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14., 15. ve 16. yluzyilda Malay adalarina ulasan ve oralara
niifuz eden Islam, Tanri’nin mitindemicliginin mistik tasavvurunun
etkisindeydi. Bu hususta diger boélgelerdeki muasir mislimanhktan
muhtemelen pek farklihlk gostermez. Tasavvuf ve tarikatlar,
Magrib’den Ortaasya’ya ve Malay’a kadar musliman toplumlarin dini
tecriibe ve nazari akli tizerinde kuvvetli bir tesir icra etti. O zamanin
Malay-islam tasavvufuna muhalefet, adeta Islam’a muhalefet gibi
olurdu. Islam’in icinde barinan askinlik ve ickinlik, seriat ve tasavvuf
arasindaki gerilim, Guneydogu Asya’da baslangicta ve uzun
sUreligine sadece cok az uzman tarafindan kaydedilmisti. Malay
muslimanlarin cogunlugu, bu gerilimin bilincinde degildi. Onlar i¢in
Islam, éncelikle canli ve cansizlar aleminin giiclerini kismen denetim
altinda tutmak icin yeni bir ilave yontemdi. Burada seriatin faydasi
azdi. Buna karsin gizemli-buiytsel tekniklerin faydasi daha fazlaydi.

Bundan dolay1 tasavvuf ve tarikatlara! karsi mukavemetin
Guneydogu Asya’da ancak ge¢ bir donemde, 19. ylzyilda ortaya

Frederick De Jong ve Bernd Radtke editérltiginde 1999 senesinde Brill
yayinlar1 arasinda c¢ikan, Islamic Mysticism Contested Thirteen Centuries of
Controversies and Polemics isimli eserin 729-740 sayfalarinda yer alan; “Sufis
und ihre Widersacher in Kelentan/Malaysia. Die Polemic gegen die Ahmadiyya
zu Beginn des 20. Jahrhunderts” isimli makalenin cevirisidir.



cikmast ve o zaman da bilhassa Araplar tarafindan tasinmasi
sasirtict degildir. Hadrami Salim ibn Samir ve Seyyid Osman bin
Abdullah bin Akil bin Yahya Alevi gibi alimleri tarikatlar1 elestirmeye
sevk eden elbette yalnizca dogmatik duistinceler degildir. Onlar
boylelikle dini karizmalarini giclendirmeyi ve ayni zamanda
Hollanda so6mturgesindeki guvensiz hukuki konumlarini lehlerine
gore etkilemeyi umuyorlardi. 19. ytzyilin bitiminde sémurge idaresi,
‘esrarengiz’ tarikatlar karsisinda adeta histerik bir korkuya kapildi ve
Avrupalilarin korkusunu teolojik olarak desteklemek Araplarin
lehineydi. Fakat muhim yerli tasavvuf tenkitcileri Glineydogu
Asya’da ancak Selefiye’nin oraya nufuz etmesiyle ortaya c¢ikti.
Selefiye’'nin tasiyicilar1 genellikle tarikat seyhlerinin evlatlariydi ve
onlarin sert saldirilarinin bir baba-ogul catismasinin ifadesi oldugu
izleniminden kendini alikoymak c¢ogu kere mUmktn olmaz.
Tarikatlar artik siklikla abartili ve karalayici tasvirlere istinaden
bid’at ve sirk ifadeleriyle tetkik ve zikir meclisleri dinsizlik yuvalari
olarak tahkir edilmekteydi.2 Bu makalede tasvir edilen Kelantan’daki
durum, tartismalarin siddetine iyi bir bakis vermekte ve Selefiye’nin
kurtulus hevesiyle dtistincesizce gayri mesru yontemler kullanma
egiliminde oldugunu gostermektedir.

Kelantan, Malezya ana karasinin en kuzeydogu’sundaki
devlettir ve pek cok bakimdan bu cumhuriyetin en ‘Malay’ bolgesidir.
Malezya’nin neredeyse btitlin eyaletlerinde Cinliler ve Malaylar sayica
denklesirken, Kelantan’daki demografik oranlar acgiktir: Asag yukari
nifusunun % 94’0 musliman Malay’'dir. Bundan dolayr Kelantan
Malezya’daki Malay kultirtintn agirlik merkezi sayilir. Bunun
yaninda Kelantan, tilkedeki Islam geleneginin merkezi olarak
gortilme hakkina taliptir ve “Serambi Mekke”, Mekke’nin mahfili seref
payesiyle évtintr.

Kelantan yaklasik bin yillik bir maziye sahiptir. Kelantan
nehrinin deltas1 ve yatagi, dogu Akdeniz, Hindistan ve Guneydogu

Asya’daki Cin arasinda yapilan uluslararasi dis ticaret icin gerekli
olan sikica o6rdlmuis rithtim ve limanlar aginin bir parcasiydi.

Dok. Ogrencisi, Uludag Universitesi Sosyal Bilimler Enstitist,
yustel@yahoo.com

2 Tarikat (cogulu turuk) Arapca’da bir cemiyet ve/veya onun ideolojisini (yolunu)
ifade eder. Malay kultir havzasinda bu kavram sahasi, tarekat, tharigat,
thorigoh v.b. sekilde yazilan kelimelere déntstirilmustir. Bu yapilirken tekil
ve cogul arasinda bir ayrim yapilmaz. Cogul basitce tarikat: iki kere tekrar
ederek olusturulur. Bundan sonra Malay dilindeki terimlere uyacagim ve
sayet bu dilde karsiliklar: varsa teolojik kavramlari da Malay dilindeki yazilisa
gore verecegim. Bu harekelerin de dikkate alinmayacag: anlamina gelir.

2 Strekli tekrarlanan bir iddia, tarikat mensuplarinin zikir esnasindaki cinsel
glnahlardir.
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Kelantan ltiks mallarin uluslararasi olarak takas edildigi bu sistemi
pirin¢c yaninda, altin, kalay, karabiber ve orman durtnleriyle de
besliyordu. Boylece olusan kuctk o6lcekli htikimdarlik sekilleri
varliklarint bazen bagimsiz, cogunlukla da kuzeydeki Patani ve
glineydeki Trengganu komsu  devletlerine bagimli  olarak
stirdirmekteydiler. Ancak Kelantann bu devletlerden birini kendi
hakimiyeti altina girmeye zorlayabildigi dénemler de oluyordu. Bu
bolgesel catismalar elbette daha buytuk siyasi boyutlara bagliyda.
Uzun bir zaman Kelantan ve komsulari, Siam’in glineyindeki harac¢
vermekle ytukumla devletleriydiler ki bu yuk genellikle fazla kulfetli
degildi. Ancak 19. ytizyillda Siam ve Britanya sémurge htiktimdarlig:
Kelantan bélgesinde strtiistince, Bangkok’dan gelen baski artmisti.
Siam monarsisi giineydeki sinirlarini ve bu civarda sémurgeci gicler
olarak yerlesen Britanyalilar ve Fransizlarla olan iliskilerini acikca
tayin etmek istiyordu. Ancak Siam; Kelantan, Kedah, Perlis ve
Trengganu’yu kendi sinirlari icinde tutmayir basaramaz. 1909’daki
Anglo-Siam anlasmasi bu devletleri kendi rizalar1 hilafina
Ingiltere’nin htilkiimranhig: altina soktu. Kelantan, Britanya sémitirge
huktimdarliginin bir parcast oldu ve 1957°de bagimsiz Malezya
Cumhuriyeti’ne katildi.

Son otuz yil boyunca Kelantan, Malezya siyasetinin sikca
disinda kalmistir. Yapisal nedenlerden dolay1r Kelantan Malezya’nin
gelisim stirecinde diger devletlerden daha az katkida bulunmustur ve
bu halen béyledir. Ginumuizde bile Kelantan’daki ortalama aylik
gelir milli gelirin ancak % 58’ini teskil etmektedir.3 Halkinin 6zgin
yapis1 Kelantan Malay cogunluk partisi UMNO’nun iktidar talebine
muhalefet eden Islami PAS partisinin kalesi durumuna getirmekte.
Boylelikle PAS ve UMNO arasindaki ihtilaf ayn1 zamanda sikc¢a devlet
yonetimi ve yerel yonetim, Kuala Lumpur ve Kota Bharu arasindaki
bir ihtilaf haline geliyordu. Bu, siyasi gercekligin mevcut durumunu
da tasvir etmektedir.# Kelantan glinimutzde PAS muhalefeti
tarafindan yonetilmektedir ve Islami kimligini seriatin getirilmesiyle
glclendirmeye calismaktadir.

Kelantan’n muslimanlasma sulreci, tarihi olarak acgikca
yeniden insa edilemez. Yerel yazarlar muslimanlasma dénemini
mumkin oldugu kadar gecmise géttirmeye calismaktadirlar. Ancak
Kelantanin 15. ylzyildan 6énce derin bir muslimanlasmay: tecriibe
etmis oldugunu kanitlamak zor olacaktir. Daginik malumatlar bu

3 Dieter Nohlen ve Franz Nuscheler (ed.), Handbuch der Dritten Welt, Bonn,
1994, c. VI, s. 470.

4 Kelantan nehrinin girisindeki Kota Bharu Malezya Kelantan federal devletinin
bassehridir.
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yeni dinin Kelantan’a Malakka’dan degil de kuzey sinirindaki
Patani’den ulastigina isaret etmektedir.

