THE BEKTASHI ORDER IN BULGARIA- A 16™ CENTURY
DOCUMENT ON ELMALI (ELMALU) BABA DARGAH*

Nurullah KOLTAS$**

Abstract

The spiritual transformation in the Balkans through the efforts of the spiritual masters from Anatolia is
also an indication of a profound realisation that bridges the vast historical and cultural heritage of the
East and the West. It can be concluded from the historical treatises and the hagiographical accounts
that the mentioned transformation led the new settlers of Anatolian origin to establish their own
communities even in some remote areas and to practice their own rituals as a continuation of the
wisdom innate in their rites.

One of those spiritual masters who helped the spiritual well-being of the muslim community in the
Southern Bulgaria is Elmali (Elmalu) Baba. Despite the limited information concerning Elmali Baba’s
life, his Dargah served not only as a sufi gathering place but also as a center that fulfilled the religious
education for the followers of Bektashi Order together with the madrasa and the mosque built within
the same area.

In this article, we will try to give a brief information on the dissemination of Bektashi Order in the
Southern Bulgaria. Then, we will introduce Elmali Baba Dargah located in the Momchilgrad Province.
Finally, we will give the Turkish transliteration and the English translation of the document that
authorises Elmali Baba in fulfilling the needs and the service of the initiates thereof.
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BULGARISTAN’DA BEKTASILIK- ELMALI BABA DERGAHI’NA
AIT 16. YY TARTHLI BiR VESIKANIN NESRi*

Oz

Anadoludan gelen méina o6nderleri yoluyla Balkanlarda gerceklesen manevi donigiim, Bati ve
Dogu'nun engin tarihsel ve kiiltiirel mirasin1 birbirine baglayan derin bir idrakin de gostergesidir.
Tarihle alakala risaleler ve menakiblardan s6z konusu déniisiimiin Anadolu’dan gelip yerlesenlerin kimi
uzak bolgelerde kendi topluluklarini kurmalarina ve kendi diisturlarinda igkin olan hikmetin bir siiregi
olarak kendi ritiiellerini icra etmeye sevk ettigi ¢ikariminda bulunulabilir.

Bulgaristan'in giineyinde yer alan miisliman topluluklarin manevi kalkinmalarina katkida bulunan
mana énderlerinden biri de Elmali (Elmalu) Baba'dir. Elmali Baba'nin hayatina iligkin sinurl bir bilgiye
kargin, Dergahi sadece stifilerin bir araya geldikleri bir yer olmanin yani sira ayni yerde yer alan medrese
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ve cami ile birlikte Tarik-i Bektdsiyye miintesiplerinin dini egitimlerini saglayan bir merkez islevi de
gormustiir.

Makalede Giiney Bulgaristan'da Bektésiyye'nin yayilimina iligkin kisa bir bilgi verilecektir. Ardindan
Momgilgrad'da yer alan Elmali Baba Dergihi tamitilmaya calisilacaktir. Daha sonra Elmah Baba'yr
orada bulunan miintesiplerin ihtiyag ve hizmetlerini gorme konusunda yetkilendiren vesikann Tiirkge
transliterasyonu ve Ingilizce gevirisi verilecektir.

Anahtar Kelimeler: Bektisiyye, Elmali Baba, dergéh, sir, gazi
1. Introduction

That the Islamisation process in the western lands — especially those inhabited
by the Christian populations- took place through the significant influence of the
wandering dervishes on the frontiers is a frequently stated fact in many historical
accounts. According to these accounts, Islam reached these lands by means of the
traders, travellers and especially by the wandering dervishes who conveyed the
safi way of life stemming mainly from the views of the spiritual masters such as
Khwaja Ahmad Yasawi. However, the common ideal of disseminating the Divine
Word was shared by many other sufi orders including Bektashiyya, Nagshbandiyya
(Algar, 1971:168-203), Rufaiyya and Khalwatiyya. These orders became effective in
transforming the lives of individuals and started a new phase in the later history of
sufism in the Balkans. Following the traces of spiritual guides such as Sari Saltuk and
Sefer Shah Sultan, a number of shayks and dervishes with “wooden swords” arrived
at the Western lands (Evliyd Celebi, 2006, III: 548-558) and participated in the
Islamisation process in these lands (Barkan, 1942: 293). Thus, these lands gained
a vital function of bridging the imagination and the wisdom of great civilisations.

Among the mentioned safi orders, Bektashiyya became quite popular not
only in view of the Bektashi tekkes all around the Balkans but also the spiritual
training that lasted for centuries. Much of the information concerning the arrival
of Bektashiyya in Edirne and its passage into the Balkans depend on the legends
and the oral traditions. Despite the limited data about the lives of these heroic
figures, there is also an enormous heritage consisting of hagiographical accounts
(manaqib) retold and preserved by the followers until the present day. In this sense,
these mandqibnamas and walayatnamas provide an incredible amount of knowledge
concerning their religious practices and the worldview.

Bektashiyya’s influence in the Balkans became so immense that many tekkes
were built in each city or province in order to fulfil the religious services for the
followers of the Bektashi Order there. Through this process of spiritual urbanization,
the number of tekkes and the other institutions related to them increased accordingly
until the abolishment of Janissary Corps when most of these institutions were
demolished except for the tombs and graves. Following the reigns of Sultan
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Abdulmajid and Sultan Abdulaziz, the pressure and restraint decreased to certain
extent, and some of the tekkes were rebuilt and renewed (Maden, 2012: 51, 120-
121). Yet, some historians claim that all those sanctions were only for the Janissaries
not the Bektashis, and the veneration for the spiritual guides of Bektashi Order
continued as usual (Ayar, 2009: 36). This veneration was partly due to the respect
for the personalities and the shrines of Sufi saints in general.

Numerous works were written concerning the Bektashi Order most which
were written by non-initiate ones and also by some orientalists who are partly far
from tracing the doctrines and the rites of the Order to its original form. A number
of these scholars believe that the Bektashi Order absorbed some views which are
not compatible with the mainstream safi thought and they consider the Bektashi
Order as a heterodox sect. According to some scholars, the reason for calling them
“heterodox” is due to the lack of a term that could explain their case (Yildirim,
2008: 9). In fact, these views are to be discussed not only from the historical and
sociological perspective but also from that of the history of Sufism without any
anachronic tendency. Otherwise, a certain unclarity whether be it intentional or
unintentional leads especially some orientalists to define Bektashiyya with heretic
beliefs rather than as a safi order. By the same token, it seems quite tragic to consider
it with heterodoxy although it is linked with Khwaja Ahmad Yasawi and the Yasawi
Order which is quite “orthodox” especially at the beginning.

However, it is not always easy to define the initiatic nature of the sufi orders from
their apparent aspects, and the difficulties in defining the rites and the rituals of the
safl orders stem mainly from the nature of the initiation itself. For, each safi order
has peculiar rites or trusts which are to be kept secret from “the outsiders”. Some safl
orders even developed their own language to keep their secrets as we see in the case
of “Balaibalan” of the Gulshani Order. Given this secrecy in view of the practices and
the doctrines, it is not always possible to determine all aspects of a safi order and
particularly that of Bektashiyya properly (Birge, 1994: 87). Some of these secrets are
accessible only to the lovers and the people of the Path, and they cannot be attained
by the public. In this regard, Ahmad Yasawi says (Divan-1 Hikmet, 2016; 377),

“The secret of the true lover is concealed, the ordinary ones know it not
One should let his tears be witness, and then go straight forward.”

As the initiates have no authority to resist such claims of heterodoxy, these
attacks in turn became attributed to the Path as if an innate characteristic. The
doctrines then become —so to speak- blurred and even some branches do not accept
the views belonging to the other as a result.
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2. The Path of the Delicate Ones (Tarig-i Nazanin)

Generally speaking, The Bektashi Order is called “the path of the gentle or
delicate ones” (Tarig-i Nazanin) and is accepted among Tarig-i Shattariyyah'. It
has some unique features not only in its doctrine but also in practice. It also has
some peculiar garments including hirqa, tdj*, palihang, tigh, etc (Seyh Baba Mehmed
Siireyya, 2012: 23-24). One of the distinctive features of Bektashi Order is the
priority given to the spiritual authority and capacity rather than mere hereditary
succession (Hasluck, 1929: 164). Similarly, the children of a Bektashi dervish are
free to choose their own way (Dedebaba, 2010: 1/397).

The Bektashi dervishes® perform their services with the general attitude of
spiritual poverty (fagr) rather than gaining a personal authority. This attitude is
mentioned in Magqalat al-Ghaybiyya of Haji Bektash Wali like a dictum: “Do not
incline to the lieneage or kinsfolk. May thy name be uttered less and do not let your
name be written beforehand” (Yilmaz, 2004: 64)

The hierarchy in Bektashiyya has some peculiar aspects. It is possible for an
initiate to exercise the necessary rites of the Order and thus, to become a dervish,
baba, halifebaba, and finally a dedebaba, who represents Haji Bektash Wali for
the time being. Taking the sayings of Haji Bektash Wali into consideration, it can
readily be asserted that a dervish may take over this task without being necessarily a
descendant of Haji Bektash in view of a blood tie,

“Know it well that being a dervish is an eternal bliss and an everlasting prosperity.
Whomsoever owns the secret, the eighteen thousand worlds are surrendered for his
service by Allah the Almighty” (Yilmaz, 2004: 49).

The dervishood is a high rank itself, and being worthy of guidance depends
on the required or adequacy (Bal, 2014: 364). This very fact is mentioned in many
classical works on the Bektashi Order. When there is a mention about the services
of a “baba’) it is said “This baba is a dervish himself” as an idiom. As a matter of fact,
titles such as baba, halifebaba, etc. denote only the phases of service for the Bektashis.
A dervish does not need to be a baba; however, a baba has to be a dervish of necessity.
The local congregations perform their prayers and rituals in the tekke where they
were initiated by a baba, the spiritual master (Hasluck, 1929: 165).

To become a “baba” and fulfill his duties such as performing the rituals of the
Order and accomadating the initiates, the visitors and the travellers, etc. requires
an authorisation. This authorisation or “jjazah” has been given by the authorities
of Bektashi Order in most cases to keep this organization in an orderly manner.
Therefore, a baba has to fulfill required tasks such as visiting the sacred sites (Atabat-i
Aliya) and sacrifice in the dsitana of Haji Bektash®. When a baba is given the
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authority to initiate the seekers, he is also given some “trusts” including the prayer
rug (sajjada), taj (qubba-i alif), cheragh, sofra and alam as a sign of approval (Bal,
2014: 357-58). These Trusts are believed to be inherited from the descendans of the
Prophet from one generation to another. They are of great importance in Bektashi
Order. In some cases, the authorisation is approved by three other babas (Dedebaba,
2010: 1/403). Bedri Noyan Dedebaba relates from Miicerred Halife Cafer Sadik
Bektag Babaerenler that if a dedebaba wishes, he may recite a prayer before giving the
ijazatnama and let the dervish wear his belt around his waist, the tdj with dastar on
his head after glorifying God. Many ijazatnamas were sent to the authorisation of a
baba who is far away and cannot travel to the dsitana together with a letter to be given
to the baba himself. As soon as the baba receives his ijazah, he sacrifices (tigh) and
completes the ritual (Dedebaba, 2010: 402, 7).

3. The Bektashi Order in Bulgaria

Some recent field studies, especially those dealing with the current status of
Bektashis and Alevis in Bulgaria, indicate the very fact that the rituals of the Bektashi
Order seem to be ignored and thus they are reduced only to a cultural identity.
However, once the safi way of life and the vast literary and practical corpus related
to Bektashiyya is neglected, a certain reducement-at least from the safi point of
view- and an interruption between Bektashiyya as a living social mechanism and its
present-day perception would occur.

The existing tekkes and the information about those which were destroyed in
time are witnesses of a profound system of sufi way of life in Bulgaria. The dargah
of Seyyid Ali Sultan (Kizil Deli) in Dimetoka and the other Bektashi tekkes in
the Southern Bulgaria have served for the Bektashis and Alevis in this region for
centuries and have helped them to preserve their religious and cultural identity.
Seyyid Ali Sultan was essentially a ghazi-dervish® whom participated in the conquest
of Rumeli and rewarded by the Ottoman Sultan (Ocak, 1983: 12-14). Among the
tekkes founded by these spiritual masters, Elmali Baba Dargah is of great significance
in that it includes facilities such as a tomb, a graveyard, a dargah, a mosque and a
madrasa together.

It can be conferred from the legends and the local studies that Elmali Baba is
among those dervishes who came to the Balkans after Seyyid Ali Sultan (Kizil Deli)’s
arrival. Elmali Baba tried to disseminate the principles of Bektashi Order in the
Eastern Rhodopes together with his approximately 500 hundred dervishes. These
voluntary efforts in the Southern Balkans resulted in an obvious inclination towards
the Sufi way of life they represented. Thus, Elmali Baba became a renowned safi due
to his outstanding personality and services. In some local sources, his real name was
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claimed to be Abu al-Wafa Sultan (Aydin, 2015: 338). In some sources, it is also
stated that Elmali Baba was Seyyid Ali Sultan’s brother (Kékel, 2007: 15). Othman/
Otman Baba (Haskovo, Trakiets Village, Teketo/Tekke Province) and Elmali Baba
(Bivolyane/Mandacilar Village) are among the most venerated sifi saints in the
Southern Bulgaria. The names of these saints are also mentioned in the folk songs:

We arrived at the Elmali city

And we learnt the rites of love from him

Then we plunged in the ocean of affection and reality
Elmali Baba’s ocean is deep extreme. (Merkoff, 2015: 140)

That the mention of Elmali Baba in another version of this poem by Uryan
Abdal is believed to be an attribution to either Elmali Baba in Bvolyane or Elmali
Baba in Antalya,

I attained the secret of Elmali Baba

And plunged into the ocean there with loyalty

It is thereat that I realised the rites of reality

Thy ocean overflows Elmali Baba. (Ogel, 1971: 470)

In the Ottoman financial reports concerning this area, we see that there are
some mentions of Elmali Baba Dargah. In a document dated 24th Jumada al-akhira
1247/30™ November 1830, it was stated that a letter sent to Mehmed Emin Efendi, a
qaimmagqam® in Edirne and also to the Qadi of Sultanyeri. In this letter, they are told
to inform the Palace about the assets belonging to Elmali Baba Dargah and its share
from these assets (BOA, MAD, 9774/178-1).

4. Elmali (Elmalu) Baba and the Elmali Baba Dargah

The Dargah of Elmali Baba is founded in Bvolyane village, Momchilgrad
(Momuuarpaa/Mestanl) Province of Southern Bulgaria. This village was formerly
in Sultanyeri Province of Dimetoka (Didyméteicho) until 1913. However, it became
a village of Momchilgrad, Bulgaria as a result of the Treaty of Bucharest in 1913.
According to Ahmed Badi Efendi, this province was called Sultanyeri in that Sultan
Murad bestowed large areas around as a gift in the name of his daughter, Hatice
Sultan in the honour of the great saints buried there such as Awhad Baba, Yagmur
Baba and Seyyid Mehmed Baba. Elmali Baba Dergah, which was located between
Edirhanli and Mandacilar (Bvolyane) villages, was among the sixteen Bektashi
tekkes those abolished after Waqa-i Hayriyya by the verdict of Sultan Mahmud IL
It was recorded only by name and that’s why we do not have suflicient information
concerning Elmali Baba Dergah (Ahmed Badi Efendi, 2014: 3/2263- 1/ 684).

In fact, Bvolyane is not a single village but a group of villages consisting of four
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other ones. There are many other Dargahs” in the area where Elmali Baba Dargah is
located including Demir (Temur) Baba Tekke in Mumcular Village, Huseyin Baba
Tekke in Adakoy, Ali Baba Tekke in Alvanlar Village, Koclu Baba Tekke in Alvanlar
Village, Huseyin Baba Tomb in Alvanlar Village, and Hasan Baba Tomb in Alvanlar
Village. According to the local authorities, the services in Elmali Baba Dargah used to
be administrated from Kizil Deli Sultan Dargah. However, they began to be fulfilled
in Elmali Baba Dargah after the reorganisation of the borders between Greece and
Bulgaria after the Treaty of Bucharest.

In this region, some Bektashis follow “Musahipli” branch whereas some others
follow the “Babagan” branch. The Bektashis in this area are members of various
communities suh as Babai (Pazartesili) Sharifs, Bektashi (Carsambali) Seyyids. The
latter group is also called the Chalabis (Aydin, 2015: 335). In some sources, The
Bektashis of Elmali Baba village are defined as “Musahipli” just as those who are
inititated by the Seyyid Ali Sultan Dargah and the other dargahs in the same region.
It is also expressed that the babas in Elmali Baba Dargah appealed to Seyyid Ali
Sultan Dargah for the authorisation (ijazah) for their services during the Empire
Period (Kiigiik, 2010: 319).

The tomb within Elmali Baba Dargah was built in the woods where it served as
a crossroads (darband) for the travellers. It has a distinguished place among other
tombs due to its peculiar architectural style such as the octagonal wooden dome.
Another significant feature of the Tomb is the tombstones with Husayni taj®, which
is quite rare in that area. The tomb has two main parts: the one consisting of 6 graves
belonging to the male dervishes, and the one believed to be the station or magam of
Fatima. Prior to its restoration in 2011, both parts had no roofs and had a rectengular
shape in 1960s. In 1965, the part in which the male dervishes were buried was
covered with timbers (Minkov, 2008: 87-92).

There are wooden coffins over the male graves. Their tombstones are made of
roughly cut limestone, which have a flat surface whereas the 17" century tombstones
in the Eastern Rhodopes are either biconical or cylindirical marble columns. The
tajs’ on the tombstones are different from each other in shape. Some of them have
dastars'® which suggests that they belong to the spiritual masters there. The greatest
of these tombstones is believed to be belonging to Elmali Baba. It is stated by the
local people that Elmali Baba’s Tomb was built in the same period with those of Ahat
Baba in Postnik village and Zakiya Baba in Devintsi Village.

The mosque next to the Tomb was originally a wooden one. However, it was
burnt and rebuilt by stone bricks. There was also a madrasa next to the mosque
which was closed in 1930-35. The existence of Dargah, mosque and madrasa side by
side constitute a significant religious and cultural reminder for those who live there.
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Within the hamushan''near the Dargah, there are many tombstones belonging
to the deceased dervishes most of whom died after a plague. Katerina Venedikova
states that a tombstone dated 1030 A.H./1620-1621 A.D. belongs to Agah Efendi,
son of Elmali Baba. The inscription on tombstone is believed to be the oldest one in
the Eastern Rhodopes (Tas, 1999: 9/333)

Following the restoration in 2011 by some local businessman and charity
organisations, a number of facilities were restored such as cemevi (this chamber is
also called meydanodasi, meydanevi), the chamber of Dede (Dede Odas: or Halife
Odasi), the library, two guest rooms, kesimhane (where the cattles are sacrificed),
Agsevi (where the meals fort he guests are cooked), a chilahana, etc (Aydin, 205:
339-340).

In Elmali Baba Dargah, an annual gathering called maye"? is organized at the first
weekend of September. Not only the Bektashis of this district but also those from
all around Bulgaria gather in this ceremony and participate in some rituals there.
Almost all the inhabitants of the village are Bektashis, and they visit the Dargah on
Sundays.

There are many other Bektashi tekkes in this region including Kazer Baba
(in Kazerler village), Hasan Baba (Kecek), Hiiseyin Baba (Mandac1t), Azginc
Baba (Mandac1), Ahat Baba (Tekke K&y), Ibrahim Baba (Kedikgal), Akgeli Baba
(Durgutlar), Ibrahim Baba (Agcaoluk), Taseren Baba (Bayramlar), Zekiye Baci
(Uzuncalar), Umur Baba (Umurcalar), Abali Baba (Abalilar), Hasan Baba (Cal),
Yaren Baba, Balim (Balli)) Baba (Kigla), Nalbant Baba (Kedikcali) (Aydin, 2015:
340-341).

S. A 16™ Century Edict Concerning Elmali Baba as The Shaykh of the
Elmali Dargah

The following edict (nishan) dated Safar 978 A.H./ 1579 A.D was given by Hilmi
Senalp, a renowned architect and a scholar on Islamic Art, to Nafi Baba Tekke in
Istanbul. The edict was well-preserved one and has some significant characteristics.
It consists of 25 lines written in Tawqi style. Three different colurs were used in
the text (black, red and deep blue). The names of the Prophet, Fatima, the twelve
Imams and Haji Bektash Wali were written either in red or blue as a sign of reverence.
Another important fact is the usage of Ottoman, Arabic and Persian, which marks
the competency of the Shaykhs who sealed the edict. It was submitted to Dervish
Shaban, a dervish in the proper sense of the word. For, he visited the sacred sites
called “Ataba-i Aliyah”** including Kerbala. and he fulfilled the required tasks of the
Path of Murtadha (tariqat-i Murtadhawi, the Path of ‘Ali). According to the text,
Dervish Shaban had certain merits and a deep respect. That’s why he was described
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as one who visited those sites “on his head rather than on foot”. We confer from the
edict that Dervish Shaban was appointed by Elmali Baba to receive the edict and
the “trusts” of the Path due to his meritous character. It is probable that Elmali Baba
could not leave his tekke due to his duty as a spiritual guide there, and sent Dervish
Shaban on behalf of himself. Having completed the the visits and the required rites,
Dervish Shaban was submitted the trusts to be given to Elmali baba together with the
following edict as an authorisation for the duty of guiding the seekers in his tekke.

The edict was sealed by three babas. It was written in an early period and is a
sign of the existence of the Bektashis in Momchilgrad as an organized community.
The edict is also an affirmation of the name of the village where Elmali Baba Tekke
is located.

S.1. The Turkish Transliteration of The Document
Mine’l-Atebati Aliyat
‘Ala Miiserrafihi’s-salavat

Sitkr u sipas ol Melikin-nisa revadir ki enbiya-y1 ‘izdm1 merdkid-i serifleri
kiblegih-1 kéffe-i endm kildi. Ve evliyd-y1 kirimin mesahid-i minifleri mu’tekif-i
her hass u ‘4mm eyledi. Ve diirtd-1 nd-ma‘dad ol Rastl-i Emin’e layikdir ki cemi’
akvalinde sidik ve emraz-1 ‘isyin devédsinda tabib-i hizikdir. Ve tahiyyét-1 na-
mahdad 4l-i miinteceb ve ashib-1 miintehabine ki her birine 4sumén-1 risiletde
kevkeb ve felek-i hidayetde necm-i muzidirler siyyema el-Vasi ve’l-Betiil ve’s-Sibteyn
ve’s-Secad ve'l-Bakir ve's-Sadik ve'l-Kazim ve'r-Riza ve’t-Taki ve'n-Naki ve’l-Askeri
ve’l-Mehdi salevétullahi ‘aleyhim ecma‘in. Bu suttr-1 fiyizu'n-ntr-1 mevfaru’s-sirar
tastir u tahririnden garaz oldur ki isbu rafi“i sahife-i ihlas Dervis $a'ban sa‘adet-
hilesi muktezasinca mesyen ‘ale’r-re’s la-ale’l-akdam ikddm-1 tamamla diyér-1 dari’s-
selamda véki‘ olan merakid-1 ‘ali-makdm ve mesahid-i l4-remzii’l-ihtirdm evliya-y:
kirami yegin yegan ‘ale’l-icmal ve’t-tafsil telsim u takbil etdikden sonra Hazret-i
Sultdn-1 Kerbeld ve himis-i al-i ‘ab4 ve gah-1 sithed4 ve kurretii'l“ayn-1 Murtezi
sibt-1 Rasulii’s-sakaleyn Ebi ‘Abdullah El-Hiiseyin -radiyallahu anh &sitane-i felek-
medar ve ‘atabe-i ‘aliyye-i melek-mezérlarina ki kible-i miinicat-1 erbab-1 safa ve
ka‘be-i hacat-1 ashab-1 vefidur- vasil olub turdb-1 bdb-1 saadetlerin ki regk-i 4b-1
hayatdur kuhl-i basar-1 basiret ediib ve asitine-i miiteberreke ve mutahharede vaki*
olan sultin-1 serdirde vilayet-i kutb-1 erbab-1 hid4yet mazhar-1 esrar-1 hakikat sirr-1
‘ali Sultdn Hac1 Bektas-1 Veli kaddese sirrahu’l-celi tekyesi fukard ve sulehasinin
meydaninda adab-1ashédb-1 fakr u fena ve tisltib-1 tarikat-1 evliyd muktezasinca kazgan
kaynadub c4nina ve bagina nazar-1 safd olundukdan mé&’ada Dimetoka néhiyesinde
cemaat-1 Elmalu'da Elmalu Baba Zaviyesinde tekye-nisin olan Ekber Baba oglu
Elmalu Baba’ya ber-mukteza-y1 tarikat-i murtezavi sofra ve gerag-i seng u tig havile
olunub Dervis Sa‘ban yedine bu nigan-1 ‘dlisan verildi ki Elmalu Baba asitinesine
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viistil buldukda mezkar eméneti Elmalu Baba’ya teslim eyleye mezkiar Elmalu Baba
ol zaviyenin geyhi olub ol asitineye gelen ‘ulema ve fuzald ve etkiy4 ve sulehi ve
dyende ve revende ve ebnéu’s-sebile ‘izzet u hizmet eyleye ve ol diyarda olan sadat-1
kiram ve nukebé-y1 ‘izdm ve mevali-i endm ve firka-i suleha-i zevi’l-ihtirim ve ehibba-
ythinedan-1 niibiivvet ve esdika-y1 dtidmén-1 velayet ve malikdne-i memalik-i tarikat
ve silikan-1 mesélik-i hakikatden me’'mal ve mestldiir ki merkdm Elmalu Baba’y1
bu asitine-i meld’ik-dsiyanenin nazar-gerdelerinden ‘add ediib min killi'l-viictith
miigarun-ileyh levdzim-1 ta'zim ve tekrimi babinda dakika fevt etmeyiib in4mat u
ikramét ve tasaddukétlarindan hursende ve behre-mend ideler ki merkiim Baba
hakkindan sddir ve miitebadir olan eltaf-1 kAmile ve a‘taf-1 sdmileleri mahz4 canib-i
da‘ilerine ‘aid ve raci’ oldugundan mé‘ad4 masdtika-i kerime “men cée bil'l-haseneti
felehu agre emséliha” fehvasina ‘indallahi ve rastlihi ve e’ imme-i kirdm zayi‘ olmaz...
ve’s-selam ‘ala meni’t-tebe’a’l-hiida.

Huda zayi’ nemigerdaned ecr-i niku-kiran ra
Der-in mezra’ bad ari nekukéri nekukaéri
Tahriren fi sabi’ sehri Saferii’l-hardm sene seb‘a ve seméaniye ve tisa mie
Zalike sahth hurrire el-fakir

Hasan bin Ali el-Hiiseyni el-Hamevi
*

Ma huve’l-merkam fih sahth hurrire el-fakir
Cihan Dede nézir-1 asitane-1 Imdm Hiiseyin radiyallahu anh
*

El-miicavir-i Kerbela hadimii’l-fukara el-fakir Pir Ahmed Dede

5.2. The English Translation of the Document

Praise and gratitude be to the Lord of the human beings that He made the tombs
of the great messengers as a gibla for all humanity. It is He Who made the holy graves
of the great saints as a retreat [‘itiqaf] place for each select and ordinary person.
Countless praise behoves that trustworthy Messenger, who is the loyal one in each of
his word and who is the skillful physician for the disease of insurgence. May infinite
spiritual gifts be on his blessed family and on his distinguished companions each of
whom is considered a star on the firmament of Prophethood and a star on the sky of
guidance. May peace be upon especially on al-Wasi [‘Ali, the cousin and son-in-law
of the Prophet] and al-Batul [Fatima, daughter of the Prophet and Wife of Ali] and
Sibtayn [the grandsons of the Holy Prophet, Imam Hasan and Imam Husayn] and
al-Sajjad [Imam Ali b. Al-Husayn] and al-Baqir [Imam Muhammad al-Baqir] and
al-Sadiq [Imam Jafar al-Sadiq] and al-Kazim [Imam Musa al-Kazim] and al-Ridha
[Imam Ali al-Ridha] and al-Taqi [Imam Muhammad ibn Ali al-Taqi] and al-Naqi
[Imam Ali al-Nagqi] and al-Askari [Imam Hasan al-Askari] and al-Mahdi. The goal of
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composing and inscribing these lines from which the light full of delight overflows
is that the possessor of this page of sincerity Dervish Shaban, as a reqirement of
his good qualities after kissing the tombs of personalities of higher stations and the
graves of the saints whose graves have no signs of esteem which are located in the
lands of peace by walking on his head -rather than on his foot- one by one and also
in groups, he reached the 4sitana of the great threshold of the beatific tomb of the
grandson of the Messenger of both the human beings and the jinns, Abi Abd Allah
al-Husayn —may Allah be content with him- who is the Sultan of Karbala and the
fifth one of the People of the Cloak' [4l-i ‘ab4] and who is the quintessence of the
martyrs and the light of the eyes of Murtadha [‘Ali] —this tomb is a gibla of prayers
for the people of purity and the ka’ba for the needs of the people of loyalty- applied
the earth of his door of felicity —which is akin to the elixir of life- on his eyes as kohl;
and as requirement of the manners of the people of poverty [faqr] and extinction
[fana], and of the rites of the path of the friends of God, he [Dervish Shaban] boiled
the caldrons [qazghans] in the maidan of the takka of Sultan Haji Bektash Wali —~may
Allah sanctify his obvious secret- who is the locus of the secrets of the Truth and the
supreme secret in the blessed and purified 4sitina and who possesses the sainthood
of the pole of the people of guidance, and his (Dervish Shaban) soul and body
became blissful. Besides, a sofra and a chardgh and sang and a tigh was sent to Elmalu
Baba, the son of Akbar Baba who is the shaykh (takyanishin) of the Elmalu Baba
Zawiya of the dwellers of Elmalu in Dimotoka Province as a tradition of the Path
of Murtadha, and this edict of higher glory was submitted to the hands of Dervish
Shaban so that he may give the mentioned trust to Elmalu Baba as soon as he arrives
at the asitdna of Elmalu Baba; the aforementioned Elmalu Baba is the shaykh of
that zawiya; thus, Elmalu Baba is expected to serve excellently to the coming and
going scholars, and to the people of merits, the pious and the devout ones, and to
the travellers. He is responsible for the noble descendants of the Prophet, their great
representatives, the officials among the people, the people of piety, the honorable
ones and the friends of the descendants of the Prophet; and for the loyal ones to the
lineage of the sainthood, the home of the lands of the path and the seekers of the path
of the truth; May they consider the aforementioned Elmalu Baba as the regarder of
this asitdna of the dwelling place of angels, and never foregoe even a single moment
the required respect and homage in all aspects and be content and participate in
helping, serving and almsgiving for him. As his extensive kindliness and the perfect
blessing belong and return only to the direction of his inviters, they never become
in vain “in the presence of God, His Messenger, and the great imams” in accordance
with the meaning of the following true words, “Whosoever brings a good deed shall
have ten times the like thereof.”'¢

TURK KULTURU ve HACIBEKTAS VELI | BAHAR 2017 / SAY181 19
ARASTIRMA DERGISI




Nurullah Koltas

May Allah never deprive the people of good deeds from their rewards
To commit good deeds, in fact, means to execute them in this domain.

Written in the Month of Safar of 978 A.H./April, 1579 A.D.

Approved by
al-faqir Hasan bin ‘Ali al-Husayni al-Hamaw1
Jahan Dede, the administrator of the asitana-i Imam Husayn
(May Allah be content with him)
The servant of the faqirs in the neighborhood of Karbala, al-faqir Pir Ahmad Dede

6. Conclusion

Historical places not only reflect the refineness and aesthetical values but also
function as reminders for the sublety of a civilisation. In this context, conveying these
values from one generation to another is of great importance in that the history of a
nation is closely linked with the religious life, architecture, music, book-arts, and so
on. Among these places, the tekkes served for the spiritual and cultural development
of the societies. Once the number of the tekkes are taken into consideration, one can
comprehend the deep-rooted education and training in a community in question.

Elmali Baba Dergah in Bvolyane Village of Momchilgrad is one of these spiritual
centers. Despite the limited data concerning Elmali Baba’s life, the existence of the
Dargah is strong proof for the spirituality in the region. Elmali Baba, who gave the
Dargah its name, was among the spiritual masters those strived for the well-being of
the human beings in that region. As seen from the translated edict, he was appointed
as the administrator for religious duties and social organisation there. We used
the term “edict” in that it is defined as a “nishan” by the shaykhs who composed
it. The edict was written in an early period and has some peculiarities. Unlike the
later examples of the authorisation given by the shaykhs, it does not begin with
basmala. It is quite significant that the name of the Path is described as the Path
of Murtadha, a name attributed to ‘Ali, the son-in-law of the Prophet and the first
Imam. Similar documents include the spiritual chain (silsila) of the order whereas
this edict includes only the names of the Prophet, Fatima, the twelve Imams and Haji
Bektash Wali.

As the circumstances of the period is taken into consideration, the importance
of this edict becomes evident. For, it was written in Karbala, which is far from the
mentioned tekke. In addition to the usage of the term tekke, it is also called an dsitana
whichisused for the central tekkes of Sufi Orders. Seen from this perspective, itis quite
natural that Elmali Baba was called as such due to its location in that period. There
are two possible reasons for the submission of the edict by Dervish Shaban: either
Elmali Baba could not leave his tekke due to his religious duties and responsibilities
or it was physically difficult for him to journey such long distances. However, his
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merits were described in a detailed manner. There are long explanations concerning
his duties and services within the text such as serving for the people thereof. These
services are intended for not only the initiates who visit the Tekke intentionally
but also for those travellers who come there as a station on their way. Due to the
geographical position, it can also be stated that the tekke serves as a ribat in that area.
According to the edict, EImali Baba should fulfil his services for the sake of God
without any material expectation.

The edict makes it evident that the service and the duties of a dervish is to be
fulfilled without any worldly expectation or benefit. By means of this ideal, the spread
of sufi world view became possible in these lands and influenced the people there.
The practices of the Bektashi Order continued to be performed until the present
day due to this devoutness. We hope that many historical acoounts would help us to
undertand the course of religious and social life in these areas.

Endnotes

! This expression is used for the safi orders whose theories and practices are difficult to

observe.

? The forms the Bektashi tdj vary in different periods and in accordance with the degree of the

initiates and masters, and are named Husayni or Shamsi according to these forms.

} Dervish: Pers. threshold. Being a dervish denotes the absolute poverty before God.

*  After sacrificing, the baba cooks the meat of the sacrificed animals in a caldron called

“kazghan” (Dedebaba, 2010: 1/405-406)

3 The term ghazi denotes fighting for the sake of God which indicates the the lesser struggle,
and the term dervish expresses the spiritual aspect or the greater struggle. Both struggles were defined
by the Prophet on the day of returning from the Expedition of Tabuk. They became an ideal for the alp-

erens (ie. The fighter-the attained or the saint).

6 An official who is charged with the governing of a provincial district.

7

Dargah is a sufi gathering place.

8 Five main taj styles are used in Bektashi Order: Alifi, Khorasani, Husayni, Qalandari and

Adhami. However, the Husayni Taj is being used in recent times.

®  Atajis cap worn by the shaykhs and have distinctive shapes and figure peculiar to the Order

so as to designate the rank.
'©  Dastar is a kind of turban worn around the taj. The colour and the shape can indicate of the
rank of a dervish.

""" ie. Thesilent ones, the deceased people.

2 Chila is a necessary phase of the spiritual journey in some safi orders. In chilakhanas, the
dervishes or the initiates busy their selves for a certain period varying from one safi order to another
one. It is here that the initiate spends his time only with invoking the Supreme Name and with
contemplating.

3 Maye is celebrated during the first weekend of September each year. Some rituals are
organized including sacrifices.

" Ataba means threshold and denotes here the four Shiite sacred sites: Najaf, Karbala,

Kazimiyya and Samarra ({lhan, 1991: 4/49-50).

TURK KULTURU ve HACIBEKTAS VELI | BAHAR 2017 / SAY181 21
ARASTIRMA DERGISI




Nurullah Koltas

5 According to a well known Hadith, the Prophet gathered his daugter Fatima, his cousin and

son-in-law ‘Ali, his grandsons Hasan and Husayn under his cloak and said, “These are the People of my
House. For this reason, Allah took away any uncleanliness from them and purified them.” The People
of the Cloak are called also as Ahl al-Kisi’ and Panj-tan-i Al-i Aba. Cf. Ahmad b. Hanbal, al-Muthnad,
16374

16 Quran, 6/165.
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Picture 1- The document sent to Elmali Baba from Atabd-i Aliyah
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Picture 2- Elmali Baba Dargah (photo by Picture 3- Elmali Baba Dargah Entrance
A.Bozov)

Picture 6- Elmali Baba Dargih (the Threshold of Meydanevi)
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Picture 8- Elmali Baba Mosque

Picture 9- Elmali Baba Dargah (Meydan)
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ARNAVUTLUK-KRUJA'DAKI SARI SALTIK MAKAMI ETRAFINDA
GELISEN INANC VE RITUELLER *

Metin iIZETI **

Hilal OTYAKMAZ ***
0z

Balkanlar, Osmanh Devleti oncesinde Anadolu'dan gelen alperen-dervislere ev sahipligi yapmustur.
Ayvaz Dedeler, Kiigiik-Biiyiik Abdallar, Dervis Ismail'ler gibi bircok “Horasan Ereni” Balkanlar'in
fethinin Onciisii olmugtur. Halk tarafindan Horasan Ereni olarak bilinen bir diger sahis da, Sar
Saltik’tir. Sar1 Saltik Balkanlar’da sevilen, bariscil, fetihci bir alperen olarak bilinmektedir. Sar1 Saltik’in
giiniimiizde Balkanlar'da var olan makamlarindan birisi de, Arnavutluk-Kruja'dadir. Halk tarafindan
ziyaret edilen ve kutsal kabul edilen tiirbe, makam, ziyaretgah yerleri insanlarin inang ve ritiellerini
uyguladiklar1 alanlardir. Arnavutluk-Kruja'da dagda yer alan Sar1 Saltitk Makami, Kruja'nin merkezine
yakin yerde bulunan Sar1 Saltik Ziyaretgah'i, Arnavutluk ve diger iilke insanlarinin yogun olarak ziyaret
ettikleri mekénlardir. Bu mekanlara farkli dine ve inaniga sahip insanlar ziyarete gelmekte ve kendi
inanglarina uygun olan ritiellerini gergeklestirmektedirler.

Alan ¢alismasi kapsaminda makalenin giris kisminda, Arnavutluk-Krujada bulunan Sari Saltikin
Makami hakkinda bilgi verilmistir. Makalede, halkbilimi alan ¢alismasinin “Yonlendirilmis Roportaj ve
Gozlem Teknigi’nden faydalanilmigtir. Calismanin devaminda ise, Sar1 Saltik'in Makami'nda ve Ayak
Izi Ziyaretgah'inda gerceklestirilen inanca bagli ritiieller verilmistir. Bu makalenin sonunda, Kruja halk:
tarafindan “evliya” olarak tavsif edilen Sar1 Saltik'in, makamlar1 vasitasiyla unutulmadigy, yasatilmaya
devam edildigi yapilan alan aligmasindaki roportajlarla kaydedilmistir. Sar1 Saltik’a atfedilen
mekénlarda; mum yakma, akan sudan i¢me, igirme, kurban kesme, adak adama vb. uygulanilan birgok
inamg ve ritiiel Sar1 Saltik’in unutulmadiginin, nesilden nesile aktarildiginin gostergesidir. Bu kapsamda
Sar1 Saltik etrafinda gelisen inang ve ritiieller hakkinda aktarilan bilgiler, Kruja'nin somut olmayan
kiiltirel mirasina zengin bir birikim ile birlikte toplumsal degerlere de katki saglamaktadur.

Anahtar Kelimeler: Sar1 Saltik, Arnavutluk-Kruja, makam, inang, ritiiel.

THE BELIEFS AND RITUALS RISING AROUND MAUSOLEUM OF
SARI SALTIK IN KRUJE-ALBANIA

Abstract

Balkans have hosted alperen-dervishes from Anatolia before the Ottomans. Various “Khorasan Saints”
like Ayvaz Dede, Kiigiik-Biiyiik Abdal, Dervis Ismail, have been pioneers of conquest of Balkans. Also,
one of these Khorasan Saints is Sar1 Saltik. Sar1 Saltik is alperen who that is loved in Balkans and knows
and peaceful victorious. Until recently, Sar1 Saltik has had different mausoleums in seven different
Balkan countries until recently. One of the existing Sar1 Saltik’s mausoleums at the present is the one
in Krujé-Albania. Turbes (tombs) and maqams (mausoleums) are visited and considered sacred by
people and they perform their spiritual rituals in these areas. Tomb of Sar1 Saltik is located on mountain
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in Krujé-Albania and place of pilgrimage of Sar1 Saltik is located on near the centre of Krujé, these
places are intensely visited by people from Albania and other countries. People with different religions
and beliefs are coming to these places, and practicing their rituals in accordance with their beliefs.

Information related to Sar1 Saltik Mausoleum in Kruje, Albania is given in the introduction section of
the article as part of the fieldwork. Article has been interpreted according to the “Guided Interview
and Observation Technique”. Then, faith-based rituals performed in Sar1 Saltik’s Mausoleum and in
Place of Pilgrimage of Ayak Izi (Footprint) are given in the following sections of the article. At the
end of this article, it has been stated that Sar1 Saltik which is defined as ‘evliya’ (saint) by people of
Krujé, is not forgotten and continues to be perpetuated by his monuments. All these are recorded in the
interviews. Rituals that are performed in this area such as lighting a candle, drinking from the fountain,
slaughtering animals etc. are the proofs that Sar1 Saltik is not forgotten. Searching about Sar1 Saltik
contributes to the cultural heritage and social values of Kruje.

Key Words: Sar1 Saltik, Krujé-Albania, magam (mausoleum), belief, ritual.
1. Giris

Kolanizator dervigler, Balkanlar’a yerleserek Osmanli Devletinin gelecekteki
fethini kolaylagtirmistir. Bu dervigler Anadolu ile Balkanlar arasinda képrii inga
ederek, yerlestikleri bolgeleri huzurlu isk4nlar haline getirmiglerdir. Adi yiizyillardur
Balkanlar’da anilan bu derviglerden birisi de, Sar1 Saltik’tur.

Sar1 Saltik Saltikndme'de gecen kayitlara gore Balkanlar, Afrika, Orta Asya
kitalarinda fetihler gergeklestirmistir. Ebu’l Hayr-1 Rtimi, Sar1 Saltitk'in hayatini ve
gazalarini igeren Saltikndme’yi yedi yilda tamamlayabilmistir. Sar1 Saltik fethettigi
yerlerdeki beylerin kendi tabutunu istemeleri ile ilgili kavgaya diismemeleri igin
vefatindan 6nce ogullarina vasiyet eder. Bu vasiyet Saltikndme'de Sar1 Saltik'in
ifadesine gore: “Ben giderim! Siz beni yikayip, kefenleyin. Alip mumumun yanina
gotiriin. Cevredeki beyler sizden benim 6liimi isterler. Birer tabut hazirlaym. Bir
gece dursun, adamlarina verin. Ben o tabutlarda gériineyim. Benim tabutumu her
yere koyun. Sizler de koyduklar1 zaman goriirsiiniiz. Beni on iki yere gotiirecekler.
Her bir tabutta gériiniiriim” (Demir ve Erdem, 2013: 621). Bu ifadelere bagli olarak
Saltikndme’nin devaminda Sar1 Saltik’in tabutunu alan tlkeler; Eski Baba, Tatar
Hany, Eflak Meliki, Bogdan, Rus, Ungiiriis, Leh, Ceh, Bosin, Berevati, Tuna Baba,
Frengistan olarak gegmektedir (Demir ve Erdem, 2013: 621-622). Bu iilkelerin
igerisinde Arnavutluk yer almamaktadir. Ancak Michael Kiel; Sar1 Saltik’in, fethettigi
yerlere yaptigi hizmetlerden 6tiirii halkin onun adma sonradan makam, tirbe
olusturdugunu, Saltikndme’ye gdre baslicalarinin: “Kalliakra (Bulgaristan), Babadag:
(Romanya), Blagay (Hersek), Ohri (Makedonya), Kruja (Akgahisar / Arnavutluk),
Rumelifeneri (Istanbul), Babaeski (Edirne), Bor (Nigde), Diyarbakur, Tunceli ve
Iznik” gibi merkezlerde pek ¢ok tiirbe ve makaminin bulundugunu ifade etmektedir
(Kiel, 2009: 149).

Doktora tezimiz “Sar1 Saltik'in Balkanlar'daki Makamlar1 Etrafinda Olugan
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Folklorik Unsurlar” kapsaminda, Balkanlar'da yer alan Sari Saltik'in makamlar
aragtirilmugtir. Sar1 Saltik’in 6nceden derlenen ¢aligmalarda yer alan makamlarindan
birisi de Arnavutluk-Kruja olarak ge¢mektedir. Alan ¢alismasinda Arnavutluk-
Kruja'da giiniimiizde yogun sekilde devam eden Sar1 Saltik inaniglarini gozlemledik.
Bununla birlikte Arnavutluk-Kruja'daki Sar1 Saltik makaminin ve ayak izinin
Alexandre Degrand ' tarafindan yapilan alan ¢alismasi sonucunda yer aldig1 ifade
edildi (Degrand, 1901: 236-243).

W. Hasluck? Degrand’1 kaynak gostererek Sar1 Salttk makami olarak Kruja'ya,
caligmalarinda yer vermistir (Hasluck, 2013: 68-69). Hasan Kaleshi® kendisinin
derledigi bilgiler ile Degrand’in derledigi bilgileri birlikte vererek Sari Saltik’in
Balkanlar’in diger tilkelerinde yer alan makamlar: gibi Arnavutluk-Kruja'da da bir
makaminin oldugunu ifade etmistir (Kaleshi, 1967: 50-54). Kaleshi bu dagin simdi
Sar1 Saltik’n Dag olarak anildigin1 6ncelerde “Sen Spircon” olarak amldigini ifade
etmektedir. Kaleshi, Z.M.Harapi adli bir sahsin 1933 yilinda derledigi menkibe ile
1901 yilinda Degrand’in gahismasindaki derlenen menkibelerin ayni oldugunu ifade
etmektedir (Kaleshi, 1967: 54).

Hasluck, Kalesi, M. Kiel'in ¢aligmalar1 diginda, Tayip Okig “Sar1 Saltik’a Ait Bir
Fetva” makalesi”, F. Babinger “Sar1 Saltik Dede” maddesi, Ahmet Yagar Ocak Popiiler
Islam’in Balkanlardaki Destani Onciisii Sart Saltik kitabi, Necati Demir Sar: Saltik
Gazi kitab gibi kaynaklarda Sar1 Saltik’in makam ve tiirbeleri hakkinda bilgiler yer
almaktadir.

2. Arnavutluk-Kruja’da Sar1 Saltik Kiiltii ve Anlatilagelen Kerametler

“Kruja, kabri olduguna inanilan Sar1 Saltuk Dede kiiltii etrafinda odaklanan bir
Bektasi tarikat merkezi olarak 6nem kazandi. XIX. yiizyilda Arnavut milliyetciliginin
ortaya cikigtyla birlikte bir direnis ve milli kimligin sembolii haline geldi. 835°te
(1431-32) Osmanlilar'in yaptig1 Arnavutluk tahririnde kasabanin adi Akgahisar
seklinde gegmektedir”(Kiel, 2002: 293-294).

Arnavutluk Siinniler ve Bektagiler olmak tizere, her biri 6zel temsilciler
tarafindan yonetilen iki topluluktan olugsmustur. Diinyanin en giicli Bektasi
toplulugu Arnavutluk Bektasileridir. Arnavutluk diinyada Bektasi Tarikati'nin
merkezi olarak bilinmektedir. Arnavutluk’un Berat, Tiran, Kruja gibi bolgelerinde
Bektasilik yaygindir (Popovic, 1995: 18-19). Halk, bu sehirlerdeki Bektasi
Tarikat’'n1 temsil eden mekénlarda, inang ve ritiiellerini uygulamaktadir. M. Kiel,
Sar1 Saltik'in Arnavutluk-Kruja'daki Makamu ile ilgili 1583 tarihli bir kayitta uzun bir
notun varligindan séz eder. Kayitta “Sar1 Salttk Makami'na giden yolun tamirinde
gorevlendirilen Misliiman cemaatten” bahsedildigini, Miisliiman sivillerin sayisinin
(tamirciler dahil), seksen bir haneye yiikseldigini nakleder (Kiel, 2000: 40-41). Bu
bilgilere gore 1583 yilinda Sar1 Saltik’in makamina ziyaretlerin gergeklestirildigi
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goriilmektedir. Buna ek olarak Evliya Celebi Seyahatnamesinde Sar1 Saltikn anma
kapsaminda térenlerin yapildig gegmektedir (Evliya Celebi, 2011: 656). XVIL yy.da
Sar1 Saltik'n anilmaya devam edildigi bildirilmektedir. Yapilan alan ¢aligmas: ile
Arnavutluk’un Kruja bolgesinde Bektasilerin yogun olarak yasadiklar1 gézlenmistir.
Kruja'da halk arasinda Sar1 Saltik, Hac1 Bektas-i Veli tarafindan Balkanlar’s fethetme
ile vazifeli dervis ve asker olarak taninir. Bu sebeple Kruja halk: Sar1 Saltik’s Bektasi
olarak tanimakta ve sahip ¢ikmaktadir. Arnavutluk-Kruja'da 6zellikle yerli halk Sar
Saltik’a olan saygisiny, ilgisini ziyaretlerle devam ettirmektedir. Sar1 Saltik ile ilgili
anlatilan efsane, menkabe, inaniglar halkin dilindedir. Balkanlar’daki, Yunanistan,
Bulgaristan gibi iilkelerde giiniimiizde Sar1 Saltik’in adin1 duyan, bilen insan sayist
azdir. Ancak Arnavutluk ve ¢evresinde Sar1 Saltik ile ilgili menkabelerin, efsanelerin,
inaniglarin aktarimi nesilden nesile saglanilmaktadir. Jules Alexandre Theodore
Degrand halk arasinda derleme yaparak 1901 yilinda yayimladigi Souvenirs de la
Haute-Albanie adli eserinde kendi ifadesiyle Sari Saltik hakkindaki legende yani
“efsaneyi” kisaca su sekilde aktarir: “Kruja'da yasayan bir hristiyan prens varmus.
Bir giin bir ejderha Kruja'da dagin tepesindeki ortaya ¢ikmis. Ejderha, bu dagin
magarasinda yasiyormus. Halk ejderhadan korunmak igin her giin bir insam
ejderhanin yemesi icin gotiiriirmii. Ejderhay: 6ldiirmek igin ¢ok ugragmiglar ama
oldiirememisler. Ejderhaya yemek gétiirmeye giden geri gelmedigi igin halk perisan
haldeymis. Ejderhaya yemek gotiirme siras1 prensin kizina gelmis. Bir giin Kruja'ya
nur yiizli, sakallar1 gogsiine kadar inmis, tahta kilic1 ve selvi agacindan yapilmig
sopast olan, yash bir dervis gelmis. Ertesi sabah yagh adam, yalniz bagina yol almaya
baglamus. Yolda gozleri yash bir geng kizla kargilagmig. Ona “Kizim benim neden
agliyorsun?” diye sormus. Kiz ona ejderhanin hikayesini anlatmig ve ejderhaya gitmek
istemedigini s6ylemis. Prens halka soziinden dolay, kizin1 ejderhaya géndermek
zorunda kalmigtir. Kiz ejderhaya gidenlerin geri gelmedigini bildigi i¢in ¢ok
tzginmis. Yagh adam kiza: “Korkma kizim, seni terk etmeyecegim. Ben de seninle
gelecegim”demis. Kiz hickirarak ve inleyerek dervisi takip etmis. Biraz ytirudikten
sonra durmuglar. Yagh dervis kiza: “Benim kafam bit ile dolu. Cok rahatsizim. Beni
bu sikintidan kurtarir misin?”demis. Kiz goniilsiizce bu ise baglamis. Bu siirede
uykuya dalan dervis yanagina diisen gozyasi ile uyanmig. Ona: “Aglama. Yolumuza
devam edelim.demis. Dagin tepesine fazla gecikmeden ulagmuglar. Kiz su istemis.
Yash adam kayaya vurmus ve kayadan su figkirmug. Susuzluklarim giderdikten sonra
yuriimeye devam etmisler. Ejderha ise onlar1 beklemekteymis. Yagh adamin ayaklari
dizlerine kadar kayanin i¢ine batmigtir. Kayaliklar bu batmadan dolay: diizlegmistir.
Dervis kiza, arkasinda durmasini séylemis. Canavar onlar fark ettiginde ti¢ defa
kendisine dogru ¢ekmeye baglamig. Ama onlar1 alamamis. Kaya onlar1 kelepgeli
gibi tutmus. Dervis: “Bu olay ileride menkibe olarak anlatilacaktir”demis. Tahta
kilicini ¢itkarmig ve canavarin pegine diigmiis. Ejderhanin yedi bagini ve dilini yedi
parcaya kesip cebine koymus. Halkin sdylemine gore dervis ejderhay: 6ldiirmeyip
kuyrugundan tutarak kuzeye firlatmigtir. Béyle bir menkibeyi halk inkar etmemistir.
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Canavar1 6ldirmek zor oldugu i¢in halk, dervisin canavari firlatmasini normal
kargilamugtir. Bu sebeple bu hayvanin diistiigii yere de Lesh (Tiirkge'de gebermis
hayvanlarin kokusu, pislik) demislerdir. Bu iyilikten sonra herkes yasl adam ve kiz
ile sehre girmigtir. Canavarin 6ldirildigiini duyan halk ¢ok sevinmis. Kiz babasina
nasil kurtuldugunu anlatmis. Prens kizini kurtaran kiginin bunu ispatlamasi halinde
kizin1 ona verecegini s6ylemis. Kizi kurtardigini iddia edenler delil gésterememisler.
Kiz, babasinin yaninda ti¢ elma ile kendisini kurtaran1 beklemis. Onu kurtaran
dogru kisiyi goriince elmay1 ona verecekmis. Prens sehirde yabanci olup olmadigim
sormus. Halk; yasly, sessiz bir adamin kahvahanede oturdugunu séylemisler. Dervisi
satoya gotirmiisler. Prenses onu goriince birinci ve ikinci elmay: vermis. Elmay:
dervisin eline verdiginde kiz: “Iste benim kurtaricim!” demis. Yash adam da elindeki
ejderhanin pargalarini géstermis. Ancak kiz ile evlenmek istememis. Dervis prense:
“Biz dervisler kadin almayiz, evlenmeyiz. Kizini ve servetini koru, senden sadece
ejderhanin magarasinda yagamama izin vermeni ve her giin bana yemek getirmeni
istiyorum.” demis. Prens: “Tamam. Ancak su ejderhanin lesinden bizi kurtar. Ciinkii
kokusu tiim sehrimizi sard1” demis. Thtiyar magaraya gitmis. Kiliciyla yere vurmus
ve neredeyse dagin tamamin ikiye bolecek kadar bir ¢ukur agarak ejderhay: oraya
gommis. Sonra birka¢ yil orada yasamis. Kimseye zarari olmamasina ragmen
6zellikle Prensin ¢evresindekileri korku sarmaya baglamis. Prens’e: “Bu ihtiyar, bir
tahtakilicla ejderhayi 6ldirebildiyse, dagi bolebildiyse, hepimizin kokiinii kaziyabilir,
her zaman bagimizin istiinde, Tanr agkina bagimizdan cekin!”demigler. Her giin
yemegini gotirmekle gorevli adam, bir gece aglayarak dervige bir karpuz gotirmiig
ve: “Kagabildigin yere kag. Seni 6ldiirmeye gelmek istiyorlar” demiis. Bigagim
karpuza bolmek i¢in koyan dervis: “Sana bunu hatira olarak birakiyorum!”demis ve
ansizin bir katirin izerinde oradan uzaklagmis. Ovadan ovaya atlayarak bir dagin
tepesine varmug ve katir1 orada birakmig. Dért adimla Korfuz’a varmus. Ilk adimi
Kruja'ya yakin yerde, ikincisini Shah’ta, ii¢iinciisini Durris’ta atmig. Bu yerlerde
onun hatirasi i¢in birer tekke inga edilmistir. Buralar biryiik bir saygi yeridir. Korfuz'da
oldiigii sdylenmistir” (Degrand, 1901: 236-241).

Ayrica Degrand calismasina su bilgiyi de ekler: “Krujalilar Sar1 Saltik igin,
Pirew’de Hac1 Bektag'in yaninda yetisen bir dervis oldugunu ve ¢oban olarak hizmet
ettigini soylerler. Bir giin hocasi ona dedi ki ‘Haydji, Saldik saldim seni’. O zamandan
beri Saldik, Saldim ismi sar1 saglarindan otiirii Sar1 Saldik veya Sar1 Saltik” olarak
degistirimistir” (Degrand, 1901: 240). Arnavutluk Kruja'da halkin dilinde anlatilan,
bilinen Sar1 Saltik ile ilgili derledigimiz bilgiler genel olarak bizi ayn1 menkabeye
ulagtirmaktadir.

Sari Saltik ile ilgili 6nemli kaynaklardan birisi de Evliya Celebi Seyahatnamesi’dir.
Evliya Celebi Sar1 Saltik'in makamlarimi gezmistir. Seyahatname’de Sar1 Saltik ile
ilgili ejderha olayiu iki yerde zikreder. Arnavutluk-Kruja'da derlenilen ejderha
olayy, Seyahatname’de yer alan Bulgaristan-Kaliakra'daki olaya gore farkli motiflerle
aktarilmigtir (Evliya Celebi, 2008: 158-162).
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Sar1 Saltik ile ilgili Arnavutluk-Krujada bahsedilen menkabelerde genel
olarak Sar1 Saltitk'in ejderhay: tahta kiligla 6ldiirmesi 6nemli bir motif olarak
degerlendirilmelidir. Sar1 Saltitk’a tahta kilict Haci Bektag-1 Veli vererek, Rum
iilkelerine miicadeleye, fethe gdndermistir (Duran, 200S: 95a). Tahta kil
semboliktir. Veli dedigimiz kisiler halkin ihtiya¢larmi gideren, kalp kirmayan,
yardimsever kisilerdir. Kalp dahi kirmayan velilerin kili¢ ile gezmeleri 6zellikle
Islamiyet ile tanigmamus topluluklar igin korkutucu bir arag olabilir. Alperen-
gazi veliler halka Islamiyet’i aktardiktan sonra halki bu anlatilara inandirmak igin
kerametler gosterirler. Tahta kili¢ alperen-gazi veliler i¢in bir keramet aracidir. Halk
bu kerametleri gordiigii zaman veli olan kisiye inanir ya da inanmaz. Sar1 Saltik ile
ilgili aktarilan olaylarda Sari Saltik'in gosterdigi kerametin sonucunda Islamiyete
inanan biyik kitleler s6z konusudur. Tahta kilig ile ejderha 6ldiirme menkabeleri
yuzyillardir anlatilagelen menkabelerdir. Saltikndme’de bu konular ile ilgili ayrintih
ornekler soz konusudur (Demir ve Erdem, 2013: 106).

AXYasar Ocak, velilerin tahta kilig kullanmalarini onlarin ortak bir 6zelligi olarak
sayar. Bu tahta kilig ejderhay1 6ldiirme, kéfirlerle savasma gibi yerlerde kullanilir.
Tahta kilicin hikayesi, XIIL-XV yiizyillara kadar gitmekle birlikte ilk Bektasilerin
velilik yonleri ile birlikte gazilik yonlerini de gostermektedir. Tiirk efsane, destan,
hikdye ve masallarinda bu motife siklikla rastlanir. Tahta kili¢ ile anilan veli
sahsiyetlerin baginda Sar1 Saltik olmak tizere, Hacim Sultan, Otman Baba, Koyun
Baba ve Demir Babada yer almaktadir (Ocak, 2005: 178-180-225). Sar1 Saltik’in
gittigi Romanya-Babadag: ve diger tilkelerde buna benzer menkibe &rnekleri yer
almaktadir. Saltikndme’nin de birgok kisminda ejderha 6rnegine yer verilmistir. Halk
Sar1 Saltik’in ejderhay1 6ldiirmesinden dolay1 onu biiyiik, yiice, kutsal kisi olarak
tanimlamaktadir. Efsanede ejderhanin ti¢ bagli ya da yedi bagli olmasi ve bir insanin
bu ejderhayr oldiirmesi kerametvéri bir olaydir. Arnavutluk-Kruja'da Sar1 Saltik
halki miigkil bir durumdan kurtarmasindan dolay: toplum tarafindan kahraman
modeline-kalibina girerek halk tarafindan kisa zamanda sevilmis ve itibar gormistiir.
Yuzyillardir Sar1 Saltik'm unutulmamasimim, onun ile ilgili bilgilerin nesillere
aktarilmasinin 6nemli sebeplerinden birisi budur. Performans Teori Kurami'na gére
alan ¢alismasinda Kruja'daki Sari Saltik ile ilgili derlemeler, yukarida bahsedilen
halkin muhayyilesindeki tarihi Sar1 Saltik ile ortiigmektedir. Kruja'da yiiz yil 6nce
halkin anlattig1 Sar1 Saltitk menkabeleri, efsaneleri, inaniglar1 giiniimiizde halkin
hayalinde canh sekilde yagsamaya devam etmektedir.

3. Sar1 Saltik’in Makami-Ayak Izi Ziyaretgahi

Halk Sar1 Saltik’in ejderhay: 6ldiirmesinden dolay: onu biiyiik, yiice, kutsal kisi
olarak tanimlamaktadir. Bu sebeple Sar1 Saltik'in yasadigi mekanlara da kutsallik
atfetmiglerdir. Sar1 Saltik’in kutsal olarak kabul edilen makami halkin ifadelerine
gdre 1176 metre yiikseklikteki dagin zirvesindedir. Insanlar bu makama ziyarete
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surekli gitmektedirler. Genel olarak Balkanlar’daki Sar1 Saltik makamlarina bakildig:
zaman daglarin ya da sakin yesillik yerlerin se¢ilmis oldugu gorilmektedir. Dag
tarihimizde bir¢ok anlamlar: icermesi sebebiyle 6zellikle siginak, koruyucu, inziva
yeri olmasindan dolayi secilmektedir.

“Dagin tepesinde, yaklagik 600 metre yiiksekte, Bektasilerin tirbe ve tekkesi
gortiniirdi. O mekana ‘Sar1 Salttk Tepesi’ derlerdi. Sar1 Saltitk'm bulundugu
tepeye, cevredekiler “Aziz Leg ve Aziz Spiridyon” olarak da adlandirirlar. Tim
Bektasi dervigleri arasinda en taninmugi, Krujahlarin en gurur duyduklar: kisi Sar1
Saltik’tir. Sar1 Saltik, kerametvari olaylarin tek azizi olarak bilinir” (Harapi, 1993:1).
Sar1 Saltitk’in halk arasinda bilinen kahramanhigi dag motifi ile birlestirilerek, Ali
Berat Alptekin'in “Insan Asilli Dag Efsaneleri” baghg: altinda yer alabilir. Insan
Asilli Dag Efsanelerinde; tabiattaki birgok varlik insan ve insan ile ilgili olaylarla
bitiinlesmektedir. Halk diisiincesini, anlattig1 efsanelerini dagin yapisina, yetisen
bitkilerine bakarak, kahraman sahisla birlestirmektedirler (Alptekin, 2012: 177).
Bu bilgiler ile ilgili olarak Sar1 Saltik ile ilgili Arnavutluk-Kruja'da Krujal Hiisen Y.
Kavagi su olay1 akatarmaktadir: “Sar1 Saltik’m ayak bastig1 yerler, ‘kutsal izler’ olarak
adlandirilir. Sar1 Saltik Baba dervigin, asir1 sicaktan dolay: teri yere dokilmiisti.
Terinin dokiildiigi yerde, ‘Aziz Les’ denen bir gigek agti. Cok giizel kokusu olan
bu cigek, Nevruz'dan iki hafta 6nce agmaya baslar. Ilgingtir ki ‘Aziz Leg’ denen bu
cigegi Krujahlar, kendi bahgelerinde yetistirmek igin alsalar da, Sar1 Saltik Makamu
harig higbir yerde bu ¢igek agmamaktadir” (Harapi, 1993: 2). Burada bahsedildigi
tizere dagin sahibi olarak bilinen Sar1 Saltik’in dagin diger unsurlariyla da anilmasi
soz konusudur. Dag, kahramanu ile bilinerek ve kutsallagarak kiilt haline gelmistir.
Dagin kilt ve inamig haline gelmesinde bolgede bulunan halkininaniglarin,
ritiielleriniyagatmaya devam etmeleri ve bunlar1 unutmamalar1 6nemlidir. Halkin
Sar1 Saltik’t unutmadiklarini gosteren bir bagka delil ise; Sar1 Saltik'in Arnavutluk-
Kruja'da bulunan heykelidir. Hazirladigimiz doktora ¢aligmasi kapsaminda Sar
Saltik’in Balkanlar’da gezilen yedi tilkedeki makamlar1 arasinda sadece Arnavutluk-
Kruja'da heykeli bulunmaktadir. Sar1 Saltik'in heykeli daga yapilmistir. Bu heykelin
oniinde Sar1 Saltik i¢in halk kurban kesmektedir.

Daglarin, tepelerin mutasavviflarin her daim ugrak yeri olarak sectikleri mekéanlar
olmasi tasavvuf icerisinde de iglenmigtir. Naksi, Kadiri, Halveti, Mevlevi, Bektasi ve
diger tarikatlerde sessiz, 1ss1z mekénlar insanin seyr-i siilik siirecinde bulunmas:
gereken yerlerdir. Dag, tepe gibi yerler bu yiizden tercih edilir. Bu tarikatlerde dag,
tepe alanlarinda yaganan, aktarilan menkabeler fazladir. Yaganilan olaylar vasitasiyla
o olaymn yasanildi1 dag, tepe kutsallik kazanir ve tarih icerisinde kiilt halinde
ritiiellerle yasatilir. Bu diisiincemizi Arnavutluk-Kruja'daki Bektasilerin anlattiklary
Bektagi menkabelerindeki 6rneklerle destekleyebiliriz. Ayrica Hact Bektag-1 Veli
Vilayetndmesi'nde aktarilan bazi menkabelerdeki olaylarin daglar da gegtigine dikkat
edilebilir. Hac1 Bektag-1 Veliile Sar1 Saltik’in kargilagtiklarini aktaran menkabenin yeri
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Arafat Dagr'dur. Vildyetndme'de Hirkadagi Menkabesi de daglarin kullanimu ile ilgili
bagka bir 6rnektir (Duran 2007: 294-298). Buna ek olarak; Haci Bektag-1 Veli'nin
inziva yeri oldugu bildirilen Arafat Dagr'nin eskiden beri birtakim ziyaret ve adaklara,
dualara sahne oldugu bilinmektedir (Ocak, 2005: 114-118). Bu bilgiler dahilinde
Sar1 Saltik’in adinin daga verilmesi, dagin ve gevresindeki diger unsurlarin Sar Saltik
adiyla anilmasi halkin Sar1 Saltik’a yiikledikleri degerin, inancin bir sonucudur.
Degrand’in yukarida Sar1 Saltik'in makamu ile ilgili aktardiklar1 giintimiize kadar
mubhafaza edilerek gelmigtir. Sar1 Saltik icin yer alan kabir, dagin giris tarafinda gri
mermer ile kapali bir bogluk kisimdadir. Buraya merdivenlerle inilir. Merdivenlerle
inilen kismin sonunda Sar1 Saltik i¢in gelen insanlarin mum ya da fitil yaktiklar
kiigiik bir oda gibi yer vardir. Buradan agag: inildigi zaman bes mezar daha yer alir.
Kruja'da yasayan kisiler bu mezarlarin yillarca Sar1 Saltik'in bulundugu bu makama
hizmet etmis muhiblerin oldugunu soylerler. Muhib, Bektasiler'de kullanilan bir
kavramdir. Muhib olmak i¢in belirli manevi makamlardan ge¢mek gerekir ve bunun
i¢in de zaman gerekir. Yerine getirilmesi gereken kriterler saglandiktan sonra gizli bir
yemin veren kisi muhib kabul edilebilir (KK-8).

FW. Hasluck Bektasilik Tetkikleri adli kitabinda: “Sar1 Saltik ve ejder hikayesinin
yeri Kruja olarak gosterilmektedir. Kahramanm adimnmn katimasi da siiphesiz,
Arnavutluk’un bu kisminda bilhassa etkili olan Bektasi tarikatina yakistirilmalidur.
Kruja'da ejder giindiizleri bir magarada, geceleri kilisede yasryordu. Miisliiman
kahraman tarafindan prenses kurtarilmig ve ejder ‘ehl-i stinnet’ ustliince
olduralmisgtir. Sonra kahraman da magaray1 mesken tutmus, sonradan memleket
halkinin kendi hayatina kast etmek tizere fesat kurduklar1 haberini alinca buradan
gitmistir. Buradan ti¢ genis adimda uzaklagmistir ki, bunlarin her birinden bir ayak
izi hatira olarak kalmugtir. Bu menzillerin her birinde, vefat ettigi yer olan Korfuya
kadar birer tekke yapilmustir” (Hasluck, 2000: 96). Calismanin devaminda Hasluck
Degrand’in aktardig olaydan bahsetmektedir

Arnavutluk-Kruja'daki Sar1 Saltik'm ayak izi, Sar1 Saltik'in dagda bulunan
Makamri'na giderken yol iizerinde Makam’a yaklagik olarak yarim saat uzaklikta
bir tepededir. Degrand ve Hasluck'un bahsettikleri tizere Sar1 Saltik ejderha
olayindan sonra yasadigi Kruja Dag'inda rahatsiz edilince gitmeye karar verir.
Kruja'daki dagdan Krujanin merkezine dogru inerken ayagini giiniimiizde kiigiik
bir ibadethanenin bulundugu tepedeki yere basar. Bu ayak izi giiniimiize kadar
mubhafaza edilerek gelmistir. Ayak izinin etrafi kapatilmak suretiyle halen ziyaretgah
yeri olarak kullanilmaktadir (Fotograf 7-8-9). Ziyaretciler, Kruja Dagr'ndaki Sari
Saltik Kabrine ziyaretten 6nce Sar1 Saltik’in ayagini bastig1 bu yere ziyarete gelirler.
Buradaki ziyaretlerinden sonra daga cikarlar. Caligmamizin “Inanis ve Ritiieller”
kisminda burada yapilan uygulamalara 6rnekler verilmistir.
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4. Sar1 Saltik’in Makamu ve Ziyaretgahi'nda Gelisen Inang ve Ritiieller

Arnavutluk-Kruja'daki Sar1 Salttkin Makami ve Ayak Izinde yaptigimiz
halkbilimi alan ¢aligmasinda halk inaniglarinin ortamlar tizerinde ritieller ile
desteklendigini, iki kavramin bir biitiin olarak degerlendirildigini gézlemledik.
Inang ve ritiiel kavramlar: halkbilimi alan ¢aligmalarinda biitiin olarak ortaya gikan
zengin igerikteki kavramlardir. Bu kavramlar yapilan galigmalarda gorildigi tizere
birbiri ile degerlendirilen, yorumlanan kavramlardur.

Inang; 1. Allah’a, bir dine veya insaniistii bir giice inanma, iman. 2. Bir diisiinceye
bagh bulunma. 3. Gériis, kanaat (Ayverdi, 2011: 1422) seklinde agiklanmaktadur.
Ritiiel ise; Bir din veya inang sistemine ait ibadet, ayin, merasimler ve bu esnada
uyulmas: gereken usul ve kurallardir (Ayverdi, 2011: 2624). Ritiiel inanilan olgunun
islenmis, uygulamaya gecilmis seklidir. Insanoglu herhangi bir olguya inandig
zaman, inandig olgunun gerekliligi olarak uygulama yapmak durumunda kalir.
Inancin gerekliligi olan uygulama yapma, ritiielleri dogurmaktadir. “Ne zaman
kendinizi stkintida hissederseniz, iyi mekénlara, tiirbelere, evliyalara gidin. O gidilen
tirbedekiler sizin sikintilarinizi bilirler. Bu yiizden insanlar makamdaki taglari
operler, farkli inaniglar uygularlar. Bu uygulamalarla kalplerini rahatlatirlar. Aslinda
insan fark etse, kutsal kendisidir, i¢inde olandir. Insan bu yiiceligi fark ettigi zaman
kalbini de biiyiitiir” (KK-2).

Boratav, 100 Soruda Tiirk Folkloru adli kitabinda inang kavramini halkbiliminde
kazandigr anlam agisindan degerlendirmektedir. “Halkbilimi, belli bir toplumun
eski dinlerinden miras alip kendi ¢agmnin sartlarina uygulayarak yasattigi yeni
dininde, yagam sartlarinin gerektirdigince yeni bicimler, yeni igerikler ve anlatiglarla
olugturdugu inanuslarla ilgilenir” (Boratav, 2013: 13). Bu calismamizda goriildiigi
gibi, Sar1 Saltik'in Makamr'nda gergeklestirilen uygulamalarin kaynag: efsaneye,
menkabeye inanmadir. Halk Sar1 Saltik i¢in “vazifeli dervis, asker, keramet sahibi”
ifadelerini kullanmaktadir (KK-1). Bu ifadelerin sdylenme sebebi Sar1 Saltik ile
ilgili aktarilan menkabe ve efsanelerde Sar1 Saltik'in gostermis oldugu kahramanlik
ve cesarettir. Halk arasinda anlatilagelen menkabe, efsane, memorat gibi kavramlar
halkin inanma ve inandig1 olgulara kars1 gerekli uygulama bilincini arttirmaktadir.
Kruja'da Sar1 Salttk Makami'nda 6nceki yillarda yapilan inanca bagli ritiiellere yenileri
eklenerek inancin devamlilig saglanilmugtir. Ayrica Kruja halki 6zellikle Agustos-
Eylil aylari arasinda daga ¢ikmaktadirlar. “Agustos ayindan itibaren Sar1 Saltik’
Anma Gunleri baglamaktadir. Agustos ayinda anma giinlerinin baglamasinin sebebj,
Sar1 Saltik’in dagdan ayrildigi ayin menkabelere gore agustos ay1 olmasidir” (KK-1).
“Bu aylar disinda ziyaretler devam etmektedir. Halk atalarindan duyduklarina gore;
Sar1 Saltik'in makaminin yani dagun, iyiliklerin, huzurun birlestigi, bulustugu bir yer
olmasindan dolay1 daga gidip dua ederler” (KK-9-10).
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“Arnavutluk-Krujada Anilan Sar1 Saltik ve Bilinen Kerametleri” baghginin
iceriginde yer alan Evliya Celebi Seyahatnamesi'nde Sar1 Saltikt Anma Gunleri ile
ilgili aktarilan bilgiler bizi XVIL. yy’a gétiirmektedir. Bu torenlerin XVII yy.da Sar1
Saltik igin yapilmaya devam edildigi anlagilmaktadir. Michael Kiel, Sar1 Saltik’
Anma Giinlerine bagh olarak yapilan ziyaretlerin 1967’ye kadar, her y1l 22 Agustosta
gerceklestirildigini ifade etmektedir (Kiel, 2000: 37).

Sar1 Saltik igin yapilan uygulamalar tlkede uygulanan rejimlere bagh olarak
1970’li yillarda seyreklesmistir. “Eskiden agustos-eylill tarihleri icin tirbeye gelen
halk 6gleden sonra iist taraftaki kayaliklara ¢ikip eglenerek geceyi gegirir ve giinesin
dogusunu silah atarak kargilarlarmig. Komiinizm ile Sar1 Saltik'in Makami'na ziyaret
yasaklanmustir, ancak buna ragmen insanlarin 6miirlerinde en azindan bir kere
gitmeleri gerekliligi inancina devam edilerek ziyaretlerin devamlilig saglanilmugtur.
Mondi Dede Baba (KK-2) bu dénemde kutsal yerleri ancak birkag kisi olarak ziyaret
edebildiklerini s6ylemektedir. $iiphesiz glinesin silahla karsilanmas: giiniimiizdeki
San1 Saltik Giinleri'nde tamamen ortadan kalkmigtir. Komiinist sistemden sonra
Bektasi Diinya Merkezi tiirbeyi restore ederek yeniden faaliyete agmugtir” (Bartl,
1998: 184). Komiinizm rejiminden sonra insanlar ziyaretlerini istedikleri sekilde
gerceklestirmektedirler. Gliniimiizde halkin Sari Saltikn Anma Giinleri ile ilgili
yaptiklar1 uygulamalar ise su sekildedir:

14 Agustos-14 Eylil arast her yil “Sari Saltitk Giinleri“olarak burada
kutlanilmaktadir. Bu zaman araliginda insanlar daga ¢ikip kurban kesmektedirler.
Daga, Sar1 Saltik’in yasadigina inamilan mekana 6zellikle gelenler ve getirilenler: Yeni
dogan bebekler, normal hastaliga sahip olan ya da ruh hastaliklarina, sikintilara sahip
olanlar, hasta olmamak ve sikintrya maruz kalmamak i¢in her yasta insan.

Kurban edilen hayvanin bagi makam denilen heykelin yaninda birakilip,
hayvanin viicudu yoksullara dagitilmaktadir. Halkin kurban kafasini birakmalarinin
sebebi: “Biz Sar1 Saltiki ziyarete geldik. Ziyaret yerindeyiz. Kestigimiz kurban,
yaptigimiz hayir bilinsin. Sar1 Saltik'n makaminda da kurban bagi vardir. Bunun
ozel bir sebebi yoktur. Ayrica insanlar dagin igerisinde yer alan sudan doldururlar.
Bu suyun kutsal olduguna inanurlar. Su, Sar1 Saltik'in elinin degdigine inanildig1 igin
kutsaldir. Dertlere, hastaliklara iyi geldigi halk arasinda bilinir” (KK-5). Bu daga
Sari Saltik’in makamuni ziyaret etmeye gelen kisiler genellikle su ritielleri yaparlar:
1-Kurban 2-Dag1 gezme, ziyaret etme 3- Dilek, Hacet Namazi ve dua. 4-Kutsal sudan
i¢me ve sudan yanina alma. S-Mum yakma. (Mum yakma gelenegini ¢ogu Arnavut
Miisliimanlar yapmaktadir. Digaridan gelen insanlardan yakmayan olmaktadir.)

Halk buraya doga giizelligi ve Sar1 Saltik'in Makam'ini ziyaret icin gelmektedir.
Farkli milletlerden ve dinlerden, 6zellikle Hristiyanlardan gelen ¢oktur. Sar1 Saltik’y
ziyaret gelen farkli dinden insan kitleleri, Sar1 Saltik’in kutsiyetine inanmaktadirlar.
Onlar da kurban kesip, mum yakmaktadirlar. Buraya yakin bir kilise de var.
Miisliimanlar da orayi ziyaret etmektedirler.
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Mum yakma ile ilgili olarak Saltikname'de, Rahiplerin giindiiz Mesih Mumu
yaktiklarini géren Sari Saltik: “Ben de bir mum yakayim. Muhammed mumu olsun,
ta kiyamete kadar yansin. Gece-giindiiz hi¢ sonmesin. Nice gazilerin cani, O’na
pervane olsun. Yalniz siz ihmal edip yagin eksik birakmayin. Fitile gerek olmasin.
Bu diyara, Siinni ve adil padisahlar hitkmetsin. Bu onlarin devletinin mumudur.
Bu yandik¢a onlar mutlu olsunlar” dedi (Demir-Erdem, 2013: 279). Sar1 Saltik’in
makamlarinda mum yakma geleneginin buraya dayandirilmasi miimkiin olabilir.

