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Obedience or Resistance:
Muslim Conception of Time as a Reaction to the
Authoritarian Turkish Modernization

Ismail Caglar*

Abstract: While considerations of Turkish modernization become more varied through studies with a social
historical perspective, the limited number of alternative readings of the relationship between religion, state,
and society is remarkable. Taking this as a departure point, this study investigates the possibility of analyzing
the essence and existence of the different kind of opposition practiced by the ulema and sufis during the sin-
gle-party period. In mainstream literature, the ulema and sufis’ lack of reactive and communal agency against
the modernizing reforms has been evaluated as pacifist or conformist. This study focuses on the relationship
of these figures to tradition, their different understanding of time and reality, their struggle for dignity and
social prestige, and claims that they ultimately form part of an agency and an opposition that is non-modern.

Keywords: Time Conceptions, Resistance, Obedience, Turkish Modernization, Modernizing Reforms, Ulema
And Sufis.

Oz: Sosyal tarih yazimina daha ¢ok vurgu yapan calismalarla birlikte Tiirk modernlesmesi okumalari gesitlense
de din-devlet-toplum iliskileri g6z 6niine alindiginda literatiirdeki alternatif okumalarin sayisinin yetersizligi
dikkat cekmektedir. Bu yetersizlikten hareket eden bu calisma, tek parti doneminde tasrada ulema ve sufi-
ler tarafindan gerceklestirilen farkli bir muhalefet tirtinin varligini ve bu muhalefet tirint analiz etmenin
imkanini sorgulamaktadir. Ana akim literatiirde, ulema ve sufilerin modernlesmeci reformlara karsi reaktif ve
toplumsal bir eylemlilige girmemeleri pasifizim veya boyun egme olarak yorumlanmistir. Bu calisma bahsedi-
len figiirlerin gelenekle olan iliskisine, farkli zaman algilarina, farkl gerceklik algilarina ve verdikleri haysiyet
ve prestij micadelesine odaklanarak, bunlarin modern disi bir eylemlilik ve muhalefete karsilik geldigini iddia
etmektedir.
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Dominant paradigms in the historiography of Turkish modernization stand as formidable
obstacles in understanding and analyzing the reactions to Kemalist modernization that
have a top-to-down authoritarian character that aimed at modernizing and westernizing
Turkish society by implementing legal reforms. Scholars have a tendency to write political
histories of the process and this tendency casts a shadow over the social domain. A specific
trend in the political historiography of Turkish modernization presents Turkish moderniza-
tion as a conflict and break between the ‘traditional Ottoman’ and the ‘modern Republic'.
According to these scholars, the ‘new’ and ‘young’ Turkish Republic completely changed
the religious, traditional, and the Eastern image of Turkish society into the modern Western
one. This understanding overemphasizes the importance and functions of modernizing
judicial reforms such as the law on the compulsory wearing of hats, the recitation of the
Turkish translation of adhan (the Muslim call for prayer), and the law on the unification of
education that banned religious education (Tevhid-i-Tedrisat). It concludes that along with
the Republic and thanks to these reforms a new Turkish society was established (Berkes,
1998; Lewis, 2002).

At a later date certain scholars focused on the continuity of the Ottoman and Turkish mod-
ernization processes, and thus challenged this conflict and break paradigm. Scholars like
Erik Jan Ziircher (2004) and Serif Mardin (2002) called their readers’ attention to the afore-
mentioned continuity as well as the common cadres that led these processes. Challenging
the conflict and break paradigm was an important contribution to the historiography of
Turkish modernization; there was a long way ahead, however, for a thorough social his-
tory of Turkish modernization. Despite the fact that these figures used social history to
understand Turkish modernization better, at the same time their works still had close ties
to political historiography.

Fortunately, these first attempts to challenge political history and its binary oppositions
continued with scholars of Turkish modernization focusing on the daily life and agency of
ordinary people. A limited number of scholars from different academic disciplines focused
on particular aspects of the social history of Turkish modernization. Among them Gavin
Brocket, a social historian, conducted research on archival data and mapped the “collec-
tive action - specifically those claiming Islamic legitimation - that occurred between 1923
and 1938” (1998, p. 46). After listing and analyzing the cases of collective action in the
Atatlirk era, Brocket reached several conclusions on the effect of the legal modernizing
arrangements on the daily life of the Anatolian people. He claimed that although certain
legal arrangements such as the law regarding the usage of the Gregorian Calender and the
observation of Sunday as a weekly holiday had secular effects, they did not affect many
Turks in practical terms. Other laws such as the compulsory wearing of hats or the recitation
of the Turkish translation of the Muslim call for prayer were superficially observed or almost
completely ignored (Borckett, 1998, p. 60).

Besides Gavin Brocket, Hamit Bozarslan, and Umut Azak also studied collective action
during the first years of the Turkish Republic. Bozarslan focused on a very controversial
example of collective action in 1930, namely the Menemen Incident. Bozarslan revealed
the social and economic causes behind the incident, which was generally regarded as a
reactionary uprising of allegedly Nagshbandiyya dervishes who aimed to restore Islamic
rule in the secular republic. Bozarslan challenged the Kemalist historiography by claiming
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that the incident was of a small scale and local support was very limited. The inhabitants of
Menemen seemed for the most part uninfluenced by the claims of Dervish Mehmed, the
leader of the six ‘reactionaries’. They neither supported the ‘reactionaries’ nor did they try
to stop them, choosing instead to observe the affair. Bozarslan (2000) analyses their silence
and concludes that it does not betray an acceptance of Dervish Mehmed and his compan-
ions’ claims but instead is an indication of social discomfort with the affects of authoritarian
modernization, especially with the economic policies of the Kemalist regime that become
more unbearable for the peasantry of the Aegean coast, where the town of Menemen was
located, during and after the global economic crisis in 1929.

Umut Azak discusses the Menemen Incident from a different perspective. Like Bozaraslan,
she underlines the socio-economic crisis and lack of any other means of opposition as
the reasons behind the incident. In addition to this, Azak claims that the incident and its
discourse served as a convenient medium for Kemalists to silence the political and social
opposition: “the event and its aftermath should rather be seen as an episode when the
authoritarian regime was challenged and resisted by the opposition, which was in turn
slandered by the regime as enemies of the secular republic” (Azak, 2007, p. 158).

Ulema and Sufi Positions against Turkish Modernization

There are also other scholars whose work has revealed stories of resistance for the most
part of a non-political nature; stories of social and/or cultural resistance; as well as indi-
vidual accounts of resistance. Scholars, mostly with an Islamic theology background, place
emphasis on the agency of the ulema and sufis. The works of Hiilya Kiiglik, Mustafa Kara,
and Ismail Kara are examples of such work. Hiilya Kiiciik, following the declaration of the
repressive character of Turkish modernization, listed opposition positions such as “those
who supported the National Struggle but changed their attitudes soon after the reforms
because they could not comply with them” (2007, p. 126); those who put up a “silent oppo-
sition” (2007, p. 128); “those who openly opposed the reforms/regime” (2007, p. 129); and
“those who escaped abroad to continue their religious/political activities” (2007, p. 133).
Mustafa Kara also attempted to list the various positions adopted by the ulema and sufis
and suggested that due to their full submission to God a certain number of them were
never anxious about modernization; some others feared about a social collapse as a result
of the collapse of religious life; and finally others were quite critical about the authoritarian
modernization but remained silent because the repressive state apparatus severely pun-
ished and silenced any kind of opposition (M. Kara, 2001, p. 34). ismail Kara also mentioned
differing ulema and sufi positions against authoritarian modernization: those who adopted
a wait-and-see strategy (i. Kara, 2009, p. 186); those who conformed with the republican
modernization (I. Kara, 2009, p. 188-194); and those whose attitude towards modernizing
reforms was complicated and contradictory (i. Kara, 2009, p. 186). Furthermore, ismail
Kara and Mustafa Kara talk about one more specific position against authoritarian Turkish
modernization. For them, there was also a number of ulema and sufi figures who did not
oppose the authoritarian modernization out of an inability or fear of the fatal consequences
of resistance, but simply because they were not interested in reforms or other ‘political’,
‘social’ and ‘economical’ developments, and were happy and content with their sufi life (i.
Kara, 2009, p. 188; M. Kara, 2001, p. 34).
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This specific attitude or position underlined by ismail Kara and Mustafa Kara deserves further
attention for the promise it offers of a better understanding of the opposition of the ulema
and sufis vis-a-vis the authoritarian modernization. Among many forms of resistance one is
usually overlooked in the accounts of resistance and deserves further attention. The basic
expression of this specific type of agency was a silent mental resistance. These people did
not participate in the public life of the modernizing republic and took refuge in their faith. It
was a spontaneous action, an action which was not taken against modernization either inten-
tionally or unintentionally. It was not even an action, but a state in which these people had
been living for a long time. Authoritarian modernization did not affect this state in any way.

Serif Mardin also commented on the condition of this silent mental resistance. According
to Mardin, modernization in Ottoman society replaced the traditional Islamic “imaginaire”
with a Western-reformist “imaginaire”. Yet, the elite and the lower social layers of Ottoman
society had different paces of transformation, the latter being considerably slower than the
acquired increasingly ideological
dimensions and became an integument, a “social cocoon,” within which common people
sought protection from the changes introduced by Western-oriented reforms” (Mardin,
1991, p. 121).

" ou

former. As a result, the traditional Islamic “imaginaire

The acquired theoretical and practical means of the ulema and sufis served as a medium
for creating and maintaining a different habitus or social cocoon in Mardin’s conceptualiza-
tion. Thanks to the comprehensive Islamic tradition —in sufism specifically this included life
settings, culture and discourse- they had what they needed for a silent mental resistance in
the form of isolation from modern public life. They established their own public and private
alternative life, or, in fact, their traditional life, neither intentionally nor unintentionally,
but spontaneously transformed into an alternative life. This alternative, however, was not
a statement of opposition or a complete denial of modernity, but a totally different state
than the modern one. Although modernity might have transformed their lives, it was not
its raison d'étre.

While analyzing the silent mental resistance of the ulema and sufis, one should not forget
some basic constraints and limitations. First, it should be noted that these specific positions
and actions were not dominant attitudes - they were only some among many different
cases. On the other hand, these attitudes were not unique but were shared by many ulema
and sufis. It should also not be forgotten that the agents of these specific opposition groups
belonged to the former elites of their society and had been alienated and marginalized by
the modernizing reforms. The ulema and sufis concerned were men -not women- with
an elite profile who wrote books and poems; studied the highly sophisticated texts of the
sufi tradition; engaged in fine arts as producers, creators, audience and respondents; had
received formal higher education; and, in most cases, had a high economic status. Yet they
were the elites of the ancient regime and their distinguishing characteristics meant noth-
ing in the modern republic. Finally, it is not and cannot be known whether these people
were following a well-designed intentional opposition or they continued to live their
personal lives as they had before the authoritarian republican reforms. This means that it
is the researcher’s gaze that proclaims their agency as opposition. With these constraints
and limitations in mind we can continue, however, our quest for a better understanding of
a specific type of agency during the authoritarian modernization.



Gaglar / Obedience or Resistance: Muslim Conception of Time as a Reaction to the
Authoritarian Turkish Modernization

Time Conception as an Opposition

The basic means for the ulema and sufis to form and maintain a silent mental resistance was
a sui generis conception of time that was totally different from the modern one. It was not a
“non” or “anti” modern conception of time but the traditional Muslim one that had its roots
in centuries-long Islamic beliefs and practices. The different time conceptions of the various
actors is a topic that is densely discussed in sociology and anthropology literature (Munn,
1992, pp. 93-123). Durkheim, for example, differentiates between personal time and social
time and portrays, like Bergson, “inner durée as qualitatively differentiated but unsegment-
ed, temporal movement” (Munn, 1992, p. 95). Yet different time conceptions, as Durkheim
and Bergson have discussed, do not have strategic characteristics. Bourdieu is one of the
rare figures who deals with time as a strategic notion. The actor, as discussed by Bourdieu,
has the capability of “strategically manipulating time” (Munn, 1992, p. 107). However such
a strategic manipulation of time does not have the direct oppositional characteristics as
defined in this study. Examples of power-related conceptualizations of time can be seen
in colonialism literature as for instance the implementation of a new calendar as a colonial
method of governance (Munn, 1992, p. 23). Although time conceptualization in colonialism
literature includes a power dimension, it is mostly about the dominant power instead of
the oppositional one. Therefore the manner in which the oppositional function of Muslim
conception of time is discussed in this study is different than the aforementioned examples.

One of the most important components of Muslim conception of time was a faith in des-
tiny: everything is decided by the supreme will of God even before the first day of creation
and will be experienced or occur when its time to transpire arrives. Their faith in destiny
enabled the ulema and sufis to not give a face to face battle with modernization; they
stopped for a while, questioned what was occurring (understood the problem), found a
proper solution for the problem from the meaning and value system that they generated,
and finally applied this solution. In order to understand the faith in destiny and the different
conception of time among the ulema and sufis, and the type of agency this offered them,
it is useful to draw attention to the term that often occurs in sufi texts: ibn al-wagt, the son
of time. In tasawwuf terms, the ibn al-wagqt is the one who has cleansed himself of the wor-
ries of the past and present, and carries out the necessities of time while being inert and
without volition in the face of divine manifestations (Ceyhan, 2012). Without entering into
a reactionary opposition to modernist reforms, and acting according to the requirements of
time, while preparing for the potentially better future rather than engaging in momentary
responses were, according to this understanding, all strategic responses rather than expres-
sions of passivity and inertness.

Their faith in destiny offered them a conception of time that freed them from the burden of
giving immediate, vis-a-vis reactions to every modernizing action of the Kemalist republic.
Kemalist historiography propagates the idea that the oppositional collective actions of the
early republican period had a “religious reactionary” motivation that aimed to re-establish
the “backward Sharia” rule in the country. Well-established scholars, on the other hand,
agree on the idea that the real motivation behind the collective actions was the modern-
izing reforms rather than a stream of regime-opposing “religious reactions” and the collec-
tive actions rarely garnered support or participation from the local ulema and sufi figures
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(Azak, 2007, p. 156; Brockett, 1998, p. 54). If the ulema and sufis were to adopt a reactive and
defensive position — surely they were oppositional but not reactive or defensive - against
modernizing reforms that would consume a lot of their time and energy, and their remain-
ing time, therefore, would not be enough for a long-term, institutional, well-qualified iden-
tity against the modern identity offered by the Kemalists. Such an oppositional position and
conception of time was something totally contrary to the spontaneity and impetuosity of
Kemalist modernizers and it constituted a further symbolic and cultural medium of opposi-
tion. As an inseparable part of their radical modernizing character, Kemalists were members
of a “spontaneous generation” that meant their emphasis was always on “doing” instead
of “thinking” (Adivar, 1929, p. 29-30). This spontaneity was an advantage in the times of
“doing” yet it turned out to be the opposite when a more broad and comprehensive task of
transformation was necessary. Kemalists’ inability to fulfill the comprehensive task of trans-
formation served as a point of departure for the opposition of the ulema and sufis. On the
one hand, the ulema and sufis accepted or did not resist what Kemalists “did” in the name
of modernization, and, on the other, they “thought”, analyzed, evaluated, and searched for
their chances of survival on a different level within society after the Kemalist modernization.
Although the difference between layers of “doing” and “thinking” is not merely a matter of
time, Serif Mardin’s manifestation of the difference as “Kemalist thought decades, whereas
conservatives thought millennia” is worth mentioning (Mardin, 2002, p. 50).

The state of silent mental resistance becomes meaningful at the nexus of Kemalist spon-
taneity and conservative faith in destiny. Kemalists chanted the motto, “In the space of a
small time we have accomplished many great deeds. [...] We will succeed at greater deeds
in less time”. The closure of the Dervish Lodges was, for instance, an example of the “many
great deeds” of Kemalists. It is known that dervish lodges disappeared only in theory - they
did not cease to exist after their closure. Some ulema and sufis think that it was not the
new regime that closed the dervish lodges but rather their misuse of them and corruption
from within. For example, Sheikh Semseddin Efendi (1876-1936), who was the Sheik of Misri
Dervish Lodge in Bursa, was one of those who thought that dervishes and Sheiks started to
follow their own interests rather than the essence of sufism -the agreement between sub-
ject-believer and master- and this was the real reason for the closure of the dervish lodges
(M. Kara, 2001, p. 26). What is more interesting is that Semseddin Efendi concluded his ideas
about the closure of dervish lodges by citing the verse from the Quran: “And ever is the
command of Allah a destiny decreed” (Qur'an, 33:38). By doing so he was locating himself
not in conformity with the “many great deeds” that were accomplished in the way of mod-
ernization but with the “destiny decreed”. Yet this was not a passive stance that explained
away the closure of dervish lodges; it included a new positioning and in-depth deployment
against the modernizing reforms as Semseddin Efendi declared in one of his many poems:
“Forbidden were the rituals and fundamentals of mine, Now spiritual remembrances and
thoughts become this fate of mine.” By claiming that it was God'’s decree that closed der-
vish lodges and not the Kemalist modernizers, Semseddin Efendi annulled the “doing” of
the latter and by adopting a new stance — manevi zikir u fikr u devran- made a leap forward.

The closure of dervish lodges was a clear example of “actions” that reflect the coercive
capacity of the state. It is, of course, clear that the ulema and sufis did not have a “reaction”
to the action in the physical domain where the action took place and, therefore, it can be
claimed that this was an act of obedience. In order to further explain and clarify this point,
the assistance of two binary concept sets can help us.
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Apparent versus Hidden, Good versus Evil

The first set is that of the apparent and hidden, zahir/batin. According to this binary oppo-
sition every formation, including action and situation, has both an apparent and a hidden
dimension. However, the opposition in the nexus of the apparent and hidden dimensions
is not an ontological but rather an epistemological one. Furthermore, in the ontological
sphere there is no duality and reality is monolithic. In the epistemological domain, on
the other hand, there are different forms of perceived reality and in some cases what is
perceived can be the exact opposite of what occurred. The apparent/hidden concept set
is used in such cases in order to make sense of and/or reconcile the difference or distance
between what is perceived and what has occurred. The second binary concept set is that
of good versus evil, hayr/ser. Similar to the apparent/hidden opposition, good and evil are
also not ontological. Whether a deed is good or evil is defined epistemologically accord-
ing to the consequence of the deed; deeds that apparently have good consequences are
defined as good and vice versa. Therefore any action that seems to be evil according to its
consequences can be good in the hidden dimension. This means that there is not a distinc-
tion of good and evil in reality; things occur, they may have seemingly good or evil results,
and seemingly good results may be evil in reality or vice versa.

With these concepts in mind, the reactions of the ulema and sufis to the authoritarian mod-
ernizations become more meaningful and traceable. There is a better way to understand
the activity of the ulema and sufis than to attribute their “passivity” to their conformity
with the reforms: by trying to explore their activities with the help of their conceptions of
apparent vs. hidden and good vs. evil. Instead of giving an apparent reaction to the closure
of the dervish lodges -just one example of repressive modernization— the ulema and sufis
concentrated on the interior dimension of the closure and some concluded that, as in the
case of Semseddin Efendi, although apparently the authoritarian republican modernization
closed the dervish lodges, the misuse and corruption of dervish lodges was the real reason
in the hidden dimension. Furthermore, the closure was apparently an act of evil because
the act had negative consequences yet it had the potential of being good, and it held the
potential of producing good results in the future. Therefore, there was no need or urgency
to have an apparent reaction to the closure. Instead, what should be done is to concentrate
on the hidden reality, plan a new strategy, and wait until the time when the good conse-
quences of apparently evil circumstances will arise.

The story of Sheikh Rahmi Baba (i. Kara, 2009, pp. 181-182) offers a good example for under-
standing the role of the concepts of apparent vs. hidden reality, and good vs. evil. Rahmi
Baba is a well-known sufi Sheikh who lived in Istanbul in the heydays of the authoritarian
Kemalist modernization. The popular interpretation of Rahmi Baba’s alleged dream is a
helpful example of the agency of the ulema and sufis in relation to the aforementioned
binary concept sets. At the beginning of the 1930s, Rahmi Baba invited his fellow Sheikhs
and khalifas to one of the dervish lodges of his sufi path in Anatolia. The agenda of the
meeting was to recite “Qahriye” to Mustafa Kemal and his new regime. According to sufi
belief, Qahriye is the recitation of the divine name “Ya Qahhar”, the Wrathful, and once the
Qahriye is recited for a person, God will subdue the person if He accepts the recitation. An
unexpected dream of Rahmi Baba, prior to the morning of the day when the Qahriye was
to be recited, changed the plan. In the dream, Rahmi Baba saw Turkey located at the cen-
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ter of a world map. The country was the color green, a sign of goodness. Yet thick, black,
short walls surrounded it. The blackness of the walls was a symbol of evil whereas the
shortness meant that evil would not live long. The Prophet Muhammed stood on Anatolia
and he was redistributing the world’s lands: he gave Anatolia to Mustafa Kemal who was
shamefaced and anxious and could not turn to face the Prophet Muhammed. Following
the interpretation of the dream Rahmi Baba and his fellow Sheiks abandoned their plan
of reciting Qahriye for Mustafa Kemal as it was the Prophet Muhammed himself who had
given Anatolia to him.

The interpretation of Rahmi Baba’s story offers profound insights into the position of the
ulema and sufi. Firstly, the highly conspicuous agency of Rahmi Baba and his fellows should
be noted. Without knowing the story one might conclude that figures like Rahmi Baba, who
expressed no concrete opposition to the authoritarian modernization, were content or had
a passive stance towards the movement. Yet, Rahmi Baba and his fellows were ready to take
oppositional action against the authoritarian modernization in the physical domain had
their plans not been changed by Rahmi Baba’s dream. Secondly, their repositioning after
the dream was also a sample of oppositional agency - yet this time it was not in the physical
domain alongside the Kemalists’ modernizing reforms. This second phase of agency can be
better understood with reference to the aforementioned concepts: their concept of time,
concepts of apparent vs. hidden reality, and good vs. evil. In light of these concepts, the
agency in Rahmi Baba and his fellow’s about-turn becomes clearer: it was revealed to them
that the apparently evil modernizing reforms were inwardly good and their good would
surface in due time.

One could argue that Rahmi Baba'’s alleged dream and its interpretation are trivial and not
eligible grounds and arguments for a scientific study. Yet, for the people in question the
dream was sufficient evidence for planning their strategy and basing their agency; further-
more the dream’s influence far outlived the time and place it occurred. ismail Kara mentions
that the person who first told him about this popular dream was a supporter of Turkey's
then recently-elected, religiously conservative and politically liberal President Turgut Ozal.
When Turgut Ozal was elected as president of modern Turkey, this person claimed that
Rahmi Baba’s dream had supposedly come true with the presidency of a devout Muslim (i.
Kara, 2009, p. 182).

Ulema and Sufi’s Experience of Disillusionment

Another factor that can be helpful in understanding the oppositional agency of the
ulema and sufis is their experience of disillusionment and their inability to make sense of
authoritarian reforms. To understand this, one should take a closer look at the relation-
ship between Kemalists and the ulema and sufis during the years of the National Struggle.
According to Brocket, Kemalists made use of shared Islamic symbols for effectively mobiliz-
ing the local people of Anatolia for the National Struggle. In doing so, Kemalists were well
aware of the potential of shared Islamic symbols and they feared they would be mobilized
against the authoritarian modernization (Brockett, 1998, p. 52). As Brocket states, we can
talk about a cooperation between Kemalists and the ulema and sufis during the years of
the National Struggle. Yet the alliance broke off after their victory in the National Struggle
when the Kemalists started applying their modernization policy. The allies of Kemalism in
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the National Struggle turned out to be the potential enemies of authoritarian moderniza-
tion after the National Struggle.

The memoirs of Ali Ulvi Kurucu, child of a local ulema family in Konya in the 1920s who
migrated to Cairo for religious education banned in Turkey, is a good indicator of the
ulema and sufis’ difficulty of making sense of what was going on in the name of national
independence —an ideal they were committed to during the National Struggle. After the
National Struggle, their ideal turned into a nightmare looming over their traditional lifestyle
and beliefs. This is the reason Ali Ulvi Kurucu, for example, stated that they were unable to
understand what was going on: “The point that my father and his fellows were complain-
ing about and troubled by was the fact that those who inflicted upon us a great torment
and cruelty were not enemies but the members of our own nation. [...] they were asking
each other: Are not we the nation who were victorious in the war [National Struggle] and
achieved independence? Yes, then, why do these people fight against the Greeks? Because
they thought that if Greeks occupy the country, they would convert us to Christianity, ban
our adhan [Muslim call to prayer], change our alphabet, language and the way we dress”
(Dlizdag, 2007, p. 66).

A similar confusion was the astonishment of Abdilbaki Dede who was forced to shave
his beard and wear a western-style hat by those whom he fought with side by side in the
National Struggle. He was a Sheikh in the Mawlawiyya order and a commander in the
Mucahidan-1 Mevleviye Alayi, Troop of Mevlevi Fighters, which was formed during the years
of the First World War. As a result of the authoritarian reforms he lost his position. His disil-
lusionment and complaint is reflected in his poem (i. Kara, 2009, p. 267):

A white-bearded elder was |, a cut to my beard and | became a young beauty
A sheikh of Mawlawiyya was |, then | became a tavern keeper

Now neither a pure Muslim, nor a crimson infidel am |

| fell into the pit of sedition of the end of time

On my tongue the light of my faith, on my head the black hat

Like the twilight, apparent in the light of darkness was I'

The fact that Abdulbaki Dede named “the end of time”, “ahir zaman”, as a “sedition”, “fitne”
is a good indicator of his problematic relationship with the authoritarian modernization
and with the period when the modernization occurred. It is clear and certain that he
did not conform to the authoritarian modernization. Yet, writing a poem is not the most
accustomed and appropriate way of resisting the activity of an authoritarian moderniza-
tion. Abdulbaki Dede clearly stated, however, that he was not a man of modern times and,
therefore, the way he mounted his resistance was also not modern. This is why, although
he considered his belief in God and the hat he was forced to wear a contradiction between
light and darkness, he did not resist the authoritarian modernization in the “modern” way
that was expected.

1 Kesip ris-i sefidim pir iken yosma civan oldum
Makam-1 mevlevide seyh idim pir-i mugan oldum
Ne safi misliman kaldim ne oldum kipkizil kafir
Girfitar-1 bela-yi fitne-i ahir zeman oldum
Dilimde ndr-1imanim basimda kapkara sapka
Misal-i subh-i kazip nr u zulmette ayan oldum



Human & Society

In addition to the above, the entire story of authoritarian modernization was an issue of
prestige and dignity for the ulema and sufis. The public influence and the prestigious posi-
tion of the ulema and sufis were derogated by the authoritarian modernization. Respected
sheiks and ulema became civil servants; at best they found a post, or in some cases the very
high-credited ulema, such as Semseddin Efendi, were compelled to take literacy courses to
learn the Latin alphabet Turkey adopted in 1928 (i. Kara, 2009, p. 285). There are also cases
where the concern for prestige and dignity generated an oppositional agency of the type
analyzed up to this this point. For example, when the compulsory law regarding the wear-
ing of hats was issued in 1925, the mufti - the chief religious officer in a city- of Rize, a city
on the Black Sea coast, and a member of the local ulema, without waiting for the official
notification by the city’s governor, walked around Rize’s main street with hats. The reason
why they were so eager to wear a hat without waiting for the official notification was not
their conformity with the hat law —it was the idea that wearing a hat upon the command of
the city’s governor meant accepting and recording the governor’s superiority (Kara, 2000,
p. 178). The ulema’s move to wear hats can be interpreted as not resisting modernization
reforms. However, following an agency that is not obvious at first and is built on a different
level as this study has been attempting to establish, demonstrates that wearing hats as if it
was of their own volition and not upon the orders of the city’s governor could be a form of
resistance on the level of prestige and dignity.

Conclusion

Modernism'’s capacity of transformation is a well-established fact. Turkey's story about rela-
tions between state and religion-also has their share of this transformative and encompass-
ing capacity, and thus cannot be considered without reference to modernity. However, it
is not possible to read every single part of the story about the relations between state and
religion through modernism. The agency of the ulema and sufis in the periphery during the
single-party period against the republic’'s modernizing reforms is one of those areas where
the reference to modernism does not suffice. We need to consider this area through refer-
ences that are more local, daily, non-modern, and bottom-up.

The opposition demonstrated against the modernizing reforms implemented during the
single-party regime has begun to be read anew through the aforementioned references.
This study aimed to investigate a specific kind of opposition type and, in this manner, con-
tribute to existing literature: the case of the ulema and sufis.

At first, the ulema and sufis seem to have not reacted or resisted the modernizing reforms.
However, when this group’s agency is not restrained through a modern understanding of
agency and opposition mentality, and is instead read through the world of meaning and
tradition in which the group lived, a very different conception of agency and opposition
emerges. This is based on an understanding of time completely at odds with the modern
one; these actors, living outside the modern conception of time, escape the consuming
burden of responding immediately and daily to modern reforms. Another important factor
for the ulema and sufis’ oppositional agency is their belief in destiny which is intertwined
with the notions of apparent vs. hidden and good vs. evil. Uniting these permeable mean-
ings created an effect much like that of a different conception of time. Thus, the ulema and
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sufis, who thought that the modernization reforms that seem evil in the apparent might be
good in the hidden, formulated their agency according to their belief of waiting for good
and evil to separate from each other. Alongside this, they saw opposition not just as some-
thing material in the physical dimension —they were also involved in oppositional agency
at the level of prestige and dignity.

It is not possible to consider Turkish modernization or state-religion relations by relying
exclusively on the basis presented in this study. This type of historiography is neither com-
prehensive nor explanatory. However, the examples of agencies and states of existence
offered in this study can be understood through the exploration of similar alternative histo-
riographies. For this reason, the proliferation of studies such as this will provide alternatives
to the current readings of Turkish modernization and will expand the comprehension of the
entire process. Furthermore another area of research this study poses concerns the legacy
of Muslim conception of time as an opposition. Further insights can be gained by the study
of the way this specific opposition affected the current identity formation, and the social
and political relations of conservatives in Turkey.
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Bati'da Miilkiyet Kavraminin Doniisiimii
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0z: Bugiin hukuk benzeri alanlarin teknik sorusturma konusu yapilan miilkiyet kavraminin icinde bulunulan
toplumsal sistem olarak kapitalizmin mesrulastinimasinda 6nemli oldugu séylenebilir. Avrupa tarihinde
feodalizm olarak adlandirilan dénemden ticari toplum ve sonrasinda kapitalizme gecisin degerler alaninda
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Bati’da Miilkiyet Kavraminin Doniisiimii

Kavramlarin tarihinden bahsetmek ilk bakista olgularin, olaylarin anlatimi olarak
anlasilabilecek bir disiplin icerisinde anlamsiz goriinebilir. Ancak kavramlar herhangi bir
anlatinin olusturulmasinda 6nemli rol oynayan yapitaglari olarak disinulirse, gegirdikleri
degisimleri incelemek de zorunlu hale gelecektir. Dolayisiyla kavramlarin tarihsellestirilmesi
bir anlamda -artik bir anlati oldugu varsayilan- tarihin ideal bir cerceveye sigdirilamayacadi
fikrinin bastan kabullini de gerektirir. Gergek bir olaylar zincirinin ve bu olaylari birbirine
baglayan bir nedensel iliskiler aginin var oldugu disiincesi hala absiirt degildir ancak boyle
bir silsile tarihin konusu edildiginde zamana ve mekana bagl olmakla malul dil araclarinin
icerisine hapsedildiginden, en azindan olusturulan anlatinin objektifligi sorgulanir hale
gelir. Bu sebeple kavramlarin tarihini arastirmak, bir anlamda tarihin felsefi olanaklarini,
sinirlarini da arastirmak olarak dustindlebilir.

Yeterince slipheci bir yaklasimla kavramlarin tarihini ortaya serme ¢abasinin sorgulanmasi
da mumkiindir, hatta bdyle bir cabanin bos oldugu bile ileri sirtlebilir. Bir kavramin
farkli zaman ve mekanlardaki kullanimina —-sadece tarihsel belgeler lizerinden- asla tam
olarak vakif olunamayacagdi iddia edilebilir. Ancak boyle bir ‘kesin bilinebilirlik’ hevesinin
hizmetine kosulacak gayretin tam olarak anlamh olup olmadigi da tartismaya aciktir.
Dolayisiyla, kavramlar tarihi, daha iddiasiz haliyle dilsel araglarin donisimini ‘tarihsel
dontsum’le iliskilendirme girisimi olarak distnulebilir. Burada bahsi gecen ‘tarihsel
donisim’ de kavramlarin tarihini arastirma ugrasiyla mesgul olan kimselerin 6nkabullerine
dayandigi icin, ulasilacak anlati en iyi haliyle bir tarihsel paradigma olarak diistintilmelidir.

Yukarida sinirliliklar kabaca gosterilmeye calisilan yaklasim dogrultusunda herhangi bir
kavramin tarihini idealist veya natiralist dnkabullere dayali olarak ortaya koyma hevesi
arasindaki fark 6nemsiz goriinebilir ¢linkii aslolan kavramin kullanildigi baglamdir. Béyle
distinulduginde bir kavramin tarihsel degisimini inceleme konusu yaparken s6z konusu
kavramin kullanimi bakimindan tarihsel belge degeri tasiyan felsefi metinler (izerinden
ilerlemek mimkin hale gelecektir. Bu yazida ele alinacak miilkiyet kavrami boéyle metinler
Uzerinden irdelenecektir. Dolayisiyla yazinin iddiasi da miilkiyetin kullanildigi baglamlar
tizerinden kavramin kendisine dair bir anlati olusturma ¢abasi olarak dustnulebilir.

Miilkiyet s6z konusu oldugunda, kavramin felsefe tarihinde ‘siyasi’ ve ‘ahlaki’ olmak lizere
iki ana baglamda tartisma konusu edildigi sdylenebilir (Ryan, 1995, s. 311). Siyasi baglamda
6zel mulkiyet, kamusal cikara karsit olarak 6zel ¢ikarin ifadesi diye diistinilmus, dolayisiyla
ornegin bir vatandasta veya yoneticide bulunmasi istenen erdemler cercevesinde
sorunsallastirimistir. Milkiyet tartismalarinin ahlaki boyutu da bu erdem sorunsallastirmasi
lzerinden suirdiriilmustiir denebilir. Dolayisiyla miilkiyet kavraminin bir donilsiim gegirdigi
One surulecekse, farkl milkiyet bicimlerinin siyasi ve ahlaki erdemlerle nasil iliskilendirildigi
inceleme konusu yapilmalidir.

Avrupa tarihinde feodalizm olarak adlandirilan donemden kapitalizme gecis fikri her iki
doneme ait, farkh ve birbirine karsit olarak tanimlanan degerlerin dontisimini agiklama
problemini de beraberinde getirmistir. Bu sorunun kesin kabul gérmis bir ¢6zimi
oldugunu iddia etmek gigtlir ancak sorunun ortaya konulmasinda tarihsel bir kirilma veya
kopus 6nvarsayiminda bulunuldugu rahatca gortilebilir. Yine de feodal degerlerden burjuva
degerlerine gecis fikri, galip geldigi disunilen burjuva dederlerinin nasil ortaya ¢iktiginin
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aciklanmasini gerektirir. Bu ylzden deger donusimini ele alirken kapitalizm 6ncesi
siyasi-ahlaki deger tartismalariyla bir streklilik kurulmasi gereklidir. Milkiyet kavraminin
etrafinda stregelen tartisma da bdoyle bir strekliligin kurulabilmesi icin ideal bir alandir. Bu
calismada da miulkiyet kavramina iliskin tartismalarin feodalizmden kapitalizme gecis ile
degisen ve -farkli bicimlerde de olsa- devam eden yonleri yansitiimaya calisilacaktir. Erdeme
dayali paradigmadan haklar kavramina dayali 6zgiirlik paradigmasina gegisin miilkiyet
kavramindaki dontisiim tarafindan saglandig ileri surilecektir.

Ozel Cikar-Kamusal Cikar Karsithgi Baglaminda Miilkiyet

Buglin ‘Bati gelenegi’ olarak tanimlanan felsefi diizlemde kapitalizm ©6ncesi milkiyet
bicimlerine iliskin hakim anlayisin kokeni Antik Yunan filozoflarinin tartismalarina
dayandirilabilir. Miilkiyete iliskin hukuki yaklasimin temelini atan Roma dénemi yazarlarinin
kendilerini blyuk olclide Yunan geleneginin devamcisi olarak bir sireklilik icerisinde
distndigu ileri strilebilir. Boyle bir stireklilik icerisinde insan yasalarina dair temellendirme
‘erdem’ kavrami lizerinden yapilmaktadir. Yunan geleneginde, ‘erdemli bir yasam stirdiirme’
baglaminda erdemin ne olduguna iliskin tartisma etigin konusudur ve politika da bu alanin
bir uzantisi olarak dustndlir. Dolayisiyla kapitalizm 6ncesi milkiyet bicimlerine dair
yaklasimin anlasilabilmesi icin Antik Yunan filozoflarinin konuyu nasil tartistigini bilmek
onemli bir ipucu verebilir.

Antik Yunan geleneginde miilkiyetin siyasi sonuglar lizerinden tartisilmasinin en dnemli
orneklerinden biri Platon’un ‘Devlet'inde bulunabilir. Platon bu eserinde, ‘yoneticilerin,
devleti kendi 6zel ¢ikarlarinin aracina donustirmemeleri icin ne gibi dnlemler alinmall’
sorusuna yanit arar. Onerisi, yoneticileri herhangi bir seyi 6zel miilkiyet olarak sahiplenme
imkanindan mahrum etmektir. Platon’un ‘Devlet’indeki Koruyucular'in yillik gereksinimleri
“savasa hazirlanan cesur ve 06lcili erkeklerin ihtiyac” baz alinarak belirlenir, dolayisiyla
onlara, verilenleri biriktirme gibi bir sans taninmaz. Platon’a gore Koruyucular, ciftlik veya
toprak gibi kendilerine ait mulklere sahip olmalari halinde devlete iliskin gorevlerini ihmal
ederek bunlarin yénetimiyle ugrasacaklardir. Bu nedenle 6zel milkiyetin yoklugu, onlari bu
tip ayartmalardan uzak tutmak icin gereklidir (Plato, 2006, s. 109).

Platon, Koruyucular icin distindiigi konforsuz ve sade hayati herhangi birinin yasamak
isteyip istemeyecedi sorununa da dedinir ancak bu konuda ikna ediciligi stphelidir.
Devlet'te parcalari degil butiini mutlu etme hedefi s6z konusu oldugundan Koruyucular'in
olabildigince mutlu edilmesi Platon icin miihim degildir, Snemli olan onlarin gorevlerini tam
olarak yerine getirmesi olarak dustindlir. Platon bu yaklasimini Koruyucular'in ruhlarinda
‘altin ve glimus’ tasidiklarini ileri stirerek gliclendirmeye calisir, dolayisiyla en stiin gérevleri
Ustlenmek Uzere dilinyaya gelenlerin farkli yollara sapmasi, milkiyet pesinde kosmalari
mumkiin degildir. Yine de Platon’un iki cevabinin birbirini gliclendirmekten ziyade zayiflattig
da 6ne surulebilir, ¢linku filozof, Koruyucular'in ruhsal Gstinligu iddiasini savunmasina
ragmen ayni zamanda 6zel mulkiyeti, onlarin farkli amaglarin pesinde siiriiklenmesine engel
olmak igin yasaklama gerekliliginden s6z etmektedir (Plato, 2006, s. 110-116).

Platon’un milkiyete dair tartismasi genellikle onun bir ¢esit ‘’komiinizm’i savundugu algisina
dayanak yapilsa da ‘Devlet’in ¢izdigi toplumsal semada 6zel milkiyet yalnizca yoneticiler
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icin yasaklanmistir. Platon, Polis'in diger sakinlerinin ekonomik faaliyetlerine normal olarak
devam etmelerine bir itirazda bulunmaz, hatta bunun devam etmesini destekledigi de
soylenebilir. Siyasi kontrol mekanizmasi dogru isledidi takdirde siradan insanin kendi
cikarlar pesinde kosmasi -dolayisiyla 6zel miilkiyet sahibi olmasi da- zararsizdir.

Platon daha sonra yazdidi ‘Yasalar' isimli eserinde ‘Devlet'teki modelden daha esnek
bir siyasi sema cizer. Buradaki model Platon’a gore en iyi ikinci devlet bicimi olarak
dusunilebilir ve Aristoteles’in Politika isimli eserindeki dnerisine benzer. Platon Yasalar'da
ortak mdlkiyet egiliminden vazge¢mistir, bunun yerine -kabaca miilkiyet esitligi olarak
dusunulebilecek- kucuk ciftcilikle gegimini saglayan vatandaslardan mitesekkil bir model
onerir. Artik kamusal c¢ikarlari savunma gereksinimi bir yoneticiler grubunun tekelinde
degildir, yasalar ve egitim yoluyla vatandaslara kamusal ruh asilanir (Plato, 1988, s. 124).

Aristoteles de Politika isimli eserinde 6zel ¢ikar-kamusal ¢ikar karsithdr baglaminda mulkiyet
sorununa deginir. Ancak Aristoteles’in ¢6zimu Platon’dan farkldir. Politika’da ekonomik
aktivitenin tarimsal cerceveyle sinirlandiriimasi ile; egitim, hukuk ve kamuoyunun ideal
bir birlesimi vasitasiyla kamusal ruha uygun davranis bicimlerinin desteklenebilecegi 6ne
surdlir. Aristoteles’e gore, ekonomik aktivite, ‘dogal olmayan’ (sinirsiz) para kazanma
glidiisu yerine ‘dogal’ olan kendi kendine yeterli olma ¢abasiyla sinirli oldugunda 6zel
cikarlarin kamusal ruhu baltalamasi daha zor hale gelecektir (Aristotle, 1998, s. 15-18).
Dolayisiyla ideal vatandaglar Platon'un ‘Yasalarinda oldugu gibi cogunlukla ciftcilikle
mesgul olmalidir.

Ozel miilkiyetin bireysel cikarlari temsil etmesi dolayisiyla kamusal ruha bir tehdit
olusturdugu fikri tarih boyunca irdelenmistir ve bu tartismaya yonelik ¢6ziim arayisina
girenlerin Platon ve Aristoteles’in arglimanlarindan ¢okca yararlandigr 6ne surilebilir.
Ancak 18. ylizyilda Adam Smith’in dnciiliik ettigi “gériinmez el mekanizmasi’na dayanan
yeni argimanin bu ikilige farkli bir ¢6ziim getirdigi sdylenebilir (Ryan, 1995, s. 314). Buna
gore bireylerin 6zel cikar pesinde kosmalari, fazladan bir dizenleme gerektirmeden
kamusal yarara da hizmet edebilmektedir. Burada s6z konusu olan da, 6zel miilkiyetin, ortak
toplumsal ¢ikarlari goézeten kamusal ruhu imkansiz kilip kilmadigi tartismasi dahilindedir.
Smith'in farkli ¢o6ziimi, kapitalizmin ortaya cikisiyla beraber, milkiyetle birlikte anilan
ozel cikarlara ylklenen anlamda meydana gelen bir donlsimiin gostergesi olarak da
disundlebilir. Bu da, kiside bulunmasi istenen ‘erdem’lere yonelik beklentinin degistiginin
bir baska ifadesidir. Dolayisiyla mulkiyet kavraminin dénlsimind anlamak igin atiimasi
gereken bir sonraki adim, onun siyasi erdemler ve ‘yozlasma'yla iliskilendirilme bigimlerini
incelemek olmalidir. Boyle bir inceleme, erdem paradigmasina dayali etik ve politika
anlayislarinin énemli sonuglarinin daha acik gorinmesine yardimci olacaktir.

Siyasi Erdemler ve Miilkiyet

Platon ve Aristoteles’in eserlerinde, farkli insanlarda bulunmasi gereken erdemlerin
cesitliligi Gzerine onemli tartismalar bulunabilirse de miilkiyet sahipligi ile erdemlilik
arasindaki baglanti dogrudan kurulmamigstir. iki filozofta da konuya, bencillik ve acgdzliilik
gibi sonuglarla iliskilendirilebilecek miilkiyet sahipligi bicimleri tizerinden deginmeler
vardir. Yine de Aristoteles’in erdemli bir yasam slirmenin 6nvarsayimi olan bos zamana
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erismek icin mulkiyet sahipligini de bir gereklilik olarak gérdigi soylenebilir. Dolayisiyla,
mulkiyet sahipligi erdemli bir yasam icin olmazsa olmazdir, ancak bunun siyasi sonuglari,
filozofun mulk sahibi azinligin yonetimi olan oligarsi ile butiin vatandaslarin esit oy hakkina
dayanan demokrasi arasindaki denge arayisinda dolayli olarak ortaya cikar. Aristoteles
mulksiz isgilerin cogunluk oldugu bir demokrasiyi olabilecek en kéti alternatiflerden biri
olarak sunar. Onerdigi kiiciik ciftcilerden olusan en iyi demokrasi modeli de aslinda siradan
vatandaslarin yonetim islerine katimini asgari diizeye indirme hedefiyle baglantilidir ¢linki
ciftciler Aristoteles’e gore milkstz-topraksiz iscilerin aksine meclise katilim gostermek icin
gerekli zamani bulamayacaklardir (Aristotle, 1998, s. 181). Milkiyet sahipligi Aristoteles’in
erdem tartismalarina bir énvarsayim olarak girdiginden filozofun en iyi siyasi yonetim
bigimini, buyik mulk sahiplerinin aktif katilimciligi Gizerine kurgulamasi sasirtici degildir
(Wood, 2013, s. 101-103).

Erdem tartismalarinin Platon ve Aristoteles icin ahlaki bir boyutta sirdurildiaga
sOylenebilir. Politika bu alanin bir uzantisidir ve belirli yurttas gruplarinda bulunmasi
istenen erdemlerin tesis edilmesini saglayacak bir kurumlar-iliskiler bittintidir. Ancak bu
durum klasik cumhuriyetcilik olarak bilinen Machiavellici perspektifin ortaya ¢ikmasiyla
birlikte degismistir. Machiavelli'de erdem ve yozlasma kavramlari tamamen siyasi hale
gelmistir (Ryan, 1995, s. 316). Machiavelli'nin kullandigi ‘virtu’ kavraminin ahlaki hicbir
icerik tasimadigi bile iddia edilmistir, ¢linki farkli baglamlarda bu kavram zalimlik,
kurnazlik, aldatma ve acimasizlik gibi 6zelliklerle 6zdeslestirilmistir (Skinner, 2000, s. 40-43).
Dolayisiyla Machiavelli icin mulkiyetin dnemi, siyasi erdemlerle iliskili olarak, seckinler ve
siradan insanlar icin iki ayri diizlemde incelenir. Buna gore siradan insanlarin ekonomik
bakimdan muhta¢ durumda birakilmasi onlari hirsli siyasetcilerin glidimiine girmeye
sevk edecegdi i¢in cumhuriyetin surekliligine bir tehdit olusturur. Ancak zenginlik veya
toplumsal refah da siradan insanlarin askeri gérevlerini yerine getirme yetisini torpuleyecek
boyutlara ulasmamalidir.” Ayrica seckinlerin de 6z-¢ikar pesinde kosan a¢gozlu hizipgilere
donismemesi icin dikkatli olunmalidir. Machiavelli, devleti yeterince zengin hale getirirken,
bireyleri de yeterince fakir birakmanin, insanlar 6z-¢ikar pesinde kosmaktansa devlete
hizmet etmeye yonlendirecedi varsayimi Uzerinden hareket etmektedir.

Siyasi rejimlerin surdurilebilirligi Gzerine Platon’un kotlmser, Aristoteles’in iyimser
yaklasimlari g6z 6niine alindiginda Machiavelli'nin kétimser tarafta kaldigi dustintlebilir.
Kottimserliginin sebebi mulkiyet birikimi olarak dustinilebilecek refah artisiyla yakindan
iliskilidir. Clinkl ona gore devlet yonetiminde erdem basariyi getirir, basari zenginlik yaratir,
zenginlik de devleti savunmak icin gerekli olan ‘askeri ruh’'u yumusatir ve zenginlerin
0z-cikar dogrultusunda insanlari yozlastirmalari sonucunu dogurarak cumhuriyetin sonunu
hazirlar (Ryan, 1995, s. 317).

Maddi zenginligin ve miilkiyet artisinin kacinilmaz olarak yozlasma doguracagr fikrini
kapitalizmin kendini gostermeye basladigi dahaileri bir tarihte yasamis bir baska cumhuriyetgi
distindr olan Rousseau’da (1712-1778) da bulmak miimkiinddir. O da ekonomik olarak kendi

1 Burada Machiavelli cumhuriyetin savunusunu parali askerlere havale etme egilimine girme tehlikesine dik-
kat cekmeye calismaktadir.
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kendine yeterli bir cumhuriyet tasarlarken dis ticaret yapilmamasi gerektigini belirtir. Bunun
icin de gerekli olan miilkiyet bicimi, tarimsal tretime yonelik toprak miilkiyetidir. Rousseau
da, ticari mulk edinmeden ziyade tasinmaz ve kullanima yonelik milkiyet edinmeyi rejim
surekliligi bakimindan énemli gérmektedir (Ryan, 1995, s. 318).

Erdem paradigmasi icerisinde kalan dustnirlerce toprak mulkiyetinin siyasi rejimin
srekliligi icin bir gereklilik olarak goriilmesi, onu kolay el degistiren ve sinirsiz servet
birikimi imkanini da barindiran ticari milkiyet biciminin karsisina yerlestirme egilimiyle
alakalidir. Milkiyet cesitleriyle alakali bu tartisma da, aslinda toprak sahibi olmakla
iliskilendirilen cikarlar ile ticari (ya da degisim araci olarak parayla iliskili) cikarlarin karsi
karsiya yerlestirilmesinden tiretilmistir. Dolayisiyla mulkiyet kavraminin siyasal teorideki
donlisimilni tespit etmek icin toprak mulkiyeti ile karsi karsiya konulan ticari milkiyetin
Uzerine yUklenen olumsuz anlamdan nasil siyrildigina bakmak yararli olabilir.

Toprak Miilkiyetine Karsi Ticari Miilkiyetin Olumlanmasi

Temellendirmesini Antik Yunan filozoflarinda bulan klasik siyasal teori bakimindan
milkiyet, ideal vatandasta bulunmasi istenen erdemlere etkisi cercevesinde ele alinmistir.
Vatandaslik ideali, belirli bir alanda uzmanlasmamis oldugu icin erdemli ve 6zgir oldugu
(ya da olabilecegi) varsayilan bir kisilik tahayyulini de beraberinde getirmistir (Pocock,
1995, s. 104). Boyle bir vatandas icin mdlkiyetin islevi; ona bagimsizlik, otonomi, bos
zaman ve kamusal islere katihmi icin 6zgurlik saglamak olacaktir. Ayrica vatandasin
kamusal gereklilikler dogrultusunda savunma (askerlik) hizmetine hazir olmasi da
milkiyet sahipliginin amaclarindan biri ve vatandaslik erdemlerinin de sinanmasi olarak
dusunilmustir. Toprak sahipleri, bu tip gorevlere sadik kalabilecek vatandaslar olarak
gorulebilir. Feodalizm olarak adlandirilan dénemde gercekten de biyiik toprak sahiplerinin
bu teorideki isleve sahip olduklarini iddia etmek garip olmayacaktir. Ancak pratikte
tliccar ve zanaatkarlarin goérece uzmanlasma gerektiren yasamsal faaliyetlerine ara verip
kendilerinden beklenen 6z-savunma faaliyetine zaman ayirmalari daha zordur. Ticaret ve
-sanayi oncesi kiglk capl da olsa- imalata dayali bir ekonomiye sahip devletlerin parali
askerlerden olusan ordularca korunmasi bu baglamda anlasilir bir hal alir. Dolayisiyla Gretim
ve ticaret alaninda uzmanlasma, lilke savunmasi alaninda da bir uzmanlasma gereksinimine
yol agmistir denebilir. Ancak vatandashk erdemine dayanan klasik siyaset teorisi i¢in boyle
bir sonug, toprak mdlkiyetine sahip vatandasin (6zgir toprak sahibinin) 6zgurliik ve erdem
kaybi olarak dustntlecektir.

Ticari milkiyetin duslnilebilecek her haliyle erdeme dayali klasik siyasal teori icin bir
problem olusturdugu iddia edilemez. Elinde bulunan cgesitli Grlinlerin ticaretiyle mesgul
bir tliccar, otonomisini muhafaza edebilir, devletin savunma faaliyeti icin silah tasiyabilir
ve dolayisiyla siyasi erdem beklentilerini karsilayabilecek bir hayata sahip olabilir. Klasik
teorinin bakis acisindan sorun, ticari sermaye sahibinin parasini yatirabilecegi bir kredi ve
bankacilik sistemi ortaya ¢iktiginda kacinilmaz hale gelir. Boyle bir sistem aracihigiyla devleti
kendine borglandiran milk sahiplerinin varligi, devlet ile vatandas arasindaki iliskinin yerini
borclu ile alacakli iliskisine birakmasina neden oldugu 6lctide siyasal erdem beklentisini
imkansiz hale getirecektir. Bu dogrultuda 17. ylizyil sonu ile 18. ylizyil baslangici arasindaki
dénemin Ingiltere’sinde siyasi iliskilerin yerini kapitalist iktisadi iliskilerin almakta olduguna
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dair bir farkindalik olusmasina neden olan seyin -kisaca bir hisse senetleri piyasasi ve merkez
bankasinin ortaya cikisiyla agiklanabilecek- Finansal Devrim olduguiileri stirtilebilir (Pocock,
1995, s. 108). Ticari milkiyet biciminin kapitalizmin itham edilmesinde kullanilabilir hale
gelisi de, onun yeni olusan kredi sistemiyle kolayca iliskilendirilmesiyle aciklanabilir duruma
gelmistir. Dolayisiyla kapitalist iliskilerin bir gériinglsu olarak devlet ile bankanin (veya
daha genel olarak finansal sistemin) ittifakina karsi ¢ikisin toprak mdlkiyetini olumlayan
siyasal erdem arglimanlarina dayandirilmasi sasirtici olmaktan uzaktir.

Yeni finansal sistemin devlet yonetimiyle ittifaki, elestirmenlerine karsi bir savunmaya
ihtiya¢ duyacaktiysa bunun icin uzmanlasma, spekiilasyon ve degis tokusun ideolojik bir
savunusunun ortaya konmasi gerekecekti. Bdyle bir ideolojik savunuyu olusturan yazarlara
ornek olarak Daniel Defoe gosterilebilir. Defoe, -erdeme dayali vatandashk paradigmasi
icerisinde yazan dustndrlerden farkl olarak- Glke savunmasi adina parali askerlere 6denen
paranin kontrollinln, onlarin yerine vatandaslari askere gondermekten daha etkili bir
denetim mekanizmasi oldugunu dislintiyordu (Pocock, 1995, s. 110-111). Bu fikrin 6nemi,
para karsiligi hizmet aliminda bulunan gelismis bir ‘ticari toplum’ ile bu tip hizmetler icin
topraga dair haklardan bagka bir sey veremeyecek daha ‘ilkel’ bir toplum tasvirini karsi
karsiya getirerek ticari topluma dair olumlayici bir bakis sunmasiyla ilgilidir. Gergcekten
de ticarilesme 6ncesi daha ilkel feodal toplum stereotipi biyik 6l¢tide ‘ticari toplum’
savunuculariin icadi olarak dustindlebilir (Pocock, 1995, s. 111). Bunun disinda Defoe’nin
ticari toplum savunusunda, vatandaslarin yoneticileri ekonomik iligkiler yoluyla kontrol
altinda tutabilecegdi fikrine dayanan bir cesit liberalizmin 6nclli sayilabilecek 6geler de
bulunabilir.

Yeni ekonomik gereksinimlerin hiikimetleri kontrol altinda tutabilecegi fikri, milkiyetin
‘ticarilesmesi'yle kolaylikla iliskilendirilebilir. Devletin tahviller aracihidiyla spekilasyona
acik bir piyasa ortaminda bor¢lanmasi ayni zamanda herhangi bir hikimetin kaynak
bulabilmek icin belli bir istikrari yakalamasi gerekliligini doguracaktir. Dolayisiyla artik
yatinmcinin aradigi éngorilebilirlik ihtiyaci, yoneticilerin dizginleyicisi olarak distinilebilir
hale gelmistir.

Ticari mulkiyetin siyasal savunusunda bir baska 6nemli nokta da eski vatandashk
erdemine dayal teorinin ancak kolelik gibi arkaik dnkosullarla mimkiin olmasi nedeniyle
strdirtlemezliginin vurgulanmasidir. Buna gore ticaretin ve kiltirin o gunki kadar
gelismedigi eski toplumlarda erdem o6gretisinin gerekliligi anlasilabilir ¢clinkd toplulugu
bir arada tutmak bu ve benzeri araclara gereksinim dogurmustur. Ancak ticaretin insan
baglarini gli¢lendiren ve onlarin davranislarini iimlh bir hale getiren etkisinin varligi boyle
bir gerekliligin yerini alabilir (Pocock, 1995, s. 113).2

Yeni teoriye gore, ticaretin iimhlastirdigr disiinilen insandaki ‘uygarlagma’ egilimi, onun
tutkularini gergeklestirebilmek adina rasyonel bir sekilde cikarlarin diliyle konugmasi ile
mumkin hale gelecektir. Boylece cikarlarin diliyle konusan modern insan ile daha ilkel
oldugu duslinilen bir eski insan modeli arasinda yeni bir karsitlik yaratiimis olur. ‘Doga
durumundaki insan’ fikrinden tiireyen dogal hukuka dayali anlayislarin yeni ticari toplumun
savunusunda kullanilmasi da boyle bir karsithk yaratma egiliminin sonucu olarak okunabilir.

2 Butip bir gorus 18. yuizyilin ilk yarisinda yazan Montesquieu'ya atfedilebilir.
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Topraga dayali milkiyet bicimi ile ticari mulkiyet karsithidindan ikincisinin galip ¢ikmasinin
en 6nemli sonuclarindan biri, miilkiyetin haklar ve normlarla iliskisi baglaminda incelenen
bir sey olarak anlasilmasiyla beraber tarihsel bir olgu olarak da dustinGlir hale gelmesidir.
Bu da insanlik tarihini birbirini takip eden asamalar cercevesinde okuma girisimlerinin
onayaklarindan biridir. Milkiyetin ortaya ¢ikisi, insanin tutkularini {izerine odaklayabilecegi
ve baskalariyla degisim iliskilerine girerek onlari ehlilestirebilecegi yeni olanaklar sunmasi
baglaminda okunmustur. S6z konusu tarihsel anlati, bir anlamda insanin kendi tutkularina
yabancilasarak ‘uygarlasmasi'nin hikayesi olarak dustindlebilir.

Dogal hukuka dayali mulkiyet savunusundan ‘tarihsel asamalar'in incelemesine gecisi
anlamak icin bu iki egilimin dnemli temsilcileri olan John Locke ve Adam Smith’in milkiyete
dair teorilestirme cabalarini takip etmek 6nemliipuclari saglayabilir. Bu baglamda tam olarak
Finansal Devrim dénemi ingiltere’sinde yazan Locke’un miilkiyet anlayisini detaylandirmak
gereklidir.

Locke’un Miilkiyet Teorisi

Dogal durum icerisinde tasavvur edilen insan Uzerine siyasal teori insasi felsefi gelenekte
birden fazla 6rnegine rastlanabilecek bir egilimdir. Boyle bir teorilestirme cabasi doga
durumu tasvirinden yola cikilarak icinde bulunulan dénemin kurumlarina dair bir mesruiyet
tartismasi olarak dusunlebilir. Locke’'un doga durumu tasviri icin de bu gecerlidir. Locke,
kendisinden 6nce yazan Hobbes'un aksine, doda durumunda insanin milkiyet sahibi
oldugunu 6ne stirmistir. Kendi bedenine ve yetilerine sahip olmak, Locke icin mulkiyetin
dogal bicimidir. Buna gdére tanrinin insanlarin ortak kullanimi igin yarattigi kabul edilen
diinya Uzerinde 6zel mulkiyete dayanak saglayacak temel, tam olarak insanin kendine sahip
olmasi anlaminda bir 6z-sahiplik prensibidir. insan, yetilerini kullanarak veya emegini ortak
kullanima acik dogaya katarak ortaya cikan herhangi bir Griiniin sahibi haline gelebilir.
Locke, bu sekilde dogal hukuk gelenegindeki Samuel Pufendorf gibi yazarlarca kullanilan
“ilk kullanim prensibi”ni gelistirmistir. Bu prensibe gore, baskasini milkstizlestirmeden
kullanilmis bir ortak kaynak, kisinin mulkiyeti olur. Ancak yine de ortak kullanima acik bir
kaynaga el konmasi baskasinin ondan yararlanma sansini ortadan tamamen kaldirdiginda
bir sorun ortaya cikabilir. Locke’un bu soruna 6nerdigi ¢6ziim, ortak kullanima yeterli
kaynak birakilmasi sartini 6ne siirmektir (1980, s. 18-30). Uretici emege dayali miilkiyet s6z
konusu oldugunda bu sart, toplumun faydalanabilecegi triin miktarindaki artisin buytk
olcekli el koymalarla edinilen mulkiyeti haklilastiran bir temel olarak kullaniimasi sonucunu
doguracaktir.

Locke'un miulkiyete dair haklilastirmasinin sonuglari ekonomik iliskilerden hukuka uzanan
genis bir yelpazede izlenebilir. Ancak burada 6nemli olan, milkiyete yiklenen anlamin
degismesine katki saglayan siyasal sonuglardir. Bu baglamda Locke’'un cagdaslarindan
farkli olarak milkiyeti, sahip olunan maddi varliklardan daha genis bir sekilde tanimlamasi
onemlidir (Richards, Mulligan & Graham, 1981, s. 29-40). Locke’a gore insanin yasami,
ozglirliikleri ve sahip oldugu (tasinabilir veya tasinamaz) milklerin hepsi mulkiyet
kavraminin kapsami icerisindedir. “Hiikiimet Uzerine ikinci Deneme” isimli eserinde
ozellikle milkiyeti genis bir anlamda kullandigini belirtmistir (Locke, 1980, s. 46). Boyle bir
anlayis Locke’'un doga durumu tasviriyle uyumludur ¢linkii orada da insanin kendi bedeni
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ve yetilerinin -dolayisiyla bunlari kullanma 6zgrltiginin de- sahibi oldugu fikri verili kabul
edilmistir. Boyle bir kurgudan ¢ikan en 6nemli sonug ise milkiyetin dogal hak olarak kabul
edilmesidir. Siyasi iktidarin gelisimi ve sinirlari da bu dogal hakkin savunusu ¢ercevesinde
bir s6zlesme anlayisina dayandirildiginda tamamen yeni bir siyasal teori ortaya ¢itkmaktadir.

Locke'un yeni anlayisina gore maddi diinya insanlarin kendilerine dogal olarak mal
edebilecedi seylerden meydana gelmektedir, bir hiikimdarin onlari insanlara bagislamasi
gerekmez. Bunun disinda her seyin ortak oldugu doga durumunda dahi insanin kendinde
miilkiyete sahip oldugu iddia edilir. Dolayisiyla insanlarin siyasal topluma katilim sarti
olarak dislinulebilecek mlkiyet sahibi olma sarti da bu 6z-sahiplik prensibiyle asgariye
indirilir. Artik kendinde muilkiyet sahibi olan her insan, teoride siyasal sisteme katilabilir
durumdadir.?

Locke’'un miilkiyet temelli siyasal cikarimlar, 6nceki bolimde bahsedilen dénisim
cercevesine oturtuldugunda, vatandaslk erdemine dayal klasik teoriden bazi 6nemli
farkliliklar dikkat ceker. Oncelikle siyasi topluluga katiimin énsarti olan toprak miilkiyeti
fikri, malkiyet kavrami genisletilerek asilmistir. Bunun diginda ticaret ve buna dayali birikim
de miilkiyetin dogalligi baglaminda mesrulastirilir. Locke icin milk edinmenin siniri ortak
kullanim icin yeterli maddi kaynagin birakilmasidir ancak bu da uretici emegin toplumsal
ciktyr arttiracagina fikrine dayanan faydaci arglimanla esnetilmis, dolayisiyla sinirsiz
birikime klasik yazarlarda goriilemeyecek bir misamaha gdsterilmistir. Siyasal toplum,
insanin -genis tanimiyla- mulkiyet hakkini savunmak amach girdigi iliskilere dayandig icin
kamusal-cikar 6zel cikar karsithgi gibi bir tema da goéze carpmamaktadir. Hatta bu iliskinin
Ozel cikar lehine diizenlenmesi gerektigi de iddia edilebilir hale gelmistir.

Her seye ragmen, Locke'un miilkiyet savunusundan tiireyen siyasal teorisi dnceki bolimde
bahsedilen donlsim icin prematire bir 6rnek olarak disinulebilir. Ancak dogal hukuk
geleneginden tiretilen bir anlayisin vatandaslk erdemine dayali klasik siyasal teoriye nasil
bir alternatif sunabilecegini gostermesi bakimindan 6nemlidir. Bir baska énemli husus
da dogal hukuk gelenegine dayali milkiyet hakki savunusunda mulkiyetin -en azindan
varsayimsal olarak- tarihsellestirilmesinin stratejik bir rol oynamasidir. Bu tarihsellestirme
egilimi, toprak mulkiyetiyle beraber anilan siyasal teorinin zayiflatiimasini bir tarihsel
ilerleme fikrine dayandirmanin kokeni hakkinda 6nemli bir ipucu olabilir.

Dogal Hukuktan Miilkiyetin Tarihsellestiriimesine Gegis

Dogal hukuktan mulkiyetin tarihsellestiriimesine ilerleyen dusiinsel ¢izgiyi takip etmenin
en kolay yolu 18. yiizyilda isko¢ Aydinlanmasi olarak adlandirilan gelenek icerisindeki
yazarlarin fikirlerini izlemektir. Bu dénemde 6zel miilkiyetin kokeni ve esitsiz dagilimi
onemli bir tartisma konusu haline gelmistir ancak konu lizerine yazanlar icin bu iki sorunun
birbirinden ayr distinlldigu séylenemez (Bowles, 1985, s. 197). Bunun nedenlerinden biri
Locke’un kullandigi tiirde -tarihsel olmayan- dogal hukuk cercevesinin ¢ikis noktasi olarak
distinilmesidir. Bu yaklasimin etkisi isko¢ Aydinlanmasi’'nin énemli isimlerinden Francis
Hutcheson’da bulunabilir. Hutcheson, ‘doga yasasi'nin hedefini herkesin genel iyiligi olarak

3 Buanlayisin kendi bedenleri lizerinde s6z sahibi olmayan kéleleri disarida birakmasi, gézden kagirilmamasi
gereken énemli bir detaydir.
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belirler ve genel iyilik hedefinin izin verdigi olcide bireylerin iyiligi de buna dahildir. Bu
yasa, ‘sonradan ortaya ¢ikan haklar'in dogal hukuk cercevesi icerisinde mesrulastiriimasinda
kullanilacaktir. Dolayisiyla, Hutcheson icin milkiyet haklarinin ortaya cikisi da bu prensibe
bagli olarak tartisihr. Topragin milk edinilmesi, ondan alinan verimi arttirdigi olctide
mesrudur. Benzer sekilde imalatin gelisimi icin bir 6nkosul olan emek gliciine dayali
mulkiyet edinme anlayisi da Hutcheson’da bulunabilir. Endistrinin gelisimi herkesin genel
iyiligine yonelik dogal yasanin bir araci olarak dustintldigtinden bu dogrultuda mdlkiyet
haklari da bir gereklilik olarak gérilmustiir (Bowles, 1985, s. 199-202).

Francis Hutcheson'in mulkiyete yonelik ahlaki diizlemdeki mesrulastirma arayisi 6grencisi
Adam Smith’i de etkilemistir. Smith’in erken dénem eserlerinde mulkiyet haklarina dair
dogal hukuk perspektifinden mesrulastirma girisimlerine rastlamak miimkindur. Ancak bu
girisimlerde dikkat cekici olan, diger haklardan farkli olarak miilkiyete iliskin dogal hakkin
bir aciklamaya ihtiya¢ duydugu dustincesidir. Diger dogal haklardan farkh olarak birinin
neden herhangi bir seyin sahibi olarak dustnilmesi gerektigi acik degildir. Bunun icin
Smith miilkiyete iliskin haklan ‘Tarafsiz Gozlemci’ adini verdigi bir karakterin bakis acisiyla
mesrulastirir. Milkiyet haklarina dair olasi catismalar bu hayali karakterin yargi glicline
havale edilir ve ¢oziimlenmeye calisilir. Milkiyet hakkina yonelik sorusturma, hala onun
‘neden var olmasi gerektigi’ sorusunun bir yaniti oldugu dlciide olgusal degil ahlaki bir
incelemenin konusudur. Burada 6nemli olan, Smith'in tarafsiz gézlemcisinin, milkiyete
iliskin belirli bir toplumsal uzlasi cercevesinde goris bildirdiginin farkina varmaktir. Ahlaki
mesrulastirmanin bir toplumsal uzlasi varsayimina dayandiriimasi, onun tarihten bagimsiz
dislinilemeyeceginin kabul edilmesi yoniinde atilmis dnemli bir adimdir.

Smith, mulkiyete dair toplumsal uzlasinin ge¢misini insanlk tarihini farkli dénemlere
ayiran dort asama teorisiyle kurdugu cerceve icerisinde arastirir. Bu teoriye goére insanlik
tarihi avcilik, cobanlik, ciftgilik ve tliccarlik donemlerinden mitesekkil, birbirini takip eden
asamalardan olusmustur. Dolayisiyla milkiyete yonelik diizenlemeler ya da farkli toplumsal
uzlasi bicimleri bu asamalarda ortaya cikan gereksinimler ile agiklanir. Milkiyetin boyle bir
sema icerisine yerlestirilmesi onun kdkenine dair tarihsel incelemenin de 6niinl acan bir
gelismedir. Smith, barinilan yerlere iliskin 6zel mdlkiyetin ortaya ¢ikisini pastoral dénemin
(cobanlik dénemi) toplumsal grup ici uzlagmalarina baglar, benzer sekilde toprak mdlkiyeti
de artik topragin islendigi tarimsal dénemin (ciftcilik donemi) bir uzlasisi olarak dtsunalur.
Toprak mulkiyetinin ortaya ¢ikisinda, alinan mahsuliin artisiyla beraber ortaya cikan, Girlinlerin
toplulugun uyelerine bittinin icerisinden dagitiimasi yerine topragin en basta bolinmesine
dayali bir bolisim uzlasisinin yattigi varsayilir. Dolayisiyla, Smith’e gore artik dogal yasanin
yonlendiriciliginden ziyade, icinde bulunulan tarihsel kosullarla etkilesim icerisinde degisen
toplumsal uzlasilar belirleyici kabul edilmektedir (Bowles, 1985, s. 203-208).

Mulkiyetin ahlaki hakhlastirimasi ¢cabasindan tarihsellestirmeye gecis birdenbire, degerler
ve normlardan azade olgusal arastirmaya yonelme seklinde olmamistir. Aksine mulkiyet
artik neredeyse tarihsel ilerlemenin bir 6nsarti olarak gorilmeye baslanmis ve insan
ozglrlesmesine dair anlatilarda da 6nemli bir yer tutmaya baslamistir. Bunun énemli bir
ornedi, gelisiminde Adam Smith'in rol oynadidi 18. ylzyil siyasal iktisadindan da etkilenmis
bir dustintr olan Hegel'de bulunabilir.
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Hegel’de Miilkiyet ve Ozgiirliik iliskisi

Adam Smith gibi Hegel de yasadigi doneme kadar siiregelen tarihi aciklama ¢abasina
girismistir. Smith’in diinya tarihi, maddi cikarlar dogrultusunda ilerleyen bir anlati olarak
gorilebilir, Hegel ise Tarih Felsefesi'nde daha cok kdltiirel ve siyasi gelismelere odaklanmis
goriinmektedir. Yine de bu iki disinurin tarihsel aciklamalarn yapisal olarak benzesir.
Bu durum sasirtici degildir ciinkii Smith ve Hegel, benzer kaynaklardan (James Steuart,
Montesquieu ve Rousseau’dan) belirli olcllerde beslenmistir. Smith’in dort asama
teorisinde avcilik, cobanlik, ciftcilik ve tliccarlik asamalariyla aciklanan tarih, Hegel'de Sarki/
Dogulu (Oriental), Yunan (Greek), Roma (Roman) ve Germen (Germanic) asamalariyla ilerler.
Hegel'de tarihsel asamalar; kurumlarin, inanclarin ve degerlerin birbiriyle iliskili oldugu
kilturel birimler olarak dusunilir (Herzog, 2013, s. 148-155).

iki tarihsel yaklagim da ‘gelisme cizgisi’ icerisinde ortaya cikisi dogallastirilan ‘modern
toplum’un birer savunusu olarak tasarlanmistir. Smith, tarihi dort asama teorisiyle aciklarken
yikilmis uygarliklarin dogal gelisim ¢izgisinden saptiklari icin yok oldugu iddiasini da ileri
strer. Hegel'in ‘felsefi-tarih’inde ise durum biraz daha farklidir. Hegel icin tarih Smith
benzeri dislinirlerde oldugu kadar kapsayici degildir. Tarih, Geist'in kendini ortaya
sermesi cercevesinde aciklanir. Burada kastedilen biyuk oOlclide 6zgurlik duslincesinin
gerceklesmesi olarak anlasilabilir. Dolayisiyla Hegel, tarihsel anlatisini olustururken
‘tarihdncesi’ devirleri, devletsiz veya tarih yazimi gelistirmemis halklar disarida birakir.
Hegel'in ilgi alani, 6zglrligln gerceklesmesi olarak diistindigi ilerleme ¢izgisine dahil
edebilecedi dénemlerle ve cografyalarla sinirhdir. Tarih 6zgrlik bilincinin ilerlemesidir,
boyle bir ilerleme kendini toplumsal kurumlar, inanglar ve degerler Ulzerinde gdsterir
(Herzog, 2013, s. 151-152).

Hegel, milkiyete de tarihsel olarak 6zgurliik fikrinin ilerlemesi ¢ercevesinde olumlu bir
anlam ydikler. Artik 6zgdirliik, klasik cumhuriyetci gelenekteki gibi siyasi erdemler alaninda
distnilmez, bu alani da kapsayan bir anlayis ileri stiriilir. Yeni veya daha kapsamli anlayisa
gore yasalarin giivencesi altinda rasyonel bir 6zglirliigiin saglanma ihtimali, geleneksel
anlamda kamusal ve 0zel c¢ikar karsithgini da gecgersiz kilan yeni bir tarihsel dénemin
Grinudir.  Artik piyasa Onvarsayimina dayali sivil toplum icerisinde herkesin istedigi
mesledi se¢me gibi yeni 6zgurlikleri vardir. Bu tip bir 6zgurlik, kendisi de 6zgurlik fikrinin
ilerlemesinin bir sonucu olarak anlasilan devlet icin tehlike arz etmez. Aksine bireylerin
se¢cmekte 6zgur olduklar farkli toplumsal roller araciligiyla topluma uyum saglamalarinin
onunl acar (Hegel, 2014, s. 151-153). Hegel, mulkiyete dair kavramsallastirmada degisik
bir yaklagsim izlemektedir. Milkiyet, insanin doga Uzerinde gelisen hakimiyetinin bir ifadesi
ve toplumun bireyi -icerisinde katimci olarak haklara ve 6devlere sahip oldugu bircok ag
aracihgiyla- kendine dahil etmesinin bir araci olarak distuiniilmektedir (Hegel, 2014, ss. 151-
153; Ryan, 1995, ss. 328-329).

Hegel, miilkiyet ile 6zglrlugu iliskilendiren tek dustinlr degildir. Benzer yaklagimlar, ticari
mulkiyetin olumlu anlam kazanmasi slrecinde olusturulan cesitli ilerleme anlatilarinda
takip edilebilir. Kapitalizme gegisle birlikte, erdeme dayanan siyasi teorilestirme bicimi
asilmis, yerine 6zglrliklerin sinirinin hak konseptiyle belirlendigi bir yaklasim kabul
g6rmeye baslamistir. Daha 6nce ele alinan dogal haklara dayali yaklasim ve Hegel'in devlet
otoritesiyle uyumlu ‘rasyonel’ 6zgirlik alani kavramlastirmalari bu nedenle 6nemlidir.
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Hegel'in, tarihi 6zglrlik ideasinin ilerlemesi olarak ele alisi biyiik 6lctide liberal ilerleme
anlayistyla da uyumludur. Yine de kapitalist toplumsal dizene uyumlu bir milkiyet
anlayisinin siyaseten 6zglrlesme ile beraber anilmasi, milkiyetin toptan reddedilmesi veya
asiimasi gerekliligine dayandirilan karsit 6zgtirlesme teorilerini yaratmakta gecikmemistir.
Boyle bir karsit teorinin en 6nemli ismi; metinde gecen klasik dustinirlerden, siyasal
iktisattan ve son olarak da Hegel'den blyik 6l¢ude etkilenen Marx'tir *.