Islamn Guineydogu Asya’daki etkinligi, Arap diinyas,
Hindistan ve Cin arasindaki uluslar arasi deniz ticaretinin buytk
genisleme doénemi olan 16. ve 17. ylzyilda yayginlasmistir.
Takimadalarda yeni kurulan ticaret merkezlerinin halki, cogunlukla
adalarin animistik i¢c bolgelerinden geliyordu. Ancak animizm
kolayca nakledilebilir bir dini kiymet degildir. Tapinim nesneleri -
yerel ruhi ile tabii varliklar, élenlerin ruhlar - gticlti bir yerlesik baga
sahiptir. Bundan dolay1 bu ruh ve atalarin himayesi yerlesik olan
sinirli bir etkiye sahiptir. Liman sehirlerine giden insanlar bu
himayeden mahrum kaliyordu. Onlar oradaki yerel ruhlarin etkisine
kayitsiz ve sartsiz maruz kalmisti. Onlar mtimkiin oldugu kadar sik
atalarinin kabirlerine ve onlari himaye eden ruhlarin bulundugu
yerlere bedeni ve ruhi bagisikliklarini tazelemek icin déntyorlard: ya
da kendilerine belirli bir ruhaniyet cografyasina bagli olmayan yeni
bir evrensel sistem ariyorlardi. Islam ve 6zellikle tasavvuf béyle bir
sistem olusturuyordu. Her yerde gecerli btiytisel himayenin yani sira
maddi diinya tizerinde hakimiyet de ilaveten vaad ediliyordu.

Malay kozmolojileri semangat (blUylyle izah edilen glig)
kavramiyla cok yakindan baglantilidir. Semangat tabiat aleminin her
cihetinde tezahtlir eden ve yasam sirrinin odaginda, dogum, hayat ve
6lim doéngustnde en derin ifadesini bulan bir gictir. Bu glc belirli
bir yasam tarzi ile artirilarak azamilestirilebilir ve nihayetinde
dinyada “karizma”> olarak tezahur eder. Java ve takimadalarin diger
kisimlarindaki her dini veya siyasi énder sahsiyet tarifteki gibi bir
semangat yogunlasmasina sahiptir. Nitekim kudret, su veya bu
sekilde semangat yogunlugunun kacinilmaz neticesinden baska bir
sey degildir.6

Buytleyici glic sadece karizmatik kisilikte yogunlasmaz, ayni
sekilde  Dbelirli kayaliklarda, harikulade yesermis bitkilerde,
hayvanlarda, insanlarda ve tiirbelerde toplanabilir. Islam’n etkisi
altinda semangat mefhumu bir anlam kaymasina ugradi. Esas
itibariyla yalin kozmik etkiye tahsis edilen bu gic¢ artik gittikce
Allahn iradesi ve kazasina baglandi. Bu terim Islami bereket
kavramina yakinlasti. Boylece bereket bazi insanlarin digerlerine
gore daha fazla sahip oldugu bir nitelik haline geldi. Bu ender ve

5 Karizma’y1 burada harfiyen Weberci degil de gunlik konusma dilindeki
anlamiyla kullaniyorum. Yani “6nderlik vasfi”, tabii kilmak, cezb etmek.

6 Bk. Benedict R. O. G, Anderson’'un meshur yazisi, “The Idea of Power in
Javanese Culture”, Cultur and Politics in Indonesia (ed. Clair Holt v.d.), Ithaca
1972.
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kiymetli nimetin sahibini belirlemek yalnizca toplumsal mutabakatla
oluyordu.

Muslimanhigin seriattan tasavvufa olan gelisimi icinde yalnizca
tasavvuf karizma ve bereket olusturabilir. Takimadalardaki daha
onceki dini sistemlerin manevi gayretlerinin 6ztinde semangat1 yani
bereketi arttirmak oldugu varsayilirsa, Islam’in Giineydogu Asya’ya
sadece tasavvufi sekli ile girebilmis olmasi anlasilabilir. Topluma
bereket getiremeyen ve bunu orada yayamayan dini bir sistemin
Guneydogu Asya’daki manevi yasami kalici olarak etkilemede higbir
sansi olamazdi.

Bundan dolayr benim tezim, Islamin Malay takimadalarda
sultanlar icin yeni mesruiyet bicimleri getirdiginden (teorik olarak
tasavvuf etkisindeki Islam, saltanatin her seklini sorgular) ya da yeni
bir hukuk sistemi sundugundan (Malay takimadalarda 19. ylzyilin
ortalarina kadar Islam hukuku daha az O6nemsenmistir) kabul
gormiis degildir. Islam semangat1 yogunlastiran ve béylece kudrete
ulastiran yeni bir kaynak oldugundan basaril oldu.

Tasavvufun Malay takimadalarinin manevi kulttirtine getirdigi
diger 6nemli bir yenilik kozmik giiciin (semangat) yalnizca zihd ile
elde edilerek karizma ve bereketin kazanilamayacagi, dini bilginin de
bu sutrecin 6nemli bir parcasi oldugu hususundaki kesin kanaattir.
Islami bir deyim séyledir: “Allah bir veli’yi asla cahil kilmamistir.”
Itikadinda cahil olan veli olamaz. Ziithd, vecd ve gnostik nitelikteki
kurtulus arayisina ilmi olan bir yenisi katilir. Islam kulttirtinde
veliler ayni zamanda alim oldugundan ve ilim, metinler tahkik
edilerek kazanildigindan bir velinin ilmi istidadi ve yazili metinlerle
olan gelismis mUnasebeti basarisinin 6n sarttir. Butin
menakibnamelerde velinin akaid bilgisi (vahy ve tefsirlere asinalik) en
derin nitelikte (mahalli 6lcek baglaminda) tasvir edilir. Bu musliman
stfiyi, Malay buyuctlerden (dukun) ayirir ve bu iki alani acik bir
sekilde birbirinden ayirt eder.”

Bundan dolay1 Guneydogu Asya’da tasavvuf etkisindeki
muslimanlik seriat ve akaid hakkinda teolojik bir temel bilgi de
aktarmis ve nakletmistir - acaba butin sufiler dini uygulamalarda
seriatin 6nemini tasvip etmis midir, bu ayr1 bir sorudur - bdylece
etik, seriata sadik sufilik en azindan kurulusunda takimadalarda
oldukca evvelden mevcuttu. Ancak inkisaf etmek icin cogu zaman
kulturel ve sosyal 6nsartlardan yoksundu.

7 Richard Winstedt’in, The Malay Magician being a Shaman, Shaiva and Sufi
(London 1951) kitabi baslik ve metinde animistik ve Islami gelenekler
arasinda bir stireklilik oldugu iddiasindadir oysa bu artik kabul edilemez.
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Bundan dolayr Guneydogu Asya’daki tarikatlara nassa bagh
ulemanin heretik karsitlari olarak bakmiyorum. Ulema ve sufiler
arasindaki en uygun ayrim islevlerdedir, sahislarda degildir. Seriatin
koruyucusu ve savunucusu alim ile inananlara ilahi marifeti aktaran
manevi mursid sufi cogu zaman ayni sahista birlesmisti. Bu 6zellikle
Malay’daki muslimanlik icin gecerlidir. Settariyye tarikatinmi
Guneydogu Asya’ya getiren Abdurrauf es-Singkeli, Halvetiyye
tarikatin1 yayan Seyh Yusuf Makassari ve Naksbendi-Halidi
tarikatinin erken temsilcisi Seyh Ismail Simabur gibi mutasavviflar
sadece sufi olmayip ayni zamanda Malay'daki muslimanhigin
muderris ulemas: ve 1slahatcisiydilar. Glineydogu Asya’ya getirilen
her yeni tarikat Islami 1slahatin bir parcasiydi.

Yeni Islam arastirmacilari tasavvufa artik Islam teolojisinin
egzotik bir tali hatti olarak bakmiyor, onu seriati tamamlayic1 bir
karst kutup olarak gértiyorlar. Ancak Malay takimadalarda tasavvuf,
ylzyillarca seriati tamamlayan bir karsi kutup olmaktan daha fazla
bir seydi. Hem halk hem de elit dindarliginin odak noktasiydi.
Yuzyillarca Guneydogu Asya’da marjinal 6nemde olan seriat yani
Islam hukukuydu. Guineydogu Asya’da cogunlugunu yerli
muslimanlarin olusturdugu organize topluluklar icin seriatin kisith
bir islevi vardi.8 Etnik gruplarin her birinin kendilerine ait olan
hukuk sistemleri yani Adetleri 19. yuzyilin ortalarina kadar
toplumsal yapilanma icin belirleyici bir éneme sahipti. Yerel orf ve
toreleri ilk elestiren ve gayri Islami olarak nitelendirenler 19. ytizyilda
Guneydogu Asya’ya artik cok sayida ntfuz eden Hadramiler ve
1slahat¢i  tarikatlar  olmustur. Boylece  Guneydogu  Asya
topluluklarinin arinma ve nizam kriterleri ile yerel baglamda gelisen
Islam kultirii arasinda artan gizli gerilim bir catismaya
dontismustir ki bu Endonezya ve Malay’daki Hollanda ile
Ingiltere’nin sémitirgeci ilerleyis ve de gliclii bir Islami 1slah hareketi
tarafindan desteklenmis ve kiskirtilmistir. Avrupali kuvvetler
boyunduruklar:t altina alinan topluluklarin kulttrel status quo‘tyu
(statiiko) muhafaza etmek istemelerine karsin Islami kuvvetler bunu
asmaya calismislardir. Adet ve Islam artik iki diisman haline
gelmisti.