“Bektasiler dagda meydan zikri yapiyorlar. Bu zikir Bektasi usuliine gore
yapilmaktadir. Ben burada sorumluyum ama zikri diger babalar yaptiriyor. Ayrica
ziyarte gelen insanlarin gogu Sar1 Saltuk’un hayatin1 bilmeden, okumadan ziyarete
gelmektedir. Sar1 Saltik ile ilgili anlatilan menkibeler ve rivayetlerde, Sar1 Saltik kutsal
bir kisi olarak tasvir edildigi i¢in halk Sar1 Saltik’1 ziyarete gelmektedir. Ayrica buras
“Bektasilerin Kutsal Yeri” olarak da bilinmektedir” (KK-5). Bu aktarilanlarda halk Sar
Saltik’1 ziyaret ederken mum yakma ritiielini sik sekilde gergeklestirmektedir. Bunun
sebebini Bektasiler soyle agiklamaktadir: “Ayrica 24 Agustos’ta gogu Hristiyanlarin,
Bektagilerin, Sar1 Saltik igin yukar1 daga ¢iktiklar: aktarihir. Dagda Sari Saltik’s anam
programlarinin yapildigy, insanlarin iglerinden dua ederek mum yaktiklar1 goriliir.
Ortalik bu sekilde yakilan mumlarla dolmaktadir. Ama bazi kisiler, genellikle mum
yerine fitil alip kandil yaktiklarini s6ylemektedirler. Kandil yakma sebepleri ise,
mumun hizla erimesi ve kandilin daha kalic1 sekilde varligin siirdiirmesidir. Ayrica
kandilin Mislimanlari temsil etmesidir. Kandil yakan insanlar 6zellikle Sar1 Saltik’in
makaminda yakacaklar1 kandili ya da kandili yakacak zeytinyagini kendi evlerinden
getirmeye dikkat etmektedirler. Bunun sebebi, evlerine bereket, huzur gelmesi
i¢indir” (KK-9-10). Kabirde ya da makamda yakilan mumun &zelligi ile ilgili Evliya
Gelebi Seyahatnamesi “Sar1 Saltik Baba Sultan Ziyaret Yerinin Ozellikleri” baghginda
ayrintili bilgi yer almaktadir (Celebi, 2008: 627). “Sar1 Salttk Anma Giinleri” diginda
halkin Sar1 Saltik’in yasadigi makamu ziyaret ettigi zaman makamun yeraldigi dagin i¢
kismindaki yere egyalarini biraktiklar: ifade edilmektedir. Egyalarini birakan kisiler,
birakilan egyalar1 biraz beklettikten sonra almaktadirlar. Kiyafetleri birakmaktaki
amaglarinin, birakilan kiyafetleri giyecek sahislarin bu kiyafetler vasitasiyla huzur,
mutluluk bulmalaridir. Bunun diginda halk; Sar1 Saltik’1 ziyaret ederken iyiliklere,
guzelliklere bu makamin vesilesiyle nail olmak igin, giindelik hayat icin dualar
etmektedir. Kii¢iik bebekleri, cocuklar: ruhlar: kiigtiklikkten huzur, ferah bulsun diye
bu makama getirmektedir (KK-11). Halk Sar1 Saltik’in Makami'n1 Islam Dini'nde yer
alan 6nemli giinler igerisinde ziyaret etmeye dikkat etmektedir. Alan ¢aliymasinda
bunun ile ilgili goriisiilen bir kisi sunlar1 aktarmaktadir: “Benim akrabalarim Agure
Giini'nde Sar1 Saltik’in dagdaki ve Krujanin girisindeki ayak izinin oldugu makama
ziyarete giderler. Asure Giinii 6nemli bir giindiir. Halk arasinda dualarin kabul
olundugu 6nemli, kutsal bir giindiir. Bu kutsal giinti kutsal bir mekana giderek
degerlendirmek gerekliligine inanirlar. Kruja halki kutsal giin ve gecelere 6nem verir
ve bu konulara sahip ¢ikar (KK-8). Onemli giinlerden olarak goriilen yilbag: giinii
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halk Sar1 Saltik’s ziyarete gitmektedir. Yilbag1 giinii ziyarete gitmelerinin sebebini,
hayirli bir yil gegirme isteginden 6tiirii diye ifade etmektedirler (KK-9-10).

5- Sar1 Saluk Makami'mi Ziyaret Eden Insanlarin Genel Olarak
Gergeklestirdikleri Inanis ve Ritiieller:

1-Halk tarafindan kutsal kabul edilen hastaliklara gifali su olarak bilinen sudan
igme, hastaliklarina siirme (Miisliman olmayanlar da bunu yapmaktadurlar).
2-Evlenmeden 6nce ve evlendikten sonra Makam’a ziyaret ve dua etme. 3-Hamile
kalamayan bayanlar yedi giin boyunca Makam’a ziyarete gitme. 4-Bektasi mekéninda
zikir gelenegi. S-Tiirbede bagis yapma, dua etme, dua isteme, istiare namazi kilma, ya
da bagkasina kendi dilegi i¢in hacet namazi kildirtma. 6-Sar1 Saltik’in ruhuna kurban
kesip, bagislama. 7-Esya birakma, bekletme, 8- Mum yakma. Bektasiler tarafindan
ozellikle giines batiminda mum yakma, (mum yakma gelenegini genellikle Arnavut
Miisliimanlar yapmaktadir. Digaridan gelen insanlardan mum yakmayan olmaktadir)
9-Kandil yakma-kandil i¢in zeytinyagini evden ¢ikarma. 10-Sar1 Saltik i¢in gazeller
sarkilar okuma.

6- Daga, Sar1 Saltilk’in Yasadigina Inanilan Mekana Ozellikle Gelenler ve
Getirilenler:

1-Yeni dogan bebekler,
2-Normal hastaliga sahip olan ya da ruh hastaliklarina, sikintilara sahip olanlar,
3-Hasta olmamak ve sikintrya maruz kalmamak i¢in her yasta insan.

Aktarilan bu inamig ve inaniga bagh ritiieller halk tarafindan veli olarak bilinen
kisilerin makam, tirbe gibi kutsaliyet arz ettikleri yerlerde sik¢a goriilmektedir.
Gilles Veinstemn'in yaptigi ¢alismada; Kosovadaki Djakovica kentinde bulunan
Sadiye tekkelerinden biri olan “Tebdil Tekkesinde” menteseler ile kapiya benzeyen
bir tarafi kaldirilan bir sanduka gordiigiinii ve 6zellikle ruh hsataligina sahip kisilerin
bu sandukaya dogrudan uzanarak geceyi sandukanin icerisinde gegirebildigini
(Veinstein, 2011: 128) aktarmaktadir. Bu ornegin benzerlerine Sar1 Saltik’in
Kruja'daki makaminda da rastlamaktayiz. Halkin her kesiminden insan gittigi
tirbedeki ya da makamdaki sahisa dua ederek, yardimlarda bulunarak ondan kendisi
ve ailesi i¢in beklentiye girmektedir. Kruja'daki Makam'da yasanildig: gibi farkli
tirbe ve makamlarda da buna benzer olaylar yasanilmaktadir. Veinstein'in aktardig
bir diger adet buna 6rnektir. Evliyanin mezarina kapla su getiren halk, gece boyunca
evliyanin mezari tizerine birakilan kaptaki suyu hastasina igirir. Ayni gekilde hastanin
atleti veya bagka bir kiyafeti bir gece boyunca mezarin iizerine birakilir ve sonra
hastaya giydirilir (Veinstein, 2011: 128).
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Yukarida yaganilan olayda gorildugi tizere, suyun halk tarafindan kutsal
olduguna inamilmasi sonucu hasta ¢ocuga igirilmesi ve sonucunda sifa beklentisine
girilmesi gézlemlenir. Hasta olan kiginin atlet birakmasi olay1 Sar1 Saltik’in Kruja'daki
Makami'nda da gériilen bir ritieldir. Sar1 Saltik’in ayak izinin bulundugu ziyaretgih
i¢in de bir¢ok inamig ve rititel s6z konusudur. Ziyaret yerinin gorevlisi bu mekéin
ile ilgili sunlar1 sdylemektedir: “Iki yildir buranin tiirbedariyim. Bu vazife bana
dedemden kaldi. Sar1 Saltik gibi derviglere inanryorum. Biz ¢ok zengin bir aileydik.
Babamin bir giin eli kesildi. Cok ac1 ¢ekti. Yakinda olan bir dervis geldi ve babamin
eli i¢in kurban kestirdi, dua etti. Babam iyi oldu. Ben bunu yagadim. Bu derviglerin
iyiliklerini unutamayiz. Deniz tizerinden gelmisler, nice fetihler yapmuglardir. Bizim
hitkiimetle aramizda ¢ok kavgalar oldu. Diyorlar ki: “Tekkeler, makamlar olmasin.
Sadece camiler olsun, halk i¢in yeterlidir. Komiinizm iste. Yikip, kiil etti, her seyi.
Biz insanlar biriz. Neden boyle oluyor. Cok uizilliyorum. Kruja ¢ok huzurluy, inangh
bir sehirdir. Ben babamdan bu vazifeyi 6grendim. Onceden rejimden dolay1 bu
kutsal mekanlar hep kapaliydi. Insanlar dinlerini yagayamadan ggtiiler. Birgok dini
meseleyi sonradan, yeni 6greniyoruz. Aglayanlar buraya geldikleri zaman susuyorlar
ve huzura eriyorlar. Bu makama gelen insanlarin yaptiklari bazi inaniglar ve ritiieller
vardir. Gelen insanlardan bazilar1 sunlari okur: 1-Besmele, 2-Laildhe illallih
Muhammediir-Restlullih, 3-Ug kere Allahti Ekber. Bunlar1 dedikten sonra yere
kapanip, ayak izini 6perler. Cok uzun durmazlar. Uzun Kur’an okuyan pek yoktur.
Kalplerinde ne istekleri varsa, dua ederler. Devaminda ise, mum yakarlar. Sadaka
niyetli para veren de ¢ok olmaktadir” (KK-17).

Halkbilimi alan ¢aligmasi: kuram ve yontemlerine bagli olarak performans icra
teorisi ve gozlem tekniklerine gore Ziyaretgah'ta yaptigimiz ¢alisma sonucunda; Sar1
Saltik’in ayak izinin bulundugu camekén kisma insanlarimn ellerini stiriip sonrasinda
elleriyle yizlerini, viicutlarmi sivazladiklarini gozlemledik. Neden bu sekilde
yaptiklarini sordugumuz zaman genel olarak halkin; Sar1 Saltik’in ayaginin da kendisi
gibi kutsal olmasi ve o kutsalligin kendilerine gegerek, korunacaklar1 distincesine
sahip olmalaridir. Bunu Sari Saltik'in Makami'nin bulundugu dagdaki mekénlara
da yapmaktadirlar. Sar1 Saltik'in dagdaki Makami'ndaki odaya girerken kapiy: ve
Bektasi dedelerinin asili olan fotograflarini 6pme, ziyaret bitiminden sonra kapidan
gikarken sirtlarini igeriye dénmeden g¢ikma ritiiellerini uygulamaktadirlar. Bunlar
yapma sebepleri olarak da, biyiiklerinin saygidan dolay1 boyle uyguladiklarin
ve kendilerine de bu sekilde ogrettiklerini ifade etmektedirler. Halkbilimi alan
caliymasinda derledigimiz bu bilgiler ile giindelik hayattaki inanis ve ritiiellerin
halkin hayatinda 6nem bir yere sahip oldugunu ve insanlarin ritiielleri uygulamak
i¢in ihtiyag hissettiklerini gézlemledik. “Ritiiel sayesinde insan, umudunu yeniler;
dinginlige kavusur. Bir tiirbeye gitmek, hayallerin pesinden kogsmak demektir. Tiirbe
ve orada bulunan agacin insanoglunun arzularim1 doyuracak tiim potansiyelleri
tizerinde tagidigina inanilir” (Karakag, 2014: 172).
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Arnavutluk-Krujada Sar1 Saltik adi ile amilan her mekanda inamg ve
rititellerin yapildigi gozlemlenilmigtir. Doktora ¢alismamizda; Evliyd Celebinin
Seyahatnamesi’'nde yogun olarak bahsedilen Sar1 Saltik'in Romanya-Babadag'daki
makamina giiniimiizde ziyaretlerin genel olarak turistik amagh oldugunu ve Sar1
Saltik’in Makam’ina ziyaretlerin sik olarak gerceklesmedigini gézlemledik. Ziyarete
gelen kitle diger sehirlerden 6zellikle Bektagi-Alevi kitledir. Babadag’in halk: ziyarete
cok gitmemektedir. Ancak Arnavutluk halkinin Kruja'da Sari Saltik'in makamina
yaptiklar1 ziyaretleri, bu ziyaretlerdeki inang ve ritiiellerini devam ettirmeleri Sar1
Saltik’a sahip ¢iktiklarini, onu unutmadiklarini gostermektedir. Ozellikle Sari Saltik’a
yogun ziyarete giden kesimin Bektagiler olmasi da 6nemlidir.

7. Sonug

Halk tarafindan ziyaret edilen ve kutsal kabul edilen tiirbe, makam, ziyaretgah
yerleri insanlarin inandiklarinin uygulama alanlaridir. Halkin her kesiminden
insan gittigi tirbedeki ya da makamdaki sahsa dua ederek, yardimlarda bulunarak
ondan kendisi ve ailesi i¢in beklentiye girmektedir. Arnavutluk-Kruja'daki dagda
yer alan Sar1 Salttk Makam'i, Kruja'nin merkezine yakin yerde bulunan Sar1 Saltik
Ziyaretgahn Arnavutluk ve diger tilke halklarinin yogun olarak ziyaret ettikleri
mekéanlardir. Bu mekanlara bir¢ok farkli dine ve inamiga sahip insanlar ziyarete
gelmekte ve kendi inanglarina uygun olan ritiellerini gerceklestirmektedir. Yapilan
halkbilimi alan ¢aligmas1 sonucunda Arnavutluk-Kruja'daki Sar1 Saltik Makamy,
Ziyaretgah'i kapsamindaki yazili kaynaklar genel olarak giintimiizde halkin aktardig
sozel kaynaklarla uyusmaktadir. Halk, aktarilan bu sozel kaynakli menkabeler ve
inaniglara inandig1 ve saygi duydugu icin Sari Saltitk'in makamina 6nemli giin ve
geceler disinda da siirekli ziyarete gitmektedir.

Makam ya da tiirbe sahibi kisiler belirli giiclere sahip olduklarmna inanilir.
Insanlar tarafindan kutsal kabul edilen bu kigilerin tiirbeleri ya da makamlar
etrafinda yer alan her nesne de kutsal kabul edilmistir. Bu giiglerini halka gosterme
yolunda cevrelerinde kullandiklar1 egyalar, dokunduklari tas, kayalik, dag vb.
mekanlar vefatlarindan sonra da halk tarafindan korunmusgtur. Korunma ile birlikte
ok gesitli inang ve ritiiellere de ev sahipligi yapmustir. Halk bu inang ve ritielleri
atalarindan gordiigi ve duydugu tizere emanet kabul edip uygulama ihtiyact
hissetmistir. Sar1 Saltik Arnavutluk-Kruja'da ritiieller ile biitiinleserek giiniimizde
adin1 yagatmaya devam etmektedir. Balkanlar’a Osmanl 6ncesi fetih amagh giden
birgok alperen dervislerin kabirleri giiniimiizde halk tarafindan bilinmemektedir.
Alan ¢aligmasinda Sar1 Saltik’in Makamlarini incelerken halk tarafindan hayatlar:
hakkinda fazla bilginin yer almadig: farkh alperenlerin kabirlerini 6grenme imkani
olusmustur. Ornegin; Kruja merkezde binalarin arasinda kalan Kiigitk Abdal
Tirbesi'dir. Diger bazi tiirbelerin ise, komiinizmden dolay1 yikildigs ifade edilmistir.
Gintmiizde korunmaya caligtlan Arnavutluk-Kruja'daki Sari Saltik’in makamu
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gibi yerler azalmaktadir. Kruja'da Sar1 Saltik’a sahip ¢ikilmasinda Kruja'da yagayan
halkin Miisliman olmalar1 ve atalarindan tevariis eden mirasa sahip ¢tkmalar1 6n
plandadir. Goriisiilen kaynak kisiler Kruja halkinin inanis ve ritiielleri korumamas,
unutmasi durumunda dininden, dilinden ve kiiltiirinden uzak bir Krujaolacagini
ifade etmektedir. Komiinizm zamani bunun ac1 6rnekleri verilmistir. Bu sebeple
halk bilin¢lenerek 6rf, adet, inanig kurallarin1 devam ettirmeyi kendilerine bir borg
bilmektedir.

Sonnotlar:

'Jules Alexandre Theodore Degrand 1844-1901 yillar1 arasinda yasamus Fransiz bir yazar ve diplomattir.
Konustugu insanlardan duyduklarini ve gordiiklerini yaziya aktarir. Arnavutluk’tan ayrildiktan iki yil
sonra yani 1901 yilinda So uvenirs de la Haute-Albania (Arnavutluk Hatiralarr) adli eserini yayinlar. Eser
ddnemin Arnavutluk'unu en iyi anlatan kitaptir (Caglayan, 2014:102).

> FW.Hasluck 1878-1920 tarihleri arasinda yasamus Ingiliz tarihgi ve arkeologdur. I.Diinya Savasi
oncesinde Tiirkiye ve Yunanistan olmak tizere Balkanlar ve Ortadogu’da birgok kazi yapmus, 6nemli
arkeolojik bulguya imza atmus ve gezdigi yerlerin tarihi ve kiiltiirleri hakkinda da bilgi vermistir

(Hasluck, 2013:kapak)

3 Hasan Kaleshi, 1922-1976 tarihleri arasinda yagamig Makedonyal sarkiyatcidir. Kaleghi'nin Tiirkoloji ve tarih
alaninda yaptig1 caligmalari on dilde yayimlanmigtir. Tiirkler’in dért yiiz yil boyunca Balkanlar'da meydana

getirdigi Islam kiiltiir ve medeniyetine ait aragtirmalara sahiptir (Isen, 2001:258).
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ERKEN DONEM TASAVVUFU VE TURK TASAVVUFUNDA
SEYR U SULUK (METIN MERKEZLI BiR INCELEME)*

Serkan DERIN ~

Oz

Tasavvufhareketinin baglangici Hz. Muhammed, sahabe ve tabi’tin devrine kadar gotiiriilmekle beraber,
onun miistakil bir hareket haline gelmesi VIII asrin ikinci yarisinda baglar, IX. asirda dogus dénemini
tamamlar. Basra ve Ktfe civarinda baglayan ziihd hareketi ve buna bagh olarak gelisen tasavvuf, zaman
iginde yayilarak Maveraiinnehir ve Horasan bélgelerine de ulagir. Bu bélgelerde tasavvufa yon veren
oldukea 6nemli stfiler ve tasavvuf teorisyenleri yetisir.

Tasavvuf inanci Islami bir temel iizerine kurulmakla birlikte zaman iginde yayildig1 cografyalara ve o
cografyada yasayanlara gore bazi farkliliklar gosterebilmekte ve bu durumda Iran tasavvuf anlayig, Tiirk
tasavvuf anlayis1 gibi adlandirmalar ortaya gikabilmektedir. Bu ¢aliymada da Horasan merkezli Tiirk
tasavvuf anlayiginin erken dénem tasavvuf anlayigi ile olan iligkisi ele alinacaktir. Burada erken dénem
tasavvuf anlayig: ile kastedilen; Kuseyri, Hiicviri, Kelabazi gibi tasavvuf teorisyenlerinin eserlerinde
sistemlegen ve bu yol iizerine inga edilen tasavvuf anlayisidir. Bu yazarlarin eserleri tasavvufun daha ¢ok
teorik, sistemlegmis ya da kurumsallagmis boyutunu yansitmaktadir. Horasan merkezli Tiirk tasavvufu
i¢in de Hac1 Bektés-1Veli, Ahmed Yesevi gibi erken dénem stifilerinden faydalanilacaktir ki bu isimler de
tasavvufun daha ¢ok ameli, irfani boyutunu temsil etmektedir. Bu sayede sistemlesmis tasavvuf anlayisi
ile Horasan merkezli Tiirk tasavvufu anlayisinin birbiriyle olan iliskisi degerlendirilmeye ¢alisilacaktir.

Anahtar Kelimeler: tasavvuf, Tiirk tasavvufu, Hac1 Bektis, Ahmed Yesevi, Horasan.

SPIRITUAL JOURNEY (SAYR U SULUK) IN EARLY SUFISM AND

TURKISH SUFISM (A TEXT-BASED REVIEW)

Abstract

The beginning of the sufi movement goes back to the time of the Prophet, the Companions and “tibi"tin”
(the second generation following the Companions of the Prophet) time. However, its emergence as an
individual movement started in the second half of 8" century and it completed its emergence period
in the 9" century. Sufism developed thanks to the movement of asceticism, which was started in Basra
and Kufah cities and spread to Mawarannahr and Khorasan provinces. Influential and distinguished
sufi scholars who led the way of sufism were brought up in these areas.

Sufi worldview is established on an Islamic base; however, it has its variations depending on the
geographies it spread over time. Accordingly, we have variations in nomenclature such as Iran sufism,
Turkish sufism. In this study, the relationship between the Khorasan-based Turkish sufism and the
early period sufism will be discussed. What is meant by early period sufism here is the sufism concept
established on and through the works of sufi theoreticians such as Al- Kushayri, Hujwiri, Kalabazi.
The works of these authors reflect the theoretical, systematized or institutionalized dimension of
sufism. As to the Khorasan based Turkish Sufism, we will try to appeal to the views of the sufis of the
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early sufism such as Haji Bektash Wali, Khwaja Ahmad Yasawi, who represent the dimensions of sufi
wisdom and action of sufism. By this means, we will try to examine the relationship between systematic
understanding of sufism and Khorasan-based Turkish sufism.

Keywords: sufism, Turkish sufism, Haji Bektash, Ahmed Yasawi, Khorasan.
1. Giris

Tasavvuf, en genel tabirle, Islam inancinin mistik veya batini yoniinii olusturan
ve bu haliyle de tizerinde ¢okga tartisilan alanlarindandir. Tasavvuf, zithd hareketi
denilen bir donem ile baglar. Baglarda bireysel bir tutumun ifadesi olan bu
hareket, zamanla gelisip sistemlesir. Sonrasinda tarikatlar ortaya ¢ikmaya baglar ve
kurumsallagarak tasavvufa donisiir. Tasavvuf, baslangictaki ziithd hareketinin fikri
temelini muhafaza etmekle beraber, bir¢ok kavram ve uygulama etrafinda sekillenir.
Sonrasinda ise gesitli ekoller altinda kendine has erkinlari, uygulamalar1 olan bir
inanig bi¢imi haline gelir. Ziithd hareketi ortaya ¢iktiktan sonra hizli bir yayilma ve
gelisme siirecine girer ve bir yandan cografi olarak yayilmaya devam ederken bir
yandan da kendi i¢inde kurumsallagmaya baslar. X. asrin sonlarinda, tasavvuf ilminin
belli bag1 yonlerini ele alan risaleler, tarihler vs. yazilmaya baglanir. Bu eserlerde
tasavvufun teknik terimleri, velilerin gosterdigi kerametlerin mahiyetleri, tarikata
mensubiyetin ve mintesiplerin tabi olduklar1 uygulamalarin gerekleri gibi konular
islenir. Bu eserlerden bazilar1 giiniimiize ulagmamis olsa da tasavvufun bagvuru
kaynaklarini olugturan Serrdc’in Luma, Kelabazi'nin Taarruf, Kuseyrinin Risdle adl
eserleri icin birer temel olusturur (Nasr, 2004: 3; Knysh, 2011: 118). Zikredilen
eserler de yine tasavvuf literatiirii icin kural belirleyici/teorik olarak kabul edilebilir.
Ciuinki tasavvufile ilgili kavramlarin neleri ihtiva ettigi bu eserlerden anlagilmaktadur.

Zaman iginde gelisen tasavvuf hareketi, girdigi toplumlar tarafindan farkh
sekilde algilanir ve yorumlanir. Tarikatlar da farkli yorumlar cevresinde birlesen
insanlar ile olugmaya baglar.' Zithd inancinin yerini alan tasavvuf, zaman iginde
Islam diinyasinin hemen her yerine yayilarak Islam diisiincesi icinde kendine yer
bulur. Tasavvuf distincesi yayilirken tek parca bir diisiince sistemi olarak gelisme
gostermez. Yerlesmis oldugu toplumlara ve icinde bulundugu zamana gore
degisiklikler gosterir.

2. Tasavvufun Asya’da ve Tiirkler Arasinda Yayilmasi

Tasavvufun Tirkler arasinda yayilmasi sadece mistik bir 6gretinin toplum
icinde yayilmasindan ibaret degildir. Yayilma hareketi, 6ncesi ve sonrasiyla bir¢ok
aragtirmay1 gerektirir. Turk tasavvuf distincesinin® tam olarak aydinlanabilmesi
i¢in Tiirklerin Islam &ncesi diisiincesinin, Asya’ya yayilan tasavvuf hareketinin
mahiyetinin ve Tiirklerin Islamlasma siirecinin net bir sekilde ortaya konmas
gerekir; ciinkii tasavvuf, Asya'da ve Tiirkler arasinda Islamiyet ile birlikte yayilir. Baz1
durumlarda Islam’in benimsenmesinde tasavvuf etkin bir rol oynar. Bununla birlikte
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Islamiyet’i kabul eden Tiirkler, daha &nceki dinlerden de bazi inang ve uygulamalari
yeni dinin iginde eriterek yagatmaya devam eder. Inang ve uygulamalar kimi zaman
dinin icinde yer aldigi gibi bazen de mistik uygulamalarda kendine yer bulur.
Dolayisiyla tasavvuf hareketinin Tiirkler arasinda yayilmasi birkag yerden bakilmasi
gereken bir konudur.

Bazi aragtirmacilar; Tiirk-Islam diisiince yapisinin, Tiirklerin &nceki inanglariyla
da uyumlu olarak mistik karakterli bir goriiniim sergiledigi gorisiindedir. Bunun
sebebi olarak da Tiirklerin Islamiyet’ten 6nce benimsedikleri geleneksel dinlerinin,
mistik ozellikleri agir basan bir inang olmast gosterilir (Ozcan, 2002: 880). Bu
yoruma gore eski Tiirk dinindeki kam tipi; kerdmet sahibi, gaipten haber veren, her
derde deva olan bir kisiliktir. Kamlarin, zikredilen 6zelliklerinden dolay: tasavvuftaki
veliler ve seyhler ile arasinda bir benzerlik oldugu, Miisliman Tiirklerin Ata ve
Baba’larinin hem kamlara hem de evliyaya benzedigi, bunun da kam ile velinin bir
anlamda kaynagmasina sebep oldugu iddia edilir (Ocak, 2009: 63; Demirci, 2002:
927). Yesevilik'te goriilen halk zahidligi seklindeki Tiirk tasavvuf anlayiginin iginde
eski Turk inanglarindan izler oldugu séylenebilir. Bunun yaninda 6zellikle kalbin
dini hayattaki roliinii ve 6nemini daha giiglii bir bigimde vurgulama ve dine kalbi bir
bakis agistyla yonelme, mistik 6zelligin Tiirk-Islam diisiincesinde énemli bir yerinin
oldugunu gésterir (Ozcan, 2002: 885).

Tiirk tasavvufunun ana merkezinin Horasan oldugu sdylenebilir (Képriili,
2003: 49). Maveraiinnehir de yine énemli bir merkezdir. Bu bélgede yetismis olan
stifiler, Anadolu tasavvufu tizerinde 6nemli etkiler birakir. Kalenderilik, Melamilik,
Yesevilik, Kiibrevilik, gibi tasavvufi ekoller, buralarda gelisen ve daha sonra Anadolu
tasavvufu iizerinde etkili olan 6nemli akimlardir (Tosun, 2012: 493). Horasan,
sadece Tiirk tasavvufu icin degil erken dénem tasavvuf diisiincesi igin de 6nemli bir
merkezdir. Kuseyri, Hakim Tirmizi, Stilemi gibi erken donem tasavvuf disiiniirleri
de yine Horasan'da yetismis sufilerdir. Horasan tasavvufunun genellikle “agk”
kavrami cercevesinde gelistigi kabul edilir. Bununla birlikte Kugeyri gibi seriata 6nem
veren® mutasavviflarin da yine Horasan'da yetistigi géz 6niinde bulunduruldugunda,
Horasan tasavvufunu tek bir ¢izgi halinde gostermeye ¢alismanin ¢ok da miimkiin
olmadig1 gorilir. Bu acidan bakildiginda, Horasan bélgesi bir yandan Kugeyri gibi
seriata bagh mutasavviflara kaynaklik ederken diger bir yandan da Mevlana gibi ask
merkezli tasavvuf anlayisini ve Hac1 Bektéds-1 Veli, Ahmed Yesevi gibi heterodoks®
olarak kabul edilen stfilerin goriiglerine kaynaklik eden bir konuma sahiptir.® Bu
noktada belirtmek gerekir ki Horasan cografyasinda yasayanlar Islam'in hemen her
toplum igin gegerli olabilecek dertini ve ahlaki prensiplerine ilgi duyarlar (Konur,
2005: 9). Dolayistyla bu bolgede filizlenen Islam ve tasavvuf anlayisinda seriattan
vazgecilmemekle birikte, ahlaki ilkelere yapilan vurgunun 6n planda oldugu
sdylenebilir. Tiirk Islam ve tasavvuf anlayisinda da Horasan merkezi bir konumda
oldugundan aymi sey Tiirkler icin de gecerlidir.
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Horasan bolgesinin mezkr durumundan hareketle bu cografyadaki tasavvuf
ekolleri arasinda bir etkilesim olabileceginden bahsetmek miimkindiir. Yani ask
merkezli tasavvuf ekollerinde heterodoksi ya da seriat vurgusunun olmadigini
soylemek pek miimkiin goérilmemektedir. Ayni sekilde heterodoks hareketlerde de
yine diger tasavvuf inang ve uygulamalarindan izler goriilmesi dogaldir. Dolayisiyla
Horasan'da ortaya ¢iktig1 kabul edilen Tiirk tasavvuf anlayisini da tipki Horasan gibi,
tek bir ¢izgi halinde ve sinirlar1 belli bir daire i¢inde tanimlamak ¢ok tutarli bir yorum
olmayacaktir. Hareket icinde bir yandan erken dénem tasavvuf akiminin 6nemli isim
ve kavramlar1 yer alirken bir yandan da bazi derviglerin davraniglarina bir tepki olarak
ortaya ¢tkan Melamilik, Kalenderilik gibi hareketler goriilir. Bunlarin yaninda eski
inanglarin da izlerinin gérilmesi miimkiindiir.

3- Anadolu’da Tasavvuf

Tasavvuf, ortaya ¢ikisindan yaklagik dért asir sonra (XII-XIIL asir) Anadolu’ya
girmeye baglar. Anadolu'da gelisme gosteren tasavvuf hareketi tek bir hareketin
devami olmayip genel olarak Arap, Fars gibi kaynaklardan da beslenen genis bir alan
kapsar. Bu da tilkenin yeni beliren tasavvuf haritasinin siirekli, yeniden ¢izilmesine
sebep olur (Karamustafa, 2005: 85). Bununlabirlikte Anadolu tasavvufuna kaynaklik
eden ve ona gekil veren asil gelenegin Horasan Ekolii oldugu kabul edilir (Kopriili,
2012: 26-27). Ozellikle Asyadan Anadolu’ya gégler bu kiiltiiriin tagmnmasinda
6nemli bir unsur olarak goriilir. XII. asir i¢inde Anadolu’ya yogun sifi gocleri yasanir
(Oztiirk, 2013: 53-54; Melikoff, 2011: 336). Gog ve seyahatler, Horasan tasavvuf
anlayisinin Islam diinyasinin diger bélgelerine hizla yayilmasi ve diger tasavvufi
ekollerle etkilegsime girmesine yol agar. Mogol istilas1 ve sonrasinda Anadolu’ya gelen
derviglerin biyik ¢ogunlugunu heterodoks derviglerin olusturdugu kabul edilir
(Koépriilii, 2012: 30-32; Ocak, 2009: 62, 64). Bunlar arasinda eski baksi-kamlari
Islami bir gekil altinda yagatmaya devam eden Tiirkmen babalari, Kalenderiler,
Melamiler sayilabilir. Yesevilerin de gogler ile Anadolu’ya geldigi kabul edilir
(Kopriilii, 2012: 28-29). Ancak, Mogol istilasinin sebep oldugu go¢ dalgastyla gelen
derviglerin sadece Horasan'dan geldigini s6ylemek de hatali olur. 1258°de Irak ve
Suriye’nin istila edilmesiyle buralardan da Anadolu’ya dervigler gelir. Rufai, Kadiri,
Veféi dervisleri buralardan gelen gruplar arasinda gosterilebilir (Ocak, 2014: 217).

Anadolu Tirklerinde kent merkezlerinin resmi dini yaninda kirlarda, daglarda,
bozkirlarda daha yeni yerlesik hayata ge¢mis; fakat gocebelik aligkanliklarini heniiz
koruyan topluluklar arasinda bulunan bir “Halk Islami”nin varligindan bahsetmek
miimkiindiir (Melikoff, 2011: 99). Bu da gostermektedir ki Anadolu'da Islam ve
buna bagli olarak tasavvuf, bir yandan Siinni ya da Yiiksek Islam cizgisinde ilerlerken
bir yandan da Halk Islam’1 ya da 6rf-dis1 Islam seklinde ilerler. A. T. Karamustafa,
Anadolu’daki tasavvufi hareketlerin kurumsallagma siirecinin  merkezine
“tarikatlagma” ve “evliya kiiltii"nii koyar ve donemin belirgin 6zelliginin, tarikatlagma
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oncesi donemlere has ozellikler olan, “akigkanlik” ve “daginikhik” oldugunu, en
giiglii “silsilelesme” ve “evliydlasma” durumlarinda bile (8rnegin Mevlevilik) tam
anlamryla tarikatlagmadan s6z etmenin dogru olmayacagini séyler (2005: 83, 85).
Ocak ise konuyu sadece tasavvufile simirlandirmayarak ona daha genis bir perspektif
ile yaklagir. Ocak’a gére Anadolu'da XII. asirda olugmaya baglayan Miisliiman-Tiirk
kiiltiiriiniin ana kaynag Orta Asya, Orta Dogu kokenlidir ve genis gapta safiligin
etkisini tagir. Buna delil olarak da giiniimiizde de devam eden halk Miislimanhgimnin
evliya kiiltii merkezli oldugunu gosterir (1996: 25). Dolayisiyla tasavvufun
ilk kurumsallasma siirecinde dagniklik ve akiskanlik s6z konusu oldugundan
birbirinden kesin ¢izgiler ile ayrilmig bir tasnif yapmak pek miimkiin degildir.

Anadolu tasavvufunda 6nemli yer isgal eden gruplardan biri, Tiirkmen babalar:
denilen ve eski Tiirk inancinin bazi inang ve uygulamalarini Islami bir form altinda
yasatmaya devam eden derviglerdir (Barkan, 1942: 284).® Bozkirlarda gdcebe,
yar1 gogebe bir hayat siiren Tirkmenler ile birlikte bulunan ve eski kam-ozanlara
benzeyen babalar, medrese kokenli fakihlerin ogrettiklerinden daha basit/sade
bir Islamiyet anlayig1 yayarak Anadolu’nun sartlarina uygun bir halk tasavvufunu
olustururlar. Olusan tasavvuf inanci sade ve hurafelere yatkin bir stfiliktir (Ocak,
2009: 63-64). Bu akima mensup dervislerin veya babalarin Horasan kdkenli olmalar:
sebebiyle bunlara Horasan Erenleri, Horasan Dervisleri gibi isimler de verilir. Yine
genel kabul goren goriigse gore Horasan'da ortaya ¢ikan Melamilik, bu akimin
besleyici kaynaklarindan biridir. Anadolu tasavvufunda, Melamilik asil kaynak olarak
kabul edilmese de Anadoluda yasayan sufilerin eserlerinde Melamiligin izlerini
gormek mimkiindir. Anadolu'da yetigsen dervis tipinin eklektik bir yapiya sahip
oldugu, bahsedilen dervislerin bir yandan eski Tiirk dinine ait unsurlari biinyesinde
barindirirken bir yandan da Horasan'da ortaya ¢ikan Melamiligin ve onun farkli bir
formu olan Kalenderiligin izlerini tagidigin1 séylemek daha dogru olacaktir.

4- Tasavvufun Temel Ogretisi ve Tiirk Tasavvuf Anlayis1 ile Iliskisi

Tasavvufun temel Ogretisini “yol” ve “yolculuk” metaforu ile kargilamak
mumkiindir. Temel 6greti yol metaforu ile karsilandig zaman, tasavvufun i¢inde yer
alan “vahdet-i viictid”, “fenéfillah”, “bekabillah’, “seyr i siilik” gibi kavramlarin hepsi
bu yolculugun icinde degerlendirilebilir. Bu galismada seyr i siiltk kavrami esas
alinacaktir. Zira tasavvuftaki manevi yolculugu karsilayacak en uygun kavramin “seyr
t sulok” oldugu s6ylenebilir. “Fenafillah™a veya “vahdet-i viicud”a ulagmak isteyen
kisi de manevi bir yolculugun sonunda hedefine ulagabilecektir. “Seyr i sultk” ise
sadece sonucu degil yolculugun tamamini kargilayabilecek niteliktedir.

Sultk kelimesi sozliklerde “yola girmek, yolda yiiriimek; bir seyin bagka
bir seyin icine niifuz etmesi, katilmak, intikal etmek” seklinde gecer. Tasavvufta,
“insan1 yaratictya ulagtiran tavir, amel, ibadet, fiil, hareket ve davranis tarzlar1”
manasinda kullanilir (Uludag, 2010: 127-128). Siilak, pek ¢ok mistik inangta
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bulunan, yamiltici benligin 6tesinde kutsal varlikla bir olmay1 karsilayan seyahat
arketipinin Islam’daki karsilig1 olarak da degerlendirilebilir (Lewisohn, 1997: 862).
Buradan yola ¢ikarak siilikun kendine has baz1 gereklilikleri olan ve kisinin bireysel
tecriibesiyle yagayabilecegi manevi bir yolculuk oldugu soylenebilir. Siilik yoluyla
hedefe varmanin pek ¢ok gereklilikleri ve asamalar1 vardir. Asamalar “tovbe” ile
baslar ve “fena” veya “tevhid” ile son bulur. Ikisi arasinda pek ¢ok basamak bulunur.
Basamaklar baghca “makam” ve “hal” olmak tizere ikiye ayrilr.

Kuseyri, Hiicviri, Kelabazi, Tasi gibi erken donem teorik tasavvuf tstatlarinin
eserlerinde karsimiza ¢ikan makidm ve hal kavramlari, ulagilmak istenen sonucun
agsamalar1 olarak degerlendirilebilir. Iki kavram birbirinden temel bir farkla ayrilir.
Makam, miiridin ¢aligmakla elde edebilecegi bir seviyeye isaret ederken, hdl ise
Allah tarafindan miiride feyz yoluyla verilen mevhibeler veya lituflar olarak gorulir
(Sahmerani, 2000: 94-95). Makam ile hdli birbirinden ayiran bagka bir tasnif de
gegicilik-kahicilik esasma goére yapihir. Buna gore makim kalici, hdl ise gegicidir
(Ku§eyri, 2014: 150; Hiicviri, 2014: 244; Tasi, 2012: 41). Tasnife gore bazi
durumlarda hallerin zamanla makidma déniismesi miimkiindiir. Ornegin “tévbe”
hissi gegici olursa hal, tekrarlanarak devamlilik kazanmasi durumunda makam olur.
“Sabur”, “tevekkil”, “riza” ve “zithd” gibi makamlar i¢in de ayni durum s6z konusudur
(Demirci, 1997: 217). Dolayistyla hal ve makam arasinda bir gegiskenligin oldugunu
soylemek miimkiindiir.’

Gerek Horasan gerekse civar cografyalardaki mutasavviflar tarafindan kullanilan
makém ve hdl kavramlar1 Hac1 Bektas-1 Veli ve Ahmed Yesevi gibi stfilerin temellerini
attig1 Turk Tasavvuf disiincesinde farkli bir boyutuyla islenir. Bu diisiince, makam
ve hél kavramlarini birbirinden ayirarak ikili bir tasnife tabi tutmak yerine “dort kap:
kirk makam” seklinde bir kurallar biitiinii olarak formiillestirir. Dort kap; “seriat”,
“tarikat”, “ma'rifet” ve “hakikat” geklinde siralanir. Her bir kapinin da icinde on
makam bulunur.'® Derviglik mertebesinin bu kirk makam ile tamamlanacag: kabul
edilir (Ogke, 2001: 64). Schuon, bu dértlii tasnifi, Islam diisiincesi iginde yer alan
“iman”, “Islam” ve “ihsan” seklinde bir formiillestirme icinde gosterir. Formiile
gdre iman, inanmak; Islam, teslim olmak anlamindadir. Thsan ise stfiler tarafindan
tasavvuf olarak yorumlanir ve ilk iki kavramdan daha ileri bir duruma isaret eder.
Bu baglamda degerlendirildiginde seriat, iman ve Islam’1 kapsar. Tarikat ise ihsin
ile hemen hemen aymidir. Hakikat, tarikatin varolus sebebi ve temel amacidir. Bu
baglamda seriat, hakikate dolayll bir katihimdir. Bu katiim tarikat ile gerceklesir.
Tarikat vasitasiyla hakikate ulagmak ancak bilgi ile olacagindan burada devreye
ma’rifet girer (35-40). Bagka bir yoruma gére ise tarikat, seriatin adidir. Hakikat ve
ma'rifet, seriattan ibarettir; ¢iinki seriat bilmek, tarikat bildigi ile amel etmek, hakikat
ve ma'rifet de o amelin ecr-i manevisine kavugmaktir (Vicdani, 1338: 21). Buradaki
yorumlara bakarak dort kap: kirk makam anlayisinin da tasavvuftaki makam ve hal
kavramlari gibi gecisken ya da i¢ ice gegmis bir yapida oldugu s6ylenebilir.
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Tiirk tasavvuf anlayiginda ilk makdm olan seriat ile kastedilen, dinin zahiri
boyutlarinda yetkinlesmektir. Hac1 Bektas ve Ahmed Yesevide seriat makdminin
on kapisi iman etmek, namaz kilmak, zekat vermek, orug tutmak gibi dinin zahiri
hiikiimleri ile ilgilidir (Eraslan, 1977: 77; Giizel, 2008: 295; Hac1 Bektas, 2013:
72-75). Erken dénem tasavvuf metinlerinde de seriatin ayni anlamda kullanildig
s6ylenebilir. Ornegin Kuseyri’ye gére seriat, “kulluga ve ibadete siki sikiya sarilmak
hakkindaki emirdir” (176). Hiicviri de seriat i¢in benzer seyleri soyler (440).
Dolayisiyla gerek erken dénem tasavvufta gerekse Tiirk tasavvufunda seriati her
miimin i¢in gecerli olan dini kurallar biitiinii olarak gérmek miimkiindiir. Bununla
birlikte Tirk tasavvuf anlayiginda seriat makdminin altina; namaz, orug¢ gibi
ibadetlerin yaninda “yumusak konusmak’, “iyiligi emretmek” ve “yaramaz iglerden
sakinmak” gibi ilkeler de konularak insani iligkiler, ibadetler ile ayn1 baghk altinda
degerlendirilir. Erken donem tasavvuf anlayisinda seriat, ibadetleri yerine getirmek
seklinde algilanirken Tiirk tasavvuf inancinda sadece ibadetler ile sinirl tutulmaz ve
kisinin ginliik yagamina, toplumsal iligkilerine de atifta bulunan bir duruma isaret
eder. Ahmed Yesevi ve Haci Bektag'ta ikinci kapi olan tarikat ise birbirine paralel
sekilde toplulugun bir tiyesi olmak, toplulugun kurallarina riayet ve seyhine hiirmet
etmek gibi genel konular1 igerir. Tarikat, erken donem tasavvuf diisiincesinde de
benzer sekilde topluluk olarak kullanilir. Dolayisiyla her iki anlayista da tarikattan
anlagilan seyin benzer oldugu sdylenebilir.

Tiirk tasavvufundaki doért kapi anlayiginin tigtincti kapist olan ma'rifet, hem
erken donem tasavvuf diisiincesinde hem de Tiirk tasavvufunda sufilerin iizerinde
onemle durdugu bir kavramdir. Erken dénem tasavvufunda ma'rifetin, ilahi/
metafizik bilgi ile iligkisi bulunur. Ma'rifet; “miisahede”, “kesif”, “ilham’, “firaset’,
“yakin” gibi kavramlar ile birleserek tasavvufun kendi bilgi teorisini olusturmasina
yol agar. Stfilere gore mistik bir tecriibe ile ulagilan ma'rifet bilgisi, akilla ulagilan
bilgiden daha iistiindiir (Uludag, 2003: 54). Mutasavviflar bu durumu “ilim-ma’rifet”
seklinde ayirarak anlatir (Hiicviri, 2014: 439-440). Tasavvufta bilgi ile ilgili pek cok
maké4m bulunmasina ragmen bilgiye yonelik makimlar1 genel olarak ma’rifet baghg:
altinda toplamak miimkiindiir.

Stfilere gore ma'rifet makdmina ulagan kisi; Allah, O’nun sifatlar, fiilleri,
isimleri hakkinda manevi bir tecriibe ile bilgi sahibi olur. Ma'rifetin bilgi teorisi,
dogrudan Allah ile ilgili oldugundan kendi i¢inde bir problemi de barindirir. Allah,
epistemolojik agidan bilginin nesnesi olamayacag1 icin ma'rifet ile elde edilen
bilginin niteligi de akil ile elde edilen bilgiden farkli olacaktir. Bu sebeple ma'rifet
ilmi, Hakk’r tanimak ve hakikati tanimak seklinde ikiye ayrihr. Hak ile ilgili olan
ma'rifet, Allah’in birligini kabul etmektir. Hakikatle ilgili olan ma'rifet; arifin, Allah’'in
birligine ulagmanin yolu yoktur diye inanmasidir (Kelabazi, 2013: 196). Allah’in
Zat'1akil yoluyla kavranmaya kapali oldugundan O’nun hakkinda edinilecek bilgi de
aslinda tam anlamiyla bir bilgi olmayacaktir. Bu sebeple ma'rifet Allah’in Sifatlarinin,
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Isimlerinin kesif yoluyla tasdik edilmesidir. Ciineyd, “Ma'rifet nedir?”, sorusuna
“Allah uludur, azameti ihata olunamaz. Biiyiiktiir, celali idrak edilemez, diyerek sirrin
bu iki kanaat arasinda gidip gelmesidir” (Kelabazi, 2013: 196) diyerek bilinmezlige
vurgu yapar.

Ma'rifet, Horasan tasavvufunun onemli isimlerinden Siilemi tarafindan
diger makamlar1 kapsayici bir makidm olarak degerlendirilir. Ona gore safi, gesitli
makamlar1 agtiktan sonra onda ma'rifet makdminin hélleri goériilmeye baglanur.
Siilemi, ma'rifeti, kulun i¢inde bulundugu biitiin makimlardan ve hallerden fani
olmas: seklinde yorumlar. Tovbe, vera, zithd, havf gibi makdmlar da ma'rifetin alt
makamlanidir (Siilemi, 1981: 117, 124). Yesevilik, Bektasilik gibi tarikatlarda da
ma'rifetin kapsayici bir makdm olarak kabul edildigi goriiliir. Ma'rifet makaminin
kapilar1 Yesevilik'te; 1) Fena olmak, 2) dervisligi kabul etmek, 3) her ise tahammiil
etmek, 4) helal ve giizel istekte bulunmak, S) ma’rifet kilmak, 6) seriat ve tarikat:
ayakta tutmak, 7) diinyay1 terk etmek, 8) ahireti secmek, 9) viicut (varlik)
makamini bilmek, 10) hakikat sirlarini bilmek seklinde siralanir (Eraslan, 1977: 77).
Bektasilik'te de; 1) edep, 2) korku, 3) agir1 istekleri sinirlamak, 4) sabir, S) utanmak,
6) comertlik, 7) ilim, 8) miskinlik, 9) ma'rifet, 10) kendini bilmek diye siralanir
(Hac1 Bektas, 2013: 78).

Her iki sOfinin de ma'rifet makadmlarina bakildiginda bilgiye bir atifta
bulunuldugu; ancak ma'ifetten anlagilan seyin sadece bilgi olmadigi goriilir.
Ornegin Hac1 Bektas ve Ahmed Yesevi; “her ise tahammiil etmek”, “helal ve giizel
istekte bulunmak’, “agir1 istekleri simirlamak” gibi ilkeleri de ma'rifetin altinda
degerlendirerek ma'rifet makdmini sadece bilgi ile sinirlamaz. Bununla birlikte Hact
Bektas, bagka bir eserinde ma'rifeti manevi bilgi olarak da ele alir. Buna gore dervis
gonliini, her tiirlii Tanr bilgisini (ma'rifet-i Hak) gériir duruma getirmeli; gozlerini
ilahi bilgiyi gérmek (miisahede) icin agmaly, her zaman miisihede hilinde olmali,
miisahedenin ne oldugunu bilmelidir (2009: 10). Ma'rifet burada bilme anlaminda
kullanildig i¢in bagka bir bilme tiirii olan miisdhede kavramiyla birlikte kullanilir.
Miigihede erken donem tasavvuf metinlerindeki hallerden birisidir ve burada
oldugu gibi ilahi bilgiye veya kesif bilgisine gonderme yapar. Ma'rifet makdminin
bu sekilde miisahede ile birlikte alnmasi miisdhede halinin gerekliliklerinden olan
fena (benligi yok etme) ve bekd kavramlarinin da islenmesini saglar. Makdldt-:
Gaybiyye'ye gore, ma'rifette vuslatin sonu, feniddan sonra bekida hakikat olmaktir
(52). Ma'rifetin bilgi teorisinin akil yoluyla ulagilan bilgiden farkli oldugu Makalat'ta
da tizerinde durulan bir konudur. Ma'rifet, akildan daha istiin gosterilir; hatta akil
Ay’a, ma'rifet de Giineg'e benzetilerek aklin ma'rifet ile ise yaradig1 séylenir (101).
Yine ayni eserde, arifler katinda iman akil tizeredir. Ancak ma'rifet goniil iizeredir ve
Tanr1'ya goniilden sehadet edip inanmazsa miinafiktir (68) denerek asil imanin da
ma'rifet yoluyla olmasi gerektigi sylenir.
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Makalat-1 Gaybiyye'de ma'rifetin bilgiye yonelik bir makadm oldugu bir metafor
ile anlatilir. Bu metafora gére goniil biryiik bir sehirdir ve bu sehirde; biri akil, digeri
iblis olmak tizere iki sultan yagar. Akil, tahtina oturmustur ve anlama/anlay1s, onun
yardimcisidir. Bu sultanin komutanlar1 vardir. Bunlarin birincisi “ilim”, ikincisi
“perhiz” (sakinma), tigiinciisii “edep”, dérdiinciisii “nezdket”, besincisi “iyi ahlak”tir.
Bu besi tamamlaninca, Allah génle ma'rifet verir ve ma'rifet canin igine yerlesir. Can,
ma’rifetle hayat bulur ve onun sayesinde akil ile anlagir (44-45). Buradaki benzetmeye
gore kisi bazi gereklilikleri yerine getirdiginde ki bu gereklilikler ma'rifet makidminin
kapilaridir, ma'rifet makdmina yiikselir. Makdldt'ta da buna yakin bir metafor
kullanilir. Bu eserde ma'rifetin bes giysisinden bahsedilir. Bunlar; “ilham”, “anlay1s”,
“ask”, “sevk” ve “muhabbet”tir. Bunlarla gelen ma'rifet cana deger ve boylece can
dirilir. Bu sayede anlayis sahibi olur (86). Her iki metaforda da asil olan ma'rifetin
islevselligidir. Ma'rifetin gonle yerlesmesiyle kisi, akil ve anlayis sahibi olmaya baglar.

Erken donem ve Tiirk tasavvuf anlayisinda ma'rifet bilgisi ve buna bagl olarak
gelisen kesif/ilham bilgisinin Yaratici hakkinda dogrudan bilgi sahibi olmay:
kargiladign ve akildan ziyade kalbin anlamasi seklinde anlagildigr soylenebilir.
Tasavvufta kalbe boyle bir misyon verilmesinin sebepleri arasinda Kur’an'da gegen
“Yerytiziinde gezip dolagmiyorlar mi, boylece onlarin kendisiyle akledebilecek
kalpleri ve isitebilecek kulaklar1 oluversin” (Hac, 22/46), “kalpleri vardir bununla
kavrayip-anlamazlar” (Araf, 7/179) gibi ayetler gosterilebilir."! Burada sunu da ifade
etmek gerekir ki genel olarak tasavvufta ma'rifet bilgisi dogrudan elde edilebilecek
bir bilgi tiirii degildir. Ma'rifet ya da kesif bilgisi insanin nefis egitimi ile ulagabilecegi
bir bilgi tiirii olarak kabul edilir (Hiicviri, 2014: 339; Kuseyri, 2014: 398).
Dolayisiyla ma'rifet ya da kesif bilgisine ulagmak isteyen kisiler ilim sahibi olmak igin
harcadiklari emek kadar nefis terbiyesi konusunda da miicihede i¢inde olmalidir]ar.
Cuinkii kiginin ma’rifete ulagabilmesi i¢in kalbinin hevé ve hevesin perdelerinden ve
diinyevi aklin tesirinden kurtulmasi gerekmektedir (Afifi, 2009: 224). Dolayisiyla
Haci Bektas ve Ahmed Yesevinin ma'rifet kapisindaki; ahireti se¢mek, agir1 istekleri
sinirlamak gibi bazi bazi makamlar1 nefis terbiyesindeki islevselligi ile ilgili olarak
degerlendirmek de miimkiindiir.

Tiirk tasavvuf anlayisindaki son kapi olan hakikat, erken donem tasavvufunun
da tzerinde 6nemle durdugu kavramlardan biridir. Erken dénem tasavvufunda
hakikat, “z4hirin ardindaki 6rtilii ve gizli mana”, “dini hayatin en yiiksek seviyede
yaganarak ilihi sirlara 4gina olunmasi”, “rubtibiyeti temasa miisdhede etmek”, “Adem
zamanindan 4lemin yok olusuna kadar hitkmii baki olan mana” gibi anlamlara gelir.
[lk stfiler hakikat terimini daha ¢ok, “ilahi gerceklere ve sirlara asina olmak”, “Hakk’in
tecellilerini temaga etmek” anlamlarinda kullanmiglardir. Stfiler bazen de hakikatin
sozle anlatilamayacag: goriisiinden hareketle onu tarif etmeden kullanmig ve onun

belirti ve vasiflarini belirterek ne oldugu konusunda bir fikir vermeye ¢alismiglardir
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(Kuseyri, 2014: 440; Hiicviri, 2014: 176; Demirci, 1997: 178). Dolayisiyla erken
donem tasavvuf metinlerinde hakikat kavraminin, mistik/metafizik bir anlama sahip
oldugu séylenebilir.

Tiirk tasavvufundaki hakikat makiminin on kapisi Yesevilik'te; 1) herkesin
yolunun topragi olmak (Alcak goniilliik), 2) iyiyi-kotiiyii tanimak, 3) bir parga
lokmaya el uzatmamak, belki aza kanaat etmek, 4) kendisini, lokmasin1 Hak
yolunda sebil etmek, S) kimseyi incitmemek, 6) fakirligi inkar etmemek, 7) seyr i
siiltik kilmak, 8) herkesten sirrin1 saklamak, 9) seriat, Tarikat, Ma'rifet ve Hakikat
makimlarini bilmek ve amel etmek, 10) vuslat (Tanri'ya kavugsmak) seklinde
stiralanir (Eraslan, 1977: 77). Bektasilik'te ise bu on kapi; 1) toprak olmak, 2) yetmis
iki milleti ayiplamamak, 3) elinden geleni men etmemek, 4) diinya iginde yaratilmg
her seye giiven vermek, S) miilkiin mutlak sahibi Allah'in huzurunda egilip itibar
bulmak, 6) sohbet ve hakikat sirlarini séylemek, 7) manevi yolculuk (seyir), 8) Sir,
9) Allaha yakars, 10) Hakk’s halkta gérme (miigahede) ve Allaha ulagmak gibi bir
sira izler (Hac1 Bektas, 2013: 78-79).

Hakikat konusunda Haci Bektis ve Ahmed Yesevi'ye bakildiginda, “herkesin
yolunun topragi olmak”, “kimseyi incitmemek”, “yetmis iki milleti ayiplamamak’,
“elinden geleni esirgememek”, “yaratilmis her seye giiven vermek” gibi topluma ve
hayata doniik ilkeler ile erken dénem tasavvufunda kismen mistik/metafizik bir
goriiniime biriinen hakikat anlayisinin Tiirk tasavvuf disiincesinde hayata dénik
unsurlar1 da barindirdig: gériiliir. Dolayisiyla Tiirk tasavvufunda hakikatin, sadece
mistik/metafizik tarafiyla ele alinmadigy, 6zellikle Haci1 Bektis ve Ahmed Yesevide
kisinin topluma ve Allah’a karsi sorumluluklarini yerine getirmek olarak da anlagildig:
soylenebilir. Erken donem tasavvuf metinlerinde hakikat kavramindan bahsedilirken
genellikle seriat ile olan iligkisi tizerinde durulur ve seriat olmadan hakikatin
olamayacag soylenir (Hiicviri, 2014: 440; Kuseyri, 2014: 176). Bu bakimdan erken
d6nem tasavvufunda da metafizik bir alana ait olan hakikat ile maddi diinyaya ait
olan seriat arasinda bir iligki vardir; ancak Tiirk tasavvuf diistincesi sadece geriat ile
kalmaz ve iginde topluma, hayata doniik 6geler de barindirir.

Seyr i silltk agisindan erken donem tasavvufu ile Tirk tasavvufu arasindaki
iligkiye bakilirken tizerinde durulmasi gereken birkag kavram daha vardir ki bunlar
“zithd”, “fend” ve “velayet”tir. Bu ti¢ kavram her iki ekol i¢in de temel denebilecek
kavramlardandir. Zikredilen ti¢ kavramdan ziihd, tasavvuf ve buna bagl olarak seyr
1 stiltik anlayiginin yasam tarzina, fena siilikun nihai amacina, veli de, bir anlamda,
stltk i¢in miride yardim edecek kisiye kargilik gelir.

Zihd kavram ve anlayigimin gerek erken dénem tasavvufuna gerekse Tiirk
tasavvuf diigiincesine kaynaklhk ettigi soylenebilir. Zithd, kelime anlamu olarak
“bir seye ragbet etmemek, ona kars1 ilgisiz davranmak, ondan yiiz ¢evirmek” gibi
anlamlara gelir (Ceyhan, 2013: 530). Tasavvufta ise kisinin Allah digindaki her
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seyi terk etmesidir. Zithdii benimseyen kisi, diinyaya ait seylere baglanmamali ve
bunlarin gegici oldugunun farkina varmalidir. Bu ugurda az yemeli, az uyumaly, ¢ok
ibadet etmelidir (Kuseyri, 2014: 208-212; Kelabazi, 2013: 144-14S; Tasi, 2012: 46;
Siilemi, 1981: 24). Bazi stifilere gore ise zithd, halktan tamamen kopup miinzevi bir
hayat siirmektir.

Bazi sufilerce zithdiin gergek cercevesi halk arasinda Hakk ile birlikte olmaya
gayret gostermek seklinde cizilir. Zahidligin bu sekilde anlagilmasi, 6zellikle
Naksibendilik’te, “Halvet der-enciimen” (halk arasinda halvet) olarak bilinir. Bu
tip bir hayat, zahidligi insanlardan uzaklagmakta gormez. Aksine bu hayat halkin
icinde yaganmalidir. Diger tiirlii bir zithd hayati kolaycilik olarak kabul edilir; ¢tinki
bu tip kisiler miinzevi, halktan ayr1 bir hayat siirerler. Zor olan ise halkin i¢inde,
sosyal hayata karigip mal-miilk hirsi tagimamaktir. Tirk tasavvuf edebiyatinin
ilk eserlerinden olan Kutadgu Bilig'teki zahidlik bu tip bir hayat1 kapsar. Eserde,
halktan ayr bir zahidligin pesinde olan Ogdirmus’a karsilik, karsisindakilerin onu
halk i¢inde yagamaya davet etmesi bu anlayisin bir gostergesidir ($eker, 2011: 103-
104). Dolayistyla ziihd ve tasavvufun 6nemli géstergelerinden olan tecrit, halvet gibi
uygulamalardan ziyade zithd hayatin1 halkin igine karisarak yasamak asil amagtir.”?
Bununla birlikte Makdlat-1 Gaybiyye'de Hac1 Bektag'in zithdi, “diinyay: terk etmek”
(10) seklinde yorumladigini da belirtmek gerekir. Ancak diinyay: terk etmek ile kast
edilenin tamamen tecrit olmak mi yoksa diinyaya yiiz ¢cevirmek mi oldugu ¢ok net
degildir. Benzer sekilde Yesevilik’te halvet inanci bulunsa da bu uygulama belirli bir
stire igin gegerlidir. Halvet hayati yasayacak kisi bunu belirli bir siire i¢inde yasayip
bitirmeli ve yasamina devam etmelidir. Dolayisiyla Tiirk tasavvufinancindaki ziihdiin
halkin i¢inde ve hayata doniik yaganmasi gerektigi fikrinin gegerliligini korudugu
soylenebilir.

Hac1 Bektés, zithd hayatini yorumlarken zéhidler tizerinden bir elestiri de getirir.
Ona gore zahidler, gece giindiiz Allahs zikreden, “korku” ve “iimit” (havf i recd)
arasinda bulunan, diinyevi arzulari terk eden, kendi bilgileriyle hognut durumda olan
kisilerdir. Nereden gelip nereye gittiklerini bilmezler; ¢iinkii onlara hidayet kapist
agilmamugtir. Allah’t hatirlamalar1 kendi gayretleriyledir. Bu haliyle onlar kuru bir
zithd i¢inde yagamaktadir. Zahidlerin ibadeti gece giindiiz Tanrr'y1 zikretmektir ve
Bismillah demeyi hatirda tutmaktir. Zahidin ibadeti, ashni bilmeden is yapmasidir
(2013: 47-48, 64). Hac1 Bektag'in elestirisindeki kuru ziihd, tizerinde durulmas:
gereken bir kavramdir. Haci Bektis'in elestirdigi kuru zahidler tasavvuf ya da seyr
4 siltkun asil amacini, 6ziini kavrayamamug kisiler i¢in kullanilir ki aymi kigiler
tasavvuf klasiklerinde de elestirilir (Kuseyri, 2014: 211; Tisi, 2012: 46; Siilemi,
1981:24).

Erken donem tasavvuf ve Tiirk tasavvuf diisiincesinin onemli bir bagka kavrami
da fend'dir. Fen4; “yok olma”, “son bulma” gibi anlamlara gelir ve salikin kendini
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tamamen kaybetmesi anlaminda kullanilir. Bir anlamda fend, ben bilincinin yok
edilerek mutlak gerceklige ulagmaktir. Yani fenomenler diinyas: bir kesret/¢okluk
diinyasidir. Fena da fenomenler diinyasindaki kesretten vahdete (gercekligin
birligi) ulasmaktir (Izutsu, 2010: 24). Tasavvuftaki diger hallerde salikin kalbinde
Allah’tan bagkasinin olmamasi, kiginin ¢evresinde olup bitenlerden habersiz olmas:
gibi anlamlar vardir. Fen4 hilinde ise neredeyse kisinin kendisi bile kalmaz. Fena
halindeyken kisi, ne gevresinin ne de kendisinin farkindadir (Siilemi, 1981: 162). O,
dis diinyada var olan nesneler arasindaki farklar1 géremeyecek haldedir. Bir stfinin,
“karsima ¢ikan, bir kadin olmus ya da duvar olmug bana gore hig fark etmez” demesi,
fena haline drnek gosterilir (Kelabazi, 2013: 185). Buna benzer baska bir ifadede
fen4, “Sifatin1 gormeyenin hélidir. Bu durumdaki kul, gaip edeni gorerek sifatlarim
kaybolmus halde gériir” seklinde yorumlanir (Kelabazi, 2013: 189).

Feni hali, salikin adeta yok olmasi anlaminda kullanildig1 gibi ondaki koti
huylarin yok olmasy, yerlerine iyi huylarin yerlesmesi olarak da kullanilir. Tasavvufun
ilk dénemlerinde cehaletin yerine ilmin, gafletin yerine zikrin, zulmiin yerine
adaletin, nankorligiin yerine siikriin, masiyet ve giinahin yerine ta’at ve ibadetin
gecmesi seklinde anlagilmigtir (Kara, 1995: 333). Bu anlamda kullanildiginda fen3,
kot huylarin yok olmasini beka da iyi huylarin kazanilmasini ifade eder. Bir kimse
yerilen fiillerini terk ederse “sehvetlerinden fani olmugtur” denir. Sehvetlerinden
fani olunca, niyeti ve kullugundaki ihlasiyla baki kalir. Benzer sekilde bir kimse
kalbiyle diinyadan yiiz gevirirse “diinyaya ragbet etmekten fini olmustur” denir.
Diinyadaki isteginden vaz gegen, Allah’a olan déniisiiniin dogruluguyla baki olur
veya ahlaklarini tedavi edip kalbinden hased, kin, cimrilik, oburluk, 6tke, kibir ve
nefsin bunlara benzer rezaletlerini ¢ikaran birine, “kotii ahlaktan fani oldu” denir. Ne
zaman kotii ahlaktan kurtulursa comertlik ve dogrulukta baki olur. Son olarak kisiyi
Allah'in tecellisi istila eder ve o kisi Allah’tan bagka seylerden gegerse ona, “halktan
fani oldu, Hak ile baki oldu” denir (Kuseyri, 2014: 161; Kelabazi, 2013: 186). Fena
héline getirilen yorumlar, yasanilan hali, salt mistik bir tecriilbe olmanin Gtesine
tagtyarak ona ahlaki ve toplumsal bir gérev yiiklemeyi de hedefler. Yani kisinin
yasamus oldugu mistik tecriibe bireysel alanda kalmamals, topluma ve hayata d6niik
faydalar1 da barindirmalidir.

Fen4 hélinin, yok olma anlamini muhafaza etmekle birlikte, birbirinden farkh
iki sekilde kullamildig gorilmektedir. Mutasavviflarin yorumlarindan birine gore,
fen4, kot huylarin yok olmasidir. Diger kullanimda ise fen4, mistik/metafizik bir
hale biirtiniir ve kiginin benliginin Allah’ta yok olmasini karsilar. Yesevi ve Haci
Bektis gibi sufilerin fenayr hem ilk hem de ikinci anlami kargilayabilecek sekilde
kullandiklarini séylemek miimkiindiir. Ayrica onlar fend kavramimin bir makam
olmanin 6tesinde 6gretinin kendisini karsilayacak sekilde de kullanirlar. Yesevi'nin
Fakrndme’sinde fena, ma'rifet makamunin ilk esigi olarak gosterilir (Eraslan, 1977:
77). Gerek Fakrniame'de gerekse Cevdhirii’l-Ebrdrda’® fena kavramu gegse de neyi
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ifade ettigi, muhtevasi tizerinde durulmaz. Cevdhirii'l-Ebrdr’da fen4, genellikle fakr
ile birlikte ele alinir ve fakr u fen4 seklinde kullanilir. Eserin bir yerinde gegen “Miirit
bu sir nuru sayesinde fena deryasinda mahvolur” (119-121) ciimlesinden hareketle
feninin metafizik kullanimiyla ayn1 anlamda alindig séylenebilir. Ayni eserin bagka
bir yerinde saliklerin ii¢ makdmindan bahsedilir. Bunlar; sahv (ayiklik) makimi,
sekr (sarhogluk) makami ve fakr u fend makimidir (193). Burada da yine fendnin
sarhogluk ve ayiklik ile beraber kullanilmas: fendnin mistik/metafizik kullanimiyla
benzerlik tagidigini gosterir.

Hac1 Bektas, fend makimini Yesevide oldugu gibi fakr ile beraber kullanir.
Makalat-t Gaybiyye'de fakr ve fend birbirinin tamamlayicist iki durum olarak
gosterilir. Buna gore fakr, “Allah’tan bagkasini istemeyi birakmak, yani Allah’tan
bagkasina doymus olmaktir” Feni ise; “Allah’tan bagkasindan kopmaktir” (27).
Burada fakr istek, fend ise istegin gerceklesmesidir. Eserin bagka bir yerinde fena,
“kendi sifatlarindan kurtulmak” olarak tanimlanir. Buna gore dervis, varliklar
dleminde gonliinii uyanik tutmali, gonliinde Allah’tan bagka bir seyi gormemeli ve
bilmemelidir (11). Hac1 Bektas fenayn, “6ziinden gikmak” olarak da niteler. Oziinden
cikmak, “viicutta Allah’tan bagkasinin bulunmamasidir. Talip bu menzile ulaginca
onda Allah’tan, bagka bir sey kalmaz” (2009: 12-13).

Tiirk tasavvuf anlayiginin erken dénem tasavvufundan hem beslendigi hem
de kismen ayrildig: bir bagka nokta da veliliktir. Veli kelime itibariyle “dost”, “yar”,
“sevgili”, “eren”, “ermis” demektir (Uludag, 2012: 379). Tasavvufta da benzer bir
anlamda “Allah’in ilgi, himaye, yardim ve sevgisine erigmis kisiler” olarak tanimlanir
(Furat, 1986: 289). Toplum iginde stfilerin seckin kisiler olmasi gibi veliler de
stifilerin igindeki segkin tabakadir (Nicholson, 1978: 104). Bir anlamda Allah’a yakin
kisi olarak tanimlanabilen velinin 6nemli bir 6zelligi, Allah’in yardim ve inayetidir.
Dolayisiyla buradaki yakinlik, kisinin Allah'a yakinhgindan ziyade Allah’in kisiye
olan yakinhgidir. Bu baglamda velilik kisinin bireysel ¢abalar1 kadar Allah'n da
yardim ve inayeti ile gerceklesen bir durumdur (Kuseyri, 2014: 434, 438). Ozellikle
erken dénem tasavvuf anlayisinda “ricali’l-gayb” denilen bir veliler toplulugu vardr.
Bu topluluk diinyanin yonetilmesinden sorumlu kisiler olarak kabul edilir.**

Velilik, hem erken doénem tasavvuf digiincesinde hem de Tirk tasavvuf
inancinda da 6nemli bir yer tutar. Bazi aragtirmacilar Tiirk tasavvufundaki veliligin,
Samanizm, Zerdistliik, Budizm gibi din ve inanglardan da izler tagiyan eklektik bir
yapt sergiledigi goriisiindedir (Zarcone, 2002: 113-114). Yapilan bu yorumlarin
dogrulugunu tartismak galigmanin sinirlarini agacagindan burada ele alinmayacaktir.
Bununla birlikte velilerin, en azindan, Islam 6ncesi kamlar ile bazi benzerlikler
gosterdigini soylemenin mimkiin oldugunu da belirtmek gerekir. Selguklular
devrinde Iran'da, Anadolu'da ve Rumeli'de “Baba” lakabini tagtyan pek ¢ok stifiye
rastlanir. Kalenderilik’te, Haydarilik’te seyh ve dervis yerine baba tabiri kullanilir
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(Kopriilii, 1979: 165-166; Cetin, 2007: 70). Anadoluda “ata”, “baba’, “eren” gibi
kelimelerin seyhin veya velinin yerine kullamildigi soylenebilir. K6prilii bunun
sebebini, daha 6nce de zikredildigi gibi, stfilerin eski kamlar gibi anlagilmasina
baglar (1978: 711). Velilik kiiltii Tiirk tasavvufunun hemen her kolunda kendine yer
bulur. Anadolu tasavvufunda veliligin kerdmet'® ve ziyaret kiltii ile birleserek kutsal
bir alan: olusturdugu séylenebilir.

Velilik konusunda erken donem tasavvufu ile Tiirk tasavvuf inancinin benzedigi
noktalar oldugu gibi farkli noktalar da vardir. Hac1 Bektis'a gore evliya yetmis iki
milletikabul eder, herkese duave himmetle yardim eder; buhaliyle evliya bitmeyenbir
denize benzetilir. Hac1 Bektag bunu, “nasil ki biitiin Alem denizin suyunu i¢se denizin
suyu ne azalir ne de artar, evliya da tim insanlara yardim etmekle bir eksiklik duymaz”
sozleriyle dile getirir (2009: 49-50).¢ Bu gibi yorumlar gostermektedir ki evliya,
sadece manevi dlemden haber veren, ¢ok uzaklardaki olaylari gormek ya da duymak
gibi ¢esitli kerdmetler gosteren bir kisi degildir. O, dogrudan insanlara yardim eden
kisidir. Velinin gorevi; insanlara yardim etmek, onlarin ihtiyaglarina cevap vermektir.
Nitekim Hac1 Bektag'in hayat hikayesinin anlatildig1 Vildyetndme'deki kerametlere
bakildiginda goriilecektir ki Hac1 Bektas'a ait kerdmetlerin ¢ogu giinlitk ve toplumsal
hayata doniik ihtiyaglarin karsilanmasi seklinde gergeklestirilir. Dolayisiyla gerek
velilik gerekse velilerin kerdmetleri kisilere faydali olmasi gereken unsurlar olarak
degerlendirilir.'” Buradan hareketle Tirk tasavvufunun terim olarak veliligi erken
donem tasavvufundan aldigini; ancak kavramsal olarak igini doldururken sadece
erken donem tasavvufundan beslenmedigi, eski Tirk inancindaki kamlarin
ozelliklerinden olan insanlara yardim etme, sifa verme gibi 6zellikleri de kavramin
i¢ine dahil ettigi soylenebilir.

S- Sonug

Sonug olarak Tirk tasavvufunun erken donem tasavvuf digiincesinden
beslendigi; bu ekolde iiretilen terminolojiden faydalandigs; ancak bunlar1 kendi
anlayigi ile birlestirerek kendine has bir yapiya biirtindiirdiigii séylenebilir. Buradaki
“kendine has” ifadesi, ana akim tasavvuf inancindan tamamen farkl bir yola kargilik
gelmekten ziyade, kiiltiirel bir yorumlama olarak gériilmelidir. Bununla birlikte
kiiltiiriin, kargilagmis oldugu dini ya da tasavvufi inanci benimserken, dogal olarak,
baz1 yorum farkliliklarina da gittigini séylemek miimkiindir.

Dért kapr kirk makdm anlayigina bakildiginda, seyr i siiltka niyet etmis bir
kisiden kuru bir ibadet ya da kuru zithd hayat: i¢inde yasamasi beklenmedigj,
cevresindeki insanlar ile ya da genel olarak toplum ile olan iliskisinde de bir diizen
beklendigi soylenebilir. Yani, seriat sadece namaz ve orug gibi dini hitkiimleri/
ibadetleri yerine getirmek degildir, bagka gereklilikleri de vardir. Benzer seklide
ma'rifet ve hakikat de sadece mistik/metafizik kavramlar olarak algilanmaz. Tiirk
tasavvuf anlayisi her ne kadar mistik bazi 6zellikler sergilese de mistik 6zelliklerden
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cok ahlaki/ameli ézelliklerin 6n planda oldugu séylenebilir. Bu durum, Tiirk Islam
ve tasavvuf anlayisinin olugsum siirecinde, dinin ve tasavvufun nazari ilkeleriyle
ilgilenmekten ¢ok ahlaki/ameli ilkeleri ile ilgilenmesiyle a¢iklanabilir. Bu davranisi,
hem dini hem de tasavvufu hayatin i¢cinde yasanabilir hale getirme ¢abasinin bir
tiriinii olarak degerlendirmek miimkiindiir.

Sonnotlar

1

Tasavvuftaki erkin ve uygulamalar bazi durumlarda birbirinden farkliliklar gésterebilir; hatta bazi
durumlarda farkliliklar sadece tasavvufi kollarin birbirleri arasinda olmayabilir. Ayni kol iginde farkli
cografyalarda da bazi kiigiik farkliliklar goriilebilir. Boyle bir drnek igin bkz. (Tasgin, 2013).
Tasavvufun ortaya gtkist ve yayilmasi ile ilgili olarak su eserlere bakilabilir: (Afifi, 2009: 29-95;
Ceyhan, 2013; Knysh, 2011; C)ngéren, 2011; Schimmel, 2008; Schimmel, 2012: 42-115; Uludag,
2010a; Uludag, 2013; Vicdani, 134S; Yilmaz, 2014).

Calismada “Horasan merkezli Tiirk tasavvuf diisiincesi” ya da “Horasan tasavvufu” yerine “Tirk
tasavvufu” ya da “Turk tasavvuf anlayig1/ diigtincesi” tabirleri kullanilacaktir.

“Seriata 6nem veren” seklinde bir soylem ilk bakildiginda, bazi tasavvuf ekollerinin seriata 6nem
verdigi bazilarininsa vermedigi gibi bir anlam kargasasina yol agabilmektedir; ancak belirtmek ge-
rekir ki daha tasavvuf hareketinin baglarindan itibaren tasavvufta seriat dis1 denebilecek bazi uy-
gulamalar goriilmiis ve bu da bizzat mutasavviflar tarafindan elestirilmistir (Kuseyri, 2014: 19;
Tisi, 2012: 12). Kuseyri gibi bazi tasavvuf teorisyenlerinin de seriat ile tasavvuf arasinda bir orta
yol bulmaya ¢alisti31, 5rnegin Kuseyri'nin bu amagla, tasavvufu seriata yaklagtirdig1 yorumu yapilir
(Kuseyri, 2014: 19). Bununla birlikte Melamilik gibi agk ve cezbe merkezli tasavvuf ekollerinin ya
da Ahmed Yesevi gizgisinin seriattan uzak bir tasavvuf ekolii oldugunu séylemek de miimkiin goriil-
memektedir (Kopriilii, 2003: S0). Bunlarin diginda Kalenderilik gibi bazi ekollerde geriatin digina
¢tkmalarin oldugundan bahsedilebilir.

Heterodoks tabiri, Fuad Koprulii'den itibaren kabul edilen bir goriis olarak karsimiza gtkmaktadir
(2013: 77). Heterodoks tabiri ile, Halk Islamu da denilen ve dinin seriat kaidelerine ¢ok bagh ol-
mayan, daha gok gécebe ziimreler arasinda kabul géren Islam anlayisi kastedilir (Ocak, 2009: 63).
Heterodoks tabiri bazen “Heterodoks Islam”, “Heterodoks Tiirk Islam1”, “Heterodoks Halk Islam1”,
“Heterodok Miisliimanlik” gibi kullanimlar geklinde de karsimiza ¢ikabilmektedir (Ocak, 2009: 45-
47,77-83). Bununla birlikte Ahmed Yesevi, Haci Bekts gibi stifilerin heterodoks olup olmadiklari
da tartigmali bir konudur. Ornegin Képriilii, MEB'in yayimladig Islam Ansiklopedisine yazmug
oldugu “Ahmed Yesevi” maddesinde, Tiirk Edebiyatinda Ilk Mutasavviflar kitabindan farkh olarak
Ahmed Yesevi'yi heterodoks olarak tanimlar (Képriilii, 1978; Ocak, 1996: 34). Mustafa Kara ise bir
yazisinda heterodoks kavramini tartisirken Yesevilik ve Bektasiligi heterodoks ziimereler arasinda
zikretmez ve genel olarak heterodoks tabirini kullanmanin yanhs oldugunu; ¢iinkii baz1 tasavvufi
ekollerin zaman iinde degisime ugrayabilecegini belirtir (2010: 50). frene Melikoff da heterodoks
tabirini kullanmakla beraber “6rf-dig1” tabirini kullanmay tercih eder. Orf dig1 ile de “dinin dis bi-
gimlerine énem vermemeyi” anladigini belirtir (42, 99). Son zamanlarda bazi aragtirmacilar hem
heterodoks tabirini hem de Koprili'niin gelistirmis oldugu paradigmay: tartisgmaya agarak yeni
teklifler de getirmiglerdir. Ornegin Fatih Seker, Ortodoks-Heterodoks ayrimina bir alternatif olarak
“kitabi Islam tasavvuru’, “sifahi Islam tasavvuru” ve “mistik Islam tasavvuru tabirlerini teklif eder
(2012: 193-198). Ayfer Karakaya Stump da Képriili'niin ousturdugu paradigmanin degismesi ge-
rektigini sdyler. Karakaya'ya gore, “yiiksek Islam ile halk Islim’1 arasinda keskin bir ayrim éngdren
ve halk Islim’1 denen olguyu esas olarak Yesevilik értiisii altinda Orta Asya'dan Anadolu’ya taginmus,
yar1 Islimlagmis Samanizm olarak kurgulayan Képriilii paradigmasinin ampirik diizeyde sorgulan-
masi gerekmektedir ve Aleviligin veya daha genel bir tabir ile Heterodoks Islam denen olgunun
kokenleri Islam dncesi Orta Asya inanglarinda degil, Anadolu ve komsu bélgelerin ¢ok kiiltiirlii
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sufi/mistik/batini ¢evrelerde aranmalidir” (206). Bunlarin diginda, 6zellikle Alevi heterodoksisini
saf dinsel bir tutum olarak gérmek yerine ekonomik ve siyasal olgular ile agtklamak gerektigini ve
Alevilerin yaninda Siinni tarikatlarin ve kirsal kesim Siinniliginin de bu sekilde degerlendirilmesi
gerektigini diisiinenlerin ya da heterodoksiyi, inkar ya da sapkinlik olarak degil, Islam’in farkli bir
yorumu olarak anlagilmas: gerektigini sdyleyenlerin oldugunu da belirtmek gerekir (Kala, 2007:
23). Heterodoks kavramimun kullanimmnda dikkat edilmesi gereken énemli bir husus, kavramin
kargilik geldigi degerlerdir. Heterodoks tabiri Islam diisiincesindeki gesitli gruplar karsilamak igin
kullanilirken, bazi durumlarda, gergevesi oldukga genis tutularak sapkin gruplar igin de kullanilmak-
tadir. Oysa bu gruplar iin, Bati literatiirti kullamlacak olursa, heterodoks degil “heretik” tabirinin
kullanilmas: gerekir (Ocak, 2016: 99). Bu galismada, ¢ok stk bagvurulmasa da, heterodoks tabiri
sadece geleneksel kullanima uygun oldugu diisiintildiigii igin kullanilmistir. Bazi eserlerde goriilebi-
lecek olan kiigiimseyici bir anlama kargilik gelme gibi bir durum s6z konusu degildir.