Marx ve Miilkiyetin Sonu

Kapitalizmle beraber ortaya ¢ikan, 6zel milkiyetin gelismis bir bicimi olarak sermayenin
surekli birikimine dayali yeniiktisadiiliskilerin elestirisi 6zgUrlik baglaminda strdirilmastar.
Marx, boyle bir elestirinin oldukca etkili olmus sahiplerinden biri olarak distnilebilir.
Marx'ta bu yazida konu edilen felsefi gelenek icerisinde mulkiyet kavramiyla alakali tartisma
konularinin neredeyse hepsine degini bulunabilir. Ornegin Hegel'in aksine Marx, sivil toplum
ile devleti, 6zel cikarlar ve kamusal cikarlarin gerceklestirildigi birbirinden ayri alanlar olarak
distinmez (Thomas, 2000, s. 45-57). Ekonomik etkilesim, gelismis haliyle insanlarin bir arada
yasayabilecegi bir toplumsal diizenin imkan dahilinde gériinmesine neden olur ancak siyasi
karar alma mekanizmasi olarak devlet, 6zel mlkiyet sahipliginin bir sonucu olarak Hegel'in
var oldugunu kabul ettigi tarafsizliga hicbir zaman erisemeyecektir (Marx, 2004, s. 159-162).
Marx, 6zgurliagin farkh boyutlarinin sivil toplum ve devlet olarak tanimlanan iki alanda
birbirini tamamlayacadi iddiasina karsi ¢ikar. Marx'a gore kamusal ihtiyaglara karsit olarak
tanimlanan kisisel ¢ikara dayali haklar fikri, bunu saglama yukimlaliginde olan merciin
-6zel ¢ikari degil- kamusal ¢ikari gergeklestirdigi varsayilan devlet oldugu distintlduglnde
anlamsizdir. Daha acik sdylemek gerekirse, devlet bireysel haklarin garantéri oldugu igin
ozel cikarlarin catismasindan etkilenmeye aciktir. Bu nedenle Marx, 6zel cikar-kamusal
cikar karsithgimin olmadigi, gelismis ekonomik iliskilere dayali bir toplumsallik icin kamusal
olana karsit tanimlanmis bireysel cikarin ilerletiimesinin bir araci olan 6zel miilkiyetin
ortadan kalkmasini bir gereklilik olarak distnir. Marx 6ncelikle Gretim araclarinda ortak
milkiyete dayali bir toplumsal diizenin gercek 6zgurligu mimkin kilabilecegini soyler.
Boyle bir toplumsallik icerisinde ortak miilkiyet de bir siire sonra miilkiyet olma niteligini
kaybedecek ve bugiin siyasi, ekonomik vb alanlarailiskin kararlar artik pratik sorunlar olarak
gorulecektir. Dolayislyla, Marx'in komuinizmi siyasal karar alma mekanizmasinin alani olarak
devletin de asildigi (veya ‘soniimlendigi’) bir toplumsallik olarak diistinmesi garip degildir.

Sermaye birikiminin strekliligini irdelerken Marx, iki boyutlu bir 6zgurlik kaybi tespit eder.
Bunlardan birincisi isginin Urettigi artik degere sermaye sahibi tarafindan el konmasi ile ortaya
¢ikar. S6z konusu olan, iscinin iradesini sermaye sahibine teslim etmesidir. Ancak burada
sOmuriiniin nedeni sermaye sahibinin kotlictlliga olarak dustiniilmemektedir, sermayedar
da sahip oldugu sermayenin ‘gereksinimleri’ dogrultusunda hareket etmektedir. Marxa gore,
sermayenin, insan iradesinin (veya insanin kendini gerceklestirmesinin) bir araci olarak goriilen
basit anlamda miilkiyet olmaktan ¢ikip, bir 6zneymiscesine kendi gereksinimlerini dayattig
piyasa iliskileri, insanin 6zgrliik imkaninin 6nlnl kapatan bir yabancilasmayi beraberinde

4 Marx'in Uizerinde bahsi gecen etkileri gdstermek icin sadece Kapital'e bakmak yeterlidir. Marx, Aristoteles’in
kullanim degeri/degisim degeri ayrimini Kapital'in hemen ilk bélimiinde kullanmistir. Ayni eserin alt bash-
g1 'Siyasal iktisadin elestirisi'dir. Marx'in ‘olgunluk donemi'ne ait bir eser olarak diistiniilen Kapital'de Hegel
etkisinin olmadigi iddia edilse de eserin tikelden genele dogru ilerleyen yapisi tamamen Hegelci mantik
cercevesinde anlasilabilir bir durumdur.
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getirmektedir. Dolayisiyla Hegel'in iddiasinin aksine muilkiyet, insanin diinyay! akilc bir
bicimde kontrol etmesinin dedil, iradesini yabancilasmis meta iliskilerinin emrine sunmasinin
bir géstergesi halini almistir. insanlik, miilkiyeti yaratarak herkesi kendi amaclarinin hizmetine
kosan kontrol edilemez bir sey yaratmistir (Marx, 2004, s. 39-55).

Marx'in miilkiyeti asma gerekliligi konusunda soyledikleri onu asma adina adim adim
takip edilebilecek bir receteyle beraber sunulmamistir. Dolayisiyla milkiyetin olmadigi
bir diinya tasarisini betimlemek kolay degildir. Yine de Marx'in rasyonel planlamayla
insan ihtiyaclarinin karsilandigi ve bdylesi bir organizasyonun &zglrlik karsiti olarak
distinulmedigi bir toplumsallik fikrine yakin oldugu 6ne surilebilir. Marx icin 6zgurlik
alaninin genisletilmesi, zorunluluklardan rasyonel bir organizasyonla siyrilmanin basariimasi
halinde mimkunddr.

Marx'in milkiyete iliskin yaklasimi, yazida klasik teorilestirme olarak anilan gelenege birkag
yonden benzemektedir. Oncelikle Marx ézel cikar- kamusal ¢ikar karsithginin varhgini,
o0zgurligl engelleyen bir durum olarak kabul eder ve bu konuda Platon, Aristoteles,
Machiavelli gibi dusinirlerin 6nerdigi siyasal onlemleri yeterli gérmez. Siyasi erdemler
konusunda ise ticari toplum savunucularinin arasinda gésterilen Adam Smith gibi tarihsel
olarak degismeye acik insan davranislari yaklasimina daha yakindir ve dolayisiyla ideal
bir vatandaslk erdemi cercevesi Marx'ta yoktur. Ticari toplum ile feodal diizen karsithdi
baglaminda dile getirilen miilkiyet bicimleri konusunda ise Marx'in Aristotelesci bir (degisim
degeri temelinde tanimlanan ticari milkiyete karsit olarak) kullanim degeri anlayisina daha
yakin olduguiileri strilebilir. Marx'in mulkiyet konusundaki gorusleri, bu alanda kapitalizme
gecisle beraber ekseni degisen bir tartismanin varligini géstermesi bakimindan énemlidir.

Sonug

Miilkiyet kavraminin siyasal, ahlaki veya hukuksal kullanimindaki déntisiimii tarih boyunca
takip etmek kolay degildir. Yine de yazida incelenen farkli filozoflara gore miilkiyetin,
Ozne olarak gorilen insanin ‘6zgurlik alani’'na iliskin ¢ikarimlarda bulunmak igin aragsal
bir kavram olarak kullanildigini iddia etmek yanlis olmaz. Dolayisiyla Platon ve Aristoteles
gibi daha erken dénem filozoflar icin erdem &gretileri ve buna yonelik sorusturma, insanin
0zglrlik alani icin belirleyici diye dusundldiginden milkiyeti sadece erdemlere etkileri
bakimindan incelemeleri anlasilabilir bir durumdur. Milkiyetin mesruiyeti, antik ‘6zgurliik
alani” kavramlastirmasi olarak distinlilebilecek erdemlerin sinirlari igerisinde sorgulanir ve
yozlastirici bir etkiye sahip sinirsiz birikime olanak saglayan ticari bicimleri reddetme egilimi
ortaya cikar.

Etik ve politika arasindaki bagi birinciden ikinciye dogru ilerleyen bir mantik silsilesi
icerisinde kurmaya calisan Antik Yunan filozoflarinin bu egilimi, klasik cumhuriyetciligin
kurucusu olarak dustinllen Machiavelli tarafindan tersyiz edilmistir. Machiavelli'ye gore
vatandaslik erdemlerini besleyecek kurumsal diizenlemeler dahi mulkiyet birikiminin
siyasal rejim icin yikici olma egilimini bertaraf edemez. Erdem (virtu) kavraminin siyasi
bir cerceve icerisine sikistiriimasi ve bu tiir erdemlere uygun davranildiginda dahi siyasal
rejimlerin yikilma egilimine girecegi dustincesi, erdeme dayal teorilerin bizzat sahipleri
tarafindan yetersiz bulunusunun bir gostergesi olarak da dusundlebilir. Yine de klasik
cumhuriyetcilik olarak bilinen distince biciminin siyasal bir 6zgurlik anlayisi vardir ve
sinirsiz milkiyet birikimine karsi durma egilimi hala kuvvetlidir.
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Erdeme dayali siyasal teoriye alternatif olacak fikirlerin insasi icin buglin feodalizmden
kapitalizme gecis olarak goriilen déneme bakilmalidir. Ticari milkiyet ve sinirsiz birikimin
savunulmasi egilimini bugiin liberalizm olarak bilinen akimin kurucularn olarak goriilen
isimlere atfetmek uygun olacaktir. Bu dustntrlerce mulkiyetin dogal hak olarak kabul
edilmesi ve siyasal teorinin de bu varsayim Uzerine insa edilmesi kapitalizm 6ncesi zararl
oldugu distintlen mulkiyet bicimlerini de mesrulastirmada énemli rol oynamis bir hamledir.
Mesrulastirilan farkli mulkiyet bicimleri, 6zne-insanin nesnesi olan miilkiyetine belirli oranda
yabancilasmasini getirerek onun tutkularini dizginleyecek bir dnlem olarak dustintlmis ve
olumlanmistir. Burada énemli olan, 6zgtirligiin ‘rasyonel” biciminin belirli bir yabancilasmayi
gerektirdigifikridir. Kenditutkularina, hirslarinayabancilasaninsanlarin biraradayasamasidaha
kolaydir. Uygarlik fikri boylece tamamen birtakim egilimlerin bastiriimasi tizerine kurgulanir
hale gelmistir. Yine de bastirilan egilimler, klasik erdem ogretilerinin 6ngordigiinden farklidir.
Acgozliiliik ve hirs hala kétudlr ancak onlarin siyasal sirekliligi saglamada yararli bir etkisi
olan ticari iliskilerde kullanilmasi mesru ve hatta istenir hale gelmistir.

Kapitalizmin ortaya cikisiyla beraber gelisen yeni siyasal teori, temellerini Antik Yunan
duslnurlerinden alan erdeme dayali 6gretinin asilmasini saglamistir. ‘Gergekgi’ bir siyasi
teori kurmak icin mesrulastirilmasi gereken milkiyet biciminin déniisimi burada hayati
bir rol oynamistir. Dolayisiyla, yeni siyasal teorinin mulkiyet temeline dayal uzlasisina karsi
elestiriler de ayni zeminde surdurilmustir. Boyle bir elestirinin en UnlG 6rnedi Marx'in
fikirlerinde bulunabilir. Kapitalist iliskilerin, mlkiyet sahibini nesnesine, yani miulkiyetin
kendisine tabi kildigi iddiasi yeni siyasal teorinin 6zgurlik ile mulkiyet arasinda kurdugu
iliskinin dogrudan reddidir. Marx; yabancilasmanin rasyonel bir 6zgtrlik alaninin insasi icin
istenir bir 6zellik oldugunu 6ne siirme egiliminde olanlara® karsl, insanin ancak dahil oldugu
toplumun cikarlarini kendi ¢ikarlarina aykiri gormedigi bir gelismislik dlizeyinde rasyonel bir
0zgurlik alanina sahip olabilecegini iddia etmistir.

Yazida kurulmaya calisilan ¢izgi bakimindan, incelenen filozoflarda miilkiyet kavramindan
yapilmis benzer ¢ikarimlar bulmak gereklidir. Bu filozoflarin tamami icin milkiyet {izerine
yapilmis tartismalarda insan 6zgrliigiine iliskin bir boyut vardir. Kavramin kendisinde
bir dénlisim tespit etmemize olanak saglayabilecek sirekliligi de bu boyutta aramak
gerekir. Antik Yunan gelenegi ve onlarin takipgileri icin mdlkiyetin onunla iliskili olarak
tartisildigr erdem kavrami, kendisinden sonra gelen ‘hak ve ézgiirliikler’ dilinin® daha ilkel
bir hali olarak anlasilabilir. ‘Haklar ve 6devler'in, kapitalizm éncesi donem icin ‘vatandashk
erdemi’nin siyasi teoride Ustlendigi tiirden bir géreve uygun araglar olarak disiintildig(
iddia edilebilir. Mulkiyet kavrami ise bu baglamda, dénuistimi itibariyle ‘erdem’den hak
ve Ozglrlukler diline gegisin tetikleyicisi ve bu dontsiimden dogrudan etkilenen bir unsur
olarak anlagiimalidir.

5  Yazida ele alinan ticari toplum savunucularindan Hegel'e kadar bu iddiayr savunan bir dstinsel hattin var
oldugu rahatca iddia edilebilir.

6  Boyle bir dilin kurulusu dogal hukuk cercevesine dayandirilirsa ‘kapitalizme gecis' diye dustintilen donem-
den ¢ok daha eski tarihlere varmak mimkiindiir ancak burada kast edilen, Hegel béliimiinde bahsedilen
tiirde bir rasyonel’ 6zguirliik alaninin saglayicisi olarak hak konseptidir. Dikkat edilmesi gereken nokta He-
gel bélimiinde de bahsedildigi gibi haklarin saglayicisi devletin vatandaslarina birtakim édevler de yiikle-
digi gercegidir. Bu nokta haklar ve 6zgurltkler dilinin vatandaslik erdemiyle iliskisinin agikca gérinmesine
olanak tanr.
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Extended Abstract

Transformation of Property Concept in the West

Gorem Bora Zencirkiran®

Property as a concept is the subject of two main discussions -namely ‘moral’ and ‘political’- in
the Western philosophical tradition (Ryan, 1995, p. 311). On the political dimension, private
property is mostly seen as representing individual self-interest, which is generally placed
against the public interests. That ‘interest’ discussion was part of a more extensive ‘political
virtue’ paradigm before it is exceeded by a modern ‘rights’ paradigm. The moral dimen-
sion of property discussion is closely connected with these virtue and rights paradigms.
Transition between these different paradigms is only meaningful under the assumption of a
greater transformation which can be named as the transition to capitalism from feudalism.

Property in the Context of ‘Public-Private Antinomy’

One of the greatest examples of a property discussion in Ancient Greek tradition is in Plato’s
‘The Republic’. Plato tries to find a way to ensure that rulers do not turn the state into a
means of their own private ends. He suggests abolishing the acquisition of private property
for the rulers. Rulers must only receive according to necessities of the lives “in the quantities
required by men of temperance and courage” so they will not tyrannize over the people for
greater amounts of wealth (Plato, 2006, p. 109).

Plato thinks that the rulers have necessary qualities for the ruling and these qualities are
intrinsic to their soul. So their incorruptibility comes by the definition, but still Plato needs
some institutional measures like abolishing private property to prevent corruption (Plato,
2006, pp. 110-116). These two assumptions actually weaken each other.

After the Republic, Plato softens his views about private property in his later work ‘The
Laws’. The second best ideal order of ‘The Laws’ requires a crude form of equality in prop-
erty. All citizens are self-sufficient farmers and the public interest is upheld via laws and
public education (Plato, 1988, p. 124).

Aristotle joins the property discussion in his work, ‘Politics’, and his solution is very similar
to Plato’s in ‘The Laws'. Aristotle endorses economic activity on the basis of agricultural
production and self-sufficiency. Economic activity focused on a self-sufficiency goal makes
it harder for private interests to contradict public ones (Aristotle, 1998, pp. 15-18).

*  Graduate Student, Yildiz Technical University, Department of Philosophy.
Correspondence: gorembora@gmail.com. Address: Stimbil Efendi Mah. Cambaziye Sok. No: 7, D: 7,
Kocamustafapasa, Fatih, istanbul, Turkey
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The private versus public interest discussion generates similar arguments to Plato and
Aristotle’s until Adam Smith’s ‘invisible hand’ argument, which operates under the assump-
tion of a market spontaneity that optimizes the balance between private and public inter-
ests (Ryan, 1995, p. 314). Smith’s different solution implies a change in the property concep-
tion, which is closely connected to the notion of self-interest. This is also a differentiation of
endorsed virtues under different circumstances. Change of virtue contents can be read as a
sign of virtue paradigm’s obsoleteness.

Political Virtues and Property

The relation between property ownership and virtues is not explicit in the writings of
Plato and Aristotle. Nevertheless, Aristotle sees property ownership as necessary for hav-
ing the leisure to live a virtuous life. Aristotle’s best political regime model requires non-
participation of the masses to administration regularly (Aristotle, 1998, p. 181). He favours
large property holders’ participation in the Politics as a result of his presuppositions about
virtuous life’s requirements (Wood, 2013, pp. 101-103).

The relation between ethics and politics is inverted in the writings of Machiavelli.
Machiavelli uses virtue (or virtu) only for political purposes (Ryan, 1995, p. 316). All moral
implications of the word are stripped out and in some cases it is associated with brutality,
cruelty, cunningness and deceitfulness (Skinner, 2000, pp. 40-43). Machiavelli discusses
property in relation to that kind of virtue conception. Too much increase in wealth and
welfare is dangerous because it is a threat for republic that people might start to chase their
own self-interest instead of public ones. Wealthy citizens would be inclined to avoid from
military duties and this situation eventually weakens the defence of the republic.

Machiavelli sees the fate of a republic as inevitable. People act according to political virtues
and this brings glory to the republic. Glory comes with wealth and this wealth weakens
the military spirit of citizens. Consequently the republic becomes victim of its own success
(Ryan, 1995, p. 317).

Other examples of hostility toward extreme increases in the amount of wealth can be found
in the writers of republican tradition. Rousseau is a late one of them (Ryan, 1995, p. 318).
The reflex against commercial property on behalf of agricultural one is compatible with
Aristotle’s conception. Nevertheless, as the unlimited wealth acquisition via trade became
more possible, the demise of older paradigm started to seem inevitable.

Affirmation of Commercial Property against the Land Property

The old paradigm'’s citizenship ideal was grounded on the imagination of a personhood
which is not specialized in any occupation and is free to live a virtuous life (Pocock, 1995,
p. 104). In this case, property has an important function that gives this person leisure,
independence and autonomy. In addition, military duties of citizens were thought of as
the virtue test of property owners. This framework became implausible as the economic
development towards a capitalistic system started to impose its own necessities. The politi-
cal relationship between citizens and state gave way to a debtor-creditor relationship by
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the time of the Financial Revolution, which signifies the emergence of equity markets and
central banks (Pocock, 1995, p. 108). Commercial property became easily associated with
this credit system and the defence of new capitalist relations required plausible arguments
against the landed property, which is related with the old political paradigm.

Daniel Defoe is an early defender of commercial property form and his defence mentions
an important component of earlier republican tradition’s arguments about military. Defoe
thought that hegemony over the monetary exchange relations which is used to hire mer-
cenary armies was more sensible than waiting for military service from citizens (Pocock,
1995, pp. 110-111). Usage of money and entering in the exchange relation are presented
as a symbol of modernity or civilization in Defoe’s account. The image of feudal society as
a more primitive form than the commercial (or capitalistic) one is an invention of this kind
of reasoning (Pocock, 1995, p. 111).

The establishment of an antinomy between old and new societies brought a new perspec-
tive over the virtue paradigm. The virtue paradigm started to seem like a cohesion theory
of a more primitive society before commercial bounds made this kind of theory obsolete
(Pocock, 1995, p. 113).

Locke’s Theory of Property

Locke’s writings about property are relevant to the transformation of the concept because
he wrote in the era of the Financial Revolution and built a novel political theory upon that
same concept. In Locke's state of nature, there is a basic assumption about self-ownership
that makes it possible for people to acquire rightful property rights over the things of the
external world. People own their own bodies and abilities, and therefore they can acquire
property via ‘fair’ usage of them. Locke puts limits on acquisition that can be summarized
as leaving enough for other people (1980, pp. 18-30). Nevertheless, he justifies greater
amount of acquisitions if they increase the utility of society in a compensating way.

The political upshots of Locke’s theory are important because they signify a paradigm shift
from older political virtue theories by using the property concept. Locke uses property in
a broad sense which includes the life, liberties and property of a person (Locke, 1980, p.
46; Richards, Mulligan & Graham, 1981, pp. 29-40). Under this consideration, the concept
of property becomes the subject of natural rights and the source of all political relations.

Transition from Natural Law Framework towards Historicizing Property

The natural law framework provides a useful base for the new political paradigm, but its
perspective on property is defective. The state of nature narrative is fiction and its claims
are not historically specific. But the momentum it gave to a property-based political theory,
made it possible for a historical examination of the property itself. This relation between
natural law structure and historical examination can be easily found in the Scottish
Enlightenment tradition. The roots of private property and its unequal distribution were
not separated smoothly by the writers of that period (Bowles, 1985, p. 197). Engagement
within natural law framework is one of the reasons for this. Frances Hutcheson is a good
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example of natural law engagement in the Scottish tradition. Hutcheson defines the law
of nature as the general goodness of all. This includes goodness of individuals as long as
that does not contradict with general interest. The aim of the law of nature is to construct
the basis for ‘adventitious rights’ which emerge after the state of nature. The privatization
of land is justified if it increases the amount of general goods. Hutcheson justifies property
on the grounds of “law of nature.” Property rights are a consequence of the natural law
(Bowles, 1985, pp. 199-202).

Hutcheson’s student Adam Smith starts the justification of property on moral grounds just
like his teacher. Smith uses a fictitious character named ‘Impartial Spectator’ for the justi-
fication of property. This spectator’s perspective is based on the social conventions of the
society in which it operates. That background presupposition adds a historical dimension
to Smith’s moral explanation. Smith also sketches a historical development line in his later
works which is known as the four-stage theory. He explains the origins of private property
in one of these stages. According to Smith there is a consensus about the distribution of
land in the agricultural stage and this occasion is the origin of private property. Unlike
Hutcheson, there is no place for the ‘law of nature’ in Smith’s historical reasoning (Bowles,
1985, pp. 203-208).

Relation between Property and Freedom in Hegel

The lack of historical dimension in Locke’s political theory became revisable with the help
of the political economy tradition. Hegel’s historical philosophy is a good candidate for this
kind of revision. Hegel's world history has four stages like Smith’s theory, but his stages
are a network of cultural units which are comprised from institutions, beliefs and values
(Herzog, 2013, pp. 148-155). For Hegel, world history is the unfolding of the Geist, which
is also the realization of the idea of freedom. This realization shows itself via institutions,
beliefs and values (Herzog, 2013, pp. 151-152).

Property has a positive meaning in Hegel’s ‘progressive’ history conception. For Hegel,
freedom is a more comprehensive concept than republican liberty. Under the protection
of law, people have choices for chasing their own self-interest without contradicting public
interest. Market economy gives a chance to everyone for fitting into society through a
freedom of occupation choice (Hegel, 2014, pp. 151-153). Property is a sign of humanity’s
rational dominion over nature and a means for the integration of individual to society via
rights and duties (Hegel, 2014, pp. 151-153; Ryan, 1995, pp. 328-329).

Marx and the End of Property

Marx’s criticism of capitalism includes most of the components from new and old para-
digms which are stated in this paper. Unlike Hegel, Marx does not make a distinction
between civil society and state, so realization of freedom separately in these two areas
is meaningless (Thomas, 2000, pp. 45-57). The state cannot reach neutrality because it is
always open to the influences of its citizens’ self-interests because it is the guarantor of their
rights which is another name for self-interest (Marx, 2004, pp. 159-162). According to Marx,
market relations create an alienation which makes human will a subject of his/her property.
People created an uncontrollable alienation through commodity relations by the creation
of property (Marx, 2004, pp. 39-55).
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Conclusion

Different philosophers’ views on property reflect their freedom conceptions in different
ways. Under the virtue paradigm, property is discussed in relation to its effects on moral
or political virtues. As the virtue paradigm and its favoured form of land property became
obsolete in the course of history, defence of commercial property gave rise to a political
theorization on the basis of the concept of property. The rights paradigm as an upshot of
the natural law tradition is the direct result of this transformation.
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Elmalili Muhammed Hamdi Yazir'in Goziiyle
Osmanli Son Donemi Vakif Meseleleri’

Hamdi Cilingir™

Oz: Vakif miessesesinin, bir biitiin olarak Osmanli medeniyetinin insasinda ve devamliiginda énemli bir roli
olmasina karsin Osmanli'nin siyasi, sosyal ve entellektiiel agidan gii¢ kaybina ugramaya basladigi on dokuzuncu
ve yirminci ylizyillarda hem kurumsal hem itibar anlaminda ciddi bir gti¢ kaybina ugradigi gértalmektedir. Bu
glic kaybinin arkasinda modern devletin dogasindan yeni bir iktisadi zihniyete, vakiflara yonelik cesitli doktri-
nel tenkitlerden idari diizenlemelere varan karmasik sebepler yatmaktadir. Bunlar arasinda vakiflarin kaderini
onemli Olctide etkileyecek olan iki husustan biri s6z konusu dénemde entellektiel ¢evrelerde nesvii nema
bulan vakiflara yonelik ahlaki ve iktisadi tenkitler iken digeri bittin vakiflarin yavas yavas devletin denetiminde
tek bir ¢ati altinda (Evkaf-1 Himayun Nezéreti) toplanmaya baslanmasidir. Osmanl son dénemi 6nemli ilim
adamlarindan biri olan ElImalili Muhammed Hamdi Yazir'in vakiflarin karsi karsiya kaldigi bu iki temel sorun hak-
kindaki ilmf tutumu ve bu cercevede insa etmeye calistigi tahliller bu makalenin konusunu teskil etmektedir.

Anahtar Kelimeler: EImalili Muhammed Hamdi Yazir, Osmanh son donemi, vakif, ahlaki cihet, iktsadi cihet,
Evkaf-1 Himayun Nezareti.

Abstract: Although religious endowments played an important role in the development and survival of
Ottoman civilization, during the 19th and 20th centuries the empire experienced a loss of intitutional strength
during a time marked by social and intellectual stagnation as well as a decline in political power. There are seve-
ral complex reasons behind the transformation in the waqgf system. They vary from the Ottoman confrontation
with the modern state and the new economic mentality to various contemporary critiques on waqfs and some
administrative regulations taken by the imperial authorities. The ethical and economic criticisms on wagfs
by contemporary intellectuals and the efforts to unite the wagfs under a state controlled umbrella (Evkaf-i
Humayun Ministry) appears to be the chief factors which determined the fate of the wagf system in this period.
In this article | will reference and analyze the approaches and comments on these two matters developed by
one of the most eminent late Ottoman thinkers EImalili Muhammed Hamdi Yazir.

Keywords: ElImalili Muhammed Hamdi Yazir, Late Ottoman period, wadf, ethical critiques, economic criitiqu-
es, Evkaf- Humayun Ministry.
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Giris

Elmalill Muhammed Hamdi Yazir (1878-1942)" Osmanli'dan Cumhuriyet'e uzanan ¢ok
dnemli bir zaman dilimine taniklik etmis, islam diinyasinin modernlesme cercevesinde
yasadigi onemli siyasi, sosyal, iktisadi ve kurumsal tecriibeleri gérmiis, s6z konusu done-
min tecribelerini ilmi ve entelektlel diizeyde derin tahlil ve tenkitlere tabi tutabilmeyi
basarabilmis cok 6nemli bir Osmanli alimidir. “Ruhunda batin ilimlere, fenlere karsi biytik
bir tehaliik ve isti‘dadin mevcudiyetini” (Bilmen, 1973, s. 788) gorebilecegimiz Elmalili
Muhammed Hamdi Yazir, islami ilimlere olan hakimiyeti yaninda kendi ¢aginin felsefi, siyasi,
sosyolojik ve iktisadi dlstince ve teorilerine olan asinaligiyla da ilim ve dusiince tarihimizde
mustesna bir yer edinmistir. Nitekim Elmalil’'nin Hak Dini Kur‘an Dili isimli tefsiri? yaninda
hayati boyunca yazmis oldugu gazete yazilari, makale, risale? kitap ve yapmis oldugu
terciimelerde* hem islami ilimlerdeki yetkinligini hem de cagdas sosyal ve pozitif bilimlere
yonelik asinaligini gézlemlemek mimkdndir. ElImalill Muhammed Hamdi'nin bu genis ilmi
ve entelektiiel ilgi alani icerisinde islam toplumu acisindan cok énemli bir kurum olan vakif
miessesesi de bulunmaktadir. Bu ¢ercevede Elmalili'nin vakif miessesesi ile iliskisi teorik
ve pratik olmak Uzere iki kisma ayrilabilir. O, Darilfiinun’da Milkiye Mektebi'nde haftada
bir saat olmak tzere Ahkam-i Evkaf bashdi altinda vakif hukukuna dair dersler vermis ve
bu dersler esnasinda tutmus oldugu notlari daha sonra nesretmistir.> Bu dersler onun vakif
miessesesine yonelik teorik ilgisinin boyutlarini géormemize imkan vermektedir. Diger
yandan o Damad Ferid Pasa’nin birinci ve ikinci kabineleri adina kisa bir dénem de olsa
Evkaf Nezareti'nin basina getirilmis (Yavuz, 1995, s. 57) ve vakiflar bakanligi yapmakla teori
alanindaki birikimi yaninda pratik alanda da bir tecriibe sahibi olmustur. Bu teorik ve tecriibi
birikiminin yani sira Elmalil’'nin modern dénemde vakiflarla ilgili ileri stirtilen cesitli siyasi,
iktisadi ve sosyal teorilere karsi ilgisi ve s6z konusu teoriler cercevesinde vakiflara yonelik

1 Elmalili Muhammed Hamdi Yazir'in hayati, diistinceleri ve eserleri icin bkz. Bilmen (1974, s. 607-615),
Ebil'ula Mardin (1966, s. 241-247), (ElImalil Muhammed, 1993) ve Yavuz (1995, s. 57- 62).

2 Elmalili, 1935-1938.

3 Elmalih Muhammed Hamdi'nin kendi donemindeki cesitli mecmualarda nesredilmis yazilari A. Ciineyd
Koksal ve Murat Kaya tarafindan iki cilt halinde yayinlanmistir; bkz. Elmalili (1997-1998). Eser sonradan bazi
ilavelerle tekrar nesredilmistir; bkz. EImalili (2011).

4 Fransiz Felsefeciler Paul Janet ve Gabriel Seailles'in Histoire de la philosophie isimli felsefe tarihi eserini
Metalib ve Mezahib bagsligi altinda terciime etmistir. Eser ilk defa 1925 yilinda eski harflerle basiimis ve 1933
yilina kadar eski istanbul Dariilfiinunu Edebiyat Fakiiltesinde Babanzade Ahmed Naim tarafindan ders ki-
tabi olarak okutulmustur. Eserin gtiniimtizdeki bir baskisi i¢in bkz. Janet ve Seailles (1978). Elmalili ayrica
ingiliz muiellifi Alexander Bain'e ait bir eserin Fransizca cevirisini esas alarak istintdci ve istikrai Mantik adi
altinda terctimesini de gerceklestirmis ancak bilindigi kadariyla bu terciime yayinlanmamistir.

5  Elmalih Muhammed Hamdi'nin cesitli yillarda farkl siniflara yonelik olarak hazirladigi anlasilan bir birinden
farkli notlari vardir. Bazi dostlarinin israrli talebi ve 6grencilerini daginik notlardan kurtarma arzusu birle-
since Elmalili, Mulkiye Mektebi'nde Vakif Hukuku'na dair verdigi derslerde tuttugu notlardan yararlanarak
bir metin olusturmus ve bunu nesretmistir. Nazif Oztiirk 1330 tarihli bu matbu niisha yaninda Elmalili'nin
kendi notlarindan olusan 1327 ve 1326-1327 tarihli niishalarini da dikkate alarak sadelestirilmis bir metin
insa etmis ve ilgili niishalarin tipki basimlarini eserin sonunailave ederek yayinlamistir; bkz. Oztiirk, (1995a).
Nazif Oztiirk tarafindan gerceklestirilen bu notlarin sadelestirmeleri/transkripsiyonlan cesitli ilmi hata ve
yanlislari barindirmaktadir. Dolayisiyla eser incelenirken séz konusu eserin sonuna ilave edilen ve a (1330
tarihli), b (1327 tarihli), ¢ (1326-1327 tarihli) seklinde isimlendirilen Ug asil niishanin esas alinmasi kacinil-
mazdir. Matbu a niishasinin bashg irsadu’l-ahlaf fi ahkami‘l-evkaf iken b ve c yazma niishalarinin basliklari
Ahkam-i evkaf seklindedir. Bu makalede her ii¢ niishaya Oztiirk'iin nesir tarihi olan 1995 ile atif yapilmis
ve tarih sonrasinda a, b ve c niishalarindan hangisine referans verildigi belirtiimistir. Sonda verilen sayfa
numaralan Oztiirk’iin nesrettigi kitap icerisindeki ti¢ asil niishanin ayr ayri kendi icindeki numaralaridir.
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elestirilere karsi tenkitleri vakif muessesesi hakkinda séylediklerini ¢ok daha derinlikli,
anlamli ve muteber kilmaktadir. Bununla birlikte EImalil’nin vakif miessesesi hakkindaki
tahlillerinin, goruslerinin, tekliflerinin, tenkitlerinin vakif alaninda yapilan akademik ¢alisma-
larda yeteri kadar yer bul(a)madigi ifade edilmelidir.

Elmalil Muhammed Hamdi, islam diinyasinin hemen hemen biitiin kurum ve meseleleri igin
oldugu kadar vakif kurumu ve vakif meseleleri icin de “cok kritik bir donem” olan on doku-
zuncu ve yirminci ytizyillara taniklik etmis bir sahsiyettir.” Bu donemin vakif miiessesesi agI-
sindan kritik bir esik oldugu tespitinde bulunabilmek icin vakif miessesesinin baslangicin-
dan ilgili doneme kadar gelisim sertivenini g6z 6niinde bulundurmak gerekecektir. Bilindigi
gibi islam kiiltiiriine ait literatir icerisinde vakif kurumunun kaynagi ve rnek uygulamalar
Hz. Peygamber donemine kadar gotiriilmektedir. Bu cercevede Hz. Peygamber'in, sahabe
nesline mensup olanlarin, tabiin tabakasindakilerin ve sonraki donem Mislimanlarinin
vakif uygulamalarini bir silsile olarak nesilden nesile devam ettirdikleri kabul edilmektedir.?
Hz. Peygamber ve sahabe dénemindeki vakif uygulamalarinin mahiyeti bir yana birakilacak
olursa, s6z konusu uygulamalarin sonraki donemlerde cok ileri diizeyde gelisecek olan
vakif muessesesi icin bir model olarak kabul edildigi ifade edilebilir. Maamafih, uygulama
olarak Hz. Peygamber-sahabe-tabiin dénemlerinde ilk numuneleri gorilen vakfin teorik
olarak cercevesinin cizilmesi, hukuki iceriginin olusturulup ahkaminin belirlenmesi, bir
hukuki bashk olarak ele alinmaya baslamasi yaklasik olarak mezhep imamlari déneminde
(2/8. asir) gerceklesmistir. Miras ahkaminin tatbikine engel teskil etmesi veya farkli hukuki
gerekgeleri sebep gosteren bazi ilk dénem fakihleri vakfin mesruiyetine karsi ¢ikmislardir.
Hanefi mezhebinin kurucusu EbG Hanife (6. 150/767) bu donemde vakfin mesruiyetine karsi
cikanlardan biridir.* Ancak bizzat Eb( Hanife’nin 6grencileri Eba Yasuf (8. 182/798) ve imam
Muhammed (6. 189/805) vakfin mesruiyetini kabul etmis ve s6z konusu kurumun teorik ve
hukuki temellerini cizmeye calismislardir. Tarihsel stireg icerisinde EbG Hanife'nin goriisu
degil de, dgrencileri imam Muhammed, EbG Yasuf ve diger mezhep imamlarinin vakfi
mesru kabul eden gériisleri hiisniikabul gériip yayginlasmis, bdylece vakif islam toplumla-
rinin karakteristigini belirleyen cok 6nemli bir miiessese haline gelmistir. Bu ilk donem tar-
tismalarinin ardindan on dokuzuncu yiizyila kadar vakif kurumunun mesruiyetine dair islam

6  Gorebildigimiz kadariyla vakif alaninda yapilan calismalarda Elmalili’'nin gorislerine yonelik atiflarin ¢ok
az olmasinin yani sira dogrudan onun vakif anlayisini konu edinen calismalarin da yok denecek kadar az
olmasi dikkat ¢ekicidir. ilgili calismalar arasindan bizim gérebildiklerimiz sunlardir: Oztiirk (1993, s. 197-208,
19953, s. 3-23) ve Koksal (2011, s. 49-79) (Koksal makalesinin bir bolimiinde Elmalili'nin vakif hukukunu bir
ilim olarak tesis etme cabasini ele almaktadir; bkz. s. 71-78.)

7 On dokuzuncu ylzyilin vakiflar adina ¢ok kritik bir donem oldugu tespitinine David Powers da isaret et-
mektedir; bkz. Powers (1989, s. 538).

8  Ornegin 3/9. asir Hanefi alimlerinden Eb0 Bekir Hassaf (6. 261/875) kaleme aldigi Ahkamii’l-evkafisimli ese-
rinin basinda Hz. Peygamber basta olmak lizere sahabe ve tabiinden vakif kuran isimler hakkinda bircok ri-
vayet zikretmektedir. Hassaf'in burada cizdigi resme gore Mislimanlar Hz. Peygamber'den baglamak tizere
sahabe ve tabiin nesli de dahil olmak (izere Islam tarihinin basindan itibaren vakiflar kurmustur; bkz. Hassaf
(s.1-18).

9  Eba Hanife'nin vakfi caiz gérmedigini imam Muhammed acikca zikretmektedir; bkz. Seybani (2012, s. 96,
99). Ebui Cafer et-Tahavi (6. 321/933) de Muhtasarinda Eb(i Hanife'ye gére vakfin caiz olmadigini kaydeder;
bkz. Tahavi, s. 136-137). Ancak sonraki dénemlerde EbG Hanife'nin vakfi caiz gérmedigi seklindeki ifade-
ler vakfi “baglayici/lazim” olarak gérmedigi seklinde anlasilacaktir. Mesela bkz. Kirmasti, (1431, s. 136-137),
Merginani (2003, s. 191) ve Meydani ( s. 180). Eb(i Hanife'nin goriisii ve bu goris lzerine sonradan gelistiri-
len yoruma dikkatlerimizi ceken Murteza Bedir'in degerlendirmesi icin bkz. Bedir (2014, s. 169).
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toplumlari igerisinde ciddi bir itirazin ileri stirilmis oldugunu bilmiyoruz.' Vakif konusunda
bu donemde ileri strlilmus bitln tenkitlerin megruiyet alaninda degil de vakif kurumunun
isleyisi, idaresi, isletim sekilleri vs. gibi cesitli konularda ortaya ¢ikan sorun ve problemlere
yonelik tenkitler oldugu ifade edilebilir.

Ancak on dokuzuncu ylzyilla birlikte 2/8. asirda geride birakilan vakfin mesruiyeti tartisma-
larina bir anlamda tekrar dénilmus ve vakif kurumuna gerek Batili gerek Osmanli aydinlari
tarafindan cesitli tenkitler yoneltiimeye baglanmistir. Kanaatimizce bunlari 6nceki donem
elestirilerinden ayiran husus cesitli toplumsal ve iktisadi gerekcelere dayali dogrudan vakfin
mesruiyetini hedef alan elestiriler olmalaridir. On dokuzuncu ytzyilla beraber vakif kuru-
munun artik islam toplumlari icin zararli bir miessese oldugu, sosyal ve iktisadi gelismeyi
(donemin sihirli sézctgi ile “terakki"yi) onledigi, ilgili ddnemde hayli 6nem kazanmaya
baslayan “bireysel mulkiyet’e mani oldugu, sahsi tesebbisu engelledigi ve toplumdaki
atalet/fakirlik/tembellik/kadercilik gibi unsurlari tetikledigi/tesvik ettigi ileri siirliimeye
baslanmistir.”” Bu elestirilerin glinimiizde de giincelligini korudugu ifade edilebilir. Bu
elestirilerin cagdas dénemdeki en canl 6rnegdi Timur Kuran'dir. Kuran, vakif miessesesinin
kisa vadedeki olumlu sonuglarina karsin, uzun vadede 6zellikle ekonomik modernlesmeyi
geciktirdigini ve islam dinyasinin geri kalisinda énemli bir rol oynadigini ileri siirmek-
tedir (Kuran, 2012). Kanaatimizce vakif kurumunun temeline yonelik bu elestirileri, EbG
Hanife’'den asirlar sonra farkl saik ve nedenlerle (¢linkii Eb Hanife hukuki bazi gerekgelerle
vakfin mesruiyetini sorgularken on dokuzuncu yizyil aydinlar sosyal ve iktisadi gerekgelere
dayali olarak vakfin mesruiyetini sorguluyordu) vakfin mesruiyetine yonelik olarak yapilmis
tenkitler olarak kabul etmek mimkiindir.'? Vakif miessesesinin mesruiyetine yonelik bu
elestiriler yaninda on dokuzuncu yuzyilda vakiflarin kaderini belirleyecek ¢cok 6nemli bir
baska gelisme yasanmis ve sonradan butin vakiflar catisi altinda birlestirecek olan Evkaf-i
Humayun Nezareti (ismi sonralari cesitli sekillerde degisecektir) 1826 yilinda' kurulmustur.
Bu nezaretin kurulusu ile birlikte daha dnce kendi tuizel kisilikleri' icerisinde kurulan, isle-

10 Aslinda ge¢miste de vakiflarin mesruiyetine yonelik gesitli itirazlar var olmustur, ancak bu tur itirazlar vakif
sisteminin temeline veya buttintine yonelik olmaktan ziyade belli vakiflarin ser't usullerin haricinde tesis
edildigi ve bu nedenle mesru olmadigina ydnelik tenkitler olarak gerceklesmistir. Ornegin Kogi Bey IV.
Murad’a takdim ettigi layihada cesitli padisahlarin devlet adamlarina sagladiklar temliklerin bircogunun
haksiz yere aile vakiflarina gevrildigini ve bunlarin aslinda cihada katilan gazilerin hakki oldugu icin gayri-
mesru sayllmasi gerektigini belirtmektedir; bkz. Koci Bey (1994, s. 72-74). Bu tir itirazlarin Kogi Bey de dahil
diger bazi 6rnekleri igin bkz. Koépriilii (1942, s. 26-30).

11 Iktisadi cercevedeki bazi elestiriler ve bu elestirilere cevaplar icin mesela bkz. Zerka (1998, s. 17-19).

12 Nitekim Elmalili da kendi devrindeki vakif muhalifi gorisleri bir nevi Eba Hanife'nin gorisiine temayiil
olarak yorumlamaktadir: “Fakat zamanimiza kadar devam edebilen (vakiflar konusundaki bu olumlu)
temayiilat bu giin aksii'lamel yapmaktadir. Git gide imdm-1 Azam mezhebi revac bulacak gibi gériindiyor...
Bu suretle emvalin miiebbeden habsine karsi bir hosnutsuzluk ve hayrat ve meberrat-1amme ihdasinda bir
imkansizlik zuhura gelmis ve binden aleyh yalniz imém-1 Azam mezhebine dogru bir istikamet almakla kalma-
yip belki luzumuna hikmedilmis bulunan evkaf-1 kadimeye de sirayet ve tahatti nokta-i nazarindan daha
ileri gidecek temaytlat-1 nefsaniyye meydan almistir” (Elmalili, 19953, s. 171-172). David Powers'a gére bu
elestiriler Batil sosyal ve ekonomik teorilerden ilham aliyordu; bkz. Powers (1989, s. 538).

13 Nezéretin kurulusunu daha &nceki bir tarihe gétiirenler de vardir; bkz. Oztiirk (1995b, s. 522).

14 Biz burada islam tarihinde tiizel kisiligin var olup olmadigi tartismasina girmeden “tiizel kisilik” kavramini
en yalin anlamiyla kullaniyoruz. Ciinkii islam hukukunda bugiinkii anlamda “tiizel kisilik” ve tam bir “hiikmi
sahsiyet” anlayisinin var olup olmadigi tartisma konusudur. Bazi arastirmacilara gére her ne kadar islam
hukuk metinlerinde agik¢a s6z konusu edilmese de klasik donem fakihlerinin devlet, beyttilmal, vakif gibi
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yen, idare edilen vakiflar artik tek bir cati altinda hayatiyetlerini devam ettirmeye baslayacak
ve bu durum sadece vakiflarin idaresine degil genel durumuna tesir edecek yeni durumlar
yaratacaktir. Bize gore on dokuzuncu yuzyilla baslayan ve yirminci yizyilla devam eden
bu iki olgu; yani vakiflara yonelik ahlaki ve iktisadi gerekgelere dayali mesruiyet elestirileri
ile vakiflarin Evkaf-1 Himayun Nezareti altinda devlet merkezli tek bir ¢atida toplanmaya
baslanmasi sonraki donemde vakiflarin kaderini 6nemli derecede etkilemistir. Hi¢ stiphesiz
bu donemde vakiflarin diisus ve gerileyisi sadece bu iki faktorle agiklanacak kadar basite
indirgenemez. Bu gii¢ kaybinin arkasinda modern devletin dogasindan yeni bir iktisadi
zihniyete, vakiflara yonelik cesitli doktrinel tenkitlerden yeni idari diizenlemelere varan
karmasik sebepler yatmaktadir. Ancak bunlar arasinda burada s6z konusu edecegimiz
vakiflara yonelik ahlaki ve iktisadi elestirilerle vakiflarin devlet merkezli tek bir cati altinda
toplanmaya baslamasi bunlar arasinda buyuk bir 5neme sahiptir. Bunlardan birincisi vakif-
lar toplumsal itibar, ikincisi ise kurumsal gii¢ acisindan zaafa ugratmistir. Bundan dolayi
bu iki olgunun Osmanl son dénemi ulemasi ve aydinlari arasinda nasil yanki buldugunun
arastinlmaya deger oldugu soylenebilir. Daha genis baglamli analizlere ihtiya¢ bulunmakla
birlikte bu makalede sadece Elmalili'nin bu iki konu hakkindaki tahlillerine yer verilecek ve
bu iki konu bir mesele olarak vaz edilmeye calisilacaktir.

Vakif Kurumuna Yoénelik Ahlaki-iktisadi Tenkitler ve EImalili'nin Tahlilleri

Yukarida da isaret edildigi gibi on dokuzuncu ytizyilda vakiflar agisindan ¢ok kritik bir nokta
vakif muessesesinin cesitli elestirilere tabi tutulmasi ve bu elestirilerin toplumsal ve iktisadi
gerekgelere dayali olarak temelde vakfin mesruiyetini hedef almasidir. Ebil'ula Mardin (6.
1957) tarafindan “vakif usuliine karsi birtakim dedikodular” (Ebil'ula Mardin, 1340, s. 5) olarak
nitelenen bir birinden farkli bu elestirileri Ebil'ula Mardin (Ebtil'ula Mardin, 1340, s. 5), M. Fuad
Koprdla (6. 1966) (Koprdll, 1942, s. 24) ve Ali Himmet Berki (6. 1976) (Berki, 1958, s. 20-21)
gibi cagdaslariyla benzer sekilde EImalili da baslica “ahlaki” ve “iktisadi” olmak tizere iki baslk
altinda ele almaktadir. Bu elestiriler 6zet olarak vakfin, insanlari ahlaki olarak tembellik ve
tevekkule, toplumlari da iktisadi olarak gesitli olumsuzluklara sevk ettigini ileri sirmektedir.

Ahlaki A¢idan Yoneltilen Elestiriler ve ElImalili’'nin Tahlilleri

Gagdaslariyla benzer sekilde Elmalili tarafindan “ahlaki” olarak nitelenen elestirilere gore
vakif miiessesesi insanlara karsiliksiz yardim/hizmet temin ettiginden toplumda tembellik/

bugtin ttizel kisilik olarak kabul edilen kurumlar hakkinda sahip olduklar gorisler s6z konusu fakihlerin
buginki tlzel kisilik anlayisina hayli benzer veya yakin bir yaklasima sahip olduklarini géstermektedir. Bu
tlr yaklasimlar icin bkz. Kdse (1998, s. 221-230). Buna karsilik s6z konusu disiinceye ihtiyatla yaklasan ve
buglinkl anlamda “tuzel kisilik” goriistintn klasik fikih dustincesinde yer almadigini ileri stiren arastirmaci-
lar da vardir. Joseph Schacht korporasyon (corporation) ve tiizel kisilik (juristic person) kavramlarinin islam
hukukunda yer almadigina dikkat cekmektedir; bkz. Schacht (1964, s. 155, 1977, s. 165); George Makdisi de
islam'da tiizel kisiligin olmadigini kesin bir dille ifade etmektedir: “Burada Stern'den daha da ileri gidecegim
ve Islam’in vakif, miras ve devlet hazinesi de dahil olmak iizere bu miiesseselerden hicbirine tiizel kisilik
tanimadigini séyleyecegim. Dogrusunu sdylemek gerekirse islam'in klasik caginda tiizel kisilige dair bir
biling yoktur. islam maddi varligi olan kisiden baska bir kisilik tanimamistir” (Makdisi, 2007, s. 292). Murteza
Bedir de islam tarihinde tiizel kisilik anlayisinin bulunmadigi gériisiine meyletmektedir; bkz. Bedir (2004,
s. 400-401). Ammon Cohen teoride olmadigi halde pratikte belli alanlarda (mesela azinliklar) ttzel kisilik
anlayisinin var olduguna isaret etmektedir —ancak belli bir dénemden sonra; bkz. Cohen (1996, s. 75-90).
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atalet duygusunu yayginlastirmakta, kaderciligi/tevekkill tesvik etmekte ve sahsi teseb-
blsl yok etmektedir. Bu elestiri sahiplerine gore Bati'nin terakki etmesinde ¢ok calisma
ve sahsi tesebbiis, Osmanli'nin geri kalmasinda tembellik/atalet ve sahsi tesebbisin yok-
lugu 6nemli rol oynamakta; geri kalisin sebebi olan tembellik/atalet ve sahsi tesebbuistin
yokluguna ise karsiliksiz hizmetiyle vakiflar neden olmaktadir. Elmalili bu elestiriye katil-
mamaktadir. Ona gore bir milletin ancak baskasinin yardim ve sadakasi ile gecinmek esasi
lizerine terbiye edilmesi hélinde s6z konusu memlekette hayir ve sadaka ileri struldugu
gibi “sebeb-i atalet” olabilir. Ancak yine ona gére “cihet-i islamiye”, yani islam’in insanlara
telkin ettigi bakis acisi bunun aksinedir. Clinkii islamiyet insanlar yardim alma (istidne)
esasina gore dedil, yardim etme esasi (idne) lizerine terbiye etmektedir (Elmall, 1995c, s.
8). Islam’in bu yénii dikkate alindiginda Elmalili'ya gére vakif miiessesesine ydneltilen ve
kendisinin “ahlaki” olarak niteledigi tenkitler bir anlamda bertaraf edilmis olacaktir. Bununla
birlikte ElImalil Muhammed Hamdi'nin notlar dikkatli bir sekilde okundugunda muhteme-
len vakiflar alaninda kendi doneminde yasanan olumsuzluklar dikkate alarak kaleme aldigi
baz satirlarda s6z konusu elestirilere kismen hak verdigi ileri siiriilebilir. Ornegdin notlarinin
bir yerinde sunlari kaydetmektedir:

En hayirli vakif en nafi olani ve en siddetli ihtiyaca mukabil bulunanidir. En nafi vakif ise
erbab-1 ihtiyacin sa’y ve amelini tezyide ve o suretle bir nevi hizmet mukabilinde istifadeye
masruf olandir. Bir memleketin fukarasina daima servet kazanmasini 6gretmek icin masrQf
olan bir vakif o fukaranin bazen karnini doyurmak icin yapilan vakiftan elbette hayirlidir
(Elmalili, 19954, s. 135).

Elmalili vakfin en hayirlisini toplum icin en faydali, ihtiya¢ acisindan en zaruri olan bir
hizmete yonelik kurulmus vakif olarak tanimlamaktadir. Bunda garipsenecek bir durum
yoktur. Ancak hemen sonrasinda en faydali vakfi, insanlarin calisma ve tesebbusini artiran
ve bir ¢esit hizmet mukabilinde vakiftan istifade edebilecekleri bir ortam olugturan kurum-
lar olarak ortaya koymasi, donemindeki vakif kurumuna yonelik elestirilerden etkilenmis
olabilecegini gostermektedir. Muhtemelen Elmalili'nin géziinde de ilgili tenkitlerde ifade
edildigi tizere vakif kurumu geldigi nokta itibariyle, artik toplumdaki iktisadi ve sosyal islev-
lerinde bir agik veriyordu." Belli sartlarda, durumlarda veya devirlerde —ki yasadigi dénem
anlasildigr kadariyla boyle donemlerden biridir- gercekten de vakif kurumu insanlarin
sahsi tesebbisiini izale etme veya toplumda iktisadi agidan bazi olumsuzluklara sebebi-

15 Nitekim Fuad Koprilu de vakfa yoneltilen “iktisadi” ve “ahlaki” tenkitleri ele alirken tarihsel streg icerisinde
cok 6nemli fonksiyonlar icra etmis belli miesseselerin sonradan “tirli tirli amillerle asil hiviyetini biisbu-
tlin kaybedip soysuzlasabilecegini, hatta tarihi sartlardaki biiyiik degismeler [neticesinde] llizumsuz hatta
zararl” sekiller alabilecegine deginmektedir. Ona gére Osmanli son déneminde vakiflarin geldigi noktayi
“musahade ve tespit eden bazi Avrupali muelliflerin vakiflar hakkinda menfi bir htikim vermeleri gayet
tabiidir; XIX. asirdaki vaziyeti karsisinda sathi bir miisahid icin bundan baska bir hiikme varmak imkansizd.”
Ancak Kopriili'ye gore bdyle bir degerlendirmenin hatali bir yani vardir. Clinkii “burada yapilan en biyiik
hata, ictimai bir muessesenin yalniz muayyen bir devri icin dogru olan bir hiikmiin, onun bitiin hayatina ve
mabhiyetine tesmil edilmesindendir” (Képrdilli, 1942, s. 30-31) (vurgular bizim). Gérildigu Gizere Koprili de
Osmanli son doneminde vakiflarin geldigi nokta itibariyle ciddi bir sekilde iktisadi ve sosyal aciklar verdigi
fikrine katilmaktadir. Bir bagka saygin vakif hukukgusu Ali Himmet Berki'nin ilgili elestirilere yonelik cevap-
lari icin bkz. Berki (1958, s. 20-21). Tarihgi Omer Liitfi Barkan da, vakiflarin temelde devletin gelir kaynagi
olmasi gereken kaynaklara sahip olarak devletin mali-siyasi gli¢ ve niifuzunu engelledigi fikri ile insanlarda
“memur zihniyeti ve halkta hayir miiesseseleri sirtindan gecinme temaydlini tesvik ve tamim ettikleri”
yonuindeki itirazlara katilmamaktadir; bkz. Barkan (1940, s. 170-171).
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yet verme hususunda etkili olabilirdi. Bununla birlikte boyle bir durumun varligi elestiri
sahiplerinin aksine Elmalili'ya gore vakif kurumunun temelden ortadan kaldiriimasi icin
bir sebep teskil edemezdi. Aksine dénemin sartlarina gore vakif kurumunda bazi degisik-
lik, tadil ve islahatlar yapilabilirdi. Onun ileri stirdiigl bu tadil 6nerilerinden biri ise su idi:
Artik vakif kurumunun agirlikli olarak “kendilerinden herhangi bir hizmet beklenmeyen
lehdarlan” hedef alma anlayisindan ziyade “kendilerinden bir hizmet beklenen ve ancak bu
hizmetleri araciligi ile vakif kurumunun gayesi olabilen lehdarlan” hedef alan bir anlayisa
dogru yonlendirilmesidir. Boylece vakif sisteminin bir yandan devamhhgr temin edilecek,
diger yandan da dénemin “hizmet/sahsi tesebbis” gibi alanlardaki beklentileri karsilanmis
olacakt. Bir yandan vakif kurumu sistem olarak devam edecek, diger yandan da toplumdaki
bu yaygin kurum araciligi ile insanlarin hizmet Gretimi artirlacakti. ElImahli'nin bu 6nerisini
yeni bir seyin tesisine degil, zaten vakif sistemi icerisinde var olan bir alanin daha da vur-
gulanmasi ve giglendirilmesine yonelik bir 6neri olarak gérmek gerekir. Zaten klasik vakif
sisteminde de kendilerinden bir karsilik beklenmeyen lehdarlar yaninda medreselerden
hanlara, camilerden kittiphanelere kadar pek ¢ok alanda vakif lehdarlari belli bir hizmet
karsihginda vakfin gelirine hak kazanan bir nevi vakif memurlariydi ve bu memurlar hizmet
Uretiminin bir istirakgisiydi.

iktisadi Aqidan Yéneltilen Elestiriler ve ElImalili’'nin Tahlilleri

On dokuzuncu ylizyilda EImalili'nin “ahlaki” diye niteledigi vakiflara yonelik elestiriler yanin-
da “iktisadi” olarak isimlendirdigi tenkitler de mevcuttur. Elmalili bu konudaki elestirilerle
de ilgilenmis ve bu hususlar tzerinde i‘mal-i fikirde bulunmaya calismistir. O dénemde
iktisadi acidan vakif miiessesesine yoneltilen temel elestiri su idi: Vakif mahiyeti itibariyle
bir malin temlik ve temelllikten alikonmasi anlamina geldigi icin servetin toplum icerisinde
tedaviliini engellemektedir. Oysa bir toplumun iktisadi acidan gelismesi ve ilerlemesi ser-
vetin toplum igerisinde kolay ve hizl bir sekilde tedaviliine baglidir. Vakif miiessesesi bir
malin aslini/rakabesini habs edip tedaviliine mani oldugu icin toplumun iktisadi yapisina
zarar vermektedir. EImalil'ya gore s6z konusu iddianin ilk bakista dogruluk payi oldugu ileri
suriilebilir. Ancak gerek islam’in ve vakif hukukunun kurallan dikkate alindiginda, gerekse
ileri strllen iktisadi teoriler kritik edildiginde mezkur elestirilerin hakllik payini yitirmesi
mimkiindir. Ornegin vakif hukukunun temel bir kaidesi g6z éniine alindiginda bu elestiri-
ye bir cevap Uretilebilir. Clinku vakif hukukunda (en azindan Osmanli devletinde cari Hanefi
vakif hukukunda) kabul edildigine gore kural olarak vakfedilen malin menkul (tasinir) mal
degdil gayrimenkul (tasinmaz/akar) olmasi gerekmektedir. Buna gére menkul mallar ancak
belirli sartlarla vakfedilebilirken gayrimenkuliin vakfi esas/asil kabul edilmistir. Menkullerde
tedavil rakabeye mebni iken gayrimenkullerde ise rakabenin menfaatine mebnidir. Yani
gayrimenkullerde tedavil genelde rakabenin degil, menfaatin tedavili seklinde gergek-
lesmektedir. O halde bir gayrimenkuliin vakfedilmesi s6z konusu gayrimenkuliin rakabesini
tedaviilden alikoysa da menfaatinin tedaviiliini engellememektedir ve zaten gayrimenkul-
lerde esas olan da rakabenin degil menfaatin tedavilidir. Menkul mallarda ise tedaviil asil
olarak malin rakabesine baglidir ve bundan dolayi da menkul mallarin mistakil olarak vakfi
kabul edilmemis, ancak belirli ve sinirli sartlarda vakfedilebilecekleri goriisi benimsenmis-
tir. Elmalili'ya gore bu durum dikkate alindiginda vakif muiessesesinin bir malin temlik ve
temelllkiine engel olup servetin dolagimini engelledigi seklindeki iddia bir dereceye kadar
bertaraf edilmis olmaktadir (Elmalili, 1995¢, s. 9).
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Elmalil'nin vakiflara yonelik iktisadi acidan yapilan elestirilere karsi ileri stirdiigu cevap
bununla sinirli degildir. Onun, s6z konusu elestirileri farkh boyutlaryla degerlendirdigi,
genis bir cercevede ele aldig, ilmi seviyede tahlil ve tenkitlere tabi tuttugu ifade edilebilir.
Elmalil’'nin bu hususlardaki cevap niteligindeki mulahazalarini kisaca maddeler halinde su
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sekilde ortaya koyabiliriz:

“Mallarin el degistirmesi ve tedavilu bir milletin genel serveti agisindan faydahdir”
onermesinin iktisat dlsiincesi agisindan kesin bir nerme oldugu ileri strilemez.
Hatta servetin kolayca ve siklikla el degistirmesi kamu mallarini yabancilarin eline
(ecanibin yedine) diisiirme ihtimalini ihtiva ettigi icin faydal olmaktan ziyade cesitli
milletler icin zararl dahi olabilir. Kamu mallarinin korunmasinda heniiz yeterli ted-
bir mekanizmalarini gelistirememis milletlerin 6ncelikle kamu mallarinin rakabesin-
de bir gli¢ ve hiikim sahibi olmasi gerekir ki tedaviil ve el degistirmenin sikhgi ve
kolayligi devlet ve millet icin faydal bir durum arz edebilsin (Elmalili, 19954, s. 173).

Fertlerin elindeki mallarin siklikla ve kolaylikla tedavili iktisat agisindan faydali olabi-
lir. Ancak kamuya tahsis edilmis mallarin bu sekilde siklikla ve kolaylikla tedavilinin
benzer bicimde faydali olup olmayacadi tartisma konusudur (Elmalili, 19953, s. 173).

Fertlere ait gayrimenkul mallarin siklikla ve kolaylikla el degistirmesi s6z konusu
mallarin belirli kimselerin ihtikarina girme ve bdylece kamu menfaatine aykiri bir
durumun ortaya ¢ikma ihtimalini barindirmaktadir. Vakiflar da bir nevi ihtikar olarak
gorulebilir, ancak bu durum kamu menfaatine yoneliktir ve kamu zararina fertlerin
elindeki ihtikar ihtimaline nazaran kamu yararina vakiflardaki ihtikar daha tercihe
sayandir (Elmahl, 1995a, s. 173).

Gayrimenkullerin tedaviliinden elde edilecek olan kazanclarin (temettuat) gercek
anlamda bir kar, kazang ve servet olarak degerlendirilmesi dogru olmayabilir.
Belki asil kazang s6z konusu mallarin isletiimesinde (i‘mar ve i‘mdlinde), yani fikhi
ifadesiyle istiglalindedir (gelir elde etmeye yénelik kullanimindadir). Ornegin bir
ciftlik adina asil kazang ve kar ciftligin stirekli el degistirmesi ve tedavdiiliinden elde
edilecek kazang degil de, s6z konusu ciftligi en guzel sekilde imar edip calistiracak
kimselerin eline gecmesiyle elde edilecek kazanctir. Tedaviiliin tesviki olsa olsa bu
amaca yonelik olarak yapilabilir, halbuki bu tiir gayrimenkullerde tedaviiliin cok-
lugu tam da bu amacin aksine sonuglar verebilir. Diger yandan vakfedildigi amaca
yonelik olarak fayda ve zarar derecesi itibariyle vakiflar miibadele ahkamina tabi
ile yetinilebilir. Ote
yandan gayrimenkullerin alim-satimindan devletin elde edecegi bazi vergilerin var

tutulabilir ve s6z konusu durumda sadece “te’bid-i ma'nevi”
olabilecegi ve bu durumda gayrimenkullerin siklikla tedavdilliniin faydali bir sey
olabilecedi ileri surtlebilirse de vergilerin iktisadi ve hukuki mahiyetlerinin saglam/
diizglin olabilmesinin bu vergilerin belirli kamu hizmetlerine harcanabilmesine
bagh oldugu unutulmamalidir. Aslinda vakiflar da bu tir kamu hizmetlerini bizzat
gergeklestirdikleri icin tedavil disi olmalarindan dogacak vergi kaybi diye bir sey
s0z konusu degildir (Elmalli, 19953, s. 173-174).

iktisadi acidan ileri siiriilen elestiriler mutlak anlamda vakfin her cesidine yénelik
olarak kabul edilemez. S6z konusu elestirilerin gecerliligi olsa olsa para vakiflari

40



Cilingir / Elmalili Muhammed Hamdi Yazir'in Géziyle Osmanli Son Donemi Vakif Meseleleri

disindaki vakiflar icin gecerli sayilabilir. Zaten bu iddialari ileri strenler de vakifla-
rin para vakiflarina cevrilmesini savunmaktadirlar. Ancak akarlarini dogru diizgiin
kontrol edip isletemeyen toplumlarin akiskan/degisken (seyydl) bir tabiata sahip
olan para vakiflarini nasil kontrol altinda tutup diizglin bir sekilde isletebilecekleri
dogrusu merak konusudur (Elmalili, 1995a, s. 174).

Elmalili'ya gore vakif miessesesine yonelik iktisadi elestiriler tam manasiyla ger¢egi yansit-
mamaktadir. Bununla beraber ilgili elestirilerin bir an icin dogru oldugu kabul edilse bile,
ileri surdlen iktisadi zarar vakiflarin toplum igin sagladigi hizmet dikkate alindiginda 6nem-
siz bir derecede kalacaktir. Ona gére yine de vakiflar kurulurken ve amaclar belirlenirken
toplumun 6nem sirasina gore ihtiyaclari, maslahatlari, menfaatleri géz éniine alinmali ve
vakiflar bu cercevede insa edilmelidir. Zaten bundan dolay! bir vakif tasarrufunda kurbet
manasinin tahakkuku, tmmetin devamli ihtiya¢ duyacagdi amaglara tahsis ve ihtiyag vasfi-
nin bulunmasi gibi birtakim sartlar aranmistir. Ancak Elmalili'ya gore bir toplum igerisinde
bu gibi amag ve gayeleri tayin ve tespit etmek her zaman icin kolay bir is degildir. Clinki
bu gayelerin ¢cogu insan fikriyatinin gelisimi ve asirlarin degisimi ile birlikte ortaya ¢ikip
aciklik kazanmaktadir. Bu hususta cogunlukla dénemin 6rf ve sartlar belirleyici olmaktadir
(Elmalili, 19954, s. 175-176). O halde hangi donemde hangi ihtiya¢ daha fazla ise o donemde
bu ihtiyaca yonelik olarak vakiflarin kurulmasi gerekmektedir. Elmalili'ya gére vakif her ne
kadar cok 6nemli bir hayir faaliyeti ve milletin sosyal-beseri yonlni diizenlemeye yardim
eden bir kurum olarak degerlendirilse de, kurulan vakiflarin nicelik (kemiyet) ve nitelik
(keyfiyet) itibariyle bugiin ve gelecekte Ulkenin iktisadi ve sosyal hayatina ne gibi etkileri
olacagi hususu iyi tetkik edilip konu lzerinde dikkatle durulmahdir (Elmahl, 1995b, s. 118).
Ona gore bu hususlar gozetilmedigi icin Osmanli topraklarinda, gerekli gereksiz cok cesitli
amaglarla vakiflar kurulmustur. Yine ona gore bu olumsuzluklarin en buytk sebebi, vakifla-
rin sthhati konusunda EbG Hanife'nin tescil ile ilgili goriisiiniin tercih edilmemis olmasidir
(Elmalili, 1995b, s. 117).

Goruldigu Gzere Elmall kendi donemindeki vakif miiessesesine yonelik iktisadi tenkitleri
objektif bir sekilde tahlile tabi tutmus, belirli noktalardaki elestirileri yersiz bulmus, ama bazi
noktalardaki elestirileri dikkate alarak vakif kurumunun zaaf goésterdigi hususlarda daha
guclu bir yapiya evrilmesi icin cesitli teklifler gelistirmistir. Elmalili'nin s6z konusu elestirilere
yonelik hayli ufuk acici tenkit ve tahliller gelistirmis oldugu ifade edilebilir.

Evkaf-1 Hiimayun Nezareti'nin Kurulus Sebepleri ve Ser‘i Statiisii

On dokuzuncu yizyila gelene kadar Osmanli'daki vakiflarin her biri kendi tiizel kisilikleri
cercevesinde kuruluyor, idare ediliyor ve vakfiyelerindeki amagclarina gore yirutiliyordu.
Butlin vakiflan tek bir cati etrafinda toplayan ve idare veya nezaretini ylrlten bir kurum
yoktu. Oysa on dokuzuncu yizyila gelindiginde 1826 yilinda Evkaf-1 Himayun Nezéreti'®
kurulmus ve 6nce belirli vakiflar (selatin vakiflan, vakif tarafindan belirlenen (mesratun leh)
mutevellisi kalmamis vakiflar gibi) blinyesinde toplamayi amacg edinmekle birlikte, zaman
icerisinde butlin vakiflari ya yonetim ya denetim ya da hem yonetim hem denetim olarak

16 Evkaf Nezareti ile ilgili olarak bkz. Kahraman (2006) ve Oztiirk (1995b).
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kendi bunyesine katmistir. Boylece sureg icerisinde vakiflarin cogunlugu Evkaf Nezareti'nin
biinyesine dahil edilmistir. Bu durum daha 6nceden kendi vakiflarinin sartlari cercevesinde
kurulup isleyen, yonetilen, denetlenen ve bu dogrultuda amacglarini gerceklestiren birbirin-
den bagimsiz miistakil vakiflarin hangi yetki ve sifata dayanilarak Evkaf Nezareti biinyesine
dahil edildigi/edilecedi sorusunu giindeme getirmistir. Boylece Evkaf Nezareti'nin ser'i
konumu meselesi donemin 6nemli tartisma konulari arasinda yer almaya baslamistir. Diger
yandan Evkaf Nezareti'nin kurulus sebeplerinin de dénemin tartisma konulari arasinda yer
aldigi ifade edilebilir. Elmalili her iki konuyu da ele almakta ve her iki konu hakkinda da
6zglin dislnceler ortaya koymaktadir.

Evkaf Nezdreti'nin Kurulugs Sebepleri ve ElImalili’'nin Tahlilleri

Elmalili, Evkaf Nezareti'nin kurulus sebepleriile ilgili miilahazalarina gegmeden 6nce ge¢mis
dénemdeki vakiflarin durumunun genel bir tasvirini yapmaktadir. Buna gére Tanzimat'tan
dnce Osmanli topraklarinda pek cok vakif vardi. Onceki devletlerden Osmanli'ya gecmis
olan kadim vakiflar (evkdf-1 kadime) yaninda cami, tekke, medrese gibi hayir miesseseleri ve
Ummetin faydasini temin eden cesitli vakiflarin hepsi “sahs-1 ma‘nevileri mistakil ve vakfiye
ve teamilleri mlcebince idareleri pek mitenevvi” bir sekil arz ediyordu. Bu vakiflar disinda
irsadi vakiflar da vardi ve bunlarin bir kismi sultanlar, cogu da ¢esitli devlet adamlari tara-
findan insa edilmisti. Onceki milletlerden tevariis edilen vakiflar (evkaf- kadime), bireylerin
kendi mulklerinde insa etmis oldugu vakiflar (evkaf-i sahiha) ve devletin tahsisi niteligindeki
vakiflarin (irsadi vakiflar) hepsi akar agisindan ulkenin genel durumuna ciddi sekilde etki
etmisti. Bununla beraber bu vakiflarin her biri kendi tzel kisilikleri (sahs-1 ma‘nevileri), kendi
vakfiyeleri ve kendi teamdilleri cercevesinde idare edildigi icin bir cesitlilik s6z konusu idi ve
irsadi vakiflar ile 6nceki milletlerlerden tevaris edilen vakiflarin bazilari haricinde devletin
vakiflar tizerinde dogrudan bir yetkisi s6z konusu degildi. Hatta devletin bazen bu vakiflar
hakkinda yeteri kadar bilgisi bile mevcut degildi. Devletin tahsisi niteligindeki irsadi vakiflar-
da bile bu yetki ve alaka cok zayif bir nitelige sahipti (Elmalili, 1995b, s. 117).

O dénemde butiin vakiflart hiikkmi sahsiyetinde birlestirecek ve ayni ¢ati altinda toplayacak
bir yapi yoktu. Bundan dolayi devlet yonetimi veya bagka bir organin vakiflarin kamu mal-
larina ve milletin servetine yonelik etki ve sonuglarini takip-kontrol edecek merkeziyetgi
veya adem-i merkeziyetci bir mekanizma mevcut degildi. Vakiflarin mali, siyasi veya kazai
acidan denetim ve kontrollerini saglayacak bir merci de s6z konusu degildi. EImalili'ya gére
bdyle bir sonucun ortaya ¢ikisinda Eb( Hanife'nin vakifta tescil zorunlulugu ile ilgili gora-
stiine 6nem verilmemis olmasi yatmaktadir. Ona gore vakif kurmak ¢ok énemli bir hayr isi
ve bir toplumun medeni-beseri ihtiyaclarinin karsilanmasinda temel olabilecek dinin gtizel
taraflarindan biri olmakla birlikte kurulan vakiflarin halihazirda ve gelecekte toplumsal
duruma nasil bir etki yapacagi hususu tzerinde titizlikle distnilmelidir. Hassaf'in Ahkamdi’l-
evkafinda naklettigi bir rivayete'” dayali olarak daha Hz. Omer déneminde bazi sahabilerin

17 Bu rivayete gére Hz. Omer meshur vakfini kurdugu zaman vakfin kurulusunu mescitte bazi sahabilerin
huzurunda ilan etmistir. Oradaki sahabilerden biri kalkarak Hz. Omer'e séyle demistir: “Ey Miiminlerin emi-
rit Sen bu isi sirf bir hayra niyet ederek yapiyorsun. Lakin ileride bazi adamlar zuhur edebilir ki, maksat ve
niyetleri senin gibi olmadigi halde senin ile ihticac ederler ve bu suretle mevaris ortadan kalkar” Elmalili bu
rivayeti su ifadelerle yorumlamaktadir: “Hasséaf'in Ahkdmu’l-evkdfinda mezk(r olan su nakle nazaran inga-i
evkafta hayli basiret icab ediyor. Hz. Omer vakfiyesini meclis-i ashabta kiraat ve tasdik ettirmis oluyor. Diger
zat ise tekessurli evkafin, bilhassa tamamen hiisn-i niyete makrun olmayarak yapilmis melhuz evladiye
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vakiflarin ¢ogalmasinin mallar Gzerindeki tasarruf ve intikal islemlerine ciddi sekilde tesir
edebilecegini 6ngérmis olduguna isaret etmektedir. Hatta ona gore Eb( Hanife “bu tir
miulahazalar dikkate alarak” tescilsiz vakfi baglayici olarak gérmiyordu. Ancak sonraki
donemde vakiflarin yayginlasmasi gerektigi esasini benimseyen fakihler tarafindan Eb(
Hanife'nin gorisi degil de, tescile gerek olmadigini benimseyen Eb( Yasuf ve imam
Muhammed'in gorisleri kabul edilmistir. Bazilarina gére vakiflarin bu kadar ¢cogalmasinin
sebebi Eb(l Yasuf ve imam Muhammed'in ilgili gériisiiniin tercih edilmis olmasidir (Elmalili,
1995b, s. 117-120).