Muhtemelen Adet ve Islam arasindaki catisma, ancak Islami
esaslarin tedvininden sonra Islam timmetine dahil olan kiilttirlerdeki
tipik bir catismadir. Arap kultirinin toplumsal kural ve toreleri
dahili bilesenler olarak Kur’an surelerinde yer almistir. Islam’n ilk ve

8 19. yuzyila kadar Guneydogu Asya’da Malay dilinde fikih hakkinda yazilmis
sadece iki risale olusturulmustur. 17. ytizyilda Nureddin er-Raniri tarafindan
kaleme alinan Swatii’l-miistakim ve 18. Ylizyilda Muhammed Ersed el-Bencari
tarafindan yazilan Sebilu’l-miihtedin. Her iki risale glntmiuzde halen
kullanilmaktadir.
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ani yayilmasiyla bu yeni dini benimseyen kulttrlerin o6rf ve
térelerinin hadis araciligiyla dinen mesrulastirilmas: ihtimali cok
ylksekti. Buna karsin ancak 13. ytizyil ve sonrasinda, Islami tedvin
doneminin c¢oktan tamamlanarak fikhen muteber bicimde
yorumlanmasinin ardindan darii’l-Islam catis1 altina dahil olan
kultarler, kulttirel o6zgunltklerinin, yani Adetlerinin, dini olarak
kabul gérme olasiligi artik yoktu. Bunlar stinnetin disindaydi ve
uzun vadede vahiy literatiirine mukavemet etmeleri ihtimali yoktu.
Buna karsin kisa streli olarak bu imkanlari elbette vardi ve bunu da
kullaniyorlardi. Her yerde ve her zaman yerel diinya goérusleri,
sUnnilikten o6dunler elde etmeyi hatta onu taninmayacak hale
getirmeyi basarmislardir. Ancak Islam’da bulunan islah ve ihyanin
dinamikligi, yilmaz bir sasmazlikla is basinda olmustur. Bu direncle
yerli Adetin kaleleri birbiri ardina ele gecirilmistir. Arabi-irani,
Tanri’'min varligi ve ideal toplum tasavvurunu Islam aleminin her
yerinde hakim kilan bu streg, hala is basindadir ve stirekli Adet ve
Islam arasindaki farki azaltmaktadir. Burada séz konusu olan
genelde butin toplum tarafindan desteklenen ve bundan dolay:
cogunlukla sorunsuzca yUrutttlen bir uyum surecidir.?

Tasavvuf ve tarikatlar genelde ayni kategoriye koyulan, ama
yine de esas itibariyla birbirine bagli olmayan iki fenomendir.
Yukarida belirtildigi gibi Malay yarimadasinda Islam, mistik sekli ile
benimsendi. Ancak bu onun tarikatlar tarafindan getirildigi ve
tasindigi anlamina gelmez. Aksine tarikatlarin Malay‘da uzun zaman
tali bir rolt vardi. 19. ylzyilda yeniden giclenerek buyuk yayilma
gosteren tarikatlar bile Malay adalar bolgesinde fevkalade
6nemliyken Malay karasinda sadece hafif izler biraktilar.

Yarimadanin Malay sultanliklari genelde bir akarsuyun
havzasini gecmeyen, nifusu seyrek kiictik devletlerdi. Onlarin birkac
egitimli din mutehassis: yetistirecek ne kaynaklari ne de iradeleri
vardi. Islam, Malayli biiytik ¢ogunlugunun dini idi, ama genelde
toplumun sembolik hayat sahasinda etkindi. Gundelik ahlak esas
itibariyla intikal eden Adet tarafindan belirlenmisti. 19. yulzyildan
o6nce ancak cok az Malayli Hac sertivenine girismistir ve daha da azi
uzun sureligine Haremeyn’de okumustur. Ancak oldukca o6nemli
istisnalar1 yalnizca Patani, Trengganu ve Kelantan’dan biliyoruz.
Ozellikle Patani’de 19. yuzyilin ilk yarisindan itibaren etkileri,
memleketlerinin daha mahdut sinirlarinin cok 6tesine uzanan belirli
sayida alim yetismistir.

9 Catismalar genelde toplum disindaki (sémuirge glcleri gibi) glicler bu strece
mudahalede bulunduklari yani onu durdurmak istediklerinde olmustur.
Elbette  Adet-otoriteleri ictimai ve dini doéntGstimden dolayr glgc
kaybettiklerinde de catigsmalar olmustur.
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Malayl: haci sayisindaki azligin bir sebebi tilkenin nispeten gec
sémurgeci ‘acilimidir’. Hollanda-Hindistanindaki sOmurgeci
hakimiyetin etkisindeki ticaretle hacda buytk bir artis yasandi.
Takimadalarda bu ticaret Hollandalilar tarafindan daha 1830
yillarindan itibaren baslatildig halde bu stire¢ Malay’da ancak elli yil
sonra iyicene isledi.

Yarimadanin Malay boélgelerinde yaygin olan tek tarikat
Settariye idi. Settariye muhtemelen Seyh Ibrahim el-Karani’ninl© (17.
yluzyillda Settariye Glineydogu Asya’ya genel olarak onunla yayildi)
talebesi olan Abdulmalik b. Abdullah (? 1650-1736) tarafindan Pulau
Manis/Trengganu’ya getirildi.}! Oglu Abdullah b. Abdulmalik’in
Settariye icazet’ini Pamijahan/Bati Java’da Settariye geleneginin
Java’daki kurucusu olan Abdulmuhyi’den aldig1 kesindir.12

Fakat bu erken Settariye ztimrelerinde gliniimtiz anlamindaki
tarikatlarin sézkonusu olmadigina inaniyorum. Onlar bir seyhin
otoritesi etrafinda sekillenen ve siki bir mensubiyetin bulundugu
“cemiyetler” degildi. Settariler’e daha ziyade bir kaltin, manevi (ve
buyusel) yontemleri olan bir gelenegin mensuplari yani ngelmu
olarak bakmalidir. Ngelmu Arapca “ilm” kelimesinden tuUremistir,
ancak bununla Malay-islam bélgesinde batini bir ilim kastedilir.
Ngelmu ya da ilmu maneviyatla dolu ama gl¢ ve refah da vaad eden
bir yasam o6gretisidir. Ngelmu Guneydogu Asya’da coktu ve hala
Oyledir. Dinler tarihine goére onlar blyl ve mistik stire¢ arasinda
bulunurlar. Sattarilerin ilminin merkezinde yedi varlik mertebesi,
martabat tujuh 6gretisi vardi. Bunlar Ibniil Arabi tasavvufunun
Hintli bir yeniden yorumlama tesebblistiydti. Bu doktrinin ‘lk sekli’
Muhammed b. Fadlullah el-Burhanpurinin et-Ttihfetii’l-miirsele ile’n-
nebi (1590) adli eserinde bulunmaktadir. Martabat-tujuh’un temel
s6ylemi Tanrinin ‘varligin’ btitinii oldugu ve bu varhigin muhtelif
mertebeler halinde alemde sudur ederken hi¢ degismedigidir. Bu
arada el-insanii’l-kamil, bu tezahurlerin nihai parcasidir. Sayet sufi

10 Abdulmalik b. Abdullah Risdletii’n-nakl adli eserinde Ibrahim el-Karani’nin
yaninda tahsil gérmus oldugunu yazmaktadir. Bk. Shafie Abu Bakar, Institusi
Shaykh Abdu’l-Malik Bin Abdullah (Satu Corak Pengajian Di Trengganu) Dan
Kitab-Kirab Padanya (Thesis Untuk Sarjana Oersuratan, Universiti
Kebangsaan Malaysia, Bangi 1976-77) s. 86. Bunun yani sira ayni muellifin,
“Risalah Naqgl Syekh Abdul Malik bin Abdullah dengan Anotasi”’, Pesaka, III
(1985) s. 22.

11 Shafie bin Abu Bakar, “Syeikh Abdul Malik bin Abdullah dan Karangan
Karangannya”, Pesaka Il (1984).

12 R. O. Winstedt, “Notes on Malay Subjects”, Journal of the Malayan Branch,
Royal Asiatic Society, XX, 1 (1947), s. 141-142.
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bu sudur yolunu rtict ederek kat etmeyi basarirsa mutlak birlige,
vahdet-i viicud’a erisecektir.!3

Diger Islam bélgelerinde pek 6nemsenmeyen yedi varlk
mertebesi nazariyesi Malay adalarinda 6zgtin bir dinamik olusturdu.
Martabat tujuh teolojik spektilasyon dtizleminden Malay kulttir ve
manevi tarihinin her tirld alanina kaydi. Béylece Kelantan’daki cami
mimarisinin sembolizminde taslak olarak kullanilir, Glineydogu
Selebe’nin Buta adasinda toplumu tasnif ederken temel alinir ve
klasik Malay literatiirinde (mesela Syair Perahu) de bir tasnif taslag
olarak goértintir.14

Settariye’nin yedi varlik mertebesi nazariyesi ile baglantisi
oldukca icseldi. Java’dan, 19. ylzyilda bile Settariye’nin ilmu pitu
(yedili 6greti) veya ilmu Satariyah (yani Tarekat Satariyah olarak
degil) olarak adlandirildigini biliyoruz. Settariye, tarikatlarin 6énemli
ozelliklerinden mahrum gibi gértintiyor. Hoca ve talebe arasinda siki
baglar ve tabii ki teskilatlanma bicimleri de yoktu.!> Malay’da da
Settariye ilmu martabat tujuh ile sikica baglantiliydi.

19. ylzyilin sonuna dogru Settariye bu sekliyle hem Java hem
de Malay’da gbzden dusmustir.l6 Mistik yedi varlik mertebesi
sistemi, artik olumsuzluk ifade eden wvahdet-i viiciid kavramiyla
yakindan baglantiliyken daha ‘stinni’ tasavvurlar tarafindan bir
kenara itilmisti. Settariye beynelmilel Islam ile olan temasini
yitirmisti. Onlarin dini uygulamalar1 yerel buyusel tasavvurlarla
yogun olarak karismisti; elit geleneginin géztiinden duserek kendini
avami renkler tasiyan geleneklerin teolojik bakimdan daha kaypak

13 Werner Kraus, Zwischen Reform und Rebellion. Uber die Entwicklung des
Islams in Minangkabau (Batisumatra) zwischen den beiden Reformbewegungen
der Padri (1837) und der Modernisten (1908), Wiesbaden 1984, s. 68 v.d.

14 Malay kultar tarihinin bu ydént simdiye kadar gozetilmemis ki calisilmis
olsun.

15 Snouck Hurgronje kurgusal ama tecriibeye dayanan bir bélimde Settariye’e
olan bir intisabtan bahseder ve Seyhe karsi muride hicbir yukimluligintin
verilmedigini vurgular. Yani bir hoca-talebe (mursid-mutrid) iliskisi
kurulmamistir ve dtizenli irtibatlar da belirlenmemistir. Seyh yalnizca zikri
telkin etmistir. Bk.: “Briefen van een wedeno-pensioen”, Verspreide
Geschriften van Snouck Hurgronje, Bonn-Leipzig 1924, c. IV, s. 188-190.

