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inang Ugruna Olme / Oldiirme:
Yeni Dini Hareketler ve Siddet’

Emine Battal™

0z: 20. yiizyilin ikinci yanisindan itibaren kiiresel capta yasanan degismelere paralel olarak bilhassa Bati top-
lumlarinda, “kiilt gruplan”, “tarikatlar”, “yenicag dinleri”, “yeni dini hareketler” gibi farkli kavramlarla ifade edilen
Yeni Dini Hareketlerin (YDH) ortaya ¢iktigi ve kisa zamanda bu hareketlerin tiim diinyada yayginlik kazanmaya
basladiklar bilinmektedir. Nitekim cogunlukla marjinal dini olusumlar olarak kendisini gosteren YDH'ler zaman
zaman biyk yanki uyandiran bir takim siddet eylemleri ile glindeme gelmislerdir. YDH'lerin cinayet, suikast,
toplu intihar gibi siddet eylemleriyle giindeme gelmeye baslamasiyla birlikte YDH'ler ve siddet arasinda dog-
rudan bir iliskinin olup olmadigi, sayet varsa bu iliskinin hangi boyutta ve ne tiir 6zelliklere sahip oldugu, bu
hareketlerin siddete ne derecede egilimli oldugu, hangi faktorlerin siddete yol actigi gibi konular tartisiimaya
baslanmistir. Bu calismada 6ncelikle YDH-siddet iliskisi, gerceklestirmis olduklar eylemlerle zihinlere kazinan ve
“blylik bes” olarak da bilinen Halkin Tapinagi, Branch Davidians, Aum Shinrikyo, Glines Mabedi ve Cennet’in
Kapisi hareketleri baz alinarak 6rneklendirilecektir. YDH'lerin bazi doktrinler etrafinda, karizmatik liderlerinin
ellerinde dehset sacan bir siddet mekanizmasina donusebildigine sahit olunmaktadir. Bu sebeple YDH'leri sid-
dete sevk eden temel faktorlerden ikisi olan apokaliptik inang ve karizmatik liderlik tizerinde durulacaktir. Nihai
asamada, glinimuzdeki bazi dini gruplar siddete sevk eden faktorlerin gegcmiste YDH'leri siddete sevk eden
faktorlerle benzerlik tasiyip tasimadigi tespit edilmeye ve YDH'lerin siddet eylemlerini azaltmak noktasinda
neler yapilabilecegine dair 6neriler sunulmaya calisilacaktir.

Anahtar kelimeler: Yeni dini hareketler, siddet, apokaliptik inang, karizmatik liderlik.

wou

Abstract: It is known that New Religious Movements (NRMs), which also named as “cult groups”, “sects” and
“new age religions”, emerged particularly in Western socities in parallel with the changes which experienced
from the second half of twentieth century on a global scale; and that these movements began to gain wide
currency in a short time. NRMs, which mostly emerged as mariginal religious forms, sometimes came to the fore
with world-shaking acts of violence. Thereupon, some questions are begun to be discussed: Is there a direct
relationship between NRMs and violence? If there is a relationship between NRMs and violence, what is the
dimension of this relationship? Are NRMs prone to violence? What are the factors that led to violence in NRMs?
In this study, initially | will exemplify NRMs - violence relation refering to Peoples Temple, Branch Davidian,
Aum Shinrikyo, The Order of Solar Temple and Heaven’s Gate. Because these movements which known as
“big five” were stuck in people’s mind with their violence acts. Secondly, | will refer to two main factors that
caused violence in NRMs: apocalyptic beliefs and charismatic leadership. Finally, | will try to see whether there
are similarities between the factors that led to violence in today's religious violence and the factors that led to
violence in NRMs in the past; and to offer some suggessions on what can be done in relation to decrease the
violence of NRMs.

Keywords: New religious movements, violence, apocalyptic belief, charismatic leadership.

*  Bu makale, Yeni Dinf Hareketler ve Siddet baslikli doktora tezimizin ikinci bolimu dikkate alinarak hazirlanmis-
tir. Ayrica bu makale, 14-17 Mayis 2015 tarihlerinde Kutahya'da duzenlenen V. Turkiye Lisansdstd Calismalar
Kongresi'nde sunulan “Yeni Dini Hareketler ve Siddet” baslikli bildirinin gdzden gecirilmis halidir.
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Giris

Dinin bizzat kendisi siddet Ureten bir olgu olmamasina ragmen, tarih boyunca din ve
siddet olgulari yakin iliski icerisinde olmus ve yan yana anilmislardir. Tarih; dinsel gerekce-
lerle islenmis sayisiz siddet, vahset ve katliama, dinleri ve mezhepleri farkli olan insanlarin
birbirlerini yok etmeye calistiklari, tanri adina kan doktiikleri sayisiz siddet olayina taniklik
etmistir. Cink{ tarihin farkli dénemlerinde siddet eylemlerine karisan ve bu eylemlerini dini
referanslarla mesrulastiran dinf guruplar daima var olmustur. Yine 20. ylizyilin ikinci yarisin-
da, yeni dini egilimlerin yani sira din referansli siddet ve terér eylemleri de yiikselise gecerek
diinya giindemine oturmustur. Ayrica, bilhassa 20. yiizyilin son ceyregine damga vuran
siddet olaylari arasinda yer alan, 1950'den sonra ortaya ¢ikarak 1970’li yillardan itibaren tim
diinyada yayginlik kazanan Yeni Dini Hareketler (YDH) denilen dini olusumlarin gergekles-
tirdikleri baski, zulim, beyin yikama, adam kacgirma, cinayet, suikast ve toplu intihar gibi
siddet eylemleri de siyasal, sosyal, kiilturel ya da ekonomik, kisacasi temel motivasyonu ne
olursa olsun basvurulan siddeti mesrulastirmada dini inang ve farkliliklarin 6nemli bir islev
g6rdugiini bir kez daha gozler 6niine sermistir.

Bilindigi lizere 20. yiizyilin ikinci yarisindan itibaren tlim diinyada sosyal, ekonomik ve
teknolojik alanda hizl ve yogun bir degisim stireci yasanmaya baglanmistir. Diinya ¢capinda
hizli ve kapsamli degisimlerin yasandigi bu stire¢ ayni zamanda dinf gesitliligin arttigi, Yeni
Dini Hareketler olarak isimlendirilen dinf olusumlarin tarih sahnesine ¢ikip hizla yayilmaya
basladigi ve nihayetinde kiiresel bir olgu haline geldigi bir dénem olmustur. ilk olarak
Harold W. Turner tarafindan kullanilan ve zamanla akademik cevrelerde revag bulan Yeni
Dini Hareketler tabiri (Chryssides ve Wilkins, 2006, s. 3) arastirmacilar tarafindan genellikle,
c¢ogu 1950'lerden sonra ortaya ¢ikan, 1970’li yillardan itibaren yayginlik kazanmaya baslayan
birbirinden farkli dini olusumlari ifade etmek icin kullaniimaktadir (Barker, 1989, s. 9). S6z

oo,

konusu hareketler “yeni dinler”, “sect”, “kilt", “yeni dindarlk bicimleri”, “yenicag dinleri”,
“yikici kultler”, “zararh 6rgutler” gibi farkli kavramlarla da ifade edilmislerdir (Kirman, 2014, s.
14). Bazi YDH'ler ise cinayet, toplu intihar gibi 6liimle sonuglanan siddet eylemleriyle glinde-

me gelmelerinden dolayr “olimcil kiltler” seklinde nitelendirilmislerdir (bkz. Snow, 2003).

YDH'lerin tarih sahnesine ¢ikmasindan bu yana, bilhassa 1970'lerin basindan itibaren,
YDH'lerin ortaya ¢ikmasina sebep olan sosyo-kiiltiirel sartlar, YDH'lere lye olma ve uyelik-
ten ayrilma sirecleri, YDH'lerin basarilar ve basarisizliklari, YDH'lere gosterilen tepkiler gibi
pek cok mesele arastirmacilarin ilgi odagi héline gelmistir (YDH'lerle ilgili literatiir igin bkz.
Turan, 2014, ss. 335-410). Ayrica, YDH'lerin zaman zaman suikast, cinayet, toplu intihar gibi
bir takim siddet eylemleriyle gindeme gelmeye baslamasiyla birlikte bu arastirma konulari-
na bir yenisi daha eklenmistir: Yeni Dini Hareketler ve siddet iliskisi. Bilhassa 1990’lardan iti-
baren YDH'lerin siddetle dogrudan bir iligkilerinin bulunup bulunmadigi, YDH'lerin siddetle
iliskilerinin hangi boyutta oldugu, YDH'lerin siddete egilimli olup olmadiklari, YDH'lerde
siddete neden olan faktorler, YDH'lerin siddeti mesrulastirip mesrulastirmadigi gibi konular
arastirmacilar tarafindan yogun bir sekilde tartisilmaya baslanmistir (Bkz. Galanter, 1999;
Wessinger, 2000; Robbins ve Hall, 2007; Al-Rasheed ve Shterin, 2009; Lewis, 2011).

YDH'lerin siddetle iliskisi konusunda birbirinden farkli gérislerin benimsendigi goriilmekte-
dir. Bu gorusleri genel olarak “Yeni Dini Hareketlerin siddete egilimli olmasi abartiimaktadir”
ve “Yeni Dini Hareketler siddete egilimlidir” seklinde iki karsit kategoride siniflandirmak
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mumkindir. Birinci gorisi savunanlar arasinda, YDH'lerle ilgili ¢cok sayida calismalari
bulunan Melton ve Bromley gibi arastirmacilar yer almaktadir. Melton ve Bromley YDH-
siddet iliskisi konusunda; “YDH'lerin karistigi siddet yaygindir”, “YDH'ler siddete egilimlidir”,
“YDH'ler siddeti tesvik eder” ve “YDH'ler tarafindan uygulanan siddet engellenemez” sek-
linde ifade edilen dort temel yanlis anlamanin s6z konusu oldugunu dile getirmektedir. Bu
yanlis anlamalarin YDH'lerin tehlikeli ve siddet egilimli olduklari ydniinde bir imaj meydana
getirdigini, ancak bu imajin tarihte meydana gelen birkag¢ olaya dayandigini ve genellesti-
rilmesinin mimkiin olmadigini ileri sirmektedir (Melton ve Bromley, 2002, s. 42-56). Eileen
Barker da bu konuda benzer bir yaklasim benimsemektedir. Barker'a gore, YDH'lere lye
olanlarin bu tarz hareketlere iye olmayanlardan daha fazla suc isleme ve ahlaksiz davranis-
lar sergileme egilimi gosterdikleri seklindeki diistince abartilmakta; buna karsilik bazi YDH
Uyelerinin modern toplumlarda olagan kabul edilenden daha Ust diizey bir ahlaki yasanti
ortaya koymaya calistiklari hususu g6z ardi edilmektedir (1989, s. 10).

YDH'lerin siddet egilimli yapilar oldugunu savunan ikinci goris ise, bilhassa da kamuoyu
nezdinde olmak Uzere, daha yaygin bir kabul gérmektedir (bkz. Richardson, 2011, s. 31).
Bilindigi Gizere YDH'lerin ortaya ¢ikmasi ciddi bir kamuoyu tepkisinin olusmasina neden
olmustur. Zira bu hareketler gercek Hristiyanlik'tan sapma olarak degerlendirilmis ve ciddi
elestirilere maruz kalmislardir. Ayrica YDH'lere katilanlarin aileleri de bu gruplarin dini agi-
dan megsruiyetini ve aile fertlerinin bu gruplara baghhgini kabul etmemis, dolayisiyla s6z
konusu gruplarla miicadele igerisine girmislerdir. Dahasi bir siire sonra devlet kurumlari
da bu hareketlerle catismaya baslamistir. YDH'lere karsi sergilenen bu muhalefet egilimi
zamanla gliclenmis, hatta YDH muhalifleri bir araya gelerek 6rgitlenmislerdir (Richardson,
2011, s. 43-48). Bu karsithdin olusmasinda hig stiphesiz ki YDH’lere yonelik 6ne surdlen,
fiziksel ve manevi bir takim siddet, baski ve zor kullanma tekniklerini mesru géren, beyin
yikama iddialarinin yani sira bazi YDH'lerin suikast, bombalama, cinayet, toplu intihar gibi
siddet eylemlerine karismis olmasi da blyuk oranda etkili olmustur (bkz. Kirman, 2010, s.
268-269; Baloglu, 2014, s. 285-297; Sancar, 2014, s. 321-333).

YDH'lerin, cesitli sebeplerle, siddetle anilir hale gelmesi arastirmacilari YDH - siddet iliski-
sini incelemeye sevk etmistir. Yapilan arastirmalarin bircogunda, bilhassa siddet eylemleri
ile daha fazla 6n plana ¢ikan Halkin Tapmagi (Peoples Temple), Branch Davidian, Aum
Shinrikyo, Glines Mabedi (The Order of Solar Temple), On Emrin Restorasyonu Hareketi
(The Restoration of the Ten Commandments) ve Cennetin Kapisi (Heaven’s Gate) hareket-
leri ele alinarak, YDH'lerin dahil oldugu siddet olaylarini izah etmek lzere bazi teoriler ileri
strtlmustur. Bu teorilerin temel odak noktasi ise i¢ ve dig faktorlerin siddet olaylarinin temel
nedeni olup olmadig, bir diger ifadeyle, siddet eylemlerinin YDH'lerin kendi kurumsal ve
i¢ dinamiklerinin bir sonucu olarak mi artis gésterdigi yoksa harekete disaridan yoneltilen
sosyal tepkinin bir sonucu olarak mi ortaya ciktigi meselesi olmustur (bkz. Galanter, 1999;
Hall, Schuyler, Trinh, 2000; Wallis, 2004).

Burada su noktayi da vurgulamak gerekir ki, bir genelleme yaparak bitiin YDH'lerin siddete
egilimli oldugunu séylemek mimkiin degildir. Kaldi ki, YDH’lerin binlerle ifade edilen sayila-
r g6z éniinde bulunduruldugunda, adi siddetle anilan YDH'lerin az oldugu gortlmektedir.
Bununla birlikte YDH'lerin siddete egilimli oldugu seklindeki yaygin kanaati dogrulayacak
somut 6rnekler de bulunmaktadir. 1978 yilinda Jonestown’da Halkin Tapinagi hareketinin
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Uyelerinin, liderleri Jim Jones 6nderliginde toplu bir sekilde intihar (bkz. Chidester, 1988;
Hall, 1987), 1993 yilinda Branch Davidianlarin, liderleri David Koresh dnderliginde Teksas'ta
Waco yakinlarindaki Mount Carmel yerleskesinde trajik bir sekilde 6lmeleri (bkz. Newport,
2006; Wright, 1995), 1994 yilinda Glines Tapinadi hareketine mensup 53 Uyenin toplu inti-
har eylemleri (bkz. Lewis, 2005), Aum Shinrikyo hareketinin 1995 yilinda Tokyo metrosuna
diizenledigi sarin gazi saldinsi (bkz. Lifton, 1999; Reader, 2000), 1997 yilinda Cennet'in
Kapisi hareketine mensup 39 kisinin toplu intihari (bkz. Zeller 2011; Kose, 2011, s. 74-80) bu
ornekler arasinda yer almaktadir. Elbette, YDH'lerin karistigi siddet eylemleri sadece ismi
gecen hareketlerle ve olaylarla sinirl degildir (Uyelerini siddete yonelten diger bazi YDH'ler
icin bkz. Jenkins, 2000; Chang, 2004; Mayer, 2011; Crovetto, 2011). Ancak bu bes hareket
gerceklestirmis olduklari siddet eylemleri ile buylik yanki uyandirmis ve hafizalarda unutul-
mayacak bir yer edinmistir. Oyle ki bu hareketler, YDH-siddet iliskisi {izerine calisma yapan
arastirmacilar tarafindan, gergeklestirmis olduklar siddet eylemlerinin mahiyeti agisindan
“Biiylik Bes” olarak isimlendirilmistir. Ozetle bu hareketler, siddetle iliskili YDH'ler arasinda
daha fazla 6ne ¢ikmakta; YDH-siddet iliskisi denilince ilk olarak bunlar akla gelmektedir.

Bu son nokta g6z 6niinde bulundurularak, bu calismada 6ncelikli olarak YDH-siddet iliskisi
baglaminda 6ne cikan bu bes hareketin gerceklestirmis oldugu siddet eylemlerine degini-
lecektir. Daha sonra yapilan arastirmalardan hareketle, YDH'lerde siddete neden olan temel
faktorler ortaya konulmaya calisilacaktir. YDH'lerin ya da herhangi bir dini gelenekten ayri-
larak kendilerine 6zgti din algilarini olusturan dinf gruplarin, belli bazi doktrinler etrafinda,
karizmatik liderlerinin ellerinde dehset sacan bir siddet mekanizmasina donusebildigine
sahit olunmaktadir. Bu sebeple YDH'leri siddete sevk eden temel faktorlerden ikisi olan
apokaliptik inang ve karizmatik liderlik Gzerinde durulacaktir. Nihai asamada, ¢calismamiz
esnasinda elde edecegdimiz bilgiler dogrultusunda modern donemde siddete basvuran
dini gruplan siddete sevk eden faktorlerin YDH'leri siddete sevk eden faktorlerle benzerlik
taslyip tasimadigi tespit edilmeye ve YDH'lerin siddet eylemlerini azaltmak noktasinda neler
yapilabilecegine dair bazi ipuclar sunulmaya calisilacaktir.

YDH-Siddet iligkisi Baglaminda One Cikan Ornekler

Siddet eylemleriyle anilan hareketlerin basinda Halkin Tapinadi yer almaktadir. 1950'li
yillarda Jim Jones tarafindan kurulan Halkin Tapinadi hareketi, Gliney Amerika’da yer alan
Guyana'nin Jonestown kentinde aralarinda ¢ocuklarin da bulundugu 900'den fazla kisinin
topluca intihar etmesiyle zihinlere kazinmistir. Hareketin sona yaklastigi dénemde, Halkin
Tapinagr hareketi ile ilgili silah toplama, cocuk kagirma, ¢ocuk istismari seklindeki endise
verici iddialar kamuoyunun gliindeminden dismuiyordu. Giderek artan kamuoyu baskisi
sonucunda ABD Kongre Uyesi Leo Ryan 1978 yilinin Kasim ayinda olaylari yerinde incelemek
lizere Jonestown’a gitti (Chyrssides, 2001b, s. 253). Jonestown'da bir giin kalan Leo Ryan
ertesi glin hareketten ayrilmak isteyen 16 kisiyi de yanina alarak geri déndi. Ancak Jones'un
sadik muritlerinden biri onlari havaalanina kadar takip etti ve havaalaninda onlara ates acti.
Acllan ates sonucu Leo Ryan, hareketten ayrilan bir kisi ve l¢ gazeteci 6ldd, 11 kisi ise yara-
landi. Bu olaylar tizerine Jones mdritlerini bir araya topladi ve uzun bir tartismanin ardindan
onlari toplu intihara razi etti. 276's1 cocuk 918 kisi 6ldu. Bircogu siyanur karistiriimis bir sudan
icerek intihar etmisti (Saliba, 2004, s. 77-78; Kdse, 2011, s. 59-61; Hallsell, 2002, s. 20-21).
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Adi siddetle anilan bir baska hareket Branch Davidian hareketidir. Yedinci Gun Adventistleri
Kilisesi'nden ayrilan bir grup olan Branch Davidian hareketinin lideri mesih oldugunu iddia
eden David Koresh'ti. Koresh ve takipcileri, Texas'in Waco sehri yakinlarinda Mount Carmel
olarak isimlendirdikleri bir alana yerlesmislerdi. Kamuoyu glindeminde grup ile ilgili silah
depolama ve cocuk tacizi iddialari bulunmaktaydi. Bunun tzerine, Amerikan Alkol Titiin ve
Ategsli Silahlar Biirosu (The Bureau Alcohol, Tobacco and Firearms-ATF) yetkilileri silah depo-
lama ve taciz iddialarini arastirmak icin 28 Subat 1993'te Mount Carmel’e baskin diizenle-
mislerdi. Cikan silahli catismada 4 hukiimet yetkilisi 6Imis, 16 grup Uyesi de yaralanmisti.
Bu olay tizerine Mount Carmel, ATF ve FBI tarafindan kusatildi. Yaklasik yedi hafta stiren
kusatma esnasinda Koresh'e bircok kez teslim olmasi icin cagrida bulunuldu. Teslim olmasi
icin gesitli pazarliklar yapildi ancak hi¢cbir sonug alinamadi. Bu nedenle 19 Nisan 1993'te tes-
lim olmalar icin kusatma sartlari agirlastirildi. Bu esnada, Davidianlar tarafindan cikarildigi
distnilen bir yanginla birlikte buylk patlamalar gerceklesti. Bu patlamadan sadece 9 kisi
kurtulabildi. David Koresh de dahil olmak tzere 80'den fazla grup tyesi 6ldi ve bunlarin
yaklasik 20'si cocuktu (Lewis, 2004, s. 78-80; Wallis, 2004, s. 80; Wessinger, 2006, s. 172).

Branch Davidian hareketini trajik bir sekilde sonlandiran olayin tzerinden ¢ok ge¢gmeden
Gunes Tapinagi (The Order of Solar Temple) isimli hareket Uyelerinin intihar haberleri
duyulmaya baslamisti. Glines Tapinagdi hareketi 1984 yilinda Joseph Di Mambro ve Luc
Jouret tarafindan kurulmustu. Glines Tapinagi Uyeleri; cok 6zel bir misyonu tamamlamak
lUizere diinyaya geldiklerine, diinyada gecici olduklarina, cok yakin zamanda Sirus yildiziyla
baglantil oldugunu dustindikleri “Ylice Kaynak”a kavusacaklarina, bedensel varliklarindan
ayrilir ayrilmaz da solar yani glines adini verdikleri gériinmez, parlak bir sekle kavusacak-
larina, “transit (gecis)” adini verdikleri bu kavusmanin da ancak yanarak gerceklesecegine
inanmaktaydilar (Aldridge, 2000, s. 177; Chryssides, 2006, s. 119-120). Dolayisiyla grup bu
distince dogrultusunda bir dizi cinayet ve intihar eylemi gerceklestirdi. 5 Ekim 1994 tari-
hinde Kanada’'da Di Mambro’nun evinde biri bebek olmak Gzere yanmis 5 ceset bulundu.
Ertesi sabah tarikatin isvicre’deki merkezinde yangin cikti. Yangin sona erdiginde itfaiyeciler
23 ceset buldular. Ayni giiniin gecesinde yine isvicre’deki bir baska mekanlarinda cikan
yanginda 25 ceset bulundu. Kanada'da 6lenlerden ¢l yangin baglamadan 6nce bicaklan-
mis, Isvicre’de ise 23 kisiden 20'si baslarindan vurulmustu. Yine Isvicre'de élen 25 kisiden
10'unun basina kursun sikilmisti. Olii sayisi toplamda 53'tii ve 6lenler arasinda grup liderleri
Di Mambro ve Luc Jouret de vardi. Bu trajik olaylarin devami da vardi. 1995 yilinda 16 kisi
1997 yilinda da 5 kisi yine ayni sekilde 6l bulundu (Introvigne ve Mayer, 2002, s. 173-174).

YDH'lerin siddetle iliskili oldugu tezini gliclendiren en temel 6rneklerden bir digeri, 1987
yilinda Shoko Asahara tarafindan kurulan Aum Shinrikyo hareketinin Tokyo metrosuna
diizenlemis oldugu sarin gazi saldinsidir. Uyelerini, bilhassa kendilerinden olmayanlari
oldiirmek hedefine kilitleyen bu hareket 1990'dan itibaren silahlanmaya baslamisti. Ayrica,
grubun lideri Asahara 1993 yilindan itibaren Aum’u korumak ve Aum diismanlariyla savas-
mak Uizere sarin gazi yapimindan aleni bir sekilde bahsetmeye baslamisti. Bir taraftan da
Aum’a karsi olan ve onu benimsemeyen kisileri 6ldiirmenin manevi agidan mesruiyetini,
diinyevi kurtulusun ancak kendi inanclarini benimsemeyen herkesin éldurilmesiyle ger-
ceklesecegini anlatmaktaydi. Bu inan¢ dogrultusunda, Aum Shinrikyo hareketi 1995 yilinin
Mart ayinda Tokyo metrosunun U ayri hattina ayni anda sarin gazi vermisti. Bu saldiri sonu-
cunda 12 kisi 6lmis, 5000'den fazla kisi de yaralanmisti (bkz. Reader, 2004).
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1997 yilinda Giiney Kaliforniya'nin San Diego sehrinde bir UFO kiiltli olan Cennet'in Kapisi
(Heaven's Gate) Uyelerinin, kendilerini bekleyen uzay araclarina binislerini sembolize eden
toplu intiharlar da dikkat cekici siddet eylemlerinden birisidir. Bonnie Nettles ve Marshal
Applewhite tarafindan kurulan Cennet’in Kapisi hareketi zamanla tam bir uzay jargonu
kullanan, dis dlinyayla iliskisini tamamen kesmis, dlinyevi arzulari terk etmis bir grup haline
gelmisti. Alkol, tutlin, uyusturucu, cinsel iliski ve dis dlinya ile gereksiz iliski kurmak yasak-
lanmisti (Aldridge, 2000, s. 178). Ancak boyle disiplinli bir hayat sayesinde bu diinyadan
daha yuksek bir diizeye gececeklerine inanmaktaydilar. 1997 yilinin Mart ay1 yaklasirken
artik st seviyeye gegis vaktinin geldigini disinmeye basladilar. Clinki o tarihte diinyanin
yakinindan gececek olan kuyruklu yildizin arkasinda bir uzay aracinin olacagina ve bu ara-
cin kendilerini Gst seviyeye, yani Goksel Kralliga tagiyacagina inanmaktaydilar (Chryssides,
20014, s. 67-75). Sonug itibariyle 27 Mart 1997 tarihinde Cennet’in Kapisi hareketine men-
sup 39 Uye San Diego’da kendilerini zehirleyerek intihar ettiler. Geride intihar etmediklerini,
kendilerini st seviyeye gotiirmeye gelen uzay gemisine binmek tzere olduklarini sdyledik-
leri video kayitlari ve internet mesajlari kaldi (Aldridge, 2000, s. 179).

YDH’leri Siddete Yonelten Temel Faktorler

20. ylzyilin son yarisinda YDH’lerin dahil oldugu, uzun zaman hafizalardan silinmeyecek
mahiyette bir dizi kolektif siddet olayinin meydana gelmesi arastirmacilari YDH'lerin sid-
detle iliskisini analiz etmeye sevk etmistir. YDH'ler konusunda yapilan arastirmalar incelen-
diginde, YDH'leri siddete yonlendiren faktorler arasinda “apokaliptik 6gretiye sahip olma,
karizmatik bir 6nder tarafindan yonlendirilme, mevcut her seyi iyi kot dializmi icerisinde
gorme, kendi amaclarini gercgeklestirecek kurumsal yapiyr olusturmada basarisiz olma,
Uyelerini dis diinyadan tamamen soyutlama, hikimetin kotl yonetimi, muhaliflerin dis-
manligi, baski ve zulim” gibi ¢esitli faktorlerin siralandigi gorilmektedir (Robbins ve Hall,
2007, s. 250-254).

YDH'leri siddete sevk eden faktorler genel olarak ic ve dis faktorler olmak lizere iki baslik
altinda siniflandinimaktadir. Dis faktorler, muhaliflerin diismanhdi, disaridan gelen baski
ve zulim, hiikiimetin kétl yonetimi gibi faktorleri; i¢ faktorler ise apokaliptik dgreti, kariz-
matik lider, Uyeleri dis dlinyadan soyutlama, iyi-kétt diializmi gibi faktorleri icermektedir
(Bromley, 2011; Robbins ve Athony, 1995; Robbins ve Hall, 2007). i¢ ve dis faktérlerin siddete
yonlendirme noktasindaki etkisi ve agirhgi bir durumdan digerine farkhlik gésterebilmek-
tedir. Ornegin, Halkin Tapinagi hareketinin icerisindeki siddet potansiyelini ortaya cikarmak
icin sadece bir kongre Uyesinin ve basin mensuplarinin Jonestown’l ziyaret etmesi ve
hareketten ayrilmak isteyen bir avuc insanla Birlesik Devletler'e geri donmeye calismasi
yeterli olmustu. Buna karsilik, Waco'da Branch Davidianlarin kendilerini kurban etmele-
rinde (buylik patlamalara sebep olan yangini Davidianlarin ¢ikardigr distiniilmektedir) ise
ATF'nin harekete yonelik gerceklestirdigi baskin esnasinda yerlesim yerlerini ¢evreleyen
duvarlarin zirhli araglarla yikilmasi ve bina i¢lerine bogucu gaz sikilmasi etkili olmustu. Bu
sebeple Waco ile karsilastirildiginda Jonestown’da dis faktorlerin roltintin daha az oldugu
ya da baska bir ifadeyle, Waco’daki Branch Davidian toplulugunun i¢sel sebeplerden dolayi
siddete yonelme durumunun Guyana’daki Halkin Tapinagi yapilanmasindan daha az oldu-
gu soylenilebilmektedir (Robbins ve Anthony, 1995, s. 237-238).
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YDH'ler konusunda yapilan arastirmalar i¢ ve dis faktorlerden higbirisinin otomatik olarak
ya da birbirinden tamamen bagimsiz bir sekilde siddet tGretmedigini, siddetin meydana
gelmesinin bazi i¢ kosullarin dis degiskenlerle etkilesiminin bir gdstergesi oldugunu ortaya
koymaktadir (Robbins ve Anthony, 1995, s. 238). Bununla birlikte arastirmalarda, gercekle-
sen siddet eylemlerindeki i¢ ve dis faktorlerin orani acisindan farkli yaklasim modellerinin
benimsendigi gozlemlenmektedir (bkz. Bromley, 2011).

YDH'lerin siddete yonelmesinde dini-dlinyevi, i¢-dis, sosyal-kultiirel, ekonomik-siyasal vb.
pek cok faktor tespit edilebilmektedir. Ancak bu faktorlerin tamamini ele almak ¢alismami-
zin sinirlarini asacagindan, boyle bir tesebbis yerine YDH'lerin siddete yonelmesinde yay-
gin olarak tzerinde durulan iki temel faktor olan apokaliptik inang ve karizmatik liderlikten
kisaca bahsetme yoluna gidecegiz.

Apokaliptik inang

Kotuligin glclerini yok ederek tanrinin kralligini baslatacak olan nihai diinya felaketine
yonelik distince yapisini ifade eden binyilci-apokaliptik inang sistemleri siddete bagvuran
dini mezheplerin neredeyse hepsinin temel karakteristigi olarak karsimiza ¢cikmaktadir (Hall
ve Schuyler, 1998; Robbins, 2004, s. 61; Robbins ve Anthony, 1995, s. 239). Kiyametten dnce
baris ve huzurun hakim olacagi bin yillik mutluluk déneminin yasanacagi inanci bunun en
belirgin 6rnegini olusturmaktadir. Binyilcilik olarak ifade edilen bu inang, yaklasmakta olan
binyilin yeni, adil ve esitlikci bir toplum diizeni getirecegi seklindeki inang ve beklentileri
ifade etmektedir. Diinyanin sonuna iliskin savas, catisma, 6lim gibi siddet iceren bu tir
beklentiler, bazi dini gruplarin siddeti mesrulastirmasina dayanak olusturmaktadir (Kirman,
2004, s. 324). Nitekim Lorne Dawson da binyilci-apokaliptik inanglarin YDH'leri icine alan
toplu dini siddet olaylarinin her birinde, gerek kendilerini 6ldiren gerekse baskalari tara-
findan oldirilen insanlarin eylemlerini yapilandirmada ¢ok 6nemli bir rol oynadigini ifade
etmektedir (2006, s. 146).

Apokaliptik inanca sahip hareketler, mevcut diizenin yozlastigini ve bu yozlasmis diizenin
¢ok yakin zamanda sona erecegini disiinmektedirler. Aslinda mevcut diizeni tamamen
tersine cevirecek bir gelecek diizen beklentisi icerisindedirler. Oyle ki mevcut diizenin sona
ermesi bir baslangi¢ olacak ve kendileri gibi inanmayan herkes yok edilecektir. Bir anlam-
da diinyanin son ginlerinde siddet ikliminin egemen olacagina hatta siddet ve zulmin
yeni diizenin oncilisi olarak gordikleri kendi gruplarina karsi yoneltilebilecegine dair bir
beklenti icerisindedirler. Ancak dlinyayl miras almak ya da en azindan hakikati yasatmaya
devam edebilmek icin hayatta kalmalari gerektigine, bunun icin de kendi kutsal bolge-
lerini savunmak zorunda olduklarina inanmaktadirlar. Bu distinceden hareketle, bu tir
hareketler zaman zaman silah depolama ve bu silahlarin kullanimina yonelik egitim alma
yoluna gidebilmektedirler (Robbins ve Hall, 2007, s. 251). Dahasi, gruba yonelik tehditle-
rin diinyanin sonu ile ilgili senaryolarla iliskilendirilmesinin bir sonucu olarak dismanlar
seytanlastirilabilmekte; Seytan’in, Deccalin ve diger karanlk gticlerin temsilcisi olarak
gorilebilmektedir. Bu anlayis g6z 6niinde bulunduruldugunda, YDH'lerin gerceklestirmis
olduklari siddet eylemlerinin arka planinda Seytan’in kélelerine ancak siddetle karsi konu-
labilecegi dustincesinin de 6nemli bir rol oynadigi gorilebilmektedir (Robbins, 2004, s. 62).
Ornegin, Waco'daki Branch Davidian olayinda da bu anlayisa rastlanilabilmektedir. ATF ve
FBI yetkililerinin Davidianlara ait Mount Carmel yerleskesine diizenlemis olduklari baskin,
Davidianlar agisindan siradan bir askeri baskin degildi. Davidianlar'a gore, “Deccal ve onun
koleleri ATF ve FBI kiligina burlinerek kapiya dayanmisti (Dawson, 2006, s. 149). Kusatmanin
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son asamasinda ise, ATF ve FBI yetkilileri tanklar ve agir silahlarla Mount Carmel’in duvar-
larini ylkmaya ve yerlesim yerlerine g6z yasartici gaz sikmaya baslamisti. Bu esnada ¢ikan
bir yanginla birlikte Mount Carmel’de biyik patlamalar meydana gelmis ve bu patlamada
David Koresh de dahil 80'den fazla grup Uyesi 6lmusti. Bu ve benzeri 6rnekler ayni zaman-
da tehdit olarak algilanan ve kéfir, seytan ya da seytanin koleleri olarak nitelendirilenlerle
micadele etmenin, grup ici birlestirici ve bittnlestirici bir islev gordigiinii de ortaya koy-
maktadir (Aydinalp, 2012, s. 777).

Karizmatik Liderlik

YDH'lerin siddet potansiyelini etkileyen en énemli faktorlerden birisi karizmatik liderlik/
otoritedir. Nitekim, YDH'lerin blyik ¢cogunlugunun karizmatik ve otoriter bir lidere sahip
oldugu gorilmektedir. Yeni bir dini mesaj araciligiyla harekete gegirilen kitleler tarafindan
dini karizma atfedilen sahislar yani hareketin liderleri, bu yolla dini otorite kullanma yoluna
gitmektedir (Akyiiz ve Capgloglu, 2012, s. 517). Karizmatik liderler grup icerisindeki bu oto-
ritelerini devam ettirebilmek icin ise Uyelerinden kendilerine tam bir teslimiyetle baglanma-
larini, hareket ya da hareketin ilke ve politikalarini sorgulamamalarini ve harekete yonelik
asla herhangi bir stiphe ve tereddite dismemelerini beklemektedir (Kirman, 2010, s. 67).
Bununla birlikte Dawson karizmatik liderlerin, liderligin ve hareketin gegcici olmasina neden
olabilen grup ici yonetimle ilgili cesitli problemlerle karsi kasiya kaldigini dile getirmektedir.
Liderler genellikle ayni zamanda hareketin baskanlari da olduklari i¢in yonetimle ilgili her
tlrlt problemle karsilasmakta, tstelik hareketin basarisi ya da basarisizhgi onlarin kariz-
matik statilerini etkileyebilmektedir (Dawson, 2002). Bu baglamda Roy Wallis, karizmatik
liderligin esasinda riskli bir statii oldugunu ifade etmektedir. Wallis bu riskin ise karizmatik
liderlerin otorite iddialarinin buylk 6l¢lide sadece 6znel faktorlere dayandiriimasindan
kaynaklandigini diistinmektedir (1993, s. 176).

Lorne Dawson, grup icerisinde istikrarin saglanabilmesi ve siddetin ortaya cikmasinin
onine gecilebilmesi icin dini hareketlere lye olanlarin psikolojik agidan kendilerini lider-
leriyle 6zdeslestirmelerinin etkilerinin azaltilmasi gerektigini ifade etmektedir. Ona gore,
benlik ideallerini liderlerinin imaji ile 6zdeslestiren takipgiler, liderlerine yapilmis her turli
saldinyi kendilerine yapilmis gibi algilayabilir. Bu sartlar altinda, karizmatik liderlerle kurulan
psikolojik bagin derinligin fanatizme neden olmasinin yani sira muhaliflerin seytanlastiril-
masi ve tehditlerin abartilmasi durumu oraya cikar. Bir grubun muhaliflerinin, grup Gyeleri
tarafindan seytanlastiriimasi ise siddete yol acar. Hatta bazen siddetin yoni grup igerisinde
aykin fikirlere sahip olanlara dahi yonlendirilebilir (Dawson, 2002, s. 88-90).

Hareketlerin zamanla buytmesi ve gelismesi, gruplarin heterojenligini arttirdigi igin
liderlerin takipcileri Gzerindeki mutlak kontrollerini stirdirebilmeleri noktasinda bir takim
problemlerle karsi karsiya kalmalarina neden olabilmektedir. Boyle durumlarda karizmatik
liderler, otoritelerini korumak icin bir takim stratejiler gelistirmektedirler (Dawson, 2002,
s. 91). Liderler hareketleri Gzerindeki karizmatik ve idari otoritelerini koruma noktasin-
da hareketlerinin radikallesmesinde de etkili olan cesitli taktikler kullanabilmektedirler.
Liderlerin otorite problemleri karsisinda yaygin olarak gésterdikleri bilinen tepkiler arasinda
karizmatik mesruiyeti ve liderlik iddialarini destekleyen mucizeler ya da yeni vahiyler bulun-
maktadir. Ayrica liderlerin karizma kaybini engellemek icin ¢ekirdek kadro olarak nitelendi-
rilebilecek bir avug tye disindaki tyelerin tamamiyla irtibatini kesmesi, hareket icerisindeki
dayanismayi arttirmak igin apokaliptik vb. bir takim beklentilerin olusturulmasi, liderlerin
otoritesine karsi ¢cikma ihtimallerinin ortadan kaldiriimasi icin potansiyel rakiplerin tasfiye
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edilmesi, liderin otoritesine teslimiyeti 6lcen sadakat testlerinin baslamasi da bu tepkiler
arasindadir (Bromley, 2011, s. 24). Bu ve benzeri uygulamalarin tamami gittikce artan bir
sekilde otoriter ve mutlakiyetci bir yonetimin olusmasinda, buna paralel olarak YDH'lerin
radikallesmesinde etkili olmaktadir.

Liderlik otoritesi asiri derecede merkezilestirildigi icin karizmatik liderlerin yetkileri, grup
diizeyinde siddet olasiliginin artmasinda ve siddetin meydana gelmesinde temel teskil ede-
bilir. Kaldi ki mevcut 6érneklerde de karizmatik liderlerin siddete izin verdigini gorebilmek
mumkinddr. Liderler bunu bazen dogrudan siddeti baslatmaya yonelik emirler vermek
suretiyle bazen de apokaliptik-binyilci ideolojiler olusturarak siddet artisi siirecine rehberlik
etmek suretiyle gerceklestirmislerdir. Bu durum esasinda karizmatik liderligin siddetle iliski-
si bakimindan apokaliptik-binyilci diistinceden tamamen bagimsiz olmadigini gostermek-
tedir. Netice itibariyle, siddetle anilan YDH'lerin karizmatik liderlerinin zaman zaman az ya
da ¢ok siddete yatkin bir ideoloji olusturarak tyelerin bu ideoloji etrafinda birlesmeleri icin
caba sarf ettikleri sdylenilebilir (Bromley, 2011, s. 24-25).

Karizmatik liderler zaman zaman uyeleri tGzerindeki etki, gli¢ ve otoritelerini denemek iste-
yebilirler. Bu kapsamda karizmatik liderler taraftarlarindan kendilerini feda etmelerini talep
edebilirler. Bu fedakarlik taleplerinin en ug noktasi Jonestown'da bagliliklarini test etmek
icin taraftarlarina intihar provalari yaptiran Jim Jones tarafindan kullaniimistir. Zira hareket
Uyeleri tikettikleri zehrin gercek olup olmadigi hususunda genellikle bihaber kalmaktaydi-
lar. David Koresh de taraftarlarina karsi benzer bir sadakat testi uygulamistir. Koresh 1986
yilinin baslarinda Mount Carmel yerleskesindeki tlim kadinlar tizerinde cinsel hak sahibi
oldugunu iddia etmisti. Boylece, daha ziyade Branch Davidian erkeklerinin liderlerine olan
sadakatleri test edilmisti (Rochford, 2007, s. 166-167). Bu Ornekler karizmatik liderlerin,
takipgilerini 6nlerine bir takim idealler koymak suretiyle diledigi sekilde yonlendirebilece-
gini agik¢a ortaya koymaktadir (Hoffer, 2011, s. 75-76). Dolayisiyla, herhangi bir dini olusu-
mun hirsli bir karizmatik liderin ellerinde rahatlikla dehset sacan bir siddet mekanizmasina
donusmesi mimkunddr.

Sonug¢

Tarihin her doneminde, gerek farkli dinlere mensup insanlar arasinda gerek ayni dinin
icerisinde farkli yorumlari benimseyen insanlar arasinda zaman zaman katliam derecesine
varan siddet eylemlerine rastlanmaktadir. Burada belirtmek isteriz ki, siddeti temel alan
bazi marjinal kiiltler haricinde hemen hemen her inang sisteminin iyiyi yasatma, barisi tesis
etme idealiyle yola ciktigi kanaatini tasimaktayiz. Bununla birlikte, insanlari birlestirme ve
baris icin glic kaynagi olma potansiyeline sahip olan inang sistemleri, “biz ve onlar” ayrimi
olusturmak suretiyle gerek grup ici gerekse grup disi anlasmazlik ve ¢atismalarin da esin
kaynagi olabilmektedir. Zira pek cok inanc¢ sistemi, gerek mevcut dini metinlerini segici
bir bakis agisiyla okumak gerekse icerisinde bulunduklari sartlar baglaminda yeni dinsel
doktrinler olusturmak suretiyle siddeti mesru ve gerekli bir eylem haline getirebilmektedir.
Ustelik belirli ideolojiler olusturarak yola cikan dini gruplarin ideallerini gerceklestirecek
bireyler bulmalari ve onlari emellerine alet etmeleri cok da zor degildir.

Dini duygularin yeni ifade bicimleri olan YDH'ler de zaman zaman siddeti tesvik eden,
korlkleyen ve mesrulastiran yapilar olarak karsimiza ¢ikmaktadir. Fakat tam bu noktada
YDH'leri siddet tiretim merkezleri ya da siddetin temsilcileri olarak gérmek konusunda ihti-
yatli olmak gerektiginin de altini ¢cizmek istiyoruz. Clinkl bazi YDH'lerin higbir siddet eylemi
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gerceklestirmemis olmalarina ragmen sadece mevcut geleneksel dinlere muhalif olmala-
rindan dolayi sapkin ve tehlikeli kabul edilerek siddetle 6zdeslestiriimeleri hi¢ de uzak bir
ihtimal degildir. Ayrica hareketlerden ayrilan eski tyelerin ya da halihazirda boyle gruplar
icerisinde yakini bulunan kisilerin s6z konusu hareketleri karalamak icin uydurdugu siddet
hikayeleri de YDH'lerin siddetle anilmasina neden olabilmektedir. Tabi bunlar dile getirir-
ken kesinlikle YDH'lerin bir bitiin olarak siddetten uzak oldugunu iddia etmiyoruz. Zira
yukarida bahsi gecen hareketlerin gerceklestirmis oldugu siddet eylemleri, YDH'lerle ilgili
olarak ileri sirilen istismar, silah kagakgiligi, cocuk kacirma ve tecaviiz, intihara ve éliime
tesvik etme seklindeki iddialari hakli ¢ikaran bir nitelik tasimaktadir. Bu 6rnekler ayrica, bazi
YDH'lerin siddete bulasabildigini ve tyelerini 6lmek ya da 6ldirmek hedefine odaklayan
YDH'lerin nasil tehlikeli bir yapiya déntsebildigini acikca gdstermektedir.

Bir sekilde siddete bulasmis olan YDH'ler belirgin bazi 6zelliklere sahiptir. Bu 6zellikler ara-
sinda ise karizmatik liderlik en etkili faktor olarak 6n plana ¢ikmaktadir. YDH'ler biytik 6l¢u-
de kendi doktrin ve ideolojilerini olusturan karizmatik liderlerin ellerinde sekillenmekte ve
siddete hazir hale getirilebilmektedir. Belirli ideallerle yola ¢ikan ve hareket Gizerinde mutlak
egemenlik saglayabilen bir karizmatik lider, Gyelerine siddet eylemleri de dahil cesitli isler
yaptirabilmekte ve 6nclsi oldugu hareketin giig, etki ve egemenlik alanini arttirabilmek
adina siddeti mesrulastirabilmektedir. Bir baska ifadeyle tGyelerini “6lmek” ya da “6ldirmek”
idealine odaklayan YDH'lerin siddete basvurup basvurmayacagini biytik ol¢lide karizmatik
liderler belirlemektedir.

Su noktaya da dikkat ¢ekmek isteriz ki, icinde yasadigimiz ¢cagda da siddete basvuran
YDH'lerle karsilasmak ya da YDH'leri siddete sevk eden faktorlerden bazilarinin giinimuiz-
deki muhtelif dini gruplarin da siddete basvurmasinda etkili oldugunu gérmek mimkin-
dir. Zira giiniimizde de tehlikeli amacglarla yola ¢cikan muhtelif dinf gruplar bulunmakta ve
bu gruplar da tipki YDH'lerde oldugu gibi issiz, parasiz, sosyal glivenceden ve destekten,
ilgi ve sevgiden yoksun, manevi bir boslukta bulunan ¢ok sayida insani kendilerine ¢ekebil-
mektedir. Daha sonra ise s6z konusu gruplara katilan bireylere kutsal ugrunda savasmak ve
o6lmek ideali asilanabilmektedir. Bu nedenledir ki, tarihte oldugu gibi glinimiizde de cesitli
gruplarin hirsli karizmatik liderlerin ellerinde 6liim sagan birer silaha déntisebilme ihtimal-
lerinin bulundugu hicbir zaman g6z ardi edilmemelidir.

Son olarak, insanin yapisal 6zellikleri ve insanligin tarihsel seriveni g6z 6niinde bulundu-
ruldugunda siddetin tamamen ortadan kaldirilmasinin mimkiin olmadigi séylenilebilir.
Bununla birlikte siddeti azaltmak igin belirli tedbirler almak mimkindir. Bu baglamda
YDH'lerin ya da tehlikeli ideolojilerle yola ¢ikan dinf gruplarin gerceklestirebilecegi siddet
eylemlerini en aza indirebilmek icin bireylerden resmi kurumlara kadar toplumun bircok
kesiminin sorumluluk Gstlenmesi gerekir. Bu noktada en biyuk ylkumlilik ise hi¢ stiphe-
siz ki devletlere diismektedir. Devletler tehlikeli amaclar giiden YDH'lerin insanlari istismar
etmesini ve siddete yonlendirmesini engelleyecek calismalar gerceklestirmelidir. Gerekli
anayasal diizenlemeler yapmak ve denetim mekanizmalarini etkin bir sekilde kullanmanin
yani sira YDH'lerin zararli etkilerine karsi kamuoyunda farkindalik olusturacak sekilde egitim
kurumlarindan yararlanmak, devletlerin bu hususta gerceklestirebilecekleri faaliyetlerin
basinda yer almaktadir. Bununla birlikte devletler, siddeti engelleme adina gergeklestirilen
calismalarin mesru disilince ve inang hareketlerinin kendilerini ifade etme 6zgurliiklerine
zarar verecek nitelikler kazanmasina yonelik dnlemler almayi da ihmal etmemelidir.
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Extended Abstract

Dying and/or Killing for the Faith:
New Religious Movements and Violence

Emine Battal*

Introduction

The term New Religious Movement (NRM), first coined by Harold W. Turner (Chryssidess &
Wilkins, 2006, p. 3), is generally used for most of the new religious organisations that have
emerged since the 1950s (Barker, 1989, p. 9) and have been categorized “new religions”,
“sect”, “
p. 14). Furthermore those that are considered violent are often referred to as “deadly cults”

by Robert L. Snow (2003).

nou

cult”, “new age movements”, “destructive organization”, and so on (Kirman, 2014,

The emergence of NRMs and the many issues associated them have been studied (see for
literature overview by Stileyman Turan, 2014, pp. 335-410). Given that some of these move-
ments come to the fore by spectacular acts of violence, the relationship between them and
violence has become the major topic of conversation (Galanter, 1999; Wessinger, 2000;
Robbins & Hall, 2007; Al-Rasheed & Shterin, 2009; Lewis, 2011).

The different views on this relationship are generally classified under two main categories:
“Propensity to violence of NRMs is exaggerated” and “NRMs are prone to violence”. Some
scholars, among them Gordon Melton and David Bromley (Melton & Bromley, 2002, pp.
42-56) and Eileen Barker (Barker, 1989, p. 10), adopt the first one, whereas public opinion
seems to generally accept the second one (Richardson, 2011, p. 31). As a result, NMRs often
confront long-term and large-scale opposition. The fact that some of them have engaged in
actual violence has only further strengthened this opposition (Kirman, 2010, pp. 268-269;
Baloglu, 2014, pp. 285-297; Sancar, 2014, pp. 321-333).

These violence acts have prompted scholars to analyse the relationship between NRMs and
violence via various approaches that focus on the proportion of internal and external fac-
tors in violence acts of NRMs (Galanter, 1999; Hall, Schuyler, & Trinh, 2000; Wallis, 2004). A
number of highly publicized violent incidents stand out, among them the 1978 murder-sui-
cides of 918 members of the Peoples Temple (Chidester, 1988; Hall, 1987), the 1993 deaths
of 83 people during the standoff at the Branch Davidian compound (Newport, 2006; Wright,
1995), the 1994-1995 murder-suicides of the Order of Solar Temple members (Lewis, 2005),
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the 1997 collective suicides of 39 members of Heaven's Gate (Zeller, 2011; Kose, 2011, pp.
74-80) and Aum Shinrikyo’s 1995 sarin gas attack on a Tokyo subway (Lifton, 1999; Reader,
2000) that killed 12 people and injured over 5,000 others.

Other large-scale acts of NRM violence have been studied by Jenkins (2000), Chang (2004),
Mayer (2011), and Crovetto (2011) But these five movements attracted such massive public
attention, due to the very nature of their acts, that Western scholars have designated them
the “big five”.

Prominent Episodes of New Religious Movements Violence

Jim Jones, who founded The Peoples Temple during the 1950s in Indiana, relocated to
Guyana in 1967, and, along with several hundred followers, established Jonestown. Due
to growing public concern about what was happening there, Representative Leo Ryan
(D-CA) was eventually persuaded to visit. Along with a delegation of journalists, he arrived,
investigated, and, shortly after leaving the settlement, was murdered. After this, commu-
nity members distributed a poisoned fruit-flavoured punch that caused the deaths of 918
people, including Jones (Chyrssides, 2001b, p. 253; Hallsell, 2002, pp. 20-21; Saliba, 2007,
pp. 77-78; Kose, 2011, pp. 59-61).

David Koresh, leader of the Branch Davidians, and his followers amassed a stockpile of
weapons at their Mount Carmel compound near Waco, Texas. In February 1993, agents
of the U.S. Bureau of Alcohol, Tobacco, and Firearms raided the compound to search for
weapons; four agents and six members died. The death of federal agents caused the FBI's
Hostage Rescue Team to take charge. After besieging the compound and negotiating with
Koresh for 51 days, the team attacked. In the ensuing fire, nearly 80 members died, includ-
ing Koresh (Lewis, 2004, pp. 78-80; Wallis, 2004, p. 80; Wessinger, 2006, p. 172).

The Order of Solar Temple, led by Joseph Di Mambro and Luc Jouret, engaged in murder
and collective suicide in 1994, 1995, and 1997. In some instances believers committed sui-
cide months after the leaders had died. The Solar Temple members claimed to be undertak-
ing a “transit” to the star Sirius and to eternal life (Aldridge, 2000, p. 177; Chryssides, 2006,
pp. 119-120; Introvigne and Mayer, 2002, pp. 173-174).

Aum Shinrikyo, a Japanese “doomsday cult” founded by Shoko Asahara in 1984, is espe-
cially notorious in this regard. In 1995, some of its members introduced sarin, a colorless
and odorless liquid, into Tokyo subway. As a result, 13 people died and over 1,000 were
wounded (Reader, 2004).

Heaven’s Gate, a UFO cult founded in the early 1970s, was led by Bonnie Nettles (d. 1985)
and Marshall Applewhite (d. 1997). In 1997, 39 members poisoned themselves in a San
Diego suburb because the long-awaited spacecraft, believed to be following the comet,
had arrived to transport them to a heavenly kingdom (Aldridge, 2000, pp. 178-179;
Chryssides, 2001a, pp. 67-75).

The Factors That Lead to New Religious Movements Violence

Several factors led to these violent incidents, among them apocalyptic beliefs, charismatic
leadership, dualism, and external tensions (Robbins & Hall, 2007, pp. 250-254). In general,
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such factors are classified as exogenous or endogenous. Exogenous factors relate to the
hostility, stigmatization, and persecution of outsider groups, whereas endogenous fac-
tors are related to such internal features as beliefs, rituals, leadership, and organization
(Bromley, 2011; Rabbins & Anthony, 1995; Robbins & Hall, 2007). The significance of their
contributions to violence may vary from one event to another (Robbins & Anthony, 1995,
pp. 237-238). As a result, there are different approaches to determining the impact of both
sets of factors on acts of violence (Bromley, 2011). | will talk about two main factors: apoca-
lyptic belief and charismatic leadership.

Apocalyptic Belief

Millenarian-apocalyptic beliefs are a core characteristic of such violence (Hall & Schuyler,
1998; Robbins, 2004, p. 61; Robbins & Anthony, 1995, p. 239). Expectations of the world'’s
imminent end through war, conflict, and death can justify such incidents (Kirman, 2004, p.
146). Also, according to Lorne Dawson, these beliefs play an important role in leading NRMs
toward violence (2006, p. 146).

Additionally, sometimes those NRMs that have decided to resort to violence stockpile
weapons and learn how to use them (Robbins & Hall, 2007, p. 251). If they associate the per-
ceived threat with scenarios about the end of the world, they can demonize their enemies
as representatives of Satan and other dark forces. The ensuing so-called struggle against
the slaves of Satan becomes part of the group’s justification for violence. For example,
the Branch Davidians viewed the ATF and FBI agents that surrounded their Mount Carmel
compound as slaves of the Antichrist (Dawson, 2006, p. 149). This and other examples also
show that struggling against these self-proclaimed heretics, demons, and slaves of Satan
can unite and integrate the group (Aydinalp, 2012, p. 777).

Charismatic Leadership

Another core characteristic is charismatic leadership. When people begin to attribute
religious charisma to an individual, he/she might project himself/herself as a religious
leader and then impose a supposedly religious authority (Akytz & Capgioglu, 2012, p. 517).
Although such leaders demand absolute devotion in order to maintain their authority
(Kirman, 2010, p. 67), they can encounter various problems when it comes to managing
their followers. Furthermore, the movement'’s success or failure can influence the leader’s
stature (Dawson, 2002, p. 80-101). In this context, Roy Wallis states that charismatic leader-
ship is a very risky proposition (1993, p. 176).

To ensure the group’s stability and prevent an outbreak of violence, the members’ self-
identification with the leader must be minimised. If this is not done, this bond can give rise
to fanaticism and the demonization of the group'’s perceived opponents, both of which, but
especially the latter, can lead to internal and/or external violence (Dawson, 2002, pp. 88-90).

Charismatic leaders do develop some strategies to preserve their authority (Dawson, 2002,
p. 91). For example, when confronted by problems with the authorities, they may cre-
ate some expectations by means of apocalyptic beliefs to increase the group’s solidarity,
undermine any potential resistance to their authority by eliminating potential rivals, or
inaugurate loyalty tests (Bromley, 2011, p. 24). Such undertakings, however, can lead to the
emergence of internal violence. In fact, some leaders consciously seek to engender violence
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by giving orders to start it or devising millenarian-apocalyptic ideologies. In other words,
apocalyptic-millenarian beliefs and charismatic leadership are closely related (Bromley,
2011, pp. 24-25).

Charismatic leaders who wish to gauge the strength of their power, influence, and author-
ity sometimes demand their followers to sacrifice themselves. The most extreme example
of this is Jonestown, for Jones’ followers actually rehearsed their eventual mass suicide.
Koresh used a similar loyalty test, in addition to claiming sexual rights over all female mem-
bers (Rochford, 2007, pp. 166-167). These examples show that charismatic leaders can steer
their followers as they wish (Hoffer, 2011, pp. 75-76).

Conclusion

Every period of history has witnessed violence among people of different faiths. In this
article, | contend that all belief systems, except for marginal cults, started out with the
intention to establish peace. But belief systems, even those that have the potential to unite
people and be a force for peace and good, can also be the source of a group’s internal
and external disagreements. Given this reality, many belief systems can gradually reach
the conclusion that violence is a necessary and legal act. Additionally, they can easily find
individual members who will carry out the envisaged violent act.

Sometimes NRMs, defined above as new forms of expression of religious feelings, encour-
age and justify violence. Even some of those NRMs that started out as peaceful move-
ments can one day come to the public’s attention through an extremely violent act. Such
examples also reveal that some NRMs gradually embrace violence and focus their attention
on dying or killing.

Harmful religious groups, of which there are many at the present time, are similar to NRMs
in that they can also attract large numbers of unemployed, poor, disenfranchised, ignored,
and unloved people. These new members are then indoctrinated until they share the
group’s ideals of fighting and dying for a sacred cause. In other words, contemporary char-
ismatic leaders can turn religious groups into deadly weapons.
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Toplumsal Derinlik,
Sosyal Medya ve Genglik

Mehmet Emin Babacan®

0Oz: Sosyal medya giindelik hayatin her karesinde bir bicimde varlik gdsteren, birey ve toplum iliskilerini her
yonuyle degisim ve donlstiime ugratan bir olgudur. Yapisal formu geregi daha ¢ok bireysel kullanima olanak
taniyan sosyal medyanin diger bir yoniyle bireyleri birbirine baglayan bir ag 6rglisui Gizerinden gelismesi, onu
buttinlyle toplumsal kilmaktadir. Bu bakimdan toplumsal yapiyi var eden en 6nemli dinamiklerden biri olarak
gencligin, sosyal medya ile olan iliskisinin anlasiimasi ¢abasi son derece 6nem kazanmaktadir. S6z konusu bu
cabaya toplumsal yapinin farkli bircok unsurunun toplami olarak tanimlanabilecek ‘toplumsal derinlik’ kavrami
etrafinda bir okuma cabasi gelistirilmelidir. Toplumsal derinlikten anlasiimasi gereken ge¢misin insanlik biriki-
mini yok saymayan ama anakronizme de diismeyen, bugiinii anlayan, kavrayan ve irade gosterebilen bir aklin
insa faaliyetidir. Ve bu aklin toplumsal yapinin biitiin unsurlarina ve biitlin hiicrelerine islenebilmesidir. Baska
bir ifadeyle saglikh bir bedenin uyum ve ahengi icin gerekli olan akil ve iradedir. Bu yonuyle gencligin sosyal
medya kullanimini toplumsal derinlik kavrami etrafinda kuramsal olarak ele alan ¢alismamiz, toplumsal derinligi
var eden temel akil etrafinda, gengligin sosyal medya ile olan iliskisini anlama ve kavramaya odaklanmaktadir.
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Giris

Tarih boyunca yasadiklari cagi dogru okuyabilen, o cagi anlayan/kavrayanlar, ayni zamanda
tarihi de dogru bir zeminde okuyabilenler, nihai tahlilde gelecege dair bir projeksiyon orta-
ya koyabilmislerdir. Kendi toplumsal derinliginin farkinda ve kendi potansiyelinin bilincinde
olanlar, kendi yasamlarinin 6zneleri olabilmislerdir. Bu anlamda birey ve toplum hayati ara-
liksiz bir bicimde bazi belirlenimler Gizerinden kurulmakta ve bunlar tizerinden hayatlarina
devam etmektedir. S6z gelimi kavramlar, semboller, ritleller ve daha bircok anlam haritalari
izerinden birey ve toplum iliskileri gelisme gdstermektedir. Bu bakimdan birey ve toplum
yasami s6z konusu Uretim konusunda bosluk kaldirmayacadi gibi, s6z konusu belirlenim
ve Uretimin kaynaginin ne oldugu son derece énem kazanmaktadir. Zira belirleyebilen,
icerik Uretebilen veya 6zne olabilen kendi hayatini kurabildigi kadar, bugiinii ve yarini da
belirleyen olabilecektir. Bu baglamda s6z konusu belirlenim ve igerik tGretiminin toplumsal
derinlikten beslenen ve toplumsal derinligi besleyen bir karaktere sahip olmasi, hayatin
oznesine iliskin 6nemli ipuclarina isaret etmektedir. Zira toplumsal derinlik, kadim insanlk
birikimini yok saymayan fakat anakronizme de diismeyen; buglini anlayan, kavrayan ve
irade gosterebilen bir aklin insa faaliyetidir. Ve bu aklin toplumsal yapinin bitin unsurlarina
ve bitln hicrelerine islenebilmesi stirecidir.

insanlik tarihinin son birkac asirlik siirecinde Aydinlanma diisiincesi ve sonrasinda hemen
her seyiyle kurumsallasan modernitenin birey ve toplum hayatina degen, degistiren ve
belirleyen roli etkili olmaktadir. Bu anlamda klasik sosyal teori, bliylik oranda Aydinlanma
dislincesinin bir GrinG ve c¢iktisiydi, bununla birlikte Aydinlanma ise gelenegin reddi
izerine kuruluydu. Gelenek, cogu aydinlanma dustndriine gore mistiklestirici bir kaynak,
aklin digmani ve insani ilerlemeye bir engel olarak nitelendi (Thompson, 2008, s. 276).
Aydinlanma disincesinin kendini merkeze alan bu tavri, o giine kadar birey ve toplum
hayati baglaminda butin icerik Ureticilerin ve belirlenimlerin bir bakima devre disi bira-
kilmasi anlamina gelmektedir. Ozellikle toplumsal derinligin birey ve toplum yasamindaki
belirleyici rolt geriletilerek, toplumsal derinlik Aydinlanmanin temel paradigmasi tarafin-
dan mesruiyet krizine ugratilmaktaydi.

S6z konusu Aydinlanma etkisi diinyanin hemen her yerinde belirleyici oldugu kadar,
ozellikle yasadigimiz cografyada toplumsal derinligi 6nemli 6lctide gerileterek, her tlrli
belirlenim ve Uretimde etkisini daha yogun hissettirmektedir. Yirminci ytizyilda toplumsal
derinligin zaafa ugratilmasi daha ¢ok klasik yontemlerle gerceklesen tretim ve belirlenim-
lerle saglanirken, glinimizde daha sofistike araclarla saglanmaktadir. Gecen yiizyilda top-
lumsal derinligin makro Uretim ve belirlenimlerle azaltilmasina karsilik, gtinimiizde mikro
Olcekte Uretimlerle bedenlenisine sahitlik etmekteyiz. Bagka bir ifadeyle gecen yuzyilda
sosyal, siyasal veya iktisadi bakimdan makro 6l¢ekte toplumsal derinligin nasil bir donlsim
gecirdigine sahitlik ederken; glinimizde mikro 6lcekte, sosyal medya 6rnekliginde oldugu
gibi birey dlizeyinde pratikler Gzerinden bu sirecin nasil isledigine taniklik etmekteyiz.
Glnumizde daha ¢ok birey pratikleri (izerinden varlik gosteren bu stirece iliskin paradoks
ise, bu sirecin rasyonalitesi ve 6zgurligine en ¢ok atifta bulunulan modern birey eliyle
gergeklestiriliyor olmasidir.

Zira yukarida kisaca deginilen Aydinlanma diistincesinin temel bakisi, insanhgd verili, karanlik
ve batil diistincelerin egemenliginden kurtararak; aklin aydinligi etrafinda rasyonel ve 6zgtir
bir birey ve toplum yasami olusturmakti. Bu baglamda dine ve gelenege iliskin bitln hakikati,

24



Babacan / Toplumsal Derinlik, Sosyal Medya ve Genclik

bilgiyi ve belirlenimi tarih ve toplum disina iterek, birey ve toplum hayatinin akil merkezli bir
dlnyanin yegane 6znesi olacagdi vaadini tagimaktaydi. (Horkheimer ve Adorno, 1995, s. 19).

Ozetle Aydinlanma ile birlikte hayatin biitiin alanlarinda aklin éniinde engel olan biitiin her
sey kaldirilarak, akil merkezli bir hayat bicimi 6ncelendi. Aydinlanma dusiincesinin temel
insa zemini olarak akil, modern ve post modern donemin de temel belirleyeni/6znesi ola-
rak varligini devam ettirmektedir. Bltlin bu siireclerde aklin dnemine ve vazgecilmezligine
yapilan vurgu, ayni zamanda aklin sonsuz 6zgirliginin de temel motto haline gelmesini
saglamaktadir.

Glinimuzde sosyal medya araclari ve kullanim pratiklerine iliskin temel yaklasim bicimi de
ayni sekilde 6znenin sonsuz 6zglrligu etrafinda gelismektedir. Sosyal medyanin handiyse
hi¢ sorgulanmadan 6zgiirliigu, dogrulugu ve haklihginin yapisal ézelliginden kaynakla-
nan gerceklikler olarak kabul edilmesi, s6z konusu anlayisi beslemektedir. Bu anlayis ayni
zamanda sosyal medya kullanicilarinin kullanim pratiklerine de mesruiyet kazandirmakta,
kullanicilarin 6niindeki bitiin engelleri kaldiran bir kaldirag olarak islev gormektedir. Bu
yonlyle mahalle baskisini, aile otoritesini ve her tirli toplumsal iktidar bicimini temellerin-
den sarsan bir etkiye sahip oldugu kabul edilmektedir. Baska bir ifadeyle Aydinlanma akli-
nin, geleneksel yasama iliskin ne varsa hemen her seyi mesruiyet krizine ugratarak, yeni bir
akil inga etme ¢abasina benzemektedir. Bu bakimdan modern zamana ait birey ve toplumu
sarmalayan ne varsa, tamaminin giinimuizde sosyal medya araclariyla arinacagini; bununla
birlikte birey ve toplum hayatinin agik, seffaf ve demokratik bir olgunluga erisecegi gibi bir
algi dolasima sokulmaktadir (Kim, Hsu ve Zuiiga, 2013).

Ozetle son iki yliz yillik tarihimizin sosyal, siyasal ve bilimsel en 6nemli konularindan biri hi¢
kuskusuz bu belirlenim ve icerik tretimine karsi, nasil bir tavir ve durus gelistirilebilecegi
olmustur. Veya toplumsal derinligi azaltan, eksilten bir dalga olarak belirlenim ve Gretime
karsi, toplumsal derinligin hafizasini beslemenin ve insa etmenin imkanlari etrafinda gelis-
me godstermesi olmustur. Bu bakimdan gtiniimiizde de daha ¢ok birey pratikleri Gzerinden
benzer bicimde toplumsal derinligi azaltan bir etkiye sahip sosyal medya baglaminda bir
sorgulamanin yapilmasi gerekmektedir. Bu yoniyle calismamiz, sosyal medyanin temel
bazi karakteristik 6zelliklerine iliskin ‘6zgirluk ve sinirsizhk’, ‘demokrasi kiltirini gelistir-
me’ vb. unsurlar baglaminda donisen birey ve toplum iliskilerinin toplumsal derinlik ile
olan boyutlan etrafinda bir tartisma ytrtitmektedir.

Sosyal medya araclarinin imkanlar Gzerinde yikselen ag toplumu (Castels, 2005) fikri
kapitalist ekonominin farkli bir modelini, iletisim ve siyaset arasindaki baglantinin yeniden
distintlmesini ve kiltlrel hayatimizda gerceklesen degisimlerin dikkate alinmasini getir-
mektedir. Bu durumda ag toplumu, kitle iletisim araglarina dair hem yeni medyanin yikseli-
sini hem de bilgi-temelli toplumlara gecisi ciddiye alan bir sosyal teori sunma ¢abasidir. Yeni
enformasyon ve iletisim teknolojileri, yeni bir toplum getirmemekte, ama bunu mimkin
kilan araglarn saglamaktadir (Stevenson, 2008, s. 298).

Toplumsal 6lcekte sosyal medyayi en cok kullanan kesim olarak gencligin sosyal medya
kullanim iliskisi ile toplumsal derinligin dil, kiltir, inang, tarih vb. temel dinamikleriyle olan
iliskisi, sosyal bilimlerin bircok disiplini tarafindan anlasiimali ve kavranmalidir. Bu bakimdan
sosyal medyanin temel kullanim pratiklerinin glindelik hayatin siradan bir detay: olarak
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degil; dil, kaltar, tarih, kimlik vb. temel unsurlar ekseninde son derece girift iliskiler Gzerin-
den kuruldugunu belirtmek gerekmektedir (Babacan, 2015a).

Zira yukarda sosyal medya araclari ve genclere iliskin betimlenen durum, salt konjonkttirel
bir sirecle izah edilebilecek bir sey degildir. Toplumsal derinligin bugiinii ve gelecegine ilis-
kin bir anlama ve kavrama cabasinin izdliisimi olarak 6nem kazanmaktadir. Bu bakimdan
calismamizda toplumsal derinligin temel paradigmasina iliskin zihni bir cabanin ardindan,
glinimuzde gencligin sosyal medya pratiklerine ylklenen anlami toplumsal derinlik bag-
laminda ele alinmaktadir.

Toplumsal Derinlik Kavrami

Birey ve toplumun pratigine-yasanmishgina iliskin hayati ve tecriibesini kavramsallagtirmak,
tanimlamak ve net bir cerceve belirlemek son derece zor ve karisik bir siirectir. Baska bir
ifadeyle sosyal bilimlerde fen ve doga bilimlerinde elde edilen kesin sonug ve tanimlama-
lara benzer sonuclara ulasmak kolay degildir. Bu bakimdan toplumsal derinlik kavraminin
sinirlart ve cercevesinin neyi icine aldigi veya neyi disarida biraktigini belirlemek ayni
zorlugun bir parcasidir. Fakat bununla birlikte ¢alismamiz kapsaminda toplumsal derinlige
isaret eden, onu tanimlayan bir cerceve olusturulmaya cahsilacaktir. Bu caismada toplum-
sal derinlik kavrami, bireysel ve toplumsal dlcekte kimlik, kiltdr, dil, din, siyaset, glindelik
hayat vb. genis ve derin bir anlam atfina karsilik kullanilmaktadir. Ozetle toplumsal derinlik
kavraminin, sayilan bitiin bu alanlarin gegmis, bugiin ve gelecekle olan iliskisinin kurularak
birey ve toplum hayatinin kurucu 6znesi olarak islev géren bir akil olarak anlasiimasi bek-
lenmektedir. Toplumsal derinlige iliskin kurulan s6z konusu bu anlam arka planindan hare-
ketle, kavramin giiniimiizde sosyal medya kullanim pratikleriyle iliskilendirilerek, kavramin
bugiinli ve gelecegine dair bir anlama ve kavrama cabasi gelistiriimektedir.

Bireysel bir caba veya tretimin bir toplumsal yapinin kiltir, kimlik ve aidiyet biciminden
uzakta gergeklesebilmesi imkan disi bir durumdur. Bu bakimdan herhangi bir tiretim veya
belirlenim bir bicimde toplumsal derinlikten izler tasimak durumundadir. Nihai tahlilde
toplumsal hayat, kendi bireysel amaclari pesinde kosan bireylerden olusmaktadir. Bireyler
bu sekilde davranmakla daima baslangicta verili ve farkli yonelimler ve firsatlar saglayan
kosullar seti icinde eylemde bulunurlar. Bu kosullar seti, Pierre Bourdieu (2013) tarafindan
gelistirilen yararli bir terim olan ‘etkilesim alanlar’ olarak kavramsallastirilabilir. Birey ve
toplum iliskileri s6z konusu etkilesim alanlar etrafinda gelisim gdstererek varlik bulurken,
toplumsal derinlik ile iliskisi de boylelikle kurulmus olur. Baska bir ifadeyle, bireysel bir
¢abanin anlamli olup olmamasi veya anlamli bir karsiliga tekabul edip etmemesi, toplumsal
derinlik ile kurdugu iliski ile belirlenmektedir.

Toplumsal derinlik birey ve toplumun tarihsel arka plani ile olusturdugu ve olgunlastirdigi
kimligi olarak tanimlanabilir. Bu anlamda toplumsal derinlik kaginilmaz bicimde bedenlen-
mis kimligin zaman icerisinde birikmis toplami olarak anlasilabilir. Kimlik, bizi 6tekilerden
ayiran ve sadece kim oldugumuz duygusu —bir tanimlama- degildir; diinyaya bakmak icin
kullandigimiz bir mercektir. Her kimlik isaretinin 6zgdil bir tarihi vardir ve kendi anlam gele-
negini birlikte striikler (Friedman, 2002, s. 13-14).

Toplumsal derinlik, bir toplumsal yapinin kavram, kurum ve pratikleri ile tarihten bugiine
biriktirdiklerinin toplamidir. Birey ve toplumun kendisini bulabildigi ve kendisinden bir
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sey katabildigi bitintn adidir. Birey ve toplum dlceginde sosyal sermaye degeri tasiyan
her seyin bir ruh etrafinda bir araya gelmesidir. Bir biling ve suurluluk hali oldugu kadar,
tarih icerisinde 6zne olma durusudur. Kendi durumunu anlama, kavrama ve yorumlama
cabasidir. Toplumsal derinlikten anlasilmasi gereken ge¢misin insanlik birikimini yok say-
mayan ama anakronizme de diismeyen, buglini anlayan, kavrayan ve irade gosterebilen
(Said, 2000) bir akhn insa faaliyetidir. Bu anlamda, toplumsal Olgekte zayif ve glcli yon-
lerin tespit edilmesi, firsat ve tehditlerin s6z konusu tespitler dogrultusunda en iyi sekilde
degerlendirilmesidir. Baska bir ifadeyle toplumsal derinlik birey ve toplumun sahip oldugu
bitln sosyal sermaye degerlerinin toplamindan ¢ok daha &te bir seydir. Somut varligin ve
zenginligin yani sira, distince, ideal ve (lku birikiminin derin bir akla dontismesidir. Ve bu
aklin toplumsal yapinin biitiin unsurlarina ve biitin hicrelerine islenebilmesidir. Baska bir
ifadeyle saglikli bir bedenin uyum ve ahengi icin gerekli olan akil ve iradedir. S6z konusu
toplumsal akil ve irade ile kiiresel etkilere karsi durabilme iradesidir.

GUnumdizde yeni iletisim teknolojileri marifetiyle olusan ag ile birbirine bag(im)h hale
gelen toplumsal iliskilerde, merkez ve belirleyici kiiltlrin 6teki kiilttrlerle asimetrik bir iligki
gelistirmesi kaginilmaz bir durum olmaktadir (Dijck, 2013). Bdylece sosyal medya lizerinden
ag ortamina dahil olan genclerin, ag ortaminda var olan hakim kiltur karsisinda kendi
toplumsal derinliklerinden uzaklasma potansiyeli artmaktadir. Zira toplumsal derinlikten
uzaklagma potansiyeli s6z konusu yeni iletisim teknolojileri Gzerinden son derece yanil-
tict bicimde ilerlemektedir. Bu anlamda kullanici bir yandan kendi toplumsal derinliginin
butin tahakkiimiinden kurtularak, 6zgtirce var olabilecegi bir ortam bulmaktadir. Diger
taraftan daha buyuk bir tahakkiim alani olarak kuresel kiltirle temas ederek sirecin bizzat
icerisinde yer almaktadir. Manuel Castells'in (2005) ifadesi ile ‘bireyler artik kiiresel ve yerel
olarak ortlmis, birbiriyle bag(inti)li ag toplumu icinde yasamaktadir. Olusan s6z konusu
ag toplumunun en 6nemli 6zellidi iletisim araglarinin basat rolii oldugu kadar, bu araglarin
kullanicilar tarafindan interaktif bicimde kullanilabilme 6zelligidir. Boylelikle sadece iletisim
araclarinin yapisal bir degisim yasamasi degil, ayni zamanda birey ve toplumun degisim
yasamasi da s6z konusu olmaktadir.

Bireyin icerik Ureticisi olarak interaktif varlik gosterebildigi sosyal medya araclar toplumsal
derinlik bilinci ve birikimini etkilemektedir. Ayrica kiiresel etkilere karsilik bireyin yasadig
atomizasyon toplumsal derinligi eksiltmektedir. Bu bakimdan toplumsal yapinin sahip oldu-
gu kim{latif akil olarak tanimlanabilecek toplumsal derinlik, sosyal medya merkezli kurulan
iliskiler baglaminda 6nemli dlgtide potansiyel bir etkilenmeye acik bulunmaktadir. Toplumsal
Olcekte daha cok genclik izerinden yasam alani bulan sosyal medya, birey ve toplum yasa-
mina pozitif katkilar sunma potansiyeline sahipken, diger yandan yapisal 6zelligi geregi
toplumsal derinligi eksilten, azaltan bir etkiye sahiptir (Bulut, 2013; Babacan ve Yaman, 2014).

Bircok toplumda oldugu gibi, yasadigimiz toplumda da sosyal medyayi en ¢ok kullanan
kesim olarak gencligin (TUIK, 2014) sosyal medyay: algilama ve kullanim pratikleri top-
lumsal derinligi 6nemli dlclide olumsuz etkilemektedir (TBMM Arastirma Raporu, 2012;
Babacan, 2015b) S6z konusu etki sadece gencligin algsi, ihtiyaci ve kullanim pratikleri ile
degil, ayni zamanda sosyal medyanin kendini sunma ve konumlandirmasi ile de ilgilidir. Zira
daha ¢ok sosyal medyanin kendini sunma bicimi ve belirledigi mesruiyet parametreleri kul-
lanim pratiklerini de belirleyebilmektedir. Bu bakimdan calismamiz kapsaminda gencligin
sosyal medya ile kurdugu iliski ve ona yukledigi anlam ile toplumsal derinligin hangi 6lctide
ve yonde etkilendigi bazi temel unsurlar Gizerinden okunacaktir.

27



insan & Toplum

Ozgiirliik ve Sinirsizlik Vaadi

insanlik tarihi boyunca ne yapildiysa veya ne biriktirildiyse hep daha iyi bir hayata ulasmak
amaciyla yapilmaktadir. Hatta paradoksal bicimde savaslar, soykinmlar veya kitle imha silah-
lar gibi daha bircok sey hep bu amaca matuf yapilmis ve yapilmaya devam edilmektedir.
Glnlmizde hemen her giin degisen, gelisen teknolojinin hayatin her alaninda etkin bir
roliinin bulunmasi, ayni amacin tezahri olarak okunmahdir. Hi¢ kuskusuz bitin bu tek-
noloji merkezli yeniliklerin birey ve toplum yasamina yadsinmaz diizeyde dnemli katkilari
bulunmaktadir. Fakat bununla birlikte s6z konusu bu amag Lefebvre'nin (1998) ifadesiyle
“hayatin siirselligi”ni alip gotiiren ve hayati her gecen glin daha da yasanmaz hale getiren
bir etki ve 6zelligi de icinde barindirmaktadir. Bu anlamda yirminci ylzyilin kisa bir biyogra-
fisi s6z konusu durumu agik¢a ortaya koymaya yetecektir.

Yirminci ylzyil daha ¢ok Aydinlanma disilincesinin 1siginda kavram ve kurumlariyla belirgin
hale gelen modernlesme tecriibesinin pratiklerinin biriktirildigi bir ylzyil 6zelligi tagimakta-
dir. Hareket noktasini ve mesruiyetini insan akli/rasyonalitesinden alan bir anlayisla insanli-
gin biriktirdigi hemen her seyi bu rasyonelitenin bir parcasi haline getirilebildigi oranda dik-
kate alarak modern insana ve topluma sonsuz/sinirsiz bir 6zgtirliik vaadinde bulunmustur.
S6z konusu bu vaadin temel karakteristigi aklin ve toplumsal birikimin 6niindeki verili olan
her seyi kaldirarak aklin sinirsiz 6zgurltigtine vurgu yapmaktir. Aydinlanma aklinin merkezi-
ligine yapilan bu temel vurgu bir dl¢liye kadar toplumsal derinligi kimi agirliklarindan arin-
dirma imkanina sahipken, diger yandan toplumsal derinligin biriktirdigi butlini yok eden,
onu zaafa ugratan bir etkiye sahiptir. Zira toplumsal derinlik kendi icinde kimi olumsuzlukla-
ri veya hurafeleri barindirabildigi kadar, kendini yenileyebilme ve 6zne olabilme imkanini da
icinde barindiran bir potansiyele sahiptir. Fakat Aydinlanma projesinin kendi amagladiginin
tersine yol acarak, insanhgin 6zglirlesmesi hedefini, insanhdin kurtulusu adina evrensel bir
baski sistemine donustiirmeye daha bastan mahkim oldugu yolunda bir kusku dogmustur.
Horkheimer ve Adorno’nun The Dialectic of Enlightment bashkli yapitlarinda ileri stirdtikleri
onemli tez budur. Aydinlanma akilciliginin ardinda yatan mantigin, bir hakimiyet ve baski
mantigi oldugunu savunuyorlardi. Dogaya hakim olma arzusu, insanlara hakim olmaya
aciliyordu; bu da sonunda ancak ‘insanin kendi kendini hakimiyet altina aldidi bir karabasan
durumu’(Bernstein, 1985, s. 9) ile son bulabilirdi (akt. Harvey, 1999, s. 26).

Aydinlanma distincesinin 6zgurliik vaadi, aklin belirlenimleri ile sinirlandinlan bir yasami
sunmasina karsilik, karsi ¢iktigi gelenegin tutumuna benzer bir tavir takinmaktaydi. Bu
bakimdan sadece aklin 6zgirligl vurgusu degil, bunun yani sira aklin nasil 6zglr olmasi
gerektigini belirleyen verili bir yaklasimi dolagima sokmaktaydi. Zira akil merkezli biitiin
ozgurluklerin ve Gretimlerin, yine akil merkezli belirlenmis yasal diizenlemelerle teminat
altina alinmasi, 6zgir olundugu anlami tasimamaktadir. Theodore Zeldin (2000) bu duru-
mu su ifadelerle 6zetlemektedir;

Benim koélelik tarihinden c¢ikardigim sonug, 6zglrligln yasalarla glivence altina
alinabilecek, yalnizca haklarla ilgili bir sorun olmadigidir. Kendinizi ifade etme 6zgiir-
liglniz olsa da ne soyleyeceginize karar vermek, sizi dinleyecek birini bulmak ve
sozlerinizin kulaga hos gelmesini saglamak yine size dusecektir; bu becerileri edin-
mek ¢caba gerektirir. Yasanin bittin yaptigi gitar calmaniza izin vermektir, gitar bulup
bulamayacaginiz ise size kalmistir. Dolayisiyla insan haklari bildirgeleri, 6zgurligun
mayasini olusturan malzemenin yalnizca kiictik bir bolimuddir. (s. 21)
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Aydinlanma sonrasi suirecte aklin merkeziligi farkli formlarda bir bicimde varligini yeniden
Uretmektedir. Aklin sinirsiz 6zgurligline yapilan vurgu farkh zamanlarda, farkh bicimlerde
yeniden Uretilerek dolasima sokulmaktadir. Gliniimiizde sosyal medyanin, 6zellikle geng-
ligin sosyal medyada bulunma pratiklerine iliskin yaklasimin, benzer bir sonsuz/sinirsiz
0zgurlik vaadi tagidigina sahitlik etmekteyiz. Gengler sosyal medyada varolus bicimlerine,
onunla kurdugu iliskiye ve o ortamda gerceklestirdikleri pratiklerinde sonsuz/sinirsiz bir
ozgurlik algisi etrafinda davrandiklarini ortaya koymaktadirlar. Ayni zamanda sosyal medya
ortaminin s6z konusu sonsuz/sinirsiz 6zglrlik ortaminin gercek toplumsal pratiklere
yansima bicimi de ayni alginin bir sonucu olmaktadir. Bu bakimdan gencler gercek yasam-
larinda basta aile olmak Uzere, cevrelerinde iliski kurduklar butiin kisi ve kurumlarla ayni
Ozgurlik algisiyla davranma istedi ve egilimi gostermektedirler. (Boyd, 2014; Puddephatt
ve Oesterlund, 2012; Rideout, V., 2012).

Genglerin sosyal medyayi sonsuz/sinirsiz bir 6zglrliik mecrasi olarak algilamalari ve bu
algiyr bitiin toplumsal iliskilerine yansitmalari, icinde toplumsal derinligi eksilten, azaltan
bir potansiyel tasimaktadir. Sosyal medyanin birey ve toplumun biitiin dlceklerinde ken-
dini sunma bicimi zaten sonsuz/sinirsiz bir 6zgtirlik mecrasi oldugu vaadidir. Bu yonuyle
icinde son derece pozitif bir anlami sarmalayarak gecmise iliskin her seyin bir bicimde
ozgurlikleri kisitladigr fakat kendisinin bitlin bu sinirlari/sinirhliklart kaldirdigr algisini
islemektedir. Baska bir ifadeyle genclerin sosyal medya pratiklerine herhangi bir sinirin
konmamasi gerektigini diistinen ve dillendiren yaklagim, ikinci bir aydinlanma tecriibesini
vaat etmektedir. Aydinlanma distincesinin kendisinden 6nce akli ve 6zgtrlikleri kisitlayan
ne varsa her seyi megruiyet krizine ugratarak yok saymasina benzer bicimde, sosyal med-
yanin da kendisinden 6nceki bitiin sinirlari kaldiran sonsuz/sinirsiz bir mecra oldugu vaadi
s6z konusudur. Bu durumu yirminci ytizyilh betimlerken dile getiren Russell Jacoby (1996)
su ifadelere yer vermektedir:

..bir zamanlar Uzerinde durulan sorunlar ve fikirler yalnizca sonradan gelenler
yepyeni gibi 6ne ciksinlar diye gdzden ve gonilden uzaklasiyorlar. Bu sirecin her
alanda yogunlastigi gordiiliyor. Toplum giderek artan bir hizla daha az animsiyor.
Zamanimizin gostergesi, dlistincenin modaya teslim olmasidir. Gegmis ¢ok eski diye
kiicimsenirken, bugtin en iyi diye goklere cikariliyor. (s. 25)

Bu bakimdan benzer bicimde sosyal medyaya ve genglerin sonsuz/sinirsiz pratiklerine atfe-
dilen 6zglrlik algisinin neye tekabdil ettigi kavranmalidir. Toplumsal derinlik ile olan iligkisi
tartisilmali, yerel ve kiresel boyutlari dikkate alinmaldir. Bu anlamda calismamiz bir etki
arastirmasinin somut ciktilari Gzerine kurulmamakta, daha ¢ok sosyal medya kullaniminin
toplumsal derinlik ile olan iliskisinin potansiyel etkilerinden s6z etmektedir. Sonuglarinin
heniiz gorilmeye baslandidi bir olgu olarak sosyal medya ve toplumsal derinlik iliskisinin
somut ciktilarinin okunacagi drnek bir olay olarak Turkiye'de 2013 yilinda gerceklesen ‘Gezi
Parki’ olaylarina odaklanilabilir (Odyakmaz Acar, 2013; Ete ve Tastan, 2013; Topbas ve Isik,
2014). Ayni sekilde Bulut'un (2008, s. 63-78) toplumsal derinligi olusturan énemli kavram-
larindan biri olan ‘tére’ kavraminin medya ile olan iliskisine veya yeni kamuoyu olusturma
strecindeki risklerine (Eren ve Aydin, 2014) bakilabilir. Sosyal medyanin 6zellikle gengligin
6zgurlik mekani oldugu ve genglerin bu ortamda sonsuz/sinirsiz bir 6zgiirliik alanina sahip
oldugu sunumunda kullanilan dile, toplumsal derinlik perspektifiyle bakmak gerekmekte-
dir. Bir yandan s6z konusu dili kimin dolasima soktuguna bakmak gerekirken, diger yandan
bu dilin toplumsal derinlige olan etkisinin ne olduguyla ilgilenmek gerekmektedir.

29



insan & Toplum

Bu anlamda guiniimiiz internet ve sosyal medya araclarinin merkeziyetci olmayan karakteriile
bireyler gerek lokal, gerekse kiiresel dlcekte iliski kurabilme imkani bulabilirken, ayni zaman-
da bu katilim demokratik imkanlarin nicel anlamda artmasi anlamina gelmektedir. Bu anlam-
da Rheingold (1998) bireylerin ¢evrimici tartismalarla demokratik siireglere etkin bir bicimde
katilacagini belirtmektedir. Fakat bununla birlikte modern iletisim hizinin bircok sonucu
vardir. Hiz, oncelikle dustinceyi ve demokratik mizakere olanagini yok eder. Demokrasiyi
gelistirmek adina teknolojiyi kullanma olasiligina dair fikirler hatalidir. Hiz teknolojisi, iletisi-
min halkin yanitlarini kosulladigr bir kiiltir Gretir (Virilio, 2000b, s. 109; akt. Stevenson, 2008,
s. 328). Paul Virilio'nun kaygilarini hakli ¢ikarircasina sosyal medya pratikleriyle demokratik
katilimin nicel boyutu artarken, diistinceye iliskin boyutu handiyse ortadan kalkmaktadir.

Bu bakimdan giiniimiizde sosyal medya ve onunla miicessem hale gelmis gencligin 6zgtir-
lGguine araliksiz vurgu yapmak, ona sonsuz/sinirsiz bir sekilde kendi icinden bir gli¢ atfet-
mek, bosluga birakilan bir 6zgurlik vurgusu tasimaktadir. Giydigi kiyafeti ve ayakkabisiyla,
kullandigi telefon ve aksesuarla, glindelik hayatinda tukettigi ve iliski kurdugu ne varsa
her seyin ancak tlketerek var olabilecegi bir alginin sarmalinda bulunan genclige sosyal
medyanin 6zglrlik platformu oldugu vaadi ise ayrica bir paradoks olusturmaktadir. S6z
konusu paradoks her seyden énce 6zgiirliik kavraminin kendisiyle baslamaktadir. Ozgiirliik
kavraminin ne oldugu, 6zgurligiin nerede baslayip nerede bittigi veya neden sosyal medya
ile sonsuz/sinirsiz bir 6zgirliik alaninin olustugu vb. temel sorular cevapsiz beklemektedir.
Ayrica siyasal ve iktisadi bakimdan dustinildigiinde alt yapr maliyetleri oldukca yiiksek
olan bir teknoloji olarak internet ve sosyal medya teknolojisinin neden gencligin kullanimi-
na sunulurken 6zgtrliik vurgusu ile yapildigi sorgulanmalidir.

Bu yonuyle sosyal medyanin 6zgurliik vaadi, yasanilan anin ve gelecegin en 6nemli dina-
mizm kaynadi olarak toplumsal derinligin azaltilmasini icinde barindirmaktadir. Bugiin yeni
adina eskiyi rafa kaldiran giinimuz elestiri tarzi zeitgeist'in (zamanin ruhu) bir parcasini
olusturur; unutarak temize ¢ikarmaya ve savunmaya yarar (Jacoby, 1996, s. 28). Zira ge¢mise
iliskin ne varsa her seyi mesruiyet krizine ugratarak, verili oldugunun kodlamasi ve kendini
0zgurlik zemininde sunmasi, paradoksal bicimde baska verili bir diinyanin kapisini arala-
maktadir. Bireye yeni'nin ne oldugu, 6zgurligin ve 6zginliglin ne oldugu veya bireyin
kendi tarzini nasil olusturmasi gerektigi gibi hemen her konuda bir ¢erceve sunan sosyal
medya, sofistike bicimde verili bir cerceve olusturmaktadir. Bu anlamda kiresel melez kiil-
tlrtin (Shayegan, 2013) Girlinii olarak genclikten beklenen ise kendi toplumsal derinliginden
soyutlanarak, s6z konusu verili ve sarmalanmis cerceveyi benimsemesidir.

Gengligin sosyal medya algisi ve kullanim pratiklerinden beklenen sey kiresel kilttrin
kendini sunma bicimini benimseyerek dolasima sokmasidir (Youmans ve York, 2012). Bu
bakimdan sosyal medyaya atfedilen sonsuz/sinirsiz 6zgurliik, demokratik katilim, birey
merkezli olusu vb. kimi 6zellikler, yirminci yuzyilda populer kiltlrin diger kimi unsurlar
Uzerinden Uretilmekteydi. Aradaki fark ise, yirminci ytizyilda akla yapilan vurguya ragmen
bireyin popdiler kiltiir karsisinda nesne olarak goriilmesine karsilik, sosyal medya marifetiy-
le bireyin 6zne olarak toplumsal alanda varlik gosterebildigi vurgusudur.

Yirminci ylizyilda kirresel kiilttr/popdiler kiiltir baglaminda bireysel ve toplumsal gelisme-
leri/degisimleri ele alan Lawrence Friedman (2002) s6z konusu kiltiiri sorgulamakta ve su
ifadelerle betimlemektedir;
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Bu kiresel kiiltiir neden ibarettir? Popiler kiltiirin egemenligi cok carpicidir. Bitin
diinyada, profesyonel spora, rock and roll ve diger cagdas muzik bicimlerine, yeme ve
giyinme tarzlarina, yenilecek ve giyinilecek seylere ortak bir ilgi vardir. Kisaca, tekno-
loji diinyayi giderek daha fazla tekil, baglantili bir kiiltir sistemine donustiirmektedir.
Yerel kiltlrler sahneyi tamamen terk etmezler; fakat sahneyi, genel pop mzik, film
ve televizyon kiilturtyle paylasmak zorundadirlar. Diinya kiltiird, 6ncelikle bir bos
zaman ve eglence kultlridur: futboldur, sinema filmidir, rock and roll'dur. Bir fast
food kulturadir de. (s. 30-31)

Kiiresel melez bir kiiltiirin dlinyanin hemen her yerinde benzer reflekslere, algilara, begeni-
lere veya tutumlara yol actigi, giindelik hayatin bir¢ok 6rnegi tizerinden okunabilir. Bu bag-
lamda s6z konusu kiiresel melez kiiltliriin en 6nemli tasiyici ayadi hi¢ kuskusuz giinimiizde
sosyal medya ve onu en ¢ok kullanan genclik olmaktadir. Bu bakimdan sosyal medyanin
kendini gencligin dil, algi ve tutumlarina gére sunmasi son derece olagan bir durumdur.
Yeni, akilli, sosyal, 6zgurlike¢u vb. sifatlarla kendini sunan sosyal medya, gencligin kulla-
nimlari Gzerinden toplumsal derinligi zaafa ugratan, onu eksilten en énemli unsurlardan
biri olmaktadir. Toplumsal derinligin zaafa ugramasi, toplumsal yapinin ve iliskilerin bitin
dokularina nifuz etmesi anlamina gelmektedir. Toplumsal yapinin temel mayasi olarak
butiin sosyal sermaye birikiminin hasar gérmesi demektir. Bu bakimdan gencligin sosyal
medya ile olan iliskisi betimsel bir yaklasim ile ylzeysel ve sig bir okumaya degil, aksine
daha derinlikli bir okumaya tabi tutulmalidir.

