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ISLAM ONCESi iRAN’DA DiNi DUSUNCE

MEHMET ALICI

GIRIS

Bu ¢alismanin temel konusunu, Pers medeniyetinin siyasi tarihine paralel olarak gelisen ve
devlet insasinda yadsinamaz bir katkis1 ve etkisi olan dini gelenegin tarihi-teolojik seyri teskil
etmektedir. Burada bu medeniyetin asli dini yapisinin, Mecusi geleneginin tarihi siireg
icerisinde gecirdigi evrelere ve karsilastigr dini geleneklere metnin sinirlari elverdigi 6l¢iide
temas edilecektir. Devaminda ise Iran din tarihinin asli unsuru olan Mecusilik hakkinda temel
Ogretilere deginen bir boliime yer verilecektir. Akabinde 6zellikle Mecusi geleneginin kurumsal
bir yapiya kavugsma ¢abasinda oldugu ve devlet teskilatinda s6z sahibi olmaya calistig1 Sasani
Imparatorlugunun kurulus asamasinda kars1 karsiya kaldign Maniheizm’in temel savlari ele
almacaktir. Gnostik temele dayanan bir diializmi benimseyen Maniheizm, iran din tarihinde
Mecusi geleneginin muhatap oldugu/olmak zorunda kaldigi en giiclii dini gelenek olarak
karsimiza ¢ikmaktadir.

Bu tarihi-teolojik siirecin asamalarma ge¢cmeden &nce Iran kavrammin tarihi seyrine temas
etmek elzem goriinmektedir. Zira iki katmanli bu kavramin agiklanmasi, Pers medeniyetinin
tizerine oturdugu dini gelenegin neden bu denli 6nemsendigi hususuna agiklik getirecektir.
fran/Aryan kavrami, hem etnik bir kokene ve elbette bununla iliskili dini gelenege isaret
ederken ayn1 zamanda tarihi siire¢ igerisinde bu etnik yapinin yerlestigi cografyayi da tanimlar
héle gelmektedir.

Milattan 6nce VII. yiizyilin sonlarinda tarih sahnesine ¢ikan ve ve miladi VII. ylizyilin
ortalarinda giic kaybina ugrayarak siyasi {istiinliigiinii yitiren Pers/Iran medeniyeti, kuzey
Afrika’dan Cin’in i¢lerine degin genis bir cografyada adindan s6z ettirmistir. Siyasi sinirlarin
Otesinde bir etki alanina sahip olan bu medeniyet, diinya tarihinin sekillenmesinde ve 6zelde
kadim Akdeniz ve Iran havzalarinin; siyasi, ekonomik, dini ve sosyo-kiiltiirel olusumunda séz
sahibi olmustur. Bu baglamda Iranli/Aryan halklarin kurdugu ilk imparatorluk olarak
Akamenidlerin (M0.559-330) siire¢ icerisinde Yunan sinirlarina kadar genislemesi ve Misir’1
ele gecirmesi, bolgede yeni bir giiciin dogusuna sahitlik eden énemli gelismelerdi. Bununla
birlikte MO. IV. yiizyilda yeni bir siyasi gii¢ olarak ortaya ¢ikan Biiyiik iskender’in Dogu seferi,
Pers medeniyetinin kurucu imparatorlugunun sonu olmus ve yiiz kiisur y1l boyunca Iran
cografyasi, Iskender’in komutanlarinin baska bir deyisle Selevkidlerin hegemonyasi altina
girmistir. Arsakid/Partlarin (MO.247-MS.224) tarih sahnesine ¢ikmasiyla Pers medeniyeti
yeniden siyasi bir glice kavusmustur. Kadim gelenegin bagska bir deyisle Mecusiligin ihyasinin
yam sira helenistik diisiincenin yadsinamaz etkisine sahitlik eden bu siireg, yeni bir tarih
yazimiyla ortaya g¢ikan ve dini bir karakteri onemseyen Sasanilerin (MS.224-651) Part
hakimiyetine son vermesiyle neticelenmistir. Adeta Pers medeniyetinin hasilasinin agiga
cikmasini dnceleyen ve bu baglamda Iran/Aryan olmayr one ¢ikaran Sasaniler, kisa siirede
varisi saydiklar1 Akamenidler donemindeki giice ulasmislardir. Pers medeniyetinin son halkasi
olarak addedilebilecek Sasani Imparatorlugu’na Islam fetihleri son vermistir. iste bu durum
Pers medeniyetinin siyasi giiciinii kirmis ve bin yili askin hakimiyetini ortadan kaldirmistir.
Bununla birlikte bu medeniyetin unsurlar1 ¢ehre degistirerek kendisine Islam medeniyeti
icerisinde yer bulmustur. Erken donem Islam devletlerinin biirokratik yapilanmasindan kiiltiirel
etkilesime degin bir¢ok unsurun varligini bir sekilde devam ettirdigi goriilebilir.



IRAN/ARYAN: MILLET VE ULKE

Asil ve soylu kimse anlamlarini haiz Arya(n) sdzciigiiniin, Iranli halklarin tamamini kapsayacak
tarzda daha iist etnik bir bag olarak Akamenidlerden itibaren kullanildig1 bilinmektedir. Bu
kavram, Hind-Avrupa kokenine ve Aryanlarin nereden geldiklerine iligkin tartigsmalar bir yana
Avesta edebiyatinda ayni1 baglamda s6z konusu edilmistir. Zerdiist’iin 6gretisini paylasanlarin
Aryan olarak tarif ve tasvir edilmesi, tarihi siiregte kelimeye iliskin farkli yaziliglarla devam
etmistir. Arya(n) ifadesi, Eski Fars¢adan Pehleviceye gecerken Er(an) (Partca, Aryan) sekline
doniiserek biitiin Iranlilari tanimlayan bir sézciik haline gelmistir. Nitekim Sasanilerin kurucu
krali 1. Ardesir’in sikkesinde Iranlilarin (Eran) krali seklinde, oglu 1. Sapur’un ve sonraki
krallarin da iranlhilarin (Eran) ve Iranli olmayanlarin (An-Eran) kral1 olarak tasvir edilmesi bu
acidan dikkat ¢ekicidir (Gnoli, 1989: 129-130; Mackenzie, 1998a: VI, 534; Bailey, 1987: II,
681-683; Alram, 2008: 23-25).

Aryan ifadesinin dini temelli etnik bir kavramsallastirma olmasina Avesta edebiyatindan da
bircok O6rnek verilebilir. Ancak ayn1 zamanda bu etnik kimlige sahip kimselerin yasadigi
cografyayla iliskilendirilmesi ve onlarin yasadigi iilke anlaminda kullanilmasi, Avesta
edebiyatindan modern donemlere de§in bu sOzciliglin anlam seriiveni iizerinden
gerceklesmektedir. Avesta metinlerinde Aryanlarin yasadigi bdlge anlamindaki “airyanam
vaéjo” (Aryanem Vaejah) sozciigii, Pehlevicede “Eran-Wez” sekline evrilmektedir (Mackenzie,
1998b: VIII, 536). Oyle ki bu yer, Avesta edebiyatinda ve Zend literatiiriinde Zerdiist’iin {ine
kavustugu, Anahita’ya kurbanlarin sunuldugu, Ahura Mazda’nin en iyi sekilde yarattigi ve
Zerdiist’lin ilk vahyi aldig1 kutsal mekan olarak tasvir edilmektedir (Yesna 9.14; Yest 5. 104;
9.25; 17.45; Vendidad, 1.1-3; Anklesaria, 1956: (35.54) 300-301). Dini edebiyatta s6z konusu
edilen bu kavram, Sasaniler déneminde siyasi metinlere konu olurken Eranshar (Iransehr)
sozciigiine evrildigi goriilmektedir. Ozellikle 1. Sapur ve sonrasinda siklikla kullanilmaya
baslanan bu kavram, Sasanilerin hakimiyet alammi tanmimlamaktadir. Nitekim Iran
cografyasindaki sehirlerin nasil ve ne zaman yapildigindan veya ele gecirildiginden bahseden
Sahrestaniha 7 Eransahr metni veya Ka’beyi Zerdiist yaziti buna rnek verilebilir (Huyse,
1999: 22-26; Daryaee, 2002: 2-3; Gnoli, 1989: 131-157). Benzer sekilde Biruni de Perslerin
diinyay1 yedi bdlgeye ayirdiklarini ve merkeze Iransehr’i yerlestirdiklerini nakleder (Biruni,
1362/1984: 196-198). Has1l1 iran, kadim bir etnisiteye isaret ederken ayn1 zamanda bu milletin
yasadig1 cografyanin 6n adi olmustur. Modern zamanlara dogru ise Iran artik bir cografyanin
ad1 haline gelmistir.

AKAMENID/PERS IMPARATORLUGU

Aryan kavimlerin gesitli nedenlerle kuzeyden Iran cografyasina inmesine kadar uzak bir
gecmise giden bir tarih anlatisina sahip Iran, Pers/Akamenid Imparatorlugu (MO. 559-330),
tarih sahnesinde ytikselene degin mitoloji ile tarih arasinda bir yerdedir. Sozlii kiiltiiriin hakim
oldugu ve arkeolojik verilerin 151k tuttugu bu doneme iligkin veriler oldukca sinirli olmasina
Karsin Iran cografyasinda hatir1 sayilir siyasi degisikliklerin olmasi, MO. VII. yiizyildan
itibaren Perslerin daha bilinir hile gelerek tarihe iz biraktiklar1 bir siirece isaret eder. Iran
kimliginin olusmasindaki ilk asamay1 temsil eden bu donemin en belirgin gelismesi, Teispes’in
oglu I. Cyrus’un (MO. 620-590) kralligint ilan etmesiydi. Bu siireci Pers Imparatorluguna
gotiren hamle ise 1. Cyrus’un (MO.559-530) Pers ve Med hanedanliklarini birlestirmesi ve
basta Babil olmak iizere birgok yeri ele gecirmesiydi (Boyce, 1982: 41-50; Wiesehofer, 2001.:
5-12; Shahbazi, 1993: 516).

Parsa/Persis/Persepolis’i Akamenid imparatorlugunun merkezi edinen Persler, Iskenderin
seferine degin buradan iilkeyi yonetmislerdir. Tarihe taniklik edecek yapilara besiklik eden
Persepolis, simdilerde Siraz’a 60 km uzaklikta Taht-1 Cemsid olarak da bilinen yerdir. Bu sehir,
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Islam fetihlerine degin Pers medeniyetinin sanat, mimari ve anitsal merkeziydi. Kendilerini
Pers Imparatorlugu’nun devami olarak géren Sasaniler de tarih boyunca kazandiklar1 zaferlere
iligkin anitlarini burada insa etmislerdi.

Elamlilarin y&netimi altinda yasayan Perslerin, MO. VII. yiizyilda Elam hakimiyetine son
verilmesiyle Akamenid Imparatorlugu’nun temelini attiklar1 sdylenebilir. Bu tarihten sonra
giderek gelisen ve sinirlart Misir ve Anadolu’dan Hind sinirlarina dayanan imparatorluk ayni
zamanda kadim Pers medeniyetinin de ana omurgasini olusturmustur. Bu konuda sdylenecek
cok sey olmasina karsin konumuz gergevesinde Islam’in ortaya ciktigt MS. VII. yiizyilin
baslarina degin Pers medeniyetinin temel yapitaslarindan birini tegkil eden dini diislincenin
seriiveni ele alinacaktir.

Pers Imparatorlugu’nun dini diisiincesine gegmeden &nce bir hususun agiga kavusturulmasi
gerekmektedir. Pers imparatorlar fethettikleri hi¢bir yerde ve kendi tebaasi {izerinde bir dini
hakimiyet kurma c¢abasina girismemis ve yonetimi altindaki halk: istedigi dine iman etmede
Ozgiir birakmistir. Dahasi fethedilen yerlerdeki kiiltlerde, yeni kral i¢in uygun goriilen térenlere
riayet eden Pers imparatorlari, halkin istegi lizerine farkli dini geleneklerin mabed insas1 ve
benzeri ihtiyaglarin1 karsilamiglardir. S6z gelimi, II. Cyrus Babil’i fethettiginde Marduk
tapmaginin yeniden insa edilmesini emretmis, Cambyses (MO.530-522) ve I. Darius (MO.522-
486) ise Misir’da tanr1 Ra’nin oglu unvanlarimi kullanmiglardir (De Mieroop, 2006: 320-321;
Wiesehofer, 2001: 44-45; Brosius, 2006: 63-65). Benzer sekilde Yahudilerin Babil siirgiiniine
son veren II. Cyrus, Yahudi dini edebiyatinda tanr1 Yahve tarafindan gorevlendirilen biri olarak
tasvir edilmistir (Isaya 44.24-45.1). Pers Imparatorlugu’nun ydnetimi altindaki topluluklarin
yasama hakkina, din ve vicdan 6zgiirliigiine kars1 duyduklari sayginin en acik delili, Cyrus’un
Silindiri olarak bilinen tas yazitta saklidir. Bu yazitta 6zellikle Cyrus’un Babil’i, tanri
Marduk’un yardimiyla fethedisinden s6z edilmekte ve sonrasinda da herkesin kendi inancinda
Ozgiir olduguna ve benzeri hususlara temas edilmektedir (Stolper, 2013: 42-47).

Perslerin dogadaki unsurlar1 tanrisal varliklarla iligkilendirdigi ve bu varliklara kurbanlar
sunarak onlardan yardim istedikleri bilinmektedir. Iyi ve k&tii olmak iizere ¢ok tanrili bir dini
yapilanmanin varligin1 haber veren bu yap1, Akamenid Imparatorlugu siiresince de hayatiyetini
devam ettirmistir. S6zIi gelenegin hakim oldugu ve daha ¢ok arkeolojik verilerin yolumuzu
aydinlattig1 erken donemlerin tanr1 diislincesinde, otantik bir kaynagin varligi konuya iliskin
onemli ipuglar1 vermektedir. Mecusi geleneginin kutsal metni olarak kabul géren Avesta’nin
Yest kitabi, Pers Imparatorlugu’ndan dnceki mitolojik siireclere iliskin anlatilara yer verirken
ayni zamanda bu donemin tanrisal figiirlerine de temas etmektedir. Bu tanrisal varliklarin Pers
Imparatorlugu siirecinde de var olmasi kadim bir dini gelenegin siirekliligine isaret etmektedir
(Mazdapur, 1394/2015: 121-175; Bahar, 1377/1998: 27-40; Alic1, 2012: 131-186).

Bu ¢ok tanrili sistemin tarihi seriivenine bakildiginda Mecusi geleneginin kurucusu Zerdiist’{in
konumu 6nem kazanmaktadir. Zerdiist’iin, Sasani tarih yazimina gore Pers Imparatorlugunun
kurulus agamasina tarihlendirilmesi, bir anlamda bu devletin dini bir kimlige sahip olduguna
dair bir atif olarak belirmektedir. Avesta edebiyat1 lizerine yapilan dilbilimsel ¢alismalar ve
Zerdiist’lin bu donemde yasadigina iliskin kayitlarin sorunlu olusu, Zerdiist’iin daha uzak bir
gecmiste yasadigi savim giiclendirmektedir (Biruni, 1923: 32, 109; Gnoli, 1980: 159-178;
Gnoli, 2000; Hintze, 2015: 31-38). Zerdiist’iin ne zaman yasadigi tartismasi bir yana
birakilacak olursa Perslerin sadece Zerdiist’lin dini diislincesini paylasmadigi ve farkli dini
geleneklere mensup olduklari sOylenebilir. Bu bakimdan tarihi siire¢ icerisinde de kiilt
degisimlerine rastlanmaktadir.

Kraliyet s6z konusu oldugunda Pers hiikiimdarlarinin neye inandig1 sorusuna bazi veriler
tizerinden cevap vermek miimkiindiir. Kurulus asamasinda dini bir gelenegin aktif rol aldig:
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sOylenemese de II. Cyrus’un Ahura Mazda’yr mensubu oldugu Aryanlarin tanrist olarak
gormesi dikkat cekicidir (Boyce, 1982: 64-65). Benzer sekilde 1. Darius s6z konusu oldugunda
kraliyet icin bir A(h)uramazda kiiltiinden s6z etmek miimkiindiir. Ahura Mazda inancinin
kraliyet kiiltiinii olusturmasina ve en ylice tanr1 olmasina karsin baska tanrilarin da var oldugu
bilinmektedir. Bununla birlikte I. Darius zamanindan kalan Pers sarayimin dort bir yaninda
Mecusi geleneginin sembolii olan Fravahar’in (insan bashi kanatli figiir) varligi, kralligin
Ahura Mazda tarafindan bahsedildiginin en bariz isareti olarak saray kabartmalarinda yerini
almistir. Ahura Mazda kiiltiiniin bu denli etkin oldugunun en agik delili, Darius’un bir¢ok
kitabesinde A(h)uramazda araciligiyla yalancilart ve sahte krallar1 dize getirerek onlari
Oldiirdiiglinii ifade etmesi ve daima ondan yardim istedigini belirtmesidir. Ayrica 1. Darius
kendisinden sonra gelecek olanlara da Ahura Mazda’dan yardim istemelerini salik vermektedir
(Skjeervg, 2011: 228-233; Tolman, 1908: 8-36).

Kraliyet kiiltii olarak karsimiza ¢ikan A(h)uramazda inancinin Pers Imparatorlugu siiresince
hakim bir teolojik yapilanma olmasina karsin bagkaca tanrisal varliklarin zaman zaman krallar
tarafindan benimsendigi goriilmiistiir. S6z gelimi, Yest metinlerinde de kendisine yer bulan
Ferudun (Thraetaona) ve Hoseng (Haoshyangha) gibi mitolojik kahramanlarin zafer kazanma
adma kurban adadiklar1 ve sularin tanrigasi olarak bilinen Anahita, Pers Imparatorlugu’nda
tapinilan bagka bir ilahi figiir olarak belirmektedir (Yest. 5.21-35; Malandra, 1983: 121-123;
Foltz, 2013: 57-58). Ozellikle 1l. Artazerkses doneminde (MO. 404-358) sularin tanrigasi
Anahita adina Istahr sehrinde bir tapinak insa edilmesi bu hususun agik bir gostergesidir. Oyle
ki bu tapmak Sasaniler déneminde de bir ates tapmagma déniistiiriilmiis ve Istahr sehri
kutsalligini stirdiirmiistiir. Nitekim Ardesir’in babas1 Pabag da bu tapinakta hizmet veren bir
din adami olarak takdim edilmektedir (Bivar-Boyce, 1998: 643-646; Daryaee, 2008: 11; Boyce,
1975: 71-74).

Mecusi geleneginin kurumsal bir yapiya sahip olmayisi, ibadet, ayin ve benzeri dini torenlerin
icrasinda bir tekdiizeligin yoklugu ve sozlii olarak aktarilan dini gelenegin baglayici olmayisi,
Ahura Mazda’nin yiice tanr1 olusu 6ne ¢iksa da ¢ok tanrili bir yaklasimin hiikiim siirdiigline
isaret eder. Bu noktada Yest kitabindaki tanrisal varliklarin tarihi siiregte etkin bir role sahip
olduklar1 goriiliir. Ozellikle sularin tanrigasi olan ve zafer getiren Anahita ve giinesin sahibi
olan ve ahitlerin tanris1 olan Mithra’nin Perslerin giindelik yasamlarinda s6z sahibi olduklari
aci8a ¢ikmaktadir. Nitekim Mihrican Festivalinin Mithra’nin yiiceltilmesi adina kutlanisi, Pers
donemine degin uzanmaktadir (Foltz, 2013: 22, 57-63; Boyce, 1982: 21-24 Mazdapur,
1394/2015: 331-340).

Pers Imparatorlugu siiresince sdzlii bir kiiltiire sahip olan dini diisiincenin, geleneksel tarih
yazimina gore Iskender’in seferinden once kayda gecirildigi belirtilmistir. Sasaniler déneminde
derlenen ve Avesta’nin yorumu olarak nitelenen Zend metinlerinin aktardig kutsal tarihe gore
Iskender’in seferinden dnce I1I. Darius (336-330), Avesta’nin yaziya gecirilmesini emretmis ve
21 Nask/boliimden olusan Avesta metinleri kraliyet hazinesi Dizh-i Nipist’e ve milli arsiv Ganj-
i Sapigan’a konmustur. Fakat Iskender’in dogu seferiyle biiyiik kism1 yok edilen ve daha
sonraki saldirilarda kaybolan Avesta kiilliyatinin olduk¢a siirli bir kisminin kaldigi
nakledilmistir (West, 1892: (Denkard IV, 1-35), 412-418; Rizayi, 1393/2014: (15) 63;
Tefazzoli, 1376/1997: 65).

PART/ARSAKID KRALLIGI VE HELEN ETKiSi

Iskender’in Dogu Seferi, Hind havzasindan Yunan topraklarma degin genis bir cografyaya
hakim olan ve Pers medeniyetinin kurucu unsuru Akamenidlerin yikilmasina yol agmistir. Bu
siyasi durum nedeniyle Persler yaklasik yiizy1l boyunca Iskender’in komutanlarinin kurdugu
yerel yonetimler altinda yasamstir. I. Arsaces’in (MO.247-217) ¢abalariyla Partlarin (MO.247-
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MS.224) yeni bir devlet insasina girismesi, Perslerin Akamenid dénemindeki ihtigamli
giinlerine 6zleminin adeta bir neticesi gibiydi. Zira Partlarin Babil ve Suriye boélgelerinde kimi
yerleri ele gecirmesi, Selevkos/Selevkid yoOnetimlerinin birer birer diigmesiyle kadim
Akamenid-Yunan ¢ekismesinin Part-Roma olarak yeniden tarih sahnesine girmesini
saglamistir (Curtis, 2007: 7-8; Brosius, 2006: 79-103).

Bununla birlikte helenistik diinyanin etkili oldugu bu dénemde Grek kiiltiiriiniin toplumun her
katmaninda etkin oldugu g6z Oniinde tutulmalidir. S6z gelimi Part sikkelerinde krallarin
kendilerini Grek efsanelerindeki kahramanlar gibi takdim ettikleri goriiliir. Benzer sekilde sehir
meydanlarinda Grek tanrilarinin heykellerini diktikleri nakledilir. Bunun yami sira Part
alfabesinin olusumunda Aramice’nin de etkili oldugu dile getirilmelidir. (Curtis, 2007: 11-13;
Brosius, 2006: 101-122; Wiesehofer, 2001: 119-124).

Partlarin Grek kiiltiiriinden etkilenmeleri ve onlarin yasam tarzini benimsemeleri, dini hayatin
Mecusilikten Yunan paganizmine evrildigi anlamina gelmemektedir. Partlarin bu noktada
kendilerinin selefi olan Akamenidler gibi yonetimi altindaki halklarin dini tercihlerine saygi
duydugu belirtilmelidir. S6z gelimi Roma’dan kacan Yahudiler, Part bolgelerinde rahat bir
hayat strerken Babil’in pagan inancina miidahale edilmemistir (Brosius, 2006: 125). Bununla
birlikte kendi dini geleneklerinin geregini yerine getirmesinde de gayret gosterdikleri
bilinmelidir. Iskender’in seferi sonrasinda biiyiik oranda zarar gérdiigii kabul edilen kutsal
metin kiilliyatinin yeniden bir araya getirilmesinde bazi Part krallarinin da ¢abalar1 olmustur.
Ozellikle Part kral1 I. Vologeses/Valas (51-76/80) doneminde Avesta’nin bir araya getirilerek
yaziya gecirildigi ve iilkenin dort bir yanina gonderildigi kabul edilmektedir (West, 1892:
(Denkard 1V, 1-35), 412-418; Rizayi, 1393/2014: (16) 63; Skjaerve, 2007: 108). Bunun da
otesinde kimi dilbilimciler Grek unsurlar1 barindiran ve Mecusi geleneginin giindelik yasamini
sekillendiren Avesta’nin Videvdat/Vendidad kitab1 basta olmak {izere Yeni Avesta
literatiiriiniin bu siiregte tedvin edildigini disiinmektedir (Skjaerve, 2007: 112-116; Hintze,
1998: 151-153).

Bu c¢abanin varligiyla birlikte Part doneminde tanri anlayisinda bir politeizm goze
carpmaktadir. Ahura Mazda’ya olan ilgiye karsin bu stiregte 6zellikle Sularin Tanrigast Anahita
ve Mithra kiiltiiniin varligini giiclii sekilde devam ettirdigi goriiliir. S6z gelimi daha 6nce higbir
Pers yoneticisinin kullanmadig1 kimi ilahi varliklara atfedilen isimlere yer verilmistir. Bu
hususa ¢ Part kralinin Mithradates ismini kullanmasi 6rnek verilebilir (Curtis, 2007: 9-12;
Brosius, 2006: 201-202). Benzer sekilde Anahita tapinaklarinin bu dénemde varliklarini
stirdlirdiigli bilinmektedir. Mecusi din adamlarinin (Magu-pati, Magi, Movbed) ates altarlarini
yonettigi ve usuliine uygun sekilde cesedin toprakla temas ettirilmeden yirticilara verildigi
cenaze merasimlerini gergeklestirdigi bir ortamda farkli kiiltiirlerin tanrisal varliklarina da
ibadet ve kurban sunumu yapilmaktaydi. Bu ¢ok kiiltiirlii yapinin bir adim 6tesine gegilerek
tanrisal varliklar arasinda bir benzestirme ¢abasinin giinyiiziine c¢iktig1 da dikkatten
kagmamaktadir. Helenlesme siireciyle birlikte Zeus’ un Ahura Mazda’yla, Helios’un Mithra’yla
ve Heracles’in Verethraghna ile denk tutulmasi ve birbiri yerine kullanilmasi s6z konusu
olmustur. Nitekim senkretik ve politeizme meyyal olan bu inang tablosu kendisini giindelik
hayatin bir¢ok yerinde sanat ve mimaride gdstermistir. Ornegin Elymais sehri Grek tanrilarinin,
siradan insanlarin ve ¢esitli objelerin heykellerini yapan heykeltiraglariyla tinlenmistir (Brosius,
2006: 125-135; Wiesehofer, 2001: 122; 2007: 37-47; Shayegan, 2016: 13).

SASANILER VE DiNf KURUMSALLASMA

Miladi III. yiizyilin ilk ¢eyregine gelindiginde tarih, Pers medeniyetinin son biiyiik kralliginin
kurulusuna sahitlik etmistir. Kendisini Akamenidlere kadar dayandiran ve Part donemindeki
cok kiiltiirlii yapiya ve helenistik etkilesime karsin siyasi ve dini bakimdan kadim kiiltiire vurgu
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yapan yeni bir siyasi gii¢ ortaya ¢ikmustir. Biitiiniiyle irani unsurlarin hakim oldugu bir devlet
yapilanmasina, buna paralel bir toplumsal diizene yonelen ve VII. yiizyilin ortalarinda tarih
sahnesinden ¢ekildigi ana kadar Pers medeniyetini yeniden ihya edenler Sasanilerdi.
Roma’nin/Bizans’m en giiclii rakibi olan Sasani Imparatorlugu, kokenini Akamenidlere baska
bir deyisle Daray-1 Darayana yaslayarak varligint mesru bir zemine dayandirmis ve kendisini
Pers Imparatorlugu’nun vArisi olarak addetmistir (Taberi, 1967: II, 37-38; Ferahvasi,
1382/2003: 5-13; Daryaee, 2009: 2-3).

L. Ardesir’in (224-240) temelini atti§1 Sasani Imparatorlugu, kisa siire icerisinde iskender’in
seferinden sonra dagilan ve Partlar doneminde tam olarak saglanamayan birlikteligin iran
cografyasinda yeniden tesisinde etkin rol almistir. Tarihi siiregte Akdeniz kiyillarindan Hind
sinirlarina dayanan bu cografya Sasani tarih yaziminda fransehr olarak tanimlanmistir. Askerd
ve ekonomik etkenler bir yana birakilirsa Sasanilerin kadim Pers Imparatorlugu’nun devami
olarak goriilmesi, kisa slirede genis cografyaya ulasilmasimin oniinli agan 6nemli bir etken
olmustur (Ferahvasi, 1382/2003: 2-3; Daryaee, 2002: 1-7, 13-25).

Sasanilerin toplumsal diizeni yeniden insa siirecinde 6zellikle dini igerikli ¢esitli durumlarla
kars1 karsiya kalmalar1 dikkat g¢ekicidir. Bu hususun belki de en gdze carpan gerekgesi,
Akamenid ve Part donemindeki ¢ok kiiltiirliiliige kars1 gosterilen toleransin Sasanilerde artik
s0z konusu olmayisidir. Nitekim Sasaniler doneminin 6nemli olaylar1 dini bir kokenle baglantili
olarak ortaya ¢ikmis ve birgok siyasi olayin arkasinda dini gerekgeler yer almistir. Zira Sasani
Devletinin kurulus asamasinda dini bir temel Oncelenmis, devletin hiyerarsik biirokrasisi
bundan nasibini almistir.

Dinin yani Mecusiligin Sasanilerde ne denli etkin rol aldig1 hususu birazdan kimi érnekler
tizerinden anlatilacaktir. Fakat ilk olarak devletin kurucusu olan I. Ardesir’in adina bastirdig1
bircok sikkede kendisini “Iranlilarin/Eran krali mazdatapicisi/Mazdésn” olarak tanitmasi ve
“tanrilarin soyundan gelen” seklinde takdim etmesinden s6z etmek gerekmektedir (Alram,
2008: 17-20; Daryaee, 2009: 5-6). Bu durum dini ve bununla iligkili milli vurgu bakimindan
dikkat ¢ekicidir. Dahasi sikkenin bir yliziinde ates altarinin resmedilmesi, Mecusi geleneginin
ne denli etkin olduguna isaret etmektedir. Bu hususun 6nemi, Part krallarinin kendilerini nasil
tanittigina bakildiginda anlam kazanmaktadir. S6z gelimi Part krallarinin sikkelerinde “Krallar
Krali, Hayirsever, Adil, Miikkemmel, Greklerin Dostu” ibarelerine rastlanmaktadir (Alram,
2008: 18-21; Curtis, 2007: 8-22). Iste bu durum iki devletin diinyaya bakisi arasindaki fark
ortaya koyarken ayni zamanda Partlara nazaran daha milli ve dini bir kimligin Sasanilerin biitiin
pratiklerine yansidigin1 gostermektedir.

Dint bir hiiviyetin Sasani devlet anlayisinin hareket noktasi oldugunu gosteren bir diger husus
ise I. Ardesir’in danismani ve dénemin dini lideri (Hirbedan Hirbed) Tansar’in (Tosar) yerel
idarecilere gonderdigi Name-i Tansar olarak bilinen mektuptur. Ibn isfendiyar’in naklettigi bu
metnin en 6nemli 6zelligi bir anlamda Sasani Devleti’nin kurulus felsefesinin ipuglarin
vermesidir (Ibn Isfendiyar, 1366/1987: 17). Mektubun igerigi temelde iki hususta
yogunlasmaktadir. Bunlardan ilki dini bir baglama isaret eder. Burada Avesta kiilliyatinin bir
araya getirilmesi icin yerel yoneticilerin ve Iran cografyasindaki din adamlarmin varsa
ellerindeki niishalar1 gondermeleri istenmektedir (Rizayi, 1393/2014: (17-18) 64; Boyce, 1968:
37-38). Boylelikle iranlilar igin din birligi saglamanin ilk hamlesi aciga ¢ikmaktadir. Tarihi
sirece bakildiginda ise bu istek, Mecusi geleneginin kurumsallagma cabasi ve devlet dini olma
hedefinin ilk basamag: olarak belirmektedir.

Bu din birliginin saglanmasindan daha 6nemli goriilen sey ise Iran cografyasinda Pers
Imparatorlugu’nun  kurucu hanedanina mensup Sasani ailesinin varligma atifla
[ranlilarin/Eranan yeniden bir araya gelmesi gerektiginin altinin gizilmesiydi. Oyle ki Tansar
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mektubunda yerel yoneticileri I. Ardesir’in yonetimi altinda birlesmeye davet etmekteydi. iste
tam da bu noktada Tansar, “...din ve devlet bir rahimden dogdular ve asla birbirlerinden ayri
olmazlar...” (Minovi, 1354/1975: 53; Boyce, 1968: 33-34) diyerek din ve devleti ayn1 baglam
tizerinden ele almakta ve kadim donemdeki ihtisamli glinlere doniisiin iki anahtar1 olarak
takdim etmekteydi. Zira Tansar kurulus felsefesini bu iki unsur iizerine insa etmekte, devlet ve
dini bir rahimdeki iki kardese benzeterek birbirlerinden ayrilmalarini imkansiz gérmektedir.
Sasani tarihi boyunca dinin, kurumsal bir kimlige kavusma cabasi ve devlet otoritesinde s6z
sahibi olmas1 kurulus felsefesinin geregi olarak karsimiza ¢ikmaktadir. Dolayisiyla Sasani
tarihi Mecusi geleneginin kurumsallagsmasi seriivenine de kaynaklik etmektedir.

MANI VE EVRENSEL DiN iDDiASI

I. Ardesir’in sikkesinde ve Tansar’in mektubunda din ve devletin ayn1 potada eritilerek dinin
etkin oldugu bir imparatorluk fikrinin tarihi siiregte karsilastigir kimi durumlardan s6z etmek
mimkiindiir. Sasani Devletinin kurulus asamasinda bir dinl yapilanmay:r inga etme
diisiincesinin bu baglamda sekteye ugradigi ilk durum, Sasanilerin ikinci krali olan 1. Sapur
(239/40-270/2) donemidir. 1. Sapur tahta ¢iktiktan sonra otuz yil kadar siiren hiikiimranliginda
imparatorlugun smirlarini1 genisletmis, basta Nusaybin, Urfa ve Antakya olmak Uzere birgok
sehri alarak Roma’nin en giiclii rakibi haline gelmistir (Dodgeon-Lieu, 2005: 29-58). Ayni
siirecte imparatorluk bilinyesinde farkli milliyet ve dinlere miintesip kimselerin arttigi
gdzlenmistir. Bu hususun en agik delili, I. Sapur’un adina bastirdig1 sikkesinde “Iranlilarin ve
[ranli olmayanlarin krallar krali” unvanini kullanmasidir (Alram, 2008: 23).

[ranlilar1 bir araya getirmek ve din birligini saglama pesindeki Mecusi geleneginin karsisinda
Hristiyanlik veya Budizm gibi yayilmaci dinlerden daha blyuk bir tehditten s6z edilmelidir. I.
Sapur’un tahta gegtigi donemde tarih sahnesine ¢ikan Mani (216-276), ortaya koydugu yeni
dini diisiinceyle Iran cografyasinda hatir1 sayilir bir taraftar kitlesi toplamistir. Gnostik diisiince
temelli bir dini gelenek olmasina karsin Mani, hakikatin bilgisini yani gnosisi/hikmeti insanliga
evrensel boyutta ulastirilmasin telkin etmekteydi. Gezgin bir vaiz olan Mani’nin kisa siirede
taraftar bulmasinin altinda yatan belki de en 6dnemli karakteristik, onun muhatap oldugu dini
gelenegin kavramsal altyapisini yeniden Maniheist bir baglamla insa etmesiydi (Alici, 2018:
16-22). Nitekim Mani, isa’nin Batiya, Zerdiist’iin Pers diyarmna ve Buda’nmn Hind’e gelisini
kabul edip kendisine 6nciil saymasi ve bu dini geleneklerin kavramlarini yeniden tanimlamasi
oldukca etkili olmustur (Ismailpur, 1385/2007: 330-332; Cameron-Dewey, 1979: 49-51;
Biruni, 1923: 207). Zira Maniheizm, Mecusilik gibi sadece Iranlilarin dini olmay1 éngérmeyip
evrensel bir bakisla biitiin insanlik i¢in bir kurtulus plani ortaya koymaktaydi.

Mani’nin Iransehr’de bu denli etkin olmasini saglayan en dnemli gelisme, onun 1. Sapur’la
goriismesi ve ona ithaf ettigi Sahburagan adli eseri takdim etmesidir (Mackenzie, 1979: 500-
534; Ibn Nedim, 2009: II, 381). I. Sapur’un Mani’den oldukc¢a etkilendigine iliskin dini
edebiyatin anlatilar1 bir tarafa birakilacak olursa genisleyen imparatorlugun Mecusilik gibi milli
bir dini gelenekle ¢ok etkili olamayacagina diisiinmiis olabilecegi ihtimali iizerinde durulabilir.
Bu durum ise onun, Mani’ye gosterdigi miisamahanin nedeni olabilir. Mani’nin 6gretisini her
dini gelenekle iliskilendirebilme kabiliyeti evrensel bir dini gelenek olmasina imkan
saglamaktaydi. Bu kanaati giliclendiren sey ise I. Sapur’un kraliyetin her yerinde Mani ve
taraftarlarinin misyon faaliyetlerine karigilmamasi ve onlara gerekli kolayligin gosterilmesine
iliskin buyruguydu (Gardner, 1995: 21-22; Pedersen, 2006: 48.1-10). Bu iradenin Maniheist
edebiyatta yer almasi bir siiphe unsuru olsa dahi 1. Sapur’un tahtta kaldigi sirece Mani ve
taraftarlarinin herhangi bir sorunla karsilagmamis olmasi bu buyrugun gercgekligine isaret
etmektedir. Ote yandan Mecusi geleneginin bu noktada elestirel bir tavir sergilemesi de bu
durumu agiklar mahiyettedir.



Mecusi din adamlarmin Mani’ye iliskin tepkilerinin karsilik bulmadig: I. Sapur déneminin
bitmesi, Mani ve taraftarlar1 i¢cin sonun baslangici olmustur. Zira kralin istegiyle bir nevi
dokunulmazliga sahip Maniheistler, I. Behram’in tahta ¢ikmasiyla takibata ugramis ve bu siire¢
Mani’nin yakalanarak yargilanmasi ve neticede 6ldiiriilmesiyle sonlanmistir (Taberi, 1967: 11,
53; Tagizadeh, 1943: 49-50). iste tam da bu noktada Mani’nin Mecusi gelenegi icin Snemli bir
tehdit olarak gordiigii donemin en giiclii dini otoritesi olan Kartir’in (Kerdir) c¢abalari,
Mecusiligin bir devlet dini oldugu hususunu perginlemistir (Tefazzoli, 1378/1999: 297-307).
Nitekim Kartir, Sasani tarihinde krallarin disinda adina iki kitabe olan tek dini sahsiyettir.
Tansar’in din birligi kaygisini bir ileri sathaya tagiyan Kartir’in neler yaptigi kitabesinde acik¢a
gortlmektedir. Kartir, Iransehr cografyasimin sadece Iranlilara (Eran) ait oldugunu bu nedenle
[ranl1 olmayan (An-Eran) hi¢ kimsenin bu topraklarda yasamamasi gerektigini dile
getirmektedir. Bu baglamda kitabesinde Yahudi, Saman (Budist), Braman (Hindu),
Hristiyanlar, Nasrani Hristiyanlar, Magdag (vaftizci/Sabii) ve Zendiglerin (Maniheist) ulkeden
kovuldugu ve mabedlerinin yikilidigini ilan ederek bunun Tanr1 Ohrmazd’in istegine uygun
oldugunu belirtmektedir (Mackenzie, 1989: 46, 54, 58; Hinz, 1971: 495-496; Skjervg, 2011:
236-238; Ibn Nedim, 2009: II, 401). Buradaki “zendig” sdzciigii, Mani ve taraftarlar1 icin
Siiryanicede hakikati sdyleyenler anlamindaki “zaddiq” kelimesinin Pehleviceye ge¢mis
karsiligidir. Zira Siiryanice ve Aramiceden Pehleviceye gecen kelimelerden ortasinda sessiz
harfin ¢ift olarak yer aldig1 sdzciikler degisime ugramaktadir. Bu agidan zaddiq kelimesi zendig
sozciigiine evrilmektedir! (De Blois, 2002: X1, 510-511; Browne, 1956: I, 159-161).

Bu kitabenin asil hedefi Maniheizm’i etkisizlestirmek olsa da diger dini gelenekler de nasibini
almigtir. Bu durum, devletin resmi dini olmayr arzulayan Mecusiligin Kartir eliyle
gergeklestirdigi onemli bir adim olup Tansar’in din-devlet birlikteligine iliskin vurgusunun
tecessiim etmis hali olarak degerlendirilebilir. Bu tarihten sonra Mani ve diisiincesi kadar
Mecusi gelenegini etkin bir sekilde tehdit eden bir dini unsurdan s6z etmek miimkiin degildir.
Miladi III. yiizyilin sonu itibariyle Islam fetihlerine degin Sasani Devleti’nin resmi dini héline
gelen Mecusilik, bu tarihten sonra da Maniheizm tehlikesi kadar olmasa da kimi sorunlarla
karsilagmistir.

IRANSEHR’DE HRISTIYANLAR

Miladi birinci ylizyilda ortaya ¢ikan ve kisa siirede Filistin bolgesinden ¢evreye dogru hizla
yayilan Hristiyanlik, IV. yiizyilin baglarina degin Roma topraklarinda sapkin bir dini gelenek
olarak addedilmistir. Buna karsin Partlarin dini gelenekler konusundaki miisamahali tavri, iran
cografyasindan Hind kiyilarma degin Hristiyanligin adindan sdz ettirmesini saglamistir. Oyle
ki Sasaniler doneminde ve Oncesinde Iransehr cografyasinda birgok piskoposluk merkezi
kurulmustur (Nefisi, 1383/2005: 17-32; Alici, 2015: 36-38, 41-45). Bu durum IV. yiizyilin
baslarinda Roma’nin Hristiyanligi bir din olarak goérmesiyle degisime ugramistir. Ayni
donemler Sasani Devleti’nin taht sorunu yasadigi bir siire¢ olmustur. Ama ayni zamanda II.
Sapur’un (309-379) tahta ¢ikmasi siirecinde Mecusiligin devlet otoritesindeki etkinliginin de
doruk noktaya ¢iktig1 bir zaman dilimidir. S6yle ki Mecusi din adamlari, heniiz II. Sapur’u anne
karnindayken tahtin varisi olarak takdim etmigler ve dogumundan sonra da tahta gegisini
saglayarak onun hiikmetme yasina gelene kadar devlet otoritesinde etkin rol oynamislardir
(Agathias, 1970: 123-125; Frye, 1983: 308-309). Mecusi geleneginin siki1 bir takipgisi olan II.
Sapur, kendisinden onceki krallarin kaybettigi topraklari yeniden kazanmis ve Roma’nin
yeniden giiclii bir rakibi haline gelmistir. Iste tam da bu dénemde Hristiyanlik Roma’da énce
kabul edilebilir bir din olarak goriilmiis ve sonrasinda ise ozellikle Iznik konsiliyle (325)

! Bu hususta bagka kelimeler de 6rnek verilebilir. Mesela Siiryanicedeki cumartesi giinii “Sabbatha” Pehlevice
gecerken harf degisimine ugramis ve “Sanba” olmustur. Hala Modern Fars¢a’da “Senbe” haftanin ilk giinii kabul
edilen cumartesiye karsilik gelmektedir.



kraliyet dini olmaya namzet olmustur. Konstantin’in bu siiregte kendisinin biitiin Hristiyanlarin
hamisi oldugunu ileri siirmesi ve bu konuda II. Sapur’a mektup yazmasi, lransehr
cografyasinda yasayan Hristiyan topluluklarin durumunu sorunlu hale getirmistir (Eusebius,
1981: 113-14). Oyle ki Sasani biirokrasisinde ve toplumun degisik katmanlarinda sz sahibi
olan Hristiyanlarin II. Sapur’a sadakatleri sorgulanir olmustur. Esasen burada sadakat
konusunda bazi siiphelerin dogmasinin arkasinda II. Sapur’un Nusaybin ve diger sehirleri ele
gecirmek i¢in kendi tebaasi olan Hristiyanlardan destek goremeyisi ve onlarin arttirilan
vergileri reddetmesi yatmaktadir (Msiha Zha, 2002: 119-125; Barnes, 1985: 126-136; Greatrex-
Lieu, 2002: 1-19). Bu nedenle Hristiyan liderlerin Roma casusu olarak yaftalanmalari
neticesinde devlet eliyle Hristiyanlara yonelik bir baski ve cezalandirma siirecine girilmistir.

Ermenistan’in yoOneticileri arasinda Hristiyanligin giderek yayginlagsmasi ve 6zellikle 340’1
yillardaki Nusaybin kusatmalari doneminde bir¢ok Hristiyan ileri gelenin oldirildiigi
bilinmektedir. II. Sapur’un tahtta kaldig1 siirece Hristiyanlara yonelik kimi olaylarla
iligkilendirilen bir bask siireci s6z konusu olmustur. Bu donemde Mecusi geleneginin devlet
refleksinin siddetli olmasinda etkin oldugu sdylenebilir. Zira Hristiyan misyonerlerin
cabalartyla bir ihtida siirecinin bas gdstermesi 6nemli bir etkendir (Daryaee, 2009: 77-78; Alic,
2015: 48-56).

Iransehr’de yasayan Hristiyanlara ydnelik baski ve takibat, II. Sapur’un Sliimiinden sonra
giderek azalmig ve I Yezidigird (399-421) doneminde ise olduk¢a farkli bir duruma
evirilmistir. Nitekim I. Yezidigird Hristiyanlarin varligin1 kabul etmekle kalmamis, Pers
Hristiyanlarmin bir araya gelmelerini saglamistir. Konstantin’in iznik konsilinde Hristiyanlar
kendi himayesine almas1 gibi, I. Yezidigird de Hristiyanlarm onun himayesinde Mar Ishak
sinodunu (410) gergeklestirmelerine miisaade etmistir (McDonough, 2008: 127-128). Tahtta
kaldig1 siirece Bizans’la savasa girmeyen I. Yezidigird, Bizans-Sasani cephesinde bir barig
doneminin baglamasina vesile olmustur (Agathias, 1970: 127). Nitekim adma bastirdigi
sikkesinde barisin devam ettiricisi “Ramsar” nisbesini kullanmasi buna isaret eder (Daryaee,
2002:90-93). Bu durumun Mecusi gelenegi tarafindan pek hos karsilanmadigr ve kralin dine
zarar verecek tavirlar sergiledigi Sasani donemi Zend metinlerinde ifadesini bulmaktadir.
Nitekim 1. Yezidigird bu killiyatta “bezehgar” yani gunahkar olarak tasvir edilmektedir (Shaki,
1981: 116-119).

AYKIRI YORUMCU: ZENDIG MAZDEK

Mecusi geleneginin kurumsal bir kimlik kazandig1 ve 6zellikle II. Sapur doneminde elde ettigi
devlet otoritesindeki giice kars1 ilk tepki, V. yilizyilin sonu ile V1. yiizyilin ilk ¢eyreginde esasen
bir Mecusi din adami1 olan Mazdek’ten gelmistir. Mazdek’in isyan girisimine gegmeden dnce
bir hususun agiklanmasi elzemdir. Avesta kiilliyatinin, gelenegin anlatisina gére bir araya
getirilme ¢abalarinin 6tesinde Sasaniler doneminde yeni bir durum ortaya ¢ikmistir. Bu ise
kadim bir ge¢mise sahip olan ve anlasilmasi noktasinda din adamlariin yetkin oldugu Avesta
edebiyatinin bu dine inanan insanlarin giindelik yasamlarinda ne denli etkin oldugu sorusunun
cevaplanmas: girisimidir. Sasaniler déonemi, Mecusi geleneginin yiiz yiize kaldigi misyon
temelli dini geleneklerin varligina isaret eder. Basta Maniheizm ve Hristiyanlik olmak tizere
[ranlilarin dini diisiincelerini degistirmeleri ve kadim dinlerini terk etmeleri bu siirecin en bariz
olgusu olarak belirmistir. Mecusi din adamlarinin bu baglamda canli ve dinamik bir teolojik
yapilanmaya ihtiya¢ duymalar1 Avesta kiilliyatinin anlasilmasinda bir yorum geleneginin
ortaya ¢ikmasini etmesini saglamistir. Avesta’nin giindelik hayata iliskin problemlere ve
karsilasilan felsefi ve dini sorunlara ¢oziim iiretmesi adina Mecusi din adamlar1 tarafindan
yapilan ve tarihi siire¢ icerisinde yinelenen ve yenilenen bu yorum gelenegine Zend adi
verilmistir. Avestaca bilmek anlamindaki Zanti-/Zainti- fiilinden tlretilen Zend, bir Mecusinin



tanr1 tasavvurundan giindelik yasama iligkin sorularma ve diger dinlerin iddialarina cevap
vermede oldukga basarili olmustur (Alici, 2012, 187-192; Macuch, 2009, 116-196). Bunun en
acik delili ise Mecusi geleneginin devlet dini olmasinin yani sira halk nazarindaki makbul din
olma 6zelligini Islam fetihlerine degin siirdiirebilmis olmasidir.

I. Kavad (488-496, 499-531) doneminde sosyal adaletsizlik, din adamlarinin ve aristokrasi
siifinin devlet idaresinde etkin rol almasina kars1 ¢ikan ve ayni zamanda bir din adami olan
Mazdek, bu siirecin basat figliriidiir. Bununla birlikte sosyo-ekonomik dengesizligin, halkin
yoksullugun pencesinde olmasinin, toprak sistemine dayali zengin feodal yapinin ve onlarla
ayni iligkiler agin1 paylasan din adamlar1 sinifinin Mazdek’in ortaya ¢ikisindaki etkinlikleri goz
ard1 edilmemelidir. Iste tam da bu noktada kralin belirlenmesinde etkin olan feodal ve dini
yapilarin ortadan kaldirilmasi, I. Kavad’in Mazdek’in diisiincesini yaymasina miisaade etmesi
ve bunu gerceklestiremeyince de kagmasi ilgingtir. Yaklasik {ic yil siiren taht kavgalari
neticesinde yeniden tahta oturan 1. Kavad, mevcut durumu diizeltmek adina feodal zenginlere
alternatif olarak gorece daha kiicuk 6lgekli arazilere sahip yeni bir sinif (Dihkan) olusturmustur
(Tafazzoli, 2000: 38-43; Daryaee, 2009: 86-88).

Bir din adami olan Mazdek, gnostik kozmolojiyi ¢agristiran iyi ve kotii diialitesini 6ne gikararak
varlik alemini nur-zulmet iliskisi {izerine insa etmistir. Ona gore nurun fiillerinde bir kasit ve
biling hali s6z konusu iken, zulmet/karanlik icin fiiller rastgele ve gayri ihtiyari gerceklesir.
Diinyanin olusumundaki karisim hali ise rastgeledir. Insanlar1 birbirine kars1 gergeklestirdikleri
kotu fillerden men eden Mazdek, bu kétl durumun kaynagini kadinlar ve mallarla iliskili
gdrmiistiir. Iste tam da bu noktada yeryiiziiniin Ahura Mazda tarafindan yaratildigini, insanlar
arasinda bir farkin olmadigin1 ve herkesin esit bir seviyede oldugunu dile getirmistir. Bu
sebeple de mulkiyet sorununa oldukga esitlik¢i bir sekilde bakan Mazdek miilkiyetin ortak
kullanimina kadinlar1 da dahil etmistir (Sehristani, 1994: 294-296; Rezakhani, 2015: 56-58).
Bu iddialarin arkasinda kimi ciddi nedenlerin yattig1 diigiiniilmektedir. Mazdek’in ortaya ¢iktig1
dénemde birkag yildir siiren bir kitliktan s6z edilmektedir.

Evlilik hakkinda ise Mazdek’in saray biirokrasinin ¢ok esliligine elestiri getirdigi ve farkl
sosyal statiilerdeki kimselerin evlenebilmesinin 6niiniin agilmasini arzuladig1 vurgulanmaktadir
(YYarshater, 2008:991-1027; Mazdapur, 1394/2015: 532-534; Bosworth, 1991: V, 132-134;
Crone, 1991: 21-25; Shaki, 1978: 300-306). Iste tam da bu noktada Mecusi gelenegi, onun Zend
faaliyetini yiiriitmesi ve bunu din adami sinifi disindakilerle paylasmasini elestirmektedir. Zira
Mazdek, Avesta’y1 asir1 bir tarzda yorumlayarak Ahura Mazda’nin diinya nimetlerini insanlar
esit bir sekilde faydalansinlar diye var ettigini dile getirmistir (Taberi, 1967: 11, 92-93; Salebi,
1900: 598-600).

Mazdek’in kendi diisiincesini I. Kavad’in tahtta oldugu siirece gizli ve agiktan siirdiirdiigii ve
kraliyet tarafindan bir cezalandirmaya tabi tutulmadigi anlasilmaktadir. Nitekim Mecusi
geleneginin, dinin koruyucusu olarak kabul ettigi krallardan I. Hiisrev Eniisirvan’in tahta
c¢ikmastyla bu durum degismistir. Sasani dini anlayisini tasdik eden ve ehil olmayanlarin din
hususunda konusmalarin1 yasaklayan yeni kral, Mazdek ve taraftarlarini ortadan kaldirmigtir
(Mesudi, 1973: I, 263-264; Bosworth, 1991: V, 148-149, 154-156; Brosius, 2006: 153-157).
Avesta’nin, maksadinin 6tesinde asir1 yorumlanmasi hususu, Zend metinlerinde de agikca

ifadesini bulmus ve dine zarar veren aykiri bir durum olarak tasvir edilmistir (Amuzgar-
Tefazzuli, 1386/2008: (22.07), 74-75; Tefazzuli, 1362/1984: 52, 135).

Zend metinlerinde Mazdek’in Avesta’yr farkli yorumlamasi nedeniyle zendig olarak tasvir
edilmesi (Muhassil, 1380/2002: 2, 23-24; Cereti 1995: 133-134, 150), yorum faaliyetinin
kurumsal bir bakis acisiyla gerceklestirildigine isaret eder. Ana mecra Mecusi geleneginin
disina ¢ikan her ¢abanin bir yaptirimla karsilagmasi, devletin resmi dininin ulastig1 seviyeyi
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gosterir. Zira Mazdek, dine aykiri olarak Zend faaliyetini devam ettirerek bunu din adami1 sinifi
disindakilere 6gretmesi nedeniyle suglanir. Bu bakimdan Mazdek, ortak miilkiyet iddias1 ve
bunu yayma gerekgesiyle Zend metinlerinde dini bozan kimseler arasinda zikredilir (Sanjana,
1888: VII (345), 485-486; Muhassil, 1389/2011: (7.21), 87-88, 258; Anklesaria, 1956: 276-
277).

BILGE KRAL HUSREV ENUSIRVAN

V. yiizyilin sonlar ile VI. ylizyilin ilk ¢eyreginde siyasi bir buhrana da yol acan ve dinin
yeniden yorumlanarak esitlikgi ve komiinyon diizeninde bir toplum yasaminin ingasini
arzulayan Mazdek ve taraftarlari, Mecusi din adami sinifinin gayretleriyle tahta ¢ikan I. Hiisrev
Enusirvan tarafindan ldiiriilmiistiir. Bu durum Sasani Imparatorlugunda tahtin degistiginin en
belirgin kanitt olmustur. Yeni kral, babasinin yolundan giderek zengin aristokrasi kesimine
kars1 kiigiik oOlgekli yeni toprak feodalleri olan Dihkanlan giiclendirmeye calismstir.
Ekonomide kimi reformlara imza atan 1. Hiisrev, bu yeni toprak sahiplerini hem askeri agidan
gida ve lojistik destegi vermleri i¢in se¢mis ve hem de bdlgeden vergi toplanmasi gorevini
onlara vermistir (Tafazzoli, 2000: 41-42). Askeri agidan yeni bir cabaya girisen kral,
Iransehr’in sinir hattin1 koruma adina duvarlar insa ettirmis ve benzeri bircok askeri reformla
Sasani hakimiyetini giiclendirmistir. (Bosworth, 1991: V, 149-150; Frye, 1977: 8-14; Rubin,
2009).

Siyasi, ekonomik ve askeri reformlarin Stesinde Hisrev’in bilge kral olarak anilmasini saglayan
sey, onun Dogu ve Bat1 diisiincesinin Iransehr cografyasinda serbest bir sekilde konusulmasini,
tartisilmasint  ve farkli medeniyet havzalarinin {irettiklerinin Pehleviceye c¢evrilmesini
saglamasiydi. Birgok farkli noktada tiptan felsefeye cesitli alanlarda yazilmis metinlerin
terciime edilmesi, Hiisrev’in yiizyillar sonra bile bilge kral olarak takdim edilmesine katk1
saglamistir. S6z gelimi Hiisrev’in Sasani sarayinin kapilarini Justinian’in Atina’dan kovdugu
neo-platonist filozoflara agmasi, doneminde yasayan Yahudi ve Hristiyanlara oldukga toleransl
davranmasi bu hususa 6rnek verilebilir. Hind diisiince geleneginin de bu siirecte ¢evrilmesi
dikkat ¢ekici bir gelisme olarak karsimizdadir (Agathias, 1970: 165-170; Walker, 2002: 45-46;
Dhabhar, 1932: 585-586).

I. Hiisrev’in diger dini geleneklere olan toleransi ve kadim medeniyetlerin hasilasinin terciime
edilmesi hususu bir tarafa birakilirsa, onun kat1 bir Mecusi oldugu goriilmektedir. Nitekim tahta
cikisinda da etkin olan Mecusi din adamlarinin istekleri dogrultusunda Mazdek ve
taraftarlarinin oldiiriilmesi ve Avesta’y1 farkli yorumlama girisimlerinin yasaklanmasi buna
isaret etmektedir. Oyle ki Mecusi geleneginin de 1. Hiisrev’i dinin koruyucusu olarak takdim
etmesinin altinda yatan gerek¢e budur. Bunun yani1 sira Mecusiligin kutsal kitab1 Avesta’nin bu
siirecte yeniden derlenmesi ¢alismalarinin yapildigi ve Zend metinlerinin yazimina devam
edildigi bilinmektedir (Rizayi, 1393/2014: (21-25) 65-66; Dhabhar, 1932: 582-585; Daryaee,
2009: 109).

Dini edebiyatin yeniden insasinda etkin rol oynayan I. Hiisrev’in doneminde farkli tiirdeki
edebi metinlerin de derlendigi bilinmektedir. S6z gelimi “Enderz” diye bilinen 6giit edebiyati
bu siiregte Pers hikmetinin ve yonetme sanatinin inceliklerini aktarmaktadir. Ozellikle I. Hiisrev
doneminde gelisen bu edebi tiiriin Islami dénemde de karsilik buldugu ve ortacag Islam
diinyasinda idarecilere yonelik yazilan 6giit metinlerinin insasinda etkin rol aldig
bilinmektedir. Bunun belki de en bariz 6rnegi ibn Miskeveyh’in Pers hikmetini aktardig
“Cavidan Hired/Hikmetu’l-Halide” adli eseridir (Ibn Miskeveyh, 1377/1998: 26-88; Shaked-
Safa, 1985: Il, 11-22; Macuch, 2009; 160-172).
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YENi DURUM: iSLAM FETIiHLERI

Tarihler Miladi 651 yilin1 gosterdiginde Nihavend Savasini (642) kaybeden III. Yezdigird Merv
dolaylarinda yakalanip oldiiriiliir. Pers medeniyetinin son varisleri olan Sasanilerin tarih
sahnesinden silinmesiyle yeni bir doneme girilir. Bu sure¢ birgok yeni durumun ortaya
ctkmasina ve dini, siyasi ve sosyo-kiiltiirel degisimlere sahitlik eder. Konumuz itibariyle dini
baglamin seriivenine bakildiginda hakim bir teoloji olan Mecusi geleneginin arkasindaki devlet
giiciinii yitirerek mahkum bir teolojiye doniistiigii gozlenir. Bununla birlikte Mecusi
geleneginin bu fethe karsi kendi savunma mekanizmasini olusturma ¢abasinda oldugu ve buna
yonelik girisimlerde bulundugu goz ardi edilmemelidir.

Kendi i¢ine kapanan ve kapal1 bir cemaat yapisina biiriinen Mecusi gelenegi, Islami ddnemin
ilk donemlerinden itibaren kendi dini edebiyatin1 derlemeye girigsmistir. Bu derleme siirecinde
Miisliimanlara nasil muamele edilmesi ve Islam’a nasil yaklasilmas1 gerektigi hususlarinin da
bu dini edebiyatta ele alindig1 goriilmektedir. Islam’1 batil bir din (ag-den/ag-dénih) ve
Miisliimanlar1 seytani kralligin temsilcileri olarak goren Zend literatiirii bir ¢6ziim
arayisindadir. Bu baglamda apokaliptik metinler lizerinden bir kurtulus plani olusturulurken
ayni zamanda gilindelik yasamda Miislimanlarla olabildigince asgari diizeyde bir temas
ongorilmektedir. S6z gelimi Miislimanlarla her tiirlii iliski yasaklanmakta ve din degistiren
Mecusilerin mallarina el konulmasi istenmektedir. (Perikhanian, 1980:28-29; Isfehani,
1386/2006: 16-17, 133-136; Alict, 2017:212-217). Bunun yani sira diinyanin yaradilisindan
sonuna degin neler olacagindan sz eden bir¢ok Zend metni, Islam hakimiyetini seytani
hegemonya olarak tasvir ederek bunu son karanlik cagla 6zdeslestirmekte ve Zerdiist’iin
soyundan gelecek kurtaricinin yakin zamanda zuhur edecegi temasini islemektedir (Zand 1
Wahman Yasn, 1995: (1X.8-11), 167; Zand-Akasih, 1956: (XXXII11.1-38), 272-283; Alici,
2017:204-212). Benzer sekilde Islam ilahiyatina karst da din adamlarinin nasil bir tavir
takinmasi1 gerektigine, Mecusi diialist teolojiyi savunmaya yonelik dnermelerin de yer aldigt
Zend metinlerine rastlamak mimkunddr (Asha, 2015: 113-146; Sekiba, 2001: 94-148).

[ran diisiince gelenekleri iizerinde hatir1 sayilir bir etkiye sahip olan ve kadim Iran dini
diisiincesinin agiga ¢iktig1 Mecisilik ve Maniheizm olmak {izere iki dinin burada ana hatlariyla
takdim edilmesi, konunun anlasilmasi bakimindan elzemdir. Bu iki dini gelenek islam fetihleri
sonrasinda Islamlasmayla kars1 karsiya kalmis ve doniisiime acik olmustur. Bununla birlikte
kargilasma siirecinde yogun bir etkilesimin yasandig1 ve farkli bakis agilarinin gelistirildigi
bilinmektedir. Bunun da 6tesinde séz konusu dini geleneklerin Iran cografyasinda farkli
sekillerde varliklarint devam ettirmis ve kimi alt kiiltlir 6gelerinde ve diisiince sistemlerinde
etkinliklerini stirdiirmiislerdir.

MECUSILIK/ZERDUSTILIK

Pers/Iran medeniyet seriiveninin baslangicindan itibaren tarih sahnesinde boy gdsteren
Mecusilik/Zerdiistilik, kimi degisim ve doniisiimlere maruz kalsa da varligini giiniimiize kadar
siirdiirebilmis kadim Iran’in canli tan1§1 mesabesindedir. Mitoloji ile tarih arasinda bir yasam
oykiisiine sahip Zerdiist’ten sonra kadim Iran cografyasinda yanki bulan bu dini gelenek,
Pers/Iran imparatorluklarinin (Akamenid/Arsakid/Sasani) ve medeniyetinin iizerine insa
edildigi asli temellerinden biri olmustur. Mecusilik, tarihi siiregte Cin sinirlarindan Balkanlara
ve Hindistan’dan Misir kiyilarma degin genis bir cografyaya niifuz eden Pers/Iran
hakimiyetinin dini kodlarini olusturmustur.

Mitolojik Keyani Hanedani’'ndan Kral Vistasp’in, Zerdiist’{in 6gretisini kabul etmesiyle Iran
cografyasinda tarih sahnesine ¢ikan bu dini diisiince, Pers/Iran kimliginin asli bir bileseni olarak
islev gdrmiistiir. Ancak miladi 7. yiizyillin ortalarinda baslayan Islam fetihleri, bu dini
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diisiinceye yaslanan siyasi iktidar1 ortadan kaldirmus, bir Islamlagma siireci bas gdstermis ve
boylelikle Mecusilik, etkinligini ve canliligini yitiren bir yapiya biiriinmiistiir. Bununla birlikte
miladin baslarinda ortaya ¢ikan Hristiyanlik, Sasani Devleti’nin (224/226?7-651) kurulus
yillarinda adindan s6z ettiren Maniheizm ve diger dini geleneklerin, devletin dini olmay1
hedefleyen Mecusiligin yipranmasinda etkili oldugu bilinmektedir. islam fetihleri sonrasinda
etkinligini yitiren Mecusiligin, modern donemde bilinir hale gelmesi, 19. ylizyilda Hindistan’1n
Ingilizler tarafindan isgal edilmesiyle gerceklesmistir. Tarih boyunca cesitli vesilelerle
Hindistan’a go¢ eden ve Parsi olarak bilinen Mecusilerin ellerindeki dini edebiyat, bu yolla glin
yiiziine ¢tkmistir.?

iSIMLENDIRME PROBLEMI

Mecusi diisiincesinin tarihi gelisim evrelerine gegmeden 6nce uzun bir gegmise sahip olan
Mecusi gelenegine iliskin farkli isimlendirmeler hususuna temas etmek gerekmektedir.®
Zerdiist’ten giiniimiize degin tarihi siirecte cesitli nedenlerle bu dini gelenek ve miintesipleri
farkli isimlendirmelere muhatap olmuslardir. Zerdiist™lin ilahileri olarak kabul edilen Gatha
metinlerinde bu dinin miintesipleri i¢in dogruyu, hakikati takip edenler anlaminda “Asavan”
ifadesi kullanilmistir (Yesna-Gatha, 46.14, 51.09). Fakat Zerdiist’ten sonraki siirecte bu
iIsimlendirmenin otelendigi ve Ozellikle Sasaniler doneminde Mazda tapicisi anlamindaki
“mazdayesn” tabirine yer verilmistir (Daryaee, 2008, 16-17). Nitekim kutsal kitap Avesta’nin
Yesna bolimiindeki iman agiklamasinda da bu ifade zikredilmistir (Yesna, 12.04-06).
Mazdayesn tabirinin Sasanilerin kurucu kral1 I. Ardesir’in sikkesinde yer almasi (Alram, 2008,
19-20), esasinda bu kullanimin kadim ge¢misine bir atif niteligi tagimaktadir.

Mecusiligin isimlendirilmesi hususunda modern dénemin en belirgin tanimlamasi, Anglo-
Sakson bakis agisinin tezahiirii mesabesindeki Zerdiisti(lik) (Zoroastrian(ism)) olarak karsimiza
cikmaktadir. Bu kavramsallastirmaya iki temel iizerinden yaklasmak miimkiindiir. Ilk olarak
Zoroaster veya Zoroastres olarak Yunan ve Latin kaynaklarinda ifadesini bulan kelimenin
yildiz tapicist ve yildizlara sunuda bulunan anlamlarinda kullanilmasidir (Vasunia, 2007, 52-
79). Bu ise buradan hareketle Zerdiist’iin diisiincesine yonelik bir 6n yargmin tezahiirii olup
Bat1 diinyasina da bu sekilde ge¢mistir. Buna karsin Zerdiist kelimesinin etimolojik tahlili goz
Ontine alindiginda bu sozciigiin “sararmig/altin saris1 develer sahibi” anlamindaki “Zarath” ve
“Ustra” kelimelerinden olustugu goriiliir (Behrami, 1991: I, 319, II, 550, 566, 569). Bu ise
Zerdiist’lin isminden hareketle bir din1 baglamin insasint imkan dis1 birakir. Modern doneme
gelindiginde “Zerdiisti” ifadesinin kullanimma gelince, Hind alt kitasin1 isgal eden Ingilizler
aracilifiyla bolgeye gelen aragtirmacilarin Bati’yla tanistirdigi bu dini gelenege ad verme
konusundaki tercihleri 6ne ¢ikmaktadir. Buna gore tarihi siire¢ igerisinde olusan Mecusi
geleneginin aksine Gatha’nin Zerdiist’e aidiyetini kabul eden Haug gibi aragtirmacilarin
Mecusileri Zerdiist’e atfetme ¢abasinin neticesi olarak Zerdiisti tanimlamasi agiga ¢ikmustir
(Haug, 1862/1884: 119-170). Konuya iliskin kaleme alinan modern metinlerin bu
kavramsallastirma tizerinden isimlendirilmesi ve bu nedenle modern Mecusilerin kendilerini
Zerdiist’le iliskilendirme g¢abasi meyvesini vermistir.

Mecusi gelenegini tanimlamada cografi bir isimlendirmeden soz edilebilir. Erken donemlerden
itibaren gesitli vesilelerle ve Islam fetihlerinden sonra Hindistan’a go¢ eden Mecusiler i¢in Pers
diyarindan gelenler anlaminda “Parsi” ifadesi kullanilmistir. Giiniimiizde de Hind

2 Bu noktada 1879-1910 yillar1 arasinda editdrliigiinii Max Miiller’in yaptigi Dogu’nun kutsal metinleri dizisinde
Mecusi geleneginin kutsal metin kiilliyatinin Batili aragtirmacilar tarafindan ¢evrilmesi dikkat ¢ekicidir.

% [simlendirme hususunda detayli bilgi igin bkz. Mehmet Alici, Kadim Iran’da Din: Monoteizm den Diializm’e
Mecusi Tanr Anlayist, Istanbul: Ayis1g1, 2012, s. 3-15.
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cografyasinda yasayan Mecusi topluluklar kendilerini Parsi olarak takdim etmektedir.* Tarihi
siirecte farkli isimlendirmelerin mevzubahis edildigi Mecusi gelenegi i¢in s6zgelimi Sasaniler
doneminde iyi dinin takipg¢ileri manasina “B/Vehdinan” denmistir. Safeviler zamaninda
Mecusilere dair bir hakaret ifadesi olarak “gebr” sozciigiiniin kullanilmasi1 ve yasadiklari
bolgenin “gebr mahalle” olarak takdimi s6z konusudur (Rose, 2011: 176-177).

Mecusi gelenegine miintesipleri tanimlamada klasik donemden bu yana bilinen belki de en
O6nemli tanimlama “atesperest” kavramidir. Zira Mecusilikte ates mabedin merkez figiirii olarak
karsimiza ¢ikmakta ve ibadetin olmazsa olmaz unsuru olarak belirmektedir. Bununla birlikte
atesin bu noktada bir tapinma objesi olmasinin 6tesinde ibadetteki islevi, onun Ahura Mazda
ile iletisime gegmenin hakiki ve en dogal vasitasi olmasidir. Iste tam da bu nedenle ibadetin
siirekliligini saglama adina atesin siirekli canli tutulmasi gerekmektedir. Bu baglamda
“perestan” fiilinin esasinda bir seyle/kisiyle ilgilenmek ve onun varligint devam ettirmesini
saglamak anlamlarma gelmesi, atesin silirekli yanmasi hususuyla anlam kazanmaktadir.
Mecusiler, atesin bakimiyla ilgilenme agisindan atesperest olsalar da atese tapinma seklinde
anlasilmamasi geregine temas etmektedirler (Mehr, 1979: 110-112; Caferi, 1968: 61-65;
Jamaspasa, 2000:152). Bununla birlikte atesin Ahura Mazda’ya ulagsmada bir araci olarak
takdimi goz ardi edilmemelidir.

Kadim Iran’in hakim dini gelenegi icin yukarida belli donem ve cografyalar cercevesinde
ortaya atilan isimlendirmelere karsin Mecusi tarifi daha genel ve kapsayict goriinmektedir.
Giiniimiizde din adamlar i¢in kullanilan “mobed” sdzciigiiniin de aslini olusturan ve Yunanh
yazarlarin Magi/Meg olarak nitelendirdigi Avestaca “Mogu” ibaresi Mecusi kelimesinin
kokenini teskil etmektedir (Herodotos, 2007: 1.101,107-108, 120; Strabo, 1932: Xv.3). Eski
Farscada “Magu-pati”, Pehlevicede “Movbed” ve giliniimiiz Farscasinda “Mobed” haline
dontisen ve din adami siifini1 tanimlayan bu kavramin erken donemlerde Siiryaniceye “Mgosa”
seklinde gectigi kabul edilmektedir. Siiryaniceye gegerken anlam genislemesine ugrayan ve bu
dini diisiinceyi paylasan herkesi tarif etmede kullanilan s6z konusu kavram Arapcaya “Mecis”
seklinde gegmistir. Nitekim Islamiyet’in Arap yarimadasinda ortaya ¢ikmasindan énce bu
kavramin kullanildig1 ve hatta kimi Arap kabilelerin Mecusilige gectigi bilinmektedir (Morony,
1986: 1110; De Jong, 2007: 387-413; Sehristani, 1994: 274). Kur’an-1 Kerim bu noktada Hac
suresinde (22/17) “Mecls” ifadesine yer vermesi de bu hususu destekler mahiyettedir. Diger
kavramlarin ¢esitli nedenlerle aciga c¢ikan kisithiligina ragmen Mecusi tanimlamasi daha genel
ve daha kapsayici bir isimlendirme olarak belirmektedir.

ZERDUST VE OGRETISI

Islam 6ncesi Iran/Pers medeniyetini dini yapisini sekillendiren Mecusi geleneginin kurucu
figiiri Zerdlist’lin yasamina iliskin kesinlik arz eden bir bilginin olmadig1 konuyla ilgilenen
arastirmacilarin ortak kanaatidir. Bununla birlikte Zerdiist’iin ne zaman ve nerede nasil bir
yasam slirdligiine iliskin kimi bilgi kirintilarindan hareketle bazi iddialardan s6z etmek
miimkiindiir. Baz1 tarihi veriler ve 6zellikle ona atfedilen Gatha metninin dilbilimsel baglami,
Zerdiist’{in tarihin uzak ge¢misinde M.O. 1400?-1000? dolaylarinda tarih sahnesinde boy
gosterdigini diisiindiirmektedir. Buna karsin Zerdiist’iin Pers/Akamenid Imparatorlugu’nun
kurulusundan kisa bir siire 6nce yasadig1 one siiriilen bir baska iddiadir. Bu noktada mitolojik
Keyani Hanedani’nin son temsilcisi olan Vistasp’in Pers imparatorlariyla iliskilendirilmesi s6z
konusudur (Gnoli, 1980: 1-22; Ardavirafname, 1994: 39-43; Boyce, 1990: 11-15, 71-90).
Ancak bu yaklagimin Sasani donemi dini edebiyatinda yer aldig1 géz ardi edilmemelidir. Zira

* Hindistan’a gd¢ konusunda ve Islami donemdeki toplu gdgler konusunda detayli bilgi i¢in bkz. A. Williams,
The Zoroastrian Myth of Migration from Iran and Settlement in The Indian Diaspora: Text, Translation and
Analysis of the 16th Century Qesse-ye Sanjan “The Story of Sanjan”, Brill, Leiden, 2009.
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kendisini Pers Imparatorlugu’nun varisi olarak géren Sasanilerin kutsal bir tarih ve mesru bir
zemin insa etme cabasinda olduguna isaret etmektedir. islam fetihlerinden sonra Islam
bilginlerinin de Sasani doneminin bakiyesi tarih yaziminin etkisinde kaldig: asikardir (Biruni,
1923: 32, 109; Mesudi, 1965: 97-99). Zerdiist’iin ne zaman yasadigina iliskin iddialar, onun
nerede yasadig1 tartismalarina eslik etmektedir. Zerdiist’ii Pers Imparatorlugu’ndan ¢ok 6nceye
tarihlendiren yaklasim ayn1 zamanda onun Dogu Iran’da yasadigini savunmaktadir. M.O. 7.
yiizyilda yagadigini kabul eden bakis agist ise Zerdiist’li, Pers imparatorlugu’nun kuruldugu
Bat1 Iran cografyasina konumlandirmaktadir. Son dénemlerde ise Zerdiist’iin Dogu Iran’da
dogmasina ragmen Bati Iran’da yasamma devam ettirdigi yoniinde yeni bir uzlastirici
yaklasimin gelistigi bilinmektedir (Grenet, 2015: 21-29; Hintze, 2015: 31-38).

Tarihin uzak gegmisinde ortaya ¢ikan Zerdiist, kendi diisiincesini yayma adina ¢aba sarf etmis
ve fakat ilk teblig faaliyetleri neticesinde gelenege gore kendisinin kuzeni olan Maidiidimangha
Spitama’y1 ikna edebilmistir (Yest 13.95; Behrami, 1369/1991: II, 1065-66). Bu husus onun
yasadig1 donemde giiclii bir dini yapinin olduguna isaret etmektedir. Zerdiist’iin yasadigi
bolgeyi terk ederek cevredeki baska bir kralliga gidisi ve gosterdigi mucizeler sayesinde
bolgenin krali olan Keyani Hanedani’ndan Kral Vistasp’in Zerdiist’iin dini diisiincesini kabul
edisiyle Mecusilik yaygmlik kazanmis (Yest. 13.99-100; Boyce, 1975a: I, 279-281) ve
sonrasinda Iran cografyasimin dini kimligini olusturmustur.

Zerdiist, mitoloji ile tarih arasinda bir yagam seriivenine sahip bir sahsiyet olsa da ona atfedilen
diisiince kendi déneminden giiniimiize degin Iran medeniyetinin dini baglamini insa eden bir
yapida olmustur. Nitekim Zerdiist, yasadigi dénemdeki kadim Iran’in dini gercevesini
sekillendiren teolojik zemini reddederek yeni bir bakis agis1 gelistirme ¢cabasinda olmustur. Bir
ates rahibi/zaotar olan Zerdiist’lin kadim gelenege iliskin derin vukufiyeti onun yeni ve mevcut
tanrisal diizeni toptan yok sayan bir bakis acis1 gelistirmesini saglamistir. Boylelikle Zerdiist,
donemin tanrisal panteonunu ortadan kaldirarak yerine kainati var eden ve her seye hiikmeden
kadir-i mutlak bir tanr1 tasavvurunu teklif etmistir. O, Ahura Mazda (Hikmetin Efendisi)
(Usideri, 1371/1993: 20; Behrami, 1369/1991: 11, 1078-1083) olarak isimlendirdigi bu tanri
araciligiyla donemin diialist karakterli tanr1 diislincesini elestirmistir. Biitiin yaratma faaliyetini
Ahura Mazda’ya hasretmistir:

“...Sana soruyorum ey Ahura hakikaten soyle;

...Glinesi ve yildizlar1 yollarini (yoriingelerini) olusturan kimdir?

Kimin sayesinde ay parildar ve sonra soner...

Hangi kisi diinyay1 asagidan kaldirdi ve cenneti yukardan diismekten engelledi

...ey Mazda, ...hangi sanatkar 11k dolu bedenleri ve karanlik mekanlari/fezalar1 yaratti?
Hangi sanatkar uyku (6liim) ve eylemi yaratti1?

Kimin sayesinde safak, giin ortas1 ve aksam mevcuttur?

Kimdir sorumlu kisiye (ibadet) gorevini hatirlatan?

...bunlar (sorular) yoluyla ey Mazda, senin Spenta Mainyu vasitasiyla her seyin yaraticisi
oldugunu idrak ederek, sana hizmet ediyorum.” (Yesna-Gatha 44.03-07)

Gatha’da gecen bu ifadelerden de anlasildig1 kadariyla Zerdiist, yasadigi donemin diialist bakis
acisin1 ve diger biitiin tanrisalliklar1 yok ederek yeni bir kavramsallagtirmayla Ahura Mazda’yi
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yegane tanri olarak gérmiistiir. Onun bu diisiincesinin detaylarini ona atfedilen Gatha metinleri
araciligiyla takip etmek miimkiindjir.

Zerdiist’iin ger¢ekten nasil bir dini yapilanmaya gittigi ve tanr1 tasavvuru konusunda tam olarak
ne diisiindiigline iligskin arastirmalar Gatha metnini isaret etmektedir. Buna gore Zerdiist’iin,
kadim gelenegi ters yiiz eden tavrinmi izlemeye elverisli en eski metin olan Gatha, genel bir
kabulle Zerdiist’lin ilahileri olarak bilinmektedir (Gersevitch, 1995: 1-29). Mecusi geleneginin
kutsal metni Avesta’nin ilk boliimii Yesna’nin 28.-34., 43.-51. ve 53. boliimlerinden olusan
Gatha, siirsel bir dizime sahip mantralar/ilahiler seklinde olusturulmustur. Ingiliz Oryantalist
ve Dilbilimci Martin Haug’un 19. ylizyil sonlarinda yaptig arastirmalar sonucunda ulastigi bu
metinlerin Zerdiist’e aidiyeti daha sonra da genel bir kanaate dontismiistiir (Haug, 1862/1884:
119-170). Gatha’nin igerigi ele alindiginda ise esasinda metnin bir tanri-evren tasavvuruna
sahip olsa da yeknesak bir teolojiden s6z etmedigi anlasilmaktadir. Bunun 6tesinde Gatha,
Zerdiist’iin Ahura Mazda’ya diyalog tarzinda tanridan insana degin sordugu cesitli sorulari ve
cevaplarini igeren bir metin goriiniimiindedir. Bu durum ise gergekte Zerdiist’iin ne diisiindiigii
ve nasil bir din insasina giristigi hususunu muglaklastirmaktadir. Zira sozlii olarak aktarilan
Gatha’nin olduk¢a gec bir donemde yaziya gegirilmesi, dilbilimsel agidan ¢dziimlenmesinin
zorlugu ve metnin bariz bir sekilde eksik olusu, so6zii edilen zorluga kaynaklik etmektedir.

Zerdiist’iin Ahura Mazda’y1 yegane tanr1 olarak addetmesine karsin Gatha’da tek tanri fikrini
olumsuz yonde etkileyecek kimi hususlar bulunmaktadir. Bu sebeple de Zerdiist’li eldeki kutsal
metinler dikkate alindifinda tek tanrici bir din kurucusu olarak tarif ve tasvir etmek
zorlagmaktadir. S6z gelimi, Gatha’da yaratma eyleminin kaynagina iliskin anlatida adeta Ahura
Mazda disindaki daha alt varliklarin aktif rol aldig1 izlenimi veren ifadeler yer almaktadir. Iyi
ve kot olmak tizere birbirine denk iki ruh/varlik arasindaki temasin biitiin varlik kategorilerinin
olusum siirecini ve kainatin var olma seriivenini baslattigina temas edilmektedir:

Baslangigta/ezelde “ikiz diisiince/ruh/vizyon/rakip” (Yema Xvafena) olarak bilinen “ezeli iki
ruh?” (ta Mainyu Pouruye) vardir. Diisiincede, eylemde ve sozde iyi ve kotii olmak (zere
ikidirler... ve bu ikiz ruh bir araya geldiginde baslangigta hayati ve 6liimii yarattilar ve sonunda
kotii varolus/0liim yalana sahip olanlarin olacak ama Asa Vahista’y1 takip eden i¢in en iyi
diisiince var olacak...” (Yesna-Gatha 30.01-04; Alici, 2012: 44-54)

Burada goriildiigii lizere yaratma eyleminin Ahura Mazda disinda baskaca varliklar araciligiyla
gerceklesmesi, yegane yaratict fikrini kusurlu hale getiren bir durum olarak karsimiza
cikmaktadir. Bunun da 6tesinde yaratma eylemini iyi ve kotii olarak ayirip farkli varliklara
nispet etme, her seyi var eden Ahura Mazda’nin konumunu sorunlu hale getirmektedir. Metnin
oldukca miiphem bir bakisla bu ifadelere yer vermesine karsin genel itibariyla yaratma eylemini
Ahura Mazda ile iliskili gérmesi, bu iki unsur (Spenta Mainyu-Angra Mainyu) ile Ahura Mazda
arasinda nasil bir iligki diizlemi oldugu, Spenta’nin Ahura Mazda’nin bir sifati m1 yoksa
yaratma eyleminde faydalandigi bir varlik m1 oldugu, Angra Mainyu ile Ahura Mazda arasinda
herhangi bir ontolojik iliskinin olup olmadigir sorularmni glindeme tasimaktadir. Ayrica
Gatha’da Ahura Mazda ile iliskilenme bi¢imi agikca ifade edilmeyen ve sonraki Avesta
metinlerinde Amesa Spenta olarak bilinen varliklarin durumu da tartismalidir. Bunun yani sira
Gatha’da ilahi varlik olarak zikri gegen kimi tanrisalliklarin durumu da ancak Avesta
edebiyatinda agikliga kavugmaktadir.

Zerdiigt’lin biitlin tanrisal alan1 sadece Ahura Mazda’ya hasrederek onu yegane tanri olarak
tasvir ve tarif etmesine karsin onun tek tanrici tavrini olumsuz yonde etkileyen kimi varliklarin
mevcudiyeti (Yesna-Gatha 31.04; 30.09, 45.06; Purdavud, 1377/1999: 72-73), eldeki veriler
baglaminda Zerdiist’iin monoteist bakisin1 problemli hale getirmektedir. Gatha metinlerinin
olduk¢a ge¢ bir donemde yaziya gegirilmesi ve kadim gelenegin Zerdiist’ten hemen sonraki
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donemde yeniden aktif bir hale gelmesi, Zerdiist’lin tek tanrict tavrinin aktariminda kimi
degisikliklere yol agtig1 goriilmektedir. Nitekim Avesta kiilliyat1 gz Oniine alindiginda bu
durum daha anlagilir hale gelmektedir.

KUTSAL METIN LITERATURU

Mecusi diislincesinin temel referans noktasi olan kutsal metinler temelde ikiye ayrilir.
Zerdiist’iin kendisine atfedilen Gatha metnini de igeren Avesta kiilliyati, Zerdiist sonrasinda
sekillenen ve derlenen bir dini edebiyata isaret eder. Sasaniler doneminde ise Avesta
metinlerinin ne anlatmak istedigi hususunda din adamlar1 sinifinca sistematik hale getirilen ve
yorum geleneginin adi haline gelen Zendler Mecusi geleneginin yaslandigi dini literatiirii
olusturmaktadir.

Mecusi geleneginin kutsal metni sayilan Avesta sozlii gelenek yoluyla gelmis ve Sasani tarih
yazimina gore ¢esitli siireclerde yaziya gecirildiginden s6z edilmistir. Bu hususa yukarida isaret
edildiginden burada Avesta metninin iceriginden bahse konu edilecektir. Temelde Avesta bes
boliime ayrilmaktadir. Asagidaki tabloda da goriildiigii iizere Yesna, Yest, Videvdat/Vendidad,
Horde Avesta ve Visperad olmak {izer bes kitaptan olusmaktadir.

Tablo 1. Avesta nin Boliimleri

TN
Avesta
/]\ /J\ Vié\ll}a t/ /]\ /J\
Yesna Yest didad Horde Avesta Visperad
~ ~ Vendida ~ ~
N
Gatha
N—
Yesna
Ha@aiti

Gercek bilgi ve doktrin gibi anlamlara gelen Avesta (Upastavaka, Av.; Abestag, Ph.) bir bitin
olarak yeknesak ve tek bir teolojik yapilanmadan c¢ok birbirinden farklilagan teolojik bakis
acilarma sahip bir metin goriiniimiindedir. Oncelikle Avesta igerisinde eski ve yeni Avestaca
olmak tizere iki farkli diyalektik, metnin teolojik farkliliklarinin gerekcelerinden biri olarak
sayilabilir. Avesta’nin ilk kitab1 olan Eski Avestaca diyalektigine sahip oldugu kabul edilen ve
72 boliimden miitesekkil Yesna kitabi, dilbilimsel agidan daha eski bir metin hiiviyetindedir.
Nitekim Zerdiist’e atfedilen ve 177 kisimdan olusan Gatha ve Zerdiist’in ilk talebeleriyle
iligkilendirilen Yedi boliimlii Yesna (Yesna Haptanhaiti) bu kitabin igerigini olusturan énemli
metinler arasindadir (Hintze, 2009: 1-3; Purdavud, 1377/1998: 44-69). Avesta’nin ilk kitabinda
Zerdiist’ten hemen sonra teolojinin giderek doniisiime ugradig goriiliir. Ancak Avesta’nin Yest
kitabi, teolojik degisimin gerceklestigi ve Zerdiist oncesi dini diisiincenin asli ilahi figilirlerinin
Ahura Mazda ve Zerdiist’le iliskilendirilerek yeniden dine dahil olusuna sahitlik eder. Her biri
bir tanriya atifla baglayan 21 boliimden olusan Yest kitabi, Mithra ve Anahita gibi Zerdiist’iin
Gatha’da yer vermedigi tanrisalliklara yakariglari igerir. Avesta’nin {igiincii kitabi olan
Videvdat/Vendidad, bir Mecusinin giindelik yasamina yon vererek dogumdan oliime ve
sabahtan aksama uymasi gereken kurallar biitlinlinii olusturur. “Div”lere kars1 korunma ve
savag anlamlarina gelen Videvdat, 6zellikle Sasaniler doneminde gézden gegirilmis ve tedvin
edilmistir. Dine giris (Sudreh Pusi, Kosti), arinma (Baresnom), evlilik gibi ritiiellerin
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detaylarin1 veren bu kitap, giindelik yasamda bir Mecusinin giinahlardan nasil uzak duracagi
hususlarina aciklik getirir. Yesna ve Yest kitaplarindaki dua metinlerinden olusturulan ve
Kicuk Avesta olarak bilinen Horde Avesta, dini yasamin ibadet ve ritliel boyutuna isaret eder.
Son kitap olan Visperad ise dini giinlerde kullanilan bir ayin metni mesabesindedir (Hintze,
2009: 49-53, 62-65; Mazdapur, 1394/2015: 79-81).

DONUSEN TEOLOJIi: AVESTA EDEBIYATI

Zerdiist’lin reddettigi diialist temelli kadim dini gelenek, onun dliimiinden sonra yeniden giin
yiiziine ¢ikmis ve onun ortaya koydugu tektanriciliga egilimli dini diistincesini doniistiirmiistiir.
Burada dikkati ¢eken temel husus, Zerdiist’iin Kral Vistasp’in yardimiyla teblig ettigi yeni
Ogretinin, kadim gelenegi varlik sahasindan tam olarak kaldiramayis1 ve Zerdiist’ten hemen
sonra bu yapinin yeniden aktif hale gelmesidir. Buna ragmen kadim gelenek, kendisini yeniden
insa etmede Zerdiist’iin ortaya koydugu dini diisiinceyi gormezden gelememistir. Zerdiist’ten
sonraya tarihlenen Avesta kiilliyat1 bu teolojik doniisiim ve degisimin adeta ete kemige
bliriinmiis hali olarak belirmistir. Ahura Mazda’nin yeganeligine iliskin yaratma konsepti, iyi
ve kotu olmak Uzere iki kategoride ele alinmaya baglanmistir. Bu ise Avesta edebiyatinin
eklektik bir yap1 arz etmesine ve kadim tanrisalliklarin yeniden dini diislincede s6z sahibi
olmasina yol agmustir.

Zerdiist’iin dini diisiincesinin nasil yeniden doniiserek sekillendiginin izlenebildigi Avesta
edebiyatinin en dikkat ¢ekici 6zelligi, Ahura Mazda ile birlikte reddedilen tanrisal varliklarin
Zerdiist ve Ahura Mazda ile iliskilendirilerek yeniden metne eklemlenmesidir. Baska bir
ifadeyle Zerdiist 6ncesi tanr1 panteonunun yeniden var olabilmesi, Zerdiist ve Ahura Mazda
sayesinde gerceklesmektedir. Bu ise hem kadim gelenegin Zerdiist’ten sonra ortaya ¢ikan dini
gelenegi ortadan kaldiramayisina hem de yeniden var olabilmek icin yeni dinin en temel
unsurlar1 araciliiyla mesru bir zemine kavusabilecegini gostermektedir.

Avesta edebiyatina bakildiginda Gatha’da iistlin gii¢ olarak takdim edilen ve her seyi var eden
tanr1 mesabesindeki Ahura Mazda’nin artik sadece iyi olan seylerin yaraticisi oldugu
gorilmektedir. Zira kot varliklarin ve kotiiliigiin kaynagi olarak artik mezkir ikiz ruhtan
Angra Mainyu aktif rol almaya baglamaktadir. Boylelikle kotiiligin kaynagina Ahura
Mazda’nin bir miidahalesinin olmadigini ima eden Avesta metinleri kotiiliige bir kdken inga
etmektedir (Vendidad 1.03, Yesna 57.17, Yest 11.12). Bununla birlikte ikiz ruhun kaynag: ve
Ahura Mazda ile iliskisine sessiz kalan Avesta edebiyati, Gatha’daki yaratma ve kotiiliik
problemine bir agiklama getirme gayretindedir. Kotiiliiglin kaynagi sorununa diialist bir yapiy1
Onceleyen Sasani dénemi teolojisi ¢6ziim 6nermektedir.

Avesta edebiyatinin kadim tanrisal varliklara yer vermesi ve bunu Ahura Mazda ve Zerdiist’le
iligkilendirmesi, politeist bir karakterin metne hakim olmasina yol a¢cmustir. Zerdiist’iin
diisiincesinde yer almayan kadim tanrisalliklarin Avesta edebiyatinda yer bulmalar1 onlarin da
tapinilmaya layik varlik anlaminda yazata (Ized/yezdan) olarak kabul edilmesiyle ivme
kazanmistir. Nitekim Anahita (Yesna 68.01-06), Mithra ve benzeri tanrisal figiirlerin ve onlara
iligskin anlatilarin yer aldig1 Avesta’nin Yest kitab1 buna 6rnek verilebilir. Bu metinlerde Ahura
Mazda kadir-i mutlak bir tanr1 olmaktan 6te bir 6ykii/masal anlaticis1 ve Zerdiist de onu sadik
dinleyicisi konumundadir. S6z gelimi ahitlerin ve otlaklarin tanris1 Mithra’ya hasredilen
yakarig ilahisi Mihr Yest’in girisinde Ahura Mazda’nin dilinden Zerdiist’e hitaben Mithra’nin
da kendisi kadar yakarilmaya ve takdimelerde bulunulmaya layik oldugu aktarilmaktadir (Yest
10.01; Skjeervg, 2011: 50-53).

Gatha’da agikga Ahura Mazda ile iliski diizlemi belli olmayan, kimi zaman zat-sifat, kimi
zaman melekvari varlik konumunda goriilen ve kainattaki varlik kategorilerinin hamileri olarak
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goriilen Amesa Spentalarin ve diger ilahi varliklarin konumu Avesta’da daha belirgin bir hal
almistir. Ahura Mazda’nin yardimcilart gibi goriilen bu varliklar tapmilmaya layik ilahlar
olarak ele alinmistir (Yesna 38.01, 52.01-04).

Netice itibartyla Avesta edebiyati, kadim tanrisal figiirlerin, Zerdiist ve Ahura Mazda sayesinde
kendilerine yer buldugu ve Zerdiist oncesi 1yi ve kotii tanrilardan olusan diialist yapiya dayali
politeist bir durum arz etmistir. Ayn1 zamanda biitiinciil bir teolojik yap1 vermekten uzak olan
ve adeta eski yapinin isgaline maruz kalan Avesta Kiilliyatindaki bu yeni kaotik durum ancak
Sasani donemi kat1 diialist yapinin ortaya ¢ikmasina degin siirmiistiir.

SASANIi YORUM GELENEGIi: ABESTAG UD ZEND

Zerdiist’iin Ahura Mazda’yr merkeze alarak insasina giristigi teolojik yapilanmanin ondan
hemen sonra degigmesi ve kadim gelenegin tanrisal figiirlerinin yeniden aktif hale gelmesine
karsin Avesta edebiyati yeknesak bir teoloji sunmaktan uzaktir. Iyi ve kotii varliklarin
miicadelesini Pers mitolojisinin figiirleriyle isleyen ve politeist bir yapr arz eden metinlerin
nasil anlasilmasi gerektigi hususu, Sasani donemi Mecusi geleneginin ana caligma sahasi
olmustur. Avesta Kiilliyatindaki biitiinciil olmayan teolojinin nasil anlasilmasi ve
anlamlandirilmas1 gerektigi noktasinda donemin din adamlari yeni bir okuma big¢im
gelistirmislerdir. Bilmek anlamindaki “zainti” fiilinden tiireyen bilme ve yorum manasinda
“Zzend” (Nyberg, 1974: 11, 229; Behrami, 1369/1991: I, 203) olarak bilinen bu yorumlama
faaliyeti, Mecusi geleneginin Sasaniler doneminde karsilastig1 sorunlara din dili tizerinden bir
¢Ozilim liretme pratigi olarak gerceklesmistir.

Sasani Devleti’nin kurulus asamasinda Mecusi gelenegini dnceleyen bir siyasi-dini baglama
sahip olmasi, dini bir kurumsallasmanin da yolunu agmistir. Ayni zamanda donemin dinlerine
kars1t Mecusiligin bir cevap iiretme pratigine girismesi kaginilmaz olmustur. Zira Zerdiist ve
sonrasinda uzun yiizyillar boyunca sozlii olarak aktarilan ve tam olarak yaziya gegirilme siireci
nihayete ermemis dini edebiyatin biitiinciil bir dini yapilanmayir sunmasi dogal olarak
beklenemezdi. Iste tam da bu noktada Mecusi geleneginin muhatap oldugu Yahudilik,
Hristiyanlik, Maniheizm gibi dini geleneklerin tanridan kozmosa, insana ve diinyanin sonuna
iliskin 0nermelerine karsi tezlerin ortaya konabilmesi Zendler araciligiyla gergeklesmistir.
Modern dénemde Pehlevi Metinleri olarak da bilinen Zendler, esasinda sistemli bir dini
diisiince ingasina girisen Mecusi ruhban sinifinin siirekli canli tuttugu ve her yeni duruma iliskin
bir ¢oziim {iirettigi bir diizlem olarak belirmistir (Alici, 2012: 187-195).

Islam fetihlerinden sonra derlendigi siirece kadar siirekli yenilenen Zend metinlerinin kat1 bir
diializmi esas aldign goriilmektedir. Avesta edebiyatinda agik¢a kurulamayan iyi-kotl
diialitesini insa eden Zendler yaratma eylemini iki farkli diizlemde ele almaktadir. Buna gore
iyi olan1 ancak Ahura Mazda/Ohrmazd yaratirken kotiilikk ve kotli varliklar mutlak olarak
Angra Mainyu/Ehrimen’le iliskilendirilmektedir (Aturpet-i Emetan, 1979: (B1-B2), 133-135).
Boylelikle sadece iyiyi var eden tanridan kotiiliglin sadir olmasi imkan disi olmakta ve
baslangictan bu yana Mecusi geleneginin temel sorunsallarindan olan koétiiliik problemine bir
¢ozlim sunulmaktadir. Bununla birlikte ezelde varlik kategorilerinin ve kozmosun nasil var
oldugu ve dolayisiyla kétiiliigiin nasil ortaya ¢iktig1 sorusu tam olarak yanitlanmig degildir. Bu
husus bir yana birakilirsa Zendler, zamana islevsellik kazandirarak sinirsiz zaman iginde sinirl
bir zamanin insa edildigini ve bu ¢er¢evede de Ohrmazd’in iyi varliklari yarattigini, kétiiliigiin
ise sonradan bu varliklara arizi/gecici olarak temas ettigini varsaymaktadir. Boylelikle U¢lu bir
zaman (yaratilig/bundahisn, karisma/gumezisn, kurtulus/vizarisn) taksimiyle varlik sahasini
sekillendiren Zendler, yaratma eylemini maddi/getig ve manevi/menog olmak tizere iki tarzda
ele alip Ehrimen’in ancak manevi bir yaratma giiciine sahip oldugunu bunun ise gegici bir
durum oldugunu dngdrmektedir (Zand-Akasih, 1956: (1.42, 111.7-17), 14, 30-34; Kreyenbroek,
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2011: 303-307; Alict, 2012: 221-228). S6z gelimi maddi ve manevi olarak insan Ohrmazd’in
miikemmel bir yaratimi iken insanin hasta olmasi, Ehrimen ve yardimcilarinin/Divlerin insan

bedenine saldirmasi neticesinde gerceklesmekte ve gecici bir durum olarak agiga ¢ikmaktadir
(Zand-Akasih, 1956: (I11), 36-45, (1V) 51-53, (VIF. 1-10), 81-83).

Sasani dini edebiyati giindelik yasamin gereklerinin yani sira ahir zaman sdylemine de diger
dini gelenekler gibi yer vermektedir. Zamanin sonunda Zerdiist’iin soyundan gelecek
kurtaricilar araciligiyla diinya, Ohrmazd’in ilk defa yarattigi hale donilisecek (frasegird) ve
kotiiliik mutlak olarak yok olacaktir (Zand-Akasih, 1956: (XXXI11.1-38, XXXIV.1-35), 272-
293). Bunun yani sira miintesiplerinin dini emir ve yasaklara riayet etmesi agisindan dini
liderlerin 6te diinyaya iliskin anlatilarinin ve manevi tecriibelerinin paylagilmas: dikkat
cekicidir. S6z gelimi Ardaviraf’in ve Kartir’in cennet, cehennem ve araf (Hamestegan)
betimlemeleri (Skjervg, 2011: 181-190; Ardavirafname: 25-74), Mecusilerin 6te dunyayla
uyarilmalarina matuftur ve diger dinlerin ahiret sdylemlerine bir cevap niteligi tasimaktadir.

ATES KULTU

Mecusi gelenegi s6z konusu oldugunda akla gelen ilk seylerden biri olan ates, adeta Zerdiist’iin
ogretisiyle 6zdeslestirilmistir. Kadim Iran’in dini diisiincesinde de atesin énemli bir konuma
sahip olmasi ve Zerdiist’lin yeni diislincesini inga etmeden evvel bir ates
rahibi/Athravan/Zaotar? olmasi, atesin Onemini arttirmaktadir. Zerdiist’in Ahura Mazda
cercevesinde gelistirdigi dinl yapilanmasinda Ahura Mazda’nin alevli parlak atesinden soz
etmektedir (Yesna-Gatha 31.19). Bununla birlikte Gatha’nin atese iliskin somut bir anlatima
yer vermedigi ve soyut olarak Ahura Mazda’nin varligiyla iligkili gordiigii bilinmektedir. Ates,
Gatha’da ahiret s6z konusu oldugunda bir yargilama araci olarak iyi ve kotiiniin ayrismasinda
etkin role sahiptir. Bu noktada bu atesin Ahura Mazda’nin bir unsuru mu ondan ayri m1 oldugu
hususu agik bir bigimde ele alinmamaktadir (Yesna-Gatha 31.03, 43.04).

Kadim gelenegin Zerdiist’ten hemen sonra yeni dinin i¢inde kendisine yer bulmasinin en
belirgin orneklerinden olan ates, tarihi siire¢ icerisinde mabedin merkez figiiriine doniiserek
ibadetin vazgecilmez unsuru héline gelmistir. Zira Zerdiist’ten hemen sonrasina tarihlenen ve
Yedi Bolimli Yesna olarak bilinen metinde ates, Ahura Mazda’ya niyazda bulunmanin asli
unsuru olarak takdim edilmekte ve tanriya ulagsmada temel araci olarak kabul edilmektedir.
Oyle ki ates, ilahi telkinin alinmasi, insanlarin tanrilardan istediklerinin yerine gelmesi ve
yapilan sununun kabuliiniin asli unsuru olmasiyla birlikte ayinlerin merkez objesi ve aym
zamanda ibadetin gegerliliginin ilk sart1 haline gelmistir. Nitekim bdylelikle kott karakterli
varliklarin/Divlerin atese yapilan yakarisin karsilik bulmasiyla uzaklastigi dngoriilmektedir
(Yesna 36.01-06). Zira kotiiliigiin ve karanligin yok edicisi olan ates, hakikat ve adaletin ilkesi
olarak kabul edilen Amesa Spentalardan Asa Vahista’yla (Ordubihist) iliskilendirilmektedir.
Avesta edebiyatinda atesin dogrulayic1 ve hakikati ortaya ¢ikarici giiciine atif yapilmaktadir
(Yesna 1.04, 2.12; Sirozah 2.7; Yest 3.14-17, 17.20). Boylelikle Avesta edebiyatinda ibadetin
merkezine oturan atesin bakimini iistlenen ve onun koruyucusu konumunda goriilen Zerdiist ve
dolayisiyla din adamlari, Athravan/atesin koruyucusu olarak tasvir edilmektedir (Yest 4.09,
5.86, 5.91, 13.94). Bu husus ayn1 zamanda atesin etrafinda mabedin sekillenmesinde ve ibadet
ve dini pratikler sisteminin olugsmasinda etkili olmustur.

Zerdiist’ten sonraki siirecte atesin maddi boyutunun 6ne ¢ikmasi, mabedin merkez figiirii haline
gelmesi ve Ahura Mazda ile temasin aract unsuru héline gelmesi dikkat gekicidir. Ahura
Mazda’nin oglu olarak takdim edilen ates, Avesta metinlerinde artik kendisine yakarilan,
yardim1 ve inayeti beklenen bir tanrisallik/yazata olarak karsimiza ¢ikmaktadir (Yesna 16.04,
62.04-10). Nitekim dua metinlerinden Ates Niyayis, bu tapinma eyleminin en bariz ifadelerini
haizdir (Ates Niyayis 01-18). Ahura Mazda’nin oglu olan atesin bakimina iligkin hususlar, onun
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ocak atesinden ayrisarak kutsal bir diizleme yerlestirilmesini saglamistir. Boylelikle atesin
metafizik alanla olan irtibatin kaynagi olarak canli tutulmasina yonelik olarak atesi besleyen
odunlarin se¢iminden mabed mimarisine degin birgok husus tarihi siire¢ igerisinde
sekillenmistir (Yesna 7.21, 62.01-10; Jamaspasa, 2000: 138-150).

Avesta edebiyatinda ibadet ve dini torenlerin vazgecilmez unsuru olarak gosterilen ates, Sasani
donemi Zend metinlerinde Ahura Mazda/Ohrmazd’in ilk olarak yarattig1 yedinci varliktir.
Burada ates biitiin varlik kategorilerinin 6ziinii olusturan ve onlara canlilik veren unsur olarak
kabul edilmistir. Ayn1 zamanda diinyada 1siin ve hayatin kaynag: olarak goriilen ates, diger
yazatalar gibi Sasani donemi edebiyatinda ongoriilen mutlak diializmde Ohrmazd’in melekvari
yardimcilar1 konumundadir. Ancak atesin mabede iligkin giiclii varolus vurgusu etkisini
strdirmustiir (Zand-Akasih, 1956: (1.19-20), 7-9; Duchesne-Guillemin, 1964:14-17).

Atesin dini acidan bir mekana sahip olmasi hususunda Gatha’da herhangi bir imaya
rastlanmamaktadir. Fakat sonrasinda atesin ocak atesinden ayrilarak ibadetin merkezine
oturmasi, bir mekan sorununa isaret etmektedir. Tarihi siirecte Zerdiist’ten sonra da gdgebe/yari
gbcebe bir hayat tarzinin bir mabet insasina el vermedigi ve ayinlerin ocak atesinden alinan
atesle acik alanda gerceklestirildigi muhtemeldir. Pers/Akamenid donemine gelindiginde ise
basit ates altarlarinin insa edildigi arkeolojik verilerle desteklenmektedir. Nitekim I. Dara’nin
mezar rolyefinde ates altar1 6nlinde durusu, atesin konumuna isaret etmektedir (Stronach, 1985:
605-626; West, 2002: 52).

Iskender’in seferinden Sasanilerin ortaya ¢ikisina degin ates altarlarinda koklii bir degisiklik
olmamasina karsin Sasaniler doneminde Mecusiligin devletin resmi dini konumuna
yiikselmesiyle birlikte her yerde ates tapinaklar yiikselmis ve atese iliskin farkli kategoriler
ortaya ¢ikmistir. Zend metinlerinde mitolojik anlatilara dayanarak {i¢ Onemli atesten s6z
edilmistir. Adur Farnbag, Yima/Cemsid’in yaktig1 atese Adur Farnbag, Keyhiisrev’in atesine
Adur Gugnasp ve son olarak Vistasp’in tutusturdugu atese Adur Burzen-Mihr denmistir
(Bundahis, 1880: (XV11.5-7), 64-65; Rezi, 1385/2007: 98-99). Bunun da 6tesinde tahta gegisin
sembolii olarak Sasaniler doneminde her kral icin bir atesin yakilmasi s6z konusu olmustur
(Garrison, 1999: IX, 613-619; Alram, 2008: 18-19). Atesin dini baglamin disinda siyasi bir
giice de sahip oldugunu gosteren bu husus dzellikle Islam fetihlerini isgal olarak niteleyen
Mecusi apokaliptik edebiyatinda ve sonraki metinlerde agik¢a goriilmektedir. Bu metinlerde
Miisliimanlarin gelmesiyle Sasani cografyasi olarak tanimlanan Iransehr’de biitiin ateslerin
sondiiriilmesi, Sasani hakimiyetinin sonlanigini aktaran sembolik bir anlatim olarak karsimiza
¢ikmaktadir (Bailey, 1930: (51), 59; Zand-Akasih, 1956: (XVI111.22), 162-163; Taberi, 1967:
I1, 166-168; Alic1, 2017: 204-212).