16 Fakat Guneydogu Asya’ya yeni giren 1slahat¢i tarikatlar bakimindan
Settariye’'nin bir yeniden dogusu s6z konusu gibi gortintyor. Nitekim
ginimuzde Ace, Bati ve Orta Java’da mevcut olan Settariye silsilelerinin
cogunlugu 19. ylzyilda yeni bir silsilenin varoldugunu gosterir. Bu silsile
Ibrahim el-Karani’nin nesebi tizerinden yurimiistiir. Davud Abdullah Patani
de bu silsileye sahipti ve onu muhtemelen Kota Bharu/Kelantanli Haci Yakub
b. Haci Abdtlhalim’e (Tuan Padang) aktardi. Ger¢i bu Settariye geleneginin
Kelantan’da ne kadar etkili oldugu bilinmiyor. Bk. Nik Abdul Aziz b. Hj. Nik
Hassan “Approaches to Islamic Religious Teachings in the State of Kelantan
between 1860-1940”, SariI (1983).
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zemininde bulmustur. Gerci sémurge glicine karsi kadim ve yerel
etkiler tasiyan direnis hareketlerinde belirli bir islev gdérmustur,
ancak Islami bir glic olarak anlamini yitirmistir.

19. yuizyihin ikinci yarisinda Malay diinyasina bir Islami tecdid
dalgas1 sicradi. Bunlar, yeni gelen baz1 tarikatlar tarafindan
tasinmisti. Sumatra ve Java’nin bazi bolgelerinde bunlar, Naksbendi-
Halidi ve yerli Kadiriye ve Naksbendiye tarikatlariydi. Celebe’de yerel
gerekcelerden dolayr kendini Halvetiye-Semmaniye olarak da
adlandiran Semmaniye tarikati daha sonra benzer bir islev gordu.
Semmaniye, takimadalarin diger bolgelerinde de (Bati Sumatra ve
Java’nin kuzey kiyisi) yukarida Dbelirtilen tarikatlarin giclne
ulasmasa da basarilar elde etmisti.

Malay yarimadasinda yeni bir Islami &zgiven dalgasi
adalardakine gore daha zayifti. Yeni, i1slahat¢i tarikatlar!” Hollanda
sémurgesindeki benzer hale ve ayni etkiye orada ulasamadilar. Bu,
Malay’daki siyasi durumun daha ktictik boyutlu ve daha ‘geleneksel’
olusu ile ilgiliydi. Daha geleneksel olmasi, Malay devletlerinde
somurgecilerin nufuzunun 6zellikle dogu kiyisindaki yerlerde az
ilerlemesi bakimindandir. Yerli ‘geleneksel’ hakimiyet bicimleri hala
yururlikteydi ve bundan dolayr Islami mesruiyeti temin edecek
muhalif bir teskilata gerek yoktu. Sumatra ve Java’daki yeni
tarikatlar cogu kez yikilan yerel kurumlar icin adeta bir tiur ‘Gkame
yapilanma’ idi. Ozellikle bundan dolay1 sémtirge guicleri tarafindan
tehlikeli gérultyorlarda.

Sayet yeni tarikatlar Malay yarimadasinda yerlesebildiginde
baska bir rol oynuyorlardi. Boylece, mesela, genelde Tukku Paloh
olarak anilan Seyyid Abdurrahman b. Muhammed el-idris tarafindan
Trengganu sultanlhiginda yayilan Naksbendi-Mazhariye tarikati cok
hizli bir sekilde siyasi ve dini elitin tarikati haline geldi.!8 Huktmdar
ailelerle olan yakin baglanti, bu tarikatin Trengganu’da yayilarak
etkin olmasini engelledi. En azindan ancien regime (eski rejimin)
sartlar altinda bir kitle hareketi olmadi.!® Ancak Sultanlk, Ingiliz

17 Islam arastirmalarinin genis cevreleri tarafindan reddedildiginden burada
Neo-sufizm terimini kullanmaktan kacinmaya calisiyorum. Nitekim
Guneydogu Asya’da ‘eski’ ve ‘yeni’ tarikatlarin Ogretilerini birbiriyle
karsilastirmak icin uygun olacak yazili kayitlar pek yoktur. Sadece tarihsel
neticeleri goériiyoruz. Burada mutat olarak ‘Neo-sufizm’ sayilan tarikatlarin
seleflerinden daha farkli (daha genis) bir dini, ictimai ve siyasi etkinlik
gelistirdikleri bilakis belirginlesir.

18 Gergi 1926°da Ulu Trengganu’daki isyana (Britanya somurge glgclerine karsi
yapilan az sayidaki direnis hareketlerinden biridir) etkin olarak katilmisti ama
Malay’da ¢ok cahil bir Islam politikas1 giiden Ingilizler bu durumu fark
etmemistir.

19 Benzer seyler Riau ve Kedah’taki Naksbendi-Mazhariye ile Naksbendi-Halidiye
icin soylenebilir.
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soémurge idaresine bagimli hale geldiginde siyasi elit ile Naksbendi-
Mazhariye’nin yollar ayrildi. Tarikat ve mursidleri 1926’da Hulu
Trengganu’daki isyanin odagi haline geldiler.

19. yuzyilin sonu ve 20. ylzyilin basinda Ahmediye-Residiye,
Malay yarimadasina dalgalar halinde ulasti ve en o6nemli tarikat
olarak yerlesmeye basladi. Ahmed b. Idris el-Fasi (1749-50-1837)
geleneginden gelen tarikat ilkin daha cok Tuan Tabal adiyla taninan
Abdussamed b. Muhammed Salih (1816-1891) tarafindan Kelantan’a
getirildi. Tuan Tabal yillarca Mekke’de tahsil gordii ve muhtemelen
1860 civarinda tekrar memleketine doénd.2° Mekke’deki
hocalarindan biri Ahmed b. Idris’in talebesi olan Ibrahim er-Resid
idi. Muhtemelen Ibrahim er-Resid, Tuan Tabal1 Ahmediye tarikatina
kabul etti ve ona icazet verdi. Tuan Tabal, Mekke’den dondiikten
sonra Kelantan’in yeni baskenti Kota Bharu’ya yerlesti. Burada tim
Malay ile Sumatra, Guney Tayland ve Kambocya’dan kisa strede
talebeler ceken bir medrese kurdu. Tuan Tabal, zahiri ve batini islam
ilimlerinin verimli muizakerelerle birbiriyle iliskilendirildigi dini bir
usul telif etti. Bunun icin Malay muslimanliginin vecdi ve senkretik
geleneklerinin asilmas: gerektigi gayet aciktir. Tuan Tabal sabirli bir
egitimle Islam anlayisini yaymis olan sakin ve 6lctilii bir adam olarak
tarif edilir. Kelantan’da 20. yUzyilin basindaki dini yukselisi
olusturan temeller arasinda onun nitelikli alimligi de vardi. Tuan
Tabal hicbir eserinde Ahmediye ismini belirtmedigi halde baska
vesikalardan2! bu tarikata mensup oldugunu ve onu baskasina
aktardigini biliyoruz. Tarikati, kitlesel olmak yerine elit bir
yapilanmaydi. Onun zamaninda Kelantan’daki muslimanlarin
buytk bir bélimu en iptidai dini egitimden yoksun olduklarindan,
Ahmediye’yi sadece, yerel aristokrasi mensuplarini da iceren, bilgili
bir dar halka icinde yaymaisti.

Ahmediye’nin Malay’a intikalinde Tuan Tabal’in yani sira baska
Uc yol daha vardir. Bunlar: 1. Kedah’tan Muhammed Safii b. Salih b.
Abdurrahman, 2. Negri Sembilan’dan Haci Muhammed Said el-Lingi,
3. Arap bir gocmen olan Seyyid Ebt Hassan el-Ezheri. Biz burada
bilhassa Haci Muhammed Said el-Lingiyi ele almak istiyoruz. Bu
sadece onun silsilesinin en o©nemlisi olacagindan degildir, onun
burada tasvir edilecek catismaya da sebebiyet vermesindendir.

20 Hamdan Hassan, Tarekat Ahmediyah di Malaysia, Kuala Lumpur 1990, s. 74.
Eger Tuan Tabal gercekten 1860 civarinda Mekke’den dénmtus ise 1840’dan
6nce dogmus olmasi gerekir. Fevzi b. Haci Awang onun 1860 yillarinin
sonlarinda Malay’a déndugunti varsayiyor. 1869°da Tuan Tabalin ilk oglu
Hact Nik Wan Ahmed Kelantan/Malay’da dogdu. Bk. Fevzi b. Haci Awang,
Ahmadiyya Tarikah in Kelantan (M.A. Thesis, University of Canterbury, Kent
1983).

21 Hamdan Hassan, Tarekat Ahmadiyah di Malaysia, s. 244.
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Muhammed Said b. Cemaltddin el-Lingl (1875-1926) Negri
Sembilanli’dir ve bu devlette ikamet edenlerin c¢ogu gibi
Minangkabau kokenlidir. Mekke’de uzun zaman yasamis olan babasi
Cemaltiddin el-Lingi de o6nemli bir alimdi. Annesi Patani/Guney
Taylandli idi. Muhammed Said b. Cemaluddin el-Lingi 1875’te
Mekke’de dogdu ve hayatinin ilk yedi yilin1 orada gecirdi. Daha sonra
annesi ile birlikte Patani’ye dondd. Patani bu dénemde Malay
diinyasinin en énemli Islami merkeziydi ve Muhammed Said orada
saglam dini tahsilinin temelini atti. 17 yasinda (1892) Mekke'ye
dondu. Orada bazi Arap ulemadan?? ve ayrica Minangkabaulu bir
“proto-modernist” olan Ahmed Hatib’ten (onu daha sonra Naksbendi-
Halidiye’nin sert bir muhalifi olarak taniyacagiz) egitim aldi. Diger
hocalar1 Zeynuiddin es-Stimbavi, Ahmed b. Muhammed Zeynu’l-
Patani, Muhammed Nevevi Banten (1813-1895) ve Seyh Abdulkerim
Banten idi. Yani yUzyilin sonunda Haremeyn’de ders vermis olan
Malayli butin ehemmiyetli alimler. Muhammed Said, el-Ezher
medresesinde egitim gérmek icin Kahire'ye de gitti. Fakat uzun stre
kalmadi. O donemde el-Ezher’in entelekttiel havasini belirlemis olan
1slahat ve modernlesme iklimi ona yabanciydi. Henlz sekiz ay
gecmisti ki Mekke'’ye tekrar dondu ve orada kendine sufi bir hoca
aradi. Ahmediye-Residiye-Dandaraviye tarikatinin halifesi Seyyid
Muhammed b. Ahmed ed-Dandaravi’de karar kildi. Tarikatin
geleneklerine vakif olduktan sonra Muhammed Said, hocas1
Muhammed ed-Dandaravi tarafindan wuzak dogudaki temsilcisi
olarak tayin edildi ve Ahmediye'nin Malay’da yayilmas: ile
vazifelendirildi.