Birey ve Toplum iliskileri Uzerine

Birey ve toplum iliskileri her toplumsal yapida cesitli toplumsal derinlik unsurlari etrafinda
gelisim gostermekte ve kurulmaktadir. Bu anlamda her iliskinin/iletisimin cesitli kimlikler,
belirlenimler ve kiilturler etrafinda gelismesi iliskilerin yona, icerigi ve bicimi hakkinda fikir
vermektedir. S6z konusu temel unsurlarin ¢cogu kez tasiciyr glicii veya en énemli mecrasi
iletisim araclari olmaktadir. Ozellikle son iki ylizyillik tarihsel dilimde birey ve toplum iliskileri
blyuk oranda iletisim araclari tarihine paralel gelisim ve degisim gostermektedir. Bu bakim-
dan toplumsal yasamin devamliligi, insanlarin mal ve hizmetler anlaminda gereksinimleri-
nin karsilanmasi, kilttrdn yaratilmasi; yaratilan bu kaltiiriin yasatilmasi amaciyla bir sonraki
kusaga aktariimasi, yayginlastirilmasi gibi insana 6zgii tim etkinliklerin temelinde de yine
iletisim ve bu etkinligin gerceklestiriimesini olanakli kilan iletisim ortamlar -araglar yer
almaktadir. iletisim ortami insan yasaminin, dolayisiyla da diistincenin bicimlendigi temel
ortamlardan (mecralardan) birisidir (Térenli, 2005, s. 7).

iletisim araclari birey ve toplum iliskilerinde sadece temel bilgi ve enformasyon akisini sag-
layan arag¢ degildir. Ayni zamanda iletisim araclari, birey ve toplum iliskilerinin temelinde
bulunan bilme, 6grenme, merak etme, kendini sunma vb. bircok unsurun temel tasiyicisi
konumunda bulunmaktadir. Bu anlamda giindelik hayatta benligin sunumunailiskin ¢erce-
veyi Erving Goffman (2009) asagidaki sekilde 6zetlemektedir;

insanlar, bulunduklari ortama yeni birisi girdigi zaman genelde ya o kisi hakkinda
bilgi edinme ya da halihazirda sahip olduklar bilgileri kullanma ¢abasi icine girer-
ler. En merak edilenler o kisinin genel toplumsal ve iktisadi durumu, kendini nasil
gordigu, cevresine karsi takindigi tavir, isinde usta olup olmadigi ve glvenilir olup
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olmadigi gibi konulardir. Bu bilgilerin bir kismi sirf is olsun diye toplanmis gibi goriin-
se de genelde bu merakin gayet pratik nedenleri vardir. S6z konusu kisi hakkindaki
bu bilgiler gézlemcilerin kendilerinden ne beklendigi ve kendilerinin karsilarindaki
insandan ne bekleyebilecekleri Gizerine bir 6nbilgi saglayarak durumun tanimini yap-
malarina olanak verir. Bu sekilde bilgilenmek s6z konusu kisiden istenen tepkilerin en
iyi nasil alinabileceginin gorilebilmesi agisindan yararhdir. (s. 15)

Diin oldugu gibi, bugiin de birey ve toplum iliskilerinin temelinde iletisim araglari 6nemli
bir yer tutmaktadir. Benligin, kimligin, kiltlrin ve toplumsal derinligin izlerini tasiyan
iliskiler buylik oranda iletisim araglari Gzerinden pratize edilmektedir. Fakat glinimuzde
sosyal medya ve gencligin sosyal medya pratikleriyle ile farklilasan ve dolagima sokulan sey,
benligi, kimligi ve toplumsal derinligi buylk olciide devre disi birakan bir tutum olmasidir.
Bu anlamda sosyal medya ve gencligin sosyal medyayi kullanim iliskisine dair bir 6nceki
baslikta 6zetlenen sonsuz/sinirsiz 6zglirlik vaadi birey ve toplum iligkilerini donustirerek
toplumsal derinligi etkilemektedir. Tarih boyunca birey ve toplum iliskileri/iletisimi belirli
bir baglami gerektirmis ve o baglam lzerinden belirlenimlerde bulunmustur. Dolayisiyla
toplumsal derinligin Gretim ve belirlenim bicimi bu baglam tzerinden yirimekte, an'a
ve gelecege bu usul ve esaslarla ytirimektedir. Buna karsilik sosyal medya ve gencligin
kullanim bicimine iliskin ne lGlkemizde, ne de baska herhangi bir yerde usul ve esaslarina
iliskin yetkin calismalar bulunmaktadir. Sosyal medyanin gercekte ne oldugu, ona nasil
yaklasilmasi gerektigi veya onun nasil anlagilmasi gerektidi ile ilgili belirgin karakter, blytk
oranda sosyal medyanin kendini sunma bicimiyle sinirli kalmaktadir. Burada paradoks ola-
rak duran sey ise, sosyal medyanin kendini sunma biciminin iletisim stirecinin daha ¢ok tek-
nik bir 6zelligine isaret etmesidir. Baska bir tanimlamaile iletisim streci, sembolik formlarin
Uretimi, aktarimi, ahmlanmasi ve degisik tlrdeki kaynaklarin idaresini iceren bir toplumsal
faaliyet olarak nitelendirilebilir. Bu anlamda ‘bireyler, sembolik bicimleri tiretmek ve yaymak
icin genellikle teknik bir arac kullanir. Teknik arag, sembolik bicimlerin maddi zeminidir,
yani; birlikte ve araciligiyla enformasyonun sembolik iceriginin sabitlenip Ureticiden aliciya
aktarildigi maddi unsurlardir (Thompson, 2008, s. 37). Thompson'in iletisim araclarina iliskin
yaklasimina benzer bicimde sosyal medyaya iliskin temel vurgu biylik oranda onun aragsal
ozelligine yapilan vurgudur. Bu anlamda sosyal medyanin ¢ok fazla sayida insana ulasabil-
digi, insanlarin interaktif olabildigi, diledigi her seyi sonsuz/sinirsiz bicimde paylasabildigi
vb. daha bircok maddi unsur lzerinden vurgulanmasidir. Buna karsilik iliskilerin/iletisimin
niteligi, birey ve toplum iliskilerinin niteligi etrafinda ¢cok az vurgu yapilmaktadir.

Birey ve toplum iliskilerinin saglikli olusu toplumsal derinligin boyutu ve niteligi ile paralel
bicimde gelisme gostermektedir. Zira toplumsal derinlik, iliskilerin de derinligini gerektirir.
insan iliskilerinin bir baglama ve bir arka plana oturmasini gerektirir. Fakat sosyal medya
Uzerinden gencligin son derece hizli baslayan, ayni hizla bitebilen, sorumsuz ve kaygisiz
iliski/iletisim bicimi bircok yonuyle toplumsal derinligi azaltan, bu nedenle iliskileri/iletisimi
de siglastiran ve ylzeysellestiren bir arag olabilmektedir. Sosyal medya ile beraber insanla-
rin birbirlerine karsi sorumluluklari da yeniden sekillenmekte, bu yeni bir iletisim ahlakina,
yeni anlayislara zemin olusturmaktadir. Ornegin elektronik mecrada insanlar selam vererek,
“Naber?” diyerek son derece hizli baslatabildikleri bir iletisim sirecini ayni hizla, hatta hicbir
sey sOyleme geregi duymadan, muhatabina karsi herhangi bir sorumluluk hissetmeden
sonlandirabilmektedirler. Buna karsilik selam vererek diyalog baslattigimiz bir kisiyi en

32



Babacan / Toplumsal Derinlik, Sosyal Medya ve Genclik

azindan “Hoscakal” demeden terk etmek, ona aniden sirtimizi ddonmek, daha evvelki iletisim
aliskanliklarimiza gore kabul edilemez kaba bir tutum olurdu (Simsek-Rathke, 2014, s. 2-3).

Bu nedenle sosyal medyada gencligin 6zgir oldugu vurgusu, basina buyruk olma anlayisini
beslemektedir. Baska bir ifadeyle 6zgrlik algisi kaygisiz ve sorumsuz bir anlayisi besledigi
gibi, gencligin sosyal medya pratiklerinde toplumsal bir boyutu g6z ardi etmelerine neden
olmaktadir (Boyd, 2014; Litt, 2012). Boylece toplumsal derinligin bugine kadar biriktirdigi
Uretim ve belirlenimleri blyik 6l¢tide megruiyet krizine ugratan bir yaklagimla, her seyin mer-
kezinde kendi “ben”ini géren bir anlayisi beslemektedir. Béylelikle toplumsal yapinin uzunca
bir arka plan sonucu, bir¢cok sosyal sermaye unsurundan olusturdugu toplumsal derinlik
azalma ve eksilme egilimi gostermektedir. Sonug olarak toplumsal derinligin asinmasi, bera-
berinde toplumsal yapinin daha korunaksiz ve savunmasiz hale gelmesine neden olmaktadir.

Birey ve toplum iliskileri/iletisimi baglaminda toplumsal derinligi etkileyen bir diger husus
kusaklar arasi dil farklihgidir. Gengligin daha ¢ok sosyal medya dili tizerinden kendi korunak-
I alanlarini insa ederek (Boyd, 2014) olusturduklari dile karsilik, yetiskinlerin sahip oldugu
dil son derece demode ve eski bir dil olarak kabul edilmektedir. Bu nedenle sadece yetiskin-
lerin sahip oldugu dil degil, ayni zamanda onlarin sahip oldugu biitin bir yasam tecriibesi
ve birikimi de anlamsizliga ugratiimaktadir. Burada anlamsizliga ugratilan hem yetiskinlerin
bireysel tecriibesi, hem de kusaklar arasi toplumsal derinligin devamliigini saglayacak olan
bagin zayiflatiimasidir. S6z gelimi, heniiz hayatta olan ¢ kusagin birbirleri ile iletisim dilini
ortadan kaldiran, ayni mekanda birbirinden ayri yabancilar gibi yasamalarini saglayan seyin,
toplumsal derinligin zarar géren ortak akli ve dili oldugu anlamina gelmektedir.

Kusaklar arasi yabancilasmayi artiran ve gercek iletisim dilini zayiflatan sosyal medya, diger
yandan iletisimi ve sosyallesmeyi artirdigi sdylemiyle mesruiyet zeminini artirmaktadir. Zira
insanin iletisim, sosyallesme, aidiyet ve kimlik gibi daha bircok ihtiyaci devam ettikce, s6z
konusu ihtiyaclarini karsilayacak araclari, sembolleri ve icerikleri Gretmeye devam edecektir.
Bununla birlikte dikkat edilmesi gereken sey, bu ihtiyaca karsilik gelen araclarin birey ve
toplum iliskilerinde toplumsal derinlik ile olan iliskisinin hangi yénde seyrettigidir. Ornegin;

...sanal denilen topluluklar, ytkimlilik ve sorumluluk yerleri olan gercek toplu-
luklarin tersine, ironi ve oyun tizerine kurulmustur. Eger siberuzamda kimliklerimizi
gizleyebiliyorsak, bu ‘Gteki'nin 6zgulluginin (particularity) devreye girmesi gere-
ken, gercekten demokratik bir iletisimsel alisveris olanagini yok eder. Bunun yerine
gorkemli salonlarini korkusuzca, kargasadan, kirden ve belirsizlikten uzak bir sekilde
dolasabilecegimiz (bir) enformasyon kralligi yaratir (Stallabras, 1996, s. 67; akt.
Stevenson, 2008, s. 302). Siberuzam, yoksullarin kendi ¢abalariyla asla bir 6zne olarak
goriinemeyecekleri ve yalnizca ara sira tartisma ‘nesneleri’ olarak gortinebilecekleri
bir sorumsuz tiketim bdlgesi haline gelmektedir. Aslinda ag UGzerinden ‘sanal’ top-
luluklar yaratma arzusu, meta sermayesinin atomlastirici etkisi altinda ezilen ‘gercek’
komiinal iliskilerin yok olusuna isaret ederken, ayni zamanda insanlarin Umitsizce bir
aidiyet hissine ihtiya¢ duyduklari ve ellerinde o an mevcut olan her tiir aragla bunu
yaratacaklari olgusuna isaret etmektedir. Siber ¢céziimleri savunanlar, su anda toplu-
luga yonelik insan ihtiyaci ve arzusunu giidiimlemektedirler (Stevenson, 2008, s. 302).

Genglerin yetiskinlerle olan iliskilerinde toplumsal derinlik, bir bakima toplumsal olanin
ortak hafizasi ve kimligini olusturmaktadir. S6z konusu bu hafiza ve kimlik toplumsal
derinlik sarmaliyla kusaktan kusaga aktarilmakta ve boylelikle toplumsal anlamda bir durus
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belirlenmektedir. Genglerin sosyal medya pratikleriyle toplumsal 6znesi “ben” olan bir algiyi
beslemeleri, yetiskinlerle kurulacak olan dili, kimligi ve hafizayi zaafa ugratmaktadir. Clink
yetiskinlerin iligki/iletisim algisi daha cok zamana yayilmis ve uzunca bir arka plan tzerinden
yasanmis iliskiler biciminde kurulmaktadir. Buna karsilik genclerin sosyal medya ortamin-
da kurduklan iligki/iletisim bicimi blyik oranda anlik, baglamsiz ve sonugsuz bir iletisim
bicimine dénismektedir. Castells’e gore (1996), biz kiresel bir kdyde degil; kiresel olarak
Uretilip yerel olarak dagitilan, kisiye 6zel kuliibelerde yasamaktayiz (akt. Stevenson, 2008, s.
309). Bu bakimdan genclerin ortaya koydugu bu yeni iletisim ahlaki, yetiskinlerle iletisim-
sizligi artirdigi gibi, genclerin kendi sosyo-psikolojik durumlarini da olumsuz etkilemektedir.
Zira genglerin sosyal medyada bulunma istegi buyiik oranda gériilme, begenilme ve takdir
edilme istegdi ve ihtiyacindan kaynaklanmaktadir. Bu bakimdan genclerin istek ve ihtiyaglari
bu yoniyle toplumsaldir. Sosyal medya marifetiyle toplumsal derinlige karsi durarak, top-
lumsal hafizaya ve kimlige ihtiya¢ duymak paradoksal bicimde genglerin sosyo-psikolojik
durumlarini etkilemektedir. Bu nedenle gencler birey ve toplum iliskilerinde daha hassas,
kirilgan ve naif bir kisilige burinebilmektedir.

Genglerin toplumsal derinlikten uzaklasarak hassaslasan ve daha kirlgan hale gelen
kisiliklerine karsilik, sosyal medya araciligiyla siddetli kiiresel etkilere ¢cok daha acik hale
gelmektedirler. Zira ayni evde yasadigi yetiskinlerle iletisim dili kurmakta guglik ¢eken
gencler, oturdugu odadan disari ¢ikmadan diinyanin herhangi bir noktasiyla iletisim
kurabilmektedir. Burada belirtiimesi gereken sey, kiresel dlcekte iletisim kurabilme imkan
ve kapasitesinin yanlishigi degildir. Paradoksal bicimde kurulan iletisim biciminin birey ve
toplum iliskilerinde toplumsal derinlige olan olumsuz yansimalarina dikkat cekmektir. Zira;

...modern toplum, sézcigiin bircok anlaminda yogun bir bicimde devingendir.
insanlar, oradan oraya dolasip durmaktadirlar; dogduklar, biytdiikleri, aci cektikleri ve
oldukleri kiiclik bir camur parcasinin icinde bir unsura bagh degildirler. Bu ¢ag, bir go¢
cagidir -kdylerden kentlere, kiiciik kentlerden blyik kentlere, blyiik kentlerden diger
biylk kentlere ve ulkeden (lkeye kitlesel hareketler cagidir... “devingenlik kilturel
anlamda da anlasilabilir. Bir kisi, evinden hi¢ disari ctkmadan da 6nemli bir anlamda
‘devingen’ olabilir. Bir kisi, bir degisim -mekanin, bicimin, diistincelerin, kiltlrin- olasi-
igini tasavvur edebiliyorsa devingendir. Balta girmemis bir ormanin ortasinda yasayan
kicuk bir kabile toplumu, hi¢ bir zaman tamamen statik degildi -tim toplumlar degisir
ve evrilir; fakat modern toplumdan ¢ok daha az degisimin bilincindeydi, cok daha az
dis etkilere ve dislincelere aciktr; bireyleri, yuvayi terk edecek kadar biylyene kadar,
yerlesik aliskanliklarin besigi ve kozasi icindeydi. Modern erkekler ve kadinlar, erken
cocukluktan itibaren degisime, yeni dislince tarzlarina, yeni Urlinlere, yeni egilimlere
aciktirlar. Ve evlerinden disari hi¢ ¢cikmasalar da bu boyledir.” (Friedman, 2002 s. 73)

Sonug olarak yetiskinlerin gorece daha az varlik goésterdikleri fakat genglerin daha yogun
bulunduklari sosyal medya pratiklerinde genclerin her tiirli etkiye acik ve maruz kalmalari,
yetiskinlerle olan iliski/iletisimlerini olumsuz etkilemektedir. Ayrica genglerin sosyal medya
pratiklerinde sosyallesme ve toplumsal stirece dahil olma ihtiyacina karsilik sosyal medya
ortaminda bilyik oranda kendi akranlan disinda yetiskinlerle iliski kur(a)mamasi, s6z
konusu iletisim sirecini olumsuz etkilemektedir. Bununla birlikte sosyal medya ortaminda
kolaylikla baslatilabilen/bitirilebilen, yiizlerce arkadasla gercek bir iliski kurulabilmenin ve
strdirdlebilmenin zorlugu nedeniyle toplumsal derinligin olumsuz etkilenmesi yadsinmaz
bir durum olmaktadir (Karagoz, 2013; Simsek-Rathke, 2014).
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Ayni sekilde toplumsal derinligin aidiyet kodlarina sirtini dénerek yetiskinlerle kur(a)madigi
iletisimi, dlinyanin herhangi bir noktasiyla kurma ¢abasi s6z konusu iletisimsizligi artirmak-
tadir. Bu bakimdan yetiskinler ile genclerin tasvir edilen iletisimsizligi toplumsal derinligi
eksilten, zaafa ugratan bir yonu icinde barindirmaktadir. Ayni zamanda birey ve toplum
Olcedinde bugtin nelerin yasandigini kavramanin yani sira, gelecege iliskin projeksiyonlarda
bulunmayi da zorlastirmaktadir.

Paradigma Uretimi

Sosyal medyanin bilgiye ulasma ve bilgiyi cogaltma sirecindeki islevselligi, diger yandan
bilginin degersizlestiriimesini beraberinde getirmektedir. Toplumsal derinligin varolus-
sal 6nemde sahip oldugu bilgi, hakikat ve irfanin, kolay ve son derece hizl Uretilen bilgi
karsisinda degerini yitirmesi, ayni sekilde toplumsal derinligi éldiren bir etkiye sahiptir.
GUnumiz gengliginin kendini bilginin ve dogrunun merkezi konumunda goren yaklasimi,
toplumsal derinligi var eden temel akh ortadan kaldiran bir tavirla 6rtismektedir (Funk,
2013). Baska bir ifadeyle gencligin sosyal medya aracilidiyla bilginin merkezinde kendini
Ozne olarak gérmesi, ge¢cmise iliskin bilgi ve tecrlibeyi megsruiyet krizine ugratarak islevsiz-
lestirmesi, bilginin hakikat ile olan iliskisini 6nemli 6l¢tide zaafa ugratmaktadir. (Funk, 2013;
Faubion, 2014; Chul Han, 2015). Zira gencligin bilgi ile olan iliskisi, bliylk 6l¢tide kendi ‘ben’i
ile sinirl bulunmaktadir.

Gengligin bilgi ile olan iliskisinin kendi ‘ben’i ile sinirli olmasina karsilik, ge¢mis kusaklarin
bilgiye ve bilgi sahibine duyduklari saygi, itibar ve énemin boyutlari, toplumsal derinlik ile
olan mesafemize isaret etmektedir. Gengligin kendini merkeze alarak toplumsal derinligi
onemsemeyen tavri, kendi toplumsal derinligimizin farkh paradigmalar karsisinda nasil
geriletildiginin gostergesi olmaktadir. Bu anlamda hakim paradigma sosyal medya mari-
fetiyle yeni bir karakterin ve yeni bir diinyanin mimkin oldugunu ifade etmektedir. S6z
konusu yeni karakterin hangi 6zellikleri tasimasi gerektigi veya kendine iliskin parametre-
lerin neler olmasi gerektigini belirleyen bir paradigma s6z konusudur. Bu anlamda “eko-
nomik ve toplumsal yapida ortaya cikan her kokli degisim kisilik degisimine de yol acar.
Bu tir kisilik degisimleri, sik goriindikleri yerlerde, sdzgelimi belli toplumsal katmanlarda,
meslek ve yas gruplarinda, alt kiltiirlerde, yasam diinyalarinda ya da belli sosyal ortamlar-
da ozellikle dikkat ceker. S6z konusu insanlarin disiinme, hissetme ve eylemde bulunma
davranisini dnemli dlcuide etkileyen kisilik tipi tam da buralarda olusur. Ama bu yeni kisilik
tipi sadece genis dlctide davranisi belirlemekle kalmaz, ayni zamanda insanlarin kendileri,
kendi imkanlari ve sinirlari, baskalari, ortam ve gelecek hakkinda gelistirdikleri degerleri ve
tasavvurlar da beraberinde getirir, iste bu yeni kisilik tipini baska yerlesik tiplerden ayiran
de bu degerler ve tasavvurlardir. Yeni bir kisilik tipi gitgide yayginlasiyorsa, bu onun kigkir-
tici bir cekicilige sahip oldugu anlamina gelir, iste bu tip insanlarin somut diizeydeki ayirici
ozelligi bu kiskirtici cekiciliktir.” (Funk, 2013, 5. 11)

Funk’in s6zlnu ettigi yeni kisilik tipi glinimuzde sosyal medya ile miicessem hale gelmis
ve sinirlarl belirlenmis genclik tipolojisine denk dismektedir. Sosyal medya kullanmanin
ozellikle geng olmakla iliskilendirilmesi; genclerin 6zgr, bagimsiz ve her tiir mahalle baski-
sindan uzak kalabilecegi bir mecra olarak kodlanmasi yine bu tipolojinin temel karakteristik
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ozelliklerindendir. Ayni sekilde sosyal medya temel insan haklari ve demokrasinin en dnemli
araci olarak sunulmaktadir. Genglerin demokratik katilimini artiran ve beraberinde demok-
ratik olgunlugu gelistiren bir unsur olarak dolasima sokulmaktadir. Fakat bu sunum gencle-
rin sosyal medyayi sonsuz/sinirsiz umarsizligin ve duyarsizligin mecrasi olarak gérmelerine
neden olmaktadir. Bu anlamda “temel haklarla ilgili diistinceler yeni degildir; olduk¢a uzun
ve saygin bir soy kuttkleri vardir. Bir hak devriminden bahsetmek, 6zlemlerde ve kazanim-
larda bir deg@isimi ima eder; insanlarin bu haklarin coguna sahip ciktiklarini ve 6ncekinden
daha genis, daha derin ve daha 6nemli olduklarini ima eder. Cagdas toplumda haklar, geg-
miste oldugundan ¢ok daha fazla bireyseldir. Gercek anlaminda bireyseldir: Gruplara, sinif-
lara ya da tabakalara degil bireylere aittirler ve bireylere baglidirlar. Bu nedenle (kavramsal
olarak) tasinabilirdirler. Gittigimiz her yerde, bulundugumuz her yerde pesimizden gelirler;
saclarimiz ya da derimiz gibi bizim parcamizdir (Friedman, 2002 s. 56).

Glnumuzde haklarin daha ¢ok bireylerin tasarrufunda bulunmasi sosyal medya 6rnekli-
ginde gorilecedi gibi, bireylerin 6tekiyle ve toplumsal iliskilerde sorun yasamasina neden
olmaktadir. Zira gencligin sosyal medya pratikleri, genclerin diinyanin, bilginin ve hakikatin
merkezinde kendi ‘ben’lerini gordiklerine ve bu merkezi rollerini kimseyle paylasmak
istemediklerine isaret etmektedir (Boyd, 2014; Funk, 2013; Bazarova, 2012). Toplumsal
derinligin bittin paradigmalarini yapibozumuna ugratarak, yatay ve dikey biitiin boyutlar-
da ‘ben’ merkezli bir paradigma Uretimine kalkismaktadir. Burada gengligin paradigma ve
bilgi Gretim potansiyelinin yadsindigi sonucu cikarilmamalidir. Bilakis gengligin s6z konusu
potansiyelinin toplumsal derinlik ile olan baginin zayiflatiimasina yonelik bir elestiri s6z
konusudur. Gengligin sosyal medya marifetiyle kendinden 6nce ve sonra butlin paradigma
iretimi ve belirlenimleri yok saymasi elestirilmektedir.

Toplumsal derinligin Urettigi paradigma ve icerigi umursamamanin, buna karsilik tarih,
sosyoloji, teoloji gibi daha bircok alanda birey ve toplum iliskilerine dair Uretilen icerigi yok
saymanin mesru sayildigi karakter hi¢ kuskusuz ben merkezli bir karakterdir. Sosyal medya
ile genclik iliskisinin temel vurgusu ‘ben’ merkezli bir karakter etrafinda gelismesidir. Bu
anlamda temel paradigma gengligin kendi etrafinda bulunan biitiin sinirlari kaldirarak,
birey ve toplum boyutunda her seyi belirleme hak ve yetkisinin kendisinde oldugu yakla-
simidir. S6z konusu ‘ben’ merkezli karakterin hangi arka plandan beslenerek olgunlastigini
‘yatay toplum’ kavramsallastirmasiyla Friedman (2002) su ifadelerle 6zetlemektedir;

...yatay bir toplum en derin diizeyde bir kisinin benlik duygusunu etkiler. Yatay bir
toplum bir bireyler ve bireyciler toplumudur. Toplumdaki insanlara benzersiz bireyler
olarak kendileri icin bir yasam, bir anlam, bir kimlik kurma hak ve yetkisine sahip olduk-
lart 6gretilir ve buna inandirilir. Toplumu olusturan gruplar geleneksel toplumlardaki
gruplardan farklidir. Sosyal olarak insa edilirler, karmasiktirlar ve gondlli -tercih
edilmis- gruplardir... Insanlar 6zgiir iradeye inanirlar. Fakat siyasetlerini, giyimlerini,
tarzlarini ve kimliklerini, ellerine yazili verilen bir méniiden secerler. Anlamadiklari ve
farkinda bile olmadiklar giiglerce sinirlanirlar. (s. 211)

Glnumizde gencligin sosyal medya Uretimleri Uzerinden dolasima sokulan 6zgurliik,
haklilik, demokrasi kiiltliri ve dogrulugu kendinden menkul gerceklik vb. paradigma, top-
lumsal derinligi, zayiflatmaktadir. Bu anlamda toplumsal derinligin bitiin tretim ve belir-
lenimlerinin olumsuzlanarak mesruiyet krizine ugratilmasi ayni paradigmanin yansimasidir.
Bununla birlikte sosyal medya ve kullanim pratiklerinin bir¢cok olumlu sifatla sunulmasi ayni
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sekilde hakim paradigmanin etkisiyle gerceklesmektedir. Buna karsilik s6z konusu hakim
paradigmanin 6znesi konumunda bulunan genclerin, temelde sinirlari belirlenmis ve cesitli
sifatlarla donatilmis bir diinyanin nesnesi olarak gériildiikleri sorgulanmahdir. Ozgiirliik
vaadi ile genclerin tarih yazdiklarini degil, bilakis yazilan tarihin icerisinde, hatta gerisinde
kosan nesneler olarak kodlandigi hatirlanmalidir. Gengligin toplumsal derinlik ile olan ilis-
kisi/iletisimi saglikli bir zeminde yeniden kurulmalidir. Ayni sekilde gencligin hakim kiresel
paradigma karsisinda hassas ve kirilgan hale gelen karakteri toplumsal derinligin kusaticili-
giyla yeniden bulusturulmalidir.

Sonuc¢

Fatma Barbarosoglu (2014) yazdigi gazete kosesinde su ifadelere yer vermektedir; “Kav-
rayamadigimiz hayat icin yeni seyler sdyleyemeyiz. Bilmedigimiz, kavrayamadigimiz bir
diinya icin s0z Uretemeyiz, recete Uretemeyiz, elestiremeyiz. Ya ne yapariz? Adit ile isyan
arasi haykirs esiginde aglasir dururuz en ziyade. Tanzimat aydinlari nasil bir diinyaya
yuruduklerini tam olarak kavrayamamisti. Lakin nasil bir diinyadan kopmakta olduklarini
biliyorlardi.” GlinimUizde de birey ve toplum 6lceginde nelerin yasandigi, hangi etkilere
maruz kalindidi veya gelecekte nelerin yasanacagina dair bir anlama ve kavrama c¢abasi
onem arz etmektedir.

Gunlimuziin en dnemli olgularindan biri olan sosyal medya araglari ve kullanim pratiklerine
iliskin temel yaklasim; 6znenin sonsuz ve sinirsiz 6zgurligu etrafinda gelismektedir. Sosyal
medyanin handiyse hi¢ sorgulanmadan 6zgurligu, dogrulugu ve hakliigi yapisal ozelli-
ginden kaynaklanan bir gerceklik olarak kabul edilmesi, s6z konusu anlayisi beslemektedir.
Bu anlayis ayni zamanda sosyal medya kullanicilarinin kullanim pratiklerine de mesruiyet
kazandirmakta, kullanicilarin éniindeki bitiin engelleri kaldiran bir kaldirag olarak islev gor-
mektedir. Bu yonuyle mahalle baskisini, aile otoritesini ve her tirli toplumsal iliski bigimini
temellerinden sarsan bir potansiyele sahip oldugu kabul edilmelidir. Baska bir ifadeyle bu
durum gegmiste Aydinlanma aklinin, geleneksel yasama iliskin ne varsa hemen her seyi mes-
ruiyet krizine ugratarak, yeni bir akil insa etme ¢abasina benzemektedir. Bu bakimdan gecen
ylzyilda kitle iletisim araglari baglaminda birey ve toplumu sarmalayan ne varsa, tamaminin
glinimuzde sosyal medya araclariyla arinacagini; bununla birlikte birey ve toplum hayatinin
acik, seffaf ve demokratik bir olgunluga erisecegi algisi dolasima sokulmaktadir.

Bu bakimdan glniimiizde sosyal medya ve temel kullanim amaclari etrafinda olusan ulu-
sal ve kuresel ortalama algi; herkesin fakat 6zellikle genclerin kendi ‘ben’leri, kimliklenme
bicimleri ve diger biitiin pratiklerin 6zgiirliigii etrafinda sekillenmis bulunmaktadir. Ozellik-
le genclerin vazgecilmez varolus mecrasi olarak kodlanan sosyal medya, 6zgurliigin, birey
ve toplum iligkilerinin ve toplumsal paradigma Uretiminin en yetkin araci/mekani olarak
sunulmaktadir. Sosyal medyanin kullanici pratiklerinin onlari sosyallestirdidi, onlara sinirsiz
bir 6zgurliik sagladigi, onlarin demokrasi kiilttriini gelistirdigi vb. kabuller, biitiin pratikleri
mesru ve tartisiimaz kilmakta ve sonug olarak toplumsal derinligi zaafa ugratmaktadir. Bu
anlamda George Ritzer'in bir toplumsal okuma teorisi olan toplumun McDonaldlagma'’si
strecini glinimiizde sosyal medya pratiklerinin hazirladigi, Goker'in (2015) calismasinda
somut gostergeler tizerinden okunabilmektedir.
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Toplumsal derinlik kavraminin tanim ve cercevesini belirlemek zor olmakla birlikte, toplu-
mun Urettigi ortak tarih, kiltir ve kimlik olarak tanimlanabilir. Buitiin toplumsal unsurlarin
harmonisinden olusan ortak renkler olarak betimlenebilir. Veya birey ve toplum 6lceginde
olusan butln sosyal sermaye unsurlarinin toplami oldugu ifade edilebilir. Bu bakimdan
toplumsal derinlik, birey ve toplumun karsilastigi kiiresel riizgarlara karsi koruyucu bir islev
gérme potansiyeline sahiptir. Yeni iletisim teknolojilerinin kiresel dlcekte ag metaforuyla
eklemlendigi gercedi karsisinda, sosyal medya kullanicilarinin gerceklestirdikleri pratikleri
ile kendi sosyal sermayelerini gelistiremediklerini, hatta var olan sosyal sermayelerinin ag
ortamina tasidiklari Turkiye gencligi 6lceginde Babacan’in (2015) gerceklestirdigi calisma
kapsaminda degerlendirilebilir.

Bireyin icerik Ureticisi olarak interaktif varlik gésterebildigi sosyal medya araglari toplumsal
derinlik bilinci ve birikimini 6nemli l¢tide olumsuz etkilemektedir. Zira bireyin cogu kez
toplumsal derinlige kapali iken, kiresel dlcekte etkilere agik olmasi ve bireyin toplumsal
derinlikten uzaklasarak atomize olmasi toplumsal derinligi eksilten dnemli bir stire¢ olmak-
tadir (Hutton ve Fosdick, 2011). Bu bakimdan toplumsal yapinin sahip oldugu kimilatif
akil olarak tanimlanabilecek toplumsal derinlik, sosyal medya merkezli kurulan iliskiler bag-
laminda 6nemli 6lctiide olumsuz etkilenmeye agik bulunmaktadir. Toplumsal dlcekte daha
¢ok genclik Gzerinden yasam alani bulan sosyal medya, birey ve toplum yasamina pozitif
katkilar sunma potansiyeline sahipken, diger yandan yapisal 6zelligi geregi toplumsal
derinligi eksilten, azaltan bir etkiye sahiptir.

Sonug olarak giliniimizde bireylerin 6zgtirliik ve baglantisizlik iddialariyla paradoksal bigim-
de yasadigi hassas ve kirilgan karaktere karsi, toplumsal derinlik 5Snemsenmelidir. Gengligin
sosyal medya araciligiyla sergiledigi biitiin pratikler hakli, dogru ve tartismasiz goriilmek
yerine, toplumsal derinligin cercevesi etrafinda okunmali ve anlasiimalidir. Aydinlanma
disuincesinin akla yaptigi vurgunun diinyayi ve insanhgr getirdigi noktaya odaklanarak,
bugiin yeniden benzer bir vurgu ile gergeklestirilen sonsuz/sinirsiz bir 6zgirliigiin boyutlari
tartisiimalidir. Sosyal medyanin kiresel boyutu géz 6niinde bulundurularak, bu mecranin
gengligin varolus mekani olarak goriilmesinin toplumsal derinlik perspektifiyle anlasilmasi
ve kavranmasi gerektigi vurgulanmalidir.
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Introduction

In the last few centuries of human history, the ideas of the Enlightenment and modernity
have been institutionalized in such a way that they now effectively touch, change and
determine most, if not all, aspects of individual and social life. In this sense, classical social
theory is largely a product and outcome of the Enlightenment, even though it was con-
structed upon the rejection of tradition. To many Enlightenment philosophers, tradition
was characterized as a mystifying source, an enemy of the mind and an obstacle in the
path of human development (Horkheimer and Adorno, 1995, 19; Thompson, 2008, p. 276).

This said influence of the Enlightenment has downgraded social depth and made its effect
felt in a more intense manner, especially in the geography we live in as much as being
determinant anywhere else across the world. While the debilitation of social depth in the
twentieth century was largely ensured through the production and determinations of clas-
sical methods, today this is done via more sophisticated tools. In other words, while the past
century witnessed how social depth was transformed in social, political and/or economic
terms, today we see how these process impacts individuals involved with social media. One
perception is that anything pertaining to modern times and blanketing the individual and
social will be purified by social media tools and, at the same time, the individual and social
life will attain an open, transparent and democratic maturity (Kim, Hsu and Zahiga, 2013).

Rising on the facilities of social media tools, the network society (Castels, 2005) entails a
different model of an intellectual capitalist economy, one that involves reconsidering the
connection between communication and politics and taking into account the changes in
our cultural lives. In this case, a network society is an attempt to present a social theory
of mass communication tools that takes both the rise of new media and the transition to
an information-based society seriously. The new information and communication tech-
nologies do not require a new society; rather, they provide the tools that make it possible
(Stevenson, 2008, p. 298).

In this sense, the basic utilization practices of social media are based upon a staggeringly
intricate pattern of relations on the axis of fundamental elements (e.g., language, culture,
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history and identity), as opposed to the ordinary details of one’s daily life (Babacan, 2015a).
Our study deals with the meaning ascribed to contemporary youth's social media practices
from the perspective of social depth following an intellectual effort relating to that perspec-
tive’s fundamental paradigm.

The Social Depth Concept

In this study, the concept of social depth corresponds to a wide and deep meaning, such
as identity, culture, language, religion, politics, and daily life on both the individual and
the social scale. In brief, the mind functions as the founder subject of one’s individual and
social life by establishing relations among all these areas and the past, present and future.
Social depth can be defined as the identity that the individual and the society have created
and brought to maturity based upon their historical backgrounds. In this sense, it can be
understood as the total inevitable materialized identity accumulated over of time. Identity
is not a sense - identification — of who we are or of some element that separates us from
others; it is a lens that we use to look at the world. Every identity sign has a specific history
and carries with it its tradition of meaning (Friedman, 2002, pp. 13-14).

Today, central and determinative culture develops an asymmetrical relation with other
cultures in terms of social relations, which then become connected with (dependent upon)
each other through the network of new communication technologies (Dijck, 2013). Thus,
there is a potential that the young people involved in this social media network environ-
ment will distance themselves from their own social depths when confronted with that
environment’s dominant culture. In this respect, on the one hand the user escapes the
total domination of his/her own social depth and finds an environment in which he/she
can freely exist. On the other hand, the user gets in touch with the global culture, as a
larger domain of domination, and is personally involved in the process. As Manuel Castells
(2005) states, “individuals now live in a globally and locally interwoven and interconnected
network society.” While social medial possesses a habitat more over the youth in social
scale and it has the potential of positively contributing to the individual and social life, on
the other hand it helps diminish the social depth resulting from its intrinsic feature (Bulut,
2013; Babacan and Yaman, 2014). As in many societies, the perception and use practices of
social media held by the youth, the population segment most involved with social media
(Turkish Statistical Institute, 2014), adversely affect social depth to a significant extent
(Grand National Assembly of Turkey, Research Report, 2012; Babacan, 2015b).

The Freedom and Promise of Unlimitedness

All of these technology-centered innovations make significant contributions to the lives of
individuals and society. However, this purpose also incorporates an effect and feature that
sweep away the “poeticness of life,” as Lefebvre (1998) states, and make daily life unlivable.
In this regard, a brief biography of the twentieth century is enough to make this case.

A suspicion has arisen that the Enlightenment project is destined to transform its goal
of freeing humanity into a universal system of oppression for the sake of emancipating
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humanity by reversing its very goal. This important thesis is put forward by Horkheimer
and Adorno in their work titled The Dialectic of Enlightenment, in which they argued that the
logic behind Enlightenment rationalism was that of hegemony and oppression. The desire
to have hegemony over nature led to hegemony over people, which would only come to
an end with a “nightmare by which man dominates himself” (Bernstein, 1985, p. 9) (cited:
Harvey, 1999, p. 26).

Theodore Zeldin (2000, p. 21) summarizes this situation as follows:

“What | deduce from the history of slavery is that freedom is not an issue that can be
secured by means of enacting laws and that is merely about rights. Though you have
the freedom to express yourself, it is up to you to decide on what to say, to find some-
body who will listen to you and make sure that what you say sounds nice; acquisition
of these skills requires efforts. The only thing a law can do is to let you play the guitar
and it is up to you whether you can find the guitar. Therefore, human rights declara-
tions are just a small portion of the materials comprising the essence of freedom.”

The young show that they act in accord with an indefinite/unlimited perception of freedom
in terms of social media, as well as their relation with and practices in that media. In this
sense, they exhibit their wish and tendency to adhere to that same perception of freedom
with all of the people and institutions in their communication environment, notably their
families, in their lives (Boyd, 2014; Puddephatt and Oesterlund, 2012; Rideout, V., 2012).

Similar to the fact that the Enlightenment idea disregards whatever restricts the mind and
freedoms, prior to itself, by subjecting them to a crisis of legitimacy, social media also prom-
ise an indefinite/limitless course that abolishes all previous limits. Mentioning this situation
while describing the twentieth century, Russell Jacoby (1996, p. 25) states:

“once dwelled upon in the past, the problems and ideas are being removed from
the sight and mind merely to open the path for subsequent issues and opinion to
emerge as brand new. This situation is seen to have intensified in any field. The soci-
ety remembers less and less these things at an every-increasing rate. The indicator
of our age is that the idea surrenders to the fashion. While the past is despised and
underestimated for reason of being very old, today is praised to the skies as the best.”

In this respect, our study is not built upon concrete outcomes of effect research, but rather
deals more with the potential effects of the relation of social media use with social depth.

Turkey’s 2013 Gezi Park protests and subsequent events can serve as the point of focus,
as an example of the concrete outcomes of the relation between social media and social
depth and as a case with newly appearing results (Odyakmaz Acar, 2013; Ete and Tastan,
2013; Topbas and Isik, 2014). In the same way, one can look at the risks associated with
the concept of “customs” as one of the constituents of social depth, as suggested by Bulut
(2008, 63-78) in the relation with the media or the process of molding new public opinion
(Eren and Aydin, 2014).

In this sense, Rheingold (1998) argues that individuals will effectively participate in demo-
cratic processes through online discussions. However, the speed of modern communica-
tion has quite a few consequences. First of all, speed destroys the idea and the opportunity
for negotiations. The opinions concerning the possibility of using technology to improve
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democracy are erroneous, for speed technology creates a culture in which communication
conditions the public’s responses (Virilio, 2000b, p. 109, cited: Stevenson 2008, p. 328).

The social media’s promise of freedom includes reducing social depth as the most sig-
nificant source of dynamism of the very moment we are in and the future. Today’s style of
criticism, which puts aside the old for the sake of the new, comprises part of the zeitgeist
and is good for whitewashing and defending by forgetting it (Jacoby, 1996, p. 28). What is
expected from the youth’s perception of the social and their use practices is internalization
and, subsequently, how the resulting global culture is presented (Youmans and York, 2012).

On Individual and Society Relations

Communication media is a fundamental shaper of human life and therefore of the idea
(Térenli, 2005, p. 7). Communication tools not only enable the flow of basic knowledge and
information throughout the individual and social relations, but also function as the primary
carrier of quite a few components, such as knowing, learning, wondering and presenting
oneself on the foundation of individual and social relations. In this aspect, Erving Goffman
(2009, p. 15) summarizes the framework by which the self is presented in daily life:

“When there is a newcomer in a sphere, the people there tend either to obtain
information or make use of their already existing information relating to that per-
son. People are generally most curious about issues such as that person’s social
and financial status, how he perceives himself, his attitude against the other people
around him, whether he is skilled at what he does and whether he is reliable. Though
it seems some of this information has been collected just for there is nothing else
to do, in general, this curiosity is based on quite practice reasons. Such information
about the newcomer allows the observers to acquire preliminary information and
to assess what is expected from them and what they can expect from that person.
Getting information in this manner is useful in terms of seeing how to best obtain
reactions from the said person.”

Social media leads to the reshaping of people’s responsibilities to one another and this, in
turn, paves the way for a new ethics of communication and new notions. To illustrate, in
electronic media people greet each other by saying “What's up?” to both initiate and ter-
minate a conversation (i.e., the communication process) without needing to say anything
at all and with no feeling of responsibility to the addressee. In contrast, our previous com-
munication habits would regard this as unacceptable and rude behavior, for one must at
least say “Hello” and “Goodbye” (Simsek-Rathke, 2014, pp. 2-3).

In other words, the perception of freedom feeds a carefree and irresponsible understanding
based on the youth’s abandonment of a social dimension in their social media practices
(Boyd, 2014; Litt, 2012). Another issue affecting social depth in the context of individual and
social relations/communication is the inter-generational difference of language. The youth
consider the adults’ language as rather old and therefore obsolete when compared to the
language that they have created and use on social media (Boyd, 2014).
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Paradigm Generation

The approach that today’s youth use, which puts them at the center of information and
truth, corresponds to an attitude that eliminates fundamental reason as the existence of
social depth (Funk, 2013). In other words, their perception of themselves as the subject at
the center of information by means of social media greatly weakens the relation between
information and reality by disabling that information and experience which pertains to the
past and then subjecting it to a crisis of legitimacy (Funk, 2013; Faubion, 2014; Chul Han,
2015), for their relation to information is mostly limited to their “self.”

On the other hand, it should be asked whether the youth who are in the subject position of
the said dominant paradigm are seen as the object of a domain that is basically delimited
and equipped with various attributions. It should also be remembered that the promise of
freedom codes the youth as objects inside the history being made, even remaining behind
the history, but not as making history. Their relation/communication with social depth
should be reestablished on a firm ground; likewise, their fragile and sensitive character
against the dominant global paradigm should be brought together again with the encom-
passing properties of social depth.

Conclusion

The basic approach toward social media tools and how they are used is one of the most
important current phenomena, for it develops around the subject’s indefinite and unlim-
ited freedom. The fact that social media is acknowledged, almost without any questioning,
as a reality originating from its structural feature in terms of its freedom, truth and justness
fosters such an understanding. At the same time, this understanding legitimizes the social
media users’ practices and functions as a leverage that can lift all of the obstacles in front
of them.

In this respect, the average national and global perceptions formed around social media
and basic use goals have been shaped around one’s own “self,” identity formats and free-
dom from all other practices, especially in the case of the youth. Coded as the indispensable
existence course of, most notably, the youth, social media is presented as the most compe-
tent tool/space of freedom, individual and social relations and social paradigm generation.

In conclusion, social depth should be highly regarded against the sensitive and fragile
character that contemporary individuals happen to experience in a paradoxical manner
in terms of their claims of freedom and disconnection. All the practices that the youth
exhibit through social media should be read and understood within the framework of
social depth, instead of as being seen as just, right and undisputed. The dimensions of
indefinite/unlimited freedom realized today with a similar emphasis should be debated by
focusing on what emphasis the idea of Enlightenment brought to the world and humanity.
Taking into account the global scale of social media, it should be highlighted that the fact
that this course is seen as the existence space of the youth should be understood and
comprehended together with the perspective of social depth.
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Sofca Ornekleminde Kalburcu Seyhi
Pir Ahmed Efendi ve Alevilik Anlayisi

Rifat Turkel

Oz: Pir Ahmed Efendi, XVI. yiizyilda Kiitahya'da yasamis, neslinden Miifti Dervis, Sunulldh-1 Gaybi gibi alimler
yetismis dnemli bir zattir. Halveti gelenekten gelen Pir Ahmed Efendi, yasadigi donemde muteber bir sahsiyet-
tir. Onun bu itibari, gesitli kesimler arasinda gintimuze kadar var olmustur. Ancak o XX. ytizyilin ikinci yarisindan
itibaren, 6zellikle bélgede yasayan Aleviler tarafindan sahiplenilmis, bu durum giinimiize kadar devam etmis-
tir. Mezarinin bulundugu Sofca’da ve civardaki Alevi kéylerinde halen kendisine hiirmet edilmektedir. Ayrica
Pir Ahmed Efendi adina bir ocak ve bu ocaga bagh télipler bulunmaktadir. Bu sebeple bu calismada ilk 6nce
Pir Ahmed Efendi’yi tanitmayi, ardindan gerek Pir Ahmed Ocagindaki gerek Sofca koyuindeki Alevilik anlayisini
tespit etmeyi amagladik. Sofca’da ve Pir Ahmed Ocaginda Alevilik anlayisinin daha iyi anlasilabilmesi icin ilk
once Pir Ahmed Efendi'nin hayati ile ilgili yazili kaynaklardan yararlanarak bilgi verdik. Daha sonra glinimtiz
Sofca’sindaki Pir Ahmed Efendi algisindan bahsettik. Akabinde Sofcali Alevilerin bagli oldugu Kogulu Ocagi,
Seyyid Kemal Sultan Ocagu ile Pir Ahmed Efendi’'nin adini tasiyan ocagin Alevilik anlayisini temel inang ve ibadet
esaslari noktasindan tespit etmeye calistik. Gerektigi yerlerde geleneksel Alevilik anlayisiyla karsilastirmalarda
bulunduk. Tiim bunlari yapabilmek icin nicel arastirma yerine nitel arastirmayi kullandik. On hazirlik olarak calis-
ma oncesi ilgili ocaklarin dedeleri ve Sofcali téliplerle Eskisehir, Kiitahya ve Sofca’da milakat gergeklestirdik.

Anahtar kelimeler: Pir Ahmed Efendi Ocagi, Koculu Ocagi, Seyyid Kemal Sultan Ocadi, Sunullah-1 Gaybi,
Alevilik, Cem, Ocak.

Abstract: Pir Ahmed Efendi is an important person who lived in Kiitahya at XVI. century and arrived scholars
from line of his family as Mufti Dervis, Sunullah-1 Gaybi. Pir Ahmed Efendi who had been respected at his
period, has been recalled to the present day by varied sections. However, he has been appropriated by Alevi's
from begining from second part of XX. century, up to the present. He is still honoured between Alevi's at
the state and in Sofca in which his grave is located in. Besides, there still is a household under his name and
students in it. That's why in this work we aimed to present Pir Ahmed Efendi, and to determine Alevi percep-
tion in Sofca. We gave some information first about Pir Ahmed Efendi’s life by using writing sources in order
to make Alevi perception more clear in Sofca and Pir Ahmed household. Then, we have mentioned about
understanding of Pir Ahmed Efendi in todays Sofca. Subsequently we tried to determine Alevi understanding
of “Koculu Household” which is Alevi’s of Sofca are connected, Seyyid Kemal Sultan Household and the House
that bear the name Pir Ahmed Efendi from the point of basic belief and worshipping. We compared it to the
traditional Alevi understanding in places. To do all of these we used quantitative researches instead of qualita-
tive researches. And for provision we made an interview to mentors of mentioned households and students in
Eskisehir, Kutahya and Sofca.

Keywords: Association of Pir Ahmed Efendi, Association of Koculu, Association of Seyyid Kemal Sultan,

Sunullah-1 Gaybi, Alevism, Cem, Association.
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Sunulldh-1 Gaybi (6.1676'dan sonra), 17. ylizyllda yasamis Tiirk tasavvuf edebiyatinin ileri
gelen isimlerindendir. Gaybi’'nin babasi, “Mifti Dervis” lakabiyla meshur Cavdaroglu
Ahmed b. Besir b. Ahmed (6. 17. ylzyilin sonlar) olup Kiitahya muftaligi yaptigiigin “Mufti

Dervis” olarak taninmistir (Kurnaz, 1999). Dedesi Besir b. Ahmed, biiyiik dedesi ise Kalburcu
Seyhi Pir Ahmed Efendi'dir.’

Gaybi'nin blyik dedesi Kalburcu Seyhi Pir Ahmed Efendi giinlimiizde bircok topluluk
tarafindan hirmet edilen, adina etkinlikler diizenlenen bir kisidir. Aleviler onun adina 2009
yilindan beri “Ulusal Pir Ahmet Efendi Anma ve Kltir Festivali” diizenlemekte, bu etkinlik-
ler cercevesinde yemek pisirip dagitmakta, semah gosterileri sunmaktadir. Diger taraftan
Kalburcu $Seyhi Pir Ahmed Efendi, Halvetilerin nazarinda da saygi duyulan bir kisiliktir.
Kendisinden sonra gelen aile efradinin Halvetilige mensup olmasi ve bunlarin icerisinde
Halveti halifesi olmus zatlarin varligi dikkati ceker. Bu sebeple Pir Ahmed Efendi’'nin hem
Halvetiler hem de Aleviler tarafindan itibar edilen bir kisi olmasi arastirilmasi gereken bir
durumdur. Zahidiyye tarikati ibrahim Zahid Geylani'den (6.1305) sonra Seyh Safiyyiiddin
Erdebili ile Safeviyye, Seyh Ahi Muhammed Harezmi(6.1378) ile de Halvetiyye olarak devam
etmistir. Neticede her iki tarikat ayni koklere dayanmakta, her ikisi de Siinni 6zellikler
tasimaktadir. Ancak Safevi tarikati, Seyh Clineyd (6. 1460) zamaninda siyasi bir hiviyete
birinmis ve Siiligi benimsemistir.

Diger taraftan Halvetilik, ortaya ¢iktigi Horasan bolgesinin 6zelliklerini de tasimaktadir.
Bu bdlgede Ehl-i beyt dnemli bir yere sahiptir. Bu sebeple Halvetilik'te Ehl-i beyt motifinin
onem arz etmesi dogal bir durum olarak telakki edilebilir. Ayni kokenden gelmeleri ve Ehl-i
beyt motifinin 6n plana ¢ikmasi Halveti gelenekten gelen Pir Ahmed Efendi ve ahfadinin
Sofcali Aleviler tarafindan hirmet edilmesinde 6nemli bir etken olarak gortilebilir.

Yine XVI. ylizyildan itibaren Osmanli Devletinin topraklari icerisindeki Tirkmenleri kendi
tarafina cekmek isteyen Sah ismail ve Safevi Devleti'ne karsi, Ehl-i beyt sevgisi gibi
Tdrkmenlerin sosyo-kiiltiirel yapisina uygun motifleri tasiyan Halvetiligi destekledigi
gorilmektedir. Bunun sonucu olarak gerektiginde Halveti seyhleri bir dede goriinimiinde
Turkmenlerin arasinda bulunmaktadir. Pir Ahmed Efendi de Ttirkmenlerin arasinda bir Alevi
Dedesi gibi davranmis, Alevilerin hiirmet ettigi bir dede konumuna gelmis olabilir.?

Pir Ahmed Efendi hakkindaki literatiir incelendiginde yazili kaynaklardaki bilgilerin ¢ok az
ve birbirini tekrar eder mahiyette oldugu misahede edilmektedir. Buradaki bilgilerin bir
kismi s6zIU kilttirdeki rivayetlerle desteklenirken, so6zlu kiltlrde farkli rivayetler de goriil-
mektedir. Bu sebeple Kalburcu Seyhi Pir Ahmed Efendi hakkinda ulasilabilen yazili ve s6zli
kaynaklar cercevesinde bilgiler verilecektir. Diger taraftan kabrinin bulundugu glinimiz
Sofca halkinin Pir Ahmed Efendi ve Alevilik anlayisiyla ilgili literatiirde bilimsel bir ¢alisma

1 Ailenin soy kiitigi ismail Hakki Uzuncarsili tarafindan verilmistir. Bkz. Uzungarsili 1932. Gaybi'nin hayati,
eserleri ve siirleriyle doktora ¢alismasi bulunan Bilal Kemikli, Uzungarsili'nin verdigi soy kiitligiiniin kismen
dogru oldugunu ifade etmektedir (Kemikli 2000).

2 Mustafa Askar “Bir Turk Tarikati Olarak Halvetiyye'nin Tarihi Gelisimi ve Halvetiyye Silsilesinin Tahlili”; Hulusi
Yilmaz da “Halvetilik ve Anadolu Aleviligi iliskisi Cercevesinde Pir Ahmet Efendi Ahfadina Genel Bir Bakis”
isimli makalesinde Halvetilik-Alevilik, Alevilik-Pir Ahmed Efendi iliskisi hakkinda degerlendirmelerde bu-
lunmaktadir. Ayrintiliilgi icin bkz. (Askar 1999), (Yilmaz 2013).
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dikkati cekmemektedir. Bunun bir neticesi olarak Sofcalilarin Pir Ahmed Efendi’yi tanimlama
sekli ve Alevilik anlayisi tespit edilmeye calisilacaktir.

Bu cercevede Pir Ahmed Efendi'nin gegmisteki ve glinimiizdeki algilanisi yazili kaynaklar
ve sozIU kaltiire dayali olarak ele alinacaktir. Yine Sofca’daki Alevilerin din anlayisini tespit
etmek icin nitel arastirma yontemleri kullanilmistir. Buna bagli olarak geleneksel Alevilikle
ilgili yazili eserler, alan arastirmasi igin nitel arastirma yontemi olan gériisme teknigi kullanil-
mistir. Bu cercevede Sofcali Alevilerin bagl oldugu ocak dedeleri ve Sofcalilarla gérismeler
etrafinda kaynak kisiler kullanilmistir. Goriisme yapilan kisilerin yazi sonunda ayrintili olarak
verilmistir. Gortismeler “Gorisme formunun” icerigine uygun olarak gerceklestirilmistir.
Boylece Pir Ahmed'in kabrinin bulundugu Sofca Koyu halkinin Alevilik anlayisi, Sofca
Alevilerinin kendilerini tanimlama sekli Sofca’daki taliplerin bagl oldugu ocak dedeleri ve
Sofcali taliplerle yapilan gorismeler cercevesinde ortaya konulmaya cahlsiimistir.

Kalburcu Seyhi Pir Ahmed Efendi

Kalburcu Seyhi Pir Ahmed Efendi (6.1570) hayati hakkinda kaynaklarda sinirh bilgi bulunan
ancak onunla ilgili rivayet ve menkibelerin ¢cok oldugu bir kisidir. Kutahya'nin Kalburcu
kdylinden olmasi sebebiyle isminin dniinde “Kalburcu” ifadesi zikredilmistir. Diger taraftan
O, “Pir", olarak da isimlendirilmistir. Pir, tasavvufta bir tarikatin kurucusu, salike rehberlik
yapan kimse anlamina gelmekle birlikte Pir Ahmed Efendi, herhangi bir tarikatin kurucusu
degildir. Bu nedenle onun Pir olarak anilmasinin farkl muhtemel sebepleri olmasi gereklidir.
Gaybi lizerine ¢alismalari bulunan Bilal Kemikli, Pir sifatinin onun icin “sohbet seyhi” anlamin-
da kullanildigini ifade ettikten sonra Gaybi'nin biiyiik dedesi ile ilgili “Cedd-i dlamiz Kalburcu
Seyhi Pir Efendi hazretlerini Cafer Pasa ziyarete gelmis: “Sultanim dervisin cok mu?” demis. “Gellir
gider ¢ok begim.” demis, “dervisim var” dememis.” (Gaybi) ifadelerinin bunu destekledigini,
dolayisiyla Gaybi'nin biyilk dedesinin, herkesin sohbetine katildigi, sézlerini dinledigi, hal ve
hareketlerini 6rnek aldigi bir kimse oldugunu, bu sebepten kendisine “Pir” denildigini soyler.
Gaybi'nin sozlerinden asker ve devlet adamlarinin da onun sohbetlerine katildig anlasiimak-
tadir (Kemikli, 2000). Mustafa Tatci ve Cemal Kurnaz da onun Pir olarak adlandirilmasinin
yasliliginda hilafete getirilmesiyle alakal oldugu kanaatindedir (Kurnaz, 1999).

Bazi kaynaklarda Kalburcu Seyhi'nden bahsedilirken “Cavdarli Seyh” (Celebi, 1935) veya
“Cavdar Seyh” ifadeleri de kullanilmaktadir. Ancak bu ifadelerin gerek lakap gerek mah-
las olarak kul Pir Ahmed Efendi icin kullanildigini séylemek miimkiin gériinmemektedir.
Cunku bu ifadeler lakap olarak oglu Besir Efendi icin kullanilirken Gaybi'nin babasi Kiitahya
Muftisu Mufti Dervis siirlerinde bu ifadeyi mahlas olarak kullanmistir (Kurnaz, 1999).2
Taskoprizade, Pir Ahmed Efendi'nin ¢avdar lakabinin yaninda mihmandar (misafirperver)
lakabina da sahip oldugunu ve kendisine “Cavdar Seyhi” denilme sebebinin normal bugday
ve cavdar tohumlari ekmesine ragmen hasat doneminde benzersiz bugdaylar elde etmesi
oldugunu ifade eder (Atai, 1269).

Kalburcu Seyhi Pir Ahmed hem Karamanli Cem Seyyah'tan hem de Seyh Stimbiil Sinan’dan
hilafet almistir. Gaybi'nin Biatndme isimli eserindeki:

3 Bilal Kemikli de Besir Efendi'nin mahlasi oldugunu séyler (Kemikli, 2000).
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“Cedd-i alamiz Kalburcu Seyhi Pir Ahmed Efendi Hazretleri Karaman'da Cem Seyyah'a
ve istanbul'da Koca Mustafa Pasa Seyhi Siinbiil Sinan’a nice miiddet kemal-i mertebe
hizmetler eyleylp tarikleri muktezasinca hilafete icazet buyurduklarindan sonra hale
muvafik ve istimdadima layik insan-1 kamil sohbetine vasil olmadim diy( tehassurleri
menakiblarinda mezk{r ve beyne’l-ahbab meshurdur.” (Gaybi)

sozlerinde ifade edilmektedir* Mahm(d Cemaleddin Hulvi de onun Istanbul’'da Mustafa
Pasa Zaviyesi'ndeki Seyh’e biat ettigini daha sonra hilafet vazifesiyle gorevlendirilip
Anadolu’ya génderildigini soyler (el-Hulvi, 1993). Bunun yaninda bazi kaynaklar onun
Merkez Muslihuddin Efendi'den (6.959/1552) hilafet aldigini, Halvetiyye-Sabaniyye tarika-
tinin kurucusu Saban-1 Veli'den (6.976/1569) istifade ettigi belirtilir.> Ancak her iki durum
arasinda tenakuz bulunmaktadir. Clinkii Merkez Efendi, Stinbil Sinan'in postnisinidir. Pir
Ahmed, Suinbll Sinan’dan hilafete icazet aldigina gére Merkez Efendi zamaninda ikinci
kez hilafet icazeti almasi s6z konusudur ki bu bir ¢atismadir. Bilal Kemikli de onun Merkez
Muslihiddin Efendi ve Saban-1 Veli ile alakasina yonelik iddialarin ilmi gerceklikten uzak
oldugu kanaatindedir (Kemikli, 2000).

Pir Ahmed Efendi, istanbul'da icazet almasinin ardindan kdyiine geri dénmiis, zaviyesine
gelip gidenlerle burada bulunanlara ikramlarda bulunmustur. Gecimini ciftcilikle saglamis,
hayati boyunca bagis, sadaka, hediye ve yardim kabul etmemistir. Elde edilen bugdaydan
misafirler icin ekmek yapmayi ve hayvanlara yiyecek olarak arpa ayirmayi adet edinmisler-
dir. Onun kerametlerinden bahseden rivayetlerde zaviyedekilerin elde edilen bugdaylari
bir ambara koyarak agzini kapattigi, cavdari ambarin altindaki oluktan aldiklari, ambarin
bos kaldigina ve ihtiyaclarinin sinirlandigina sahit olunmadigi, ziyarete gelenlere ayrilirken
yol azigi olarak birer ¢orek verildigi, Pir Ahmed Efendi'nin bu bollugu ifade sadedinde “Bu
bereket, Seyhim Abdullatif Efendi’'nin bereket duasidir.” deyip tesekkdr ettigi sdylenir (Atai,
1269; Uzuncarsili, 1932).

Kaynaklarda Il. Selim’in sehzade iken Pir Ahmed Efendi'yi ziyareti esnasinda kendisinden
dua ve himmet talep ettigi, zaviyesi yaninda bir mescit insa ettirdigi ve vefatinin adindan
Pir'in burada defnedildigi ifade edilir. 1573 senesinde vefat eden Pir Ahmed Efendi'nin
tlrbesini Evliya Celebi ziyaret etmistir. (Atai, 1269; Celebi, 1935; Kurnaz, 1999) 1949 yilinda
bolgede yapilan Porsuk Baraji'nin yapimi esnasinda sular altinda kalmamasi icin tlrbe sim-
diki yerine tasinmistir (Kemikli, 2000).6

4 Taskoprizade, Kalburcu Seyhi Pir Ahmed Efendi’yi “Ahmed Dede” bashgdi altinda ele almis, burada onunla
ilgili “Sehrinin alimlerinden fenleri, Cem Seyyah'tan farz ve stinnetlerin manalarini 6grendigini, Seyh Sinan
Karamani'nin hizmetine vasil oldugunu, Abdullatif Efendi'nin de nazar kerametine nail oldugunu ifade
etmektedir” (Atai 1269).

5 Taskoprizdde, Cem Seyyah'tan, Seyh Sinan Karamani ve Abdiillatif Efendi ile olan miinasebetinden bir
miiddet sonra Istanbul'a gelip, Merkez Efendi'nin yaninda tekmili tarikat eyledigi ve irsad icin icazete nail
oldugu sonradan Kastamonulu Sa’ban Efendi’'nin yaninda nazari inayet ile ser-afraz oldugunu soyler (Atai
1269; Suireyya 1996; Uzuncarsili 1932).

6  Pir Ahmed Efendi'nin kabri, Porsuk Baraji insaati sirasinda sular altinda kalmamasi icin daha yukari, Ku-
tahya-Eskisehir karayolunun soluna, dagin eteklerine aktarilarak bir tirbe yapilmistir. Bu aktarim isiyle,
Gaybi'nin torunlarindan Gaybi Bey ve Ahmet Yakuboglu 6zellikle ilgilenmislerdir. Mezar kazilip naas ortaya
cikinca Yakuboglu, Pir Ahmed Efendi’'nin basindan al¢i bir portre almistir. izlenimlerine gére temsili resmini
cizmistir. Yakuboglu, Pir Ahmed Efendi'yi torunlarindan arkadasi da olan Hamdi Ozeren'e (6. 1374/1954)
benzetmektedir. Bkz. Dogan, 2001.
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Giiniimiiz Aleviliginde Pir Ahmed Efendi

Sofca sinirlari icerisinde bulunan Pir Ahmed Efendi Tiirbesi'nin 1949 yilindaki nakli sirasinda
nahiye olmasi sebebiyle Sabuncupinar’a tasinmasi giindeme gelmis ancak dénemin bas-
bakaninin istegi Uzerine Sofca sinirlar icerisindeki yeni yerine tasinmistir. Sofca halkinin
bir kismi Porsuk Baraji’'nin sular altinda kalmayan bolimiinde ikamet etmeye devam etmis,
bir kismi da Eskisehir sinirlari icerinde kurulan Yeni Sofca kdytine taginmistir. Sofcali kaynak
kisiler Pir Ahmed Efendi’nin tiirbesinin uzun middet bakimsiz kaldigini ancak Sofcalilarin
gayretleriyle tirbenin hem bakiminin yapildigini hem de civarda 6nemli bir konuma gel-
mesinin saglandigi ifade eder. Sofcalilarin Pir Ahmed Efendi ve tirbesine sahip ¢cikmalarinin
bir tezahiiri olarak 2009 yilindan itibaren onun adina festival diizenlenmekte kurbanlar
kesilmekte, yemek ikram edilmektedir. Ayrica bu tarihlerde cem torenleri tertip edilmekte,
semah gosterisi sunulmaktadir. Etkinliklere farkli sehir ve koylerdeki Alevilerden katilim ve
destek saglanmaktadir.

Sofca kdyu sinirlari icerisinde bulunmasi disinda Pir Ahmed Efendi'nin Sofca yakinlardaki
bélgelerde ocak dedesi olarak kabul edilmesi ve Pir Ahmed Ocagina bagli taliplerin olmasi
Pir Ahmed Efendi'yi gerek Sofcalilarin gerek diger Alevi taliplerinin arasinda saygi duyulan
ve hiirmet edilen bir dede olarak kabuliine sebep olmus gortinmektedir. Yine Pir Ahmed
Ocagi Dedesi Ali ve Oktay Garkin dedelerle yapilan goriismelerde ocak seceresinin Pir
Ahmed Efendi 6ncesi ve Pir Ahmed Efendi sonrasi olmak Uzere iki bélimden olustugu
gorilar. Secereden anlasildigina goére Pir Ahmed Efendi Ocagr kendisini Dede Garkin
Ocagi’'nin devami olarak ifade etmektedir. Buna gore Dede Garkin, kuvvetle muhtemel
olarak Mogol istilasi sebebiyle muritleriyle birlikte Anadolu’ya gelmis, burada yerlesmistir.
Devrin Sultani onun meziyetlerini gérerek onunla dostluk kurmus, neticede kendisine on
yedi koyl vakif olarak tahsis etmistir. Vilayetname'deki bilgilerden Dede’nin Elbistan’a
yerlestigi tahmin edilmektedir. O burada yillarca fikirlerini yaymistir. Dort yiiz kadar hali-
fesinin oldugu rivayet edilir (Ocak, 1996). Ocaginin, Anadolu’ya Horasan tzerinden gelen
diger oymaklarda oldugu gibi Yesevi Ocaginin devami oldugu ileri stirlilmektedir. Diger
taraftan Il. Mahmut'un fermanindan anlasildigi tizere posta menzili gérevinde bulundukla-
r, bir baska belgede de ocak mensuplarinin kémir Gretme ve tasima gorevlerini de yerine
getirdikleri goriliir (Yilmaz, 2002). Pir Ahmed Ocagi dedelerinden Oktay Garkin Dede,
Il. Mahmud (1808-1839) zamaninda Bektasi tekkelerinin kapatilmasinin ardindan Dede
Garkin Ocagindan Feyzullah Dede’nin idam edildigini bu tarihten sonra korku ve endise
sebebiyle Dede Garkin Ocaginin Pir Ahmed Dede’nin ismiyle anilmaya baslandigini, Pir
Ahmed Ocagi olarak isimlendirildigini ifade eder.

Yine Alevilikteki evliya veya eren kilti onemli bir unsur olarak bulunmaktadir. Bunun
sonucu olarak tasavvuf erbabindaki bazi kerametler boy, soy veya ocak evliyasi icin de s6z
konusudur. Abdal Musa Vilayetnamesi'nde “Az yemekle ¢cok insanin doyurulmasi” seklinde
tasavvur edilen keramet’ Sofca ve civarinda Pir Ahmed Efendi ile ilgili de taliplerin cogu
tarafindan dile getirilmektedir. Pir Ahmed Efendi Ocaginin dedeleri ve Sofcali Alevilerle
yapilan goérismelerde Pir Ahmed Efendi'den evliyadan keramet sahibi bir zat olarak bah-

7 Cenksu Uger'e gére evliya veya eren kiiltii cercevesinde boy veya asiret evliyalari icin menkibelerin olmasi,
bunlarin diger bolge ve ocaklarla benzerlik gostermesi tasavvuf telakkilerini yasamis olduklar gruba uyar-
lamalarinin bir sonucudur (Ucer, 2010).
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sedilmektedir. Yine ¢ogu kisi tarafindan onunla ilgili meshur bir menkibe anlatilir. Buna
gore Pir Ahmed Efendi’'nin yasadigi dénemde Porsuk, cay halinde akar. Osmanli askerleri
sefer esnasinda Dede’nin mekaninda konaklar. Burada pisirilen bir ¢comlek pilav tim askere
yeter. Yine Pir Ahmed Efendi’nin kalburla su tasidigi misahede edilir. Bunu goren askerlerin
komutani Pir'in keramet sahibi olduguna kanaat getirir. Pir'e “Dede biz karsiya gececegiz”
deyince Pir Ahmed Efendi, “Siz yatin. Sabah ola hayr ola, sabahin sahibi Allah” der. Askerler
sabah kalktiklarinda kdpriiniin yapilmis oldugunu goriir. Askerler sefere gittiklerini, ondan
dua istediklerini ifade edince, o da sikintiya distuklerinde, “Ya Allah, Ya Muhammed, Ya
Ali, Yetis Ya Pir Ahmed diye meded dilediginizde ben gelirim” der. Sefere ¢ikan askerler bu
arada saldirlya ugrar. Dedenin soyledikleri aklinda olan komutan onun tarif ettigi sekilde
istimdatta bulunur. Bu arada bir toz bulutu kalkar, icinden bir tahta parcasi komutanin
ontine duser. Seferden sonra komutanin 6niine diisen tahta parcasi yanlarinda oldugu
halde geri donen askerler, Pir Ahmed Efendi'nin yanina ulastiklarinda ona kendisini yardima
cagirdiklarini fakat kendisinin yardim etmedigini sOylerler. Onlara yardim ettigini ifade eden
Pir, askerden yanindaki tahta parcasini ister. Yaninda bulunan yabanin eksik boltimiine par-
cay! yerlestirir. Bunu goren askerler onun keramet sahibi olduguna bir daha sehadet eder.
Bunun lzerine komutan ve bazi erler onun yaninda kalmak istediklerini belirtir.

Daha once ifade edildigi Gizere Pir Ahmed Efendi'ye hiirmet gosteren ve onun adina etkin-
likler dlizenleyen Sofcalilar Alevi olarak taninmaktadir. Yaptigimiz alan arastirmasinda Sofca
halkinin ocaklara bagli Alevilik anlayisina sahip oldugu gorulir. Sofcalilar her ne kadar Pir
Ahmed Efendi’ye saygi ve hiirmet gosterseler de kdyde Pir Ahmed Ocagina bagli taliplerin
bulunmadidi tespit edilmistir. Pir Ahmed Ocagina mensup taliplerin Yeni Sofca, Kirgil,
Findik gibi civar koylerde varligi dikkati ¢eker. Sofca’da ise Kogu Baba ve Seyyid Kemal
Ocaklari olmak tizere iki ocaga bagl talipler bulunmaktadir. Pir Ahmed Ocaginin yolunu Ali
Garkin Dede’nin onay ve tensibiyle oglu Ali Riza Garkin Dede ve Oktay Garkin Dede halen
yuritmektedir. Sofcalilarin cogunun mensup oldugu Ankara’daki Kocu Baba Ocaginin
dedesi Abidin Dede’nin vefati Gzerine kardesinin oglu Cafer Dede dedelik vazifesini Ustlenir.
Onun olimiinden sonra yerine gecmesi gereken oglu Ahmet Kog¢'un gorevi Ustlenmeye
hazir olmadigini beyan ederek dedelik yapmayi istememesi lizerine ocagin bagli oldugu
Haci Bektas Dergahi'ndan Ali Riza Ulusoy Dede tayin edilir.

Sofca’daki bir kisim Alevinin bagli oldugu diger ocak Seyyid Kemal (Cemal) Sultan Ocaginda
Mustafa (Demir) Dede ile Ali (Demir) Dede bulunmaktadir. Her iki dede Afyon'un Alanyurt
kdyunden olup Ocak talipleri ile yapilan milakatlarda taliplerin daha ¢cok Mustafa Dede’nin

cemlerine istirak ettikleri, onun tarafindan gortldkleri tespit edilmistir.

Calismamizda Sofca ile ilgili bahsedilen ocaklarin ve taliplerinin Alevilik anlayisi, islam’in
inang ve ibadet esaslari ile ilgili tutum ve davranislari, adab ve erkanlarinin tespiti 5nem arz
etmektedir. Bu sebeple ocak dedeleri ve talipleriyle yapilan milakat ve anket calismasindan
yola cikarak bu konulardaki Sofca ve diger sehirlerdeki Sofcali taliplerin Alevilik anlayisini
ele alacagiz.
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inanclar
Hak-Muhammed-Ali

Aleviligin inang anlaminda en 6nemli sembollerinden birisi Allah-Muhammed-Ali ya da Hak-
Muhammed-Ali seklinde ifade edilen kavramdir. Uluhiyet-niibiivvet-velayet mertebelerinin
sembolize edilmesi seklinde bu kavramin ana unsuru Allah, Hakk'tir. Bu anlayis Aleviligin
kilturel ve dini degerlerinin etkisiyle zaman igerisinde sekillenmistir. Geleneksel Alevilik'te
Allah alemi yaratan tek varlik olarak ele alinir. Bu sebeple islam’daki ilah tasavvuru dikkate
alinmis, Buyruk'ta Allah her seyi yaratan, bilen, isiten, mikafat veren bir varlik olarak tarif
edilmistir (Buyruk, 2012). Bu anlayistaki dikkati ceken husus tasavvuftaki vahdet-i viictd
anlayisinin Alevilikte de var olmasidir. Pir Ahmed Ocaginda bu anlayis “Hakk'ta hak olmak,
Hakk’ta yok olmak” seklinde ifadesini bulmustur. Buna gére insan ve diger varliklar O'ndan
bir parcadir.

Sofcali Alevilerin bagh oldugu ocak dedeleri ile yapilan mulakatlarda onlarin geleneksel
Alevilikteki ilah anlayisina sahip olduklart misahede edilmektedir. Bu konuda kendilerine
sorulan sorulara ihlas Suresi’'nin anlami ile cevap vererek Allah’in bir oldugunu, esi ve
benzeri bulunmadigini, hi¢cbir seye muhta¢ olmadigini, dogmadigini ve dogurmadigini
ifade ederler. Dedelerin ifadesiyle dlemde gercek varlik Allah'tir. Bu sebeple alemdeki her
seyin onun tecellisi ve zuhuru oldugdu ile ilgili vahdet-i viictd disUncesi taliplerin arasinda
tartisma ve sohbet konusu dedildir. Bu tiir tartismalar Alevi 6nder ve dedelerinin arasinda
cereyan eder. Dedelerin ifade ettigi bu konu Sofcali talipler arasinda da muisahede edilmis-
tir. Onlara gore Allah bir, yaratici, esi ve benzeri olmayan bir varliktir. Bunun disinda talipler
O'nun ile ilgili tasavvufi yorumlardan bahsetmez.

Alevilikteki Allah-Muhammed-Ali Giclemesinin diger dnemli bir unsuru Hz. Muhammed'dir.
Geleneksel Alevilikte Hz. Muhammed'in Allah’in resull olduguna dair bilgiler mevcut olsa
da daha ¢ok onun miraca ¢ikmasi, Ali'nin sirrina ermesi, Ali ile ayni nurdan olmalari, Ali'ye
el vermesi gibi hususlardan belirgin olarak bahsedilir (Buyruk, 2012). Ancak burada Hz.
Muhammed'in islam’daki yeri ve &neminin gerektigi sekilde anlasilmadigi, onun “hakikat-i
Muhammedi” kavrami etrafinda degerlendirildigi gérilmektedir (Uztim, 2013).

Aleviligin kilttrel kaynaklarinda Hz. Muhammed daha cok Hz. Ali ile birlikte anilmis,
Ozdeslestirilmis bu durum Muhammed-Ali ifadesiyle simgelestirilmistir.2 Sofcali Alevilerin
bagh oldugu ocak dedeleri imam Cafer Buyrugundaki anlayisa uygun olarak alem yara-
tilmadan 6nce Muhammed ile Ali'nin nurunun var ve bir oldugunu, daha sonra bu nurun
Abdulmuttalib’in ¢cocuklari Abdullah ve Eb Talip'te ayrildigini, Hz. Muhammed'in nurunun
Abdullah’tan, Hz. Ali'nin nurunun ise Eb( Talip'ten geldigini ifade eder (Buyruk, 2012). Hz.
Muhammed’'den sonra imametin Hz. EbG Bekir'in degil, Hz. Ali'nin hakki oldugu iddiasini
bu dustince ile temellendirir. Clinkii Muhammed ve Ali ayni nurdan olup Muhammed-Ali
seklinde ifade edilmistir.?

8  Dogan Kaplan Alevi kaynaklarindaki Muhammed-Ali kullaniminin yolun kurucusu olarak bu iki zatin bir-
birlerinden ayrilmazhgini, aralarindaki muhabbet ve (lfeti gostermeye yonelik olabilecegini soyler. Bazi
orneklerle bu kullanimin Alevilik yolunun mesruiyetini ve diger yollara karsi Ustinligu cagristirdigini ifade
eder (Kaplan, 2011a).

9  Oktay Garkin Dede'nin ifadeleriyle bu tiir konular talipler arasinda degil, daha ¢ok dedeler arasinda konu-
sulur.
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Pir Ahmed ve Seyyid Kemal Sultan ocaklarinin dedeleri Muhammed-Ali tasavvurunu su
olayla desteklerler: “Hz. Peygamber’e veda hacci sonrasi donis yolunda “Ey Peygamber!
Rabbinden sana indirileni teblig et. Eger bunu yapmazsan, O'nun verdigi peygamberlik
gorevini yerine getirmemis olursun. Allah, seni insanlardan korur. Stphesiz Allah, kafirler
toplulugunu hidayete erdirmeyecektir.” (Maide, 5/67) ayeti gelir. Bunun lzerine bir minber
hazirlatan Hz. Peygamber, Hz. Ali'nin elinden tutarak “Ben kimin efendisi isem Ali de onun
efendisidir.” buyurarak Hz. Ali’ye “Ya Ali Ben ilmin sehriyim, sen de kapisisin” der. Boylece
onu kendisine kardes kilar. Bu arada Cebrail'in cennetten getirdigi gomlegi giyen Hz.
Ali'ye hitaben Hz. Peygamber: “Lahmuke lahmi, cismuke cismi, demuke demi, rihuke rahi. /
Etin etim, bedenin bedenim, kanin kanim, ruhun ruhumdur.” ifadelerini kullanir (Kaplan,
2011a,2011b).

Dedeler, Hz. Ali'yi geleneksel Alevilikteki gibi vasi olarak da telakki ederler. Hz. Ali'nin Hz.
Peygamber'in vasisi ve Hz. Muhammed'in vefatindan sonra imametin Hz. Ali'nin hakki
oldugunu Gadir-i Hum olayini naklederek degerlendiren dedelere gére Hz. Muhammed,
veda hacci (632) sonrasi donlste Gadir-i Hum denen mevkide konaklar. Bu esnada Maide
suresinin 67. ayeti nazil olur. Ogle namazinin ardindan ashabina bir konusma yapan Hz.
Peygamber, konusmasinda vefatinin yaklastigina isaret ederek diinyada iken risalet gorevi-
ni yapip yapmadigina dair ashabindan sehadet almis, sonra “sekaleyn hadisi” olarak meshur
olan “Size paha bigilmez iki sey birakiyorum: Allah’'in kitabini ve Ehl-i beytimi... Benden
sonra bunlara sarilirsaniz asla sapikliga diismezsiniz” seklinde hitap etmistir. Hz. Peygamber
bu konusmadan sonra Hz. Ali'yi sag tarafina alarak elini tutup kaldirmis ve “Ben kimin
mevlasi isem Ali de onun mevlasidir. Allah’im onu seveni sev, ona diisman olana diisman
ol!” diyerek dua etmistir. Arkasindan icerisinde Hz. Eb( Bekir ve Hz. Omer'in de bulundugu
sahabeler Hz. Ali'yi tebrik etmistir.

Sofca, Kiitahya ve Eskisehir'de bulunan talipler arasinda Allah-Muhammed-Ali kavrami ile
ilgili olarak geleneksel Alevilikteki anlayisin hakim oldugu gordlir. Onlar Allah’in varhig
ve birligi konusunda tereddiitsiiz olumlu cevap vermislerdir. Onlara gore Allah vardir,
birdir ve alemi yaratandir. Hatta Sofca’daki tim Aleviler, Alevilerin bazilar tarafindan
kabul goren Allah’in yok oldugu duslincesini reddeder. Bazilari da bu durumu sapikhk
olarak niteler.

Hz. Muhammed ile ilgili ise onun Allah’in Peygamber'i oldugu, kendisinden sonra peygam-
ber gelmeyecedi distincesi hakimdir. Taliplere Lahmuke lahmi ve Muhammed-Ali'nin ayni
nurdan olmasi ile ilgili sorular sordugumuzda bilgilerinin yiizeysel oldugu hatta bazilarinin
bu konuda hic bilgi sahibi olmadiklar gortlmustir. Bu durum dedelerle goriismemizdeki
onlarin “bu tir konular taliplerle degil kendi aralarinda konustuklarina dair” ifadeleriyle
ortismektedir. Yine onlara gore Hz. Muhammed ve Hz. Ali ayni nurdan olma iki ayr kisilik-
tir. Hz. Muhammed nebi iken Hz. Ali velayet makamindaki veli, velilerin sahidir. Bu sebeple
Hz. Ali'yi ilah telakkisi goriilmemektedir. Bu tir iddialar bazi dedeler ve talipler tarafindan
sapiklik olarak nitelendirilmektedir.
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Diger inanglar
Meleklere iman

Sofca Alevilerinin Allah-Muhammed-Ali inanci disindaki melek, peygamber, kutsal kitap,
ahiret ve kaza kader inanclarini da ele almak gereklidir. Pir Ahmed Ocagi dedelerinin melek-
lerin yaratilisi ile ilgili anlattigi bir olay onlarin melek anlayislarini bilmek icin énemlidir.
Buna gore Allah dlemi ve insanlari yaratmadan once ilk olarak meleklerin ruhlarini yaratir
ve meleklere “Siz kimsiniz, ben kimim?” diye sorar. Bu soru tizerine meleklerin ruhlari “Sen
sensin, biz de biziz.” derler. Bu cevaptan hosnut olmayan Allah onlarin ruhlarini ortadan
kaldirir. Daha sonra Cebrail'in ruhunu yaratan Allah, ona da “Sen kimsin, ben kimim?” diye
sorar. Daha dnce meleklerin ruhlarinin basina gelen olaydan haberi oldugu icin Cebrail, “Ey
Rabbim, bana biraz middet tanirsan bu sorunun cevabini 6greneyim.” diyerek misaade
ister. Allah tarafindan kendisine verilen izin (zerine bir rivayete gore ars-1 alada kirk bin
sene bu sorunun cevabini arayan Cebrail orada bir nur gorir. Nura yaklasinca onun bir
kandile benzedigini fark eder. Nurun icinden kendisine: “Ey Cebrail, Cenab-1 Allah sana bir
soru sordu. Ona “Sen yaratansin, ben yaratilanim” diyerek cevap ver, bu Allah’in hosuna
gider” seklinde bir ses gelir. Cebrail Allah’in huzuruna gidip bu cevabi verdiginde Allah ona
“Ya Cebrail, bu cevap senin degil, nereden 6grendin?” diye sorarak “o gérdiigiin kandildeki
nuru heniiz yaratmadim. Kdinati onlarin yizi suyu hiirmetine yaratacagim.” ifadelerini kul-
lanir. O kandildeki nur Hz. Peygamber ve Hz. Ali’'nin nurudur.

Ali Garkin Dede, muilakatta meleklerin Allah’a karsi devamli ibadet halinde, nurdan gériinme
varliklar oldugunu sdyler. Seyyid Kemal Sultan Dedesi Mustafa Dede tarafindan bu husus
zikredilmez. Ancak tiim dedeler Cebrail, Azrail, Mikail, israfil'in vazifeli melekler oldugunu
kabul ederler. Sofcali Aleviler de meleklerin nurdan yaratiimis, yeme-icmesi olmayan varliklar
oldugunu ifade ederler. Melek inanci konusunda halk daha ¢ok sathi boyutlariyla meseleyi
ele almakta onlarin yaratilma sureci ve sekli ile ilgili mitolojik anlatimlarla ilgilenmemektedir.

Kitaplara iman

Kilturel ve geleneksel Alevi kaynaklarinda kitaplara inanmanin gerekliligini iceren bilgiler
mevcuttur. Ana kaynak imam Cafer Buyrugu'nda insanlarin dogustan bilgi sahibi olmadig,
bu sebeple Hak Teala’nin kullarina iblis’in yolunu ve dogru yolu bildirmek icin kitaplar gén-
derdigi ifade edilir. Hz. Ali'den rivayet edildigine gore Allah sirlarinin hepsini dort kitapta
(Tevrat, Zebur, incil, Kur'an-1 Kerim) bildirmistir. Bu dért kitaptaki esrarini Fatiha suresi,
Fatiha suresindeki esrarinin hepsini besmelenin icerisine koymustur. Besmeledeki esrarinin
tamamini ise Yasin suresinde gizlemistir. Yasin suresindeki sirlarinin tamamini da “"/ba
harfindeki noktada gizlemistir (Buyruk: imam Cafer-i Sadik Buyrugu, 2013). Kiiltiirel kaynak-
larda dort kitaba inanglar oldugu gorilen Alevilerin bu anlayisi, Pir Ahmed Efendi, Koculu
ve Seyyid Kemal Sultan ocaklarinin dede ve talipleriyle yapilan milakatlarda da gordlur.
Ayni zamanda Ali Garkin Dede bazi peygamberlere suhuf gonderildigini belirtmis, suhufla-
rin sayfa sayisi hakkinda bilgiler vermistir. Ancak bu sayfa sayilarinin islam’daki suhuflarin
sayfa sayisi ile farklihk gosterdigi goralir. Sofcal talipler de dort kitaba olan inanglarini dile
getirmis, kitaplar ve suhuflar hakkinda ayrintili bilgi verememislerdir.

Gerek dedeler gerekse talipler boyutuyla kitaplara inanan Sofcalilar Kur'an-1 Kerim anlayis-
lari yonuyle farklilik gostermektedirler. Bu farklilik ilk etapta dedeler boyutuyla kendisini
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gostermektedir. Pir Ahmed Ocagindan Ali Garkin Dede, Kur'anin glinimtize kadar orijinal-
liginin bozulmadan eksiksiz olarak gelemedigini dile getirir. Ancak ona gore elde bulunan
mevcut Kur'an bu haliyle bile yeterlidir. Seyyid Kemal Ocagindan Mustafa Dede ise Kur'an'in
tahrifinin ve eksikliginin s6z konusu olamayacagini belirterek bunu Kur'an'in “Stiphe yok
ki Kur'ant biz indirdik ve siphe yok ki onu mutlaka koruyacagiz.” (Hicr, 15/9) ayetiyle
temellendirir. Ayet sayisindan yola ¢ikarak Kur'anin tahrif edildigini veya eksik oldugunu
iddia etmenin dogru olmayacagini belirtir. Ona gore Kur'anin noktasi dahi degismemistir.
Sofca’daki Seyyid Kemal Sultan Ocagdi taliplerinin bu konuda ocagin dedesiyle ayni diisiin-
cede olduklar misahede edilmektedir. Koculu ocadi talipleri ise bu konuda homojen bir
gorintl vermez. Clnkid ¢ogunlugu Kur'an'in eksik olmadigini veya tahrif edilmedigini
beyan etmis olsa da bir kismi Kur'an’in eksik olarak glinimtize kadar geldigini Ehl-i beyt ve
Hz. Ali ile ilgili bazi ayetlerin Kur'an'dan cikarildigini iddia eder. Ayrica Sofcalilarin tamami
evlerinde Kur'an bulundugunu sdylerken bir kisminda imam Cafer Buyrugu ve Nehci'l-
Belaga bulundugu ifade edilmistir. Diger taraftan cenazelerin arkasindan ve mevlitlerde
Kur'an okutuldugu da belirtilir. Cogunun Kur'an okumayi bilmedigi ancak ¢ocugunun
Kur'an okumayi 6grenmesini istedigi misahede edilmektedir.

Peygamberlere iman

Geleneksel Alevilikte peygamberlere inaniimakta, kaynaklarda bazi peygamberlerin durum-
larindan bahsedilmektedir (Buyruk: imam Cafer-i Sadik Buyrugu, 2013). Ancak burada pey-
gamberler hakkinda ayrintili bilgi verilmez. Pir Ahmed Ocagi dedeleri ise ilk peygamberin
Hz. Adem oldugunu daha sonra Sit peygamberin génderildigine inanirlar. Onlara gére
Hz. Adem ile Hz. Sit arasinda peygamberlik kesintiye ugramistir. Seyyid Kemal Ocagindan
Mustafa Dede ise Kur'an'da peygamberlerin Allah tarafindan génderildigini, onlarin elgi
oldugu ifade eder. Sofca’da ise peygamberlerin gonderilmesi konusunda taliplerin hemfikir
oldugu gériiliir. Burada Alevilikte cokca bahsi gecen Hizir, ilyas ve Lokman’in peygamber
olup olmadigi meselesi ortaya cikmaktadir. Oktay Garkin Dede, Hizir ve ilyas'in olayini
anlattiktan sonra onlarin kullardan bir kul oldugunu, birisinin karada digerinin denizde
yardima kosan kullar oldugunu séyler. Onlarin peygamber oldugunu ifade etmez. Lokman
icin de ayni durum s6z konusudur. Mustafa Dede onlarin hala hayatta oldugunu belirterek
Kur'an'daki bilgiye inandiklarini sdyler. Sofcalilar arasinda Hizir ve ilyas gerektiginde insan-
larin yardimina gelen kullardir.

Ahirete Iman

Geleneksel Alevilik kaynaklarinda kiyamet, berzah alemi, cennet-cehennem, hesap gini
kavramlari sikca kullanilmaktadir. Bu cercevede kiiltlirel kaynaklarda kiyamette hesaplas-
ma ve insanlarin birbirinden davaci olacak olmasi, dort kapiyr bilmeyen kisinin kiyamet
gliniinde icerisinde bulunacadi hal, cennetin sekiz kapisinin bulunmasi, sofunun cennetle
olan baglantisi ve cennetteki huriye benzetilmesi, imansiz kisinin cennete giremeyecek
olmasi, Hz. Adem ve Hz. Havva’nin cennetten cikarilma sebepleri gibi bircok konu tasvir
edilmistir. Ancak cennet ve icindekilerin keyfiyeti ile ilgili ocaklar arasinda bazi farkhliklar
56z konusudur. Mustafa Dede, cennet ve cehennemi 6diil ve ceza sistemi olarak tanimlar.
Buna gére cehennem miinafiklar icindir. Himan, Seddat, Ubey b. Halef cehennemde daimi
kalacaklardir. Sofcalilarin istisnasiz, 6ldiikten sonra tekrar dirilmeye, cennet, cehenneme ve
hesap vermeye inandiklari tespit edilmistir.
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islam’daki “Allah’in biitiin nesne ve olaylan ezeli ilmiyle bilip belirlemesi” (Yavuz, 2001)
anlamindaki kader inancinin Sofca’daki Aleviler arasindaki anlasilma sekli dedelerin goris-
lerinde ortaya ¢ikmaktadir. Kemal Sultan Ocagindan Mustafa Dede'ye gore deprem, sel gibi
afetler kader-i mutlak kapsamindadir. Bunlar Allah’in mutlak iradesi ile takdir edilmekte
ve ortaya ¢ikmaktadir. Kisinin davraniglari vardir ki kisi bunlari iradesiyle yapar. Allah hayri
takdir eder, serri ise takdir etmez. Dolayisiyla kisi yaptiklarindan sorumludur. “Sana ne iyilik
gelirse Allah’tandir. Sana ne kétillk gelirse kendindendir.” (Nisa, 4/79) ayeti bunun delili-
dir. Pir Ahmed Ocagindan Oktay Garkin Dede kadere inanmak gerektigini, olacak seylerin
Allah tarafindan 6nceden yazildigini ve onaylandidini belirterek 6nceden takdir edilmeyen
fiillerin meydana gelmedigini sdyler. Burada bir istisna yaparak serri takdir etme konusunda
Allah’in rnizasinin olmadigini ifade eder. Ayrica kisi tiim fiillerini Allah’a havale edip Umitsiz-
lige diismemelidir. Umitsizlige diismenin tarikatta cezasi vardir. Dedelere talip olan, kendi-
sine soru sorulan Sofcali Alevilerin tiimii “insanlarin kaderlerinin Allah tarafindan énceden
bilindigine inaniyor musunuz?” sorusuna “evet” cevabi vermis, “kader” konusunda ayrintiya
girmemistir. Konugsmalardan dedelerin bahsettigi sekilde ayrintili bir kader anlayisinin mev-
cut olmadigi gorilmistdr.

ibadetler
Genel ibadetler

Genel olarak Alevilik 6zel olarak Sofca’'daki ibadet anlayisinin anlasilabilmesi Sofca
Alevilerinin islam’in sarti olarak formiile edilen anlayisa olan bakis acisinin bilinmesi gere-
kir. Clinkli teoride ve pratikte onlarin ibadet anlayisi bu konudaki kabullerinin bir neticesi
olarak sekillenmistir. Pir Ahmed Ocagi dedesi Oktay Garkin Dede Alevilikte seriatta oldugu
gibi kelime-i sehadet, namaz, orug, zekat ve hacdan olusan Islam’in bes sarti anlayisinin
olmadigini ifade ederek bunlarin karsisinda dort kapi kirk makami konumlandirir. Yani
kisi Alevi olmak icin dort kapi kirk makama inanmali ve geregini yapmalidir.”® Alevilerde
seriattaki islam’in bes sarti anlayisinin olmamasi bu sartlarin onlar tarafindan reddedildigi
anlamina gelmez. Seyyid Kemal Sultan Ocagindan Mustafa Dede islam’in sartlari arasinda
kelime-i sehadet, namaz kilmak, orug tutmak, hac etmek, zekat vermegi sayar, ayrica bun-
lara clinlipliikten temizlenmeyi de ilave eder. Ocaklar arasindaki bu bakis farkliligi ibadetler
konusunda dogal olarak farkli inang ve uygulamalara sebep olmus goériinmektedir.