Buradaki tasvirlerden anlasildigi kadariyla Elmalili'ya gore butiin vakiflarin idaresi ve
denetimini bir cati altinda toplayabilecek bir kurumun insasi vakiflarda gézlenen bir kar-
masikhgi, dizensizligi, denetimsizligi giderebilecek fonksiyonlar icra edebilirdi. Nitekim
kendisinin de vakiflardaki bu karmasa, dlzensizlik ve denetimsizlikten sikayetci oldugu
sOylenebilir. Ancak Elmali’'nin bu ifadelerinden onun Evkaf Nezareti'nin kurulusunu da bu
cercevede olumlu degerlendirdigi sonucunu ¢ikarmamak gerekir. Clinkli Elmalili, Evkaf
Nezéreti'nin kurulusunu vakiflarda var olan dizensizlik ve olumsuzluklarin giderilmesine
yonelik olarak atilmis iradeli, iyi distntlmas, ilmf tetkiklere dayali bir adim olarak gérme-
mektedir. Ona gore vakiflarin devlet eliyle tek bir ¢ati altinda, kendi tabiriyle tek bir “sahs-I
ma‘nevi”
elcisi Engelhardt'in hatiratindan alintiladigi notlan buna delil olarak verir. Temel olarak
Engelhardt, Osmanli Devleti'ndeki vakif sisteminin servetin tedavilini engelledigini, boy-
lece iktisadi yapi acisindan bir zarar teskil ettigini belirtmekte; vakif sisteminin yabancilarin
gayrimenkul edinimlerine de engel olduguna isaret etmektedir (EImall, 1995b, s. 120-123).

altinda toplanmasi siyasi, 6zellikle de harici etkenlere dayaniyordu. Elmalil, Fransiz

Elmalili'ya gore ozellikle Avrupa Ulkelerinden gelen siyasi baskilar neticesinde atilan
adimlarla ilgasi kolay olan tahsisat kabilinden irsadi vakiflar ilga edilip Maliye Nezareti'ne
tevdi edilmis, ilgasi kolay olmayan ve bireylerin insa ettigi sahih vakiflar icin ise Evkaf
Nezareti kurulmustur. Vakiflarin dini yoniiniin hafizalardan silinmesi icin de vakiflar
Seyhilislamhgin yetkisinden alinip mustakil bir bakanlk olarak Evkaf Nezareti'ne verilmistir.
Evkaf Nezareti'nin bunyesine dncelikle “evkaf-1 himayun” denilen hiikiimet elindeki vakiflar
dahil edilmis ardindan da “evkaf-1 kadime” denilen &nceki islam devletlerinden tevariis edi-
len vakiflar bunlara dercedilmistir. Geri kalan vakiflarda kontroli saglamak icin ise “evkaf-i
mulhaka” sistemi getirilmistir. Bunun yaninda yine hayli niifuzlu mutevelliler elinde bulunan
ve dnceki dénem islam devletlerinden miras alinan imam-1 Azam, Abdiilkadir Geylani, Hz.
Mevlana gibi vakiflar da bu sistemden istisna edilerek “evkaf-1 mistesna” olarak isimlendi-
rilmistir. Mesrutiyet'ten sonra bu vakiflari da Evkaf Nezareti'ne ilhak etme tesebbusleri olsa
da, s6z konusu tesebbusler neticesiz kalmistir. EImalilt Muhammed Hamdi'ye gore vakiflarin
idaresine dair yeni sistem arayislari hususundaki bitiin tecriibeler gézden gegirildiginde
bugtinki vakiflarin 6ncesine nispetle nicelik olarak ¢cok daha az ve nitelik olarak da durumla-
rinin daha koéta oldugu ortaya cikmaktadir. Kisacasi Elmalili’'nin ifadesiyle Evkaf Nezareti'nin
kurulusuyla “Avrupalilarin arzulari kendi ifadelerine gére husule gelmis fakat bize raci olacagini
beyan ettikleri semereler/menfaatler hentiz gerceklesmemistir” (Elmalili, 1995b, s. 123-125).

evkafin keyfe ma ittefak cogalmasinin ahkdm-1 emvale, hukuk-1 tasarrufiyye ve intikale tesirat icra ederek
ortadan kaldirmasi tehlikesini tasavvur (?) ediyor. iste Imam-1 Azam hazretleri bu dekaiki bildigi icin evkafin
ihtiyacat-i ciddiyye karsisinda ahkam-1 ictimaiyyeye tevfikan yapilmasinda kat'iyyeti temin icin tescilsiz vak-
fin lizum ve tebidine kail olmuyordu...” (Elmalili, 1995b, s. 119).
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Evkaf Nezdreti’nin Ser‘i Durumu ve EImalili’nin Tahlilleri

Elmalili Muhammed Hamdi'nin Evkaf Nezareti cercevesinde ilgilendigi asil 6nemli konu
Evkaf Nezareti'nin ser'i durumudur. Daha onceleri kendi vakiflarinin sartlan cercevesinde
kurulan, isletilen, yonetilen, denetlenen ve amaclarina hizmet eden vakiflarin tek bir ¢ati
altinda toplanmasi ve artik yonetim, denetim veya hem ydnetim hem denetiminin Evkaf
Nezareti blinyesine dahil edilmesi beraberinde bazi sorulari/sorunlari glindeme getirmistir.
Bu sorulardan/sorunlardan en 6nemlisi Evkaf Nezareti'nin birbirinden bagimsiz vakiflari
kendi biinyesine hangi seri yetki ve sifata dayanarak dahil edebilecedi meselesidir. Bu
cercevede ilgili donemde Evkaf Nezareti'nin ser'i agidan konumu ile ilgili bazi izahlarin ileri
surildigi gorilmektedir. Ornegin Elmalil'nin cagdasi ve dénemin énemli hukukcularin-
dan Ebul’'ula Mardin, bu cercevede Evkaf Nezareti'nin ¢esitli vakif tirlerine gére hukuki yet-
kisini tespite calisanlardan biridir (Ebtl’'ula Mardin, 1340, s. 27-46). Elmalili Evkaf Nezareti'nin
seri acidan konumunun izah edilmesi noktasinda ortaya konan cesitli gorigslere yer
vermekte ve s6z konusu gorisleri tenkide tabi tutmaktadir. ElImalili'nin aktarimindan anla-
sildigi kadariyla bu izahlarla Evkaf Nezéreti’'nin seri konumu genel olarak su sekilde agiklan-
maya calisiimaktadir: Evkaf Nezareti'nin vakiflara yonetim veya denetim olarak midahale
yetkisi ancak yonetim veya denetim hakkina sahip vakif memurlarinin birisi ¢ercevesine
dahil edilmesiyle mimkindur. Evkaf Nezareti'nin kurulusuyla birlikte vakiflarin nezaretle
iliskisi “evkaf-1 mazbta” ve “evkaf- miilhaka” seklinde iki kategoride gergeklestigine gore,
nezaretin bu her iki vakif tlrleriyle hukuki iliskisi de bu cercevede bir izaha kavusturulmak
zorundadir. Buna gore “evkaf- mazb(ta” basligi altinda bulunan ve padisahlar tarafindan
kurulan selatin vakiflarinda padisahlar “mutevelli” olarak, Evkaf Nezareti de “mutevelli veki-
li” olarak kabul edilebilir. Yine “evkaf-1 mazb(ta"ya dahil olan mesratun leh (vakif veya yetki
verdigi kimseler tarafindan tayin edilmis) mutevellisi bulunmayan vakiflarda Evkaf Nezareti
“mitevelli” konumundadir. “Evkaf-1 mazbata"ya dahil diger bir vakif tiiri olan ve mesratun
leh mitevellisi bulunmakla beraber Evkaf Nezareti tarafindan vakiflara midahale yetkisi
elinden alinmis mitevellisi bulunan vakiflarda da Evkaf Nezareti “kaimakam-1 matevelli”
sifatina sahip sayilabilir. “Evkaf-1 mazbata"nin yaninda “evkaf-1 miilhaka” olarak nitelenen
vakif turlerinde ise Evkaf Nezareti “vakif ndzin” konumundadir. Ancak bu tur vakiflarda da
vakif veya vakifin yetki verdigi birisinin tayin etmis oldugu bir nazirin bulunmasi durumun-
da Evkaf Nezareti “nazir vekili”, bulunmamasi durumunda ise “asaleten nazir” olarak kabul
edilebilir (Elmalili, 1995b, s. 140-142).

Elmalili'ya gore ideal/nazari olarak bu sekilde izah edilmesi uygun olmakla beraber vakiada-
ki durum itibariyle Evkaf Nezareti'nin seri konumu séz konusu nazari izahlar ¢cercevesinde
aciklanamaz. Clnkl evkaf nazin bu sifatlara sahip olmus olsaydi ilk olarak bu sifatlar seri
usule uygun bir sekilde kazanmis olmasi, ikinci olarak da bu sifatlarin vermis oldugu yetkileri
asmamis olmasi gerekirdi. Halbuki EImalili'ya gore (i) Evkaf Nezareti'nin elde ettigi yetkiler
serf usullerin 6ngordugi sekliyle gerceklesmemistir. (i) Vekalet alinmasi gereken yerlerde
ilgililerin vekaletine miracaat edilmemektedir. (iii) Vekalet ahkdminda gegerli oldugu Gzere
miuvekkilin vekiline vekalet vermekle salahiyet ve velayet-i asliyesinden mahrum edileme-
mesi, boylece vakfin asaleten miitevellisi veya nazir konumundaki kisilerin evkaf nazirina
midahale ve azil yetkisinin bulunmasi gerekmektedir. Halbuki hal-i hazirdaki Evkaf Nezareti
uygulamasi icinde bu durum s6z konusu degildir. (iv) Asil mitevelli veya nazir yerine vekil
tayin edilmesi hem ser‘i zaruri sebeplere dayanmali hem de hakim karari ile gerceklestiril-
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melidir (Oysaki anlasildigi kadariyla de facto durumda bu sartlara riayet edilmedigi goriil-
mektedir). (v) Evkaf Nezareti, vakif mudurleri gibi kendisini temsil edecek vekilleri tayin
etme hususunda bu kadar genis bir salahiyete ve vakiflarin idaresinde bu kadar bir niifuza
sahip olmamasi gerekir (EImalili, 1995b, s. 142-143).

Elmalili Muhammed Hamdi'ye gore butin bu hususlarin isaret ettigi lzere Evkaf
Nezéreti'nin ser' statlistinlin séz konusu nazariyelerle izah edilmesi dogru degildir. Clinki
Evkaf Nezareti'nin kurulusunda bunlarin hig biri dikkate alinmamis ve nezaretin kurulusu
da bu cercevede ilmi-ser'i bir temele dayandiriimamistir. Ona gore Evkaf Nezareti'nin ser't
agidan konumunun degerlendirilebilmesi ancak su iki hususun dikkate alinmasi ve izah
edilmesiyle miimkiin olabilir: (i) Evkaf Nezareti'nin islam hukuku acisindan hukuki statiisi
(sifat-1 ser'iyyesi) ve bu statllyl edinis tarzi (bu keyfiyeti iktisabi). (ii) Evkaf Nezareti'nin ger-
ceklestirecegi islem ve tasarruflarda dikkate alacagi hikkiimler, kanunlar ve yénetmelikler
(Elmalili, 1995b, s. 140). O halde Elmalili'ya gore Evkaf Nezareti'nin seri konumu ile ilgili
olarak en dogrusu soyle bir izah tarzi gelistirmektir: Evkaf Nezéreti vakiflarin idaresine
“velayet-i amme” yetkisine dayanarak el koymus ve Evkaf bakaninin tayininde “velayet-i
amme” yetkililerinin tayinindeki usul ve kaideler uygulanmistir. Velayet-i amme sifatina
dayali olarak vakiflarla ilgisi bulunan kisiler ise padisah (imamii’l-mdislimin) ve hakimlerdir.
Buna gore Evkaf Nezareti hikumet sifatiyla vakiflara idare/midahale yetkisine sahip
olmustur. Bundan dolayr da hikimeti temsilen hikiimet tarafindan tayin olunmaktadir
(Elmalili, 1995b, s. 143-144). Hikimetin/iktidarin ise veldyet-i amme dolayisiyla vakiflara
midahale etme konusunda iki agidan yetkisi bulunmaktadir. Bu yetkilerden biri kazai dige-
ri de idari yetkidir. Evkaf Nezareti, daha 6nceleri kadilarin kazai yetkileri zmninda bulunan
“idari yetki"ye mustakil olarak sahip olmus ve padisah tarafindan bu cercevede tayin
edilmistir. Buna gore Evkaf Nezareti'nin boyle bir tayin cercevesinde yetkilendirilmesi ve
gorevlendirilmesi mesru bir durum arz etmektedir. Zaten kadilarin kazai davalar yaninda
vakiflara idari agidan miidahale yetkileri de ancak padisahin bu hususta bir yetkilendirme
yapmasina dayanmaktaydi. Evkaf Nezareti'nin de padisah tarafindan verilen “idari” bir
yetkilendirmeyle kurulmus olmasi, bu ¢ercevede degerlendirilerek mesru kabul edilebilir.
Ancak Elmalili'ya gore Evkaf Nezareti'nin ser'i konumu bu sekilde mesruluga kavusturulsa
bile nezaretin salahiyet ve yetki alani velayet-i dmme sinirlarini agmamali ve Mecelle'nin de
kaidelerinden olan “veldyet-i hassa velayet-i amme’den akvadir (daha gliclidir)” ilkesi ger-
cevesinde hareket edilmelidir. Oysaki vakiada oldugu sekliyle Evkaf Nezareti'nin durumu
degerlendirildiginde, nezaretin tayin ve nasb agisindan veldyet-i amme, vakif mallarinda
tasarruf ve yetki acisindan da velayet-i hassa kaidelerine uyacak sekilde velayet-i amme
ve veldyet-i hassayi birlestiren bir sifata haiz oldugu gorilmektedir (Elmalili, 1995b, s.
144-145). Bu gorisleri ortaya koyduktan sonra Elmalili, Evkaf Nezareti'nin ser'i durum ve
konumunun tayin ve tespit edilebilmesinin ancak su sorularin uygun bir sekilde cevapla-
nabilmesi ile mimkin olabilecegini ifade etmektedir:

i. Vakiflarin tevliyet ve nezéreti hakkinda vakiflarin ileri stirdikleri sartlarin tamamen
ilgasi mesru mudur degil midir?

ii. Vakif ahkami hususunda sadece vakiflarin maslahat ve menfaatleri mi, sadece
dmmetin umumi maslahati mi, yoksa her ikisi de mi itibara alinacaktir? Bunlar ara-
sinda bir tearuz durumunda hangisi tercih edilecektir?
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iii. Ulkemizde bulunan vakiflarin genel olarak ahkami, 6zel olarak da tevliyet ve nezareti
hususunda timmetin umumi maslahat derecesi nedir, vakiflarin ve vakiflarin sartla-
rinin derecesi nedir?

iv. Velayet-i ammenin siniri ne olabilir (Elmalili, 1995b, s. 145-146)?

Elmalil Muhammed Hamdi, lizerinde diistinilmesi ve fikir imal edilmesi gereken bu 6nemli
sorulari ortaya koymakla beraber, s6z konusu sorularin cevaplarina iliskin daha fazla bir
bilgi vermemektedir. Az 6nce de deginildigi (izere EImalili Evkaf Nezareti'nin ser't durumu-
nun degerlendirilebilmesi icin nezaretin seri sifati ve bu sifati elde edis keyfiyeti yaninda
nezaretin kendisine esas kabul edecegi hiikiimler, kanunlar ve nizamnameler agisindan da
degerlendirilmesi gerektigini ifade etmektedir. Ona gére Evkaf Nezareti'nin kendisine temel
olarak kabul ettigi kanun ve nizamnameler iki cesittir: (i) Fikih ve fetva kitaplarinda bulunan
vakiflar hakkindaki fikhi hikiimler. (ii) Vakiflar hakkinda vaz edilmis olan kanun ve nizamna-
meler. ElImalili'ya gore vakiflar hakkinda vaz edilmis kanun ve nizamnameler arasinda fikih
kurallarini itibara alarak hazirlanmis olanlar bulundugu gibi bu kurallari dikkate almadan
hazirlanmis olanlar da vardir. Bununla beraber ona gore “muamelat-1 evkaf'da kavanin-i
teamiiliyye kavanin-i mekt(ibe’den fazladir”. Yani heniiz daha fikih kitaplarindaki kurallar
ve buylk olctide bu kurallara gore olusmus teamdiller yazil kurallardan daha fazladir.
Elmalili'ya gére bunlarin hepsini serf usullere uygun bir sekilde derlemek ve kanun haline
getirmek gerekmektedir (Elmalili, 1995b, s. 146-147).

Sonug

Bu calismada, on dokuzuncu yizyilla baslayip sonrasinda devam eden iki olgunun vakiflarin
kaderini 6nemli derecede etkiledigi ve donemin dnemli tartisma konularini teskil ettigi ileri
srtlerek bu iki olgu dénemin 6nemli dlimlerinden biri olan Elmalili Muhammed Hamdi
Yazir'in goziyle tahlile tabi tutuldu. Vakiflara yonelik ahlaki-iktisadi elestiriler ve vakiflarin
devlet kontroliinde kademeli olarak tek bir cati altinda toplanmasi olarak ortaya konabile-
cek bu iki 6nemli olgu, ilgili ddnemde zayiflamaya baslayan vakif sistemine olumsuz mana-
da etki etmistir. Bu etkinin mahiyeti ve boyutu baska arastirmalarin konusu olmakla birlikte,
burada s6z konusu meselelerin Osmanli son dénemine sahit olmus bir alim tarafindan ele
alinigina yer verilmistir. Gortldigu tzere Elmall, vakif sistemine yonelik ahlaki ve iktisadi
acidan yapilan elestirilerin ciddiyetle tizerine gitmis, bu elestirileri ilmi cercevede ele almig
ve kendi agisindan cevaplar tretmeye calismistir. Belirli dlclide belli elestirilere haklilik payi
verdigi istinbat edilebilecek olsa da elestiri sahiplerinden onu ayirt eden husus vakif sis-
teminin ilgasini degil 1slahini savunmasidir. Bu tiir tenkitlerle vakif sisteminin bir anlamda
mesruiyetini sorgulayanlara karsi EImalili islaha olan ihtiyaci kabul etmekle birlikte bu tir
milahazalarin vakif sisteminin ilgasina bir mazeret teskil etmeyecegini diisinmektedir.

Elmalil'nin déneminin bir baska 6nemli mevzusu olan Evkaf Nezareti'nin kurulusu ve ser‘i
statlisti hakkindaki milahazalar da yukarida miisahade edildigi gibi gercekten kiymetli ve
tetkike sayandir. Onun gerek Evkaf Nezareti'nin kurulus sebepleri gerekse ser'i statiisti hak-
kindaki elestirel tutumu bu hususlarda énemli katkilar yapacak niteliktedir. Ozellikle Evkaf
Nezéreti'nin ser' statlistinu acikliga kavusturma hususunda dénemin izah sekillerinden ayri
olarak “velayet-i amme” cercevesinde gelistirdigi yorum sekli dikkatle tetkik edilmelidir.
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Ama daha da 6nemlisi, kendisini de tatmin etmedigi anlasilan kendisine ve donemine ait
izah tarzlarindan ziyade bu hususun acikhga kavusturulmasi icin gereken sorularin dogru
bir sekilde ortaya konmasina yaptigi katkidir. Onun ortaya koydugu sorular ¢ergevesinde bu
husustaki izahlarin daha da derinlestiriimesi ve gelistirilmesi gerekmektedir.

Kanaatimizce hem ilmi izahlara dayali olmasi hem de tecriibi sonuclarin dikkate alinmis
olmasi itibariyle hayli kiymet arz eden Elmalili'nin vakiflar hakkinda ortaya koydugu goris-
ler, bugiin dahi gilincelligini koruyabilecek niteliktedir. Burada ortaya konan meseleler
cercevesinde bugiin vakiflarin olumlu sonuglari yaninda giiniimiiz toplumsal veya iktisadi
yapisina varsa ihtimal dahilindeki olumsuz tesirlerinin de derinlikli bir sekilde tartisilmasi
gerekmektedir. Ozellikle cagdas ekonomik sartlarda cagdas bir insan profiliyle daha iyi
bir vakif sisteminin imkani tizerinde 6nemle durulmalidir. Keza vakiflarin idaresi hususu
da degerlendirmeye tabi tutulmalidir. Bugiinkii vakiflar idaresinin islam hukuku acisindan
konumu yaninda iki asr asan bir tecriibeye dayanarak vakiflarin devlet merkezli tek bir
cati altinda toplanmasinin olumlu ve olumsuz sonuglari Gizerinde titizlikle durulmalidir.
Vakiflarda merkeziyetci veya adem-i merkeziyetci bir yonetim anlayisinin hangisinin benim-
senmesi gerektigi hususu dikkatle irdelenmelidir.
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Extended Abstract

Elmahli Muhammed Hamdi Yazir on Waqf Issues in the
Last Period of Ottoman Empire”

Hamdi Cilingir™

Elmali Muhammed Hamdi Yazir (1878-1942)" is a prominent Ottoman scholar who lived
during the very crucial period spanning the end of the Ottoman Empire to the formation of
the Turkish Republic. He observed the political, social, economic and institutional transfor-
mations, which the Islamic World had undergone in pursuing modernization. His writings
provide a scientific and intellectual analysis of these experiences. As quoted by Bilmen, we
can observe “in his soul, a great zeal and tendency towards all sciences (social or physical)”
(Bilmen, 1973, p. 788). The institution of waqf, which is crucial for Islamic communities, is
also among Elmalili's extensive scientific and intellectual field of interest. In this context,
Elmalili’s relation to the institution of waqf can be divided into theoretical and practical
parts. His lectures on law of waqfs with the title of Ahkdm-1 Evkaf in Darilfiinun University,
Miilkiye Mektebi (School of Civil Service)? (Oztiirk, 1995a, p. 5) constitutes his theoretical
interest in the idea of the waqf. His appointment by the first and the second cabinets of
Damad Ferid Pasha as the head of Ministry of Waqgfs (Evkaf Nezareti) (Yavuz, 1995, p. 57)

*  First version of this study has been presented during I. History of Turkish Law Congress held at 21-22 De-
cember 2012 in University of istanbul.

**  Dr,, Scientific Studies Association (ILEM).
Correspondence: ibnvakt@gmail.com. Address: Sultantepe Mah. Cumhuriyet Cad. Fistikagaci Is Merkezi
No:39/2, Uskudar, Istanbul, Turkey.

1 For his biography, thoughts and works see Bilmen (1974, pp. 607-615), Ebil’'ula Mardin (1966, pp. 241-247);
(Elmalil Muhammed, 1993), Yavuz (1995, pp. 57- 62).

2 Elmalih Muhammed Hamdi Yazir has various lecture notes that appear to be prepared for different classes
in different years. Upon some of his friends’ persistent demands and his desire to save his students from
disorderly lecture notes, EImalili has written a text drawing upon the lecture notes of his classes in School
of Civil Service (Miilkiye Mektebi) on law of waqgfs and published this text. Nazif Oztiirk has written another
text not only making use of this 1330 dated printed copy but also drawing upon Elmalili’s his own lectures
dated 1327 and 1326-1327 and published this text with facsimiles of EImalili’s lecture notes attached (Also
see, Oztiirk, 1995a). This transcriptions and simplifications done by Nazif Oztiirk has various scientific errors
and mistakes. Therefore, when this work is analyzed, the facsimiles a (1330), b (1327) and c (1326-1327)
attached should be based on. While the title for A printed copy is “Irsadu’l-ahlaf fi ahkami’l-evkaf’ (Showing
the new generations the right path in law of waqfs), B and C printed copies' title is “Ahkdm-1 evkaf’ (Law
of wagfs). In this article, these copies were referred by year 1995, which is the year Oztiirk has published
his work, and given their a, b, c names as to clear which one was referred. The page numbers given at the
end of citations are the facsimiles’ own separate page numbers in Oztiirk's work. There are vey little works
dedicated to Elmalili’s views of wagf law. For some of them see Oztiirk (1993, pp. 197-208, 1995a, pp. 3-23),
Koksal (2011, pp. 49-79) (esp. p. 71-78). Elmalilt Muhammed Hamdi Yazir is very prolific scholar. Beside his
works in wagf law, he has many significant books, articles and translations. For example see Elmalili (1935-
1938, 1997-1998, 2011), Janet, & Seailles (1978) (his translation).
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and being a minister responsible for waqfs constitutes his practical link to the institution of
wagf. Aside from this theoretical and practical body of knowledge on wadfs, his proficiency
in the social and physical sciences, and intellectual issues of his time makes Elmalili's opin-
ions on wagf quite valuable.

Elmalili is a figure that lived through 19* and 20" centuries, which are as critical for the
institution and issue of wagf® as for any institution and issue of Islamic world. The finding
that these centuries are critical for wagfs is valid when we consider the historical trajectory
of waqf institutions. Even though, traditional Islamic literature sees the roots of wagfs to the
period of Prophet Mohammad and his companions (sahaba)*, judicial discussions on waqfs
started to emerge during the period of maddhab (school of law) imams. In that period, even
though some scholars like Abu Hanifa citing certain legal reasons has opposed the legiti-
macy of the wagf (b. 150/767)° his students Abu Yusuf (b. 182/798), Seybani (b. 189/805)
and other scholars adopted the wagf and formed its legal framework. From this period until
19™ century, there is not any known objection directed at the legitimacy of wagfs, and they
even become very important institutions which shaped the determining characteristics of
Muslim communities. ¢

Debates on the legitimacy of waqfs were abandoned in 8" century, yet in the 19" century,
they resurfaced and both Ottoman and Western intellectuals started to criticize waqf as an
institution. What separates these critiques from previous ones is that they target the legiti-
macy of the waqf based upon social and economic reasoning —-remember that Abu Hanife's
arguments against waqgf institution were legal ones not social or economic-..

In this period, the waqf experienced a serious loss of power and reputation as an institu-
tion of the Ottoman Empire. Even though there are several reasons behind this loss, two
reasons are prominent. First pertain to what Elmalili calls “moral” and “economic” critiques
directed at the waqf.” The second is the establishment of the Imperial Ministry of Waqgfs
(Evkaf-1 Himayun Nezareti) in 1826 and it's gradual gathering all waqfs under one roof. This
paper will elaborate on EImalili’s scientific analysis regarding these two reasons, which have
affected considerably waqgfs’ fate, during his lifetime.

3 David Powers also indicates that 19 century is a critical period for waqfs. See Powers (1989, p. 538).
4 See Hassaf (pp. 1-18).

5  Muhammad al-Shaybani cleary indicates that Abu Hanifa does not consider waqf as lawful in Islam
(Seybani, 2012, pp. 96, 99). Abu Ja'far al-Tahawi (d. 321/933) also states in his Muhtasar that according to
Abu Hanifa, wagf is not allowed in Islamic law. See, Tahavi ( pp. 136-137). Yet, later these statements - that
Abu Hanifa does not regard wagf as licit in Islam- were understood as he did not consider wagfs as obliga-
tory/required, i.e. see Kirmasti (1431, pp. 136-137), Merginani (2003, p. 191), Meydani ( s. 180). For Murteza
Bedir’s assessment of Abu Hanifa’s view and later interpretations of this view, see Bedir (2010, pp. 125-141).

6  Actually, there were various objections to legitimacy of wagfs in the past, yet rather than aiming at the
basis of wagf system or its whole, these criticisms stated that some definite waqfs were not established wit-
hin Islamic law and therefore were not legitimate. For instance, Kogi Bey states in the report he submitted
to Sultan Murad IV that, grants given to statesmen by some sultans had been unjustly turned into family
wagfs and as these grants actually belong to warriors joining the jihad, these wadfs are illegitimate. See
Kogi Bey (1994, pp. 72-74). For other examples of this kind of objections see Koprilui (1942, pp. 26-30).

7 For critical reviews of these critiques see Koprilii (1942, s. 30-31), Berki (1958, s. 20-21), Barkan (1940, s.
170-171).
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In the 19* century, it was suggested that the wagf institution has started to harm Islamic
society, delayed social and economic development (well known term for development in
that period was “terakki”), hindered “individual property” that has gained considerable
importance in this period, prevented private enterprise, and encouraged poverty/indo-
lence/fatalism in the society.® Elmalili, in a similar manner with his contemporaries -Ebul'ula
Mardin (d. 1957) (Ebil'ula Mardin, 1340, pp. 5-8), M. Fuad Képrili (d. 1966) (Koprild, 1942,
p. 24) and Ali Himmet Berki (d. 1976) (Berki, 1958, pp. 20-21)- addresses critiques of this type
under “moral” and “economic” critiques.

“Moral” critiques as described by Elmalili suggest that the institution of waqf popular-
izes “indolence”, promotes fatalism and shatters private enterprise in society. According to
Elmalili, these critiques make sense only when a people become solely dependent on the
charity of others. In such a society charity and alms (namely wagf) can be a reason of inertia
as suggested. Yet, ElImalili argues that Islam indoctrinates a totally opposite view point to its
subjects; Islamic teachings are founded upon the act of “helping others” (iane) not upon “ask-
ing for help from others” (istiane) (Elmalili, 1995¢, p. 8). According to him, taking into account
this viewpoint indoctrinated by Islam renders these critiques meaningless. Nevertheless, in
order to prevent conditions of dependency the concept of wagf which offers free services to
poor people should be replaced by the concept of wagf which encourages the poor to work
and supplies them assistance in return for their work (Elmalili, 1995a, p. 135).

|n

Aside from “moral” critiques directed to the institution of wagf, there were also “economic”
critiques. In this context, the main critique was that as waqf's character meant withholding
the assignment and acquisition of a good, the institution of wagf prevents the circulation of
wealth in the society. Yet, the economical development and progress of a society is depend-
ent on the smooth and rapid circulation of wealth within the society. As the institution of
wagf withholds the ownership of a good and prevents its circulation, it harms the economic
structure of society. Elmalili argues that while this may seem to be the case on the surface
but if the principles of wagf law are taken into account this argument can also be ruled out.
Accordingly, the most basic rule of Hanafi waqf law prescribes the good to be endowed to
a waqf should be real estate. Endowment of movable property is exceptionally permitted.
While for the movable property the circulation of ownership is essential, for the real estates
the circulation of the utility is essential. And wagfs do not constitute an impediment for the
circulation of the utility (EImalili, 1995¢, p. 9). Besides that, the idea that “the circulation of
goods is beneficial for the wealth of a nation” is also disputable because in countries where
the economy is not structured orderly the circulation of goods can lead to damage for the
society by letting public properties to fall into the hands of foreigners (EImalili, 1995a, p.
173). Even though, the benefit of circulation of privately property is accepted, the benefit
of the circulation of public property is disputable (EImalili, 1995a, p. 173). The smooth and
rapid circulation of privately owned real estates prevents the engrossment (ihtikar) of these
real estates by same/certain persons and therefore leads to an adverse situation for the
public interest (Elmalili, 19953, p. 173). The profits (temettuat) gained by the circulation of

8  For the critiques from an economic viewpoint and the responds given to them please see Zerka (1998,
pp. 17-19). Timur Kuran gives the most prominent example of these critiques in present day. Kuran argues
that even though the institution of wagfs have short term benefits, in the long run wagfs have delayed the
modernization and played an important role in underdevelopment of Islamic world (Also see, Kuran, 2012).
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real estates cannot be considered as profit, gain and wealth in real terms. Maybe, the actual
gain is in the operation (construction and production) of the goods, or in the usufruct (in
figh terms “istiglal). Wagfs in some way ensure this usufruct (Elmalili, 19953, pp. 173-174).
Economic critiques of wagfs cannot be considered valid even if they are to be accepted
when directed to every type of waqfs. These critiques could be valid only if they are directed
to wagfs other than money wagfs (Elmalili, 1995a, p. 174).

Another incident that has affected the fate of wagf since the 19" century is the establish-
ment of the Imperial Ministry of Wagfs (Evkaf-1 Himayun Nezareti) in 1826,° which gradually
gathered all waqfs under one roof. Waqfs that earlier had their own legal personalities,'®
separate endowments, administrations and customs were incorporated into the Imperial
Ministry of Waqgfs with regards to either their administration or supervision, or both admin-
istration and supervision. This incorporation resulted in significant legal questions/issues.
Primarily, the reasons for the establishment of Imperial Ministry of Waqfs were a matter of
debate in that period. Other reason, which is legally much more prominent, was that how
various wadfs existing as separate institutions could be incorporated into the Imperial
Ministry of Waqgfs, on which authority this was possible. EImalili has paid close attention to
these two reasons.

According to Elmalili, establishment of the Imperial Ministry of Wagfs was not given much
thought and its impact was not thoroughly calculated. For ElImalili, the Ministry was estab-
lished especially on demands of Western states. Elmalili says that, with the establishment
of this ministry, the benefits promised by European states occurred in favour of Europeans,
not in favour of the Ottoman Empire (Elmalili, 1995b, pp. 123-125). He also has several
suspicions on Ministry of Wagfs' rechtspositie in the light of sharia. EImalli argues that,
Imperial Ministry of Waqgfs cannot be considered and accepted as “deputy trustee” for sela-
tin wagfs', as “trustee” for waqfs without alive trustees, and as “custodian” for wagfs man-
aged by their own trustees, in the same way that his contemporaries held . Even though he
believes that this is theoretically true, he thinks that the situation in the actual fact do not
adjust to the theory. if Ministry of Wagfs had had these roles, first of all it would have had to
obtain them in a way consonant with sharia, and secondly it should not have exceeded the
authority given by these roles. However, according to EImalili, the Ministry of Waqgfs did not
obtain these roles in a way accordant with methods of sharia and exceeded the authority
given by these roles in many incidents. Therefore, Ministry of Waqfs’ rechtspositie in the
light of sharia cannot be explained in the framework mentioned above.

In that case, Ministry of Waqfs' position in sharia law should be interpreted within the
theory of “public authority” according to EImalili. Ministry of Wagfs has seized control of the

9  There are also others who states that ministry of waqfs had been established earlier. See, Oztiirk (1995b, v.
X, p. 522). Concerning the Ministry of Wagfs, see Kahraman (2006), & Oztiirk (1995b, v. XI, pp. 521-524).

10 Asinthe present time, legal personality of waqfs is acknowledged, we can use the term conveniently. Yet,
whether the notion of legal personality existed in traditional Islamic law is controversial. There are various
opinions on this issue. See Bedir (2004, pp. 400-401), Cohen (1996, pp. 75-90), Kose (1998, pp. 221-230),
Makdisi, (2007, p. 292), & Schacht, (1964, p. 155, 1977, p. 165).

11 Selatin, an Arabic word means “sultans” and it refers to institutions such as mosques, waqfs, colleges etc.
built or established by the grants of the Sultan. These institutions carry the name of the grantor Sultans like
Stleymaniye Mosque carry the name of Sultan Stleyman Magnificent.
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management of wagfs on the grounds of its public authority and for the appointment of
minister of wagfs, methods and rules used in the appointment of officials in public author-
ity were implemented. People related to wagfs on the grounds of public authority are the
Sultan (he is considered the Imam/leader of Muslims) and judges. Accordingly, Ministry of
Wagfs has the authority to manage and interfere in wagfs based on its public authority
(in the name of the government/public). Therefore, the minister of wagfs is appointed on
behalf of the public by the government (Elmalili, 1995b, pp. 143-144). The government has
the authority to interfere in wagfs in two aspects. One of this is judicial authority whereas
the other is administrative authority. Ministry of Waqfs had the administrative authority,
which was included in the judicial authority of gadis (judges), independently and was insti-
tuted by Sultan in this framework. Accordingly, authorization and assignment of Ministry
of Wadfs in this institutional framework constitutes a legitimate case. As a matter of fact,
the authority of judges to interfere in wagfs in terms of administration besides judicial
cases was based solely on an authorization in that respect granted by Sultan. Therefore, in
this context the establishment of Ministry of Wagfs with an “administrative” authorization
granted by Sultan can be approved as legitimate. Yet according to Elmali, even though
Ministry of Wagfs’ position in sharia is justified through this method, Ministry’s scope of
authority and province should not exceed the public authority and the ministry should act
within the scope of Majalla rule, which is “Private guardianship/authority is more effective
than public guardianship/authority”. Yet, if the real status of Ministry of Wadfs is assessed,
it is observed that the Ministry possesses a role uniting public authority/guardianship in
terms of appointment and assignment and private authority/guardianship in terms of the
usage and authority of waqgf goods (Elmalili, 1995b, pp. 144-145).

Elmalili tried to interpret the problems faced by waqfs from a scientific perspective. He
responded to moral/ethical critiques directed to waqgfs within the context of law of waqfs
and Islamic principles. And Elmalili believed that these critiques would not lead to disap-
pearance of wadfs, instead by leading to overhauling of wagfs in criticized aspects they
would make wagfs reach a better status/role in society. Hence, while responding to the
critique that wagfs encourage idleness and prevent private enterprise he emphasizes a
concept of waqf that provides work for poor people and prioritizes production and labour
rather than the concept of waqgf that provides free help for poor people. His emphasis can
be considered suitable for the spirit of his time. His remarks on the Imperial Ministry of
Wagfs, which has been established in 1826 and gradually gathered all waqgfs under one
roof and incorporated them into its structure, are significant. EiImalili evaluated carefully
the aims of Imperial Ministry of Waqfs' establishment and its position in sharia and make
notable observations to that effect. He thought that the Ministry of Wagfs was established
because of the political demands of placed by the European states rather than from a need
or scientific analysis. Besides that, EImalili states that there are some problems regarding
the way Ministry of Waqgfs incorporating other waqgfs and the way Ministry uses its author-
ity in these wagfs so the explanations suggested for how to determine Imperial Ministry
of Wagfs' position in sharia are insufficient. He argues that this issue should be interpreted
within the notion of “public authority”. It should be expressed here that his determinations
are still up-to-date and should be given meticulous attention.
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The Myth and Reality of Rukiye Hanim in the
Context of Turkish Malay Relations (1864-1904)

Mehmet Ozay,” Ekrem Saltik™

Abstract: The present article investigates the identity, partial biography, and relations of Rukiye Hanim. She
is recognized as the grandmother of three significant families who have been playing distinguished roles
in politics and academics in Malaysia. Rukiye Hanim with her sister Hatice Hanim are believed to have been
presented as concubines by Babussaade, the Palace in Constantinople, to Sultan Abu Bakar of Johor in the
closing decades of the 19th century. It is significant here to pin down that this article grew out of some con-
cerns upon the discourse argued by circles around the relations of Rukiye Hanim. The present writers urge
that the established discourse creates an imagined memory, explicitly or implicitly, borrowing the concept
from Benedict Anderson, related to this lady. This article will provide some details on the concubine, Rukiye
Hanim who seems to be the main actor to set aright imagined misconceptions. This research relies on primary
data particularly from oral information of the living descendants of Rukiye Hanim. Besides, the present writers
conduct comparative understanding of the secondary sources to re-examine the mainstream discourse upon
Rukiye Hanim written in Turkish, Malay and English languages. This research found that the concubines are not
connected organically with the Ottoman Palace family, they are instead commoners and members of other
nations. This sensational imagination has turned out to be a sort of historical fact structured by certain groups,
both in Turkey and Malaysia, and it has been functionalized to establish historically the relations between
modern Turkey and Malaysia.

Keywords: Rukiye Hanim, Ottoman State, Johor Sultanate, Concubine, Historical Imagination.

Oz: Bu makale Rukiye Hanim'in kimligi, kismen biyografisi ve iliskilerini ele almaktadir. Rukiye Hanim, modern
Malezya'nin siyasi ve akademi diinyasinda kayda deger rol almis ti¢ ailesinin ‘blylkannesi’ olmasiyla taniniyor.
19. yuizyilin sonlarina dogru, kardesi Hatice Hanim’la birlikte Johor Sultani Ebubekir'e Osmanl Sarayi’'nin hedi-
yesi olarak gonderildigi ileri stirilmektedir. Bu makale, kimi cevrelerin Rukiye Hanim'in iliskileri baglaminda
ortaya attiklar gorisler lzerine glindeme geldi. Bu calismanin yazarlari bu Hanim hakkinda giindeme geti-
rilen mevcut anlatilari, Benedict Anderson’un ‘icad edilmis hafiza” kavramina atfen dikkatlere sunmaktadir.
Calismada, bir dizi hatali imgeler etrafinda kurgulandigi ileri stirlilen Rukiye Hanim’la ilgili bazi detaylara dikkat
cekmektedir. Bu cercevede, calisma, bugtine kadar kaleme alinmis birincil kaynaklar kadar, Rukiye Hanim'in
hayattaki yakinlari ile yapilan sézli anlatiya dayanmakta ve icerisinde Tiirkge, Malayca ve Ingilizce kaleme
alinan eserler karsilastirmali olarak degerlendirilmektedir. Bu arastirma, s6z konusu cariyelerin Osmanl Saray
ailesine mensup olmadigini, aksine baska bir ulusa mensup siradan kisiler oldugunu bulgulamaktadir. Rukiye
Hanim kimligi etrafinda olusturulan sansasyonel imaj, Turkiye ve Malezya'da bazi belirli cevrelerin tarihi ger-
cekleri farkli yorumlamalarina dayanmakta ve bu imaj ile modern Tiirkiye ve Malezya iliskileri tarihsel olarak
orlintilenmek istenmektedir.
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Introduction

The socio-historical connections between the Ottomans and some Southeast Asian
Sultanates are known to some extent. Hence, it cannot be argued that the whole scope
of this relation has been uncovered by academia. In particular, academics in related areas
have elaborated, to a limited extent, these connections in their research. Aceh-Ottoman
political relations, for example, have been documented in detail by various researchers
in the last few decades. Aside from political and diplomatic links between the Ottoman
State and some political entities in Southeast Asia, informal links were also built through
marriages. The individuals in and in proximity to such marriages sometimes, though not
always, emerged as significant actors on the political stage. Thus, historical attention was
later paid to these marriages in support of the aims of certain political circles. Hence, the
life circles and experiences of the premier actors surrounding these marriages are also
significant in themselves.

In this context, it is right to ask the following questions: Who are Rukiye Hanim and Hatice
Hanim? To what extent were the ladies connected to the Ottoman palace family? How
is their existence perceived by various circles in Turkey and Malaysia particularly in the
context of political ties between both countries? Because of these questions, the present
article is to reinvestigate the identity, partial biography, and relations of two concubines
who are believed to have been presented by Babussaade -the Palace in Constantinople- to
Sultan Abu Bakar of Johor in the closing decades of the 19th century. It is also significant
here to pin down that this article has grown out of some concerns on the efforts of some
circles, both in Turkey and Malaysia, to create an imagined memory, borrowing from
Benedict Anderson, explicitly or implicitly, related to these concubines (Ozcan, 2011).
These circles seem to be different in terms of their end, but they are committed to the
same vehicle, say, the concubine issue. Furthermore, neither has the concubine issue been
the subject of a separate inquiry, nor has there been any profound account of it. Instead,
particularly Rukiye Hanim' is included in some accounts owing to her being the ‘mother’
of some ‘distinguished’ individuals in Johor Sultanate and whose descendants became
statesmen and highest level bureaucrats both during the last decades of the Sultanate of
Johor and in modern Malaysia.

This subject matter becomes critical because the concubine issue is assumed to have
underlied socio-political foundations or relations between the two nations, say, Turks and
Malays? or between the two states, The Ottoman State and The Johor Sultanate without any
related developments observed. As a historical continuity, this relationship seems to have
been perpetuated as mentioned concisely above, though it is superficial owing to each
respective country’s domestic political problems. This forms a convincing argument for the
academic necessity to overcome the disputed and controversial accounts, to some extent,
of both Turkish and Malaysian circles.

All'in all, we can assume that this paper is based on a comparative understanding and has

a critical approach to the issue. In this paper, we will take into account some distinguished

1 The name s generally written as Roquaiya, but also Rogayah and Rugayyah in English texts from Singapore
and Malaysia. As an exception, Ong writes this name as Rusaya (See.: Siew Im, 1998, p, 19).

2 Here'Malays'refers to the people living in the Malay Peninsula.
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sources penned in Turkish, English, and Malay languages which are believed to be the
most reliable documents about these two concubines. While some of them are based on
academic research, others were the result of the interviews with the descendants of Rukiye
Hanim and their close family members or friends. Among these works Legacy of Honour
by Zainah Anwar, Ramlah Adam, and Pamela Ong See is of prime importance. Interviewed
individuals included Datuk Jaafar Onn, the son of Dato Onn; Zainah Anwar, whose father
was a close friend to Dato Onn, and Mohammed Abid, the personal aide of Dato Onn. This
article will provide details on the concubines, particularly Rukiye Hanim who seems to be
the main actor to set aright imagined misconceptions.

Overview of Concubinage

At this juncture, though Rukiye and Hatice Hanim were called concubines, it should be
emphasized that we do not know the exact category under which these two women
were given. The category is crucial because it is related to the authenticity of the accounts
exercised aligned with the identities of these ladies. Further, the descendants of their
marriages left a legacy in the history of Johor Sultanate, from the era of their arrival and
on into modern Malaysia. Some circles highlight these relations to reach the conclusion of
an imaginary political situation such as a sort of pro-Turkish political party and to some or
larger extent, the expansion of Pan-Islamism in the Malay world (Armagan, 2007; Aymal,
2014; Saltik, 2012b; Sara Satana, 2012)° and a cause to be nationally proud owing to the
so-called Turkish origins of the concubines. There are at least two misconceptions in this
way of thinking. The first is related to the real identity of the concubines. The second is the
impact of these marriages on any significant political awareness among the Muslims or the
palace circles during the mentioned era in the Malay Peninsula. Furthermore, to overcome
the misunderstandings and ignorance or intentional conspiracies that pervaded the minds
of some interest groups, the issue of concubines should be elaborated in further detail.

Within the Ottoman system of slavery there were various categories such as halayik (female
slave), cariye or odalik (female slave, elite hayalik, or concubine) (Zilfi, 2005, p. 133). We
will deal with the issue of socio-cultural and political construction efforts pertaining to the
“identity” of these two concubines in both countries. With regard to the cariyeship, it is
unknown whether the two concubines were given their freedoms and got married as free
women, were offered any dowry or property, and so on. This is a very crucial point, since
the legal status of concubines did not have any equality with a free marriage status. As it

3 Note: Armagan, by the title of the article, implicitly asserts the ‘Ottoman identity’ of Rukiye Hanim. He
brings forward that the political party founded by Dato Onn was a pro-Turkish movement. In addition, the
writer depicts the story established around Rukiye Hanim particularly via her marriages, as the sample of
a very close relations between Turkey and Malaysia. In addition, Aymali enunciates that the marriage of
Rukiye Hanim with Ungku Abdul Majid was not an ordinary one, instead the one which is regarded as a
sort of sign of political establishment between the Ottoman State and the Malay sultanates. According to
the writer, the Malay -here referring to the Malay sultanates- were ready to accept the protection of the
Ottoman States. Another point is highlighted pertaining to the marriage of Sultan Abu Bakar with Hatice
Hanim. This marriage is put forward as cementing the kinship relations between the Ottomans and the
Malays. It seems that there are certain repetitions in all the referred writings pertaining to the political
proximity between Turkey and Malay political establishment.
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is observed in the European context, concubinage was regarded as a “sexual relationship,
lacking of legal protection for the woman and her children, and easily terminated” (Stafford,
1998, p. 63). On the other hand, the concubines were in one of the three parts of the ‘Harem’,
which was called ‘labor class’ in the Ottoman Palace (Brookes, 2008, p. 3; Demir, p. 81).%

What sort of role they were prescribed in the Palace or the elites’ houses during their
marriages in Johor, how they overcame the language barrier with the Johorians, whether
they became transmitter of any Middle Eastern/Ottoman cultures such as etiquette or cuisine
to Johor Palace and social life are also interesting points which require further research.

Origins of the Concubines

A personal anecdote seem:s fitting at this point. During a discussion with a former student
of Prof. Dr. Syed Nagib Al-Attas at Universiti Kebangsaan Malaysia (UKM), Bangi, sometime
in April, 2010, the concubine issue was raised. Thus, the lecturer expressed a personal
account, having been closer to Prof. Dr. Al-Attas and having witnessed a crucial event. The
lecturer recounted that a representative of a Turkish group had previously approached him
to arrange an interview with Prof. Dr. al-Attas about his familial relations, particularly the
relation with Rukiye Hanim. There is no doubt that this was an attempt to highlight populist
ambition in Turkey which is highlighted in terms of the Ottoman’s political expansion in
Southeast Asia (Ozcan, 2011).° When the Al-Attas family was informed about this attempt,
they kindly declined the interview arguing that though Rukiye Hanim was the family’s
grandmother, she neither belonged to the Ottoman palace family nor was she originally
of Turkish blood.

This anecdote is a very crucial indication about the reality of the origin of Rukiye Hanim
and her sister, Hatice Hanim. Furthermore, this indication appears to be supported by other
attempts conducted by Hussein Onn, the third Prime Minister of Malaysia, between the
years 1976-1981, who kept alive an interest about the origins of his grandmother, Rukiye
Hanim, and ordered an investigation into them.

Datuk Jaafar Onn, the younger brother of Hussein Onn and another grandson of Rukiye
Hanim also confirmed during an interview that there has not been any significant
information revealed from his late brother’s attempt and scrutinization (Datuk Jaafar Onn
and his cousin Mohammad Abid, personal communication, February 21, 2014, Petaling
Jaya). Hussein Onn approached Turkish authorities for information pertaining to the origins
of his grandmother during his official visit to Turkey as the Prime Minister of Malaysia.®

4 Note: It should be emphasized that Rukiye and Hatice Hanim were not in the third part which belonged to
the Sultan’s family. See.: Ozcan Demir, (n.d.).

5  Note: Starting from the title of the text written as’Malezya’nin Osmanlilar’’ which can be translated as Otto-
mans of Malaysia does not reflect the reality about the issue and its relation with the Ottoman. The text has
some other misleading information regarding the dates and information such as there were ‘three sons’
born from the marriage of Rukiye Hanim with Abdul Majid, the brother of Sultan Abu Bakar. However, all
authentic sources refer to two sons. In fact, this paper needs to be analytically considered in another paper
with some other relevant works.

6  Tun Hussein Onn paid an official visit to Turkey in 1977 (Perdana Leadership Foundation, 1983).
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The Turkish counterparts failed to supply any satisfactory reply. It is a manifest fact that
whatever PM Hussein Onn ultimately discovered was not sufficiently satisfying to be
publicly revealed (Siew Im, 1998, p. 20).” It is possible that he might have thought that the
result of the investigation would impair his fame. The attempt of Hussein Onn underpins
the vagueness of the origins of Rukiye Hanim. In a nutshell, the unsatisfying result of this
attempt is assumed to be complementary to the account of Al-Attas family.

Circassia

The origins of the concubines are a starting point in understanding their lives. Though
this issue will be reconsidered later, here it is worth having the origins of the concubines
taken for granted as being Chechnyan from the Circassia region of the West Asia. Circassia,
lying on the eastern part of the Black Sea, was historically under the political sovereignty
of the Ottoman State. Circassian rulers conducted slave business including Circassian girls
and women (Popper, 1957, p. 11). In some accounts it is argued that, particularly during
the late decades of the 19th century, while the region was under the threat of the Russian
Empire the Circassian families voluntarily sold or -sent by some accounts- their daughters to
Constantinople where they believed Circassian women were given more attention because
of their beauty.

Datuk Jaafar Onn, grandson of Rukiye Hanim and his cousin Muhammad Abid highlighted
this geographical connotation in terms of unspecified region from which it is assumed
Rukiye Hanim and Hatice Hanim came. He assumed that the sisters were originally
somewhere between the Ottoman-Russian border either from Georgia, Circassia or another
similar region (Datuk Jaafar Onn and his cousin Mohammad Abid, personal communication,
February 21, 2014, Petaling Jaya).

Attempts have been made to find an official or unofficial letter/document related with
the Rukiye Hanim case in the Basbakanlik Ottoman Archive in Istanbul. To date, no
such document has been located to reveal either the identity of Rukiye Hanim or the
mechanism by which she and her sister were sent to Singapore. All that is currently known
about the voyage is that a male accompanied them (Datuk Jaafar Onn and his cousin
Mohammad Abid, personal communication, February 21, 2014, Petaling Jaya). This absence
of information has been highlighted to human resources such as Datuk Jaafar Onn, his
cousin Mohammad Abid, and Zainah Anwar. But these resources have failed to pronounce
any satisfactory response.

A Discovery of the Origin of Rukiye Hanim
In variety of sources, there are distinct explanations on the origin and race of Rukiye Hanim.

Among them, the most striking is of her being a Turk. For instance, Mohammad Tajuddin in

7 Note: The same unsuccessful attempt was conducted by some representatives of Yayasan Warisan Johore
during their visit to Bagbakanlik Osmanli Arsivleri in Istanbul. (Zulkarnain, the head of History Department
of Yayasan Warisan Johor, personal communication, December, 2010, Johor Bahru)
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his work on Dato’ Onn and Zainah Anwar clearly argue that Rukiye Hanim was a Turk (Haji
Abdul Rahman, 1987, p. 1; Anwar, 2011, p. 30, 63). Though it is known that Zainah Anwar
interviewed with descendants of Rukiye Hanim, Mohammad Tajuddin did not clarify from
where he collected the related information.

A contradictory argument from mainstream acceptance about the background of Rukiye
Hanim is mostly related to the accounts of Pamela Ong. She expresses that though there is
no doubt that Rukiye Hanim came from a good family, there is no exact information about
her background. Further, she asserts that the multiple speculations about Rukiye Hanim's
origins are the source of dispute among researchers. Trying to highlight this aspect, Ong
articulates some distinct views that Rukiye Hanim might have been on the one hand Turk
or Russian, on the other hand Armenian or Caucasian. Ong muses on the possibility that she
might have been a Muslim-born Russian (Siew Im, 1998, 19-20). This is a similar assumption
to that of Datuk Jaafar Onn and his cousin Mohammad Abid.

But this contention causes a contradiction to the practice of concubine institution in the
tradition of the Ottoman Palace. As far as it is known, the Sultans never kept Muslim-born
women as concubines in the Harem. In this matter, it is strongly argued that Abdulhamit Il
could not have presented any Muslim-born women to the Sultan of Johor.

Another conundrum related to her possible Caucasian background is that it refers not to
a country or race, but to a region. It can be assumed that the reason for the diversification
of her origin is because of Rukiye Hanim’s own accounts on her background. When the
accounts of Pamela Ong are read in detail, it appears that Pamela Ong reached a conclusion
of the different possibilities of Rukiye Hanim’s origin on the basis of her research. Ong
alludes that Rukiye Hanim might have informed different people around her about her
background according to different time and place (Siew Im, 1998, p. 19-20). But again
here, detailed accounts regarding Ong's sources and the basis for reaching her conclusions
cannot be found.

One of Pamela Ong’s strong references remarks that Hussein Onn, a grandson of Rukiye
Hanim and the third Prime Minister of Malaysia, launched a comprehensive study in order
to resolve the dispute about his grandmother’s origin. As part of this investigation, Hussein
Onn reached a cousin. However, the cousin’s identity was not revealed and Onn concluded
this attempt by cancelling all his relations with this kin. Onn’s actions might be regarded
as proof that does not support the Turkish origin of Rukiye Hanim. At this juncture, Ong
speculates that Rukiye Hanim was a descendant of another nation and all of her family
members lost their lives during the event in 1917 (Siew Im, 1998, p. 20). Such speculation
would require a complete research to be conducted.

Additionally, there is a notable reference to the origin of Rukiye Hanim on the basis of an
interview with Azizah, the daughter of Dato Onn conducted on 9 and 13" October 1969
(1) in the latest work on the Onn family, published in 2012. Azizah expressed that her
grandmother was originally Turk in this interview (A. Abdullah, 2004, p. 34; Husain, 1985,
p. 5). Though Hussein Onn, Azizah and Datuk Jaafar Onn were the children of Dato Onn,
their conclusions on the origin of their grandmother seem totally different. In terms of this,
it ought to be remembered that an official body from the “Yayasan Warisan Johor” from
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Johor State paid a visit to Istanbul in 2007 (Zulkarnain, the head of History Department
of Yayasan Warisan Johor, personal communication, December, 2010, Johor Bahru). As
a concrete attempt, this group of intellectuals from Johor paid a visit to the Ottoman
Archive in Istanbul with the intention of rediscovering some documents connected with
the concubines. Unfortunately, as mentioned by one of the participants of this visit,
they could not reach the strong supportive documents that they had anticipated. If the
aforementioned accounts are considered in for authenticity, there is no doubt that the
Prime Minister’s attempt must be given priority and his final decision to close the matter
cannot be underestimated. Hence, there is no means by which to currently resolve the
disputes on the identity of Rukiye Hanim.

Imagined Identities, Politicised Marriages and Meta Narrative

The late decades of the 19th century witnessed the marriages of two sisters sent by the
Ottoman palace to the Johor Sultanate. While we will try to conceive how the presence
of these ladies was perceived by both Turkish and Johorians, it is also crucial to employ
a degree of caution. There is no doubt that this subject is an interesting starting point for
the divergence between imagination and reality. We will try to cast light upon how these
concubines are perceived by both Turks and particularly Johorians/Malaysians throughout
various written sources.

This connection between the two late sultanates seems to continue particularly in
modern Malaysia rather than in Turkey. The marriages and their political connotations
have established a ‘social hierarcy’ in Malay society, particularly a political elite emerged
from the Johor State. In particular, the marriages of Rukiye Hanim and the descendants
of these marriages becomes the source of extol among some circles including prominent
political elite families. Furthermore, these marriages have been the subject of a misleading
interpretation. In this context, these two concubines are particularly underscored by some
circles to mark the so-called politico-Islamic intervention, say, a means of Pan-Islamic
influence of the Ottoman administration into the Malay world (Saltik, 2011, 2012a).

This issue seems crucial since some circles have portrayed particularly Rukiye Hanim in
a mystical aura by asserting her as a representative of an Ottoman family and a sort of
channel connecting the Ottomans and Johor Palace. Though her origin was from the
Circassian region based on the consensus as indicated above, it seems that both in Turkey
and Malaysia some quarters have been trying to imaginatively give a shape to her identity
and role that she supposedly exercised during her time as a member of the Johor Palace.
This identity and role is not confined to familial attachments through her marriages with
‘distinct’ families, but is recounted in a ‘meta-narrative’ in order to arrive at a conclusion
that she was the medium of a global-network of Pan-Islamism which is referred to by
Abdulhamid Il and his policies. Hence as observed hitherto, there were no congruent
correspondences or interactions between the two political centres. Notwithstanding, this
is a comprehensive research subject that should be dealt with in another paper. Albeit, it
cannot be observed that this issue is posited in some prominent rubrics such as A.C.Milner’s
article on “The Impact of the Turkish Revolution on Malaya” (Milner, 1986, p. 31), Anthony
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Reid’s “Nineteenth Century Pan-Islam in Indonesia and Malaysia” (Reid, 1967), and some
other similar works. Still others recognize them in an “aristocratic lineage” to the Ottoman
Palace in Constantinople (Abd. Samad, 2011, p. 21).

At this juncture, the context of Pan-Islamism necessitates a look into details of the agreements
between the Johor Sultanate and Great Britain. Since the former was a protectorate of the
latter for quite a long time (Ramanathan, 2000, p. 109). In addition, in the case of a Pan-Islamic
approach, it must have been proved in relations between Johor and some other Malaya
Sultanate such as Perak and Selangor. Hence, during the riots to some or larger extent in
the latter sultanates, though the Sultan of Johor tried to resolve the conflict between the
mentioned sultanates and the British rule in the Straits Settlements (Husain, 1995, p. 101),
Sultan Abu Bakar allowed the British to use his own steamships on missions to the west
coast states (Trock, 1979, p. 188-9). Additionally, though this marriage arrangement was
between two Muslim political entities, it is not ignored that during the late decades of the
19th and early 20th centuries Johor Sultanate was a border state with the British government
in Singapore. Though there is a certain justification that the Johor Sultanate was a sovereign
state, both the close and voluntary relations with the British and the latter’s eco-political
considerations did not leave Johor administration to play regional and international roles
independently. In regard to this, it is worth reminding of a strong proof of the hierarchic
relations established since the early encounters between Johor and Great Britain.

In terms of this, the first two initiatives in the years of 1819 and 1824 were very
determinative for the future relationship. The first agreement was signed between Sir
Stamford Raffles, then Lieutenant-Governor of Bencoolen, and Tumunggung Maharajah,
the ruler of Singapore, in 1819 and the second treaty proceeded again between these two
political establishments in 1824. In both agreements it is clearly worded that Tumunggung
“will not enter into any relations with, or let any other nation into his country other than
the English” (Old Treaties, 2008, p. 136, 140). These internationally recognized treaties
did not allow the Johor administration to transgress the Articles pertaining to political
relations with a third party. At the same time, there are enough examples pertaining to
some arrangements highlighted by some regional powers in Southeast Asia which were
supposedly to have a connection to Pan-Islamism. Hence these attempts concluded in
failure owing to the political decline of the Ottoman State.

How are the Concubines Perceived?

In this part, the perception of the presence of two concubines, particularly by the palace
circle and the Johorians will be addressed. While there is no single vivid image of the
concubines, it is sure that the Johorians who are aware of the concubines, popularize the
issue and proudly denote a relation with the Ottomans asserting that these ladies were sent
from the Ottoman palace family. This approach constitutes a reflection of a competition
emanated by a very established historical archetype of Aceh-Turk relations which is
supposed to give eminence to the Johorians. This approach reveals the lack of cultural
competency, which is particularly observed in discussions with Indonesian counterparts
in the sphere of the assertion in the media of ownership of cultural elements. We may

62



Ozay, Saltik /The Myth and Reality of Rukiye Hanim in the Context of Turkish Malay Relations (1864-1904)

argue that this issue as coded strongly by the Johorians to harness in the competition with
their Indonesian counterparts. No doubt that these two concubines are made vehicles
for the Johorians to entertain convergence with Turks which retains more meaning
than a common cultural contact. In spite of the fact that there is not much significant
acquaintance about the ‘identity’ of the concubines, this general approach is observed to
have a continuity in Johor/Malay community.

The bond with the Middle Eastern power is no doubt a reference point for any state or
social circle in Southeast Asia. Status was determined by the attention received from
the Ottomans. In terms of this, since the Johorians are definitely aware of the Aceh-
Ottoman relations particularly popularized after the tsunami in 2004, they also attempt to
deliberately develop a purport which leads to a strong bond between the Ottomans and
themselves from the presence of these ladies. It can also be argued that the Johorians have
a predilection to emulate the Acehnese. This can be observed in the official attempt of the
Yayasan Warisan Johor which is briefly highlighted above.

It can be argued that the concubines’ arrival instigated a sort of bond between two
Sultanates. Though somewhat ambiguous in nature, it is at least known that this was not
the result of a strong political attachment. Upon digging through memoirs and other
books about the related families, particularly the ones playing pivotal roles in national
political life and administration such as Onn family, the familial relations formed a sort
of preponderance. The descendants of this family have showed interest to their ‘blood
connection’ to Turkey.® The interest is not only limited to this family but also to the inter-
family marriages in Johor and Pahang that led to some extended familial relations. For
instance, in the Annual Meeting of UMNO in 2011 broadcast on national TV, Najib bin
Razak, the Prime Minister, accentuated this familial connection so as to prove how “strong”
members were in the cabinet.’

At this juncture, it is also interesting how the presence of two concubines are perceived
in Turkey. It is not logical to assert that there is a unique perception in Turkey. Nor has
there been a satisfying discussion, talk or publication on the issue. The impression given in
some popular accounts published in journals, newspapers, or internet pages is that certain
circles have a superficial impression of the concubines (Ozcan, 2011). But it stands out that
some quarters have put a distinct ascription on this issue without any credentials and are
preoccupied with emotionalism. Of course in this situation, discrepancies remain. Further,
they also insistently overemphasize this issue being functionalized in its popularity which
might be useful to support superiority inherited from the Ottomans’ deed in the past.

8  There are enough references about this issue in various places in this article. Hence, Dato Onn’s own state-
ment during a political speech in Pontian stating that “l have Turkish blood”is quite unique in this context
(Datuk Jaafar Onn, personal communication, February 21, 2014, Petaling Jaya).

9  Note: Prime Minister is also connected to Rukiye Hanim in a direct or indirect link as argued as follow: “..
The current prime-minister of Malaysia Mohd. Najib Abdul Razak (b. 1953) has also Turkish blood from the
same family tree”. See.: Kayadibi, 2011, p. 201.) Zainah Anwar also stated during my interview with her that
current Prime Minister of Najib bin Razak has a close relation via marriages between his and Onn’s family
members. See.: Ozay (2012). Hence, there is a certain tendency among the public of Malaysia to regard
Prime Minister Najib bin Abdul Razak as descendant of Bugis ethnicity in Malaysia. See.: “Najib an Orang
bugis or an Orang Melayu” (2009), & “Bugis” (n.d.).
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There must be some authentic criteria about the phenomenon of two concubines. Despite
the fact that they argue the emergence of Pan-Islamic context via these concubines, there
is unfortunately slim evidence of it. This falsity can impair not only the concept of Pan-
Islamism, but also tarnish the image of the Ottomans to some extent. Some circles no
doubt overemphasize the marriages between the concubines and its members. However,
they do not pronounce the social identity of these two women, instead they seem to exert
extra efforts to reach a conclusion of superiority of the Ottomans or a sort of Pan-Islamic
connection between two sultanates. In a nutshell it must be argued that these circles try to
reap the benefits of the so-called function of the concubines.

A Simplicity of Failure

Beyond these Malaysian writers’ works there are some accounts on Rukiye Hanim in a work
titled “Islamic Identity and Development: Studies of the Islamic Periphery” by Prof. Dr. Mehmet
Ozay. This book takes the concubine issue into consideration in terms of its relation with
the connections throughout history between Turk and Malay worlds. During his presence,
it seems Prof. Ozay conducted an interview with the Al-Attas family. There is just one
paragraph about this issue on page 28 (Ozay, 1990). In this small account, the writer
highlights the relevant issues such as the identity of Rukiye Hanim, the year of the visit of
Sultan Abu Bakar of Johor, the arrival of Rugayyah (alternate spelling used in this source)
in Johor, her marriages and children, and so on. The paragraph mentions that Rukiye
Hanim was originally Caucasian. This point is crucial since it reveals that the concubines
were not Turkish as originally supposed and claimed by the Johorians/Malaysians. Further,
being Caucasian means, in the palace context, that they were either bought from the
slave markets or taken prisoner during a war. Another option is that they were presented
voluntarily by their families, which is supposed to be a common practice by some groups
of Caucasians during the late decades of the 19th century.

A problem with this brief account from Prof. Ozay is that it is related to some concrete dates.
For instance, the Sultan of Johor did not pay a visit to either Turkey or Europe in the middle
of the 1860s. It is difficult to confirm if this date is possible since various sources, some daily
newspapers and the works of native researchers such as A. Rahman Tang Abdullah (2011),
P. Lim Pui Huen (2009), did not mention any dates related to this very early visit. Albeit
they articulate the visits conducted to Europe including few trips to Constantinople in the
years of 1885 (A. R. T. Abdullah, 2011, p. 34), (1890) 1891 (Abdullah, 2011, p. 35; “Death of
the Sultan of Johore”, 1895, p. 2; “Johore in the Sultan’s Absence”, 1890, p. 13), 1893 (The
Sultan of Johore in Germany”, 1893, p. 3), 1895 (A. R. T. Abdullah, 2011, p. 35; “Death of
the Sultan of Johore”, 1895, p. 2). There are various views on the date of his visit. While
Ramlah Adam, in his work titled as “Dato Onn Ja'afar”, mentions that Sultan Abu Bakar
visited Constantinople in 1879 (Adam, 1992, p.4),, another article asserts an exact date as
22 February 1893 on the basis of Hikayat Johor, a classical manuscript about Johor history.”®
There is also one other reference arguing the mentioned visit happened in 1890 (Idris, &

10 Sultan Abu Bakar travelled firs time to England in 1866. And the second visit was conducted in May 1885.
(See.: A.R.T. Abdullah, 2011, p. 34).
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Kurtbag, 2013)."" Beyond these years, there is one reference to 1892 in which Sultan of
Johor was assumed that he paid a visit to Turkey (Huen, 2009, p. 82). On the other hand,
Datuk Jaafar Onn argues that Sultan Abubakar visited Constantinople twice during his trips
to Europe, the second visit in 1886 (Datuk Jaafar Onn, personal communication, February
21, 2014, Petaling Jaya).

There is also a problem regarding the order of Rukiye Hanim’s marriages. Prof. Ozay puts it
in order starting from Abdul Majid, the younger brother of the Sultan of Johor; the second
is Dato Jaafar bin Mohamad and the third is Abdullah al-Attas (Ozay, 1990, p. 28). But in fact,
this order must be corrected by putting in the first place the marriage with Ungku Abdul
Majid, the second Al-Attas and the third Dato Jaafar.

At this juncture, it is worth reminding that the interest of the Ottomans into the
developments of the Southeast Asian Muslim communities were triggered by the latter’s
correspondences pertaining to the political and military demands against the colonial
establishments, particularly in the southern Malacca Strait.'

Nevertheless, the aforementioned contention is precisely too weak to be supported, in
the light of the accounts of various sources, based on mere assumptions which hold this
issue as a subject matter. So much so that, though the credentials of the issue is dubious,
some circles prefer overlooking the cruciality of the transmission of Islamic Legal Code to
the Sultanate of Johor almost in the same years in terms of the Islamically administrative
and political interconnection (Borham, 2002) or if the Ottomans’ political relations with
some other regional powers such as the Sultanate of Aceh, to some extent Djambi in
Sumatra and some connections in Java Island (Locher-Scholten, 1994, p. 122) are taken into
consideration it would definitely denote more meaning.

Concubines’ Arrival in Johor

Another crucial issue pertains to the age of Rukiye Hanim. One aspect of this issue is related
to which year these two concubines arrived in Johor. Ramlah Adam insists that Rukiye
Hanim, presented by Abdulhamit Il, was brought to Johor when she was 15 years old in
the year 1879 when Sultan Abu Bakar paid a visit to Constantinople (Adam, 1992, p. 4)."*
She was the fourth wife of Dato Ja'afar. From the marriage of Dato Ja’afar, Rukiye Hanim
bore eight children on the basis of information from Ramlah Adam: Aishah, Kamariah, Dato
Onn, Malik, Azizah, Muhammad, Ahmad, Yahya” (Adam, 1992, p. 5). Datuk Jaafar Onn also
confirms that his grandmother gave birth to eight children (Datuk Jaafar Onn, personal
communication, February 21, 2014, Petaling Jaya).

Another interesting data point in the account of Prof. Ozay is related to the arrival date of
Rukiye Hanim. If it is considered that Rukiye Hanim was born in 1864, the account of Prof. Ozay
about the year Rukiye Hanim was brought to Johor on the basis of acquaintance collected
during the interview is not logical. Instead of giving an exact date or year, Prof. Ozay mentions

11 Note: The same statements can be found in another paper. See.: Colachal (2014).
12 Inregard with Jambi case See.: Locher-Scholten (1994, p. 122).
13 For one of the visits of Sultan Abu Bakar, See.: Basbakanlik Osmanl Arsivleri [BOA] (n.d.).
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the middle of the 1860s as a possible date (Ozay, 1990, p. 28). In this context, the version
accounted by Ramlah Adam is more reliable. Another contradiction appears in relation to
whether the visit of Sultan Abu Bakar happened in 1879 or not. As an alternative reasoning, it
is possible that though Abu Bakar was present in Constantinople in 1866, the concubines were
later sent in 1879." The assumption regarding the Sultan of Johor’s visit to Constantinople is
highlighted in the novel titled Surat-Surat Perempuan Johor by Faisal Tehrani. He mentions
that the Sultan had been to Constantinople during his visit to Europe in 1893-1895. The visit
of the Sultan of Johor to Constantinople during his travel to Europe would have been the mark
of an effective beginning between two states (Tehrani, 2007, p. 125).

It is allegedly asserted that these concubines were presented by Abdulhamit Il, the Sultan
of the Ottoman State to Abu Bakar the Sultan of Johor State. During his presence in
Constantinople, Abdulhamit Il honoured his guest with a piece of Mecidiye Gold (Ramli,
2011, p. 111; Tehrani, 2007, p. 127). Despite the Sultan’s visit to Constantinople, when the
age of Rukiye Hanim is considered, the presentation of this lady was impossible at the exact
time of his visit. The Legacy of Honour, a biography of the Dato Onn family, written by Zainah
Anwar, argues that Rukiye Hanim was born in 1864. This fact eliminates the possibility of
Rukiye Hanim accompanying Sultan Abubakar back to Johor. As a result, this presentation
was not realized during the visit of the Sultan of Johor to Constantinople, instead Rukiye
and Hatice Hanim were sent separately to Johor, as expressed by Mohamed Abid, who was
the Private Secretary of Dato Onn bin Jaa'far (Mohamed Abid, personal communication,
August 27, 2013, Bukit Damansara, Kuala Lumpur). It is also interesting to inquire into their
journey from Constantinople to Johor. If similar travels are considered, there is no doubt
that their travel by ship passed through the Suez Channel, which was opened in 1869,
stopped in some port cities of India and Sri Lanka and at last arrived in Singapore.

Here it is appropriate to share some information about the tradition in the Ottoman Palace
pertaining to the age of concubines. As strongly argued by Ekrem Saltik the Ottomans did not
give any child-aged girls as concubines. After all the disputes around the arrival of Rukiye and
Hatice Hanim we pay attention to the statement of Rukiye Hanim's grandson. With regard to
this, Datuk Jaafar Onn asserts that Abu Bakar visited Constantinople twice; the second visit
happened in 1886. He also asserts that Rukiye and Hatice Hanim were sent to Singapore in
1887 (Datuk Jaafar Onn, personal communication, February 21, 2014, Petaling Jaya).

Rukiye Hanim versus Hatice Hanim

As mentioned in various sources there were two sisters, Rukiye and Hatice, presented as
concubines by the Ottoman ruler to Sultan Abu Bakar of Johor. Until present, Rukiye Hanim
has received the most interest. Of course, there is a cogent reason for this interest, such as
the fact that Rukiye Hanim got married three times and she gave birth to eleven children
from these marriages. On the other hand, Hatice Hanim gave birth to only two daughters.

14 Sultan Ebu Bakar of Johor State was known by his oft-visit to Europe and some Asian countries such as
China and Japan. His visit to Constantinople was arranged by Al-Sagoff, a distinguished Arab descendant
in Singapore. In fact, Al-Sagoff was appointed by Sultan Abdulhamit Il to be first Ottoman Consul in Singa-
pore.
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Datuk Jaafar Onn states that the graves of both sisters are in Mahmodiyyah Cemetery in
Johor Bahru (Datuk Jaafar Onn, personal communication, February 21, 2014, Petaling Jaya).

In yet other sources, it becomes unclear whether the Sultan had any children from his
marriage to Hatice. Some argue that they had two daughters named Azizah and Fatimah
(Anwar, 2011, p. 63). However, Hikayat Johore asserts that they did not have children owing
to the ending of this marriage in a short period of time.

If we reinstate the accounts of Prof. Ozay it is surprising that the interview which is supposed
to be very reliable did not provide healthy information about dates. Though the accounts
of Prof. Ozay are thought to endow originality and reliability on the basis of an interview,
they reveal a gross mistake about her marriage with Sultan Abu Bakar. This mistake forces
us to reconsider the reliability and authenticity of the interviewee. But in reality, Abu Bakar
married Hatice Hanim while he arranged Rukiye’s marriage with his younger brother.

The second point is the marriages of Rukiye Hanim. As aforementioned, Prof. Ozay states
that Rukiye Hanim’s first marriage was with Ungku Abdul Majid, the younger brother of
Sultan Abu Bakar and that she bore him three sons (Ozay, 1990, p. 28). Nevertheless, the
works published in Malaysia both in English and Malay languages, emphasize that this
marriage produced only two sons, named Abdul Aziz and Abdul Hamid (Anwar, 2011,
p. 63).Ungku Abdul Aziz bin Abdul Majid was appointed as the Chief Minister of Johor
in the second part of 1930s (Abid, 2003, p. 23). His appointment is a significant detail to
be mentioned so as to see the relationship among the families in the Palace circle. When
Ungku Abdul Majid passed away on March 28th, 1889, there is no mention of the name of
Rukiye Hanim in the newspaper, though some other names do appear.’> Additionally, the
cause of his death is also not explained. Haji Dato Ja'faar was appointed by the Sultan to his
place in the state administration (Anwar, 2011, p. 39).

Though disagreement emerged in the number of children, we should draw attention to
the similarity of the names of the children with the names of Ottoman Sultans. When the
time comes to talk about Prof. Ungku Abdul Aziz, late Rector of Universiti Malaya (UM), the
turmoil again appears. As a general disposition, Rector Ungku Abdul Aziz is supposed to
be the son of Rukiye Hanim. This is a gross mistake stemmed from a simplistic approach
which might be called as a ‘copycat suicide’. The fact is that Abdul Hamid, the son of Rukiye
Hanim, gave his brother’s name -Abdul Aziz- to his own son as well. It means that the late
Rector of UM was the grandson of Rukiye Hanim. Though it will be elaborated below,
as an initial reminder it should be accentuated that the Rector of UM was born from the
Armenian wife of Ungku Abdul Hamit in London (Anwar, 2011, p. 68).

It should be remembered here that giving distinguished Sultans’ names to children was not
a new habit. In the context of Abdul Hamid and Abdul Aziz being given names of children
in the Johor Sultanate family is not surprising. Though it attests to a sort of relation with the
Ottomans, it does not augur for a substantial reference of a strong political or military bond.
This is just a reflection of a sort of respectfulness to the successful leaders in the Islamic
world. As seen in the very early centuries, such as the era of the Sultanate of Samudra Pasai
giving Middle Eastern Sultans’ names to children in palace circles has been a common
practice in the Malay region.

15 Ungku Abdul Majid passed away on 28" March, 1889. See: “Johore News” (1889, p. 2).
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The Life of Rukiye Hanim in Johor

Before talking about her marriages, we wish to touch on some issues inspired from her
pose in some photographs, reflecting some instances in her life in Johor. Some works
strongly emphasize the beauty of Rukiye Hanim. For instance, Ramlah Adam describes her
as ‘jelita’, meaning ‘pretty woman' (Adam, 1992, p. 6). There are a variety of photographs
taken not only with Dato Ja'faar bin Muhammad but also with extended family as well
as some taken during ceremonies with the presence of Western guests, including British
officials from Singapore. She is seen to be of medium height, fair colour, dark straight hair,
and black eyes which represent a typical Middle Eastern, West Asian or Caucasian type.
Striking in all these photos is the gloomy looking Rukiye Hanim (Anwar, 2011, pp. 6, 36,
38, 62). She appears to be in a place where she did not feel she belonged. In this junction,
it is better to refer to an account by Snouck Hurgronje regarding the Circassian ‘slaves’,
though not necessarily talking about the Southeast Asian context, whom he mentioned
to have come via Constantinople and to be of higher cost than the other slaves.
Furthermore, he adds that “the female Circassian slaves are pretentious concubines”
(Hurgronje, 2007, p. 15).

First of all, Rukiye Hanim is seen not to have worn a headscarf in all the photographs. In
fact, Rukiye Hanim is not the exception in this matter. All the female members of the Palace
family and elite circles in the photographs seen in the work titled Legacy of Honour are
without headscarves. It might be regarded that this was a mainstream dress code followed
by the Palace authorities. When asked about this issue during the interview, Zainah Anwar
said that it was common then. In addition, she stated that a Malay Muslim woman’s
dress code was different than the current contemporary era (Zainah Anwar, personal
communication, December 23, 2011, Petaling Jaya).

In addition, another interesting visual point is that Rukiye Hanim, who is reputed to be
a beautiful lady, appears sullen without exception in every photograph. She looks like
an individual who has lost her geography and her identity. Furthermore, she gives an
impression that she did not feel a sense of belonging to the social environment she was in.

Marriages of the Sisters
Her marriages are described by Faisal Tehrani, the writer of Surat-Surat Perempuan Johor as:

“... Johor akan menghasilkan belih daripada Ungku Abdul Aziz, lebih daripada Dato
Onn, lebih daripada Naquib al-Attas yang semuanya punya jalur yang sama, iaitu
dari Rugayyah Hanum... Johor melahirkan manusia-manusia penting dalam sejarah
negara kita dari satu rahim.” (Tehrani, 2007, p. 12).

Conversely, the presence of Hatice Hanim was always underestimated in related works. As
seen in the quotation above, while the writer focuses on the story of Rukiye Hanim, it is
hardly possible to hear of Hatice Hanim’s life in Johor Sultanate. What is known is merely
confined to her marriage with Sultan Abu Bakar.