AHLAK VE DINi PRATIKLER

Zerdiist’iin yeni dinini teblig etmesinden bu yana ikiz ruh meselesinden alt tanrisal figiirlerin
Ahura Mazda’yla iligski diizlemine degin Mecusi teolojisinde bircok degisim ve doniisiim
yasanmistir. Buna karsin Mecusi ahlak anlayis1 s6z konusu oldugunda basindan beri ahlaki bir
diializm vardir. Tarihi siire¢ icerisinde dini edebiyatin teolojik diizlemdeki doniisiimii, diinyanin
diialist bir ¢ergeveyle olusturuldugu fikrine sadik kalmistir. Nitekim bu diinyanin mutlak olarak
Ahura Mazda tarafindan miikemmel bir sekilde yaratilmis ve kotiiliigiin ve kot gliclerin
sonrasinda varlik sahasina dahil oldugu kabul edilmistir. Bu ise maddi (getig) ve manevi
(menog) olarak var olan her seyin Ahura Mazda tarafindan iyi olarak yaratildigina ve kotiiliiglin
sonradan ve gegici/arizi olarak varliklara temas ettigine isaret etmektedir. Bu nedenle Mecusi
gelenegi giindelik yasamin her anini bu iyi-koétii karsithigi/diialitesi iizerinden insa etmektedir.
Biitiin eylemler iyi ve kotii tasnifinin bir yakasinda agiga c¢ikmakta ve buna gore
degerlendirilmektedir. Zerdiist’iin kendisini ve taraftarlarin1 iyinin/hakikatin/adaletin yani
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Asa’nin  takip¢isi manasina  Asavan  olarak  tarif edip  diigmanlar1  ise
koétiiniin/yalanin/bozgunculugun yani Drug/Druj’un taraftar1 anlaminda Drugvent olarak tasnif
etmesi, bu ahlaki diialitenin kdkenini agiga ¢ikarmaktadir (Yesna-Gatha 43.03-12, 44.11-12,
44.15, 50.09).

Zerdiist sonras1 Mecusi etigi, diialist baglami gii¢lendirerek sistemli bir hale gelmistir. Sasaniler
doneminde son halini aldig1 kabul edilen Avesta’nin Vendidad/Videvdat kitabi, bir Mecusinin
sabahtan aksama ve dogumdan 6liime nasil bir diisiiniis, davranis ve sdyleyise sahip olmasi
gerektigini diialist bir baglamda detayli bir sekilde ele almistir. Mecusi etiginin igli
formiilasyonu olarak karsimiza ¢ikan Iyi Diisiince (Humata), Iyi S6z (Huhta) ve Iyi Davranis
(Hvarsta), kotii olarak tasvir ve tarif edilecek biitiin faaliyetlerin karsisinda konumlandirilmigtir
(Yesna 10.16, 19.16; Yest 10.106; Behrami, 1369/1991: 111, 1596, 1607-1608, 1622-1623).

Mecusi etigi bu diinyayr Ahura Mazda ile Ehrimen arasindaki catisma halinin zemini olarak
gormektedir. Iste bu nedenle de insan unsuru bu catisma halinin basat figiirii olarak karsimiza
cikmaktadir. Eylemleriyle iyiye ve kotiiye yonelebilen insanin Ahura Mazda’nin koydugu
kurallara gore bir yasam siirmesi kotiligiin ortadan kaldirilmasinin adeta ilk sartt olarak
belirmektedir. Nitekim Meclsi gelenegi, insan1 tasvir ederken onu, iyi ve kotl giiglerin bir
kargilasma alan1 addeder. Zira bu gii¢ler i¢in insan, kendi lehlerine ¢evrilmesi gereken bir varlik
konumundadir. Bu sebeple kotiiliigiin temasin1 azaltmak ve bu yolla kotiiliigii bu diinyada
giicslizlestirmek adina insanin yerine getirmesi gereken kurallar biitiinii ihdas edilmektedir
(Zand-Akasih, 1956: (XXVIII1.4), 244-245, (XXVIIL.22), 252; Aturpet-i Emetan, 1979:
(1V.264), 102-103).

Insanin bu diinyadaki sorumlulugunun detayl bir sekilde islendigi Vendidad kitabz, iyi ve kotii
arasinda ayrim yapabilecek miikellefiyet yasina eristiginde her Mecusi i¢in bir dine giris ayinini
yani Sudre Pusi/Navjote ve Kusti torenini uygun goérmektedir. Ahura Mazda’nin yaninda
kotiilige karst tavir takinacagina dair baghligi belirttigi bu ayinde din adami mobedler
tarafindan adaya bir i¢ gdmlegi/Sudre giydirilir ve oriilmiis bir bag kusak/kosti beline {i¢ ahlaki
ilkeye atfen (¢ kez sarilir (Vendidad 18.54-60; Modi, 1922: 178-188; Jafarey, 1988: 10-33).
Boylelikle dine giris yapan bir Mecusi, dini pratikleri hakkiyla getirmekle sorumludur.

Mecusi geleneginde giindelik yasamin her an1 dini bir baglamla iliskilendirilerek adeta her
zaman diliminin iyi varliklara hasredilmesi s6z konusudur. Bu bakimdan giinde bes vakit olarak
gergeklestirilen ibadet pratiginde Ahura Mazda’nin yam sira tapmilmaya layik varliklara da
yakarigta bulunulmaktadir. Bu baglamda belli zamanlarda (gah) belli varliklara yapilan yakarig
(niyayes) metinlerine rastlamak miimkiindiir. Giin dogumundan giin ortasina kadar ki siireye
Havan, giin ortasindan 6gleden sonraya kadar ki siireye Rapitvin, 6gle sonrasindan giinesin
batisina kadar ki siireye Uzerin ve giinesin batisindan gece yarisina kadar ki siireye
Aivisruthrem denmekte ve bu siirelerde yapilan dualar bulunmaktadir. Buna kosut olarak
Giines’e, Mithra’ya Ay’a, Su’ya ve Ates’e yakarislar da bulunmaktadir. Bunun yani sira zaman
dilimlerinin kutsallagtiritlmas1 baglaminda her ay ve her ayin her bir giinii de ilahi varliklara
atfedilmektedir (Khorde Avesta, 1354/1976: 17-43, 102-114; Khordeh Avesta, 1993: 96-100;
Bundahis, 1880: (XXV), 91-97; Buyaner, 2005: 199-201). Bu ise zaman tasavvurunun iyi ve
kotu dialitesi cercevesinde ele alinarak kotiiliige karsi biitiin anlar1 iyiye hasretmenin
tezah(ruddr.

Giindelik ibadetin yani sira Mecusi geleneginde yilin belli zamanlarinda Gahanbar/Gahambar
diye bilinen bayramlardan s6z etmek mimkindir. Ozellikle Sasaniler déneminde dinin
kurumsallagsmasiyla belirginlesen bu festivaller, bir yildaki mevsimsel dongiiye ve buna bagl
degisimlere iliskindir. Ayn1 zamanda bu bayramlarin Zend edebiyatinda Ahura Mazda’nin
kainat1 yaratma siirecleriyle iligkilendirilmesi s6z konusudur. Bu baglamda bahar mevsiminde
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kutlanan Medyozarm (Maidyoizaremaya), goglin yaratilisina; yaz goéndoniimiindeki
Medyoisam (Maidyoisam), sularin anisina; hasat doneminde yapilan Paitishahya, yeryliziiniin
var edilmesine; yaylaklardan inildiginde gerceklestirilen Ayathrima, bitkilerin yaratilmasina;
kis glindoniimiinde Maidyairya, faydali hayvanlarin varligina ve kis mevsimi nihayete
erdiginde Hamaspathmedya, insanligin yaratilmasina atfen kutlanmaktadir (Yesna 2.08-10;
Niknam, 1382/2004: 85-111; Boyce, 2000; Zand-Akasih, 1956: (la.16-18), 26-27; Cereti-
Mackenzia, 2003: 44-47). Bu dini igerikli bayramlarm yani sira modern donemde kadim Iran’m
bahar bayrami olarak takdim edilen ve kaynagi hakkinda bir¢ok tartismanin oldugu Nevruz,
Avesta edebiyatinda s6z konusu edilmemektedir. Buna karsin “Nog Roz” yani yeni giin olarak
Sasaniler doneminde yeni yila atifla dini-siyasi bir baglama kavusan nevruz, kisin ve sogugun
adeta Oliimiin son bulacagina ve nurun ve sicagin daha dogrusu Ahura Mazda’nin hakim
olacagina dair beklentinin tezahiirii olarak goériilmektedir (Niknam, 1382/2004: 33-34; Biruni,
1923: 215-233).

OLUM VE AHIRET

Mecusi gelenegi, insanin glindelik yasamindaki yapip-ettiklerinden dolayr 6liimiinden sonra
hesaba cekilecegini 6ngérmektedir. Bu nedenle de dini emir ve yasaklara ve siki temizlik
kurallarima riayet edilmesi, Mecusiligin yasa kitabi Vendidad’da detayli bir sekilde
anlatilmaktadir. Bunun da 6tesinde Sasaniler doneminde Gte diinyaya seyahat eden, cennet,
cehennem ve arafta gordiiklerini anlatan Kartir ve Ardaviraf gibi din adamlarini, Mecusileri
Oldiikten sonra karsilasacaklari manzara iliskin uyarmaktadir (Ardavirafname: 25-74; Skjeervg,
1983: 269-306). Mecusi gelenegine gore kisinin Oldiikten sonra diinyadaki amellerinin
degerlendirilmesi igin Mithra, Rasnu ve Sraosa igliisiiniin karsisinda hesap vermektedir.
Buradaki hesaptan sonra kisi ayrim noktasi olarak bilinen Cinvat kopriisiinden gecerek
hakkettigi yere gitmektedir (Yesna-Gatha 51.13; Vendidad 19.27-30; Yest 10.07, 82; Brandon:
1975: 477-478). Bununla birlikte diinyanin sonu geldiginde ise biitiin insanlarin erimis bir metal
nehrinden gecerek cezalarini ¢ekmeleri ongoriilmektedir. Buna gore bu nehirden gegen iyi
kimseler 1lik bir siit nehrinden gectiklerini hissederken, suglular ise gilinahlarin1 cezasini
¢ekecekler ve sonunda herkes cennete ulasacaktir (Zand-Akasih, 1956: (XXXIV.16-21), 288-
289).

Oliim, Mecusi gelenegi agisindan iyi ve miikemmel olarak yaratilan insan bedeninin kotii giigler
tarafindan mutlak olarak iggal edilmesi olarak kabul edilir. Bu nedenle dlen kiginin maddi
bedeni, bu isgal nedeniyle kirli olarak goriiliir. Toprak, hava, su ve ates basta olmak iizere varlik
sahasindaki her unsurun bu kirlilikten uzak tutulmasi adina en kisa zamanda yeniden dogaya
iyi bir sekilde dondiiriilmesi gerekmektedir. iste bu nedenle Mecusi geleneginde cesetler
sessizlik kuleleri olarak tasvir edilen “Dakhme”lere vakit kaybetmeden goturullr. Yuksek
tepelerin basinda olan ve etrafi dairesel bir sekilde c¢evrili olan bu yapinin i¢ine konulan 6lii
beden, ceset pargalayicilari tarafindan akbabalarin en kisa siirede tiiketecekleri hale getirilir.
Boylelikle cesetten kaynaklanacak kirlilik en kisa zamanda ve dogru yolla dogaya yeniden
dondiiriilmiis olur (Vendidad 5.10-18, 6.44-51, 7.45-59; Modi, 1922/1937: 52-76). Bu
parcalama igini yapan kimseler de ¢ok agir bir kirlilige maruz kalmalar1 nedeniyle uzun siiren
bir arinma ritiielinden sonra cemaat igine ¢ikabilmektedir (Williams, 2015: 358-360).

KURTARICI FiKRi

Mecusi geleneginde ahir zamanda gelmesi beklenen ve diinyay1 kétiiliige karst koruyacak ve
kotiiligil biitiiniiyle yeryiiziinden silerek onu Ahura Mazda’nin ilk yarattigi (frasegird) hale
getirecek bir kurtarici fikrinden s6z edilebilir. Zerdiist’iin Gatha’sina bakildiginda ahir zamanda
Saosyant adinda birinin gelerek Ahura Mazda’nin yardimiyla diinyanin sonunda kétiiliige son
verecegine iligkin bir anlatidan bahsedilir (Yesna-Gatha. 30.09, 34.15, 43.01, 45.11, 53.02).
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Fakat bu kurtaricinin ne zaman ne sekilde ortaya g¢ikacagina dair detayli bir bilgiye yer
verilmez. Avesta metinlerinde ise konu biraz daha ac¢iga kavusur ve kurtaricinin, Zerdiist’iin
tohumlarinin bulundugu Kasaoya/kayansah goliinde yikanan bir bakireden dogacag: nakledilir
(Yest 13.128-129; Vendidad 19.05). Zendlerde bu husus oldukca detayl bir sekilde ele alinir
ve {i¢lii zaman taksiminin esas alindigi kozmolojik anlatmin eskatolojik® sona iliskin iig
kurtarici figiiriiyle nihayete erer. Buna gore diinyanin sonu yaklastiginda her bin yilin baginda
mitolojik anlatiya konu olan Usedar, Usedarmah ve Saosyant olmak iizere Zerdiist’iin ii¢
oglunun gelisi beklenir. Diinyanin sonuna dogru giderek kdtiilesen siireci son olarak Saosyant
tersyliz edecek ve diinya tamamiyla kotiiliikten arindirilacaktir. Zend metinleri bu noktada
Islam fetihleriyle son karanlik ¢aga girildigini ve kurtaricinin pek yakin bir zaman diliminde
zuhur edecegini islemektedir (Zand i Wahman Yasn, 1995: (1X.8-11), 167; Dinkerd-i Heftom,
1389/2010: (7.3), 251; (8.1-61) 263-272; Zand-Akasih, 1956: (XXXIII.1-38), 272-283;
Dadestan i Denig, 1998: (1.8-11), 40-43).

MANIHEIiZM

Giliniimiizde miintesibi kalmasa da Miladi III. yiizyilin ilk yarisinda ortaya ¢ikan gnostik temelli
Maniheist gelenek, bu yiizy1l boyunca Mezopotamya ve Iran cografyasinda adindan sik¢a sz
diisiincenin biitlin insanliga ulagsmasi gerektigine inanan Mani ve takipcileri, misyon temelli bir
dini yapilanma olarak karsimiza ¢ikmaktadir (Giindiiz, 1995: 182-185; Cameron-Dewey, 1979:
25-27, 31). Nevi sahsina miinhasir bu misyon faaliyeti, Mani ve onun takipgileri tarafindan
Oonemsenmistir. Nitekim bu gnostik gelenegin kurucusu Mani’nin ve taraftarlarinin (216-276)
Sasanilerin ikinci hiikiimdar1 1. Sapur’un (241?-273?) verdigi destekle giristigi yogun misyon
faaliyeti sonug¢ vermis ve bdylelikle Maniheizm Orta Asya’dan Kuzey Afrika’ya genis bir alana
yayilmistir (Gardner, 1995: 21; Sundermann, 1986: 208-209; ibn Nedim, 2009: 11, 401-402).

Akamenid/Pers ve Part/Arsakid imparatorluklarindan sonra Pers medeniyetini canli kilan
ticlincli imparatorlugu kuran Sasanilerin kurulus doneminde ortaya c¢ikan Maniheizm,;
Mecusilik, Hristiyanlik ve Budizm gibi dini geleneklerin iddialarini tek bir baglam icinde
yeniden sunan bir yapida olmustur. Bu gnostik gelenek, mezklr dini diisiincelerin asli
terminolojisini yeniden insa eden ve 6zellikle kurtarici diisiincesi tizerinden yeniden gelistirerek
biitiin kurtarici beklentilerini Mani’yle iliskilendirmistir. Mani ve onun ardili taraftarlarinin dini
yayma adina birgok misyon seyahatine ¢ikmalar: ve bu baglamda farkli dillerde dini metin
yazmalari oldukea dikkat ¢ekicidir (Biruni, 1923: 207; Alic1, 2018: 88-94, 129-145; Cameron-
Dewey, 1979: 49-51).

I. Sapur déneminde yogun bir misyon faaliyeti sonrasinda énemli bir taraftar kitlesine kavusan
Maniheizm’in giderek zayifladig1 bilinmektedir. Hristiyanligin kurumsal bir hiiviyete
biirlinmesi, Mecusi geleneginin devletin resmi dini olusunun pekismesi, bu gnostik gelenegin
gii¢ kaybetmesinin belirgin nedenleri arasinda sayilabilir (Hinz, 1971: 495-496; Brown, 1969:
92-93, 98-101). Islam fetihlerinden sonra Orta Asya ve daha da dogusunda etkinliginden s6z
edilen Maniheist gelenek, Mogol istilasindan sonra tarih sahnesinden silinmistir. Bu dini
gelenegin XVI. ylizy1ll dolaylarina kadar Giliney Cin bolgesinde varlifindan s6z edilse de
etkinligini tamamiyla kaybettigi soylenebilir (Lieu, 1998: 188-195).

Nevi sahsina miinhasir bir gnostik diisiince geleneginin kurucusu Mani’nin ismi konusunda
Ozellikle Hristiyan apoloji yazarlari tarafindan “deli” veya “aptal” anlamindaki “manichaeus”
ifadesinin kullanilmasi dikkat ¢ekicidir (Williams, 2013: 226-227, St. Augustine, 1999: 247,

% Kisaca diinyanin sonuna iligkin dgretilerin bilimi olarak tanimlayabilecegimiz eskatoloji, dini geleneklerin
diinyanin sonunda olacak olaylara iliskin anlayislarini ve &liim 6te diinyaya dair diislincelerini ele alir.
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Theodore Abu Qurrah, 2005: 199). Bu kiigiik diisiiriicti ifade bigiminin hakim oldugu Hristiyan
metinlerine karsin Mani’nin, hakikatin bilgisini paylasan kimse olarak ele alinmasi, onun
gnostik Ogretisini yayma ¢abasiyla uyumlu goériinmektedir (Alici, 2018: 32-37). Mani’nin
ismine yonelik Hristiyan kaynakli kimi nakiller Islam bilginlerinin eserlerinde yer almistir.
Mani’nin ismine yonelik tartigsmalar bir yana Maniheistlerin klasik donemde kendilerini nasil
tanimladiklar1 hususu 6n plana ¢ikmaktadir. Islam bilginlerinin de isaret ettigi iizere hakikati
sOyleyenler anlaminda “Zaddik/Siddik” kavrami erken donemlerden itibaren Maniheistler igin
kullanilmistir. Nitekim Sasani topraklarindan Mecusilik disindaki diger dinler gibi
Maniheistlerin ¢ikarildigini aktaran bas mobed Kartir’in III. yiizyil kitabesinde de bu kelime
“Zendig” seklinde yerini almaktadir (Biruni, 1923: 208; Ibn Nedim, 2009; II, 378, 390; De
Blois, 2002: X1, 510-511; Daryaee, 2008: 19-23).

PATiG’IN OGLU MAN{’DEN ISIGIN ELCiSi MANi’YE

Mani’nin gnostik yasam seriiveni, Maniheist gnostik diisiincenin temel tezlerini vermenin yani
sira Mani’nin i¢ine dogdugu donemin dini gelenekleri karsisinda nasil bir tavir takinarak kendi
diisiincesini insa ettigi hususlarina da aciklik getirmektedir. Miladi ii¢lincii asrin baglarinda
giiney Mezopotamya’da kadim Babil cografyasinda nehir kiyisindaki Mardinu koyiinde
diinyaya gelen Mani, heniiz dort yasindayken ailesini uzun siire 6nce terk eden babasi Patig
tarafindan alikonmustur. Mani artik babasinin miintesibi oldugu sadece erkeklerden olusan ve
el-Khasai (el-hasai) olarak bilinen miinzevi vaftizci Hristiyan cemaatinin bir bireyi olmustur
(Cameron-Dewey, 1979: 15; Biruni, 1923: 208; Ibn Nedim, 2009: 11, 378-380; Stroumsa, 1999:
408-410; Klijn-Reinink, 1974: 277-289).

Mani’nin ¢ocuklugundan itibaren asketik® bir dini yasam bigimine sahip olmasi, onun gelecekte
insa edecegi dini gelenegin sekillenmesinde etkili olmustur. Mani’nin ¢ocuk yasta bu cemaatin
bir ferdi olmas1 onun ruhani gelisiminin bir pargasi olarak kabul edilmistir. Zira Mani’nin, ilahi
bir gozetim altinda biiyiirken ilk vizyon tecriibesini heniiz 12 yasindayken yagsamasi ve ikizim
dedigi ilahi varligin yonlendirmesiyle yasamina yon vermesi, onun biitiin hayatinin ilahi bir
koruma altinda olduguna isaret etmektedir (Gardner, 1995: 20-21; Sundermann, 1986: 207-
212). Mani, babasinin cemaatinin bir ferdi olsa da ikizinin gelisiyle birlikte biitiin eylemlerini
onun yonlendirmesiyle gergeklestirmistir. Mani, kendisine gelen ilahi bilginin geregini gizli bir
sekilde yerine getirdiginden sz ederken bu siirecin onun 24 yasina gelisine degin stirdiigiinii
ifade etmistir. Mani, icinde yetistigi vaftizci cemaatin emir ve yasaklarina iligkin olarak bu
siire¢ icinde oldukca ¢ekingen ve isteksiz davrandigini ancak kendisine gelen hakikat bilgisini
paylasmasi igin iKizi tarafindan uyarildigini dile getirmektedir (Cameron-Dewey, 1979: 21-23,
25-27, 29, 51-53).

Mani, 24 yasina geldiginde ikizinin miisaadesiyle yeni dini diisiincesini ilk olarak cemaatteki
kardesleriyle paylagmis ve bu nedenle de ayiplanmis, yargilanmis ve cemaatten kovulmustur.
Ikizinin yonlendirmesiyle Babil’e giden ve oradan da seyahatlere ¢ikan Mani, Hind
cografyasini dolastiktan sonra I. Sapur’un tahta ¢ikisiyla Babil’e donmiistiir (Gardner, 1995:
21-22; Lieu-Garnder, 2004: 69). Kendisini Isik Elgisi olarak tanimlayan Mani, 15181n kaynagi
olarak gordiigii tanr tarafindan, ilahi daveti biitlin insanlikla paylasmakla sorumlu tutmustur
(Ibn Nedim, 2009, 11,380; Lieu-Garnder, 2004: 65-66). Bu ise Mani’nin hayat: pahasina bu
diisiinceyi yayma c¢abasinda ve bu ugurda 6lmesinde tezahiir etmistir.

® Kisinin dini agidan diinyadan el etek gekmesi anlamina gelen asketizm, yeme igme ve benzeri diinyevi
eylemlerden uzak durarak dini bir disiplinin insa ettigi miinzevi bir yasam bi¢imidir. S6z gelimi Hind dinleri gibi
birgok gelenekte asketik yagama iligkin pratiklere rastlanir.
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Sasani Devleti’nin kurulus asamasinda Maniheizm’in devlet dini olma adina Mecusiligin
oniindeki en biiyiik din olarak belirmesinin en agik delili, ddnemin hiikiimdari I. Sapur’un Mani
ve diisiincesine hareket alan1 agmasidir (Gardner, 1995: 21-22, 193-194; ibn Nedim, 2009,
11,380-381; Pedersen, 2006: 48.1-10). Nitekim Mani, Bagdat’in 35 km giineydogusunda yer
alan Ktesifon’daki Sasani sarayinda siklikla 1. Sapur’la goriismiis ve kendi diislincesini
Ozetledigi Sapuragan metnini ona atfetmistir. Bu goriismelerin neticesinde Mani, Sasani
topraklarinda/iransehr cografyasinda kendi dini diisiincesini yayma izni almistir (Mackenzie,
1979: 500-534, 1980: 288-310; Hutter, 1993: 4-5; Biruni, 1923: 118). Bu misamaha,
Maniheizm’in bltin bdlgede hizli bir sekilde yayillmasina ve taraftar bulmasma katki
saglamistir.

Mecusiligin Hristiyanlik ve Budizm karsisinda kisa siirede gliclii bir dini gelenek haline gelmesi
hususunda siyasi bir destegin yeterli olamayacagi unutulmamalidir. Maniheizm’in hizli
yayilisinin sirrinin ne oldugu hususuna iliskin sorunun cevabi, Mani ve taraftarlarinin misyon
yonteminde saklidir. Maniheistler kendi dini diislincelerini yaymada muhatap olduklar1 dinin
temel referanslarini Maniheist bir baglam i¢inde yeniden kurmuslardir. Ayrica Mani’nin
kendisinden 6nce gelen peygamberleri ve din kurucularini zikrederek kendisini bu silsilenin
son halkasi olarak takdim etmesi dikkat ¢ekicidir (Cameron-Dewey, 1979: 49-51; Biruni, 1923:
207; Ismailpur, 1385/2007: 330-332; Boyce, 1975b: 171-172; Sundermann, 1986: 15-16;
Esmailpour, 2005 18-19; Lieu-Garnder, 2004: 88-89). Bunun belki de en bariz 6rnegi diger
dinlerin kurtaric1 figiirlerinin Mani’nin sahsinda birlestirilmesidir. Buna gére Mani, hem
Budistlerin yeniden bedenlenecegine inandiklar1 “gelecegin Buddasi Maitreya” ve hem de
Hristiyan diisiincesinde Isa’nin miijdeledigi Paraklit olup yegane kurtaricidir (Asmussen, 1975:
48-49, 110-111; Klimkeit, 1993:134; Allberry, 1938: 3.21, 17.25-30). Benzer sekilde Mani ve
talebeleri, her dinin temel kavramlarin1 Maniheist baglamda tanimlama adina muhatap olunan
dini gelenegin dilinde metin kaleme almislardir. Bu sebeple de Ornegin tanrinin adi sabit
kalmakla birlikte tanr1 kavrami yeniden insa edilmistir. Bu ise Maniheist metinlerde ilahi
varliklar igin her dilde farkli isimlendirmelerin ortaya ¢ikmasina yol agmistir. Ornegin Isik
aleminin efendisi olan en ylice tanrinin isimleri arasinda sunlar sayilabilir: Kiptice: Isiklarin
Babasi, Hakikatin Krali; Partca ve Pehlevice: Yiiceligin Babasi, Isigin Babasi, 11k Baba,
Zurvan; Sogdca: Isik Cennetinin Tanris1; Arapga: Nur Bahgesinin Meliki, Biiyiik Melik; Cince:
Saf Isik Aleminin Isigmin Kutsali (Alici, 2018, 238-239).

MANI’DEN SONRA MANIHEIiZM

Maniheist 6gretinin mimar1 Mani’nin, Mecusiligin kurumsallasmasinin 6niinli acan I. Behram
(274?-277?) doneminde bas mobed Kartir’in c¢abalariyla yakalanip yargilanmasi ve
oldiirtilmesiyle Maniheistlerin bask1 ve takibata ugradig bir siire¢ baglamistir (Pedersen, 2006:
46.9-18; Firdevsi, 1384/2005: V, 334-336; Alici, 2018, 98-121). Bu siire¢ ayni zamanda
Maniheistlerin, siyasi otoritenin etkinliginin azaldig1 dogudaki bolgelere yonelmelerine neden
olmustur. Tarihi siire¢ igerisinde krallarin degisimiyle azalan baskilar sonrasinda varliklarini
sirdirmeye devam eden Maniheistler, Mezopotamya cografyasinda Hristiyanliga karsi
etkinliklerini giderek yitirmistir. Buna karsin Orta Asya i¢lerine dogru genisleyen ve 6zellikle
Turfan bolgesinde yogun misyon faaliyetine girisen Maniheist gelenek, XX. yiizyilin baslarinda
kesfedilen cok dilli Turfan metinlerini bu siiregte {iretmistir. Ozellikle miladi VIIL yiizyilda
Uygurlarin Bogii Han’in buyruguyla (762/763) Maniheist olmasi, misyon ¢abalarinin meyve
verdiginin en belirgin kanit1 olmustur. IX. ylizyilda Uygurlarin yikilmasiyla devlet dini olma
Ozelligini yitiren Maniheizm, XIII. yilizyildaki Mogol istilasina degin bdlgenin hakim dini
gelenegi olmustur (Clark, 2013: 7-10; Bryder, 1998: 201; Hududu’l-Alem, 1362/1983: 107).
Mogollarin gelisiyle kayda deger bir niifus kaybina ugrayan Maniheizm, kii¢iik gruplar halinde
varligmi XVI. yiizyila kadar siirdiirmiistiir. Nitekim son donemlerde gergeklestirilen bazi
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kesifler Cin bolgesinde Maniheistlerin bu siirecte yasadigina isaret etmistir (Lieu, 2012: 92-95;
Yuanyuan-Wushu, 2015: 371-372).

KUTSAL METIN KULLIYATI

Mani ve talebelerinin dini metinleri muhatap olunan kitlenin diline ¢evirmeleri veya o dilde
yeni metinler yazmalari, muhataba ulagmanin en temel yolu olarak segilmistir (Lieu-Gardner,
2004: 266; Asmussen, 1975: 23; Haloun-Henning, 1953: 194-195). Bunun da Otesinde
muhatabin anlam diinyasinda hitap etme adina onlarin kavramlarini kullanan ancak yeniden
gnostik bir baglam i¢inde inga eden Maniheistler genis kitlelere ulasmiglardir. S6z gelimi Mani,
L. Sapur’a ithaf ettigi Sapuragan’t Maniheist Pehlevice kaleme almistir (Mackenzia, 1979: 505).

Mani’nin kendi diisiincesini anlatma adina yedi kitap kaleme aldig1 birgok metinde zikredilse
de bu metinler heniiz glin yliziine c¢ikmamistir. Ancak Mani’'nin gnostik diisiincesinin
Ogrencileri tarafindan etraflica ele alindig1 ve yazildig bilinmektedir. Nitekim Mani, kendi
Omriiniin hakikatin bilgisini yazmaya yetmeyeceginden fikirlerinin 6grencileri tarafindan
kaleme alinmasini bizzat istemistir. Oyle ki kendisinden isittikleri her seyi yazmalarimni
ogrencilerinde salik vermistir (Gardner, 1995: 12; Boyce, 1975b: 29-30; Pedersen, 2006: 25.5-
8). Maniheizm’in dini edebiyatin1 diger geleneklerin metinlerinden ayiran essiz bir 6zellik s6z
konusudur. Mani’ye atfedilen ve Ardahang (Eikon, Erjeng-i Mani) diye bilinen eserin
tamamiyla resimlerden olustugu nakledilmektedir. Mani’nin kozmolojiden eskatolojiye her
seyi resmederek anlattig1 kitabin boylelikle Maniheist misyona muhatap olan herkese ulagsmay1
hedefledigi anlasilmaktadir (Ebu’l-Meali, 1376/1998: 33; Gulacsi, 2015: 25-204; Takizadeh-
Sirazi, 1335/1956: 482-485; Firdevsi, 1384/2005: V, 334-336).

Mani’ye atfedilen yedi kitabin (Hayat Incili, Hayat Hazinesi, Sirlar Kitab1, Pragmateia, Devler
Kitab1, Mektuplar ve Ilahiler ve Dualar) resimli kitap olarak nitelenebilecek Ardahang/Eikon
da gunumuze ulasmamistir (Tardieu, 2008: 31-48). Bununla birlikte Mani’nin I. Sapur’a ithaf
ettigi Sapuragan metnine ait yazma parcalar1 bilyiik oranda bulunmustur (Imrani, 1379/2001:
1-13). Mani’nin eserleri digsinda gnostik diisiincenin temel yap1 taglarinin onun &grencileri
tarafindan kaleme alinan eserlerle giiniimiize ulagsmistir. Cok dilli bir yapida olan bu genis
kiilliyatin eserleri Kefalya, Vaazlar, Mezmurlar, K6ln Kodeksi ve Xwastvanift sayilabilir (ibn
Nedim, 2009: 11, 399-401; Tardieu, 2008: 50-56; Lieu, 1999: 61-78).

TEOLOJIDEN KOSMOSA

Mani’nin gnostik tanri fikrinin temelini mutlak bir diializm olusturmaktadir. Gnostik
geleneklerin temel bakis agisi olan ve 1yi-kotii zithgindan ortaya ¢ikan bu tanri anlayisi,
Mani’nin kendi zaviyesinden yeniden insa edilmektedir. Nur-zulmet veya iyi-kotli olmak tzere
ezelde iki unsurun mutlak varlifina dayanan gnostik diialitede iyiyi temsil eden ve farkh
isimlendirmelerle bilinen Istk Aleminin Efendisi’nin karsisinda onunla ayni anda var olan
karanlik alem ve efendisinden s6z edilmektedir (Allberry, 1938: 136.15-139.60). Bu, ayni
zamanda iki unsurunun birbirinden ayr1 olusunu ve birbirlerine kaynaklik edemeyecegine isaret
eder. Mutlak nur/isik olan tanrinin dlemi Maniheist gelenekte kuzeyde temsil edilirken karanlik
alem ise guneydedir. ki alem biitiin cihetlerden sinirs1z iken temasin gerceklestigi bir yonde
siirlilik s6z konusudur. Maniheist diisiincede 151k aleminin tanrisini ve dlemini ¢evreleyen on
iki dlem (aeon) vardir. Diializmin kars1 tarafindan yer alan karanlik dlemin tanrisi, timiyle
kotiiliigli haiz ve maddenin sahibi olarak karsimiza ¢ikar. Bu karanlik unsur, duman, riizgar,
karanlik, ac1 su ve ates olmak iizere bes dlemin sahibidir (ismailpur, 1381/2003: 132-133, 148,
194; Ibn Nedim, 2009: 11, 382-383; Sehristani, 1994:290-292).
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Nur-zulmet veya iyi-kotii olmak {izere ezelde iki unsurun mutlak varligina ve ayni derecede
temassizligina dayanan bu anlayista, diinya veya varlik sahasi iki unsur arasinda farkli bir
diizlemde gerceklesen bir temastan sonra agiga ¢ikmaktadir. Bu ayn1 zamanda 11k aleminin
tanrisinin ve aleminin higbir sekilde karanlikla temas etmemesi geregini isaret eder ve temasin
daha alt 151k unsurlar1 araciligiyla gerceklesecegine imada bulunur. Dolayisiyla mutlak iyi olan
tanrinin ve ona atfedilen alemin karanlik ve onun alemiyle temasi, var edilen 151k varliklarinin
karanlik dleme inmesine dair mitolojik Oykii baglaminda ger¢eklesmektedir. Mani’ye gore
madde karanliga ait bir unsur olarak mutlak olarak kotiiliigii temsil eder ve 1yi olan her sey daha
dogrusu 1g1k/nur, maddeden ayr1 ve uzaktir. Bu keskin ayrima karsin yeryiiziindeki iyi-kotl
veya 1sik-madde temasinin nasil ortaya ¢iktifi sorusu esasinda iki alem arasindaki iliski
diizleminin nasil gerceklestigi sorusunun da cevabi niteligindedir (Allberry, 1938: 203.-204.31;
Boyce, 1975b: 97-98; Ismailpir, 1381/2003: 87-90).

Maniheist kozmogonide en yiice tanrinin karanlikla temasi reddedilmektedir. Bunun yerine 151k
alemine saldir1 hazirliginda oldugu dykiilenen karanlik unsurlara karsi tanrisal diizlemde bir
yaratma faaliyetinin gergeklestigi kabul edilir. Isik alemine higbir sekilde karanligin
erismemesi geregine binaen var edilen bu varliklar, karanliga kars1 bir 6n cephe olusturma
cabasidir. Zira hedefinde 151k aleminin kendisi olan karanlik varliklarin karsilarinda daha alt
151k varliklarint bulmasi ve onlart tutsak ederek 1sikli varliklar haline gelmeleri, onlarin
isteklerinin bir 6l¢iide karsilandigini agiga ¢ikarmaktadir (Esmailpour, 2005: 11-13, 41-42;
Pettipiece, 2009: 224-225; Allberry, 1938: 207.18-208.30). Isik aleminin tanrisal figiirlerinden
[k Insan/Ohrmizdby ve onun ates, hava, riizgar, 151k, ve su olmak iizere bes unsuru, karanlik
aleme inen ve karanlik unsurlarla savasan ve tutsak edilen kutsal varliklar olarak tasvir
edilmektedir. Esasen bu mitolojik anlati, diinyanin nasil var oldugu ve iyi-koti, 1sik-madde
basta olma {izere zit unsurlarin bir arada nasil var olabildikleri ve nihayetinde yeniden ilk saf
hale doniislin nasil olacagi sorusunun cevabi niteligindedir (Sehristani, 1994: 292; Welburn,
1998: 142-143; Allberry, 1938: 9.30-10.5).

Maniheist gnostik diislinceye gore karanligin 151k dlemine saldirmasini engelleme adina 151k
unsurlarinin var edilmesi, bu unsurlarin kotii varliklarca tutsak edilmesi ve zamanin sonunda
karanligin hapsedilmesini esas alan plan, baslangig, orta ve son olmak tzere Gg¢li bir zaman
taksimine gdre ¢alismaktadir (Ismailpur, 1381/2003: 241; Allberry, 1938: 9.1-11, 11.28-31).
Buna gore karanligin saldirisini bertaraf etmek i¢in 151k varliklarinin feda edilmesi ve karanlik
tarafindan tutsak edilmesi ilk asamay1 temsil etmektedir. Yeryiiziiniin var edilerek canlilifin ve
hayatin karsisinda cansizligin ve 6liimiin bir arada olmasi, zamanin baglangicinda ortaya konan
ilahi planin ikinci asamasidir. Bu planin son merhalesinde ise iyi-kotii, 1s1ik-madde birlikteligine
son veren ve 1s1k unsurlariin asli vatanlar1 olan 151k alemine yiikselmeleri ve karanligin
hapsedilme siireci gerceklesecektir (Mackenzie, 1979: 512-517; Gardner, 1995: 116-119; ibn
Nedim, 2009, 1I: 385-386).

INSAN VE KURTULUS FiKRIi

Maniheist diisiincede insan unsuru, yeryiiziinde iyi ve kotli arasindaki savasin basat aktorii
haline gelmektedir. Yahudi-Hristiyan geleneginin aksine insanin yaratilmasinda 11k aleminin
tanris1 ve diger 151k varliklarini aktif olarak kabul etmeyen Maniheist gnostik diisiince, farkli
bir antropogoniyi Oykiilemektedir. Buna gore diinyanin i1sikli ve maddi yani karanlikli
varliklarin mekani olarak insa eden kotli varliklar, 15181n yeryiiziinde siirekli bir sekilde var
olabilmesi i¢in insani1 yaratmiglardir. Arkon olarak bilinen bu kotii varliklarin birlesmesiyle
diinyaya gelen Adem’in canliligmin kaynagi maddi bedenine hapsedilmis 1s1k parcacigidir (ibn
Nedim, 2009, II: 386; Acta Archelai, 2001: 51-52; ismailpur, 1381/2003: 141-146; Allberry,
1938: 57.3-15). Bu aym1 zamanda varlik sahasina dair parcaci anlayisinin insan unsurunda

28



somutlastigini gostermektedir. Maniheist diislincede 151k unsurlarinin yeryiiziinde kalmasi
adina 6nemli bir girisim olarak goriilen Adem’in kurtarilmasini, 1s1k varliklariin maddi
bedenlerdeki tutsakliktan 6zgiirlesmesinin hayati agamasi olarak gérmektedir.

Maniheist gnostik gelenek Adem’in kurtarilmas: siirecini ondan 6nceki ilahi bir varligin
kurtulus seriiveniyle dzdes tutmaktadir. Nitekim “ilk Insan” olarak tanimlanan ve karanlik
aleme inerek 151k lemine saldiriyr engelleyen ilahi varligin kurtulusu, Adem igin bir 6rnektir.
Buna gore ilk insan ve onun bes unsuru tutsak edildikten sonra ilk insanin 151k alemine yakarista
bulunmas: ve onun 151k varliklarinca kurtulusu sdz konusudur. Insan neslinin atas1 olarak
yaratilan Adem ise ilk insandan farkli olarak maddi bir bedenle kusatildigindan gergegin
farkinda degildir. iste bu noktada Muhtesem Isa olarak tanimlanan 1sik elgisinin Adem’e
gelerek onun nasil yaratildigini ve aslhini olusturan 1s1k pargaciginin bu maddi bedende
hapsedildigini ve eger Havva’yla birlikte olursa 15181n pargalanarak yeryiiziinde kalmay devam
edecegini anlatir. Bu durum Maniheist diisiincede ilahi bir ¢cagr1 ve buna cevap verme olarak
kurtulus fikrinin asli unsurlaridir. Boylelikle Adem hakikatin bilgisine daha dogrusu gnosise
sahip olur ve zamanin baglangicindan bu yana varlik dleminin yaratilma gayesini anlar ve
maddeden uzak durmaya ¢alisir. Bununla birlikte Maniheist gelenek Adem’in Havva ile birlikte
oldugunu kabul eder. Ancak bu birliktelik disinda da Havva’nin Arkonla da birlikte oldugunu
ongorir (Theodore Bar Khonai, 317.15-318.4; Ibn Nedim, 2009 II, 386-387; Ismailpur,
1381/2003: 172-174). Dolayisiyla yeryiiziinde insan neslinin hayatiyetini devam ettirmesini
anlaml1 kilmak adina bu anlatiya yer vermektedir.

Maniheist diisince Adem’in kurtulusa iliskin tecriibesini insanlik i¢in kurtulusun anahtari
olarak goriir. Bu agidan insan, atas1 gibi kotii olan maddi diinyadan biitliniiyle uzak durmali ve
tutsak olarak tutuldugu maddi bedenin istek ve arzularina sirt gevirmelidir. Nitekim maddi
alemin esasinda kétiiliigiin kaynagi oldugu ve pargaci insan anlayis1 baglaminda aslolanin 1s1k
par¢acigl oldugu ve onun bedenden siyrilarak 151k alemine, asli vatanina gidisinin oniindeki
engellerin kaldirilmas: gerektigini kavrayarak davranmasi zorunludur (Ismailpur, 1381/2003:
329-330; Boyce, 1975b: 170-171; Gardner, 1995: 111-116; Welburn, 1998: 134-135).

GNOSIS YA DA HIKMET

Giindelik yasama iligkin maddi alemin isleyis bilgisinin 6tesinde olan ve bilinmesiyle kurtulusu
sunan gnostik bilgi ya da gnosis, gnostik geleneklerde varlik alemine iliskin hakikatin bilgisini
vermektedir. Buna gore gnosis, bu diinyanin 1s1k ve karanlik olmak iizere iki unsurun
temasindan ortaya ¢iktig1 ve boylelikle mutlak bir iyi-kOti/nur-zulmet karsitligi tizerinden insa
edildiginin bilgisidir. Insan unsurunun da bu zith@in her iki yakasina sahip bir varlik olarak
icine dogdugu varlik alemini fark etmesi ve maddeden mutlak olarak uzak durabilmesi i¢in bu
bilgiye ihtiyaci vardir. Dolayisiyla bu bilgi ayn1 zamanda kurtarici bir nitelige kavugmaktadir.
Buna iligkin her gnostik gelenegin farkli bir 6ykiilemeye sahip oldugu bilinmelidir (Pedersen,
2006; 61.4-30, 69.15-70.30; Colditz, 2015, 48-52; Allberry, 1938; 11.28-31; Welburn, 1998:
150-151).

Bir 151k varligi olan Muhtesem Isa’nin Adem’e bildirdigi bu gnostik bilginin insanoglu
tarafindan elde edilmesi siireci, kisinin maddi bedenin arzu ve isteklerinden uzak durmasiyla
baslamaktadir. Nitekim maddi bedenin sarip sarmaladigi 151k par¢aciginin kendisinin hakikatini
kesfetmesi ve 151k Alemini arzulamas1 miimkiin goériinmemektedir. Ruhun/igik pargaciginin kirli
ve kotii olan bedenden siyrilarak hakiki aleme kavusma cabasi, gnostik bilgiyi gerekli
kilmaktadir. Adem’in kurtulus bilgisine ermesi gibi insanlarin hakikate ulasmasi icinde var
olduklart maddi 4lemin kirliligi nedeniyle imkan digidir. iste tam da bu noktada hakikatin
bilgisini onlara iletecek bir rehbere ihtiya¢ vardir. Bu sebeple Mani, Maniheist diisiincede
yaratilisin  hakikatini ve gerekcesini bilen, maddi diinyadan kurtulusun nasil
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gercekleseceginden haberdar olan biri olarak gelmistir. Zira Mani’ye de ikizim dedigi bir 151k
el¢isi hakikatin bilgisini paylasmistir (Gardner, 1995: 146-149, 275-276; Cameron-Dewey,
1979: 22-23). Bu durum esasinda gnostik bilginin ilahi kaynagina atifta bulunmakla birlikte
kisinin ¢abasiyla elde edebilecegi bir bilgi olmadigina ve ancak ilahi varlik araciligiyla elde
edilebilecegine igaret eder. Nitekim Mani de bu hakikat bilgisinin kendisinden 6nce verildigi
kimselerden soz ederek kendisini bu silsilenin son halkasi olarak takdim eder ve talebelerine
bu bilgiyi dgretir. Fars diyarindaki Zerdiist’ii, Hind kitasina gelen Budda’y1 ve Batiya isa
Mesih’i kendisinin oncull olarak kabul eder. (Cameron-Dewey, 1979: 49-51; Biruni, 1923:
207-208; Pedersen, 2006: 7.11-15; Gardner, 1995: 20-21).

CEMAAT VE iBADET

Maniheist gelenegin insan unsurunu iyi ve kotii arasindaki ¢ekigmenin temel alani olarak
gormesi, giindelik yasamin bicimlendirilmesinde bu karsithigin hakim olmasimi acgiklar
mahiyettedir. Buna gére maddi olan her seyden uzak durarak bedenin hapsettigi 11k unsurunun
kurtarilmasi gayesi, giindelik yagam pratiklerini sekillendirir. Bu baglamda Maniheist diisiince
bedenin arzularina gem vuran riyazet hayatini 6nceler ve bu yagsami, 1s1k unsurunun kurtulusuna
iliskin hareket noktas1 olarak belirler. Giindelik yasama iliskin kurallarin ve daha da 6nemlisi
hakikatin/gnosis bilgisine sahip olan ve bunu insanlara ulastiracak dini bir yapiya ihtiyag vardir.
Mani’nin hikmeti bilgisini 6ncelikle kendi talebelerine dgretmesi ve onlarin yasamina iliskin
kurallar belirlemesi, toplumsal yapinin ikili bir diizende inga edildigine isaret eder. Bu cemaat
yapisinda dini bir hayat siirmek zorunda olan ve 11k unsurlarinin 6zgiirlesmesi i¢in ¢alisan bir
ruhban/segkin sinifi yer alir. Yeryiiziindeki 151k unsurlarinin kurtulmasina yardimei olacak bu
sinifin yegane gorevi, ibadetle mesgul olmak ve dinin devamliligini saglama adina gerekenleri
yapmaktir. Bu durum ise segkin sinifinin giindelik yasamina iliskin ihtiyaclarin giderilmesi
hususunda onlara yardimci olarak bir sivil yapinin gerekliligini agia ¢ikarir. Esasen din
adamlari sinifi disindaki sivil halktan olusan biitiin Maniheistleri kapsayan bu gruba dinleyici
sinifi denmektedir. Bu sinifin bireyleri, sadece ibadetle ve dini islerle mesgul olan dindar/seckin
smifinin glindelik biitiin ihtiyaglar karsilamakla yiikiimliidiir (Beduhn, 2000: 25-68; Gardner,
1995: 237-238; Colditz, 2009: 73-74).

Bu ikili toplumsal yapinin, hakikatin siirekliligi ve aktarilmasi agisindan gerekli olmasini
saglayan bir diger husus ise siradan bir Maniheist’in bu diinyada tek bir yagsamin ardindan 1s1k
alemine yiikselmesinin imkansiz goriilmesidir. Bu ise Maniheist gelenekte ruhun/isik
parcaciginin bedenden siyrilmasinin bir siire¢ gerektirdigine isaret eder. Bu baglamda diger
gnostik geleneklerden farkli olarak Maniheizm, reenkarnasyon fikrini 1518in  kurtulus
siireclerinin  ger¢eklesmesinde elzem goriir. Ruhun/isik parcaci@inin  bedenin maddi
perdelerinden kurtularak 151k alemine dogru yola ¢ikmasi, tek bir bedenlenme sonrasinda imkan
disidir. Ruhun giindelik yagaminda Maniheist gelenegin kurallarina uygun bir hayat siirmesi
neticesinde bir sonraki yasaminda bir seckin/ruhban olarak diinyaya gelmesi gerekmektedir. Bu
ise Maniheist cemaat yapilanmasini anlamli kilan bir diger husustur. Dolayisiyla dinleyici/sivil
halk sinifindan bir Maniheist’in hakikate ulagsmas1 ve maddi bedenin perdelerinden kendisini
kurtarmasi tek bir bedenlenmeyle miimkiin degildir. Bu sebeple iyi bir dindar olarak dinin
gereklerini yerine getirmesi, seckin smifinin ihtiyaglarin1 karsilamasi, bir sonraki hayatinda
ruhunun daha iyi bir seviyede bedenlenmesini saglayacaktir (Gulacsi, 2015: 318-344; Gardner,
1995: 241-242; Klimkeit, 1986: 225-227; Lieu-Gardner, 2004; 88-89).

Maniheist cemaat yapilanmasinda her sinifin glindelik yasama iligkin pratikleri belli kurallara
baglanmistir. Bununla birlikte seckin sinifinin yiikiimliiliikleri oldukca kati bir riyazet hayatini
gerekli kilmigtir. Buna gore segkinlerin bes emir ve {i¢ miihiire mutlak riayet etmeleri
gerekmektedir. Buna gore bir segkin dogruluk, 6ldiirmemek/siddete kars1 olma, dini davranis,
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saf olma/agiz saflig1 ve kutsal fakirlik olmak iizere bes emre ve eline, agzina ve davranigina
sahip olma baglaminda ii¢ miihre mutlak olarak uymak zorundadir. Bu agidan bir se¢kinin
evlenmesi, et yemesi, i¢ki icmesi yasaktir. Zira bu tiir diinyevi eylemler onun ruhunu maddeye
bagimli kilar ve 151k alemine yiikselisi engeller. Ayrica herhangi bir canliya zarar vermemesi
gerektiginden yiyecekleri ekmegi ve 6giinii dinleyiciler tarafindan hazirlanir (Ibn Nedim, 2009:
I1, 390; Klimkeit, 1993: 57; St. Augustin, 1999: 74-75; Acta Archelai, 2001: 52-55).

Seckin smifinin aksine evlenen ve gilindelik yasamin ihtiyaglari i¢in ¢alisan ve tarimla mesgul
olan dinleyiciler, kendileri icin uygun gorilen eylemleri yerine getirerek reenkarnasyon
dongiisiinden en kisa siirede kurtulmayr hedef edinir. Bu baglamda Maniheist gelenekte
dinleyicilerin uymasi gereken On Emir’den soz edilir. Bunlar sirasiyla; (1) Tanriin putunu
yapmamak, (2) yalan sdylememek, (3) et yememek ve i¢ki igmemek, (4) Tanrinin 1s1k elgileri
ve din adamlar1 hakkinda konugmamak, (5) oru¢ zamani cinsel perhiz uygulamak ve ¢ok
eslilikten uzak durmak, (6) hirsh ve aggozlii olmamak, (7) yalanci peygamberlere inanmamak,
(8) sadece insan1 degil higbir hayvani dldiirmemek, (9) hirsizlik ve hilekarlik yapmamak ve son
olarak (10) biiyli ve sihirle ugrasmamak. Bir Maniheistin bu emir ve yasaklara uygun bir yasam
stirmesi, seckin sinifindan biri olarak diinyaya yeniden gelmesini saglayacaktir (Clark, 2013:
90,103-105; Ibn Nedim, 2009: 11, 390-391).

Maniheistler giinde dort defa 15181n kaynagi olarak goriilen kuzeye yonelerek ibadet ederken
seckin smifinin bireyleri bu ibadeti giinde yedi defa yapmaktadir. Bedenen yapilan ibadetin
yan sira malla yapilan bir ibadet sekli olarak zekat Maniheist dinleyici sinifi i¢in gegerlidir.
Zira seckin sinifi kutsal fakirlik ilkesi geregince herhangi bir mala sahip degildir. Esasen zekat,
cemaatin islerligini saglayan bir islev gérmektedir (Ibn Nedim, 2009: 11, 392; Biruni, 1923:
331; Welburn, 1998: 143; Colditz, 2009: 76-77).

Maniheist gelenekte bedenin maddi arzulardan soyutlanmasi i¢in orug¢ 6nemli bir ibadet olarak
goriilmektedir. Her hafta giines giinii olan pazar giinti biitlin Maniheistler her haliikarda orug
tutarlar. Ayrica yilin bir ay1 boyunca orug¢ tutan Maniheistler, Mani’nin idam edildigi “Bema”
olarak bilinen giinde bu bir aylik orucu bitirirler. Bema Bayrami Mani’nin ruhunun yiikselisi
anisina kutlanan bir bayram olup ayni zamanda yillik giinah itirafinin yapilip af dilendigi kutsal
bir giindiir. Segkinlerin dinleyici sinifindan farkli olarak oruclu giin sayilar1 daha fazladir
(Clark, 2013: 92; Colditz, 2009: 78-79; Pedersen, 2006: 60.2-12; Ibn Nedim, 2009: II, 390,
393-394).

DUNYANIN SONU

Maniheist diigiincede diinyanin sonu yaklastiginda iyi giicler ile karanlik giigler arasinda son
bir savasin gerceklesecegi tasavvur edilir. Esasen Mani’nin kutsal zincirin son halkas1 olarak
kendini takdim etmesi, sonun yaklastigmnin habercisidir. Diinyanin sonu geldiginde bir
yenilenmeyi esas alan Maniheist eskatoloji, isa Mesih’in ikinci gelisini yeniden tanimlayarak
Muhtesem Isa’nin yeryiiziine gelip iyi ve kotii arasinda 120 yil boyunca hiikiim vermesini
6ngordr (Sundermann, 2003: 424-425; Cameron-Dewey, 1979: 49-51; Mackenzie, 1979: 505-
509, 512-517). Isik unsurlarinin maddi tutsakliktan kurtularak 1sik alemine dogru seyahate
¢ikt1ig1 bu siirecin sonunda diinyada 1siktan bir unsurun kalmayacagi ve nihayetinde iki alem
arasindaki temasmn nihayete erecegi varsayilir. Iste tam da bu noktada yeryiiziinde 15181
maddeden kurtaracak bir atesin 1468 yi1l boyunca her seyi yakacagi ve 15181 agida ¢ikaracagi
kabul edilir. Nihayetinde ise karanligin, 151811 kaybeden ve ¢oken diinyada kalacagi ve burada
hapsolacag1 ongoriiliir. Boylelikle gnostik kozmolojinin ii¢ evresi gergeklesmis ve iki alem
arasindaki temassizligin var oldugu ilk ana yeniden doniilmiis olacaktir (Gardner, 1995: 110-
111, 229-231; ibn Nedim, 2009: 11, 385-386; Mackenzie, 1979: 517).
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DEGERLENDIRME

Islam 6ncesi Iran’1n dini diisiincesi, Pers medeniyetinin siyasi temsilcileriyle (Pers/Part/Sasani)
ayni kaderi paylasmistir. Her ne kadar farkli dini geleneklerden (Maniheizm, Hristiyanlik,
Yahudilik, Budizm) sz edilse de bu medeniyetin kurucu dini diislincesi Mecusiliktir. Pers
Imparatorlugu’ndan Sasanilerin sonuna degin ¢esitli kiilt degisimleri gozlense de devlet ve din
arasindaki bagin tarihi siiregte giderek giiclendigi ve Sasaniler doneminde zirveye ulastigi
gortliir. Boylelikle Mecusi geleneginin teolojik dnermeleri devletin en {ist otoriteleri tarafindan
benimsenmis ve toplumsal bir kabul gérmiistiir. Oyle ki Mani’nin imparatorlukta otuz yili agkin
bir siire boyunca talebeleriyle yliriittiigli misyon calismasi gorece etkili olsa da I. Sapur
sonrasinda Maniheistler giic kaybina ugramis ve etkinliklerini devlet ve toplum nazarinda
yitirmislerdir. Buna karsin Maniheist 6gretinin kimi 6nermelerinin ¢ehre degistirerek varligini
devam ettirdigi de bilinmelidir.

Islam &ncesi Iran cografyasinin dini diisiincesinin Islam fetihleriyle etkinligini yitirdigi kabul
edilebilir. Bununla birlikte Mecusi dini- kiiltiirel kodlarinm erken Islami dénemin alt kiiltiirel
unsurlarinda varlhigini siirdiirdiigii géz 6niine alinmalidir. Teolojiden ahlaka ve dini pratiklerden
giindelik yasama bir¢ok dini hususun degiserek ve doniiserek Islami kiiltiire dahil oldugu
unutulmamalidir. S6z gelimi Mecusi gelenegindeki kurtarici figiirii, kimi yeni tanimlamalarla
yeniden Islami kiiltiiriin bir parcasi haline gelmektedir. Benzer sekilde Maniheist gnostik
diisiincenin kurtarict bilgi olarak kabul ettigi ve tanrisal dlemden bahsedilen gnosis’in,
hikmet/irfan kavramiyla iliskisi dikkat ¢ekicidir. Insanin, ruh ve beden olarak farkli varlik
kategorilerinin bir araya gelmesiyle var oldugunu diisiiniin Maniheist gnostik diisiincenin bu
parcaci insan algisinin izlerini, s6z gelimi Israk diisiincesi’ Gzerinden siirmek mimkin
goriinmektedir. Netice itibartyla Pers medeniyetinin viicuda getirdigi birikim, Iran cografyasini
sekillendirmistir. Islam fetihleriyle bu siirecin gériiniirde sekteye ugradig: diisiiniilebilir. Fakat
hakikatte bu birikim, siyasi hususlar bir yana birakilacak olundugunda kiiltiirel boyutta varligini
ve etkisini devam ettirmektedir.
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IRAN’DA Sii SIYASi DUSUNCENIN EVRIMI

HAKKI UYGUR

GIRIS
Birgok toplum igin gegerli oldugu iizere Iran icin de siyasi-dini diisiince ayrim1 yapmak 6zellikle
klasik dénemler gdz &niine alindiginda oldukga zordur. Ek olarak Iran’in mevcut siyasi sisteminin
yapist diigiiniildiigiinde bu i¢ i¢e girme halinin bugiin bile devam ettigi rahatlikla 6ne siiriilebilir.

Bununla birlikte gozden kagirilmamasi gereken temel husus, Sii siyasi diisiincesinin yine diger din
ya da mezheplerde oldugu gibi tarih boyunca farkli yorum ve goriigleri iceren genis bir alani

.....

Imametin nassa mebni* oldugu kabul edildiginde Zeydilerin biiyiik kismin1 ya da gaip imamin
(Mehdi) zuhurunu, Siiligin olmazsa olmasi kabul ettigimizde héalen yasayan imamet gelenegi
devam eden Ismailileri Sii kabul etmek miimkiin olmayacaktir. Dolayisiyla bu calismada muhtasar
Imamcilik) firkasinin diger Sii gruplarin arasindan sivrilmeye baslamasi gibi tarihi arka plan
sunulmus, ardindan Safevilik sonrasi iran’da resmi mezhep haline gelen ekoliin giin gectikte

belirginlesen diisiinsel/siyasi serliveni 0zet bi¢imde aktarilmaya g¢alisilmistir. Zira Iran 6zelinde

.....

.....

seriivenin aslinda mezhebi faktorlerin siyasal-tarihsel gelismelerle etkilesiminin bir sonucu
olduguna dikkat ¢ekilecek bugiin gelinen noktada, bolgesel ¢atigmalar da géz Oniinde tutularak
Velayet-i Fakih ya da Islam Cumhuriyeti gibi kavramlarin neye tekabiil ettigi aciklanmaya
caligilacaktir.

SIILIGIN OLUSUMU VE TARiHi SURECI
SITLIGIN DOGUSU VE TESEKKULU

calismanin konusu olmamakla birlikte kokleri Rasid Halifeler* donemine kadar uzanan s6z konusu
siyasi-itikadi ekoliin dogus ve tesekkiil merhalelerinin dogru anlasilmasi, bugiine yansimalarinin
daha saglikli analiz edilebilmesine olanak saglayacagindan kisa da olsa deginmeyi
gerektirmektedir.

Mezhep tarihgilerince genel kabul goren goriise gore Hz. Peygamberin (SAV) heniiz sagliginda
amcasinin oglu ve damadi Hz. Ali’nin etrafinda kiimelenmeye baglayan dar bir dostluk grubu
ozellikle Hz. Peygamberin vefatindan sonra yasanan gelismelerin de etkisiyle mahiyet degistirmis
ve deyim yerindeyse bir cesit siyasi hizip haline gelmeye baslamistir. Ali taraftarlari anlamina
gelen “Sia-tu Ali” kavrami zamanla yalnizca “Sia” ya da “Sii” olarak kullanilmaya baglamistir.
Ozellikle Hz. Peygamberin vefatinin ardindan yerine kimin ve nasil gegmesi geregi ve bu halefin

* EN: Istilah: Belirli bir toplulugun bir lafzi, liigat manasindan ¢ikararak baska bir manada kullanmalari.
* Nassa dayali
* EN: 11k 4 halife

40



statiisiiniin niteligi hususundaki tartismalar s6z konusu grubun genel kitle ile yasadigi ilk ciddi
goriis ayrilig1 olarak kabul edilmektedir.! Genel kitleden farkli olarak biitiin Siiler, yalnizca Hz.
Peygamberin aile mensuplarinin immetin 6nderligi i¢in ehil oldugunu iddia eder. Hz.
Peygamberin halefi hakkindaki bu ihtilaflar ¢cok gegmeden halifelik/imamlik makamai iglevlerine
dair farkl1 goriislerin gelismesine de yol agmistir.?

Gercekten de Hz. Ali’nin Peygamberin vefatindan sonra ilk halife se¢iminin “oldubittiye
getirilmesinden” ve kendisinin istisare siirecinin digsinda tutulmasindan rahatsiz oldugu
bilinmektedir. Nitekim Ridde olaylarinin® baglamasiyla birlikte Hz. Ebubekir’e biat ederken dile
getirdigi gibi rahatsizliginin nedeni, Hz. Ebubekir’in hilafetini tanimamasi degil kendisine
danisilmamasindan duyulan kirginlikla ilgilidir. Zaten daha ilk giinden Ebu Siifyan’in kendisini
Hz. Ebubekir’e kars1 kiskirtma ¢abalarma kars1 agir bir cevap vermistir.® Bu hususta ilging bir
nokta da Hz. Ali’nin bu donemdeki ifadelerinde, sonralar1 Sia Imamet teorisinde énemli bir yer
tutacak olan Gadir-i Hum hadisesine* herhangi bir atif yapmadigi ve yalnizca kendisinin
Peygambere olan yakinligindan ve Islam’daki ge¢misinden bahsetmis oldugudur. Yine Hz. Ali’nin
oliim doseginde Hz. Hasan’a biat etme Onerisinde bulunanlara “Size bunu ne emrederim ne de
yasaklarim, siz kendiniz bilirsiniz.” diyerek Imamet konusuna bakisini net bir sekilde ortaya
koymustur.*

Bununla birlikte bu kavramin belirli bir mezhebin baglilarina isaret etmesi daha sonralara 6zellikle
de Hz. Ali’nin oglu Hz. Hiiseyin’in Halife Yezid’in askerleri tarafindan aile fertleriyle birlikte feci
bir sekilde katledilmesinden sonraya denk gelmektedir.

Muaviye’yle yaptig1 anlagsma sonrasi halifelik makamina yonelik iddialarindan feragat eden Hz.
Hasan vefat ettikten sonra halifeligin Ehl-i Beyt’te kalmasi gerektigine inanan Siiler Hz. Hiiseyin’i
Muaviye’ye kars1 isyana davet etmistir.°> Muaviye nin halifelik makaminda bulundugu dénemde
bu talepleri reddetmistir. Bu donemde de Hz. Hiiseyin hilafet iddias1 ve siyasi hareketiyle ilgili
“imamet” teorisinden ve “ilahi bir tayin”den bahsetmemis oldugu goriilmektedir.® Fakat
Muaviye’den sonra tahta oturan oglu Yezid’e biat etmeyen Hz. Hiiseyin, Kufe’deki taraftarlarinin
isyan c¢agrilarimi kabul etmistir. Sii tarihinde bir doniim noktas1 olarak kabul edilen bu isyan
siddetli bir bicimde bastirilmis ve Hz. Hiiseyin ile birlikte yakinlarinin birgcogu Emevi askerleri
tarafindan trajik bir sekilde katliama ugramistir. Bu katliamda Hz. Hiiseyin’in oglu Ali (Zeynel

1 Momen, An Introduction to Shi’i Islam, s. 11

2 Callatay, Ikhvan al-Safa’: A Brotherhood of Idealists on the Fringe of Orthodox Islam, ss. IX-X

* EN: Hz. Muhammed’in 6liimii sonrasi kitlesel dinden ¢ikma olaylar1

8 Hz. Ali’nin hak Imam oldugu ve Hz. Ebubekir’in bunu gasp ettigi iddiasinin ilk olarak “tuleka”dan olan ve Siilerce
menfur bir sahsiyet olarak kabul edilen Ebu Siifyan gibi bir kimse tarafindan dile getirilmesi tarihin cilvesi olsa
gerektir. Bak. Ahmed El Katib, s.27

* EN: Sii inancina goére Hz. Muhammed’in Veda Hutbesi doniisii Hz. Ali’yi halife ilan etmesi

4 Nevbahti, Firakus Sia, s. 62

5 Howard, Shi’i Theological Literature, in Religion, Learning and Science in the Abbasid Period, s. 16

® Hz. Hiiseyin Kufelilere yazdig1 mektupta, Imametin kelime anlami olan dnderlik manasinda kullanmis ve bu
onderlik icin “ilahi tayin” degil belki “Kuran hiikiimlerini tatbik etme, adaleti tesis etme, Hakkin dinini benimseme
ve kendini Allah yoluna adamis olmay1” bir dnderin/imamin sahip olmasi gereken nitelikleri olarak saymustir. Hz.
Hiseyin’in mektubunun Arapca ve Farsca metni igin bkz: Ayetullah Mekarim Sirazi’nin Resmi Sitesi
https://makarem.ir/main.aspx?reader=1&pid=61827&lid=0&mid=10947
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Abidin) hari¢ biitiin erkekler oldiiriilmiistiir. Ali bin Hiiseyin hayatinin geri kalaninda Emevi
yonetimine kars1 herhangi bir aktif muhalefette bulunmamus ve inzivaya ¢ekilmistir.’

Irak’in giineyindeki Kerbela ¢oliinde gerceklesen bu katliamin sosyal ve siyasi etkileri zaman
gectikce daha belirgin hale gelmis, katliamin y1l dontimii olan 10 Muharrem’de gergeklestirilen
(Heern, 2015:17). Hz. Hiiseyin’in ve aile efradinin acimasizca katledilmesi tabiin* arasinda biiyiik
rahatsizlik dogurmus ve Ehl-i Beyt’in mazlumlugu hususu genis kesimler arasinda giin gectikce
artan bi¢cimde tartisma konusu olmustur. Bununla birlikte bu donemde dahi sonralar1 klasiklesecek
Sii siyasi diislince geleneginden bir iz goriinmemektedir. Bu noktada 6zellikle Hz. Hiiseyin’in
vefatindan sonra Kerbela’daki katliamdan tek sag ¢ikan oglu olan Ali bin Hiiseyin’in tavri da ilk
donem Ehl-i Beyt sahsiyetlerinin imamet nazariyesine bakislarini ortaya koymaktadir. Gaybet-i
Kiibra’nin* ilk dénemlerinde Sii kelam ve hadis alaninda otorite olan Seyh Saduk Imam
Zeynelabidin’in tavriyla ilgili olarak sdyle demektedir: “O Siilere hakim giice boyun egmesini ve
yoOnetime itaat etmesini tavsiye ediyor, onlarin 6fkesine sebep olacak islerden sakinmalarini
soyliyordu. Ydnetime isyan edenlerin meydana gelecek olan zulimden sorumlu olacaklarini
sOyliiyordu.” Kerbela faciasindan sonra Emevilere kars1 ayaklanmalara destek vermeyen Zeynel
Abidin’in kendisine biat etmek isteyen Tevvabin hareketi lideri Stleyman bin Surad el Huzai ya
da Muhtar bin Ubeyd Sakafi gibi Kufe merkezli hareket liderlerini geri gevirince bu isimlerin
Imam olarak amcas1 ve Hz. Ali’nin oglu Muhammed bin Hanefiye’ye basvurmalar1 heniiz Imamet
konusunun dogmatik seviyeye gelmedigini gdstermektedir.®

Yine de bu donemde muhtemelen Yezid gibi kendisine biat etmeyen Abdullah bin Zibeyr’i
sigindig1 Mekke’den ¢ikarmak icin Kabe’yi manciniklarla dovdiirecek kadar zuliim ve fiskiyla
meshur bir ismin hilafet makaminda oturuyor olmasinin da etkisiyle Hz. Peygamberin ardillig1 ile
liyakat ve ehliyet kavramlari iizerinden yiiriitiilen tartismalar kelami bir nitelik kazanmaya
baslamistir. Kerbela faciasinin sorumlulugu, kaza ve kaderin mahiyeti, Allah’1n iradesinin konuyla
irtibat1 gibi meseleler gittikce farkli boyutlar almistir. Nitekim Yezid’in Kerbela sonras1 Sam’a
getirilen esirler arasinda yer alan Hz. Hiiseyin’in kiz kardesi Hz. Zeynep’e, “bu isin Allah’in
iradesi ile gergeklestigini” belirtmesi dikkat cekicidir. Ote yandan Emevi halifelerinin biitiin
zuliimlerine ragmen kendilerini hak halife olarak tanimlamalari, Allah’in gdlgesi ya da iradesi
olarak bahsetmeleri, hatta kendilerinden bahsederken “masum” tabirini dahi kullanmalarn
muhtemelen temel rakipleri sayilabilecek Ehl-i Beyt taraftarlarinin da benzer bir sdylem
gelistirmelerinde etkili olmustur.

[ran cografyasinin bu dénemde icinde bulundugu duruma da yakindan bakmak gerekmektedir.
Fars Imparatorlugunun Islam fetihleriyle birlikte siyasi bitlikteligi neredeyse bin yil siirecek
sekilde agir darbe almustir. imparatorluk siirlar igindeki halklarin baslangigta Sasani yonetiminin
adaletsiz uygulamalarina duyduklar tepkiler yiiziinden Arap fatihlere fazla tepki gostermedikleri
belirtilir. Ancak 6zellikle Emevilerle birlikte uygulanmaya baslayan ve yalnizca Hilafetin dogu
topraklarinda degil Kuzey Afrika’nin da i¢inde oldugu biitiin Islam cografyasinda uygulamaya
konulan adaletsiz politikalar, Arap olmayanlara yonelik zaman zaman irk¢iliga varan
yaklagimlarla birlesince kisa siirede rahatsizliklar bag gostermeye baslamistir. Mevali ya da daha

"Howard, s. 16.

* EN: Sahabelerden sonra gelen nesil

* EN: Mehdi’nin ikinci gaybet dénemi

8 Seyh Thsi, Ihtiyar-i Marifeti'r-Rical, Kum, Alu'l-Beyt li-Thyau't-Turas Muessesei, s. 126.
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kabaca “Acem” olarak adlandirilan bu topluluklar daha ilk zamanlardan itibaren merkezi Emevi
yonetimine kars1 olan gruplarla yakinlagma yollar1 aramis ve iki grup arasinda 6zellikle Kufe
merkezli siyasi ittifaklar meydana gelmistir.

Bu donemle ilgili gézden kagirilmamasi gereken bir husus da Emeviler donemindeki kapsamli
fetihler sonucu Islam cografyasinin Horasan ve Kuzey Afrika gibi genis alanlarda yayilmasi ve
yeni kiiltiir ve diisiince akimlariyla karsilasiimasi olmustur.® Ozellikle Harran ve Cezire {izerinden
gelen Yunan ve Mezopotamya felsefeleri ile iran iizerinden gelen Iran ve Hint diisiince ve
mistisizm ekolleri, Miisliiman topluluklar etkilemis ya da Miisliimanlig1 secen bazi gruplar eski
diisiinceleri islam’a uyarlamaya calismislardir. Thvanus Safa gibi gruplar bu dénemde kaleme
aldiklari risaleler ve eserlerle farkli disiplinleri bir araya getirmis ve bu eklektik goriislerini Islami
bir goriintiiyle sunmuslardir.*

Emevilere kiyasla etnik ve dini meselelerde daha hos goriilii olan ve bilimsel ve felsefi caligmalara
destegiyle bilinen Abbasi halifelerinin igbasina gegmesi farkli dini diislince gruplarina oldugu gibi
Ehl-i Beyt imamlarina da rahat bir ¢alisma ve faaliyet alan1 saglamistir. Nitekim bu dénemde
altinc1 Imam olarak kabul edilen ve Sii mezheplerinin en biiyiigiine (Caferilik) adin1 veren Imam
Cafer-i Sadik’in ders halkasina binlerce kisinin katildigi rivayet edilmektedir. Oysa babasi
Muhammed Bakir’in ¢ok daha miitevazi sartlarda ve az sayida yakin 6grencisine ders verdigi ve
kendi babasi Zeynel Abidin gibi siyasi meselelerden 1srarla kagindigi goriilityordu. Emeviler
zamaninda genellikle ciddi baski altinda bulunan Ehl-i Beyt imamlarina karsi bu hosgorii ve
yakinlik anne tarafindan iranl olan Halife Memun zamaninda doruk noktasina ¢ikmis sekizinci
Imam olarak kabul edilen Ali bin Musa’yr Medine’den baskent Merv’e getirerek veliaht ilan
etmistir (Golpayegani, 1385:113).

Iranlilarla erken donem Sii hareketleri arasindaki irtibatla ilgili olarak bu iliskinin biiyiik oranda
Emevi karsithig tizerinden gelistigi sdylenebilir. Gerek Hz. Ali’nin hilafet merkezi Kufe’deki
yogun “Acem” niifusu gerekse de Emevilerin baskisindan kagan Ehl-i Beyt figirlerinin Gilan ve
Mazenderan gibi askeri agidan niifuz edilmesi zor ormanlik ve daglik bdlgelere siginmalar1 bir
siire sonra Iran iginde Siilerin yogun oldugu adaciklarin olusmasina yol agmstir. Ozellikle Emevi
karsit1 birgok figiiriin farkli Ehl-i Beyt imamlaryla iligkiler gelistirmeleri, Horasanli Ebu Miislim
gibi unsurlarin Emevi karsit1 sdylemlerinde Ehl-i Beyt unsuruna vurgu yapmalar iran’da genel
anlamda 6nemli bir zemin olusmasina neden olmustur (TUrkmeni Azer, 1385:28). Yine de bu

.....

.....

itibaren Iran menseli bir mezhep oldugu zannina kapilmamak gereklidir.
Sii SIYASI DUSUNCENIN iLK TEZAHURLERI

Bahsi gectigi lizere ilk niiveleri siyasi tartismalarca sekillenen Siilik zamanla birtakim kelami ve
itikadi boyutlar1 icermeye basladi. Diger Islami ekoller gibi siyasal bir yonetim sisteminden cok
yoneticinin 6zelliklerine yogunlasan Sii siyasi diigiincesi bu baglamda merkeze zamanla ilahi
ozellikler kazanan imam kavramini ve sahip olmasi gereken nitelikleri yerlestirdi. Ehl-i Beyt

% Nicolle, The Great Islamic Conquests AD 632-750, s. 8

10 By tarikat iiyeleri insanin diinyanm minyatiirii oldugu fikrini pekistirmistir. Benzer sekilde, varligin Diinyamn
Ruhu tarafindan harekete gegirildigini ve miinferit ruhlardan sadece hakiki filozoflarin ilahi kékenlerine yeniden
yiikselebilecegi goriigiinii ifade etmislerdir. Callatay, Ikhvan al-Safa’: A Brotherhood of Idealists on the Fringe of
Orthodox Islam, s. XI.
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imamlarina kars1 diger Miisliimanlardan farkli bir yaklasim izleyen Siiler, onlar1 Allah’a
yonlendiren dnderler olarak gérmiis; kurtulusa ermek ve ilahi vahyin batini anlamini idrak etmenin
imamlar1 izlemeden miimkiin olmadigini ileri siirmiislerdir.'? Hz. Hiiseyin’in 6limiinden sonra
Islam cografyasmin genisligi ve merkezi bir dini otoritenin bulunmamasi, bunun yani sira farkl
Ehl-i Beyt imamlarinin degisik yontemler ve politikalar izlemesi kisa siire sonra bu siyasi
yaklagimlarin dini-kelami boyut ile i¢ ice girmesine neden oldu. Bu ¢er¢evede imam Zeyd daha
“diinyevi” bir bakis a¢istyla zalim yoneticiler karsisinda kiyam eden Hz. Hasan ve Hz. Hiiseyin’in
soyundan herhangi bir Ehl-i Beyt iiyesine “imam” olarak biat edilebilecegini savunuyordu. Bu
anlayisa gore Imam’mn 6zel birtakim ilahi sifatlara sahip bulunmasmna gerek yoktu. imam
Muhammed Bakir yerine Imam Zeyd bin Ali’yi imam kabul eden bu gruba gére “Imamlarm ilahi
tayini” diye bir durum da s6z konusu degildir ve Hz. Ali’den dnceki halifelerin halifeligi de
gecerlidir. Zeydilere gore “Yalnizca Hz. Ali hilafete daha layiktir ve imamet i¢in ilahi bir tayin
s0z konusu degildir”. Sii mezhepleri arasinda Ehl-i Siinnet anlayigina en yakin mezhep olan
Zeydilerin fikih anlayislar1 da Hanefi mezhebiyle ortiismektedir (Huzeyri, 1391:105).

Emeviler doneminde Sam’daki yonetime karsi ¢esitli ayaklanmalara karisan Zeydilerin aksine
Kerbela faciasinin da etkisiyle Muhammed Bakir ve Cafer Sadik’in siyasi faaliyetlerden bilingli
bir sekilde uzak durduklar1 goriilmektedir. Bu iki imamin siyasi faaliyetlerden uzak durmasi,
Zeydiler gibi devrimciler hari¢, Ali yanlis1 muhtelif kitlelerin birlesmesinde ve Imamiye
mezhebinin pekismesinde etkili olmustur. Nitekim Nisan 744’te Ikinci Velid’in dldiiriilmesiyle
baslayan devrimci donemde, Cafer Sadik’in siyasete miidahil olmaktan kagimmasi dikkat
cekicidir.

Taraftarlarin1 miimkiin mertebe siyasi faaliyetlerden uzak tutmaya c¢alisan ikili yine de bunda fazla
basarili olamamis ve ¢ok sayida Sii grup, Abbasilerin is basina gegmesini destekleyen harekete
katilmiglar 6zellikle Horasan’daki isyanct Ebu Miislim Horasani’yi desteklemislerdir. Abbasilerin
Emevilere galip geldikten sonraki donemde de pasifist siyasi tutumunu siirdiiren Cafer Sadik, yeni
rejime kars1 herhangi bir muhalefet gdstermemis ve Ikinci Abbasi Halifesi el-Mansur’u ziyaret
icin Medine’den Irak’a gitmistir. EI-Mansur ile Cafer Sadik arasindaki siyasi iliskinin boyutlari,
el-Mansur’un fikhi hususlarda Cafer Sadik’a danigsmasi ve onun énemli takipgilerinden bazilarini
hizmetine dahil etmesinden anlasilabilmektedir. Boylece Cafer Sadik’in muhalefetten uzak
durmas1 Abbasi hilafetinde Imami devlet aristokrasisine siireklilik arz eden bir konumun tahsis
edilmesini saglamigtir.*®

Emevilere kars1 isyan siirecini desteklemek amaciyla yayilmaya baslanan “siyah sancaklilar” ya
da “Horasanli Seyyid” rivayetlerinin bin yili askin bir siire sonra yeniden kullanima siiriilmeleri
mezhebi rivayetlerin kendilerini degisen konjonktiire nasil adapte ettiklerini de gdstermektedir.'*
Diger yandan bu gruplarla ilgili dikkate alinmasi gereken noktalardan biri de kimi zaman
aralarindaki derin ugurumlara ragmen birbirleriyle gegisken olmalaridir. Ozellikle imamlarin

11 Callatay, Ikhvan al-Safa’: A Brotherhood of Idealists on the Fringe of Orthodox Islam, ss. IX-X

12 Arjomand, Said Amir, The Crisis of the Imamate and the Institution of Occultation in Twelver Shi’ism: A
Sociohistorical Perspective, International Journal of Middle East Studies, 28 (1996), s. 491.

13 Arjomand, s. 492.

14 Ozellikle Suriye’de yasanan catismanin tarihi-mezhebi argiimanlarla desteklenmeye calisildigy, cesitli Sii
gruplarin bu tiir zayif hadisleri yeniden giindeme getirdikleri ve mesruiyet kaynagi olusturmaya g¢aligtiklar
goriilmektedir. Catigmalar1 Mehdi’nin gelisiyle irtibatlandiran ve “Sar1 Bayrakli Savascilar” rivayetinin aslinda
Hizbullah’1 isaret ettigine dair propaganda faaliyetleriyle ilgili Kum merkezli medreselere ait kaynak fikir vericidir.
https://goo.gl/NvvskT
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vefatlarindan sonra dnceki imama biat etmeyen bir grubun sonraki imama biat ettigi ya da bunun
tersi durumlara cokca sahit olunmaktaydi. Bu durumun daha ¢ok imamlik iddiasinda bulunan
isimlerin karizmatik liderlikleriyle ilgili oldugu gériilmektedir.™

Imam Cafer Sadik’in ¢abalarina ragmen Emevilerin zayiflamasiyla baslayan ve Abbasilerin
isbasina gelmesiyle sonuglanan bu siireg icinde basta “reca”, “beda” ve “gaybet”® inanclar1 olmak
iizere Keysani inamisindan?’ ¢esitli marjinal goriisler Imami Siiler arasinda yayilmaya baslamustir.
Ozellikle Cafer Sadik’1n ilmi ve takvasiyla taninan biiyiik oglu Ismail’in beklenmedik bir sekilde
babasindan dnce vefat etmesi kendisine bagl Siiler arasinda sok etkisi yaratmistir. Imametin Hz.
Hiiseyin istisnas1 disinda biiyiik ogula ge¢cmesi gerektigi yoniindeki inancin giiclendigi donemde
yasanan olay esnasinda baz1 Siiler Ismail’in 6lmedigini, gaybete ¢ekildigini ileri siirmiisler, Imam
Sadik’1n 6liimle ilgili biitiin agiklamalarini “takiyye” olarak nitelendirmislerdir. Imam’m oglunun
oldiigiine dair sahitler tutmas1 bile sonralar1 Ismaililer olarak adlandirilacak bu kesimleri ikna
etmeye yetmemistir. Olduk¢a mutedil goriislere sahip Zeydilerin aksine Ismaililer daha basindan
itibaren batini gorislere ilgi gdstermislerdir (Leysi, 1384:64). Siilik ve batinilik arasindaki iliskiler
daha sonralar1 “velayet” kavrami etrafinda ilging sekiller alacaktir.'8

Babas1 Harun Er Resid’den sonra kardesi Emin ile yaptig1 savasi kazanarak tahta oturan ve kisa
slire sonra basta ¢esitli Sii gruplar1 olmak tizere ¢ok sayida i¢ ayaklanmalarla ugrasmak zorunda
kalan Merv’deki muktedir Abbasi halifesi Memun’un dikkatini ¢eken Ali bin Musa’nin anne
tarafindan Iranli olan halifenin teklifini kabul ederek Abbasi Devletinin veliahdi olmasi ve
Horasan’a taginmasi iki grup arasindaki birlikteligi per¢inlemistir. Halife Memun’un bu hamlesi
Siiligin tarihini degistirecek iki dnemli sonucun ortaya ¢ikmasina neden olmustur: Ilk olarak Ali
bin Musa’nin veliahtligi, Emevilere kars1 baskaldirty1 mesrulastiran “Hz. Peygamber’in soyundan
gelen ve iizerinde uzlagi saglanan bir lider (er-Riza)” arayisina son vererek Mehdici
ayaklanmalarinin ve Zeydilerin Abbasilere kars1 isyan ¢agrilarinin zeminini ortadan kaldirmis ve
Ali bin Musa “er-Riza”nin devletin sundugu imkanlar1 kullanarak rakip Sii firkalarin
miintesiplerini Caferi ekoliin ¢atis1 altinda toplamasmi saglamustir. ikinci olarak Nisabur’daki
Siilerce karsilanan Ali bin Musa, Horasan’daki Sii varligina biiyiik bir katkida bulunmus ve ¢ok
sayida gayrimiislimin Siilesmesini saglamigtir.®

Bugiin Iran i¢indeki Riza adimn yaygmhg ya da iilkedeki tek “Imam” tiirbesi olmas1 nedeniyle
Imam Riza Tiirbesi’ne gosterilen 6zel ilgi bu dénemden kalmadir. S6z konusu vakif Islam
Cumhuriyeti doneminde de 6zel bir tevecciih gormiis ve finansal agidan diinya lizerindeki en gii¢lii

15 Dakake, Maria Massi, The Charismatic Community: Shi'ite Identity in Early Islam, SUNY Press, 2007 s. 73.

16 Reca, oliilerin geri doniisii ve beda, Allah’in kararim degistirmesi anlaminda kullanilmustir. Reca ve beda
Mehdi’yi bekleyen Siilerin Mehdi ve imam olarak sandiklar: kisinin 6ldiiyse geri donecegini ve geri donmedigi
takdirde Allah’in fikrini degistirerek ileride Hz. Ali’nin soyundan bagka bir Mehdi gonderecegi inanciyla Mehdi’nin
gelmedigini temellendirmek i¢in bagvurdugu marjinal goriislerdir. Giinlimiizde Sii din adamlar1 bu kavramlarin
Allah’mn ilmiyle ¢elistigi dolayistyla bu kavramlarin “aslinda Allah’in Siilerin bekledigini ortadan kaldirdig1 ve yeni
bir emir ihdas ettigi ancak her iki emire de vakif oldugu” anlamina geldigini ileri siirmektedir.

17 Hz. Hiiseyin’in intikamini almak i¢in Emevilere kars1 isyan eden el-Muhtar’mn (6. 687) taraftarlar1 ve erken Sii
gruplarindan olan Keysaniler Hz. Ali, Hz. Hasan ve Hz. Hiiseyin’den sonra Hz. Ali’nin oglu Muhammed bin
Hanefiye’nin imam olduguna ve Mehdi olarak geri donecegine inaniyorlardi.

18 Ruffle, Karen G., Gender, Sainthood, and Everyday Practice in South Asian Shi’ism,

Univ of North Carolina Press, 2011 s. 39.

19 Arjomand, s. 496.
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vakiflardan birine doniismiistiir.?® Imam Riza’nin biiyiik etkisi sayesinde, zamanla etkinlikleri
oldukga azalan ve Sii diinyasinda da azmliga diisen Ismaililik ve Zeydilik’in aksine Caferilik ya
da On Iki Imamlik Siiligi giiniimiize kadar varligm siirdiirmiis ve ozellikle iran’da Safevi
devletinin isbasina gelmesiyle diger Sii gruplarm akibetine ugramaktan kurtulmustur. Imam
Riza’nin &liimiinden sonra karizmatik bir Imam ¢ikaramayan mezhep -zira oglu Muhammed
Cevad babas1 6ldiiglinde yalnizca yedi yasindaydi- on birinci imamin hicri 260 yilinda bilinen bir
erkek ¢ocugu olmadan 6lmesi nedeniyle?! ciddi bir krize girmisse de on birinci Imam Hasan
Askeri’nin yakinlarindan Osman bin Said’in “niyabet” kavramini ortaya atmasiyla birlikte
varligin1 koruyabilmistir. Buna gore gen¢ yasta vefat eden Imam Hasan Askeri’nin kimsenin
gérmedigi bir oglu olmustur ve bu Imam’i yalnizca naibi olan 6zel kisiler gdrebilmistir
(Gaffarzade, 1375:133). Bu sebeple Siilerin Imam’in kendisi yerine naiplerine basvurmasi
gerekmektedir. Bu argiimana gore heniiz dort yasindaki imamin gizlenmesinin asli nedeni ortaya
¢ikmas1 durumunda Abbasi Devleti tarafindan 6ldiiriilmesi ihtimaliydi. Birbirlerini tayin eden dort
naibin sonuncusu Ali bin Muhammed Semeri, “Imam’in artik kii¢iik gaybetten biiyiik gaybete
cekildigini, kimsenin kendisini gérmesinin miimkiin olmadigini, bu iddiada bulunan kimselerin
fasik ve zindik olduklarin1” sdylemesiyle birlikte biiyiik gaybet baslamis oldu. On Iki Imam
Siilerine gére Imam’n gériinemeyecegi ve temas kurulamayacagi bu dénem kiyamete yakin bir
streye kadar devam edecektir (Knysh, 2016:176).

Bu noktada fazla dikkat cekmeyen meselelerden biri On Iki Imamciligin “gaybet” teorisiyle
birlikte en azindan Velayet-i Fakih teorisinin yayginlastigi doneme kadar olan bin yili agkin bir
siire igin biitiin siyasi iddialarindan pratikte vazgegmis olmasidir. Zira bilindigi {izere “Imamet”
temel olarak devletin basinda kimin olacagi meselesine verilmis bir cevaptir ve Allah tarafindan
tayin edilmis, masum bir peygamber evladinin hiikiimdar olmasi gerektigi anlamina gelmektedir.
Gaybet ile birlikte Imam sayisinin on iki ile smirlanmasi, dte yandan naiplerin Imam ile gériisme
kapisini kesin olarak kapatmalariyla birlikte devlete ve yonetime ait biitiin iddialar bir kenara
birakilmis oldu. Bu durum Imametin zamanla siyasi bir meseleden yalnizca dini ve metafizik
meseleye donlismesine neden oldu ve 6zellikle gaybet donemi Caferi ulemanin fikih, usul, kelam
gibi dini egitim ve telif alanlarina yogunlagsmasina ve enerjilerini bu alana yoneltmelerine yol acti.

GAYBET DONEMI TEMEL Sii SiYASI DUSUNCESI

Belirtildigi gibi Siilik de diger mezhepler gibi temel olarak siyasal tartismalardan ortaya ¢ikmis,
sonrasinda batini, kelami ve itikadi boyutlar kazanmigsa da siyasi gelismeler her daim Sii
mezhepler iizerindeki sekillendirici etkisini siirdiirmiistiir. Ozellikle Isna Aseriye firkasmnin gaybet
donemleri olarak adlandirdig1 donemde Sii siyasi hareketi biiyiik oranda Ismaili akimlar tarafindan
yonlendirilmistir. Bunun en nemli sebeplerinden biri Isna Aseriye inancinin aksine Ismaililerdeki
Imamet geleneginin siirmesi ve siyasi miicadeleyi siirdiirmeleridir. Dini, sosyal ve entelektiiel
doktrinlerin karmasik bir kiimesi olan Ismaililik yaratici, diinya ve insanlik tarihiyle ilgili birlesik
ve evrensel bir teori sunmay1 amaglamaktaydi. On iki imamecilar gibi Ismaililer de sehitlerini ve

20 Astan Vakfinin ekonomik ve siyasi giicii ¢esitli ddnemlerde tartismalara yol agmustir. Ekonomik alanda genis
faaliyetlerine ragmen devlete vergi 6demeyen vakif bu muafiyetini Ayetullah Humeyni’den alinan bir 6zel izne
dayandirmaktadir. Iran Azerbaycan’1 bolgesinden Basra Korfezi kiyisina kadar degeri 20 milyar dolar civarinda
tahmin edilen genis arazileri miilkiyetinde bulunduran Astan Vakfi sadece Meshed sehrinin toplam alaninin
%43 line sahiptir. Astan Vakfinin neredeyse devletten bagimsiz 6zel bir statiiye sahip olmas siyasi faaliyette
bulunmasina da olanak saglamaktadir. Nitekim son cumhurbaskanlig1 seciminde vakif miitevellisi olan Ibrahim
Reisi, Hasan Ruhani karsisinda etkin bir se¢im kampanyasi yliriitmiistiir.

21 Ahmed El Katib, Sia’da Siyasi Diisiincenin Gelisimi, Otto Yayimnlary, s..21
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sonuncusu sekizinci yiizyilin ikinci yarisinda kaybolan yedi imamlarii yiiceltmekteydi. Fakat
Ismaililer diinya tarihini, her donem bir peygamber tarafindan yonetilen, yedi devire bolerek
temeyyliz etmistir. Ayn1 zamanda On lki Imamcilardan farkli olarak Ismaililer hem askeri gii¢ ve

.....

Nizariye ve Mustali gibi farkli dallara ayrilan ismaililik Misir’daki Fatimi Devleti ya da Iran’da
Horasan, Taberistan ya da Alamut Kalesi etrafinda orgiitlenen Hashasiler gibi siyasi
miicadelelerini siirdlirmiisler ve zaman zaman ciddi bir siyasi gii¢ héline gelebilmislerdir. Yaklasik
alt1 asirlik bu siire icinde Ismaili akimlarin siyaseti domine etmesindeki énemli bir etken
Imamiye’de naipler zamaninda sekillenen ve gaybet dénemine damga vuran Imam’in gaybeti
esnasinda biitiin siyasi faaliyetlerin ve hiikimet modellerinin gayrimesru oldugu yoniindeki
anlayisti. Imamiye Siileri, kiyamet giiniinden 6nce Mehdi’nin déniisiinii beklemeyi ve aym
zamanda sehitleri yiiceltmeyi inancin temel 6geleri haline getirerek aktif siyaset alaninda herhangi
bir amag¢ giitmiiyorlardi. Tam da bu yiizden bu mezhep, siyaset disina ¢ikan bir inang¢ olarak
halifeligin ¢okiisiinii izleyen donemlerde hiikiimdarlara cazip gelmeye baslamistir.?3

Seyh Hiirr-i Amili’nin Vesail'iis Sia kitabinda derledigi hadislerde, Mehdi’nin geri doniisiinden
onceki isyanlarin sonuglanmayacagi, masum imam’in yoklugunda tiim y&netimlerin tagut oldugu
ve Allah’in iradesi yalnizca Mehdi’nin gelip adaleti saglamasi: durumunda tecelli edecegi inancin
goraruz (Amili, 1414:52). Dolayisiyla zulmetseler de mevcut yonetimlere karsi ayaklanmak ya da
siyasi faaliyete girismek hos karsilanan bir durum degildi. Etkileri bugiline kadar devam eden ve
hala Necef’teki geleneksel Sii ulemanin biiyiik kisminin benimsedigi bu yaklasimin s6z konusu
donemlerde de Sii aktivistlere sicak gelmedigi, bu durumun baska Sii firkalarin 6ne ¢ikmasinda
etkili oldugu dngoriilebilir. Dolayisiyla Ismaililerin yénlendirdigi bu siirec iginde Isna Aser Siileri
daha ¢ok egitim ve orgiitlenme isleriyle ilgilenmis, bugiin mevcut olan Isna Aseriye mezhebinin
gercek anlamda tesekkiiliine neden olmuslardir. Ozellikle Zeydilikten On iki Imamciliga gectikleri
kabul edilen Sii Biiveyhogullarinin da desteklemeleriyle Kuleyni, Sey Saduk, Seyh Miifid, Allame
Hulli gibi alimlerin kelam, akaid ve hadis gibi Islami ilimleri bu donemde gelistirmeleri anlamlidir
(Knysh, 2016:178).

Bu noktada Islam hilafet merkezi Bagdat’in Sii bir hanedan olan Biiveyhogullar1 tarafindan ele
gecirilmesi de Sii siyasi diisiince tarihinde 6nemli doniim noktalarindan biridir. Siyasi varliklarini
[ran’in kuzeyindeki Gilan bdlgesinde Zeydi olarak baslayan hanedanin Bagdat’a geldiginde On
Iki Imam Siiligine yaklastig1 belirtilir. Biiveyhogullarmin Bagdat’ta Siinni halifeligi pratikte
etkisiz hile getirmesinin On iki Imam Siilik diisiincesi agisindan da 6zel bir Snemi vardir. Biiyiik
Gaybet’in baglamasindan (H. 329) sadece birkac y1l sonra H. 334’de Bagdat’1 ele geciren ve Siinni
hilafeti etkisiz hale getiren Biiveyhiler, gaybetin en énemli nedeni olan Imamin can giivenligi
hususunun temin edildigini diisiinmiisler ve Sii ulemaya basvurarak artik Imam’m saklanmasina
gerek olmadigini ve zuhur ederek devletin basina gecebilecegini sdylemislerdir. Bu durum biiyiik
gaybetin heniiz basladig1 désnemde ulema arasinda da ihtilafa yol agmis ve imam’in gizlenmesinin
yalnizca Abbasilerden duydugu can korkusundan dolayr olmadigi ve baska sebepler de
gerceklesmeden Imamin zuhur etmeyecegini belirtmislerdir. Bununla birlikte Imam Mehdi’nin
zuhur etmesinin Oniindeki en biiyiik engel olarak diger imamlar gibi onun da sehit edilecegi ve

22 Callatay, Ikhvan al-Safa’: A Brotherhood of Idealists on the Fringe of orthodox Islam, ss. X-XI.
23 Callatay, Ikhvan al-Safa’: A Brotherhood of Idealists on the Fringe of orthodox Islam, s. X.
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boylece Allah’in yeryliziinde hiiccetinin kalmayacagindan kiyametin kopmasinin gerekecegini
belirten argiiman kelam kitaplarindaki temel konumunu siirdiirmiistiir.*

Ote yandan pratikte Imam’m olmamas: Cuma namazi, cihat ya da zekat gibi eda edilmeleri siyasi
otoriteye bagli bulunan bir¢ok uygulamanin da pratikte iptal edilmesine ya da Imam’m zuhuruna
kadar ertelenmesine neden oldu. Bu noktada ceza hukuku ya da savas hukuku gibi zaruret arz eden
islerde ulemanin maslahat ilkesi uyarinca zaruret Olgiisiinde fetvalar verdigi goriilmektedir.
Ornegin Seyh Tusi cihadim farz olabilmesi i¢in Imam’in varligin1 zaruri olarak goriirken gaybet
doneminde ise Miisliimanlarin yalnizca Islam topraklarini ve nefsini savunmaya yonelik cihatta
bulunabilecegini ve kesinlikle diismana saldiramayacagini sdyleyerek agik kap1 birakmigtir. Ancak
saldir1 maksath cihat kesinlikle hos goriilmemistir ve Allame Hilli itaatin farz olmadig Imamn
arkasinda savasmay1 domuz eti yemek kadar agir bir haram saymustir.?

Siyasi faaliyetlerin yogun olmadig1 bu dénemde On Iki imam Siileri naiplerin temellerini attig1
orgiitlenme modelini yayginlastirmayla mesgul olmuslardir. Zira son naip Muhammed Semeri
6liim déseginde imamin yoklugunda Siilerin ne yapmasi gerektigini soran etrafindakilere “masum
imam zuhur edinceye kadar takvalariyla bildikleri ulemay1 taklit etmeleri gerektigini” belirterek
“imamin pay1” olarak da bilinen “beste bir oranindaki vergi” anlamina gelen humusu Sii alimlere
vermelerini, seri konulardaki sorunlarini da onlarin fetvalarina gore ¢dzmelerini tavsiye etmisti
(Gaffarzade, 1375:35). Dolayisiyla bu orgiitlenme bigimi zaman iginde Sii ulemanin giiciiniin
artirmasina, ekonomik gii¢ elde etmesine ve tarih i¢inde mekanlar1 degisse de cesitli bolgelerde
kiimelesmelerine neden olmustur.

Biiylik gaybet doneminin heniiz baslangicinda Bagdat’1 ele geciren ve gerek Caferi gerekse de
Zeydi $ii ulemaya biiyilik destekler sunan Biiveyhilerin donemi bugiine kadar etkisini siirdiiren ve
bizzat Imamlarin kendisinden daha fazla On iki Imamcilik anlayisinin insasinda etkin figiirleri
yetistirmesi agisindan 6nemlidir. Bu isimlerin basinda kiiciik gaybet doneminde yasayan ve en
biiyiik Sii hadis kiilliyatin1 kaleme alan Ebu Cafer Muhammed bin Yakub El Kuleyni gelmektedir.
Bir rivayete gore bizzat gaybetteki Imam Mehdi tarafindan eserin yetkinligi onaylanarak
“Siilerimiz i¢in bu kitap yeterlidir” dedigi icin kitab1 El Kdfi fi Ilmid Din olarak adlandirmistir.
Bunun yami sira etkileri bugiine kadar devam eden ve Sii ilim havzalar1 arasinda kitaplari
okutulmaya devam eden bu dénemin &nemli ulemasi arasinda Seyh Saduk olarak taninan Ibni
Babaveyh El Kumi de bulunmaktadir. Farkli alanlarda ¢ok sayida eseri bulunan Seyh Saduk’un en
temel kitab1 yine hadis alaninda Caferiligin en onemli ikinci hadis kiilliyat1 olan Men La
Yahduruhu’l Fakih adiyla taninan kitabidir. Seyh Saduk’un aksine kelam bilgisi ve cedel ilmindeki
ustaligiyla 6n plana ¢ikan Seyh Miifid (Muhammed El Ukberi) de bu donemde yasamis 6nemli Sii
alimlerden biridir. Yalnizca Sii inancini1 savunmakla kalmamig zaman zaman Mutezilileri, Sufileri
hatta Seyh Saduk gibi Sii alimleri elestirmekten kagimmamis, drnegin biitiin imamlarin sehit
edilmesi hususunu Tashihul Itikad adl kitabinda reddetmistir. Sii ulemanim Biiveyhogullar1 ve
saray ile gelistirdikleri bu tiir pragmatik is birlikleri ileriki donemde de farkli Sii hanedanlar ve
ulema arasinda goriilecektir. Bu donem iginde Sii ulemanin daha ¢ok kurucu temel metinler
kaleme alma, basta imamet ve gaybet olmak {izere Sii inanci1 lizerinde siiphelere cevap verme gibi
konular iizerine yogunlastiklar1 ve kusatici bir siyaset diigiincesi konusunu giindeme almadiklari

24 Rizvi, Saeed, Prophecies about Occultation of Imam al-Mahdi, Bilal Muslim Mission of Tanzania, 2002, s. 7.
% Ahmed El Katib, s. 370
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goriilmektedir. Bunda yasayan ancak gizlenen Mehdi inancinin héla ¢ok canli ve sicak olmasiin
etkisi olabilir.

SUUBIYE HAREKETI VE iRAN MILLIiYETCIiLiGININ DOGUSU

Emevilere karst isyan bayragmi kaldiran Mevali arasinda farkli etnik kokenlerden ve
cografyalardan Arap olmayan Miisliimanlar bulunsa da Emevi karsit1 isyan hareketinin Horasan
merkezli oldugu ve ana unsurunu Farslarin olusturdugu bilinmektedir. Akademik kaynaklardaki
baskin goriig, bu hareketi Emevilerin siirekli uyguladiklar1 ayrimeiliga tepki olarak gelisen Fars
milliyet¢iliginin ilk tezahiirleri/6n-milliyetcilik olarak nitelendirse de aksi yonde goriisler de
ortaya konmustur.?®

Devleti agiret sistemine, Arap savasgilarinin soyluluguna ve Bedevi gelenek ve goreneklerine gore
yoneten Emevilerden farkli olarak Abbasiler yeni kurduklar1 yonetimde Fars unsurlarina genis yer
vermistir. Abbasiler, parali askerlerden olusan giiglii ordu, saray muhafiz giicleri, katiplerin devlet
divaninda genis yer almasi gibi Eski Fars devlet geleneklerini devam ettirmis ve bunun yaninda
karmasgik bir idari hiyerarsi kurmuslardir. Bu donemde Sasani geleneklerinin etkisi ticaret, yasam
tarzi, edebiyat, sanat ve hatta din alaninda kendini gostermistir.

Hilafet merkezinin Akdeniz havzasinda bulunan Sam’dan 762 yilinda eski dogu
imparatorluklarinin merkezi olarak bilinen Mezopotamya bolgesine tasinmasi da Arap kimliginin
baskmligimi diisiirdiigii gibi hilafet divaninda Fars etkisini bilyiik 6lciide arttirmistir. 2 Buna
ragmen Abbasi hilafetinde, 6zellikle de ilk halife doneminde, Ust diizey yoneticiler, bolge valileri
ve askeri yetkililer Arap kokenli olmustur. Ayrica Arapganin donemin kiiltiirel degerlerinin
uretildigi dil olmasi Arap olmayan Miisliimanlarin asimilasyon/entegrasyon siirecini
pekistirmistir. Bunun sonucu olarak “Arap” kavrami Emeviler donemindeki sinirli anlaminin
Otesine gecerek Fars, Irakli, Misirli ve Suriyeli Miislimanlarin Arap dilini ve kiiltilirlini
benimsemesiyle birlikte yeni bir boyut kazanmaistir.

Ikinci Abbasi halifesi el-Mansur Arap olmayan Misliimanlar1 devlet kademelerinde yiiksek
mevkilere atasa da Arap olmayan unsurlarin Arap baskinligina karst meydan okuyamadig
sOylenebilir. Bu duruma kars1 Farslarin merkezi rol oynadigi Mevali g¢evrelerinde “Suubiye”
olarak adlandirilan bir siyasi-edebi hareket ortaya ¢ikmustir.?® Arap rrkinin “iistiinliigiinii” kabul
etmeyen hareket, etnik kimlik esas alinmadan tiim Miisliimanlara esit haklarin taninmasini talep
etmistir.

Fars edebiyatinda derin iz birakan Suubiye hareketi, Islamiyet &ncesinde dogunun biiyiik
sahsiyetlerini Overek Arap yoneticilerin siyasi hegemonyasina teorik bir alternatif olusturmaya
calismistir. Misir Firavunlar1 ya da Antik Iran, Yunan ve Hint kralliklar1 gibi Islam &ncesi
yonetimleri basarili 6rnekler olarak sunan Suubi sairler bu Arap olmayan medeniyetleri parlak
devirler olarak betimlemislerdir. Tarihin parlak safhalar1 olarak betimlenen bu dénemlerde
Araplarin  “cehalet” icinde oldugu temalarini igleyen Suubiler, Cahiliyye donemi Arap
edebiyatinda kabileler arasinda yaygin olan karsilikli atisma ve kiiglimsemeleri yazilarina

% A, Amanat, F. Vejdani, Iran Facing Others: Identity Boundaries in a Historical Perspective, s. 5

27 Takacs, The Modern World: Civilizations of Africa, Civilizations of Europe, Civilizations of the Americas,
Civilizations of the Middle East and Southwest Asia, Civilizations of Asia and the Pacific, s. 440

28 Ajami, The Dream Palace of the Arabs: A Generation’s Odyssey,
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tagimistir. Sasani doneminde Pers krallar1 ve Zerdiisti ulema smifinin insa ettigi adaletsiz diizeni
unutan bu sairler, antik Iran’1 adaletin tecelli ettigi medeniyet olarak sunmuslardir. 2°

Fars mitolojisini siir haline getiren Sii sair Firdevsi’nin Sehnamesinde Suubi zihniyetin tezahiirleri
eserin bircok kisminda gériiliir. Sasanileri yenerek Iran cografyasim fetheden Miisliiman Araplari
siirlerinde asagilayici bir sekilde betimleyen Firdevsi, Fars Imparatorlugunun yenilgisini Araplarin
zaferi degil “kaderin bir oyunu” olarak gostermistir. Firdevsi’nin rivayetine gore “yildizlari
okuyan” Sasani komutan1 Riistem-i Ferruhzad devletin ¢dkecegini biliyordu ve riiyada “gékten
inen meleklerin Fars askerlerinin silahlarin1 miihiirleyip gotiirdiiklerini” gérmiistii. Sasani
ordusunun “30 ay” Araplarla savastigin1 ancak savas sirasinda “giplak Araplar1” ok ve kilicin
yaralayamadigini siirinde rivayet eden Firdevsi, ilahi bir irade miidahale etmeseydi “sefil ve
zavalli” Araplarin “sanli ve gorkemli” Fars ordusu karsisinda yenilgiye ugrayacagini ifade
etmistir.°

Suubi temalar antik Iran 6zlemini duyan ve kimi zamanlar Islam karsit1 bir zihniyetin {iriinii olarak
Fars siirlerinde islense de zamanla Sii gelenegine de girmistir. Fars Siilerinin Hz. Ali’nin “Araplari
elestirdigi” hadisleri referans gostererek diisiincelerini temellendirmeye ¢alistiklart goriilmektedir.
Hz. Ali’nin diger Miisliiman yneticilerden farkli olarak Mevalinin “sigmag1” oldugu ve Hz. Omer
ve Hz. Osman déneminde Iranllari “Arap ayrimciligi”na karsi koruduguna dair rivayetler
aktarilarak Hz. Ali ve Iranlilar arasinda 6zel bir bag kurmaya calisiimistir. Ornegin tefsir ve hadis
alanindaki ¢alismalariyla bilinen Fars kokenli Sii alim Ibni Sehrastb, Hz. Ali’nin “Farslar
danisment* ve onurludurlar ve kendi istekleriyle islam’a iman etmisler... Ben kendi hakkimi ve
Hasimiler’in hakkini onlara bagisliyorum” seklindeki rivayetini zikretmis Hz. Ali’nin Hz. Omer
déneminde Medine’ye getirilen Fars esirlerine “sahip ¢iktigin1” aktarmistir.®!