10 Seyyid Kemal Sultan Ocagi Dedesi Mustafa Dede dort kapi-kirk makamin Hz. Peygamber tarafindan i ¢ 5
180 b ssas Ig s ipg 58 ¢ 06 5 W s £1Js” “Seriat benim sézlerimdir, tarikat yaptiklarnimdir, marifet
ilmimdir, hakikat halim, ahlakimdir” sekline ifade edildigini belirtir. Ona gore insanlar bu dort kapiya bagh
kirk makamda Allah’a ulagir. ik kapi “Seriat"in inanmak, ilim 6grenmek, ibadet etmek, helal kazang yemek,
haramdan sakinmak, hayizl hallerinde kadinlara yaklasmamak, seriat evine girmek, sefkatli davranmak,
temiz yiyip, temiz giyinmek ve iyi seyleri emretmek (izere on makami vardir. ikinci kapi “Tarikat"in mirsitten
el alip tevbe etmek, talip olmak, diinya nimetlerine 6nem vermemek, sabirli olmak, saygili olmak, Allah’tan
korkmak, Tanr’dan umut kesmemek, hidayet icinde olmak, toplum icinde uyumlu olmak, insanlari sevip
yoksullugu se¢mek gibi makamlari vardir.“Marifet” Gictincti kapi olup on adet makami vardir: Edepli olmak,
heybet, sabir ve namazla Allah'tan yardim istemek, kanaat géstermek, hayal olmak, comertlik, ilim sahibi
olmak, teslimiyet ve riza, marifet ve kendi 6zlnl bilmek. Dérdinct kapi “Hakikat”in makamlari ise tirap
olmak, Muhammed-Ali yoluna boyun egmek, eline-diline-beline sahip olmak, giivenilir olmak, tevekkiil,
sohbet, sir, riza, tefekkiir ve Tanri hasretini kalpte canli tutmaktir (Buyruk: imam Cafer-i Sadik Buyrugu 2013;
Uziim 2013).
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Namaz

Sofca’da yapilan gézlem ve miilakatlar neticesinde Sofcalilarin namaz vakitlerinde camiye
gelmedigi, ara sira bir-iki cemaatin geldigi tespit edilmistir. Bunun yaninda Cuma namaz-
larinda bu sayi yedi ile on kisiye kadar ¢ikar. “Namaz hakkindaki diistinceniz nedir?” diye
sordugumuz tim ocaklarin talipleri “bes vakit namazin kilinmasi gerektigine inandigini”
sOyleyerek namazi kabul ettiklerini ifade etmislerdir. Seyyid Kemal Sultan taliplerinin dede-
lerinin anlayisina' uygun olarak namaz kilmaya 6zen gosterdikleri, Koculu ocadi taliplerinin
ise uygulama konusunda esnek davrandiklar gérilmektedir.

islam ibadet anlayisinda namaz ile abdestin birbirini tamamlayan iki unsur olmasi sebebiyle
Alevilikte abdest anlayisi da bilinmelidir. Buyruga gore kisi sofu olabilmek icin abdestli
olmali, sofu da pir ve mirebbinin yanina abdestsiz girmemelidir. Ayrica Buyruk’ta abdest,
dort kapi kirk makam anlayisi cercevesinde degerlendirilmistir. Buna gore, seriat abdesti su
ile olur. Tarikat abdesti pire biat etmektir. Marifet abdesti nefsini bilip Rabb’ini tanimaktir.
Hakikat abdesti kendi ayiplarini gériip baskalarinin ayibini értmektir (Buyruk: imam Cafer-i
Sadik Buyrugu, 2013). Mustafa Dede, namaz abdesti almanin farz oldugunu belirterek
abdestteki her bir uzvu yikamanin bir anlami oldugunu séyler.’? Talipler tarikat abdestini
her yil almaldir. Tarikat abdesti almak demek her yil cemde gorilmektir. Diger taraftan
talipler namaz abdesti alarak namaza istirak ederler. Bunun disinda cemlere abdestli girilir.
Mustafa Dede’nin sdylediklerinin bir benzeri Oktay Garkin Dede tarafindan da dile getiril-
mis, abdestin farz oldugu séylenmistir. Ayrica abdest alirken Mustafa Dede’nin dualarinin
benzerinin okundugunu sdyler. Sofcalilara abdestin gerekliligi soruldugunda tiim ocaklara
mensup talipler abdestin gerekli oldugunu sdylemektedirler.

Diger bir abdest cesidi olan gusil abdesti Buyruk'ta farkl sekilde anlatilmistir.”® Bununla
birlikte islam’daki anlamiyla gusiil abdestinin farz oldugu diger ocaklar tarafindan da kabul
edilmektedir. Mustafa Dede Kur'an'i referans gostererek “Eger clinlip iseniz, iyice yikanarak
temizlenin.” (Maide, 5/6) ayeti sebebiyle guslin farz oldugunu, ceme gustil abdesti alinarak
gelindigini soyler. “Gusil abdesti hakkindaki durumunuz asagidakilerden hangisidir?” soru-
suna Sofcali Alevilerin tamami “Gerektirdiginde gusiil abdestini mutlaka alirm.” seklinde

cevap vermislerdir.

11 Mustafa Dede, sekiz yil Kur'an kursunda okudugunu, dedesinin on bir yasinda iken kendisini imamete ge-
¢cirdigini, arkasinda namaz kildigini anlatir. Bu anlatim Kemal Sultan Ocaginin gegmisten gliniimiize namaz
anlayisini gostermesi agisindan 6nemlidir.

12 Kisi ellerini yikadiginda “Allah’im verdigin elleri haram ve kétiye kullandirma’, agzina su aldiginda “Ya Rabbi
bana haram yedirme”, burnuna su aldiginda“Ya Rabbi bana haram koklatma’, yliziini yikadiginda “Ya Rabbi
bana kétlinlin ve cehennemin yliziinii gosterme’, sag kolunu yikarken “Ya Rabbi sirat Uzerinde giderken
amel defterini sag tarafindan verdiklerinden eyle’, sol kolunu yikarken “Ya Rabbi amel defterini sol taraftan
verdigin kullarindan eyleme, harama kol uzattirma’, basini mesh ettiginde “Ya Rabbi bana verdigin akilla
kotulukleri dustindtrme”, kulaklar meshederken “Ya Rabbi kotl soz isittirme’, boyuna mesh ederken “Ya
Rabbi diinyaya gonil baglayip &hireti unutanlardan eyleme’, ayaklari yikadiginda “Ya Rabbi beni kétii yol
da ylritme” demektedir.

13 “Hirkanin gusli nedir?” Sorusu “Hirkanin gusli diinya ugrasindan temizliktir” Seklinde cevaplanmistir
(Buyruk: Imam Cafer-i Sadik Buyrugu 2013).
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Orug¢

Alevilikte diger ibadetlerde oldugu gibi oru¢ konusunda da batini yorumlar bulunmaktadir.
Buyruk’ta Sofunun orucu mirside saygi gostermesi seklinde tasvir edilmis, bazi kaynaklarda
Seriat kapisinin 3. makami olarak zikredilmistir (Buyruk: Imam Cafer-i Sadik Buyrudgu, 2013).
Ancak orucun cesidi ve niteligi ile ilgili herhangi bir bilgi verilmemistir. Buna bagl olarak
Alevi kabul ve uygulamalarinda orug farkli anlasiimis, yeni anlayislar ortaya konulmustur.

Pir Ahmed Ocagindan Oktay Garkin Dede orug¢ emrinin var oldugunu, emrin Hz. Peygamber
elli alti yasinda iken geldigini belirterek Hz. Peygamber'in Risalet'inden itibaren elli alti
yasina kadar hangi orucu tuttugunun cevaplanmasi gereken bir soru oldugunu belirtir.
Kur'an’da emredilen (Bakara, 2/183) oru¢ Ramazan orucu degildir. Burada oru¢ emri s6z
konusudur. Farz olan orucun Muharrem orucu oldugu yine ayetlerle agiklanmistir.™ Ayni
durum Hz. Muhammed'in hadisleriyle de tespit edilmistir. Bu sebeple Muharrem orucunu
tutmak farzdir. On veya on iki giin seklinde tutulur. Orucun baslamasi-bitisi, tutulma key-
fiyeti konusunda islam’daki anlayistan farkli uygulamalar gériilir. Buna gére Muharrem
orucunda sahur yapilmaz. Matem olmasi sebebiyle orug¢ esnasinda su icilmez, cana zarar
verilmez, kesilmis mahldk yenilmez. Ayrica 15-16 Aralik'ta imam Hasan icin iki gtin, 18-19-
20 Ocak’ta Hz. Ali icin li¢c glin, 13-14-15 Subat'ta Hz. Hiiseyin ve Hizir (Hizir orucu) igin l¢
giin, 10-11 Mayis'ta Hizir-ilyas icin iki giin oruc tutulur.

Seyyid Kemal Sultan Dedesi Mustafa Dede ise bu konuda Pir Ahmed Ocaginin anlayisindan
farkl olarak Kur'an’da Ramazan orucunun emredildigini bu sebeple orucun farz oldugunu
sdyler. Buradan orucun tutulma seklinden bahseden Mustafa Dede, orucun islam’daki gibi
sahur ve iftar yaparak, yeme, icme ve benzeri seylerden uzaklasarak tutulmasi gerektigini
ifade eder. Muharrem orucu ocaga gore stinnet-i miekkede olup farz degildir. On iki glin
seklinde tutulur. Kirk sekiz Persembe, Hizir orucu gibi oruglar yoktur ancak talip isterse bu
glnlerde orug tutabilir.

Sofcalilarin orug ibadeti ile ilgili pratikleri ocaklardaki bu anlayis ile yakinlik gostermektedir.
Seyyid Kemal Ocagi taliplerinin Ramazan ve muharrem orucunu tuttuklar ifadelerinden
anlasilmis, Koculu ocagi taliplerinin yarisinin Ramazan ve Muharrem orucunun tutulmasi
gerektigine inandigy, her ikisini de tutmaya calistig belirtilmistir. Koculu’dan diger kisim ise
sadece Muharrem ve Hizir oruglarini tutmaya calistigini beyan eder. Sofca’da orucun varlig
ve farziyeti konusunda ihtilaf olmasa da uygulamada genel itibariyle gevseklik gériilmektedir.

Zekat

Alevi kaynaklarinda hakkinda fazla bilgi bulunmayan zekatin varligini ve verilmesi gerektigi
konusunda vurgulu aciklamayi Seyyid Kemal Sultan Ocagi Dedesi Mustafa Dede yapmaktadir.
Ancak kiltirel kaynaklarda oldugu gibi zekatin mahiyetine ve nasil verilmesi gerektigi konusu-
na girilmez. Pir Ahmed Ocaginda ise islam’da malin kirkta birinin verilmesi seklindeki bir zekat
anlayisinin olmadigi ifade edilir. Bunun yerine zekattan maksadin yardimlasma ve paylasim
oldugu zikredilir. Sofcalilar arasinda da ocaklardaki bu anlayisin yansimasi olarak zekattan ziya-
de fakirlere yardim, sadaka, asure dagitmak gibi yardimlasma faaliyetleri 6n plana cikar.

14 A'raf, 7/142, Fecr, 89/1-6.

15 Mustafa Dede, mertebeleri anlaminda orucu tarikatlardakine benzetir. Ona gore orug¢ avam, havas ve
havassu’l-havas olmak lizere Uge ayrilir.
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Hac

Arafat'ta vakfe yapma ve Kabe'yi tavaf etme seklindeki hac anlayisi Pir Ahmed Ocaginda
bulunmaz. Dedelerin ifadesiyle bir Alevi kutsal mekan olmalar sebebiyle Mekke ve
Medine'ye gidebilir ancak hac icin gitmek mecburi degildir. Bu anlayislarinin temelinde
Hak-Muhammed-Ali konusunda bahsedilen varligin birligi, vahdet-i viicud anlayisi ve
insanin merkezi bir konuma konulmasi vardir. Allah ve varlik bir bitiindir. insanin génli
Allah’'in evidir. Dolayisiyla Allah insanin gonliinde tasinir. Bu anlayisa gore Allah’i arayan
insan kendine bakmalidir.’® Seyyid Kemal Sultan Ocaginda ise islam’daki anlamiyla hac
vardir ve farzdir. Sofcali Alevilere “imkaniniz olsa ilk énce nereyi ziyaret ederdiniz?” diye
soruldugunda ilk sirada Mekke (Kabe), Medine'nin (Mescid-i Nebevi) zikredildigi, buralara
gitme isteginin talipler arasinda kuvvetli oldugu gorilir. Ardindan Kerbeld, daha sonra
Nevsehir'i (Haci Bektas Veli Tiirbesi) ziyaret en fazla verilen cevap olmustur. Bazi Aleviler
hacca gittiklerini ifade etmislerdir.

Adap-Erkan

Alevilik tarikat esaslari cercevesinde sekillenmis bir yapidir. Bu sebeple tasavvuftaki usul
ve uygulamalari Aleviler, Misliman olmadan onceki inang ve adetleriyle birlestirmisler-
dir. Bunun neticesinde yeni bazi usul ve uygulamalar ortaya cikmistir. Adap ve erkan da
denilen bu usul ve uygulamalarin esasi cem olup bircok adap ve erkdn bunun etrafinda
sekillenmistir. Cemin anlasilabilmesi icin Alevilikteki hiyerarsik yapi bilinmelidir. Clnki
cemin icerisindeki bircok uygulama dede, rehber ve talip ekseninde gerceklesmektedir. ilk
donemlerde Ustten asaglya dogru halife, dede, miirebbi, rehber, musahip ve tdlip seklinde
olusmakta olan hiyerarsi bugiin cogunlukla dedelik, rehberlik ve tdliplik seklinde gordildir.
Burada halifelik makamini Bektasi celebisi temsil etmektedir. Dedeler de miursitlik, pirlik
ve miirebbilik gérevlerini yerine getirmektedir (Uziim, 2013). Bu durum Sofca’daki Aleviler
icin de s6z konusudur. Daha 6nce ifade edildigi tizere Pir Ahmed Efendi Ocaginda taliplerin
isleri en blyukleri olan Ali Garkin Dede, Oktay Garkin Dede ve Ali Riza Dede tarafindan yurQ-
tilmektedir. Kogulu Ocaginda ise Ali Riza Dede’nin vefati lizerine yeni dedenin belli olmasi
beklenmektedir. Seyyid Kemal Ocaginda ise Mustafa ve Ali Dedeler dedelik makaminda
bulunmaktadir. Ali Garkin Dede'nin ifadesiyle hiyerarsik yapida; Allah’in vekili Muhammed,
Muhammed'in vekili Ali, Ali'nin vekili pirler, pirlerin vekili mirsitler, mirsitlerin vekili dede-
lerdir. Dedeler Hz. Peygamber soyundan gelmelidir. Ellerinde bunu gdsteren bir belge, Hz.
Peygamber'e kadar uzanan bir secere bulunmalidir. Rehber dedenin yardimcisi, talibe yol
gobsteren, talibi yola getiren kisidir. Talip ise yol mensubu anlamina gelmekle birlikte Ali'ye
sahip ¢ikan ve onu seven anlamindadir.

Cem Erkdni

Taliplerin bir araya gelerek evliya erkanini icra etmesi olarak tanimlanan (Kaplan, 2011b)
cemlerin kokeninde “kirklar cemi” adi verilen mitolojik olay dikkati ¢ceker. Hz. Muhammed'in
Mirag'ta veya Mirag sonrasi Hz. Ali'nin sirrina vakif olmasi, Kirklarla tanismasi anlamina gelen

16  Ali Garkin Dede burada Haci Bektas-1 Veliden “Hararet nardadir, sacta dedgil/ Keramet hirkada, tacta degil/
Mevld'yr ararsan, icinde ara/ Kudiis'te, Mekke'de, hacda degil” dortliguni nakleder.
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Kirklar cemi Buyruk'ta anlatiimaktadir. Pir Ahmed Ocadi ve Seyyid Kemal Ocagdi dedeleri
cemi tarif ederken kirklar ceminde ve bu siirecte meydana gelen olaylari anlatirlar. Buna
gore Hz. Muhammed Mira¢’a giderken kendisine karsi kiikreyen bir aslanla karsilasir. Ne
yapacagini sasiran Hz. Muhammed, ylziginid aslanin agzina vermesini isteyen bir ses
duyar. Soylenileni yapan Hz. Muhammed, aslanin sakinlesmesi Gizerine yoluna devam eder.
Goglin en yuksek katinda dostuyla bulusur, onunla doksan bin kelam eder, burada bazi
olaylar meydana gelir. Miragtan donis yolculuguna baslayan Hz. Muhammed, sehirde ilgi-
sini ¢ceken bir kubbe goérir. Bunun Gzerine kubbenin kapisina geldiginde iceride birilerinin
sohbet ettigini gériir. iceri girmek icin kapiyl vurdugunda kim oldugu ve gelis sebebi soru-
lur. O da peygamber oldugunu ifade edince peygamberin aralarina sigmayacagdi soylenir
ve kapi a¢ilmaz. Oradan ayrilacagi sirada tekrar kapiya dogru gitmesi Tanri tarafindan iste-
nince geri déner. iceriden kim oldugu sorulunca peygamber oldugunu sdylemesi {izerine
yine kapi agilmaz. Ugiincii defa calinca kendisini tanitirken yoktan var olmus bir yoksulun
oglu oldugunu sdyleyince kapi acilir. Bu esnada yirmi ikisi er, on yedisi baci otuz dokuz can
oturmaktadir. Hz. Muhammed kimin yanina oturdugunu bilmeden Hz. Ali'nin yanina oturur.
Merak ederek onlarin kim oldugunu sorar. “Biz Kirklariz” cevabini alir. Otuz dokuz kisi olduk-
larini sdylediginde Selman’i aramizda say derler. Bunun ispatini isteyen Hz. Muhammed'e
gostermek icin Hz. Ali'nin kolundan kan akitilir. Bu esnada tiim Kirklarin kolundan kan
gelmektedir. Selman’in kolunun kani da pencereden bir damla seklinde damlar. Bu sirada
elinde bir Giziim tanesiyle Selman gelir. Hz. Muhammed'den mecliste bulunanlara bu Gzim
tanesini paylastirmasini isterler. Hz. Muhammed Allah’in cennetten gonderdigi bir tabak
icerisinde UzUim tanesini ezip serbet yapar. Kirklar o serbetten icince sarhos olup ayaga
kalkar. Uryan biiryan semaha girer. Bu esnada Hz. Muhammed de semaha girer. Semah
esnasinda Hz. Muhammed'in basindan imamesi distince kirk parcaya ayrilir. Kirklarin her
biri imamenin bir parcasini alarak etek yapip kusanir. Kirklarin piri ve rehberini soran Hz.
Muhammed'e pirlerinin Hz. Ali, rehberlerinin Cebrail oldugu sdylenir. Bunu {izerine Hz.
Muhammed Hz. Ali'nin orada oldugunu anlar. Kendisine dogru gelen Hz. Ali'ye saygiyla yer
gosterirken onun parmaginda Mira¢'a ¢ikarken aslanin agzina verdigi yluzagi gorar (Buyruk:
imam Cafer-i Sadik Buyrugu, 2013).

Yukarida kaynagdi anlatilan cem toplantisi diizenlenirken on iki hizmet adi verilen erkani
yerine getirmek gereklidir. On iki hizmetin yerine getirilmedigi cem hakikatte gercekles-
memis kabul edilir (Uziim, 2013). Bu hizmetler kiiciik bazi farkliliklar disinda tiim ocaklarda
aynidir. Seyyid Kemal Sultan Ocagindan Mustafa Dede on iki hizmeti temsil ettigi imamlarla
birlikte soyle anlatir: Mirsid-Hz. Muhammed Mustafa (s.a.v.), rehber-Hz.Ali el-Mirteza,
g0zcu-Cebrail, ¢irakci-Cabirl’'l-Ensar, zakir-Bilal-i Habesi, ferrasgi-Selman-1 Pak, kurbanci-
Mahmd el-Ensari, sakkaci-imam Hiseyin, ibriktar-Gulam-1 Kamber, peyk-Ammar-1 Ayyar,
semahgi-Ebu Zerri'l-Gifari’dir. On iki hizmetin basindaki dede, cemi yonetir. Rehber dedenin
yardimcisidir, ceme katilanlara yardimci olur. Gozcli cemde olur, diizeni ve siik(ineti saglar.
Cirakgt mum yakar, meydani aydinlatir. Zakir deyis, diivaz soyler. Ferrasci slipiirge calar.
Kurbanci kurban ve yemek isleri ile ilgilenir. ibriktar-sakkaci el suyu dagrtir. Semahgi semah
yapar, Peyk cemi taliplere haber verir. iznik¢i cem mekaninin temizligi ile ilgilenir. Bek¢i cem
ile ceme istirak edenlerin evini korur. Hizmetkarlar ikrarli olmak zorundadir. Belli olmasi icin
ikrarli olanlarin koluna bir bent takilr.
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ikrar-Gorgii-Musahiplik-Dardan indirme ve Diiskiinliik Erkam

Alevilikte zaman zaman farkli amaglar icin cemler diizenlenmektedir. Pir Ahmed Ocagi
dedesi Oktay Garkin Dede'ye gore cem olmak belirli sartlar cercevesinde toplanmak demek-
tir. Cemde birlik ve beraberlik hakim olup buna zarar gelmemesi icin toplum tarafindan
taninmayan kisiler ceme alinmaz. Ayrica cem olmak katilanlarin miimin olmasini gerektirir.'”
Kisi miimin oluncaya kadar taliptir. ikrar vermesiyle birlikte miimin olur. Ali Garkin Dede’ye
gore ikrar, oru¢ demektir. Clinki talip vermis oldugu sozi tutmalidir. Aleviler arasinda hakiki
anlamda Alevi olabilmek icin verilmesi gereken ikrar ikrar cemi olarak adlandirilan bir cemde
verilir. Mustafa Dede'ye gore Allah’a ve ResUlullah’in siinnetine saygi duyan, onun yolu lizere
yasayan, namazini kilan, orucunu tutan, ehl-i beyte goniil veren, yoluna ve erkanina bagh
olan, Kur'an ahlaki lizerine olan herkes ikrar vererek yola girebilir.’® ikrarin temelinde Hz.
Peygamber'in Akabe’de Medineli Mislimanlardan almis oldugu s6z vardir.

Sofcali Alevilerle yapilan anket ve miilakat neticesinde ikrar verenlerin cogunlukta oldugu,
ancak az da olsa ikrar vermeyenlerin bulundugu tespit edilmistir. Buna gore ikrar verenlerin
orta yas ve Ustl, vermeyenlerin ise orta yas altindaki Sofcalilardan olustugu gorulir. Bu da
geng nesil arasinda Aleviligin erkanina olan baghhgin zayiflamasi olarak yorumlanabilir.
“Ailenizde Alevi inancina bagllik durumu nasildir?” sorusuna verilen cevaplar da bu sonucu
destekler mahiyettedir.

Alevilik erkanindan bir digeri de musahiplik erkanidir. Evli iki ciftin yol kardesligi kurmasi
anlamina gelen bu erkanin temelinde ensar ile muhacir ve Hz. Muhammed ile Hz. Ali'nin
kardes olmasi vardir. Ocak dedelerinin ifadelerine gére musahiplik kan kardesliginden
daha ileri seviyede, mezara kadar devam eden bir kardesliktir. Bu kardeslik hukuku yedi
gObek aile fertlerini baglar. Musahip olan iki can birbirinden kiz alip veremez. Kazanglari
ortak olup zengin olan fakir olana yoksullugunu hissettirmez. Birbirlerinin evlerine davet
edilmeden girerler. Onlar icin mukafat ve cezalar da ortaktir. Dolayisiyla birbirleriyle her
seylerini paylasirlar.

Alevilikte musahip olmak icin merasim diizenlenmesi gereklidir. Musahip kardesini secen
canlar cem esnasinda Hakk'in huzurunda, halkin ve dedenin 6niinde musahipligin sartlarini
yerine getirme hususunda yemin ettirilir. Gerekli ritiellerin yerine getirilmesinin ardindan
musahiplik tesis edilmis olur. Musahipligin sartlarini yerine getirmeyen kisi diiskiin konu-
muna duser ve ebedi olarak yola kabul edilmez. Sofca Alevilerinden Kogulu Ocagina bagl
bir talip musahibi oldugunu ifade etmis, digerleri musahiplerinin olmadigini beyan etmis-
tir. Her Alevi'nin musahibinin olmasi gerekirken ¢ogu talibin musahibinin olmamasi hatta
bazi dedelerin de musahibinin olmadigini ifade etmesi musahipligin glinim{z sartlarinda
uygulanabilirlik durumunun zor olmasi ile izah edilmektedir. Pir Ahmed Ocagi Dedeleri
Alevi toplum fertlerinin daginik ortamlarda yasamasinin bu erkanin ihmal edilmesinin en
onemli sebeplerinden birisi oldugunu ifade eder. Clinkii musahiplik namus hari¢ her seyi
paylasmak anlamina geldiginden ayni ortamda olmayan insanlarin musahip olmasi da
zorlagsmaktadir.”

17  Ali Garkin Dede, misliiman-mumin kavramlarini tanimlarken Mislimanin genel bir kavram oldugunu,
Alevi'nin ise miimin olmak icin Ali'ye tabi olmasi gerekligini sdyler. Bunu da Hz. Peygamber'in “Ben ilim
sehriyim; Aliise kapisidir” sozliyle gerekgelendirir.

18 Burada Bektasilikteki anlayisa uygun bir kabul s6z konusudur.

19 Mustafa Dede musahibi olmayanlara iki kapili, olanlara ise dort kapili denildigini ifade eder.
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Alevilerin erkanlarindan bir digeri ddrdan indirmedir. Vefat eden kisi icin helallik almak
amaciyla yapilan toplantiya ddrdan indirme denir (Uziim, 2013). Mustafa Dede, saghginda
Hz. Peygamber’in helallestigini belirterek “dar”in 61ty kul hakkindan arindirmak oldugunu
ifade eder. Buna gore dardan indirme, vefat eden kisinin velisi veya vasisinin mirsid huzu-
runa gelerek velisi veya vasisi oldugu beyan etmesi, mevtanin alacagi varsa onu alacagina,
borcu varsa verecegine, mirasi varsa kardesleri arasinda adaletli bir sekilde paylastiracagina
dair s6z vermesi ve bunu yerine getirerek helallik almasidir. Dardan indirme esnasinda
mevtaya kefil olan kimse, cemden sonraki bir zamanda kefil oldugu kisinin alacaklilar
¢ikarsa bunu karsilamak zorundadir. Diger taraftan dara veli veya vasilerden bir kisi durur
ve kefilligi bir kisi Ustlenir. Bazi zamanlar diger mirascilardan dara duranlar olabilir. Ancak
kefilligi Gistlenen iglerinden birisidir. Helallesme kul haklar icin s6z konusu olup kul hakki
disindaki Allah hakki icin dara durulmaz. Pir Ahmed Ocaginda bu erkan soyle yerine getirilir:
Anne veya babasi vefat eden vasi halki davet eder, bu arada kurban keser. Dede “Ey canlar
alacakli verecekli var mi?” diye sorar. “Varsa gelsin dil olsun meydana gelsin” der. Bu arada
alacakli varsa bunu soyler. Yoksa “Allah, eyvallah” der. Bunu (g defa tekrarlar. Sonra dede
dua ile dardan indirmeyi yerine getirir.

Alevi erkanlarindan birisi de duiskinliiktir. Vermis oldugu sézde durmayan, cezalandiril-
mis talibe duskiin denir. Duskinlik kendiliginden gerceklesen bir durum olmayip Alevi
halk 6niinde gerceklesir. Dede gelen sikayetler lizerine halki toplayarak sikayet konusu
olan meseleyi halkin bilgisine sunar. Diskin olmayi gerektirecek sug sabit olursa halkin
karariyla kisinin diiskiin olmasina karar verilir. Diskiin konumuna diismis ancak pisman
olmus kisinin tekrar yola girmesi, topluma kabul edilmesi yola donis sartlarini yerine getir-
mesi durumunda mimkinddr. Ali Garkin Dede, eski zamanlarda pisman olan taliplerin geri
donist icin tertip edilen bazi uygulamalarin giiniimiizde yapilmadigini séyler.?® Mustafa
Dede de diisklin olmayi ve cezalandiriimayi gerektiren durumlarda Kemal Sultan Ocagi'nda
toplumun kendi icerisinde bu kisiyi cezalandirdigini belirterek, ge¢gmisten gelen uygulama-
larin da devam ettigini sdyler. Alevi ocaklan arasinda duskiin olmayi gerektiren meseleler
genel itibariyle birbirine benzese de verilen cezalarin nitelik ve niceliginde bazi farkliliklarin
oldugu musahede edilmektedir. Diger taraftan Sofca halkinin farkl yerlerde yasamasi, bir-
birleriyle olan irtibatinin zayiflamasi dogal olarak diskiinliik erkaninin da uygulanabilirligini
etkilemis gortiinmektedir.

20 Oktay Garkin Dede Pir Ahmed Ocagindaki sug ve cezalarinin Kur'an ve imam Cafer Buyrugu'na gére belir-
lendigini, fillen uygulandigini sdyleyerek suclar ve cezalarn soyle nakleder: Suglar: Cana kiyan 6mur boyu
yoldan duskin olur. Zina eden on yil yoldan diser, seksen degnek vurulur. Zinaya tesebbiis eden iki yil
yoldan duskiin olur, seksen degnek vurulur. Hirsizlik yapan bes yil yoldan duser, caldigi mal 6der. Kumar
oynayan ve kumara tesvik eden iki yil yoldan duser, iki ceyrek altin cezasi 6der (Ceza fakirlere, 6kstz ve
yetimlere, vakif ve benzeri yerlere verilir.). iftira atan, yalanci sahitlik yapan bir yil diiskiin olur, iki ceyrek
altin ceza dder. Sugsuz yere esini bosayan bes yil diskiin olur. Anlasmali bosanmalarda ise iki yil diskiin
olur. Yetim mali yiyen, iki yil diiskiin olur, ceza bitimi bir kurban keser. Ana-babaya kétii davranmak, Once
tembih edilir, sonra ihtar verilir, devaminda bir biyiik altin cezasi éder. inkar eden, ihanet eden ve sirk
kosan yoldan diiser. Ufiiriikciiliik yapan énce ihtar edilir, devam ederse bes yil diiskiin kalir (Tevbe eder,
toplum kabul ederse bir kurban keserek yola devam edebilir.). Allah’tan timit kesen yoldan diser. Kin, kibir
sahibi olan tembih edilir, ihtar verilir. Komsu hakkina saygisizlik yapana ihtar verilir, komsusundan helallik
alir. Fitne fesatlik edene, 6nce ihtar verilir. Devaminda ceyrek altin cezasi 6der. Zan besleyen, giybet eden,
cekememezlik yapan énce ihtar edilir. Devam ederse yirmi degnek vurulur. Yol kardesiyle muti olmayan
once tembih edilir, devam ederse bir kiiclik altin 6der, yol kardesinden 6ziir dileyerek helallik alir.
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Sonug

Siinni ve Alevi cevrelerde itibar goren Pir Ahmed Efendi tasavvuf hilafetine sahip bir kisidir.
0O, ilk 6nce Karamanli Cem Seyyah'tan daha sonra istanbul’da Siimbiil Sinan’dan egitim
almis, burada hilafet alarak Kalburcu kéytine gelerek irsat vazifesine baslamistir. Oglu Seyh
Besir ile torunu Mufti Dervis olarak bilinen Seyh Ahmet Halveti gelenek icerisinden gelmek-
tedir. Ayni sekilde Sunullah-1 Gaybi de Halvetiligin dnemli bir temsilcisi olarak gortilmektedir.

Oglu ve ahfadinin Halveti gelenekten geldigi sabit olmasina ragmen giiniimiizde Pir
Ahmed Efendi'nin tlirbesinin bulundugu Sofca ve civarinda onun Alevilerce itibar edilen bir
kisi oldugu musahede edilmektedir. Her yil onun adina etkinlikler diizenlenmekte, yemek
dagitilmakta, semah gosterileri sunulmaktadir. Sofca, Kiitahya ve Eskisehir gibi civar sehir-
lerdeki Sofcalilarin Koculu, Seyyid Kemal Sultan ocaklarina mensup olduklari gériilmektedir.
Ayni sekilde Pir Ahmed Efendi'nin adiyla anilan bir ocak bulunsa da Sof¢a’da bu ocagin
talipleri bulunmamaktadir. Ancak Yeni Sofca ve yakin koylerde talipler bulunmaktadir.

Sofca cemevinde yilda bir kez cem toreni diizenlenmeye calisiimakta tim ocak taliplerinin
katilimi igin giin, iletisim ve ulagimin ayarlamasi yapilmaktadir. Ayrica Ulusal Pir Ahmet
Efendi Anma ve Kiiltur Festivali'nde de cem téreni diizenlenmektedir. Buradaki cem téren-
leri iki bolimden olusmakta ilk boliim umuma agik iken ikinci bélime sadece ikrarli Aleviler
katilabilmektedir.

Yerinde yapilan milakatlarda Sofcalilarin tamamina yakinin kendisini Alevi inancina bagl
kabul ettigi, inan¢ yoniinden ise kendilerini Alevi olarak tanimladiklar géralmustir. Ayni
sekilde Aleviligin tarikat ya da mezhep olusuyla ilgili dedelerdeki net bilgiler taliplerde
gorilememektedir. Dedeler Aleviligi tarikat olarak tanimlarken Sofcalilar bu konuda homo-
jen bir yapi sergilemez. Tarikat ve inang sitemi tanimlamasi agirlikli olarak yapilmaktadir.
Taliplerden Aleviligi mezhep olarak kabul edenler yok denecek kadar azdir. Bunun sebe-
binin taliplerin Alevilik hakkinda ¢ok fazla bilgi sahibi olmamalari, bilgilerini anne-baba ve
dedelerinden almalari olabilir.

Ayrica Ali anlayisi yonuyle Sofcalilarin zihin ve inanglarinin net oldugu gordilir. Onlara gére Ali,
Allah’in bir kulu olup tannsallikla hig bir ilgisi yoktur. Onlar temel inang esaslarini yani Allah’a,
meleklere, kitaplara, peygamberlere, ahiret gliniine, kaza ve kadere imani kabul etmekle bir-
likte bunlarin bazilarini kendi tasavvuf, 6rf ve adetlerinden kaynaklanan etki ile kendine has
formda degerlendirirler. ibadet esaslari yéniiyle de ayni durum gecerlidir. islam’'daki namaz,
orug, zekat gibi ibadetleri kabul etmekle birlikte uygulama bakimindan farkl degerlendirmeler
yapilir. Bu sebeple ibadetler konusunda gevsek bir anlayis s6z konusudur.

Kendileri digindaki kisilerle iletisimlerinin iyi oldugu, birbirlerinin 6nemli gtinlerine katihm
gosterdikleri, gerektigi zaman mevlit okuttuklar belirtiimektedir. Ayrica kdy imami, ¢cocuk-
larin isimlerinin konulmasi, mevlit okunmasi gibi hususlarda aktif gérev almaktadir. Eskiden
kendileri disindaki gruba mensup insanlarla evlilige olumlu bakilmaz iken sartlarin degis-
mesi izerine bu konuda esnek bir yapi olustugu muisahede edilmistir. Diger taraftan insan-
larin farkl yerlerde ikamet etmeleri, teknolojinin gelismesi vs. sebeplerle Sofca’daki adet,
gelenek ve inanislarin yasatilmasinda eksiklikler gériilmektedir. Bu durum Alevi blyiikleri
arasinda ¢oziilmesi gereken bir konu olarak ele alinir.

Hakkinda ¢ok fazla bilgi olmayan Pir Ahmed Efendi donemini incelemek i¢in donemin vakif
kayitlarinin incelenmesinin bizi yeni bilgilere ulastiracagi kanaatindeyiz. Ayrica Halveti bir
gelenege kaynaklik yapmis bir kisiligin Alevilikle irtibatlandiriima sebeplerini tespit icin
Halvetilik-Alevilik miinasebeti tizerine ayri bir calisma yapilmasi faydali olacaktir.
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Extended Abstract

Pir Ahmed Efendi, The Sheikh of Kalburcu, and
Understanding of Alevis in the Sample of Sofca

Rifat Turkel*

Abstract

The Alevis have organized the “Traditional Memorial of Pir Ahmed Efendi and Cultural
Festival” since 2009 in the name of this man, who is very respected by many Alevi commu-
nities. This article provides information about him and tries to determine the understand-
ing and perception of Sofca’s residents, for his grave is preserved in their village.

The researcher consulted manuscripts, grandfathers (dede) and resource persons to deter-
mine how he is currently perceived. On the other hand, the Alevi perception of Sofca’s
residents and how they characterize themselves is studied in terms of the information pro-
vided by household (ocak) dedes whose Alevi followers (talip) are related to and talips from
Sofca, because Pir Ahmed Efendi has been appropriated by today’s Alevis from the Halvetis.

Introduction

The life story of Pir Ahmed Efendi, the Sheikh of Kalburcu, contains many gaps because the
sources contain limited information. However, anecdotes and hearsay abound because he
was from Kalburcu, as indicated by his title. He was also called Pir (spiritual leader) and, so it
is claimed, Mihmandar (host). Evliya Celebi visited the tomb of Pir Ahmed Efendi, who died
in 1570. The tomb was moved to its current place in 1949 so that it would not be underwa-
ter while the Porsuk dam was being constructed.

After the dam was constructed, some of Sofca’s original inhabitants continued to live in
what remained of their village. Source persons from Sofca relate that tomb had been in a
state of disrepair for long time; however, it has been repaired and made locally famous due
to the villagers' effort. Pir Ahmed Efendi was accepted as an ocak dede in nearby districts in
which lived talips who are related to that ocak. This caused the people of Sofca and other
Alevi talips to be more more respectful of each other. The dedes of the Pir Ahmed Efendi
Ocak have named this place the Dede Garkin Ocak. Yet the word “wonder,” which is rep-
resented in Abdal Musa'’s Vilayetndme as “Allay more people’s hunger with less food,” is a
consequence of saint (evliya) or a man of God (eren) cult.

*  Assist. Prof. Dumlupinar University, Faculty of Teology, History of Islamic Sects Deparment.
Correspondence: rifatturkel@gmail.com. Address: Evliya Celebi Yerleskesi Kamu Yonetimi Binasi Tavsanli
Yolu 10. km, Kuitahya, Turkey.
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The Alevi Perception in Sofca

Even though the villagers respect and pay attention to Pir Ahmed Efendi, the researcher
determined that no talips were related to his ocak in the village. Those talips who lived the vil-
lage were related to two other ocaks, those of Kocu Baba and Seyyid Kemal. During the inter-
views, it became clear that they have the traditional god ideal of Alevism that Allah is the only
existence in the universe based on, as they declare, the Allah-Muhammed-Ali perception.

On the other hand, Prophet Muhammed (PBUH) was understood in terms of the “hakikat-
i Muhammedi” concept, recalled and mostly equated with Ali in the sources of cultural
Alevism. This declaration is symbolized as Muhammed-Ali. Talips from Sofca, Kutahya and
Eskisehir answered positively and without hesitation when asked about Allah’s existence
and oneness as regards the Allah-Muhammed-Ali concept. The dominant views are that
Prophet Muhammed (PBUH) is the Prophet of Allah and that there will be no other prophet
after him; that he and Ali are two different personalities made from the same Nur (divine
light); and that whereas Prophet Muhammed (PBUH) is a messenger, Ali is a saint in a state
of sainthood and the lord of saints.

When asked about believing in angels, all of the dedes accept that Gabriel, Azrael, Michael
and Israfil are archangels. Also, the Alevis of Sofca inferred that the angels are made of
divine light and that they neither eat nor drink. Residents (Sofcalilar) mostly embrace the
issue of believing in angels with general sides and they have no interest in how they were
created and have no mythological tales about them.

Although Sofca residents believe in the “Four Holy Books” and the “Holy Pages,” they do
not understand these in the same way that the Holy Quran does. Ali Garkin Dede of the Pir
Ahmed Ocak states that the Holy Quran could not been transferred from its own time to
our own in an absolutely uncorrupted form. But Mustafa Dede and the Kemal Sultan Ocak
talips hold that it cannot possibly be corrupt and deficient in any way. The Koculu Ocak
talips have no overall united opinion, for although most of them hold the latter opinion,
some adhere to the former one. Besides, while all of Sofca’s residents say that they have a
Kur'an in their houses, they also emphasize that they recite it during funerals and mawlids
(birthday celebration of Prophet Mohammad). Most of them do not know how to recite the
Holy Quran, but nevertheless want their children to learn how to do so.

As for the prophets, Mustafa Dede implies that those mentioned in the Holy Quran are said
to sent by Allah and that they are messengers as well. Sofca’s talips agree that the sending
of prophets. The villagers also agree about Doomsday, the isthmian world (period between
death and day of Judgement), heaven and hell, and the Day of Judgement, all of which
are mentioned in the traditional Alevi sources. However, there are some disagreements
between ocaks.

Prayers, Etiquette and Practices
General Prayers

In order to understand the perception of prayer in Sofca, one must know how its Alevi
inhabitants perceive the ideals formulated as the “Five Requirements of Islam.” Oktay
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Garkin Dede, who is a dede of the Pir Ahmed Ocak, declares that there is no such Islamic
requirements ideal in Alevism and posits the “Four Doors-Forty Levels” instead. Mustafa
Dede, from the Seyyid Kemal Sultan Ocak, accepts the requirements of islam and adds
cleaning from junub (ritual impurity). It seems that this disagreement in viewpoint between
the ocaks naturally resulted in different beliefs and practices.

As a result of observations and interviews conducted in Sofca, one can say that its residents
generally do not come to the camii (mosque) to pray at the appropriate times and that only
very rarely do even one or two people gather for the prayer. In terms of the Cuma (Friday)
prayer, this number rises to seven or ten. Those talips who are related to the Seyyid Kemal
Sultan Ocak care about the prayers, which reflects their dede’s perception. However, the
Koculu Ocak talips seem to be better practitioners in this regard.

Mustafa Dede says that performing the ritual ablution before praying is a duty and that
the cleaning of every limb has a meaning. Moreover, talips have to receive a tarikat (mystic
school) ablution once a year. Moreover, they go to the djem (cem) only after performing the
appropriate ablution. Mustafa Dede’s views are similar to those of Oktay Garkin Dede, who
also asserts that ablution is a duty. In addition, Mustafa Dede, referencing the Holy Quran,
says that performing the full ablution is a religious duty. All of Sofca’s Alevis answered the
question of “What is your stand on full ablution?” by asserting that “I have my full ablution
when it is necessary.”

The Sofca resident’s practices related to fasting resemble the ideals in ocaks, as do Alevism’s
other religious exercises. The Seyyid Kemal Ocak’s talips observe the ritual fasts during
Ramazan and Muharrem, whereas only half of those who belong to the Koculu Ocak believe
that fasting is required and try perform it for both months. Another group from Koculu infer
that they fast only in Muharrem and Hizir. Even though there is no disagreement in Sofca
about the obligation to fast, carelessness can be seen in practice.

The dede of the Seyyid Kemal Sultan Ocak stressed that Alevi sources do not contain
enough information about zekat/zakat (offering) to assert that is must be given. However, it
is mentioned that in the Pir Ahmed Ocak there is no concept of giving one-fortieth of one’s
property as there is in Islam; instead, the purpose of zekat is cooperation and allocation.
As a reflection of this ocak’s ideal among Sofca residents, instead of collecting zekat they
undertake cooperative activities such prominent activities as helping the poor, distributing
sadakal/ charity (benevolence), and serving ashoura (Noah’s pudding).

The hajj practices of vakfe (pausing) in Arafat or of circumambulating the Ka’bah do not exist
in the Pir Ahmed Ocak. However, those in the Seyyid Kemal Sultan Ocak understand the hajj
properly (i.e, in line with “orthodox” Sunni Islam) and regard it as a religious duty. When
Sofca’s residents were asked “Where would you visit first if you have opportunity?” they first
replied Makkah (the Ka'bah) and Madinah (Masjid al-Nabawi), for the talips have a strong
desire to visit those places. After that, Kerbela and then Nevsehir (the Tomb of Haci Bektas
Veli) were the most common answers. Some Alevis infered that they have performed the hajj.

Etiquette: Ceremonies and Practices

Alevism is a system that has been shaped along the lines of a mystical cult. Therefore, its
adherents have combined mystical methods and practices with their pre-Islamic beliefs

68



Tiirkel / Pir Ahmed Efendi, The Sheikh of Kalburcu, and Understanding of Alevis in the Sample of Sofca

and rituals. As a result, some new methods and practices have appeared. One of the fun-
damental ones is the cem, around which a great deal of etiquette and practices have been
shaped. For example, during this gathering the “Twelve Acts of Service” (on iki hizmet) and
the method of recognition (gdrgii erkani) have to be performed in order to identify the
“real” Alevis. The purpose of this annual event is to make sure that they have kept their
promises, practiced companionship (musahiplik erkani) that means making a fellowship
between married couples, and methods of “getting lower from fatherland” practice which
is made to asking for deceded one’s blessing, “decrepitude practice” (diskdinliik erkani) in
which punished talip fell down, are most important ones of those practices.

Result and Offers

Pir Ahmed Efendi, who is respected by Sunni and Alevi societies, is a personality around
whom a “caliphate of mysticism” has grown. He received his initial education in the
Karamanli Cem Seyyah and then at Sumbul Sinan in Istanbul, where he received his caliph-
ate and then started his duty of dawah by coming to Kalburcu village. His son Sheikh Besir
and his grandson Sheikh Ahmet Halveti, who are known as mufti dervis, also belong to the
Halveti tradition. Sunullah-1 Gaybi is also considered an important representative of this
particular tradition as well.

Although Pir Ahmed Efendi son and his descendants come from the Halveti tradition, he
is respected by the Alevis in Sofca and thereabouts. Annual activities are arranged, many
foods are served, and semah exhibitions (whirling dervish ceremonies) are held in his name.
People from Sofca, as well as those from such surrounding cities as Kutahya and Eskisehir,
are related to the Seyyid Kemal Sultan Ocak of Koculu. Even though Sofca has a Pir Ahmed
Efendi Ocak, no talips live in the village; however, some of them live in New Sofca and the
surrounding villages. Once a year in Sofca, the people try to arrange the djemevi (djem-cem
house) djem ceremony and do their best, in terms of communication and transportation, to
make sure that all of the ocak talips attend. A cem ceremony is also being organized for the
National Pir Ahmet Efendi Memorial and Cultural Festival. This ceremony has two parts: one
for the public and one restricted to recognized Alevis.

Conclusion

The conducted interviews revealed that almost all Sofca residents self-identify as Alevis. In
addition, certain information of dedes about whether Alevism is a sect or a tarikat could not
be seen in the talips. While the dedes describe Alevism as a tarikat, Sofca residents display
no homogenized form. What is being described are predominantly a tarikat and a belief
system. Very few talips accept Alevism as a sect, perhaps because they do not have enough
information and are receiving it only from their parents and dedes.

In terms of their perception of Alj, its seen in Sofca people that their conscious and beliefs
are straight. According to them, Ali is one of Allah’s vassals and has nothing to do with
being godlike. They accept Islam’s basic fundamental beliefs (i.e., believing in Allah, angels,
books, prophets, the Day of Judgement, predestination and destiny); however, some of the
villagers understand them in accord with their own mysticm and traditional customs. This
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is the same for the ritual prayers. Thus how they observe these rituals, namely, salaah, fast,
and zekat, differ from the practices of mainstream Sunni and Shi’i Muslims. That's why a
careless understanding about prayers is a problem.

They have maintained good communications with those who do not hold the same beliefs,
attend each other’s important days and making mawlid ceremony when its necessary.
Besides, imams take an active part in some matters, such as naming children and reading
mawlid. In the past any marriage that took place among people belonging to different
groups was not recognized. But this appears to have changed, for various reasons, as such
unions now seem to be pretty common. On the other hand, due to people living in different
places, the development of technology and other reasons, the villagers are having a hard
time in terms of keeping their customs, traditions and beliefs alive. The Alevi elders are
aware of this situation and are trying to find ways to resolve it.

In order to analyze the period of Pir Ahmed Efendi, about which there is not much informa-
tion, we intend to research foundation registries in the hope that they will lead us to new
information. Moreover, it will be useful to make another study of the Halvetism-Alevism
relationship in order to determine why a person connected to Alevism was accepted as a
source of Halvetism.

Kaynakca / References

Askar, M. (1999). Bir Turk Tarikati Olarak Halvetiyye'nin Tarihi Gelisimi ve Halvetiyye Silsilesinin Tahlili, Ankara
Universitesi ilahiyat Fakiiltesi Dergisi ( c. 39, sy. 1; 5. 535-563). Ankara.

Atai, N. 1. (1269). Zeyl-i Sekdik (c. I). Matbaa-i Amire.

Cura, U. (Ed.). (2012). Buyruk. Balikesir: Altinpost Yayincilik.

Bozkurt, F. (Hzl.). (2013). Buyruk: imam Cafer-i Sadik Buyrugu (4. Bask). Istanbul: Kapi Yayinlari.
Celebi, E. (1935). Seyahatname (c. IX). istanbul.

Dogan, A. (2001). Kiitahyali Sunullah Gaybi Hayat, Fikirleri, Eserleri. stanbul.

el-Hulvi, M. C. (1993). Lemezat-1 Hulviyye ez-Leme’dt-1 Ulviyye (Bliyiik Velilerin Tatl Halleri) (M. S. Taysi, Hzl.).
istanbul: IFAV.

Gaybi, S. I.-1. (854). Biatndme (Akdaidndme, Biatnadme, Rahu’l-Hakika). Bursa inebey Yazma Eser Kiitiiphanesi.

Kaplan, D. (2011a). Alevilikte Muhammed-Ali Tasavvuru: Bir Ten Iki Bas ya da Iki Ten iki Bas Sembolizminin
Kilttirel Temeli. (Ed.), Kiiltiir Cografyamizda Hz. Muhammed Uluslararasi Sempozyum Bildiriler Kitabi iginde (c. I-Il,
s. 147-159). Ankara: Diyanet Isleri Bagkanhg.

Kaplan, D. (2011b). Yazili Kaynaklarina Gére Alevilik. Ankara: Tlrkiye Diyanet Vakfi yayinlari.
Kemikli, B. (2000). Sun’ullah-1 Gaybi Hayati-Eserleri-Siirleri. Ankara: Akcag Yaynlari.

Kurnaz, M. T.-C. (1999). Kiitahyali Bir Gondil Eri Cavdaroglu Miifti Dervis. Ankara: Akgag Yayinlari.
Ocak, A. Y. (1996). Babailer isyani Aleviligin Tarihsel Altyapisi. istanbul: Dergah Yayinlar.
Siireyya, M. (1996). Sicill-i Osmani (N. Akbayar, Hzl.). istanbul.

Uzuncarsil, I. H. (1932). Kiitahya Sehri. istanbul

Ucer, C. (2010). Geleneksel Alevilikte ibadet Hayati, Bazi Adab ve Erkan In H. i. Bulut (Ed.), Anadolu’da Aleviligin
Diinti ve Bugtini (s. 457-510). Sakarya.

Uziim, 1. (2013). Tarihsel ve Kiiltiirel Boyutlariyla Alevilik (3 ed.). istanbul: ISAM Yayinlar.
Yavuz, Y. S. (2001). Kader. DIA icinde (c. XXI, s. 58-63). Istanbul: Tiirkiye Diyanet Vakfi.
Yilmaz, A. Y.-H. (2002). Kargin Ocakli Boyu ile ilgili Yeni Belgeler. Haci Bektas Veli Arastirma Dergisi, (21), 13-87.

Yilmaz, H. (2013). Halvetilik ve Anadolu Aleviligi iliskisi Cercevesinde Pir Ahmet Efendi Ahfadina Genel Bir Bakis,
NEU Sosyal Bilimler Enstitiisii Dergisi (sy. 2, s. 121-130).

70



Was There a Zaydi usul al-figh? Searching for the
Essence of Zaydi Legal Theory in the School’s First
Complete Usul Work: al-Natiq bi-I-Haqq's
(340-424/951-1033) “al-Mujzi fi usal al-figh”

Ahmet Temel®

Abstract: This paper examines a recently discovered and published text, al-Mujzi fi usal al-figh, which the
Zaydis have commonly labeled as their school’s first written work on usal al-figh. Written by al-Natiq bi-I-Haqq,
who reportedly had close relationships with Mu‘tazili scholars, this book is important for tracing the essence of
Zaydi legal theory and interrelation between the Zaydiyya and Mu'tazila in the field of usal al-figh. | argue that
this work represents and draws upon Mu'tazili, as opposed to Zaydi, legal theory.

A certain part of this text was published earlier with attribution to Abt al-Husayn al-Basri as a section of his
work Sharh al-‘'umad. This attribution is also discussed within the paper. The paper consists of three main sec-
tions: a brief biography of al-Natiq bi-I-Haqq and a list of his works, the attribution of the text and an outline
of the structure and method in al-Mujzi, and an attempt to determine the text’s identity by examining the
authoritative voices in it and its influence later Zayd literature and by comparing certain cases to those existing
in a Mu'tazili usdl text (al-Mu‘tamad) and a Zaydi usdl text (Safwat al-ikhtiyar).

Keywords: Zaydiyya, Usul, Figh, el-Mujzi, al-Natiq bi-al-haqq.

Oz: Bu calisma yakin bir zamanda yazmasi kesfedilerek basilan Zeydi cevreler tarafindan ilk usdl eseri olarak
kabul edilen el-Muczi fi usali’l-fikh adl eseri incelemektedir. Mutezile alimleriyle yakin bir mesai icinde oldu-
gu bilinen en-Natik bi'l-hakk tarafindan yazilan, Zeydiyye'nin bu ilk usal eseri, fikih usdliinde Zeydiyye ve
Mutezile etkilesimini tespit etmek icin oldukga 6nemlidir. Bu ¢alismada Zeydiyyenin iddiasinin aksine bu eserin
Mutezilenin fikih usulii icerisinde sayilmasi gerektigini iddia ediyorum.

Bu eserin bir boliimii Serhu’l-umed oldugu iddiasiyla Mutezile alimlerinden Eba Hiiseyin el-Basri'ye atfedilerek
daha 6nce basilmisti. Bu makalede bu isabetsiz atif da degerlendirilmektedir. Makale ti¢c bolimden olusmak-
tadir. Girisin ardindan ilk bolimde en-Natik bi'l-hakk'in 6zlu bir biyografisi verilecek, ikinci bélimde ise eserin
muellife nisbeti, icerigi ve takip ettigi metod 6zetlenecektir. Son bolimde ise eserin Zeydiyye ve Mutezile
arasinda kimligi konusu eserde yapilan atiflar dikkate alinarak ve daha sonraki donemden Mutezile alimi Ebd
Hiiseyin el-Basri'nin el-Mu‘temed adli eseri ve ZeydT alim Abdullah b. Hamza'nin Safvetu’l-ihtiyar adli eseriyle
mukayese edilerek ele alinacak, eserin ve muellifin sonraki déonemde Zeydi fikih usalii eserlerine etkisi ile
calisma hitama erecektir.

Anahtar kelimeler: Zeydiyye, Usul, Fikih, el-Muczi, en-Natik bi'l-hakk.

*  Dr, Istanbul University, Faculty of Theology.
Correspondence: ahmet.temel@istanbul.edu.tr Address: istanbul Universitesi, ilahiyat Fakiltesi, iskenderpasa
Mahallesi Kavalali Sokak, A Blok Horhor Fatih, Istanbul, Turkey

DOI: dx.doi.org/10.12658/human.society.6.11.M0142
insan ve Toplum, 6 (1), 2016
71



Human & Society

Introduction

The Zaydiyya school has unique characteristics that set it off from many other madhhabs’
intellectual history in terms of its formational development, the identity of its leading schol-
ars, and the interrelation between various scholarly interests and politics. Despite the failed
anti-Umayyad revolt attempt of Zayd b. ‘Al (695-740), from whom the madhhab derives its
name, the Zaydiyya madhhab still exists. But it is not clear what makes it a madhhab (Zysow,
2012), for that term refers to an established doctrine in kaldm or figh in Islamic intellectual
history. For instance, when one refers to a Hanafi work it is clear that a figh madhhab is
meant, and when one mentions a Mu'‘tazili scholar it is clear that one means a scholar
belonging to a kalam madhhab. However, things become blurry when one talks about the
Zaydiyya, because its ambiguous characteristic encompasses kalam, figh, and politics. The
only extant work of Zayd b. ‘Ali is about figh, but his authority in the madhhab is based on
his opinions on imdma. Zaydi Imam Yahya b. Hamza (749/1349), for instance, argues that
one needs to accept the opinions of Zayd b. ‘Ali on kalam and imama to be called a Zaydi
(Hamza, 2010). The school’s political dimension is underlined by some writers based on
what Ibn al-Murtada stated that Zaydiyya differs in meaning with its title from school titles
such as Hanafiyya or Shafi‘iyya (Ylcel, 2011).

When it comes to usdl al-figh, the identity between kaldm and figh becomes even more
problematic. One reason for this vagueness is the characteristic of usal al-figh itself, for
its literature was produced by both theologians (mutakallimdn) and jurists (fugaha’), after
which the two ways of writing in the genre of usal al-figh are named. This makes it more dif-
ficult to identify an ustl scholar’s association to a certain school who is considered belong-
ing to a kalam and a figh school at the same time. For example, it needs further research to
associate an usal scholar who is known as both Mu‘tazili and Hanafi to the usdl tradition of
one of these schools. Another reason is the question of how to associate Zaydi usul scholars
to a certain school, for its scholars were in such close relationship with the Mu'tazila that
some scholars associated Zaydis with the Mu‘tazila in kaldm. Al-Shahristant (548/1153), for
instance, argues that Zaydis were Mu'‘tazili in kalam and Hanafi in figh. It seems that the
Zaydiyya, in the mind of al-Shahristani, does not have independent figh and kaldm schools
and what constitutes Zaydiyya is their doctrine on imama (al-Shahristani, 1968). Mu'tazili
scholars, on the other hand, contributed extensively to the usdl al-figh literature, especially
in the early developmental phases of this particular genre. Hence, it raises the important
question of whether Zaydis developed an independent usdl tradition or just followed the
Mu'tazili usal scholars in their usal works. This article seeks to address this question and
investigates whether Zaydi scholars established an independent usadl tradition by analyz-
ing al-Natiq bi-al-Haqq's (424/1033) al-Mujzi fi usal al-figh, which is arguably the first extant
complete usal work by a Zaydi scholar.! The paper is broken into two parts: (1) tracing
al-Natiq bi-al-Haqq's scholarly contribution through his biography and works and (2) pro-
viding in-depth analyses of the people and legal-theoretical topics existing in al-Mujzi fiusal
al-figh through comparisons to the Mu'tazila and Zaydiyya usdl traditions.

1 It can be fairly argued that both al-Qasim b. Ibrahim al-Rassi (246/860) and Yahya b. al-Husayn al-HadT ila-
al-Haqq (298/911) made considerable contributions to the varios ustl al-figh topics; however, the earliest
complete work devoted solely legal theoretical topics must have been al-Natiq's al-Mujzi. Another work
that some contemporary scholars have cited as the Zaydiyya school’s earliest u~tl work is that of al-Hadi’s
son Murtada li-din-Allah’s (310/922) Kitab al-usdl. However, the topics of this work falls in the realm of
kalam rather than usal al-figh.
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The Life and Works of al-Natiq bi-al-Haqq

Abu Talib Yahya b. al-Husayn al-Harani al-Natiq bi-al-Haqq was born in the city Amul, near
the Caspian Sea and within the borders of the present-day Iran. He is descendant of ‘Ali
through his father al-Husayn b. al-Haran, who reportedly followed the Imami rather than the
Zaydi school. The bibliographical sources relate a few scholars as his teachers, among them
al-Sayyid Abu al-‘Abbas al-Hasani and Aba ‘Abd Allah al-Basri. Al-Natiq bi-al-Haqq did not
want to be a political leader and thus let his younger brother al-Muayyid (411/1020) be the
imam of Daylam. Although he assumed this post after his brother’s death, he tried to remain
peaceful with surrounding rulers and continued his scholarly affairs until his death in 424.

Al-Natiq contributed to kalam, figh, usal al-figh, and other religious sciences and biography
with his extensive writings. Among his kalam writings was his commentary on the famous
Mu'tazili theologian Ibn Khallad's Kitab ziyadat sharh al-usal, which has been recently pub-
lished. (al-Natiq , 2011) Another kaldm work attributed to him is al-Mabadi’. He also wrote
al-Di‘ama fi al-imama on the imam'’s attributes. This book has been published.

He authored for figh books: Kitab al-tahrir, which was published in 1998 and again in 2011
(al-Natiq bi-al-Haqq, 2011); its commentary Sharh kitab al-tahrir, which has not been discov-
ered; and Kitab al-tadhkira fi-al-figh and al-Nazir fi-al-figh, both of which have been lost. In
his only extant book on figh, al-Tahrir, al-Natiq bi-al-Haqq mostly draws upon the ideas of
al-Hadi ila-al-Haqq and sometimes on al-Qasim b. Ibrahim.

In the field of biography and hadith, he wrote al-Ifada fi tarikh al-a'immat al-sadda and Kitab
al-amali (al-Natiq, Taysir al-matalib fi amali al-sayyid Abi Talib, 2002), both of which have
been published.

Bibliographical sources attribute another usal al-figh work to him besides al-Mujzi. Some
sources mention its title as either Jawami’ al-adilla or as Jawami‘u al-nusus. The editor
of al-Mujzi says that he finally acquired the manuscript and has completed its tahgigq.
However, this work is not yet in circulation.

The Characteristics of al-Mujzi as a Work in the Literature of Usil al-figh

This section examines the work’s content in the literature of usal al-figh. First, | will discuss
the problem of the attribution of the text to al-Natiq bi-al-Haqq. Then, I will try to uncover
its association with the Mu'tazili school in the following two sections by looking at the
authoritative figures in the text and comparing the content of the text to the later Mu'tazili
and Zaydi usal works.

Attribution of the text: Sharh al-‘'umad or al-Mujzi fi usil al-figh

‘Abd al-Hamid ‘Ali Abu Zunayd edited and published Sharh al-‘umad in 1989 (al-Basri, 1989).
He argued that the text is Abu al-Husayn al-Basri’'s commentary on al-Qadi ‘Abd al-Jabbar’s
well-known lost work al-‘Umad. ‘Al Abi Zunayd reconstructed Sharh al-‘'umad by relying on
a short section in the chapter of al-Shar’iyyat within al-Mughni by al-Qadi ‘Abd al-Jabbar and
an incomplete and untitled manuscript existing in the collection of Vatican'’s library with
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the number 1100 covering three topics on ijma’, giyas, and ijtihad. Fuat Sezgin recorded this
text in his GAS with three different titles: al-Khilaf bayn al-Shayhkayn, al-Ikhtilaf fi usal al-figh,
and al-‘Umad. Zunayd takes this last title into account in his attribution of the text to Abl
al-Husayn al-BasrT and Qadi ‘Abd al-Jabbar as the first argument. Then, he notes that the
text’s author refers to al-Aba ‘Ali al-Jubba't’ as Shaykhuna (our master) just like the author of
the al-Shar’iyyat, i.e. Qadi ‘Abd al-Jabbar. And finally he notes that the author narrates, both
favorably and frequently, the opinions of Abd Hashim, Aba ‘Abd Allah al-Basri and Abu al-
Hasan al-Karkhr, just like Qadi ‘Abd al-Jabbar does in the chapter of Shar’iyyat in al-Mughni.
Zunayd also makes comparison among four distinct topics, two each from al-Shar‘iyyat and
al-Mughni, to the topics mentioned in this text and concludes that these topics are in paral-
lel with what al-Qad ‘Abd al-Jabbar says in those two texts. Based on this above-mentioned
evidence, he concludes that this text is a commentary on al-‘Umad and the author is Abu
al-Husayn al-Basri, the famous disciple of al-Qadi ‘Abd al-Jabbar (al-Basri, 1989).

Yet these comparisons do not prove his point due, for the text’s author might have argued
for the same opinions, which is not uncommon among scholars who follow the same
school or the same scholars. If Zunayd looked for any contradictions between these texts,
he might have discovered that the author clearly contradicts al-Qadi ‘Abd al-Jabbar in some
topics. For instance, the latter scholar devotes a section in al-Shar’iyyadt to his argument that
the commandment does not necessarily mean obligation, but can be just a recommenda-
tion (nadb) and needs further indication to understand this request for obligation (wujib)
(al-Qadi ‘Abd al-Jabbar, 1965, pp. 108-115). In this opinion, he follows Aba ‘Ali al-Jubbat and
his son Abl Hashim. The author of our manuscript, however, distinguishes between the
meaning of amr in linguistic and religious realms. He argues that in language amr does not
necessarily mean obligatory request, but that in religion, if this amr comes from Allah or his
messenger, then it means obligation due to the consensus of the Companions, who took
them as such. (al-Natiq bi-al-Haqq, 2013, pp. 95-112). Al-Qadi ‘Abd al-Jabbar does not men-
tion this in his account. Also, in the introduction of al-Mu‘tamad, al-Basri mentions certain
topics existing in al-‘Umad, such as the chapters of science (agsam al-‘ulim) as well as the
definition of necessary and acquisitive knowledge (hadd al-zartri wa-l-muktasab), which
are not found in our text (Aba al-Husayn al-Basri, 1983, p. 3).

The editor of al-Mujzi relies on two manuscripts for his edition. One of them, the main
manuscript, was recorded by a scribe during the lifetime of the author al-Natiq bi-al-Haqq
in 417/1026. This manuscript has been found in Maktabat al-Ahgaf. The second manuscript,
found in the Maktabat Imam Zayd b. ‘Ali, was used as subordinate manuscript; its scribe,
scribal date, and owner are unknown.

To sum up, the fact that the editor of al-Mujzi found a full text scribed during the author’s
lifetime and a proper comparison between the two texts reveal that the incomplete manu-
script comprises certain chapters of al-Mujzi and that the author refers to Aba ‘Ali al-Jubba'i
as ‘our master’ simply because he was someone whom al-Natiq bi-al-Haqq used to call
as one of the masters. However, we can regard this confusion as a concrete example with
respect to the close relationship between Mu'‘tazili usdl al-figh and Zaydi usal al-figh.
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The importance of al-Mujzi and its Structure

Al-Mujzi is the first known complete Zaydi usal work. Before al-Natig, Qasim b. Ibrahim
al-Rassi and al-HadT ila al-Hagq wrote on certain usal topics in their extant treatises,? and
some of their lost works imply having ustl content with their titles. After al-Natiq, various
Zayd1 scholars contributed to the field of usdl al-figh. Following list includes the major
examples of this literature.

Ahmad b. Sulayman (566/1170) with Kitab al-zahir,
‘Abd Allah b. Hamza (614/1217) with his Safwat al-ikhtiyar (Abd Allah ibn Hamzah, 2002),
Yahya b. al-Muhsin (636/1238) with al-Mugqni’ fi usal al-figh,

Ahmad b. Muhammad al-Rasas (656/1258) with Jawharat al-usil wa-tadhkirat al-fuhal
(Rassas, 2009),

Yahya b. Hamza (749/1348) with al-Hawi al-Haqa’iq al-adilla al-fighiyya,
Ibn al-Murtada (840/1436) with his Minhaj al-wusal (Ibn al-Murtada, n.d.),

Sarim al-din Ibrahim b. Muhammad al-Wazir (914/1508) with his al-Fusal al-Lu’lu’iyya
(Sarim al-Din al-Wazir, 2001),

Muhammad b. Yahya lbn Bahran (957/1550) with his short work Kitab al-Kafil bi-nayl
al-su’dl fi ‘ilm al-usal (Ibn-Bahran, 2015), and

Ahmad b. Muhammad Lugman (1039/1629) with his al-Kashif li-zawi al-‘uqal (Lugman,
2004) contributed to the literature of usal al-figh in Zaydi school.

After indicating the significance of al-Mujzi in the history of Zaydi usal al-figh, we can turn
our attention to its structure. The book begins with the topic of commands and, after
discussing some linguistic debates, continues with the abrogating and abrogated texts. It
analysis of the validity and classification of reports is followed by a study on the value of
prophetic actions. The last three chapters examine ijma’, giyas, and ijtihad. The text includes
following topics:

The disagreement on commands (al-Khilaf fi al-awamir) vol. 1, pp. 95-169.

The disagreement on general and specific text and what is attached to them (al-Khilaf fi
al-'umdm wa-al-khusas) vol. 1, pp. 170-308.

The disagreement on the vague and lucid texts and on explicit declaration (al-Khilaf fi
al-mujmal wa-al-mubayyan wa-al-bayan) vol. 1, pp. 309-376.

The disagreement on abrogating and abrogated texts (al-Khilaf fi al-ndsikh wa-al-
mansukh) vol. 1, pp. 377- 432 - vol. 2 pp. 5-81.

The disagreement on reports (al-Khilaf fi al-akhbar) vol. 2, pp. 82-350.
The disagreement on actions (al-Khilaf fi al-af‘al) vol. 2, pp. 351-404.

The disagreement on consensus (al-Khilaf fi al-ijma’) vol. 2, pp. 405-440 - vol. 3, pp.
5-205.

The disagreement on analogy and juristic reasoning (al-Khilaf fi al-giyas wa-al-ijtihad)
vol. 3, pp. 5-206-431 - vol. 4, pp. 5-363.

2 See the treatises Kitab al-qiyas and Kitab al-sunna in Hadi ila al-Haqq (2001) and al-Rassi (2001).
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Al-Natiq bi-al-Haqq's method differs from that of the main usal al-figh works. His writing
style can be described better with the khilaf or ikhtilaf literature in the field of furd’ figh
(substantive law). As the chapter titles indicate, he reflects upon varoius usal topics by
drawing upon the disagreements among different schools. He picks a topic and mentions
the differing opinions mainly between the jurists (to Hanafis and Shafi‘is) and theologians
(Mu'tazila). Al-Natiq bi-al-Haqgq also mentions different opinions of scholars between these
two groups. After presenting various arguments of each opinion, he champions that of the
theologians, or a particular opinion of a scholar belonging to Mu‘tazila. He then proceeds
to support the arguments of the opinion he follows by responding to the critiques of those
who adhere to the opposite opinion.

Al-Mujzi: A Mu‘tazili or a Zaydi Text

The Authoritative Scholars from whom al-Natiq bi-al-Haqq Favorably Transmits
Legal-Theoretical Opinions

It is very difficult to identify an usal text with its affiliated school. | mentioned above some
of the difficulties in such scholarly endeavor in relation to an usal author’'s multiple school
affiliations and the two genres of usul writing. Another difficulty is the fact that in usa/
al-figh literature, the titles, content, and writing style imply a claim for an extra-madhhab
character in usdl al-figh. Authors seem to claim that the ideas articulated in their works are
not just for one school, but rather for all schools. However, it was only after the formation of
schools that number of the works in this literature significantly increased. Thus there must
be a relationship between school formation and usal al-figh production, which is something
yet to be studied in the present scholarship.

Two arguments, in fact, support the claim on extra-madhhab character in usal al-figh pro-
duction; (1) the titles of usal works do not imply a school affiliation, which is a common
thing that can be seen in the literature of furd’ figh and (2) certain topics are commonly
discussed in this literature and scholars belonging to different schools supported certain
same positions in their writings. For instance, certain Baghdadi Mu'tazilis, Shi‘is, and
“ahiris reject the authority of giyds; and the authority of ijma’is accepted by many scholars
belonging to different schools with same or similar arguments. The fact that this literature
evolved around certain issues results naturally in certain few camps of scholars that include
many different school affiliations. It is not uncommon for a “ahiri scholar to defend an usali
position with a Mu'tazili argument, or a Shi'T scholar argue for the same position held by a
Hanafi scholar. Therefore, it is quite hard to accurately attribute a school affiliation only by
looking at certain topics and arguments. It does not mean though that a school does not
have certain characteristic thoughts in usal topics. For instance, if ‘amalu ahl al-Madina is
favored in a text, there is a higher possibility for its author to be a Maliki. Correspondingly,
if the concept of ‘umdm al-balwa is mentioned in an usdl text, it is very likely to belong to
the Hanaff school. For most other schools, certain agreements on some usal topics can be
deductively identified and be used these characteristic agreements in a comparative analy-
sis in determining the school affiliation of a certain text.
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However, a more conclusive way to decide a school affiliation of an usdl text, | argue, is to
trace the favorably transmitted authoritative figures in the text. Since the science of usul
al-figh developed over the theoretical debates that had already existed for a fairly long
time, even the earliest works in this literature include references and quotations from earlier
authorities and comments on their thoughts in either supporting or refuting manner.

| argue that the safest way to determine an usdl text's school affiliation is to look at those
supported earlier authorities whose thoughts are favorably and frequently transmitted in
the text. This scholarly network also provides the author’s identity and the school he fol-
lows in his usdl al-figh writing. For example, al-Jassas (370/981) and Abu al-Husayn al-Basri
(436/1044), who are both reportedly Mu‘tazilis and Hanafis, authored works on usal al-figh
entitled as al-Fusdl fi-al-usal and al-Mu‘tamad, respectively. | argue that the most important
factor to identify these texts with correct school affiliations is to look at the authoritative
scholars from whom the authors favorably and frequently transmit ideas. In his work,
al-Jassas favorably quotes frequently from Abl Hanifa (150/767), Abu Yasuf (182/798),
Muhammad b. al-Hasan (189/805), ‘Isa b. Aban (221/836), Abu Sa‘id al-Barda’l (317/930),
and Abu al-Hasan al-Karkht (340/952), all of whom were known with their scholarly works
in Hanafism. He calls them members of the established school that he follows as (madhhab
ashabi a) or “our masters” (shuyakhuna). In his al-Mu‘tamad, Aba al-Husayn al-Basri, how-
ever, frequently narrates the opinions of Aba ‘Ali al-Jubba’i (303/916), his son Abd Hashim
al-Jubba’t (321/933), Abl ‘Abd Allah al-Basri, and Qadi ‘Abd al-Jabbar by calling them
“our masters” or “our master theologians” (shuydkhund al-mutakalliman). He also clearly
differentiates the opinions of Hanafis from those of his masters. All of these demonstrate
that al-Jassas was writing according to the established Hanafi usdl school, whereas Abu al-
Husayn al-Basri was writing according to Mu'tazili usal school.

Therefore, in order to correctly investigate the essence of al-Mujzi for its Zaydi or Mu'tazilt
character, the more accurate way is to trace the authoritative voices mentioned in it.
First, let's look at whether al-Natiq bi-al-Haqq favorably transmits the opinions of earlier
Zayd1 authorities. Contemporary Zaydi scholars trace their school’s usal al-figh literature
back to such early figures as al-Qasim b. Ibrahim al-Rassi (246/861) and al-Hadi ila-I-Haqq
(298/910). In his al-Ifada, al-Natiq bi-al-Haqq both relates these scholars’ biographies and
points out those of their writings related to usal al-figh topics. For instance, he attributes
Kitab al-nasikh wa-I-mansakh to al-Qasim al-Rassi and Kitab al-giyas to al-Hadi ila-I-Haqq
(al-Natiqg bi-al-Haqq, 2001). Some of the published treatises of these two scholars contain
relevant discussions in this regard. In particular, al-Hadi's Kitab al-sunna and Kitab al-giyas
overlap some of the topics studied in al-Mujzi. However, these texts contain no transmis-
sion information.

Although al-Natiq bi-al-Haqq relates the opinions of al-Qasim and even more frequently
from al-Hadi on substantive legal topics in his al-Tahrir (al-Natiq bi-al-Haqq, al-Tahrir, pp. 19,
249, 328, 381), we see no single quotation from one of these scholars in al-Mujzi. Instead,
we see an overwhelming Mu‘tazili influence, for he mostly relates and follows the opinions
of Aba ‘Abd Allah al-Basri al- Husayn b. ‘Ali (369/979), Aba Hashim al-Jubba't (321/933), Abu
‘All al-Jubba’i (303/916), and Abu al-Hasan al-Karkhi (340/952).

Al-Natiq bi-al-Haqq frequently transmits the opinions of his teacher Abu ‘Abd Allah al-Basri,
whom he calls “our master” (shaykhuna). This scholar was born toward the end of the third
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hijri century and studied kaldm under Abi Hashim al-Jubba't and his student Ibn Khallad,
and figh under Abl Hasan al-Karkhi. Bibliographical sources attribute two books on usal al-
figh to Abl ‘Abd Allah al-Basri, al-Usal and Naqd al-futya, which were written at Sayf al-Daw-
la’s request; however, they have not been discovered yet. He reportedly argued in these
works that each mujtahid's ijtihad is correct (al-Qadi ‘Abd al-Jabbar, 1974, p. 326). According
to his biography, Aba ‘Abd Allah al-Basri was well-versed in figh and kaladm, but made more
contributions to the latter. Some sources describe him as a Mu‘tazili theologian in terms of
kalam and a Hanaff jurist in terms of figh (al-Saymari, 1985, p. 170; al-Khatib al-Baghdadi,
2002, p. 626). However, Zaydi sources claim that he was such a great proponent of tafdil,
namely, ‘Ali’s superiority of over other caliphs, to the extent that he wrote al-Tafdil (Abd
Allah ibn Hamzah, 2002). The transmissions from Abu ‘Abd Allah al-Basri appear in almost
all general topics analyzed in al-Mujzi.

Al-Natig bi-al-Haqq also transmits legal theoretical opinions from Abl Hashim al-Jubba’i
(321/933) and his father Aba ‘Ali al-Jubba'l (303/916). These two influential scholars belong
to the Basran Mu'tazili school, and their opinions are quoted extensively in later Mu'‘tazili
literature. The other important authority in al-Mujzi is the well-known jurist AbG al-Hasan
al-Karkhi, author of the famous al-Usdl, a text of legal maxims, and the master of Abd ‘Abd
Allah al-Basri. Al-Natiq bi-al-Haqq relates his opinions through the transmission of Aba ‘Abd
Allah al-Basri.

Aba ‘Al

Zahiris

— Abi
7 Hashim Hanafis Shafifs Imamis

Ahl al-Hadith
Abi ‘Abd Allah .

al-Natig's Mutakallim al-Natiq favors jurists

h Adversaries
Network sometimes

Shape 1: lllustration of al-Natiq bi-al-Haqq's scholarly network in al-Mujzi

As this shape illustrates, in his al-Mujzi al-Natiq bi-al-Haqq mostly draws upon the usal al-
figh of earlier Mu'tazili authorities. He frequently and favorably quoted the thoughts of his
direct master Abu ‘Abd Alldh, and then those of Aba Hashim al-Jubba’i, Abu ‘Al al-Jubba’i,
and Aba al-Hasan al-Karkhi. One might ask why, if Abla ‘Abd Alldh and Abad al-Hasan
al-Karkhi are also known as Hanafis, we should consider them as Mu'tazili usdl scholars
instead of Hanafi usdl scholars? The answer is because al-Natiq bi-al-Haqq lists them under
mutakallimdn and his shuyukh (masters) and clearly describes Hanafis as distinct group
with their own usdl opinions that differ from those held by the mutakallimin. The second
group of people in the shape is the jurists (al-fugahd’), as al-Natiq bi-al-Haqq calls them.
Even though he mostly prefers the mutakallimin’'s opinions, sometimes, especially when
they have multiple opinions, he prefers those of the fugahd’. In such cases, he mostly opts
for those of the Hanafis over those of the Shafi'is. It should be also noted that al-Mujzi
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represents one of early usdl al-figh works that quotes al-Shafi'Tand his al-Risdla (al-Natiq bi-
al-Haqq, 2013, pp. Il, 140, 155, 224) among the very few titles mentioned in the text. Even
though al-Natiq bi-al-Haqq points out some of the opinions held by Imami, “ahiri and Ahl
al-Hadith scholars, he considers himself their adversary.

As for the earlier works from which he quotes, | have identified five titles from four scholars:

Tsa b. Aban’s Kitab al-Hujja on the topic of the Successors’ consensus on the validity of a
solitary report for ‘amal.

MuHammad b. Idris al-Shafi‘'s al-Risala. When he quotes al-Shafi'’'s opinions, he mentions
his treatise a few times, for instance, when writing on the authority of a solitary report and
the validity of transmitting a narration based on written text.

Abu Hashim al-Jubba'l's al-Baghdadiyyat, when he analyzes the value of giyas vis-a-vis
al-nas according to that particular scholar.

Aba ‘Ali al-JubbaT's al-ljtihad and Jawab mas’alat Muhammad b. Zayd al-Wasiti, when he
discusses whether the prophets can forbid or command anything on their own authority
and whether every ijtihad is correct according to this particular scholar and every once in a
while for some other topics.

The Comparison of Topics in al-Mujzi to the Other Usil Works

As indicated earlier, the safer way to determine al-Mujzi's affiliation with a particular usal
al-figh genre is to trace the authoritatively transmitted voices presented in the text. The
preceding section proved that al-Natiq bi-al-Haqq based his work on the Mu'tazili usal tradi-
tion that existed at his time. However, it might be better to show why this way is safer than
mere comparisons of the topics written in the two schools. Therefore, this section compares
a few examples taken from a cross-reading of two exemplary Mu‘tazila and Zaydiyya usal
writings: Aba al-Husayn al-Basri’s al-Mu‘tamad and ‘Abd Allah b. Hamza's Safwat al-ikhtiyar.

The authority of solitary reports in specifying a general text

Al-Natig bi-al-Haqq lists different opinions on the topic and claims that the majority of
jurists and theologians, including those whom he refers to as our master theologians
(mashd’ikhuna al-mutakalliman), accepted the authority of solitary reports in specify-
ing a general text. Agreeing with his masters, he argues that the overall arguments for
the authority of solitary reports also establish their authority in specifying general texts.
Therefore, if one accepts its authority, one also has to accept its authority of specifying
general text (al-Natiq bi-al-Haqq, 2013).

According to Aba al-Husayn al-Basri, a solitary report has enough authority to specify the gen-
eral text, because its fundamental aspect leads to probability and reason accepts that prob-
ability holds enough weight in matters of favors and harms (Aba al-Husayn al-Basri, 1983).

‘Abdullah b. Hamza (614/1217) lists various opinions about the topic and clearly distin-
guishes their stance from those of the Hanafis and Shafi‘is, Abu al-Husayn al-Basri, and al-
Shaykh Abl ‘Abd Allah al-Basri. By following the opinion of his master al-Rassas (584/1188),

79



Human & Society

he argues that it depends on whether the general text is certain, i.e. leading to ‘ilm, or not.
If it is certain, a solitary report cannot specify the generality of the Qur'anic text because
certain knowledge cannot be left out vis-a-vis probable knowledge. If the general text is
also probable, then a solitary report can specify it (Abd Allah ibn Hamzah, 2002).

On this topic, al-Natiq bi-al-Haqq's opinion clearly stands along that of Aba al-Husayn
al-Basri and his master theologians. However, the following example will show that when
looking at the agreed-upon matters it is, in fact, misleading to make an argument for the
scientific tradition that he follows.

The Silent lima’

Some scholars define “silent jjmd” as the absence of any narrated disagreement over
someone’s opinion, usually that of a Companion. Al-Natiq bi-al-Haqq discusses its validity
and relates three opinions; (1) silent ijma’is the same ijma’, (2) it is not ijma’ but is regarded
as an authoritative source (hujja) - he attributes these two opinions to the jurists — and (3)
that it is neither ijma’ nor hujja. Both he and the theologians accept this final opinion. This
is one of the exceptional cases in which he does not attribute the legal theoretical opinions
to specific scholars (al-Natiq bi-al-Haqq, 2013). In fact, he relates no opinions from earlier
authorities on this discussion at all.

‘Abd Allah b. Hamza clarifies the defenders of these opinions: Abu ‘Ali al-Jubba't and most
jurists adhere to the first opinion if the Age of Consensus (ingirad al-‘asr) has passed. Abu
Hashim and Aba al-Hasan al-Karkhi argue for the second one, and Aba ‘Abdullah al-Basriand
“ahiris defend the third opinion, which rejects silent ijimd’ at all levels. ‘Abd Allah b. Hamza
also states that he and his master prefer the last opinion (Abd Allah ibn Hamzah, 2002).

Abu al-Husayn al-Basri provides more details about these various opinions on the topic and
argues that silent ijma’ establishes jjma’ because remaining silent indicates approval (Abu
al-Husayn al-Basri, 1983). He then goes into the deep discussions on how to decide their
silence for approval.

In this topic, ‘Abd Allah b. Hamza follows the line of al-Rassas al-Natiq bi-al-Haqq Aba‘Abd
Allah al-Basri, whereas Abu al-Husayn al-Basri gives his own opposing arguments. Here,
it appears that al-Natiq bi-al-Haqq stands in the authoritative network of ‘Abd Allah b.
Hamza; however, taking into account the preceding example and other topics in the book,
it is misleading to argue that this is the case for all or for even most of the book'’s topics.
This demonstrates that picking up certain topics and random comparisons is misleading
when one is trying to determine a certain scholar’s adherence to one of the usdl traditions.
Instead, tracing the network of authority that he lays out in his work, if it is available, would
be a relatively safer approach, at least in terms of exploring the author’s own account. It
seems that ‘Abd Allah b. Hamza actually preserved al-Natiq bi-al-Haqq's approach in assum-
ing the existence of two main usdl al-figh camps, namely, the theologians and jurists, and in
situating himself alongside his “master theologians” (shuydakhuna al-mutakalliman), i.e. the
Mu'tazila vis-a-vis the jurists, such as the Ashabu Abi Hanifa, Malik, or al-Shafi't (Abd Allah
ibn Hamzah, 2002).
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The Influence of al-Natiq bi-al-Haqq on Later Zaydiyya Usal al-Figh Literature

The Zaydis' various usul al-figh writings share certain elements. Probably one of the most
obvious and glaring of these is their writing style, which transmits earlier disagreements
among scholars. The authors do not deal with the topic theoretically, as one sees in most
usal al-figh works; rather, they list the different thoughts that have evolved around the top-
ics they deal with under specific titles. They then proceed to defend one of them, which is
the mutakallimin's usual approach, by laying out the arguments of both sides. If nothing
else, it seems that al-Natiq bi-al-Haqq's al-Mujzi constituted an example of this style in his
school’s usal al-figh literature. This style is also apparent in the school’s essential works, such
as Safwat al-ikhtiyar, al-Fusal al-lu’lu’iyya, and Minhaj al-wusdal.

The present scholarship on usil al-figh tends to ignore any exploration of the agreed upon
elements of a particular usal tradition that are also unique to that tradition. Even though
certain general statements do point out certain elements available for some usal traditions,
such as those of the Hanafis, Shafi'is, and Mu‘tazila, a comprehensive study focusing on this
important problem does not yet exist. What we have is only some claims about certain usal
traditions that have not been crosschecked with sufficient evidence. One of these claims
has been made by Muhammad Yahya, the editor of al-Fusal al-lu’lu’iyya, about the distinct
agreed-upon elements of Zaydi usal al-figh. He argues, in the book’s introduction, that those
scholars who can be called “Zaydi” have to agree with the following usal al-figh principles:

« Taking into account the role of reason in rulings, especially in matters related to good and
evil (tahsin-taqbih)

« Accepting what is authentically narrated from ‘Ali b. Abi Talib and relying mostly upon
his opinions.

« Accepting the Ahl al-Bayt’'s consensus when it exists.
« Comparing the Hadith narrations to the content of the Quran to evaluate its authenticity.
« Prioritizing the Ahl al-Bayt’s narrations over any others.

| think that it is clear to the reader that these principles cannot be regarded as distinct
and agreed upon by all Zaydi scholars. Rather, it just reiterates the fact that more research
should be done on the distinct and agreed-upon principles of the various usal traditions
(Sarim al-Din al-Wazir, 2001).

After pointing out this need, we can turn our attention once again to the influence of
al-Mujzi and its author al-Natiq bi-al-Haqq on later Zaydi usal literature. Even though
contemporary Zaydis frequently mention al-Mujzi fi usal al-figh when they talk about their
school’s usdl al-figh literature, it seems that this title appears only rarely in the school’s clas-
sical usal al-figh literature. For instance, lbn al-Murtada quotes from al-Mujzi a few times (Ilbn
al-Murtada, n.d., p. 72). However, contrary to how many times the book’s title is mentioned,
the opinions of al-Natiq bi-al-Haqq as al-Sayyid Aba Talib are frequently quoted in this same
body of classical literature.

Here | would like to mention just to mention a few of them. In his Safwat al-ikhtiyar,
‘Abdullah b. Hamza quotes al-Natiq bi-al-Haqq together with Aba ‘Abd Allah al-Basri on
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whether a commandment requires obligation in religious texts. He relates from al-Natiq
bi-al-Haqq, without mentioning Abu ‘Abd Allah al-Basri, on whether a general command-
ment that does not have a specific time restriction requires immediate action, and when
exactly one should take action if there is a time restriction. In one instance, he quotes
al-Natiq bi-al-Hagq and his masters (shuyikhuna) but favors the jurists’ opinion (Abd Allah
ibn Hamzah, 2002).

In his Minhaj al-wusal, lbn al-Murtada refers to al-Natiq bi-al-Haqq as one of the madhhab's
scholars, together with Abl al-Husayn al-Basri and al-Qadi ‘Abd al-Jabbar as regards the
commandment’s meaning after it has been abrogated. He also quotes him on such top-
ics as specifying a general text (takhsis) with the Prophet’s action as well as specifying a
report’s (hadith) generality with its transmitter’ (rawi) opinion. Al-Natiq bi-al-Haqq is quoted
in more than twenty topics (Ibn al-Murtada, n.d.). In his al-Fusal al-usaliyya, §arim al-Din
quotes his opinions several times when discussing linguistics, reports, analogy (giyds) and
istihsan (Sarim al-Din al-Wazir, 2001).

Based on these quotations, we can conclude that Zaydi scholars cited al-Natiq bi-al-Haqq's
opinions in their usdl al-figh literature. Even though they rarely mentioned the book title,
al-Mujzi, these opinions were quoted mostly from that book and perhaps from his Jawami”
al-adilla as well.

Conclusion

In conclusion, this article argued that the following steps should be pursued in order to
explore the identity of a certain scholar with respect to usdl traditions in the usdl al-figh
literature. First and foremost, the network of scholarly authority followed by the author in
the text should be explored. Second, if available, the author’s direct attribution of authority
to some of these scholars, such as his teachers (e.g., shuydkhuna, mashé’ikhund, shaykhuna,
a’immatuna, imamuna, ashabuna, and sahibuna), and distinct or adversary authorities
should be analyzed. Third, the author’s supportive opinions should be compared to the
distinctly agreed-upon opinions of the particular tradition, the name of which is stated
clearly after the two previous steps.

Based on this method, this article argued that al-Mujzi fi usal al-figh is a scholarly Zaydi
work based upon Mu'tazili legal theory. The fact that al-Natiq bi-al-Haqq draws upon the
ideas of earlier Zaydi authorities in furd’ al-figh, but not in usal al-figh, shows that one can
safely argue that he was not, at least within the limits of al-Mujzi, claiming to present an
independent Zaydi legal theory. According to him, the period that preceded his own time
had two main camps, both of which contributed to the usdl al-figh debates: the theologians
(mutakalliman), by which he meant the Mu'tazila, and the jurists (fugahd’), by which he
meant the Hanafi and Shafi'm scholars. Even though there were other groups, such as the
~ahiris, Imamis, and Ahl al-Hadith, he tend to disregard their opinions. When he does men-
tion them, he does so only to explain why their opinions should be ignored. In addition,
al-Natiq bi-al-Haqq carefully distinguished between independent usdl traditions and/or
independent scholars within the two camps.

The extensive influence of Mu‘tazili approaches on the Zaydiyya’s usal al-figh topics is also
apparent in the school’s late usdl works. However, this does not necessarily mean that an
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independent Zaydi legal theory never existed and that it was all based on Mu'tazili legal
theory. The limits of Mu'tazili legal theory’s influence on Zaydi usadl can be identified by
studying the distinct features in the two schools’ usdl al-figh books in fututeurther future
research. Also, the content of al-Natiq bi-al-Haqq's other usal al-figh work, Jawami‘u al-
adilla, should be compared with that of al-Mujzi in order to prove the thesis of this paper.
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Ispanyol Engizisyonu ve Miisliimanlar’

Ayse Kilig™

0z: 1492 yili, iber yarimadasinin tarihinde bir déniim noktasidir. Katolik hiikiimdarlar olarak da bilinen Fernando
ve Isabel, reconquista siirecini basarili sekilde sona erdirmis ve boylece gllii bir devletin ortaya ¢ikmasina
zemin hazirlamiglardi. Fernando ve Isabel'in evlenmesiyle Kastilya ve Aragon kralliklan birlesmisti. Ispanya’nin
birligi icin gereken askeri ve siyasi miicadele, reconquista sonunda tamamlanmisti. Simdi ise dini birlige ulas-
mak istiyorlardi. Kripto-Yahudilerin (conversos ya da judeoconversos) suriilmesiyle, dini birligi gerceklestirme
fikrinin 6ntindeki ilk engel asildi. Bundan sonra sira Endiiliis Musliimanlarinin Hiristiyanlastiriimasina gelmisti.
Isabel ve Fernando, Muslimanlarin gonilli olarak Hiristiyan inancini benimseyecegi ve kendi Hiristiyan
ortamlarina intibak edecegini umuyorlardi. Fakat, doniisim kampanyalari ve misyonerlik cabalari gayretsizce
yuritildiga icin, biyiik élclide basansizlikla sonuglandi. Endiiliis Misliimanlar, islam dinini gizlice stirdiiriip,
gériiniiste asimile olmus gibi davrandilar. ispanyol engizisyonunun gérevi ise, kripto-Misliimanlarin gercekten
Hiristiyanlasip Hiristiyanlasmadiklarini anlamak ve olmayanlan yargiya teslim etmekti. ispanyol engizisyonu,
kripto-Muslimanlara karsi bolgelere gore farkli sekilde ilerlemistir. Mislimanlarin gtinlik hayati, mecburi
vaftizler ve ayrimci diizenlemelerle, katlanilmasi zor bir sekilde devam etmistir. Bu makalenin amaci, 6rneklerle
Musltimanlarin karsi karsiya kaldiklari haksiz uygulamalari yansitmak ve bu uygulamalardan kurtulmak igin
basvurduklari ydntemlerin neler oldugu tizerinde durmaktir.

Anahtar Kelimeler: Endiiliis, Reconquista, Miideccen, kripto-Miisliiman, Engizisyon, ispanyol engizisyonu.

Abstract: The year 1492 was a turning point in the history of Iberian peninsula. Ferdinand and Isabella, namely
the Catholic Monarchs had led the reconquista to a successful end and thus laid the foundation for the emer-
gence of a powerful state. The unification of the Kingdoms of Castile and Aragon had been reached with the
marriage of Ferdinand and Isabella. The military and political struggle for the unity of Spain was completed by
the end of the reconquista. They now wanted to reach out to the religious unity. Expulsion of the Jews, namely
the problem of the conversos or judeoconversos had been solved. Isabella and Ferdinand hoped that, the
Muslims voluntarily adopt the Christian faith and would adjust to their Christian environment. But the conver-
sion campaigns and missionary efforts are run only half-heartedly and therefore remained largely unsuccessful.
The Muslims of Andalusia took refuge in the crypto-Islam, that is, they tried in hidden continue to pursue the
Islamic religion and outwardly feign assimilation. Task of the Spanish Inquisition was about to verify actual faith
of the crypto-Muslims and bring them to justice. The Spanish Inquisition had proceeded very differently on the
regional level against the Moriscos. The everyday life of the Moriscos as Christians, with compulsive baptisms
and discriminating regulations, was very hard to endure. The purpose of this article is to focus on the unfair
practices that the Muslims are faced with and the methods they used to get rid of them.