Muhammed Said bin Cemaltiddin el-Linggi 1900 civarinda
Malay’a tekrar dondt ve memleketi Ampangan, Negri Sembilan’a
yerlesti. Orada aile fertlerini ve Serembanli kimseleri Ahmediye’ye
almaya basladi. Bunlarin arasinda bir¢cok yerel tarikat mensubu
vardi yani Ahmediye yerel (senkretik?) tarikat mensuplar i¢in bir tar
toparlayict hareket oldu. Glineydogu Asya halifesi olarak vazifesini
yerine getirmek icin cok gecmeden seyahatlere cikti. Ilk olarak
Kedah’a gitti, fakat orada basaris1 az oldu. Bunun tizerine Kelantan’a
gecti ve birkac yilligina Kota Bharu'ya yerlesti. Ahmediye’nin Tuan
Tabal tarafindan zaten tanitilmis oldugu Kelantan’da fikirleri verimli
topraklar buldu. Fakat egitim y6ntemi, selefinden esasta farkliydi.
Tuan Tabal sadece dini tahsili olanlara yoénelirken Muhammed
Said’in zikir meclisi herkese acikti. Cok gecmeden belki vecdi nitelikli
mistik temrinleri dolaysiyla umumun dikkatini cekti. Ahmediye-

22 Bunlar arasinda Hasbullah el-Mekki olarak bilinen Muhammed b. Stileyman,
Seyyid Ebu Bekir Sata, Seyh Omer Bereket es-Sami, Muhammed Said Babsil
Muhammed Yusuf el-Hayyat, Omer b. Ebu Bekir Ba Clneyd, Ustad
Muhammed Said Yemeni vardir.
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Residiye’nin zikir meclisleri sirasinda insanlar sirayla kendinden
geciyor, ruyetler goriyor, peygamber ve meleklerle bulusuyor,
meczub, mest oluyorlardi. Seyhin, Malay tasavvuruna gore “belum
berakal’, hentiz akli olmayan ve bu gibi dini uygulamalarda
bulunmamasi gereken bes yasindaki oglu bile ilahi bir riyet gordu:
Tanri, ufakliga cocuklugu geregince agac Uzerindeki bir kus olarak
gortindu.

Muhammed Said’in Kota Bharu’daki hizli basarisi herhalde
Seyh Ismail veya Tuk Veli Ismail diye biriyle olan erken baglantisina
dayanir. Tuk Veli Ismail 20. ytzyilin basinda Kelantan’daki
muntesipleri tarafindan veli olarak htirmet, muhalifleri tarafindan ise
deli diye hakaret edilmistir.2® O, Tarekat Daragjatin bir seyhiydi.2*
Daha sonra bereketi dolayisiyla cok sayilan ve aranan bir sifaci
oldu.?5 Islami karizma ve tevfik icin gerekli olan iki genel énsart, yani
keramet godsterme kudreti ve marifet, burada acikca iki sahisa
paylastirildi. Yerli Tuk Veli ismail keramet géstermekten, oraya gelen
Muhammed Said ilimden sorumluydu.

Muhammed Said’in Kota Bharu’daki zikir geceleri kisa zaman
sonra heyecanli bir dini tartismanin konusu oldu. Bunlar Ahmediye
mensuplar tarafindan caiz sayilirken baskalari1 buna Islami élctiden
gayr-i mesru bir sapma olarak baktilar. Toplumsal huzuru muhafaza
etmek icin Kelantanin o zamanki htiktimdar: IV. Raja Muhammed,
Mekke’de yasayan meshur Patani alimi Wan Ahmed b. Muhammed
ZeynU’l-Fethani’yi26 fetva vermesi icin goérevlendirdi. Raja Hicri 1321
veya 1323 (1903 veya 1905) tarihinde Mekke'ye Ahmed b.
Muhammed Zeyn’e bir mektup yazdi.??” Burada Ahmediyenin

23 Hamdan Hassan, Tarekat Ahmadiyah di Malaysia, s. 62.

24 Darajat ya da derajah, makam, mertebe, derece anlamina gelir. Belki burada
s6z konusu olan Settariyye’nin, yedi varlik mertebesi yolunun (martabah
tujuh) bir koludur.

25 Raymond Firth, “Faith and Scepticism in Kelantan Village Magic”, Kelantan,
Religion, Society and Politics in a Malay State (ed. William R. Roff), s. 208.

26. Wan Ahmed b. Muhammed Zain al-Fathani 1856’da Kampung Sena Janjar,
Jambu, Patani’de dogdu. Mekke, Kudiis ve Kahire’de dini ilimler ve Islami tip
egitimi aldi. Daha sonra Mekke’deki el-Haram mescidinde dersler verdi ve
Malayli talebe ve Osmanli otoriteler nezdinde buytuk bir itibar kazandi.
1883’te Mekke’de yeni kurulan Malay matbaasini yonetmekle gorevlendirildi;
krs.: Christian Snouck Hurgronje, Mekka in the Latter Part of the 19th
Century, London 1931, s. 286. 1908°de vefat ettiginde geride hacimli bir eser
ve bir cok talebe birakmistir. Bk.: Wan Ahmad b. Muhammad Zain al-
Fathani, Sufi dan Wali Allah, ed. Wan Muhammad Shagir Abdullah (Bandung
1985) ve Wan Ahmad b. Muhammad Zain al-Fathani, Fatwa tentang binatang
hidup dua alam, ed. Wan Muhammad Shagir Abdullah (Shah Alam 1990).

27 Bu mektubun U¢ nushasi varmis. Bk.: Hamdan Hassan, “Kepustakaan
Tarekat Ahmadiyah di Malaysia”, Dewan Sastra, (Kasim 1986) s. 78 ve (Aralik
1986), s. 75-76. Bu mektup defalarca yayimlandi. Mesela bk. Hamdan
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Kelantan’da kadin ve erkekler, genc ve yaslilar, bilgili ve bilgisiz,
hiuktmdar evlatlar1 ve ulemadan katiliminin oldugundan bahsetti.
Ahmediler zikir sirasinda ayakta sema eder gibi ileri geri hareket
ediyor, ayaklar: ile yere vuruyor ve bunlari yaparken bazen isiklar
sondurtyorlardi. Bazilari bayiliyor ve baskalar1 gayb perdesinin
ardinda Allah1i, Hz. Muhammed’ ve ashabini, cenneti ve cehennemi
musahade ettiklerini ileri stirtiyordu. Bazilarinda bu dini heyecan
zikir meclislerinin disinda da stUrtyor, Cuma namazlarinda agliyor,
“Allah Allah” diye haykiriyor ve etraftakileri kendilerine cekiyorlardi.
Kelantan’da simdiye kadar buna benzer bir seyin bilinmedigini
farkeden Raja bu ihya hareketinden acgikca endiseleniyordu.
Muhtemelen harekete gecen kitlelerin kontrol disina
cikabileceginden, oOngorilemeyen neticeleri olan toplumsal bir
hareketin gelisebileceginden kaygilaniyordu. Wan Ahmed’den
Ahmediler’in bu wuygulamalarinin sahih mi yoksa sapkin mi
oldugunu 6grenmek istiyordu.

Idrisi gelenegi genelde vecdi uygulamalar karsisinda daha
ziyade stUpheciydi. Mesela Hatmiye’nin ‘harikulade’ hallere tesvik
etmedigini biliyoruz.2® Vefatindan sonra “Ibn Idris yolunun en sadik
takipcilerinden biri” olarak nitelenen Muhammed ed-Dandaravi de
zikrin daha ayik bir seklini 6gretmis gibi goértintiyor.2° Kelantan’da
Tuan Tabal ve daha sonra Ebt Hassan el-Ezheri (Muhammed Said
gibi icazetini ed-Dandaravi’den aldi) muintesiplerine meczublugu
tesvik etmemistir. Muhammed Said bile daha sonra Negri
Sembilan’da vecdi hallere izin vermedi. 1917 yilinda Negri Sembilan
ile iliskili bir hatira soyledir:

“Tertibin nihayetinde, fark go6zetmeden istirak etmis olan
tecrubeli talebe ve muptediler, ayakta el ele tutusarak halka
olusturmus vaziyette hep birlikte 14 ilahe illallah’ zikrini icra
ediyorlardi. Yanlara sallandikca, hareket hizlandikca, ses
yukseldik¢ce, muptedilerden biri ‘Allah’ diye haykird: ve halkanin
ortasina 6lmus gibi baygin halde yere yigildi.

Hassan, Tarekat Ahmadiyah di Malaysia, s. 60 ve 243-245; Fauzi b. Haji
Awang, Ahmadiyya Tarigah in Kelantan, s. 93-94 ve ek F.