Sultan Abu Bakar was married to Hatice Hanim (Che Khatijah Hanum), allegedly the sister
of Rukiye Hanim, on 24 February 1891. This was his fourth marriage after Ungku Wan Chik,
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a lady from Pahang palace circle (1858); Cecilia Catherine Lange, a Danish-Chinese (1870);
Wong Ah Gew, a Chinese descent (1885) (Ramli, 2011, p. 37). Hence, Paridah Abd. Samad
argues that this marriage happened in the year 1892 (Abd. Samad, 2011, p. 21).

Rukiye Hanim’s Marriages
First Marriage

Rukiye Hanim, whose name is mentioned in some sources as Rusaya, was married three
times. Her first marriage was with Ungku Abdul Majid bin Temengung Ibrahim, the younger
brother of Sultan Abu Bakar. In fact, Sultan Abu Bakar himself arranged this marriage for
his brother, and two sons named Ungku Abdul Aziz Ungku Abdul Hamid were born into
the family (Adam, 1992, p. 5; Anwar, 2011, pp. 31, 63; Siew Im, 1998, p. 20).'® Abdul Aziz,
the first child, was born to the family in 1888, when Rukiye Hanim was 24 years old. If it is
considered that her husband died on 28" March, 1889, as mentioned above, she gave birth
to her second child in less than two years time.

Second Marriage

She married Syed Abdullah Syed Mohsin Al-Attas, who was originally a Hadramawt
-Yamani, but migrated from Bandung to Singapore. Roquaiya Hanim (alternate spelling)
bore him only one child, who was named Syed Ali Syed Abdullah al-Attas (Abd. Samad,
2011, p. 21). This marriage just lasted several weeks and from this marriage, Syed Ali was
born (Anwar, 2011, p. 68)."” Though it is yet to be known when this marriage occurred, it
must have been during a time when Sultan Abu Bakar was out of Johor for a travel or visit.
This is crucial, since as remarked in some accounts that Sultan Abu Bakar was not happy
about this marriage, though the reason was not clear, when he was informed of it. Due to
the Sultan’s reaction to the marriage, Abdullah Al-Attas was coerced into divorcing Rukiye
Hanim after some time. It is understood that because of the palace involvement and
scenario about the future of Rukiye Hanim, the marriage was ended in a short period of
time, possibly in 1892 (Adam, 1992, p. 6; Seben, 2014, p. 15; Siew Im, 1998, p. 20). In order
to understand the reaction of Sultan Abu Bakar, an event that occurred in the mansion of
Dato Jaa'far bin Muhammed in Bukit Senyum should be examined. During a dinner, Syed
Abdullah took off his wrap and put it on Dato Jaa'far. This was a symbolic expression that
meant that Syed divorced Rukiye Hanim and Dato Jaa'far would look after her (Anwar, 2011,
p. 68). There is no doubt that this was performed under the directions of Sultan Abu Bakar.
The motive behind the Sultan’s intervention basically must have been of great concern for
the future of his nephews, say, the sons of his younger brother.

16 Note. Some sources mistakenly mentioning the number of couple’s children as three, instead two. See.:
Kayadibi (2011)., p. 200.

17 Seyyid Ali is the father of Professor Dr. Seyd Huseyin Al-Attas and Prof. Dr. Syed Naqib Al-Attas. (See:
“Mengimbau Lembaran Sejarah Hubungan Johor-Turki” (2007, p. 25). (Note: The information of how long
they remained married came from a grandson of Rukiye Hanim who requested anonimty.)
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Third Marriage

She married her third husband Dato Jaafar Haji Mohamad. Dato Jaafar was the second
strongest man in terms of political power after Sultan Abu Bakar in the Sultanate. He was
also the acting ruler of the Sultanate while Sultan Abu Bakar was abroad. Dato Jaafar was
also appointed as the first Menteri Besar of Johor (Abd. Samad, 2011, p. 21). He also had
familial connections.

By this development, Rukiye Hanim was married to Dato Jaa'far who held the post of prime
minister and had ties with palace circles in Johor and Pahang. Again, there is no reliable
data about the date of this marriage. Hence, it can be guessed that it happened in 1892.
While it was the fourth marriage of Dato Jaa'far (Anwar, 2011, p. 62), and he was 55, Rukiye
Hanim was almost 28 years old when they got married. If we consider the age gap between
Dato Jaa'far (born 1837) and Rukiye Hanim (1864), it might be assumed that the Sultan was
concerned about the future of both Rukiye Hanim and his nephews and intended Dato
Jaa'far to pay enough care for the family living in the vicinity of the palace. This marriage
continued for almost 12 years and produced eight children in total. However, from her
previous marriages Rukiye Hanim had three more children. Dato Jaa'far also adopted
Rukiye Hanim'’s previous three children as stepsons (Anwar, 2011, p. 63).

Prof. Ozay mentions that Dato Jaa'far did not belong to palace families; he was a
commoner. The latter was a title given to outsiders who were appointed for some missions
in the administration and of course, related to the palace circles. Hence, there is a strong
possibility that the latter had a considerable bond with the Malay Sultanate families (Ozay,
1990, p. 28). Despite this argumentation, Dato Jaa'far was a distinguished official and drew
attention because of his administrative skills and very close relationship with Sultan Abu
Bakar. The latter trusted him so much that whenever left the country, the responsibility
over state issues was given to Dato Jaa'far. On the other hand, Datuk Jaa'far Onn states
that his lineage from his father's side traces back to the Malacca Sultanate. The family,
generation by generation, produced individuals that took part in the administration of both
the Malacca and the Johor-Riau Sultanates (Datuk Jaafar Onn, personal communication,
February 21, 2014, Petaling Jaya).

Dato Jaa'far bin Mohammad'’s fourth wife, Rukiye Hanim, was described as “a beautiful
Turkish lady” who gave birth to eight of his children. These are, in order, Aishan (Mak Bukit),
Kamariah (Mak Anjang), Onn (Menteri Besar), Malik (passed away during very early months
of his infancy), Azizah, Mohamed, Ahmad Keppel and Yahya (Anwar, 2011, pp. 63, 79).

Some sources mention that Dato Onn,' who would become a great intellectual, statesman
and the founder of UMNO, was the third child in the family (Anwar, 2011, p. 32), instead
Pamela Ong argues he was the fourth one (Siew Im, 1998, p. 19). A year after his birth in
1895, the family moved to a mansion built in Bukit Senyum (Anwar, 2011, p. 79) which was
later converted into a museum. The mansion, built on a hilly site, was then overlooking
the city centre and the Strait of Johor. Dato Jaa'far requested this land from the Sultan

18 Dato Onn was appointed as Menteri Besar of Johor Administration after World War II. See: Anwar (2011, p. 32).
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and the construction of the mansion was completed in three years time. It represented an
architectural design similar to the era of Elizabeth Il and Dato Jaa‘far spent the rest of his life
there until he passed away in 1919 (Anwar, 2011, p. 57).

This mansion is no doubt full of memories of Rukiye Hanim who lived in it until she passed
away, after giving birth to Yahya, her last son, in 1904 (Anwar, 2011, p. 63)."° This is another
controversial issue since Ramlah Adam and Pamela Ong Siew Im argue that the year Rukiye
Hanim passed away is 1902 (Adam, 2005, p. 6; Siew Im, 1998, p. 23). It is observed that Dato
Jaa'far soon got married with Selamah Ambak and he named his newly born daughter
Rukiye Hanim, thereby asserting his love of his previous wife (Anwar, 2011, p. 58, 63). In a
similar way, the name of Rukiye has been continuously given to new female members of
the family. For instance, Tun Hussein Onn, the elder son of Dato Onn, gave the name of his
grandmother to his eldest daughter (Anwar, 2011, p. 186).

Arrangement of Marriage Among Cousins

There seems to have been a grandeur project by Sultan Abu Bakar for the future of his
daughters from the marriage with Hatice Hanim, Rukiye Hanim'’s sister. After a while, he
arranged inter-marriages between cousins. In these terms, though Ungku Abdul Aziz married
Azizah, they did not have a child from this marriage. It was known that Abdul Aziz would
be the sixth Prime Minister (Menteri Besar) of the Johor State. Despite the Johor Sultan’s
arrangements, the marriage between Ungku Abdul Hamid and Fatma was not exercised
for some unknown reason. It was remarked in some accounts that Unku Abdul Hamid was
despondent after his failure to marry Fatma and he left for London some time later. What is
striking and would later on be a crucial reason to cause misunderstandings, at least in some
circles, is related to his marriage in London. Ungku Abdul Hamid’s married an Armenian
woman and he returned to Johor with his child after her death (Anwar, 2011, p. 63).

The above mentioned ‘misunderstanding’ pertains to Ungku Abdul Hamid’s son who was
named Abdul Aziz after his uncle and was later to take the position of rector at University
Malaya (UM). It must be remarked that there are two Abdul Aziz; the first is the son of Rukiye
Hanim and the second is the son of Ungku Abdul Hamid from his Armenian wife. Though
this family tree can be accurately retraced, some circles seem to have missed a line related
to Armenian bond and come to a direct conclusion that the Rector of UM was the direct
descent of Rukiye Hanim. In fact, the mentioned rector was not Ungku Abdul Majid, the son
of Rukiye Hanim, instead the son of Abdul Hamid who married an Armenian lady during his
stay in London. As a conclusion, the rector of UM was the grandson of Rukiye Hanim, born
to an Armenian lady and not a descendant of Turkish blood, but a mixture of Caucasian and
Armenian blood from his mother and grandmother.

19 Rukiye Hanim was buried in the graveyard complex in Mahmudiyyah, Johor Bahru on the basis of informa-
tion of Datuk Jaafar Onn, grandson of Rukiye Hanim. (Datuk Jaafar Onn, personal communication, February
21,2014, Petaling Jaya.)
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The Identity of Rukiye Hanim

It is understood that Rukiye Hanim was granted a sort of nobility status such as Datin which
has normally been given to distinguished individuals around the Palace (Anwar, 2011, p.
36). Some arguments emerge here related to the social status of Rukiye Hanim. It is a strong
statement that if she had been a courtier, she would have been given ‘Sultanah’, instead
of ‘Datin’.

Owing to her being the wife of Haji Jaafar bin Mohamad, the second man of the Sultanate,
who was politically of paramount importance after the Sultan, she was invited to all sorts
of ceremonies conducted for a variety of reasons including the ones held for foreign
dignitaries. For instance, during an official visit of Chulalongkorn, the King of Siam, to the
Sultanate, Rukiye Hanim was photographed with others in the Tyersall Palace, one of the
distinguished properties in Singapore belonging to Johor Sultanate (Anwar, 2011, p. 38).

Though it is assumed to be a detail, the first meeting of Dato Jaa'far and Rukiye Hanim
inevitably deserves to be researched. Dato Jaa'far was known to be very close to the Sultan
and he accompanied the latter during visits paid to foreign countries. In particular, before the
death of Ungku Abdul Aziz, younger brother of the Sultan in 1889, it is remarked that Dato
accompanied the Sultan on almost all visits abroad. For instance, his name can be found on
the list of participants to the trip paid to Europe in 1866 (Anwar, 2011, p. 40). Despite the fact
that there has not been any written reference, it might be guessed that during the Sultan’s
visit to Constantinople, Dato accompanied him. Hence, Datuk Jaafar Onn asserts that his
grandfather accompanied Sultan Abu Bakar during his visit to Constantinople (Datuk Jaafar
Onn, personal communication, February 21, 2014, Petaling Jaya).

Conclusion

There is no doubt that the second part of the 19th century witnessed drastic changes in
almost all social institutions in every corner of Islamic world. Abdulhamit Il was trying to
accentuate political stability of the Ottoman State particularly against the interventions
of leading power circles in Europe. On the other hand, the Johor Sultanate, while not
colonized by the British in the exact meaning of the word, was under close scrutiny of
the latter owing to the closer border relations between Johor State and Singapore Island
(Ramanathan, 2000, p. 109). The Johor administration, under the control of the Palace, was
in the process of modernization as a reaction or accommodation to the political dominion
of the British presence in the region. Of course, it is indubitable that the Johorians’ wished
to collect the fruits of fast-growing developmental entrepreneurship in the context
of business opportunities and investments of foreign individuals and companies. As a
reflection of the British influence, the ruler of Johor State, who was called Maharaja, was
appointed by the British as Sultan of Johor (“Monday, 25th June”, 1877, p. 6; Winstedt, 1992,
p. 125). In this context, it is convincingly arguable that the Johor Sultan was compatible
with the British Colonial officials in Singapore.

In regard to this, while there is no satisfying and convincing information about the
two concubines and accounts of their life, these two concubines are presented as the
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representatives of the Ottoman family. Further, there is no doubt that this sensational issue
seems to have become a vehicle for an imagined relation between two regions. There is
no doubt that the media aspect of this concubine case is attractive enough to exaggerate,
to some or larger extent. For all these reasons, this issue must be scrutinized academically
based on the authentic references written in Malaysia and Turkey in the last few decades.
Considering the issue cited above, this article ought to be regarded to have a critical stance
in a time of relatively increasing recognition of both countries in current contemporary era.
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Degisim ile Takiye Arasi Nusayriler/Arap Aleviler

Ozcan Glngor*

Oz: Ulkemizin Akdeniz sahillerinde varliklarini uzun yillardir stirdiiren Nusayriler/Arap Alevileri kendilerine
has dini, etnik, sosyal ve klttrel farkhliklari olan bir gruptur. Son dénemlerde gruba iliskin yaklasimlarda bu
grubun “Alevi” Gist kimliginde tanimlanmasi goriilmektedir. Oysa grubun kadim geleneginde Nusayriler olarak
adlandirilan bir dini grup olmalarina karsilik, son zamanlarda konjonktiirel, siyasal, ideolojik ve teo-stratejik
nedenlerle farkli isimlendirmeler ve gruplasmalarin varligi dikkat ¢cekmektedir. Bu durum Nusayri inancinda
cok etkili bir inang akidesi olan takiye ile giinlimiizde kiiresellesmenin getirdigi degisim riizgarlarinin bir
sonucu olabilir. Calismanin kapsami Tuirkiye'deki Nusayrilerin gértintimleri iken yontemi konuya iliskin teolojik,
tarihi, sosyolojik ve antropolojik calismalarin nitel olarak ele alinmasindan ibarettir. Calismada amag; takiye
ile degisim etkilesimi dikkate alinarak Nusayrilerin temel kimlik sunumlar tiplestirilmeye cahsilacaktir. Buna
gore gliniimiizde Tirkiye Nusayrilerini; a) Laik Cumhuriyetgi uyumlu kimlik; b) Eti Turkleri; c) icteki 6tekiden
Caferi Nusayrilige; d) Gelenege direnen Nusayrilik; ) Tiirk Aleviligi lliskisi/iliskisizligi f) Kayip Hristiyanlar, olarak
tiplestirmek mimkiin goériinmektedir. Sonucta, goriilmektedir ki Nusayriler icin Alevi cati isimlendirmesi kendi
icinde pek cok sorunu barindirdigi gibi dinsel, tarihsel, sosyolojik ve kiltirel olarak toplum kendi iclerinde farkli
yapi ve fraksiyonlarda kurumsal, dinsel, geleneksel ve teo-stratejik varliklarini stirdtirmektedirler.

Anahtar Kelimeler: Tiirk Alevileri, Nusayriler (Arap Aleviler), Takiyye, Degisim, Kimlik, Caferilik, Suriye.

Abstract: Nusairis/Arab Alawites has existed in our country’s Mediterranean coast for many years with their
distinctive social and cultural structure, religious beliefs, and ethnical differences. In recent times, the approach
towards this group is more described with their upper identity as Shia. However, in their ancient tradition while
they were named as Nusairis, lately due to conjuncture, ideological and theo-strategical reasons, they are called
and grouped with different names. This could be a result of today’s global change wind and taqiyya which is a
strong and very effective doctrine in Nusairi belief. While this study covers the appearance of Nusairis in Turkey,
its method consists of handling theological, historical and anthropological studies towards this topic in a qua-
litative way. The purpose of the study is to classify the identity representation of Nusairis with consideration
of interaction between tagiyya and global change. According to this classification, Nusairis in Turkey can be
listed as following groups; a) Republican with laicism identity b) Hittite Turks c) from being an outsider in the
community to becoming Jaafari Nusairi d) Nusairis that are resistant to tradition e) Turkish — Shia relationship/
unrelationship f) lost Christians. As a result, defining Nusairis with Shiia upper identity brings many problems
within, also there are many other fractions continue their traditional and theo-strategical existence within
community which has different aspects of religious, history, sociology and culture.

Keywords: Turkish Shias, Nusairis (Arab Shias), tagiyya, change, identity, Jaffarism, Syria.
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Giris

Tirkiye'de Alevi isimlendirmesi son zamanlarda ¢cogunlukla bir cati isimlendirme olarak
kabul edilmekte ve yaygin olarak her turlii ortamda kullaniimaktadir.! Oysa tarihsel, din-
sel ve sosyolojik olarak ge¢miste farkh adlarla kimliklendirilen (Bektasi, Kizilbas, Tahtaci,
Hubyarli, Nusayri vb.) bu gruplar son zamanlarda ¢ogu zaman duygusal, ideolojik, siyasal ve
bazen bilmemezlikten kaynaklanan bir tutumla “Alevi” adi altinda tek bir homojen isimlen-
dirmeye konu olmaktadir. Bu baglamda &zellikle tarihte Nusayriler diye adlandirilan grubun
Anadolu kokenli sufi karakterli Alevilerle iliskisi ise hemen hemen birka¢ sembol kavram
ve kisi disinda hi¢ yoktur. Dogrusu son zamanlarda birtakim ideolojik, siyasi ve stratejik
onkabullere dayali? yaklasimlari saymazsak tarihte de bunu iddia eden bilimsel her hangi
bir calismaya da rastlayamadik.

“Alevilik nedir?” sorusunun yaniti Trkiye'deki Anadolu kokenli gruplar arasinda siyasal,
tarihsel, dinsel, farkli ocaklara bagli olma, ideolojiksel ve konjonkttrel olarak farkh gruplari
isaret ediyor olmasi yaninda (Glingdr, 2012), Nusayrilerin de Alevi Gst kimligi icinde deger-
lendirilmesi pek ¢ok sorunu icinde barindirmaktadir.? Haddizatinda Nusayri grup farklilas-
masinda bu tiir bir Gst kimliklendirme sorunlu gériilmektedir.* Yapilan calismalarda, grup
onderlerinin ifadelerinde, siyasal ve dinsel 6rglitlenme sekillerinde ve kamusal alandaki
gorundrliklerinde bunu tespit etmek oldukca kolaydir (Bulut, 2011, s. 300-304; Can, 2011,
s. 10; Keser, 2013, s. 150).

Toplumsal degismenin din, inang, kiiltlir ve glindelik yasamda etkisinin ¢ok bariz hisse-
dildigi glinimizde Nusayrilik olgusunu, bu degisimden azade tutmak mumkin degildir.
Ozellikle bilgi teknolojileri baglaminda herkesin her tiirlii otoriteyi test etme, gézlemleme,
arastirma ve zihinsel tutum degisikligine gitme imkani son derece kolaylasmistir (Friedman,
2010, s. 235). Nusayrilik gibi daha ¢ok “batini” nitelikleriyle varligini stirdtiren dini grupla-
rin “sir’lan artik “ifsa” olmustur. Ne ki bu ifsadan toplumun kimi geleneksel yapilari hala
haberdar olmayarak ayni anlayisi stirdurebilirler. Sirrin ifsasi sonucunda daha 6nce grup ici
dinamiklerle siirdiiriilen eylem ve inang tutumlari sorgulanir hale gelmis ve sehirlesmeyle
birlikte bu sorgulamalar ideolojik, siyasal, dinsel ve stratejik gruplasmalari meyve vermistir.
Bu ylizden guiniimiizde Aleviler diye baslanan sozlerde, cogu zaman, bu arka plan g6z-
den kacirlmakta veya kagirlmak istenmektedir. Cok kolaylikla fark edilebilir ki, kimi “Biz
Nusayriler” diye baslanan sézlerin devaminda isnaaseriyye argiimanlar (Uziim, 2007, s.
272), bazen “Biz Aleviler” diye baslanan sézde sinif temelli sosyalist egilimlerin kavramlari,
kimi zaman “bu topradin kadim inan¢ grubu” diye baslanan soziin devaminda siyasal ve
stratejik ittifaklara zemin hazirlama araclari, bazen de “Biz Muslimanlar” diye baslanan

1 Mertcan (2014, s. 306) 1srarla Nusayrilerin Alevi bir toplulugun mensubu olduklarini dile getirerek, Nusayri
isimlendirmesinin pek ¢ok sorunlarindan s6z etmektedir. Ancak teolojik, kiilttirel ve kurumsal olarak bu tst
adlandirmanin gerekgelerine dair bir sey séylememektedir.

2 Suriye devlet yonetiminin Nusayrilik ve Alevilik iliskisini irdeleyerek bunu reddeden gérisler icin bkz. S.
Aydin (2014).

3 Nusayriler Turkiye'de Arap Alevileri, Nusayri Aleviler, Fellahlar vb. gibi degisik adlarla aniimaktadir (Aslan,
2009). Bu calismada yazim rahatligi yaninda tarihi ve sosyolojik isimlendirmeye uygunlugu dustintilen Nu-
sayrilik isimlendirmesi kullanilacaktir.

4 Ornegin Onarli'nin (2006, s. 16) ifadesiyle 300 civarinda Dede Ocagi mensubu olmak (izere, toplam 5000
askin ocakzade, ana-seyyide, baba, halife, dede, seyh ve seyyid'in Alevilik taniminda Nusayriligin pek ¢ok
inancinin tanim disinda tutuldugu goérilmektedir.
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sézlerde yaygin islami anlayislara yaklasma/goérinme (Uziim, 2007, s. 273) argiimanlari giin
yliziine ¢ikabilmektedir. Anlasilan Arap Alevi bireylerde bugiin etnik ve dinsel kimliklerin
yani sira, bireysel, cinsel ve sinifsal agidan farkl degerlerin; solcu, sosyalist, muhafazakar,
feminist, Kemalist, htimanist, demokrat vb. kimliklerin varligi gorilmektedir (Dogruel, 2005,
s. 167; Mertcan, 2014, s. 309).

Hi¢ stphesiz dini grup incelemelerinde kimi nitelikler nesnellik ve objektiflik sinirina takil-
karakterdeki dini gruplarda oldugu gibi
Nusayrilerin bildigi, inandigi ve yasadigi hayat ile grubun disindaki insanlara sunumu ve
onlarin bu hareketi algilamalari arasinda ciddi farkhhklar mevcuttur® (Uyar, 2012, s. 299). Bu
farklilikta grup Uyesi kisilerin takiye gibi tutumlari yaninda; diger taraftan siyasal ve sosyolo-

i
|

ma pahasina hatirda tutulmalidir. Ozellikle “batin

jik sorunlarin dini alana cekilerek gruba iliskin “6tekilestirme” ameliyesi yapilmasinin etkisi
buyuktur. Dolayisiyla zahire veya niceliksel/niteliksel bilgiye dayali anlama ve yorumlama
cabalari bazen buyuk bosluklar birakabilmektedir. Bu durumu g6z 6niinde bulundurarak
yapilacak “perdenin arkasindaki” gerceklige iliskin uzanimlar, derin sosyolojik bilgi 6zelligi
baglaminda degerlendirilebilir.

Bu grubun kendilerini ifade edis ve konumlandirisi, islam dini icerisinde olduguna gére
(Aslan, 2009; Batur, 2002, s. 14; Sertel, 2005, s. 181; Ulugay, 2010, s. 17 vd.), Nusayriligin ayr bir
din olabilecegi diistincesini, “Nusayriler kayip Hristiyanlardir” iddiasi disinda, bastan disarida
birakmak istiyoruz. Nusayrilerin kendilerini Hz. Ali'nin torunlarina veya $ia’nin imamlarina
nispet etmesi dolayisiyla bu mezhebin $ia ile iliskili oldugu anlasiimaktadir. Bu sebeple de
kendilerini bazen “Arap Alevisi” bazen de “Alevi” olarak tanitmaktadirlar (Aslan, 2009, s. 44-47;
Sertel, 2005, s. 21). Nusayriler, kendilerini Arap Alevisi olarak tanitirken, hem Arapliklarina hem
de Aleviliklerine vurgu yaptiklarini gérmekteyiz. (Aslan, 2009, s. 46-56; Batur, 2002, s. 12-13;
Eskiocak, 2006, s. 432-437; Keser, 2002, s. 5; Palabiyik, 2010, s. 20; Sertel, 2005, s. 16; et-Tavil,
2004, s. 25- 26; Turk, 2005, s. 30-37; Ulugay, 2010, s. 20). Buradan da sosyolojik olarak gordl-
digu gibi Nusayrilere iliskin bir calismada Alevilik, Caferilik, etnisite, geleneksel ve modern
degisimin striikledigi gruplasmalar kendiliginden konu olarak ortaya ¢ikmaktadir.

Nusayrilik, tarihi oldugu kadar sosyolojik ve bir o kadar da teolojik boyutu olan bir konudur.
Bizim ¢alismamizda da sosyoloji ve teolojisinin karsilikli iliski boyutlari karsilastiriimali olarak
ele alinacaktir. Ancak bu ¢alismada Nusayriligin teolojisine ve tarihi kisilikleri izerinden etki-
lerine dogrudan girilmeyecektir. Yapilacak olan takiye kilttriintin derin etkilerinin oldugu
tarihsel bir dini grubun glinimuz kiresel ve yerel degisimlerinden nasil etkilendigini tespit
etmektir. Takiye ve degisim arasi ince ¢izgiyi ayirt etmenin zorlugu yaninda somut olanin
semboller sistemi yoluyla kavranmasi ve bu ikisi arasindaki derin séylemlerin anlasiimasi
sosyolojik cabanin kendisidir.

Nitekim, Nusayriler lzerine arastirma yapan bilim insanlar, toplulugun yeni toplumsal
yapilara ve ideolojilere sosyo-kultiirel uyum sureclerini tarih boyunca uyguladiklar “takiye”

5  Ornegin, Hz. Al ile ilgili grubun temel kaynaklarindaki inang ve kabullerin Tiirkiye'deki Nusayri énderleri-
nin yazdigi kitaplarda nasil ele alindigina baktigimizda éncelikle belirtiimelidir ki, s6z konusu eserlerde Ali
en cok islenen, tizerinde durulan ve tekrarlanan konudur. Ancak bu eserlerde Hz. Ali'nin ilahlik yoninin
degil, beseri Usttinliklerinin 6n plana ¢ikarnldigini ifade etmek gerekir. Hz. Ali'ye iliskin érneklendirmeler
genellikle kahramanliklari ve Gsttin nitelikleri Gzerinedir. Kitdbiil-Mecmd'da gegen ifadelere benzer kabul
ve ifadeler bu eserlerde gecmez. Iste bu sebeplerle Nusayrilik hakkinda acik kanaatlere varmak oldukca
glclukler icermektedir (Palabiyik, 2010, s. 21).
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kavramsal cercevesi ile aciklamaya calismislardir. Firro (1999, s. 211) bu kavrami agiklamak
icin iki yaklagim ortaya atmustir. ilk yaklasima gore, takiye sayesinde Nusayriler kendilerini
bazen Siinni, bazen Sii veya siyasi alanda da Marksist devrimci, Pan-Arap milliyetci veya
Suriyecilik (Sosyal Milliyetgi Parti) taraftarlar olarak tanitmislardir. Kendisi de bir zamanlar
Nusayri olan Siileyman Efendi el-Azeni 1863'te Beyrut'ta yayimlamis oldugu el-Bakdretii’s-
Siileymaniyye fi kesfi esrdri'd-diyaneti'n-Nusayriyye adl eserinde Nusayrilerde takiye olayina
dikkat ¢cekmektedir. Fransiz isgalinde kendilerini Hristiyanhdin kaybolmus bir kolu olarak
gosteren Nusayriler, Pan-Arabizm populer oldugu zaman bu akimin en biyik savunucusu
olmuslardir. Ardindan Hafiz Esad doneminde kendilerini Siilerin on ikinci kismi olarak tanit-
mislardir (Aksoy, 2010, s. 203).

Nusayri geleneginde temel kabul olarak takiyenin etkin kullanimi bizi degdisimin toplum-
sal dinamiklerdeki etkisini gormemezlikten gelmeye itmemelidir. Takiye taktik bir inang
olarak uygulansa da, gliniimuizde yapilan ¢alismalar Nusayrilerin ¢ok ciddi degisim icinde
olduklarini gostermektedir (Aslan, 2009, s. 109-112; Mertcan, 2014, s. 314; Onarli, 2006, s.
212; Ulucay, 2003, s. 1). Degisim mi takiye gorlntisune, takiye mi degisim goriintisiine
biriintyor dikotomisi icinde bu ¢calismanin amaci; Arap Alevileri/Nusayriler olarak bilinen
Anadolu Aleviligine gore farkli etnik ve kiltiirel yapi icerisinde varligini stirdiiren toplulu-
gun, son zamanlarda siklikla “Alevilik” bashgiyla anilmasiyla ortaya cikan aynilestirmenin
sorunlulugu dikkate alinarak, Nusayriligin ben algisi diyebilecegimiz geleneksel ve modern
kabullerinin degisim stirecinde aldigi farkhliklarin sosyolojik tahlilini kimlikler/gruplar bagla-
minda yapmaktir. Bu bir anlamda “Arap Alevileri kimlerdir? Arap Alevileri kendilerini teolojik
olarak hangi cercevede tanimlamaktadirlar?” sorularinin cevabini netlestirecektir. Clinki
ideolojik (sol gruplar), siyasi (Suriye 6rnegi), bilgisizlik (Alevi kisiler), stratejik (iranin cabalari)
ya da yanhs bilgiler (sembolik isimler sebebiyle) sebebiyle Nusayrilikle Anadolu Aleviligi
arasindaki iliskinin derin oldugu izlenimi verilmek istenmektedir. Bu tahlil, grup Ulzerinde
yapilan sosyolojik yazin, mezhepler tarihi kaynaklari ve antropolojik alan arastirmalarina
dayanmaktadir. Grup ici kimligin en dinamik unsuru olan takiye sayesinde kimlikleri ve bu
kimliklerin teolojik referans noktalarini tespitin pek miimkiin olmadigi diistiniilse de eldeki
calisma ve tarihi veriler cercevesinde degisimin takiyeli ayak izi takip edilmeye calisilacaktir.
Nusayrilerdeki degisimin kendi icindeki dinamikleri bir tarafa genel olarak diinyada dinin ve
dini kurumlarin gecirdigi degisim ve sekilerlesmenin bu topluluga olan etkisini de dikkate
almak gerekmektedir.

Dolayisiyla metodolojik olarak Nusayriligi ve Nusayrileri tanimak icin, kendilerinin ifadele-
rinden hareketle Nusayrilige iliskin sosyolojik tahlillere ihtiya¢ vardir. Bu yapilirken Nusayri
kimliginin digsal ve i¢sel goriiniimleri glindeme gelmekle birlikte, biz calismada i¢sel goru-
nlmleri Gizerinde duracagiz. Bu ylizden, tarihi, dini ve mezhebf eserler yaninda sosyoloji ve
antropoloji alaninda yapilmis calismalara da basvurmak gerekmektedir. Nusayrilik, hakkin-
da yapilan ¢alismalarda karsilastirmali bir bakis agisinin, bu inang grubunun daha iyi anla-
silmasi, digerleri ile olan ortaklik ya da farkliliklarinin gériilmesini ortaya ¢ikaracaktir. Konu
Turkiye'de yasayan Nusayriler cercevesinde tartisilacaktir. Konu ile ilgili temel kaynaklar
esas alinarak yapilan bu karsilastirmada, sozIU kilttr kaynaklarina da temas edilmis olmasi,
olanla olmasi gerekenin daha iyi degerlendirilmesini saglayacaktir.
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Nusayrilik

Nusayrilik 9. yiizyilda Irak'ta Muhammed b. Nusayr tarafindan kuruldu. ibn Nusayr son-
rasi bu dini grup sirasiyla Muhammed b. Ciindeb, Abdullah b. Muhammed el-Clinbilant
Huseyin b. Hamdan el-Hasibi tarafindan yénetilmistir. Ozellikle Hasibi gruba, kimlik ve
kurumsal grup 6zelligi kazandirarak ikinci kurucu roliini oynamistir. Hasibi’den sonra gru-
bun yonetimi Muhammed b. Ali el-Cilli, ondan sonra da Meymn b. Kasim et-Taberani'ye
gegmistir. (Keser, 2013, s. 11-23) Nusayrilik, baska inanc ve kiltiir cevresinden gruplarla ileti-
sime girmesi sebebiyle degisik etkileri biinyesinde barindiriyorsa da islam dininin ana pren-
sipleri ve kiiltiirel havzasi icinde ortaya cikan bir grup olarak en cok islam’dan etkilenmistir.

Nusayrilik, Hiseyin b. Hamdan el-Hasibi (6. 346/9577?) tarafindan sistemlestirilmis asiri bir
Sii grup olarak kabul edilmektedir (Friedman, 2010, s. 17; Sehristani, 2011, s. 170). Bu sahis
ayni zamanda, 6nce bes sure, daha sonralari birtakim ilavelerle bu giinkii on alti sureden
olusmus Nusayrilik kutsal kitabi olan Kitabi’l-Mecmd'nun da yazaridir.

Kisaca, Nusayri inang sitemi, Ali'nin ilahlastiriimasina dayanir (hultl nazariyesi). Nusayriler,
tendsiihl (ruh goci) kabul ederler. Takiye® grubun en bariz inang esaslarindan birini olus-
turmaktadir. Bu yolla yasadiklari bdlgelerde hakim yapiya uygun hareket ederek kendi
inanglarini saklayabilirler. Ayrica Nusayriler, batini tevil metodunu hayat ve inanglarinda
uygularlar, bu yiizden islam dininin genel olarak kabul edilen esaslarini kimi zaman zahiri
anlaminin disinda yorumlama geleneklerine sahiptirler. Nusayriler i¢in pek ¢cok dini bayram
vardir, bu bayramlarin icinde li¢ semavi dinin bayramlari da var olup, icinde Hristiyanhga ait
bayramlarin daha fazla oldugu gortilmektedir (Batur, 2013, s. 55; Friedman, 2010, s. 7-10;
Tark, 2013, s. 279).

Takiye ve Degisim Arasinda Kimlikler

Her hangi bir kolektiviteye mensup kisilerin tek bir kimlige dedil, ayni anda bircok kimlige
sahip oldugu ve durumsal olarak bu kimliklerin birinin ya da bir kacinin daha belirgin hale
geldigini Nusayriler 6rneginde gérmek miimkiindr. Topluluk Gyeleri sahip olduklar bir¢cok
kimligin yaninda kultirel olarak Tirkiyeli, Misliman, Arap, Alevi ve Nusayri kimliklerini ayni
anda benimsemekte, ancak durumsal olarak bu kimliklerden biri veya birka¢i 6ne ¢ikmakta
ya da otekilestirilmektedir. Bu kimliklerin sahiplenilmesi ve kamusal alanda gorindrlik
kazanmasi esnasinda takiye kiltlriinin kimlige nasil etki ettigini tespit etmek ise hemen
hemen imkansiz goériinmektedir.

Dini gizlilik ya da tam ifadesiyle “sir”, Nusayri inancinin ve kiltirel bellegin korunmasinin en
temel ve en islevsel aracidir. Clinki sir ayni zamanda bir iletisim bigimini beraberinde geti-
rir (Can, 2011, s. 105). Nusayriler icin sir, dylesine merkezi bir yer alir ki, Nusayri olmayanin
tahayyul edemeyecegi bir noktadir ve bu sebeple Nusayri kendini tam anlamiyla anlatmaz.
Batini olan, “6teki”nin kavrayamayacagi kadar derindir ve mana “&teki”nin ulasamayacagdi

6  Bazi calismalarda takiye yerine Nusayrilerin kitman (Mertcan, 2014, s. 316) diye isimlendirilen terimi bildik-
leri veya genel kabuliin aksine takiye dedil, kitman yaptiklari dile getirilmektedir. Sosyolojik olarak &nemli
olanin toplumsal sembollerin isaret ettigi anlam diinyasi oldugu icin biz calismada kitman yerine takiyeyi
daha anlasilir olmasi sebebiyle tercih edecegiz.
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bir yerde sakhdir (Can, 2011, s. 105). Bu ytizden Nusayrilerin 6zel inanglarindan birisi de belki
de en giicliisii takiyedir (Uziim, 2000, s. 85-186). Clinkii takiye, Nusayrilikte sirr tamamlayan
unsurdur. Bir tehlike karsisinda kisinin gercekte benimsedigi goris ve kanaatin aksini izhar
etmesi anlamina gelen takiye ile Nusayriler, hem kendi inanclarinin bagkalar tarafindan
bilinmemesini saglamislar hem de degisik baskilar altinda kalan mensuplari ile 6zellikle de
mezhep biiyiiklerini korumuslardir (Hatib, 1984, s. 385, 387; Oz, 1999, s. 191).

Harflere ylklenen 6zel sifreli anlam ve degerler bitund, gizlilik icinde sakli tutulur; “bu
nedenle Nusayri akidesi i¢ yonetimi hakkinda yeterli bilgi yoktur” (Ulugay, 2010, s. 43). Bu
sifrelemede bir alttaki bir Gsttekinin sahip oldugu bilgiye sahip degildir. Bu durumda toplu-
mun geri kalan kisminda “sapkinlik” benimsenmesi ortaya ciktigi gibi, bu gizli sifrelemeler
yliztinden Nusayrilerin sikintilara maruz kalmasi kaginilmaz olabilmektedir. Bunun yaninda

n o

“sir tutma”, “takiye” ve “gizlilik” disipliniyledir ki, Nusayriler varliklarini devam ettirebil-
mislerdir. Bu ylzden sirrin ifsasinin ve mahremiyetin aciga vurulmasinin affedilmesi pek
mumkiin olmayan agir sorumluluklari vardir. Sir ifsasi bir sahsin kendi bilgilerini agiklamasi
degil toplumsal vicdan ve mahremin aciklanmasi oldugundan cezasi da ona mukabil kabul

edilmektedir (Togayhan, 2005, s. 71-72)

Dil sosyolojisi acisindan gizemli ve sifreli kimi harflerin, toplulugun kultirel kimliginin
ifadeleri olarak dusunilebilecek butln ozellikleri tasidiklari gorilmektedir. Takiye bir
anlamda ezoterik (deruni) idrakin korunmasi ve kutsal sirlarin saklanmasinin en 6nemli
araci konumundadir. Takiye ile Nusayriler, kendilerine isnat edilenlerin tam aksini savunma
mekanizmasi olarak islev gérebilmektedir. insanin amaci gercege ulasmak olduguna gére,
gergek ve kadinatin bitin gizliligi ve sirri da Ali'de cem olduguna gére, bu amag icin takiye
onemli birinang manevra aracidir. Bundandir ki, “Nusayriler Antakya civarinda yasayan ve Hz.
Ali'de sahislanan Allah doktrinleri ile inanglarina yeni bir sekil vermis gruplar olarak bilinirler”
(Turkdogan, 1995, s. 25) tarzindaki bir degerlendirmeye konu olmustur.

Takiye, Nusayriligin 6zglin teolojisinde yer aldigi icin, Nusayrilerin kimliklerini inkar ettik-
lerinde herhangi bir huzursuzluk yasamadiklari diistinilmektedir. Olsson (2003) da takiye
uygulamasina Nusayrilerin iktidarda oldugu Suriye’den bir 6rnek vermektedir:

Ornegin 1973 yilinda yapilan resmi bir aciklamada seksen din gérevlisi, kutsal kitap-
larinin Kur'an oldugunu, Musliman olduklarini ve Siiligin cogunlugunu, yani on
iki imam temelli Siileri takip ettiklerini ve bunlarin disinda kendileri icin sdylenen
sozlerin kendilerinin ve islamiyet'in diismanlar tarafindan uydurulmus yalanlardan
ibaret oldugunu beyan etti. Ne var ki, Suriye'deki diger gruplarin stiphelerini ortadan
kaldirmak icin gizli kitaplarini yayinlamalar istenince, bunu reddettiler. (s. 217)

Baska bir 6rnekte Nusayrilerin yaptigi calismalar incelenirken dikkat ¢ektigi gibi sahsi kitlip-
hanelerinde temel kaynaklari olmasina ragmen, dikkat cekici bir sekilde Nusayri dnderlerce
yazilan eserlerde, yazarlar temel kaynaklarina basvurmamis, hatta bir ikisi disinda onlardan
isim olarak bile s6z etmemislerdir. (Uziim, 2000, s. 179)

Mevcut “Oteki” olarak gordukleri kisi ve kurumlar ve devletle iliskileri gorece sicak tutmak
icin basvurulan ve asil inancglarin yerine uyumlu kimlik ériintdlerinin sergilendigi bu eylem
dinsel kimligin temel 6gesidir. (Can, 2011, s. 106)

Firro'nun (1999, s. 209) yaklagimiyla:
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Memluklerden beri biitiin hakim devlet otoritelerince marjinallestirilen ve hatta
takibata ugrayan Nusayriler, merkezlerden uzak bolgelerde yasamislar ve distan
hakim resmi dine baghliklarini géstermelerine ragmen, kendi dini inanglarini
koruyarak gelistirmek suretiyle Sii takiye prensibine uymuslardir.

Takiye inanci dolayisiyla Nusayriligin kamusal alanda sergilenisi Goffman’in deyimiyle
“sahnede 6n bolgede oynanan roller”e (1959, s. 22) iyi bir 6rnektir. Boylece Nusayriler yasa-
diklari sistem ve toplumun kimligine uygun politik ve dinsel bir kimlik gelistirip kimliklerini
yeniden Ureterek bir cemaat olarak rollerini sahnelemektedirler. Bu durumda Nusayri kim-
liginin ikiligi bize sahne arkasina bakmaya gétirir. Glindelik yasamin iginde denetimden
ve gézetimden uzak bir sekilde sahnelenen hayat ise, kendi kimliksel gerceklerine uygun
bir sekilde akmaya devam eder (Can, 2011, s. 107). Ornegin Alevi orgutlenisinin aksine
Nusayrilerin politik taninma, dinsel kurumsallasma adina ibadet yerleri, seyhlerin maasa
baglanmasi gibi talepleri pek dile getirilmemektedir. Bu bir anlamda takiye anlayisinin bir
sonucudur. Baska bir iddiaya gore de Nusayrilerin, politik mlicadele alaninda, Kemalist ya
da sol sdylemlere angaje olmasi, hak ve 6zgurlik micadelelerinde etno-dinsel kimligine
referans vermemesi de benzer bir gizlenme manevrasi, kamuflaj olarak gorilebilmektedir
(Can, 2011, s. 108).

Belki takiye inanci ylizyillar boyunca Nusayrilerin varliklarini zor ¢evrelerde stirdiirmelerinin
bir sonucudur denebilir. Bu inanca gore insanlar siradan kendi insanlarina bile inanglarini
saklayabilir ve sirlarini ifsa etmeden farkli inangta olduklarini séylerler (Dalkilig, 2008, s. 68).
Surekli muhafaza edilen boylesi bir sir veya disariya farkl kimlik sunumunun zamanla kiginin
gercek kimlige haline dontisme ihtimali belki de en ¢ok bu ylizyllda meydana gelmistir.

Takiyenin yaninda her dini hareket/grup gibi Nusayrilerin de tarih icerisinde degisim gecir-
dikleri bilinmektedir. Bunlarin kimi Siilige meylederken, kimisi asiri sol ve Marksist gruplara
egilim gostermis bir kismi ise Ehl-i stinnetle ayni ¢izgide yer alan alanlara yonelmislerdir
(Aslan, 2009, s. 142; Mertcan, 2014, s. 298; Oz, 1999, s. 181). Nusayri inancinda sahsi diisiin-
cesi ne olursa olsun bir Nusayrinin hele bir Nusayri dnderinin bunlari asarak mezhebin inang
manzumesini herkesin okuyabilecedi bir eserde ortaya koymasi asla mimkiin degildir.
Ancak Nusayriler bir bir buguk asirdan beri kendilerini daha sik sorgulamaktadir. Ana kimlik
olarak kabul ettikleri islam'in temel kaynagi Kur'an, modern bilimlerin ortaya koydugu
ontoloji anlayisi ve Miisliiman cogunlugun islam telakkisi bu sorgulamada baslica yardimci
unsur olarak dikkate alinmaktadir. Bu anlamda giiniimiiz Nusayri &nderleri diger inanc
gruplarina mensup kimselerle gériismekte, sinirli oranda da olsa islam diinyasinda telif
edilen ¢alisma ve arastirmalari incelemekte olup ¢ok muhtemeldir ki, bir 6lctide bunlarin
etkisinde kalmaktadirlar. Tabiatiyla bu bilgiler kendi kimliklerini inkar etmeksizin kaleme
aldiklari eserlere muhtelif derecelerde yansimaktadir (Uziim, 2000, s. 187).

Degisim siirecinde “6teki”” olanin siliklestigi veya bizzat kendilerinin “seckinci” din anlayis-
lari daha genis mutabakat ¢ercevesinde yumusatiimaktadir.

7 Hig kuskusuz Nusayriler icin bir 6teki aranacaksa bu cogunlukla Stinni denilen inang grubu olacaktir. Clinki
onlara gére, bircok Siiden farkli olarak, Stinnileri islam Peygamberinin vasiyetine karsi gelip biatlarini inkar
ederek Ali b. Ebi Talib'in halifelik hakkini gasp edenlerin pesinden gidenler olarak degil, ilahi emre karsi
gelip islam’in 6ziinii bozmaya, tahrif etmeye calisanlarin yolundan gidenler, kendilerini ise maruz kaldiklari
biitiin zulimlere ragmen asil islam’i takip etmeye devam edenler olarak gériir (Keser, 2013, s. 146).
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Alevilik demek ayrim yapmamaktir. Bizde irk ayrimi yapilmaz, bu husus belirle-
yici olmaz. Ama bize karsi ayrim yapiyorlar. Bir kisim insanlar bizleri, Ali yoluna
namaz kilan kisiler olarak tasnif ediyorlar. ilk 6nce bu dogru degil. Clinkii biz
ibadeti Aliye degil, Allaha yapiyoruz ve sadece ona tapmaktayiz. Yizyillar nce
bu yorede yasandigi iddia edilen Alevilik ile buglinkl birbirinden farkhdir ama
bunu kimse ya gérmuyor ya da gérmek istemiyor. (D6nmez, 2007, s. 7)

Soylemsel dontisiim kendini ifsa eden gelenek Gizerinden sorguluyor ve dogrusu sirrin artik
gizli kalma durumu sadece geleneksel anlayistaki buytkler tarafindan kabul goriyor.

Seyhlerimiz hala anlatir ve 6gretir. Hatta amcamiz bu sirri tasiyip tasimadigimizi
kontrol eder. Bu bilgileri yabancilara anlatamayiz, ama simdi kitaplarda yaziyor,
insanlar bunlari okuyor. Mesela hocam siz hataya geldiniz, bu bilgileri benden
daha iyi bildiginizi goriince sasirdim. Simdi yaslilarimiza sorsaniz bu bilgiler sirdir
kimseye anlatiimaz diyecekler. Eminim ki size de sdylemislerdir, ancak bu nasil
bir sir ki herkes biliyor; teknoloji sir diye bir seyi birakmadi. Benim kanaatime
gore Aleviler olarak bizler ya teknolojiyi kullanarak inancimiz yayip, genclere
Ogretecegiz ya da degisime direndigimizi zannederek, asama asama asimile olup
gidecegiz. Bugliniin gencligine artik ylzyil énceki bilgileri anlatamazsiniz. Asil
bizim bunlari gorebilen inan¢ 6nderlerine ihtiyacimiz var. (Dénmez, 2007, s. 10)

Degisimden Kimliklere: Nusayriler/Arap Alevileri

Geleneksel olarak Nusayrilerde gruplagmalar Hz. Ali'nin bulundugu yere goére degismekte-
dir. Temelde onun giineste bulundugunu ileri stirenlere Semsiyye (Haydariyye/Simaliyye);
aya yerlestigini iddia edenler ise Kameriyye (Kibliyye/Kilaziyye) diye adlandiriimaktadirlar.
Bunun disinda el-Cerraneler, el-Gaybiyye, el-Haydariyye, el-Mahusiyye, en-Neyasifa ve
ez-Zuhuratiyye gibi geleneksel adlandirmalar ve gruplarda zikredilmektedir (Aslan, 2009,
s. 34). Ancak bu gruplarin ana iki dini akim icinde olduklari distintilmektedir (Tlrk, 2013,
s. 38). Bu gruplar arasinda sosyal mesafe fazla olup yer yer bu gruplar birbirlerini Nusayri
olmamakla suglayabilmektedirler (Uyar, 2012, s. 309). Teolojik goriinlis bu olmakla birlikte
glinimuzde grubun sosyolojik olarak pek ¢cok goriinti icinde oldugu anlasiimaktadir.

Laik/Cumhuriyet¢i Nusayriler: Siinni Goriise Yakin Duranlar

Nusayrilerin Cumhuriyet’in kurulusu ve Hatay'in Turkiye'ye katilma kararindan sonra
devletle iliskilerinde ciddi sorunlar gériilmemekte, Ustelik kimi tGnl{ aileler se¢im sirecin-
de Turk tarafiyla hareket ettiklerine dile getirmektedirler (Mertcan, 2014, s. 176).® Hatta
modernlesme ¢abalarina uyum acisindan, ana toplumun bir parcasi ve savunucusu olarak
Ataturk ilkelerine bagliliklarini dile getirirler (Aslan, 2009, s. 160). Turkiye'nin gerek bolgesel
gerekse kiresel konum ve imkanlari dikkate alindiginda Ortadogu ulkelerinden 6nde oldu-
gu gorulmektedir. Bu durumu goérerek kendi konumlarini kiyaslayabilen Nusayrilerin laik

8  Hatay'in anavatana katilm siirecinde Nusayrilerin 8nde gelenlerinin istanbul'da yaptiklari ziyaretler ve bu-
nun dénemin gazetelerinde ele alinislariylailgili genis okumalar icin bkz. (Mertcan, 2014, s. 177-180). Gene-
li temsil etmemekle birlikte Hatay'in Tiirkiye'ye katiimina siddetle karsi olan bazi kisiler de vardir. Ornegin
bkz. Celik (2014) ve Kurtulus (2014).
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Cumbhuriyet’e bagli vatandaglar olarak onun degerlerini savunan kisiler oldugu goriilmekte-
dir. Bunun en tipik 6rnekleri baslarindaki tipik sapkalariyla Nusayri din adamlaridir denebilir.

Ornegin Nasrettin Eskiocak adli Seyh:

Allah’a bin stikiirler olsun bizim Hatay'imiz Anavatan'a intikal ettikten sonra ulu
onderimiz Ataturk, laiklik ilkesini benimsetip Tiirkiye Cumhuriyeti'nde yerles-
tikten sonra biz Aleviler biraz nefes aldik. O zamandan sonra bizler rahat ettik.
Simdi ise birisi gelip de sen Nusayri'sin veya baska bir sey diyemez. Sen nesin?
Ben Aleviyim. Benim dini dnderim Hz. Ali’dir. Gergek bir sekilde ¢ekinmiyorum,
utanmiyorum, korkmuyorum kimseden.

(...

Biz oradan [Suriye’den] gelmekteyiz. Ama onlar bize geldiklerinde bizim ne kadar
degistigimizi iyice anlayacaklar, daha medenilestik ¢tinki. Turkiye Cumhuriyeti
hemen hemen orada sartlardakilerin en medeni tlkesidir. (A. Aydin, 2009)

Diger taraftan Davut Timkaya ve Hiiseyin $anli adli Nusayri énderleri inanglarini ve tarih-
lerini anlatirken Stinnilerce kabul edilen tarzda anlatmakta ve bunun digsindaki séylemleri
reddetmektedirler. Genel olarak ibadetleri de benzeri sekilde ele almaktadirlar (Demir ve
Ozdemir, 2010, s. 274).

Bununla birlikte bilhassa son zamanlarda daha fazla olmak tizere, gelenekle bagini tama-
men koparmaksizin gerek inanclarini gerekse ibadetlerini yaygin Islami anlayisa gére
diizenleyen kimseler de vardir. Boyleleri bu zahiri ibadetlerini, bolgede hakim olan fikih
mezheplerine godre yerine getirmektedirler (Uziim, 2007, s. 273).

Seyh Nurettin Reyhani de “Ezana ‘Ali'yl Veliyullah” buralarda eklenmez, bdyle bir uygulama
buralarda yoktur” diyor ve ezanla ilgili tek farkliigin “Hayya ale hayril amel” eklemesi oldu-
gunu ifade ediyor (Er, 2010, s. 283). Bu da ezan lizerinden Caferilikle iliskilerinin sinirlih@ini
hatirlatma ve genelle iliskiyi olusturma olarak goriilmektedir.

Nasreddin Eskiocak,

Abdest Kur'an’da belirlenen esaslar dogrultusunda alinir, ayet-i kerimede diyor
ki “Namaza kalkacak olursaniz; elinizi, ylzliniizi, burnunuzu, agzinizi ve ayagini-
z1 yikayin.” bu Siinnilerde de boyledir. (Er, 2010, s. 283)

derken, Ayni Nusayri Seyhi Alevilige iliskin degerlendirmesinde yine ortak ve benzer ifadeler
kullanmaktadir:

Alevilik ilk dnce Hz. Ali'ye mensup olma demektir. Hz. Ali'ye mensup olanlar genel-
likle Alevilerdir. Fakat son zamanlarda Alevilerin bir kismi Alevi/Bektasi/Mevlevi/
Kizilbas v.b. onlar muhtelif adlara bélinmusler ise de aralarinda 6zel bir fark yok-
tur. Maslimanlikta ayni sekildedir butiin mezhepler Mislimandirlar. Aleviler de
Muslimandirlar, diger kesimler de Hz. Ali'yi severler biz de bunu bu sekilde kabul
ediyoruz. Aleviligin Ozetini soyleyecek olursak &6zel olarak bizler Hatay Alevileri
Kur'an’i Kerim ve Ehl-i Beyt'e dayanarak Alevi oldugumuzu sdyleyebiliriz.

Bizim Aleviler olarak, mensup oldugumuz inancimizin yegane énderi ve imami
Hz. Ali'dir. Biz bunun icin Aleviyiz ve bununla da iftihar ediyoruz. Sunu belirt-
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mek isteriz ki; Hz. Ali'ye inananlar, Hz. Muhammed’den sonra onun tek vasisi
ve halifesi olduguna inanirlar. Hz. Ali'ye inang ve itikat olarak mensup olanlar,
ayni zamanda Hz. Muhammed’e de mensupturlar. Clinkii Hz. Muhammed “Ben
Ali'den Ali de bendendir. Ali'yi seven beni sever, beni seven de Allah’i sever. Ben
ilim sehriyim, Ali de onun kapisidir. ilim sehrine varmak isteyen kapidan girsin.”
diye buyurmustur. (Eskiocak, 2009, s. 9)

GUnumaz Turkiye'sinde kendileriyle réportaj yapilan kimi seyhler ve halkin teolojik inancg-
larina iliskin kapali konusmalari ama ¢ogunlukla Kitabi’l-Mecm('da gectigi sekliyle inang
esaslarini kabul etmediklerini ve yeni neslin de bu konulara iliskin derin stipheler besledik-
leri gortlmektedir (Dalkilig, 2008, s. 64).

Bu gruba dahil edilebilecek dini énderlerin takiyesiyle ilgili bir bilgiye sahip degilsek de,
geng neslin bu sinifta ciddi oranda temsil edildigini gozlemleyebilmekteyiz. Clinkl kendi
geleneksel dini bilgilerini edinememis veya edindigi bilgilerin modern dislince ve gelisme-
ler karsisinda tutarli cevap lretememesi veya ancak okul ortamindaki sosyallesmesi kadar
dini bilgiye sahip genclerin Cumhuriyet’in kendilerine sagladigi imkanlar cercevesinde
daha ulusalcr bir tutum icinde olduklar dustintlmektedir. Degisim ile takiye arasindaki
ince cizginin en gecisli halinin bu grup Uzerinde gozlemlenebilecegi diistintiimektedir.
Mustafa Kemal'in Cumhuriyetle birlikte kendilerine biyiik imkanlar ve 6zgiirliik alani sagla-
masi sebebiyle bu kesimde ciddi sekilde bir Atatiirk sevgisi bulunmaktadir. Ornegin Giiney
Egitim Vakfi (GEV) ve iskenderun Giiney Egitim Vakfi (IGEV), bu tiir calismalar (izerine kurulu
bir STK'dir (Aslan, 2009, s. 144; Giiney Egitim Vakfi [GEV], 2014; iskenderun Giiney Egitim
Vakfi [IGEV], 2014). Yine kisa adi AKYED olan Akkapi Kiiltiir Dayanisma ve Egitim Dernegi
de Arap Alevi kiltlrinu arastirma, tanitma ve Atatirkcd, laik diinya gorisiine katki yapa-
rak baris icinde bir arada yasamayi amag olarak belirlemistir (Akkapi Kiltir Dayanisma ve
Egitim Dernegi [AKYED], 2014). Tirk modernlesmesinin gelisim asamalarinda cagdaslik,
laiklik, hiimanizm ve hosgoru gibi degerlere vurgu yapmalarinin énemli bir nedeninin,
megruluk zeminine Stinni islam’in harcini koyan bir siyasal iktidarin gdziinde mesruiyet
kazanma oldugu soylenebilir (Mertcan, 2014, s. 319).

Eti Tiirkleri: Olusturulmaya Calisilan Ulus Kimlik

Kuzeybati Suriye'de ki Cebel-i Ensariye’de Nusayriler Gizerine incelmelerde bulunan Ewald
Banse, Die Tiirkei Eine Moderne Geographie adli eserinde, Nusayrilerin Hitit (Eti) kokenli
olabilecegi Uzerinde bir tez ileri siirdi (Ener, 1993, s. 293-98). Bu goris tarzindan olsa
gerek, Hatay'in anavatana katilmasi esnasindaki kritik dénemde, Ewald Banse'nin bu iddiasi
“Gunes-Dil Teorisi"ne uyarlanarak bir kisim yerli yazarlar tarafindan da kabul gorse de, bugu-
nln yasayan Nusayrilerinin ¢ogunlugu bu teori icinde degerlendirilemez goriilmektedir.

Tankut tarafindan yapilan arastirmada Hatay'in anavatana katilimin arifesinde burada yasa-
makta olan Nusayrilerin tarihi, antropolojik ve inan¢ yapilari incelenmistir (Aksoy, 2010, s.
206). Tankut'a (1938, s. 14-15) gore:

Hatay halkinin bir kismina Nusayri adi verilir. Hatayli Alevi yuvarlak kafasi, gov-
desinin daglilara mahsus yapisi, konusmasinda ve ruhiyatinda irkinin tasidigi
ozellikleriyle tam bir Anadolu, Anadolu Alpini oldugu gibi irk olarak bir Anadolu
kadar Tark'tdr.

84



Glingdr / Degisim ile Takiye Arasi Nusayriler/Arap Aleviler

Ayrica Tankut, calismasinda Etilerin tarihsel sireglerini, Tirk soyundan geldiklerini ve
cografi sahalarini inceledikten sonra Nusayrilerle aralarinda etnik benzerlikler oldugunu
belirterek toplulugun “Eti Turk"l oldugu iddiasini ortaya atmistir.

Bu bakis agisina gore, Nusayri niifusunun tamamini tarih icinde Araplasmis Turkler olustur-
maktadir. Onarli bunu delillendirirken Kizilbas ocagi olan Seyh Hasan, Seyh Ahmet Deve,
Seyh Bahsis ve Seyh Coban ocaklarinin ve kurucularinin basinda ki “Seyh” énadinin baska
bir Seyyid ocaginda olmayan bir 6nad olmasi sebebiyle Nusayrilerin ilgisini ortaya koyar
(2006, s. 17). Bu yazarlarin basinda Kasim Ener (1993), Hasan Resit Tankut (1938) ve Ali Tayyar
Onder (2002) ve Onarli (2006) gelmektedir. Ancak bu yazarlarin bu tezlerini ispatlamak icin
one siirdiikleri kanitlarin toplumsal tabanlarinin zayif oldugu distinilmekle birlikte glinG-
muzde bu disiinceden olan Nusayrilerin varligi bilinmektedir (Kahliogullari, 2012, s. 125).
Bu yaklasimin arkasinda ilk donem resmi devlet gorustiniin ulus-devlet formunda Uretilen
savunucularinin oldugu tahmin edilmektedir. Tlrk'tin ifadesiyle bu kisiler “siyasi donanimli”
kisiler olarak kdkenlerini Eti Turklerine dayandirmaktadirlar (2013, s. 37). Bu bir anlamda
etnik ve dinsel asimileyi arzu etmek anlamina gelmektedir. Ancak devlet tarafindan tretilen
bu kimliklerin halk nezdinde kabuliiniin olduguna dair isaretler gortilmemektedir.

Caferilige Eklemlenme: “igteki Otekiler” den Stratejik Isbirligine

Topluluk igcinde, basta din adamlar olmak Gzere toplulugu Caferi olarak tanimlama egili-
minde olan ciddi bir grup bulunmaktadir. Bu egilimin birka¢ sebebi oldugu dusinulebilir.

(1) Nusayri kavraminin tasidigi diistintlen negatif anlam diinyasindan uzaklasarak Caferilik
isminin kullaniimasi (Aksoy, 2010, s. 200). Ornegin bir calismada katilimcinin ifadesi bunu
dogrular niteliktedir.

Yani anlayacaginiz Nusayri ismi bize hakaret edilmek icin kondu.

Baska bir kanaat 6nderi de: “... Ben size temel itibariyle iddialari séyledim. Ancak
bilmelisiniz ki dnemli olan bize ne dendigi degildir. Tarih boyunca bize kiigul-
tlcl yakistirmalar yapilmistir. Ancak biz Hz. Ali'nin yolundan giden Alevileriz.
Aleviyiz. Onemli olan budur. Nusayri ismini kullanmayi da bu nedenle gerekli
bulmuyorum.” (Demir ve Ozdemir, 2010, s. 272)

Kendilerine dair teolojik sapiklik iddialar karsisinda Caferilik catisi altinda bu ithamlardan
kurtulma ve toplumsal degisimin dogal seyri icinde daha gugcli yapiya eklemlenme siireci
olarak gorebiliriz.

(2) Son yillarda iran'in yiiriittigi kamu diplomasisiyle politik olarak Nusayrilerin Caferilige
meyletmeleri; drnegin bélgede Nusayrilere yénelik iran kaynakli yayin faaliyetinin bulun-
masi bir 6l¢lide etkili olmustur. Bu yayin faaliyetinin bir parcasi olan dergilerin bir kisminda,
Nusayri din adamlar da Caferilik temelli yazilar yazmaktadir (Keser, 2006, s. 225).

(3) Suriye 6rneginde mezhebi kimliklerin miicadelesinde kendilerine yeni konum belirleme
adina Nusayriler, kendilerini Caferi veya Alevi olarak tanimlama niyetlerini stratejik olarak
ortaya koymaktadirlar (Mertcan, 2014, s. 305).

(4) Modern dénemde kendi tarihi ve dini kimliklerini sorgulayan genclerin, kendilerine en
yakin sembol ve kisilik isimlerini tasiyan daha sistematik bir teolojiye ve dini bir kimlige
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dayanma istekleri vardir. Clinki Nusayriligin karmasik ve celiskili Tanri anlayisini anlamlan-
dirmak oldukca gti¢ olmasi sebebiyle gengler ya ateistligi veya Caferiligi segme egiliminde-
dirler (Onarli, 2006, s. 213; Uyar, 2012, s. 214).

(5) Grubun 6nemli liderlerinin Fars kokenli olmasi, Fars kultirinin bu grubun sekillenme-
sinde etkili oldugu dislincesini ortaya ¢ikarmaktadir (Uyar, 2012, s. 303).° Bunun sonucunda
dogal olarak iran ve Caferilige sempati duyulabilmektedir.

Kimi ¢agdas Nusayri seyhlerinin, kendilerini Siilige nispet ederek konumlandirmalarina
ragmen, Nusayrilerin Siilikle aralarinda farklar oldugu gibi, benzer diger mezheplerle de
birtakim farkliliklar gostermektedirler ki, tarihsel teoloji olarak bunlar arasinda bir bag kur-
mak oldukca gtigtiir (Aslan, 2009, s. 32; Sertel, 2005, s. 89-98). Clinkii mezhebin ortaya cik-
t1g1 donemlerde gerek Sii gruplar gerekse diger gruplarin asiriliklardan dolayr bu grubu ve
liderini kotlleyerek disladiklar goriilmektedir (Friedman, 2010, s. 71-2; Keser, 2013, s. 148;
Uyar, 2012, s.302). Bu ylizden ilk ddnem $ii kaynaklarinda Nusayrileri, Rafizi gruplar arasinda
sayllmakta ve onlar icin, islam’in bazi helallerini haram, haramlarini de helal sayarak asiri
gorusleri oldugunu iddia edilmektedir (el-Fil, 1990, s. 20-21; Kummi/Nevbahti, 2010, s. 238-
9). Ibn Nusayr, Siilerce itibar edilmedigi icin “yalanci sefirler"den (es-siiferaii’l-miizevviran)
kabul edilmistir (Oz, 2007, s. 304; Uziim, 2007, s. 271). Buna ragmen iran’in yakinlasma
politikalar stratejiktir. Yine hareketin gerek dini-mistik karakterinin gelistirilmesi, gerekse
yayllmasi i¢in verdigi muicadele sonucunda, grubun en 6nemli sahsiyetlerinden biri haline
gelen ve bu sebeple “Seyhiddin” diye anilan Hasibi, Sii biyografi kaynaklarinda genellikle
elestirilmektedir (Uziim, 2007, s. 271).

Caferilige eklemlenme adina teo-stratejik bir adim olarak Suriyeli Alevi liderler, kendile-
rinin Sii oldugunu, kitaplarinin Kur'an oldugunu ve Misliman olduklarina dair bir bildiri
yayinlamislardir. Ancak diger gruplarin kendilerinin kutsal gérdigi kitabi yayinlamalarini
istemeleri Gizerine, bu teklifi reddetmislerdir (Olsson, 2003, s. 232). Glinim{izde bu iliskinin
benzer sekilde stratejik hamle olarak strekli yenilenmesi modern takiyeli degisim olarak
adlandinlabilir (Friedman, 2010, s. 236).

Nusayrilerin kendilerini kimliksel olarak Caferilige nispetleri, bunu bir ¢ikis noktasi olarak
grubun dogusundan 6nceki hayali bir cemaate atifta bulunarak, hem kendilerine hem de
etrafindaki kisilere, ortak Sii gelenedinin mutemetleri olarak goérlinmektedir. Bu durum
icinde bulunduklari diger gruplarla iliskilerinde kabul edilebilir dini-siyasi argiiman olarak
kullanilabilmektedir. Ayni zamanda kentlesme ortami icinde bu strateji Nusayrilerin biitiin-
lesmelerinde stratejik bir durusa da imkan vermektedir (Olsson, 2003, s. 235). Clinkl gerek
tarihi Sii/Caferi kaynaklar gerekse Nusayri dnderler builiskiyi acik¢a savunur durumda degil-
lerdi. Ancak ifade edilen acilar bir anlamda teostratejik ve teopolitik adimlar olarak grubun
onlindeki en guigli alternatifler gortiniimdedir.

9  Mezhebin ilk dort kurucusu ile mensuplarinin bircogunun Fars olmasi, Nusayriligin ilk kuruculari hakkin-
da Araplarin Fars ilkesini fethetmesini hazmetmedikleri icin Hz. Omer’e olan kinlerini Hz. Ali'nin sevgisi
perdesiyle harekete gecirip dini tahrif ederek intikam alma duygulari icerisinde olduklari kuskusuna da
neden olmaktadir (Batur, 2013, s. 58). Ornegin Hz. Hiiseyin'i ldiirten ve Arap kékenli Yezid'e lanet okuduk-
lari halde, Hz. Ali'yi éldiiren ve Fars kdkenli olan ibn Miilcem’e rahmet okumakta ve onu lanetle ananlari
kinamaktadirlar (Hatib, 1984, s. 365).
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Bu gruba dahil edilebilecek Nusayrilerin konjonktiirel kimi adimlar tahmin edilse de
grubun kendini yasladigi teolojik, tarihsel, stratejik ve karizmatik kisiliklerin Caferilikteki
yeri sebebiyle gelecekte Nusayriler icinde en buylk alani kaplayacaklari distintilmekte-
dir. Haddizatinda grubun “Nusayriler Caferilerdir” kabullinin sebepleri olarak zikredilen
maddelerin toplami, ayni zamanda gelecedi iliskin perspektif verir niteliktedir. Caferiler
icin “icteki otekiler” (Keser, 2013, s. 149) olan Nusayriler, stratejik ve siyasal nedenlerle
sahiplenilmekte ve tarihsel veya dini farkhliklar gormezlikten gelinmektedir. Bu grubun
tipik kurumsal yapilarindan birinin Ehl-i Beyt Kiltuir ve Dayanisma Dernegi (EHDAV) olabile-
cegi disuinlilmektedir (EHDAV, 2014). Ayrica grup icin tarihi kurumsal dnemi olan Akdeniz
Sosyal Dayanisma, Egitim, Saghk ve Kiltiir Vakfinin (ASDA, 2014) da son dénemde Caferi
kimligi onceleyen bir yapiya birtindtgi anlagiimaktadir.

Geleneksel Nusayri Kimligi: Degisime Direnen Gelenek

GuinlimUzde kimi Nusayriler, kendilerini kdk olarak Hz. Muhammed tarafindan atalari Kuzey
Suriye'ye, 6zellikle Hristiyan Arap Gassanileri ve orada bulunan Rumlari islam’a davet icin
gonderilen, ancak Medine'ye donmeyip orada kalan; bugiinkii Nusayriler de onlarin deva-
midir seklinde tutum ortaya koyan kisiler olarak gérmektedir (Togayhan, 2005, s. 63).

Kitabii’l-Mecm('da yer alan

“Ben Nusayri dininden, Clindiibi gorisiinden, Clinbilani tarikatindan, Hasibi
mezhebinden, Cilli gérustinden, Meymuni fikhindan olduguma sehadet ede-
rim” ve “Ben sehadet ederim ki, Ali b. Eb( Talib’den baska ilah, Muhammed
Mahmud’'dan baska hicab, Selman-1 Farisi’den baska bab yoktur.”

ifadeleri ve sehadet, grubun dini anlayisini, mahiyetini ve temel 6zelligini gosterdigi (Turan,
1996, s. 16; Uziim, 2007, 5. 272) seklinde yorumlanmistir.

Kim Emirl’l-maminin Ali'yi tanir ve onun Rab olduguna sehadet ederse, onun daha 6nceki
zuhurlarini da kabul etmis olur. Kisaca iddiaya gore, Ali'nin ilah oldugunu kabul eden bu
zlimreye gore sehadet kelimesi, “Ali'den baska ilah olmadigina sehadet ederim”'® seklin-
dedir (Baha Said Bey, 2000, s. 182-183; Tiirk, 2005, s. 48-56; Ulucay, 2010, s. 26-30; Uziim,
2007, s. 272).

GUnumizde tarihsel Nusayriligin kitaba dayali bu kabullinin dogrudan ifade edildigine
rastlamak pek miimkiin degildir. Ornegdin Nusayri Seyhi Hasan Atic’'nin ifadesiyle, Ali, sira-
dan bir kul degildir, “O, O'dur”; Yani “Ali” ancak “Ali” olarak anlasilabilir (Ttrk, 2005, s. 50,
54; Ulugay, 2003, s. 33). Ali icin kullanilan bu ifadenin, ayni seyh tarafindan, ayni eserin bir
baska yerinde (Ulugay, 2003, s. 137), Allah hakkinda da kullanilmasi, Ali'nin ilah goruldugu

10 Kitabi’l-Mecmu'da Ali'nin ilahligi oldukga agik ve vurgulu bigimde belirtiimektedir. el-Evvel adiyla anilan
ilk surenin ilk bolimunde Ali'ye siginildigi, Ali'den yardim istendigi ve Ali'den neset edildigi belirtildikten
sonra, ikinci surede “Ey Ali b. Ebi Talib! Ey her arzu edenin sevip diledigi, ey uluhiyeti ile ezeli olan, ey biitiin
yaratilmislarin asli! Sen bizim gizli ilahimiz, acik imamimizsin” denilerek Ali'nin zahirde imam, batinda ilah
oldugu yalin bicimde dile getirilir. Ugiincii surede ezelilik, giinahlari bagislama, tévbe edenlerin tévbesini
kabul etme gibi ilahi sifatlar Ali'ye izafe edilir. On birinci surede “Sizin efendiniz Ali b. Ebi Talib'dir. Onu tani-
yiniz, onu tesbih ediniz, onu yliceltiniz. Bu sizin yaraticinizdir. Rizkinizi verendir” denilerek hamd ve tesbi-
hin Ali'ye yapilmasi istenir. On ikinci surede “Ali b. Ebi Talib ezelidir, birdir, tekdir, sameddir, parcalanamaz,
béliinemez, kisimlara ayrilamaz, sayillamaz. O benim ve sizin ilahinizdir; on dérdiinci surede ise “Ali b. Ebi
Talib erkek ve kiz kardesten, baba ve anneden miinezzehtir. Tek ve ebedi olarak mevcuttur, 6rtiisii olmayan
gizlidir” ctimleleriyle Ali'nin ilahh@i pekistirilir (Turan, 1996, 5.8, 9, 10, 15, 16).
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seklinde yorumlanabilir. Bunun yaninda gerek gecmiste gerekse glinimizde, toplulugun
bazi kesimlerinde bu anlayisi benimsemeyen Nusayri ziimreleri bulunmus olabilir. Ancak
bunlarin toplumun genelinden ne kadarlik bir orana tekabil ettigi bilinmemektedir
(Palabiyik, 2010, s. 27).

Yapilan antropolojik bir alan ¢alismasinda Hatay Alevilerinin inancina gore;

“Hz. Ali 6luyl diriltmis, Glnesi geri cevirmistir, bu olaylar Hz. Ali'ye Allah diyen-
ler kendi acilarindan yorumlarlar. Cenab-1 Allah istedigine bu kudreti verir, bu
kudret icin de en uygun kisi Hz. Ali‘dir, Ali Allah’tir demek bir miibalagadir, biz
Ali Allah'tir demeyiz, ancak Hz. Ali'nin olaganistu guigleri vardir, onun evliyalik
derecesi ¢ok yiksektir.” (...)

(...) "Hz. Muhammed ve Hz. Ali ayni nurdandir dedikten sonra, Hz. Ali'ye inen
kudret Allah'in kudretinden biridir diyor ve ekliyor, Hz. Ali'nin zahiri yéni hep
anlatildidi icin batini yoni pek ortaya konmaz. Hz. Ali'ye verilen kudret higbir
peygambere verilmemistir. Hz. Ali 3000 sene evvel 6len insani diriltmis, glinesi
20 kere geriye cevirmistir.” (Er, 2010, s. 278-79)

Nusayri din blyuklerinin, Kitabi'l-Mecmd'da gectigi sekliyle Hz. Ali'nin tanrisal 6zelliklerini
kabul etmezlerken, onun ilahligini giindeme getirmeksizin Ali’'nin beser Gstli bazi yonlerine
gdéndermeler yaptigi gérilmektedir (Uziim, 2000, s. 182). Aslinda Nusayrilik uluhiyet ve
kainatin yaratilisi ile ilgili inanclari ismaililigin nibivvetin sirekliligiyle ilgili inanclarinin
farkl formlarda ifade edilen degisik versiyonlaridir ve bu sekliyle eski Mezopotamya'daki
gnostik inanclarin, Sabiiligin ve Yeni-Eflatuncu felsefenin yeni yorumlarla glincellestiril-
mesinden ibarettir (Sarikaya, 2015). Bunun yaninda Hz. Ali'ye uluhiyetin degisik dereceleri
atfedilen Nusayrilikte belli oranda gizlense de kadin-erkek herkes bir sekilde Hz. Ali’'nin Tanri
olduguna inanmaktadir (Over, 2011, s. 44-45).

Nusayrilerin giindelik yasamlarinda geleneksel izlerin degisik tezahirlerini géormek mim-
kiindiir. Ornegin camilerdeki gérevliler kadrolu olmayip, fahri olarak gérev yapmaktadirlar.
Her giin, etki glcline sahip, dinsel degil, ama geleneksel bir norm olarak kabul edilen ve
dini bir sembol olmaktan cikarilan beg vakit ezan okunur, ancak namaz kilinmaz (Togayhan,
2005, 5. 79).

Mezhebin geleneksel kabuliine gore batin yalnizca erkekler icin haktir. Bu hak erkeklere
tanr tarafindan verilmistir. Kadinlar bu haktan tamamiyla mahrumdurlar. Ornegin Over'in
(2011, s. 51-52) calismasinda bir katilimcinin bu kabule iliskin gorisleri séyledir:

“Bizde, kadinlara gizli dini bilgiler verilmez, ama bunun disindakiler &gretilir. Dini
bilgiler; annelerin, cenaze yikayan kadinlarin (seyhin esi veya yasl bir bayan)
ogrettikleriyle sinirlidir. Ayrica kendi aramizda da konusurduk. Bildigimiz seyler
genellikle birka¢ duadir (Boy abdesti, Buhur, Fatiha, ihlas gibi dualar). Gizli olan
bilgiyi cok merak etmedim, ama biliyorum.”

Cagdas Nusayri seyhleri, kendileriyle yapilan réportajlarda, huldl ve ibahayi kabul etme-
diklerini ve ciddiyetle reddettiklerini belirtmislerdir (Ulugay, 2003, s. 112-113). Ancak yine
ayni konusmalarda, Ehl-i beyt mensuplarinin, sadece beser gériinimli olduklari da vurgu-
lanmaktadir ki, bu anlayis geleneksel huldl anlayisina kapi aralayan fikirlerin izdtistimleridir
(Sehristani, 2011, s. 172-173; Ulugay, 2003, s. 104-105, 118-119)
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Bu gruba dahil edilebilecek olanlarin kirsalda ve kirsal kékenli sehir derneklerinde aktif
olduklari ve bizzat geleneksel ritlellerin icrasi sebebiyle seyhlerin etkin oldugu kentlerdeki
derneklerde oldugu dustinilmektedir. Gelecekte gelenegin yasatildigi bu gruplarin bir
sekilde sehirlesme ve modernlesmeyle farkl egilimlere yonelecedi varsayilmaktadir.