Keywords: Andalusia, Reconquista, Mudéjar, crypto-Muslim (Morisco), Inquisition, the Spanish Inquisition.
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Giris

Kraliyetin gérevlendirdigi ispanyol engizisyonu tarafindan zorla Hiristiyan yapilmak istenen
Enddiliis Miisliimanlarini konu alan arastirmalarin sayisi, bilhassa ingilizce ve ispanyolca’da
¢ok fazladir. Burada literatiirde temel olarak kabul edilen birkag eseri zikretmek yerinde
olacaktir. Luis del S. Mdrmol Carvajal'in Historia del rebelién y castigo de los moriscos del
reino de Granada' (1946) isimli eseri, Manuel Danvila y Collddo'nun La expulsion de los
moriscos Espafoles (1889) isimli eseri ve Diego Hurtado de Mendoza'nin Historia de la
rebelién de los moriscos del reyno de Granada (1601) isimli eseri Ispanyol engizisyonunun
Muslimanlara karsi olan uygulamalarini savunan tarzda yazilmis kitaplara 6rnek gosterile-
bilir. Bunun yaninda, Misliimanlara yasatilan zulmi tenkit eden calismalar da mevcuttur.
Florencio Janer'in Condicion social de los Moriscos de Espana: Causas de su expulsion
y consecuencias que esta produjo en el orden econémico y politico (1857) isimli eseri,
Henry Charles Lea’'nin The Moriscos of Spain: Their conversion and expulsion? (1901) ve 4
cilt halinde yayimlanan A History of the Inquisition of Spain (1907) isimli eserleri ise, temel
calismalar arasindadir.

Engizisyon yanlisi yazan Pascual Boronat y Barrachina ile engizisyonu tenkit ederek yazan
Henry Charles Lea’nin hemen hemen ayni kaynaklardan yararlanmalarina ragmen, farkli
sonugclara varmalari dikkat cekicidir.

Henry Kamen de Ispanyol engizisyonunun Henry Charles Lea ve digerlerinin anlattigi gibi
hi¢ de o kadar kéti olmadigini dile getiren kitabini 1965 yilinda The Spanish Inquisition ismi
ile yayimlamistir. Toplamda doért baski (1965, 1985, 1998 ve 2014) yapan kitap, li¢ degisik
isim altinda yayimlanmistir. Makalede kullanilan® 1998 yilindaki 3. baskisi olmustur. Onunla
ayni cizgide olan bir bagka eser de E. M. Peters’in Inquisition (1989) isimli kitabidir.

Son yillarda, bu konuyla alakal olarak ingilizce yazilmis kitaplar arasinda énemli bir yere
sahip olan, Leonard Patrick Harvey'in Muslims in Spain, 1500 to 1614 (2005) isimli eseri,
objektif bir bakis acisiyla kaleme alinmistir. Bu eserde, Endiiliis Miisliimanlarinin ispanyol
engizisyonu karsisinda yasadiklar gézler 6niine serilmektedir.

Maalesef tilkemizde bu konuya yeterince aldka gosterilmemistir. Konuyla ilgili eser yayimla-
yanlarin basinda, Mehmet Ozdemir (1996, s. 243-284; 2005, s. 288-291) ve Liitfi Seyban (2007)
gelmektedir. Bu makalenin, konuya ilgi gosterilmesine katkisi olacagi imit edilmektedir.

Reconquista Oncesi

Emeviler'in Kuzey Afrika valisi Musa bin Nusayr'in (640-716) Berberi azatlisi Tarik bin Ziyad
(d.670-6.720) komutasindaki Misliiman ordusu ile Vizigot Krali Rodrigo (d.?-6.720) komu-
tasindaki ordu, Vadilekke Nehri (Rio Barbate) kiyisinda karsi karsiya geldiler. Yedi glin siiren

1 Bukitap ilk defa 1600 yilinda Maleka'da (Malaga) basilmistir.

2 Bu eserin Tirkce terciimesi Philadelphia'da ¢ikan 2. baskisindan yapilmis ve 2006 yilinda Ispanya Miislii-
manlari: Hiristiyanlastinimalari ve Siiriilmeleri ismiyle inkilab Yayinlan tarafindan yayimlanmistir. Makalede
de kitabin tercimesinden faydalaniimistir.

3 1985 yilinda Inquisition and Society in Spain ismiyle, 2014 yilinda yine The Spanish Inquisition: A historical
revision ismiyle yayimlamistir.
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carpismalarin sonunda, 19 Temmuz 7114 tarihinde Vizigot ordusunun biiytik kismi bozguna
ugratildi ve boylece Ulkenin fethi® Muslimanlarca baslatiimis oldu (Makki, 1992, 5.8; Watt
ve Cachia, 2011, 5.18). Ancak bu tarihten yedi yil sonra, 718'de Endiiliis’iin kuzey kiyisindaki
daglarda bulunan Covadonga madaralarinda Oviedo Krali Pelayo (718-737) 6nciliginde
baslatilan ispanyol reconquista® fikrinin nihai askeri hedefi, Girnata'nin (Granada) 1492 yilin-
da ele gecirilmesi ile gerceklesti.” 31 Mart 1492 tarihinde vaftiz olup, Hiristiyanliga gegenler
haricindeki tim Yahudilerin kovulacaginin ilan edilmesi ile, Katolik hiikiimdarlar (los Reyes
Catolicos) olarak adlandirilan Kastilya Kraligesi Isabel (1474-1504) ve Aragon Krali Fernando
(1479-1516) llkede dini birligi gerceklestirmek icin nemli bir adim attilar.

Muslimanlar, Endilis’iin en 6nemli ikinci blyuk sehri olan Tuleytula’nin (Toledo) Kastilya
ve Ledn Krali VI. Alfonso® (d.1040-6.1109) tarafindan 29 Mayis 1085 tarihinde isgal edil-
mesiyle, ilk defa Hiristiyan hakimiyeti altinda yasamak zorunda kalmislardi. Tuleytula’nin
isgaliyle de reconquista® hareketinin giderek ilerleme kaydettigi anlasiyordu. 1118 yilinda
Sarakusta (Zaragoza), 1148'de Turtusa (Tortosa) ve Laride (Lérida), 1170 yilinda da Tarvil
(Teruel) gibi belli basl sehirler birer birer Miislimanlarin elinden ¢ikti. 16 Temmuz 1212'de
gerceklesen fkab (Las Navas de Tolosa) Muharebesi'nde' Hiristiyanlar ezici bir Gstinliik
sagladilar. 1230 yilinda Kastilya ve Ledn Kralliklarinin tekrardan birlesmesi ile saldirlarin sid-
deti artarak devam etti. 30 Haziran 1236 tarihinde Mislimanlar Endiilis'iin hem baskenti
olan, hem de 6nemli bir medeniyet merkezi kabul edilen Kurtuba'yi (Cérdoba) kaybettiler.
1238'de Belensiye (Valencia), 1248'de isbiliye (Sevilla) ve 1304'te ise Miirsiye (Murcia) gibi
onemli sehirler de Hiristiyanlar tarafindan ele gegirildi. Hiristiyanlarin isgalleri belli araliklarla
birbirini takip etti. Girnata’nin ele gecirilip, reconquista hareketinin tamamlanmasina yakin,

4 Stanley G. Payne Temmuz 711 tarihini, Mahmoud Makki ile W. Montgomery Watt ve Pierre Cachia 19 Tem-
muz 711 tarihini ve ismail Hakki Atceken ise 26 Temmuz 711 tarihini zikretmektedirler.

5  Endulis’in Muslimanlar tarafindan fethedilisinin ayrintilari icin bkz. Atceken 2002: 52-54; Atgeken 2011:
24-25; Payne 1973: 26-27; Ozdemir 1994: 211-212; Watt ve Cachia 2011: 18-21.

6  Ispanyolca bir kelime olup, yeniden fetih ya da bir baska deyisle istirdad anlamina gelmektedir. Misliiman-
larin 711 yilinda ispanya'yi fethetmelerinden sonra, 718 yilinda bir grup Hiristiyan tarafindan baslatilan ve
fethedilen yerleri Muslimanlardan geri almayi hedefleyen ve 1492 yilinda nihayete eren harekete verilen
isimdir. Reconquista filizlenmeye bagladiktan tam 35 yil sonra, yani 753 yilinda ilk kaybedilen sehir Asturga
(Astorga) olmustur. Bu hareketle alakali pek ¢ok kitap bulunmaktadir. Daha genis bilgi i¢in bu kavrami ve
gelisme surecini agiklayan (Lomax 1978) okunabilir. Ayrica bkz. Lewis 1996: 1-17; Benafri 1989: 4; Seyban
2003: 315-339. Alejandro Garcia Sanjuan’in belirttigine gore “reconquista’, XIX. ylzyil tarih yaziminin Mis-
limanlarin 711 yilindaki fetihlerini tanimlarken kullandigi sézciikten sonra gelisen ve ispanyol milli kimligi-
nin olusmast icin kutsadigi bir kavramdir (2013: 23).

7 1491 yilinin Kasim ayinda baslayan goriismeler neticesinde Mislimanlar, teslim olmaya karar verdiler. Ya-
pilan goriismelerde Mislimanlarin tabi olacagi sartlar belirlendi. Girnata Antlasmasi’nin maddeleri hakkin-
da ayrintili bilgi igin bkz. Harvey 1990: 314-321; Janer 1857: 18-19; Khan (t. y.): 394-395; Lea 1907: 317-318;
Thomson 1989: 249-251; Yigit 1995: 72-74.

8  Ledn Krali VI. Alfonso (1065-1109) 1072 yilindan itibaren Kastilya Krali da olmus ve birlesik Kastilya- Leon
Krali Gnvanini almistir.

9 Ispanyol edebiyatinda, reconquista hareketini anlatan Poema del Cid ismini tagiyan ve yazari belli olmayan,
asirt milliyetci duygularla Xll. ylzyilin ortalarinda yazilmis destansi bir siir bulunmaktadir. Bu eser, hayatini
Misliimanlara karsi gerceklestirilen ispanyol reconquista hareketine adamis efsanevi kahraman El Cid' in
agzindan olaylari anlatmaktadir. Asil ismi Rodrigo Diaz de Vivar olan E/ Cid, Kastilyali bir asilzadedir. Bunun
hakkinda Penguin Classics tarafindan The Poem of the Cid: Dual Language Edition ismiyle 1985 yilinda ya-
yimlanan bir kitap bulunmaktadir.

10  Bu muharebenin ayrintili anlatimi igin bkz. Huici Miranda 1956: 219-250.
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1485'te Rinde (Ronda), 1486'da Muklin (Moclin), 1487'de Beles Maleka (Vélez Malaga) ve
Maleka (Malaga), 1489 yilinda ise El-Meriyye (Almeria) gibi Endulls’tn buyik sehirleri teker
teker Hiristiyanlarin eline geciyordu.

Bu isgallerden sonra Mislimanlarin bir kismi, henliz Hiristiyanlar tarafindan isgal edil-
memis Endulls sehirlerine yerlesmeyi tercih ettiler. Endiiliis tamamen istila edilince de,
Hiristiyan hakimiyeti altinda yasamaktansa Kuzey Afrika'ya go¢ etmeyi sectiler. Go¢ eden-
ler, genelde sehrin ileri gelen ailelerine mensup ve ulema sinifindan olanlardi. Ancak gé¢
edenlerin disindaki buyik bir cogunluk, kendi topraklarinda kalmayi tercih ettiler. Hiristiyan
hakimiyeti altinda yasamaya baslayan tim Mislimanlara miideccen' (mudéjar) ismi veri-
lir. Bu durumda, yapilan antlasmalarda canlarina, mallarina, dinlerine, 6rf ve adetlerine
dokunulmayacadi teminatinin verilmesi etkilidir. Daha 6nceki yillarda da bircok Endiilis
sehri isgal edilirken benzer teminatlar verilmis ve Muslimanlara kendi topraklarinda kalma
hakki taninmisti. Ancak antlasmalarda zaman zaman ihlaller yapilmis ve Beni Ahmer (Nasri
Hanedani) Emirligi'nin (1238-1492) baskenti olan Girnata sehri teslim alinirken yapilan ant-
lagmanin hikiimlerine de 1497 yilina kadar riayet edilmisti.’

Reconquista hareketinin, iber yarimadasinda uzun zamandir ézlem duyulan siyasi,’ askeri
ve dini birligi saglayacagina inaniliyordu. Aslinda Kastilya Prensesi Isabel (1474-1504) ve
Aragon Prensi Fernando’nun (1479-1516), 19 Ekim 1469 tarihinde evlenmeleri ile birlesik
bir imparatorlugun temelleri atilmisti. 1474 yilinda Isabel’in agabeyi IV. Enrique’nin (1454-
1474) 6lumi Uzerine Kastilya Kralicesi olmasi, 1479 yilinda da Fernando’nun babasi II.
Juan’in 6limu lzerine Aragon Krali segilmesi ile iki krallik birlesmisti. Ancak ayni yonetim

11 Mudéjar kelimesi, Ortagag'da ispanyolca'ya girmis ve Arapca >z o (miideccen) kelimesinin degisime ugra-
masiyla elde edilmistir. Kelimenin etimolojisi incelendiginde ise ehlilestirilmis anlamina geldigi goriilmek-
tedir. Arapca'da, “bir yerde kendi istegiyle kaldi, ikamet etti” anlamina gelen “de-ce-ne” fiilinden tlremis
oldugunu séyleyenler de mevcuttur. Bkz. Chejne 1983: 100-101; Ozdemir 1996: 248. Mehmet Ozdemir'in
Tiirkiye Diyanet Vakfi Islam Ansiklopedisi'nde yer alan “Miideccenler” maddesinde ise: “Sézliikte “bir
mekana yerlesip kalmak, alismak, uyum saglamak” anlamina gelen decn kokiinden tiireyen miideccen
kelimesi “bulundugu mekana yerlesip kalmis, oraya uyum saglamis” manasinda..” seklinde tarif edilmek-
tedir (Ozdemir 2006: 465). Bu kelime, ispanyollarin Misliimanlara ait topraklari ele gegirmelerinden sonra,
Hiristiyan hakimiyeti altinda yasamaya baslayan tim Muslimanlar icin kullanilan bir tabir haline gelmistir.
Osmanli arsiv belgelerinde ise bu Muslimanlar icin, taife-i miideccel, ya da sadece miideccel gibi kelimeler
kullanilmistir (Hess 1968: 3, dn. 6; Ozdemir 1996: 248, dn. 21). Mudéjar (miideccen) kelimesinin yerine,
ispanyada degisik kavramlar kullanilmistir. Kelimenin anlami hakkinda daha genis bilgi edinmek igin bkz.
Hess 1968: 3, dn. 6; Lea 2006: 14; Seyban 2007: 115-117. Ayrica mideccenlerin yasam sartlarini anlatan
eserler icin bkz. Boswell 1978; Coleman 2003; Kennedy 1996; Meyerson 1990; Read 1974. Mesela, Katalonya
ve Belensiye'de sarazen (Katalancasi sarraceno, Latincesi ise sarracenus) ifadesi 6n plana ¢cikmaktadir. Bu ke-
limenin etimolojik kdkeni ise Sina'da yasayan bir Arap kabilesine dayanir. Célde yasayanlari kastetmektedir.
Ortacag'da 6ncelikle Araplar'i ve sonrasinda da tiim Muslimanlari tasvir ederken kullaniimistir. Sarazenler
hakkinda daha ayrintili bilgi edinmek icin bkz. Tolan 2002. Kastilya'da ise Magripli anlamina gelen moro
tabiri kullanilmaktadir. Ayrica Portekiz'de mouro forro ifadesine rastlanmaktadir.

12 Halbuki Isabel ve Fernando, Miisliman halkin kendilerine taninan haklarin geri alinacagindan stiphe ettik-
leri zaman, 29 Kasim 1492'de Allah’a yemin ederek, biitiin Muslimanlarin inang, calisma ve ticaret yapma
serbestligine sahip olduklarini séylemislerdi. Mislimanlarin kraliyetin 6zgir unsurlan oldugunu ve yine
kendi dinlerini 6zglirce yasayabilecegini belirtmislerdi. Bunun icin bkz. Geddes 1709: 5; Gil Sanjuan 1979:
134; Thomson 1989: 252.

13 Her ne kadar reconquista sonucunda musterek siyasi, askeri ve dinf kararlar alinmasi gerekiyorsa da, her iki
hukimdarin kendi kralliklarinda Mislimanlara karsi izledikleri siyaset farkliliklar gosteriyordu. Isabel daha
kati bir tutum sergiler iken, Fernando iktisadi kaygilari 6n planda tuttugu icin, daha ihml tavirlari ile dikkat
cekiyordu. Bu konu hakkinda yazilmis ve daha genis bilgi iceren eser i¢in bkz. Meyerson 1990.
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altinda birlesmelerine ragmen, tek bir devlet olmaya yanasmamislardir. Gerek Isabel,
gerekse Fernando, disarida kendi planlarina gore hareket ediyordu. Baska bir deyisle, tek bir
kraliyet ailesinin var oldugu, farkli karakter ve bireyselliklere sahip iki devlet olarak kaldilar.
Buna ragmen Isabel ve Fernando, paylastiklari miras, kiiltlir ve din ¢ercevesinde ortak bir
genel siyaset izlemeyi tercih ettiler (Lee, 2004, s. 57).

Katolik hiikiimdarlar (los Reyes Catdlicos), yonetim birlidi ile birlikte tlkede dinf bltlnlGgu de
saglamak istediler. Dini birligin tesis edilmesi icin ise en uygun yol, ispanyol engizisyonuna
basvurmaktan geciyordu. Papa IV. Sixtus (1471-1484) 1478 yilinda Roma engizisyonundan
aynlmis bir ispanyol engizisyonunu onayladiginda, Girnata’daki Misliiman egemenligine
bir an 6nce son verme sartini 6ne stirmistl. Katolik hiikiimdarlar bu sarti Girnata’yr 2 Ocak
1492 tarihinde ele gegirerek yerine getirmis oldular. Bundan sonraki adim ise, 31 Mart 1492
tarihinde vaftiz olup, Hiristiyanligi benimseyenler' disindaki butiin Yahudilerin tilkeden
kovulacaginin ilan edilmesi ile atildi. Bu ferman 29 Nisan 1492'de yirirlige konulup, tim
Yahudilere 31 Temmuz 1492 tarihine kadar vaftiz olmakla llke disina stirilmek' arasin-
da tercih yapmalari igin {i¢ aylik bir siire tanindi. Bdylece iber yarimadasinda yizyillardir
suregelen, Misliiman, Yahudi ve Hiristiyan olan insanlar arasinda karsilikli miisamaha ve
anlayisa dayanan convivencia'® gelenegi de bozulmus oluyordu.”

14 Bu insanlara, ispanyolca dénmeler anlamina gelen conversos denmektedir. Bazen de eski Hiristiyanlardan
aynilmalari iin yeni Hiristiyanlar anlamini tasiyan cristianos nuevos tabiri kullaniimaktadir.

15 Ispanya’dan suriilen Yahudiler ile alakali bir kitap i¢in bkz. Nirenberg 1996.

16 Convivencia kelimesini ilk defa ispanyol kiiltiir tarihgisi, filolog ve edebiyatci Américo Castro y Quesada
(1885-1972) kullanmustir. Castro, reconquista hareketinin, ispanya'ya yarardan cok zarar getirdigini savu-
nanlar arasinda bulunmaktadir. Convivencia kelimesinin ayrintili sekilde anlatimi icin bkz. Castro 1983:
200-209. 2015 yilviginde yayimlanmis olan iki ayr goriise burada yer vermenin faydali olacagr kanaatinde-
yim. Ozdemir'e gére: XII-XV. ylizyillar ayni zamanda ispanya'da Hiristiyan reconquista’sinin baslayip devam
ettigi yillardir. Bir diger ifadeyle Hiristiyan devletler Endiills topraklarini geri almak, Musliimanlar ise bu
topraklart muhafaza etmek icin canhiras bir gayret sergilemislerdir. Muslimanlarin miicadelesi “cihad”a,
Hiristiyanlarin hamleleri hagh savasina dontsmustir. Bu yeni durum her iki tarafta da tolerans ikliminin
gittikce daralmasina, dini azinliklarin haklarinin kisitlanmasina yol agmistir. Xl ylzyildan XIIl. ylizyila ka-
dar Endulus'e hikmeden Murabitlar ve 6zellikle de Muvahhidler zamaninda kilise yikma, stirglin, hatta
din degistirmeye zorlama seklindeki tasarruflar, cihad-hacl savasi restlesmesinin Misliman tarafindaki
tezahdrleri olarak géze carpmaktadir. Benzeri tasarruflar Hiristiyan kesiminde de cereyan etmistir. Enduliis
Musltimanlar Murabitlar ve Muvahhidler zamaninda yasanan daralmayi Nasriler (1232-1492) zamaninda
asmay! bilmislerdir. Nitekim bu devletin sinirlari icin Miislimanlarla birlikte Yahudi cemaati ve az sayidaki
Hiristiyan daha énce Emeviler doneminde oldugu gibi kendi dinleri ve 6rfleri tizerine yasama imkanina
yeniden kavusmuslardir. Buna mukabil Hiristiyan ispanya'da Iber yarimadasinin siyasi birligi kadar dini bir-
liginin saglanmasi da temel bir ilke olarak benimsendiginden, kah zorla Hiristiyanlastirma kah strgiinler
yoluyla 1492'de Yahudi, 1609-1614 yillari arasinda ise Misliman varligina son verilmistir. Bu suretle Avrupa
topraklarindaki bu ilk uzun siireli ve ciddi convivencia tecriibesi akamete ugratilmis, ispanya medeniyeti-
ni renklendiren ve zenginlestiren bu iki niifus potansiyelinden mahrum birakilmistir. Yasanan tarih bize,
Musltimanlarin, Yahudilerin ve Hiristiyanlarin ge¢miste, sorunlarin ve gerilimlerin varligina ragmen, bir
arada yasayabildiklerini, birbirleriyle etkilesim icine girdiklerini, bu etkilesim siirecinin medeniyet alaninda
olumlu sonuglar Gretebildigini, buna mukabil savas ortami ve ruhunun tolerans ortamini kolaylikla tersine
cevirebildigini gostermektedir (2015: 57). Garcia Sanjuan’a gore: Ortagag'da dini azinliklara yonelik hosgort
veya hosgorisizlikten bahsetmek anakronizme diisme tehlikesi dogurur. Ginimiiz kavramlari o zamana
15tk tutamaz, zira o zaman var olan &zellikle hakim sosyal degerler ve anlayislara yabancidirlar. Stiphesiz
Endilis'te dini topluluklar arasinda “birlikte yasama"yi idealize etmek mimkiin olmadigi gibi bu kadar
uzun bir zaman dilimini kapsayan buttincil bir degerlendirme yapma noktasinda var olan diger faktorler
ve gerceklikleri gdrmezden gelerek Ortacag iber yanimadasi tarihini basit bir ideolojik, siyasi, askeri ve dini
kavgaya indirgemek de hakkaniyetli olmasa gerek (2015: 115).

17  William D. Phillips ve Carla Rahn Phillips'in birlikte kaleme aldiklar A Concise History of Spain isimli eserin
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Reconquista’dan Sonra Neler Degisti?

Reconquista hareketinin nihayete ermesiyle birlikte Mislimanlarin yasamlar buylk bir
degisime ugradi. Clinkii 1492 yili itibariyle, iber yarimadasinin tamaminda dini bir azinlik
grubu olarak kabul edilmeye baslandilar.’® Ulkenin yénetimini elinde bulunduranlar, 1491
yilindaki Girnata antlasmasinin sartlarina da 6nceden yapilan antlasmalarda oldugu gibi
tam olarak riayet etmediler.” Yavas yavas gtinlik hayati etkileyen kisitlamalar yogunlas-
maya basladi.

Girnata antlasmasinin maddeleri her ne kadar Muslimanlarin zorlanmayacaklari gibi goriin-
se de buradaki Miisliimanlar, ispanya’nin diger bélgelerindekilerden daha énce kisitlamalar
ve zorunlu vaftizlerle yiiz yiize geldiler. Mesela Girnata’da yasayan Miisliiman erkekler, XVI.
yuzyilin bagindan itibaren dinlerinin anlasilmasi icin, baslarina taktiklari sapkalarda mavi
renkli bir yarimay simgesini tasimak zorundaydilar. Bu kurala riayet etmedikleri takdirde
cezaya carptiriliyorlardi. Belensiye ve Aragon bdlgelerindeki miideccenler (mudéjares),
onlardan yaklasik yirmi yil sonra zorunlu vaftizle ylizlesmek durumunda kaldilar.®®

Muslimanlar ya da daha genel anlamda Hiristiyanlik haricindeki diger dinlere mensup olan-
lara uygulanan kisitlamalar, cok dncelere dayaniyordu. Meseld, Ledn Krali VI. Alfonso (1065-
1109) déneminde her tirli dini 6zgurlik verilmesine ragmen, 1177 ile 1179 yillari arasinda
gergeklestirilen Ill. Lateran Konsili'nde, hem dinf anlamda 6zgtirlik hem de herkesin kendi
istedigi dilde konusma 6zgurlugu kisitlaniyordu. Papa lll. Innocent (1198-1216), 1215 yilinda

“Diversity in medieval Spain” bashgini tasiyan Ugtinct bolimiinde, Mislimanlarin, Yahudilerin ve Hiristi-
yanlarin birlikte yasamalari ele alinmaktadir. Bkz. Phillips ve Rahn Phillips 2015: 47-81. Henry Kamen, Miis-
liimanlar, Hiristiyanlar ve Yahudilerin karsilikli etkilesim icinde bulundugu bu ¢ok kltiirlii durumun (convi-
vencia), yarimadada olaganisti bir saygi ortami olusturduguna vurgu yapmaktadir. Bunun bir benzerinin
ise belki sadece Osmanli imparatorlugu hakimiyetindeki Macar topraklarinda gériildiigiinden bahsederek
biraz iddiali bir yorum yapmaktadir (1998: 2).

18 Hiristiyan hukuku ve tarihindeki Mislimanlarin stattistini ele alan bir makale icin bkz. Tolan 2015b: 166-
188.

19 Hiristiyan hiikimdarlar reconquista streci boyunca da Misliimanlarin dini birliklerini saglamak adina, her
tlrlt kanuni haklarini talep edeceklerini biliyorlardi. Bu konu hakkinda Mikel de Epalza (1992), séyle goris
bildirmektedir: Sobre el origen del Islam en Al-Andalus, los moriscos y los musulmanes en general consi-
deraban que el establecimiento de su poder politico en la peninsula era perfectamente legitimo, al menos
por tres grupos de razones. Primero, porque la voluntad divina era que todo el orbe terrdqueo estuviera
bajo el domino del poder politico islamico, representado por el Estado del Profeta Mahoma (Muhdmmad)
y de sus sucesores y de los delegados de estos ultimos. Segundo, porque los ejércitos islamicos habian ven-
cido en épica batalla al poder politico visigético, imperante en toda la peninsula, logrando asé el traspase
del legitimo poder de aquella dinastia al del aiin mas legitimo de los califas omeyas de Damasco.Tercero
y mas democraticamente, porque la mayoria absoluta de los habitantes de la peninsula -los antepasados
de la mayoria de los moriscos - se habian convertidos al Islam y habian vivido durante siglos como musul-
manes en los territories peninsulares (s. 41). Terciimesi ise sdyledir: isldmiyetin Endiiliis'teki kokeni hakkinda,
Magribiler ve Muslimanlar genellikle yarimadada siyasi iktidarin tesisinin tamamen mesru oldugunu, en
azindan U¢ sebepten 6turd, kabul ederler. Birincisi, ctink, tim diinyanin, Hz. Muhammed ve onun halefleri
ve daha sonraki temsilcileri tarafindan temsil edilen isldmiyetin siyasi giicii altinda olmasi Allahin istegi-
dir. ikincisi, ¢iink{, [slam ordulari Vizigotlar'in siyasetine muktedir olmak icin destansi sekilde savaslarda galip
gelerek bitln yarimadaya hakim oldular ve Emevi hanedaninin mesru giiciinii kullanarak, Sam'daki Emevi
halifelerinden daha mesru olmayi basardilar. Uglinciisii ve en demokratik olani ise, ¢linki, yanmadada ya-
sayanlarin biylk cogunlugu- kripto-Muslimanlarin buyiik cogunlugunun atalari- Misliman olmustu ve
yuzyillardir yarimadanin topraklarinda Musliimanlar olarak yasamiglardi.

20 Ayrnintilar igin bkz. Dressendorfer 1971: 23.
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yapilan IV. Lateran Konsili'nde hem Yahudilerin?' hem de Muslimanlarin aleyhinde kararlar
cikarttirmisti. Bu konsilde, Katalonya ve Belensiye’de yasayan Mislimanlar (sarazenler) ve
Yahudilerin tefrik edici kiyafetler giyip, dinlerini gdsteren bir isaret takmalar gerektigini
ifade eden buyruk karara baglandi. Bu karar, hem asagilayici hem de tehlikeliydi. Clinkd,
sehirler arasindaki emniyetsiz yollar kullanan tliccar ve katircilar, kiyafetleri dolayisiyla
hakarete ve kétli muameleye maruz kaliyordu (Lea, 2006, s. 20). ingiliz tarihci Henry Kamen
(d.1936-...), XIll. ylzyildan itibaren Yahudi karsiti kanunlarin Avrupa’da yayginlastigindan
bahsetmekte ve Fransa'daki Arles Kilise Konseyi'nin 1235 yilinda Yahudilerin tespit edile-
bilmeleri icin kalplerinin Gizerinde dort parmak eninde sari renkli bir yama tasimalari emrini
verdigini eklemektedir (1998: 9).

1300 yilinda ise Aragon’da yasayan Muslimanlarin saclarini, kendilerini tanitacak sekilde
kesmelerini zorunlu kilan bir kanun ¢ikarildi. 1371 yilinda Kastilya'da Il. Henry (1366-1367)
Toro ytliksek mahkemesinin (Cértes) ricasi Uzerine tim Musliman ve Yahudilerin tzerlerin-
de dinlerini gosteren bir isaret (sol omuzlarina kirmizi bir daire) takmalarini emretti. Bu
emir pek siki uygulanmadi. Ancak, buyrugun uygulamasinin sikilastirildigi dénemlerde,
sehirler arasindaki yollarda pek ¢ok cinayete yol actigi arsiv kayitlarinda belirtilmistir (Lea,
2006, s. 20-21).

1388 yilinda gergeklestirilen Palencia Konsili'nde, Hiristiyanlar ile Muslimanlarin ve
Yahudilerin arasindaki tiim zaruret disi olan miinasebetlere agir cezalar getiren, Hiristiyanlar
resmi gegit yaparken hem Muslimanlarin hem de Yahudilerin dizleri Gstline ¢cokmelerini ve
tdm Hiristiyan yortularini kutlayip, bu zamanlarda calismaktan sakinmalarini sart kosan dini
kanunlar ¢ikarildi (Lea, 2006, s. 23).

Kastilya Krali Il. Juan (1406-1454) zamaninda, bilhassa Yahudilerin sosyal yasamlari kisitlan-
mis ve dinlerini belirten kiyafetler giymeleri zorunlu hale getirilirken, devlet kademelerinde
yer almalari yasaklanmisti. Ayrica Masliimanlar igin de kiyafet ve sosyal yasam bakimindan
bazi kisitlamalar getirilmisti. Meseld 1412 yilinda ¢ikarilan bir kanunda ilk sirayi isgal eden
mesele; Muslimanlarin ve Yahudilerin her yerde sadece tek kapisi olan, etrafi duvarlarla
cevrili mahallelerde oturmalariydi. Bu durum kendilerine teblig edildikten sekiz giin sonra
bu mahallelere yerlesmemis olanlar, bitiin mallarini kaybetmenin yaninda kralin takdiri
dogrultusunda muhtelif cezalara carptirilirlardi. Diger taraftan, etrafi duvarlarla cevrilmis bu
yasak mahallelere giren Hiristiyan kadinlara da ¢ok agir cezalar verilirdi (Lea, 2006, s. 23-24).

Muslimanlar, Yahudiler ile kiyaslandiginda daha az tehdit unsuru olarak goruldiikle-
rinden, onlara karsi yapilan kisitlamalar biraz daha misamahali idi. Bunda, Yahudilerin
Muslimanlardan daha ylksek mevkilerde yer almalarinin etkisi fazlaydi. Ayrica, Mislimanlar
tarim, hayvancilik, kasaplik, marangozluk, dokumacilik, boyacilik ve benzeri is kollarinda ¢ali-
san kalifiye iscilerden olusuyordu. Bu sayilan is kollarinda, Hiristiyanlardan daha maharetli
idiler.2? ispanyollar, 1609-1614 yillar arasindaki biiyik siirgiinden sonra, iilke ekonomisinde-
ki olumsuzluklari gértince, Mislimanlarin iktisadi hayata olan katkilarinin farkina vardilar.?

21 Yahudilerin maruz kaldig stirgtinlerle ilgili bir makale icin bkz. Tolan 2015a: 9-29.
22 Bukonu lizerine Janer'in tespitleri igin bkz. Janer 1857: 47-50.

23 Siirgiiniin Ispanya'nin ekonomisine olan olumsuz etkilerinin degerlendirmesi icin bkz. Harvey 2005: 362-
366; Kamen 1998: 227-228.
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Muslimanlarin 1492 yilindan sonraki hayat sartlari, adetleri, kiyafetleri hakkinda bilgi
sahibi olabilmemiz agisindan iki seyahatname 6nem tasimaktadir. Bunlardan birincisi,
Feldkirch’de (Avusturya) dogmus, hem tip hem de cografya egitimi almis Hieronymus
Munzer'in®* (d.1447-6.1508) yazmis oldugu 1494-1495 yillarini kapsayan Itinerarium siue
peregrinatio excellentissimi viri artium ac vtriusque medicine doctoris Hieronimi Monetarii de
Feltkirchen ciuis Nurembergensis isimli seyahatnamedir. Miinzer, yolcuguna Nirnberg'den
(Almanya) 14 Ekim 1494 tarihinde baslamistir. Sonra Ulm, Bodensee, isvicre ve Fransa'nin
glineyinden gecerek ispanya’ya ulasmistir. [ber yarimadasinda Katalonya, Belensiye, Girnata,
Portekiz, Kastilya-Ledn ve Nebra'y1 (Navarra) dolasarak Niirnberg’e geri donmustir.?

ikinci seyahatname ise, Arnold Ritter von Harff? (d.1471-6.1505) isminde bir asilzadenin
haci olmak maksadi ile ¢ikmis oldugu yolculugun sonucunda yazilmistir. 25 yasindaki von
Harff, yolcuguna ailesinin XIIl. ylizyildan beri yasamakta oldugu KéIn (Almanya) sehrinden 7
Kasim 1496 tarihinde baslamistir. KIn’den sonra italya, Suriye, Misir, Arabistan, Habesistan,
Filistin, Tirkiye, Fransa ve son olarak da ispanya’yi ziyaret etmistir. Eve dénisii ise 9 ya da
10 Kasim 1498 tarihidir.

Arnold Ritter von Harff, Hieronymus Mlinzer ile kiyaslandiginda daha fazla tilke gezdigi icin,
ispanya ile ilgili anlattiklari daha sinirlidir. Bunun yaninda her ikisinin yola cikis amaclari ayni
olmadigindan, dikkat ettikleri ya da deger verdikleri de farklilik gésterir. ikisinin de Hiristiyan
olmasi miinasebetiyle seyahatnamelerinde yer yer 6nyargil ifadelere rastlanmaktadir. Yine
de Misliimanlarin reconquista hareketinin tamamlanmasindan sonraki hayat sartlarini disa-
ridan bir gozlemcinin izlenimlerine dayanarak okumak faydali olacaktir.

12 Subat 1502 tarihinde ilan edilen bir ferman? ile Kastilya'daki Mislimanlarin kékiinin
kazinmasi istenir. Bu tarihten itibaren Kastilya’daki tim Muslimanlar Hiristiyan sayilir.
Zorunlu Hiristiyan olma durumu, terminolojide de degisiklik meydana getirir. Onceleri
mudeéjares olarak adlandirilan Maslimanlar, simdi ise nuevos cristianos convertidos de moros
ya da daha kisa sekli ile moriscos olarak kabul gérmustur (Dressendorfer, 1971, s. 20; de
Epalza, 1992, s. 17; Harvey, 2005, s. 2).

24 ismi Jerénimo Miinzer olarak da séylenmektedir. Seyahatnamesini Latince yazmistir. Bashigini ise, Itinerari-
um siue peregrinatio excellentissimi viri artium ac vtriusque medicine doctoris Hieronimi Monetarii de Feltkir-
chen ciuis Nurembergensis olarak belirlemistir. 1920 yilina kadar basilmamis olan bu seyahatname, ilk defa
L. Pfandl tarafindan Revue Hispanique'de “Itinerarium Hispanicum” bashgi ile yayimlanmistir. Daha sonra
kitap seklinde muhtelif baskilari olmustur. Mesela bunlardan birisini, Viaje por Espafia y Portugal: Reino de
Granada (1494-1495) ismiyle Fermin Camacho Evangelista edit6rliigiinde 1987 yilinda Ediciones TAT ya-
yimlamistir.

25 Hieronymus Miinzer'in seyahatnamesi hakkinda daha ayrintili bilgi edinmek icin bkz. Goldschmidt (t.y.);
Herbers 2002: 37-38. Herbers, Miinzer'in seyahatnamesinde iber yarimadasinda gérdiiklerini ne kadar ay-
rintil olarak anlattigindan ve bolgesel farkliliklara yer verdiginden bahsetmektedir. Ayrica Miinzer, Msli-
manlarin kiltir ve mimarisine olan hayranhgini da dile getirmektedir. Coleman ise, eserinin ilk sayfasinda
(2003), Miinzer'in Girnata sehrinde iken yaklasik 200 camiden ayni anda giinde bes vakit okunan ezan
sesinden etkilenmesini anlatan eserine (1987: 37) atifta bulunmaktadir.

26 Arnold Ritter von Harff'in seyahatnamesi ilk kez 1860 yilinda KoIn'de Eberhard von Groote tarafindan ya-
yimlanmistir. Bkz. von Groote ve Lempertz H. 1860. Daha sonra da isim degisikligi ve editorlerin farklihgi
dolayisiyla gesitli baskilari olmustur. Mesela bkz. Brall H. ve Reichert F. 2007. Ayrica ayrintilari igin bkz. Her-
bers 2002: 39-40.

27  Kraliyetin yayimladigi fermanlar ve aldigr kararlar hakkinda ayrintili bilgi igin bkz. Kili¢ 2015: 69-85.
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Moriscos®® tabiri kendi istekleriyle ya da kendi istekleri disinda Hiristiyanhiga giren butin
MuslGmanlar icin kullanilmistir. Ancak bu Mislimanlar gercekte Hiristiyan olmamis, ama
Hiristiyan gibi gorinmuslerdir. Morisco® kelimesinin kokeni Latince Kuzey Afrikalilar anla-
mina gelen mauri kelimesinin degisime ugrayip, ispanyolca’'ya moro seklinde girmesine
dayanmaktadir. Onceleri sadece Miisliiman anlamini tasiyan moro kelimesine kiiciiltme ve
asagilama anlamlarini da katmak icin —isco eki getirilmistir.

1492 yili 6ncesinde, ister Yahudi ister Misliman olsun, din degistirip, Hiristiyan olan-
lara ispanyolca dénmeler anlamina gelen conversos®® denilmekteydi. Bunun yaninda,
Hiristiyanhgr benimseyen Yahudiler icin judeoconversos tabiri bulunmaktaydi. Ancak
1492 yilindan sonra conversos kelimesi, sadece Yahudileri betimlemek icin kullanilmis-
tir. Hem Mduslimanlarin  hem de Yahudilerin dogustan Hiristiyan olanlardan ayrilmalari
icinse, yeni Hiristiyanlar anlamina gelen cristianos nuevos tabiri kullanilmaya baslanmis-
tir. Dressendorfer, cristianos nuevos kelimesinin resmi hukuki yazismalardaki tanimini
“Neophytus is proprié dicitur, qui ex Judaica lege aut Mahometica vel Ethnica nuper legem
Christi professus fuerit.”*' seklinde gosterildigini belirtmektedir (Dominguez Ortiz, 1971, s.
261'den akt. Dressendorfer, 1971, s. 20).

Muslimanlarin 1502 yilindan itibaren zorla Hiristiyanlastirimalarindan sonraki yasam sart-
lari, bolgesel olarak farkhliklar gosteriyordu. Mesela Belensiye gibi bolgelerde daha yogun
gruplar halinde bulunurlarken, Kastilya’da daginik halde yasamlarini strdirtyorlardi. Her
sehrin Muslimanlara ait olan yerlesim yerinin ismi moreria® idi. Burada aljama® adi verilen
ve sehrin idaresini saglayan bir kurum halka hizmet etmekte idi. Aliamalar Mislimanlarin
dinlerini ve klturlerini yasayabildigi ve onlar icin siginak haline gelmis olan birimlerdi.

Kripto-Misltimanlarin (moriscos) ekonomik bakimdan durumlari da bolgelere gore degi-
siyordu. Belensiye ve civarinda yasayanlar Ispanya genelinde en yiiksek ekonomik giice
sahip olanlardi. Kastilya, Girnata ve Aragon Muslimanlar daha ¢ok marangozluk, doku-
macilik, boyacilik, nalbantlik, sepetcilik, katircilik ve terzilik gibi is kollarinda calisiyorlardi
(Rawlings, 2006, s. 73; Janer, 1857, s. 47-50).

Muslimanlarin lisanlari da zaman icinde degisime ugramisti (de Epalza, 1992, s. 51). Hem
yasantilari, adetleri, kiyafetleri, lisanlari ile uyum saglayan, Araplasmis anlaminda musta‘ra-
be** (mozarabe) olarak adlandirilan Hiristiyanlari etkilediler, hem de onlardan etkilendiler.

28 Moriscos olarak adlandirlan kripto-Miisliimanlann hayat sartlarini anlatan eser icin bkz. Dominguez Ortiz
ve Vincent 1978.

29 Kelimenin anlami hakkinda daha genis bilgi i¢in bkz. Baysun 1979: 428-429; Benafri 1989: 39, dn. 105; Harvey
2005: 2-5; Hitti 1980: 880 dn. 264; Lea 2006: 58; Meyerson 1990: 7; Ozdemir 2005: 288; Seyban 2007: 117.

30 Bukonuyla alakali daha ayrintil bilgi edinmek icin bkz. Ingram 2009.

31 Tirkgesi ise soyledir: Neofit tam olarak Yahudi hukuku veya Musliiman ya da kisaca inangsiz hukuku anla-
mina gelmektedir.

32 Tanimiigin bkz. Meyerson 1990: 100.

33 Las aljamas o comunidades musulmanes tenian reconocimiento legal en los reinos hispanicos, a lo largo
de toda la Edad Media, sobre todo a efectos fiscales y de organizacion interna de la comunidad y solucion
de sus problemas y conflictos (de Epalza1992: 101). Terclimesi ise soyledir: Aljamalar ya da Misliman top-
luluklar, biitiin Ortacag boyunca ispanyol kralliklarinda, toplulugun ekonomik ve diizenin saglanmasini
gerektiren durumlarinda, problemlerin ve ihtilaflarin ¢6ziimiinde etkisi olan bir birim olarak mesru kabul
edilmislerdir. Ayrica aljama tanimi icin bkz. Meyerson 1990: 101.

34 Haklarinda ayrintili bilgi icin Mikel de Epalza'nin “Mozarabs: An Emblematic Christian Minority in Islam al-
Andalus”isimli makalesine bakilabilir.
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Kastilya ve Aragon bolgelerindeki bircok moreriada® yasayan kripto-Muslimanlar, aljamia
ya da aljamiado® denilen bir lisan gelistirmislerdi. 1502 yilindan sonra engizisyon tarafindan
kendi lisanlarini kullanmalari yasaklanip sadece Kastilce konusmalari zorunlu hale gelince,
onlar da bu yola basvurmuslardi (de Epalza, 1992, s. 115).

Belensiye ve Katalonya bdlgelerindeki bircok moreriada yasayan kripto-Muslimanlar ise,
diger bolgelerden biraz daha farkli olarak Arapga-Katalanca karisimi ve bunun Belensiye
aksanina uygulanisi sonucunda yeni bir lisan viicuda getirmislerdir (de Epalza, 1992, s. 115).
Muslimanlarin cogunun, 1609-1614 yillari arasindaki blyik stirgiine®” gelindiginde kulla-
nilmasi zorunlu hale getirilen Kastilce'yi 6grendikleri farz edilirse, en azindan bu konuda
asimile olduklarindan bahsetmemiz mimkiin olabilir.3®

Amerikali tarihci Leonard Patrick Harvey (d.1929- ...) eserinde, aljamia kelimesinin ispanyol
Kraliyet Akademik S6zIugl'ne (Real Academia Espafiola, Diccionario de la lengua esparola)
gore iki farkh anlami oldugundan bahseder. Bunlari soyle tarif eder: “Aljamia Magribiler'in
Kastilce'ye verdikleri isimdir. Ozellikle kripto-Misliimanlarin (moriscos), Arap harfleriyle
yazdiklari ispanyolca icin kullanmaktadirlar”>® (Harvey, 2005, s. 129).

ispanyol tarihci Mikel de Epalza (d.1938- 6.2008) ise, kripto-Mislimanlarin, aljamia ya da
aljamiado® lisanini gelistirme amaclarini Osmanlilar'dan etkilenmelerine baglar. Ona gore,
istanbul'un fethiyle beraber, Endiiliis Misliimanlarinin Tirkler'e olan ilgisi artmistir. Tiirkler,
Arap harflerini kullanarak nasil yeni bir lisan gelistirmisler ise, onlar da yine bu harfler vasita-
st ile yeni bir lisan meydana getirmek icin ugrasmislardir (de Epalza, 1992, s. 280).

Engizisyon

Engizisyon (la Inquisicion) teriminin kdkeni Ortacag Latince’sinde kullanilan inquisitio keli-
mesine dayanir. Ortagag sonlarina dogru kademeli olarak yeniden yirirliige giren Roma
hukukuna dayali her tirli mahkeme siirecini kasteder (Peters, 1989, s. 12). Kelime anlami
olarak engizisyon bezdirici sorusturma ve sorgulama demektir (Demirci, 1995, s. 238). Dinin
aleyhinde olan suglar sorusturmak ve cezalandirmak icin kurulmustur (Montaner, 2000, s.
2). Sorgulama gorevini yuriten kisiler ise engizitér*' olarak adlandirlirlar.

35 Aljama ve moreria hakkinda daha genis bilgi edinmek icin bkz. Boswell 1978.

36 Aljamiado terimi, Arapca el-Acemiyye kelimesinin ispanyolca’ya uyarlanmis seklidir. Bilindigi gibi Arapca'da,
Arap olmayanlar icin el-Acem, konustuklari diller icin de yabanci lisan anlamina gelen el-Acemiyye denmek-
tedir. Bundan dolayi kripto-Misliimanlarin (moriscos) Arapca harfleriyle yazdiklari ispanyolca icin de ayni
terim kullanilmistir. Bkz. Ozdemir 1997: 143.

37 Sirglnin asamalari igin bkz. Kilig 2015: 129-149.

38 En el momento de la expulsién, resumiendo, se puede decir que un gran parte de los moriscos eran bi-
linglies, especialmente los de origen granadino, valenciano, andaluz en general, aragonés, murciano y
catalan, y que eran muy pocos los monolingties (de Epalza 1992: 117). Terciimesi ise sdyledir: Strgiin sira-
sinda, gizli-Muslimanlarin biiytik cogunlugu, ki 6zellikle Girnata, Belensiye ve Endilus kokenli olanlari, iki
lisan1 da konugsuyordu. Aragon, Mirsiye ve Katalan kokenli olanlarin ¢ok azi bir lisani konusabiliyordu.

39 “Nombre que daban los moros a la lengua castellana. Hoy se aplica especialmente a los escritos de los
moriscos en nuestra lengua con caracteres arabigos.”

40 Pablo Roza makalesinde, aljamiado lisanini kullanmalarinin engizisyon mahkemesinde “blyl” olarak bile
gorilebildigini anlatmigtir. Bu makale icin bkz. Roza 2014: 555-578.

41 Ortacag engizitorlerinin hayatlari hakkinda daha detayli bilgi edinmek icin bkz. Sullivan 2009.
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Engizisyon terimi XII. ylizyilin ortalarindan itibaren 6zel bir anlam kazanmistir. Katolik kilisesi
mahkemeleri tarafindan idare edilen ve Katolik inancinin disinda ortaya ¢ikan diger inang
ve anlayislara karsi uygulanan bir yargilama ve cezalandirma islevi haline gelmistir (Schéfer,
2014). Katolik inancina aykiri davrananlar sapkin olarak adlandiriimislardir. 1100 yilindan
once Katolik kilisesi, kimin sapkin olduguna karar verip, onu dini bir sistem dahilinde, isken-
ce yéntemleri kullanmadan cezalandirir ve zindana kapatirdi. Olim cezasi din adamlarina
gére incil'e aykin oldugundan uygulanmazdi (Blétzer, 1910). Engizitdrler bir mahkdmun
sapkinligindan dénmemesi ya da yeniden sapkinliga dismesi halinde, onu animadversio
debita (yerel hukuka gore verilen cezanin ismi) icin resmi (sekuler) otoriteye teslim ederler
ve bu ceza da genellikle suclunun yakilmasi seklinde uygulanirdi (Peters, 1989, s. 67).

Sapkinlarin sayilarinin artmasi, siyasi ve dini otoritelerin dnlemler almasina sebep olmustur.
Bu 6nlemlerin en 6nemlisi onlari aforoz** (Latince excommunicatio) etmek yani dinden
cikarmaktir. Aforozla sapkinlar kovusturulmaya baslanmis ve bu sorumluk piskoposlarin
yetkisine verildigi icin, Piskoposluk engizisyonu olarak adlandiriimistir. Bu engizisyon,
Papa Ill. Lucius’'un (1181-1185) zamaninda 1184 yilinda Fransa’nin giineyinde yer alan
Languedoc’da kurulmus ve 1229 yilina kadar faaliyetine devam etmistir. Papa lIl. Lucius
1184 yilinda Ad abolendam® isimli bir kararname yayimlayarak, herkesi sapkin Hiristiyan
mezhepleri ile mlicadeleye davet etmis ve buna katilmayanlarin kilise tarafindan aforoz
edilecegini belirtmistir (Blotzer, 1910; Basting, 2013a).

Piskoposluk engizisyonu, Fransa’da 1208 yilinda Papa lll. Innocent’in (1198-1216) zamaninda
farkl bir karakter kazanmistir. Papa Ill. Innocent (lkenin her yerine, o yerin piskoposlarindan
bagimsiz hareket eden ve sapkinlara zulmetmek icin yanlarinda sekiler kuvvetlerin de
bulundugu Papalik el¢ileri gondermistir. Albililer tarikatinin tyeleri bu zulmdin ilk hedefi hali-
ne gelmis, binlercesi katledilmis ve iskenceye maruz birakilarak kékleri kazinmistir. Yurtilen
bu muicadele, Piskoposluk engizisyonunun basladigini haber vermektedir (Goodrich, 1828).

Piskoposlar, bulunduklari bélgedeki sapkinlari tespit edip yargiladiktan sonra, cezalandiril-
malari igin sivil makamlara teslim ederdi. Ancak, Piskoposluk engizisyonu sapkin hareketlerin
yayginlasmasini engelleyemediginden, Papalik yeni tedbirler almak durumundaydi. Bu yiiz-
den de kendi gorevlilerini sorusturma ve yargilama isini gerceklestirmek icin tam yetkiyle
bitin bolgelere gonderdi (Peters, 1989, s. 55- 57). Boylece, Piskoposluk engizisyonu yerini
Papa IX. Gregory (1227-1241) zamaninda 1229 yilinda kurulan Papalik engizisyonuna birakti.

Engizitorlerin uygulamalan bolgelere ve sartlara gore dedisse de, engizisyon kural-
lari zamanla gelisme kaydetmistir. Taninmis engizitorlerden biri olan Bernard Gui,*
(d.1261-6.1331) XIV. ylizyihn baslarinda engizitorlere sorgulamalar ve uygulamalar hakkin-
da tavsiyeler veren, Practica Inquisitionis Heretice Pravitatis* isimli eserini yazmistir. Demirci,

42 Latincesi excommunicatio olan aforoz Tiirkce'ye, Yunanca disarida birakma, disari ¢cikarma, kovma anlamlari-
na gelen aphorozein kelimesinden ge¢mistir. Ayrintilar icin bkz. Sahin 1988: 412-413.

43 Kaldinlmak zorunda olanlar anlamina gelmektedir.

44 Bernardo Gui ya da Bernardus Guidonis olarak da bilinmektedir. Ortagag'in sonlarina dogru Dominiken en-
gizitorl olarak gorev almistir. V. Clement'in Papaligi (1307-1323) zamaninda, Lodéve (Fransa) baspiskoposu
oldugu sirada, Toulouse'daki Albililer tarikatinin tyelerine karsi yurittigiu micadelesi ile taninmustir.

45 Bu kitapta sorgulama esnasinda sorulacaklara dair rnekler de verilmistir. Bazilari icin bkz. http://www.
cathar.info/121207_guiwaldensians.htm. Bu kitap, Petra Seifert ve Manfred Pawlik'in birlikte Almanca’ya
tercime etmeleri sayesinde, Das Buch der Inquisition: Das Originalhandbuch des Inquisitors Bernhard Gui
ismiyle 1999'da Augsburg'da yayimlanmistir. Ayrica Gui'nin bu kitabi, yeniden gozden gegirilerek Janet
Shirley’nin editérltigiinde, The Inquisitor’s Guide: A Medieval Manual on Heretics ismiyle 2006 yilinda Raven-
hall Books tarafindan ingiltere'de basilmistir.
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Practica Inquisitionis Heretice Pravitatis gibi kitaplara gore engizisyon mahkemelerinin ¢alis-
ma prensipleri hakkinda su bilgileri verir: Engizitorler dinden uzaklasmakla suglanan kisilerin
bulunduklari yerlere giderlerdi.*® Buralarda mahalli ruhban ziimresinden (comisario) veya
glvenilir halktan ihbarcilarca suclanan kimseler davet edilir, kendilerine otuz gunlik bir
inayete erisme siiresi?’ taninir, gelmeyenler aforoz edilip bir papaz ve sahitlerle birlikte resmi
makamlarca celbedilerek hapse konulurdu. Bu siire icinde samimi olarak itirafta bulunanlar
agir cezalardan kurtulur, lituf zamanlarindan faydalanirdi. Engizitér 6nce vaaz eder, onlari
yanlis gorilen inancglarindan dondiirmeye calisir, sonug alamazsa kendisinin ya da vekilinin
baskanlik ettidi iki sahit, bir noter veya katipten olusan mahkemesini kurar, sorusturmayi
baslatirdi. Once saniga bildiklerini agiklayacagina dair yemin ettirilir, sdyledikleri Latince
kaydedilirdi. Saniklara, isimleri sakh tutulan ihbarcilarin bildirdikleri hususlar okunurdu. En
az iki kisinin sanigi suclamasi gerekliydi. Sanik kendisini bir defa savunabilirdi ve ihbarcilarin
adlarini sdyledigi takdirde serbest birakilirdi. Sugu kabul ederse durumuna uygun bir ceza
verilirdi; eger reddederse hapse gonderilip beklenir, itiraf etmezse iskenceye basvurulurdu.
Engizitér batin suglulan sorguladiktan ve bulunamayanlari aforoz ettikten sonra en hafif
cezalardan (ayin esnasinda kirbaglanma, kiliseleri ziyaret, hac, fakirlere yardim, san hag
tasima gibi) 6lime kadar degisen mahkimiyetleri ilan ederdi. Mahkeme kararlar sivil ve
dini otorite huzurunda okunurdu. Yanlis inang ve kanaatlerinde direnenler diri diri yakilmak
Uizere sivil otoriteye teslim edilir, agir cezalara carptirilanlarin mallar miisadere edildigi gibi
mirascilan da kamu islerinden men edilirdi. Oldiikten sonra suclu oldugu anlasilan kisinin
naasl mezardan cikarilarak yakilirdi. Olime mahkim edilen suclu pisman oldugunu belirtir
ve samimiyetle tovbe ederse cezasi dmir boyu hapse cevrilirdi (Demirci, 1995, s. 239-240).

ispanyol Engizisyonu

Engizisyon, Fransa ve italya’dan sonra Almanya'ya, oradan Bohemya, Macaristan ve
iskandinav Ulkelerine kadar yayilmistir. ispanya’da engizisyon®, Katolik kilisesinin karakteri-
ne ve dini oldugu kadar sosyal problemlere gore de sekillenmistir.

ispanya’da 1391 yilindaki katliamlardan® sonra, Hiristiyanlarin Yahudilere ve anne babalari
Yahudi olan dénmelere (conversos) karsi olan tavirlari daha da sertlesti. Bircok Hiristiyan,
dénmelerin bulunduklarn ylksek makamlari kiskanir hale gelmisti. Bunlarin sonucunda,
1412 yilinda Belensiye’de Yahudilerin aleyhine olan yasalar yirirltige konuldu. 1449 yilinda
da Tuleytula’da dénmelerin kamu hizmetinden men edilmelerini 6ngdren yasa ilan edildi.
Bu yasa, mahkimiyet yasasi anlamina gelen Sentencia-Estatuto ismini tagimakta idi. Ayni
zamanda da, daha sonraki yillarda yurarlige konulacak olan kan safligi (limpieza de sang-
re*®) yasalarinin ilkiydi.

46 Tomas de Torquemada’nin 1498 yilindaki talimatlarina gére engizitérler, ispanyol engizisyonu icin ant ic-
memis bltln kasabalara gitmeliydiler. Bu ziyaretler 1517 yilinda her dért ayda bir gergeklestirilirken, 1581
yilina gelindiginde yilda bir sefere kadar gerilemistir. Bkz. Kamen 1998: 179.

47  Bilgiicin bkz. Kamen 1998: 174-175.

48 lIspanyol engizisyon mahkemelerinin kayitlarina bakildiginda, bu engizisyonu bes asamada degerlendir-
menin mimkin oldugu gérilmektedir. Bu asamalar icin bkz. Kamen 1998: 198; Montaner 2000: 2.

49 1391 yilinda meydana gelen olaylarin ayrintili bir sekilde anlatimi icin bkz. Longhurst 1964: 34-52.

50 Hiristiyanlarin gelistirdigi ve soylarina hicbir sekilde Yahudi ya da Musliman kani karismadigini belli etmek
amaci ile kullandiklari bir kavramdir.
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Fransisken rahip Alphonso de Spina®' ise, 1471 yilinda ilan ettigi Fortalitium fidei contra jude-
os, sarracenos aliosque christianae fidei inimicos (Yahudiler, Miisliimanlar ve Hiristiyan inan-
cinin diger diismanlarina karsi kuvvetli inang ile) baghgini tasiyan yerme yazis ile ispanyol
engizisyonunun kurulmasini hazirlayan kisiler arasinda idi.

isbiliye'deki San Pablo Dominiken manastirinin kesislerinden Alonso de Ojeda da biitiin
enerjisini, kraliyeti Yahudilerin ve sahte donmelerin sebep oldugu tehlikeden haberdar
etmek icin harciyordu (Kamen, 1998, s. 43). Alonso de Ojeda, 1478 yilinda safkan Katolik bir
muhbirden kendisine gelen uyari Gzerine, ddnmelerin yasadigi mahalleye inceleme yapma-
ya gitti. Sonrasinda ise, Kurtuba'daki kraliyet mahkemesine gidip, isbiliye’deki dénmelerin
ve Yahudilerin, tam da kutsal saydiklari paskalya haftasinda, inanclarina nasil hakarette
bulunduklarina sahit oldugunu dile getirdi. Fernando ve Isabel, kesisin anlattiklarini duyunca
Ulkelerinde Hiristiyanlik hakkinda kéti hisler besleyen insanlardan haberdar oldular. Bunun
lizerine, Roma'daki ispanyol elcisine Papa ile gériisiip, Ispanya’da ayr bir engizisyon kurul-
masina izin vermesi icin aracilik etmesini istediler (Gordon, 2008, s. 2; Kamen, 1998, s. 43;
Longhurst, 1964, s. 79). Henry Kamen (d.1936-...), tarihgilerin 1477 yilinin Temmuz ayiyla
1478 yilimin Ekim ay1 arasinda isbiliye’de kalan Isabel'in dénmeler konusundaki kararinda,
Alonso de Ojeda’nin vaazlarinin tesiri bulundugu hususunda hemfikir olduklarini aktarmak-
tadir (Kamen, 1998, s. 43). Papa IV. Sixtus (1471-1484) 1 Kasim 1478'de, s6zi edilen sahte
Hiristiyanlarin varligindan dolayi Exigit sincerae devotionis affectus bashgini tagiyan bir fer-
man®? yayimladi ve Roma engizisyonundan ayrilmis bir Ispanyol engizisyonuna onay verdi
(Gordon, 2008, s. 2; Longhurst, 1964, s. 79; Montaner, 2000, s. 3).

Isabel ve Fernando, ilk engizisyon mahkemesini (tribunal), 27 Eyliil 1480 tarihinde isbiliye’de
kurup, uzun bir bildiri*® yayimladilar. Engizisyon mahkemesinin merkezi olarak isbiliye’deki
San Pablo Dominiken manastiri segildi. Engizitor olarak ise, yine bu manastirin kesislerin-
den Miguel de Morillo ve Juan de San Martin gorevlendirildi. 6 Subat 1481 tarihinde, alti
kisinin kaziga baglanip yakildigi ispanyol engizisyonunun ilk auto da fé** térenini yonetip,
&gt vermesi icin Alonso de Ojeda secildi (Kamen, 1998, s. 47). isbiliye’de kurulan ilk engi-

51 Kendisi hakkinda ayrintili bilgi icin bkz. Robinson 1912.
52 Bufermanin bashgi Sadik hizmetcileri gerektirir anlamindadir.

53 Bu bildirinin 6zetini Longhurst eserinde (1964) sdyle vermektedir: In our kingdoms (they declared) there
are some bad Christians, both men and women, who are apostates and heretics. Although they have been
baptised in the True Faith, they bear only the name and appearance of Christians, for they daily return to
the superstitions and perfidious sect of the Jews. Scornful of the Holy Mother church. They have allowed
themselves to incur the sentence of censure and excommunication, together with other penalties estab-
lished by the Apostolic laws and constitutions. Not only have they persisted in their blind and obstinate
heresy, but their children and descendants do likewise, and those who treat with them also are stained
by that same infidelity and heresy (80). Terctimesi ise soyledir: Bizim kralliklarimizda (onlar beyan ettiler)
miirtet ve kéfir olan, hem erkekler hem de kadinlar olarak, bazi kétii Hiristiyanlar vardir. Onlar Gercek inang
lizere vaftiz olmalarina ragmen, sadece Hiristiyanlarin isim ve gortinlistinG tasirlar, giinltk olarak Yahudile-
rin batil ve hain mezhebine geri donerler. Kutsal Anne kilisesini kiigimserler. Kendileri, Apostolik yasalar ve
anayasalar tarafindan verilen cezalarla birlikte, kinama ve aforoz cezalarina da maruz kalip yakalanmayi g6z
oniine almislardir. Sadece onlar degil, onlarin ¢cocuklari ve torunlari da ayni sekilde kor ve inatgi sapkinhkta
1srar ederler, ve onlarla goriisenler de ayni aldatma ve sapkinlikla lekelenirler.

54  Latincesi actus fideidir. ispanyol ve Portekiz engizisyonunda sapkin olduguna hitkkmedilen kisilerin kamuya
acik alanda, cezalandiriimasi térenine verilen isimdir. Sonradan ise genellikle cezalar, kaziga bagh olarak
yakilmak suretiyle verildiginden, anlami da degisiklik gostermistir.
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zisyon mahkemesinden sonra, 1482'de Kurtuba, Belensiye ve Sarakusta’da, 1483 yilinda
Ceyyan'da, 1485'de Tuleytula ve Beledi'l-Velid’'de, 1488’de Miirsiye'de, 1490 yilinda ise
Abile’de ve daha bircok sehirde engizisyon mahkemeleri kurulmaya devam etti.’®

1483 yilinda ispanyol engizisyonu, Consejo Suprema de la Inquisicién,”’ ¢ kilise mensubu ve
bir de baskanin gorevlendirilmesi ile burokratik sekline kavusmustu. Ortagag’daki engizis-
yon mahkemelerinin aksine, engizisyonun yonetici kadrosu,*® Isabel ve Fernando tarafindan
belirlenmisti (Hess, 1978, s. 130). Katolik hiikiimdarlar 1483'de ilk Kastilya genel engizitérii
(Grande Inquisidor) olarak Dominiken rahibi Tomas de Torquemada'yi®® tayin ettiler. 1485
yilinda ise ispanya’nin ilk genel engizitérii yine Torquemada ilan edildi.

Ispanyol engizisyonunun talimatlan 29 Kasim 1484'te isbiliye’de gerceklestirilen bir toplanti
sonucunda belirlendi. Tomds de Torquemada, bu talimatlara 1485, 1488 ve 1498 yillarin-
da yenilerini ekledi (Kamen, 1998, s. 139). Onun 1498 yilindaki talimatlarina gore, her bir
engizisyon mahkemesi, iki engizitér (bunlar bir hukukcu ile bir ilahiyat¢i veya iki hukukgu
olabilir), bir mahkeme (iyesi (calificador), bir icra memuru (alguacil), bir savci (fiscal) ve diger
ikinci derecede memurlardan olusmaktaydi (Kamen, 1998, s. 144; Montaner, 2000, s. 5).
Tomas de Torquemada’nin halefi olan Diego de Deza 1500 yilinda birka¢ madde daha ekle-
di. Butiin bu diizenlemeler daha sonraki dénemlerde toplu olarak Instrucciones Antiguas®
bashgi altinda aniimistir. Talimatlar, sistematik olmadiklariicin belirlizamanlarda degisiklige
ugramislar ve bu da engizisyon mahkemelerinin uygulamalarinda farkliliklarin olusmasina
yol agmistir. Bu talimatlarin diizenli bir hal almasi ancak 1561 yilinda Fernando de Valdés'in
yayimladigi seksen bir maddelik bir emirname ile miimkiin olmustur (Kamen, 1998, s. 139).

Engizisyon mahkemelerinin memurlari sinirl sayida oldugundan, halktan da yardimci ola-
cak kisilere ihtiya¢ duyuluyordu. Bunun icin familiar ve comisariolar gérevlendirildi. Familiar,
Ortacag engizisyonunun temel vasiflarindan biriydi. ispanyol engizisyonunun da kullanma-
ya devam ettigi hizmetkarlara verdigi isimdi. Bu hizmetkarlarin silah tasima yetkileri mevcut
olup, engizitorlerin glivenliginden sorumluydular. Bunun yani sira, diger memurlar gibi
birtakim ayricaliklara sahiptiler. Comisario ise genelde cemaat rahibi olup, bazi 6zel durum-
larda engizisyona bilgi aktaranlara verilen isimdi (Kamen, 1998, s. 145).

Onceleri gérevleri sadece suclu gérdiikleri kisileri sorguya cekip resmi makamlara teslim
etmek olan engizitorler, sonradan hem sorguya ¢ekme hem de cezalandirma gorevini yeri-
ne getirdiler. Engizitorler, sugladiklari kisileri itiraf ettirmek icin baslica U¢ iskence yontemi
uyguluyorlardi. Bunlardan birincisi, makara (la garrucha) yontemi idi. Bu yontemde, sanigin

55 ispanyol engizisyon mahkemelerinin calisma prensipleri hakkinda ayrintili bilgi icin bkz. Gordon 2008: 2-6.

56 Henry Kamen, 1492 yilinda on alti tane olan engizisyon mahkemelerinin 1507 yilina gelindiginde sayilarinin
azalip yediye dusttiginu belirtmektedir. Bunun sebebi, bazi yerlerde faaliyet gosteren engizisyon mahke-
melerinin kapatilip, birkacinin tek bir cati altinda toplanmasidir. Bkz. Kamen 1998: 142.

57 Engizisyon baskant ile beraber calisan ve Uyelerini kraliyetin belirledigi alti kisilik kurulun ismidir.

58 Ispanyol engizisyonu mahkemelerinin tiyelerinin ve memurlarinin hayatlarina dair bilgiler icin bkz. Haliczer
1990: 102-151.

59 Tomas de Torquemada 1420 yilinda Beledii'l-Velid'de (Valladolid) dogmus, 16 Eyliil 1498'de Abile'de (Avila)
O6lmustir. Dominiken rahip ve ilk genel engizitér olmasinin yaninda, ayni zamanda Kastilya kraligesi I.
Isabel'in glinah ¢ikarticisidir. Tomas de Torquemada hakkinda ayrintili bilgi icin bkz. Longhurst 1964: 86-97.

60 Eski talimatlar anlamina gelmektedir.
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kollar arkadan baglandiktan sonra ayaklarina agir taslar, odunlar ya da demirler asilirdi.
Sonrasinda ise viicudu bir makara yardimiyla havaya kaldirilir ve bdylece organlari gerilirdi.
Sanik bir sire asil durumda birakilir, yere az bir mesafe kaldiginda da makara aniden salinir
ve bu islem eklemleri yerinden ¢ikincaya kadar tekrar edilirdi. Bu islem on bir ya da daha
fazla kez uygulanirdi. iskence yéntemlerinden ikincisi, su iskencesi (el tormento de toca) idi.
Mahkam agzini agmaya zorlanir, sonra yiizii bir 1slak bezle ortiiliirdi. Dibinde bir delik olan
bir toprak kaptan, agzina ve burun deliklerine sirekli olarak, bir saatten fazlaca bir siire su
dokalirdi. Bu stre zarfinda mahkdim bogulmamak icin miicadele verirdi. Bu eziyet sonu-
cunda, akcigerlerdeki damarlarda yirtilmalar olurdu. Uclinciisii ise, iskence sehpasi (el potro)
yontemi idi. Bu yontemde mahkdm, kivrilmis halatlar ile iskence sehpasina baglanirdi.
Halatlar zamanla daha da fazla ¢ekilir ve viicudu gerginlestirilirdi. Gece itiraflarda bulunursa,
bunlari ertesi glin de onaylamasi saglanirdi (Gordon, 2008, s. 6-8; Montaner, 2000, s. 10-11).
Mahkamlardan suclarini itiraf edenler hapis cezasina carptirilirdi. itirafta bulunmayanlar ise,
auto da fé*' denilen torenler ile genellikle kamuya acik alanda (auto publico veya auto gene-
ral), kaziga bagh olarak yakilmak®? suretiyle cezalandirilirdi. Bu térenlerin halka agik olmayan
alanda (auto particular) gerceklesenleri de mevcuttu (Kamen, 1998, s. 204; Montaner, 2000,
s. 12). Butln bu iskenceler®® sonucunda beraat edenler olursa, onlarin da bitiin mallari
musadere edilirdi.

ispanyol engizisyonunu gézlemlemek icin Papalik tarafindan gérevlendirilen Lorento, 1481-
1517 yillari arasinda 13.000'den fazla kisinin diri diri yakilma cezasina ve yaklasik 200.000
kisinin de daha degisik cezalara mahk(m edildigini bildirmistir. Ceza alanlarin cogunlugunu
Hiristiyanlktan sapanlar olusturmaktaydi.%* Daha sonra zorla Hiristiyanlastiriimis, ancak eski
dinlerine dénme egiliminde olan Yahudiler® ve (iciincii olarak da ispanya’nin giineyinde
bulunan Muslimanlar geliyordu (Demirci, 1995, 5.240).

ispanyol Engizisyonu ve Miisliimanlar

Mikel de Epalza’nin da belirttigi Gizere, Endiiliis Mislimanlarinin hakikaten din degistirip,
gercek birer Hiristiyan olduklarina inanilmadigi icin, ispanyol engizisyonu tarafindan kont-
rol edilmeleri gerekiyordu (de Epalza, 1992, s. 92).

Mdislimanlar da tipki Yahudiler gibi ispanya'nin dini birligi icin bir tehdit unsuru ola-
rak gorulmeye baslandilar. Zorunlu ve toplu vaftizler ilk olarak XVI. yuzyilin baslarinda
Girnata sehrinde gorildi. Ancak Ulkedeki Muslimanlarin tamami 1501-1502 yillarinda

61 Torenlerin asamalari hakkinda bkz. Montaner 2000: 13.

62 Ispanyol engizisyonu tarafindan 1480-1808 yillari arasinda 31.912 kisi diri diri yakilmistir.17.659 kisinin ise
temsili maketi yakilmis ve 291.450 kisiye de muhtelif cezalar verilmistir. Bkz. Roth 1991: 1390.

63 Daha ayrintili iskence yontemleri ve aciklamalari igin bkz. Blotzer 1910; The Tortures 2015.

64 Ispanyol engizisyonunun Hiristiyanliktan sapanlara uyguladigi cezalarin ayrintilar icin bkz. Haliczer 1990:
296- 330; Kamen 1998: 255-282.

65 Henry Kamen, Bersel(ine (Barcelona) ve Belensiye (Valencia) bolgelerinin engizisyon kayitlari incelendigi
zaman, asil sikintiy1 cekenlerin gizlice Yahudiligin gerektirdigi sekilde yasayan dénmeler oldugunun gori-
lecegini belirtmektedir. Bersel(ine bdlgesinde 1488-1505 yillari arasindaki vakalarin % 99.3'i ve Belensiye
bélgesinde 1484-1530 yillari arasindaki vakalarin % 91.6'si Yahudi dénmelere aittir. Bkz. Kamen 1998: 57.
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vaftiz olmakla tlke digina stiriilmek arasinda tercih yapmak zorunda birakilmadi. Bu durum
kademe kademe gerceklestirildi. Zorunlu vaftizler, Girnata’dan sonra Kastilya'ya da sigradi.
Belensiye'de ise 1519-1522 yillan arasinda patlak veren Kardeslik (Hermandad/Germanias)®®
isyanlarindan sonra, Muslimanlarin hayati zorlasti. Aragon ve Katalonya'da da V. Carlos'un
imparatorlugu sirasinda, 1525-1526 yillari arasinda zorunlu vaftizler basladi.

Engizisyon, Muslimanlarin zorla vaftiz edilerek Hiristiyan yapilmalari neticesinde, gercek-
ten Hiristiyan inancina gecis yapip yapmadiklarini arastirmak icin cesitli yollara basvurdu.
Yani Mislimanlarin gizliden gizliye dnceki inanclarina devam edip etmediklerinden emin
olmak icin dinden dénme kanitlari (indicios exteriores de apostasia) aramaya basladi. Yeni
Hiristiyanlarin (cristianos nuevos), kripto-Misliiman (morisco) olduklarini agiga ¢ikarmak icin
bircok kanit vardi. Meseld, namaz kilma, abdest alma, orug tutma, zekat verme, hacca gitme,
Cuma namazi ve dinf bayramlar, sarap ve domuz etinden kaginma, siinnet ve isim konulmasi,
defin torenleri, Hz. Muhammed'e (s.a.v.) saygi duyulmasi bunlar arasinda énemli olanlari idi.

Misliimanlar, engizisyonun acimasiz sorusturmalarindan korunmalari ve bu uygulamalara
karsi takinmalari gereken tavir icin bilhassa Kuzey Afrika’'daki ulemaya basvurmuslar ve
onlarin verdikleri fetvalara®” gére hareket etmislerdir. Meseld, XV. ylizyil sonunda hemen
hemen biitlin camiler kapatildigi halde namazlarini bazi gizli camilerde (secretas mezquitas)
kilmiglar ve dolayisiyla bir araya gelmelerine engel olunamamistir. Zaten bu ibadeti evlerde
de yerine getirebildiklerinden, engizisyonun kisitlamalari ¢6ziim olmamistir (Dressendorfer,
1971, 5. 76-77).

Abdest alma da, glinde bes vakit kilinan namaz éncesi bir sart oldugu icin, bir kripto-Ms-
limani en kolay ele verebilecek durumlardandi (Dressendérfer, 1971, s. 77). Bu durum igin
de fetvalarda, yasadiklari yerin yakininda nehir varsa, orada yikanmalari ve sorusturmaya
maruz kalmamalari tavsiye edilmistir (Dressendorfer, 1971, s. 137).

Peter Dressendorfer, engizisyonun, Mislimanlarin orug ibadetini hem Hiristiyan orucuna
karsi tehlikeli bir rakip, hem de imanin kaymasi ve kilisenin kurallari ile alay etmek olarak
nitelendirdiginden bahseder.®® Engizisyonun, zekat verildiginin tespit edilmesi ya da bu
durumun ihbarinin yapilmasi gibi bir kaydina rastlanmamistir (Dressendorfer, 1971, s. 82).

Kripto-Muslimanlar icin gerceklestiriimesi en az mimkiin olan ibadet Cuma namazini
kilmakti. Ayrica dini bayramlarin kutlanmasi da ancak gizliden gizliye yapilabilirdi. Clinki
Hiristiyanlarin kutsal saydigi guinleri kutlamak ve Pazar glinleri kiliseye gitmek zorundalardi.

islamiyetin yasakladigi yiyeceklerden kacinmalari ve bilhassa sarap icmeyip, domuz etini
yememeleri, kripto-Muslimanlari ele verip, Muhammed'in cemaati (secta de Mahoma) ola-

66 Hermandad/Germanias (1519-1522) isyani, Belensiye Kralliginda bulunan zanaatkar birliklerinin, asilzadele-
rin kendilerine daha fazla hak ve daha iyi ticret vermelerini saglamak amaciyla baslattiklari bir isyandir.

67 Oran muftiistiniin 1504 yilindaki fetvasinin ve takiyye yontemlerinin ayrintilari icin bkz. Harvey 2005: 60-64;
Dressendorfer 1971: 133-142. Ayrica Kahire fetvalarinin ayrintilari igin bkz. Harvey 2005: 65-69.

68 Bkz.”Was die Inquisition angeht, so steht zu vermuten, daB sie Fasten aus muslimischer Intention als echte,
geféhrliche Konkurrenz zum christlichen Fastengebot und damit nicht nur als“indicio exterior” abweichen-
den Glaubens, sondern als Verspottung und Verdrehung katholischer Kirchengesetze empfand.” (Dressen-
dorfer 1971: 80). Ayrica ayni sayfada dn. 35'te Boronat'tan yaptigi engizisyon kayitlarina dayanan alintida,
bir kripto-Muslimanin bagka bir kripto-Muslimani tam da Hiristiyanlarin yortu arifesinde et yemek icin
ayarttigindan bahseder. Dogal olarak bu durum engizitérleri hayal kirikligina ugratmistir.
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rak nitelendirilmelerine sebep olan bir durum teskil ediyordu. Ayrica kiyafetleri ve Arapca
konusmaya devam etmeleri de, engizisyon tarafindan en belirgin dinden dénme kanitlari
(indicios exteriores de apostasia) olarak kabul ediliyordu (Dressendorfer, 1971, s. 84).

Engizisyonun devreye girmesi icin bir ya da birden fazla muhbirin kripto-Muslimanlari ifsa
etmesi gerekiyordu. Bu muhbirler, komsular ya da en yakinlarindaki insanlar bile olabilir-
di. Savunma ancak kusur (tachas) ve tasvip (abonos) olarak isimlendiren iki yolla olurdu.
Bunlardan ilkinde, aleyhte olan sahitlerin isimlerini tahmin edip, bunun husumetten kaynak-
landigini ispat etmek gerekirdi. ikincisi ise miisbet yénde bir sehadet temin etmekti. Bu kisitli
savunma imkani bile, yeni Hiristiyanlarin aleyhte sahitlikleri kabul edilirken, lehteki sahitlikle-
rinin kabul edilmemesi kaidesiyle ciddi olarak tahdit edilmisti (Lea, 2006, s. 119-120).

ik baslarda, suclu delil yetersizliginden beraat edebiliyor ya da kovusturma siireci askiya ali-
nabiliyordu. Azarlama (reprehendido) ve 6giit verme (amonestado), Hiristiyan inancina karsi
cok da 6nemli olmayan suglar islendiginde uygulaniyordu. Abjuracién de levi siiphelinin
sikayetten yemin ve tévbe ederek kurtuldugu bir durumun ismiydi. Ancak siipheli sahsin
sonradan bu suclari tekrar ettigi ortaya cikarsa, abjuracion de vehementi cezasi uygulanirdi.
Bu ceza ise suclunun kaziga oturtulmasi seklinde gerceklestirilirdi. Bunlarin yaninda mdieb-
bet hapis anlamina gelen cdrcel perpetua cezasi bulunuyordu. Bu da, durumun ciddiyetine
gore, bazen (¢ yil bazen de sekiz yil hapis olarak uygulanirdi.

Bazi durumlarda sadece itirafta bulunmak, misadere ve diger cezalarin da ertelenmesini
kapsayan, stiphelinin uzlasma merhametine hak kazanabilmesi icin yeterli degildi. Bunun
olabilmesi icin, ihtida ve nedametle neticelenmesi ve bu suca istirak eden herkesi -en yakini
olsa bile- ihbar etmesi gerekirdi. Bir kadin kocasinin istiraki olmadan sug isleyemezdi, cocuk
ebeveyninin rehberligi olmadan sapkinliga diisemezdi. Yani ailenin bir ferdi engizisyonun
eline distuglinde, geri kalani da kaide olarak onu takip ederdi. Tim aile bireyleri, islemlerin
en sonunda goturildikleri auto da fé téreninde karsilasirlardi. Sucun inkar edilmesinin ve
imaninda samimi israrin, iki sahidin delaleti karsisinda hicbir hilkm{ yoktu. Bu durumda
mahk(m, tévbe etmez (negativo) sayiliyor ve yakilmasi icin devlet gorevlilerine teslim edili-
yordu (Lea, 2006, s. 120).

Sanbenito® ismi verilen ayip giysisi ya da al¢aklik giysisi, her yerde giyilerek cezai islem
gerceklestirilirdi. Kefaret, hapis veya miisadere cezasi verilenler, basit bir kirmizi hag tasviri
olan sanbenito giyerlerdi. Yakilmadan 6nce bogulan mahktmlara da, etraflari asagiya dogru
bakan alevlerle cevrilen bustlerin resmedildigi sanbenito giydirilirdi. Diri diri yakilma cezasi
verilenler ise, acayip seytanlar tarafindan kortiklenen ve yukariya dogru bakan alevlerin
icinde yanip kiil olan bistlerin nakisla islendigi sanbenito giyerlerdi (Gordon, 2008, s. 9).

Engizisyon ve kripto-Musltimanlarin iliskisine dair engizisyon mahkemesinin kayitlarinda”
bircok vaka bulunmaktadir. Ancak burada sadece birkac 6rnek vererek, bir nebze de olsa
bunlar hakkinda bilgi sahibi olabiliriz.

69 Kelimenin asli saco bendito olup, miibarek ¢anta anlamina gelmektedir.

70 Samuel G. Goodrich'in terciime ettigi engizisyon mahkemesi kayitlarinda (Records of the Spanish inquisi-
tion: translated from the original manuscripts) ayrnintih sekilde anlatilmis bircok vaka bulunmaktadir. Bkz.
Goodrich 1828.
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Bir sahidin 1577 yilinin Haziran ayinda naklettigine gére, Ursula de Mendoza isimli Girnata’’
engizisyon bélgesine dahil olan Baza sehrinden geng bir kripto-Miisliiman kizin, inebahti
Savasi'nda Don Juan de Austria’'nin zafer kazandigini duydugunda, bir baska Musliman
kiza Arapca “bu sene bizim icin ¢cok kotl gecti” diye yakinmistir. Bu da “Muislimanlar igin
cok kot gectigi” anlamini tasidigindan, geng kiz engizisyonun takibine alinmistir (Muchnik,
2014, s. 422).

Domuz ve saraptan kacinmak, davalarda sik sik rastlanan bir durumdu. 1585 yilinda
Sarakusta auto da fé toreninde Juan de Mediana, sirf bu ylzden iki yliz kirbaca mahkim
edilmistir (Lea, 2006, s. 135).

Defin igin olileri temiz kefene sarmak da engizisyon tarafindan kovusturulma sebebidir.
1591 yilinda Isabel Ruiz kocasinin cesedine bdyle muamele ederken gériiliince, auto da fé
téreninde zoraki yeminli itirafta bulunmus ve 10.000 maravedi’? cezaya mahk(m edilmistir
(Lea, 2006, s. 135).

Bir baska ilging 6rnek ise hem sifaci olarak insanlar iyilestiren - buna Hiristiyanlar da
dahildir- ve de onlari eglendirmek icin hikayeler anlatan Roman Ramirez'inkidir. Engizisyon
tarafindan 1595 yilinda yakalanmis ve buyicUlkle suglanip hapsedilmistir. Yargilanmadan
4 yilini hapiste gercirmis ve 1599 yilinin Aralik ayinda hapisteyken 6lmustur. Cezasi ise
oldiikten sonra kesinlesmistir. Tuleytula’da gerceklestirilen biylk bir auto da fé téreninde
Ramirez'in temsili maketi yakilmistir (Harvey, 2005, s. 193-194).

1597'de Tuleytula auto da fé téreninde teshir olunan Bartolomo Sanchez'in 6rneginde ise
sahsin aleyhindeki delil, temizligiydi. iskenceye tahammiil etse de, sonugta itirafa mecbur
birakildi ve g sene kiirek mahkdmiyetinden sonra dmiir boyu hapis ve miisadere ile ceza-
landinildi (Lea, 2006, s. 134).

isbasinda yikanirken gériilen bahcivan Miguel Canete, 1606 yilinda yargilandi. Aleyhinde
hicbir delil olmasa da iskence edildi. Fakat bundan da bir sonug alinamayinca davasi erte-
lendi (Lea, 2006, s. 134).

1606 yilina ait bir diger vaka ise oglunu evlendirirken eski bir Magribi adeti geregi, doseklere
atilmak Uzere gelinin evine biraz sekerleme ve tatli gétiiren Maria Roayne ile ilgili olandir.
Bu davaya kizi Mari Lopez de dahil edilmistir. Ancak aleyhlerinde hicbir delil sabit olmadi-
gindan dava kapanmistir (Lea, 2006, s. 134).

Arapca kitaplarin ve yazilarin yakalanmasi da engizisyon icin kesin delildi. 1607 yilinda
Sarakusta auto da fé téreninde teshir edilen Nofre Blanch ve hanimi Angela Carroz'un
orneginde, bunun genel bir uygulama oldugu gérdilebilir. Memurlar evlerine baskin yapmis
ve yatagin altinda Arapca bir kitap ve bazi kagitlar bulmustu. Bu yiizden hemen yakalanip,
hapsedildiler. Her ikisi bunlarin adamin amcasina ait oldugunu, iceriklerinden haberdar
olmadiklarini ifade ettilerse de, iskence gorduler. De vehementi olarak yeminli tovbe etme,
100 kirbag vurulma ve 1 yil hapis cezasina mahk(m oldular (Lea, 2006, s. 136).

71 Girnata'daki engizisyon mahkemesinin kayitlarindan alinmis kripto- Mislimanlara verilen cezalar igin bkz.
Gil Sanjuan 1979: 149-157.

72 Kastilya para birimidir.
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iki ilging &rnek ise siirgiin edilen Musliimanlardan tekrar ispanya’ya dénenlerle ilgili olandir:
Luis Alboacén isimli Girnatali bir Misliiman siirgiin edildikten sonra Cezayir'e yerlesmis,
ancak yaninda bazi murtetlerle beraber Belensiye'ye dénmdstir. Engizisyon kayitlarina
gore ise Muslimanlar ayaklanmaya tesvik ederken yakalanmistir. 23 Ekim 1562 tarihin-
de Girnata’da gerceklestirilen bir auto da fé téreninden sonra yakilmistir. Baska bir vaka
ise Alonso Rufian isimli ispanya’nin Pinillos sehrinden Kuzey Afrika'ya gecen ve orada
Musliman olarak yasamina devam eden bir kisininkidir. Bu sahis, Miislimanlarin ayaklandik-
larini duyunca, diger Mislimanlarla beraber yanlarina aldiklari barut ve silahlarla ispanya’ya
dontp, ayaklanmaya katilmistir. 18 Mart 1571 tarihinde Girnata’da gergeklestirilen bir auto
da fé toreninde kirek mahkimiyeti cezasina carptinilmistir (Muchnik, 2014, s. 433).

Yukarida zikredilen engizisyon iskencelerini ve bunlarin sonucunda verilen cezalara dair 6rnek-
leri cogaltmak miimkiindiir. Ancak ispanyol engizisyonunun uygulamalarinin kripto-Miislii-
manlari gercek birer Hiristiyan olmalar hususunda dize getiremeyecegini anlayan kraliyetin
¢6zUmU basittir. 4 Nisan 1609 tarihinde Ill. Felipe'nin (1598-1621) istediyle toplanan Kraliyet
Konseyi, Endiiliis Mislimanlarinin stirgiin edilmesi kararina varir. Stirgiin ilk olarak 1609 yilin-
da Belensiye’de uygulanmaya baslanir. 1610 yilinda Aragon ve sonrasinda Kastilya'da stirglin
kararnameleri ylrirliige girer. Girnata, Mirsiye’de 1610 yilinda siirgiin islemlerinin baslatiima-
sina karar verilir. Katalonya'daki stirglin karari ise 1614 yilinda uygulanir.

Boylece Mislimanlar, on yedinci ylzyilin basinda anavatanlarini terk etmek zorunda
kalirlar. Siiphesiz, Ispanya topraklarindaki Misliman niifusu ve izleri, ne engizisyonun kat
iskenceleri ne de 1609 yilinda baslayip 1614 yilina kadar kademeli olarak gerceklestirilen
stirglinlerle’ tamamen silinebilmistir.”*

Sonug

Isabel ve Fernando zamaninda baslatilan engizisyonun kati uygulamalari karsisinda caresiz
kalan Endulis Muslimanlarinin bir kismi ¢cézimu Ulkeyi terk etmekte bulmuslar, buylk
cogunlugu ise zorunlu vaftizlere boyun egip, takiyye yaparak vatanlarinda kalmayi tercih
etmislerdir. Bu calismada bir nebze de olsa ispanyol engizisyonunun kurulma asamala-
r, ¢alisma prensipleri ve iskence yontemleri hakkinda bilgi verilmeye gayret edilmistir.
ispanyol engizisyonunun acimasiz uygulama ve kisitlamalarindan, sapkinhigin yalnizca
dinden kaynaklanmadigini, ayni zamanda Muslimanlarin 6rf ve adetlerinin de sapkin dav-
ranislar olarak algilandigini gérmekteyiz. Kilise ve kraliyet koordineli olarak hareket etmis,
Katolik bir Ispanya olusturma hayali dogrultusunda Misliimanlara karsi bir etnik temizlige
girisilmis ve yaklasik sekiz asir hitkim siiren Misliman kiltiirii ve tarihi iber yarimadasin-
dan kazinmaya calisilmistir.

73 Surgiin edilen Mislimanlarin sayilan ve gittikleri yerler icin bkz. Kilig 2015: 138-142.

74 Braudel eserinde, bu konuyla aldkali ¢ok giizel tespitlere yer vermis: Bir sey kesindir, Moriscolarin koru-
dugu ve ispanya’nin yiizyillar boyunca Islamiyetten éziimledigi tortulara dayanan Miisliman uygarhg
1609-1614 cerrahi miidahalesinden sonra bile Yarimadanin karmasik uygarligi icindeki roliinii oynamanin
disinda kalmamistir. iberya topraginda kék salmis her sey yerinden atilamamistir: ne Andalugyalilarin kara
gozleri, ne binlerce Arapga yer adi, ne de yeni galipler haline gelen eski yeniklerin kelime haznesine gir-
mis binlerce kelime. Bazilari, 61i bir miras diyebilirler ve yemek tarifeleri, meslekler, komuta gorevlerinin
ispanya ve komsusu Portekiz'de hala islam damgasi tasimalarinin ne énemi var diyebilirler. Ancak, XVII.
ytzyillin gébeginde Fransiz 6nceligi déneminde, Yarimadada canli bir sanat, mermer camuru, seramikler ve
azulejos’larinin tathligiyla gercek bir mudejar sanata hala tutunmaktadir (Braudel 1990: 101).
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Extended Abstract

The Spanish Inquisition and the Muslims

Ayse Kili¢*

Introduction

Numerous references can be found in all modern histories dealing with the Muslims of
Andalusia, their relation with the Spanish Inquisition and their final expulsion. Therefore,
| would like to cite only the key works of Luis del S. Marmol Carvajal, Manuel Danvila y
Collado, Diego Hurtado de Mendoza, Pascual Boronat y Barrachina, Florencio Janer and
Henry Charles Lea.

Unfortunately this theme has not attracted enough attention in Turkey. Mehmet Ozdemir
and Lutfi Seyban had written books and articles relating to this case. | hope that this article
will arouse interest in this theme.

Before the Reconquista

The Muslim army commanded by the Berber Tariq ibn Ziyad (670-720), the former slave of
North Africa’s Umayyad governor Musa ibn Nusayr (640-716), confronted the army led by
the Visigoth king Rodrigo (b.?-d.720) on the coast of Rio Barbate. On July 19, 711, after a
mere seven days of combat, most of the Visigoth army was defeated and the Muslim army
launched its conquest of the Iberian Peninsula (Makki, 1992, p.8; Watt and Cachia, 2011, p. 18).

In 718 King Pelayo of Oviedo (r. 718-737), located in northern Spain, pioneered the idea of
the Spanish reconquista in the Covadonga caves. Castilian Queen Isabel (r. 1474-1504) and
Aragon King Fernando (r. 1479-1516), namely, the Catholic Monarchs (los Reyes Catdlicos),
led this undertaking to a successful end. This movement was believed to ensure the long-
awaited political, military and religious unity of the peninsula, the foundation for which had
been laid by the marriage of Isabel and Fernando. Although unified by their marriage, the
confederation of these two crowns was asymmetrical because Castile, namely, Isabel, was
the dominant partner. In other words, two kingdoms with different characters and individu-
alities existed within a single royal family (Lee, 2004, p. 57). Political and military struggle
were not enough to unify them; religious unity was also needed. The most convenient way
to ensure this was, to set up the Spanish Inquisition.

*  PhD. Candidate, Istanbul University, Department of Early Modern History.
Correspondence: ayse.kilic@ogr.iu.edu.tr. Address: Ordu Cad. No: 6, 34459 Laleli, Istanbul, Turkey.

104



Kilig / The Spanish Inquisition and the Muslims

What changed after the Reconquista?

By the end of the reconquista, Muslims had suffered a major change. As the Catholic
Monarchs did not fully respect the Treaty of Granada (1491), the restrictions affecting the
Muslims’ daily life slowly began to intensify.

The restrictions applied to Muslims, or more generally to those belonging to any religion
other than Christianity, had been formulated a long time ago. For example, with the influ-
ence of Pope Innocent Il (r.1198-1216), the Fourth Lateran Council of 1215 had reached
some decisions against Muslims and Jews, among them that Muslims and Jews living
in Catalonia and Valencia were required to wear a specific garment or badge that would
immediately identify them as non-Christian and also to put on symbols of their religion. This
decree was both insulting and hazardous, especially for merchants and muleteers, whose
avocations forced them to travel on the unsafe highways and expose themselves to insults
and outrages (Lea, 2006, p. 20). British historian Henry Kamen (b.1936) has stated that from
the thirteenth-century onwards, anti-Jewish legislation became common in Europe and
that the Church Council of Arles in France ordered all Jews to wear a round yellow patch,
four fingers in width, over their hearts, as a mark of identification (Kamen, 1998, p. 9).

In Aragon, the royal order of 1300 required the mudéjares (Muslims) to wear the hair cut
in a peculiar yet distinctive fashion. In Castile, Henry Il (r. 1366-1367), in pursuance of the
request of the Cortes of Toro in 1371, ordered all Jews and Muslims to wear the badge (a red
circle on the left shoulder); however, the injunction had to be repeated frequently and was
not seriously obeyed. Even so, the frequent murders of Jews and Muslims on the highways
may be attributed to it (Lea, 2006, pp. 20-21). Also, the Council of Palencia in 1388 deplored
the injury done to the bodies and souls of the faithful, as well as the scandals arising from
the habitual intercourse between Christians and the infidels, namely, Muslims and Jews. No
Christian should be found dwelling with them, nor they with Christians. It also required the
suspension of labor on Sundays and Christian feast-days (Lea, 2006, p. 23).

During the reign of King Juan Il of Castile (r. 1406-1454), Muslims were faced with restric-
tions that affected their daily life. For example, the royal decree of 1412 required them to
live in quarters surrounded by walls that had only one gate. Any one who had not, during
the eight days following this notice, settled therein forfeited all property and was liable to
punishment at the king’s pleasure. Severe penalties were provided for Christian women
who entered these quarters (Lea, 2006, pp. 23-24).