Abbasi déneminde yasayan Fars Sii hadis alimlerinin eserlerinde Ehl-i Beyt imamlarinin Farslari
hakiki Islam’in koruyucusu olarak gordiigiinii ima eden rivayetler Suubi hareketinin Fars din
anlayis1 iizerindeki etkisini anlamak agisindan onemlidir. imam Hadi ve Imam Askeri’nin
mintesiplerinden olan el-Hemayri el-Kummi’nin Kurb’ul-Esnad kitabinda aktardigi hadise goére
Hz. Ali Araplara kars1 “siz Kur’an’1n niizulii i¢in onlarla savastiniz fakat diinya onlarin Kur’an’1
yorumlamak ugruna sizinle savasina kadar sona ermeyecektir” demistir.®? Safevi déneminde
seyhiilislaimlik yapan Allame Meclisi’nin Bihar’ul- Envar’da imam Cafer Sadik’a dayandirdig
hadis Farslarin “ayricaligini” “Kur’an Acemlere inse Araplar ona iman etmezdi ancak Kur’an
Araplara indi ve Acemler ona iman etti. Bu Acemin faziletidir” seklinde ifade etmistir.®

Ilerleyen donemlerde 6zellikle Mogol saldirilarindan sonra Nasreddin Tusi gibi Sii vezirlerin
Hiilagu’nun saraymndaki etkinlikleri ya da Ilhanli sultanlarindan Olcaytu gibi sultanlarm Sii
mezhebine yonelmeleri Siilik ile yonetim arasinda teolojik mesruiyet iliskisinden azade pragmatik
iliskilerin gelismesine neden olmustur. Yine ayn1 dénemde 6zellikle biiyiik Horasan ve Iran
cografyasinda tasavvufi akimlarin yayginlik kazanmasi énceden beri batinilige 6zel 6nem veren

2 A. Amanat, F. Vejdani, Iran Facing Others: Identity Boundaries in a Historical Perspecti, s. 5

30 Zerrinkub, Abdiil Hiseyin, Tarih-¢ Tran Baad ez Islam (10. Baski), Emir Kebir Yayinlari, Tahran, 1383, ss.284-
285.

* EN: Bilgili

31 bni Sehrastib, Menakib-1 al-i Ebi Talib, C. 4, Kum, 1379 (2000), Allame Yaynlari, s. 319.

%2 el-Hemayri el-Kummi, Kurb’ul-Esnad, 378nci hadis, Al el-Beyt li-Thya et-Turas Yayinlari, 1413 Hicri Kameri,
s110.

33 Allame Meclisi, Bihar'ul- Envar, C. 64, s. 174.
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Siilik ile bu ekollerin bazilar1 arasinda ciddi yakinlagmalar meydana gelmesine neden oldu ki
bunlarin en belirgini hi¢ siiphe yok ki aslen Siinni kokenli bir tarikat olmakla birlikte zamanla
Siilesen ve biitiin Iran cografyasina hakim hale gelen Safevi dergahidur.

SAFEVILER DONEMINDE SIiLiK SIYASET ILIiSKIiLERI

Seyh Ciineyt ve oglu Haydar’in ¢abalariyla Siinni tasavvuf tarikati kimliginden ¢ikarak Sii-siyasi
bir gii¢ haline gelen Safeviler; Iran, Siilik ve dzellikle de Isna Aseriye tarihinde bir déniim noktas1
olarak kabul edilmelidir. Iran’in bugiinkii mezhebi yapisin1 almasinda biiyiik etkisi olan bu Tiirk
Bagdat’taki hakimiyetleriyle birlikte canlanmaya baslayan On Iki Imamcilifi benimsedigi
hususunda net bir bilgi yoktur. Bununla birlikte ¢esitli tasavvufi akimlarla farkli Sii gruplar
arasindaki etkilesim &zellikle Mogollar dénemi iran’inda ciddi yayginlik kazanmisti ve tasavvufi
akimlarin yogun olarak kullandig1 “velayet” gibi bazi kavramlarin bu donemde anlam
kaymalariyla birlikte Sii literatiiriine girdigi goriilmektedir. Muhtemelen tarikatin kurucusu ve
aslen Safii ve Zahidiye seyhi olan Seyh Safiyuddin’in torunlarindan Ciineyd’in On iki Imamcilig
secmesinde, grubun tasavvufi bir hareketten siyasi bir harekete evrilmesi ve On iki imamciligin
Iran igerisindeki zayif konumu ve “hdzir ve nazir bir imam1” olmayan grubun siyaseten
Ismaililikten daha uzlasilabilir olmas1 gibi faktorler etkin olmustur. Zira Biiyiik Selguklulara ve
Mogollara dahi itaat etmeyen Ismaili imamlarin alternatif bir “yeni yetme” tarikat-devletin
otoritesini kabul etmesi ¢ok miimkiin goriinmiiyordu. Nitekim Sah Ismail’in Iran’m tamamim
Siilestirmek i¢in Bahreyn ve Liibnan’daki Cebeli Amil gibi bolgelerden Arap ulema getirmek
zorunda kalmasi iilke i¢indeki Isna Aseriye ulemanin etkisizligini gosterdigi gibi iki nev zuhur
grup arasinda gii¢lii bir ittifakin temelini atmistir (Savory, 2007:30).

.....

davetcilerin (dai) biiylik 6nemi vardi nitekim bu sayede Haydar’in Sirvansahlar tarafindan
oldiirtilmesinden sonra bile hanedan tam olarak ortadan kalkmadi. Boylece “Kizilbaglar” olarak
bilinen ve iclerinde basta Samlu, Rumlu, Afsar, Kacar olmak {izere ¢esitli Tlirkmen boylarinin yer
aldig1 gruplar sayesinde abisinin Sliimiiniin ardindan biat edilen kiiciik yastaki Ismail’in ¢esitli
gruplar etkisiz hile getirerek sonralari “Iran” olarak tanimlanacak cografyayr Imamiye bayrag
altinda birlestirmesi miimkiin oldu. Bu Siilestirme esnasinda direnen Siinni ulema ise katliamlara
maruz birakilmig yalnizca bagkent Tebriz’de yirmi bin kisi kiligtan gegirilirken ¢ok sayida ilim ve
irfan erbabi inancini koruyabilmek amaciyla Anadolu, Afganistan ve Hindistan gibi bdlgelere
siginmak zorunda kalmistir (Savory, 2007:29).

Safevilerin bu déneminde siyasi liderlik ile dini liderlik Sah Ismail’in sahsinda birlesmis Sah
Ismail bir yandan tebaas1 arasinda kesin siyasi otorite kabul edilirken diger yandan ruhani lider
olarak da goriiliiyordu. Sah Ismail’in kendisi de bu tiir iddialarda bulunmaktan ¢ekinmiyor ve
Siiligi yaymak i¢in kendisine ilahi bir gorev verildigini, imam Mehdi’nin vekili olarak riiyalarida
Hz. Ali ile konustugunu ve siyasetlerini bu dogrultuda belirledigini ileri strlyordu. Bununla
birlikte 1514’te Caldiran’da Yavuz Sultan Selim komutasindaki Osmanli ordusu tarafindan agir
bir yenilgiye ugramasi taraftarlar1 arasindaki manevi konumunu ciddi olarak sarst1 ve 6zellikle
yenilgi sonrasi i¢ine siiriiklendigi bunalim 6nderliginin sorgulanmasina neden oldu (Savory,

2007:46).

On ki imam Siiliginin Safevilere verdigi destek geleneksel gaybet donemi siyaset teorileriyle pek
uyusmasa da siyasi zorunluklar ¢ogu kez oldugu gibi teorinin 6niline ge¢cmis ve Kereki ve Meclisi
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gibi alimler Safevi yonetiminin mesrulugu hususunda mezhebin sinirlarini zorlayan ifadelerde
bulunmuslardir (Walbridge, 2001:41). On Ikinci Imam’in gaybet déneminde biitiin yonetimleri
gayrimesru olarak gdren Imamiye fikhinn sinirlar1 disina ¢ikan Kereki Sah Tahmasb doneminde
Safevi Devletinin vergi toplama faaliyetlerini “kismen mesru” olarak tanimistir. Sii ulemanin
Safevi devletiyle teori ve pratik alanda is birligi gaybet donemindeki siyasi otoriteyi de facto olarak
tanimanin ve devletle uzlasinin yolunu agmistir. S6z konusu fiili tanima Sii ulema i¢in énemli
avantajlar saglamistir. Bu sekilde yonetimi “hiikmen” degil “fiilen” taniyan ulema, bir taraftan
devletin mesruiyetine destek sunarak kendilerinin ve takipgilerinin ¢ikarlarini korurken diger
taraftan Sii fikhinin tanimladigi ve Mehdi tarafindan kurulacak olan devlet {iilkiisiinii muhafaza
etmislerdir.3

Safevi hanedani belki de ¢ok farkinda olmayarak iilkeyi mezhebi agcidan homojenlestirdi, bugiinkii
Iran’m temellerini atmistir. Safeviler yalnizca iilkede bulunan onlarca Siinni tarikat1 cebren ya da
icini bosaltarak ortadan kaldirmamus, lilkenin Maveraiinnehir ve Anadolu ile kimliksel ve diistinsel
irtibatin1 koparmistir. Ozellikle komsu Osmanli, Ozbek ve Afgan gibi Siinni iilkelerle yasanan
uzun siireli ¢atigmalar s6z konusu bolgelerle kiiltiirel ve bilimsel gegiskenligin klasik donemlerin
en diisiik seviyesine inmesine de sebep olmustur.

KACARLAR DONEMINDE ULEMANIN SiYASALLASMASI VE YENI SiYASI
TEORILER

Kagarlar 18. yiizyilin sonlarinda isbasina geldiginde Iran’m biiyiik sehirlerinin bircogunda genis
halk kitlelerinin On Iki Imam Siiligine gegisi tamamlanmis, Nadir Sah’in pragmatik siyasal
cabalar1 Osmanli yonetiminin olumsuz tutumunun da etkisiyle basarisizliga ugramistir. 1794-1925
yillar1 aras1 devam eden Kagarlar dénemi iran tarihinin en buhranl dénemlerinden biri kabul edilir.
Ulke bu dénemde Batil1 sémiirgeci giiglerle girdigi savaslarda biiyiik ekonomik ve siyasi kayiplara
ugramig 0zellikle Rusya’nin giineye inmesi sonucunda geleneksel niifuz alanindaki bazi topraklari

kaybetmistir.

Tirkmencay ve Giilistan anlagmalariyla kaybedilen bolgelere yoneticilerin kotli idaresi de
eklenmis, Batili tiiccarlarin her gegen giin iilke icindeki imtiyazlarini artirmalar1 zaten zayif
konumda olan yerli tliccar ve freticileri zor duruma digiirmiistiir. Yoneticilerin {ilkeyi
modernlestirmek amaciyla yapmaya calistiklar1 reformlar ve yabanci miistesarlarin miistemleke
valilerini andirir tavirlar da halkin rahatsizligini iyice artirmistir. Saraydan imidini kesen genis
halk kitleleri kendi ¢ikarlarin1 savunacak yeni bir hami arayisina girmisler bu durum Safevilerle
birlikte kurumsallagsmasini ve orgiitlenmesini biiylik 6l¢lide tamamlayan $ii ulemanin yeni bir
siyasi gU¢ olarak ortaya ¢ikmasina neden olmustur (Lapidus, 2002:470).

o

On iki Imam Siiligi ve ulemanin siyasal konumu agisindan énemli bir husus bu dénemde usuli
olarak nitelenen ve ahbariligin karsisinda yer alan, temel olarak “rivayete karsi ictihadi
oncelemek” olarak nitelendirilebilecek fikih usulii ekoliiniin giiglenmis olmasidir. Ahbari ekole
nispetle yeni sartlara uyum ve esneklik gdstermekte daha mahir olan usuli ekoliin gii¢ kazanmasi
yalnizca gaybet zamaninda Cuma namazi kildirilmasi gibi konularda cevaz verilmesiyle sinirl
kalmamis, daha sonralar1 geleneksel fikhi zorlayabilecek konularda dahi fetva verilmesini

34 Calder, Norman; Accommodation and Revolution in Imami Shi'i Jurisprudence: Khomeini and the Classical
Tradition, Middle Eastern Studies, 18, 1982, s. 6.
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kolaylastiran bir islev gormiistiir. Siiphesiz Ahbarilere karsi ifrat denilebilecek dlgiide tepkili olan
ve gaybet zamaninda ictihattan bagka bir seri bilgi kaynagi olmadigini savunan Vahid
Behbehani’nin bagini ¢ektigi ve Kasif’ul-Gita ve Molla Ahmed Neraki’nin tahkim ettigi usuli
ekoliin hakimiyeti olmasaydi ileriki donemde ¢ok daha fazla esneklik talep eden siyasi konularda
ulemanin farkli yaklagimlar sergilemesi de miimkiin olmayacakti.

Usuli yaklasimin giiclenmesiyle birlikte Sii ulema ¢ok gecmeden kendisini siyasi meseleler
iizerinde de fetva vermeye yetkili gdrmeye baslamistir. Ornegin Behbehani nin grencisi de olan
Seyh Cafer Kasif'ul-Gita bir yandan Osmanli Devleti ve Iran arasinda siyasi arabuluculuk
faaliyetlerinde bulunurken diger yandan 1803 ve 1806 yillarinda Vehhabilere kars1 savasa bizzat
istirak etmis Necef’in Vehhabilerce isgali lizerine Sah’a cihat etmesi yoniinde fetva vermistir. Ayni
isim benzer sekilde 1810-13 yillar1 arasindaki Rus savasi esnasinda da cihat fetvasi vermekten
kaginmamustir. Kasif’ul-Gita’ya gore cihat yoluyla Islam topraklarmi savunma vazifesi aslinda
masum Imam’a (Mehdi) ait olmakla birlikte onun yoklugunda “genel niyabet” teorisine® esasen
miictehit bu isle gorevlidir. Dolayisiyla Feth Ali Sah’a verdigi fetvada “izin verdim” ifadesini
kullanmas1 kendisine siyasi ve askeri anlamda nasil bir yer bictigini agik¢a ortaya koymaktadir ve
Sii diistincesinde 6nemli bir doniim noktasina isaret etmektedir. Bu sekilde Safevi doneminde
Kereki tarafindan gelistirilen siyasi otoriteyi fiilen tanima yaklasimi, Kagar doneminde Kasif ul-
Gita’nin fetvalariyla birlikte yeni bir evreye tasinmis, Sii ulema siyasi otoriteye belirli alanlarla
siirli “gecici ve kismi” bir “hukuki tanima” saglamustir.®® Sii ulemanin siyasi etkinligi, teorik
diizlemde bu hukuki tanimay1 sunma veya geri cekmeye bagli olsa da miintesip sayisi, hiikkiimdarin
glcu ve karakteri ve sosyo-ekonomik sartlar gibi saha gergekliklerine gore artis veya diisiis
gostermistir. 3’

Kagarlar doneminde artis gOstermeye baslayan $ii ulemanin siyasete miidahalesi olaganiistii
donemlerde fetva vermekle sinirlt olmamistir. Usuli ekoliin 6nde gelen isimlerinden Molla Ahmed
Neraki ulemanin siyasi otoritesini daha da ileri tasiyarak Menahicul Usul ve Avaidul Eyyam adli
kitabinda Humeyni’nin yaklasik 150 yil sonra tekrar ve gilincellenmis versiyonunu giindeme
getirecegi Velayet-i Fakih bahsine yer vermistir. Ona gére gaybet zamaninda Masum Imam’m
bitun yetkileri naibi olan Fakih’e ge¢mis durumdadir ve bunlari sultana ya da bir bagkasina
devretmesi s6z konusu degildir. Neraki daha da ileri giderek fakihlerin masum imamlardan sonra
en kamil insanlar oldugunu ileri siirmiis, diger insanlara iistiinliiklerinin peygamberlerin diger
insanlara olan tistiinliiklere benzedigini séylemistir. Her ne kadar Kasif’ul-Gita ve Neraki gibi
fakihler teorilerini hayata gecirmeye ¢alismamis ve zamanin sah1 Feth Ali Sah’a biat etmislerse de
ortaya attiklar1 bu teorilerle ileride Velayet-i Fakih teorisini glindeme getirecek Humeyni’nin
ilham kaynaklar1 olmuslardir.

S6z konusu donemde gerek Aga Seyyid Cafer Kesfi ya da Seyh Muhammed Hasan Necefi gibi
siyasi konulara 6zel onem veren isimler gerekse de bazi fakihlerin siyasete gereginden fazla vurgu
yaptiklarini diisiinen Seyh Murtaza Ensari gibi muhafazakar fakihler, eserlerinde velayet ve naiplik
kavramlarina yer verirken ulemanin peygamberlerin varisi olduguna kili¢ konusunda olmasa da
kalem islerinde Imam’in gergek temsilcisi olduguna vurguda bulunmuslardir. Ozellikle son ismin

3 Gaybet-i Kiibra dsneminde, miigtehitlerin bir biitiin olarak Masum Imam’1n halefiyeti ve naipligi anlamina gelen
Genel Niyabet teorisi Sii ulemaya hiikmen mesru bir statii tanimistir. Sii ulemaya gére Masum imam’la dogrudan
temasa gegemeyen Siiler gaybet doneminde miigtehitlerin fetvalarina uymakla miikelleftirler.

3 Calder, s. 6.

37 Calder, s. 7.
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felsefe ve mantik gibi alanlar1 da dini ilimlerin i¢ine katmasi ve havza miifredatina sokmasi
ahbariler i¢in son darbe mesabesinde olmus ve bu durum ulemanin 6nderligini ve ayni sekilde
taklit-igtihat iliskilerini kurumsallagtirmistir. Yine bu donemde tespit edilen yasayan bir
miictehidin taklit edilmesi ilkesi ulemanin maddi ve manevi giicliniin biiylik oranda artmasina
neden olmustur. Seyh Ensari tarafindan giindeme getirilen ve Yezdi tarafindan giindelik fikhin
merkezine yerlestirilen bu taklit ilkesi daha sonra Humeyni fikhinda mukallidin hayatinin biitiin
boyutlarini kapsayacak bir genislik kazanmistir. Yine Seyh Ensari’nin giindeme getirdigi a’lemlik
(en bilgili) hususu ve taklit merciinin en bilgili kimse olmasi gerektigi vurgusu ulemanin hiyerarsik
bir diizen kurmasinda biiytlik rol oynamustir.

Bu donem ulemanin siyasi-dini yetkisi fetvalarla ya da usul kitaplarindaki teorik bahislerle sinirli
kalmamis ve giindelik hayatin her alanina sirayet etmeye baslamistir. Mirza Sirazi’nin Ingiliz
tekelini kirmak i¢in 1891 yilinda yayimladigi meshur tiitiin fetvasi bu anlamda bir doniim noktasi
kabul edilmektedir. Fetvanin ardindan Ingiliz Sirketi Iran i¢indeki tekel konumunu kaybederek
faaliyetlerini durdurmak zorunda kalmis bu olay, ulemanin siyasi giicliniin saraym giliciliniin
Otesine gectigini gosteren ilk biiylik 6rnek olmustur (Abrahamian, 1982:73). Kacarlar doneminde
ulemanin etkin rolii bu kadarla kalmamistir. Ozellikle Iranli ve Sii oldugu bilinen Seyyid
Cemaleddin Afgani’nin (Esedabadi) gerek Iran gerekse de Osmanli Imparatorlugu, Misir ve
Hindistan gibi bolgelerdeki aktif siyasi miicadeleye Onderlik etmesi de Sii ulemanin siyasi
bilincinin gittik¢e artigini gdstermektedir. Nitekim {ilke tarihinde 6dnemli bir yer tutan ve temelde
dis miidahalelere ve i¢ istibdada kars1 gergeklestirilen Mesrutiyet Hareketi esnasinda da gerek
mesrutiyet yanlisi gerekse de muhalifi isimlerin 6nde gelenlerinin din adamlarinin arasindan
¢ikmas1 ulemanin siyasi onderlik roliiniin gittik¢ce pekismeye basladiginin en 6nemli kanitlarindan
birisini olugturmustur.

Bu noktada tipk1 Islam tarihi boyunca oldugu gibi siyasi agidan kaos ve biiyiik kirilmalarin oldugu
donemlerin diisiince ve teori alanina da etkilerinin yansidign goriilmektedir. Ozellikle Iran’in
icinde bulundugu zorlu sartlar, istibdat ve dis gii¢lere karsi ¢6zlim arayisinda olan kesimlerin dini
ve mezhebi kavramlar1 yeniden degerlendirmeye basladiklari Osmanli’da oldugu gibi mesrutiyet,
sura, demokrasi gibi kavramlarin “Islamilestirilmeye” calisildig1 goriilmektedir. Bu noktada &ne
¢tkan Naini, Behbahani, Seyh Fazlullah Nuri ya da Miiderris gibi isimler farkli Islami-siyasi
modelleri 6ne ¢ikarmaya c¢aligsmislardir ancak aralarindaki siyasi ¢atisma sonucunda son iki isim
idam edilmistir. Bugiin Iran Islam Cumbhuriyeti caddelerini bu iki ismin resimlerinin siisledigi
diistintildiiglinde devrimin kdkenlerinin mesrutiyet donemine kadar gittigi anlasilacaktir. Boylece
Ayetullah Mehdevi Keni gibi muhafazakar ulemadan isimlerin devrim sonrasinda siirekli olarak
Mesrutiyet vurgusu yapmasi ve o donemdeki hatalarin tekrarlanmamasi yontindeki uyarilari ulema
icindeki tarihi-siyasi hafizanin ne denli canli oldugunu géstermektedir. Bu nedenlerden &tiirti bu
donemin daha yakindan incelenmesi zaruret arz etmektedir.

Yirminci yiizyil baslarinda meydana gelen Mesrutiyet Hareketi boyunca da ulema siyasi
aktivizmin merkezindeki roliinii korumustur. Farkli siyasi hareketlerde ¢esitli din adamlar1 6ne
cikmakla kalmamis bunun yami sira teorik olarak da ozellikle mesrutiyet yonetiminin
mesrulastirilmasinda  ve Islamilestirilmesinde 6nemli gorev oynamislardir. Ornek olarak
Tiirkiye’de halifeligin ilgas1 esnasinda halifeligin gorevlerinin meclisin uhdesine tahvil edilmesi
orneginde goriildiigli lizere Molla Kazim Horasani’nin 6grencisi de olan Muhammed Hiiseyin
Naini gibi isimler masum Imamin gaybeti esnasinda meclisin “ismet” (masumluk) sifatina sahip
olabilecegini dahi ileri siirebilmistir. Tabi ki bu durum meclisin ¢ikardigi kanunlarin islam
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Cumhuriyetindeki “Sura-y1 Nigehban”* benzeri bir ulema konseyinin denetlenmesi sartina
bagliydi. Mesrutiyet hareketinin ilerideki asamalarda basarisizliga ugramasi ve Seyh Fazlullah
Nuri ya da Miiderris gibi isimlerin idam edilmeleri Meclis tecriibesinin sonraki kusak Islamcilar
tarafindan yetersiz goriilmesinde ve daha kalic1 ve kesin kazanimlara yogunlasilmasinda etkili
olmustur.

Ote yandan Kacarlar donemi Siilik ve ulemanin etkisiyle ilgili dnemli diger bir nokta da Irak’in
giineyinde yer alan ve geleneksel olarak Siiler tarafindan kutsal kabul edilen Kerbela, Necef, hatta
Basra gibi boélgelerin nifusunun blylUk oranda Siilesmesi olmustur. Gerek ulemanin organize
faaliyetleri gerekse de Iran’dan yogun bigimde akan ziyaretgilerin bir kismmin gesitli nedenlerden
dolay1 bolgeye yerlesmeleri agirlikli olarak Siinnilerden olusan bolgenin gittikge Sii bir karakter
kazanmasina neden olmustur.®® Bu durum Osmanli Devletinin de dikkatini ¢ekmis ve konuyla
ilgili baz1 tedbirler uygulanmaya baslamistir. Bununla birlikte o6zellikle iran’daki siyasi
sikintilardan dolay1 bolgeye go¢ yogun bicimde devam etmis ve sonug olarak Irak’in giineyindeki
kabileler biiyiik 6l¢iide Siilesmislerdir.

Kagarlar doneminde dikkat ¢eken diger bir gelisme vahdet cabalarinin artmasi ve Osmanli
Imparatorluguna kars1 ciddi bir tevecciihiin ortaya ¢ikmasidir. Ozelikle iilkenin iginde bulundugu
zor sartlar Miisliiman komsularla ilgili farkliliklarin 6nemini kaybetmesine neden olmus hatta iran
icinden Osmanli halifesine biat edilmesi gerektigini belirten ¢ok sayida aydin ve din adami ortaya
cikmistir. Ozellikle Sultan Abdiilhamid’in Islam Birligine yonelik politikalarina iran ve Irak’taki
Sii ¢cevrelerden 6nemli destek geldigini belirtmek gerekir. Bu durum her tiirlii mezhebi ve siyasi
farkliliga ragmen Miisliiman halklarin dis tehditler karsisinda birliktelik gosterebilecegini ortaya
koymaktadir. Nitekim benzer durum I. Diinya Savasi esnasinda da goriilmiis ve Irakli Sii ulema
Osmanli lehine verdikleri fetvalarla Ingilizlere kars1 direnisin orgiitlenmesinde &nemli rol
oynamiglardir.®

YAKIN DONEM SIYASI Sii HAREKETLERI
PEHLEVILER DONEMI IRAN’DA SIiYASI SIILIK

1925°te baslayan ve iki doneme ayrilan Pehlevi saltanati temel itibariyle donemin ruhuna uygun
bir sekilde din ya da mezhep temelli bir siyaset donemi olmaktan ziyade sekiiler ve modern siyaset
felsefesinin hakim oldugu donemdir. Ozellikle zamanin Tiirkiye’sine benzer sekilde tepeden
inmeci modernlesme politikalarinin dayatildigi baba Riza Sah doénemi (1925-1941) sekdiler
politikalar1 1934 yilindaki Tiirkiye ziyaretinin ardindan hiz kazanmis ve laik reformlar tavizsiz bir
sekilde uygulanmaya baslamistir. Bununla birlikte ulemanin niifuzunu azaltmaya yonelik egitim
ve yargl reformlari ulemadan biiyiik tepki ¢ekmistir. Riza Sahin II. Diinya Savasi esnasindaki
Alman yanlis1 tutumunu gerekce gosteren miittefikler 1941 yilinda giineyden ve kuzeyden iilkeyi
isgal ederek Riza Sah’in oglu lehine tahtan ¢ekilmeye mecbur birakmislardir. Bu durum diger
sonuglarinin yani sira laiklik yanlist sert uygulamalarin da gevsemesine ve Muhammed Riza
Pehlevi’nin Bagbakan Musaddik’1 1953 darbesiyle devrilene dek ciddi bir inisiyatif alamamasina

* EN: Anayasay1 Koruyucular Konseyi.

38 Benzer durum Suriye’de de gériilmeye baslanmistir. Hz. Zeyneb’in tiirbesinin yer aldig1 Sam’daki Seyyidetuz
Zeyneb Mahallesi, Iranl ziyaretcilerin yogun ziyaretiyle giderek Sii bir nitelik kazanmaya baslamistir. Son dénemde
ozellikle i¢ savagin sona erdigi diisiincesiyle yonetime yakin Iranl zenginlerin bdlgeden 6nemli dlgiide arazi satin
aldiklarina dair haberler gelmektedir.

3% Osman, Khalil, Sectarianism in Irag: The Making of State and Nation Since 1920, Routledge, 2014, ss. 67-68.
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neden olmustur. Ayetullah Kasani’nin baslangigcta Musaddik yanlisi iken daha sonra darbecilerin
safina gegmesi ve Amerikan-Ingiliz darbesini desteklemesi ulemanin siyasetteki pragmatist
tutumunu yansitmaktadir. Bununla birlikte Ayetullah Borucerdi gibi isimler giinliik siyasi
tartigmalara katilmamay1 ve siyaset {istii bir pozisyon almay tercih etmislerdir.

Pehleviler doneminde meydana gelen ve ilk bakista siyasi gelismelerle ya da diisiincelerle pek
irtibatli goriinmeyen bir mesele de Kum ilimler havzasinin sekillenmeye baslamasidir. Sekizinci
Imam Ali bin Musa’nin (Riza) kiz kardesi Fatima’nin tiirbesine ev sahipligi yapmasindan 6tiirii
Safevilerden once bile 6nemli Sii merkezlerinden kabul edilen kentin Isfahan ya da Necef gibi
klasik Sii havzalarina rakip olmasi ¢ok ge¢ donemde gerceklesmistir. Seyh Abdulkerim Hairi
tarafindan kuruldugu kabul edilen Havza 6zellikle Ayetullah Borucerdi tarafindan sistematik bir
héle getirilmis, Iran icindeki etkin konumunu pekistirmistir. Borucerdi’nin siyasetten uzak ve
kusatici dili iran ulemast i¢indeki etkinligini artirmis, Seyyid Ebul Hasan Isfahani’nin &liimiinden
sonra taklit merciligi iddiasinda bulunan diger isimlerin zamanla etkisini yitirmesine neden
olmustur.

Soguk savasin baslamasiyla birlikte Islam diinyasinda yayginlasmaya baslayan ve temelde
Sovyetler Birligi ve komiinizm karsiti olarak konumlanan Islami hareketler Iran’da da
yayginlasmaya baslamis, Misir’daki Islami gruplarla iliskili Nevvab Safevi gibi gen¢ mollalar
etkin birer siyasi figiir haline gelmislerdir. Bununla birlikte iran’daki muhalif dini-siyasi akim
altmigh yillardan itibaren Ayetullah Humeyni tarafindan temsil edilmeye baslamistir. Humeyni
yonetime karsi olan elestirilerini baslangicta diisiik dozda tutarken Ayetullah Burucerdi’nin
Oliimiinden sonra, 1963 yilinda Sah’1in kadinlara oy hakki vermesi ve toprak reformu gibi konular1
iceren Ak Devrimine karst sert tepki gosterince Sah’in hismina ugramistir (Algar, 2007:753).
Bununla birlikte ulemanin toplu bir tepkisinden ¢ekinen Sah, Ayetullah Seriatmedari gibi 6nde
gelen din adamlarinin tavsiyesine uyarak Humeyni’yi Tiirkiye’ye siirgline gondermistir.

Bu dénemde Iran’mn iginde gii¢ kazanmaya baslayan sol hareketler Islamci hareketleri de
etkilemeye baglamistir. Basta Ali Seriati olmak iizere ¢ok sayida aydin sol ve Islami anlayislar:
birlestirmeye ve yeni bir sentez ortaya koymaya ¢alismistir. Ulkede Halkin Miicahitleri, Furkan
ve “Allah’a tapan sosyalistler” gibi neredeyse tamami yasa dis1 olan ¢ok sayida yeni grup ortaya

.....

.....

ettigini savunur (Boroujerdi, 1996:115).

Bununla birlikte Siilik tarihindeki keskin doniisiim daha ¢ok {iniversite ¢evrelerinde etkin olan sol
Islamc1 akimlar tarafindan degil siirgiindeki muhafazakdr din adami Humeyni tarafindan
gerceklestirilir. Bu tarihi kirilma noktasi ulemanin siyasi giiciin tepesinde bulunmasi gerektigini
savunan ve 1200 yillik Isna Aseri Sii siyaset anlayisim sorgulayan Velayet-i Fakih teorisidir.

VELAYET-i FAKiH TEORISi

“Fakih’in velayeti ve vesayeti” gibi anlamlara gelen “Velayet-i Fakih” teorisi yukarida da
ozetlenmeye calisildign gibi Isna Aseriye mezhebinde geleneksel olarak gaybet déneminde
“masum imamlar”in yoklugunda taklit edilmesi gereken alimlere ait yetkiye dair bir kavramdir.

* EN: Glgstiz.
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Bununla birlikte s6z konusu velayetin fikhi ve seri bir otoriteden siyasi otoriteye gegmesi ancak
yakin gegmiste Humeyni’nin bu kavrama yiikledigi anlam sayesinde olabilmistir. Humeyni’nin
fetva ve seri yargilama hakkinin ¢ok iizerine tasidig1 bu kavramin siyasi alana giriginin ilk isaretleri
aslinda Mesrutiyet doneminde goriilmiistiir. Mesrutiyet doneminde uygulanmaya baglanan ve
Pehleviler donemi Iran’inda da kagit iizerinde var olan yetkiye gore ulemalardan olusan konsey,
Milli Meclis tarafindan cikarilan kanunlarin seriata aykiri olup olmadigini denetlemekle
yukumluydu. Nitekim Humeyni’nin de siyasi meselelere dair ilk agiklamalarinin yer aldig1 Kesfu 'l
Esrar kitabinda bu goriisii savundugu goriiliir (Humeyni, 1323:223). Ona gore adil bir sultan,
ulemanin da gozetimi altinda hiikmetmesi durumunda bu durum mesru bir yonetim kabul
edilecektir. Bununla birlikte Humeyni’nin mesruiyetin kaynaginin ilahi oldugunu ve ulemanin
basinda olmadig1 ya da denetlemedigi bir yonetimin mesru olmadigini daha o donemde dile
getirmis olmasi dnemlidir.

Oldiigii 1961 yilina kadar Iran’in tartismasiz en biiyiik miigtehidi sayilan ve siyasi meselelere
mesafeli durmasiyla bilinen Ayetullah Borucerdi’nin siyasi yaklasiminin farkli olmasindan dolay1
goriislerini acikca ifade etmekten kacinan Humeyni 6zellikle Ak Devrim’in* ilanindan sonra
elestirilerinin dozunu artirir. Yine de Humeyni’nin bu dénem elestirileri incelendiginde bunlarin
agirlikli olarak Sah’in anayasaya uymadigr ve gorevlerini layikiyla yerine getirmedigine dair
elestiriler oldugu goriiliir. Aslinda Humeyni teorik olarak Sah’in hiilkmetme mesruiyetini
sorgulamamakta sadece Ak Devrim’in referandum diizenleme, kadinlara oy hakki verme ve
koyliilere toprak verme gibi prensiplerini ya da ABD ve Israil ile iliskiler gibi dis politika
uygulamalarini tenkit etmektedir (Hambly, 2007:282). Yine de Sah’in tepkisi ¢ok sert olur ve
tutuklanarak Turkiye’ye sirgiine gonderilir.

Alt1 ay kadar Bursa’da siirglin hayat1 yasayan Humeyni’nin goriislerindeki radikal degisiklik
Tiirkiye’den sonra gittigi Irak’ta meydana gelir. Burada “Velayet-i Fakih” adli teorisini
gelistirmeye baslayan Humeyni bu teoriyle yonetimin ve denetlemenin dogrudan ulemanin elinde
oldugu bir siyasal sistem Onerir. On iki Imam Siiliginin masum Imam Mehdi’nin kiyametin
kopmasina yakin bir zamanda zuhur etmesine kadar her tiirlii siyasi yonetimi gayrimesru géren
geleneksel anlayisinin aksine Humeyni, gaybet doneminde de mesru-islami bir yonetim modelinin
miimkiin oldugunu savunur (Humeyni, 1356:50-51). Ona gore adil, takva sahibi ve yoneticilik
niteliklerine sahip bir fakih devleti yonetmelidir. Bu yonetim esnasinda fakih “ulu’l-emr” sifatiyla
peygamberin ve masum Imamlarin ydnetim konusundaki tiim yetkilerine sahiptir. Cuma namazi
kildirabilir, savas ve savunma cihadi fetvasi verebilir, humus, zekat toplayabilir ya da hiikiim
giymis suclular1 affedebilir.

Humeyni’nin geleneksel Sii ilim g¢evrelerince “bidat” kabul edilen bu yaklasimi baglangigta
ozellikle Necef ulemasi arasinda fazlaca bir destek bulmamis ve Humeyni’nin goriisleri orta diizey
bir Sii siyaset adaminin aykir1 goriisleri olarak degerlendirilmistir. Bununla birlikte 1978
ortalarindan itibaren Iran’daki protestolarmn artmasi ve iilkenin siyasi durumunun hizla kétiilesmesi
Humeyni’nin {izerinde uzlasilan karizmatik bir muhalif sima olarak belirmesine neden olmustur.
Yine Humeyni’nin takipgilerinin dahi bu dénemde bir siyasal yonetim bicimi olarak Velayet-i
Fakih kavramina vurguda bulunmamalar1 dikkat ¢ekmektedir. Aksine Humeyni’nin 6zellikle son

*EN: 1960
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aylarin1 gecirdigi Paris’te katilimci ve 6zgiirliik¢ii bir siyasal model vaadinde bulundugu ve kendi
gelistirdigi kavrami giindeme getirmekten kagindig1 goriilmektedir (Abrahamian, 1982:478).4°

IRAN DEVRIMI SONRASI SiYASI STILIK

Iran Islam Devrimine giden siiregte mezhebi vurgunun oldukea diisiik oldugu gériilmektedir. Her
ne kadar Ali Seriati gibi bir isim devrim Oncesi siiregte “Ali Siiligi” adin1 verdigi yeni devrimci-
sol bir Siilik versiyonu kurgulamay1 ¢alismissa da bu durum dini-mezhebi bir ¢cabadan ¢ok siyasi
oportiinistlik ¢abasi olarak degerlendirilmis ve dinl merkezler tarafindan pek ciddiye alinmamistir

(Boroujerdi, 2001:158).

Bununla birlikte baslangigta Sah ve dis giicler karsitt kusatict sloganlar, devrimin basariya
ulagsmasinin ardindan devrimciler arasinda ortaya ¢ikmaya baslayan goriis farkliliklarin
siddetlenmesiyle birlikte gittikge daha Islamci bir renge biiriinmeye baslamistir. Ozellikle sol
tandanshi orgiitlerin siyasi miicadeleyi kaybetmesiyle birlikte “Islam Birligi”, “Kudiis Meselesi”
gibi kavramlar 6n plana ¢ikmaya baslamistir. Ozellikle yeni sistemin kullandig1 kurumsal isimler
ve cadde ve sokak isimleri bu konuda dikkat ¢ekicidir. Camp David Anlagmasi’na imza attig1 i¢in
Misir Cumhurbaskan1 Enver Sedat’1 6ldiiren Halid Islambuli’nin adinin Tahran’da bir caddeye
verilmesi ya da Filistin Meydani, Kudiis Giinii ya da Ordusu gibi isimlendirmeler devrimcilerin
dar mezhebi sloganlar yerine daha kapsamli Islami egilimleri dne g¢ikarma cabasi olarak
gorilmekteydi. !

Yine de devrimin iizerinden cok gegmeden baslayan iran-Irak savasinda Arap ve Islam iilkelerinin
biiyiik kismmin Irak’in yaninda yer almasi iran’da biiyiik bir hayal kirikligma yol agmustir.
Ozellikle bilyiik bir énem verdikleri Filistin Kurtulus Orgiitii (FKO) Lideri Yaser Arafat’in dahi
Saddam’in yaninda yer almasi Iranli devrimcilerin zamanla giderek daha da iglerine
kapanmalarina ve genel sloganlarin yerine $Siiligi 6ne ¢ikaran sloganlara yonelmelerine neden
olmustur. Ancak Humeyni’nin mezhebi ayriliklar1 giindeme getirmeme g¢abasi ve Ayetullah
Muntazeri gibi Siinnilerle birlik olma yanlis1 ulemanin sistem igindeki etkinligi, mezhebi
farkliliklarin 6ne ¢ikmasini engellemistir.

Yine de mezhepler iistii Islamc1 séylemin pratikteki simirlariyla Iran devrimine en ¢ok ilgi gdsteren
kesimlerin Liibnan ve Irak gibi iilkelerdeki Sii gruplar olmasi, bu gruplarin farkli ¢atigmalarin
taraflar1 olmalar1 ve Saddam’m Irak’1 ya da Israil gibi Iran ile ortak diismanlara sahip olmalar1 kisa
stire iginde s6z konusu gruplar ile Tahran arasindaki yakinligin pratik boyuta taginmasina neden
olmus bu durum, bolgesel catismanin mahiyeti geregi kisa slirede askerl yapilanmalar1 ortaya
cikarmistir. Seksenli yillarin hemen baslarinda kurulan Bedir Tugaylar1 (Irak) ya da Hizbullah

onemli olusumlari haline gelmistir.

S0z konusu siyasi-askeri yapilanmalar kisa siire i¢inde kendi teorisini de olusturmaya baslamistir.
Nasil ki Iran’da Velayet-i Fakih kavraminin yayginlagmasi ve yerlesmesi altmish ve yetmisli
yillardaki teorik ilmi ¢abalardan ¢ok 79 Devrimi’nin ardindan meydana gelmis ve mevcut sartlar

0 Ozellikle kitaplarinda ve vaazlarinda yer almayan “Islam Cumbhuriyeti” kavramini kullanmaya baslamasi
Humeyni’nin monarsi sonras1 demokratik bir diizen istedigi seklinde yorumlantyordu.

#1 Bu kapsamda Siiler ve Siinniler arasinda Hz. Peygamberin dogumuyla ilgili bir haftalik farklilik, Ayetullah
Muntazeri’nin Onerisiyle Vahdet Haftasi olarak ilan edilmisti. Hagimi Rafsancani, Hatiralar, 2006, s.367, Pinar
Yayinlari
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kendi gergekligini olusturmussa s6z konusu iki Sii yogunluklu Ulkede de benzer bir durum
meydana gelmistir. Siyasi-askeri Sii gruplarin giiclenmesi klasik siyasetten uzak Siilik anlayisinin
gittikce iki iilkede de gilic kaybetmesine, Ayetullah Hoyi ve Muhammed Mehdi Semseddin gibi
figiirlerin etkilerinin azalmasina neden olmustur. Tesekkiil siireclerini seksenli yillarda
tamamlayan bu 6rgiitler daha sonra yalnizca kendi tilkelerinde degil Suriye veya Yemen gibi farkli
iilkelerde de Iran’in parali askerleri pozisyonuna diismiisler ve “Sii Hilali” olarak adlandirilan
projenin énemli bir ayagini olusturur duruma gelmislerdir (Alsulami, 2016:45).

IRAN DISI Sii TOPLULUKLARDAKI SiYASI SIiLIK

Yukarida da deginildigi gibi iran Devrimi her ne kadar biitiin Islam diinyasindaki, siyasi toplumsal
hareketlerde bir heyecan dalgasina yol agmigsa da kalict etkisi daha ¢ok Sii gruplar iizerinde
olmustur. Liibnan’dan Hindistan’a kadar uzanan bdlgede ¢ogunlukla azinliklar1 olusturan bu
gruplar, sosyokiiltiirel acidan pek parlak durumda degillerdi ve genellikle mezhebi kimliklerini 6n
plana ¢ikarmamay: tercih ediyorlardi. Onceleri Pakistan’in kurucusu Muhammed Ali Cinnah gibi
Liibnan, Irak ve Pakistan gibi iilkelerde genellikle sekiiler siyasi ¢izgiyi takip eden Sii figiirler
giindemdeyken Islamci gériisler, yetmisli yillarda giic kazanmaya basladi ve devrim sonrasinda
gittikce yayginlasmis, buna mukabil olarak sol ve sekiiler gruplar gii¢ kaybetmistir. Bu noktada
gozden kacgirilmamasi gereken bir nokta s6z konusu zaman dilimi i¢inde mezheplerden bagimsiz
olarak dini-siyasi hareketlerin biitiin bdlgede yayginlastigi gergegidir. Dolayisiyla bu tiir bir
“Islami Uyams” Siilerle simirl degildir ve tiim Islam cografyasinda gozlemlenebilir. Mezhebi
kimligin Siiler arasinda en 6nemli belirleyici etken olmamastyla ilgili olarak Graham Fuller’in de
yazarlari arasinda bulundugu Arap Siileri adl1 ¢alismada Irak Siileriyle ilgili bir ankete yer verilir.
Buna gore ankete katilan Irakli Siiler, kendilerini dncelikle Irakli, sonra Arap, sonra Miisliiman ve
en son da Sii olarak tanimlarlar (Francke, 2005:9-10). Dolayisiyla bu yaklasimin en azindan Irak’in
isgaline kadar devam ettigi ancak bundan sonra catisma ikliminin de etkisiyle mezhebi kimligin
belirleyiciliginin goreceli olarak yiikselis gosterdigi ileri siiriilebilir.

Iran disindaki Siiler arasindaki siyasi-dini akimlar i¢inde yasanan radikallesmenin sebebi olarak
Irak ve Bahreyn gibi iilkelerde niifusun ¢ogunlugunu olusturmalarina ragmen uzun siire azinlik
muamelesine maruz kalmalar ve siyasi-ekonomik pastadan pay alamamalar1 gosterilebilir. Benzer
durum Liibnan’da da uzun siire devam etmis, seksenli yillara kadar niifusun 6nemli bir boliimiinii
olusturan Siiler hak ettikleri siyasi-ekonomik menfaatleri temin etmekte blylk zorluklar
yasamislardir. Dolayisiyla Iran’daki devrim, bu tiir zor kosullarda yasayan Siiler icin
cesaretlendirici bir etki yaratmis ve 6zgiivenlerinin artmasina neden olmustur. Bu durum siyasi ve
entelektiiel bazda 6zellikle gencler arasindaki dini hareketlerden kagis siirecini de durdurmus hatta
tersine c¢evirmistir. Nitekim gecmiste Irak’ta sol fikirlerin Sii gencler arasinda ciddi sekilde
yayillmasindan rahatsizlik duyan dénemin taklit mercii Ayetullah Muhsin Hekim, 1963 yilinda
komiinist partiye iiye olanlarin Islam’in diismani olduklar1 yoniinde fetva vermistir (Abisaab,
2014:91).

Dolayisiyla Iran devrimi aslinda bu iilke disinda yasayan Siileri yoktan var etmediyse de Irak’ta
1967 yilinda kurulan Dava Partisi ya da Liibnan’daki Mahrumlar hareketiyle baglayan ve Emel ile
devam eden Musa Sadr onderligindeki hareketlere doping etkisi yapmis ve bu iilkelerde Sii
aktivistlerin onciiliigiinii tistlenen Muhammed Bakir Sadr ve Musa Sadr gibi alimlerin konumunun
giiclenmesine neden olmustur. Nitekim iki ismin de iranli devrimcilerle yakin iliskiler iginde
olmasina sasirmamak gerekiyor. Bu noktada kaderin bir cilvesi olarak iki karizmatik Arap $ii din
adaminin 79 devriminin hemen basinda farkli baglamlarla hayatin1 kaybetmesi s6z konusu
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hareketlerin ilerleyen dénemlerde Iran’m etkisi altina girmesinde kolaylastiric1 rol oynamustir.
Liibnan Emel Hareketinin Lideri Musa Sadr Libya’ya yaptig1 bir ziyaret esnasinda “kaybolurken”,
Muhammed Bakir Sadr kiz kardesi ile birlikte Necef’te tutuklanmis ve iki isimden daha sonra
haber alinamamustir. Irakli Siiler iki kardesin iskenceler sonucu hayatini kaybettigine
inanmaktadir.

Iran’m bu iki iilkedeki Siilerle baglantilarinin giiglenmesi ve sonrasinda organik bir bag kurulmasi
hususunda Israil’in Liibnan’a saldirilar1 ve isgal girisimleri ile iran-Irak savasi énemli bir rol
oynamistir ki bunlara ilerleyen boliimlerde deginilecektir.

GELENEKSELCI YAKLASIM

Siyasi Siilik ve bugiine olan yansimalari s6z konusu oldugunda genellikle altmigl yillardan sonra
yiikselis halinde olan ve iran devrimiyle gii¢ kazanan siyasal Islamci, On Iki Imamci Siilik s6z
konusu edilir. Oysa dnceki boliimlerde aktarilmaya galisildigi tizere bu akim son derece yeni bir
cereyandir ve gelenekselci olarak adlandirilabilecek klasik Caferilik hala varligini stirdiirmektedir.
Irak’1n Necef kentindeki ilim havzalarini biiyiik 6l¢tide kendi kontroliinde tutan bu ekoliin yasayan
en biyik temsilcisi Ayetullah Ali Sistani’dir. Aslen Iranli olmakla birlikte 1992°de &len Ayetullah
Hoyi’den devraldig taklit merciligi esnasinda siyasi meselelerden miimkiin mertebe kaginan
Sistani s6z konusu akimin eksen kavrami “Velayet-i Fakih” ve mevcut Iran liderligine mesafesiyle
bilinmektedir. Velayeti yalnizca “Hasbiye” isleri ile sinirlt géren bu anlayig gaybet esnasinda
Mehdi’nin yetkililerinin fakihlere verildigini reddeder ve tek yetkisinin insanlar arasindaki
ihtilaflardaki yargilama oldugunu sdyler (Sahrudi, 1382:667).

Burada su noktay belirtmekte yarar var: Klasik donem Arap elit ailelerinin hala gii¢lii oldugu ve
genellikle Iran’dakilerin aksine tek bir miigtehit etrafinda toplanan bu anlayis yalniz siyasi
meseleler degil normal durumlarla ilgili bile ¢ok az fetva yaymlar ve halkla i¢ ice olmaktan
kacinirlar. Tek miigtehidi taklit etmenin getirdigi en 6nemli sonuglardan biri miigtehidin mukallit
Arap asill1 ulemanin genellikle kendilerini aile baglarina nispet ederken Iran kdkenlilerin kendi
sehirlerine nispet etmeleridir.*?

Sistani cesitli miinasebetlerle ulemanin idari ya da siyasi gorevlerde yer almasima kars1 ¢ikmis,
irsat ve denetleme isiyle yetinmelerini istemistir. Bununla birlikte siyasi durusunu gostermekten
de ¢ekinmemis, drnegin Maliki’nin siyasetlerine kars1 tutumunu 2010 yilindan Maliki’nin istifa
ettigi 2014’°¢e kadar higbir hiiklimet yetkilisini kabul etmeyerek gostermistir. Sistani benzer bir tavri
Hamenei’ye kars1 da gostermis, kendisiyle higbir goriigme gerceklestirmedigi gibi bilindigi
kadariyla ikili arasinda herhangi bir mektuplasma ya da mesajlasma da olmamistir. Son olarak
Iran’da ¢esitli kisitlamalarla karsilasan Siinni liderlerden Mevlana Abdiilhamid’in bu durumu
sikdyet icin Ayetullah Sistani’ye mektup yazmasi da dikkat ¢ekicidir.

Bu noktada geleneksel ulemanin gerek Liibnan gerekse de Irak’ta mevcut sosyal ve siyasal sartlar
geregi gittikge artan bir sekilde siyasi meselelere miidahil olmak zorunda kaldigi fark edilmektedir.
Bununla birlikte gézden kacirilmamasi gereken bir nokta da Velayet-i Fakih kavramiyla sorunlari
olan geleneksel ulemanin, velayetin bazi boliimlerini kabul etmeleri ve karma bir yapiyi

%2 Bahrul Ulum, Sadr, Semseddin, Kasif’ul Gita gibi isimler en tammnmus aileler arasinda gelmektedir, iranlilarm
sehirlerini segme sebebi olarak genellikle kendi pazarlartyla iliski kurma istegi gosterilir. Yezdi, Sirazi, Tebrizi gibi.
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benimsemeleri durumunda dahi iran’da kurumsallasmis Velayet-i Fakih miiessesi ile ¢atisma
ihtimalinin yiiksek olmasidir. Baska bir deyisle Hamenei 6zelinden 6rnek verilecek olursa gerek
Iran’da gerekse de Irak icinde etkili ulema tarafindan ilmi yetkinligi siipheyle karsilanan
Hamenei’nin velilik iddias1 ciddi bir meydan okumayla kars1 karsiya kalabilir. Nitekim gecmiste
klasik Sii yaklasimi zorlayarak orta yolu benimseyen Mukteda Sadr’in babasi Seyyid Muhammed
Sadik Sadr ya da Allame Hiiseyin Fazullah gibi isimler eger bir siyasi Velayet-i Fakih makami
olusturulacaksa bunun bir iilkenin tekelinde olmamasi ve ulemanin i¢inden en alim kisiye
devredilmesi gerektigini savunarak zimni olarak Hamenei’nin konumunu sorgulamislardir.

VELAYET-I FAKIH’IN IRAN’DAKI GELENEKCI ELESTIiRiLERi: SERIATMEDARI,
MUNTAZERI VE SIRAZILER

Ayetullah Seriatmedari, Sii ilim havzalarinda moderniteyle uyumlu Islam’in temsilcisi olarak
Humeyni’nin radikal Islam anlayisma karsi c¢ikmustir. Rejim referandumunda Islam
Cumbhuriyeti’nden yana tavir alan Seriatmedari, referandum sonrasinda anayasaya Velayet-i Fakih
ilkesinin dahil edilmesine muhalefet etmistir.*> Velayet-i Fakih teorisinin Iran’da 6nde gelen
muhaliflerinden olan Seriatmedari, Musa Sadr’in agabeyi Ayetullah Seyit Riza Sadr ile birlikte,
s6z konusu teorinin fikih temellerine aykir1 oldugunu ileri stirmistiir (Khalaji, Havza, 2005).
Seriatmedari’ye gore yanilmazlik ve gayb ilminden yoksun olduklari i¢in fakihlerin gaybet
donemindeki velayeti; fetva, hiikiim ve hasbi iglerle sinirlidir. Adaletli fakih, seri olarak siyasi
velayete sahip olmayip milletin eriskin fertleri tizerinde velayetleri bulunmaz. Fakihler siyasi
meseleleri tanimlama ve uygulama hususunda baskalarindan iistiin degillerdir. “Segime tabi Islam
Devleti” olarak bilinen bu goriise gore Islam hakimiyetinde devlet baskani halk tarafindan segilir.
Devletin “Islamilik” kistas1 yoneticilerin fakihler arasindan olmasina degil devlet icraatinin Islam
seriatina uygun olmasina baglidir. Seriatmedari dinin siyasetten ayr1 olduguna katilmamis, Islam
hiikiimlerinin toplumda uygulanabilir olmas: agisindan islam hakimiyetinin kurulmasimni gerekli
gormistiir. Ancak fikhin toplumsal hususla ilgili birgok hiikmii barindirmadigini, bu gibi
konularda orf ve aklaniyet ilkesine bagvurmak gerektigini ifade etmistir (Kediver, 1376:169).

Bir donem Humeyni’nin vekilligini yapmis ve Velayet-i Fakih tizerine en kapsamli eserin yazari
olan Ayetullah Muntazeri, Iran’da fakihin mutlak velayetini en sert bigimde elestiren kisi olmustur
(Eshkavari, 1391). Muntazeri, Hz. Peygamber’in dahi mutlak velayete sahip olmadigini ifade
ederek mutlak velayetin Allah’a sirk kogsmanin bariz 6rneklerinden sayildigint ileri siirmiistiir.
Buna gore fakihlerin “Allah tarafindan velayet makamina atanma” goriisliniin fikhi temeli
bulunmamaktadir. Fakih secim yoluyla halk tarafindan belirlenmelidir. Mutlakiyet karsisinda
mukayyet velayeti savunan Muntazeri, fakihin anayasal sinirlar dahilinde ve yasalar ¢ergevesinde
faaliyet gostermedigi takdirde mesruiyetini kaybedecegini vurgulamistir. Ona gore Rehber’in
mutlak velayeti teorisinde gorev siiresinin 6miir boyu olmasinin aksine Rehber de dahil olmak
tizere tim devlet yetkililerinin gorev siiresinin smirlt ve gegici olmasi gerekir. Dabasi’nin
vurguladigi gibi ¢agdas fikih tarihinin en antidemokratik teorisinin kurucularindan olan Muntazeri,
hayatinin son donemini, Sii fikih diislincesi 6zli temelinde, demokratik kurumlarin sarih ve
kacinilmaz ilkelerini insa etmeye adamistir (Sugname, 2010:84). Muntazeri, 6zellikle Humeyni
tarafindan Rehber vekilliginden azledildikten sonra gelistirdigi “mutlak velayet” elestirisinde,

43 Seriatmedari ve Sadr’m muhalefetleri Humeyni tarafindan agir bir sekilde karsilik bulmustur. Seriatmedari en
biyuk Ayetullahlardan olmasina ragmen Humeyni’nin Kum’daki 6grencileri tarafindan mercilik makamindan
azledilmistir. Bu uygulama Siilik tarihinde bir ilk teskil etmistir. Sadr ise Ozel Ulema Mahkemesinde yargilanmis ve
tutuklulugu sirasinda fiziki siddete maruz kalmustir.
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Rehberlik makaminin tiranlikla sonuglanacagi belirtilmistir. Muntazeri’nin son goriislerine gore
iilkeyi yonetmek Cumhurbaskanlik makaminin sorumlulugu igerisindedir. Fakih ise devlet
idaresinde mevcut biitiin alanlara ve detaylara miidahale etmeden iilkenin gidisatinin yiiksek
g0zetimini gérev bilmelidir. Fakihin “her hususta” yetkin oldugu kabul edilemez, her alanda ilgili
uzman goriislerin esas alinmas1 gerekir.

Sirazi akimi, Velayet-i Fakih teorisinin elestirmenleri arasinda 6zgiin bir karaktere haizdir. Siilige
retrospektif yaklasimiyla bilinen bu akim Velayet-i Fakih nizamini, Asura torenlerinde kili¢ ve
kama tasima, bas yarma ve Hz. Peygamber’in sahabesine hakaret iceren s6zde dualar okuma gibi
bazi tartigmali gelenekleri yasakladigi igin Sii imamlarinin velayet hakkini gasp etmekle
suclamaktadir. Ehl-i Siinnet’e karsi sert goriisleriyle bilinen Siraziler, Ehl-i Siinnet ve Siiler
arasinda nifak yaratmalari ve Islam birli§ine zarar vermeleri gerekcesiyle miiesses nizam
tarafindan Ingilizlerin “bdl yonet” stratejisine uyan “Ingiliz Siisi” olarak anilmaktadir. Diger
gelenek¢i din adamlarinin zimni muhalefetlerinin aksine Siraziler medya giiciinii kullanarak
Velayet-i Fakih’i agik bir sekilde elestirmektedir. Onceden “Taklit Merci’leri Surasinin Velayeti”
teorisini benimseyen Siraziler, son donemde bu teori dahil Velayet-i Fakih kavramini tekrar ele
almislardir. Kediver’e gore bu revizyon, Velayet-i Fakih’in mutlak reddine dogru ilerlemektedir
(Kediver, 1396).

POSTMODERN TARTISMALAR

Iran’da 1979 Devriminden sonra kurulan teokratik rejimin mutlakiyet¢i yonetim anlayisi, siyasi
cogulculuk ilkesini benimseyen Iranli Sii entelektiiellerin ileri siirdiigii goriislerle tartismaya
acilmistir. Postmodern yaklasim, Seyyid Kutb’un “Islam devleti”nin deterministik ve dnceden
belirlenmis bir ¢erceve dahilinde kurulmasi fikrinin aksine pragmatist ve temkinli bir tutum ve
postideolojik bir siyasi felsefe benimsemektedir.** islam ve demokrasi arasinda koprii kurmaya
caligsan bu yaklagim, “kdktendinci olmadan da Miisliiman bir toplum inga edilebileceginin” altin1
cizmektedir. Postmodern yaklasima gore demokratik bir sistemin temelinde yer alan hosgorii ve
azmlik haklarma saygi gibi kavramlar dini diisiinceden tiiremistir. Bu sekilde islami degerler
demokrasiyi giivence altina alabilecektir.

Evrensel bir ilahi mesajin siyasetin kisithh ve sinirli mahiyetiyle bagdagsmayacagi savindan
hareketle siyasal aygitlarin din {izerinde tahakkiim kurmasini elestiren postmodern Sii
entelektiieller din ve siyasetin imtizacina karsi ¢ikmaktadirlar.®® Akimm en belirgin figiirii
Abdiilkerim Surus adeta Ayetullah Humeyni’nin Velayet-i Fakih teorisinin antitezini
gelistirmistir. Ayetullah Humeyni’nin Miisliiman bir toplumun insas1 i¢in tepeden inmeci bir
teokratik sistemi 6nkosul olarak sundugu Velayet-i Fakih teorisinin aksine Surus, yonetimin Islami
vasfinin 6n kosulunu halkin temsiliyeti ve uzlasida aramakta ve Islam’1 yekpare bir siyasi
ideolojiye indirgeyen tekelci yaklasima karsi ¢ikmaktadir.*® Bu bakis, dinf ideolojinin yonetimde
yer almasinin “dini bilginin” gelisimini engelledigini ve bireyin devlet kurallarina gore degil kendi
secimiyle dindar olmas1 gerektigini vurgular.

4 Adib-Moghaddam, Arshin, Postmodern Islam and the Arab revolts, openDemocracy, 7 March 2011,
https://www.opendemocracy.net/arshin-adib-moghaddam/postmodern-islam-and-arab-revolts

4 Hashas, Mohammed, Abdolkarim Soroush: The Neo-Muctazilite that Buries Classical Islamic Political Theology
in Defence of Religious Democracy and Pluralism, Studia Islamica 109 (2014) 147-173, s. 148.

46 Moussa, Mohammed, The Neo-Modernity of Soroush, s. 69.
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Geleneksel Sii siyasi teolojisine meydan okuyan Surus, agik bir sekilde Sii ulemanin yonetim
iizerinde herhangi bir ayricaliga sahip olmadigm tam tersine ideal bir Islami toplumun segilmis
sekiiler liderler tarafindan yonetilmesi gerektigini ileri siirmiistiir. Teokratik rejim, siyasi giicii belli
bir ziimrenin tekeline sundugu igin Islam’m temel ilkeleri olan adalet ve esitlige aykiridir.*’
Postmodern yaklasima gore ideal bir dini toplumda biitiin makamlar ve dini fetvalar elestiriye agik
olmalidir.® Sii din adamlarmin siyasi giiclerini kurumsallastirdiklar1 anayasal miiesseselerini
elestiren Surus, Uzmanlar Konseyi ve Veli-yi Fakih tarafindan atanan Muhafiz Konseyinin
mesruiyetini sorgulamistir. Ona gore Postmodern yaklasima gore Sii ulemanin dini yorumlama
alanindaki tekelinin kaldirilmasi gerektir.

Islam’da Allah ve Kur’an’a inanan herkesin sahsi bir din anlayis1 gelistirmesi hakki bulunduguna
dair goriislerini paylasan Surus, hi¢bir din anlayisinin “tam dogru” veya “nihai” olmadigin ifade
etmistir. Surus’a gore dini yorumlamada “resmi yorum” olarak devlet tarafindan empoze edilen
bir anlayisin dinin gercegini yansitmamakta ve her zaman cok sayida anlayisin var olmasi
gerekmektedir. Ideal bir dini devlet bu anlayislar1 ve bireylerin inang 6zgiirliigiinii korumalidir.
Bdylece din anlayisi mahiyeti itibariyle cogulcudur ve bu ¢ogulculuk genisletilmedir.

GUNUMUZ JEOPOLITIGINDE Sii SiYASIi DUSUNCENIN ETKILERI
IRAN-IRAK SAVASINDA SIILIK

Yukarida deginildigi iizere Iran-Irak savasi Ortadogu’nun bugiinkii durumunun anlasilmasinda
temel siireclerden biridir. Savasin baglangiciyla ilgili iki iilke yonetimleri birbirini suglasa da
hakikatte iki tarafin da kendi agisindan savasi istedigi asikardir. Bir yandan Saddam Huseyin’in
devrim sonras: Iran’da giiclii ordunun da dagilmasin firsat bilerek iki iilke arasindaki Cezayir
Anlagmasini iptal ettirmek ve miimkiin olursa Araplarin yasadigi Huzistan bolgesini ilhak etmek
amaciyla askeri gili¢ kullanmak istedigi sir degildi. Diger yandan devrimden énce Humeyni’ nin
uzun siire Necef’te siirgiin hayat1 yasamasi burada Muhammed Bakir Sadr gibi seckin 6grenci
halkasina sahip olmasi, Iran’daki devrimin Irakli Sii gruplarm en azindan bir kesimi arasinda
biiyiik bir cosku ile karsilanmasina neden olmustu. Devrimin hemen ardindan Iran’in Irak’a
yonelik olarak baslattig1 ve “devrim ihrac1” ¢agrilar1 yapan radyo yayinlari, fran yanlist ulemanin
Irak’ta isyan ¢agrilariyla birlestiginde sert tepkilerle karsilasmis ve iki tilke arasinda sekiz senelik
yikici Iran-Irak Savasi baslamustir.

[ran’daki yeni rejim devrimden hemen sonra “Islam Birligi” ¢agrilarindan ¢ok daha pratik is
birliklerine ihtiya¢ duydugunu anlamustir. Ozellikle Irak ile girisilen savas bu iilkeyi 6ncelik haline
getirmigtir. Irak’taki Siiler dogal miittefik olarak goriilmiis ve Irak’tan kacan gruplar arasindan
Bedir Tugaylar gibi askeri yapilanmalar kurulmustur. Buna mukabil Irak yonetimi iranli Halkin
Miicahitleri gibi yapilanmalari aktif sekilde kullansa da Iran savasinin bitmesinin hemen ardindan
Saddam Hiiseyin’in Kuveyt’i isgal etmesi ve ardindan yasanan siire¢ Halkin Miicahitlerinin siyasi
stirecinin da bitkisel hayata girmesine neden olmustur.

Humeyni’nin ve Iranli devrimcilerin ayaklanma ¢agrilarina, Irak’taki Sii ulemanm biiyiik
kesiminden olumlu yanit gelmedigi ve ulemanin kahir ekseriyetinin Irak’ta kalmayi tercih ederek
siyasi meselelerden uzak durmayi tercih ettikleri soylenebilir. Her ne kadar Ayetullah Muhammed

47 Moussa, ss. 69-70.
48 Moussa, s. 70.
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Bakir Sadr gibi devrimci geng alimler idam edilmis ya da Sahrudi gibi devrimci fikirlere yakin
isimler iilkeyi terk etmisse de Sii ilimler havzasinin ana govdesi bu ¢atismanin siyasi oldugunu
diisiinerek tarafsiz kalmis ve egitim faaliyetlerini siirdiirmiistiir. Ote yandan Dava Partisi gibi koklii
Sii partilerin 6nde gelen isimlerinin savas sartlarindan dolay: Iran’a degil, Suriye ve Ingiltere gibi
iilkelere yerlesmeyi secmesi de dikkat gekici bir hadisedir.*°

Siilerce kutsal kabul edilen mekanlarin biiyiik bir kisminin Irak i¢inde yer almasi savas kosullariyla
birlesince Iran’da mezhebi sloganlar &n plana ¢ikmaya baslamistir. Zamanla Kudiis’iin dzgiirliige
kavusturulmasi vurgusu yerini Kerbela’ya birakmaya baslamis ve Humeyni’nin “Kudiis’iin yolu
Kerbela’dan gecer” sozii iran sehirlerini siislemeye baglamistir. Bu noktada Humeyni’nin bu sdzii
Israil’in 1982°de Liibnan’1n isgali iizerine Liibnan’a asker géndermek isteyen Devrim Muhafizlari
Komutanlarma yénelik olarak sdyledigine isaret etmek gerekiyor. Humeyni bu sdziiyle Iran’in
onceliginin Irak oldugunu agik¢a altin1 ¢izmis, Liibnan’a yardimci olunmak isteniyorsa bunun
askeri egitmenler aracilifiyla olmasi1 gerektigini ancak isgale kars1 asil direnisin Liibnanlilarca
iistlenilmesi gerektigini sdylemisti. Bunun iizerine Liibnan’a giden Iranli askerlerin énemli bir
boliimii geri cekilmis ve yalmizca bir grup egitmen kalmusti. Iranlilarin bu egitim faaliyetleri
etkisini gdstermis ve kisa siire sonra Israil’in hatta pesinden ABD ve Fransiz askerinin iilkeden
cikmasini saglayacak ¢ok sayida etkili eylem diizenleyen yeni bir 6rgiit ortaya ¢ikmist: (Hokayem,
2010:178).

Hizbullah’in ortaya c¢ikmasi ve giiclenmesi her ne kadar temelde Israil isgali gibi mezhep
faktoriinden bagimsiz bir etkenin sonucunda ortaya ¢ikmissa da iranli ve Liibnanli Siiler arasindaki
kiiltiirel baglar ve akrabalik bu is birliginin kapsaminin ve etkinliginin derinlesmesinde 6nemli rol
oynamustir. Nitekim isgal sona erdikten sonra da iran’in Hizbullah ile olan iliskileri azalmamis
aksine Hizbullah, Suriye ve Iran arasindaki askeri-siyasi etkilesim son derece ileri seviyeye
ulagsmigtir. Glinlimiizde bunun etkilerini Suriye krizinde agik¢a goézlemlemek miimkiindiir
(Alsulami, 2016:46).

IRAK’IN iSGALININ Sii JEOPOLITiGINDE YARATTIGI ETKIiLER

Siilik meselesinin yogun olarak siyasi literatiire girmesi ve “Sii Hilali” kavraminin yaygin bigimde
kullanilmaya baslamasi biiyiik 6l¢iide Irak’in ABD tarafindan isgal edilmesinin ardindan yasanan
gelismelerle ilgilidir. Isgal sonrasinda iilkede niifusun ¢ogunlugunu olusturan Sii gruplarin 6n
plana ¢ikmaya baslamasi ve Kiirtlerin fiiliyatta merkezi yonetimle aralarina mesafe koymasi,
Bagdat’ta gittik¢e artan bir sekilde Sii hakimiyetinin kurulmasina neden olmustur. Her ne kadar
baslangigta ABD Siiler iizerinde Iyad Allavi ve Ahmed Celebi gibi Bat1 yanlis1 sekiiler Siiler
izerinden kontrol kurmaya calistiysa da kisa siire i¢inde dini tandansl $ii partiler gli¢ kazanmaya
baslamis ve iki ismin etkisi kaybolmaya yiiz tutmustur.

Isgalden sonra Saddam Hiiseyin déneminde yasaklanan genis katilimli Asura, Erbain ve diger Sii
ritiiellerinin milyonluk kitlelerin katilimiyla gergeklestirilmesi, bu térenlere katilmak igin Iran’dan
¢ok sayida ziyaretcinin Irak’1n giineyindeki sehirlere akin etmesi ve 6zellikle iran’da yasayan yiiz
binlerce Irakli Sii’nin iilkeye dénmesi iran’m bu iilke i¢indeki roliinii artirmistir (Franche,
2005:42). iktidardan diisen Baas Partisi taraftarlari ile Irak’1 ABD’ye kars1 bir savas alan1 gdren
el-Kaide gibi orgiitlerin is birlik¢ileri olduklari gerekgesiyle Siileri de hedef almalari Sii hareketler
icinde radikal gruplarin ortaya ¢ikmasina neden olmustur. Babasi Saddam Hiiseyin doneminde

% Bu durum gegmiste Iran’in Siilerin hamiligi iddiasinin ¢ok fazla kabul gormemesinden kaynaklanmis olabilir.

64



oldiirilen geng¢ Mukteda Sadr’in kurdugu Mehdi Ordusu, ABD liderligindeki isgalci giiglerle
savasirken diger yandan Siinni érgiitlerle de ¢atismaya baslamistir. Ulkedeki ¢atismalarin mezhebi
bir boyut kazanmamasi i¢in yapilan sagduyu ¢agrilar1 bu donemde pek kabul gérmemistir.

Maliki donemiyle birlikte (2006-2014) Irak’1n gittikge Sii devleti niteligi kazanmasi Siinni kitleleri
iyice rahatsiz etmis ve dislanmislik duygusu Siinni tabanin radikallesmesinde 6nemli rol
oynamistir. Ote yandan Suudi Arabistan’in Irak’1n tamamen Iran’in kontroliine girdigi yoniindeki
kaygilartyla muhalif orgiitleri desteklemesi, iilke i¢cindeki durumu iyice zora sokmustur. 2006
yilindaki Hizbullah-Israil ¢atismasindan sonra bdlgedeki Sii hilalinin gii¢ kazandigi soylemi
yayginlik kazanirken Bahreyn ve Suudi Arabistan’daki Siiler meselesi de giin gegtikce daha fazla
glindeme gelmeye baglamistir.

Bu siire¢ i¢inde Tiirkiye’nin kimliksel ve mezhebi vurgulardan kaginan etkin bir bolgesel dis
politika takip etmesi 6zellikle Suriye ve Irak yonetimleriyle gelistirilen yakin iliskiler, Iran’1n séz
konusu iki iilke iizerindeki hakimiyetini dengeleyici bir rol oynamaistir. Tiirkiye es zamanl olarak
Korfez iilkeleriyle iliskilerini gelistirirken ayni anda niikleer faaliyetlerinden dolay1 uluslararasi
yaptirimlara maruz kalan Tahran yonetimini desteklemis ve 2010 yilinda krizin bariscil yollardan
¢Oziimii i¢in Brezilya ile birlikte arabuluculuk girisimlerinde bulunmustur. Tirkiye’nin bolgesel
aktorler arasindaki dengeli tutumu mezhebi boyut da tasiyan krizin siddetlenmesini engellese de
2011 yilinda patlak veren Arap Bahar1 mevcut biitiin krizleri golgede birakmis ve mezhebi gerilim
ve catigmalar1 farkli bir boyuta tagimistir.

ARAP BAHARI SONRASI Sii SiYASi AKIMLARIN KONUMU

2011 yi1linda Tunus’ta baslayan ve 6zgiirliik, demokrasi ve refah gibi evrensel taleplerin 6ne ¢iktig1
Arap Bahar1 hareketleri aslinda her iilkede farkli dinamiklerden beslenmekteydi. Arap Bahari
siireci bagladiginda Iran genis capli protesto hareketlerinin yasandig1 2009 se¢imleri atmosferinden
heniiz ¢ikmak iizereydi. Muhalif Yesil Hareket liderleri Mir Hiiseyin Musevi ve Mehdi Kerrubi
Arap Bahariyla dayanigsma iginde olduklarini agiklamalarimin hemen ardindan goézaltina
alinmislardir. Ev hapsi cezalar1 devam etmektedir. >

Iran’m Arap Baharini tehdit olarak gormesi olaylarin Suriye’ye sicramasindan sonra daha ciddi
bir hal almistir. Iranli iist diizey yetkililere gére Suriye rejimi Israil ve ABD karsit1 oldugu igin bir
halk ayaklanmasi anlamsizdi1 ve demokrasi talebi yalnizca bir bahaneydi. Ayaklanmanin yasandigi
diger iilkelerde mezhebi aidiyetler glindeme gelmezken Suriye’de yonetimin farkli bir mezhebe
ait oldugu ifadesi 6zellikle Arap basininda siklikla dile getirilmistir. Bu yorumlarda genellikle laik,
sol ve Arap milliyetciligi egilimlerini birlestiren Baasgilik ideolojisi gérmezden gelinmis ve
catismanin mezhebi faktérlerden kaynaklandig one siirtilmiistiir.

Bu durum ilging sekilde catismadan faydalanan karsit ¢evrelerce de kabul gérmiis ve bir siire sonra
kendi i¢indeki demokrasi taleplerini heniiz bastirmig Tahran yonetiminin Suriye’deki Ehl-i Beyt
tiirbelerinin korunmasi gerekgesiyle Irak, Liibnan ve Afganistan’dan Sii savasgilar1 Suriye’ye
yonlendirdigi goriilmiistiir. Baris¢gil protesto gosterilerinin kanli bir sekilde bastirilmasi, olaylarin
rejim degisikligi talebinden bolgesel ve kiiresel giiclerin birbirleriyle hesaplasma sahnesine
dontismesinin bedeli ¢ok agir olmustur ve olmaya devam etmektedir. Suriye’nin alt yapisi

%0 Muhalefet liderlerinin yedi y1li agkin ev hapsi tartismalariyla ilgili iilke igindeki tartigmalar igin bkz.
http://fa.euronews.com/2017/02/13/iran-political-competition-presidential-election
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tamamen yok olurken yarim milyondan fazla insan hayatini kaybetmis, milyonlarcasi evlerinden
hatta Ulkelerinden ayrilmak zorunda kalmis ve farkli mezheplere ait insanlar arasinda belki de
nesiller boyu siirecek kan davasinin meydana gelmesine neden olmustur.

Diger yandan savas On iki Imamciligin Yemen’deki Zeydiler ve Suriye’deki Nusayriler gibi ¢ok
farkli Sii gruplar {izerinde moral ve politik iistiinliik kurmasina da neden oldu. Ozellikle
Suriye’deki kimi Nusayri gruplarin ya da Yemen’deki baz1 Zeydi kabilelerin On Iki Imam Siiligini
kabul etmeleri ve bin yildir siiren geleneklerini terk etmeleri siyasal-askeri ¢atigmalarin inanglar
tizerindeki etkisinin ne kadar derin olabilecegini gostermektedir.>!

Misir’1n tarihindeki ilk demokratik cumhurbaskan1 Muhammed Mursi’nin Israil, Suudi Arabistan
ve Birlesik Arap Emirlikleri’nin basini ¢ektigi bir darbeyle devrilmesi, Sisi liderligindeki cuntanin
Misir’da isledigi cinayetler, darbeyi destekleyen uluslararasi ¢evrelerin Tiirkiye’deki iktidar
yikmaya yonelik hemen her girisimin i¢cinde yer almalar1 ya da Hamas ve Katar karsit1 sdylemleri
bélgenin temel meselesinin mezhep farkliligi olmadigini gosterse de 6zellikle son alt1 yildir Suriye,
Irak ve Yemen’de yasanan i¢ savas mezhebi ayrimi da koriiklemis ve mezheplerin hi¢ olmadigi
kadar siyaset glindemine gelmesine neden olmustur.

Bolgede azinlikta olan Siiler ¢atisma ortaminda daha ¢ok Iran’in etki alanma girerken bolgesel
kriz Tahran yonetimi i¢in de bir firsat olmustur. Bir yandan kendisini Siilerin hamisi olarak
gostererek teolojik mesruiyet zaafini silah giicliyle telafi etmis ve en Onemli rakibi Necef
havzasinin Oniine ge¢mis, diger yandan DEAS gibi bir orgiitiin yaptig1 vahseti suiistimal ederek
iilke icindeki ve bolgedeki her tiirli demokrasi talebini siddet kullanarak bastirma imkanina
kavusmustur. Oyle ki bugiin iran’da iilkenin Suriye politikasini sorgulayan herkes aninda DEAS
taraftar1 olma suguyla yargi dniine cikarilabilmektedir.?

Bu durumun kisa vadede iran’in igeride baskici ve disarida yayilmaci mezhepgi politikalarmin
zemin kazanmasim sagladig1 dogrudur. Bununla birlikte Islam cografyasinin hemen tamaminda
azinlig1 olusturan Siilerin ¢atigmalar sonlandiktan sonra diger unsurlarla nasil yasayacaklar1 ya da
Tahran’daki ¢atisma yanlisi liderlerin DEAS gibi yapay orgiitler yok edildikten sonra iilke i¢indeki
demokrasi taleplerini hangi gerekcelerle bastiracaklart merak konusudur. Nitekim daha simdiden
DEAS sonrasi donem icin hazirlanan Irak’taki Sii gruplarim liderleri iran’a kars1 mesafe koymakta
ve yeni Irak’m her tiirlii mezhepgi séylemden uzak durmasi gerektigini savunmaktadir.®

SONUC

Sii siyasi diigiincesi tipki diger inang ekolleri gibi ¢ok farkli evrelerden gecerek giinlimiize
ulasmistir. Ozetlenmeye calisilan siyasi doniim noktalarmin tamami, bu mezhebin yapisina ve
siyasi egilimlerine etkide bulunmustur. Giliniimiiziin pliiralist yaklagimlarinin 1s181inda her ne kadar
yuz elli milyondan fazla takipgisi bulunan bir mezhebe dair tek bir siyaset anlayigsindan bahsetmek

51 Calisma boyunca vurgulandigi iizere genelde mezhepler 6zelde Siilik saf kelami-teolojik tartigmalar ve yorum
farkliliklar1 kadar giinliik siyasi gelismelerden etkilenmis ve bu nedenle zaman i¢inde ¢ok farkli bigimler
alabilmistir.

52 Bu durumun son &rnegi eski Tahran Belediye Baskani reformcu siyasetci Gulam Hiiseyin Kerbasci olsa da tilkede
Ali Seriati’den, Cemaleddin Afgani’ye kadar DEAS ¢ilik su¢lamasina maruz kalmayan pek kimse kalmamuistir.

%8 30 Temmuz 2017°de Suudi Arabistan’1 ziyaret eden Mukteda Sadr’in bu baglamdaki agiklamalar1 ile 6nde gelen
geng Sii liderlerden Ammar Hekim’in Iran’mn niifuzunda oldugu belirtilen Irak Yiiksek Islam Meclisinden istifa
ederek yeni parti kurmasi, mezhepgi ¢catismanin Siilerin 6nemli bir kesimi tarafindan reddedildiginin gostergesidir.
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mimkiin degilse de bolgesel catismanin 6nemli aktdrleri olan siyasi yOnetimlerin mezhebi
sOylemleri ve tavirlari tizerinden degerlendirilmeler yapilmistir. Gézden kagirilmamasi gereken
nokta, ulus devletlerin ve devlet dis1 siyasi yapilanmalarin tiim diger enstriimanlar gibi mezhepleri
de kendi politikalar1 uyarinca kullanmaktan kaginmadigidir. Emevilerin yikilmasi, Mogol iggalleri
veya Hagli seferleri gibi tarihi kirilma noktalari nasil mezheplerin sergiizestinde 6nemli
degisiklikler meydana getirmisse bolgede var olan ve kisa siirede sonuglanmast beklenmeyen
catigmalar da mezheplerin dinamiklerinde etkileri uzun vadede daha iyi goriilebilecek
degisikliklere yol agmaktadir.

KAYNAKCA

¢ Alexander Knysh, Islam in Historical Perspective, 2. Baski, Taylor & Francis, 2016

e Ali Gaffarzade, Pejuhesi Piramun-e¢ Zendegani-ye Novvab-e Hass-e Imam-e Zaman, C.1,
Nobug, Kum, 1375.

e Ali Rabbani Golpayegani, Daramadi Be Sia Senasi, Merkez-e Cihani-ye Ulum-e Islami, Kum,
1385.

e Emile Hokayem, Iran and Lebanon in (The Iran Primer: Power, Politics, and U.S. Policy), US
Institute of Peace Press, 2010, ss. 178-181.

e Ervand Abrahamian, Iran Between Two Revolutions, Princeton University Press, 1982

e Gavin Hambly, The Pahlavi Autocracy: Muhammad Riza Shah, 1941-1979, The Cambridge
History of Iran (Volume 7) 3. Baski, Cambridge University Press, 2007, ss. 244-296.

e Hamid Algar, Religious Forces in Twentieth Century Iran, the Cambridge History of Iran
(Volume 7) 3. Baski, Cambridge University Press, 2007, ss. 732-765.

e Hasan Huzeyri Ahmet, Dolet-e Zeydiye der Yemen (893-911) (3. Baski), C.1, Pejuhesgah-e
Havza ve Daniggah, Tahran, 1391

e Hasan Yusifi Eshkvari, Seyr-e Tarihi-ye Velayet-i Fakih, Yazarin Resmi Sitesi, Yayinlama
Tarihi: 1391, http://yousefieshkevari.com/?p=2633

e Ira M. Lapidus, a History of Islamic Societies, Cambridge University Press, 2002.

e Linda S. Walbridge, The Most Learned of the Shi“a: The Institution of the Marja” Taqlid, Oxford
University Press, 2001

e Mahmud Hasimi Sahrudi, Ferheng-e Fikih Miitabik-e Mezheb-e Ehli Beyt (cilt 1), MUesseseyi
Dairet'il-Maarif-e Fikh-e Islami, Kum, 1382.

e Mehdi Haleci, Bonyadgerayi ve Nogerayi Der Havza-yi Ilmiyye: Pisineha-ye Nezdik, 2005,
BBC Farsca, http://www.bbc.com/persian/iran/story/2005/08/050811 mj-mkhalaji-qom-
clerics.shtml

e Mehrzad Boroujerdi, Iranian Intellectuals and the West: The Tormented Triumph of Nativism,
Syracuse University Press, 1996.

e Mohammed Alsulami; Abd Elraouf elghonemi, The Shiite Geopolitics: Present and Future,
Journal for Iranian Studies, Year 1, Issue 1, 2016, ss. 30-59.

e Muhsin Kadivar, Intikad Ez Velayet-i Fakih Ez Mevzi-i Siinneti, Yazarm Resmi Sitesi, 1396.
https://kadivar.com/16469

e Pervin Tirkmeni Azer, Tarih-e Siyasi-ye Siiyan-e Isna Aseri Der iran (2. Bask1), Miiessese-ye
Siastlinasi, Kum, 1385

e Roger Savory, Iran Under the Safavids, Cambridge University Press, 2007

e Ruhullah Humeyni, Kesfu'l-Esrar, ilmiyye-yi Islamiyye Yayinlar1, Tahran, 1323.

67


http://yousefieshkevari.com/?p=2633
http://www.bbc.com/persian/iran/story/2005/08/050811_mj-mkhalaji-qom-clerics.shtml
http://www.bbc.com/persian/iran/story/2005/08/050811_mj-mkhalaji-qom-clerics.shtml
https://kadivar.com/16469

e Ruhullah Humeyni, Velayet-i Fakih (Hiikumet-i Islami), Tahran, 1356 (Farsca niishanin yayin
tarihi)

e Rula Jurdi Abisaab, Malek Abisaab, the Shi'ites of Lebanon: Modernism, Communism, and
Hizbullah's Islamists, Syracuse University Press, 2014.

e Samire Muhtar Leysi, Cihad-e Sia der Devre-ye Evvel-e Abbasi, Siasiinasi, Tahran, 1384.

e Seyh Hiirr-i Amili, Vesailii's-Sia (15. Ciiz'), Al el-Beyt Muessesesi, Kum, 1414 Hicri Kameri

e Sugname: Peyamha-ye Tesliyet Be Minasebet-e Rehlet-e Ayetullah Minteziri, Ayetullah
Miinteziri Ofisi Yayinlari, Kum, 2010.

e Zachery M. Heern, The Emergence of Modern Shiism: Islamic Reform in Iraq and Iran,
Oneworld Publications, 2015

68



IRAN DUSUNCE TARIHINDE HURUFILIK

FATIH USLUER

Kisaltmalar

Cv

Fazlullah, Cavidan-name, Millet Ktp., Ali Emiri Farsca, no. 1046.
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Néfeci, Hab-name, Vatican Library, Fars¢a Yazmalar, no: 17.
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Seyyid Ishak, Hab-name, Millet Kitiiphanesi, Ali EmirT Farsga, no: 1042,
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Feristeoglu, Terclime-i Haibname, I.B.B. Atatiirk Kitaplig1, Osman Ergin Yazmalar, no: 1321

GIRIS
Fazlullah Esterabadi (h. 740-796 / m. 1340-1394), dogdugu yer olan Esterabad’dan 19 yasinda
(759/1359) Kabe’ye gitmek i¢in yola ¢ikiyor. Amaci hakikate ulagsmaktir. Clinkii Fazlullah, evinde
kaldig: siirecte yaptig1 ibadet ve riyazetlerin kendisinde manevi bir tekamiil olugturmadigini fark
eder. Fazlullah’in Esterabad’dan ¢iktiktan sonra gittigi yerler tarihsel olarak ispatlanabilecek
sekilde sirasiyla sdyledir: Isfahan, Kabe, Harezm, Semirem, Meshed, Harezm, Yezd, Isfahan,
Tebriz, Gavrud Kalesi, Gilan, Mazenderan’daki Hezar Cerib, Esterabad’daki Kadi Bagi, Damgan,

Bistam, Sebzevar, Semerkand, Meshed, Burucerd, Isfahan, Bakii, Bakii adalari, Samahi ve
Alincak.

Yaptig1 bu seyahatlerde Fazlullah’a 6nce Harezm’de riiyalar1 tevil etme ilmi verilmis (765/1363)
arkasindan Tebriz’de Kur’an’in ve hadislerin, Kur’an’daki mukattaatin®, seriat erkaninin esrarinin
bilgisi, ayrica Hz. Muhammed’in makamlar, hakikatler ve sirlarinin kesfi verilmistir (775
Ramazan/Mart 1374). Fazlullah Tebriz’deki son zamanlarinda veya oradan ayrildiktan kisa bir
stre sonra Esrar-1 Kur’an’1 fas etmis® (778/1377) son olarak da Tebriz’den ayrilip Cilan ve
Damgan hatt1 lizerinde olan Fazlullah’in zuhur ve biirizu, ve “Kitdb-1 Asl”in kalemden yaziya
gelmesi gergeklesmistir (788/1386). Burada kastedilen de tamamen Cavidan-name’nin yazilmaya
baslanmasi tarihidir. 787-8 yilinda Fazlullah’in Cévidan-name’yi kast ederek Mevlana Haci
Muhammed Kumi’ye “seni kurtaracak seye otuz yil sonra ulasacaksin” demesi ve otuz yil sonra

* EN: (1) Surelerinin baslarinda bulunan sifreli harfler. (2) Bazi1 surelerin baglarinda bulunan ve birer ilahi gifre
ozelligini tasiyan kesik harfler.
* EN: Gizli olan1 agiga vurmak, duyurmak, ortaya dokmek, dile vermek
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da Muhammed Kumi’nin Cavidan-name’yi eline almasi! ve Kiirsi-name’de de Cavidan-name’ye
isareten (788’de) “Kitab-1 asl kalemden geldi” denmesi “zuhur u buruz’dan ne anlamamiz
gerektigini agikca ortaya koyuyor.

Fazlullah tiim bu seyahatlerinde Isfahan ve Tebriz gibi biiyiik sehirlerde uzun siireli kalmistir.
Hurufiler bunu, Fazlullah’1n artan ilgiden rahatsiz olmasiyla agiklarlar. Seyyid Ishak, Fazlullah’in
ilk Kabe ziyaretinden doniisiinde her nerede konaklasa veya kalsa uzlet ve inzivaya devam ettigini,
o beldenin insanlari tarafindan fark edilince de tekrar yola ¢iktigini ve bulundugu yeri terk ettigini
soyler.?

Bashir ise Fazlullah’in gittigi yerlerde de kat1 ziiht anlayisina devam etmesi, gecelerini ibadetle
uykusuz gecirip bedeni diirtiilerini gemlemek icin durmaksizin gdzyasi dokmesini® yasadig
toplumda itibar kazandirict bir ugrasi olarak aciklar.* Yani ona gore Fazlullah ziiht hayati
yasayarak daha fazla itibar kazanmay1 hedeflemistir.

Oysa pekala Fazlullah, kiiciik sehirlere nazaran biiyiik sehirlerde daha az dikkat ¢ekecegini
diisiinmiis olabilir... Bu noktada sorulabilecek bir soru sudur: Fazlullah’in aradigi 6zellikle bir
ortam ve kitle mi vardi yoksa bulundugu sehirlerde gergekten artan ilgi nedeniyle bazi sorunlar
yasamaya baslayip ayrilmayr mi tercih etmisti? Nitekim Hab-nédme’de Tebriz ismiyle yetinmeyip
onun “daru’l-eman” olusu da zikrediliyor. Zira Tebriz’de Fazlullah’in sohbetine devlet
adamlarinin katilmasiyla dervislerde “huzur” goriilmektedir.

Tarih boyunca tasavvuf ¢evreleri ile medrese ulemasi arasinda tartigsmalar ve ¢ekememezlikler
oldugu bilinmektedir. Fazlullah’in medrese ulemasina karsi tavir almis bir seyh oldugunu
soylemek oldukca zor. Zira muridlerinden Nafeci, Mevlana Mecduddin Cari, Mevlana Mahmud
Naimi, Ebu’l-Hasan, Mevland Mecdiiddin ve Mevlana Mahmud Naimi’nin ayn1 zamanda
medresede tahsiline devam ettiklerini biliyoruz. Nafeci de, Isfahan’da ulema, devlet adamlar1 ve
askerlerin Fazlullah’in meclisine geldiklerini soyliiyor.®

Ornegin Isfahan’da onun sohbetlerine katilan en 6nemli figiir, Irak ulemasindan Hace Sadriiddin
Turke’dir.® Hace Sadriiddin gérdiigii bir riiyay1 Fazlullah’a anlatir. Fazlullah yaptig: tevilde, Hace
Sadriiddin’in, Kabe’ye gidip orada kalmak, hikmet ve seriat kanunlari tizerine, 6zellikle fikhi
meseleleri felsefeye tatbik eden bir kitap yazmak istedigini sdyleyer. Fazlullah, Sadriiddin’e bu
fikri daha once baska birine agmadigin1 ve sadece aklindan gegtigini, neticede de boyle bir riiya
gordiigiinii soyleyince Hace Sadriiddin ayaga kalkar ve Fazlullah’in elini 6perek bu iddiadan ve
diisiinceden vazgegtim der.’

1 SIH, vr. 61-62a.

2SIH, vr. 17a-18a.

3 Bashir, a.g.e., ss. 21-22.

4 Bashir, a.g.e., s. 28.

> NH, vr. 16b-17a.

& Ayni riiyanin sadece terciimede yer alan diger bir rivayeti de bizzat Mevlana Sadriiddin Turke tarafindan
yapilmigtir. Bu versiyona gore, Hace Sadriiddin riiyasinda bir sahsin Hz. Muhammed’in elini 6ptiigiinii ve agzinin
suyunun Hz. Muhammed’in eline damladigini goriir. Hace Sadriiddin de buna iiziiliir. Fazlullah bu riiyay1 diger
rivayetteki gibi yorumlar ve Hace Sadriiddin’in yazmayi diislindiigii kitabin adin1 da séyler: Cami’-i Ma’kdl ve
Menkadl. Bkz. TH, vr. 85a. Nafeci’nin rivayetinde ise riyada Sadriiddin Turke Hz. Muhammed’in elini 6perken
agzindan onun eline tiikiiriikk bulagsmigtir. Bkz. NH, vr. 32a-33a.

" SIH, vr. 23a-23b.
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Hace Sadriiddin’in babasi Efdaliiddin Turke de bir riiyasim1 Fazlullah’a tevil ettirmistir.
Efdaliiddin, Fazlullah’in meclisine gelir ve riiyasinda Allah’1 gordiigiinii kendisine “Efdal, ben
senin i¢in bir kubbe yapiyorum eger tamamlamazsam bana ibadet etme” der. Fazlullah tevilinde,
oldukg¢a miihim bir rityadir ancak tevilini sdylemek uygun degildir, bu riiyanin teviline dervislerin
tamami dahildir, gosteris olur der. Efdaliiddin 1srar edince Fazlullah tevilini yapar; bu yakinlarda
aklinizda bu fakirin diktigi bir kiilah1 istemek varmis. Efdaluddin yerinden kalkar ve aglayarak
“evet” der, boyle diisiindiim, “buyrun kiilah getirsinler”. Kiilah ve sarik getirdiler aldi, optii ve
basina koydu. Sarig1 da iizerine sard:.®

Tiim bu isimlere ek olarak ulemadan Isfahanli Zeyneddin Recayi® ve Sebzevarli Seyyid Sainiiddin
Beyhaki'? sayilabilir. Ancak Sainiiddin Beyhaki’nin bir riiyasinin tevilinde Fazlullah ona biilug
cagina girmemis bir kenizek satin aldigini, Sdiniiddin ona meyl edince kenizekin kagtigini, canm
yanip ondan uzaklastigini, dolayisiyla hadd-i biiluga riayet etmesi gerektigini sdyler. Sainiiddin bu
tevili kabul ediyor!! ancak 6zel hayatina dair sirlarin ortaya dokiilmesinden rahatsiz oldugu da bir
gercektir. Benzer bir durum Isfahan ulemasindan Mahmud Résenani,'? Seyyid Hasim®® ve Tebriz
ulemasindan Ibn-i Fazlullah Ubeydi** i¢in de gegerlidir. Bu kisilerin &zel hayatlarina dair bir ¢ok
gizli nokta Fazlullah’in yaptig1 riiya tevilleriyle a¢iga ¢ikmustir. Yezd sehrinde oldugu gibi ulema
arasinda Fazlullah aleyhinde konusmalar yapilmas1®® bu noktada sasirilacak bir sey olmasa gerek.

Tebriz’de de benzer bir sekilde “ashab-1 i’raz” Fazlullah aleyhinde tezviratta bulunmustur. Onun
meclisine havas ve avamdan bir ¢ok insanin katildigini, onun meclisine devam edenlerin silah
sakladigimi hakimlere sOyleyerek onlar1 kuskulandirirlar. Nitekim bir gece askerler, Fazlullah
dervislerinin zaviyesini kusatirlar. Askerler, zaviyede yaptiklar1 aramada silah bulamazlar.*®

Yonetimi Fazlullah aleyhine ¢eviren ulema veya sufi tezviratlari, onlarin kisisel sirlarinin
Fazlullah tarafindan ortaya c¢ikarilmasi yaninda, Fazlullah’in siyasi ¢evrelerle yakinligindan da
kaynaklanmig goriiniiyor. Zira Fazlullah’mn, hayatinin son evresine kadar, siyasi ¢evrelerle
neredeyse hi¢ problemi olmamis, ve o g¢evreler tarafindan kendisine siirekli saygi beslenmistir.
Onun, yonetici kadroyla iligkilerini belli bir seviyede tutmasinin arkasinda yatan en 6nemli
etkenler, hareketinin mesruiyet kazanmasi ve faaliyetlerin sekteye ugramamasi igin gerekli giiven
ve destegin saglanmasidir.

Tebriz’de Sultan Uveys (hiik. 757-776/1356-1374), onun veziri Emir Zekeriyya, sahib-i sadr Hace
Seyh, Fazlullah’in dergahina gelmislerdir. Hurufilerin bu ziyaretlerden huzur ve feragat
bulduklarmi biliyoruz.'” Fazlullah Tebriz’de bulundugu siirecte Sultan Uveys’in vezirlerinden
Hace Bayezid Damgani’nin kiz1 ile evlenmistir.!® Bu evlilikte talebin karsi taraftan geldigi ve
Fazlullah’in oldukg¢a agir sartlar 6ne siirdiigii unutulmamalidir. Dolayisiyla Fazlullah’in iktidara

8 NH, vr. 33a-34a.
9 NH, vr. 29b-30a.
10 SIH, vr. 30a-30b.
11 SIH, vr. 30b-31a.
12.G1H, vr. 10b-12b.
13 SIH, vr. 68b.

14 NH, vr. 45b-48a.
15TH, vr. 85b.

16 SIH, vr. 54a-54b.
17SIH, vr. 19b.

18 SIH, vr. 19b-21a.
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yakin durmak i¢in devlet adamlarinin katina gittigini ve 6zel bir ilgi gosterdigini sdylemek hatali
bir yaklagim olacaktir. Nitekim Sultan Uveys ve vezirleri, daha sonra gorecegimiz Emir Bistam,
Sebzevar valisi Hace Cemaleddin ve Emir Eygii Temir orneklerinde goriildiigii gibi hepsi
Fazlullah’in yanina kendileri gelmistir.

Sultan Uveys’in (hilk. 757-776/1356-1374) yakin ¢evresinden olup Fazlullah’a dervis olan diger
iki kisi; Emir Ali Damgani ve Emir Miibarek Sah’tir.*® Emir Ali, Serbedaran’in sekizinci emiri
Pehlivan lakapli Hasan Damgani’nin (hiik. 762-766)2° babasidir.?*

Sultan Uveys’in 6liimiinden sonra (9 Ekim 1374) Muzafferi Sah Siica 777/1375’te Tebriz’i Sultan
Hiseyin’den aldig1 zaman?® yanindaki emirler arasinda bulunan Emir Ferruh Kebendinin® de
Fazlullah’a riiya tabir ettirdigi biliniyor.?*

Fazlullah, Tebriz Timurlular tarafindan fethedildikten sonra Timurlularla temasta bulunmustur.
Bunun bilinen ilk 6rnegi Timur’un emirlerinden Emir Bistam’dir. Fazlullah, Tebriz’den ayrilip
Gilan’a giderken Gavrid Kalesi’ne ugrar. Orada kendisini Timur’un emirlerinden Emir Bistam ve
oranin ahalisi karsilarlar.?® Ciinkii ilk tanismalar1 Fazlullah Tebrizdeyken Emir Bistam’1n ona riiya
tevil ettirmesiyle baslamistir.?® Timurlular ile Fazlullah arasindaki ilk gerilim Damgan’da
yasanmigtir. Fazlullah Damgan’a gittiginde, Damgan valisi Cemsid Gali, Fazlullah’in ailesinin
Damgan’dan ¢ikmasina izin vermemistir.?’ Diger bir rivayette, Fazlullah ve beraberindeki (¢
kisinin Damgan kalesine, Miransah’m emriyle Kelcender isimli biri tarafindan hapsedilir. Ug giin
sonta Emir Timur’un onlarin birakilmasimna dair emri getirilir. Emir Timur, onlarin
hapsedilmesinden kendilerinin haberi olmadigini bildirir ve onlar1 hapseden Kelcender’in de
katlini emreder ancak Fazlullah onlar kendi istegiyle yapmadilar deyip bagislanmasini ister. Emir
Bozorg ile Fazlullah Bistam havalisinde bulusurlar ve Hazret-i Emir Bozorg Fazlullah’a ¢ok saygi
ve hiirmet gosterir.?8

Bu olay Miransah’in Horasan valiligi donemine denk gelmektedir. Burada Miransah’in Fazlullah’1
hapsettirmesine ragmen babasimin miidahelesiyle serbest kalmasinin onda bir intikam hissi
uyandirdig diistiniilebilir.

Emir Bozorg ismi iki terciime niishasinda Emir Zeyrek olarak yazilmistir. Emir Zeyrek adinda bir
emirin Emir Omer ile birlikte Z. Kade 808/Agustos 1387 tarihinde emirler arasinda cereyan eden

1 TH, vr. 87b-88a.

2 Devletsah, Tezkiretii's-Suard, haz. E. Brown, Leiden: Brill, 1900, ss. 285-286.

2L Tarih kaynaklarinda Hasan Damgani’nin ne oglu ne de babasindan bahis yoktur. Mahrem-name’de Emir Ali
Damgani i¢in Hasan Damgani’nin babas1 (Girgan lehgesiyle > (s y3) oldugu séylenmistir. Biz Mahrem-
name’deki bu ifadeyi dogru kabul ederek Emir Ali Damgéani’nin Hasan Damgani’nin babas1 oldugunu kabul
edecegiz. Belki de bu ifade yanlis anlagildigindan Ajand ve Ritter, onun Hasan Damgani’nin oglu oldugunu 6ne
stirmiiglerdir. Ajand, Hurufiye der Tarih, Tahran: Ney, 1369, s. 8; Ritter, a.g.m., s. 40.

22 Fasith Khwaff, Miicmel-i Fasthi. Ed. Seyyid Muhsin Nact Nasr-abadi, Tahran: Esatir, 1386, v. I11, s. 974-989.
2 Mahmud Kotobi, Tarih-i al-i Muzaffer, Tahran: Emir Kebir, 1364, ss. 103-104.

24 NH, vr. 37b-38a.

2 SIH, vr. 28a-28b; TH, vr. 52b.

2 SIH, vr. 29a-29b.

27 SIH, vr. 63a-63b.

2 SIH, vr. 55a-55b.
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bir savasta ihanet ettigi veya hasud davrandig1 gerekcesiyle yasaya gonderilmistir.?® Emir Bozorg
terciimede Emir Bozorg Mir Timur olarak geger.*°

Emirzade Muhammed Kandeharf ile ilgili bir riiya ve tevilinden hareketle,! séz konusu sahsin,
Timur’un oglu Cihangir Mirza’nin oglu oldugu i¢in Emirzade olarak nitelenen Pir Muhammed
olmasi ihtimal dahilindedir. 794/1392 tarihinde Kandehar bolgesinin basina getirildiginden®?
Kandehari nisbetiyle anilmistir.

Fazlullah’1in yine Timur’a bagli, Sebzevar valisi Hace Cemaleddin ile goriisiip onun riiyasini tevil
ettigi bilinmektedir.>®* Hice Cemaleddin, Serbedarlarin son emiri Ali Miieyyed’in yegenidir ve
Fazlullah’mn yanina birden fazla gidip goriismiistiir.3* Ali Miieyyed’in diger bir yegeni, Emir Sahi
Sebzevari olarak da bilinen ve siirlerinde Sahi mahlasini kullanan Ak miilik Firuzkihi de
Serbedarlarin bdlgesi Horasan’da fitne yayilinca Isfahan’a gidip orada Fazlullah’a riiyasini tevil
ettirmistir. %

Fazlullah Semerkand’a muhtemelen Timur’a yakin durmak ve onun destegini kazanmak icin
gitmistir. O noktaya kadar, Timur’un emirleri ve valileri arasinda ¢ok olumlu bir etkisi oldugu
ortadadir. Timur Fazlullah’in riiyalar1 dogru bir sekilde tevil ettigini duyunca, Fazlullah’a “iradet
getirmig” bir miirid olan ve onun sohbetlerine devam eden emir-i divan Emir Eygl Temdar’i
cagirip, “git pirine sdyle ki ben ki Leng Timur’um riiyamda tiim yeryiiziinii, yer goriilmeyecek
derecede duman kapladigini gérdiim. Sadece benim ortaya koydugum i¢i kizil kanla dolu bir ¢anak
goriiniiyordu” der. Eygii Timur bu riiyay1 duyunca Fazlullah’in meclisine gider ve riiyay1 anlatir.
Fazlullah tebessiim eder ve “git emirine sdyle bu riiyay1 o gormedi. Git benden bu s6zi s6yle ne
soylerse gel bana bildir.” der. Eygii Timur gider ve durumu anlatir. Timurleng de bu riiyay1 kimin
gordiigiinii ve riiyanin tevilini sormasini ister. Eygli Timur tekrar Fazlullah’in yanina giderek
durumu bildirir. Fazlullah, riiyayr bu gece Timurleng’in koynunda yatan kadinin gordiigiini
sOyler. Tevili de sudur ki o kadin bakire iken bir sahst dost tutmustu. O kisi ne kadar istese de o
kadinla birlikte olamamuisti. Bir gece kadin uykusuz kald1 ve ertesi gece derin bir uykuya daldi. O
sahis da bundan istifade ederek kadinin bekaretini izale etti. Kadin o gece ne oldugunu anladi ve
bastan asagi beyaz giyindiginden durumu da gizleyemedi. Eygii Timur gidip tevili Timur’a anlatir.
Timur da o kadimi c¢agirarak ona dogruyu sdylerse bir sey yapmayacagimi soyleyerek “senin
bekaretini kim aldi” diye sorar. Kadin Timur’dan eman diler. Timur eman verince, kadin ayni
Fazlullah’1n tevilindeki gibi basina gelenleri anlatir. Timur gomlegini disler ve hayret edip Eygi
Timur’a “bundan sonra onun sohbetine gitme” der. Eserde boliim sdyle tamamlanir: “Yani Hazret-

29 Bkz Fasth Khwafi, Micmel-i Fasihi. Ed. Seyyid Muhsin Naci Nasr-abadf, Tahran: Esatir, 1386, v. 11, s. 1027.
30 Emir Bozorg ismi 6rnegin Sainiiddin Turkeh’in Gahardeh Risale-i Farisi isimli eserinde yine Timur’dan kinaye
olarak kullanilmigtir. Bkz. Chahardah Risala-yi Farsi az Sain al-Din *Ali b. Muhammad Turka-yi Isfahant, ed. S.
‘A. M. Bihbahani and S. I. Dibaji, Tahran, 1351, s. 170.

3L SIH, vr. 67a.

%2 H.R. Roemer, "Timur in Iran", The Cambridge History of Iran, ed. P. Jackson, L. Lockhart, Cambridge University
Press, v. VI, s. 70.

3 SIH, vr. 26b-27a.

34 SIH, vr. 35a-35b. Bashir, 1375’te Seyhiye lideri Dervis Riikneddin’in Sebzevar’dan kovulmasi ve bir sene sonra
zafer kazanarak geri donmesi olayini bu teville iligkilendirerek, bu tarihten onbes y1l dnce yani 761/1360 civarinda
Fazlullah’in Sebzevar’da oldugunu soyler. Bashir, a.g.e., ss. 20-21. Oysa Fazlullah’a rilya tevil bilgisinin
765/1363’te Harezm’de verilmigtir. Dolayisiyla burada Cariyye (Seyhiye) dervislerini sehirden kovan kisi Hace
Cemaéleddin’dir ve bu olay, Dervis Riikkneddin’in savag maglubiyetinden ziyade sadece dervislerin siiriilmesi
seklinde bir olaydir.

% SIH, vr. 33b.
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i Sahib-i Tevilden 1zdirap ve vehm, onun batinina galip oldu ta ahir ol hareket ondan zahir olup ol
vehmden mel’(in-1 ezel u ebed oldu, la’netu’1-1ahi aleyhi ve ala etbaihim ecmain.”3¢

Fazlullah Cévidan-name’de, Emir Timur’u riiyasinda namaz kilarken gordiiglinii soyliiyor.
Riiyasinda kendisi de onunla birlikte namaz kilmis, Timur kendi halisin1 dervisler i¢in yere
sermistir.3’ Bakiiye’de Safer ayinim iigiincii pazartesi giinii (bu giine denk gelen yil 796’dir)
mescidde gordiigli diger riiyada, kubbe ve orada bagli olan ipler goriir. S6z konusu olan Emir
Timur ve oglu ile yedi iklim ve yedi iklimin iizerinde olan kisidir.%

Fazlullah’1in idam edildigi yil bu riiyalar1 gérmiis olmas1 ve kendisini 6liime gotiiren slirece kadar
Timur ile ilgili baska olumsuz bir bilginin olmamasi, bu siiregte Timur’dan ¢ok oglu Miransah’in
daha etkin oldugunu diistindiirmektedir.