Nusayriler ile Anadolu Alevileri iliskisi/iliskisizligi ikilemi'

Turkiye Aleviligi ile Nusayriler arasinda, bazi sembol isimler (on iki imam) ve kavramlar (ehl-i
beyt) ve bazi zamanlar siyasal sebeplerden 6tiri dinsel ayrimciliga maruz kalmalari konusun-
daki ortak deneyimlerde benzerlikler olsa da, Suriye olaylarina kadar bu iki grubun agiktan
birbirlerini simdiye kadar tanima veya iliskiye girmekten uzak durduklari anlasiimaktadir
(Aringberg-Laanatza, 2003, s. 213). Bunun yaninda Nusayri halkinin biytik bir cogunlugu da
kendilerini tanimlarken &ncelikle “Alevi” olduklarini ve hemen ardindan “Arap” kokenli olduk-
larini ifade ettikleri gériilmektedir.'? Bazi Nusayri aydinlari ise “Nusayri” kelimesinin kendilerini
tanimlamadigini, kendilerine “Alevi” denmesinin daha dogru oldugunu ifade etmektedirler
(Tirk, 2013, s. 37). Ancak Alevi isimlendirmesinde yeni bir etkilesimin oldugu anlasiimaktadir.
Clnku her iki grup icinde tarihi eskilere dayanan bir Alevi isimlendirmesini gérmek mimkiin
degildir. Melikoff'un (1994, s. 26-34) iddiasi ise Nusayri kelimesinin geleneksel olarak kullanil-
maktayken sonradan bu ismin yerini “Alevi” deyiminin aldigi, bundan sonra da Tiirkiye'deki
Alevilerin de “Alevi” isimlendirmesinin kullaniminda siklik oldugu seklindedir.

Nusayrilerin Turk Aleviligiyle iliskileri kendi iclerinde parcali bir gériinim izlemektedir.
Konunun teolojik, pratik ve tarihsel taraflari bir yana glinimuizde bazi hususlar Nusayriler ile
Tark Aleviligi iliskisinin parametreleri 6zelligi tagimaktadir.”* Bu hususta su siniflandirmayi
yapmak mimkin gérinmektedir:

(1) Blyuksehirlerdeki sol egilimli Nusayri gencler,'* kendilerini Caferi kimlik yerine Alevi kim-
ligi ve Anadolu Aleviligiyle birlikte tanimlamak istemektedirler. Bu durumun kendi icinde
dogurdugu tezatlklara ragmen, degisim siirecinde Nusayri gencler icin en rahat toplumsal
grubun Tirk Alevi grubu oldugu distinilmektedir.

Burada din ve siyasalin birlestirilmesi sol tandansli siyasetin lizerinden s6z konusu olmak-
tadir (Kahliogullari, 2012, s. 131). Bu kimliklendirme daha cok siyasal 6zellik ve ortakliklar
baglaminda sekillenmekte, sosyal/kilturel kimligin icinde din sembolik kabullerle sinirlan-
dinlmaktadir (Aslan, 2009, s. 142).

Genglerin geleneksel kurumlar diizeyinde etkili olan seyhleri “Tabela dernegdi kuran-kurdur-
tulan seyhlerin topluma adapte olmalarinda yasadigi sorunlar” ve “devletin onlari toplu-

11 Ulkemizi daha yakindan ilgilendiren bu ikilemin daha genis olarak teolojik, sosyolojik ve uygulamalar esas
alinarak bagska bir calismada konu edinilmesi distintilmekte oldugundan burada ayrintili bir karsilastirma
ihtiyaci duyulmamis, kisa atiflar yapilmak suretiyle kismen karsilastirma yapilmasi amaglanmistir.

12 Aringberg-Laanatza (2003) ve Olsson (2003) da Nusayrilerin Arap etnik kdkenine sahip olduklarini savun-
maktadirlar. Hatay'da yasayan Nusayrilerin biytik bir cogunlugu da kendilerini Arap-Alevisi olarak tanimla-
maktadir. Daha genis okumalar icin bkz. Reyhani (1997) ve Can (2011).

13 Amerikan arsiv belgelerinde Nusayrilerle ilgili niifus basta olmak lzere pek ¢ok bilgi veriliyor olmasina kar-
silik, Tirk Alevilerine hic atif yapilmiyor ve Nusayriler, stirekli Nizari-ismaili vb. gruplarla birlikte degerlendi-
riliyor (Bese, 2010, s. 164).

14 Ozellikle 70'li yillarda Gniversite gencliginin icinde bulundugu siyasi atmosfer ve Nusayrilerin sol gruplarla
iliskileri konusunda bkz. Mertcan (2014, s. 279-298).
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mumuzu boélmek icin kullandigindan” ifadeleriyle sert sozlerle elestirdikleri gérilmektedir
(Mertcan, 2014, s. 322).

Bu tutumlarin iginde Tirk Aleviliginin son dénemlerdeki vurgulu olarak 6n plana ¢ikarilan
“modern” degerlerinin Arap Alevilerini de etkiledigi gériilmektedir. Bu yeni bir kimlik sunu-
mu ve kabul edilebilir bir evrensel cizgi icerisinde degerlere vurgu nazara verilmektedir
(Kahliogullari, 2012, s. 128-129).

Ornegin Seyh Hasan ve Ali Alaattin Ay’a gore,

“Nusayri Alevilik, her seyden 6nce akla, mantiga, bilime, Ehl-i Beyt sevgi ve say-
gisina dayanan bir inang sistemidir.”

“Arap Aleviligi, Kur'an ve Ehlibeyt ekseninde islami bir yoldur. Ancak bu yol hic-
bir dogmatik islami ritiielle sinirlandinlamaz.” (Giilcicek, 2005, s. 275)

Bu sdylem Anadolu Aleviliginin soylemiyle ¢cok ortiisiir goriinmektedir. Onarli da benzeri
bir séylemle Nusayrilige atif yapmaktadir (2006, s. 205). Dogruel de Arap Alevilerin “kendi
kimliklerini, dinsel 6zelliklerinin yani sira, ‘insancil’, ‘demokrat’, ‘givenilir’, ‘kinci olmayan’,
‘acik’ vb. kilturel ve politik 6zelliklerle” tanimladiklarini aciklar (2005, s. 167). Akil, mantik
ve bilimin Nusayriligin hangi doktrin ve teskilatinda yer buldugunu sdylemek ise oldukc¢a
zordur. Ehl-i Beyt sevgisinin oldugu dogrudur, ancak Anadolu Aleviliginin Hz. Fatima’dan
anladiklari veya Hz. Ali'ye duyduklari baglilikla Nusayrilerin arasinda ¢ok derin farklar oldu-
gu bilinmektedir.

(2) Teolojik, tarihsel ve pratiksel olarak pek ¢ok farkliliklara ragmen Alevilik st kimligi
etrafinda stratejik olarak bu gruplara siyasal amaclarla érgiitleme niyetlerinin varlig bilin-
mektedir.

Bu birliktelikte grup kimliginin farkliliklar siyasal/ideolojik amaglar adina yok sayilmaktadir.
Bu bakis agisinin Turk Aleviligi taraftarlari da Nusayri taraftarlari da guicli ve ittifak halinde
alt bir dinsel grup olusturma niyetindedirler. Bu durum Mart 2011'den itibaren Suriye’'de
yasanan olaylar sonucu iyice iliskilerin bozuldugu Tirkiye-Suriye iliskileri baglaminda kon-
jonktiirel olarak isbirligi yollarinin arandigi goriilmektedir (Mertcan, 2014, s. 305). Ornegin
Mertcan'in (2014, s. 232) calismasinda bir katilimci;

“Devlet biytklerinin Alevilige yonelik ayrimci ve kiskirtici agiklamalarinin sadece
biz degil biitlin Tirkiye Alevilerine yénelik bir ayrimcilik oldugu asikardir” séyle-
miyle Alevileri bir biitiin gosterme niyetindedir.

Bu toplulukta da temel unsur teoloji degil, strateji ve siyasal gorintiimiindedir. Son zaman-
larda kimi geleneksel Alevi ve Nusayri énderler bunu dile getirmektedirler. Ornegin bir
yuksek lisans tezinde yazarin kendisi de ayni etnik gruba (Arap Alevisi) mensup oldugunu
bildirerek (Demirbas, 2004, s. 6) Tiirkiye'deki Alevilerin medyadaki gortiniimlerine esas alan
calismasinda o6rneklerini soyle vermektedir.

GulnUmuz Turkiye'sinde Aleviler 6nemli bir “6teki” rolii oynamaktadir ve kamu-
oyunun gorusl, blyik oranda, bir dizi dramatik olay sonucunda olusmustur:
1979'da Kahramanmaras ve 1980'de Corum’daki catigsmalar, 1993'te Sivas'taki
kundaklama ve 1995'te istanbul Gaziosmanpasa'daki catismalar. (Demirbas,
2004, s. 6)
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Yazar benzer sekilde (s. 50-59) Turkiye'deki Alevi farklilasmasi ve buna iliskin tarihi sertiveni
de Nusayriligi de icine alacak sekilde yorumlamaktadir. Tlrkiye'de temeli siyasal sorunlara
dayali bir Alevi sosyal hareketi gelistirme stratejisi kendisine bu sekilde akademik bir zirh
bulabilmektedir. Oysa bilinmektedir ki, Suriye'nin PKK'ya verdigi destek uzun yillardir Tirk
kamuoyunda bilinmektedir.”® Tlrk Alevileri bu sebepten Nusayrilerin Alevilik adlandirma-
larina pek itibar etmemis gérinmektedir (Arinberg-Laanatza, 2003, s. 214). Diger taraftan
Nusayrilerde cemaat bilincini gliclendiren etnik ve kultirel kaliplar icinde yasanmis ve
yasanmakta olan tarihi ge¢cmisin énemli bir yeri vardir. Bu ge¢cmiste Anadolu Aleviligiyle
ortlisen etnik ve kiltiirel kaliplar uyusmamaktadir.

(3) Nusayrilerin bazi 6nderleri 6zellikle Tirk Alevilerinin dini inang ve pratiklerde farkli
tutumlarinin dogurdugu toplumsal rahatsizliklardan &tiri kendilerini Tirk Alevilerinden
ozellikle farkli bir konuma yerlestirmektedirler. Ozellikle dinsel &gretiler konusunda dilden
kaynaklanan avantajlarinin bilgiye yansimasinin dogal Ustlnlik olarak gortip kendilerini
dinf bilgide daha yeterli, diger Alevileri ise eksik gorme egilimindedirler (Aslan, 2009, s. 32).

Ornegin “Ali'siz Alevilik” sdylemi olduk¢a rahatsiz edici gériilmekte (Atici, 2014), diger yan-
dan Aleviligin tamamen siyasallastirilmasi sorunlu goriilmekte, Alevilerin dine karsi daha
gevsek tutumlari toplumun geneli tarafindan hos goériilmedigi icin bu adla anilmak isten-
memekte ve Aleviligin pek ¢cok dinin karisimi bir inang gibi sunulmasi Nusayrilerin Alevilerle
iliskilerinin zayif olmasina etki eden unsurlar olarak gériilmekte hatta kimi zaman Anadolu
Alevileri onlar icin “6teki” konumuna sokulmaktadir (Keser, 2006, s. 279, 280, 368).

Anadolu Alevilerine yonelik 6tekilestirmenin sosyal yasamda tezahiirii bu kesimin dernek-
lerine tiye olmama biciminde gerceklesmektedir. Nusayri dernekleri ile Anadolu Alevilerinin
kurmus oldugu dernekler arasindaki iliski bu nedenle biyiik oranda diplomatik ve karsilikh
nezaket icinde ancak oldukga sinirli bicimde gerceklesmektedir (Keser, 2006, s. 281).

Arap Aleviligi, Ttrk Aleviliginin mensek ve ayinlerinde tecriibe edilen otantik figlrlerin,
Gslup ve tarzlarn hig birini benimsememektedir. Nitekim Nusayri Seyhi Selim Sénmez, bu
konuyla ilgili olarak séyle demistir:

“Ne ge¢miste, ne glinimiuizde Tirk Aleviligi ile ortak bir hareketimizin ve nokta-
mizin oldugunu hatirlamiyorum.” (Ulugay, 2010, s. 80)

Nusayri Seyhi, Tirk Aleviligini Tirk dini olarak kabul etmekte ve tarihi siirecte yasanan
sorunlari da Stinni devlet geleneginin Alevileri donistiirmeye calismasindan kaynaklanan
bir sorun oldugunu iddia etmektedir. Mehmet Heysemoglu soyle der:

“Tirk Aleviligi dedikleri ‘Bektasilik’, Alevilik degildir. islam seriatinin Tiirk yoru-
mudur. Bu nedenle Tiirk kdkenli Aleviler seriatci ve tarikatgidir. Bu distincemizi
Bektasi sairlerinden Yetimi'nin su misrasiyla da kanitlayabiliriz: ‘Hem seriattan
haberdar, hem tarikat ehlidir,/Marifet babinda tekmil hem hakikat ehlidir.’
Ozgiin Arap Aleviligi —ki bize gére gercek Aleviliktir- seytani diizenin senaryosu
olarak algilanan ‘Seriat’ ve ‘tarikat’ lanetlilerinin reddi Gzerine bina edilmistir.

15 Suriye ile Tirkiye'nin Hatay meselesi yliziinden siyasi iliskileri gelgitler yasamistir. Bu sorunun bir sonucu
olarak Sam yonetimi uzun yillar Hatayh 6grencileri kendi tiniversitelerinde burs vererek okutmustur (Aslan,
2009, s. 37).
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Konu edilen sozciikler ne mecazi ve ne de gercek manasiyla Nusayri lligatinde
ve literatliriinde hicbir zaman yer almamiglardir ve alamazlar. Ancak onlari
yermek, asagilamak ve hicvetmek icin kullanilmis olabilirler. Bize gore, nasil ki
iranlilar, Arap siyasi ve kiiltiirel hegemonyasina bir tepki olarak islam’in éziin
bozup soven bir iran Sid’si ihdas etmislerse, Tiirkler de ayni nedensel tepkilerle
Aleviligin 6ztini bozmuslardir.” (Togayhan, 2005, s. 85)

Nusayriler icin Anadolu Aleviliginin “6teki” konumuna sokulmasi, onlarin son dénemlerdeki
siyasal ve sosyal hadiselerde din dilinin disinda bir dil kullanmalari ve kullanilan bu dilin
catismaci olusu, devletle sorun yasatir sekilde konumlandiriimasi Turk Aleviligini onlarin
nazarinda oteki konumuna itebilmektedir. Clinki Nusayrilerin en temel yasam ilkelerinden
olan yasadiklari ilkenin cari sosyal ve siyasal hayatinda rahatsizlik ve ¢atisma yasamadan
gerektigi durumlarda takiye ile uyarak, varliklarini stirdiirme stratejilerine aykiri bir tutum
oldugu icin Anadolu Alevileri 6teki konumuna sokulabilmektedir.

(4) Kimi Nusayriler Alavisentrik bir yaklasimla, Anadolu Aleviliginin inang kokeni kendi inancg-
larina, etnik kokenleri de kendi etnik gruplarina dayandirma iddiasindadirlar (Engin, 2013).
Bu baglamda onlar, Anadolu Alevileriyle dil farkliliklarini “Lazkiye’den Anadolu’ya gelip,
kendi dillerini unuttular” diyerek aciklamaktadir.

Turk Aleviligi ile Arap Aleviligi kiyaslarinda 6zellikle ikincilerin Arap diline hakim olmalari
sebebiyle kitabi dine iliskin bilgilerinin daha sistematik olmasina dikkat cekilmektedir.
Ancak bu iddialarin dayandig tarihsel, sosyolojik ve teolojik zemin hemen hemen hig yok-
tur denebilir. Bu tutum da tipki “Nusayriler Eti Tlrkleridir” &nermesinde oldugu gibi zayif ve
ideolojik gortinmektedir.

Nusayrilerle ilgili ¢ati kavram olarak Alevilik kullaniminin tercih edilmesi Glkemizde ken-
dilerine Alevi denilen gruplarin ne itikaden ne zihnen ne kultiirel ne de siyasal olarak
benzerlik tasimadigr halde kendilerini Nusayriler ile yakin hissetmeye basladiklar ya da
Suriye'de cereyan eden aslinda siyasal ve ideolojik bir miicadele olan problemin mezhebi
bir miicadele algisiyla sunuldugu icin kendilerine bir konum tayin ettikleri distinilimekte-
dir (Mertcan, 2014, s. 350). Dogrusu Irak Savasi ardindan Amerika'nin (lkede Sii, Stinni ve
Kurtler olarak bir siyasi yapilanma belirlemesi/belirlemek istemesi, bunun yaninda siyaset
arenasinda siyasi aktorlerin Liibnan’da Alevi, Hristiyan (Maruni, Ermeni), Diirzi, Sii, Sinni gibi
ayrimlar tUzerinden dinsel kimlikleri ayristirici ve tahrip edici bir sekilde yiritmek istemesi
ve kimi bolge ulkelerinin bunu ateslemesi ve nihayet Suriye’deki olaylarin benzer mezhebi
pencereden siyasallastiriilmak istenmesi oldukga sorunlu bir kltirel, siyasal ve dinsel kaosu
haber verir niteliktedir. Bu anlamda Turkiye'de belirli bir sosyal hareketlilige sahip gruplari
konusurken/yazarken teo-stratejik olarak bilgiye dayal tahliller yapma gerekliligi vardir.
Aksi takdirde Ortadogu’da kimi Ulkelerin icine distikleri din/mezhep temelli catismalarin
toplumsal yapida meydana getirecegi ciddi sarsintilar kacinilmaz olacaktir.'® Sonugcta ger-
cek baglami teoloji olan “Alevilik nedir?” sorusu, siyasal bir soruya déntismis (Ecevitoglu,
2011, s. 138) goriinmektedir.

16 Yapilan bir calismada Suriye olaylarinin tilkemizdeki Nusayriler Gzerinde negatif anlamda derin etkiler bi-
raktigi dile getirilmekte ve nefret sdylemine dikkat ¢ekilmektedir. Bunun sonucu olarak vatandaslarimizin
biyik bir korku, yalnizlik ve tehdit algisi icine sirtiklendikleri dile getirilmektedir (Mertcan, 2014, s. 337).
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Kayip Hristiyanlar: Kuluckada Tutulmak Istenen Arkeolojik Hayali Topluluk

Arap Alevilerinin kim olduklarina dair cevaplardan birisi de onlarin kayip Hristiyan toplu-
luk olduklarina dair Uretilen kimliksel yanittir. Batini ve Sii egilimli firkalarin ortaya ¢iktigi
bélgelere bakildiginda, bu mekanlarin islami fetihlerden &nce, Mecasilik, Hristiyanlik'” ve
Yahudilik gibi dinlerin merkezi oldugu gorilmektedir (Friedman, 2010, s. 67; Uyar, 2012, s.
322). Bu merkezilikten kaynaklanan kimi adet, téren ve inanglarin ilgili dinlerden Nusayrilik
bilinyesinde etkili oldugu dile getirebilir.

Ozellikle ingiliz ve Amerikan kayitlarinda, Nusayrilerin kutlamalarinda icilen sarap, Hz. isa’yi
kutsamalari, Noel, Epifani (Tanr’'nin Goériinmesi), Paskalya gibi Hristiyan bayramlarinin
kutlanmasi, incil'de yer alan Havari ve Azizlere duyduklari saygi gibi érneklerle bu inang
ile Hristiyanlk arasinda benzerliklere dikkat ¢ekilmektedir. Hatta bu 6rneklerle Nusayrilerin
Hristiyan olduklarina dair ciddi iddialar dahi yazilmistir'® (Bese, 2010, s. 179). Bu yaklagim-
larin misyoner amacglarla tretilen bilimsel(!) argiimanlar oldugu, ancak halki genel olarak
yanlarina ¢ekme konusunda basarili olamadiklari da dile getirilmektedir.

Fakat Nusayrilerin tarihsel ve teolojik kimi kabullerinin, onlarin bazen yabancilarla isbirligine
acik olduklari sonucunu érneklemektedir. Ornegin Nusayriler bélgede varliklarini siirdirebil-
mek icin Hacli seferleri esnasinda Hacgli ordularina yardim etmis ve Mislimanlarin aleyhinde
Hristiyanlara destek olmuslardir (Uziim 2007, s. 271). Yine Adana vilayetinden Sadaret’e gén-
derilen 30 Agustos 1336 (30 Agustos 1920) ve 20 Eylil 1336 (20 Eylul 1920) tarihli raporlara
gore; Fransizlarin Adana ve cevresini isgale baslamasiyla, Arap (Nusayri) koyluler bolgeyi
isgal gelen Fransizlar “beyaz bayraklarla” selamlamiglardir (Bilgili, 2010, s. 73).

Bu gibi 6rneklere ragmen glinimizde misyonerlerin ayni tutumla cahstiklari ve adam
kazandiklarina veya Nusayri genclerin Hristiyanhgi bu yakinliktan dolayi sectiklerine dair eli-
mizde gozle gorilir sosyal hadise 6rnekleri yoktur. Bir sitede Nusayri inancini Hristiyanhga
yakin goren bir yazara yazilan yorumda

“Su ana kadar Nusayriler sizin gibi distinenler yliziinden Hristiyan oldu, Yahudi
oldu, kafir oldu ve hatta Nusayrilerin 6ldurilmesi caizdir diye yazilar da ¢ikti.”
(islami Giindem, 2012)

Yorumu yapilmakta ve Mislimanlarin Nusayrileri 6tekilestirici bu tutumlarinin Nusayrileri
zorunlu olarak baska dinlere ittiginden sikayet edilmektedir.

17 Nusayrilik ve Hristiyanlik arasi iliski veya tarihi kesisme noktalarina iliskin daha derin okumalara bkz. (Fried-
man, 2010, s. 226-230).

18 Dogrusu Nusayri inang ve kutlamalarinda Hristiyanhigin etkisinin oldugunu gésterir kimi unsurlar yok de-
gildir. Ancak bu bolgedeki dogal etkilesimin bir sonucu olarak boylesi benzesimlerin olmasi normal karsi-
lanmalidir. Ornegin, Nusayrilere gére Ali'nin katli zahiridir, gercekte ise (batini yorum), onun tiim insanligin
glinahlarinin kefareti icin kurban edilmis olmasidir. Artik o, maddi cisim olmaktan ¢ikmis, uluhiyet kesp
etmistir (Togayhan, 2005, s. 77). Bu anlayisin Hristiyanliktaki Hz. isa'nin konumuna benzer bir yorum icerdigi
aciktir. Yine Hag yortusu, Santa Barbara, Ha¢'in suya atilmasi, Unsura ve Salip bayramlari da 6zgin idrakleri
ve yorumlari dogrultusunda ayni vecd ile kutlanir. Bayramlarda bol bol sarap icilir ve buhur yakilir. Takdis
ayinlerinde sarabin rengindeki kirmizilik, Ali'nin kanini temsilen kutsallik 6gesi sayilir. Bu nedenle ayinlerde
“Kutsal sarap kiilti” Nusayri geleneginde vurgulu bir ayricaliga sahiptir (Togayhan, 2005, s. 81).
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Sonug

Guiniimiizde bazen Anadolu Alevi tarihinin ve kiiltiiriiniin bir parcasi, bazen iran tiiri Siiligin
bir parcasi, bazen Eti Turklerinin devami, bazen sahabe déneminden kalma kadim Arap
toplumu, bazen de sol hareketler tarafindan sinif miicadelesinin ezilmis magrur toplulugu
gibi kimlik sunumlariyla karsi karsiya kalinsa da Nusayrilik, gerek din tarihi, gerek 6gretileri-
dini ritGelleri gerekse dil ile icerdigi sosyal grup agisindan Anadolu Aleviliginden, Siilikten,
Eti Turklerinden, sahabe yadigan bir topluluktan ve Marksist sinif toplumundan oldukca
farkl oldugu gorilmektedir. Bu farkliliga ragmen Nusayriler bulunduklar bélgelerde azinhik
olmalari, hatta cevrelerinde diger gruplar tarafindan sapkinlikla itham ediliyor olmalari,
yasadiklari bolgenin strekli savaslarla yasamasina ragmen ilging bir fenomen olarak varlik-
larini bin yildan bu tarafa devam ettiren bir gruptur.

Grubun igcinde ve grup mensuplari arasindaki iletisimde icte tevil, baskalariyla olan iliskiler-
de de dista takiye uygulayarak, bir Nusayrinin, resmi olarak, Kur'an’a ve Siinnete harfiyen
riayet eden bir Stinni ya da siradan bir Sii gibi gériinmesi mimkiindir. Bu ylzden yapilan
tasnifler ve ifade edilen goriislerde bu dinf inancin etkisi géz ardi edilmemelidir. Ancak
biitiin diinyadaki hizli degisimlerin bu grubun celik ¢ekirdek sirlarini da ifsa ettigi veya
anlamsizlastirdidi bir vakiadir. Bu ylizden grubun teolojik, teo-stratejik, siyasal ve kireselles-
me sonucu farkli ittifak ve algilara donik degisim icinde oldugunu gérmek mimkiindiir. Bu
yuzden Suriye olaylarinin siyasal boyutlarini nazara verilirken yapilan mezhepsel vurgularda
gruba iliskin 6tekilestirmelere firsat vermemek gerekmektedir. Haddizatinda icinde ok
farkliigi barindiran yapiyi tek bir merkeze benzetme yanlishgini ifade ettigi gibi Turkiye'nin
ic huzuru ve toplumsal bitlinligine de halel getirecek kutuplasmalara dogrudan zemin
hazirlayic niteliktedir. Diger yandan anlasiimistir ki Alevi ¢ati isimlendirmesinin Nusayriler
icin kullanimi teolojik, sosyolojik ve antropolojik pek cok hatayi icermektedir. Grup Uyele-
rinin son donemlerdeki sivil ve dini organizasyonlarinin bu farkliligi yansitir sekilde oldugu
gorulmektedir.
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Extended Abstract

Nusairis/Arab Alawites Between Change and Tagiyya

Ozcan Gungor*

In addition to its engagement to various political, religious, historical societies among
Anatolian originated groups in Turkey as well as pointing groups which are different ideo-
logically and cyclically (Glingdr, 2012), the answer to the question of “What is Alawism?”
includes a number of issues as Nusayris are also evaluated as a part of Alawite superordi-
nate identity." For all intents and purposes, there seems be a kind of problem in the super-
ordinate identification in the Nusayri group differentiation. It is highly simple to detect this
in the up-to-date studies, statements of group leaders, political and religious organization
structure and visibility in the public visibility (Bulut, 2011, pp. 300-304; Can, 2011, p. 10;
Keser, 2013, p. 150; Reyhani, 1997; Ulucay, 2003).

Due to this reason, recently this background is neglected or preferred to be neglected most
of the time in the statements starting with Alawites. This can be very easily observed; when
some start a statement by saying, “We, the Nusayris” they unearthed Iranian type of Twelver
arguments in the continuation (Uziim, 2007, p. 272), sometimes words starting with “We, the
Alawites” highlights the concept of class based socialist tendencies, occasionally words start-
ing with “We, the old belief group of this soil” continues with instruments for providing the
basis for political and strategic alliances, and sometimes statements starting with “We, the
Muslims” lays the foundation for approaching/emerging towards so-called common Islamic
philosophy (Uziim, 2007, p. 273). It seems that in addition to ethnical and religious identity
among the Arab Alawati individuals, different personal, sexual and class values and exis-
tence of various different identities such as leftist, socialist, conservative, feminist, Kemalist,
humanist, democrat etc. can also be seen (Dogruel, 2005, p. 167; Mertcan, 2014, p. 309).

We see that Nusayris emphasize their both Arabic and Alawite roots while introducing
themselves as Arab Alawites (Aslan, 2009, pp. 46-56; Batur, 2002, pp. 12-13; Eskiocak, 2006,
pp. 432-437; Keser, 2002, p. 5; Palabiyik, 2010, p. 20; Sertel, 2005, p. 16; et-Tavil, 2004, pp.
25- 26; Turk, 2005, pp. 30-37; Turkdogan, 1997; Ulucay, 2010, p. 20).

*  Assoc. Prof,, Yildinm Beyazit University, Faculty of Islamic Studies, Department of Philosophy and Studies of
Religion,
Correspondence: ozcangungor@yahoo.com. Address: Necatibey Mah. Anafartalar Cad. No: 69, 06250, Ulus,
Altindag, Ankara, Turkey.

1 Nusayris are referred as various different names in Turkey such as Arabic Alawite, Nusayri Alawite, Fellah
etc. (Aslan, 2009). In this study, it shall be referred as Nusayrism due to ease of use as well as its suitability
to the historical and sociological entitle.
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Scientists groups who have studies on Nusayris have tried to explain their socio-cultural
harmonization process to the new social structures and ideologies within the framework of
“hypocrisy” (Firro, 1997; Olsson, 2003) concept which they had followed throughout the history.

The purpose of this study based on dichotomy focusing on if the transformation appears
to be deception or deception appears to be transformation is to make the social analysis
of differences witnessed during the transformation period of traditional and modern
acceptances which can be referred as the self-perception of Nusayrism within the context
of identities and groups by considering “identification” problematic that emerged due
to recent common seen tendency to refer the society known as Arab Alawites/Nusayris
who continue their existence in a different ethnical and culture structure different from
Anatolian Alawites as a part of “Alawism”. The issue shall be discussed within the framework
of Nusayris living in Turkey.

Nusayrism

Nusayrims was founded in 9" Century in Iraq by Muhammed b. Nusayr. After ibn Nusayr,
this religious group is ruled respectively by Muhammed b. Clindeb, Abdullah b. Muhammed
el-Clinbulani Hiseyin b. Hamdan el-Hasibi. Especially, el-Hasibi played the role of second
founder by allowing the group to gain identity and institutional group characteristics.
Following El-Hasibi, the management of group is transferred to Muhammed b. Ali el-Cilli,
and then to Surur b. Kasim et-Taberani (Keser, 2013, pp. 11-23; Sehristani, 2011).

Identities in-between Deception and Transformation

Religious secrecy or “secret” as its full meaning is the most basic and functional instrument
of protection of Nusayri belief and cultural memory. Because, the secret also proposes a
communication style (Can, 2011, p. 105). For Nusayris, secret has such a central place that
it cannot be imaginable for someone who is not Nusayri and due to this reason, Nusayri
refrains from fully explaining himself. What esoteric is deeper than the “other” can under-
stand and meaning is kept someplace where the “other” cannot reach (Can, 2011, p. 105).
Due to this reason, one or maybe the most powerful private faiths of Nusayris is decep-
tion (Dalkili, 2008, p. 68; Uziim, 2000, pp. 85-186). Display of reception faith, accordingly
Nusayrism in the public sphere is an good example of “roles performed at the frontline
of the stage” as stated by Goffman (1959, p. 22). Therefore, Nusayris stage their roles as a
community by developing political and religious identity suitable to the system they live in
and to the social identity of this system and reproducing their identities (Ecevitoglu, 2011).
In this case, the duality of Nusayri identity leads us to take a look at the backstage. The
life which is staged away from the inspection and observation of daily life keeps flowing
according to their own true identities (Can, 2011, p. 107; Dénmez, 2007).

In addition to deception, it is known that Nusayris went through transformation like every
religious movement/group. Some of those gravitated towards Shi‘ism while some tend to
approach extreme leftist and Marxist groups and some others tend to gravitate towards
the same line with followers of Sunnah (Aslan, 2009, p. 142; Er, 2010; islami Glindem, 2012;
Mertcan, 2014, p. 298; Oz, 1999, p. 181).
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From Transformation to Identities: Nusayris/Arap Alawites

Traditionally, groupings among Nusayris vary according to the location of Caliph Ali.
Fundamentally, those who claim that He is at the sun are named as Semsiyye (Haydariyye/
Simaliyye); and those who claim that He settled in the moon are names as Kameriyye
(Kibliyye/Kilaziyye). Apart from these, there are traditional names and groups such as el-
Cerraneler, el-Gaybiyye, el-Haydariyye, el-Mahusiyye, en-Neyasifa ve ez-Zuhuratiyy (Aslan,
2009, p. 34). However, it is believed that these groups are divided into two main religious
streams (Turk, 2013, p. 38). The social distance between these groups are high and they
might occasionally blame each other for not being Nusayri (Uyar, 2012, p. 309).

Secular/Republican Nusayris: Those who remain close to Sunni view

Serious problems were not observed in relations of Nusayris with the state after the founda-
tion of Republic and Hatay's decision to join Turkey, moreover some famous families noted
that they have acted with the Turkish side during the elections period (Mertcan, 2014, p.
176)%. They even voiced their loyalty to the principles of Atatiirk as a part and defender of
main society within the framework of modernization efforts (Aslan, 2009, p. 160; Aydin,
2009; Demir, & Ozdemir, 2010, p. 274).

Due to the fact that Mustafa Kemal has granted great opportunities and freedom to them
after the foundation of Republic, this section has a serious love towards Atatiirk. For exam-
ple, the South Education Foundation (GEV) and Iskendurun South Education Foundation
are the nongovernmental organizations (NGOs) which were founded in order to carry out
such works (Aslan, 2009, p. 144; Giiney Egitim Vakfi [GEV], 2014; iskenderun Giiney Egitim
Vakfi [IGEV], 2014). Again Akkapi Culture Solidarity and Education Association which is also
known as AKYED has set the goal of researching, promoting Arab Alawite culture as well as
living in piece by providing contribution to the Kemalist, secular worldview (Akkapi Kilttr
Dayanisma ve Egitim Dernegi [AKYED], 2014).

Hittite Turks: An Attempt to Form a National Identity

Prof. Dr. Ewald Banse who conducted studies on Nusayris of Cebel-i Ensariye at the
northwest of Syria claimed in his work entitled “Die Tirkei Eine Moderne Georaphie” that
Nusayris might be from Hittite origin (Ener, 1993, pp. 293-98). Probably due to its outlook,
despite the fact that this claim of Eward Banse was also accepted by some local authors by
adopting this claim to the “Sun-Language Theory” during the crucial period amidst Hatay's
participation to Motherland process majority of Nusayris of today seemed not possible to
be evaluated within this theory (Onder, 2002; Tankut, 1938).

Articulation to the Caferis: From “the Other in the Inside” to the Strategic Cooperation

There is a series group among the community including clerics who have the tendency of
defining the society as Caferi. There might a few reasons of this tendency:

2 See (Mertcan, 2014, pp. 177-180) for more information about prominent Nusayri figures visit to istanbul
during the participation of Hatay to the Motherland process and newspaper’s coverage during this period.
There were some people who strongly opposed Hatay’s participation to Turkey even though they did not
reveal the general tendency. For more examples, see Celik (2014), & Kurtulus (2014).
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a) Using the name of Caferi with an effort to distance from the world of meaning of
Nusayri concept which is believed to be negative (Aksoy, 2010, p. 200),

b) As a part of Public diplomacy carried out recently by iran, Nusayris tend to gravitate
towards the Caferism; for example, iranian based publication activities in the region
have a great impact on this tendency. Within the framework of this publication activi-
ties (Keser, 2006, p. 225).

c) Inthe Syria example, Nusayris display the strategic intention of defining themselves as
Caferi or Alawite as a part of their sectarian identity struggle (Mertcan, 2014, p. 305)°.

d) In Modern times, youngsters who have been questioning their own history and reli-
gious identity have the wish to base their identity on a more systematic theological
and religious identity carrying symbols and identity names closest to their original
roots. Young people have the tendency to adopt atheism or Caferismdue to difficulties
experienced in the understanding the confusing and contradictory sense of God of
Nusayrism (Onarli, 2006, p. 213; Uyar, 2012, p. 214).

e) Asthe important leaders of the group are Persian origin, it is believed that the Persian
culture has a great impact on the formation of the group (Uyar, 2012, p. 303).*

It has been seen that due to extremist characteristics of Shi'ite and group during the emerge
of this sect, they had discredited and externalized the group and its leader - (Friedman,
2010, pp. 71-2; Keser, 2013, p. 148; Uyar, 2012, p. 302). Due to this reason, Nusayris were
considered as a part of Rafizi groups in the early period Shi‘ite sources and it was claimed
that Nusayris have extreme views as they considered some halal acts as illicit and some
illicit acts as halal (Kummi-Nevbahti, 2010, pp. 238-9; el-Fil, 1990, pp. 20-21; Oz, 1997).

It is believed that the Ahl al-Bayt Culture and Solidarity Association (EHDAV) can be one
of the typical institutional structures of this group (Ehl-i Beyt Kiiltiir ve Dayanisma Vakfi
[EHDAV], 2014). Moreover, it is understood that the ASDA (Akdeniz Sosyal Dayanisma,
Egitim, Saglik ve Kultur Vakfi [ASDA], 2014). Foundation which has a historical institutional
significance for the group has turned into a body which prioritize the Caferi identity.

Traditional Nusayri Identity: A Tradition that Resists Change

Prominent religious figures of Nusayrism did not accept the heavenly characteristics of
Prophet Ali as it is mentioned in the Kitabul Mecmu but made references to some of
-supra-human sides of Ali by not highlighting his divinity (Turan, 1997; Uziim, 2000, p. 182).
However, even if various degrees of godhead attributed to Prophet Ali is hidden in certain
level in Nusayrism, all women and men believe that the Prophet Ali is God (Baha Said Bey,
2000, pp. 182-183; Over, 2011, pp. 44-45).

3 SeeAydin, 2014

4 The fact that first four founder of the sect as well as majority of its members are Persian origin, urges the
suspicion that the early founders of Nusayrism had the feeling of vengeance as they did not digest that
Arabs have invaded the Persian country and attempted the fuel their hatred against the Caliph Omer while
showing their love to Caliph Ali and distorted the religion (Batur, 2013, p. 58). For example, they cursed
Arab origin Yezid who murdered Prophet Hiseyin while they grace Persian origin Ibn Miilcem who mur-
dered Prophet Ali and they condemn those who cursed his name (Hatib, 1984, p. 365).
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Dilemma of Relationship/Non-relationship between Nusayris and Anatolian

Relationship between Nusayris and Turkish Alawaites shows a patchy appearance in itself.
In addition to theological, practical and historical aspects of the issue, there are some ele-
ments displaying the parameters of Nusayri and Turkish Alawite relation® (Melikoff, 1994).

a) Left-leaning Nusayri young people living in metropolitans wish to define their iden-
tity with Alawite identity or Anatolia Alawism instead of Caferi identity. Despite the
oppositeness of this situation within itself, it is believed that Turkish Alawite group is
the most comfortable social group for Nusayri youngsters during the transformation
process (Gulgicek, 2005; Kahliogullari, 2012).

b) Despite the existence of various theological, historical and practical differences, the
Alawite superordinate identity strategically allows these groups to become organized
with political purposes (Arinberg-Laanatza, 2003, p. 214; Demirbas, 2004, p. 6).

c) Group identity differences are ignored for political/ideological purposes in this unity.
(Atici, 2014) From this point of view, supporters of both Turkish Alawism and Nusayrism
have the intention of forming a strong sub religious group by forming alliance. This
shows the effort to cyclically find ways of cooperation within the context of Turkey
and Syria relations while the ties between two countries seriously damaged due to
incidents experienced in Syria since March 2011 (Mertcan, 2014, p. 305).

d) Some Nusayris have the intention to base the root of Anatolian Alawite faith to their
own faith and their ethnical roots to their own ethnical groups by adopting a “Alawite-
centric” approach (Engin, 2013). In this context, they explain the language difference
between themselves and Anatolian Alawites by saying that, “They have immigrated to
Anatolia from Lazkiye and they forgot their own language.”

Lost Christians: Imaginary Archeological Group Wanted to be Kept in the Reserve

One of the answers to the question about who the Arab Alawites are is the fabricated
identity claiming that they are a lost Christian group. When the places where the esoteric
and Shi'ite tendency sects born is considered, it can be seen that these places were the
center of religions such as Zoroastrianism, Christianity, Judaism before the Islamist invasion
(Friedman, 2010, p. 67; Uyar, 2012, p. 322).° Some traditions, ceremonies and belief of these
religions can be said to influence Nusayrims.

Conclusion

Even though, it is currently presented sometimes as a part of Anatolian Alawite history
and culture, sometimes a part of iranian type of Shi'ism, sometimes as the continuation of
Hittite Turks, sometimes as a part of old Arab community remained from the Sahabe Period
or sometimes as a proud oppressed community due to class struggle with its leftist identity,

5  Despite the fact that American archives include a number of data concerning Nusayris such a population
figures, there is no reference to the Turkish Alawites and Nusayri's are always evaluated with other groups
such as Nizari-Ismaili etc. (Bese, 2010, p. 164).

6  See, Togayhan (2005), & Bilgili (2010).
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it is seen that Nusayrism is highly different from Anatolian Alawism, Shi‘ism, Hittite Turks,
Sahabe successor community and Marxist class community in terms of both their history
of religion, rhetoric-religious rituals as well as in terms of language and social. Despite this
difference and despite the fact that they are a minority in the region they live in and even
they are accused of being perverse by other groups of their region and experience constant
wars in their region, Nusayris is a group that maintains its existence for more than thousand
years as a phenomenon.

It is possible for a Nusayri to officially give the impression of being a typical Sunni or Shi'ite
strictly following the Koran and Sunnah while glossing inside his own group and during
his communication with the other members of the group and applying deception in his
relations with others. Due to this reason, impact of this religious belief should not be dis-
regarded in the classification and statement of their views. However, it is fact that rapid
transformation of the whole world disclosed the well-kept secrets of this group or rendered
the meaning of them. Therefore, it is possible to see that this group going through a transi-
tion which tends to approach different alliances and perceptions as a result of theological,
theo-strategical, political globalization. Hence, it is necessary to avoid Othering while mak-
ing sectarian emphasizes while evaluating the political dimension of incidents in Syria. In
addition to making the mistake of identifying this structure which already includes many
difference within itself to an unique center, this approach also directly found the basis of
polorizations that may harm the internal peace of social integrity of Turkey. Moreover, it is
understood that including Nusayris under the roof title of Alawite includes many theologi-
cal, sociological and anthropological mistakes. It is seen that the recent civic and religious
organizations of group members reflect this difference.
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Giris

Tirkiye, islam diinyasi icinde kendisini istisnai bir devlet olarak gériir. Bu istisnai olma hali-
nin merkezinde Turkiye'nin laik bir ulus-devlet olma vasfi yer almaktadir. Daha sonra buna
demokratik olma vasfi da eklenmistir. Turkiye'nin kendisi hakkindaki bu tahayyuli bir¢ok
Batili sosyal bilimci tarafindan da desteklenmektedir. S6zgelimi Bernard Lewis (1965) laik
bir demokrasi olan Turkiye'nin Misliman Orta Dogu’da muinferit bir 6rnek oldugunu soyler.
ilging bir sekilde “Misliiman bir laik demokrasi” olma séylemi Tiirkiye'deki ideolojik ve siyasi
ayrnimlari kesmekte ve laikler, muhafazakarlar, milliyetgiler, sosyalistler veya komdinistler
tarafindan paylasiimaktadir. Bu séylemin en manidar ifadelerinden biri de Recep Tayyip
Erdogan’dan gelmistir. Arap Bahari sonrasinda Kuzey Afrika Ulkelerine gerceklestirdigi gezi-
nin Misir duraginda Erdogan su ifadeleri kullandi: “Tirkiye'de anayasa laikligi, devletin her
dine esit mesafede olmasi olarak tanimlar. Laiklik kesinlikle ateizm degildir. (...) Ben Misir'in
da laik bir anayasaya sahip olmasini tavsiye ediyorum. Ctink laiklik din dismanhidi degildir.
Laiklikten korkmayin. Umarim ki Misir'da yeni rejim laik olacaktir.” Goruldigu gibi laiklik
vasfi dindar (hatta kimilerince “islamc”) bir basbakan tarafindan Tiirkiye'nin islam tlkelerine
model olmasinin en 6nemli unsurlarindan biri olarak sunulmaktadir.

Ote yandan Tiirkiye'nin ne kadar laik oldugu veya ne tiirden bir laiklige sahip oldugu ile ilgili
tartismalar ise devam etmektedir. Turkiye'nin Fransa’yl model alarak kamusal alanda dine
musamahasiz kati bir laiklik anlayisina sahip oldugu veya tam tersine Turkiye devletinin
milli kimlik insasinda Stinni islam ile her zaman &zel bir iliski kurmasi sebebiyle yeterince
laik olmadigi iddia edilebilir. Bu tartisma Turkiye laikliginin devletin yararina dini kontrol
eden bir tir mi oldugu yoksa hem devletin hem de dinin yarari icin dini devletten ayirmayi
mi tercih ettigi sorusu etrafinda ylrimektedir (Davison, 1998). Belli laiklik uygulamalarinin
Turk siyasi hayatinda belli donemlere damga vurdugu iddialari ise 6zellikle 2002'den iti-
baren Adalet ve Kalkinma Partisi (AK Parti) iktidarlari ile yayginlik kazanmaya baslamistir.
Buna gore Turk laiklik tecriibesini iki doneme ayirmak mimkiindiir: 2002 dncesini kapsayip
Fransa modelini 6rnek alan otoriter (veya cumhuriyetci/“dislayici”) laiklik ve AK Parti iktidari
ile baslayip Anglo-Sakson modeli benimseyen demokratik (veya muhafazakar/“pasif”) laiklik
(Kuru, 2007, s. 590). Benzeri bir sekilde 2002 sonrasi Tiirkiye'yi otoriter laikligin sona ermesi
ve devletin din ile barisik hale gelmesi anlaminda “post-laik” olarak tanimlayanlar da vardir
(Gole, 2012).

Oysa Turkiye laikligi bu tiirden kavramsallastirmalar, donemsellestirmeler ve modellemeler
ile ifade edilemeyecek kadar miiphem bir tecriibedir. Bu denemeler gercekligi sadece basi-
te indirgememekte, ayni zamanda onu tahrif de etmektedir. Dolayisiyla bu makalede birbi-
rine zit modellerden hangisinin Turkiye'yi en dogru sekilde yansittigi veya hangi donemde
ne tlr bir laikligin uygulandigi seklinde devam eden verimsiz tartismaya girilmeyecektir.
Makalenin temel iddiasi bircok calismada 2002 6ncesine atfedilen dinin kamusal hayat-
tan radikal bir bicimde dislanmasi uygulamasinin cumhuriyet tarihinde 1930’lara ve 1990
sonlarina miinhasir bir sapma oldugu, din-devlet etkilesimindeki mizacinin ise pragmatik
bir sekilde ve genellikle dine cesitli alanlar agarak degistigi ve giincellendigi yoniindedir.
Pragmatik laiklik sozlesmesi olarak adlandirdigim bu durum sadece Tirkiye'ye has degil,
diinya genelinde yaygin bir pratiktir. Bu makalede 6nce pragmatik laiklik sézlesmesi kav-
rami izah edilecek ve sonra Tirkiye laikliginin miphem dogasi devlet elitlerinin ve siyaset-
cilerin din-devlet iliskilerini glic miicadelelerinde pragmatik bir sekilde aragsallastirmalari
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baglaminda analiz edilecektir. Daha sonra Tirkiye laikliginin en net tezahirlerinden biri
olan 28 Subat siireci incelenecektir. Ve son olarak on Ug yildir stiren AK Parti hiikiimetlerinin
Turkiye'deki laiklik pratigi baglaminda ne anlama geldigdi ve bir post-laik doneme gecilip
gecilmedigi tartisilacaktir.

Tiirkiye’nin Laiklik Sozlesmesi: ihtiras ve Miiphemiyet

Westphalia’dan beri devletler kendi egemenlik alanindaki cogunluk ve azinlik dinlerinin
kamusal alandaki yerinin ve roliiniin ne olacagini yine kendi spesifik sartlari baglaminda
belirlemektedir. Bu anlamda laiklik s6zlesmesi bastan beri pragmatiktir ve ilgili topluma
Ozgudur. Diger bir ifadeyle, din ve devlet iligkilerini dlizenlemenin evrensel bir mizaci yok-
tur. Laiklik s6zlesmesinin pragmatikligini daha da belirgin hale getiren durum yeni sartlara
gore s6zlesmenin stirekli glincellenmesidir. Din ile devlet arasinda veya dini gruplarin kendi
arasinda degisen gt iliskileri sonucunda laiklik s6zlesmesinin kapsami degisebilir. Mesela
son dénemlerde &zellikle Avrupa toplumlarina gdg yoluyla gelen yeni dini gruplarin yer-
lesik dini gruplara verilen hak ve imtiyazlarin kendilerine de verilmesini talep etmeleriyle
laiklik s6zlesmelerinde uzun bir aradan sonra giincellemeler yapma ihtiyaci hasil olmustur.
Laiklik s6zlesmesinin pragmatik olmasi, din ile devlet islerinin birbirinden ayrilmasi seklinde
yapilan ¢cok yaygin bir laiklik tanimini sorgulamamizi da beraberinde getirir. Din ile devletin
nifuz alanlarinin kati bir sekilde ayinlmasi tarihin hicbir doneminde gerceklesmedigi gibi
“ne toplumlar ne de devletler tamamiyla sekilerlesmistir” (Bader, 2012, s. 13). Veit Bader
(2009, 2012) ve Alfred Stepan (2000) tarafindan yapilan ayrintili analizlerde de gortldugu
gibi din ile devletin net bir sekilde ayrimi Bati toplumlari icin bile sadece bir efsanedir. Her
Ulkede resmi bir kilise olmasa bile kamusal alanda ve toplumsal hayatta imtiyazli veya
belli avantajlara sahip ¢ogunluk dinleri bulunmakta, bir takim dini ritleller veya toren-
ler siyasetin veya hukukun resmi olmasa da teamiiller geregi olagan bir parcasi olarak
gorilmekte, dini okullar ve ibadethaneler kismen veya tamamen hikimetler tarafindan
finanse edilmekte, dini siyasi partiler faaliyet gosterebilmekte veya belli dini gruplar belli
konularda muafiyetlere sahip olabilmektedir. Ornegin ingiltere’de Anglikan Kilisesi resmi
kilisedir, Lordlar Kamarasi'na temsilciler géndermektedir ve bircok devlet téreninde 6nemli
bir aktordir. Amerika Birlesik Devletleri'nde resmi bir kilise olmasa da okullarda, mahke-
melerde, hatta siyasi seremonilerde dini etkiler cok agiktir. Avrupa’nin bircok hiikiimeti ise
sosyal devletin geregi olarak dini okullara devlet bitcesinden pay ayirmaktadir. Bu 6rnekler
cogaltilabilir. En ihtirash laiklik tecriibelerinde bile din toplumsal hayattan silinmemis, ya
Ozel alanda ya da egitim, saglk, sosyal hizmet gibi kamusal alanlarda kurumsallasmistir
(Delanty, 2008, s. 82). Din ile devletin en kati ayrimlarindan biri olarak bilinen Fransa’da bile
miphem uygulamalar s6z konusudur. Fransa'da bir yanda basortiist gibi dini semboller
bazi kamusal kurumlarda yasaklanirken Misliimanlarla ilgili konulari miizakere edebilecegi
bir cati 6rgutlenmesinin (le Conseil Frangais du Culte Musulman) kurulmasini desteklemistir
(Lawrance & Vaisse, 2006). Kisacasl, devletler dinin kamusal roliiniin sinirlandiriimast ile ilgili
egemendirler, ancak bu egemenliklerini icra ederken dini gruplarin taleplerini dikkate alma
geregdi duymaktadirlar. Dinin kamusal roliintin sinirlari ise verili degildir ve giincellemeye
aciktir. Yine de en nihayetinde her egemen devlet cogunluk ve azinlk dinlerinin kamusal
durumunun belirlenmesi ile ilgili bir takim hikimler ve kosullara sahip olabilmektedir.
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Fransa'da, ingiltere’de, ABD'de, Tiirkiye'de veya herhangi bir baska devlette laiklik, dinin
toplumdan silinmesi anlamina gelmemis, kamusal hayatta hangi sartlarla yer alacaginin bir
diizenlemesi olmustur. Kamusal alanin sinirlari ve bu alanda dinin roli her tlkede farkli bir
sekilde tanzim edilmis, din ile devlet ayriminda oldugu gibi kamusal alan ile 6zel alan da
hicbir yerde birbirinden net bir sekilde ayrilmamis ve dinin, 6zellikle de ¢cogunluk dininin,
toplumsal ve siyasi fonksiyonu farkli sekillerde devam etmistir. Dolayisiyla, laik demokrasiler
kendi icinde bir celiski barindirir. Bir yanda, her dini grup kamusal alanda ifade ve ibadet
ozglrlugune sahiptir, diger yanda ise resmi dinlerin veya toplumsal ve kiiltiirel olarak imti-
yazli dini gruplarin varligi sebebiyle azinlik dinleri yapisal ayrimciliga tabidir.

Turkiye'nin laik demokrasisi de ayni celiskiyi icinde barindirmaktadir. Ancak Turkiye laikliginin
miiphemiyeti bir miktar daha fazladir. Oncelikle Tiirkiye, dini kamusal hayattan dislayip ézel
hayata hapseden cumhuriyetgci laiklik modeline veya resmi bir kilise (dini otorite) kurup dini
isleri onun aracihidi ile diizenleyen muhafazakar laiklik modeline uymamaktadir. Her ne kadar
dini sembolleri biirokrasi, egitim, ordu gibi kamusal kurumlardan tamamiyla dislamayr amag-
layan cok ihtirasl bir laiklik anlayisina sahip olsa da Tiirkiye ayni zamanda Siinni islam’in orto-
doks bir versiyonuna éncelik vermekte, bunun disinda kalan Stinni cemaatleri ve tarikatlari,
Siinni olmayan mezhepleri ve gayrimiislim gruplarn dislamaktadir (Gellner, 1997). Ornegin,
dini isleri diizenleme islevi géren Diyanet Isleri Baskanligi hiikiimete bagli ve ortodoks Siinni
anlayisi ile faaliyet gosteren bir kurumdur. Devlet okullarindaki zorunlu Din Kilttirii ve Ahlak
Bilgisi derslerinde yine ortodoks Siinni inanisi ve pratigi aktarilmaktadir. Veya imam Hatip
Okullan devlet tarafindan aydinlanmis Stinni din adami yetistirme amaciyla kurulmustur.’

Tirkiye'deki laiklik uygulamasinin bu miphemligi ulus insa stirecinde yasanan bir takim
komplikasyonlardan kaynaklanmaktadir. Yikilan Osmanli imparatorlugu’nun {zerine kuru-
lan Tirkiye Cumhuriyeti yeni konumunu ve kimligini eski rejimden yani Osmanli’dan kopus
seklinde tarif etmistir. Dankwart A. Rustow (1985) bunu “yeni bir Tirk” insani ve milleti insa
etmeyi amaclayan bir “kilturel devrim” olarak tanimlamistir. Aslinda 18. Yuzyil'dan beri
Osmanli'daki reformcular bir takim modern/sekiiler/Batili> unsurlari egitim, birokrasi veya
hukuk gibi alanlara dahil etmeye baslamislardi. Bu dnce Osmanli sistemine “yeni unsurlarin
sizdirlmasi” seklinde, sonralari ise “geleneksel sistemin disinda yeni ve daha iyi bir seyler”in
var oldugunun kabullyle daha sistematik degisimler olarak tezahir etmistir (Berkes, 1957,
s. 49). Yine de Cumbhuriyet ile birlikte laiklesmenin yukaridan asagiya bir ulus insa etme
projesinin en ihtirasl bileseni olarak uygulanmasi yeni bir durumdur. Yeni Tirkiye'nin kuru-
cularr ilerlemenin éniindeki en biylik engel olarak islam’i teshis etmisler, islam’in kitleler
Uzerindeki etkisinin azaltilmasi suretiyle ilerlemenin otomatik olarak gerceklesecegine inan-
mislardi.> Ote yandan Islam’in yok edilmesi miimkiin olmadigina gére kendi haline birakil-

1 Basta Diyanet isleri Bagkanhigi olmak lizere cumhuriyetin din ile kurmus oldugu kurumsal iliskilerin iyi bir
analizi i¢in bkz. Kara (2000).

2 Osmanli/Tirk modernlesmesinin aktorleri icin bu li¢ kavram ayni anlama geliyor olsa da yapilanlari mes-
rulastirmak agisindan Batililasma yerine “medenilesme” kavraminin tercih edildigi gorilmektedir (Heper,
1985, 5. 50). Modernlesme teorisine inanan bu reformculara gére gelisme ile din arasinda negatif bir iligki
olmaliydi, yani toplum modernlestikge sekdler bir zihniyete sahip olacakti. Bunun en meshur ifadelerinden
biri de Abdullah Cevdet (1914) tarafindan dile getirilmistir: “Bir ikinci medeniyet yoktur. Medeniyet Avrupa
medeniyetidir. Bunu giillyle, dikeniyle isticnas etmeye mecburuz.”

3 Bukonuda iyi bir analiz igin bkz. Dogan (2010).
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masi daha tehlikeli goriilmus ve kontrol edilmesi yoniinde bir strateji benimsenmistir. Hatta
modernite ile uyumlu bir islam anlayisinin faydali olacagi bile distnilmistir. Béylece
Cumbhuriyet'in kuruculari din ile ilgili “ikili bir séylem” yurttmus, laik/milliyetci glindem
terk edilmeden islam’in kullanisl bir versiyonunu partner olarak secerek toplum izerindeki
etkisini kontrol etmeyi amaclamistir (Cizre, 1996). Burada tercih edilen partner, devlet ve
diizen yanlhsi tutumu, egitimi destekleyen 6gretisi ve glivenilir karakteri dolayisiyla “Ust"/
ortodoks islam olmus, kontrol edilmesi gii¢ olan “alt”/hetorodoks islam ise yasaklanmistir.
Modern cumhuriyetin hem milli kimlige bir icerik kazandirmasi hem de islam’in istenmeyen
etkilerini kontrol etmesi icin ortodoks islam’i sisteme dahil edilmesi Tiirkiye laiklik tecriibe-
sinin miphemiyet derecesini arttirmistir.

Bu stratejinin ne kadar basarili oldugu konusunda farkl fikirler vardir. Gellner (1997) ve
Rustow (1957) gorece basarili bir ulus insasi gerceklestirilmesi ve ciddi bir kriz olmadan
demokrasiye gecilmesi gibi gerekcelerle Tirkiye'nin islam stratejisini onaylayan analizler
yapmistir. Hatta hilafet ve saltanatin ilgasi, tekke ve zaviyelerin kapatilmasi, Latin alfabesinin
kabul edilmesi ve kilik kiyafet diizenlemeleri gibi cumhuriyetin sert tedbirleri sebebiyle olu-
san duygusal boslugun bir miktar doldurulmasi ve bdylece yeni milli kimligin mesrulastiril-
masinda “yiiksek islam” énemli bir katki yapmistir denilebilir. Bu “ikili séylem” stratejisi cok
partili hayata gectikten sonra merkez sagdaki siyasi elitlerin davranigini etkilemesi anlamin-
da da basarili olmustur. Siyasi elitler de sivil ve asker devlet elitlerinin kendilerine actiklari
alanda ikili bir séylem benimsemisler, dini vurguyu secimlerde halktan destek almak icin
kullanirken devlet elitlerini kiskirtmamaya gayret etmislerdir (Cizre, 1996). Bu sekilde islam
siyasi soylemde ve kamusal alanda kendine yer bulmus, radikallesmesi marjinalize edilebil-
mistir. Ote yandan, Mardin (1973) ve Yalman (1973)'a gére Cumhuriyetin din stratejisi “alt
islam”in kitleler nezdinde toplumsal iliskiler kurmak, siyasi tercihleri yénlendirmek veya
alternatif kimlikler veya modernlikler olusturmak gibi alanlardaki glictini ve dinamizmini
g6z ardi etmektedir. Veya Gole (1997)'nin ifade ettigi gibi modern ile gelenekselin bir araya
gelmesi ile organik bir melez kiltlrin olusma ihtimali de yok sayilmistir. Bunlara karsin,
alt islam’in otonomisini abartmak ve laik reformlarin alt islam’a etkilerini kiiciimsemek
Tarkiye'de laikligin yukaridan asagiya dayatiimasina ragmen nasil konsolide oldugunu
anlamamizi zorlastiracaktir (Mert, 1994). Bunun igin Tirkiye'de kendilerini laikligin muhafizi
olarak goren devlet elitleri ile onlarin actigi alanda faaliyet gosteren siyasi elitlerin etkilesi-
mine daha yakindan bakmakta yarar vardir.

Sistemin Muhafizlar versus Sembolik istila

Cok partili hayata gectikten sonra, devlet elitleri stratejilerinin belli alanlarda basarisiz
oldugunu goérdiiler. Her seyden énce islam’in heterodoks versiyonlari halen canlydi ve
bulduklar her firsatta toplumu etkilemeye devam etmekteydi. Tirkiye’de demokrasiye
gegcis tek parti iktidarinin tek tarafli karariydi. Ancak devlet elitlerinin ¢ok partili hayattan
anladigr “rasyonel demokrasi” idi, yani aydin/laik vatandaslarin bir araya gelerek kendi
cikarlarini arka plana atip ne istedigini bilemeyen halk adina en iyi olana karar vermesiydi
(Heper, 1992). Halk adina en iyi olana karar verme islevini tek partili donemde Turkiye Buylik
Millet Meclisi (TBMM) ve Cumhurbagskani Gstlenmekteydi. Ancak cok partili hayata gectikten
sonra siyasi elitler kendilerinin ve se¢gmenlerinin ¢ikarlar dogrultusunda kararlar almaya
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baslayinca, yani devlet elitlerine gore irrasyonel ve sorumsuz davraninca, TBMM “devletin
mevkii” veya sistemin muhafizi olma konumunu kaybetmis, bu islev cumhurbaskani, sivil
buirokrasi ve Turk Silahli Kuvvetleri (TSK)'ne ge¢mistir. Zamanla biirokraside de ideolojik ve
kimlik temelli farkhlasmalar olusmaya baslayinca, devletin mevkii rolinii cumhurbaskanhgi
ve TSK paylasmistir (Heper, 1992, s. 145).

Tum bu sirecte bir yandan laik devlet elitleri ellerindeki imtiyazlari muhafaza etmeye
calisirken dindar kesimler de egitim ve ticaret yoluyla yukari dogru bir mobilizasyon ger-
ceklestirmeye gayret etmislerdir (Caglar, 2013, s. 47) . Bliylik oranda Milli Goris partilerinde
kanalize olan bu mobilizasyon ile dindar kesimler devlet elitlerinin ve onlar etrafindaki
sehirli orta siniflarin geleneksel alanlarn kabul edilen Universitelere, biirokrasiye veya siya-
sete dahil oldukga, laiklik s6ylemi bu kesimlere karsi bir enstriiman olarak kullaniimistir. Bu
sdyleme gére Batili ve laik bir gériiniime sahip olmasi gereken s6z konusu alanlar islami
gortnimliler tarafindan ele gecirilmekteydi. Tlirk devriminin “icerikten ziyade sembollerle
ilgili olmasi” (Cizre ve Cinar, 2003, s. 310) sebebiyle bu sembolik istila, sinifsal mobilizasyo-
nun devlet elitleri nezdindeki vahametini arttirmaktadir. Buna karsi bir dnlem olarak devlet
elitleri islam’in (veya herhangi bir istenmeyen unsurun) siyasetteki etkisini sinirlamak icin
askeri darbeler de dahil olmak Ulzere bir takim yontemlerle “rasyonel demokrasi”yi yeniden
insa etmistir. Demokrasinin bu sekilde devam etmesi icin her midahale sonrasinda var
olan vesayet mekanizmalar giiclendirilmis veya bunlara yenileri eklenmistir (Ozbudun,
2000). 1961 ve 1982 anayasalarinda cumhurbaskaninin yetkilerinin bir parlamenter sis-
temde olmamasi gerektigi kadar arttiriimasi veya Milli Glvenlik Kurulu ve Devlet Glivenlik
Mahkemeleri gibi kurumlarla orduya bir demokraside olmamasi gerektigi kadar siyasi ve
hukuki roller verilmesi s6z konusu vesayetin en 6ne ¢ikan ornekleridir. Bunlar sayesinde TSK
artik askeri darbe yapmadan sivil siyasete miidahale etme enstriimanlari kazanirken siya-
setcilerde ise “askeri kizdirma korkusu” bir karakter bileseni haline gelmistir (Cizre, 2002).

1990'larda ise devlet elitlerinin ve vesayetci sistemin toplumsal tabaninin medya ve sivil
toplum kurumlan aracihgiyla olustugu goérilmektedir. 1980’lerde Tirkiye'de yasanan
liberallesme reformlari ile canli ve bagimsiz bir sivil toplumun olustugu yéniindeki yaygin
kabule karsin 1990’'larda devletgi bir kiiltiirlin toplumda yayginlastigi, bu kiltiriin bir tir
laik yurttashk dini haline dénistligi ve medyanin bu dinin vaizi islevini tstlendigi goriil-
mektedir. Navarro-Yashin (2002, s. 133) Refah Partisi (RP)'nin yikseldigi 1990’ yillarin
ortalarinda istanbul’daki kamusal séylemleri analiz ettigi calismasinda sivil toplum alaninin
gittikce popdilerlesen bir yurttaslik dininin tezahrleri ile dolu oldugunu izlemistir. Bu dev-
letgi kilttriin coskulu asker ugurlamalari, futbol maglarinda sevkle milli mars okunmasi,
pencerelere Turk bayragr asma kampanyalari ve Cumhuriyet Bayrami kutlamalarinin hig
olmadigi kadar popilerlesmesi gibi disavurumlarinin devletten hicbir yonlendirme veya
baski gelmeden uygulanmasi 1990'larin en ayirt edici 6zelliklerinden biridir. Bu yurttashk
dininin ve onun rittellerinin yayginlasmasini Cumhuriyet'in yukaridan asagiya bir devrimle
dayattigi Atatirkculuk ilkelerinin artik bir toplumsal tabana sahip oldugu seklinde yorum-
lamak mumkindir. 1980 askeri darbesi sonrasinda depolitize edilmeye calisilan ve siyasi,
toplumsal veya ekonomik anlamda farkli ve yaratici bir diislince sunamayan siyasi partiler-
den birini tercih etmek zorunda kalan toplumun &nemli bir kesiminde bu yurttaslik dininin
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yayginlasmasi anlasilirdir.* 1990'larin bir diger yikselen fenomeni ise Refah Partisi'dir.
Merkez siyasi partiler tarafindan dislanan veya yeterince 6nemsenmeyen kesimler, yeni
yurttashk dinini benimseyemeyenler, buiylk sehirlerde yasayan alt siniflar ve muhafazakar
burjuvazi ve beyaz yakalilar icin RP 6nemli bir alternatif haline gelmis ve bunun sonucunda
1995 secimlerinde en yiiksek oyu alarak Dogru Yol Partisi (DYP) ile bir koalisyon hiikiimeti
kurmustur. Refahyol olarak anilan bu hikimet 28 Subat 1997 tarihli MGK'nin taleplerini
yerine getirememesi sebebiyle yogun baski altinda kalmis ve istifa etmek zorunda kalmistir.
Bu talepler devlet elitlerinin islam ile ilgili “ikili séylem” stratejisinden bir kopus olarak kabul
edilebilir (Cizre ve Cinar, 2003).

28 Subat Siireci: ihtirasa Doniis

Devlet elitleri, Tiirkiye Cumhuriyeti tarihi boyunca islam dinine acik bir diismanlk g&ster-
mekten kacinmislardir. Siyasi hayatta da islami duyarliliklara veya bu duyarlliklarin tasiyi-
allarina yer verilmistir. Mesela Milli Gorls partilerinin lideri Necmettin Erbakan’in 1974-78
arasinda kurulan koalisyon hiiklimetlerinde basbakan yardimcisi olarak gérev almasi rejim
acisindan bir problem teskil etmemis, 1980’lerde komiinizme karsi miicadelede islami siya-
sete agilan alan genislemistir. Peki, neden 1996'da Erbakan liderliginde kurulan koalisyon
hiikiimetine tahammiil edilememistir? Oncelikle 1990'larda istanbul ve Ankara ile birlikte
bircok belediyenin RP tarafindan kazanilmasi ve sonra RP'nin hikkiimet kurmasi ile gelenek-
sel olarak dislanan kesimlerin yukari dogru sinifsal mobilizasyonu artmistir. Bu mobilizas-
yon hem imtiyazl siniflarin ekonomik, toplumsal ve siyasi cikarlarini tehdit etmis hem de
sembolik istila yonlyle cumhuriyetin laik hassasiyetlerini rahatsiz etmistir. Kamusal alanda
islami sembollerin gériinimiiniin yarattigi rahatsizlik bir yana, basbakanlik makamina cum-
huriyet tarihinde ilk defa islamci olarak kabul edilen bir siyasi hareketin liderinin oturmasi
devlet elitlerinin riza gdsterebilecekleri bir durum degildi. ikinci faktér, TSK'nin Soguk Savas
sonrasi donemde halihazirda degisen tehdit algilamasidir. Sovyet Rusya ve komiinizm
tehdidi ortadan kalktiktan sonra “irtica” ve Kirt siyaseti iki i¢ tehdit olarak TSK'nin oncelikli
meseleleri haline gelmistir. Bu tehdit algilamasi Turkiye siyasetinin iki dnemli bileseninin
glvenlik parantezi icine alinmasini ve dolayisiyla siyasetin alaninin daraltilmasini berabe-
rinde getirmistir. GlUvenlik anlayisindaki bu degisim hem TSK'nin resmi belgelerine hem de
komuta kademesinin aciklamalarina yansimistir. Ornegin, Milli Savunma Bakanhgi'nin 1998
ve 2000 tarihli Beyaz Kitap'larinda Tiirk devletinin Gniter niteligine ve laiklik ilkesine doniik
tehditler en &nemli i¢ tehditler olarak acikca telaffuz edilmistir (Cizre, 2002). Ucilincii sebep
ise ilk iki sebebi yeterince anlayamayan merkez siyaseti yeniden bicimlendirme ihtiyacidir.
Yukarida izah edildigi gibi “rasyonel demokrasi” anlayisina sahip olan devlet elitleri, merkez
sag ve sol siyasi partilerin popiilist séylemleri sonucunda Islam’i siyasetin konusu haline
getirdiklerini, sorumsuzca davrandiklarini, siyaseti gereksiz yere parcalayip kutuplastirdikla-
rini ve bunlardan dolayi RP'nin yukselisine katkida bulunduklarini distinmslerdir. Béylece
TSK liderliginde devlet elitleri merkez siyasetin yeniden yapilandirilmasi ve islam’in siyasi
kullaniminin sinirlandinimasi icin harekete ge¢mislerdir.

4 1990'larin siyasi atmosferi hakkinda bkz. Cinar (1997).
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Devlet elitleri RP’'nin hiikiimeti kurmasina bastan beri karsiydilar aslinda.® Her ne kadar RP
1990’larda laik demokrasiyi kabullenmis goriinse ve sistem ici bir séylem kullanmaya gayret
etse bile (Toprak, 2005), bu cabalar “takiyye” olarak degerlendirilmistir. Devlet elitleri RP'nin
laiklik ve demokrasiyle ilgili ehliyetini stipheli bulsalar da bu dénemde bekle-gor stratejisi
benimsemislerdir (Heper ve Gliney, 2000). Ancak RP’'nin islam diinyasinda ekonomik ve
siyasi birlik kurma cabalari (D8), Taksim ve Cankaya'ya buiyiik birer camii insa etme fikirleri,
bircok tarikat ve cemaat liderinin bagbakanlikta iftar yemegine davet edilmeleri veya RP
icinden Sevki Yilmaz gibi sembolik isimlerin konusmalari gibi glindemler basta asker olmak
lizere devlet elitinin stiphesini arttirmistir.

RP’ye doniik asikar rahatsizligin imali da olsa ilk resmi ifadesi 17 Agustos 1996 MGK toplan-
tisinda radikal islamc faaliyetlerin Tiirkiye'ye acik bir tehdit tegkil ettiginin sdylenmesidir.
Bu konunun bir sonraki MGK'da detayli bir sekilde goériistilmesinin énerilmesi TSK'nin laiklik
karsiti olarak algiladigi meselelerde hassasiyetini isaret etmekteydi. 26 Aralik 1996 tarihli
MGK'da ise askerler Agustos'tan beri irtica tehdidinin arttigini ve bu konunun MGK'nin
oncelikli maddesi olarak giindeme alinmasi gerektigini ifade ettiler. Bu arada irtica faaliyet-
lerini takip edip gerekli dnlemleri planlamak amaciyla Genelkurmay Baskanligi blinyesinde
Bati Calisma Grubu (BCG) ve MGK'nin irtica ile miicadele konusunu 6ncelikli olarak ele
almasini saglamak icin Bagbakanhk Kriz Yonetim Merkezi gibi iki 6zel birim kurulmustu.
28 Subat 1997 tarihli meshur MGK toplantisi bu sartlar icinde yapilmis ve bu toplantida
irticaya karsi uygulanmasi gereken tedbirler hikkiimete iletilmistir. Bunlar arasinda zorunlu
ilk 6gretimi sekiz yila cikarmak (ki bu imam-Hatip Liseleri de dahil olmak {izere tim meslek
liselerinin orta kisminin kapatilmasi anlamina geliyordu), imam Hatip Lisesi mezunlarinin
ilahiyat haricinde (niversite béliimlerine girmesini zorlastiracak katsayr uygulamasi ve
Kuran kurslarini sadece yaz tatili ve 13 yas Usttindeki cocuklarla sinirli tutmak gibi tedbirler
vardi. RP lideri Necmettin Erbakan bu kararlarla ilgili yasadiklari ikilemi 22 Mayis'ta su ciim-
lelerle aktarmistir: “Hiikiimetin oniinde iki secenek vardi. Birincisi ordunun tavirlarina rest
cekip hikimetten ayrilmak, ikincisi de uzlagmayi ve iknayl denemekti. Biz uzlagma yolunu
sectik ve sonugta kazanan iilke oldu, hitkiimet oldu.” (“islamci basin hocaya giiliiyor”, 1997)
Ancak 21 Mayis'ta Yargitay Bagsavcisi “laiklik karsiti eylemlerin odagi” olmak suglamasiyla
RP’ye kapatma davasi agmisti. 28 Subat kararlarini uygulamak veya partisinin kapatiimasi
secenekleri arasinda sikisan Basbakan Necmettin Erbakan 18 Haziran 1997'de istifa etmek
zorunda kalmistir. TUm bu siirecte TSK'nin kiglasini terk etmemesi ve asker ile hiikiimetin
disinda tglincli aktorlerin varligr 28 Subat'i klasik askeri darbelerden farkli kilmistir. Yukarida
bahsedilen yurttaslik dininin yayginlasmasi, siyasetcilere olan saygi ve glivenin azalmasi ve
1982 Anayasasinin TSK'ya actigi alanlar sayesinde askerler kislalarindan ¢ikmadan isteme-
dikleri bir hiikiimeti devirirken medya, is adamlari, sendikalar, sivil toplum kuruluslari, yargt,
diger siyasi partiler ve cumhurbagkani ordunun sivil destekgileri olmustur.

28 Subat miidahalesinin Refahyol hiikiimetine tahammil edememe sebepleri ile paralel
iki temel amaci vardir: Islam’in kamusalligini azaltmak ve siyaseti azaltmak. Her ne kadar
28 Subat dénemi yukarida bahsedilen sekliyle devlet ile islam’in Cumhuriyet tarihindeki
etkilesiminden bir kopma olarak goriilse de (Cizre & Cinar, 2003; Yavuz 2000) aslinda bir

5  Zaten Cumhurbaskani Siileyman Demirel de hiikiimet kurma goérevini en ¢ok oy alan partinin lideri Nec-
mettin Erbakan’a degil Anavatan Partisi lideri Mesut Yilmaz'a vermisti. Ancak Anavatan Partisi ile Dogruyol
Partisi’nin kurdugu azinlik hiikimeti kisa bir siire sonra dagilmistir.
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kopustan ziyade o etkilesimin yeni bir bicimi olarak degerlendirilebilir. 28 Subat’'in mimar-
lari tipki Cumhuriyet'in kuruculari ve devlet elitleri gibi bir din olarak islam’in kendisini degil,
onun “istenmeyen” ve “zararli” bigimlerini hedef almisti. Turkiye Cumhuriyeti'nin hicbir
déneminde 6zel alanda ve camilerde tatbik edilen bir din olarak islam hedef alinmamis,
ancak islam’in siyasi ve toplumsal olarak &rgiitlii sekilleri “zararli” gériilmistiir. 28 Subat'in
en 6zgiin ydénlerinden biri, islam’in kamusalligini azaltma gérevini RP'ye, yani islam’in
kamusalligini arttiran aktore vermesidir. Diger bir ifadeyle 28 Subat, RP'yi siyasi bir intihara
mecbur birakmistir.