Two important contemporaneous travel books provide information about the living condi-
tions, customs and dresses of the Muslims after 1492. One of them belongs to Hieronymus
Muinzer (1447-1508), who travelled between 1494 and 1495, and the other one belongs to
Arnold Ritter von Harff (1471-1505), who travelled between 1496 and 1498. Although they
contain some prejudiced statements, it will be useful to read about the Muslims’ living con-
ditions after the reconquista movement from a Christian observer’s impression.

In a royal decree (pragmdtica) dated February 12, 1502, all inhabitants of the Castilian ter-
ritories were forbidden to remain Muslim (mudéjares) and obliged to become Christian.
They were, in the expression then in use, nuevos cristianos convertidos de moros (new
Christians converted from being Moors) or, shortly, moriscos (Dressendodrfer, 1971, p. 20;
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de Epalza, 1992a, p. 17; Harvey, 2005, p. 2). Before 1492, the term conversos had referred
to those Muslims and Jews who had converted; after 1492, it was applied only to those
who had converted from Judaism. Another name, Cristianos nuevos (New Christians), was
used for those who converted from Islam and Judaism in order to separate them from
the Old Christians. Dressendorfer stated the official legal definition of cristianos nuevos as:
“Neophytus is proprie dicitur, qui ex Judaica lege aut Mahometica vel Ethnica nuper legem
Christi professus fuerit.”! (Dominguez Ortiz, as cited in Dressendorfer, 1971, p. 20).

As mentioned earlier, the royal decree of 1412 had required Muslims to live in quarters sur-
rounded by walls. These areas, known as morerias, contained a corporate municipal body
of Muslims known as an aljama. Crypto-Muslims living in Valencia were the wealthiest
Muslims in Spain. In Castile, Granada and Aragon, crypto-Muslims were artisans: carpenters,
weavers, blacksmiths, basketmakers, muleteers and tailors (Rawlings, 2006, p. 73; Janer,
1857, pp. 47-50).

Aljamia or aljamiado (Arabic in script but Romance in language) was the Romance vernacular
speech of the crypto-Muslims living in the morerias of Castile and Aragon. Most of those
living in the morerias of Valencia and Catalonia developed a slightly different language - a
mixture of Arabic and Catalan spoken with a Valencian accent (de Epalza, 19923, p. 115).

Historian Leonard Patrick Harvey (b. 1929) mentioned the meaning of aljamia in his invalua-
ble work (Muslims in Spain, 1500 to 1614). With regard to the word itself, in its entry aljamia
the Spanish Academy Dictionary (Real Academia Espafiola, Diccionario de la lengua espa-
fiola) gave a definition that allows two quite distinct senses to exist side by side: “Aljamia:
the name which the Moors gave to the Castilian language. Nowadays it is especially applied
to the writings of the Moriscos in our language in Arabic characters” (Harvey, 2005, p. 129).

Historian Mikel de Epalza (1938-2008) suggested that the conquest of Istanbul would have
made the Andalusian Muslims aware of the fact that the Ottoman Turks had their own way
of writing with the Arabic alphabet. His hypothesis was that, following the Ottoman exam-
ple, Andalusian Muslims used the Arabic alphabet to write their own aljamialaljamiado
language (de Epalza, 19923, p. 280).

The Inquisition

The term Inquisition comes from Medieval Latin Inquisitio, which referred to any court process
based on Roman law, which had gradually come back into usage during the late medieval
period (Peters, 1989, 12). It signified an investigation or a judicial inquiry (Demirci, 1995, p.
238) established to look into and then punish any offenses against the faith (i.e., Christianity)
(Montaner, 2000, s. 2). A member of the Inquisition Tribunal was called an Inquisitor.

From the mid-twelfth century onward, Inquisition gained a special meaning, given that its
overriding function was to strip all heretics of their rights; deprive them of their estates and
assets, which then became the property of the Catholic treasury; and relentlessly seek to
destroy anyone whose words or thoughts were not the same as those of the Catholic Church

1 “Neophyte is properly called, fully Jewish law or Muslim and non-believers law.”
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(Schéfer, 2014). Before 1100, the Catholic Church had already suppressed what it believed
to be heresy, usually through a system of ecclesiastical proscription or imprisonment, but
without using torture. During this period, the more influential ecclesiastical authorities had
declared that the death penalty was contrary to the spirit of the Gospel (Bl6tzer, 1910). When
a suspect was convicted of unrepentant heresy, the Inquisitorial Tribunal was required by
law to hand the person over to the secular authorities for final sentencing, at which point a
magistrate would determine the penalty (animadversio debita: the penalty varied based on
local law), which was usually burning at the stake (Peters, 1989, p. 67).

During the second half of the twelfth century, the Cathar heresy “term was applied to the
cathars by the church for its own reasons and thus might not be totally accurate” spread
in a truly alarming fashion and not only menaced the Church’s existence, but also under-
mined the very foundations of Christian society. The Church charged councils composed
of bishops and archbishops with establishing the Episcopal Inquisition. It was established
in Languedoc in 1184 during the reign of Pope Lucius Ill (r. 1181-1185). The legal basis
for some inquisitorial activity came from his 1184 papal bull ad abolendam (Bl6tzer, 1910;
Basting, 2013a).

The Episcopal Inquisition of 1208 assumed a distinct character under the direction of Pope
Innocent Il (r. 1198-1216), who dispatched legates to France, with a power independent of
the bishops, to persecute heretics with the assistance of the secular arm. The Albigenses
were extirpated with fire and sword, and the death of thousands via massacres, various
forms of torture and the funeral pyre, signaled the commencement of the Inquisition
(Goodrich, 1828).

In 1229 Pope Gregory IX (r. 1227-1241) assigned the duty of carrying out inquisitions to the
Dominican and Franciscan orders. They determined what was and was not heresy, along
with those bishops and clergymen serving in a role that was roughly analogous to that of
a jury or legal advisers. This undertaking was called the Papal Inquisition (Peters, 1989, pp.
55-57).

Demirci gives information about the authoritative manuals such as Practica Inquisitionis
Heretice Pravitatis, used by the inquisitors: Once an inquisitor arrived to what the Catholic
Church decided to be a theresy-ridden district, a thirty day period of grace was usually
allowed to all who wished to confess by recanting their lapse from the true faith. At the
end of this period, the inhabitants were then summoned to appear before the inquisitor.
Citizens accused of heresy would be woken up in the dead of night and escorted to the
inquisition prison for closer examination. Once in custody, they would anxiously wait to be
summoned. During the first examination, enough of their property would be confiscated
to cover the investigation’s expenses. The accused would then be implicated and asked
incriminating and luring questions in a dexterous manner of trickery calculated to entangle
them. If the accused immediately made a full and free confession, the affair was soon con-
cluded and the person was usually sentenced to perpetual imprisonment (cdrcel perpetua).
Those refusing to accept the true faith were led to the stake and burned alive (Demirci,
1995, pp. 239-240).
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The Spanish Inquisition

In 1478, Friar Alonso de Ojeda of the Dominican monastery of San Pablo in Sevilla,
hastened from Sevilla to the royal court at Cérdoba to reveal a horrifying discovery: An
amorous Christian of pure blood had told him that during the Easter week, he had seen
a group of conversos and Jews doing strange things. He was not very clear as to just what
these things were, but Ojeda knew: The conversos of Sevilla were celebrating Holy Week
with their Jewish brethren by practicing ritual abominations against Christianity. Fernando
and Isabel were scandalized and pained to discover that there were people in their lands
who were still desecrating about the Christian religion. The Spanish ambassador in Rome
was instructed to negotiate with the Pope for the creation of a special Inquisition for Spain.
On November 1, 1478, Sixtus IV (r. 1471-1484) issued a bull recording the papal displeasure
with false Christians and authorizing the establishment of the Spanish Inquisition (Gordon,
2008, s. 2; Kamen, 1998, s. 43; Longhurst, 1964, s. 79; Montaner, 2000, s. 3). Kamen men-
tioned that historians have unanimously cited Ojeda’s preaching as one of the immediate
influences on Isabel in her final decision about the conversos (Kamen, 1998, p. 43).

On September 27, 1480, Isabel and Fernando issued a lengthy proclamation setting up the
first Inquisition tribunal in Sevilla. Its headquarters was located in the Dominican monastery
of San Pablo, Miguel de Morillo and Juan de San Martin were appointed as Inquisitors,
and Alonso de Ojeda was chosen to preach the sermon at the first auto da fé (act of faith)
(Kamen, 1998, s. 47). The other Inquisition tribunals were set up in Cordoba (1482), Jaén
(1483), Toledo (1485), and Valladolid (1485). This institution was soon strengthened and
acquired more power.

In 1483, the Spanish Inquisition acquired its bureaucratic form. The Consejo Suprema de
la Inquisicién, the new organisation entrusted with undertaking religious investigations,
acquired three ecclesiastical members and an inquisitor general. Unlike the medieval tri-
bunal, these members were selected by Isabel and Fernando (Hess, 1978, p. 130). In 1483
they appointed the Dominican friar Tomas de Torquemada as Inquisitor General (Grande
Inquisidor) for Castile; two years later, in 1485, he was promoted to Inquisitor General for
all of Spain.

The first rules drawn up by the members of the Spanish Inquisition were those agreed upon
during a meeting held in Sevilla on November 29, 1484. Under Tomds de Torquemada,
these were amplified in 1485, 1488, and 1498 (Kamen, 1998, p. 139). According to his
Instructions of 1498, each tribunal was to consist of two inquisitors, an assessor (calificador),
a constable (alguacil) and a prosecutor (fiscal) (Kamen, 1998, p. 144; Montaner, 2000, p. 5). His
successor, the Dominican Diego de Deza, added some articles in 1500. All of these regula-
tions, which were unsystematic and had to be modified regularly, were later known under
the collective title of Instrucciones Antiguas. An organized Spanish Inquisition emerged only
with the issue, in 1561, of the Instructions of Fernando de Valdés (Kamen, 1998, p. 139).

The rarity of tribunals and their limited personnel made it essential to seek additional help
from members of the public. This was achieved through familiars and comisarios. The famil-
iar was a lay servant of the Holy Office, one who was ready to perform duties in the service
of the tribunal and allowed to bear arms and protect inquisitors. Comisarios were normally
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local parish priests who acted for the Inquisition on special occasions and also supplied it
with information (Kamen, 1998, p. 145).

Previously, inquisitors had only investigated people whom they thought guilty; later on,
however, they started to punish them as well. The most common means of torture included
burning, beating, and suffocating. However, the techniques listed below are some of the
more extravagant and depraved methods used and allowed by the Spanish Inquisition:
The wheel (la garrucha) was one of the most popular and insidious methods of torture and
execution practiced. The second one was the water torture (el tormento de toca). The third
one was the rack (el potro). If the accused immediately made full and free confession, the
affair was soon concluded. The next day, a Catholic ceremony known as an auto da fé began
very early in the morning and then followed the swearing in of secular officials (Gordon,
2008, pp. 6-8; Montaner, 2000, pp. 10-11). This ceremony was held either in private (auto
particular) or in public (auto publico or auto general), at which the penalties decreed by the
Inquisition were announced (Kamen, 1998, p. 204; Montaner, 2000, p. 12).

Those who refused to accept Catholicism were led to the stake and burned alive. Lorento,
who was delegated directly from the pope, stated that between 1481-1517 more than
13,000 people sentenced to be burned alive and approximately 200,000 people were
condemned to other penalties. Most of the people who were punished were heretics; then
came the crypto-Jews (i.e., conversos), finally, the crypto-Muslims who lived in southern
Spain (Demirci, 1995, p. 240).

The Spanish Inquisition and the Muslims

The overwhelming majority of the conversions of Andalusian Muslims were the result of
coercion. As a result, whole communities of “new Christians” continued to practice Islam.
As Mikel de Epalza has stated, as Andalusian Muslims were viewed as covert Muslims, the
Spanish Inquisition had to verify the actual faith of these supposed crypto-Muslims and
bring them to justice (de Epalza, 19923, p. 92).

When forced to convert, Muslims sought advice from their leaders and lived according to
the fatwas of the muftis in North Africa. Thus the closure of mosques by the end of the
fifteenth century did not really affect them, for they gathered to pray and perform their
religious duties in secret mosques (secretas Mezquitas) (Dressendorfer, 1971, pp. 76-77).
As performing the ritual ablutions five times a day before the prayer could easily betray a
crypto-Muslim (Dressendérfer, 1971, p. 77), the fatwas advised them to bathe in the nearest
river (Dressendorfer, 1971, p. 137).

Many other examples could reveal a crypto-Muslim to be a practicing Muslim, such as
abstaining from wine and pork, the clearest evidence of their adherence to the sect of
Mohammed (secta de Mahoma). In addition, the wearing of Moorish garments and the use
of Arabic were the most important evidences of apostasy (indicios exteriores de apostasia) for
the Spanish Inquisition (Dressendorfer, 1971, p. 84).

When suspects (i.e.,, Muslims) were summoned to the inquisitor, the accusation had to be
backed up by two witnesses. The suspect was not informed of his accusers’ names and was
forbidden to present any favorable evidence or witnesses. In fact, anyone who dared to
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speak up for the accused person was arrested as an accomplice. According to the orders
regarding the sentencing of heretics, no husband should be spared because of his wife,
nor a wife because of her husband, and no parent spared from a helpless child. Once in
custody the victims waited before their judge anxiously, while he pondered upon the
document of their accusation. Victims who denied their heresy (negativo) were punished
without mercy (Lea, 2006, pp. 119-120). Sanbenito (disgraceful dress, actually: saco bendito)
had to be worn to reflect the fact that they had been condemned for a certain period. This
garment was available in different shades, depending upon the severity of the offense.
Those who were sentenced to penance, imprisonment, or confiscation wore a sanbenito
upon which a simple red cross was portrayed. Those who were allowed the favour of being
strangled before they were burned alive had a sanbenito with busts of the devils painted
on it surrounded with flames pointing downwards. Those sentenced to be burned alive had
sanbenitos reserved for them embroidered with busts being consuming in flames, pointing
upward, and being assiduously fanned by grotesque devils (Gordon, 2008, p. 9). Given the
huge number of Muslims cases in the Inquisition sources, | cite only a few of them here.

According to a witness during June 1577, a Muslim girl named Ursula de Mendoza, who was
from the Baza area, upon hearing about a naval victory of Don Juan de Austria, declared in
Arabic to another Muslim girl, “it has gone badly for us this year”, meaning that it had gone
badly for the Moors. Therefore, she was reconciled by the Holy Office in Granada (Muchnik,
2014, p. 422).

Abstinence from pork and wine was one of the clearest proofs of their heresy. At the auto
da fé, which was celebrated in Zaragoza in 1585, Juan de Mediana was condemned to be
whipped two hundred times (Lea, 2006, p. 135).

Enshrouding the dead for burial was also a proof of suspicion and required prosecution. In
1591 Isabel Ruiz had been seen enshrouding her husband’s corpse. She only confessed to
heresy under torture and was sentenced to a fine amounting to 10,000 maravedis at the
auto da fé (Lea, 2006, p. 135).

Another interesting example belongs to the storyteller and healer Roman Ramirez, who
was arrested by the Inquisition in 1595 on the charge of witchcraft. Four years later, in
December 1599, he died in custody. After his death, he was condemned to be burned at the
stake. This sentence was carried out in effigy at the auto da fé celebrated in Toledo (Harvey,
2005, p. 193-194).

At this same auto da fé, Bartolomo Sanchez's cleanliness was gravely adduced as evidence
of apostasy. He had confessed, deplored his guilt in a loud voice, and demanded pardon.
After a penalty of three years's of service as a slave in the galleys, he was condemned to life
imprisonment and his property was confiscated (Lea, 2006, p. 134).

A garderner named Miguel Canete had been seen bathing and was called before the court
in 1606. Although there was no proof of heresy, he was condemned to torture. However,
his case was postponed (Lea, 2006, p. 134).

Arabic books and documents were considered severe proofs of apostasy. The case of Nofre
Blanch and his wife Angela Carroz, at the auto da fé in Zaragoza in 1607, was an example
of this. Officials had found an Arabic book and some papers written in Arabic under their
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bed. Although they claimed that this material belonged to Nofre Blanch’s uncle, they were
nevertheless condemned to torture (i.e., 100 lashes) and sentenced to one year in prison
(Lea, 2006, p. 136).

Two interesting cases deal with the return of exiled Muslims. Luis Alboacén from Granada,
who had settled in Algeria, returned to Valencia with a group of renegades and, according
to Inquisition sources, tried to incite mutiny among the Muslims. He was arrested by the
Holy Office and burned at the stake in the auto da fé held in Granada on 23 October 1562.
Alonso Rufian, a former resident of Pinillos, had crossed over to North Africa and lived as a
Muslim. When he heard that the Muslims of this kingdom had risen up against the Christian
religion, he returned with other Moors, who brought powder and weapons, and joined
them. He was condemned to the galleys in the auto da fé held in Granada on 18 March 1571
(Muchnik, 2014, p. 433).

From all of these cases, we can easily understand that the Muslims suffered a long-lasting
tragedy. The years of misery and torture started firs with the persuasion process during the
era of the Catholic Monarchs and continued more severely during the periods of Carlos V (r.
1516-1556), Felipe Il (r. 1556-1598), and Felipe Ill (r.1598-1621). Despite all the torture, the
effort to Christianize Muslims proved to be unsuccessful. In fact, Spain eventually freed iself
of its Muslims by expelling them between 1609 and 1614.

Conclusion

The Muslims of Andalusia were helpless against the cruel practices of the Spanish
Inquisition, and therefore some of them left their native country. But most of them pre-
ferred to stay and tried to remain hidden while continuing to follow Islam according to the
fatwas, which permitted taqiyya (dispensation from religious obligations when under pres-
sure). In order to constitue a wholly Catholic Spain, the rulers acted in accordance with the
Church. Muslims were seen as a threat to the kingdom'’s religious unity not only because
of their Islam, but also because Spain’s Christian monarchs wanted to obliterate all signs of
Muslim culture and history.
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Banal Nationalism in Iran:
Daily Re-Production of National and Religious Identity

Nail Elhan*

Oz: 1979 yilinda yasanan iran islam Devrimi sonrasinda islamci politikalar kurulan yeni rejimin hem ic hem de
dis politikalarinin temelini olusturmustur. Ancak milliyetcilik de g6z ardi edilmemis ve daha da ileri gidilerek
Sii Islam ve Islam &ncesi Pers kiiltiiriiniin harmanlanmasi ile bir Iranlilik kimligi yaratilmistir. Bu kimlik devlet
tarafindan, Sii mitolojisi, islam 6ncesi Pers kiiltiirii, anti-emperyalizm, Uglincii Diinyacilik ve anti-Siyonizm gibi
8gelerle harmanlanmis ve ok etnikli Iran toplumuna ortak bir aidiyet olarak sunulmustur. Bu aidiyet olgusunun
hem iran icinde hem de iran disinda cereyan eden olaylar {izerine insa edildigi iddia edilebilir. Bunu yaparken,
iran Devleti basiimasi kendi tekelinde olan banknotlari, madeni paralari ve posta pullarini giindelik milliyegiligin
araci olarak kullanmis ve bu ‘banal’ yollar ile iranlilik duygusunun her giin yeniden {iretiimesine katki yapmistir.
Boylelikle, banknotlar, madeni paralar ve posta pullari gibi gérsel semboller araciligi ile devlet, kendi olustur-
dugu kimligi yine kendi icerisinde bulunan alt-ulusal kimliklerin bu resmi kimlige saldirilarina karsi bir savunma
araci olarak banal milliyetcilik vasitasi ile kullanmis olmaktadir.

Anahtar kelimeler: iran Devrimi, Banal Milliyetgilik, Siilik, Fars Kimligi, Milli Kimlik.

Abstract: After its 1979 revolution, Islamism became Iran’s main policy as regards its domestic and foreign
affairs. However, nationalism continued to exist. After the revolution, the national identity of Iranianness based
on Shii Islam and pre-Islamic Persian history was created. By merging Shii traditions, pre-Islamic Persian culture,
anti-imperialism, Third Worldism, and anti-Zionism, this new identity was introduced as one of belonging. One
can claim that it was also built on common values held by Iranians living inside and outside the country. One
part of this undertaking was the use of banknotes, coins, and postage stamps, which can only be issued by the
state, as instruments of daily nationalism designed to constantly re-produce the desired identity among its
people, in this case Iranianness. In this respect, the state uses such visual symbols to defend the official identity
against the existence of sub-national identities.
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Introduction

After its 1979 revolution, Iran established an Islamic regime. Despite the popular under-
standing of Iran as a state following an Islamist ideology, nationalism continued to exist
because its new policies combined Persian identity and Shiism in a way that made nation-
alism subservient to the now-dominant Islamic narrative (Ansari, 2009). The regime’s main
concern was Islam and the Islamic way of life (Habibi, 1992, p. 254). However, as Ali Ansari
(2009) claimed, nationalism has never been far beneath the political surface and engaged
with Shiism by nationalizing the religion, which he calls ‘Iranian Shiism’. These ‘religio-
nationalist’ policies have been maintained until today. Persian identity and Shii religious
identity clarify ‘Iranianness’ together, as is exhibited in political life as the official state ideol-
ogy and is being re-produced in the people’s daily life.

In this study, | will analyze this daily re-production of ‘Iranianness’.! Instead of a broad
discussion of pre- or post-revolution nationalism studies, | will explain the re-production
of religion, nation, and nationalism through the people’s post-revolution daily life and
political discourses. While doing this, | will use Michael Billig's study on banal nationalism,
which defines nationalism as a fact that is produced daily, rather than a political ideology.
Nationalism in Iran is generally discussed through ethnic diversities inspired by hot nation-
alistic discourses. The role of Islam in Tehran's policies towards non-Persian indigenous
identities has become a main field of interest. In other words, nationalism studies on Iran
have focused either on ethnic diversities that are prone to armed struggle or Tehran'’s poli-
cies toward nationalist separatists.

There have been no contributions in terms of banal nationalism as part of Iranian daily
life or indeed any analyses referring to Billig’s study. From these viewpoints, viewing daily
nationalism there and the state’s role in the daily reproduction of national identity will con-
tribute to nationalism studies on Iran. In this respect, this two-part study will present a brief
introduction to and criticism of Billig’s banal nationalism, after which it will focus on the
daily re-production of banal ‘Iranianness’ via the state’s use of banknotes, coins, and stamps.

Billig and Banal Nationalism

Billig's study represents a significant contribution to the literature on nationalism. He
‘saved’ nationalism debates from being debates on political ideology to an unnoticed but
nevertheless imposed daily event. However, he is not the only one in this regard, for schol-
ars concentrating on the relationship between gender and nationalism are also interested
in this subject (Ozkirnmli, 2008, pp. 239-240). But Billig is the first one to look at this issue in
a systematic manner. In fact, he harshly criticizes those who reduce nationalism debates to
separatist movements and/or aggressive-expansionist ideologies. For him, nationalism is
not a phenomenon that emerges in times of crisis and then disappears, but as something
that exists and is re-produced every day.

1 Therole of Shii identity in the Iranian political sphere is widely debated. Turkey and Iran are considered two
quintessential instances for Sunni-Shii dichotomy and its reflections in the political domain. For a critical
analysis on this debate see, Hazir, Agah, Comparing Turkey and Iran in Political Science and Historical Soci-
ology: A Critical Review. Tiirkiye Ortadogu Calismalari Dergisi, 2:1, (2015), 1-30.
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He points out two types of nationalisms: hot (defined in terms of aims) and banal (defined
in terms of methods) nationalism. Hot nationalism is defined as an ideology that seeks to
build a new nation-state or a movement inspired by separatist ideas, whereas banal nation-
alism is not like a political ideology or movement, but rather a way of daily re-production of
the nation and nationalism. It displays itself inconspicuously — in the form of flags on public
buildings, banknotes, coins, slogans and logos of newspapers, TV programs, and even the
daily language - and thus is not even noticed.

Daily, nation-states are re-produced as nations and their citizenry as nationals. While
doing this, a whole complex of beliefs, assumptions, habits, representations and
practices are also re-produced (Billig, 1995, p. 6).

Thus, Billig introduces banal nationalism as an attempt to cover the ideological habits that
enable the established nations of the West to be re-produced. Nationalism is seen in eve-
ryday life, and the nation is indicated or ‘flagged’ in established Western states on a daily
basis (Billig, 1995, p. 6).

Banal nationalism operates with prosaic, routine words that take nations for granted and,
in so doing, inhabits them. Small words, rather than grand memorable phrases, offer
constant but barely conscious reminders of the homeland, thereby making our national
identity unforgettable (Billig, 1995, p.192). Rather than flags waved on national holidays
or at meetings, flags on public buildings, which can be seen by anybody, are symbols of
banal nationalism (Yumul & Ozkirmli, 1993, p. 6). Political discourse is also important in this
undertaking, not because politicians are necessarily figures of great influence (Billig, 1995,
p. 96), but because they are familiar. Their faces appear in the newspapers and on the TV
screens, and the media treats their speeches as newsworthy by reporting upon them. More-
over, as the nation cannot re-produce the national identity on its own, an ‘other’ is needed.
Various words are used to remind the people of the national identities, for words like ‘us’,
‘our’, ‘they’, and ‘here’ are the symbols that strengthen national identity against the ‘other’.

Billig’s major contribution was his identification of a significant lacuna in a great deal of
sociological thought, which has largely taken the nation for granted as a unit of analysis,
and then point to some of possible ways in which the nationalism becomes embedded in
social life (Skey, 2009, p. 342). Although he made a significant contribution to the field of
nationalism, his study has been criticized.

First, his work is narrow because its sole focus is on national social groupings. Thus, he
neglects other forms of group identity. However, any group, party, and regional or interna-
tional organization can also use ‘banal’ ways to build an identity and a sense of belonging.
He does not mention sub-national, supra-national, and regional identity, which, | contend,
is a mistake on his part. For instance, in their study on national identity in Indiana, Christo-
pher Airriess, Michael Hawkins, and Elizabeth Vaughan (2011) explored the role of cultural
governance in the interactions among banal nationalism, the culture wars, and civil religion
to reproduce localized national identities during a time of perceived cultural crisis. They
examine the re-production of local national identities in the state in reference to the motto
of ‘In God We Trust”. Furthermore, Marco Antonsich’s study (2015, p. 5) on banal national-
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ism in Italy reveals that national identity can be defined through sub-national identities.? In
addition to these, Vera Slatscheva-Petkova (2014) points to supra-national identities within
the context of banal nationalism. In her study, she applied banal nationalism to Bulgaria
and the United Kingdom and then traced trends of banal Europeanism in the former and
banal Americanism in the latter. Slatscheva-Petkova compared and contrasted the banal
flagging of symbols in the media and the collective identities of 9- and 10-year-old children
as media audiences. Her findings were not the kind of banal nationalism reported by Billig,
for she achieved a supra-national level of banal nationalism. In the case of Iran, sub-national
groups define themselves according to their sub-national and ethnic identities, such as
Kurds, Azaris and Balujis. Each of them has several banal ways of identity and belonging.

Second, and related to the first criticism, Billig’s nationalism ignores the people’s daily life
(Antonsich, 2015, p. 2). People and those groups that share a common ethnicity, religion,
orideology are not passive and unconscious in relation to banal nationalism, for individuals
take part in making nationhood both actively and on a daily basis. For example, Billig pre-
sents the discourse of newspapers as instruments of the daily re-production of nationhood.
He makes a day survey of the British press and searches deixis of words such as ‘us’, ‘our’,
‘we’, and ‘they’ (Billig, 1995, pp. 109-111). However, he miscalculates the complexity of mass
media and overlooks the complexity of national life (Skey, 2009, p. 342), for the press and
the audience are not homogenous structures. When a survey on the British press is con-
ducted, one can see Welsh, Scottish, or Irish audiences and symbols. There is a complexity
of media landscapes in places such as the United Kingdom and thus a more comprehensive
study should be done beyond the state/national level and context.

Lastly, for Billig, banal nationalism is mostly seen in the established nation-states of the
‘West'. Here, two critical remarks can be made. One, his work considers that nationalisms
beyond the ‘West’ are separatist movements aiming to establish a new state (i.e., hot
nationalism).

...those involved in these ‘outbreaks of “hot” nationalist passion’ are generally to
be found in remote or exotic areas of the globe or, when closer to home, portrayed
as members of extreme ‘political’ movements... In this way, nationalism disappears
as an issue for the developed nations of the ‘West’ both in spheres of politics and
academia (Skey, 2009, p. 332).

However, what about the ‘East’? Moreover, there is no ‘Western” uniformity in terms of how
identity is flagged. Do not the movements in Catalonia (Spain) or Quebec (Canada) have
separatist aspects? Another remark concerns the concept of ‘established nation-state’.

...from the perspective of Paris, London or Washington, places such as Moldova,
Bosnia and Ukraine are peripherally placed on the edge of Europe, that makes
nationalism not an exotic force but a peripheral one... All in all, established nations
see nationalism as the property of others, not theirs (Billig, 1995, p. 5).

What is an established nation? He counts France, the US, and Great Britain as established

nation-states. What are the requirements of being an established nation-state? Is banal

2 In an interview that Antonsich made in his study (2015), the participant answers the question of ‘What
comes to your mind when you think of yourselves as Italians?’ as follows:‘In Italy, there is no Italian. Italians
are more attached to their cities. | am from Milan!

122



Elhan / Banal Nationalism in Iran: Daily Re-Production of National and Religious Identity

nationalism seen only in these states? There are studies about daily production of national-
ism in Turkey?, Greece®*, Cameroon?®, Syria, and Jordan (Philips, 2013), the authors of which
apply almost the same methods as did his study and achieve almost the same results. Is it
possible to count Turkey and Syria as established nation-states within the same category
as the US and Great Britain? Or what about Iran, where nation and religion are re-produced
and flagged daily?

In this sense, | make two claims. First, banal nationalism is a means of re-visiting national
identity on a daily basis not only at the national level, but also at the sub-national and
supra-national levels. Moreover, non-state actors can — and do - use the same tools to
re-produce their own specific identities. The political discourses of politicians, flags, and
anthems can be regarded as examples. Only several tools are unique to the state and dis-
tinguish it from other actors, such as banknotes and postage stamps, for only the state has
the authority to officially issue them. By doing so, it seeks to consolidate the nation.

This can be seen in Iran. Whether it is successful or not is the subject of another study. Here,
| claim that Billig's national-level study has to be revised in accordance with those tools that
are unique to the state. Thus, | explain banal nationalism in Iran through banknotes, coins,
and postage stamps. Second, this nationalism is common to all social groups, states, and
organizations. Whether ‘Eastern’ or ‘Western’, developed or underdeveloped, democratic or
illiberal, free or under dictatorship, living within a tribe or a metropolis, a group of people
living in a certain place has tools that evoke kinship and identities. | introduce Iran, as both
a state excluded by the US and Western Europe, and referred to as an undemocratic one,
as a case study that embodies banal nationalism to show the usage of daily reproduction
of national and religious identity.

Iranian National Identity

In a multi-ethnic and multi-religious structured society, creating a new identity that can
unify all of the internal identities is a huge undertaking. Such a society, for instance Iran,
is prone to insecurity and tensions caused by ‘hot’ nationalist movements and ideas. Ira-
nian national identity has never been coherent, which means that at particular historical
moments it has been contentious, which can lead to extreme shifts not only in terms of
regime, but also in terms of national identity (Saleh & Worrall, 2015, p. 74).

The Pahlavi dynasty’s extensive usage of the country’s pre-Islamic past, along with the
exclusion of Islam from public and social life, was replaced with the re-enforcement of
Islamic rule. Khomeini challenged the Pahlavi dynasty’s overemphasis on Persian identity

3 Arus Yumul and Umut Ozkinmli (2000) analyzed the content of the news and newspapers in Turkey's me-
dia on an ordinary day and studied banal nationalism and daily re-production of national identity in the
country.

4 Iro Konstantinou (2015) applies banal nationalism to Greece and points out the role of schools in shaping
the pupils’ understanding of how they see the nation. In addition to study, Sofia Kalogeropoulou (2013)
studies Greek folk dances and the re-production of nationalism there. According to her, such events in
everyday social events in contemporary Greece constitutes a form of banal nationalism.

5  BeaVidacs (2011) analyzed the relationship between Cameroonian identity and FIFA World Cup in referen-
ce to banal nationalism.
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through a more inclusive concept: the unity of Islam (i.e., the ummah). When combined
with the identity of ‘Iranianness’, this new ulama-controlled identity transcended state
boundaries, the fight against oppression, and the neutral path between the tensions pro-
duced by the Cold War (Saleh & Worrall, 2015, p. 75). The key question here is whether its
Islamic ideology can be reconciled with the realities of nationalism and what, in turn, this
means as regards including minorities into an Iranian identity (Saleh & Worrall, 2015, p. 74).

During the first years of the revolution, Khomeini-led revolutionaries attacked secular
Persian nationalism, which was the center of the Shah’s policies, by defining Islam as the
only component of identity for Iranians. As Saleh and Worrall (2015, p. 86) claimed, in the
aftermath of the revolution Islamists used religious institutions to expand the influence of
their ideology. In fact, they even closed universities for years in order to replace a Western
and non-Islamic education with an Islamic one. As Abrahamian (2008, p.178) concludes, the
overall aim was to Islamicize Iran.

However, the outbreak of the eight-year war with Iraq caused the new regime to refer to
nationalism:

...while continuing to mobilize the masses behind the new ideology...it could no
longer appeal to the nationalist identity used by Shahs which soon forced the new
regime to reach for a more modern nationalist discourse, which was centered around
the unifying nature of the Persian language and traditions and the way this linked to
the unique aspects of the Shii past, which was intertwined with Persian culture (Saleh
& Worrall, 2015, p. 88).

The war accelerated this combination® and, like the hostage crisis, provided the regime
with a highly potent rallying cry. It thus became a patriotic as well as a religious-inspired
revolutionary war’ (Abrahamian, 2008, p. 176). According to Saleh and Worrall (2015, p.
88), this was done to inspire Iran’s ‘Islamo-national’ identity, which Ansari calls a ‘religio-
nationalist Iranian’ identity. This identity formation can also be discussed as policies of
religious nationalism?® (Brubaker, 2012; Juergensmeyer 1993, 1995; Friedland, 2002, 2011).
According to Rogers Brubaker (2012, p. 9), religion does not necessarily define the bounda-
ries of the nation, but rather supplies those myths, metaphors, and symbols that are central
to the discursive, or ironic, representation of the nation and, therefore, the development
of nationalism.

As a totalizing order capable of regulating every aspect of life, religion provides models of
authority and imaginations of an ordering power (Friedland, 2002, p. 390). When it success-
fully merges with nationalism within the framework of the nation-state, politics becomes

6 Iraqis a Shii-majority country. During the war, Iran used nationalism to separate itself from the Iraqi people,
who were mainly Shii Muslims.

7  The movie industry produced a number of full-length features during the Iran-lraq War, such as The Horizon
and The Imposed War, both of which glorified martyrdom at the front line.

8  Mark Juergensmeyer (1993) separates religious nationalism into ethnic religious, ideological religious, and
ethno-ideological religious nationalism. He defines the creation of the Iranian national identity within the
context of ideological religious nationalism. Ethno-symbolic and religio-nationalist contributions help
form a national identity in societies like Iran that are designated by both nationalism and religion. This
article does not deal with religious nationalism and ethno-symbolism, for both of them are beyond the
scope of this article.
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a religion, religion is politicized, and the nation-state is transformed into a ‘vehicle of the
divine’ (Friedland, 2002, p. 381). The creation of an Iranian national identity after the revo-
lution has a ‘religio-nationalist’ ideological dynamic that religionizes politics by transform-
ing political issues and power struggles through a religious perspective. Describing such
‘earthly’ issues as political, social and economic issues within a sacred context has led to
the Islamization of nationalism.

In this context, the post-revolution Iranian national identity has been formed around two
layers that are related to domestic and international needs that interact: the Persian lan-
guage, culture, tradition, the Shii past and myths, and anti-imperialism. Thus this particular
identity is defined as feeling responsible for all oppressed people in the world and support-
ive of all liberation movements. In other words, the new regime formed and politicized a
national identity based on Iranian territory, ancient Persian myths and tradition, and Shiism,
yet at the same time correlated it with concepts like anti-imperialism and defending the
oppressed worldwide.

This approach indicates that Tehran is relating such goals as exporting the revolution to
national identity. For instance, Iran protested Iraq’s bombardment of Halabja, joined (either
directly or indirectly) the war in Bosnia to defend its Muslims, and supports the Palestinians
against Israel.” These are explained to Iranians in terms of the requirements of having an
Iranian national identity. An Iranian, by definition, has the legacy of the Shii past (e.g., what
happened at Karbala) and inherits the Persian language and myths. And thus the Iranian
national identity necessitates behaving like this.

In order to be taken seriously as a nation, people not only need to have a history, but also
must be able to visually display that history (Pointon, 1998, p. 251). This understanding of
the obligations associated with being Iranian is daily imposed and re-produced by the state
to remind them who they are, to which culture and history they belong, and what obliga-
tions that belonging to this nation entails. This banal re-production is performed through
visual symbolism and deixis in language (e.g., the discourses of politicians and the language
used by newspapers). The visual symbolism located on the official products of ‘the state’
plays an important role in constructing nations and legitimizing states (Penrose, 2011, p.
429). Visual objects like banknotes, coins, postage stamps, and flags on public buildings, as
well as logos and emblems on newspapers, contribute to the material and symbolic con-
struction of nations, national identity, and a geopolitical order based upon nation-states
(Penrose, 2011, p. 431). As | mentioned above:

...when states emphasize ‘the visual’, which includes maps, postage stamps, cur-
rency, and official web sites, they inform and educate their populations and those
beyond about where they are, who they are, and what they are about... (Brunn,
2011, p. 19)

Currency and postage stamps are regularly viewed as ‘products of the state’ that create
a link between the state’s political identity project and its citizens (Penrose, 2011, p. 430).

9  These policies were highly related to realpolitik. Although Iran emphasized solidarity with the oppressed,
it also followed a pragmatist policy. For instance, it supported India against Pakistan in Kashmir, supported
Armenia against Azerbaijan, supported Hafez Assad’s Baath regime massacre of the people of Hama.
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Public institutions (e.g., post offices and central banks) are contributing factors that par-
ticipate in shaping relations within the state. In this context, creating a national currency
is a key stage in transforming an imagined community into an actual body with executive
powers (quoted from Pointon, 1998 in Penrose, 2011, p. 430).

In addition to the daily production of national identity through visual symbolism, deixis
in language helps the daily and banal production of national identity. Routine words,
rather than grand memorable phrases, are constant reminders of the homeland making the
national identity unforgettable (Billig, 1995, p. 92). Words such as ‘us’, ‘our’, ‘our country’,
‘our nation’, ‘they’, ‘them’, and ‘others’ refer to who you are, who you are not, and where
you belong.

As mentioned above, Billig's sole focus on national social groupings is problematical, for
banal nationalism can be observed at both the sub-national and the supra-national level
(e.g., the European Union). Iran has several sub-national ethnicities, such as the Azaris,
Kurds, and Baluchis. In terms of deixis in language, these sub-nations also use the same
words such as ‘us’, ‘our’, ‘they’, and ‘others’. Their national politicians and leaders define
themselves as ‘us’ or use this kind of ‘nationalist’ words in their newspaper. For instance,
Tehran closed ‘Navid Azerbaijan’, the newspaper belonging to its largest minority popula-
tion, the Azaris, on the grounds that it was a ‘threat’ to national security and supported
ethnic nationalism. Even, the anthem of the Azari football team, Tractor, which plays in
Iranian Football League, is full of nationalist slogans. In recent years, it has come to embody
the increasingly national mindset and emancipatory aspirations of the Azari people (Soulei-
manov, 2015). The Kurds, the largest population living along the Irag-lran border, have
several radio broadcasts and underground newspapers that work with their compatriots in
Irag and Turkey to keep nationalist ideas alive in Iran (Romano, 2006, p. 247).

Anthems and flags are also means of banal nationalism that flag the nation as one among
others, as do flags themselves (Billig, 1995, p. 86). As Cerulo (1993, p. 244) argues, they
provide perhaps the strongest, clearest statement of national identity. From empires to
contemporary nation-states, every political structure has defined itself with national sym-
bols drawn on fabric and expressed their national identity through anthems. However,
sub- and supra-national organizations also have flags and anthems designed to make the
same point. For states, national symbols, myths, and moral values are printed on flags and
magnified through anthems. For supra-national authorities, flags and anthems are created
through common values that have brought several nations together.

Each flag will have its own particular symbols like the chakra-dhavaja, or wheel, in the
Indian flag, or the Protestant orange and Catholic green in the flag of Eire (Billig, 1995,
p. 86). The flag of the United Nations, as a supra-national organization, is composed of a
world map surrounded by two olive branches on a blue background in order to symbolize
peace and solidarity among all nations. When the flag of the ETA (Euskadi Ta Askatasuna),
an armed separatist organization in Spain, is analyzed, one notices that its snake represents
politics and its axe represents armed struggle.

In conclusion, the state needs to mention itself through state-unique instruments, namely,
visual symbolism, to defend public nationalism or national identity against sub-national
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identities. This can be accomplished by
issuing banknotes, coins, and postage
stamps, all of which are designed to
daily re-produce national and religious
identity and to defend national identity
against sub-national identities. Thus, |
will refer only to those unique state vis-
ual symbolic tools and refer only to the
state as regards the daily re-production Figure 1. (http://www.mebanknotes.com)
of national identity.

Banknotes and Coins

Money is both the foundation of the national economy and the mark of national sover-
eignty. It therefore mirrors the state that issues it (Unwin & Hewitt, 2001, p. 1005). Print-
ing money was, and is, among the symbols of the independence of a state or an empire.
Throughout history, printing money that contained symbols of empire or images (e.g.,
emperors and princes) was one of the first policies implemented by newly established state
institutions. Today, states use banknotes to effect the symbolic construction of nations and
to advance banal nationalism (Penrose, 2011, p. 438). Using money has become such a con-
stantly repeated banal action that people normally overlook it. Every day, various amounts
of banknotes and coins are in circulation. It is also banal because the national emblems and
images that grace them go largely unnoticed in commercial transactions (Billig, 1995, p. 41)
and because most people never think about either the historical recentness of territorial
currencies or the ideological functions that they fulfil (Penrose, 2011, p. 430). As Raento,
Mikkonen, lkonen, & Hamalainen (2004, p. 930) emphasized:

The imaginary of money supports the production and maintenance of a national narrative,
written by the national elite. Images of national leaders, famous monuments, and other
familiar icons printed or minted on money efficiently promote a sense of collectiveness, as
money is present everywhere all the time.

A key stage in the development of new currencies and banknotes is deciding which general
themes to depict (Unwin & Hewitt, 2001, p. 1015). This decision has usually been taken by
a committee, often including members of the Central Bank, relevant government officials
and academics with pertinent expertise (Unwin & Hewitt, 2001, p. 1015).

InIran, the government is defined as the only authority that has the right to issue banknotes
and coins, which are called rial.'° The government has authorized the Central Bank of Iran to
execute this right. According to the Monetary and Banking Act of Iran, the denomination,
form, material, color, size, design, and other specifications shall be determined upon the
recommendation of the Governor of Central Bank of Iran and the approval of the Minister
of Finance, with due regard to the provisions of this Act (The Monetary and Banking Act of
Iran, Part One, Article 2-f).

10 The monarchy also used the rial, which is linked to English word ‘royal’ Interestingly, Tehran still uses this
word, as well as the word toman, which also refers to money. In fact, it is more common than rial. One toman
equals 10 rials. However, the toman is not considered official currency because it is a historical banknote.
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Figure 2. (http://www.mebanknotes.com)

The country’s political and economic
situation after the revolution was not
suitable for applying radical changes
to banknotes and coins, and thus,
at least for a while, the currency of
the Shah’s era was used. Later on, it
began to be replaced with the newly
designed currency:

The old notes were modified in three stages. The first stage resulted in the oblitera-
tion of the portrait of the Shah, the second in the obliteration of both the portrait and
the watermark, and in the third stage the Shah’s portrait was replaced with a picture
of the mausoleum of Imam Reza in Mashhad and the watermark was covered on both
sides with a dark colored seal. The seal bears the words ‘The Islamic Republic of Iran’
in fine calligraphy (Chelkowski & Dabashi, 1999, pp. 196-197).

During 1980 and 1981, Iran used these third-stage
banknotes. Several other places, among them the
Chaharbagh school (a.k.a., the Shah school), Avi-
cenna’s mausoleum, the tomb of Hafez, an oil refin-
ery from Tehran, and old building of the Iranian
Parliament were depicted on the banknotes’ reverse
side during this two-year period. In addition, highly
related to the country’s political situation, “Bank
Markazi Iran” was written on banknotes (Figure 1).
This would be replaced in 1981 with “Central Bank of
the Islamic Republic of Iran” (Figure 2).

Between 1981 and 1985, the new ‘Revolutionary
Series’ banknotes began to be used. The Imam Reza
Shrine was replaced by revolutionary characters and
religious symbols. Hasan Modarres, a revolutionary
cleric and one of Khomeini’'s teachers; the Jame
Mosque of Yazd; and the Feyziyeh School, one of
the religious centers that had opposed the Shah,
were depicted on the obverse sides of the 100-,
200-, and 1,000-rial banknotes, respectively (Figure
3). Photos of the Friday prayers appeared on 500-rial
banknotes, and photos of a group of revolutionar-
ies carrying a portrait of Khomeini appeared on the
obverse sides of the 2,000, 5,000, and 10,000-rial
banknotes, respectively (Figure 3).

During this period, these banknotes became even
more ‘Islamized’. Photos of the Dome of the Rock
(i.e., Qubbat Al-Sakhrah), the Kaaba, the Fatimah
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Masoumeh Shrine in Qom, and the Imam Reza Shrine began to appear (Figure 4), as did
national buildings like University of Tehran’s main entrance and the Islamic Consultative
Assembly (a.k.a., the Iranian Parliament) (Figure 4). A photo of working farmers was also
issued to emphasize new regime’s interest in agriculture (Figure 4). These banknotes did
not picture Khomeini. Chelkowski and Dabashi (1999, p. 205) remarked that this was a
clever manipulation of symbolism, suggesting that the Ayatollah Khomeini was not being
imposed as a ruler but was the ‘chosen’ representative of the people, who, out of love and
devotion, were carrying his portrait.

After 1992 the number of banknotes increased due to the issuance of 20,000-, 50,000- and
100,000-rial banknotes (Figure 5). Photos of the face of Ayatollah Khomeini, who died in
1989, dominated the obverse sides of this current
series, which remains in use today (Figure 6)."" Most
appropriately, this series is known as the Imam
Khomeini series. Chelkowski and Dabashi argue that
this figured portrait of him:

...inspires awe in its simple grandeur. The propor-
tions of his turbaned and bearded head are per-
fect. His sparkling eyes are situated equidistant
from the top of his turban to the bottom of his
beard (1999, p. 208).

These banknotes link him with liberation of Jeru-
salem (on the 1,000-rial banknote) and is designed
to present him as the successor of Iranian national
heroes who protected the country in times of crisis
(on the 10,000-rial banknote).

The reverse sides portray traces of Iran’s domestic
and international policies as well as Tehran's ideol-
ogy. In other words, they signify epochs related to
national identity. For instance, photos of religious
places that connect ideology with Islam and the
Palestinian issue continue to be issued, such as
the Dome of the Rock (the 1,000-rial banknote),
the Kaaba (the 2,000-rial banknote), and Al-Agsa
Mosque (the 20,000-rial banknote) (Figure 7).'?
Direct connections are also made to the country’s
pre-Islamic and Islamic cultural heritage. A photo
of pottery from Zabul, a ancient city within the pre-
Islamic Persian Empire (the 5,000-rial banknote) and
a photo of Mount Damavand, which has a special

5000

Figure 4. (http://www.mebanknotes.com)

11 To protect Khomeini's portraits from being desecrated, all banknotes that bear his portrait are deemed by
the government to have lost their value, and are less likely to be accepted for financial transactions, if they
are damaged or defaced in any way.

12 From 1992 until today, three kinds of 5,000-rial banknotes, three kinds of 20,000-rial banknotes, and two
kinds of 50,000-rial banknotes circulate in Iran.
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W amomorme o000  place in Persian mythology and folk-

m lore (the 10,000-rial banknote) (Fig-

ure 7). A photo of flowers and birds
on the 5,000-rial banknote, Naqgsh-e
Jahan Square on the 20,000-rial bank-
note, the Aghazadeh Mansion on the
20,000-rial banknote, the University of
Tehran’s main entrance on the 50,000-
rial banknote, and the mausoleum of
Iranian poet Saadi, on the 100,000-
rial banknote all refer to Iran’s Islamic
cultural life (Figure 5 and Figure 7,

|
|
v .
respectively).
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Interestingly, contemporary issues are
also featured. Given that atomic and
nuclear programs have occupied Iran’s
agenda, authorities naturally would
want to show its capabilities and tech-
nology in this these fields. A look at
the 5,000-rial banknote and 50,000-rial
banknotes clearly contain some clues.
The former banknote features a satel-

il
[t 8
fum [5G
lite called ‘Omid’ and a rocket called
‘Safir’ (Figure 7). ‘Omid’ means hope,
the country’s first domestic satellite.
o ‘ A /1 A ‘Safir’, which means ambassador, is the
Figure 6. (http//www.banknote.ws) first expendable launch vehicle that
placed a satellite in orbit (Iran says it
has..., 18 August, 2008). On the 50,000-rial banknote is a map with Iran in the center and
the symbol of an atom (Figure 7). On the map, a hadith is quoted in Persian: “If science
exists in this constellation, men from Persia will reach it”. In addition to this, on the map
the gulf between Iran and the Arabian Peninsula is called ‘Persian Gulf’; it is also called the
‘Basra Gulf'.

Similar changes can be seen in the coins minted during this transition period. After the
revolution, the new government did its best to remove all portraits, just as it had done for
the banknotes. This also took some time. Although images of the Shah appeared on the
coins, the new regime designed more ‘Islamized’ ones, mainly those that pictured religious
places related to Shiism and Iranian cultural life (Figure 8). Iranian coins currently have five
denominations: 50, 100, 250, 500, and 1,000 rials. All of the obverse sides list the value and
the year of minting. Exceptionally, Mount Damavand is portrayed on the obverse side of
the 1,000-rial coin. Each of them bears the ‘Islamic Republic of Iran’ at the top. The Fatima
Masoumeh Shrine graces the 50-rial coin, the Imam Reza Shrine appears on the 100-rial
coin, the Feyziyeh Madrasa is depicted on the 250-rial coin, Saadi's Mausoleum on the 500-
rial coin, and the city of Esfahan’s Khaju Bridge on the 1,000-rial coin.
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To conclude, Tehran sought to reflect G RPuBLIC Or 1Ay

BANK-MARKAZL-IR

a new national identity based upon
Islam, and, stage by stage, applied this
to the national currency. While liberal
and nationalist characters accepted
by large numbers of people appeared
on these banknotes between 1979
and 1981, Islamist characters began
to be used after 1981, when an Islamic
identity specifically began to domi-
nate regime. The revolution was intro-
duced as an Islamic one, dedicated to
all Iranians, and portrayed as having a
common significance. Related to the
effort to create a new and predomi-
nantly Islamic national identity, the
Iranian identity was defined as one

that defends oppressed people world-
wide. Iran introduced itself as a power- Figure 7. (http://www.banknote.ws)

ful country, one that is advanced in

terms of technology, culture, and military capacity. It also points out that it champions all
Muslims, not just the Shii Muslims. Today, this identity is being re-produced daily through
the national currency.

Postage Stamps

First used in Great Britain in 1840,
postage stamps are small objects of
messages upon which myriad images
of everyday life can be printed. In fact,
stamp collecting has become such a
significant market that several countries
design stamps that are sold only to phi-
latelists. Rather than being an economic
object, a hobby, or an object stuck on

letters, postage stamps are also nation- Figure 8. (http://www.cbi.ir/)

al symbols that carry political messages.

Although seen and used frequently, people rarely stop to think of their rich imagery and
multiple messages (Raento & Brunn, 2005, p. 145). In fact, these stamps contain many overt
and subtle messages about what the state deems important for its residents and others to
see and identify with (Brunn, 2011, p. 20).

13 When it was used for the first time in Great Britain, a photo of Queen Victoria appeared on stamps.
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A stamp’s visual qualities make it an
important messenger that implements
the state’s official outlook in its citi-
zens' everyday life (Raento & Brunn,
2005, p. 143). In their study on postage
stamps as socio-political artefacts, Phil
Deans and Hugo Dobson (2005, p. 3)
define them as messengers that “...
can and should be read as texts, often
with expressly political purposes or
agendas, which are conveyed through
the images they depict”. According
to them, these items emerge as vehi-
cles for identity creation and propaga-
tion, as well as mechanisms for regime
legitimation (Deans & Dobson, 2005, p. 6). In this respect, they are tools of banal nationalism
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Figure 9. (http://www.stampworld.com, http://www.free-photos.biz )

and seek to unite and foster a common heritage and an imagined community (Raento &
Brunn, 2005, p. 145).

Postage stamps in Iran also became instruments of nation building, political transition, and
re-production of ‘religio-national’ identity. As Deans and Dobson (2005, p. 6) claimed, their
importance in changing concepts of the state over time and the changing aspirations of its
elites were clearly visible while Iran was undertaking its political and socio-cultural transi-
tion from monarchy to an Islamic republic. Changes in the Iranian state’s identity, as well as
changes of leadership and the current leader’s worldview, are all ‘secreted’ in stamps. For
instance, pre-revolution stamps continued to be used even after the Shah fell. Moreover,
since Iran’s political situation in Iran was not clear early on, photos of political figures and
intellectuals from different ideologies were used.

...stamps in commemoration of champions of liberal nationalism, such as Mohammad
Mosaddegq, or revolutionary Islam, such as Ali Shariati, were issued along with stamps
that propagated the mainstream political line led by Ayatollah Khomeini (Philately,
28 January, 2011) (Figure 9).

Furthermore, stamps honoring Dehkhoda, the famous writer of the 1906 revolution and
Jalal Al-e Ahmad were designed during the first years of Bazargan’s provisional government
(Abrahamian, 2008, p. 178), (Figure 9). However, later stamps reveal a complete departure
from the past (Chelkowski & Dabashi, 1999, p. 214). After the ulama seized power, stamps
were transformed into propaganda instruments to re-produce the Iranian identity inspired
by Shiism and Iranianness. This can be explained as a two-layered structure. One reminds
the people of Iran’s national identity through their common history, religion, historical
characters and language. These are such events as anniversaries of the Islamic Republic,
Shii identity and the personality of Imam Ali, the tragedy of Karbala those involved in
it (e.g., Imam Hussein and Fatimah), martyrs, issues related to Prophet Mohammad, the
legacy of revolution and Khomeini, photos of ulama and intellectuals who contributed
to the revolution, the Iran-Iraq war (1980-1988), and the Persian language (Figure 10). On
stamps, Khomeini was symbolized as the one who protected and saved the nation. Mar-
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tyrdom was represented by red tulips,
a deeply rooted identification in the
Iranian literary and epic imagination
(Chelkowski & Dabashi, 1999, p. 41).

o
LB

The second purpose is to remind Irani-
ans of their national identity by com-
bining several external events. Since

the revolutionary regime declared
itself the protector of all oppressed
people worldwide, several independ-

YT ——
2 st oo

ence movements and disasters were
attached to this identity. Devoted to
the concept of exporting its revolu-

tion, Tehran struggled to present Irani-

an national identity as an integral part
of oppressed people, tragic events, Figure 10. (http//www.stampworld.com,
http://www.stampsofiran.com, http://www.iranicaonline.org)
important cases, anti-imperialism and
anti-Zionism, and liberation movements. For example, numerous stamps supported the
Palestinian and Afghan resistance movements (Philately, 28 January, 2011), (Figure 11). In
addition, stamps to ‘honor’ Khalid Islambouli, who assassinated Egyptian president Anwar
Sadat in 1981, and to commemorate the Iranian victims killed in riots during the 1987 hajj
season, and Saddam Hussein’s chemical bombing of Halabja in 1988 were issued (Figure
11). Furthermore, a stamp issued on World Health Day contrasted a starving African child
to a well-fed European one in an attempt to sharpen Tehran’s profile as a champion of all
oppressed people, regardless of religion or location (Philately, 28 January, 2011), (Figure
11). According to Chelkowski and Dabashi (1999, pp. 41-42), within this context stamps can
be read as Islamic, Shii, and Iranian in some significant sense, and yet be perfectly universal
in the range of meanings they intend to invoke.

Chelkowski and Dabashi (1999, p. 214) point out that Tehran has issued a huge amount of
stamps since the revolution to convince and consolidate its people:

...these stamps bear the message that the Islamic Republic of Iran is the leader of
worldwide and resurgent Islam, unafraid of any threat, even from the superpowers.
These stamps, the silent but evocative heralds of revolt, proclaim to the world the
triumph of a revolution founded on faith and based on an unfailing and emphatic
conviction regarding all moral and ideological commitments that matter to a resur-
rected political culture.

The Iranian people, who see these stamps daily, view themselves as a part of the national
identity based upon a combination of Shii Islam and Iranianness. This emphasizes that
there is a connection between the Iranian nation and the oppressed people worldwide. In
other words, an Iranian is considered responsible for all oppressed people, and the latter’s
salvation depends upon the Iranian nation that, on its stamps, is symbolized as defending
Palestinians, Quds (Jerusalem), and the Al-Agsa Mosque against Zionism and Israel while
being simultaneously depressed with the Iragi regime’s massacre of the Kurds of Halabja.
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Tehran is usually portrayed as defend-
ing Iran against outsiders. In addi-
tion, stamps also depict the Iranian
nation as rising on the legacy of Imam
Hussein (martyred at Karbala), Imam
Khomeini, and those martyrs who died
during the revolution and the war with
Irag. In short, Iranian stamps daily re-
produce the ‘religio-national’ Iranian
identity.

SLC REABUC OF tats 11

10z (msunmxam i Conclusion

By considering banal nationalism in
the lranian case, this study makes
several contributions to studies on
banal nationalism as a whole as well
as to nationalism in Iran. First, it shows
that studies dealing with this concept

on the national or state level should

Figure 11. (http://www.stampsofiran.com, http://www.iranstamp. examine only those tools that belong
com, http://www.stampworld.com, http://www.iranicaonline.org,

http://thecahokian.blogspot.com.tr) to the state. AlthOUgh Bllllg argues

that the language used in newspapers
and the discourses of politicians include signs of banal nationalism, one cannot handle
either of these, or the audience, as homogeneous agents. As Skey (2009), Airriess (2011),
Slatscheva-Petkova (2014), and Vidacs (2011) claimed, sub-national and supra-national
levels also exist, a fact that tends to create sub-national and supra-national identities.

Iran has a multi-national structure, for its society contains several non-Persian ethnicities,
the most populous ones being Azaris, Kurds, Arabs, and Baluchis — all of which have their
own publications, national leaders and anthems. Despite Billig's claim that ‘us’, ‘our’, ‘they’,
‘them’, and similar words refer to national identity and causes the daily re-production of
nationalism and national identity, the nation is not homogeneous. As shown above, Iran’s
sub-national identities also refer to themselves and their identities by these same words,
which indicate that no homogenous national identity exists. This is why | examined only
visual symbols like banknotes, coins and stamps, all of which are state-specific, rather than
the language found in newspapers, the discourses of politicians, national anthems, national
flags, and TV broadcastings.

As shown above, almost every ethnical-national identity or social group uses a language,
an anthem, and a flag to define their identities. The Azaris’ newspaper and the anthem of
its football team, Tractor, can be given as examples. However, they are seen as parts of
the Iranian national identity introduced by Tehran’s attempt to create an official identity
based upon common values from Iranian history and Shii Islam that appeal to the majority
of Iranians. By doing so, it seeks to include the public as much as possible via the national
symbols and visual messages embedded in banknotes, coins, and postage stamps.
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Second, this study reveals that banal nationalism is not seen only in ‘Western” and ‘estab-
lished' nations, as Billig alleged. Just because a state is a democracy does not mean that
it has no ‘self-conscious, systematic, and prescriptive’ rules about displaying national
symbols (Philips, 2010, p. 83). In terms of banal nationalism, there is no need to distinguish
countries as democratic, ‘Western’, or well-established because whether they are ruled by
a secular ideology or a hierocracy, states refer to symbols and common values in order to
create national identities. Maintaining this identity and consolidating the people requires
the creation of common values in every society. In Iran, the Shii understanding of Islam is
presented as the glue that holds people together.

Third, after the revolution Tehran implemented a Sharia system of governance inspired by
Shii Islam. Although Islam was Tehran’s main priority, nationalism was not ignored. In fact,
Tehran formulated a new national identity based upon ‘Iranianness’, a two-layer identity
defined by the values contained within Shii myths and pre-Islamic Persian history and the
ones inspired by Third Worldism, anti-imperialism, and anti-Zionism. On the one hand,
Iran seeks to use this identity to consolidate the public around responsibilities of being an
Iranian and to ‘deflate’ separatist and anti-regime movements and, on the other hand, justi-
fies its actions in both inside and outside of Iran by citing these responsibilities.
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Fikih’tan Yoksun Bir ‘Yer'de islamaligi Yargilamak:
Hafizasini Kaybetmis islamalik vs. Yerlilik

Erdal Kurgan®

Oz: islamailik, tartisma konusu haline getirildigi her vasatta, Miislimanlikla olan iliskisinden bagimsiz bir
durumu ifade ediyormuscasina degerlendirilmektedir. Genel olarak tercih edilen bu yaklasim, islamciligin epis-
temolojik kokenleriyle olan iliskisini g6z ardi etmekte, onu moderniteyle kurdugu sorunlu iliskisi nedeniyle salt
modern bir fenomen olarak degerlendirme egilimindedir. Her ne kadar kismi haklilik payi olsa da, bu yaklasim
son tahlilde onu ‘turedi’ kilmakta, ‘yersiz-yurtsuz’ kabul etmekte veya 'koki disarida’ olmak gibi bir koksuzluge
mahkdm etmektedir. Bu baglamda Tiirkiye 6zelinde islamciligin ‘60 sonrasinda karsi karsiya kaldigi basat
elestiri olan ‘yerli olmamak’, terciime {izerine insa edilmek gibi yaklasimlar calismada irdelenecektir. irdeleme
esas olarak, Mislimanlarin Hz. Peygamber'in (a.s.) irtihali ertesinde kolektif olarak insa ettikleri usuli yaklagim
merkeze alinarak yapilmaya calisilacaktir. Bu baglamda islamciliga getirilen yerlilik-yersizlik, evrensellik elestiri-
lerinin cogunlukla ulus-devletten bagimsiz distintldigu, diger bir deyisle kurgusal olan ulus-devlet teritorya-
sinin 6n kabull ertesinde yapilan elestirilerin Mislimanlarin ontolojik durumlari ve epistemolojik kabulleri ile
ne oranda értlistiigu incelenecektir. islamciligin hatalarini temize cikarma gibi bir amacin olmadigi makalede,
islamciligin evrensellik kontekstinde vurguladigi ‘Gmmet’ olgusuna karsi savunulan yerlilik retoriginin klasik
usul-i fikh’a gére -modern vatan kavrami ile vatan-i asli kavramlarinin karsilastirmali incelenmesi ile- mesru-
iyeti sorgulanacaktir. Ayrica tarih boyunca Misltimanlarin ‘dustinsel geleneklere olan yaklasimlarinin toprak
merkezli mi" oldugu sorusu etrafinda yerlilik retorigi degerlendirilecektir.

Anahtar kelimeler: islamcilik, Yerlilik, Fikih, Ulus-Devlet, Ulus, Vatan.

Abstract: Islamism, in all environment that it becomes a matter of debate, is considered as independent from
relations with Islam/Muslims. This preferred approach, generally, is to ignore the epistemological relationship
of Islamism with its roots. It tends assessments of Islam only a modern phenomenon because of its troubled
relationship with modernity. Although it has partially truth, in the final analysis it makes it ‘nouveau-riche’
accepts it ‘homeless’ and sentences it ‘rootlessness’. In this context, it will be examined in this study, specifi-
cally in Turkey, the dominant criticism that Islamism has been faced following 60’s is ‘non-native’, ‘based on
translate’ etc. In this examination, constitutively, it will be tried by putting procedural approach which Muslims
have built up collectively after Exalted Prophet’s (a.s.) passing away in the center. In this context, the critics of
indigenousness, groundlessness, universality that Islamism has faced has been thought mostly independent
from nation state. In another words, it will be examined that how much critics which is made after presup-
position of nation-state’s territory that is fictional coincide with Muslim’s ontological and epistemological
acceptances. In this article, it is not aimed to absolve the mistake of Islamism. On the other hand, legitimacy
of the rhetoric of indigenousness that is defended against phenomenon of Ummah which Islam emphasize in
context of universality is interrogated in terms of the method of classical Figh —by examining the concept of
main homeland with the concept of modern homeland. Also, the rhetoric of indigenousness will be considered
around the questions ‘How was Muslims approach to the traditions of intellectual throughout history?’, ‘Does
Muslims approach based on territory?’.

Keywords: Islamism, indigenousness, figh, nation-state, nation, homeland
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Giris

Post-ideolojilerin ¢coktan konusuldugu/tartisildig bir zamanda, tarihi biraz geri sarip insa
edilen epistemoloji ile kolonyalizm arasindaki iliskiye bakmak, kimileri tarafindan bos bir
caba olarak degerlendirilebilir. Hatta isi biraz daha ileri gétiiriip modasi ge¢mis bir teces-
susle maliil olarak yaftalanmak da mimkdndur. Ctinki sosyal bilimlerin sagmal metodolojik
atmosferinin ‘kolonyalizm sonrasi’ (postkolonyalizm) calismalari bile ¢oktan tukettigi ve
astigi bir distinsel noktada bulunuyoruz. Diger bir deyisle Meta-anlatilar baglaminda sade-
ce 'yapr'lar degil, Modernlesme paradigmasinin bir¢ok arglimani da zimnen kabul gorerek
tekrar glindeme geliyor. Bu cercevede Grand Narrative meselesi sadece Tarihyaziminin
degil, Siyaset ve Iktisat Felsefesinin de (Neo-Kurumsalci Okul) aktiiel ilgi alanini belirliyor.
Akademik-entelektiel ilginin boyle bir yone kaymasi, Foucaultcu okumalarin (E. Said’i
hatirlatmama gerek yok sanirim) rehberliginde koloniler lizerine yapilan bilgi-iktidar ya da
diskur (s6ylem-iktidar) analizleri icin miadin dolmus olduguna hamledilebilir. Ancak mesele
islamcilik-Yerlilik iliskisine geldiginde benzer bir yargida bulunmak icin heniiz erken ola-
bilir. Zira Tiirkiye merkezli yapilan islamcilik okumalarinin moment noktasi tam da burada
gizli: Kolonyalizmle ilgisi olmamus topraklarin imal-i fikr etmesi hem daha 6zgiir hem de daha
kavidir (Erol, 2010, s. 46-48). Bundan dolayi islamciliga bir ‘yer’ aranacaksa orasi ‘bu toprak-
lar’ olmalidir. Bu baglamda &zellikle ‘60 sonrasi revag bulan ceviriler {izerinden islam’la ve
Turkiye disindaki Mislimanlarla distinsel iliski kurmaya calisan/baglayan cevrelere yonelik
elestirilerin nirengi noktasini 'koki disaridahk’, tiredilik ya da ‘tercime fikirlere tabi olma’
(Turkone, 1991, s. 14) vb. tepkiler olusturmaktadir.

Peki, islamcilik derken neyi anliyoruz? Ya da islamciligin alamet-i farikasi nedir ki, ayni dine
yani ayni anlam diinyasina sahip olan insanlar arasinda keskin sinirlar konabilmesine gerekge
olarak sunulabilmektedir? islamciliga dair yapilan secere calismalarinin' agirlikli kisminin da
gésterdigi gibi islamcilik modern bir fenomendir. Modern dénemde zuhur etmesi nedeniyle,
politik arenada oldugu gibi, literatlirde de fazlaca sermaye olarak kullanilmaktadir.2 Bu ¢alig-
ma boyunca islamci olarak tavsif edilen durum sudur: Moderniteye ve onun getirdigi (episte-

1 Tunaya 1991; Tirkéne 1991; Kara 2012; Gencer 2012; Aktay 2005; Kara ve Oz 2013. Bu liste daha da uzati-
labilir. Ancak bu liste disinda Hamza Tiirkmen'in iceriden bir ses olarak kaleme aldigi Tirkiye'de [slamciligin
Kékleri (2008, Ekin yay.) ile Tiirkiye'de islamcilik ve Ozelestiri (2008, Ekin yay.) adli eserlerini eklemememizin
nedeni Tirkmen'in Islamciigi modern bir fenomen olarak gérmemesi, bilakis imam Es'ari'nin Makalatu'l-
Islamiyyin ve Ihtilafu’l-Musallin adli eserine kadar geriye gétiirmesidir. Tirkmen bu geriye gétiirme mese-
lesine argiiman olarak kitabi adinda gegen ‘islamiyyin’ tavsifini ileri stirmektedir. Oysa modern dénemde
Islamists kavraminin Arapcaya terciimesi olan islamiyyun ile imam Es'ari'nin eserinde kullandig Islamiyyin
kavramlari, zaman-mekanmekan-baglam olarak c¢ok farkli bir duruma isaret etmektedir. Bu nedenle
Turkmen'in koken bulma yaklasiminin anakronik oldugunu teslim etmek gerekiyor. Ancak her seye ragmen
Turkmen'in calismasi, kokene iliskin varsayimlarini bir tarafa birakirsak, yukarida anilan bircok eserden daha
yetkin bir noktada degerlendirilmelidir. Zira ‘disaridan’ bir gézlemcilikten ziyade, ‘iceriden’ bir aktor olarak
bircok noktaya deginirken Islamciligin niyetlerini, 6zellikle ‘60 sonrasindakilerin, daha net ortaya ¢ikarmak-
tadir. Ve bunu yaparken de yer yer fraksiyonel géndermelerde bulunsa da bu ¢alismalarinin ana eksenini
degistirecek noktalara varmamaktadir.

2 Buna akademik camiadan giincel bir kac 6rnek vermek gerekirse, Miimtaz'er Tiirkéne'nin Dogum ile Oliim
Arasinda lslamcilik (2012, Kapi yay.) ile Yiksel Taskin'in AKP Devri —Tiirkiye Siyaseti, Islamcilik, Arap Bahari-
(2013, Birikim yay.) baglikli kitaplari sayilabilir. Her iki calisma da gazete, internet siteleri veya bloglarda
(Taskin'in Birikim Dergisindeki bazi makalelerini de eklemek gerek) yazilan metinlerin kitaplasmasindan
olusuyor. Braudel'in ‘event’ dedigi aktliel zamansalliktaki bu yazilarin kitaplasmayi hak ediyor olmasi, biraz
da Islamcilik alismalarinin hala entelektiiel bir sermaye olmastyla iliskilidir.
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mik, politik, teknolojik vb.) duruma karsi rakip/negatif bir tavir sergileyen, bu tavrini da islam’a
referansla yapan ve Modernlesme siirecini gecici bir durum olarak géren, kendi varolussal-
hgini islam’a baglayan her hareket/tavir/durum. Bu baglamda bir insani tecriibeler biitiini
(Aktay, 2013, s. 809-836) olan islamciligi her ne kadar yekpare veya homojen olarak okumak
ilk elden mimkuin degilse de, genel kabuller ve karsi ¢ikislar noktasinda bir ortak zemin bul-
mak miimkiindir. Bu minvalde, islamcilik-Yerellik iliskisi izerine literatiirde elestirel metinler
her ne kadar fazla olsa da, bunlar son tahlilde gelip ulus-devlet sinirlarina dayanmaktadir.?

‘Koki disarida olmak’la yaftalanan ve elestirilen fikirlere karsi ‘bu topraklar't 6ne siren zihin
yapisinda, ‘burasi’'nin sinirlarini acik bir sekilde tespit etmek mimkin gézikmemektedir.
Agirlikl olarak ‘merkez’ vurgusunun es-zamanli bir sekilde yapildigi ‘bu topraklar’ retoriginin
yapilabilecek en makul savunusu, hi¢ kuskusuz dogrudan kolonyal sémdiriiye maruz kalmadi-
gidir. Ancak bu gergegin mevzu bahis edilen islamcilik-Yerlilik tartismasinda yeterli bir diistin-
sel altyapiya ne kadar imkan verip vermedigi yaninda, belki de ¢ok daha 6nemli ve kritik
olarak, bu tavrin yeryiiziini bir mescit olarak kabul eden islam’la ne kadar saglikli bir iliski olup
olmadigi tartismasinin goz ardi edilmesi de baska bir konu olarak 6niimiizde durmaktadir.

Bilindigi gibi, klasik anlamda (ya da kolonyalizmin klasik déneminde) kolonyalizmi, yabanci
bir gliciin hakimiyet kurarak kendi ekonomik ve politik ¢ikarlarina uyacak sekilde bir yerin
hukuk, egitim, ticaret vb. tim Uretim-tlketim mekanizmalarini yeniden diizenlemesi olarak
ozetlemek mumkin.* Koloni haline getirilenin yani sémirilenin hukuk anlayisina mida-
hale ederek (Benton, 2002, s. 1-30), dahasi orada yeni bir hukuk insa ederek somiriyu salt
metalar dlnyasinda degil, ayni zamanda entelektiiel alanda da tahkim eden bu sireg tek
tarafli olmaktaydi. Ancak burada hatirlatmak gerekiyor ki tek tarafli olarak isleyen bu stirecte
0zne gayet net ve somuttur: Disaridan gelen hakim kolonyal glc. Fakat neoliberal dénemde
somirinin klasik anlamda 6znesiz bir hale geldigini de belirtmek gerekiyor. Uluslararasi
finans sirketlerinin yine uluslararasi ortaklar eliyle bilissel ve ekonomik sémiriyil gercek-
lestirdikleri yeni strec, henliz kristalize olmamistir.

Hukuk ve egitim sisteminin yeniden dlizenlenerek sémiirge 6ncesi hayattan koparilmasiyla,
tek tarafli olan siirecin yeniden tretimi mimkiin olmakta, bu iki alanda kullanilan aygitlar
vesilesiyle somiriye maruz kalanlarin hakim glce rizasi saglanmaktadir. Dislinsel alani
da besleyerek yeniden Ureten bu proses, sistem-i¢i muhalefete alan taniyarak nihayetinde
kendi mesruiyetini strekli olarak yeniden tretmektedir. ‘70’lerden sonra Gliney Asya tarih-
cilerinin Gramsci'den milhem Madun kavrami etrafinda olusturduklari kolektif calismalarda
bu tartismaya donuk blyuk bir entelektiiel miras s6z konusudur.

Agirlikli olarak Neo-Marksist gelenegin Ortodoks tarihsel-toplumsal okuma bigimini ve
tarihyazimini alt-tst ederek, tarihi ‘alt'tan yazmaya/okumaya calismalarinin neticesinde
gelisim gésteren Madun Calismalari birikimi, islamciligin maruz kaldigi yerlilik sorgusunda

3 Yicel Bulut'un calismalari bir nebze olsun mezkar elestirellige cevap niyeti tasisa da, o da terciime
faaliyetlerinin ¢agdas diistince sertiveninin icinde yer alan otantik bir tavir olduguna varmaktadir (2005:
903-926). Mislimanlarin imal ettikleri fikirlerin yer bagimli olarak degerlendirilip degerlendirilmedigi nok-
tasinda cok sey séylememekte, yerlilik retorigi ile islam arasindaki iliskinin teorik/usuli noktalar ise cok zayif
bulunmaktadir. Bu ¢alismada mezkdr zayif noktalara deginme ve bu zayifliklari agsmaya yonelik bir 6neri
sunulmaktadir.

4 Daha genis bir tartisma icin bkz. Loomba 2000.
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bizzat yerlilik retoriginin ne kadar sahici oldugu sorusunu ortaya cikararak mezk(r sorguda-
ki bir karanlik noktay1 gosterebilir. Bununla beraber kaderin bir cilvesi olarak sol gelenegin
icerisinden yapilan bu referans, islamciliga getirilen yerlici elestirinin agir bir yeknunun
Anadolu sosyalizmini savunan bir gelenegin rahle-i tedrisinden ge¢misler tarafindan yapil-
masli nedeniyle ayrica manidardir.

“Partha Chatterjee’'nin The Nations and Its Fragments'\, Madun Calismalar’nin en son
asamasinin en berrak ve anlasilir 6rnegini olusturur. Burada muhtemelen daha erken
‘tlretilmis sOylem’ tezinin sdmurgelestirilmis tebaayi her tiirli 6zerklikten ya da temsil edi-
cilikten yoksun biraktigi elestirisine mukayyet olmak amaciyla yeni bir ikili karsithk sunulur;
‘maddi’/'manevi’ (ya da ‘dlinya’/‘ev’ [burayi evrensellik/yerellik olarak da okumak muimkiin-
dir, E.K]). Bize, bu tarz bir ikiye catallasma tzerinden milliyetcilerin kendi 6zerk edebiyat,
sanat, egitim, aile hayati ve hepsinin 6tesinde din diinyalarini tuttuklari ya da yarattiklar
soylenir. Gergekte ise bu esnada ‘maddi’ diizlemde Batiya boyun egmektedir: ‘Somirgeci’
fark’t yok etme cabalari aslinda batili modern ulus devletin somtirgeci bir projeyle insasi ice-
risinde ilerlemeci bir kitlelestirme anlamina geliyordu. Somiirgecilik tarafindan kaginilmaz
olarak tanimlanmamis halde birakilan fakat Hindistan milliyetcileri tarafindan gergekles-
tirilen bir proje. Burada asil paradoks sémirgeci hakimiyetle savasmada sagduyuya hitap
eden ya da etkili olan bitiin yollarin (6rnegin kitlesel politik miicadele ya da hatta ekonomik
kendine yetme) boyun egmenin gostergeleri haline déntismis olmasidir.” (Sarkar, 2010, s.
44-45). Modernlesme paradigmasinin Avrupamerkezci tavri siirekli glindemdedir. Uciincii
diinya milliyetciligi olarak tesmiye edilen tiim karsi koyuslarda (Hint milliyetgilerinin dahil
oldugu bu kategoriye Batiya yaklasim bicimi yoniyle ilk dénem islamcilarini da eklemek
gayet mimkindir.) Bati'nin [blilim-teknigine —bu arada teknidi sadece araglar baglaminda
degerlendirmedigimizi eklemeliyiz; toplumun organize/6rglitlenme ve yénetim bigimi de
‘teknoloji’nin bir diger boyutu olarak vurguyu hak ediyor- yapilan vurguda davranis bicim-
lerinin yani ahlakin ilk ikisinden ayristirilmasi ilk dénem islamcilar icin de kritik bir noktaydi.
Fakat maruz kaldiklari tarihsel durumun sartlari ve imkanlariile vardiklari bu yarginin bugiin
yer yer tekrar dile getirilmesi, bu calismada da hatirlatilacagi Gizere, onca tecribeyi ve biri-
kimi heba etmek olacaktir. Zira son tahlilde anilan ayrim Ulzerinden yapilan karsi koyuslar
mahiyet olarak sahih sonuglar doguramamistir.

Sémirgeci hukukun insa ettigi gerceklikte her ne kadar muhalif olunabilse de bu ancak
sinirlari belirlenmis bir alanda yumusak muhalefetle iktifa etmeye varmaktadir. Diger
taraftan ise Sarkar'in da belirttigi gibi, sdmirgecinin tam olarak basaramadigi ya da bos
biraktigi yerleri tamamlayarak diisman gériinen noktada i¢sellestirme tamamlanmaktadir.
Hegemonik iliskilerin bir sarmal gibi hep yeniden Uretilmesine zemin saglayan ve bu ilis-
kinin surekliligini dengede tutan bu ‘epistemik siddet’, somiirgeye karsi bir sessizlestirme
programi olarak degerlendirilebilir. Tam da burada “epistemik ihlal, kendiliginden etnik ya
da kaltirel olarak temsil edilmesi (representation) ve yeniden sunumu (re-representation)
ile yeni-somurgeci tarafindan Uretilen yeni kodlamalarin ve programlarin igsellestirilerek
milk edinilmesi, bir mulk olarak muhafaza edilmesi ve bir ‘stireklilik simulakrinin kurulmasi’
olarak tanimlanabilir.” (Yetiskin, 2010, s. 18).

islamcihgin bu topraklardaki macerasinda esenlikli bir yol alabilmesi icin yine bu topraklara
referansta bulunmasi, distinsel kokenlerini buraya baglamasi gerektigini (Ttrkone, 1991, s.
14) vurgulamanin altinda yatan sebep olarak cogunlukla bu topraklarin ge¢misinde kolon-
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yalistlerin dogrudan hakimiyet kuramamalar gosterilir. Diistincenin surekliligini agirlkl
olarak cografya/toprak bagimli kurguladiktan sonra insa edilen bu sireklilik simulakrinda
disarisi, tarihten de cografyadan da uzak oldugu icin slireksiz ve tiiredidir. Tam da bu sebep-
le ‘60 sonrasi ceviri eserlerin, &zellikle Misir (ihvan-1 Mislimin) ve Hint altkitasi (Cemaat-i
islam) Misliimanlarinin serdettigi fikirlerin Kolonyalist saldirganliga maruz kaldiklari igin
reaksiyonerlikle ve somirge olmaklikla malul olduklari dile getirilir (Kara, 1991, s. 15). Bu
topraklar yani ‘asil yer' ise kolonyalist saldirganligi def ettigi icin ashindan kopmadiginin
(yani surekliligi muhafaza ettiginin), reaksiyonerligin karsitina bagimli olma halinden uzak,
daha dingin, 6zgiin ve sahih bir diistinsel imal icin uygun bir merkez oldugunun alti kalin
bir sekilde cizilir. Oysa kolonyalizmin dogrudan somurgelestirdigi mekan ile bu topraklarin
basina gelen seylerin dislinsel aurada yol actiklari sonuglar maalesef cok farkli degildir.
Bununla beraber iran'in da kolonyalistlerce tamamen isgal edilmemis oldugu halde neden
bir ‘'yer’ olamadigi da ayrica konusulmasi gereken bir boyuttur. Bu ‘onlar Sia olduklari icin’
denip gegistirilemeyecek bir boyut... Clinkli benzer sekilde Ehl-i Stinnet tarafindan bid’at
olarak gorilen Sia kadar (hatta usuli olmadiklari icin batini de denebilecek) bid‘at olan
Alevilik, bu topraklardaki (yerli) Ehl-i Beyt sevgisinin tezahiirii olarak okunma egilimindedir.
Diger taraftan kolonyalizmle malul olmanin ne demek oldugunun ya da ona maruz kalma-
manin neye tekabl ettiginin efradini cami agyarini mani bir agiklamasini heniiz okuyabil-
mis degiliz. Yerlilik retoriginin epistemik kabullerini moderniteden ne kadar koparabildigini
bilmemize imkan saglayacak bu gerekgelendirme heniiz yapilmis degil.

Cumbhuriyet dncesinde toplumsal érgiitlenmenin bicim ve isleyis tarzi olarak mesruiyetini
hukuktan aldigini hatirlatmamiz gerekiyor, yani islam Hukuku’'ndan. Bir an icin Misak-i
Mill'nin kolonyalistlerce tamamen ele gecirildigini varsayalim; burada kolonyalistlerin ilk
yapacaklari sey, hi¢ kuskusuz hukuk ve egitim sistemini kendi hegemonik Gstiinliklerini
saglama alacak ve bunu strekli kilacak bir sekilde tahkim etmekten baskasi olmayacakti.
Bunun diger adinin da ‘Modernlesme’ (‘bu topraklarda’ bu hareketin adi Baticilik olmus-
tur) olacagini hatirlatmak izahtan varestedir. Kuzey Afrika'dan Uzak Dodu'ya kadar tim
kolonilerde isleyen bu siire¢ gercekten de Misak-1 Milli icin gecerli olmamis midir acaba?
Gergekten de kolonyalistlere karsi verilen kurtulus savasi neticesinde bu topraklarda yasa-
yanlarin dustinsel ve epistemolojik bir strekliligi koruduklari séylenebilir mi?®

5 lIslamailik baglaminda terciime eserler iizerinden yiiriiyen tartismada en 6nemli yeri isgal edenlerden biri
hi¢ kugkusuz Prof. Dr. ismail Kara'dir. Kara'nin islamcilik elestirisinde pozitivizm/modernizm yaninda bir di-
ger nokta da yerlilik bahsidir. Tiirkiye Islamcilarinin 60 sonrasindaki disiinsel beslenme kaynaklari olan
ihvan ve Cemaat-i islami'ye ait eserleri Tiirkiye islamcilari icin ‘yerli’ bulmayan Kara, bir taraftan Kolonyal
tecriibenin ve projenin iirinii olarak modernist islamci yorumlar nedeniyle elestiri getirirken diger taraftan
da mezkar yerlerdeki sosyopolitik ve kilttrel durumlarla Turkiye'nin farkliliklarina vurgu yapmaktadir. An-
cak bunu yaparken dile getirdigi bazi arglimanlarin, yaptigi elestiriye benzer noktalardan karsi ¢ikislari da
beraberinde getirmesine engel olamamaktadir. S6z gelimi, Misir'in kolonyal saldirganligin 6nem atfettigi
merkezlerden biri olma 6zelligini korurken diger taraftan da modernist islam disiincesinin ana tslerinden
biri oldugunu dile getirdikten sonra Misir modernlesmesinin geleneksel yapilari ve din egitimi veren ku-
rumlari bitiinlyle ortadan kaldirmadigini teslim ediyor (Kara, 1991, s. 15). Tam da bu vasatta sunu gézden
kacirnyor: Turkiye'de geleneksel yapilar ve din egitimi veren kurumlar (Kara bu ifadeyi kullandigr i¢in bunu
tercih ediyoruz, ancak dogrudan Medrese de denebilir) tamamen kaldiriimis ve varolugsal diisman ilan
edilmislerdir. Hal boyleyken Kara'nin ‘yerli’ bir ses aramasinin ne kadar sadra sifa olacagi stphelidir. Ayrica
asagida verilecegi gibi, bu yerli olanin miindemic oldugu terakkiyle yani modernist vecheyle beraber, mez-
kur yerliligin ve diistinceye yaklasim baglaminin da o kadar ‘yerli’ (daha dogrusu ‘geleneksel’) olmadigini
hatirlatmamiz gerekiyor.
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Yeni diizenin istikrarli bir hal almasi ve eski diizenin (Ancien Régime) sosyopolitik alandan
uzaklastirilarak yeni bir hikmet-i hiiklimetin (raison d’état) toplumsal muhayyilede mesrui-
yet bulmasi icin gerekli olan ilk birkag yil sonunda gelinen nokta ¢ok agiktir: Hukuk ve egitim
sisteminin kokten degistirilmesi. Diger bir deyisle eski epistemolojiyi kuran ontolojinin terk
ederek yeni bir diinyaya agilmak ve bu diinyayi kuran ontolojik referanslarla kendine ait,
burali bir epistemoloji insa etmek.

Gerek Misir'da gerekse de Hint altkitasinda kolonyalizmin neden oldugu epistemolojik kri-
zin Misak-1 Milli'ye nazaran ¢ok daha hafif oldugunu teslim etmek gerek. Zira mezkar koloni-
lerde her seye ragmen Muslimanlarin kendi usulleriyle insa ettikleri bilgi ve bunun mekani
olan medreseler biitiintiyle yok edilememistir. Oysa Misak-1 Milli icerisindeki epistemolojik
kriz cok daha derin olmus, her ne kadar dogrudan kolonyal isgale maruz kalmasa da, diisiin-
sel mirasindan tamamen koparilmis ve yerlici retorigin dediginin aksine diistinsel stireklili-
gini (bazi bireysel cabalar veya ¢ok dar illegal medreseler disinda) biyiik oranda yitirmistir.

Hal boéyleyken Misak-1 Milli sinirlarinin diistincenin vadisi icin glvenli bir liman olarak sunul-
masi, lUzerinde daha fazla diistintilmesi gereken bir mesele olarak 6ne ¢ikmaktadir. Bunun
icin de ‘yer'e, ‘toprak’a ve ‘vatan’a bakmak gerekmektedir.

Sanal Kurgunun Gergek Goriiniimii: Ulus-Devlet ve Ulus

Osmanlinin son temsilcilerinden biri oldugu geleneksel devletler ya da imparatorluklardan
sonra hakim konuma gecen ulus-devletten bahsetmek, biraz da tanimlanmis, rasyonel bir
insa stirecinden bahsetmek anlamina geliyor. Tim bilesenleriyle, yani ulus ve ulusgulukla,
ulus-devlet bastan asagi bir kurguyu temsil ediyor. Modern siyasi iktidarin mesruiyet kayna-
g1 olarak ulus ve ulusculuk, ulus-devleti ortaya ¢ikaran ve ona siireklilik kazandiran iki temel
olguya isaret eder. Hangisinin daha 6nce ortaya ciktigi tartismalari, mahiyetinin ne oldugu
tartismasindan daha dnemli degil. Bu baglamda 6nce ulusu anlatip ardindan ulusculugu
tanimlamakta bir sorun olmayacaktir.

Ulus-devletin siyasi mesruiyet kaynadi olan, devlet iktidarinin gliciinii kendisinden aldigi
varsayllan ve onun bekasi icin devletin var oldugu sdylenen ‘ulus’ nosyonu, sentetik ve
manipulatif bir karaktere sahiptir (Erozden, 2008, s. 107). Ulus-devletin iki temel yapi tagin-
dan birini temsil eden ‘ulus’; dil, din, soy ve tarih/kultur birligi gibi icsel unsurlar ile diisman
imaji gibi bir digsal unsurla tanimlanabilir. Fakat bu unsurlar ilk elden akla geldigi gibi ayni
dili konusan tiim insanlarin veya ayni dine miintesip tiim insanlarin ya da ayni soy ve kaltiir/
tarih birligine sahip insanlarin bir araya gelerek tek bir devlet kurmalari anlamina gelme-
mektedir. Bu baglamda farkli ‘ulus’ tanimlarini hatirlamak faydali olacaktir. Hobsbawm
ulusun ‘icat edilen bir gelenek’ oldugunu soylerken (1990, s. 10), Gellner modern ¢aga ait
bir olgu oldugunu dile getirir (Ozkinmli, 2015, s. 159). Diger taraftan Stalin ‘Marksizm ve
Ulusal Sorun’ baslikl makalesinde ulusu ‘tarihsel olarak insa edilmis, ortak dil, toprak, ikti-
sadi hayat, tarihsel ge¢mis ve kiltirel birlikteligin sagladigi psikolojik birliktelik/ttirdeslik’
(akt. Smith, 2010, s. 11) olarak tanimlamaktadir. Ernest Renan ise ulusun olusumunun irk,
din, dil birligi, ortak cikarlara ya da toprak birligine indirgenemeyecegini sdyler ve ekler:
Bu iradi bir katihmdir ve bahsi gecen birlikteliklerin hepsini asan, her glin yeniden yaratilan
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bir stirectir.® Her bir tanimdan tarihsel tartismalarin izi surilebilse de hepsinden ¢ikan ortak
sonu¢ ulus nosyonunun toplumsal tlrdesligi saglamaya yonelik insa edilen bir mefhum
oldugudur. Sayilanlarin hepsinin sadece sinirlari belirli bir teritoryal iktidar alani (vatan) ice-
risinde olan insanlar icin gecerli oldugu kabul edilmektedir. Ve Ulus-devlet kendini tahkim
ettikten sonra, aslinda organik olarak var olmayan bir insan toplulugunu, basta hukuk ve
egitim-6gretim mekanizmalar olmak tizere tiim aygitlariyla kurgulanmis olan ulusu insaya
yonelik politikalarla kurgular. ‘On yilda on bes milyon geng yarattik her yastan!" misrai bunun
en guizel itirafi oluyor.

Olmayan bir ulusun var edilebilmesi, Uretilebilmesi icin dncelikle toplumsal bir tlrdeslige
ihtiyac vardir. Bu turdeslik en azindan seckin kitle tarafindan konusulan bir dilin olmasini
zorunlu kilmakta. Bu dili bilmeyen fakat tanimlanmis bu ulusa eklemlenmesi beklenen
insanlara bu dil, ulus-devlet iktidan tarafindan 6gretilmektedir/dayatiimaktadir. Tarihin
retrospektif bir tarzda okunmasiyla yeniden insa edildigi ulus yaratma suirecinde, ‘din’ de
sinirlar belirlenmis teritoryal iktidar alaninda tiirdesligi saglamak icin (Erol, 2010, s. 38) kul-
lanilir/kullaniliyor. Bu tavra dinin aragsallastiriimasi, dinin insanlardan bekledigi bir hayatin
yasanmasl degil, devletin yasanmasini istedigi hayatin, dinin mesrulastirici gticlyle insasi
da denebilir. Hatta ulus-devletin toplumu daha rahat denetim altinda tutabilmek amaciyla
birey icin insa ettigi dinsel motiflere sahip sekdler bir kimlikten s6z etmek de mimkin.
Tarih/Kultir birligi meselesi de dil tizerinden yukarida degindigimiz gibi tiirdesligin tamam-
layicisi konumundadir. En glicli ifadesini Ernest Renan’da bulan mevzubahis birlik, ulus
tanimi i¢in olmaza olmaz bir gerekliliktir. Ancak bunun retrospektif bir okumayla ve soyut
kurguyla insa edildigini unutmamak gerek.

Ulus bir defa insa edildi mi, artik geriye kalan ulusguluk ideolojisi yardimiyla ulus-devlete
tabi olan yurttaslari devletin soyut iktidarina baglamak; bununla beraber soyut iktidar erki-
nin somut alani olan ‘vatan’i da kutsamak... Ulusculuk bu baglamda ulus ile ulus-devlet ara-
sindaki iliskiyi muhkemlestiren bir arag/aygit gorevi gdormekte, ayni zamanda da toplumsal
bir biling insa etmektedir. Boylelikle sanal bir kurgu olan ulus, kendini tim somut aygitlari
ve iktidar alaniyla goriinir kilan ulus-devletle varligini bittinlestirmektedir.

Kendi iktidar alanindaki insanlari tirdes olmaya zorlamakta, gerektiginde kiliseden 6grendi-
gi kurumlar olan iktidar aygitlariyla, bunu yapmaktadir ulus-devlet. Ornegin vatanin béliin-
mez biitiinliguni Corpus mysticum’la (Hiristiyan teolojisindeki Hz. isa'nin iki bedeniyle, yani
fani olan fiziksel bedeni ile baki olan ruhsal bedeni) mesrulastirarak, Mesih i¢in 6lmenin
kutsalligiyla vatan icin 6lmeyi ayni kategoriye koymustur (Er6zden, 2008, s. 47). Yerliligin
1srarla vurguladigi yer olan vatan, ulus-devletten bagimsiz distiniilememektedir.

Tarihin ve Cografyanin (kentler vesilesiyle) lineer olarak ileri dogru aktigini, varacagi
menzilin ise modern Bati olacagini salik veren modernlesme, bircok politik tavir igin kalkis
noktasi olmustur. Bu minvalde yerlilige vurgu yapmanin diger taraftan modernlesmeye
karsi bir tavir oldugu da iddia edilebilir. Boyle bir iddiada modern olan ‘disarisi’, ‘yabancl’
iken ‘biz’ olarak kalmanin imkaninin da burali/yerli olmaktan gectigi sdylenir. Ancak her
ne kadar yiiksek sesle sdylenirse sdylensin, yerlilik ontolojik olmaktan cok politik bir deger
olarak varligini idame ettirmeye calismaktadir. Bunu yaparken de disarisinin ¢izdigi sinir-

6 Ulus-Ulusculuk {izerine yapilmis calismalarin derli toplu bir degerlendirmesi icin bkz. Ozkinmli 2015.
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lar icerisinde oldugunu ya fark edememekte ya da gérmezden gelmektedir. Clinkii daha
yolun basindayken bile kokleri olarak sundugu kaynaklarla ciddi bir tenakuz icerisindedir.
Diger taraftan ‘yerlilik'e yapilan vurgu, ilk dénem islamacilarinin yaptiklari Bati-disi terakkiyi
de muhafazakar bir tarz olarak zimnen kapsamakta, ancak ilk dénem islamcilarinin bazi
gorusleri icin hakli olarak yapilan ‘modernist’ tanimlamasi her nedense ‘yerliler’ i¢in unu-
tulmaktadir.