6 Horasan'in tasavvufkiiltiiriindeki yeri iin su eserlere bakilabilir: (Alsan, 2012: 19-45; Konur, 200S;
Ocak, 1996: 31-50; Ocak, 2009: 62-76; Oztiirk, 2001; Radtke, 2009).

7 Karamustafa, “silsilesme” ve “evliyalagma” kavramlari ile Anadolu'da erken donemde baglayan tasav-
vuf hareketiyle olusmaya baslayan tarikat, evliya inanci ve bir seyhin tasavvufi 6rnegini siirdiirmeye,
onun drnegi cevresinde bir yol/tarikat olugturmay: kastetmektedir (2005: 61-62, 83).

8 Genelde Tirkmen babalarinin ¢ogunun Yesevi dervisi oldugu kabul edilse de Karamustafa, veri-
len bilginin yanls oldugunu, bu konuda herhangi bir kanitin olmadigini savunur. Ona gére XIIL
ve XIV. yiizyillarda Yesevi silsilesinin varligindan s6z etmek bile kuskuludur. Ahmed Yesevi ile
bir bag1 olduguna kesin goziiyle bakabilecegimiz tek Anadolu velisi Haci Bektag'in da Yesevinin
miiridi olmay1p yine de ondan etkilenmis geng bir ¢cagdagi, hatta bir rakibi oldugunu disiinmek de
miimkindiir. Bu durumda Képriilivden kaynaklanan, Yesevilik’in Anadolu tasavvufunun ya da halk
Islam’'inin gelismesinde belirleyici bir rol oynadig goriisii artik biitiiniiyle terk edilmelidir (20085:
86). Ahmet Yagar Ocak ise Dede Garkin ve Emirci Sultan adli iki dervisin hayatini anlattig1 eserinde
Karamustafa'nin goriislerine kargi ¢ikarak mevcut dénemde Yesevi derviglerinin Anadolu'da bulun-
dugunu sdyler (2011).

9 Makam ve hél arasindaki ayrim Kuseyri, Serrac gibi erken donem tasavvuf teorisyenlerinde goriil-
se de her mutasavvifin béyle bir ayrim yapmadigini da zikretmek gerekir. Ornegin Kelabazi‘nin
Ta’arruf'unda makim ve hél arasinda béyle bir ayrim yoktur. Eserde sadece makamlar ve kavram-
lar anlatilir. Horasan Ekoli'niin 6nemli temsilcilerinden Siillemi de makam ve hal ayrimi yapmaz.
O, hélleri makamlarin iginde degerlendirir. Stilemi’ye gore tasavvufun ti¢ makdmi vardir. Bunlar;
“4dab’, “ahlak” ve “ahval” (haller) dir. Tasnifte hal, makimun iginde degerlendirilse de diger stfilerin
yaptig1 tanima uygun olarak hal, Allah tarafindan verilen bir liitéif olarak degerlendirilir (21). Eserin
bagka bir yerinde Siilemi, tasavvufun gerekleri dorttiir diyerek bunlar1 da 4dab, ahlak, miicahedeler
ve héller olarak agiklar. Ayni yerde Siilemi, ziithd, takva tevekkiil gibi makamlar, haller i¢inde deger-
lendirir (111). Dolayistyla erken dénem mutasavviflarinda makam ve hal kavramlari arasinda bir
gegiskenligin oldugu séylenebilir; ancak sonraki dénemde Kuseyri ve Serric gibi mutasavviflarin
gorisleri kabul gérmiis ve makam kisinin ¢ahisarak ulagtig1 seviye, hil de Allah tarafindan kisinin
kalbine verilen lituflar olarak kabul edilmistir.

10 Seriat, tarikat, ma'rifet ve hakikat terimleri ve bunlarin birbirleriyle iligkileri bazi erken donem tasav-
vuf metinlerinde de islenir. Ornegin Kugeyri, seriat ve hakikatin farkindan bahsederken seriat1 dinin
goriinen kisimlary, kullugun gereklilikleri olarak tanimlar. Hakikati ise ibadet edilenin yani Allab’in
miigahedesi olarak tanimlar (176); bu konuda Hiicviri de ayni goriigtedir (440). Tiirk tasavvufunun
bu stfilerden farki, seriat, tarikat gibi kavramlari kapsayici bir makdm olarak kabul etmesi ve bunla-
rin da altina kap1 ya da menzil denilen makamlari koymalaridur.

11 Islam diisiincesinde kalp ve bilgi arasindaki iliski igin bkz. (Uyanik, 2005: 82-90; Filiz, 2014).

12 Kalenderiler gibi halk i¢inde yasayarak, toplumu ve toplumsal hayat: reddeden dervis gruplarinin
da bulundugunu belirtmek gerekir. Bkz. (Karamustafa, 2012: 23-51).

13 Hazini tarafindan III. Murad’a takdim edilmek tizere kaleme alinmugtir. Ahmed Yesevi'nin hayat,
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sahsiyeti ve menkibeleriyle, kurucusu oldugu Yeseviyye tarikatinin tarihi, 4d4b ve erkdni hakkinda
en eski ve orijinal bilgileri ihtiva eden bir eserdir.

14 “Ricali’l-Gayb” ile ilgili genis bilgi icin bkz. (Hiicviri, 2014: 276; Tirmizi, 2006: 99; Uludag, 2008a;
Uludag, 2008b; Atl, 2011; Chittick, 2008).

1S Her ne kadar tasavvuftaki Veli inancinda gaipten haber verme gibi kerdmetlerin bulundugu zikre-
dilse de kerdmet gostermenin ve kerdmete itibar etmenin sifiler tarafindan hos karsilanmadigini da
burada belirtmek gerekir. Bkz. (Uludag, 2008: 265; Tdsi, 2012: 379; Siilemi, 1981: 436; Hazini,
2014: 78; Hac1 Bektas, 2009: 31-32, 54-55)

16 Aynieserde Haci Bektas, velilik ile seyhligi ayni anlamda kullanir. I¢ temizliginin seyh sayesinde ola-
bileceginin anlatildig1 b6liimde, “Sanat ve meslek, 6gretmen veya usta olmadan 6grenilemez. Allah’
tanima ise bunlardan daha zordur ve islerin en degerlisidir, her seyin tizerindedir. Bu isin de bir usta
olmadan kendiliginden 6grenilmesi miimkiin olamaz. Yiice Allah, biiyiikligi ile bu 6nemli is igin
de ustalar buldu, 6gretmenler gonderdi. Peygamberler ve veliler bu isin 6gretmenleridirler. Demek
ki 0 hazretler olmadan bu is basarilamaz” (57-58) diyerek iki kavrami birbirinin yerine kullanur.

17 Hac1 Bektas-1 Veli'ye ait baz1 eserlerde “kutub’”, “gavs” gibi kavramlar kullanilms olsa da bu kavram-
lar detayh bir sekilde agiklanmamugtir. Ricalii’l-Gayb gibi bir kavram veya velilerin gorevleri ara-
sinda gosterilen lemi ydnetmek de yine iizerinde durulan konular degildir. Bkz.(2009: 56; 2014:
201). Makalat'in birkag yerinde de Haci Bektag’tan, lemin kutbu diye bahsedilir (86).
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DIE MYTHEN UND DIE ETHIK BEI DER DERWiSCH-
RELIGIOSITAT*

Ali DEMIR **

Zusammenfassung

Mythen kommen im Vildjet-Ndme in jeder kulturellen Sphire vor und umfassen alle Bereiche des
Lebens. So taucht Hac1 Bektas Veli ohne Widerspruch und zugleich unter den Lebenden als ein
Lebewesen, unter den Menschen als eine historische Personlichkeit und unter der Bedingung
der Transzendenz als ausgewahlter Heiliger auf. Daher wird zundchst danach gefragt, welche
strukturelle, funktionale WWund kommunikative Rolle die Mythen im Vil4jet-Name spielen. Dann
stellt sich die Frage, unter welchen Bedingungen Mythen eine konstitutive Rolle in den modernen
Gesellschaften spielen konnen. Entgegen Max Webers Handlungstheorie wird mit Emile Durkheim
davon ausgegangen, dass die Mythen auch in der Moderne als Teilelement der Vergesellschaftung
eine Vermittlungsrolle zwischen Individuum und Gesellschaft iibernehmen kénnen. Diese Funktion
wird auf der theoretischen Ebene mit Jirgen Habermas Handlungstheorie und auf der soziologischen
Ebene am Beispiel von Nesimis Lehre gezeigt. In der Derwisch-Religiositit wurden Mythen, Legenden
wie auch formale Denkoperationen miteinander integriert und fir die Identititsbildung freigegeben.
Eine diskurstheoretisch ausgelegte Derwisch-Ethik geniigt den Bedingungen einer modernen
Verantwortungsethik. Daher wird im Beitrag die These vertreten, dass moderne Gesellschaften ihre
Institutionen und die Individuen moderner Gesellschaften ihr Leben nach der Derwisch-Ethik richten
konnen.

Schlagworter: Vilijet-Name, derwische, mythen, Max Weber, Emile Durkheim, Jirgen Habermas,
Identitt.

DERVIiS DINDARLIGINDA MITLER VE ETIK
Oz

Mitler, Vilayetname'de kiiltiirel yagamin her alaninda ve hayatin tiimiinii kapsayarak karsimiza ¢ikiyorlar.
Boylece, Haci Bektag Veli canli bir varlik olarak yasayanlar arasinda, insan olarak tarihsel bir kisilik
ve agkinlik koguluyla secilmis bir aziz gekliyle ayn1 anda ve ¢eliskiye diigmeksizin kargimiza cikar.
Bu nedenle 6ncelikle mitlerin Vilayetname'de hangi yapisal, islevsel ve iletisimsel rol ustelendigi
inceliniyor. Ardindan, hangi kosullarda modern toplumlarda mitlerin kurucu rol oynayabilecegi
sorusu soruluyor. Mitler Emile Durkheim‘ gore ve Max Weber‘in eylem teorisinin aksine, modern
cagda da sosyallesme unsuru olarak birey ve toplum arasinda bir arabuluculuk roliinii tistlenebilirler.
Bu aracilik islevi empirik ve sosyolojik diizeyde Nesimi'nin 6gretimiyle ve teorik diizeyde ise Jiirgen
Habermas'nin eylem teorisiyle gosteriliyor. Dervis dindarhginda sadece mitler ve efsaneler degil, ama
ayn1 zamanda, bigimsel diisiince islemleri de birbirleri ile entegre edildi ve kimlik edinimi i¢in topluma
sunuldu. Habermas’in igtihat teorisinden yola gikilarak yorumlanmis bir dervis etiginin, modern
sorumluluk etiginin sartlarina uygun oldugu savunuluyor. Yazi da, modern toplumlarin kurumlarin,
modern bireyinse hayatin1 Dervis etiginden yola ¢ikarak yonlendirebilecegi tezi gelistiriliyor.

* Makalenin Gelig Tarihi: 26.11.2016, Kabul Tarihi: 26.01.2017
** Dr, Universitit Zirich, Siyaset Felsefesi, Ziirih/Isvire, ali@access.uzh.ch
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Anahtar kelimeler: Vilayetname, dervisler, mitler, Max Weber, Emile Durkheim, Jirgen Habermas,
kimlik.

MYTHS AND ETHIC IN DERVISH PIETY
Abstract

Myths occur in Vildjet-Ndme in any cultural sphere and embrace all aspects of life. Thus, Hac1 Bektag
Veli emerges without contradiction and at the same time among the living as a living being, among
human being as a historical personality and under the condition of transcendence as the chosen saint.
Therefore the first question is which structural, functional and communicative role myths play in
Vildjet-Ndme. Then the question is asked under what conditions myths can play a constitutive role
in modern societies. Contrary to the theory of action by Max Weber Emile Durkheim assumes that
myths also in modern times can play a mediating role between the individuals and society as part of the
socialization. This function is shown on a theoretical level with the action theory by Jiirgen Habermas
and on a sociological level by the example of Nesimi’s teaching. In the religiousness of the Derwish
tradition myths and legends as well as formal mental operations were mutually integrated and were
used for identity shaping. A discourse-theoretically interpreted dervish ethics corresponds with the
conditions of a modern ethics of responsibility. Therefore, the contribution supports the hypothesis
that modern societies, their institutions and individuals can let their lives be guided by Derwish-Ethics.

Key Words: Vilajet-Name, derwishs, myths, Max Weber, Emile Durkheim, Jiirgen Habermas, identity.

1. Hac1 Bektas Velis Vilajet-Name

Drei Charakteristiken von Haci1 Bektas Velis Vildjet-Ndme fallen auf. Erstens
erhebt er einen kontrafaktischen Anspruch auf eine genealogische Linie (Silsile) bis
zum Propheten Muhammad. Demnach stammt er aus der Familie der Abbasiden.
Bektag sei der Sohn vom Ibrahim II, dessen Geburt auf eine wundersame Weise auf
die Einwirkung eines Derwisches geht und direkter Nachfahre vom abbasidischen
Herrscher Ma'miin, Sohn von Hartin, sei (Gross, 1927: 10-14). Das zweite
Charakteristikum ist die ausseralltigliche Wunderkraft” Dem Erzihler zufolge
spricht Bektas gleich nach seiner Geburt erstmals die Einheit Gottes (Tevhid) aus,
bevor er von der Brust der Mutter saugt (Gross, 1927: 14). Er wird und bleibt Freund
Gottes und kann in dieser Eigenschaft auch nach seinem irdischen Tode Wunder
bewirken (Gross, 1927: 151). Drittens werden diese beiden Charakteristiken
miteinander verkniipft. So stellt sein Lehrer Loqmén Parende die Wunderkraft seines
Schiilers fest. Als eines Tages Bektas in die Schule reinkommt, sieht Logmén zwei
Lichtgestalten mit ihm. Auf die Frage von Logman sagt Bektas, die Lichtgestalten
seien nichts weniger als die beiden Propheten Muhammed und Ali (Gross, 1927:
15).

Schon aus diesen einleitenden drei Merkmalen konnen wir feststellen, dass
im Vildjet-Name Mythen, Anspriiche, historische Personlichkeiten, objektive
Gegebenheiten, die Natur, der Mensch und die Lebenswelt eigentiimlich
zusammenkommen. Wie kommt es, dass er zwar gestorben ist und doch
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paradoxerweise weiterhin lebt? Entstammen seine Handlungen vollig aus der
Phantasie (Faroghi, 1981:28)? Oder stehen diese Analogien fiir Bektag Lernfihigkeit
aus der Griechischen Mythologie (Eyiiboglu, 2010: 50-59)? Ist es tatsichlich so,
dass es “keine wissenschaftliche und verniinftige Herangehensweise” wire, wenn
die “Werke wie die Velayetname und die Menakibnames als historische Werke”
betrachtet werden (Onat, 2010: 51)? Wie kommt es, dass sich die Gliubigen um
den Wahrheitsgehalt der Legenden nicht gekiimmert hatten, aber diese trotzdem bis
heute in ihrem kollektiven Gedichtnis bewahrt haben (Onat, 2010: 51)?

Diese forschungsleitenden Fragen sollen helfen, die Hypothese aufzustellen,
dass die Bektasi unterschiedliche Lerneffekte aus den bestehenden und aus den
zum Teil sich divergierenden Traditionen zogen, um daraus ein umfassendes
Weltbild konzipieren zu konnen. Bei dieser Integration wirkten nicht nur die
Intellektuellen, die Philosophen, die Literaten, sondern auch Vakif-Besitzer,
Cemaats Leaders, Krieger und Bauern wie auch Nomaden und Sesshafte als Trager
der neuen Ethik. Erst diese bunte Vielzahl meisterte die Herausforderung, die in der
Sozialwelt jeweils auftauchenden, widerspriichlichen und erklirungsbediirftigen
Phinomene, in eine allgemein tragfihige Ethik zu integrieren, in die jeder Akteur
seine Identitdt hinzufiigte. Dank dieser Synergie konnten Tradition und Innovation
zusammenkommen.

2. Webers Handlungstheorie und Methode

MaxWeber nannte diese Religiositit die Derwisch-Religiositit und wusste nicht,
ob er sie zur Askese oder Mystik zuzuordnen hat. Die Derwisch-Religiositit wiirde
der okzidentalen Askese fernstehen, da sie nicht dem Konzept des tiberweltlichen
Schépfergottes entstamme (Weber, 1986b: 538). Da Weber bei den Protestanten
eine Kaufmannsreligiositit und damit Kaufmannsethik festestellte, die er mit
pradestinatianischer Vorherbestimmung verkniipfte (Demir, 2016, 93-100), hatte
er auch bei der Derwisch-Religiositit nach diesen Trigern Ausschau gehalten, um
zu konstatieren, dass er es fiir “nicht unwahrscheinlich” halte, dass die Derwisch-
Religiositit moglicherweise eine Kaufmannsreligiositit ist (Weber, 1980: 292).

Webers Unsicherheit geht nicht nur darauf zuriick, dass ihm schlicht und einfach
die dafiir notwendige Literatur fehlte, sondern auch darauf, dass Max Weber in seiner
Wissenschaftslehre ein Idealtypmodel entwarf, das eine inkrementelle Entwicklung
der ethischen Weltbilder postulierte, in die die Derwisch-Religiositit nicht passte
(Weber, 1904). Seine Religionssoziologie ist handlungstheoretisch auf diesen
Idealtyp aufgebaut. “Wie jedes Handeln kann auch das soziale Handeln bestimmt
sein 1. zweckrational: durch Erwartungen des Verhaltens von Gegenstinden der
Aussenwelt und von anderen Menschen und unter Benutzung dieser Erwartungen
als ,Bedingungen’ oder als ,Mittel’ fiir rational, als Erfolg, erstrebte und abgewogene
eigne Zwecke, — 2. wertrational: durch bewussten Glauben an den - ethischen,
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asthetischen, religiosen oder wieimmer sonst zu deutenden —unbedingten Eigenwert
eines bestimmten Sichverhaltens rein als solchen und unabhingig vom Erfolg, —
3. affektuell, insbesondere emotional: durch aktuelle Affekte und Gefiihlslagen,
— 4. traditional: durch eingelebte Gewohnheit” (Weber, 1980: 12). Nach dieser
Rangordnung umfasst die Zweckrationalitit alle anderen Handlungstypen und ist
die Voraussetzung fiir eine rationalisierungsfihige Ethik. Weber spricht nicht nur
dem affektuellen und traditionellen, sondern auch dem wertrationalen Handeln
die Fihigkeit zur Moderne ab. Wer von der Logik einer Nutzenmaximierung
ausgeht und die dafiir notwendigen Mittel unter Beriicksichtigung alternativer
Handlungsoptionen auswihlt, handelt rational. In diesem von einem egozentrierten
Interesse getriebenen Handeln findet die Kommunikation unter strategischen
Uberlegungen statt — die Handelnden sind jeweils Mittel zum Zweck.

a) Askese versus Mystik

Die idealtypische Gegeniiberstellung von Askese und Mystik nahm er in seinem
Werk Die Wirtschaftsethik der Weltreligionen vor. Im Kapitel Zwischenbetrachtung:
Theorie der Stufen und Richtungen religioser Weltablehnung vergleicht Weber die
Weltreligionen nach seiner Idealtypmethode. Im Vordergrund steht die abstrakte
Sinnfrage, “aus welchen Motiven heraus und in welche Richtungen religiose
Ethiken der Weltverneinung iiberhaupt entstanden und verliefen.” (Weber, 1986b:
536) Weber stellte fest, dass die von Intellektuellen entwickelten Ethiken unter
dem Aspekt der Widerspruchslosigkeit einer konsequenteren Rationalisierung
unterzogen wurden (Weber, 1986b: 537). Nach Weber wurde im Friihislam
die Askese von Anfang an verworfen und die Derwisch-Religiositit kenne zwar
mystisch-ekstatische Quellen, aber keine reine Askese (Weber, 1986b: 538). Askese
und Mystik bilden gemiss Weber die zwei Pole der Weltablehnung. Die aktive Askese
ist gemiss Weber ein gottgewolltes Handeln, in dem der Glaubige sich als Werkzeug
Gottes sieht. Dagegen entspreche der kontemplative Heilsbesitz der Mystik einem
Haben und nicht einem Handeln, worin sich der Akteur nicht als Werkzeug, sondern
Gefiss des Gottlichen betrachte. Der Mystiker verbiete sich das Handeln in der Welt
(Weber, 1986b: 538). “Fiir den echten Mystiker bleibt der Grundsatz bestehen: dass
die Kreatur schweigen muss, damit Gott sprechen konne. Er ,ist* in der Welt und
,schickt sich® dusserlich in jhre Ordnungen, aber, um sich: im Gegensatz gegen sie,
dadurch seines Gnadenstandes zu versichern, dass er der Versuchung, ihr Treiben
wichtig zu nehmen, widersteht” (Weber, 1986b: 539).

Die zweite Unterscheidung traf er in Bezug auf den Handelnden. Hier stellte er
auch einen historisch-soziologischen Vergleich an, indem er auf der Akteursebene
danach fragte, welcher Lebensfithrungstyp zu welcher Institution gefithrt hatte.
Zu einer Rationalisierung kam es unter der Leitung von Magiern und Propheten,
die sich “entweder zur Erweckung charismatischer Qualititen oder zur Verhiitung
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bésen Zaubers” spezialisierten (Weber, 1986b: 540). Historisch geht der Magier
dem Propheten vor. Gemeinsam ist ihnen das Versprechen an die Glaubigen,
dass sie ihr alltigliches Leiden mildern oder sie gar davon befreien wiirden. Die
Erlosungsreligionen setzten sich durch, indem sie unter der Leitung charismatischer
Personlichkeiten innerhalb ihrer religiosen Gemeinschaft Akademien einrichteten,
Schiiler ausbildeten und sie durch eine ebenfalls rationalisierte Lehre zum
Nachfolger qualifizierten. Dabei begann eine weitere Rationalisierung, da sowohl
die erfolgreiche Fithrung bzw. Verwaltung einer Akademie wie auch die Fihrung
der Giiter religioser Inhalte wie das Heilversprechen, je einer eigenen Logik folgen
(Weber, 1986b: 541). Je mehr diese Eigenlogiken zur Geltung kamen, desto stirker
sahen sich die Gesellschaften gezwungen, sich zwischen Ethik und Ethnien zu
entscheiden (Vgl. Ich- und Wir-Identitit).

Da Weber im Falle des Islams die Kriegerschicht zum Triger seiner Ethik
bestimmte und er die Krieger handlungstheoretisch zum affektuellen Handlungstyp
einordnete, sah er sich gezwungen, auch der Derwisch-Religiositit die Wert- und
Zweckrationalitit abzusprechen, zumal er sie als eine Untergruppierung der
islamischen Ethik betrachtete (Weber, 1980: 288, 376; Weber 1986a: 239; Demir,
2016: 100-10S). Zweitens ging er davon aus, dass in der Zweckrationalitit allen
anderen Handlungstypen absorbiert, im Individualismus zum Verschwinden
gebracht und bei der Konstituierung der Gemeinschaft keine Rolle mehr
spielen. Diesen starken Annahmen gentigten gemiss Weber einzig und allein die
Protestanten. Im Wort ,Beruf" sah er dieses Konzept idealtypisch realisiert: “Nun ist
unverkennbar, dass schon in dem deutschen Worte ,Beruf‘ ebenso wie in vielleicht
noch deutlicherer Weise in dem englischen ,calling), eine religiése Vorstellung: — die
einer von Gott gestellten Aufgabe — wenigstens mitklingt und, je nachdriicklicher wir
auf das Wort im konkreten Fall den Ton legen, desto fiihlbarer wird” (Max Weber,
1986b: 63). Nur bei den Protestanten kam es nach Weber zur Moderne, da alleine
hier die tragende Schicht das Ehrenhafte, Naturhafte, das Sinnliche, das Korperliche
zugunsten des asketischen Berufslebens rationalisiert habe. *

b) Kritik an Weber

In den neueren Forschungen wurde Webers Islamkonzept (Levtzion,
1987: 142-155) seine Handlungstheorie (Habermas, 1981: 299-332), sein
Konzept vom Beruf (Hanyu, 1993: 65-75) und die empirische Signifikanz seiner
Protestantismushypothese (Cantoni, 2015: 561-736) in Frage gestellt. Aus der
Sicht der Bektasi-Ethik ist Webers Handlungskonzept deswegen zu kritisieren,
weil er in seiner Handlungstheorie Mythen, Volkssagen, Volksliedern, Gedichten,
Fabeln usw. die Fihigkeit zur Moderne abspricht. Da Weber bei den Protestanten
eine Weltzuwendung beobachtete und gleichzeitig feststellte, dass der Endzweck
ihres Handelns jenseits gerichtet und in diesem Sinne weltverneinend ist,
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betrachtete er die historische Implementierung dieser Spannung bei Protestanten
im Beruf als gottgewollte Aufgabe als das Idealtypmodel fiir die Fihigkeit einer Ethik
zur Moderne (Habermas, 1981: 288). Auf der anderen Seite macht alleine die
Tatsache, dass Mythen bei den Protestanten im Vergleich zu Bektasi weniger eine
Rolle im Alltag spielen, die Mythen als solche nicht unwichtig. Ausgehend von der
griechischen Mythologie hitte er feststellen miissen, dass die gleichzeitige Existenz
der Philosophie mit Mythen, Legenden und Volkshelden weder ein Widerspruch
darstellt, noch in einer logischen Relation mit der Fihigkeit zur Moderne steht.
Wer einmal in gewesen ist, dem wird aufgefallen sein, wie sehr noch heute lokale
Gotter einen Teil der Lebenswelt sind. Mythen sind auch heute ein wichtiger Teil
der Lebenswelt (Arda, 1999; Gokbel, 1998). In der Tat wiirde Weber selbst eine
europdische Moderne ohne griechische Tradition nicht in den Sinn kommen.

Mythen sind Teil einer jeden Tradition. Es gibt keine Kultur, die Mythen nicht
kennt. Dabei spielen Mythen eine entscheidende Rolle bei der Organisation und
der Erklarung einer Kultur. “It converts a humanly chaotic world into a humanly
intelligible cosmos” (Townsend, 1972: 195). Mit Townsend kénnen Mythen
unter dem Aspekt ihres Bezugs zur Volkskultur und zum Ritus untersucht werden.
Innerhalb der Volkskultur ist der Ubergang von Mythen zu Legenden und Sagen
fliessend. Nach den Strukturalisten wie Clause Lévi-Strauss (1977), sind die bei den
Bektasi festgestellten Gegensitzlichkeiten und Variationen der Mythen konstitutiv
bei der Erklirung und/oder Bewiltigung der Realitit, da sie als eine eigene Sprache
die symbolische Welt strukturieren. Mythen sind nach diesem Ansatz “a kind of
meta-linguistic logic which a primitive culture uses to solve problems of cultural
organization and overcome inconsistencies in its worldview” (Townsend, 1972:
197). Sie verbinden Ontologie und Kosmologien in einer eigentiimlichen Art
zusammen. In diesem Sinne bilden sie nicht nur die objektive Welt ab, sondern
machen auch die Interpretation dieser Realitit aus einer paradoxen Sichtweise
heraus mythologisch. Erklirungsbediirfnis ist dann nicht nur die Realitit, sondern
auch das Paradoxe selber. “Yet it is a surprising fact, that myth can be true because
it is false. That is, myth is false history or fiction in literature. It is free from the
requirements of the literal world, and only its falsehood, its fictitious nature, frees
it. The fundamental question for a definition of myth, therefore, is how something
can be at once false and true, at once a fiction and the closet approach to reality itself
which the mind can discover. The answer to this apparent paradox lies in the nature
of essential ontology. The essential nature of a thing, its ,being’, does not belong to its
actual existence” (Townsend, 1972: 198). Insofern ist die Paradoxie, dass Bektas tot
ist, obwohl er weiterhin lebt, Teil dieses Seins. Er lebt, aber nicht, weil er gestorben
ist.

Zweitens stehen Mythen und Ritus zusammen. Wenn es irgendwo Mythen gibt,
gibt es dort auch kollektiv gehaltene Rituale/Riten (Townsend, 1972: 196) “Myth
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is the mental part of ritual — its logic and its continued existence. Conversely, ritual
is myth acted out” (Townsend, 1972: 193). Mythen machen spekulative Aussagen
tiber die Welten, wihrend Rituale in der profanen Welt vollzogen werden. Rituale
erden, wihrend Mythen bewegen. “Wherever or however myth appears, therefore,
it appears not as a thing itself but as a linguistic or metalinguistic mediator between
the thing or things designated and their essential ground” (Townsend, 1972: 202).
In ihrer Struktur wurden Mythen in der Geschichte der Menschheit immer wieder
wiederholt, neu definiert und neu interpretiert. Insofern sie sind nicht einfach
Mythen, sondern bewahren in ihrer Struktur etwas Bestindiges. Mythen geben
in ihrer Symbolkraft das Imaginire, das Vorstellungsvermégen einer bestimmten
Kultur wieder (IThde, 1967: 11). Mythen tragen sozusagen zugleich der Theorie und
der Praxis bzw. der soziologischen und der philosophischen Betrachtung Rechnung.
Sie sind in einer kulturell gefirbten und vorstrukturierten Welt eingebettet. Thre
Rationalitit ist insofern Teil einer theatralischen Darstellung, wie Erving Goffman
(2002) es nenne wiirde.

1. Die konstitutive Rolle der Mythen bei Emile Durkheim

Eines der ersten und der wichtigsten Gegenkonzepte zu Webers
Zweckrationalitit wurde von Emile Durkheim entwickelt. Durkheim verschiebt
darin die fundamentalistische Weltsicht Webers zu einer Auffassung, wonach auch
in den elementaren Formen des religiosen Lebens eine institutionelle Realisierung der
Vergesellschaftung moglich ist, und zwar auch in den modernen Gesellschaften.
Durkheim hat das Ziel verfolgt, in der Analyse ihrer Funktion nicht eine bestimmte
Gesellschaft, sondern die Wirklichkeit, den Menschen, die Menschheit insgesamt
zu untersuchen (Durkheim, 1981:17). Da die Religion eine der iltesten Institution
der Menschheit ist und insofern eine dauerhafte soziale Wirklichkeit reprisentiert,
sieht Durkheim in ihr das Symbol der Integration zwischen zwei antagonistischen
Welten: die profane und die sakrale Welt. Eine gelungene Integration zwischen
diesen beiden Welten ist das Kennzeichen einer jeden Religion. Dafiir untersucht
er die “primitiven Zivilisationen’, da sie gemiss Durkheim einfache Fille sind, von
denen die heutigen komplexen Formen abgeleitet wurden (Durkheim, 1981: 24).

Tatsachlich gibt es keine Erlosungsreligion, die die objektive und soziale Welt,
das Individuum und die Gesellschaft, die Wirtschaft und Philosophie, theoretisches
und praktischen Wissen, Gottheit(en) und Mensch(en) nicht zusammenbringt
(Durkheim, 1981: 295-305). “Es gibt keine Religion, die nicht zugleich eine
Kosmologie ist und eine Spekulation iiber das Géttliche. Wenn die Philosophie
und die Wissenschaft aus der Religion entstanden sind, so darum, weil die Religion
selbst zuerst Wissenschaft und Philosophie ist” (Durkheim, 1981: 27). Jede
Religion muss dariiber hinaus den Gliubigen die Moglichkeit anbieten, in der
Theorie und Praxis diese zwei Welten miteinander zu integrieren. Sie muss auf die
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Fragen, “wie ist die Welt?” und “was soll ich tun?”, Antworten liefern. Nur dann
konnen die Menschen auch die Integrationsleistung ihrer Ahnen in der historischen
Gesellschaft wiederherstellen, womit sie sowohl die Tradition aufrechterhalten wie
auch fiir eine Innovation sorgen kénnen. Mythen iibernehmen bei diesem Prozess
die Funktion, der Gesellschaft trotz vielen Verinderungen eine Dauerhaftigkeit
zu verleihen. Mythen sind nach Durkheim das Symbol des anhaltenden
menschlichen Bediirfnisses nach der Teilnahme am sozialen Leben. Sie sind das
Abbild dieser konkretisierten Realitit (Durkheim, 1981:19). “An der Basis aller
Glaubenssysteme und aller Kulte muss es notwendigerweise eine bestimmte Anzahl
von Grundvorstellungen und rituellen Handlungen geben, die trotz der Vielfalt
der Formen, die die einen und die anderen haben annehmen konnen, tiberall die
gleiche objektive Bedeutung haben und iiberall die gleich Funktion erfiillen. Diese
bestiandigen Elemente bilden das, was in der Religion ewig und menschlich ist. Sie
bilden den objektiven Inhalt der Idee, die man meint, wenn man von der Religion im
allgemeinen spricht.” (Durkheim, 1981: 22)

Dieser objektive Inhalt kann nach Durkheim nur dann auch objektive
Gestalt in einer sozialen Gemeinschaft annehmen und damit Wirkung bei dem
Individuum hinterlassen, wenn er durch Regelmassigkeiten, Stereotypisierungen,
Gleichformigkeiten des Verhaltens und “die Gleichférmigkeit des Denkens” schafft
(Durkheim, 1981: 23). Durkheim stellt fest, dass die wichtigsten Kategorien des
Urteilvermogens wie Zeit, Ort, Substanz, Quantitit, Qualitit, Relation, Tatigkeit,
Leiden, Verhalten und Befinden das Produkt des religiosen Gedankens sind
(Durkheim, 1981: 28). Auf praktischer Ebene wurde dieses Geriist der Intelligenz
als das Produkt des kollektiven Denkens in Form von gemeinsamen Riten umgesetzt.
Denn Riten entstehen im Kollektiven, erzielen ihre Wirkung im Kollektiven,
driicken nur die Kollektivwirklichkeiten aus und werden nur im kollektiven
Verhalten wiederhergestellt. Thre Wirkung, ihre Stirke, ihre Dauerhaftigkeit und
ihre Prioritit hingen von der Gesellschaft ab. “Denken wir sie weniger stark, dann
bedeuten sie weniger fiir uns und wir rechnen weniger mit ihnen; sie existieren
weniger ausgeprigt.” (Durkheim, 1981: 466)

Dafiir, wie in der Religion diese zwei Welten zusammengebracht wurden,
gibt er das Beispiel von Zeit: Ihre Einteilung in Jahre, Monate, Tage und Stunden
entspricht dem Bediirfnis nach einer gemeinsamen Fixierung des Uberzeitlichen.
“Es ist nicht meine Zeit, die auf diese Weise organisiert ist; es ist die Zeit, wie sie von
allen Menschen einer und derselben Zivilisation gedacht wird” (Durkheim, 1981:
29) Auf praktischer Ebene wurde auf dieser Grundlage ein Kalender geschaffen,
in dem die Einteilung der Zeit nach der Periodizitit der Riten, der Feste, der
offentlichen Zeremonien rationalisiert wurde. “Ein Kalender driickt den Rhythmus
der Kollektivtitigkeit aus und hat zugleich die Funktion, deren Regelmissigkeit zu
sichern” (Durkheim, 1981, 29) Dieselbe Logik kann Durkheim zufolge auch im
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Begriff des Raums nachgewiesen werden, der die Koordinierung der Teilbarkeit
impliziert (Durkheim, 1981: 30). “In der Mythologie ist es ein Axiom, dass der Teil
das Ganze ist. Diese Variationen, denen in der Geschichte die Regel unterworfen
war, die unsere heutige Logik lenkt, beweisen, dass sie, statt seit Ewigkeit ein Teil der
geistigen Konstitution des Menschen zu sein, wenigstens zum Teil von historischen,
folglich von sozialen Faktoren abhingt.” (Durkheim, 1981: 32)

Durkheim kommt ausgehend von dieser Integrationsleistung der Religion zum
Schluss, “dass der Mensch nach einer bekannten Formel doppelt ist. In ihm befinden
sich zwei Wesen: ein individuelles, das seine Basis im Organismus hat und dessen
Wirkungsbereich dadurch eng begrenzt ist, und ein soziales Wesen, das in uns, im
intellektuellen und moralischen Bereich die hochste Wirklichkeit darstellt, die wir
durch die Erfahrung erkennen konnen: ich meine die Gesellschaft” (Durkheim,
1981: 37). Nur durch die Teilnahme an den gesellschaftlich wichtigen Giitern
konnen sich die Identititen selbst im Denken wie im Handeln transzendieren.
Die Einteilung der Zeit, des Raums dienen zur Organisation, zur Koordinierung
des gemeinsamen Lebens. Nur wenn ein bestimmter Grad an Reziprozitit, an
Konformismus herrscht, kann von einer gesellschaftlichen Fortsetzung gesprochen
werden. Diese wichtige Aufgabe darf daher keinem Individuum tiberlassen werden.
Das sei der Grund, warum jeder Abweichung mit entsprechender Hirte begegnet
wird (Durkheim, 1981: 38).

In den “primitiven” Formen des religiosen Lebens wurde das Ziel der Integration
zweier Welten dadurch verstirkt, dass sich das Individuum wahrend dem Ritus
das Symbol/die Maske des Tieres trug, mit dessen Vitalitit er die Idee seiner
Gesellschaft, seines Klans verband. Durch die Verkleidung, Verdeckung seines
Gesichts driickt es die innere Verwandlung aus. “Ganz natiirlich hat er das Gefiihl,
nicht mehr er selbst zu sein. Er glaubt sogar, ein neues Wesen geworden zu sein. Die
Verkleidungen, die Masken, mit denen er sein Gesicht verdeckt, driicken wirklich
diese innere Verwandlung aus, mehr noch: sie tragen dazu bei, sie hervorzurufen”
(Durkheim, 1981: 300).

Es findet eine Ubertragung zwischen der Idee eines Gegenstandes und der
Idee des Symbols dieses Gegenstandes statt, was im Menschen die Gefiihle dessen
hervorruft, in das er sich verwandelt hat (Durkheim, 1981: 302). Da die Idee des
Klans fiir das Individuum eine zu hohe Komplexitit aufweise, werde anstelle der
Vorstellung von der Gemeinschaft, ihr Symbol in den Mittelpunkt des Kollektivs
gestellt. “Weil es im Zentrum der Szene steht, wird es zum Vertreter. Auf das Bild
werden die Gefiihle fixiert, denn es ist das einzige konkrete Objekt, an das sie sich
kniipfen. Das Bild erinnert an sie und hilt sie wach, selbst wenn die Versammlung
aufgeldst ist; denn es iiberlebt sie, eingraviert in Kultinstrumenten, auf Felsen,
auf Schilden usw” (Durkheim, 1981: 303). Weil die menschlichen Denk- und

TURK KULTURU ve HACIBEKTAS VELI | BAHAR 2017 / SAY181 -7
ARASTIRMA DERGIS




Ali DEMIR

Handlungskategorien sozialen Ursprungs sind und insofern “in der Natur der
Dinge begriindet sind’, erzielen sie ihre Wirkung im Menschen (Durkheim, 1981:
41). Das Totem ist die materielle Form des Mythos, des Klans. Deswegen haben
die Verbote eine verbindliche Wirkung, bestimmte Tiere zu tten oder der Glaube,
dass der Verzehr seines Fleisches jene positiven Tugenden besitze. Das ist auch der
Grund dafiir, dass die Welt nach dem Totemprinzip des Stammes aufgeteilt wird
(Durkheim, 1981: 305).

Heute ist es nicht anders. Anstelle Totems hat die moderne Gesellschaft andere
Symbole, andere Mythen geschaffen wie die nationale Fahne, das Vaterland. Sie
sind zwar abstrakter, haben aber dieselbe Funktion. “Man denkt eben nicht daran,
dass die Fahne nur ein Zeichen ist, dass sie an sich keinen Wert hat, sondern nur an
die Wirklichkeit mahnt, die sie vertritt; man behandelt sie, als ob sie selber diese
Wirklichkeit wire” (Durkheim, 1981: 302). In beiden Fillen findet die Teilnahme
des Menschen an diesem Symbol indirekt statt. Das Bewusstsein dariiber, dass das
Individuum die Kraft dieser Symbole nur dann hat, wenn es an ihnen partizipiert,
dass es nur das Heilmittel findet, wenn es gemeinsam mit andern sucht, gibt ihm den
Anlass dafiir, eine Analogie zwischen Gott und Gesellschaft anzustellen (Durkheim,
1981: 304, 469). Denn beide sind heilig, beide beherrschen zwei Welten. “Sie
wohnen in den Menschen, aber zur gleichen Zeit sind sie die Vitalprinzipien der
Dinge” (Durkheim, 1981: 306).

2. Konvergenz in Habermas kommunikativem Handeln

Wenn wir ausgehend von Durkheim den Mythen und den Riten auch in den
funktional differenzierten Gesellschaften eine konstitutive Rolle beimessen wollen,
stellt sich anstelle Webers Frage danach, welche Griinde dafiir sprechen, den Mythen
die Rationalitit abzusprechen, oder ob die Derwisch-Religiositit der Askese oder
der Mystik entspricht oder welche von ihnen beiden die beste Grundlage fiir
eine modernetaugliche Ethik bereitstellt, die Frage, ob aus den Mythen, aus der
Derwisch-Religiositit Grundsitze gewonnen werden konnen, die auch fiir heutige
komplexe Gesellschaften die Grundlage einer solidarischen Identitit anbieten
konnten. Konnen wir aus der Derwisch-Religiositit eine allgemein giiltige Ethik
ableiten, an der sich eine moderne Identitit orientieren kénnte?

Diese Frage kann mit Habermas Theorie des kommunikativen Handelns
angegangen werden. Habermas hat die Vorziige, dass er nicht nur Webers Konzept der
Gesinnungsethik, sondern auch seine Verantwortungsethik beriicksichtigt (Weber,
1988: 551; Habermas, 1981: 378-383). Zweitens besteht mit Habermas gleichzeitig
die Moglichkeit, dem Konzept der Riten von Durkheim eine konstitutive Rolle in
modernen Gesellschaften einzurdumen. Gemiss Habermas ist Sitte bzw. Tradition
nicht nur “dumpf hingenommene Gewoéhnung”, sondern liefert auch Grundlagen
fir das moderne Rechtssystem. Das soziale Handeln darf nach Habermas nicht
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nach rational vs. irrational, sondern auch nach der Art der Koordinierung und nach
dem Grad seiner Rationalitit unterschieden werden. Daher unterteilt Habermas die
Handlungstypen in kommunikatives und erfolgsorientiertes Handeln (Habermas,
1981: 384). Anstelle des Ethos wie bei Max Weber oder dem Ritus wie bei Emile
Durkheim ibernimmt die Sprache als Kommunikationsmedium, in dem sowohl
Ethos wie Ritus kondensiert sind, die Funktion der Verstindigung. Soziales
Handeln differenziert Habermas danach, ob die Koordinierung “als Verstindigung
im Sinne eines kooperativen Deutungsprozesses” gemeinsam definiert wurde
(Habermas, 1981: 151). Verstindigung hat hier die Bedeutung von der Einigung
der kommunikativen Akteure (Habermas, 1981: 386). Verstindigung ist mit
anderen Worten keine diffuse kollektive Gleichgestimmtheit, sondern ein rational
erzielbares Einverstindnis (Habermas, 1981: 386). In der folgenden Tabelle gibt
Habermas einen Uberblick iiber seine Handlungstheorie (Habermas, 1981: 384).

Tabelle 1: Handlungstypen bei Jiirgen Habermas

Handlungsorientierung Erfolgsorientiert Verstindigungsorientiert
Handlungssituation
nicht sozial instrumentelles Handeln -
sozial strategisches Handeln kommunikatives Handeln

“Eine erfolgsorientierte Handlung nennen wir instrumentell, wenn wir sie
unter dem Aspekt der Befolgung technischer Handlungsregeln betrachten und den
Wirkungsgrad einer Intervention in einem Zusammenhang von Zustinden und
Ereignissen bewerten; strategisch nennen wir eine erfolgsorientierte Handlung,
wenn wir sie unter dem Aspekt der Befolgung von Regeln rationaler Wahl
betrachten und den Wirkungsgrad der Einflussnahme auf die Entscheidungen
eines rationalen Gegenspielers bewerten. Instrumentelle Handlungen kénnen mit
sozialen Interaktionen verkniipft sein, strategische Handlungen stellen selbst soziale
Handlungen dar. Hingegen spreche ich von kommunikativen Handlungen, wenn die
Handlungspline der beteiligten Aktoren nicht iiber egozentrische Erfolgskalkiile,
sondern tiber Akte der Verstindigung koordiniert werden. Im kommunikativen
Handeln sind die Beteiligten nicht primar am eigenen Erfolg orientiert; sie verfolgen
ihre individuellen Ziele unter der Bedingung, dass sie ihre Handlungspline auf der
Grundlage gemeinsamer Situationsdefinitionen aufeinander abstimmen kénnen.
Insofern ist das Aushandeln von Situationsdefinitionen ein wesentlicher Bestandteil
der fir kommunikatives Handeln erforderlichen Interpretationsleistungen”
(Habermas, 1981: 385).

Entscheidend ist, dass die Handlungstheorie von Habermas den Mythen
und/oder dem Ritus weder die Rationalitit, die Fahigkeit zur Moderne
abspricht, noch kulturalistisch verkiirzt ist. Dabei konnen wir mit Habermas zwei
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formale Aspekte des mystischen Denkens hervorheben: den Konkretismus des
anschauungsverhafteten Denkens und die Bereitstellung von Ahnlichkeits- und
Kontrastbeziehungen, wodurch die Mannigfaltigkeit zu einer einzigen Einheit
reduziert wird. Im Falle des mystischen Konkretismus wird der Welt mit den
Ahnlichkeits- und Kontrastbeziehungen ein Sinn verlichen. Dank Analogien konnen
die gesellschaftlichen Erfahrungen assimiliert und natiirliche Kontingenzen “wenn
schon nicht faktisch, so doch imaginidr” eingedimmt werden. Der Natur werden
die Eigenschaften eines Subjekts zugeschrieben und die Subjekte sind aufgefordert,
sich ihrer reflexiver Fihigkeiten zugunsten der Natur zu entledigen. In Bezug auf
Natur und Kultur hat diese eigentiimliche Interaktion eine humanisierte Natur
zur Folge, die eine naturalisierte Kultur ist (Habermas, 1981: 176-178). Dieses
Handlungsschema ist eine Lernstufe. So wie ein Kind bestimmte Lernvorginge
durchlauft und auch von Generation zu Generation die Lerneffekte wie auch der
Prozess einer reziproken Anerkennung optimiert werden, bewiltigt auch jede
Gesellschaft analoge Lernniveaus (Habermas, 1976: 93).

a) Ich- und Wir-Identitit

Menschen wie auch Gruppen miissen sich von anderen Menschen bzw. Gruppen
unterscheiden kdnnen, um sich selbst zu sein (Habermas, 1976: 95). Demnach wird
die Identitit in der Abgrenzung zur Identitit des Beobachter oder der objektiven
Welt gebildet. Kinder lernen zuerst, dass sie sich von konkreten Gegenstinden
unterscheiden. Gleichzeitig lernen sie, dass sie sich nicht nur in einem eigenen,
physikalischen Korper, sondern auch in einer sozialen Welt befinden, wofiir sie
nun eine erginzende und rollenbezogene Identitit zu entwickeln haben. Das Kind
lernt durch die sprachliche und symbolische Kommunikation eine Personlichkeit
in Abgrenzung zu anderen Identititen zu bilden. Das Heranwachsende lernt im
Laufe seiner Sozialisation, die Bedingungen der Teilnahme einer Kommunikation
im Allgemeinen zu definieren und gleichzeitig an bestimmten Kommunikationen
unter dem Aspekt dieser allgemeinen Prinzipien teilzunehmen. Es lernt auch
wihrend diesem Prozess, die mogliche Spannung zwischen diesen beiden Typen
von Kommunikationsarten in seiner Personlichkeit so zu integrieren, so dass sie
ihm grossere Handlungsfreiheiten gewéhren. “Die Ich-Identitit des Erwachsenen
bewihrt sich in der Fihigkeit, neue Identititen aufzunehmen und zugleich mit
den iberwundenen zu integrieren, um sich und seine Interaktionen in einer
unverwechselbaren Lebensgeschichte zu organisieren. Eine solche Ich-Identitit
ermoglicht jene Autonomisierung und zugleich Individuierung, die in der Ich-
Struktur schon auf der Stufe der Rollenidentitit angelegt ist” (Habermas, 1976: 95).

In Bezug auf Gruppenidentitit waren zunichst Verwandtschaftsbeziehungen
und mystische Weltbilder massgebend (Habermas, 1976: 97). In den frithen
Hochkulturen wurde die politische Organisation/Gemeinde um Staat und
Konigtum entwickelt. “Die Gotter des Polytheismus nehmen menschliche Gestalt
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an; sie handeln willkiirlich, verfiigen iiber spezielle Lebensbereiche und unterstehen
ihrerseits die Notwendigkeit eines abstrakten Schicksals” (Habermas, 1976: 98).
Auch die Interaktion zwischen Goéttern und Menschen nimmt eine konkretere
Gestalt an wie Bitte, Opfer und Verehrung. Die universalistischen Ethiken stellen
anstelle des Staates, die Polis, die Gemeinde der Gliubigen, in den Mittelpunkt,
der potentiell alle Menschen angehéren konnten; “denn die Gebote Gottes sind
universal” (Habermas, 1976: 99).

Da trotz dieser abstrakten Gleichstellungsnorm innerhalb der Gesellschaft
eine hoch ungleiche Klassenstruktur vorhanden war, iibernahmen die Ideologien
zwischen Faktizitit und Geltung eine Vermittlungsrolle. “Sie sollen die strukturelle
Unihnlichkeit zwischen der an einem konkreten Staat haftenden kollektiven Identitdit
und den im Rahmen einer universalistischen Gemeinde geforderten Ich-Identititen
ausgleichen” (Habermas,1976: 100). Diese Spannung kommt in der Moderne und
dieses Malin einer zugespitzten Form an die Tagesordnung, wie Max Weber in seinen
Protestantismusstudien zeigte. Einerseits soll der Protestant nach universalistischen
Gleichheitsgeboten handeln, anderseits soll er von seiner Ich-Identitit ausgehend
in einer zweckrational eingerichteten Wirtschaftsordnung erfolgreich handeln.
Gleichzeitig nimmt wihrend dieser Phase auch die ethische Gemeinde exklusive
Zige an, die mit “Toleranzprinzip und Freiwilligkeit der religiosen Assoziationen”
auch rechtliche und politische Anerkennung erhilt (Habermas, 1976: 101). Diese
Exklusionstendenzen nahmen nach Habermas im Konzept der Nation und/oder
der Partei eine kollektive Gestalt an. Darauf geht nach Habermas die Griindung der
Nationalstaaten und der sozialistischen Staaten zuriick (Habermas, 1976: 110). Auf
der Ebene der Ideologien entsprechen dem Integrationsprozess der Nationalismus
und der Sozialismus bzw. die Sozialdemokratie. Unter diesen Voraussetzungen
konnte sich nach Habermas eine Ich-Identitit universalistischer Normen entwickeln,
die “im Bewusstsein allgemeiner und gleicher Chancen der Teilnahme an solchen
Kommunikationsprozessen begriindet ist, in denen Identitdtsbildung als kontinuierlicher
Lernprozess stattfindet” (Habermas, 1976: 116).

3. Derwisch-Religiositit und Nesimi

Die Frage lautet, ob es auch in der Derwisch-Religiositit eine evolutive
Identititsbildung nachgewiesen werden kann. Hat die Derwisch-Religiositit auch
bestimmte Lernstufen der Identititsbildung durchlaufen? Diese Frage kann am
Beispiel von Nesimis Lehre bejaht werden. Seit Ibn Arabis Emanations Lehre, wird
in der islamischen Mystik davon ausgegangen, dass sich Gott durch seine Propheten
und Heiligen seinen Geschopfen zeigt. Darauf aufbauend, vertraten die Hurifisten
die Auffassung, dass jeder Prophet ein Meilenstein in der Emanation Gottes ist. Mit
jedem neuen Propheten vollzogen die Menschen ein neues Entwicklungsniveau.
Die Hurifisten behaupteten, dass Adam nur 9, Abraham 14, Moses 22, Jesus 24,
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Muhammad 28 und schliesslich Fazlallah 32 Buchstaben hitten. Diese Zahlen
beziehen sich auf die Anzahl der Buchstaben der jeweiligen Sprache, in der das
heilige Buch geschrieben ist. So hat das Hebriische 22, das Griechische 24, das
Arabische 28 und das Persische 32 Buchstaben (Birge, 1965: 149; Pala, 2012:
214). Fazallah setzte mit diesem System die Form, die Sprache, die Bewegung, die
Laute, das Gebet, die religiésen Verpflichtungen, die Geschichte, die Mythologie,
den Ritus, das Menschengesicht, die Logik des Korans, das Paradies, die Holle
und Gott selbst in einem untrennbaren, logisch aufgebauten Erkenntnisschema
zusammen (Gélpmarli, 1973: 17). So behauptete Fazallah, dass die Bewegungen
des menschlichen Korpers wihrend dem Gebet die artikulierten Buchstaben
symbolisierten. Die Gebetsbewegungen artikulieren nicht nur Laute und
Buchstaben, sondern formen auch den Namen Allahs (Bashir, 2005: 75 ).

In seiner Ghaselen, z.B, Arif-i 14 mikan otuz iki diir, (Hess, 2009: 849 ) oder
Diryéa-yi muhit gasa gildi, (Hess, 2009: 447-495) setzte Nesimi diese hurifstische
Ontologie um. Gleichzeitig integrierte Nesimi in seiner Lehre das Menschenbild der
Sufisten, wonach die Menschenkenntnis die Gotteserkenntnis ist. Diese Auffassung
wird in unterschiedlichen Variationen wiederholt, z.B., wer sich nicht kennt, der hat
auch Gott nicht gefunden (Hess, 2009: 540). Oder, wer sich selber nicht erkennt,
der sieht das Licht Gottes nicht (Hess, 2009: 808). Der springende Punkt ist dabei,
dass nach dieser Lehre der Mensch den Gott in sich selbst zu suchen hat (Hess,
2009: 623). Im Menschen sieht Nesimi den Konig “von hochstem Gewicht.” (Hess,
2009: 686) Das heisst, wer sein Selbst verkennt, der hat mit Gott nichts zu tun
(Hess, 2009: 631). Bis Nesimi war die Einheit mit Gott nur einem auserwihlten
Menschen, wie einem Heiligen, zugesprochen. Mit dem Konzept “Antlitz-Gottes”
wurde jeder Mensch angesprochen. Nun stand nicht nur die abstrakte Idee “Gott”,
sondern der konkrete Mensch im Zentrum der Ethik (Aktiirk und Tugrul, 2014).
Bei der Derwisch-Religiositit wurde nicht nur theologisch auf der Geltungsebene,
sondern auch auf der Ebene der Faktizitit, der soziologischen Determinante ein
neues Integrationsniveau erreicht. So wie Weber herausgearbeitet hatte, gerieten
die Akteure der neuen Erlosungsprophetie mit der Sippengemeinschaft in einen
Konflikt. Die neu erworbene ethische Identitit schrieb ihnen eine Kooperation nicht
nur mit dem blutsverwandten Bruder, sondern auch mit dem Bruder der gleichen
Ethik. Auf dem Reziprozititsprinzip ,wie du mir, so ich dir”, wurde innerhalb der
Gemeinde zinsloses Darlehen und Unterstiitzungspflicht als ein moralisches Gebot
vorgeschrieben. Nach Aussen dagegen galt das Recht des Stirkeren. Nach der
Aussenmoral galt die Versklavung als legitim (Weber, 1986b: 542). Entscheidend
ist, dass die Dualitit von Innen und Aussen unter dem Gleichheitsgebot der
erlosungsreligiosen Ethik eine abstrakte Norm geworden war. Deswegen betonte
Weber, dass der Reziprozititsgrundsatz in seinem Idealtyp zum briderlichen
Liebeskommunismus, zur Nachstenliebe, zur Menschenliebe und schliesslich zur
Feindesliebe gefiihrt hitte (Weber, 1986b: 543). Zweitens stand diese Ethik in einem
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Antagonismus mit der 6konomischen Sphire. “Rationale Wirtschaft ist sachlicher
Betrieb. Orientiert ist sie an Geldpreisen, die im Interessenkampf der Menschen
untereinander auf dem Markt entstehen. Ohne Schitzung in Geldpreisen, also:
ohne jenen Kampf, ist keinerlei Kalkulation moglich” (Weber, 1986b: 544). Die
Unpersonlichkeit der Wirtschaftssphare stand in einer Spannung mit der religiosen
Briiderlichkeitsethik. Doch beide Richtungen, die Sippengemeinschaft und die
okonomische Sphire, wurden in der Derwisch-Religiositit zusammengebracht.
Derwische stammen aus verschiedenen Ethnien, Ethiken und soziookonomischen
Schichten. Sie stammen aus christlichen, schamanischen wie auch buddhistischen
Traditionen. Sie waren Bauern, Philosophen, Hindler, Sesshaft, Nomaden, Vakif-
Besitzer.

Schliesslich wurde mit der Derwisch-Religiositit auch auf der Herrschaftsebene
eine Integration erreicht. Der wichtige Akteur der Derwisch-Religiositit, Hac
Bektas Veli, war selber Fiihrer eines Ordens (Aktiirk und Tugrul, 2014). Das ist mit
ein Grund, warum im Vildjet-Ndme eine genealogische Linie (Silsile) zum Propheten
Mohammad gesucht wurde. Die Silsile ist die Legitimation fiir das Einrichten eines
eigenen Staates. Historisch ist gut belegt, dass die Derwische bei der Griindung,
Etablierung und Ausbreitung des Osmanischen Reiches eine entscheidende Rolle
gespielthaben (Kafadar, 1995). Die auf einem Vakif-Gut eingerichteten Orden waren
dabei eine religiose, institutionelle, herrschaftliche wie auch eine wirtschaftliche
Grosse. Ein Orden ist in diesem Sinne ein Staat in Kleinformat. Es gibt keinen Staat
islamischer Ethik, der nicht auf ein Beylik (Fiirstentum) zuriickgeht. Wihrend
das Beylik auf Verwandtschaftsbeziehungen beruhte und unterhalb eines Konigs
organisiert war, waren Orden nach dem Prinzip der Ethik koordiniert und wurden
von einem Propheten und/oder Heiligen geleitet. Bektas verwies mit der Silsile auf
seinen Anspruch auf eine ethisch und ethnisch legitimierte Staatsgriindung.

4. Schlussfolgerungen

Max Weber verfolgte zwei Ziele gleichzeitig; die soziologische Analyse der
protestantischen Gemeinde und den Entwurf der Idealtypmethode. Zumal seine
Handlungstheorie von der “Zwecktitigkeit eines einsamen Handlungsobjekts”
ausgeht, verleitete ihn diese Kombination der Gleichzeitigkeiten dazu, sie auch zu
von seinem Gegenstand zu verlangen (Habermas, 1981: 378). Weber unterscheidet
zwischen Gemeinschaft und Gesellschaft und geht nur im letzten Fall von einem
postkonventionellen Einverstindnishandeln aus, da es von einem zweckrationalen
Interessenhandeln geleitet ist (Habermas, 1981: 382). Obschon Weber in Wirtschaft
und Gesellschaft explizit die Faktizitit einer Ordnung von ihrer Geltung trennt,
schaffte er es nicht, sich von seinem Eurozentrismus zu befreien (Weber, 1980:15;
Weber, 1986a: 1). Eine Ordnung kann nach Weber auf der Verbindlichkeit oder der
Vorbildlichkeit beruhen. So kann sie ausgehend von einer Gewéhnung, von einer
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Sitte oder durch die Geltung ihrer Normen eine Faktizitit erreichen. (Weber, 1980:
43,122, 190)

Webers Sichtweise konnte iiberwunden werden, indem nicht nur der
Zweckrationalitit der protestantischen Kaufmannesethik, sondern auch der
Rationalitit eines jedes kommunikativ handelnden Akteurs, die Fihigkeit zur
Implementierung von allgemein akzeptablen Normen zugesprochen wurde. Diese
Normen konnen bei den Adressaten ihrerseits nur dann mit Akzeptanz rechnen,
wenn sie innovativ aus ihrer Tradition gewonnen wurden, wozu Mythen, Sagen,
Analogien, Personen, Orte, wie auch Kunst, Philosophie, Musik, Asthetik und
Architektur gehéren. Dafiir wurde ein erster Ausweg mit Durkheims Konzept des
Ritus gesucht.

Besonders heute ist uniibersehbar, wie extreme Armut und extremer
Reichtum, Analphabetismus und hochstes Bildungsniveau, dichte Kommunikation
und totale Ausgeschlossenheit, extreme Religiositit und hochste Rationalitit
usw. nebeneinander und gleichzeitig existieren. Mythen hatten besonders
in den archaischen Gesellschaften die Funktion, durch Ahnlichkeits- und
Kontrastbeziehungen formale Denkkategorien anzubieten, um die bestehenden
Widerspriiche in die Lebenswelt zu integrieren. Darin konnten Geben und Nehmen
genauso gut geregelt werden, wie Objektivitit und Subjektivitit, Innen und Aussen,
oder Freund und Feind. Zumal auch die Zeit in einer Dualitit, wie Cronos und
Kairos, im Falle der australischen Aborigines noch in der Singularitit von Dreamtime
(Wise, 1985), eingebettet war, konnte alles an dieses Schema assimiliert werden.
Dem kam auch die soziokonomische Grundlage entgegen. Anstelle des privaten
Eigentumsrechts herrschte das Kollektivgut. “The chief feature of the system, then,
is the fact of shared ownership of resources by a number of kinship groups; these
kinship groups, moreover, are not exclusive owners of the rights, since, in certain
circumstances, allied groups also have rights to the same territory” Godelier, 1979:
764).Im Zentrum dieser Welt standen Mythen, Legenden, Sagen und Gétter. Nach
demselben Schema wurden die Vakif-Giiter, Orden, Dérfer, Stidte und Staaten
eingerichtet. Nicht die normative Gleichheit, sondern die (heilige) Verschiedenheit
herrschte als Variationsmerkmal. Genau diese Eigentiimlichkeit erlaubte es den
Derwischen zugleich christliche, buddhistische und islamische Identititen zu
haben, und somit lebendig, unsterblich und Teil der Natur sein.

Durkheim stellte fest, dass der Mensch noch nie so nahe bei der Gottheit(en)
stand, wie wihrend dieser Phase, in der die Vitalitit genauso in den Dingen lag wie
in den abstrakten Begriffen, wie Zeit und Raum (Durkheim, 1981: 307). Im Ritus
wurde ihnen eine Bestindigkeit verliehen, womit das Gruppenleben trotz zeitlichen
Schwankungen eine dauerhafte Orientierung erhielt. Emile Durkheim war ein
Moralist und untersuchte die moralische Funktion der Gesellschaft, die er ofters mit
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“Gott” gleichsetzte. So wie die “primitiven” Gesellschaften im Ritus die Fahigkeit
entwickelt hatten, sich zu vergotten und gleichzeitig Gotter zu erschaffen, sah er
im Pathos der Franzésischen Revolution dieselbe Funktion realisiert. “Unter dem
Einfluss der allgemeinen Begeisterung, wurden seinerseits rein profane Dinge durch
die offentliche Meinung vergéttlicht: Das Vaterland, die Freiheit, die Vernunft”
(Durkheim, 1981: 294). Zwischen moralischen Vorstellungen und kollektiven
Kriften der Gesellschaft ist das Totemzeichen, das Mythos, die Fahne, das Symbol,
die Vernunft “so etwas wie der sichtbare Kérper Gottes” (Durkheim, 1981: 304).
Diese Krifte beherrschen die profane und sakrale Welt, da sie in den Menschen
wohnen und zur gleichen Zeit das Vitalprinzip der Dinge darstellen (Durkheim,
1981: 306). “Ohne die Gotter konnen die Menschen zweifellos nicht leben, aber
anderseits wiirden die Goétter sterben, wenn ihnen der Kult nicht dargebracht
wiirde. Er hat also nicht nur das Ziel, die profanen mit den heiligen Wesen zur
Kommunikation zu bringen, sondern auch die heiligen Wesen am Leben zu erhalten,
sie neu zu gestalten und sie stindig zu regenerieren” (Durkheim, 1981: 467).

Da die Religion sowohl der Gruppe wie auch dem Individuum eine Ich-Identitit
anbot, weil Religion sowohl die objektive wie auch soziale Welt, die profane und
sakrale Welt umfasste, wurden nach Durkheim verschiedenste Techniken und
Verfahren, “sowohl jene, die das moralische Leben sichern (Recht, Moral, Schone
Kiinste) wie jene, die dem materiellen Leben dienen (Naturwissenschaften,
industrielle Techniken), direkt oder indirekt aus der Religion abgeleitet” (Durkheim,
1981:306). Auch die Wirkung der im Ritus erreichten Transzendentalitit konnte nur
noch stirker werden, je mehr die Akteure mit ihrer Teilnahme eine Widerspiegelung
ihrer Wirklichkeit heraufbeschworen wollten. Denn die Wirklichkeit der Mythen
hing mit der eigenen Wirklichkeit zusammen.

Mythen waren und sind ein Teilelement der Vergesellschaftung. Gleichzeitig
reichen sie alleine fiir die Identititsbildung nicht aus. In der Lehre von Nesimi
wurde die Lernstufe hervorgehoben, in der der Mensch in den Mittelpunkt einer
jeden ethischen Handlung gestellt wurde. Damit stellte sich die Frage, unter
welchen Voraussetzungen die Derwisch-Religiositit eine konstitutive Rolle in den
modernen Gesellschaften iibernehmen konnte. In der Derwisch-Religiositit kann
sie in ihrer Rolle als Vermittlungsinstanz zwischen Individuum und Gesellschaft
eine verbindliche Identitit sowohl auf der Gesellschafts- wie auch auf der
Individualebene anbieten. Dafiir wurde in der Handlungstheorie von Habermas
und in seinem Ich- und Wir- Konzept eine kommunikative Vermittlung gesichtet.
Was genau kommunikative Vermittlung ist und wie sie konkret umgesetzt werden
kann, hat Habermas in seiner Diskursethik herausgearbeitet (Habermas, 1983;
Habermas, 1991; Habermas, 1998). Die Diskursethik riumt tatsichlich nicht
nur der protestantischen Ethik, sondern unter giinstigen Voraussetzungen jeder
universalistischen Ethik die Fahigkeit zur Moderne ein. Nicht nur wihrend der
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Grindung und des Aufstiegs des Osmanischen Reiches, sondern auch wihrend
der Griindung der Republik Tiirkei hat die Derwisch-Ethik eine konstitutive Rolle
ibernommen (Hasanoglu, 1998; Seving, 2013). Der zwangslose Zwang guter
Griinde stellt dabei die unverzichtbare Bedingung fiir die Méglichkeit der Errichtung
einer prosperierenden und freiheitlich eingerichteten Gesellschaft dar.

Endnoten

' Im Folgenden sind einige Wundertaten von Bektas aufgelistet: Bektas sorgt dafiir, dass ein alter

Mann von den Quellen seiner Frau frei wird, indem er die Zeit der Frau ablaufen lisst (Gross, 1927:
16). Bektas lisst einen Brunnen inmitten der Schule entstehen (Gross, 1927: 16 f). Bei einem Flus-
siibergang spricht er mit den Fischen (Gross, 1927: 35). Er trifft sich mit Chizr (Gross, 1927: 42).
Er bringt die Kilber dazu, drei Tage lang nicht mehr zu saugen (Gross, 1927: 51). Bektas bringt die
Steine zum Sprechen (Gross, 1927: 52). Bektas bringt einen Apfelbaum im Winter zum Blithen,
Friichte zu geben (Gross, 1927: 53). Er hilft Frauen, damit sie ein Kind bekommen (Gross, 1927:
56). Bektas reitet auf einem Teppich (Gross (1927): 74). Er 6ffnet mit einer Faust ein Fenster in
seiner Zelle, die aus Steinen gebaut war (Gross, 1927: 62). Auch der Ursprung der Fastnacht scheint
auf Bektag zuriickzugehen (Gross, 1927: 65). Er leitet auch seinen Schiiler dazu an, Wasserquellen
in Kriegsnot entstehen zu lassen (Gross, 1927: 76). Spricht mit einem sprechenden Ochsen (Gross,
1927: 76). Bektas befindet sich in Mekka und gleichzeitig in seiner Tekje Suluga Qara Ojiik (Gross,
1927: 111 f). Er erweckt tote Kinder zum Leben (Gross, 1927: 121 f). Er unterhilt sich mit Chizr
(Gross, 1927: 140 f). Bektas weiss im Voraus, wann er streben wird und was genau nach seinem
Tode stattfinden wird (Gross, 1927: 147-150).

Auf dieser Handlungstypologie geht Trubeks Rationalititstyplogie zuriick, in der er Islam Irrationa-
litit vorwirft (1984: 165). Siehe dafiir auch Huff, 2003.
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16. YUZYIL OSMANLI SARAYLARINDA AZERBAYCANLI HATTAT
VE KATIiPLER *

Bilal DEDEYEV **

Oz

Safevi Devletinin (1501-1736) kurulmasindan sonra Azerbaycan bolgesi ile Osmanh Devleti
arasinda eskiden var olan sosyo-kiiltiirel iligkiler farkli boyutta devam etmistir. 16. yiizyilda Osmanl
Imparatorlugu’nda yaz1 ve kitap kiiltiiriine gok bityitk dnem verildigi icin, bu isleri yapan katip ve
hattatlara da ciddi ihtiya¢ duyulmugtur. Bu devirde sanatta kendini ispat etmis meshur Azerbaycanl
hattat ve katiplere Osmanli Devletinde biiyiik sayg ve ragbet gosterildigi, devlet tarafindan onlarin
planli bir sekilde ilkeye getirildigi bilinmektedir. Azerbaycan'dan Osmanh Devletine gelen hattat ve
katipler, 16. yiizyill Osmanlisinda $Seyh Hamdullah ekoliinden bagka 6zellikle talik ve divani yazida
ayr1 bir ekol tesis etmiglerdir. Osmanl saraylarinda hizmete alinan Azerbaycanl hattatlarin hemen
hemen hepsi, hat sanatimin sirlarim kendi vatanlar1 olan Azerbaycan'da 6grenmiglerdir. Makalede,
Osmanli saraylarina alinmig 29 Azerbaycanli hattat ve katip hakkinda bilgi verilecektir. Bu Azerbaycanh
sanatkarlar, sarayin resmi yazi igleri ile ugrasmanin yanu sira gok sayida levha yazilar1 ve degerli eserlerin
istinsahinda (¢ogaltinmasinda) énemli rol oynamiglardir.

Anahtarkelimeler: Hat Sanati, Azerbaycanl hattatlar, Osmanl, Zahireddin Erdebili, Hact Muhammed
Tebrizi, Mahfi Gilani, Muzaffer Ali Sirvani, Muhammed Riza Tebrizi.

XVI* CENTURY AZERBAIJANI CALLIGRAPHERS AND CLERKS

IN THE OTTOMAN PALACES
Abstract

After the formation of the Safavids state (1501-1736) the former socio-cultural relations between
Azerbaijan and the Ottoman continued in different dimensions. The calligraphers and clerks were
needed seriously in the Ottoman because writting and book culture were highly paid attention in
the XVIth century. It is known that Azerbaijani calligraphers and clerks who proved himself in this
art were highly respected and demanded in the Ottoman and the Empire brought them into the
country plannedly. Together with Sheykh Hamdullah school the calligraphers and clerks moved from
Azerbaijan to the Ottoman in the XVIth century formed schools with other characteristics especially
in talik and divani. Almost all Azerbaijani calligraphers accepted to the Ottoman palaces learned the
secrects of calligraphic in their native country Azerbaijan. The article will give information about 29
Azerbaijani clerks and calligraphers accepted to the Ottoman Palaces. They took part not only in official
writting but also in multiplicating the plate writtings and valued works.

Key words: Art of calligraphy, Azerbaijani calligraphers, Ottoman, Zahireddin Ardebili, Haji
Mohammed Tabrizi, Mahfi Gilani, Muzaffer Ali Shirvani, Mohammed Riza Tabrizi.
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1. Giris

1S. yizyiln sonlar1 ve 16. yiizyilda Osmanli toplumunda Azerbaycanh bilim
ve kiiltiir adamlarina biiyiik saygi ve ragbet gosterildigi ve devlet tarafindan onlarin
planli bir sekilde iilkeye getirildikleri bilinmektedir (Kastamonlu Latifi, 1314: 289-
290; Agik Celebi, 1994: 866-867; Gelibolulu, 1994: 142; Miistakimzade, 2000:
376b; Cmupros, 1892: 458; Rehber Dergisi, 1324/1906: 13). Béyle degerli sahuslar
icerisinde Azerbaycanli hattat ve katipler de bulunmaktadur.

Genel olarak yazi ve kitap killtirinde bu alanin ayrilmaz bir pargasi olan
hattathgin kendine 6zgii yeri vardir. Hat ve kitap yazmanin bir sanat olarak
gelismesinde hig siiphesiz 6ncelikle Kur’an-1 Kerim'in giizel hatla yazilmasinin
ve kitap haline getirilmesinin rolii biiyiiktir. Boylece, hat ve kitap sanati tim
Miisliman diinyasinda oldugu gibi, aynmi zamanda Azerbaycan'da da 7. yiizyildan
beri birbirine bagh olan sanat tiirleri olarak gelismistir. Ge¢ Ortagag’da Meraga,
Tebriz, Sultaniye, Nah¢ivan, $amahi, Gence, Erdebil gibi Azerbaycan sehirlerinin
yani sira Tebriz baskentli Karakoyunlu (1410-1468), Akkoyunlu (1468-1501) ve
Safevi (1501-1736) devletlerinin sinirlari iginde kalan Siraz, Isfahan, Gilan, Horasan
ve Meshed'de faaliyet gostermis dariilirsad ve medreselerde hat ve ona paralel olarak
diger giizel sanatlarin da incelikleri incelenmis, 6gretilmis ve diinyaca iinlii hattatlar
yetistirilmistir (Adilov, 2009: 62-80; Musali, 2012: 364-366; Musali, 2016: 76).

16. yiizyilda diinyanin en giiglii devleti olan Osmanli Imparatorlugu’'nda yaz1
ve kitap kiltiriine ¢ok buyitk 6nem verilmistir. Osmanli’da saray sanatkarlarinin
bulundugu Ehl-i Hiref tegkilatinda “Cema’at-i katiban-1 kiitiib” (Uzungarsili, 1986:
23-28; Kazan, 1999:; Kazan, 2004: 214-225; Yaman, 2006: 6-7) ile divan, maliye,
hazine ve deftardar katiplerinin yer aldig1 “katiplik miiesseseleri” (Ahiskali, 1991:)
faaliyet gostermistir. Ayrica, Saray’a bagl olan “Sehnameciler” ve diger bagka
kurumlarda da hattat ve katipler yer almiglardir. Burada genel olarak bakildiginda
Arapca “ketebe” kokiinden alinan ve yazan anlamina gelen Kkatipler, yani kitap
yazanlarin, bir diger ifadeyle hattatlarin yer aldigi boliikler fealiyet gostermistir.
Devlette giizel yaz1 ve kitaba oldugu gibi, bu isleri bagariyla yapan uzmana, yani katip
ve hattatlara da ciddi ihtiya¢ duyulmusgtur. Dolayisiyla Tirk kaynaklarinda Acem
diyar1 olarak adlandirilan Akkoyunlu ve Safevi devletlerinin kurulus ve gelisiminde
onemli pay1 olan Azerbaycan ve Iran bolgesinden sanatta kendini ispat etmis meghur
hattatlar planl bir sekilde Osmanli Devletine getirilmeye baglanmistir. Boylece,
Seyh Hamdullah mektebinden bagka Osmanli Devletine Azerbaycan'dan gelen,
ozellikle talik ve divani yazi yazan hattalar zamanla ayr1 bir mekteb tesis etmislerdir
(Uzungargily, 1998: 615; Kazan, 2004: 221). Bu yiizden burada yer verilen hattat
ve katiplere birer Azerbaycan devletleri olan Akkoyunlu ve Safevi Devletinde
yetismis olmalar1 hasebiyle, Tiirk, Fars, Arap ve diger milletlere ayirmaksizin onlara
“Azerbaycanli” sanatkarlar olarak yer verilmistir.
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16. ytizyilda Osmanli Devletinde ¢aligan Azerbaycanli hattat ve katiplerin bir
béliimii Sultan Bayezid (1481-1512) donemine rastgelse de, bir kismi da 1514
yilinda meydana gelen Caldiran Savagi’'ndan sonra Yavuz Sultan Selim (1512-1520)
tarafindan Tebriz'den Istanbul’a getirilen sanatkarlar olmustur. Ayrica bazilarinin
Kanuni Sultan Siileyman’in (1520-1566) Safevi seferleri sirasinda, bazilarinin ise,
Sultan ITI. Murad (1574-1595) ve Sultan III. Mehmed (1595-1603) dénemlerinde
Azerbaycan'da varolan Osmanl hakimiyeti zamaninda Tebriz ve ¢evre bolgelerden
alinip gotiriildiikleri soylenebilir.

16. yiizyilda Osmanli saraylar1 ve devlet kurumlarinda ¢alisan Azerbaycanli
hattat ve katiplerin bazilar1 diginda (Dedeyev, 2013: 185-202) bilinen derli toplu
bir aragtirma yapilmamugtir. Bu sanatkarlar hakkinda bilgi edinmek i¢in elbette
ilk bagvurulacak kaynaklar Osmanli kaynaklaridir. Bunlarin iginde, yayimlanmisg
arsiv belgeleri olarak, 23 Mart-12 Nisan 1515 tarihli Sultan I. Selim’in Amasya'da
yazdirdigi Tebriz’den Istanbul'a gotiirillen bilim ve sanat adamlarinn listesinin
tutuldugu Taksimat Defteri, Kanuni Sultan Silleyman dénemine ait 1526, 1546
ve 1557 yillarinda Osmanli saray sanatkarlara (Ehl-i Hiref’e) verilen yevmiye-
maas defterleri ile 1556 yilinin Ramazan Bayrami'nda saray sanatkarlarinin Sultan’a
verdigi hediyeleri ve bunlara karsilik Sultan’'in dagittigi en'am-odiiller defteri 6zel
olarak belirtilmelidir. Bunlardan bagka 6ncelikle Osmanl tarihgileri Gelibolulu
Mustafa Ali'nin (6.1600) Menakib-1 Hiinerveran, Nefeszade Ibrahim Efendi'nin (6.
1650) Giilzar-1 Savab, Suyolcuzade Mehmed Necib'in (6.1758) Devha-tiil-Kiittab,
Miistakimzade Siileyman Efendi'nin (8.1787) Tiihfe-i Hattatin ile Mirza Habib
Efendi’nin (6.1891) Osmanli ve Acem (Azerbaycan ve Iran) hattatlar1 hakkinda
yazdigr Hat ve Hattatan gibi, hattatlara 6zel eserleri ve 16-17. yiizyillar Osmanli
miielliflerinden Tagkdprizade Ahmed Efendi (6. 1561), Asik Celebi (6.1572), Ahdi
Bagdadi (6.1593), Mecdi Efendi (6.1591), Beyani (8.1597), Kinalizade Hasan
Celebi (6. 1604), Muhyi-yi Giilseni (6.1605), Nevizade Atai (6. 163S), Ibrahim
Pegevi (6.1650) ile son donem Osmanli ilim adamlar1 Semseddin Sami (8. 1904),
Mehmed Siireyya (6.1909) ve Bursali Mehmed Tahir’in (8.1925) eserlerinden
yararlanilmigtir. Ayni zamanda konumuzla ilgili yazilan kitap ve makalelerden de
faydalanilmisgtur.