Fazlullah, Semerkand’da aradigi ortami bulamayinca, tekrar giineye yonelir ancak tim gectigi
yerlerde huzur ve istikrardan eser yoktur. Tekrar kuzeye yonelir ve onu 796 yilinda Bakii’de
goriiyoruz. Miransah’in ve ona tabi Sirvangahlarin etkili oldugu bu bolgeye siginmasi dikkat
cekici. Fazlullah’ i, miiridlerinden Nesimi’'nin tegvikiyle o bdlgeye gitmis oldugu diisiiniilebilir.
Fazlullah ve beraberindekiler, Bakii’de askerler tarafindan takip edilmis ve denetlenmislerdir.
Bakii ileri gelenleri askerlerden cekindigi icin®® Fazlullah, ailesi ve miiridleri adada ¢adirlarda
kalmislardir. Adaya yerlestikten sonra ihtiyaglar1 karsilamak i¢in miiridlerden bazilarinin Bakii’ye
gidip geldiklerini de Ahmed Riistemdari’nin rivayetinden 6greniyoruz.*°

Fazlullah, Bakii’deyken hasta yatagindaki Kadi Bayezidi Samahi’da ziyaret etmistir. Kadi
Bayezid’in gordiigii bir riiyanin tevilinde Fazlullah, kendisinin idamindan haber verir. Kadi aglar
ve keske riilyami sdylemeseydim der. Fazlullah da bu riiyanin onun istegiyle olmadigini syler.*!

Fazlullah oradan ¢ikip kendi makamina gelir. O anda Ali Semai Esterabadi (Hab-name’de Ali
Sema’-i Esterabadl sabl vl clew o) tutuklanmasina ve Alincak’a gotlrilmesine dair hikmi
getirir.4?

Kirsi-name’de Samahili Kadi (metinde Kadi-i mel’un-1 yezid ve samarhi olarak aniliyor), onun
emiri Mirangah ve Seyh Ibrahim, Fazlullah’1n 6liimiinden sorumlu tutulduklarindan olsa gerek agir
ifadelerle aniliyorlar.*® Buradaki Samahili Kadi, yani Aliyyii’l A’1a’nin da yezid ve simerhi olarak
tanimladig kisi, Fazlullah’in hasta yatagindayken gidip ziyaret ettigi kisidir. S6z konusu eserde
onun i¢in “Hak ile dostlugu/yakinlig1 gésterismis” demesi de Fazlullah’la Kadi Bayezid’in arasinin
onceden iyi oldugunu diisiindiiriiyor.

Fazlullah’mn yakalanmasi konusunda getirilen emrin Seyh Ibrahim tarafindan ¢ikarildig
kuskusuzdur. Seyh Ibrahim (6. 820), Sirvan’da asirlardir hiikiim siiren Sirvansahlar Devletinin
otuz dordiincii hiikiimdaridir. Onun daha 6nceki bir tarihte Fazlullah’a riiyasini tevil ettirdigini
biliyoruz. Emir Seyh Ibrahim riiyasinda bir ok ile iki karabatak (terciimede kaz) vurdugunu goriir.

% TH, vr. 83a.

$7T.CV, vr. 296b.

3. CV, vr. 296b.

% TH, vr. 63a-63b.

40 SIH, vr. 47a-47D.

41 SIH, vr. 49b-50a.

42 SIH, vr. 49b-50a.

43 Aliyyi’l-A’1a, Kursi-name, Bibliotheque Nationale, Persian 255, vr. 112a-b.
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Fazlullah tevilinde, onun iki kisiyi yakalama fikrinde oldugunu ve bunu basaracagini soyler.
Halvetteyken Emir Seyh Ibrahim onlarin kim oldugunu sorar. Fazlullah, onun Sabran ve Mahmud
Abad’in hakimlerini davet edip ikisini birlikte o davette yakalamay1 diisiindiigiinii séyler. Emir
Seyh Ibrahim tasdik eder ve bir siire sonra tevil edildigi gibi de olur.**

Neticede Fazlullah tutuklanip Alincak’a gotiiriiliir ve orada 796/1394 tarihinde idam edilir.
FAZLULLAH’IN OLUMUNDEN SONRASI

Timur’un (6. 807/1405) oOliimiiyle Timur’un ogullar1 ve torunlari uzun siiren bir saltanat
miicadelesine girigsmiglerdir. Neticede Sahruh’un kardes ve yegenlerinin biiyiik bir kismi1 bertaraf
edilmis ve Sahruh 811/1409 yilinda Timurlularin basina ge¢mistir. Timur’un sagliginda iktidar
arayisina giren Karakoyunlular ve Akkoyunlular gibi bazi Tiirkmen boylar1 Sahruh’un saltanati
tam olarak ele gecirdigi doneme kadar gittikge giiglenmisler, Timur zamanindaki Celayirliler ve
Muzafferiler gibi, alternatif gli¢ odaklar1 olmuslardir.

Sahruh, Karakoyunlular iizerine sefer diizenleyip onlar1 kontrolii altina almak istediyse de
bolgedeki fetihleri kalict olmamis, bolgeden ayrildiktan sonra Karakoyunlular tekrar bolgeye
hakim olmustur.

Sahruh’a 830 yi1linda Ahmed-i Lor isimli biri tarafindan suikast diizenlenir. Sahruh bu suikastten
yaral1 olarak kurtulur. Ahmed-i Lor’un kaldig1 yer tespit edilir ve esyalar1 arasinda Hurufilikle
ilgili kitaplara da rastlanir. Kasim Envar ve Mevlana Maruf Hattat gibi kisilerin Ahmed-i Lor ile
goriistiigi tespit edilip onlar hakkinda da Hurufilikle ilgileri varmig gibi takibat yapilir. Yine bu
olayin azmettiricisi olarak Fazlullah’in torunu Emir Nurullah ve Emir Giyaseddin yakalanip uzun
siiren sorgulamalara maruz kalir ve hapse atilirlar. Hapisten kagarak kurtulur ve Bagdat taraflarina
giderler.

Sahruh’a diizenlenen bu suikast neticesinde Emir Nurullah ve Emir Giyaseddin’in
sorgulamalarindan, Sahruh, oglu Ulug Bey ve bu ikisinin ¢evresindeki ulemanin Hurufiligin en
temel bilgilerinden yoksun olduklar1 anlagilmaktadir. Ayrica donem kroniklerinin, Kasim Envar
ve Mevlana Maruf Hattat’in Hurufi olduklarini, Fazlullah’in yakalanan torunun 6ldiiriildiiglini
(oysa hapisten kurtulduktan sonra mektup bile yazmiglardir) séylemeleri bu kaynaklarin Sahruh
suikastiyla ilgili verdikleri bilgilerin glivenilirligini tartigmali hale getirmektedir.

Karakoyunlu Kara Mehmed’in oglu Kara Yusuf'un (hiik. 791-823/1389-1420) meclisine
Fazlullah’1in torunu Emir Nurullah’in katildigin1 Emir Giyaseddin ile birlikte yazdiklart mektuptan
biliyoruz. (vr. 14b). Aliyyl’l-A’1a da kardesi igin yazdig1 mersiyede, Miransah’1 dldiiren Kara
Yusuf’u iyi talihli padisah sadakatli Yusuf; Allah’in Fazl’1yla tac ve taht sahibi oldu diyerek
ovmiistiir.

Emir Giyaseddin ve Emir Nurullah’in Sahruh’a diizenlenen suikast nedeniyle tutuklandiklar1 ve
sorgulandiklar1 siireci anlatan mektupta Kara Yusuf'un ogullarindan Mirza iskender ve Sah
Mehmed’in adlar1 gegmektedir. Emir Firuzgah, Emir Giyaseddin ve Emir Nurullah’1 sorgularken,
onlarm Mirza Iskender ile Sahruh’a kars1 isbirligi yaptiklar seklinde bir suglamada bulunmustur.
(vr. 3a) Ancak ayni sayfada, su¢lamalarin devaminda, Hurufilerin, Tebriz’de isyan ¢ikarmak

4 SIH, vr. 56a-56b.
5 Aliyyii’l-A’1a, Firak-name, Istanbul Universitesi, Fars¢a, no. 1158, vr. 58b.
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istemeleri ve Sultaniye yolunda bir ¢ok insan1 hunharca 6ldiirdiikleri icin de Mirza iskender’in
onlar1 Tebriz’den ¢ikardig iddia edilmistir. Her ne kadar bu suglamalar ispatlanamasa ve Emir
Nurullah tarafindan reddedilse de abartilmis ve ¢arpitilmis olarak bazi tarihsel gerceklere isaret
ediyor olabilir. Dolayisiyla Hurufiler ile Mirza iskender arasinda belirli bir dénem bir yakinlasma
oldugu ancak belli bir siire sonra da aralarinda bazi sorunlar yasandig1 diistiniilebilir.

Emir Nurullah’in Mirza Iskender’in sohbet meclislerine katildiginin en gii¢lii kanit1 mektuptaki
ifadeleridir. Bu mektupta Kara Yusuf'un oglu Mirza Iskender igin “Emirzade iskender zadet
nusratuh( (-Allah tarafindan- onun yardimi artsin)” ibaresi kullaniliyor. Bu ibarenin gegtigi ctimle,
Iskender’e kars1 savasa giden Sahruh’un emirlerinden Firuzsah’a ait bir ciimle aktarilirken gegiyor.
Bunu Firuzsah sdylemeyecegine gore, mektubu yazanlar/veya daha sonraki bir tarihte istinsah
edenler tarafindan yazildigi agiktir.

Emir Giyaseddin ve Emir Nurullah, hapisten kacarak kurtulduktan sonra R. Ahir 836 (Aralik
1432)’da Bagdat’ta Kara Yusuf’un oglu Sah Muhammed’in yanina gitmislerdir. Sah Muhammed
onlara ¢ok sefkatli davranir. Bununla birlikte Sah Muhammed’in itikadindaki bozukluklar
nedeniyle izin almadan yanindan ayrilmislardir. (vr. 16b)

Hakiki mahlasiyla siirler yazan Kara Yusuf’un diger oglu Cihansah’in divan1 onun Hurufiligini
ispatlamaya yetmese de, bir ¢ok temel Hurufi argiimanini kullandig1 goriilmektedir. Cihangah’in
Nesimi’nin 6ldiiriildiigi haberini alinca Besir Bagdadi isimli yardimeisinin yardimiyla Nesimi’nin
divanimi buldu ve onu okuyarak ondan etkilendigi ve Nesimi’nin Oliimiine kasideler yazdigi
soyleniyor.*® Bu rivayetin gercekligi tartigilsa bile sunu rahatlikla sdyleyebiliriz ki Cihansah’in
siirlerinde Nesimi’nin siirlerini andiran bir ton vardir.

Cihansah zamaninda Fazlullah’in kiz1 ve Yusuf diye bir dervisin bes yiiz kadar hurufiyle birlikte
oldirtildigi bilgisini ilk defa dile getiren kisi bu olaydan yiiz elli y1l kadar sonra yasayan tarihgi
Hafiz Hiiseyin Tebrizi’dir*’ ve kanimizca gerceklikten uzak bir bilgidir.

Bu tarihten sonra Hurufiler’e ait izler, 6zellikle Anadolu topraklarinda goriiliir. Gerek Hurufilerin
Karakoyunlulara yakin durmus olmasi ve gerek bu donemde ¢ogu Hurufinin Osmanli topraklarina
geemis olmalari, Safeviler donemi Iran’inda Hurufi izlerini bulmamizi zorlastirmaktadir. En
azindan Nesimi’den ektilenmis olmasi muhtemel Sah Ismail Divan’inda dahi Hurufilik izlerine
rastlayamiyoruz.

HURUFILIK FELSEFESI VE INANC BOYUTU

Fazlullah’in kurdugu Hurufilik, harfler iizerine kurdugu vahdet sistemiyle, kendinden onceki ve
sonraki harf¢i akimlardan agik bir sekilde ayrilmaktadir. Diger harfciler, harflerin ayr1 ayri
havaslarindan ve o6zelliklerinden bahsedip, olduk¢a 6znel daha dogru bir ifadeyle sahsi manevi
tecriibelerine dayali ¢ikarimlarda bulunurlarken Fazlullah, sistemini harflerin tiimii iizerine
kurmustur. Onun i¢in Arap ve Fars alfabesinin harflerinin tamamu ilahidir. Arap alfabesinin 28
harfi Allah’in kelam1 oldugu gibi 32 harf de Adem’e 6gretilen esma-i kill’tn ta kendisidir.

46 Kandim Kurbanof, Yusuf Kucak, “Cihansah Hakiki”, Sir, Payiz 1376, S. 21, s. 228.

47 Hafiz Husayn Tabrizi ibn al-Karbala’f, Rawzat al-jinan va jannat al-janan, ed. Ja’far Sultan al-Qurra’i, 2 vols.
(Tehran: Bungéh-i Tarjuma va Nashr-i Kitab, 1970), 1: 478-81’den aktaran Shahzad Bashir, “Enshrining Divinity:
The death and memorialization of Fazlallah Astarabadi in Hurufi Thought”, The Muslim World, 2000, Vol. 90, 3/4,
pp. 289-308 here p. 302.
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Zat-1 ilahi’nin sifat1 olan kelamini olusturan bu harfler, sifat ve mevsufun ayniligindan hareketle
Zat-1 ilahi’nin aynis1 kabul edilmistir. Zat-1 ilahi, yarattigi her seyi de harflerden olusan kin
emriyle yaratmistir. Hurufiligin insan yiiziindeki hatlarda, insan viicudunda, hayvanat ve bitkilerde
aradig1 ve gosterdigi 28 ve 32 alamet, Allah’in varliktaki tecellisinin miisahedesinden ibarettir.
Fazlullah kurdugu bu sistemin detaylarin1 Cavidan-name, Muhabbet-name ve Ars-name isimli
eserlerinde detayli bir sekilde anlatmistir.

Fazlullah’in kendisi olduk¢a iistii ortiili ve yoruma agik bir sekilde Mehdiligine*® imada
bulunmussa da Oliimiinden sonra talebelerinden bazilar1 onu Mehdi veya Mesih kabul eden
sOylemlerde bulunmuslardi. Ancak surasi bir gergektir ki Fazlullah sik sik ifade ettigi gibi sahib-i
tevil yani Kur’an’in asil manasini ortaya ¢ikaran kisi idi.

Cavidan-name igerisinde arastirmacilarin dikkatini ¢eken bir boliim vardir. Miistakil bir kitap
olmasa da bu bolime Nevm-name denilmistir. Cilinkii bu bolimde Fazlullah, gordiigi riiyalari,
bazen yer ve tarihleriyle kiigiik notlar halinde yazmistir. Cogu zaman yarida kesilmis ctimleler,
kelime gruplari, devrik climleler bize bu notlarin Fazlullah’in okuyucu i¢in degil de kendisi i¢in
aldigi notlar oldugu hissini giiclendirmektedir. Zaten dedigimiz gibi Cavidan-name’nin kendisi bir
kitap taslagi gibidir.

Fazlullah’in zikredilen eserinde naklettigi riiyalar1 ve igerdigi mesajlar1 6nemsedigi agiktir, aksi
takdirde bunlar1 kayda gecirmezdi. Konumuzla ilgili olarak Fazlullah riiyasinda kendi elbisesinin
beyaz ve temiz, fazla yikanmis ve atilmis oldugunu goriir. Kendi elbisesidir ama bunu Mehdi’nin
elbisesi olarak goriir. Kendinin Mehdi oldugunu bilir. 783 yilinda gordiigii bir riiyada kendi evinde
(Tebriz’deki evinde) canlanan putlar ve kendisinin duasiyla Hz. Muhammed’in gelip onlar1
kirdigini goriir.*°

Ancak bu riiyalardan hareketle gerceklik analizi yapmak ne derece dogrudur tartisilir. Ancak bazi
arastirmacilar Fazlullah’in riiyalarindan hareketle onun siyasi ve savasarak iktidari ele gecirme
gibi niyetleri oldugu sonucunu ¢ikarmustir.>® Oysa elimizde Fazlullah’in herhangi bir silahlanma
veya isyan girisiminde bulunma veya iktidar1 ele gegirme gibi bir gayretinin olduguna dair higbir
tarihsel veri yoktur.

Fazlullah (6. 796/1394) hakkinda bilgi veren dénem kroniklerinde dahi Fazlullah’in mehdilik
iddiasinda bulunup ortaya ¢ikmasi zikredilmemistir. Bu kaynaklarda onu idama gotiiren sebepler
olarak; tabilerinin artmast, ta’til, ibahay1 ve farzlar terki kabul etmesi, cemaatin akadini bozmasi,
insanin harflerin aynisi olduguna ve asli olmayan hurafelere inanmalar1 ve Timur’u bidatine davet
etmesi®? zikredilir.

Fazlullah ve talebeleri, ortagag Iran’indaki bir ¢ok miisliiman gibi Peygamber ailesine ve on iki
imama 6zel bir saygi besliyordu. Fazlullah’in dogdugu Esterabad ve yasadig: isfahan, Tebriz ve

48 Bkz. Fatih Usluer, Hurufilik; Ilk Elden Kaynaklarla Dogusundan itibaren, Istanbul: Kabalc1, 2009, ss. 363-375.
49 CV, vr. 299b, 300a, 300b, 301a, 301b.

%0 Ritter, a.g.m., s. 24

51 Makrizi, Direri’l-ukidi’l-feride fi teracimi’l-a’yani’l-miifide, Beyrut: Darii’l-garbi’l-islami, 1423/2002, c. 111, s.
18; Sehavi, E’d-dav’u’l-1ami’ li-ehli’l-karni’t-tasi, Beyrut: Daru’l-Jayl, v. VI, s. 174.

52 Askalant, Inbdii’I-gumur bi-inba’il-umur, Kahire, Thyau’t-tiiras, 1415/1994, ctiz 11, s. 219; Sehavi, E’d-dav’u’l-
1ami’ li-ehli’l-karni’t-tasi, Beyrut: Daru’l-Jayl, v. VI, s. 173.
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Bakii gibi sehirlerin o yiizyilda Sii olmamas1 bir yana,>® Fazlullah’in eserlerinde onun Sii oldugu
sonucunu ¢ikarabilecegimiz bir delil de yoktur.

Fazlullah ezandaki “Eshedu enne Aliyyen veliyyullah” ciimlesini zikretmedigi gibi -bu climlenin
Siiler tarafindan tedaviile sokulmasi daha geg bir tarihte olabilir- sabah ezani i¢in, Siilerin kullan-
madig, ancak Stnnilerin kullandigr “Es-salatu hayrun mine’n-nevm” ibaresini zikreder.>* Abdest
alirken de ayaklarin yikanmasi gerektigini soylemistir.>

Fazlullah namazdaki kiyamda ellerin baglandigini®® ve namazdan ¢ikmak igin yapilan selamin, -
Siilerdeki gibi elleri kaldirarak degil- Siunniler gibi saga sola bas1 gevirerek yapildigini
sOylemistir.>” “Ashabim yildizlar gibidir, hangisine uyarsamz kurtulusa erersiniz”®® hadisini
Fazlullah’in zikretmesini de ayni baglamda degerlendirebiliriz.>® Fazlullah’in torunu Emir
Nurullah’in, mezheplerinin Safi’ oldugunu sdylemesi tiim bu tartismalara noktay1 koymaktadir.°

Fazlullah’in kurdugu Hurufiligin en azindan baslangicta tarikat ozelliklerini tasidiginm
soyleyebiliriz. Ornegin Fazlullah, diger tarikatlarda goriildiigii gibi, miiridlige kabul ettigi kisinin
basini tras ediyor ve kiilah (sikke) giydiriyordu. Miiellihe halifelerinden Mahmud Rasadi,
Fazlullah’a baglanirken miiellihe elbiselerini ¢ikarmis ve basini tras etmistir. Fazlullah da onun
basina bir kiilah koymustur.®! Bununla ilgili diger bir 6rnek de Hace Sadriiddin Turke’nin babasi
Hace Efdaliiddin’dir. Ona da Fazlullah kiilah ve sarik giydirmistir.®2

Fazlullah’in takip ettigi ve talebelerine de uygulattigi siiluk konusunda bazi bilgiler elimize
ulagsmigtir. Hab-name’de “Sahib-i Te’vil’in kaide-i stluku ol idi ki” denilerek, seferlerinde yaya
gitmesi, ge¢imini, yiyecek, icecek, giyim kusam gibi tim beseri ihtiyaclarim1 kendi kazanciyla
saglamasi, zikr-i hafi ala’d-devam, tilavet-i Kuran, daima ¢ile ve orug, kimseden hediye kabul
etmeme maddeleri siralanir.%

Fazlullah’1n siilukunda erbainin de yeri oldugunu biliyoruz. Ornegin kendisi Isfahan’dan Tebriz’e
ulastiginda, 775 yilinmn Saban ayinin onuncu giiniinde bir erbaine girmistir.®* Seyh Ebu’l-Hasan
Isfahani de Fazlullah’a ulastig1 zaman “irAdetle ve miitabaatla erbaine girdim”® demistir.

Emir Giyaseddin, Fazlullah’mm namazdan sonra surekli evrdd u ezkérla mesgul oldugunu
belirtmisse de®® Hurufilerin evrad ve ezkarlari hakkinda bilgilerimiz olduk¢a smrlidir.

58 Hamid Algar, “The Hurdfi Influence on Bektashism,” s. 39-53 in A. Popovic et G. Veinstein (éds), Bektachiyya:
Etudes sur I’ordre mystique des Bektachis et les groupes relevant de Hadji Bektach, istanbul, ISIS, 1995, s. 52; akta-
ran Erdogdu, a.g.e., s. 123.

4 CV, 30b, 130b.
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8 Emir Giyaseddin, Sahifeti’|-Iszihlds, Millet Kiitiiphanesi, Ali Emiri Farsga, no. 825, vr. 8a.
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Erbain’deyken kelime-i tevhid zikrine devam ettiklerini Ebu’l-Hasan ile ilgili bir rivayette
goriyoruz.®’

Fazlullah ve dervislerinin 6ne ¢ikan 6zelliklerinden biri Azerbaycan, Horasan, Irak, Sirvan, Yezd,
Tebriz ve gittikleri her yerde “diriist-gd ve helal-hor” olarak taninmalaridir.®® Nafeci, Hurufi
dervislerin as¢1 veya ekmekgciden bir parca ates aldiklarinda bile para biraktiklarmi soyler. %

Hurufi dervislerin giindiizii oruglu, geceyi uyanik, siirekli zikirle mesgul olarak gecirdikleri, kardes
gibi birlikte yasadiklari, birbirlerine karsi bir kardesten daha fazla miisfik olduklar belirtilmistir.
Ozet olarak, Fazlullah’in miiridleri “seriatin emirlerine uyarlar ve nehiylerinden de kagmirlardi.
Her biri seyr ii siilukta miictehid idi. Onlardan her biri serveti, meslegi, mali ve miilkiinii isteyerek
terk etmis ve Fazlullah’in musahebet ve miilazemetine ulagsmistir.”°

Fazlullah ve mdaridlerinin yurattikleri bu tarikat erkanmin ortadan ne zaman kayboldugunu
bilmiyoruz. Nitekim daha sonraki devirlerde Hurufilik, mistik-felsefi bir akim olarak 6ne ¢ikmis,
diger tarikat mensuplari tarafindan da fikirleri benimsenerek yasamaya devam etmistir. Fazlullah
ve muridlerinin ydrQttikleri tarikat erkaninin ortadan kaybolmasinin en temel sebeplerinden biri,
Hurufilerin siyasi ¢evrelerle yasadiklar1 sikintilar ve tekke orgiitlenmelerini tamamlayamamis
olmalaridir. Varligmmi 15. yiizyildan itibaren Anadolu’da devam ettiren Hurufiligin bu yeni
cografyaya tarikat oOrgiitlenmesinden ziyade ortaya koydugu fikirlerle girmis oldugu
gorulmektedir.

SONUC

XIV ve XV. yiizyillarin Iran ve Orta Asya cografyasinda one ¢ikan gii¢ odaklarmi askeri ve yerel
idareciler ile ulema ve seyhler olarak siralayabiliriz. S6z konusu donemde en basta Timur’un
kendisi olmak iizere devlet adamlari, seyhlere ve ulemaya 6zel bir saygi beslemistir. Bu, halk
nezdinde onlar1 daha itibarli hale getirdigi gibi, belli bir kitlesi olan bu gruplar1 da kontrol altinda
tutmaya yaramistir.

Elbette her sufi ve ulema bu tevecciihten nasibini aldi diyemeyiz. Bazi sufiler ile siyasi erk
arasindaki uzaklagma ve g¢atismanin nedenleri de sadece batil inangla agiklanamaz. Zira Hurufiler
hakkindaki donem kroniklerinde s6ylenenler bile Hurufilerin inancglariyla pek alakali degildir.

Fazlullah, bir¢ok devlet adami, ulema ve sufiyle olduk¢a olumlu iligkiler kurdu. Ancak bazilari ile
iliskileri de o denli olumlu degildi. Fazlullah’in yaptig1 riiya yorumlar1 bunda etkili olmus gibi
gorliniiyor. Bunun yaninda Fazlullah’in artan miiridleri ve popiilaritesi, siyasi ¢evrelerle olumlu
ve saygin iligkileri de iktidara yakin veya yakin olmak isteyen belirli gruplar rahatsiz etmis
olabilir.

Halk ve devlet adamlar1 nezdinde belirli bir agirhigi olan bu rahatsiz kesimin antipropaganda
yaptiklarin1 tahmin etmek zor degil. Siyasi erk ve halk nezdinde en etkin antipropaganda da ¢ogu
zaman hedefe konulmus grubun siyasi iktidar ele gegirme amacinda olduklar1 ve batil inang
tagidiklar1 seklinde yapiliyor. Nitekim Tebriz’de Hurufi dergahinda kolluk kuvvetlerinin silah

67 SIH, vr. 40a.

8 SIH, vr. 64b; NH, vr. 18a.
69 NH, vr. 18a.

70 NH, vr. 18a-20a.
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aramalar1 bunun en gii¢lii gostergesi. Ancak o donemde Fazlullah’1in, Siilikteki gibi diinya ve ahiret
saltanatini elinde tutan bir Mehdi olarak ortaya ¢iktigina dair elimizde bir veri yok.

Fazlullah’in belirli kisilerle yasadigi ¢catigsma orneklerini aktaran Fazlullah’in biyografi yazarlar
ne Fazlullah’in Mehdilik iddiasiyla ¢ikmasindan ne de bdyle bir sug¢lamaya veya inanglari
nedeniyle bir saldirtya maruz kaldigindan bahsediyor.

Buna ragmen Fazlullah’1n siyasi ¢evrelerle olduk¢a olumlu bir sekilde seyreden iliskilerinin, belirli
bir donemden sonra, 6zellikle ulema ve sufi ¢evrelerin etkisiyle bozulmaya basladigini goriiyoruz.
Fazlullah, Timur’la dogrudan temasa gecerek kendisini ifade etme ve huzur i¢inde yasama
yollarini aradiysa da Timur ¢evresinden bir¢ok asker ve devlet adamiyla giiclii iliskiler kurmus
olmasina ragmen, buna imkan bulamamistir. Fazlullah her donemde mevcut yonetim ile arasini
belirli bir seviyede tutmaya ¢aligmis, herhangi siyasi veya sosyal bir tehdit algiladig1 zaman da
careyi seyahatte bulmustur.

Fazlullah’in idami1, Hurufiler i¢in zorlu bir dénemin baglangici oldu. Bu haksizlik karsisinda isyan
edenler, yurtlarmi terk edenler, hapsedilenler oldu. Tiim bu zorluklar, Hurufilerin varligini sona
erdiremedi. Daha batida, Anadolu ve Balkanlarda yeni alanlar buldular, farkli tarikatlar igine
girdiler ve yirminci ylizyila kadar varliklarini, bugiine kadar da etkilerini devam ettirdiler.

Hurufilige Islam Tarihi boyunca siipheyle yaklasildigimi ve bunun yersiz ve gereksiz oldugunu
soylemiyoruz. Gerek Siinni ve gerekse Siiler agisindan Hurufiligin kabulii zor taraflari oldugu bir
gercektir. Her seyden dnce Siinni biri tarafindan kurulan ve kendisinin Mehdi olarak kabul edildigi
bir sistemi Siilerin kollarin1 agarak kabul etmeyecekleri bilinen bir gercgektir. Diger taraftan
Stinniler agisindan baktigimizda; Fazlullah’in Mesianik karakteri yaninda, kurdugu sistemin
kabuliiniin, ahiret kurtulusu i¢in sart kabul edilmesi ve yapilan ayet ve hadis tevillerinin alisilmisin
disinda yorumlar ve yaklasimlar igermesi hiisn-i kabuliinii giiglestirmektedir. Hurufilerin, vahdet-
i viicutgu olmamalar1i, Muhyiddin-i Arabi’yi yetersiz gérmeleri, Ciiney-i Bagdadi ve Bayezid-i
Bistami gibi ilk donem mutasavviflari ve Mevlana disinda, o da bir iki yerde olmak Uzere,
kimseden bahsetmemeleri birgok tarikat tarafindan da kabullerini zorlagtirmistir.

Eger Hurufiler, Anadolu’ya gegip fikirlerini yaymasaydilar, daha da 6nemlisi Bektagiler tarafindan
benimsenmeseydiler, bugun elimizde birkag Hurufi metni ya var ya yoktu. Bektasiler tarafindan
Hurufiligin benimsenip fikirlerinin yasatilmasinin nedenleri birer teori olarak kalacaktir. Bize
gore, Fazlullah’in zulme ugramis veli kisiligi, zulimden kacan Hurufilere yardim etme istegi,
insanin 0onemine yapilan vurgularin Hurufiligin merkezinde olmasi, icerdigi batini yorumlar
Bektasilerle Hurufiler arasindaki yakinlasmanin temel sebepleridir. Ozellikle Arnavut Bektasileri
arasinda Hurufiligin yayilmasi da benzer nedenler yaninda, Arnavutluk’taki ilk Islami teskilatlarda
Hurufi (ve) Bektasilerin etkin rol olmasiyla agiklanabilir.

Giiniimiizde artik kendinden Hurufi olarak bahseden insanlar kalmamistir. Hurufiligin Islam
diinyasina kazandirdig1 bazi telakkiler ve yorumlar, Hurufilikten bagimsiz olarak edebiyat ve
tasavvufa mal olmustur ve kullanilmaya devam etmektedir, 6zellikle Alevi, Bektasi ve Halveti
cevrelerinde.
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KLASIK IRAN DUSUNCESINDE SUNNI KAYNAKLARIN EHEMMIYETI VE
FARSCANIN TURK ILIiM - SANAT HAYATINA TESIRi

SEMSETTIN SEKER

GIRIS

Farscanin Tiirk diisiincesi ve sanati iizerindeki tesiri Tiirklerin Islamlagma siirecinde baslamus,
Sel¢uklu devrinde artmis, 6zelikle Osmanli devrinde -hususen de Fatih Sultan Mehmed’in saltanati
zamaninda- bir baska evreye ge¢mistir. Esasen bu tesir ¢ift taraflidir. Fars¢a esas edebi kudretini,
ihtisamli devresini Tiirk hanedanlarin Fars¢a konusulan bolgelere hakimiyeti devrinde idrak
etmistir. Fars edebiyatinin sanat degeri yiiksek eserleri de bugiinkii iran cografyasina Tiirklerin
hakim oldugu asirlara mahsustur. 17. asra kadar Iran cografyasinda, daha genis bir zaman
diliminde ise Hind kitasindaki Siinni Tiirk mevcudiyeti, diger bir deyisle Siinni Tiirk
hanedanlarinin hakimiyeti zamaninda, 6zellikle Gazneliler ve Selguklular devrinde bu edebiyatin
saheserleri viicuda getirilmistir. Sadi, Hafiz-1 Sirazi, Cami, Sebiisteri, Feridiiddin Attar gibi Fars
edebiyatinin biiyiik sairleri hep Tiirk asirlarinda eserlerini viicuda getirmislerdir. Aym sekilde
Ferruh-1 Sistani, Muizzi, Hakani, Emir Hiisrev, Saib-i Tebrizi, Nizami gibi Fars edebiyatinin
mithim sahsiyetlerinin Tiirk olmasi da bu edebiyatin kavram ve diisiince diinyasindaki Stinni Tiirk
varlik ve tesirinin mahiyetini gosterecek evsaftadir. Gazneliler ve Selguklular gibi Siinniligiyle
istihar etmis Tiirk devletlerinde Farsg¢aya genis bir ragbet vardir. Hem biirokrasi hem de edebiyat
dili bu devrelerde umumen Farsgadir. Mogol ve Hagh istilalarina maruz kalian 13. asirda ise
Mogollarin vergi memurlarinin Farisi kokenli olmasindan miitevellit bu lisana bir tepki dogmustur.
Tabiri Mikrimin Halil Yinang’tan alacak olursak, 13. ve 14. asirlarda “Farsga teslim olanlarin,
Tiirke halaskarlarin dili” olmustur.® Bu devirde ilim ve sanat ¢evrelerinin Tiirkgeye yonelisinde
Mogol istilasindan kacan gocebe Tiirkmenlerin baska lisan bilmemesinin de ciddi bir etkisi vardir.
Iki asir boyunca devam eden bu yonelis Fatih devrinde tekrar tersine donmiistiir. Sultan Fatih,
Istanbul’u fethini miiteakip burasini bir ilim ve sanat merkezi haline getirmek icin muhtelif
cografyalardan ilim ve sanat erbabini bagkente davet etmistir. Sii Safevi devletinin Siinni ulema
ve sanatcilara baskisi da ilim ve edebiyat ehlinin Osmanli’ya ilticasinin 6niinii agmistir. Bes asirdir
Siinniligin etkisinde ortaya konan Farsca diisiince ve sanat eserleri bu sefer Istanbul basta olmak
Uzere Osmanl hakimiyetindeki memleketlerde mevcudiyetlerini devam ettirmiglerdir. Farscanin
esaslt eserlerinin hamiligini, cografya degisse de bir kere daha Siinni Tirkler yapmaya devam
etmistir. Osmanli’nin kurulus devirlerinde Tiirk¢eye biiylik bir tevecciihiin aksine 17. asirda
genisleyen sinirlarin da etkisiyle Tiirk diisiince ve sanatinda Arapga ile Fars¢anin tekrar hakimiyet
kurdugu, tesir sahalarini genisglettigi gortiliir. Tiirk dilindeki Farsg¢a kelime ve kavramlarda bu asr1
miiteakip bir artis gozlemlenir. Bu artisin arkasinda siiphesiz okunan-okutulan eserlerin biyuk bir
tesiri vardir.

Osmanli devrinde medrese, cami, tekke, kalemiyye, saray, konak ve yalilar gibi ilim ve sanat
mabhfillerinde okutulan Farsga eserler arasinda; Mevlana’nin Mesnevi-i Serif’ ve Fihi Ma Fih’i ile
menkibelerinin toplandigi Feridin b. Ahmed Sipehsalar’in Riséle-i Sipehsalar be-Mendkib-1
Hudavendigar’i; Feyzi-i Hindi, Hafiz ve Orfi’nin divanlar; Sadi’nin Gazeliyat, Bostan ve
Gulistan’1, Feridiiddin Attar’in Pendname’si ile Mantiku't-Tayr’y; Kaside-i Sul(kiye-i Hakant;

! Miikrimin Halil Yinang, “Anadolu Beylikleri Devrinde Acemce Teslim Olanlarin Tiirkge Kurtaricilarin Dili”,
Sadwrvan Dergisi, c. 1, nr. 9, Istanbul 1940, s. 2-3.
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Rubaiyat, Celaleddin ed-Devvani’nin ez-Zevra ve’l-Havra’si, Sebusteri’nin Giilsen-i Rdz’1; Molla
Cami’nin Divan, Baharistan, Llccetu’l-Esrar ve Levayih gibi isimli eserleriyle Vehbi ve
Sahidi’nin Tuhfeleri dikkati ¢eker. Siinniligin hiilasas1 mahiyetindeki biitiin bu eserlerin Tiirkge
terciime, serh ve hasiyeler esliginde okutuldugunu da belirtelim.?

FARSCA ESERLERIN YAYGINLASMASINDA CAMILERIN ROLU

Konumuzla baglantili olarak 6zellikle Osmanli devri ilim ve sanat hayatinda camilere, dolayisiyla
“cami dersleri”ne ayr1 bir bahis gegmek gerekir. Camiler hemen her devirde her bakimdan birer
ilim ve terbiye miiessesesidirler. Medreseler ve kiitiiphanelerin camilerin birer parcasi olmasi
kiiltiir ve maarif bakimindan camilere miimtaz bir mevkii saglamistir. Islamiyet’in ilk yillarinda
Kur‘an-1 Kerim, Hadis, Fikih gibi muhtelif ilimler camilerde takrir ve tedris edilirken, daha
sonralar1 medrese, tekke ve mektepler agildigi halde camiler “okul” hiiviyetini her zaman
muhafaza etmistir. Mekteplesmenin yayginlastigr II. Mahmud’a kadar, hatta yakin zamanlara
kadar, ilk ve orta derecede egitim camilerde imamlar vasitasiyla verilmistir. Zamanla camilerde
Islami ilimlerin yaninda onlara yardimci olacak edebiyat, felsefe, belagat gibi dersler de
okutulmaya baslanmistir. Cami dersleri genel itibariyle medrese egitiminin bir kismini teskil eder.
Bu ifademizden buralarda verilen derslerin medrese egitiminin devami oldugu manasi
cikartilmasin; zira muhtevasi, derslerin takrir sekli, dinleyicileri itibariyle bu derslerin medrese
miifredatindan ayrilan taraflari var. Cami derslerinin umum halkin da istifade edebilecegi bir
mahiyet arz etmesi bu farkliligin en bariz gostergeleri arasindadir. Her sinif halk ilgisi, bilgisi
nispetinde 6grenmek istedigi hocanin dairesine dahil olarak bu derslerden istifade edebilir. Talip
olanin tercihine bagli olarak devam edilen bu derslerin bir diger hususiyeti de ihtisaslagmaya azami
derecede riayet edilmesidir. Biraz asagida anlatacagimiz iizere cami dersleri asama asamadir. En
alt seviyeden baslayarak iist seviyedeki metinlere kadar muhtelif eserlerin merkeze alindig1 bir
talim tarz1 vardir. “Koltuk dersleri”, “kusluk dersleri” ve “ikindi dersleri” gibi isimlendirmeler de
dogrudan cami derslerinin yerine kullanilamaz. Bunlar daha muayyen ¢ercevede, yani talebelerin
belirli vakitlerde gordikleri ders vakitlerine tekabll etmektedir. Tanzimat’tan (1839) evvel
medreselerde talebelerin kiitiiphanelere gitmesi, okuyacagi dersleri istinsah etmesi ve hususi
islerini gormeleri icin sali giinleri istirahat verilir, ders yapilmayan bugiinlerde arzu edenlere
“koltuk” denilen bazi yardime1 dersler gosterilirdi.® Aymi sekilde sabah ve ikindi namazlarindan
sonra da bir kisim dersler okutulur. Bu uygulama medrese talebesi haricindeki kimselerin, 6zellikle
memurlarin, bu derslere devam etmesi i¢in bir vesiledir. Kaynaklarin bize bildirdigi kadariyla
sOyleyecek olursak, cami derslerine en ¢ok kusluk vakti derslerinde devam edilmistir. Tanzimat
sonrasi devlet dairelerinde resmi tatil olan cuma giinlerinin yanina persembe 6gleden sonralar1 da
ilave edilmesiyle buradaki derslere her siniftan insanin devam etmesinin 6nii agcilmistir. Bu dersler,
hemen biitliin cami ve mescitlerde verilmistir. Fakat meshur hocalar daha ¢ok selatin camilerde
veya medreselerin bulundugu Fatih, Beyazit, Siileymaniye, Ayasofya ve Nuruosmaniye’de ders
okutmuslardir. Bununla beraber dersiamlarin meshurlari, derslerini ilerlettikten sonra (her senenin
basinda bir miiddet mensup olduklari selatin camilerde ders verirler) miinasip gordiikleri ¢cevredeki
cami veya mescitlerden birinde derse devam etmislerdir.* Hal tercemesi, biyografi veya monografi

2 Modern dénemlerde ihmal edilen, hatta kiiciimsenen serh ve hasiye meselesi hakkinda bkz. Yekta Sarag, “Serhin
Kavram Boyutu ve Tarihi Arkaplan”, Tiirk Edebiyat: Tarihi, c. 11, Kiiltiir Bakanlig1 Yayinlari, Ankara 2006, s. 121-
132; Ismail Kara, Unuttuklarini Hatirla! Serh ve Hagsiye Meselesine Dair Birkag Not, Dergah Yaynlari, Istanbul
2011, s. 17-105.

3 Bkz. Osman Nuri Ergin, Turkiye Maarif Tarihi, s. 212.

4 Bkz. Bereketzade 1. Hakki, Yad-1 Mdzi, Istanbul 1332, s. 40-41.
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caligmalarinda sik¢a karsimiza ¢ikan “filanca camide ders verdi” veya “filanca camide filanca
kimseden filan sahislarin eserlerini okudu™ gibi ciimleler, camilerin kiginin yetisme siirecinin
yaninda maarif ve kiiltiir hayatimiza katkilarin1 géstermek bakimindan fevkalade dikkat ¢ekicidir.

ILMIYE SINIFININ FARSCAYLA ILiSKiSI

Farsca eserlerin hususiyetine ve tesirlerine gegmeden evvel bir hususu daha vuzuha kavusturmakta
fayda var. Osmanli’da miisterek sanat, edebiyat ve kiiltiiriin tesekkiiliinde ehemmiyetli bir mevkide
bulunan Farsgaya medrese cevrelerinde, dolayisiyla halkta bir tepki oldugu miitearife haline
gelmis bulunsa dahi bu kanaat yanlistir. 19. asrin ilk yarisinda Farscaya siyasi bakimdan bir tepki
dogdugu, muayyen cercevede de olsa, sOylenebilir. Soyle ki; ozellikle Yenigeriligin ilgast
sirasinda (1826) onlarla 6zdeslestirilen Bektasiligin oldukga tehlikeli sayilmasi, Fars¢anin telaffuz
edebiyat cevrelerinin yonelttigi tenkitler ile bu lisanda ortaya konan mahbub* ve mahbube”
edebiyatinin bazi1 kesimlerce hos karsilanmamasindan otiirii bir donem bdyle bir anlayisin
yayginlasip genel kabul gordiigii sdylenebilir. Fakat asrin baglarindaki bu tepkiler umuma tesmil
edilemez. Devri inceleyen eserlere bakildig1 vakit durumun tam tersi oldugu goriiliir. Cevdet Pasa,
Ziya Pasa ve diger bir kisim miielliflerin naklettiklerinden hareketle umumi bir telakki haline gelen
bu yaygin ve yanlis kanaat mezkiir miielliflerin eserlerinden hareket eden bir kisim arastirmalarda
da yer almistir. Cevdet Pasa medrese ¢evrelerinin tepkisinden korktugu icin gizli gizli Farsca ders
okuttugundan bahsederken, Ziya Pasa da cocukluk hatiralarinda “Sakin olmaya ki Farisi okuyasin.
Zira her kim ki okur Farisi gider dinin yaris1” tepkisine diicar kaldigi i¢in hafiden Tuhfe-i Vehbi
ve Giilistan okudugunu soyler.® Bu sahsi tecriibelerin umiima tesmil edilemeyecegini bir kez daha
hatirlatalim. II. nesil Jon Tiirklerden olan Bociizade Siileyman da 1862°de Isparta’da riistiyelerin
acildig1 sirada medreselilerin “mekteb-i riisdiye girenler gavurluk dgrenecekler, Istanbul askeri ve
hendese ve tibbiye mekteplerine gonderilecekler ve behemehal Farisi okuyacaklar, buyikler her
kim okur Farisi, gider dininin yarisi demislerdir. Riistiyeye evladini teslim etmek goz gore gore
gavurluga, yarim dinlilige raz1 olmak demektir, riza-y1 kiifiir ise kiiftirdiir” fikir ve itikadin1 “saf
yiirekli” halkin zihnine sokarak mekteplere muhalefet, Farscaya diismanlik edildigini soyliiyor.
Bdclizade, yazinin devaminda ise; “muharrir-i aciz bile 1282 (1866) senesine kadar Abdi Pasa
Medresesi’nde bu yolda tahsil gérmekte ve fakat hocamiz Kuddési Ethem Efendi Isparta’da
Istanbul’da ilm-i Farisi &grenmis oldugundan ulema-i memleket nezdinde kadrini ve mufti
zadeligini zayi edip baskalarina okutmak lizere teminat verdikten sonra meclis-i ulemaya gic
kabul edildigi cihetle birkag arkadasla birlikte gizlice istinsahl ettirdigi Siinbiilzide Vehbi
Tuhfesiyle Seyh Attar’in Pendname’sini ve Seyh Said-i Sirazi’nin Giilistan ve Bostanini pek hafi
surette bize okutturmakta iken mekteb-i riistiyenin miinhal muallim-i saniligine kendisini seksen
kadar talebesiyle ma’an gotirmek tzere intihap ve tayin ettiklerinde bizi mekteb-i riisdiye cebren
gotiirmiiglerdi.” diyor.® Tabii ki hadisenin ameli cephesine bakildig1 vakit Bociizide’ nin
naklettiklerinin dogruluk derecesi akillara pek ¢ok soru isareti getiriyor. O tarihlerde ¢ok yaygin
olan medrese gevreleriyle eski siyasi havay: kotiileme / karalama siyasetinin 6rneklerinden biri
olarak okunabilecek bu ifadeler cami dersleri acisindan da fevkalade yanlis bilgiler igermektedir.

*EN: Sevgili

* EN: Sevilmis veya sevilen kadin

5 Ebiizziya, “Ziya Pasa’nin Evan-1 Tiifiilliyyeti Hakkinda Makalesi”, Mecmua-i Ebiizziya, Istanbu, c. II, nr. 13-14-15,
s. 1289.

6 Bociizade Stileyman Sami, Ug Devirde Gordiiklerim, haz. Hasan Babacan — Servet Avsar, Kiiltiir Bakanlig1 e-
Kitap, 2008, s. 4.
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Bununla birlikte medrese ders programlarinda Arap¢a merkeze alindigi igin Farscaya mesafeli
yaklasildig: diisiiniilebilinirse de bu mesafenin zannedildigi gibi olmadig1 agiktir. Yukarida bahsi
gecen eserlere bakildigi vakit Osmanli ilim ve sanat ¢cevrelerinde diisiince, lisan ve edebi muhtevali
eserlerde Farscanmn énemli bir agirligi oldugu goriiliir. Ilk zamanlarda Farsca icin “Cehennem
lisanidir” diyen softalar daha sonralari bu lisanin ehemmiyetine binaen medrese ¢evrelerinde
miihim baz1 dersleri bu lisanla 6grenmis, 6gretmislerdir. Ayn1 sekilde 19. asrin sonralarina dogru
da yeni edebiyatin kurucular tarafindan Farsgaya eski edebiyati tenkit baglaminda bilingli bir
tenkit ve tepkinin dogdugunu da ifade edelim.’

HAFIZ’IN TURK iLiM VE iRFAN EHLi NEZDINDEKi MUMTAZ MEVKIi

Medrese, tekke, mektep, kalemiyye gibi ilim muhitlerinde okutulan Farsca eserlerin® dikkat ceken
miisterek hususiyeti hikemi ve tasavvufi mahiyetleridir. Bu eserler, yukarida bahsettigimiz lizere
ayni zamanda Tiirk asirlarindaki Siinni diinya goriisiiniin de akisleridir. Hemen hepsi didaktik bir
iislupla kaleme alinmislardir. Biitiin bu eserler ayn1 zamanda Fars¢anin giris, orta ve {ist seviyede
okutuldugunu gosterir. Fars¢a egitiminde Baharistan ve Tuhfe giris, Bostan ve Gulistan orta, Orfi
ve Feyzi ise en iist seviye olarak kabul edilebilir. Orfi ve Feyzi divanlari, ince manalarla doludur.
Bu siirlerin okutulmas1 bu derslerin ne kadar iyi bir seviyede yapildiginin isaretidir.® Bunlar
icerisinde Hdfiz Divani, Tiirk okuyucularinin nezdinde miimtaz bir mevki elde etmis, biiyiik sohret
kazanmigtir. Edebiyat heveslilerinin en azindan bir kisminin hafizasin siisledigi Hafiz in siirleri,
adeta Farsca bilmenin gereklerinden biri olarak kabul edilir. Hafiz’in veli olarak kabul edilmesi,
divanimin “derin bir miiphemiyet i¢inde her ruhun ihtiyacina cevap verecek™ beyitleri ihtiva
etmesi,’° ona ve divanina olan genis alakanin arkasindaki en biiyiik amildir. Siirlerindeki
miiphemiyet dolayisiyla eser yaygin olarak fal kitab1 (kitap agma) olarak da kullanilmistir. “Fal-1

7 Bu hususta bkz. Kaya Bilgegil, Hardbat Karsisinda Namik Kemdl, irfan Yayinevi, istanbul 1972.

8 Tanzimat sonrasi egitimde Farsganin rolii ve ehemmiyeti hakkinda baz1 sahis ve eserler iizerinden genel bir
degerlendirme i¢in bkz. Mustafa Cigekler, “Tanzimat Sonrasi Tiirkiye’de Farsca Egitimi”, Name-i Asina, nr. 15-16,
s. 85-102.

% Son devrin biiyiik miielliflerinden ibniilemin de Feyzi-i Hindi’yi Trabzonlu Hoca Hiisnii Efendi’den okumustur.
Hoca Hiisnii Efendi, hayatin1 okumaga ve okutmaga vakfeden ahyar-1 immettendir. Cami ve mekteplerde tedrisat ile
istigalinden ve miitaaladan hali kalmadigindan, daha dogrusu “kitap te’lif etmekten ise te’lif olunan kitaplar1
anlamaga ¢aligmak” umdesini emsali diger ulema gibi miihim bir diistur haline getirdiginden dolayi eser telif
etmekten ¢ekinmistir. Sunu da belirtmek gerekir ki 18 ve 19. asirlarda ulemaya eser telifi noktasinda tesirde bulunan
sahsiyetlerin basinda “zamaninin feylesof-1 hakéyik-asinas1” ndmyla tevkir edilen meshur Palabiyik Mehmed
Efendi gelir. “Yapilanlar1 anlayalim, bundan sonra kitap yapmak 1azim degil” (ibniilemin Mahmud Kemal,
Gelenbevi Ismail Efendi, 1stanbul Universitesi Nadir Eserler Kiitiiphanesi, ibniilemin Kismu, nr. 3561, s. 21) diyen
Palabiyik Efendi’den sonra ulema iki yolu takip etmistir: Gelenbevi, Sanizade, Cevdet Pasa, Ibniilemin ¢izgisi bu
kavlin muktezasinca amel etmezken; Kethiidazade Arif Efendi, Hoca Hiisameddin, Kara Halil ile Vidinli Hoca’dan
Hoca Hiisnii’ye kadar gelen ¢izgi ise bu kavli takdir ve muktezasinca amel ile telif olunan eserleri okuyup anlama
yolunu tercih etmislerdir. Aslinda bu bahis ulemanin akli ve nakli ilimler meselesi karsisindaki tavriyla ¢ok
iligkilidir.

Ibniilemin; Sehzade Riisdi Mektebi son sinif talebesiyken Fars¢a imtihaninda karsilastig1 Hiisnii Hoca’y1 Mekteb-i
Hukuk’a baglayinca burada Farisi muallimi olarak bulur. . Hali ve kali garip olan hoca ders esnasinda giilenlere ¢ok
kizar, talebeden biri Farisi beytin veznini muhafaza ederek okuyamayinca yahut o beytin hangi bahirden oldugunu
sordugunda “Hani ya bunun efiilii tefailii” dermis. Ibniilemin ve arkadaslar1, Hoca Hiisnii’den, Feyz-i Hindi’nin
Ya ezeli’z-zuhir ya ebediyyi’l-hakk?

Ndrun fevka’n-nazar husniin fevka’s-sena*

beytiyle baslayan kasidesini de tedkik ve tahkik ederek okurlar. Bkz. Semsettin Seker, Zevalde Kemal, IBB Kiiltiir
A.S. Yayinlari, Istanbul 2010,s. 1 vd.

10 Ali Nihat Tarlan, fran Edebiyati, Remzi Kitabevi, Istanbul 1944, s. 105
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Hafiz” deyimi, Hafiz Divani’ndan fal agmak anlamidadir.** Hafiz’1in Divan’in1 okutanlar arasinda
ilk sirada Kethiidazade Arif Efendi’yi sayabiliriz. Efendi, bir siire camilerde ders okuttuktan sonra
Besiktag’ta Sultan II. Mahmud’un hediye ettigi evde muhtelif ilimlere dair verdigi hususi derslerde
Hafiz basta olmak iizere iran edebiyatinin pek ¢ok eserini arzu edenlere okutmustur. Arif Efendi,
Hafiz Divani’n1 okuturken “hakikat manasi”na karigsmaz, “Sarih Sudi dahi karismamis” dermis.
Zira “ickiden murad sarab degildir, tamamiyla ondan murad agktir” dese bu yorum Hoca Hafiz’in
anlayis ve mesrebine ters diiser; “Ickiden murad biitiin saraptir, mana tarafi hi¢ kast edilmemistir”
dese Oyle de degildir. Bu sebeplerden otiirli Hafiz Divani okuyanla okutan arasinda “bir zevk-i
manevidir. Ehl-i ask olan bilir. Gerek okuyan ve gerek okutanda, eger ezel-i mayasinda ask ve
muhabbet var ise zevkine varr, tarif kabul etmez.” seklindeki diisiincesini derslere de tatbik eder.'?
Hafiz’in eserlerini talim ettiren diger hocalar ise sunlardir: Sair Mehmed Tahir Nadi Beyazid
Camii’nde okuturken; Erbilli Esad Efendi de bir ara Fatih Camii’nde tedris eder. Erbilli derse
basladig1 vakit “erbab-1 ask”1in da burada toplanmaya basladigi anlatilir. Esad Efendi, bir aralik da
Molla Cami’nin Liccetu’l-Esrar’ i okutur. Her hafta sali giinleri koltuk dersleri olarak okuttugu
bu derslere tasavvuf erbabi genis alaka gosterir.'® Yine, Babiali Buhari hocalarindan ve Sultan
Abdiilaziz’e takdim ettigi “Tarz-1 Cedid” namindaki Mevlid’iyle meshur ibrahim Ref’et Efendi
Uskiidar’da Atikvalide Camii’nde; Mesnevihan Gelibolulu Hoca da muhtelif camilerde Hafiz
Divanr’m okutmuslardir. 4

ILIM VE SANAT CEVRELERININ FARSCAYA ILGIiSI

[lim ve sanat muhitlerinde Molla Abdurrahman CaAmi’nin en ¢ok tevecciihii toplayan eseri
Baharistan’idir.®> Cami’nin Baharistan’1, Sidi’nin Giilistan’1yla ayn1 mevzuda kaleme alinmustir.
Tesirinde bulundugu eser gibi tasavvufi muhtevasi 6n planda olan bir eserdir. Bahaiiddin
Naksibendi’nin halifelerine intisap etmis olan Molla Cami, Osmanlh Tiirkliiglinliin yakindan
tanidig1 ve takip ettigi birisidir. Sultan Fatih’in de bizzat davet génderdigi® Molla Cami’nin,
Bayezid-1 Veli (II. Bayezit) ile yaptigi muhabereler Feridun Bey Miingedtr’nin 361. ve miiteakip
sahifelerindedir. Cami, bu eserini Ali Sir Nevai gibi Tiirk alimlerinin de bulundugu meclislerine
devam ettigi, saltanati sirasinda hayatinin en mesut devresini yasadig1 Sultan Hiiseyin Baykara
adma yazmistir.}” Molla Cami’nin eseri hikemi, tasavvufi ve ahlaki muhtevasimnin yaninda Farsca
ogretimini kolaylagtirmak gibi bir gayeye de sahiptir. Molla Cami’nin yaygin okunan bir diger
eseri Kdfiye Serhi’dir. Bu eserin okunusuna dair Yeni Osmanlilar Hareketi igerisinde yer alan
ulemadan Bereketzade Ismail Hakki bize Hoca Sevket Efendi’yi'® anlatirken oldukca miifit
bilgiler verir. Bereketzade, heniiz mektepte “ta‘lim” okurken fazilet ve kemalini isittigi Hoca

1 Bu hususta ve fal-edebiyat iliskisi hakkinda bkz. Kefeli Hiiseyin, RAzname, haz. I. Hakk1 Aksoyak, Harvard
Universitesi 2004, s. 1-28.

12 Emin Efendi, Mendkib-1 Kethiidizdde el-HacMehmedArif Efendi, gen. 2. bs., Istanbul 1305, s. 188-189.

13 Huseyin Vassaf, Sefine-i Evliya Il, cev. Ali Yilmaz-Mehmet Akkus, Kitabevi, Istanbul 2006, s. 348.

14 Tbniilemin Mahmud Kemal Inal, Son Aswr Tiirk Sairleri, Istanbul 1930-1942, s. 1398 ve 2155

15 Bu konuda detayl bilgi i¢in bkz. ibrahim Halil Tugluk, “Tiirk Edebiyatinda Baharistin”, Firat Universitesi Sosyal
Bilimler Dergisi, c. 26, nr. 1, s. 45-57.

16 cami, kendisiyle mulakat arzu buyuran Sultan Fatih’e huzura kabulii icin manzum bir mektup arz eder. Fatih’in
Istanbul’a daveti iizerine yola ¢ikar. Konya’dayken padisahin vefati haberini almast iizerine de geri doner. Vassaf,
Sefine-i Evliya Il, s. 137.

17 Cami, Baharistan, cev. M. Nuri Gencosman, MEB Yayinlari, Ankara 1958, s. 5-10.

18 Hoca Sevket Efendi’nin talebelerinden Mevlevi seyhlerinden Selanikli Mehmed Esad Efendi de camilerde -bir
yandan da tekkedeki odasinda- uzun siire Mesnevi, Hafiz Divani, Bostan, Pend-i Attar, Kaside-i Stl(kiye-i Hakani,
Rubaiyat, Levayih-i Cami, Kaside-i Taiye, Kaside-i Hamriye, Zevra Havra, FisGsu’l-Hikem, Mendkib-1 Sipehsalar,
Giilsen-i Raz tedris ettirmistir. [bniilemin, Son Asur Tiirk Sairleri, s. 325.
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Sevket’in Molla Cami’nin “Kafiye Serhi”ni Fatih Camii’nde okutmaya baslamasiyla bu derslere
devama baglar. Bereketzade, daha ¢ok, hocanin tatil vakitlerinde verdigi koltuk derslerine istirak
etmistir. Hocanin ders verme usulii sdyledir: Derse gec gelip geg birakir. Once metin okutur, sonra
derse gecer, daha sonra takip ettigi hasiyeyi harfi harfine anlatmaya baslar. Bu takrir sirasinda
muhagsi ve sarihlerin konuyla ilgili miitalaalarin1 ve kendisinin itirazlarini aktarir. Konuyu
“tafsilat1 ve muhdkematiyla” birlikte tahlil eder, saatlerce kil kirk yararcasina tetkik eder. Takrir
esnasinda konuyla baglantili nice bilgi ve kaidelerden zevk ve sevk ile bahseyler. Anlatimi gayet
akicidir. Takip edenler kendi idraki seviyesinde istifade eder. Medrese derslerindeki gelenege
uygun olarak “muallimin ile miiteallimin” arasinda da sual ve cevaplar vuku bulur.*®

Sebiisteri’nin (6. 720 / 1320) Giilsen-i Raz mesnevisi; tasavvufi muhtevasi miinasebetiyle tekke ve
medrese ¢evrelerinde ¢ok ragbet edilen bir diger eserdir. “Yazildig: tarihten itibaren biiyiik ve hakli
bir sohret kazanmis olan” bu kitap, Feridiiddin Attar, Ibn Arabi ve Mevlana Celaleddin-i ROmi’nin
vahdet-i viicud konusundaki fikirlerinin tesirinde yazilmasindan 6tiirii nesredildigi tarihten itibaren
vahdet-i viicldu izah ve tasavvufi remizleri tahlil eden maelliflerin Kur’an, Hadis ve Mesnevi’den
sonra daima miiracaat ettikleri bir kaynak héline gelmistir.?’ Turan’da, iran’da ve Osmanl1’da pek
¢ok serhinin yapilmasi da ilim ¢evrelerindeki tesirini ve yaygmligimi gosterir.?! Sadece serh degil
bu eserden ilham alinarak yazilan eserler de vardir.?? Ziya Pasa Harabat’inm ii¢iincii kismina
eserin tamamin1 alirken,? bu asr1 idrak edenlerden Riza Tevfik de medresenin etki sahasinin iyice
daralip yerini mektep ve gazetelere biraktig1 II. Mesritiyet sonrasinda bu eserin 6nemi hakkinda
bir makale serisi yaymlamistir. Riza Tevfik, Sebiisteri’nin eserinin Osmanlilarda gérdiigii ragbeti
ifade ederken Asik Pasa’nin Garib-namesi’nin “tekmil muteviyatimin” Giilsen-i Raz’dan “hemen
aynen” alindigini iddia eder.?* Tabii bu diisiincelerin iddiadan 6te bir anlami yoktur. Bektasi-
mesrep miiellifin bu iddiasimn arkasinda, Asik Pasa’ya milliyetci camianin gosterdigi biiyiik
tevecclihe ve tasavvuf erbabina doniik bir hesap da vardir.

[lim gevrelerince eserleri tetkik ve tetebbu® edilen bir diger isim Feridiiddin Attar’dir. Feridiiddin
Attar siirlerinde “selaset”, “letafet” ve “nasayith” ve “arifane” musralarindan otiirii ¢ok sena
edilmistir. Pend-namesi ile Mantiku’t-Tayr’s Osmanli diisiince diinyasin1 en ¢ok etkileyen
eserlerindendir. Meshur Murad Molla Dergahit seyhi Murad Molla’nin M&-Hazar namiyla
Pend’ini serh etmesi de bu asirdaki genis alakay1 gostermesi bakimimdan manalidir.?> Mevlana ve
Attar’dan bahseden eserlerde Celéleddin-i RUmi’ye nispet edilen

“Attar rah idi, Senai onun iki gozu,

Biz, Senai ve Attar’in pesinden geldik”

19 Bereketzade 1. Hakk1, Yad-1 Mdzi, Istanbul 1332, s. 27-29.

20 Sebiisteri, (1989), Giilsen-i Raz, ¢ev. Abdiilbaki Golpinarli, Istanbul: MEB Yay, s. 111

2L Osmanl1 ilim ¢evrelerinde talim olunan Farsca eserler iizerine yaptigimiz musahabe - miizakereler esnasinda pek
miihim miitalaalarindan istifade ettigim sevgili dostum Isa Akpiar’a kemal-i tesekkiirle mukabele ederim.

22 mad-i Fakih, Tarikatname’si, Bayrami seyhlerinden Ibrahim Tenntiri’nin Giilzar-: Ma ‘nevi’si, Bosnali
Abdullah’in Giilsen-i RAz-1 Afifin mesnevisi, Sar1 Abdullah Efendi’nin Semeratii’l-Fuad’1 bu eserin tesiriyle kaleme
alinmiglardir.

23 7iya Pasa, Harabat, Matbaa-i Amire, Istanbul 1291 / 1875, s. 339-370.

24 Riza Tevfik Boliikbasi, Biraz da Ben Konusayim, yayina hazirlayan: Abdullah Ugman, iletisim Yayinlari, Istanbul
1993, s. 2.

%5 Hiiseyin Vassaf, Sefine-i Evliya I, gev. Ali Y1lmaz-Mehmet Akkus, Kitabevi, Istanbul 2006, s. 257.
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beyti de bu tevecciihiin arkasindaki bir baska amildir. Esasen Mevlana’nin, Divan ve
Mesnevi’sinde 6vdiigii 6nemli isimlerden ikisi Attar ve Senai’dir.

Cihan1 Anlamak: Modernlesme Devrinde Farsgcaya Ragbet

19. asrin sonlarima dogru medreselerde, mekteplerde ve matbuatta devrin siyasi havasiyla
baglantili olarak en ¢ok ragbet edilen miiellif Sadi-i Sirazi olmustur. Semseddin Sami’nin
Kamdsu’l-Alam’da naklettigine gore, 102 yil yasayan Seyh Sadi hayatinin ilk 12 senesini
cocukluk, sonraki 30 senesini tahsil, 30 senesini seyahat ve gaza ile son 30 senesini de inziva ve
ibadetle gecirmistir.?® Seyh Sihabeddin Siihreverdi ve Abdiilkadir Geylani’ye intisap etmis olan
Sadi’nin en biiyiik sohreti gazeliyattir. Siirleri tasavvufi rumuzlarla doludur. Eskiden beri cami
derslerinde okunan Sadi’nin Bostan ve Gulistan’t asrin sonlarima dogru Mevlana’nin
Mesnevi’sinin tahtina oturmustur. Sadi’ye bu genis tevecciihiin arkasinda devrin siyasi havasi,
Sadi’nin edebi kuvveti ve “sOylenmesi gerckenleri” sdylemesinin de biiyiikk bir rolii vardir.
Ozellikle bu devrede “yeni edebiyat” cevrelerinde Sadi’ye bilyiik bir tevecciih gosterilmeye
baslanmistir. Yeni edebiyatin miibdilerinden Ziya Pasa ile baslayan bu temayiil Muallim Naci ve
Mehmet Akif ile daha genis bir alakaya biiriinmiistiir.?” Ziya Pasa, Harabat’ta?® Sadi’yi eserlerinin
“cezalet, selaset ve letafetinden” dolay1 degil devlet adamlarina biiyiik bir cesaret ve maharetle
“adaletin sevab1” ve “zulmiin azab1”n1 anlatmasindan 6tiirii ta‘zim ve tebcil ederek,

“Sadi’dedir efser-i fazilet diyor. Pasa; Bostan’la alakali olarak da
Maks(d ise hayr-1 am eserden

Ayrilma o nazm-1 mu’teberden”

Ve

“Bir kimse okur ise Biistan’1

Anlar o zaman nedir cihan1”

beyitlerini irad eder ki bu fikirler ileride miinakasa mevzuu haline gelecektir.?® Pasa, siirinin
merhalelerini anlatirken Sadi okuduktan sonra lisan1 kesfettigini belirtiyor:

“Amma okudukca Giilistan’1

% Semseddin Sami’nin Kamadsu’l-Alam’1 sark klasikleri ve miielliflerine dair eski-yeni edebiyat ve lisan
tartismalarinin yogun oldugu bir devirde dikkat ¢ekici bir siyaset ve iislipla kaleme alinmistir. Bu hususun miistakil
olarak tetkik edilmesi gerekir.

27 Ziya Paga’nin zihniyet olarak eski ile yeni arasinda duran siirleri hakkinda yapilan bir caligma igin bkz. Isa
Akpnar, Ziya Pasa 'min Siirlerinde Insan Hiirriyeti, (Yaymlanmamis yiiksek lisans tezi), MU Tiirkiyat Enstitiisii,
Istanbul 2008.

28 Ziya Pasa “yeni edebiyat”in umdelerinin hakim kilimmaya ¢aligildig1 bir devirde hazirladigi bu antolojiyle
edebiyat telakkisi bakimindan hangi noktada durdugunu géstermistir. Pasa, bu eserde “Siir ve Inga”daki hatalarini
tashih ve tamir etmistir. Onun bu antolojisindeki 6rnek metinleri bize gosterir ki, mazi bitiinuyle reddedilecek bir
evsafa sahip degildir. Bir kisim ¢evrelerin ufkunu tamamen batiya ¢evirdigi bir zamanda Pasa’nin gosterdigi bu
itidalli tavr1 bu hususta onun muakkipleri olarak gérebilecegimiz Muallim Naci ve ibniilemin Mahmud Kemal’de de
miisahede ederiz.

2 Namk Kemal’in bu mevzuda Ziya Pasa’ya yonelttigi tenkitler ve bu tenkitlerin evsafi hakkinda bkz. Kaya
Bilgegil, Hardbat Karsisinda Namik Kemdl, Irfan Yaymevi, Istanbul 1972s. 163-275.
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Derk etmege basladim lisan1”

Bahsi gegen bu misralar Sadi’nin Osmanli miitefekkirleri tizerindeki tesir derecesini de gosterir.
Ziya Pasa, “biiyiik bir icaz” kudretine sahip “rindane edali” Hafiz’1 ise:

“Bir nikte-ver-i sutGde-etvar

Hafiz’dan okutdu hayli mikdar

Oldu so6zlere mesrebim kapildi

Giya kapali goziim agi1ld1.”*°

ve

Es“ar1 lisan-1 gaybdandir®
musralartyla ile ta‘zim ve tevkir eder.

Ziya Pasa “Destinde anin sithan zeblindur” diye takdim ettigi Molla Cami® i¢in Harabat’ta alt1
beyit ayirmistir. Bunlarda sairin ilmi, fazli ve muhtelif ilimlerdeki ihtisasi lizerinde durmus ve
Yasuf u Zuleyha’sini sendya layik gormiistiir.

Ziya Pasa, Acemlerden Feyzi ile Orfi’yi ise sdyle takdim eder:
“Feyzi ile Orfi hem-inandir

Ser-ctimle-i &hiri’z-zamandir

Feyzi’de meva‘iz atesindir

Orfi’de kasideler metindir

Amma aranursa evleviyet

Feyzi’de kalir yine fazilet

Feyzi mu‘cem iken ser-a-pa

Tefsir’ine®? nokta konmaz asla.”3?

Muallim Naci de bu hususta nesrettigi eserlerinde Fars edebiyati ve Sadi’ye biiyiik bir ehemmiyet
verir. “Osmanl1 Tiirkgesinin hayat kaynagi olarak nitelendirdigi”®* Arap ve Fars edebiyat1 ve
sahsiyetlerine dair eserlerinde zikrettigi bahisler ve sahislarin Naci’nin edebi sahsiyetinin
tekamiiliinde 6nemli bir yeri vardir. Yeni Tiirk edebiyatinda seyr-i siilika dahil olmadig1 halde

%0 7iya Pasa, Harabat, “Mukaddime”, Matbaa-i Amire, istanbul 1291 / 1875.

31 Kaya Bilgegil bu misralar arasinda s6z konusu saire ait Divan’la “tefe‘ul ananesi”ne isaret olundugunu soyler
Bilgegil, s. 157.

%2 Feyzi, Levamii’l-Ilham isimli tefsirini noktasiz harflerle yazmustir.

33 Pasa’nin Iran siir ve edebiyati hakkindaki degerlendirmeleri igin bkz. Ziya Pasa, Harabat, 1291 / 1875s.[19-23].
3 Muallim Naci, Terciime Eserler, haz. Mehmet Atalay- Mehmet Yavuz, Cantay, Kitabevi, Istanbul 2009, s. 25.
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siirlerinde tasavvufi kavramlara - 1stilahlara Naci kadar yer veren ¢ok az kimse vardir. Naci’nin
siirlerindeki tasavvufi muhteva “Seyh” olarak tavsif ettigi*® Sadi; “Mesnevi-i manevi” sahibi
Mevlana, Molla Cami, Hafiz, Saib, Hazreti Fahriiddin Razi, “Seyh-i Ekber” Muhyiddin Arabf,
Ibnii’1-Fariz vs gibi miielliflerden gelir. O devirde geng sair ve yazarlar arasinda Sadi’ye bilyiik bir
hiirmet beslenmesinin arkasinda “seyh”in ilim ve sanat ¢evrelerinde yogun bir sekilde okutulmasi
ve Naci’nin yazdiklarinin da tesiri oldugunu ifade edelim.®

Seyh Sadi’yi ta‘zim ve tebcil eden bir diger miiellif de Mehmet Akif’tir. Akif, “listad-1 irfanim”
seklinde tavsif ettigi Sadi’nin iislup, muhteva ve lisan itibariyle derin ve biiyiik tesiri altinda
kalmistir. Kendisi bu durumu 1898’de nesrettigi bir siirinde soyle ifade ediyor:

“Su tistad-1 irfan-penahin

Hakikatte sakirdiyiz biz biitiin

Mdrebbi-i efkér-1 immet odur

Eden halka tedrfs-i hikmet odur

Odur siiri hikmetle mezc eyleyen

Odur siir ndmyla hakki sdyleyen

“Giilistan”1 hala hazan bilmiyor

Safa-y1 rebiisi eksilmiyor.’

Mehmet Akif, Servet-i Findn’un bir anketine verdigi cevapta da ayni hususu belirtir:

“Acemlerden Sadi’yi pek ¢cok okudum. Oyle zannederim, en ¢ok tesiri altinda kaldigim edib Sadi
olacaktir.3®

Akif, Safahat’taki manzum hikayelerini de biiyiik 6l¢iide Sadi tesiriyle kaleme almustir.*

Fatih Camii’nde ikindiden sonra Selanikli Esad Dede’den Hafiz Divani, Gilistan ve Mesnevi gibi
klasikleri okuyan Mehmet Akif,*° Sadi’den evvela Gilistan’1 ezberlemis, Ziya Pasa’nin yukarida
bahsi gecen misralari, Muallim Naci’nin eserleri ve muhitinde bulundugu Ispartali Hakki’nin
“Senin i¢in Bostan’1 okumamig olmak adeta rezalettir” sozinln de yol gostermesiyle edebi — fikri

35 Muallim Naci, a.g.e., s. 132.

3 Muallim Naci’nin kaynaklar ve siirlerindeki tasavvufi muhtevay: devirle baglantili olarak tetkik ettigimiz bir
calismamiz yakinda nesredilecektir.

37 Akif, “Sadi”, Resimli Gazete, nr. 68, 1314, s. 806.

38 Mehmed Akif, “Bedayil’l-Arab-Bostan’dan”, Servet-i Fundn, nr. 339, 1314, s. 134.

39 Tiirk edebiyatinda manzum hikayenin yeri ve gelisimi hakkinda yapilmis cok kirymetli bir etiid icin bkz. Mehmet
Giines, Servet-i Fiiniin 'dan Cumhuriyet’e Tiirk Edebiyatinda Manzum Hikdye, Kitabevi, Istanbul 2012.

40 Fatih M. Seker, “Yerli Kalarak Modernlesmek: Mektep’le Memleket Arasinda Bir Miitefekkir ve Vaiz Olarak
Akif”, ilmi Dergi Diyanet, c. 47, nr. 4, s. 85.
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hayatinda ona merkezi bir yer vermistir. Safahat incelendigi vakit Sadi tesiri dogrudan yahut
dolayli pek ¢ok kisimda goriiliir.*!

Osmanl1 Entelektiiel Cevrelerinin Mesnevi’yle Miinasebeti

Medrese ve tekke cevrelerinde en ¢ok okunan eserlerden biri de Mesnevi’dir.*? Diyebiliriz ki
Mevlana’nin Mesnevi’si kadar Osmanli’nin son ii¢ asrina damgasini vuran baska eser yoktur.*3
Daha evvel medreselerde kiraat olunmayan* Mesnevi, on sekizinci asirda Nevsehirli Damat
Ibrahim Pasa’nin kendi adina kurdugu medresede ders olarak okutulmasiyla medrese dersleri
sirasina da girmistir.*® Tabii bu durum, o devrin siyasi hayatiyla ¢ok baglantilidir. Yenigeriligin
devlet i¢in dnemli bir problem olarak goriilmesi, bazi padisahlarin Mevlevilik’e intisap etmesi,
rical ve halkin Yenigerilere tepkisi, Yenigerilerin tarikati olarak goriilen Bektasiligin yerine
teskilatl bir yap1 hiiviyetini haiz olan Mevleviligin 6ne ¢ikartilmasina vesile olmustur. Buna, “Lale
Devri” olarak da bilinen bu yillarin entelektiicl ortamina Mevlevilerin diinyasinin daha uygun
olmasini da ekleyebiliriz. Siir, miisiki ve raks gibi bediiyatin {i¢ asli unsurunu dini bir sekle sokan
Mevlevilik sanatkar ruha sahip padisahlarin ilgisine mazhar olmustur. Bu asrin hiikiimdarlar
yaninda sehzadelerinin bir kismi da Mevlevilige intisap etmislerdir: III. Selim, II. Mahmud, Sultan
Abdiilmecid ve Mehmed Resad. Bunlardan III. Selim, II. Mahmud, V. Murad ve V. Mehmed
Mevlevi seyhlerin elinden kilig¢ kusanmislardir.*® Sultan I1l. Mahmud’un “saltanat kethiidas1”
meshur Halet Efendi’nin ikbal zamanlar1 da (1911-1822) Mevlevilerin 6n planda oldugu bir
devirdir. Sultan II. Mahmud’un “saltanat kethiidas1” meshur Halet Efendi’nin ikbal zamanlar1 da
(1811-1822) Mevlevilerin ilim, sanat ve siyasette etkili oldugu bir devirdir.

Mesnevi yazildigi tarihten itibaren biiyiik bir tevecciihe mazhar olmus, basta Mevleviler olmak
iizere ilim, tasavvuf ve edebiyat asiklari tarafindan sevilmis, her tasavvuf kitabina Kur’an ve
hadisten sonra sahid olarak Mesnevi beyitleri alinmistir.*” (Golpmarli, 1942: vi1). Tabiri Cevdet
Pasa’dan alalim “mehafil-i ehl-i dilde” en ¢ok okunan eserler sirasinda en 6nde Mesnevi-i Serif’
gelir. Bu eserin rumuz ve isaretlerine herkes akli erdigi kadar mana verir. Mesnevi bizim
kiltiirimiizde hi¢ eskimeyen eserlerden biridir. Her devir onda kendine dair bir nes’e bulmustur.
Herkes feyiz almis, rengin ve zengin hayallere dalmis, o manevi feyizden bir yudum i¢mistir.*8
Mesnevi biitiin Islam alemince Kur’an-: Kerim’den sonra en mukaddes Kitap telakki edilmis ve

41 Akif’teki Sadi tesiri hakkinda genis bilgi i¢in bkz. Fevziye Abdullah Tansel, Mehmed Akif, Hayati ve Eserleri,
Kanaat Kitabevi, Istanbul 1945, s. 19-22.

42 Golpnarli en gok okunan eserin Sadi’nin Bostan’1 oldugunu zikretse dahi hal tercemesi ve hatirat tiiriinde kaleme
alman eserlerde kargimiza ¢ikan tablo ¢ok daha degisik oldugunu bize gostermektedir.

#1I1. Selim zamanindan sonra devlet adamlarimin Mevlevi, Naksi muhibbi olmasinin yaninda siyasi ve askeri
gayelerle Mevlevilik ve Naksilik devletin yenigeriligi temsil eden Bektasilige karsi tutamagi haline gelmistir.
Ozellikle Siileymaniye civarindan pek ¢ok Naksi, Kadiri seyhi Anadolu’ya ve Istanbul’a gelmis, devlet adamlarmin
atiyyelerine nail olmuslar, onlara tekkeler yaptirilmistir. II. Mahmud, Abdiilaziz ve Abdiilhamid ve V. Murad, Halet
Efendi, Pertev Pasa, Resid Pasa, Midhat Pasa gibi devlet adamlar1 da ilgili yerlerde ifade ettigimiz tizere, muhtelif
gayelerle tekkelere biiyiik yardimlarda bulunmuslardir.

44 Tstanbul’un fethinden itibaren agilan Kalenderhanelerde Mesnevi okunmustur. Osman Nuri Ergin, Turkiye Maarif
Tarihi I, Osman Bey Matbaasi, Istanbul 1961, s. 26-36.

4 Ergin, a.g.e., 133-135.

46, Abdiilbaki Gélpinarli, Mevlana’dan sonra Mevlevilik, Inkilap Kitabevi, Istanbul 1953 s. 276.

47 {bnii’l-Arabi gizgisindeki tasavvuf anlayisina muhalefet edenler bile Mevlana’ya dil uzatmaktan imtina
etmislerdir.

8 Ahmed Cevdet Pasa, Tezakir IV, haz. Cavit Baysun, TTK, Ankara 1986, s. 229.
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ona “Kur‘an’1in 6zii” manasinda “Magz-1 Kur‘an” denilmistir.*® Ali Sir Nevayi’nin miirsidi olan
Molla Cami, Mevlana’y1 “mana cihdninin hiikiimdar1” olarak tavsif eder.® Denilebilir ki Mevlan,
Mesnevi’siyle yaygin ve derin olarak Islam aleminin miisterek vicdanim olusturmustur. Yahya
Kemal de Tiirk’in medeniyet anlayisindan bahsederken “pilav yiyerek ve Mesnevi okuyarak
Viyana kapilarina gittik” der.

XVIIL. asrin ortalarindan itibaren tasavvufi ¢evrelerden halka dogru genis bir kitleyi tesiri altina
alan Mesnevi; XVIII. asirda ozellikle Kadiri ve Naksi tekkelerinde de daha genis bir katilimla
kiraat edilmeye baslanmistir.>* Mesnevi-hanlar bu eseri tasavvuf, ilim ve edebiyat muhitlerinde
lisan ve mana bakimindan tahlile koyulmuslardir. Hasili, Mesnevi Tiirk kiiltiirii ve irfani tizerindeki
mithim mevkiini 1925°e kadar 6zellikle tekkeler ve camiler vasitasiyla stirdiirmiistiir. XIX. asirda
devlet ricalinin Mevlevilerle yakin irtibati, tekkelere devam etmeleri, bazi1 Mevlevi biiyiiklerini ve
Mesnevihanlar1 one ¢ikartmistir. Bu asrin ortalarinda en meshur ve muteber Mesnevihanlardan
biri Hoca Hiisam Efendi, digeri de Murad Molla Tekkesi seyhi Mehmed Murad Efendi’dir. Cevdet
Pasa’nin bu asrin “miiselle-i endm iki mesnevi-hanindan birincisi”® olarak takdim ve tebcil ettigi
Hoca Hiisameddin Efendi Hoca Nes’et ve Kethiidazade Arif Efendi’den sonra talebesinin
cokluguyla istihar eden hocalardandir. Neredeyse, halktan, ricalden kibardan dersinde, sohbetinde
bulunmayan yok gibidir. Sultan Abdulmecid bile zaman zaman derslerine istirak etmistir.
Kocamustafapasa’da ve Eyiip’te Mesnevi-i Serif okutan Hoca Hiisameddin Efendi hakkinda
Cevdet Pasa sunlar1 yazar:

“Husn-i zann-1 enama mazhar bir pir-i rlsen-zamir olup rical U kibardan pek cok zevat ana
mu‘tekid idi. Her tarafdan ve her sinifdan nice zevat anin dersine miidavemet ile nutkunu ni‘met
ve nasihatini ganimet bilirlerdi. Bazen biz dahi gidip takrir-i dil-pezirini istima“ ederdik. Ba“deht
Eyylb-1 Ensari semtine nakl-i ikaamet-gah edip ahir-i dmrine kadar orada ikaamet eyledi.
Yenikap1: Mevlevihanesi seyhi Osman Efendi anin telamizindendir.”

Sultan Abdiilaziz’in ciilisunda kilic merasimi 1277 senesinin 27 zilhiccesinde Persembe giinii
Eylip Camii’nde gergeklesir. Burada Hoca Hiisam Efendi caminin igine alinarak Sdre-i Fetih
okunduktan sonra Seyh Necati Efendi dua etmis Hoca Hiisam Efendi de “Fatiha demistir.>*

Burada sunu da belirtelim; Mesnevihanlik icazeti alan devrin pek ¢ok maruf ulemasi, tidebasi
tekkelerin yaninda camilerde de Mesnevi halkasi teskil etmistir. Bunlardan biri de Erzurumlu Seyh
Abdiirrezzak Ilmi Efendi’dir. Ilmi Efendi, Istanbul’a geldigi vakitlerde Ramazan’da Beyazit
Camii’nde vaaz siretinde Mesnevi takrir etmistir.>®> Hoca Hiisam Efendi’nin Mesnevi derslerine
devam edenlerden biri de Ahmed Rasid Efendi’dir. Bes sene istifade etmistir.

Seyh Vasfi kiiclik yaslarda babasinin tesvikiyle ders aldigi Hoca Hiisameddin Efendi’yi soyle
tebcil eder:

9 fsmail Habib Seviik, Mevlana, Hisar Kiitiiphanesi, Istanbul 1954, s. 79.

50 Necati Elgin, “Mevlana Celaleddin ve Mevlana Cami”, Mevlan3, Yenikitap Basimevi, Konya 1955, s. 37.

5! Hig siiphesiz Naksi-Kadirilerin Mesnevi okumalarinda Emin Agah Efendi ile miiridi ve talebesi Selimiye Tekkesi
seyhi Ali Behcet Efendi’nin pek biiyiik pay1 vardir. Her iki zatin hayati hakkinda bkz. Hiiseyin Vassaf, Sefine-i
Evliya Il, s. 179-185 ve 193-203.

52 Cevdet Pasa, Tezakir 1V, s. 230.

%3 Cevdet Pasa, a.g.e., s. 13.

% Cevdet Pasa, a.g.e., s. 153.

% [bniilemin, Son Asir Tiirk Sairleri, s. 70.
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“Hazret Hace Hisameddin idi
Kasif-i sirr-1 kitab-1 Mesnevi

Vech-i pakinde o kutb-1 a‘zamin

Miincelidi feyz-i nQir-1 manevi”®

Sultan Abdilaziz devrinde Istanbul’a gelen Cemaleddin Efgani®’ de Fatih Camii’nde Mesnevi
okutmustur. Darii’l-fiinlin ile Fatih Camii’nde bir ara ilm1 musahabelerde bulunmustur. Efgani’nin
bir giin Fatih Camii’nde rical-i devlet, ulema ve kalabalik bir cemaat huzurunda Mesnevi takrir
ederken Mevlana’nin bazi misralarini;

“Hakikat ilmi sfinin ilmi i¢inde kaybolur. Halkin inandig1 s6z sudur: Sifinin ilmi, kadim olan
Cenéb-1 Hak’dan zuhir etmistir. Ey Selim! Bu boyle anlasilir.”

seklinde terciime etmesi lizerine cemaat igerisinde bulunan suddrdan Hoca Y(nus Vehbi Efendi,
bu degerlendirmeleri Seyhiilislam Aksehirli Hasan Fehmi Efendi vasitasiyla Sultan Abdiilaziz’e
arz ederek onun Misir’a nefyedilmesini saglar. Efgani, daha sonra Sultan II. Abdiilhamid devrinde
Miinif Pasa’nin tavassutuyla Istanbul’a déner ve Meclis-i Maarif azaligina tayin olunur.

19. asrin sonlarma dogru, yukarida isaret ettigimiz tizere, Mesnevi yerini daha ¢ok Bostan ve
Gulistan’a ve biraz da Molla Cami’nin Baharistan’ina birakmistir. Bunda, Sultan Abdiilaziz’in
hal’i sirasinda baz1 Mevlevi seyhlerinin Midhat ve Hiiseyin Avni Pasalar dairesinde bulunmasinin
biiytik bir tesiri vardir. Sehzade Mehmed Resad’in Osman Selahaddin’e intisapli olmasi, dedenin
I. ve II. Nesil Jon Tiirklerle siki bir miinasebet icerisinde bulunmasi da Sultan Abduilhamid’in
Mevlevilerle miinasebetini tayin etmistir. Sultan II. Abdiilhamid, hal’de dahli bulunan Yenikap1
Mevlevihanesi seyhi Osman Seldhaddin Dede’yi Once saraydan (kendisi sarayda Mesnevi
okutmaya memurdur), uzaklastirir, sonra da dergihta oturup evrad ve ezkariyla ugrasmasi
fermanini verir. Onun saltanat: zamaninda istanbul’un ilim ve edebiyat mahfillerinde bariz sekilde
Naksilerin agirligi hissedilmistir. Cami derslerinde de ayni sekilde Naksi hocalarin fazla oldugu
miisahede edilir. Sultan II. Abdllhamid, devr-i saltanatinda Mevlevilere miimkiin mertebe uzak
durmus, Naksiler devlet kademelerinde daha 6n planda yer almiglardir. Sultan Hamid devrinde
baz1 hususlarin ¢eviri eserler ile tarihi hadise ve sahislar iizerinden dolayli bir sekilde ifade
edilmesi de Sadi’ye gosterilen tevecciihiin arkasindaki bir diger husus olarak zikredilebilir.%®
Sadi’deki insan tipi bazi ydnleriyle devrin aradig1 - 6zledigi insan tipinin bir aksidir.>®

% Seyh Vasfi, Ravzati’l-Arifin, Matbaa-i Hayriye, Istanbul 1327, s. 14.

57 Efgani’nin bu donemdeki faaliyetleri hakkinda bkz. Ibniilemin, Son Sadriazamlar, . 52, 390-391 ve 890-891; M.
Behcet Yazar, Edebiyat¢ilarimiz ve Tiirk Edebiyati, Istanbul 1938, s. 244,

58 Tarih teminin Tanzimat sonras1 Tiirk edebiyatina girisi ve gelisimi hakkinda degerlendirmeler igin bkz. Omer
Faruk AKun, “Merkad-i Fatih’i Ziyaret ve I¢indeki Gériisler”, Tlrk Dili ve Edebiyati dergisi, ¢.7, s. 63-104; Necat
Birinci, “Mehmet Akif Ersoy’un Siirlerinde Tarih Duygusu”, Edebiyat Uzerine Incelemeler, Kitabevi, Istanbul
2000, s. 163-172. Ayrica, Tanzimat sonrasi Tiirk edebiyatinda tarih temasi i¢in bkz. Sema Ugurcan, Abdilhak
Hamid Tarhan’in Eserlerinde Tarih, Akademi Kitabevi, Izmir 2002, s.15-18; Semsettin Seker; Ibniilemin’in Tarihi
Romani: Sabih, (yayinlanmamus yiiksek lisans tezi), MU Tiirkiyat Arastirmalar1 Ens., Istanbul 2009, s. 5-10.

% Tanzimat sonrasindaki yeni insan tipleri icin bkz. Mehmet Kaplan, Tip Tahlilleri, 4. baski, Dergah Yayinlar,
Istanbul 2001, s. 167-194. Devirde calisma fikri etrafinda yeni insan tipi arayislar1 icin bkz. Ridvan Ozding, Son
Dénem Osmanli Diisiincesinde Irade Hiirriyeti (1908-1918), Yaymlanmamis Doktora Tezi, Istanbul: Marmara
Universitesi SBE, Istanbul 2010, s. 338-52.
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Tiirk dili, diisiincesi ve edebiyatiyla pek ¢ok ortak noktasi bulunan Farsca; eski eserlere vukifiyet,
ibare okumada ve yazmada kolaylik saglamanin yaninda tasavvufi ve hikemi eserlerin anlagilmasi
noktasinda biiyiik faydalar saglamistir. Siilige karsi Siinniligin kalesi konumundaki Tirk
hanedanlar1 devrinden viicuda getirilen Farsca eserler; Osmanli devrinde de himaye edilmis, ilim
ve sanat ¢evrelerince okunmaya devam edilmistir. Osmanl asirlarinda miisterek kiiltlir ve sanatin
tesekkiilinde miihim mevkileri haiz olan bu eserlerin okunmasi kisilerin ilmi, fikrl, edebi
sahsiyetinin olusumuna biiyiik katkilar saglamistir. Bu eserlerle hemhal olanlar, 19. asirda ortaya
¢ikan eski - yeni miicadelesinde ifrat ve tefrite diismemisler, Arap ve Fars dili ile edebiyatlarmnin®
Tiirk diistince ve sanat1 hangi manalari ihtiva ettigini bilmislerdir. Bu eserleri okuyan yenilesme
devri Tiirk edebiyatgilari; eski-yeni edebiyat tartismalarinda, lisan bahislerinde daha itidalli bir
tavir sergilemisler, eski kiiltiir ve edebiyatla baglarim1 belirli bir seviyede tutmuslardir.
Eserlerindeki Usllp, muhteva ve tarz-1 tahkiye de okunan - mitalaa edilen kitaplardan izler
tagimaktadir. Sadece ilmiyede degil, memuriyet hayatinda da muvaffakiyet géstermenin temelinde
Arapcanin yaninda Farsca bilmek de 6nemlidir. Hiilasa, Osmanli son devri ricalinden biiyiik bir
kisminin yetismesinde bu eserlerin katkis1 vardir.
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GAZNELILER DONEMI FARS SIIRINDE KiMLiK MESELESI: FERRUHI-YI
SISTANi ORNEGI

TURGAY SAFAK

GIRIS

Edebiyatin milli kimligi insa ettigi, onu siirdiirdiigii veya sadece yansittigina dair ¢esitli tartigmalar
yapilmaktadir. Kimligi belirleyen unsurun ne oldugu sorusuna verilecek cevap ayni zamanda
edebiyatin kimlikle iliskisini de cevaplandiracaktir. Milli kimlik bilinci, kendini tanima ve
tanimlamanin yaninda Oteki karsisinda kendisini konumlandirmayla ortaya ¢ikan bir olgudur.
Edebiyat, kimligi agi8a ¢ikaran ve ortaya koyan en dnemli unsurlardan biri olarak her zaman ulus
insas1 politikalar1 icin birincil kaynak olmustur. Ozellikle edebiyat tarihi yazimmin hedefi de bir
gruba ait kimligi edebiyat baglaminda ortaya koymaktir.! Edebiyat tarihi her zaman bir tamlayanla
birlikte zikredilmekte “Tiirk Edebiyati Tarihi”, “Fars Edebiyati Tarihi”, “Afrika Edebiyat1 Tarihi”,
“Cocuk Edebiyat1 Tarihi”, “Kadin Edebiyat1 Tarihi, vb. gibi kimlik belirten bir kelimeyle birlikte
kullanilmaktadir.? Kimlik ge¢misten tevariis etmis mirasi bugiin ortaya cikan diisiince ve
ideolojilerle degerlendirerek ya da onu kullanarak olusmasi sebebiyle siirekli degisim halindedir.
Bu degisimin gogler, ideolojilerin degismesi, kiiresellesme, diinya vatandashgr ve etnik
milliyetcilikler gibi pek ¢ok sebebi olabilir.

20. asrin basinda biliyiilk imparatorluklarin yikilmasinin ardindan bagimsizligin1 kazanan
devletlerin kimlik insas1 yolundaki ilk ¢cabasi1 milli bir tarih ve edebiyat olusturmak olmustur. Pek
cok iilkede oldugu gibi Iran’da da 20. asir baslarinda milliyetcilik akiminin giiclenmesiyle
edebiyat; kiiltiirel, siyasi, toplumsal ve politik faaliyetlerin temel aks1 haline gelmistir. Edebiyat
ozellikle siir, yazildig1 ¢evreden, donemden ve tarihten bagimsiz olmadigi i¢in milli kimlik
olusumunda etkili bir aractir.® Farsca ve Fars edebiyat1 dnceki asirlarda insanlari hislerini anlatip
olaylar1 anlattig1 bir ara¢ iken Riza Sah ile birlikte iran kimliginin en 6nemli unsuru olarak
tasarlanarak siyasi bir arac haline gelmistir.* Bu amag igin en uygun eser hi¢ kuskusuz Islam éncesi
Pers mitolojisini, kahramanliklar1 ve tarihi anlatan Seiname’ydi. Bu hedef dogrultusunda Riza
Sah’in emriyle Firdevsi’nin dogumunun bininci yildonumi minasebetiyle 17 tilkeden 1000 bilim
adami davet edilerek dort giin siiren biiyiik bir anma toplantis1 diizenlenmistir.® Yeni kurulan ulus
devletin hedefleri cercevesinde iran’da milli suurun bin yil énce de mevcut oldugu iddiasini
guclendirmek icin Firdevsi’nin bin yil 6nce Sehname’yi yazarken boyle bir diisiince ile eserini
yazdig1 iddia edilmektedir.® Firdevsi Iran’m Miisliimanlar tarafindan fethinden sonra yiikselen
Arap milliyet¢iligine tepki gostermek ve Fars kiiltiirinii yiiceltmek amaciyla Sesiname’de Arap

! Mahmud Fiit(ihi, Nazariyye-yi Tarih-i Edebiyat der Iran, S. 59.

2 A.g.e. s.60.

3 Alver, Koksal, Edebiyat ve Kimlik, Bilgi Sosyal Bilimler Dergisi (2006): (32-43)

4 Mahmud Futihi, Der amedi ber Edebiyat Sinasi, S.43.

5 Tiirkiye’den Fuad Kopriilii ve Ali Nihad Tarlan’in da davetli oldugu kongreye katilan bilim adamlarinin isimleri ve
kongrede sunulan teblig metinleri igin bkz. Hezare-i Firdevsi: Mecmua-y: makalat-1 Danismendan-1 Irani ve Iran-
sinasan-i Cihan be miinasebet-i yer hezarumin sal-i tevellid-i Firdevsi, zir-nazar ve esraf-1 Mehdi Muhakkik,
Tahran: Intisarat-1 Enciimen-i Tervic-i Zeban ve Edeb-i Farisi-yi iran (1389 H.S.)

6 Hatibi, Ebulfazl, Hiviyyet-i irani der Sshname, Name-i Ferhengistan 60. (1385 H.S.): 69-76.

96



karsithgr yaptigi iddiasi ile rivayet edilen beyitlerinde sonradan Seiname’ye dahil olmus beyitler
arasinda olmasi dikkat cekicidir.’

Koo Gaa )y ce Dlasism 5 Q358 38 )
SRS E g R 8 500) A8 Gliase Sl aS

Kertenkele ve deve siitii icen Araplar isi o dereceye kadar getirdiler ki
Bu zalim felege yuh olsun ki Acem miilkiinii talep ediyorlar.

Bu beyitler Sehname’nin en kadim niishast olan British Museum niishasinda yer almamaktadir.
Ayni sekilde 15 muteber niishaya dayanarak Sehname’yi nesreden Haliki Mutlak’in faydalandig
niishalar arasinda sadece {i¢ niishada bulunmaktadir. Ayrica Hatibi ikinci beytin ikinci misrada yer
alan “tefd” kelimesinin Sekname kelimelerinden olmadigini tespit etmistir.®

Firdevsi’nin Sehname’de olmayan ama sonradan eklendigi bilinen su beyit ile Farsganin yardimi
ile Iran’1 dirilttigi iddias1 oldukca yaygindir.®

=k (e a2 S odi ) ane o Jls (2 a2 ) (oo

Otuz yil boyunca ¢ok acilar ¢ektim ancak bu Farsca ile Acemi [Tran’1] dirilttim

Sehname’ye sonradan dahil edilmis olan bu beyitten yola ¢ikarak Firdevsi’nin ulvi hedefler icin
yazdigini iddia etmek oldukca 6nyargili bir diislince seklidir. Haliki Mutlak’in nesrinde istifade
ettigi 15 niisha i¢inde sadece dort niishada yer alan bu beyti hem Haliki Mutlak hem de diger
Sehname aragtirmacilart sonradan Seiname’ye sonradan ilave edilmis beyitler arasinda kabul
etmislerdir.’® Zira Firdevsi Sehname’yi yazarken diisiincesi Sultan Mahmud’dan yiiklii miktarda
caize alip ge¢imini saglamak ve adinin 6ldiikten sonra unutulmamasidir. Mahmud Omidsalar konu
hakkinda Firdevsi’nin Sehiname’deki ilgili beyitlerini zikrettikten sonra sdyle demistir:

“Firdevsi’nin as1l hedefi ne iran’1 yiiceltmek ne de iran kiiltiir ve dilini 5vmekti. O sadece gegimini
saglama ve zamanin en biiyiik sairi oldugunu ispat etme pesindeydi.”*!

Firdevsi’ye nispet edilen ama bugiin yaygin oldugu sekliyle Sehname’de yer almayan bazi beyitler
daha vardir. Bu beyitler Iran’in ingiliz ve Ruslar tarafindan isgal edildigi 1944 senesinde Mahmud
Efsar’in nesrettigi Ayende dergisinde milli hisleri uyandirmak amaciyla yayimlanmistir.*2 Ebulfazl

7 Hatibi, Ebulfazl, Beytha-yi Arab-setizine der Sahname, Nesr-i Danis, 110. (1384 H.S.): 14-20.

8 A,g.m.s. 101.

° Tiirkiyede de Sehname ve Firdevsi hakkinda yazilan kitaplarda hatta gazete yazilarinda dahi bu beyite atif
yapilarak Firdevsi’nin Iran’in eski dil ve kiiltiiriinii diriltmek i¢in Sehname’yi yazdig1 iddia edilmektedir. Bkz.
http://www.milliyet.com.tr/-/ilber-ortayli/pazar/yazardetay/14.09.2008/990701/default.htm (Erisim Tarihi:
09.12.218). Firdevsi, Ebu’l Kasim, ¢ev. Nimet Yildirim, Sehname, Kabalc1 Yayinlari, s. 27. Firdevsi, Ebu’l Kasim,
cev. Nimet Yildirim, Iskendernime, Kabalct Yayinlari, s. 169.

10 Hatibi, Ebulfazl, Makalati Derbare Sahname, nesr-i Danisgahi, s.108

11 Omidsalar, Mahmud, Butika ve Siyaset der Sehname, S. 124.

12 Hatibi, Ebulfazl, Sergiizest-i yek siir: Cu Iran Nebdsed Ten-i Men Mebad, Mecelle-i Buhara, 101 (Mordad-
sehriver 1393) s.2-5.
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Hatibi’nin tespitine gore Sehname’nin farkli yerlerinde yer alan bu beyitler bazi kelime
degisiklikleri sanki o séylemis gibi aktariimaktadr. **

e (FSgod) pgan il n e (e o 25 Gl s

Iran olmayacaksa benim bedenim de olmasin
Bu topraklarda canli bir beden kalmasin

Bu beyitler i¢inde yer alan meshur beyit bu haliyle Sehiname’de bulunmadig1 halde Tiirkiye’de de
Firdevsi ile ilgili yapilan popiiler yayinlarin ¢ogunda Fars milli ve etnik kimliginin kurucusu
oldugu iddia edilmektedir.'*

Gazneli Mahmud gibi fetihleriyle meshur bir Tiirk sultanin sarayinda onun himayesinde telif
edilen eserlerde benimsenen kimlik edebiyatin iiretildigi Fars kimligi mi? Sultanin mensup
olmaktan gurur duydugu ve halifeye bagliligin1 her vesile ile ilan eden Miisliman kimligi mi?
Yoksa bunlarin disinda kendilerini ait gordiikleri herhangi bir kimlik var m1? Bu sorularin dogru
bir sekilde cevaplanabilmesi igin ilgili doneme ait metinlerin dikkatli bir sekilde incelenmesi
gerekmektedir. Sultan Mahmud sairleri ve edipleri her zamana himaye etmis, sarayinda yer vermis
ve hatta sefere ¢iktig1 zaman yaninda ¢ok sayida sair de bulundurmustur.®® Diger taraftan Sultan
Mahmud’un sarayinda sayica ¢ok fazla sair bulundurmasinin sebebi Iran kiiltiiriinii veya Farsgayi
cok sevdigi icin degil yaptig1 fetihlerin ve kahramanliklarinin yazilmasini istemesidir. Sultan
Mahmud’un seferlerde kendisine eslik eden 6nemli sairlerden birisi de Ferruhi-yi Sistani’dir.
Ferruhi, Sultan Mahmud’un diizenledigi seferlerin hemen hemen hepsine katilmustir.

Firdevsi’nin sahip oldugu iddia edilen milli kimlik bilincine diger sairlerin de sahip olup
olmadiklarini anlamanin yolu bu sairlerin ortaya koyduklar1 eserlerde milli kimligin en 6nemli
unsurlart olan dil, din, ik, mezhep, sehir ve vatan kavramlarinin ne sekilde kullanildigini
incelemektir. Bu sebeple Ferruhi’nin divaninda bu kavramlarin nasil ve ne sekilde kullanildigim
gorebilmek i¢in 6dnce divani taranarak muhtelif anlamlari tespit edilmeye caligilmistir.

FERRUHI-YI SISTANI

Gazneliler doneminin kudretli sairi Ebu’l Hasan Ali bin Culug, meshur adiyla Ferruhi-yi
Sistani’nin dogum tarihiyle ilgili kaynaklar herhangi bir bilgi vermemektedir.’® Devletsah
Tezkiresi disindaki kaynaklarin ¢ogunlugu sairin dogum yerinin Sistan oldugunu kaydetmistir.
Kendisi de divaninda dogum yerinin ve memleketinin Sistan oldugunu vurgulamistir. Babasi
Culug Sistan emirlerinden Halef es-Saffar’in azatli kolesiydi. Sistanli bir Dihkan’in maiyetinde

13 Beytin sergiiseti ve Firdevsi’ye nispet edilmesi hakkinda bkz. Hatibi, a.g.m.

1 Ozcelik, Mustafa, Tarihgi, Sair ve Bilge Firdevsi, Somuncubaba Dergisi, 145 (Kasim 2012) 5.66-69, Bilim ve
Utopya Dergisi 2010 Nisan Sayisi sunus yazisinda Firdevsi’ye ait olmayan beyitleri aktararak bin yil énce vatan ve
dil bilincine sahip oldugunu iddia etmistir.

15 Mahmud Omidsalar Sultan Mahmud un Iran kiiltiirii ve Farscaya ilgi duymasinin sebebi olarak annesinin Zabul
sehrinden oldugu ve kiiltiir olarak annesinin etkisinde kaldgini iddia etmektedir. Bkz. Omidsalar, Mahmoud,
Perspectives of Gaznavid Poetry, Iran Nameh, 30:2 (summer 2015), 192-309.

16 Ahmed Ates, Ferruhi’nin kasidelerinden ve diger kaynaklardan yola gikarak dogum tarihinin H. 385-392 yillari
arasinda oldugunu tahmin etmistir. Bkz. Ates, Ahmed, Ferruxi Caganiyan’a Ne zaman gitti? Sarkiyat Mecmuasi, [V.
(1961) 30.
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hayatim1 stirdiiren Ferruhi evlendikten sonra efendisinden daha fazla maas talep etmis bu istegi
kabul edilmeyince siirdeki yetenegine giivenerek bir hami aramaya baglamistir.” Caganiyan valisi
Fahriiddevle Ebu’l Muzaffer Ahmed b. Muhammed-i Cagani’nin sairleri himaye ettigini duyunca
Caganiyan’a gitmis,*® bir veya iki y1l kadar burada kaldiktan sonra sairlere verdigi caizelerle iinii
dort bir yandan duyulmus olan Sultan Mahmud’un sarayina girmistir. Sultan Mahmud ile birlikte
seferlerin pek ¢oguna istirak etmistir. Mahmud’un 6limiinden sonra Muhammed ve Mesud’un
yaninda bulunmustur. Ferruhi H. 429/M. 1037-38 yilinda vefat etmistir. Sair Lebibi, Ferruhi’nin
geng yasta 6ldiiglinli dile getirmistir. Ferruhi’nin divanmi yaklasik 6.000 beyitten olusmaktadir.
Iran’da iki kez nesredilmistir. Nesirlerden birincisi Ali Abdiirresuli tarafindan hazirlanis olup
hangi yazma eserlerden yararlandigi bilgisini vermemistir. Ikinci nesir 2018 yilinda hayatini
kaybeden Muhammed-i Debir Siyaki tarafindan hazirlanmagtir.*®

FERRUHI DiVANINDA PERS KULTURU

Hem Sultan Mahmud i¢in yazdig1 kasidelerde hem de Mahmud’dan sonra tahta ¢itkan Muhammed,
Mesud ve vezirler i¢in yazdig siirlerde kullandig1 hitap sekillerine bakilirsa kaside sundugu
hiikiimdar ve vezirlerin Tiirkliiklerine 6zellikle vurgu yapilmistir. Ferruhi ¢ogunlukla “Ey Turk”,
“Ey Tirk-i men”, “Ey Turk-i mah-ruy-i men” vb. hitap sekillerini kullanmistir.

Ferruhi’nin divaninda Tiirk kelimesi olduk¢a fazla yer alirken dikkat ¢ekici bir sekilde Fars, Fars¢a
veya Farisi gibi kelimeler higbir surette kullanilmamistir. Hem millet/kavim anlaminda Fars hem
de dil anlaminda Farsc¢anin divanda yer almamis olmasi dikkat ¢ekicidir.

Genel olarak Arap olmayanlar1 6zel olarak ise Iranlilar i¢in kullanilan Acem kelimesi de divanda
cogunlukla Arap kelimesiyle birlikte kullanilmistir. Gazneli Devleti genis bir cografyaya hakim
oldugu icin iran ve Arap cografyasmin sultan1 anlaminda “Sah-1 Acem ii Arab”, “Hiidavend-i
MUllk-i Arab @i Acem” gibi tamlamalar ile Gazneli sultanlarin1 6vmiistiir. Sah-1 Acem, Hiisrev-i
Acem, Sehriyaran-1 Iran-Zemin, Hiisrev-i Iran gibi hemen hemen hepsi Iran hakimi, iran padisahi
gibi anlamlara gelen bu ibareler divanda pek ¢ok kez tekrarlanmistir. Asagidaki beyitlerde gecen
ilgili ifadeler ya Sultan Mahmud igin sOylenmistir veya diger Gazneli yoneticiler igin yazilan
kasidelerde gegcmektedir:

Ol o )8 i g )yl 48 e O ) O ke

Iran-zemin’in sehriyarlart ile Iran genglesmistir.