Ulus-devlet mekanizmalarinin insani egitim ve hukuk sistemiyle sekillendirdigi bir vasatta,
mesele ulus-devletin doniisturiici mekanizmalarinin farkinda olup olmamaya gelip dayan-
maktadir. ‘Yer'in dogrudan atifta bulundugu teritoryal alan yani vatan, tim tirediligine
ragmen yerlici zihinde stirekliligin temel mefhumu (Erol, 2010, s. 34-35) olarak durmaktadir.
Oysa bu kavramin ulus-devlet araciligiyla kutsiyet kazandigi, dahasi toprakla olan huku-
kun yeni bastan yaratildigi tartisma disi tutulmaktadir. Hem de mezk(r kutsiyetin sekiiler
modernlesmeciler (diger bir deyisle yabancilar, yani yerli olmayanlar) eliyle insa edildigi ger-
¢egine ragmen... Bundan dolayidir ki yerlilik retoriginin olmazsa olmaz enstriimanlarindan
biri milliyetcilik olarak (Alkan, 1998, s. 77) karsimiza dikilmektedir. Yukarida, milliyetciligin’
pre-modern donemde ulus-devlet insasina dontik cabalarindan bahsederken bunun homo-
jeniteyi saglamak ve ulus bilincinde sdirekliligi kurgulamak maksadiyla yapildigini dile getir-
mistik. Tam da burada ulus (Kur'ani bir ifade olan millet'in dogrudan din’e referansta bulun-
dugunu akilda tutarak) icin diistinsel stireklilige atifla yerlilik irtifa kaydetmektedir. Ancak o
da ulus gibi tiiredi, daha dogrusu kurgusal bir mefhum olmaktan kurtulamayacaktir. Zira
ona ‘yer’ ve ‘vatan’ veren gi¢ ulus-devlettir, yani burali/yerli olmayan bir devlet iktidari.

Toprakla Olan iligki

Anadolu’nun ‘vatan’ kabul edilmesini (1071), ulus-devlet paradigmasindan ¢ok onceleri
zaten yerlilige doéniik bir faaliyetin basladigi tarih olarak kabul edip (Erol, 2010, s. 36)
yukarida soylenenlere itiraz edilebilir. Ancak tarihten 6grendiklerimiz, boyle bir itirazi dile
getirenlerin Devlet-i Ali'nin yikilmadigi bir tarihsel siireklilikte ‘Anadolu’ya yine ayni énemi
verip vermeyecegdi konusunda ciddi stipheler hasil ediyor. Clinkii Anadolu’nun yurt olma-
sinda Selcuklu disinda diger bir etken olarak 6ne siiriilen Osmanli’nin, Anadolu ile olan ilis-
kisi Selcuklulardan ¢ok farkhdir. Anadolu’yu sabit bir merkez gibi gérmekten ziyade, bilad-i
rum’a varis icin ge¢miste kullanilmis topraklar olarak gérmek daha makulddir. Devletin
baskentinin Anadolu’da olmayisi, devletin imar ve iskan politikalarinin agirlikli olarak bilad-i
rum’a yapilmasi bunu ¢ok acgik bir seklide gostermektedir (Quataert, 2006, s. 891-894;
Pamuk, 2014, s. 142-143). 18. ylzyilin ortalarina kadar Osmanli eliyle Trakya ve Balkanlarda
gorilen yogun kentlesmenin, imarin ¢ok ¢ok az bir kismi Anadolu igin s6z konusu olmus-
tur. Burada Osmanli’'nin yiiziint bilad-1 rum’a donmiis olmasi, sadece fethedilen beldelerin
Turklestirilmesi icin yapilmis bir faaliyet degildir. Ayni zamanda orayi ‘yurt’ edinmek ve ‘yer-
lesmek’ maksadi da glcli bir nedendir. Ancak Osmanli'nin yazgisinda gerceklesemeyen bu
niyet, kolonyalist kusatmanin topraklarini sardigr donemde akim kalmistir.

islamcilik baglaminda yapilan yerlilik elestirilerinde, din konusu her ne kadar én planda

7 Her ne kadar millet kelimesinden tiiretilse de, nationalism'i karsilamak icin kullanilan milliyetgilik ashinda
dogrudan ulusculuktur. Ancak akttel politik arenada bir kesimle sinirlandinldigi icin ‘ulusguluk’ kavrami
yerine milliyetgilik kullanilmistir.
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olsa da, yerlilige mesruiyet vermede ya da ona hayatiyet kazandirmada en az din kadar
kiiltiir (cok muglak ve bir o kadar da karisik olmasina, hatta islam’in vaz ettiklerine bakti-
gimizda basli basina bir din olarak karsimiza ¢ikmasina ragmen) ve tarih (Erol, 2010, s. 38)
yardima cagrilir. Diger bir deyisle mesruiyet icin din (yani islam) yeterli gézikkmemektedir.
Hal boyleyken bir Misliman icin ‘yer’i kimin belirledigine, yerliligi neyin insa ettigine veri-
lecek cevap, Islam disinda farkli referanslari da beraberinde getirmektedir. Ciinkii kiiltiir ve
tarihin insa ettigi biz bilinci Mislimanlar immet olma asliyelerinden bir anlamda uzak-
lastirmayi beraberinde getirmektedir. Ya da soyle sdyleyelim: Mislimanlari kardes kilip
‘biz/immet’ bilincini insa eden Fikh yani hukuktur; bu birliktelik ne tarihin ne de topragin
mesruiyetiyle insa edilmis degildir. Ancak kiltur ve tarihin insa ettigi biz bilinci ontolojiktir
yani Resulullah’in (aleyhissalatu vesselam) Musliiman kabilelerin her birine farkli sancaklar
vermesindeki gibi timmet icindeki farklilik degil; kendi ulusal-kiltirel ¢ikarini merkeze alan,
farkhih@i tizerinden kendini insa eden bir birlikteliktir.

Yerlilik kurgusu sadece bir topraga ve kilture atifta bulunmakla kalmayip ayni zamanda
strekliligi sagladigini iddia ettigi bu degerlere aidiyet duygusunu da ortaya ¢ikarma derdin-
dedir. Fakat aidiyet duygusunun dislinsel kdkenleri de yine teritoryal kdkenleri gibi arizali
bir durumdadir. Kaynagin ait oldugu ‘yer’ neresidir? Bu yere mesruiyetini kim vermistir? Ya
da soyle soralim: Kaynagin ait oldugu bir yerden bahsedilebilir mi? Bahsedilebilirse eger,
Kur'an, Stinnet, Fikih, Usul-i Fikih, Kelam vb. Mislimanlarin bilgi kaynaklari nereye aittir?
Vahyin yeri, yurdu var midir? Stinnet, Fikih, Usul-i Fikih, Kelam’in memba olarak ¢cogunlukla
Anadolu’dan uzakta oldugu herkes tarafindan bilinirken nasil bir sahih yerli kaynaktan
bahsedilebilir? Dahasi, boyle bir kaynak var midir? Bu ve benzeri sorular, Mislimanlarin
asirlardir bilgiyi hasil ederken olusturduklari Usul'ti gindem etmeden saglikh olarak cevap-
lamak mimkiin géziikmuyor.

Muslimanlarin toprakla olan iligkisini belirleyen ve insa eden Fikih'tir. Es deyisle, cografya-
nin Misliimanlar icin yurt olmasi dogrudan ibadi sorumluluklariyla iliskilidir. Mezkar ibadi
sorumluluk ‘dar” kavramiyla sekillenmis, sosyokdlturel, toplumsal iliskiler yine bu kavramin
isaret ettigi pozisyona gore degiskenlik géstermesine imkan tanimistir. Oyle ki, helal ve
haram sinirlar bu baglamda degiskenlik gosterebilir. Her ne kadar tizerinde icma olmasa da,
bizatihi icma olmayisinin da gosterdigi gibi ictihadi bir degiskenligi miindemictir. Bununla
beraber Hz. Peygamber zamanindan itibaren tarihin tim zamanlarinda ve mekanlarinda
Muslimanlar icin toprakla olan iliski dar bahsi tizerinden yurir. Ta ki moderniteyle karsila-
sincaya kadar, topradi ya da cografyayi yurt kilan hep bu olmustur.

Dar kavrami basit bir sekilde dogrudan ‘llke’ olarak terciime edilse de, sahip oldugu anlam
érgiisii ve Islami arkaplani nedeniyle aktiiel iilke kavramindan cok farklidir. Liigat anlami
bina, arsa, mahalle ve bunlarin toplandidi yer anlamina gelirken, bir kavmin konakladi-
g1, yerlestigi yer icin de kullanilir (Ozel, 73, s. 1998). Yalin halde belde anlamina geldigi
gibi, mecazi olarak kabile manasinda da kullanilir® islam Fikhinda ise terimin anlami ‘bir
Mdasliiman ya da gayrimislim idarecinin hakimiyeti altindaki Glke" olarak karsimiza cikar
(ibni Abidin, 1ll, 2012, s. 247). Istilahi olarak kullanildiginda, ‘devlet'ten yani iktidardan
bagimsiz olarak diisiiniilememektedir. Bu durumda ‘idare ve hakimiyet faktord, islam dlkesi
ile gayrimislim Ulke arasinda ayirici rolii oynar’ (Ozel, 1998, s. 74). Diinyay, diger bir deyisle

8  IbnManzur, Lisanu’l-Arab IV, 298, aktaran A. Ozel, islam Hukukunda Ulke Kavrami Darulislam-Darulharb, 5.73
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cografyayi/topradi, dar baglaminda iki temel kategoriye gore tasnif eden ulema, temel
ayirici vasif olarak ‘Misliimanlarin hakimiyeti altinda olmaya, Islam’in siyasi hakimiyetinin
sinirlari icerisinde olmaya’ (Ozel, 1998, s. 83) yani Misliimanlarin imam’inin sulta ve hiik-
minin yurirlilkte olmasina bagh olarak Daru’l-islam’t tanimlamaktadir. Diger taraftan
ise islam hiikiimlerinin hicbir zaman hakim olmadigy, kafirlerin hegemonyasi altinda olup
onlarin tayin ettikleri hukuka gére yonetilen yer de st baslik olarak Daru’l-Harb'tir. Ozel'in
de vurguladigi gibi Daru’l-islam ve Daru’l-Harb'in tayin ve tespitinde temel kistas otorite ve
hakimiyet olup, demografik yapinin énemi ikincildir (1998, s. 82). Hicret ve Cihat sorumlu-
luklarinin bu baglamda degerlendirildigini hatirlamamiz gerekiyor. S6ziin tam da burasinda
vatan kavrami {izerinde konusmak gerekiyor. Zira hem islamcilarin 60’lardan 2000'lere
kadar eksik degerlendirdigi noktaya isaret etmek hem de muhafazakarhigin ulus-devlet
merkezli dar anlamini anlamak icin bu elzem goruniyor.

Muslimanlar vechesinde, sinirlari keskin olarak belirlenmis ve Gmmetin diger kismindan
koparilmis vatan kavraminin kutsiyet kazanmasi, tzilerek belirtmeliyiz ki modernite ile
olan karsilasma sonrasinda giin yiiziine ¢itkmis bir olgudur/yanilgidir. Ancak bu yanilgiya
dayanak yapilarak istismara neden olan bir mevzu hadise deginmek icap eder: ‘Vatan sev-
gisi imandandir.” Hadis ulemasi bu séziin uydurma oldugunda karar kilmis, degil Hazreti
Peygamber aleyhisselam, sahabeden bile bdyle bir séziin sadir olmadigini, sahih rivayet-
ler bir yana hasen ya da zayif rivayetlerde bile bu anlama gelecek bir s6ziin olmadigini
dillendirmektedirler.® Ancak gerek Arap milliyetgileri gerekse Tirk vb. diger milliyetgiler,
kurguladiklar diinyaya mesruiyet saglamak amaciyla bu s6zii her daim kullanmaktan geri
durmamaktadir. Oysa s6z ortaya atildigi donemde yani asirlar 6nce, vatan derken anlasilan
sey ile ulus-devletin kutsal topradi ayni anlama gelmiyor. Burada kastedilen vatan, daha
¢ok insanin dogup buyldugl, kendini garip/yabanci hissetmedigi kiiglik beldeyi kapsar.
Nitekim Hz. Peygamber aleyhisselam Mekke'den Medine'ye hicret ettikten sonra vatanini
dzledigini bircok defa dile getirmis, islam’i vataninda yani Mekke'de teblig edemedigi icin
Medine'ye Hicret ettigini dillendirmistir. Oysa Mekke ve Medine’nin bugtinkii anlamiyla
birer vatan olma durumlari s6z konusu degildir.

Bir vatandan bahsedilecekse eger, bu en fazla kisinin dogup bulytdigu ve meskin oldugu
vatan-i asli olabilir. islam Fikhinda agirlikli olarak Namaz bahsinde kullanilan bu tabir, yuka-
rida aktarilan mevzu hadisteki vatan kavramina daha yakindir. Dar kavraminin icerisinde
degerlendirilen vatan, kiiclik bir sosyokdlturel alani temsil etmekle beraber, toprak, toplum-
sal iliskilerdeki karsilikl hukuka da midahil olmaktadir.™

Kaynaksiz Yer

islamciliga ézellikle 60’lar sonrasi getirilen elestiri, ‘bu tilke’nin kaynaklarini es gegip ceviri
eserleri referans almalari, tarihsel ve sosyokiiltirel gercekligi iskalamalari olarak 6ne cikarilir
(Kara, 1991, s. 15). ‘Bu Ulke'nin ortaya cikisi ‘20’lerin ikinci yarisindan sonra kristallesmistir.
Bununla birlikte 20'lerin ikinci yarisindan 6nce bu tlkede retilmis kaynaklardan halkin ve

9  Ayrintilh agciklama ve degerlendirme iin Acluni'nin Kesfu'l-Hafa adli eserindeki 1102 numarali mevzu hadisi
degerlendirmesine bakilabilir.

10 Ornegin nikdh bahsinde bununla ilgili bircok farkli durumu gérmek miimkiindir. Ayrintili bilgi icin bkz.
Bilmen, 2013.
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okumuslarin yararlanma sansindan bahsedilemez. Daha dogrusu bdyle bir yargiya sebep
olacak tarihsel bir gerceklik yoktur. Clinkl anilan tarih dncesinde Uretilmis olan kaynaklar
derken aslinda referans olarak Osmanli bakiyesi ima edilmektedir. Ancak yerlici retorigin
algi diinyasinin aksine Osmanli bakiyesi Kuzey Afrika’dan (etki alani baglaminda) Hint altki-
tasina kadar uzanmaktadir. Ve asagida da gosterilecegi gibi Ancien Régime’de bilgi kaynagi
olan eserler ya da muellifler toprak/cografya-bagimli degerlendirilmemektedir. Bu climleyi
kurarken dustincenin tarihsel olma salahiyetini ya da vechesini iskalamis degil bu satirlarin
yazari. Hi¢ sliphesiz hadis olan her disiincenin tarihsel bir boyutu s6z konusudur. Zahiri
olan bu tarihsellik ya da sosyolojik farklilik, usuli yaklasimla ¢ok rahat bir sekilde izale edile-
bilmekte ve bilgi kaynagdi olan yurtsuzluk bdylece absorbe edilebilmektedir. Fakat tartisma-
ya calistigimiz meselede bu tarihsellik, kokensel bir ayriksilida referansta bulunmamaktadir.
Diger taraftan ‘20'lerden sonra bulunacak olan bilgi kaynaklarinin yerliligi de stiphe goétu-
rebilir. Bununla beraber ceviri eserlerin telif edildikleri asil memleketlerle ilgili yerli/Misirci/
Arap vb. kurucu argiimanlar ortaya atilmazken su gozden kagmaktadir: Ceviri eserlerin
bazilarinin eski kolonilerde telif edilmesiyle Tiirkiye’nin bagimsiz olmasi islam ahkami ve
modernlesme baglaminda ¢ok da farkl yerlere tekabiil etmemektedir. Clink her iki yerde
de meydan okuma, gayri Islami bir sosyal-siyasal diizene ve onun insa ettigi hukukadir.

Yerliligin boyle bir meydan okumayi goze alip alamayacadi ise ¢ok slpheli gozikiyor.
Zira hem kutsal devletle karsi karsiya gelme, hem de halkin yerli alt-kiltlrel kabulleriyle
catisma olasiligi bizzat yerliligin mesruluk zeminini elinden alacaktir. Buna giizel bir 6rnek
olmasi baglaminda Muhafazakar ve yerlici olan Yahya Kemal ile islamci Babanzade Ahmed
Naim Bey arasinda gegen bir tartismayi hatirlatmak faydal olacaktir: “Yahya Kemal, 1921-
22 arasinda Tevhid-i Efkar'da yazdigi esnada, Eylp Sultan’a iliskin bir yazi yazarak, bu yerin
kutsiyetinden bahsetmis. O esnada Edebiyat Fakdltesinde kendisi gibi ders vermekte olan
Babanzade Ahmed Naim Bey'le 6gretmen odasinda karsilastiklarinda, Babanzade, Yahya
Kemal'e Eyiip Sultan yazisi yiiziinden cikisarak; ‘islamiyet’e ettiginiz zarari bu ara kimse
etmiyor [...], Islamiyet'i efsaneler tizerine kurulmus bir din gibi géstererek [...] islamiyet'te
oOlulere ibadet [...] yoktur’ demis. Yahya Kemal, Babanzade'ye cok kizmis, [...] Ben her
seyden evvel Tirk gibi duyarak yaziyor' idim ve ‘Bu nevi edebiyattan tam yerli Musliman
olan ruhlar siddetle hoslaniyorlardr’, diyor. Yahya Kemal sdyle devam ediyor: ‘Siz kimsiniz
[...] bitlin bir Tdrk milletinin tarihi hatiralarina ne karsirsiniz. Tirk milleti dinini istedigi gibi
benimsemistir [...] Evet, bu millet, islamiyet’i kendi mizacina gére kabul etmis ve cok eski
putperestligi ile karistirmis ve dyle sever, onun ugruna yalniz bu sebeple 6lUr, sizin itirazi-
nizla yaprak kimildamaz” (Aktay, 2009, s. 351).

Hafiza Kaybi ve Hatirlama: Usul’e Doniis

Tirkiye'de Islamciligin 60 sonrasi yasadiklari, bir hafiza kaybi olarak tanimlanabilir. Clinkii
ilk donem temsilcilerinin modernitenin meydan okumalarina cevap yetistirme telasinda
zamanla -bilerek ya da bilmeyerek- unuttuklari sey ‘asil’lari olmustur. Modernitenin tam
olarak neye talip oldugunu anlayamamis olan ilk nesil icin Kur'an-1 Kerim'i asrin idrakine
soyletmek yani modern bilimle (ki bu séylemin tarihsel sartlarinda dogrudan pozitivizme
isaret ediyor) uzlastirmak mimkiin bir ideal olarak kabul gérmistir. Ancak ne var ki bunu
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yapabilmek icin de Usul'in" terki ve asrin idrakinin ithali gerekmekteydi. Boylece bilingli
bir tercih olarak baslayan siire¢, Cumhuriyet Tirkiye'sinin egitim ve hukuk sistemini kdkten
degistirmesi neticesinde digsal bir zorunluluk olarak stirmustar.

1960’larda son devir ulemanin irtihalleri neticesinde ilmi sahada bas gosteren bir kaht-i
ricalden bahsetmek miimkiindiir. Bu eksiklik, akademilerin yeni mezunlarinin islamcilik tize-
rine dustince Uretmesi (ve tabi ki 6nder pozisyona gelmeleri) ile bir araya geldiginde, ister
istemez dislnsel bir siglasma oldugu gibi Mislimanlarin telif ettikleri kaynaklari dogru
degerlendirme imkani da azalmistir. Clinkii mezkar siirecle islami ilimler medrese disina ¢ik-
mamis/yayginlasmamis, bizzat ilimlerin metodolojik alt yapidan soyutlanmis kisimlari yay-
ginlik kazanmistir. Misliman kamuoyunun énderligi artik alimlerde degil, modern egitimin
kendilerine sagladigi ayricalikli konuma sahip mihendis/toplumbilimcilerdedir. Kismen
entelektlel de diyebilecegimiz yeni rehberlerin usulden kopuk olmalari, her ne kadar dog-
rudan ona ulastiklarini sdyleseler de ‘asil'dan (Kur'an ve Siinnet'ten) uzaklasmalarina neden
olmustur. Bunun yaninda Muslimanlarin tarih boyunca telif ettikleri devasa mirastan da
yoksun kalan 60 sonrasi islamcilari, dolayisiyla politik olarak da sahih ve mutedil bir proje
ortaya koyamamistir. Zaten ulus-devlet ve enstriimanlarina karsi getirilen zayif elestirilerde
bu eksiklik fazlasiyla gorilmektedir.

islamciligin tarihselligi de etkilesime maruz kaldigi diinya gérisleri nedeniyle anlagilabilir
bir durumdur. Ancak etkilesim icerisinde olunan durumda hangi referanslara dayanarak
mistakim kalinacaginin da bilincinde olmak, sireci salim bir sekilde atlatmanin yegane
yoludur. Bu referanslar Musliman muhayyilenin ait oldugu anlam diinyasindan bagkasi
degildir. Yani sahih bilginin mekéani olan medrese ve yontemi olan usuluddin ve usul-i fikih
yerellik retoriginin sinirlayicihgindan da tarihselligin edilgenlestirici dogasindan da kur-
tarmaktadir Musliman’i. Dahasi bunu tercihler arasinda bir tercih olarak degil, Misliman
muhayyilenin 6z yurdu olarak yapmakta ve Misliiman’i diisiinsel vatanina ¢cagirmaktadir.
Gunkii islam’da bilgi kaynagi ‘vahy’ iken, bu bilginin islam’a has usullerle kendisiyle amel
edilmek tizere hasil edildigi yer medresedir. ““Medrese’ ilmin 6grenildigi ve gretildigi, vah-
yin referansinda bilginin yeniden hasil edildigi, yani epistemolojik bir faaliyet olarak tefsir
ve ictihatta bulunacak ilim ehlinin yetistigi miessesedir. Ancak bu kadarla sinirlandirmak
mimkiin degildir. Medreseyi, medrese olarak énemli kilan temel 6zelligi kendine has bir
‘bilgi’ ve kendine has bir usul icerisinde; hakikati, sosyal ve fiziki gercekligi tefekkiir etme ve
onlarla alakali kendine has bir format icinde bilgi hasil etmenin ‘mekani’ olmasidir. Medrese
bilgiye, tniversitenin yaptig gibi, sadece bir anlam ylikleyerek hasil etmez, ayni zamanda
kendine has bir ‘amacla’ iceriklendirerek hasil eder. Vahyin referansindaki bir bilginin kendi-
ne ait anlam diinyasinin harici miidahale ile deforme olmasina; anlam kirilmasina ugrama-
dan hasil edilmesini ve aktariimasini da bu 6zelligine dahil edebiliriz” (Arslan, 2009, s. 163).

Daha 6nce deginildigi gibi, yerlilik retorigi kendine ait yerli bir kaynaktan yoksundur. Zira
‘yerli’ olarak tanimlanabilecek ne ulemadan ne de avariften kimse yoktur. Buna ragmen

11 Burada usuliin mevzu bahis edilmesiyle, ilk dénem islamcilarin ‘asil'lara dénme iddiasi/istegi arasinda la-
zim-melzum iliskisi s6z konusu degildir. Zira ilk dénem islamcilar tam da asrin idrakinin alacadi bir cerge-
vede islam’i dile getirme (6rnegin Muhammed Abduh, Mehmet Akif vb. &ne cikan sahsiyetler) sloganiyla
‘usul'den bagimsiz olmaya, ondan kopmaya niyetlidirler. Bu gercegin géz ardi edilmesi, islamcilarin dinin
asillarina donus sloganinin usule donus olarak degerlendirilmesi gibi yanls noktalara varma ile sonuglana-
bilir. Bu calismada kastt, islamcilarin asillara vurguyla ‘usul'den koptuklari olgusudur.
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ceviri eserleriyle Turkiye kamuoyunun Cumhuriyet sonrasinda kendilerine tekrar kavustu-
gu ulemanin eserlerine yénelik értiik bir millicilikten bahsetmek gerekiyor. S6z gelimi ibn
Teymiye'ye yonelik elestirilerin agirlikli kismi ilmi olmaktan uzak, onu Arap geleneginin asiri
bir 6rnegdi olarak degerlendirme egilimindedir. Oysa ne ibn Teymiye Arap’tir ne de Osmanli
bakiyesinden uzak. Dahasi o Harranli bir Kiirt olmasina ragmen, bu topraklara ait degerlen-
dirilmemektedir. Fakat diger taraftan Endiilislii olan ibn Arabi ya da Mevlana Celaleddin-i
Rumi bu topraklarin mayasini karan degerlerden biri olabiliyor. ibn Teymiye'nin bid’at ve
hurafelerden dolayi tarikat elestirilerini bahane ederek onu ‘yabanci’ sayan vyerlici zihin,
islam ilim mirasiyla olan sahih iliski seviyesini ifsa etmektedir. ibn Teymiye Tasavvuf diismani
degil, Ser'i Serif'e muhalif olan batini hurafe ve bidat diismanidir ¢tinkl kendisi Abdulkadir
Geylani’nin Fethu’r-Rabbani’sine serh yazan Kadiri bir alimdir. S6z gelimi gliniimuzde ilim
gelenegine yabanci olan bircok islamcinin sandiginin aksine ehl-i siinnet ve’l-cemaat biri
olarak evliyanin kerametinin hak oldugunu sdyleyen, Clineydi Bagdadi, Ebu Yezid Bistami
vb. tasavvuf buyklerinin saygili bir takipcisidir. Ailesi gibi o da Kadiri kabristanhiginda
yatmakta (Makdisi, 2004) ve sanildiginin aksine Osmanli ulemasinin yabancisi oldugu biri
degildir. Osmanli medreselerinin vazgecilmez kitaplarindan biri olan Miilteka'da gorusleri
‘Seyhilislam bu konuda soyle demektedir’ denerek verilmektedir.'> Hanefi, Safit vb. bircok
ulemanin eserlerini kaynak olarak kullandigi ibn Teymiye'yi yabanci kilan nedir o halde?

Ummet vurgusunu, 60l yillardaki sol enternasyonalizmden etkilenmek olarak okumak
(Kara, 18, s. 2008; Bergen, 67, s. 2010), her seyden énce geleneksel olmayan bir tavirdir.
Muslimanlari tek bir viicudun azalar olarak tavsif eden kavl-i serif'i géormezden gelerek,
sola 6ykiinme ya da ondan etkilenme seklinde anlamak, her nasilsa Anadolulu bir sos-
yalizm projesiyle beraber olabilmektedir. Oysa Turkiye icin yerli olan kaynaklar, mezkar
cografyalar icin de yerli kaynaklardir. Zahid el-Kevseri'nin Makalat' veya Mukaddimat'
Turkiye'deki MuslGmanlar icin oldugu kadar Arap ve Hint ilim diinyasi icin de yerlidir. M.
Sabri Efendi'ninkiler de hakeza. islamcilarin ducar olduklar hafiza kaybini, yani icinde yasa-
diklari immetin tarihsel tecriibelerine ve ilim mirasina olan yabanciliklarini teslim etmek
ile ulus-devletin cizdigi sinirlarin 6tesinde taleplere sahip olmayi elestirmek (Kara, 18-20, s.
2008) farkli seyler olsa gerek.

Sadece Arap’in degil Acem'’in (Arap olmayanin) de, sadece Beyaz'in degil Sari ve Siyah
insanin da, sadece Cezire'nin degil, Dogu'nun ve Bat'nin da dini olan islam icin veya bir
Miisliiman icin ‘yersizlik' nedir? ‘Yersiz' kimdir? Seyyid Kutub, ibn Teymiye yerli degilse,
imam Birgivi yerli midir? Mevdudi yerli degilse en-Nedvi yerli midir? Aslinda tim bu soru-
lar, Misliman icin yersizdir. Zira Mislimanlar disiince tarihi boyunca hicbir zaman bir
diistinceyi ya da ilim kaynadini, toprak-cografya-kiiltiir merkezli degerlendirmemislerdir.
Aslolan karsilasilan distincenin hangi metodla hasil edildigi, epistemolojik olarak nerede
durdugu olmustur. Dolayisiyla Magrib’de yazilan bir eser Buhara'da tereddiitsiiz olarak
kabul gérmiis, kaynak belirtilerek ondan yararlanmaktan ¢ekinilmemistir. Oyle ki, bidat ola-
rak tanimlanmus firkalarin eserlerine yonelik bazi istisnai saldirilar disinda buttinsel bir yok
sayma, imha gerceklestiriimemistir. Aksine, eserlerdeki usuli hatalar, sapmalar belirtilerek ya

12 Burada sunun da teslim edilmesi gerek ki, ibn Teymiye'nin dogrudan kendi adinin verilmeyip de Seyhiilis-
lam olarak anilmasi, Ehl-i Stinnet ulemaya muhalefet ettigi bazi saz gorusleri (cehennemin ebedi olmayisi
vb.) nedeniyledir.
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da bu sapmalara reddiyeler yazarak bu tiir eksiklikler asilma yoluna gidilmistir. Ancak hicbir
zaman toprak ve kdltur, ilmi esere karakter verecek bir konum yiiklenmemistir. Bundan
dolayt merhum Seyhulislam Mustafa Sabri Efendi Mevkifu’l-Akl adli eseri yazdiginda bir nis-
hasini da merhum Sehid Seyyid Kutb’a géndermis ‘O, bunu anlar.” demistir; ya da Ezher ule-
masindan bazilarinin Modernist bir mellife reddiye baglaminda telif rica ettikleri M. Sabri
Efendi'nin bu konudaki en gticli destekgisi olarak Hasan el-Benna’nin 6ne ¢ikmasi (Kurucu,
2008, 99-102) buna gosterilecek bircok 6rnekten yalnizca biridir. Yukarida adi anilan, her
biri ilim mirasimizin birer membai olan ibn Arabi de ibn Teymiye de bize aittir. Misliimanlar
olarak bunlar arasinda bir ayrim yapma gibi bir siinnetimiz s6z konusu degildir. Herhangi bir
alimin ya da arifin eserlerine yaklasimda takinilmasi gereken tavri usul belirler.

Hayatin getirdigi sosyal iliskiler agi nedeniyle &teki ile kurulan iliski ve aligverisin hasilasi
olan yeni seylere mesruiyet veren ‘asil'lardir; yani edille-i ser’iyye. Yerlilik retorigi, poli-
tik mecradan siyrilmayi basaramayip kiltirellige saplanip kaldigi icin bunu anlamakta
zorlaniyor. Ayrica -yapilabilecekse eger- en fazla edebiyat eserleri icin yapilabilecek olan
yerlilik vurgusunu (ki bu alanda bile ¢ok sinirli bir kullanima sahip olabilir, zira her ne kadar
farkliliklar icerse de, diinya klasikleri vb. tanimlamalarla/tasniflerle bu alan da daraltilabilir)
islam’in anlam diinyasi icin kullanmak, gecikmis bir postkolonyal tavir alisla yerli/otantik
bir ulusculugu ya da tglinct diinya milliyetciligini yeniden insa etmekten fazla bir seye
neden olmayacaktir. Kaynaklardan faydalanma meselesini yerlilikle degil, usulilikle asabil-
memiz mimkun. Clnkd usulilik bir taraftan yerlici retorigin kurguladigi surrekliligin fersah
fersah otesinde gercek bir dislinsel ve epistemolojik strekliligi imlerken, ayni zamanda
da epistemolojik birlige yani vahdete atifta bulunmaktadir. Béylece islamcilik, Cumhuriyet
sonrasinda, 6zellikle 60’lar sonrasinda, maruz kaldigi hafiza kaybindan kurtulup, asillarina
doénecektir.
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Extended Abstract

Judging Islamism in a‘Land’ Deprived of Figh:
Islamism That Lost Its Memory Versus Indigenousness

Erdal Kurgan*®

In an environment in which post-ideologies have already been discussed and debated,
looking back at the relations built between epistemology and colonialism can be consid-
ered an empty effort. As a matter of fact, one who tries to do so might just be considered
as dealing with vacancies, because we have reached the intellectual point at which the
milch methodological atmosphere of the social sciences have already exhausted and
overcome ‘post-colonialist’ studies. In other words, in the context of meta-narratives’,
not only ‘structures’ but also many arguments of the modernization paradigm, which
have been implicitly accepted, are returning to the agenda. In this manner, the grand
narrative issue in this context determines not only the current interest of historiography,
but also the philosophy of politics and economics (the Neo-Institutional School). Shifting
the attention of the academic-intellectual world in such a direction can be considered
being obsolete for analysis. However, it is still too early to make a similar judgment
when it comes to Islamism-indigenous relations, because the torque point of reading
Islamism, as based in Turkey, is that only non-colonized lands can produce stronger
and more dependent ideas (Erol, 2010: 46-48). Thus, if there is a search in order to find a
‘place’ for Islamism, it should be ‘these [Anatolia] lands’. In this context, the main critics of
the Islamists, who established intellectual relations and/or links with other parts of the
Muslim world after the 1960s, such as Egypt and Pakistan, via translated books from
those areas, have been constructed as ‘outsiders’, ‘having foreign roots’, or ‘be subject to
translated ideas’ (TUrkone, 1991: 14).

According to Turkone (1991:14), the Islamists’ obligation is referring to the Turkish home-
land, because the European colonialists failed to dominate the country’s national borders
after the First World War. After the fictionalising continuity of land-dominated thought,
‘the outside’ is defined as ‘derived’ and ‘ephemeral’ because of being far from history and
geography (and also from the Turkish National Borders). During the 1960s, many Urdu-
and Arabic-language books were translated into Turkish. Kara asserts that, because of the
reasons mentioned above, the Egyptian (the Muslim Brothers) and Indian (the Jamaat-i
Islami) movements had their translation activities being invalid (1991:15) because they
were exposed to colonialism. The Turkish national land, so called “These Land”, defends
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itself by attacking colonialism. Therefore, in order to encourage healthy and calm thinking,
starting inside of the Turkish national borders as an available center was a suggestion by
Kara (1991:15). However, there was no respectable difference between directly colonialised
countries and “These Land”, with regards to the thinking phenomena. In addition, although
Iran was not properly invaded by true colonizators, it could not become a “thinking center”.
This event was a reason that was not heterodoxy of Iran, because Alawism was interpreted
as the appearance of a “native” Ehl-i Beyt affinity. On the other hand, the meaning of
disablement and non-exposure to colonialism is not explained elaborately to date. It is still
unknown, how the assumption of epistemic of indigenousness/ nativeness rhetoric from
modernity was drawn apart. Difference between indigenousness rhetorical and modernity
is not justified sufficiently.

It is clear that after the first few years, what is required to erect a new order is a stable state
which makes conscious social concepts formed by new knowledge of the government to
remove old order from socio-political movements. For example, revolutionized judicial and
educational systems. In other words, the founder of old epistemological ontology is left to
open up to the new world that is built by its ontology references constructed by a native
epistemology.

Colonialism caused an epistemological crisis in Egypt and the Indian subcontinent. If it is
compared to Turkish national borders, it can be lighter than Turkish national lands because
Islamic knowledge and its thought, which were produced in madrasah, which they estab-
lished themselves, were not destroyed completely in cited colonies. Although the Turkish
national pact is not exposed to direct colonial occupation, it completely detached itself
from its intellectual heritage and thereby lost a substantial amount of intellectual continu-
ity, except in terms of individual efforts or illegal madrasahs. This was contrary to what was
said by native rhetoricians so epistemological crisis in Turkish national pact has been more
deeply rooted.

Land Relation

It is possible that assuming the acceptance to Anatolia (1071), long before the nation-
state’s paradigm and commencement of indigenousness, was a starting point for admis-
sion to it as ‘homeland’ (Erol, 2010: 36) as well as opposing the ideas that have been argued
above. But what we have learned from history makes a big problem. It is very doubtful
that if the Ottoman State had not collapsed and there had been a historical continuity in
the Balkans, nothing would have been done or said by the voicing such an objection. In
this manner, paying attention to ‘Anatolia’ as a center/core area has serious doubts about
whether the same approach still will be used or not. During the Ottoman era, Anatolia was
seen as used land for arrival ‘bilad-1 rum’, rather than as a fixed station. The lack of capital
of the state in Anatolia, the state’s development and making the mainly settlement policy
in ‘bilad-1 rum’ shows this approach very clearly (Quataert, 2006: 891-894; Pamuk, 2014:
142-143). There was a very small portion of the intense urbanization and reconstruction in
Anatolia that can be seen as compared with the Balkans and Thrace, which has been done
by Ottomans until the middle of the 18™ century. The Ottomans’ turned to the West was not
only to conquer the town but for Turkifying activities. At the same time it aimed to create
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a ‘homeland’ and ‘settlement’ in there. However, this intention could not be realized due
to the fate of the Ottoman period, which surrounds the territory of the colonialist blockade
that remains current today.

Islamism in the context of the structures of indigenous criticism is called to help, although
religious subject in the foreground in giving legitimacy to indigenousness, at least as same
as religion, the culture and the history (Erol 2010: 38) exists. That's to say, the legitimacy reli-
gion (ie Islam) does not seem sufficient. Disturbingly for the Muslims, the answer to ‘who
determines that ‘local’?’, ‘'what/who had built this locality?” brings different references than
Islam. As a consequence of this behavior, the culture and the history which construct a new
consciousness of ‘us/we’-mainly related in nation-state- have built a huge distance among
the Muslim Ummabh. Or in other words: Figh/Jurisprudence makes brotherhood among the
Muslims as brothers and builds the consciousness of ‘us/the ummah’. This association is
built neither by the legitimacy of the history nor by the legitimacy of the land which both
of them are very close to nation-state. Moreover, the awareness of ‘we/us’ that is built by
the culture and the history is ontological, and is not as same that the Prophet (aleyhissalatu
wesselam) allow Muslims to introduce/show their tribal differences by using different star-
boards within the ummah in wars. As in cultural and historical partnership, everyone shows
his or her national-culture interests/identities into the center and identifies himself by his
own differences.

Indigenous fiction not only refers to a land and culture but also claims that raising the sense
of belonging to these values that allegedly provide the continuity. However, the intellectual
origins of the sense of belonging are still failed conditions like territorial origins. Where is
the source of ‘place’? Who has the legitimacy to this place? Or let’s put it: can it mention
somewhere for the source where it belongs? If it can be mentioned, where do the Qur'an,
Sunnah, Figh, Usul-i Figh, Kalam and other Muslim sources of information belong to? Is
there a location of Revelation, abroad? Whereas it is known that main sources of Sunnah,
Figh, Usul-i Figh, and Kalam are far away from Anatolia, how trustworthy can local resources
be mentioned without non-Anatolian lands? Moreover, is there such a source? It is not seen
as possible to answer these and similar questions without proposing the ‘usul/Procedure’
which is a sum of ways in which Muslims have created knowledge for centuries to derive an
agenda healthy answers for the people.
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Riyazetten Modern Diyet Toplumuna:
Kutsallik ve Higlik Arasinda Beden

Serta¢ Timur Demir”

0z: Bu calisma, ruhun kemalati icin az yemegi 6giitleyen riyazet cagindan beden igin diyet toplumunu yiicelten
modern cada gegisi analiz etmektedir. Burada, hipotez olarak, ruh ve beden arasindaki ikircikli ve catismali
durumun, yerini insanin bedenilestigi ve bedenin de hiclestigi kollektif bir diizene biraktigi 6ne siiriilmektedir.
Beden, tim &zglrlesme sdylemlerinin 6tesinde, modernitenin hem bitmeyen sermayesi hem de agmazina
doénusmustur. Bu rejimde bireyler siskalar ve siskolar olarak kategorize edilirken; kendilik (the Self) gittikce
gorsellesir. Ote yandan bu teshir edici endistrilesmis gérsellestirme beklenmedik bicimde tekrarli, tekdiize ve
algyi korelticidir. Burada beden vurgulandik¢a kaybolur. Mutluluk ve kurtulusun salt spor salonu, zayiflama
haplar ve diyet programlarina indirgendigi bu yeni yasam formiilt, bilhassa tip bilimi ve medya araciligiyla
genis kitleleri biteviye yeniden Uretmektedir. Mutlak guizellik ve mutluluga ermeyi amaclayan her temaydil
yeni bir tatminsizlik ve sonsuz bir arayis olarak kendi killerinden dogar. Bu calisma, Meksika yapimi Malos
Habitos (2007) filmi tizerinden, bedeni ve manevi varlik, bireysel ve toplumsal beden, aglk ve oburluk, ayna
ve gorliniim, arzu ve tatminsizlik arasindaki ikiliklere odaklanmaktadir. Bu bakimdan, Tirkiye'de son yillarda
siklikla tartisilan beden ve 6zgurluk kavramlari etrafindaki sekiler yorumlara zimni olarak elestirel bir durus da
sunmaktadir.

Anahtar kelimeler: Modernite, beden, diyet, dontistim, kontrol, Malos Habitos.

Abstract: This paper analyses — not chronologically, but sociologically — the transition from the age of asceti-
cism, which advises one to eat like a bird in order to perfect the soul, to the modern age, in which the diet
society is highlighted. It asserts that this ambivalent and conflictive situation between soul and body creates
a collective regime in which the human being is embodied and the body becomes nothing. The body, being
beyond all means of liberation, turns into both an unending capital and an abysmal swamp of modernity.
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“Yenen her sey iktidari besler”
Elias Canetti

“Diyet toplumunda yenmeyen sey de iktidari besler”

Giris

Yemek bir zamanlar birliktelik olusturan ve bdylece evi yuvaya; ayni cati altindaki daginik
bireyleri de aileye dénustlren ortak rittieldi. Simdi ise adirlikla kisinin ¢evresinden ve hatta
kendisinden koptugu iletisimsizlik bicimini ifade etmektedir. Diyet ¢caginda benlik (the
self), Antony Giddens'in altini cizdigi gibi (1991, s. 56), bedenilesmistir. Oysa bu beden
artik bir sey degildir. Gorlintliden ziyade her sey olmaya acik bir bosluk, bir belirsizliktir.
Ne temsil edebilir, ne de temsil edilebilirdir; aksine beden imgesi, ¢iplak yani ifadesiz bir
uzamdan baska bir sey degildir (Michaud, 2006, s. 357). Riyazet ¢caginda bir tlr 6z-disiplini
(self-discipline) ifade eden beden, diyet caginda baskalari tarafindan kontrol edilmeyi ima
etmektedir. Riyazet cag, kitabi olsun ya da olmasin dini temelli ve hususen az yeme, az
konusma ve az uyuma kaidesinin hakim oldugu 6zellikle Ortagag gibi tarihsel bir periyoda
gonderme yapmakla birlikte, daha ziyade belli bir felsefeyi ifade etmektedir. Tipki tarihsel
boyutunun yaninda tarihsellikten ¢ok sosyolojik karsiligi olan modernite gibi, riyazet ¢agd
da ruhsal tekamiili 6nceleyen bir yasam tarzini karsilamaktadir.

Nefsin arzularinin viicut buldugu yer bedendir ve dolayisiyla beden kemalat yolunun
en buyilk miicadele sahasidir. Riyazet disiincesinde nefs, ruhun yaninda beden tizerine
gelistirilen kural ve pratiklere gore sekillenir. Daha acik bir ifadeyle riyazet felsefesinin
beden politikasi bedene doniktiir ama bedeni degil; ruhu hedef alir. Modernite ise, “az
yeme” diisturuna dayanan diyet toplumunu Uretirken, bedeni de yalnizca bedenin kendisi
icin yuceltir. Bu sebeple riyazet caginin hedef ¢iktisi 6lime hazirlanan zahit iken, modern
toplumun 6liimden kacan fit bireydir. Modernitenin etkileri yalnizca Bati toplumlarina
indirgenemeyecek denli yaygin ve gecerli olsa da, bedeni kutsayan diyet kiltlirli ve onun
sonucu olan modern fit beden ve diyalektigi olan obezite cagdas Bati diinyasiyla derinden
iliskilidir (Twigg, 2011, s. 229). Riyazet ¢cagi ve modernite ikilemi, bu agidan, bir tiir Dogu-
Bati ayriminin kiilturel dayanaklarindan birini olusturur. Buna gére, hizla yayilan beden miti,
mekansal farklilasmayi anlamsizlastirircasina giindelik yasamin, érnegin yemek kdltiiriiniin
dahi aynilagmasini —daha da acikcasi Batililasmasini ima eder.

Su siralar, yeni beden uzerinde bir tiir kontrol-disiliktan da bahsedilebilir. Hem bedensel
hiclesmeyi somutlayan anoreksiya hem de bedenin kendi sinirlarindan tasmasi anlamina
gelen obezite, bu yeni ama surekli degisen amorf beden formunu metaforize etmektedir.
Beden gittikce askinlasmakta ve sinirlilik tanimamaktadir. O, yalnizca icinde yasadigimiz ve
kendisiyle distindigumz bir dissallik degil (Becker, 1995, s. 34); bireysel modern kimligin,
icinde eridigi ve sekil buldugu ickin bir potadir artik. Bu yeni beden ne ekonomik yetersizlik
ve yokluk ne de bolluk ve doygunlugun ellerinde formiile olmaktadir. Obez olmak zengin-
ligi ifade etmedigi gibi, anoreksiya da bir fakir hastaligi degildir. Her ikisi de sinif temeline
dayali bir¢ok sosyolojik analizi bosa ¢ikarmaktadir. Bir tarafta kithiga ragmen sisenler; diger
tarafta bolluk icinde eriyenler vardir.
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istatistiki Arkaplan

2011-2012 yillarinda Birlesik Devletler'de her alti gencten ve her li¢ yetiskinden birisi obezdi
(Cynthia vd., 2014). 2013 yilinda tiim diinyada bes yasindan kiiciik 42 milyon ¢ocuk fazla
kilolu (overweight) ve obezdi. 2014 itibariyle 18 yasindan buyik 2 milyar yetiskin kilolu ve
bunlarin 600 milyonu obezdir. Obezite veya yliksel viicut kitle indeksi (body mass index)
kalp ve damar hastaliklari, kas-iskelet sistemi hastaliklari, diyabet ve endometriyal, g6gus
ve kolon kanserleri icin en bilyiik risk faktérii olarak gsterilmistir. Diinya Saglk Orgitiiniin
(World Health Organisation) 2015 raporunda belirtildigi gibi, obezite son 35 yil icinde iki kat
artmis durumdadir. Guardian’in bildirdigine gore (2015), obezite en fazla gelismekte olan
Ulkelerde, 6zellikle de Ortadogu, Latin Amerika, Cin ve glineydogu Asya’da yaygindir. Bu
sorunun arkasinda, Birlesmis Milletler Gida ve Tarim Orgiitiiniin (United Nations Food and
Agriculture Organization) tespit ettigi gibi (2015), yemek tliketiminin Batililasmasi (wester-
nization of food consumption) vardir. Neredeyse her dort erkekten ve her iki kadindan birisi
her glin diyet yapmaktadir (Sundgot-Borgen ve Torstveit, 2004). Oysa diyet konusunda
gelistirilen ¢6ziimler, cogunlukla sorundan daha biiyiik yaralar agmaktadir. incelmek icin
atilan her adim, sagliksiz kilo kontroli davranislar (unhealthy weight control behaviours)
ve yeme bozukluklarina (eating disorders) eslik etmektedir (Naumark-Sztainer, 2005, s. 18).
Amerika’da yapilan kismen eski ama oldukga carpici bir arastirma (Grodstein vd., 1996, s.
1302), diyet yaparak kilo verenlerin yaklasik yizde 95'inin verdikleri kilolari 1 ile 5 yil ige-
risinde geri aldiklarini géstermektedir. Ote yandan yine Birlesmis Milletler Gida ve Tarim
Orgiitiiniin raporuna gére diinyada kronik sekilde yetersiz beslenen yaklasik 800 milyon
insan bulunmaktadir. Bu sayi, istatistiklere gore, her gecen giin disse de, Kiresel Aglik
Endeksinin (Global Hunger Index) 2015 raporuna gore yaklasik 52 llkeyi ciddi sekilde teh-
dit etmeyi stirdiirmektedir. Bu sayilara basta Suriye, Sudan ve Somali olmak Uzere i¢-savas
kaynakli aglik sorunu ¢ceken milyonlari da eklemek gerekmektedir.

Yéntem ve Kuramsal ¢erceve

Bir zamanlar ruh icin riyazeti onceleyen geleneksel pastoral dénemden, “Once ve hep
beden”i kutsayan modern diyet ¢agina gecilmistir. Fakat bu gelinebilecek son nokta degil-
dir. Bu calisma, diyet kiltiriintiin dokusunu, imkanlarini, etkilerini, sonuglarini ve muhtemel
akibetini incelemeyi amaglamaktadir. Bu maksatla, izlenen ve izleyici olarak bedene, yikici
ve yapicl olarak yeme praksisine, modernitenin zimni kistasi olarak incelik ve obeziteye,
Uretici ve tlketici kiltur olarak diyet endistrisine odaklaniimaktadir. Yontem olarak, Malos
Habitos filminden hareketle ama buttiniyle filme bagl kalmadan beden imgesi, incelik/
sismanlik, ideal beden, kontrol, yeme bozuklugu, biyomedikal endustri, kendilik ve 6tekilik
olarak beden gibi alandaki glincel kavram ve tartismalara yer verilmektedir. Calismanin
kuramsal cercevesi agirlikla Jean Baudrillard, Michel Foucault ve Bryan Turner gibi bedeni
kendi varolugsal dokusundan ayirip, onu toplumsalin gostergesi ve modern iliski aglarinin
merkezi olarak ele alan distnurlerin etrafinda kurgulanmistir. Buna gére, Baudrillard'in
bakisinda beden, hakikatini yitiren ve simulatif gérinimlere dénlsen gercekligin felsefi
temsilsizligini ifade ederken (1993, 1998, 1999, 2004); Foucault icin iktidar iliskilerinin viicut
buldugu bir projeksiyona génderme yapar (1971, 1973, 1977, 1979). Turner ise, genel mana-
da, bedeni tibbilestirilen modern toplumun sermaye kosullu bir yapbozu olarak tartisir
(1995). Her (¢ yazar icin de beden, en son olarak bedendir. Tene ve maddeye indirgenmis
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bir beden tasavvurundan ziyade; onlar icin beden, sakladigi ve ifsa ettigi asil gercekligi
analiz edilebilir yapan bir tiir aynadir. Bu calismada da beden, tam da bu tg¢ disiinirin
paralelinde, riyazetten diyete dogru evrilen toplumsal hareketliligi sorgulamak maksadiyla
bir tlr temsiliyet baglaminda ele alinmaktadir. Malos Habitos filminin analizi Gzerinden bu
calisma, halihazirda her gecen giin daha fazla popiilerlesen yemek (eating), diyet ve beden
calismalarina bir tir katki olarak degerlendirilebilir.

Analiz yontemi olarak filmin secilmesi de, bedeninkine benzer ve en az beden kadar felsefi
derinligi olan bir aragsallik icerir. Nitekim film sanati teknige dayali olsa da, modern Bati'da
Nietzsche, Wittgenstein ve Heidegger ile biten felsefenin yerini alan sinema (Kaplan, 2009),
basli basina sosyal bilim yapmaya denk diismektedir. Film, mekana ve toplumsala anahtar
deliginden bakmaya benzetilebilir (Demir, 2014, s. 28). Gorinmeden gérilenin kendisi
varhigin manipdlatif goriintist olsa da, goziin ve 1s1gin ulastigi yerde gercek belki de en
dogal, yalin ve ciplak haliyle orada belirir. Bu yonuyle film, yalnizca filmden ibaret degildir.
Bu calismada da Malos Habitos filmi, yalnizca hikdyesi ve senaryosuyla degil; tasarladigi
karakterler, gelistirdigi kurgu ve kullandigi sinemasal tekniklerle riyazet ve diyet ikileminde
karsilik bulan kiiresel bir donlistime dair optik yakinlasma (zoom in) saglamaktadir.

Malos Habitos filmine dair

2007'de Simon Bross tarafindan ¢ekilen Malos Habitos (Kott Aliskanliklar) filmi en basit
ifadeyle ‘yemek’ hakkindadir. Filmde 6ne ¢ikan dort karakter —Matilde, Elena, Linda ve
Gustavo— ve birbiriyle kesisen, birbirini derinden etkileyen hikayeler vardr. ilk karakter
Matilde, doktora derecesini aldiktan sonra rahibe olur. Aclik ile iman arasinda iliski kuran
genc Matilde, yemekten feragat etmeyi kotiliiklerle miicadele etme araci olarak konum-
landirmistir. Béylece Meksida'da beklenen blyik tufani da engellemeyi umar. Elena’ysa,
anoreksiya hastaligina miptela, stirekli olarak ayna karsisinda bedenini seyreden, mitema-
diyen tartilan ve kosu bandinin stiinde vakit geciren varlikli bir kadindir. iskeletini 6rten
et yi§ini, onun goéziinde yok edilmesi gereken bir fazlalik, asiimasi gereken bir tiimsektir.
Sismis ve porstimis bedenlere dair duydugu nefret, kizi Linda tUzerinde uyguladigi baskida
da actk¢a gorilir. Ayni zamanda Matilde’'nin de 6grencisi olan Linda oldukga sismandir
ve zayiflamaya dair tiim kurallar bosa ¢ikartir. Yaklasan komiinyonda giyecegi kiyafetlerin
icine sigmak zorunda oldugundan, annesi Elena tarafindan siki bir diyete zorlanan Linda,
“sismanlari kimse sevmez” gibi keskin yargilara sik sik muhatap olur. Zayiflama klinikleri,
akapunktur seanslari, zayiflama ilaclari gibi arayislarin icine girer. En son, midesine kelepge
taktirmayi dahi tasarlar. Ne var ki, bu girisimlerin hicbiri sonu¢ vermez ve uyguladigi baskilar
sonucunda Elena, hem kendi hayatini hem de esi Gustavo'yu kaybeder. Gustavo mimardir
ve Elena’nin asirt zayifigindan ve yemeye karsi takindigi kisitlayici tutumdan rahatsizdir.
Birlikte yemek yeme ritlielleri seyreklestikce aile baglar da zayiflar. Gustavo, kilolu ve
oldukga istahli bir 6grencisiyle iliski yasamaya baslar. Filmin sonunda, kopan tufan ve yagan
siddetli yagmur Gustavo’'nun sorumlusu oldugu binay! bastiginda, artik yaptigi yanlstan
dénme vaktinin gegctigini anlar. Bu tufan, yalnizca Gustavo’yu degil; Matilde’nin de saghgini
ve kuvvetli inancini, yaptigi riyazetle kurtarmaya calistigi insanlarla birlikte enkaza cevirir.
Yemek Uzerine gelistirilen tim stratejiler acik bir sekilde islevsizlesmistir. Buna ragmen,
yemek ekseninde tartisilan beden —ozelde incelik (thinness) ve obezite- kiresel olarak
modern diinyanin ve cagdas sosyal bilimlerin en gilincel sorunlarindan birine génderme
yapmaktadir.
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Beden Uzerine

Film, yemek masasinin etrafindaki aile lyelerinin flashback goériintiisiyle baslar. Nezih
bir sofra, mutlu bireyler, hos sohbet. Basta her sey yolunda goziikiir. Daha sonra peder
Ramon’un bogazina lokma kagar. Uzun bir miiddet nefes alamaz. O siralar kiiciik bir kiz olan
Matilde, o an Tanri'ya onu kurtarmasi icin dua eder. Bu kiigtik kiz, Ramon’un kurtuldugunu
gordigunde yemekler ile olaylar ya da daha dogrusu beden ile inang arasindaki mucizevi
iliskiyi de kesfetmis olur. Ne zaman kotu bir olayla karsilagsa, bir tiir yakars ve yakinhk
cihetinden kendisini acligin kollarina birakir. ilerleyen yillarda, halasi yogun bakimdayken
de yaptigi budur; yine muvafik olur. Son imtihan, Meksika’'da beklenen buyik tufandir.
Glnlerce yemek yemez. Diger rahibelerin dikkatini cekmemek icin yedigi ufak tefek kirinti-
lari da gizlice istifra eder. Ne var ki, tufan tiim Meksika'y1 yerle bir eder ve hem sagligindan
hem de inancindan olur. Bu hazin sona ragmen, Matilde takindigi tavir ve yénelimle bircok
kadim dinin 6nemli bir 6gretisini glindeme getirir. Bu 6greti, genel olarak, yemenin nefsi
simarttidi, kullugun hususunu ve ibadetin samimiyetini zevale ugrattigi diistincesine daya-
nir. Riyazet fikrinin 6nemli ritGellerinden biri olan orucun ardindaki sebep, yine, bedeni asil
sahibi olmasi gereken ruhun terbiyesine devretmektir. Burada az yemekten anlasiimasi
gereken de bedenin bir nevi ezilmesi veya asagilanmasi suretiyle teskin ve kontrol edilmesi-
dir. Yillarca 6zgurliigin karsi-metaforu olarak ele alinmis olan beden, bugiin, oysa, modern
insanin hem en goriiniir hem de en miiphem agmazlarindan biridir.

Ozellikle Foucault'nun (1977) iktidar iliskileri cercevesinde tartistigi beden, bir kisim géze-
tim politikalarini hem harekete gecirmekte, hem de kalici ve uzun vadeli ¢oziimleri askiya
almaktadir. Baski ve cezalandirma araci olmaktan ¢ikan beden, bugtin, bir tir 6zel milkiyet
ve yatirim nesnesine déniismekte ve ayni anda hem defalarca ticari karlilik unsuru olarak
piyasaya surlilmekte; hem de paradoksal olarak degersizlestiriimektedir (Lefebvre, 2005, s.
128). Gergekten de, modern toplumda “vurgu” yok edicidir. Bir sey tamamen kaybolmadan
hemen 6nce en yiksek isiltisiyla 6ne ¢ikartilir. Bu sebeple gostermek (pornografilestirmek),
bu anlamda teshir etmek degil; onu higlestirmektir. Ya da Baudrillard'in ifade ettigi gibi
(1998, s. 106), strekli yinelenen gostergelesmis ¢iplaklik (nudity), viicudu salt bir fantazma
derekesine indirir. Bedenin yeniden Uretilirliginin éngorulebilirligi yoktur artik. O, sonsuz
esneklik ve ¢ozlinurlik kapasitesiyle olmadigi her seye donuisebilmektedir. Beden bu diyet
caginda muthis bir dissallik sergilemektedir. Onun icin mutlak bir mekan ve zaman tayin
etmek muhaldir. Ayni anda her sey olmaya acik bir muglakhgiyla, gosterilen ideal olguler
dogrultusunda devamli hareket etmektedir. Sebepleri mechul, sonuglar muglak bir akis-
kanligin icine kendisini birakmis gibidir. Buna ragmen, beden bireysel kimlik duygusu icin
her gecen giin daha fazla merkezilesmektedir (Shilling, 1993, s. 1’den akt. Turner, 1995, s.
274). O, yalnizca icinde bulundugumuz bu ¢agi degil, her dénemin deger yargisi, inang ve
pratiklerini gériinir ve analiz edilebilir yapmaktadir. Ornegin riyazet caginda beden ruhun
zehiri, sonralari ruhun temsili ve aynasiyken (Synott, 1993; Shilling, 1993'ten akt. Turner,
1995, s. 236); bugilin belki de ruhun kendisidir.

Bedenin etrafini kusatan saglik, perhiz, tedavi kiltl, genclik, zarafet, erillik/disilik takintisi,
bedene uygulanan bakimlar, rejimler, fedakarane girisimler, bedeni kusatan arzu séylemi, tim
bunlar giinimiizde bedenin nasil bir kurtulus nesnesi haline geldiginin tanigidir. Bu ahlaki ve
ideolojik isleviyle beden tam anlamiyla ruhun yerini almistir. (Baudrillard, 2004, s. 105)
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Beden ve ruh arasindaki bu i¢ ice gecis, ironik bir bicimde catismanin olanaksizligini ima
eder. Oysa ziihdin sinirlarini agmis beden, daha 6nce belirtildigi gibi, riyazet felsefesin-
de kemalatin éniinde kadim bir engelleyicidir. Ornegin Erzurumlu ibrahim Hakki'nin
Marifetname eserinden yararlanarak ¢ok yemenin zararlarini siniflandiran Goktas (2012, s.
50), bedene indirgenmis bireyin manevi kalbi katilastirip kararttigindan bahseder. Dahasi
béyle birisi cok konusmaya ve cok uyumaya egilim gdésterir. ilmi, idraki ve ibadet zevki
azalir. Bu sebeple riyazetin denetimindeki beden ruhsal terbiye kadar hazzin da 6ztddr.
Modern bedense, mutlu birey kiiltinin hem kendisi hem de diyalektigidir. O, bugtin, bu
denli miphem karsi koyusa ragmen, kendisinden baska antitezi ve panzehiri olmayandir.
Yasam ve 6lim beden icin ya da bedene karsi degildir artik; onun icinde ve onunladir. Her
ikisi bedene donusturilmus, sikistirilmis ve dolayisiyla higlesmistir. O, yasamla 6lim karsi
karsiya koymaz, aksine fanilik ve 6limsizIligu ayni potada eritir ve bdylece kirllgan-olma-
yan/esnetilebilen yeni bir deger Uretimine kapi aralar.

Beden Kaideleri

Beden, nihai formu olmayan, lGzerinde oynadik¢a bozulan, bozuldukca yeniden insa edil-
meye tabi tutulan bir kurgusalliktir. incelik, bu acidan, fiziksel gériinisiin dtesinde, belki
de ¢agin metaforudur. Riyazet caginda incelme, pazarlanan bir goriinimden ziyade tenin
Olumlulaginin ve ruhun cismani varlik Gzerindeki hakimiyetinin kutsal bir disavurumuy-
du (Seid, 1991, s. 50). Bugiinse kendine giivenin yansimasina déniismdstir. Oyle ki cogu
modern birey icin daha ince olmak daha ¢ekici (Haworth-Hoeppner, 2013, s. 97-102), daha
0zgur (Fraser, 2009, s. 13), daha saglikl (Isono vd., 2009, s. 128) ve Ust-tabaka (Hesse-Biber,
2007, s. 115) olmaya esdegerdir. Bu formdil ters cevrildiginde; saghgin, mutlulugun, cazibe-
nin, 6zglvenin, 6zgurligun ve yiiksek statiiniin yolunun incelmekten gectigi de iddia edi-
lebilir. Buna uygun olarak da, “incelmenin Eurocentric ve Anglo idealleri” (Burns-Ardolino,
2009, s. 273) olmazsa olmaz bir basari gostergesi ve bireysel sorumlulugun bir yansimasi
olarak yorumlanir (Guthman, 2009, s. 193). Bu noktada belirtmek gerekir ki, bu Bati merkez-
ci beden ince ve beyazdir (Baker, 2015, s. 45). Hesse-Biber (1996, s. 11) inceyi (thin) kutsal,
glizel, saglkli ve mutlu olarak tanimlar. O kadar ki, kurtulus hedeflenen kiloyu (target
weight) elde edenleri beklemektedir. Ona gore, sisman bayadidir; sisman olmak girkin, gtic-
sliz, tembel, pejmiirde ve amagsiz olmaktir. Hesse-Biber son noktayi sert bir sekilde koyar:
“dlzgun bir kiloya ulasmak bireysel mesuliyetin 6tesinde; ahlaki mecburiyettir” (1996).

Her glin daha fazla gelistirilmis formillerle desteklenen ve tesvik edilen bu kategorize edici
oyunda bir kisim kaideler vardir. Bunlardan ilki, tavsiye edicinin satici, muhatabin ise mus-
teri oldugudur. Bu kural, Adorno ve Horkheimer'in tespit ettikleri gibi (1997, s. 147), endist-
rinin insanla yalnizca musteri iliskisi kurdugu fikrine de dayandirilabilir. Beden Uzerindeki
hicbir politika dogrudan ve ilk olarak bedenin sahibine/tastyicisina hizmet etmez. Aksine o,
hedeflenen endiistriyel sonuca ulasmada en banal haliyle aracsallastirilir. ikincisi tip bilimi
ve saglk endustrisi araciligiyla beden imgesine karsi verilen miicadelenin ardinda 6limu
kabullenmeme temayauli vardir (Castells, 2000, s. 482). Baska bir ifadeyle, bedenle onu tasi-
yan birey arasindaki yag ve kalori savasinin 6ziini 6lim ve belki ondan da beteri yaslanma
korkusu olusturur. Oliim, kendi basina geliri diisiik bir ticarettir ve tim beden politikalarini
haklilastiran cirkin yashligin sonu ve yok olusudur. Fakat 6limi 6telemeyi amaglayan her
girisim, beden endustrisinin ayni zamanda bitmeyen sermayesidir de. Zira her basarisiz

160



Demir / Riyazetten Modern Diyet Toplumuna: Kutsallik ve Hiclik Arasinda Beden

deneme, hep daha etkili oldugu varsayilan yeni formdlleri gerekli ve gecerli kilar. Bireyi
bedeni Uzerinde tek soz sahibi kildigi iddia edilen bu endistrinin bedeni glizellestirmek,
iyilestirmek ya da genclestirmek adina piyasaya stirdigii her tiirli Griin ya da yontemin
¢ogu zaman basarisiz olmasina ragmen megsru gorilmesi bundan olsa gerek.

Olecegi gline kadar miimkiin oldugunca gen¢ gériinmeye calisan modern birey, yashlikla
ve yashhgin izleriyle olan anlasmasini 6liimiin gelisiyle birlikte kaginilmaz olarak fesheder.
Geng kalmak degilse de, geng goriinmenin medikal ¢dztimleri, bu sebeple, 6limiin goél-
gesinde mutlak basari vadedemez. Beden politikasinin, 6limi yasamin dissal bir ani ve
oOlenleri de yasayanlarin 6tekisi olarak konumlandirmasinin nedeni budur. Gidenlerin agtig
bosluk bir an evvel kapatiimali ve akiskan iliskiler sekteye ugramadan devam ettirilmelidir.
Riyazet caginda, olen, geride kalanlara belirsiz siranin kendilerine yaklasmakta oldugunu
ifsa ederken, buglin 6lim olancasina uzun ve saglikli yasam tarafindan bastirilmaktadir.
Olenin ardindan kullanilan dil de, geride kalanlarin &lenle birlikte kalkistigi birkac giinliik
ortak zihinsel yolculugu engellemek ister gibidir: “Hayat devam ediyor”.

Bedene, bedenle, bedene ragmen ve beden icin gelistirilen her gegici ¢c6zim, farkh ve fakat
hepsi bir digeriyle iliskili hazir paketlere ilistirilmistir. Uctinciisti, daha dnce belirtildigi gibi,
bedenin alabilecegi nihai ve en iyi durumsallik s6z konusu degildir. Beden, yeni trendlerle
stirekli olarak hareket halinde, cogu basarisiz degisime tabi tutulur. Buna ragmen, her gecen
glin yeni diyet tarzlari, yeni formdller tiremektedir. Beden tatminsizliginin gostergesi ola-
rak bireyler aynalara bakarlar, tartilirlar, bedenlerinin belli bolgelerini 6lcerler, kilo vermek
ve dolayisiyla goriintslerini degistirmek amaciyla egzersiz yaparlar, olagandan az yerler,
sikiligini ve canliligini yitiren bolgelerine losyonlar sirerler (Castilho, 2006, s. 30-31), tama-
mi ‘dogal’ kirler uygularlar. Isik hiziyla hareket etmeye egilimli olan bu bedenler icin (Ory,
2006, s. 114) hedeflenen ideal kilo veya arzu edilen goriiniim, ne kadar ¢aba sarf edilirse
edilsin, hep ayni uzaklikta kalir. Her estetik miidahale bedensel glizelligi vadederken; ayni
zamanda beden hakkinda sonu gelmeyen bir eksiklik ve yetersizlik duygusunu da yerlestirir.

Dérdincisu, glinimiz toplumunun aynasi ekrandir ve tibbin beden olgileri hakkindaki
0zgliven dolu mesajlar ekran sayesinde hastane koridorlarindan tasmistir. Medya bir yan-
dan inceligi tavsiye ve tahkim ederken (Perse, 2001, s. 184), ayni zamanda beden tatminsiz-
ligine (body dissatisfaction) neden olan toplumsal karsilastirmayi da dogallastirir (Fischer
vd., 2006, s. 162). Higgins tarafindan 1987 yilinda 6ne surilen “6zbenlik celiski teorisi” (self-
discrepancy theory), kendisini baskalariyla kiyaslayan bireylerin kendisi disindaki ‘ideal’ 6lcu
veya norma dogru hareket edecegini ve olasi bir uyumsuzluk durumunda da kaginilmaz
olarak hayal kirkligina ugrayacagini iddia etmektedir (akt. Fedorak, 2014, s. 72). Bununla
baglantil olarak, besincisi, beden toplumsal-olarak insa edilen kolektif bir projedir. Burada
baskalarinin bedeni, benim bedenim tzerinde belirleyici mihenk tasidir. Bagkasinin bedeni
olmadan kendi bedenimi belirleyemem (Ancet, 2008, s. 81). Bunun icin zayiflamaya ya da
beden transformasyonuna dair paylasilan basari hikayeleri, videolar, haberler, Griin tanitim-
lari benim bedenimi kusatir. Diyetten “Once” ve “sonra”ya ait imgeler, beni kendi fazla ya da
yetersizimgem Uzerinde degisime zorlar. Bu, beden anksiyetesinin basladigi noktadir ve bu
tutkulu gerilim kadinlarda incelme, erkeklerde ise genellikle kaslilik yonelimi olarak tecelli
eder (Smolak, 2011, s. 69). Filmin zayiflama baskisini Gizerinde en fazla duyumsayan karak-
teri olan Linda’nin hissettigi bu baskinin biyik bir kismi, esasinda tam da bu kusatmadan
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kaynaklanir. Bu kosullar altinda, Linda baskalarinin bedenleri izerinden kendi asiri bedeni
hakkinda yikici sekilde olumsuz yorumlama yapar (Qvortrup, 2010, s. 14). Son olarak altinci-
s, Linda i¢in onun bedeni —esasinda herkes icin herkesin bedeni, hastalik ve risklerle dolu
ve kusurlu gorilir. Clink beden imgesinin kusurlu ve hastalikli gériinmesine sebep olan
ideal bedenin kendi hakikati, sorgulanamayacak denli uzaktadir ya da kasitl olarak uzak
tutulur. Bu uzak kusursuz imge filmlerde, fotograflarda ya da reklam afislerindedir. Uzak
tutulur, zira genelde sohretlere ait olan bu ideal bedenler, degerini —daha dogrusu arzu-
lanirhigini- acikga-gordlir fakat kesinlikle-yakinlasilamaz olusundan alir. Star olmak yildizlar
kadar uzak ve erisilmez olmak demektir. Hi¢ stiphesiz ki, sohret kalkaninin asilip bedensel
yakinligin saglanmasi, cilali ylizeyin, pariltili vitrinin ve g6z alict makyajin kiskirttigr ayartici
blyunin ¢ozilmesidir.

Beden Kurumlari

Modern toplumda hemen her birim, nesne ve iliski beden baglaminda kurumsallagmistir. En
iyi planlanmis denetim ve gozetim sireclerini dahi golgede birakan bu kendinden menkul
mekanizmada, her birey aileden arkadas iliskilerine; okuldan hastaneye; bilimden teknoloji-
ye; televizyondan sokagin her késesinde modern beden politikalarindan yiizeysel manada
etkilenmekle kalmayip, s6z konusu mekanizmayi isleten birer disliye dontsmastir. Filmdeki
karakterler ve onlari cevreleyen sosyokiiltiirel ve ekonomik ag, bu akiskan sistemi belirgin-
lestirmektedir. Ornegin, filmin karakterlerinden Elena varlikli bir kadindir. Zayiftir ve daha da
zayiflamak istemektedir. Kendi bedeninin detaylarindaki ‘kusurlara’ odaklandikg¢a ¢evresine
karsi korlesir. Sonsuz bir incelme arzusuyla hayati yalnizca kendisine degil, esine ve kizina
da zehir eder. Diger karakterler Gustavo ve Linda, Elena’nin aksine, yemekten oldukca haz
alirlar. Sismanlamaktan korkmazlar. Onlar icin yemek yemek bir tiir 6zgtirlesme veya kendi-
ni gerceklestirme praksisidir. Elena, Gustavo ve Linda arasindaki bu farklilagma, kisa zaman
icerisinde mutlu evliligin temellerini yerinden oynatir. Elena vaktini kosu bandi Ustiinde
gegirirken, Gustavo yemekten keyif alan bir 6grencisiyle iliski yasar. Ylzeysel sekilde goste-
rilen hikdyesinde Gustavo, film boyunca bu 6grencisiyle timuyle beden odakli vakit gegirir;
yemek yer ve yatar. Yonetmene gore, yemenin dnline konan tiim radikal engelleyiciler kilo-
nun sebep olabilecedi hastaliklardan ¢ok daha fazla yikicidir. Bedensel bir ritiielin tesinde,
anlam ve gondermelerle yukli olan yemek yeme hali, ydnetmenin goéziinde, birlestirici, bir
araya getiricidir. Nitekim sozclikler ve besinler arasindaki iliski karsilikli-varedicidir (Falk,
1994'ten akt. Turner, 1995, s. 237). Bryan Turner burada bireysellesme ile bireysellesmis
beslenme arasinda dogrusal bir analoji kurarak, yeme aliskanliklarnyla toplumsal diizen
arasindaki belirleyicilige dikkat ¢eker (1995, s. 238). Ona gore, yemek toplumsal iliskilere
dahil olmaktir ve modern toplum kolektif beslenme ritliellerinden uzaklasarak bireyselles-
mis beslenmeye ge¢mistir. Diyet, bu anlamda her ne kadar kapsamli tavsiyeler ve ¢cogul
ifadeler barindirsa da, eylem olarak tek basinaligi besler. Daha ince olmak adina atilan her
adim, daha fazla kendine odaklanma ve izolasyon sebebine donusir. Elena’nin yemekten
uzaklasirken, es zamanl olarak ailesi ve glindelik iliskilerinden de uzaklasmasi bu sebeple-
dir. Yeterince zayiftir ama daha zayif, daha giizel, daha 6zgtir, daha mutlu olmanin, evvelce
vurguladigimiz gibi, bir varis ¢izgisi yoktur ve olmayacaktir. Yonetmen, Elena Uzerinden,
“alimh kadin, zayif kadindir” ve “sisman, toplumun otekisidir” kabilinden populer kulttr
kliselerini elestirmek ister gibidir. Gercekten de sisman, modern toplumda her seyi icine
alirken disarida kalan ya da birakilan kisidir. Gustavo'nun kendisi gibi sismanlar toplulugun-
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dan birisine yonelmesi neden bir bakima ‘iceriye dahil olma’ arzusu olarak okunmasin? Zira
beden olclleri ekseninde cizilen kiresel sinirlarin disinda kalan bir sismanin, kilo vermek
disinda yapabilecegi en iyi sey, kendisi gibi dislanmis sismanlarin da icinde bulundugu yeni
bir sinir hatti cekmektir. Bu bedensel gettolasma, tim kimlik politikalarinda oldugu gibi,
yalnizliktan ve otekilestiriimekten kurtulmanin en kolay yoludur. Ne var ki, bu gettolasma
mekansal farklilasmadan ziyade zihinsel ayrismayi ifade eder ve cogu zaman bir teselliden
Ote gidemez.

Ote yandan, sismanlik bir yandan modern toplumun nasil da éliimciil doyum tizerine kuru-
lu oldugunu betimlerken (Baudrillard, 1993, s. 32) ayni zamanda dislanmasi yoluyla ideal
beden rejiminin sinir cizgilerini de tayin eder. Modernite, sismani ayni anda hem dretmis
hem de lanetlemistir. Her savasta disaridaki diismanla ve cephe gerisine yerlestirilmis
diisman ajanlaryla savasilir. Bauman ise sismanhgdi, savasta cephe gerisine yerlestirilmis
diisman ajanlarina benzetir (1999, s. 45). Bedenin temsili yoksa da, sismanhidin temsili vardir.
O, bu cagda yavaslhigi, tembelligi ve hastaligi temsil eder (Seid, 1991, s. 17). Tip perspekti-
finden sisman, yasamsal olani da yemistir ve 6limle burun buruna yasar. Diyet, bu sebeple,
olumlilugin ¢6zimiu —degilse en azindan diyalektigi olarak sunulur. Baudrillard, basit
bir olumsuzlamanin 6tesinde, obezi, icinde yasadigimiz hiper-gercekligin bir prototipi,
cercevesi iyi cizilen donginiin nihilist bir ifadesi olarak gorir (1999, s. 27). Obez, modern
toplumda cinsiyetsizlestirilmis ve cinsellik politikalarindan muaf tutulmustur (1999, s. 30).
Buna ragmen, bir hiper-gerceklik olarak obez (1999, s. 34) her seyi kendi tapusuna gegirir ve
kendisine ait olmayani ayirt edemez (1999, s. 30). Bu, filmde Gustavo'nun aggozliliguyle
vicut bulur. Oburluk olimcul kotiliktir ve felaketlerin kaynagidir. Belki de bu sebeple,
Gustavo’'nun yaptigi bedenseli kutsayan kacamaklar, mimari oldugu binanin sular altinda
kalmasiyla son bulur. Linda'ya gelince, o, daha &nce belirtildigi gibi, annesi tarafindan incel-
meye —daha acikcasi ideal bir bedene sahip olmaya zorlanir. Bunun icin yiiksek bedeller
Odeyerek zayiflama endustrisinin tim hizmetinden faydalanir. Ancak sonug basarisizdir.
Yeme dirtiistine engel olamayan Linda, annesinden gizli tiketmeyi strdirdr.

Linda'nin gittigi zayiflama merkezinde zayiflama hayaliyle yasayan, tektiplesmis, bedenleri-
ne odakli sisman kadinlar vardir. Belirlenmis &lctilerle yerler, belli araliklarla ve topluluk icin-
de tartilirlar. Aldiklar mesafeyi goriince kendilerinden gegip; yeteri kadar incelmediklerinde
kendilerini kinarlar. Baskdl, burada, basit bir beden-6lcer olmanin 6tesinde, mutlulugun kis-
tasina dontismastur. Belirlenmis ideal beden ol¢lilerinden tasan yerleri hem kendileri hem
de kilo gozciileri (weight-watchers) gibi yasadiklari cemiyet icinde acik bir leke gibi goriindr.
Bauman’a gore (1999, s. 46) parcalarinin toplamindan daha buyik olmayan kilo gézciileri,
tek sesli bir koro gibi, ayni seyi hep birlikte ve ayni tonda ifade ederler. Ortak bir dine men-
sup kisiler gibi, paylasilan bir uzamda ayni ritieller etrafinda bir tir ayin —zayiflama ayini
yaparlar. Her biri farkli basari oranina sahip olsa da, kendilerine sunulan mentiye ve progra-
ma ibadet vecdiyle gosterdikleri baghlik dikkat ¢ekicidir. Diyet ve egzersizlerle cesitlendiril-
mis programa dahil olarak hem bedenleri icin hem de bedenlerine karsi miicadele ederler.
Esasinda ulasilabilecek mikemmel bir dl¢liniin olmadigi, hedeflenen kiloya erisildiginde
de bunu korumak adina devamli kontrollin gerekli oldugu bir kisir dongtide, daha 6nce de
altini cizmeye calistigim gibi, savasin kesin bir sonucu ve mutlak bir sonu olmayacaktir. Bu,
Chul-Han'in kavramsallastirdigi performans toplumunun temel karakteristigidir (2015, s.
10-11). Ona gore, spor salonlari, birolar, gokdelenler, bankalar, havaalanlari, alisveris mer-
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kezleri ve gen laboratuvarlari, Foucault’'nun yillar evvel bahsettigi hastaneler, timarhaneler,
hapisaneler, kislalar ve fabrikalardan olusan disiplin toplumunun yerini almistir. 21. ylzyil
toplumu artik disiplin toplumu degil, performans toplumudur. Modern birey de itaatkar
6zne degil; performans &znesidir (2015, s. 8). Dissal bir 6teki ya da hastalikla degil, kendi
kendisiyle savasan performans 6znesi, “her seyin mimkin oldugu” bir cagda bitmeyen
bir takinti ve mutsuzluk nébetlerine miipteladir. Fakat bu da Foucault'nun tartistigr (1971,
1973, 1977) panoptizm veya disiplin toplumu kadar kisitlayici ya da baskilayici olmasa da
belki ondan fazla bicimlendiricidir ve dahasi bu formilasyon bir baskidan ziyade 6zgrliik
ve irade soylemleri tzerine kuruludur. Gézetim artik klinik, timarhane veya cezaevi yoluyla
gerceklesmemektedir. Aksine artik sokaga inmistir. Gozetleyici olan iktidar degil; artik toplu-
mun kendisidir. Modern bireyin trajedisi gdzetlenirken; kendisini de kaginilmaz bir gozetle-
menin 6znesi olarak bulmasindandir. Bu bitmeyen bir karsilagtirma ve kolektif huzursuzluk
halinin de membaidir. Modern toplumu hasetci ve hasede zorlayici olarak okuyan Richard
Sennett (2003) haksiz degildir. Yasamin her yerinde modern birey kendisi hakkinda devamli
bir performans ve baskasi hakkinda devamli bir duygulanima tabi tutulur. “Yes, we can”
(evet, yapabiliriz), performans toplumunun karakterini yansitir. Fakat bu, depresif magluplar
kitlesinin 6zUdur de ayni zamanda (Chul-Han, 2015, s. 8). Elena’nin siirekli baktigi ayna bu
depresyon halini, Gstelik yasamin her yerine yayar.

Ayna bir golge ya da bir 6teki-ben gibi, sergilenen performansi sorgular. Ayna, bedeni dis-
sallastirarak kendisine ikincil fakat kontrol edici géz misyonu yikler. Linda’nin kaydoldugu
zayiflama kullbtinde neredeyse hicbir aynanin olmamasi tesadiif mii? Alisveris merkezleri
ve fitness salonlarindaki gibi icblkeylestiriime suretiyle kismen ince gostermedigi miid-
detce ayna, beden hakkinda patavatsizca konusabilen bir 6teki bendir. Onlarin Gizerinde
kolayca hakimiyet kurarak; kendisini oraya, belki de bakilan bedenin yerine kalici olarak
ikame edebilir. Bakilmak istenmeyen ayna, bedeni her yerde takip eder. Sokakta, ofiste ya
da tuvalette, her nerede olursa olsun, beden bu ayna-géziin perspektifine kilitlenir. Ozne
(bakan) ile nesne (baktigi) bu noktada yer degistirir. Sanki izleyen gercek-ben degil de;
aynadaki yansimadir. Bu aynadaki-ben veya ayna-ben harekete geciricidir. Ayna, 6znenin
kendisini temasa etmesinin otesinde ona hayaller ve arzular yikleyebilen bir tir dlizenle-
yicidir (Baudrillard, 1998, s. 106). Aynadaki yansimada, toplumun kolektif standartlari, bek-
lentileri ve ayristirmalari tecelli eder. Ayna, icinde bulundugu ¢agin hakim ve gecgerli diliyle
konusur. O giine 6zgli modanin kurallarini fisildar. Diyet toplumu aynalarin insanilesip;
insanlarin aynalastigi miibadele temelli, kolektif bicimde paylasilan ve elbirligiyle ytrutilen
hareketli bir diizeni ifade eder.

Bedeni tehditvari bir Uslupla ideal dlgiilere davet eden beden endustrisi, mutlak yenilgi
ve depresyon karsisinda, hap kadar kolay yutulabilir basit formillerle ¢cozlimler Gretmeye
calismaktadir. Bu hap toplumunun Gyelerinden beklenen tibbin koydugu dogmatik kural-
lara uymasi ve ol¢llere harfiyen ittiba etmesidir. Beden, bu anlamda, 6zellikle tibbin elinde
surekli olarak yeniden uretilmektedir. Gortinlisle oynayan estetik operasyonlara simdi de
mide kicultme ameliyatlar eklenmistir. Bedenin kendisi yapaylastik¢a; onu diizenleyen
ara¢ ve uygulamalar da akil-disilasmaktadir. Tibbin kontroliinde beden, bir tiir yapboz
tasarima evrilmistir. Beden artik yapilabilir-yikilabilir projedir ve tercih, bedenin sahibinin/
tastyicisinin elindeymis gibi sunulur. Oysa bu ‘irade sende’ ya da ‘karar senin’ yanilgisinin
ardinda, varolusu surekli eksik, bedeni ise daima bozuk gérme/gdsterme egilimi vardir ve
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bu egilim buyik zayiflama endustrisinin varlik sebebidir. Foucault'ya goére (1979'dan akt.
Turner, 1995, s. 13), tip faydali ve zararlilar listesini belirleyerek icten ice neyin iyi neyin kota
oldugunun 6lcitiine donismustiir. Seckinci bilim, zamanla aklin standartlarini olusturarak
ve kutsayarak glindelik yasami isgal etmistir. Zararl maddeler ve aliskanliklarla istila edildigi
kabul edilen beden (Bauman, 1999, s. 46), ancak tibbin bilimsel, giivenilir ve hesaplanabilir
yontemleriyle arindirilip istendik sekle sokulabilir gibi gordlir. Belki de bu ylizden tibbin
beden tizerinde uyguladigi kural ve yontemler makul degilse de, bir sekilde mesru gorlir
(Moulin, 2006, s. 15). Hastane koridorlarini asan tip, yine Foucault’'nun da altini ¢izdigi gibi
(1979), bu diizenin isleyisini saglayan en belirleyici mekanizmadir. Tibbin toplumsal degi-
sim ve iliskileri tizerindeki etkisinin yliceliginden olsa gerek, sosyoloji, Foucault'ya gore, tip
sosyolojisinin bir alt dalidir (Turner, 1995, s. 12).

Sonuc

Moulin’e gére (2006, s. 15), 20. ylizyllda bedenin tarihi, insanin bedenin kontroliini
kaybedip sonra yeniden ele gecirmesinin tarihidir. Oysa 21. ylizyillda beden yine elden
ctkmistir. Bugiin, gergekten kime ait oldugunu sdylemek gli¢. Bedenin aldigi bu yén ne
cizgisel; ne dongtseldir. Aksine olabildigince sirprizlerle ve tesadiiflerle dolu olan beden,
diinyaya aniden ve hizla yayilan yeni formiilleri kolayca igsellestirilebilir. Bu agidan, beden
hakkinda, Turner'in énerdigi gibi (1995, s. 236) statik bakistan sakinmak ve bunun yerine
bedenilesmenin devam eden bir siire¢ ya da daginik déngii oldugunu fark etmek gerek-
mektedir. Bununla birlikte Turner'in, “insan bedendir” elestirisini (1995) tersine ¢evirmek
daha yerinde olabilir. Bugiin ideal bedenden anlasiimasi gereken, biylik oranda ideal birey-
dir. Kisinin bedeniyle ylizlesmesi, ontolojik manada kendi kendisiyle yiizlesmesi demektir
(Michaud, 2006, s. 357). Cunki o ten ve tin arasindaki tim mesafeleri yok kilmaktadir.
insanin ici dendiginde akla ruhtan ziyade i¢ organlarin gelmesi bundandir (2006, s. 354).
Beden, an itibariyle, bir felsefe sahasi, hatta bir varolus meselesidir.

Beden, cismani boyut ve tensel algilamadan siyrilarak, bugiin insanoglunun askin nitelik-
lerini Ustlenmistir. Bu, siradan bir indirgemenin 6tesinde, bir cesit ontolojik degis-tokus-
tur. Beden politikasinda herkes bir digerinin kaderidir. Tipki farkl karakterlere ama ic ice
hikéyelere sahip Matilde, Elena, Linda ve Gustavo gibi. Beden oyununa dahil olan herkes,
Malos Habitos filmindeki gibi, bir digerinin varolusunu yeniden formatlar. Bu noktada
beden, Foucault’'nun iddia ettigi gibi gbzetlenen; ama daha da fazla g6zetleyendir. Esasinda
beden-g6zi kendisinden ¢ok baskasina donuktir. Elena gibi, yalnizca kendi bedeniyle
ilgileniyormus gibi goziikse de baskalarini da kontrol etmektedir. Fakat bu kontrol amagsiz
bir fantezi degildir; aksine baskalari denen bu ayna, bireyin kendi bedenine agilan yoldur.
Daha acik bir ifadeyle, modern birey kendi bedenine ya baskalar acisindan ya da kendine-
bir-baskasi olarak yaklasmaktadir.

Beden endiistrisi, metaforik olarak, kendisini de yiyerek biiylyen bir canavara benzetilebilir.
Yeni olan, belirdigi andan itibaren kaybolmaya baslar. Her seyi demode olma sartiyla moda-
lastirarak ‘yeni’ kavraminin icini bosaltir. Her Grlinler eskime ve yok olma vaadiyle piyasaya
srdldr. Surdirdlebilir olmasi gereken riin ve hizmetler degil; tiketimin, dolayisiyla Greti-
min kendisidir. Beden politikasinda tretimin devamhhgi kusurlarin vurgulanmasina; siirgit-
yinelenen (riin ve hizmetlere; ve bunlarin yenilenmis sunumlarina dayanir. imkansiz kusur-
suzluk miti, bu endustrinin en degerli imkanini teskil eder. Beden rejiminin 6ngoériilemez
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glizergahi karsisinda yapilabilecek sey, belki de ideal beden mitini ve 6lgilerini timuyle
gormezden gelmek, ona karsi tepkisizlesmektir. Modern bireyin 6ldirdigi Tanri'nin yerine
sagligi ve bedeni koyacagini dngorebilen Nietzsche'nin de belirttigi gibi (2007, s. 13-14),
tepki gostermek tiikenmeye yol acar. Beden lizerindeki her vurgu —ister ona siginma ister
ondan kagcis seklinde olsun- tensel olanin tinsel olanin yerini almasini pekistirmekten baska
bir islev gérmez. Bu sebeple, sonug olarak, bedene, tipki yemek gibi, kendi basit aragsallig
icinde yuizeysel ve abartisiz bir bakis gelistirmeyi 6neriyorum.

“Kendi bedenini kendin yarat” séylemi, 6zglirlestirici ifadenin yaninda ortiik sekilde kalip-
lastirici ve zorlayicidir (Ozbay, Terzioglu ve Yasin, 2011, s. 18). Zorlayicidir ¢linkii “yapa-
bilirsin” demek, ayni zamanda “yapmalisin” da demektir. Yapmalisin ¢linkii séz konusu
beden-dongisi ya da bedenin geri-donisiim enddistrisinin stirdirdlebilirligi tam da bu
gonil oksayic telkinde gizlidir. Buna bagh olarak acik¢a belirtmek gerekir ki, bedenle
ilgili calismalarin doniip dolasip popller manada 6zgirlik kavramina indirgenmesi de
bu kiskirtici sorunsalin agmazlarindan biri, belki de en 6nemlisidir. Bu noktada, bedensel
ozgirlesme soylemi, gerek Elena gerek Gustavo gibi, acik ve fiziksel baski uygulamalarina
kiyasla daha karmasik ve daha parcalayicidir. Son yillarda Tirkiye'de 6zellikle kirtaj tartis-
malari ekseninde kullanilan “benim bedenim, benim kararim” gibi ifadeler de, kanimca, bu
baglamda okunmalidir. Her tiirl transformasyonu miimkiin ve gerekli géren bu yeni 6zgur
beden efsanesi, esasinda tam kendi iddiasinin aksini kutsar; bedeni kolayca gudiimlenebilir,
kontrol edilebilir ve yonlendirilebilir kilar. Bedene atfedilen tim 6zgurliik kistaslari, bedeni
kendi sahibinden alarak; dissal uyariciya dénuisen binlerce sahibin siklikla birbiriyle celisen
ve hizla degisen formiillerine teslim eder. “Bedenine sahip ¢ik” dnermesi de, benzer sekilde,
bedeni muhafazakar, gelenekgci ya da pastoral norm ve sinirlandirmalardan kurtarmayi mak-
sat edinirken, onu kontrolsiiz bir sekilde tastyicisinin dahi tahayydl ve tayin edemeyecegi ve
kendisine dikta edilen sirekli-degisim ¢agrisina —daha acik ifadeyle tiketim endustrisinin
kollarina birakir. Bu sebeple bu 6zgrliik mitinin, bir yandan bireysellesmenin ulviliginden
bahsederken; &te taraftan, bedeni kolektif idealler ekseninde ortaklasa tlketilir hale geti-
recegini kestirebilmek ve bedeni, 6zglrlesmenin 6n sarti olarak kuran bu modern yazilhmi
yok saymak gereklidir.

Beden hakkinda esasli bir durus sergilemenin olmazsa olmazi, daha yeni olanin her zaman
daha iyi olani ifade ettigini vaaz eden pazar kliselerine sirt cevirmektir. Beden kendi basina
bir anlama déniisemeyecek denli gecici ve kirlgandir; bu sebeple bedeni yasama; yasami
da salt bedensel olana indirgemek yerine, ona ruh Ufleyici bir anlam katmak gerekmektedir.
Bu konuda kadim medeniyet birikiminin bugiine kalan en ufak deger kirintisi dahi, akiskan
modernitenin telkin ettigi mutluluk ve 6zgirliik vaatleriyle bezenmis yasam-tarzindan daha
glvenilirdir, daha insanidir. Clinki riyazet felsefesi, tim distnsel ¢cikarim ve pratiklerinde
oldugu gibi 6limu merkezilestirir ve 6limiin bedeni eninde sonunda ele gecirecegini bilir.
Bunun i¢in bedeni miiphem olan yasamin degil; mutlak olan élimiin gélgesinde ele alir.
Buna gdre beden, tam olarak yok sayillamayacak kadar var; mutlak kalici anlamda var sayi-
lamayacak denli de ucucudur. O, kendisiyle sadece kendisi icin savasilmaya degmeyecek
kadar degersiz; kendisi icin yasanmayacak denli sadakatsizdir. Emanet bedenin kutsiyeti,
bedenden degil; emanet olusuyla ilgilidir. Zira tek basina beden, nefsani olanin gésterdigi
arzunun hamalidir. Riyazetse, olcilebilir bir form degisikliginden ziyade gériinmez olan
ruhun tekdmdiliine cevap arar. Oysa diyet ¢agi, gériinmez olani sinir disi etmistir. Bedensel
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teshiri tesvik eden diyetizm, var olmanin yerini gériinme ile doldurmustur. Her sey gortin-
diigu kadar vardir. Bir zamanlar, olmak, bedeninde kaybolmak anlamina gelirken, simdiyse
gériinmek olma’ya denktir. Ote yandan, muhtevanin yikimina denk diisen bu bedenilesme
hali filmin belki de son sahnesidir. Mahremiyetin ¢6zilusi teshirci toplumun zaferi degil
yitimidir; ¢linkl gizlenecek bir sey kalmadiginda gosterilecek de bir sey kalmamis demek-
tir. Bu sartlar altinda ¢agdas beden endustrisinin karsisinda iki yol vardir: Ya kendisini
ilga etmek ya da yeniden mahremiyeti degerlilestirip bedeni bezginlik verici pornografik
teshirin kollarindan kurtarmak; yani filmi basa sarmak. Kendi bedeniyle ve kendisi gibi
olmayanlarin bedenleriyle 6limiine savasan insanlarla dolu olan bu diinyanin sayet sonu
gelmediyse, ben yeniden bir mahremiyet ¢aginin kaginilmaz oldugunu duistintiyorum.
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Extended Abstract

From Asceticism to the Modern Diet Society:
The Body between Sanctity and Nonentity

Serta¢ Timur Demir*

Introduction

In the modern diet society, the self is embodied (Giddens, 1991, p. 56), the body corres-
ponds to the Dasein, and the skin refers to a transcendent reality. The vague body is, in
this sense, a sort of gap that can be filled with endless possibilities. As Michaud (2006, p.
357) explains, it has simply become a naked and expressionless space that is continuously
being disciplined in the shade of fashion norms. During the age of asceticism, however,
the body was treated with self-discipline for the purpose of prioritising spiritual perfection.
According to that philosophy, the body is the crucial point at which earthly desires and
passions come into existence. The target of dieting in modern culture is to look well and
to keep fit, while the ascetic view interprets it as a way of moral reclamation. Recently, one
could claim that there is an uncontrollability and ambivalence about the body. In this sense,
anorexia implies bodily nihilism while, on the other hand, obesity indicates the limitlessness
of being. The body is no longer an external affair (Becker, 1995, p. 34), but an existential
playground of modern identities. For this reason, this paper deals with the body and the
notion of eating in the context of thinness, discipline, disorder, the biomedical industry, and
the self through the film Malos Hdbitos.