2. Sultan Ali

II. Bayezid doneminde Osmanli saraylarinda hizmet etmis Tebrizli hattatlardan
biri olarak bilinmektedir. 1526 yili ehli hiref defterini inceleyen Ismail Hakk
Uzungarsili, makalesinin bir yerinde Sultan Ali’yi Azerbaycan'dan getirilmis hattat
olarak tamitiyor (Uzungarsili 1986: 24). Tiirkiyeli sanat tarihgisi Hilal Kazan,
Osmanh arsiv belgelerine istinaden 1504 y1li Aralik ayinda Sultan Bayezid tarafindan
ddiillendirilmesini esas alarak, Sultan Ali'nin bu tarihten 6nce Tebriz'den Istanbul’a
geldigini bildirir. Kazan, ayn1 zamanda Osmanli Devleti'ndeki bir gelenege binaen,
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telif ticreti olarak yiiksek miktar olan S bin akge ve ilaveten bir samur kiirkli hirkanin
Sultan Ali’ye verilmesinden onun ilim ve irfan sahibi bir alim oldugunu belirterek
1511 yilina kadar Sultan Ali'ye yaptig1 islere gore cesitli tarihlerde toplamda 56 bin
akge ile 10 adet kirkli hirkanin 6dil olarak verildigini de aktarmaktadir. Burada
dikkatimizi ¢eken ilging nokta, Kazan'min bu bilgilerden sonra, anlattig1 hattat
alim Sultan Ali’yi, Caldiran Savagi'ndan sonra Tebriz'den getirilen ve esas meslegi
basmacilik olan Sultan Ali Basmagirle karigtirmig olmasidir. Ayrica, 1526 tarihli ehli
hiref defterinde onun Tebriz'den getirildigi bilgisinin kaydedildigini 6rnek gostererek
béyle bir kanaate varmistir (Kazan, 2007: 150). Oysa, sozii edilen bu kaynakta
Sultan Ali Basmagir’in adinin 6niinde, onun Sultan I. Selim tarafindan Tebriz'den
Amasya'ya siirgiin edildigi ve oradan da Istanbul’a génderildigi agik bir sekilde
bildirilmektedir (Uzungarsily, 1986: 64). Ayrica 23 Mart-12 Nisan 151$ tarihli
Sultan I. Selim’in Amasya'da yazdirdig1 Tebriz'den Istanbul’a gétiiriilenler listesinin
tutuldugu Taksimat Defterinde de ulufe alanlar arasinda Sultan Ali Basmagir’in ad
da vardir (Arslan, 2001: 332). Biitiin bu agiklamalardan sonra anlagiliyor ki, adlart
ayn1 olan bu sahislar ashnda farkli kisilerdir. Dolayisiyla hattat Sultan Ali'nin, 1501
yilinda Safevi Devleti'nin kurulmasindan sonra Osmanh Devleti'ne gittigi tahmin
edilebilir. Sultan Bayezid tarafindan yitksek miktarda parayla 6diillendirilmesi, onun
tist diizey bir hattat oldugunu ve bununla beraber Akkoyunlu Devletinde de hattat
olarak caligtiginin kanitidir. Osmanli Sultani’'ndan aldig: 6diiller degerli igler ortaya
koydugunun bir gostergesi olsa da, simdilik giiniimiize ulagan eserine raslayamadik.

3. Seyyid Murteza

Hakkinda simdilik tek bilgiye Tagkoprizade’nin eserinde rastlanmaktadur.
Abdiilmiittalip ile ilgili maddede babasi Seyyid Murteza'nin “serif” olup Hz. Hasan'in
soyundan oldugu ve ailesi ile birlikte Acem'den Rum’a geldikleri belirtilmektedir.
Cok taninmig hattat ve katip olarak nitelendirilen Seyyid Murteza'nin, Kuran-1
Kerim istinsahinda meghur oldugu bilinmektedir. Anlagilan o ki, Safevi Devleti'nin
kurulmasindan sonra Osmanli Devleti'ne yerlesmistir. Cinki, bu dénem Sii-Safevi
politikasina karst olan bir ¢ok Sunni alimin tlkeyi terk etmek zorunda kaldig:
bilinmektedir (Bulut, 2015: 15-30). Ilahiyatc1 alim ve katip olan Seyyid Murteza,
muhtemelen 16. yiizyilin ilk ¢ceyreginde II. Bayezid déneminde Osmanli Devleti'nde
Nakibiilegraflik gorevine atanmugtir. Vefat tarihi tam olarak bildirilmese de, kendisi
gibi hiisnithat sahibi olan, fakat katiplik yapmadig: anlagilan oglu Abdiilmuttalib’in
ise, h.950 (1543/44) yilinda vefat ettigi kaydedilmektedir (Tagkdprizade, 1985:
321-322; Heiderizade, 1998: 241). Seyyid Muteza'nin bize kadar gelen her hangi bir
eserine ulagamadik.

4. Katip Abdurrahim

Adi Abdurrahim, gorevi katip olarak 1526 yili ehl-i hiref defterinde gegmektedir.
Kemal adinda babasinn Fatih Sultan Mehmed doéneminde Acem'den, yani
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Akkoyunlu Devleti'nden gelerek sarayda Fatih Sultan Mehmed’in hassa katibi olarak
caligmugtir. Buradan Abdurrahim’in hattathg: babasindan 6grendigi anlagilmaktadr.
29 Mart 1523 tarihli ruzndme-maas defterinde de adinin gectigi gorillmektedir.
Giinlitk mevacibi 10,5 akce olmustur (Uzungarsili, 1986: 27). Ayrica 1546 ehl-i
hiref yevmiye defterinin “cemaati katiban-1 kutub” bélimiinde giinlitk maag: 12 akge
olan Abdurrahim bin Abdullah adinda bagka bir hattatin ismi gegmektedir (Yaman,
2008: 502). Babalarinin isimleri farkli yazilsa da, sanat tarihgisi Hilal Kazan bu iki
hattat: ayni sahis olarak kaleme almistir (Kazan, 2007: 154). Katip Abdurrahim’in
her hangi bir eserinin oldugu bilgisine ulasamadik.

S.Ali Muzaffer

Ali Muzaffer aslen Horasanhdir. Hattathik sanatinda usta olmugtur. Eskiden
Akkoyunlu ve Safevi devletlerine hizmet etmistir. Sultan I. Selim déneminde
Osmanl Devletine giden sanatkarlardandir. Osmanh kaynaklarina gére, Sultan I
Selim'in Farsca siirlerini dizgiin yaziya o aktarmugtir. Simdilik giiniimiize ulagan
baska eserlerine raslayamadik. Oliim tarihi h. 911 (1506/07) olarak gosterilse de,
Sultan I Selim zamaninda da yasadigina gore, onun 1512 yilindan sonra vefat ettigi
tahmin edilebilir (Habib Efendi, 1306: 227; Semseddin Sami, 1996: 3178).

6. Nebati

Aslen Kagarlarin Akgakoyunlu agiretinden oldugu anlagilmaktadir. Asik Celebi
“kelimatindan tasavvufa ¢caligmig sofi, belki hurufi olmak fehm olunur” demekle, onun
siirlerinin “sahi giine” (Safevilerden yana) oldugunu da kastetmektedir. Buradan
onun 6nceleri Akkoyunlu ve sonra da Safevi Devleti'nde yasadig tahminedilebilir
(Musali, 2009: 244; Ordek, 2014:). 1S yil Macarlara esir olduktan sonra h.930
(1523/24) yilinda kurtularak Nigbolu’ya gelmis ve burada bir miiddet “iskele katibi”
gorevinde calismustir. Bundan sonraki hayati hakkinda bilgi bulunmamaktadir.
Asik Celebi, bizzat onun divaninin tamamini ve manzum ve mansur destanlarini
gordiigiini bildirmektedir (Asik Celebi, 1994: 446).

7. Zahireddin Zahiri Kebir Erdebili

Azerbaycan'da daha ¢ok Zahiri Kebir olarak bilinen, Zahireddin Erdebilinin
babasinin adi Uveystir. Kendisi Akkoyunlu ve Safevi Devleti'nde uzun siire kadilik
yaptig1 icin ona Kadizade de denilmistir. Miistakimzade'nin yazdigina gére, Zahiri
Kebir, hiisniihatt1 Akkoyunlu Devletine uzun yillar hizmet etmis Idris Bidlisiden
6grenmistir. Caldiran Savagi'ndan sonra Sultan I. Selim tarafindan bagka bir taninmus
Azerbaycanli alim $ah Kasim'la birlikte Tebriz'den Istanbul’a gétiiriilmiistiir. 1515
yili Amasya Taksimat Defteri'nde adi listenin birinci sirasinda “Seyh-i Kebir-gehir
kadisinin oglu” seklinde yazilmugtir. Bu listede kendisinden bagka ad1 yazilmayan esi
ile Semseddin Muhammed ve Eburza adinda iki oglu da belirtilmistir (Arslan, 2001:
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325; Miistakim-zade, 1928: 368-369; Terbiyyet, 1987: 415). Nisanct Mehmed
Paga’nin yazdigina gore ise, Osmanli Devletinde ona giinlik 80 akge ulufe-maas
verilmigtir (Nisanct Mehmed Paga, 1983: 229). Bazi kaynaklar Zahireddin’in
“Latifi” mahlasini kullandigini yazmuglardir (Terbiyyet, 1987: 191: Dayhim 1367:
114). Osmanl tarihgisi Pegevi, Latifiden bahsederken: “Mevlana Zahireddin
Erdebili temkinli, giizel ve anlagilir konugma yetenegine ve giizel hatta sahip biriydi”
ctimlesini kullanmigtir (Ibrahim Pegevi, 1980: 50).

Latifi Zahireddin Erdebili, Sultan I. Selim’le birlikte Misir seferinde yer aldig
i¢in, ondan gérmiis oldugu ihtirama mukabil onun hayatin1 konu alan Farsca
Gazavati Sultan Selim adli tarihi bir eser de yazmigtir (Nesirov, 2011: 129-130).
Ayrica Tarihi ibn Halkani olarak bilinen Vefayatiil-eyan eserini Arap¢a’dan Farsca’ya
tercime de etmistir. Yazar bu eserin ikinci cildini Sultan I. Selim’in vefatinin
ardindan, 1522 yilinda bitirebilmistir. Muhammed Dahyim'e gore Sultan I. Selim,
Arap iilkelerini fethettikten sonra, komsu tilkelere gonderdigi zaferndmelerini yazi
hatt1 giizel oldugu icin Latifi'ye yazdirirmugtir (Miistakim-zade, 1928: 369; Dayhim,
1367: 114-115) .

1523 yilinda Misir'in mithafazasi gorevine atanan Ahmet Pagsa ile birlikte Zahiri
Kebir de Misir'a gonderilmigtir. Osmanh Devletine ihanet eden Ahmet Paga'nin
yaninda oldugu i¢in yakalanarak 1524 yilinda éldiiriilmiistiir (Ibrahim Pecevi, 1980:
50; Habib Efendi, 1306: 62-63; Dayhim, 1367: 115).

8. Muhammed Handan

Elimizdeki kaynaklarda hakkinda ¢ok az bilgi bulunan Muhammed Handan,
ilk yaz1 derslerini bir siire Timur Devleti'nin (1370-1507) hiikiimdarlarindan biri
olan Hiiseyin Baykara'nin (1470-1506) yaninda da alismig Meghedli Sultan Ali'den
(6. 1520) almustir (Gelibolulu 1926: 36). Osmanl Devletine gelerek Amasya'da
ikamet etmis ve orada yazinn sirlarint Hamdullah Efendi'den (6. 1520) 6grenmistir.
Nestalik yazis1 o kadar giizelmis ki, iistadininkinden farkedilmezmis (Suyolcuzade,
1942: 46). Aslen Buharali olan taninmig Osmanli hattati Seyh Hamdullah Efendi
ise, I Bayezid'in tahta ¢ikigindan sonra Amasya'dan Istanbul’a davet edilerek orada
hizmetini devam ettirmisti (Ulker, 1987: 19; Serin, 1997: 449-450; Alparslan, 1999:
34-39). Buradan anlagilan o ki, Muhammed Handan 1. yiizyillin 80’li yillarinda,
Amasya'ya, sonra da iistad1 ile birlikte Istanbul’a tagmnmugtir. Asagida hakkinda bilgi
verilecek hattat miizehhib Mevlana Yari Sirazi onun yetistirmesi olmustur.

9. Sah Kasim

Azerbaycanl iinli bilim adami ve hattat Sah Kasim aslen Tebrizlidir. Azerbaycan
alimlerinden olan Seyh Mahdumi'nin ogludur. SultanI. Selim Tebriz'de oldugu vakitte
Halimi Celebinin tavsiyesiyle Istanbul’a gonderilen kafileye alinmustur. ilk olarak 40,
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Istanbul’a geldikten sonra ise, ona giinliik 50 ak¢e maas baglanmigtir. Kanuni Sultan
Suleyman’in ciiliisiina miitaakiben mevacibi giinlitk 70’e, Irakeyn seferinden sonra da
100 akgeye ¢ikarilmigtir. Kanuni Sultan Siilleyman déneminde Osmanli Devletinin
tarihini yazmaya baglamis, bazi boliimlerini yazip Sultana sunmus olsa da, vefat ettigi
i¢in eseri tamamlayamamugtir (Agik Celebi, 1994: 791-792; Mecdi, 1989: 454-45S;
Ibrahim Pecevi, 1980: 50; Nisanc1 Mehmed Paga, 1983: 229; Miistakim-zade, 2000:
279b; Habib Efendi, 1306: 62, 84; Terbiyyet, 1987: 415; Hikmet, 2013; 373-374;
Musayeva, 2010: 15-16). Ayrica Kanuni hakkinda Semailname isimli bir eser dahi
yazmistir (Musali, 2009: 308). Sah Kasim, déneminin taninmus alimlerinden olup,
hos sohbetli ve temiz niyetli, giizel hatt1 olan ve imla kurallarina dikkat eden bir sair
olarak tanmnmugtir. Muhyi-i Giilseni'nin belirttigine gore, Giilseni tarikatina bagh
olan Sah Kasim'in ¢ok hizli yazi yazma yetenegi olmustur (Muhyi-i Giilseni, 2014:
256).

Oglu Ali Celebi (6.h.969/1561-62) ile yakinen arkadas olan Agik Celebi’ye gére
h. 946 (1539/40) yilinda Istanbul'da vefat etmistir (Asik Celebi, 1994: 792-794).
Ayrica, onun 6liim tarihini Terbiyyet h.948 (1541/42), diger Osmanli kaynaklari
ise, h.949 (1542/43) olarak belirtmektedir (Mecdi, 1989: 455; Miistakim-zade,
2000: 279b; Miistakim-zade, 1928: 366).

10. Fethullah Arifi Celebi

Osmanh Devletinde ilk kez resmi sahndmeci gorevine atanan hem Tiirkge
hem de Farsca siirlerini Arifi mahlasiyla yazan Azerbaycanli gair, hattat, nakkag ve
tarihgi alimdir. 16. yiizy1l Osmanli kaynaklarinda iinlii Halveti seyhlerinden Ibrahim
Giilgseni'nin (6. 1534) torunu oldugu belirtilmektedir (Ahdi Bagdadi, 2009: 558;
Asik Celebi, 1994: 214; Atai 1989: 31; Mehmed Cemaleddin, 2003: 50). 1547
yilinda Osmanli Devletine siginan Safevi Devletine isyan etmis $irvan Beylerbeyi
Elkas Mirza'nin kisa bir siire “nigsancis1” olmustur (Ahdi Bagdadi, 2009: 558; A¢ik
Celebi, 1994: 214; Gelibolulu, 1994: 238; Atai 1989: 31; Mehmed Siireyya, 1996:
523; Aliyev, 1995: 55). Bu olayla ilgili Viisale Musali ve Banu Mahir ise, Kinalizade’ye
istinaden Arifinin Elkas Mirza ile birlikte 1547 yilinda $irvan'dan geldigini
belirtmislerdir (Musali, 2009: 105; Musali, 2011: 55-56; Mahir, 2012: S5, 101).
Tahsin Yazic1 , Fethullah Arifi Celebi hakkinda hazirladigi ansiklopedi maddesinde
onun adina ilk defa, 31 Ekim 154S tarihli bir Osmanli arsiv belgesinde rastladigin
bildirmektedir (Yazici, 1991: 371-372). Ancak, elimizdeki iki tarihi belge ve bazi
tarihi olaylar onun Caldiran Savagi'ndan sonra Osmanh Devletine gotiiriillen Tebriz
kafilesinin iginde yer aldigini gostermektedir (Arslan, 2001: 332; Geng, 2011: 33;
Dedeyev, 2014: 158-159; Dedeyev, 2015: 166-167). Ayrica, Mustafa Ali de, Kiinhul-
Ahbadr eserinde Osmanli Devleti'nde sahnamecilik geleneginin kurumsallagmasindan
bahsederken “Egerci ki, Sultan Selim Han zamaninda ahsen-i mevcud Mevlana
Arif nam nazm-1 maarif suhur-i $eh-ndme guyi taayyiin olinmigdi. Misir’da asude

TURK KULTURU ve HACIBEKTAS VELI | BAHAR 2017 / SAY181 95
ARASTIRMA DERGISI




Bilal DEDEYEV

Seyh Ibrahim Giilseni’nin Cevahir-zadesi idi” (Gergi, 2000: 631) diyerek onun
Sultan Selim zamanindan Osmanli'da yasadigini bir daha kanitlamaktadir. Onun
Kanuni donemindeki ilk gorevi ise, Safevi Devleti ile yazismalarda divan katipligi
olmugtur (Asik Celebi, 1994: 558; Gelibolulu, 1994: 238). Divani ve talik yazisinda
hattat (Atai 1989: 31) ve nakkas olan Fethullah Arifi'nin Fars¢a yazmaya basladig
Sehndme-i Al-i Osmani eseri 30 bin beyte ulagtiginda onun 25 akgelik giinlitk kazanc
70 akgeye cikartilir ve kitabin minyatiir desenlerle dizayn edilebilmesi i¢in evinde
“nakkaghane” (imalathane) agilmasina izin verilir. Ocak 1553-Ekim 1556 yillart
arasmni kapsayan bir argiv belgesinde “Ihracat-1 $ehnime-i Hassa” baghg altinda
gecen bilgilerden anlagiliyor ki, bu imalathanede Fethullah Arifi'nin yonetimi altinda
15 nakkas (ressam), 32 katip (hattat) ve 1 miicellid (kitap ciltleyen) caligmustir (Asitk
Celebi, 1994: 558; Gelibolulu, 1994: 238; Barkan, 1979: 69; Kazan, 2010: 118-
119). Onun 1558 yilinda tamamen bitirdigi ve en énemli eseri olan Sehname-i Al-i
Osman-i bes ciltten olusmaktadir (Adigiizel Toprak, 2007: 6; Tekin, 2012: 168-169).
Ayrica Fethullah Arifi'nin, Vaka-i Sultan Bayezid maa Selim Han ve Fiituhat-1 Cemile
adinda iki eseri ve ayn1 zamanda daha giin yiiziine ¢ikarilmayan, fakat kaynaklarda
ad1 gecen Farsca ve Tiirkce eserlerinin de oldugu belirtilmektedir (Muhyi-i Giilseni,
2014: 256: Gelibolulu, 1994: 238; Bursali Mehmed Tahir, 1342: 116-117; Yazci,
1991: 372; Ebrahimi, 1991: 17).

1559 yilina kadar gahnameci olarak calisan Fethullah Arifi Celebi, isinden
ayrilarak Misir’a gitmis, ii¢ y1l sonra h.969 (1561/62) yilinda orada vefat etmis ve
dedesi Ibrahim Giilseni'nin Tekkesinde defnolunmustur (Ahdi Bagdadi, 2009:
214; Asik Celebi, 1994: 558; Atai, 1989: 31; Bursali Mehmed Tahir, 1342: 116-
117; Yazici, 1991: 372). Mehmed Cemaleddin ve gagdas Tiirk Edebiyati tarihgisi
Musayeva onu Hiiseyin Arifi Celebi (Kastamonlu Latifi, 1314: 235) ile karistirarak,
olim tarihini h.960 (1552/53) yili gibi gostermislerdir (Mehmed Cemaleddin,
2003: 50; Musayeva, 2013: 78).

11. Ali bin Emir Bey Sirvani

Sehnameci Fethullah Arifi Celebinin yaninda ¢alisan hattatlardan biri de
Ali bin Emir Bey Sirvani olmustur. O, 1558 yili Haziran sonu-Temmuz baginda
tamamlanmig Fethullah Arifi'nin en meghur eseri Sehndme-i Al-i Osman-i'nin V. cildi
olan Siileymanndme’yi hazirlayan hattat olmustur (Bkz. resim 1). Topkap1 Saray:
Hazine 1517°de bulunan bu eser, her varakta dort siitun ve on beg satir nestalik hatt:
ile yazilmig 617 varaktan olugmaktadir (Miistakim-zade, 1928: 169; Kazan, 2007:
56; Adigiizel Toprak, 2007: 6; Celik, 2009: 25; Tekin, 2012: 169).

12. Mir Hubi-i Hiiseyni

Tam adi Ebu Turab el Hasani el Hiiseyni Hubi-i Sirazi'dir. Siraz hat ekoliiniin
yetistirdigi Mir Hubi-i Hiiseyni olarak da taninan bu hattat (Uzungarsili, onu Hoylu
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Mir Seyyid Hiiseyin olarak belirtmistir. 1998: 615-616) Safevi Devleti'nin énemli
hattatlarindan biri olan Meghedli Sultan Ali'nin bizzat talebesi olmasa da, onun
kendi hazirladig1 kalemini elde ederek ve aymi zamanda onun yazilarina bakarak
mezar1 baginda onun yaz iislubunu &grenmistir. Istanbula gelerek Fethullah
Arifi'nin sahnameciler gurubuna katilmigtir. Fethullah Arifi'nin yazmig oldugu ve
halihazirda Topkap1 Sarayr Miizesinin kiitiiphanesinde 1592 numarada muhafaza
edilen Fiituhat-1 Cemile adl eseri, h.964 yili Ramazan sonlarinda (1557 yili Temmuz
sonlar1) Mir Hubi-i Hiiseyni tarafindan istinsah edilmistir (Gelibolulu, 1926: 39;
Cunbur, 1968: 136; Yazici, 1991: 372; Ebrahimi, 1991: 28; Celik, 2009: 20). Bu
eserin ilk ve son sayfasi i¢in resim 2’ye bakabilirsiniz.

13. Mir Honi

Mir Honinin istadlari, 6nce Meghedli Sultan Ali, daha sonra ise, Herat
ekoliiniin yetistirdigi tinlii hattat Mir Ali'nin 6grencilerinden biri olan Seyyid Ahmed
(Nefeszade, 2004: 78-80) olmustur. Yetismis bir hattat olarak Meshed'den Sama,
sonra da Istanbul’a gelmistir. Ismini “Molla Kani” olarak zikreden Mustafa Ali'ye
gdre, “Kuru ekmegi yeter bulup fazlasini istemeyen [...] belki 6lmeyecek kadar yeyip
icme derecesindeki zahitlik ve haramdan kagis aziiyla yararlanan dervis megrepli
ve ovillmeye deger kimse” olmustur. Kanuni'nin fermaniyla Osmanl hanedaninin
kitabin1 hazirlamak icin kurulan “sahnameciler” gurubunda hattat olarak ige
alinmistir (Gelibolulu, 1926: Habib Efendi, 1306: 196; Heiderizadeh, 1998: 241).
Mir Honi bir miiddet Azerbaycanli sahnadmeci Fethullah Arifi Celebi’nin yaninda da
calismugtir (Dedeyev, 2014: 159).

14. Eflatun Sirvani

Osmanli Devletinde Fethullah Arifi Celebiden sonra onun yerine gecen ve
bu gorevi resmi olarak icra eden ikinci sahnimeci Eflatun Sirvani'dir. Onun edebi
kisiligi hakkinda Tiirkiye ve Azerbaycanda yapilan bazi ¢aligmalarda kisaca bilgi
verilmektedir (Hikmet, 2013: 389-393; Arasli, 1958: 61; Musayeva, 2007: 21-23;
Musayeva, 2010: 21-22; Musayeva, 2013: 90-92; Bayram, 2005: 87; Musali, 2009:
220-221; Aliyev, 1995: 55; Woodhead, 2010: 457; Mahir, 2012: 56, 61-62, 100-101;
Dedeyev, 2016: 21-24).

Aslen Sirvan Tirki olan Eflatun, Sirvangahlar Devletinin 1538 yilinda Safeviler
Devleti'ne birlestirilmesinden sonra, Sirvan Beylerbeyi tayin edilen Elkas Mirza'nin
katibi ve Sirvan yoresinin taninmus sairlerinden biri olmugtur. 1546 yilinda kardesi
Sah Tahmasba (1524-1576) kars1 isyan eden ve 1547 yilinda Giiney Kafkasya ve
Kirim yoluyla Osmanli Devleti'ne sigman Elkas Mirzanin yaninda Eflatun Sirvani de
Istanbul’a gelmistir (Ahdi Bagdadi, 2009: 95; Gelibolulu, 1994: 194; Ibrahim Pegevi,
1980: 267-268; Sirazi, 1996: 66-68; Munsi, 2010: 156; Uzuncarsili, 1998:359).
1548 yilinda Sultan Siilleyman’in Safeviler seferine katilan Elkas Mirzanin yaninda
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Eflatun Sirvani de yer almugtir. Elkas Mirzanin yakalanarak Safeviler’in eline
gecmesi ve 1549 yilindaki faciali akibetinden (Sirazi, 1996: 71-72; Celalzade,
2011: 281-287; Miinsi, 2010: 161-163; Bakihanov, 1951: 103-104; Necefli, 2014:
194-196) sonra, bir miiddet Safeviler’in esiri olan Eflatun Sirvani'nin, esaretten
nasil kurtuldugu bilinmese de, Istanbul'a dénerek burada caligmaya basladig
goriilmektedir. Ona, hatt1 giizel oldugu icin daha 6nce ¢alistigi meslegine uygun
olarak Divan-1 Hiimayun'da katiplik gorevi verilmistir (Parmaksizoglu, 1982: 320).
Bu dénemde Osmanl Devleti'nin sahnimecisi olan Fethullah Arifi Celebinin baz1
beyitlerinde yanliglar bularak bu durumu Sultan Stileyman’a sikayet etmistir. Sultan,
onu cezalandirmak istese de, sonra bu fikrinden vazge¢mistir. Sonugta 1559 yilinda
gorevinden alinan Fethullah Arifi Celebi'den sonra, sahndmecilik gorevi kendisine
verilmistir (Ahdi Bagdadi, 2009: 214; Agik Celebi, 1994: 559; Gelibolulu, 1994:
238; Muhyi-i Giilseni, 2014: 338; Atai, 1989: 31; Bursali Mehmed Tahir, 1342: 116-
117; Yazici, 1991: 372-373).

Farsca kaleme aldigy siirlerde “Esiri”, Tirkge yazdig: siirlerde ise “Hazani”
mahlasini kullanmistir. Fakat daha ¢ok Eflatun olarak tanindigindan, sonradan
“Eflatun” mahlasiyla yazmaya baglamigtir. Malesef yarim kalmug bir kag eseri
disinda (Parmaksizoglu, 1982: 319-322; Mahir 2012: 61-62) onun adinin gectigi
tamamlanmug hi¢ bir sahname eseri elimizde yoktur. Farsca ve Tirkge siirlerinin
oldugunu da bazi tezkireler kaydetmektedirler (Ahdi Bagdadi, 2009: 95-96;
Gelibolulu, 1994: 194).

Eflatun Sirvani ayn1 zamanda nestalik hattinda yazabilen taninmg hattatlardan
biri olmugtur. 1569 yilinda bagka bir Azerbaycanl hattat ve sair olan Seyyid
Lokman'in sahnimeci gorevine tayin edilmesi (Kiititkkoglu, 2003: 208; Dedeyey,
2016: 23) onun bu gorevden uzaklagtirildigini veya o tarihlerde vefat ettigini
gostermektedir.

15. Iysi Celebi

Aslen Kazvin'den olan Iysi Celebi'nin babasi o diyarin mesayih-i kibarindan
biri olmugtur. Osmanli Devletine geldikleri tarih belirtilmese de, Osmanh-Safevi
iligkilerinin bozuldugu, 1534 yili Irakeyn seferinden sonra oldugu soylenebilir.
Osmanlrda “Molla Iysi” olarak da taninmigtir. Hat sanatini tinlii hattat Mir Ali'nin
ogrencilerinden biri olan Mevlana Malik-i Deylemiden (Nefeszade, 2004: 80)
6grenmistir. Ayni zamanda sair olan Iysinin Osmanli Devletinde divan katibi
oldugu belirtilmektedir. Mustafa Ali, Menakib-1 Hiinerveran eserini yazdigi 1586
yili arefesinde onun daha hayatta oldugunu kaydetmektedir (Gelibolulu, 1926:
52-53; Kinalizade, 2009: 124-125; Heiderizadeh, 1998: 240; Musali, 2009: 155).
Giintimiize ulagan her hangi bir eserine simdilik raslayamadik.
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16. Molla Ali Sultan

Molla Ali Sultan, Akkoyunlu déneminde Azerbaycan'da yetigmis hattatlardan
biridir. Hiisniihatti, Akkoyunlu Sultan Yakup devri (1478-1490) iinlii hattatlarindan
biri olan aslen Harezmli Mevlana Abdurrahim Enisi'den 6grenmistir. Kanuni Sultan
Siileyman zamaninda Istanbul’a gelerek, Ebu Eyyub-i Ensari semtinde yerlesmistir.
Osmanlr'da gorevi divan katipligi olmustur (Gelibolulu, 1926: 57-58). Her hangi bir
eserinin oldugu simdilik bilinmemektedir.

16. Mir Mustafa

Mir Mustafa, Molla Ali Sultan’in talebelerinden biridir. Avvad (ud calan) olan
kardesi Mir Muhammed ile birlikte Osmanli Devletine yerlesmislerdir. Ikisinin
de hatti giizel olsa da Mir Mustafa, hiisniihatta daha ¢ok 6ne ¢ikmustir. Bu nedenle
Ozdemiroglu Osman Paga’nin hizmetine alinmustir. Hatta, onun yaninda Sirvan'in
fethinde de bulunmus ve sonrasinda Paga’nin timar defterdar1 gérevini tistlenmistir.
Mustafa Ali'nin belirttigine gore Dagistan gazasinda sehit olmugstur (Geliboluly,
1926: 59-60). Simdilik giiniimiize ulagan eserine raslayamadik.

18. Hact Muhammed b. Melek Ahmed

Aslen Tebrizli olan Hact Muhammed bin Melek Ahmed, ilk kez 1546 yili
Ehli Hiref Defterinde giinliik 28 akgeyle en fazla maas alan katip olarak karsimiza
ctkmaktadir (Yaman, 2008: 502). Babasi Melek Ahmed Tebrizi ise, 1526 tarihli Ehli
Hiref Defterinde “Cemaat-1 nakkasan” bélimiinde giinliik 24 akgeyle en fazla maas
alan ressamlardan biri olmugtur. Defterde ayni zamanda Melek Ahmed’in II. Bayezid
doneminde Azerbaycan'dan Istanbula geldigi yazilidir. Yine bu defterde Melek
Ahmed’in Muhammed ve Ali adinda iki oglunun 7,5 ve 8 akge giinliik maaglarla
nakkag olarak caligtig gosterilir (Merig, 1958: 92; Uzungargili, 1986: 26-27). Bu
dénem Osmanli arsiv belgelerinde ikinci Melek Ahmed adinda bagka bir sanatkara
rastlayamadigr icin Hact Muhammed, Melek Ahmed’in kiigiik oglu olmalidur.
Doneminin en iyi hattatlarindan biri oldugu, giinliik 28 akgeyle en yiiksek ayligin
ona verilmesinden agik¢a anlagilmaktadir. Hact Muhammed b. Melek Ahmed’in
en son adimnin gectigi arsiv belgesi h. 965 (1557/58) yilindaki Ehl-i Hiref Maas
Defteridir (Yaman, 2006: 7; Kazan, 2007: 155). Hayatinin bundan sonraki dénemi
hakkinda maalesef higbir bilgi elde edilememistir. Ayrica, giiniimiize ulasan her
hangi bir eserine simdilik raslayamadik.

19. Mevlana Abdiilvahid Tebrizi

Abdiilvahid Tebrizi hakkinda ilk bilgi, 1546 yili Ehl-i Hiref Defteri'nde
ge¢mektedir. Burada katip ve miistensihler boliimiinde giinlik maagt 11 akge
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olarak kaydedilmistir (Yaman, 2008: 502). Bundan énceki defterlerde adina
rastgelmedigimiz icin Sultan Siileyman’in Irakeyn seferinden sonra Istanbul’a
getirildigi tahmin edilebilir. Onun ad1 yine mevacibi ayni olmakla 1557 Ehl-i Hiref
Defteri'nde de gegmektedir (Yaman, 2006: 7). Bu hattatin adi 1556 yilinin Ramazan
Bayramr'nda Sultan’a saray sanatgilarinin verdigi hediyeler ve bu hediyelere karsilik
Sultan'in dagittigy en'am-6diller defterinde de yer almaktadir. O, sultana “Sahi”
mabhlastyla siirler yazan oglu sehzade Bayezid'in divanini ve Saadetndme adli bagka
bir eseri de sunmugtur. Burada adinin Mevlana Abdiilvahid Tebrizi olarak yazilmas,
onun ayni zamanda degerli bir alim oldugunu gésterir. Sultan Siilleyman ona bin
akge bayram hediyesi vermistir (Uzungarsili, 1986: 72). Ayrica 1564 yilinda Sultan
Siileyman'dan yine bin akge ve 1570 yilinda ise Sultan II. Selim’den tekrar bin akge
daha bayram hediyesi almistir (Kazan, 2007: 161-162).

20. Mevlana Meshedli Abdiilvahid

Bu hattat hakkinda bilgi sadece Mustafa Ali’nin eserinde yer almaktadir. Isim ve
donem benzerligi olsa da Tebrizli Abdiilvahid olmadig1 anlagilmaktadir. Meshedli
Sultan Ali'nin talebelerinden biridir. Sultan Siileyman zamaninda Istanbul’a
gelerek katiplik yapmus, Sultan’in “en bityiik vazifesinden hisse almis” ve sonradan
Anadolu’ya yerlesmistir (Gelibolulu, 1926: 39; Uzuncarsily, 1998: 615). Her hangi
bir eserinin oldugu simdilik bilinmemektedir.

21. Mevlana Yari Sirazi

Mevlana Muhammed Handan'in en iyi talebesi olmustur. Ustadinin halefi
olarak nitelendirilen Yari Sirazi, Osmanl Devletinde hattat miizehhiblerin en
seckinlerinden biri olarak vasfedilmektedir. Giiniimiize ulagan her hangi bir eserine
simdilik raslayamadik. Mustafa Ali'nin eserini yazdig1 1586 yilinda, heniiz hayatta
oldugu belirtilmektedir (Gelibolulu, 1926: 40-67).

22. Hac1 Muhammed

Aslen Tebrizli'dir. O, hat sanatini, uzun yillar Sah Tahmasb'in sarayinda ¢aligan
ve Safevi Devleti'nin meghur hattatlarindan biri olan Sah Mahmud Nigaburi'den
(6.1564) dgrenmistir. Tarihi kayitlarda, Kanuni déneminde Osmanli Devletine
go¢ ederek Bursa'da yagadig bilinmektedir. Verilen bilgilerden Osmanh Devleti'nin
tilkeye gelen bu gibi sanat ve bilim adamlarini planh bir sekilde ihtiya¢ duyulan
yerlere dogrudan yerlestirdigi anlagilmaktadir. Ona, Bursa'da yaptig: ise gore giinlitk
40 akge maas verilmistir (Gelibolulu, 1926: 40; Miistakim-zade, 1928: 725; Habib
Efendi, 1306: 220). Ayrica sanat tarihgisi Hilal Kazan, aragtirmasinda 1556 yilinda
Kanuniden 1500 akge em’am alan, ama hakkinda higbir bilgi verilmeyen Haci
Muhammed adinda bir hattattan da bahsetmektedir (Kazan, 2007: 162). Konuya
genel olarak bakilacak olursa, ayr1 ayr1 gosterilen bu iki kisinin ayni insan, yani
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Tebrizli Hact Muhammed oldugunu varsayabiliriz. Bize ulagan her hangi bir eserine
simdilik raslayamadik.

23. Yusuf Tebrizi

Yusuf Tebrizinin ne zaman Osmanh Devletine geldigi bilinmemektedir.
Simdilik hakkinda ancak 1546 yili Ehli Hiref Defterinde verilen gunliik 15 akge
maagla hattatlar cemiyetinin son eleman olarak kayda alindigini biliyoruz (Yaman,
2008: 502). Hilal Kazan, Sultan Ali hakkinda bilgi verirken, onun Yusuf adinda
bir talebesinin oldugunu ve bu talebe Yusuf’un 1546 yilinda defterde ad: gecen
Tebrizli Yusuf olabilecegini yazmaktadir. Talebe Yusuf’un ad1 en son 1511 yilindaki
bir arsiv belgesinde gecmektedir (Kazan, 2007: 151). Bundan sonra da elimizdeki
belgelerde, hattatlar arasinda ne talebe ne de usta olarak Yusuf adina rastlanmamugtur.
31 yil sonra talebe Yusuf'un, Yusuf Tebrizi adinda tekrar saraya donmesi inandirict
goziikmemektedir. Yusuf Tebrizinin Osmanh Devletine gelis doneminin Sultan
Stleyman’in Irakeyin seferinden sonra oldugu tahmin edilebilir.

24. Mahfi Gilani (Geylani)

aynaklarda hakkinda ¢ok az bilgi verilen Mahfi Gilani, Safevi Devletine isyan
eden Gilan hakimi Ebulmuzaffer Bahadir Han'in yaninda sair olarak bulunmustur.
Kanuni'nin Tebriz'e kadar gittigi Irakeyn seferinde, Osmanli tarafina gegen Bahadir
Han'in yaninda Mahfi Gilani de yer almistir. Gilan hakimi Bahadir Han'm 1536
yilinda $ah Tahmasb tarafindan yakalanip idam edilmesinden sonra, bir siire
Safevilerin esiri olan Mahfi Gilani’nin bu olaydan sonra Osmanli Devleti'ne gegtigi
bilinmektedir. O, kendisinin 6zge¢misiniteligindekih. 965 yillinda kaleme aldig1 Arz-i
hal-i sergiizest-i Gilani adli eserinde artik 20 yildur Istanbul’'da yasadigini kaydettigine
bakilirsa, onun h.945 (1537/1538) tarihinde Osmanli Devletine geldigi tahmin
edilebilir (Tagkin, 2012: 2424-2427). Farsca ve Tiirkge siirler yazan Mahvi Gilani,
Osmanl kaynaklarinda sair gibi tamtilsa da, aslinda o, profesyonel bir hattat olarak
sarayda ¢aligmugtir. 1546 ve 1557 yili Ehl-i Hiref Defterlerindeki “Cemaat-i Katiban”
bolimiinde ad1 gecen Mahfi Gilani'nin, ilk olarak devletten giinliik 12, daha sonra ise
13 akge maas aldig belirtilmistir (Yaman, 2006: 7; Yaman, 2008: 502). Mahfi Gilani
adina son kez h.974 (1566/67) yilinda Sultan II. Selim dénemi Saray Ehli Hiref
Maas Defteri'nde yine 13 akge giinlitk maagla calistigina rastlamlmaktadir (Kazan,
2007: 155). Bu tarihten sonra belgelerde ad1 gegmedigi igin vefat ettigi sdylenebilir.
Ayrica, Giilsah Taskin tarafindan ortaya ¢ikarilan Terciimeyi bih-i Cin-i adli Mahfi
Gilani'ye aid tip risalesinin bulundugunu dikkate alirsak, onun ayni zamanda bir
tabip oldugunu da sdylemek miimkiindiir (Tagkin, 2012: 2428-2432).

25.Seyyid Lokman Urmevi

Osmanli Devleti'nin tinlii sahnadmecilerinden biri olan Seyyid Lokman, aslen
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Azerbaycan'm Urmiye bolgesindendir. Seyyid Lokman'm Osmanh Devletine
gotiriilmesi, Sultan Sileyman’in 1548 yilinda Safeviler tizerine diizenledigi seferi
zamani gerceklesmistir (Inalcik, 2015: 375-376). Osmanh Devleti'ndeki ilk gérevi
1563 yilinda Musula bagh olan Harir kasabasinin kadihigi olmugtur. Daha sonra
nisanci gorevini stirdiiren Feridun Bey aracihigiyla Osmanli Devleti'nin bas veziri
Sokullu Mehmed Paga’nin himayesine girmis ve 1569 yilinda ona sahnamecilik
gorevi verilmistir (Kiititkoglu, 2003: 208-209).

1574 yilinin sonlarinda Istanbul’a gelen yeni hiikiimdar Sultan III. Murad'in
kargilama torenine katilan Seyyid Lokman, ayni zamanda Osmanli Devletinin
bas katibi tayin edilmisti (Turan, 1998: 196-198). Yaklagik 25 yillik sahnamecilik
hizmeti doneminde Seyyid Lokman, sahnime ve vakiandme tarzinda bircok eser
ortaya koymustur (Bursali Mehmed Tahir, 1342: 136; Kiitiikoglu, 2003: 208-
209; Woodhead, 2010: 457; Kazan, 2010: 119-129; Nesirov, 2011: 328-329).
Genel olarak, ortagagda bir kitabi ortaya ¢ikarabilmek igin ti¢ ayr1 sanatkara;
kitab1 yazmak icin katip-hattata, kitab: siislemek i¢in nakkag-ressama ve son olarak
bunlar kitap haline getirmek i¢in ise, miicellide ihtiya¢ vard1. Seyyid Lokman bu
meslek sahiplerini biraraya toplayarak “sahnimeciler cemiyeti” kurmustur. Burada
calisanlarin sayis1 1589 yilinda 58, 1569-1595 yillar arasinda ise, genel olarak 126
sanatkardan ibaret olmugtur (Kazan, 2007: 165; Kazan, 2010: 122). Seyyid Lokman
bu hizmetlerine gore Sultan III. Murad tarafindan birkag kez “terakki” 6diliine de
layik goriilmistiir (Kazan, 1999: 29, 49-50; Kiititkkoglu, 2003: 208-209; Kazan,
2010: 119-129; Ahuskaly, 2011: 479-481).

Sultan ITI. Mehmed tahta ¢iktiktan sonra 20 Eyliil 1595 yilinda Seyyid Lokman
gorevden alinarak yerine Mehmed Subhi Talikizade atanmigtir. Bundan sonra
ona baz igler verilse de igine karg: isteksiz davranan Seyyid Lokman, ortaya yeni
eserler ¢ikartamamigtir. Bu durumda ona “kenar defterdarhginda” bir is verilerek
merkezden uzaklagtinlmistir. O da 1601 yilinin Aralik ayinda Istanbul'dan ayrilarak
Misir’a gitmigtir. Bursalh Mehmed Tahir onun 1601°de vefat ettigini belirtmektedir
(Mehmed Cemaleddin, 2003: 51-52; Bursali Mehmed Tahir, 1342: 136; Mehmed
Siireyya, 1996: C. 111, 902; Kiitiikoglu, 2003: 208).

26.Muzaffer Ali Sirvani

Muzaffer Ali Sirvaniadinailkkezh.971 (1563/64) yilinda Kanuni'nin “Muhibbi”
mahlasiyla yazdig1 siirlerinin toplandig1 ve su anda Nuruosmaniye kiitiiphanesi
No:3873" kayith olan Divani’mi istinsah eden sahis olarak rastgelinmektedir
(Cunbur, 1968: 136; Kazan, 2007: 163). Sirvani, Osmanli saray hattatlarindan
biri olmustur. Azerbaycan'dan Osmanli Devletine ne zaman geldigine dair bir
tarih belirtilmemektedir. Tahminlerimize goére, 1538'de Sirvangahlar Devleti'nin
Safeviler’in yonetimine ge¢mesinden sonra oray: terkederek Osmanli Devletine

yerlesmistir. H.974 (1566/67) yili Ehli Hiref Defteri'nde de adi gecen Muzaffer Ali
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Sirvani, bu gérevini giinliik 18-24 akge arast maag almakla h. 1005 (1596/97) yilina
kadar siirdiirebilmistir (Kazan, 2004: 239; Kazan, 2007: 155).

27. Molla Alaattin Sirazi

Sultan III. Murad déneminde Osmanli Devletine gelen hattat Molla Alaattinin
Sirazi, Alaattin Mensur diye de tanmmugtir. Seyyid Lokman'in kurdugu cemiyet
ierisinde bulunan 21 hattattan biri de Molla Alaatinin Sirazi olmustur (Kazan,
2007: 165). O, bu cemiyete 1581 yilinda Ilyas adinda bir katibin vefat etmesinden
sonra Seyyid Lokman’in tavsiyesi ile giinlitk kazanci 9,5 akge olarak ise alinmistir.
Aymi yilin Kasim ayinda Alaattin Mansur’un da yer aldig hattatlar grubuna “terakki”
odiilii verilmistir (Kazan, 1999: 29, 49-50).

28. Muhammed Riza Tebrizi

Aslen Tebrizli olan Muhammed Ruza, hiisnii hatti Molla Muhammed Hiiseyin
Tebrizi'den 6grenmistir. H.994 (1585/86) yilinda Istanbul’a gelerek orada Mevlana
Hoca Sadettin’in himayesinde katip olarak galismistir (Miistakimzade Istanbul’a
gelis tarihini h.1000 (1591/92) yili, Habib Efendi ise yanlis olarak bu tarihi h.944
(1537/38) yili olarak gdstermistir). Nefeszade'nin belirtigine gére Mevlana Hoca
Sadettin, onu Tophaneli Nuri Celebi’nin icazetinden sonra yanina almugtir. Mevlana
Hoca Sadettin'den ¢ok sayg: ve ihsan gormiis, maddi durumu iyilestikten sonra
Tebriz'e donmiistiir. Anlagilan onun Tebriz'e donmesi, Hoca Sadettin’in 2 Ekim 1599
yilinda vefatindan sonra gerceklesmistir. Tebriz'de vefat eden Muhammed Rizanin
olimiyle ilgili iki ayr1 tarih belirtilmektedir. Bunlardan biri Miistakimzadenin
h.1067 (1656/57) yily, digeri ise Habib Efendi’nin verdigi h.1037 (1627/28) yilidur.
Elimizde bunlardan bagka kaynak olmadigina gére, Muhammed Riza Tebrizi'nin
vefat tarihini kesin olarak sdylemek simdilik miimkiin degildir (Gelibolulu, 1926:
55; Nefeszade, 2004: 81-82; Miistakim-zade, 1928: 728; Habib Efendi, 1306: 224).
Giintimiize ulagan her hangi bir eseri hakkinda bilgi edinemedik.

29. Muhammed Musahip

Aslen Tebrizli olan Muhammed Musahip, hat sanatin1 Safevi Devleti'nin meghur
hattatlarindan biri olan Mir Ali Tebriziden &grenmistir. Imad Kazvini ile ayni
donemde yasayan Muhammed Musahib, talik yazida ¢ok unlii bir hattat olmustur.
Yazilarini Imad Kazvini’nin kontrol ettigi bildirilmektedir. Osmanli Devleti'ne tam
olarak ne zaman geldigi bilinmemektedir. Asil adi Muhammed’tir. Musahip ise,
onun yaptig1 ise, yani meslegine gore soylenmistir. Osmanl Devleti'nde, padisahlar
zarif sézleri ve sohbetleri ile eglendiren hizmetkarlar (Pakalin, 1993: 583) disinda
padisahlarin 6zel islerinde bulunan herkesin, “musahib” olarak adlandirildig:
bilinmektedir (Devellioglu, 2004: 686). Buradan Muhammed Musahib’in, Sultan
III. Mehmed'in sohbetlerini ve musahibelerini yaziya doken, bir tir Sultan’in 6zel
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sekreteri gorevini yiriittiigii anlagilmaktadir. Bir siire sonra tekrar Azerbaycana
donerek kendi vataninda vefat etmistir (Suyolcuzade, 1942: 127; Miistakim-zade,
1928: 727; Habib Efendi, 1306: 227). Bize ulagan her hangi bir eserine simdilik
raslayamadik.

30. imad Kazvini

Aslen Kazvin'den olan meshur Azerbaycan hattati Mir Imad, tahminen 1554
yilinda dogmustur (Habip Efendi, onun h.1024 (1615/16) yilinda 63 yasgindayken
oldiriildiigiinii yazmaktadir). Adi Muhammed, lakabi Imadeddin, mahlas: ise
Imad olan bu Azerbaycanli hattat Imadiil-Miilk olarak da taninmigtir. Babasi Hasan
Alinin de déneminin taninmus hattatlarindan biri oldugu belirtilmektedir. Ilk
hattatlik derslerini Malik Deylemi'den alan Mir Imad, daha sonraki hat egitimini
Kazvin'de Sah Tahmasb'in sarayinda calismis meshur hattat Babagah Isfahani'den
(6.1587/88) ve Molla Muhammed Hiiseyin Tebrizi'den almugtir. Ozellikle nestalik
yazisinda meghurlagan Mir imad, Muhammed Hiiseyin Tebrizi'den aldig1 hiisnithat
derslerinden sonra birkag aylik siireyle Osmanlhi Devletine de seyahat etmigtir
(Miistakim-zade, 1928: 695; Habib Efendi, 1306: 2012). 1578 yilinda baglayan
Osmanli-Safevi savaglar1 sonunda 1590 yilinda imzalanan barig antlagmasina gore,
Osmanli Devletine katilan Azerbaycan, Ferhad Pasanin yonetimine verilmisti
(Komissiyon, 1999: 240-246). Tebriz'in Osmanlilar tarafindan alinmasindan
sonra Ferhad Pasa’nin hizmetine giren Mir Imad, bu arefede Osmanli Devletine
hizmet ederek, tilkeyi gezme firsat1 da elde etmisti. 1599 yilinda Ferhad Paga'nin
oliimiinden sonra, dnce Gilan bélgesine, sonra da Kazvin'e geri donen Mir Imad,
Safevi Devleti'nin yeni baskenti olan Isfahan’a ¢agrilarak 1. $ah Abbas'in (1587-
1629) defterhanesinde katip olarak ise baslamustir. Burada ¢alistigi dénemlerde adi
baz siyasi olaylara karistig icin, I. Sah Abbas’in talimatiyla Sahsevenler asiretinin
lideri Maksud Bey tarafindan 1615 yilinda 6ldurilmistiir. Suyolcuzade’ye gore,
donemin Hind $ahi Ibni Celaleddin bu haberi isittigi zaman “eger caniler onu
sehit etmeyip bana getirselerdi terazinin bir géziine de onu koyar, tartar, canilere o
altinlari, cevahirleri verir, Imad: kurtarirdim” demistir. Muhittin Serin’in yazdigina
gore, bu olaydan sonra Mir Imad’in oglu Ibrahim, kiz1 Gévhersad ve ailesinin diger
tiyeleri Osmanli Devleti'ne giderek Anadolu'da yagamislardir (Nefeszade, 2004: 81;
Suyolcuzade, 1942: 91-100; Habib Efendi, 1306: 212-214; Serin, 1999: 234-240).
Bahsedilen bu dénemde Osmanli Devleti maglup edilerek 1612 yilinda imzalanan
Istanbul barig antlagmasina gére Safevi Devletinin daha nce kaybettigi biitiin
topraklar1 geri alinmig ve ayni zamanda Ozbeklerle de ciddi miicadeleye girisilmisti.
Mir Imad, Osmanlive Ozbeklere karsi I. Sah Abbas’in bu dis siyasetini sik sik elestiren
konugmalariyla dikkati cekmeye baglamigtir. Kaynaklara gore, Hanefi mezhebinden
olan Mir Imad, Naksibendi tarikatina bagh birisiydi. Hatta, 17. yiizyilhn ilk ceyreginde
bu tarikatin taninmig simalarindan biri olan Hindistan'da yagamig Seyh Hace Ahmed
Faruki (1564-1624) ile de iyi iligkiler kurmus ve onunla stk stk mektuplagmigtir
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(Nefeszade, 2004: 80; Suyolcuzade, 1942: 91; Miistakimzade, 1928: 696). Biitiin
bunlar dikkate alindiginda, toplumsal ve siyasi durumun gergin oldugu bir devirde
Mir Imad’in 6ldiiriilme sebebinin bu karigikliktan kaynaklandig1 séylenebilir.

Nestalik hattin iistadi olan Mir Imad, ortaya koydugu eserleri ile, sohretini
tim Islam diinyasina ulagtirabilmistir (Bkz. resim 3, 4). Ozellikle dliimiinden
sonra “Imadi Ekol” olarak nitelendirilen yazisi, 6grencilerinden biri olup Sultan IV.
Murad (1623-1640) zamaninda Istanbul’a yerlesen Buharali Dervis Abdi (6.1647)
tarafindan Osmanli Devleti'nde yayginlagtirilmugtir (Alparslan, 1999: 157-162).

31. Sonug

Aslinda 16. yiizyilda Osmanli Devletinde bulunmus Azerbaycanh hattatlarin
sayis1 genel olarak ele alindiginda bundan daha fazla olmahdir. Sadece makalede
bu dénem Osmanli saraylar1 ve devlete bagh kurumlarda ¢alistig tespit edilen
29 Azerbaycanli hattat ve katip hakkinda bilgi verilmekle yetinilmistir. Osmanl
saraylarina alman bu Azerbaycanli sanatkarlar, tam anlamiyla profesyonel
hattatlardir. Onlar saray ve saray digindaki devlet kurumlarinda resmi yazi igleri ile
mesgul olmanin yani sira, gok sayida ilmi eserlerin yazilmasinda ve kitaplarin istihsah
edilmesinde de 6nemli rol oynamuglardir. Aym1 zamanda, hat sanatimin degisik
alanlarinda tn kazanmis bu sanatkarlar, saraya bagl olmayan egitim veya bilim
yuvalar1 olan medrese, tekke ve hanegahlarda da zamanla galigmus, gok degerli sanat
eserleri ortaya ¢ikarmiglardir. Bu 29 Azerbaycanh sanatkarin eserlerine dair bilgiler
genel olarak kaynaklarda gecse de, onlardan 10’u disinda, geriye kalan 19 sanatkarin
eserleri maalesef simdilik ortaya ¢ikarilmamus veya giiniimiize ulagamamustir.

Osmanli Dévletinde her hangi bir hattat katip olarak ¢alisabilse de, her katibin
iyi bir hattat olmasi s6z konusu degildir. Burada Ehl-i Hiref’te kitap istinsah eden
hattalarin yer aldigi “Katiban-1 Kiitiib” ve $ehnameciler grubunda bulunan hattat
katipler ile devlet biirokrasisi ve kurumlarinda ¢alisan diger katipleri ayirmak gerekir.
16. yiizyll Osmanli saray tegkilati ve devlet kurumlarinda ¢alisan Azerbaycanh
sanatkarlarin bir kagi diginda (Sultan Ali-hattat, Ali Muzaffer-hattat, Nebati-katip,
Meshedli Abdiilvahid-katip ve Muhammed Riza Tebrizi-katip), ogu sanatkarin iyi
bir hattat olmanin yani sira katiplik gorevlerinde de bulunmuslardir.

Osmanli Devletinde ¢alismig 16. yiizyll Azerbaycanl sanatkarlar Safevi
Devletinin siurlar1 iginde bulunmus Azerbaycan ve Iran’in gesitli sehir ve
bolgelerinden oldugu anlagilmaktadir. Onlardan 6’sinin nereli oldugu bilinmese de
8'i Tebrizli, 4t Sirazly, 34 Sirvanly, 2’si Meshedli, yine 2’si Kazvinli, digerleri ise birer
kisi olmakla Erdebil, Urmiye, Gilan ve Horasanlr'dur.

Bu donem Osmanli saraylarinda hizmete alinan Azerbaycanl hattat ve katiplerin
hemen hemen hepsi, hat sanatinin sirlarin1 kendi vatanlar1 olan Azerbaycanda
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6grenmiglerdir. Bazi hattatlar ise, sanatini ilerletmek i¢in yaptigi isi Osmanl
Devleti'nde siirdiirmiglerdir. Bu tiir talebe yetistiren tistad sanatkarlar olarak
Azerbaycan'dan Idris Bitlisi, Meshedli Sultan Ali, Seyyid Ahmed, Sah Mahmud
Nigaburi, Babagah Isfahani, Molla Muhammed Hiiseyin Tebrizi, Mir Ali Tebrizi,
Mevlana Malik Deylemi, Mevlana Abdurrahim Enisi ve Osmanli Devletinden ise
Seyh Hamdullah Efendi’nin adin1 6zellikle belirtebiliriz.

Sonug olarak bu gibi degerli hattatlarin aragtirilarak okuyucu ve aragtirmacilarin
hizmetine sunulmas, siyasimiicadeleler bir tarafa birakildiginda, ayni millete mensup
iki halkin ¢ok yakin bir sanat anlayisinin oldugu gergegini ortaya gikarmaktadir. Bu
tir ortak noktalarin tarihin tozlu raflarindan indirilerek giin yuziine gikarilmas
gelecek adina ayrica 6nem arzetmektedir.
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16.YUZYIL OSMANLI SARAYLARINDA AZERBAYCANLI HATTAT VE KATIPLER

EKLER
Yaptig1 i hi
No | Sanatkarin ad:i TP tlg,l 1 veya s? i v'eya Sanat1 6grendigi iistad hocas1
gorevi bolgesi
1 Sultan Ali Hattat Tebriz Bilinmiyor
2 | Seyyid Murteza Hattat-katip Bilinmiyor | Bilinmiyor
3 |Katip Abdurrahim Hattat-katip Bilinmiyor | Kemal (babasi)
4 | Ali Muzaffer Hattat Horasan | Bilinmiyor
S |Nebati Katip Bilinmiyor | Bilinmiyor
6 | Zahireddin Zahiri Kebir L . e T AT
Exdebili Hattat, katip, sair | Erdebil Idris Bidlisi
. e Meshedli Sultan Ali ve Seyh
7 | Muhammed Handan Hattat-katip Bilinmiyor Hamdullah Efendi
8 Sah Kasim Hattat, sair Tebriz Bilinmiyor
9 | Fetullah Arifi Celebi attat, dl\fan atibi, Siraz Bilinmiyor
sehnameci
10 |Ali bin Emir Bey Sirvani | Hattat-katip Sirvan Bilinmiyor
11 | Mir Hubi-i Hiiseyni Hattat-katip Siraz Giyabiyen Meshedli Sultan Ali
12 | Mir Honi Hattat-katip Meghed Meghedli Sultan Ali ve Seyyid
Ahmed
T} ivan Katibi
13 | Eflatun Sirvani attat, dl\{an atibi, Sirvan Bilinmiyor
sehnameci
14 | Iysi Celebi Hattat, divan katibi | Kazvin Malik-i Deylemi
1S | Molla Ali Sultan Hattat, divan katibi | Bilinmiyor | Harezmli Abdurrahim Enisi
16 | Mir Mustafa Hattat, katip Bilinmiyor | Molla Ali Sultan
17 | Muhammed bin Melek . .
Ahmed Hattat, katip Tebriz Melek Ahmed (babasi)
18 | Mevlana Abdiilvahi
8 cvana bdilvahid Hattat-katip Tebriz Bilinmiyor
Tebrizi
19 | Mevlana Meghedli . . .
Abdiilvahid Katip Meshed Meshedli Sultan Ali
20 | Mevlana Yari Sirazi Hattat miizehhib | Siraz Muhammed Handan
21 |Hact Muhammed Hattat, katip Tebriz Sah Mahmud Nisaburi
22 | Yusuf Tebrizi Hattat-katip Tebriz Bilinmiyor
23 | Mahfi Gilani (Geylani) :;Iztit;at—katlp )5 Gilan Bilinmiyor
. .| Hattat, sehnameci, . e
24 | Seyyid Lokman Urmevi Katip Urmiye Bilinmiyor
25 | Muzaffer Ali Sirvani Hattat-katip Sirvan Bilinmiyor
26 | Molla Alaattin Sirazi Hattat-katip Siraz Bilinmiyor
27 | Muhammed Riza Tebrizi |Katip Tebriz MOH? Muhammed Hiseyin
Tebrizi
28 | Muhammed Musahip Hattat, katip Tebriz Mir Ali Tebrizi
Malik Deylemi, Babagah Isfahani
29 |Imad Kazvini Hattat, katip Kazvin ve Molla Muhammed Hiiseyin

Tebrizi

Tablo: 16. yiizyll Osmanli saray ve devlet kurumlarindaki Azerbaycanh hattat ve

katiplerin genel durumu
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Resim 1. Fethullah Arifinin en meshur eseri Sahnime-i Al-i Osman-inin V. cildi olan
Siileymanndme’nin “Zahriye sayfasinin” sol ve sag varak nestalik yazili metni. Hattat Ali bin
Emir Bey Sirvanidir (Adigiizel Toprak 2007: 34)

’{.l_cr".«'-ll.

bnrs] |

Nees

I
3 A ” -
@ o’-'?"”t":'.‘%""';&'-'a;("-;‘-a'(jw-/.-y-g-!’f
e H e

e

talik hatla yazilan bu eserin hattat: Ebu Turab el Hasani el Hiiseyni Hubi-i Sirazi'dir (Davut
Ebrahimi’nin yayinlanmamus yiiksek lisans tezinden).
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Resim 3. Mir Imad’'in nestalik yazisi, Ali Alparslan'in fotgraf koleksiyonu (Alparslan 1999:
158).

Resim 4. Mir Imad'in mail nestalik kit'asi, TUK, FY, 1427 (Alparslan 1999: 159).
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ALEVI/KIZILBASLIK’TA OCAK KULTU *

Hasan CELIK **
Seda KIRTEKE ***

Deli goniil feryat etme bosuna,

Hal bilmez kisiye ydr olamazsin,
Bir miirside baglamazsan éziini,
Hakk'in huzurunda var olamazsin.

Muhlis Akarsu
Oz

Tirk kiltirtnin 6nemli inamglarindan sayilan “ocagin kutsalligi” anlayig, tarihsel miras olarak
giiniimiize kadar yagatilmigtir. “Ocak” var olmanun ve hayatin temsilcisi durumundadir. Tiirk tarihinde
birgok anlamlar1 beraberinde tagimakta olan “ocak” kavramu, eski Tiirk inamiglarinin izlerini tagryan
Alevi / Kizilbag toplumlarinda da énemli teolojik ve sosyolojik kargiliklar bulmaktadir. Kendi inang
6nderlerinin olusturdugu yapilanmalar “ocak” kavramiyla ifade edilmekle birlikte, “seyyid-i sadat”
evlatlar olarak kabul edilen “inang 6nderleri” mutlak surette bir ocaga bagh olmak durumundadirlar.
Ocaklarin Alevi / Kizilbas toplumlarinda “kutsalliklar1” tartisilmaz bir konumdadir. Bu sebeple Alevi
/ Kizilbas toplumuna mensup bireyler (talipler) bir ocaga bagh (intisap etmis) olmak ve erkanlarint
bagli bulunduklar1 ocagin temsilcisi olan “dede”ler aracih@iyla yirutmekle yikimlidiirler. “Ocaklar’,
sosyal hayatin dizaym agisindan da son derece islevsel konumlara sahip olan dini yapilanmalardir.
Calismamuzda; Alevilikteki “ocak kilti’ni, Alevi / Kizilbag toplumunda “ocaklarin” tagidiklar
degerleri ve ocaklarin manevi yapilanmalarina gore adlandirilmalar1 hakkindaki genel kabul géren
bilgileri aragtirmacilarin dikkatlerine sunacagiz.

Anahtar Kelimeler: Ocak, Alevilik / Kizilbaglik, kurum, iglev, din

ASSOCIATION CULT IN ALAWISM/ QIZILBASH
Abstract

The understanding of the “Holiness of Association”, which is considered to be one of the important
beliefs of Turkish culture, has been kept alive till today as a historical heritage. “Association” is the
representative of presence and life. The concept of “Association” which carries many meanings with
it in Turkish history, also finds important theological and sociological responses in Alawi / Qizilbash
societies bearing the traces of old Turkish beliefs. Beside the structuring formed by the leaders of their
faith are expressed by the concept of “Association’, “ the leaders of faith” who are accepted as “seyyid-i
sadat” sons have to be absolutely bound to an association. The “sanctity” of the associations in the
Alawi / Qizilbash societies is in an indisputable position. For this reason, the individuals (candidates)
belonging to the Alawi / Qizilbash society are obliged to be bound up with an association (engaged)
and to carry out their activities through the “Dede”, who are the representatives of association that
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** Tezli Yiiksek Lisans Ogrencisi, Hitit Universitesi, Sosyal Bilimler Enstitiisii, Felsefe ve Din Bilimleri Anabilim
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these individuals depend on. “The associations” are religious structures that have also very functional
positions in terms of the design of social life. In our study; we will present the generally accepted
information about “the cult of association” in Alawism, the values carried by “the associations” in
Alawi/Quzilbash society and the naming of associations according to their spiritual structuring to the
attention of you researchers.

Keywords: Association, Alawism / Qizilbash, foundation, function, religion
1. Giris

Tirk kiltirinin 6nemli inamglarindan sayilan “ocagin kutsalligi” anlayisi,
tarihsel miras olarak giiniimiize kadar yagatilmigtir. “Ocak” var olmanin ve hayatin
temsilcisi durumundadir. Tiirk tarihinde birgok anlamlari beraberinde tagimakta olan
“ocak” kavramy, eski Tiirk inaniglarinin izlerini tagryan Alevi / Kizilbag toplumlarinda
da 6nemli teolojik ve sosyolojik kargiliklar bulmaktadir. Kendi inang énderlerinin
olusturdugu yapilanmalar “ocak” kavramuyla ifade edilmekle birlikte, “seyyid-i
sadat” ya da “Evlad-1 Restil” olarak kabul edilen “inang dnderleri (ocakzadeler, pirler,
miirgidler)” mutlak surette bir ocaga bagl olmak durumundadirlar.

Ismail Onarlr’'ya gore, Orta-Asya Tiirklerinin inanc1 “gdk-tanri kiilti, atalar kiilti,
tabiat kiiltleri ve IX. yiizyildan itibaren bu kiiltlere eklemlenen Samanizm inanciyla
birlikte dort temel baglikta toplanmugtir. Tiim bu inanglar Gylesine birbirine girmistir
ki ayirmak imkansiz hale gelmistir” (2000: 156). XII ve XIIIL yiizyil boyunca
Anadolu’ya go¢ eden Tiirk boylari, kendilerini bir inang mozaigi iginde bulmus, bu
mozaige kendileri de gok sey katmiglardir. Asya'da Yer, Gok ve diger tabiat Tanrilarina
tazim, Tirklerde Animizim etkisi ile de “ocaklar kiilti nii olusturmustur. Ortaya
¢ikan bu olusumda, tiiten ocaklarin koruyucu ruhuna inangla yakilan ocaklarin hig
sonmemesi esas alinmigti. “Horasan Erenleri”, “Erleri”, “Tahta Kilich Dervigler” diye
bildigimiz, Hidir Abd4l, Dede Kargin, Pir Sultan Abdal, Abdal Musa, Garip Musa,
Hubyar, Ausanli (Aguigenli), Baba Resul gibi ocaklar bu anlamda kutsal sayilmus,
dertlere deva arayan insanlar tarafindan da ziyaret edilerek ocagin koruyucu ruhu
toplumsal bazda mesruluk kazanmistir. Ayrica Tirkler, Miisliimanliga gecis ile
birlikte Islamiyet’in &ziinii Tiirk toreleriyle harmanlamus, kendilerine 6zgiin bir
“vahdet-i viicut” disiincesi gelistirmiglerdir. Tiirkiin ortak vicdaninda gelisen bu
tasavvuf akimi Anadoluda koklegmistir. Tasavvufun temel amaci “nefsi 6ldiirmek
/ terbiye etmek ve ilahi agka sevgi ile ulasmak”ti. Bunun yolu ise; ibadet etmek,
Allah’a yalvarmak, niyaz etmek ve boylece “vahdet sarabim1 Hak'dan icerek En'el
Hak sirrina” erigmekti. Hoca Ahmet Yesevi’nin 6nciiliik ettigi bu akim Anadolu’ya
yayilirken, Horasan'dan getirilen toreler de Miislimanlik yapis igerisinde eritilmek
suretiyle Bektasiligin ilmihali olugturulmustur (Erdogan, 1993: 6).

Ocak, Tiirklerde de saygt duyulan bir unsur, ayn1 zamanda ailenin devamudr.
Eski Tiirklerdeki “atalar kiiltii” ile baglantis1 olmasi kuvvetle muhtemel olan “aile

o »

ocagl” terimi, kaynagini ocagin yanmasmimn soyun devami olarak gérilmesinden
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almaktadir. Eski Tiirk inancina gore, aile ocagr atalarin mukaddes yadigéridir. Biyiik
atanin ve bityiik ananin ruhlar aile ocaginda daima hazir bulunur, bu sebeple bunlar:
takdis etmek ve bunlarin hiirmetine ocag: sondiirmemek gerekir (Ydriikan, 200S:
68-69). Tiirklerin eski dini Samanizm'de, yasayan insan ile 6lmiis atalar1 arasinda
cok yakin bir miinasebetin var olduguna inamilirds. Oliilerin yiyip icen canli varliklar
olduklar1 diisiiniiliirdii. Inanca gére, ocak ve ates, atalarin canini temsil ederdi. Olmeyi
bu sekilde telakki edip, 6len canlarin -insanlar gibi- yasayislarini devam ettirdiklerine
veya hayvan suretinde yagadiklarina inanan Tirkler, ocak ¢evresinde diigiimlenen
bir kiilte sahiplerdi. Buna “atalar kiiltii” denmektedir. “Ocak kiilti” atalar kiiltiinden
dogmustur. Ocagin tiitmesi ve atesin devamli yanmasi atalarin o ocakta, o yurtta, o
cadirda devamli bir sekilde bulunmasi anlamina geliyordu. Atalarin canlari ocagin
atesi i¢inde tecelli ediyordu. Bundan dolay: eski Tiirkler, ocagi ve atesi kutlu sayryor,
bunlara secde ediyorlardi. Ocaga ve atese gosterilen bu agir1 sayginin ve tapinmanin
sebebi, atalara olan saygidan kaynaklaniyordu (Eréz, 1992: 67-69).

Anasir-terbaadan [dértunsur]birikabuledilen “ates”,insanhayatiicin vazgecilmez
bir varliktir. Insanin beslenme, 1stnma, barinma gibi dogal ihtiyaglarini gidermek iin
varhigina ihtiya¢ duyulan ates, goriintiisii, yakicilig ve yok ediciligi gibi yonleriyle de
insan1 korkutup tirkiiten bir mahiyete sahiptir. Atege olan ihtiyag ve atesten duyulan
korku, bu varliga kars1 korkuyla karigik saygiy: olusturmustur. Bunlarin diginda ates,
insan hayatinda arindiricy, sifa veren, giic-kuvvet saglayan, bereket dagitan, yardim
eden, koruyan yonleriyle yer almigtir. Bu 6zelliklerinden dolayi ates, kutsal bir varlik
konumunda olmus ve etrafinda birtakim inanis ve uygulamalar olusarak bir “kilt”
héline gelmistir. Atesin insan hayatindaki bu roli, atesin yandig1 yer olan “ocak”in
da etrafinda birtakim inanis ve uygulamalarin olusmasina ve ates gibi “ocak”mn da
kilt héline gelmesine neden olmustur. “Ocak’, “atesin yakildig1 yer” olarak ilk ve
somut anlamiyla, ogunlukla atesi de kapsar sekilde kullanilmakla birlikte, etrafinda
soyut manalar da sekillenmistir. “Ocak” dendiginde hem bir ailenin barindig: “ev,
yurt” hem de o ailenin ge¢misteki atalarindan gelecekteki kusagina uzanan “soy™u
anlagilmaktadir. Soyla baglantili olarak Alevi-Bektasi kiiltiiriindeki “dede ocaklar1”
ile halk hekimligindeki “ocaklar” da “ocak”m bu genis anlam diinyas: igerisinde
degerlendirilmektedir. Bu agidan ates, ocak ve atalar kiiltleri birbirleriyle siki baglant:
icerisinde bulunmaktadir (Kumartaghoglu, 2012: 7).

Eski Turklerde ocak ve ates iyesine bir sayg: isareti olarak ocaktaki ates
sondiirilmez, ona olan saygi Omir boyu siurdirilirdi. Ates, ocak icinde
kile gomilerek uyutulurdu. Ocaga pis ve koti seyler atilmasindan, su ile
sondirilmesinden sakinilirdl. Hatta eski Tiirkler ocaktaki ategin bagka boylardaki
kisilere verilmesini dahi ugursuzluk sayarlardi (Kalafat, 1990: S1; Tanyu, 1991:
52-55). Bir anlamda evin ocag, gerek maddi gerek manevi olarak evin merkezini
olustururdu. Bu gelenek Iran'daki Ehl-i Hakk firkas i¢inde de halen devam etmekte
ve burada da ocak; ailenin mutlulugunu simgelemektedir (Tugrul, 2006: 33). Ocak
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kilti bu sekilde olusmus ve Tirkler arasinda bu kilt “aile ocag:”, “asker ocagr’,
“ocagina incir dikmek”, “ocag: tiitmek”, “ocag1 bozulmak” gibi tabir ve deyimlerle
devam edegelmistir (Erdz, 1992: 72). “Ocak’, atasozleri ve deyimlerde oldugu gibi
daha ¢ok “aile, ev, yuva, soy” anlamlarinda dualarda da yaygin bir sekilde kullanilmig
ve giiniimiize kadar varligin1 devam ettirmistir. Bu dualar daha ¢ok giinliik hayatta
yapilan bir iyiligin karsihginda ya da sevilen bir kisi i¢in, o kiginin soyunun devamini
gormesi, evine ve ailesine kotiilik gelmemesi, evinden bolluk ve bereketin eksik
olmamasi gibi niyetlerle hald s6ylenmektedir. Bunlar arasinda en ¢ok kullanilan
dualar sunlardir: “Allah ocagina bagislasin; Ocagin yansin, tiitsiin; Ocagin kiillensin,
bahgen giillensin; Ocagin sen ola; Ocak bagindan 1rak ola, ocak korii olmayasin;
Ocaginda ates, bacanda duman eksik olmasin” (Kumartashoglu, 2012: 481- 482).
Insan olan bir evde ateg sondiiriilmez, bacadan dumanin gtkmasi zorunlulugu vardir.
Atesin s6nmesi istenmiyorsa ocaga tezek yerlestirilerek, icin i¢in yanmasi saglanir
ve istii kiille ortiilerek dinlendirilir, tekrar odun ocaga atilarak ates gogaltilir. Ocak
kendiliginden sonerse “hayra-alamet” sayilmaz. Bir kimseye beddua edilecekse
“ocagin sonsiin” diye beddua edilir (Onarli, 2000: 176).

Ategve ocak Tunceliyoresinde bugtin dekutsal sayilmaktadir. Birailenin ocaginda
atesinin sonmesi ugursuzluk addedilmektedir. Atesin su ile sondiiriilmemesine
dikkat edilir ve atese bevl etmek giinah sayilir. Tunceli'de ocak kiltd “ocagm kiil
tutmasin’, “ocagmna incir agaci dikilsin”, “ocagin kurusun”, “ocagn batsin” gibi
deyimlerle ve ocagin kutsal sayilip ocaga sirt doniilmemesi, tiikiiriilmemesi, ocagin
tzerine yemin edilmesi ve ocaga el strilip yiize gotiiriilmesi seklinde devam
etmektedir. Ayrica Alevi ocaklarindan bazilarinin dogrudan atese egemen olma
gliciine sahip olduklarina inanilir. Bu konuda en meghur ocak “Kureysan Ocagi”dir
ki daha ¢ok Tunceli ve Erzincan y6resinde yayilmustir. Ocakli dedelerin bir bolimi
tarafindan kizgin demir ve kizgin sobayi dilleriyle yalamak suretiyle devam ettirilen
atese egemen olma inanci eski Tiirk dininde de yer alan bir unsur olarak karsimiza
cikmaktadir. Ornegin bir saman atese egemen olabilir, onun yakma etkisini yok
edebilirdi (Cem, 1999: 105). Ancak sunu belirtmek gerekiyor ki Tiirklerde gériilen
ates kiiltii, bazi aragtiricilarin iddia ettikleri gibi Mazdeizm kaynakli degildir; ¢iinki
ategin kabullenisinde mahiyet farki vardir. Mazdeizm’de “tapinma objesi” olan ates,
Tiirklerde sadece “temizlenme objesi"dir (Sarikaya, 2012: 79).

Ocak ve ateg kiiltii, Stimer, Asur, Hitit gibi Antik Anadolu uygarliklarinda
ve eski Turklerde 6nemli bir inanctir. Ayn1 gelenek Alevi kiiltiiriine ve orfiine de
eklemlenerek yagatilmigtir. Samanin ocak kutsiyeti ve tanimlamasi “od ata ve od
ana” gelenegi, Alevilerde “dede ocaklar1” seklinde Islami bir forma girmistir (Onarls,
2000: 176). Eski Tiirklerden beri devam eden ocak ile atesin kutsal sayilmasi olgusu
Anadolu’ya kadar gelmis; 6yle ki kutsal sayilan dini kurum ve mekanlara dahi ad
olmus, ayrica dede soylu aileler bu unvanla anilmigtir (Yaman, 1998a:39). Bu kiilt
Alevi gelenegine, ocagin kutsal sayilmasi ve ona niyéz edilmesi seklinde yansimistir.
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Yeni ev kuranlarin ya da yeni evlilerin evlerinin ocagy, baba evinden gotiiriilen ategle
odunlari tutusturularak yakilmakta, yeni yanan ocaga da “Ya Allah - Ya Muhammed
- Ya Ali” diye sagina, soluna ve ortasina niy4z edilmektedir. Eski Tirklerdeki ocaga
secde olgusu, Alevilerde sag eli ocaga siirtip dudaklara degdirme seklindeki “niyaz”a
donismistir. Ocagin kutsal sayilmasiyla birlikte esik de kutsal sayilmigtir. Alevi
topluluklarinda rastlanan ve Ehl-i Beyt sevgisinin bir yansimasi olarak addedilen
esigin Uzerine basilmamasi ve esige oturulmamasi gelene§i giiniimiizde de
surdirilmektedir. Bu gelenege kaynaklik eden bir diger inanis da esigin altinda
Hz. Alj, istinde Hz. Fatima, iki yaninda ise Hz. Hasan ve Hz. Hiiseyin'in durdugu
yoniindeki rivayettir. Kaynagini bu rivayet ve inanglardan alan Alevi topluluklarin
timiine gore esige basan ya da esifi ¢igneyen kisi Ehl-i Beyt’i ¢ignemis sayilr.
(Onarly, 2000: 176; Tugrul, 2006: 33). Ayin-i cem’de 12 hizmet sahibinden biri
olan Kapicimin bir gérevi de “esigi ¢ignetmemek”tir. Ayrica Alevi-Bektasiler Hz.
Muhammed’in “Ben ilmin gehriyim, Ali kapisidir, sehri dileyen kapiya gelsin. Ben
hikmetin sehriyim, Ali kapisidir, hikmeti dileyen kapiya gelsin” dedigine inanirlar.
Bu nedenle Alevi-Bektasi inancinda kapi ve esik kutsaldir, Hz. Ali’yi simgeler. Hz.
Ali'yi simgeledigi icin de egige basilmaz, oturulmaz ve hatta kutsal mekanlarin
(yatirlar-ocaklar vb.) kapilari ve esikleri opiilerek igeri girilir (Keles, 2008: S5). Bu
sekilde yapilan niyézlar, aym zamanda, tiirbeye varanin orada meftun bulunan er
kisinin ocagina olan saygisini ve varan kisinin (ziyaretcinin) nefsini kiigiik gorerek
(nefsine boyun egdirerek / ululanmay1 terk etmis bir hilde) o makama (er kisinin
huzuruna) girebilmesini ifade etmektedir.