G 43 5o S (g aae 4 2535 5 Lol 4 o)

Ne Arap ne Acem azadelik ve giizel huyda senin gibisini gérmemistir.

Benzer bir sekilde Acem kelimesini bir bagka beyitte soyle kullanmistir:

17 Nizami-yi Aruzi-yi Semerkandi, Cehar Makale, S. 57-62. nesr. Muhammed Kazvini, yay.haz. Muhammed Muin,
Intisarat-1 Armagan, Tahran.

18 Ates, Ahmed, Ferruxi Caganiyan’a Ne zaman gitti? Sarkiyat Mecmuas1 IV. (1961) (23-32.).

19 Makalede Ferruhi Divanmin Debir Siyaki nesri kullanilmistir.
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2O O A S PO RS IOV
Biitiin Arap ve Acem kitaplarinda sana okusun.

Baharin gelisini kutladigi bir kasidede yer alan asagidaki beyitte baharin baglangicini yani nevruzu
“sal-i acem” olarak anmustir:

Db Gl 5 S g 5ol sl pae Jlu s gole yualy (A 8
Acem yuinin ve ayin bagst kutlu olsun, islerinin yolunda olmasi i¢in Tanri nazar kilsin.

Eski acem sahlarinin bahar senliklerine gonderme yapilan su beyitte bahar ve hazanda acem
biiyiiklerinin yaptig1 gibi senlikler diizenlenmesini istemektedir:

St 5 O A 4 2l o pae 08 ol » U
Bahar ve hazan mevsimlerinde acem biiyiiklerinin torenlerini kutlasinlar.

Meshur vezir Ahmed Meymendi? igin yazmis oldugu kasidede yer alan asagidaki beyitte onun
icin methiyeler yazmasi acem sairleri i¢in 6viing kaynagi oldugunu sdylemektedir:

D8 o3l 1 e Gleld G e S zamar ) ane el Cu i

Ferruhi divaninda geleneksel Iran kiiltiiriine ait Nevruz?!, Mihrigan?? vb. kutlamalara da yer
verilmistir.?® Divanda asagida yer aldig1 sekliyle pek ¢ok beyitte “mihriganet huceste bad”
seklinde Mihrigan kutlu olsun ibaresi yer almaktadir. Divanda 33 kez Mihrigan, 26 kez nevruz ve
11 kez Sede?* kutlamalar1 zikredilmistir.?® Bu kutlamalar daha ¢ok sairlerin hiikiimdarlardan
hediye alabilmek amaciyla bulduklar firsatlar1 degerlendirmek olarak yorumlanabilir. Zira
Gazneliler ve Selguklular doneminin saray disindaki sairlerine baktigimizda Nevruz, Mihrigan ve
Sede gibi bayram ve kutlamalarin siklikla yer almadigi goriiliir. Iran’in eski donemlerine ait
geleneksel bayram ve kutlamalarinin Ferruhi divaninda yogun bir sekilde yer almasi onun
Ramazan ve Kurban Bayrami gibi Islami geleneklere bigane kaldigi anlamina gelmemektedir.
Milli bayramlara nazaran daha az zikredilmis olsa da 6zellikle Ramazan ay1 ve bayraminin gegtigi
beyitlere de rastlanmaktadir:

Gulal Al 5 il S Olia ol dtiad (3K jea

20 Sultan Mahmud’un Siitkardesi olan Vezir Meymendi uzun yillar Gazneli Devletine hizzet etmistir. Bkz.
https://islamansiklopedisi.org.tr/meymendi

2121 Martta Orta Asya’dan Balkanlara kadar genis bir cografyada kutlanan bahar bayrami. Genis bilgi igin bkz.
https://islamansiklopedisi.org.tr/nevruz Nevruzun iran kiiltiiriindeki seyri ile ilgili bkz.
http://www.iranicaonline.org/articles/nowruz-i

22 fslam kaynaklarina Mihrican olarak gegen kutlama sonbahar ekinoksu giinlerinde kutlanmaktadir. Bkz.
https://islamansiklopedisi.org.tr/mihrican ve http://www.iranicaonline.org/articles/mehragan

23 Gazneli donemini anlatana pek ¢ok Farsca kronikte bayram kutlamalar1 genis bir sekilde yer almustir. Bkz.
Piyadeoglu, Cihan, Gazneliler ve Biiyiik Sel¢cuklular’da Bayramlar ve Bayram Kutlamalari, Turkish Studies, 5/4
(Fall 2010) 1412-1420.

24 Eskiden Iran’da 30 Ocak tarihinde kutlanan bayram. Genis bilgi i¢in bkz.
http://www.iranicaonline.org/articles/sada-festival

2 TahlilT ber Baztab-1 Cesnha ve Iydha der si’r-i Farisi, S.4.
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Mihrigan kutlu olsun, kutlu bir beden ve kutlu bir suret ile.

Su beyitte mihriganin Feridun zamanindan kalma bir bayram oldugu dile getirilmis, kasideyi
takdim ettigi Caganiyan valisini Feridun’a benzetmistir:

Jé ¢ 8 Se (s 8 52t ) 5 A g b S (53 8 a8 g
Feridun 'un bayrami olan Mihrigan senin gibi Feridun gibi talihli birine kutlu olsun.

Bazi beyitlerde Mihrigan sonbahar mevsimi i¢in kullanilmis olup ¢ogunlukla ayni beyitte bahar
kelimesi de gegmektedir:

e S s e st S el ol il Jusd g Gl
Onun arasinda iki mevsimi bulabilirsin, birisi Nevbahar digeri Mihrigan.

Bazi beyitlerde Mihrigan kutlamalar1 ile dini bayramlarin ayni tarihe denk geldigini
anlayabiliyoruz:

Dsme IR e 5 iyl e 4y i Cupdae 5 08 ea 5 pdh aluad
Mihrigan ve bayram-: serif kutlu olsun, sultanin génlii bayram ve Mihrigan ile sevinglidir.

Miisliimanlarin kiblesi olan Kéabe, Ferruhi tarafindan sultanin koskii ile karsilastirilmis ve bir
tesbih unsuru olarak kullanilmigtir. Asagidaki beyitte halkin sultanin koskiiniin etrafinda
toplanmasi tavafa benzetilmistir.

laday &8 peal 3 K 5 CudunS 53 jual Lilaa ada 53 yeal o Ky ain ol ) <ol sha
Kasrimin etrafinda ziyaretciler goriiyorum daima, senin kasrin Kabe, kasrin etrafi ise Batha *°dir.

Ramazan Bayramin tebrik i¢in yazmis oldugu bir kasidede Ramazani gerektirdigi gibi idrak
edenleri 6vmektedir:

D3 ) e ) Qe S O Saa o0 N8 R 550 a5 ) (s
Ramazan gitti ve yamimizdan uzaklasti, ne mutlu ona ki Ramazani layikiyla sonlandirdi.
Ayni kasidede teshis sanat1 kullanarak Ramazani akilli ve hizli bir yasliya benzetmektedir:

05a N s am b )de 3 A S G AL w5 Sl pw G Jlae )
Ramazan hizli ve akilli bir yash gibidir, akillilarin isleri her zaman giizel ve oviilesidir.

Iran mitolojik tarihinin 6nemli figiirlerinden olan Feridun c¢ogunlukla sairin &vdiigii sultanla
karsilagtirilir ve artik Feridun’un déneminin bittigi gibi ifadelerle sultanin yiiceligine vurgu yapilir.
Kurulan meclislerin Feridun’un kurdugu meclislere benzerligi dile getirilir. Feridun’un
zikredildigi yerlerde cogunlukla iskender’in ad1 da gegmektedir. Artik onlarin zamanin gegtigi dile
getirilir. Kaside yazdig: sultanlar1 karsilastirdig1 bir bagka énemli isim adaleti ile meshur Sasani

% K 4be ile Mina arasinda yer alan bir yer. Bkz. https://islamansiklopedisi.org.tr/ebtah
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Hiikiimdar1 Enusirvan’dir. Mesela su beyitte belirli 6zelikleri ile zihinlerde yer etmis olan isimleri
siralayarak memduhunu onlara es hatta daha yliksek gérmektedir:

SIS U528 55 1aS ala ) =31 se0 el 5 e
Huyu Cem gibi, savasta Sam, bezmde Dara, davranista Riistem ve ¢calismada Feridun gibisin.

Adaleti ile tinlii Sasani Hiikiimdar1 Enusirvan ya adaletli olmasi ya da giizel ahlakli olmasi yoniiyle
divanda yer almakta ve sultanlarin adaletinin Enusirvan’in adaleti gibi hatta daha da fazla oldugu
dile getirilir.

Sultan Mahmud’un ¢iktig1 bir seferden doniisii sirasinda yazmis oldugu kasidede sultana senin
adin ortaya ciktiktan sonra senden dnce yasayan sahlarin adi san1 kalmadi diyor ve Sesiname’nin
bundan sonra hi¢bir degerinin olmadigini dile getirmektedir:

D128e 3,108z ol ) G 4eliall n 9 e LS 4as ol 55Kl
Senin adn biitiin sahlart silip siiptirdii, Sehname 'nin bundan sonra bir degeri kalmad.

Sair Ferruhi bir baska kasidede Sultan Mahmud ile aralarinda gecen konusmayi su sekilde
aktarmaktadir:

o8 (S Aaligd Ay s ge (e ) 1p8 fasad g Glea 4 Ry gin 1l
ol (e 1§ 500 5 L8 a5 8 D e a5 3 daliali 4S ;1
Dedi: Diinyada boyle baska bir sah var mi?
Dedim: Bana sorma Sehname ye bak.
Dedi: Sehname bagstan sona yalandir.
Dedim: Sen dogrulart al yalanlari ortadan kaldir.

Iran’m mitolojik kahramanlarindan Riistem ve diger kadim sahlar da sik¢a divanda zikredilmekte
ve methettigi sultan veya vezirin Riistem’den daha iyi bir savasci ve padisahlardan daha iyi bir
hiikiimdar oldugu dile getirilir:

eﬁu)ﬁ).\u.haj)ms?ou.\m C'_m.\';‘s:\.j\j\ﬂ\gjd)gohid)g

Dergahinin éniinde hizmet etmek igin Keyhiisrev gibi yiizlerce sah ve Riistem gibi yiizlerce yigit
toplandilar.

Vezir Meymendi i¢in yazdigi bir kasidede vezirin kaleminin kuvvetli olmasi ve yazdigi
mektuplarla diismani dize getirdigini soyle dile getirmektedir:

plos g a3 S0 Ulaa 3 5 et 4 ali 4 1S g andl cpal ladin 4
Onun lanetli diismanlarina kalemle yaptigini Riistem ve Zal kili¢ ve okla yapmamugstir.

Iran ¢cogunlukla Gazneli sultanlarmin hakim oldugu topraklar i¢in kullanlir ve genellikle kaside
yazdig1 sultan icin kullandig1 “Sah-1 Iran” terkibi ile birlikte yer alir. Ferruhi Divaninda diger erken
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donem manzum metinlerde ézellikle Sehname gibi mitolojik destanlarin anlatildig: eserlerde Iran
icin belli miisahhas bir cografyadan bahsetmek miimkiin degildir. Mesela Riistem Elburz’da
yasayan Keykubad’a “simdi kalk Iran’a varalim, yigitlere yardim i¢in yanlarma gidelim” demistir.
Bilindigi gibi Elburz Iran’da yer almaktadir. Elbette Seiname’de Firdevsi’nin ismini zikrettigi dag
ile bugiinkii Elburz daglarinin tamamen farkli bir yer olma ihtimali akildan ¢ikarilmamalidir. Yine
Sehname’de Iran ile Turan arasindaki smir belirlenirken Ceyhun/Amuderya Irmagi smir olarak
belirleniyor. Amu Deryanimn giineyinde kalan cografya iran, kuzeyinde kalan bdlge ise Turan
topraklar1 olarak tespit ediliyor:

Cal e G gman 35 AU e ) sl o ALl Gl 5 i 4
Sogd ahalisindenim ve bu padisahlik benimdir, Ceyhun irmagina kadar olan yerler benimdir.

Bir basgka beyitte o sirada Zabulistan’da bulunan Riistem’in yanina Kavus’un mektubunu getiren
Giv’i karsilama sahnesi soyle anlatilmaktadir:

Dbl D5 aeom ol ) Daeli 58 el il il
Atiyla o dinlii savas¢i ¢ikip geldi ve Iran ve Sahla ilgili sorular sordu.

Bu beyitte Zabulistan’mn Iran’in bir parcas1 olmadig1 agikca goriilmektedir. Zabulistan Firdevsi’nin
yasadig1 dénemde bugiinkii Afganistan ve giineyi icin kullanilan bir isimdi. Yine isfendiyar ile
Riistem’in cenklerinin anlatildig1 bliimde Riistem Isfendiyar’a hitaben soyle demektedir:

S s old S x4y S Ol 4 SAlAS al A e
Iran’a asker gétiirecegin zaman Sahin yanina cesaret gotur.

Burada da Zabulistan’mn Iran cografyasinin disinda bir yer oldugu asikardir. Aymi hikdyede bu
sefer Isfendiyar Riistem’e soyle sdylemektedir:

o3 Ol L S i 4, o3 O 4 Js5 e ) s

Zabul sehrinden Iran’a ulastigimda sahin huzuruna cesaretle girerim.

Hikayenin devaminda bu defa Sistan’dan bahsederek Sistan’1 da Iran cografyasinin disinda bir yer
olarak tasavvur etmektedir:

A€ )l ) Al 4 28 O 9 Sby Gl Gles

Iste o temiz Sistan’1 viran ederler, Iran yigitlerinin muratlarina erdirirler.

Ayni hikdyenin devaminda Zabul’un Iran disinda fakli bir cografya oldugu sarih bir sekilde
tekrarlanmaktadir:

IS Gy s S 4 IS Gl 4 sl 51 4

Orduyu Zabul’dan Iran’a cekti ve sehre yakin yere yigitleri gétiirdil.
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FERRUHI DiVANINDA TURK KELIMESINiN KULLANIMI

Fars edebiyatinda “Tiirk” kelimesi pek cok sair tarafindan zikredilmis ve muhtelif anlamlar
yiiklenmistir. Cogunlukla sevgili, giizel yiizlii, masuk gibi anlamlarda kullanilan kelime hakkinda
Serife Yagci’nin yapmis oldugu arastirmaya goére beyaz ylizlii, savas¢i, kahraman, gozleri
mahmur, giizel giilen, ay ve giinese benzer, felek gibi zalim, acimasiz, yagmaci gibi muhtelif
manalarda kullanilmagtir.?’

Adnan Karaismailoglu Yeni Farsca Ilk Siirlerde Tiirkler ve Tiirk Kiiltiiri Uzerine?® adh
makalesinde ve benzeri diger ¢alismalarinda ilk donem Fars siirinde Tiirklerin nasil zikredildigine
dair 6rneklere yer vermistir. Buna gore Fars¢a siir yazan sairler bu donemde ydneticilerin ve
hakimlerin Tiirk olmasi sebebiyle kendileri Tiirk olmasalar bile Tiirk kiiltiiriine ve Tiirk¢eye agina
idiler. Menugihri, siirlerinde Tiirk¢e ve Oguzca siirden bahsetmekte, Karluk, Talas, Cigil, Yagma,
Tiirkmen gibi Tiirk boy adlar1 zikretmektedirler.

Diger taraftan sairler Tiirk hiikiimdarlar1 &verken Iran kiiltiir ve tarihine ait kahramanlar1 ve
unsurlar1 alabildigine kiicliltmekte ve kiiclimsemekteydiler. Ferruhi, Sultan Mahmud’un
kahramanhigin1 anlatirken Riistem gelse senin askerlerinin oklarmi 6perdi diyerek Sultan
Mahmud’un makamini yiiceltmistir.

Ferruhi kasidelerinin biiylik ¢ogunlugunu Sultan Mahmud, Sultan Mesud ve Sultan Muhammed
icin yazmistir. Bunun yaninda Sultan Mahmud’un vezirlerini, nedimlerini ve kardeslerini 6ven
kasideleri de vardir.

Istanbul’un fethedilmesi Islam’in ilk dénemlerinden bu yana Miisliiman komutanlarin siirekli
zihninde yer etmistir. Bu niyetle hicretin ilk yillarindan itibaren Istanbul’a seferler diizenlenmis ve
pek cok sehit verilmistir. Ebu Eyyub el-Ensari de bu yolda sehit olanlardan biri olarak bugiin
Istanbul’da medfundur. Ferruhi’nin divaninda Sultan Mahmud’un kardesi aym1 zamanda
komutanlarindan olan Ebu Yakub i¢in yazilmis bir kasidede Sultan Mahmud’un emretmesi halinde
Yakub’un Istanbul’u alacagim soyle dile getirmektedir:

Gnle Sl e G 525 250 el Slo 28 5 s 5l sl g )
O 3 el 283 Al & el ol e pd 3 jo da (philad )
MJJQ&JJJJJ‘DU% LS)A\uLPoU\)AJJJ\J;)g

Ali Hayber’in kapisini kopardigi igin Allah’in Aslant oldu, illiyine yiicelere ulastt.
Kostantin’in kapist Hayber’in kapisindan daha biyuktir.

Sehrin kadist bugiin buna sahitlik ediyor.

21 Yagcl, Serife, Ortagag Tiirk ve Iran Edebi Metinlerinde Tiirk Kavramu, Tiirkler Ansiklopedisi, C.5, (S.914-920.)
28 Karaismailoglu, Adnan, Klasik Dénem Tiirk Siiri incelemeleri, Ankara: Akgag Yayinlari, 2001.
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Efendime, Diinya Sahi Mahmud emrederse, Kostantin’in kapisini elinde getirir.?

Emir Ebu Yakub Azduddevle Yusuf b. Nasirdiiddin i¢in yazmis oldugu kasideye su sekilde
baslamaktadir:

G jley 9 sue LS Jidy g A Gy JBG S i) GUuS A S g S

Eger Tiirkistan’da senin gibi bir giizel olsaydi ey Tiirk!
Turkistan her giin bayram kutlar ve bahar olurdu.
Ebu’l Hasan Ali b. EI-Fazl bin Ahmed (Hiiccac) igin yazdig: bir kasidede soyle hitap etmektedir:

CalaS 5 el (00 S5 G e IS i dar ) Gl i g 3l e Ja gy (e S
Benim Tiirk iim génliime hiikmiinii gecirdi. Tiirklerin arasinda benim Tiirk tim nerededir simdi.

Gl g4y 5 jee 4 S ) Gk S e Cusia a4 sle o G L 4ea

O gulzelin butin naz etmesi beni gormek icindir, O Tiirkiin biitiin ¢cabast gayreti sevgi ve vefa
uzerinedir.

Sultan Mahmud’un Hindistan fethinden sonra Siimenat’in fethi ve meshur Menat putunun
yikiligini s6yle anlatmaktadir:

2 Gl sy el (oen By A b s 555 2 S ASRS

Tiirkiin oku basina ve yiiziine vuruyor, yiizlerine baska bir sey gelmedi.

Sultan Mesud i¢in yazmis oldugu kasidede Arap, Dihgan, Tiirk ve Deylemleri ayr1 ayr1 kavimler
olarak siralamaktadir:

ali 35Sy s o8an ) 5 b ) Cawod sy A Ja o Snas o 8

Arap, Dihgan, Tiirk ve Deylemlilerden halkin kalbini ¢elmistir.
Hace Hasan Meymendi i¢in yazdig1 kasidede vezire “ey Tiirk” diye sesleniyor:

Ol oot 3548 Cuwod S aly i DS Ja a5 b o Sy

Ey Tiirk goniil is basinda a¢ilir, o nadanlik edip gegen yil esti.

Abdullah b. Yusuf Hasiri’ye yazdigi kasidede ise kem gozliilerden korktugunu séyleyip stirekli
Allah’1im onu muhafaza et demektedir:

D685 Gy b R et Al sy PR S R Sl vt )

29 Karaismailoglu, Adnan, Klasik Dénem Tiirk Siiri incelemeleri, s.46.
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Ey Tiirk kem gozlerden senin i¢in endiseleniyorum, strekli ya rabbi onu koru diye dua ediyorum.

Sultan Mahmud’un kahramanliklarini 6verken “Senin cesaretin Riistem’i unutturdu” diyerek
Sultan Mahmud’u Iran milli kahramanlarindan Riistem’in destanlarini unutturdugunu iddia
etmektedir:

D) g ali 2l g iy ol y Cuas L iy 50 o e gcelad

Senin cesaretin Riistem ve Sam’1 kitaplardan sildirdi.

Sultan Mesud i¢in yazdigi kasidede Sultana “Benim ay yiizli Tiirk’tim diyerek Sultan’in
Tiirkliigiine vurgu yapmaktadir:

e Ul J ) ) G 0ald e i 90 S, ol R A ) e ss) 4n S
Benim ay yuzIu Tark’tm uykudan hig iltifat etmedi.

Ebu Ali Hasanek Vezir® igin yazdig1 kasidede syle demektedir:

O Raolaas Qlie a5 3k s 68 (e o il Sl

Ey benim goniilgelen Tiirk tim gonliime sahip ¢ik naz ve cefadan baska bir seyler getir.

Sultan Mahmud i¢in yazmis oldugu bir kasidede Riistem’in onun askerlerinin okunu &pecegini
sOyle dile getirmistir:

J1) iy 383 dua s | i OIS 3y 3pdoni) (S ah, 4SS oy K

Su vakitte eger savasa ¢ikarsan Riistem dirilip senin Tiirklerinin (askerlerinin) oklarini éperdi.

Sultan Mahmud i¢in yazdig1 bir bagka kasidede Hisar sehrinin gilizellerinden “Tiirkan-1 Hisari”
seklinde bahsetmektedir:

b g plig 00l ) siala GQuligy s> obas QB8 Sy Ol sian

Senin bezm meclisin Hisarl: Tiirkler sayesinde cennete donmiistiir. Kadehindeki bade ise selsebil
gibi parlak.

Sultan Mahmud’un Hezaresb kalesini fethinden dondiigii sirada yazdigi kaside soyle demektedir:

Sin ) ppdiad g4l ygan 5 8 5 Kaa S Al ol (S8 S 5 S 5 6l IS

30 Hasanek Vezir Ebu Ali Hasan b. Muhammed b. Abbas-1 Mikali, Sultan Mahmud’un vezirlerinden birisi.
Mahmud’un 6liimiinden sonra kisa siire tahtta kalabilen Muhammed’i destekliyor. Mesud tahta ¢iktiginda idam
ettiriyor. Bkz. http://rch.ac.ir/article/Details/12180
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Ey Tiirk savas zirhlarimi ¢ikar, ¢eng al eline, kilici kalkani birak.

Bir kita’da soyle soylemektedir:
aluds ol j b 5 8 SRS Bile Cwead 3a S i)

Ey Tiirk asigin nimetinin hakkini bildin ve gittin, cefa ve dertlere aligtin.

Hace Ebu Sehl Debir Abdullah b. Ahmed b. Leksen®! igin yazdig bir kasidede sdyle demektedir:
on Ll s ks S e s Gl 3 S il

Ey Tiirk sana séylemistim evimizde kaplan ¢igekleri gibi ¢cocuklar var.

Sultan Mahmud i¢in yazdig1 bir kasidede Gazneli Mahmud’un boélgedeki diger Tiirklere karsi
diizenledigi seferleri anlatmaktadir:

IR S b ¢ sman ol il By S0 N OIS (5 s 4S Sl Ll
Ol IS G 358 5 S 50 Oy Sle 5 S ey 5 Sl s R

Gegen yil Tiirklere karst sefere ¢iktiginda biiyiik bir ordu ile Ceyhun irmagini gegti,
Tiirk ve Cin iilkelerini almak isteseydi alirdr. Buna giicii yeterdi.
Ahmed b. Hasan Meymendi i¢in yazdig1 bir kasidede sunlar1 ifade etmektedir:
Ol G (3 Do Ol M 0 O D0 O 0B (S S ) S
Yapma et Turk yapma boyle bir giiniin kiymetini bil, bu giin ge¢ip giderse ona ulasmazsin

Sultan Mahmud’un nedimlerinden Hace Ebubekr Hasiri i¢in yazilan bir kasidede soyle
demektedir:

O 4 ) Ol adia sda ol a4 oda Cad )l oagm | e S 53 (g} (S

Yap et Tiirk bosuna beni kaybetme, zulme izin verme kem gozleri isgin icine katma

Sultan Mesud i¢in yazdig1 bir kasidedeki bu beyitte Tiirk gilizel anlaminda kullanilmistir:
OR b GBS 5 Sl ey ) AL s gL g () ) o) 58

Senin bu Behest misali sarayinda nazenin Tiirkler (giizeller) ve ¢evik Rumlular eksik olmasin.

Sultan Mahmud’un oglu Muhammed i¢in yazdig: bir kasidede, bolgede Tiirklerin yasadigi ve
Emir’in kilicindan korkularindan Cine kadar kagacaklar1 dile getirilmistir:

e ) a0 (53053 K (smen gm0 K 38 o OIS ) o U 58 il o

31 Sultan Mahmud’un kardesi Ebu Yusuf’un katiplerinden birisi.
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Ceyhun rmagimn bu yamnda Mile'de® toz havalansa eer senin kilicimn korkusu ile Tiirkler
Cin’e kadar kacarlar.

Bu beyitte ise Sultan’in siirekli zaferlerle dondiigii anlatiliyor ve ¢evre devletlerin teslim olduklari
belirtilmektedir:

oS s 23S K i M oy KoK 2sh 03 S o8 il (M ay K68

Bazen falan devene havut baglandigint soylerler, bazen falan Tiirk’iin teslim oldugu haberini
verirler.

Muhammed b. Sultan Mahmud i¢in yazmis oldugu kasidede Tiirk mutlak giizel anlaminda
kullanilmistir:

& s IS 53 5 Oy ) O Dl Ot 5 ) 4l )]
Senin sarayin Bahar-1 Cin® gibi Rum ve Tiirk giizellerle siislenmis.
Emir Yusuf b. Nasiriiddin i¢in yazdig: kasidede soyle demistir:

Goean 55 5h S5Ol e da G4 G R oo adidar (g
Dun gece figan ise aglayp durdu O benim Hisarl giizel yiizlii Tiirk iim.

Emir Yusuf Sipehsalar’in bagmi tasvir ettigi su beyitte Tiirk kelimesini gilizel anlaminda
kullanmistir:

dh}du&j%\}ud)ujj)j &AJM@M&\yQﬂ)M\ou
Sah sarayin igine miilkiin ortasina oturdugunda kasrin iki yaninda géniilgelen Tiirkler dizilmisti.

Sonug olarak basta divani incelenen sair Ferruhi olmak {izere saray sairlerinin asil vazifesi ¢esitli
vesilelerle yaninda bulunduklari sultanlara kasideler yazmak, onlarin savaslarini kahramanliklarini
ve davranislarini dvmektir. Bu vazifesini yerine getiritken yasadiklari kiiltiirel cografyanin
mubhtelif iirlinlerinden faydalanmislardir. Ferruhi, Sultan Mahmud ve Gazneli Devleti’nin diger
yoneticileri i¢in yazmis oldugu kasidelerde Iran kiiltiiriiniin ¢esitli unsurlarm farkli suretlerde
divanina yansitmistir. Bazen 6vdiigi kisiyi yliceltmek i¢in kiiltiir 6gelerini hakir gérmiis, bazen
ovdiigii yoneticiden daha fazla caize alabilmek icin miibalaga gdstermistir. Ote yandan bugiin Fars
siirinin en biiyiik sairlerinden biri olarak kabul edilen Firdevsi gibi bir ismin sonradan kendisine
nispet edilmis birka¢ beyit ile Fars milliyet¢iliginin dnciisili, kurucusu olarak anilmasi {izerinde
diistinilmesi gereken bir konudur. Pehlevi doneminin asir1 milliyetciliginin bir sonucu olarak
ortaya ¢ikan ve eski sairlere kendi diisiince ve ideolojilerini sdyletmeye ¢alisanlar
sairlerin/yazarlarin/ediplerin  gergek diislincelerinin anlasilmasini engellemektedir. Klasik
metinleri okurken metinlerin telif edildikleri donemde nasil anlasildigini kavramlarin hangi
anlamlarda kullanildigini neyi kastettigi iizerinde dikkatle durulmasi gereken bir konudur.

32 Bugiinkii Afganistan’in Kuzeyinde bir yerlesim yeri.
33 Cin Puthanesi, efsaneye gore yerytziindeki cennet mesabesindedir.
http://www.vajehyab.com/dehkhoda/%D8%A8%D9%87%D8%A7%D8%B1+%D A%86%DB%8C%D9%86-2
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MODERN iRAN KiMLiGINiN iNSASINDA DiLiN ROLU

ISMAIL SOYLEMEZ

GIRIiS: MODERN iRAN’DA ULUSAL KiMLIiK INSASI

Modern Iran kimligi, modernlesme siirecinde yahut uluslasma siirecinde egemen gii¢ tarafindan
cesitli arglimanlar ve araglarla belli bir amag¢ dogrultusunda belirli bir siire¢ igerisinde insa edilmis
tepeden inmeci bir kimliktir. Modern Iran kimligi, Anderson’un isabetli tesbitiyle ifade edilecek
olursa kurgulanarak icat edilmis bir hayali cemaat kimligidir. Iran kimliginin temel iki bileseni
etnisite ve bu etnisiteyi destekleyici sekilde kurgulanmig bir dini anlayistir. Ulusal kimlik insasi
siirecinde etnisite olarak Fars etnisitesi secilirken dini anlayis olarak da Siilik sec¢ilmistir. Modern
[ran kimligi, ayn1 zamanda savunmaci ve 6tekilestirici bir yaklagimin iiriiniidiir. Modernlesme
siirecinde Iran’da ulusal kimligi insa etmek icin egitim, hukuk, toplumsal hayat, giyim-kusam,
miizik, sanat ve mimaride Bat1 normlarini esas alan, daha dogru bir ifadeyle Bat1 modernlesmesini
taklit amaciyla c¢esitli kanuni diizenlemeler yapilmistir. Bu kanuni diizenlemeler, egemenlerin
kurguladigi ve amagcladig1 kiiltiir planlamasin1 gergeklestirmek iizere yapilmistir. Kiiltiir
planlamasinin en goriiniir oldugu alanlar ayn1 zamanda bu kanuni diizenlemelerin en dikkat ¢ekici
olanlart dil ve kiyafet alaninda yapilan diizenlemelerdir. Bu iki baslhigin 6ne ¢ikmasinin temel
nedeni de birey kimliginin veya toplum kimliginin bireyin yahut toplumun giydikleri, yedikleri ve
okuduklari/soyledikleri’nden olusuyor olmasidir. Zira kisi ne giyiyorsa ne yiyorsa ve
okuyorsa/diyorsa odur. Modernlesme siirecinde Iran’daki kiiltiir planlamasi i¢in en 6nemli insa
aract olarak dil 6n plana ¢ikmustir. Zira dil, diigiinceyi degistirebilecek ve sekillendirebilecek
onemli bir role sahiptir. Nitekim Konfiigyiis de bir toplumu degistirmek icin éncelikle dilinin
degistirilmesi gerektigi gergekligini ifade etmistir.

Modernlesme siirecinde Iran’da ulusal kimligi insa etmek igin dil, bir arac olarak kullanilmis ve
kurgulanmistir. Dil, ulus ve ulusguluk iliskisini inceleyen dilbilimciler de genellikle dilin
uluslagma ve uluslastirma, diger bir ifadeyle ulusal kimligi insa siireglerindeki islevi iizerinde
yogunlagsmislardir. Dilin basat rolde oldugu Iran’daki uluslasma/uluslastirma siirecindeki ulusal
kimlik ingasi siirecinin en yogun yasandigi zaman dilimi de 1900’lerde baslayip 1950’lerde iyice
yogunlasan yaklasik yarim asirlik donemdir. Ancak bu siire¢ giiniimiize dek devam edegelmis ve
giiniimiizde de giincelligini korumaktadir.

Bu ¢alismanin baslangic noktas: da yogunluklu olarak iran’in resmi kurulus tarihi olan 1935
yilidir.? Elbette burada 1935 tarihi esas almirken, fran kimliginin tarihi siireci de gdrmezden
gelinmeyecektir. Bu siirecin Firdevsi ile ve Suubiye hareketiyle basladigi gergekligi de calismanin
temel hareket noktalarindan olacaktir. Calismada modern Iran kimliginin, modern dénemde insa
edilmis bir tarih bilincinin siiregi oldugu vurgulanacaktir. Modern iran kimligi, kokeni itibariyle
cok eski tarihi dénemlere kadar uzanmaktadir. Islam 6ncesi dénemde sekillenmeye baslamis ve
Islam sonras1 donem de savunmaci ve Stekilestirici bir yogunluk kazanarak ete kemige biiriiniir
bir hale gelmistir. Modern dénemdeki siyasi iktidar degisiklikleri de iran kimliginin gelisim seyrini
ve yoniinii degistirmemistir. Modern dénemde Iran’in ulusal kimligi insa edilirken ge¢misten

! Bu konuda genel kabuliin 1921 tarihi oldugu ve 1925 itibariyle yonetimin tamamen Pehlevi Hanedanina gegtigi
sOyleniyorsa da 1935°te iilkenin resmi adinin degistirilmesi yeni bir insa siirecinin ilk adimi1 olarak
degerlendirilebilir.
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glinimiize aktarilan ve c¢ogunlukla olusturulmus/insa edilmis anlatilar ve tarih anlayisi
kullanilmstir. Iran kimligi hem Siilik ile hem de Islam &ncesi tarihiyle 6zdeslesmistir. Nitekim
Iran’m 6nceki cumhurbaskanlarindan Ehmedinejad da Iran’imn politika tutarsizig1 seklindeki bir
elestiriye verdigi cevapta iran’imn igeride paniranist bir politika izlerken disarida panislamist bir
politika izledigini agiklamisti. Iran’in bu paniranist politikalar1 dogrultusunda siirdiiriilen
kampanyalar sonucunda deta yeniden bir ulusal kimlik insa edilmis, Islami kokenli eski isimlerin
yerini Sehname’den secilen isimler almistir. Nitekim giiniimiizde de Iranli ebeveynlerin ¢cocuklari
ve Fatima, Firdevsi ve Sehname’si araciligiyla, buna karsilik antik Iran’m etkisi Isfendiyar,
Riistem, Sohrab, Erdesir, Kave, Behram gibi isimlerde gtiriilmektedir.2 Ulusal kimlik ingasinda bu
ingsanin temel yap1 elemanlar1 olarak dikkat ¢eken Fars etnisitesi ve etnik dayanisma ve
biitiinlesmeyi destekleyici sekilde doniistiiriilmiis bir din anlayis1 olarak dikkat ¢eken Siilik
faktorlerinin her ikisi de otekilestirici bir yaklasimla inga siirecine dahil edilmistir. Fars etnisitesi
disindaki biitiin etnik gruplar yok sayilmis, gormezden gelinmis, dahasi yok edilmeye c¢alisilmistir.
Yiizyilin baslarinda Farsca anlayanlar niifusun yarisindan azdi. Ancak ilerleyen siiregte Tiirkce
(Azerice, Tirkmence, Kaskayca, Halagca), Kiirt¢e, Arapga, Gilekge, Mazenderanca, Belugca,
Lorca, Talisce, Tatca, sistematik bir sekilde yok edilmeye ¢alisilmistir. Bu tek tipgi ulus devlet
kimlik insacilif1 siirecinde Fransa ve ardindan Almanya 6rnekligi dikkat ¢ekmektedir. Anilan bu
iki 6rnekten aynen kopyalanan modernlesme siireci tam anlamiyla bir gecikmis modernlesmedir.

Ulusal kimlik ingasi, ulusal paradigma igerisinde amaci, sosyal, bolgesel hatta siyasal ve kurumsal
acidan farkli boliimlere ayrilan toplumu biitiinlestirmek ve uyumlu hale getirmek olan bir
tiirdeslestirme siireci olarak tanimlanabilir. Ulusal kimlik insasi i¢in egemen erk kiiltiirel
planlamaya ihtiya¢ duyar. Kiiltiirel planlama i¢in de oncelikle dilin kurgulanmasi, planlanmasi
gerekmektedir. Dil planlamasi ise genelde dilin degisim siirecine amacl ve planl miidahale olarak
tanimlanmistir. Bu miidahale ile hedef cografyada bulunan farkli degiskeler arasindan belli bir dil
yahut lehg¢enin, kimi zaman bir sive veya agzin ayricalikli, saygin duruma getirilerek yiiceltilmesi
ve bakiyenin Otekilestirilerek yok olmaya mahkim edilmesi, yok edilmeye calisilmasi seklinde
gerceklesir.

Iran’da ulusal kimlik insas1 siirecinde kimligi sekillendirecek olan kiiltiir planlamas1 uygulamaya
konulurken, kiiltiirel planlama farkli boyutlariyla gerceklestirilirken ve bu amagla dil planlamasina
gidilirken hem igsel planlama (internal/Corpus Planning) ve hem de dissal planlamanin
(Status/External Planning) yogun bir sekilde uygulandig: gériilecektir. Iran’da dil planlamasinin
uygulanabilmesi icin 6ncelikle Sazman-i Perveris-i Efkar (Diisiinceyi Gelistirme Kurumu) ve
Ferhengistan-i Zeban o Edeb-i Farsi (Fars Dili ve Edebiyati Akademisi) kurulmustur. Bu (st
kurumlarla dile miidahale edilmistir. Miidahale edilen ve doniistiiriilen dil ile sekillendirilen bir
kiiltiirel paradigma olusturulmustur.

IRAN’DA ULUSAL KiMLIiK INSASI VE DiL PLANLAMASI

Giinlimiizde dil ¢ok farkli sekillerde tanimlanabilmektedir, bu sahada ciddi bir ¢esitlilik olugsmus
durumdadir. Hangi tanimlamadan yola ¢ikarsak ¢ikalim dilin topluluk kimliginin esasl bir unsuru
oldugu gercegiyle karsilasiriz. En basit anlamiyla orgilitlenmis ve ortak hedefler dogrultusunda
milli bir duyarliliga sahip topluluk olarak tanimlayabilecegimiz uluslar da tarihsel siire¢ i¢inde

2 Ervand Abrahamian, Modern Iran Tarihi, cev. Dilek Sendik, Tiirkiye Is Bankas1 Yaynlari, 4. Basim, 2017,
Istanbul, s. 2.
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nihai hedefleri i¢in en temel parcalar1 olan dili 6nemsemisler ve kullanmislar. Kullanmakla
kalmamuslar, planlamislar yeni kurgular i¢in arag¢ haline de getirmislerdir. Tarih boyunca ulus ve
dil arasinda doniistiiriicii/etkileyici bir iliski var olagelmistir.

Dil, birey kimligini oldugu kadar toplum kimligini de olusturan en 6nemli etkendir. Dil olmaksizin
bireysel yahut toplumsal herhangi bir kimlikten yahut kiiltirden bahsedilemez. Dil, kimligi
olusturan esas hiicrelerden birisidir. Kiiltlir ve sanat da ancak dil ile var olabilmistir. Dil, kimlik,
kiiltiir, sanat birlesimi ile iktidar arasinda da etkin ve etkileyici bir iliski bulunmaktadir. Zira dil
salt bir iletisim arac1 degil ayn1 zamanda bir diisiinme aracidir, diger bir ifadeyle her dil ayr1 bir
diistinme seklidir. Toplum dilden, dil de toplumdan ayr1 olarak diisiiniilemez. Toplumsal var olug
ve bireysel var olus ancak dil iizerinden gercgeklesebilir. Dil ve kiiltliriin ayrilmaz bir biitiiniin
parcalar1 oldugu, dilin kiiltiirden bagimsiz olarak gelisemeyecegine 6rnek olarak ¢ocugun igine
dogdugu kiiltiirel kodlarla sekillenen dil bilinci 6rnek olarak verilebilir. Nitekim gocukta bilincin
uyanisi, dilin 6grenilmesiyle ayn1 zaman dilimine rastlar. Cocugu birey olarak yavas yavas dil
katar topluma.® Cocuk biiyiime siirecinde edindigi kimlik ile toplumsal kimligin bir parcasi
olurken bu olusumun temel ingaci1 faktorii de dildir.

Bir topluma egemen olmak i¢in oncelikle diline egemen olmak, dili iizerinden diisiincesine egemen
olmak gerektigi ve nihayetinde ancak bu sekilde toplum iizerinde bir iktidar kurulabilecegi
gercekligi bir toplumu degistirmek isterseniz once dilini degistiriniz diyen Konfligyus’ten beri
bilinegelen ve dillendirilen bir gercektir.

Dilin bir iktidar alan1 oldugu muhakkaktir. Bu yiizden iktidar da bu alani bir var olus alan1 olarak
gormistiir. Zira Heidegger’den alintiyla soylersek eger dil, varligin evidir. Wittgenstein da
diistincenin sumirlariny, dilin simirlart olugturur der. Foucault ise tek gercek vatan, insanin ayagint
basabilecegi tek toprak, basini sokabilecegi, siginabilecegi tek ev ¢ocuklugundan itibaren
ogrendigi dildir* demektedir.

Bagli basina bir yorumlama olan her dil, gérme bigimleri dogrultusunda olusur. Dilsel siirecte tarihi
ve kiiltiirel ¢evre temel belirleyendir. Buradan hareketle dili yahut anadili, insanin vatani olarak
degerlendirenler de olmustur. Tarih boyunca memleketten memlekete gocler yasanirken zaman
zaman da dilden dile gogler yasanmistir. Birey i¢inde bulundugu, yurt edindigi toprak yahut dilde
kendi iktidarmni yitirince, yeniden bir varolug gayreti ve amaciyla var olabilecegi yeni bir sahaya
goc eder. Bu durum hem bireysel hem toplumsal hem de siyasal iktidarlar icin gecerlidir. Haliyle
iktidar kendisini de var eden bu sahay1 da var olma gayreti ve tasavvuru tizerinden sekillendirmek
istemistir. Cesitli iktidar alanlarindaki muktedirler iktidarlarina dair bir tehlike sezdiklerinde
algiladiklar1 bu tehlikeyi bertaraf edebilmek i¢in iktidarlar1 i¢in aragsallastirdiklart dili, ¢esitli
planlamalarla 6teki diller karsisinda degistirme, doniistiirme ve giiclendirme yoluna giderler.
Nitekim iktidarlar, ulusal dili kalicilastirma, oradan da kendi iktidarlarini siirekli hale getirmeyi
amaclarlar. Bunun sonucunda tarihin ¢esitli evrelerinde muhtelif cografyalarda istendik kiiltiirel
ve diiglinsel yapinin olusturulmasi i¢in dile ve sanata dirijize miidahalelerde bulunulmus,
ismarlama, kanonik bir edebiyat, sanat var edilmeye calisilmis, sekil ve muhtevaya yonelik
cerceveler olusturulmustur. Dillere miidahale edilmis hatta yapay diller dahi olusturulmaya
calisiimastir.

3 Emile Benveniste, Genel Dilbilim Sorunlari, YK, Istanbul, 2000, s. 30.
4 Michel Foucault, Giizel Tehlike, Metis Yayinlari, Istanbul, 20014, s.30.
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Nihayet ulus-devletler siireci ile birlikte tist dil kurumlari kurulmus ve bu miidahaleler daha
sistematik bir (st evreye taginmistir. Bu sistematik miidahale siireglerinin ¢ok farkli cografyalarda,
cesitli toplumlarda ve devletlerde benzerlikler gostermesi, yer yer aynilagsacak derecede ortak
pratikler edinmesi, bu durumun yerelde kimi devletlerin kendilerine 6zgl bir tercihi olmanin
otesinde ¢ok daha iist perdeden kurgulanan ve uygulamaya konulan diinya 6l¢geginde evrensel bir
toplum miihendisligi projesi oldugunu diistindiirtmektedir.

Bu miidahalelerde her zaman ve her yerde temel hedef dilin bellegidir. Cilinkii belleginden yoksun
birakilan dil {izerinden hedef toplum hafizasi ve bilinci yeniden kurgulanabilecek ve
sekillendirilebilecektir. Zira belleginden koparilan dil, bir anlamsizlik yumagina doniisecek ve
aktarim gdrevini yerine getiremeyecektir. Bu da dilin diisiinceden kopmasina yol agacaktir. Clinkii
dilin bellegi, diisiinceyi besleyen bir bilgi deposudur. Bu gerceklik yabanci dil 6grenim
siireglerinde siklikla karsilasilan bir durum iizerinden 6rneklenebilir. Hedef dildeki bir climlenin
biitiin kelimeleri bilinmesine, ana dile aktarilmasina karsilik ciimlenin tam anlamiyla anadile
aktarilamamas1 (terciime edilememesi) durumu, dilin ancak ait oldugu kiiltiir ile anlam
kazanabilecegini gostermektedir. Zira dil, biitlin anlamlarin toplumsal olarak iiretildigi ancak
bireysel olarak edinildigi bir alandir. Belleksizlesen dil, egemenlerin hedefleri dogrultusunda
kullanilabilecek islevsel bir araca doniisecektir. Bu yoniiyle dil artik iktidarin imal, icat ve insa
aracidir.

Dil ve ulus iliskisi, dahas1 dil ve ulusguluk iliskisi 6zellikle dilbilimciler olmak Uzere sosyal
bilimler alaninda ¢aligmakta olan bir¢ok aragtirmacinin ilgisini ¢ekmistir. Aragtirmacilar genellikle
dilin uluslasma ve uluslagtirma siireglerindeki islevi lizerinde yogunlagmislardir.

Dilin bir insa araci olarak yeniden kurgulanmasi durumu Iran’da Farsca (zerinden
gerceklestirilmistir. Modernlesme dncesi iran’da ¢ok sayida farkli dil var oldugu halde yeni ulus-
devletin ulus ingas1 dogrultusunda dil planlamasina giderek Farscayr (kuzey Tahran Farsgasi)
resmi dil olarak kabul etmesi, geri kalan dilleri 6tekilestirmesi ve ulusal dil olarak kabul edilen
Farscay1 da doniistiirme, degistirme girisimleri ile bu proje uygulanmistir.

[ran’daki ulusal kimlik insasi siirecinde dil en 6nemli rolii oynamistir. Bu siirecin en yogun
yasandig1 zaman dilimi de 1900’lerde baslayip 1950’lerde iyice sekillenen yaklasik yarim asirlik
dénemdir.

Bu c¢alismada da esas olarak bu 50 yillik siire¢ igerisindeki ulusg¢u dil planlamasi {izerinde
durulacaktir. Lakin tarihsel siireglerin siirekliligi agisindan bakildiginda bu zaman diliminin,
oncesi ve sonrasl ile de ilintili oldugu bir gergektir. Dil planlamasi siireci daha erken donemde
baslamis ve giinlimiize kadar devam edegelmistir. Bu nedenle de bu ¢aligmada zamansal olarak
biraz daha geriye gidilerek modernlesme girisimlerinin goriiniir olmaya basladig1r 1852 tarihi
baslangic¢ noktasi olarak secilmistir. Bu calismada, Kacarlar donemi (1852), Mesrutiyet (1906) ile
baslayip Riza Sah (1921-1941) y6netiminin sonuna ve oradan da giinimuze dek uzanan zaman
dilimi igerisinde, yani sahlik ve sonraki donemde ulusculuk, ulus, ulus devlet, dil iliskisi
baglaminda bu siiregte dilin bir insa araci olarak yeniden kurgulanmasi, yani ulus devletin ulusal
kimlik insast ve dil planlanmas: (language planning) incelenecektir. Baska bir ifadeyle bu
caligmada anilan tarihsel siirecteki ulusal kimlik insas1 ve dilsel doniisiim uluscu saikler agisindan
incelenmektedir.
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Segilen baslangig tarihleri Iran’in modernlesme macerasinin baslangi¢ donemleri olmas1 ydniiyle
dikkat cekmektedir. Ulusal kimlik ingasimin ve dil planlamasinin en yogunlastigi déonem 1920
sonras1 donemdir. Modernlesme stireciyle beraber, baska bir ifadeyle modernlesme siirecinin bir
siiregi olarak baslayan ulusculuk da anilan donemde baslamis, gitgide yogunlasarak Riza Sah
doneminde zirveye ulasmis, kurumsallasarak giiniimiize dek gelmistir.

Iran’da ulusal kimlik insasimin yasandig1 anilan dénemler eski ile yeni gatismasi ydniinden ve
bakiye niifusun ve kiiltiiriin dil araciligiyla dontistiiriilmesi/uluslastirilmasi ¢abalari/uygulamalari
yoniinden dikkat cekmektedir. Iran’in dil politikalarinin ulusal biitiinles(tir)me siirecinde oynadig
rol incelendiginde uluslastirma siirecinin Iran’da Farslastirma girisimi olarak uygulamaya
konuldugu gériilmektedir. Iran’da uluslastirma siireci yahut diger bir ifadeyle ulusal kimlik insasi
streci zaman zaman Fransa ve Almanya ulus¢ulugu kaynakli degisimler gostermistir. Bu iki farkli
ulus tasarimi arasindaki ayrim, dile yapilan vurgu ile degil, dilin bu tasarim igerisindeki islevi ile
ilgilidir. Bu, siyasal ulus¢ulugun dil konusundaki duyarligi, romantik ulus¢ulugunkinden daha az
degildir ancak sivil bir ulus ingasinin temel dayanag: olarak dil ile bir uluslagtirma araci olarak
dilin fonksiyonuna yénelik bir ayrimdir.® Iran’da ulusal kimligin insast siireci, yazida sadelestirme
egilimi ile Kacarlar doneminde baslamistir ve Mesrutiyet doneminde giderek yogunlasmistir ve
dilde sadelesme tartismalarini/gabalarini alfabe tartismalari takip etmistir.

Dilin bir uluslastirma araci olarak kullanilmasinin bir devlet politikas1 olarak uygulamaya
konulmasi, istendik amaglar dogrultusunda bir dil planlamasinin yapilmasinin Iran’a dzgii bir
politika olmadig1 aksine bunun Bati Avrupa modernlesmesinin bir sonucu olarak tipki bir¢ok
iilkede oldugu gibi Iran tarafindan da aynen kopyalandig1 goriilmektedir. Bu nedenle de ¢alisma
boyunca &ncelikle bu siirecin Fransa ve Almanya’daki baslangici verildikten sonra Iran’daki
uygulamalar sunulacaktir. Zira Bati Avrupa merkezli baslayan modernlesme siirecinin
Yunanistan’mn gecikmis modernlesmesinin® ardindan iigiincii diinya iilkelerine de aynen yansidig
yahut gotiirildiigli bilinmektedir.

Dil planlamasi, modernlesme siirecinin siiregi olarak ortaya ¢ikan ulusgu bir uygulamadir. Yeni
donemde bir ulus-devlet olarak Iran’m modernlesme siireci dikkatle incelendiginde ulus-devletin
dil planlamasindaki bu rolii daha rahat anlagilabilecektir. Anilan siirecte Riza Sah’in bireysel
tercihleri gibi gdriinen genel politika tercihlerinin Iran’in iilke politikalarini da temelden etkiledigi
goriilmektedir. Riza Sah dénemindeki Iran’m devrim siirecine bakildiginda ve bu devrimler
tarihleri ve igerikleriyle beraber incelendiginde bu siirecin {ist akil tarafindan dikte edilmis bir
kopya siire¢ oldugu acik olarak goriilebilmektedir. Riza sahin devrimleri ii¢ baglik altinda
toplanabilir. Bu basliklar, ulusguluk, eskiye (Islam 6ncesi) doniis ve yenilik¢ilik seklindedir. Riza
Sah, bu devrimleriyle pehlevizm cercevesinde yeni bir Iran kurmaya calistyordu. Bu dsnemde 6ne
cikan iki uygulama sah¢ilik ve Irancilik idi.

Bu stiregteki uygulamalara ve bu donemde kurulan kurumlara 6rnek baglaminda anilan dénemde
mecliste alinan bazi kararlar ve bu devrimlerden 6ne ¢ikanlarin kronolojik siralamasi da su
sekildedir: Firdevsi’nin tiirbesinin onarimi karari (1924), niifus kanununun kabulii (1925), tahta
oturma merasimi kanununun kabuli (1925), takvim aylarinin isimlerinin Fars¢aya doniistiiriilmesi
(1925), ceza yasasi taslagmin kabulii (italyan ceza hukukundan etkilenen) (1926), medeni

5 Hiiseyin Sadoglu, Tiirkiye’de Ulusguluk ve Dil Politikalar1, Istanbul Bilgi Universitesi Yayinlari, Istanbul, 2003, s.
215.
® Gregory Jusdanis, Gecikmis Modernlik ve Estetik Kiiltiir, Metis Yayinlari, Istanbul, 1998.
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kanununun ilk kismimin kabulii (1928), Pehlevi Bashigi (Kolah-é Pehlevi)’nin zorunlu hale
getirilmesi (1928), pegenin yasaklanmasi (1928), kapitiilasyonlarin kaldirilmasi (1928), iilkenin
sahina hakaret kanununun kabulii (1931), Sahi selamlama kanununun kabulii (1933), Sah
heykellerinin yapilma sekli kanununun kabulii (1933), Fars Dili ve Edebiyati Derneginin kurulusu
(1934), Fars dil kurumu olan Ferhengistan’in agilmasi (1935), Fars Dili kurumu tiiziigiiniin kabulii
(1935), iran Dil ve Kiiltiir Merkezinin tiiziigiiniin kabul edilmesi (1935), geleneksel unvan ve
lakaplarin yasaklanmasi (1935), Pers ve Persia yerine Iran sozciigiiniin kullaniminm kabulii
(1930), iran milli marsinin kabulii (1935), Yer ve mekan isimlerinin Farsca ve eski Farsca isimlerle
degistirilmesi (1935), laik mahkemelerin kurulmasi (1936), Kameri takvim yerine Semsi takvimin
kabulii (1938), Ad koyma kanunu (1936), iranl sézciigiiniin anlamina/yorumuna dair kanunun
kabulii (1938), Diisiince kurumunun kurulusu (1938).”

Yukarida zikredilen reformlardan da anlasildig iizere Iran’in modernlesme siireci basta Tiirkiye
olmak {tizere bolge iilkelerinin modernlesme siireciyle ciddi oranda aynilik gostermektedir. Bu
aymlik aym sekilde biitin ulus devletlerin dil politikalarina da yansimstir. iran’in dil
politikalarinda dili bir inga araci olarak kullanmak {izere daha ¢ok dil planlamasina gittigi, burada
da hem igsel planlamaya basvurdugu hem de digsal planlamay1 uyguladigi goriilmektedir.

ULUS, ULUSCULUK VE ULUS-DEVLET

Ulus fikri, Bat1 Avrupa’da (Fransa) siyasal bir durumdur ve yurttasliga dayalidir, Dogu Avrupa’da
(Almanya) ise ortak bir soy, kiiltiir ve dil inanc1 lizerine kurulu etnik bir yaklasimdir.® Fransa ve
Almanya’da uygulamalarin ardindan da etnik ve dilsel kanitlardan hareketle uluslarin kendi
kaderlerini tayin hakki giindeme gelmistir.® Brubaker’in ifadesiyle soylenirse eger, Fransa modeli,
titopyanin tiim vatandaslarumin iitopya dilini konugmalarint istemektir. Almanya modeli ise
litopyamin dilini konusan herkesi iitopyanmin vatandagi yapmaktir.*®

Dolayisiyla ulus; belli bir siyasi amag etrafinda olusan orgiitlii siyasal birliktelik ile ortaya ¢ikan
otorite, ulusguluk; bu ulusu belli siyasal amaglar dogrultusunda organize ederek toplumu
doniistiirmeyi ve ulus devlete ulasmay1 amaglayan siyasal akim/girisim, ulus-devlet de uluscu bir
amagla kurulmus tek tip¢i, dayatmaci, doniistiiriicii ve 6tekilestirici merkezi bir devletsel yapidir
denilebilir.

Milliyet¢ilikle ile baslayan, toprak, aile ve dil bagliliklar: gibi siireglerin ardindan bu bagliligin bir
iist evreye tasinmasiyla belirginlesen oOtekilestirme sonucunda milliyet¢ilikler ulusguluga
evrilmiglerdir. En temel anlamiyla milliyet¢iliklerde farkli hassasiyetler ve farkindaliklar 6n
planda iken ulusgulukta oOtekilestirme ve doniistiirme 6n plana ¢ikmaktadir. Buradan bakilinca
milli kiiltiiriin olusturulmast siireci Jusdanis’in de belirttigi gibi bir imalat, icat ve insa** sirecidir.

" Muhemmed Riza-yi {lm, Ferzane-yi Desti, Bijen-i Mirzayi, “Bername-yi Modernsazi-yi Iran der Dowran-i Riza
Sah Pehlevi”, Tehkikat-i Tarih-i ictimai, Pejuhisgah-i Olum-i Insani ve Motelaat-i Ferhengi, Sal-i Ceharom,
Somare-i Evvel, Behar o Tabistan 1393, s. 79, Pierre Oberling, “Atatiirk ve Riza Sah”, I. Uluslararas1 Atatiirk
Sempozyumu Bildirileri, 21-23 Eylul 1987, Ankara 1994, s. 651-659.

8 Dominique Schnapper, Yurttaslar Cemaati: Modern Ulus Fikrine Dair, Kesit Yaymcilik, Istanbul, 1995, s.167.,
Anthony D. Smith, Uluslarin Etnik Kékeni, Dost Kitabevi, Ankara, 2002, s. 34.

® Dominique Schnapper, a.g.e., s. 171.

10 Ayse Kadioglu, Vatandasligin Déoniisiimii, Metis Yayinlari, Istanbul, 2012, Hiiseyin Sadoglu,a.g.e., s.215.

11 Gregory Jusdanis, a.g.e., s. 14.
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Ulus-devlet baslangigta sinirlar: belirlenmis bir toprak parcast icinde yasal gii¢ kullanma tekeline
sahip ve yonetimi altindaki halki/halklar: tiirdeslestirerek, ortak kiiltiir, simgeler, degerler
yaratarak, iiyelerini birlestirmeyi amaclayan bir devlet yapilanmasi*® seklinde tanimlanmisken
sonradan egemen bir siyasal iktidar olarak niifusunun tamamimin yasamini organize etme
kapasitesine sahip bir siyasal birim'® seklinde tanimlanmistir. Tanimlardaki kapsam yeterliligi
sorunundan hareketle zaman zaman ulusal devlet ve ulus devlet ayrimina da gidilmistir. Ulusal
devletin 6n plana ¢ikan 6zelligi merkezi sistem iken ulus devlette 6n plana ¢ikan ise merkezi
otoritenin tebaay1 doniistiirme amagliligidir.

ULUSAL KIiMLIK INSASI VE ULUSAL DiL

Ulusal kimlik insasi, ulusal paradigma icerisinde amaci, sosyal, bolgesel hatta siyasal ve kurumsal
acidan farkli boliimlere ayrilan toplumu biitiinlestirmek ve uyumlu hale getirmek olan bir
tiirdeslestirme stireci olarak tanimlanabilir. Ulusal bir dil, ortak bir egitim sistemi, zorunlu askerlik
gibi uygulamalarla nufus tiirdeslestirilir. Uluslagtirmanin amaci, sosyal, siyasal ve bolgesel
boliinmiisliigii ortadan kaldirmaktir.** Birgok 6rnekte goriildiigii gibi once ulus-devlet kurulur ve
sonrasinda da bir ulus yaratilir. Insa edilen ulusa bir ulusal kimlik verilir. Ulusal kimlik, bireyin
ait oldugu ulusa gore kendini tanimlamasidir. Bu tanimlama da temelde biz ve 6teki ayrimina
dayanir. Ulusal kimlik baskasindan farklilasmakla ya da baskasina kars1 olmakla anlam kazanir.'®
Bu siirecte okul, ordu ve siyasal katilim ile de biz ve 6teki olusturulur. Oteki imaj: lizerinden bizin
siirekliligi saglanir.*® Siyasal katilim da biz bilinci olusturmaya yénelik bir katilimeilik pratigidir.
Tarihsel olarak zorunlu egitim, ozellikle de tarih ve cografya dersleri ve ortak dilin
yayginlagtirilmasi ulusal biling kazandirma girisimleri olarak 6n plana g¢ikmislardir. Egitim
kurumlarinda tek miifredatin uygulanmasina yonelik uygulama bu baglamdaki girisimlerdendir.
Tek tiplestirilen egitim siireglerinde ulusal dil, ulusal kimligin garantisi olarak goriilmiis ve bu
amacla diizenli ve sistemli bir sekilde giiclendirilmistir.!” Bir uluslastirma hamlesi olarak yani
cografyadaki unsurlar1 tek bir potada eritmek i¢in birtakim araglar kullanmak ihtiyacini
hissetmislerdir.

Ortak dil/gecer dil/hakim dil (lingua franca) ise farkli agizlar1, lehgeleri ve smif dillerini daha tist
bir birimde birlestiren, herkesin kullandig: dildir.'® Geger dil, sadece bir ulusun zorunlu ortak
iletisim dili olarak kullanilmasiyla da artik ulusal dil olarak anilir. Ulusal dil, ulusal kiiltiir ve ulusal
benligin en esasli bilesenidir. Zira ulusal dil hem istendik yaratim baglaminda hem de istendik
aktarim baglaminda ulusun vazgegilmezidir. Ortak bir dil hem ulusun varligin1 kanitlar hem de
ulusal birligini sembolize eder. Alman ulus¢u Herder’e gore ulusal dilin diger komsu dillerden
farklilig1 6nemlidir zira bu farklilik Oteki karsithigi tizerinden biz duygusunu olustururken ayni
zamanda dis kiiltiirel etkilerin de 6niine gecer.®

12 Montserrat Guibernau, Milliyetcilikler, Sarmal Yaynlari, istanbul, 1997, s. 94., Hiiseyin Sadoglu, a.g.e., s.8.

13 Siileyman Seyfi Ogiin, “Tiirk Milliyetgiliginde Hakim Millet Kodunun Déniisiimii”, Tiirkiye Giinliigii, S.50, 1998,
s. 18., Hiiseyin Sadoglu, a.g.e., s.8.

14 immanuel Wallerstein, Liberalizmden Sonra, Metis Yayinlari, Istanbul, 2009, s. 147., Hiiseyin Sadoglu, a.g.e., s.
15.

!5 Hiiseyin Sadogluy, a.g.e., s. 22.

16 Ozan Erézden, Ulus-Devlet, On ki Levha Yayncilik, Istanbul, 2008, s. 102.

17 immanuel Wallerstein, a.g.e., s. 147.

18 Kamile imer, Dil ve Toplum, Giindogan Yayinlari, Ankara, 1990, s. 167.

1% Hiseyin Sadogluy, a.g.e., s. 27-28.
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Bati Avrupa’da dinin, siyasal alanin disina itilmesi, din lizerinden ortak dil olarak kullanilan
Latincenin de geriletilmesi sonucunu ortaya ¢ikardi. Monarklar, hem bolgesel dil ve lehgelere karst
hem de Latinceye kars1 ortak idari bir dil arayisina giristiler. Fransa ve Ingiltere’de Fransizca ve
Ingilizce 6n plana ¢ikarken, Bask, Breton, Kelt, Provens dilleri yiizyillar siirecek bir agindirilmaya
tabi tutuldu.?’ Bu iilkelerde akademiler kurularak ulusal dil olarak segilen Fransizca ve Ingilizce
giiclendirilmeye ve sadelestirilmeye c¢alisildi. Fransa’da Fransizcayr zenginlestirmeyi,
sadelestirmeyi ve ince, kibar bir dil haline getirmeyi amaglayan Fransa akademisi adli kurum, bir
yiiksek kiiltiir dili olusturmak hedefine yogunlast1.?! Almanya’da ise 1617 yilinda kurulan Genel
Alman Dil Birligi Dernegi ortak bir dil olusturmak iizere dili, Latince ve Fransizca sézciiklerden
temizlemeye baslamistir. Bu amag dogrultusunda daha sonra Igisleri Bakanligi'na bagli Dil
Terbiyesi Biirosu kurulmustur.?? Her iki kurumsal yapimin da ulus¢u amaglar dogrultusunda ihdas
edildigi ve ulus¢u amaglar dogrultusunda istendik sonucglara ulasma amaciyla dil planlamasi
yaptiklar1 bilinmektedir.

Fransa’da devrim yurttasi i¢in dilsel birlik, her seyden 6nce ruhlardaki birlik anlamina geliyordu.
Devrim sirasinda Fransa’da Fransizca disinda c¢ok sayida dil ve otuz civarinda ayr lehge
kullanilmaktaydi. Fransiz ulusc¢ularina gore dil birligi saglanmazsa ulusal biling olusturmak
imkansizdi. Zira onlara gore otuz ayrn dil, otuz ayr1 devlet demekti. Fransizca, ulusal dil olarak
benimsetilmek i¢in egitim stlirecindeki tek dil haline getirildi. Bu dogrultuda 6 Haziran 1794°te
Tasra Agzimi Yok Etmenin ve Fransiz Dilini Evrensellestirmenin Gerekliligi baslikli rapor
yayimlamis ve 20 Temmuz 1794’te biitiin kamu islerinde ve hatta 6zel isyerlerinde Fransizca
disindaki dillerin kullanilmasini yasaklayan bir yasa ¢ikarilmistir. 23

Ulus-devlet modelinin onciisii Fransa’da, yerel dil ve lehgelerin gézden diisiiriilmesi amaciyla okul
ortamlarinda bu dilleri konusan ¢ocuklarla alay etmek ve birtakim sembolleri takmaya zorlamak
sik¢a bagvurulan yontemlerdi. Ulusal dil disindaki bir dili konusan ¢ocuklarin boyunlarina bir kart
asilir yahut baslarina 6zel bir kasket takilirdi. Fransa’da bolgesel dil ve yerel lehgelerin yerine
Fransizcanin ikame edilmesi projesi Egitim Bakanlig1 tarafindan yiiriitiilmekteydi.?* 1951°de ise
yasak kismen gevsetilerek Baskg¢a, Bretonca, Katalanca ve Oksitanca yasak kapsami disina
cikartilmis ama tasra agz1 seklinde nitelendirilen Almanca, Flamanca ve Korsikaca i¢in yasak
devam etmis, diger dillere haftada bir saatle smirl egitim izni verilmistir.?®

IRAN’DA ULUSAL KiMLIiK iINSASI VE DIL PLANLAMASI

Riza Sah tarafindan yénetilen Iran, Batililasma projesiyle toplumsal dokuyu derinden etkileyen bir
degisim siirecine girer. Modernlesme projesi geleneksel tarima dayali duragan sosyo-ekonomik
iliskilerin endiistrilesme, teknolojik degisim ve aragsal rasyonalite ile yer degistirmesi olarak
algilandigindan sarsic1 bir toplumsal degisime isaret eder. Bu degisim, Modern Iran kimliginin
olusturulmasindan devletin merkezilestirilmesine, laik egitim sisteminin kurulmasina, kilik-
kiyafet yasasma uzanan bir degisimdir. Ugiincii diinya iilkelerinin genelinde uygulanan devlet
onciiliiglinde orta sinifin olusturulmasi, devletin milli kimligi belirlemesi ve geleneksel iktidar

2 Hiiseyin Sadoglu, a.g.e., s.10.

2l Hiiseyin Sadoglu, a.g.e., s. 15.

2 Hiiseyin Sadoglu, a.g.e., s. 15.

23 Hiiseyin Sadoglu, a.g.e., s32

24 Hiiseyin Sadoglu, a.g.e., s. 33.

% Hiiseyin Sadoglu, a.g.e., s. 34-35.
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aygitlarmin modern devlet tarafindan yok edilmesi gibi uygulamalar Sahlik déneminde iran’da
aynen uygulanmistir.?® Bu uygulamalar bu donemde kurulan cesitli kurumlar eliyle yiiriitiilmiistiir.

Ulusal kimlik insasi siirecinde 6nemli roller iistlenen bir kurum olan Sazman-i Perveris-i Efkar
Kurumu, 1317/1938 yilinda kuruldu. Bu kurum, gazeteler, kitaplar, klasik kitaplar, genel kiiltiir
kitaplar1 yayinlamak, konferanslar diizenlemek, tiyatro ve sinema, radyo ve miizik yoluyla genel
kamuoyu olusturmaya ve halki egitmeye basladi. Kurumun baskani Basbakan Ehmed-i
Metindefteri idi. Komisyonlarinin iyelerinin ¢ogunlugu da Ferhengistan’in iiyelerinden
olusmaktaydi. Bu kurumun tiim sehirlerde subeleri vardi ve kurumun faaliyetleri daha ¢ok Kiiltiir
miidiirliikleri, Egitim ve Ogretim miidiirliikleri, iiniversiteler ve bakanliklar biinyesinde
yogunlagmisti. Biitiin 6gretmenlerin bu kurumun etkinliklerine ve toplantilarina katilmalari
zorunluydu. Faaliyetlerinin konusu genellikle fran’in milli eserleri, Iran’in diinya medeniyetine
hizmetleri, Ulus ve Ulusal birlik, Pehlevi doneminde Iran’in kalkinmasz, Hurafeler ve zararl
diisiincelerle miicadele gibi konulardan olusmaktaydi.

Bu dénemde kurumun ¢alisanlarindan ve konferanscilarindan birisi olan Said-i Nefisi, kurumun
en Oonemli gorevinin tek tip kamuoyu olusturmak, bireyler arasinda her tiirli farkli diisiinceyi
ortadan kaldirmak oldugunu sdylemektedir.?’

Iran-i Emruz adiyla 1318/1939°de yayimlanan aylik dergi de bu kurumun tanitim biilteni idi. Bu
dergi iki yil boyunca yayimlandi. Dergi 5000°lik bir tirajla yayina basladi ancak sonradan tiraj1
2000’e diistii.

1305/1926 yilinda Riza Sah’in destekleriyle Encomen-i Asar-i Milli (Milli Eserler Dernegi)
kuruldu. Bu dernek ilk olarak Firdevsi’nin tiirbesini insa ederek ise basladi ve 1313/1934 yilinda
Firdevsi’nin dogumunun 1000. yildoniimii vesilesiyle 17 iilkeden 40 kadar Sarkiyat¢cinin
katilimiyla bir haftalik biiyiik bir kongre diizenledi. Kongre Tahran Universitesi kongre salonunda
diizenlendi. Kongrenin sonucunda 20 Mihr’de Firdevsi’nin yeni tlirbesinin agilis1 yapildi. Bu
caligmalar Firdevsi ile sinirli kalmadi. Ardindan Hafiz ve Sadi gibi biiyiik sairlerin de tiirbeleri
insa edildi. Bu yillarda iran ve diinya arkaik medeniyetleri hakkinda ¢ok sayida kitap yayimlandi
yahut Maarif komisyonu tarafindan terciime edilmeleri yoniinde siparisler verildi.

Riza Sah déneminde besinci meclis tarafindan Iran takviminin kullanimi kabul edildi. Bu takvim
de hicri idi ancak Arapga ay isimleri yerine ozfarsca ay isimleri kabul edildi. 1315/1936 yilinda
hiikiimet, miladi takvim kullanimini gazetelerde dahi yasakladi. Sadece yabanci iilkelerle islemler
yuritmek durumunda olan bankalar gibi kurumlar igin bir istisnai huikiim getirildi.

1305/1926 yilinda Encomen-i Asar-i Milli, tarihi bina ve eserlerin tesbiti icin bir komisyon kurdu.
1306/1927 yilinda Fransizlarin arkeolojik kazilardaki tekeli ortadan kaldirilarak bu islemler Maarif
bakanligina devredildi. Almanya’dan gelen bir arkeolog heyeti Taht-1 Cemsid’de ve Amerikali bir
heyet de Rey sehrinde arkeolojik kazilara basladilar. Bu kazilar sonucunda Taht-1 Cemsid’de ¢ok
sayida tarihi eser bulundu. Bu eserler arasinda binlerce tablet de vardi. Iran Arkeoloji Miizesi

2% Bkz. Cengiz Siiriicii, “Otokrasi, Modernite, Devrim: fran’m En Uzun Y1l1”, Avrasya Dosyasi, Ankara, 1999, C.5,
S.3,s. 35.

27 Seid-i Nefisi, Tarih-i Moasir-i Iran, ez Kudeta-yi Sevwom-i Isfend-i 1299 ta Sehriver-i 1330, Nesr-i Forug,
Tehran, 1345.
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1315/1936 yilinda acildi. Bu miizede toplanan eserler Iran’m bes bin yillik tarihinin tanig
hikmundeydi.

Bir Riza Sah projesi olarak ulusculuk, dil ile ulusu esitlemistir. iran’da da Kacar hanedania son
verilmesiyle Fars ulus¢ulugu iktidara gelmisti. Riza Sah, Islam 6ncesi Partlarm dili Pehleviceden
esmlemyordu Cagdaslasma ve sekiilerlesme hedefine insa edecegi yeni ulusuyla varacakti.
fran’da Farsca bu donemde [ran wulusu insa etme amaciyla bir Farslastirma araci olarak
kullanilmistir. Riza Sah, zaten anilan amag dogrultusunda Ferhengistan-i Zeban o Edeb-i Farsi’yi
(Fars Dili ve Edebiyati Kurumu) ve Sazman-i Perveris-i Efkar’1 (Diisiince Gelistirme Kurumu’nu
kurmustu.?

Dil planlamalarinin kuramsal kaynagi ve uygulama organi genellikle dil akademileridir. Bu
anlamdaki en 0nli Ornek 1635°te kurulan Academie Francaise’dir. (Fransiz Akademisi)
Akademinin kurulus amac1 Fransizcanin dzellikle Ingilizceye kars1 korunmasi ve gelistirilmesidir.
Fransizca Akademisinin ve Almanca Akademisinin ¢alismalar1 iran projesine de &rneklik teskil
edecektir.

Iran’da ulusal kimlik insas1 amacma déniik dil planlamasi c¢alismalar1 dogrultusunda soyadi
kanunu c¢ikartilmis, soyadlarinin yabanci irk ve millet isimleri olmamasi sarti kosulmustu, yeni
alman soyadlar1 ulusal dilden alinacakti. Ornek olarak Iran’da soyadi kanunu ¢ikarildiktan sonra
Riza Sah da artik kendisine Islam oncesi Iran ile bir bag kurma imkani taniyacak olan Pehlevi
soyadini tastyacakti.?® Hatta bu soyadini secerken daha énceden bu soyadini tasimakta olan bir
aileyi zorlayarak bu soyadini birakmalarini saglayacakt1.®® iran’da basta ordu mensuplar1 ve
Tiirkiye’deki adiyla Milli Egitim bakanlig1 biirokratlar1 olmak {izere tiim biirokratlar resmi
yazigmalar1 Ozfarsga ile yapmaya baslamislar ve Arapca kokenli isimlerinden vazgecerek
isimlerini 6zfarsca isimlerle degistirmislerdi.®! Vatandasa yonelik bir 6rneklik ve ayn1 zamanda
bir ¢agri olan bu uygulama i¢in uluslastirma siirecinde 6nemli bir rol iistlenen gazeteler de
propaganda yapmislar, kampanyalar diizenlemislerdi.

1926 yilinda Iran’da, kullanimda olan ay takviminin (Hicri Kameri Takvim) yerine ilkbaharm ilk
giinii olan 21 Mart’1 (Novruz) baglangi¢ kabul eden eski Pers gilines takvimi getirildi. Mevcut
kullanimda olan takvim aylarimin isimleri de Xordad, Tir, Sehriver, Méhr, Azer gibi Farsca ve
Zerdiisti terimleriyle degistirildi. Standart saat se¢ilirken komsu zaman dilimlerine gére yarim saat
fark olmast bilingli olarak tercih edilmisti.3?

Riza Sah’in ulusal kimlik ingas1 siirecinde Arapga ve Tiirk¢e kelimelere karsi amansiz bir tasfiye
siirecine girilirken basta Fransizca olmak iizere Bat1 kokenli kelimelere karsi daha yumusak bir
tavir takinilmistir. Komod (comode) ve pijama kelimeleri Basta Fransizca olmak iizere Bati

28 Sijer Eker, “a.g.m.”, s. 5., Touraj Atabaki, Erik Jan Ziircher, Tiirkiye ve iran'da Otoriter Modernlesme:

Atatiirk ve Riza Sah Donemleri, istanbul Bilgi Universitesi Yayinlari, Istanbul, 2012, s. 58.

2 Hicabi Kirlangig, Mesrutiyetten Cumhuriyete Iran Siiri, Hece Yayinlari, Ankara, 2014, s. 15.

% Ervand Abrahamian, Modern Iran Tarihi, (Cev: Dilek Sendil), Isbankas1 Yayinlari, Istanbul, 2009, s. 104.

31 Ahmad Kerimi-Hakkak, “Language reform movement and its language the case of Persian” Bjorn H. Jernud (ed.)
The Politics of Language Purism, De Gruyter Mouton, 2011, s. 81., Stier Eker, “Modernlesme Siirecinde Tiirk Ve
fran Dil Devrimleri”, Uluslararas: VI. Tiirk Dili Kurultay: Bildirileri, TDK, 2008, s. 9.

% Ervand Abrahamian, Modern Iran Tarihi, Tiirkiye Is Bankas1, Istanbul, 2008, s. 114., Mehmet Koca, iran’da Riza
Sah Dénemi Modernlesme Hareketleri (1925-1941), Inonii Universitesi Sosyal Bilimler Enstitiisii Tarih Ana Bilim
Dali, Yayimlanmamis Yiiksek Lisans Tezi, Malatya, 2013, s. 79.
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kokenli kelimelerin ayricaligina dair ¢arpici bir 6rnektir. Komod®? Fransizca iizerinden Farsgaya
gecmis dolap anlaminda kullanilan bir kelimedir. Giiniimiiz Tiirk¢esinde de kullanilan dolap
kelimesi ise Farscadan alinmistir ancak Farsca bu kelimeyi terk etmistir. Pijama (pija’ma) kelimesi
de pay/ayak ve came/elbise pargalarindan tiiremis, Farsgadan Tiirk¢eye, Tiirkgeden Fransizcaya
gecmis, orada pijama®* sekline doniiserek geri donmiis, Tiirk¢e ve Farsgada pijama olarak giinlik
kullanima dahil olmustur.

Iran’da iist degiskenin karsisinda alt degiske olarak yer alan smif lehgeleri, tasra agizlar1 ve diger
azinlik dillerinin standart bir ulus dili olusturmanin 6niinde engel teskil ettigi goriildii. Cok dilli ve
cok etnili bir cografyada ¢6ziim i¢in bir statii planlamasi1 gerektiren bu engeli asamayan Riza Sah,
i¢sel planlama yoluna giderek konusma dilini yaz1 diliyle uyumlu hale getirmeye c¢alisti. Arapga
sozcukleri dilden temizleyerek, alt ve iist degiskeyi (high variety-low variety) aynilastirmaya
calisti. fran’da mesrutiyet doneminde milli birlik din vasitasiyla kurulamaz, Iran’da dini
farkhiliklar fazladw. Bu yiizden milli birlik ancak dil birligi ile olabilir seklinde bir goriis
tartisgtlmistir. Iran’in Demokrat Partisi, [ran feodalizmden kapitalizme gecmek zorundadir.
Merkeziyet¢i devlet kurmak igin de biitiin din ve dil farkliklarin gidermek gerekir, tek bir olmak
gerekir®® goriisiinii savunmaktaydi. Bu goriise gore tek care iran’da Bat1 toplumlarina benzer bir
toplum kurmaktir. Ancak bu yolla Fars ve Tiirk farkliliklar1 unutturularak bir franl kimligi ortaya
cikarilabilecektir. franfilik kimligi biitiin farkliliklar1 kendinde eritmeyi amaglamustir. Iran’da;
Miisliiman, Zerdiist, Ermeni, Yahudi, Fars, Tiirk olmazdi, iran’da sadece Iranl: olurdu.®® Fars
milliyetciligi esas alinarak insa edilen Iran kimligi temelde Tiirk, Arap ve Islam karsithig1 iizerine
kuruludur. Iran’1 tehlikeden korumak igin franlilasmak gerekir. Bunun icin de merkeziyetci bir
ulus-devlet kurmak, Fars olmayanlar arasinda Fars dilini yaymak, Tiirkleri ve Araplari sinir
bélgelerinden i¢ bolgelere gog ettirmek gerekirdi.®’

DIL PLANLAMASI VE FARSCANIN BIiR ULUSLASTIRMA ARACI OLARAK
KULLANILMASI

Niifusunun tamamini organize etmeyi, yeniden diizenlemeyi hedefleyen siyasal otorite, kendisini
ckonomik, toplumsal, siyasal ve Kkiiltiirel yasamin siirdiiriilebilecegi ortak-standart bir dil
olusturmak zorunda hisseder. Ulus-devletler, siyasal biitiinlesme siireclerinin ortaya ¢ikardig
ulusal dil-yerel diller, resmi iliskilerin belirledigi iist degiske-alt degiske®® ve modernlesmenin
belirginlestirdigi eski dil-yeni dil ayrimlarindan kaynaklanan sorunlari giderebilmek igin yerel
lehcelere kars1 ulusal dili, alt degiskeye karsi tist degiskeyi ve eski dile kars1 yeni dili 6ne ¢ikararak
bir dil planlamasina giderler.®® Fishman, dil planlamasin1 ulusal alanda bulunan dil sorunlarina
orgitli bir bicimde ¢oziim arama seklinde tanimlar.*® Dil planlamasi genelde dilin degisim

33 Tiirk Dil Kurumu, Tiirkge Sozlilk, TDK Yayinlari, Ankara, 2005, s. 1204., Hesen-i Enveri, Ferheng-i Bozorg-i
Sohen, Intisarat-i Sohen, Tehran, 1381, 5.5925.

3 Tirkece Sozluk, , s. 1606., Hesen-i Enveri, a.g.e., 5.1499.

3 Feriste-yi Nurayi, Tehkik der Efkar-i Mirza Melkom Han, Tehran, 1352., Emre Bayir, “Fars Milliyetciliginin
Gelisi ve Giiney Azerbaycan Milli Direnis Hareketi”, Avrasya Dosyasi, Ankara, 1999, C.5, S.3, s.. 100.

3 Ma Yek Millet Hestim, fran-i Now, Tehran, 1299, Emre Bayir, “a.g.m.”, s. 106.

37 Mehmud-i Efsar, Mesele-yi Milliyet ve Vehdet-i Milli ve Zeban-i Farsi der Azerbaycan, Tehran, 1368, s. 278.,
Emre Bayir, “a.g.m.”; s. 109.

38 Kamile imer, a.g.e., s. 149.

% Hiiseyin Sadoglu, a.g.e., s. 37.

40 Kamile imer, a.g.e., s. 155.
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siirecine amacli ve planli miidahale** olarak tanimlanmistir. Bu miidahale ile hedef cografyada
bulunan farkli degiskeler arasindan belli bir dil yahut lehgenin, kimi zaman bir sive veya agzin
ayricalikli, saygin duruma getirilerek yiiceltilmesi ve bakiyenin otekilestirilerek yok olmaya
mahkdm edilmesi, yok edilmeye ¢alisilmasi seklinde gergeklesir.

Dil planlamasi (Language Planning), dil standartlasmasindan (Language standardization)
farklidir. Dil standartlagstirmasi, daha ¢ok terimlerde standartlagtirmayi hedefleyen alt ve iist
degiskelerin birlestirilmesi gibi yeni bir normun secimi, degistirilmesi, gelistirilmesi ve
benimsetilmesi siireclerini kapsar.*? Ulus-devlet, ulusal kimlik duygusunu gii¢lendirmek yahut
degistirmek i¢in maddi planlama (Corpus Planning), ve Statii Planlamas: (Status Planning) ya da
Icsel Planlama (Internal Planning) ile Dissal Planlama (External Planning) secimlerinden birini
veya her ikisini bir arada uygulamaya koyar.*

ICSEL/MADDI PLANLAMA (INTERNAL/CORPUS PLANNING)

Dil miihendisligi (language engineering) olarak da adlandirilan i¢sel/maddi planlama daha ¢ok
iletisim kaynakli sorunlari, sozciik iiretimi, dili kimi sozciiklerden arindirma, 6zlestirme, standart
bir lehge se¢imi, alfabe se¢imi, imla, gramer gibi alanlara yogunlasarak ve dili modernize ederek
gidermeye ¢alisir. Sozciik {iretimi veya karsilik sdzciik bulma siirecinde ¢ogunlukla dilsel tarihi
mirasa gidilir, oradan sozciik ya da ek aktarimi yapilir. Bu durum, bazen 6lii bir dilin diriltilmesi
girisimine kadar uzanir.

Maddi planlamanin temel hedeflerinden birisi olan dilin yabanci unsurlardan arindirilmasi yani ar1
dil girisimi biitiin ulus-devletlerde oldugu gibi iran’da da uzun bir donem giindemi mesgul etmistir.
Ancak Riza Sah doneminde ulusgu diirtiiler dogrultusunda uygulanan dil planlamasi bir dilsel
dontistimiiniin 6tesinde bir zihniyet degisimini hedeflemektedir. Bu donemde dil planlamasi dili
Batililagmanin araci1 olarak gérmekte ve kullanmaktadir.

[ran’daki ar1 dil politikalar eskiden kurtulmay: kolaylastiracak ve Bati ile kiiltiirel biitiinlesmeyi
saglayacaktir. Ar dilcilerin hedefinde klasik dil vardi. Klasik dilden kasit Arapganin ve kismen de
Tiirkgenin yogun olarak etkili oldugu eski dildir. Zira Fars¢anin, Arapcanin etkisine girmesi,
Arapcadan kelime almasinin ve Arapganin bu Fars¢anin dogal cografyasinda hakim dil olmasinin
asil sebebi Islam dini idi. Arapca etkisi, Iran’da Hz. Omer dénemindeki Kadisiye savasi sonrasinda
baslayan Islamlasma siireciyle es zamanlidir. Farscadaki Arapca kelime yogunlugunun bir diger
edilmesiyle birlikte Arapga anadilli Sii ulemanin saray himayesine girmesi ve bu cografyada eser
vermesiyle olmustur.* Farscanin Tiirk¢enin etkisine girmesi de yine bu donemde gergeklesmistir.
Safeviler déneminde lingua turcica agemica (Acem Tiirk dili) adi verilen Tiirkge, yiiksek statiilii
bir devlet ve askerlik dili haline gelmis, Farsgay biirokraside ikinci plana itmisti.* Bu durum da
ozellikle ordu iizerinden bir dilsel etkilesime yol agmisti. Bu minvalde alfabe degisikligi dahi
tartisilmig ancak Fars¢anin saheserlerinin kaleme alindig1 bu alfabe terkedilememistir.

4l Seran Dogancay Aktuna, Language Planning and Education”, Dilbilim Arastirmalar1 Dergisi, Ankara 1995, s.77.
42 Kamile imer, a.g.e., s. 156.

43 Hiiseyin Sadoglu, a.g.c., s. 38.

4 Sier Eker, “a.g.m.”, s. 3., Ahmad Kerimi-Hakkak, “a.g.m.”, s. 83.

4 Sier Eker, “a.g.m.”, s. 3.
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Iran’da baslayan devrim vitrininde goriilenler aslinda, uygarlik rotasindaki yeni ydnelimlerinin
Batt normlarint1 ve formlarini esas alan modern devlet ve ulus yaratma siirecindeki
uygulamalariydi.*® Bu proje dilin, algilama ve diisiinme eylemleri iizerindeki dogrudan etkisinden
hareketle eskiye ait Islami kavramlar1 hedef almustir.

Ulus dil politikalart hem sozciik hem de kavram itibariyle Fars¢ayr gecmisin etkilerinden
temizleme girisimi olarak kiiltlirel alandaki diger devrimlere/amaglara da destek olacak, alt yap1
olusturacakti. Yeni dénemde yaratilacak yeni dil, Fars ulusunu ve Iran ulus-devletini Islam
diinyasindan uzaklastiracak, farklilagtiracak hem de daha hizli bir sekilde Batililastiracakti. Riza
Sah donemindeki dil devrimi siirecinde bat1 kokenli sozciiklerin bu arindirma, daha dogrusu tasfiye
hareketinden fazla etkilenmemesinin sebebi de bu anilan bu amaglar olsa gerektir. Zira her dil, o
dili kullananlara onceden bigimlendirilmis bir diisiinceyi hazir olarak sunar. Iran’daki dil
planlamasinin, dilin de Gtesinde bir anlayis, bir diinya goriisii planlamasi oldugu burada da
gorulmektedir.

Iran dil reformlarmin diisiinsel temellerini daha 11. yiizyilda, ilhamin1 suubiyeci*’ tepkiden alan
Firdevsi’nin Sehnamesi’nde, bulmak miimkiindir. Firdevsi, ¢ok az sayida Arapga sdzciik
kullandig1 Sehname’yi yazmak i¢in otuz yil zahmet ¢ektigini, ancak bu Farsca ile Acemleri
dirilttigini, kendisinin de s6z tohumlarim sagarak dliimsiizlestigini sdyliiyordu. Cagdasi ibni Sina
ve El-Biruni bilimsel ve felsefi ¢alismalarinda bireysel olarak bir reform ¢abasina girisiyor ve
Arapca terimler yerine Fars¢a karsiliklarini kullaniyorlardi. Ornegin, Arapca zuhur, Farsca peyda
ile Arapca muselles, Farsca sesu ile karsilanmigt.*®

Iran’daki dilde yenilesme arayislar1 geriye dogru Kacarlar/Mesrutiyet dénemine dek uzaniyordu.
Bu dénemde Istanbul’da yogun bir Iran diasporasi olusmus, Istanbul’da Farsca gazeteler, dergiler
yayimlaniyordu.*® Haliyle Osmanli payitahtindaki her tiirlii gelisme ve degisim de yakindan
izleniyor bazen de aynen kopyalantyordu. Bu baglamda Batililagmayla birlikte gelen kurumlar i¢in
Tiirkgede iiretilen ve Farsgaya aktarilan ¢ok sayida kelime vardir. Bunlar arasinda istatistik
anlaminda ihsaiyyat, ham madde anlaminda mevad-: evveliye, glivenlik anlaminda emniyet, savci
anlaminda modde-i omumi ve itfaiye, milliyet gibi teknik ve siyasi-idari terimler hatta -iye(t) gibi
ekler bulunuyordu. Bu sirecte Farscada, Arapga kokenli adliyye yerine, dadgosteri, belediye
yerine sehrdari, nazmiyye yerine sehrbani gibi 6zfarsca kelimeler kullanilmaya baslanmigtir.>
Modernlesme siirecindeki Osmanli etkisine bir diger 6rnek de basim sektori ile ilgilidir. Bu
siiregte ilk defa matbaa ile tanisan Iran, bu teknolojinin terimlerini de baslangigta Tirkce ve
Hintgeden odiinglemisti. Baslangigta matbaa icin basmexane kelimesi kullanilirken sonraki
siirecte Osmanl tlizerinden Tirkceye karsi gelisen tepki dogrultusunda bu kelime Hintceden

46 Siier Eker, “a.g.m.”, s. 4.

47 Bkz. Mustafa Kiligli, Arap Edebiyatinda Suubiye, Isaret Yayinlari Istanbul, 1992., R.Nas, Goldziher, Islam der
Iran: Suubiye, Nesr-i Mirasha-yi Tarihi-yi islam ve Iran, Tehran, 1371/1992., Mohemmed Riza iftiharzade,
Suubiyye: Nasyonalism-i Irani, Defter-i Nesr-i Mearif-i islami, Tehran, 1376., Hoseyneli Momtehin, Nohzet-i
Suubiyye: Conbis-i Milli-yi Iraniyan der Beraber-i Hilafet-i Emevi ve Ebbasi, Sirket-i Sehami-yi Kitabha-yi Cibf,
Tehran, 1380.

8 Siier Eker, “a.g.m.”, s. 3. John R. Perry, “a.g.m.”, 296.

% Hasim Ehmedzade, Ez Roman ta Millet (Nation and Novel), intisarat-i Danisgah-i Kordestan, Senendec, 1986, s.
95.

%0 John R. Perry, “Language Reform in Turkey and Iran”, International Journal of the Middle East Studies, s. 17, s.
1985., Ahmad Kerimi-Hakkak, “a.g.m.”, s. 88., Ster Eker, “a.g.m.”, s. 2.

122



odiinglenen capxane ile degistirildi.>* Orneklerden goriildiigii iizere dilde yogun bir sadelesme ve
Ozfarscaci ¢aba i¢ine girilmis ve bu cabalar giderek kurumsallagmistir. Biraz daha yakin déneme
gelindiginde ise 1906-1908 yillar1 arasinda Iran’in ilk d&zfarscact dergisi Name-yi Farsi
yayimland1.>® A7 dil projesi, aslinda bu calismalarla baglamisti.

Riza Sah, dile dayanan Avrupa tarzi bir ulus¢ulugu savundu. Ancak, Arap harflerinin yerine Latin
alfabesinin getirilmesi tartigmalarinda Riza Sah Arap alfabesinin kalmasindan yanaydi. Zira Riza
Sah, ulusculuk fikrine esas aldig1 ve mevcut Arap alfabesiyle {iretilmis olan o bin yillik tarihi dilsel
mirasindan vazgegemezdi. Riza Sah’in ulus insasi i¢in 6n gordiigii Fars sovenizminin dayandigi
Firdevsi, Hafiz, Nizami ve Omer Hayyam'n eserleri gibi klasikler de bu alfabede tiretilmisti. Bu
nedenle o alfabe Iranlilarin kendi kiiltiirleriyle seref kazanmalarmi saglayacakt1.>® Bu tercihin
onemli bir nedeni de bu dénemde Iranistik calismalar1 ve bulgular1 sonucunda Iran kiiltiirel
mirasinin ve Farscanin Aryanizm {izerinden basta Almanya olmak iizere Avrupayla baglantisinin
kurulmus olmasiydi.

Riza Sah, ulus insa siirecinde ihtiya¢ duydugu diisiince sistemini olusturmak ve yaymak amaci
dogrultusunda ulusal birligi saglama siirecinde genclere rehberlik etmesi amaciyla 1938’de
Sazman-i Perveris-i Efkar’1 (Diisiinceyi Gelistirme Kurumu) kuruyordu.®* Bu kurumun gorevi
kiiltiirel farkliliklar1 ortadan kaldirmak ve tlirdes bir milli kimlik olusturmaktir. Bu yiizden de
Farslar disindaki kimlikler yok sayilmus, inkar edilmistir.*

On dokuzuncu yiizyilin karsilastirmali dilbilim ¢alismalar1 sonucunda Hint-Avrupa dilleri
ailesinin varlig1 kesfedilmis, Asya ve Avrupa’da konusulan pek c¢ok dilin, sasirtict bigimde
Aryanca kokenden tiiredigi, yani birbiriyle akraba oldugu ileri siiriilmiistii. 20. Yiizyilin bagindan
itibaren iran’da da Fars dili ve edebiyati arastirmalar1 gelismeye baslamusti. Iranistigin bulgular:
Farscaya da aktarilmaya baslanmisti. Ferhengistan’in sitesinde de ifade edildigi gibi Islam
diinyasinin ikinci dili konumunda olan Farsca artik Bat1 dilleriyle ve Ustln aryan irkiyla akraba
oluyordu. Riza Sah da ¢ok hizli bir sekilde bu Aryanizmi kabul edecek ve savunacakt1.’® Riza sah
bu diisiincelerini halka yaymak ve ideolojisinin mesruiyetini saglamak i¢in 1317 tarihinde Sazman-
i Perveris-i Efkar’it kurmustu. Riza Sah bu kurumu kurarken Hitler’in Almanya’da kurdugu
Diisiince Odasi’n1 6rnek olarak aliyordu. Bu 6rneklik de Riza Sah’in fikirlerinin kaynagini agik
ediyordu.®’

Ferhengistan’in faaliyetleri 1938’de Sah tarafindan bir siireligine durduruldu ancak daha sonra
tekrar caligmaya baslayan bu kurum, faaliyetlerini giiniimiizde de benzer amaglar dogrultusunda
faaliyet alanlarin1 daha da gelistirerek siirdiirmektedir.®®

5! Hasim Ahmedzade, Ulus ve Roman, Peri Yayinlari, Istanbul2004, s.104.

52 John R. Perry, “a.g.m.”, s 297.

%3 Pierre Oberling, “Atatiirk ve Riza Sah”, I. Uluslararas1 Atatiirk Sempozyumu Bildirileri, 21-23 Eyliil 1987,
Ankara 1994, s. 651-659.

5 Siier Eker, “a.g.m.”, s. 5., Touraj Atabaki, Erik Jan Zrcher, s. 58.

55 Hoseyn-i Ferdust, Zohur ve Soqut-i Seltenet-i Pehlevi, ittilaat, Tehran, 1370, s. 29. Mehmet Koca, a.g.e., s. 65.
% Siier Eker, “a.g.m.”, s.8.

57 Celal Setari, Sazman-i Perveris-i Efkar ve Honeristan-i Honoerpisegi, Nesr-i Merkez, Tehran, 1395, s. 55., Eli
Ekber-i Mesger, “Nihadha-yi Hoviyyetsaz der Dowre-i Pehlevi-yi Evvel: Sazman-i Perveris-i Efkar”, Peyam-i
Beharistan, Tehran, Behar, 1388, s. 536.

%8 Ferhengistan’in resmi web sayfast: http://www.persianacademy.ir/, Tiirk Dil Kurumu’nun resmi web wayfas:
http://www.tdk.gov.tr/

123


http://www.persianacademy.ir/

Iran’da dil planlamasin en énemli icract kurumu kuskusuz Fars Dil Kurumu (Ferhengistan)
olmustur. Iran’da 29 Ordibihist 1314/19 Mayis 1935°te Fars Dili ve Edebiyati Akademisi
(Ferhengistan-i Zeban o Edeb-i Farsi) kurulmustur. Ferhengistan in kurulus amaci Riza Sah’in,
Iran dilinin, kiiltiiriiniin ve kimliginin korunmas: yoniindeki emriydi. Dilbilimciler, edebiyatcilar,
egitimciler, biirokratlar, gibi farkli uzmanlik alanlarina mensup 24 asil iiyeden ve alt kuruluslardan
olusan Ferhengistan’in ¢aligmalarinin temel amaci yabanci kokenli kelimelere Farsca karsiliklar
bulmak tizere son karari vermek idi. Ferhengistan’in kurulus amaci kurum tiiztigiinde, Fars dilinin
korunmasi, genisletilmesi ve gelistirilmesi olarak belirtilmisti. Klasik kelimeleri, diyalekt
sozciiklerini derlemek, sozliik yayimlanmak, yeni terim iiretmek, yeni kelime liretmek ve 6nermek,
uygun gortalmeyen sozctklerin tasfiyesi de amaglar arasindaydi. Ferhengistan’in 6zellikle Pehlevi
doneminde {iretilen kelimelerin kullanimlar1 polis gézetim ve kontrolii altindaki basinda, gazete
icerikleri dzlestirme faaliyetleri acisindan denetleniyordu.®® Ferhengistan biinyesinde calisan sekiz
ayr1 uzmanlik komisyonu bulunmaktaydi. Bu komisyonda belirlenen yeni kelimeler Riza Sah’in
onayina sunulur ve ardindan bir genelge ile tiim devlet kurumlarina gonderilirdi. Bu sekilde 1316
yilinin sona kadar kabul edilen yeni kelimelerin sayis1 650°ye ulasti. Riza Sah kurumun bu sekilde
yavag calismasindan sikayetciydi. Sah’in uyarilart iizerine ¢alismalar1 hizlandiran kurum 1319
yilin sonuna kadar 1000 yeni kelime iiretip Sah’in onayina sundu.®® Bu siirecte biitiin yaymnlarda
Arapea terimlerin yerine Fars¢a karsiliklari liretilerek kullanilmaya baslandi.

Pehlevi doneminde Ferhengistan, biiylik ¢ogunlugu giiniimiizde de kullanilan yaklasik 1500
kelime iireterek Farscanin soz varligina eklemistir. Bu kelimelerden bir boliimii sunlardir:
Ostan/vilayet,  fermandar/kaymakam,  bexsdar/nahiye  miidiirii,  danésgah/iiniversite,
danéskedé/fakiilte, dadgosteri/adliye, dadseétani/savcilik, senasnameé/niifus ctizdani,
sehrbani/emniyet dairesi, béhdari/saghk, bimaréstan/hastane, sehrdar/belediye baskant,
sehréstan/ilce,  bastansénasi/arkeoloji, govahinamé/belge, agehi/ilan, bexsnamé/genelge,
danes/bilgi,  danéscu/iiniversite  ogrencisi,  danésgah/iinivesite,  danéspejuh/aratirmaci,
danéskedé/fakiilte, danégsmend/bilgin, danésname/diploma, danégperver/bilimsever,
danégsera/dgretmen okulu, danésver/bilgin, danésyar/dogent. Bu kelimeler giinimizde de birer
neolojizm oldugu fark edilmeden kullanilmaktadir. Fars Dili Akademisi,1935-1941 yillar
arasinda 2400'den fazla kelimeye Farsca karsilik bulmustur.®? Ferhengistan’in bir diger gorevi de
Farsca imla konusunda arastirmalar yapmak ve onerilerde bulunmak idi.

Iran’da uluslasma siirecinde sdzciik iiretimiyle mesgul olan tek kurum Ferhengistan degildi. Riza
Sah’in modernlestirme g¢abalar1 ¢ercevesinde giindeme gelen dil planlamasi ve dilde yenilesme
caligmalar1 dogrultusunda dili 1slah etme ve basta Arapca olmak iizere dili yabanci kelimelerden
arindirma amaciyla kurulan Ferhengistan’dan 6nce Savunma Bakanligi ve Egitim Bakanligi
biinyesinde bir komite olusturulmustu.®? 1933 yilinda Darulmoellimin biinyesinde kurulan
encumen de 3000’den fazla sozciik iiretmisti. 1934’te Egitim Bakanligi ve Bilim Bakanlig1 is
birligi ile tip terminolojisini ozfars¢alastiriimak tizere ¢alismalar baglatildi. Arapga kokenli meriz
yerine bimar, merizhane yerine bimaristan bu ¢alismanin iiriinlerine 6rnektir. ®3

% Touraj Atabaki, Erik Jan Zurcher, s. 58.

0 Muhemmed Riza-yi IIm, Ferzane-yi Desti, Bijen-i Mirzayi, “agm”, s. 80.
1 Mehmet Koca, a.g.e., s. 66., Stier Eker, “a.g.m.”, s. 3-9.

62 Muhemmed Riza-yi {lm, Ferzane-yi Desti, Bijen-i Mirzayi, “agm”, s. 80.
8 John R. Perry, “a.g.m.”, s. 164., Stier Eker, “a.g.m.”, s. 11.
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Iran dil devrimi, islam sonras1 kimlik ile Islam 6ncesi kimlik arasindaki ¢atismanin bir parcasiyd.
Islam’1n karsisinda Aryanizm vardi.®* Bu devrimin aslinda Arapcaya, Arapga kokenli sozciiklere
kars1 yapilmadig1 Arapca kelimeler iizerinden Islam’la girisilen bir miicadele oldugu agikt1.

Ozlestirmeci hareketlerin ve devlet eliyle yiiriitiilen dil planlamalarinin baslica hedefi daima dilde
leksikal morfoloji (kelime sekilbilim) ve etimoloji (kdkenbilim) olmustur.®® Bu siirecte iretilen
bir¢cok kelimenin de ge¢mis ile iliskisi salt sekilsel boyutta kalmistir. Sah siyasi kiiltiirel yapiy1
degistirmek icin, Farscay1 Islami sembol ve izlerden kurtarmak igin Islam éncesi arkaik kiiltiirel
simgelerin canlandirarak modern déneme tasiyan bir yontem izliyordu. Bunun i¢in baslatacagi
Farsca dil devrimi i¢in gidilecek tarihsel dil miras1 da aslinda Farscadan bambagska bir dil olan
Farsi-yi Bastanin s6z varligi idi.®

Biitiin uluslagma siireclerinde 6z/estirme girisimleri orduda basliyordu. Gerekli emir ve yasaklar
icin acik ve anlasilir, sade bir dile ihtiya¢ duyan askeri terminoloji bu nedenle ilk sadelestirilen
terminoloji oluyordu. 19. Yiizyillda Almanya’da, 20. Yiizyilda Israil’de uluslasma siirecindeki
Tiirkiye’de oldugu gibi iran’da da ilk sadelesme ve dzlestirme devrimleri orduda gergeklesecekti.

Dil planlamasin 6énemli icract kurumlarindan birisi ordu olmustur. Riza Han Savas ve Egitim
bakani iken 1924-25 arasinda bir yeni sozciik listesi yayimlamisti. Bu liste techizat/besic, techiz
kerden/besiciden, teyyare/hevapéyma, meydan-i teyyare/forudgah, attaché militaire/vabesté-yé
nézami gibi yaklasik 300 Arapca ve Fransizca sdzciige dzfarsca karsilik dneriyordu.®” Riza Sah,
kurdugu Ferhengistan bilinyesinde askeri terimlerin ozfar¢alastiriimasi igin ayr1 bir komisyon
kurulmasina da bizzat 6nciiliikk etmistir. Sah ordu ismini 6zlestirmekle ise baslamisti. Qosun yerine
ertes kelimesi de bu donemde geliyordu. Sotvan/tegmen, servan/yiizbasi, serheng/binbast,
sertip/general, serlesker/tiimgeneral, sepahbod/orgeneral gibi rutbelerin ozfars¢alastiriimas: da
da bu dénemde vuku bulmustur.5®

Temel argiimanlar1 ve ortak ydnleri batililasma olan iran modernlesme projesi, dil zlestirmesi
noktasinda da Batiya karsi derin bir 6zenti igerisindeydi. Bu 6zenti, kelime {iretimine dahi
benzesmeler tizerinden yansiyordu. Nitekim efser kelimesi Fars¢a gramer kurallarinin aksine
Ingilizce officer kelimesine benzestirilerek iiretilmistir.

Riza Sah, iirettigi kelimeleri halka ve maiyetine hitap ederken kullantyor ve bu sekilde yeni
kelimelerin Fars¢anin s6z varligina katilmasini sagliyordu. Sah’in iiretip kullandig1 kelimeler basta
Ittilaat gazetesi olmak {izere birgok gazetede yayimlaniyor ve yayginlasiyordu. Sah’mn bir aksam
yemeginde subaylarina yonelik efseran-i men tabirini kullanmasi bu baglamda 6nemli bir 6rnektir.
Efser kelimesi subay anlamindaki Arapca kokenli sahibmenseb kelimesine karsilik ilk defa
kullaniliyordu. [tilaat gazetesi de ertesi giin soxen-i sah, sahsoxen est®® diyerek bu kelimeyi halka
duyurmustu.

8 Ahmad Kerimi-Hakkak, “a.g.m.”, s. 82.

8 John R. Perry, “a.g.m.”, s. 163.

% Sier Eker, “a.g.m.”, s. 9.

67 John R. Perry, “a.g.m.”, s. 297., Suer Eker, “a.g.m”, s. 8.

% Ahmad Kerimi-Hakkak, “a.g.m.”, s. 39., John R. Perry, “a.g.m.”, s. 302. Suier Eker, “a.g.m.”, s. 7.
89 Sah’1n s6zii, sdzlerin sahidir.

0 Ahmad Kerimi-Hakkak, “a.g.m.”, s. 95., Stier Eker, s. 9.
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Dil planlamasin 6nemli icract kurumlarindan birisi de Egitim Bakanligi olmustur. Riza Sah
doneminde iilke genelindeki farkli konumdaki biitiin okullar 1940 yilinda tamamen hiikiimete
devredilmistir. Tlkdgretim zorunlu hale getirilmis, Fars¢a yogunluklu bu miifredata 1930 yilinda
yurttaglik bilgisi ve beden egitimi dersleri de dahil edilmis, devletin egitim sistemi Fransizlarin
modeli 6rnek alinarak hazirlanmisti. Ulke genelinde tevhid-i tedrisat ilan edilmis, ayn1 miifredat
takip edilmeye baslanmis ve Fars¢ca zorunlu ve tek dil olmustur. Daha 6nceden dinl cemaat
okullarinda izin verilen diger diller artik yasakti. Izlenen politika azmliklarin dilini de
Farscalagtirmaktaydi. 1928 yilinda Milli Egitim Bakanligi, Farsc¢alastirma cabalar1 dogrultusunda
hazirlanmus ders kitaplar1 yayinlamaya basladi.”

1937 yilinda Milli Egitim Bakanliginin sorumlulugunda aksam okullarinda on sekiz ile kirk yas
aras1 okuma yazma bilmeyen vatandaglara okuma yazma ve matematik kurslar1 verildi. Bu egitime
katilmak zorunlu tutuldu. Askerlik hizmeti boyunca da Farsca kurslar1 diizenlenerek biitiin
askerlere devam zorunlugu getirildi. Ana dili Fars¢ca olmayanlara Farsca 6gretildi. 1938 yilinda
Tahran Belediyesinin yayinladigi kararnameyle kasap, restoran, firinci, otel vb. alanlarda istihdam
edilecekler igin okuma yazma sart1 aranmaya baslandi. "

Genel okullarin agilmasi ve yayginlasmasi, zorunlu egitimin getirilmesi zorunlu okuma yazma
kurslariin agilmasi ve yaglilar ile biitiin devlet memurlarinin bu kurslara devaminin zorunlu hale
getirilmesi Fars¢a okuryazar kitlesinin sayisini arttirdi. Farscayr yayma caligmalarinin yanisira
Tirkge, Kiirtge ve Arapca gibi yerel dillerin egitimi, 6gretimi ve bu dillerde kitap basimi, yayin
yapilmasi yasaklanarak onlendi. Bu siire¢te Ermeni, Yahudi ve Bahayi okullar1 kapatildi. Bu
siirecte sosyal durumlarinda iyilesme goriilen tek dini azinlik Zerdiistler idi. Bunun da sebebi Riza
Sah ulusculuguna gore onlarin 6z Aryan olmalariydi.” Bu siiregte misyoner okullar1 da birtakim
sorunlarla yiizlestiler ve kisa bir siire sonra da kapandilar. 1319 yilinda bu okullarin tiimii devlet
okulu stattstine gegirildi.