Malos Hdbitos (Bad Habits), directed by Simdn Bross in 2007, is essentially about eating and
the body. The four characters, namely, Matilde, Elena, Linda and Gustavo, have intersecting
stories. Matilde is a nun who establishes a common point between faith and hunger. Elena
is anorexic, while her daughter Linda is obese. Elena loses her husband Gustavo to both
anorexia and obesity. In the film, the body, which was once seen as a counter-metaphor
of freedom, is depicted as one of the most challenging deadlocks of modern society. For
Foucault (1977), the body is located in the middle of power relations not only as an instru-
ment of possible punishment, but also as a form of private property and an object of invest-
ment. Despite this, it loses its value with each passing day (Lefebvre, 2005, p. 128). Life and
death are neither for nor against the body — rather, they are with and within it.

*  Assist. Prof,, GimUshane University, Faculty of Communication, Department of Radio TV and Cinema.
Correspondence: stdemir@gumushane.edu.tr Address: Giimiishane Universitesi Yerleskesi, iletisim Fakiil-
tesi Radyo TV ve Sinema B&luim, Baglarbasi Mah., Merkez, GlimUshane, Turkey.
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The Principles and Institutions of the Body

The film shows that the body is a constructive fiction. Thinness in this fiction is, beyond
physical measure, a kind of representation of the modern age — so much so that, if achi-
eved, it is seen as a requirement for having self-confidence, being part of the upper strata
(Hesse-Biber, 2007, p. 115), being attractive (Haworth-Hoeppner, 2013, pp. 97-102), being
healthy (Isono et al., 2009, p. 128), and being free (Fraser, 2009, p. 13). The ideal body is seen
as being thin and white (Baker, 2015, p. 45), Euro-, and to a certain extent, Anglo-centric
(Burns-Ardolino, 2009, p. 273). Being fat, on the other hand, indicates banality, ugliness, and
laziness. Indeed, according to the modern discourse, weight is a moral issue (Hesse-Biber,
1996, p. 11). Modernity both creates and curses obesity, which, in turn, is both the main
customer and potential enemy of modern life. Furthermore, according to Baudrillard (1999,
p. 27), obesity is an expression of nihilism, a prototype of hyper-reality, and exempted from
sex and sexualisation.

Weight is linked to death; therefore, there is a connection between being thin and desiring
to live a long life. In any case, since there is no permanent solution to death, the best way
to struggle against it is to try to escape from the impressions of agedness by being thin, just
as Elena does in the film. Under this regime, medical advice is supreme. Nevertheless, the
body also has no final form. This is the essence of medical industry, for one’s target weight
is always in the distance. This is also the essence of modern desperation, for all of the pro-
mised beauty myths proffered on the screen are volatile. Accordingly, the relationship bet-
ween plastic surgery and the screen is not accidental. The media canonises thinness (Perse,
2001, p. 184), incites the people’s dissatisfaction with their own bodies, and naturalises
collective comparison (Fischer et al., 2006, p. 162). This is perhaps the primary step towards
individual anxiety and social frustration. The body is frequently seen as being faulty and
deficient, which is precisely what Linda feels in the film.

Every unit, object, and relationship in modern society has a significant relationship with
the body. From hospital to school, from family to friends, from science to technology, and
from screen to street, each corner of present-day culture reproduces and is reproduced by
the same mechanism. All of the characters, socio-cultural environments, and economic net-
works depicted in the film represent this liquid system. Everybody is paradoxically alone in
this collective organisation. Elena loses her social relationships as long as she focuses on her
body. Gustavo breaks all connections with his family. Linda becomes unhappy, and Matilde
loses faith in her beliefs. Eating habits determine and destroy their future. This regime
makes all citizens weight-watchers, for people define each other by using measurements
of physical appearance. As Bauman indicates (1999, p. 46), they are like a choir singing the
same songs.

They regularly organise slimming ceremonies and arrange their feelings accordingly, have
similar prescriptions and route maps, hate each other but walk together, and are both
teammates and arch rivals. Chul-Han proposes the term “performance society” to describe
this mass phenomenon (2015, pp. 10-11). According to him this society, which no longer
refers to a society of discipline, is a performance society that consists of sport centres,
offices, skyscrapers, airports, banks, shopping malls, and gene banks. Once upon a time,
freedom was one’s raison d'étre; now, however, it is a sort of captivity. Weight-watchers
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in this society are not powerful, but simply ordinary people. Modern society is, as Sennett
points out (2003), assertive and jealous. Everybody interiorises the motto “yes, we can”
(Chul-Han, 2015, p. 8). The performance-based understanding, in turn, turns people into
members of a mirror society.

Just like in Elena and Linda’s lives, the mirror plays the role of an other-self, a kind of second
and upper-eye. That is, perhaps, the reason why all slimming and beauty clubs are full of
mirrors. Watching and being watched are constantly replacing one another. Under the inf-
luence of mirrors, the real-self and the watched-self become entangled only to the extent
that the person looking into them has those collective expectations and standards. In the
current diet society, the mirror and the individual fight and produce each other. The body
industry plays a crucial role, for it determines and ceaselessly updates its ideal measures.
These changing teachings are like pills that promise simple and quick solutions. In this res-
pect, one can state that the body is now not only flexible, but also artificial. At the hands of
medicine, it has been turned into a jigsaw puzzle and a game-like project.

Conclusion

In the twenty-first century, the body has gotten out of control. Today, although various
strategies to reformulate the body exist, it is difficult to indicate the property’s owner. This
process is neither linear nor circular, but rather flexible and commutative. For this reason,
the body cannot be comprehended by means of a static view. It is obvious that the human
being has a body (Turner, 1995). On the other hand, the body is also human — so much so
that the ideal body is somehow equivalent to an ideal personality. The body now ontologi-
cally involves the self. The soul and one’s skin interlace each other. Hence, the body and its
eating habits are not merely a gastronomic, but also a philosophical and even an existential,
matter. It even transcends the notion of its own corporeality. This is not an ordinary evolu-
tion, but rather a vital exchange. In the politics of the body, everybody’s fate is the fate of
others, just like the fates of Matilde, Elena, Linda, and Gustavo, all of whom formulate one
another. The mirror-eye captures individuals and forces them to transform at any moment.

The body industry can metaphorically be likened to a monster that grows by eating itself.
Therefore, everything easily falls into decay. There is no room for permanence; nonethe-
less, object-like body components must always be new. But as the new involves endless
impossibility, everything appears only to disappear in a vicious circle because the desired
cult of perfectness is a figment of the imagination. For this reason, perhaps the only thing
that should be done is to ignore the ideal measures determined by the popular culture
industry. Thus, the best response against body politics is unresponsiveness. As Nietzsche
underlines (2007, pp. 13-14), reaction causes exhaustion; therefore, | suggest that people
embrace a superficial and plain view of the body. The discourse of “create your own body”
is not emancipative, but oppressive (Ozbay, Terzioglu and Yasin, 2011, p. 18), because
saying “yes, you can” simultaneously entails “but you should.” The popular motto “it's my
body and it's my decision” can also be read in this context, because the perspective that
legitimises every kind of transformation indeed consecrates the exact opposite claim. Thus,
the body can be controlled and manipulated by industrial regulations that are configured
by means of earthly pleasures.
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The philosophy of asceticism is, however, based upon a worldview that highlights the
importance of dying. Death is not something separate from life. The thought of dying is,
therefore, the death of modern politics regarding the body. In contrast to the modern
diet society, which emphasises the sovereignty of appearance, asceticism promotes the
significance of being. In modern culture, things are able to exist as much as they appear. |
believe, however, that this causes a loss of identity and the corrosion of privacy. If nothing
is covered, then nothing is shown. Under these circumstances, the contemporary body
industry has two ways forward: Either it should destroy itself or help save the modern body
from the hands of pornographic display.
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The Concept of an “Islamic State”
and Its Applicability in the 21st Century:
An Appraisal of Muhammad Asad’s Model

Showkat Ahmad Dar*

Introduction

With the evolution of statecraft in the West and before Kemal Ataturk’s abolition of the
caliphate (khilafah) in 1924, pro-Islamic scholars worldwide endeavored to formulate a
political system that would be in conformity with the Shariah’s norms. The reactions to
the conspiracies against the caliphate and the Muslim world’s fragmentation into nation-
states were witnessed throughout the Muslim world, but especially in Egypt and the Indian
subcontinent. Abul Kalam Azad (1888-1958) was the first person from the Indian subconti-
nent to take up this concept. He wrote Mas’alah Khilafah (The Issue of the Caliphate, 1920),
disseminated his ideas through his magazines al-Hilal and al-Baldagh and founded the
organization Hizbullah to establish God’s kingdom on Earth (Hukimat-e-llahiyyah). This was
followed by the Khilafah Movement (1919-1924), which sought to restore the caliphate.

Syed Abul Ala Mawdudi (1903-1979), whose political activities and writings have influ-
enced the Muslim world profoundly, resolved to continue his mission. Working by himself
for almost seven years as a journalist, he presented a methodology for establishing God’s
kingdom and reviving Islam as a complete way of life. In order to realize his goal, in 1941 he
founded the Jama‘at-e-Islami movement (Ahmad, 2004, 71). In Egypt, Muhammad Rashid
Rida (1865-1935) was the first person to write a book in which he called for restoring the
caliphate: Al-Khilafah aw al-Imamah al-'Uzma (The Caliphate or the Supreme Imamate, 1923).
He was followed by Hasan al-Banna (1906-1949), who used Rida’s proposed model to
achieve its goal of establishing an Islamic state in Egypt. To actualize this cause, he estab-
lished Al-lkhwan Al-Musliman (the Muslim Brotherhood) in 1928, a movement that remains
active throughout Muslim world. Various circumstances lead al-Banna to work for a true
“Islamic government” (Belkeziz, 2009, 120). He used to say:

The Muslim Brotherhood believes that the Khildfah is the symbol of Islamic unity,
and a feature for the connection of Islamic states; it is an Islamic ritual that Muslims
contemplate and in which they should take an interest. [... It] is the Muslims’ duty
to think of the issue of their Khilafah from the times when it was distorted, passing
through the times when it was revoked, and up to now (Belkeziz, 2009, 137-38).
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After the mid-twentieth century, all Islamic activists and religious organizations wanted to
set up the best possible state, namely, one that works in consonance with the Creator’s laws
and seeks to attain the greatest good for the most people (Ghazi, 1956, 5). Some Muslim
thinkers, however, held that the people’s welfare could be achieved by separating politics
from religion. The pioneer of this thought was Ali Abd al-Raziq, a contemporary of Rashid
Rida and author of al-Islam wa Usal al-Hukm (Islam and the Principles of Governance, 1925).

Scholars who are exploring the character of an Islamic state and its applicability in the
modern era can be classified into two groups: proponents of the Shariah and proponents
of the secular state (Hasan, 1998, 105-109). Mainstream political thinkers of Islam, namely,
proponents of the Shariah, posit that when everything is analyzed and interpreted politi-
cally and economically, government and politics have a profound impact upon the people’s
life. Thus, Allah could not have excluded such a critical subject from His guidance and let
humanity do as it wished in these spheres of life. Thus, a distinct Islamic model exists and
its immediate application is mandatory. To achieve this goal, they gave preference not
necessarily to aggression, but rather to purely Islamic methods that are in conformity with
the teachings of the Qur'an and Sunnah.

With the advent of twenty-first century, the concept of an Islamic state continues to face
many challenges. Events like 9/11 and other terror attacks, as well as the emergence of ISIS,
have played a crucial role in how people perceive an Islamic state and even Islam itself. For
example, is an Islamic state one of terror? What makes a state an Islamic, what determines
its “Islamicness” and what characteristics are required? These and other questions need to
be addressed. Keeping all of this in mind, the present study focuses on how Muhammad
Asad (1900-1992), the writer, adventurer, diplomat, Muslim thinker par excellence, translator
and exegete of the holy Qur‘an, viewed this concept. His political ideas came to fore when
Indian Muslims were struggling for a separate homeland.

Due to his keen desire for the Muslims’ cultural, intellectual, political and spiritual renais-
sance, he immersed himself fully in Islam’s basic sources, namely, the Qur'an and the tradi-
tions of the Prophet, and studied Islam’s history by reading the available literature, whether
positive or negative (Asad, 1934, 11). He travelled in the Muslim world and remained close
to government officials, which helped him understand how these countries were admin-
istered. Moreover, he actively supported Libya’s Sanusi movement (active since 1911),
which sought his help as a policymaker in their struggle against imperialistic Italy (Asad,
1954, 333ff), took part in creating Pakistan and wrote about why it was created (Asad, 1987,
71-81). Thus, he formulated his views in a concrete political situation of a struggling state
whose raison d’étre was Islam and the desire of the majority of Indian Muslims to have their
own state where they could live as Muslims (Rosenthal, 1965, 125).

Asad’s Position in Islamic Political Thought

It is difficult to classify such scholars into groups, for the concepts by which they are being
classified bear different meanings. Leonard Binder classifies them into traditionalists, mod-
ernists, fundamentalists and secularists (Binder, 1963, 116); John L. Esposito divides them
into secularists, rejectionists, extremists, conservatives and reformers/reformists (Esposito,
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2001, 145); and Pipip Ahmad Rifai Hasan limited this classification to two: proponents of a
Shariah state and proponents of a secular state (Hasan, 1998, 108). Hasan maintains that
Asad belongs to the modernist camp of the Shariah state proponents, which assumes that
Islam sanctions such a state grounded on Shariah principles but leaves some room for
contemporary human discretion as to the Shariah'’s interpretation and application (Ibid.).

Asad’s Concept of an Islamic State

Without engaging himself in hair-splitting debate over an Islamic state, Asad deliberates
over its essence. Regardless of what it is (e.g., khilafah or imamah), he views it as a coor-
dinating agency with the powers of command and prohibitiont (Asad, 1961: 4) and a tool
by which Islam’s ideals can be brought to practical fruition (lbid., 96). He argues that Islam
expects Muslims to strive, at all times and under all circumstances, for an Islamic state
because Islam’s basic teachings not only circumscribe humanity’s relation to Allah, but also
lay down a definite scheme of social behavior to be adopted (Ibid., 2). Kalim Siddique made
the same observations at a later date when he argued that an “Islamic state is the Muslims’
natural habitat and their dependence on the Islamic state is as complete as that of fish on
water” (Siddique, 1983, 9). By identifying an Islamic state as the chief instrument of Divine
purpose on Earth (Ibid.), he stated that there are only two options for Muslims: to live in an
Islamic state or to struggle to establish one. To quote him verbatim:

Itis almost impossible to be a Muslim without either living in an Islamic state or being
engaged in a struggle to establish an Islamic state. If one or other of these conditions
is not met, | fear that perhaps the bulk of the Sunnah of Muhammad, upon whom be
peace, is ignored. [...] Islam is incomplete without the Islamic State. [...] The Islamic
state is Allah’s chosen framework in which the moral, political, social, economic and
cultural goals of Islam are pursued by the Muslim Ummah. (Siddique, 1986, 2)

Asad also observed that such a state is imperative if Muslims truly want to translate the
tenets of Islam into action. These ideas are relevant to Mawdudi who, under the slogan of
“Hukimat-e-llahiyyah,” maintained that “the struggle for obtaining control over the organs
of the state when motivated by the urge to establish Din and the Islamic Shariahand to
enforce the Islamic injunctions is not only permissible but is positively desirable” (Mawdudi,
1990, 177).

Asad rejects the idea of a secular state on the grounds that it does not submit to a universal
morality but to the interests of a nation, class, race or some other divisive category. In addi-
tion, such states do not have stable norms by which to determine good and evil or right
and wrong (Asad, 1961: 4-5). He also held that contemporary Western political systems
fail to provide universal order because none of them has ever made a serious attempt to
consider political and social problems in the light of absolute moral principles (Ibid., 5-6).
While exploring his ideas, it becomes evident that he believes that a religion-based state
offers an infinitely better prospect for national happiness than does a state founded upon
the concept of a secular political organism. The reasons for this is that the authority derived
from religion provides humanity’s biological and social needs and makes full allowance for
the law of historical and intellectual evolution, to which human society as a whole is subject
(Ibid., 7-10).
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He also contends that an Islamic state’s outward forms and functions need not necessarily
correspond to any historical precedent. In fact, all that such a state has to do is embody, in
terms of its constitution and practice, those clear-cut Islamic ordinances that have a direct
bearing on the community’s social, political and economic life (Asad, 1961, 17). Far from
being the only modern Muslim thinker to demand “back to Qur'an and Sunnah” to achieve
the renewal of Islam in an Islamic state, he has the merit of analyzing the crucial question
of Islamic law’s place and scope in clear and simple terms (Rosenthal, 1965, 127). Unlike all
of the others, he stresses the need to return to the fundamentals by cutting through the
“many layers of conventional and frequently arbitrary interpretation” (Ibid). Curious about
how to devise a constitution that would be fully compatible with Islam’s two core sources
and at the same time viable and relevant (Asad, 1961, ix-x), he encourages the full use of
humanity’s social and intellectual evolution and rejects the idea that any deviation from
the model of the Rightly Guided Caliphs necessarily detracts from a state’s Islamic character
(Ibid., 22). He criticizes the use of non-Islamic terms to define Islamic concepts and consid-
ers their use not only a pitfall for students of Islamic political law, but also a great danger
for future developments (Ibid).

Asad agrees with Abd al-Razig and maintains that the impartial examination of the core
sources’ political ordinances prove that there is no specific form of state and that Islamic
law elaborates a constitutional theory. Nevertheless, for Asad the political law emerging
out of this context is not an illusion, but a very vivid and concrete framework inasmuch
as it outlines a political system that can be realized at all times and under all conditions
(Asad, 1961, 22-23). Based on these views, he maintains that the Muslims of every age are
obliged to find the form that best meets their needs. But there is one condition: It must
conform with the principles found in the Qur'an and Sunnah (lbid, 23). In the modern era,
a time when political thought and its forms have reached their zenith, Asad believes that
the presidential form is the most suitable because it corresponds to the Islamic concept of
caliphate (Ibid., 61).

The Main Features of Asad’s Model of an Islamic State
All Sovereignty belongs to Almighty Allah

The discussion regarding sovereignty and the comparison between divine and popular
sovereignty are of the first importance in this regard. Like other Islamic state’s proponents,
Asad holds that an Islamic state’s foremost feature is that sovereignty belongs only to
Allah, the Real Sovereign of the Worlds. In addition, he asserts that Allah, the Lord of all
dominions, is the ultimate source of all moral and political authority (Asad, 1980, 175). While
rejecting the “will of people” as the source of state sovereignty, he nevertheless considers
the sovereignty exercised by the Muslim community as vicarious sovereignty (Ibid., 174),
meaning that their “sovereignty” derives from Allah and not from themselves (Asad, 1961,
37-39). Furthermore, he writes that in a consciously Islamic society the people’s consent
to a particular governing method and style of sociopolitical cooperation is a result of their
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having accepted Islam as a divine ordinance and their own lack of any sovereignty. Asad
thus concludes that an Islamic state, which owes its existence to the will of people, derives
its sovereignty from Allah (lbid.).

The State as the Vicegerent

Asad maintains that the Muslim community acts as Allah’s vicegerent by utilizing its pow-
ers in consonance with the Shariah (Asad, 1980, 174) to elect a wise and mature leader who
believes in His sovereignty and the law’s divine origin (Asad, 1961, 40-42). In his view, the
Islamic state can collectively be termed the vicegerent of Allah (Ibid., 34; 83).

Mutual Consultation

Another essential feature for Asad is that the government’s affairs rest on popular consent.
Today, the concept of consultation (shard) has become an essential one in contemporary
political thought. It is on the basis of this term that the Islamic state is considered compat-
ible with modern democratic forms of government. On the basis of amruhum shara bay-
nahum (Qur'an, 3:159) and other prophetic sayings, Asad asserts that “both the executive
and the legislative organs must be established through election” (Asad, 1963, 9; cf. Asad,
1961, 43ff). Along with Tariq Ramadan and others, Asad emphasized its vital role within an
ever-evolving ummah. They explain that this process allows Islamic law to evolve sensibly
so that it can offer solutions to totally new issues. He therefore states that it caters to the
“continuous temporal legislation of our social existence” (Asad, 1961, 43). In general terms,
Ramadan describes shdra as “the space which allows Islam the management of pluralism”
(Ramadan, 2004, 81).

Legislation Is Not Repugnant to the Qur’an and Sunnah

While explaining verse 3:159, he maintains that the injunction amruhum shara baynahum
implies that the government, by consent and council, must be regarded as a fundamental
clause of all Qur'anic legislation relating to statecraft (Asad, 1980: 145). The only constraint
that he puts on popular consent is that no legislation or decision can be acted upon if they
are either partially or totally repugnant to Qur'an and Sunnah. To support his argument, he
quotes Qur'an 33:36 and maintains that “the constitution must explicitly lay down that no
temporal legislation or administrative ruling, be it mandatory or permissive, shall be valid if it
is found to contravene any stipulation of the shari’‘ah” (Asad, 1961, 35). In addition, he asserts
the need for a universal codification of Islamic law so that its ordinances can be enforced in
the territories under its jurisdiction. This is rather difficult, due to the numerous conventional
schools of Islamic thought. While rejecting the notion of using the fighi teachings to which
the majority population adheres, Asad argued that “an Islamic state must have at its disposal
a code of the Shariah which (a) would be generally acceptable to all its Muslim citizens with-
out distinction of the figihi schools to which they may belong, and (b) would bring out the
eternal, unchangeable quality of the Divine Law in such a way as to demonstrate its appli-
cability to all times and all stages of man's social and intellectual development” (Ibid, 101).

Checks and Balances

Asad opines that there can be no radical separation of a government’s legislature (law-mak-
ing body), executive (director and supervisor of the law’s implementation) and judiciary
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(custodian of justice) in Islam (Asad, 1961, 51). While he admires the merits of this separa-
tion of powers, as it prevents the executive from exercising its powers in an irresponsible
manner (Ibid.), during a time of emergency it can lead to autocratic governance. To avoid
such a disadvantage, Islam follows a middle way by integrating the executive and legisla-
tive branches in the amir (leader) (Ibid., 52).

The state’s organs are checked by the stipulation amruhum shara baynahum that, for Asad,
means that all governmental activities must be an outcome of consultation among the
community’s accredited representatives (Ibid.). This, he believed, “could be achieved by (a)
restricting the membership of each committee to a very small number, and (b) according
to each of the committee the function of an advisory council of the minister (or secretary
of state) concerned” (Ibid, 65). In case of disagreement between legislature and executive,
“the dispute should be referred to a body of arbitrators [judiciary] who, after an impartial
study of the problem, would decide which of the two conflicting views is closer to the spirit
of Qur'an and Sunnah” (Ibid., 66). This tribunal should be the guardian of the constitution.
This is how Asad deals with different organs of the government of Islamic state.

Guarantor of Rights

Asad maintains an Islamic state guarantees following rights to its citizens, regardless of
their religious affiliation/faith-groups (including atheists and agnostic persons present in
the state).

Freedom of Opinion

The right to free expression of one’s opinions in speech and in writing is a fundamental
right of all citizens (Asad, 1961, 81-83) However, he does lay down some restrictions: “free-
dom of expression must not be used for incitement against the law of Islam or sedition
against the established government, and must not be allowed to offend against common
decency” (Ibid., 83).

Protection of the Citizens

Asad states that one of the state’s fundamental duties is to protect its citizens against exter-
nal and internal enemies (Asad, 1961, 84) and that this duty is not limited to the tangible
factors of existence but extends to their dignity, honor and privacy (Asad, 1980, 218). He
argues that the state must provide socio-economic and political security to all of its citizens
and rejects secret police supervision, arrest on mere suspicion and imprisonment without
conviction by a duly established court of law, for all of these clearly run counter to this
fundamental guarantee (Asad, 1961, 83-86).

Free and Compulsory Education

The state to is duty-bound to make knowledge freely accessible to every male and female
citizen (Asad, 1961, 86-87). In his translation of the Qur'an, he asserts that one goal of social
legislation is to provide equal opportunities and facilities for education to every man,
woman and child (Asad, 1980, 219).

Socio-Economic Security

The state is obliged to provide food, cloth and shelter to its citizens so that no person is
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forced to live in poverty (Asad, 1961, 88-91). Asad also argues that many Qur'anic verses lay
down a comprehensive social security scheme that has been amplified and explained by
many of the Prophet’s commandments, such as giving the needy a share in one’s wealth so
that everyone’s socio-economic security is secured (Asad, 1980, 219). The state can facilitate
this through zakat and additional taxes on property and revenue (Asad, 1961, 91).

The Status of non-Muslim Citizens

In an Islamic state, determining each citizen'’s religious status is a crucial and delicate issue
and thus remains a highly debatable and discussed concept even today. Islamic law views
non-Muslim citizens as a protected minority (ahl al-dhimmah) (OEIW, 2009, 71-72) who
are classified as “inhabitants” or “aliens” (musta’man), Contractees, and Conquered. Islam
accords them equal rights, although it views each group as slightly different from the oth-
ers (Mufti, 2008, 2:542; Maududi, 1960, 278f). They are just like the minorities living in a
modern nation-state, with the sole exception that they are classified on the basis of religion
while the latter are classified in terms of numbers, for the majority is tasked with policy-
making (Maududi, 1960, 272f). Asad believes in the religious classification of citizens of an
Islamic state but argues that they are, in general, the people who stand up for the equity
and justice and work for the common welfare. Despite the religious difference, Asad holds
that there should be mutual toleration among citizens (Asad, 1961, 40).

While refuting the views of those who maintain that an Islamic state discriminates against
non-Muslims, Asad maintains that such discrimination relates only to the theory and not
the practice of government. He writes:

One must...frankly admit from the outset that without a certain amount of differen-
tiation between Muslim and non-Muslim there can be no question of our ever having
an Islamic state or states in the sense envisaged in Qur'an and Sunnah. Consequently,
any prevarication on this subject is utterly dishonest with regard to both the non-
Muslim world around us and the Muslim community itself. (Asad, 1961, 40)

He also holds view that this discrimination never implies that non-Muslim citizens should
be treated unfairly in the ordinary spheres of life; rather, “they must be accorded all the
freedom and protection which a Muslim citizen can legitimately claim” except the posi-
tion of leadership (Asad, 1961, 40). He emphasizes that Islam’s socio-political system seeks
justice for each citizen (Ibid., 99), but that only a Muslim can be the head of state (Hasan,
1998, 142) for (1) a non-Muslim, although having great personal integrity and loyalty to the
state, could never work wholeheartedly for Islam’s objectives and that, in all fairness, (2)
the Muslim citizens could not place such a demand upon him (Asad, 1961, 41; Rosenthal,
1965, 129). This principle is common in every contemporary ideological organizations (such
as Communism, socialism among others), and no one can afford to entrust the direction of
its affairs to people who do not share its ideology (Ibid). That is why those who believe in
democracy never allow anti-democratic person to take the charge of their affairs. It seems
that for Asad, a non-Muslim could only become the head of the state by sincerely embrac-
ing Islam.
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The Status of Women

The status of women, in aggregation, is equal to that of men. For the maintenance of
human happiness and dignity, the state is responsible for providing citizens with mate-
rial welfare and economic facilities without any gender-based discrimination (Asad, 1961,
88; Hasan, 1998, 130). All of its resources, as per Asad, must be harnessed to provide an
“adequate means of livelihood,” and all opportunities should be open equally to all of its
citizens so that “no person should enjoy a high standard of living at the expenses of others”
(Ibid). Along with the provisions of material well-being for the women, the state must take
measures to develop in them a sense of God-consciousness so that they do not abandon
it for soul-destroying materialism (Ibid, 90). The state must make sure that “equity prevails
within the community, and that every citizen—man, woman and child—shall have enough
to eat and to wear, shall be succored in case of illness and have a decent home in which to
live (Ibid., 90-91).

However, there is a dispute over whether women in an Islamic state are entitled to political
rights and can participate in elections and other related aspects, including serving as head
of state. Some argue that women are restricted to household tasks and have no political
rights. Others say that they have political rights but cannot serve as head of state or that
they have full political rights because religion has nothing to do with politics (Fahad, 2007,
220-221). Keeping these positions in mind, Asad follows the middle way: Islam provides
restricted political rights to women.

Pipip Ahmad Rifai Hasan, who analyzed Asad’s political thought, maintains that his views
on “womens’ political participations seem quite liberal” for he mentions “women” explicitly
when discussing who can elect members of the legislative assembly and the qualification
to become a member of the Majlis al-Shard (Hasan, 1998, 146). As regards the head of state,
he writes that the person should be a Muslim, wise and mature and believe in the divine
origin of the Shariah. He does not, however, mention that women are eligible for this post
(Asad, 1961, 39-42). But contrary to the analysis of Rifai Hasan, his methodology evinces
that he disagreed with those who held that a woman can be the head of state. His aim was
to discern an outline of an constitution on the strength of Islam'’s clear-cut injunctions (Ibid.,
xi). The Qur'an and authentic traditions negate this possibility. The Qur'an claims: “men shall
take full care of women” (4:32) and it is mentioned in a prophetic saying that:

Lol Al sy o mlics

A nation that hands its affairs over to a woman will not prosper. (Bukhari, 4425)

Many Islamic scholars have cited this tradition to bolster their claim that women cannot
serve as a head of state, a member of the judiciary, in Parliament or any similar organization
and command an army (Fahad, 2007, 225).

Question of Jihad

Jihad (lit. struggle) is an attempt to bring one’s personal and social life into conformity with
God'’s will. However, today it is associated with “fighting in a war,” even though the Qur'an uses
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the term gital for that aspect. Asad insists that jihad (here fighting in a war) is purely defensive
in character. He refers to the following verses that, according to him, forbid a war of aggression:
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Permission [to fight] is given to those against whom war is being wrongfully
waged—and, verily, God has indeed the power to succor them—: those who have
been driven from their homelands against all right for no other reason than their
saying, “Our Sustainer is God!" For, if God had not enabled people to defend them-
selves against one another, [all] monasteries and churches and synagogues and

mosques—in [all of] which God’s name is abundantly extolled—would surely have
been destroyed [ere now]. (Qur'an, 22:39-40; Asad, 1980, 703-704)

He opines that this verse is used “extensively to denote a war of defense—defense of man's
freedom of religion, of his country and of the liberty of his community” (Asad, 1961, 71)
and that all relevant Traditions (quoted, particularly, by Tabari and Ibn Kathir) show that
this is the earliest Qur'anic reference to the problem of war as such (Asad, 1980, 704). As
regards “cloisters, churches, synagogues and mosques,” all mentioned in above verses, that
this defensive war is fought on behalf of both the state’s Muslim and non-Muslim citizens
(Asad, 1961, 71).

Here, Asad advocates jihad when the Islamic state already exists. His contemporaries like
Sayyid Qutb, an influential figure who termed it The Neglected Duty, speak of the struggle
that goes into establishing an Islamic state (Bowering, 2015, 100). Nevertheless, Asad
emphatically holds that Islam not only negates but also forbids its followers to wage a war
of aggression (Asad, 1961, 71), for the Holy Qur'an claims:
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And fight in God's cause against those who wage war against you, but do not commit
aggression - for, verily, God does not love aggressors. (Qur'n, 2:190; Asad, 1980, 76)

He says that this verse unequivocally permits Muslims to fight only defensive wars (Asad,
1980, 77). He further justifies war to eliminate persecution and enable people to freely wor-
ship Allah without any fear of persecution and oppression. He quotes the Qur'an as:
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And fight against them until there is no more oppression and all worship is devoted
to God alone. (Qur'aan, 2:193; Asad, 1980, 77)

According to Asad, the fundamental principle of self-defense as the only possible justification
for war is maintained throughout the Qur'an, along with the fact that Allah permits His believ-
ers to be kind and just to those unbelievers who do not wage war against or oppress Muslims:
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As for such [of the unbelievers] as do not fight against you on account of [your] faith,
and neither drive you forth from your homelands, God does not forbid you to show
them kindness and to behave towards them with full equity: for, verily, God loves
those who act equitably. (Qur‘an, 60:8; Asad, 1980, 1163)

After mentioning these verses in his book The Principles of State and Government in Islam,
Asad says that these are decisive and self-explanatory Qur‘anic ordinances and that all of
the Traditions enjoining jihad must be read in the light of them. In other words, it is meant
strictly for defensive purposes in which both Muslim and non-Muslim citizens can actively
participate. The only difference between them in this case, he writes, is that Muslims are
obliged to sacrifice their life, while non-Muslims are not but can choose to do so to defend
the state. In addition, they do not have to fight if doing so violates their conscience, in which
case they must pay the jizya, unless, according to Asad (1961, 72-75; Asad, 1980, 362), they
are women, men who have not yet reached full maturity, elderly men, the sick and crippled,
the destitute, priests and monks, and all men who choose to render military service.

He also asserts that Muslims can refuse to fight if their government launches a war of
aggression under the pretext of jihad on the basis of the following prophetic saying:
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No obedience is due in sinful matters: behold, obedience is due only in the way of
righteousness. (Asad, 1961, 76)

Purpose of the State

Asad writes that the ultimate purpose of an Islamic state is to provide a political framework
for Muslim unity and cooperation (1961: 30) Thus it is not a goal or an end in itself, but
only a means. The goal is the growth of a community of people who work to create and
maintain those social conditions that would enable the greatest number of people to live,
morally as well as physically, in accordance with Islam, the natural Law of Allah (Ibid., 30ff).
He maintains that Muslims should strive to establish such a state in order to:

1. Enforce Shariah as the supreme law of the land so that that equity may prevail (1961:
1-3,51-56)

2. Confirm the relation of the creature with their Creator (Ibid., 2)
3. Invalidate all laws repugnant to the Qur'an and Sunnah (Ibid., 35)
4. Enforce the ordinances of the Shariah in the territories under its jurisdiction (lbid., 34)

5. Create unity and brotherhood [and sisterhood] among Muslims based on common ideo-
logical consciousness (Ibid., 30-31)

6. Conduct all affairs through consultation, because dictatorship is contrary to Islam (Ibid.,
51-56)

7. Arrange social and economic relations in such a way that every individual lives in free-
dom and dignity and people feel safe and protected (Ibid., 87)

184



Dar / The Concept of an “Islamic State”and Its Applicability in the 21st Century

8. Enable all Muslims to realize Islam’s ethical goals not only in their beliefs, but also in the
practical sphere of their lives (Ibid., 33)

9. Ensure to all non-Muslim citizens complete physical security as well as complete freedom
of religion, of culture and of social development (Ibid.)

10. Prevent injustice and establish justice on Earth (Ibid.)
11. Defend the country against attack from without and disruption from within; and

12. Propagate Islam’s teachings to the world at large (Ibid.)

Applicability in the 21st Century

Today, it seems that establishing an Islamic state is impossible. The changing political atmo-
sphere in the Muslim world, especially after 9/11, the American invasion and occupation of
Iraq and Afghanistan, and the Arab Spring and its aftermath, has caused Muslims to find
democracy more attractive. On the other hand, Islamic movements are aspiring to establish
an Islamic state. No Muslim country has recognized or even officially supported the claim of
Islamic State of Irag and Sham (ISIS) to be the new caliphate, given that there is an ongoing
debate about its Islamic character. However, if the present situation were analyzed accord-
ing to perspective of earlier Islamic political theorist, the conclusions would be different.

Exploring Asad’s thought would be helpful in defining a state’s Islamic character, for he
specified the relevant principles derived from the clear-cut political injunctions in the
Qur'an and authentic Ahadith. He believes in applying these principles peacefully to
transform an existing state(s) into an Islamic one(s) and that the still ambiguous concept
of an Islamic state has made setting one up impossible in the recent past. He tried hard to
eradicate such confusion by his writings, interviews and public talks and dared to claim
that there had never been a truly Islamic state after the four Rightly Guided Caliphs (Asad,
1961: v-vi) However, he maintains that such a state can become truly Islamic only via the
conscious application of Islam’s socio-political tenets to the nation’s life and by incorpo-
rating those tenets in its basic constitution (Asad, 1961: 1). The following principles, he
believes, could convert existing governments into Islamic include: (1) Sovereignty belongs
to Almighty Allah alone (Ibid., 37ff), (2) Affairs to be transacted by mutual consultation (i.e.,
popular consent) (Ibid., 44ff), (3) the head of state must be reserved for Muslims only (Ibid,
40ff), and (4) No legislation can be totally or even partially repugnant to the Qur'an and
Sunnah (Ibid., 35).

Conclusion

The concept of an Islamic state has been debated since Kemal Ataturk abolished the
Ottoman Caliphate. Issues like Islam’s compatibility vis-a-vis contemporary forms of
government need to be contested in the light of Islam’s basic sources and how Muslim
political thinkers have understood the subject. The study of Muhammad Asad’s thought,
in comparison to others, is essential to deciding how an Islamic state can be set up in a
peaceful manner. He considers an Islamic state to be a welfare state and holds that “a state

185



insan & Toplum

can become truly Islamic only by virtue of a conscious and unreserved application of the
socio-political tenets of Islam to the life of the nation; by an incorporation of those tenets
in the basic constitution of the country.” Islam forbids killing the innocent or other unjust
activities that harm humanity. The spirit behind the application of Islamic punishments is
to safeguard humanity.

Moreover, Asad purposely supported the cause of the Islamic state, which is endowed with
flawless permanent and divinely ordained universal principles. His model of state revolves
round two defining limits: (1) true sovereignty lies with Allah and that (2) Muslims must
conduct all matters related to the state and the community through mutual consultation.
Within this framework, Asad showed that an Islamic state is flexible enough to contain fea-
tures of parliamentary, democratic and the rule of law, including the American institutions
of presidency and the Supreme Court. For the betterment of humanity, the selection of the
best option is important.
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Degerlendirme Makalesi

Ibn Warraq Vakasi: “Self-Kolonizasyon” icin
Miitevazi Bir Kavramsallastirma Denemesi

Gokdemir Thsan*

Giris

Dogu ve Bati hakkinda konusmaya baslar baslamaz, hakim akademik sdéylem bizden bir
hususta hemen sahadet getirmemizi bekler: Allah sizi inandirsin ki Doguya ve Batiya mutlak
birer varolus atfeden “6zcii” bir yaklasimdan uzagiz ve Oryantalizm karsisinda Oksidentalist
bir tavir falan aldigimiz da yok! Bu obligation a dire’ akla antisemitik yemin tazelemeyi
getiriyor: israil'in o azgin saldirganhgini en hafif bir elestirinin dahi konusu yapmaya kalkti-
ginizda, bir antisemit olmadiginizi yemin billah kanitlamak zorundasinizdir. Art arda gelen
bu cagrnisim aslinda ilgisiz iki meselenin ironik benzerliginden &te bir anlam da tasiyor:
Neo-kolonyalistler kendilerine yeni diisman olarak islam’i secip, her tiirli kétiiligin isminin
éniine onun ismini ekledikge, Israil, Filistin Gizerindeki katliamlarini rahatlikla siirdiirebiliyor.
Said'in Haberlerin Aginda Islam'da belagatle izah ettigi gibi, Bati ve Amerikan medyasinda
“Islam”, “fundamentalizm” ve “terér” kavramlari yan yana ve hatta birbirinin esdegeri olarak
kullanildikca, “hakli israil” imgesi giderek giicleniyor.

Bu asirt hizli giris, bize hem Ustline konusacagimiz meselelerin gtincel arka planini veriyor
hem de —bir iki eksikle de olsa— yazinin cercevesini ¢iziyor. Giristen de anlasildigi tzere,
bu yazi neo-kolonyalizm, Edward Said, oryantalizm, oto-oryantalizm ve islam gibi kavram-
larin etrafinda dolasacak. Aslinda yukaridaki paragrafa, bir yolunu bulup Ibn Warraq adini
da sikistirabilseydik, cerceve eksiksiz ¢izilmis olurdu. Ya da kitabinin adini ansaydik; zira ken-
disinin elestirimizde miihim bir yer teskil edecek olan Said ve Saidciler ya da Ugiincii Diinya
Entelektiiel Terdrizmi (2003) baslikl makalesindeki gorislerini genisleterek yazdigi kitabinin
adini anmak bile, ne ile karsi karsiya oldugumuzu 6zetlemeye yetiyor: Defending the West: A
Critique of Edward Said'’s Orientalism (2007).

Ibn Warraq

Bugiin Batida, Ulkesinden kagmak zorunda kalmis ya da sirllmis onlarca muhalif dogulu
aydin yasasa da, insa etmeye calistigi beceriksiz kulliyati, sedit Gslubu ve bilhassa Said'i
elestirmeye calistigi mezkGr makalesiyle, Ibn Warraq dikkatimizi cekmeyi basararak, tarif
etmeye calisacagimiz “self-kolonizasyon” kavraminin sahsinda tecessiim ettigi kisi olarak
temayiiz ediveriyor.

*  E-posta: gokdemirihsan@gmail.com Adres: Merkez Efendi Mah. Mevlana Cad. No: 140/A Toya Plaza Kat: 4
Zeytinburnu, Istanbul.

1 «Lefascisme, ce n'est pas d'empécher de dire, c'est d'obliger a dire.» (Barthes)
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1946'da Hindistan’da Musliiman bir ailenin tyesi olarak dogan lbn Warrag? Pakistan kuruldu-
gunda ailesiyle birlikte oraya go¢ eder. Daha sonra egitimi icin Britanya'ya gider. Edinburgh
Universitesi'nde felsefe ve Arapca egitimi alir. Bir siire Londra'da ilkokul 8gretmenligi yaptik-
tan sonra, Fransa’ya giderek bir Hint restorani acar. Salman Rushdie olayi meydana gelene
kadar bir seyahat acentesinde calisir. Bu olay vesilesiyle, Amerikan Free Inquiry dergisinde
“Why I am not a Muslim™ bashginda yazmaya basglar. Kuran ve Hazreti Muhammed’e yénelik
hlcumlar iceren bir¢ok ¢alisma yayimlar. 2006 yilinda (en (inltst Salman Rushdie olan) on bir
imzaciyla birlikte, Hazreti Muhammed karikatiirlerine karsi islam diinyasindan yiikselen pro-
testolara cevaben “Together facing the new totalitarianism” bashkli manifestoyu yayimlar.
2007'de ise Defending the West: A Critique of Edward Said'’s Orientalism adl kitabi yayimlanir.
Institute for the Secularisation of Islamic Society’nin kurucusu olan Ibn Warraqg, 2007'de St.
Petersburg’da diizenlenen Sekiiler [slam Zirvesine katilarak, kendilerine islam reformculari
adini veren, Misliiman tlkelerden go¢ etmek durumunda kalmis bir grup gé¢menle birlikte,
seriat hukukunu, mahkemelerini, ruhban sinifini ve lafz-1 kiifiir ve irtidata uygulanan cezalari
reddettiklerini agiklayan St. Petersburg Deklarasyonunu yayimlar. Yazilarina elan The Wall
Street Journal ve The Guardian’da rastlanabilen Ibn Warraq, gesitli vesilelerle Bati diinyasinin
onemli devlet adamlarina hitap etmektedir.

Kavramsal Yaklasim

Tenzih

Oniimiizde muazzam bir post-kolonyal elestiri kiilliyati oldugu halde, self-kolonizasyon
kavramini yeniden tanimlamak zorunda olusumuz, onun yeni ve benzersiz karakterinden
kaynaklanmaktadir. Self-kolonyalizmi tanimlamadan énce onu tanidik kavramlardan tenzih
etmeye calisalim. Self-kolonyalizm neo-kolonyalizmle ayni sey degildir. Clinki onun 6znesi
kolonyal gugler degil, bizzat somirge aydinidir. Self-kolonizasyon neo-kolonyalizmin bir
bileseni olsa da, onun ideolojisi kolonyal dénemden tanidigimiz, “sémirgecinin hizme-
tindeki somurge aydini"nin ideolojisinden farkhdir. O artik, Cemil Meri¢'in belig ifadesiyle,
“sudaki aksinden tiksinen narsist” olmayi ¢coktan geride birakmistir. S6mirge aydininin
o eski bakisinda, Batiliya benzemeyisinin yarattigi 6z-asagilama duygusunun yani sira,
1srarla bu hale mistahak olmadigini yineleyen narsistik bir i¢ ses de vardi. Oto-oryantalizm
olarak isimlendirebilecedimiz bu bakis, somirgecilerin tim vahsetine payanda olmasina
ragmen, cocuksu bir naiflik de tasiyordu. Bizde “Bihruz Bey”le, ama daha derinlikli bir tah-
lille Dostoyevski'nin “Yeralti adami”yla temsil edilen bu karakter, cocuksu bir milliyetcilige
sahipti. Tanzimat aydininda gorilen, din degistirmeyi bile teklif etmekten kaginmayan
bu ¢ocuksuluk, “milletinin bu zillete layik olmadigina”, bir an 6nce bu halden kurtularak
“medeni dliinyada hak ettigi yeri” almasi gerektigine dair icten bir inanctan kaynaklaniyor-
du. Oto-oryantalist, kendisini Batilinin géziinden seyrederek tiksinse de, Batiliya benzeyerek
bu halden kurtulabilecegini dustinr. Oysa self-kolonyalist toplumuna dinini degistirmeyi
ya da reforme etmeyi 6nermez; onu tahrip etmeye ve yok etmeye calisir. Ion Warrag'in
kurucusu oldugu enstitii her ne kadar kendisini islam toplumunun sekiilarizasyonuyla

2 Kimilerince Mutezile'den ayrilarak Dehriye olarak tabir edilen materyalist ekolii kurdugu iddia edilen ibn
Ravedeni'nin hocasi Eb( Isa el-Varrak'tan miilhem, “Kagitcinin oglu” anlamindaki ismi misteardir.

3 Aynibaslikla bir de kitap yayimlamistir. Bkz. Warraq 1995.
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gérevli kilsa da, lbn Warraq sekiilarist bir islam yorumunun pesinde degildir. islam, diinyevi
iddialarindan arindirilip “ihml” bir hale getirilse de, hatta Misliimanlar topyekan islam’i terk
edip Ibn Warraq gibi agnostik® olsalar da yetmez. Ona gore siddetin, teroriin, irk¢iligin, anti-
semitizmin, dogmatizmin ve anti-demokrasinin kaynagi olan islam yok edilmelidir. Why am
I'not a Muslim'e Ibn Warragq, E. Renan’dan bir alintiyla baslar: “Muslimanlara verilebilecek en
iyi hizmet, onlari dinlerinden kurtarmaktir.” (1995)

Ibn Warraq Musliman toplumlarda teshis edilebilecek sorunlan tarihsellikten kopararak
dzciiliik yapar. Bu halin Islamin bir yorumundan ya da Misliman toplumlarin tarihin bir
anindaki kosullarindan degil, bizzat islamin kendisinden kaynaklandigini savunur. Bylelikle
Muslimanlara kendilerini degistirebilme, kendi kendilerini reforme etme firsatini da tani-
maz. Yere goge sigdiramadigi Reform’a paralel bir sola scriptura’ya da imkan vermez. Bir
sOylesisinde soyle diyor:

Elbette ihmli, toleransli Mislimanlar da var. En toleransh olanlar, daha az egitimli
olup, zor Arap lisanini okuyamadiklari i¢in Kuran'da ne yazdigini tam olarak bileme-
yenler. Egitimli olanlar, ya da hi¢ olmazsa Kuran'i okuyabilecek durumda olanlar daha
toleranssizlar. Clinkl onlar Kuran'i sézcligu sézclgline algiliyorlar. (Warraq, 2007)

Self-kolonizasyon kavraminin kullanildigi bir ¢alismayi, kavramdan bizim ne anladigimizi
sarahate kavusturmasi bakimindan alintilayalim:

Masaki kolonyal dénem Japonunu “Batili gozltkleriyle” kérlesmis ve aldanmigs olarak
tarif eder. Komori Yoichi ise onlarin “self-kolonizasyon”lari hakkinda bilingsiz olduk-
larini iddia etmek icin, Freudyen kavramlar olan “bilin¢disi” ve “bastirma”yi kullanir.
Post-kolonyal adli kitabinda, Japonya’nin aydinlanmasini ve medenilesmesini bir self-
kolonizasyon sureci olarak tanimlar: Japonya kolonizasyon kaderinden kurtulmak ve
Batili milletler tarafindan “barbar” ve medenilesmemis olarak goriilmekten kacmak
icin, kendini tehditkar bir 6tekinin (Batil glicler) imgesinde yeniden yaratmistir. Daha
sonra, bu self-kolonizasyonu “bilin¢disi’na bastirarak, onlari kolonize etmenin bir
bahanesi olarak, Japonya kendi komsularina yonelen icsellestirilmis bir Batili bakisi
benimsemistir. Stirekli, sinirlarinin disinda yeni “barbarlar” kesfederek Japonya, ken-
disinin “medenilesmis” dliinyanin bir Gyesi oldugunu teyit etmistir. (Tierney, 2005)

Burada self-kolonizasyon olarak adlandirilan seye biz yukarida oto-oryantalizm dedik.
Bunun bir benzerine bizde, kendisini Batinin goziyle yeterince asagilayip “beyazladik-
tan” sonra, Kirtlerin ya da Araplarin “barbarlik”larini kesfeden Turk'te géririz. Ya da Hint
fasistlerini Muslimanlara karsi katliamda cesaretlendiren Naipaul'da. Nobel 6dilli bu
oto-oryantalist yazar, sonunda Hindulardaki medeniyeti kesfetmistir. Ah bir de su barbar
Muslimanlar olmasa!

Tesbih

Self-kolonyalizm sdylem olarak oto-oryantalizme degil, modasi ge¢mis bir oryantalizme
yakindir. Ibn Warraqg, Why | am not a Muslim’de onun eskimis, post-kolonyal elestiriyle geri
donddriilemez bicimde tarihin ¢op sepetine gonderilmis argiimanlarini cehaletle tekrar
eder. On dokuzuncu yiizyil ve éncesinde Batida gériilen Islam elestirilerini ya aynen aktarir
ya da acemice yeniden Uretir. Once islam’in 6zgiin bir 6gretisi olmadigini ispat etmeye cali-

4 Ibn Warraq kendisini bazen agnostik, bazen ateist bazen ise sekiiler hiimanist olarak tanimhyor.
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sir. Sonra Islamin kaynaklarinin ne kadar ¢iirlik ya da siipheli oldugunu géstermeye: Hadis
ve slinnetin glivenilmez kaynaklar oldugunu acikladiktan sonra, sira Hazreti Muhammed'in
tarihsel bir kisilik olarak var olmadiginin ispatina gelir. Kuran da bu “alimane” saldiridan
payini alir: Anlatibilim hig icat edilmemis gibi davranarak, Kuran’da konusan ses ve Allah’in
ayriligindan hareketle, Kuran'in Allah’'in s6zii olmadigini ispat ediverir lbn Warraq. Aslinda
siralama degismez; hemen sonra Kuran'in kitap haline getirilisindeki “celiskiler” listelenir.
Sonra da sira, tahmin edilecegi tizere, eklenen ve ¢ikartilan ayetlere gelir. Ortagag Hiristiyan
kiiltiiriiniin ve Rénesans'in Miisliimanlara bir borcu olmadigini, islam’in Helenizm ve Bati ara-
sinda sadece bir araci oldugunu ispatlamak tzere tekrar Renan’i yardima ¢agirir Ibn Warrag.

Self-kolonyalistler somiirgecilerle olan iliskilerinde de oryantalistlere benzer. Ayni onlar
gibi, sémirgecilerle organik iliskiler kurmaktan ¢ekinmezler. Ibn Warraq ve arkadaslarinin
Batili devlet adamlar nezdindeki itibarini ve el Gstlinde tutuluslarini bir tarafa birakip bir
tek olguyu ele almakla dahi bu organik iliski gézler 6niine serilebilir. Yukarida bahsettigimiz
St. Petersburg Deklarasyonunun yayimlandigi Sekdiler islam Zirvesine ev sahipligi yapan
kurulusa kabaca bir géz attigimizda, bu kurulusun islam’in sekiilarizasyonuyla nasil bir ilgisi
oldugu anlasilamiyor. Daha dogrusu, asil niyetlerinin ne oldugu acik¢a anlasihyor. Bir komp-
lo teorisyeni ya da amator bir casus olmaya gerek kalmadan, zirveye ev sahipligi yapan The
Intelligence Summit’in web sitesine soyle bir g6z atmakla, bu kurulusun kurucularinin ve
yoneticilerinin buyik bir kisminin Amerikan ordusu ve istihbaratindan emekli “sivil”lerden
olustugunu anliyoruz; Amerika disindan gelenlerin ise MOSSAD ya da ingiliz istihbaratindan
emekliye ayrilmis “sivil’ler oldugunu.

Tahlil

Self-kolonyalizmi temsilen ele aldigimiz Ibn Warraq'in eserine hakim olan birka¢ hususu
sergileyerek onu tahlil etmeye calisalim. Bunu yaparken Ibn Warraq'in Said ve Saidciler ya da
Uglincii Diinya Entelektiiel Terérizmi bashkl makalesi bize yardimcr olacak. Ibn Warrag'ta ilk
gbze carpan sey o sedit polemikgi Uslubuna ragmen gizleyemedigi entelekttiel kofluktur.
Ele aldigi hicbir meselede, lisede felsefe ya da sosyoloji okumus bir gengten daha tstln bir
entelektlel performans gosteremez. Son birkag ylzyil boyunca akademiyi ve entelijansiyayi
mesgul eden disunrlerin Gstlind tek kalemde ¢izmekten ¢ekinmez: “Bitln insan etkinlik-
lerini sirasiyla para, cinsellik ve iktidara indirgeyen indirgemeci Markscilar, Freudcular ve
emperyalizm karsitlari, ¢ikardan bagimsiz zihinsel sorgulama kavramini, bilgi icin bilginin
ardina diismeyi anlamakta gliclik cekerler.” (Ibn Warraqg, 2003) Bu yaman elestirilerinden
Foucault da payini alir: “Said, bu ‘hercai’ karisima Foucault'yu ekler; Fransiz guru, Sarkiyatgi
arastirmalarin, ‘sdylem’ adini verdigi ideolojik cerceve icinde gerceklestigine inandirmistir
Said'i.” (Ibn Warraq, 2003) Hem Usluba hem de icerige hakim olan bu cesaret ancak cehalet-
ten kaynaklanir. Bu dyle bir cehalettir ki diistigl durumun farkina varmaktan bile aciz kilar
onu. Baska hicbir referansa ihtiya¢ duymadan, sadece kendi metni tizerinden dahi deger-
lendirildiginde haksiz oldugunu anlamamakla kalmaz, bir de Said'i tarihi carpitmakla suglar:

Fransiz ve ingiliz Sarkiyatcilarinin emperyalistlere bir bicimde zemin hazirladiklarini
one stirmek, tarihi ciddi bicimde carpitmak demektir. Fransa’'da ilk Arapca kirstsu
1538'de College de France’da kurulmustur, buna karsilik bir Arap Utlkesine yonelik ilk
Fransiz girisimi 1798 yilinda Napolyon'unkidir. ingiltere’de, ilk Arapca kiirsiisii 1633'te
Cambridge’de kurulmustur, buna karsilik bir Arap tilkesine ilk ingiliz saldirisi on doku-
zuncu ylzyila kadar gerceklesmemistir. (Ibn Warraq, 2003)
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Bir ortaokul 6grencisinin dahi rahatlikla tespit edebilecegdi kadar aciklikla kendi tezinin
aksine argliman Urettiginin farkina bile varmaz ve safca su soruyu ekler: “Sarkiyatcilarla
Emperyalistler arasindaki su¢ ortakligi nerededir burada?” Ibn Warraq muarizinin seviyesi
ortaokulu astiginda anlasiimazliktan sikayet eder, zamanimizin modasina uyarak, her
anlamadigi seye ayni yaftayl vuranlarin yolunu izleyerek, onu post-modernlikle yaftalar:
“Yazimda gosterecedim Uzere, Said'in nlifuz edilmesi glg, ‘temsili séylem evreni,’ ‘Sarkiyatgl
soylem’ gibi postmodern terimlerle bezeli diizyazisinda birbiriyle celisen cesitli tezler ve
¢ogu zaman siradan bir gozlem iceren g0sterisli bir dil -tim kastettigi ‘kitabi’ ya da ‘kitabilik’
iken, ‘metinsel tutum’dan soz ettiginde oldugu gibi- s6z konusu.” (lbn Warraqg, 2003)

Ibn Warraq'in eserlerindeki eklektizm, faaliyetlerine de damgasini vurur. Onun ne icin caba-
ladigi, kendi séylemine bakarak anlasilamaz. islam’in sekiilerlesmesi icin mi ¢abaliyorsunuz?
O halde argiimanlariniz hukukun ve idarenin sekilarizasyonu, diisiince ve &rgitlenme
6zguirligu, kadin haklar ve evrensel insan haklari olmaz mi? Miisliimanlari islam’in sahte bir
din olduguna, peygamberinin hi¢ yasamadigina, bitiin kaynaklarinin glivenilemez oldugu-
na iman ettirerek mi sekilerizasyona ikna edeceksiniz?

Ibn Warraqg, bihakkin 6vemedigi Batili elestirel diislince yonteminden de yoksundur:

Bati uygarligini bastan sona kusatan altin ¢izgi rasyonalizmdir. Aristoteles’in belirttigi
gibi, insan dogasi gercegi bilme ¢abasi icindedir. Bu bilme cabasi bilimi ortaya ¢ikarir;
bilim, aklin uygulamaya gecirilmesinden baska bir sey degildir. Zihinsel sorgulayicilik
Bati uygarliginin ayirt edici 6zelliklerinden biridir. (Ibn Warrag, 2003)

Yirmi birinci yuzyillda bunlari yazabilen bir insanin akildan, bilimden ve “zihinsel
sorgulayicilik”tan ne anladigr mechuldir. Birilerinin Ibn Warraq'a bu fikirlerin Gstiinden yiiz
yillar gectigini, o begendigi sorgulayicilik sayesinde, bu felsefeye giris seviyesinin asildigini,
Batili bilim insanlarinin, bu elestirel tutum sayesinde, muazzam bir post-kolonyal elestiri
literatlirli insa ettigini hatirlatmasi gerekiyor.

Aslinda lbn Warraq'taki bu ti¢ kusur, yani entelektlel kofluk, eklektizm ve elestirellikten yok-
sunluk, bir pozisyonun mecburen savunulmasindan kaynaklaniyor: Batinin mutlak olarak
dogruyu, evrensel ve zamanlar Usti olarak dogruyu temsil ettigine dair sarsilmaz bir inang.
“..Said’'in Bati emperyalizmine, onun sozde kétillklerine iliskin duygusal dili...” derken,
nasil da cansiperane akliyor emperyalizmil Bati emperyalizminin koétdllkleri mi? Zinhar,
s6zde kotullkleri! Sarkiyatcilik'ta “Birinci Dlinya Savasi dncesinde ve savas sirasinda gizli
diplomasi, Yakinsark't 6nce etki alanlarina, ardindan da mandalara (ya da isgal edilmis top-
raklara) bolmekte kararlydi.” diyen Said’e (1978) karsi, Bati emperyalizminin masumlugunu
ispatlamak tizere, akil disi iddialarda bulunmaktan kacinmaz: “Osmanli imparatorlugu’nun
kendi istegiyle girdabin icine dalmasi, dogrudan topraklarini genisletmeye ve itibar kazan-
maya yonelik emperyalist Osmanli politikasini yansitiyordu daha ¢ok.” (Ibn Warraq, 2003)
Batinin mutlak dogruluguna iman etmek, onunla duygusal bir bag kurmasina da yol agmis
Ibn Warraq'in: Zavalli Fransizlarin Misir'da “onur kirici bir bicimde saf disi edilmeleri” (Ibn
Warrag, 2003) bile ylregine dert olmus! Nasil olur da saf disi edilirler, hem de “Misir bitin
modernligini Napolyon'a borglu[yken]”. (Ibn Warraq, 2003)

Bu kati pozisyonun savunulmasi adina, kavgada her yol mubahtir. Ibn Warraq muarizina
ahlaksizca saldirir: “Pek moda olan cinsellik merkezli bir ruhsal ¢éziimlemeye kalkisacak
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olsam, sunu sormaktan alamazdim kendimi: ‘Said hangi cinsel kaygi 6zurlini gizlemeye ¢ali-
siyor? Kahire'deki ingilizce hazirlik okulunda ne yaptilar acaba Said’e?” (Ibn Warraq, 2003)
Basindan beri isaret ettigimiz ortaokul zeka seviyesine ve bir ergenin espri anlayisina uygun
bu ahlaksizhigi, bu kisa makalede iki kez yineler Ibn Warraq: “Sahi acaba ne yaptilar Said’e
hazirhk okulunda?” (lbn Warraqg, 2003) Ibn Warraq'in ahlaksiz hiicumundan sadece Said
degil, onun 6vglisiine mazhar olan Massignon da payini alir. Ibn Warraq sézde ahlakgilik
yaparak, onu da mahkdm ettigini diistinlr: “Son olarak, Massignon, Said'in diistindtig gibi
Hristiyan tinselliginin kusursuz bir 6rnegi olmaktan uzakti, ¢inkii Massignon’un Dogudaki
ilgi alanlarindan biri, sehir sehir dolasip erkek fahiseler aramakti: ‘Cokiis icindeki Bati'da
yapmaya cesaret edemedigi bir sey!” (Ibn Warraq, 2003) Bdyle bir zihinden bilimsel ahlak
beklemek de beyhude bir ugrastir. Culture and Imperialism’'de Jane Austen'nin Mansfield
Park’ina karsi isledigi “gtinah”i, hemen bir yil sonra Representations of the Intellectual: The
1993 Reith lectures'da ¢ikaran Said'i mahcup edebilmek ugruna, lbn Warragq 2007 yilinda
“Jane Austen and Slavery” baslkli bir makale yazar.

Tarif

Meri¢'in “sudaki aksinden tiksinen narsist” taniminda zorunlu olarak icerilen “bakis” ile
Tierney'in “Batilinin i¢sellestirilmis bakisi” ve “Batili gozlik” ifadelerindeki “bakis”, kasti-
mizin hemen hemen ayni oldugunu gosteriyor. Hazir, su glizel “bakis”, “g6z” ve “gézIuk”
metaforlarini hatirlamisken, bizim self-kolonizasyon dedigimiz seyi bu metaforlarla, bir
climleyle tarif etmeye calisalim: Self-kolonyalist, oto-oryantalist gibi Batili bir g6zliikle kendi
toplumuna goézlerini dikmez; aksine kendi toplumunun Batili bir gézle bakildiginda olustu-
rulabilecek en asir ve kabul edilemez imgesini gosterebilen bir gozlik imal ederek, bunu

Batillarin goziine takmaya calisir.

Sonug¢

Self-kolonyalistlerin maluliyetlerini teskil eden entelektiel kofluk, eklektizm ve elestirel
dislinceye uzaklk gibi kusurlar, giderilebilir olmaktan uzaktir. O ylizden, elestirilerimiz
sayesinde kendilerini yeniden Uretebilmesinden korkmadan, onlari rahatlikla elestirebiliyo-
ruz. Clinkd bu kusurlan giderilebilseydi, Dogunun karsisinda “mutlak dogru” olan Batinin
yaninda yer almalari, Dogu ve Batiyi boylesi 6zcl bir mutlaklikla ayirmalari, kisaca oldugu
sey olarak kalmalar miimkiin olmayacakti. Eger bir nebze olsun elestirel bakistan nasiplene-
bilselerdi, tim bir post-kolonyal literatiirii gérmezden gelemeyecek ve bu cahil cesaretiyle
Said’e saldiramayacaklardi. Ibn Warrag, Said’e saldirmasinin nedenini makalenin basinda
pek gtizel acikliyor:

Araplarla Miisliimanlar agisindan ézelestiriyi ve ézellikle Batida islam’in elestirilmesini
son derece zorlastiran sey, Edward Said'in Sarkiyatcilik'inin buttnlyle olumsuz etki-
sidir. Bu yapit bittin bir Arap kusagina kendine acima sanatini —'kéti emperyalistler,
irkgilar ve Siyonistler olmasa, gene olaganusti bir durumda olurduk’~ 6gretmis;
1980'li yillarin islamcr kéktendinci kusagini yiireklendirmis; Islam’a yoénelik her tir
elestiriyi sessizlige mahkam etmis, hatta bulgulariyla islami duyarliklar incitebile-
ceklerinden korkan ve ‘Sarkiyatcr'likla yaftalanma riskini gze alamayan seckin islam
bilginlerinin arastirmalarini durma noktasina getirmistir. Sarkiyatcilik'in saldirgan
tonunu ‘entelektiel terérizm’ olarak adlandiriyorum, ¢tinkii bu ton insanlari, ussal
savlar ya da tarihsel ¢ozlimleme yoluyla degil, ahlaki bir zirveden irkgilik, emperya-
lizm, Avrupamerkezcilik suclamalari serperek ikna etmeye calisir; Said’le gorus ayrihg:
icindeki herhangi bir kisi pek ¢ok hakarete maruz kalir. (Ibn Warrag, 2003)
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Goruldigu Uzere Said'in eseri self-kolonyalistlerin 6ntinde asilmaz bir dag misali dikiliyor.
Ibn Warraq ise efendilerine sesleniyor: Doguya ve bilhassa Musliimanlara karsi emperyalist
politikalarinizi uygularken, su Said “belasi” ylziinden, bir stiredir ideolojik destekten yoksun
kaldiniz. Alimleriniz bilimsel calisma adi altinda, eskisi gibi lojistik destek tiretmekten cekinir
oldu. Hatta sizlerden bazilari, onlarin da bir medeniyete sahip olabilecegini falan diisinme-
ye basladi. Korkmayin! Bendeniz bu —dagi agmakta olmasa bile— dagin etrafindan dolan-
mada, bir “yerli” olarak size kilavuzluk, hatta 6nciliik yapacagim. Beni takip edin!

Muhtemelen Ibn Warragq, Hristiyan bir kokenden gelen sekilarist bilim insani kisvesindeki
“Islamar terdrist” Edward Said'i boylelikle alt ettikten sonra, hempasi Richard Dawkins'in
basina musallat olan bir belayi defetmeye calisacaktir: Marksist elestirmen kisvesinde dola-
san (nli islam alimi el-Terry bin Eagleton!
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Degerlendiren: Vahdettin Isik*

Yasadigimiz giindem yogunlugu, meseleleri kendi baglaminda konusmayi her giin biraz
daha zor hale getiriyor. Bu durum giincel ve somut bir meseleyi ele alirken de, daha derin
bir meseleye dair yazarken de gecerli. Oysa ufkumuzu sinirlandiran bu gerilim asilmadan
olup biteni dogru anlamak imkansiz. Hele de islamcilik gibi, tarihi ve sosyolojik derinligi olan
meseleleri konusmak icin sogukkanli bir cabaya girismekten bagska bir yol yok. Neyse ki, bu
gerilimi goren ve emegini bu cepere gore ayarlamamis olan calismalar hepten yok degil.
Mehmet Ali Blyiikkara'nin Klasik Yayinlar'ndan cikan Cagdas islami Akimlar adli kitabi da
bu calismalardan birisi.

M. Ali Biiyiikkara Kelam Tarihi ve Okullari, islam Mezhepleri ve Cagdas islami Akim ve
Hareketler hakkinda calismalar yapiyor. Ozellikle Siilik, Neo-selefci ve Vehhabi akimlarla
ilgili yayimlanmis kitaplari ve makaleleri bulunmaktadir. Meseleleri ele alisindaki stk(netli
ve mutedil tutumu ile dikkatleri ceken Biiyiikkara, cagdas islami akimlar ile ilgili gerilimli ve
tarafgirlik ekseninde sekillenmis yaygin tutumu asan az sayida insandan biri.

Buiylikkara'nin Cagdas islami Akimlar adli kitabi, Takdim’inde de belirtildigi gibi bir ders kita-
bi niteliginde hazirlanmis. Bu 6gretim 6ncelikli cabanin her bir béliimiinden sonra, “Temel
Sorular” ve arastirmacilara ilgili konularin kaynaklarini siralayan “ileri Okumlar icin Oneriler”
bolimi eklenmis (s. 40-41, 127- 128, 200-201, 247-248).

Yazar hem ilahiyat ve islami ilimler Fakiiltelerinde islam Mezhepleri Tarihi Ana Bilim Dali
bélimlerinde okutulan Cagdas islam Akimlari dersini okuturken duyulan ihtiyaci karsilama
hem de &zellikle son yillarda islam diinyasinda yasanan devrim siirecleri, isgaller ve bu
isgallere karsi direnisler, islam adina siirdiiriilen terér hadiseleri gibi giindemler dolayimin-
dan gittikce daha fazla glindeme gelen din-siyaset iliskileri, sekiilerlesme ve modernlesme
gibi meseleleri anlamaya katki saglamay1 hedefliyor. Okuyucunun, kitabr okuduktan sonra
calismanin bu amaca katkida bulundugunu teslim edecegini distiniiyorum. Gerek dilindeki
anlasilirlik ve itidali, gerekse de meseleyi iceriden goren bir kavrayisin dogurdugu vukufiyeti
kitabin hemen her asamasinda hissetmek mimkun. Salt bir dis gézlemle yakalanmasi zor
¢dziimlemeler bu énermemizi dogruluyor. islami akimlari degerlendirirken, daha kitabin
Takdim bélimiiniin girisinde belirtildigi gibi, islam tarihinin ilk dénemlerinde islah hedefiy-
le ortaya ¢ikarak mezheplesmis veya zayiflayip gitmis siyasi ve fikri olusumlari salt o doneme
mahsus gérmeyerek glinimuzdeki olusumlar da bu sireklilik ve bitinlik icerisinde ele
almasi, Turkiye'de yaygin olmayan isabetli bir yaklasimi ortaya koymaktadir. Kuskusuz bu
isabetli tutuma katki saglayan seylerden birisi de yazarin yargilayici bir yaklasim yerine anla-
mayi esas alan bir yaklasim sergilemesidir. Nitekim kendi dilinden aktararak ifade edersek,
bu calismayla yazar “tanim ve tanismanin da Gtesinde, karsilikli dnyargilari asma, ihtilaflarin
¢bziimiinde ve birlik-beraberlik projelerinde saglam bir bilgi zeminine basarak inisiyatif kullan-

¥ Fatih Sultan Mehmet Vakif Universitesi, Medeniyetler ittifaki Enstitiis.
DOI: dx.doi.org/10.12658/human.society.6.11.D0130
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ma, immetin cesitliligini, zenginligini, gliclii yanlarini, ihtilaf ve zaaflarini g6stererek bugiine ve
gelecege isik tutma"yi bir sorumluluk olarak gérmektedir.

Kitap giris bolimiine ek olarak l¢ ana bdliimden olusuyor. Giris bélimiinde giinimiiz
islami hareketlerinin tarihi arka planini olusturan 19. yiizyil ihyaciliginin dogusu ve ilk
ihyacilar/islamcilar konu edilmektedir. Béliim, ihyaciigi hazirlayan nedenler ve ihyaciligin
temel meseleleri ile ihyacilarin musterek ve farkh yonlerinin anlatiimasiyla basliyor. Kitap
ilk ihyacilar olarak Seyyid Ahmed Han, Cemaleddin Efgani, Muhammed Abduh ve Mustafa
Sabri Efendi'yi tanitan ve degerlendiren bir baslkla devam ediyor (s. 29-39).

ihyacilari ayni zamanda Islamcilar olarak degerlendiren yazar, Prof. Dr. ismail Kara'nin
islamailik tanimini esas aliyor (s. 21). ilk bakista kusatici bir cerceve sunan bu islamcilik
taniminin kanaatimce ciddi bir kritiginin yapilmasi gerekmektedir. Uzun ve bir o kadar da
yargilayici cercevesi var bu tanimin. “Aktivist, modernist ve eklektik yonleri baskin” bir hareket
olarak islamciligi tanimlayan bu vurgularin gerceklik degeri {izerinde de yeniden diisiin-
memiz gerekiyor. Zira bu tanimi verdikten sonra Seyhilislam Mustafa Sabri Efendi (s. 34)
ile S. Ahmed Han'i (s. 29) ayni tanima sigdirabilmek bir “kusaticilik” érnegi midir yoksa bir
‘6l¢ii’ belirleme sorunu mu s6z konusudur sorusunu sormaliyiz. Kugkusuz bu tlirden sorular
sormadan mevcut ¢éziimlemeleri asan bir dil kurmamiz mimkiin olmayacaktir.

Gagdas islami Akimlarin tasnifinin zorlugundan bahseden yazar, bu tasnifi yaparken ilgili
akimlarin ana kaynaklara bakislari, gelenege dontik tavirlari, din-siyaset iliskilerindeki goriis
ve tutumlari, teskilat karakterleri, liderlik tipolojileri, hitap ettikleri kesimlerin niteligi, odak-
landiklari faaliyet bicimleri ve Bati'ya tavir alis sekilleri gibi kriterleri esas almaktadir.

Birinci bolimiin ana bashigi “Gelenekgilik”. Gelenekgiligin temel 6zelliklerini degerlendiren
yazar, gelenekgiligi de kendi icinde “selefiye”, “medrese” ve “tarikat” gelenekgiligi olarak
tasnif ediyor. Her bir bashgin altinda diinyadaki farkli akimlari konuglandiran yazarin bu
bolimde Tirkiye'ye dair sadece Halidiye Naksiligine yer vermesi dikkatimizi cekiyor. Elbette
cok ciddi yasal, iktisadi ve bunlarin tetikledigi pek ¢ok sosyolojik zorlugun ¢oraklastirdigi bir
lilke olarak Turkiye'nin cok miinbit bir yer oldugu séylenemez. Kanaatimce, tim sinirhlikla-
rina karsin, bir sekilde varligini 6zellikle Dogu ve Glineydogu Anadolu’da strdiren medre-
selere bu baglik altinda yer ayirmak gerekirdi. Yapilan calismalarda bu medreselerin Turkiye
islami hareketine katkisinin yeterince degerlendirilmedigini ve bunun bir nakisa oldugunu
distiniyorum. Dogrudan medrese tahsili alan kisiler yaninda, bu medreselerin olusturdugu
kiiltiirel ve manevi iklimin etkisinde yetisen insanlarin Tiirkiye islamciligina katkisina arastir-
malarda yer veren calismalara ihtiyacimiz oldugunu teslim etmemiz gerekiyor.

ikinci bélimiin ana bashgi ise “Islahatcilik”. Islahatciligr “kiiltiirel islahatcilik” ve “siyasal
1slahatcilik” olarak ikiye ayiran Blylkkara, Nurculuk ve Sileymancilik diye bilinen cema-
atleri Nedvetu'l-Ulema ve Muhammediye ile kilturel islahatcilik bashginda ele alirken,
ihvan-1 Mislimin, Cemaat-i islami, Hizbu't-Tahrir, Hizbullah ve Ensarullah gibi hareketleri
de siyasal Islamcilik bashiginda ele almaktadir. Biiyiikkara bu baslik altinda Tiirkiye’den her-
hangi bir hareketi degerlendirmiyor. Bir butlin olarak bu degerlendirmenin gerekgelerini
anlamak mumkiin olsa da, Milli Gorus Hareketini bu bashkta degerlendirmenin miimkiin
olup olmadigini yeniden distinmekte fayda gériiyorum. Dogrudan Milli Goriis Hareketinin
organik yonlendirmesinde olmasa da MTTB ve Akincilar gibi miicavir calismalarla birlikte ele
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alindiginda, Milli Gériis Hareketinin de Tiirkiye'ye 6zgii sartlar altinda ihvan vb. yapilanma-
larla fazlasiyla benzerlikler gosterdigini diistinebiliriz. Kitabin ekler bélimuinde “Tiirkiye'deki
Radikal Dini-Siyasi Hareketler” baslhidinda Milli Gorts Hareketi ele alinmis. Kanaatimce,
Buylikkara'nin “radikal” kavramini agikliga kavustururken isabetle yaptigi degerlendirmey-
le, “koktenci” ya da “kokten dinci” yerine, “kdkten degisimci” tanimini uygun gérmesi de
dikkate alinarak, Milli Goriis Hareketinin kitaptaki konuslandirildid yer ile ilgili bir kez daha
degerlendirme yapmakta fayda var. Keza Tiirkiye'deki islami akimlarin énemli bir kisminin
ek bélimde islenmesi, ismail R. Faruki ve islam Diisiince Enstitiisii gibi bazi calismalarin
eserde yer bulamamasi da yeniden distinilmelidir.

Galismanin veri zenginligi ve cerceve genisligi dikkate alindiginda, kullanilan bir¢ok dipno-
tun ikincil kaynaklardan olusmasinin da ana kaynaklarla 6grenciyi tanistirma imkanlarini
zayiflatacagini distiniyorum. Muhtemelen 6grencinin kolaylikla ulasabilecegi varsayimi
ile boylesi bir yol izlenmis olabilir. Yine de boylesi bir ders kitabinda birincil kaynak kullan-
manin 6grencileri kaynaklarla bulusturmak icin daha dogru bir yol olacagini diistiniiyorum.

Bunlara karsin teslim etmemiz gerekiyor ki, Buylikkara'nin kitabi Tirkiye'de cokca bilinen
akimlar yaninda bilinmeyen pek ¢ok kisi ve hareketi de bir butiinluk icerisinde veren ilk
calismadir. Kitap genel okuyucuyu ve 6grencilerin ihtiyacini dnceleyerek hazirlanmis olma-
sina karsin, alana dair calisma yapan insanlara da pek ¢ok veri sunuyor. Keza Buylikkara'nin
dilindeki sadelik, climlelerindeki akicilik ve degerlendirmelerindeki itidal 6zellikle gerilimli
bir dilin hakim oldugu giinimiizde her tiirlii takdiri hak ediyor. iceriden ama savunmaci ve/
yahut yargilayici degil anlama ve kavrama 6ncelikli bir diistincenin izlerini kitabin hemen
her asamasinda gorebilmek mimkiin. Mesela, Gelenekgi-Islahat¢i ve Modernist lclemesi
ekseninde tasnif ettigi kisi ve hareketleri tespit ederken, bu cizgiler arasindaki gecisken-
liklerin farkinda olmaya 6nem atfeden yaklasimi yazarin itidalini takviye ediyor. Nitekim,
“gelenekselcilik”’i “modernist” akimlar bashginda degerlendirmesi (s. 244) yazarin dilindeki
yalinligin entelektiiel kavrayisindaki derinligine mani olusturmadigina dair glizel bir 6rnek
olusturmaktadir. Benzer sekilde “reform”, “modernist” vb. kavramlari kullanirken de bir ihti-
yat payi birakan bu dile hemen hepimizin ihtiyaci var.
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w Halil Buyruk, Oigretmen Emeginin Déndisiimii, Istanbul: letisim Yayinlan, 2015, 424s.

Degerlendiren: Mustafa Ginduz*

Ankara Universitesi, Egitim Bilimleri Fakiiltesinde 6gretim tyesi olan Halil Buyruk'un dokto-
ra tezi olarak hazirladigi Ogretmen Emeginin Déniisimii baslikli kitap, nicel arastirmalara
bogulmus egitim bilimleri alaninda teorik zemini entelektlel verilerle desteklenmis, kav-
ramsal dizeyi yiksek calismalardan biridir. En 6nemli toplumsal meselelerden biri olarak
egitimin ve dgretmenin gérildigi tilkemizde béylesi bir calisma anlamlidir. Ogretmenlerin
toplumsal degismedeki rollerine vurgu yapilmasina ragmen, bunun bilimsel arastirmalarla
somuta dokildigu soylenemez. Cogunlugu kurum tarihi ve dar kapsamli program deger-
lendirmelerinden olusan egitim bilimi calismalarinin yaninda Buyruk’un kitapta, modern
egitimin ylz elli yillik stirecinde 6gretmenligin kavram ve uygulama boyutundaki degisi-
mini Turkiye'de az tercih edilen bir metotla (nitel arastirma) kendi ideolojisi zaviyesinden
arastirmasi alana katki vericidir. Ancak kitap egitim bilimleri, 6gretmen arastirmalari, egitim
sorunlari vb. gibi alanlarda makro planda katki verici olmasina karsin, metodoloji ve ideolo-
jik kavramsal tercih bakimindan bazi elestirileri hak etmektedir.

Kitabin temel meselesini yazar, “0gretmen emeginde yasanan doniisimu anlamak ve egiti-
min kapitalist bir emek slreci olarak analiz edilmesi gerektigine dair bir yaklasim gelistirme
gayretiyle, s6z konusu slrecin dgelerini tanima” (s. 17) olarak belirler. Daha ilk cimlelerden
itibaren kapitalizm elestirisi, emek, sémdir(i, ezilenler, sinifsal catisma vb. kavramlar kitabin
anahtar kelimelerini olusturur. Emek kavrami, modernlesme, feminizasyon, profesyonelles-
me, teknik ve ideolojik proleterlesme Batili literatiir taramasindan hareketle anlatildiktan
sonra s0z konusu kavramlarin 6zellikle 1950 sonrasindaki Turkiye'nin egitim slrecinde
aldigi sekil ve donlisiim 6gretmenlerin dilinden anlatilmaktadir.

Arastirmada “s6zIU tarih” yonteminin kullanildidi belirtiimektedir (s.127). Bu sebeple, yazar,
25'i 1980 sonrasinda gdreve baslamis, 15'i emekli, cinsiyet bakimindan esit dagilimh 40
ogretmenle gorismistir. Gorismecilerden bircogu tecriibeli sayllamayacak kadar yakin
zamanda mezun olmus 6gretmenlerdir. Bu kisilerle yazar, 6gretmen emeginin dontsimund
tespit icin, neredeyse tamami glincel (atanma, lcretli 6gretmenlik, formasyon uygulamasi,
veli tahakkimii vb.) sorunlar tizerine bir arkeoloji yapmaktadir. Gerek konu basliklari, gerek-
se gorlsmecilerin yaslari itibariyle bu arastirmaya s6zli tarih denilmesi zordur. Zira konu
baslklari szl tarih ile ortaya cikarilabilecek sorunlar olmaktan 6te, durum tespiti yapmaya
yoneliktir. Ayni zamanda anlatilar, son elli-altmis yilin déniisiim hikayesini vermekten 6te
son donem oOgretmen ve editim sorunlarinin tasviri niteligindedir. Bu sebeple ¢alismanin
metodu ancak, nitel desende betimsel analiz olarak belirtilebilir. KPSS sinavlari (s. 226), ticret-
li 6gretmenlik vb. giincel problemler, sozli tarihten ziyade nitel arastirmanin alanina girer.
Bu durum bazen o kadar kendini hissettirir ki, kitap bir olgunun doéniisiim siirecini anlat-
miyor da durum tespiti yapiyor izlenimini verir. Ders kitaplari, teknoloji kullanimi, merkezi
sinavlar, Ucretli 6gretmenlik, atamalar vb. konularda tamamiyla son on yila odaklanilmistir.

¥ Dog, Dr, Yildiz Teknik Universitesi, Egitim Fakiiltesi, Egitim Bilimleri BoIGmi.
DOI: dx.doi.org/10.12658/human.society.6.11.D00122
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Sozlii tarih konusunda Tirkiye'de zengin bir literatiir yok, ancak 6zgtin bazi arastirmalarin da
(Or.: Uygun, 2003) gérillmemesi, calismanin teorik eksikligini gdstermektedir.

So6zIi tarihin teknigine deginilirken, tarih yaziminda “toplumun belirli kesimlerinin, sermaye
sahiplerinin biyografilerine rastlanirken, ezilenlerin, dista kalmislarin, siradan olanlarin, emek-
cilerin tarihlerinin biylik oranda bilinmedigi” (s. 128) ileri stirilir. Su halde 6gretmenler zim-
nen “ezilen, dista kalan, siradan emekgiler” sinifina dahil edilmektedir. Bu durum Turkiye'nin
toplumsal yapisina ve donuisim surecine aykir olmakla birlikte, arastirmanin ilerleyen saf-
halarinda 6gretmenleri Giroux'dan hareketle “donustiriicii (transformative) entelektieller
(s. 111)” sayan teoriyle de celismektedir. Ogretmenler Tiirkiye toplumsal piramidinde orta
sinifta yer alirlar ve sinif deg@istirmenin en fonksiyonel koridorunu temsil ederler.

Arastirmanin birinci bolimini (s. 19-113) olusturan tamami Batili ve Marksist teorik lite-
ratur, Turkiye'deki emek ve egitim donusiminiin paradigmasini teskil eder. Burada kitle
egitiminin dogusu ve kapitalizm arasinda dogrudan bir bag kurulur, ulus devletin olusmasi,
merkezilesme, vatandasin icadi ve emek kavramlarina ve aralarindaki iliskiye dikkat cekilir.
Feminizasyonun da temel nedeninin kapitalizm oldugu ve kadinin sémurilme evrimi
anlatilir. Ogretmen emeginin déniisimii de tamamiyla Batiyr anlatir (s. 32 ). Ogretmenligin
profesyonel bir meslek oldugu iddia edilir. Bu iddia meslek kavrami ekseninde tartismalidir.
Modern egitimin dogusu aciklanirken, kilise karsithgina ve sekdler ahlakin insasina deginil-
memesi bir eksikliktir. Ayni zamanda burada, zorunlu egitimin ilk defa Prusya’da ve askeri
amacla ortaya ciktigina da deginilebilirdi.

Mesleklerin profesyonellesme sireci anlatilirken, Anglosakson profesyonalizminin diger
bolgelerdekini agiklamadaki yetersizligine deginilir (s. 36), ancak kitabin ikinci kismi tama-
miyla Tirkiye'deki duruma yoneliktir ve bu da aslinda bir celiskidir. Yine bu kisimda diinya
genelinde 6gretmen orgltlenmesinin gelisimi (s. 37-38), profesyonellik ve sendika celiskisi
ve profesyonellik ile sendikacilik arasinda karsithk degil, aksine tamamlayiciligin olmasi, tek-
nik ve ideolojik somiriniin egitimdeki gorinimi anlatilir. Yazara gore, egitimdeki her cesit
arag bir ttir Marksist Gretim aracidir. Mifredat da buna dahildir. Egitimde emek sirecinde
ogrencilerin nesne olarak ele alinmasi ve hammadde olarak tanimlanmasi kurama yonel-
tilen elestirilerden biridir (s. 57). Zaten yazar, emek kuraminin anlasilabilmesi icin yegane
anahtar olarak Marks'in terminolojisini kullanir, buna muhtag oldugu inancindadir (s. 48).

Egitimin mesruiyetini devlet kapitalizmiyle (s. 61-62) esitleyen yazar, Gramsci'nin hakim
siniflarin “ortak duyu” kavrami araciliglyla hegemonyanin saglandigini ve sinif fraksiyonu-
nun cikarlariyla toplumsal cikarlarin uzlastirildigini iddia eder. Yazar, modern devletin olu-
sumuyla kapitalizmi paralel ele alir ve her ikisinin sinif micadelesinin bir Griini oldugunu
iddia eder (s. 63). Bu suire¢ Avrupali modern devletler icin dogru olabilir ama Turkiye'deki
devlet ve siyasetin déniisiimii bu teori zemininde aciklanamaz. Ogretmen emeginin dénii-
siimiinde daha ¢ok Foucault'nun kuramina (panoptikonizm) yaslanan yazar, yeni denetim
ve gbzetim mekanizmalarina (mufredat, ders kitaplari, birokrasi, 6dil ve cezalar, norm
uygulamalari ve kamera) deginir. Ona gore gériinmeyen ya da dogrudan gerceklesmeyen
denetim, emek surecinin kontroliinii oldukca kolaylastirir. Clinkii herhangi bir zorlamaya
gerek kalmadan gonillu itaatin gergeklesmesi is yerinde yaratilan hegemonya ile birlikte
isveren olarak devlet ve 6gretmen arasinda bir catisma degil uzlasmaya dayal bir ortak-
lik kurulmasina olanak tanir (s. 72). Okul ve 6gretmenler lizerindeki denetim, her donem
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onemli olmakla birlikte, 6zellikle 1980’lerde baslayan kapitalizmin yeni doneminde daha
islevsel ve gerekli hale gelmeye baslamistir. Yazara gore 1980’ler ve sonrasindaki profesyo-
nellesme siireci bir tiir vasifsizlasma ve aslinda proleterlesmedir (s. 85).

Yazar, 6gretmenlerin toplumsal degismeye etkilerini, hegemonik entelektiellerin bilingli
bir sekilde egemen sinifin “memur”lari olmalarindan hareketle, yerine getirdikleri islevin
farkinda olmadiklarini belirtir (s. 111) ve onlarin temel islevinin “pedagojik olani politik,
politik olani da pedagojik kilmak” oldugunu séyler.

Arastirmanin teorik kisminda Tirkiye neredeyse hic yoktur. En basit tanimlar ve 6gretmen-
ligin dogus ve gelisim siirecleri Batili literatlir ekseninde anlatilir. Bu kavramsal diinyanin
Turkiye sorunlarini anlamada manivela gorilmesi Tirkiye sosyal bilim camiasinin genel
zaaflarindan biridir ve bu arastirma buna fazlasiyla angaje olmus durumdadir. Bu durum,
Karpat'in anilarindaki “Turkiye'deki sosyal ilimler arastirmacilar nasil ¢alisacaklarini, nasil
calisma plani yapacaklarini tam manasiyla anlamis degiller. Kokld, agirhkh eserler vere-
cekleri yerde sagdan soldan gordiikleri teorilere heves ederek, eser vermek, isim yapmak
istiyorlar” (Karpat, 2015, s. 319) tespitlerini teyit eder niteliktedir.

ikinci bélim kitabin Tiirkiye ve aslinda 6zgiin bulgular kismidir. Osmanli'dan Cumhuriyet'e
ogretmenligin kisa tarihi, ulus-devlet paradigmasina, merkeziyetci akademik metoda sikica
bagh Yahya Akyiz ve Necdet Sakaoglu'ndan hareketle 6zetlenmis, yeni calismalara yer
verilmemis, 6zgiin kaynaklara ulasiimamistir. Ogretmenligin déniisiim seyri 1850’lerden
baslatilarak teorik kisimda da anlatilabilirdi. Erken Cumhuriyet donemi 6gretmen &rguit-
lenmesinin 6zgilin olusumlarindan Turkiye Muallimler Cemiyeti, birkag yerde 6gretmenler
lehine is yapmamakla itham edilir. Dernegin 1935'te neden kapatildigina dair gecerli bilgi
verilmez (s. 119). Kitap tarihsel konulari islerken bir¢ok zaafi barindirir. Bir Il. Mesrutiyet soy-
lemi olan “muallimler ordusu” sdylemi 1923 sonrasi Mustafa Kemal'e irca edilirken, 1908'de
baslayan 6gretmen 6rgiitlenmesi Niyazi Altunya'ya atif yapilmasina karsin 1923'te baslatilir.
Ogretmen sayisinin 1928-1933 arasinda azalmasini Sakaoglu’ndan naklen “&6liim, emeklilik
ve istifa” nedenleriyle agiklarken, gérevden atmalarin zikredilmemesi egemen egitim ideo-
lojisinin ve tarih yaziminin géstergelerindendir.

Koy Enstitlilerini, bir makalesinde “alternatif egitim” olarak degerlendiren yazar, bu tartis-
mali egitim projesine yer yer glizellemeler yaparken, nostaljik 6zlemle bakar ve ona yeni
o6gretmen kimligi insasinda farkli bir konum ayirir. Enstittilerin kurulus gerekgesini “milli
micadelenin bulyuk toprak sahipleriyle yapilan ittifak neticesinde kazanilmasi ve bdylece
koylulerin devrimden uzak tutulmasi” (s. 122) sonrasinda bir tlir modernlesme projesi olarak
aciklar. S6z konusu egitim projesinin tarihiyle ilgili verilen bilgilerin pek ¢ok yerinde basit
yanlislar vardir. Yazara gore Koy Enstitlileri Batililasmanin ve modernlesmenin kdylerden
baslatiimasi hedefine (s. 124) yoneliktir. Oysa s6z konusu olgulari, kdylerden baslatmak
degil, koylerde gerceklestirmek asil hedeftir. Bu kurumlarin gercek amaci koyllyu koyde,
koyla eliyle modernlestirmekti.

Ogretmen emeginin déniisiim hikayesi, meslege giris dykiileri ile baslar (s. 132). Kadinlarin
meslege erisiminin modern Cumhuriyet'in “ilerici ve laik” politikasina (s. 135) baglanmasi
onemli bir yanlisliktir. Zira kadinlar icin 1859'dan beri okullar vardir ve 1871'de kadin
ogretmen okulu (Darlilmuallimat) acilmistir. 1915'te diinyada ilk ve tek kadin Universitesi
(Dardlinas) agilmistir, buralarda kadin yoneticiler de vardir.
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“Turkiye'de 6gretmenligin emek sirecinin tarihsel donisimu” kisminda yazar, egitimi bir
emek sireci olarak ele alir ve Taylorizm ve Fordizm’le dogrudan bag kurar. Teorik kisma
bagl olarak Turkiye'de mifredatin denetim mekanizmasina dénlsimiini 6gretmenlerden
dinler ama bazi 6gretmenler miifredati kendilerini sinirlayan arag¢ olarak gérmediklerini
anlatir (s. 168). Kilavuz kitap uygulamasi bazi 6gretmenlerce meslegin teknik yonini kolay-
lastiran uygulama olurken, 6ziinde bir sinirlama olmasi pek ¢cok 6gretmene gdre sorun
olarak goériilmez. Ogretmenlerin sdylemlerine kulak verildiginde devlete derin bir giivenin
oldugu, “miifredatta tehlikeli, ideolojik bir seyin asla olmayacadi, ayrimcilik yapilmayacadi
(s. 350) vb. guivenle anlatilir. Butlin bunlar 6gretmenlerin resmi ideoloji icinde ne kadar eri-
digini, modernlesme paradigmasi ekseninde imtiyazsiz, sinifsiz kaynasmis toplum idealini
icsellestirmis devletle uzlagmishgi temsil eder.

Yazar, 6zellikle son donemlerde hayata gecen uygulama ile siki program hazirhdindan vaz-
gecilmesini bir tur vasifsizlastirma olarak anlatirken, bilisim teknolojileri kullanimini énce
vasifsizlastirma, sonra yeniden vasiflan(dirma) olarak yorumlar. Yazara gore yeni yontem ve
tekniklerin kullaniimasi 6grenilirken, géreli denetim azalmakta ancak geleneksel anlamda
vasifsizlagsma gerceklesmektedir.

Egitimde teknoloji kullanimi meselesinde tamamiyla son on yila odaklanilir. Aslinda egi-
tim teknolojileri bir yoniyle egitimin ticarilesmesi sorunudur. Bu konuya daha derinden
deginilmemesi bir eksiklik olarak gortlebilir. Merkezi sinavlar, okullarda kamera kullanimi,
panoptikonizmin yeni uygulamalari olarak sunulur. Bu kisminda yazarin yorumu yerine
sadece 6gretmenlerin gorisleri siralanir.

“Okulun yeni aktorleri, veliler” bashgi altinda yazar, 6zgtin tespitler yapar. Okulihtiyaglarinin
veliler tarafindan karsilanmasi ve onlarin aktorlesmesi (s. 203) ilging sdylem ve gézlemler-
le ortaya konulur. Okula mudahalenin sosyoekonomik diizeye gore degistigini belirten
ogretmenler, velilerin bazi yerlerde ders programina ve okulun i islerine bile karistiklarini
anlatirlar. Bunun sebebi velilerin okulun finansmanina bir sekilde katilmalaridir.

Baslangici Tanzimat senelerine kadar giden vekil, yardimci ve lcretli 6gretmenlik konusu
buglnin verileri ve zihniyetiyle islenir (s. 230). Bu uygulamalar adaletsizlik, haksizlik,
glivencesizistihdam ve nihayetinde de planli bir emek somdrisi olarak géren yazar, 6gret-
men istihdamindaki palyatif ¢6ziim yollarini kapitalist somuriye baglar. Ona gore “egitim
hizmetlerindeki metalasama sirecinin temel ugraklarindan olan bu tiir uygulamalar ayni
zamanda “yari zamanli ¢alisma”, “katim”, “demokratiklesme” gibi séylemlerle bir misti-
fikasyon yaratmaktadir. Emek sirecinde ve 6gretmenlerin calisma kosullarinda yasanan
degisimlerin neden oldugu sonug ise sermaye birikim mantigina uygun olan 6gretmen

emeginin diger emek bicimleri gibi degersizlesmesi ve vasifsizlasmasidir” (s. 240).