28 Spencer Trimingham, Islam in the Sudan, London 1949, s. 212 ve 217.

29 Ancak bu halefleri i¢cin gecerli degildir. Oglu Ebu’l-Abbas (6. 1953) kendini
1942 veya 1943’te Mehdi'nin ardindan gelecek olan Isa nebi olarak ilan etti.
Bu Idrisi gelenek icerisinde bir protesto firtinasi kopardi ki nihayetinde
Ahmediye-Dandaraviye Misir’daki Meclis-i Sufiyye tarafindan 1949°da
yasaklandi. Ali Salih Karrar, The Sufi Brotherhoods in the Sudan until 1900
(Ph.D. Diss., Bergen Universitesi 1985), s.: 124. Onun gtiniimtizde Misir'in en
zengin petrol tlccarlarindan biri olan oglu ve halefi Emir Fadil b. Abbas
bundan dolayr cemiyetine artitk Tarikat-1 Ahmediyye yerine Usretiil-
Ahmediyye (Ahmediyye Ailesi) olarak vasiflandirmaktadir.
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Istirak edenlerin geri kalanlar1 tertibe devam ettiler... ta ki
Tuan Haci Said ellerini ¢irparak hararetli tertibin sona erdigini isaret
edene kadar. Yere yigilan muptedinin kendine gelmesi biraz zaman
aldi, bu esnada Tuan Haci Said ona hemen tarikatla olan iligkisini
sona erdirmesi tavsiyesinde bulundu.”30

Bundan dolay1; yukarida Raja Kelantan tarafindan tasvir edilen
kitle histerisi belirtilerinin esas itibariyla Ahmediye’nin ideolojisi veya
metodlar: ile hicbir ilgisinin olmadig1 varsayilabilir. Burada acikcasi
yalnizca Kelantanin 20. yuzyilin basindaki tarihi dramin arka
planindan anlasilabilecek yerel bir istisna sézkonusudur.

20. ytizyilin ilk on yili Kelantan’da dramatik devrimlerin oldugu
bir déonemdi. II. Sultan Muhammed’in (1839-1886) saltanat1 altinda,
birkac ‘tali devlet’in tek bir devlet olarak daha henliz kaynastirildig:
ulke, bir dizi siddetli veraset kavgalar: ylzinden tekrar karisiklik ve
glvensizlik ortamina dusti. Aristokrat elitler tekrar bazi toprak
parcalarina dogrudan hakim olmaya, merkezi hiikimetin himayesine
bagimli kalmaktan kurtulmaya calisiyorlardi. Muhtelif firkalara
bélinerek ulke capinda siki bir séylenti ve entrikalar ag orduler.
Boylece halkin genis kesimlerini kendi iktidar ve itibar muticadelesine
karistirdilar. Bu kargasali durum Malayli kuzeydeki devletler
ltzerinde hakim glic olan Siam’ mudahale etmeye kiskirtti. Bu
karisikhik Sultan Mansurun (1900) vefatinin ardindan Tuan Long
Senik’in IV. Raja Muhammed olarak tahta cikis: ile zirveye ulasti.
Kelantanin genis boélgelerini ele geciren ve halka ek kulfet ytikleyen
muhalif amcalarina kars: koyamadi.3! Ayni zamanda Kelantan Malay
yarimadasinin kuzeyine etkisini genisletmeye calisan Buyuk
Britanya ile Kedah, Perlis, Tregganu ve Kelantan Uzerindeki itibari
htkimranhgini muhafaza etmek isteyen Siam arasindaki
catismalara dticar oldu. Bu catismalarin devami ve bir parcasi olarak
Duff Development Sirketi Kelantan’da genis imtiyazlar edinmeyi ve
kapitalist iktisat yontemlerinin temellerini atmay:1 basardi. 1902’de
Britanyali ve Siamlilar Kelantan Raja’sini dahil etmeden Kelantanin
dis iligkilerinin Siam kontroltinde olacagini belgeleyen bir anlasma
yaptilar. Ayrica Raja, tavsiyelerine uymak zorunda kalacagi bir
‘danisman’ (Islam dini ve Malay gelenegi meseleleri hari¢) kabul
etmeliydi. Bu danisman de jure (yasal) olarak Bangkok’taki Siam
hiktimeti tarafindan ataniyor, fakat Britanya wuyruklu olmasi

30 Muhammad Said Tan Sri Datuk, Memoirs of a Mentri Besar, (Singapore
19807?), s.: 12-13.

31 Kelantan tarihinin bu dénemi hakkinda ayrintili bir tasvir icin: Mohammed b.
Nik Mohd. Salleh, ‘Kelantan in Transition: 1891-1910’; William R. Roff (ed.),
Kelantan, Religion, Society and Politics in a Malay State, s.: 22-61; ayrica bk.:
J.M. Gullick, Rulers and Residents Influence and Power in the Malay States,
1870-1920 (Singapore 1992), s.: 143-48.
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gerekiyordu. Onun atanmasi veya azledilmesi Singapur’daki Britanya
idarecilerin onayini gerektiriyordu. Siam idaresi altindaki Kelantan’in
bir Britanyalinin tavsiyelerine uymasini gerektiren bu tuhaf
yapilanma sadece birkac yil strdd. 1909°daki Anglo-Siam anlasmasi
Kelantan Siam htktGmranligindan kurtarir ve Britanya hakimiyeti
altina sokar. Daha sonraki donemde Kelantan Malay bagimsiz
devletlerinden biri oldu.

1900-1909 arasindaki zaman Kelantan’da kulttrel ve siyasal
bir kriz doénemiydi. Simdiye kadarki dtizenin butlin temelleri
sorguland: veya parcalandi. Halkin genis cevreleri kulttirel kargasa
ve anarsiye dustl. Bir dUnyanin nizami ve onunla birlikte
Kelantanlilara intikal eden kimlik dagildi. Bu kriz ortaminin
karizmatik hareketler icin elverisli olan verimli topraklar haline
gelmesi sasirtict degildir. 1902/3 civarinda Muhammed Said
tarafindan Kelantan’a getirilen Ahmediye bu kargasa devresinde
gecici (mecburen?) bir karizmatik ihya hareketinin tasiyicisi oldu.
Kelantanin sarsilmis halki Ahmediye’de yeniden bir dini kimlik
edinme firsatini gordti. Muhammed Said Mekke’deki uzun ikameti ve
vasatin tizerindeki alimligi sayesinde karizmatik beklentiler icin ideal
bir temsilci olarak uygundu. Gerci Max Weber'e goére genelde
karizmatik stireci harekete geciren bir mucizeden haberdar degiliz
ama belki yukarda anilan Kelantanli ‘gezgin veli’ Tuk Veli devreye
girmis olabilir. Zikir esnasinda yasanan ruyet hadiseleri de Malaylari
zaten bizden daha yakin olduklari harikuladeligin mevcudiyetini
tecribe eder hale getirmis olmalidir. Fakat Muhammed Said’in
karizmasinin cemiyetlesmesi s6z konusu olmamistir. Kota Bharu’da
uzun sureligine yerlesemedi. Herhalde bu doénemler fazlasiyla
calkantiliydi. Ne Kelantan’dan ayrilis tarihini ne de bunun hangi
sartlar altinda gerceklestigini biliyoruz. Muhtemelen htktmdar ve
Islami hiyerarsi tarafindan belirli bir baski oldu. Kesin olan, izlerinin
oldukca cabuk silinmis olmasidir.

Kelantan’daki buytk kultir krizinin sona ermesi ile (bu
paradoksal olarak Britanyali idari gictin yerlesmesi ile birlikte ortaya
cikmistir) Ahmediye’nin Kelantan’daki vecdi karakterinin de sonu
geldi. Tarikat tekrar Tuan Tabal zamaninda oldugu gibi ayik, ‘stinnf’,
tasavvufun bir parcasi haline geldi.

Yukarida belirtilen, IV. Raja Muhammed’in, Wan Ahmed b.
Muhammed el-Fethani’den diledigi fetva ayrica Kelantan
huktmdarlarinin yeni konum anlayislarinin baslangici olarak da
gorulebilir. Britanyali danisman dolaysiyla butlin siyasi otoritesi
gaspedilen htiktmdara kisitlanmis glicini uygulama alani olarak
yalnizca din ve Adet sahasi kaldi. Boylece onun dini yapilanmaya
dair meselelere olan ilgisi artti. 1915te kurulan “Majlis Ugama dan
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Isti’adat Malayu” Kelantan htktimdarlarinin bu yeni icraatlarinda
gecici bir doruk noktasi olacaktir.

Wan Ahmed b. Muhammed Zain’, Raja’nin mektuplarina uzun
bir fetva ile cevap vermistir, fakat htikiimdarin - “mecztb”™un (bdylece
Ahmediye’nin) hali mesru mudur? Yoksa degil midir?”- seklindeki
asil sorusuna acik bir cevap vermez. Wan Ahmed meczup hakkinda
bazi meshur musliman yazarlardan hem olumlu hem de olumsuz
nitelikte olan gortasler aktarir. Herhalde Kelantan’daki gtc
dengelerinden tam haberdar bulunmadigindan ve Raja’nin
niyetinden emin olmadig: icin veciz bicimde dini vecd halinin mesru
oldugunu, ancak bir stirti sarlatanin bu hali taklit ettigini ifade eder.
Allah1 bilmek hususunda bunu bir ara¢ olarak faydali bulmaz. Wan
Ahmed’in, kendisinin de Ahmediyye'ye mensup oldugunu ancak
meczupluk halini hic yasamamis oldugunu aktarmasi ilginctir. idrisi
gelenegin kurucusu Ahmed b. Idris ve halifelerini buiytik veliler
olarak nitelendirir ve onlara hturmet gbéstermeyi butin
musliimanlara tavsiye eder. Ahmed b. Idris’in halifeleri olarak
Ibrahim er-Rasid, Ahmed Dendari (Muhammed b. Ahmed ed-
Denderavi) ve Sidi Muhammed Seyh Halife (Seyh ibn Muhammed b.
Salih) yani kendi doénemindeki Rasidiye geleneginin en muhim
isimlerini sayar.32 Kelantanli bazi gelenekci alimlerin Ahmediye’yi
gayri Islami olarak damgalama tesebbtisii bdylece basarisiz olur.