Dildeki devrim ile aslinda neyin amacglandigi ve bu sonuclara ne derecede ulasildigi yahut
ulagilmadigi su tablodan da acik bir sekilde anlagilabilmektedir.

Arapca Ozfarsca
techizat besic
techiz etmek/kerden besiciden
techiz besic (iden)
teyyare hevapeyma
vali ostandar
vilayet ostan

"L R.M. Savory, “Iran”, The Encylopaedia of Islam Iran, IV, (Edt..E. Van Donzel, B. Lews, Ch. Pellat), Leiden
1997, s. 4173., Ervand Abrahamian, a.g.c., s. 112., Mehmet Koca, a.g.e., s. 65.

2 Mehmet Koca, a.g.e., s. 68.

8 Muhemmed Riza-yi {lm, Ferzane-yi Desti, Bijen-i Mirzayi, “agm”, s. 81.
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reis ser-

muessese sazman

tesis bongah/bonyad
cemiyet encomen

vezir vezir!
reisu’l-vuzera Nexostvezir
moxtelif Gunagun
Kelime Vaje

matbaa Capxane

Burada goriildiigii iizere Iran dil planlamast iilkenin uluslagsmas siirecinde son derece énemli roller
oynamistir. Perry’nin ifadesiyle dilbilimsel miihendislik ¢alismasi, algi miihendisligi gorevini
basariyla icra etmis ve yeni devlete yeni bir dil, bu yeni dil iizerinden de yeni kimlikli yeni bir ulus
armagan etmistir.

DISSAL/STATU PLANLAMA (STATUS/EXTERNAL PLANNING)

Statii planlamasi olarak da adlandirilan dissal dil planlamasi, ayni sinirlar igindeki farkli dillerin
statiisiinii diizenlemeye yonelik miidahaleyi ifade eder. Resmi dil, egitim dili, basin dilinin se¢imi
digsal planlamanin alanina girer. Bu acidan dilsel azinliklar ve go¢menler dissal planlamanin
muhatabidirlar. ™

Disgsal dil planlamast dogrultusunda asimilasyonist stratejiler resmi dilin alt kiiltiir gruplarinca
benimsenmemesi durumunda ya 6zendirici tedbirler alirlar yahut dil yasaklarini devreye sokarlar.
19. Yiizyilda Fransa’da Breton dilini konusmanin yasaklanmasi bu uygulamaya bir ornektir.
Okullarda Bretonca konusan 6grenciler cezalandirilmustir,

[ran uluslasma projesinin bir amaci da Farsca disindaki yerel dillerin yasaklanarak kamusal
alandan uzaklastirilmasi idi. Tek {ilke, tek dil slogani ile baglayan bu proje halen kismi olarak
yiiriirliiktedir. Bu yasaklara drnek olarak 2017 yil1 icerisinde iran Egitim ve Ogretim Bakanligmin
yayimladigr ve diizgiin Farsca konusmayanlarin yahut bozuk lehge ile Farsca konusanlarin,
mesela, ¢, g, J, q gibi sesleri dogru telaffuz edemeyenlerin ilkokul 6gretmeni ve edebiyat dersleri
ogretmeni olarak atanmalarini yasaklayan genelge verilebilir.”® Bakanlik anadili Fars¢a olmayan

4 Milton J. Esman, “The State and Language Policy”, International Political Science Review, Vol.13, No.4, 1992, s.
381 (Erisim: 13.04.2017, www.jstor.org)., Milton J.Esman, Itamar Rabinovich, Ortadogu’da Etnisite ve Cogulculuk
ve Devlet, Avesta Yaymevi, Istanbul, 2004, s. 18., Hiiseyin Sadoglu, a.g.e., s. 38-39.

7S Hiiseyin Sadoglu, a.g.e., s. 42.

76 https://www.tasnimnews.com/fa/news/ (Erisim: 16.09.2017)
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Iranlilarin Farsgay1 lehgeyle konustuklari i¢in bozdugunu ve cocuklarm dogru telaffuz seklini
ogrenemedigini savunmaktadir.

Iran’da adeta nazi fantezileri’’ ile desteklenen, dilden sanat ve edebiyata, mimariden takvime
yasamin her alaninda esinini Islam &ncesi dénemlerden alan projenin icracist Riza Sah’a gore
[ran’da Fars’tan ve Farscadan gayrisi yoktu, Iran’da Azeriler, sonradan Tiirklestirilmis Farslar iken
(yahut Mogol korkusuyla Tiirk¢e konugsmaya baslamis ve zamanla dillerini unutmus Farslar iken),
Kirtler de zaten 6z Fars idi. Bu ulusgu politikalardan {ilkenin ismi de nasibini aliyordu. Kacarlarin
cokiisiiyle biten ve sahligin ilaniyla baslayan siiregte Persia’nin yerine kurulan devletin ismi Aryan
etnik vurgusuyla 1935°te Iran oluyordu. Iran isminin seciminde Almanlarin telkini énemli rol
oynamist1. '8

Ulus-diller disindaki alt degiske dillerinin yasaklandigi bu siiregte iilke genelinde Rumca-
Ermenice konusmak serbest idi. Kendi okullar1 vardi ve kendi dillerinde egitime devam
ediyordular. Ornegin o siiregte ve hatta giiniimiizde dahi Iran’in Tiirk ve Kiirt agirlikli bir niifusa
sahip Urumiye sehrinde dort tane Ermeni Okulu Ermenice egitim ve 68retime devam ediyor.

Iran’da Tiirk dili ve kiiltiiriinii ortadan kaldirmaya yonelik bir proje olarak algilanan ama aslinda
ulus devletin devreye koydugu dil planlamasinin dogal bir siiregi olan yer adlarinin Farsgalari ile
degistirilmesine yonelik uygulama Riza Sah déneminde uygulamaya baslandi.’® Her dil
reformunun temel hedeflerinden birisi ulusal diller disindaki alt kiiltiir dillerinin 6niinii kesmek,
onlar 6tekilestirerek sosyal hayatin disina itmek ve yok olmaya mahkiim etmektir. Zira iran’daki
uygulama sadece Tiirk¢eye yonelik degildi aksine Farsca disindaki tiim dillerin yasaklanmasi idi.
Riza Sah’in Tiirk¢e konusma yasagi, yas meclislerinde Tiirkge agit soylemenin yasaklanmasina
kadar varmistir.8° Benzeri bir 6rnek de yakin dénemde Kirmansah ilinde karsilasilan okullardaki
Kiirtce yasagidir. Egitim ve Ogretim Genel Miidiirliigii yayimladig1 bir genelgeyle dgretim
kurumlarindan tiim 6gretmen ve 6grencilerin okullarda Fars¢a diginda bir dili konugmamalarini
talep etmistir.5!

SONUGC

Modern Iran kimliginin insas1 siirecinde ¢ok dilli ve ¢ok etnili bir yapidan tek dilli ve tek etnili bir
devlete gegis siirecinde farkl1 halklarin ve kiiltiirlerin yasadig bir cografyanin dili olan ve Islami
bir hafizaya sahip olan Farsca da tasidig1 anlam dagarcigi itibariyle ve 6zellikle de Islami sembol
ve simgeler nedeniyle hedef alinmig ve yeni siirecte olusan ulus-devlet paradigmalari
dogrultusunda bir ulus insas1 i¢in yeniden kurgulanarak insa araci olarak kullanilmistir. Yeni ulus-
devlet icin yeni ulus, yeni ulus insas1 i¢in de yeni dil ihtiyaci vardi. Cografya halen ¢ok dilli ve
cok etnili oldugu icin de bu yeni ulus-devlet, yeni ulus insasi i¢in sert bir dil planlamasina ihtiyag
duydu. Bu siirecte Iran’da uygulanan dil planlamas1 da ulus¢udur ve ulus-devletin getirdigi
uluslastirmanin devami niteligindedir. Iran’da dil planlamasimin saglikli yiiriitiilebilmesi igin iist

7 Sier Eker, “a.g.m.”, s. 6.

78 Thsan Yarsater, “fran ya Pars”, Danisname-yi Aryana, (aryana-encyclopaedia.blogspot.com.tr) (Erisim: 18.4.2017)
Siier Eker, “a.g.m”, s.6., Mehmet Koca, a.g.e., s. 149.

8 Touraj Atabaki, Erik Jan Ziircher, a.g.e., s. 58.

8 Hasim Ehmedzade, a.g.c., s. 99., Emre Bayir, “a.g.m.”, s. 112., bkz. Mehmud Efsar, “Makaleler”, Ayende Dergisi,
Tehran, 1925.

81 http://iranglobal.info/node/14493 (Erisim: 15.09.2017)
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kurum olarak Farsca dil kurumu (Ferhengistan-i Zeban o Edeb-i Farsi) kurulmus ve ulus insasi
amaci dogrultusunda dile miidahil olmustur.

[ran’da iist sosyo-ekonomik smifin dili, iist kiiltiir dili olan Tahran agz standart dil olarak kabul
edilmis, alt kiiltiir agizlari/dilleri ve alt etnisite dilleri otekilestirilmis, yok sayilmis hatta
yasaklanmistir. Merkez ve tasra iletisilemez hale getirilmistir. Uluslagma siirecinin tipik bir sonucu
olarak vatandaslar tek tip konusmaya, giyinmeye ve davranmaya zorlanmis, diizguin giyinmeyenler
ve diizgiin konugmayanlar merkezin disina itilmis ve otekilestirilmiglerdir.

Farscada sadelesme hamleleri baslatilmis, eskiye ait yazi diline 6zellikle din dili/eskinin dili
denilerek karsi ¢ikilirken bunun karsisina ar: dil, halkin dili denilerek konusma dili konulmus,
konusma dilinin yaz: dili/resmi dil olmasi hedeflenmis ancak bu hedef sadece Tahran agzinin
ulusal dil olmasi seklinde gergeklesmistir. Diger dil, lehge ve agizlar otekilestirilmistir. Art dil
olusturma siirecinde yeni sozliikler yazilmis, eski kelimeler bu sozliikklerden kovulmustur. Bu
sirecte bu hareketin muhatabi Arapca ve Tirkge olmustur. Iran’da da Arapca ve Tiirkge eskiyle
baglantilarin1 andiran diller olarak modern ulus devlet kiiltiiriinden ve bu dillere ait kelimeler de
modern ulus dilinden kovulmuslardir. Bu siirecte Iran’da kendi yakin eskisine kars1 boylesine bir
kavga baslamis ve kelimeler liigatlerden kovulurken batidan gelen kelimelere karsi bir direng
gosterilmedigi goriilmektedir. iran’mn uluslasma tecriibesinde Islami kiiltiire mensup isimler
Arapca kokenli, Arap isimleri denilerek 6tekilestirilmistir. Sehname metinlerinde gegen isimler,
ulusal isimler olarak tercih edilmistir. Bunun i¢in donemin gazeteleri kampanyalar diizenlemistir.

[ran’in modernlesme projesi gelenekle karsi karsiya gelmis sert catigmalara sebebiyet vermistir.
Cuinkil modern, &zii itibariyle gelenegi yadsir ve yok eder. Iran’da bu modernlesme/uluslasma
cabalar1 kismen farkli itkilerle olsa da yogun bir direnisle karsilanmistir. Eski ile yeni kavgasi
yasanmistir. Bu siirecte nispeten dengeli bir tutum takinarak orta yolu savunanlar da olmustur
ancak sonugta ar dilciler ¢agin getirdigi imkanlardan da faydalanarak klasik dilcilere kars1 galebe
calmustir.

Uluslasma siireci Iran’da bat1 tarz1 modern kurumlarin kurulmasiyla bu kurumlar iizerinden
planlanmis ve uygulanmistir. Iran’da modernlesme/uluslasma orduda baslamistir. Orduda
baslayan uluslagma siireci egitim sistemi lizerinden olgunlastirilarak halka yansitilmistir. Dilde
sadelesme cabasi dogrultusunda gazeteler 6nemli rol oynamistir, gazetelerde yayimlanacak
yazilarm dili igin halkin  anlayabilecegi dil olmasi sarti  getirilmistir. Iran’m
modernlesmesi/uluslagmast bir sonraki asamada roman tiirii izerinden goriiniir kilinarak topluma
benimsetilmeye caligilmistir. Roman tiirii baslangicta basta Fransizca olmak iizere Bat1i Avrupa
dillerinden ar: dil ile yapilan geviriler ile kiiltiire dahil olmustur. Bunu da ari/oz dilde kaleme
alimmus telif tarihi romanlar takip etmistir.

Uluslasma siireci baslangic donemi ve yogunlasma donemi seklinde gergeklesmistir. Mesrutiyet
ile baslayan bu siire¢ sahlik déneminde Riza Sah ile zirveye ulasmistir. Yeni donemde, Iran’in
resmi dili de Farsca olmustur.

[ran’daki uluslastirma siirecindeki dil devrimleri gelinen nokta itibariyle biiyiik oranda basaril
olmustur. Giiniimiizde de de benzer bir siire¢ yasanmakta, ist kurullar benzer amaclar
dogrultusunda benzer caligmalara devam etmektedirler. Ferhengistan, calistay, kongre ve
sempozyum ve cesitli yayinlarla Farscanin gelistirilmesi ve yayginlastirilmasi i¢in ¢aligmalarini
surdirmektedir. Gunumuzde, Ferhengistan yonetim kurulunda Tacikistan, Afganistan ve
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Ozbekistan’dan akademisyenler bulunmaktadir ancak iilkenin yerli halkinin/vatandasinin
konustugu diller bu kurumlarda temsil edilmemektedir.

Sonug itibariyle tam da burada Leibniz’in hakliligini teslim etmek durumundayiz. Leibnz diyordu
Ki; bana giizel bir alfabe veriniz size ayni giizellikte bir dil ve ayni giizellikte bir ulus yapayim.
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IRAN’DA YENi KELAM DUSUNCESI VE ONEMLIi TEMSILCILERI

ABDULLA REXHEBI

GIRIS

Hz. Muhammed’in yasadigi donemde, O’nun varligi Miisliimanlar arasinda herhangi bir dini
tartismanin veya farkli arayiglarin ortaya ¢ikmasinin 6niinii kapatmistir. Peygamberin vefatindan
sonra Miisliimanlarin 6nderligini kimin iistlenecegi, biiyiik giinah islemis olan kisinin durumu,
insan eylemlerinde 6zgiirliik ve sorumluluk gibi bircok konu Miisliimanlarin yorum farkliliginin
cikis noktast haline gelmis ve bu durum onlarin sosyopolitik olarak boliinmelerine neden olmustur.
Miisliimanlarm bilgi gelenekleri, Islam devletinin siirlarinin genislemesine paralel olarak Misir,
[ran ve Yunan gibi daha koklii uygarliklar ve kiiltiirlerle, Musevilik ve Hristiyanlik gibi biiyiik
dinlerle karsilasmalar1 sonucu daha da derinlesmis ancak Miisliimanlar arasindaki diisiinsel
boliinmeler de artmistir. Biitiin bunlar, Miisliimanlarin inanglarini rasyonalize etme ¢abalarina ve
bunun sonucu olarak zaman zaman birbirleriyle tamamen zit olan ¢ogulcu metodolojilerin ve
yaklagimlarin sahneye ¢ikmasina neden olmustur. Dogal olarak bu farkli yaklagimlar; bilgi,
taninirhik, anlam veya hakikate ulagsmak icin kullanilan mekanizmalarin yontemlerinden
kaynaklanmaktaydi. Hakikatin anlamina ulagsmak i¢in Miisliiman alimler; kutsal metin (nass) ve
peygamberlik gelenegi (nakl), akil (akl), tartisma (istidlal), manevi kesf ve ilham gibi bilgi edinme
yollarina bagvurmustur. Miisliiman alimler, bu yollara ve kanallara verdikleri 6ncelige ve 6neme
bagl olarak farkli yonlere ve yorum ekollerine ayrilmiglardir. Genel bir bakis acisiyla bu yorum
farkliliklarini; gelenekei (selefi), teolojik (kelamci), felsefi ve tasavvufi olmak iizere dort ana
baslik (ekol) altinda siniflandirmak miimkiindiir.

Bu calisma, giiniimiizde Iran’da “Yeni Kelam” (teoloji) anlayisinin ger¢evesinin ¢izilmesini ve
onemli temsilcilerinin bu anlayisa katkilarini ortaya ¢ikarmay1 hedeflemektedir.

KELAM iLMi VE ONEMLI KELAM EKOLLERI

Kelam ilmi, Islam dininin inanca ve davranislara dair ilkelerini naslardan hareketle belirleyen ve
akli yontemlerle temellendirip destekleyen bir ilim olarak tarif edilmektedir. Kelamin normatif*
karakterine vurgu yapan arastirmacilar, “ancak bir dinin inang¢larini delillerle ispatlamada ve
dogrulamakta basarili olan biri, bu dini savunabilir ve ona yoneltilen her soru ve siipheyi de
cevaplamakta basarili olabilir” diyerek bu ilmin &nemini belirtmislerdir.! Bu ilmin ortaya
cikisinda, farkli din ve kiiltiirlerle olan iletisimin artmasi, 6zellikle Antik Yunan diislincesinden
Arapcaya yapilan terciimelerle felsefenin yayilmaya baslamas1 ve Islam’mn bu tiir inanglara kars1
savunulma ihtiyacinin hissedilmesi rol oynamustir. Bu kapsamda Islam alimleri, Hicri ikinci
asirdan itibaren Tevhid, Cebr, fhtiyar, Allah’in sifatlari, Nubuvvet, Kur’an’in yapisi, ahirette
Allah’t gorme olasiligi (ri’yetullah) ve buna benzer diger sorunlarla karsilasmaya baslamistir. Bu
fikirlerin ilmi ¢evrelerde tartigilmasi neticesinde, izlenen yontem ve yaklagimlar temelinde ¢esitli
ekollerin ortaya c¢ikmaya basladigi ve Islam diisiincesinin bu ekoller temelinde gelistigi
gorilmiistir.

* EN: Formel bilimlerde ve dini bilgide “kural koyuculuk” 6zelligi.
1 Wael B. Hallaq (1997). A History of Islamic Legal Theories: An Introduction to Sunni Usul al-figh. Cambrdige
University Press. s. 46.
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Ilk olarak Hicri ikinci asirdan itibaren Cehmiyye ve Mutezile ekolleri tarafindan baslatilan bu ilmi
gelenek, daha sonra Siinni kelam ekolleri (Es’ariyye ve Maturidiyye) ve Sii Imamiyye kelammin
da olusmasiyla gelisimini siirdiirmiistiir. Calisma, Sii kelamina ve bunun Iran’daki yansimalarina
odaklanacagindan oncelikle diger kelam ekolleri hakkinda kisaca bilgi verilip ardindan esas
konuya gecilecektir.

Mutezile Kelamz, ilk olarak 8. yiizyilin ilk yarisinda Vasil Bin Ata (6. 784) ve Amr b. Ubeyd (0.
761)’in goriisleri cer¢evesinde Basra’da ortaya ¢cikmigtir. Mutezile nin kendi icerisinde ¢ok sayida
alt firkaya boliindiigii bilinse de onu karakterize eden olgu, dini diisiincenin insa edici bir gii¢
olarak akla verdigi dnemdir. Mutezililer, Allah’in sifatlarinin O’nun zatinin aynist oldugunun
kanaatindedir ve bu sekilde Allah kendi dogasini bilir. Onlara gore Kur’an mahldktur (yani kadim
degildir) ve insan akli hangi eylemlerin iyi ve hangilerinin kétii oldugunu algilayabilir. Hicri 5.
asra kadar Ozellikle entelektlel cevrelerde oldukgca etkili olan bu kelam ekol, siyasi otoritenin
baskisiyla etkisini giderek kaybetmistir. Zeydiyye basta olmak iizere Imamiyye, Esariyye Ve
Maturidiyye gibi ekollere de tesir eden Mutezile, isim olarak olmasa bile zihniyet ve diisiinme
big¢imi olarak giiniimiizde islam diinyasinin her kesiminden bir¢ok aydina ilham vermeye devam
etmektedir.?

Onemli kelam ekollerinden biri olan Esarilik ise baslangigta Mutezili fikirlere sahip olan Ebu’l-
Hasen el-Es’ari’nin (6. 941) fikirleri etrafinda olusmustur. El-Eg’ari, basta kelam metodu olmak
uzere ilahi sifatlar, kesb, clz-i la yetecezza, te’vil ve hudus gibi bircok konuda Mutezile’nin
etkisinde kalmistir. Diger yandan Esariler ile Mutezililer 6zellikle ilahi giiclin taniminda insanin
akli, sebep ve sonug (illet ve malul), Allah’in ahirette goriilmesi, Kur’an’in Allah’in yarattigi bir
eser mi yoksa O’nun 6ziiniin bir parcast m1 oldugu gibi konularda da celismekteydi. Esarilik,
ortaya ¢iktig1 donemlerden itibaren medrese sisteminin ve siyasi iradenin de destegiyle Siinni
diistincenin en 6nemli kelam ekollerinden biri haline gelmistir. Diger yandan ayni dénemlerde
Tiirklerin yogun olarak yasadigi Horasan ve Maveraiinnehir’de Ebu Hanife (6. 767) ile baslayan
ve Ebu Mansur Muhammed el-Maturidi (6. 944) ile olgunlasan Maturidiyye kelam okulundan da
bahsetmek gerekmektedir. Maturidiyye’nin kelama getirdigi en 6nemli katki, donemine kadar
kelam ekolleri arasinda tartisma konusu olan akil ve nakil arasinda uzlasi saglamasidir. Ancak 8.
(14.) asirdan itibaren Islam diinyasii niifuzu altina alan Esariyye ekoliine mensup Fahreddin er-
Raz1, Seyfeddin el-Amidi, Seyyid Serif Ciircani gibi alimlerin etkisiyle Maturidiyye kelam ekoli
zayiflamaya baslamis ve etkisini giderek kaybetmistir.*

Sii KELAMI iLE DIGER EKOLLER ARASINDAKi FARKLAR

Hz. Peygamber’den sonra Hz. Ali ve onun soyundan gelen kisilerin immetin siyasi ve dini lideri
oldugunu ve bu liderligin nass ve tayinle belirlendigini savunan gruplara Sia denmektedir. Bir
Ekoliin tesekkiiliinde Mutezile ve Esarilerle yasadiklar fikri tartismalarin rolii oldukga biiytiktiir.
Sia, fikirlerini temellendirirken Mutezile ekoliiniin yontemlerinden faydalanmis ve bir¢ok fikrin
olusumunda bu ekolden etkilenmistir. Oyle ki Sia’nin Tevhid, Adalet, Niibivvet, /mamet ve Mead
olarak formiile edilen inang esaslarinin imamet digsinda olanlari Mutezile’nin derin tesirini

2 {lyas Celebi (2006), “Mutezile”, Tiirkive Diyanet Vakfi Islam Ansiklopedisi, Istanbul, 31: 396-397.
8 Yusuf Sevki Yavuz (2003). “Maturidiyye”, Tiirkiye Diyanet Vakfi Islam Ansiklopedisi, Istanbul, 28: 167 vd.
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yansitmaktadir.* Bununla birlikte Sia’nin diger kelam ekollerinden farkli oldugu noktalarin da
bulundugu unutulmamalidir. Bunlarin su sekilde siralanmasi miimkiindiir:

Tevhid: Allah’mn varligs, birligi ve sifatlariyla ilgili 6zellikleri kapsayan Tevhid inanci biitiin Islami
ekollerde oldugu gibi Sia’da da inancin temelidir. Sia ile Mutezile ve Esariyye arasinda Tevhid
konusunda benzerlikler oldugu gibi farkliliklar da mevcuttur. Mutezile, fiillerin tamaminin Allah’a
ait olmas1 anlaminda gelen Tevhid-i Ef"al’i kabul etmezken Esariye bunu kabul etmektedir. Yine
Allah’in zat1 ile sifatlarinin ayni olup olmamasi yoniindeki tartigmalar igeren Tevhid-i Sifat’i
Esariyye kabul etmemektedir. Siilerde ise Tevhid, Tevhidin dort tiiriinii kapsar. Buna gore Tevhid;
Tevhid-i Zat, Tevhid-i Sifat, Tevhid-i Ef’al ve Tevhid-i /badet ten olusan bir biitiindiir. Bunlarin
yorumunda Mutezile ve Esariye’den farkli noktalar bulunmaktadir.

Adalet: Sia ve Mutezile adaletle ilgili ayn1 goriisii paylagsmaktadir. Bunun bir inang esasi olmasi
Esariyye’nin goriislerine reddiye amaci tasimaktadir. Buna gore Allah iyiligi, merhameti, belayi
ve sikintiy1 insani degerlere gore verir. Esariler ise bu anlamdaki ilahi adaleti inkar etmektedir
¢linkii onlar bu tiir bir adaletin Allah’1 sahip oldugu mutlak gii¢ten ¢ikardig1 goriisiindedir.

Ozgiirliik ve Kararlilik (Ihtiyari): Siiler ne tam &zgiirliie ne de tam dayatmaya inanmaktadir.
Onlar “La cebr ve la tefviz bel emr beyn el-emreyn” (Ne cebr vardir ne de tefviz. Emir, bu ikisinin
ortasidir) ifadesiyle kodlanan bir orta yol izlerler.

Riiyetullah: Siiler, Mutezile’de oldugu gibi ahirette Allah’in goriilecegine/goriinecegine inanmaz.

Tevella ve Teberra: Siiler, bu mezhebe inananlarin Peygamber’i ve imamlar1 sevmek (tevella) ve
diismanlarindan nefret etmek (teberra) ile yiikiimlii oldugu inancindadir. Bu inang¢ diger kelam
ekollerinde de benzer sekilde mevcutken Sia’nin buna imamlar1 da dahil ederek genislettigi
gorulmektedir.

Ismet: Siilere gore Islam dininin Peygamberi ve imamlar her yanlistan ve biiyiik veya kiiciik fark
etmeksizin her giinahtan korunmustur. Sia’nin buradaki farki da yine imamlar1 bu kategoriye dahil
etmesindedir.

Takiyye: Takiyye, belirli zorlayici nedenlerle inancin inkar edilebilmesi veya gizlenebilmesi
anlamina gelir. Yani bir $ii’nin hayatinin ve maddi manevi varliklarinin baskasi tarafindan tehdit
edilmesi durumunda inanca ait biitiin unsurlarin gizlenmesi gerekmektedir.

Sefaat: Siiler de Miislimanlarin ahirette Peygamberin veya bir imamin aracilifiyla Sefaat
edilebilecegine inanmaktadir.® Yine burada diger ekollerden farkli olarak imamlarin da bu yetkiyi
paylastiklar1 kabul edilmektedir.

IRAN’DA YENI KELAM DUSUNCESI

Gelismis Bat1 medeniyetiyle karsilasan ve onlarla yaptiklar1 savaslarda devamli maglubiyete
ugrayan Miisliimanlar arasinda Islam diinyasinin gelecegine iliskin yogun tartismalar yasanmustir.
Bu tartismalar bir taraftan karsilagilan yeni medeniyete kars ilgiyi artirirken diger taraftan Islami
ilimlerin mevcut yontem ve ilkelerle topluma yon veremeyecegi goriisiiniin ilmi g¢evrelerde

4 Bu esaslarm ayrintilari igin bk. Halife Keskin (2000). Kendi Kaynaklar: Isiginda Sia Inang Esaslari. Beyan Yay.,
Istanbul.
5 Ahmed Hatemi (1370). Ferheng-i [imi Kelam, Intisarat-i Saba, Tahran, s. 39-41.

134



yayginlagmasina sebebiyet vermistir. Boylece Miisliman diisiintirler bir taraftan kendi geri
kalmigliklarinin, diger taraftan Bati diinyasinin yakaladigi gelismenin nedenleriyle daha fazla
ilgilenmeye baslamistir. Bu ¢ercevede, bazilarma gére Islam diinyasimin geri kalmishiginin baslica
nedenleri Islam dini veya Islam dininin yorumu ve anlamiydi. Bu diisiince bigimi Islam dininin ve
geleneginin yeniden diizenlenmesi, canlandirilmasi, goézden gecirilmesi, diisliniilmesi ve
yorumlanmasi ¢abalarinin baslamasini saglamistir. Islam dininin rasyonel ve ¢agdas bir yoruma
ihtiyac1 olduguna dair ilk fikirler, Hindistan’da Sah Veliyyullah* (6. 1762) ve ardindan
Cemaleddin Efgani* (6. 1897) tarafindan ortaya atmustir.* Islam diinyasinda 20. asirda ortaya ¢ikan
ve hilen devam eden biitlin yenilik¢i diisiince girisimlerinin bu iki sahsiyetten muhakkak izler
tasidigin1 vurgulamak gerekir. Bu sahislarin Onciiliigiinde gelisen yeni diisiinceler su sekilde
Ozetlenebilir:

“Cagdas aydinlar ve arastirmacilara gére Miisliimanlar, dini sdylemi degistirmek isterlerse ilk
olarak Vahiy yaklasimini ve dini metinleri anlama yolunu yeniden diistinmelidir. Ciinkii baska
alanlarda yapilacak diger herhangi bir degisiklik sadece yilizeysel olup derine etki edecek, herhangi
bir 6zgiirlestirici ve ilerici etkisi olmayacaktir.” Onlara gore bir Miisliimanin, bir yandan Bati
insanin1 modernlesmeye iten sorunlart hayal bile edememesi diger yandan da dini fenomenler i¢in
bilissel bir orta ¢ag sistemine sahip olup modern bir hayat yasamasi miimkiin degildir. Bunun
nedeni, bdyle bir seyin Miisliimanlarin kendi diisiince ve ahlakinda celiskiye neden olmasidir.”®

Boylece bunun gibi bir degisikligin basarili olmasi igin onlarin, basta Kur’an olmak iizere Islam
diisiincesinin temelini olusturan ana metinlerin anlamin1 yeniden diisiinmeye baslamalari
gerekmekteydi. Miislimanlar, Bati modernizminden kaynaklanan yeni sorun ve konularla
karsilastiklarinda, Islami inanglarini sorun haline getiren yeni olgulara ve sorunlara karsi
kullandiklar1 yontemlerle yaklagimlarint yeniden gozden gecirme ihtiyact duymaya baglamistir.
Bu yeni yaklagimlar kelamin sdylemlerine kadar ulasmis ve boylece kelam biliminin igerigiyle
ilgili tartisma da baglamistir.

Bilimin tanimlanmas1 ve farkli kollara ayrilmasi giiniimiizde o kadar yol kat etmistir ki bilimler
arasinda bir sinir olusturmak; 6zellikle s6z konusu bir bilimin “yeni bilgi” olarak ayrilmasi veya
tanimlanmas1 neredeyse imkansiz hale gelmistir. Arastirmanin konusu kelam gibi bir bilim veya
ilim oldugunda bu sorun daha da hassas héle gelmektedir. Bundan dolay1 baz1 arastirmacilarin’ da
tanimladig1 gibi kelam belirli bir amaci, metodolojisi veya tematigi olmayan bir bilim veya ilimdir.
Yeni bir kelam hakkinda konusurken her zaman herhangi bir seyin, bu bilimin sinirlamalarinin
disinda kalabilecegini dikkate almak gerekir.® Islam biliminde, kelamlarin aralarinda “Yeni
Kelam” ve “Eski Kelam” diye ayrilmalarmin her ne kadar destekleyicisi varsa bir o kadar da
mubhalifi vardir. Bu calismada bu tiir polemiklere dalmamak adina kelamin eski okulu ile yeni
okulu arasinda bir ayriligin mevcut oldugu kabul edilmistir. Asagida kelam konusu genel olarak

* EN: Ebl Abdilaziz Kutbiiddin Sah Veliyyullah Ahmed b. Abdirrahim b. Vecihiddin ed-Dihlevi el-Fartki

*EN: Seyyid Cemaliddin Muhammed b. Safder el-Efgani el-HUseyni

* EN: Arapga ve Farsca isimler Islam Ansiklopedisi esas alinarak yazilmustir.

& Mustafa Melikiyan (2009). Mushtdqg-i ve mehciirt. Tarh-e Nou, Tahran, s. 45.

" Ignaz Goldziher (1981). Introduction to Islamic Theology and Law. Translated by Andras and Ruth Hamori; edited
by Bernard Lewis. Princeton University Press. s. 134.

8 Bernard Weiss (Editor) (2002). Studies in Islamic Legal Theory. University of Georgia Press. s. 136.
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ele almacagn gibi kelam biliminde iranli bilginlerin ve aydinlarin yeni fikir ve teorilerine
odaklanilacaktir.

Arastirmacilar, “Yeni Kelam” olarak adlandirilan bilimle ilgili farkli tutumlar sergilemisler ve
caligmalarinda baslica su konular1 ele almiglardir: Yeni Kelam’1 Eski Kelam’dan ayiran nedir?
Yeni Kelam yeni bilim olarak m1 goriiliiyor yoksa insanligin giincel sorunlariyla ilgilendigi igin
Eski Kelam sadece “yeni” sifatini mi almistir? Bu sorulara asagidaki gibi cevap verilmeye
caligildigr goriilmektedir:®

Arastirmacilarin bir kismi, Yeni Kelam’in geleneksel Eski Kelam ile sadece isim benzerligi
tagidigini savunmaktadir. Clinkii Yeni Kelam eskisiyle hi¢bir benzerligi olmayan tamamen yeni
bir bilimdir. Arastirmacilarin diger bir kism1 ise Yeni Kelam olarak adlandirilacak bir bilimin
varligin1 reddetmektedir. Clinkii onlar, gecmiste var olmayan yeni konularin veya sorunlarin ele
almmadigini, onu geleneksel kelamin bir devami olarak gérmemiz gerektigini savunmaktadir.
Abdiilkerim Surus’a gore Yeni Kelam, Eski Kelam’in devamu niteligindedir ve aralarinda 6nemli
bir ayrisma yoktur. Ona gore bugiin, Yeni Kelam’in var olmasinin ii¢ nedeni vardir: Birincisi,
kelamin var olusunun ana nedeni dinle ilgili slipheleri ortadan kaldirmaktir ve bugiinkii siipheler
yeni oldugu i¢in kelam da yenidir. Insanlar diisiincelerinde bizi takip etmemektedir, onlar
inanglarimiza aykiri olabilecek sonuglari diisiiniir ve bunlar1 elde ederler. Bundan dolay1 kelamet,
onlarin bu siiphelerine cevap verebilecek durumda olmalidir. ikincisi, kelamda daha &nce var
olmayan yeni konular ortaya ¢ikmistir ve bundan dolay1 kelam da yenilenmistir. Diger yandan
yeni konu ve sorunlara eski mekanizmalarla cevap vermemizin miimkiin olmadigi
unutulmamalidir. Kelamcinin yeni siiphelere cevap verebilmesi i¢in yeni mekanizmalar1 ve
bilgileri bilmesi gerekmektedir. Bdylece bu bilgi gittikce genisler ve ge¢misteki goriiniimiinii
degistirir. Ayn1 zamanda kelam hem bilgi acisindan hem de karsilastifi sorunlar agisindan
genclesir/yenilenir. Uciinciisii de dini, din dis1 bir perspektiften gdzlemleyen din felsefesi
meselesidir. Dolayisiyla din felsefesine gore din, yalnizca bir insanin psikolojik veya duygusal
bilgisidir. Bu yaklagim din anlayisina bircok degisiklik getirmistir.*°

IRANLI YENI KELAMCILARIN BILISSEL YONELIMLERI

Bu calismada ele alinan diisiiniirler Iran’da “dini aydmlar” (Rasenfikr-i dini) olarak
adlandirilmaktadir ve bu kavram entelektiiel ortamlarda olduk¢a tartisilmistir. S6z konusu
diisiiniirler, Iran toplumundaki etkileri sebebiyle secilmistir. Ele alinan bes bilgin arasinda sadece
Abdiilkerim Surus formel bir sekilde laik egitim almistir ve aslinda her ne kadar laik egitim almis
olsa da yapt1g1 arastirma ve ¢alismalar Islam bilimlerini gok iyi tanidigmi gostermektedir. Diger
dordii sirayla Murtaza Mutahhari, Miictehid Sebisteri, Muhsin Kediver ve Mustafa Melikiyan Sii
medreselerinde yetismistir fakat her biri ¢agdas Bat1 bilimlerini de bilmektedir. Ali Seriati’nin bu
grupta bulunmamasinin nedeni, iran’m modern diisiincesine katkis1 yadsinamaz olmasina ragmen
glinlimiiz kelam bilimi alaninda bahsetmeye deger bir katkisinin olmamasidir. Diger yandan
fikirleri ele alinan aydinlarin bazilarinin kelamci mi1 yoksa filozof mu olduklar1 da tartisilmaktadir.
Hagimi’ye gore bu tiir aydinlar filozof yerine “kelamc1” olarak diistiniilmelidir. “Dini aydinlarin
amaci -buna Ali Seriati de dahil- daha giiclii bir entelektiiel ve elestirel bakis agis1 sunmakti, onlar
din ile ¢agdas diinya arasindaki ¢atismalar1 asmaya ve dini ¢esitli krizlerden ¢ikarmaya calisti. Bu

® Bk: Kelam-: cedid der guzeri endisheha. Yayna hazirlayan: Ali Evcibi. Muesseyi ferheng-i Endisheyi Muasir.
Ahmed Vaizi (1392). “Mahiyeti Kelami cedid”. Nakd- o nazar. No.9, s. 91-103.
10 Surus, Kabz-i Bast-i Teorik-i Seriat. s. 78-79.
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bakis agisina gore onlara “dindar diisliniirler” denebilir ¢iinkii yeni diinyada dinin bulundugu
durumu ciddiye almiglardir. Onlar, Bati diinyasina da yabanci degildi ve bu agidan ¢agdas
distintirler olarak da kabul edilmektedir. Bu ¢agdas diisiiniirlerin filozoflar arasinda degil de
kelamcilarin grubunda yer aldigini unutmamak gerekir. Diislince c¢ergeveleri dini alanla
kisitlandigy, calismalari da dinin boyutlariyla gercevelendigi igin onlar kelamcidir.”**

Kelam ile felsefe arasinda veya bir filozof ile bir kelamcinin yaptig1 is arasinda biiyilik farklar
vardir. Filozof rasyonel yansimalarinda sinir tanimazken kelamci insan idrakini dini bir metinde
apriori* olarak kabul edilmis gergekleri savunmak i¢in kullanir. Boylelikle kelamci entelektiiel
caligmalar1 ile mesgul olurken filozof sonuca ulastig1 her seyi diisiiniir, stiphelenir, kars1 ¢ikar,
elestirir, inkar ya da kabul eder. Kelamc1 sdyleminin basinda hangi sonucu elde etmesi gerektigini
bilir ve bu nedenle amaclanan sonucu elde etmek i¢in gerekli hazirliklar1 yapar. Filozof ise
onceden belirli bir sonucu amaglamaz. Dolayisiyla s6z konusu Iranli bilginlerin ¢alismalari,
giiniimiiz diinyasinda Islam dininin anlam ve yorumuna odaklandigindan onlar1 “kelamci” olarak
adlandirmanin daha dogru olacag diisiiniilmektedir.

Iran’da Yeni Kelam’m ilgilendigi cagdas diinyanin meseleleri, Mesrutiyet donemine kadar
gotliriilebilir. Kagarlarin son déneminde ¢agdaslasmanin ve yeni bilimlerin sahneye ¢ikmasiyla
Iran kiiltiirii ve geleneginin temel bir unsuru olan dine iliskin sorunlar ortaya ¢ikmaya baslamistir.
Bunun bir sonucu olarak ¢agdaslagsma ve din arasinda olusturulan ¢atismayla ilgili gesitli 6rnekler
ve modeller sunulmaya baslanmistir. Mirza Feth Ali Ahundzade énciiliigiindeki bir grup, Islam
diisiincesinin diizeltilmemis ve diizeltilemez oldugu dolayisiyla Iran diisiincesinin islam dininin
giiriiltiilerinden temizlenmesi gerektigi goriisiindeydi. Bdylece iran toplumuna ¢agdaslasma yolu
acilacakti. Bu grubun karsisinda yer alan Miisliiman din adamlar1 ve onlarin destekgileri ise Iran
toplumunun Bati'mn sapkin fikirlerine karst tek kurtulusunun islam’in koklerine dénmesi
gerektigini vurgulamaktaydi.'? Din ve ¢agdash@in birbiriyle uyusmadigini vurgulayan bu grup,
kurtulusun ancak Islam’1n ilk uygulamalarina dénerek miimkiin olacagimi savunmaktaydi. Bu fikre
kars1 ¢ikan herkes ise sapkin ve hatta Bati ajami ilan edilmekteydi.’® Ancak bircok caba ve
tartismalar neticesinde yukaridaki iki yaklasimi uzlastirmaya ve boylece Islam ve cagdaslhik
arasinda bir sentez yaratmaya c¢alisan tigiincii ve orta bir yaklagimin olusturulmasi saglandi. Bu tiir
bir sentezi ilk olarak ortaya atan Seyyid Cemaleddin Efgani’dir. Onun ardindan Allame Tabatabali,
Ayetullah Talekani, Mehdi Bazergan, Ali Seriati ve Iran’da Yeni Kelam’1n kurucusu olarak kabul
edilen Ayetullah Murtaza Mutahhari gibi Islam diisiiniirleri ayn1 diisiinceyi devam ettirmistir.

IRAN’DA YENI KELAM DUSUNCESININ ONEMLI TEMSILCILERI VE GORUSLERI
MURTAZA MUTAHHARI

Murtaza Mutahhari (1919-1979) Meshed’in dogusunda bir kasabada dogdu. Meshed ve Kum’daki
klasik medreselerde egitim gordii. Kum’daki 15 yillik yasaminda fikih ve usul konularin1 Allame
Burucerdi’den, 12 yil boyunca Molla Sadra’nin felsefesini, tasavvuf ve ahlak ilmini Ayetullah
Humeyni’den ve felsefeyi Allame Seyyid Muhammed Hiiseyin Tabatabai’den 6grendi. Mutahhari
ayrica uzun bir siire Sirazl1 Ayetullah Hac Mirza Ali’den ahlak ve tasavvuf egitimi aldi. Kum’dan

11 Muhammed Mansur Hasimi (1396). Dinendishani miiteceddid. Kevir. 5. Basku. s. 286.

“EN: A priori ya da apriori: Deneyden 6nce gelen bilgi.

12 Masallah Acudani (1387). Mesrute-i Irani. Neshr-i Ahteran. 9. Baski. s. 39

13 Veliyullah Abbasi ve Aliriza Kaiminiya (2011). Ustad Mutehhari, miessis-i IIm-i kelami cedid sii. Ma'rifet-i
Kelami, 1/4, s. 3.
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Tahran’a go¢ ettikten sonra ilk baslarda Merv medresesinde c¢alisti. Burada Sebisteri’nin
“Manzume” ve Ibn-i Sina’nin “el-Isarat ve’t-Tenbihat” ile “Kitabii’s-Sifa” eserlerinin serh
derslerini verdi. Ayrica Tahran Universitesinin ilahiyat ve Islam Bilimleri boliimiinde de calist1.
Mutahhari, ¢esitli dini ve kiiltlirel konular1 inceleyen onlarca eser yazmistir. Onun bu ¢alismalari
toplumun isteklerine, sorularina ve ihtiyaglarina cevap verme amaci tagimaktadir. Mutahhari’nin
eserlerinde Iran’daki mevcut siyasi sisteminin izleri goriilebilir.*

Murtaza Mutahhari, fikirleri iran islam Cumhuriyeti’nin kurulmasini biiyiik l¢iide etkilemis olan
en etkili Masliman alimlerden biriydi. Bununla birlikte basta Tevhid gibi konular olmak zere
kelam alaninda sergiledigi yeni tutumlariyla da 6n plana ¢ikmistir. Geleneksel kelamcilardan farkl
olarak Mutahhari, “Cihanbini-yi Tevhidi” kitabinda sOéylemini insan ve inang (iman) ile
baslatmaktadir. Geleneksel kelamin s6ylemlerinde ise insan kendi basina bir varlik olarak hig ele
almmamistir. Iranli kelamcilar arasinda, kelamm klasik sdylemlerini ve konularini terk ederek
Islam dinini, Iran toplumunda inan¢ alanimi ciddi bir sekilde sorunsallastiran cagdas felsefe
okullarindan ve onlarin cagdas felsefi fikirlerinden korumaya odaklanan ilk kisiydi. Onun
zamaninda Tudeh (Kitle) Partisinin siyasi eylemcileri vasitastyla Iran’m her yerine yayilmaya
baslayan Marksist ideoloji egemendi. Bu ideoloji o donem, 6zellikle Miisliiman din adamlarmin
iilkedeki rollinii itibarsizlagtirarak dinin yerini tutmaya baslamisti. Bundan dolayr Mutahhari,
elestirilerinde Marksist ve materyalist felsefenin ana prensiplerini hedef almistir. Boylece
Kum’daki Miisliiman din adamlarinin dini sdylemlerine daha 6nce olmayan bir yaklasim
eklemistir. Mutahhari, “Adl-i 114hi”, “Camia”, “Tarih ve Toplum”, “Hicab”, “ilim ve Din”, “Dinin
Kokeni”, “Hatemlik”, “Ozgiirliikk”, “Kadin Haklar1” gibi eserlerinde zamanin giincel konularn,
ozellikle Bat1 felsefesi okumalariyla ve biitiin ¢agdas bilim mekanizmalariyla ele alan bir kelamci1
olarak karsimiza ¢ikmaktadir. Mutahhari’nin islam &gretilerinin bazi kisimlarina yeni bir anlam
kazandirmayr amacladigina ve bu yeni anlamin c¢agdas epistemoloji ve kozmolojiden
kaynaklandigina stiphe yoktur. Bundan dolay1 bu ¢cagdas bilgi kavramlarina asina olanlar, onun bu
yazilarin1 ve tutumlarin1 daha kolay anlasilabilir olarak gormekteydi. Mutahhari’nin kendisi de
Yeni Kelam’in bu seviyesine, ¢agdas bilgi ve bilime asina olduktan sonra ulasmistir. Cagdas
epistemoloji* ve kozmolojinin* ne oldugunu 6grendikten sonra, dini daha once anladigi gibi
anlayamaz héle geldi. Felsefe okumaya devam ettikge, din ve seriat Ogretilerine karst olan
tutumlar1 da degisiyordu.’® Mutahhari’nin yasadigi dénemde Bati’da tahsil gormiis filozoflar,
ozgiirliik ve din konularini tartisip sorunsallastirirken o, Islam teolojisinin geleneksel yaklasimini
savunuyor ve hakli ¢ikarmaya ¢alisiyordu. Aslinda bu ¢alismalariyla yeni bir diistince getirmedi
ya da eski diisiinceyi ilerletmedi. Igerik veya fikirler geleneksel kelami esas alirken yalmizca
yaklasim ve argiimanlar1 yeniydi. Mutahhari, zaman1 canli ve degisken, islam’1 stabil ve statik ve
bu nedenle zamanmi ve Islam’1i birbirini dislayan iki fenomen olarak goérenlerden farkli
diisinmekteydi. Mutahhari’ye gore Islam degismez fakat degisebilen kurallara sahiptir ve
degismez olarak goriilen kurallar i¢cinde de degisebilen kurallar bulunabilmektedir. Insan da aym
sekilde zamanla degismeyen boyutlara sahiptir. Bu nedenle onun goriisiine gére insan degismez
esas bir boyuta sahipse o zaman Islam da ayn1 sekilde insanin bu degismez esas boyutunu hesaba
katan bir dizi yasaya sahiptir. Boylece zaman degisse de insan yine Islam’a ihtiyag duyar. ikincisi,

14 Abdiilkerim Surus (1360). Ustad Mutehhari, lhya kunendey-i rastin der asr-i cedid. Neshr-i Danesh. No. 5 -6. s.
7.

* EN: Epistemoloji ya da bilgi felsefesi, bilginin dogasi, kapsami ve kaynagi ile ilgilenen felsefe dalidir.

* EN: Kozmoloji veya (evren bilimi), bir biitiin olarak Evren'i konu alan bilim dalinin ismidir.

15 Surus, Kabz-i Bast-i Teorik-i Seriat. s. 176-177.
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insanin baz1 ihtiyaclar1 zamanin gergeklerinin degismesiyle beraber degisir. Fakat Islam’in bu
degisimleri benimseyerek ve kontrol ederek insanin ihtiyaclarini ve isteklerini karsilamasi i¢in
gerekli olan mekanizmalar1 vardir. 16

Murteza Mutahhari’nin iran ulemasimin faaliyet yapisina getirmeye calistig1 bir dnemli yenilik de
yapinin isleyisinin 1slah edilmesiydi. Mutahhari, toplumda din ve islam ile ilgili olusturulan
onyargilarin biiyiik 6lciide sorumlusu olarak gordiigii iran ulemasia kars: sert elestirileriyle de
taninirdi. Daha 6nce esine rastlanmamis olan din adamlarinin bir din adami tarafindan elestirilmesi
olgusu da Iran ilahiyatinda bir yenilik olarak sayilabilir. Kendisinin bazi elestirileri asagidaki gibi
siralanabilir:

Din adamlarinin makam ve mevkiye sahip olma hirsi,

Din adamlarinin Hiiccet, Hiiccet’(l-Zslam, Ayetullah, Ayetullah el Uzma, Allame gibi yeni
derecelere ve resmiyete odaklanmas;

Din adamlarinin siyaset¢ilerle is birligi i¢ginde olmas1 ve onlarin tesiri altinda kalmalari,
Din adamlarinin akli ve Kur’ani terketmesi,
“Ulema Sinifi (Ruhaniler)” adinda bir sosyal sinifin olusturulmasi,

Din adamlarinin halktan 6deme ve hediyeler almasi sonucunda Islam’i, Islam ilahiyatinin
gerektirdigi gibi anlatmak yerine insanlarin isine geldigi gibi anlatmalart,

Din adamlarinin 6nceki teolojik basarilariyla viinmesi ve verimsizligi.’
MUCTEHID SEBISTERI

Miictehid Sebisteri (1936-), Islam bilimleri ve felsefe okumustur. Kum’da &grenci olarak
bulundugu dénemde Ayetullah Humeyni ve Allame Tabatabai’den egitim almistir. Buradaki
egitim sonucu, I¢tihat ve felsefe doktoru derecesini almistir. Ayrica Paul Tillich, Karl Barth ve
Karl Rahner gibi ilahiyat¢ilarin, Immanuel Kant, Wilhelm Dilthey ve Hans-Georg Gadamer gibi
filozoflarin ¢alismalarmi arastirmistir. Tahran Universitesinde kadrolu Islam felsefesi profesorii
olarak gdrev yapmis ve ayni zamanda din ve karsilastirmali ilahiyat dersleri vermistir. Sebisteri,
Tahran’da yayimlanan Biiyiik Islam Ansiklopedisi redaktorlerinden biridir ve aynm1 zamanda
Biiyiik islam Ansiklopedisi Merkezi Ilahiyat ve Mezhepler béliimiiniin basinda bulunmustur.
1990’11 y1llarin baslarindan itibaren Iran’in giinliik gazetelerinde ve bilimsel dergilerinde, aktif bir
sekilde dine yeni ya da daha elestirel bir yaklasim getirmeye ¢alistigi makaleleri
yayimlanmaktadir. Sebisteri, hermenétik (yorumbilim) agidan verimsiz ve kullanigsiz olarak
gordiigii dinin mutlakiyetini elestirir. Ayn1 zamanda Islami kaynaklarda agikca ifade edilmeyen
bireysellik, demokrasi ve insan haklar1 gibi ¢agdas kavramlar1 savunmustur. Bununla birlikte
Sebisteri, cagdas hermendtigin geleneksel Sii teolojisine ve icgtihadina yerlestirilmesine ve
uygulanmasima biiyiikk katkida bulunmustur. Onun en biiyiik katkisi, Islam dininin klasik

16 Sehram Pazuki (1375). “Mukaddemey-i der bab-e ilahiyat”. Kelam-i cedid der glizer-i endiseha kitabinda. Yayma
hazirlayan: Ali Evcebi. Tahran. Musessey-i ferhengi endisey-i muasir.
7 Yaddasthay-i. Ustad Mutehhari. 13. Cild. s. 89.
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yorumlarini gorecelestirerek din dis1 bilimlerin ve bilgi kaynaklarinin gelisiminin etkisiyle kutsal
metnin anlaminin degisime acik oldugu yoniindeki tutumudur.

Sebisteri’ye gore din, ¢esitli yorumlar1 kabul eder ve saglikli, bilimsel ve fikri yeterlilik gdsteren
her birey ona daha onceki gelenekten farkli bir anlam ve yorum katabilir. Bu anlam ve yorum da
digerleri kadar gecerli olabilir. Nakdi ber Kiraat-i Resmi-yi Din'® kitabinda, Islam dininin
yorumunu Antik  Yunan metafiziginin  yapilandirdigin1  vurgulayarak  bu  yorumu
hareketsizlestirmistir. Ona gore kaynagi Antik Yunan diisiincesi c¢ergevesinde olan
“Varolussal/ontolojik Islam dinindeki inan¢ meselesi, gercekte varlik sistemine karsi olan onto-
epistemolojik bilimin ta kendisidir.”!® Sebisteri, dinin mesajinin Tanri’ya cagrida bulunmak,
maneviyat, umut ve anlam oldugunu ve bu mesajin Miisliimanlar arasinda islam’in ilk giinlerinden
beri mevcut oldugunu iddia etmektedir. Miislimanlar Yunan felsefesiyle tanistiktan sonra Islam’mn
0zgiin ve metafizik bir yorumunu olusturmaya baslamistir ve bugiine kadar bu yorumdan
¢ikamamislardir. Bundan dolayr Sebisteri, Islam’in bu metafizik ve felsefik yorumuna kars: bir
“imani” yorumun olusturulmasini énermektedir. Ciinkii bu tiir bir yorum, her zaman bir degisim
ve yeni bir verim ortaya ¢ikaran imandan olugsmaktadir ve bunun sonucu olarak insanoglunda
kokli degisimler meydana gelmektedir. Bunun i¢in bu tiir bir dinil yorumla donatilmis bir
Miisliiman her zaman yeni tecriibeler ve anlamlar arayigmdadir.?°

Sebisteri’nin yazilarinda gelistirdigi bir diger kavram da kutsal metinlerin tarihsel elestirisi veya
yorumudur. Tarihsel yorumlar ve tabirler uzun bir siiredir Islami metinlerin ¢agdas bir yorumunu
yapilandirmaya c¢alisgan Miisliiman disiiniirlerin tefekkiiriinde yer almistir. Ayrica Sebisteri’nin
metne kars1 goriisii hermendtiktir hatta Gadamer Hermenoétigi* i¢indedir. Bu yaklasima gore
metinle diyaloga girilmesi lazimdir ve metni konusturmak gerekir. Ona gore metnin
anlasilmasinda okuyucunun roliiniin Onlenmemesi/kliciimsenmemesi gerekir. Ayni sekilde
Sebisteri, sadece metnin yazarini dikkate alan ve okuyucunun roliinii azimsayan bilginlere kars1
cikar. Sebisteri, Islami metinlerin yorumunun ilerletilmesi ve yeniden diisiiniilmesi ihtiyacini ele
alan onemli caligmalar kaleme almistir. Kur’an ve peygamberlik ile ilgili son diisiincelerini
“Diinya’min Peygamberce Okunusu’ seklinde ifade etmistir ve buna hem olumlu hem de olumsuz
tepkiler almistir. Bu yazisinda Kur’an’in, islam Peygamberinin “Peygamberce sdylenmis sozii” ve
vahyin bir {iriinii oldugunu fakat vahiy olmadigini iddia etmektedir. Bes boliimden olusan bu
yazida, Sebisteri’nin iki temel iddias1 vardir:

“Ilk olarak son iki yiiz yillik dil felsefesi verilerine gére Kur’an’1 (Mushaf’1) herkes (inananlar ve
inanmayanlar) tarafindan anlasilan Arapca bir metin olarak degerlendirmek gerekir ve onu bir
insana (Islam Peygamberi’ne) atfedebiliriz. Bdylelikle Kur’an’1 bir insanin sdzii olarak ele
alabiliriz. Eger biz onu Arap dilinin biitiin 6zellikleriyle dogrudan, aracisiz bir sekilde Tanri’nin
kitab1 olarak nitelendirirsek o zaman sadece onun herkes tarafindan anlasilma firsati g6z ardi
edilmekle kalmaz, onun “anlasilir” olmasi bileseni de ortadan kaldirilir. Bu nedenle boyle bir
metnin Tanr’ya atfedilmesi icin baska bir yaklasim ve ydntem secilmelidir. Ikinci olarak
Kur’an’in neredeyse biitiin ayetlerinin edebi tiirli anlatidir. Kur’an, “Peygamber’in hermendotik

18 Miigtehid Sebisteri (2000). Nakdi ber Kiraat-i Resmi-yi Din, Tahran: Tarh-i Nov, s. 367

19 Sebisteri, Nakdi ber Kiraat-i Resmi-yi Din, s. 367.

20 Sebisteri, Nakdi ber Kiraat-i Resmi-yi Din, s. 369.

* EN: Detayl bilgi i¢in bknz: Hermenétik ve Metin Yorumu, Nasr Himid Ebi Zeyd (Cev. Dr. Muhammed Coskun),
Marmara Universitesi [1ahiyat Fakiiltesi Dergisi, Cilt-Say1 46, Nisan 2014, ISSN 1302-4973, ss. 237- 266, DOI
10.15370/muifd.07141
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deneyimi” temelinde sekillenen diinyanin tek tanrili bir okumasidir. Bu metinde, anlati tarzinda ve
edebi olmayan sekillerde ifade edilmis diger peygamberlik deneyimleri de vardir. Fakat bu
duygular bile sadece o yorumsal duyguyu zenginlestirir ve genisletir. Kur’an, tek tanrili bir izahin
kurucusudur, Varligin hakikatleri ile bilissel gergekleri barindiran bir hazine degildir.”%

Sebisteri ayn1 zamanda din ve Kur’an ile ilgili verileri sembolik olarak degerlendirmekte ve bu
nedenle aralarinda bir fark gérmemektedir. Ona goére Peygamberin yirmi ii¢ yillik vahiy
doneminde, o donemin insanlariyla olan sohbetlerin ve etkilesimin sonucu, bugiin hakkinda en
ufak bir fikre sahip olmadigimiz s6zlii bir kiiltiir olusturulmustur. Bugiin, elimizde sadece o sozlii
kiiltiirlin ¢ok kiiciik bir kismini aydinlatacak anlagilabilir sembollerin 6zeti (Kur’an metni) vardir.
Dolayisiyla Kur’an ayetleri, yeterli ve glivenli bilgiye sahip olmadigimiz bir sozlii kiiltiiriin ortami
icinde kesfedilmistir. Bu sozlii kiiltiirde, Peygamber ve muhataplar1 arasinda gegen olaylarla ilgili
az sey bilinmektedir ¢iinkii onun dliimiinden sonra bu sozlii kiiltiir yazili kiiltiire doniismiistiir.

Sebisteri ayrica Islam Fikhinin bugiiniin Islam devletleri icin ¢dziim yolu olmadigini
diisinmektedir. Ona gore Iran Islam Cumhuriyeti’nin temel problemlerini Sii Fikhinda aramak
gerekir. Sebisteri’ye gore Iran’in bugiinkii durumda olmasinin iki temel sebebi vardir: Ilki, islam
dininin kendi fikhindan ortaya ¢ikan her yerde ve her zamanda uygulanabilen siyasi, ekonomik ve
hukuki sistemleri vardir ve Tanri’nin kendisi Miisliimanlardan her zaman bu sistemlerle
yasamalarini istemistir. ikincisi ise Miisliimanlar arasinda devletin Islam dininin yasalarini ve
kurallarin1 uygulamasi gerektigi yoniinde yanlis bir tutumun olmasidir.??

Sebisteri, iran ulemasiyla bircok tartisma gergeklestirmis ve genis bir kitle tarafindan takip
edilmistir. Bugiinkii iran kelam1 ve teolojisine elestirel yaklasimi getiren aydinlar arasinda en
etkililerden biri olarak kabul edilmektedir.

ABDULKERIM SURUS

Abdiilkerim Surus (1945-), Tahran Universitesinde eczacilik okumustur. Daha sonra Londra
Universitesi Analitik Kimya boliimiinden yiiksek lisans ve Chelsea Kolejinde Tarih ve Felsefe
Bilimi alaninda ¢alismalar yaparak doktora derecesi almustir. 1979 yilinda gerceklesen Islam
Devrimi sonrasinda Iran’a donerek analitik felsefe ve Islam felsefesi dersleri vermeye baslamustir.
Surus, Islamcilar ve Iranli solcular arasindaki tartismalara ciddi bir sekilde katilmistir. Bu
donemde ilk kez Karl Popper’in felsefi fikirlerini Iran’a tanitmis ve bdylelikle meshur “Iranh
Poperciler ve Heideggerciler polemigini” yayginlastirmistir.

Iran’da iiniversitelerin kapatilmasinin ardindan Ayetullah Humeyni’nin emriyle Kiiltiir Devrimi
Komisyonu kurulmustur. Gorevi iiniversitelerin eski rejim ve komiinizmin unsurlarindan
temizlenmesi olan komisyonun iiyelerinden biri de Abdiilkerim Surus’tur. Kisa bir siire sonra
komisyonun yaptigi islere iligkin goriis farkliliklar1 yasayan Surus bu gérevinden istifa etmistir.
2000 yilindan beri Mevlana Celaleddin-i Rumi’nin felsefesi ve siiri, Islam ve demokrasi, Kur’an
aragtirmalar1 ve Islam Fikhi felsefesi iizerine ders verdigi Harvard Universitesinde misafir
arastirmaci olarak gorev yapmstir. 2012°den bu yana Chicago Universitesinde misafir profesor
olarak gorev yapmakadir ve modern Iran’da din ve diisiince tarihi iizerine ders vermektedir.
Abdiilkerim Surus, kendisi vahiy ile peygamberlik yorumuna ve anlamina adayan en biiyiik

21 Miigtehid Sebisteri (2010). Kiraat-i Nebevi ez Cihan. Tahran. s. 7-8.
22 Sebisteri, Nakd-i ber Kira at-i Resmi din, s. 11.
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Miisliiman arastirmacilarindan biridir. Ayrica, Surus’un Kur’an’a yaklasiminin daha ¢ok Ibn-i
Arabi’nin ve Molla Sadra’nin tasavvufi ve felsefi ¢alismalarina dayandigini da sdylemek gerekir.
Surus’un ¢aligmalarinda Anglo-Sakson analitik felsefe ekollinin etkisi de gérilmektedir.

Daha once Islam devrimini izleyen donemde, Iranli Miisliimanlar igin &nemli birkag kitap yazmis
olsa da Surus’un, Keyhan-i Ferhengi dergisinde yayimlanan Kabz-i Best-i Teorik-i Seriat
makalelerinde yer verdigi diisiinceleri biiyiik etki ve tartisma yaratmistir. Bu makaleler daha sonra
ayn1 isim altinda derlenmis ve kitap olarak yayimlanmistir. Burada Abdiilkerim Surus, din
bilimleri konularinda gelene8in ¢agdaslikla sentezlenmesini talep etmektedir. Elde ettigi
sonuglardan biri dinin, din bilgisinden ayr1 tutulmasidir. Ona gore din statiktir ve degistirilemezdir
fakat din bilgisi degisken, yanlis, gecici olabilir ve bir doneme veya cografi bolgeye aittir. Surus,
dinin farkli ve ¢esitli olabilen tarihi kavramlara gére yorumlanmasini amaglamaktadir. Vahyin
kendisinin sessiz oldugunu, konusmadigini vurgulamaktadir ve bizim onlara kattigimiz yorum ile
aciklamalarimizin onu konusturdugunu, seslendirdigini vurgulamaktadir. Ona gére yorumlar ve
aciklamalar cogul ve cesitli oldugundan vahyin anlaminin yankilar1 farkli ve ¢ok anlamli
olmaktadir ve bu durum kendisini bircok Islam Okulu ile mezheplerin ortaya c¢ikmasinda
gostermektedir. Surus, dinin anlamlariyla yorumlarint dinin 6zilinii koruyarak nispilestirmeye
caligmaktadir. Bu tartismali bir fikirdir ¢ilinkii din, kiiltiir, medeniyet ve anlam gibi kavramlari
kendi 6z alanlarinda ele almak zordur.

Surus, Zati ve Arazi der Edyan baslikl1 yazisinda da Islam dinine yeni bir yaklasim getirmektedir.
S6z konusu yazisinda, Islam’in zaruri yani “esas” karakteri ile kosullu bir kabuk tabakasi olarak
gordiigii Islam’in “tesadiifi” karakterleri arasinda ayrim yaparak meseleye ontolojik bir analizle
yaklasmaktadir.”® Ancak Surus, bu ikisi arasinda kuramsal bir farkin olmasi1 gerektiginde 1srar
etmektedir. Islam dininin ve diger dinlerin tesadiif tarihine iliskin Surus’un sonucu; kavramlarn,
uygulamalarm, degerlerin, bilimin ve toplumsal kurumlarin Islam’da tarihsel kdkene sahip
olduklar1 ve tarih boyunca gelistiklerini vurgulamaktadir. Surus’un iizerinde durdugu bir diger
nokta da bunlarin hepsinin birlikte islam kiiltiiriiniin veya toplumunun tarihi ydniinii, esasin1 veya
Oziini vurguladiklaridir. Hangileri olursa olsun dinin biitiin esaslar1 soyuttur. Onlar somut bir
sekilde uygulandiklarinda anlamlarla “dolar” bdylece her ne zaman Tanri’nin anlami, giizelligi,
bag1, hukuku nedir gibi sorulara somut kavramlarla cevap verilirken “tesadiifler” diktelerine uygun
verilir. Surus, su tarihsel kosullart saymaktadir: Islam Peygamberi’nin eski Arabistan’da
kullandig1 Arap dili ve kiiltiirii, kavramlar, sartlar, 6neriler ve Islam’mn temel metinlerinde yer alan
tarihsel anlatilar “Tek Islam veya birka¢ Islam” kavrami tartismasinda Surus’un analizinin iki
yiizlii bir Islam’mn var oldugunu 6ne siirdiigii anlasilmaktadir: Bir elmanin iki yaris1 gibi bir yaris1
Islam’1n esaslarindan diger yaris1 da tesadiiflerinden olusur. Fakat islam’1n tarihi, evrimi, dinamigi
ve sdylemi olan “tesadiifi” yiiziine baktigimizda ¢ok fazla Islam oldugu sonucuna vararak bu fikri
daha da ileri gotiiriirsek muhtemelen hata yapmayiz.2*

Surus’un eserlerinde vahiy ve peygamberlik ile ilgili goriislerinin  doniisim gecirdigi
goriilmektedir. Ik eserinde din bilimlerinin gelisimi ve yeniden yorumlanmasi teorisini sunsa da
vahiy ve peygamberlik kavramlariin yeniden yorumlanmasi ihtiyaci iizerinde de durmustur. Bu

23 Abdiilkerim Surus (1385). Bast-i Tecriibe-i nebevi. Mlessesi ferhengi Sirat. Tahran s. 31.
24 Gézim Selaci, Lexim kritik i Tekstit: Hermeneutiké moderne e arsyes islame. Yayma hazirlayan: Gézim Selaci dhe
Abdulla Rexhepi. (yayinda) s. 33,34.
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fikrini daha ayrintili bir sekilde Peygamberlik Tecriibesinin Genigsletilmesi ¢alismasinda
sunmustur. Makalede sunlar1 iddia etmektedir:

“Vahiy dini bir tecriibedir”, “Peygamber vahyi degil vahiy peygamberin kisiligine eslik eder”,
“Peygamber daha uzun siire yasasaydi vahiy veya peygamberlik tecriibesi daha da fazla
genisleyebilirdi” ve “din, peygamberin manevi ve toplumsal tecriibesidir.”?

Surus’un bu eserindeki ana diistinceleri, Hz. Muhammed’in yasadig1 donem boyunca kars1 tavir
almasin1 gerektiren ve ruh halini etkileyen soru ve zorluklarla karsilasmasiyla ilgilidir.?®
Dolayisiyla vahiy sozsiiz ve bigcimsizdi. Peygamber, insanlarin anlayabilmesi i¢in doneminin
sinirli olan dilini ve bilgisini kulland1.?” Surus ayn1 zamanda Kur’an’mn Peygamber’in yalnizca
manevi-dini bir deneyimi olarak vahyin algisal ve hissi oldugunu iddia ederek bir insan eseri
olduguna inaniyordu.?

Surus bir roportajinda,?® Kur’an ve vahiy ile ilgili yeni diisiinceler ortaya atmis ve séz konusu
diisiinceleri Iran’da ilahiyatcilar ile arastirmacilar arasinda pek ¢ok tepki uyandirmistir. Bu
roportajinin yayimlanmasinin ardindan bir¢ok tartisma ortaya ¢ikmistir. Surus, bu tartismalarda
diger seylerin yani sira Peygamber zamanina ait evrenin, akil hastaliginin ve fen bilimleriyle ilgili
diger bilgilerin giiniimiiz biliminin bunlarin pek ¢ogunun dogrulugunu reddettigi i¢in yanlis
olabilecegi goriisiinii savunmustur. Surus’a gére Kur’an manevi vaazlar, metafizik bilgiler ve
ahiret diinyasiyla ilgili oldugu icin boyle bir sey Kur’an’in kutsalligina hicbir sekilde zarar
vermemektedir. Ornek olarak Peygamber Tibbi’ni (Tibb-1 nebevi) gostermektedir. Ibn-i
Haldun’un Mukaddime baslikl1 eserinden alint1 yaparak peygamber tibbinin bedevi tibb1 oldugunu
ve Peygamber’in kendisinin uzman doktor tarafindan tedavi edildigini iddia etmektedir.®
Kur’an’in antropoloji ile resmi anlayisinin uyumsuzluk 6rneklerinden bahsederken Surus, biitiin
Kur’an yorumcularinin “yedi cennet” yorumlarinin Batlamyus’un astronomi teorisine dayandigini
vurgulamaktadir.

Surus, son olarak bes boliimden olusan Muhammed (sav), Nebevi Riiyalarin Yorumcusu isimli
caligmasinda Kur’an ve Vabhiy ile ilgili tezini 6ne siirer. Bu tezin amaci, Kur’an’in riiyalarin
yorumlanmasinda kullanilan mekanizmalarla yorumlanmasidir. O, birinci ¢aligmasinin basinda bu
caligmalarla vahyin anlasilmasi i¢in daha once birka¢ Miisliman filozof ve mutassavvifin
bahsettigi fakat Kur’an caligsmalarinda unutulmus ve inanilmaz derecede onemli olacak bir
mekanizmanin olusturulmasinin yolunu ¢izmek istedigini ifade etmektedir. Diger seylerin yan
sira Surus bu calismasinda, vahiy melegi Cebrail ile Hz. Muhammed arasindaki iletisimi
anlatmaya calismaktadir ve Farabi, Ibn-i Sina, Nasiriiddin Tasi, MaktQl Sthreverdi* ve ibn-i
Arabi’nin disiincelerine atifta bulunarak Peygamber’in Cebrail ile yalnizca kendi hayal
diinyasinda bulusabildigini iddia etmektedir ve boylece vahyin Peygamber’e disaridan geldigini
reddetmektedir. Surus’a gore Kur’an’i insan sozii ile sOylenmis ve indigi zamanin bilgi ve

%5 Surus, Bast-i Tecriibey-i Nebevi. s. 19.

%6 Surus, Bast-i Tecrilbey-i Nebevi, s. 34.

2" Surus, Bast-i Tecriibey-i Nebevi, s. 38.

28 Surus, Bast-i Tecrilbey-i Nebevi, s. 39.

2 Abdiilkerim Surus, Kelam-e Muhammed. Micheal Hubing’le réportaj.
http://www.drsoroush.com/Persian/Interviews/P-CMO-KalameMohammad.html Erigim Tarihi: 2007/09/27
30 Abdiilkerim Surus. Besher ve Beshir. http://www.drsoroush.com/Persian/By_DrSoroush/P-NWS-
BasharVaBashir.html Erisim Tarihi: 2007/11/15

* EN: EbU’l-Fiitth Sihabiiddin Yahya b. Habes b. Emirek es-Stihreverdi el-Maktal (6. 587/1191)
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kiiltiirtinden etkilenen ilahi bir kavram oldugunu kabul edersek, o zaman O’nda yer alan bir¢ok bu
diinya ile ilgili emirleri ve yasalari - merhametsiz bedensel cezalar, savas hukuku gibi - kenara
birakmamiz yardimci olacaktir. Boylece Surus, metnin kesfedildigi baglama gore anlasilmasi ve
ona gore uyarlanmasi gerektigini sdylemektedir.

Surug ayn1 zamanda “din devleti” hakkinda da yazilar yazmistir ve zamanimizda dine dayanan
devlet sisteminin uygulanamaz oldugunu diisiinmektedir. Dine dayali bir siyasi sistemin
uygulanamaz olmasinin Surus’a gore iki nedeni vardir: Birincisi, dinin iki ana diregi ask ve inang
devlet eliyle diizenlenemez. Ikinci nedeni de klasik seriattan dogan din devleti, bireyin
yiikiimliiliiklerine dayanirken modern devletin bireyin 6zgiirliikklerine dayaniyor olmasidir.
Dolayisiyla Velayet-i Fakih veya din devletinin, insan haklarina dayanan yeni diisiinceyle celiskili
olduklar1 ve bdylece ¢eliskili sonuglara vardiklarini agikca ifade etmektedir:

“Isterseniz bir fasist siyasi sistem veya bir diktatorliik sistemi kurabilirsiniz fakat dine dayal1 bir
siyasi sistem kuramazsiniz. Boyle bir seyin teorik olarak diisiiniilebilir ancak imkansizdir ¢iinkii
dinin iki diregi olan inang ve ask higbir sekilde gii¢ ve iktidarla uzlastirilamaz.”3

O, iran’da “dini entellektiializmin” babas1 olarak kabul edilmektedir. 90’11 yillarda Surus,
iktidardaki din adamlarinin siyasi roliinii elestirmis ve ¢ok gegmeden devlet sansiiriine ugramistir.
Ayrica calistign biitiin akademik enstitiilerden de uzaklastirilmistir. Vahiy, peygamberlik, dini
cogulculuk, demokrasi, teokrasi gibi kavramlara iliskin diisiinceleri iran’da biiyiik tartismalara
neden olmus ve bunlarm sonucu olarak dine kiifiir ve Islam ile iran Islam Devrimi’ne ihanet ile
suglanmigtir. Onun ¢alismalar1 ve kitaplar1 bugiin Iran’da en ¢ok okunan ve takip edilen eserler
arasindadir ve Iran’1n en etkili aydini olarak kabul edilmektedir. Ayn1 zamanda diisiincelerine kars1
yiizlerce kitap ve makale yazilmistir. Iran’1n igeride ve disarida en ¢ok elestirilen aydini olarak da
kabul edilmektedir.

MUSTAFA MELIKIYAN

Mustafa Melikiyan (1956-), orta egitimini bitirdikten sonra mekanik miihendisligi boliimiine
devam etmis fakat kisa bir siire sonra bu boliimden ayrilarak islam felsefesi ve bilimi okumaya
baslamistir. Egitimini ayn1 anda hem iiniversitede hem de klasik medresede devam ettirmistir.
Kum’daki Muhammed Taki Misbah Yezdi ve Abdullah Cevadi-Amuli gibi bilinen
ilahiyatcilarinin 6grencisiydi. Egitimini bitirdikten sonra Tahran ve Kum’daki bir¢cok arastirma
merkeziyle liniversitenin felsefe boliimlerinde ¢alismaya basladi. Eski Cumhurbagkani Mahmud
Ahmedinejad’n sekiz yillik iktidar1 ve din adamlarinin klasik gelenegi ve teolojiye karsi takindigi
tavir nedeniyle Melikiyan, iran’daki biitiin devlet egitim kurumlarindan uzaklastirilmistir fakat
fiilen iilkedeki 6zel arastirma merkezlerinde ve okullarda hala ders vermektedir. Iran’daki bir
dergiye verdigi roportajda, hayatinin bes entelektiiel asamasindan bahsetmistir: Koktencilik,
gelenekgilik, inkilapgilik, varolusquluk, akilcilik ve maneviyat/spiritiializm.3? Melikiyan hicbir
zaman Sii din adamu giysilerini giymese de Kum’daki klasik medreselerde yillarca egitim almig
ve orada ¢alismistir. Iran’da hem medresede hem de {iniversitede felsefe 8gretmeni olarak taninmis
ama sonralar1 klasik Iran geleneginden uzaklasmis ve iran toplumundaki aydinlar arasinda bir
reformcu olarak kendine yer bulmustur. Melikiyan’a gore hepimiz istesek de istemesek de bir

31 Abdiilkerim Surus (1384). Forbeter ez ideoloji. Intisarat-i Sirat. s. 140.
32 Mustafa Melikiyan (1392). “Melikiyan-i pencum” — Goftegu ba Mustafa Melikiyan. Mecele Mirhname. No.
32/Azer. Tahran. s. 50-54.
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yandan modernlestirilmis 6te yandan da az ya da ¢ok dindarizdir. Ancak ¢agdas bir insanin,
muhafazakar bir insanin anladig1 gibi dini anlamasinin imkansiz oldugunu da ekliyor: “Bu insanin
karsisinda ikiden fazla yol yoktur: Ya dinden tamamen feragat edecek ve iyiliklerinden mahrum
kalacak ya da dini yeni formuyla kabullenecek.”3® Boylece onun agisindan dinin bu yeni formuna
ya da anlamina “maneviyat” denir. Bu anlamda ona gére maneviyat, dinin artik savunulamaz olan
geleneksel anlami karsisinda durur. Dolayisiyla hélihazirda ¢agdas insanin din ihtiyacim
karsilayan maneviyattir. Niye “din” yerine “maneviyat” kelimesini kullandig1 soruldugunda
Melikiyan iki argiiman 0ne stirmektedir: Bunlardan biri, dinin tarih boyunca olumlu boyutlari ve
sonuglar1 disinda olumsuz sonuglari ve boyutlar1 oldugu olgusudur. Ikinci argiimani da
maneviyatin bugiin din dedigimiz seyden ¢ok farkli oldugudur ve bunun en iyi sonucu da her dinin
Oziinde bir tir maneviyatin olduguyla ilgilidir. Fakat bu durum, butln bu din sistemlerinin
maneviyata yol actig1 anlamima gelmez.3

Mustafa Melikiyan hayati boyunca birkag entelektiiel asamadan gectikten sonra Maneviyat ve
Akilcilik adim verdigi teorisine ulagmistir. Bu teoride Melikiyan din ve akilcilik arasinda tam
ayrimi yapmay1 amaglamaktadir. O, simdiye kadar standart hale gelmis ve tarih boyunca ¢esitli
siireclerden gecerek olusturulan bir sistem olarak dinin insana onurlu bir yasam sunamayacagi
diisiincesindedir fakat ona gore subjektif ve manevi olan her seyi reddeden mutlak akilcilik da
ontolojik bir istikrar saglamaz. Onun i¢in din bireyden teslimiyet ve algakgoniilliiliik ister ve
ampirik, bilimsel ve akilci gerceklere aykiri olsa da kurucusunun, kitabinin veya o dinin
yetkililerinin verdigi her bilgiyi kabul etmesini zorunlu kilar. Din ve akilciligin birbirine tahammiil
edemedigi kanaatindedir dolayisiyla onlar1 sentezleme gayesi yanlis ve sonugsuzdur. Melikiyan
icin bir dindar akilc1 olamaz, diger yandan bir akilc1 da dindar olamaz:

“Bir kisinin bir yandan kendisini Miisliiman olarak diisiinmesi diger yandan da inandiric1 kanitlar
bulmadan Kur’an’in ayetlerine inanmayacagini iddia etmesi anlamli olmazdi. Oyle olsaydi, o
zaman bu diinyadaki her insan Miisliiman olarak adlandirilirdi. Fakat Miisliiman, Kur’an ve Hz.
Muhammed’e inanan/teslim olandir, dolayisiyla onlarin sdzlerini ve dgretilerini kuskusuz olarak
kabul eder.*® Onun diisiincesine gore bir aydin ve akilci kendisini bir dinci olarak ilan edemez,
clinkli o zaman akilci ve bilimsel olarak ispat edilemeyen bilgilere inanmas1 gerekecektir. “Hig
kimsenin herhangi bir lafin1 saptirma veya ona kendi anlam veya isteklerimizi yilikleme hakkina
sahip degiliz. Diiriist olmaliyiz ve Kur’an’a gore A, B’dir, fakat bana gore A, B degildir
diyebilmeliyiz ve insanlar1 kimin lafin1 kabul edeceklerine kendilerinin karar vermelerine izin
vermeliyiz.”3®

Tam da bu ylizden Melikiyan “Akilcilik ve Maneviyat” adini1 verdigi yeni projesini 6nermekte ve
bugiin bu iki bilesenin giivenli ve onurlu bir yasama sahip olmak i¢in yeterli oldugunu
diisiinmektedir. Ancak Melikiyan’in din ile akilciligin uzlasmazlig: tizerindeki bu goriisii, sadece
kitap ve peygamber gibi otoriter yetkinin var oldugu semavi dinlerde gecerlidir ve ayn1 sey Budizm
ve Hinduizm gibi diger dinler i¢in sOylenemez. Akabinde biitlin bilginler ve ilahiyat¢ilar, dinin
dayatilmis bir teslimiyet ve itaat gerektirdigi goriisiinde degildir ¢ilinkii onlarin aralarinda bazilar

33 Mustafa Melikiyan. (1387) Rah be rehayi: Costarhay-i der aklaniyet ve maneviyet. Nigah-e Muasir. Tahran. s.
267.

34 Hasimi, Dinendishani muteceddid. s. 269.

3 Mustafa Melikiyan. Aklaniyat va M ‘naviyat bad ez deh sal.
http://neeloofar.org/thinker/mostafamalekian/lecture/288-2012-11-02-10-08-44.html Erigim Tarihi: 2012/11/02
3 Melikiyan Aklaniyat va M ‘naviyat bad ez deh sal.
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dinin “hayret”, “ask”, “ahlak” olarak anlasilabilecegi goriisiindedir. Ornegin dini bir bilissel ve
epistemolojik sistem yerine manevi tecriibe ve egitim olarak goren mutassavviflari gosterebiliriz.
Wittgenstein icin ise din, tarihsel dinlerin sert kozmolojik ve antropolojik iddialarina zorunlu
olarak tabi olmayan bir dini yasamin tarzidir. Tam da bu yiizden dini devamli olarak tekrarlandik¢a
giiclenen diinyanin manevi bir yaklasimi olarak goriir.%’

Mustafa Melikiyan bir yazisinda iic Islam’dan bahseder ve her birinin 6zelliklerini sayar:
Bunlardan birincisi Kur’an ve hadis/siinnet mecmuasidir; ikincisi yorumlardan (tefsirlerden),
izahlardan, tariflerden (tebyin) ve Miisliiman alimlerin islam ile ilgili yaptiklar1 Ilahiyat bilimleri
calismalarindan olusur; {iciincii Islam ise Miisliimanlarin tarihleri boyunca yaptiklari
calismalardan olusur.®® Ona gére Miisliimanlar sadece Birinci Islam’m liberal yorumlari
vasitasiyla zamanin ihtiyaglarina cevap verebilir, aksi taktirde artik hayatlarinda hicbir etkiye sahip
olmayan eski diinya goriislerinin kurbani olmaya devam ederler.

Melikiyan’in fikirleri Iranl1 entelektiieller arasinda tartismalara ve ¢ekismelere neden olmustur. O,
cagdas Iran’mn en etkili aydinlarindan biri olarak kabul edilir. Arastirmalar1 ve ¢alismalarinda
ahlak, din, din felsefesi, varolusculuk, psikoloji, felsefe gibi alanlarin sorunlarini ele almistir. Batil
birkac filozofun eserlerinin mitercimi ve “Dini Entellektiializm” olarak adlandirilan entelektiiel
ekoliin elestirmeni olarak da taninmaktadir.

MUHSIN KEDIVER

Fikih ve Islam Felsefesi profesrii ve arastirmacist olan Muhsin Kediver (1959-), kariyerine
egitmen olarak 14 y1l boyunca calistigi Kum medreselerinde baslamistir. Daha sonra imam Sadik
Universitesi, Miifid Universitesi, Sehid Behesti Universitesi ve Terbiyet-i Miuderris
Universitesinde Islam Felsefesi ve kelam dersleri vermistir. Siyasi diisiinceleri ile Velayet-i Fakih
teorisi ve Iran’daki siyasi sisteme kars1 yazdigi bilimsel yazilar sebebiyle ¢alistig1 biitiin akademik
enstitiillerden kovulmus ve ABD’ye go¢ etmistir. Giiniimiizde Kuzey Karolina’daki Duke
Universitesinde Islam Bilimleri boliimiinde ders vermektedir.

Miisliman diisliniirlerin lizerinde fikir yiiriittiigli teorik tartigmalarin otesinde daha c¢ok
uygulamaya matuf bir diger mesele ise biitiin boyutlariyla liberalizmdir. Kediver, insan haklari ile
ozgiirliiklerinin ve evrensel insan haklar1 felsefesinin Iran’da kabul edilmesi ve uygulanmast igin
cabalayan Iranl aydinlardan biridir. O, uluslararasi insan haklar1 sézlesmesinde 6ngoriilen hak ve
ozgiirliiklerin Islam sisteminde ongoriilen insan haklarindan daha iistiin oldugunu cok agik bir
sekilde vurgulamaktadir.® Bu yiizden Islam dininin evrensel insan haklar1 cergevesinde
yorumlanmasi gerektigine inanmaktadir.

Tarihi Islam ve Manevi Islam yazisinda, tarihi bir Islam ile manevi bir Islam arasmda ayrim
yapmakta ve Miisliimanlarin islam’1n tarihsel boyutlarin1 goz éniinde bulundurmalar1 gerektigini
ve boylece onun manevi mesajlarini ayirarak giiniimiizde Islam’1n evrensel insan haklar1 iizerinden
yorumlanmasi gerektigini vurgulamaktadir. Kediver ayni sekilde orta ¢cag insan haklari kavraminin
geleneksel veya tarihsel Islam’a derinden niifuz etti§ini soylemektedir. O, entelektiel
caligmalarinin bir boliimiinii kadin haklarina adamistir. Ona gére Kur’an’da ve siinnette kadin
haklarina iliskin iki tiirlii ayet ve hadis vardir. Bunlardan birincisi, kadinlarin tam insan haklarini

37 Abulkasim Fenayi, (1389). Ahlak-i dinshanasi. Nigah-i Muasir, s. 141
%8 Mustafa Melikiyan. age, s. 98.
39 Muhsin Kediver (1382). “Hukuk-i beser ve rusenfikri dini”. Mecelle-i Aftab, no 27 — 28, Sehriver. s. 108.
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belirler ve fiziksel farkliliklarin 6tesinde insan olarak kadin ile erkeklere esit haklar tanir.
Ikincisinde ise kadinlara diisiik kapasiteleri gerekge gosterilerek evin ve toplumun ydnetiminde
erkeklerden daha az hak taninmistir. Ayn1 zamanda akil ve seriat, kadinlara yaygin olarak iyi ve
adil (ma’ruf) sekilde davranilmasini talep etmektedir.®® Kediver ayrica Aristo’yu takip eden
Miisliiman alimlerin adaleti orantili esitlik temelinde kurguladiklari i¢in kadinlar1 miras konusunda
daha az kapasiteye sahip bireyler olarak gorerek onlarin daha az haklara sahip olduklarim
diisiindiiklerini ifade etmekteydi. Hem orantili esitlik hem de hak etme adaleti savunulamaz ve
gerekcesizdir. Cagdas akilcilik, insanlar1 oldugu gibi hak sahipleri olarak tanir ve boylece temel
esitligi ve esitlik¢i adaleti destekler. Bu adalet kavrami insan onuruna ve Kur’an antropolojisine
cok yakindir. Egaliteryanizme (Esitlik¢ilik) gore kadinlar, fiziksel ve psikolojik bakimdan
erkeklerden farkli olsalar da insan olduklar1 i¢in esit haklara sahip olmalar1 gerekmektedir.
Insanhigin ortak ¢ercevesinde insan haklari, sorumluluk, onur, giiven ve vicdan yer almaktadir.
Cinsiyet, renk, 1k, siif, din gibi kavramlar politik ideoloji degildir. Bu versiyon Kur’an’in ruhu
ve standardiyla daha tutarhidir. Yasal esitsizlik kaniti gecici olmasi nedeniyle yasal esitligin
gergeklesmesi oniinde bir engel sayilmaz.*!

Kediver, Iran’in Yeni Kelam’inda irtidadin yeniden tammmlanmasinda da &nemli katkida
bulunmustur. O, idam kararini agik¢a reddetmis ve bu konuyla ilgili bir kitap yazmistir. Ona gore
Kur’an’da, Siinnet’te, Icma’da irtidad ya da Peygamber’e hakaret etmekle suclanan kimselerin
kanimin dokiilmesinin gerekli olduguna dair giivenilir bir kanit yoktur. Aksine bu Kur’an’a ve
mantiga terstir. Ustelik bir kisinin kaninin dékiilmesini mesrulastirmaktan kaynaklanan olumsuz
etkiler de ok olacaktir ve bunlar Islam’n zayiflamasina neden olabilir. Sadece saglam ve adil bir
yarg1 sistemi boyle bir karar verebilir ve o kararin uygulanmasini denetleyebilir. Bir miigtehidin
resmi yargi sisteminin disinda bir hukuki goriiste bulunmasi kabul edilemez. Peygambere
hakaretten dolayr birinin yargilanma kararinin Kur’an’da higbir temeli yoktur. Geleneksel
hukukgular i¢tihad1 uygulayarak bu karara varmiglardir ve bunu tek kisiye dayandirilan hadislere
(Haber-i Vahid) ve givenilir hadislere dayanarak fikir birligine vardiklarini iddia etmislerdir.
Kediver, miirtetlerin veya Peygamber’e hakaret edenlerin dldiiriilmesi yasasinin dogru olmadiginm
ve uygulanamaz oldugunu vurgulamaktadir.*?Muhsin Kediver ayrica giiniimiizde uygulanamaz
oldugunu diisiindiigii iran’daki siyasi sistem teorisine yani Velayet-i Fakih’e iliskin dort birimden
olusan bir eser yazmustir. Kediver’in diisiinceleri halihazirda iran’da aktif bir sekilde okunmaktadir
ve onun diisiincelerine karsi yazilan elestiriler, onun yeni fikirleriyle halad Iran’in klasik
ilahiyatcilarina meydan okudugunun bir baska kanitidir.

SONUGC

Iranli Yeni Kelamcilarin en biiyiik mesgalelerinden biri Islam ile ¢agdashk arasinda bir sentez
olusturma ¢abasidir. Entelektiiel-toplumsal bir hareket olarak ¢agdaslik, Islam diinyasinda din ve
teoloji dahil olmak iizere hayatin her alaninda etkili olmustur. Bundan dolayr Miisliiman bilginler
bu olguya kars1 farkli yaklasimlar 6nermis ve farkli tutumlar sergilemistir. Bu yonde en biiyiik
katkiyr Islam kiiltiiriinii ve gelenegini arastiran ve Bati diinyasindaki entelektiiel ve teknolojik
cagdasligin sonuglarina asina diisiiniirler vermistir. Iran’in geleneksel Sii Kelamc1 ve ulemalari
arasinda ¢agdas diinyayla ilk tanisan ve onun ortaya ¢ikardigi sonuglarla ilgili diistinen ilk kisi,

40 Muhsin Kediver (1387), Hakku en-Nass-Islam ve Hukuk-i beser. Kevir, Tehran. s. 59.

4t Muhsin Kediver. Ez Islam-i tarihi ta islam-i manevi. Abdiikerim Surus ve digerleri (1381). Stinnet ve sekularizm.
Muesses-i ferhengi Sirat. Tehran. s. 422.

42 Muhsin Kediver, Hakku en-Nass-1slam ve Hukuk-i beser. s. 249.
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kelam s@yleminde yeni yaklasimlarin Oniinii agan Murtaza Mutahhari’dir. Fakat Mutahhari’nin
cagdaslasmanin bilimsel ve felsefi sonuglarina ilimli yaklasimi, ¢alismalarini ve fikirlerini
Iranlilarin mesgul oldugu yeni meselelere dogru genisletme imkanini kisitlamistir. Nitekim onun
en biiylik katkisi, ondan sonra gelen ve bu yazida bazilarindan bahsedilen bilginlere ve
entelektiiellere ontolojik, epistemolojik ve kozmolojik sorunlar iizerine diisiinmeleri ve bunlarla
ilgili calismalar yapmalar1 igin 6n ayak olmasidir. Ozellikle de Islam dininin ideolojiler ve yeni
siyasi sistemler, bilimsel ve felsefi kuramlar ve metodolojiler ve birgok yeni konuyla olan iliskileri
hakkinda ¢alismalarin yapilmasina yol agmistir. Bu Iranli bilginlerin, 6zellikle Abdiilkerim Surus
ile Miigtehid Sebisteri’nin, Islam dininin temel dgretilerinin yeniden anlamlandiriimasi ve
yorumlandirilmasina katkilar1 bu yazida bahsedilen hususlardan ¢ok daha fazladir. S6z konusu
kisilerin yaptig1 ¢alismalarin olaganiistii etkisi, sadece tekrar tekrar yayimlanmasi ve halkin,
onlarin kamuoyuna agik tartigmalarina biiyiik oranda katilmasindan degil siyasi iktidar tarafindan
sansiire ugramasindan ve devamli olarak boykotlandirilmasindan da goriilmektedir. Bahse konu
Iranl1 yeni kelamcilardan baska son zamanlarda Islam dininin yorumlanmasinda uyguladig1 yeni
yaklagim ve metodoloji ile yukarida anilan diisiiniirlerin yarattig1 etki diizeyine hizli adimlarla
yiikselen Ebiilkasim Fenayi gibi yeni isimlerin ortaya c¢iktigini da sdylemek gerekir. Bu
diisiiniirlerin goriisleri klasik Iran medresesine ciddi bir sekilde meydan okudugu i¢in sekiiler
hiikimet sistemini destekleyen din adamlari arasinda Sii Islam teolojisinin yenilenmesi
gerektigiyle ilgili fikirlerin ¢ok yakin bir zamanda daha fazla dillendirilecegi asikardir.
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IRANSEHRI MILLIiYETCILiGi VE CAGDAS iRANLI ENTELEKTUELLER:
SEYYID CEVAD TABATABAI ORNEGI

MAYSAM BADAMCHI

GIRIS

Cevad Tabatabai son yillarda 6zellikle Iran’da eserlerinin 6zel bir ilgi ile karsilandig
aydinlardan biridir. Tabatabai polemikgi bir diisiiniir olmasina ragmen onun hakkinda yazilmis
olan akademik c¢alismalarda diisiince sisteminin milliyetcilik yonii tizerinde durulmamistir. Bu
caligmada Tabatabai’nin bu yonii iizerinde durulacak ve onun milliyet¢i bir diisiiniir oldugu
sonucuna varilacaktir. Ancak girift kelimelere biiriinmiis bir ¢esit felsefi milliyetcilik olan bu
yaklasim Alman filozof Hegel’in etkisiyle Iran siyasi ve kiiltiir tarihini 6zel bir yaklasimla
okuma bi¢imine dayanmaktadir. Bu makalenin birinci ve ikinci boliimlerinde Tabatabai’nin ilk
donem (80 ve 90’li yillarin basina kadar) ve sonraki donem (90’lar ve sonrasi, yani
Tabatabai’nin Avrupa’dan Iran’a dondiigii zamanlar) eserlerinden drnekler verilerek bu Iranh
aydinin “tarih ve diisiince tarihi agisindan Iran-zemin’in siirekliligi”! olarak nitelendirdigi seyin
Tabatabai’nin 6zcii milliyetgilik ve Iransehrii siyaset diisiincesinin asil niivesini olusturdugu
gosterilmistir. Ugiincii boliimde Tabatabai’nin Iran’da “cokluk i¢inde birlik” konusuna Hegelci
yaklasimi ve onu miiteakip Iran’daki azinliklar ve dillerinin yeri tartismasina deginilecektir.
Calisma Tabatabai’nin muhafazakarligi ve Iransehri diisiincesinin liberalizm ile iliskisini
inceleyerek sona erecektir. Tabatabai her ne kadar modernlesme teorisi ileri siirdiigiinii iddia
etse de onun diisiincelerinin cogunun modern donem siyasi modernlesmenin en 6nemli sembolii
olan siyasi liberalizm ile uyusmadig1 gosterilecektir.

DUSUNCE TARIiHi ACISINDAN iRAN’IN SUREKLILIiGI

Alt bashgr fran’in Kiiltiirel Siirekliligi olan ve ilk baskisi seksenli yillarda yayimlanan
NizamGlmilk adli kitapta Nizamiilmiilk’iin siyasetname adli eserinde Iransehri siyaset
diistincesinin agiklamasina yer verilmistir. Bu kitap Tabatabai’nin erken ddnem eserleri
arasinda en dnemlilerinden biridir. Yazar kitapta Iran’1n kiiltiirel ve tarihsel siirekliliginin “tarih
ve kiiltiir tarihi bakimindan en 6nemli meselelerden” biri oldugunu agiklamistir. Ancak bundan
once siireklilik hakkinda énemli bir felsefi analiz ortaya konmamustir.? Son iki asirdan bu yana
Iran’m kiiltiirel siirekliligine ilk énce Avrupali aydinlar ilgi gdstermisler, ardindan bazi iranl
aydinlar milliyetgilik diislincesi iizerine yaptiklari arastirmalarda bu noktaya parmak basip
konuyu genisletmislerdir.® Oryantalistler ve Iranli milliyet¢i aydinlar tarafindan Iran’in tarihsel
stirekliligi lizerine yapilan agiklamalarda siirekliligin literatiir degerlendirmesi felsefi
degerlendirmeden daha fazla yer almistir. Netice olarak kat edilmesi gereken uzun bir yol
vardir.

Tabatabai’ye gore digerlerine nazaran siirekliligin felsefi yoniinii daha ¢ok dikkate alan kisi
Fransiz Felsefeci/Sarkiyat¢1 Henry Corbin’dir.* Corbin’e gore felsefi diisiincenin siirekliliginin
antik donemden Islami doneme ge¢isinin temel unsuru iran’1n tarihsel ve kiiltiirel siirekliligidir.
Corbin, antik dénem felsefesi diisiincesinin temel meselelerinin islami donemde de devam
ettigini, bu sekilde bir felsefe insa edildigini ve buna “Iran Felsefesi” ad1 verilebilecegini kabul
ediyordu. Corbin’in yorumuna Tabatabai’nin ekledigi mesele ise antik Iran felsefesinin en

1 “Der-amedi”den alint1 Tabatabai 1392A s.9

2 Tabatabai 1392A, S.82

3 Tabatabai 1392A, s.13

4 Tabatabai’nin Corbin’e olan ilgisi onun Islam Felsefe Tarihi adli kitabini ¢evirecek kadar fazladur.
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onemli miras1 ve iran’1n siirekliliginin en 5nemli amili olan Iransehri siyaset diisiincesidir. Oyle
ki Iran kiiltiirel ve tarihi siirekliligi “Iransehri siyaset diigiincesinin siirekliliginin” analizinin
icra edilmesinden baska bir seyle miimkiin degildir.

Tabatabai’ye gore Iransehri diisiincesi “Antik iran déneminden mesrutiyet hareketlerinin
baslangicina kadar olan iki uzun tarihi dénemi birbirine baglayan goriinmez bir halka” gibidir
ancak arastirmacilarin ¢ogu onu felsefi olarak ele almamislardir.® O, eserlerinin hemen hemen
hepsinde felsefi diisiincenin her medeniyetin temeli ve asil yapisit olduguna ve bir milletin
tarihsel degisimi lizerine diisiinmek anlamina gelen tarih yaziminm da felsefi diisiince temeline
yaslanmadig1 zaman hayal ve efsane anlatimina dénecegine vurgu yapmaktadir.® Tabatabai’ye
gore tarih, tilkelerin tarihsel milli bilincinin tecelli ettigi mekanlardir (agiklayacagimiz gibi bu
diisiince tamamen Hegel’i ¢agristiriyor) ve milli bilincin tecelli ettigi yer olarak tarihin ayirt
edilmesi akilct bir yapinin iizerine yaslanmamalidir. Buna gére Iran tarihinin kavram ve
konularini tedvin edebilmek icin Iran’da tarih yazimmin yenilenmesi moderniteye gecis
siirecinde kaginilmaz bir asama olarak felsefi diisiincenin yenilenmesine ve Iran tarihine felsefi
bir yaklasima’ ihtiya¢ duymaktadir.®

Tabatabai’nin erken ddénem arastirmalarinin biiyiik bir kismi Iran’da diisiincenin ¢okiisii
hakkindadir. O siirekli Araplarin hakimiyeti, Tiirklerin galibiyeti ve Mogol saldirilarint iran’in
tarihsel akilciligr ve Islam sonrasi felsefi bakis agis1 ve 6zellikle de iran medeniyetinin altin
cagmin ¢okiisiinde tic 6nemli sebep oldugu tizerinde durmaktadir. NizamUlmulk adli eserinde
“Tiirk gulamlarin Iran’a hakimiyeti ve Mogol saldirilar1 sonrasinda Iran kiiltiiriiniin altin ¢ag1
sona ermistir, biz onu teoride diisiincenin ¢okiisli, pratikte ise tarihi inhitat olarak
adlandirtyoruz.”® Bu hakimiyet ve ¢okiisler Iran kiiltiiriiniin bugiine kadar devam etmesine
mani olmamustir. iran “antik dénemden son yiizyila kadar Islami donemin baginda ve ardindan
Tiirklerin hakimiyeti ve Mogol saldirilarindan mesrutiyet hareketinin hazirlanmasina kadar
meydana gelen kopuslarin 6tesinde stireklilikle kendini korudu ve onun kiiltiirel ve tarihi 6zii
sabit ve muhkem kald1.”'° Yani Tabatabai’nin eserlerinde diigiincenin ¢okiisii ve Iran’imn tarihi
inhitati konusuna vurgu yapmasi okuyucuyu onun “iran’in” antik ¢agdan bugiine kadar
siirmedigi yargisina gotiirmemelidir.

Arap saldirilar1 ve Sasani Imparatorlugu’nun ¢okiisiiniin ardindan Pehleviceden Arapcaya ve
sonra Farscaya terciime edilen tarihi, edebi, siyasi metinler Iran kimliginin Islam 6ncesi
Iran’dan Islam sonrasina tasinmasindaki en 6nemli tasiyicis1 olmustur. Bu donemde Iranlilik
daha cok edip, yazar ve filozoflarin diisiincelerinde devam etmistir: “Islami donemin ilk
asirlarinda, oncelikle miimkiin oldugu kadar, Sasani donemine ait tarihi-siyasi metinler
Pehlevice olarak tedvin veya Arapgaya terciime edildi. Daha sonra énce Ibn Mukaffa gibi bazi
katip ve yazarlar Sasani gelenek ve kaynaklarini esas alarak risaleler kaleme aldilar.”*! Ebu’l
Kasim Firdevsi Sasani dénemi Hiidaynamelerden faydalanarak Sahname’yi nazmederek Islami
donemde Iransehri diisiincesini yeniden dile getirdi. Onun ardindan Fars edebiyatinin gelismesi
ile Islam sonras1 donemin Farsca siyasetname yazimi baglamistir. Tabatabai Kamusname (Emir
Unsur Meali), Siyasetname (Nizamilmulk), Kelile ve Dimne (Ibn Mukaffa’nin Pehleviceden

® Tabatabai 1392A, s. 82-84

® Tabatabai 1392A, s. 10

" Tabatabai 1392A, s. 12

8 Biz bu yazida Tabatabai’ nin diisiincesini agiklarken “felsefi” kelimesini makro anlamda yani akli diisiinme
eylemi anlaminda kullanacagiz. “Felsefe”yi ise sadece klasik Islam dénemi yani Ibni Sina, Farabi gibi yunan
felsefe sistemi iizerine diisiinenlere has olarak kullanacagiz. Ilaveten, acikca zikredildigi durumlar disinda
“siyaset felsefesi” ile “siyaset diislincesi” arasinda fark yoktur.

® Tabatabai 1892A, s. 10

10 Tabatabai 1392A, s. 13

1 Tabatabai 1393, s. 56
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Arapcaya yaptig1 terciimeden Nasrullah Miinsi’nin terciimesi) gibi biitiin eserleri siyasetname
adiyla zikrediyor. Islam sonras1 donemde Iransehri siyaset diisiincesinin en énemli kaynagi
siyasetnameler olup Nizamiilmiilk ve Emir Unsur’ul Meani gibi vezirlik de yapmis olan bu
yazarlarin bazilar1 antik iran yonetim gelenegine uyarak siyasi giic hakkinda goriis sarf
etmislerdir. Yukarida zikredilen eserler arasinda Nizamiilmiilk’iin Siyasetnamesi “Iransehri
siyaset diisiincesinin Islam sonrasi déneme intikali hususunda en temel eserdir.”*?
NizamUlmulk’in Siyasetnamesi diger siyasetnamelere nazaran Islam dncesi ile Islam sonrasi
[ran arasindaki siireklilikte daha fazla rol oynamustir.

Tabatabai eserlerinde en 6nemli tasiyicisi siyasetnameler olan siyaset diisiincesi ile Farabi gibi
siirli sayida ismin temsil ettigi siyaset felsefesi ve Imam Gazzali’nin [hya’s1 ve Fazlullah
Ruzbihan Hunci’nin Sultkd’l Mullk gibi nasihatname/seriatname tiirii eserleri birbirinden
ayirir. Siyasetnamelerde Yunan felsefesine dayanan siyaset felsefesinin tersine kudret bagimsiz
bir konu olarak ele alinmis olup ontolojinin yan kolu degildir. Buna ragmen kelimenin genel
anlamiyla felsefeden bahsederken siyasetnameler de felsefi eser arasinda sayilabilir zira
siyasetname yazarlari toplumun seckin tabasina mensup olmalar1 sebebiyle felsefi bilince
sahiptirler. Bu anlamda kullanilan felsefeyi Farabi, Ibni Sina ve Ibni Riisd’iin yaptig1 Yunan
felsefesi temelli felsefe ile karistirmamak gerekmektedir. Islam filozoflarinda varlik bahsi
umumidir ancak Iran siyasetnamelerinde giic ile irtibathidir. Siyasetname yazarlarinin siyasete
bakiglar1 filozoflarin aksine gercekeidir. Yani siyasetname yazarlari eserlerinde her seyden daha
fazla siyasi gucl ele gecirme, muhafaza etme, muhaliflerin huru¢ etmesinin 6nlenmesi ve
reayanin melike itaat ¢emberinde tutulmasi hakkindadir.™® En ¢ok mesgul olduklari husus
isyanlar1 bastirmak ve isyan edenleri itaat ettirmenin yollaridir.

Seriatnamelerde, giici merkeze alan siyasetnamelerin aksine seriat agiklamalarin
merkezindedir.'* Tabatabai’ye gore seriat (¢hlisiinnet olarak Imam Gazali ve Sii olarak Seyyid
Haydar Amuli gibi tasavvufi bir seriat merkezcilik) milli bilinci tekvin edemez. islami donemde
seriat merkezci alimlerin en onemli akli faaliyet olan felsefeye vurduklari darbe ile inhitat
baslamis ve Tabatabai’nin Riza Daveri’den alarak kullandigi tabirle sufiler toplumun
diisiiniirleri haline gelmistir. Yani dini-tasavvufi diisiincelerin hakimiyeti ile Iran’mn
geleceginde fikri yenilesmenin alt yapisini ve siirekliligi saglayacak olan akilcilik rafa
kaldirilmistir. Tasavvufun dinin siifsal tefsiri ile bir araya gelmesi ve bu ikisinin siyaset ile bir
terkip olusturmasi Iran’in yeniden dogacagi topragini ¢dl dikenlerinden baska hicbir seyin
yetismedigi kurak bir araziye ¢evirdi.'® Tabatabai’nin tasavvufi-fikhi diisiincelere bakis1 genel
olarak olumlu degildir.