Ocaklarin Alevi / Kizilbag toplumlarinda “kutsalliklar” tartigilmaz bir
konumdadir. Bu sebeple Alevi / Kizilbas toplumuna mensup bireyler (talipler) bir
ocaga bagli (intisap etmis) olmak ve erkanlarini bagh bulunduklari ocagin temsilcisi
olan “dede’ler araciligiyla yiiriitmekle yitkiimlidirler. Ocaklar, sosyal hayatin
dizayn1 acisindan da son derece islevsel konumlara sahip olan dini yapilanmalardur.
Dogumdan 6liime ve hatta liimden sonraki hayat i¢in bile (Ulu Divana kul hakkiyla
gidilmemesi amacryla) “dar erkdni” yiiriiten bu toplumlar, kisiyi Hazreti Hakk'in
huzuruna nefs-i kdmil/insan-1 kdmil olarak ulagtirmayr ama¢ edinmis ve bu amag
dogrultusunda hizmet veren tekkeler/dergahlar kurmuglardir.

2. Ocak Sistemi

Ocak, Anadolu halk inanglarinda biyiik yer tutar. Bunun eski geleneklerle
baglantili olduguna dair bir¢ok aragtirmaci goris belirtmistir. Ocak kiltii, ates
kiiltii ile birlikte degerlendirilir (Yaman, 2006: 54; Sarikaya, 2012: 79-80). Inan’a
gore ocak sozciigii eski metinlerde ve daha sonralar1 “soy ve siilale” anlaminda da
kullanilagelmistir. Boylarin kiigiik birimlerini bildirmek icin ocak, agil, aris (ar1s)
terimleri de kullanilmistir. Radloff’a gére “ocak”mn anlamlarindan biri “aile, soy,
stilale”dir. Cagatayca'da ocak, “kabile” anlamina gelmektedir. Kamus-i Tiirki yazari
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Semseddin Sami ise bu terimi “mecazen biiyiik aile” diye izah etmistir. XV. yiizyilda
tespit edilen Ebamiislimndme'de gegen ocak kelimesinin “siilale” anlamina geldigi
bellidir (Yaman, 2006: SS). Aile birliginin ve dirliginin alameti ocagin tiitmesidir.
Tiirk tasavvufkiiltiiriinde de “hamlarin pistikleri yer”i ocak simgelemistir (Sarikaya,
2012: 80).

Ocak, Alevilerde dinsel hizmetleri goren dedelerin aileleri ve bu aileler
cevresinde olusan organizasyonu ifade etmektedir. Alevilerde her dede ve talip
ailesi bir ocaga déhildir. Dedenin de talibin de soyu “Evlad-1 Restil ve Muhammed
Ali’'ye” uzanan bir “pir”i veya ayni anlamda kullanilmak tizere “miirgid”i olmalidr.
Demek oluyor ki esas olarak ocak sistemi diginda bir Alevi diisiiniilemez. Herkesin
dede olsun talip olsun bu sistem igerisinde belirlenmig bir konumu s6z konusudur
(Yaman, 2012: 246). Burada ele alinan, incelenen ve “ocak” olarak nitelendirilen
terimle anlatilmak istenen, Alevi dinsel hizmetlerini géren dedelerin aileleridir. Her
dede ailesi bir ocaga baglidir. Onun temsil ettigi degerlere biiyiik kutsallik ve giig
atfedilir. Ocaklarla ilgili birgok kerametin s6z konusu oldugu olay (menkibe) dilden
dile aktarilir. Ocaklar yani dede ailelerine mensup olmak bazi 6zel ayricaliklar1 da
beraberinde getirmistir. Oyle ki Dersim yoresinde asiretler arast huzursuzluklar
oldugu zamanlarda bile sadece ocakzide olanlarin silahsiz dolagabildikleri ifade
edilmistir. Yine baz1 ocaklara bagl olan dede aileleri hastalarin bagvuru merkezleri
konumundaydilar. Mesela Tuncelinin Hozat ilgesinin Karaca koytindeki Sari
Saltitkli dedeler boyle ailelerdendirler. Ayrica Clarke, aragtirmalari sirasinda
ocakzade dedelere ait mezarlara da yesil renkli bezler konuldugunu ve bunun da
karizmatik soyu sembolize ettigini ifade etmektedir (Yaman, 2006: SS). Olen din
ulularinin mezarlary, tiirbeler ve ocaklar durumuna getirildi. Eski Asya yasantisinin
geregi olarak kimi zaman birden ¢ok oymak, bir din odaginin ¢evresinde toplandi.
Boylece kirsal kesim Alevilerinin bugiin bile andiklar1 ocaklarin ortaya ¢iktigini
gozlemleyebiliyoruz (Birdogan, 2013: 188). Bircok dede soylunun mezar1 da zaman
igerisinde biyiik ziyaretgihlara doéniismektedir. Malatya Hekimhan Ballikaya
(Mezirme) koyiindeki Vaylog Dede; Mus Varto Igmeler (Rakkasan) kéyiindeki
Seyyid Nesimi Dede yakin zamanda yasamis dede soylulardir. Bu kisilerin soylari ve
toplum tizerindeki niifuzlarina binaen mezarlar1 birer ziyaretgiha dontigmiis, tirbe
héline getirilmistir. Bu sekilde bu yerler siirekli ziyaret edilen, adak adanan, dilek
dilenen mekanlar haline déntgmiglerdir. Bu 6rnekleri Anadolu'nun bir¢ok yerinde
gdrmek miimkiindiir (Yaman, 2006: 55). Malatya ili Yesilyurt ilgesinin Kirlangig
koyiindeki Miirsid-i Kamil (Seyyid) Hiiseyin Dogan Dede (1902-1983) tiirbesini
yakun tarihteki bu déniisiime bir 6rnek olarak gosterebiliriz. Dogan Dede’nin tiirbesi,
bugiin bile farkli illerden sayisiz ziyaretgiyi agirlamakta ve bir¢ok adaga ev sahipligi
yapmaktadir.

Alevi toplumunda cemaatin dini 6nderi dedelerdir. Miirebbilik' dedelerin isidir.
Bir Alevi'ye gore “miirsidin nefesi, Hakk nefesidir”. Dedeler belirli ocaklara ve pirlere
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baghdirlar. Diizenli olarak taliplerini gezerler (Figlali, 2006: 254). Dedeler, Alevi
toplumundaki sosyal hiyerarsinin en iist noktasinda bulunan kigilerdir. Ister miirsid,
ister pir olsun her ikisi de ocakzadedir. Her ikisi de erdir, erendir. Aralarindaki
iliskiyi ast-iist olarak gérmemek gerekir. Aleviler bu goriisii en iyi “er’i er'den segen
kordiir” ifadesiyle anlatmaktadir. Ayni zamanda Ehl-i Beyt soyundan (seyyid) olarak
da tanimlanan dedeler, Post’a oturarak cemleri yonetir. Taliplerin gorgii - sorgu
islemlerini yapar, kiiskiinleri barigtirir, musahip olacaklarin iglemlerini yol - erkin
geregince yerine getirirler (Dedekargmoglu, 2012: 109). Dede, miirsidlik eder,
irsdd eder. Terbiye edicidir; miirebbidir, tstattir, “pir”dir. “Miirsidin nefesi; Hak
nefesidir”; “miirgidini hak bilmeyenin” iman1 yok gibidir. Yola girecek olan talip,
varhigini miirside teslim eder; ondan “el alir” Dedelik® soy takip ettigi halde, babalik
(kéyde ve kentte) secimle olur (Erdz, 2014: 120).

Demek ki Alevi-Bektasi topluluklar1 cemaat yapilanmasi bakimindan “dergahlar
ve ocaklara” bagldirlar. Toplumsal planda dergih ve ocak disiplini esastir. Bu
organizasyon kutsal temellere dayanmaktadir; ¢iinkii bu ocaklari olusturmug
aileler keramet sahibi ululardan gelmektedir. Bu ulu kigiler ayn1 zamanda Islam
Peygamberinin ve Ehl-i Beyt'inin soyuna dayanmaktadir. “Hak-Muhammed-Ali
yolu” olarak adlandirilan ve kutsanan bu yol, Ehl-i Beyt'e dayanan dede aileleri yani
“ocaklar” araciligryla yiizyillardir siiregelmektedir (Yaman, 2006: 56). Peygamber
soyundan geldiklerine inanilan ve “seyyid”, “ocakzide, ocakoglu” ad1 verilen “dede’ler
disinda, bitiin koy halki hemen hemen ayni i¢timai mevki ve itibara sahiptir.
Mevki ve itibar, servet ve soydan ziyade, yol'a-erkin’a baghlikla ol¢ilir. Kizilbag
cemiyetlerinde, ky cemaatlerinde, sosyal mesafesi biiyiik olan bir tabakalagmaya
rastlanmaz (Birdogan, 2013: 119). Alevi ocaklari, Dede Garkin, Hidir Abdal ve
Sar1 Saltik gibi Alevi geleneginin “Evlad-1 Restil” (seyyid) saydig1 ve kutsal kabul
ettigi din ulularmmn adlarimi tagimaktadir. Ocaklar zaman igerisinde bu kutsal
dervislerin soylarindan gelenlerce kurumsal hale getirilmistir (Yaman, 1998a: 39).
Gerek oymagin biytikliigiine, gerek pirin giiciine gére ocaklar birbirleriyle iliskilere
girmislerdir. Kii¢iik ocaklar daha biyiiklere baglanarak tabi ocaklari, biyiikler de
metbti ocaklar olugturmuglardir. Bu ocaklarin olugmasi 300 yildan fazla siirmisgtiir
(Birdogan, 2013: 188). Ocak, Alevilikte dedenin mensup oldugu soyu ifade etmek
i¢in kullanilir. Dedelik kurumu yapis1 geregi soy giiden, soya tabi (sihriyet=kan
bagi) olan bir kurumdur. Buna gére bir dede 6ldiigiinde yerine oglu gegmektedir.
Bu olgu Alevi geleneginde “ocak” seklinde adlandirilir. Bu anlamda her dedenin
bir ocag1 bulunduguna, ocaklarin kutsal temellere dayandigina inanilir. Bu ocaklar
olusturan ailelerin her biri soylarini Sar1 Saltuk, Abdal Musa, Karaca Ahmed, Otman
Baba, Siicatiddin Baba, Seyyid Ali Sultan gibi sahsiyetlere, onlarin soylarin1 da Hz.
Peygamber’e ulagtirirlar. Ocaklar zaman igerisinde dedeler tarafindan kurumsal héle
getirilmis, soydan gelenlere “ocakzide” denilmis, dedelik gorevinin ocakzadeler
tarafindan yerine getirilmesi gelenek halini almigtir (Sahin, 2007: 316). Ocaklar
konusunda aragtirmaci Pertev Naili Boratav ise su bilgileri vermektedir: “Hasan
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Dede Ocag, Narli Dede Ocag deyimlerinde goriildagi gibi, Anadolu'daki Alevi-
Kizilbag topluluklarinin, bolge bolge bagh bulunduklari kutlu merkezler; aym
zamanda o yerlerde oturan tarikat ulularinin soyu anlamina gelir. Genel olarak bu
ocaklarin 6nderlik gorevi babadan ogula gecer; nitekim ocak ulusunun soyundan
olan kimselere ‘ocakzide’ derler” (Boratav, 1984: 113).

Cem Vakfi Genel Midiirii ve Baba Mansur Ocag: evlatlarindan Hidir Akbayir
Dede, aragtirmaci Sat1 Kumartaghoglu'na verdigi miilakatta, ocakzade dede olmanin
tek yolunun Ehl-i Beyt soyundan gelmek oldugunu su ifadelerle aciklamistur:
“Ocaklarin temelinde Ehl-i Beyt vardir. Ehl-i Beyt'ten de On Iki Imam yoluyla
geliyor. On Iki Imamlar’in her birine dayanan ocaklar var. Baz1 gecerelerde Imam
Zeyne'l-Abidin'e dayandigi sdyleniyor. Imam Zeyne’l-Abidin, dérdiincii imamdir
ve Hz. Hiiseyin'in ogludur. Kerbela olayinda sag kalan tek kisidir. Bu ocaklarin bir
kismi Zeyn'el-Abidin'e dayanir, bir kismi Zeyn'el-Abidin'den sonra Muhammed
Bakir’a, Imam Cifer’e dayanir. Daha sonra soy o sekilde devam eder. Imam Ali
Riza'ya dayanir. Yani o kutlu soy siirekli On iki Imam’a dayanur. Zaten On Iki Imam’a
dayanmazsa ocakzade olmaz. Ocaklar Ehl-i Beyt'le baglar” (Kumartasloglu, 2012:
185).

Hem kaynaklar hem de sozli gelenege gore dede ocaklarina adlarimi veren
sahsiyetlerin bu konumlarini belirleyen dért énemli unsur vardir (Yaman, 1998a:
29-46; Yaman, 2006: 56-58; Figlali, 2006: 249-252; Dedekarginoglu, 2012: 107-
109):

2.1. Soy: Ocak ulularinin bazilar1 gergekten soy yoluyla Hz. Ali'ye
baglanmaktadir. Secerelere her ne kadar ihtiyatla yaklagmak gerekse de bunlarin
timiinin dizmece oldugunu iddia etmek de dogru degildir. Demek ki baz1 ocak
ulular1 gercekten Hz. Ali soyundan gelen ocakzade bir soya mensupturlar. Haci
Bektag-1 Veli de dahil (gelenegin kabul ettigi) pek cok Alevi erenin soyu On Iki
Imam’lara dayanmaktadir. Dolayzsiyla kendisini béyle bir erenin soyuna baglamakla
kutsal bir soya dahil olunmaktadur.

2.2. Keramet: Yine sozli gelenege ve secerelerde yazilanlara gére baz1 ocak
ulular1 da olaganiistii giiglere sahip olmalar1 ve keramet gostermeleri nedeniyle
ocak kurucusu olmuglardir ki bazi dedeler de onlarin soyundan gelmektedir. Atege
hitkmetme, zehir igme, duvar yiritme gibi doga tstii olaylar bu kerametlere
ornek gosterilebilir. Gelenek bu kerametleri menkibe ve siirlerle giiniimiize kadar
ulagtirmigtur.

2.3. Hizmet: Bazi ocak ululari da Haca Bektas Dergihrnda yaptiklar
hizmet kargihiginda Alevileri 6zellikle inang ve ibadet konularinda egitmek tizere
gorevlendirilmislerdir. Menkibelere gore Haci Bektag-1 Veli; Sar1 Saltik, Seyyid
Cemal, Giiveng Abdal gibi baz1 ocak ulularini Anadolu’ya Alevi taliplere dedelik
yapmak tizere géndermistir.
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2.4. Sozlii Gelenek: Baba Mansur, Hidir Abdal, Garip Musa, Hubyar Sultan,
Aguicen gibi ocak ulularmin kutsalliklarini iste bu unsurlardan biri, ikisi veya
tigliyle birlikte agiklamaktadir. Bu baglamda 6rnegin Baba Mansur’un cansiz duvari
yuriitmesi, Hubyér Sultan’in kizgin firmna girmesi, Hidir Abdal'in mermer tagim
Istanbul'dan Erzincana daha sonra dergihini kuracag yere (Kemaliye ilgesinin
Ocak kdyiine) atmasi, Aguicen’in zehir icmesi, Seyh Delil Berhican'n kuzuyu
diriltmesi, Sar1 Saltik'in yedi tabutta bas gostermesi gibi nesilden nesile aktarilan
cesitli menkibeler bulunmaktadir. Bu menkibelerin benzerleri bagka evliyalar i¢in
de kullanilmaktadir. $6yle ki isimler degismekte ama benzeri menkibelere degisik
yorelerde rastlanmaktadur.

Ocaklarin ne zaman ortaya ¢ikmug olabilecekleri konusunda ise Dedebabalar,
Celebiler, Ocakzidde Dedeler, Babalar ve Dikme Dedeler farkli gorisler ileri
sirmektedirler. Bu tezleri genel olarak su sekilde 6zetlemek miimkiindiir (Yaman,
2006: 58-59; Yaman, 2012: 249; Dedekarginoglu, 2012: 107; Er, 2014: 56-63):

A) Alevi ocaklari, Hiinkar Hac1 Bektag-1 Veli zamaninda ortaya gikt1.

B) Alevi ocaklari, Hiinkdr Hac1 Bektas-1 Veliden 6nce de vardi. Hz. Ali'nin
soyundan gelen ailelerce olusturuldu.

C) Alevi ocaklar, Kizilbag Tiirkmen boylarinca kurulmug Safevi Devleti'nin
kurucusu ve biiyiik ozan $ah Ismail / $ah Hatayi'den sonra ortaya cikt1.

D) Anadolu’ya gelen kabilelerin dinsel ve siyasal lideri Tiirkmen babalar,
ocakzade dede ailelerini olusturdular.

Dede Hiiseyin Dedekarginoglu ise Dede Gargin Siireginde Cem adli eserinde
Hac1 Bektag Velinin Velayetndme’sine atifta bulunarak, Dede Garginlilar ve Seyh
(Sah) Ibrahim Veli evlatlar1 arasinda yasanan “geyik derisi-tac olay1”na binaen dede
ocaklarinin® Safeviler déneminden yaklagik ti¢ yiiz yil kadar 6nce de var olduklarini
aciklamaktadir (Dedekarginoglu, 2012: 107).

Alevi / Kizilbag ocaklarinin tarihsel seyrine ve hiyerarsik yapilanmalarina gére
birgok goriis dile getirilmektedir. Ancak, ocaklar ile ilgili bilgilerine bagvurdugumuz
Aguicen Ocagi (Mir Seyyid) evlatlarindan ve Cem Vakfi Alevi Islim Inang
Hizmetleri Bagkani Esref Dogan Dede ise tarihsel siirece dikkat ¢ekerek, ocaklarin
bu tarihsel yapilanma igerisinde degerlendirilmesi gerektigini su ifadelerle
agiklamugtir:* “1950 senesinde donemin Haci Bektas Dergihi Postnisini, 6zel bir
kurye ile babam Hiiseyin Dogan Dede’ye, Kirlangi¢ kdyiine (Yesilyurt-Malatya)
bir mektup gonderdi. Mektupta, ¢ok saygili ifadelerden sonra sunlar yaziyordu:
‘Dergah kayitlarindan anlagildig1 tizere Dogan Dede ailesinin bugiine kadar Hac1
Bektas Dergahina hakkullah 6demedigi anlagiliyor. Hakkullah, bir ocagin bagh
bulundugu, bir tist ocaga 6denir yani ocaginda miirsidi olan ocaga... Hiiseyin Dogan
Dede de ayni kuryeyle gonderilmek iizere gelen mektuba su sekilde ve ayni sayginlik
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ifadeleriyle baglayan bir cevap yazdi. “Haci Bektag Veli Hazretlerinin Anadolu’ya
gelisi 1240l yillardur. Bizden (Aguigen evlatlarinin Anadolu’ya gelisinden) yaklagik
300 sene sonra. Sizler oncelikle su 300 senelik hakkullah'inizi bir gonderin, bizlerde
talebinizi dikkate alalim..” Bu mektup aynmi kuryeyle Hacibektag'a gider ve yine
aym kurye ile de Hacibektag'tan Hiiseyin Dogan Dede’ye, Hacibektas tagindan
yapilma bir yaz1 seti gonderilir. Bu yaz1 seti de yaklagik 300 senelik hakkullah'in
bedelidir. O mektuplar: da hala kendi 6zel arsivimde sakliyorum. $u hususu 6zellikle
belirtmem gerekiyor ki, bizler Hac1 Bekt4s-1 Veli Hazretlerinin biiytkligiine ne soz
soyleyebiliriz ne de tartigabiliriz. Ama O’nun hocasin da hocasi Tac’tl Arifin Ebt’l
Vefdnin da biiyiklagini kimse tartisgamaz. Bu konuya dair bir kag sey daha ilave
edeyim. Tim bu s6ylediklerimi kanitlayan ve bizim Anadolu’ya gelisimizi belgeleyen
bir kiymetli belge, Kirlangi¢’taki evimizden c¢alindi. O belgede Anadolu’ya gelis
tarihimiz, imparatorlugun Hiiseyin Dogan Dede ailesine tanimis oldugu yetkiler
ve yetkili kildig1 yerler vardi. Bu yetki; Iran’in yarisinda, Azerbaycan'in tamaminda
ve Anadolu'daki Miisliiman olan kesimden Siinni ve $ii olan vakiflarin gelirlerinden
5/1’i oraninda bir gelirin Dogan Dede ailesine verilmesi seklindeydi. Bununla
da yetinilmiyor, 360 koyi kapsayan bir vakiflikta aileye tahsis ediliyordu. Bu 360
koyun tarifi de siiphesiz ki Dersim cografyasidir. Elbette Dersim'den kastimiz
bugiin ki Tunceli sinirlarindan ibaret degildir. Ama maalesef bu belge ¢alind. Belki
imparatorluk veya Bagbakanlik arsivlerinden bir 6rnegi ¢ikar. Hal boyleyken ve tarihi
bilgiler ortadayken, ocaklarin tarihsel seyir i¢cinde ki yapilanmalarini hata yapmamak
adina dikkatli analiz etmek gerekir.’

Aragtirmac1 Ali Yaman'in tespitleri dogrultusunda Kizilbag Alevi Ocaklarini
islevlerine gore su sekilde siuflandirabiliriz (Yaman, 2006: 58-59):

a. Miirsid Ocaklar

b. Pir Ocaklar1

c. Rehber Ocaklar:

d. Diigkiin Ocaklar1.

Ocaklar1 6rgiitlenmeleri bakimindan;

a. Bagimsiz ocaklar

b. Hac1 Bektas Celebilerine bagh ocaklar.
Uygulamadan kaynaklanan farkliliklara gére ise;
a. Erkéanli ocaklar

b. Penceli ocaklar

Bazi aragtirmacilara gore, $ah Ismail'in Yavuz Sultan Selim Han karsisinda
yenilgiye ugramasi ve bunun sonucunda Safevilerin Anadoludaki niifuzunun
zayiflamasi Haci Bektas Dergdhrmin Alevi ocaklari kargisindaki durumunu
giiglendirmigtir. Celebilerin Anadoludaki ocakzide Aleviler iizerindeki niifuzu
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artirmalar1 Celebi Ahmed Cemaleddin Efendi (1862-1921) zamaninda gergeklesmis,
ocaklara baglh Aleviler tizerinde Haci Bektas Dergahi Celebilerinin niifuzlarim
arttirmak isteyen A. Cemaleddin Efendi: “Anadolu’nun en uzak yerlerine kadar
adamlar gondererek Haci Bektag Ocaginin ser-gesme oldugunu, o ocaga goriilmeden
talip goren dedelerin yolsuz bulunduklarini, erkan, trik, evliya, Ziilfikar ve serdetse
gibi adlarla anilan sopanmn (tarikin) Yezitlik alameti bulundugu” propagandasin
yaptirmist1 ve I. Diinya Savag i¢in asker toplamak amaciyla Tunceli'ye kadar giden
Cemaleddin Efendi kimi ocaklar1 ve Alevi topluluklarini Celebilere baglamay:
bagarmugtir. Golpimarli’ya gore Celebilere baglananlara doniik, ocaklara bagh kalmay:
siirdiirenlere “purut” denilmektedir (Yaman, 2006: 59-60).

Ayrica Celebilere bagh ocaklarin dedeleri ve Celebilerin Alevi koylerine
gonderdiklerivekilleri,cemtorenlerindetarik (erkdn) yerineellerinikullandiklarindan
pengeli olarak da adlandirilmaktadirlar. Bu penge-tarik ikiligi o giinlerin bir kalintist
olarak bugiin bile siirmektedir ve dedeler arasinda tartisma konusudur.® Asitane-i
saniye olarak da bilinen S4hkulu Sultan Dergahi'nin postnisini Mehmet Ali Hilmi
Dedebaba'nin Divdn'inda bulunan su dértliik, tarik (erkin) kullanan ocakzade
dedelerinden farkli olarak Hac1 Bektag Dergihi Celebileri ve onlara bagl olanlara
bagl ocaklarin ve Dedebabalarin goriislerini ¢ok iyi yansitmaktadir (Yaman, 2006:
60; Erdz, 2014: 84-85):

Sofu nigin taptin kuru degnege,
Tapacak penge-i Al-i Abadur,
Degnege hebadir ekmek vermege,
Ehl-i Beyt pencesi derde devadur.

Degisik yorelerde bulunan ocaklarin dinsel torenlerindeki uygulamalarinda
ve izledikleri esaslarinda da farkliliklar bulunmaktadir. Ornegin Alevi Tahtacilarin
bulunduklar1 Izmir Narlidere ve Aydin Resadiye'de Emirbeyliler ve Yanyatirlilar
olmak tizere iki dede ocag: vardir. Bu dede ocaklarinin iistiinde veya altinda bagka
ocaklar yoktur. Ocaklar seklindeki bu 6rgiitlenme Anadolunun birbirinden ¢ok
uzak bolgelerinde yasayan Aleviler arasinda iletisimi de saglayan yegéine aragtir
ve bu islevini ocakzide dedeler araciligiyla yerine getirmistir. Alevi ocaklarinin
degisik bolgelerde yasayan topluluklar tizerinde farkli niifuz alanlari bulunmaktadr.
Ocakzéde dedeler kendilerine bagh bolgeler ve koyler disindaki yerlerde faaliyette
bulunmazlar. Taliplerde de béyledir, yani babasi hangi ocagn talibiyse ya da hangi
ocaktan ise o da mutlaka o ocagn talibi olur. Her ocak belli niifuz alanlarina sahiptir.
Ancak cesitli nedenlerle bagh bulunduklari ocak ve dedeleri bulunmayan Alevilerin
bagka ocakzdde dedelere baglandiklarina da rastlanmaktadir. Ocaklar1 olusturan
dede aileleri ve onlarin talipleri aym koy icerisinde bulunabilecekleri gibi uzak
yerlerde de bulunabilmektedir. Dedeler bu bakimdan hizmetlerini taliplerine gitmek
suretiyle yerine getirirler ve bundan dolayr Grothe gibi aragtirmacilar tarafindan
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“gezici” [peripatetic] olarak nitelendirilmiglerdir. Bugiin bu islev degismis olup,
daha ¢ok cemevleri merkezli bir karma dede-talip iliskisi giderek kurumlagmaktadir
(Yaman, 1998a: 42; Yaman, 2006: 60-61).

Ocakzidelerin toplum igerisindeki gorev, sorumluluk ve islevlerini aragtirmaci
Ali Yaman su sekilde siralamaktadir (Yaman, 2006: 69-78):

1. Sosyal ve dinsel bakimdan topluma 6nderlik etmek ve davranislariyla,
yagantisiyla 6rnek olmak,

Toplumu irsat (aydinlatma) ve bilgilendirmek,

Toplumda birligi ve dayanigmay saglamak,

Sosyal ve dinsel torenleri (cem, cenaze, evlenme torenleri vb.) yonetmek,
Adaleti saglamak, suglular diigkiin etmek,

Inanci ve gelenekleri yagatmak ve aktarmak,

RS N A T o

Kutsal giigleri nedeniyle maddi-manevi sorunu olanlarin, hastalarin bagvuru
yeri olmak

Alevi ocaklari arasinda bir alt-iist iligkisi bulunmaktadir. Bu durum tarih boyunca
tartisilmasina ragmen heniiz bir netlik kazanmamus, her ocak Evlad-1 Restl olmasina
ragmen ayn1 yetkilerle donatilmamustir. “En yetkili ocak Imam Zeynel Abidine bagh
olanlardir” gériigii yer yeritiraz goren bir goriis haline gelmistir. Bu ocaklar kendilerini
miirsid ocag1 olarak gérmektedir. Miirsid ocaklarinin dedeleri, kendilerini daha
{istiin gérmekte ve diger ocaklar talipleri saymaktadirlar. Bu ocaklar, soylarini iImam
Musa-1 Kézim'dan baglayarak Ebu’l-Vefd’ya kadar dayandirmaktadirlar. Bunlara
Malatyanin Mineyik (Kuyudere) kéyiindeki Zeynel Abidinliler Ocag1, Elazig’in
Siin kéyii ve Tunceli'nin Hozat ilesinin Bargini (-yeni ismi- Karabakir) kdyiindeki
Aguigenliler &rnek verilebilir (Birdogan, 1995: 145-146). Ocaklar hiyerarsisiyle
ilgili ikinci tartigma da bagimsiz Alevi-Kizilbag ocaklarin, Cemalettin Efendi'nin bu
ocaklar1 Hac1 Bektag Ocagina baglamak icin gosterdigi gayret neticesinde gtkmistir
(Yaman, 1998a: 41). Alevilikteki ocak sistemine gére, hangi ocagin kimlere pirlik
edecegi; ayrica bir talip asiretinin pirlerinin kimler oldugu belirlenmistir. Taksime
riayet etmek erkdndir. Bir talibin kendi atasinin pirini birakip bagkasini tutmasi
caiz goriilmemistir (Buyruk, 2011: 32). Ocaklar arasinda biiyiikliige gore gorev
dagilimlar1 da var. Kimi ocaklar “diiskiin ocaklar1” diye gorevlendirmis. Herhangi
bir suclunun cezasmin kaldirilmasi veya daha agir cezayir gerektiren suglarda
karar verilmesi, kimi zamanlarda olayin gectigi yerlerdeki dedeleri asabiliyor.
Bu durumlarda bolge dedesi, “Ben senin sugunu yiiklenemem. Sen en iyisi Hidir
Abdal'da ki (Erzincan'in Kemaliye ilgesinin Ocak kdyiindeki) dedemize git” diye isi
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bu yetkili ocaklara génderebiliyor (Birdogan, 2013: 196).

Alevi toplumu, dede/ocak-zade ve talip agiretleri olmak iizere ikiye ayrilir. Dede
soylu asiretler, kendilerini “Evlad-1 Restil” olarak niteleyip ve diger asiretlerden
tstin olduklarini kabul ederler. Tunceli yoresinde dede soylu asiretler sunlardir:
Aguigenler, Ali Abbaslilar, Baba Mansurlular, Dervis Abdalllar, Dervis Beyazhlar,
Dervis Cemalliler, Kizildelililer, Kureysanlilar, Pilvenkliler, Pir Sultanllar, Seyyid
Kemalliler, Seyyid Sabunlular, Sultan Munzurlular, Sar1 Saltiklilar, $ith (Seyh)
Hasanlilar ve Uryan Hizithlardir (Oztiirk, 1972: 46). Alevi igtihadina gore,
en zirvedeki miirsid, Hz. Muhammed ile Hz. Alidir. Daha sonraki mertebede
ise miirsid Hz. Hankdr Hac1 Bektag-1 Veli gelir. Pir, Hz. Hiiseyin'dir, rehber ise
Cebraildir (Tugrul, 2006: 26). Bektasi ocaklarinda da dedelik kurumu iiglii bir
hiyerarsiye dayanmaktadir. 1. Miirsid, 2. Pir, 3. Rehber. Kimi yorelerde bu hiyerarsi
pir ve miirsidin yer degistirmesi seklinde de uygulanmaktadir. Miirsid, “dogru yolu
gosteren’, “irsdd eden” anlamlarina gelmektedir. Ilk miirsid, Hz. Peygamber'dir
(Egri, 2013: 43-44).

Miirsidim Muhammed, bildim yolumu,

Rehberim Ali'dir verdim elimi,

Tigbet ile bagladilar belimi,

Evliya erkanin gdrdiim bu gece. (Pir Sultan Abdal; Bal, 2014: 280)

3. Alevi / Kizilbag Ocaklarinin Listesi

Alevi ocaklarinin, asil itibariyle on iki tane olduklari, digerlerinin ise sonradan
ortaya ¢iktign rivayet edilmektedir. Bu artis, zaman ilerledik¢e cografyanin
genisleyip gerek ocak niifusunun gerekse taliplerin artmasiyla beraber yeni ocaklarin
kurulmasiyla olmustur (Birdogan, 1995: 144; Yaman, 1998a: 40-41).

Anadoludaki Alevi ocaklarinin listesini aragtirmact Ali Yaman soyle
siralamaktadir:

1. Agu Icen Ocagy, 2. Baba Mansur Ocagy, 3. Celal Abbas Ocagy, 4. Dede Garkin
Ocagy, S. Dervis Cemal Ocagy, 6. Garip Musa Ocagy, 7. Giiveng Abdéil Ocagy, 8.
Emirbeyliler Ocagy, 9. Hidir Abdal Ocagy, 10. Hubyar Sultan Ocagy, 11. Hiiseyin
Abdal Ocagi, 12.Imam Zeyne'l-Abidin Ocagy, 13. Kanber Ocagy, 14. Kara Pirbad
Ocagy, 15. Koca Haydar Ocagy, 16. Koca Lesker Ocagy, 17. Kureysan Ocagy, 18.
Munzur Abdél Ocagy, 19. Pir Sultan Ocagy, 20. Sart Saltik Ocagy, 21. Seyyid Ali
(Kazil Deli) Ocagy, 22. Seyyid Baba Ocagy, 23. Seyyid Mahmud Hayrani Ocagy, 24.
Seyyid Sabun Ocagy, 25. Sinemil Ocagy, 26. Sultan Onur Ocagy, 27. S$ah Ibrahim
Ocagy, 28. Seyh Ahmet Ocagy, 29. Seyh Coban Ocagy, 30. Seyh Delil Berhican Ocagy,
31. Seyh Hasan Ocagy, 32. Seyh Samut Ocagy, 33. Uryan Hizir Ocagy, 34.Yalincik
Abdal Ocagy, 3S. Yan Yatir Ocagy, 36.Yunus Emre Ocag.
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Siileyman Demirel Universitesi Fen-Edebiyat Fakiiltesi Sosyoloji Bélimii
Ogretim Uyesi Prof. Dr. Hiiseyin Bal ise Cem Vakfiarsivinde bulunan Alevi ocaklarin
listesini ise soyle siralamaktadir (Bal, 2004: 89-90):

1. Agu Icen Ocagy, 2. Aglarca Ibrahim Ocagy, 3. Ali Abbas Ocagy, 4. Ali Seydilli
Sultan Ocagy, S. Aslan Baba Ocagy, 6. Baba Mansur Ocagy, 7. Bedrettin Ocag 8.
Beyazit Bestami Ocagy, 9. Bostanci Hasan Halife Ocagy, 10. Bostankolu Ocagy, 11.
Bulgurcu Dede Ocagy, 12. Biiklii Dede Ocagy, 13. Biiyiik Kalender Ocagy, 14. Celal
Abbas Ocagy, 15. Cemal Abdal, 16. Cibali Sultan Ocagy, 17. Calap Verdi Ocag,
18. Celebiogullar1 Ocagy, 19. Cepnioglu Ocag, 20. Dede Gargin Ocagy, 21. Demir
Baba Ocagy, 22. Dervis Beyaz (Dervis Gevher) Ocagy, 23. Dervis Cemal Ocagy,
24. Dervis Cimli, 2S. Doregamu Ocagy, 26. Emir Sih Yakub Ocagy, 27. Emirogullar
Ocagy, 28. Eraslan Ocagy, 29. Erdebil Ocag, 30. Garip Mansur, 31. Garip Musa
Ocagy, 32. Gozii Kizil Ocagy, 33. Giiveng Abdal Ocagy, 34. Hac1 Bektag-1 Veli Ocagy,
3S. Hac1 Murad-1 Veli Ocagy, 36. Hac1 Turabi Ocagy, 37. Hacim Sultan Ocagy, 38.
Hak Halili Hiiseyin Kolu Ocagi, 39. Hamza Baba Ocagy, 40. Hasan Dede Ocagy,
41. Hidir Abdal Ocagy, 42. Himmetgi Ali Baba (Yagmur) Ocagy, 43. Hubyér Sultan
Ocagy, 44. Hiiseyin Abdal Ocagy, 4S. Hiiseyin Gazi Ocagy, 46. Ibrahim Sani Ocagy,
47. Imam Bakr Ocagy, 48. Imam Cafer Ocagy, 49. Imam Riza Ocagy, 50. Kahveci/
Seyh Sahat Ocagy, S1. Kalender Celebi Ocagi, 52. Kalender Veli Ocag, 53. Kara
Yagmurlu Ocagy, 54. Karadonlu Can Baba Ocagi,  55. Kegeci Baba Ocagi, 56.
Kizildeli (Seyyid Ali) Sultan Ocagy, 57. Koca Legker Ocagy, 58. Koca Seyyit Ocagy,
59. Kogu Baba Ocagy, 60. Kose Siileyman Ocagy, 61. Kul Himmet, 62. Kureysan
(Seyyid Mahmut Hayrani) Ocagi, 63. Kurtoglu Ocag, 64. Kuzu Kiran Ocagy, 65.
Mazlum Abdél Ocagy, 66. Mir Seyyid Ocag1 67. Musa-i Kdzim Ocagy, 68. Miirsel
Bali Ocagy, 69. Nur Baki Ocagy, 70. Nur Cemal Ocagy, 71. Nurdede Ocagy, 72.
Otman Baba Ocagy, 73. Oksiiz Ali Baba Ocagy, 74. Pir Hamza Ocagy, 75. Pir Sultan
Abdal Ocagy, 76. Resul Bali Ocagy, 77.Sar1 Ismail Ocagy, 78. Sart Mecnun Ocagy, 79.
Sar1 Saltuk Ocagy, 80. Saribal Ocagy, 81. Seyyid Abdullah-i Horasani Ocagy, 82. Seyit
Ahmet Kebir Ocagy, 83. Seyit Battalgazi Ocagy, 84. Seyit Cemal Ocagy, 8S. Seyit
Kerim Ocagy, 86. Seyit Nebioglu Ocagy, 87. Seyit Nizamoglu Ocagy, 88. Seyit Sabur
Ocagy, 89. Seyit Selahattin Ocagy, 90. Seyit Seyfi Ocagy, 91. Seyyid Ahmed EI-Mir
Ocagy, 92. Sinemilli Ocagy, 93. Sultan Munzur Ocag, 94. Sultan Samut Ocagy, 95.
Sultan Séylemez Ocagy, 96. Sultan Yalincak Ocagy, 97. Siicaattin Veli Ocagy, 98. Sah
Ahmet Dede Ocag, 99. Sah Ahmet Yesevi Ocagi, 100. Sah Ibrahim Veli Ocagy, 101.
Seyh Hasan Ocagy, 102. $eyh Hasan Onar Ocagy, 103. Seyh Silleyman Ocagy, 104.
Seyh Sazeli Ocagy, 105. Seyh Turhani Ocagy, 106. Sth Coban Ocagy, 107. $ih Deli
Behrican Ocagy, 108. $1h Hasan Ocagy, 109. $1th Memedi Ocagy, 110. Teslim Abdal
Ocagy, 111. Uyan Hizir Ocagy, 112. Veli Baba Ocagy, 113. Veysel Karani Ocagy, 114.
Yagmuroglu Ocagy, 115. Yanyatir Ocagy, 116. imam Zeynel Abidin Ocag.
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4. Sonug

Eski Tirk inaniglarinin izlerinin de kendi inang motiflerinde tespit edilebildigi
Alevi/Kizilbag toplumlarinin kutsal ve dini yapilanmalari olarak sistemlestirdikleri
“ocak’lar, giinimiizde de islevselliklerini siirdirmektedirler. Yizyillardir kendi
inanglarinin kutsallar: olarak gordiikleri “ocak”larinin pesi sira giden Alevi/Kizilbag
toplumlari, degisen sosyal sartlar ne olursa olsun, “kutsallarini” giintimiize kadar
tagtyabilmis ve ocak disiplini igerisinde ibadetlerini gergeklestirmislerdir. Dini
organizasyonlarim “ocaklar” aracigiyla gerceklestiren Alevi / Kizilbag toplumlarinin
kutsal kabul ettikleri bu ocaklar, bugiin say1 olarak artmis ve genis bir aragtirma
sahasina dagilmiglardir.

Tiirk toplumunun kiiltiirel kodlarini tagiyan ve hem sihriyet (kan bagt) hem de
hizmet esasli yasatilan ocak sistemi, Tiirklerin Isldm dinine yaptiklari hizmetlerinde
orgiitlenmis manevi bir dokusu olarak da kabul edilebilir. Bu vesileyle de Horasan
Erenlerinin yaktig1 eraglarin igiklari yiizyillardir ocak sistemi ve inang énderleri (pir
ve miirsidler) araciligryla Anadolu’yu ve Balkanlar’i aydinlatmaktadir.

Ocaklar ile ilgili tartiyjmalar devam ede dursun, Alevi/Kizilbas toplumlarinin
yol” olarak adlandirdiklar1 inanglarinin, saha aragtirmalarma olan ihtiyaci
derlemelerimiz neticesinde bir kez daha gozlemlemis bulunmaktayiz. Oyle ki
inan¢ onderlerinde mevcut olan belgelerin (secere vb.) ya da bilgilerin, Alevi-
Bektasi tarihine yapacaklar1 katki kaginilmaz olacaktir. Ocaklarin kendi aralarindaki
orgiitlenmesi de bu galigmalarla daha da netlesecek ve ocak disipli gelecek kugaklara
daha aritilmug bir bilgi birikimiyle sunulmus olacaktir. Bilgilerine bagvurdugumuz;
Prof. Dr. Izzettin Dogan’in ve kardesi Esref Dogan Dede’nin sunduklar tarihsel
bilgiler gosteriyor ki Anadolu’da ocak yapilanmasi, Hiinkar Hac1 Bektas-1 Veli'nin
Anadolu’ya gelisinden yaklagik 300 y1l 6ncesine dayanmaktadir. Bu tespit bile; Alevi
/ Kizilbag ocaklarinin tarihsel tasnif ve yapilanmalarina dair 6nemli bir mihenk tag
olsa gerektir.

«

Sonnotlar

! Miirebbi: Cocuk terbiyecisi, egitimci. Sozciik Buyruk'ta ve Aleviler arasinda, “tarikata girecek
kimseyi egiten kisi” anlaminda kullanilir (Bozkurt, 2013: 44). Seyh Saft Buyruklar’nda miirebbiligin
sartlar1 ve niganlar1 oldugu soylenerek 6ncelikle miirebbilik edip talip sirmek isteyen kisinin, halka-i
sohbette olan hak ehli kardesleri tarafindan zahiren ve batinen bu ise ehil olup olmadiginin tespit
edilmesi gerektigi vurgulanir. Ciinkii ise ehil olmayan birinin talip siirmesi tarikat i¢inde erkan degildir.,
yol bilmeyenin kilavuzlugu bosa emek ¢ekmekten bagka bir ige yaramaz. Yol i¢inde miirebbinin ti¢ sart:
vardir. Miirebbiligin birinci sarti, miirebbinin kopri olmasidir; ¢iinki miirsid su, mirabbi kopri, halife
de képriiniin korkulugu olunca talip o képriiden diigecegim diye korkmaz. Ikinci sarti, miirebbinin
kalbi genis olmal, kimseye darilmamaly, eksi surat gostermemeli, giiler yiizld, sirin sozli, nefsi halim,
kalbi selim olmaldir. Ugiincii sarti, miirebbi hicbir seyden ikrah etmemeli, kimseye kotii nazarla
bakmamali, kimsenin hatirini ve génliini ytkmamaly, biitiin yaratilmislara bir gézle bakmaly, yapabildigi
kadar herkesin gonlini etmelidir. Miirebbiligin sartlarindan bagka dért de nisan1 vardir. Miirebbiligin
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birinci nigany, kiginin halinden agih olmas: diinyada her ne varsa arayip kendinde bulmasi ve ne stkint:
varsa Hak katinda hasil olmasidir. Ikinci nigan, dili yalin (zeban: ar1) olup kimseyi azarlamamak ve
kimsenin ondan incinmemesi, ayrica agzindan aykir1 s6z ¢ikmamasidir. Miirebbiligin ti¢iinci nigani,
mirebbi yurdunda olan kisinin settar-sifat olup kimsenin ayibina bakmamasi, goziiyle gordugini
etegiyle saklamasi, kimsenin ayibin1 yiiziine vurmamasidir. Dérdiincii nigsani, miirebbi olan kisinin
diinyaya meyl ve muhabbet etmemesi ve Hak yolunda varini-yogunu sarf etmesi, can ve bagstan gecip
fena serbetini igmis olmasidir. Bu niganlar kimde bulunursa o ehl-i haldir. Miirebbinin kapisi, sayilan
ii¢ sart ve dort nisandan olusan yedi nesne iizerinedir, kim bu yol tizerine 4mel edip bu terbiye iizerine
yiiriirse miirebbilik onun hakladir (Kaplan, 2012: 201-202).

*Merhum Prof. Dr. Mehmet Er6z’iin (6.1986) Imam Zeynel Abidin Ocag dedelerinden merhum
Muharrem Naci Orhan Dede’den (1927-2010) aktardigi “dedelik” ile ilgili bilgiler su sekildedir:
“Dedelik, soy takip eder, fakat hizmet postuna pir ve miirsid olarak oturup hizmet gorecek dede de
bagli oldugu ocagn iginden segim yolu ile segilerek layig1 kim ise o Post’a getirilir. Her dede pir ve
miirsid postuna oturamaz. Layik olarak kim segilmigse o Post’a oturur, hizmet goriir. Dede rehbersiz
dedelik eder. Fakat rehbersiz gorgii-sorgu yapamaz. ‘Kisir cem’ denilen ibadette rehbere gerek yok.
Dede yeterlidir. ‘Rehber, Pir ve Miirsid’ icliisii gorgii ceminde sarttir”(Erdz, 2014: 121).

3 Aragtirmact Ali Yaman'in Kizilbag Alevi Ocaklars (s. 85-93) ve bir diger aragtirmaci Veli Saltik’in
Iz Birakan Erenler ve Alevi Ocaklari adli eserlerinde (s. 65-365) yukarida bahsedilen Alevi-Kizilbag
Ocaklarinin ayrintili isim listesi sunulmustur (bkz. Kizilbas Alevi Ocaklar: (2006), Elips Kitap Yayinlari,
Ankara; Iz Birakan Erenler ve Alevi Ocaklar: (2011), Kuloglu Matbaasi, Ankara.)

*Cem Vakfi Alevi Islam Inang Hizmetleri Bagkani ve Aguicen Ocagi evlad: Sayin Egref Dogan
Dede ile gerceklestirilen miilakat. (Miilakat tarihi ve yeri: 21.12.2016, Malatya).

$ Aguigen tarihine dair Cem Vakfi Kurucu Genel Baskani Prof. Dr. Izzettin Dogan ile
gergeklestirdigimiz miilakatta da Sayin Dogan; “Hozat'in Bargini (Karabakir) kdyiindeki Aguicen
Tiirbesindeki kitabede 930 yilinin yazdigim ve bu tarihin Haci Bektag-1 Veli Hazretlerinin Anadolu’ya
gelisinden yaklagik 300 y1l dncesine tekamiil ettigini” ifade etmigtir. (Miilakat tarihi ve yeri: 31. 08.
2016, Yenikoy-Istanbul).

¢Bir anlatima gore Hz. Muhammed Akabe'de bir aacin altinda Miislimanlardan “sadakat ve
baglilik yemini” biati alir ve “Tkrir Cemi” yapar. Hz. Muhammed'in 6liimiinden sonra Miisliimanlar
buray1 kutsal kabul ederek ziyaret ederler. Halife Omer de bu agaci kestirir. Dallarin1 toplayan
Mislimanlar bu sopalari, gubuklar1 kutsayarak “asa” olarak kullanirlar ve “sadakat andinda” bunlar
kullanarak “yola gelme / girme” anlaminda “tarik” derler (Onarly, 2000: 166). Tarik (¢ubugu), Erkan
(gubugu), Matrak, Deste-ciip, Ser-Deste, Evliya, Riza, Asa, Sopa, Degnek, Dahanek, Mar, Ziilfikar...
Bunlarin hepsinin dinsel ritiellerde kullanilan anlamiyla- hemen hemen aymi anlama geldigini
kaynaklardan tespit ediyoruz.- bir tan1 yapmak icap ederse tarik kullanimi; Kizilbaghk’ta musahiplik
gorevinin yerine getirildigi dinsel ritiiel sirasinda muséhip (yol kardesi) olacak olanlarin yeminlerini
(sdz=kavl) unutmamalar icin aga¢ dalindan yapilma (bir bakima Hz. Ali'nin kilic Ziilfikar’s temsil
eden) genelde yesil bir beze sarili olarak duran bir degnegin, miraglama ritiielinden sonra muséhip
kavline gireceklerin sirtina Dede tarafindan degdirilmesi yani bir gesit takdis edilmesi olayidir. Bunun
haricinde bir de “tarik ¢alma” olgusu vardir ki bu olgu, yola uygun hareket etmeyenleri yola uymaya
yonlendirmek igin ya da sug islemedigi halde yola uymaya devam etmelerini saglamak igin Dedenin,
taliplerini cem térenlerin de bu tarik denen sopa ile kutsamasidir. Ancak ikrar vermemis gengler ve
cocuklara tarik calinmaz (Ozgiil, 2001: 34). Tarikat erkanlarinda gérgiiden gecen Alevi / Kizilbaglar
genelde “tarik’altinda ikrar verirler. Bektasilik'te ise ayni ikrir penge calma (Penge-i Ali Aba) ile
gergeklestirilmektedir (17 Kasim 2013 tarihinde Sivas'in Divrigi ilgesi Hobek kéyiinden Aguigen Ocag
evlatlarindan Sayin Dervis Aslandogan Dede ile gerceklestirdigimiz sézlii miilakattan elde edilen bilgi).
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TURK DUNYASININ ORTAK DEGERI OLARAK “AKIL” KONULU
ATASOZLERIi* **

Nergis BIRAY ***

Oz

Atasozleri, gegmisten bugiine siiziliip gelen, hafizalarda kalicihginin kolay saglanmas igin insanlar
tarafindan kusaltila kisaltila kalip sozler sekline doniistiiriilen, anonim ifadelerdir. Bu ifadeler, agizdan
agiza gegme Ozellikleriyle yiizyillar igerisinde kiiltiirel kodlarimiz siirekli gelecek nesillere aktararak yol
gostericilik yapmiglardir. Uzun siiren gozlemlere dayanmalary, tecriibelerle sekillenmeleri onlar1 ortak
degerler igerisinde 6nemli bir yere oturtmustur. Kendine has 6zellikleriyle toplumu bir araya getirme,
kiiltiirel ortaklig: saglama, birlik ve beraberligi temin etme, biitiin Tirk diinyas: ile daha 6z s6yleyisle
Tirk milleti ile ortak duyus ve diistiniisii ifade etme 6zellikleriyle birlestirici olmuglardir.

Atasozleri igerisinde sik kullanilan ‘akil’ konulu atasézlerinin Tiirk diinyasinda ortak kullanim alani
bulmas: ‘ortak aklin’ da bir gostergesi olabilir. Yazida ‘akil’ konulu atasézleri anlam itibariyle ele alinip
Tirk diinyasindaki ortak duygu ve diisiince diinyas: agisindan incelenmistir. Ortak akhin ve kiiltiirel
birligin gostergesi olarak Tiirk diinyasinda kullanilan atasozleri segilmis ve ortak diisiince evreni
agisindan da degerlendirilmistir

Anahtar Kelimeler: ortak duygu ve diigiince diinyasi, ortak akil, atasozleri, akil, killtirel kodlar, koken
birligi.

PROVERBS WITH “MIND” AS A COMMON VALUE OF THE
TURKISH WORLD

Abstract

Proverbs, which comes from past to now, curtailing by man to provide its memorability and transformed
routines, are anonymous statements. They had been work as a guide that transfer our cultural codes
to next generation with their properties and they are transferred from mouth to mouth. They are
formed through longtime observations and take form with experiences, so they have an important
place in shared value. They are connective Turkish world because they have certain characteristic such
as gathering community, providing cultural association, procuring unity and solidarity, expressing
common perception and common thinking. The fact that proverbs that frequently talk about mind find
a communal area is also an indicator of common mind.

* Makalenin Gelis Tarihi: 19.12.2016, Kabul Tarihi: 13.02.2017.
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Proverbs about mind were approached as their meanings and examined in terms of shared values.
Proverbs which are used in all over the Turkish world were chosen as indicators of cultural union and
common mind and they were evaluated in common universe of thought.

Keywords: common sense and intellectual world, common mind, proverbs, mental, culturel codes,
unity of origin.

1. Giris

Aralarinda dil, duygu, diisiince, gelenek ve gorenek birligi olan, belirli kiiltiirel
gelenekler etrafinda toplanan, ortak degerleri paylasan ve ortak bir gegmise sahip
olan topluluklara “millet” adi verilir. Bir milletin varhgim koruyabilmesi, kendi
degerlerini gelistirerek gelecek nesillere tagiyabilmesi yine bu milletin mensuplarina
ait bir gorevdir (Kurt, 2012: 13).

Insanoglunun ge¢misten gelecege dogru varligin siirdiirebilmesi icin gerekli
olan unsurlar1 genel olarak maddi ve manevi degerler seklinde adlandirabiliriz.
Sadece birey olarak hayatimiz: siirdiirmedigimiz bir gercektir. Ferdin bir toplumun,
bir milletin pargasi olmasi ise adi1 gecen degerlerdeki ortakligin saglanmasi, onlarin
surekliligi ve kusaktan kusaga aktarilmasi ile dogrudan baglantihidir. Diger 6nemli
nokta bu degerlerin ne kadarinin ge¢misten gelecege aktarilip aktaril(a)madig
konusudur. Bu tiir degerlerin aktariminda basarili olup olunmadigini, bu degerlerin
gunimiizdeki kullanimi, kullanim siklig1 bize gosterir. Yazida bize kadar ulagan, Tiirk
diinyasinin ortak kiiltiirel degerlerinden olan atasézleri ve Tiirk dinyasinda ortak
olarak kullanilan “akil” konulu atasézleri iizerinde bir inceleme yapilmaktadur.

2. Atasozii

Atasoziiniin anlamu ile ilgili binlerce tanim vardir. Bunlardan tek tek bahsetmek
yerine Aranyosi'nin tanimini vermek daha yerinde olacaktir: “Bir veya birden fazla
ortak faktorii paylasan belirli bir insan toplulugunun, kendi i¢inde olusturdugu
sozel-kiiltiirel iletisim ag1 dahilinde yer alan kalip sézdiir” (2010: 14).

Atasozleri, uzun tecriibeler sonrasinda ortaya ¢ikan, gecmisten bugiine hafizada
kolayca saklanabilmesiicin kalip ifadeler halini alacak kadar kisalarak gelen, nasihatler
igeren, yon gostericilik 6zelligi bulunan ve toplum tarafindan ortak olarak kullanilan
s0z Obekleridir. Atasozleri, kiltiirel agidan bakildiginda bir kiiltiire dahil olan bir
kisinin/toplumun diigiinme, olaylar kargisindaki algilama, kabullenme, kargiiginda
bir davranis bicimi sergileme tarzini gosteren yap: taglarindandir. Toplumun
ayrilmaz bir pargast olan ve toplumu olusturan ferdin, yetistigi toplumun kiltiirel
ogelerinden biri olan atasézlerinden etkilenmemesi miimkiin degildir. Atasozleri
bu anlamda olaylar ve sorunlar karsisinda ferdin neyi, nasil ve hangi yolla yapmasi
gerektigi konusunda yorum yapmay1 saglar ve yol gosterici bir iglev yerine getirir.
Ayni kiiltiire sahip kisilerin ayn1 veya benzer bir diisiince yapisina sahip olmasi ve
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olaylara kars1 veya sorunlarin ¢6ziimiinde birbirine paralel yollarla hareket etmesi de
bunun bir géstergesi kabul edilebilir.

Atasozleri, halk kilttirtiniin bir triiniidiir. Elgin, onlarin “geleneklerin igerisinde
zamanin seyri ve sosyal ¢evrenin i¢inde sekil ve muhtevasini kazanarak bugiine kadar
geldiklerini” ifade eder (1986: 625). Toplum ve bireylerin yiizyillar boyu yasadig
olaylar ve tecriibeler sonucunda ortaya ¢ikmiglardir. Bu agidan i¢inde bulunduklar:
kiiltiiriin sosyal sistemi, yapisi, dini, inang ve deger yargilari, felsefesi, psikolojisi
ve kiltiirel degerlerinin bir temsilcisi olurlar. Bu yapilar1 onlar giigli kilar ve milli
kisilik kavraminin kurulmasina yardimei unsurlar héline getirir.

Atasozlerinin sdyleyeni belli degildir. Atasézleri yogun ve ortak bir disiinceyi
az seyle soyledikleri icin fikir yogunluguna sahiptirler. Kisa ve 6zlii sozlerdir. Bu
bakis agisi, bizi, onlarin temsil ettikleri milletin zekésini, diigince diinyasin, fikri
kivrakligini ve ruh diinyasi ile yeteneklerini yani sosyal, toplumsal, felsefi, kiiltiirel
ve psikolojik yoniinii gosterdigi sonucuna ulagtirir. Atasozleri iginde bulundugu
milletin kiiltiriiniin temsilcisi olmasi yaninda toplumun bireylerinin tecriibe,
bilgelik ve benzetme giiciiniin de gostergesidir. Aksoy, atasozlerinin “sosyoloji,
telsefe, tarih ve ahlaki yonden incelenmesi yaninda psikolojik olarak da aragtirilmaya
deger milli varliklar, deyis giizelligi, anlatim giicii, kavram zenginligi bakimindan
onemli dil yapilar1 oldugunu” belirtir (1965: 13).

Atasozleri soyut olan diigiinceleri somutlayarak anlatan, hikmetli, kaliplagmusg
sozlerdir, sebep-sonug iligkisini irdelerler ve ¢oziimleyici bir diisiinceye sahiptirler.
Sosyal ve kiiltiirel degerler tarafindan onaylanmus olan atasézleri, toplum tarafindan
birer kanun maddesi gibi kabul goriirler. Atalarin s6zii oldugu igin kutsallagtirilirlar.
Bireysel degildirler. Topluma mal olmuglardir. Tecriibelerin toplamini dile getirirler.
Bir bireyin her zaman karsilasabilecegi ve tekrar eden bir probleme sosyo-kiiltiirel
agidan ¢oziim Oneren ifadeler igeren atasozleri, kisisel bir ortami geleneksel ve sosyal
bir ortama tagirlar. Toplumsal psikoloji tarafindan da onaylanmiglardir. Bu sebeple
toplumda yansiz olarak kabul goriir, dogru ve yol gosterici olarak kabul edilirler
(Cobanoglu, 2004: 9). Bu da atasdzlerinin kolektif akli/bilinci temsil ettiginin
bir gostergesidir. Bu durum onlarin ¢6ziime yonelik isleyisini tartismasiz kilar ve
atasozlerini bireysellikten uzaklagtirir.

Baz1 atasozlerinde zaman igerisinde anlam degismeleri gorilmektedir. Bu tiir
degisiklikler, atasozlerinin bireyin uymasi gereken kural ve yonlendirmeleri icermesi
sebebiyle toplumun sosyal ve kiiltiirel yapisindaki diizenleme ve degisikliklerle
dogrudan baglantihdur.

Atasozleri toplum hayati i¢inde yagayan bireylere sosyal ve kiiltiirel agidan yol
gosterdigi icin bir el kitab1 gibi de degerlendirilebilir. Cobanoglu, atasézlerinin bu
ozelliklerinden hareketle “onlarin en eski sekillerinin mitlerin modelini olugturdugu
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diinya goriigiine bagh kabullerin, bir 6rnek tizerinde kaliplagmig kutsama térenlerine
veya ritiiele dontigmeleri siirecinde ve belli diisturlara baglanis asamasinda da yine
atasozlerinin ige kosulmus olmasinin determinist bir gereklilik olarak kargimiza
ciktigin” séyler (2004: 2).

Bitiin milletlerde atalardan kalan, yol ve yontem gosteren, 6giit veren, toplum
hayati iginde bireyin uymasi beklenen genel kural ve yonlendirmeleri ifade eden
bu tiir sézler vardir (Cobanoglu, 2004: 1). Bu yapilariyla degerlendirildiginde
atasozleri, genel kurallar1 belirlemeleri ve yol gosterici nitelikleriyle milletin
karakterini, hayat karsisindaki tutumunu, olaylar kargisindaki tavrini ve bellegini
yansitirlar. Her topluluk tarafindan genel kabul goren kural ve degerler her millette
birbirine yakin ifadeler igerir. Bu anlamda atasozleri insanoglunun binlerce
yilik gegmisini, hayat igindeki miicadelesini sonraki nesillere tagirlar. Atasozleri
baslangigta kimin tarafindan soylendigi belli olmayan tecriibelerin ifadesi seklinde
ortaya ctkan, sozli ifadede yerini bulduktan sonra hafizada kalmas: i¢in belli ritim,
ol¢ti ve kafiye gibi unsurlarla duygu ve distinceleri her yiizyilda yeni ifadeleri de
biinyesine alarak gelecek nesillere tasiyan sozler olarak karsimiza ¢ikarlar. Atasozleri
aslinda toplumlarin kiiltiirel belleklerinin mekanidir. Onlar ist yapida evrensel
bilincin temsilcisidir de. Biitiin insanlig ilgilendiren genel kural ve degerler disinda
kalan farkli degerleri ifade etmesi yoniinden ele alindiginda atasozleri bir milleti
digerinden ayiran kiltiir unsurlari i¢inde yer alirlar. Bu farkh unsurlar dil, edebiyat,
tarih, sanat, gelenekler, folklor, vs. seklinde siralanabilir.

Aksoy’a gore: “Atasdzleri, [...] inandirici ve kutsaldirlar, [...] genis halk
yigmlarinin yizyillar boyunca gegirdikleri denemelerden ve bunlara dayanan
disiincelerden dogmuslardir. Ulusun ortak diisiince, kani ve tutumunu belirtir, bize
yol gésterirler” (1995: 15). Atasdzleri, Tiirkler arasinda atalarindan miras kaldig1 igin
kutsal bir servet olarak kabul edilir (Cobanoglu, 2004: 4). Bu sézler, Tiirkgenin ilk
yazili belgeleri olan Goktiirk Bengii Taglari ile Uygur Tiirklerinden ve Karahanhlar
devrinden kalma Divanii Lugat'it-Tiirk, Kutadgu Bilig, vb. gibi Tiirkce eserlerde sa-:
“digiinmek, saymak” fiilinden tiiremis “s6z, mesaj, haber” anlami da tagiyan “sab >
sav” terimiyle kargimiza ¢ikar (Elgin, 1992: 343).

Sertkaya, Tiirk¢enin en eski yazili eserlerinde yer alan atasozleri ve deyimlerin
Koktirk ve Uygur harfli metinlerde yer aldigini ifade ederken (1983: 275);
Cobanoglu, Tiirkge atasozleri hakkindaki en eski metin olan Divanii Lugat'it-
Tiirk’teki “yagh adamin s6zii birakilmaz, kagil bagi ¢oziilmez” ve “erdemin bagi dildir”
atasozlerini drnek verir (2004: 4). Divanii Lugat it-Tiirk teki “kut belgiisi bilig” “devlet
alameti bilgi"dir atasozii de neredeyse bin yil 6nce yaziya gegirilmis atasozlerinden
sadece biridir (Kafesoglu, 1988: 326-327). Kutadgu Biligde -siir oldugu i¢in bazi
kelimeleri degistirilmis olsa da- birgok atasozii, deyim ve ozlii sézlerle kargilagiriz.
Bu, tarih boyunca milletle birlikte hareket eden ve kisalip kaliplagan halk triinleri
Tirk diinyasinda bugiin de kullanilmaktadr.
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Tarih boyunca birbirinden oldukga uzak cografyalarda, farkli devlet sirlars
icinde, farkli dinlere ve kiiltiirlere maruz kalarak yasayan Tiirklerin tarihte oldugu
gibi bugiin de ayni atasézlerini kullandiklari yani ayni hayata bakas agisiyla geleneksel
Tiirk disiince sistemine, aym diinya goriigiine sahip olan halk felsefesiyle hareket
ettikleri goriilmektedir. Bu durum, onlarin birbirleriyle ayni1 disiince ve hayat
tarzina, kiltiire, tarihe, inan¢ degerlerine sahip olduklarinin bir géstergesidir. Milli
karakteri yansitan, cografya, uzak mesafeler ve lehge farkhliklarinin bile 6tesinde
butiin Tirkleri bir araya getiren 6nemli kaynaklardan biridir. Bu yapilariyla ve
kullanimlariyla kiltiirel koken birlikteligini de temsil ederler. Onlar rastgele elde
edilen malzemeler degildirler, yapilarinda ilmi gerceklikleri de tagirlar.

Insan gelisimi, davraniglarin kaynaklari olan giidiiler, psikolojik savunma
mekanizmalari, alg1 ve dikkat, egitim teorileri ve 6grenme, sembolik eylemlerden
diisiince-iletigim, riiyalar, kalitim ve gevre, kisilik, iligkiler, psikolojik danigma gibi
konular ¢ercevesinde Tiirk atasozleri tizerinde psikolojik ¢oziimlemeler yapan Kurt,
Tiirk atasozlerinin, kisiligin 6gelerinden olan super-egoyu ve egoyu yansitan ézellikler
igerdigini, gocukluk, genglik ve yaglilikla ilgili deger yargilarini yansittigini, bilincin
ilk unsuru olarak algilamanin, disiplinin ve “sinama-yanilma” yoluyla 6grenme ve
6gretmenin 6rneklerini igerdigini, bireyin akil ve mantigina seslenmesi sebebiyle
toplumca kabul géren mutlak dogru olarak yol gésterici oldugunu, insanlar arasi
iletisimi giiglendirdigini, kisilik gelisimine 6zellikle de milli kimlik kazanmaya katk1
sagladigini ifade eder (2012).

Atasozlerimiz en uzagindan en yakinina Tiirk dinyasinin hemen her kosesine
yayilmugtir. Atasdzleri Tiirk diinyasinin “kiiltiirel kodlar1”dir (Cobanoglu, 2004: 7)
denilse yanlis olmaz. Atasozlerinin ne anlattigini ¢6zmek, aym diisiince ve duygu
diinyasindaki insanlarin davramg kaliplarinin ne oldugunu anlamaya yardima
olabilir. Atasozlerinin tamamini incelemek bu ¢alismanin sinirlarini asacad icin
sadece “akil” konulu atasozleri segildi ve ortak degerlerden olup olmadig: tartisildi.
Akl konulu atasézlerinden bazilar1 Tiirk lehgelerinin hepsinde kullanilirken bazilar
iki, ti¢ veya dort lehcede ortak olarak kullanilmaktadir.

3. Akl Kavramu

Herkesce bilinen ve genel kabul edilen akil, insan1 diger varhiklardan ayirir.
Insanoglu, neyi, ne zaman, nerede, nasil yapacagina ancak ve ancak “diisiinme
yetenegi” ile yani akliyla karar verir.

Akil, TDK Biiyiik Tiirkge Sozliik’te: “1. Diisiinme, anlama ve kavrama giici, vs.
2. Ogiit, salik verilen yol. 3. Diisiince, kant. 4. Ruh. S. Bellek” (tdk.gov:tr e-tarih
17.08.2015) seklinde tanimlanmaktadur.

Sistem filozofu da denilen Farabi’ye gore insan aklinin tig derecesi vardir: “kuvve
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halinde akil, fiil halinde akil, kazanilmig akil” (Uysal, 2004: 147). O, akli islevine
gore de tasnif eder: “1. Avami akil, 2. Kelami (teolojik) akil, 3. Burhani (analitik) akal,
4. Ahlaki (etnik) akil, S. Psikolojik ve epistemolojik akil, 6. Metafizik akil” (Uysal,
2004: 148). Ona gore akil, “insanin kendisiyle insan oldugu seydir” veya “insanin
sahip olabilecegi hayirli seylerin en 6zel olani”dir (2004: 148). Farabi, “hapsetmek,
alikoymak, engellemek” anlamlarina vurgu yaparak aklin, ahlaki yonii tizerinde de
durur.

“Akil, bilmedigimiz seyleri kavramamiza, anlamamiza, 6grenmemize yarayan
ve dogruya ulagtiran bilgi kaynagidir” (2004: 148). Farabi'ye gore “tekrara dayanan
tecriibelerden yola ¢ikarak akil yoluyla bir konuyu kesinlestirme ve bu gekilde bir
seyi tercih etme veya bir seyden uzak durma gibi irade gerektiren filler sonucunda
bahsedilen akilda kesin bilgiler olusur. Bu sekilde ortaya ¢ikan ilkeler insanlarin iradi
fiilleri ortaya koymakta bagvurdugu ilkelerdir. Farabi'de ahlaki akil olarak ifadesini
bulan bu akil yoluyla insanin hayat1 boyunca yasadig: tecriibeler olgunlasir, gelisir
ve ahlaki yargilar1 saglamlagtirir. Zamanla bunlara yeni yargilar da eklenir. Boylece
“goriis sahibi” olma dedigimiz 6zellik ortaya ¢ikar ki bu da insam gtivenilir, goriisleri
tartigslmadan kabul edilen bir fert haline getirir” (2004: 149-150). Farabi sonugta
“akli olgunluk” ile “ahlaki olgunluk” arasinda bir iliski oldugunu da belirtir.

Gazali, Thydu Ulimid-Din adli eserinde akli “[y]aratilistaki bir garize (huy,
ozellik) ve kendisiyle esyanin hakikati idrak edilen asil bir nurdur. Zeka ve zeyreklik
(uyaniklik), ahmaklik ve gabavet (anlayigsizlik) fitridir. Bunlar yaratihstadir.
Yaratiliginda akil ve fehimden (anlayistan) yoksun olanlar bunu sonradan temin
edecekler. Ancak bunlar kimsede varsa tecriibe ve derecelerle inkigaf ettirebilir ve
gelistirebilir” (1975: 872) seklinde tanimlar. Ona gore insana has bir 6zellik olan
aklin iki yoniinden bahsedilebilir: “Esyanin gercegini bilmek ve kalpte ilim sifatina
sahip olmak”. Gazali'de akil; “akil, ruh, kalp, nefs” gibi kelimelerle es anlamli veya
yakin anlamh olarak kullanilir. Sonugta akil, insanda kabiliyet olarak vardir. Eger
yoksa sonradan edinilmesi miimkiin degildir. O var olmaldir, ancak o zaman
sonradan gelistirilebilir (Deveci, 2007: 8).

Aydinlanmacilara gore akil, insan yagami igin hemen her sey demektir. Antik
caglardan beri insam1 yiikselten ve yiicelten, onu diger canhlardan ayiran ve istiin
yapan akil, insanin insan olmasi, biitiin insanhgin ilerlemesi ve mutluluga kavusmasi
i¢in gereklidir. Akil, akilc1 diisiince demektir ve evrenseldir. O, her seyin dogrusunu
yapabilecek bir giice sahiptir. Insan aklina egitimle istenen sekil verilebilir.
Aydinlanmacilik akli kutsallagtirarak her seyi akilla ¢ozmeye ¢aligir. “Aydinlanmanin
parolasi, akli kullanma cesareti gostermektir. Bir bagka ifade ile akla tiim sayginhigini
yeniden vermektir”. Kisacasi, aydinlanmacilarda ilerlemenin motoru hem akil hem
de akilla birlikte isleyen bilim ve sanattir (Atak, 2009: 56-57).
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Songar, akli insanin diger canlilar arasindaki tstiinliigiinii saglayan kudret
olarak tanimladiktan sonra onun sadece kisinin hayat miicadelesindeki bagarisin
saglamadigini, bireyin i¢ 4lemini diizene soktugunu, ruhi olaylarin plan déhilinde
gerceklesmesini sagladigini, insani heyecan, korku, ¢aprasik duygu ve arzular, hirs ve
ahlaksiz egilimlerden korudugunu belirtir (1981: 26).

Bu goriisler 11g1inda tartigilan bireysel aklin sosyal ve kiiltiirel hayat: etkiledigini
savunan bilim adamlar1 yaninda tersine sosyal ve kiiltiirel hayatin bireyin aklini/
bilincini etkiledigini s6yleyen bilim adamlar1 da vardur.

Bir degisim cagrist olan ve akli insanhigin kurtulusu olarak géren aydinlanma
disiincesi, bagkasinin kilavuzluguna gerek duymadan akhini kullanma cesareti
gosteren ve evrensel akil ilkeleri dogrultusunda davranan insanlarin, kaderlerini
kendilerinin belirleyecegine ve arzu edilmeyen seyleri degistirerek mutluluga
ulagilacagina inanir. Akl, insanin dogasina ait, bireysel, evrensel, deneysel, eylemsel
gibi farkli durumlarda ele alir. Aydinlanmadaki akil anlayisi, gelisme, iyiles(tir)me,
ilmi ilerleme gibi konular iizerine kuruludur (Atak, 2009: 63).

Bireysel psikoloji okulunun kurucusu olan Adler, akli “i¢inde toplumsal
ilginin de bulundugu bir zekadir ve bu da genellikle yararl olan tarafa mahsustur”
seklinde tanimlar. Birey, akil yoluyla biitiin eylemleri, davranig ve ifade bigimlerini
anlayabilecektir (Kurt, 2012: 153).

Konusu dért kavram iizerine (adalet devlet, akil, kanaat) oturtulan Kutadgu
Biligde Yusuf Has Hacib aklin Yaradan'n yaratilana bahsettigi en 6nemli sey
oldugunu ifade eder. Yusuf, aklin tanimini su sekilde verir: “Aklin hareketi dogrudur,
itibar1 da buyiiktir. Daima sagdan hareket eder, solu hi¢ yoktur. Dogru ve diriist
olan, aldatmasi olmayan, kabul edilebilecek tavir ve davraniglara sahip olan, uzun
bir siire gegse bile dogru bildigi yoldan sagmayan, yaptig: her seyin esas1 dogruluk
tzerine kurulan, sonug¢ vermeyen hareketleri ihtiyar, fakat kendisi gen¢ olan,
kigiikligi sevimli, ihtiyarhg: sakin, kendisi yumusak huylu, algak gonillii ve ¢ok
yararli olan gey”dir (1869-1872).

Kutadgu Biligde Ogdiilmis ile temsil edilen akil, bilginin kaynag: ve bilgiyi elde
etme yolu olarak kabul edilir (Akgiin, 1996: 95). Tanr1 secerek yarattig1 varlik olan
insana, akil, bilgi ve dil vermistir. Akilli olmak Tanr1 vergisidir. Bilgi akil yoluyla
sonradan elde edilir. Akil ve bilgi insan hayatinin anlam kazanmasini saglayan iki
giigtiir. Akil, karanlik gecede bir mesale gibidir, bilgi ise insan1 aydinlatan ve yiicelten
bir igitktur. Insan akil ile yiikselir, bilgi ile biiyiir, bu ikisi ile itibar gériir (Akgiin, 1996:
95). Akgiin, “Yusuf Has Hacib'in bilginin kaynag: olarak akli kabul ettigini, bilgi
edinme siirecinde aklin bir siir1 oldugunuileri siirdiigiin, aklin bilginin depolandig:
yer oldugunu soylerken rasyonalist (akilci) oldugunu belirtir. Ancak halk: ve biitiin
diinyay1 hitkmii altina alma vasitasi olan bilginin dogustan getirilmedigini, akil harig
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her tiirlii bilgi ve faziletin sonradan kazanildigini s6ylerken de tam tersine ampirist
(deneyci) oldugunu” ifade eder (1996: 97). Yusuf Has Hacib, akil kavramini hep
merkezde tutar, onu bilgi ve anlayis vasiflariyla degerlendirir. Faziletli olan, begenilen
ve toplum tarafindan kabul géren isler her zaman akil ile yapilmamig midir?

Kog, Kutadgu Bilig ve Babiirndme 6rneginden hareketle “Tiirk Devletinde akli”
inceledigi makalesinde akli hitkiimdar ve devlet adamlariyla baglantili olarak “siyasi,
idari ve askeri” bagliklar1 altinda ele alir (Kog 2012: 61-72).

“Akil” konulu atasozleri ele alinacagina ve atasozleri akil driini olduguna
gore “Akil nedir?” konusuna da kisaca bakmakta fayda oldugu disiiniilmektedir.
Atasozlerini olusturmasi yaninda toplumun temelini kuran ve ¢alisilan konu geregi
bizi en ¢ok ilgilendiren “kiiltiirel ve uygulamal akil” nedir?

3.1. Kiiltiirel Akil (Kolektif Akil veya Ortak Akil)

Farabi'nin ahlaki akil olarak tamimladigi akil, tecriibe esasli olmasi, bu
agidan bakildiginda uzun bir zaman diliminde gerceklesmesi, faydali olmas
gibi 6zellikleriyle kiiltiirel akilla birebir ortiigir. Macit’in kiiltiirel akil taniminda
vurguladigi su hususlar bu aqidan 6nemlidir: “Akil tecriibelerden bagka bir sey
degildir. Bu tecriibeler ne kadar ¢oksa nefs de o kadar akillidir. Tecriibe meydana
gelmedigi siirece bu akil, ancak bi'l-kuvve akildir” (Macit, 2013: 6). Kiiltiirel akil,
herkeste var olmasi miimkiin olmayan bir akildir. Onun ortaya konulmas: igin
aragtirma ve diisiinme yoluyla elde edilen bilginin olmas: gereklidir. Macit, kiiltiirel
aklin dort temel unsurundan bahseder: “1. Tarihte iz birakan digiiniirler ve onlarin
eserleri; 2. Tiirk tarihinde 6nemli rol oynayan, Tiirk milletinin miicadelesini veren
siyasi sahsiyetler ve liderler; 3. Kiltiirel aklin sicilleri olan yazitlar, arsivler ve ameli
hayata iliskin gelenekler; 4. Kiiltiirel miras” (8-10).

Birey, sosyallesme siirecinde toplumsal akil ya da topluma dair disiincelerin
farkina varir. Toplumdan aldig1 unsurlarla toplumla birlikte hareket eder ve ortak
disiinme formuna uygun davramir. Toplumsal akilla birlikte ortaya ¢ikan biling,
toplumda bitiin etki ve iligki alanlarinin kesistigi noktada gegerlik kazanir. Toplum
tiyelerinin ortak duyma, diisiinme ve davranista bulunmalarini saglayan bilinglenme
sonucunda, toplumsal sorunlara kargt takimilan ortak tavir toplumsal bilinci ve
kolektif akli da ortaya ¢ikarir. Ortak akil, bireyin toplum yapis: icindeki 6znel,
nesnel ve toplumsal konumunu da olugturur. Birey, toplumdaki diiginme ve akil
yuriitme kaliplarini paylasarak kendini, yaptig: isleri, toplumsal iligkilerini algilar
ve anlamlandirir. Yani ortak akilla olugan bu yapi, insani yonlendirir. Bireye ortak
bir anlamlar diinyasi, algilama ve ¢ikarimlar yapma yetisi kazandiran ortak bir irade,
ortak unsurlar, gelenekler, dini anlayis ve ritiieller ortak biling veya kolektif akil,
bireylerin hayat tarzlarini belirler ve ortak duygu, tepki, heyecan ve coskular tretir.
Hayat buyiik 6l¢iide bu kabuller, ortak tasavvurlar ve biling yonlendirmesinde stirer
gider (Aytag, 2003).
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Asirlarca siiren gozlem ve tecriibelere dayanarak iiretilen ve bireyin toplumsal
akli benimseyerek tiretimine katkida bulundugu bu halk kiltiirti mahsulleri -ki
atasozleri de bunlarin icinde yer almaktadir- ortak aklin/bilincin ve ortak kiiltiirel
yapin unsuru olarak kabul edilirler.

3.2. Uygulamali Akil

“Ameli akil, insanin tecriibe ettigi seylerden yararlanmasini saglayan melekedir”
(Macit, 2013: 19). Birey, edindigi tecriibeler sonucunda, yol gdstericilerin
destegiyle ve farkli yontemler vasitasiyla iyi ve kotiiyii segmeye, davranig bigimini ve
tercihlerini belirlemeye ve bunlara bagh olarak da hayat tarzin1 diizenlemeye ¢aligir.
Uygulamalar1 da bu yonde olur ki bu yetiye “uygulamali akil” denir.

Atasozleri “kiltiirel akil” tirtintidiir. Atasozlerinin tekrara dayanmasi, uzun yillar
stiren gozlemlere gore sekillenmesi, nasihat verici ve fayda saglayici olmasi, gegmisten
bugiine gelen kiiltiirel bir miras olmas: gibi 6zellikleri de bunu géstermektedir.

Makalede, Tiirk diinyasinin hemen hemen tamaminda ortak olarak kullanilan
“akil” konulu atasozleri tizerinde “kiltiirel ve uygulamah akil” agisindan
degerlendirmeler yapilmasiin yaninda “ortak duygu ve diisiince diinyasi’nin
ne oldugu konusuna da yukaridaki agiklamalar dogrultusunda bakilacak ve bir
sonuca ulagilmaya calisilacaktir. Bu atasozleri tagidiklar: anlam ve konularina gére
siiflandirip bu tasnif déhilinde ele alacagiz. Sonugta Tiirk milletinin kiltiirel
kodlarinin belirledigi yol, atasézlerinin ortaya koydugu ortak degerlerin 15181 altinda
belirlenmeye ¢aligilacaktir.