Fakat bu tesebblis sadece bir baslangicti. Ahmediye’nin
mesruiyeti birkac yil sonra yeniden ve bu sefer oldukca sert bir
sekilde sorgulandi. Bu seferki el-Imam gazetesindeki bir yazidan
dolayiydi. 33 El-fmam 1906’da kuruldu ve sadece iki bucuk yil
yayinlandi. Buna ragmen Malay’in bu yuzyildaki en 6nemli gazeteleri
arasinda sayilir. El-imam, Selefiye'nin fikirlerini Gliney Dogu Asya’ya
tasiyan ve orada yayan ilk yayin oldu. Yayincilikta Misir’in el-Menar’
ornek aliniyor, oradaki bazi yazilar da Malayca’ya cevrilerek tekrar
basiliyordu. Gazetenin ilk bagsmakalelerinden birinde Gliney Dogu
Asya’daki Islami duistinceyi giintimiize kadar etkileyen asagidaki
temel ilkeler siralanmistir. Orada soyle denilmektedir:

“Muhtemelen en c¢ok vasifli isglicine ve ziraate veya
diismanlara karst vatanimizi nasil koruyacagimizin bilgisine,
kayitsizlik ve uyusukluk batakligindan bizi kurtaracak egitime, ortak
degerler icin birlesmeyi 6grenmeye muhta¢ oldugumuz soylenebilir...
Buttn bunlar dogrudur. Ancak butin arzularimizi giglendirecek ve

32 Wan Ahmed bin Muhammad Zain al-Fathani, Sufi dan Wali Allah, s. 54.

38 AlImam ii, no. 8, 4. 2. 1908, s. 225-260. Bu yaz1 ayrica ayrintil bir sekilde
Abu Bakar Hamzah, Al-Imam. Its Role in Malay Society, 1906-1908 (Kuala
Lumpu 1991), s. 37-49, icinde alintilanir ve belgelendirilir.
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gerceklestirecek yegane sey dinimizin emirlerinin bilgisidir. Zira din,
cemiyetimizin bltlin hastaliklar: i¢cin tecrtibe edilmis ilactir.”34

ElImam kisa stirede Malay ile Hollanda Hindistanin’da en
onemli gazete haline geldi ve Gliney Dogu Asya’daki Islami elitlerin
genis cevrelerinde dini otorite olarak tanindi. Gerci el-Imam’in sadece
iki bucuk wyillik bir 6mrti oldu, ama hem Endonezya’da hem de
Malay’da bazi takipciler buldu. Gazete bir standart belirledi, bir
tarzin baslangici oldu. El-Imam gazetesi Kaum Mudanin (genc firka),
Guney Dogu Asya’daki cagdas muslimanligin borazaniydi.
Gazetenin kurucusu olarak dort kisi goértntr: Bati Sumatra’dan
Seyh Muhammed Tahir b. Celaleddin el-Ezheri, Malakka’dan Arap
kokenli bir Malayli olan Seyyid Seyh bin Ahmed el-Hadsi,
Singapur’dan Haci Abbas b. Muhammed Taha ve Kuzey
Sumatra’daki Ace’den Seyh Muhammed Selim el-Kalali. Bu
toplulugun o6nderi Seyh Muhammed Tahir idi. 12 yil Minangkabulu
proto-modernist yegeni Ahmed Hatib’in yaninda Mekke’de egitim
gormustd. 1893’de Seyh Muhammed Tahir Kahire'ye gitti ve Ezher’de
astronomi okudu. Muhammed Tahir Mekke’deki Malay-Musltiman
hocalarin 1slahatci ruhlarini Misirli Selefiye’nin fikirleri ile birlestirdi
ve bdylece Gliney Dogu Asya’ya yeni nitelikte bir Islami islahat
getirdi.

El-iImamin 4 Subat 1908 tarihli baskisinda Siam’n
guneyindeki Ahmediye hakkinda olan bir yazi ¢ikti (Kelantan bu
tarihte hala Siam’a hara¢ veren bir devletti). Yaz1 adsiz olarak
yaymnlandi, ancak yazarin Seyh Muhammed Tahir oldugu
varsayilabilir. Mart 1908 tarihine kadar el-fmamin bas
redaktortiydti. Muhammed Tahir daha 5 Ocak 1908 tarihli baskida
Giney Dogu Asya’daki tarikatlar1 Malay-Islam  kultiirtintin
gelismesinde buytk bir engel olarak nitelendirmisti.35 Acikgasi
hocas1 Ahmed Hatib’in tarikatlara karsi olan sert hosnutsuzlugunu
devralmisti. Ahmed Hatib’in Mekke’de Naksibendi-Halidi tarikatinin
cok nufuzlu halifesi Seyh Stileyman Efendi ile sahsi bir anlagsmazlig:
olmustu. Her ikisi Malay takimadalardan olan cok sayidaki talebenin
baglhiligi icin rekabet halindeydi ki bu her iki hocanin itibari
acisindan oldukca o6nemliydi. Muhammed Tahir’in kendisi, zaten
Guney Dogu Asya’daki selefi temsilcilerinin bir cogunun oldugu gibi,
Minangkabau’daki 6nemli bir Naksibendi seyhinin ogluydu.

34 Alinti: William R. Roff, The Origins of Malay Nationalism (Singapore, Kulala
Lumpur, University of Malaya Press 1967) s. 56. Italikler benim.

35 Bu yaziy1 sadece alinti olarak biliyorum: Mohd. Sarim b. Haji Mustajab.
‘Sheikh Muhammad Tahir Jalaluddin Al-Falaki, Pelopor Gerakan Islah
Islamiyyah di Tanah Melayu’, Malaysia in History xx, 2 (1977) s. 10.
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El-Imam’daki yazilari ile Muhammed Tahir, Kelantan Raja’sinin
birkac yil 6ncekinden tamamen baska bir maksat takip ediyordu.
Raja sosyal bir hareketi kontrol altina almaya calismasina karsin el-
Imam icin yalnizca ideolojik bir problem, genelde tarikatlar ve 6zelde
Ahmediye’ye karst olan polemik s6z konusuydu. Yazar bunu soézde
cehalete karsi gerekli bir tartisma olarak anliyor ve kendisini yani el-
Imam gazetesini fetva makami yerine koyuyordu. Fakat yazinin
iceriginden yazarin Ahmediye-Rasidiye’nin gercek mahiyetine asina
olmadig: ortaya cikiyor.

El-Imam, memleketinde bir Ahmedi seyhinin zikir meclislerini
ziyaret etmis olan Guney Tayland/Patanili3¢ bir muslimandan
bahseder. Patanili adam gazeteye Ahmediye tarikatinin bazi
uygulamalarina dair sorulardan olusan bir liste gondermistir. Fakat
Patanali bu adam bir kurmacadir. S6zde onun kaleminden cikmis
olan mektup yukarida deginilen Kelantan Raja’sinin Mekke’ye
Ahmed b. Muhammed el-Patani’ye géonderdigi yazidan baska bir sey
séz konusu degildir. Fakat bu mektup el-Imam’daki maksat ve
iktibas tarzi dolaysiyla acikca dlismanca olan bir nitelik alir. Yazi
Kelantan’da tarikatini buytk bir basar1 ile yaymis olan, ad:
belirtilmeyen (kastedilen Muhammed Said el-Linggi’dir) bir Ahmediye
seyhinden bahseder. El-iImam onu kendisine gelen biitiin insanlari
(islam’in farzlar1 hakkindaki temel bilgileri zayif oldugunda bile)
Ahmediye’ye  kabul etmekle suclar. Nitekim bu  Malay
takimadalardaki sufi karsitlar1 tarafindan strekli tekrar edilen bir
suclamaydi.

“Tasavvufi egitim arayisit icinde olanlar arasinda huktmdar
ailesinin fertleri ve bakanlarin cocuklar: vardir. Bu béyledir, cinkt
tarikat seyhi insanlara tarikata giren herkesin cennete de girecegini
vaad etmektedir. Tarikat tesirini hemen gdsteren ates gibidir”37

Patanili kurgusal adam katilmis oldugu bir zikir gecesini de
soyle tarif eder:

“..Isiklar s6ndurtltyor ve elde buhulu tatstler ile bir halka
olusturulurken salinarak zikir yapiliyor. Bu hareket Araplarin Ta’in
ve Takassur raksina benziyor. Orada bulunanlar bunu yaparken
ayaklar ile yere vurmalar1 komsular: trktterek uyandiran btytk bir
davul sesini andiriyor. Raks ederek yapilan bu zikrin doruk
noktasina erisildiginde seyhin susturucu sesiyle durulur. Bu esnada
bazilar1 bayilir gibi yere dustyor ve seyhin hafif degnek darbeleriyle
kendine gelmeleri gerekiyor. Bu cezbe (meczub) esnasinda gaybiu,

36 Patani Kelanta’nin kuzeyine bitisik ve o doénemde hiikiimdar hanedani
olmayan bir bolgeydi.
37 Al-Imam ii, No. 8 (1908), s. 256.
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peygamberi ve ehl-i beytini, kabirlerdeki, cennet veya cehennemdeki
insanlar1 mtisahade ettiklerini haykirirlar.”38

Tanrt’y1 bir aga¢ TUzerinde otururken goren seyhin bes
yasindaki oglunun hikayesi de tekrar edilir.3® Tarikat seyhi
muridlerine rlyetlerinin seytan isi olmadigini bilakis ilahi takdirin
tezahtiri oldugunu teyid eder. Rasidiye’nin (Seyh Tuan Tabal) daha
o6nceki muntesiplerinin bu ruyetlere vakif olmadiginin belirtilmesi
lzerine seyh muhtemelen onlarin gerekli manevi tecrtibeden
mahrum olduklar: seklinde cevap vermis.

Patanili kurmaca mektup yazari el-imam’dan gériis belirtmesini
rica eder. Yazinin yazari Seyh Muhammed Tahir su bes soruyu
siralar (Kelantan Raja’sinin yazdigi asil mektupta bunlar bu sekilde
yer almaz):

1. Peygamber zamaninda tarikatlar var miydi? Bunlar Islam
geleneginin bir parcas:t midir? Hangi Kur’an ayetleri veya hangi
hadis bununla alakalidir?