Tekvin-i Endise-i Siyasi-yi Hegel-i Cevan adiyla Hegel’in siyaset diistincesi hakkindaki doktora
tezini Sorbonne Universitesi’nde hazirlayan Tabatabai onu takip ederek milletlerin tarihi
meseleuna felsefi agidan yaklagmaktadir. O erken ve ge¢ donem eserlerinde diisiince tarihi
yonteminin tarih felsefesi nokta-1 nazarindan olduguna, yaygin anlamdaki tarih yazimi
olmadigint vurgulamaktadir. Bu yiizden eserleri tarihle ugrasanlar icin dikkat cekici
olmayacaktir.*® Ona gore Iran kiiltiiriiniin altin ¢aginda (diger tarihgilerin Islam kiiltiiriiniin altn
cag1 veya Arap kiiltiiriiniin altin ¢cag1 dedikleri ¢ag) tarih yazimi akilct bir yol bulmus ve milli
bilincin gergeklesecegi bir mekana donlismiistiir. Mogol saldirilar1 ve Tiirklerin hakimiyeti ile
Tabatbai’nin Iran’in ortagagi dedigi dénem baslamis ve Iran tarih yazimi milli bilincin ortaya

12 Tabatabai 1392A, 5.97

13 Tabatabai 1393, s.58

14 Tabatabai, 1393, 5.66-73

15 Tabatabai 13883, 5.362; Imtina -1 te sis-i endise-i siyasi ber mebna-yi endise-i irfani ve Deryaft-i Irfani-yi
endise-i siyasi-yi Irangehri” (Tabatabai 1393) bolumlerini mukayese ediniz.

16 Ornek igin bkz. Tabatabai 1382, .20
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ciktifi mekan olmaktan uzaklasip hurafe yilanlar1 ve efsane karincalarinin yuvasi haline
gelmistir.!” Baska bir deyisle altin ¢aginda genel olarak kadim Iran felsefi diisiincesinden alinan
kategoriler ile tedvin edilen Iran tarih yazimi milli bilincin ortaya ¢iktigi mekan haline
doniisebilmistir. Ancak akli 6n planda tutan tarih yazimi déneminin sona ermesi Iran
diisiincesinin de zevaline yol agmistir. Biling sadece tasavvufi yonlere odaklaninca bu durum
tarihsel bir milli bilingten kagmaya razi olmak anlamina gelmekteydi.'® Dikkatli okuyucu
Tabatabai’nin bu sekilde Hegelvari bir konum almayi diisiiniirken tabii olarak Hegel gibi kendi
felsefe eylemini bazi iddialar1 ispat etmek icin bir kanit gosterme ihtiyaci hissetmedigini
goziinden kagirmayacaktir.

Tabatabai’ye gére Mesrutiyet devrimi sonrasi ortaya ¢ikan Iran tarih yazimi da beseri bilimlerin
diger pek cok alaninda oldugu gibi Avrupa tarih yaziminin taklidi, daha iyimser bir ifade ile
onlara yazilmis hasiyeler olup kimligin tecelli ettigi yer olarak tarih yaziminin felsefi yonlerine
dikkat edilmemistir. Onun DibAacel ber Nazariyye-yi Inhitat-i Iran (1382) ve Nazariyye-i
Hik(met-i Kanun der Iran (2 cilt 1385-1386) gibi kitaplar1 yazmaktaki hedefi Iran’in milli
bilincinin yansidig1 mekan olan tarihin iran’in milli-felsefi tarihi olarak ele alinmasidir. O, eger
tarih Iranhlarin milli bilincinin olusumunun mekani olacaksa yabancilar tarafindan degil
Iranllar tarafindan yazilmas1 gerektigine de vurgu yapmaktadir. Zira yabacilar iran tarihini
yazarken ister istemez kendi medeniyet tarihi penceresinden Iran’a bakmakta ve batili tarihgiler
Iran tarihini bat1 tarihinin bir uzantis1 olarak gormektedir. Diger bir deyisle biling olusumu
enfiisi/deruni bir hareket oldugu igin onun ortaya konmasi da igerden olmazsa miimkin
degildir. Milli bilincin ger¢eklesme mahallinin hususiyetlerini “o  bilincin digindan”
aciklayabilmek miimkiin degildir.'® Bu ciimlelerde her ne kadar karmasik ifade edilmis olsa da
bir ¢esit gizli zenofobi (yabanci korkusu) ve hatta tersten oryantalizm bulunmaktadir. Nigin
[ranli olmayan veya batili bir tarihgi Iran’1 daha iyi ve daha iceriden biri gibi yazamasim ki? Bu
is teorik olarak miimkiindiir. Yani bir lilkenin tarihini yazabilmek i¢in etnik ve soy olarak o
ulkenin bir Uyesi olmana gerek yoktur. Ama 6te yandan pratikte halkin iginde olmak onlarin
gelenek ve tarihini anlamada oldukca yardim edecektir.

Tabatabai ve milliyet¢i pek cok aydina gore Farsca Iran diisiincesinin siirekliliginde temel bir
role sahiptir ve Irangehri aklinin siirekliligi Farscanin siirekliligine baghdir. Islam’n yayilmasi
ile Islam Imparatorlugu semsiyesi altina giren pek ¢ok milletin aksine iranlilar kendi milli dilini
muhafaza etmis, saldiran kavmin dilinde erimemistir. Bu sekilde kendi tarihi ve kadim
kiiltiirlerini siirdiirmiislerdir. Fars dili goriinmez bir zincir gibi Iran’in kadim devirlerini
bugiiniin tarihine baglamaktadir.”® Yani Fars dili siradan bir dil degil ve Tiirkge, Kiirtge ve
Arapca gibi dillerle ayni1 seviyede olamaz. Iran kiiltiiriiniin altin caginda Fars siiri (hepsinden
onemlisi Firdevsi Sahnamesinde) felsefi diisiinceye yaslanmisti, buna gore daha dnce de isaret
edildigi gibi Firdevsi’yi Fars edebiyatinda Iransehri aklmn siirekli yenileyicisi olarak kabul
etmek gerekmektedir. Sahname kadim Iran ile modern Iran arasinda bir koprii olmasi
bakimindan Firdevsi de Iran’in birlik ve tarihsel siireklilik sairi olarak kabul edilmelidir.?

Bununla birlikte Selcuklu ve diger Tiirk gruplarmin Iran’daki hakimiyeti ile Firdevsi’nin
Sahnamesinde sembollesmis olan Iran tarihi destan devrinin ruhu ortadan kaybolmaya
baslamis, geriye sadece sekli kalmistir. Bu tarihten sonra her ne kadar Sahname okunmus olsa

17 Tabatabai 1383, 5.353-354

18 Tabatabai 1383, 5.357-358

19 Tabatabai 1383, s.354

20 Tabatabai 1392A, s.84

21 Tabatabai’ye gore Iranda Yunan Felsefesi kokenli felsefi diisiince diisiise gegince Fidevsinin siiri “Iran
tarihinin

takdiri”de akli diisiincenin temsilcisi olmustur.
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da kadim Iran’1n ideal sah fikrine uygun sekilde degil sadece Islam sonras1 mevcut saltanat ve
sahlarin efsaneleri olarak okunmustur.??

Seyh Israk olarak bilinen Sehabettin Siihreverdi ve Necmettin Daye gibi Israk diisiincesine
mensup kisiler de tarihl milli destandan manevi destana gecis doneminin sembolleridir. Yani
Siihreverdi ve Daye gibi kisiler Iranlilarin milli bilinglerini destansi tarih mekanindan hikmet-i
israkin zamansiz ve mekansiz melekiiti misal alemine tasimislardir. Bu sekilde altin ¢agda
yeniden dogmus olan Iranlilarin bilincinin sona erdigini ilan etmislerdir. Bu iki yazarm
eserlerinde kahramanlik destanindan irfani destana bu gegis gerci bir taraftan Islam sonras1 Iran
tarihi ile antik gecmisi arasinda iliski kurularak Iran’in siirekliligi saglanmist1 ancak diger
taraftan Islami donem Iran tarihi ve siyaseti ile tarihi gergekler arasindaki baglarin kopmasina
sebep olmustur. Bu sekilde tarih gergek siyaset diinyasindan uzak diismiis olan irfan ve israkin
zamansiz ve mekansiz cografyasina tasinmigtir. Tabatabai’ye gore tasavvuf diislincesi biiyiik
Olclide siyasi diislince ile uyumsuz hatta goriiniiste siyaset diisiinceden bahsettigi yerde
siyasetin asli unsuru olarak maslahat diisiincesine yabanci ve onu kabul etmekten acizdir. Israk
felsefesinin siarin1 Tabatabai Hafiz’dan 6diing alarak “alemi yakan rindin maslahat ile ne isi
olur” diyerek agiklamigtir. Oysaki “is” miilktiir “ki tedbir ve teemmiil gerektir”.® Iran
kiiltlirtiniin altin ¢ag1 sonrasi asirlarda zamanla kendi toplumdan kagista toplumsal katilim ve
yayginlik kazanan israk felsefesi gibi batini ve irfani akimlar Iranlilarin kronik hayali
diisiinceleri i¢in bir yapiya doniistii ve sonug¢ olarak onlar1 siyasi ve ictimai iligkilerin
gercekliginden “o miinasebetlerin hayaline” sevk etmis ve onlarin 6niine set olmusglardir. Sonug
su ki batini ve diinyay1 tahkir etme diisiincenin elestirisi modern Iran’da siyaset diisiincesinin
tedvinine imkan i¢in bir baslangigtir.?*

Isaret edildigi gibi Tabatabai’nin erken dénem yazdiklarinda diisiince tarihine yaklasiminda
biling 6nemli bir yere sahiptir. Tabatabai iki ayda bir yayimlan Siyasetname dergisinde yakin
zamanda projesi hakkinda kaleme aldig1 yazilardan birinde bilinci olmayan uluslarin Marx’in
is¢i smifi i¢in kullandig tanimi 6diing alarak “kendilerini temsil edemeyeceklerini, onlari
temsil etmek gerektigini” yazmistir. Temsil kabiliyetinin gerekli sart1 bilince ulagmis olmaktir,
bilince ulagsmak ise diisiinme sistemine sahip olmay1 gerektirir. Onu esas alarak bir millet kendi
bilinci hakkinda diisiinebilir ve kendisini bir ulus veya millet olarak temsil edebilir. islam
sonras1 dénemde modern ¢agin baslangicina ve Mesrutiyet zaferine kadar Iranlilar iki sekilde
ve iki diisiince sistemi ile kendi bilinglerini bulmuslardir. Bunlarin ilki tarih yazimidir. islam
sonras1t donemde Taberi’den Mesudi ve Ata Melik Ciiveyni’ye kadar tarih diisiincesinin ortaya
konmasi Iran tarih yazimimi milli biling diisiincesinin tedvini igin bir alana cevirdi. Bunun
neticesinde Iranlilar Islam sonras1 dénemde kendi tarihsel hafizalarini siirekliligini sagladilar.
Ikincisi ise Fars edebiyatidir. Mogol saldirilar sonrasi ¢okiise gegen Iran tarih yazimi iran’m
siirekliligi icin ¢ok tehlikeli bir ise doniigmiistiir. (Higbir zaman tamamen durmamistir.) Bu
donem ve sonrasinda Fars edebiyati akilci tarih yaziminin diigiisiinden sonra bosalan yeri
doldurmustur. Bunun neticesinde Hicri 7-9. asirlarda Fars edebiyati o dereceye ulagsmistir ki ne
Fars edebiyatinda ne de diinyadaki diger biiyilik dillerde asilamayan bir edebiyat olusmustur.
Bunun sebebi ise Fars edebiyati (nazim ve nesir) altin ¢aginda ruhunu ve canini bu dile iifleyen
bir halkin milli hatirasinin dile gelmesidir.?® Biz bu ciimlelerde biiyiik iddialarm yer aldig1 bir
felsefe yapma turlyle kars1 karsiyayiz ancak analitik felsefecilerin yonteminin aksine iddialar
icin delil getirmemektedir. Onun yerine romantik ve bazen de okuyucuyu zorlayan, anlagilmasi

22 Tabatabai 1383, ss.363-364

23 bkz. Tabatabai 1393, s. 250. Tabatabai 1383 s.354 ile karsilagtiriniz
24 Tabatabai 1393, ss.206-207

2 Tabatabai 1394, .48
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glic bir dil kullanarak korkutmaktadir. Bu noktaya caligmanin sonug¢ boliimiinde tekrar
donulecektir.

Muhtelif tarihi donemlerde Iran kavraminin birbirine baglanmasi inis ve ¢ikislarina ragmen
Tabatabai’nin iransehri diisiincesinde merkezi bir rolii vardir. Bu sebeple 6zcii diisiiniirlerden
biri sayllmaktadir. O, Iran tarihini makro diizeyde simiflandirirken kadim ve yeni olarak ikiye
ayirir. Iran’a mahsus bir siniflandirma olan bu ayrim batidaki diisiince tarihinin smiflandirmasi
ile ortak yonleri olmasina ragmen birebir drtiismemektedir. Iran tarihinin kadim dénemi genel
olarak Ahamenis Imparatorlugu’nun kurulusu ile baslamakta ve Islami ddénemin son
zamanlarina kadar uzanmaktadir. Kadim donemi kendi i¢inde iki kisma ayirmak miimkiindjir:
Birincisi iran tarihinin baslangicindan Sasani Imparatorlugu’nun yikilisina kadar gegen antik
donem ve Islami veya Iran orta ¢ag1. Islam sonras1 donem Islam’in iran’a girisiyle baslamis ve
Safevi devletinin ortaya ¢ikisina kadar siirmiis olup dokuz asirdir. Daha 6nce de belirtildigi gibi
Iran tarihinde antik ve ortacag tanimlamasi Avrupali tarihgilerin tanimlamasi ile birebir
ortiismemektedir. Tabatabai modern dénem iran tarihini de Islam devrimine kadar gecen
siiregte ii¢ kisma ayirmaktadir: Gegis donemi, Mesrutiyet dénemi ve Mesrutiyet ile Islam
devrimi arasindaki dénem.?® Gecis dénemi Iran’in Osmanli Tiirkleri tarafindan Caldiran
savasinda yenilgiye ugratilmasi ile baglamakta ve Iran-Rus savaslarinda iran’in yenilmesi ile
sona ermektedir. Iran tarihinin gegis donemi 6nceki donemlere benzer bir sekilde Iran’in ¢okiis
dénemidir. Bu ¢okiisiin sebeplerinin belirlenmesi amaciyla inhitat teorisini ortaya koymaktan
bagka bir alternatif yoktur. Ge¢is doneminin en 6nemli 6zelligi batida modern ¢agin basladig
doneme denk gelmesi ancak Iran’in medeniyet kafilesinin gerisinde kalmis olmasidir. Bir iki
yiizy1l siiren gecis doneminde Iran bir taraftan teceddiit endisesindedir ama aym zamanda
zamanin tersine geleneksel diisiince batakliginda ve asiret-kabile diktatorliigii altindadir.

Milli bilincin iki temel unsurundan biri olan kadim Iran tarihinin yazimi Iran’m altin cagindan
sonra inhitatinin gergeklesmesi ile modern tarih yazimimna evrilememistir. Tabatabai iran’da
diisiince tarihi sahasinda yazanlarin kendi yazdiklarinda batili tarihgiler ve Avrupali Iran
uzmanlarinin yazdiklarini taklit ederek yazmalarina itiraz etmekte ve “Ni¢in Avrupa’ya has
kavram ve kategorileri iran tarihi i¢in kullanmuslardir?” diye sormaktadir. Ardindan sdyle
devam etmektedir: “Acaba o malzemeler bu kavramlarla agiklanabilir mi? O malzeme ile bu
kavramlar1 tahlil etmek ne kadar miimkiindiir?”?’ Tabatabai Iran tarihi ile ugrasan aydm ve
tarihgilerin cagdas Iran tarihini agiklamak ve anlamak igin batida ortaya cikan kavram ve
kategorilerin ddiing alinarak kullanilmasindan rahatsizdir. Iran’m milli maslahatinin teorik
temelleri ile Iranlilarin pratik maslahatlarmin temelleri arasindaki catisma gegis ve Islam
sonras1 donemlerinin en 6nemli esaslarindan biridir. Tabatabai’nin teorik alandaki ¢abalar1 bu
catigmay1 sona erdirmeye yoneliktir. Ornegin, Safevi déneminde Sah Abbas Iran milli menfaati
icin caba goOstermis ancak modern diisiince mantigi ile sekillenen teorik bakistan mahrum
oldugu i¢in yapilanlar neticesiz kalmistir.?® Milli devletin kurulmasi i¢in temel kavramlarinin
maslahat ve millet oldugu yeni bir siyaset diisiincesine ihtiya¢ vardir. Boyle bir diisiince
Mesrutiyet hareketi baslayincaya kadar ortaya ¢ikmamistir.?® Mesrutiyet déneminde ortaya
konan diisiincelerde eksiklikler bulunmasi sebebiyle mesrutiyet fikri kanun hiikkiimetinin teskili
ve Ozgirliikklerin genislemesi gibi konularda ¢ikmaza diigmiistiir. Buraya kadar
acikladigimizdan Tabatabai’ye gore mesrutiyet hareketi ve mesrutiyetcilerin hedeflerine
ulagsamamalar1 siyasi ve tarihi olmasindan ziyade felsefi oldugu sonucuna ulagmak zor

% {slam devrimi sonras1 dénem diisiince sistemi hakkindaki goriisleri miiphemdir. Islam Devrimi sonrasi
diisiince tarihi hakkinda miistakil bir ¢aligma yapacagini vaat etmistir.

27 bkz. Tabatabai 1385, ss.13-14

28 Tabatabai, 1382, ss. 10-16

2 Tabatabai 1382, 5.121
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olmayacaktir. Bu durumu ortaya ¢ikaran diisiincenin® tohumlar1 fran-Rus savaslarinda fran’in
yenilmesidir.3!

IRAN’IN iSTISNA OLMASI VE TABATABAI’NIN OZCULUGU

Tabatabai erken dénem yazdig eserlerinde Iran’m bdlgedeki diger Miisliiman iilkelerin tersine
biiyiik élgiide hilafetten bagimsiz olarak kaldigina vurgu yapmakta ve iran’da hilafetin teorik
olarak karsilik bulmadigini iddia etmektedir.®? islam’in ilk iki {i¢ asrinda hilafet iran’da
hakimiyetini kurmus ancak birkag asir gegtikten sonra ve Iransehri diisiincesinin yeniden ihya
edilmesinin ardindan Iran iizerindeki niifuzunu kaybetmistir. Kadim Iran’mn akiler kiiltiir
mirasiin biiyiik bir boliimii sonraki donemlere aktarilmis,®® netice itibariyle Iran hilafet
cazibesinin disinda kalmistir.®* Tabatabai son yillarda erken donem eserlerinde dile getirdigi
[ran’in hilafetle higbir irtibatinin bulunmadigr iddiasim1 daha da sarih bir ifade ile
dillendirmektedir. Bu konuya tekrar dénmesinin sebebi iran’in komsularindan bazilarinda
kendisini Islam hilafeti olarak niteleyen DEAS’1n ortaya ¢ikmasi, iran’st DEAS siddetinden
uzak tutmaya c¢alismasi ve ona gosterdigi tepkiden kaynaklanmaktadir. Her ne olursa olsun
Tabatabai Iran’in hikdyesinin Araplardan farkli oldugu konusunda israrcidir, ona gore Iran
hi¢bir zaman hilafete bagli kalmamis ve Araplarin aksine immetin bir par¢asi olmamaistir. Diger
dinlerde oldugu gibi islam’da da peygamberin vefatindan sonra halifeler secilmistir fakat
Iranhlar halifeyi resmi olarak tanimamus, Islam gelenegi i¢inde Sia imameti diisiincesi ile
hilafete rakip ¢ikarmislardir. Bu konuda soyle sdylemektedir:

“Biz Iranlilar hilafeti farkli bir sekilde yorumladik ve bu anlayis ile islam diinyasinin disinda
kaldik. Aslinda Miisliiman oldugumuz i¢in Islam diinyasmin i¢indeydik ama {immetin bir
parcast olmadik. Bu sebeple Araplar bizi heniiz resmi olarak tanimamaktadir. Biz bastan beri
disardaydik. Biiveyhogullar1 zamaninda Iranlilar halife tayin edip alternatif halifeler
belirliyorlardi. Ben onunla uyusamadim degil bu benimle uyumlu degil diyorlardi.”3

Tabatabai’ye gore Tiirklerin tarihin muhtelif dénemlerinde Iran’da héakimiyet kurmalar
hilafetin Iran’dan aldig1 ikinci intikamdir. Zira iran Abbasi hilafetinin boyundurugu altina
girmeyi kabul etmiyordu ve Abbasiler kendilerine hizmet eden Tiirkiin kilici ile Iran’1 kontrol
altina almustir. Hilafetin ilk intikam1 Arap saldirilari ile Sasani Imparatorlugu’nun yikilmasidir.
Ote yandan Iranlilar asla hilafetin bir parcasi olduklarim diisiinmezlerdi ancak Tiirk ve Arap
iilkelerinin halklar1 resmi halifeligin ¢okiisiinden sonra ayni sekilde kendilerini {immet
kavraminin i¢inde gorme celiskisi i¢indedirler. Somiirge sonrasi devletler kendilerini ayni1
zamanda milli devletler olarak tanimliyorlar. Ancak milli ve iimmet hi¢cbir zaman bir arada
bulunamaz.®® Tabatabai Arap asilli Ibni Kesir’in Hicri sekizinci asirda “Arap Sahname sahibi

% bkz. Tabatabai 1382, 5.17

31 Tabatabai mesrutiyet hareketinin zaferinden bugiine kadar gegen déneminin 6zelligini siinnetten “yeni
ideolojilere” sapma dénemi olarak nitelemektedir. Yani modern donem Iran aydinlarinin ¢ogu bilmeksizin modern
ideolojilerin sistemi ile diisiiniiyorlar ve modern siyaset diisiincesi esasina gore “milli” bilincin gereklerinden de
haberdar degildirler. Klasik diisiinceler de iran’in moderniteye gecis siirecinde kullanimii kaybetmistir. Bkz.
Ayni eser. Tabatabai’nin yeni ideolojilerden ne kastettigi biraz miiphemdir.

%2 Tabatabai 1393, 5.66

33 pkz. Tabatabai 1393 [1. Bask1 1372] s.31

3 Ehli Siinnet arasinda hilafet diisiincesinin en énemli teorisyenleri olan ve Tarih-i Endise-i Siyasi (Tabatabai
1393) kitabinda her birine ayr1 boliim agtig1 Horasanli imam Muhammed Gazzali ve Isfahanli Ruzbehan Hunci’yi
franl sayryor mu?

% Tabatabai, 1396

% Tabatabai 1394A
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olamaz” soziinli Sahname sahibi olmak millet olmakla olur seklinde yorumlamaktadir. Araplar
ise her zaman kendilerini iimmet kavrami ile agiklamislardir.3’

Iran’m durumu ayn sekilde Hristiyan {immetinden ayrilarak ortaya ¢ikan Avrupali devletlerden
de farklidir. Avrupa modern déneme kadar kutsal Roma-Germen Imparatorlugu’ydu. Yani 15.
yiizyila kadar Avrupa’da Hiristiyanlik hiikiim siirmekte olup heniiz millet ortada yoktu. O
donemde batida milliyetgilik kiifiir kabul ediliyordu. Nasyonalizm biiyiik Hiristiyan
imparatorlugunda bir milletin bagka bir millete kars1 Ustiinliik iddias1 anlamina geliyordu. Bu
durum Hristiyan diinyasinda zamanla Avrupa’daki krallarla papalik arasindaki ihtilaflar ortaya
ciktiktan sonra degisti ve reformistler dini yeniden anlamlandirmak ve 6zellikle kilise kavrami
icin bazi teoriler ileri siirmiistiir. Ve sonug alarak “zamanla milletler veya insan topluluklari
iimmet gercekliginden uzaklastilar ve drnegin Fransa milleti, Ingiliz milleti haline geldiler.”
Ancak bu durum Iran’m durumunu dogrulamiyor.® irangehri siyaset diisiincesi aslinda yeni
Avrupa devletleri ve sémiirge sonrasi Arap ve Tiirk devletlerinden farkli bir mantiga sahip olan
tarihi iran ulus-devlet anlayisini agiklamak icin yapilan bir ¢abadir. Iransehri kelimesindeki
sehir devlet anlammda kullamlmaktadir. iransehri tarih boyunca Iran’in milli devletinin
siirekliligine isarettir. Tarih boyunca iran’in islerine “milli mantik” hakim olmustu, iste bu milli
mantik Iran’1 kendilerini Islam veya Hristiyan iimmetinin bir parcasi olarak géren diger farkli
kilmustir. Iran istisna, kadim ve ezeli bir millettir, diger milletler ise sonradan ortaya ¢ikmustir.®

Tabatabai’nin Iran’1 istisna kabul etmesi ¢ogu Iran milliyetcileri arasinda yaygm olan
diisiincenin tekrar edilmesidir ancak o biraz karmasik, felsefi ve muglak bir sekilde ifade
etmektedir. Tabatabai’nin Iran’in ezeli ve istisna; diger milletlerin dzellikle komsu iilkelerin
yapay olduguna dair sdyledikleri arasinda Miilahaza-i Nazari Derbare-i /rdn kisa ama 6nemli
yaziya isaret edilebilir. Tabatabai bu yazisinda Iran’in komsusu baz iilkelerin tarihi hakkinda
Iran kaynaklarindan baska kaynak olmadig igin bu iilkeler kendi iilkelerinin tarihini yazmak
icin mecburen modern siyaset bilimi ve sosyal bilimin kategorilerini kullanmaktadirlar.
Tabatabai Iran’in komsusu pek ¢ok iilkenin tarihi olarak iilke (millet anlaminda) olmadigins,
zira onlarin tarihinin Iran tarihinin bir pargas oldugunu modern siyaset bilimi siniflamasina
gore iilke sayilabilecegini iddia ediyor.*° Tabatabai’ye gore komsu iilkelerin tarihinin yazilmasi
modern siyaset bilimi smiflandirmalar1 dikkate alinmaksizin miimkiin olmadigini sdyledigi
zaman ilerde de agiklanacagi gibi bu iilkelerin millet olmalar1 modern ve yapisalci teorilerle
miimkiin oldugunu iddia etmektedir. Iran ise dogal ve kadim bir millettir. “Yapay milletler
mesele oldugunda, tabii milletlerin aksine gegmis zaman bu iilkelerin halklarinin kendi milli
birliklerini tedvin edebilecek anlayisa sahip olacak bilince ulagsmalarina sebep olmamaktadir.
Yani Irak ve Afganistan kendi tarih ve milli birligini anlamak istiyorsa millet hakkindaki
modern kuramlara ihtiya¢ duyacaktir. Ancak Iran tarih, milliyet ve devleti modern sistem ve

37 Tabatabai 1396

% Tabatabai 1389

3 Tabatabai bugiinkii Yunanistan’in da yapay oldugunu ve asil olmadigin iddia ediyor. Ancak en azindan
Yunanlilar hakkinda diger milletlerden farkli diistinmesi icap ederdi. Bir konugmasinda soyle diyor: “Yunanlilar
kendileri icin 6nce Iran adinda bir diigman yarattilar, sonra kendilerini ona bakarak degerlendirdiler. ‘Biz iran
olmayani’ dediler. Yunanhlar diiiincelerini bu tez {izerine insa ettiler. Bugiin Avrupa’da hi¢bir ehemmiyeti
olmayan Yunanlilar Avrupa i¢in bu kadar 6nemlidir. Zira Avrupa medeniyeti kendini agiklamak icin tarih
uydurarak kéklerinin Yunan’a dayandigii sdyliiyor. Buna karsilik biz iranlilar olaganiistii bir siireklilige
sahibiz. Yunan ile karsilastirdigimizda Yunan’in antik ¢aginin oldugunu ama modern diinyada bir yere sahip
olmadigim goriiriiz. Biz Sasani sonrast Islam diinyasina sahibiz. Bu siireklilik iran’da yer aldig1 gibi Yunan’da
yer almamaktadir. Avrupa’nin kendisini Yunan’a atfetmesi biiyiik 6l¢giide uydurma bir durumdur. Aslinda Yunan
tarihi lizerine bina edilmis bir teoriden ibarettir.” Tabatabai’nin milliyet¢iligi simdiki Yunan devletinin uydurma
oldugunu séylemesine sebep olmustur. Konugmasinin bir baska yerinde konuyu milliyet¢i bakis agisiyla
yorumlamadigini da ilave ediyor. (bkz. Tabatabai 1392C)

%0 Tabatabai 1394B, 5.47
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kavramlarina basvurmasina ihtiyaci olmayacaktir. Tabatabai’nin tarihe bakisma gore Iran
kiiltiiric ve milli birligi modern siyaset biliminin konusu olamayacak kadar uzun siire 6nce
ortaya ¢ikmisti. Ancak sasirtict olan modern donem Oncesi ortaya ¢ikmis olan bu milli hisler
kendi milli devletini kuramamis*! ve son yiizyilda milli devlet olmay1 basarmistir.”*2

Tabatabai’nin Iran’in istisna olmasma dair erken ve ge¢ donem yazdiklar karsilastirildig
zaman felsefi temeli agisindan asag1 yukari tutarh ve siirekli oldugu goriilmektedir. Sonraki
boliimlerde agiklanacagi gibi Tabatabai’nin lislubu son yillarda sertlesmistir. Tabatabai’nin
eserlerinde “Iran sorunu” olarak dile getirdigi sey apagik milliyetci dnyargilart olup ¢ogu
tartismal1 meselelerdir. Tabatabai’nin biitiin eserlerinde tekrarlanan diisiince Iran milleti olup
diinyanin diger yerlerinde yeni ortaya ¢ikmis pek ¢ok milletin aksine kadim ve birkag bin yildir
(en azindan Ahamenislerden) mevcuttur. Ger¢i millet-milliyet arastirmacilarinin pek ¢ogu
milliyetciligin modern déneme ait bir olgu oldugu konusunda hemfikirdirler.** Okuyucular
Tabatabai’nin baz1 sézlerinden Ona gére iran’da Iran milleti ile birlikte milliyetgilik ve Irancilik
akimlarmin da asirlar ncesinden heniiz Avrupa ve diger Islam iilkelerinde nasyonalizm
yayilmadan ortaya ¢iktig1 sonucuna varabilir. Bu bakis agis1 Tabatabai’yi milliyet arastirmalari
kategorisinde 0zcii diisiiniirler arasina yerlestirmektedir. Tabatabai’nin modern sosyal bilim
kuramlarinin  iran’1 aciklamak igin yetersizliginden bahsettigi sey aslinda modern ve
postmodern kuramlarin Iran tarihine uygulanabilirliginin inkar edilmesi bir tiir ozcii
natiiralizmdir. Ozciilerin milli birlik agiklamalar1 ile yapisalct veya modernistlerin milli birlik
hakkindaki agiklamalar: farklidir.

Milliyetgilik calismalari 30-40 yildir diinyada yayginlasmis durumda iken bu tiir ¢alismalar iran
calismalarinda oldukgca yenidir. Ote yandan iranli aydinlarin eserleri bu acidan ¢ok az tartisilip
elestirilmigtir.*

40 y1l 6nce milliyetcilige dair 6zellikle Avrupa dillerinde ¢ok genis bir akademik literatiir ortaya
cikmus, farkli yazarlar kendileri agisindan su sorulara cevap bulmaya ¢abalamiglardir: Millet
nedir ve milliyet¢iligin ne tiir islevleri vardir? Millet ve milliyetgilik batili ve batili olmayan
uluslar arasinda hangi tarihten itibaren ortaya ¢ikmistir? Milletler kadim ve modernlik 6ncesi
var miydi ve milliyet¢ilik yeni midir? Hem millet hem de milliyet¢ilik modern ¢agin 6zellikle
de 19. yy sonrasinin iiriinii miidiir? Umut Ozkirimli’nin Milliyetcilik Kuramlar: adli eserinde
gosterdigi gibi “milletler ne zaman ortaya ¢iktilar?” sorusunu milliyetgilik incelemelerinde en
temel soru olarak degerlendirebiliriz. Bu alandaki mubhtelif kuramlar bu soruya verilen farkli
cevaplara gore smiflandirildilar.*® Bu boliimde gereksiz karmagikliga girmemek icin kuramlari
makro diizeyde “milletler ne zaman ortaya ¢iktilar?” sorusuna verilen cevaba gore dzciiler ve
Modernistler olarak iki gruba ayirdik ve Cevad Tabatabai’nin iran hakkindaki diistinceleri ok
acik bir sekilde dzciiler arasinda yer almaktadir. Ote yandan modernistler millet kavramiin
yeni olduguna inaniyorlar, Ozciiler ise milletlerin birka¢ yiizyillik ge¢misleri olduguna

# Tabatabai 1382, 5.156

42 Tabatabai’nin agiklamasinda “Onceki asirda pek ¢ok iranolog modern donem dncesi Iran tarihine ait
malzemeleri derlemis ve millet ve milli kavrami gergevesinde aciklamuslardir. Bu, su anlama gelmektedir ki Iran
ve Iran’da diisiince tarihi bdyle bir bolgede millet ve milli kavramlarina yaklasiimigsa bu konu baska tiirlii
aciklanamazdi. Bir asir énce alman sarkiyatci Noldke, Firdevsi’nin Sahnamesini Iran milli destani1 ve Alman
tarih¢i Walter Hints Safevilerin ortaya ¢ikisini milli devletin kurulusu olarak tanimliyor ve Safevi devletinde
fran’mn milli gercekligin koklerini aramaktadir. Henry Corbin ise Res Iranica adim vermistir. Tabatabai bunu
Iran sorunu olarak terclime etmistir. Bkz. Tabatabai 1394B, s.48.

43 Ozkirimli 2010; Smith 2009

# Iran ¢aligmalarinda milliyet konusunun yeni ¢alismalar baglaminda ele alindig1 nadir ¢aligmalar icin bkz.
Elling 2013; Zia-Ebrahimi 2011; Kashani-Sabet 1999.

5 Ozkirmli 2010, pp.199-204
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inaniyorlar.*® Modernist yaklasimu iki diinya savas1 dénemlerinde aydinlar arasinda yaygin olan
Ozculere tepki olarak ortaya ¢iktig1 kabul edilebilir. Kan ve irki savunma adina ortaya ¢ikan
Holokost’un yasattigi sok toplumbilim kuramcilarini temelleri Herder gibi diisiiniirler
tarafindan 18. yiizyilda propagandasi romantik ve 6zcii bakis agisin1 gozden gecirmeye sevk
etmistir. Bu diisiincede milletlerin tabii ve tarihin baglangicindan itibaren mevcut oldugu kabul
edilmekteydi. Ozlerinde ahlaki degerlere sahip olup onun igin insanlar Sldiiriiliir ve &liiniirdii.
Bu goriisiin kargisinda yer alan modernistlere gore milli kimliklerin istisnasiz hepsi son iki
asirda meydana gelmistir; milletler modernizasyon sonrasi ve toplumlarin moderniteye dogru
hareket etmeye basladiktan sonra ortaya c¢ikmustir. Milletlerin modernlik 6ncesi donemde
koklerini aramalar1 havanda su dévmektir. Bu goriise gore milletler kapitalizm, sanayilesme,
sehirlesme, biirokratik devletin dogusu ve matbaa endiistrisinin yayginlagmasinin neticesi
olarak son iki asirda ortaya cikmistir.*” Milliyetcilik modernistlere 6zellikle Kanadali siyaset
felsefecisi Charles Taylor’a gére modernizasyon ve topluma uygun héle getirmek icin bir
aragtir.*® Ozciiler kuramlarmin karmasikligi ve cesitliligine ragmen asag1 yukari su elestirilerde
misterektirler: Biitiin veya bazi1 milletlerde mevcut olan ve modernisterin dikkate almadiklari
modernlik Oncesine ait yonler vardir. Modern biirokratik devletin ortaya ¢ikisi ile bir arada
bulunan millet kavramina kelimenin sadece modern anlami ile bakmak hatadan baska bir sey
degildir.

Tabatabai modern toplum bilimlerinin bulgularin1 esas alarak inceleme ve arastirma
yapilacaksa Iran’da devlet ile millet arasindaki iliskinin tarihsel ve kuramsal agidan en karmasik
sorunlardan birisi olduguna vurgu yapmaktadir. Aslinda modern kuramlara dayanarak Iran’1
aciklama imkanlarin1 sorgulamaktadir. Tabatabai modern toplum bilimlerinde modern devletin
ortaya ¢ikis1 ve milletin yeni anlamiyla olusumu ya ayni zamanda ele alinis1 veya en azindan
bu iki olgu arasinda bir erteleme s6z konusu olmadigimin yaygin oldugunu sdylemektedir.
Ancak Iran hakkinda sdyledigi su sozler olduk¢a sasirticidir ki giiya kelimenin modern
anlamiyla milli devletin ortaya ¢ikmasindan 6nce bir tiir millf kimlik Riza Sah déneminden bu
yana gerceklesmistir.*® Yazdigina gore alisilmisin aksine modern kuramlarla Iran diisiincesine
—onun kuralciligini bir arastirma meselesi olarak ele alarak- bakamayiz. Ona gore iran diger
iilkelerin aksine toplum bilimlerinde yeni bilgiler ortaya ¢ikmadan 6nce varligini ispatlamistir.
Toplum bilimlerinin kurallarinin disinda olmasi onun istisna olarak taninmasinin 6niinde engel
olmustur. Tabatabai s0yle yazmistir: “Ortaya ¢ikmasi gereken ve beklenen zamandan 6nce
goriinen aslinda goriinmemesi gereken fenomen bakiglardan gizli kalma tehlikesine dugar oldu.
Yani kadim bir yeni olan Iran’mn tanimlanmas1 ve ayirt edilmesi i¢in millet ve nasyonalizmi
yeni kuramlarla mukayese ettigimiz zaman farkli kavram ve kategori sistemine gereksinim
vardir. Bagka bir deyisle yeni kuramlara uygun olarak milli devlet ortaya ¢ikmadikc¢a milletin
zuhuru agiklanamaz, zira modern anlamiyla milli devlette esas olan millet degil devlettir. Ancak
Iran alisilmisin aksine modernlik dncesi zaman ve mekanda viicuda gelmis olmas1 hasebiyle
onun i¢in yeni bir kavram belirlemek miimkiin degildir. Kavram tedvin etmekten ¢ekinmeyi

46 Ozkirimli’min kapsamli arastirmasinda gosterdigi gibi milliyetgilik ¢aligmalarinda kuramlarin kapsamli bir
smiflandirma yapmak ¢ok zordur. LSE profesorlerinden Anthony Smith tarafindan yapilan klasik
simiflandirmaya gore primordialistler, Modernistler ve Etno-sembolistler olmak iizere ti¢ gruba ayrilmistir.
Perenialistler de Primordialistlerin bir alt: kolu olarak smiflandirmaya dahil edilmistir. Ozkirimli’min da kitabinin
sonu¢ kisminda degindigi gibi Smith’in siniflandirmasi agiklamadan ziyade miiphemlestirmektedir. Smith’in
yaptigt siniflandirmada kendisinin eski olarak niteledigi Jon Mistrang ile Adrean Histings’in siniflandirmalar1
arasinda fark malum degildir. Smith’in Etno-sembolistler olarak tanimladigi kuram ile “Milletler ne zaman
olustu? Sorusuna verecegi cevap nedir? Bkz. ibid. Basitlestirilmis bir siniflandirma ile Smith’in Etno-sembolist,
Histings, Mistrang ve milletlerin kadim olduklarini kabul eden diger kuramcilarin goriislerini Cevad Tabatabai
ile birlikte Primordialist/6zcii olarak degerlendiriyoruz.

47 bkz. Smith 2009, p.6; Ozkirimli 2010, s.72 ile karsilastiriniz

8 bkz. Taylor 1997; Kymlicka 1997 ile karsilastiriniz

# Tabatabai 1382, 5.154
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onun mazmununun olmadigi manasinda anlamak gerekmektedir.>® Tabatabai’nin yukaridaki
satirlarinda miimkiin olan en agik bigimde —ilk bakista zor anlagilan ve kapali bir sekilde- Iran’la
ilgili olarak 6zcii tabiat¢ilig1 savunuyor ve onu teorize ediyor.>

Tabatabai’nin 6zciiliigii de Hamid Ahmedi gibi Iranli diger milliyet¢i aydinlara benzer bir
sekilde celiskilere sahiptir. Tahran Universitesi dgretim iiyesi ve etnik milliyetcilikler uzmani
olan Hamid Ahmedi Kavmiyet ve Kavmiyet-gerdyi der Iran adl eserinde (ilk bask1 1378) ve
Kanada Carlton iiniversitesindeki doktora tezinde (1995) Iran milliyetciliginin gercek, asil ve
istisnai oldugunu ispatlamak icin ¢cabalamaktadir. Iran’in tarihte kendine has bir yeri olmast,
buna mukabil Fars olmayan etnik gruplar ve buna bagl olarak Iran’da yasayan etnik gruplara
benzeyen dillere sahip olan komsu iilkelerin milli kimlikleri yapay ve asalet sahibi degildir.
Ahmedi’ye gére etnik kimlikler Anderson’un ayn1 adl kitabindaki tabirle “Hayali cemaatler”>2
olup batilt miistesrikler ve milliyetgci aktivistler tarafindan modern zamanda kurgulanmislardir.
Ancak Iran milleti hakiki, kadim ve binlerce y1l éncesine dayanmaktadir. Yani mesele etnik
kimlikler oldugu zaman Tabatabai ve Ahmedi gibi aydimlar yapisalci olmakta ama konu iran
kimligine geldigi zaman tarihsel 6zcii yaklasimi savunmaktadirlar.>® Christian Elling Ahmedi
gibi milliyet¢i aydinlar1 dogru bir sekilde etnosembolciiliik yapmakla su¢clamaktadir. Kastettigi
Anderson ve Hobsbawn gibi modernist kuramcilarin bazi goriislerini alarak kendi milliyetci
diislincelerini anlatmak icin Anderson ve Hobsbavn gibi aslinda milliyetciligi elestiren
modernist aydinlarin diisiincelerinden istifade etmesidir.>* Segici etnosembolciiliikte iran
kimliginin kokeni antik doneme baglanmaktadir ancak ayn1 zamanda Iran’daki Fars olmayan
etnik unsurlar ve komsu iilkedeki milletlerin ise yeni hatta cok yakin zamanlarda olustugu iddia
edilmektedir.

Tabi Tabatabai, milliyetci olarak anilmaktan korkmayan Ahmedi’den farkli olarak milliyetgi
olarak anilmak istememekte ve Iransehri diisiincesinin nasyonalist olarak tanimlanmasini
projesinin yanlis anlagilmasi olarak tanimlamaktadir. (Bu ¢aligma bunun bdyle olmadigini ispat
etmektedir.) Yukaridaki satirlar okundugunda bu alandaki temel ¢ikarim milliyetciligin modern
Avrupa’ya ait bir ideoloji oldugu ve iran’la bir irtibatinin olmadigidr.

“Benim yaptigim tartigmalardan anlagilmayacak olanin kat’i surette yaygin bigimiyle toplumsal
ve beseri bilimlerin i¢inde konusmadigimdir. Isaret ettigim gibi nasyonalizm tartismasinin
benimle bir ilgisinin olmadigidir. Nasyonalizm 200-300 yillik tarihi olan yeni bir kavramdir,
nation’mn (millet) yaklasik tarihi de bu kadardir. Ben bunlardan bahsetmiyorum. Benim
bahsettigim sey bir kavramin ortaya c¢ikmadan Once kendi gercekligini ortaya koymus
olmasidir. Bu 6nemli mesele Iran ile ilgili olarak savunulabilir, millet vardi ancak millet
kelimesi heniiz yoktu. Devlet vardi ama heniiz devlet kelimesi yoktu.>®

Aslinda milliyetcilik olan bu diisiincenin milliyetgi olarak anilmasindan ¢ekinilmesi Iranli 6zcil
aydinlar arasinda sadece Tabatabai’ye mahsus bir durum degildir.

% Tabatabai 1382, s. 155

51 Tabatabai agiklamasina sdyle siirdiirmektedir, Iran tarihinin baz1 dénemlerinde bazi1 devletler dzellikle iilkenin
yabancilarin elinden bagimsizlasmasti i¢in yaptiklar: hizmet sebebi ile benimsenmislerdi, bu milli devletin
kurulmasina zemin hazirlayabilirdi. “Ancak “S+u 3" mantig1 devlet-millet birlikteligine engel oldu. Devlet
hanedan ailesinin menfaatinden bagka bir sey diisiinmedigi i¢in toplumsal maslahat ortaya ¢ikamiyordu.” Bir
tarafta Kuram ile eylem arasindaki gatlak aslinda fran’in milli kimligindeki bir catlak ve ayrilikken diger tarafta
ise Islami dénem siyasi tarihin bir 6zelligi olarak Irani toplumlardan biri olarak iran’da hiikiim siiren devletlerin
varligidir. Bkz. Tabatabai 1382 s.156.

52 Anderson,1991

%3 Bkz. Ahmedi 1395; Ahmedi 1995 ile karsilagtirmiz.

%4 Elling 2013; Badamchi 1296 ile karsilastiriniz.

% Tabatabai 1395C
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Sosyolog ve milliyet¢i arastirmacilardan bir digeri olan Servin Vekili de modern kuramlarin
[ran’a uygulanabilecegini reddederek ve Tabatabai’ninkine benzer diisiincelerinin milliyetci
olarak anmilmasindan kaginarak konuyu Iranlilar arasinda irk¢iligin varligini reddetmeye kadar
gotiirmektedir. Vekili, iran’m vatavseverligi ile Avrupa’nmin nasyonalizmini birbirinden
ayirarak Iran’in vatanseverliginin Iran kokenli kavimlerin tarihin seyri igerisinde birbirleriyle
kaynagmalar1 ve i¢ ige girmeleri neticesinde meydana geldigini ve merkezi devletin tesisinden
daha 6nce oldugunu iddia etmektedir. Iste bu sebeple Iran’in vatanseverligi her ne kadar onlar
tarafindan desteklense veya zayiflatilsa da mevcut siyasi kurumlara bagl degildir. Buna karsilik
Avrupa’daki nasyonalizm agag1 yukar1 merkezi devletlerin tesisinin ardindan kisa bir siirede
ortaya c¢ikmis ve siyasi kurumlar tarafindan sekillendirilip yayillmistir. Nasyonalizm
vatanseverligin aksine merkezi devletin olmadig1 zaman ¢oker ve yok olur. Vekili vatanseverlik
veya milliyet¢iligin etnik, dil ve dini ¢esitlilik karsisinda bir emniyet supab1 ve bu gesitlilikten
beslenmekte ve zenginlesmekte oldugunu iddia etmektedir. Irk¢ilik ve fasizmden tamamen
uzaktir. Ancak nasyonalizm tek tiplestirme ve tek dil temeline dayanir ve toplumun biitiin farkl
katmanlari siyasi kurumlar araciligs ile kontrol eder ve tek diizeye indirmeye egilimlidir.%
Vekili celiskili bir sekilde iran vatanseverligini nasyonalizmin Farsca tercimesi olan milli-
gerayi ile farkli kavramlar gibi yorumlamaktadir. Vekili’ye gore Iran tarihi modern irk¢ilig
ortaya ¢ikaran amillere sahip degildir. Baz1 cagdas iranlilarm etnik azinliklarla ilgili birtakim
tepkilerini 1rk¢1 olarak suclamak etnik milliyet¢ilerin milliyetci aydinlar hakkinda sdyledikleri
utang verici ve diismanca etiketten bagka bir sey degildir ve maalesef Sadik Zibakelam gibi bazi
akademisyenlerin 1rkeilik ile ilgili sozlerinde de tekrar edilmektedir.®” Vekili ve Tabatabai’nin
irkgilikla ilgili tahlillerindeki sorun iranli milliyetgilerin dis diinyada Fars olmayan unsurlara
kars1 davraniginda ortaya ¢ikan tepki ya Onemsiz olarak goriilmekte ya da baska tirli
yorumlanmakta, boylece onlarin vatanseverlikleri giivence altina alinmis olmaktadir. Baska bir
deyisle Iran milliyet¢iliginin 1rk¢iliga déniisme tehlikesinin olmadig iddiasina karsilik higbir
somut delil ortaya konmamaktadir. Bu iddianin dogrulugu sadece zihin diinyasinda ve somut
diinyadan bagimsiz olarak degerlendirilebilir.

HEGELVARI COKTA BIiRLIK VE ETNiK AZINLIKLARIN KONUMU

Bu boliimde Tabatabai nin dzciiliigii hakkindaki yorumlarin devaminda Tabatabai nin iransehri
okumasindaki Hegel tesirini ele alinacak ve Iransehri’nin azinlik haklar ile olan irtibati
belirginlestirilmeye calisilacaktir.>® Tabatabai’nin atif yaptig1 Tarih Felsefesi Dersleri adl
eserinde Hegel Iranlilari tarihteki ilk ulus ve Iran’1 ilk imparatorluk devleti olarak kabul
etmistir. iran, yasama ve yasatma giiciinii kaybetmis, bitkisel hayata gegmis medeniyetler olan
Hint ve Cin imparatorluklarinin aksine antik iran’in siyasi sistemi modern tabirle imparatorluk
olan sehinsahlikti. Hegel’den aktararak soyle der: “Pers imparatorlugu kelimenin yeni anlami
ile eski Alman ve Napolyon imparatorlugu gibi bir imparatorluktur. Zira birbirlerine bagli ama
kendi gelenek ve hukuk sistemine sahip olan birka¢ devletten meydana gelmisti.”>

% Vekili 1392; Vekili’nin Melikyan (1394) ile miinazarasi ile karsilastirmiz.

57 Zibakelam ile miinazara icin bkz. Vekili 1395

%8 Haydar Sadi Zamane internet sitesinde yayimlanan makalesinde “alternatif modernlikler” kuramina ve bazi
postmodern felsefi diisiinceler dayanarak Tabatabai’nin Iran’in Hegelvari modernlesmesi diisiincesi hakkinda bir
elestiri yazmustir. Bkz. Sadi 1392. Sadi’nin Tabatabai elestirisi bu satirlarin yazari ile nemli ortakliklara
sahiptir. Ancak Sadi’nin aksine postmodernizmde bulunan izafiyet konusunda farkl: diisiiniiyorum. Hegel’in
Tabatabai’nin inhitat diislincesine tesiri ve modernizm anlayist hakkinda bkz. Boroujerdi & Shomali 2015
Mecelle-i Mutaalat-1 frani. Bana gére Tabatabai sadece diisiince tarihinde iran’m inhitat: konusunda degil
Borucerdi ve Somali’nin giizel bir sekilde acikladiklar1 gibi ilerde agiklayacagimiz gibi iran’in yeniden dogusu
hakkindaki yaklasimlari bakimindan da Hegelci sagciligin takipgisidir.

%9 Hegel 1973, p.414; aktaran, Tabatabai 1382
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Tabatabai’ye gore Hegel’deki imparator kavrami (Tabatabai’nin belirttigine goére sonralari
Naziler ve Hitler tarafindan kullanilmasi sebebiyle olumsuz anilmistir) felsefidir ve bu sebeple
gerekli kuramsal atiflar yapilmaksizin anlagilmasi miimkiin degildir. Tabatabai’nin Hegel’den
aktardigina gore antik Cin ve Hint’te ¢oklukta birlik veya bir arada yasayan ¢ogunluk kendi
ozel kimlik bilincini olusturamamisti. Ama aym tarihlerde antik iran sehinsahligi “memalik-i
mahrusa”da* ¢oklukta birlik sistemine dayanmaktaydi. Her bolgenin itibar ve degerinin baglh
oldugu kendi temel varlig1 mevcuttu. Bagka bir deyisle Hint, Cin ve benzeri imparatorluklarda
birlik bireysel ve hususiyken asikar olma firsat1 yakalayamadilar ve netice olarak ruhsuz harici
birliktelik ortaya cikti. Kadim iran’da tebaanin kisisel ve &zel isleri icin firsat verilirdi zira
Iranlilar hakimiyetleri altindaki her bir milletin din, gelenek ve tdrenlerine saygi gosterirlerdi.®

Tabatabai’ye gore kadim Iranlilar muhtelif gelenek, gérenek ve dillere sahip olan unsurlari
genis bir cografyada kendi cesitlilik ve ¢okluklarini koruyarak tek milleti olusturmustur. Bu
sehingahlik milli birligi uygulayici bir kurum olarak hareket ederek daimi birligi sagliyor ve
biitlin etnik unsurlarin kendi kendilerini yonetebilmesi i¢in adaletli bir yoneticilik yapiyordu.
Iransehri padisah1 adaletli yonetimi ile iilke sinirlar icinde muhtelif etnik gruplarin devamsiz
dengelerini kendi hakimiyeti ile ebedi millete donistiiriirdii. Bu sekilde padisahin merkezi
gliciiniin isyancilar1 bastirmasi bir unsurun bir diger unsura istiinliigi degil farkli unsurlar
arasindaki dengenin korunmasini gostermektedir. Tabatabai bu konuda Ahamenis sahlari
Darius ve Kambuce tarafindan Misir ve Babil dinlerinin benimsenmesini 6rnek vererek bunun
dini olmaktan ¢ok siyasi ve tedbir amacli oldugunu boylece tapinaktaki din adamlarina daha
yakin olmay1 amagladiklarini iddia ediyor.® O zerdiistliige ait baz1 felsefi kavramlar: antik
Iran’da coklukta birlik diyalektik diisiincesini a¢iklamak i¢in drnek olarak vererek Iran’da
devletin degisimi Islam sonras1 déneme gegiste birligin tespiti ve coklugun silinmesi seklinde
oldugunu ve ¢oklukla birlik arasindaki dengenin kayboldugunu ekliyor. Bu tespit Islam sonrasi
dénemde 6rnek olarak Tiirk sultanlarinin hakimiyetleri her ne kadar iransehri padisahlig
diisiincesini yenilemis olsa da onu konuya yaklasimi Irani olmaktan ziyade mutlakiyetgi
saltanat anlayisina goredir. Daha once de isaret edildigi gibi ona gore Islam sonras1 donem
Iran’daki siyasi ve kiiltiirel doniisiimler iransehri diisiincesinin siyasi cografyada yenilenmesine
engel olmustu. Bu, birligi saglayacak Iransehri diisiincesinin siyasetten ziyade edebiyat, siir ve
tasavvufta goriinmesine sebep olmustur. Baska bir deyisle Iranlilar Iransehri diisiincesinin
temellerini zihin ve diisiinceye atarak kimliklerinin esasini ve sebeplerini muhafaza etmeyi
basardilar.%?

Yukarida isaret edilen Dibacei der Nazariyye-yi Inhitat-1 Iran adli eserinden baska Tabatabai
yaptig1 son konusmada Hegel’in bahsi gegen sozlerine atif yaparak “diinya tarihi Iran ile baglar”
iddiasinda bulunmustur zira diinyada ilk devletin Iranhlar tarafindan kuruldugunu
soylemektedir.®® Tabatabai kadim Cin ve Hint uygarliklarinin bir kisinin sahsi iktidarina bagh
istibdat diizenine dayanmasi sebebiyle devlet olmadiklarini iddia etmektedir. Yani birlikleri
¢okluklarmi kabul etmiyor oysaki kadim Iran’da ¢ogunluk karmasik bir diyalektik iliski ile
birlik i¢inde yastyorlardi. Tabatabai, “Diinya tarihi iran ile baslar zira ondan &nce istibdat vard
ve istibdatta tarih olmaz. Tarih yonetici ile yonetilen arasinda Misir ve Cin’de mevcut bulunan
iliski bigiminden farkli bir iliski oldugu zaman baslar.” demistir. Tabatabai icin Iranlilar tarih
boyunca daima kiiltiir, dil ve etnik ¢esitlilige sahiptiler ancak bu ¢esitlilige ragmen kaynagi bu
etnik unsurlar olan tek millet, tek kiiltiir ve tek dilleri (yani Fars¢a) vardi. iran’daki etnik
unsurlarin birligi tabiidir ve diger bazi iilkelerde oldugu gibi gii¢ ile viicuda gelmemistir.

*EN:

60 Tabatabai 1382, ss.144-145
61 Tabatabai 1382, 5143

62 Tabatabai 1382, aal45-146
83 Tabatabai, 1396
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Tabatabai’nin sdzleri demokratik ve ilgici ¢ekici gibi gdriinmesine ragmen Iran’da etnik
cesitliligi batili disiiniirlerin ¢ok kiiltlirliillik —onun deyisiyle batili ideolojiler- kuraminin
disinda anlamak gerekmektedir.®* Cok kiiltiirliiliik ve etnik azinliklarin haklarmin verilmesi
hakkinda konusan aydinlar ve siyasi aktivistler kavmiyetci ve boliicii olarak itham edilmektedir.

Tabatabai baska bir konugmasinda Daryus Sayegan’in kullandigi “kirk parcali” kimlik
kavramina isaret ederek Iran kimliginin kirk pargali olusunu savunanlar1 bat1 diisiince tarihini
bilmemekle ve “cokluk diislincesini savunmaliyiz ve kirk parcaliy1z” gibi tehlikeli iddialar
ortaya atmakla suglamaktadir. Alman Filozof Hegel’i sagc1 bir bakis agis1 ile yorumlayarak
“Hegel’in ifadesine gore bir yerde ¢okluk mutlaktir iddiasinda bulunmasi ¢ok tehlikelidir.
Hegel bu aciklamay1 yapmisti ama biz bunun ne kadar énemli oldugunu oldugunun farkina
varmamisiz.” demektedir. Ona gore Foucault gibi ¢ok kiiltiirliiliigli savunan diisiiniirlerden
etkilenen postmodern aydinlar Hegel’in bu soziine tereddiitle bakarlar ancak nasil bir fasit
netice doguracagindan habersizdirler. S6yle devam eder: “Tabi batida bu anlayis bir sorun teskil
olmaz zira Foucault’nun alakasiz sozleri karsisinda farkli seyler soyleyen birileri de onun ve
benzerlerinin anlamsiz sozlerini ortaya koyarlar. Ancak bizim {iniversitelerde olduk¢a sathi
bilgisi ile Foucault tanitimi yapmaktadirlar.” Tabatabai’ye gore ayni sekilde Avrupali
diisiiniirler tarafindan icat edilen nasyonalizmin kokeni ya da ¢ok kiiltiirliiliik teorilerinin Iran’mn
durumu ile intibaki mimkiin degildir: “Kesretin ortadan kalkmasi Avrupa’nin bizim
bilmedigimiz bir tarihi vardir. Oradaki aydinlar yerel diller ortadan kalkmaktadir dedikleri
zamanin sartlar1 Iran’da mevcut degildir ve netice olarak biz onlarin sdylediklerini aynen tekrar
etmek zorunda degiliz.”® Demokratik gibi goériinen Tabatabai’nin ¢oklukta birlik kurami
nihayetinde aydinlarin ifade 6zgiirliiglinii kabul etmemeye kadar varmaktadir. Ona ve onunla
ayni diisiinceyi paylasanlara gére modernlesme ve modernlesme sonrasi kuramlarinin ulus ve
milliyetciligin dogusu konularindaki goriisleri Iran’in toprak biitiinliigiine zarar vermekte ve
boliinme tehlikesini arttirmaktadir.

[laveten Tabatabai’nin antik medeniyetler dsnemi hakkindaki karsilastirmali gériislerinin bazi
kisimlar1 hakkinda terdit dile getirilmelidir. Ornegin Hasan Kadi Muradi Dibagei ber
Nazariyye-yi Inhitat-1 Iran iizerine yazdig: elestiride Tabatabai’nin ¢oklukta birlik konusunda
iddialarmni reddederken elinde bulunan tarihi kaynaklara dayanarak soyle yazmistir: “Kadim
Iran imparatorlugundaki padisahlik yonteminde sehinsah isgal etmis oldugu biitiin topraklarda
vergi ve harag vererek bagliligini ilan eden insanlar i¢in efendidir. Bu sekilde yonetilen bir
imparatorluk icin ¢oklukta birlik iddiasinda nasil bulunulabilir?’®® Kadi Muradi okuyucunun
dikkatini su noktaya celbederek sdyle diyor: “Kadim Iran isgalci dénemini sonlandirip Araplar
karsisinda yenilgiye ugrayip kendini Islam imparatorlugu tarafindan isgal edilmis olarak
bulmustur. Boyle yenilgiye ugramis ve isgal edilmis bir durumda harag ve cizye vererek kendi
din ve inanglarna bagli kalma veya Islam dinini kabul etmeme ve Tabatabai’nin deyimiyle
kendi kimlik ve bireyselligini koruma imkanina sahip oldular. “Peki, bu olaydan da aldiklar1
harag ve cizye ile Iranlilar1 kendi hallerine birakan Emevi ve Abbasi’nin en zalim halifeleri i¢in
de coklukta birlik usuliiniin uygulayicist ve savunucusu sonucu ¢ikarilabilir mi?”®" Yani
Tabatabai’nin diisiincesinin manti§ia gore ddenen cizyeye bagl olarak yonetilen Islam sonrasi
Miislimanlarin kurdugu devletlerinin pek ¢ogunun coklukta birlik usuliine uydugunu iddia
edebiliriz. Antik donem savunucusu Tabatabai’nin kabul etmekten agik¢a imtina edecegi bir

%4 Tabatabai 1396

®° Tabatabai 1394A

6 Kadi Muradi kadim Iran’da ¢oklukta birlik usuliine uygun olarak gosterilebilecek bir isim varsa o da
Ahamenis sah1 Kurus oldugunu da ilave etmektedir.

67 Kad1 Muradi 1393, 99-100
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bakis acisidir. Bunun karsisinda ona gore Islam sonrasi Islam devletlerinin hepsi Hegelci
coklukta birlik diisiincesinin degil mutlakiyetci saltanatin birer numunesidir.

Kadi Muradi ayn1 sekilde Hegel diyalektiginin temelinin iki olay arasindaki g¢eliskinin
varliginin mevcut bulunmasi degil zitlarin birligi oldugunu izah ediyor. Bagka bir deyisle Hegel
felsefesinde zitlar kendi sentezi veya toplayani araciligiyla birbirine baglanir ve birbirleriyle
tamamen miistakil olan iki zit asla diyalektik birlik meydana getirmez. Tabatabai’nin kadim
Iran’da ¢oklukta birlik hakkindaki agiklamasimin dayandig: teolojik kavramlar olan iyilik ve
kotiilik veya Ahuramazda ve Ehrimen birbiriyle zitliklar1 konusunda bagimsizdirlar ve sonug
olarak birbirleriyle diyalektik bir iligski kuramazlar. Yani Tabatabai tarafindan ¢oklukta birlik
olarak Hegel’e nispet edilen goriis ile Hegel’in diger eserlerinde Antik Iran’da istibdatin
yayginhigi hakkindaki goriisleri arasinda uyumsuzluk vardir. Kadi Muradi Hegel’in Felsefe
Tarihi kitabindan 6rnek vererek zerdiistliik dinindeki ferr-i izedi evrensel bir diisiince olup
biitlin her seye hakimdir. Yani biitlin her sey sadece o evrenselligin yonlendirmesi ile dogruya
ulasabilir. Bu evrensellik kendi gozetiminde oldugu seylere birlik -¢okluk ile mumkin olan
diyalektik mana ile- bahsetmez bilakis ortaya koydugu sey tektiplestirme ve asimilasyondur.®
Hegel’i bu sekilde okuma Tabatabai’nin antik Iran’da y&netim tarzinin ¢oklukta birlik esas1 ile
intibaki hakkindaki yorumu ile ilgili olarak Hegel’den aktardigi bir sozle ¢elismektedir.

Tabatabai’nin Iran’da Fars olmayan etnik gruplarmn dil haklar ile ilgili olarak ¢oklukta birlik
kuraminm pratik ve acik sonuglarini Zeban-i Milli ve Berndme-i Amiizes-i Zebanha-yi Mahalli
adli makalede gérmek miimkiindiir.®® Bu makalede Tabatabai’nin Tiirkler hakkinda (hem Iran
hem de komsu iilkeler) kinaye dolu diliyle kars1 karsilagiriz. Burada sadece birkag 6rnege isaret
ettikten sonra makalenin igeriginden bahsedilecektir. SOyle yazmistir:

“Ataturk ‘Atatlrk’ olmadan dnce Turklerin millet olabilmesi icin ‘milli” kiltir ve dile sahip
olmalar1 gerektigini biliyordu ve Iranlilarin eski zamanlardan beri milli kiiltiir ve dillerinin
oldugunu bilecek kadar da zekiydi. Bu yilizden Atatiirk yeni bir millet ingast1 i¢in tarih icat etmek
zorundaydi, yani Tiirklerin dilini iran dil ve kiiltiirii ile kesmesi gerekiyordu.” "

Yukaridaki ciimlelerde “gecmis icat etmek” tabiri Tabatabai’nin de pek ¢ok iranli milliyetci
gibi Tiirkiye’nin yapay bir millete sahip oldugunu kabul ettigini géstermektedir. Diger 6rnek
Tirk destan derlemesi Dede Korkut ile ilgili olarak kinayeli s6zleridir. Tabatabai Hasan Ruhani
hiikimetinin Bilim ve Teknoloji Bakanligi tarafindan Azerbaycan Tirkgesinin Tiirklerin
yasadig1 li¢ eyaletteki {iniversitelerde egitimi hususunda yayimlamis oldugu teblige isaret
ederek ve yerlilestirme slogani ile irtibatlandirarak soyle yaziyor:

“Son yillarda bu topraklarda bilimi yerlilestirme slogan1 kendi milli dillerini bilmeyen ¢ogu
bilim adaminin uykusunu kagirdi. Ben bu konuya ilgi duyanlardan biri olarak siyaset tagiyor
ama ne kadar da bos gidiyor trenine goziimii dikmis hangi Tiirkistanlinin gelecegini beklerken
biiyiik bir saskinlikla Bilimler Bakanliginin duyurusu ile uyumlu olan trenin Kazakistan’daki
Dede Korkut duragina ugradigmi duyuyorum.”’*

Bu makalede Tabatabai dilin bilgi ve kiltur ile birlikte siyasi gii¢ i¢in bir savas aleti oldugunu
sOyle dile getiriyor:

“Farsg¢a, biitlin diger mahalli diller gibi kiiltiir ve bilim dili olmasinin yaninda siyasi giiciin de
dilidir. Islami dénemin baglangicindan itibaren Deri Farscasi saray dili ve gii¢ merkeziydi.

8 Kadi Muradi 1393, s5.101-103

8 Tabatabai 1395B; Tabatabai 1392B ile karsilastirmiz
0 Tabatabai 1395B, s.9

" Tabatabai 1395B, s.5
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Yakup b. Leys’in Arapga siir sOyleyen saire hitaben “benim anlamadigim seyi ni¢in sdylemek
zorundasin?” dediginden itibaren Farsca Tahiriler’den, Samaniler’e, Mahmud Gaznevi gibi
Tiirk gulamlaria; Selcuklu ve Sah Ismail’e kadar iran cografyasinin birliginin muhafazasi igin
siyasi kudret olmustur.” "2

Bu 6zelligin Iran’da sadece Farsgaya mahsus oldugu on kabulii ile sdyle devam etmektedir:

“Sultan Mahmud simdiki Tiirklerin cogundan daha Tiirk idi ama ana dilinin hiikimet etmek
icin kifayet etmeyecegini bilecek kadar siyaset ve feraset sahibiydi.”

Daha sonra onun hilafet hakkindaki diisiinceleri ile agiklanabilecek su ciimlelerle devam ediyor:

“Tiirkiye Cumhuriyetindeki Tiirkg¢e, kurucusu tarafindan bilingli bir sekilde savas aleti olarak
tarif edilerek kendisini immetin bir pargasi olarak kabul eden halktan bir millet icat etmek igin
kullanmistir.”"3

Yani ona gore bugiinkii Tiirkiye kendisini hilafetin semsiyesi altindan kurtarmayi bagsarmig
iilkelerden biridir, buna mukabil Iran her zaman hilafetin semsiyesinin disindayd.

Tabatabai’ye gore Iran’da toprak biitiinliigii, tarihi ve kiiltiirel birligi icin siyasi kudret Fars
dilinin inhisarinda kalmalidir. O Iransehri diisiincesinin sonucunun bir pargasi ve temeline
vurgulayarak Iran’in Fransa ve diger Avrupa iilkeleri arasindaki farkmnin iran’da Fars¢anin
stratejik konumu Farsca olmayan dillerle irtibatta zorlama ile ele gegmedigi bilakis tamamen
tabii ve tarihi bir sekilde gerceklesmis olmasidir. Ama Avrupa’da boyle degildir:

“Fransa’da merkezi milli devletin meydana gelmesi dncesi bazi mahallelerde Fransizca disinda
diller de konusulmaktayd: ancak milli devletin icadinin geregi olarak krallar ve devlet
adamlarin1 1789 devrimi 6ncesi milli bir dil olarak biitiin iilkede tek dilin olmasini biitiin
eyaletlerde mecbur ettiler. Bu durum 0Ozellikle ihtilal sonrasi devam etmis ve mahalli diller
unutulmustur.”’*

Yani ¢oklukta birlik kurami Iran’da biitiin tarih boyunca sadece Farsca ile miimkiin olmus ve
tabii ve hicbir zorlama olmaksizin bilim ve kiiltiir diline doniismiistiir. Milliyet¢i Tabatabai’ye
gore Fars¢a disinda bir dile sahip olan etnik gruplarin dil ve edebiyatlar1 da Biiyiik Iran’im kiiltiir
ve dillerinin suretleri oldugundan onlarin korunmasi i¢in de ¢aba gosterilmelidir ancak bu
dillerin degeri ve 6nemi hakkinda hayallere kapilmamak gerekir. Coklukta birlik kuraminin
neticesi olarak “Iran’da farkli etnik gruplarin dilleri ve edebiyatlarini milli dil ve edebiyatin
(Farsga) icinde degerlendirmedikg¢e anlamak miimkiin degildir ve onlar i¢in tarih uydurmaya
gerek yoktur.””™ Tabatabai’nin diisiincesinin tersine antik dénemden itibaren tarih boyunca
merkezi hiikiimet ile diger etnik unsurlar arasindaki iliskide ¢oklukta birlik esasinin revag
bulmasinin asil nedeni, modern iran’da milliyetciligin ortaya ¢ikisindan itibaren modernist ve
postmodernist yorumlara yaslanirsak, Iran’da da diger biitiin ulus-devletlerde oldugu gibi milli
dilin zorla kabul edilmesi i¢in icbar mekanizmasindan istifade edilmistir. Baska bir deyisle
Farscanin uzun geg¢misine ragmen mesrutiyet sonrast modern devlet tesis edilirken millet
insasinin mekanizmalarindan birisi de Fars¢aydi.

Tabatabai Zeban-i Milli ve Berndme-i Amiizes-i Zebanha-yi Mahalli adli makalesinde
anayasanin usuliinii anlamak ve yorumlamak i¢in sadece onun zahiriyle yetinmemek

2 Tabatabai 1395B, s.8
3 Tabatabai 1395B, s.8
74 Tabatabai 1395B, s.10
™ Tabatabai 1395B, S.11
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gerektigine vurgu yaparak “Dogal hukuk ve insan haklarini temel 6lgiit olarak almaliyiz.”

demistir. ’® Islam devrimi sonrasi iran anayasasinin yorumlanmasi igin insan haklarina bu ilging
vurgusu diger biitiin muhafazakar milliyet¢iler gibi Tabatabai’nin de milli birligi evrensel insan
haklarindan daha 6nemli olarak niteledigi ve “Anayasanin anlagilmasi, yorumlanmasi ve
uygulanmasinda en O6nemli Olgiit iilkenin milli birligi ve toprak biitiinliiglidiir ve toprak
biitiinliigi ve milli birligi aleyhinde atilan her adim ve her kurum yok hiikmiindedir.” dedigi
zaman ortaya ¢ikmaktadir.”’ Tabatabai eserlerinde devlet adamlari ile milli ve kamu maslahat
konusunda insan haklarinin 6lgiitleri arasinda bir tezat meydana geldigi zaman hangi tarafta
durmak gerekmektedir sorusuna cevap vermemektedir. Radikal bir drnek olarak (maalesef
Ortadogu’da son yasanan olaylar 6zellikle de Suriye’de yasananlarla ilgisiz degildir) acaba
katliama ragmen toprak biitiinliigii muhafaza edilebilir mi? Diger taraftan Tabatabai’nin milli
dil ile mahalli diller arasindaki iligki bahsinde gormezden geldigi nokta siyasi glcln
dagilimidir. O anadili iilkenin resmi dili disinda bir dil olan kimselerin iilkenin toprak
biitiinliigline zarar vermeksizin siyasi gii¢ dagilimindan ni¢in yararlanmamasi gerektigini
cevapsiz birakmaktadir. Ulus devletlerin toprak biitiinliigii ve milli birligini korumak ile milli
ve mahalli diller arasinda siyasi gii¢ dagilimini adil bir sekilde yapmak miimkiin degil midir?
Bu tiir sorulara makul cevaplara ulasmak i¢in sahip oldugumuz diisiince bizi Charles Taylor,
Will Kymlicka, Chandran Kukathas gibi 20. asir siyaset felsefesi kuramcilarindan ilham ile bir
nevi mutedil liberal c¢ok kiiltiirliliigii ciddiye almaya sevk etmektedir. (Tabatabai’nin
eserlerinde bu diisiiniirlerin higbir eserine atif yoktur.) Yukarida zikredilen liberal diisiiniirlere
gore yerel dillerin egitim hakkini insan haklarinin yeniden diizenlenmis bir pargasi olarak kabul

edilmektedir, onun muhalifi olarak degil.”

SONUC: TABATABAI VE LIBERALIZM

Tabatabai’nin Iransehri projesindeki motivasyonlarindan birisi gelenekten moderniteye gegis
strecinde ortaya yerli bir kuram koyabilmek oldugunu hatirlatarak makaleyi Tabatabai’nin
modern siyaset felsefesinde dnemli bir yere sahip olan liberalizm karsisindaki konumuna
bakmak istiyorum. 20. yiizyil liberalizmi ve elestirel akilciligin savunucularindan biri olan Karl
Popper A¢ik Toplum ve Diismanlar: adli meshur eserinde Tabatabai’nin yakin durdugu filozof
Hegel’i elestirel bir okuma ile agik toplumun diismani olarak saymaktadir. Burada Popper’in
Hegel elestirilerinin hepsinden bahsetmeye firsatimiz olmadigindan sadece konumuz ile ilgili
olan birka¢ noktaya isaret etmekle yetinecegim. Popper’e gore Hegel muhafazakar, liberal
olmayan, Prusya devletinin hegemonyasini mesrulastiran bir aydindir. Onun devletgiligi su
metinde agik¢a goriinmektedir:

“Biitiinliik vasfin1 devlette aramaliyiz. Devlet yeryliziindeki tanridir. Devlete tanrmin
yeryiiziindeki tecellisi gibi tapmaliy1z. Bilmeliyiz ki nasil tabiati kavramak miigkiilse devletin
mabhiyetini anlamak daha miigkiildiir. Devlet bedeni olan bir varlik gibi kabul edilmelidir. Biling
ve diisiince kamil devlete aittir.”® Devlet bilfiill mevcut ve gerceklesmis ahlaki hayatin
kendisidir.5°

Popper’e gore Hegel, Prusya devlet giicline yaslanmamis olsaydi doneminin en etkili
felsefecilerinden biri olma ihtimali yoktu. Hegel, Napolyon savaslari sonras1 Prusya’da resmi

"6 Tabatabai, 1395B, s.11

" Tabatabai 1395B, s.11

"8 Giiniimiiz ¢ok kiiltiirlii siyaset felsefesinin yeri hakkinda bkz. Will Kymlicka 1396. Ozellikle altinci béliim
(tektipgilik) ve sekizinci boliim (gok kiiltiirciiliik). Yazar bagka makalelerde de bu konulara deginmistir.

% Hegel, aktaran; Popper 1364, 689-690

80 popper bu ciimleleri Hegel’in almanca muhtelif eserlerinden 6zelikle hukuk Felsefesi, tarih Felsefesi ve
se¢cmeler’den derlemistir. Popper’in kaynaklar1 i¢in kendi kitabinin 12. Boliimiindeki 8. Dipnota bakiniz. Popper
1364, s. 824. Farsca tercime Fuladmend.
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filozof makamina gecti. Daha sonralar1 da Hegel’in 6grencileri Prusya devleti tarafindan
desteklendi. Oyle ki Hegel takipgileri Almanya’da felsefe egitimini ellerinde tuttular. Popper’a
gore Hegel felsefesi “kendi etrafinda sihirli bir ortam” insa eden bir felsefe turinin iyi bir
ornegi olup okuyucuyu saglam mantiksal ¢ikarimlar olmaksizin korkutmak istemektedir. Hegel
felsefi etkinligi “muglak ve garip” olarak gostermekte olup diyanet ile aligverisi olan esrarli bir
goriinlige sahiptir. Bu siradan insanlara ve cocuklara yliziinii agacak bir {islupta degildir.
Popper’e gore Hegel felsefesi antik cagda Eflatun sonrasi kabilecilik anlayisinin yeniden
dogusu mesabesinde olup okuyucuya devlete, tarihe ve ulusa tapmay: 6gretmektedir.®* Popper
kitabin yazildig1 Ikinci Diinya Savas1 donemi ile ilgili bir bdliimde acik bir sekilde soyle
yaziyor:

“Bir zamanlar Eflatun’un diisiincesine yaslanarak devlete hiikiimran olan felsefe Hegel’in eli
ile onun en al¢ak kolesi mertebesine diismiistiir.”52

Popper’in liberal akilcr elestiri agisindan Hegel felsefesine getirdigi elestirilerden bazilarinin
Tabatabai i¢in de gecerli oldugu iddia edilebilir. Tabatabai’nin sdzlerinde hem muhafazakar
devletciligi hem de sihirli ve korkutucu iislubu goriilmektedir.83 Tabatabai Iransehri
diisiincesine yoneltilen devletgilik elestirilerinin farkinda olarak yaptigi son konugmalardan
birinde s0yle sdylemistir:

“Benim ortaya koydugum meseleleri elestirenlerin meselelerinden birisi devlete karst muhalif
olmalaridir. Yani Iransehri diisiincesi nihayetinde devletin gliclenmesidir.”

Tabatabai devlet (state) ile hiikimet (government) arasinda farka isaret ederek elestirilere sdyle
cevap veriyor:

“Bizim hukukg¢ularimiz hentiz devlet kelimesini dogru yerinde kullanmiyorlar, mesela “Ruhani
devleti” diyorlar halbuki bu hikdmettir devlet degil. Hiikkimet devletin memurudur, devlete
sahip olan milletin islerini diizenler. Hiikimetler gecicidir, kalic1 olan devlettir. Iran devleti
Ahameniglerden bugiine kadar daima “memalik-i mahrusa” ve pek c¢ok etnik gruptan olusan
Iran ulus-devletiydi. Giiniimiiz diinyasinda en muktedir devletin basinda olan Trump bile gelir
gelmez ‘ben Amerika’y1 giiclendirmek istiyorum’ dedi. Yani en gii¢lii devlet bile zayifladigini
hissediyor. Halbuki bazilar1 burada [Iran’da] devlet yoktur diyorlar! Ni¢in devlet yok? Peki, ne
var? Bu milletin tecessiim etmis temsilcisi nerededir? Devlet olmalidir. Hiikimetin iyi veya
kot olmasi baska bir meseledir. Ancak mesele hiikiimetin Stesinde milli Iran devletidir.
Hepimizin vazifesi (ben kuramsal alanda tartistyorum) onu savunmaktir.34

Tabatabai’nin diisiinceleri i¢in yapilan elestirilere verdigi cevap ikna edici degildir. Zira
Tabatabai’nin liberaller tarafindan esas olarak elestirilen tarafi kendi ifadesi ile gegici olan
hiilkiimete bakis1 degil devletciligidir. Hiikimet, Tabatabai’nin kullandig1 manada ve Tiirkiye
Tiirk¢esinde de hiikimet bu manada kullanilmaktadir, elestirisinde iktidar partisi {iyelerinin
olusturdugu hiikiimetin yaptiklar elestirilir ancak Popper’in Hegel’i tenkit ettigi devletcilik
bahsi daha koktencidir. Su sebepledir ki devlet liberal filozoflarin eserlerinde agikladiklar1 gibi
kudreti kendi tekelinde bulundurmalar1 sebebiyle, eger yetkileri insan haklar1 ¢ergevesinde
sinirlandirilmazsa, biiyiik kotiliiklerin kaynagi olabilir. Liberal mesruiyetin aslina mutabik son
donem liberal diisiiniirlerin en 6nemlilerinden biri olarak Joan Rawls soyle demistir:

81 Popper 1364, ss.686-689

82 Popper 1364, s. 712

83 1365-1366 yillarinda yayinladigi iki béliimliik bir makalede Tabatabai Popper’in Hegel okumasina cevap
vermeye ¢alisiyor ancak bana gore yazdiklari ikna edici degil.

84 Tabatabai 1396, vurgular bana ait.
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“Siyasi giiciin devlet tarafindan kullanilmasi sadece anayasaya tam anlamiyla uygun oldugu
zaman ve biitlin yurttaglarin ortak akillarinin kabul edebilecegi esit ve 6zgiir olarak prensipler
ve idealler gergevesinde zorunlulugunu kabul ettiginde mesru olur.”®®

Yani liberalizmde Tabatabai’nin bakis agisina ragmen devlet sadece yurttaslarin mesru
ozgiirliikleri ve kamusal akilla uygun olarak yonetmek i¢in mesruiyeti vardir. Mesruiyete bu
sekilde bakmak yurttaslarin dini, felsefi ve ahlaki inanglarindaki ¢okluk demokratik toplumlarin
genel kiiltiirtiniin ¢okiisiiniin inkar edilemez bir 6zelligi olmasindan kaynaklanmaktadir. Yani
liberallere gore bu makul ¢ogulculugu devletin elindeki gayri mesru yollarla gl¢ ve kuvvete
tevessiil etmedikge ortadan kaldirmak miimkiin degildir.%®

Popper’in Hegel’i ikinci elestirisindeki sembolik konugma iislubu Tabatabai’nin sdzlerinin
ozelliklerinden biridir. Ornek olarak Der-amedi Dibacei ber Nazariyye-yi Inhihdt-1 Iran adl
eserinde Tabatabai kendisini Iran’m filozofu, siradan yurttaslarin iistiinde, zaman ve mekanin
otesinde durmus, gelecekte yasanacak olaylar1 tahmin edebilen birisi olarak lanse etmektedir:

“Bana gore heniiz Iran sorununu ciddi sekilde ortaya koyacak giice sahip degiliz fakat zaman
zaman ortamin hazir olduguna dair bazi isaretler goriiliiyor. Diisiince ufkunda degisimin gegici
isaretleri goze ¢arpryor. Muhtemelen yeni diisiincelerin tagiyicilart zirvalarin tekrarlanmasina
alisan bizleri ¢ok uzak olmayan bir gelecekte hayrete diisiirecektir.®’

[ran Sosyoloji Dernegi iiyelerinden Hasan Muhaddisi Gilvani Tabatabai’in /bn Haldun ve
UIGm-i Jctimai adli kitabindaki sdylem iislubu hakkinda yazmis oldugu makalesinde benzer bir
elestiri yoneltmektedir. Muhaddisi, Tabatabai’nin iiniversite hocalarinin cogunun milli dil olan
Farscaya hakimiyetlerinin avamin hakimiyetinden daha asagi oldugu ithaminda bulunmasina
ragmen®® kendisi diizensiz, manasiz, tumturakli bir dil kullanmayn tercih ettigini ve ¢ogu zaman
climlenin basi ile sonu arasinda uyumsuzluk oldugu ve okuyucunun Tabatabai’nin climlelerini
nasil anlayacagini bilemedigini séyliiyor. Muhaddisi /bn Haldun ve Ulum-i Ictimai ad1 eserdeki
bazi alintilar tahlil ederek Tabatabai’nin ¢ogu ciimlesinde 6znenin belli olmadigi, Fars¢adaki
“ez” edatin1 ¢ogunlukla yanlis kullandigin1 hatta climledeki sifatlar1 segerken yanlighklar
yaptigim gostermektedir.®® Sonug olarak Muhaddisi’nin Tabatabai’nin felsefi tislubu ile ilgili
olarak gosterdigi yanliglarin hepsi onun metinlerindeki gizemli hava olup miiptedi okuyucuyu
korkutmak ve kendisini elestiriden muaf hissetmek igindir.*® Cevad Tabatabai’nin muglak dili
ve kendisini elestirenlere kars1 kullandigi tislup devrim 6ncesi ve devrimin ilk yillarinda meshur

8 Joan Rawls 1392, s. 231 [Farsga terciimesini biraz degisiklik yaparak], Rawls 1996, s. 137

8 fran ve Ortadogu iilkelerinin siyasi davraniglarin1 Rawls’mn Siyasi liberalizm bakisi ile degerlendirme igin bkz.
Badamchi 2017. Altinc1 boliimde Islam cumhuriyeti anayasas1 kamusal akil ve siyasi liberalizme uyumsuzlugu
yonilyle elestirilmistir.

87 Tabatabai 1382, s. 19. Vurgular bana ait.

8 Tabatabai 1395, 5.6

8 Muhaddisi-yi Gilvani, 1395

9 Muhaddisi elestirel makalesinin son béliimiinde sdyle yazmustir: eger Ibn Haldun ve Ulum-i Ictimai: Giiftar
der Serdit-i imtin&’-i Ulum-i Ictimai der Temeddiin-i Islami kitabinin biitiin imla ve yazim yanlislar1 hakkinda
yazacak olursam kitabin yazarin yetersiz dili ve yanlis anlatim ile okuyucuya ulasacak muhtevasindan
bahsetmeye firsat kalmayacaktir. Bdyle bir kitab1 anlayabilmek i¢in ¢ok ¢aba harcamali ve emek harcamalidir.
Bir yazarin yazdiklarinda hatalarin olmasi sasilacak bir durum degildir. Ama ben bu durumda olan bir sahsin
baskalarini elestiriyor olmasina onlara karsi siddetli bir dil kullanmalarina sasiriyorum. Fars¢a yazimindaki
maharet ve dil bilgisi seviyesi bu sekilde olan biri nasil olur da iiniversite hocalarini Farsgay1 bilmemek ve
cehaletle; Yiiksek Ogrenim Bakanligini egitim ve Farscanin iyilestirilmesi i¢in calismamakla sucluyor; Yiiksek
Ogrenim bakan yardimcisina {iniversite hocalarini Fars¢a imla bilgisinden smav yapmasin talep ediyor. Bkz.
Muhaddisi, 1395.
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olan Tahran Universitesi polemik¢i felsefe hocast Ahmed Ferdid’in Uslubu ile benzerlik
gostermektedir. %

Tabatabai diisiincesinin liberalizm ile uyumsuzlugunun bir bagka yonii onun adalet kavramina
muhafazakar yaklagimidir. Tabatabai’nin ilgi duydugu ve kaynak olarak gosterdigi
siyasetnamelerden biri olan Name-i Tenser’de Sasani padisahi Erdesir-i Babekan “dinde mesru
olmayan teviller” ortaya koyan muhalifleri ezmesini onayliyor ve sistemin korunmasi ve
toplumun diizeninin esas oldugu ile agikliyor. Boyle bir diizeni saglamak dogru din yolundan
baska ve dindar padisah haricindekilerle gerceklesmez. Tabatabai Iransehri diisiincesinde halk
“padisahin siirlisii” ve padisah da “halkin ¢obani” olup Nizamiilmiilk’iin tabiri ile Allah Teala,
padisah1 yeryiiziine hakem tayin etmistir.%? Antik Iran padisahlar1 kendilerinde dogru bulmadig
dinleri yok etmekten geri durmazlardi. Bagka bir 6rnek olarak Tabatabai Nizamiilmiilk’{in
siyasetnamesinin 44. bdliimiinde yer alan “Mezdek’in hurucu, mezhebinin nasil oldugu ve
Enusirvan-1 Adil’in onu nasil 6ldiirdiigiine dair” baslikli kisimda agikladig1 Sasani hiikiimdari
Enusirvan’m Mezdekilere yaptig1 uygulamay: gosteriyor.*® Hem Name-i Tenser’in yazar1 hem
de Nizamiilmiilk’e gore tebaa hiikiimdarlara itaat ettikleri siirece kanlar1 dokiilmemekte ancak
fesat artarsa ve sultana, dine ve akla itaat edilmezse bdyle bir hiikiimdarin serefi kan
dokmedikce geri gelmez.®* Antik iran sahlari, Nizamiilmiilk ve hatta Name-i Tenser’in
miiellifinin bakis acisina diyecek bir sey yok zira aydinlanma c¢agi dncesinde yasamiglar ve
adalet anlayislar ile yeni insan haklar1 degerlerinin uyumlu olmasi beklenmemelidir. Ancak
[ran’in gelenekten moderniteye gecis siireci hakkinda teori iiretmeye caligan Tabatabai
yukarida bahsedilen siyasetnameleri nasil olur da Iranlilara modern siyasetin adalet bahsi i¢in
ornek olarak gosterir? Boyle bir bakisi Tabatabai’nin bu makalede anlattigim milliyetgi
diistincesini gdz oniinde bulundurmadan hazmedebilmek miimkiin degildir.

Tabatabai buna benzer miiskiillere cevap verebilmek i¢in sunlar1 soyliiyor:

“Name-i Tenser ve Siyasetname diisiincesinde kan dokme eylemi nisbi bir is olup adalet disinda
bir 6lciisu yoktur.”

Tabatabai sunu sdylemektedir: Yukarida adi1 gecen Iransehri diisiiniirlerinin sézlerinin hasil
sudur ki toplumsal diizen her zaman toplumsal sinif ve tabakalarin yer degistirmesi veya iist
tabaka ile madunlar arasindaki sinirlarinin ortadan kalkmasi ile bozulmaya yiiz tutar, adalet
geleneksel diizen ile toplumsal tabaka ve sinirlarin korunmasindan bagka bir yolla
gerceklesmez. Buna ragmen bu agiklama onun kuramindaki diigiimiin ¢6ziilmesi bir tarafa
mevcut problemi daha da siddetlendirmektedir. Tabatabai Name-i Tenser’den soyle aktariyor:

“Padisahlar ¢oktur ancak 10 kisiyi katlettikleri zaman bos yere 6ldiirmiis olurlar; bazilar1 da
vardir milyonlarca 6ldiiriirlerse bile daha fazlasini 6ldiirmeleri gerekir.*®

Ona gore Iransehri siyaset diisiincesinde adaletli yeni diizen kurmus olan padisahlara kurucu
padisah adi verilir. Ama bu yeni diizen modern siyasi diisiincenin yeni anlayisinin aksine
kelimenin yeni manasi ile inkilaptan kaynaklanmamakta aksine onun hilafina bir harekettir.
Ozetle bu bakisa gore adaleti uygulamak ancak onceki diizene dénmekle miimkiindiir ve
devletin ¢Okiisliniin sebeplerini ortadan kaldirmak rey sahibi padisah tarafindan saglanacagi

%1 Tabatabai’nin bu acidan elestirisi igin bkz. Debbag 1393; Genci, 1389 ile karsilastirin.

92 Bkz. Nazmulmiilk Tusi 1364°%, 99, 5.33; Tabatabai 1393,5.100-101

9 Siyasetname nin kirk altinci béliimiinde bulunan “Batini ve Karmatilerin ortaya ¢ikisi ve kotii mezheplerini
bina etmeleri baglikli bolimler karsilastirin.

% Name-i Tenser, s. 59; aktr. Tabatabai 1393, s. 107.

% Name-i Tenser, s. 61, aktr. Tabatabai 1393, 107-108
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aciktir.®® Ama bu gelenek¢i ve muhafazakar anlayis liberal ve insan haklar1 tanimlarindan
uzaktir. Zira modern insan haklar1 ¢ok sinirli bazi konular disinda bir insanin kanint dékmeyi
bagislanamaz bir su¢/giinah olarak kabul etmektedir. Bu minval iizere liberal adaletten siyasi
yorum c¢ikarmada (6rnegin John Rawls’in adalet anlayis1 gibi) toplumsal tabakalarin yer
degistirmesi sebebiyle sarsilmis olan geleneksel toplumsal sinif sisteminin korunmasi gibi bir
adalet tanimina yer yoktur. (Ornegin modern donemde orta smifin ortaya ¢ikisi veya Name-i
Tenser mdellifinin tabiri ile “madunlar ve ist smiflarinin” yer degistirmesi). Adalete
aristokratik ve siyasetname kaynakli bakis agisi aydinlanma cagi Oncesinin yaklagimi olup
siyasi liberalizmin gerekleriyle uyusmamaktadir.®’

Tabatabai’nin adalet ve fikir 6zgilirligiine liberal olmayan yaklagimi milliyet¢i olmayan
aydinlarla kars1 karsiya gelmesinde de agiktir. O Rusenfikrdan Aleyh-i Iran®® adli makalesinde
azinliklar konusunda ¢ok kiiltiirliiliikk diisiincesini kabul eden Sadik Zibakelam ve Mustafa
Melikyan gibi aydinlar1 iran’1 ilmek ilmek ¢dzen diisman olarak adlandiriyor. Mogollar ve
Timur Iran’a disaridan saldirdilar, iranizmi elestiren bu atesli aydinlar onu iceriden bozmaya
calisiyorlar diyor ve s0yle devam ediyor:

“Zehirli riizgarlarin esmesi ile bugiin iran kendi 6z suyu ile i¢inde diisman beslemektedir ki
icerdeki yabanci tanidiktir. Yani hirsiz fener ile gelmistir.®® Mogollar Iran’in kiiltiir adamlarmin
gdlgesine sigmip ‘kaplan huyunu terk etmis’ idiler, bu kiiltiirel diismanlar ise Iran kiiltiir ve
geleneginden kacryorlar.'® Komplo teorilerini ifsa etmek icin higbir firsati elinden
kacirmamalidir.” 1%

Tabatabai’nin fikir 6zgiirliigii konusundaki milliyet¢i yaklasiminin Rugenfikran Aleyh-i Iran
makalesinde diger eserlerinden daha agik bir sekilde ifade edilmis olmas1 bu makalenin 6nemli
bir noktasidir. Maneviyat ve akil diisiiniirii olarak bilinen Mustafa Melikyan’in 6zcii
milliyetcilik elestirisine yazdigir cevapta Melikyan’t Mesnevi okumaktan bagka bir hiineri
olmayan biri olarak niteleyerek soyle yazmistir:

“Entelektiiellik, avami etraflarinda toplanip alkislamasi i¢cin anlamsiz ve alakasiz sozler
sOylemek degildir. Entelektiiellik sorumlu olmak ve sorumlu konusmaktir, sorumlu olmak
bilim ve tilkenin milli menfaatlerini kavramaktan geger.%> Mesnevi okumaktan baska bir hiineri
olmayan, diinya gérmemis ve diinya hakkinda bir fikri olmayan bir kimse sanatgilar, tarihgiler
ve arkeologlarin bir araya geldigi toplantida 6rnegin Persepolis hakkinda konugsma hakkina
nasil sahip olabilir?1%

% Tabatabai 1393, 5.110-111

%7 Tabatabai’nin ve diger milliyetgi yazarlarin eserlerinde muhtelif sekillerde tekrar edilmistir. (bkz. Elling 2013
§5.127-130. Elling’in Nasth Natik’in Tiirk dili ve Kimligi hakkinda diistincelerine ait boliim) Tiirklere ve diger
Fars olmayan etnik gruplara dair yaklasimu ister istemez okuyucuyu Farslarin fars olmayan diger etnik gruplara
akil ve akil yiirlitme giicli agisindan esit olmadig: diisiincesine sevk etmektedir. Baska bir ifade ile Tiirklerin
tarihsel olarak diisiincesizligi ve hatta Fars¢a ile mukayesede dillerinin felsefi olarak degersiz olmasi iddiasi
Irangehr milliyetciliginin bir sdylemidir. Tabatabai’nin Hegel’den etkilenerek yaptig1 felsefi faaliyetlerin “milli”
ve tarihi anlami ile popper ve Kita Avrupasi felsefecilerinin pek ¢cogunun (sadece Hegelci sagcilar ve on
dokuzuncu asir Alman romantikleri gibi aydinlanma elestirmenleri haric) felsefeden anladiklar arasinda biiytik
fark vardir. Tabatabai’nin Iransehr diisiincesinde kiiresel ve alemsiimul bir kavram olan akilcilik Fars¢anin
merkezinde oldugu milli ve bolgesel bir kavrama doniisiir.

% 1395A

% Tabatabai 1395, s. 21

100 Tabatabai 1395A, s. 21

101 Tabatabai 1395A, .26

102 Tabatabai 1395A, s. 22

103 Meliktan’m dzcii milliyetgilik elestirisi icin bkz. Melikyan 1384; Melikyan 1394. Tabatabai’nin iransehr
teorisi ile ilgili yapilan ve bu yaziy1 da o elestirilerin bir devamu olarak gdrebileceginiz diger elestiriler i¢in bkz.
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Entelektiielligin esasinin sorumlu s6z sdyleme oldugunda siiphe yok. Ancak entelektiieller nigin
bir ulus-devlet ¢ercevesinde yasamak zorunda kalan insanlardan sorumludur? Ni¢in kendisini
biitiin insanlik i¢in sorumlu olarak goren (6rnegin Melikyan) evrensel bir miitefekkir gibi
diisiinmeyelim de sadece eski onemini kaybeden kendi ulus-devlet sinirlarmmz!® icinde
yasayan insanlardan sorumlu oldugunu diisiinenler gibi mi diisiinelim? Cevre sorunlar1 veya
terdrizmle miicadele gibi cok 6nemli sorunlarin ¢6ziimii bolge ve ulus 6tesi veya evrensel bakis
acisina sahip olmadan diisiinmek miimkiin mii?'% Tabatabai bahsi gecen makalede bir kisiye
veya bir seye bir konuda s6z sdyleme hakkini sadece bilim verebilir demektedir:

“Aciktir ki kastettigim bireysel goriis degil zira deliler bile bazi1 konularda feryat etme
konusunda ozgiirdiirler. Gorliniise gore bilgece sOylenen sozler cehalete dayanmaktadir.
Ozellikle de milli biiyiiklerimizin ona bagli oldugu 6nemli meselelerde hi¢ kimsenin iilke
menfaatleri ve milli menfaatlerin hilafina konusma hakk: yoktur. Burada 6zgiirliik ile iilkeye
hiyanet arasindaki sinir olduk¢a yakindir. O smirlarda yer alabilecek tek siyasi iliski milletten
baska bir sey degil.”1%

Tabatabai kendisine elestiri yoneltenlere karsi diger zamanlardaki gibi 6fke doludur. Tabatabai,
diger muhafazakar milliyet¢iler gibi fikir 6zgiirliigiinii milli menfaatler gergcevesinde kabul
edilebilir bulmaktadir. Sorun sudur ki siyasi liberalizm Olgiitlerine uygun olarak fikir
Ozgiirliigiiniin genel olarak milli menfaatler ¢ergevesinde konusmak gibi bir sinirlamasi
yoktur.1%” Tabatabai veya diger milliyetci aydinlar Eflatun’un bilge-kral1 gibi fetva makamina
oturur, hangi entelektiielin konugmas1 milli menfaatlere uygundur? Hangisi milli menfaatin
hilafinadir hilkkmiinii vermesi veya reddedilmesi, sansiirlenmesi i¢in fetva sadir etmesi kabul
edilemez. Liberalizmde milli menfaat sadece adalet ve insan haklarina riayet ¢ergevesinde
tanimlanabilir.
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IRAN’DA SOL

MOHAMMED REZA NiKFER

GIRIS

Modern ¢agin arifesinde iran toplumu biiyiik dlgiide kirsal ve agiret yapili bir topluma sahipti.
Fakat koyliiler degisim ekseninde yer almadilar. Bu mesele ilk etapta yeni toplumsal sistemin-
eski sistemin c¢lirlimesi ve doniisiimiiyle birlikte bir diizenin olusturmasi ve kapsayict bir
sistemin yaratilmasinda yetersiz kalmistir. Parcalara ayrilma (disintegration) Iran toplumunun
degismeyen 6zelligi olarak kaldi. Bu etnik ve dilsel konularla sinirli olmayan ve ti¢ 6zelligiyle
aciklanabilir:

* Toplumun biiyiik ¢cogunlugunun merkezi iktidar ve onun ¢evresine nazaran marjinallesmesi,

» Sosyoekonomik yap1 agisindan ¢evre ve merkez arasinda ¢atlagin meydana gelmesi (biiytlik
oOl¢iide etnik sorunlarin da temelini olusturur), ayrica

* Entelektiiel ve aydin kesimi marjinallestirilmesi,

Tarihsel iran topraklarinda yasayan insanlarin folkloru ve edebiyatinda belirginlesen kiiltiir,
siislii bir sekilde adalet istemleri ¢ergevesinde ortaya ¢ikmistir. Adalet kavrami bu kiiltiirde
kalict bir degerdir. Ancak bu topraklarin tarihine adalet trajedisi tarihi denilebilir. Hayaller
gerceklestirilemedi ve idealler elestirel ve doniistiiriicii bir zeminde oturtulamamistir. Modern
cagda, adaletten geleneksel anlayis1 yenilenmedi ve dzgiirliik diisiincesiyle birlesemedi. iran ve
benzeri iilkelerdeki sol zihniyette, geleneksel adalet modern bir sigrama yasadi. Bu sigrama bir
yandan, klasik Avrupa biciminde goriinen modern siif anlayisina dayanan ve diger yandan da
kiiltiirel doniisiim ve felsefi diisiincenin sonucundan yoksundur.

Iran solunun kaderi ilk etapta iki hususla belirlenebilir:

Isleyisinin kapsamu, is¢i stnifinin interaktif kapitalist bir sistem olarak degildoniistiiriicii bir giic
olarak, belki biiyiik bir kisminin hala marjinal bir konumda ve eylem olasiliginin bulundugu bir
durumla belirlenmesidir ve bagimsiz organizasyon aracilifiyla eyleme gececek imkéni yoktur.

Sol iizerinde polis tarafindan uygulanan siirekli baskilar onlar1 kapali duruma diisiirerek
marjinallesmelerini saglar. Uzun vadede kapali duruma diismek igsellesir. Icsel ve dissal
siirgiinde (internalandexternalexile) yasamak kaginilmaz olarak diisiince siirgiinliiglinii de
beraberinde getirmektedir.

Bu yaz1 1s18inda Iran’da solun tarihi ve diisiince yapisina deginilecektir. Bu yazinin amact
tarihgilik anlaminda tarihe yaklagsmak olmamistir ve yalnizca Iran'daki sol egilimlinin diisiince
ve uygulamasinin genel baglamini agiklamayr amag¢ edinmistir. Bu konunun kapsamli bir
tartismakonusu olma nedeniyle, kag¢inilmaz olarak asagidakileri segerek odaklanacagiz: adalet,
devletcilik ve soldaki entelektiiel meseleleri anlama.

Eldeki yazida birka¢ yerde Hegel’e ait bir terim kullanilmistir. Bunula bir tiir patolojik
aciklamalarda bulunulur ve sadece Iran soluna 6zgii bir sey degildir. Bu kavram arabuluculuk
(Vermittlung/Mediation) kavramidir. Birbirine doniismeyen iki geligkili seyi goz
ontindebulundurdugumuzda, birbirinin araciyla var olamazlar, onlarin arasindaki celiski
soyuttur, harekete neden olamaz; onlar siirekli var olabilirler ve karsilagsmalar1 da siireklilik
kazanabilir. Fakat iki ¢eliskili taraflar bir seyin yapilar1 ve yonleri (Momente) olarak dikkate
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alindiginda iste o =zaman harcket meydana gelir. Hegel'® “hak felsefesi’nde
(PhilosophiedesRechts) sivil toplumu arabuluculuk sahasi olarak, yani ¢eliski ve ¢eliskinin
¢6zUmu olarak ele almaktadir. Marks siyasal ekonominin elestirisiyle arabuluculuk sahasi ve
diyalektikten daha belirgin ifade ortaya koymaktadir. Marksin kuraminda toplum temel ve
esastir, devlet tali ve iist yapidir. 19. Yiizyilin sonlarindan kesin olarak ve 20. yiizyilin
baslarindan itibaren siyasal diisiincede devlete ve topluma olan bakis agist genellikle ve sol
diisiincesinde 6zellikle degismistir. Devlet biiyiik ve giiclii hale gelmistir. Devlet, planlamaci
nitelik almig, ekonomi, toplum ve kiiltiirde miidahale ediyordu. Dis siyasetin rolii de artmis ve
temel oyuncularin devletler oldugu sahnede toplum igi siirecleri (i¢ siyaset) belirleyecek
durumda 6nem kazanmistir. Gelismemis {iilkelerde elitler, devletten modernizasyonun
gelismesi ve ilerlemesi i¢in beklentide bulundular. Fakat modernlestirici ve yapici devlet artik
19. Yiizyildaki Marksist diisiincenin tersine bir iist yap1 degildir. Belki devlet iiretici bir gii¢
hiikkmiindedir ve burada siyaset ve ekonomi birbirine karigsmis durumdadir. Rus sosyal
demokrasisinde radikal merkeziyet¢i yaklasimin toplumdan devlete intikal ettigini
gormekteyiz. Rus 1917 Ekim Devrimi her yerde 6zellikle gelismemis iilkelerde “kis saray1”
tasarrufunu dogru ve etkili bir devrim amacina ve simgesine doniistiiriiyor.

Iran’da da Mesrutiyet Devrimi (1905) ile olusmus modern anlamda siyaset yapmak, giicii ele
gecirerek onu toplumu doniistiirmede kullanmak siyasal diisiincenin temeli ve 6ziiydii. Bu fikir
bir sol kalibinda sekillenmeye hazird1 iste bu sekli biz Leninizm olarak bilmekteyiz. Stalin’e
gore Leninizm “genel anlamda proletarya devrimi taktigi ve teori ve 6zel anlamda ise proletarya
diktatorliigii taktigi ve teorisidir” (Stalin,10). Bu tanimin her iki par¢asinda “devlet” dikkat
merkezindedir. Iran’da devrimci sol Leninizm unvaniyla sekillenmistir. 1917 Ekim Devrimi,
Iran’da ¢ok cosku uyandirdi ve degisimci giigler Lenin’in simasinda Iran’1 giiclii Car
diismaninin elinden kurtaran bir kahraman gibi goriiyorlardi. Lenin’e olan bu sempatik
yaklasim ve Iran’da meydana gelecek her degisimin devlet giiciiyle olmas1 yoniindeki inang,
Iran solunu hem duygusal olarak hem de diisiinsel olarak Leninist yapmusti. Giiglii ve adaletli
devlet idealinden boylesi adaletli, yapict ve giiclii olan yeni devlet diisiincesini anlamak ¢ok
kolayd.

MODERN CAG ONCESI iRAN: “FAZILET” VE ADALET ANLAYISI

[ran'm yeni dénemi, Ronesans’la, bilim ve teknolojinin revaciyla degil, birgok soruna goz
acarak baslamustir. Dis diinya ile iliskilerin genislemesi birgok Iranli siyaset¢i, dnder ve
entelektiiel kesime disaridan iran’1 gézlemleme firsat: tanimistir. Bu sekilde Iran’in durumunu
gelismis iilkelerle karsilagtirma giicline sahip ve geri kalmighgmin nedenlerini ortaya
koyabilme giiciinii saglamistir. Bundan 6nce olusan zihniyet sadece bir hiikiimran veya siilale
altinda bu ve ya o sehir ve velayette yasamiyorlar belki tiim bunlara iistiin olarak iran adiyla
bilinen, kendine 6zgii tarihi olan ve bazi donemlerde giiclii ve biiyilik bir toprak parcasina
hiikmeden bir iilkede yasadiklarinin farkina varmislardir.

Iran'da yonetim gelenegi hem otorite yetkisine hem de adalet iddiasina aittir. Eger iran’da bir
tarihi sosyal sozlesmeden s6z edebiliyorsa, ilk etapta onu adalet kavramiyla veya Sehname
dilinde “dad” kavramiyla agiklanmas1 gerekir. Adaletin sahip oldugu 6neme tedbir ve tanzim
sahip degildir. Adaletin istedigi sadece esitlik anlaminda degildir. Ataerkil sistemde, sultan,
emirler ve hanlar hepsi velayet iddiasinda bulunuyor yani kendilerini kayyum olarak
nitelendiriyorlardi. Kayyum veya amir astiyla esit degildir ve esit olmamak adaletin tam
kendisidir. Siilik mezhebi velayettir. Sia’nin ideali Mehdi’nin zuhurudur, aslinda adaleti hakim
kilan kiginin zuhurdur. Dini agidan mesru bir velayete sahip olmak isteyen kimse adalet ugrunda
cabalamalidir. Zamanin sultaninin adil olmadig1 kanisina varilirsa bu onun sonu gelmistir

'Hegel, 1999, s. 56.
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anlamma gelmektedir. Iyi velayet yapmak adil davranmagi ve iilkenin baymndirhigi igin
cabalamak gerektirir. Eger bu yolda tedbir ve tanzim gerekirse vezirin (bakan) akli devreye
girer. Saraylilar adaleti hissederler ve onu kendi durumlariyla karsilastirirlar. Halkin adaleti
olgmedeki yargisi sahin onlara ne kadar vergi yiikledigi ve zuliim yapmak i¢in saray mensubu
ve yerel amirlere ne kadar yetki verildiginden anlasilir.

Adalet dini dildeilimlidir ve ayn1 zamanda seriata dayanmak haktir ve ona kars1 ¢ikmak isyan
sayilir. Firdevs’inin Sehnamesinde “adalet” antik aklin aynasi olarak epistemolojik bir igerige
sahiptir. Adaletli olmak sadece kisisel bir 6zellik sayilmaz iyilik giiciiyle ayn1 olmak ve ondan
yiiz ¢evirmek ontolojik yasalara aykiri davranmaktir. "Adalet"in Islam 6ncesi ve Islami
yorumlari iizerine var olan anlamina, Yunan yorumu yani her seyin yerinde oldugunu anlami

da ekledi.