Yapilan is ayni olmasina karsin statdlerin farkhlastiriimasi somdirinin yaninda “okulda
sinifsal bir ayrismaya da” (s. 266) neden olmaktadir. Kadrolu ve Ucretli 6gretmen olmanin
yabancilasma, rekabet ve hatta husumet yarattigina dair sdylemler dikkati ceker (s. 262).
Kadro disindakilere “selam bile verilmiyor, gérmezden geliniyor, zor isler yukleniyor, karar
alma sureclerine dahil edilmiyor, hatta ‘lcretli biri" seklinde pejoratif hitaba muhatap olu-
yorlar” ifadeleri bu ayrismanin delilleri arasinda gosterilmektedir.
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Ogretmen emeginin déniisimiini 6gretmenligi tanimlayici dgelerin déniisiimii tizerinden
takip eden yazar, (s. 276) 1980 6ncesi 6gretmenlerin para kazanmaktan ziyade, demokra-
tiklestirme ve modernlestirme misyonerligine uygun bicimde toplumsal bir idealle yola
ciktiklarini, hizmet etmeyi 6n plana aldiklarini belirtmesine karsin son donem 6gretmen-
lerinde bu niteligi gormedigini belirtir. Buna bagli olarak, Kdy Enstitlisi 6gretmenlerindeki
adanmiglik ve misyoner ruhunun, 1980’lere yaklasildiginda da devam ettigini ifade eder.
ilging olan, sartlarin degismesine ragmen 8gretmenlerin hala kendilerini eski dénemin sdy-
lemleriyle tanimlamalaridir. Bu da onlarin degisimin farkinda olmadiklarina delalet eder (s.
282). 1990’larla birlikte artik 6gretmenlikte metalasan, ticarilesme, cok para kazanma hirsi
baslar. “Sinav kazandiran 6gretmen” imgesi 6gretmenligi bireysel ve teknik 6zelliklere indir-
ger. Meslegin kutsallastirilmasina yapilan vurgunun aslinda gittikce degersizlesen emek
neticesinde ortaya ¢iktigina dikkat cekilir.

Ogretmenlerin hayat kosullarini dinlerken biitiin dénemlerde benzer sorunlarin hiikiim sir-
digiine sahit olunabilir. Ogretmen idareci iliski biciminin 1950’lerden itibaren degismeden
(6gretmen aleyhine) devam ettigi anlatilir. Ogretmenlerin is yogunlugunun artmasini bir tiir
emek somrisi olarak anlatan yazara gore, aslinda 1980 6ncesinde de bu yogunluk vardir
(s. 252) ancak o dénemin yogunlugu nitelik bakimdan farklidir. Ogretmenlerin cogu, son
15-20 yilin konusu olan Toplam Kalite Yonetimi uygulamasini ise kagit tGzerinde yuruyen,
bir tdr illizyon olarak tanimlar.

1973'te, 1739 sayih MEB temel kanunu ile 6gretmenlerin yiiksekdgretim mezunu olmasi
istendi ve 6gretmen okullan kapatilarak egitim enstitllerine gecildi. Yazar bu degisim
sirecini, meslek ideolojisinin kazandiriimasinda déniim noktasi olarak gorir (s. 304). Bu

durumun “6gretmenlik blyusiiniin bozulmasi”, “ruhunun ve coskusunun kaybolmasi” ola-
rak degerlendirilmesi énemli bir tespittir.

Ogretmenlerin yetisme siireciyle ilgili de teorik ve tecriibi bilgilere yer veren kitapta, son
donemin formasyon uygulamasi ve kokeni 1860'lara kadar inen alan disindan atama yon-
temi sert bicimde elestirilir. Gorlismecilerin egitim fakiltelerinde 6gretmenlik ruhu adina
neredeyse hicbir sey verilmedigini animsamalari aci bir itiraftir. 1997 yilinda egitim fakulte-
lerinin yeniden yapilandiriimasini, bir tlr vasifsizlasma ve yeniden vasiflandirma olarak gor-
mek mimkin zira bu reform ile 6gretmenligin teknik boyutlari 6n plana alinmistir. Egitim
fakultesi mezunlari kazanilan bilgilerle pratik hayatin kopuk olmasindan sikayetcidirler (s.
310). Yontem ve tekniklere cok 6nem verilmesine karsin, bunlarin uygulanabilirligi cok zayif-
tir. Aslinda bu durum, farkli tlkelerin egitim gergekligini ithal etmenin acik bir sonucudur.

Yazar 6gretmenligin degersizlesme nedenlerini (s. 335-342) su basliklara indirger: Kapitalizm
ve sehirlesme, ekonomik kosullardaki diisls, devlet politikalari, yanhs politikalar ve basinin
buna zemin hazirlamasi, egitim politikalarinin tutarsizligi, merkezi érgiitlenme ve yonetici-
lerin 6gretmenleri itibarsizlastirmasi, 6gretmen 6grenci arasi hiyerarsinin kalkmasi, 6gret-
menin kendini gelistirememesi, zamana ayak uyduramamasi, 6ldirici darbe ise; Ucretli
statlide calismadir.

Ogretmenlerin érgiitlenme siirecleri kitabin sonunda (s. 368.) tamamiyla sol zihniyete ait
veri ve ifadelerle anlatilir. Ogretmen érgiitlenmesinin bazi temel calismalar ise gériilme-
mistir (Or.: Akyliz, 1980). Daha cok Niyazi Altunya’dan hareketle anlatilan tarihsel siirecin
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Cumbhuriyet 6ncesi yoktur. Konuyla ilgili goriismeciler genelde sol sendikalara tiyeler. Araya
birkac tane sag gorisli konulsa da dengesiz bir dagihm var. Burada sol gorisli 6gretmen-
lerin elestiri niyetine digerlerini 6tekilestirdigi -hatta hakaret sayilabilecek climleler kurarak-
gorilir. Solculudu ilericilik, sag ve muhafazakarhidi ise geriye donuk algilama, gértismecile-
rin dilinden vurgulanir: “Diin K&y Enstitlisti mezunlari Tlrkiye'de egitimi yurutlyorlardi ve
cok glizel yiritiyorlard.. ileriye doniik, sola déniik. Bugiin valisinden bilmem kime kadar
imam hatip mezunlari Turkiye'yi geriye donduirdii hem de kosar adim gidiyor” (s. 348).

Yazar, “0gretmen 6rgitlerinin ivme kazanmasinda 1960 ihtilali sonrasinda is¢i sinifinin nicel
ve nitel olarak ylikselise gegmesinin énemli roli oldugunu” (s. 369) belirtir. 1970 6ncesinde
“devrim i¢in egitim” odakli 6gretmen orglitlenmesi buylk bir 6zlem ve heyecanla anlatilir-
ken, 1970’lerden sonra “devrim icin egitim” idealinin iflas ettigi, 6gretmen 6rgutliliginin
siyasal yapilara hizmet eden bir araca donustigu tespiti yapilir (s. 378).

Kitapta pek ok alt konu bashgi emek somurisiine, modern devletin kontrol mekanizma-
sina ve 6gretmenligin sermaye karsisindaki degersizlesmesine baglanir. Sonugta yazar,
“6gretmen emegi Uzerindeki bi¢imsel boyundurugun gercek boyunduruga doéniismeye
basladigl” (s. 401) kanaatindedir. Buna ragmen 6gretmenlerden Umitvardir. Konumlari
itibariyle “dénustlrlcl entelektleller” olarak taltif ettigi 6gretmenlerin “mevcut iliskileri
sorgulama ve donistiirme potansiyeline sahip olduklarini” ifade eder. Biitlin vasifsizlas-
tirma ve degersizlestirme sirecine karsin 6gretmenlerin pasif olmadiklari, bazen bireysel,
bazen 6rgiitlii direnis gelistirebildikleri sonucuna varir. Ogretmen emeginin déniisiimiine
yol acan kapitalist isleyis mantigina ve “sermayenin toplumsal evrenine” karsi daha kararli
ve orglitli micadeleyi 6nerir.

Netice olarak, metot bakimindan s6zli tarih degil, ancak bir tiir nitel arastirma desenindeki
kitabin teknik anlamda egitim bilimi alanina katkisi yadsinamaz. Ancak bitin meselenin
Marksist zaviyeden ve emedin somirilmesi yargisina dayanilarak anlatilmasi gergeklik
izdUstim( vermemektedir. Kapitalizmin kontrolsiiz ve kimliksiz bilgi caginda 6gretmenligin
ve bilgi intikalinin ciddi bir kriz yasadigi kesindir. Ancak Buyruk’un kitabi bu krizi agiklamada
kullandigi ideolojik paradigma bakimindan yetersizdir.
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The “Palestine and Israel case,” the world’s best known ongoing conflict is one of the most
dramatic and intriguing research fields for peace researchers. As a result, it has been the
source of many concepts, theories and field experiences in conflict studies because it
includes both conflict and violence.

The study of conflict and its conceptual framework include peaceful actions, unarmed
resistance, popular demonstration and international intervention. Thus each researcher has
focused only on a specific part of this large field. Actually, this conflict has been the source
of various multidimensional works, and thus one can easily find many books and essays
that leaning on to different aspect of the side of the Palestine and Israel conflict. For exam-
ple, the most famous one is Edward Said’s The Question of Palestine (1979), which presents
a historical perspective of the Palestinian case. Another example is Cate Malek and Mateo
Hoke's Palestine Speaks: Narrative of Life under Occupation (2014), oral history accounts by
who live there. Noam Chomsky and llan Pappé critique American foreign policy in their On
Palestine (2015).

Marwan Darweish, the co-author of Popular Protest in Palestine (2015) has also edited, along
with Carol Rank, Peacebuilding and Reconciliation (2012). This book includes a chapter by
Abigail Bainbridge about exploring the status of Palestinian refugees in the Middle East.
This latter book primarily covers the latest development in the discipline of peacebuilding
and reconciliation by analyzing various societies that have experienced or are emerging
from violent conflict.

Authors Marwan Darweish and Andrew Rigby, who are engaged in peace and conflict stud-
ies at Coventry University, are experts with personal and professional knowledge about the
role of unarmed civilian resistance. While preparing this book, they visited the West Bank,
Gaza and Israel in order to conduct face-to-face interviews and conversations as well as
drew upon sources from the vast literature that this decades-long conflict has spawned.

This book has ten chapters. After the introduction, which serves as the first chapter, the
second chapter explains the beginning of the Palestinians’ resistance to Israel’s establish-
ment. It highlights the population movement in terms of a strategic vision and emerg-
ing Arab nationalism, while simultaneously embracing the historical background of the
Palestine territory, namely, the Sykes-Picot Agreement (1916) and the Balfour Declaration
(1917). In addition, this chapter points out that the Palestinians were organized but had no
national leadership. Another remarkable reality was the negative affect of the “overriding
predominance of factionalism, the ascendancy of personal rivalries and self-interest among
Palestinian political nobility” on this newly emerging resistance and consciousness.

¥ Assist. Prof., Kahramanmaras Siitcii imam University, Department of International Relations.
DOI: dx.doi.org/10.12658/human.society.6.11.D00123
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The second chapter is arranged according to specific phases, which are listed as the 1920s,
1930-36 and 1936-39. These phases include spontaneous clashes, symbolic and polemical
resistance, offensive resistance, defensive resistance and revolt. According to the authors,
these revolts failed because the Palestinians were economically weak, Arab officials were
working with the British Mandate authority and they were desolated and derelict by the
Arab world.

The third chapter focuses on the situation after Israel’'s establishment. After 1948, the
Palestinians found themselves living under alien rule in what for many centuries had
been their own land. Quite logically, they sought to reclaim some degree of autonomy
and control over their lives under the ensuing Israeli military rule from 1948 to 1966, years
characterized as the collective action of non-collective actors. Their efforts embodied the
shared practice of large numbers of ordinary people whose fragmented but similar activi-
ties would trigger much social change, despite the fact that these efforts were rarely guided
by an ideology or a recognizable leadership and organization. Hence, these years witnessed
the move from quiet resistance to audible protest and political mobilization. This phase’s
salient point was the emerging tactic of intifada.

The fourth chapter is dedicated to the assessment of different modes of resistance pur-
sued by the Palestinian outside of the State of Israel as they sought to come to term with
the catastrophe of 1948 and their new status as refugee and disposed. Then, authors
have focused on the new stage of struggle: the establishment of the Palestine Liberation
Organization (PLO) and Fatah and the subsequent glorification of armed struggle as a path
to an independent Palestinian state. According to the authors it was the failure of this mode
of resistance that fed into the outbreak of the first intifada and subsequent years of the so-
called Oslo peace process which was brought anger and despair. Therefore, the political
center of gravity shifted and armed struggle was praised. Another main cornerstone at this
time was the transforming of the Arab world’s attitude toward them from one of indif-
ference to one of adoption after they lost the 1967 Arab-Israeli War. This transformation
internationalized the Palestinian issue and initiated the diplomatic reconciliation process
that culminated in Oslo during the 1990s.

The fifth chapter explores the resurgence of popular resistance between 2002 and 2013, a
time when Israel began to build the Separation Wall between Palestinian cities to isolate
their inhabitants from each other. But this policy has only strengthened the people’s con-
scious resistance, because they understand the severity of this new threat to their land and
livelihood. The authors categorized the history of Palestinian resistance as offensive resist-
ance, defensive resistance, polemical resistance and constructive resistance. This typology
and contents not only portrays the Palestinian case, but also enhances and enriches the
burgeoning literature on resistance.

The sixth chapter looks at the challenges facing the Palestinians’ ongoing popular resist-
ance. The authors point out why this effort remains weak: political infighting between
Fatah and Hamas as well as the lack of a coherent strategy and coordination between
competing networks of activists. Some salient obstacles are presented, among them the
Separation Wall, military checkpoints and Jewish settlements. On the other hand, these
negative results on Palestinians resistance may not be evaluated as the minor achieve-
ments of Israel policy against resistance.
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The seventh chapter opens a very different frame by taking attention to the role of Israeli
peace and solidarity activists in Palestine case. The authors cite some of the approaches
and behavioral changes being used by these doves in public and in Israeli politics. A small
minority of Israelis has always advocated a bi-national solution based on mutual equality.
Nevertheless, sometimes these people, -such as Prime Minister Menachem Begin and his
peace partner President Anwar Sadat also-, have diverted conventional policy according to
the conjuncture. Another example is the Rabbis for Human Rights Organization, which was
founded in 1988 and brought a different perspective to the table. Such groups have some-
times facilitated resistance by using the Israeli legal system according to the advice of their
Israeli partners. Nevertheless, many challenges launched by Israeli activists have ended in
despair and even alienation from their own society. This chapter draws attention to the
importance of these activists’ strength of will and resilience. According to the authors, the
bulk of Israeli activists would define themselves as secular Jews, and yet many of them
would identify with the sentiments expressed by the Rabbis for Human Rights activists.

The eighth chapter discusses the role of international humanitarian agencies, such as the
International Committee of the Red Cross (ICRC) and others, which have traditionally justi-
fied their existence by trying to relieve the suffering caused by natural disasters and/or war.
While they have sought non-military modes of conflict management in other countries, in
the Palestinian case they have come under pressure to work in the actual conflict zones,
to reduce the number of incidents and also to address the causes of violent conflict. This
“politicization of aid has called into question the adequacy of the old principles of neutral-
ity and impartiality as guidelines for coping with challenges faced by agency intervening in
internal wars and protracted violent conflicts.”

The ninth chapter opens with a discussion of what influence the Palestinians’ popular
resistance has on large sections of the Israeli public. According to the authors, Israeli media
and news programs have not covered protests since the Second Intifada (2000-05). But
these events have nevertheless touched and affected a wide network of activists through-
out the world, whose links with other nonviolent activists has the potential to make them
significant intermediaries and points of leverage in relation to the Israeli public and deci-
sion makers. In other words, the Palestinian resistance has triggered an overseas solidarity
in favor of ending the occupation and the associated abuse of the Palestinians’ human
rights and civil liberties. The latest developments in communication technology and social
media have drawn mass support from all over the world. Meanwhile, new practices and
forms of engagement have emerged, such as delegations and study tours being sent to
Palestine to study its people’s popular resistance. This international awareness has been
embodied via direct peaceful intervention, such as the 2010 Gaza Freedom Flotilla, which
sought to end the Israeli blockade of Gaza. Israel’s decision to launch a military operation
against the six civilian ships, which were located in international waters, caused diplomatic
chaos. Nine activists were killed and dozens of other passengers were injured, as were sev-
eral Israeli soldiers. According to the authors, despite the loss of lives and failure to deliver
humanitarian aid, the flotilla could be considered a powerful performance of opposition
that touched the hearts and minds of many people. Subsequent attempted deliveries of
aid finally forced Israel to negotiate with humanitarian activists.
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Finally, this book presented a comparison between South Africa’s anti-apartheid move-
ment and the Palestinian case by stressing their differences. Moreover, there is a huge
imbalance of power between Palestine and Israel because of America’s total support for
Israel, as well as various degrees of support offered by certain European and other coun-
tries. This nurtures an uncertainty about the Palestinians’ future. Nevertheless, they hope
and believe that the situation will change and that the occupation will end at some pointin
the future. The younger generation has overcome its fear of the Israeli army, and the Jewish
settlers and Israel’s policies cannot be sustained forever.

In general, this is a most compact and comprehensive book about the Palestinian case. It
is very thoughtful study because its well-coordinated chapters include core information.
However, the chapters could have included more quantitative data and enriched by pho-
tographs and formal documents also. Perhaps this will be done in a future edition. | think
this book would be one of the basic references for popular resistance researches and the
Palestinian case.
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® Muhammed Hiiseyin Mercan (ed.), Transformation of the Muslim World in the 215t Century, UK:
Cambridge Scholars Publishing, 2016, xi+174 p.

Reviewed by: Mohammad Dawood Sofi*

The post-9/11 Muslim world witnessed diverse but significant transitions and transforma-
tions, among them such eye-catching episodes as the unfolding of the so-called war on
terror used to justify the invasion and subsequent occupation of Afghanistan and Iraq,
followed by what is popularly known as the Arab Spring and other sorts of socio-economic
and religio-political changes. Moreover, not only have these events and episodes engen-
dered some vital structural changes, but they have also brought many Muslim nation-states
to the edge of a political, economic, and security crisis. At the same time, a great deal of
literature has been produced on socio-political change and continuity in this vast region.

Keeping this in view, Muhammed Hiseyin Mercan’s edited Transformation of the Muslim
World in the 21st Century is a fresh and updated work that offers a theoretico-historical and,
in many chapters, a case study analysis of the various dimensions of change seen within
these societies. The book is actually a collection of high-quality research works and papers
written and presented by some of the budding scholars and intellectuals during an inter-
national ILEM (Scientific Studies Society, lImi Etudler Merkezi) summer school program. Its
main objective is to examine, explain, and understand the massive changes that the Muslim
world has experienced in both regional and global terms. Therefore, it comprehensively
discusses “the processes of change and transformation that the Muslim world is currently
encountering” (p. viii). The book comprises of ten chapters preceded by, among others,
a Foreword and Acknowledgements, and followed by a Note on Contributors and Index.

Kaya and Mercan'’s joint opening chapter Rethinking Islamism Through Political’, high-
lights, while discussing the phenomenon of what they call “Islamism,” the significance
of defining and explaining its ideological orientation in the context of ‘political’ instead
of ‘politics’. The chapter starts with a concise description how a ‘Western oriented local
leadership’, say Mustafa Kemal, Reza Shah, Habib Bourguiba, and others transformed the
Muslim world during the 20™ century. They argue that these leaders’ secularization and
modernization efforts, which were designed to destroy the traditional sphere, actually led
to the emergence of a vibrant Islamic political thought/discourse (p. 2). The chapter’s main
focus is on how to understand Islamism’s narrative and dynamism in a better way so that a
vital alternative can be provided.

Secular and secularization are important variables when it comes to explaining and explor-
ing socio-political developments in the Muslim world. Chapter 2, tilted ‘On the Concept of
the Secular: Some Reflections’ which is broadly divided into three sections, reflects deeply
upon the meaning and concept of Secular. While conceptualizing and critically analyzing
the region’s political dimensions, Muhammad Ali Nasir endeavors to re-cast the thought,

*  PhD. Candidate, Aligarh Muslim University, India, Department of Islamic Studies.
DOI: dx.doi.org/10.12658/human.society.6.11.D00128
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ideology, and discourse of Maulana Maududi, a dynamic 20*-century figure. As its chief
objective is to define, explain, and contextualize the concept of the secular, the author
deals with some of the significant tangible features related to this concept. According to
him, ‘secular’ is not simply a description of politics, rather a thorough reading of the world
wherein the arguments of the influential theorists regarding it can be analyzed in the con-
text of the transcendental and the immanent (pp. 17-18).

Another fine chapter on the Islam-democracy discourse is provided by Tauseef Ahmad
Parray, who examines several of its axes while emphasizing on the post-9/11 period and
the Arab Spring. This uprising, which was ignited by events in Tunisia, brought regime
change and, to a certain extent, a ‘democratic storm’ that swept across the Middle East
and North Africa (MENA) region. The author, however, correctly maintains that it would be
naive to claim that these popular mobilizations have truly brought democracy, given what
happened in Egypt during 2013. On the one hand, he mainly limits his discussion to Tunisia,
and, on the other hand, analyzes Rachid Al-Ghannouchi’s views about Islamic democracy.
Both tangibles are important to any study of these new waves, because only Tunisia man-
aged to remove its long-ruling dictator and establish a democratic government. Besides,
Al-Ghannouchi is the most famous living political thinker who is also such an active partici-
pant in this ongoing discourse.

The Arab Spring, which surprised one and all, represents a mixture of failure and suc-
cess. The many complexities produced by this historical event range from authoritarian
breakdown and authoritarian continuity to the varying degree of post-Arab Spring religio-
political transformations in the MENA region and beyond. These varying complexities are
comprehensively addressed by the chapters of Azzedine Azzimani, Hani Albasoos, and
Markos Troulis.

Azzimani's welcome contribution discusses the major paradoxes of the Arab Spring, espe-
cially the varying dimensions of Islamism, post-Islamism, and power politics. For example,
he attempts to answer such questions as why did Islamist movements assume power dur-
ing this transitional period, what can we deduce from this, and are Islamists an objective
outcome of the Arab Spring? The author also analyzes the emergence of Islamism’s new
ideological orientation, referred to as “post-Islamism,” which, he opines, refers to the muta-
tion within Islamism that emphasizes religiosity and rights (p. 93). Albasoos chapter, on the
other hand, deals with different political transitions and transformations in the Middle East.
Amid navigating some of the region’s unprecedented and astonishing events, he mainly
concentrates upon the background, as well as the casual causes and consequences, of the
Arab Spring through the regional perspective.

The MENA region, which is continues to be on the edge, is experiencing tremendous
developments, especially in the post-Arab Spring period. The emergence of Islamic groups,
as the dominant political entities through the democratic process reflects the fact that the
protestors were not only demanding freedom and dignity, but also calling for a greater
role of the Islamic value system. Troulis makes this facet conspicuous in chapter 8, where
he discusses at length the possibility of a religion-politics synthesis in the Middle East by
opining that “In all but one of the sovereign states with a clear Muslim majority, Islam is the
state religion ... [which] means that as far as democracy is linked to the people’s expression

209



insan & Toplum

of free will, the basic Islamic constituent of Middle Eastern societies is [also] expressed” (pp.
117-118). In this regard, Troulis has analyzed Turkey’'s model because in the contemporary
geo-political scenario, the country is very often seen as a model for the MENA region given
that the Justice and Development Party (AKP) in Turkey has successfully welded together
the currents of modernity, secularism, and Islam.

One of the fine chapters in this book relates the experience of ‘democracy’ and ‘develop-
ment’ in Pakistan, the world’s second largest Muslim country (Indonesia is the first). In its
first section, Muhammad Faisal Awan critically maps out the dominant discourse of the
post-World War Il period. He maintains that the reputed and renowned academics and
social scientists have developed theoretical models wherein they have attempted unabat-
edly “to make democracy and development the ultimate ideals” in the world (p. 132). The
following sections focus on Pakistan as a case study and the impact of Western liberal views
on its internal discourse by highlighting its encounter with democracy and development,
as well as the multifarious challenges in this regard, from the post-colonial period up to and
including the present day.

Other excellent chapters discuss and address many important facets of the Muslim world. In
sum, Transformation of the Muslim World in the 21st Century is both quantitatively and quali-
tatively an insightful and valuable work that offers a comprehensive picture of the diverse
and significant transformations of the Muslim world’s socio-political and religious setting.
The book is, therefore, a valuable treasure for all those interested in comprehending the
dynamism of Middle Eastern politics and beyond.
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m Ahmet Airakca, Abbasi Devietinde Tiirk Kumandanlar, Istanbul: Akdem Yayinlan, 2015, 190 s.

Degerlendiren: Selahattin Polatoglu*

Abbasi tarihi ile alakali telif ve tercime eserler, tilkemizde her gecen giin sayi bakimindan
artmaktadir. Bu calismalar arasinda Abbasiler doneminde Turklerin etkinligine dair arastir-
malar da gozle gorilir dlctide yer tutmaktadir. Abbasi Devleti, her ne kadar 750'de kurulup
varligini 1258'e kadar strdirmuis olsa da gucli devlet vasfini Halife Miitevekkil doneminden
(847-861) itibaren hizla yitirmeye baglamistir. Turklerden olusan askerlerin nifuzu altina
giren Abbasi Devleti, iki muktedir halife Mu‘tazid (892-902) ve Miiktefi (902-908) zamanla-
rinda askeri tahakkiimin zayiflayip vezir ve blrokratlarin etkinliginin arttigi bir toparlanma
dénemini yasamistir.” Muktedir Billah'in? on li¢ yasinda hilafet makamina getirilmesinin
(908) ardindan olusan zafiyet, vezirlerin kendi aralarinda ve blytik komutanlarla giristikleri
karmasik iktidar miicadelelerine dontismis ve bu miicadele askerlerin nifuzlarini arttirma-
styla sonuglanmistir. Muktedir Billah déneminin sonlarina dogru gliclinii ve otoritesini iyice
hissettiren baskomutan Minis el-Muzaffer'le birlikte emiriilimeralar donemi baslamistir.?
Codu, gii¢lu Turk kumandanlarindan olusan emiriliimeralarin genis yetkilerle donatildig
bu donemde Abbasi Devleti ¢ozlilmenin esigine gelmistir.

Muktedir Billdh'a baskaldirisi sirasinda halifenin 6ldurilmesine sebep olan emirllimera
Munis, Kahir Billah"i halife ilan etmistir (932). Buveyhiler'in 945'te Bagdat'i ele gecirdikleri
doneme kadar gecen bu on bes yillik stire zarfinda Abbasi Devleti hakim oldugu topraklar-
dan Misir'i ihsidiler'e, Sam ve Cezire (Yukari Mezopotamya) bélgelerini Hamdaniler'e birak-
mak zorunda kalmistir. Doguda ise ordusu buyik 6l¢iide Deylemilere dayanan Biveyhiler
tehlikesiyle karsi karsiya gelmistir. Ote yandan Basra ve cevresinde ikili siyaset izleyerek
Bagdat'taki i¢ karisikliklardan ve otorite boslugundan yararlanarak bagimsiz hareket eden
Beridiler ortaya cikmistir.

Agirakca’'nin eseri, Bliveyhiler'in Bagdat'i ele gegirmesinin on bes yil kadar éncesi ve Irak
Buveyhileri'nin Bagdat'i merkezleri yaparak Abbasi halifelerine hiikmettikleri donemlerde
onde gelen bes Tiirk kumandanini ele almaktadir. Calismada son tigli Abbasi halifeleri Kahir
Billah (932-934), Razi Billah (934-940), Muttaki Lillah (940-944) ve Mustekfi Billah (944-946)
donemlerinde; ilk ikisi ise Blveyhiler'in Irak kolu sultanlarindan Muiziiddevle (945-967) ve
Bahtiyar (967-978) dénemlerinde 6ne ¢ikmis Tirk kumandanlarinin etrafinda sekillenen
iktidar mucadeleleri teferruatli bicimde islenmektedir.

*  Ars. Gor,, Yiziinct Yil Universitesi, ilahiyat Fakiiltesi, islam Tarihi Bolimdi.
DOI: dx.doi.org/10.12658/human.society.6.11.D0124

1 Adi gegen iki halife donemindeki siyasi gelismeleri ele alan; Uslup, isleyis, kaynak kullanimi ve tahlilleri
bakimindan nitelikli bir doktora tezi (2004) olarak anilmayi hak eden bir calisma icin bkz. Yilmaz 2006.

2 Muktedir Billah dénemi, ihsan Arslan tarafindan doktora tezi olarak calisilmis (2009) ve yayimlanmistir, bkz.
Arslan 2014. Muktedir Billah donemini farkli boyutlariyla ele alan Abbasi tarihgilerinden Maaike van Berkel,
Nadia Maria El Cheikh, Hugh Kennedy ve Letizia Osti'nin imzalarini tagtyan kolektif bir calisma icin bkz.
Crisis and Continuity at The Abbasid Court: Formal and Informal Politics in The Caliphate of al-Mugqtadir (295-
320/908-32).2013.

3 Emirtlimeralik kurumumun ortaya cikisi ve isleyisi konusunda genis bilgi icin bkz. Guizel 2005.
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Agirak¢a’nin 1988-1997 yillari arasinda cesitli dergi ve kitaplarda yayimlamis oldugu bes
makaleyi* ihtiva eden bu calismasi, iki Abbasi tarihgisi Hakki Dursun Yildiz'in® (1937-1992) ve
Ekrem Pamukcu’'nun® (1947-2005) agirlikli olarak Abbasiler'in ilk asri ve Samerra dénemin-
de Tarklerin etkinligini ele alan arastirmalarinin disinda kalan ve bir bakima ihmal edilmis
sonraki doneme ait boslugu doldurmasi yoniiyle dnem arz ediyor.” Bliveyhiler'in Bagdat'i
ele gecirmelerini kolaylastiran etkenlerin bir hiilasasi olarak da okunmaya musait Abbasi
tarihine iliskin bu kesit, Agirakca tarafindan Tirk kumandanlarinin ekseni etrafinda adeta
yeniden kompoze edilmistir. Ote yandan Biiveyhiler'in idaresi altindaki Bagdat'ta Tiirk
askerlerin Deylemilere ragmen hala énemli bir konumda olduklarini da bu ¢alisma sayesin-
de gérmek mumkiinddr.

Onsoz ve bes béliimden olusan calisma, Biiveyhiler ddnemi komutanlarindan Sebiiktekin'le
baslar (s. 15-52), Alptekin’le® devam eder (s. 53-75). Yazarin makalelerin yayimlandigi tarih-
lere gore kitabin basina aldigi bu iki kumandandan sonra, kendilerinden 6nce yasamis olan
tc isim ibn Raik (s. 77-128), Beckem (s. 129-157) ve Tiiziin'e (s. 159-190) sirasiyla yer verilir.
Kronolojiyle ilgili bu teknik hatanin farkinda olan okuyucu, ilk iki bolimu sona birakarak
kitabi okumayi tercih edebilir. Burada yazarin konu buttinligi ve siireklilik agisindan kitaba
donustirilmeye musait makalelerini iki kapak arasina getirirken ilgili Tlirk kumandanlarini
Abbasi Devleti'nde ve Irak Bliveyhilerinde seklinde iki ana basliga ayirarak vermesinin daha
uygun olacagi kanaatindeyiz.

Seblktekin'le baslayan birinci bolimde Abbasi Devleti'nde Tirklerin, 6zellikle de askeri
sahadaki rollerinden s6z edilir. Biveyhi emiri Muiziiddevle’nin Bagdat’a hakim olmasiyla
baslayan Buveyhiler doneminden kisaca bahsedilir. Yazar, Stinni olan Sebuktekin'in Sif
Buiveyhogullari'nin emrinde haciplik ve baskumandanlik gibi st kademelerde etkin gorev-
lere gelisini Sii-Siinni dengesinin korunmaya calisiimasina baglar (s. 20). ilerleyen sayfalarda
Sebuiktekin'in Muiziiddevle déneminde (945-967)° hacip ve baskomutan gorevleriyle yirit-
tligu siyasi ve askeri etkinligine yer verilmistir. Irak ve ¢evresinin hakimiyeti icin Blveyhiler'le
Hamdaniler arasinda ve Blveyhiler'le kendi kollari arasinda stirlip giden ¢ekismeler ele alinir.
Ayrica Deylemli askerler ile Tiirk askerler arasindaki rekabet ve diismanliklara ve Sii-Stinni
cekismelerine deginilir. Muiziiddevle'nin 8limii sonrasinda yerine gecen oglu Izziiddevle
Bahtiyar devrinde (967-978) genellikle Sebiiktekin'in komutan ve katiplerle arasinda gecen
iktidar kavgalari islenir. Sebuktekin’e ayrilan bolim emirGlimerahgd, 6limi (364/974) ve
baskumandanliga Tirklerden Alptekin'in getirilmesi bahisleriyle sona ermektedir.

4 Bkz. Agirakca 1988-1989: 1-18; Agirakca 1989: 607-635; Agirakca 1994: 79-122; Agirakca 1995: 47-63; AgI-
rakca 1997: 119-142.

5 Samerrd Devri'nin Sonuna Kadar Islam Devleti'nde Tiirkler, istanbul 1972 (Dogentlik tezi) ¥ islamiyet ve Tiirkler,
istanbul 1976 (1980, 2000, 2011); Yildiz'in ayni minvalde cesitli makaleleri bulunmaktadir.

6  Bagdat'ta llk Tiirkler, Ankara: Kiiltiir Bakanhgi Yayinlari, 1994 (Yayimlanmis doktora tezi: Ankara Universitesi
S.B.E. 1990). Ayni konu, Pamukgcu'nun biraktigr yerden baslamak ve askeri-siyasi ve ilmi-kiiltirel agidan ikiye
bolmek suretiyle benzer bir cercevede Mehmet Emin Sen tarafindan doktora tezi olarak calisiimistir: bkz.
Sen 2008.

7  Abbasiler'de etkin Turk komutanlar hakkinda kayda deger diger arastirmalar arasinda sunlar zikredilebilir:
Sesen 2002: 1-49; Yilmaz 2007: 123-156; Yilmaz 2008: 121-152.

8  Alptekin hakkindaki baska bir makale, Agirak¢a’nin makalesinden habersiz oldugu anlasilan Aydin Celik
tarafindan yazilmistir; bkz. Celik 2002: 283-296.

9  Muiziiddevle dénemi icin bkz. Haciyev 2012.
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Alptekin’e yer verilen ikinci boliim, birinci bolimin devami mahiyetindedir. Basta Alptekin’in
isminin kaynaklardaki telaffuzuyla ilgili farkliliklar tartigilir. Alptekin’in Bahtiyar doneminde
katildigi seferlere ve askerler tizerindeki niifuzuna deginildikten sonra Alptekin’in Bahtiyar'la
aralarinin agilmasi ve etrafinda kenetlenen Turklerle isyana girismesi anlatilir. Bahtiyar'in
Buiveyhiler'in Fars kolu emiri Adududdevle'yi imdada cagirmasi neticesinde Alptekin’in
maglup olmasi ve Fatimiler'in Dimagk hakimiyetine son vererek buraya yerlesmesi ele alinir
(s. 57-64). Bu siralarda Sam’a dogru ilerlemekte olan Bizans imparatoru Cimiskes karsisinda
duramayan Alptekin, imparatora bagliligini bildirmek suretiyle harag 6demeyi kabul eder.
Yazar; Alptekin, énceleri Humus emiri olan ibnii'’z-Zeyyad ve Dimasklilarin maglubiyet
sonrasinda Cimiskes'e baglilik ifadesi olarak huzurunda defalarca yeri 6pmelerini bir teva-
zu gostergesi olarak kaydeder (s. 66). Ancak bunun tevazu mu yahut zillet gostergesi mi
oldugu tartisilir. Bizans'in Dimask’i Alptekin’in idaresine birakmasinin ardindan Alptekin’in
Filistin topraklari icin Karmatilerle ittifak kurarak Fatimi halifesi Aziz-Billdh'a karsi giristigi
savas islenir. Zorlu anlarin yasandigi bu savastan maglup ¢ikan Alptekin, Fatimi halifesi
tarafindan affedilir ve Misir'a davet edilerek kendisine haciplik gorevi verilerek halifenin
yakin adamlari arasina dahil edilir. Ancak Alptekin, konumu sebebiyle kendisine tahammiil
edemeyen vezir ibn Killis tarafindan zehirlenerek éldiiriiliir ve Misir'da defnedilir (368/978).
Bu olay ibn Killis'in vezirlikten azledilmesiyle sonuglanir.

ibn Raik’e ayrilan ciincii bélimde yarim asir geriye, Muktedir Billah déneminin sonlarina
gidilerek bu dénemin siyasi durumu komutanlar ve devlet adamlar tzerinden aciklanir.
Vezirlik, valilik ve mdltezimlik Gzerinde dénen hesaplar, ittifaklar ve kavgalar anlatilir (s.
77-82). Devaminda ibn Raik'in emiriiliimeralida tayini ile Saciyye ve Hucariyye askerlerinin
tasfiyesi islenir. Kitapta bu ve sonraki iki bolimde bircok yerde Basra'yi kontrolleri altinda
bulunduran Beridiler'in Vasit ve Ahvaz'a hakim olma ¢abalari ve bu ugurda emirilimeralarla
giristikleri miicadele ve oynadiklari ikili siyasete dair 6rnekler buluruz. Bagdat'in glineydeki
Beridiler ve dogudaki Biiveyhiler tehlikesini dnlemeye yonelik ibn Raik'in Beckem’den des-
tek alarak verdigi miicadele islenir. ilerleyen sayfalarda Biiveyhiler'in Ahvaz' ele gecirmeleri
ve Beckem'in 6ne ¢ikmasi yer alir. Beckem'in emirilimeralida tayinini miteakip, Halife Razi
ile birlikte Hamdaniler'den Nasiriiddevle ile savasmak lizere Musul'a gitmeleri, ibn Raik'in ise
yonetmek lizere Sam'a gitmesiyle devam eder. Ancak bu bélimler Beckem'in anlatildigi bir
sonraki bélimde neredeyse ayni ifadelerle ve benzer akista on sayfa kadar tekrarlanacaktir.
Yazarin iki komutanla ilgili anlatilan hadiselerin ortlismesi sebebiyle diger bir makalesinde
vermis oldugu ayni aciklamalar, okuyucuya ilgili sayfalar atlamaktan baska bir se¢enek
birakmamaktadir (krs. s. 97-104, 107-108, 109-114, 116-117 ile s. 136-147). Burada lzerinde
durulan dikkate deger bir husus, ibn Raik'in emirilimerahda gelisiyle birlikte vezirlik ve
divan reisligi gérevlerinin islevsiz hale gelmesi ve devlet gelirlerinin katibinin marifetiyle ibn
Raik'in hazinesine akmaya baslamasi gercegidir (s. 83-84). Béliim, ibn Raik'in Nasiriiddevle
el-Hamdani'nin adamlari tarafindan 6ldirilme hadisesi (330/942) anlatilarak son bulur.

Kumandan Beckem hakkindaki haberlerin yer aldigi dérdiinctii béliimde Beckem’in
Taberistan'da hikim siiren Ziyari emiri Deylemi Merdavic'e bagliyken emirin kétli mua-
melesine baskaldirarak ona karsi diizenledigi suikast girisimi (323/935) ayrintilariyla birlikte
anlatilir (s. 130-131). Devaminda Merdavic'i 6ldiiren Beckem’in kumandan ve askerleriyle
birlikte Bagdat’a gelerek hilafet ordusuna tabi olma sureci islenir. Beckem’in bir yandan
emirilimeralik icin ibn Raik'le, diger yandan Vasit ve Ahvaz hakimiyeti icin Beridilerle
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girdigi micadele yukarida belirttigimiz gibi Ggtinc bolimdeki ilgili kisimlarin birer tekrari
mahiyetindedir (s. 136-147). Beckem'in karakterinden, emirilimeralik makamindayken
saray halkiyla miinasebetinden, kendi adina para bastirmasindan ve son olarak Beckem'in
Kirtlerin yasadigi bolgeye ava giderken oldirtilmesi (329/941) hadisesinden bahsedilir (s.
153-157).

Kitabin son kismi olan besinci bélimde ise, basta emiriilimera Tlzin'lin Beridiler'le ve
emirilimeraligi ele gegiren Hamdaniler'le miicadelesi ve bu gelismelerin neticesinde
Bagdat'ta yasanan kargasa, aclik ve bulasici hastaliklarin goraldigu kritik durum islenir.
Ardindan Tizln'tUn yaklasik iki buguk yil stiren emirllimeralik doneminde yasanmis olay-
lardan Halife Mittaki'nin Hamdaniler'e siginmasi, Tlzin-Hamdani micadelesi, Bagdat'a
hakim olmaya calisan Buveyhiler'le iliskiler ve Mittaki'nin Bagdat'a geri donusu ile
TuzUn'Gn 6limu (334/945) ele alinir.

Yukarida 6zetledigimiz bu calismayr 6nemli kilan taraflardan birisi, en erken kaynaklara
dayanarak bahse konu olan kumandanlarin biyografileri etrafindaki dénemin siyasi ve
askerf tarihinin cesitli boyutlariyla aydinlatiimasidir. Ayrica Adirakga’nin gabasi; EbG Bekir
Sali ve ibn Miskeveyh gibi ilgili ddnemde sarayda yasamis ediplerin kronikleri ile sonraki
dénemlerde yasamis ibnii’l-Kalanisi (Alptekin’in biyografisinde), ibnii'l-Cevzi, ibni'I-Esir, ibn
Kesir gibi tarihgilerin eserleriyle de desteklenmek suretiyle Abbasi ve Biiveyhi tarihi, ayni
zamanda Tiirk-islam tarihindeki bir ddnemi ayrintili bir sekilde ortaya koymasi bakimindan
da kayda degerdir.

Kitabin merkezinde her ne kadar tinli beg Tlrk komutani yer alsa da, Abbasiler'in Fatimi,
Hamdani, Blveyhi ve Beridi gibi komsu devlet veya devletciklerle miinasebetini de bu
¢alisma Uzerinden okuyabiliriz. Ayrica satir aralarinda halifelerin 6zel kalem mudrleri konu-
munda bulunan haciplere; elciler ve yazismalar yoluyla yuritilen diplomatik iliskilere, vezir
ve katiplerin iktidar kavgalarindaki roliine, hil'at giydirilerek taltif edilenlere, donemin siyasi
evliliklerine, ekonomik krizlere, Bagdat'ta meydana gelmis taskinliklar ve protestolara, savas
taktiklerine dair nemli bilgilere ulasmaktayiz.

Calismada siyasi gelismeler agirlikh olarak islendigi; askeri hayata kismen, idari ve mali
konulara ise ¢ok az yer verildigi gorilir. Zira kaynaklara bakildiginda ilgili donem idari,
iktisadi ve askeri boyutlari miistakil olarak ele alinmaya mdsaittir. Ote yandan kitapta olayin
akisi esnasinda gecen bazi sahislarin sadece isimleri zikredilmekle yetinilmis. Bazi durum-
larda etkin olduklari gérilen sahislarin kim olduklari kisa ifadelerle agiklanmis olsaydi konu
daha iyi anlasilmis olurdu. Vezir, hacip, divan reisi, katip, amil, komutan, nedim, miineccim,
tabip, elci, kadi vb. sifatlarin isimlerden 6nce anilmasinin ilgili dénemde farkli aragtirmalar
yapacak kisilerin isini kolaylastiracagr malumdur.

Yazarin olaylar ve gelismeler hakkinda yeterince yorum ve degerlendirmelerde bulunma-
masi, eserde bilgi-belge tarihciliginin agir bastigi hissi uyandirmaktadir. Kaynak kullanimi
konusunda ise ilgili donemi ele alan erken donem kaynaklarindan bazilarinin ¢ok az kulla-
nildigi1 veya tamamen ihmal edildigi goralar. Bunlar arasinda maellifi meghul olan (IV/X. yy)
Kitabu'l-'Uyan ve'l-Hadaik, Ten(hi'nin (6. 384/994), Nisvari’l-Muhddara ve el-Ferec ba‘de’s-
Sidde isimli eserleri ve Yahya el-Antaki’'nin (8. 458/1067) Tdrih'i zikredilebilir. Ote yandan
yazarin dikkatle kullandigi eserler ile isaret ettigimiz donemin kaynaklarindan yararlanilarak
donemin sosyokultirel tarihi, daha genis bicimde aydinlatiimaya musaittir.
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Bagdat'in belli noktalari ile Irak, Sam, Cezire, Misir, Fars ve Horasan bolgelerinde bulunan
cok sayidaki sehirden bahsedilen kitapta ilgili yerleri gdsteren bir harita ve sehir planinin
olmayisi, bir eksiklik olarak karsimiza ¢ikmaktadir. Ornegin kitapta cokca adi gecen Vasit,
Ahvaz ve Musul basta olmak Uzere cesitli sehirler, bunlarin Bagdat'a uzakliklari ve konum-
larina iliskin olarak okuyucunun zihninde bir merak olusacagini sdylemek mimkindur.'

Kullanilan kagit, font ve yazi puntosu acisindan kitap, gézii yormayan bir 6zellige sahip;
ancak sayfa Ust basliklarinin tamaminda kitap adinin verilmis olmasi teknik bir kusur olarak
go6ze carpmaktadir. Bes isimden bolimler halinde bahseden kitabin bélim basliklarinin
tekli sayfalarda Ust bilgi olarak verilmesi daha uygun olurdu. Bir de kitabin kenar bosluk-
larinin dar olmasi kitabin kenarina not alacak okuyucunun isini zorlastirmaktadir. Kitapta
yer yer az da olsa yazim yanlislarina da rastlanmaktadir; ancak bunlarin ¢ogunun ilgili
makalelerin tarayiciyla taranmasi sirasinda meydana geldigini diistiniiyoruz. Oyle ki, yazarin
imla bitinligine ve yazim kurallarina riayet ettigi ve itina gosterdigi metinde rahathkla
gorilebilir.

Teknik agidan tenkit ettigimiz hususlarin cogu, belli bir konu etrafindaki makalelerin kitap-
lastinlmasindan kaynaklanmaktadir." Ancak, bu tiir yayim girisimlerinin yeniden gézden
gecirme, tekrarlar azaltma; sonug, kaynakga, dizin ve bu calismada ihtiya¢ duyuldugu gibi
harita eklemek gibi ek ugraslari gerektirdigi hatirda tutulmalidir. Aslinda isaret ettigimiz
bu ek islemlerin sorumlulugu yazara ait oldugu kadar isimleri kitapta yayin yonetmeni ve
editor olarak gegen sahislara da aittir.

Son olarak Abbasi ve Biiveyhi devletlerine iliskin birtakim konularin Tarkiye'deki tarihgiler
icin hala bakir konumda oldugunu; Sali ve ibn Miskeveyh'in IV/X. asri ele alan kroniklerinin
ise hala Turkgeye terclime edilmeyi bekledigini burada hatirlatmak istiyoruz. Cok sayida kiy-
metli telif ve tercime ¢alismalariyla taninmis tarihcimiz Agirakga'y, incelemis oldugumuz
calismasinda Abbasi tarihi ve ayni zamanda Turk tarihi icin 6nem arz eden bir donemi en
erken kaynaklardan yola ¢ikarak aydinlatmis olmasi miinasebetiyle saygi ve siikranla aniyo-
ruz. Yeni arastirmalariyla birlikte yazarla tekrar bulugmayi temenni ediyoruz.
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w [rtan Ozensel, Tiirkiyete Kirsal Yapilarm Déndisiimi, Konya: Cizgi Yayinallik, 2015, 192s.

Degerlendiren: Déne Ayhan*

Ertan Ozensel uzun siire lisans 6gretiminde kir sosyolojisi dersi veren bir kisi oldugu icin bu
calisma belirli bir birikimin Grlinii olarak degerlendirilebilir. Yazarin calisma alanini daha ¢ok
cokkaltirllik, kir ve deger sosyolojisi olusturmaktadir. Sosyolojinin merkezi ilgi alaninda
olmayan konularin baginda kir sosyolojisi gelmektedir. Sosyoloji alaninda yapilan ¢alisma-
lara bakildiginda koy ya da kir sosyolojisi calismalarinin sayisi sinirhdir. Modern donemin
bilimi olan sosyoloji daha ¢ok kent odakl calismalarla varlik bulmustur. Clinkii modern
toplumlarin analizini yapmayi kendisine misyon edinen sosyoloji genelde kent ¢alismalari
etrafinda kendisini sekillendirmistir. Akademik alanda kir ¢alismalari son donemlere kadar
ihmal edilen bir alan olsa da, sosyoloji, edebiyat, tarih, siyaset ve ekonomi bilimleri icin
verimli bir alani olusturmaktadir.

GUnumizde, kir sosyolojisi 6zelinde, diinya genelinde ¢ozilen bir yapi s6z konusu iken
Turkiye'de bir yandan ¢oziilen diger yandan varligini olanca gticiiyle devam ettiren bir yapi
mevcuttur. Kendi biinyesindeki dinamiklerle Turkiye dikkat cekici noktada durmaktadir.
Pozitivist bakis agisiyla yapilan kir sosyolojisi calismalari uzun siire llkemizde hakimiyet
kursa da son dénemde farkli disiplinlerce farkli bakis agilariyla yeniden glindeme gelmekte-
dir (Ecevit, Karkiner, Biike, 2009, s. 42-44). Kira yonelik ilginin artmasinda son dénem hiiki-
met politikalarinin destekleme alimi gibi uygulamalari da etkili olmaktadir (Keyder, 2013,
s. 210). Kir sosyolojisi alaninda farkli bakis agilarina sahip calismalar olmasina karsin eser
butunlikla bir yapiyr sergilemektedir. Bu agidan eser gerek lisans gerekse lisansiistii egitim
alan bireylerin kir sosyolojisi alanina hakim olmalarini saglayacak niteliktedir.

Ertan Ozensel'in Tiirkiye'de Kirsal Yapilarin Déniisiimii baslikli kitabi dogrudan Tirkiye'de
kirsal yapilarin genel gériinimiine odaklanmis bir ¢alismadir. Kitap kirsal yapilar konu-
sunda genel cerceveyi ele almakla birlikte farkli konu ve alt basliklarla cesitlendirilmistir.
Eser, pek ¢cok konu lzerinden Turkiye'deki kirsal yapi meselesini ele alarak sosyal bilimlerin
farkh alanlarina da kaynaklik etmektedir. Kir sosyolojisi alaninda buttinsel bakis agisiyla
hazirlanmis olan bu kitap hem lisans diizeyindeki 6grencilere hem de ileri diizey arastirma
yapan kimselere hitap etmektedir. Kitap, konu basliklari itibariyle genel kirsal yapilarin
anlasilmasi icin ilgili cerceve dahilinde olusturulmustur. Konularin tartisiimasinda makro
bir bakis agisi benimsenmistir. Kitapta, Turkiye'deki kirsal yapiy aciklamak adina elestiri ve
muhasebe yapilmasi yazarin tslubunun profesyonelligini gdstermektedir. Sosyoloji litera-
tirline dogrudan katki yapan bu kitap, kir sosyolojisinin dnemini vurgulamaktadir. Kitap
alandaki blytik bir boslugu doldurarak kirsal yapinin anlasilmasi noktasinda ihtiyaclara
cevap vermektedir.

Kitabin ilk bolimunde kdy ve koylilik bashgr altinda genel bir giris yapildiktan sonra koy
ve koylu figliri analiz edilmistir. Kéylaligun kotl olarak algilanmasinin ideolojik zemini

*  Ars. Gor, KTO Karatay Universitesi, Sosyal ve Beseri Bilimler Fakiiltesi, Sosyal Hizmet B&lim(i.
DOI: dx.doi.org/10.12658/human.society.6.11.D0126
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oldugunu vurgulayan yazar, modernite savunucularini bu baglamda elestirmektedir. Koy ve
koylinin sig, basit; kentlinin ise dinamik ve canli oldugu bir tipoloji cizilerek idealize edilen
yapi gercekci bulunmamaktadir. Bu noktada Cumhuriyet'in ilk yillarinda yazarlarin kdyliyi
modern teoriler 151ginda, uzaktan bir sekilde tasvir etmeleri 6rnek verilir. Kdye gitmeden bir
kdy kurgusu yapilarak olumsuz sembollerle stirlip giden bir anlayis yadirganmistir.

ikinci béliimde kir sosyolojisine dair tarihsel bilgiler ele alinmistir. Kir sosyolojisinin Amerika,
Avrupa ve Turkiye>de ortaya cikisi, hangi konular {izerinde odaklandigi ve son dénemdeki
halleri aciklanarak temel &zelliklerin ortaya konulmasi amaclanmistir. Ulkemizde kir sos-
yolojisi alaninda benimsenen yéntemin sebebinin Avrupadan alinan bakis agisi oldugu
savunulmustur. Yapilan calismalarda pozitivist bir tavrin hakimiyeti bu alanda kisir dongi
yaratmasi sebebiyle yazar tarafindan elestirilmistir.

Uclincii béliimde kir ve kent ayrimi cesitli bakis acilariyla aciklanmaya calisilmistir. Yazar, kir-
kent ayriminda L. Wirth ve ibn Haldun érneklerinden hareketle giiniimiizde de tartismalarin
stirdiguni belirtmistir. Turkiye'deki nlfus orani tGzerinden kir ve kent nifusunun genel
karakteristigi cikarilmaya cahsilmistir. Ulkemizde kirsal alanda meydana gelen degisim
benzerlik ve farkliliklar Gzerinden tartisilmistir. Bahsedilen degisimlere sebep olarak ulasim
imkanlari, tarimsal teknoloji ve kitle iletisim araclari gorilerek, niifusun &zelliklerindeki
yansimasi aktariimistir.

Dordiinct bolimde yazar sosyal bilimlerin kent cercevesinde sikisip kaldigini belirtmekte-
dir. Modernlik, Marksizm ve gelismeci paradigma nedeniyle kir sosyolojisi ¢alismalarinin
otelendigi ifade edilmektedir. Yazara gore kdy kentin takipgisi konumunda olmakta, bunda
da zamanin politikalan etkili olmaktadir. Turkiye’de tarimin bitecegi, kirsal alanda ureti-
ciligin son bulacagr ongorulerinin tutmadigini belirten yazar bu noktada devreye giren
degerler sistemini dnemsemektedir. Yazara gore koyluliikten kurtulmus bir Glke tasavvuru
gerceklesmemistir. 2000'li yillardan itibaren Avrupa Birligi projeleri kapsaminda kir sosyolo-
jisi calismalarinda artis yasanmasi sevindirici bir durum olarak belirtilmistir.

Besinci bolimde genel olarak Osmanli toprak sisteminin, giinimuiz Turkiye’sinin sosyal ve
ekonomik kimligini etkilemesi Gizerinde durulmustur. Osmanli toprak yapisi ayrintili olarak
ele alinmis, miri ve cift-hane toprak sistemlerinin 6nemi vurgulanarak degerlendirme yapil-
mistir. Osmanli imparatorlugu’nun genel yapisinin bozulmasiyla diger alanlara yansiyan
degisimler ve kdyllniln ¢ozllmesi degerlendirilmistir.

Altinci bélimde ise Osmanli'dan Cumhuriyet’e gegisle birlikte tarim alanindaki dontsiimiin
bir fotografi verilmeye calisiimistir. Gegimlik Gretimden pazar ekonomisine gegisin Ulkeyi
dis pazara acglk hale getirmesi yazar tarafindan énemsenmektedir. Avrupa’nin ihtiyaglari
on planda tutularak tarim yapilmasi ve bu dénemde yapilan demiryollari dikkate deger
gorilmektedir. Ayrica 1929 Diinya Ekonomik Buhrani, beraberinde bircok soruna ev sahip-
ligi yaparak tarimi derinden sarsmistir. Cumhuriyet'in kurulus yillarindaki hikkiimetin tarim
politikalarini g6z ardi eden tutumunu elestiren yazar, Osmanli retim sisteminin kendine
6zgl dinamikleriyle varhgini stirdiirdigini belirtmektedir.

Yedinci bélimde tarimsal alanda Cumbhuriyet'in ilk yillarindaki kétl gidisatin Il. Diinya
Savasl'yla daha da kotlye gittigi belirtilerek genel yapi anlatiimistir. Il. Dinya Savasi
boyunca tarim politikasinin Milli Koruma Kanunu ile sekillendigini ifade eden yazar, lke-
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deki calkantil durumu ele almistir. Koylu tGzerindeki yiiklerin artmasi uygulanan politikalara
baglanirken, glinimiizde dahi etkilerinin stirdigu belirtilmistir. Ayrica tek parti ddneminde
Koy Enstituleri araciligiyla lilke ¢apinda egitim projeleri uygulamaya konularak tarimsal
verimlilik icin Uretici bilin¢clendirilmistir.

Sekizinci bolim Tirkiye'de ¢ok partili sisteme gecisle tarima yonelik politikalardaki degisimi
kapsamaktadir. Demokrat Parti araciligiyla kdy ve koyll yeniden kazanilmaya calisilmistir.
1950'lerde Marshall yardimi sonrasi baslayan tarimda makinelesmenin gé¢ olgusunu da
beraberinde getirdiginden bahsedilmistir. Yazara gore bu durum ulasim, egitim, aile gibi
farkh alanlarda kendisini gostererek tarimda sekillendirici etkiye sahip olmustur. Ayrica
Truman Doktrini ile ABD ile iliskiler artarak, siyasal ve ekonomik anlamda tilkede tartismali
gelismelerin yasandigi ifade edilmistir.

Dokuzuncu bolimde Tirkiye'de kalkinma planlari ve tarim odakli agiklamalara gidilmistir.
Bahsedilen planlardaki distinilen hedeflerin ne oranda gerceklestirildigi Gzerine tarti-
silmistir. Kira yonelik politikalarda kurumlar arasi esgidimin olmayisindan bahseden
yazar, kalkinma planlarinda belirtilen ifadelerin tekrar metinlerde gectigini dile getirmek-
tedir. Ulkenin icinde bulundugu durum sebebiyle kdy ve kdyliiye yonelik ciddi calismalarin
bulunmadigi, kurumsal diizeydeki devlet isletmeleri ile tarima dair calismalarin strdurilda-
gl belirtilmektedir.

Onuncu bolimde ise Avrupa Birligi'ne tyelikle baslayan siirecte tarimin gelisimi ve durumu
ele alinmustir. Yazar, uluslararasi arena distinildigiinde tilkemizdeki tarim yapisinin revize
edilmesini 6ngérmektedir. AB uyum cercevesi geregi birtakim diizenlemelerin hedeflendigi
belirtilmekte ve bu durum, dlke tariminin geliserek verimliligini arttirmasi icin 6nemli bir
adim olarak gorilmektedir. Ayrica son on bes yilda destekleme alimlari ve benimsenen
politikalarin tarima dair olumlu sonuglar getirdigi sdylenmektedir.

On birinci ve son bolimde kiiresellesme siirecinde ortaya ¢ikan durumlar séz konusu edil-
mektedir. GUnlimiizde Ulkelerin benzerlik oranlarinin artmasini kiiresellesmeye baglayan
yazar, Ulkelerin birbirlerine bagimhliklarinin arttigini anlatmaktadir. Cok uluslu sirketlerin
gida glvenligi konusunda s6z sahibi olmasi ve endistriyel Uretim modeline gecilmesi
kiresellesmenin bir Griini kabul edilmektedir. Modern tarim tipi Gretimle uluslararasi fir-
malarin bakis agisi elestirilerek kiresel sirketlerin rant icin glvenli tarim yapmamasi etkile-
riyle birlikte aciklanmistir. Son olarak kirsal kalkinma ve kirsal yoksulluk konusu ele alinarak
kitap sonlandinlmistir. Yazara gore kirsal kalkinma kirsal alanda sosyal, ekonomik, kiilturel
etkinlikleri iceren bir kavramdir. Kalkinmanin neleri kapsadigi tizerinde durularak kalkinma
¢6zUm Onerilerinde ilk 6nce yoksulluga atif yapilmaktadir. Mutlak ve goreli yoksulluk kav-
ramlari ele alinarak tarimda makinelesmenin kente yoksul niifusun tasinmasina sebep oldu-
Ju belirtilmistir. Ayri bir boltiim olarak da degerlendirilebilecek olan kir sosyolojisi kavramlari
s0zIUgu ile kitap ayni zamanda 6zgunliginiu gostermistir.

Sonug olarak bu kitap UGlkemizdeki tarimsal yapiyr anlamamiz icin ayrintil bir sekilde ele
alinmistir. Ulke genelindeki sosyoloji miifredat programinda kir sosyolojisi dersi bulunmasi
icinde yasadigimiz tilkenin genel yapisini anlamak adina dnem arz etmektedir. Kir sosyoloji-
si cercevesine dahil olabilecek konulari ele alarak sistematik bir calisma olan bu kitap kirsal
yapinin ge¢misten glinimiize degisimini objektif olarak ele almistir. Titiz bir ¢alismanin
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Urlint olan kitap kirin dogasini genel hatlariyla ortaya koyarak literatlire dnemli bir katki
saglamistir. Bu calisma kirin varliginin daim oldugunu 6n planda tutarak, kir-toplum iliskisi-
ni mercek altina almaktadir. Kir sosyolojisi alanindaki gerekli tim bilgileri toplu bir sekilde
sunarak kira yonelik bir ilgiyi de canl tutmaktadir. Yazarin da bahsettigi gibi Turkiye'de
kirsal yapilarin genel gériinimi kendine 6zgu dinamikleriyle var olmaktadir. Kiiresellesen
diinyada tanm sektortiniin giderek azalmasina karsin Tirkiye kirla bagini koparmamis bir
cografya olarak énemli bir konumda bulunmaktadir. Ulkemizde uzun yillar ihmal edilen kir
sosyolojisinin bir donemin hakim paradigmalarina karsit son dénemde hak ettigi degeri
bulacagi dustiintilmektedir.

Kaynakga
Ecevit, M., Karkiner, N. ve Blike, A. (2009). “K8y Sosyolojisinin Daraltilmis Kapsamindan, Tarim Gida Koyluliik
lliskilerine Yonelik Bazi Degerlendirmeler” Miilkiyet Dergisi XXXIII (262) 42-44. Ankara.

Keyder, C. ve Yenal, Z. (2013). Bildigimiz Tarimin Sonu Kiiresel iktidar ve Kéyliiliik. istanbul: iletisim Yayinlari.
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m Sentiirk, Murat & Ceylan, Harun (2015). fstanbulda Yaslanmak: Istanbulda Yashlarin Mevcut Durumu
Arastirmasi. Istanbul: Agihm Kitap, 360's.

Degerlendiren: Serif Esendemir*

Kuresellesmeyle birlikte klasik sosyolojideki keskin kir-kent ayirimi, Batida yeniden tanimlan-
mak durumunda olsa da bunu Dogu tlkeleri icin heniiz séyleyemeyiz. Clinkii Batida maddi
gelismeyle birlikte kir-kent farki neredeyse ortadan kalkmasina ragmen doguda, topraga
baglilik nedeniyle insanlarin yerinde kalmayi blyuk oranda surdurdiklerini gérmekteyiz.
Ancak 6zellikle Bati ve Dogunun sentezini olusturan Turkiye'de, 1980 sonrasi go¢ hareket-
leriyle kentte bir yogunlasma oldugunu gérmekteyiz. Bu yogunlasma istihdam nedeniyle
daha ¢ok genclerden olussa da, yashlarin da onlar takip etmediklerini sdyleyemeyiz. Bir
baska deyisle, kente go¢ ederken yaslinin geride/kirda birakilmasi dogru olmakla birlikte,
ozellikle yas ilerledikce artan kronik hastaliklari nedeniyle yashlarin daha iyi bir bakim icin
kente aileleri tarafindan getirildiklerini bilmekteyiz. Yash icin bir nevi “stirgiin” olan bu
eylem biciminin, bazen de kurumsal bakima tabi tutularak bir “mekan mahkdmiyeti’ne
dénistiigiini gérmekteyiz. iste tam da bu noktada kentte yashlarin mevcut durumunu
tespit edip onlara yonelik sosyal politikalar gelistirmemiz gerekmektedir. Dolayisiyla
Murat Sentiirk ve Harun Ceylan tarafindan “istanbul’da Yaslanmak” bashgi altinda yapilan
“istanbul’da Yashlarin Mevcut Durumu Arastirmasi,” durumu tespit edip meseleye bir teshis
koymaya calismaktadir.

Kitap, girisinde Istanbul'da yaslilarin mevcut durumuna iliskin arastirmayi sunmadan dnce
yaslilik literattrtyle ilgili genis bir bilgi yelpazesi ¢izmektedir. Diinya niifusunun yaslan-
masina dikkat cekilerek Tiirkiye’nin ve ézelde istanbul’'un bir yashlik haritasi cikarilmistir.
Dolayisiyla, istanbul'da genel itibariyle yaslanmanin sosyolojisi yapilmaya calisilsa da
gerontolojik bir yaklasimin da izlerini gérmek miimkiindir. Ornegin, gerontoloji kuramla-
rinin teker teker ele alinmasi buna bir glizel bir 6rnektir. Bu da kitabin disiplinler arasi bir
yaklagimla kaleme alindigini géstermektedir. Bunun disinda kitabin girisinde istanbul'da
Yashlarin Mevcut Durumu Arastirmasinin amaglarina, ydntemine ve uygulanmasina degi-
nilerek teori ve pratik arasindaki bosluk doldurulmaya calisilmistir. Ki tlkemizdeki pratik/
uygulama yonu olmasi gereken cogu sosyolojik calismalarda, teori ve pratik arasinda buylik
bir boslugun oldugu herkesin malumudur. Sirf bu agidan da olsa bu ¢alisma, blyuk bir
ehemmiyet arz ve 6rneklik teskil etmektedir.

Kitabin literattir kisminda Tirkiye'de yaslilarin durumu ana hatlariyla ortaya konmaktadir.
Onlarin yasam, saglik, ekonomik durumlari, sosyal iliskileri, yasam memnuniyetleri, kentle
ve kentsel mekanla baglantilari ele alinan dnemli konular arasinda yer almaktadir. Yashlarin
kendi kimliklerini, bir mekan olarak kentte, yeniden nasil olusturduklar ve ona gére yeni bir
yasam bicimini nasil gelistirdikleri agisindan bu bolim ¢ok dnemlidir. Bunun disinda kitabin
literatiir kisminda kiiresel ve yerel perspektiften yashlara yonelik sosyal politikalar ve uygu-
lamalar mercek altinda alinmaktadir. Yash nifusun artisi ve yasliligin yapisal degisimiyle

¥ Yrd. Dog. Dr,, Yildiz Teknik Universitesi, Fen-Edebiyat Fakiiltesi, Sosyoloji Bélimii.
DOI: dx.doi.org/10.12658/human.society.6.11.D0127
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birlikte sosyal politikalarin bir zorunluluk haline geldiginden bahsedilmektedir. Ornegin,
Turkiye'de kalkinmaya, emeklilik sistemlerinin iyilestirilmesine, calisma hayatinda yas(h)
ayrimcihginin dnlenmesine, sosyal yardima ve iyi olus halinin artinlmasina yonelik sosyal
politikalar ele alinmistir. Yash bakim sistemleri bu boliimin en 6nemli basliklarindan birisi-
dir. Mesela, glindiizli bakim, evde bakim ve kurumsal bakim Gzerinde durularak alternatif
bakim modellerine de deginilmistir. Bu minvalde, glivenli ve destekleyici ¢evrenin olustu-
rulmasina yonelik politikalar ve yalniz yasayan yaslilara yonelik calismalarin gelistirilmesi
gerektigi vurgulanmistir.

Kitabin literatir boliminde “yerinde veya mahallede yaslanma” baglaminda toplum
temelli bakima direk olarak deginilmemesinin kendi adima bir strpriz oldugunu belirtmeli-
yim. Bunun yerine yaslilar icin 6zel mekanlar vurgusu yapilmistir. Yash koyleri, kultipleri ve
danisma merkezleri buna verilen 6rnekler olmustur. Ancak miimkiin oldugu kadar, yashyi,
dogup buyidigi mekanda tutma ve varsa da alternatiflerin buralara entegre bir sekilde
gerceklestirilme gerekliligi gerontolojik acidan biyik bir 5nem arz etmektedir. Aksi takdir-
de yasli, kendini kurumsal bakima mahkam edilme gibi yerinden sirilme vehmine kapila-
rak birtakim psikolojik rahatsizliklar ve 6zlemler icerisine diisecektir.

Kitabin literatiir kisminda 6nemli vurgulardan biri de Tiirkiye'de yerel yénetimlerin yashlara
yonelik hizmetleridir. Clinku toplumda &zellikle Aile ve Sosyal Politikalar Bakanligr biin-
yesinde Engelli ve Yash Hizmetleri Genel Midurliginin olusturulmasindan sonra biitin
engelli ve yasli calismalarinin sadece bu cati altinda yurittldigi kanaati olusmustur. Boyle
tek merkezden sevk ve idarenin olmasi tabii ki degerlidir ve hatta gereklidir, fakat miimk{in
oldugu kadar toplumun bditiin katmanlarini bu hizmet seferberligine katmanin getirecegi
fayda da ortadadir. Clinkii yaslilara yonelik sosyal hizmetler sadece devlet kurumlarinin
degil, toplumun bitiin unsurlarinin bir vazifesidir. Dolayisiyla yaslilara yonelik hizmetlerin
cesitlendirilmesi hizmette rekabet olusturmasi agisindan biiylik bir ehemmiyet arz etmek-
tedir. Bu nedenle kitapta, Belediye Yasl Hizmetleri Degerlendirme Formu gelistirilerek
belediyelerin yaslilara yonelik hizmetlerinin veya eksikliklerinin tespit edilmesi cok degerli
bir cabadir. Olusturulan belediye hizmet indeksi ve belki de SWOT analizi diyebilecegimiz
bu kismin yerel yonetimlerimizce incelenmesinde stiphesiz biiyiik fayda olacaktir.

Arastirmanin metodolojisi bélimiinde istanbul’da yasayan 65 yas ve (st sakinlerin durum-
larinin nicel ve nitel arastirma tekniklerinin birlikte kullanildigi ¢coklu metotla ele alindigin-
dan bahsedilmektedir. Bu yonuyle calismada nicel arastirma teknikleriyle g6z ardi edilebi-
lecek noktalar nitel yontemle, nitel yontemle gézden kacabilecek noktalar nicel yontemle
kontrol edilmistir. Bu kisimda teknik agisindan arastirma modeli, calisma grubu, veri toplama
aracl, verilerin toplanmasi ve analizi verilmistir. Arastirma evrenini de Istanbul'daki 65 yas
ve (st sakinler olusturmaktadir. istanbul’'un 39 ilcesindeki bu yas kategorisindeki sakinlere
ulasilmasi agisindan arastirmanin temsil kabiliyetinin ylksek oldugunu sdyleyebiliriz.

Arastirmanin metodolojisi bélim, Istanbul'da yashlarin mevcut durumuna dair nicel ve
yashlarin neler anlattigina dair nitel arastirmalarla desteklenmistir. Nitel arastirmada katilim-
cllarin sosyoekonomik durumu ve demografik yapilari verilmis olup onlara yoneltilen soru-
larin cevaplari analiz edilmistir. Nitel arastirmada ise sosyodemografik bilgilerin yani sira
yashlikta saghk, hastalik, yaslilara ilgi, yashlarin aktiviteleri, sosyal iliskileri, ziyaret durumlari,
teknoloji kullanimlari, yashhk algilar, genglere bakislari, maddi-manevi sikintilari, yasam
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beklentileri, hayata baglanma noktalari, istanbul kentiyle iliskileri vesaire derinlemesine
mulakatlarla ortaya konmus ve analiz edilmistir.

Kitabin sonug ve tartisma kisminda bir yasam alani olarak kent ve istanbul’da yaslanmak
tizerinde durulmustur. Burada dikkat ceken basliklar ise istanbul’da yaslilarin yasam angaj-
manlari, yashhgin feminenlesmesi, mekanlasmasi, yalnizligi, mekanda konumlanis bigimleri,
onlara destek bicimlerindeki degisim, yashlarin sosyal iliskileri, gonulli organizasyonlarda
bulunmalari, kanaatkarligi goze carpan 6nemli konular arasindadir. Son bélimde ayrica,
kentsel farkliliklar ekseninde éncelikli alanlarin planlanmasi, yashhgin ekonomisi tGzerinde
diistinilmesi, istanbul'da yashlara yonelik daha fazla arastirmanin yapilmasi, yashlara/pay-
daslara yonelik farkindalik olusturma ¢alismalarinin yapilmasi, uygulama ¢alismalarina agir-
lik verilmesi, yerel yonetimlerin aktif hale getirilip yaslilarla ilgili yeni birimler olusturulmasi,
acik ve gecisken mekanlarin insa edilmesi ve yaslilarin aktif hale getirilmesi onerilerinde
bulunulmaktadir.

Hilasa, kitap butiin olarak degerlendirildiginde gerontoloji ilminin bir alt disiplini olan
mekan, gerontolojinin temel parametrelerini istanbul 6zelinde vermektedir. Bu paramet-
relerden yola cikarak, izole edilmis yaslilara “mekanin mahkamlan” degil, asil sahipleri
ve kuruculari olduklarina dair bir 6zgiiven kazandirarak onlari yeniden birer aktor haline
getirmemiz gerekmektedir.
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w Liiliifer Koriikmez & llkay Siidas, Géicler Ulkesi- Alkislar, Gigmenler, Arastirmacilar, Istanbul: Aynintr Yaymnla-
n, 2015, 268 s."

Degerlendiren: Aysegdl Sili Kalem**

Diinya Uzerindeki insan hareketlerinin Tirkiye'yi de 6nemli olciide etkileyecek sekilde
yayginlasmasi go¢ konusunda yapilan ¢alismalarin sayisinin artmasina ve ¢esitlenmesine
sebep olmus, go¢ olgusunu toplumsal degisim ve sorunlarin basat faktorlerinden biri ola-
rak 6n plana cikarmistir. 18-19 Nisan 2013 tarihinde Ege Universitesinde diizenlenmis olan
Lisanslstl GO¢ Arastirmalar Sempozyumu, bu olgunun farkh boyutlariyla ele alinmasina
olanak taniyarak, go¢ konusunda calisan farkl disiplinlerden arastirmacilari bir araya getir-
mistir. Sempozyum kapsaminda bildiri sunan ve sunmayan katilimcilar, go¢ konusunda
surdirdikleri veya heniiz bitirdikleri arastirmalar Gzerinden verimli bir tartisma ortami
olusturmuslar, gé¢tin feminizasyonundan ayrimciliga, isgticii goglinden kalkinmaya, aras-
tirmacinin konumuyla ilgili sorunlardan go¢lin sinemaya yansimasina kadar bir¢ok alanda
cok yénli degerlendirmeler ortaya koymuslardir. Gécler Ulkesi bu birikimin daha genis bir
okur kitlesiyle paylasiimasi fikrinden dogmus olan bir kitaptir. Onséziinde bu derlemenin
Turkiye'de yapilan go¢ konulu lisansustl tez calismalarinin ¢ok kiigtik bir kismini icerdigi,
bununla beraber olguya iliskin cesitli yaklagimlari yansitma kapasitesi ile pek ¢ok alandan
arastirmaci icin yararli olacagi dusiincesi ifade edilmektedir. Onséz ayrica Tiirkiye'de gég
konulu lisansustl tezler Gizerine kisa bir betimsel ve analitik incelemeyi icermektedir. Bu
bolimde go¢ konusunda farkh disiplinler kapsaminda yapilan tezlerin yillara, bes yilhk
donemlere ve disiplinlere gore dagihmini gosteren istatistiksel grafikler yer almaktadir. Bu
grafikler Turkiye'de go¢ konulu tezlerle ilgili genel bilgiler sunmakta, s6z konusu tezlerin
ozellikleri ve sinirliliklarina iliskin giris mahiyetinde yorumlarla aciklanmaktadir. Kitapta
gobrece sinirli tutulan bu bélimiin daha kapsamli ve analitik bilgilerle zenginlestirmeye
acik oldugunu, basli basina bir arastirma konusu olmasina ragmen konuya kisaca deginme
ile yetinildigini soylemek mumkindir. Go¢ konusunda calisacak olan akademisyenlere
alandaki bosluklari gdstermek amaciyla énerilerin sunulmasinin bu bolim -ya da kitapta
ayrilacak baska bir bolim- igin eksiklik olarak goze carptigi sdylenebilir. Bunun disinda
g0¢ arastirmalarinin Tirkiye'deki ge¢misini ve geldigi noktayi gdstermesi agisindan 6nsoz,
oldukca faydali bir derleme 6zelligi tasimaktadir.

Kitap, girisle birlikte on bir bélimden olusmakta, her bélimde gé¢ olgusuna iliskin 6zgiin
bir arastirmaya yer verilmektedir. Ayhan Kaya tarafindan yazilan ‘Farkli Gég¢ Tirlerini
Yasayan Ulke: Turkiye’ isimli metin kitabin giris bélimini olusturmaktadir. Turkiye'ye
yonelik go¢ hareketlerinin tirleri, nedenleri ve sonuglar bakimindan cesitlendigi, buna rag-
men go¢ konusunda belirgin politikalara sahip olunmadigi ve bu sebeple ortaya ¢ikan yeni
sorunlar karsisinda etkili coziimler Gretilmedigi bu bolimde alti ¢izilen hususlar arasindadir.

*  Bu degerlendirme yazisi TUBITAK 2219 Burs Programi tarafindan desteklenen ‘Londra'da Yasayan Tiirkiyeli
Goégmenlerin Siddet Egilimleri’ bashikli, Middlesex Universitesi Social Policy Research Centerda yiiriitiilen
doktora sonrasi arastirma projesinin literatiir taramasi kapsaminda yapilmistir.

**  Yrd. Dog. Dr., Necmettin Erbakan Universitesi, Sosyal ve Beseri Bilimler Fakiiltesi, Sosyoloji Bolimii.
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Ayrica Turkiye'ye go¢ eden gruplar ve karsilastiklari sorunlar dort ana baslikta incelenmekte,
zorunlu gog ve yurtdisinda yasayan Turkiyelilerin durumuna iliskin saptamalara da yer veril-
mektedir. Mobilite (hareketlilik) kavraminin giinimiizde ulusasiri alan, G¢linci alan gibi kav-
ramlarla sekillenen yer degistirmeleri tanimlamak icin daha uygun oldudu ileri stiriilmekte
ve bu kavramin geleneksel go¢ kavraminin yerine kullanilmasi 6nerilmektedir. Giris bolimi,
sonraki boltiimler icin gerekli 6n-bilgi ve aciklamalari icermekte, go¢ olgusuna iliskin sosyal
bilimsel terminolojiye yabanci okurlar igin bile altyapi teskil edecek nitelik gdstermektedir.
Kitabin dili genel olarak akicidir. Ceviri iki makale (Akdeniz havzasi ve post-go¢men tiyatro
konularindaki) de icerik farkliliklarina ragmen bu anlamda sorunlu goériinmemektedir.
Onceden planlanmayan derleme calismalarda konu biitiinligiiniin saglanmasi, okuyucuya
daha fazla calismanin ulastiriimasi kaygisi ile birlestiginde 6nemli bir gti¢lik olarak karsimi-
za ¢tkmaktadir. Eser birbiriyle baglantisiz ve bagimsiz calismalari icermekle birlikte siralama
ve Uslup yoniinden s6z konusu gugligu asmayi basarabilmistir.

Kitaptaki bolimleri olusturan arastirmalarin biylk ¢cogunlugu Tirkiye'ye disaridan gelmis
olan yabanci gécmenlerle ilgilidir. Suriyeli gé¢menleri konu alan bir bolim yaninda Rus
gocmenlerle ilgili iki, GUrcistan ve Afrikali go¢gmenlerle ilgili birer arastirma bulunmaktadir.
Bununla beraber go¢ konusunda calisan sosyal bilimcinin konumu ve tecrlbeleri tGzerin-
de duran iki calisma, arastirmacinin 6z-deneyimlerinin metodoloji ile iliskisini tartismaya
acarak Turkiye'deki go¢ yazinina katkida bulunmaktadir. Akdeniz Havzasi'nin tarihsel ve
yeni egilimlerle go¢ yollar igin ‘sizofrenik’ nemini korudugundan hareketle Turkiye'nin
go¢ alan, go¢ veren ve ayni zamanda transit konumunu vurgulayan Stéphane de Tapia’'nin
ceviri metni kitabin ilk b6limnd olusturmaktadir. Bu bélimde Avrupa’nin milteciler konu-
sundaki tutarsiz politikalar elestirilmekte, gocleri engellemeye doniik giderek sertlesen
yasa ve uygulamalarin gd¢menleri illegal yollara basvurmaya ittiginden s6z edilmektedir.
Geriye kalan bolimlerde ise Turkiye'de yerinden edilmis Kiirt gengler dolayiminda i¢ go¢ ve
Berlin’de “irksallastirimis’ sanatgilar baglaminda ulusasiri gé¢ konularina deginilmektedir.
Go¢ veren Ulke olarak yurtdisinda yasayan Tirkiyeli nifusa iliskin yalnizca bir ¢alismaya
yer verilmesi eserin cogunlukla go¢ olgusunun yurt icine yansiyan boyutlarini ele aldigini
gostermektedir. Bu yonuyle kitabin agirlikh olarak Tirkiye'deki yabanci go¢menlere iliskin
arastirmalara yogunlasmasi, yurtdisindaki ¢cok sayida Tirkiyeli go¢menle ilgili lisansUsti
calismalarin ya da akademik ilgilerin nispeten yetersizligi seklinde yorumlanabilir.

Avrupa’da ve Ulkemizde miilteci krizi ve sorunlarinin yasanmasina sebep olan Suriye kay-
nakli gogler, kitapta Cansu Akbas Demirel tarafindan yazilan ‘Turkiye'de Suriyeliler: Statiler
ve Hikimet Politikalari’ isimli bélimde ele alinmaktadir. Bu bolimde, Tirkiye'nin yizini
Bat'dan Dogu'ya dénmesi olarak adlandirilabilecek politika degisiminden sonra Nisan
2011'den itibaren Suriyelilerin Turkiye'ye kitleler halinde gé¢ etmeye basladiklari, bu gé¢lerin
o dénemde kiiclik capli ve kisa sireli olarak degerlendirildigi ve nihai olarak Suriye vatan-
daslarinin (lkelerine dénmelerinin beklendiginden bahsedilmektedir. Tlrkiye'nin go¢ alan
llke konumuyla gecmisteki iltica deneyimleri degerlendirildiginde (Bosnaklar, Pomaklar,
Irakli Kiirtler ve Kosovalilar) ortak bir politikaya ve yasal dlizenlemelere sahip olunmadigi ve
Suriyelilere verilen ‘misafir’ stattisliniin problemli karakteri bu calismanin referans noktalari-
dir. Agikca ortaya konmayan gog politikalarinin ve geri doniis beklentisi izerinde yogunlasan
isabetsiz dngorilerin sonuglarina razi olunan politikalari beraberinde getirebilecegi tizerinde
durulmaktadir. Suriye kaynakli goclerin hem bir varis hem de gecis ulkesi olarak Turkiye'yi
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bircok glclikle yiiz yize biraktigi gercektir. Hukuksal bosluklarin sebep oldugu sorunlara
dikkat ¢cekmesi bakimindan bu arastirma 6nemli tespitler icermektedir.

Turizme dayali goglerin tlkemizde yeni acik sistemler olusturmasi ve 6zellikle kiy seridin-
deki mekansal yayilmalar, Ertugrul Murat Ozgiir ve Ayla Deniz tarafindan yazilan ‘Rusya
ile Turkiye (Antalya) Arasinda Turizme Dayal Bir Go¢ Sistemi Olusumu’ isimli bolimde
ele alinmaktadir. 2005 yili sonrasinda Ruslarin Antalya’da ulusasin bir topluluk kimligi
kazanmasi 6rneginden hareket eden arastirmacilar turizmin bir bélgenin niifus ve toplum
yapisini donustiren karakteri Gzerinde yogunlasmaktadirlar. Arastirma gog sisteminin olus-
masindaki makro ve mikro yapilarin etkilesimini analiz etmekte ve Antalya’daki Rus kokenli
goc¢menlerin kendilerini evlerinde hissedecek kadar aidiyet ve memnuniyet gelistirdiklerini
ortaya koymaktadir.

Son yillarda diinya niifusu bugline kadar olmadigi oranda yer degistirmekte ve go¢ eden
nifus icerisinde kadin sayisinin bazi bolgelerde erkeklerden daha fazla oldugu gorilmek-
tedir. Bu baglamda kitapta yer alan bélimlerden iki tanesi kadin emegi ve gdgtine ayril-
mistir. Cemile Gizem Dinger, Gircistanl kadinlarin ev ici alandaki glivencesiz emegini konu
edindigi calismasinda, yasam ve is pratikleri Gizerinden gé¢cmen kadinlarin karsilastiklari
tahakkim bicimlerini ele almaktadir. Patriarkal yapilarin ev ici emegi yonlendiren niteligi ve
kadinlarin buna karsi direnis alanlarini genisletmek amaciyla gértiniir kiinmasinda feminist
arastirmalarin dnemi yazarin tizerinde durdugu hususlardir. Konuyla ilgili diger calisma ise
Ayla Deniz ve Ertugrul Murat Ozgiir'iin Antalya érneginde Rus kadinlarin emek géciini
Turkiye'de calisan yabancilar icin mekansal ve isle ilgili kisitlamalar ekseninde degerlendir-
meleridir. Calisma olanaklarinin kadin gé¢menleri belli kentsel alanlarda ve belirli sektor-
lerde yogunlasmaya yénelttigi, bunun sonucu olarak Antalya’da turizmde calisan Rus isgii-
cliniin kadinlastigi, arastirmanin bulgulari arasindadir. Arastirma, Rus kadinlarin sorunlarini
ortaya koymasi bakimindan da kadin calismalari alanina katki sunmaktadir. Kadinlar agisin-
dan g6¢ olgusunun daha agir sonuglari oldugu ortadadir. Kadin sorunlarina gé¢menlik ve
toplumsal cinsiyet baglaminda yaklasim gelistirilmesi hem gé¢menlerin entegrasyonu hem
de yerel sakinlerin beklentilerinin karsilanmasi agisindan faydali olacaktir.

Turkiye'de 1980 sonrasinda baslayip 90'larin ortalarina kadar siiren ‘yerinden etme’ uygu-
lamalarinin magduru gencler lzerindeki nitel arastirmasi ile Yesim Mutlu, bu negatif go¢
tecriibesinin Urettigi olumsuz duygular ve travmatik deneyimleri konu edinmektedir.
Yazara gore Kiirt meselesinden bagimsiz diistiniilmemesi gereken yerinden etme pratikleri,
lizerinden gecen yaklasik otuz yila ragmen acil ¢c6ziim bekleyen bir sorun olma 6zelligini
korumaktadir. Ulkemizdeki toplumsal biitiinlesmenin éniindeki en biiyiik engellerden biri-
nin hicbir destek saglanmadan metropollere savrulan bu genglerin yurttasi oldugu devlete
kin ve nefret beslemeleri oldugunu vurgulayan bu calisma, ¢6zim Uretmek adina politika
yapicilara somut 6neriler de sunmaktadir.

Diinyanin devasa metropollerinden istanbul'u Afrikali gd¢menlerin deneyimleri tizerinden
ele alan yazisinda ise Ezgi Cakmak, gé¢menlik ve yabanciligi bedenlerinde tasimanin giin-
delik karsilasmalardaki sonuclarina isaret etmektedir. Sokak, sivil toplum ve devlet ile olan
karsilasmalarinda siyah bedenin Urettigi anlamlar, gtic iliskileri ve miilteci olma haline iliskin
yorumlarla ele alinmaktadir. Turkiye'deki milteci deneyimlerinin cesitliligi de gosteren bu
calismanin esere baslica katkisi, Afrikali gogmenlerin go¢ rotalarinin Tirkiye etabindaki
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siginma slirecinde yasamlarini ‘yok gibi’ stirdtrdiklerine dikkat cekmesidir. Bunun yaninda
icinde bulunduklari belirsizlik ve kontrol edilmezligin verdigi glivensizlik Afrikali go¢menle-
rin durumlarina iliskin diger 6nemli tespitlerdir.

Sosyal bilimlerde aragtirmacinin konumlanisi arastirmanin konusu, niteligi ve metodolojisi
ile yakindan ilgilidir. Go¢ arastirmalarinda, 6zellikle tilkemizde, arastirmacinin saha deneyi-
minin yeterince ele alinmadigindan hareketle kitapta bu konuya iki bolim ayrilmis, ilkinde
Ezgi Burgan, Kadifekale (izmir) gencligi tizerinde calistigi yiiksek lisans tezi siirecindeki
deneyimlerini analiz etmektedir. ikinci bélim ise ODTU géc calismalar grubundan arastir-
macilarin kendi deneyimlerini vinyetler araciligiyla inceleme konusu yapmasindan ibarettir.
Her iki bolim gerek tecriibelerin aktariimasi gerekse analiz edilmesi agisindan arastirmaci-
nin konumuyla ilgili farkindalik olusturmada son derece 6zgiin ve dikkate sayan metinler
icermektedir.

Kitabin son bélimiinde Onur Suzan Nobrega'nin, ‘Post-Gé¢cmen Tiyatro ve Kent Hakki:
Berlin’de Irksallastiriimig Sanatgcilar, Soylulastirma Ve Glivencesizlestirme’ isimli calismasina
yer verilmistir. Bu calisma Berlin'deki cesitlilikle birlikte, beyaz-Alman, uluslararasi ve post-
gb¢men olmak lzere karmasik bir kategorizasyon sisteminin varligini ortaya koymayi amag-
lamaktadir. Ayrica Berlin'in kultiirel endustrisindeki kurumsal irkcilik, kentsel soylulastirma
siireci ve Tlrk-Alman isci sinifindan sakinlerin sosyal konutlarin 6zellestirilmesi yoluyla
maruz kaldiklari yerinden edilmeye dikkat cekmektedir. Post-gd¢men sanatgilarin kentle
iliskilerinde gociin sosyal ve politik bir fenomen olarak gtindelik hayattaki roll tartismaya
katilmaktadir. Bu bakimdan g&g, sanat ve giindelik hayat iliskisi icerisinde dikkat ¢ekici tes-
pit ve ornekler icermektedir.

Gocler Ulkesi, cesitli disiplinlerden sosyal bilimcilerin gerceklestirdikleri calismalari ve ilgili
tartismalari bir arada okuma firsati saglamasi ile goc literattiriine 6nemli katki sunmaktadir.
Ozellikle son on bes yilda Tiirkiye'de gerceklestirilen gé¢ arastirmalarinin, disiplinin geldigi
noktayl gostermesi ve go¢ calismalarindaki epistemolojik sorunlara iliskin glincel tespit
ve ¢6zUm Onerileri ile bu alanda calisan/calisacak olan akademisyenler icin yol gdsterici
nitelige sahip oldugu degerlendirilmektedir. Bu agidan eserin amacina ulastigi séylenebilir.
Kitaptaki en 6nemli bosluk Turkiyeli go¢menler konusundadir. Kitap, yurtdigindaki Turkiyeli
gocmenleri konu alan tek calisma disinda, Turkiye'ye gelen gé¢menlere odaklanmis
goriinmektedir. Bununla beraber farkli alanlardaki verimli ve zengin metinlerle gerek bilgi
aktarma gerekse farkindalik yaratma baglaminda farkli disiplinlerden go¢ arastirmacilari ve
politika yapicilar icin yararh olabilecek niteliktedir.
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Yazarlara Notlar
insan & Toplum Dergisi, hakemli bir dergi olup yilda iki sayi olarak yayimlanmaktadir.

insan & Toplum Dergisi'ne génderilen yazilar daha énce hicbir yerde yayimlanmamis ve
halihazirda yayimlanmak Gzere sunulmamis olmalidir.

insan & Toplum Dergisi'ne génderilen calismalar sekil ve icerik yéniinden dergi editéryasi
tarafindan 6n inceleme yapildiktan sonra hakemlere gonderilmektedir.

Calismalar editoryal degerlendirmeden sonra alanda uzman iki hakeme génderilir.
Hakemlerin gorislerinin celisik oldugu durumlarda ti¢tincli bir hakem gortisiine basvurulur.
Hakemlerden gelen raporlar dogrultusunda calismalar:

- Hakem raporlarinda belirtilen hususlar dizeltildikten sonra yayimlanabilir.

« Hakem raporlarinda belirtilen hususlar diizenlendikten sonra yeniden degerlendirmeye
aliabilir.

+ Yayimlanmaz seklinde karar verilmekte ve bu kararlar yazara bildirilmektedir.

Dergiye gonderilecek yazilar, A4 boyutlarindaki kagida ust, alt, sag ve sol bosluk 2,5 cm
birakilarak (16 x 24,7 cm’lik alana) 1,5 satir aralikli, iki yana yasli, satir sonu tirelemesiz ve
12 punto Times New Roman yazi karakteri kullanilarak yazilmalidir. Génderilen tablo, sekil,
resim, grafik ve benzerlerinin derginin sayfa boyutlari disina tasmamasi ve daha kolay kul-
laniimalari amaciyla 10 x 17 cm'’lik alani asmamasi gerekir. Bundan dolayi tablo, sekil, resim,
grafik vb. unsurlarda daha kiictik punto ve tek aralik kullanilabilir.

« Calismalar 5000-8000 kelime olmalidir.

Gonderilen calismalarda yazarla ilgili olarak:

+ Yazarin tam adi ve ¢alistigi kurumu iceren bilgiler

» Yazisma adresi, telefon ve e-posta adresi

+ Cahismanin bashgi, 150-200 kelime arasi Tuirkge 6z ve 5-8 kelime arasi anahtar kelimeler

« Calismanin ingilizce basligi, 150-200 kelime arasi ingilizce abstract, 5-8 kelime arasi key-
words

- 1500-2000 kelime arasinda, makaledeki tim atiflarin yer aldigi Genisletilmis ingilizce
Ozet (Bu kisim calisma yayima kabul edildikten sonra talep edilir)

- Tablo, sekil, resim, grafik vb. bulundugu takdirde metin icerisinde yer almahdir.

Kaynak¢a: Hem metin icinde hem de kaynakcada Amerikan Psikologlar Birligi tarafindan
yayimlanan Publication Manual of American Psychological Association (6th ed.) [APA] adli
kitapta belirtilen yazim kurallari uygulanmalidir.

Calismanin bir kopyasinin editor@insanvetoplum.org e-posta adresine ekli dosya olarak
gonderilmesi yayin suirecinin baslamasi icin yeterlidir. Calisma gonderildikten sonra en ge¢
bir hafta icinde ¢alismanin alindigini teyit eden bir elektronik posta mesaji génderilir.
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Guide for Authors
Human & Society is a biannual refereed journal.

Manuscripts submitted to Human & Society should not be currently under review by
another Journal or been made available in print.

Manuscripts submitted to Human & Society is sent to referees after previewed by editorial
committee in style and content.

Manuscripts are circulated to two referees for blind review. In case of contradictory referee
views a third referee view is invoked.

After review process, the manuscripts

+ might be published after being edited in accordance with the referee comments

- might be reevaluated after being edited in accordance with the referee comments
+ might be decided not to publish and the author is contacted.

All manuscript submissions to the Journal should be in a Word “.doc” file or in a Word com-
patible file with top, bottom, left and right margins set to 2,5 cm, without hyphens at line-
ends, adjusted at both ends, Times New Roman 12 point font, and one and a half spaced.
The body of the paper, title page, references, tables, figures, and author notes should all
be contained in a single file and should not exceed the text body and the 10x17 cm area
for easy editing. Therefore for tables, figures, photos, graphs etc. smaller fonts and single
spacing can be used.

Manuscripts should be at length of 5000-8000.

Manuscripts should contain:

« Full name(s) and affiliation(s)

« Address(es) and phone number(s)

« E-mail addresses of the author(s)

« Turkish abstract not exceeding 200 words, and keywords (5 to 8 words)
- English abstract not exceeding 200 words, 5 to 8 keywords

« Tables, figures, photos or graphics mentioned in the text

Bibliography adhered to the standards put by Publication Manual of American Psychological
Association [APA] both in the text and bibliography.

Submission of a copy of the manuscript to editor@insanvetoplum.org is enough for initiat-
ing the review process. After delivery of the manuscript an e-mail confirming the receipt of
the manuscript is sent to author within one week latest.
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