4. Konusu Akil Olan Atasozleri:

Makalede, yukarida da bahsettigimiz gergeve igerisinde akil konulu atasozleri
anlamlar1 ve verdikleri mesaj/nasihatlere gore degerlendirilecektir’

1. Bagkalarinin akliyla hareket ederek basarili olmak miimkiin degildir. Bagar:
elde edilmis gibi goriinse de bu gegici bir durumdur. Kendi akliyla hareket etmeyen
kisi, belli bir agamadan sonra ne yapacagini bilemez. Bu tiir atasozleri, egitim ve
6grenmedekiistek, giidillenme, zeka ve bireysel farkliliklar gibi konulariiglemektedir.
Ornek: “Koyma akil, akil olmaz” (Tiirkiye Tiirkgesi). ~ Oz akilifi akil, il akilt nakil
(Tiirkmen Tiirkgesi). ~ Koyma akil bolmasa, tortma akl heg bolur (Ozbek Tiirkgesi).
~ Akilin bolsa akilga er, akilin bolmasa nakilga er (Kazak Tiirkgesi)>

2. Akil insanin kendine aittir. Bagkasindan elde edilemez. Ancak gozlem ve
tecriibelerle akilli olunur. Akil, Tanr tarafindan daha dogustan insana verilmistir.
Sonradan edinilecek bir sey degildir. Ancak bilgi ile gelistirilebilir. Ornek: “Akil
parayla satilmaz. / Akil pazarda satilmaz” (Tiirkiye Tiirkgesi). ~ Akil bazarda satilmaz
(Tiirkmen Tiirkgesi). ~ Akil bazarda satilmas (Ozbek Tiirkgesi). ~ Akil bazarda

TURKKULTURU ve HACI BEKTAS VELT | BAHAR2017 / SAY181 141
ARASTIRMA DERGISI




Nergis BIRAY

satilmas (Kazak Tiirkgesi). ~ Sagist: sadip al polbas (Hakas Tiirkgesi).~ Aspa swlaha
sutan ilme suk (Cuvas Tiirkgesi).?

3. Insan, kendi akliyla hareket etse bile birine danigmak, biriyle bilgi aligveriginde
bulunmak gerekebilir. Bu agidan 6nemli islerde giivenilen, genis disiince sahibi
insanlara damigmaktan, onlarin bilgi ve tecriibesine bagvurmaktan kaginilmamalidur.
Insani ilerleten ve diger canlilardan ayiran farkli diigiinmesidir. Herkes ayn1 diigiinse
ve aymi sekilde hareket etseydi, ilerleme ve gelisme olmazdi. Bu ataséziinde
bireyleraras1 zekd farklibigindan bahsedilmektedir. Akl akildan ustiindir®. /
Herkesin akl1 bir olsa koyuna ¢oban bulunmaz. / Képton kop akil gigat®

4. Herhangi bir iste insanin en biiyiik yardimcisi ve destegi aklidir. Akil olduktan
sonra halledilemeyecek bir is yoktur. O, insana, yaratici tarafindan dogustan
verilmistir. Insan, onu iyi kullanmay: bilirse “Akil kisiye (adama) sermayedir”® /
“Oglum deli mali neylesin, oglum akilli mah neylesin” / “Akill oglan neyler ata
maliny, akilsiz oglan neyler ata malini” (Tiirkiye Tiirkgesi). ~ Akulli balaga mal ne
kerek? Akilsiz balaga mal ne kerek? (Kirim Tatar Tiirkgesi). ~ Yaman ulga da, yahs:
ulga da mal yryma (Nogay Tiirkcesi).” / Akil var her sey var, akil yok hicbir sey yok®. /
Ilimdin padisasi akil, sézdiin padisas: nakil’.

S. Insanoglu, bagkalarina danigsa da kendi aklin @istiin griir. Bir diger sdyleyisle
birey kendi aklini begenir, aklindan sikyet etmez. Bu konuya “kusursuzluk ¢abas”
(Kurt, 2012: 154) denir ve bu caba bireyde dogustan vardir: “Akillar1 pazara
cikartmiglar, herkes (yine) kendi aklini begenmis (almig)” / “Akallar gelin olmus,
herkes kendininkini begenmis” / “Kirk kisiye danis kendi aklindan sagma” (Tiirkiye
Tiirkgesi) ~ Ile gefies, 6z bilenifiden galma (Tiirkmen Tiirkgesi). ~ Kisige kifies it, iz
biliivifi bilen i it (Tatar Tiirkgesi).'

6. Dogru yolu bulmak i¢in aklin izleyecegi yontem tektir, bu yoldan gidenler
aynt sonuca ulagirlar. Akilli kigi, ayn1 zamanda tecriibelerden ve olaylardan ders

alabilendir. “Akil igin tarik (yol) birdir”!’.

7. Akalsiz dost, iyi niyetli olsa bile diigiinmeden ve fark etmeden yaptiklariyla
dostuna zarar verebilir. Diigman akilliysa, akil yoluyla onun yapacaklar1 tahmin
edilir, ona gore tedbir alinir. “Akilli diigman, akilsiz dosttan hayirlidir” / “Deli dostun
olacagina akilli diismanin olsun” / “Akilli diigman akilsiz dosttan yegdir” (Tiirkiye
Tiirkgesi). ~ Akmak dostdan, dana dusman yags: (Tirkmen Tirkgesi). ~ Ahmak
dostdan, dana dugman yags: (Ozbek Tiirkgesi). ~ Akilds duspan tentek dostan artik
(Kazak Tiirkgesi). ~ Asla tasmanran an hara, ayvan tursan hara (Cuvas Tiirkgesi).>

8. Akulli kisi her zaman tistiin tutulmalidir. Kisilik olugumunda insanin ¢evresi
ile toplumun etkileri inkar edilemez. Insan kisiler arasi iligkilerde yanindakine
giivenmek ve dayanmak ister. “Akilliyla tas tagimak, deliyle bal yemekten yegdir”
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(Tiirkiye Tiirkgesi). ~ Ekilsiz bilen polu yigice, ekillik bilen tas tosu (Uygur Tiirkgesi).
~ Akimakpen as iskense, akildimen tas kiter (Kazak Tiirkgesi)".

9. Akulsizca, diisinmeden hareket etmek insana sorun ¢ikarir, yapilacak is kolay
bile olsa zorlagir. Bu yiizden sakin olmak ve diistinerek is yapmak tercih edilir. Bu
atasoziinde akil farkli bir benzetmeyle ele alinmustir. Gazali'nin de dedigi gibi, insanin
bedeni sehir; akil yani insanin idrak edici giicii o sehri idare eden padisah gibidir.
Onun idrak edici giigleri ise padisahin askerleri ve yardimcilar: gibidir. Kisacasi akil,
bireyi idare eden bir giigtiir. Eger insanin sinirlerini bozan, duygularini alt Gist eden
bir olay olursa 6nce insan bedeni zarar goriir. “Akilsiz bagin zahmetini ayaklar ¢eker”
(Tiirkiye Tiirkgesi). ~ Basda akil bolmasa, iki ayaga giiy¢ diiser (Tiirkmen Tiirkgesi).
~ Ekilsiz bagnii derdini put tartidu (Uygur Tiirkgesi). ~ Basta muy jok bolsa, eki ayakka
kiis tiiser (Kazak Tiirkgesi). ~ Ali tunine pii siklet (Cuvas Tiirkgesi)'. / Akilsiz iti
(kopegi) yol kocatir. / Balik aga girdikten sonra akli bagina gelir.

10. Akilh kisi, olumsuzluklar1 gorerek gozlemler, sonugta olumlu davraniglar
gelistirebilir. “Edebi edepsizden 6gren” (Tiirkiye Tiirkgesi) ~ Akilli edepni edepsizden
dgrenir. (Kirim Tatar Tiirkgesi)'.

11. Her seye hazirthkli olmak gerekir. Akil da bunu gerektirir. Insanoglu
ummadigy, disiinmedigi seylerle karsilagabilir. “Akla gelmeyen basa gelir ~ Akla
gelen basa gelir”.

12. Akilli olmanin takvim yagiyla bir ilgisi yoktur, bazi insanlarin takvim yas:
ileride olsa da zek4 yas1 geride olabilir. Bu ataséziinde 6grenme konusundaki bireysel
farklhiliklara isaret edildigini de s6ylemek miimkiindiir. “Akil yasta degil bastadir”
(Tiirkiye Tiirkcesi) ~ Akil yasda bolmaz, basda bolar (Tiirkmen Tiirkgesi). ~ Akl
yasta emes, bastadir (Ozbek Tiirkgesi). ~ Akil casta emes basta (Kazak Tiirkgesi). ~
Huyga ¢astafi nimes, pastaii (Hakas Tiirkgesi)'®.

13. Tembel, kendisine buyurulan isi yapmamak i¢in ya onun yapilmasina ihtiyag
olmadigini séyler ya da buyurulan bigimde degil isine geldigi bigimde yapmay:
onerir. Bu atasoziinde de bireysel farkliliklar ve egitim konusuna deginilmektedir.
“Tembele ig buyur, sana akil 8gretsin” (Tiirkiye Tiirkgesi). ~ Erfieve is buyursaf, ol
safia akil biyr (Tirkmen Tiirkgesi). ~ Tambalga is buyursafi, atasi dek nasihat beradi
(Ozbek Tiirkgesi). ~ Calkoogo is buyursafi, 6ziiid akil iiyrotst (Kirgiz Tiirkgesi). ~ .
Siirege suoh siiiis siibeleh (Yakut Tiirkgesi)"”.

14. Akilli olmak yaninda atak ve hizli olmak da 6nemlidir. Bazen bir isi fazla
diistinmek ya da irdelemek zaman kaybina sebep olur. Egitim durumu ve bireysel
farkhiliklar, insanlarin farkli karakterlere sahip olmasini saglayan ozelliklerdendir.
“Akilli diigiiniinceye kadar deli cay1 gecer” (Tiirkiye Tiirkgesi). ~ Akill: oylanyanga,
tentek isni bitirer. — Sag saginyanga, deli suvdan gecer (Tiirkmen Tiirkgesi). ~ Ekillik
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oylap turgice, ehmek sudin iiziip otiiptu (Uygur Tiirkgesi). ~ Akild: oylagansa, akimak
suvga keter. — Ez ezip bolgansa, tevekel cumusin bitirip bezip bolar (Kazak Tiirkgesi). ~
Asli ankarsailigcen uhmahhi tusa ta tuna (Cuvas Tiirkgesi)'®. / “Akilli képrii arayincaya
dek deli suyu gecer” / “Akilli diisiiniinceye kadar deli oglunu everir”.

15. Degmeyecek seylerle ugrasmak, akli bosuna kullanmak demektir. Istegi
olmayan, giudilenmemis, diisinmeyen birine anlamayacagi seyleri 6gretmek
neredeyse imkansizdir. Kisacasi akil, olumlu davraniglar gelistirmede ¢ok 6nemlidir.
“Tatsiz aga tuz neylesin, akilsiz basa s6z neylesin”

Ayrica, bir delinin yaptig1 bir isi akillilarin diizeltmek yerine yeniden yapmas:
dahaiyidir. Akilla ve planlayarak hareket etmek zaman kaybini 6nler. “Bir deli kuyuya
bir tas atmug, kirk akilli ¢tkaramamug”.

16. Duygusal degil, akilct davranmak gerekir. Gegici bir olayimn etkisinde kalan
bir birey, akliyla hareket edip akli dogrultusunda davramglar gostermeyebilir:
“Acikli (dertli) bagta akil olmaz”. Biiyiik sikintilar icinde bulunanlar mantik dis1 isler
yapabilirler.

Anlamlar1 agisindan degerlendirilen “akil” konulu atasozlerinde insan psikolojisi
ile ilgili olarak “egitim ve kisilik” konular1 ele alinmis gériinmektedir. Oncelikle,
egitim ve 6grenme, istekli olma, giidillenmenin 6nemli oldugunu vurgulayan, zek
ve bireysel farkliliklara temas eden atasozlerinden s6z edilebilir. Bu konularin 1. ve
12. atasozlerinde islendigi goriilmektedir.

Ikinci olarak atasézlerinin akla ve mantiga seslenerek kisiyi hayata hazirladig,
sosyal agidan yetenekli bireyler olmalari konusunda yardimci oldugu konusu yer
almaktadir. 6, 7, 8, 9, 10, 13 numarali atasozleri bu anlamlar icermektedir.

Diger ele alinan konu “kusursuzluk yasas1” olarak da bilinir. Insanoglu kendini
begenen bir yapiya sahiptir. Her seyden sikayet eden insan, aklindan sikayet etmez.
Bu, insanoglunda dogustan vardir. Bu gériisiin, S numarali ataséziinde yer aldig
tespit edilmektedir.

Akl konulu atasozlerinin ¢ogunda “kisilik, kisilik farkliliklari, kisilikte
benimseme ve uyum, endise, tereddiit gibi duygular; kisilik bozukluklari, kisiligin
6nemi” gibi konular ele alinmaktadir. Bu durum, Tiirk kiiltiriinin 6ncelikle insana
deger verdigini, insanin kisiligi, kisilik olusumu, insan egitimi ve davramiglarina 6nem
verdigini gostermektedir (2, 3,4, 11, 12, 14, 15, 16 numarali atasozleri).

Atasozleri “kiiltiir” denilen degerler biitiinii igerisinde her toplumun kendine
has yasay1s ve davramiglarindan ortaya ¢ikmistir. Yani toplumun 6ztini gosterir. Bu
agidan ele ahindiginda akil konulu atasézlerinin akillilik/akilsizlik agisindan tecriibe
ve gozlemlere dayali olarak yol gosterici olmasiyla, dogru/yanls, iyi/kéti, vs.
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segiciligiyle, davramiglar: belirleme ve yarar gozetme gibi hayat tarzini etkileyerek
sosyal alanda uygulanmasiyla, belli 6l¢ii ve degerlerin toplumda yerlesmesiyle de
sosyal degerler sistemi agisindan dnem tagidif1 ve tasiyacagn acik¢a gorillmektedir.
Bundan hareketle, atasozlerinin sosyal hayatin bazi alanlarinda 6zellikle egitimin
cesitli boyutlarinda, bir milletin kendi kiltirtinin tamitilip 6gretilmesinde
kullanilmas: gerektigini vurgulamak gerekir.

Konusu “akil” olan atasozleri topluma sosyal deger olarak yerlesmekte ve
insanlara “ortak akil” yolunu gostermektedir. Mesela: Dogru ve diriist yapilacak
iste yol gosterici olan akildir. Akil, insanda dogustan vardir; gozlem ve tecriibeyle
zenginlestirilir. Insan her ne kadar kendi aklina giivense de damigmakta fayda
vardir. Herkesin her seyi bilmesi mimkiin degildir. Olaylar karsisinda duygusal
degil akilal davranmak gerekir. Biitiin bunlar, hayat tarzimizi da etkileyen ortak
degerler bitinidir. Kiiltirel degerler toplumdan topluma degisebildigine gore
bir bireyin davraniglar1 kendi kiltiirii icinde degerlendirilmelidir. Bir birey icinde
bulundugu toplumun ortak akli/bilinci ile hareket edildiginde manevi ve toplumsal
yanini tamamlayarak, hayat karsisindaki tavrini belirleyerek huzur ve mutlulugu
yakalayabilir. Bunu da ancak yine bu degerleri kullanarak egitim yoluyla ve ortak
akilla bireylere kazandirmak mimkiindiir.

S. Genel Degerlendirme ve Sonug:

Sosyal degerler icerisinde 6nemli bir yer tutan atasozleri, toplumu ayakta tutan
degerleri nesilden nesile tagirlar. Bu tagima siirecinde tarihle bag kurulurken bir
yandan da kiiltirel kodlar aktarilir. Bu kodlar kiiltiirel degerlerin olusmasini saglar.

Tecriibeye dayanarak ortaya cikip tarihten bugiine uzanan siiregte kalic1 olan,
kiiltiirel miras kabul edilen, “kiiltiirel akil” 6rnegi olan atasozleri, temelde tarihi ve
manevi degerlere dayanmaktadir. Bu yolla her kiiltiir kendi biinyesinde olusturdugu
kiiltirel akil ile olaylara ve diisiincelerine yon vermekte, hayat tarzim belirleyerek
tavir almaktadir. Bu tavirla ve davramg bicimimizle belirledigimiz degerler
biitiini, tercihlerimiz, kabullerimiz, hitkiimlerimiz hem insanlar arasi iligkilerimizi
belirlemekte hem de hayata kars1 bakisimizi ve durusumuzu gostermektedir. Bu
agidan atasozleri, bizi biz yapan, digerlerinden bizi ayiran, milli yapimiz1 olusturan
anlamlar birligidir, ortak bir degerdir.

Tecriibelerden yararlanma, hayat tarzimi ve davramg bicimini diizenleme
konusundaki etkisi, atasozlerinde ‘uygulamaliakil'in kullanildigini da gostermektedir.
Uygulamali akil, toplum igindeki birlik, dayanisma ve uzlagmanin bir gostergesidir.
Anlagmay1 saglayan, birlikte yasama kiltiriini olusturan, ortak duygu ve
dustinceleri paylagsmamizi saglayan, bir kiiltiire ait olma bilincini yaratan, kiltirel
akli isler hale getiren uygulamali akildir. Ortak kiiltir kodlarinin benimsenmesi ve
uygulanmas: ile ortak katilimi sistemli bir sekilde saglayan ve birligi kuran da bu
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akaldir. Ortakligin temelinde yer alan tarihi bag da bu yolla ortaya ¢ikmakta, boylece
bilinmeyen baslangictaki gézlem ve tecriibelere dayanan temel felsefeye baglihg: da
gostermektedir.

Tirk diinyasindaki akilla ilgili ortak atasozlerinde “ortak akil”in ortaya ¢iktigs;
kiiltiirel degerler ve bunlarin uygulanmas agisindan ele alindiginda hem kiiltiriin
hem de haklarin ‘ortak akil’ yoluyla topluma yerlestirildigi gorilmektedir. Buna ek
olarak Tiirk topluluklarinin disiinme tarzinin ayni oldugu yani bu topluluklarin ayn
zihni mekanda yasadig1 ve ayni sosyal yapiy1 paylastigi ortadadir. Dolayisiyla akil
konulu atasozleri “milli kimlik / karakter”in bir ifadesidir.

Alalla ilgili atas6zleri, akil yoluyla yapilacak igler hakkinda bilgi vericiligi ve yol
gostericiligi yaninda hayatla miicadele ederken aklin yeri, toplum iletigimi ve dilinde,
sosyal ve kiiltiirel gekilleniste akilli davranmigin 6nemi, bilgi birikimi elde edip bunu
korumak ve diger nesillere aktarmada, tecriibelerin gelecek nesillere aktarilmasinda
akalli olmanin degeri ve aklin merkeze alindig1 ortak bir yapiya isaret etmektedir.

Tirk diinyasinda ortak olan degerlerden bazilar1 evrensel degerler olarak da
karsimiza cikar. Genel olan bu evrensel degerler, biitiin toplumlarda benzerlik arz
eder.

Akilli davranmak gerektigini, akilsizhifin basimiza neler getirebilecegini bize
Ozetleyen atasozleri, tarihi donemlerdeki hayatimiz ile tecriibelerimizin kiiltiirel
temelini atmasi yaninda sozlii anayasa diyebilecegimiz “Tirk toresi’nin de gegmisten
bugiine kadar ulagan bir gérintisudiir.

Atasozleri akillilik ve akilsizlik 6lgeginde yapilan islerin sonucunun ne olacagin
bize sebep-sonug iligkisi i¢inde anlatirlar. Bu anlamda ders vericidirler.

Tirk dinyasinda  kullamilan  “akil”  konulu  atasézleri  tizerindeki
degerlendirmeden hareketle sunlari séylemek mimkiindir: Farkli dinlerde, farkl
kiilttirlerin etkilesiminde olmalarina ve birbirinden uzak cografyalarda uzun siiredir
ayr1 yasamalarina ragmen Tiirk diinyas: atasozlerine gore en gergek yol gosterici
akil ve onunla dogrudan baglantili olan bilim/ilim yoludur. Akil yoluyla yapilmas:
gerekenleri aktaran atasozleri, Tirk milletinin zihin yapisinin bir gostergesi,
aymt zamanda Tiirk dinyasiin ortak kiiltiirel degerlere ve kiiltiirel bellege sahip
oldugunun, bir ve biitiin oldugunun da ifadesidirler.

Kisaltmalar

afgn. (Afganistan Tiirkgesi); ahsk. (Ahiska Tiirkgesi); alty. (Altay Tiirkgesi); altn. (Altinordu Tiirkgesi);
balk.(Makedonya-Kosova Tiirkgesi); bask. (Baskurt Tiirkesi); blgr. (Bulgaristan Tiirkgesi); btrk.
(Bat1 Trakya Tiirkgesi); cagt. (Cagatay Tiirkgesi); dbrc. (Dobruca Tiirkgesi); quvs. (Cuvas Tiirkgesi);
dbrc. (Dobruca Tiirkgesi); dlrm.(Deliorman Tiirkgesi); dltii. (Divanii Lugat’it-Tiirk); gagz. (Gagavuz
Tiirkgesi); gazr. (Giiney Azerbaycan Tiirkgesi); haks. (Hakas Tiirkgesi); hrsn. (Horasan Tiirkgesi);
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kary. (Karay-Kirimgak Tiirkgesi); kazk. (Kazak Tiirkgesi); kazr. (Kuzey Azerbaycan Tiirkgesi); kbrs.
(Kibris Tiirkgesi); kerk. (Musul-Kerkiik Tiirkgesi); kirm.(Kirim Tatar Tiirkgesi); kklp. (Karakalpak
Tiirkgesi); kpck. (Kipgak Tiirkgesi); krey. (Karagay-Malkar Tiirkgesi); krgz. (Kirgiz Tiirkgesi); ksky.
(Kaskay Tiirkgesi); kumk. (Kumuk Tiirkgesi); nog. (Nogay Tiirkgesi); ogzt. (Oguz Tiirkgesi); osml.
(Osmanl Tiirkgesi); 6zb. (Ozbek Tiirkgesi); tatr. (KazanTatar Tiirkgesi); trkm. (Tiirkmen Tiirkgesi);
ttii. (Tiirkiye Tiirkgesi); tuva (Tuva Tiirkgesi); uyg. (Uygur Tiirkgesi); yakt. (Yakt (Saha) Tiirkgesi).

Son Notlar

1 Tiirk diinyasinda ortak kullanilan atasdzleri “Ozkul Gobanoglu (2004). Tiirk Diinyas: Ortak Atasézleri
Sozligii, Atatiirk Yiksek Kurumu Atatiirk Kiltiir Merkezi Yayinlari, Ankara” adli eserden tespit
edilmigtir. “Akil”la ilgili ¢ok daha fazla ortak ataséziniin bulundugu malumumuzdur. Buradaki
her maddede Tiirk lehgelerinin her bir grubundan birer 6rnek metin igerisinde digerleri dipnotta
verilecektir.

2 ttii. Koyma akildan akil olmaz./ osml. Sokma akil, sekiz adim gider./ balk. Sokma akil, yok akil./ blgr.
Koyma akildan akil olmaz./ dbre. Oz akilin akil, el akili pakil./ gagz. Sokma akil akil olmaz./ gazr.
Sokma akil akil olmaz./ kazr. Koyma haldan hal olmaz, hal 6zii esli gerek./ kairm. Oz akilifi — akildur, el
akili — pakildir./ KKlp. Akihii bolsa akilga er, akhii bolmasa nakilga er./ tatr. Uz akilifi iizekte, kisi akili
kigtekte./ urml. Dogma olmaan sora hoyulma turmay.

3 altn. Akil paraman satilmaz./ osml. Akil para ile satilmaz./ afgn. Akil bolvoso kiz tamdin tesigi./ alty.
Uhbastu iiretpe 6tbostii ciiliibe./ balk. Akil pareylen akinmas./ bask. Akil bazarda hatilmas./ blgr. Akil
pazarda satilmaz./ dbrc. Akil para man satilmaz./ dlrm. Akil pazdda satilmaz./ gagz. Akil pazarda
satilmaz./ gazr. Edeb bazarda satilmaz./ kazr. Agil bazarda satiimaz./ Kbrs. Akil pazarda satilmaz./
kirm. Akil bazarda satilmaz./ kKlp. Akil bazarda satilmayds./ kegy. Akil bazarda satilmayds./ krgz.
Akil bazarda satilbayt./ ksky. Ekl bazarda bulunmaz./ Edeb bazarda satilmaz./ kumk. Hakil satilip
alinmay./ tatr. Akil bazarda satilmas./ tuva. Ugaan aksa-bile sattinmas./ wyg. Ekilni ahgiga setivalgili
bolmas.

4 Hamdi Hasan (1997). Makedonya ve Kosova Tiirklerince Kullamlan Atasézleri ve Deyimler, TDK Yay.,
Ankara, s. 27.

S “Herkese damgildiginda daha farkli diisiinceler ortaya konur” Ulkii Celik Savk (2002). Kirgiz
Atasézleri, TDK Yay., Ankara, s.152.

6 Agiklamal Atasézleri Sozliigii (1989). Dergah Yaylari, 4. basky, Ist. 1989, 5.39; “Akil biik sermayedir:”
Hamdi Hasan (1997). Makedonya ve Kosova Tiirklerince Kullanilan Ataszleri ve Deyimler, TDK Yay.,
Ankara, s. 27.

7 altn. Atadin akilli uluna mal ne kerek, akilsiz uluna mal ne kerek./ ogzt. Ogul dahi neylesiin, baba dliip
mal kalmasa; baba malindan ne faide bagda devlet olmasa./ osml. Akilli oglan neyler ata malini, akilsiz
oglan neyler ata malini./ balk. Deli neyler mali, akilli neyler mali./ bagk. Yaks: balaga ata mali kerekmey,
yaman balaga mal kaldirw kerekmey./ blgr. Akilli neyler baly, akilsiz neyler mali./ dbrc. Akillt balaga mal
ne kerek, akilsiz balaga mal ne kerek./ gazr. Sourlu ogul neylir ata pulunu, bi sour ogul neylir ata malunu./
kazr. Ogul yonlii olsa neyler ata malim yonsiiz olsa neyler ata malim./ Kbrs. Hayirl eyler mali, hayirsiz
neyler mali./ kerk. Eyi evlat neynesin baba mali harap evlat neynesin baba mal.

8 Bélge Agizlarinda Atasozleri ve Deyimler IT (1996). TDK Yay., Ankara, s. 21.

9 Ulkii Celik Savk (2002). Kirgiz Atasézleri, TDK Yay., Ankara, 5.127.

10 altn. Bilip yasagan aldanmas./ ogzt. Bir biliire tans, bildiigiin isle./ osml. Bilire danss bildigin isle./ blgr.
Kirk kisiye danig, kendi aklindan sasma./ kazr. Oz algini 6zgeye verme./ ksky. Oz bildigingi elden koyma.

11 Agiklamali Atasozleri Sozligii (1989). Dergah Yaymnlary, 4. bask, Ist., s.39.

12 cagt. Akilsiz dostdin akillu diisman yahgsidur./ ogzt. Cahiliin dostlugindan alimiin diismanhg yigdiir./
osml. Akill diigman, akilsiz dosttan yegdir./ afgn. Nadandan dozok dzar./ ahsk. Ahlli diigmen, nadan
dostdan yahsidiir./ balk. Akilli diismandan korkma, akilsiz dosttan kork./ bask. Akilli dusman nadan
dutsan yakgirak./ blgr. Budala dosttan, akilli diisman iyidir./ dbrc. Akilli dusman, akilsiz dosttan iygidir./
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dlrm. Akilsis dostun olcdna akill: diismanin olsun./ gagz. Aarif dusman, ahmak dosttan taa iyi./ gazr.
Deli dosttan agills diisman yahgsidur./ haks. Hiyga urci, alig mancidafi artih./ kary. Akills dusman, gamor
dostan sadir./ kazr. Agilli diisman nadan dosttan yahsidir./ kbrs. Akill diisman akilsiz dosddan eyidir./
kerk. Akill diisman akilsiz dosttan yegdir./ kirm. Deli dostufi olunga, akilli dusmanidi olsun./ Kklp. Akilsiz
dostan, akli duspan artik./ kegy. Teli sahufidan akilli cavufi aghi./ kegz. Akilsiz doston, akilduu dusman
artik./ ksky. Ekili diismen ekili yoh dostan yeyterdir./ kumk. Akill diisman, akilsiz dosttan aruvdur./ tatr.
Ciiler dustan akilli dusman yahgsirak./ uygr. Ehmek dosttin ekillik diismen yahsi./ tuva. Amaay oniniikke
kéorge kajar dayzin deerredir./ yakt. Oyddoh ostooh ahaart dogar bidan orduk.

13 ogzt. Deli ile konusmaktan uslu ile savas yegdir./ osml. Nddan ile konusmaktan drif ile tas atmak yegdir.
Deli ile helva yemekten uslu ile savas yegdir./ ahsk. Ahilliynen gekkismeh ceyilinen halova yemeden eydiir./
blgr. Akulli ile tas tasimak, ahmakla helva yemekten iyidir./ gazr. Ahil ilen tas dagi cail ilen bal yeme./ kazr.
Esil ile das das: bed esile eme ag, cahil ile as eme ahil ile das dag./ karm. Akilsiznen as asagance, akillinen
tas tast./ kKklp. Akimakpen as iskense, akildimen tas koter./ urml. Ahllinen uvala d'ir.

14 kpgk. Adak al kilsa nageh hasleti sum bela baska kiliir. / altn. Akilsiz bagnin ayaklar ¢eker zahmetini./
osml. Akilsiz basin zahmetini ayak eker./ afgn. Akil bolvoso putka kiig kelet. / ahsk. Ahilsiz bas elinden
sefil ayak neler gekiyer./ balk. Akilsis bas ayaklari yoroltoror./ bask. Bagiida akilii bulmaha ayagifia
kés./ blgr. Akilsiz basin beldsim ayak geker./ dbrc. Bagta akil bolmasa eki ayakka zor gelir./ dlrm.
Akilsis bas sabine kaz giittiir./ gagz. Akilsiz basin zahmetini ayak ceker./ gazr. Basa geleni ayak geker./
kary. Basta akil bolmasa, eki ayakha zo verir./ kazr. Ahmak bagin belasini ayaklar geker./ kbrs. Akilsiz
bagin cezasin ayaklar ceker./ kerk. Akilsiz basin zahmetini ayak ¢eker./ karm. Akilsiz bagniii beldsin
adk ceker./ Kklp. Basta mi bolmasa, yeki aydkka timm bolmayds./ kegy. Basdan akil ketse; eki ayakga
kiig kirir./ ksky. Akli olmayanifi, cam azabdadir./ nogy. Basta akil bolmasa, eki ayakka kiis keler./ tatr.
Bagifida miyifi bulmasa, ayagifia avirlik./ urml. Deli basha bola, ayahlarga da ragatlih yoh.

15 osml. Edebli edebi edebsizden dgrenmis. / blgr. Edebsizden irsini satin al. / gazr. Edebi edebsizden drges. /
kazr. Edebi kimden Gyrendin? Edebsizden. / kbrs. Terbiye terbiyesizden ogrenilir. / kr¢y. Akilni akilsizdan
iiren. / krgz. Adepsizden da edeptiiiliiktii iiyron. / ksky. Edeb bazarda satilmaz. / ozbk. Adabni
beadabdan organ. / trkm. Edebi biedeplerden ovren.

16 dltii. Tirig esen bolsa tang okiis koriir./ altn. Akil ¢asta bolmas, basta bolur. — Akil casta tuvul basta./
cagt. Akil bassda imes yasdadur./ osml. Akil yasta degil bastadir./ afgn. Akil yasda bolmaz, basda bolar./
balk. Akil yasta dildir, bastadsr./ bask. Akil yeste tigil basta./ bbck. Akil yasta degil, bastadur./ blgr. Akil
yagta degil, bagtadir./ dbrc. Akil yasta tuvl, bagtadir./ dlrm. Akil yasta dil, basta./ gagz. Akil yasta diil,
bastadir. / gazr. Kisinin yasina bahma bagina bah./ hrsn. Akil yasda digil, bassadu./ kary. Akil casta
tuvul, basta./ kazr. Agil basda olar, yasda olmaz./ kbrs. Akil yasda degil, basdadir./ kerk. Akil yasta dogii
bastads./ kirm. Akil casta tuvul, bastadir./ Kklp. Akil casta emes, basta./ krgy. Akil kartda da, cagda da
tiildii, bagdads./ kegz. Akil casta emes basta bolot./ ksky. Ekil yasda deyis bastadir./ kumk. Hakil yagda
bolmas, basda bolur./ nogy. Akil yasta tuvil, basta. / tatr. Akl yasta tiigel, basta./ uyg. Ekil yasta emes,
basta./ yakt. Oy saaska buolbakka, t6bigé baar buolar.

17 dlti. Ermegiike esik art bolur./ altn. Eringekke is buyursan saga es uyretir./ ogzt. Kahala yumus buyursan,
yedi kitablik nesihet eder./ osml. Tembele is buyur sana akil 6gretsin./ balk. Dembele is ciister, o sana akil
ciistersin./ bask. Yalkayza i oyrethin, il sifie akil oyrettir./ blgr. Yolla haylazi ise, akil versin sana./ dbrc.
Aylazga is bersefi, 0 saga nasiyat berir./ dlrm. Is buyii piisiir akil vésin sana./ gagz. Haylaza is soéle sana
marefet oretsin./ gazr. Ténbélé is buyur, o séné agil oyretsin./ kary. Dombelge bir is ismarlasan - sana
anan-baban terbiesin verir./ kazr. Kiiré kulluk buyurursan kaydar séné nésihét verér./ kbrs. Tembele is
buyur arkasindan sen git./ karm. Tenbelge is buiirsafi safia akil ogretir./ Kklp. Calkavga is buyirsafi sagan
akil iyretedi./ tatr. Yalkavga yorms kussafi, ul sifia akil bire./ wyg. Horunni iska buyrusaf, atanidin artuk
ekil korsiter.

18 altn. Akilli akil tiisiingece tentek isin koriir./ ogzt. Uslu sanur sanunca delii ogln everiir./ osml.
Al koprii araymcaya dek, deli oglunu everir./ afgn. Min ¢enede bir tandik ceniptir./ balk. Akill
digiirken, dli dugiin yapar./ bagk. Akilli uyin uylagans, iser isin botorgon./ blgr. Akill diisiinene
kadar deli suyu geger./ dbrc. Akill tiisinip algasi, akilsiz isin pitirir./ dlrm. Egek alaf beklerken bi
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giten saman yimis./ gazr. Ekilli cayu dehetliye deli vurar cayu geger./ haks. Higa saginganca teere
alig sugni irtibizer./ kary. Akilli tiiginip tapkagik, matuvnifi uli tuvgan./ kazr. Agilli fikirlesince deli
caydan keg¢di./ kirm. Akill oylagance, tentek isini bitirir./ krgy. Akill sags etgingi, teli igin bitdirir./
ksky. Ekilli durdu saygis saya, deli 6z oglunu evlendirdi./ tatr. Uyl uylap torgangi, tevekkelenen ei
betken. — Akilli kiiper tapkangi, santry sudan kigken.
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DAG, SU VE MAGARA KULTLERI BAGLAMINDA ANKARA
HUSEYIN GAZi TURBESIi* **

Cigdem AKYUZ***

Oz

Yerytiziini sabit tuttuguna inanilmasi bakimindan “yerin ¢ivisi” ve yeryiiziiniin en yiiksek noktalarini
tegkil etmesi bakimindan da “Tanrr’nin mekan1” olarak tasavvur edilen dag, eski Tiirk inang sistemlerinde
bir kiilt olarak geleneksel pratikleri ve sosyal yasamu sekillendirir. Dag, aym zamanda ¢aglayan
nehirlerin, pinarlarin ve akarsularin kaynagini barindirir. Su ise maddi ve manevi yagamin kaynag ve
idame ettiricisi olarak tiim inanslarda kutsal kabul edilir. Bu bakimdan birgok kutsal anlatinin dag ve su
etrafinda tesekkiil ettigi ifade edilebilir. Dag, magara ile birlikte kutsal kisiliklerin tefekkiir mekanidur.
Nitekim Ankaranin Mamak ilgesinde yasadigi belirtilen Anadolu erenlerinden Hiiseyin Gazi'nin
bolgede kendi adi ile anilan bir dag, bir tiirbe ve onun kutsal kisiligi ile ilintili anlatilar mevcuttur.
Diyalektik bir etkilesimle hem dag hem Hiiseyin Gazi’yi kutsayan bu anlatilarda, su ve magara kiiltleri
de dikkati geker. S6z konusu anlatilar, bélgedeki yiikseltilerin isimlendirilmesi ¢ergevesinde kutsal dag
ve magara metaforuna, bolgedeki su kaynaklarimin mensei hakkinda bilgiler vermesi baglaminda da
kutsal su metaforuna atif yapar.

Bu caligmada, Hiiseyin Gazi etrafinda tegekkiil eden anlatilar, basili kaynaklarin yani sira kaynak kisiler
ile yapilan birebir miilakatlar yolu ile derlenerek dag, su ve magara kiiltleri baglaminda ele alinmugtir. S6z
konusu anlatilardan miilhem tarihi kisiliklerin fenomenlere evrilmesi ve yer adlarinin efsanevi mengei
konusu irdelenmistir. Bu kavramsal ¢ergevede Hiiseyin Gazi hakkinda anlatilagelen sézlii veriler, kutsal
kisiliginin, tarihi kisiliginin 6niine gegtigini gostermistir.

Anahtar Kelimeler: Hiiseyin Gazi Dag, Hiiseyin Gazi Tiirbesi, dag kiilti, su kiiltii, magara kiilti.

ANKARA HUSEYIN GAZI TOMB IN THE CONTEXT OF

MOUNTAIN, WATER, AND CAVE CULTS
Abstract

Mountain is believed to keep the earth “stand straight” and conceived as a space of God to carve out
the highest point of the earth. They shape traditional practices and social life as a cult in the old Turkish
belief system. It contains rushing rivers, the springs and the sources of rivers. Water is the source of the
material and spiritual life and it is considered to be sacred. In this regard, it can be said that many sacred
narrative formed around the mountains and the water. Mountain and cave are also contemplation places
for divine personality. Hiiseyin Gazi, one of the saints in Anatolia, who is believed to live in Mamak,
Ankara, there is a mountain and a tomb by his name and stories associated with his sacred personality.

* Makalenin Gelig Tarihi: 13.10.2016, Kabul Tarihi: 09.01.2017
** Bu galigma, “Dag ve Su Kiiltleri Baglaminda Hiiseyin Gazi'nin Tarihi-Kutsal Kisiligi” ad1 ile IV. Uluslararasi Halk
Kiiltiirii Sempozyumu’nda (29 Eyliil-1 Ekim; Ankara 2016) sunulan bildirinin gelistirilmis seklidir.

*** Yrd. Dog. Dr,, Mardin Artuklu Universitesi, Edebiyat Fakiiltesi, Tiirk Dili ve Edebiyati Boliimii, Mardin,
cigdemakyuzz@gmail.com
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Water metaphor is also noteworthy in a dialectical interaction with both mountain and Hiiseyin Gazi
is blessed in this stories. In this regard, such stories refer naming the places in the context of the sacred
mountain and cave metaphores and providing information about the origin of water resources in the
context of the metaphor of holy water.

In this study, stories that talk about Huseyin Gazi are handled in the context of mountain, water,
and cave cults by analyzing printed materials and interviewing people. The issues of evolvement of
historical personalities into phenomenon and mythical place names are also studied.Within this
faremework in the foregoing verbal data about Hiiseyin Gazi indicates that his holy personality passes
ahead of his historical personality.

Key Words: The Mountain of Huseyin Gazi, The Tomb of Huseyin Gazi, the cult of mountain,
the cult of water, the cult of cave.

1. Giris

Sozli tarih verileri, kolektif bellege dair algi, olgu, inang¢ ve pratiklerin
anlamlandirilmas1 ve boylelikle ge¢misin aydinlatilmasi  konusunda katk
saglayabilir. Ancak sézlii verilerin normatif olmamasi durumu s6z konusudur.
Ozellikle kahramanliklar: ile 6n plana cikan tarihi kisiler, genis kitlelerin kabul
ettigi olaylarin icerisinde yazili tarihten nispeten farkli bicimde konumlandirilarak
sosyal dengelerin teminati vazifesi goriirler. Toplumun gegmiste kutsadigy, bugiin de
var olmasi diledigi degerleri yiikledigi bu kisiler, zamanla efsanevi kahramanlara
evrilirler ve kendilerine atfedilen nitelikleri ile sosyal diizeni kurgulamanin 6nemli
aktorleri olurlar. Hiiseyin Gazi de Anadolu'nun manevi mimarlarindan birisi olarak
kabul edilir ve ozellikle Alevi-Bektasi geleneginin kiiltir aktaricist bir ekol/okul
kimligi ile ge¢misi, bugiine tagur.

Toplumlarin yazili tarih disinda ge¢mise dair sozli anlatilari, hatirlamay:
korumak baglaminda toplumsal kurum ve mekanizmalari destekler ve efsanevi
gegmiste izlerin kaybolmadan toplumsal tarih bilinci vasitasiyla bugiiniin asil
dayanag olan ge¢misin, yeniden yok olmasinin éniine geger (Assmann, 2015: 76-
83). Bu ¢ercevede Hiiseyin Gazi ile ilgili sozlii kiiltiirtin sakladig tarihi, kiiltiirel ve
sosyolojik verileri derleme ¢aligmasi yapilmustir. Yapilan ¢alismada, Hiiseyin Gazi
Tirbesi ve Hiiseyin Gazi'nin manevi kisiligi etrafinda olusan inang ve pratiklerin dag,
magara ve su kiiltleri etrafinda yogunlastig1 gézlenmis ve bu konu, kaynak kisiler ile
yapilan birebir miilakatlardan yola ¢ikilarak irdelenmeye calisgilmigtir. Kaynak kisiler,
metin igerisinde numaralandirilarak verilmis ve metnin sonunda “Kaynak Kisiler
Listesi” ile haklarinda detayli bilgi sunulmustur.

2. Hiiseyin Gazi ve Ankara’daki Tiirbesi

Hiiseyin Gazi ile ilgili bilgiler igeren tarihi kaynaklar, sozlii verilerden beslenir
ve daha ¢ok destan veya menakipname tiirindedir. Anadolu’'nun fetih miicadelesini
anlatan Ddnismendname, Battalname ve Saltukname'nin yam sira Evliya Celebi’nin
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Seyehatname’si ve Katip Celebinin Cihannuma adli eserlerinin Hiiseyin Gazi
hakkinda benzer bilgiler i¢erdigi ifade edilebilir. Genel olarak VIIL yiizyilda yasadig,,
seyyid (Hz. Hiiseyin'in soyundan gelen) ve Battal Gazi'nin babasi oldugu, Islamiyet’i
yaymak amaciyla gazalarda bulundugu, Emeviler déneminde ehlibeyte kars: takimlan
tavirdan dolay1 Anadolu’ya geldigi ve Bizanshlara karsi Ankara Kalesini korumaya
caligirken sehit diigtiigiiniin aktarildigy, belirtilebilir (Demir ve Erdem, 2016:106-
159; Aslanbay, 1953: 42). Nitekim Evliya Celebi'nin Seyehatname’sinde “Malatiyyeli
Seydi Battil Cafer Gazinin peder-i azizidir. Bir ulu asitine-i Bektisiyandur...
Hiiseyin Gazi, Imdm Hiiseyn evladindan sadat1 kiramdan olup Imim Hiiseyn
gibi bu Hiiseyin Gazi dahi dest-i kiiffirda din-i Miibin ugruna sene 244 tarihinde
Haranii'r-Resid hilifetinde sehid olmustur” (Evliya Celebi, 2006: 210) bilgileri yer
alir.

Katildigy savaglarda/gazalarda gosterdigi kahramanligi neticesinde “gazi”
unvanin alan Hiiseyin Gazi, Anadolu cografyasinin ¢esitli bolgelerinde efsanelere
konu olur ve bu bakimdan metfun bulundugu yerlerin gogullugu s6z konusudur.
Ankara/Mamak, Sivas/Divrigi, Corum/Alaca, Kiitahya/Kors ve Tokat/Zile gibi
birgok yerde Hiiseyin Gazinin mezari ya da makami bulunur. Ancak genel kanaat,
Hiiseyin Gazinin mezarmin Ankarada bulundugu yéniindedir. Katip Celebinin
Kitdb-1 Cihannuma adli eserinde “Engiirii tizere misereef bir yerde Hiiseyin Gazi
tekyesi vardir” (2008: 633) bilgisi yer alirken George Jacob (1912: 245) ve Frederick
William Hasluck (2006: 96) gibi tarihgilerin eserlerinde de Hiiseyin Gazinin
Ankara'da metfun bulundugunu destekleyen bilgiler yer alir.

Tarihsel kigiliginden ziyade menkibelerle 6rilii efsanevi kimligi Hiiseyin
Gazi’yi, Islam mistisizmi igerisinde bir fenomene doniistiiriir. Zira “yakinlagmak’”,
“yakin olmak”, “dost” anlamlarini ihtiva eden veli kelimesi -kelime, Arapcadir-
peygamberlerin Allah’a yaklagmasini ve onunla dost olmasimi isaret ederken ulu
zatlarin da peygamberlere veya peygamberler vasitasi ile Allah’a yaklagmalarini ve
peygamberlerinkine benzer kerametler gostermelerini igerir (Ocak, 1992: 2-3). Bu
kavramsal cercevede, “kahraman’, “savasc1” ve veli nitelikleri ile yasadig: diisiiniilen
cografyalara ve gectigi yerlere Hiiseyin Gazi adi verilerek onun sahsina yiiklenen
kutsalliktan istifade edilmek istenir. Annemarie Schimmel, bu durumu, “[6]nemli
bir kiginin defin yeri bilinmedigi ya da Miislimanlar onun bereketinin bir kismin
kendi koy ve ilgelerine mal etmek istediklerinde bir makam, anit inga edilir” (1994:
83) seklinde tespit eder. Ankaradaki “Hiiseyin Gazi Mahallesi”, “Hiiseyin Gazi
Koyt”, “Hiseyin Gazi Dag1” ve “Hiiseyin Gazi Magarast” gibi isimlendirmeler, yer
adlarinin mengei hakkinda s6z konusu durumu igaret eder.

Ankaradaki Hiiseyin Gazi Tirbesi, Mamak ilgesinde kendisi ile ayni adi
tastyan Hiiseyin Gazi Dagrnin zirvesine yakin bir yerde bulunur (bk. Resim 1).
Ankara’nin en yiiksek noktalarindan birini tegkil eden dagda konumlandirilan tiirbe
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icerisinde, Hiiseyin Gazinin mezari, miize, kiitiiphane, cemevi ve Hiseyin Gazi
Dernegi bulunur. Tiirbenin ziyaretgileri daha ¢ok Alevi cemaatine mensup kisilerdir.
Hiiseyin Gazinin mezarinin tespiti ile ilgili elde edilen veriler de, Alevi-Bektasi
inanigi etrafinda belirginlesir. Konu ile ilgili yapilan saha aragtirmasinda, Hiiseyin
Gazi'nin su an metfun bulundugu yeri, Hac1 Bektas Veli'nin ilahi bir yol ile buldugu
ve buraya tiirbe ve tekke yaptirdig1 bilgisi aktarilir (KK2). Haci Bektas Veli'nin
Vilayetname’sinde de bu konuya deginilir ancak rityay1 Sultan Alaaddin’in gérdugi
bilgisi yer alir:

“Hazret-i Seyyid mezarin ol aziz
Hos ziyaret eyleye ve done tiz

Ol zemanlarda mezar1 anlarun
Zahir olmus idi ol gergek eriin

Dahi evvel ma’lum degildi ol mezar
Olmamigdi Rum i¢inde agikar

Mezarn sultan Alaeddin padisah
Gordi diginde an1 ol yiizii mah

Bu mezarumdur beniim izhar it
Bu mezarumdur beniim ikrar it

Yapdi kubbe hos ma'mur eyledi
Hos beliirtdi miilkte meghur eyledi” (1996: 360).

Hiiseyin Gazi Dagi'ndaki s6z konusu tirbe, XIIL. yiizyildan 1925 yilina dek
bir Bektasi tekkesi olarak hizmet verir. Bu siirecte birkag kez kapatilip tekrar agilan
tiirbe, Tiirkce egitim veren bir tasavvuf okulu gérevi gériir (Oz, 1998: 400; KK1).
1996 yilina dek sahipsiz kalan tiirbe, 1997 yilinda Hiiseyin Gazi Dernegi tarafindan
yeniden imar edilir (bk. Resim 2). Hasluck da Hiiseyin Gazi Tiirbesi'nin Hac1 Bektas
Veli'nin derviglerinin egitim gérdiigii bir medrese oldugu bilgisini verir (2006,
82-96). Tiirbenin diger Bektasi dergahlarina hocalar yetistirmesi ve en gérkemli
cem torenlerinin burada tertip edilmesi de séz konusudur (Evliya Celebi, 2006:
120; KK1). Cumhuriyet Dénemi'nde tekke ve dergihlarin kapatilmasi ile gelenek
tagtyicist tiim somut trtinleri Ankara Etnografya Miizesine taginan tirbenin tekrar
yapimy, yine bir efsane etrafinda anlatilir.

Konu ile ilgili kaynak kisilerin (KK2 ve KK3) aktardig:1 bilgiler su sekildedir:
Hacca gitmek icin hazirlhik yapan bir kisi, riyasinda Hiiseyin Gazi'yi goriir ve
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kendisinden yikik ve harap durumda olan mezarin1 onarmasini ve tiirbesini inga
ettirmesini ister. Bu riiya tizerine hacca gitmekten vazgecen kisi, mezarin onarimin
ve tiirbenin ingasin gergeklestirir. Tiirbenin yapimim iistlenen kigi, Alevi cemaatine
mensup degildir ve s6z konusu riiyay1 gorene kadar Hiiseyin Gazi hakkinda bilgi
sahibi olmadigini belirtir. (Tiirbenin 1950’li yillardaki héli igin bk. Resim 3)

3. Hiiseyin Gazi Tiirbesi ve Dag Kiiltii

Ankara Hiiseyin Gazi Tirbesi ve Anadolunun farkh bolgelerinde yer alan
Hiseyin Gazi tirbelerinin ortak noktasi, yiksek bir tepe veya dag iizerine
konumlandirilmalaridir. Bu durum, mitolojilerden Gék Tanriinanigina ve Islamiyet’e
kadar aktarilarak devam ettirilen kutsal dag ve (dag) iyesi inaniglarindan ileri gelir.
Nitekim Tiirklerin yurt kurmak, yaylamak, avlanmak gibi yasamsal ihtiyaclarina
cevap veren daglar, sosyal hayata tesir eden mekénlar olarak halk felsefesi, inang,
pratik ve sdylencelerini de sekillendirir.

Tirk mitolojisinde dag, diinyanin ve evrenin niteliginin anlagilmasinda 6nemli
bir etiyolojik unsurdur. Tirk mitolojisine gore diinyanin merkezinde yedi kath bir
“demir dag” bulunur (Kalafat, 1995: 141). “Bakir” ve “altin daglar” da yeryiiziiniin
direkleridir ve Altay yaratihs destaninin Verbitsky varyantina gore “altin dag” gok
ile yer arasinda bulunur, bagi ay ile giinese deger ve bu dagda Tanr1 Ulgén oturur
(Ogel, 1995: 433-435 ). Tiirk mitolojisine gdre Tanr'nin mekani Otitken Dag olarak
kabul edilir (Roux, 1994: 124-128; Tanyu, 1978: 28). Evrendeki diinyalar: birbirine
baglayan da “diinya dag1” olarak adlandirilan kozmik bir dagdir. “Diinya dag1”, Tanr1
ile iletigim aracidir ve diizenin teminatcisidir (Bayat, 2007: 58-59).

Tiirklerin Islamiyet’i kabul etmesiyle “G&k Tanr’'nin mekani” olarak kabul edilen
dag, Islam mistisizmindeki kutsal dag tanimi ile pekisir ve senkretik bir bigcimde
yasatilmaya devam eder. Zira Kuran-1 Kerim'de Hz. Musa'nin Allah ile Sina Dagr'nda
(Tur-i Sina) konustugu, Allah'in bu daga tecelli ettigi ve dagin parcalandigr (Araf
Suresi: 143) ifade edilir. Bu durum, Gk Tanr1 inanct baglaminda “Tanri’nin mekan:
olan dag” ile benzerlik arz eder. Tin Suresinde Allah'in Sina Dagr'na yemin etmesi
(Tin Suresi: 2) durumu MO 53 yilinda Hun Hakanr'nin Cin devletleri ile arasindaki
antlagmay1 daga yemin ederek (Ogel, 1995: 456) yapmas: ile iliskilendirilebilir.
Bunlarin yaninda Kuran-1 Kerim'de yer alan “Allah yeryiizii sizi sarsmasin diye oraya
sabit daglar yerlestirdi” (Nahl Suresi: 15) ve “[d]aglar1 da birer kazik kilmadik m1”
(Nebe Suresi: 7) ayetleri ile eski Tiirklerdeki “[y]er basruki tag, buthun basruki beg”
(yeri tutan dag, milleti tutansa beydir) (Ogel, 1995: 59-60) atasézii, daglara benzer
perspektifler ile yaklagildigini gosterir.

Eski Tirk inamiginda her soyun kendisi ile iligkilendirdigi bir kutsal dag:
bulunur. Tirkgede daglara kutsallik izafe eden “mukaddes, biyiik ata, buyik
kagan” kelimelerinden miilhem “Han Tanrr”, “Buztag Ata”, “Saymn Ula” vb. isimler
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konur (Ocak, 1993: 401-402; Inan, 1986: 49). Anadolu cografyasinda “Allhuekber
Daglarr’, “Siiphan Daglar1”, “Erenler Dag1’, “Mescid Dag1” gibi adlandirmalar da
daglari takdis eden anlayigin iiriiniidiir. Orta Asya'dan Anadolu’ya, mitolojiden Gk
Tanr1 inancina en son olarak da Islamiyet’e aktarilan s6z konusu kutsal dag algisi
kimdilatif yapist ile sosyal yasamu sekillendiren inang ve uygulamalara tesir eder.
Yoriikler ve Tiirkmenler ulu daglara, kutlu makamlar ve esrar dolu yerler olarak
bakarlar ve daglarin hemen her tepesinde, birer yatir bulunmasi dag kiiltiinden ileri
gelir (Figlali, 1994: 66). Daglarin, Bektasi ve Alevi ziimreler tarafindan da biiyiik bir
onemle kutsanmasi s6z konusudur (Ocak, 1993: 402).

Geleneksel Tiirk inaniginda evreni korudugu disiinilen ruhlar toplulugu “yer-
su(lar)” olarak tanimlanir. “Yer-su’, insanlarin yagadig uzamin, onlara iyilik yapan
ruhlar/iyeler olarak kisilestirilmis halidir. Bu ruhlar toplulugu, biiyiik daglarin karl
tepelerinde ve karalar1 sulayan irmaklarin kaynaklarinda yasarlar (Radloff, 2008:
22). Bu baglamda “yer-su ruhlari’nin en énemli temsilcileri daglar olarak kabul
edilir (Inan, 1986: 48). Oguz Kagan'in ogullarinin “Giin”, “Ay”, “Yildiz” ve “G&k’,
“Dag’”, “Deniz” isimlerini tasimasi da s6z konusu “yer-su iyeleri” ile ilintilidir. Oguz
Kagan'm ¢ocuklarina verdigi bu isimler, kozmogoni baglaminda Tirklerin yeryiizi
tasavvurunu isaret eder. Once kozmosun digini olusturan giin, ay, yildiz yaratilir,
daha sonra yer-su tanrisimin marifeti ile gok, dag ve denizin bulundugu yeryizi
yaratilir (Ercilasun, 1988: 15). Bu baglamda “yer-sular”in fertler icin kutsalliginin
yaninda devlet gelenegi, vatan fikri ve milli birlik agisindan da 6nemli oldugu kabul
edilir (Cobanoglu, 1993: 292-294; Ogel, 1988: 420-431).

Daglarin zirvelerindekutsal /fenomenkisiliklerin defnedilmesinin, aynizamanda
s6z konusu mukaddes ruhlarin, bu yerleri koruyacag: diisiincesinden kaynaklandig:
belirtilebilir. Bu durum, daglari koruduguna inanmilan “dag iyesi” anlayiginin,
mukaddes ruhlara transfer edildigini gosterir. Hiiseyin Gazi adinin, s6z konusu daga
atfedilmesi de dag kiiltii ve (dag) iyesi ile iligkilendirilebilir. Nitekim Hiiseyin Gazi
tirbesini ziyarete gelenler ile yapilan gériismelerde, mekanin koruyucu/gézetleyici
iyesi olarak goriilen Hiiseyin Gazinin yaninda mekanin da (dagin) kutsanmasi
dikkati ¢eker. Tiirbeye gelen ziyaretciler, dik yokuslar1 yiiriiyerek ¢iktiklar: takdirde
Hiiseyin Gazi'nin manevi sahsina ve bu mekéna sayg1 gostereceklerini diigtiniirler.
Bu bakimdan dagin zirvesine yakin bir yerde konumlanan tirbeye yiiriiyerek
cikmak ziyaretgiler arasinda yaygin bir uygulamadir (KK1). Tiirbeye yiiriime
gugligiine care bulmak i¢in gelenler, s6z konusu yokusu ¢ikabilirlerse tamamen
iyileseceklerine inamir. Kaynak kiginin aktardig: bir anekdota gore kétiiriim olan
bir hasta, yakinlarinin destegi ile yiiriitillerek daga/tiirbeye ¢ikarilmis ve burada
iyilesmeyi dileyip bir gece uyuduktan sonra yardim almadan dagdan/tiirbeden agag:
kendi bagina inebilmistir (KK3).

Tiirklerin Gok Tanrrdan sonra andiklar1 yer tanrsi “yir tengri-kani” dag
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seklindedir ve ata ruhlar ile ilintilidir (Esin, 2001: 78). Hiiseyin Gazi ve séz konusu
dag etrafinda olusan bir anlati1 da Hiiseyin Gazi ile Hizir arasinda benzerlik kurar.
Zira Alevi-Bektasi kiiltiir cevrelerinde Hizir 6nemli bir yer tutar; hatta her asiretin
ve ocagin kendine 6zgii bir Hizir'y vardir (Ogel, 1995: 96; Sahin, 2016: 40). Hizr,
olumsiizlik suyu olan abithayat1 iger ve onun kiyamete dek yasayacak bilge bir
kisilik olarak (Kehf Suresi: 60-82) yeryiiziine gelen dnemli ruhlari/velileri egiten
miirsidikdmil olduguna inanilir. S6z konusu anlati, su sekildedir: Hiseyin Gazi
Malatya'dan Corum’a, Eskisehir'den Ankara’ya dek Islamiyet’i yaymak maksad
ile yola ¢ikan erenlerdendir. Bir komutan olan Hiseyin Gazi, bu savaglarda
alpligini/kahramanhgim gostererek onemli katkilar saglar; ancak Ankara Kalesini
korumak igin savagirken bagi kesilir. Kesilen bagimi koltugunun altina alarak bu
dik dag: tirmanan Hiiseyin Gazi'nin kaninin damladig1 her yerde ¢igekler biter ve
etraf yesillenir (Tanyu, 1967: 89-90; KK4). Hizir, Arapca yesillik anlami tagir ve
Hizir'in gectigi yerlerin yesermesi s6z konusudur. Hiiseyin Gazi'nin kani ile etrafin
yesillenmesini iceren anlatida, Hizir’a ait bir vasfin, Hiiseyin Gazi'ye yiiklenerek
Hiseyin Gazinin kutsanmasi ve bu anlati baglaminda 6limsiizlestirilmesi s6z
konusudur. Sahada yapilan ¢aligmada derlenen verilere gore (KK4), Hiiseyin
Gazi'nin hala yasadigina ve Suriye'deki savasa katilarak mazlumlara yardim ettigine
inanilmasi da dikkat ¢ekici bir veridir.

4. Hiiseyin Gazi Tiirbesi ve Su Kiiltii

Hiiseyin Gazinin menkibevi kisiligi etrafinda olusturulan anlatilarda su kiiltii
de dikkati geker. Zira diinyanin ontolojisi su ile baglar ve su ile devam eder. Canl-
cansiz tiim varliklara tesir eden yapusi ile andstrierbaadan (dért unsur) olan su, tiim
inaniglarda kutsal kabul edilir ve saflik, temizlik, arilik, duruluk gibi nitelikleri ile
geleneksel anlatilar igerisinde takdis edilen en bagat unsurlar arasinda yer alir. Birgok
diinya mitolojisinde yaratiligin temel unsuru, sudur. Yunan mitolojisindeki su, Tanr1
ile iligkilendirilir ve Thales, su ile Tanri’'min ayni sey olduklarini diisiiniir (Hack,
2016: 42). Tiirklerin diinyanin yaratihig1 hakkindaki ortak kanaati de “baslangigtaki
sonsuz su” metaforu etrafinda gekillenir (Oguz, 1998: 22). Nitekim Altay yaratilis
mitlerinin W. Radloff ve V. Verbitskiy varyantlarina gére, diinya tamamen sudan
olugur ve her seyden 6nce su vardir (Bayat, 2007: 85-86).

Tirk mitolojisinde su tanris1 bulunmasa da “yer-su” baglaminda kutsal kabul
edilen “su iyesi” mevcuttur. Su, korunmasi ve saygi duyulmas: gereken bir unsur
olarak “su iyesi” tarafindan korunur (Ozdemir, 2014: 36-39). “Su iyesi” de, insanlar
ve hayvanlar1 kétiliklerden korur ve saygisizlik edenleri cezalandirir. Tiirkler su
iyesini memnun etmek i¢in ayin ilk onunda irmak kiyisinda tanriya kurban sunarlar
(Tanyu, 1978: 27). Tabiat kiiltleri ile de iligkilendirilebilecek olan “su iyesi”, saman
ayinlerinde 6nemli bir yer tutar. “Su iyesi’nin samanlarin hizmetinde oldugu ve
onlara yardim ettigine inanilir. §amanlar kendilerini su ile takdis ederler ve ayda bir
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su ile arinarak manevi bir temizlige erisirler (Eliade, 2006: 145-146).

Semavi dinler de suyu, maddi ve manevi arinmanin temel unsuru olarak kabul
ederler. Hristiyanlhkta yeni dogan bebegin vaftiz edilmesi ve Islamiyet’te ibadetlerin
(namaz kilmak, Kuran-1 Kerim okumak vb.) su ile arinma sartina bagh olmas: séz
konusudur. Dede Korkut Kitab’'nda Oguzlarin “aru sulardan abdest” alarak (Ergin,
2008: 114) savaglara hazirlandiklar1 gériiliir. “Ar1 su”, maddi temizlik saglamasinin
yaninda manevi bir gii¢ kaynagidir ve bu sayede Oguz beyleri, savaslarda galip
gelirler (Ergun, 2013: 316).

Suyun metafizik giicli, cennetten gelmesine baglanir ve bu bakimdan 1duk
(kutsal) kabul edilmesi s6z konusudur. Nitekim Dede Korkut Kitabinda “Salur
Kazanul¥ Ivi Yagmalandugi Boy1 Beyan Ider” adli bslimde Kazan Han'in “[s]u Hak
dizarin gérmisdiir” (Ergin, 2008: 101) ifadesi ve sudan canli bir varlik gibi haber
vermesini beklemesi Tirk mitolojisinde, suyun cennetten gelmesi bakimindan
Tanrr'nin sifatlarini tagidigina inanildigini gdsterir (Ergun, 2013: 314).

Tirk mitolojisinde ruhlar/iyeler baglaminda “yer-su” orta diinyayi/yerytiziini
isaret eder ve soz konusu ruhlar agagidaki sekilde siniflandirlabilir: (Bayat, 2007:
211)

1.Yukari

Tanr1 i* Isikli sema ruhlari

Umay
2.0rta //Z Ates-ocak
Yer-Su }-V

Iyeler
3.Asag M K?r{nesler
I@ —> Koétii S?_zman ruhlar
> Demonik varliklar

4.Ecdad Boyun atasi
Ata ruhlari Koruyucu/medeni kahraman
Sekil 1: Tiirk mitolojisinde ruhlar kategorisinin diinya modeline gore tasnifi.

Eski Cinde “yer-su ruhlar1” riitbelerine gore siflandirilir ve “bunlarin en
buyiikleri, biri merkezde digerleri dort yonde distiniilen dort yiksek dag ve dort
biiyiik irmakti. Daglarin, yerden kaynaklanan irmak ve sularin, agaglarin, ormanlarin
insan veya hayvan seklinde beliren ruhlar1 oldugu saniliyordu. Olmiis séhretli kisiler
de yer-su ruhlarina karigiyordu” (Esin, 2001: 77-78). Bu bakimdan Hiiseyin Gazi
gibi veli kimligini haiz kisilerin ruhlarinin, “yer-su ruhlari’na karistiklarina inanilir.

“Yer-su” kavramu, Goktiirk Imparatorlugu déneminde “vatan kiiltii” derecesinde
nitelenir ve “yer-su ruhlari’nin Goék Tirklerin mukadderatini tayin ettikleri
diigiiniiliir (Inan, 1986: 48). Zira Orhun Abideleri'nin Dogu Cephesi'nde yer alan
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“le]cdadimizin tutmus oldugu yer-su sahipsiz olmasin diye Az milletini tanzim
ve tertip edip” (Ergin, 2003: 16) ifadelerinden “yer-su” kavramunin milli kimlik
baglaminda vatani isaret ettigi, sahipsiz birakilamayacak derecede 6nemli oldugu ve
atalarin emaneti oldugu anlagilir.

Suyun sagaltici, sifa verici Ozelligi ise Ozellikle halk hekimliginde pratik
uygulamalar ile yer bulur. Yagmur dualari, suya okunan dualar, sudan fal bakma
gibi pratikler de kutsal su metaforu ile iligkilidir (Akman, 2002: 7-9). Abihayat
metaforu da bu bakimdan 6n plana gikar. Hizir ile Ilyas Peygamberlere oliimsiizlitk
bahsettigine inanilan bu kutsal su, “bengi su” olarak da adlandirilir ve séylencelerin
onemli temlerinden olagelir. Nitekim Koroglu Destan’nda Kir At, bugiin Bingdl
olarak adlandirilan ildeki bir golden igtigi su neticesinde Oliimsiizlige kavusur
(Ekici, 2004: 349).

Yapilan derleme caliymasinda, Hiiseyin Gazi hakkinda abihayat motifi ile
iligkilendirilebilecek bir anlat1 aktarilmigtir. Anlati, Hiiseyin Gazi'nin bu dagin ¢ok
sarp ve dar bir gecidinde bir su kaynag ¢ikardigi ve atina bu sudan igirerek ona
ceviklik kazandirdig: yoniindedir. Hiiseyin Gazi ve ati, uzun bir siire sadece bu suyu
igerek hayatta kalmay1 bagarirlar. Bu suyun sagaltma niteligi bulunduguna ve bir
sifa kaynag1 olduguna bugiin de inanilir (KK1). Anlatida yer alan suyun, abthayatin
olumsiizlitk verme 6zelligini icermese de metafizik bir hiiviyete sahip oldugu ifade

dilebilir.

Kaynak kisiden (KK3) derlenen bir anlatida da Hiiseyin Gazinin bugiin
admin verildigi daga ¢ikarken takatinin tiikenmek tizere oldugu sirada yere asasin
vurdugu ve yerden kendisine sifali bir su ihsan edildigi yoniindedir. Tiirbenin
yakinlarindaki bu suyun, zemzem olarak adlandirilmasi s6z konusudur. Bu anlaty,
Hz. Ismail ve annesi Hacer'in Safa ile Merve tepeleri arasinda susuz kaldig ve Hz.
Cebrail'in isareti ile Hacer’in asasin1 yere vurarak yerden (zemzem) suyun figkirmasi
durumunu hatirlatir. Anlatiya konu olan su diginda, dagdaki birgok pinarin hatta
ince su sizintilarinin da zemzem olarak adlandirildig: ve sifa verecegi diisiincesi ile bu
sularin kutsandig: belirtilebilir.

Vilayethame'de Haci Bektas Velinin Hiiseyin Gazi ile manevi anlamda
bulustugunu tasvir eden kisimlar da su kilti ile ilintilidir. Bir deniz tizerinde iki
velinin bulugmasini konu alan kisimlar, su sekildedir:

“Dahi gordiler mezarin Seyyid’in
Nicesi olur riimuzu gus idiin

Bir azim derya olur bi-giran
Hazret-i Hiinkar-1 ol kutb-u cihan
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Bir gemi misali yiizdi ytiradi
Bir me’ani sir iginde sirridi

Gordii Hiinkar oldu bir derya misal
Piir olub dutar cihani malamal

Bir kabak misli olur gérdi mezar
Yiiziiben yiriirdi bulmayub kenar

Bu riimdzlar olicak neyledi
Birbirine sirr1 izhar eyledi” (Vilayetname, 1996: 364)

Anlatida Hiiseyin Gazinin denize doniismesi s6z konusudur ki deniz, suyun
tagidig1 metafizik anlamlarin 6tesinde ilmin bollugunu, bilgi ve gorgiide sinirsizhigy
ve arifligi ifade eder.

4. Hiiseyin Gazi Tiirbesi ve Magara Kiiltii

Hiiseyin Gazi Tiirbesine ev sahipligi yapan Hiiseyin Gazi Dagy, yine Hiiseyin
Gazi ad1 ile bilinen bir magaray1 da barindirir. S6z konusu magara (bk. Resim 4)
guniimiizde askeri bélge sinirlari icerisinde yer alir. Yapilan derleme galismasinda
kaydedilen sozlii anlatilar, magara kiltiint igerir. Zira fizyolojik ve psikolojik
ihtiyaglara cevap verebilen magara mitolojik, geleneksel ve dini bir¢ok anlatinin/
kissanin igerisinde yer alir.

Korunakli yapisi ile tarihin ilk ¢aglarinda yasam alani olarak kullanilan magara,
bunun yani sira insanoglunun ilk sanatsal faaliyetlerini somutlagtirdigi mekan
olma 6zelligine de sahiptir. Zamanla farkli mekénlarda yagsamaya baglayan insan,
magaray1 bir saklama alani/depo olarak kullanir. Daha ¢ok daglarin i¢ kisimlarina
dogru oyuklar seklinde olan magaralar, gizemli yapilar1 ile metafizik diistiniiglerin de
6nemli imgelerinden olur.

Magara, 6zellikle menge/tiireyis mitlerinin veya efsanelerinin mekinidir ve
yeniden dogusu simgeler. Goktiirklere ait bir tiireyis efsanesine gore Tiirklerin,
Hazar Denizi'nin bat1 kiyilarinda yasadiklar1 zamanda komsular: tarafindan sadece
bir delikanli sag birakilarak hepsi 6ldiriiliir. Yaral haldeki genci disi bir kurt bulur,
onu besler ve iyilesmesi i¢in bir magaraya getirir. Magaranin icerisinde yesilliklerle
dolu genis bir yer bulan kurt, gen¢ten hamile kalir ve on oglan diinyaya getirir.
Bunlardan biri Asena/Asina adin1 alir ve Goktiirk Devleti, bu boydan meydana gelir
(Ogel, 1995: 20-21; Atsiz, 2011: 67-68).

Tirklerin mengei hakkindaki bir bagka efsaneye gore de Tiirklerin ilk atas1 “Ay-
Ata’dir ve bir magarada meydana gelir (Ogel, 1995: 22). Magara ona “ana” vazifesi
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goriir ve onu biyiitiir. “Ay-Ata”y1 doguran ana kimligi ile magara, “ata-magaras1”
olarak kabul goriir. Bityitk Hun Devleti'nde, Goktiirklerde ve Kirgiz Tiirklerinde
de “kutsal ata magaras1” inanis1 bulunur. Senenin belirli zamanlarinda bu magara
ziyaret edilerek biiyiik torenler tertip edilir. Bir Kirgiz menge efsanesine gore de
Kirgizlarin ilk atalar1 “ata magarasi’nda bir inekle yagar ve Kirgizlar, bu inek ve ilk
atadan meydana gelirler (Ogel, 1995: 21-22). Anlatilardaki magaralarin ortak
noktasy, tiireyis baglaminda ana rahmi iglevi gérmesidir. Zira magara doguran bir
mekén olarak disi cinsiyetini simgeler ve bu bakimdan ana rahmine benzer bir isleve
sahiptir (Dorson, 1984: 35-36).

Saha aragtirmasinda derlenen (KK3) ve kaynaklarda da (Erdogan, 2004:
20; Tanyu, 1967: 89) yer alan bir anlati, Tiirklerin tiireyis efsanesindeki magara
metaforu ile iligkilendirilebilir. Hiiseyin Gazi Dagi'nin sehre bakan yiiziinde bulunan
Hiiseyin Gazi Magarasy, savas esnasinda diigmanlarin saldirilarindan kurtulmak igin
oraya gelen Hiiseyin Gazi ve atim1 korur ve uzun bir siire onlara genis ve ferah bir
yasam alani olur. Tireyis efsanesindeki geng gibi Hiiseyin Gazi de, yaralidir ve bu
magarada iyilesir. Anlati, Hz. Muhammet’in miigriklerden kagarken Hira Magarasi’'na
siginmasi ve benzer sekilde magara tarafindan korunmasi/saklanmasi durumu ile de
benzerlik arz eder.

Battal Gazi Destani’'nda da Hiiseyin Gazi'nin ava merakli olmasi, bir giin pesinde
oldugu geyigin magaraya girmesi ve onu takip eden Hiiseyin Gazinin magarada
olaganiistilikklerle kargilagmasi s6z konusudur. Magarada “Askar” adinda hayranhk
uyandiran bir at;, Adem Peygamber’in iki béliik sagini, Davut Peygamber’in zirhini,
Ishak Peygamber’in zirhli drtiisiinii ve Hazret-i Hamza'nin biitiin silahlarini gériir.
Oglu Battal Gazi'nin de diinyay1 aydinliga kavusturacak bir yigit olacag haberi ile
miijdelenir (Demir ve Erem, 2006: 137). Anlatida Hiiseyin Gazinin bulundugu
magara, Malatya siurlar igerisindedir; ancak Hiiseyin Gazi’ye mucizevi bir
mekan olmasi bakimindan dikkati geker. Ilahi mesajlar, hediyeler, liituflar/ihsanlar
barindiran sdz konusu magara, gizil ve kutlu bilgilerin mekanina doniigiir (Kéksal,
1984: 146).

Magaranin masivadan (Allah’tan bagka her sey) ayrilarak tinsel bir arinma,
yenilenme ve yaratici ile hemhal olma mekéni olmasi peygamberlerden sonra Tiirk
mutasavviflarinda da magaray1 6n plana cikarir. Ahmet Yesevi'nin 63 yagindan (Hz.
Muhammet’in 6liim yag1) sonra yerin altinda yagamaya bagladig1 bilinir. Tasavvufta
kisinin halvet hélinde tefekkiir ile mesgul oldugu, magara veya benzeri bir yap:
“cilehane” olarak da adlandirilir. Bu hali ile mezarlardan farksiz olan magaralar,
kisinin oradaki isaretleri goriip dogru bigimde kavramasiile “cilehane’den yenilenme
ve huzur mekinina ve bu baglamda yutan degil doguran bir mekana donisiir
(Cetindag, 2007: 446). Zira magaralarin her zaman 1g1k alan ve aydinliga agilan bir
cikiglari/kapilar: mevcuttur.
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Magara, uyku metaforu ile de ilgili olarak yenilenme/yeniden dogmay: imler.
Her canlinin ger¢ek deneyiminde oldugu gibi, yasayan kozmos da uykuda enerjisini
tazeler. Kozmogonik ¢evrim, varligin ii¢ diizlemi boyunca dolagir ve evrenin titkenen
enerjisinin tazelenmesini saglar. ilk diizlem uyanma deneyimi, ikinci diizlem diis
deneyimi ve tgiincii diizlem derin uyku deneyimidir. Birey, ilk diizlemde yagsamin
Ogretici deneyimleri ile tamgir, ikinci diizlemde &grendiklerini sindirir, i¢iincii
diizlemde ise her sey bilingsizce kalbin i¢indeki uzayda mutlak bir kaynak ve hedef
olan i¢ denetleyicinin uzaminda kavranir. Joseph Campbel (1999: 289, 295-296)
kozmosun ve bireyin uykuda enerjisini tazeledigi bu déngiiyi, asagidaki (Sekil 2)
gibi ifade eder:

Uyanma

YAYILISLAR ( Diis é;OzULUsLER

Derin Uyku

Sekil 2: Kozmogonik ¢evrim

Inanglari nedeni ile sigindiklart magarada iizerleri toprak le rtiilerek Sliime terk
edilen yedi gencin, uzun bir siire (300 y1l kadar) uyuduklarini ve mucizevi bir sekilde
uyanarak hayatlarina devam ettikleriniiceren “Yedi Uyurlar” veya Ashab-1 Kehf olarak
bilinen anlat1 da kutsal magara kiiltii ile iligkilendirilebilir. Anlatida magara, koruyan,
gozeten ve gizemli bir mekén olarak yedi gencin yeniden uyanmasinin/dogmasinin
mekanidir. Kuran-1 Kerim'de yedi gencin uyudugu magara “Kehf Magaras1” olarak
yer alir (Kehf Suresi: 25) ve Anadolu cografyas: da dahil diinyanin birgok yerinde
bu anlati ile iligkilendirilen kutsal magaralar mevcuttur. Ornegin Tiirkiye'de Mersin/
Tarsus’ta, Diyarbakir/Licede ve Kahramanmarag/Afsinde Ashab-1 Kehf adi ile
bilinen ve s6z konusu anlatu ile iligkilendirilen magaralar mevcuttur.

Magaralar, kutsal kigiliklerin ruhlarinin huzura erdigi, kendileri ve evren ile
ilgili farkindalik gelistirdikleri ve ilahi mesajlarin mistik bir yolla iletildigi yerlerdir.
Plathon'un magara metaforu ile bu diinyanin niteligini agiklamasi ve Carl G.
Jung’in (2012: 89) Islam mistisizmini de referans alarak ifade ettigi magara arketipi,
ozellikle siradan bireylikten kutsal kisilige evrilen birey i¢in s6z konusu déniisiimiin
yasandig1 mekandir. Bu baglamda magara, kisinin kendi benligini bulmak i¢in yaptig
yolculugu temsil eder. Hiiseyin Gazi'nin maZarada inzivaya ¢ekildigi yoéniinde bir
veri bulunmasa da yagsaminin belirli kesimlerinde magaranin ona gizlerin kilidini
agan bir fonksiyon uistlendigi, onu korudugu, besledigi ve gozettigi ifade edilebilir.
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S. Tiirbenin Bugiinkii Durumu

Hiiseyin Gazi'nin kabrinin bulundugu odanin giris kapisindaki tas kitabe kirtk
durumdadir (Resim §). Kitabenin sol tarafinda asili olan levhaise (Resim 6), Hiiseyin
Gazi'nin soy kiitigiini gosterir. Tirbenin bahgesinde bir adet dilek agac1 bulunur.
Zira Turk kiltiriinde kutsal kabul edilen kisilerin mezarlar1 yanina agag dikilmesi
geleneksel bir uygulamadir. Bu uygulama, neredeyse tiim diinya kiiltiirlerinde kabul
goriir.

Agaglarin canh olduklarina inamlmasiin yami sira agaglary, gozeten bir
koruyucu iyenin varligina (Frazer, 2004: 64) ve kut sahibi agaglarin, 6lenin ruhunu,
Tanr katina ulagtirma kudretine sahip olduklarina inanihr. Kutsal agag, insan goézii
ile gorillemeyecek kadar yiiksek tepesi ile Tanr ile insan arasinda Cennet’e giden
yolda bir vasitadir (Ergun, 2000: 23; Ergun, 2012: 372). Bu baglamda hayat agaci
da “Tanrr'nin mekéni” olarak kabul edilir. Tiirk mitolojisine gore en giiglii hanlardan
“Y6 Kan’, diinyanin merkezinde, yerytiziindeki biitiin agaclarin en biiygii olan ¢ok
yitksek gamin bulundugu yerde oturur ve bu camin ucu “Bay Ulgon”iin evine kadar
ulagir. Bu agag, “Y6 Kan"1n, gii¢ bakimindan en yiiksek tanriya es oldugunu gosterir
(Radloff 2008, 22).