28 Subat'in ikinci ve daha sofistike amaci siyaseti azaltmaktir. Siyasi merkezi yeniden dizayn
etmek ve demokrasi oyununun sinirini yeniden cizmek seklinde iki ayadi olan bu amag
dogrultusunda donemin merkez sag ve merkez sol partileri devlet merkezli bir laiklik ve
milliyetcilik séyleminin aktorlerine dontismistir (Cizre ve Cinar, 2003, s. 316). 1999 secim-
leri siyasi merkezin yeniden sekillendirilmesi amacinin basarisi olarak gérilebilir. Sol ve
sag milliyetciligin temsilcileri olan Demokratik Sol Parti (DSP) ve Milliyetci Hareket Partisi
(MHP)'nin en ¢ok oy alan iki parti oldugu dustintldiginde milliyetciligin bu secimin kaza-
nani oldugu rahatlikla iddia edilebilir. Diger kazanan ise laiklik ideolojisidir (Erdogan, 1999,
s.273). Laiklik karsiti eylemlerin odagi oldugu gerekgesiyle kapatilan RP'nin 1995'te aldigi
ylizde 21,4 oya karsin devami olan Fazilet Partisi (FP) ylizde 15,4 oy almis, devletgi laikligin
temsilcisi olan DSP ise 1999 secimlerinin yiizde 22,1 ile galibi olmustur. Ote yandan DSP ve
MHP’nin yikselisinin arkasinda herhangi bir siyasi hiiner veya etkileyici proje yoktur. Hatta
Cizre ve Cinar'in (2003, s. 318) ifade ettigi gibi bu iki partinin Anavatan Partisi ile birlikte
kurdugu Turk siyasi hayatinin en istikrarli koalisyonlarin biri olan hikimet de istikrarini
yaratici bir siyasete borclu degildir. Tam tersine bu doneme damgasini vuran siyaset tarzi
bir tlr “eylemsizlik siyaseti” (politics inertia), hiklimet ise “giyabi hiikimet"tir (government
by default) (Cizre ve Cinar, 2003, s. 318). Dolayisiyla 28 Subat'in siyaseti azaltma amacinin da
basaryla gerceklestirildigini soylemek mumkinddr.

Yukarida izah edildigi gibi Turkiye'de laik vatandaslik dini 1990’larin basindan beri ylkse-
listeydi. 28 Subat sureci bu vatandaslik dinini hem mobilize hem de konsolide etmistir. Bu
sekilde laiklik karsiti herhangi bir tehlike ile karsilasildiginda ordunun miidahalesine gerek
duymadan insanlarin harekete gececegi beklenmistir. insanlar burada sadece laik ve milli-
yetci devlet ideolojisine maruz kalan pasif bireyler degil, bu ideolojinin génlli komiserleri,
muhafizlari ve yayllmasinin aktorleri, Hardt ve Negri'nin (2000, s. 22-41) ifadesiyle “biyo-
politik tretim”in parcalari durumundadirlar. Daha &nceki askeri miidahalelerin hicbiri boyle
mikro diizeyde bir sekillendirme ihtirasina sahip olmamistir. Dolayisiyla devlet elitlerinin
laiklik anlayisi veya dine bakisindan ziyade bir strateji degisimi séz konusudur. Bu sefer
ordu toplumda bir tedirginlik veya korku yayarak degil riza olusturarak ve destek devsirerek
mudahalesini megsrulastirmaya gayret etmistir.

2002 Sonrasi Tiirkiye: Laiklik S6zlesmesinin Giincellenmesi

Refahyol hiikiimetinin yikilmasina sebep olan 28 Subat MGK kararlarinin yeterince ciddi bir
sekilde uygulanmamasi sonraki hiikiimetleri de zaman zaman TSK ile karsi karsiya getir-
misti. 28 Ocak 1999'da gerceklesen bir baska MGK toplantisinda dénemin Genelkurmay
Baskani Huseyin Kivrikoglu su ifadeleri kullanmisti:
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“Tabii 28 Subat'i bir stire¢ olarak kabul edersek, bu, bugiin 28 Subat’ta baslamis bir
surec degildir. Cumhuriyet doneminden beri, irticanin var oldugu dénemden beri
olan bir siirectir, zaman zaman ¢ok giizel uygulanmis, zaman zaman bir takim sap-
malar olmus, fakat 28 Subat’la beraber konu tekrar rayina oturtulmustur. Ve rayina
oturtulan bu siirecin irtica tehlikesi var oldugu stirece devam etmesi sarttir, elzem-
dir. Bu 10 senedir, 20 senedir, 100 senedir veya 500 senedir. O nedenle 28 Subat
defteri, irtica devam ettikce asla kapanmamalidir diye distiniyoruz.” (Kilig, 2012)

Kivrikoglu'nun hedefinde, bu MGK'dan bes giin 6nce bir roportajinda “28 Subat siirecinin
defteri kapanmistir” diyen DSP azinlk hikimetinin lideri Bllent Ecevit vardi. Ancak 28
Subat suirecini devam ettirme konusunda ¢ok ihtirasli gériinen Kivrikoglu'nun bu konusma-
sindan Ug yil sonra, 2002 secimlerinde, hi¢ beklenmedik bir tablo ortaya ¢ikmis, secmenlerin
parti tercihlerinde 6nemli degisiklikler olmustur. 28 Subat sonrasinin “giyabi hikiimet”ini
kuran partiler secmen desteginin neredeyse tamamini kaybetmisler, Milli Gorlis'i temsil
eden Saadet Partisi (SP) % 2,5'e dlismUs, merkez sagin 6nemli aktori olan Dogru Yol Partisi
(DYP) de % 10 secim barajinin altinda kalarak meclise milletvekili sokamamistir. Ote yandan
secimden kisa bir slire dnce Milli Goriis geleneginden gelen “yenilikgiler” tarafindan kurulan
AK Parti henliz secmene detayli bir parti veya hiikiimet programi sunmadan, hatta ilk kong-
resini bile yapmadan 2002 secimlerinde % 34,3 oy ile mecliste % 67'lik bir cogunluga sahip
olmustur. AK Parti'yi kuran kadro, se¢menin merkez partilere olan gtiveninin kaybolmasini,
28 Subat’'in muhafazakar kitle Gzerinde yarattigi psikolojik tahribati ve 2001 ekonomik kri-
zinin alt ve orta gelir gruplar tzerinde olusturdugu fiziki tahribati cok iyi degerlendirmis ve
partilerinin miiesses nizama donuk tepkinin adresi olmasini basarmistir. O glinden itibaren
Tirkiye'de siyasi yasam 28 Subat'in dini hayata yaptigi mudahalelerin ve cizdigi sinirlarin
AK Parti tarafindan gevsetilmeye calisiimasi ve buna mukabil sivil ve askeri burokrasinin
bunu engelleme ¢abasi arasindaki miicadelenin tarihidir. Secimlerdeki basarilarina bakarak
bu miicadeleyi AK Parti'nin kazandig, Tirkiye laikliginin islam’a actigi alanin Cumhuriyet
tarihinde hi¢ olmadigi kadar genisledigi veya Turkiye'nin post-laik bir doneme girdigi
iddia edilebilir (Bilgili, 2011; Gole, 2012). Ancak yukarida da ifade edildigi gibi bu makalede
Turkiye'de laik ve post-laik gibi birbirinden kopuk iki dénemin olmadig, Tirkiye laikliginin
bir sureklilik arz ettigi ve 2002 sonrasinda degisen gli¢ dengeleri nedeniyle sadece glincel-
lendigi iddia edilmektedir.

Esas olarak Bati toplumlari icin Uretilen post-laiklik tezi, sekiler toplumlarda dinin kamusal
etkisinin ve dine olan kisisel ilginin beklenmedik sekilde arttigini iddia eder (Habermas,
2008, s. 20). Bu haliyle post-laiklik tartismasi devletin din ile iliskisine dair bir durumdan
ziyade laik ve post-laik seklinde iki ayrisik toplum durumu ile ilgilidir. Tirkiye 6rneginde
ise post-laiklik tezi toplumla ilgili bir durumdan ziyade devlet laikliginin otoriter karakte-
rinin sonuna isaret etmektedir (Gole, 2012, s. 10). Yine de din-devlet iliskileri baglaminda
birbirinden kopuk iki dénem siniflandirmasi yapmaktadir. Buna goére 2000'lerden énce
Tirkiye'de “laik ideoloji” egemen olmus, islami gruplar ve cemaatler “mesruiyetten yoksun
kalmis,” ama islami egilimleri olan AK Parti iktidari ile olusan post-laik Tiirkiye'de “laik ide-
oloji degersizlestirilmis” (Bilgili, 2011, s. 139) ve islami olan ile laik olan birbirini diglamadan
bir etkilesime girerek Géle'nin (2012, s. 10) “arada olmaklik” (in-betweenness) dedigi duru-
mu olusturmustur. Kisacasi, Tiirkiye'de post-laiklik tezleri AK Parti hiikiimeti ile din-devlet
iliskilerinin seyrinde bir kopus yasandigini iddia etmektedir. Oysa Tirk laikliginin miphem
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karakterinde bir kopus yasanmamistir. Yukarida tartisildigi gibi tek-parti doneminde devlet
uyumlu gérdiigi bir islam anlayisini sahiplenmis ve 6ne cikarmis, bu sekilde islam’in toplu-
ma etkisini denetim altinda tutmak ve yonlendirmek istemistir. Cok-partili hayata gectikten
sonra ise bu donemde buyuk oranda iktidar olan sag siyasi partilerin de etkisiyle kamusal
alanda dine acilan alan genislemis, tek-parti doneminde tamamiyla dislanan tarikat ve
cemaatler bulduklari firsatlari degerlendirerek siyasi ve toplumsal etkilerini arttirmislardir.
Hatta 28 Subat'in hemen sonrasinda kurulan hiikiimetler bile MGK kararlarini uygulamakta
¢ok arzulu olmamislardir. Dolayisiyla Tiirkiye'de din-devlet iliskilerinin genel mizaci radikal
bir ayrim seklinde olmamis, daha ziyade dinin alanini genisletmek suretiyle pragmatik
olarak degismistir. Bunu tim diger Ulkelerde oldugu gibi Tiirkiye'de de devletin bir takim
hikimler ve sartlarla egemenlik iddia ettigi kamusal alanda dinin roliini ve sinirlarini
belirleyen ve gerekli goriildikce glincellenen soyut bir mutabakat veya diger bir ifadeyle
pragmatik laiklik s6zlesmesi olarak disiinebiliriz.

Toplumsal guglerin etkisinden bulyik oranda kendini muaf tutabilme yetenegine sahip
olan Turkiye devleti (Heper, 1985, 1992), karsisinda 6zerk ve merkezi bir islami otoritenin
olmamasinin da verdigi rahatlikla s6z konusu laiklik sozlesmesinin her zaman imtiyazli
tarafi olmustur. Laik devlet elitleri ve onlarin etrafindaki kentli orta siniflar devletin bu glicti
vasitastyla dindar ve ¢cogunlukla tasrali kesimleri ekonomik, siyasi, toplumsal veya klturel
glc biriktirebilecekleri alanlardan uzak tutmaya gayret etmislerdir. Bu mucadele icinde
laiklik “aragsal bir rol” edinerek toplumdaki gug iliskilerinin ideolojik gerekgesini saglama
islevi gormustir (Demiralp, 2012, s. 517). Bu anlamda eger 2002 itibariyla bir kopustan bah-
sedeceksek bu kopus din-devlet iliskilerinin karakteri ile ilgili degil devlet elitleri ile dindar/
muhafazakar siyasi elit arasindaki glc iliskilerinin agirligi ile ilgilidir. Yine de AK Parti'nin
secim zaferleri devlet elitlerinin bu miicadeleyi otomatik olarak kaybetmesini beraberinde
getirmemis, laikligin aragsal kullanimi uzunca bir stire daha devam etmistir. AK Parti ¢izilen
sinirlan zorladiginda, mesela basértiisiine serbestlik getirmeye veya imam Hatip Lisesi
mezunlarinin Universiteye girisi 6niindeki engelleri kaldirmaya tesebbus ettiginde laik
devlet elitleri keskin bir sekilde tepki géstermis ve kirmizi cizgileri hatirlatmistir. Ote yandan
AK Parti de bu konularda yasal diizenlemeler yapma ve cizilen sinirlari gegme konusunda
cok fazla israrci olmamistir. AK Parti lider kadrosunun RP tecriibesinden edindigi bu ders
Recep Tayyip Erdogan’in c¢ok sik kullandigi bir ifade ile 6zetlenebilir: “Dik duracagiz ama
diklenmeyecegiz,” yani miiesses nizamin temsilcileri ile isbirligi yapmayacagiz ama kavga
da etmeyecegiz. AK Parti bu stratejisini biirokrasinin, yliksek mahkemelerin ve TSK'nin yapi-
larini ve kadrolarini degistirene kadar devam etmistir. S6z konusu stratejiyi AK Parti'nin nasil
uyguladigini ve devlet elitinin bunlara nasil tepki verdigini daha iyi anlamak icin Tirkiye’'nin
laiklik s6zlesmesinin en dnemli konularindan ikisi olan basértiisii ve imam Hatipliler ile ilgili
2002'den beri yasanan gelismeleri analiz etmek yerinde olacaktir.

Laik miesses nizam ile AK Parti arasindaki gerilim Mayis 2007'de Abdullah Gil cumhurbas-
kanligina aday gosterildiginde doruk noktasina ulasmistir. Miesses nizamin muhafizlari agi-
sindan Tirkiye'nin laik ve ¢agdas kimliginin en Ust diizey semboli olan cumhurbaskanhgi
késkiinde islamci bir “gizli glindem” tasiyan ve esi basértili birinin ev sahibi olmasi kabul
edilebilir degildir. Sembolik anlami yaninda sahip oldugu ¢ok 6nemli atama yetkileriyle de
cumhurbaskanhgr makami laik miiesses nizamin en dnemli emniyet supabi olarak diisi-
nulirken “stipheli” bir siyasi gelenek tarafindan “ele gecirilmesi” ihtimali laik elitleri bir

113



insan & Toplum

hayli endiselendirmis ve bu endiseler acikca dillendirilmistir. Genelkurmay Baskani Yasar
Buiylkanit 12 Nisan 2007 tarihindeki basin aciklamasinda “cumhuriyetin temel degerlerine
sozde degil 6zde sahip olan bir kisinin cumhurbaskani secilecek olmasini umut ediyoruz”
derken AK Parti’'nin laik demokrasiye bagliligindan ve gizli gindeminden duydugu stipheyi
ifade etmistir (“Blytkanit'in konusmasinin tam metni”, 2007). Ertesi glin Cumhurbaskani
Ahmet Necdet Sezer, Harp Akademileri'nde verdigi konferansta “Kurulusundan bu yana
Cumbhuriyetimizi sinsi bir golge gibi izlemis olan gerici tehdit, bugiin ulagmis oldugu boyut-
larla kayglya neden olmaktadir. (...) Cumhuriyet'in temel degerlerine ve anayasal ilkelere
inanmayanlarin, aydinlanmayi ve ¢agdaslasmayi icine sindiremeyenlerin, tlkenin gelece-
gine iliskin kotl niyet tagtyanlarin laik, demokratik Tirkiye Cumhuriyeti'ne ve kurumlarina
yonelik saldirlari, ulusumuzu ve devletimizi yolundan geri dondiiremeyecektir.” ifadeleri
ile hem “sinsi bir gélge” olarak AK Parti tehdidine isaret etmis hem de ulusu ve devleti
micadeleye davet etmistir (“Sezer'in konusmasinin tam metni”, 2007). Bu agiklamalarin
hemen arkasindan, Cumhurbaskanlgi secimine iki giin kala, “Cumhuriyet Mitingleri” olarak
bilinen gésteriler baglamistir. ilki 14 Nisan’da Ankara’da gerceklesen bu gésteriler Atatiirkcii
Dusuince Dernegi, Cagdas Yasami Destekleme Dernegi ve Cumhuriyet Kadinlari Dernegi
gibi sivil toplum kuruluslan tarafindan diizenlenmis, séylemlerinde AK Parti ve Bati karsiti
yeni bir kurtulus savasi vurgusu one ¢ikmistir. Cumhurbaskanhgr seciminin TBMM'de ilk
tur oylamasinin yapildigi 27 Nisan 2007’de ise TSK rahatsizliginin ve gerektiginde mida-
hale etme kararliliginin en net ifadesini Genelkurmay Baskanligi'nin resmi web sayfasinda
yayimladigi ve “e-muhtira” olarak bilinen agiklamasi ile yapmistir. Bu agiklamada “Tirkiye
Cumhuriyeti devletinin, basta laiklik olmak tzere, temel degerlerini asindirmak igin bitmez
tiikenmez bir ¢aba icinde olan bir kisim cevrelerin” son dénemde artan faaliyetlerinden
bahsedilmis, bu faaliyetlerin “devlete acgik bir meydan okumaya” dénistugl ifade edil-
mis ve TSK'nin devletin laik niteligini korumak icin “kendisine kanunlarla verilmis olan
acik gorevleri eksiksiz yerine getirme konusundaki sarsilmaz kararlihg” vurgulanmistir
(“Genelkurmay’dan cok sert aciklama”, 2007). Ve son olarak 1 Mayis 2007'de Anayasa
Mahkemesi, TBMM tarafindan yapilan oylamada meclis genel kurulunda 367 toplanti yeter
sayisina ulasiimadigr gerekgesiyle cumhurbaskanlidi segimini usulen iptal etmistir. TUm
bu gelismelerin ardindan AK Parti hemen erken se¢im karari almis ve ana giindemi esi
basortull olan Abdullah Gil'iin cumhurbaskanhgi olan 22 Temmuz segimlerinde oylarini %
34,2'den %46,5'e cikarmistir. Daha sonra olusan mecliste ise MHP grubunun toplanti yeter
sayisi olusmasini saglayan destegiyle 28 Agustos'taki liciinci tur oylamada Abdullah Gul
cumhurbaskani olarak secilmistir.

2007'den sonra Anayasa Mahkemesi’'nin dahil oldugu ve basortisu ile ilgili iki blyik hadise
yasanmistir. Birincisi, basortlstni Universitelerde serbest birakan yasa diizenlemesinin iptal
edilmesi, ikincisi ise AK Parti’'nin kapatilma davasidir. Basbakan Erdogan’in 14 Ocak 2008'de
Madrid'de yaptigi agiklamada basortiisiiniin siyasi simge oldugu gerekgesi ile yasaklanmasi
hakkinda “Velev ki bir siyasi simge olarak taktigini diisiiniin. Bir siyasi simge olarak takmayi
su¢ kabul edebilir misiniz? Simgelere bir yasak getirebilir misiniz?” (“Basbakan’dan ‘tlirban’
¢ikisl”, 2008) ifadelerini kullanmasinin ardindan MHP meclise yasagi kaldiran bir teklif gel-
mesi halinde destekleyebilecegini deklare etmistir. Fakat, meclisin yaptigi anayasal degisiklik
Mahkeme tarafindan iptal edilmistir. AK Parti’nin bu girisimi daha sonra “laiklige aykri fiillerin

<o

odagi” olmasinin delili haline gelerek Cumhuriyet Bassavcisi'nin 14 Mart 2008'de actigi kapat-
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ma dosyasinda yer almistir. Bundan bes ay sonra Anayasa Mahkemesi, Huirriyet gazetesinin 31
Temmuz tarihli mansetindeki ifadeyle “Kapatma yok, agir intar var” seklinde bir karar vermisti.
Bu karara goére Mahkeme’'nin 11 Gyesinden 10'u AK Parti'nin laiklik karsiti eylemlerin odagi
olduguna kanaat getirse de kapatiima s6z konusu oldugunda 6 Uye olumsuz oy vermistir.

Her ne kadar AK Parti kapatilmasa da bu karardan sonra AK Parti'nin siyasi manevra alani
daralmistir. AK Parti yerlesmeye calistigi siyasi merkezi bir yandan da donustirmeye gay-
ret ederken, devlet elitleri onu ya merkezin disina itmek ya da tipik bir merkez sag partisi
olmaya zorlamak cabasindaydilar. Devlet elitleri bu cabalariyla AK Parti’'nin dontsturiicu
glictin 6nemli oranda azaltmakta basarili olmuslardir. Bunun etkilerini AK Parti’'nin séylem,
strateji ve ideolojisinde gérmek miimkiindiir. ideoloji konusunda AK Parti kurulurken ken-
disini islamci gelenek veya Milli Goriis hareketi icinde degil merkez-sag gelenek icerisinde
konumlamis ve “muhafazakar demokrat” olarak tanimlamistir. islamcilik ideolojisinin anti-
Batici, anti-kapitalist, Gglincti dlnyaci, kalkinmaci ve demokrasiye aragsal bakan yonleri
tamamiyla terk edilmis, Bati ile iyi iliskiler kuran, serbest piyasaci ve demokratik reformlari
sevkle yiiriiten bir siyasi aktor hliviyeti kazanilmistir. Strateji degisimi ise meclis cogunlugu-
nun yani demokratik siyasi glictin nasil kullanildigi sorusuna verilen cevapta gorilebilir. AK
Parti, eldeki siyasi gug ile laik miiesses nizamda yapisal degisiklikler yaparak se¢men taba-
ninin taleplerini karsilamak ve teyakkuz halindeki devlet elitlerini kendine karsi topyekdn
harekete gecirmek yerine fiili durum olusturmayi ve devlet elitlerinden 6ldiriici olmayan
tepkiler almay tercih etmistir. Ornegin, basértiisii yasagini kaldiran yasal/anayasal diizen-
lemeler yapmakta israrci olmamis ama esi basortlli olan Abdullah Gil't cumhurbaskanlhidi
koskiine gondermek icin bir krizi goze alabilmistir. Bunun sdylem diizeyindeki karsiligi ise
islamciligin geleneksel konularinin dncelenmedigi bir dil kullaniimasidir. Séylem degisikligi-
nin en tipik drnegdi ise o donem basbakan yardimcisi olan AK Parti’nin dnemli isimlerinden
Mehmet Ali Sahin’in 25 Mayis 2006'da basértistiniin dncelikli giindemlerinden olmadigi,
clinkii toplumun sadece % 1,5'inin bunu sorun olarak gérdigi seklindeki agiklamasiydi
(“Sahin: Onceligimiz tiirban degil”, 2006).

Buna karsin devlet elitleri ise islam ile ilgili mutat séylemlerini ve stratejilerini devam ettir-
mekteydi. Bunlar arasinda en yaygin olani miitedeyyin kitleyi ve siyasetcileri alternatiflerine
gdre daha tercih edilebilir bir islam yorumu benimsemeye yoneltmekti.* Bunun st diizey
disavurumlarindan birisi, ddnemin genelkurmay bagkani ilker Basbug'un 14 Nisan 2009'da
Harp Akademisi'nde yaptigi konusmadir. Bu konusmada Basbug “Gercek mitedeyyin kisi-
lerle kimsenin sorunu olmamalidir” vurgusu yaparken dinin “Allah ile kul arasinda” kalmasi
gerektigini ifade etmistir. “Tlrk ordusu hicbir zaman dine karsi olmamistir” diyen Basbug,
dinin arag olarak kullanilmasina karsi olduklarini belirtmis, “bazi din eksenli cemaatler” kar-
sisinda “TSK’'nin tepkisiz ve etkisiz kalacagini sanmak bir yanilgidir” uyarisinda bulunmustur
(Bila, 2009). Burada “gercek mitedeyyin kisiler” vurgusu 6zel alanda ifa edilen bir inang ola-
rak din ile kamusal alanda 6rgutlenen din arasindaki ayrima dayanmaktadir. Bu yapay ayrim
dinin kamusal roliniin karmasikhigini basite indirgese de devlet elitlerinin toplum icin neyin
iyi ve faydali neyin kéti ve zararli oldugunu belirleme konusunda halen kendilerinde keyfi bir
sorumluluk ve gti¢ oldugunu dustintiyor olduklarini géstermesi agisindan ilging bir drnektir.

6  Devlet elitlerinin iyi ve kot Misliiman anlayislarinin 28 Subat stirecindeki yansimalarinin ayrintili bir anali-
zi icin bkz. Caglar (2008).
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Yukaridaki 6rneklerde de goriildiigi gibi AK Parti hiikiimetlerinin 28 Subat uygulamalarini
gevsetme yoniindeki cabalarinin karsisinda en buylk engel TSK ve yargi olmustur. Bir
kapatma davasini heniiz atlatan AK Parti ise laik muesses nizamin muhafizlarini rahatsiz
etmemeye gayret ederken se¢meninin motivasyonunu da diri tutmak zorundadir. Bu zorlu
dengeyi kendi lehine bozmak icin AK Parti devlet elitlerini bir miktar rahatsiz edip 6lduriict
olmayan darbeler alma stratejisini uygulamistir. Boylelikle AK Parti devlet elitleri karsisinda
magdur konumuna diiserek se¢gmenini motive etmis, 2007 ve 2011 secimlerinde oy oranini
yukseltmis ve kurudugu tek parti hiikiimetleri ile sivil ve asker birokrasi karsisinda daha
cok siyasi gli¢ elde etmistir. Bu siire¢ sonucunda TSK'nin komuta kademesinin ve yiiksek
mahkemelerin formasyonunda 6nemli degisiklikler olmus, 6zellikle Ergenekon ve Balyoz
isimleriyle anilan davalarin da etkisi ile TSK'daki “sahinler” yerine siyasetcilerin “yanls
yapma hakki"ni” kabul eden ilimli generaller goreve gelmistir. Ancak bu doéntisiimlerden
sonra basértiisii ve imam Hatip Liseleri hakkinda yasal diizenlemeler yapilabilmistir. Daha
énce Yiiksekdgretim Kurulu (YOK) meslek liseleri mezunlarinin Gniversiteye girislerini zor-
lastiran katsayi diizenlemesini yumusatmak veya kaldirmak icin girisimlerde bulundaysa da
bunlar Danistay ve Anayasa Mahkemesi tarafindan bozulmustur. YOK ancak Danistay’in liye
yapisinin degismesinden sonra 1 Aralik 2011'de bu diizenlemeyi kaldirabilmistir. Ayni sekil-
de basortust yasagiyla ilgili yasal diizenlemeler yapilmasi da tedrici bir strectir. 2007'de
YOK baskani olarak Yusuf Ziya Ozcan atandiktan sonra (iniversitelere bir talimatname
gonderilerek 6grencilere yonelik basortiisi yasaginin kaldiriimasi séylenmis, ancak bu tali-
mat bir¢ok Universite tarafindan uygulanmamistir. Daha sonra yukarida da gortldigu gibi
AK Parti yasakla ilgili bir anayasal diizenleme yapmaya niyetlense de bu girisim Anayasa
Mahkemesi'nde bir kapatma davasi ile sonuglanmistir. En nihayetinde basortlsi yasagr 1
Ekim 2013'te bir Bagsbakanlik genelgesi ile askerler, polisler, hakimler ve savcilar hari¢ kamu
cahsanlari icin Kamu Kurum ve Kuruluslarinda Calisan Personelin Kilik ve Kiyafetine Dair
Yoénetmeliginde yapilan bir degisiklikle kaldiriimis olsa da bunun yasal/anayasal garantisi-
nin heniz olusturulmadiginin altini ¢cizmek gerekir. Yine de 7 Haziran 2015 se¢imlerinde 21
basortili kadin milletvekilinin meclise girmesi ve 23 Haziran'da sorunsuz bir sekilde yemin
etmesi bu stratejinin basarisina isaret etmektedir.

Sonug

islamci arka plana sahip bir siyasi partinin secimle iktidari kazandiktan sonra nasil hiikiimet
edecegi 6teden beri merak edilen bir sorudur. Bu soruya verilen karamsar cevaplar islam
Ulkelerinin otoriteryanizm sarmalindan bir tirli ¢ikamamalarinin da mazereti olmustur.
Yani 6zgiir ve adil secimlerin islamcilar iktidara getirecegi korkusu bu (lkelerdeki otoriter
rejimlerin émriini uzatmistir. Bu anlamda lider kadrosu islamci gecmise sahip ve fakat
demokratik siyaseti i¢sellestirmis ve serbest piyasa ekonomisini benimsemis olan AK Parti
tecriibesi basindan beri ilgi cekmis, 6zellikle Orta Dogu islamcilarina model olarak sunul-
mustur. Ote yandan AK Parti’'nin Turkiye'deki laik miiesses nizam ile iligkisi ise yeterince
Uzerine duslinilmemis bir konudur. Bu konuda basitce AK Parti'nin Tiirkiye'deki otoriter,
dislayici veya Fransiz tipi laikligin sonunu getirip daha pasif, tarafsiz veya Anglosakson

7  Metin Heper (2011, s. 249) bu kavrami sivillerin kararlarina saygili olma yontinde TSK'nin gecirdigi donusu-
mui izah etmek icin Douglas L. Baland'dan (2001) 6diing alarak kullanmistir.
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tipi bir laikligi hayata gecirdigi, bu anlamda Tiirkiye'de post-laik bir doneme girildigi iddia
edilmistir. Bu makalede ise islam’in uyumlu ve faydali bir tiiriinin cumhuriyetin bagindan
beri devletin partneri oldugu, diger turlerinin ise ¢ok partili hayata gecisten sonra olusan
cesitli firsat alanlarini degerlendirerek toplumsal ve siyasi hayati etkiledigi tartisilmis ve AK
Parti iktidarlarinin bu sekliyle din-devlet iligkilerinin genel mizacindan bir kopustan ziyade
streklilik teskil ettigi iddia edilmistir. AK Parti iktidarlari ddneminde tipki cumhuriyetin diger
dénemlerinde oldugu gibi Stinni ortodoksi dncelenmis, Diyanet isleri Bagskanligi ile kurulan
aragsal iligki strdurilms, Aleviler ve gayri-Muslimlerin talepleri 6ncelikli gindem olmamis-
tir. Ayrica AK Parti de tipki daha dnceki sag siyasi partiler gibi elindeki imkanlar 6l¢tisiinde
cemaatlere cesitli alanlar agmis ve bu sekilde sivil toplum tizerindeki etkisini genisletip kon-
solide etmistir. Eger bir kopustan bahsedilecekse bunu devlet elitleri ile dindar siyasi elitle-
rin arasindaki glic dengesinin degisiminde aramak daha yerindedir. Bu gli¢ dengesi devlet
elitleri aleyhine bozuldukga dindar kesimlerin temsilcisi olan siyasi elitler Tiirkiye'nin laiklik
sozlesmesinin glincellenmesini talep etmis ve bunu pragmatik bir sekilde yapabilmeyi
basarmistir. Sonucta islami sembolik istilaya kapali tutulan bazi imtiyazli alanlar bu ézelligini
kaybetmis, dindar kesimlerin yukari dogru sinifsal hareketi ile bu alanlar yeni dindar elitlerin
de paylasimina aciimistir. Bu sekilde Tiirkiye'nin laiklik s6zlesmesinin en tartismali alanlarin-
da biri olan basortiisii yasadi kalkmis, bunun yasal/anayasal bir garantisi olusturulmasa bile
basortiilu bir sekilde kamu gorevi yapmak normallesmistir.

S0z konusu normallesmeyi siyasi partilerin 7 Haziran 2015 secim kampanyalarinda ve
sonuglarinda gormek mimkindir. CHP daha 6nceki secimlerde laik hassasiyetler etra-
finda bir kampanya yiiritirken, 2015 genel seciminde basértiisii ve imam Hatipliler
alaninda giincellenen laiklik sdzlesmesine aykiri hareket etmemis ve secim kampanyasini
sosyoekonomik adalet tizerine kurmustur. Daha ¢ok sekiiler Kirtlerin partisi olan Halklarin
Demokratik Partisi (HDP) ise meclise 3 basortuli kadin milletvekili sokmustur. Milletvekili
olarak secilen toplam 21 basortili kadinin meclise girmesi 1999'da Merve Kavakgi etra-
finda yasananlarin aksine herhangi bir krize veya tartismaya yol agmamistir. Laiklik s6z-
lesmesindeki bu glincelleme heniiz anayasal bir garanti altina alinmamis olsa bile dindar/
muhafazakar kesimlerin biriktirdikleri finansal ve sosyal sermaye dusinildiginde geri
alinmayacak gibi géziikmektedir. Ote yandan, bu finansal ve sosyal sermayenin biriktirilme-
sini mimkin kilan Turkiye laikliginin miphem mizacinin dindar Stinni kesimlerin talepleri
karsilandiktan sonra Alevilerin ve gayri Mislimlerin taleplerine cevap verecek sekilde genis-
leyecedi beklenilebilir.
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Extended Abstract

Post-Secular Turkey?: Justice and Development Party
Governments and Updating the Secular Contract

Edip Asaf Bekaroglu*

Taking the conservative Justice and Development Party (Adalet ve Kalkinma Partisi, AKP) as
a turning point, Turkish secularism is usually categorised into two periods: authoritarian
(or republican/“assertive”) secularism close to the French model that marks the pre-2002
period and inclusive (or conservative/“passive”) secularism in line with the Anglo-American
model that rose with AKP rule (Kuru, 2007, p. 590). Post-2002 Turkey is also regarded as a
post-secular era, implying the end of authoritarian Turkish secularism (Bilgili, 2011; Gole,
2012). | argue in this article that Turkish secularism' is far more flexible than is usually
thought. The conventional mode of interaction between the state and religion throughout
the republic has been pragmatically changing. The radical exclusion of Islam has not been
the general trend but rather an exception limited to the brief periods of the 1930s and
the late 1990s. | further argue that this pragmatic and continuously updated relationship
between the state and religion, or the pragmatic secular contract, is not particular to Turkey,
but a common practice all over the world and throughout the history.

The pragmatic secular contract is pragmatic in the sense that since Westphalia each sov-
ereign state has drawn the limits of majority and minority religions in the public sphere
according to the specific conditions. In that sense, there is no universal mood of organising
the relationship between state and religion. What makes the pragmatic character of this
contract more significant is that it is continuously updated according to new conditions
brought by changing power relations between the state and religions, or within religions,
or by the emergence of new religious groups demanding the same rights and privileges
granted to the established majority religions. The pragmatic secular contract also implies
that there have never been strictly separated domains of state and religion, and “neither
societies nor states are completely secularized” (Bader, 2012, p.13). In other words, the
strict separation of state and religion is only a myth even in Western democracies (Bader,
2009; Stepan, 2000). In each secular experience, religion did not disappear from society but
was actually institutionalised in the private domains of the family or the public domains of
education, health or social service (Delanty, 2008, p. 82; Lawrence, & Vaisse, 2006). In short,

*  Assist. Prof,, Istanbul University, Faculty of Economics, Department of Political Sciences and International
Relations.
Correspondence: edipasaf@istanbul.edu.tr. Address: istanbul Universitesi, iktisat Fakiiltesi, Siyaset Bilimi ve
Uluslararasi iligkiler Bolimii, Merkez Kampiisii, 34452 Beyazit, Fatih, Istanbul, Tukey.

1 For the evolution the Turkish secularism since 18th century, see Berkes (1957) and Mert (1994). See also
Davison (2006) and Kara (2000) for a detailed discussion of Turkish state’s effort to control Islam.
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sovereign states have an authority to draw the limits of the public role of religions, but they
feel obliged to take the demands of religious groups into consideration when outlining
those limits. These limits are subject to change, as the contract is subject to update.

Turkish secularism is highly ambiguous in that respect. To begin with, Turkish secularism fits
neither republican secularism nor the constitutional conservative secularism. While it is an
ambitious experience in terms of removing religious symbols from some parts of the public
sphere, especially in the areas of education, government, bureaucracy and military, Turkey,
at the same time, gives priority to an orthodox version of Sunni Islam over other heterodox
establishments, sects and non-Islamic religions. After the transition to multi-party politics,
the Kemalist state elite witnessed some of the failures of this strategy.? Heterodox forms of
religion were still there and continuing to influence the society with every growing oppor-
tunity (Mardin, 1973; Yavuz, 2000). The real tension between secular elites and conserva-
tive/Islamic segments started as the latter did not stay where they were supposed to be (i.e.
out of the bureaucracy, universities, and politics), pushing towards privileged domains of
status. When the political parties of the National View (Milli Goriis, MG) led by Necmettin
Erbakan became the focus of this quest for upper mobility, secularist elites seized their
spheres of influence; those which were supposed to have Western and secular outlook,
but were to be taken over by those with an Islamic outlook. This symbolic invasion was of
great importance since the Turkish revolution was mostly “about symbols rather than sub-
stance” (Cizre, & Cinar, 2003, p. 310). In the minds of the state elite, it not only damaged the
“modern” appearance of Turkey, but also constituted an assault on the privileges that they
enjoyed for a long time. With such a motivation, state elites have acted as the guardians of
the state and intervened in the political process in different ways to re-establish “rational
democracy” (Heper, 1992). After each intervention, state elites strengthened their positions
by further empowering the autonomy of state institutions (Cizre, 1996, 1997), and inserting
some new tutelage institutions (Ozbudun, 2000). This system enabled the military to force
Necmettin Erbakan’s resignation from the prime ministry without leaving the barracks in
1997, known as February 28 post-modern military coup (Cizre, & Cinar, 2002; Caglar, 2008;
Cinar, 1997; Erdogan, 1999). A kind of “civic religion” that had been rising in the early 1990s
also helped the military’s success in the February 28 process.?

Since 2002, the politics in Turkey is a constant struggle between the AKP’s attempts to
stretch the secularist boundaries drawn by the state elites and the civil and military bureau-
cracy’s resistance against its efforts. The AKP has won three other parliamentary elections
in July 2007, June 2011 and June 2015. Nevertheless, AKP’s electoral victories and its ongo-
ing efforts to stretch the aggressive secularist policies introduced during the February 28
process did not mean a “post-secular” era. The post-secularity argument in Turkish context
assumes two mutually exclusive state practices about the religious-secular divide. While
Turkey before 2000s had been dominated by “the secular ideology” where Islamic com-
munities “lacked legitimacy,” post-secular Turkey with the religiously oriented AKP govern-
ment “devalued the secular ideology” (Bilgili, 2011, p. 139). However, no such a rupture

2 For the success and failure of Turkish state’s strategy on Islam, see Gellner (1997), Mardin (1973), Rustow

(1957, 1985), Yalman (1973).

3 For rising popularity of Turkish “civic religion”in the 1990s, see Navaro-Yashin (2002).
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exists due to the already ambiguous nature of Turkish secularism outlined above. With high
levels of autonomy from social forces (Heper, 1985), the Turkish state has always been the
favoured side of the secular contract, especially considering the lack of a centralised and
self-governing Islamic authority. Secular state elites supported by the urban middle classes
have taken the advantage of this power and kept religious (and predominantly rural)
masses away from domains where the latter could have accumulated economic, cultural,
social or symbolic capital to challenge the former. Secularism has an “instrumental role” in
this struggle, and functions as an “ideological justification of the existing power relations in
society” (Demiralp, 2012, p. 517). In this sense, if there was a rupture with AKP governments,
it is not about the relationship between the state and Islam, but rather about the changing
power relations between state elites and religiously conservative political elites. Even after
the AKP’s overwhelming electoral victories, the instrumental use of secularism had main-
tained its functionality for some time. Whenever the AKP pushed the secular limits, such as
freeing the headscarf or removing the barriers for graduates of imam-Hatip High Schools to
enter any department in universities,* the secular elites reacted aggressively and restated
the red lines. In fact, the AKP has never been very insistent on crossing these lines. This was
the lesson learned from the RP experience: do not fight with the secular establishment if
not cooperating. The AKP had continued this strategy until it managed to change the for-
mations of the higher bureaucracy, courts, and the TSK.
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Osmanl dinyasi siklikla bir “yazi medeniyeti” olarak yiiceltilse de, bu “yaz1” kiltlirline ait
muhtelif meselelerin sarf edilen 6vgiiye denk disebilecek nitelik ve nicelikte arastirmalara
konu oldugunu séylemek hayli zor. S6zgelimi, birtakim ilimlerle sinirli olsa da mevcut bilgiyi
tenkit etme, yeniden liretme ve tedaviile sokma metodu olan serh ve hasiyeler, hakiki ilmi
faaliyetlerden ziyade 6zglnlukten uzak degersiz tekrarlar olarak gorilduginden hak ettigi
bilimsel alakaya ve kusatici calismalara pek de mazhar olmadi. Osmanlilarin matbaa tecri-
besine yonelik calismalar da, matbu yasamin ylzyillarca “yazma” etrafinda tesekkil etmis
bir kaltirle nasil iliski kurduguyla ilgili yapilabilecek ¢ok sayida arastirma olmasina karsin,
matbaanin Osmanh Misliimanlari arasinda ge¢ kabul gérmesini bir gerileme alameti (hatta
amili) sayan ya da bilakis matbu yasama gegisteki gecikmenin apolojisini yapan mukerrer
calismalarla doludur. Ote yandan gerek yiiksek lisans ve doktora tezleri gerekse sair arastir-
malar bi¢ciminde bircok ilmi-edebi metnin nesrolunmasini saglayan calismalarin ¢ogunun,
yazma kiltlrinin hususiyetlerini ve metinlerin Uretildigi tarihi-ilmi baglamlari hesaba
katmayip “muellifin hayati-eserleri-tenkitli metin” kalibinin disina ¢cikamadigini da sanirm
teslim etmek gerekir.

Ozellikle yazma kiiltiirine has unsurlarla ilgili yapilmayi bekleyen sayisiz calisma var.
Nushalarin tavsifi, ciltlerin fiziki 6zellikleri gibi yazma bilimin (codicology) konusu kabul
edilen meselelerin yani sira, muellif, mistensih ve/ya okurlar tarafindan esas metnin disinda
yazmalara dustlmus her tir kayit, yazma etrafinda tesekkil etmis bir kultirin kodlarini,
isleyis mekanizmalarini ve bu kiltiiriin parcasi olmus bireylerin (hem yazmalarin kendisi
hem de o yazmalara vaktiyle sahip olmus eshas) hikayelerini insa etmek icin hayati bir
onemi haiz. Nushalarin zahriyesindeki temelliik kayitlar; vikaye sayfalarinda yer alan turla
fevaid; ana metnin kenarina diisiilmus (ya da aslinda “cikilmig”) uzunlu kisali perakende not,
yazmalarla ugrasan her arastirmacinin sik¢a karsilastigr 6geler olsa da bu notlarin tespit,
tarif ve tasnifine yonelik herhangi sistematik bir ¢alisma yapilmamisti. Berat Acil'in editor-
liglinde hazirlanan ve farkl disiplinlerden arastirmacilari bir araya getiren “Osmanli Kitap
Kultiiri” adh eser, bu yondeki ilk kapsamli ¢alisma olarak hem 6nemli bir boslugu doldu-
ruyor hem de hak ettigi ilgiyi maalesef gérememis “yazmalara diisiilen notlar”i, miistakbel
arastirmalar icin yeni bir kaynak olarak sunuyor.

1659-1738 arasinda yasayip miderrislik ve kadilik vazifeleri stresince farkli ilim sahalarinda
eser vermis bir alim olan Veliyytiddin Carullah Efendi'nin yasami boyunca topladigi ve
hayatinin sonlarinda yaptirdigi kiitliphanesine tasidigi kitaplardaki notlari inceleme konusu
yapan eser, giris ve i¢ ana bolimden olusuyor. Giris kismindaki 2 makaleden ilkinde Berat
Acil, “kitap kultGrd” olarak tarif ettigi ve yazarlardan okurlara, kitaplardan okuma mekan-
larina bircok unsuru bir arada distiinmeyi gerektiren arastirma sahasinin tarihsel seyri,
muhtevasi ve bu alanda yapilmis bazi 6nci ¢alismalar hakkinda genel bir degerlendirmede

*  Doktora Ogrencisi, The University of Chicago, Yakin Dogu Dilleri ve Uygarliklari B&limdi.
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bulunuyor. Acil, Carullah Efendi koleksiyonuna dair ylrGtllen arastirmanin dneminden
bahsederken, ilk kez bir kiitiphane koleksiyonundaki eserlerin sistematik olarak incelen-
diginin altini ciziyor (s. 10). Giris kismindaki diger makalede Muhammed Usame Onus,
Carullah Efendi'nin sahip oldugu kitaplara distiigu notlar ve telif ettigi 40"t askin eserde
verdigi bilgiler Gzerinden hayatini ve ilmi serlivenini takip ediyor. Onus'un makalesi, yazma-
lara diistilen notlarin biyografi yazimindaki énemini gosterecek sekilde, Carullah Efendi’'nin
yasami ve mesleki/ilmi faaliyetleriyle ilgili simdiye kadar bilinmeyen bircok ayrintiyr glin
ylzine ¢ikartiyor.

“islami Bilimler” bashgi altinda toplanan ilk b&liimde, Carullah Efendi koleksiyonundaki
tefsir, kiraat, hadis, fikih, tasavvuf, siyer ve tarih kitaplarindaki notlarin ayri ayri degerlendiril-
digi toplam 8 makale yer aliyor. Bu bélimdeki ilk makalede, koleksiyondaki tefsir kitaplarini
inceleyen ibrahim Halil Ucer, derleme boyunca diger arastirmacilar tarafindan da yapilacak
mdstakil tasnif girisimlerinin ilk 6rnegini sunarak notlan “kitapla ilgili bilgiler”, “kitabin
icerigiyle ilgili bilgiler” ve “okuyucuyla ilgili biyografik bilgiler” biciminde t¢li bir tasnife
tabi tutuyor (s. 55). Abdullah Taha imamoglu da benzer bir tasnif girisimini koleksiyondaki
hadis kitaplari (izerinden gerceklestiriyor. imamoglu’nun verdigi érneklerden surasi kesin
olarak ortaya cikiyor ki Carullah Efendi adeta bir metin arkeologu olarak niishalarin sahihligi
meselesine 6zel bir 5nem atfedip nisha farkliliklarina temas ediyor, muellif hatti niishala-
riysa hassaten belirtiyordu (s. 96-97). imamoglu'nun makalesinin diger bir dnemli katkisi,
Carullah Efendi’nin bir ilim sahasindaki kitaplar hayatinin hangi déneminde daha sik temin
ettigine yonelik istatistiki bir degerlendirmeye yer vermesi. Hadis kitaplarindaki temelliik
kayitlarindan hareketle Carullah Efendi, kiitiiphanesinin hadis boliminu 6zellikle 1719-20
arasinda zenginlestirmis gortinlyor (s. 92).

Asim Clneyd Koksal'in fikih usalia kitaplarindaki notlari inceledigi makalesi yalnizca
Carullah Efendi’'nin hangi saiklerle not aldigini agiklamakla kalmiyor ayni zamanda derleme-
de ilk defa, Carullah Efendi'nin bir ilim sahasinda sahip oldugu eserlerin o ilmin “kanon”unu
ne dlclide temsil ettigini; hangi eserlerin yogun olarak bulunup usal-i fikh alaninda 18.
yuzyil aliminin kutliphanesinde olmasinin beklenebilecedi ne tir kitaplarin bulunmadigini
sorguluyor (s. 106-7).

Derlemenin en hacimli makalesinde Ozgiir Kavak, Carullah Efendi'nin elinden ge¢mis fiirQ-i
fikh eserleri 1siginda notlarin teferruath bir tasnifini yapiyor. Kavak'in tizerinde durdugu gibi
notlarin kaleme alinmasinda tek bir gayeden ve tek bir muhatap kesimden s6z etmek mim-
kiin olmasa da notlar “muhteva disi notlar” ve “muhtevayla ilgili notlar” olarak 2 ana kisma
ayirmak mimkin (s. 127). Kimi zaman bu notlar, Carullah Efendi’'nin serh ve hasiyeye donu-
secek eserlerin nilivelerini teskil ederken kimi zamansa dogrudan okurlara ve 6grencilere
hitap eden ifadeler onun bu kayitlari, yazmalarin mustakbel sahipleri icin dstigunu gosterir
niteliktedir. Carullah Efendi'nin notlarinda kitaplarin mustakbel sahipleriyle kurdugu diyaloga
Pehlil Diizenli’nin makalesi bir baska taniklik saghyor. Diizenli’'nin aktardigi bir notta Carullah
Efendi, hakkinda kesin bir malumat edinemedigi bir miellif hakkinda mustakbel okurlarin
yardimini s6yle talep ediyor: “Bu kitabin ne ismi ne de yazari hakkinda bir bilgiye rastladim...
Kitap ya da yazar hakkinda bir bilgisi olan olursa agiklasin. Ona minnettar oluruz.” (s. 191)

Tasavvuf kitaplarindaki notlari inceledigi makalesinde Sami Arslan da bu notlarin neden
kaleme alindigi meselesinde tek bir yanitin miimkin olmadiginin ve bu notlarda Cérullah
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Efendi’'nin muhtelif rollere birtindiginin altini giziyor. Arslan'in da dikkat ¢ektigi Uzere,
notlarin en 6nemli Ozelliklerinden birisi hemen hemen tamaminin sonunda Carullah
Efendi’'nin imzasinin bulunmasidir (s. 207). Bu yiiksek benlik bilincini neye yormak gerekti-
ginin tzerinde durmayan Arslan, yine de Carullah Efendi'nin gerek tenkitlerini yoneltirken
(Gazali dahi onun tenkitlerinden nasibini aliyor) gerekse kendi kiitliphanesinin zenginligini
vurgularken (“¢linkdi isteyen istedigini bu kiitliphanede bulabilir’, s. 234) hayli 6zglivenli bir
alim profili ¢izdigini gosteriyor. Tuba Nur Saracoglu da, koleksiyondaki siyer ve tarih kitap-
larini inceledigi makalesinde Carullah Efendi'nin notlarinda birinci tekil zamir kullanmaktan
imtina etmemesine deginerek bunun, benlik algisini géstermekten ziyade bilgiyi bir mesne-
de dayandirmaya calisan ravilik gelenegiyle ilintili oldugunu 6ne suriyor (s. 265).

Kitabin ikinci bélimii olan ve “Akli ilimler”e ayrilan kisimda 2 makale yer aliyor. Hasan Umut,
hesap, heyet ve hendese kitaplarini inceledigi makalesinde notlarin astronomi ve mate-
matik tarihi agisindan 6nemini vurguluyor. Kendisi de teorik astronomi alaninda bir hasiye
yazan Carullah Efendi'nin notlari, bu sahadaki eserler arasinda irtibat kurup bazi temel
kitaplarin serh-hasiye seceresini vermekle kalmiyor, buglin mevcudiyetinden haberdar
olmadigimiz bazi eserler hakkinda da énemli bilgiler sunuyor. Bu b&liimiin ikinci makale-
sinde Fatih Usluer, cifr ve tip kitaplarindaki notlari degerlendirirken, Carullah Efendi gibi ilmi
sermayesini agirlikli olarak medrese biinyesindeki disiplinlere yonelten bir alimin, cifr gibi
gizli ilimlerden sayilan bir sahada da hayli bilgili oldugunu ortaya koyuyor. Tip alaninda da
iyi bir okur sayilabilecek Carullah Efendi, diger ilimlere ait kitaplarinda sik¢a yaptigi Gzere,
kimi zaman ibnii'n-Nefis gibi bu ilmin énde gelen isimlerini tenkitten geri kalmiyor (s. 307).

Derlemenin Gglincii ve son bolimi “Dil ve Edebiyat” bashgi altinda 2 makaleden olusuyor.
Bu bolimin ilk makalesinde Ali Benli, sarf, nahiv, belagat gibi alet ilimlerine ait kitaplardaki
notlari ele alirken bolimin ikinci makalesi olan ve koleksiyondaki edebi eserlerde bulunan
notlari degerlendiren Berat Agll, Carullah Efendi tarafindan bazi divanlarin kenarina distlen
ve saz sairlerinin siirlerini iceren kayitlarin, literatiirde halk siiri ile divan siiri arasinda yapila-
gelen ayrimin silikligini gozler 6niine serdigini vurguluyor (s. 362-3).

Tam makaleler bir arada dusiintldiginde, Carullah Efendi'nin notlari, bir Osmanli aliminin
kitaplarla kurdugu iliskiyi, okuma-yazma pratiklerini ve farkl disiplinlerdeki meseleler hak-
kindaki fikirlerini anlamak icin cok kiymetli bir kaynak olusturuyor. Kitabi bir nimet olarak
goren, bazi kitaplarin “bizim sehrimiz Kostantiniyye”de bulunmadidini iddia edebilecek
denli déneminin kitap piyasasina hakim olan (s. 144), satin alamadig kitaplar icin pismanlik
duyan, “cahil bir kazasker”in eline diismus kitaplara hayiflanan (s. 145), bir maellife ait kalli-
yatin tiim ciltlerini tamamlamaya calisan (s. 112) Carullah Efendi, muhtemelen gencliginden
itibaren zihninin bir kdsesinde duran mustakil bir kiitiphane kurma disiinl nihayet yasa-
minin sonunda gercege donustlrdl. Makalelerden tebariz ettigi sekliyle o, sahip oldugu
2000'i askin eseri kutiiphanesinde muhafaza etmekle yetinen bibliyofil bir koleksiyoncu
degil kitaplari elestirel gézle okuyan, yazacagi eserlere yonelik notlar alan ve belki de her
seyden 6nemlisi, yazmalarin kendisinden sonra gececegi elleri dlstinerek mustakbel okur-
lara rehberlik eden bir ilim yolcusuydu. Temelliik kayitlarinda siklikla “nébet” kavramina yer
vermesi, kitaplarin ¢aglar, mekanlar ve okurlar arasinda mitemadiyen seyahat ettigi ve bu
seyahat siiresince kitaba sahip olma nobeti gelen okurlar tarafindan disiilen notlarla eser-
lerin hermendtik agidan ¢ogalip tekrar tekrar tedaviile girdigi bir yazma kultrd bilincinin
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Carullah Efendi'de ickin olduguna isaret ediyor. Nobet fikri belki de en vazih ifadesini bir
eserin kenarina diisilmas su beyitte buluyor: Bugiin ben yazdim sahibiyim diye, bilemiyorum
yarin kim yazacak sahibi oldugunu (s. 146).

Derleme, ayni sahsiyetler hakkinda mevcut bilgimizi gelistirmeyen miikerrer calismalar
yapmayi seven Osmanli ilim, fikir ve kiltlr tarihgiligine Carullah Efendi gibi fazla bilinme-
yen bir Osmanl alimini kazandirmasi ve bunu yaparken literatiirde ihmal edilmis birtakim
meseleleri vurgulamasi nedeniyle de 6nem arz ediyor. Carullah Efendi’nin 6zellikle okuma-
yazma pratiklerine ve calisma ustllerine isaret eden notlari, Osmanli alimlerinin kitaplari
nasil okudugu/okuttugu (mditalaa, mukabele, sema, vb.), okumayi ve hatirlamayi kolaylas-
tinci ne tur tedbirler aldid (fihrist vb.), eser telif etme bicimlerine dair ne gibi yaklagimlara
sahip oldugu (ihtisar, serh, tertib, tecnis, vb.) hususunda yeni arastirmalar tesvik eden son
derece ilging bilgiler veriyor. Ayrica onun riyazi ve tabif ilimler alanlarinda da hem okur hem
muellif olarak etkin olmasi, Osmanli ulemasinin 6zellikle on altinci yiizyil sonundan itibaren
aklt ilimlere sirtini dondiigii yoniindeki kati degerlendirmeleri sorgulamak icin de bir baska
firsat sunuyor.

Bununla birlikte elimizdeki derleme, bir ilk kitap olmasi, yazmalara distilen notlar gibi
sayica ¢ok ve okumasi-yorumlamasi hayli miskil bir kaynagi inceleme konusu yapmasi
hasebiyle bazi noktalarda kaginilmaz olarak birtakim eksikliklerle maldl. Carullah Efendi’'nin
tamamina yakini Arapca olan notlarinin ilimlere gore ayrilip o ilme vakif arastirmacilarca
degerlendirilmesi kitabin organizasyonu agisindan makul goziikse de, derlemenin odagini
notlarin tasnifi ve kitap kilttiri agisindan 6nemi olusturdugundan, Carullah Efendi'nin bir
ilim sahasinda sahip oldugu kitaplarin o ilmin kanonuna ne odlctide tekabiil ettigi sorusuna
pek temas edilmiyor. Ayrica Cérullah Efendi’'nin muhtelif disiplinlerdeki kitaplara dustugu
notlar, iceridi itibariyle olmasa bile gayeleri uyarinca benzer oldugundan, her makalede ayri
ayn dillendirilen tasnif tartismalari okuyucuda ayni seyleri okudugu hissini yaratiyor.

Derlemedeki en 6nemli sorun terminoloji konusundaki miphemlik olarak goze carpiyor.
Carullah Efendi’nin metnin kenarina not diiserken ne tiir kayitlar icin hangi terimleri kullan-
dig1 (ne zaman matlab ne zaman zabt ne zaman faide ne zaman talika diyordu?), bu kulla-
niminda bir i¢ tutarlilik olup olmadigi gibi meseleler Arslan’in makalesi disinda fazla 6nem-
senmiyor. Kitabin alt bashgi, Carullah Efendi'nin notlarinin killiyen “derkenar” olarak kabul
edildigini dustuindlrse de kimi makaleler hakli bir sekilde notlar arasinda ayrima gidip ana
metnin kenarina disulenleri “derkenar” olarak nitelendirirken temelliik kayitlariyla kapak
arkasindaki notlari derkenar ile es tutmuyor. Bugiin kolayca “derkenar” olarak adlandirdigi-
miz ve ortacag-erken modern Avrupa skolastik gelenegi-okuma pratikleri distintldigiinde
marginalia kavramina denk disebilecek kayitlarin bizzat Osmanli alimlerince nasil isimlen-
dirildigi hususu basit bir terminoloji meselesinden 6te yazma diinyasinda okur-yazarlk hal-
leri ve bilgi Gretimi konusunda muazzam bir &neme sahip. Bu bakimdan Carullah Efendi'nin
notlarini nasil isimlendirdigine ve kavramsal lligatine dair hazirlanabilecek mukayeseli bir
liste, Osmanli ulemasinin ¢alisma prensipleri ve kitabet-kiraat kilttrinin dinamikleri hak-
kinda yeni ufuklar agabilir(di).

Carullah Efendi koleksiyonundaki kitaplarda bulunan binlerce not, derlemede ele alinma-
mis bagka sorulari da akla getiriyor. Ornegin Carullah Efendi'nin miistakbel okuyuculara
yonelik notlari, yazmalarin kendisinden sonraki serglizestinde bir akis yaratabilmis miydi?
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Yaptigi izahlar ve 6nerdigi kaynaklar icin kendisine stikran notu diismis muteakip okurlar
var miydi? ibrahim Miiteferrika'nin kurdugu matbaa ile muasir olan Carullah Efendi’nin
matbu kitaplarla iliskisine dair neler sdylenebilir? Koleksiyonundaki mecmualar hakkindaki
tutumu neydi? Midekkik ve musahhih bir okur olmak disinda, ayni muellife ait eserleri ya da
belli bir konudaki kitaplari kullanim kolayligi ya da baska tiir nedenlerle bir arada ciltleyen
bir mucellit de oldugu vaki miydi?

Sorular artirmak midmkin, zira “Osmanh Kitap Kulttrd”, sundugu zengin malzeme ile
hem yeni arastirmalari tesvik ediyor hem de simdiye dek tenkitli metin nesredilirken ya da
kittphane kataloglari hazirlanirken Uzerinde hassasiyetle durulmamis unsurlarin dnemini
vurgulayarak bu yondeki yeni calismalara kilavuzluk goérevi gortyor. Carullah Efendi'nin
notlarinin sistematik olarak ele alindigi bu degerli arastirma, Osmanli ve Islam tarihinin
muhtelif vecheleriyle (ilim, egitim, kiltir vb.) istigal eden arastirmacilar icin basvurulacak
bir kaynak mertebesinde. Ayrica kitapta her ne kadar akademik okur kitlesi hedeflense de,
Carullah Efendi'nin notlari, kitabi hayatinda mihim bir yere koyan; kagit ve kalem ehlinin
ge¢misine merak duyan her okur icin mutlak bir okuma zevki vaat ediyor.
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® | {itfi Sunar (Ed.), Tiirkiyede Toplumsal Degisim, Ankara: Nobel Yayinlar, 2014, 366 .
Degerlendiren: Mahmut H. Akin*

Sosyolojinin en temel ilgi alanlarindan birisi toplumsal degisme konusudur. Sosyoloji tari-
hine referansla bagimsiz bir disiplin olarak sosyolojinin bizatihi toplumsal degismenin bir
Urlint ya da sonucu olarak ortaya ¢iktigini séylemek miimktindir. Modern toplumu analiz
etmek icin ortaya ¢ikan sosyoloji, cografi kesifler, Ronesans ve Reform hareketleri, Fransiz
Devrimi ve Sanayi Devrimi gibi tarihi degistiren olaylarin dolayh sonuclarindan birisidir.
Geleneksel toplum yapilarinin alt tist olmasi, ekonomik, siyasi, dini, ailevi hemen her alanda
s6z konusu alt Ust olusun isaretlerinin goriilmesi, sosyolojinin asil meselesinin toplumsal
degisme oldugunu, en azindan sosyolojinin agiklama amacinda oldugu seylerin toplumsal
degisme ile baglantili oldugunu gostermektedir. Oyle ki Fransa’da oldugu gibi Tiirkiye'de
de toplumsal degisme sosyoloji dolayisiyla kontrol edilmeye calisiimistir. Hatta Turkiye'de
sosyoloji, bizatihi toplumsal degismeyi kontrol etmek ve istenilen yonde stirdiirmek igin
araci bir disiplin olarak gorilmustir. Tirkiye'nin ylizyihn basindaki degisimi ile ilgili 5nemli
tartismalarda kurumlasma asamasindaki sosyolojinin roli kiicimsenemez.

Degisimin istenmedik sonuclarinin Gstesinden gelinebilmesi icin toplumsal iliskileri analiz
edecek ve topluma diizen verecek bir bilim ihtiyaci dolayisiyla sosyolojiye basvurulmustur.
Sosyolojinin bilimsel bir disiplin olarak gelismesinin degisim gercekligine temelden bagl
oldugu soylenebilir. Buna bagl olarak Bati Avrupa ve Amerika’'daki sosyoloji geleneklerinde
onemli bir degisme sosyolojisi literatlirli ve teorisi gelismistir. Her ne kadar Tirkiye'deki
sosyolojinin temelinde toplumsal degisme ve sosyoloji arasindaki iliskinin bulundugu tes-
pit edilse de toplumsal de@isme literatiiriiniin yeterli bir halde olmadigi konuyla ilgililerin
malumudur. Oyle ki yakin déneme kadar Tiirkiye'nin pek ¢ok farkli tiniversitesinde binlerce
ogrencinin egitim aldigi sosyoloji bolimlerinde genelde toplumsal degisme; 6zelde ise
Turkiye'de toplumsal degisme konularinda derli toplu bir kaynak eserden bahsetmek
mimkiin degildi. Toplumsal degisme konusundaki eserlerden bir kismi sadece Bati litera-
tlrd agisindan konuyu ele almakta ve teorik tartismalari sunmakla sinirli kalmaktadir. Bazi
eserler ise gegmiste kalmis, bugilin takip edilmeyen paradigmalara gore yazildiklar igin
yetersiz kalmistir. Diger taraftan farkh alt boyutlar dolayisiyla farkli konu bashklari altinda
Turkiye'de toplumsal degisme konusunu inceleyen bir kitaptan da bahsetmek mumkin
degildir. Halbuki Turkiye'de herhangi bir konuyu ya da meseleyi calisan bir sosyal bilimcinin
yakin dénemde Tiirkiye'de yasanan genel toplumsal degisme ile ilgilendigi konu arasindaki
iliskiye odaklanmasi kacinilmazdir. Béylece farkli konularda yapilmis calismalarin olustur-
dugu daginik bir literatiir olusmustur. Ayrica bu calismalarin toplumsal degisme konusuna
referansla yapilmasinin yaninda dogrudan toplumsal dedisme konusuna odaklanmadiklari
da belirtilmelidir. Clinkl bu calismalar, degismenin izlerinin strtlduga calismalardir.

Lutfi Sunar'in editorligiinde Nobel Yayinlarindan yayinlanan Tiirkiye'de Toplumsal Degisim
baslikli derleme kitap ¢alismasi, dogrudan Turkiye'de toplumsal degisme konusuna odak-
lanmis bir calismadir. Kitap, toplumsal degisme konusunda teorik tartismalari icermekle
birlikte genel olarak toplumsal degismeyi farkl konular baglaminda ve alt baslklarla incele-

*  Dog. Dr, Necmettin Erbakan Universitesi, Sosyal ve Beseri Bilimler Fakiiltesi, Sosyoloji B&Iimdi.
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mektedir. Kitabin icerigini toplumsal degisme baglaminda niifus, kentlesme, kir, ekonomi,
calisma hayati, tiketim, toplumsal hareketler, siyaset, din ve degerler konularini cahismis
akademisyenlerin hazirladiklar makaleler olusturmaktadir. Calisma, pek ¢ok konu Ulzerin-
den Tirkiye'deki toplumsal degisme meselesine odaklandigi icin sosyal bilimlerin farkh
alanlarinda calisanlarin da faydalanabilecegi bir derlemedir.

Belli konulara odaklanmis derleme kitap hazirlama konusunda Avrupa’daki ve Amerika
Birlesik Devletleri'ndeki akademisyenlerin bir kisminin bdyle bir kiiltiire sahip olduklari séy-
lenebilir. Alaninda uzman akademisyenlerin editorliglinde hazirlanan “handbook” adi veri-
len derlemeler, 6zellikle hazirlandiklari alanlarda kaynak kitaplar olarak dikkat cekmektedir.
Turkiye'deki derlemelerin bir kisminda Batidaki derlemelerin aksine birbirleriyle bittnlik
arz etmeyen ve bir araya getirilmis metinler dikkat cekmektedir. Liitfi Sunar'in calismasinin
bu acidan oldukga profesyonel oldugu soylenebilir. Kitap hazirlanirken konu baslklarinin
secimi, yazilarin icerigi ve Uslubu gibi konularda 6zenli bir editorlik yapildigr dikkat cek-
mektedir. Kitabi olusturan boltmler, format olarak bu konularla ilgilenecek her asamadan
akademik ilgililer hesap edilerek hazirlanmistir. Her bir bolimde konuyla ilgili kisa okuma
parcalari tablo icinde g6sterilmis, makalenin sonuna hem “temel kavramlar” s6zligu, hem
de ileri okuma 6nerileri listesi eklenmistir. Derleme, lisans 6grencilerine hitap eden didaktik
bir kitap olmasinin yaninda akademik arastirma yapanlara da hitap etmektedir.

Kitap, konu basliklari itibariyle genel toplumsal yapi ve temel kurumlarin degismesi lizerine
odaklanmis bir ¢alismadir. Genel olarak konularin ele alinisinda ve tartisiilmasinda makro
sosyoloji anlayisi temel alinmistir. Toplumsal degisme gibi bir konu, bireyler arasi etkilesim,
davranislar, zihniyetler ve semboller izerinden mikro calismalar dolayisiyla farkli boyut-
lartyla da calisilabilir. Ancak Tiirkiye'de Toplumsal Degisim, bir arastirma kitabi olmasinin
yaninda ders kitabi olarak da hazirlandidi icin 6zel olandan ¢ok genel olana dair agiklama
yapma iddiasindadir.

Kitabr olusturan bdélimlerin cogunun bashdinda degisim yerine donisim kavrami kul-
lanilmistir. Sosyal bilimler literatiiriinde degdisim ve donlsim kavramlarinin farklarina ve
benzerliklerine vurgu yapilmaktadir. “Dedisme” ya da “deg@isim” kavraminin “déntisim”u
de kapsamasi ve genel bir vurguya sahip olmasi dolayisiyla kitabin basliginda “degisim”in
tercih edilmesinin yerinde oldugu kabul edilebilir. Yine de teorik kisimda 6zellikle Turkiye
Ozelinde yapilan bir toplumsal degisim calismasinin ister istemez 6zel konularda sik¢a
“dontsim” Gzerinden agiklamalarda bulunacagi belirtilebilirdi. Kaldi ki kitabi olusturan
yazilarin gogunun bashginda déniisiim kavraminin hakl olarak tercih edilmesi de bu duru-
mu gostermektedir.

Kitabin deginilmesi gereken 6nemli &zelliklerinden birisi de elestirel Gslubudur. Batida
Uretilen pek ¢ok degisme modelinin Turkiye'deki toplumsal degismeyi aciklamada teorik
olarak ¢ikmaza girmesi metinlerde deginilen konular arasindadir. Calisma, bu yoniyle
de daha onceki toplumsal degisme odakli calismalardan ayrilmaktadir. Birbirlerine yakin
donemlerde yayinlanan Emre Kongar, Miibeccel Kiray ve Orhan Turkdogan'in telif top-
lumsal degisme calismalarindan farkl bir yerde durmaktadir. Kitabi olusturan bolimlerde
ozellikle Batili teorik yaklagimlari Turkiye'deki degisim stirecini aciklamak icin temel alan
calismalarin muhasebelerinin yapildidi dikkat cekmektedir. Kitapta Turkiye'deki sosyal yapi
arastirmalariigin ayri bir bolim olusturulmus, Turkiye'deki toplumsal degisme konusundaki
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katkilar icin mustakil bir béltim ayrilmamistir. Yine de bu bélimiin yapisal durumu analiz
etmek icin degisme konusuna bagli olarak ele alindigi belirtilmelidir. Makaleler icinde
degisme konusuna vurgu yapan gecmis calismalarin elestirel bir Gslupla degerlendirildigi
de dikkat cekmektedir.

Turkiye'de yapilan hemen her arastirmada toplumsal yapinin hizla degistigine strekli vurgu
yapilmaktadir. Ancak diger taraftan hala bu hizli degisimi 6zellikle de degisme sosyolojisi
acisindan tahlil eden calismalarin ¢ok yetersiz olmasi da ilging bir durumdur. Tiirkiye'de
Toplumsal Degisim adli derleme, bu tespitlere referansla séylenecek olursa, alaninda 6nemli
bir katkidir. Kitabin yeni bir baskisi icin egitim ve cinsiyet rollerinin degismesi gibi iki temel
konunun bolim olarak kitaba dahil edilmesi derlemenin genel formatina ve ana basliga
uygun olabilir. Turkiye’de bugtline kadar yapilmis olan ve dogrudan degisme konusunu
isleyen calismalarin elestirel bir tahlilinin yapilmasi da ayrica bir katki saglayabilir. Mevcut
haliyle bile kitabin 6zellikle farkl sosyal bilim alanlarinda egitim alan lisans ve lisanststu
ogrenciler ile calisan akademisyenler icin hem ders kitabi hem de bir arastirma kitabi olarak
onemli bir karsihdr vardir. Clnki Tirkiye'de toplumsal degismenin kaynaklari ve sonuglari
g6z 6nunde bulundurulmaksizin sosyoloji yapmak mumkiin degildir. Ayrica derlemenin
farkli konularda farkli alanlardan calisan sosyal bilimciler icin de 6nemli bir kaynak eser
oldugu sdylenebilir. SUphesiz en 6nemli katkilar iktisat, ilahiyat, siyaset bilimi gibi alanlar-
dan akademisyenlerin kendilerini ilgilendiren metinlere geri donusleri ve yaptiklari elesti-
rilerle saglanabilir.
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m Ayhan Bicak, Tarih Metafizigi ya da Kendilik Bilinci, Istanbul: Dergah Yaymlan, 2015, 252s.

Degerlendiren: Teyfur Erdogdu*

Aristoteles’in insan Toplum ve Tarih Anlayisi (1985) ve Platon’un Tarih Kavrayisi (1992) eser-
leriyle lisansiistii egitimini istanbul Universitesi Felsefe Blimii'nde tamamlayan ve halen
ayni bolimde ogretim Uyeligi yapan 1956 dogumlu yazar, tarih felsefesinin Turkiye'deki
onde gelen temisilcilerinden biridir. Yazarin bu konudaki baslica kitaplarn: Tarih Bilimi
(1999); Tarih Distincesi 1. Tarih Distincesinin Olusumu (2004); Tarih Dtisiincesi 2. Felsefe ve
Tarih (2004); Tarih Dustincesi 3. Tarih Felsefesinin Olusumu (2004); Tarih Distincesi 4. Tarih
Metafizikleri (2005); Evren Tasavvuru Kendini Bilmek ya da Evreni Kurmak (2012). S6zU edilen
eserler genel olarak degerlendirildiginde bu eserlerdeki tarih felsefesine bakisin tarihgi
degil felsefeci bir bakis oldugu gérilecektir. Bu durum ge¢mis zaman olaylarina bakis, ele
alis ve ama esas olarak onlari anlamlandirmada tarihgilikten temelden bir farklilik arzetmek-
tedir. Soyle ki, modern felsefecilerin ellerinden birakmadiklari “stiphe” ile beraber gegmis
zamana yukledikleri anlam felsefidir; yani nedir? sorusuna cevap vermeye yoneliktir. Buna
karsin tarihgilerin ge¢gmis zamana yukledikleri anlam tarihseldir; yani (nicin, nasil, kim, nere-
de, ne zaman sorulariyla bezeli) ne oldu? sorusuna cevap aramaya yoneliktir. Kisaca tarih
felsefesi yapan tarihgi ise, olaylarin zaman ve mekanla mukayyet oldugunu ve tekrarlana-
mayacaklarini distinerek tarih felsefesini bu bakis acisiyla yaparken; tarih felsefesi yapan
felsefeci ise, zaman ve mekandan miinezzehlik ve tekrarlanabilirlik fikri ile hareket ederek
tarih felsefesi yapar.

Bu bakimdan burada ele alinan eser kisaca belirtiimelidir ki felsefe bakis agisiyla ele alinip
yazilmistir. Bu satirlari kaleme alan ise esas itibariyle tarih¢i bakis agisi ile hareket etmekte-
dir. Alttaki satirlar bu uyari dairesinde degerlendirilmelidir.

Ele aldigimiz eserin temel sorunsali sudur: icinde bulundugumuz dénemde asgari yasam
standartlarinin tutturulma sorunu; tarihsel kimliklerin erimesi (degerler sisteminin her
yerde benzesmeye baslamasi); adaletsizlik; Avrupa/modernlik tGzerinden (siyasi ve iktisadi
degerlerin 6n planda tutulmasi tarzinda) insanlarin kendilerini tanimlamalari gibi mesele-
leri felsefi baglamda temellendirme kaygisidir. Bu kaygiyi ortaya koyabilmek icin kendilik
bilincinin bilgelik ve tarih metafizigi tarzlan tanitip degerlendirilmis ve bir tarih metafizigi
denemesi yapilmistir. Yazara gore bilincin baskin 6zelligi yasanan hayatin kabul edilmis
gayeye uygun sekilde gitmesini saglama c¢abasidir. Yazar kitabiyla bu bilinci diri tutmak
gayesi gutmektedir.

Eser alti béliim ve sonuctan olusmaktadir. inang sistemlerinde insanin nasil algilandigi ve
yorumlandigi birinci bélimde Bilgelik Temelli Kendilik Bilinci; modern dénemde felsefeyi
temsilen Kant, Hegel ve Marx'ta gectigi sekliyle kendilik bilincinin i¢ boyutu olan koken,
stire¢ ve gayenin aciklanmaya calisildigi ikinci bolimde Felsefe Temelli Kendilik Bilinci; 20.
yy.In sonu itibariyle kendilik bilincinin yeniden degerlendirildigi t¢lincl bolimde Tarihin
Yapisi; tarihi stirecin nasil islediginin ve tarihin nasil bir ydnde seyrettiginin tartisildigi ve

*  Dog. Dr, Yildiz Teknik Universitesi, Fen Edebiyat Fakiiltesi, insan ve Toplum Bilimleri B&lim(i.
DOI: dx.doi.org/10.12658/human.society.5.9.00106
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dongu, ¢okus ve ilerleme disinda tarihin kire seklinde bir yapiya sahip oldugunun ileri
surlldigl dordinct bolimde Tarihin Yénd; tarihin sonunun nasil olabilecegi lizerinde
durulan besinci boliimde Tarihin Sonu ve Gelecegi; anlam sorusunun yapisinin, bilgelikler ve
felsefede yorumlanisinin degerlendirildigi ve 6zellikle ‘insan olmak agisindan insanin degeri
nedir?’ sorusunun ele alindigi altinci boliimde ise Tarihin Anlami Sorunu islenmistir.

Bilindigi lizere evren tasavvuru ve tarih dustincesi tarih metafiziginin konularidir ve kendilik
bilincinin icerigini olustururlar. Tarih metafizigi insani agiklamada kullanilan tarih distince-
sinin son asamasidir ve kendilik bilinci tarih metafiziginin esas konusudur. Kendilik bilinci
mekan, koken, slire¢ ve gaye arasindaki iliskileri karsilikli ve butlnltkli sekilde kavramak
ve anlatmak icin gelistirilen zihinsel faaliyettir. Mekan, kdken baglaminda kainat, diinya
ve tabiatin nasil ortaya ciktiklarina; stire¢ baglaminda toplumlarin yasadiklari cografyalara;
gaye baglaminda ahirete veya ideal diinyaya karsilik gelir. Kéken, Tanri'nin isim ve sifatlarini,
kainatin, diinyanin, insanin yaratilmasini ve sahip oldugu niteliklerle kilttriin baslamasini
aciklamaya calisir. Stireg, kokende gerceklesen unsurlarin hayatin strdarilmesinde kullanil-
malari, ihtiyaglarin giderilmesi, sorunlarin ¢ozilmesi, zorluklarin asilmasi icin yeni diisiin-
celerin Uretilmesiyle ilgilidir. Gaye ise, insanin yapip ettiklerini ve kendini bir bitlin olarak
anlamlandirmasini saglar.

Kendilik bilinci kisaca nitelikleri, fiilleri, gayeleri ve siirecleri agisindan insan olmayi deger-
lendirme durumudur. Bu sorunlarin genel cercevesi ise kainat tasavvuru tarafindan cizil-
mektedir. Kainat tasavvuru Tanri, kainat ve dlinyanin olusumu, insanin temel &zelliklerini
ve yasama tarzini, 6lim ve sonrasini iceren en genel kuramsal cercevedir. insan cizilen bu
cercevenin sinirlari icinde kendi hakkindaki bilgiyi ve suuru gelistirmektedir. Kisaca kainat
tasavvuru insanin kendilik bilincini olusturan temel kaynaktir. Tarih diistincesi ise kokenden
baslayarak simdiye kadar olan hadiselerin ve kainat tasavvurundaki bilgilerin diizenli hale
getirilip kullanilmasi baglaminda gerceklesir. insanin kékeni, sahip oldugu nitelikler, bu
niteliklerin tarihsel varolusu nasil gerceklestirdigi ile kiltlrel ve toplumsal yapilar tarih
dislincesinin icerigini olusturur. Bu icerik farkh formlarda ele alinip anlatilabilir. Bunlar,
mesela, efsaneler, gelenekler, tarihgilik, tarih felsefesi ve tarih metafizigidir. Tarih toplumun
veya bireyin suuru, tabiati ve kainattaki yerini belirleyen temel kuramsal yapi seklinde
tanimlanir.