2. Peygamberin zamaninda tarikatlar yoksa, bunlar bid’at olarak mi
anlasilmalidir? Eger cevap evet ise bunlar iyi bid’atler (bid’a
hasene) veya koti bid’atler (bid’a dalale) midir? Bunlar iyi
bid’atler ise, bunlarin tam tanimi nedir?

3. Tarikatlar kotil bid’atler ise, bu meselelerden sorumlu olan
huktimdar ve otoriteler bu tarikatlarin o6gretilerinin yayilmasini
yasaklamalari gerekmez mi?

4. Tarikatlar yasaklanirsa tarikat seyhlerinin durumu ne olur? Bu
meselelerden sorumlu olan htiktimdar ve otoriteler onlarin yanlis
Ogretilerini daha fazla yaymamalar1i icin onlarn kendi
topraklarindan stirmeleri gerekmez mi?

5. Huktimdarlar tarikat Ogretilerinden vazgecmeyenleri
cezalandirmalar: gerekmez mi?40

Ellmamn bu bes soruya verdigi cevaplar su sekilde
Ozetlenebilir:

Peygamber zamaninda tarikat yoktu. Ne Kur’an’da ne de
hadiste belirtilmezler. Bundan dolay1 onlar bid’attir. Onlarin iyi veya
kot bid’at olduklari sorusu cevaplandirilmadan evvel yazar bazi
sOylentiler serpistirir: Mesela zikir meclislerinde cinsel suclarin
islenmesi ve tarikat seyhlerinin intisap etmek isteyen kadinlara sikca
cinsel istismarda bulunmasi. Bunlar Malay takimadalarda

38 Ibid. s. 255-256.

39 Oglunun yasinin artmamis olmasi: Kelantan Raja tarafindan yillar énce tasvir
edilen ayni hadiselerinin s6z konusu oldugunu gosterir.

40 qgl-Imam ii, No. 8 (1908), s. 257.
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tarikatlara karsit olan her polemikte rastlanilan basmakalip
iddialardir. Boylece kasitli olarak serpistirilen bu sdylentiler bir
sonraki cevaba hazirlik teskil eder, yani tarikatlar yasak bid’atlerdir.
Bundan dolayt huktimdarin ve yetkili otoritelerin hakimiyet
bolgelerinde tarikatlar1 yasaklamalar1 gerekir. Tarikat seyhleri
sUrtlmeli ve igrenc faaliyetlerinden vazgecmeyen tarikat muridleri
cezalandirilmalidir.#!

Bu dogrudan saldirisi ile el-Imam bir tasla bircok kus vurmus
oldu. Ilk olarak Malay diinyasindaki btitlin tarikatlarin mesruiyetleri
reddedildi. Ikinci olarak el-fmam tarafindan fetvasinda Ahmediye'yi
mesru bir tarikat olarak taniyan Wan Ahmed b. Muhammed el-
Fatani’nin (o zaman daha hentiz vefat etmisti) dini otoritesi acikca
tenkit edildi. Uclincti olarak kendi topraklarinda tarikatlara
musamaha goésteren Malay hiktmdarlar dini idari vazifelerini ihmal
etmekle suclandi ve dérdiincii olarak Selefi otoriteler el-fmam’ Malay
dinyasindaki fetva makami olarak yerlestirmeye calistilar.

Malay dtnyasinda daha o6nceden de tarikatlar hakkinda
elestirel beyanlarin bulundugunu o6nceden belirtmistim. Hadrami
Salim b. Samir’in Naksbendi-Halidiye'yi 18507lerde Riau'ya getiren
Ismail Minangkabau’ya saldiris1 veya 1880’lerde (sémitirge idaresi ve
Snouck Hurgronjes buna ¢ok memnun oldu) Seyyid Osman b.
Abdullah b. Akil b. Ali el-Alevi tarafindan nesredilen en-Nasiha li’l-
miitelebbisin bi’t-tarika risalesi gibi.4?> Fakat her iki yazar tarikatlarin
aleyhinde s6z soylemis degildir, sadece bazi sapmalara ve seyh ile
muridlerinin bilgisizligine karsidirlar. Sorun tarikatlar degildi, cahil
muntesiplerdi!43

20. ylUzyilin basinda elestiriler sertlesti. Muhammed Tahir’in
daha 6nce birkac kez adi gecen yegeni ve hocasi Sumatrali Ahmed
Hatib bin Abdu’l-Latif (1852-1915), 1906 ve 1908 arasinda
Naksbendiye’ye yonelik tc¢ sert saldir1 yayinladi ki bunlarda butin
tarikatlarin mesrulugu sorgulaniyordu. Muhammed Tahir’in el-
Imam’daki yazisini hocasinin bu {i¢ risalesi ile baglantili olarak
gormek gerekir. Fakat Muhammed Tahir hocasindan daha ileri gider.
Ahmed Hatib Naksbendiye’yi bid’at ve sirk olarak nitelendirir, ancak
siyasi tavsiyelerde bulunmaz ve bu tarikatin devlet tarafindan
yasaklanmasini da talep etmez. Buna karsin el-Imam’daki yazi
tarikat o6nderlerine ve hatta gorevini yerine getirmeyen dini

41 ql-Imam ii, No. 8 (1908), s. 277.

42 Bk. Martin van Bruinessen, Tarekat Nagshbandiyah di Indonesia (Bandung
1992), s. 109-10.

43 Fakat bu polemiklerin Arap bayraktarlar: gerekli ilmi edinmek icin Malezyali
bir muslimanin ne manevi ne de ilmi istidada sahip olamayacagini zzmnen
varsayar.
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makamlara karsi siyasi tedbirlerin alinmasi gerektigi uyarisinda
bulunur. Bodylece bu yazi GlUney Dogu Asya’da tarikatlara ve
muntesiplerine karsi basilan en sert polemik haline gelir.

ElImam yazisindaki asir1 ifadelerin Malay'daki tarikatlarin
durumunu dogrudan etkilemis oldugu kanitlanamaz. Ancak
Ahmediye seyhi EbG Hasan el-Azahari’nin Kelantan’dan daha sonra
stirtilmesi (1917) herhalde Islam dahilinde el-fmam’n teolojik
gorusleri ile gerekcelendirilmis olabilir. Majlis Ugama Kelantanin bir
kararinda o, asir1 dini galeyana sebep olmakla suclandi.4* Ayni
karar, gelecekte sufi hocalarin resmi bir icazet edinmelerini ve
Ogretilerinin iceriginin teftis edilmesini gerektirecektir.45

Seyh Muhammed Tahir’in tarikatlara karsi uzlasmaz tutumu
el-Imam’in diger i¢c yayincisi tarafindan herhalde paylasilmamistir.
Kelantan’da (yaklasik 30 yil sonra) képeklerin ev hayvani olarak
bakimina cevaz verilmesi hakkinda btytk bir tartisma oldugunda
bunu tasvip edenlerin buytk ittifakinda Ahmedi Seyh Wan Musa’nin
yaninda el-Jmamin eski yayincilarindan Haci Abas Taha da
bulunuyordu.4¢  Selefiye'nin buytk c¢ogunlugunun tarikatlar
karsisinda nispeten tarafsiz bir tutum sergilediklerini Endonezya’dan
da biliyoruz.

1954’te vefat edene kadar Muhammed Tahir, bircok Malay
hanedaninda ¢ok etkin bir dini danisman olmustur ve tarikatlara
karsi olan olumsuz tutumunu da muhafaza etmis ve aktarmis
oldugu varsayilabilir. Durum her neyse basitce mtisamahasiz
yazisinin zamanla etki gosterdigi soylenebilir. GuUnUtmuzde
Malezya’da kitabi, seriata bagli, dar Islam anlayisindan uzaklasan
her ttrla dini ifade bicimine yonelik bliytik bir bask: vardir. Burada
tarikatlar 6zellikle stiphe altindadir ve surekli “ajaran sesat” (sahte
Ogreti) olarak karalanmak tehlikesine maruzdurlar. Ahmediye,
Malezya’'nin yerlesik Ummat Islam elitine ylUkselmis olan nitelikli
onderlere  sahip oldugundan wuzun zaman bu akibetten
kacinabilmistir. Béylece Muhammed Said el-Linggi'nin oglu Ahmed
b. Muhammed Said 1950’de Negri Sembilan muftist oldu. Ama
daha yakin zamanda ve Malay muslimanliginin artan islahat ve
nasscilik sUreci cercevesinde tarikatlara yonelik saldirilar tekrar

44 William Roff, ‘The Origins and Early Years of the Majlis Ugama’, W. Roff (ed.)
Kelantan (Kuala Lumpur 1974), s. 140. Dipnot 101.

45 Ebu Hasan’in stUrltilmesinin asil gerekcesi Tuan Tabalin oglu Hac1 Wan Musa
ile olan yakin iliskisiydi. Wan Musa dini ‘ruhsatlar’ vermeyi reddettiginden
htktmdar ailesi ile iliskisi ¢cok gergindi.

46 William Roff, ‘Whence Cometh the Law? Dog Salvia in Kelantan, 1937’
Comparative Studies in Society and History xxy, 2 (1983), s. 323-38.
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artmistir. Artik sikca ajaran sesat ile tarikat arasinda hicbir ayrim
cizgisi cekilmemektedir.4”

1908’deki el-imam yazisini Malezya’daki ginimuz
gelismelerden dolayr sorumlu tutmak elbette akilsizca ve abartili
olur. Herhalde tulkede bu yazinin igerigini bilen bir avu¢ insan
yoktur. Ancak erken Selefiye’nin Malay’a tasidigt ruhun Malay
muslimanhginin 20. yuzyildaki gelisimine mthim bir temel teskil
ettigi suphesizdir. Nitekim bu gelismeler tarikatlarin hayatini
kolaylastirmamaistir.

47 Bk.: Mesela John Bousfield, ‘Adventures and Misadventures of the New Sufis:
Islamic Spiritual Groups in Contemporary Malaysia’, Sojourn viii, 2 (1933), s.
328-44.
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