Oguz Kagan Destani'ndayeralan “[y]ine giinlerden bir giinii Oguz Kagan ava gitti.
Gol ortasinda bir agag gordii. Bu agacin oyugunda bir kiz vards, yalniz oturuyordu”
(Bayat, 2006: 273) ifadeleri ile aktarilan Oguz’un ikinci esi ile tanigma sahnesi,
mitolojik bir simge islevi goriir. Agag oyugundaki kiz, Tirk kozmogonisindeki
evrenin temel unsuru olarak kabul edilen agag tasavvuru ile ilgilidir (Ercilasun, 1988:
15). Oguz Han'in 6len askerlerinden birisi aga¢ kovugunda bir ¢ocuk diinyaya getirir
ve adin1 “Kipgak” koyarlar. Bu baglamda, Uygurlar, agagtan tiirediklerine inanirlar
(Ogel, 1995: 88). Dede Korkut Kitabi'nda da agagtan tiireyis motifi yer alir: Tepegdz,
Basat’a kim oldugunu sordugunda Basat, “[aJnam adin dir-isel Kaba aga¢” (Ergin,
2008: 214) seklinde cevap verir.

Tiirk mitolojisinde yeryiiziini ve gokyiiziinii birbirine baglayan “demir agag’,
Altay Tiirk mitolojisinde “diinya” ve “g6k agac1” adi ile “Bay Ulgon”iin mekani olarak
yer alir. (Ogel, 1995: 88-90). Samanizm de agaglar1 kutsar ve samanlar ile agaglar
arasinda ontolojik bir bag vardir. $amanlar, en yiiksek dagin tepesine bir aga¢ diker
ve Ozenle bu agaci korurlar. Zira agag kurudugunda kendilerinin de yagaminin son
bulacagina inanurlar (Ogel, 1995: 97-108). Bu bakimdan tiirbelerin bahgesinde de
agaglar bulunur ve agaglarin, tiirbeyi koruduguna inanilir. Tirbelerin bahgesinde
bulunan agaglara -en sik kayimn, koknar, ¢am, bay-terek agaglari bulunur- ¢aput
baglanmasi ve birtakim dileklerin bu vesile ile kabul olacagina inamlmasi durumu
da Tiirk mitolojisindeki “agag iyesi’ni memnun etme geleneginden ileri gelir (Inan,
1998:255-258 ).
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Tiirbelerin bahgelerindeki agaglar, yasca buyiiktir ve bilgeligi temsil eder.
Gokytiziinden aldiklar: enerji ile topraktan aldiklar1 enerjiyi birlestirerek oksijeni
tiretmeleri bakimindan agaglar, yasamin idame ettiricisi olarak kabul goriirler. Saman
ayinlerinde ve “dag iyeleri’ne kurban adama térenlerinde agaglara beyaz, kara, mavi,
kizil gibi gesitli renklerde ipek seritler baglanarak ritiieller gerceklestirilir (Inan,
1986: 53-54; Ergun, 2012: 374- 388). Hiiseyin Gazi Tiirbesi'nin bahgesindeki dilek
agaci ise yakilmigtir. Sadece govdesi kalan aga¢ Resim 7'de goriilebilir. Bu eylem,
agaca ¢aput baglama geleneginin, sembolik bir imgelem oldugunu bilmeyen kisiler
tarafindan gergeklestirilmis olmalidir. Oysa agag, sadece Tiirk mitolojisi, Gok Tanr1
inanci, $amanizm veya Islamiyet’e gore degil tiim geleneksel inaniglarda kutsanir ve
hem fizik hem metafizik boyutu ile hayatin idame ettirilmesinde en somut katkis
olan unsurlar arasinda gésterilir.

Hiiseyin Gazi'nin kabri, bes metre biiyiikliigiindedir (bk. Resim 8). Mezarin
tzerinde bulunan yesil ortiiler, ziyaretgiler tarafindan kutsal kabul edilir. Kaynak
kisinin (KK2) verdigi bilgilere gore, herhangi bir dilegi icin tiirbeye dua etmeye
gelen ziyaretgiler, bu ortileri tzerlerine oOrterek uyuduklarinda isteklerinin
gerceklesecegine inanirlar. Ozellikle tiirbe ziyaretinde gocuk dileginde bulunup
erkek ¢ocuk sahibi olanlar, ¢ocuklarina “Hiiseyin Gazi” adini verirler.

Tiirbe, Alevi cemaatinin yani sira farkli inaniglara mensup kisiler tarafindan
da ziyaret edilir. Ge¢misteki medrese hiiviyetine bugiin sahip olmayan tiirbedeki
cemevi ise her pazar diizenlenen biiyiik cem toplantilar ile bir ritiiel mekéan: olmay:
stirdiiriir. (Tiirbe icerisindeki cemevi igin bk. Resim 9) Tiirbedeki agevi ve Hiiseyin
Gazi Dernegi vasitasi ile toplumsal birliktelik baglaminda sosyolojik bir iglev de
gerceklestirilir. Turbe sinirlari igerisinde bulunan miize ise yagmalanmasindan
dolay tarihi eserler bakimindan fakirlesir. Miize icerisindeki kiitiiphanede Alevi-
Bektasi kiilttr ile ilgili kitaplar yer alir ve Hiiseyin Gazi Derneginin himayesinde
Yol isimli aylik bir dergi yayimlanir. Miizenin bugiinkii durumu Resim 10, 11, 12 ve
13’te kayith gorsellerde goriilebilir.

6. Sonug

Hiiseyin Gazi'nin tarihi kisiligi ve tiirbesini konu alan ¢aligmalarin ve konuya
iliskin sozlii anlatilarin ortak noktasi, onun Anadolu’nun Islamlagmasina énciilitk
eden kahraman kimligi yaninda kutsal referanslarla oriilia veli kimligine de sahip
oldugudur. Kerametler gosterdigine inanilan Hiseyin Gazinin ismi birgok yerde
yasatilir ve mekénin kutsallig1 onun tizerinden tanimlanmaya ¢aligilir. Ankara'daki
Hiiseyin Gazi Dagi, hem biinyesinde Hiiseyin Gazi Tiirbesi'ni ve Hiiseyin Gazi
Magarasini barindirmasi hem de tarih kaynaklariin Hiseyin Gazimin burada
defnedildigine dair ortak kanaati dolayisi ile 6n plana ¢ikar ve bahsi gecen yer
adlarinin efsanevi mengei konusuna agiklik getirir.
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Hiiseyin Gazi hakkinda basih kaynaklarda kisith bilgiler bulunurken sézli
kaynaklarda daha cesitli ve kapsamh bilgiler mevcuttur. Derlenen sézlii veriler
igerisinde dag, magara ve su kiiltleri dikkati ceker. Tiirbenin bulundugu daga Hiiseyin
Gazi adinin verilmesi, dag kiltii ve dag iyesi inaniginin sonucudur. Zira yeryiiziinin
en heybetli ve gokytiziine en yakin yapilarindan olan dag, gorkemli fiziki yapisi ile
hemen hemen tiim inang sistemlerinde sayginlik ve korku hissi uyandirir ve iptidai
donemlerden giinimiize dek takdis edilegelir. Ayrica dag, Tanrr'nin veya kutsal
kisilerin mekan1 olmas1 bakimindan “yer-sular’dan “dag iyesi” tarafindan korunur.
Dag iyesi inanigi, zamanla daglarin en yiiksek noktalarina gomiilen kisilere aktarilir ve
bu kisilerin daglar1 koruduguna inanilir. Hiiseyin Gazi de bu diinyadan ayrildiginda
dagin -neredeyse- en yiiksek noktasina gémiiliir ve bu uygulamanin diyalektik bir
etkilesimle hem dag1 hem Hiiseyin Gazi'yi kutsadig ifade edilebilir.

“Yer-su”yun Tiirkler i¢in evrenin ruhunu daha 6zel anlami ile vatani isaret etmesi
s0z konusudur. Hiiseyin Gazi de kahraman ve kutsal kisiligi ile mekéanin fethedilerek
yurda/vatana donistirilmesine madden ve manen 6nciilik etmesi bakimindan
“yer-sular” ile iliskilendirilebilir. Nitekim dag ve su, fiziki yasam agisindan 6nemi
kadar metafizik yasami sekillendiren nitelikleri ile “yer-sular” ile iligkilidir. Hiiseyin
Gazi'ye dair anlatilarda zemzem gibi sularin yer almasi da suyun saflik, temizlik,
duruluk ve saglatma nitelikleri ile Hiiseyin Gazi'yi kutsadig1 ve “yer-su” baglaminda
ona yardim ettigi ifade edilebilir.

Hiiseyin Gazi Magarasi, Hiiseyin Gazi'yi saklayan/koruyan, besleyen ve
iyilestiren 6zellikleriile 6n plana ¢ikar. S6zkonusu nitelikleriile bu magara, Tiirklerin
efsanevi tiireyis soylencelerinde “ata magaras1” olarak zikredilen mekén ile benzer
islevler goriir. Hiiseyin Gazi Magarasi, Hiiseyin Gazi'ye ve atina zor zamanlarinda
yagam alani olur ve anlatida yer alan kutsal su metaforu, kolektif bilingaltina atif
yaparak olayin mucizevi boyutunu gii¢lendirir.

Hiiseyin Gazi'nin bugiin de yasadigina, bir bagka ifade ile manen 6lmedigine
ve insanlara yardim ettigine inanilmasi, Islam mistisizmi ve Alevi-Bektasi inaniginda
6nemli bir yer tutan Hizir kiiltiing hatirlatir. Bu durum, Tiirk mitolojisindeki evreni
koruyan iyi ruhlar/yer-su ruhlari/iyeleri ve bagta ulu samanlar olmak tizere asla
6lmeyen ve kendisinden yardim isteyenlerin yaninda olan ulu/biiytik ruhlar veya
“ataruhlar” ile de iligkilendirilebilir. Ayrica Hiiseyin Gazi'nin zamanla veya mekénla
sinirlanamayacak bir veli/eren olduguna inanildigini gosterir.

Alevi-Bektasi inaniginda bir¢ok menkibeye konu olan Hiiseyin Gazi, seyyid,
savag¢l, kahraman ve veli niteliklerine sahiptir. Ziyaret esnasinda uygulanan folklor
pratikleri, zamanla gelenekselleserek Hiiseyin Gazi vasitas: ile birtakim isteklerde
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bulunmak yayginlagir. Tirbenin ziyaretgileri, mekam da takdis eden bir tutumla
buradan toprak veya tas parcasi (coher) alarak yanlarinda sakladiklarinda bu nesne
vasitasi ile kutsala déhil olabileceklerini disiiniirler. Bu baglamda Hiiseyin Gazi'ye
atfedilen kutsalligin, onun veli kimligi tzerinden topraga/mekéna aktarilmak
istendigi ifade edilebilir. Ziyarete gelenlerin dag, su ve magara kiiltii ierikli anlatilar
aktarmasi, ge¢misten bugiine geleneksel inaniglarin yagatilarak s6z konusu mekénin
kutsandigini ve bu kutsal mekénin hamisi olarak Hiiseyin Gazinin ruhuna isaret
edildigini gosterir.
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Resim 1: Ankara Hiiseyin Gazi Tiirbesi Resim 2: Tiirbe ve tekkenin tarihgesi

Resim 3: Tiirbenin 1950’li y1illardaki hali Resim 4: Hiiseyin Gazi Magarasi
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Resim S: Hiiseyin Gazi'nin kabrinin Resim 6:Hiiseyin Gazi'nin soy kuttgi
girisinde yer alan kitabe
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Resim 8:Hiiseyin Gazi'nin kabri

Resim 9: Tiirbe icerisindeki cemevi
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Resim 12: Miizeden bazi eserler Resim 13: Miizeden bazi eserler
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KADININ TOPLUMSAL CINSIYET ROLLERINININ TURK HALK
NINNILERINE YANSIMALARI*

Asli BUYUKOKUTAN TORET **

Oz

Halk edebiyati tiirleri ile ilgili simflamalarda, genellikle, bagh bagina bir tiir olarak yer verilmeyen
“ninni”, konu, ezgi ve sekil 6zellikleri agisindan pek gok anonim manzumeyi igine alan “tiirkii” igerisinde
degerlendirilmektedir. Her ninninin bir konusu, ezgisi ve dis yap1 unsurlar1 bulunmakla birlikte bu
unsurlarlailgili bir kararlilik ve kaliplasmadan s6z edilememesi, bu degerlendirmenin nedenidir. Ninniyi
ezgiden ve genelde kadindan, 6zelde ise anneden bagimsiz bir sekilde diisiinmek miimkiin degildir. Bir
diger ifadeyle, ninniyi bagh bagina bir tir haline getiren, ninninin sdylenis yerlerinin yan1 sira, kadinin
ifade sekli, tercih ettigi konular ve ezgidir. Kadin, toplumsal yapiy1 olusturan temel taslardan oldugu
igin ninninin konusu, ezgisi, icras1 ve buna bagh sekil 6zelliklerinin tespitinde, kadinin toplumsal
cinsiyet rollerinin yansimalarini gormek miimkindir. Dolayisiyla icracisiyla boylesine bitiinlesmis
ninnilerden hareketle, Tiirk aile ve toplum yapisinin kadina atfettigi toplumsal cinsiyet rolii hakkinda
fikir yiritilebilir. Bu galismada, Tiirkiye'den derlenen ninni metinleri ve sézlii kaynaklardan elde
edilen malzeme 15131nda, kadinin, Tirk halk ninnilerine yansiyan toplumsal cinsiyet rolleri tizerinde
durulmustur. Toplum tarafindan sosyal normlar baglaminda baski ve kontrol altinda tutulan kadinin,
yine toplum tarafindan belirlenen makul sinirlar igerisinde, kendi cinsiyet rollerini ninnilerde ne sekilde
ifade ettigine deginilmistir. Boylece ninnilerin, sadece annelerin ¢ocuklarini sakinlestirmek ve uyutmak
amacryla soyledikleri ezgili manzumeler olmadigs, kadinin duygu ve diisiincelerini aktarabildigi, bebegi
ile duygusal yakinlik kurabildigi, bebegi sayesinde hayata olan baginin gii¢lenebildigi, bir diger ifadeyle,
toplumsal kimlik kazandig1 sozlii edebiyat triinleri olduguna dikkat gekilmistir. Ninnilere bu agidan
yaklagmak, kanaatimizce, ninnilerin icracist olan kadmin toplumsal yagamda gecirdigi degisimleri
incelemek adina da faydalidir.

Anahtar Kelimeler: Tiirk, ninni, kadin, toplumsal cinsiyet, rol, icra.

REFLECTIONS OF SOCIAL GENDER ROLES OF WOMEN TO

TURKISH FOLK LULLABIES
Abstract

“The lullaby” that is not generally placed as a type in itself in classifications about kinds of folk literature
is reviewed under the “ballad” contains many anonym poems in terms of subject, melody and shape
characteristics. Every lullaby has a subject, melody and external structure factors although not to
mention about a determination and become stereotyping about these factors is the reason for this
consideration. It is not possible to think the lullaby without melody and woman in general, mother in
private as well. In other words, the factors transform the lullaby is a type in itself are expression style
of woman, subjects she preferred and melody besides singing places of the lullaby. It is possible to see
the reflections of social gender roles of women for determining the shape characteristics, performing,
melody and subject of lullaby inasmuch as the woman is one of the keystones of social structure. By
this way, there could be expressed an opinion about the role is attributed to women by Turkish family
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and society structure with reference to the lullabies such integrated with it’s performing. In this study,
on social gender roles of women reflected in Turkish folk lullabies in the light of information obtained
from verbal sources were highlighted and lullaby texts compiled from Turkey. In which ways women
are pushed and controlled by society in terms of social norms were stated and their gender roles in
lullabies within reasonable bounds. In this way, attracted notice for lullabies are not only the poems
for calming the babies and putting them to sleep by their mothers but also verbal literature products
provide women to express her feeling to the baby and set an emotional intimacy with him/her as well,
strengthen her connection with life. It was briefly stated that the lullabies help women to gain a social
identity. Approaching to lullabies by this respect is useful for viewing the changes of women in social
life.

Keywords: Turkish, lullaby, woman, social gender, role, performance.
1. Giris

Tirk halk siiri tiirleri tizerine yapilmis olan galigmalara bakildiginda, agirlikl
olarak, metin merkezli yaklagildigy, halk siiri tirtinlerinin bigim ve igerik agisindan
tasnif edildigi gorilmektedir. Folklor metinlerinin, icra edildikleri baglamlardaki
iletisimsel 6zelliklerini g6z ardi eden bu yaklagim; tiirkii, agit, ninni gibi ezgili tiirlerin
tam olarak tanimlarinin yapilmasini, kendilerine has 6zelliklerinin belirlenmesini
zorlagtirmaktadir. Metni esas alarak tiir tanimlamalar1 ve simiflamalar1 yapan s6z
konusuyaklagimlara, performansin folkloriizerindeki etkisinin eklenmesiyle farkli bir
bakis agis1 kazandirilmistir (Ben Amos, 1976: X- XXXI). Her tiiriin, icraci-dinleyici
iligkisinin yan1 sira icra edildigi toplumun 6zelliklerini de yansitacagindan hareketle,
yapilacak olan degerlendirmelerde metinden ziyade canh gosterim baglamlarinin
g6z oniinde bulundurulmas: gerektigine dikkat cekilmistir (Abrahams, 1976: 193).

Sozli gelenegin yaraticisi ve icacisi olan halkin nazarinda ¢ogu sézli siir “tiirki”
ya da “mani”dir. Konusu, ezgisi ve sekil 6zelligi ne olursa olsun pek ¢ok anonim
manzumeyi i¢ine alabilen “tirkd” terimi, “ninni”yi de igine alan bir kavram olarak
kullanilmaktadir. Nitekim Pertev Naili Boratav, “agit” ve “ninni”yi, “konularina
gore tiirkiiler” baghg altinda “lirik tiirkiiler” igerisinde gosterirken (Boratav, 1988:
151), Nevzat Gézaydin, ninnileri “usullii tiirkiiler”, agitlar1 “usulsiiz tiirkiiler” igerine
almaktadir (Gézaydin, 1989: 28-33). M. Ocal Oguz, halk siirinin “ezgi ve konu
agirhikl tiirleri” iginde agitlar ve ninnilere de yer vermektedir (Oguz, 2001: 11-21).
Ninnileri, begikte sdylenen tiirkiiler olarak tanimlayan {lhan Basgdz de ninnileri,
tiirkii cesitleri icinde gdstermektedir (Basgdz, 2008: 63-76). Ali Yakicy, tiirkiileri
konu bakimindan siniflandirirken tiir olarak tanimlanan ninni ve agitlar tiirkiler
icerisinde degerlendirmektedir (Yakici, 2007: 214) .

Aragtiricilar tarafindan tipks agit gibi “tiirkii” ana baghg altinda degerlendirilen,
tirkii ve agit tiirleri ile daha fazla ortak 6zelliklere sahip bir tiir olarak kabul edilen
ninni, s6z konusu tiirlerden hangi 6zellikleri ile farklidir? Bu soruya verilen farkl
cevaplar bulunmakla birlikte, ¢ogunda ortak olan unsur, kadin ya da anne faktori
ile ezgidir. Ornegin; Ahmet Talat Onay, “Annelerimizin ¢ocuklarini uyutmak igin
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soyledikleri tiirkiilerdir ki, sabit sekli ve bir edebi kiymeti yoktur” (1996: 217)
diyerek, ninninin anne ile olan iligkisine dikkat ¢ekmekte, ancak ninniyi edebi
agidan 6nemsiz saymaktadir. Stikrii Elgin, “Annelerin siit emen ¢ocuklarini uyutmak
igin ezgi ile sdyledikleri manzum veya mensur sozlerdir” (1998: 271) seklindeki
taniminda, anne ve ezgi unsuruna deginmektedir. Cem Dil¢in de, “Annenin ¢ocugunu
kucaginda, salincakta ya da besikte uyutmak i¢in kendine 6zgii bir besteyle s6yledigi
basit sozlii tiirkiilerdir” (2005: 290) diyerek hem ninniyi basit tiirkii olarak ele
almakta hem de anne ve anneye 6zgii ezgiden s6z etmektedir. Amil Celebioglu, “En
az iki-iig ayliktan ti¢-dort yagina kadar annenin ¢ocuguna, onu kucaginda, ayaginda
veya besikte sallayarak daha ¢abuk ve kolay uyutmak yahut aglamasini susturmak
i¢in hususi bir beste ile sdyledigi ve o andaki halet-i ruhiyesini yansitir mahiyette,
umumiyetle mani tiriinde bir dortlikten meydana gelen bir cesit tiirkilerdir”
(1995: 9) seklindeki kapsamli tanimu da icraci, konu ve islev temellidir.

Ninninin diger tiirlerden farkli 6zelliklerinin ortaya konulmasi bakimindan
Vladimir Propp’un goriisleri 6nemlidir. Propp’a gore, miistakil tiirleri tasnif ederken
temel alnmasi gereken Ozellikler; sabit ve kesin olmalidir. Bir tiirtin karakteri;
siiriyeti, uygulamas, icra tipi ve miizikle iligkine gére belirlenmelidir (Propp, 1998:
120-128). Gériildiigii gibi, yapilan tiir tasniflerinin olmazsa olmazi “misra sayisi,
ol¢ti, durak, kafiye unsurlar1”, Propp’un belirttigi 6zellikler arasinda yer almamaktadir.
Konu, ezgi ve icracinin tavry, tiirlerin belirlenmesini saglayan temel faktorler olarak
ele alinmaktadir (Oguz, 2001: 18). Bunun yami sira ¢ogunlukla “ninni yavrum
ninni’, “eee ee”, “hu hu huu” seklindeki kalip ifade ve sozler, ninni tiiriiniin 6nemli
belirleyicilerindendir. Icracinin tavri s6z konusu oldugunda, yapilan tanimlardan
da anlagilacag iizere, ninni ve kadin/anne 4deta birlikte anilmaktadir. Nadir de olsa
erkekler tarafindan da icra edilmekle birlikte ninniler, kadinin toplumsal cinsiyet
rollerini agiga ¢ikarma iglevine sahiptir. Kadinin gelecege dair hayalleri, arzular,
dilekleri ve idealleri, dertleri, sevingleri, sikayetleri, sevgi ve ilgisi (Celebioglu, 1995:
20), toplumun kiiltiirel yapisina dair pek ¢ok unsur da ninnilerin biinyesinde yer
almaktadir. Kadin/anne, kendine 6zgii bir tavir ve ezgi ile ninniyi icra etmektedir.
Temel amag, annelerin, gocuklarini sakinlestirmesi ve uyutmasi oldugu i¢in annenin
o anki ruhsal durumuna uygun olan bir tiirki, bir pop sarkisi ya da dogaglama yoluyla
soylenen sezgili 6zler dahi ninni olabilmektedir.

Tim bunlardan hareketle, ninni tiirii degerlendirilirken, 6zellikle kadin,
bebek, icra, baglam ve iletisim anahtar kelimeleri {izerinde durulmas: gerektigini
digsiinmekteyiz. Turki, agit, mani gibi tirlerle; ezgi, konu ve sekil ozellikleri
agisindan benzerlik gosteren ninniyi, ninni yapan kadindir. Kadin, yumusak,
sakinlestirici, gevsetici ve uyku getirici bir ezgi ile ninni yaratmakta ya da var olan
bir ninniyi icra etmektedir. Farkli baglamlarda farkli igerikli ninniler icra edildigine
bakilirsa, Proppun vurguladigr gibi, icraciin tavri ninni tiriini belirleyen asil
unsurdur. Konu, ezgi ve yap1 6zellikleri, kadinin y6nlendirdigi ve kontrol altinda

TURK KULTURU ve HACIBEKTAS VELI | BAHAR 2017 / SAY181 175
ARASTIRMA DERGISI




Asli BUYUKOKUTAN TORET

tuttugu ikincil unsurlardir (Cek Cansiz, 2010: 24). Bu durumda ninniler, kadinin
toplumsal cinsiyete bagl statii ve rollerini i¢inde barindiran tiirlerdir. Kanaatimizce,
sozli ve yazili kaynaklardan elde edilen veriler 1s1§1nda, kadinin, ninnilere yansiyan
toplumsal cinsiyet rollerini vurgulayan ifadeler tizerinde durmak yerinde olacaktir.

2. Ninnilerde Kadinin Toplumsal Cinsiyet Rollerini Yansitan ifadeler

Cinsiyet terimi, bir taraftan bireyin biyolojik anlamda disi/female ya da er/male
olusunu ifade ederken, diger taraftan toplumun bireye sundugu roller baglaminda
anlam kazanan kadin/woman ya da erkek/man olusunu ifade eden iki terimdir
(Vatandag, 2007: 30). S6z konusu terimlerde anlam kazanan biyolojik cinsiyet;
kadin ve erkek bedenindeki biyolojik farkliliklara isaret ederken, toplumsal cinsiyet;
bir kiiltiiriin cinsiyete atfettigi gorevler ve etkinlikleri gosterir (Kottak, 2002: 443).
Bir diger ifadeyle, toplumsal cinsiyet kavrami, biyolojik farklihklar: degil, kadin
ve erkek olarak toplumun bizi nasil gordugi, algiladig, disindugi ve bizden ne
sekilde davranmamiz1 bekledigi ile ilgili degerleri, beklentileri ve yargilar ifade eder
(Giinindi Ersdz, 2010: 169). Toplumda her sosyal statiiye mutlaka bir rol tekabiil
eder (Nirun, 1994: 74). Tiirk halk ninnilerinin yaratic1 ya da icrasi agirlikli olarak
kadin oldugu i¢in Tiirk toplumunun kadina atfettigi cinsiyet rollerini bilmek, kadinin
tistlendigi rollerle, ninnilerde dile getirdikleri arasindaki baglantiy1 kurabilmek adina
onemlidir.

Tarihsel akis iginde her dénemin, genel karakteristik 6zelliklerini belirleyen
kosullarla baglantili olarak, kadmin sosyal statisi, algilamigi ve rolleri de
degismektedir. Yazili kaynaklarda belirtildigine gore Tiirklerde evin ve devletin
sahibi ve bagi, babadir. Dede Korkut Kitabrnda gegen, “atam anam evine dénsem”
ifadesinde ev ile ocagin sahibi baba, ata daha 6nce anilmaktadir (Ergin, 1997: 187).
I¢inde, Tiirk halk ninnilerinin de iiretildigi ve icra edildigi bu bakis ac1s1, toplumun
gecirdigi kiiltir dairelerinin sonucunda ortaya ¢ikmugtir. Zira eski Tirklerde evin,
yalniz kocaya ait olmayip, karryla kocanin ortak mali oldugu, bu nedenle aile
ocagmin atesine yalmz “Od Ata” denilmeyip “Od Ana” da denilmekte oldugu
belirtilmektedir (Gokalp, 1975: 147-149; Gékalp, 2007: 209). Tiirklerin milattan
sonra sekizinci yiizyillarda Islamiyet’i kabul etmeleriyle birlikte, Islamiyet dini bir
sistem olarak Tiurk toplum yapisi, deger yargilari, aile anlayiglar1 gibi konularda
onemli degismelere neden olmustur. Sosyal kurumlar, 6zellikle de aile kimligi genis
capta Islami normlarin etkisi altina girmistir. Yazarinin kimligi bilinmeyen, yaziya
gecirildigi dénem 15-16. yiizyillar olarak tahmin edilen, aragtirmacilar tarafindan
bir gecis donemi eseri olarak kabul edilen Dede Korkut Kitab/min giris kisminda
kadinlar, ev ve aile baglaminda dért grupta ele alinmaktadir (Ergin, 1997: 76).
Buradan da anlagildigs tizere kadina, aile i¢inde bir kuruculuk ve devam ettiricilik
gorevi verilmekte ve bu dogrultuda kendisinden beklentiler igerisine girilmektedir.

176 ~ BAHAR2017/SAYISI | TURKKULTURUve HACIBEKTAS VELI
ARASTIRMA DERGISI




KADININ TOPLUMSAL CINSIYET ROLLERINININ TURK HALK NINNILERINE YANSIMALARI

Tiirk aile sisteminde kadin, kelimenin tam anlamiyla, yuvay1 yapandir. Sahip
oldugu annelik vasfi, kadini aile kurumunun temel tagi konumuna getirir (Yalcn,
2016: 83). Bebegin diinyaya getirilmesinden baglamak iizere, onun temel bakimy,
biyiitiilmesi, toplumun kiiltiirel degerlerinin aktarilmasi, topluma uyum saglamasi
seklindeki birincil gorevler kadinindir. Dolayisiyla kadin, bebekle en fazla zaman
geciren, ona en yakin olan, onu en iyi anlayan kisidir. Ninniler de bebegin,
annesinden duydugu ilk ezgiler oldugu i¢in uyutma islevinin diginda birtakim
islevlere de sahiptir. Annenin rahatlatici, giiven verici ve motive edici sesi egliginde
icra edilen ninnilerle bebege; uslu durmasi, yiiriimesi, bityiimesi, bitytiytince akill,
yigit, bagarili ve ahlakli olmasi, saygin bir meslek sahibi olmasi gibi dua ve dilekler
aktarilmaktadir. Toplumun inamiglarini ve deger yargilarini da biinyesinde barindiran
bu aktarim, ayn1 zamanda bebegin anadil 6greniminin hizlanmasi, dil becerisinin
gelismesi acisindan da islevseldir (Ciplak Coskun, 2013: 504-508). Buna kargilik,
anne agisindan bakildiginda ninniler, kiiltiiriin olugmasina, annenin duygu ve
distincelerini aktarma yoluyla rahatlamasina, annenin bebegini hissederek duygusal
tatmin yagamasina, annenin hayatla olan baginin giiclenmesine katki saglar (Ugurlu,
2012: 73).

Burada, kadinin, ninnilere yansiyan toplumsal cinsiyet rollerine 6zgi ifadeler
izah edilmeye caligilacaktir. S6zli ve yazili kaynaklardan tespit edilen Tiirk halk
ninnilerini, kadinin toplumsal cinsiyet rolleri agisindan, su baghklar altinda
degerlendirmek mimkindir:

Kadinin geleneksel rollerini yansitan ninniler
Kadinin ¢ocuguyla ilgili hayallerini, beklentilerini yansitan ninniler
Kadinin ¢ocuk sahibi olma siirecini yansitan ninniler

Kadinin yakin erkek akrabalarina bakig agisini yansitan ninniler

BANE T S

Kadinin yakin kadin akrabalarina bakis agisini1 yansitan ninniler
2.1. Kadinin Geleneksel Rollerini Yansitan Ninniler

Gelenek ve goreneklerin canl olarak yasatildigi, zamanin daha yavaglatilmig
olarak aktii, heniiz tam anlamiyla parasallagmamis bir hayatin hitkim sirdugi
ortamin sekillendirdigi kéy kadini ile insan iligkilerinin daha mesafeli ve resmi
oldugu kent kadinin ninni tercihleri arasinda farklarin olmasi dogaldir. Ne var ki Tiirk
toplumu i¢in kentlesmenin heniiz yeni bir siire¢ olmasi ve kentte yagayan kadinlarin
bir ayaginin kdyde olmasi nedeniyle icra edilen ninnilerde geleneksel kadin rollerini
yansitan birtakim ifadelere rastlamak miimkiindiir.

Carol Delaney’in ifade ettigi gibi, diinyaya gocuk getirme olgusu, cinsellik ve
cinsiyet kavramlarinin yani1 sira, namus ve utang, otorite ve itaat, zaman ve mekan,
icerisi ve digarisi, agik ve kapali kavramlar ile de ilgilidir (Delaney, 2001: S51). Bu
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agidan bakildiginda, kiz ¢ocuklarina 6zgii ninnilerde, namus kavramimnin sik¢a
dile getirildigi dikkat ¢ekmektedir. Kiz ¢ocugu, evlenene kadar, hane ici ve yakin
cevresinde kendisine sunulan yasam alani digina ¢ok fazla ¢tkmamali, ailenin
namusuna zarar verecek her tiirlii hareketten uzak durmalidir. Anne, kizina séylemis
oldugu ninnilerde, erkeklere karsi daima mesafeli durmasini, kendini evlenecegi
kisiye saklamasini, babasinin bagini 6ne egdirmemesini belirtmektedir.

Asagidaki ninniler bu degerlendirmeyi 6rnekleyici niteliktedir:

“Bekérin baginda duman,

Her yigide giivenme aman,
Giivenip goniil verdiklerin,
Seni almazsa halin yaman,
Ninni kizima ninni,

Ninni canima ninni” (KK-2).?

“Cayirlarda bal kabak,

Agilir tabak tabak,

Kizim oglani gériince,
Segirtme yalinayak,

Nenni kizim eee...

Nenni bebegim eee” (KK-3).

Kadinin en 6nemli gorevlerinden biri olan ev icinde ve ev disinda namusunu
korumast (Oziinel, 2006: 37) gerekliliginin yerine getirilemedigi durumlarda
kargilagilacak sonug da anne tarafindan kizina aktarilmaktadir:

“Paytak paytak yiriirsiin,
Diisiinde melekleri goriirsiin,
Al duvaginla esikten ¢ikmazsan,
Diigmanu giildiirtrsiin,
Babanin bagini egdirirsin,
Ninni kizim ninni

Ninni melegim ninni” (KK-3).

Kiz ¢ocuguna soylenen ninniler, kizi, toplum tarafindan takdir edilen kadin
kimligine hazirlama islevi ile de dikkat ¢ekmektedir. Kiz ¢ocugu, 6zellikle ev isleri ve
diizeni konusunda annesini rol model olarak yetistirilmelidir. Annesi gibi hamarat,
titiz, diizenli ve evine bagli olmalidir. Bunun yani sira, anne ve babasinin soziinden
disar1 ctkmamali, onlar1 daima sevip saymali, esine sadik kalmalidir:

“Aman kizim can kizim,

Bu soziime kulak ver kizim,

Oglene kadar yatandan,

Kapisinin 6niind kirli tutandan,
Anasini 6rnek almayandan,

Olma kizim ninni ninni,

Soziimii dinle kizim ninni” (KK-1).

“Benim kizim uyusun ninni,
Anasinin s6zinii dinlesin ninni,
Hig eziyet etmesin ninni,
Babasini sevip saysin ninni,
Hayirsiz olmasin ninni,

Anast gibi yar olsun ninni,
Ninni bebegim ninni” (KK-4).

Geleneksel toplum yapisinda, evliligin ifade ettigi en 6nemli sey, cocuk sahibi
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olmaktir. Cocuklar anne ve babalarinin toplumsallagma siireglerini tamamlar.
Cocuksuz bir aile, eksik kabul edilir. Dogurma yetisi kadina atfedildigi igin anne,
tipkt kendisi gibi, kizinin da saghkl ¢ocuklar diinyaya getirmesini, “anne” roliinii
elde etmesini istemektedir. Bir diger ifadeyle kadin, kizina toplumsal cinsiyet roliinii
aktarirken de 6rnek olmaktadr:

“Kavak gibi uzayasin,

Sogiit gibi dal yayasin,

Anne gibi dol dokesin,

Uyu yavrum uyu ninni!” (Celebioglu, 1995: 159).

Kadin, her ne kadar ¢ocuk diinyaya getirerek dogurganlik vasfini ispatlamus olsa
da ozellikle tarim ve hayvancilikla ugragan kesim i¢in arzu edilen erkek ¢ocuktur.
Kadinin fiziki giiciiniin bazi konulardaki yetersizligi, kizlarin bir giin evlenip
gidecegi, erkeklerin ise soyun devamini saglayacagi, baba ocagmu tiittiirecegi
disiiniilmektedir. Bu durum anne tarafindan ninnilerde dile getirilmekte, eger anne
erkek cocuga sahip degilse magduriyetini kiziyla paylagmaktadur:

“Susuz derede kavak bitmez, “Tutiin diktim sokiildi,
Ogulsuz evde duman tiitmez, Yapraklar: dokild,
Ogulsuz evde duman tiiterse, Eller oglum dedikge,

Bil ki gelinden hayir gelmez, Benim boynum bikildi,
Nenni yavrum nenni” (KK-3). Eee ece ece..” (KK-6).

Orneklerde de goriildiigii iizere, toplumsal hayatin hemen her agamasinda
onemli roller iistlenen kadin, basta icinde yer aldig1 toplumun sosyal norm ve
degerleri dogrultusunda ¢ocugun biyiitilmesi olmak tizere, toplum tarafindan
kadina atfedilen cinsiyet rollerinin kazandirilmasinda ninnileri araci olarak
kullanmaktadir. Dogdugu andan itibaren ninnileri dinleyen kiz ¢ocugu, toplumun
deger yargilar1 dogrultusundaki geleneksel rollerini i¢sellestirmektedir. Bu durumda
ninniler, kiz ¢ocuklarina, toplumsal doku i¢indeki konumlarinmi 6gretmek adina da
islevseldir.

2.2. Kadinin Cocuguyla Ilgili Hayallerini, Beklentilerini Yansitan Ninniler

Ninnilerde annenin kiz ya da erkek ¢ocugu ile ilgili birtakim hayallerini,
beklentilerini gérmek miimkiindir. Bu agidan bakildiginda, kadinin kamusal
alanda da varlik géstermeye bagladigi yakin zamanlarda, anneler, kizlarindan iyi bir
egitim almalarini ve toplumda saygin bir rol iistlenmelerini beklemektedir. Egitimli
kadinin, bilingli ve saglikh bireyler yetistirecegi anlayisi ile kiz ¢ocuklarinin egitimi
ve kendilerine atfedilen ¢alisan kadin rolii ninnilerde dile getirmektedirler:
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“Aci1 biberleri dilerim, “Armut dalda sallanur,
Gozyaglarimu silerim, Yemis agacta ballanur,
Ben okuyamadim kizim, Kigiik kizim dallanur,
Oku da 6gretmen ol, Okuyup memur olur,
Eee eecee... “(KK-4). Ninni kizima ninni” (KK-6).

Okuyup meslek sahibi olamayan, ekonomik agidan esine bagimli olan kadin,
kendi 6zlemini kiz1 tizerinden tatmin etmeye c¢alismaktadir. Ayni durum erkek
cocuklar1 igin de gegerlidir. Erkek ¢ocuklarmnin iyi bir egitim alip devletin gesitli
kurumlarinda meslek sahibi olarak rol almalar1 istegi ninnilerde dile getirilmektedir:

“Derelerin ¢akil taglari, “Benim oglum uyuyacak,
Yavrumun kalem kaglari, Uyuyup da biyiiyecek,
Oglum buyiiyiip okuyacak, Doktor diye taninacak,
Olacak Cumhurbagkani! Ninni oglum ninni” (KK-4).

Nen, nen, nen, nen!” (Celebioglu, 1995: 168).

Tiirk toplumunda, askerlik yapmak, hayatin 6nemli bir gecis siireci olarak
kabul edilmektedir. Askerlik gorevini yerine getiren erkek, ¢ocukluktan g¢ikmus,
olgunlagmis ve erkek meclislerinde yer almaya hak kazanmugtir. Erkek ¢ocugunun,
toplum tarafindan belirlenen, erkek cinsiyet roliine uygun davranmasina dair istekler
ninnilerde yer almaktadir:

“Gil agac1 budamuslar, “Uyusun da biiyiisiin,
Giil goncasi bitsin diye, Asker olsun yiiriisiin,
Analar oglan beslemis, Diigmanlar kiiriisiin,
Asker olsun gitsin diye! Ninni ogluma ninni,

Ninni yavrum ninni!” (Celebioglu, 1995: 169). Ninni yavruma ninni” (KK-7).

Yukaridaki ninni 6rneklerinde de gorildugi tizere kadin, kiz ya da erkek
¢ocugunun 6gretmenlik, doktorluk, cuamhurbagkanhg, askerlik gibi meslekleri tercih
etmesini, yani devletin himayesine girmesini istemektedir. Bu tercihte, toplumsal
degisim ve doniisiimiin yan1 sira ekonomik ve siyasi etkenler de rol oynamaktadr.
Makineye bagli tarimin gelisimine paralel olarak hayvancihgin giderek azalmas:
ve tarim sanayinin artmasiyla kéylerin sehre baglihg: artmug, dolayisiyla tarima ve
ciftcilige dayali mesleklere eskisi kadar ragbet edilmemeye baglanmugtir. Bu nedenle
anneler, ¢ocuklarinin “az ama sabit bir getirisi olan” meslekleri tercih etmelerini
istemektedirler. Bu tercih, “devlet baba’nin giiciinii arkasina alabilecek mesleklerin,
ninnilerde yer almasina sebep olmustur.

Meslek segimi, annenin gocuguyla ilgili beklentileri arasinda olmakla birlikte,
tamamu degildir. Iginde yaganilan toplum ve gevreye gore annenin beklentilerinin
gesitlendigi ninniler de bulunmaktadir. Bagta da belirtildigi gibi koyde yasayan

180  BAHAR2017/SAYISI | TURKKULTURUve HACIBEKTAS VELI
ARASTIRMA DERGIS




KADININ TOPLUMSAL CINSIYET ROLLERINININ TURK HALK NINNILERINE YANSIMALARI

kadinin, cocuguyla ilgili hayalleri ve beklentileri ile kentte yagayan kadinin tercihleri
arasinda birtakim farklarin olmasi son derece normaldir. Bir¢ok ninni 6rneginde,
tarim hayatinda is giiciine duyulan ihtiyag, erkek ¢ocugunun baba evinde kalmas:
istegi gibi koy hayatinin gereklilikleri dogrultusunda annenin ¢ocugundan istekleri
goze carpmaktadir:

“Ninni ogluma ninni, “Oglum oglum al oglum,
Oglum benim ytradi, Ocaginda kal oglum,

Ak donunu siiriidi, Baban kalan kocadi,

Haydi, biiyi geg oglum, Ise giice sal oglum

Tarlay1 diken biiriidii” (KK-6). Ninni oglum ninni” (KK-3).

Orneklerini arttirabilecegimiz ninni metinlerinde goriildiigii iizere, anne,
¢ocugunun sahip oldugu biyolojik cinsiyeti goz 6niinde bulundurarak, toplum
tarafindan kabul gérmiis birtakim degerler dogrultusunda, hem kendi ailesi hem
de toplum i¢in faydali olabilecek beklentiler igindedir. Kiginin sahip oldugu meslek,
toplum i¢inde onun kimligini yansitan en 6nemli unsurlardan oldugu igin meslek
segimlerine dair idealler ninnilerde sik¢a dile getirilmektedir. Tarim toplumu
agisindan bakildiginda, erkek ¢ocuk, bir taraftan soyun devami icin 6nemli bir
unsurken diger taraftan babanin roliinii iistlenmeye adaydir. Bu nedenle kadin, icra
ettigi ninnilerde erkek ¢ocuga atfedilen s6z konusu cinsiyet roliini dile getirir.

2.3. Kadimin Cocuk Sahibi Olma Siirecini Yansitan Ninniler

Evliligin ardindan diinyaya bir ¢ocuk getirmek kadinlarin cinsiyet rollerinin
onemli bir parcasidir. Kadin ve erkegin bu siiregteki rolleri, tohum ve tarla
sozciikleriyle &zdeglestirilmektedir (Delaney, 2001: 49). Erkegin tohum ektigi,
kadinin da tipk: bir tarla gibi ekildigi diisinilmektedir. Geleneksel toplum yapisinda,
meni iiretebilen her erkegin ¢ocuk yapabilecegi inanciyla, evliligin izerinden birkag
yil gectigi halde ¢ocuk sahibi olunamamugsa, toprak verimsiz ya da kisir olarak
nitelendirilmektedir. Kadin i¢in son derece onur kirici ve kiigiik diigiiriicii bu durum,
ninnilerde de ifade bulmaktadir:

“Bal oldum pekmez oldum,

Tabaga akmaz oldum,

Evvel adamin kiymetlisiydim,

Simdi beg para etmez oldum,

Nenni kuzuma nenni” (KK-4).

Diinyaya bir ¢ocuk getirerek, aile igindeki yerini mesrulagtirmak, degerini
arttirmak amacryla kadin, halk hekimligi ve geleneksel sagaltma yontemlerinin yan
sira yatirlara, tiirbelere ziyaretlere gidip buralarda dua etme, kurban kesme, adak
adama, hocalara ve biyiiciilere bagvurma gibi dinsel-biytisel nitelikte uygulamalara
da bagvurmaktadir. Cocuk sahibi olabilmek i¢in evliyalarin duasimu isteyen bir
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annenin soyledigi ninni g6yledir:

“Ulu Cami’nin kapusi,

Kargirdendir yapisi,

Evliyalarin hepisi,

Dua eylen yavrum gele,

Uyu yavrum uyu!

Ninni yavrum ninni!” (Demir ve Demir, 2014: 450).

S6z konusu dua, inanig ve uygulamalarin sonucunda diinyaya gelen ¢ocuk igin
soylenen ninnilere de su 6rnegi vermek miimkiindiir:

“Ak tas diye beledigim,

Hak’tan dilek diledigim,

Diilbentime doladigim,

Ninni yavrum ninni” (Demir ve Demir, 2014: 448).

Goruldigi gibi kadin, dile getirdigi ninnilerle bir taraftan ¢ocugu ile dertlesip
rahatlarken diger taraftan ¢ocuk sahibi olmanin toplum nazarindaki énemi ve
gerekliligi konusundaki bilgi ve tecriibelerini paylagmaktadir. Bu baglamda ninniler,
kadinin, anne roliini istlenme siirecinde kargilagtig1 engel ve sikintilarla, bunlarin
¢6zimii noktasinda yerine getirilen inamg ve uygulamalarin aktarilmasinda
islevseldir.

2.4. Kadinin Yakin Erkek Akrabalarina Bakis A¢isini Yansitan Ninniler

Ninniler, kiz ve erkek ¢ocuklarina toplumsal cinsiyet rollerini aktarmanin yam
sira, kadinin yakin gevresindeki erkek algisin1 da ortaya koymaktadir. Bir diger
ifadeyle ninniler, kadinin olumlu ve olumsuz yonleriyle babaya, kaynataya, genelde
erkek olgusuna bakis agisini yansitmasi agisindan da iglevseldir.

oo«

Kizin, i¢inde yetistigi, “tanidik” bir aileden, “bagka’, “yabanci” bir aileye yolcugu
sadece kendisi i¢in degil toplum i¢in de bir kaostur. Mevcut diizen, uyum bozulmakta
ve bu kaos ancak ilk cocugun -6zellikle erkek ¢ocuk- dogumu ile tam olarak ortadan
kalkmaktadir (Ergun, 2014: 62). Bu siirecte, geleneksel kiiltiirde kadin, 4deta bir var
olma miicadelesi vermektedir. Bozulan ritmin kadin tizerinde biraktig1 yikici etki
nedeniyle, ninnilerde erkek tarafindan yakin erkek akrabalardan olumsuz olarak s6z
edilmektedir:

“Dandini dandini danasi var, “Ocakta kor kalmads,

Bir kotiice amcasi var, Ananda fer kalmad,

Yumaz bagini taramaz sagini, Geldi huysuz deden,

Yiinli ytnli ensesi var” Merhameti kalmads,

(Demir ve Demir, 2014: 311). Ninni yavrum ninni” (KK-1).
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Diger taraftan kadin, igine dogdugu, belli bir uyumu, ritmi ve harmoniyi
yakaladi1 kendi ailesinden olan erkek yakinlarindan 6vgii ile bahsetmektedir.
Bu baglamda, 6zellikle dayiya olan sevgi ve kendisine duyulan &ézlem sikga dile
getirilmektedir. Kadin, ayn1 ailede yetistigi ve kan bag: tasidig1 erkek kardesini, s6z
konusukaos ortamindakendisine destek ve koruyucu olarak gormektedir. Delaney”in
de aktardig1 gibi erkek tarafindan olmayan akrabalar sadece yardim, destek gibi
genel gorevleri yerine getirirler (Delaney, 2001: 223). Kadinin esi yaninda olmadig
zamanlarda, toplumsal normlar tarafindan da onaylanan, erkek kardesi, yaninda
olacaktir. Boylece, “disaridan gelen”, “yabanc1” duygusunun gerginligi bir nebze de
olsa azalacaktir. Bu durum, agagidaki ninni 6rneklerinde dile getirilmektedir:

“Kara gozlu erkek kardesim, “Biner atin iyisine,

Her daim yolunu gozlerim, Cikar yolun kiyisina,
Dayin yanimda oldugu an, Selam s6ylen dayisina,
Biter biitiin tiztintilerim, Ninni yavrum sana ninni!”
Ninni yavrum ninni” (KK-2). Gelebioglu, 1995: 228).

Ninnilere yanstyan baba figiiriine bakildiginda baba, zamaninin ¢ogunu disarida
gegiren, ailenin ekonomik ge¢imini saglamakla yiikiimli, kimi zaman gurbete giden
ve kendisine 6zlem duyulan bir kigidir:

“Yumurtay sayarim, “Uyur uykusu gelir,
Bagucuma koyarim, Nenni yavrum nenni,
Baban aklima gelince, Aksam babas: gelir,
Gozyagimu salarim, Nenni yavrum nenni!
Uyusun yavrum ninni” (KK-5). (Celebioglu, 1995: 239).

Kadimna daha ¢ok ev iginde, erkege de ev disinda ¢alisarak ailenin diizenini ve
gegimini saglama rolii atfeden geleneksel toplum yapisinin bu 6zelligi, ninnilere,
gocug@a baba tarafindan getirilecek hediyelerden s6z edilmesi seklinde yansimaktadur:

“Sepet sepet narim var,

Benim giizel oglum var,

Babasi simdi gelir ¢arsidan
Heybesinde geker var,

Ninni yavrucagim ninni” (KK-4).

Bunun yani sira ninnilerde babadan, kendisine saygi duyulup hizmet edilen kisi
olarak bahsedilmektedir. Ozellikle geleneksel toplum yapisi agisindan bakildiginda,
babanin kararlar1 sorgulanmadan kabul edilmektedir. Eg roliinii iistlenen kadinin
goziinde de baba, saygiya deger bir kisidir:
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“Ninni ninni edasina,

Beyler inmis odasina,

Sivamus ak kollarin,

Kahve verir babasina!” (Celebioglu, 1995: 234).

Giiclin ve otoritenin temsilcisi olarak ninnilere yansiyan baba, kimi zaman
bebegin sakinlestirilip uyutulmasi i¢in tehdit unsuru olarak goriilmektedir:

“Uyu oglum can oglum,
Kirmizi mercan oglum,
Baban duyarsa 6ldiriir,
Uyu afacan oglum” (Kaya, 1999: 361).

Geleneksel toplum yapisinda, kadinin en biytik korkusu ¢ocuk sahibi
olamamaktir. Boylesi bir durumda, esinin goziinde degerinin olmayacagina, esinin
evi terk edecegine ya da bagka bir kadin getirecegine dair korkular ninnilerde ifade
bulmaktadir. Bu korku ve endiseler, ninnilerde daha ¢ok babanin sadakatsizliginden,
ilgisizliginden, hayirsizligindan yakinmak seklinde agiga ¢ikmaktadr:

“Al yazmam dalda kaldj, “Karanfilim kirk yaprak,
Gozlerim yolda kalds, Kirkina vurdum dayak,
Baban hayirsiz cikts, Babanin yavuklusu varmus,
Gozlerim yagh kald, Ben oldum oturak”

Nenni yavrum nenni” (KK-3). Eee yavrum eee...” (KK-6).

Kocasmin, bagka kadinlarla goniil eglendirmesinden, ¢apkinlik yapmasindan
sikdyetci olan kadinin, kendi ogluna soyledigi ninnilerde bu durumu olumlamasi,
biyiik bir tezat ve celigkidir. Ataerkil aile yapisinn izlerinin agikga gorildigi
bu ninniler, kadinin, erkegin toplumca da belirlenmis konumunu kabul etmesi
sonucunda ortaya ¢ikmistir (Cek Cansiz, 2010, s. 58). Ciinkii soy, erkek tarafindan
devam etmektedir. Kadin1 délleyen yaratici giiciin tohumu erkektedir ( Delaney,
2001, s. 24). Asagidaki ninniler bu durumu érneklemektedir:

“Tencerem tam takir, “Oglum, oglum oksayasin,
Oglumun gozleri gakur, Samdan geker tagtyasin,

O cakur gozlerine, Nerde bir giizel gorsen,
Cok kiz dogek agar” Omuz bagin kagiyasin!”
Ninni ogluma ninni” (KK-1). (Celebioglu, 1995: 237).

Erkeklerin ¢apkinliklar: hakkinda, anne, kiz cocugunu bilgilendirmekte, toplum
ve aile i¢indeki konumuna zarar gelmemesi adina erkeklere temkinli yaklagmasini
tembihlemektedir. Geleneksel toplum yapisinda kadin, evlenene kadar bekéretini
korumalidir. Evlilik hayatina bakire olarak adim atmak, kendisine erkek tarafinin
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goziinde sayginlik kazandiracaktir. Bu durumun ninnilere yansimas soyledir:

“Ninnisine ninnisine,
Bayildim borilcesine,
Akizim el ogluna aldanma,
Koklayinca gegiverir hevesi,
Eee ee eee...” (KK-6).

Yukaridaki 6rnek, aymi zamanda kadinin, toplum tarafindan, ¢ogu zaman,
akliyla degil duygulariyla hareket ettigi seklinde algilanmasinin da bir géstergesidir.
Kadin giizelligine zaafi olan erkek, ¢esitli akil oyunlariyla kadini kandirabilir. Kadin,
iffetini korumasi gerektigi konusunda annesi tarafindan siirekli uyarilmahdir. Kadin,
evlenene kadar nasil ki babanin ¢izdigi sinirlar i¢inde hareket ediyorsa, evlendikten
sonra da esinin belirledigi smirlar cercevesinde hareket etmelidir. S6z konusu
siirlar déhilinde yaganabilecek olumsuzluklara karsilik, kadindan sabirli olmas:
beklenmekte, en ufak bir olumsuzlukta baba evine donmemesi istenmektedir. Anne,
kendi tecriibe ettigi bu siireci ninniler aracihgryla kizina aktarmaktadur:

“Kizim kizim hoplasin, “Benim kizim uyusun,
Bahgede evcik oynasin, Biiyiisiin yuva kursun,
Koca kakini gorse de, Ocaginin baginda dursun,
Yuvasindan yozmasin! Dosta diigmana kars,

Uyu kizim ninnj, Kocasinin yaninda olsun,
Biiyt kizim ninni” Ninni kizim ninni” (KK-3).

(Celebioglu, 1995: 50).

Goruldigi tzere, annenin ninnilerde olumlu ve olumsuz 6zelliklerini dile
getirdigi erkekler; es, baba, kayinpeder, erkek kardes gibi gerek kan bag: tasidigi kendi
ailesinden, gerekse sonradan dahil oldugu ailenin erkekleridir. S6z konusu erkeklerin
ortak ozelligi, kadina en yakin kisiler olmalaridir. Geleneksel toplum yapisinda
kadinin, aileden olmayan erkeklerle fazla zaman gecirmesi hog karsilanmamaktadir.
Dolayisiyla kadinin, kendi ailesinden ve kan bagina dayanan bir iligkisi olan erkeklerle
bir araya gelmesi, dertlesmesi toplumsal normlar tarafindan da onaylanmaktadir.
Verilen 6rneklerden de anlagilacag: tizere bu kisilerin sayisi ¢ok fazla degildir.

2.5. Kadiin Yakin Kadin Akrabalarina Bakis A¢isini Yansitan Ninniler

Evlenip yeni bir aileye ve mekéina adim atan kadina, ailedeki mevcut diizenin
ve bu diizen igindeki yerinin 6gretilmesinden birinci derecede sorumlu olan kisi,
kayinvalidedir. Kadinin, yeni aile ve soy tarafindan ger¢ek anlamda taninmasi her ne
kadar ilk erkek ¢ocugun dogumuyla gerceklesse de, kendisinden beklenen, esinin
ailesine kars1 saygili olmasi ve onlara uyum saglamasidir. Ev igi diizen ve otoritenin
merkezinin, kendisinden yagca biiyiik bir bagka kadinin olmasi ve o kadina tabi
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olunmasi gerekliligi, anne tizerinde birtakim gerilimlere neden olmaktadir. Bir diger
ifadeyle, gelin ile kayinvalide arasinda, ozellikle evliligin ilk yillarinda yasanan/
yasanabilecek olumsuzluklarin altindaki asil neden, gelinin, mevcut otoriteye kars
gosterdigi somut tepkinin bir ifadesidir. Bu otorite miicadelesinin gelin tizerindeki
olumsuz etkileri kimi zaman gelin tarafindan bertaraf edilebilirken ¢ogu zaman
catigmalara neden olmaktadir. Kadin, bebegiyle bas basa kaldig1 zamanlarda, bu
durumuninnileraraciligiyla dile getirmekte, boylece kisasiireligine de olsa sozkonusu
catigma ortamindan uzaklagmakta ve rahatlamaktadir. Bu baglamda, babaanne,
“domuz”, “muhannet” vb. sekilde olumsuz olarak ninnilerde yer almaktadur:

“Ninni oglum hoppala, “Yarah g6z asag1 hacet,

Sagi diigsiin mangala, Kabul olsun biitiin hacet,
Yanag; ttiilensin, Baban fena degil amma,
Domugz yizli kaynana, Kaynanam pek muhannet!”
Eee ee eee...” (KK-5). (Celebioglu, 1995: 282).

Cocugun dogumuna kadar anne, kiz kardes, kaynvalide ile sinirli olan kadin
akrabalik terimleri, cocuk diinyaya geldikten sonra gesitlenmeye baglamakta; hala,
teyze, yenge gibi akrabalar da kadinin hayatina aktif olarak dahil olmaktadir. Bunlar
arasinda, erkek tarafinin temsilcileri olan hala ve yengeler de kadinin hayatina
birtakim kisitlamalar getirebilmektedir. Anne, tizerinde olusan bu gerilimi ninniler
araciligiyla bebegiyle paylasmaktadir. Dolayisiyla séz konusu paylagimlar da olumsuz
niteliktedir:

“Kar yagar ipek gibi, “Ninni ninni ninnisine,
Savrulur kepek gibi, Oglum gitmis yengesine,
Senin yilan dilli halan, Yengesi hoyrat imis,
Cemkirir kopek gibi, Sogan koymus torbasina”
Yavrum ninni ninni” (KK-1). (Celebioglu, 1995: 281).

Kadin, her ne kadar akrabalarinin ve toplumun nazarinda farkli bir sosyal statii
kazanmaya dogru baba evinin esiginden disar1 adim atmis olsa da, kendi ailesiyle
bag1 devam etmektedir. Erkek tarafinin kadinlari i¢in kaosun temsilcisi olan gelin,
kendi ailesinden hemcinsleri i¢in yoklugu hissedilendir, 6zlenendir. Kan bag:
tagidig1 ve 6zlem duydugu basta annesi olmak iizere, kiz kardeslerini daima olumlu
ozellikleriyle ninnilerde dile getirmektedir:

“Hop deli hop delj, “Bebegim ceylan bakish,
Anneannesi giizel, Teyzesi kalem kagly,
Babaannesi deli, Elinde kitap akalli,

Annesi hanim gelin, Nenni nenni bebegim,

Babasi beyler bagi! Nenni nenni melegim” (KK-2).
Ninni ela gozliim ninni!” (Celebioglu, 1995:278).
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Verilenérneklerdendeanlagildigiiizere, gelenekselyasamdakadin, hemcinsleriyle
ozellikle de kayinvalidesiyle daha fazla zaman gegirmektedir. Bu siirecte kayinvalide,
dahil oldugu yeni aile ve diizen i¢indeki sosyal hiyerarsi prensiplerini geline 6gretmek
rolinii iistlenmektedir. Disaridan gelerek erkek tarafina katilan gelinden, mevcut
diizeni sorgulamaktan ¢ok oldugu gibi kabul etmesi beklenmektedir. Catismadan
ziyade, kayinvalideye itaat etmesi ve saygii davranmasi istenmektedir. Bu uyum
stirecinin sorunsuzca atlatilamadig durumlarda -ki gogu zaman boyle- mutsuz olan
kadin agisindan ninniler, dertlerin paylagildig: ezgili s6zlerdir. Ayni sorun, biraz daha
hafifletilmig de olsa, erkek tarafindan diger kadin akrabalariyla da yaganmaktadr.
Bu siiregte kadinin, en 6nemli destegi bebegidir. Onu uyutmak amaciyla bag basga
kaldig1 zamanlarda igini bebegine dokerek rahatlamaktadir. Onu sessizce dinleyen
ve sirrini kimseyle paylasmayacagina emin olunan kigi bebegidir.

3. Sonug

Kendine 6zgii kurallar1 ve degerleri olan bir kiiltiir ortamina dogan kadin ve
erkek icin toplum, birbirinden farkli toplumsal cinsiyet rolleri 5ngdrmektedir. Ister
geleneksel toplum yapisinda ister modern olarak adlandirilan toplum yapisinda
olsun, ¢ocugu biiyiitme ve yetistirme gorevi kadina/anneye aittir. Anne ¢ocugu
buyiitiirken yetiskin oldugunda kendisinden beklenen toplumsal cinsiyet rollerini
aktarmakla sorumludur. S6zlii ve yazih kaynaklardan elde edilen ninni metinlerine
bu agidan yaklagildiginda, daha ¢ok geleneksel toplum yapisi cergevesinde yetismis
kadinlarin cinsiyet algis1 6n plana ¢ikmaktadir. Yapilan tasnifte de gorilldagii tizere
kadin, ninnilerde o6zellikle kiz ve erkek ¢ocuklarini, ailesini, yakin ¢evresini ve
kendisini anlatmaktadir. Bir diger ifadeyle, tiim bu anlatimlarda, kadinin géziinden,
geleneksel toplum yapisindaki kadin ve erkek rolleri, baba, kayinvalide gibi otorite
unsurlarina karg1 alinan tavir, kadinin gerek kendi ailesi gerekse erkek tarafinin ailesi
karsisinda takindig: tavir dile getirilmektedir. Toplumsal cinsiyet rolii agisindan
degerlendirildiginde, kadin; kamusal alanda aktif rol istlenmeyen, itaatkar, fedakar,
esinin soziine riayet eden, biiyiiklere tabi ve saygili, duygulariyla hareket eden,
hayal giicii kuvvetli bir portre cizerken, erkek; bilgi ve akilla 6zdeslestirilmektedir.
Kadin, kendisine atfedilen s6z konusu rolleri dylesine benimsemis ki ninnilerde dile
getirmektedir.

Kadin, kiz gocuguna hitaben soyledigi ninnilerde, geleneksel toplum yapisinda
s0z hakkina sahip olabilmenin yolunun erkek ¢ocuk diinyaya getirmek oldugunu
ifade etmektedir. Erkek ¢ocuk doguran kadin, toplumda belli bir statii sahibi
olacaktir. Erkek gocuguna soylenen ninnilerde de, biiytidiigiinde anneye, babaya
sahip ¢ikmasi, yaghlik donemlerinde onlari koruma altina almasi beklentisi dile
getirilmektedir. Bir diger ifadeyle erkek ¢ocuk, kadinin, ev igi ve disindaki otoritesi
4deta sigortasidir. Bu baglamda kadin, her ne kadar pasifya da silik olarak goriinse de,
ninniler araciligryla toplumsal degerlerin aktarilmasinda ve gii¢lendirilmesinde, yeni
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nesin onlara uymasinda aktif bir rol iistlenmektedir. Diger taraftan kadin, toplumun
erkege atfettigi konumu &ylesine kabul etmis ve benimsemis ki ogluna séyledigi
ninnilerde kizlarla gelip gegici iligkiler yagamasini onaylamaktadir. Evlenmeye
karar verdigi zaman da tercih edecegi kizin, soylu bir aileden gelmesine, giizel,
becerikli, hamarat, sabirli, tutumlu olmasina, “hanim hanimeik” davranmasina, yani
toplumsal cinsiyet rollerine uygun davranislar sergilemesine 6zen gostermesini ifade
etmektedir.

Toplumsal cinsiyet rolii agisindan degerlendirildiginde ninniler, kanaatimizce,
toplum tarafindan belirlenen makul sinirlar igerisinde, kadinin tek bagina iktidar
glciinii ortaya koyan tek tirdiir. Geleneksel toplum yapisinda, ninni séylemek
kadina atfedilmig bir roldiir. Erkekler bebek bakimi ve ev igleriyle birinci derecede
mesgul olmadiklar1 hatta evde ¢ok fazla zaman gegirmedikleri igin bebekle,
anne kadar yakin iletisim kurma ihtiyaglar1 da ortadan kalkmaktadir. Dolayisiyla
annelerin iistlendigi cinsiyet rollerinin sergilendigi baglam, ninnileri sekillendirdigi
icin ninniler, kadinlarla birlikte anilmaktadir. Giinlik hayatta kadinin iletigim
halinde oldugu kisiler ve bu kisilerin kadinin diinyasinda yarattig1 sikint, zorluk,
tzintd, kirginlik, kizginlk, gerilim, korku gibi duygu ve disiince, ninniler
aracihgyla dile getirilmektedir. Diger bir ifadeyle ninniler, toplum tarafindan sosyal
normlar baglaminda baski ve kontrol altinda tutulan anneye, bu baski ve kontrol
mekanizmasindan kismen de olsa kurtulma izni vermektedir. Anne ve bebegin bas
basa olduklari, kendilerine 6zel alanlarda icra edilen ninnilerle kadin, kendini ifade
etme imkéni elde etmektedir.

Geleneksel toplum yapisinda kadin/anne, her ne kadar 6n olanda aktif rol
tstlenmese de aslinda aktif rol tstlenen kisileri yetistirendir, onlarin arkasindaki
gizli giictiir. Icra edilen ninnilere bakildiginda, annenin, birtakim zekice ifadelerle,
aile bireyleri arasindaki uyumu saglamaya, onlar1 bir arada tutmaya ve istegi
dogrultusunda yonlendirmeye yonelik sozleri goériilmektedir. Bunun yani sira
kadin, erkegin alacag: kararlarda, goriinmez bir gii¢ olarak, etkili olan kisidir. Yani
kadin, zekés: ve akliyla esini de yonlendiren merkezi bir gii¢ konumundadir. Yeni
donemin sartlar1 ve gerekleri dogrultusunda, s6z konusu geleneksel kabuller ve
yasama tarzinin bitiin direnmelerine ragmen, toplumsal cinsiyete iligkin alg,
tutum ve rollerde degisiklikler meydana geldigi goriilmektedir. Bu siirecin somut
gostergelerinden birisi, kent hayatinda kadinin da erkegin yaninda yer almasi ve
acik¢a karar mekanizmalarindan biri haline gelmesi neticesinde, azinlik da olsa,
erkeklerin de ninni sdylemeleridir. Ancak erkekler, kadinlar gibi ninnilerin yaraticis:
degil aktaricisi konumundadirlar.

Cocugu uyutmanin diginda sahip oldugu séz konusu islevler nedeniyle
ninniler, teknoloji ve iletisim alanindaki gelismelere paralel olarak, elektronik kiiltiir
ortamlarinda da aktarilmaktadir. Kent toplumunda kadin, is giiciine katilmasi ve

188  BAHAR2017/SAYISI | TURKKULTURUve HACIBEKTAS VELI
ARASTIRMA DERGISI




KADININ TOPLUMSAL CINSIYET ROLLERINININ TURK HALK NINNILERINE YANSIMALARI

bebegi ile ¢ok fazla zaman gecirememesi nedeniyle, ninni icrasinda eskisi kadar aktif
rol iistlenememektedir. Bu durumda, kimi zaman internette olusturulan ninni siteleri
devreye girmekte, kimi zaman da CD, radyo, televizyon gibi iletisim araglarindan
dinlenilen tiirkii, sarki gibi ezgili sozler ninnilerde kullanilan kalip ifadelerle
birlestirilerek ninni niyetine bebege séylenmektedir. Her ne kadar kadinin zekisinin
ve yaraticihginin yerini, elektronik kiltiir ortamindaki mevcut ezgili sézler almig
olsa da, bu siireg, ninnilerin anne, bebek ve toplum agisindan ihtiyacini géstermesi
acisindan 6nemlidir.

Bu noktada, birey ve toplumun sirtim1 dayadigi kadinin, toplumsal cinsiyet
rollerinin giizel bir yansimasi olan ninnilerin, dogru bir sekilde dinlenmesi,
anlagilmasi ve derlenmesi sorunu giindeme gelmektedir. Kanaatimizce ninniyi,
ol¢ti, musra sayisi, konu, ezgi gibi sekil ve tir ozellikleri agisindan birtakim
kaliplara oturtmaya galismak yerine, kadin ve iginde yer aldig1 toplum yapusi, temel
gereksinimleri ve istekleri goz oniinde tutularak degerlendirmek gerekmektedir.
Bunun i¢in de salt mevcut ninni metinlerinden yola ¢ikarak yorum yapmak yerine
sahaya ¢ikip nitelikli derlemeler yapmak gerekmektedir. Devlet, bu konuda iizerine
diisen sorumlulugu yerine getirmeli ve kendi dogal akig1 i¢inde ninni derlemeleri
yapabilmek admna arastiricilara gerekli maddi destegi ve imkanlari saglamalidur.
Benzer gekilde, elektronik kiiltiir ortamina aktarilan ninni metinlerinin Tirk halk
edebiyati, Tiirk halk bilimi alaninda uzman kigiler tarafindan incelenmesi faydali
olacaktir. Kadinin, kendisine atfedilen toplumsal cinsiyet rollerinden memnun
kaldig1 bir toplum, gelecegin saglikli bireylerinin yetismesini saglayacaktir.

Son Notlar

i Genellikle birlikte anilan ninni, agit ve tiirkiiniin nasil simiflandirildigina dair farkl gérisler igin bk.
Képriilii, 1999; Ilaydin, 1997; Yardimei, 1998.

ii Caligma igerisinde kaynak kigiler (KK-1, KK-2, KK-3 ...) seklinde belirtilmistir. Kisiler hakkindaki
ayrmtili bilgilere (ady, soyads, dogum yeri ve tarihi, tahsili, meslegi, goriisme tarihi) makalenin
sonunda yer verilmistir.
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TURGAY NAR'IN CAN ATESINDE KANATLAR (MEVLANA)
OYUNUNDA VAHDET-i VUCUD DUSUNCESI*

Nurullah ULUTAS$**
0Oz

Temeli, “varlik” felsefesine dayanan vahdet-i viicdd dagiincesi, tasavvuf anlayiginin onemli
kavramlarindan biridir. Mutasavviflar, mutlak giizellige (hiisn-i mutlak) erigmek igin varlikta yok
olmanin sirlarini ararlar. Tecelli veya fakr olarak da adlandirlan bu hali, Haci Bektag-1 Veli; Allah’tan
bagkasini istememe, O’ndan bagkasina muhtag olmama geklinde tanimlar; “iste ihtiyagsizhik olgunlugu
budur” diyerek bu makamu yiiceltir. Buna gore, kdinatta gordiigiimiiz her sey Allah'in isim ve sifatlarinin
golgesidir. Bunlarin gergek varliklari bulunmadig: igin hakikatte var olan sadece Allah’tir. Nefsin
mertebelerini agarak fenafilldh makamina erigen insan-1 kamil, Hakk’in aynasidir. Allah, biitiin isim ve
sifatlari ile ona yansir.

Modern Tiirk Edebiyatinin usta isimlerinden sair, yazar, tiyatrocu, senarist Turgay Nar, Can Atesinde
Kanatlar (Mevland) adli eserinde evrensel degerleri savunan farkli kiiltiirden insanlar1 ortak bir felsefe
ekseninde Mevlana aracihiiyla bulugturur. Yazarin bunu yaparken asil amaci da “vahdet / birlik”
fikrini ortaya koymaktir. Oyunun kurgusu, Mevlananin $ems’i arama macerasindan Allah’a ulagmasin
semboller iizerinden vermeye dayanir. Bu galigmanin eksenini olusturan vahdet-i viictd disgiincesi,
“ene’l hakk” dedigi icin asilan, yakilan Hallac-1 Mansur’un sézleri tizerinden islenir. Feridiiddin Attar,
Mevl4ng, Yunus Emre, Nesimi, Hac1 Bektag-1 Veli, Pir Sultan Abdal ve Kaygusuz Abdal onun bu
digtincesinden etkilenen isimlerden birkagidir.

Bu calismada, Can Atesinde Kanatlar (Mevldnd) adli oyununda Turgay Nar'in vahdet-i viictd
diisiincesine yaklagimi ve bu diisiincenin Islam diinyasindaki yankilari iizerinde durulacaktir.

Anahtar Kelimeler: Vahdet-i viictd, Turgay Nar, Mevlana, devir (seyr-i siilik), Haci Bektag-1 Veli,
Hallac-1 Manstr, ene’l-hak, tiyatro.

PERCEPTION OF THE UNITY OF EXISTENCE IN TURGAY NAR’S
PLAY TITLED CAN ATESINDE KANATLAR (MEVLANA)

Abstract

Perception of the unity of existence, which is based on “ontology”, is one of the significant concepts of
mysticism. Sufis search for the secrets of disappearing within the body of Existence with the purpose
of reaching absolute beauty (husn-i mutlak). This way, called as fate or fakr, is defined by Hac1 Bektag-1
Veli as not to ask for anything but Allah, not to be in need of anyone but Allah; and he upholds this
position as “this is the maturity of not being in need”. Accordingly, everything we see in the universe
is just shadow of names and adjectives of Allah. Since they do not have real existence, the only truth
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is Allah. Perfect human being (insan-1 kamil) who reaches fenafillah by passing through stages of self
(nefs) is the mirror of Allah that reflects all names and adjectives upon that person.

One of the prominent names of Modern Turkish literature; poet, author, theatre play writer and
scenarist Turgat Nar merges people having various global values ad cultures on a common philosophy
ground via Mevlana in his theatre play titled Can Atesinde Kanatlar (Mevldnd). The main purpose of the
author is to reveal the perception of “vahdet / unity”. The plot of the play is based on Mevlana’s search
for Sems, which reaches Allah in the end, through symbols. The perception of unity of existence, which
is the main axis of this play, is treated through the statements of Hallac-1 Mansur who was burned for
having said “ene’l hak”. Feridiiddin Attar, Mevlan4, Yunus Emre, Nesimi, Hac1 Bektag-1 Veli, Pir Sultan
Abdal and Kaygusuz Abdal are only few who were inspired by this thought of Hallac-1 Mansur.

This study touches upon Turgay Nar’s approach to perception of unity and existence in his play titled
Can Atesinde Kanatlar (Mevland) and repercussions of this perception in Islamic world.

Key Words: vahdet-i viictid, Turgay Nar, Mevlana, devir (seyr-i siilik), Hac1 Bektas-1 Veli, Hallac-1
Manstr, ene’l-hak, theatre.

1. Giris

Tasavvuf kiiltiirii, Tiirklerin Islamiyeti segmelerinin ardindan tanistiklar1 ve
gerek dinsel hayatlarinda gerekse sanat eserlerinde yogun olarak bagvurduklar:
bir felsefe olarak 6ne cikar. Bu felsefenin, Tiirk — Islam sanat eserlerinin estetik
boyutuna katki yaptigi inkar edilemez. Sanat eserlerinin metafizik bir derinlik
kazanmasinda, soyut ve siirreel bir imaj ¢izmesinde, varliklarin goriinmeyen
boyutlara sahip oldugu inancy, tasavvuf sayesinde sanatimizin bulustugu degerlerdir.
Tasavvufun baglangi¢ tarihini Hazreti Adem’in vahy — akil sirriyla iliskilendirip ilk
insanla baglatan mutasavviflar vardir. Bu mutasavviflar, meseleye boyle bakmanin
vahdet-i viicud anlayigin1 Yunan mistisizmi veya Budizm'le iligkilendiren anlayist
bosa gikaracag diisiincesindedirler (Yetkin, 1952:3). Gazali'ye gore ise tasavvuf, bir
arag olarak ne bir son veya bir bilgi veya marifetin kaynag: ve ilkesi degildir; fakat
o takip edilecek ve uygulanacak yontemdir. O, bir taahhiit etme, yerine getirilmesi
gerekli ilkelerin uygulanmasina verilen soz halidir. Tasavvufa dahil olan herkes bir
zithd hali igindedir, fakat tasavvuf bu zithd hali de degildir; belki zithdden daha
ilerdedir. Ciinkd, zithd diinyadan vazge¢me halidir, tasavvuf ise Allah’tan bagka her
seyden baglari koparmaktir, o sekilde ki, her sey yok olur, sadece Allah kalir, anlayist
tasavvufun 8ziinii olusturur (Altintas, 1981: 414). Islam'm yayildig: ilk yillarda
dini hayata getirdikleri mistik yorumlarla beraber ortaya ¢ikan zahit ve sufiler, kisa
bir miiddet sonra miistakil miiesseselerini kurmuglardir. Tasavvufi diigiincenin
konusulup tartisildigy, incelenip yasandigy, olgunlastirhip halka sunuldugu bir irfan
merkezi olan tekkeler, zaman iginde yayildig1 genis cografi alanda degisik isimlerle
gorevlerini siirdirmiislerdir. Tekke atmosferinde yasanan dini vecd ve heyecan
oncelikle Miislimanlarin manevi diinyalarini tatmin etmigtir. Bu ruhi hal kisiyi Allah
askiyla birlikte giizel sanatlarin kucagmna atmugtir. Siir ve musiki tarihimizi tasavvuf
tarihimizden ayr diigiinmememizin temelinde de bu gergek vardir (Kara, 1987:78).
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Tasavvufun Tirk siirine, geleneksel el sanatlarina, romanmna etkileri,
edebiyatimizin modernizmle bulusmasindan sonra da devam edegelmektedir. Bu
olgunun tiyatro sanatina da etkisi bityiik olmustur. Modern Tiirk Edebiyatinin usta
isimlerinden sair, yazar, tiyatrocu, senarist Turgay Nar; Tasavvuf felsefesini 6zellikle
Mevlana, Yunus Emre, Hallac-1 Mansur, Feridiiddin Attar, Ciineyd-i Bagdadi,
Hac1 Bektag-1 Veli felsefeleri ekseninde eserlerine aktarir. Tasavvuf anlayigi, “agk”
kavrami ekseninde mutlak agki aramaya dayanan bir felsefedir. Bu baglamda Fuad
Koprili'niin tamimiyla agk; Allah'in z4tina has bir sifattir. Onun sirr1 ve tecellinin
semboliidiir. Alemin var olma sebebidir. Agk; sevmenin ne oldugunu dgreten,
feragat ve fedakarligin yollarini gosteren, goniilleri yanmaya aligtiran bir lituf, insam
her haliyle Hakk’a gotiiren bir yoldur. Nefsi dinin emrine boyun egdirmek, dini
nefs i¢in vicdan kilmak agk vasitasiyla gerceklesir. Yoklugun karanligini giderecek,
bizi mutlak giizellige ulastiracak olan agktir. Agk yolu uzun, mesakatli, tehlikeli ve
zordur. O makama ulasan hiclikten ve serden kurtulur. Her seyde mutlak giizelligi
goriir. Kendisindeki 4dem unsuru yok olur, viicud unsuru asil kaynagina erisir.
Tasavvufta Hakk ile Hakk olmak, fena fillah, yani viicud-1 mutlakta yok olmak
seklinde tarif olunan hal budur (Kopriilii, 1981: 310-311). vahdet-i viicid (varligin
birligi) diisiincesine gore, var olan sadece Allah’tir. Etrafimizda var gibi gérdiigiimiiz
4lem, Allah’in isim ve sifatlarinin golgesidir. Ancak bu golgeler hayali olup gercek
varliklar1 bulunmadig i¢in hakikatte var olan sidece Allah'tir. Allah'in sifatlar
Zat'mun aynisidir. Dolayistyla Viictid (varlik) Zat’a ait bir sifat degil, Zat'in aynisidir.
Imam-1 Rabbéni’ye gore, vahdet-i viictid telakkisi sekr (manevi sarhosluk) ve agir1
muhabbetten dogmaktadir. Tasavvuf yolunda bu diisiincenin ortaya ¢ikmasi normal,
hatta giizeldir; ancak orada kalmay1p gecmek gerekir (Tosun, 2009: 181-192).