Bu bakimdan tarih metafizigi, tarihi kendini bilmenin bir sahanhgi, bir ana rahmi olarak
algilar. Burada kendini bilme ilkin kendi sahsi hususiyetlerini bilmek ikinci olarak onu &teki
insanlardan ayiran hususiyetleri bilmek t¢lncl olarak da insan tabiatini bilmek demektir.
insanin kendini bilmesi ne yapabilecegini bilmesi anlamina gelir. insanin ne yapabilecegi
konusundaki tek ipucu ne yaptigidir. Béylelikle tarih metafizigi agisindan tarihin degeri bize
insanligin ne yaptigini, béylece insanligin ne oldugunu 6gretmesidir. Yani yapan olandir.
Tarih ugrasisi ise bunlardan ilk ikisini sadece musahhas bireyler icin kabul ederken, Gg¢linci-
siiniin ingasinin imkan haricinde oldugunu sdyler. Ornegin kavram tarihi calisan tarihciler
her kavramin zaman ve mekanla mukayyet oldugunu dusinrler. Bu ylizden tek bir insanlik
varligindan bahsetmezler, her insani ayri ayn ele alirlar; sé6zkonusu edilebilen mekan ve
zamanla mukayyet sadece tek tek bireylerdir. Bendenizin temellerini atmaya calistigi algi
tarihgiligine goreyse insan da dahil duygu da dahil tim kavramlarin numende degismez
tanim ve tarifleri olsa bile bunlar hicbir zaman bilinemeyecektir ve ele alinan kavramlar
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zaman ve mekana gore degisen algilariyla tanim ve tarif edilecektir. Herhangi bir kavram
hakkindaki algilamalar degisir ve algi tarihgisi bu degisimin tarihini yapar.

Kitapta tim temalar hem bilgelik (hikmet) hem de felsefe acisindan iki ayr sekilde ele
alinmistir. Hatirlayalim, bilgelik temelli agiklama kisaca hakikatin kokende Tanri veya ilk ata
tarafindan vazedildigini kabul eder. Ornegin insanlik tarihinin nasil seyredecegi ve nasil bir
sonuca varacagi kokende belirlenmistir. Felsefi temelli agiklama ise yukarida da soylenme-
ye calisildigi Gzere sipheyle yola cikarak akilla sorunlar kavramlastirarak genellestirir ve
dislnceleri sistemlestirerek hakikati kesfetme temeline dayanir ve evrensel hakikatler ile ilk
ilkeler felsefi tavirda ickin kabul edilir. ilk ilkelerin arastirilmasi metafiziktir. Tarih sorununu
ve tarihsel bir varlik olan insant ilk ilkelere dayali olarak kdken, stire¢ ve gaye baglamlarinda
butinlGkla bir bicimde agiklamak da tarih metafizigidir. Bu itibarla tarih metafizigi tarihcilik
ugrasisinin tamamen diginda bir ugrastir.

Kisaca kitapta insan olmanin ne anlama geldigi, hangi temel unsurlarin belirleyici olduklari
koken sorunlari baglaminda tartisilmaktadir. Ayrica tarihsel strecin nasil isledigi, hangi ilke
ve unsurlarin etkili oldugu sireg sorunlar cercevesinde incelenmektedir. Ek olarak tarihi
slirecin bir amag dogrultusunda gidip gitmedigi gaye sorunlari baglaminda yorumlanmak-
tadir. Ardindan tarihi strecin bir yoniiniin olup olmadigi tartisiimistir. Daha sonra tarihin
sonu ve gelecegi cesitli baglamlarda degerlendirilmektedir. Son olarak da insanlik tarihinin
buttinlnd kusatan bir anlamliligin olup olmadigi ve gelecekte gercekleseceklerle birlikte
sorgulanmasi yapilmaktadir. Ozetle calismanin tamaminda insan olmanin nasil algilandig
ve insanlarin kendilerini nasil yorumladiklari, insanin kendilik bilincinin gériinisleri tarih
metafizigi denemesiyle sergilenmistir.

Kitapta tenkit edilebilecek bazi hususlar ise sunlardir:

Yazar, Islam’i bilgelik temelli diisiincelerden biri olarak kabul etmesine ragmen (6rnegin
s. 20) s. 19'da bilgelik temelli duistinceyi acgiklarken bu disiincede hakim olan stiphecilik
ve tutarlihgin zayifigi gibi saydigi ozelliklerin islam 6gretisi ile nasil bagdastigini acikla-
mamaktadir. Ayrica bilgelik temelli diisiince disinda kalan bilgiler icinde saydigi glindelik
hayatin biitiin ihtiyaclarini karsilayan zanaatlerin de islam 6gretisine gére birer peygamber
vasitasiyla insanliga ogretildigi hatirlanacak olursa yine bir celiski ortaya ¢ikmaktadir. Bu
bakimdan sadece islam 6gretisi ile ilgili olarak degil ama diger 6gretiler de sézkonusu
edildiginde yazarin bilgelik ve felsefi temelli distinceleri kesin hatlarla kuramsal olarak bir-
birinden ayirmasi halinde bu ayrimin uygulama ile értlismesi konusunda cesitli sorunlarla
karsilasihyormus gibi durmaktadir.

S.79,211,212'de yazar tarihte 6zgtirliik ve yon sorununu ele alirken “tarihi stirecin zorunlu-
luk ilkesine gore ilerledigini kabul etmek, 6zgirliik ve sorumlulugu ortadan kaldirmaktadir.
[Bu durumda] ...sorumluluk duymanin anlami kalmaz. Akil ve bilin¢ anlamsizlasir. Boyle bir
durum ahlak basta olmak tizere biitiin deger sistemlerini etkisiz hale getirmektedir... Tarihi
isleten unsurlar ve bu unsurlar araciligiyla gelistirilen yapilar tarihin bir yoniiniin olmadigini
gostermektedir. Benzer bir sekilde tarihsel veriler, tarihsel siirecin ¢okis ya da ilerleme
seklinde yorumlanmasini da engellemektedirler. Baska bir deyisle tarihin yasalarla ya da
insan Ustl gucler tarafindan belirlenmis bir yonu yoktur” dedikten sonra esas olarak Kant ve
Hegel'in goris ve yorumlarini aktarmakla iktifa etmistir. Halbuki mimar (mahir) tarihgilikte
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tarihi stirecte oluslarin sebepleri ele alinirken bu sebepler arasinda hem 6zgir (clzi) irade,
hem gerekircilik (determinism), hem de kadercilik (fatalism) topluca etki oranlan (tespit
ediliyormus gibi yapilip) insa edilerek bir terkip icinde ele alinir, aktarilir. Bir olusun veya
tlim tarihi stirecin (ki aslen mimar tarihciler tarihi stirecin sadece ge¢mis kismiyla ilgilenirler
-tarihi stirecin gelecek kismi henliz gelmedigi icin ilgi alanlarinin disinda kalir- ve oradaki
tek tek oluslarin veya topluca bakildiginda gegmisin (Gesamtgeschichte) fizikteki kanunlara
(stinnetullaha) benzer kanunlarla olusmadigini disiiniir) sebeplerini sadece yiizde yliz
0zglr irade veya gerekircilik veya kadercilik ile aciklamak tarihcilikte zaman zaman gériilse
de aslinda kaginilmasi gereken bir durumdur.

Yine yazar s. 127'de sdyle bir ciimle kurar: “Bir siireci baslatan esas nedenin ne oldugunu
tespit etmek ve stirecin sonlandigina karar vermek tam olarak mimkin degildir.” Yukarida
da zikrettigim mimar tarihgiler sireclerin baslangiclarinda bir esas neden oldugunu
distinmezler. Clinkli bendenizin tabiriyle her sey her sey ile ilgilidir. Tarihgiler ellerinden
geldigince sahsi 6zelliklerinden ve icinde yasadiklari sartlardan siyrilarak bazi sebepleri 6ne
¢ikararak insa faaliyetinde bulunurlar. Tim sebepleri sayip dokmenin her seyi sayip dokme
anlamina gelecegini bilirler. Bu ylizden esas neden yoktur; 6ne ¢ikarilan neden(ler) vardir.
Peki tarihcilikte stre¢ sonlanir mi? Hayir. Stiregler tarihgiler tarafindan sadece ya yapay
sekilde kesilirler veya durdurulurlar. Ge¢mis zamanin belli bir aninda ortaya ¢ikmis herhangi
bir olusun sonu yoktur, zamanin sonuna kadar kendinden sonraki tim olaylari etkilemeye
devam ederek varligini stirdiirecektir.

S. 219'da yazar “evrenin tarihinden” bahseder. Oysa ki Tanri’'nin, iktisadin, teknolojinin,
doganin, bir kedinin tarihi olmayacagi gibi, evrenin de tarihi yoktur. iktisat, teknoloji tari-
hindeki tarih pejoratif manadadir. Tanri tekamdil etmedigi icin onun da tarihi olamaz. Kedi
ise turtintin ozelliklerinin disina ¢cikamayacagi (mesela bilerek ve isteyerek ben artik fare
kovalamayacagim diyemedigi) icin tarihi yoktur. Bunun gibi evrenin tarihi degil ancak bir
geg¢misi vardir. Ayrica tarihsel olmayi ve bir ge¢cmise sahip olmayi belirleyen seylerin tamami
dogrudan insan baglaminda ve insan ile irtibatli olarak ortaya cikar. Bu ylizden Tanri'nin
ne bir gecmisi ne de bir tarihi vardir. insan tarihin bas aktéridir. Bu itibarla evren tarihi
dedigimiz zaman aslinda kastimiz evrenin ge¢misidir. Ge¢misi yazilanlar bile ancak insan
ile irtibath oldugu icin yazilirlar. Bu ilke dylesine belirleyicidir ki bu ylizden evrenin insan
var olmadan &nceki hikayesi yazilirken insanin yasamasina misait hale gelisinin hikayesi
yazilir. Kisaca kedinin de dodanin da gecmisini yazarken insan ile irtibatli olarak yazariz.
Kedim bugiin siit kasesini devirdi ve kirdi... Burada hemen belirtelim ki tarih ile ilgili olarak
asil yapilmasi gereken ve yapilabilecek olan algi tarihciligidir. Tanr’'nin ne tarihini ne de
gegmisini yazabiliriz ama Tann Algisinin Tarihini pekala kaleme alabiliriz.

Ele aldigimiz kitapta alti cizilmesi gereken bir diger husus da 3. ve 4. Bolimlerde yer yer
tekrara disllmesidir(s. 120-213 arasi).

‘Tarihin Sonu ve Gelecegi’ bashgini tasiyan besinci béliimiin “Yeni Evren” ve “Yeni insan”
bashkli kisimlari felsefecileri ve tarihgileri insanin gelecegine yénelik ilging iddialarla karsi
karsiya birakmaktadir. Nitekim yazar “laboratuar sartlarinda insan Gretmekten” bahsetmek-
tedir ve “elektronik ve kimyasal olarak uretilmis yeni bedenlerin dlisiinme yetenegine sahip
olmalari onlari... yeni insan haline getirmektedir... Her sey hakkinda her bilgiye sahip olma
imkani insan olma &zelliklerini dnemli dlcliide degistirecektir... bu araglar zamanla kendi
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kendilerini programlama imkanlarina sahip olduklarindan dreticilerinden bagimsiz hale
geleceklerdir. Bu sireg icinde tarihsel insan cesitli nedenlerle ortadan kalkacagindan insa-
nimsi yaratiklar [yeni insanlar] diinyaya hakim olacaklardir... zaman duygusu olmayan yeni
insan ge¢mis ve gelecek tasavvurlarina da sahip olamayacaktir. Kendi kendini Gretmeye
baslayan insan tarihsel varolus seklini ortadan kaldiracaktir... insanimsi yaratiklar... totaliter...
sistemlerin olmasini engelleyecektir” der. Devam eder: “Uzun yasama hatta istenildigi kadar
yasama imkani 6liim korkusunu ortadan kaldiracaktir. Oliim korkusunun ortadan kalmasi...
gelecege iliskin kaygilar[i] da en aza in[dirlecektir. Gelecek kaygilari olmayinca ge¢misi
yorumlamaya da ihtiya¢ olmayacaktir.” Yeni biyonik insanin ortaya cikisi ile gelecekte tari-
hin de kalmayacagina dair bu fikirlerin ciddi bir elestirel stizgecten gecirilerek tartisiimasi
gerektigini dustntyorum.

Tdm bu elestirilere ragmen ylksek bir entellektiiel calismanin Griind olan kitap alinmayi ve
okunmayi fazlasiyla haketmektedir.
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m Mustafa Aydin, Sistematik Din Sosyoljisi, Istanbul: Aclim Kitap, 2014, 320 s.

Degerlendiren: Birsen Banu Okutan*

Psykhe, Aphrodite’in yaninda calismayi istediginde imkansiz goriinen islerle denenmisti.
Oniine koyulan bir yigin bugday, arpa gibi tahillar aksama kadar ayrilacak, her degisik cesit
bir kosede toplanacakti. Psykhe, umutsuzluk icinde aksama kadar isin nasil bitecegini diisi-
niirken ayaklarinin dibinden gelen bir karinca, arkadaslariyla birlikte isi yapacagini séylemis;
kisa bir siire sonra binlerce karincanin gelmesiyle aksam olmadan is bitmisti (Hamilton,
1997, 5.67).

Sosyal bilimlerin Gst Uste yigilan bilgi kiimelerinin sistemli hale gelmesi, bilgiye ulasma
yolunda kolayliklar saglamaktadir. Bilimin parcalara ayrilarak alt bagliklar altinda konsantre
incelenmesi, hem incelenmeyen basliklarin neler oldugunu gostermekte, hem de bu alan-
lar inceleme yoéniinde motivasyon olusturmaktadir. Sistematik din sosyolojisi, din sosyo-
lojisinin 6zglin bir alt bashigidir; Mustafa Aydin da Sistematik Din Sosyolojisi adli calismasini
2014 yilinda literatiire kazandirmistir. U¢ bdlime ayrilan kitapta, ilk olarak dinin islevleri,
tarihsel gelisimi, siniflandirilmasi ve dinin yapisal 6zelliklerinden bahsedilmektedir. Yazarin
kendisinin de ifade ettigi Gzere (s.73) bu bélimde deginilen “Yerylziinde Dinler ve Dinlerin
Siniflandiriimasi Sorunu” (ss.73-90) dinler tarihinin konusu oldugu halde ilgililere pers-
pektif kazandirmak amaciyla yazina eklenmistir. ikinci bélimde, dinin toplum tzerindeki
yapisal, grupsal, kurumsal ve degersel iliskileri ve etkileri tanimlanmakta, din ve degisim
arasindaki baglanti ortaya koyulmaktadir. Bu bolim, kitaba ismini veren “sistematik” olu-
sumu en iyi tanimlayan bolimdir. Zira t¢linct béliimde, yeniden sistematik din sosyolojisi
yolundan cikilmakta ve ézel din sosyolojisi olarak “Din Sosyolojisi Baglaminda islam” ve
“Toplumumuzda Dine Genel Bir Bakis” tartisilmaktadir.

Alandaki eksikligi doldurmasi ve din sosyolojisi disiplininin kendine has 6zellesmis inceleme
birimleri oldugunu géstermesi agisindan kitap bir farkindalik yaratmaktadir. Bu farkindalik
yaratma eylemi, kitabin en etkili hamlesidir. Kitaptan edinilen bilgiye gore sistematik din
sosyolojisi, “genel din sosyolojisi” olarak kullaniimakta ve dinlerin ortak sorunlarini siste-
matik bir bicimde ele alan bir bilim olarak gortilmektedir (s.20). Okuyucu kitlenin ilk etapta
lisans diizeyinde din sosyolojisi egitimi alan 6grenciler oldugu distintldiginde (s.11) bu
bilgi etrafinda sekillenen yazinin yeterli olabilecegi 6ngorilmektedir. Fakat daha derinle-
mesine “sistemli bir din sosyolojisi” calismasi yapmak isteyenler icin eserde doldurulmasi
beklenen bosluklar gériilmekte ve daha iyi bir sosyal bilim icin diizeltiimesi gereken yerlere
rastlanmaktadir. Dederlendirme boyunca, sirasiyla bu hususlara deginilecektir.

Kitabin omurgasi dustintldiginde, “dinle tabi topluluklar arasindaki minasebetlerin
¢oziimlenmesi” (Tablamacioglu,1963, s.3) olarak tanimlanan sistematik din sosyolojisinin
sinirlan, temsilcileri ve varligi etrafinda sekillenen, teorik ve metodolojik bir aciklamanin
yapilmadigi gorilir. Teorik olarak, Weber'in (1978) Ekonomi ve Din adli eserinin kitap hac-
mindeki “Dini Gruplar (Din Sosyolojisi)” adli bolimd, sistematik din sosyolojisinin baslangici
(Wach, 1987, s.1-2) sayllmaktadir. Bliimde, dinin kdkeni, biyi ve din, peygamberlik, teodise,

¥ Yrd. Dog. Dr,, Istanbul Universitesi, ilahiyat Fakiiltesi, Din Sosyolojisi Ana Bilim Dal.
DOI: dx.doi.org/10.12658/human.society.5.9.00105
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kurtulus, din ve imtiyazsiz siniflar, soterioloji, ekonomi-dini etik ve diinya, politika-dini etik ve
diinya, diinyadaki buytk dinler gibi tipolojik bilgiler sunulmaktadir. Weber'i takiben de Wach
ve Mensching'in “din sosyolojisi eserleri, sistematik din sosyolojisinin ilk ve esash denemele-
ri” (Tablamacioglu, 1963, s.54) olarak kabul edilir.' Wach (1987) dinin topluluga/topluma etki-
si, din ve dogal birlikler, toplumun salt dini 6geleri, toplumsal farklilasma ve dini birliklerin
orgutlenmesi seklinde bir patika takip ederken sistematik din sosyolojisinin alan ve amacinin
sinirlarini ¢cizmektedir. Mensching (2004) de dini sosyolojinin rolu ve tabiati, din, milli din,
evrensel din ve din disi cemaat, yuksek tipli din ve kitleler, yuksek tipli dinde cemaat sekilleri
ve dinin teskilatlanmasi gibi konular etrafinda tipolojik bir yapi sunmaktadir. Metolodojik
acidan bakildiginda, Weber ile baslayan sistematik din sosyolojisi, pozitivist-naturalist sos-
yologlarin olusturdugu agiklayici nomotetik sosyolojinin aksine, anlayici ideografik sosyoloji
cercevesinde sekillenmis; Wach ve Mensching gibi Weberyen takipgiler de bu metodolojik
eksende sistematik calismalar yapmistir. Bu minvalde, Aydin da genel yapisini Weber, Wach
ve Mensching'e referans vererek olusturdugu ikinci bélimdnden (ss.111-230) 6nce teorik ve
metodolojik anlamda detayli bir literatiirel degerlendirme yapmis olsaydi, ilgililerin zihninde
sistematik din sosyolojisine iliskin daha net bir sema belirmis olacakt.

Birinci bolime bakildiginda, yazarin din sosyolojisi disiplinini dort sorunla kategorikles-
tirdigi gorilirs. Bunlar, din sosyolojisinin “kendine has kavramsallastirmalarinin yeterli
olmayisi”, “rejim kaygilarinin ve dolayisiyla laiklik sorununun uzun zaman nesnel bir din sos-
yolojisi calismasini olumsuz yénde etkilemis olmasi”, “din sosyolojisinin bizzat kendisinin
bazi yapisal sorunlarinin agilmamis olmasi” ve “saha calismalarinin kavramsal ve kuramsal
sorunlara sahip olmasi”dir (ss.27-31). Bu sorunlarin tespiti dnemli olmakla birlikte, prob-
lemlere iliskin sosyolojik ¢c6zim yollari ¢calismada 6nerilmemistir. Yazar, din sosyolojisinin
kavramsallastirma sorununu, mevcut calismalarin cogunlukla Bati teorilerinden sekillendigi
ve dinler arasinda ayrim yapilmadan bir genellemeye dayanmakta oldugu (s.28) tizerinden
serdetmektedir. Boyle bir soruna ¢éziim onerisi olarak mesela Wuthnow (2009, 5.239)
teoriyi timdengelimli ilke olarak anlamak ve huzursuzluk hissi duymak yerine “hassas kav-
ramlar” grubu olarak algilamayi ve bu kavramlara din arastirmalarini zenginlestiren araglar
muamelesi yapmayi teklif eder. Yine, Aydin rejim kaygisi ve bununla ilgili olarak aydinlarin
din sosyolojine kuskuyla bakmasini ve arastirmalarin biinyelerinde gizil hipotezler tasima-
sinl veya bir arastirmacinin bir tarikati pesinen sistem disi yerlestirerek yapacagi calismaya
“olumsuz” sosyal grubun glclinu tespit etmek (s.31) amaciyla yonelmesini problematik
olarak gostermektedir. Bu gibi sorunlara ¢6ziim onerisi olarak da “notr deger” perspektifi
(Wuthnow, 2009, s.241) “hakikat iddialarini paranteze alma” - “metodolojik agnostisizm”
(Roof, 2011, 5.76) veya “dustunimsellik” (Bourdieu, 1990) gibi arastiricinin kendi deger diin-
yasindan miimkiin oldukca uzaklasma temayiilii care olarak sunulabilir. Ozellikle, Bourdieu,
“diasuinimsellik” kavramsallastirmasi ile sosyologun kendisini ¢6zliimleyerek 6zgurligini
tam olarak kullanabilecegini ve boylece “6zneleri kati bir determinizmin demir kafesine
mahkim etmek yerine, toplumsal diinyanin, bilincin potansiyel 6zgirlestirici uyanisinin
araclarini sunan kesin bir bilimi tretebilecegini” (Wacquant, 2008, 5.272) ifade etmektedir.

1 Akyuz ve Capgioglu (2012) Weber'i“Sistematik Din Sosyolojisi” (s.87), Wach't “Tipolojik Din Sosyolojisi”(s.91),
Mensching'i ise “Tarihsel Din Sosyolojisiyle” (s.32) iliskilendirerek vermekte; fakat birbirlerinin devami nite-
liginde bir seyir izlediklerini sdylemektedirler.

2 Busorunlar alandaki diger yazinlarla (Subasi, 2014, s5.99-104) paralellik gdstermektedir.
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Calismada vurgulanmasi gereken bir diger husus, aciklanmasi beklenilen 6rneklere (s.259,
s.265, 5.267) veya hipotetik olarak ortaya atilmis yargilara (s.186) iliskin referans kaynaklara
duyulan ihtiyactir. Her yarginin arastiriimasi kitabin kapsami dahilinde elbette miimkiin
degildir; fakat isaret edilen cesitli kaynaklar ile bu sorunun Ustesinden gelinebilir. Ayrica,
kitabin icerisinde anomi (s.53) yabancilasma (s.53) popiilist-elitist islam (s.90) hiyerokrasi
(s.121) popdiler kiltir (s.269) merkez-cevre iliskisi (s.298) gibi sosyolojik kavramlara rast-
lanmaktadir. Ozellikle, lisans diizeyindeki 6grencileri bu belirsizlikten kurtarmak icin bir ek
bolum yapilarak, kitapta gecen kavramsal harita kisa tanimlamalarla birlikte verilebilir. Bu
adim, alanin referans kitaplarinin kendi icinde bir gelenek olusturmasina da kapi acabilir.
Diger yandan, yazarin belirttigi tizere (s.12) kitabin kaynakgasinda, alanda en cok referans
gosterilen temel eserlere yer verilmistir. Bu liste, din sosyolojisinin genel yazin ¢ercevesini
gormek adina elbette miihim ve kiymetlidir; fakat kullanilan kaynaklarin yillara gére dagih-
mina bakildiginda (tarihi belirtiimeyen eserler haric) yayim yil ortalamasinin 1986 civarinda
oldugu gorilmektedir. Bu durum, din sosyolojisi alaninda son yillarda yapilan calismalarin
listeye daha fazla eklenmesi gerektigine isaret etmektedir.

Diger yandan, genelde sosyal bilimlerde, 6zelde din sosyolojisi yazininda problem olan ve
dizeltilmesi gereken agilar burada da karsimiza ¢ikmaktadir. Bu hususlarin en dnemlisi yer
yer rastlanan subjektif yargilardir (s.287). Mesela, Aydin mevcut gerilim ortaminda tevhit
inancinda birlesmeyi salik vermektedir; yazarin sozleriyle, “Mevcut gerilim ortaminda yapi-
labilecek en makul islerden birisi herhalde dev kitlelerin (Kur'ani bir ifadeyle) askin bir keli-
me (Allah) tGzerinde birlesmeleridir. Yani bir tevhidi inanc bileskesinde kilturlerin yeniden
kurulmasidir” (s.119). Boyle bir tanimlamanin, din sosyolojisini objektif kistaslarla okumak
ve anlamak isteyenlerin damitilmis beklentilerine cevap veremeyecegi distinilmektedir.
Tersten okuma yapildiginda, Budist bir din sosyologunun “Buda’da birleselim” tirlinden bir
yargisi tevhit inancini kabul eden okuyucu kitle tizerinde “huzursuzluk” hissi yaratacaktir.
ilaveten, kitapta “bizde din sosyolojisi” (s.25) “din sosyolojimiz” (s.110) “doguda ve bizde”
(5.280) “toplumumuzda din” (s.297) gibi biz/siz dikotomisini besleyen tamlamalara rastlan-
maktadir. Kitabin yazar tarafindan Tirkce olarak yazildigi distinulduglinde, Turkiye'deki
okuyuculara bu sdylemlerin yabanci gelmeyecedi realitedir. Fakat eserin Tuirkge disi dillere
cevrilebilecegdi hesaba katildiginda, “biz” zamirinin sosyal bilimlerde ¢ok elestirilen kamplas-
ma dilini saglamlastirmasindan kaygilaniimaktadir. Ayrica kitapta, “34 yil kararl bir bicimde
surdurilen Turkce ezan uygulamasi da 1952 yilinda kaldirimistir” (s.303) seklinde bir bilgiye
rastlanmaktadir. Fakat kaynaklardan 6grendigimiz kadariyla 18 Temmuz 1932 tarihinde
Diyanet isleri Baskanligindan istanbul Miftiliigine génderilen 636 sayili 6zel yazidan kisa
bir stire sonra, ezan ve kamet Tiirkge okunmaya baslanmistir. 16 Haziran 1950 tarihli ve 5665
sayili kanunla da Arapca ezan yasagdi kaldirilmis (Gozaydin, 2009, ss.24-33); boylelikle Turkge
ezan denemesi 18 yil sirmustur.

Genel olarak diistinlildtiglinde, din sosyolojisi disiplini, kendini ispat etme siirecindedir. Bu
siireg, alt dallanin sinirlarinin daha belirgin ¢izilmesi, tabiri caizse tahillarin gesitlerine gore
sistemli bir ayrismaya tabi tutulmasiyla tamamlanacaktir. Aydin'in kitabi, “sistemli din sos-
yolojisi” diye bir alt dalin varligindan alani haberdar ettigi, bunu kitabin bashgiyla alana tasi-
digi icin degerlidir ve alandaki diger karincalarin ise koyulmasini saglayacak bir cagri niteli-
gindedir. Bundan sonraki siirecte beklenilen “Problematik Din Sosyolojisi”, “Fenomenolojik
Din Sosyolojisi”, “Etnografik Din Sosyolojisi”, “Diyalektik Din Sosyolojisi” gibi alt basliklari
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konu edinen calismalarin alana kazandirilmasidir. Birbirini tekrar etmekten sakinan binlerce
el, din sosyolojisinin farkli damarlarina konsantre oldugunda, disiplin, ancak sistemli bir
hiviyet kazanacaktir. Tahillar i¢in ayrisma, karincalar icin calisma vaktidir...
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m Hiimeyra Ozturan, Akil ve Ahldk: Aristoteles ve Fardbide Ahldkin Kaynagi, Istanbul: Klasik Yaymlan, 2014,
254,

Degerlendiren: Kibra Bilgin Tiryaki*

Son dénemde islam felsefesinin birinci ve ikinci klasik ddnemine dair calismalarin sayisi ve
niteligi onceki yillara kiyasla azimsanmayacak bir artis gostermistir. Fakat bu calismalarin
icerisinde maalesef en ¢cok ihmal edilen alanin teorik ve pratik vechesiyle ahlak calismalari
oldugu gorulmektedir. Ahlakin felsefi bilimler icinde zahiren “okundugunda anlasilan”
basitlikte olduguna dair bir zanna kapilarak hiikiimde bulunulmasi, bu alanda kolayca cali-
silabilecegi yanilgisi olusturmakta ve zaman zaman ahlak, kisa stirede tiiketildigi distndlen
bir disiplin ¢cercevesine hapsedilmektedir. Ancak bu yaygin olan fakat asli bulunmayan kani,
yapilan ¢alismalarla kirnlmaya baslamistir. Bu calismalardan biri de 2013 yilinda Himeyra
Ozturan tarafindan Marmara Universitesi'nde tamamlanan “Aristoteles ve Farabi’de Ahlakin
Kaynagi Problemi” adli doktora tezidir. S6zkonusu calisma 2014 yilinda gozden gecirilmis
haliyle “Akil ve Ahlak: Aristoteles ve Farabi'de Ahlakin Kaynagi” bashgiyla Klasik Yayinlari
tarafindan okurla bulusturulmustur.

Ozturan, béyle bir calisma yapmasinin amacinin, diger felsefi disiplinlerde oldugu gibi
ahlakin temel problemlerinin basinda “ilk ilke” arayisina mebni olan “ahlakin kaynagi”nin ne
oldugu sorusuna cevap aramak oldugunu belirtmektedir. Calisma, felsefe tarihinin iki kuru-
cu filozofu olan Aristoteles ve Farabi'nin ahlakin kaynagi problemine dair yaklagimlarinin
karsilastirmali incelenmesinden olusmaktadir. Yazar, bu karsilastirmada, daha 6nceki ahlak
calismalarinin ¢ogunda oldugu gibi tasviri bir metotla eserde yer alacak filozoflarin goris-
lerini nakletmek yerine, belirledigi temel problemlerle iliskili olan alt problemler ekseninde
Aristoteles ve Farabi'nin goruslerini analiz ederek vermeyi tercih etmistir.

Eserin giris boliminde calismanin konusu, sinirlar ve metodundan bahsedilmekte ve
ahlakin kaynagi probleminin tarihsel arkaplani ile kaynak ve literatiir degerlendirmesi yer
almaktadir. “Ahlakin kaynaginin sorusturmanin esasinda ahlaki énermelerin kaynagina
dair bir arastirma” anlamina geldigini belirten yazar, ele alinacak problemin ahlakla iliskili
bir epistemolojik mesele olarak gorilebileceginin altini ¢cizmektedir. Bu sebeple teorik
ve pratik aklin ahlaka kaynaklik etme meselesinin tartisildigr bolimlerde mantik ilminde
konu ile alakal olan kisimlara miracaat edildiginin altini ¢cizmektedir ki bu durum ahlak
felsefesi calismalarinda simdiye kadar gorilen temel eksiklerden birisinin asilmasina donik
bir adim atilmis oldugu anlamina gelmektedir. Zira simdiye kadar ahlak, daha ¢ok yaptirm
ve eylemin islenebilirligine doniik aktarim Gizerinden alimlanmaya calisiimig ve tikel-timel
ahlaki yargilarin nereden geldigine ve nasil bir zeminde islendigine dair bir sorgulamaya
girisilmemisti.

Giris bolumiinde Aristoteles ve Farabi'nin ahlakin kaynaginin ne oldugu sorusuna “akil”
cevabini verdigini sOyleyen yazar, bunun mabhiyetini ise ¢alismasinin tamaminda Ugli
bir yapi lizerine oturtmaktadir: Teorik Akil, Pratik Akil, Siyasi ve Dini Otorite. Bu sebeple

*  Doktora Ogrencisi, istanbul Universitesi, ilahiyat Fakiiltesi, islam Felsefesi B&limdi.
DOI: dx.doi.org/10.12658/human.society.5.9.00100
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Ozturan, eserinin birinci béliimiinde éncelikli olarak ahlakin kaynagi probleminde akil ve
ahlak arasindaki iliskinin nasil vaz’ edildigini ortaya koymaktadir. Buna gore ilk olarak aklin
alemdeki ve insan nefsindeki yerinin belirginlestirilmesi gerekmektedir. Aristoteles’te alem
tasavvuru, ay-Ustl alem ve ay-alti alemin bitinunin hiyerarsik bir yapida ele alinmasiyla
belirginlesir. Burada “faal akil”in mahiyetine dair kesin bir aciklama olmadigini sdyleyen
Ozturan, ayni yapinin Farabi'de tiim yénleriyle acik bir bicimde anlatildigini belirtmekte-
dir. Bu yapiyi faal akilla irtibat halinde olan nefis Gizerinden insana da samil kilan Farabi,
aklin insan nefsiyle ve ay-listii alemle olan iliskisi Gizerinde durmaktadir. Nefsin kendisine
ait olan glicleri Gzerinden ahlakin “eylem” siirecini izah eden yazar, bundan sonra aklin
ahlakin kaynagi olarak temellendirilmesinin nedeni olan “mutluluk”un delil streglerini
incelemektedir.

Hem Aristoteles hem de Farabi tarafindan insanin gayesi mutlulugu elde etmektir.
Nihayetinde ahlakin kaynaginin neden akil olmasi gerektigini de izah eden mutluluk fikri,
“kendine yeterlik argiimani” lzerinden “ergon argiimani’na baglanarak temellendiril-
mektedir. Mutlulugun “kendine yeten” bir sey olmasi fikri tizerine kurulu birinci argiiman,
mutlulugun nasil elde edilecegi sorusunun cevabi olarak verilen “herkesin kendi gayesini
teskil eden karakteristik isi yapmasi” anlamina gelen ergon argiimanina baglanmaktadir.
Farabi’'nin buradaki yaklasimi ise kendine yeterlik fikrini Aristotes'te olmayan sekilde ahiret
hayatina baglamasi ve mutlulugu hem bu diinya hem de 6teki diinyaya tesmil etmesidir.
Farabi boylece insanin ebedi hayatini kapsayacak sekilde diinya icerisindeki mutluluk gaye-
si ile ahiret hayatindaki ebedi mutluluk amacini birlestirmis gérinmektedir.

Calismasinin ikinci bolimiinde ahlaki dnermelere kaynaklik eden teorik akli ele alan yazar,
oncelikli olarak ahladkin kaynagi incelemesinde teorik ve pratik aklin muteveccih oldugu
hususlar (izerinde durmaktadir. ilk olarak ahlaka dair 6nermelerin tiirlerinin tespit edilmesi
gerektigini sdyleyen Ozturan, “Yalan séylemek kétiidiir” seklinde tiimel yargilar oldugu gibi
“Bu soyledigin yalandir” seklinde tekil yargilarin da bulundugunu séylemektedir. Birinci
yargi ahlakin kaynagina dair yapilacak ilke ve temel sorgulamasinda elbette asli olarak ele
alinmasi beklenen kismi olusturmaktadir. ikincisi ise timel yargilarin tek tek tikel durumlara
uygulanmasi esnasinda giindeme gelmektedir. Ahlaki yargilarin ortaya ciktigi bu iki yon,
teorik ve pratik alan olarak adlandirilmaktadir. Aristoteles tarafindan teorik olan “ilkeleri
baska turli olmayacak nesneleri degerlendirdigimiz bilimsel yon (to epistemonikon)”; pratik
yon ise “ilkeleri baska tiirli olabilecek nesneleri degerlendirdigimiz taraf olarak (to logisti-
kon)" ikiye ayrilmaktadir. Bu ayrimi Farabi'nin nazari ve ameli akil olarak ortaya koydugunu
nakleden Ozturan’a gére, aklin eyleme kaynaklik etmesi iki yapinin birbirini farkli vecheler-
den tamamlamasi sonucunda ortaya ¢ikmaktadir.

Yukarida isaret ettigimiz yapiyr kurmasinin ardindan yazar, teorik aklin ahlaka ne sekilde
kaynaklik edecegi meselesini ele almaktadir. Bu itibarla hem Aristoteles’de hem de Farabi'de
‘nefs’e nispet edilen bes kavramla karsilasilmaktadir. ilim, hikmet, akil, sinaat ve fikri kuvve/
fronesis olan bu kavramlardan ilk ti¢li teorik diisiinme giclyle iliskiliyken; son ikisi ise pratik
akil ile irtibathdir. Bu noktada Aristoteles ve Farabi'de teorik aklin icerisine hangi akletme
tirlerinin girdigini inceleyen Ozturan, Aristotelesci yazarlardan bir kisminin filozofun eserle-
rinde konuyla alakali bazi bélimlerden yola ¢ikarak ahlakin teorik akilla bir iliskisi olmadigini
iddia ettiklerini séylemektedir. Bu baglam lizerinden ahlaki 6nermelerin kaynaginin ahlaki
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erdemler yahut “meshurat” oldugunu iddia edenlerin gorusleri, delil olarak gosterilen pasaj-
lar tahlil edilmek suretiyle ele alinmakta ve yorumlar elestiriye tabi tutulmaktadir.

Ahlakin tikellere uygulanma stirecinde 6nemli olan fakat ahldkin sadece kendisine indir-
genmesi durumunda aciklayicihgini bliyiik oranda yitiren pratik aklin ve tecriibenin, yegane
kaynak olarak goriilmesi de yazar tarafindan elestiriye tabi tutulan diger bir konu bashgini
olusturmaktadir. Bu noktada teorik aklin genel ahlaki yargilari, ahlaki erdemleri ortaya ¢ikar-
tacak sekilde temel ahlak 6lctitl olan orta olma ilkesini verdigi her iki filozof tarafindan da
ileri strlilmastir. Teorik aklin ahlaki 6nermeleri hangi kaynaktan almis oldugu meselesine
de ayrica deginen Ozturan, bu durumun Aristoteles'te mahiyeti tam olarak belirginlesme-
mis bir faal akla isaret ettigini soylemektedir. Farabi'de ise faal aklin ay-ustt alemdeki yeri
ve onun ay-alti dlemle olan irtibati diisiintldigi zaman sézkonusu belirsizlik yerini acikliga
birakmaktadir. Faal akil, bilkuvve akil tarafindan akledildiginde onu bilfiil hale donusturir ve
boylece ona ilk makulleri kazandirir. Dolayisiyla teorik akil, ahlaki olan ilk ilkelere dair tiimel
yargilari almak noktasinda faal akildan gelen bilgiye muhtactir. Faal akil da sudurcu semada
Tann'ya baglandidi icin kitabin pratik ve dini-siyasi otorite kisimlarinda da gorilecegi gibi
Farabi bu noktada Aristotes'ten farklilasarak ahlaki bilginin kaynagini son tahlilde Tanrisal
bilgiye dayandirmaktadir.

Teorik aklin ahlakin kaynad ile olan irtibatinin ele alinmasinin ardindan kitap, pratik akil-
ahlak iliskisinin ele alindigi Gglinci bolim ile devam etmektedir. Aristoteles pratik akli
tekhne/sinaat (miheni glic) ve fronesis olmak lzere ikiye ayirmaktadir. Sinaat hem belli bir
eylemin ortaya konulus seklini hem de bir Giriniin meydana gelmesini saglayan Gretimi icer-
mektedir. Fronesis ise tikellere dair ahlaki bilginin ortaya ¢ikmasini ve eylemin tecriibenin
eslik ettigi bir vasatta sekillenmesini saglayan basiret halidir. Ozturan bu noktada Farabi'nin
ikili bir yapilanma ortaya koydugunu, tikellerin ahlaki bir siiregle bilinmesi hususunda fikri
gl ile taakkul kavramlarinin farkli yonleri icerdigini séylemektedir. Buna gére fikri glic, fro-
nesisten farkl olarak tikellere ait degisen durumlar hakkinda olmasi bakimindan fronesisle
ortakken; iyi veya kotl tim eylemlere doniik olabilme ihtimali sebebiyle fronesisten ayril-
maktadir. Teorik ve pratik akli, ahlaki yargi formlariyla iligkileri Gizerinden ele alan Ozturan,
calismasinda Aristoteles’te sofia-fronesis; Farabi’'de ise hikmet-taakkul kavram ciftleri cer-
cevesindeki teorik akil-pratik akil ikilisinin, tlimel-tikel bilgi ayrimini ortaya koyacagi gibi
ayni zamanda metafizik-ahlak iliskisinin de kendisine nispetle anlasilacagi temel kavramlar
oldugunu séylemektedir.

Bu noktada teorik ve pratik aklin tim insanlar igin esit diizeyde islevsel olup olamayacagi
sorusuna cevap arayan yazar, sozkonusu problemi kitabin dordiincii bolimiinde ele alinan
“Ahlakin Kaynagi Olarak Siyasi ve Dini Otorite” baslidi altinda incelemektedir. Ahlaki eyle-
min herkes i¢in gecerli olmadigi durumda eylemin meydana gelmesini saglayan saik olarak
siyaset diislincesine isaret eden Aristoteles ve Farabi, bu noktayi da ahlaka ayri bir kaynak
olarak ortaya koymaktadir. Farabi’'nin bu noktada Aristoteles'ten ayrildigi husus, bir siyaset
problemi olmanin 6tesinde mezkur meseleyi hem mille teorisi hem de nibuvvet meselesi
lizerinden ele almis olmasidir. Siyasi otorite anlaminda er-reisu’l-evvel'in nefsinde burhani
hakikatler olarak ortaya cikanlar, halkin nefsinde iknai metotla 6rnek ve temsiller kanaliy-
la meydana gelmektedir. Burada filozof s6zkonusu oldugunda ortaya c¢ikan yapi felsefe
olurken; halk dikkate alindiginda meydana gelen yapiya mille adi verilmektedir. Mille'nin
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dinden daha genis bir yénetim tarzina isaret ettigini belirten Ozturan, mille ile alakali olarak
yapilan din-mille benzesimlerine dair yorumlara katilmaksizin bu hususun kesinlik tagima-
digini ifade etmektedir. Bu sebeple faal akilla ittisal ederek vahyi bilgiyi alan ve miitehay-
yile glicliyle bunu tikellestirerek halka ulastiran peygamberin ahlaki otorite olmasini, dinin
ahlaka kaynakhgi olarak ayri bir baglikta ele almaktadir. Bu noktada iyi ve kdtiiniin tamamen
din kaynakli olmasinin, Farabi sistemi icin sézkonusu olamayacagini belirten yazar, peygam-
berin getirdigi seyin, filozofun teorik yetkinlikle kazandigini, timel yargilarin tikellesmis
formlar olarak elde etmek oldugunu sdylemekte ve bu noktada dinin ahlakin kaynagi
olarak addedilmesinden daha ¢ok, din ve ahlak birlikteliinden bahsetmenin daha yerinde
olacagini ifade etmektedir. Netice olarak her iki filozofun da ahlakin kaynagr meselesine
teorik ve pratik aklin farkl vecheleri tizerinden benzer cevaplar verdigini sdyleyen yazar,
Farabi'nin akillar hiyerarsisi Gzerinden bilgiyi ilahi kaynaga baglamasindan dolayi, Tanri'yi
ahlakin kaynadi olarak kabul ettigi sonucuna varilacagini ifade etmektedir.

Daha 6nce de ifade ettigimiz gibi eser, alani icin yeni bir calisma tarzinin habercisi olarak
gérilmektedir. Nitekim gecmis yillarda yapilan ahlak calismalari, islam ahlak felsefesinin
Antik Yunan gec¢misine ve ortaya cikan senteze isaret etmekte fakat bunu ikincil hatta
Gglincdl literatlr Gzerinden yaptidi icin saghkh sonuglara varmak pek de mimkiin olama-
maktaydi. Bu calismada ortaya konulan metot, kavramlarin ve problemlerin alt bashklarinin
titiz analizi, sliregeni olacak diger calismalarda devam ettirilirse mevcut calismanin daha iyi
anlasilabilecegini ve bu zeminde ilerleyecek olan teorik ve pratik agirlikli ahlak ¢alismalarin
bugtine dair s6z soyleyebilecek teoriler insa etmesinin de 6niiniin acilacagini sdyleyebiliriz.
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® James Dzisah, Henry Etzkowitz (Eds.), The Age of Knowledge: The Dynamic of Universities, Knowledge
and Society, Boston: Brill, 2012, 342s.

Degerlendiren: Muhammed Erkan Karabekmez*, Meryem Karabekmez**

This work was published as a part of the series, Studies in Critical Social Sciences. The Age
of Knowledge was edited by Henry Etzkowitz, professor at Stanford University, and his col-
league James Dzisah, senior lecturer at University of Ghana. Although the frame of the book
is Etzkowitz's theory of the triple helix, there are also numerous different articles dedicated
to the enlightenment, reach, and magnitude of knowledge in contemporary society. The
editors grouped the chapters into three parts. The first part focuses on the transformation
of the knowledge, and the subsequent parts respectively examine its relations with politics
and economy.

The chapters in the first part are mostly interested in the emerging economic salience of
science and monetary value of knowledge while some consider more specific issues like
Islamization of knowledge or the role of gender in the university system.

The first chapter by Etzkowitz defines the emergence of knowledge leading to the birth of
the Triple Helix’, a set of relations between the university, industry, and government, as a
normative change rather than a deviance from Merton'’s rules of communism and disin-
terestedness. Subsequent chapters explain the institutional reconfiguration of universities
and the role of innovation in scientific research or alternative knowledge production. They
provide details about contemporarily emerged knowledge’s driven role in postsecondary
education. The number of patents rewarded and perspectives of scientists are used to
promote the transformation of universities as an influential actor that now has a prominent
role within economic and governmental relations. Although the authors are efficient in
capturing and conceptualizing the current state of knowledge and universities there is an
obvious bias towards justifying the transformation from ‘communist knowledge’ to ‘capi-
talist knowledge’. As knowledge has come to greater prominence, industry, and thereby
society, push scientists to focus on innovation. This led to splitting scientific research into
theoretical and applied sciences. The latter produces innovation and converts knowledge
into a monetary value and that's why it takes more attention. Normative change notion is
naive by praising both of the Merton’s principles and current state of knowledge that sits
just against them. While editors label postmodernism as relentlessly deconstructive at the
beginning of the book this relativistic approach seems to be more postmodern rather than
modern, which can be expected to be more deterministic.

In the chapter related to Islamization of knowledge, Chai defines Malaysian success in sci-
ence as a knowledge innovation. He states that “scientific knowledge is not entirely based
on the external material world but also the cultural interpretation of the material world”
(s.102). In Malaysia, acceptance of the epistemological basis of modern science and rejec-
tion of its ontological tenet provide a re-enchantment of modern science. His article is

*  Doctoral Student, Bogazici University, Department of Chemical Engineering.
**  Doctoral Student, Istanbul University, Department of History.
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partly post-modern in its perceptional evaluation of science. The scope can be extended by
questioning ontological base of the science with a more relativistic approach.

With a Marxist modern view the transformation could only be explained by economy,
whereas the authors suggest that the new era is a consequence of mutual interaction
between not only the economy and postsecondary education, but also politics, which is
discussed in the second part of the work.

The second part begins with a chapter describing the triple helix written by the editors.
Earlier roles of universities were limited to preserving and transmitting knowledge, whereas
now they have become a locus of knowledge production via experimentation, application
and innovation. They first transformed to provide human capital as engineers to industry
and then even more reconfigured to create faculty-formed firms that play a direct role in
the knowledge-based economy. The editors claim that the capitalization of knowledge was
inevitable even though some suggest isolation of universities by de-emphasizing practical
concerns. They seem to be pleased with this new state for the university asserting their
non-passive role against politics and economy. Following chapters support this optimistic
perception by detailing knowledge transfer boundaries and controlling powers. Phillips
suggests a fuzzy answer to the question ‘who is controlling the change’ by highlighting
complex intra knowledge society interactions in the ninth chapter.

Kpessa discusses non-traditional, knowledge-based policy actors like think-tanks, NGOs,
intellectuals, institutions or supranational organizations (like International Monetary Fund
- IMF) and their influence in policy learning in the tenth chapter. He details mechanisms
of policy learning by elaborating issue framing. His contribution draws a complete picture
of the emerged role of the epistemic community by also considering ambiguity about the
limits of the knowledge-based public policy actors. This chapter is found to be one of the
least related sections to the ‘triple helix’ story.

The last chapter of the second part is a case examination of knowledge management strat-
egy. The cloud of interactions between non-traditional public policy makers discussed in
the previous chapter and traditional public policy actors like civil servants and politicians
leads to relative and divergent policies. Thus regional policy makers should produce local
policies accounting tacit knowledge. The chapter sets forth a strong theoretical framework
but weaker practical outputs about the regionalized health care system in Canada.

The last part is a mixture of issues like intermediating organizations, knowledge capitaliza-
tion and case studies on language technology and fuel cell technology. Economic aspect
of the triple helix is more focused in the case study examples of Singapore, Malaysia and
Finland.

The primary chapter of the last part, written by Metcalfe, mentions the role of intermediat-
ing organizations and transferring of knowledge within the three areas; university, indus-
try, government. Intermediating organizations - foundations, associations, independent
research centers or church - are localized themselves between the state, industry and
postsecondary education to accomplish their objectives and to acquire income, power
and authority. There is a flow of actors among these organizations, the flow of resources
and the flow of commerce, which connect the three main actors to the intermediating
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organizations. This chapter is mostly related to the eighth chapter of the second part about
boundaries. Beside that Metcalfe’s article resides disintegrated with the remaining chapters
of the part, the article is like a subsection of triple helix chapter.

The thirteenth chapter examines the ideals and contradictions in knowledge capitalization
and discusses the debate about whether or not the deleterious effects of industrial funds
for the university research projects and by making interviews with the receipt and the
non-receipt of research funds from industry. It emerges that the researchers, who received
industrial funds, are relatively more positive about university-industry relations than the
non-receipt academic scientists. According to Dzisah, it is an unquestionable fact that
industrial foundation impacts the higher education but the intellectual autonomy does not
subordinate to the industrial partners. He provides a good summary of the basic idea of the
book, but his justifications about the transformation are still naive and at times the chapter
repeats ideas and thoughts from the first and seventh chapters.

To sum it up, the work elaborates on the notion of ‘triple helix’ by considering various
aspects of the issue and exemplifies the claims by case studies from different countries. The
triple helix notion basically suggests that emerging ‘the age of knowledge’ causes a helix
of university, economy and politics. They suggest that capitalization of knowledge does
not make universities vulnerable against industry and governments but it does improve its
position to a more significant place which effects both economy and politics. Their thesis
evokes Anglo-Saxon protestant ethics by featuring monetary value of knowledge. The
debate around intellectual property rights, patents against principle of disinterestedness of
science will go on surely. Industrial research which can be started with Thomas Edison and
his invention and implementation of light bulbs, can be considered inevitable. Whatever
the motive - money or war-power as in the case of scientific progress in Germany during
World War I - without ethical limitations, the helix can be abusive. There will always be a
contradiction between monetary value of a cure of a disease, for instance, and its moral
value. We need a quadruple helix then; including moral or ethical limitations concerning
environmental or humanitarian needs.
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m Erqun Ozbudun, Tiirkiyede Parti ve Segim Sistemi, Istanbul Bilgi Universitesi Yay., 2011, 143 s.

Degerlendiren: Ali Osman Cakmak*

GUnumdzde siyasal hayatin vazgecilmezi kabul edilen siyasi partilerin nasil ortaya ciktig
konusunda farkli teorilerin oldugu bilinmektedir. Gerek Avrupa gerekse Amerika’da hem
siyasal sistem, hem de partiler ve parti sistemlerinin belli tarihi altyapilari oldugu ve tarihsel
bir gelisim Uzerine bina edildikleri gordllr. S6z gelimi Avrupa'daki siyasi partiler, Avrupa
toplum yapisinin ve dolayisiyla bu yapi icinde tarih boyunca sekillenen sosyal ve ekonomik
siniflarin bir yansimasidir. Peki siyasi parti kurumunu Avrupa'dan alan Tirkiye'deki mevcut
siyasal yapinin kokeni nedir? Osmanl déneminde batili anlamda bir sinif olusumundan
bahsedilemedigi icin, Tirkiye'deki siyasal farklilasmanin temeliyle ilgili farkh bir yaklasima
ihtiya¢ oldugu aciktir. Ergun Ozbudun, bu konudaki tercihini Edward Shills'in gelistirip Serif
Mardin’in Turkiye'ye uyarladigi merkez-cevre teorisinden yana kullanmaktadir.

Anayasa hukukcusu ve siyaset bilimcisi kimligiyle elli yila yakin bir zamandir Turk siyaseti
lizerine calisan yazar, eserinde Turkiye'deki siyasi partilerin ve uygulanan secim sistemleri-
nin diinyada gecerli kabul edilen sistemlerden hangilerine tekabdl ettigini tartismaktadir.
Bes bollimden olusan calismanin ilk bolimiinde genel olarak partilerin kdkeni ve ¢ok partili
doénem oncesi Turkiye'deki parti sistemi, ikinci bolimde ¢ok partili donemdeki parti sistemi,
Gclinct bolumde Turkiye'deki parti sisteminin sorunlari, dérdiinct boélimde simdiye dek
uygulanmis olan secim sistemleri ele alinmigstir. Son bélimde ise Tirkiye'deki segim sistemi
tartismalarindan bahsedilmistir. Yazarin kitabinda en basta iki seyi yaptigi sdylenebilir:
1) Osmanh doneminden bugline kadarki siyasi partilerin kokeni ve gelisimi konusunda
merkez-cevre teorisine dayali bir okuma yapilmis, kronolojik bir bicimde anlatilan siyasi
gelismeler bu dogrultuda yorumlanarak teori temellendirilmeye calisiimistir. 2) Yazar yine
kronolojik bir bicimde tarihi gelisimini anlattigi Tirkiye'deki secim sistemleri hakkinda,
%10 baraji ve parti disiplini gibi konularda yaygin olanin kismen aksine gorisler barindiran
degerlendirmeler ve tespitler yapmistir. Pek ¢ok istatistik ve matematiksel veriyle anlatimin
somutlastirldigi calismanin, zengin bir kaynakgaya, iyi bir sistematige ve berrak bir anlatim
tarzina sahip oldugunu ifade etmek gerekir.

Yazara gore siyasi partiler toplumlardaki bélinme cizgilerinin yansimalarnidir. Toplum tek
bir sorun cizgisinde boltinmisse iki partili bir sistemin, daha fazla sorun ekseninde boliin-
musse daha fazla parti sayisinin olmasi beklenir. Lijphart'a gére sosyoekonomik, dinsel,
etnokdltirel, sehirsel-kirsal, rejime iliskin, dis politikaya iliskin ve maddecilik sonrasi olmak
lizere yedi sorun cizgisinden bahsedilebilir. Ulkede sosyoekonomik sorun cizgisinin agir
basmasi, boliinmenin sinifsal olduguna isaret eder. Lipset ve Rokkan ise Avrupa’daki parti
sistemlerinin dogusunu yerel (merkez-cevre) ve fonksiyonel eksenlerle aciklar. Bunlardan
birincisi en eskisidir ve sonradan olusan diger bolliinme cizgilerine de kaynaklik etmektedir.
Tirkiye'de, Osmanli'dan bu yana var olan temel sosyal boliinmenin de bir merkez-cevre
bolinmesi oldugu yaygin bir sekilde kabul edilmektedir. Fakat bu model, cografi temelli
bir merkez-cevre boliinmesi degil, devletin merkezde oldugu kdltirel temelli bir model-
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DOI: dx.doi.org/10.12658/human.society.5.9.00097

147



insan & Toplum

dir (yonetenler-yonetilenler ayrimi). Yazara gére bu bélinme Osmanli devrinde, devletin
yuceliginin halk tarafindan benimsenmesi sebebiyle bir catismaya yol agmadiysa da, 18.
ve 19. yuizyillda reformlarin gerceklestiriimeye baslanmasiyla beraber asker ve ulemanin
muhalefetiyle karsilasiimistir. Askerin muhalefeti yeniceriligin tasfiyesiyle sonlanmis, fakat
ulemanin muhalefeti devam etmis ve giderek cevresel bir nitelik kazanmistir. Bunun sonu-
cunda laiklestirici merkeze karsi beliren ¢evresel muhalefet ile dini muhalefet giderek bir-
biriyle kaynasmistir. Ozbudun buradan hareketle bélinmenin laik-dindar ve merkez-cevre
eksenlerinden hangisinde yasandidi tartismasinin yapay oldugu kanisina varir. Tanzimat
sonucunda ortaya cikan Geng¢ Osmanlilar ve daha sonraki ittihat ve Terakki'nin muhalefetini
merkez ici catismalar olarak niteleyen yazar, Abdiilhamit’in merkezle cevreye bir birlik duy-
gusu kazandirmaya calistigi diisiincesindedir. ittihat ve Terakki'ye karsi patlayan 31 Mart
vakasi ise islamci ve liberal muhalefetin ilk isbirligi 6rnegidir. Ayrica ittihat ve Terakki'nin
ilerde Cumhuriyet Halk Firkasi'nda da goriilecedi gibi, bazi yerel esrafla ittifak yapmasi,
onun bir cevre partisi oldugu anlamina gelmemektedir. Yazar birinci meclis donemindeki
birinci-ikinci grup catismasi ve sonraki donemde Terakkiperver Cumhuriyet Firkasi muhale-
feti ile 2. Mesrutiyet donemindeki karsitlik bicimi arasinda benzerlik kurarak bu iki durumu
islamci-liberal ittifakinin devami olarak nitelendirmektedir. Ona gére ayni hat Demokrat
Parti ile devam eder. Zira hem TCF, hem DP’de merkezi biirokratik elitler icinden kopan bir
grubun, cevresel muhalefet unsurlarini mobilize etmeye calistigi gorulir. TCF, Kemalistlerle
ayni kaynaktan, yani asker, biirokratlar ve aydinlardan beslenmesi sebebiyle, rejim goziin-
de olduricl bir tehdit sayilarak kisa zamanda bertaraf edilmistir. Boylece elitler, mecliste
bir tlrdeslik saglayarak hakimiyetini saglamlastirmistir. Yazara gore, sonraki donemde
merkezdeki batili elitlerin, elde ettikleri kdpriibasinin her tiirli tehdide karsi gtivenliginin
saglanmasina odakl bir anlayisla hareket etmesi, merkez-cevre ikiligini giderek derinlestir-
meye hizmet etmistir.

Ozbudun, cok partili hayata izin verilmesiyle merkez-cevre ikilesmesinin CHP-DP karsithd:
tarzinda sekillendigini soyler. Nitekim iki parti arasindaki ideolojik farklarin azligi da bunu
destekler niteliktedir. 60 midahalesi, parti sisteminde degisimlere yol agmis, 65 secimiyle ilk
defa merkez-cevre bolinmesine sinifsal ve ideolojik unsurlar da eklenmistir. 73 secimlerin-
den itibaren ise CHP’'nin daha sola yonelmesi ve sagin bolinmesiyle, fonksiyonel bolinme-
nin 6ne ¢iktigr gordlir. Yazar bu noktada, 80 miidahalesinin yapiyi bir defa daha bozdugu-
nu ve boliinmeyi sag-sol eksenine yakinlastirdigini disiinmektedir. Yine de dénemin gicli
partisi ANAP bu eksene tam oturmaz. Parti, yazar tarafindan ¢ok da acik olmayan birlestirici
kimligiyle “herkesi kucaklayan parti” (catch all party) sinifina dahil edilmistir. Yazara gore
90'larda cevresel muhalefetin temsilcisi olan Refah Partisi'nin yikselisiyle bolinme ekseni
yeniden merkez-cevre eksenine tasinmig, bu durum 6zellikle ANAP’In yaslandigi zeminin
kaybolmasiyla sonuclanmistir. Araya giren 28 Subat slirecinden sonra tek basina iktidara
gelen AK Parti'nin genis secmen tabanini bir araya getiren en genis ortak paydanin yine
“cevre” oldugu gorilir. Bu dénemin bir diger 6zelligi, merkez-cevre ¢atismasinin laikgilik-
dini muhafazakarlik, askeri vesayet-sivil biirokrasi boyutlarinin yaninda, Tirk ulusalcihgi-
Kurt etnik kimligi seklindeki bir baska boyutunun da giiglenmesidir.

Yazar Tirkiye'deki parti sisteminin incelenmesinden sonra secim sistemini de tarihsel
bir analize tabi tutmakta ve konu hakkinda ezber bozucu bir tutum takinmaktadir. Buna
gore Turk siyasi parti sisteminde 60 ihtilalinden sonra radikal bir parcalanmanin oldugu
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disinulebilirse de, bu durumun asil kaynagi secimlerde uygulanan nispi temsil yéntemi-
dir. Nitekim bu dénemde AP ve CHP’nin; parcalanmayi kolaylastiran sisteme ragmen acik
Ustinligini devam ettirmis olmalari, parcalanmanin ileri boyutlara gelmediginin goster-
gesidir. Sistemi derinden parcalayan asil gelisme ise 80 ihtilalidir ve bu parcali yapi 2002'ye
kadar devam etmistir. 2002'den sonrasina bakildiginda parcalanmanin azaldigi ve yeni bir
yapinin istikrar kazandigi gériilmektedir. Yazar 2011 senesi itibariyla, AK Parti'nin ¢ segimi
Ust Uste, oylanni artirarak kazanmasiyla beraber hakim parti modelinden bahsetmenin
mimkin hale geldigi kanaatindedir.

Ozbudun Tiirkiye'deki parti sisteminde, bati Avrupa’ya oranla yiiksek bir oynaklik gériil-
mesini en temelde demokratik strecin ihtilallerle kesintiye ugramasina baglamaktadir.
Partilerin bolinmesi ve hikimetlerin kot performansinin da bunda etkisi vardir. Buna
ragmen oynakligin bloklar arasinda degil partiler arasinda olduguna dikkat edilmelidir.
61'den 90'a kadarki sosyal boliinmelerin oynakhidi artirdigi, 90'lardan sonra ise sistemin
nispeten istikrar kazandigi séylenebilir. Son donemlerdeki oynakligin baslica kaynaginin ise
ekonomik performans oldugu goérilmektedir.

Turk siyasetindeki kutuplagmalar ideolojik eksenden ¢ok, cevre-merkez bélinmesine etnik
ve dini bollinmelerin eklenmesinin sonucudur. 50'den bu yana yapilmis secimlerde sag
partilerin ortalama oyunun 63.6, sol partilerinkinin ise 33.7 olmasi, gortinusteki istikrarsiziigin
ardinda, aslinda kayda deger bir istikrarin yattigina isaret etmektedir. Sol oylarin uzun vadede
diisme egilimindeki gériintiisl, bu noktada dikkat ¢eken bir diger ayrintidir. Ozbudun bu tes-
pitleriyle, Turk siyasi yapisinin ¢ok parcalilik ve yiiksek oynaklik gibi niteliklere sahip oldugu
seklindeki yaygin kaninin ¢cok da saglam temellere dayanmadigini ortaya koymus olmaktadir.

Yazara gore parti sistemleri ve secim sistemleri i¢ ice ge¢mis yapilardir. Duverger'e gore
parti sistemleri Gizerinde en ¢ok milli gercekler, ideolojiler ve sosyoekonomik yapilar rol
oynar. Lijphart ise secim sistemindeki secim formuliiniin, secim cevresinin biyukliginiin ve
se¢im barajlarinin parti sisteminde etkili oldugu goristindedir. Tek turlu cogunluk sistemi iki
partili sistemi, iki turlu cogunluk ve nispi temsil sistemleri ise ¢cok partili sistemi tesvik eder.
Turkiye'de 46-60 doneminde uygulanan listeli cogunluk sistemi ¢ok orantisiz ve adaletsiz
sonuglara yol agmis, buna tepki olarak 60’dan sonra ¢evre barajli nispi temsil sistemine gecil-
mis, fakat senatoda eski usul devam ettirilmistir. 80’den sonra ise sisteme, bir de Ulke baraji
eklenmistir. 68'de iktidar tarafindan getirilmek istenen cift barajli sistemi, 95'te ise Turkiye
milletvekilligini ve ¢evre baraji uygulamalarini iptal etmesi, Anayasa Mahkemesi'nin se¢im
sistemlerinin tercihi noktasinda 6nemli bir aktor olduguna isaret eder. 50'den bu yana gelen
secimlerde, partilerin aldigi oy oranti ile ¢ikardigi milletvekili sayisi arasindaki yiiksek oranti-
sizlik degerleri, s6z konusu dokuz se¢cim déneminden gl disinda saglanan cogunluklarin
kazanilmis degil, imal edilmis ¢cogunluklar oldugu gercegini gozler 6niine sermektedir.

Yazara gore secim sistemleri konusunda partilerin tutumlarindaki ana etkenin belli ilke ve
kriterlerin 6tesinde, neredeyse tamamen parti ¢ikarlari oldugu acik bir bicimde misahede
edilmektedir. S6z gelimi CHP, 6nce 50 seciminde listeli basit cogunluk usuliiniin kendisine
avantaj saglayacagini disiinerek muhalefetten gelen sistem degisikligi onerilerini kulak
ardi etmis, 50 seciminde yasadigi hezimet sonrasinda ise nispi temsil sistemini savunmaya
baslamistir. 65'teki AP ve 83’ten sonraki ANAP degisikliklerin de tamamen iktidar ¢ikarina
odakli hamleler oldugu gérildr.
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Bilindigi Gzere Turkiye'de 1980'den beri uygulanan %10 barajli secim sisteminin yanlishdi ve
adaletsizligi konusunda yogun elestiriler vardir. Ozbudun ise Tiirkiye'deki secim sistemleri
tartismasinda, yonetimde istikrari ve parti disiplinini saglamayi dnceleyen mevcut sistem
yéniinde bir tavir almaktadir. Ozbudun Anayasa’daki secim sisteminin temsilde adalet
ve yonetimde istikrar ilkelerini bagdastiracak bicimde diizenlenmesi hiikkminiin uygula-
nabilir olmadigini sdyler. Zira bu iki ilke birbirinin ziddi olup, ikisinin ayni anda bir arada
bulunmasi mimkiin degildir. Nitekim, yapilan bir arastirmaya gore Tirkiye'deki secmenler,
secim sistemi tercihi konusunda temsilde adaletten cok yonetimde istikrar ilkesine 6nem
vermektedir. Buna isaret eden en carpici veri ise %24'lik bir kesimin barajin yikseltilmesi
gerektigini distinmesidir. Yazar bu baglamda %10 barajinin “ucube” seklinde nitelenmesini
asir bulmaktadir. Yazarin gliniimuzde bircok elestiriye muhatap olan parti disiplini ilkesini
de parlamenter sistemin vazgecilmezi olmasi sebebiyle savundugu gorulir. Barajin 6zellikle
bolgesel partiler aleyhine yarattigi adaletsizligin ise, belli sayida secim ¢evresinde birinci
olan ya da belli bir oranin tzerinde oy alan partinin, o secim cevresinde Ulke barajindan
muaf tutulmasiyla giderilebilecegini distinmektedir.

Ozbudun'un Tiirkiye'deki parti sistemini derinlikli bir analizle merkez-cevre teorisi cer-
cevesinde bir okumaya tabi tutmasi, Turkiye'nin siyasi tecriibesinin Avrupa’dan farkh bir
mecrada ilerledigini gostermesi yoniyle 6nemlidir. Bu durum, modernlesme, sekilerlesme
ve batililagma stireclerinden bagimsiz degerlendirilemeyecek Tirk siyasi tecriibesi hakkinda
ortaya konacak ¢éziim onerilerinin de farkli bir mecrada yiriimesi ve 6zglnlik icermesi
gerektigine isaret etmektedir. Yazarin secim sistemi hususundaki distinceleri ise, bu saha-
da surekli olarak Turkiye ve ileri demokrasi Ulkelerinin kiyaslanmasiyla varilan Tirkiye'deki
secim sistemin fevkalade anti demokratik ve adaletsiz oldugu tespitine bir itiraz niteligin-
dedir. Zira, meseleye biraz daha yakindan bakildiginda, ileri demokrasi kabul edilen bir¢ok
lilkedeki cogunlukcu secim sistemlerinin Turkiye'ye gore ¢ok daha adaletsiz oldugu, ve s6z
konusu orneklerde yonetimde istikrar ilkesine cok daha fazla nem atfedildigi gortlecektir.
Mevcut sistemi Turkiye icin kabul edilebilir goren yazarin, sistemi neredeyse mahzursuz
kabul ederek farkli onerilere pek fazla deger atfetmemesi ise dikkat cekicidir. Zira yazarin
secim sistemi ile ilgili teklifinin, belli bir bolgede basarili olan partilerin kayiplarinin telafi
edilmesine yonelik bir rétustan 6teye gitmedigi goriilmektedir. Adalet bakimindan yeterli
gorilen %10 barajli mevcut sistemin, ayni zamanda yeterli istikrari da saglayacagi pesinen
kabul edilmis, ancak bu sonucun konjonktirel bir durum oldugu ihmal edilmis gibidir.
Zira 6zellikle 90 sonrasi doneme bakildiginda, sistemin temsilde adaleti ihmal etmesinin
istikrar saglamaya hizmet etmedigi acikca gordllr. Yazarin da ifade ettigi gibi, belki bu
iki ilkenin birlikte ayni oranda bulunmasi zordur. Ancak secim sisteminin her iki tarafinda
da iyilestirmeler yapma imkanini yok saymamak gerekir. Bu baglamda, ozellikle Seyfettin
Glrsel ve Hikmet Sami Tirk'Gin, D’hont sistemindeki katsayinin artirlmasi veya Almanya'ya
benzer sekilde, meclisin bir boliminin basit cogunluk, diger bolimindn ise nispi sistemle
secilmesi gibi, sistemin her iki tarafinda birlikte iyilesme saglamayi amaclayan onerilerin
gelistirilmesi, tartismalara olumlu yonde katki saglayacaktir.

150



Degerlendirme / Review

m FrtitVolkan, Endiseli Muhafazakarlar Cagi: Dinden Uzaklasan Tirkiye, Ankara: Orient Yayinlari, 2015, 220's.

Degerlendiren: Faruk Karaarslan*

YUksek lisans calismalarini sekilerlesme (izerine yapan' Volkan Ertit Endiseli Muhafazakarlar
Cagr: Dinden Uzaklasan Tiirkiye adli eseriyle, sekilerlesme tartismalarina yeni bir boyut kazan-
dirmistir. Bu eser ile Ertit, zannedilenin aksine Turkiye'de toplumsal hayatta bir dindarlasmanin
olmadigini, sekiilerlesme siirecinin yogunlasarak devam ettigini savunmaktadir. Boylelikle
endiseli modernler séyleminin tersine, asil endiseli olan kesimin muhafazakarlar oldugunu
belirtmekte, endiseli modernler? kavramsallastirmasini tersinden okumayi dnermektedir.

Endiseli Muhafazakarlar Cagi adli eser toplamda sekiz bolimden olusmaktadir. Sekiilerlesme
Paradigmasi bashidini tastyan birinci bolim kendi icinde alti bolime ayrilmaktadir. Ertit
bu bélimde arastirmasinda ortaya koydugu tezin teorik cercevesini cizmektedir. Bruce'in
sekilerlesme teorisini merkeze alan Ertit; bu béltimde, sekiilerlesmenin hazirlayicisi stiregler
olarak kabul edilebilecek Ronesans, Reform, Bilimsel ve Siyasal Devrimler, Aydinlanma Cagi,
Kapitalizm ve kentlesme olgusunu eseri baglaminda genel cergeveleriyle agiklamaktadir. Bu
aciklamalardan sonra Sekdilerlesme Paradigmasi Ne Dedgildir? Alt basliginda, ele aldigi para-
digmanin sinirlarini cizmektedir. Bu bolimiin sonug kisminda, eserinin Bruce’'in diinyanin
glin gectikce sekilerlestigini savundugu paradigmasi lizerine kurulu oldugunu belirterek
Tlrkiye'de endustri kapitalizmin ortaya cikisinin, kentlesmenin ve bilimsel gelismelerin,
sekulerlesme sirecinin yasanmasina sebep olacagini ifade etmektedir.

Eserin ikinci bolumu Tirkiye'nin Demografik Déniisiimi adini tasimaktadir. Bu bélimde
yazarin ifadesiyle “bilimsel gelismelerin glinlik hayata dokunacak kadar yayginlastigi;
kumandaci ekonomik sistemden daha acik, kapitalizmin daha baskin oldugu bir ekonomik
modele gecis yasandigy; kirsalin giin gegtikce kentlesme karsisinda gii¢ kaybettigi istatistik-
sel bilgilerle gosterilecektir”(s. 45). 1960’h yillarla birlikte demografik dontstimin hiz kazan-
digini tespit eden yazar, bu verilere dayanarak birinci bélimde ortaya koydugu teoriden
hareketle sekiilerlesme siirecinin yasandigini belirtmektedir. Nitekim Sekdilerlesen Ttirkiye
adl liclinct boélimde ek olarak bazi nicel ve nitel verilerden faydalanarak bu demografik
donisltimleri sekilerlesme baglaminda agiklamaya calismistir. Bu bolimde Ertit escinselle-
rin kamusal alandaki gérinurliklerinin artmasi, evlilik 6ncesi iliskinin yayginlagmasi, medya
dilinin degismesi vb. 6rneklerin sekilerlesmeye yol actiginin kaniti olarak degerlendirilebi-
lecegini ifade etmektedir.

Dérdiincti bolimde ise Ertit, Tlkiye'nin gin gectikce muhafazakarlastigi iddialarinin
nedenleri tizerinde durmaktadir. Tiirkiye’de Muhafazakarlasma Algisinin Nedenleri bagligini
taslyan bu bolimde, neden Turkiye glin gectikge sekilerlesirken halen muhafazakar olarak

*  Dr, Erciyes Universitesi, Edebiyat Fakiiltesi, Sosyoloji B&Iimdi.
DOI: dx.doi.org/10.12658/human.society.5.9.00102

1 Birinciyliksek lisans derecesini Belgika'daki Katolik Leuven Universitesi'nin Avrupa Calismalari B&limi'nden
“Avrupa Sekiilerlesme Tarihi” (izerine yazdig tez ile almistir. ikinci yiiksek lisansini Fransa'daki The Institut
Européen des Hautes Etudes Internationales (Avrupa Uluslararasi Calismalar Enstittisti)'de Tirkiye'nin seki-
lerizm tarihi Uzerine yaptigi calisma ile almistir.

2 Endiseli modernler kavrami esasinda Bekir Agirdir'a aittir. KONDA'nin yaptigi arastirma sonrasi yayginlasan
endiseli modernler kavrami, AKP politikalari karsisindan laik kesimin endiseli oldugunu ve hayat tarzlarinin
kisitlandigini ifade etmektedir. Bu arastirmanin sonuglari Tiirkiyede Farkl Olmak (2010) adiyla yayimlanmustir.
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kendisini tanimlayan bir partinin iktidarda oldugunu izah etmeyi amaclamaktadir. Bu bola-
me muteakip kaleme alinan besinci bolimde ise benzer bir sekilde yeni dini hareketlerin
dindarlasma anlamina gelmeyecegini aksine sekdler din formatlarinin bir uzantisi oldugunu
ifade etmektedir.

Eserin ilgi cekici bolimlerinden birisi altinci bolimdir. Bu bolim Sekdilerlesme Kavramini
llahiyatcilardan Kurtarmak bashgini tasimaktadir. Ertit sekiilerlesme konusunun Tiirkiye'de
Avrupa’dan farkli olarak ilahiyatci akademisyenler tarafindan irdelendigini ve bu sebeple
ilahiyat paradigmasi asilmadan sekiilerlesme tartismalarinin sekillendigini belirtmektedir.
Bu tespitin ardindan Ertit, sekilerlesme tartismalarina yeni boyutlarin kazandirilabilmesi
icin alani, ilahiyatgilarin hakimiyetinden kurtarmak gerektigini ifade etmektedir. Eser sonug
bolimu niteligindeki Endiseli Muhafazakarlar Cagr adli bolimin ardindan okuyuculara
yapilan bir cagri ile son bulmaktadir. Bu ¢cagrida Ertit, okuyucudan eserin temel tezini des-
tekleyici 6rnekliklerin ve gorsel malzemelerin kendisine génderilmesini dnererek bir sonraki
kaleme alinacak metinler i¢in okuyucuyu, yazar olmaya davet etmektedir.

Eserin genel cercevesini ve bolimlerinin muhtevasini ifade ettikten sonra biraz daha ayrin-
til bir degerlendirme yapmak mimkindir. Bu anlamda eseri teorik ve saha arastirmasi
olmak Uizere iki yonll degerlendirmek icap etmektedir. Zira birinci béllimde ortaya konan
teorik zemin diger bélimlerde sahadan derlenen nicel ve nitel veriler araciligiyla kanitlan-
maya cahsiimistir.

Teorik kismi merkeze aldigimizda elestiriye konu olabilecek ilk soru Ertit'in Bruce'dan
yola ¢ikarak iddia ettigi ‘glin gegctikce sekilerlesen bir diinya da yasadigimiz’' tezinin ne
olclide dogru oldugudur. Bu tezi sorgusuz bir sekilde kabul etmek sekilerlesme teorileri
lizerine yapilan tartigmalara ve alanin énemli isimlerine haksizlik etmek anlamina gelebilir.
Zira sekilerlesme teorisinin en 6nemli isimlerinden olan Peter Berger (2014), -ilk donem
calismalarinin aksine- dinin bu diinyadan cekilmedigini aksine giindelik hayatin kurucu-
lugu konusunda aktif bir rol Gstlendigini ifade etmektedir. Ayni sekilde Daniel Bell (2014)
Kutsalin Déndisti adli makalesiyle sekilerlesmenin yasanmadigini distinenler arasindadir.
Bu isimlere ek olarak degerlendirilebilecek olan David Martin, Robert Bellah, Rodney Stark
gibi isimlerde benzer sekilde bir sekiilerlesme siirecinin yasandiginin yanilsamadan ibaret
olduguna dair akademik calismalar yapmislardir. Bu isimlerin aksine Ertit tipki ilerlemeci
tarih anlayisinin tipik tavrinda oldugu gibi sekulerlesmeyi dogrusal bir streg olarak anladi-
gini ve bu haliyle Avrupa’nin tarihsel kosullarindan tlremis bir olguyu toplumsal, kilttrel
ve teolojik farkliliklari bir degisken olarak hesaba katmadan evrensellestirdigini ifade etmek
mimkindir. “Bu ¢ dinamigin ortaya ciktiklar toplumlarda baskin dini kiltir ne olursa
olsun, sekilerlesmeye neden olmasi beklenmektedir: bilimsel gelismeler, endistriyel
kapitalizm ve kentlesme” (s. 21), climlesiyle Ertit sekllerlesmeyi kacinilmaz bir siirec olarak
kodlamakta ve bizzat tarihin kendisi olarak askinlagstirmaktadir. Dahasi, bu ti¢ olguya sahip
olan her toplumun bu Avrupai bir tecrlibeyi yasamak zorunda birakmaktadir.

Teorik cerceve yoneltilebilecek bir diger elestiri sekllerlesmenin evrensel bir siire¢ olarak
algilanmasidir. Bu anlamda Ertit bir sekilerlesmeden bahsetmek icin kentlesmenin, bilim-
sel gelismenin ve kapitalist ekonomiye gegmenin yeterli olacagini diistinmektedir. Bu tg¢
olgunun dahi tim diinyada benzer bir tecriibeye konu olmadigi bir vaka iken, bu olgularin
ortaya cikardigi siregleri tim toplumlara genellestirmek teorik anlamda 6nemli bir bosluga
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isaret etmektedir. Zira alandaki glincel tartismalari yiriten en temel isimlerin neredeyse
tamami sekilerlesmenin evrensel bir slire¢ olmayacadi konusunda hem fikirlerdir®. Ertit'in
ifade ettigi sekulerlesmeyi hazirlayici streclerin Avrupai bir modernlesmeye yol agacagini
kabul etsek dahi bu durum her toplumun benzer tarihsel siirecleri yasayacagi anlamina
gelmemektedir. Taylor'un (2014) ifade ettigi gibi sekulerlik ile modernlik arasinda diiz
cizgisel bir ilerleyis s6z konusu degildir. Avrupa'nin kendi hikayesinde ve baska toplumlar-
da sekilerlesme zaman zaman modernlesmeyle catisan daha iyimser bir ifadeyle paralel
gitmeyen tecriibelere konu olmustur. Taylor'un, literatlirin en temel metinlerinden olan
Sekiiler Cag (Secular Age) kitabi bu temel (izerine sekillenmektedir ve diinyanin baska yer-
lerinde farkli modernliklerin s6z konusu olabildigini, sektlerizmin farkli yollar izleyebildigini
savlamaktadir. Dahasi sekilerlesme her yeni olguyla karsilastiginda yeniden sorgulanir hale
gelmektedir. Yani Géle'nin (2012) ifade ettigi Gzere sekulerligin dinsel alana hakim olmasin-
dan ziyade asinan sekiiler ve dinsel sinirlarin varhigindan bahsetmek gereklidir. Dolayisiyla
bir toplumda sekulerlesmenin farkli hallere biriindiguni kabul etmeden o toplumun giin
gectikce sekilerlestigini ifade etmek sosyolojik anlamda ¢ok mimkiin gérinmemektedir.
Zira sekiilerlesme somut, homojen ya da mutlak bir olgudan ziyade belirli tarihsel kosullarin
sonrasinda ortaya ¢ikmis bir stireci imlemektedir.

islam toplumlari s6z konusu oldugunda (ki Tiirkiye Mislimanlarin yogunlukla yasadigi bir
yer olmasi sebebiyle islam toplumu olarak kabul edilebilir) ise sekiilerlesmeyi daha titizlikle
ele alip degerlendirmek gerekmektedir. Zira Islam diinyasinda sekiilerlesme Avrupa’nin
kendi tarihsel strecinde oldugundan ¢ok farkh goériinimlerle kendisine yer bulabilmistir.
Bu, her seyden 6nce cografi, kiiltlrel, siyasi ve nihayetinde dinsel yapinin farklilagmasinin
zorunlu bir sonucudur. Bunun i¢in hastalarin doktorlara daha sik bir sekilde basvurmasi
(Ertit eserinde tibba basvurunun artisini siklikla sekilerlesme alameti olarak nitelendir-
mektedir) ya da kentlesmenin ortaya cikisi mutlak sekiilerlesme ya da islamlasma olarak
algilanamaz. Doktorluk ya da tibbi dokiimanlar ara¢ konumundadir. islam hicbir zaman bu
diinyayi yok saymadigi icin bu diinyanin araglariin bilgisinden ve biliminden yararlanmay
da gayri mesru gérmez. Tipki Hz. Muhammed'in savas aletlerini ya da tarim aletlerini gayri
mesru gormedidi gibi. Buradaki asil mesele eylemin niyet baglamidir. Bir kisi sifanin mutlak
manada Allah’tan geldigine inaniyorsa modern tibba basvurmasini ya da bu basvuru ora-
nindaki artisi (modern tibbin gelismesi sebebiyle) sekilerlesme olarak gérmek mimkiin
degildir. Aksine islam dairesinin icindedir. Fakat ayni olgu Hristiyan diinyasi acisindan din
dairesinin icinde olmayabilir. Zira Avrupa’da bilim mevcut teolojik strece karsit gelisirken
islam diinyasindaki siirec benzer degildir. Dahasi islam’daki bazi kavramlar sekiilerlesmeyi
tabiri caizse islam dairesinin icine alabilmektedir. Maslahat, caiz, miibah, ictihat, niyet; bu
kavramlardan bazilaridir. Bu kavramlari dikkatli bir sekilde analiz etmeden ve ayrintilarina
vakif olmadan yasanan kentlesmeyi ya da ortaya cikan yeni ekonomik faaliyetleri salt seki-
lerlesme olarak algilamak hatali bir konumlamay: gerektirir (Karaarslan, 2015, 19).

Bahsi gecen elestirilerin yani sira Ertit'in eserinde muhafazakarlik, dindarlik ve islam kavram-
larinin net bir sekilde tanimlanmadigini, bu kavramlarin birbirlerinin yerine kullanildigini
gérmek mimkiindir. Esasinda muhafazakarlik ile dindarlik, dindarlik ile islam bambagska
olgulara denk diismektedir. Ornegin endiseli olanlar muhafazakarlar midir? Miisliimanlar

3 Talal Asad, Charles Taylor, Jose Casanova ve Bryan S. Turner bu isimlerden bazilaridir.
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midir? Yoksa dindarlar midir? Ya da her tirlt hizli degisimi endise ile karsilamak refleksine
tabii olarak sahip olan muhafazakarlarin bu olagan endiselerinin sekilerlesme endisesinden
farki nedir? Kendisini radikal degisimlere acik olarak tanimlayan Muslimanlari muhafaza-
karlar dairesinin icinde degerlendirmek ne kadar miimkiindiir?* Bu ve bunun gibi sorulari
¢ogaltmak miimkiindiir. Bu baglamda Tirkiye'nin sekiilerlesmesinin konu edinen bir eser-
de bu kavramlarin birbirine gecen ve farkllasan yonlerini belirtmek ya da bu kavramlara
dair bir konumlanma sergilemek gerekmektedir. Aksi taktirde toplumsal gruplari tanimlar-
ken bazi karakteristik ayrimlari gérmezden gelmek hatasina dusulebilir. Bu da toplumun
muhafazakarlastigina ya da dindarlastigina dair genellemelerde bulunmaya imkan verebilir.

Eserin ikinci bir degerlendirme kriteri olarak sundugumuz saha arastirmasina yonelik pek
¢ok olumlu ve olumsuz noktalar ifade etmek mimkindir. Dahasi Ertit'in sekillerlesme
alameti olarak siraladigi her 6rnegin karsisina dindarlasma alameti olabilecek 6rnekler
sunmak zor degildir. Ornegin Ertit escinselligin kamusal alandaki gériinimiinin artisini
sekilerlesme olarak nitelendirirken, imam hatiplere olan taleplerin artisini, sadece Kuran
egitimi Gizerine kurulan vakif ve derneklerin faaliyetlerini, ya da islami camiaya hitap eden
bir ¢cok kurulusun dindar 6grencilere yonelik yurtculuk faaliyetlerini, dahasi ortadgretim
cocuklari icin eglenceyle birlikte planlanmis yaz programlarini vs. 6rneklik olarak gozlem-
leyememektedir. Buradaki sorun sekilerlesmenin ya da dindarlasmanin olduguna dair
orneklik bulmakta degildir. Asil sorun sekilerlesmenin ve dindarlasmanin glindelik hayatta
nasil birbirinden tamamiyla ayirt edilerek sosyal bilimciler tarafindan ele alinacagidir. Zira
sekilerlesme glindelik hayatta teoride durdugu gibi durmamaktadir. Teorik olarak dinsel
olanla net bir sekilde ayristirilan sekilerligin (bizim iddiamiz bu iki olgunun teoride dahi net
cizgilerle ayrisamayacadi zira boyle bir ayrismada dinlerin diinyaya bakan yonlerinin ihmal
edilecegidir) giindelik hayatta dinsel unsurlarla i¢ ice gectigi hatta zaman zaman etkilesim
halinde oldugu anlar vardir. Ornegin Ertit'in sekiilerlesme alameti olarak algiladigi kapita-
list bir ekonomik sistemde bir Misliiman ticaretine besmele cekerek baslyorsa (islam’da
rizkin onda dokuzunun ticaretten kazanildigina dair bir 6gretinin var oldugunun notunu
da burada diismek yerinde olacaktir) bunu sekiiler bir eylem mi yoksa dinsel bir eylem mi
olarak ele alacagiz. Ya da tam tersi bir durum s6z konusu oldugunda, yani birisi takiye icin
namaz kildiginda bunu dinsel bir eylem olarak kabul etmemiz ne kadar miimkin olacaktir.
Ya da bu eylemlerin dinsel mi yoksa sekiler mi oldugunu anlamak icin nasil bir parametre
uygulamak gerekmektedir (Karaarslan, 2014; 58). Bu sebeple bir toplumun sekiilerlestigini
ya da dindarlastigini iddia etmek ¢ok kolay gériinmemektedir. Ancak sekilerlesmeyi siya-
sal, kamusal ve bireysel olmak lzere U¢ diizlemde ele aldigimizda, tarihsel ve toplumsal
kosullari g6z 6niinde tutarak, katmanli bir analizle mutlak olmasa da bir seyler ifade etmek
mimkin goérinmektedir.

4 Eritit'in eserinden ilham alarak ifade edecek olursak; dindar bazi gruplarin yasanan degisimler karsisinda
bir takim endiselere sahip oldugunu sdylemek miimkiindir. Fakat endiseyi biitlin ‘muhafazakarlara; ‘din-
darlar’ya da Misliimanlara yayginlastirmanin ne kadar dogru oldugu tartisma konusudur. Bir diger nemli
husus ise bazi gruplarin duydugu endisenin kaynagi konusudur. Bu endiseyi islam'dan uzaklasmak olarak
tanimlarsak baska, sekilerlesme olarak tanimlarsak bambaska olguya denk diismektedir. Dahasi bu olgu-
sal farklilik toplumsal hayatta kisilerin kendisini hangi paradigmayi1 merkeze alarak tanimladigi ile alakalidir.
Kaba bir gézlemden hareket ederek ifade edecek olursak bahsi gecen mevcut endiselerin islam’in kural
ve kaidelerinin uygulanmamasi, carptiriimasi ya da maslahat icabi yorumlanmasindan kaynaklandigi ifade
edilebilir. Bu endiselerin de ne kadar makul oldugu baska bir tartisma konusudur.
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Yukarida yoneltilen teorik ve yontemsel elestirilere ek olarak ifade etmek gerekir ki tim
eksikliklerine ragmen Ertit'in eseri Turkiye'de ki sekulerlesme tartismalarina yeni bir boyut
getirmistir. En azindan gilin gectikce sorgulanamaz bir sekilde kabul edilen Turkiye'nin din-
darlastigi séyleminin bir antitezi olmasi hasebiyle konunun baska boyutlarinin da hesaba
katilarak distintlmesi gerektigini 6nermistir. Bu anlamda yazarin yeni bir perspektif gelis-
tirme ¢abasini literatire katki olarak degerlendirmelidir.
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m Mehmet Emin Babacan, Sosyal Medya ve Genglik, Istanbul: Agihm Kitap, 2015, 240s.

Degerlendiren: Yusuf Adiglzel*

Halen indnii Universitesi, iletisim Fakiiltesi'nde gérev yapan Mehmet Emin Babacan, yeni
medya, sosyal medya, sosyal sermaye, toplumsal degisim ve toplumsal hareketler konula-
rina yogunlagsmis durumda. Universite gencleri (izerine uygulanan bir saha aragtirmasina
dayanan son c¢alismasi Sosyal Medya ve Genglik kitabi da, yogunlastigi ilgi alanlarinin tama-
mina bir sekilde degen, ama &zellikle son giinlerin en popliler konularindan biri olan sosyal
medya Uzerine odaklaniyor.

Artik elektronik olarak tim insanlarin birbirine baglanabildigi dijital bir ag toplumunda
yaslyoruz. Hergtin yeni bir akilli telefon uygulamasi veya sosyal medya araci ile hayatimi-
zin daha fazla icine giren internet, kiiresel ve yerel butin iliski bicimlerimizi yeniden insa
etmektedir. internete baglanan herkes, aslinda diinya capindaki aga (www- World Wide
Web) entegre olarak, agdaki milyarlarca insan ile ayni ortami paylasmaya baslamakta ve
teorik olarak milyarlarca insana erisme imkanina sahip olmaktadir. Ag toplumundaki her bir
sosyal medya hesap sahibi, ayni zamanda kendi sosyal ¢evresini, ailesini, arkadas gruplarini
ve is arkadaslarini kapsayan bir sanal cemaat kurmakta yani bir nevi yeni bir sosyal sermaye
tipi olusturmaktadir. Ne kadar ¢ok insan tanidiginizin ve o insanlarla ne kadar fazla ortak
yoniunizin oldugunu gostermesi bakimindan bireysel ve toplumsal bir refah diizeyinin
gostergesi kabul edilen sosyal sermaye, ¢cok boyutlu ve ¢ok disiplinli bir sosyolojik alan
olarak karsimiza ¢ikmaktadir. Son ¢eyrek asirda, sosyal medyanin hayatimizin her alanini
kusatmasiyla, sanal aglar Gizerinden kurdugumuz iliskilerin sosyal sermayemize ne 6l¢lide
katkida bulundugu giin gectikce yiiksek sesle tartisilan konulardan biri haline gelmektedir.
Zira bireylerin sosyal aglarda 6zgir iradeleriyle kurduklari iligkilerin sosyal sermaye Uretip
lretemedigi, sosyal medyanin toplumsal bir tutkal islevi gérmesi beklenen sosyal sermaye
degeri Uretip Uretemedigi onem arz etmektedir.

Mehmet Emin Babacan da bu tartismalara gencler lzerinde uyguladigi bir saha calismasi
ile katilmaktadir. Babacan, temel hipotezini “sosyal medya kullanicilarinin sanal ortamda
gerceklestirdikleri pratiklerin, sosyal sermayelerine katkida bulunmadigi veya baska bir tur

Iy

sermaye Urettigi” hipotezi Uzerine kurdugu arastirmasini kitaplastirarak ‘Sosyal Medya ve

Genglik’ adi ile okuyucu ile bulusturdu.

Turkiye'de iletisim teknolojilerini en fazla kullanan yas araligindaki tniversite 6grencileri
lizerinde yurattugu arastirma ile, sosyal medya ile sosyal sermaye iliskisini ortaya koymayi
amaclayan Babacan’in bulgulari hipotezini dogrular veriler sunuyor. Sosyal medyayi kulla-
nan 6grenciler (gengler), glindelik hayatlarinda sosyal medyanin 6nemli bir yer tuttugunu,
ancak aile, arkadas cevresi ve sosyal iliskileri nispeten degisse de, gercek hayat ile sosyal
medya ortamindaki yeni iliskilerin aslinda birbirini tamamlar bir nitelik tagidigini ifade
etmektedir. Babacan'in sosyal bilimler literatlriine belki de en 6énemli katkilarindan biri
gercek hayat ile sanal hayat arasindaki mesafenin oldukca daralmis oldugunu bilimsel
olarak ortaya koymasidir. Gengler, karsilikli etkilesime imkan veren web 2.0 platformu ile

*  Dog. Dr, Istanbul Universitesi, Edebiyat Fakiiltesi, Sosyoloji Bdlimii.
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aslinda kendilerine gercekgi bir diinya insa ettiklerini disiinmektedirler. Web 2.0'in sun-
dugu paylasim imkani, aslinda sosyal medya kullanim pratiklerinin en basat olanidir. Bu
ozellik ayni zamanda sosyal sermayenin de en 6nemli gostergelerinden biridir. Genclerin
paylasim pratiklerine bakildiginda, aslinda gercek hayatta aile ve arkadas cevreleri ile
gerceklestirdikleri paylasimlari, benzer bicimde sosyal medya ortaminda da paylastiklari
gériilmektedir. Ogrencilerin egitim gdrdiikleri okul, yeni égrencilerle tanismada énemli bir
faktordlr. Gorece daha prestijli bir Gniversite ve bolimde egitim goren 6grenciler, sosyal
medya ortaminda yeni insanlarla daha kolay tanisabilmektedir. Yani gercek hayattaki sosyal
sermaye dederi, sanal ortama da tasinmig olmaktadir.

Babacan'in kitabinda ortaya koydugu en dikkat ¢ceken hususlardan biri de sosyal medya
kullanim pratigi ile sosyallesme arasindaki iliskinin ne yonde oldugudur. Babacan, sosyal
medya kullaniminin bireyin sosyallesmesine katkida bulunacagi kanisinin aksine, bu ikisi
arasinda dogrusal bir iliski olmadigini ortaya koymaktadir. Arastirmaya katilan genclerin
ylizde 70'i sosyal medya kullanimi ile bireyin iletisim yeteneginin glicli olmasi veya bireyin
sosyallesmesine olumlu katkida bulunmasi arasinda dogrusal bir iliski kurulamayacagini
distinmektedir. Ayrica, gencgler, sosyal medyanin bireysel sosyal sermayelerine katkis
konusunda net bir tavir ortaya koyamamaktadir.

Gelisen iletisim teknolojileri ve kiiresellesmenin yeni boyutlari dogrultusunda, basta iletisim
ve sosyoloji olmak Uzere, sosyal sermaye kavraminin biitiin sosyal bilimler disiplinlerinde
yeniden yorumlanmaya ve acilima ihtiyact oldugu muhakkaktir. Zamanin ruhuna uygun
olarak ydritilecek yeni saha calismalarinin yapilmasi ve icinde yasadigimiz toplumu
anlamaya yarayacak yeni olceklerin gelistirilmesi, sadece bu disiplinler degil, tim sosyal
bilimler disiplinleri agisindan énemli bir kazang olacaktir. Babacan’in bu ¢alismasiyla litera-
tlire kazandirilan “sanal sermaye” kavrami, sosyal sermayenin giincel okunma bigimlerine
oénemli bir katki mahiyetindedir.

Bu arada kitabin Babacan'in doktora tezine dayandigini da burada ifade etmemiz gerekiyor.
Kitabin adi ‘Sosyal Medya ve Genglik’ olmakla birlikte, doktora tez basliginin “Toplumsal
Paylasim Aglarinda Sosyal Sermaye Pratikleri” oldugunu goériiyoruz. Yani tezin ve dolayisiyla
kitabin odak noktasinda “genclik” degil, “sosyal medya” var. Aksi durumda kitapta genclik
konusunda genis bir arka plan sunulmasi ve Tirkiye'de oldukga genis bir literatlre sahip
olan genclik yazinina daha fazla yer verilmesi gerekecekti. Ancak, Tiirkiye'de sosyal medyayi
en aktif kullanan genclik; 6zellikle tniversite gencligi oldugu icin, ¢alisma da tam olarak
Universite gengliginin sosyal medya kullanim pratikleri ve sonuglarina odaklaniyor. Sosyal
medyanin ortaya ¢ikis sertivenindeki modern ve post modern tartismalar baglaminda siya-
sal, toplumsal, ekonomik, felsefi vb. toplumsal degisim alanlarina yogunlasarak bir literattr
taramasi yapiyor. Ardindan sosyal bilimlerin kavsaginda yer alan bir kavram olarak sosyal
sermaye kavrami temel tartismalar etrafinda irdelenerek, calismanin temel odaginda yer
alan Universiteli genclerin sosyal medya kullanim pratiklerinden, ortaya bir sosyal sermaye
degeri ¢ikip ¢ikmadigi arastiniliyor. Kitap, genglik sosyolojisi alanindan ziyade, iletisim sos-
yolojisi alanina daha yakin bir yerde duruyor.

‘Sosyal Medya ve Genglik’ kitabindaki calisma bulgulari, sosyal medyayi kullanan 6gren-
cilerin glindelik hayatlarinda internet ve sosyal medya kullaniminin énemli bir yer teskil
ettigini gostermektedir. Bununla birlikte 6grencilerin aile, arkadas ve sosyal iliskileri gérece
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degisse de, gercek hayat ile sanal olarak adlandirilan internet ve sosyal medya ortaminda
gerceklestirilen yeni iliskilerin birbirini tamamlar nitelikte oldugu goriilmektedir. Bagka bir
ifadeyle 6grenciler sosyal medya ortamina, gercek yasamlarindaki iliskilerini tasiyarak var
olma pratiginde bulunmaktadirlar. Sonug olarak kitapta, Tirkiye'de Universiteli genclik,
sahip oldugu sosyal sermaye degerini ag ortamina tasimaktadirlar. Sosyal medya kullanim
pratiklerinin sosyal sermaye degeri Gretmekten daha cok, var olani siirdiirmeye yarayan
onemli bir mecra oldugu vurgulanmaktadir.

Sosyal Medya ve Genglik kitabi i¢ ana bolimden olusmaktadir. Teorik ve kuramsal cer-
cevenin olusturuldugu birinci bolim bes ara baslik altinda toplanmistir. ‘Kiresellesme ve
Yasadigimiz Cagin Ruhu’ bolimiinde sanayi, enformasyon, ag toplumu gibi toplum tanimla-
malarini isleyen kitap, ‘lletisim Akisinin Diizizgisellikten Hipermetinsellige Evrilmesi’ bashg
altinda insanlik tarihindeki iletisim stireclerini ele aliyor. Yeni Medya, Sosyal Paylasim Aglari,
Sosyal Sermaye Kavrami ve Unsurlari birinci bolimin ana bashklarini olusturmaktadir.

Kitabin ikinci bolimu arastirmanin yontemini aciklayarak, yuritilen saha calismasinin
hangi parametrelerle, nasil sekillendigi sorusunu cevaplarken, arastirmanin bulgularinin
paylasildigi son béliimde ise, érneklemin genel 6zelliklerinin verilmesinden sonra, gengle-
rin internet ve Sosyal Paylagim Aglarini Kullanma Pratikleri, Toplumsal Paylagim Aglarinda
Sosyal Sermaye Pratikleri Faktdr Analizi, son olarak da Faktérler ve Onlara iliskin Yargilar
sunulmaktadir.

Son olarak kitapta, sosyal medya ve sosyal sermaye alanlarinda soyleyecek s6zii olan iki
uzman isim, Mutlu Binark ve Micahit Kiiglikyilmaz ile yapilan soylesilere yer verilmis. Kitabin
basta iletisim ve sosyoloji alanlarina ilgi duyanlar olmak tzere, icinde bulundugumuz toplu-
mu anlamak ve zamanin ruhunu yakalamak isteyen herkese soyleyecek ¢ok sézii var.
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w 7ehraYilmaz, Disil Dindarlik: fslama Kadin Hareketinin Déndistimii, Istanbul: lletisim Yaymlan, 2015, 284,

Degerlendiren: Hilal Alkan*

Disil Dindarlik, Zehra Yilmaz'in kendi ifadesiyle Tirkiye'deki islamci kadin hareketine odak-
laniyor. Yilmaz, bu hareketin bir parcasi olan, ancak tekil bir aidiyetle de aciklanamayacak
bir cesitlilige sahip kadinlarla yaptigi gériismelere dayanarak Tiirkiye'deki islamci kadinlarin
kiiresellesmeyle, kiiresel islam’la ve ayni anda da ataerkillikle nasil bir iliski icinde olduklarini
inceliyor. Pek cok yontyle aydinlatici, teorik agidan zengin ve malzemesiyle kurdugu rabita-
si genellikle saglam bir kitap karsimizdaki. Ancak tekledigi noktalar da yok degil. Adim adim
aciklamaya calisacagim:

Yilmaz, eserine kiiresel islam’in bir resmini cizerek basliyor ve Islamciligi neoliberal kiiresel-
lesme icinde nereye oturtabilecegini tartisiyor. Yilmaz'in iddiasi kiiresel islam’in neoliberal
kapitalist kiiresel ekonomiyle uyumlu, iktisada dair bir elestiri gelistirmek yerine kiilturel
meselelerle ugrasan bir toplumsal hareket oldugu yoniinde. Ancak Yilmaz, bu iddiasini des-
tekleyecek verileri sunmamakla kalmiyor, ISID ya da El-Kaide gibi kiiresel olarak érgiitlenen
cihat érgdtlerinin bu resmin icine kolaylikla yerlesemeyeceklerini de g6z ardi ediyor. Ustelik
neden kiilttrel alani iktisadi alandan (ve kimi zaman da siyasi alandan) hiyerarsik olarak
daha altta gérduginu de bize agiklamiyor. Bu kisimda ne kadar blyik genellemeler ve
meta-anlati parcalariyla karsilasiyorsak, kitabi geri kalani da aksine o kadar incelikli. Yilmaz,
arastirmasina katilanlarla goriismeye basladiginda ortaya bir ¢okseslilik cikiyor ve yazar bu
coksesliligi liyakatle analiz edebiliyor.

Kitabin temel iddiasl, Islam’in tarihselci bir bicimde yeniden ele alinmasina ve kiiresellesme-
nin bu okuma tizerindeki etkisine dayaniyor. Yilmaz, dnce kadinlarin Kur'an’i kadin perspek-
tifinden okuma cabalarini anlatiyor. Daha sonra da bu elestirinin islam’in ataerkil yorumla-
nis bicimlerini aciga cikarmadaki basarisini ve islamci kadinlarin kamusal alanda giiclenisine
yaptigi katkiyi ustalikla tartisiyor. Arkasindan ise “ancak”, diyor, “benim bu calismada iddiam
odur ki, kadinlarin bu ¢éziimlemeleri dini kadin bedeni lizerinden kamusal alana tasidigi
icin kamusal alanin islamlasmasi yoluyla yeni bir dindarligi bu defa da kadin eliyle insa
etmektedir” (s. 250). Yani kadinlarin artan kamusal goriintrligli sadece dindar kadinlarin
hareket alanlarinin artmasina, dinin kimi acilardan daha az ataerkil yorumlarinin kabul
gormesine ve kadinlarin giiclenmesine isaret etmez. Ayni zamanda kadinlarin gortinarlik-
leriyle gerceklestirdikleri bir déniisiim daha vardir: Kamusal alanin islamlasmasi. Ancak bu
islamlasma miimkiin olabilecek baska bicimlerin aksine son derece disil bir islamlasmadir.
Yilmaz buradan sdyle bir sonuca ulasiyor: islamci erkekler neoliberal ekonomiyle eklemlen-
mekte bir beis gérmeyip Muslimanliklarinin gésterenlerini birer birer arkalarinda birakirken
dini yasamak ve kamusal olarak ifade etmek kadinlara kalmaktadir.

Bu cercevede, Yilmaz kadinlarin kamusal alana ¢ikmak icin dindarligin gdstereni olmayi
kabul ettiklerini, bu anlamda dindarligin disil bir hal almasinin islamci kadinlarin ataerkil
islam yorumlari ve pratikleriyle girdikleri bir pazarigin sonucu oldugunu iddia ediyor. Bu
pazarlikta kadinlara kalan, manevi alanin (yani ailenin ve degerlerin) bekgiligini yapmaktir.

¥ Yrd. Dog. Dr,, Istanbul 29 Mayis Universitesi, iktisadi ve idari Bilimler Fakiiltesi, Sosyal Hizmet B&limdi.
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Ancak bu esnada ne aile ne de manevi degerler ayni kalmaktadir. Misliiman kadinlarin
kamusal alana ¢ikmasi hem kamusal alani hem de 6zel alani donustliirmekte, aralarindaki
zaten belirsiz olan sinirin yeniden ele alinmasini saglamaktadir. Yilmaz'in bu tespitinin
eksigi var fazlasi yok. Kendisinin arastirmasini yaparken muhtemelen haberdar olmadigi bir
grup geng kadinin 2014'Gin Eylul ayinda kurdugu Recel Blog'da (recel-blog.com) ydiritilen
tartismalar, dindar kadinlarin pazarlik masasina kadina yonelik siddetten ev islerini kimin
yapacagina kadar pek ¢ok konuyu da getirdigini gésteriyor. Ustelik bu tartismalardan edin-
digimiz 6nemli bir izlenim daha var: Genc kadinlar, aileyi, Yilmaz'in goriisme yaptigi kadinlar
gibi heyecanla sahiplenmiyor, kendilerine bicilen bekgilik gorevini kabul etmiyorlar.

Tim bunlar akla, pek tabii ki, feminizmi getiriyor. Yilmaz, islamci kadinlarin feminizm tar-
tismalarina uzun uzun yer vererek, islam ve feminizmin yan yana gelip gelemeyecegini
onlarin tartismalari Gzerinden okuyor. Burada feminizmi tekillestirmeden, soruyu kendisi
cevaplamaya calismadan, arastirmasina katilanlarin seslerini kismadan ydrittuga tartisma
ufuk agici. Gériinen o ki islamci kadinlar feminizmin Batili/Avrupamerkezci cagrisimlarindan
rahatsiz olmakla birlikte feminist glindemi paylasiyor, ancak is bedenle ilgili meselelere
geldiginde ¢ok sayida serh disulyorlar. Cinsellik ve Greme haklari gibi konularda disilen

i

serhleri analiz eden Yilmaz'in vardigi sonuc da bir o kadar ikna edici: ““islam ve feminizm bir
arada olabilir mi?" sorusunun tek bir cevabi yok ancak kadinlarin bu ikiliyi yan yana getirme

cabalarinda islami referanslara éncelik verdikleri de su gétiirmez” (s. 164).

Yilmaz, kimisi islamci feminist olarak anilan, kimisi ise bu adlandirmayi kat'i olarak reddeden
kadinlara feminist olup olmadiklarini sorarak ve onlarin bu minvalde yaptiklari yorumlari
analize tabi tutarak kiymetli ve 6zenli bir okuma gerceklestiriyor. Ancak ne yazik ki tek yonli
bir okuma bu. Zira islamci feminist sifatinin ilk yarisini, yani islamciy, géristigi kadinlan
nitelemek icin sorgusuz sualsiz kullanmakta bir beis gérmuyor. Bu durumda okuyucu olarak
merak etmeden duramiyoruz: Kendilerine feminist demekte cekincelerini siralayan kadin-
lar kendilerine islamci demekte tamamen rahat midir? Yoksa onlar kendilerini Misliman,
dindar, miitedeyyin, inangh, mimin vb. gibi adlandirmay: tercih ederler miydi? Eger buna
benzer bir tercihleri varsa bu konudaki gerekcelendirmeleri ne olurdu? Kadinlarin feminist
hareketle ve gesitli feminist diislince akimlariyla nasil bir etkilesim icinde olduklarini ve bun-
lara hangi noktaya kadar eklemlendiklerini sorgulamak kadar, ayni kadinlarin islamciliga
karsi duruslarinin ne oldugunu ve kendilerini hangi tir islamailikla nasil bir iliski icinde
gérdiiklerini de sormak gerekmez miydi? Feminist kadar islamci da aciklanmaya, sorgulan-
maya ve analize muhtag bir kategori degil midir? Kadin olmak ve kadin haklarina dair bir
miuicadele veriyor olmak insani otomatik olarak feminist yapmiyorsa Musliiman olmak ve
kamusal alanda Miisliimanligini goriniir kilarak ses ¢ikarmak birini ille de islamci yapar mi?

Arastirma sorusuna dair bu eksiklik disinda kitapla ilgili bir sikinti daha var ki bu da argu-
manlari anlamay! zorlastiriyor. Yilmaz, kitabin birinci bolimiinde uzun uzun post-kolonyal
teoriyi, bilhassa da Gayatri Spivak ve Homi Bhabha’nin literatiire kazandirdiklari kavramlari
anlatiyor. Ancak kitap boyunca acikliga kavusmayan bir nokta var: Post-kolonyal teori,
Zehra Yilmaz'in islamciligi ve ézelde islamci kadinlari anlamak ve analiz etmek icin kullan-
digi bir alet kutusu mu yoksa islamci ideolojinin beslendigi kaynaklardan biri mi? Birinci
bélimiin bashiginin ‘islamci Hareket icin Teorik Bir Kaynak: Post-kolonyalizm’ oldugu diisii-
nillrse ikinci secenege meyletmek icin hakli nedenlerimiz var. Ancak Yilmaz post-kolonyal
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teoriye dair tatmin edici bir 6zet sunsa da islamci yazarlarin post-kolonyal teoriyle nasil
istigal ettiklerini gdstermiyor. Tek bir yerde, Merve Kavak¢r’'nin Mislimanlari ‘zencilere’,
benzettigi bir goriisme alintisi var (s. 198), ancak bu benzetmeyi post-kolonyal teoriye bag-
lamak bile ne kadar miimkiin, tartigilir. Bu durumda da post-kolonyal teori islamciliga nasil
kaynaklik etmistir bunu maalesef géremiyoruz.

Halbuki Yilmaz, post-kolonyal teoriyi islamci hareketi analiz etmek icin kullandigi kisimlarda
cok daha basarili. Ornek olarak bu analizin Gayatri Spivak'in maduniyet kavramiyla ilgili kis-
mini zikretmekte fayda var: Spivak’'in (2009) Gramsci'den devralip gelistirdigi haliyle madun
sadece sermaye iliskilerinin ve toplumsal olanaklarin/firsatlarin degil ayni zamanda mesru
0zne olma imkanlarinin da kiyisina diisendir. Bu nedenle, Spivak'in yaklasiminda madun,
konusamayan ve temsil edilemeyen olarak belirir. Bu, madunun bir sesinin ya da soyleye-
cek so6ziinlin olmadigr anlamina gelmez; aksine, dogruyu yanhstan ayirmanin hegemonik
bicimleri tarafindan bir epistemik siddete ugradigi ve sesinin duyulmaz, s6ziiniin anlasiimaz
veya soylenemez kilindigi anlamina gelir. Ancak madun temsil edilmeye baslandiginda,
yani madun adina konusan birileri ¢ciktiginda madunun magdura déniismesi an meselesidir.
Yilmaz'a gére Tiirkiyeli islamci kadinlarin yasadigi tam da budur. Basértiisii imgesi mazlum-
lugun ve magdurlugun bir numarali gostereni olarak kullanilirken tesettirli kadinlar, ve
onlarin dolayimiyla islamci erkekler de, topluca madun/magdur kategorisinin icine yerles-
tirilir/yerlesirler. Tanimi geregi heterojenlige isaret eden maduniyet kavrami, magduriyete
donustugiinde tekil bir kimligi imlemeye baslar ve tahakkiim iliskilerinin parcasi haline gelir.
Zira dini kimlik magduriyetin sebebi olarak sabitlenmis ve degisen gl iliskileriyle birlikte
kendisi epistemik siddetin araglarindan biri haline gelmistir (s.46).

Bitirmeden 6nce kitabin istisnai bir 6zelligini vurgulamak gerekiyor: Dili. Kitap kolay okunur
bir Tlrkge ile son derece akici bir sekilde yazilmis. Ugrastigi kuramsal meselelerin gli¢ligu
g6z éniinde bulunduruldugunda etkileyici bir yalinhigi ve anlagilirigi var. Ustelik bunu fikir-
lerin derinliginden taviz vermeden yapiyor. Her alt boliim birbirine baglaniyor, bélimler
arasinda ustalikla kotarilmis gegisler var. Asli ingilizce olan kavramlar kulagi tirmalamayacak
sekilde terciime edilmis. Tlirkce yazilmis, egretilik hissi vermeyen, arastirmasi ve tartismasi
incelikli bir sosyal bilim kitabr okumak buyik sans.

Son bir not ise iletisim Yayinlari editérlerine: Kitabin icinde atifta bulunuldugu halde kay-
nakcada yer almayan eserler var. Mesela sayfa 17'de bahsi gecen Bingolli-Toprak, 1979.
Ayrica yazar isimlerinin yazilisinda sik sik hata yapilmis. Misal, sayfa 38'deki Antonia Gramsci
(dogrusu Antonio Gramsci). Yayinlarini heyecanla takip ettigimiz iletisim Yayinlar’ndan
dizelti asamasinda biraz daha 6zen isteyebilecedimizi umuyorum.

Kaynakca:
Spivak, G. C. (2009). ‘Madun Konusabilir mi?’, Methodos: Kuram ve Yéntem Kenarindan iginde, der. D. Hattatoglu
ve G. Ertugrul, istanbul: Anahtar Kitaplar
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m Ahmed er-Rimi el-Akhisar, Titiin fmek Haram midir? Bir Osmanls Risalesi, Cev. Mehmet Yavuz, Istanbul:
Kitap Yayinevi, 2015, 96's.

Degerlendiren: Mehmet Gel*

Osmanli imparatorlugu’nun din ve disiince hayatinda “tasfiyecilik” yahut “piritanizm”
meselesi, Osmanli tarihi arastiriciliginda 6zellikle seksenli yillardan beri daha ziyade Birgivi
Mehmed Efendi ve “Kadizadeliler hareketi” ekseninde tartisilagelmektedir. Bu tartismalarda
Birgivi'nin ve “Kadizadeliler hareketi” cevresine mensup vaizlerin nasil bir ilmi/fikri zihniyete
sahip olduklari, fikri yonelislerinde ibn Teymiyye veya talebesi ibnii'l-Kayyim el-Cevziyye
vb. lizerinden “selefi dlistince”nin etkili olup olmadigi, boyle bir etki s6z konusuysa bunun
ne dizeyde gerceklestigi gibi problematikler 6n plana ¢ikmakta ve bu hususlarda farkl
gérisler ileri striilmektedir. iste bu tartismalara son dénemde katilan isimlerden biri de
XVII. ytizyil Osmanli alimi ve Mecdlisii’l-ebrar ve mesdlikii’l-ahyar adl eserin muellifi Ahmed
er-Rimi el-Akhisari’'nin er-Risaletii’d-duhaniyye'si hakkinda, Against Smoking: An Ottoman
Manifesto (al-Aghisari, 2010) adiyla bir kitap yayimlayan Prof. Dr. Yahya M. Michot'dur.
Michot'nun giris kisminda kendi deyisiyle “Osmanli plritanizmi” meselesine de temas
ettigi bu kitap ingiltere’de yayimlanmasindan bes sene sonra Tiitiin icmek Haram midir? Bir
Osmanli Risdlesi adiyla Tirkce'ye terciime edilerek nesredildi. Michot'nun bu kitabi gerek
son zamanlarda taninmaya baslayan Akhisari hakkinda yapilmis birka¢ calismadan biri
olmasi, gerekse Osmanli'da “dinde tasfiyecilik” meselesine dair ihtiva ettigi bazi yorumlar
acgisindan 6nemlidir. Bu ylizden biz burada bu kitapta dikkatimizi ¢eken bazi hususlari ve
bunlara iliskin kanaatlerimizi paylasmak istiyoruz.

Michot’'nun kitabi esas itibariyle bir giris ve iki kissmdan olusmaktadir. Giriste onun
“Anadolu’nun Unutulmus Puriteni” dedigi Akhisari'nin hayati, ilmi kisiligi, bazi fikirleri ve
er-Risdletii’d-duhdniyye’sinin muhtevasi hakkindaki tahlilleri yer almaktadir. Birinci kisimda
er-Risdletii’d-duhdniyye’nin Tirkce cevirisi ve ek olarak Akhisari'nin eserlerinin listesi veril-
mekte, ikinci kisimda ise bu risalenin Arapca metni bulunmaktadir. Bu icerigiyle kitabin bizi
asil ilgilendiren yeri elbette giristeki bitln yonleriyle Akhisari'ye iliskin incelemedir. Bunun
yani sira, birinci kisimda terciimesi yer alan er-Risdletii’d-duhdaniyye'nin muhtevasina ve
Michot’'nun buna dair tahlillerine de kisaca temas edilecektir.

Giristeki incelemeye baktigimizda Michot'nun ortaya koydugu bilgilerden, yaptigi cika-
rm ve yorumlardan dikkatimizi ¢ceken hususlari, “miinhasiran Akhisari hakkindakiler” ve
“Osmanl tasfiyeciligi meselesiyle iliskili olanlar” seklinde ikiye ayirarak mitalaa etmenin
uygun olacagini diistiniiyoruz. Bu tasnif tizerinden bahis konusu hususlari ilkinden basla-
yarak ele alirsak, 6ncelikle sunu ifade etmek gerekir ki, Michot bu incelemesinde Akhisari
hakkinda yaptigi sinirli bir arastirmanin verilerini tahlil etmektedir. Diger bir ifadeyle
Michot'nun bu incelemesi kapsamli bir arastirmaya dayanmamaktadir. Nitekim o, s6z geli-
mi Akhisari’nin hayati hakkinda zaten olduk¢a az olan mevcut bilgilerden sadece Katib
Celebi'nin Kesfii’z-zundn'una kim tarafindan diistldugu belli olmayan, kisaca onun “Kibris'ta
dogmus bir Hiristiyan mihtedisi” oldugu seklindeki notu (Celebi, 2014, Il, 1090) nakletmek-
le yetinmis, Katib Celebi'nin mezkar eserindeki diger birkag bilgiye ve Atai'nin Haddiku'l-

¥ Yrd. Dog. Dr., Bartin Universitesi, Edebiyat Fakiiltesi, Tarih Bolimii.
DOI: dx.doi.org/10.12658/human.society.5.9.00096
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hakaik'indeki mihim bir ifadeye temas etmemistir. Buna ragmen Michot, Akhisari'ye ait
bazi metinleri tahlil etmek suretiyle meselenin 6zlind, yani Akhisari'nin hangi dini-ictimai
cevreye mensup oldugunu isabetle belirlemis gérinmektedir: Ona gore “bazi yazarlar’in
Akhisari’nin “Halvetiyye tarikatinin seyhi oldugunu” 6ne stirmesine karsin', 6zellikle Redd(i’l-
kabriyye ve Mecalisii’l-ebrar adli eserlerinde ibn Teymiyye ve ibnii'l-Kayyim el-Cevziyye'ye,
Birgivi'nin ed-Diirrii’l-yetim fi't-tecvid adli eserine yazdigi serhte ise Birgivi'ye atiflari nedeniy-
le o, Kadizadeliler cevresine mensup olmalidir (s. 15-16).

Michot, bu hususta oldugu gibi Akhisari'nin fikirleri konusunda da onun eserlerinde hitap
ettigi sosyal cevreye dikkat cekmek ve fikirlerini tarihsel temelleri ve muhtemel izdistimlerini
hesaba katarak baglamsal okumaya calismak suretiyle meselenin 6ziine odaklanmaktadir.
Soyle ki o, Akhisari’'nin Mecalisii’l-ebrar'daki “sofuca, titiz nasihatlar”inin “esas olarak hikiim-
darlara ya da sehzadelere degil, daha ziyade Osmanli esnaf, ulema ve devlet gorevlilerinin
kiglk burjuva ortamina hitap” ettigini, bu eserin “Akhisari’nin yasadigi toplumsal gercekligin
capcanli bir resmini ve ayni zamanda yazarin 17. ylzyil bagi Osmanli toplumunun gegirdigi
evrim karsisinda duydugu kaygilarin dogrudan tezahurlerini sundugunu”, béylece “yazarinin
reformcu glindeminin acik secik tahayyiil edilebildigini” séylemektedir (s. 23).

Yine Michot, Akhisari'nin Osmanli idaresi baglaminda “hiikmedenlerin seriata alternatif
olarak 6rf ve adetler tercih etmesi sirk kosmaktir” demesini, “ilhanlilari Cengiz yasalarini
seriata tercih ettikleri icin lanetleyen ibn Teymiyye ve ibn Kesir kadar veya seriat yerine
yabanci, insan elinden ¢ikma kanunlari getiren hiikimetlere karsi isyani tesvik eden modern
islamcilar kadar radikal oldugu sdylenebilir” (s. 28) seklinde degerlendirmekte, Akhisari’nin
Mecalis'inin 1831'den sonra Hindistan’da yazilan el-Belagu’l-miibin adli eserde ibn Teymiyye
ve Ibn el-Kayyim el-Cevziyye ile birlikte zikredildigini, bunun ise “Hanefi piritanizminin
Vehhabi 6ncesi Osmanli eseri” olan Mecdlis'in Hint Vehhabiligi denen akimi etkileyen kanal-
lardan biri olabilecegi hipotezini glindeme getirdigini ifade etmektedir (s. 16-17).

Michot'nun bu degerlendirmeleri, tabii olarak Akhisari'nin fikri kimligi, etkisi, idare ve
hukuk acisindan Osmanl diizenine nasil baktigi ve bir bitiin olarak Osmanli diizeninin o
zamanki durumu gibi hususlari anlamlandirmak bakimindan énem arzetmektedir. Dahasi
ayni zamanda bunlar “bir Osmanl aliminin nasil bir ydontemle inceleme konusu yapilmasi

gerektigi” sorusu agisindan bir nevi “sosyal tarih perspektifi’nin tezahurleri olarak manidar
bir manzara teskil etmektedir.

incelemede “Osmanli tasfiyeciligi meselesi” baglaminda dikkatimizi ceken hususlara gelin-
ce, Michot'nun daha ziyade Akhisari'nin bazi gorisleri ile kimi alimlerin gérislerini karsilas-
tirmak suretiyle ortaya koydugu bu hususlardan ilki sdyledir: Michot, Rudolph Peters'in “ibn
Teymiyye ve ibn el-Kayyim el-Cevziyye'nin esas olarak Hanbeli kaynakli fikirlerinin nasil olup
da Osmanl Hanefi kiltlriinde yasayabildigi” sorusunu hatirlatarak Akhisari’'nin eserlerinin
kesfinin bu sorunun cevaplarindan “bir kismini” saglayabilecegini ve bahis konusu fikirlerin
Turkiye tarihindeki cesitli hareketlerde “yasayabilmesinden” degil de “gelismesinden” s6z
edilebilecegini ifade etmektedir (s. 16).

Michot'nun Peters’'in sorusunu bu sekilde tekrar glindeme getirmesi isabetlidir. Zira bu soru

o

zaten “Osmanli tasfiyeciligi” meselesinin kokenler ve ortaya cikis stireci boyutuyla baglantili

1 Michot'nun burada kastettigi kisi, Hediyyeti'l-Arifin'de Akhisari'yi“Halvetiyye mesayihindendir” diye takdim
eden Ismail Pasa el-Bagdadi olsa gerektir.
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ilging vechelerinden biridir ve 6zellikle Birgivi'nin ilmi kisiligi tartismalar baglaminda -baska
bicimlerde de olsa- zaman zaman s6z konusu olabilmektedir. Michot'nun bu noktada “din
adamlarinin tiiccar gibi davranmasina karsi ¢ikma” tavriyla Birgivi'ye yaklastigini sdyledigi
(s. 26) Akhisari faktoriine dikkat ¢cekmesi, meseleye agilim kazandirabilecek nitelikte bir
husustur ve Birgivi ile Akhisari'nin fikri iliskisine yonelik yapilacak genis caph bir tahlil
“Osmanli tasfiyeciligi” meselesi hakkinda en azindan Katib Celebi'nin Birgivi ile Kadizadeliler
arasinda kurdugu fikri irtibata benzer tarzda diger bir sonuc ortaya koyabilir.

Michot'nun bu meseleyle ilgili olarak glindeme getirdigi dikkat cekici ikinci bir husus
“tasfiyeciler”in zihniyetlerinin nasil dustinilebilecegi hakkindadir. Ona gore Akhisari ile
Risale tahlisii'l-insan ‘an zulumati'd-duhan adh eserin yazar Medine'li Hanefi alim Abdi'n-
Nafi arasinda tltline yaklasimlari bakimindan bir karsilastirma yapildiginda, Abdi'n-Nafi'nin
tltind “pis ve kotu oldugu icin” lanetledigi ve “yaklasiminin esas olarak teolojik, daha
dogrusu bir yorum” oldugu gorilmektedir. Oysa Akhisari tatlinu “zararl ve kotu kokulu
oldugu icin” reddeden, “ahlak anlayisi pragmatik” olup “Kur'an estetigiyle” belirlenmeyen,
“mi’'minligi bir bakima teolojik oldugu kadar diinyevi, dolayisiyla geleneksel olmaktan
ziyade modern 6ncesi” olan bir alim profili sergilemektedir. Bu durum ise, “puritenlerin
ortacag zihniyetine sahip olmasinin sart” olmadigini gostermektedir (s. 41-42).

ey

Michot'nun bu cikarimi “Osmanli tasfiyeciligi'ni anlamak bakimindan ufuk acici nitelikte-
dir. Zira bir Osmanl alimi ya da kimi Kadizadeli vaizler hakkinda bazi karinelere istinaden
“tasfiyecilik"ten veya “selefi dlstince” etkisinden séz edildiginde, bu gériise bazan ilgili
alim veya vaizlerin etkilenmis olabilecekleri fikri gelenegin esas temsilcilerinin (mesela ibn
Teymiyye'nin) cogu konudaki fikirlerine sahip olmalari ya da neredeyse her bakimdan ayni
sekilde duislinmeleri gerektigi gibi bir iddiayla karsi cikilabilmektedir. Yahut da bu gibi alimler
arasinda belli bir etkilesime delalet edebilecek bazi fikri benzerlikler, olagan durumlar olarak
yorumlanmak suretiyle muhtemel baglantilar/etkilenmeler gézardi edilebilmektedir. Oysa
Michot'nun anlatmaya calistigi gibi, “Osmanli tasfiyecileri” s6z konusu oldugunda bunlarin
¢ogu konuda veya her bakimdan bu dustince biciminin tarihi dnctleri gibi distinmelerini
beklemek isabetli bir yaklasim olmaz ve bizi meseleyi anlamaktan uzaklastirir. Bu gibi durum-
larda Osmanli Anadolu’sundaki ilmi/fikri gelenegin (mesela Hanefi mezhebine mensdbiyet
gibi) temel 6zellikleri g6z dniine alinarak etkilenmenin her alanda degil bazi konularda ger-
ceklesmis olabilecegini diisinmek ve muhtemel etkilesimleri daha ziyade meselelere yakla-
sim, perspektif ve tavir alislar ydoniinden sorgulamak daha dogru olur gibi gériinmektedir.
Nitekim Michot’'nun ibn Teymiyye hayrani Filistinli Hanbeli seyh Mer'i b. Yusuf el-Kermi'nin
tltlind “mekruh” gérmekten dteye gegmeyen ve tiitlin yasagina karsi ¢ikmasini salik veren
yaklasimi ile Akhisari'nin aksi istikametteki yaklasimini karsilastirarak, Akhisari'nin yaklasimi-
nin ibn Teymiyye’nin “piiritence toplumsal reformizmine” bu alimin “séziimona miridi” olan
el-Kermi'nin “zahiri muhakemelerine” nazaran “daha sadik” oldugunu ifade etmesi (s. 41-43),
anlatmaya calistigimiz tarzdaki yaklagimin iyi bir 6rnegi olsa gerektir.

Kitabin birinci kismini teskil eden Risdletii’d-duhdniyye'de Akhisari, dini ve diinyevi agidan
faydasizligi (s. 51-55), hakkinda hiikim bulunmayan “stpheliler” grubuna girmesi (s. 56),
israf ve azap araci olmasi (s. 57,60) seklinde Kur'an, hadisler ve tip temelinde olusturdugu
delillerle tatinin “haram” oldugu goéristini savunmaktadir. Michot'nun bu baglamda
risalenin derkenarindaki tiitiinii Anadolu'ya ilk getirenlerin Hiristiyan ingilizler oldugu notu
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ve metindeki tittin kullanmanin “kafirlerin adetlerini yasatmak” anlamina geldigi, onlarin,
“bunu mii'minlere zarar vermek maksadiyla islam beldelerinde yaydiklan” (s. 62) ifadesin-
den hareketle, “Bati'ya glivensizligi” de Akhisari'nin delil kaynaklarindan biri olarak vurgula-
masi (s. 35) dikkat ¢ekicidir. Ayrica risalenin son kisminda Akhisari’nin tittin, benc, kahve ve
afyon gibi nevzuhur meselelerin ¢6zim ekseninde “ictihadda bulunmanin imkani”na dair

ileri sirdugu fikirler (s. 68-70) ilmi zihniyeti bakimindan mihimdir.

Bu degerlendirmelerin ardindan burada kitapta géze carpan noksan ve hatalara dair birkac
kelam etmek yerinde olacaktir. Michot Risdletii’d-duhdniyye'yi tahlil ederken dikkat cekici bir
tespitte bulunarak Akhisari’nin bu risalesinin Misirh Maliki seyh ibrahim Lekani (6.1631)'nin
Kitabi’n-nasihati’l-ihvan bi-ictinabi'd-duhdn adl eseriyle “dogrudan baglantili gibi” gorin-
digund, zira Risaletii’d-duhdniyye’nin “yirmi besi askin pasajinda” yazarin Kitabi’n-nasihat'in
belirli bolimlerini alintilayarak ya da degistirerek kullandigini, dolayisiyla “Akhisari’nin
el-Lekant'ye borcunun muazzam” oldugunu, “ama bu konuda hig sesini ¢ikarmamasi”nin
aleyhine kullanilabilecegini, “baska hangi kaynaklari yagmaladigi(nin) merak” edilebilece-
gini ifade etmektedir (s. 39-40). Michot incelemesinin baska bir yerinde de Katib Celebi'nin
Mizanii’l-hakk'in “Titin bashkl besinci bélimiinde ‘mesayih-i islamin’ kamu cikarlari adina
tatlniin ‘kerahat’ oldugu hikmdine vardidi, kenar muftilerinin ise tiitind yasakladigi eski
zamanlari” hatirladigini ifade ettikten sonra, “Celebi’'nin yasakg¢i ‘kenar muftileri’ soziy-
le kimleri kastettigini hicbir zaman tam” bilemeyecegimizi, “blyik ihtimalle bunlar(in)
Kadizadeliler” oldugunu 6ne stirmektedir (s. 45). Yani Michot kendi bilgileri cercevesinde bu
iki hususta Akhisari’nin durumuna dair ¢cok net bir fotograf ortaya koyamamaktadir.

anr

iste bu noktada Atai'nin bir ifadesi 5nem kazanmaktadir. Yazinin basinda belirtildigi Gizere
Michot’'nun kullanmadigi bir kaynak olan Haddiku'l-hakaik'te Atai manidar bir sekilde Misirl
seyh ibrahim Lekani'nin biyografisi icinde “diyar-1 Arab ulemasi"na kisaca temas ettikten
sonra kullandigi bu ifadesinde sdyle demektedir:

“(...) vilayet-i Anatolida hod kenar erlerinin nihayeti ve sulehd ve mesayihin hadd
U gayeti yokdur ctimleden vilayet-i Saruhanda Akhisdrda sakin Ebu’s-Su‘td Efendi
tefsirine hasiye ta’'lik iden Rami Efendi didikleri fazil-1 namdar giin gibi par-istihardir.”
(Atai, 1989, 763).

Goruldugu tzere bu ifadelerde Atai “kenar erleri” tabirini ve bu tabir baglaminda Akhisari'nin
ismini Lekani'nin biyografisi icinde zikretmek suretiyle ¢ unsuru biraraya getirmektedir.
Atai'nin (6.1635) ilmiye mensubu bir biyografi yazari olarak Lekani ve Akhisari ile cagdas
oldugu, dolayisiyla bu ifadeleri gelisigiizel bir sekilde yazmayacadi dustinildiiginde,
buradan Michot'nun tahminde bulundugu s6z konusu iki husus hakkinda daha net olarak
soyle bir kanaate ulasmak mimkiin gibi gériinmektedir: Oyle zannediyoruz ki Atai'nin
bahis konusu ifadeleri, blytk ihtimalle Lekani ile Akhisari arasindaki bir temasa isaret
etmekte olup, bu da Akhisari'nin Risdletii’d-duhdniyye’de Lekani'nin Kitabi’'n-nasihat'indan
genisce yararlanmasini aciklamaktadir. Ote yandan kuvvetle muhtemeldir ki, Atai'nin
“tagra”daki bazi alimler icin kullanip Akhisari'yi de icinde gosterdigi “kenar erleri” tabiri ile
Stileyman Uludag'in “tasra muftileri” (Celebi, 2008, 170) seklinde anladigi Katib Celebi’ye ait
“kenar muftileri” tabiri, ayni veya benzer durumdaki alimlere géndermede bulunmaktadir.
Dolayisiyla Michot’'nun sandigi lizere Katib Celebi bu tabirle “butiin Kadizadelileri” kastet-
memis olsa bile, tiitini haram kabul eden biri olarak Akhisari’'nin bu kategoride yer aldigi

rahatlikla soylenebilir.
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Michot incelemesinde Akhisari'nin teganni hakkindaki goruslerini naklettikten sonra,
onun Birgivi'ye fikri yakinligi baglaminda, Katib Celebi'ye gore Birgivi'nin es-Seyfu’s-sarim
isimli eserinde “Kur'an okuma, Kur'an’t 6gretme karsiliginda, aslinda herhangi bir ibadet
bicimi karsiliginda lcret almak haramdir” dedigini ifade etmektedir (s. 26). Michot'nun bu
ifadelerinde bir 6lclide Mizdnu’l-hakk'taki ilgili ciimleden de kaynaklanan tashihe muhtag
bir hata yer almaktadir. S6yle ki, Birgivi ticretle Kur'dan okuma meselesiyle ilgili goruslerini
para vakiflar konusunu ihtiva eden es-Seyfii’s-sdrim adli risalesinde degil, inkdz(i’-halikin ve
hasiyelerinde dile getirmektedir (Lekesiz, 1997, 71-74).

Michot incelemesinin bagslarinda Akhisari'nin “modern Osmanli 16-17. ylzyil arastirma-
larinda hicbir sekilde yer almadigini” soylemektedir (s. 16). Onun bu sdylemi daha énce
Turkiye'de Ali Celik (2000) tarafindan yapilan bir calismayi ve Mecalisii’l-ebrdr'in dort mec-
lisinin tercimesinden olusan bir kitap yayimini (el-Hanefi, 2002) gézden kagirmis oldugu
hesaba katilmak kaydiyla, eserini yayimladigi zaman icin buyik ol¢lide dogrudur. Bununla
birlikte aradan gecen bes yillik zaman dilimi icerisinde tlkemizde Akhisari'ye cesitli sekil-
lerde temas eden birka¢ calismanin yapilmis oldugunu da (Kayh, 2010; Gel, 2012, 59-76)
burada belirtmek lazimdir.

Noksan ve hatalar cercevesinde son bir husus olarak sunu da ifade etmek gerekir ki, kitapta
“bi-mehdi’s-ser” (s. 30) ve “Tahkiki'l-burhan fi se'ni'n-duhan” (s. 42) érneklerinde gorilda-
gu Uzere, bazi Arapca ibareler ve eser isimleri hatali hareke ve terkiplerle yazilmistir. Kitabin
ingilizce orijinalinde bulunmayan bu tiir hatalar ceviriden kaynaklanmig olmalidir.

Butlin bu degerlendirmelerden sonra Michot’'nun incelemesi hakkinda sonug itibariyle su
soylenebilir: Michot bu calismasindaki gerek Akhisari gibi bircok bakimdan dikkat cekici
olmasina ragmen heniiz yeterince taninmayan bir Osmanli aliminin ilmi ve fikri hiiviyetine
dair tahlilleriyle, gerekse bu tahliller tizerinden “Osmanli tasfiyeciligi” meselesine yonelik
dile getirdigi bazi yorumlariyla Osmanli din ve diistince tarihi alanina katkida bulunmakta-
dir. O, bu katkisiyla ayni zamanda Akhisari’nin bir an evvel sosyal tarih perspektifli kapsamli
bir calismaya konu edilmesi gerektigini de gostermis olmaktadir.
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m Guy Standing, Prekarya: Yeni Tehlikeli Sinif, Cev. Ergin Bulut, Istanbul: Iletisim, 2014, 318 s.

Degerlendiren: Safiye Altintas®

Kalkinma calismalari Profesor Guy Standing'in ilk basimi 2011 yilinda gerceklestirilen kita-
binin Tiirkce cevirisi Ergin Bulut imzasi ile 2014'te yayinland.. issizlik, calisma ekonomisi, is
glicl piyasasi politikasi, isglicti piyasasi esnekligi, yapisal uyum politikalari ve sosyal koruma
politikalari {izerine yayinlari ve aragtirmalari bulunan ingiliz yazarin en ¢ok bilinen calismasi;
diinyada olusum siirecinde olan ve yeni bir sinif olarak tanimladigi Prekarya lzerinedir.
Yeni bir sinif kategorisi olarak prekarya Uzerine calismalarini strdiiren Guy Standing'in
eldeki kitabi, alaninda calisilmis detayl bir arastirma niteligi tagiyor. Kitabin yanitini aramak
lUizere ortaya attigi bes temel soru bulunuyor: “Prekarya kimdir, neyin nesidir?”, “Blylmesini
neden dnemsemeliyiz?”, “S6z konusu grup neden buyiyor?”, “Bu gruba kimler giriyor?”,
ve son olarak da kaybedecek zinciri bile olmayan yani “Prekarya, bizi nereye gotirtyor?”.
Prekarya gibi yeni bir sinif kavraminin analizinde referans niteligindeki kitabin icerigi, Ust
ve alt basliklar seklinde bigcimlendirilmis. Yedi bolimden olusan kitabin her bir bolimi,
mezkur sorularin yanitlarini ampirik cercevede temellendirme amaci dogrultusunda site-
matize edilmis. Ekonomi perspektifinden idealize edilen prekarya diistincesinin, alt basliklar
seklinde bolimlendirilmesi, kendi baglaminda olabilecek en alt diizeyde iktisadi terimlerin
kullanilmasi ve sosyal gerceklige temas eden anlatimi ile farkli disiplinlerden okuyucularin
da yararlanabilecegi bir analiz diline sahip.

Yazar prekaryayi tanimlarken diger sinif kavramlari ile bir karsilagtirma tartismasina girmi-
yor ve baslarken bazi temel farklara vurgu yapmakla yetiniyor. Bunun nedeni bir anlamda
Prekarya ile karistirilma ihtimali bulunan ‘orta sinif’ ve ‘proletarya’ farkini belirginlestirmek-
tir. Kuiresel bir sinif olarak tanimlanan Prekarya; ‘enformel’, ‘orta sinif' ya da ‘proletarya’nin
bir parcasi degildir. Prekarya (Precariat), ‘precarious’ (glivencesiz) sifati ile ‘proletariat’ (prole-
tarya) isminin birlesimiyle olusan yeni bir terimdir. ilk defa Fransiz sosyologlar tarafindan
1980'li yillarda kullanilan terim, o donemde gegici ve mevsimlik iscileri tanimhyordu. Farkli
bir sosyo-ekonomik grup olan prekaryanin temel 6gesi gegici olarak ¢alismak olsa da, terim
yazar tarafindan farkli sekilde ele alinmis. Calismanin amaci dogrultusunda prekarya, yedi
tip guivenceden yoksun kisileri kapsiyor. Glivenceler sirasi ile emek piyasasi, istihdam, is,
calisma, vasiflarin yeniden tretimi, gelir ve temsil glivenceleridir. Homojen bir yapiya sahip

am

olmayan ve yazar tarafindan “solcu-6zgurliik¢i”' olarak nitelendirilen prekaryaya dahil
olanlarin “her biri emeklerinin aragsal (yasamak icin), firsatci (ne diiserse) ve guivencesiz
oldugu hissini paylasir” (s. 31). Uretim, is glici, caisma, emek, mekan, bos zaman, calisma
haklari ve pek ¢ok farkl toplumsal ve kurumsal faaliyetin esneklestigi ve glivencesizlestigi,
farkli ideolojik, dinsel, etnik ve ulusal aidiyetliklere/kimliklere entegre bireyselliklere sirayet
eden esnekligin ortaya ¢ikarmis oldugu prekaryanin salt “solcu-6zgurlik¢i” olarak nitelendi-

rilmesi; sinifsal pozisyonu muglak, karsi ¢cikacak kizginligi olgunlasmamis ve siyasi glindemi/

¥ Lisans Mezunu, Fatih Universitesi, Fen Edebiyat Fakiiltesi Sosyoloji Bolimdi.
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1 Apostrof vurgusu eserin yazari tarafindan kullanilmamistir. Degerlendirme baglaminda elestirel ifadeyi
belirtmek amaci ile tercih edilmistir.
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stratejisi bulunmayan amorf bir olguyu/hareketi sinirlayici bir ibare izlenimi veriyor. Yazar
tarafindan da ibarenin iceriginin netlestiriimemis olmasi, mezk(r izlenimi destekler nitelikte.

Kuresellesme déneminde (1975-2008) rekabet ve bireycilik Gzerine kurulu degisiklikler
sebebiyle buylyen prekaryanin ayirt edici ozellikleri, farkli bolim basliklar altinda tarti-
sihyor. Tek bir baslik altinda toparlayacak olursak, prekaryanin ayirt edici 6zellikleri dort
tanedir: ilki gelirlerinin glivence altinda olmamasi ve gelir yapisinin diger gruplardan fark-
lik gostermesi, ikincisi ihtiyag oldugu zamanlarda yakin ¢evresinden destek gérmemesi,
garanti altina alinmis devlet ya da sirket yardimi ve 6zel birikimlerinin olmamasi, ticiinclisu
ise kendisini emek camiasinin parcasi olarak gérmemesi ve son olarak da zamanin kontro-
linl kaybetmesi ve pek ¢ok seyin zamansal agidan kisa bir dénem tizerine kurulmasidir.
Adi gegen ozelliklerin yani sira yazar prekaryayi tasvir ederken bir kavramdan da yararlanir.
Bu kavram ‘kismi vatandas'tir (denizen). Herhangi bir sebepten dolayi normal vatandaslara
gore sinirli haklara sahip olan kisilere verilen ad olan ‘kismi vatandas’larin cogu gé¢menler
(mdlteci, siginmaci, yasa disi gégmen vd.) ve kriminalize edilen genis kitle yani suglulardir.
Calismada net rakamlar verilemese de su an pek cok ulkede yetiskin niifusun dortte biri-
nin prekaryaya dahil oldugu yoniinde bir tahmin s6z konusu. Peki bu gruba kimler dahil?
Yazarin ifadesi ile ‘aslinda herkes’. Bu sinifa dahil olanlarin gegmisleri birbirinden farkli olsa
da kadinlar, gencler, yashlar, stajyerler, etnik azinliklar, engelliler ve hapishanedekiler farkli
glivencesizlik bicimlerini barindiran gruplar arasindadir. Prekaryanin farkli gesitleri var ve
bu sinifin icinde yer alan kisiler farkli nedenlerle prekaryaya dahil olurlar. Kiiresel prekar-
yanin genislemesinde dikkat ¢ekilen dért donlsim de mezkdr gruplarla ilintilendiriliyor.
Donlstmler su sekilde siralaniyor (s. 154): ‘Erkeklerin ekonomik durgunlugu ve is piyasa-
sinin kadinlasmasi’ (kadinlarin ev icinde, iste ve yash bakiminda calismasi), ‘yasl kesimin
is piyasasina geri donmesi’, ‘giderek daha fazla sayida yetiskinin toplumsal agidan fark
edilebilir derecede engelli konumuna gelmesi’ ve ‘daha fazla insanin kriminalize edilmesi
ve kendilerine prekaryanin alt basamaklarina itelenmek disinda secenek birakilmamasi'.
Prekaryayl anlamanin diger bir yolu da sirecle ilgilidir. Prekaryalasmak demek “herhangi
bir mesleki gelisme hissi olmaksizin performans odakli hayat tarzlaryla baglanti halinde
olmak”tir (s. 220). Prekaryalasma suirecinin diger bir yonu de kurgusal mesleki hareketli-
liktir. ABD menseli ‘hijyen danismanl’ (tuvaletleri temizleyen kisi) ve Fransa menseli ‘'ylizey
teknisyeni’ (temizlikci kadinlar) gibi havali adlandirmalar, islerin glivencesiz taraflarini 6rten
Uinvanlar olarak siirecte yerini aliyor.

Kiiresellesen emek siireci ile birlikte prekaryanin biiyiimesini hizlandiran ve Gzerinde yogun
olarak durulan unsurlar arasinda siyasal esneklik, islevsel esneklik ve is glivensizligi, mes-
leklerin parcalanmasi, Gcret sisteminde esneklik, glivencesiz istihdam, finansal kriz, kamu
sektorliniin ¢okertilmesi, prekaryanin laneti olan slibvansiyon devleti, gélge ekonomi ve
toplumsal hareketligin diististi yer aliyor. Kendisi de iktisat¢i olan Guy Standing, ekonomi
temelli yliriittGgi tartismalarin analizinde Cin, Japonya, Hindistan, ingiltere, Almanya, ABD,
Fransa, ispanya ve Rusya gibi farkl (ilkelerin deneyimlerine yer veriyor. Sosyo-kiiltiirel ve
sosyo-ekonomik agidan birbirinden oldukca farkli birikimlere sahip tlkelerden 6rneklerin
yogun olarak yer almasini, prekaryanin kiresel bir sinif oldugu yoéniindeki gerceklige
dayandirmak mimkin. Endise icinde yasayan ve kronik belirsizlige tabii olan prekaryanin
biylimesindeki etkin faktdr olarak kiiresellesmeye odaklanilmasindaki temel neden, eme-
gin esneklesmesi ve glivencesizlesmesidir. Kalkinma rekabet gliciine ve bliylimeye dayali
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neoliberal model, herhangi bir istikrara sahip olmayan kiresel bir prekarya ortaya cikardi.
isci ordularinin mobilize olmasi ile ‘emek ihrag rejimi’, kiiresel calisma piyasasinin déniistii-
rilmesinde en 6nemli paylardan biri Cine veriliyor. Cin'deki dusuk ticretler ve Cinli isgilerin
mobilize olmasi, dlinyadaki Ucretler arasi farkin agilmasina yol acarken: Diinyanin en biylk
fason Ureticisi konumunda bulunan ve Senzen’deki ‘Foxconn Sehri’ de on bes katli imalat
binalari ile esnek emegin gizli taniklari. Bu binalarin bazilari, Apple, Dell, HP, Nintento ve
Sony gibi tek bir sirkete tahsis edilmis durumda. Kirdan kente go¢ edenleri cok dusuk tcret-
lerle istihdam ederek genisleyen Foxconn sehrinde yillik is¢i devir orani %30-40 kadardir.
Dustk tcretler ve calisma yogunlugu (ayda otuz alti saatlik fazla mesai) baska yerlerdeki sir-
ketlerin de Ucretleri dusirlip esnek emek bicimlerine yonelmesinin 6niini agti. Bu sirketteki
calisma diizenlemeleri, prekaryanin kiiresel diizeyde genislemesine neden oldu.

Kiresellesmenin ve neoliberalizmin yasamin her alanina etki eden esneklesme rejiminin
ortaya cikardigi prekaryanin cift tarafli kimligi (magdur-kahraman) ve amorf yapisi tutarlilik
anlaminda bir sikintiyr da beraberinde getirmektedir. Siyasi glindemi ve stratejisi olmayan
prekaryanin herhangi bir adim atabilecek kizginligi heniiz olusmamis ve bu nedenle de
kamusal alandaki gorunirlugu, “givencesizlik icerisinde olusan 6znelligin getirdigi gurur
olarak” (s. 14) okunuyor. Peki, henliz olgunlagma asamasinda olan ve manivela etkisinde
olmayan kizginliklari ile bu sinifi tehlikeli yapan neydi? Prekaryanin tehlikeli yeni sinif olarak
tarif edilmesinin nedeni, pek ¢ok kisinin popdlist siyasetcilere ve neofasist mesajlara kapil-
masi olarak belirtiliyor. Bircok alt baslklarla detaylandirilan ¢alismanin en az tartisilan ve
eksik kisimlarindan biri stiphesiz tehlikenin toplumsal 6rneklikleri ve paradigma baglamin-
daki somut ipuclaridir. Tehlikeyi 6nlemek icin yapilmasi gerekenler ise iki madde seklinde
cercevelenmis: Prekaryanin etkin sekilde kendi icin sinif olmasi ve yeni bir “cennet siyaseti”
baslatma yoniinde bir gli¢ halini almasi. Kitabin da son bolimiin olusturan “cennet siyase-
ti”; kismi vatandasligin tarih olmasi, kimliklerin tekrar kazanilmasi, ¢alismanin sadece Ucretli
emek olmadigi, giivenligin yeniden bollsimi, bos zaman hibeleri, finansal sermayenin
yeniden bolusimi ve diger bir dizi amaglar silsilesini iceriginde barindiriyor.

Guy Standing tarafindan kiiresellesmenin ¢ocugu olarak tasvir edilen prekaryayi, esneklesen
Uretimin sinif analizine yeni bir katkisi olarak okumak gerekiyor. Bu nedenle prekarya;
esneklesen Uretim iliskilerinin is glicti Gzerindeki etkisine paralel olarak, vasifli (ve vasifsiz)
ozelliklerine ragmen is glivencesinden asgari diizeyde de olsa yararlanamayan ve sayilari
giderek artan bir gercekligi 6zetliyor. Ayrica herkesin dahil olabilecegi yeni bir sinif olarak
prekaryaya yonelik yuratllen arastirmanin ampirik temelleri, sinif ¢alismalari ve 2000'li
yillarda aktif bir sekilde sokaga yansiyan toplumsal hareketlerin (occupy, Arap Bahari, ABD
ve Londra’daki eylemler gibi) momentlerinin anlasiimasinda da temel olusturabilecegi gibi
disiplinler arasi etkilesimlerle de etkinligini yogunlastirabilecek bir potansiyele sahip.
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insan ve Toplum Dergisi
10. Say1 Yazi Cagrisi

ilk sayisini Haziran 2011'de cikaran insan ve Toplum Dergisi, yilda iki kez yayimlanan,
hem Tiirkce hem de ingilizce yazilara yer veren hakemli bir dergidir. Her sayisiyla oldu-
Ju gibi Ozel sayilar ve dosyalarla da bir kaynak eser sayilabilecek olan insan ve Toplum,
“Sekilarizm” konulu 4. sayisinin ardindan, “Tarih Yaziminda Avrupamerkezcilik” konulu 6.
sayisini, “Sehir” konulu 7. sayisini ve son olarak “Akademi ve Bilgi Uretimi” konulu 8. sayisini
yayimlamistir.

Kendi disipliner sinirlarina hapsolmus akademyanin insan ve toplumu birbirinden ayristira-
rak calisma yapmasina yapilan itirazin pratik karsiligi olan insan ve Toplum, disiplinlerdeki
mevcut yaklasimlarin ve arastirma bicimlerinin, diger disiplinler ile iletisime ge¢me ve onlar-
dan faydalanma yollarini agmayi hedeflemektedir.

insan ve Toplum Dergisi bu eksikliklerden hareketle, sosyal, beseri ve dini ilimler alaninda
yapilan tiim ézgiin ve elestirel calismalari yayimlamayi kendisine ilke edinmistir. insan ve
Toplum’da mevcut akademinin dar disipliner yaklagimlarinin 6tesine gecme kaygisi tagiyan
yazilara yer verilmesi 6ncelenirken disipliner yetkinlige de 6nem verilmektedir. Hem kendi
disiplininin hem de diger disiplinlerin yontem ve kuramlarini kullanabilen nitelikli calismalar
yayimlanmaktadir.

insan ve Toplum, makalelerin yani sira degerlendirme yazilarini da yayimlamayi 6nemse-
mektedir. Dergide, iki tiir degerlendirme yazisi yayimlanmaktadir. Birincisi, alaninda énemli
bir boslugu dolduran giincel kitap ve tezleri degerlendiren calismalardir. Bunlar arasinda,
eserin tanitilmasi yaninda ilgili literatiir/ler/deki yaklasimlari da hesaba katarak tartisan
yazilara oncelik verilmektedir. Diger tir ise degerlendirme makaleleridir. Bu tir makalelerde
yazarin bir iddiayi ya da diislinceyi savunmasi yerine, ele aldigi konuyu alandaki farkl yakla-
simlarla iliskilendirerek tartismasi beklenmektedir. Yazarin bunu yaparken ilgili konuya dair
literatiir/ler/deki ge¢mis ve glincel yaklasimlar arasinda var olan farklari ortaya koymasi ve
sonraki aragtirmalara isik tutabilecek yaklasimlari da ele almasi istenmektedir.

insan ve Toplum Dergisi, insan & Toplum EBSCO, Index Islamicus, CSA Sociological Abstract,
CSA Worldwide Political Science Abstracts, CSA Social Services Abstracts, Ulrichs, Directory
of Open Access Journal (DOAJ), ASOS, Citefactor ve ULAKBIM indekslerince taranmaktadir.

insan ve Toplum Dergisi’‘nin 10. sayisi i¢in yazi son kabul tarihi 30 Eyliil 2015'dir.
Yazilar www.insanvetoplum.org web sitesinden gonderilmelidir. Yazim kurallari icin web
sitemizi inceleyebilirsiniz.
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