Yazar, Can Atesinde Kanatlar (Mevlind)' adli tiyatro eserinde evrensel degerleri
savunan farkl kiiltiirlerden insanlari ortak bir felsefe ekseninde Mevlana araciligiyla
bulusturur. Islam Tasavvufunda, “ene’l-hakk” dedigi icin asilan, yakilan ve bu yoniiyle
carmiha gerilen Hz. Isa’yla ayni megrebe sahip Hallac-1 Manstr ve Seyyid Nesimi
Mevlin#'yla bulusturulur. Divane Dervis, Omer Hayyam, Feridiiddin Attar, Yunus
Emre, Sirazli Hafiz, Ziimriidiianka, Ayetii’] Sema Kuslar, Zerdiist, Hititli Yontucu ve
16. yiizy1l sonlarinda okuma yazmay1 kendi 6grenen, Incil, Kur’an gibi kutsal kitaplar
dahil olmak iizere pek gok eser okuyan degirmenci Italyan kéyliisii Menocchio ortak
amaca giden yolda birlesir (Bas, 2008: 20). Yazar, oyun boyunca Mevlana'nin bir giil
agacinin dibinde uyurken verdigi bir nefeslik an i¢inde yaptig1 yolculugu anlatmak
ister. Bu ayn1 zamanda nefesin ney iginde yaptig1 yolculukla da iliskilendirilebilir.
Uflendikten sonra ney’in yedi deliginden gecerek disar1 ¢ikan nefes Mevlananin
bilginin pesinde tiikettigi omrinin tamamini imler. Oyun, $ems’in simgesel
olarak olduriiliip kuyuya atilmasiyla baglar. Mevlan4 onu bulmak i¢in metaforik
bir yolculuga ¢ikar, yollara diger. Mevlana, Sems’in 6ldirildiigi kuyunun bagina
geldiginde Tanrrdan o kuyuyu bir ayriliklar Ney’ine doniistiirmesini ve kendisini de

A_A?

0 Ney’e iiflemesini ister. Oyun, Mevlana'nin o Ney’de bir “nefes” olarak yolculugu
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tizerine gelisir; o yolculukta Simurg ‘a ulagmaya giden kuglara karigir. Yazar, bu
kuglara “Ayetii’l Sema Kuglar” adin1 vermistir. O kuslarla yedi ayr1 vadiyi gecer. Bu
ayr1 yedi vadi, tasavvufun 6n gordiigi “vahdet’i viictid” digtincesiyle “insan-1 kamil”
e giden agamalardir. Mevlan4 yedi vadiyi agip yolun sonuna vardiginda anlariz ki
onun aradig1 Sems degildir. Ask ile tanimladig1 onun agki degildir. Yolculugu, bilgiye
yapilan sonsuz yolculuk agki da, Allah'in yarattigs, yiiregini kendi 1s131m1 koydugu
insana olan agkidir ve biitiin caba Mutlak Hakikat’e ulasmak igindir (Topcu, 2004:
v).

2. “Varlik” Deryasinda “Hi¢lik”e Karismak

Can Atesinde Kanatlar (Mevldnd) oyunu, Mevlana’nin Mesnevi adli eserinin ilk
18 beyti esliginde, Celltlar, 6zenli davranarak $ems’i kuyunun bagina getirirler.
Defalarca denemelerine ragmen hanger Sems’in boynunu kesmez. Sems, tedirgin
olan Cankiyic'ya gogsiine bastirdigi rebabin yaym uzatir. Rebabin yaym elleri
titreyerek alan Cankuyicl, yay1 Sems’in boynuna ceker. Insan ¢igligina benzer ac1 bir
rebab sesi, geceyi yirtar. Kuyu da rebab ¢igligiyla birlikte kararir:

“Dinle!.. Ney, kopan bir giiliin nefesiyle dile geldi, dinle! ...

Bak, ayrihiklardan soz ediyor, viran baglarda yanik kanath bilbiil seslerinden...
Bu ayrilik bagka ayrilik, diyor; bu sikédyet bagka sikéyet...

Ey giinesin rahminde biiyiiyen erguvan, ey diinya 1s181na gozlerini agan ilk ¢ighik!
Bak, neyden sana bir s6z irmag1 akiyor” (24-25)

Siir bittiginde uyku ile uyaniklik arasinda Hallac-1 Mansur zuhur eder. Mevlana,
Sems’i sayiklayarak uyanir ve Hallac’t tanir. “Ene’l Hak” sézlerini tekrarlar. Ayet-iil
Semé Kuslar da kalpten kopan nefeslerle bu sozlere eslik ederler. Hallac-1 Mansur,
Mevl4nd'ya bir emanet getirdigini soyler:

“Sana emaneti getirdim... Sana hirkani getirdim... Sana Seyyit Nesiminin
yuziilen derisini getirdim; o degil miydi, bizden sonra, ‘ene’l hak’ dedigi icin
derisi ytiziilerek 6ldirilmis olan? Bu, gelecekten sana gonderilen bir emanettir
(28). Sonra iki dost arasinda Sems, 6liim, ask ve sabir ekseninde bir sohbet baslar.
Mevlana, Sems’in ayrihgma ¢ok tzilmistir, Hallac-1 Mansur onu teselli etmeye
calisarak $ems’in yok olmadigini anlatir: “Can yiiziind ytziime stirdd; cihan yiziini
yuziime siirdii... Ay gamla sarhos bir gecede Sems’in kaniyla yiiridi gitti... Bense
yerytiziini yitirdim, gokytiztini yitirdim ... Onun biraktig sarap etegime dokiildii. O
gittikten beri elim tutmaz oldu, agzimin yolunu yitirdi... Ey giizeller giizeli Hallac-1
Mansir, sen ‘ene’l hak’ dedigin i¢in yakildin ve kiillerinin atildig1 bir Dicle nehri var
idi; Nesimi ‘ene’l hak’ dedi de derisi yiiziildii, onun derisini bir tevhid hirkas: olarak
getirdigin bir Celaleddin buldun... Tebrizli $ems yok artik, o yok artik; ya benim
killerimi ne yapmali?
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HALLAC-I MANSUR — Kalbindeki bagceye, kalbindeki bagceye ey
Celaleddin; kalbindeki baggeye...” (28-29).

Hallac-1 Mansur, tasavvuf tarihimizde Mevland, Attar, Ciineyd-i Bagdadi,
Nesimi ile birlikte anilan ve inang sistemini vahdet-i viicid anlayis1 tizerine bina
etmis bir sahsiyettir. Biiyiikbabasi bir Zerdiist olan Ebu’l Mugis el-Hiseyin bin
Mansur el-Hallac’in, 857 yilinda Iran’in Tur kasabasinda dogdugu sdylenir. Tasavvuf
egitimi aldiktan sonra Huzistan'da vahdet-i viicud ekseninde konugmalar yaptig
ve bircok taraftarla birlikte ayn1 oranda diigman edindigi de bilinmektedir. Halk
kigkirttigr gerekgesiyle kovulan Hallac, Horasan ve Bagdata gider. 400 kisiden
olusan miiridiyle Hacca giden Hallac, Mekke'de biiyiiciilikle suglanir. Hindistan ve
Tiirkistan'da felsefesini yaymaya ¢alisan Hallac: “Ey Miisliimanlar, Beni Tanrrdan
kurtariniz. Tanr1 benim kanimu size heldl etmistir; beni 6ldirtniz” diye ¢agrida
bulunur. Idam: istenen Hallac'in ‘ene’l hak’ (Ben Tanriyim) dedigi de sdylenir.
Tutuklanip 9 yil hapsedildikten sonra asilip bag1 kesilir, bedeni yakilip, Dicle nehrine
atilir. Feridiidddin Attar, Mevlana, Yunus Emre, Nesimi, Pir Sultan Abdal ve Kaygusuz
Abdal onun felsefesinden etkilenen isimlerden sadece bazilaridir (Hallac-1 Mansur,
2002: 8-12). Hakkinda farkli rivayetlerin oldugu Hallac-1 Mansur’un dini fikirlerini
hayati boyunca karsilagtig1 farkli anlayislarla olusturdugu sdylenir. Ozellikle Kitdbu't-
Tevdsinadlieserinde bu felsefesinin bir kismi goriilebilir. Tiim peygamberlerin ntirunu
Hz.Muhammed'den aldigini s6yleyen ve yaratmayla ilgili, dinlerin olusumuyla ilgili
diisiincelerini de bu ntir-1 Muhammedi gergevesinde agiklayan Hallac’a gére bu nur-1
Muhammedi ilk taayytundir. Zat'n Zat’a tecelli etmesidir. Biitiin varliklar ondan
zuhtr ettiginden o aym zamanda varhigim kaynagidir. Eger o olmasayd: higbir sey
olmazdi (Cift, 2004: 143-144). Hallac-1 Manstir’un agki o kadar yogun bir agktir ki,
asik ve sevgili agk denizinde kaybolmustur. Esrefoglu Rumi’ye gore, Mansir’un agk
dleminde beger olusu onun mahvina sebep oldu. “Mansur, L4 ildhe illallah demeyi o
kadar gogaltt: ki bu zikirler vardi kalbe ve kalbden ruha yetisti. Orada 4sé4r-1 tins hésil
olup kalbinde muhabbet-i ilahi viicuda geldi. Kendi ismini ve mésivasini unuttu.
Zikrullah ile agka diistii. Agk dlemi, sarhogluk alemidir. Mansur’un agk dleminde
beser olusu mahvina sebep oldu” (Esrefoglu Rumi, 1996: 398).

Hallac-1 Manstr'un tasavvuf algis;, Mutlak Hakikat’e duyulan agkin etkisiyle
tim varliklarin kendi benligini kaybederek Ona doniismesi ekseninde olusur: “Agk:
tasavvuf tarihinde ilk defa istirap ve elem olarak tanimlayan Hallac-1 Manstr’a
gore sevgi, ezeli bir sifat ve yardimdir. Bu olmasaydi insan ne imani ne de Kur’an’i
taniyabilirdi. O, ilahi agki pervane ve mum 15181 metaforuyla anlatir. Ona gore
pervane asig1, mum 15181 hakikatin ilmini, sicakhigs hakikatin hakikatini, alevin i¢ine
dalmaksa hakikatin hakkini sembolize etmektedir. Bir diger deyisle pervanenin 15131
gormesi “ilmi’l- yakin’, 11¢1n hararetini hissetmesi kendisini atesin igine atip yanip
kiil olmas: “Hakka’l-yakin”dir. Agkin en son merhalesi olan bu hali anlayip kavramak
zordur. Hallac agk kavramina ilk defa kani karigtiran stfidir. ilahi agsk yolunda
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benliginden gecip ‘ene’lhak’ dedigiicin idam edilirken elleri kesildigi zaman 4giklarin
rengi oldugu gerekgesiyle yiiziinii kana bulamus, kollarina kan siirerek abdestini
tamamladigini s6ylemistir. “Bu ne bigim abdest?” diye sebebi sorulunca, “Ask ile iki
rekit namazin abdesti kanla alinmazsa sahih olmaz” cevabini vermistir. Ona gore bu
hareket, agktaki samimiyetin ve dogrulugun géstergesidir” (Bardakg, 200S: 126-
127). Hallac’a gore biitiin dinler esas itibariyle birdir. Ayni hakikate degisik agilardan
bakmalar1 dinlerdeki farkliligin kaynagini olusturur. Dinlerin birligi esastir. Onun
“Ben Hakk'im s6zii gerek donemin mutasavviflari gerekse daha sonraki mutasavviflar
tarafindan biiytik tartigmalara yol agar. Gazali, Fahreddin er- R4zi bagta olmak iizere
bir¢ok tasavvuf erbabi bu aciklamaya cesitli yorumlar getirir. Hallac’in konuyla ilgili
tam ifadesi s6yledir: “Eger Allah’t tamimiyorsaniz eserini taniyiniz, iste o eser benim,
ben Hakk’im, ¢iinkii ebediyen Hak ile Hakkim” (Uludag, 1997: 379). Mevland'nin
eserlerinin ¢ogunda Hallac-1 Mansur’un eserlerine atif yaptigi goriiliir. Hallac’in
dizelerinden ve sozlerinden bazilar1 Rumi tarafindan incelikle siislenir. Bu anlamda
Hallac'in Tiirk tasavvuf gelenegi icinde énemli bir yeri vardir (Schimmel, 2001: 92).

Dini, felsefi ve mitolojik telakkiler tarih boyunca insani hayatinin anlami
iizerinde diigiinceler iiretmeye itmistir. Insanin sadece fiziki varligi diginda
goriinmeyen bir varlig1 oldugu tizerinde de ¢esitli teoriler ortaya atilmistir. Ruh
— Beden iligkisi veya evrim konusunda biiyiik tartigmalar yasanir. Gazali, Yunus
Emre ve diger mutasavviflardan farkli olsa da bu konuda Mevlana'nin eserlerinde
de devir 6gretisiyle ortaya gikan felsefi ¢ikarimlara rastlariz. Mevlana'nin eserlerinde
siklikla isledigi insan, kendi ideal mahiyetini aldig: asil kaynaga bir riict igindedir
ve oradan ayriliginin 1zdirabini ¢ekmektedir. Insanin bu 4leme gelisini ve gayesini
cesitli motiflerle izaha ¢aligan Mevlana, hayat ve 6liim kavramlarina bir devir sistemi
icinde anlam vermeye calisir. Hayat, ancak bu devir i¢cinde daha anlamli olacaktir.
Ona gore ideal insan, Tanr1 usturlabi olan, kendi ideal mahiyetini yine kendinde
bulan kéinatin gaye sebebi, mikrokozmik varlik, insin-1 kimildir. Insan, bu makama
ancak manevi bir tekamiil siireci i¢inde ulasabilir (Yakit, 1987: 45-46). Oyunun
basinda Mesnevinin ilk 18 beytinden miilhem dizeler, bir anlamda Mevlandnin
tim eserlerinin agilhimi gibidir. Mevlan&'nin felsefesini 6zetleyen bu dizelerle yazar,
ayni zamanda eseri kurguladigi zemini okuyucuya hissettirir. Mevlan&nin diistince
felsefesinin hayatina etkisine baktigimizda onun baglangigtan itibaren tasavvufi
anlayisin her merhalesini san’at aracihifiyla agtigini gériiriz. O, san‘at1 ahlaki bir
temizlenme yolu olarak kullanmis; insandan Allah'a ulagilan bir vesile olarak
algilamistir. Ruh diinyasinda yasanan bu sigramanin ilk agamalar riyazat ve feragat
devresidir ki Mevlana bu agamalari, terk hali ile yasar. Aileden, devletten, servetten
vazgegerek tiim kirlerden armnir. Onun bir miiddet ailesini ve evini ihmal etmesi bu
sekilde okunabilir. Daha sonra ilim ve duygulardan da arinarak tévbe ve istigfarla
vecd/istigrak halini yasar (Topgu, 2007: 240).
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Oyunda Mevl4nd'nin Hallac-1 Mansur’la bulugmasi, “zaman kirilmasi”yla ilgili
bir durumdur. Yazar, oyun boyunca bu teknigi kullanir. Oyun, bagtan sona bir diig
alemi icinde gerceklestigi icin diigsel bulusmalar oyunun kurgulandigi bir zemin
olarak 6ne ¢ikar.

Ikinci sahnede Mevlana, Sems'’in agkiyla ayriliga dair siirsel sézler mirildanirken
yaninda Divine Dervis belirir. Mevlan&nin agk ve $ems’le ilgili sorularini: “Ay ask
! Ay Ask! Sevkullah! Sevkullah!” seklinde cevaplar. Mevlana, onun kim oldugunu
ve kendisini nereden tamidigini sorunca Divane Dervis, “[s]eni bekliyordum ey
Celaleddin! Kim olduguma gelince: Higlik bahgesinin topragryim ben... Bilir
misin ki, o toprakta nice canlar uyur da, nice giiller goverir o canlarin uykusundan
Muhabbetullah... Muhabbetullah... Muhabbet-i Restllullah... Ugler, yediler,
kirklar, binler” (32) diye cevap verir. Mevlana Celaleddin ona da $ems’e duydugu
aski anlatir. $ems’in 6liip 6lmedigini sorunca Divane Dervis, su cevabi verir: “Ne
onemi var ki... Oyle ya da boyle... Sen aradik¢a 8liir mii Sems-i Tebrizi? Oliimiin
agz1 agik bekleyen kabri, hayatin rahmi degil mi 2” (32-33).

A__A?

Turgay Nar, oyun boyunca yoldas olarak sectigi karakterlerle Mevlan&'ya “tecelli”
fikrini agilamaya caligir. Yazarin yoldag olarak Mevlan&’ya siradan bir Dervig’i segmesi
bilingli bir tercihtir. Tasavvuf geleneginde Dervis; diger adiyla Safi, bu yolculugun
ilk agamasindan itibaren yiiregindeki Hakk agkiyla yola ¢ikan ve geriye kalan her
seyi elinin tersiyle iten kigidir. Gergek faili tanima diisiincesi, bizi Dervig/stfinin
varlik anlayigina gotirir. Dervis / Stfi ontolojik olarak, varhgin tekligine miistenit
bir anlayisa sahiptir; dialist degildir. Bu varlik, zaman ve mekandan miinezzeh olan,
mutlak kemal ve mutlak cemal sahibi olan Allah’tir. Birer gorece (miimkiin) varlik
olan bu miikevvenat dlemi ve mevcudat, Mutlak Varligin (zorunlu varlik) kemal ve
cemalini temaga etmek icin bir siireligine varlik ifledigi seylerdir. Dervis / Stfi bu
diisiinceyi tecelli kavramiyla ifade eder. Tecelli, kelime olarak; agikar olmak, agiga
cikmak, goriinmek ve zuhur etmek gibi anlamlarda kullanilir (Kemikli, 2007a:
57). Descartes felsefesinde insan, ruh ve bedenden bilesik bir varliktir. Bu bilesik
varlik, sonlu t6ze kargilik gelir. Descartes sonlu tozii, ruh ve beden olarak ikiye ayirir.
Descartes, ruhun 6ziiniin diiginmek, bedenin ise yer kaplamak oldugunu séyler. Bu
iki varlik alani, 6zsel 6zellikleri ve bu 6zelliklerin amaci ileyisiyle, diialist felsefenin
sonlu toziini olugtururlar. Ruh ve beden arasindaki bu diializm, sonsuz t6z Tanr1
ile sonlu tozlerin birlesimi olan insan igin de s6z konusudur. Buna gore dializm,
ruh ve bedenin 6zlerinden dolay1 ayr1 varliklar olduklarinin ispatlanmasi ve insanin,
bunlarin birlesimi olarak tanimlanmast igin gereklidir (Aktaran Atig, 2012: 123).

Oyunda Divane Dervis, kendisini; “higlik bahgesinin toprag1” olarak tarif eder.
“Higlik” algis1 tasavvufun en 6nemli kavramlarindan biridir. Mutasavviflar, Mutlak
Giizellige (Hiisn-i Mutlak) erismek icin Varlikta yok olmanin sirlarini ararlar.
Kaynak olarak Kur’an-1 Kerim'de Kassas Siiresi 88. Ayette gegen: “sen Allah ile
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beraber bagka bir ilaha ibadet etme. Ondan bagka hi¢bir ilah yoktur. Onun zatindan
bagka her sey yok olacaktir” (Kassas Siiresi, 88. Ayet) boliimiinii esas alan bu anlayzs,
“kesretten kurtulup vahdet’e ulagma”y1 esas amag olarak belirler. Tasavvufta, bu hél,
“Hakk’in seni senden gidermesi ve kendisiyle ihya etmesidir” seklinde tarif edilen
ve kulun beseri varhgini unutmasi, Hakk’in varliginda eriyip kaybolmasi olarak tarif
edilir (Baking, 2014: 18). Ayrica, tecelli veya fakr olarak da adlandirilan bu hali Hact
Bektag-1 Veli; Allah’tan bagkasini istememe, O’ndan bagkasina muhta¢ olmama hali
seklinde tanimlar ve iste ihtiyagsizlik olgunlugu budur” (Hac1 Bektas Veli, 2004: 28-
29) diyerek bu makamu yiiceltir.

Oyunda Divane Dervig'in tanimladigs hal, felsefede “var olmama, yokluk, hi¢lik”
olarak tanimlanir. Mevlana Celaleddin, kendisine yoldag olan Dervig'ten kendisini
Sems’e gotiirmesini ister. Divane Dervis ise gitmemeleri gerektigi konusunda onu
ikna etmeye ¢aligir:

“M. CELALEDDIN — Gidelim!... Gidelim!... (Sema dénmeye baslar... )

DIVANE DERVIS— Gece kuzgun kanad:i gibi karanlik, yollar ihanet
kervanlariyla dolu... Her tagin altinda bir ugru yatmakta!... Oliim bir ¢6l cingirag
gibi yilanlarin boynunda oyuncak!... Gitmeyelim ey Celaleddin... Halkin cehaleti,
iktidarin ihaneti, Mogollarin ztilmeti...” (35)

Mevlan&'nin istegini “sem4” esliginde Divane Dervig'e iletmesi, Turgay Nar'in
hem oyunun gorselligine katkida bulunmak, hem sahneye bir hareket kazandirmak
hem de metnin ana amacma uygun bir hareketlilik katmakla degerlendirilebilir.
Ciinkii sem4, 6zellikle mérifet ehli icin vazgegilmez bir ibadet, ruhlara sitkin veren,
manevi hazza ulagtiran ve Allah’in birligini, “tevhid”i, donerek onaylayan bir latifedir.
Tasavvufi literatiirde buna, “devir” ad1 verilir. “Devir kelimesi tasavvuf biliminde iki
farkli anlamda kullanilmaktadir. Bunlardan ilki, bazi tarikatlarda dervislerin dénerek
icra ettikleri zikir ve sema’1 ifade etmektedir. Ikincisi ise, tasavvuf felsefesinde
ontolojik mahiyet kazanarak bir nazariyeye isim olmaktadir. Naksilik ve Melamilik
disinda kalan tasavvuf ekollerinde var olagelen donerek yapilan zikir, daha ¢ok devr
kelimesiyle ayn1 kokten gelen devrdn ve deveran kelimeleri ile ifade edilmektedir.
Fakat tasavvuf felsefesinde kullanildig1 anlamda devir kelimesi varliklarin Hak’tan
gelisini ve tekrdr ona donisiini agiklayan tasavvufi bir nazariyedir. Esisen sema
ve devrdn da Hak’tan gelip ve yine O’na gidisi sembolize eder. Tasavvuf siirinde
meleklerin ars, hacilarin Kébe ve gezegenlerin giines etrafinda donmeleri de devran
mefthtimuyla ifade edilir” (Kemikli, 2007a: 57). Devir, 6gretisine gore; “dlem-i
gayb'dan, ‘4lem-i suhud’a inen varlik, 5nce cemad (cansizlar), sonra nebat (bitkiler),
sonra hayvan, en sonra da insan suretinde tecelli eder. Oyleyse insanin cesedi bu
surete birinmeden 6nce, ‘4lemde daginik bir halde idi’ Onlardan 6nce de, dért
unsurda (anasir-1erba’a), toprak, hava, su ve ateste ve dort tabiatta (sogukluk, sicaklik,
yaslik, kuruluk) idi. Bu dért unsur ve dért tabiat ise goklerin dSnmesinden meydana
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gelmektedir. Insan biitiin bu evrelerden gectikten, insan mertebesine yiikseldikten
sonra, ‘asil hakikatinden haberdar olmak ve aslina donmek’ gereksinmesini duyar.
Ondan sonra da derece derece yiikselerek, Hakka ulagir” ( Yavuz, 1987: 108).

Oyunda Mevlana'nin kendinden geger bir halde siirekli Sems’i sayiklamasi ve her
tirlii tehlikeye meydan okuyarak ona gitmeyi istemesi tasavvufta “vecd” hali olarak
tarif edilir. Vecd: “bir korku, tiziintii veya ahretle ilgili bir mananin kalbe tesadif
etmesi, tziinti ve seving tiiriinden kalbde bulunan her tiirli duygu olarak anlagilir.
Tevecciid, vecdi bulma gayretidirViicud isevecd halinde yiikselenlerin ulastig:
mertebedir. Buifadeden de anlagildig gibi, tevaciid baslangig, viicud nihayettir. Vecd
ise ikisi arasinda bir vasitadir. Vecd mertebesinden yiikselen kul viicud mertebesine
cikar. Viicudun ii¢ basamag vardir: Birincisi lediinni ilmin viicudu, ikincisi Hakk’'in
viicudu, tigiinciisii de beseri varligin Hakk’in varliginda eriyip dagilmasidir. Viicud
makaminda 6nce lediinni bilgi dogar. Lediinni ilim, Hakk’in buyruguna uymanin,
samimi olarak kulluk etmenin, ilmi Hz.Peygamber’in miskatindan almaga 6zen
gostermenin ve ona goniilden itiat etmenin sonucu dogan bilgidir. Allah’in kitabinin
gercek manasini anlamak, diger bir deyisle Hakk’tan vasitasiz olarak gelen bilginin
kalbe dogmasi lediinni ilimdir. Sonra kul kendi varlik sifatlarmin bilincinden
geger. Onu Hakk’in varlig: kaplar. Begeri sifatlardan silinmedik¢e Hakk'in viicuda
goriinmez. Hakikat sultan1 goriiniince de beserilik kalmaz. Kendisinden tamamen
habersiz duruma gelen kul, dini kurallara aykir1 davranista bulunmaktan korunur.
Kendisinin béyle hatadan korunmus olmasiviicudunun dogru olmasindandir”
(Ates, 1992: 486-487).

Oyunun bu bélimiinde Sems’in askiyla derbeder olmus Mevlan&'y1 teskin
etmek Divane Dervig'e diiger. O, toplumda yasayan insanlarin kéti niyetli oldugunu
ve onlara ihanet edebileceklerinden bahsederek gitmemeleri konusunda Mevland'y1
uyarir. Mevlan&min gergek hayatinda da bu konuda sorunlar yasandig bilinen
bir gergektir. Yazar, Divane Dervig'in agzinda bu olaylara telmihlerde bulunarak
cahillestirilmig halkta lin¢ kiiltird oldugunu vurgular. Yazarin Gizler Carsist adl
oyununda da Ciice’nin ling edilme sahnesine yer verdigi burada hatirlanmas:
gereken bir ayrintidir. Nar, “halkin cehaleti, iktidarin ihaneti, Mogollarin ztlmeti”
ifadeleriyle bir anlamda yine politik elestiri yapar.

Ugiincii Sahnede, M. Celaleddin ile Divane Dervis, Tebrizli Sems’in éldiiriiliip
atildigi kuyunun basina gelirler. Kuyunun agzimi gevreleyen duvar el yazmasi
kitaplara dontigmistiir. Kuyunun agzina geldiklerinde, Mevlana Celaleddin, yolun
tikenip tilkenmedigini sorar. Divane Dervis, kuyunun artik onun yoldag1 ve sirdag:
oldugunu belirtir. Mevlan4 Celaleddin, eger Sems’i gormeyecekse Allah’tan gézlerini
almasin dileyince, Divane Dervis ona sitem ederek gozlerin sadece Sems’i gormek
icin degil Allah'in yeryiiziindeki ayetlerini gormek i¢in de yaratildigini belirterek
Mevlana Celaleddin’in 1srarlarina ragmen kaybolur. O sirada Omer Hayyam, zuhur
eder. Orada Hayyam ile sohbet ederler. Matematik terimleri tizerinden tasavvuf
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konugurlar. Sarhoslugunun sebebini soran Mevland’ya Omer Hayyam, Sems’in
diistiigii kuyunun suyuyla sarhos oldugunu belirtir. Insan’in varliklarin en distiinii
oldugunu ve mahzun olmamasini ve Sems’in 6lmedigini dile getirir. Mevlani
Celaleddin'in kendisini neden Sems’ten ayirdiklari sorusunu séyle cevaplar: “Su
evrene, su doniip duran sonsuzlugun ¢emberine bir bak... Sen yalmz bagina bir
noktaydin, Sems-i Tebrizi de kendi bagina bir noktaydi... Amaikinoktabulugunca...
Iste 0 zaman, sonsuzluga akan bir dogru, bir izgi olustu... Bir nokta bile olamayan
insanlar, bunu nasil anlasin ey Mevlana? Yalmz geldik, yalniz gldeceglz Sana simdi
biri giksa da dese ki: “Sems-i Tebrizi yagtyor.” Inanir misin? “Oldii” deseler, inanir
musin? O bir bahane... Sen bahaneni bulmugsun; ara arayabildigin kadar... Yagiyor,
ya da 6ldii, ne farkeder?” (41). Hayyam'a gore Mevlana, kalp gdziinii agmalidir.
Tasavvuf felsefesinin ana ilkelerinden “arama” eylemi oyun boyunca Sems semboli
ekseninde Mutlak Hakikat olan Allah’t arama olarak devam eder. Bu sahnenin
sonunda Mevland'nin yolculuk seriiveni, Mesnevi’de anlatilan “Ney”in oykiisiiyle
birlesir. Mevlana'nin Mesnevi'de dile getirdigi kamigin, asli vatanindan koparilip ney
haline déniigmesi serencdminda oldugu gibi, “insan da beden formuna déniismeden
once riih olarak rithlar aleminde diger rthlardan biriydi. Beden donu, bu birlikteligi
cogullagtirds; beni, seni ve onu, bizi ve 6tekini dogurdu.... Can mirci insanin kendi
kendine y6nelmesidir. Siirgiinii, gurbeti, zindani, elemi ve kederi velhasil diinyéay:
disarida aramayan her seyi mikro kosmozda, yani kendi iginde dirildiiginiin
farkinda olan gair, boylece hiirriyeti de kendii¢inde aramaktadir. Bir bakima, sevgiliye
vuslat ve esaretten kurtulug olan can miraci, dliimdiir” (Kemikli, 2007b: 146-147).
Mevlan&'nin hemen tiim eserlerinde akla ¢ok bityiik deger vermekle birlikte Hakk’a
ve Hakikat'e ulasmada ask vasitasini 6ne gikardigi goriiliir (Demirci, 1990: 159).

Dérdiincii sahnede, Mevlana Celaleddin kuyunun iirperten 1ssizligina inmistir.
Yukarida bagladigr semédyr kuyunun dibinde siirdiiriir, tamamlar. Duvarlarindan
ciiriimils agag koklerinin sarktig1 kuyu kus ve insan iskeletlerinin yigildig: bir kemik
mahzeni gibidir.

Mevland Celileddin, kuyunun dibine indiginde Sems’i bulamaz. Kuyunun
agzinda bekleyen Omer Hayyam’a durumu anlatinca, O aramaktan bagka
caresi olmadigini séyleyerek yokluga karigir. Tam o sirada kuyunun duvarindan
Zumriidiianka yiizii parcalanmug bir ayna halinde viicud bulur. Ziimriidiianka’ya
kim ve ne oldugunu sorunca O da dile gelip sirrin1 séylemesi karsiiginda Mevlana'ya
sirrii verebilecegini belirtir. Konugmalar1 soyle devam eder: “Ey Muhammed
Celaleddin! Sen sirr1 bilmesen buralara kadar gelmezdin... Onu bir elinle tutarken,
obiirtiyle itiyorsun. Bunun ad1 agk! Agk, ey Mevlana! Benim adim Ziimriidiianka...
Kaf dagidir benim yurdum.” (46)

Oyunda bahsedilen Mutlak Sir, Allah’tir. Mevlana, Allah agkini arayisa devam
ederken aslinda o aski iginde aradiginin farkinda degildir. Ziimriidianka bunu
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vurgular. Mevlan4, ona yeniden sorar: “Seni Kaf dagmnin burcundan bu kanh
kuyunun dibine indiren ne? Neden geldin ta oralardan buraya?

ZUMRUDUANKA — Sems-i Tebrizi'nin bir rebab sesine déniisen g1ghgini Kaf
daginin burcunda duydum da etim titredi, kemigim eridi... Kalkip indim buralara
kadar... Madem bu kanly, ilengli yolda sen 15181 arayan bir pervanesin, sana bir hikaye
anlatmak istiyorum” (46).

Zumridianka, Cineyd-i Bagdadinin oglunun bagimin nasil vuruldugunu
ve onun nasil sabirla bu olaya tahammiil ettigini anlatir. Agk icin bedel 6demek
gerektigini belirtir: “Sonra Ciineyd-i Bagdadi’ye haber gelir ki, ‘git de oglunun
kesik basini kaldir zdlmiin dizlerinden’... O temiz yiiregini alip gitti sehrin kanh
meydanma... Oglunun kesik baginin yaninda sessizce oturdu, sonra da gevresinde
toplananlara dedi ki: ‘Iste, bunu gériin de bu gece size anlatmak istediklerimi
anlayin... Bu kanli yolculukta atege sirlar kazaninmi koydum... Goériin ki, o kazanin
kaynamasina boyle bir ates gerekirmis’

M. CELALEDDIN — Ey Allah'im! Madem bu kuyuyu bir neye déniistiirdiin,
beni de igine bir nefes olarak tifledin, simdi de bu kamugtan ¢ikmamu nasip et...
Allahim, ney’in igi insan ztlminiin pisligiyle tikali... Nasil ¢tkayim buradan, nasil
ctkayim, soyle nasil?!.. Ya bana Tebrizli Sems’in 151811 goster, ya beni bu kuyunun

kanh batakliginda yok et!..

ZUMRUDUANKA — Ey Muhammed Celaleddin, ey giizeller giizeli Mevlana!
Sus... Buyoluzun biryoldur... Tam yedivadi gegeceksin ... Sems-i Tebrizi'yiistedin
de bu kuyuya indin... Bu kuyu ‘istek vadisi'dir... Birinci vadi... Bu vadide yiizlerce
zorluk, binlerce bela vardir. Burada kanlara bulanirsin ama bulandikea yiiregin her
seyden siyrilip ¢ikar, gittikce armursin. Bu armmadir ki sende istegi arttirir. Isig1
ister de atese dogru kosarsin, bir pervane gibi... Yeter ki sevgili kapisi1 ag¢sin,
artik ne kiifiir kalir, ne din... Ciinki o kapida ne o vardir ne 6biirii... Her vadiyi
gectikge 1518a yaklasacaksin atese ulagtiginda da kanatlarin yanacak ey Muhammed
Celaleddin.”(47-48).

Tasavvufi terbiyeden gegmenin yolu nefsi terbiye etmekle baslar. Nefsi, azgin
bir hayvana benzeten Gazali, insana verdigi zararlar ¢ok fazla oldugunu soyleyerek
bu zorlu diigmani alt etmenin gerekliligini belirtir (Gazali, 1968: 73). Oyunun
bu bolimiinde bahsedilen vadiler tasavvufta, nefsi emmare, nefsi levvame, nefsi
milhime, nefsi mutmainne, nefsi radiyye, nefsi marziyye, nefsi kimile olarak
adlandirilan nefis mertebeleridir. Tim bu mertebeleri gectikten sonra salik,
insan-1 kAmil makamina erigir. Bu makama erigmenin ilk sarti, tim bu makamlan
asarak, diinyevi ve begeri olandan soyutlanmadir: “eger batini insan zihnini ‘soylu
ve yiice” bir seye agmayi arzularsa, nefs biitiin giiclerini hislerden koparir ve onlar1
miinhasiran deruni tefekkiir nesnesinde yogunlastirir. Boyle bir halde Batini insan,
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diizeni bozulmus bir insanin anlaminda degil, ama ilahi seyler tizerine tefekkiiriin
‘vecd’inde olan anlaminda tamamuiyla ‘hissiz'dir. Bu deruni tefekkiir nesnesi, Eckhart
tarafindan, ‘biligsel bir temsil ya da imgesiz bir bilis” diye betimlenir” (Demirhan,
2004: 185).

Oyunda, “kuyu” formuyla “ney”in sekilsel formu bu bolimde uyugur. Metinde
gecen ve Mevlan&'nin “Tanri’nin nefesi gibi kuyuya iflenmek” istemesinde yazarin
metaforik bir anlatimi yakaladigini hatirlatmak gerekir. Islam mistikleri arasinda
farkl: goriisler olsa da konuyla ilgili ii¢ anlayisin 6ne giktig1 sdylenebilir: “a) Vahdet-i
victd ismiyle taninmakta olan tasavvufi ve integral metafizigi tesis edenler ki
bunlarin en baginda Muhyiddin-i Arabi bulunur. b) Ilimle iman1 ayirt etmek ve
ikincisini ameli aklin eczasi olarak almak stiretiyle tasavvufu bir ‘ahlak sistemi’ haline
getirenler ki bunlarin da baginda Gazali'yi gériiyoruz. c) Vahdetin egyada ‘tecelli’si
ve ‘ilahi agk’ telakkileriyle tasavvufu yiiksek bir estetik cereyan hiline getirenler ki
bunlarin baginda Mevlana Celaliddin-i Rtimi ve Mahmtid $ebusteri’yi goriiyoruz”
(Celebi, 2006: 63). Oyun boyunca “tecelli” fikrinin degisik boyutlarda islendigini
gorebiliriz.

3. Ayna, Magma ve Insanlik Kimyasinin Ortak Bulugsma Noktas1: Vahdet

Besinci sahnede, M. Celaleddin, Zimriidiianka'nin verdigi giliin dikeniyle
kuyuyu kazarak yerkiirenin ¢ekirdegine —arzin merkezine— inmistir; artik
magmanin i¢indedir. Ayet-iil Sema Kuglar, Mutlak Hakikat’i aramak icin yollara
disen kuglar arasindan Simurg’u“otuz kus’u imlemektedir. Bunlarin arasinda
gdkmavisi (ya da laciverd) bir ipek kaftan giymis Feridiiddin Attar’1 goriiriiz.
Feridiiddin Attar, Mevlin4’ya babasi Bahaeddin Veled’i hatirlatarak daha ¢ocukken
kendisini gordiugiini soyler. Mevlana, onun etegine kapanmak istese de bir anda
kaybolan Attar, bagka bir yerde belirir. Sems’e olan agkindan bahseden Mevland'ya,
Attar, kuglarin hikmetinden bahseder: “M. CELALEDDIN — Bu aynada ne
kendi yiiziim var, ne de o giinesler giinesinin... Bir sirlar aynasiyla kusatildim ey
Feridiiddin-i Attar...

FERIDUDDIN ATTAR: Ey ogul, bu magmanin sirrin1 ¢ozebilir misin? Bu
ayriliktan kalbin yas biriinmiigse elbette aglamak sana yakisir. Bu arayis neden, ne
istiyorsun?... Sana bu kuglarin yolculugundaki hikmeti anlatayim. Ama 6nce beni
iyi dinle... Insan ciktig1 yolculukta yle catall yollarla karsilagir ki hangisine kanat
agacagim sasirir kalir. Cinki insanin sonsuzluk sirrina ancak birlik i¢inde varilir.
Nice insan gordiim ki, bedeninden 6rtiiyii atip ben 6zgiiriim diye dolanip durdu da
ruhunu kendi eliyle kole pazarina nasil ¢ikardigini anlayamadu...” (51-52).

Oyunun bu boliimiinde, Mevlan&nin Attar’la bulustugu magma, insanligin
kimyasinin ortak bulusma noktasidir. Yazar, tiim wrklarin, inanglarin gesitliliginin
kaynastig1 hiicre cekirdegine bu metaforla gonderme yapar. Magma, her turli
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kimyanin bir potada eridigi yerdir: Demir, bakar, altin, giimiis, bronz, ¢elik... Bu da
her tiirlii disiincenin, dinin, ideolojinin, irkin ve farkliigin bir eksende bulustugu
yerdir. Tiim bilgilerin atom ¢ekirdeginde bulusmasi gibi... Metinde dikkat ¢eken
ikinci 6nemli nokta Mevlana'nin: “Bu aynada ne kendi yiiziim var, ne de o giinesler
giinesinin ... Bir sirlar aynastyla kugatildim ey Feridiidddin-i Attar” (51-52) seklindeki
sozleridir. Oyun boyunca birkag yerde de gegen “ayna metaforu”, tasavvufta cesitli
anlamlar icermektedir. Buna gore: “a) Hakkin viicudu bir aynadir. Buradan yine
Hakkin viicudu goriiliir. b) Alemin aynasinda Hak tecelli eder. c) Insan1 Kamil de bir
aynadir, oradan Hak goriiliir” (Celebi, 2003a: 29). Buradan hareketle, mutasavviflar,
insdn-1 kamil'i, Hakk’in aynasi olarak goriir. Onlara gore, Allah biitin isim ve
sifatlari ile oraya yansir. Zira insan-1 kimilin zat1 Hakk'in zat1 dyinesidir ve anin zati
tizerine vech-i killi-i icmal ile miitecellidir. Ve aninla zahirdir. Ve ilmi dahi Hakk’in
ilmi 4yinesidir. Belki z4t1i Hakk'in z4tidir. Viicidu Hakk'in viicidudur ve ilmi
Hakk’in ilmidir (Kemikli, 2007a: 137, 142). Metnin igerigiyle paralellik arz etmesi
baglaminda “Molla Cami’nin” su rubisi de dikkat ¢ekicidir: “Sen aynalara yiiziiniin
pariltisini verirsin; hi¢ kimse i¢inde senin yiiziin olmayan bir ayna gérmemistir. /
Hayur, hayir... Sen lutfedip biitiin aynalara girersin de yiiziin goriinmez” (Celebi,
2003a: 29). Asaf Halet Celebi, Esrefoglu Divani adli eserinin sozlitk boliimiinde
“ayna’nin tasavvufi boyutunu séyle agiklar: “Tasavvufta her sey ziddi ile kaim oldugu
igin Viictid-1 Mutlak’in z1dd1 olan 4dem-i mutlak bir ayna olarak diisiiniiliir. Adem-i
mutlak miistakil bir mevcudiyete sahip olmayip aynada gériilen bir hayal gibidir.
Aynada akseden egya bir golgeden ibarettir. Allah bir an tecelli etmemegi muréad etse
biitiin miimkinat ve mezéhir ortadan kalkar. Nitekim Allah insami bir ayna olarak
yaratmis. Onda zatinin giizelligini seyreder” (Celebi, 2003b: 188).

Bulugma sonrasi, Attar ve Mevlan4 arasindaki sohbet Tanri, diinya ve vahdet
ekseninde devam eder: “Bir giin, diinyanin biitiin kuslar: bir araya gelirler ve yikilan
dirliklerinin, bozulan birliklerinin nasil yeniden toparlanabilecegini dustniirler.
Sonunda, baglarinda inanacaklari, giivenecekleri bir padisah olmadigindan boyle
bagibos kaldiklar1 hitkmiine varirlar... Peki, bu padisah kim olacaktir, nasil ve
nerede bulacaklardir onu?... Her kus bir yol 6nerir. Sonunda i¢lerinden Hiithiit
kusu der ki: “Ey kuglar! Bilirsiniz, ben gonlii perisan bir kusum ... Yaratihis sirlarin:
sizden daha iyi bilirim... Hazreti Siileyman’la oturup dillestim, s6ylestim nice
zaman. Ben o padisahin yerini biliyorum. Eger ona ulagirsaniz, iginizdeki o iflah
etmez yilgidan kurtulur, bozgundan, talandan eteginizi kurtarirsiniz. Ama su var
ki, ben yalmz bagima ona varmayi goze alamam. Eger sizler bana yoldas olursamz
onun kapisina yiiz siirebiliriz. ‘Kaf daginin burcunda oturur... Aslinda o, bizim ezeli
padisahimizdir... Ona ulagmak i¢in o uzun yolda canimizdan olmay: goze almak
gerekir. Istiyorsaniz karar verin, diigelim yollara; ben hazirim’ dedi. Hiithiit. Kimi
kuslar yolculugu géze aldi, Hiithiite yoldas oldu, kimi kuslar karg: ¢ikti, kimileriyse
oradan sessizce uzaklast1” (53).
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Yasadigr dénemde Sultanii’l-Ulema (Alimlerin Sultani) olarak taninmig ve
halk tizerinde 6nemli bir etkiye sahip Muhammed Bahaeddin Veled, Aleaeddin
Muhammed Tokig'le anlagamayinca tlkesini terk ederek Nisabur’a yerlesir.
Nisabur’da onlar1 kargilayan Feridiiddin Attar, Esrarndme adli kitabini o0 zaman daha
bir ¢ocuk olan Celaleddin’e hediye eder. Mevlan4 da hayat: boyunca Esrarndme’yi
yaninda tagir ve Mesnevi'de bu eserden alintilar yaparak, Attar’dan sik sik bahseder.
Attar, Mevldna'da ki cevheri ilk kesfeden insandir. Bu yiizden Mevlina'ya kars:
ayr1 bir ilgisi vardir. Oyunda en zor anlarda ortaya ¢ikip, Mevlana'nin hamisi gibi
davranmaktadir. Mevlana, bu kisiye biiyiik bir sayg1 duyar. Attar’t cocuk denecek
yastayken gOrmiistiir... Attar, Mevlana ile ilk kargilagtiginda, ikircikte olan bu
yolcuyu, kaderi ile yiizlestirir. Ayrica Mevlana, ayni kaderi paylasacagi Ayeti’'l Seméa
Kuslar ile de Attar sayesinde tanisir ve Attar, onun kuslar ile kader birligi yapmasin
saglayarak onlarin dykiisiine Mevlana'y1 da katar (Topcu, 2004: 103).

Hayat1 hakkinda ayrintili bilgiye sahip olmasak da Feridiiddin Attar'in iyi bir
egitim aldig1 eserlerinden anlagilmaktadir. ilk tasavvufi terbiyeyi babasmnin geyhi
Kutbeddin Haydar ve Necmeddin-i Bagdadiden aldigina dair ¢esitli rivayetler
bulunmaktadir (Kiigiik, 2013: 49). Tasavvufa ilgisi bu alanda birgok eser yazmasini
saglar. O, genis bir diisiince diinyasina, zengin bir bilgi hazinesine, kiymetli
miisahedeye, islek bir zekéya, giicli bir muhakemeye ve edebi bir dile sahiptir.
Mevlana, ‘Hallac’in ruhu Attar’da tecelli etmigtir’ derken onun tasavvuf anlayiginin
o6ziine deginir. Siinni mutasavviflarin eserlerine almaktan gekindikleri sathiyelere yer
vermesi, resmi ve geleneksel tasavvuf anlayisini ytkmasi, vahdetii’l-viicud anlayisim
savunmasi sonraki donemde Mevl4na ve Sultan Veled’e de yansiyacaktir. Sultan
Veled'in Ibtidénéme’sinde: ‘neye baktimsa Allah’1 gérdiim’ veya ‘kendisinde Allaht
gormedigim hi¢bir sey gormedim’ fikri Attar’da da mevcuttur. Attar, tasavvufun
temeli kabul edilen tarikat, hakikat ve marifet merhalelerini talep, ask, marifet,
istigna, tevhid, hayret ve fenadan ibaret yedi asamaya ¢ikarir. Sonuncu makam olarak
gordigii ve Tevhid'den ibaret Fenafillih mertebesine ermek igin bir miirsid-i kdmil
terbiyesini sart kosar (Askar, 2012, 9).

Bu pencereden bakildiginda Feridiiddin Attar, sadece Esrarname eseriyle degil
tim eserleriyle Mevlana'y: etkiler. Mevlandnin Mesnevi'yi yazmasinda da en biyitk
ilham kaynag: olan Attar’in eserleri onun bir¢ok hikéyesine kaynaklik olusturur.
Nitekim Mesnevi'nin ilk onsekiz beytinde goriilen “sikdyetci ney”, Attar'in Cevherii’z-
Zat isimli eserinde de mevcuttur. Fakat Mevlana'nin tislubundaki; cogkunluk, lirizm,
heyecan, tasavvufi diisiincesindeki; derinlik ilahi Agk’ta ulastig zirve ¢ok daha
yogundur (Ayan, 1990: 199). Turgay Nar, “mistik ve sembolik dgelerle Sriilmiis
ozgun” oyunlariyla, ritieli ve “mistik sembolik dili farkli bir s6yleyisle” islemesi
yoniiyle Tiirk tiyatro yazarlhigina katkida bulunan bir yazardir. Bu dogrultuda, yazmas:
“cok gii¢ ve dikkat isteyen ve sahnelenmesi yoniiyle risklere agik” oyunlariyla 6ne
¢ikan bir yazardir. Seyircisinin de belli bir kiltiirel seviyeye sahip olmas: gerektigini
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kabul etmesi anlagilmama kaygisini giderir. Nar, Oyun boyunca siirsel anlatimi
yitirmeden dili tim boyutlarryla kullanan bir yazardir (Saruhan, (2007). Erisim
Tarihi: 20.11.2016). Oyunun yan temast olarak “hiimanizm” 6ne cikar. Hatta ana
tema ile siki sikiya birbirine baghidir. Mevlan&'nin yagami goz 6niinde tutuldugunda
bu tema ¢ok daha 6ne cikabilir. Demek ki gerektiginde hiimanizm ana tema olarak
da sahneye ¢ikarlabilir. Yazar oyunda “birlik” kavraminin altini 6zellikle ¢izer
ki bu da 6nemli bir anlamsal yaklagimdir. Mevlan&'nin tiim insanlar birlige davet
etmesinin yani sira, vahdet-i viicid anlayisinin da islenmesi tasavvufun 6ngérdugi
bir yaklagimdir (Topcu, 2004: 105).

Vahdet-i viicid anlayis1 tarih boyunca din bilginleri arasinda tartigilan bir
konu olagelmistir. Bu fikri benimseyen stfilerin fend makamina erisme esnasindaki
soylemleri, birgok yanlis anlagilmaya sebep olmustur. Hallac-1 Mansiir’'un ‘ene’l hak’
sozti Ciineyd-i Bagdadi’nin: “Ciibbemin altinda Allah’tan bagkas: yokturs6ziiyle
paralellik gésterir. Ikisinin de soyledigi aslinda aynidir. Bu séylemlerde ifade edilmek
istenen; Once ekmel-i mahltikat olan insanda Hakk’i gormek, O’nun kudret @
azametini diigiinmek gerekir. olarak sdylenebilir (Baking, 2014: 18).

4. Menocchio’nun Dost Meclisi veya Erenleri Bulusturan Degirmen

Sekizinci Sahne, Menocchionun degirmeninde geger. Menocchio, sevimli,
akilly, inatgi, aydinhik yiizlii bir ihtiyardir. Onaltinci yiizyil sonlarimin bir Italyan
koylusidiir... Degirmen, eski bir Anadolu su degirmenidir. Menocchio, bugday
cuvallarinin tizerine serdigi kitaplarini karigtirirken bir taraftan da galisan
degirmeni idare etmeye gabalamaktadir. Kafasina gore ‘ilmin derinliklerine dalmus,
okuduklarindan yorumlar yapmaya ¢alismaktadir. Mevlana Celaleddin degirmenin
kapisina geldiginde Menocchio, Kur’an-1 Kerimden ayetler okumaktadir.
Dinlediklerinden ve degirmen taglarmin sesinden etkilenerek semaa durur.
Menocchio da misafirinin semé4 doénerken soylediklerinden etkilenir. Kendini
Mevland'ya soyle tanitir: “Benim adim Domenico Scandella... Herkes bana
Menocchio der. Zamanim hep burada geger, su gordiigiin un ¢uvallarinin arasinda...
Ha, bir de, arada sirada, yani birkag giinde bir alip gotiiriirler beni... Kiliseyle bagim
dert... (Birden toparlanir; konuyu degistirmek ister)

M. CELALEDDIN — Korkma, benden bir kétiilitk gelmez sana...

MENOCCHIO — Tanry, o yiice tanri kutsal ruhu herkese verdi... Bu papazlar,
bu beni sorguya ¢ekenler yalan konusuyorlar. Tanr1 kutsal ruhu Hristiyanlara da,
Tiirklere de, Yahudilere de hatta sapkinlara bile esit sekilde verdi. Onun goziinde
hepsinin degeri aynidir, hepsinin ruhu aymi kurtulus yolunu aramaldur... Bir daha
kargilarina ¢ikarildigimda onlara sunu séyleyecegim: “Siz papazlar ve kesisler ve siz
kilise yargiglari, tanridan daha mu ¢ok sey biliyorsunuz?... O, Yahudilere basit bir
cevap vermisti: “Tanriy1 ve komsularinizi sevin’ Tanrinin yiicelifine inantyorum ve
komgularim: seviyorum ve iyi bir insan olmak istiyorum... Azizlere sonsuz sayg1
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duyuyorum... Ama zamanla her seyi degistirdiler, bir yigin papazlar, kesisler, sahte
din adamlar1 tiiredi ... Herkes kendi ¢ikarlar1 i¢in hikéayeler uydurdu, yalanlar soyledi
ve gercekleri ortbas ettiler... Daha diin matematik¢i Giordano Bruno’y: yaktilar...
Biitiin bu kilise kanunlarinin, emirlerinin altinda ticaret olduguna inantyorum” (70-
73).

Ikili sohbet ederken igeriye sirtinda bir guval bugdayla Yunus Emre girer. Digarida
yagmur yagmasma ragmen islanmamistir. Menocchionun sedirin tstinde duran
kitaplar1 ¢ekerek kendisine oturacak yer gostermesine ragmen Yunus Emre, kapinin
esigine oturur. Menocchio, onun bugdayimni degirmene verir. Tam o sirada igeri
telagla bir adam girer. Kendisini Nakkas olarak tanitan bu adam derhal degirmenin
durdurulmasini ister. Sebebi de kirk yildan beri Allah'in adini naksettigi bir bugday
tanesinin karincalar tarafindan Yunus Emre’nin bugdaylar: arasina karigtirilmasidir.
Degirmenci, kontrol ettiginde bugdaylarin una déniistiigiinii gériir. Ofkelenen
Nakkas, Yunus’tan 1srarla kirk yil emek harcayarak naksettigi bugdayini isteyince
sabuirla olanlar1 g6zlemleyen Mevlana soze karigr:

“Sen bosuna kirk y1l g6z ntru dokmiigsiin... $u an camura batmis bir esekten
farkin kalmadi ... Kuyrugunun altina diken batmus esek gibisin, dikeni gikartmaya ne
elin yeter, ne aklin... Sen ne saniyorsun? Yunus'un avucundaki o unda az m1 emek
var? O bir avug unda topragin hakk: var, su degirmen taglarinin emegi, hakki var,
degirmen taglarini geviren suyun, o suyun aktig1 bendlerin, o irmagm, o rmagmn
aktig1 daglarin, o daglara diisen yagmurun, kurdun kusun, bértii bocegin, bulutun,
gogin emegi var... Senin kirk yilik emegin bunlarin yaninda nedir ki? Gonil
kirmayi birak da gel otur yanimiza, birlik olalim... Sen saniryor musun ki Allah adin
yazdigin bugday tanesi un olup karist1 da o unun iginde Allah’in ismi kayboldu” (77).

Yunus Emre de sohbete bir siirle destek verir:

“Dost esrigi bir deliyim
Agiklar bilir ben neyim
Devsirip de ikiligim

Birlige yetmeye geldim” (78).

Nakkas, tiim bu séylenenler karsisinda mahcup bir sekilde digar1 ¢ikar. Mevlana
ve Yunus da helalleserek Menocchio'dan ayrilirlar.

Oyunun belki de en can alici sahnesi Menocchionun degirmeninde gegen
sahnedir. Gerek oyunun ana temasi olan “vahdet / birlik” sahnesinin ele alinmasi
gerekse yan temalar olarak arayis, agk, ayrilik, emek... gibi kavramlar, sembolik
degerler ve inang sistemleri ekseninde bu sahnede sorgulanir. Yazar'm Dogulu
tasavvufi anlayigi, Batili bir bilge bir degirmencinin mekininda gergeklestirmesi,
farkli gorinen inanglarin ashnda tek bir Hakikat’e hizmet ettigini vurgulamaya
yoneliktir. Oyunun genelinde insanin sonsuzluk siria ancak birlik i¢inde varilacag:
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disiinilir. Arzin merkezine ulagan Mevl4ni, bu magma c¢anaginda kiinatin
kimyasinin, binlerce varhgin 6ziiniin ayn1 atesten hamura déniistiugini gorir. Bu
kimyadan nasil ayrisacagim sorar. Oysa her sey, en aykur1 seyler bile birlesmis, ayn1
seye dontigmistiir. Mevlana bile hem yanardagdir hem yola ¢ikan kugtur; hem yol
hem yolcudur; hem hakikat irmagidir hem de ona ulagmak isteyendir. Hem 151k hem
pervanedir. Farkli inanglara sahip olsalar da Zerdiist, Yontucu, Menocchio gibi kisiler
de ayni 6zii, ayn1 degerleri savunmakta ve birlige ¢agr1 yapmaktadirlar. Kirk yildir
Allah adin1 bir bugday tanesine igleyen Nakkas, bugdayin1 Yunus'un bugdayindan
ayristirmaya calisir, ama bu bugdaylar degirmende 6gitilip birlik unu olmugstur.
Artik sedirin bag1 da kapinin esigi de birdir. Zira Yunus, ikiligi birlige déniistirmek
i¢in ugragir. Mevlana Nakkasa’a dolayisiyla tiim insanhga birlik olmay1 6nerir. Ciinkii
kainatta hicbir sey yok olmaz, her sey doniip aslina varir. Yunus'la kanat kanada
yuriyip yola diigen Mevlan4, aralarinda ayrilik gayriik olmadigini “Ben senim,
sen de bensin” sozleriyle dile getirir. Mevlan4, koylii Menocchio’ya “hangi kitaptan
olursan ol, sen Isa’yla Hallac’la ayni megreptensin” diyerek yine evrensellige ve birlige
dayali vurguyu yapar. (Bas, 2008: 24). “Insan, ruh, akil ve sevgi iicgenidir” ifadeleri,
Mevlan&'nin yasam felsefesini olusturur. Ona gore, Allah'n insana en biyik litfu
olan akla, hosgoriiyii, birlik ve beraberlik dusiincesini ihsan eden sevgi ve agktir
(Celebi, 1990: 26).

Ashinda oyunun ana karakterleri, Mevlan4, $ems, Hallac-1 Mansur, Feridiiddin
Attar, Yunus Emre, Hafiz-1 Sirazi ve Nesimi'nin dahil olduklar1 Tasavvuf diigiincesi
varhig1 bir biitiin olarak géren anlayistir. Tabiatta gordiigiimiiz her sey Mutlak
Hakikat'in tecellisinden bagka bir sey degildir. Bu baglamda ikilik ortadan kalkar,
yaratan ile yaratilan birlesmis olur (Levend, 1984: 34).

Yazarin farkh dissiinceleri, Menocchio'nun degirmeninde bulusturmasi, bilmeye
cabalamaktan bagka hicbir niyeti olmayan bu Avrupalinin evinde, “Birlik, ¢calismak
ve emek” gibi insani degerleri konusturmaya y6neliktir. Menocchio; Turgay Nar’in,
Carlo Ginzburg’un The Cheese and the Worms Peynir ve Kurtlar (Ginzburg, 1992)
adli eserinin ana karakterinden esinlenerek oyuna déhil ettigi ve gercekligi olan bir
kisidir. 16. yiizyilda Italya'da Bruno yakildiktan sonra kiliseye yonelik elestirileriyle
6ne ¢ikan ve savunmalariyla kilise yargi¢larimi siirekli 6zelegtiriye yonelten; fakat
tim bu hakli elestirilerine ragmen 6lim cezasina ¢arptirilan biridir.

Bu sahne Mevlana'nin, bilgiyi nasil kullandigini da gostermeye doniik bir
sahnedir. Yunus'un bugdaymna karisan Allab'in adimi yazdigi taneyi bulmak
konusunda 1srarli olan ve bu israrin1 kiistahliga vardiracak kadar ileri giden Nakkag'a
Mevlana, bugdayin una doniisiinceye kadar gecirdigi asamayi anlatir. Higbir emegin
yok olmayacagini vurgulayarak ona agir sozler sdyler. Bu boliimde, Mevlananin bir
karakter ozelligi de ortaya gikar. Yiiregindeki tanrisal 15181 karartanlara kars: sert
davranmaktan ¢ekinmeyen Mevlana, bu davranigiyla; “Insanin ve doganin emegine
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saygist olmayanin, aslinda Tanrr'ya da saygisi yoktur’demek istemektedir (Topcu,
2004: 106-107).

Turgay Nar’in farkli karakterdeki insanlar1 bir araya getirerek Nakkas’a; Yunus
ve Mevland'ya, bir bugday tanesi yiziinden saygisizhk yaptiracak kadar ileri
gitmesine izin vermesi, Coleridge’in tiyatro ile ilgili tinlii kavraminin — inangsizhigin
bile isteye askiya alinmasi™ ardinda da karsitlarin eszamanli olarak algilanmasi
formiillestirmesiyle ilgili bir durumdur. Yazar, hem dramin ilerlemesine katkida
bulunmak, insana ait tutkular1 Nakkag’a soyleterek, bir anlamda seyircinin de sabrini
tagirmak ister. Bu tiir sahneler, tiyatro yazarlarinin seyircinin de katkisini bekledigi
yerlerdir (Carlson, 2007: 231).

Onuncu sahnede Mevlana, Sirazh Hafiz'la kargilagir. Ikili arasinda karsilikl
siirler ve sozlerle “agk” ve garap ekseninde bir sohbet baglar:

“M. CELALEDDIN — Artik yolculuk bitmek istiyor... Ben ise belki de yeni bir
yolculuga gikacagim ... Neyin iginde bir nefes gibi siirdiim geldim de buralara kadar,
héla Tebrizli Sems'den bir iz bulamadim... Oysa nefes neyden ¢ikmak iizere... O
yok... Hala yok...

S.HAFIZ

Diinyada agktan bagka sey aramadigimdan
Hiizniin de vuslatin da benim i¢in birdir artik
Diizeni yok varhigimin senin agkin olmadan,
Sen ister kavugmak iste, ister hicran” (86).

Hafiz, yedi vadiyi gectigi halde Sems’i bulamayan Mevlan&'ya aradigi agkin
kalbinde oldugunu séyler. Yolun sonuna yaklasan Mevlan4, sevenle sevilen arasinda
zardan bir gomlek kaldigi¢in yolculuguna devam etmeye kararhidir. Isiga kavustuktan
sonra zaten insanin kanatlara ihtiyaci olmayacagini sdyleyen Sirazli Hafiz, insam
kurtaracak tek seyin “agk” oldugunu vurgulamak ister. Turgay Nar, Brechtci bir
tslupla sahne iginde atilan digimii, yine ayni sahnede ¢éziimlemektedir. Seyirci
fazlaca merak i¢inde kalmadan diigiimlerin sonuglar1 agiklanmaktadir. Bu nedenle
cogu dugum yeri, adeta siradanlagip digiim olmaktan ¢ikmaktadir. Tiim bunlara
kargilik, Oyunun asal ¢atigmasina yonelik digiim, oyunun sonuna kadar merak
icinde ve bagari ile getirilir ve finalde ¢6ziime kavusturulur. Her bolim kendi iginde
digiimler yaratip ¢6zdiigiine ve bunlarin hepsi asal ¢atigmaya hizmet ettigine gore,
kriz ve doruk noktay1 da bu ¢atigmanin tizerinde aramak gerekmektedir. Mevldnanin
yazgist ile yaptig1 catigmada kriz, Kimsesizler Mezarligi sahnesindedir. Mevlana
Sems’i kimin, nasil ve neden 6ldirildigini 6grenmistir. Seyirci bu anda oldukea
biiyiik celigki yagamaya baglar. Eger bu yolculuk yalnizca Sems iginse, oyun burada
bitmelidir. Ancak seyirci, ok gegmeden bu oyunun gergek yonelimini anlar. Bu kez
Mevl4na'nin yolu nereye kadar siirecektir? Oyun adeta Sirazli Hafiz'in bahgesinde
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yeniden baglar. Tiim bu ¢eligkileri ve sorular1 oyun boyunca en derin yasatan sahne,
kugkusuz ki Cankiyicr'nin itiraflarmin oldugunu sahnedir. Dolayisiyla ile eserin
“kriz” noktas1 burasidir (Topcu, 2004: 116).

Hafiz, oyunun bu bolimiinde, Mevlan&nin dizeleriyle onu kargilar. Bir goniil
adamu kimligiyle 6ne c¢ikan Héfiz, tam bir Doguludur. Teknik olarak oyunun
hizim kestigi digsiinilse de islevsel olarak oyunun en 6nemli noktasinda yer
alir. Mevlana’nin geldigi son noktada yeni son noktada yeni bir karar vermesi
gerekmektedir. Sems’in neden ve nasil 6ldirildagini 6grenmistir. Artik yola
devam edip etmemek ona baghdir. Hafiz ,"..ya bu giillerle kal.."demektedir. Ciinkii
bahgeden giktiktan sonra, yolculugun bir baska boyutu baglayacaktir. Mevlana igin
bu yolculugun anlami $ems’in cismane viicuduna ulagmak degildir. Oyle olsa idi, o
bahgede kalmak isteyebilirdi. Ancak $ems, “bilgelik” demektir. Mevlana'nin testisi
heniiz dolmamugtir. Bu yiizden yola devam edecektir. Hafiz sahnesi, Mevlananin
yolculugunun bir doniim ani olarak islevsel anlamda metinde 6nemli bir sahnedir
(Topcu, 2004: 108-9).

Onbirinci sahnede, Mevldn4 yeniden Feridiiddin Attar’la kargilagir. Attar,
insanlar arasi siiren savag ve Simurg hikayesi ekseninde her seyin aslina riicu ettigine
atif yapar:“Ey nice zamandir déniip duran ¢ark. Diinya denen bu degirmen neden
insan kaniyla dénmede? Ey diinya, bizleri kanimizi igmek i¢in mi beslersin? Senin bu
kan igiciliginden kimsenin haberi yok... Suyun rengi bulundugu kabin rengidir...
Onlar Simurg’a ulastilar bu kanli, zorlu yolun sonunda... Simurg’un yiiziindeki
perdeyi “Ya Hazreti Agk! Ya Hazreti Ask!” diyerek pengeleyip yirttilar... Simurg’un
ceméline vardilar... Gordiiler ki, Simurg, bir ayna olarak karsilarinda durmakta,
onlarabakmakta... Onlar da o aynayabaktilar... O aynadakendiytizlerini gordiiler...
Ve kuslar o0 zaman anladilar ki Hakk’a ulagmak kendine ulagmaktir; kendine ulagmak
ise agka ulagmaktir” (89-90).

On ikinci sahnede titkenmis halde, Sems’in ayrihgmna aglayan Mevlana'nin
yoldas: Seyyid Nesimi'dir:

“SEYYID NESIMI — Tanrim, neden anlayamayacagi kadar kusursuz bir diinya
verdin insana? Ey Celaleddin, denize, suya dén... Baliklar yiiziinii denize ¢evirmis,
oraya donmiigler. O nasil varip geldiyse, ben de 6yle... Sana emaneti getirdim...
Sana ‘ene’lhak’ dedigi i¢in yakilip kiilleri Dicle’ye atilan Hallac-1 Mansur’un kiillerini
getirdim ... Emanetin budur. $imdi de ben sana onun Dicle’de ‘ene’lhak’ diye bagiran
kiillerini getirdim. Al, yiiziinii bu kiillerle yika” (92, 94).

[lk sahnede Nesiminin derisiyle Mevland’ya gdriinen Hallac'in yerini son
sahnede Nesimi almugtir. Hallac’m hediye ettigi Nesiminin derisi yerine hediye
olarak bu kez Hallac'in kiilleri Mevlan&’ya sunulur. Mevlan4 artik 6lmek tizeredir.
Sems-i Tebrizi, Seyyid Nesiminin suretiyle oturmaktadir: “Ey Tebrizli Sems!
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Madem o6limiinle ¢ekip de gittin, neden bunca oyunu oynadin bana? Sensizligin
acisiu bine ¢ikardin.

SEMS-I TEBRIZI— Su gordiigiin evren bizi bize, bizden doguran bir
rahimdir. Orada isiklanir, orada ete kemige biiriiniip viicud buluruz, oradan dogar,
oraya diiseriz, orada agariz diinya 151§1na gozlerimizi ve orada filiz verir, dal budak
salariz... Ve bir yolculuk ki siiriikler bizi etegimizden bir baslangica, oradan da bir
bagka bitige... Oldirilip atildigim kuyuya gelisini gordiim... Olimi kaldirdim
aramizdan... Sen beni aramaya bagladigin yolculuk boyunca hep senin yaninda
yiiriidiim” (95).

Tasavvufi bir¢ok eserin omurgasim olusturan vahdet-i viicud felsefesi veya
seyr-i siiltk oyunun son agamasinda devrini tamamlar. Mevlan4, Sems’in agkiyla
oyun boyunca dolasir, fakat anlar ki asil aradig1 o degildir. Gergek askina kavustugu
anda da pervane-mum iliskisinde oldugu gibi kanatlar1 yanar ve yok olur. Kurguya
dayali eserlerin hemen tiimiinde yazar, ana karakterini “maceraya ¢agr1” baglaminda
mitolojik bir yolculuga cikarir. Yol boyunca yasamilan olaylar ve goriilen haller,
sinavlardan sonra kahraman yolculugunu tamamlar (Campbell, 2010: 56, 113).
Turgay Nar da oyunun bagindan itibaren $ems imgesi ekseninde Mevlan&’y: ¢esitli
mekénlar ve zamanlarda ¢esitli killtirlerden simgesel karakterlerle bulusturur.
Modernist sanat egilimlerinden olan bu teknikle yazar; imge, sembol, disler,
bilingaltina y6nelerek sezgiler ve epifanik anlarla hakikatin bulunmasini saglar.

Oyunun sonunda anlariz ki gercek aradign Sems, degil Mutlak Hakikat'tir.
Nesimi, Mevlan&’ya: “Sana ‘ene’l hak’ dedigi i¢in yakilip kiilleri Dicle’ye atilan
Hallac-1 Mansur’un kiillerini getirdim” derken, asil emanetin ne oldugunu da
asikar etmis olur. Hallac-1 Manstr’un, ‘ene’l hak’ soziiyle anlatmak istedigi neyse
Nesimi'nin, Ciineyd-i Bagdadi'nin, Attar’mn ve Mevlan&'nin anlatmak istedigi de odur.
Bu séylemlerde ifade edilmek istenen; “Once ekmel-i mahliikat olan insanda Hakk’t
gormek, O'nun kudret ii azametini diisinmek gerekir.” olarak sdylenebilir (Baking,
2014: 18). Naz makami ad1 da verilen ve Fend’nin son makaminda erisilen agamada,
nefsin tiim mertebelerini gegen kul ile Allah arasinda tiim perdelerin kalkmasiyla
erisilen sevgi bulusmasi Fenafillah olarak okunabilir: “Kulun Allah’t sevmesi begeri
sevgiden, yani kulun kulu veya bir seyi sevmesinden farklidir. Allah’1 seven kisi, ona
yakinlik halinde iken yokluk i¢indedir. Allah'm kuluna olan sevgisi ise, kuluna hayir
ve rahmetle muamele edip bolca nimet vermesidir. Masivaullaha iltifat etmekten
sirrinin ilgisini keserek yiice hallere ve makamlara ulagtirmasidir” (Uludag, 1993:
534).1Ibn Arabi, stfinin vecd aninda benliginden siyrilip, fani olmakla beraber Allah
olamayacagini, huléll ve ittihadin s6z konusu bile edilemeyecegini belirterek Ibn
Meserre ile aym1 goriisleri paylagmaktadir. Ona gore tasavvufi agkin son hedefi dsikla
maésugun asli birliginin idrakidir. Stfiler buna cezbe ismini vermektedir ki bu anda
stiret ve hultil yoktur (Ulutas, 2008/2:477).
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Birinci Sahne'de oldugu gibi 12. Sahne'de de Mevlana, “bir giil yapraginin
hiizniine” yaslanmigtir. Bu sirada Seyyid Nesimi ona, Hallac'in kiillerini emanet
olarak getirir. Kiilleri uzattig1 anda onun ellerindeki Sems yazisini goriir ve onun
Sems oldugunu anlar. Son Sahne’de Mevldna 6lmek iizeredir. Nesimi goriiniimiinde
olan Sems ise yanindadir. $ems, kuyuya atildigindan beri farkli kiliklara biiriinerek
onun yolculuguna ve acisina eglik etmigtir. Artik Sems Mevlana, Mevlana da Sems’tir
(Bas, 2008: 23-24). Gergekte 6liim ani ile es tutulabilecek bu sahne, oyunun “doruk
noktasidir”. Bu anda oyunun sonu belli olmustur. Yeni bir digiim atilmaz. Sadece
oyun finale baglanir. Dramatik bir eser olarak oyunu mercek altina aldigimizda eser,
her yonii ile insanin dehlizlerine kadar inmeye ¢abalayan bir oyundur. Insanin soyut
diigiinme yetenegini kazandiktan sonra sordugu bir soruya cevap arayan, yasami
kavramaya gabalayanlari konu alan bir oyundur (Topcu, 2004: 116).

S. Sonug

Sanat ve edebiyat trtinlerinin asil kaynaklarindan birini olugturan tasavvuf
olgusu; mistik bir 6greti olmasi ve “gériinen diinyanin Gtesinde goriinmeyenin
suuru” (Sunar, 1966:4) seklinde tarif edilebilir. Diisiiniirlerin: “vasitasiz”; “icten
dogma” bir duygunun, benligin diinyanin ruhu, mutlak denilen kendisinden
daha biiyiik bir seyle birlesmesi halinin belirdigi bir i¢ durumdur. Insan ruhunun,
yaradiligin temel ilkesiyle samimi ve aracisiz birlesmesi, kutsal ruhun vasitasiz olarak
anlagilmas: demektir” (Sérouva, 1967: 8), seklinde de tanimladigi mistik diisiinceler,
kiiltiriimiizde “tasavvuf” olgusuyla varlik alani bulur. Baglangicta siir ve diisiince
hayatinin 6nemli bir kavrami olan bu anlayis, zamanla, giizel sanatlarin hemen biitiin
tirlerinde ana tema veya fon olarak kullanilmugtur.

Cumbhuriyet Dénemi sonrasi tiyatroya da yanstyan bu anlayisi, edebiyatimizda
en ustaca kullanan yazarlardan biri de Turgay Nar’dir. O, 6zellikle Yunus Emre,
Mevlana, Hallac-1 Mansur, Attar’la baglayip Hac1 Bektag-1 Veli, Kaygusuz Abdal’la
devam eden kiltiiriin sahip oldugu degerleri; mitolojik, felsefi, imgesel ve siirsel bir
dille sahneye tagtyarak zgiin bir tavir sergiler. Can Atesinde Kanatlar (Mevldnd) adl
eserinde, Mevlané Celaleddin’i, yakaza halinde gordugi diissel bir yolculuga gikaran
yazar, onu birbirinden farkl diisiince ve din temsilcileriyle bulusturarak, insanligin
misterek yanimi aktarmaya cahigir. Daha ¢ok yasadiklari dénemde geleneksel
kurallara karsi gelen ve bu yiizden toplumsal yaptirimlara maruz kalan Sems,
Hallac-1 Mansir, Seyyid Nesimi, Divane Dervis, Omer Hayyam, Feridiiddin Attar,
Yunus Emre, Sirazli Hafiz, Ziimriidiianka, Ayeti’l Sema Kuslar, Zerdust, Hititli
Yontucu ve Menocchio’yu Mevland’yla bulusturur. Yazarin ustaligi bu baglamda
da seyircinin beklentilerini agar. Tasavvuf’un ana ilkesi fenafillih’a erigmek icin
Nefsin yedi mertebesini asma yolculugu, Mevleviligin en 6nemli miizik aleti Ney’in
bogum sayisiyla ve nefesin yolculuguyla paralel bir sekilde ilerler. Yazar, eserini
kurgularken Mevlan&nin Mesnevisinde uyguladig yontemi takip eder ve yolculugu
bu dogrultuda ilerletmeye 6zen gosterir. Mevlana, Sems’i aradigini zannederken
HakKk’a ulagir.
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Bu yolculuk sonunda yazar, Mevlanamin disiince diinyasini yansitan “tecelli”
fikri tzerinde de durmaya caligir. Buna gore, kéinattaki tiim varliklar, mutlak
Hakikat’in bir yansimasidir. Gergek hakikat diginda goriinen her sey bir golgeden
ibarettir. Yazar, degisik sahnelerde semboller ve mitolojik hadiseler iizerinden
vahdet/birlik anlayigini vurgular. Vahdet anlayis, tasavvufi manada “fena” kavram
ile ilgili bir husustur. Bu kavramla Hallac'in goriisleri 6ne ¢ikarilsa da bu konuda
farkli tartismalarin oldugunu sdylemek gerekir. Islam tasavvufunda, Ibn Arabj,
Eba Yezid el-Bistami, Ciineyd el-Bagdadi, Ebu Meyden Magribinin Hallacin
goriigleriyle drtiigen ve ayrilan fikirleri bulunur (Demirtag, 2014: 11). “Fena’nin en
son noktasinda baz1 stfilerin ‘sathiye’ denilen dini agidan tartismali s6zler séyledigi
gorilir. Hallac-1 Mansur’un ‘ene’l hakk) Beyazid Bistaminin ‘Ciibbemin altinda
Allah’tan bagka bir sey yok, Yunus Emre’nin ‘Ciktim erik dalina onda yedim tizimi’
sozleri bu gathiyelere ornektir. Bu sozler bir ¢ok sifi tarafindan yorumlanarak
soyleyenleri aklanmaya caligmigtir. Ancak fena anlayiginin bazi donemlerde dini
esaslar1 zorlayacak bir tarzda yorumlanmasi zahir ulemasinin yani sira mutedil
stfilerin de tepkisini gekmis ve onlarin bu sézlere ve sahiplerine kars tavir almalarina
sebep olmugtur” (Bardakei, 200S: 137). Konuya belki de en farkli yaklaganlardan
biri olan Ibn Arabi, stfinin vecd aninda benliginden siyrilip, fani olmakla beraber
Allah olamayacagini, huldl ve ittihadin s6z konusu bile edilemeyecegini belirterek
Ibn Meserre ile ayni goriisleri paylasmaktadir. Ona gore tasavvufi agkin son hedefi
4gsikla misugun asli birliginin idrakidir. Stfiler buna cezbe ismini vermektedir ki bu
anda stiret ve huldl yoktur (Ulutas, 2008: 476). Vahdet-i viicid terimini ilk defa
Sadeddin Konevi'nin kullandig1 séylense de bu kavrama ilk kapsamh tanimi getiren
Abdiirrezzik el — Kagani'dir. Ona gére: “Vahdet-i viictid varligin zorunlu ve miimkiin
diye bolinmeden ele alinmasidir” Bu tanim, vahdet-i viicidun varlig: zorunlu ve
mimkiin diye iki kisma ayiran filozoflarin goriiglerine kargi ortaya ¢ikan bir varlik
disiincesi oldugunu gosterir. Kelamcilar ve filozoflar arasinda yillarca siiren Tanri
-insan iligkilerine dayanan bilgi teorisiyle ilgili goriisler, yaratilis diigiincesiyle ilgili
tartismalar1 da beraberinde getirir (Demirli, 2012: 431).

Turgay Nar, Mevlana ve $ems ekseninde oyununda birgok tasavvufi konuyu ele
almaya ¢aligir. Mistik yonelimler ve mitoloji alanindaki kiiltiirel birikimini semboller
vasitastyla karakterlere ve olaylara yansitir. Bu yolla seyirciyi ve okuyucuyu mistik bir
4lemin igine dogru yolculuga ¢ikarir. Farkli dinlerin ortak bir amaci hedefledigini 6ne
cikararak edebiyatimizda Fikret'le baglayan gelenege dahil olur. Insanlar arasinda
asil olanin miisterek iyilik noktalarinda bulugsmak oldugunu Yunus Emre vasitasiyla
ortaya koyar. Insan sevgisi, Allah agkinin bir yansimasidir. Mevlana ve Yunus'un siirsel
ifadeleriyle yazar bunu vurgulamaya ¢alisir. Yazarin sairligi, eserin siirsel bir dille
kurgulanmasina imkan tanir. Metin ici gondermeler, intertextuality (metinlerarasilik)
yontemiyle gerek kendi siirlerinden gerekse Batili sairlerin siirlerinden 6rnekleri
oyuna serpistirir. Mesnevi, eserin temel kaynagidir. Mevlan&'nin felsefi goriislerini
siirler ve hikmetli sozlerle oyun boyunca okuyucuya benimsetmeye ¢alisan yazar,
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sevgi dilinin insanlar arasindaki tiim anlagmazhklara ¢are olacag: inancindadir. Nar,
eserde zaman zaman politik elestiriler ve insanlar aras1 gatigmalara simgesel anlamda
yer verse de bu eserin kurgusunu ¢ok etkilemez ve okuyucuyu rahatsiz etmez. Yazar,
oyun boyunca Mevlan&nin $ems’i arama macerasina okuyucuyu /seyirciyi de dahil
eder. Oyunun sonunda ulagilan agk, mutlak giizelligin kendisidir.

Sonnotlar:

Turgay Nar, Can Atesinde Kanatlar (Mevldnd), (2004 - Tiirkiye Yazarlar Birligi Yiln Tiyatro Yazari
Odiilit) Bu oyun, ilk kez 2000 yihinda Konya Devlet Tiyatrosu'nda, daha sonra 2004 yilinda da

Istanbul Sehir Tiyatrolar’'nda sahnelenmis olup Istanbul Tiyatro Festivali'ne alinmustur.
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