Bu yorumlarin higbiri ile somiirii kavraminin bir aciklamasi yapilamaz. Kisiler ve gruplar
karsilikl etkilesim sayesinde ve sinifsal, irksal ve cinsiyet ayrimlariyla anlagilmazlar. Onlarin
arasinda ayni modern Oncesi toplumlarda ve Kkiiltiirlerde oldugu gibi arabuluculuk
(Vermittlung) kavrami Hegel’in kastettigi anlamda degildir. Farklilik dogaldir; iyi normlar
farkliliklar tizerine kuruludur.

“Sa’di ve davaci arasindaki miicadele” Iran’1n kiiltiiriinde toplumsal konum ve adalet arasindaki
farki anlatan en uygun 6rneklerden biridir. Sa’di “Giilistan’in yedinci bdliimiinde bir dervisle
olan tartismasini anlatir ki “sikayet defterini agmis ve zenginler hakkinda kotii seyler soyliiyor”,
tam anlattig1 sey:

“Bahsis sahibi olanlarin elinde bir para yok - nimet zenginlerinin de elinden bahsis gelmez”

Serefli ve bahsis duygusuna sahip olan yoksuldur ve zengin olan ise cimridir. Sa’di’nin goriisii
aslinda hikayenin sonunda durumu dengelemeye ¢alisan yargicin goriisiiyle aynidir. Hikayeci
Oykiiniin basinda zenginleri savunmaktadir. Hem Sa’di hem de dervis tek bir mantiga
uymaktalar: meseleye etik olarak yaklagirlar toplumsal olarak degil. Bazilarinin zengin olmasi
digerlerinin yoksullugu tizerine gergeklesmistir. Yoksullarin fakirli§inden bagimsiz olarak
zengin zengindir ve yoksul zenginlerin servetinden bagimsiz olarak higbir seye sahip degildir.
Sa’di ve davaci her biri digerini su¢lamakta, her biri kars1 tarafta olumsuz yonleri gérmektedir.
Orta paydayr adaleti simgeleyen kadi tutmaktadir. Ona gore: “zenginlerin biyikligi
dervislerin derdine yanmakta ve seckin dervisler ise zenginlere az yiikk olandir” uyum
tlimliliktadir, zengin bahsiste bulunmali ve dervis ise siikretmelidir. Kad1 hiikiim verdigi zaman
donemin padisah1 “Atabak Ebubekir Bin S’dZengi”ni de anarak onun comertligini dvmiistiir:

Bir alimin comert olmasin1 Tanr istedi - seni kendi rahmetiyle diinyaya padisah kild1. Iste
boyle padisahin rahmeti Tanr1 rahmetinin bir tecellisidir.

Padisahin ister adaleti ister zulmii padisahlik sistemine baglidir ki bunun i¢in sahensahlik
unvani saltanattan daha anlasilirdir. Sahensah sahlar sahidir. Sahensalik sistemi biirokratik bir
sistem degildir. Sahnesah saray ve divana sahiptir, fakat merkezi gliclin iradesi ¢ok az “divan”
(biirokrasinin geleneksel sekli) yoluyla hayata gecirilir. Bu kararlar padisah ve emirler arasinda
belirli s6zlesme veya geleneksel bir tarzla ya da padisahin dogrudan emriyle alinmaktadir.
Padisahin merhametli olarak bilinmesi i¢in bu sistem rahmete sahip olmalidir. Dolayisiyla
padisah giiclii olmalidir ve kabileler ve tebaa ondan korkmalidir.

Bu bakimdan Sa’di’nin hikayesi tipiktir. Burada iki karsit kutup yani yoksul ve zengin arasinda
Hegel’in “arabuluculuk™ (Vermittlung) terimi yoktur. Sanki yoksul ve zenginin iki tarafini
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olusturacak bir sistem yoktur. Zitlig1 kaldirmak i¢in disardan bir arabulucuya ihtiya¢ vardir. Bu
Sa’di’ninhikayesinde kadidir. Kad1 karar verirken anlamli bir seklide padisaha basvurmaktadir.

Eger “adalet”in Iran versiyonunu iyi bir kayyum gibi gériinen Iran sahmm uygun gordiigii
idealle birlestirdigimiz zaman “velayet” kavramina variyoruz. Bu unvani kullanmak su ac¢idan
uygundur ki Iran’1n bu giiniinii gegmise bagliyor. Giiniimiiz Iran’a hakim olan sistemin odak
noktasinda, Humeyni’nin yorumuna dayali Sii bir diisiince olan velayet-i fakih yer almaktadir.
Bu yoruma gore yonetmek fakihlerin ser’i bir hakkidir. Iran Islam Cumbhuriyetinin
anayasasinda yoneten fakih “rehber” olarak tanimlanmaktadir.

GERCEKLIK VE BILINC

Tanr1 ve kul? Hegelci diyalektikte, emek yoluyla gergeklesen doniisiim tezad: ortadan kaldiran
arabulucu hiikmiindedir. Marks’in diisiincesinde sosyalist devrim bir siyasi olay olarak bu
doniigiimiin digsal goriiniimiidiir. Sosyalist biling is giiciinii bilin¢lendirmek icin aslinda
disardan enjekte edilecek bir sey degildir. Bat1 Avrupa iilkelerinde sosyalist hareketler is¢i sinifi
arasinda gili¢lii dayanaga sahipti ve bu bakimdan tezadi kaldiracak arabulucu emek ve
sermayenin etkilesimi sonucunda elde edilecektir, diisiincesi gecerli taninirdi.

Arabuluculuk pratik bir meselenin ¢o6ziimiidiir ve pratik ise biling ve toplumsal varligin arasinda
arabulucudur. Bu iki bagl bir harekettir. Geng Marks bu sekilde vurgulamaktadir: “diisiincenin
gerceklesemeye 1srar etmesi yeterli degildir, gerceklik kendisi de diisiinceye sizmalidir.””

“Devrim”in Marks yaninda tek bir anlama sahip olmadig aciktir®, ancak, Hegel lehgesinde
"Aufthebung" olarak adlandirilan seye yani tezadin giderilmesi Marks’in bakis agisinda sabit
olarak kalmistir. Bu bakis agisinda merkezi husus Authebung varlik ve biling arabuluculugu ile
gerceklesir ve pratik tlirtindendir. Sistemin biitlinlinii degistiren pratik, biitiinliiglin belirli
toplumsal kalibiyla karsilasan doniistiiriicii ve elestirel bir glicten meydana gelmektedir. Bu gui¢
proletaryadir. Is¢i sinifinin bilingli kesimi ki “manifesto” onu komiinist parti olarak
adlandirmakta kapitalist devrimi engelleyen gerceklik ve bilincin bulustugu odak noktadir.
Marks’in kuraminda toplum adinda bir biitiinden bahsedilmekte ve diger taraftan bu biitiine ait
olan gii¢c onun ana ve temel kismini olusturur ve toplumun tiimii adina konusabilir. Ayni
zamanda ayrilip konumun 6tesi gecebilir, onu kabul etmeyebilir ve hatta kendi toplumsal
gercekligini, kendiniinkar etmek para karsisinda galismay1 inkar etmektir. Sosyalist devrim
proletarya gergekligini proletarya bilinciyle yok etmektir. Ayni gerceklikten kaynaklanan
biling, pratige doniiserek onu ortadan kaldirir. Devrim meselesi genel smifin
(allgemeineKlasse) meselesidir, toplumun tim eksikliklerinin onun viicudunda toplandigi
sinifin meseledir.®

Bu mesele hem toplumda sosyalist bir olayidir. Olayin arkasindaki kuvvet derin bir toplumsal
glictiir. Arabuluculuk toplumda ve toplum tarafindan gergeklestirilir. Sosyalizm, toplumun
ozgiinliigiiniin felsefesidir.

Bu teori, her toplumda toplumun kendine 6zgii problemleriyle karsilasir. ilk sorun, acaba
toplum bir toplayict olarak var olup olmadigi ve bu biitlin teorinin diisiinmek istedigi biitiin
miidiir. Bu mesele iki farkli stratejide ele alinabilir: bir stratejiye gore, toplumda asil sorun
devrimdir (6rnegin AntonioGramsci'ye bakiniz) ve bagka bir stratejinin perspektifinden, temel

2Bkz: Kojeve, 1947.

3Es genligtnicht, dass der GedankezurVerwirklichungdrangt, dieWirklichkeitmusssichselbst zum Gedanken
dréngen. “Marx, 1976, S.386.

4 Bu hakta yazilmis bircok eser mevcuttur. Ornegin bkz: Draper, 1977-1990.

SMarx, 1976, s. 388.
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mesele devlet devrimidir (Lenin'in goriisiinde goriildiigii gibi). Ikinci mesele, acaba toplumun
icinden biitiinii temsil edecek gergek bir gili¢ ¢ikabilecek mi yani Oziinde *“c¢ozimleyici
arabuluculuk™ giiciine sahip olan. Bu gerc¢ek gii¢ ortada olmadig1 zaman ona alternatif bulma
egilimi daha gili¢lenecektir: devrimei parti ve devrimci devlet. Pratik sosyalizm karsisinda;
toplumcu ve devletci iki alternatif yer alir.

Toplumun sorunu agisindan iran’da sol meselesini inceleyelim.

Marks'in sozleriyle, bilincin gercege niifuz etmesinin yeterli olmadigin1 gordiik, gercegin de
bilince niifuz etmesi gereklidir. Bu sekilde, Mark bize bir ikilemin farkina varmamizi saglar:
gerceklik ve biling. Biling hatta tarihsel dongli noktasinda sifirdan baglamaz ve gelenekten
etkilenmektedir. Gergeklik te temel olarak kendini dayatmaktadir.

Sa’di'nin hikayesiyle, yoksulluk ve zenginlik arasindaki arabuluculugun igsel bir yargilama
yoluyla degil, iktidardaki giiclin temsilcisi ve nihayetinde sah tarafindan oldugunu gordiik.
Anlasilan zengin zengindir ve yoksul yoksuldur, bir kimseyi zengin ve kimseyi yoksul edecek
ortak bir dayanak yoktur. Modern ¢aga geldigimizde de iranli siyasal aktérlerin zihin ve
bilincinde arabuluculuk mantig1 bulunmamakta veya zayiftir. En temel mesele ise
arabuluculugu miimkiin kilan kapsamli bir ger¢ekligin olmayisidir. Toplum nerededir?

IRAN GERCEKLIGI

Iran modern ¢aga giris arifesinde parcalanmis bir toplumdu. Gégebe asiretler, koy ve genellikle
biiyiik koy ozelligini tasiyan kentler Iran’in yerlesim yapisim karakterize ediyorlardi. Bu
parcalarin her biri bir adalar toplulugu hiikmiindedir, adalar arasinda ¢ok zayif bir iligski s6z
konusudur. Velayetler merkezden hem zamansal hem de mekansal olarak uzaktir. Zaman
parcalanmistir ve her yerde kendine 6zgii bir ahengi vardir.

19. Yiizyilin sonunda ve 20. Yiizyilin basinda, iilkenin niifusu yaklasik 12 milyondu. Bunlarin
yaklagik yiizde 20'si sehirde yasamakta, ylizde 25 ila 30'u gocebe hayat ve geri kalan1 kdylerde
yasamaktaydi.®

fran Komiinist Partisi’ 1921’de Iran’in ekonomik-toplumsal durumuyla ilgili su bilgileri
aktarmaktadir:

“Iran simdi araf asamasindadir. Ataerkil, asiret ve feodal yapidan kapitalizme gegmektedir.
Halkin yiizde 75’1 yerlesik hayat siirmekte ve bunlarin cogunu giftciler olusturmakta, geri kalan
yiizde 25°te konargdger asiretlerden olugsmaktadir. Tek temel iiretici sinif ¢ifteilerdir yani reaya,
bunlar kiiciik ekonomilerini bagkalarinin somiiriisiine birakmadan idare ediyorlar. Devlet
destegini alan feodaller (hanlar, agalar, miilk sahipleri) ¢ift¢iyi topraga bagimli halde tutuyorlar
ve sadece toprak ve menkul mallar1 degil belki canlarina da tasallut etmekteydiler. Iran’da
devlet idarelerini elinde bulunduranlar aslinda eski feodal aristokratlarin temsilcileridir. Ciinkii
devlet mevkileri ve gorevleri yaygin olan adalet yiiziinden ki hala yasamakta aligveris

®Statikler; Abrahamian, 2008, P. 6.

"fran Komiinist Partisi 1920 yilinda kuruldu. Kurucular1 Anayasal Hareket’te solcu aktivistler cephesindeydi.
Sosyalistlerin Komintern'e (Uglincii Enternasyonal) déniisiimiiniin etkisiyle bdyle bir unvan ile isimlendirilen ve
Komiinist olarak yeniden adlandirilan iran Komiinist Partisi, kokleri iran'in sosyal demokrasisindeydi.
Anayasanin esigindeki Iran'in sosyal demokratik siireci, Kafkasya'daki Iranl1 isciler araciligiyla Rusya Sosyal-
Demokrat Partisi ile baglantiliyd:. Sosyalist-Devrimci Iranlilar tarafindan kurulan ilk parti, Igtimaiyun-i amiyun
("Sosyal Demokratlar") (1906'da kuruldu). Bu partinin devaminda “Adalet Partisi” ve bun ardindan iran
Komiinist Partisi gelmekte. Iran Komiinist Partisi kuruldugu andan itibaren takip edilmeye baslandi. Siddetli
baski neredeyse partiyi ¢oktiirttii. Partiden arta kalan seyrek ortam ve kisiler daha sonra 1941°de Iran Tude
Partisine katildilar.
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edilmekteydi. Dolayisiyla makam ve mevkii satin alanlar idareleri altinda bulunan halka vergi
mukellefleri gibi bakarak halktan en ¢ok kar elde etmeyi ummaktaydilar... Ilkel hayat tarzina
sahip gocebe asiretler bazen yasamlarini siirdiirebilmek i¢in yerlesik halki yagmalamaya
yelteniyorlardi. Bunlar ¢iftgiler i¢in vergi bagliyordu ve onlar1 vergileri nakit veya iiriin halinde
odemeye mecbur birakiyorlardi... Iran’da yeni biiyiik sanayi higbir sekilde mevcut degildi.
Sanayii olusturmak igin ilk adimlar 20. Yiizyilin baslarinda Rus ve Ingilizlerin muhalefetiyle
basarisiz kaldi. Aym zamanda biiyiik maden sanayisinden de yoksundur... Iran’in tiiccar sinifi
iflas etmis bir durumdadir... Iran’da din adamalar1 inamilmaz coktur... ve iilkenin yasaminda
biiyiik rol oynamaktalar, ¢iinkii yargi giicii, halkin kiiltiirii ve sosyal ihtiya¢larin temini hepsi
din adamlarinin elindedir. Din adamlar1 agik bir sekilde ikiye ayrilmaktadir: iist simifta
miictehitler bulunmakta bunlar biiyiik topraklar elde ederek miilk sahibi olmuslar, ciftcileri
sOmiiriip yok edilecek duruma diisiirmiislerdir. Din adamlarinin bu kismi ¢ok gerici ve Sah
hiiklimetine tam destek veriyor. Cogunlukla kentsel olan din adamlarinin diger kismi topraktan
ve miilkiin bagiglanmasindan higbir gelire sahip degildir ve bu nedenle ekonomik ¢ikarlar
bakimidan tamamen kii¢iik burjuvaziye bagimlidirlar... iran'daki biiyiik toprak sahipleri
yonetici sinifi (ve yaklasik ii¢ bin kisiden olusmaktadirlar) olusturmaktadir... »®

Bu belgede, Iran toplumunun bu smif analizine dayanarak, devrimci giicler soyle
tanimlanmaktadir:

“Yukarida anlatilardan anlasilan, giiniimiiz Iran’1 ekonomik agidan gelismemekte tersine
gerilemekte, iste ekonominin bdylesi siirekli diisliste olmasi halk ¢ogunlugunun yasamini
olumsuz etkileyerek devrim i¢in uygun ortami hazirlamaktadir. Devrime karsi tek sinif biiyiik
toprak sahiplerinin altinda alt sinif gelmekte ve buda potansiyel olarak devrimi beraberinde
getirir:

Her seyden once, binlerce iflas etmis is adami1 ve sanayici, kapali fabrika is¢ileri ve is aramak
icin sehirlere akin eden koyli isciler, genellikle sehrin yoksullarini ve proletaryanin liimpen
tiiriini olugturmaktadir.

Kag¢ milyondan olusan reaya ¢iftciler...
3.5 milyon niifusa sahip kiicilik ve orta 6l¢ekli isletme sinifi ... "
Belgelerin devaminda Iran devriminin bir sonraki asamas1 bu sekilde belirlenir:

“Boyle bir durumda, Iran’da sanayi proletaryas1 tamamen dagimik durumda ve kdylii karanlik
ve cehalet icindeydi ve tamamen dini batil inanglarin egemenligindeydi, smnif bilincinden
yoksundu ve Iran halkinin nezdinde yabancilara beslenen nefretler bu sikintilarin kaynagini
olusturmaktadir(biiyiik toprak sahibi smifi harig).iran’da devrim sinifsal miicadeleler iizerine
ortaya ¢ikabilme diisiincesi ve gerceklestigi andan itibaren komiinizm bayragi altinda faaliyet
gosterecegi diistincesi kesinlikle yanlistir.

Iran devrimi yalnizca amaci dis bagimliligi kaldirmak ve Iran’da tam bagimsiz bir ekonomik
ve siyasal diizenin saglanmasi ve istikrara kavusturulmasi, milli ve kurtarici hareketler seklinde
gerceklesebilir ve basariyla yola devam edebilecek 6ze sahip olabilir. Boylesi bir devrim
[ran’da siyasi liderligi yiiriitebilecek tek sinif olan ticari kiigiik burjuvazi yoluyla yonetilebilir.”

Bu belgenin devaminda:

8Shakeri, 1974, s. 59-60.
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“Fakat devrimin bir sonraki evrim asamasinda yani biiyiik koylii kitlelerinin devrime katildig
zaman ve bu kitleler orgiitlenerek komiinist parti yonetimine girdiginde devaminda tiim
siniflarin ortak diismani olan yabanci emperyalizm yenildiginde ancak bu sekilde zafer
saglanabilir ve milli miicadele sinifsal miicadele 6zelligini alir. Boylelikle is¢i sinifi sosyalist
devrimin bayragini ylikselterek diger muhalif siniflar1 ortadan kaldirarak en son zafere dogru
yiirtiyebilir ” yer almistir.

Baska bir deyisle, "Komiinist Parti" sinif miicadelesinden gelmez, belki siif miicadelesini
miimkiin kilar. Céziimleyici arabuluculukta biitiinliik yoktur ve ¢ziimleyici etkenler tarafindan
yaratilmalidir. Dolayisiyla arabuluculuk Iran Komiinist Partisi'nin ve onun devrim liderligi
yaptig1 kurulacak devletin sorumlulugundadir.

Eger Sa’di’nin hikdyesini simflandirarak (formalization) genel bir kalip ortaya koyarsak Iran
Komiinist Partisinin belgesine istinaden kadi veya Sahin yerini devrimci liderlik ve devrimci
devlete birakmaliy1z. Arada olan fark bu sefer kadi ve hakim “dervis” (yoksul) lehine karar
verecektir. Burada eksik olan sey Marks’in da teorisinde bahsedilen c¢oziimleyici
arabuluculuktur.

Eger bu dénemde Iran toplumunun modern ¢aga ayak basmasini bir biitiin olarak degerlendirsek
o biitiinliik birinci derecede Iran koyliilerinde somutlasmaktadir. Kéyliilerin olusturdugu smif
tiim felaket ve acilarin toplandig1 siniftir. Fakat bu sinif objektiflik bakimindan “genel” olsa da
ayakta kalmadi ve Iran’1 modern gaga girerken kendi kurtarici etkisi altina alamadi.® Mesrutiyet
doneminde sadece Gilan ve Azerbaycan’in bir kisminda cift¢i hareketleri siireklilik ve etki
acisindan tam anlaminda bir hareket niteligi tasiyordu.°

Ciftciler niifusun ¢ogunlugunu olusturuyorlardi ve onlar gerci Serf (Servage) gibi bir sémari
sistemi tarafindan somiiriilmemekteydiler, fakat klasik feodalizmde agiklanan durumdan daha
kétii bir yoksulluk ve baskiyr tahammiil ediyorlardi. Iranli ekonomist ve tarih¢i AhmedSaif bu
konu hakkinda soyle yaziyor:

“Iranl ¢iftcilerde feodalizmde oldugu gibi serf benzeri bir durumun olduguna dair bir kanit
bulunmamaktadir. Bununla birlikte, Iran'n sosyal ekonomik yapisinin tiim seviyelerinde
meydana gelen zalim baskilar nedeniyle, onlar Serf” ten ¢ok daha kotii bir durumdaydi. Serf'in
feodal hayatta kalmasi, feodal olmasi icin bir 6n sart olarak dnemliyse, geleceginden emin
olmayan Iran yurtluk sahibi i¢in de kdyliiniin hayatta kalmas1 6nemli bir mesele olamazdi.” 1*

°BaringtonMoore'un (Moore, 1966) Rusya ve Cin drneklerinde goriildiigii gibi koylii hareketi Iran'da “komiinist”
bir form bulmaya mahktm degildi. Eger mesrutiyet doneminde Gilan’daki ayaklanmalar (Afary,1996) iilke
genelinde yayilsaydi, o zaman mesrutiyet daha zengin bir toplumsal icerik ve daha giigli bir konumda zafer
kazanabilirdi ve fran demokratik bir istikamete girebilirdi. Eger genel bir ¢iftci hareketi ortaya ¢ikmis olsaydi
genel smifin devrimcei katilimriyla her kes halk ve millet adina konusamazdi. Sekiilarizasyon daha hizlanirdi.
Ciinkii ulema simifini ile durum netlesecekti. Feodal ulema ve dini-patron iliskisine dayali din adamlar1 ya
tamamen silinecek veya zayif duruma diisecekti. Humeyni fenomeni de gordiigiimiiz sekilde ortaya ¢ikma
sansina sahip olmayacakti. Toplum cift¢i ayaklanmasiyla biitiinlesecekti ve entegrasyon sorunu bdylesi bir
siddetle ortaya ¢cikmayacakti. Etnikler de bilingli bir harekete biiriiniirlerdi. Iran’in bir biitiin olarak ayakta
kaldig taktirde bir tiir federalizm (bu dogru olma ihtimalini mesrutiyetin birinci meclisinde eyalet ve velayet
dernekleri yasasinda kendini gosterdi) ortaya ¢ikacakti. Bu kendi basia merkezi ve despot bir devletin
kurulmasim engelleyecekti. Eger ciftci hareketi iilke capinda olsaydi zaman algisi iran’da birlik kazanacakti.
Fakat boylesi bir hareket meydana gelmedi ve dengesiz bir biiyiimeyle mesrutiyet doneminden bu yana
toplumsal siniflar, esnaf ve farkli bolgeler zaman kavramindan farkl algilar ortaya koydular ve koymaktadirlar.
Iran'daki sosyal parcalanmaya karsilik gelen, anakronizmdir. iran solu da her zaman saatini hangi smifin zaman
dilimiyle ayarlayacagini bilmekte sorun yasamusti.

10 By konu hakkinda bkz: ismailzade, Azam, Ali sufs, Alireza, 2016 ve Afary, 1991.

11Geif, 1995, s. 68.
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Yurtluk sahibi bir hayduttu ve soygunculuk iznini de sahtan almaktaydi. Onun kendisi de
soyulmak tehlikesindeydi ve sahin 6fkesiyle, diger yurtluk sahiplerinin komplosu ve yeni bir
padisahin tahta oturmasiyla kolayca tiim imtiyazlarim yitirebilirlerdi. Yurtluk sahipleri bir sinif
degildi degisken bir konumda birtakim kisilerden olugsmaktaydi. Onlarin degisken sinifi, karsi
sinif yani ¢iftgilerin karsilarinda hangi simifin yer aldigini belirlemedeki zorluk daha da avare
duruma sokmaktaydi. Yurtluk sisteminin kendisi biitiinlesik ve kapsayict bir sistem degildi.
Milkiyetin diger bigimleri 6rnegin kiigiik toprak sahipleri de bulunmaktaydi. Eger yurtluk
sisteminin etkenleri ve topraga yonelik diger miilkiyet bicimleri, gdcebe, genis toprak, kuzey
bolge hari¢ kdyler arasindan mesafe uzakligi, koyliilerin kentlilerle sinirh iligkisi ve savas ve
yagma gibi diger olaylar1 da gbz 6niinde bulundurursak, Iran ciftcisinin bir sinif olarak ortaya
¢tkmamasi konusu daha da agik anlasilacaktir. Ciftciler olmadig taktirde iran toplumu, tiiccar,
esnaf, ulema, molla, amele, kent yoksullari, valiler ve baskentte; sah, saray mensubu ve
hizmetgcilere indirgenmektedir. Iste bu arabuluculugun miimkiin oldugu Mittel veyaMedium
degildir. Yani onda yoksulluk ve felaket bagkasinin konumu ve servetine doniistiiriilemez ve bu
dontistiirmede  (vermitteln) adaletten bir “kendini  ¢Oziimleme  arabuluculugu”
(sichselbtauthebendeVermittlung) algisina varilamaz.

Iste yine Sa'di'nin hikdyesinde gordiigiimiiz konuya geri doniiyoruz. Ancak bu sefer Iran Tude
Partisi dgretileri goziiyle incelenecektir.

KiTLE VE TOPLUM

Ahmet KasimiHizb-i Tude-yi Iran'? liderlerinden biri ve sol partiye mensuptu. “Toplumu
tanityalim” (bazi baskilarda sosyoloji olarak da gegmistir) adli bir {inlii eseri Hizb-i Tude’nin
kurulduktan sonra aleni faaliyet gosterdigi donemlerde kaleme alinmistir. Bu eserde sade ve
anlasilir bir dilde tarihsel materyalizmin temelleri anlatilmaya calisilmistir. Kitap su soruyla
baslar: “mevcut bireyler arasinda nasil bir fark vardir?” Ahmet Kasimi bu soruya yanit vermek
icin iki kisiyi dikkate alir; varsil ve yoksul. Biri zengin bir ailede dogmus digeri ise fakir ailede.
Zengin ailenin cocugunun ismi “Feridun” dur. Fakir ailenin ¢ocugu “Hiiseyin”. Bu iki kisi ayn1
mahallede blydrler. Feridun nimetler icinde biyur ve her zaman bir hizmetci ona bakar Hiiseyin
ise sokaga birakilmis ve 10 yasindan ¢alismak zorunda kalir. Aci dolu bir hayati vardir. Nihayet
kotii islerle mesgul oluyor. Ona yolsuz ve toplumda bir engel olarak damga vurulur. Halbuki
sartlarin Griiniidiir. Yoksulluk ve esitsizligin tiriinii. Feridun da kotii islerle mesgul olur. Fakat
zengin oldugundan unvan ve makama sahip olmasi yolsuzlugunu kapatir. Ona saygi duyulur
halbuki Hiiseyin agagilanir.

Ahmet kasimi tarafindan verilen goriintii tipiktir (typical). Bu tiirden eserlere 20. Yiizyilda iran
realist edebiyatinda ¢ok rastlanir. Bu goriintiide olmayan kare yoksulluk ve servet arasinda
iliskiye neden olacak arabuluculuktur. Kapitalizm hakkinda klasik Marksist diisiincede
arabuluculugun merkezi {iretim siirecinde somiiriicii iliskidedir. Kasimi arabuluculugu
gosterememistir ayn1 sekilde ondan 6nce Sa’di de bu isi yapamamisti. Ahmet Kasimi’nin
kitabin1 okudugumuz zaman yazarin zihni neyle ilgilenmekte sorusunu ¢6zmeye calismaktayiz.
O esitsizlik sorununu gidermek diisiincesindedir. Autheben’i diisiinmekte ve bu igin devrim ve
devrimci devlet vasitasiyla ¢oziilecegine inanmaktadir. Sa’di’ninhikdyesinde kadinin yerini
devrim almakta, son karar1 veren ve adaletin yiiriiten ise devrimci devlettir. Devrimci devlet
Sa’di’ninhikayesinde sahin yerine tekabiil eder.

Ahmet Kasimi kitabinin son kisimlarinda kolelik donemine ait boliimiinde bir degerlendirmede
bulunmus ki kitabin devrim 6gretisinin bir 6zetini sunmakta, bu 6zeti son kriz donemine kadar
Iran solunun temel diisiinceleri olarak goérmek gerekir. Bu kriz Sovyetler Birligi'nin ¢okiisii

?fran'da kurulan bir komiinist partidir. Tam ismi Iran Kitlelerinin Partisi'dir.
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ardindan ve iceride Islam Cumhuriyetinin siddetli baskisinin bir sonucuydu. Kriz hala devam
etmektedir.

Ahmet Kasimi:

“1- eger toplumun ¢ogunlugunu olusturan yoksullar bir araya gelerek fedakarlikta bulunmaya
gonillii olurlarsa o zaman zorba iktidarin giictinii kiracak giice sahip olacaklar...

2- mahrumiyette bulunan toplum iktidar1 yikmaya hazir oldugunda kesinlikle daha 6nceden bir
plan, talimat ve belirli 6rgiite sahip olmalidir, aksi takdirde basariy1 sonlandiramazlar...

3- toplumun zorba kesimi tim gucunu mahrumiyette bulunan toplumu bastirmaya
kullanilirlar... Toplumun yoksun kesimi zorbalia karst direndikleri zaman sunu
unutmamalidirlar ki yenildikleri zaman onlarin karsisinda zavallilik ve 6liimden bagka bir
careleri kalmayacaktir. Dolayisiyla girisimlerini durdurmayacaklar ve hicbir fedakarliktan
kaginmamalidirlar.”*3

Kitap, adindan da anlagildig1 gibi bize toplumu tanitmak niyetindedir. Fakat yaptig1 is “tarihsel
materyalizm” lizerine tarihten basit bir goriintii ortaya koymaktir. Burada amag ve ideal devrim
ve devrimci bir devletin kurulmasidir. Tarih, baski ve esitsizlige karsi siirekli bir ayaklanma
icerisinde oldugu diisiiniilmektedir.

Ahmet Kasimi yoksun sinifin ayaklanmasini ister. Ayaklanmanin hedef noktasi zuliim aygitini
yenilgiye ugratmak, gerici smiflar bi¢iminde somutlagsmis olan baski aracini kirmaktir.
Ayaklanmay1 yonetmek ve baski sistemini ¢okertmek icin plan, ideoloji ve 6rgiite sahip olmak
kaginilmazdir. Her seyden 6nemlisi fedakarlik i¢in hazir olunmalidir. iran tarihinde sol drgiitleri
arasinda Iran Tude Partisi hepsinden daha ¢cok mahrumlarla iliskide bulunmus ve bu parti
siddetli baskiya ugramadan once 19 Agustos 1953 darbesinden Once oOrgiitlenme giicii
bakimindan Ortadogu’da essizdi. Tude Partisi donemin milli bagbakani Muhammed Ali
Mosaddik’a karst Amerika’nin yonettigi darbede O6nemli bir direnis sergilemedi. Bunlara
ragmen Tudeciler ¢ok 1yi biliyorlardi (liderlerinden biri olan Ahmet Kasimi’nin de gériisiinden
anlasildigr gibi) “eger yenilseler zavallilik ve 6liimden bagka bir kaderleri olmayacakti, bu
ylizden girdikleri yoldan dénmemelidirler ve her tiirlii fedakarlig1 sergilemelidirler.” Iran solu
bu hususa kayitsiz degildi. Darbeden sonra acaba bu fedakarligin yeterli olup olmadig1 temel
tartisma konusu oldu. Sonunda gencler ayaklandi ve gegmis kusagi sucladilar ve yeterli kadar
fedakar olmadiklarini beyan ettiler. Onlar sol olmanin kriterinifedakarlikta gordiiler ve
kendilerini “fedai”'* adlandirdilar. Fadai Halk Gerilla Orgiitii'niin ideolojisinde, fedakarlik
(aufhebendePraxis) merkezi bir rol oynamaktadir. 8 Subat 1971'de, orgiit Gilan eyaleti
Siyahkel’deki bir jandarma karakoluna diizenlenen saldiriyla silahli miicadelesini baslatt1 ve
genel sol krizine kadar Iran'daki en popiiler sol kanat oldu.™

Ahmet Kasimi’nin kitab1 Iran sol edebiyatinda bir baska acidan da tipiktir. Kitabm ilk
sayfalarinda Hiiseyin ve Feridun yoksul ve zengini anlatan iki karakter disinda Iran’dan ¢ok
konusulmamakta ve drnekler eski Roma, Orta Cag, Fransa ve Rusya'dandir.

Iran sol edebiyatimin tamamim ii¢ kategoriye ayirabiliriz: 1. Yazilarm en kiigiik boliimiinii
olusturan orgiitsel belgeler, 2. Giiniin siyasi makaleleri en biiylik kisim ve 3. Teorik tartigmalar,
makaleler ve egitim kitaplari. Giinilin siyasal makaleleri, gerici ve emperyalist hiikiimetlerin
baskist ve bunlara direnis alani olan devlet ya da uluslararast meselelerle ilgilidir. Teorik

BKaisimi, Bi ta, s; 35-36.
1Davas1 ve gayesi ugruna herseyini gekinmeden feda edebilen.
15 Orgiit hakkinda bkz: Vahabzadeh, 2010 ve Atabaki, 2016.
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tartismalar ve egitim yazilar1 daha az Iran'a yoneliktir, ancak ideolojik tartismalar iran
sorunlartyla ilgili gériinmektedir. Sovyet sisteminin ¢okiisiinden sonra krize kadar olan tim
caba, tartisilan konular1 hangi bir Marksist-Leninist 6nerme altinda birlestirmeyi amagliyor.
Fakat teorik bilgi zayiftir ve 6zellikle de Marks’in eserlerine 6zellikle de “sermaye” ile asina
olan ¢ok az kisi vardir. Tarihsel 6rnekler, Rusya, Fransa ve Almanya'nin tarihiyle ilgilidir. ran
tarihi ile nadiren ilgilenilmekte. Iran Tude Partisi'nin smirli eseri bulunmakta ve Fedailer
arasinda Bijan Jazni bir istisna olmustur. Fedai hareketinin kurucularindan biri olan Jazani,
cezaevindeyken cesitli gruplarin miicadelelerini toplamaya calistr.’® Iran sol gruplarin
tartismalar1 genellikle kaba ve koyudur. Ender olarak 6gretici ve olumlu bir seylere rastlanir.
[ran solunda boliinme hastaliginin yayilmasi Tude Partisi arasinda olan fikir ayriliklarindan
kaynaklanmistir. Bu hareketi diger hareketlerle karsilastirdigimiz zaman Iran solunda elestirel
kiiltiirde bir olumlu yone rastlamaktayiz. Diger gruplar nadiren kendi islevlerini elestirirler.
Iran’da parti edebiyati sol disinda ¢ok fakirdir.

SOL VE AYDINLAR

Solun teorik zayiflig, dzellikle Iran toplumunun temel sorunlarinin analizinde entelektiiellerin
sol gruplara ¢ok az ilgi duydugu anlamina gelmez. Iran solu ve aydinlik meselesi dyle i¢ ice
gelismistir ki hatta gelisme tarihleri bile biiyiik oranda ortaktir. En azindan halen devam eden
son kritik doneme kadar, iran'daki sol ve entelektiiel kesimin i¢ i¢e olmas1 belirgindir ve ortak
diistinceler arasinda, sagduyu ve estetigin yani sira ayni1 anda politik faaliyet alaninda da yer
alan c¢ok sayida ortak karakterde bulunan veya bir alandan digerine ge¢cmis sahsiyetler
gorulebilir.

Son kriz doneminde, sol ve aydinlar arasinda bir ayrim olmustur. Ayrilik Tude Partisi
déneminde ve devaminda fedailerin ¢ogunun Humeyni rejiminin bir anti-emperyalist rejim
olarak savunulmasiyla basladi. Sovyetler Birligimin ¢okiisiinden sonra ideolojik krizle
yogunlasti. Bu ayrilmanin ardindan entelektiieller ikiye ayrildilar. Bir kismi saga katildilar bir
kismi solun adaletgi ilkelerine sadik kalan ve acik bir sekilde ideolojiyi ve giicii elestiren kesim.
Bu kesim elestirilerini geleneksel sola da yonetmekten kaginmazlardi.

Fakat orgiitlenmis sol ve aydin akim1 akademik sol da dahil olmak iizere arasindaki karsilikli
etkiler sinirlanmistir. Iran sol parti edebiyatinda hatta dil ve iislupta da bir tiir diisiis
goriinmektedir. Parti yazilar eski cekiciligini yitirmistir. Uydu TV'ler, medya ve sosyal ag
siteleri insanlar lizerinde en fazla etkiye sahiptir. Bunlar arasinda solun pay1 kitap ve basilt
yayinlarda daha azdir.

Tiim diinyada, sol parti ve aydin akimlar arasindaki 6zel ve oldukea gii¢lii iliski sona ermistir.
Iran da istisna degildir, ancak bu durum, iilkemizdeki durumun 6zel anlamin1 merak etmemizi
engellememelidir. Iran ve diger yerler hakkinda iliskinin basina déniilmelidir. Sol ve aydin
diisiince ayn1 anda dogmuslar. Iran’da iki akimin karakterlerini siraladigimiz zaman hemen
ikisinin ayn1 anda dogdugu ve birlikte oldugunu anlayacagiz. Fakat burada 6nemli olan bir
husus konunun analitik yoniidiir. Ciinkii bizi tekrar entegrasyon meselesiyle karsi karsiya
birakmaktadir.

Modern ¢aga girerken Iran’da aydinhk onciilleri “Miinevveriill ~ fikir® adiyla
tanimlanmaktaydilar. Yeni diizenin saglanma sartini isi uzmana vermekte gordiiler. Meritokrasi
(meritocracy) “fazilet imtiyazi” unvaniyla tamitildi. Bu basliktaki "Fazilet", bilim ve

16 Heniiz ¢esitli donemlerde Iran solunun sdylem analizi (discourseanalysis) ile ilgili bir ¢aligma ortada
bulunmamaktadir. Bir takim elestirel incelemeler disinda ¢ogu siyasi elestiriler ve taktik meselelerde yanlis
diizeltme yoniindedir. Elestirel bir incelemeye 6rnek olarak bkz: Behrooz, 1999.
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kolektivizm anlamina gelir ve "imtiyaz"in amaci, bilginlerin ve pratisyenlerin taninmasi ve
caligmalar1 verilmesi gerektigidir. Miinevveril fikirler "erdemli ayricalik" ile hukukun
istlinliigii arasindaki mantiksal baglantilar1 vurguluyorlardi. Hukukun istiinliigii saglandigi
zaman makam ve yetkiler yetenek ve kabiliyete gore dagilacaktir, irk ve kan bagina dayali degil.
Miinevveriil fikirlerin “faziletten” amaci dini bilginlerin kastettigi sey degil belki modern bilim
ve teknikti. Dolayisiyla miinevveriil fikirler iki cephede miicadele vermeye girdiler. Birinci kan
ve 1rka dayali eski sisteminin savunuculari yani saray, esraf ve hanlar ikincisi ise dini ulema ki
fikih ve hadisi bilim olarak temel almaktaydilar. Yeni bilginler, miinevvertiil fikirler ve dini
bilginler arasindaki catlak sifir noktasindan baslamadi belki ¢atlagin kaynagi daha onceden
mevcuttu. fran’da tiim edebiyat tarihi; fikihgilar, 6gretmenler, sairler ve filozoflar arasindaki
catallanmaya taniklik etmektedir. Gergi her iki ziimreye ait kisiler de bulunabilmektedir. *’Fars
edebiyat1 fikihgilara yonelik esprilerle doludur. Dini olmayan bilginler ziimresi arasinda
diinyaya yonelik acik olmak ve hosgoriilii yaklagsmak goriiliir. Onlarin diisiince kaliplar1 daha
az kapal1 ve dogmatiktir. Dogal olarak dini ve dini olmayan iki bilginler ziimresi modern ¢aga
aym1 sekilde yaklasmamustir.8

Dogal olarak “Fazilet avantaji” kavrami sadece epistemolojik ve teknik igerige sahip degildi.
Modern bilginler eski imtiyaz sisteminin yerine yeni imtiyaz sistemi kurmak niyetindeydiler.
Biz munevver fikirlilerin eserlerinde meritokrasiyi tanitirken bunun tam karsiligint Max
Weber’in “kapitalizmin ruhu” adimi verdigi eserde gorebiliriz. Kapitalizm Max Weber
tarafindan tanimlandig1 gibi, diinyay1 diizenli, bilissel ve kontrol edilebilir olarak algilayan
rasyonellik, planlama, muhasebe ve diinya goriisii ile karakterize eder. Islam kiiltiirii ticaret
kiiltiirii ile ic igedir, diger taraftan giic istegi bu kiiltiirde yiiksektir, islam tarihi imparatorluklar
ve emirlikler tarihidir. Dolayisiyla, mollalarin piyasay1 yeni bir teknikle gliclendirme ve diger
yandan Mdsliimanlar1 gii¢lii silahlarla donatma konusunda higbir sorunu yoktur. “Kapitalizm
ruhu” ile Islami kiiltiiriin sorunu, diinyaya yeni bir gozle bakmak sorunudur. Burada mucize,
yemin ve ihtiyacla basar1 ve ulemay1 itaat etme gerekliligine bir yer birakmamaktir. Ve tam
bunlar miinevveriil fikirlerin elestirdigi seylerdir. "Kapitalizmin ruhu"nu onlarin batil
inanglarini, ihtiya¢ vurgularimi ve mollalarin aldatma ve mezhepgiliklerini elestirirken
gOrmekteyiz.

Kagarlarin ¢okiisii ve Pehlevilerin gelmesiyle “kapitalizmin ruhu” biiyiime firsat1 buldu, kan,
ik, aristokrasi imtiyazlar1 ve hanliklara dayali eski sistem gorilinlirde yerini modern
meritokrasiye biraktt ve yine goriinlirde miinevveriil fikirlerin kastettigi “fazilet imtiyazi1”
gerceklesmis oldu. Bunlarin bir kismi yeni hiikiimet aygitina girerek modern biirokraside
eskilerin yerine ve yargi aygitinda da ulemanin yerini aldilar. Bunu istiinliikk ve yeni diizenin
saglanacagina kadar yaptilar. Fakat yeni sistem tiim miinevveriil fikirleri kendinde yer vermedi.
Bir ziimre yine disarida kaldi. Aydin kelimenin dar anlamiyla tam bunlara isaret etmektedir.
9Entelektiiel iniversitede veya baska bir yerde bir kariyer sahibi olabilir, ancak yazdiklariyla
“yabanc1” oldugunu gosterir, entegre olmamustir, aygitla ayn1 ahenkte degildir. Yabancilik ¢ift
yonliidiir. Her iki taraf birbirlerini ret ederler. Hem Pehlevi déneminde hem de Islami
Cumhuriyet doneminde aydini cezbetmenin sart1 teslim olmakti.

17 Burada ziimre kavrami (champ/field) Bourdeu’nun tammima uygun kullamlmustir. Bkz: Bourdieu, 1993.
8[ran'da entelektiiel akimlar iizerine, yeni doneme girme arifesinde kapsamli arastirmalar yapildi, ancak konuya
din adamlari ile gayri dini adamlar arasindaki konular1 diigiinsel ¢atlak agisina gére bu konuda arastirma yapmak
i¢in hala yer var. Batili arastirmaci, Orta Cag Avrupa'sini incelemede ve yenigaga girerken boyle bir sorunla
karsilagmuyor, ¢linkii Orta Cag Avrupa's1 Farsga ve Arapga ayak uyduracak bir literatiire sahip degil ve her
neyse, dini ya da bazi yerel yazilardan olugsmustur. Ancak Fars edebiyatinda egemen olan tiir dini degildir.

19 Entelektiiellerin soy agaci hakkinda daha fazla bilgi i¢in “fazilet imtiyaz1” konusu agisindan, bu konunun
kaynaklartyla birlikte su makalede gormekteyiz: Shokoohniya, 2018.
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Aydinlar sadece bir diisiinsel acidan sisteme karsi elestirel bir konumda degillerdi. Onlar
mesrutiyetin calkantili doneminde dogdular ve kendilerini diinyaya tanitmak isterken 1917
Ekim devrimiyle karsilastilar. Onlar donemi bir eylem donemi, devrimci eylem olarak
yorumladilar. iranli aydin 1917 Ekim devriminin diinyaya sundugu mesaja baglanmakla kiiresel
bir bakis agisina sahip oldu ve 20. Yizyila girdi. Bundan sonra 20. Yiizyilin tim
calkantilarindan etkilendi. Genel alan kapali ve dar idi dolayisiyla aydinlarin biiyiik boliimii
diger alanlara kaydilar. Iste bu alanlar hem iliski bakimidan hem de yaygin olan dil agisindan
Ozeldi.

Iran solu Riza Sah déneminden sonra 28 Agustos 1332 darbesine kadar var olan goreceli
ozgiirliikk doneminde emekgiler arasina niifuz etmeyi basardi. 1979 devriminden sonra bu alanda
biraz daha gelisti fakat Tude Partisinin kurulduktan sonra agiktan faaliyete bagladigi donemki
dlciide toplumsallasmaya varamadi. Toplamda Iran solu is¢i 6ze sahip olamadi. Baslangicta
ozellikle Kafkasya’da calisan Iranl isciler arasinda zayif bir isci temele sahipti. Azerbaycan,
Gilan, Horasan, merkez ve biraz Huzistan’da koklesmeye dogru gitmekteydi fakat Riza Sah
baskilarina maruz kaldi. Aydinlar baslangictan itibaren solda iistiinliiklerini hissettirmistir ve
baski déoneminde daha ¢ok rol oynayabildi ve bu rol kalici oldu.

[ran Komiinist Partisi'ni inceledigimiz belgesinde de gordiigiimiiz gibi, sinif bilincinin disaridan
iceriye dogru oldugu bu Leninist tezde, partinin simif miicadelesini miimkiin kilacagina
inanilmaktaydi. Hem miicadeleyi motive eden arabuluculuk (Vermittlung) hem de simf
celigkilerini ortadan kaldirma miicadelesindeki arabuluculuk, parti tarafindan devrimci bir
hiikiimetin kurulmasiyla gerceklesir.

Bu arabuluculuk daha sonra disaridan siddetlenecektir. Parti aydininin eylem ve zihnini motive
edecek giic daha fazla goriilecek ve odak noktasini Sovyetler Birligi devleti ve partisinde
goérmiistiir. Stalin doneminden sonra da bu zihniyette hicbir sey degismiyor. Temel sorun nihai
aciklamasii “kapitalizm dis1 biiyiime yolu” tezini amag eden devletti.’’Bu tez, sosyalizmi
olumlu igerikle degil, olumsuz ifadelerle sunuyordu: devlet iktidarinda bulunan biiyiime yolu
ve sermaye dis1t merkeziyetci planlama da goriiyordu. Tabii buda eger devlet, Sovyetler Birligi
liderligi cephesinde yer alan bir devlet ise. Buradaki diisiince devlet iktidarini elde etmek ve
kazanilan iktidar1 Sovyet iktidarina baglamakti. Tude Partisi'ne egemen olan bu diisiincenin
Maocu elestirisi koklii bir degisiklige yol agmadi. Sadece boliinmiisliik ve sozlii siddette neden
oldu. Iran Tude Partisi'nden Maoist bir lider olan Ahmet Kasimi ile daha dnce tanistik. Onun
ve takipgilerinin diisiincesi devlet diisiincesiyle eslik gosterirdi. Sosyalizmleri de devlet
odakliydi. Halkin Fedaileri tarafindan dis arabuluculuk politikasini (duBereVermittlung)
diizeltmek i¢in baska bir girisimde bulunuldu. Onlar arabuluculuk giiciinii, devrimci 6nculerin
silahl1 eyleminde gordiiler. Bu akimin kurucularindan Mesut Ahmadzade insanlar1 biiyiik bir
motor gibi gorlirdii ki harekete gecmek icin kiigclik bir motorun arabuluculuguna ihtiyag
duymaktaydi. Iste bu motor silahli dnciilerdi.

Iran solunun tarihini iran’da aydinlanma tarihinin etrafinda yazilabilecegi gibi aksi durumda da
yapilabilir. Iran entelektiiel tarihi, son krize kadar ki entelektiiellifin temelini sorgulamaz
kilmis- hem Iran hem de kiiresel bir olgu- sol hareketin sinirlarinda yer almistir. Vasat ve liberal
unsurlarin ydnelimi bile sol tarafindan belirlendi. Bu, "Iranli Yazarlar Birligi" nin (Noghrehkar,
2003) tarihinin taniklik ettigi seydir.

20 “K apitalizm dis1 biiyiime yolu” hakkinda bkz: Thomas, 1978.

186



Marjinallik, Iran entelektiielini aydinlatmak konusunda genel bir gorevi yerine getirmekten
alikoydu. Iran solu aydmin agzindan duymak istedigi laflarin kendisinin onlara verdigi laflari

bekliyordu.

Fikri hareketin entelektiiel harekette kusatilmas Iran aydinlar1 kendi kokenleri daha radikal
yone sahip olan miinevvertl fikir faziletinin ulema fazileti ile karsilasmasini unutmaya neden
olmustur. Ve “hareket” icin sah ve emperyalizme kars1 islamc1 akimla ayn1 yerde saf tuttular.
Bu husus 1979 anti-saltanat devriminde Iran solu i¢in ¢ok kétii sonuglar dogurdu. Bu gifte bir
devrimdi bir tarafinda modern diger tarafta gelenek yer almaktaydi. Iran’a egemen olan sistemi,
kapitalizm ve Bati’ya dayanan tiranligin birlesmesi ile belirlenirdi ve tekerlegi petrol
dolarlariyla ¢evriliyordu. Bu sistem bir araya getirici ve katilim saglayici (entegrative) degildi
ve davranisini baskiya yonelik bir yapisal ayrimcilik belirlemekteydi. Bir taraftan geleneksel
yapilar1 kirmaktaydi ve terkedilmis kitlelerin yeni yapilara yeniden entegrasyonu igin ¢ok az
firsat saglamaktaydi.?'Biiyiik sehirlerde marjinallesmenin bir uzantis1 olarak algilanan bir
fenomen, 6te yandan, yolsuzluk ve siyasi katilimin agilmasi ve miicadelesi yoluyla ekonomik
durumu 1iyilestirmenin yami sira, modern sosyal gruplarin katilimin1 da engellemekteydi.
Devrime giden ilk yillarin baslangicinda itiraz hareketleri genellikle toplumun modern
kanadindan gergeklesirdi. Halkin Miicahitleri Orgiitiiniin aktif mezhebi grubu eklektik bir
ideoloji ile hatta mezhebi ve mezhebi olmayan gruplar arasinda meydana gelen ¢atigmada
mezhepten yiiz ¢evirmis liderler ana role sahiplerdi. Onun mezhebi unsurlarinin ¢ok az bir
boliimii Humeyni’ye katildi. Devrime giden yillarin baslarinda Humeyni pasifti ve adi1 ¢ok az
duyulmaktaydi. Fakat olaylar dyle bir gelisti ki Hozei ilmiye-i Kum’da meydana gelen
ayaklanmadan sonra gelenekgiler iistiinliik kazandilar.

DEVRIM, BASKI, KRiZ

[ran genelinde Mesrutiyet devrimi ile ayn1 anda koylii hareketinin olusmamasi, hem Pahlavi
doneminde kraliyet tiranliginin gii¢lendirilmesinde hem de onunla ugrasan gelenekselci
giiclerin giiclendirilmesinde korkung sonuglarini gosterdi. Ulamay1 sadece kirsal giice dayanan
demokratik bir devrim tarafindan marjinallestirmek miimkiindii. Kraliyet tiranli§i onlarin
pozisyonlarini zayiflatti, ama ayn1 zamanda onlart {i¢ yolla giiglendirdi de:

llerleyen sosyoekonomik politika, geleneksel yerlerini kaybetmis ancak modern diizende bir
statiiye ulasmamis, genis bir yerinden edilmis insan yelpazesi yaratarak, hayatta kalma ve
yerinden olma konusunda sosyal bir baglam olusturmustur.

Calkantil1 ve karmasik politikalariyla, modern sosyal dinamizm kosullarinda, yerinden edilmis
kitlelere ek olarak, dini yonlendirmek i¢in kentlesmis ¢evrelerin bir parcasi haline getirdi bu
husus bazi kentsel katmanlarin mezhebe elverisli bir yonlendirici olarak bagvurmasini sagladi.

Ve gercekten mezhep elverisliydi. Mescitler, hiiseyniyeler ve ulemadan olusan genis bir ordu
ag1 halki yonlendirmeye hazirdi. Sahin baskilar1 onlara en az sinirlart getirmistir. Buna karst
farkl1 diistinen ve modern 6zgiirliik¢iiler siddetli sansiir ve baskilara maruz kalmistir. Sah ve
Savak?? sola kars1 mezhebe meydan vermeyi faydali ve gerekli goriiyorlard.

Mesrutiyet Devriminden 1979 anti saltanat devrimine kadar Iran’daki tiim olaylarmn 6lgiitiinii
bir liggen olusturmaktaydi ki sah aygiti, gelenekgiler ve yenilik¢iler bu liggeni olustururlardi.

21K $yliiler, Sah déneminin kapitalist gelisiminin baslica kaybedenleridir. KavoosVazehi’ye gore (Vazehi, 2014),
Sah'in “Beyaz Devrimi” adiyla bilinen toprak reformu, kdylii tiretiminin birlestirilmesine ve genislemesine yol
acti (karasal, sinirh ve geleneksel tesisler temelinde iiretim). Gergekte, kapitalizmin geniglemesi, meta iliskilerini
koyde kiigiik biiylimesini sagladi, ancak nitel olarak gelismesine izin vermedi.

22 §ah dénemi Iran mitine verilen ad.
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Gelenekselciler ve modernistler her yerde ayni cizgide degillerdi. Ornegin Musaddik
doneminde onlarin saha kars1 ayni ¢izgide hareket etmeleri erken son buldu. Gelenekselciler
cephesi Ayetullah Ebiilkasim Kasani liderliginde Musaddik’a kars1 darbe yaninda yer aldilar ki
tiim modernist gii¢leri arkasinda gérmekteydi. Ornegin Tude partisi de darbeye giden yillarda
ona olan mesafeyi azaltt1 ve onlar1 destekledi. Cok niifuzlu Sii merci Ayetullah Burucerdi sahin
destekleyicilerinden biriydi. Ona gére mezhebi tehdit eden esas Sahin yenilik¢i hareketi degil
belki saltanat karsiti yenilik¢i giliclerde buluyordu. Yenilik¢i gii¢ler, sahin 1962'de Reform
Programina kars1 direnen gelenekselci ayaklanmay1 aktif desteklemediler. Ancak onlar, din
adamlarinin toprak reformu ve kadinlarin oy verme hakki konusundaki hassasiyetleri kadar
hassas olmadilar. Sah diktatorliigii her gecen giin daha da baskici olmaktaydi. Hassasiyet ona
karsiyd ve ¢ok az kisi {icgenin diger noktasina dikkat etmekteydi. Devrime giden yillarda iran
solunun liderlerinden biri BijanJazani, Sah diktatorliigiine karsi verilen miicadeleyi ana hedef
olarak belirlemisti. Pratikte, sah aleyhine herhangi bir miicadele dogru kabul edilirdi. Mollalar
iktidara gelirse ne olacagi konusunda tartisma yoktu. Sahin devrilmesi ve yeni sistemin
kurulmasiyla Iran solu bas dénmesi ile kars1 karsiya kaldi. Bazilar diisiinsel hazirlik olmadan
ve gerekli orgiitlenmeye gidilmeden yeni giice karsi ¢iktilar. Bazilar1 da devrimden once
uzlagsmanin stirekliligi dogrultusunda ve Humeyni’nin karizmanin cazibesi ve anti-emperyalist
sloganlarina kapilarak onu desteklediler. Rejim her iki grubu ciddi sekilde bastirdi.

Sovyetler Birligi'nin dagilmasindan sonraki ideolojik kriz, sonraki darbeye yol acti, hatta
Sovyetler Birligini elestiren sol bile giivende kalmadi. Bu arada, orta yenilik¢i sinif sola
destegini azaltti. Birgogunun zihninde Humeyni rejimine destek vermenin yani sira kapali Rus
sisteminin ideolojinin savunulmasiyla es anlamli gordiiler. Entelektiieller de sol partiyi terk etti
ve bir kismi1 solun genel fikrine kars1 durdu. Hala sola yaslanan entelektiieller arasinda elestirel
diistinme giiclendirildi, fakat sol gruplarin yiiriittiigli ve onlarin teorik ¢aligmasinda heniiz agik
bir analiz ortaya konulmamustir.

Siddetli baski1 neticesinde, iiye ve liderlerin bir¢ogunun oldiiriilmesi ve biiylik bir kismin
zorunlu goge tabi tutulmasi sonucunda Riza Saha baskis1 ve 28 Agustos darbesi gibi Iran’da
daha oncede tecriibe edilmisbir kusak kopuklugunun yasanmasina neden oldu. Yash ve
deneyimli kusak genclerle ¢ok baglant1 kurmaktaydi.

Son yillarda Iran'da isci hareketi ilerledi ve zuliim ve baskiya ragmen, bagimsiz is¢i orgiitleri
kurma c¢abalar1 devam etti. Parti aktivistleri ve bireysel solcu aktivistler adina, is¢i hareketi ile
baglant1 kurma cabalar1 siirmektedir. Bagimsiz ¢alisanlar arasinda giiglii bir egilim, hareketleri
ve organizasyonlarini ayakta tutmak yoniindedir. Bu egilim ayn1 zamanda kadin aktivistleri ve
cevre gibi aktivistler arasinda da 6ne ¢ikmaktadir. Sol bir zamanlar bagkalarina 6gretirdi fakat
simdi kendini 6grenmek zorundadir.

MEVCUT DURUM VE DEGERLENDIRME

[ran solu hala 20. Yiizyilin soludur ve hala bile yirminci yiizyili geride birakmamus gibi bir hali
vardir. Iranli solcu aktivistler arasindaki mevcut tartismalar hala gecen yiizyilin deneyimleriyle
ilgilidir. 20.Yizyil- sanki henlz geride birakilmamistir - militarizm, devletlerin otoritesi,
hiikiimetlerin c¢arpismasi, uluslararas1 savaslar, darbe ve devrim yiizyili, devlet kurma ve
bagimsizlik cabasi ve son olarak da devlet planlamasi yoluyla iilkeyi insa ve ilerletme
yiizyilryd1. "Devlet" yirminci yiizy1lda dnemli bir aktdr ve belki de en énemli aktdrdii. Iran gibi
gelismemis iilkelerde, tiim biiyiime ve modernlesme umutlar1 devlete yonelmisti. Iran solu,
diger azgelismis tilkelerin sol gii¢leri gibi, biiyiik 6lglide aydinlara dayaliydi. Bunlar toplumun
seckin bir parcast olarak, kendilerini devletle olan belirli ve karsilikli iligkilerinde
tanimlamaktaydilar.
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Hem Marksizm-Leninizm, 6zellikle ti¢lincii diinya yorumunda, hem milliyet¢i diisiincelerin
yami sira kalkinma ve modernlesme teorileri, iran gibi iilkelerde devletin giicii ve zayifli1
iizerine temelleri atilmisti. Herkes “arabuluculuk™ giiciinii, yani yoksulluk, adaletsizlik ve geri
kalmiglik durumundan zenginlik ve firsat dagitimi kosuluna gegisi saglayan gii¢ olarak devleti
goriiyorlard.?3

Sol teori, toplumsal degisimin ana giicli olarak bilinen is¢i sinifinda degisimin goriilmesini
gerektiriyordu. Bu yazida bahsettigimiz, giderici arabuluculuk (authebendeVermittlung),
Marksist diisiincenin bakis acisiyla isci siifinin giiciiyle ilerlemelidir. Is¢i sinifi, iran gibi bir
yerde; nesnel guctl, orgutsel kabiliyeti, miicadele tecriibesi, ideolojik ve kultirel yonelimi
acisindan teorinin gerektirdigi bir rol ve konuma sahip olacak kapasiteye sahip degildi. Bu, is
su seklide gerceklesebilirdi; teori gerceklikle karsilasarak degisir ve topluma yeni bir algiyla
yeni bir bakis a¢is1 sunacakti. Fakat bu is gerceklesmedi. Onun diisiinsel altyapist yoktu ve diger
taraftan devletci diislincelerin cazibesi 0yle siddetliydi ki sol akiminda is¢i sinifinin alternatifini
daha 6nceki donemin egilimlerine uygunluk belirlemekteydi: bu alternatif kendini is¢i sinifinin
oncusu olarak goren érgit veya parti idi. Parti bir tir paralel devlet idi ¢inki Leninist’i parti
giiclii olmadig: taktirde bile kendine sonunda gii¢ bizim olacak 6zgiivenine sahipti.

Sosyalizm fikri iran'a geldiginde fabrika yoktu. Ancak yoksulluk ve adaletsizlik ve cehalet
vard1 hem de iilkenin dort bir kosesinde. Sadi ve davaci (miiddei) arasindaki miicadele, Iran
sosyalistlerinin kafasinda yer aldi. Yargicin yerini alan zihin sorunu, Marx'in diisiincesinde
uyguladigi arabuluculuk tiirtiyle degil, belki adalet karariyla ¢ozdii. Adaletli sah figiirii, adaleti
saglayacak gii¢, yerini Komiinist Partinin kurmak i¢in ¢aba gdstermesi gereken devrimci
devlete birakti. Daha sonra, fabrikasi ve is¢i sinifi olan iilke nispeten genisledikce, bu diisiince
biciminde hi¢bir sey degismedi. Partinin toplumdaki isi partilerini giiglendirmek i¢in semsiye
orgiitlerin kurulmasi seviyesindeydi. Parti darbeye maruz kaldigi zaman bu oOrgiitler de
dagiliyorlardi.

Solcu aydinlarin en c¢ok etkisi, parti ¢alismasina degil kiiltiirel konular iizerindeydi. Cagdas
Iran'da edebiyat ve sanat, esasen sol yoluyla diinyaya baglanarak yeni zihin, dil ve yeni temalara
ulagmustir.

238imdi “giiclii devlet, zayif toplum” hakkinda 6n yargimin dogru olduguna ydnelik kuskular mevcuttur. (bkz:
Migdal 1988 ve 2001). Simdi sorulan soru, neden bir giiclii ve digeri zay1f gériinmektedir. fran 6rneginde bu
soru Uzerine dogrudan odaklanarak kapsamli bir ¢alisma yapilmamigtir. Acaba Pehlevi doneminde gergekten
giiclii bir devlet mi vardi yani topluma tam kontrol saglanmisti ve iradesini her yerde gecerli kilabilmekteydi
veya giicii petrol gelirleriyle mi sinirliydi. Diger taraftan giivenlik aygiti kendini korumak i¢in muhalifleri
bastirarak seckinleri yok etmekteydi. Devrimin yiikselisi Sah'i giiciiniin ve giivenlik aygitinin efsanesini
paramparga etti, ancak heniiz “giiclii devlet, zay1f toplum” ilkesine inang bir kenara birakilmanust1. iran'in yakin
zamandaki ¢aligmalar1 ve devrimin gergeklestigi zemin artik eskisi gibi sah iktidar1 ve tepki olarak ayaklanma
sekline vurgu yapmiyorlar. Artik toplumu fail olarak gérmege ve onu pasif degerlendirmeyi birakmaya
baslamuslar.

Genel olarak, topluma olan dikkat biiyiimiistiir, ancak arastirmalarin odak noktasinda hala toplumun zayif
yonleri yer almaktagiiclii degil. Iranl entelektiieller ile siyasi eylemciler arasindaki son otuz yil boyunca
Iran'daki sivil toplum ile ilgili tartismalarin temasi, zayif yonlerini incelemekti. (Bu konuda bir rapor i¢in
bkz:Kamrava), bu tartigsmalarda, toplumun devlete kars1 zayif oldugu ve kendini savunamadigi kabul edildi.
Solun bir istisna olmadig Iran siyasal kiiltiiriine hakim bakas, devlet toplumun karsisindadir, devlet toplumun
mevcut degildir (State in Societyaproach). Hakim goriis dogal olarak devlet elestirisinin dikkatini ¢eker ve
toplumu ve kiiltiirii daha az elestirir. Bununla birlikte, iran'daki sivil toplumun zay1fli§1 konusundaki
tartigmalarda bile kiiltiirel ve sosyal elestirinin unsurlarini gériiyoruz. Anlagilan toplumu ve kiiltiirii elestirme
egiliminin vurgulandig gériilmektedir. Simdi, Iranli entelektiieller arasinda, tiim sorunlarin kaynaginda yabanci
giiclerden kaynaklandigini ve devleti yabanci bir etken olarak goren siyasal elestiri daha az tercih edilmektedir.
"basimiza ne geldiyse faili biziz" bu bilgelik halk tarafindan kabul edilir. Bununla birlikte, diisiincede agik
degisime karmagikligini g6z 6niinde bulunduran paradigma kaymasinda net bir degisiklik gérmiiyoruz.
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Entelektiieller ii¢ sol kuvvetten birini olustururken, diger ikisi sol kurumlarda orgilitlenmis
aktivistler ve sosyal aktorlerdi. Aktorler genellikle tek hareket eder veya arkadas cevresiyle
baglantili olurlardi. Onlardan bir grubu gegmiste sol grupta faaliyet tecriibesine sahipti, ancak
simdi gilivenlik veya anlagsmazliklar nedeniyle bagimsiz olarak caligmayi tercih ediyorlar.
Gegmiste Sol, Iran'daki en giiclii sol siyasi partilerden biriydi ve liderlik gérevine sahipti. Simdi
degil. Sol Parti simdi iilke solunun en zayif kismini olusturmaktadir.

Sol, iran'da heniiz 6nemli konuma sahiptir. Hem fikir ve koklii adalet arzusundan dolay1, hem
de sistemde entegre olmayan entelektiieller nedeniyle, hem iilkedeki ¢ok sayida sorun
nedeniyle, ayrimcilik ve somiirii konularinin yani sira siddet ve ¢evresel bozulma gibi 6nemli
sorunlar diinyanin her bir baska yerinde oldugu gibi kendisiyle sol bir cevap gerektiriyor. Bu
meselelere cevap vermenin odak noktas1 mutlaka sol egilimli bir parti olmak degildir, bir bagka
deyisle Sol, Iran'in politik ve kiiltiirel alaninda dagilmistir ve statiisiinii degerlendirme Kriterleri
sadece gruplar degildir.
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FELSEFIi OKSIDENTALIZM: IRAN’DA HEIiDEGGER ALGISI VE BiR
“ONTOLOJIK OTEKI” INSASI

HEYDAR SHADI

GIRIS

Bu caligma Heidegger (1889-1976)’in felsefesini, 0zellikle ontolojik bir soru olarak Varlik’1,
[slam Devrimi sonrasi Iran baglaminda ele almaktadir. Calismanin odaginda Tahran
Universitesinde felsefe profesdrii olarak gérev yapmis Ahmed Ferdid (1910-1994) olacaktir.
Heidegger, Varlik Sorunu (Seinsfrage) ile ilgilenmis ve Bati metafizigini “Varlik’in
unutulmuslugu” (Seinsvergessenheit) tizerinden elestirmistir. Heidegger Bati felsefesinin
Varlik’1 (Sein) unuttugunu ve nihilizme yol agan bir “varliklarla (Seiende) mesgul olma”ya
dontistiigiini ileri siirmiistiir. Heidegger’e gore modernite, bu nihilizmin en yiiksek asamasidir.
Heidegger bu ontolojik nihilizmi, Nietzsche’nin bizi uyardigi nihilizmin kaynagi olarak
gormektedir. Heidegger, Metafizige Giris’te sdyle yazmaktadir: “(Var) olmanin unutulmasiyla
sadece (Mevcut) olan ilgilenir. Bu nihilizmdir. Bu sekilde anlasilan nihilizm Nietzsche'nin
‘Giiciin Iradesi’ kitabinda isaret ettigi diger nihilizmin sebebidir.”?

Ferdid ve daha sonra 6grencisi Riza Daveri, Heidegger’in Bati meteafizigi ve Varlik’in
unutulmuslugu tizerine elestirisini ve Bati’y1* ve Oksident’i bir cografi terim olarak degil
“gercek [kutsal] giinesin battig1” bir entelektiiel alan olarak tanimlamasmi kullanmislardir.?
Heidegger’in Varlik problemini diisiinen Ferdid, Heidegger’in sorusuna cevap vermek icin Ibn
Arabi ve Hafiz gibi bazi klasik Miisliiman aydinlar1 tekrar gozden gecirmeye ¢alismistir. Ferdid,
“Orijinal Dogu”nun bugiin gizlendigine ve gerek Batili gerekse de garbzede (westoxificated)
tim diinyanin, Varlik’in unutulmuslugundan mustarip olduguna inanmis; tipki Heidegger ve
Nietzsche’nin de sdyledigi gibi Dogulu (ve gergek) islam mistisizminin Varlik’1 hatirlama ve
dolayistyla nihilizmin iistesinden gelme potansiyeline sahip oldugunu diisiinmiistiir.°

Ikincil literatiir bu diisiinceyi “kiiltiirleraras1 felsefe” olarak incelemis ve temel olarak Ferdid’in
Heidegger okumalarinin dogru olup olmadigini, islami mistisizmin ya da Budizm gibi baz1 Bat1
dis1 geleneklerin Heidegger’in sorusuna cevap verebilip veremedigini ve sozde nihilizme kars1
bir ¢oziim sunup sunamadigini tartismistir. Ferdid, Heidegger’i asir1 dogululastirmasi ve
mistiklestirmesi nedeniyle siklikla elestirilmistir. Bu ¢alisma Ferdid’in Heidegger okumalarinin
glivenirligi sorunuyla degil yazarim oliimii teorisine® ve her okumanin, okuyucunun ig
diinyasinda bir yeniden yazma olmasina dayanmaktadir. Burada Ferdid’in Heidegger

! Martin Heidegger, Einfilhrung in die Metaphysik, Freiburger Vorlesung Sommersemester 1935, in Heidegger
Gesamtausgabe, Il. Abteilung: Vorlesungen 1923-1944, Band 40, Herausgeber, Peter Jaeger (Frankfurt am
Main: Vittorio Klostermann GmbH., 1983), 2012.

* EN: Yazar burada West ve Occident diye iki ayr1 Bati anlaminda kelime tercih etmistir. Occident, Orient’in
ziddi olarak diisiilmelidir. West daha ¢ok yon belirten bir terim olarak kullanilirken Oksident igerisinde bir
ideoloji, bir kiiltiir cografyasi de barmdirir. Detayl bilgi igin: http://www.hypergeo.eu/spip.php?article626

2 Ahmad Fardid, “Pasokh be Chand Porsesh dar Bab-e Farhang-e Sharg” (Answer to Some Questions about the
Culture of East) Farhang va Zendegi, Tehran, no. 7, Dey 1350/ January 1972, p. 54; See also: Reza Davari,
“Lavazem va Natayej-e Enkar-e Gharb” (The Results and Consequences of Denying the Occident) Keyhan-e
Farhangi, no. 3 (Khordad 1363/May 1984): 18-19, 18.

3 Ahmad Fardid, Didar-e Farahi va Fotuhat-e Aakhar-e Zaman (The Divine Encounter and Illuminations at the
End of Time), ed. Mohammad Madadpur (Tehran: Moasseseye Farhangi va Pazhuheshi va Chap va Nashr-e
Nazar, 1381/2002), 267.

* EN: La Mort De L'auteur (Yazarin Oliimii) teorisi, Fransiz edebiyat elestirmeni ve teorisyen Roland Barthes’in
ayn1 isimli makalesine dayanmaktadir.
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okumalarimin kendi i¢inde entelektiiel bir gergeklik olarak c¢alisilabilecegi ve varsayilan
baslangi¢ noktasina sadakat yerine bagimsiz olarak yorumlanabilecegi ileri siiriilmektedir.

Bu ¢alisma Ferdid’in ger¢ekten de Heidegger’in Bat1 metafizigi elestirisini bir Dogulu ben’in
insasia hizmet etmesi gereken bir Batili Diger’i insa etmek i¢in ara¢ olarak kullandigina
dayanmaktadir. Oksident’e yonelik bu entelektiiel yaklagim, bu ¢alismada felsefi oksidentalizm
olarak adlandirilmistir. “Oksidentalizm”den kasit, onun Said’in* Oryantalizm anlayisinin
karsiti olmasidir. Buna gore oksidentalizm, Batili olmayanin kendini gerceklestirme ve
tanimlama araci olarak Oksident’1, yani bu durumda Dogu’yu, insa etme soylemidir. Bu sekilde

Ferdid, Dogu’yu “hakikat gilinesinin heniiz unutulmadigi” bir entellektiiel cografya ya da en
azindan Varlik’1 hatirlama potansiyeline sahip bir diyar olarak tanimlamstir.

“Felsefi” veya “ontolojik™ vurgusuyla bu tiirden bir oksidentalizmi, teolojik (Batiy1 kafirlerin
evi olarak tammlayan Islamcilik) ve sosyopolitik (Batiyr materyal odakli toplum ve
emperyalizm olarak tanimlayan Islamci sol) gibi diger oksidentalizm tiirlerinden ayirmak
niyetindeyim. Ontolojik oksidentalizm hem Bat1’y1 hem de Dogu’yu, Tanri’ya (Islamciliga)
veya diger toplumlara (sola) gore degil Varlik ile olan iliskilerine gore tanimlar.

Bu baglamda Fransiz Oryantalist Henry Corbin’in (1903-1978) Heidegger ontolojisinin islamci
Iran cercevesinde aktarilmasindaki rolii de tartisilacaktir. Corbin Heidegger’in ¢alismalarimi
Fransizcaya ceviren ilk kisidir. Ancak 13. yiizyillda yasamis olan Iranli Miisliiman Filozof
Suhreverdi’yi kesfettikten sonra Heidegger ile ilisigini kesmistir. Daha sonra Islamci iran
teosofisinin® Heidegger’in ontolojik sorularina cevap verme potansiyeline sahip oldugunu fark
etmis ve 50’lerden itibaren Iran’a sik sik gitmeye baslamis, 1978’deki 6liimiine kadar Iranl
entelektiieller ile yogun bir diyalog kurmustur. Ahmed Ferdid Tahran’daki bu entelektiiel
toplantilarda tanigtig1 Corbin’den oldukca etkilenmistir.

Bu ¢alismada esas olarak dort konu ele alinacaktir: a) Ferdid ve Daveri’nin ¢alismalarina gore
felsefi oksidentalizm ve karakterinin tamimi, b) Henry Corbin’in Iran’daki felsefi
oksidentalizmin gelisimindeki rolii, c¢) felsefi oksidentalizmin diger oksidentalizm tiirleri
(6zellikle teolojik oksidentalizm) karsilastiriimasi, d) bir modernist Iranli diisiiniir olan
Abdiilkerim Surus’un (1945-) eserlerine odaklanilarak felsefi oksidentalizm {izerine bazi
elestirilerin gdzden gecirilmesi.

LITERATUR iINCELEMESI

Oksidentalizm* ile ilgili bazi calismalar bulunmaktadir ancak Ahmed Ferdid’in felsefi
oksidentalizmi bu ¢alismalarda tartisilmamistir. Cagdas Iran diisiincesine dair galigmalarda
Ferdid ¢ogu zaman ihmal edilmistir. Ornegin Hamid Dabasi, kitabinda Heidegger ile Al-i
Ahmed’in antimodernizm ve antiteknoloji retoriginin benzerligiyle ilgili yazmis fakat bu iki
antimodernist sOylemin ana baglantis1 olan Ferdid’in farkina varamamistir. Onlar1 Ernst
Jiinger’den etkilenmeleri parantezinde birlestirmistir. Dabasi soyle yazmaktadir: “Celal Al-i
Ahmed’in Garbzedelikten (1962) Islamcilifa geri doniisii, Martin Heidegger iizerinde ayni

* EN: Bknz: Edward w. Said, Oryantalizm.

* EN: Teosofi, Eski Yunancada “tanr1” anlamina gelen “theos” ile “bilgelik” demeye gelen “sophia”dan
tiiretilmis “Tanri'nin bilgeligine ulasma yolu” veya “tanrtya-erme-bilgisi” anlamindaki terimdir. Kisinin mistik
bir i¢ yasantiyla, i¢rek (batini) dgretilerle, okiiltist etkinliklerle tanrisal bilgelige ulasacagini; Tanri'nin bilgisine
ermeyle de tliim bir “olus”un ya da evrenin sirrina varacagini dne siiren 6gretidir.

4 Bknz: Couze Venn, Occidentalism, Modernity and Subjectivity. London: SAGE Publications, 2001; James G.
Carrier (ed.), Occidentalism: Images of the West, Oxford: Oxford University Press, 1995; lan Buruma and
Avishai Margalit (eds.) Occidentalism: The West in the Eyes of Its Enemies. New York: Penguin Press, 2004,
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etkiye sahip olan Ernst Jiinger’in teknolojik modernite elestirisine dayaniyordu.® Al-i Ahmed,
Ernest Jiinger’den etkilenmis olmasina ragmen garbzedegi (occidentosis) terimini Fadid’den
odiing aldigimi agik¢a sdylemistir. Kitabinin girig bolimiinde sdyle yaziyor: “Occidentosis
ifadesini diger akil hocam saygideger Ahmad Ferdid’e bor¢luyum.”® Celal aslinda bu kavrami
sosyopolitik bir baglamda ve Iran’da Batililasan entelektiielleri Bati emperyalizminin
miittefikleri olarak elestirmek icin kullanmistir. Ferdid’in, Heidegger’in bakis acisina isaret
eden birka¢ calismasi temel olarak sosyopolitik perspektiften yazilmistir ve Iran siyasal
soyleminde Heidegger’in roliinii incelemistir. Mehrzad Borucerdi ve Ali Mirsepassi bu
alandaki baslica iki arastirmacidir.” Ferdid’i tanitmak suretiyle Islamciligin tamamen yerel-
Islami bir fenomen olarak anlasiimamasi ve Bati’nin, 6zellikle karsi-aydinlanmaci entelektiiel
soyleminin, Islamcilik anlayisinda ele almmasi gerektigini savunmuslardir. Mirsepassi
Heidegger’in, Ferdid’in bakis agisiyla Islam devrimi iizerindeki etkisini tartisir ancak Ferdid’in
diisiincelerinin  felsefi yonlerine vurgu yapmamakta ve onlar1 oksidentalizm olarak
degerlendirmemektedir. Siyasal Islam’da Avrupa menseili “karsi-aydinlanmaci” sdylemin
etkisini gostermeye c¢alisir. Kitabinda sdyle yazmaktadir: “Tartismamizin 6nemi, Ferdid’in
yetenekli 6grencilerinden biri olan Celal Al-i Ahmed’in, modele ve varsayimlarma dayanarak
fikirlerini insa etmeyi basarmasinda yatiyor.®

Hasan Hanefi’nin Bati kiiltiirii, toplumu ve tarihi hakkinda sistematik bir ¢alisma olarak
istighrab kavrami bu konuyla ilgilidir. Yalmiz Hanefi’nin bati ¢alismalart modernist bir
paradigmadadir. Istighrab’da s6yle yazmaktadir: “Oksidentalizm biliminin amaci [...] [islam
diinyasimnin] somiirgecilikten 0Ozgiirliige gecisinin tamamlanmasidir ve militarizmden
ekonomik, politik ve kiiltiirel 6zgiirliige dogru bir harekettir.”® Bu tiir bir oksidentalizm hem
Varlik’in unutulmuslugunun (Seinsvergessenheit) yayilmasinin bir parg¢asi hem de modernite
ve garbzedegilik durumu olarak Batili ontoloji ve metodoloji benimsenerek Ferdidci bir bakis
acistyla yorumlanabilir. Bdylece Heidegger’in Iran ve sufizm okumalar1 diger benzer
okumalariyla karsilastirilarak daha iyi anlasilabilir ve agiklanabilir. Hristiyan teolojisi ve
tasavvuf, Japonca ve Cince gibi diger (Batili olmayan) kaynaklarin okumalar1 da dikkate
almacaktir. Heidegger’in Iran’daki algilanisi ile diger bat1 dis1 toplumlarda nasil algilandigina
dair kiyaslamali bir ¢calismaya heniiz rastlanilmamistir. Daha 6nce de belirtildigi gibi Ferdid
higbir sistematik kitap yazmamistir. Bu nedenle {iniversitedeki dersleri ve bu derslerin notlari
calismanin birincil kaynaklar olarak kullanilacaktir. Ferdid’in Heidegger okumasini yeniden
insa etmek icin diger bir kaynak da ona yakin bazi dgrencileridir. Tahran Universitesi’nde?®
fahri felsefe profesorii olan Riza Daveri (1930-), en basarili 6grencilerinden biri olarak kabul
edilmektedir. Bu nedenle Daveri’nin baz1 ilgili eserleri de birincil kaynak olarak kullanilacaktir.

5> Hamid Dabashi, Islamic Liberation Theology: Resisting the Empire. Routledge, 2008, p. 109.

6 Jalal Al-e Ahmad, Gharbzadegi (Occidentosis) Tehran: Azad, 1341/1962. English edition: Jalal Al-e Ahmad,
Occidentosis: A Plague From the West, trans. R. Campbell, Annotations and Introduction by Hamid Algar
(Berkeley: Mirza Press, 1984), 25.

" Mehrzad Boroujerdi, “The Encounter of Post-Revolutionary Thought in Iran with Hegel, Heidegger, and
Popper,” In Cultural Transitions in the Middle East, ed. Mardin Serif (Leiden: Brill. 1994) 236-259; Ali
Mirsepasi, Political Islam, Iran, and the Enlightenment (Cambridge: Cambridge University Press, 2011).

8 Ali Mirsepasi, Political Islam, Iran, and the Enlightenment. Cambridge: Cambridge University Press, 2011, p.
33.

® Hasan Hanafi, Mogaddamat 'llm al-Istighrab (Introduction to the Science of Occidentalism) Cairo: Al-DAr al-
Fanniyya, 1991, p. 34.

10 Prof. Davari was co-supervisor of MA theses of the author of this paper at Tehran University (2003). The
summary of the thesis was published as follows: “Afkar va 'Ara'-e Charles Taylor dar Falsafe-ye Akhlag.”
(Charles Taylor's Ethics) Name-ye Farhang 14, no.53 (2004) 76-91.
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IRAN’DA OKSIDENTALIZMIN ONCULERIi: SADMAN VE AL-i AHMED

fran’da oksidentalizmin izleri antik ¢agda Ahamenis/Akamenid - Grek/Yunan ve Sasani -
Roma, orta ¢agda ise Miisliiman-Hristiyan karsilasmalarina kadar siiriilebilir. Bununla beraber
bu galisma Iran’daki oksidentalizmin modern dénemleriyle ilgilenmekte ve oksidentalizmi 20.
yilizyilin ilk yarisinda baslayan Bati modernitesine karsi bir tiir elestirel ve nativist bir tepki
olarak tanimlamaktadir. Bu akimin 6nciisli Fakhr el-Din Sadman’dir (1907-1967). Sadman,
Tahran’da ruhban sinifindan elit bir ailede diinyaya gelmistir. Egitimini hem geleneksel hem
de modern okullarda almistir. Sadman, geleneksel egitimini Cihangir ve Hane-i Merv
medreselerinde aldiktan sonra Iran’m modern manada ilk yiiksekogretim merkezi olan
Dariilfiinun’a girmistir.}! 1927°de (Tahran) hukuk fakiiltesinden mezun olduktan sonra yargi
teskilatina katilmistir. 1932°den itibaren 14 yil boyunca, Avrupa’da, ozellikle Londra’da,
ikamet ederek Anglo-Iran Petrol Sirketi igin calismistir. Orada calismalarini siirdiirmiis ve
1939°da Londra Ekonomi ve Siyaset Bilimi Okulu’ndan (LSE) doktora almistir.*? Bu esnada
SOAS® (Dogu ve Afrika Calismalari Okulu)’ta Fars dili alaninda 6gretim iiyesi olarak
calismaya devam etmistir. Avrupa’da gegirdigi 15 yilin ardindan Iran’a dénmiis ve Tahran
Universitesinde Islam tarihi profesérii, devlet adami ve bakan olarak ¢alismustir. islamci iran
kimligini ve kiiltiiriinii Bat: medeniyetinden kurtarmak igin Iranlilar1 batililasmaya kars1 uyaran
ve ulusal 6zgiliveni ve “kendini bilme”yi gelistirmeyi tesvik temeline oturtulmus kitaplar
yazmistir. En meshur iki eseri, Taskhir-e Tamaddon-e Ferangi (Avrupa Medeniyeti Uzerine,
1947)% ve Terajedi-ye Ferang®® (Bati’nin Trajedisi)’dir. Sadman, gergek bir modernlesmenin
basarili olabilmesi icin éncelikle Iranlilarin kendilerini tanimasi ve kendi kiiltiir ve dillerinde
uzmanlasmasi gerektigini savunmaktadir. Ayrica iranlilarm Bat: medeniyeti hakkinda derin bir
bilgi sahibi olmalarin1 ve moderniteye indirgemeci yaklasmamalar1 gerektigine inanmaktadir.
Sadman’a gore Batililar Iran’m zengin ve kadim kiiltiiriinii fethetmeden &nce Iranlilarin Bati
medeniyetini fethetmesi gerekmektedir. Bu diisiincesini: “Bence Avrupa medeniyeti bizi
fethettigi giin Iran’m son giinii olacaktir. Tek c¢aremiz onun esiri olmadan ve onunla
cevrelenmeden Once onu yakalaylp yonetmemizdir.” seklinde ifade etmistir.!® Sadman,
Batililasmis Iranli entelektiielleri elestirmis, hem Bati hem de modernite kavramimi yeniden
g0zden gegirerek bir tiir nativizm ¢agrisinda bulunmustur. Sadman, Batililagmis entelektiielleri
sert bir sekilde elestirmek icin “fokoli” (Faux col-ian: Batili yasam bicimini taklit eden kisi)*’
kelimesini kullanmigtir. Fokoli hakkinda séyle demektedir: “Fokoli Iran’in bas diismanidir.”*®
Sadman’in eserlerinde Fokoli, Bat1 kiiltiiriiniin istiinliigiinii korii koriine kabul ve taklit eden

11 Abul-Hasani, “Seyyed Fakhr al-Din-e Shadman va Masale-ye Tajaddod,” (Seyyed Fakhr al-Din Shadman and
the problem of modernity), 99.

12 Ali Gheissari, “Shadman, Sayyid Fakhr-al-Din,” in Iranica, March 15, 2010, www.iranicaonline.org/articles/
shadman; Abbas Milani, “Seyyed Fakh al-Din Shadman va Masale-ye Tajaddod” (Seyyed Fakhr al-Din
Shadman and the Problem of Modernity), Majalle-ye Iran-Shenasi 7, no. 2 (Summer 1995): 261- 279, 262.

13 Gheissari, “Shadman, Sayyid Fakhr-al-Din,”; M. Kh. M., “Fakhr al-Din Shadman va Asar-e u (Fakhr al-Din
Shadman and his works) Vahid 4, no. 10 (serial no. 26) (Mehr 1346/ October 1967): 873-875, 874.

14 Fakhr al-Din Shadman, Taskhir-e Tamaddon-e Ferangi (Mastering European Civilization). Tehran:
1326/1947. Reprinted with an introduction by Abbas Milani: Tehran: Gam-e Nov, 1382-2003.

15 Fakhr al-Din Shadman, Terajedi-ye Ferang (The Tragedy of the West) (Tehran: 1346/1967). For some of
Shadman’s works in English, see: Fakhr al-Din Shadman, “Muhammad And His Mission,” Islamic Review
XXVII, no. 2, (Feb. 1939), 70; Fakhr al-Din Shadman, “Education in Iran,” The Asiatic Review XXXIII, no.113
(Jan. 1937): 165-173. For a comprehensive bibliography of Shadman, see: Gheissari, “Shadman, Sayyid Fakhr-
al-Din.”

16 Shadman, Taskhir-e Tamaddon-e Ferangi (Mastering European Civilization), 30.

17 Fokoli has been introduced in Farsi Dehkhoda Lexion to: “Who has faux col; who clothes in European style;
Ferangi-maab [European imitator]; shik-push [dandy]; A name that the extreme religious people in the time of
Naser al-Din Shah called the modernists.” http://www.loghatnaameh.org/dehkhodaworddetail-
db12c815ee264ch0a78961 e7a558a0e7-fa.html (20.10.2012).

18 Shadman, Taskhir-e Tamaddon-e Ferangi (Mastering European Civilization), 13.
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fakat Bat1 kiiltiiriinii derinlemesine bilmeyen bir Iranli entelektiieldir: “Fokoli, bir Avrupa dilini
dogru diiriist bilmeyen, Farscayr ondan daha az bilen, buna ragmen kendini hi¢ bilmedigi
Avrupa medeniyetinin bir pargasi olarak goren ve bilmedigi bir dille bunu agiklamaya calisan
yari-dilli ve onursuz biridir.”*®

Fakhr el-Din Sadman tarafindan tarif edilen Bati-imitasyonu (ferang-maabi) konsepti dahil
olmak iizere, Bati modernitesine uzunca bir siiredir elestirel yaklagilmasina ragmen
oksidentalizm ancak Celal Al-i Ahmed’in (1923-1969) 1962’de yayimlanan Garbzedegi adli
kitabinda garbzedegi terimini kullanmasinin ardindan Iran’da ana akim bir entelektiiel sdylem
haline gelmistir.?® Al-i Ahmed Garbzedegi kitabinda Sadman’1 bu hastaliga kars: etkili bir
“coziim” sunamadi1 igin elestirmesine ragmen Sadman’in batililasma ve modernlesmeye?
getirdigi  elestirel sOylem ile bir Oncii oldugunu kabul eder: “Seyyid Sadman
“Frenklesmeye/Fransizlasmaya”?2 benden yillar 6nce bir tedavi arayan 6ncii ve degerli birisidir.
Bat1 felsefesi, bilimi ve davranis bigimleri iizerine eserleri terciime etmenin yaninda ana dilde
ciddi ¢aligmalar yapilmasi gerektigini savunmustur. Durumu iyi teshis etmesine ragmen, ¢6ziim
yolu giivenilir degildi. Onun zamanda binlerce Avrupa menseili kitap terciime edildi ve her
birimiz bastan sona Avrupali kavramlari/fikirleri okuduk; yine de giinden giline daha fazla
Fransizliastik ¢ink( bu Fransiziagsma ya da benim ziuppelesme dedigim mefthum occidentosis
(garbzedegi) hastaligmnin altinda yatan semptomdur.”?

20. yiizyi1lda Batili modernite ve uygarlik hakkinda bir tiir nativist perspektiften yazan baska
Iranli aydinlar da vardir ki onlarin yapitlar1 da oksidentalist soylemlere katki olarak
degerlendirilebilir. Ahmed Ferdid, Daryus Sayegan (1935-), ilk entelektiiel evresinde ihsan
Naraki (1926-) ve Riza Daveri (1933-) bu sdylemin ana aktdrlerinden bazilaridir.?* Bu séyleme
felsefi bir diizey kazandiran ve bugiine kadar en {inlii ve etkili figiir olan Ferdid’in Iran
oksidentalizminin ikinci asamasini temsil ettigi kabul edilebilir. Ferdid, Tahran Universitesinde
fahri felsefe profesorii olan Riza Daveri’nin* yani sira daha bir¢ok 6grenciyi de yetistirmistir.
Calismanin asagidaki bolimleri, Ferdid ve Daveri’nin felsefi oksidentalizm anlayislarina
odaklanacaktir.

FERDID’IN HEIDEGGER VE FELSEFi OKSIDENTALIZM OKUMALARI

Ahmed Ferdid (1909-1994) Yezd’de toprak sahibi bir ailede diinyaya gelmis ve memleketinde
1yi bir ilkokul egitimi almistir. Orada 6zel 6gretmeninin yardimiyla Fransizca 6grenmistir. Daha
sonra Ferdid de Sadman gibi Dariilfiinun’da okumustur. Mezun olduktan sonra birkag¢ yil
boyunca 6gretmen olarak ¢alismis ve Tahran’in entelektiiel ¢evrelerinde aktif olmustur. 30’Iu
yaslarinda, kendi deyimiyle, “Batililasmis bir Dogulu entelektiiel” idi. Daha sonra Ferdid,
entelektiiel bir evrim gecirmis ve Iranli aydinlar1 Batililastirilmis ve Batililasma hastaligina
yakalanmis oldugu gerekgesiyle elestirmeye baslamistir. Heidegger’in Bati metafizigine dair

1 1bid., 13.

20 Jalal Al-e Ahmad, Gharbzadegi (Occidentosis) Tehran: Azad, 1341/1962.

2L Some researchers hold that Ahmad Kasravi was the first who talked about nativist revising of modernization
and Western modernity. See: Daryush Rahmanian, “Naqdi bar Ketab-e Roshanfekran-e Iran va Gharb” (Review
of the Book Iranian Intellectuals and the West), Ketab-e Mah; Tarikh va Goghrafia, no. 27, quoted in: Javad
Abul-Hasani, “Seyyed Fakhr al-Din-e Shadman va Masale-ye Tajaddod” (Seyyed Fakhr al-Din Shadman and the
Problem of Modernity), Ferdusi, no. 65-66 (Khordad-Tir 1386/2007): 99-102, footnote 25.

22 “Ferang-maabi” has been translated to “Frenchification” but it should be remarked that “Ferang” in the Iranian
context means West or Europe not only France. That is why the translator has translated correctly “Ferang” in
the title of the book to “European” (Mastering European Civilization).

23 Al-e Ahmad, Occidentosis: A Plague From the West, 57.

24 Bknz: Boroujerdi, Iranian Intellectuals and the West: The Tormented Triumph of Nativism.

* EN: Riza Daveri Ardakani, su anda Iran Bilimler Akademisinin de bagkanidur.
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elestirisinden etkilenen Ferdid, felsefi oksidentalizmin temelini olusturmus ve gelistirmistir.
Oksident’i ontolojik bir pozisyon, nur olarak adlandirdigimiz ilahi variig: ihmal eden bir Varlik
yolu seklinde tanimlamistir. Boylece Ferdid oksidentalizmi yeni bir asamaya tasimistir. O,
gercekten de yeni bir Oksident anlami inga etmis ve bu kavrami Dogu’yu tanimlamak i¢in
kullanmistir. Oksidentalizmin Oksident’i bir biitiin olarak reddettigi bakis acisina gére Sadman
bir oksidentalist degildir. Sadman Bat1 uygarligi karsisinda “ben”i kaybetmeme cagrisinda
bulunmus olsa da Bati modernitesini takdir etmistir. Aslinda Sadman yerli ve yerel bir
modernlesme bigimi istemistir ve modernlesmenin kendisine karsi ¢itkmamistir. Sadman, bilim
ve rasyonaliteyi Bati’nin en onemli araclar1 olarak gérmiis ve demokrasi ve teknolojinin Bati
modernitesinin en dnemli meyveleri oldugunu diistinmiistiir. Oysa Ferdid, karanlik ve sekiiler
bir Oksident’in zirvesi olarak rasyonellik, bilim ve teknolojiyi de kapsayan tim moderniteyi
reddetmistir. Bu terim Celal Al-i Ahmed tarafindan icat edilmesine ragmen, Al-i Ahmed bu
terimi Ahmed Ferdid’den O6diing aldigini kabul etmektedir. “Ben ‘occidentosis’ ifadesini
saygideger akil hocam Ahmed Ferdid’in sézlii iletisimine bor¢luyum.” demistir.?® Al-i Ahmed,
Ferdid’in ontolojik terimini daha sosyopolitik bir kavram olarak kullanmis ve Batililagsma
hastaligina yakalanan Iranli entelektiielleri “emperyalist Bati”’min miittefikleri olmakla
elestirmistir.

Ferdid, oksidentin Antik Yunan uygarliginda ortaya ¢ikmasindan bu yana siirekli olarak 1siktan
ve kutsalliktan uzaklastigini ve ayn1 zamanda sakral Dogu’nun gelismesini engelledigini ifade
etmistir. Bati’y1 ve Oksident’i Varlik’tan ve bundan dolay1 nihilizmden uzakta yeniden
tamimlamasinin yaninda Ferdid “garbzedegi” (occidentosis/westoxification) kelimesini icat
etmistir. Burada Varlik’imm  unutulmuslugunun (Seinsvergessenheit) ontolojik olarak
genisledigini ve Batili olmayan toplumlarda da kabul gordiigiinii kastetmistir. Bu kavrami
modernist Iranlilar1 “Batililasmis” ve (islamci Iran baglaminda) modern Seinsvergessenheit 'in
miitercimleri olarak gordiigiinden elestirmek i¢in kullanmistir. Bu baglamda Ferdid, ibni Sina
(980-1037) gibi klasik Miisliiman filozoflar1 bile garbzedegi (westoxificated) ya da Yunanzede*
(Greko-oksiated) olarak addetmistir.2® Ferdid’e gore onlar Heidegger’in Seinsvergessenheit’in
baslangici olarak kabul ettigi, Bati felsefesinin ilk asamasi olan antik Yunan felsefesi ve
metafizigi formundaki Seinsvergessenheit’t benimsediler. Ibni Sina ve Molla Sadra’y1 sdyle
elestirmektedir: “Bence Avicenna® bir zindiktir; ancak onun kafirligi bir “kendi ingas1” (khod
bonyad/self-foundation) degildir. Yine de Allah’tan korkar. [...] Dinsizlik Molla Sadra’nin
felsefesidir. Molla Sadra’nin felsefesinde Kur’an dindarligi unutulmustur.?’ Ferdid aym
zamanda Islami etigi de yapay olarak kabul eder ciinkii onlar insan ruhu mefhumunu ve erdem
etigini Yunanlardan almistir: Naserian Etigi [Nasir el-Din Tusi’nin etik {izerine kitab1: Nasiri
Ahlaki1] sapkinliktir. Kitapta dort erdem baskindir.?®

Modernist Islam, Ferdid igin Westoxification’in ikinci asamasidir. 19. yiizyildan bu yana
Islam’1 modernlestirmeye yonelik her tiirlii girisimi hem Westoxification hem de Islam
diinyasindaki Bati’nin bir uzantisi olarak géormektedir: “Seyyid Cemal’den Surus’a [Modernist
Miisliiman Diisiiniirlerinin] Islam’1 Bat1 perspektifinden anlamak igin birlesik bir entelektiiel

% Al-e Ahmad, Occidentosis: A Plague From the West, 25.

* EN: Yunanlagma hastaligina yakalanmis

% Ahmad Fardid, Didar-e Farahi va Fotuhat-e Aakhar-e Zaman (The Divine Encounter and Illuminations at the
End of Time), ed. Mohammad Madadpur (Tehran: Moasseseye Farhangi va Pazhuheshi va Chap va Nashr-e
Nazar, 1381/2002), 267, 413.

* EN: Ibni Sina

27 Ahmad Fardid, Didar-e Farahi va Fotuhat-e Aakhar-e Zaman (The Divine Encounter and Illuminations at the
End of Time), ed. Mohammad Madadpur (Tehran: Moasseseye Farhangi va Pazhuheshi va Chap va Nashr-e
Nazar, 1381/2002), 267.

2 1bid., 413.
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stratejileri vardi. Bir baska deyisle Bati’y1 Islami bir perspektifle anlamak i¢in.”?° Baska bir
yerde Ferdid soyle demistir: “Seyyid Cemal, Baticilifi olaganiistii olumlama hastaligina
yakalanmis [gharbzade-ye mozaafe-e ijabi] kisiliklerden biridir.”*° Ferdid, Batili diinya
goriisiinii kabullenen onu pozitif olarak addeden ve digerlerine tavsiye eden entelektiieller igin
pozitif-Westoxificated ifadesini kullanmistir. Ferdid’in terminolojisinde negatif-batililasma
hastaligi, Bat1 yanlis1 ancak Batililagma hastaligi harici bir gecisi umut eden ve inanan kisilerin
durumunu ifade etmek igin kullanilmistir.3! Ferdid’e gore duble garbzedelik Batili olmayan
insanlar i¢in var olmanin Batil1 bir yoludur. Bati, bu nedenle diinyaya kars1 hastalikli bir sekilde
hiikmetme egilimindedir ve Batililagmis ancak Batili olmayan bir toplum bu s6zde Batililagma
hastalig1 ile enfekte olmustur. Bu durum sahte ve ikinci derece oksidental goriise veya daha
yogun bir tiirden oksidental bakis acisina sahip olduklari seklinde yorumlanabilir.

Bu agidan bakinca Ferdid’in neden “Islam devrimi filozofu” olarak anildig1 anlasilacaktir.
Ferdid, 1979 iran Islam Devrimini Bati1 diinyasma kars1 yapilan ilk ana eylem olarak
gdrmiistiir.3? Bu nedenle Surus’a ve Bati yanhsi diisiincelerine karsi ¢ikmis ve onun Islam
Cumhuriyetinin egitim ve kiiltiir merkezindeki diisiincelerinin benimsenmesine karsi
savasmustir. Ferdid bir konferansta Humeyni’yi Surus’un Islam devrimini yok edecegi
konusunda uyarmstir: “imam Humeyni’ye bir mesajim var. [...] Abdiilkerim Surus bu devrimi
yok edecek. [...] Popper’i biliyorum ve [...] Islam Cumbhuriyetine yardim ediyorum.”*? Ferdid
i¢in Surus, Iran ve Islam diinyasinda batililasma siirecine hizmet eden Musliiman bir garbzede
diistintirdiir. Humeyni’yi garbzedelik anlayisiyla miicadele eden ilk kisi olarak gormiis ve takdir
etmistir.

HENRY CORBIN’IN FELSEFi OKSIDENTALIZMDEKI ROLU

Fransiz filozof ve oryantalist Henry Corbin felsefi oksidentalizmin gelisiminde énemli bir rol
oynamistir. Corbin, Paris’te Etienne Gilson (1884-1978) ve Louis Massignon (1883-1963) ile
birlikte skolastik felsefe ve Islam iizerine ¢alismalar yapmustir. Heidegger’in eserlerini
Fransizcaya ¢eviren ilk miitercimdir. Bununla birlikte Miisliiman teosofist Sahab el-Din
Sohraverdi’yi (1155-1191) kesfedince Alman felsefesiyle yani Heidegger’in felsefesi ile
temasin1 kesmistir.>* Corbin 1950°1i yillarn giiz aylarindan 70’lerin sonlarina kadar vaktini
Tahran’da gegirmis ve Iran’da hem oksidentalizm hem de gelenekselcilik tizerine yerli bir
sOylemin ortaya ¢ikisina 6nemli derecede katkida bulunmustur. Modern zamanlarin en énemli
Iranl gelenekselci filozofu olarak kabul edilen ve Sadraci bir filozof olan Allame Tabatabai’nin
(1904-1981) etrafinda organize edilen felsefe toplantilarina katilmistir. 50’lerde Fransa’da
egitim alan Ferdid de bu toplantilarin bazilarina katildi. Mark Corrado, Iran’daki yerli ve milli
sOyleminin sekillenmesinde Henry Corbin’in roliiyle ilgili c¢alismalarinda bunu isaret
etmektedir:

Iranli akademisyenlerle is birligi i¢inde olan Corbin, “Batili” emperyalist ve kafir “oteki” olarak
kutsal ve geleneksel Iran’a hizmet ederek ters oryantalizm sdyleminin ortaya ¢ikisina katkida
bulunmustur. Corbin 1950’lerden 1978 e kadar iran’in 6nde gelen ilahiyatcilar, filozoflar1 ve

2 1bid., 451.

% 1bid., 413.

31 1bid., 344-349.

32 “Bayaniyye-ye Bonyad-e Fardid” (Statement of Fardid Foundation), Bayan Newspaper, 26.03.79/ 15.06.2000.
3 Fardid, Didar-e Farahi va Fotuhat-e Aakhar-e Zaman (The Divine Encounter and Illuminations at the End of
Time), 46.

34 Seyyed Hossein Nasr, Introduction to Jashn-Name-ye Henry Corbin, ed. Seyyed Hossein Nasr (Tehran:
Markaz-e Motaleat-e Eslami, Daneshgah-e Tehran va McGill University, Sho’be-ye Tehran / The Institute of
Islamic Studies, Tehran University and McGill University, Tehran Branch; Ajoman-e Shahanshahi-ye Falsafe-ye
Iran / Imperial Association of Philosophy of Iran) 1356/1977), 2-3.
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politikacilartyla tanismis ve onlar1 etkilemistir. Bu giiclii entelektiiel elitleriyle olan iletisimi
sayesinde Iran {iniversitelerindeki din calismalarinda kendi yaklasimmi ve alternatif
metodolojisini kurumsallastirmistir. Bu yeni ontolojik din arastirma yontemlerinin kékeninde
hem Fransiz-Protestan uyanist hem de Heideggerci fenomenolojik felsefe vardi.®

Corbin’in, Batili Karsi-Aydinlanma’nin sonuglarindan hayal kirikli§ina ugradigi ve bu nedenle
Islamci Iran felsefesi ve mistisizmiyle ilgilendigi soylenebilir. Onunla ilgili bir hikaye,
perspektifini ve Iran’m karsi-aydinlanmaci sdylemine katkisini anlamakta yardimei olabilir.
Seyyid Hiiseyin Nasr, bir giin o ve Corbin’in Fransa ve Almanya sinirindaki tepelik bir yolda
seyahat halinde olduklarin1 yazmistir. Nasr’a gore Corbin, Heidegger’in 0Ogrencisiyken
Almanya’ya gitmek igin bu yolu kullanmistir. Fakat daha sonra Sohraverdi (Iranli aydinlanmaci
filozof 1155-1191), Molla Sadra ve diger Iranlilarla tanisinca artik sinirin &biir tarafina gitmesi
gerekmemistir.*® Corbin moderniteyi Heidegger’in elestirisi vasitasiyla reddetmis ancak
Heidegger’in sundugu alternatiften de memnun olmamistir. Islamci Iran’in geleneksel
diistincesini, moderniteye bir alternatif olarak diisiindiigii soylenebilir. Corbin’in yakin arkadasi
olan ve onunla ilgili birkag eser kaleme almig Daryus Sayegan, Corbin’in tefsirlerini
Heidegger’e bor¢lu oldugunu ancak Sohraverdi’yi kesfettikten sonra Heidegger’i pas gegtigini
yazmistir. Sayegan’a gore Corbin, Heidegger’in felsefesinin Sterblichkeit (61Gmlaluk hali) ile
sona erdigini fakat Molla Sadra’nin felsefesinin 6liimliiliigiin bile 6tesinde, insan varolusunda
seyrettigini diisiinmektedir.®’

Corbin aslinda islamc1 Iran baglaminda bir Batili karsi-aydinlanma sdyleminin terciimanidar.
Ferdid, 20. yiizy1l Iran’indaki diger oksidentalistler gibi sadece Heidegger’in diisiincelerini
degil ayn1 zamanda Oswald Spengler (Der Untergang des Abendlandes/Bati’nin Reddi, 1918)
and Ernst Jiinger (Der Arbeiter/Isciler, 1932 ve Uber die Linie, 1950) gibi diger karsi-
aydinlanmaci hareketleri ve diisiiniirleri de yanlis kullanmistir. Al-i Ahmed, Ernst Jinger’in
Uber die Linie (Hat Uzerinde) kitabin1 okumus ve Farscaya terciime etmistir. Garbzedegi’nin
onsoziinde soyle yazmaktadir: “Ernst Jiinger’in Uber die Linie baslikli nihilizm iizerine
caligmasini gozden gegirmem igin beni tesvik eden Dr. Mahmud Human’a tesekkiir etmek
istiyorum. Dr. Human’in da isaret ettigi gibi Jiinger ve ben asagi yukar1 ayn1 konuyu farklh
acilardan arastirryorduk. Aymi sorunsala iki farkli dilde deginiyorduk.”3® Ferdid’e felsefi
oksidentalizmi gelistirme konusunda ilham veren Martin Heidegger de Ernst Jiinger’den
etkilenmistir. Thomas Sheehan, “Reading a Life: Heidegger and Hard Times” (Bir Hayati
Okumak: Heidegger ve Zor Zamanlar) adli makalesinde Ernst Jiinger’in Der Arbeiter kitabinin
Heidegger’in ‘gdzlerini actigini’ dogruladigini yazar. Sheehan sdyle yazmaktadir: “Heidegger
otuzlu ve kirkl1 yaslarinda Ernst Jiinger’in Der Arbeiter (Isci, 1932) kitabmin yukarida ad

3 Mark Corrado, “Orientalism in Reverse: Henry Corbin, Iranian philosophy, and the critique of the West,”
(MA. Thesis, Simon Fraser University, 2003): I11. See also: Nile Green, “Between Heidegger and the Hidden
Imam: Reflections on Henry Corbin’s Approaches to Mystical Islam,” in Le monde turco-iranien en question,
eds. Mohammad-Reza Dijalili, Alessandro Monsutti et Anna Neubauer (dir.), Collection DéveloppementS, Paris,
Karthala; Genéve, Institut de hautes études internationales et du développement (2008): 247-259.

3 Seyyed Hossein Nasr, Introduction to Jashn-Name-ye Henry Corbin, ed. Seyyed Hossein Nasr (Tehran:
Markaz-e Motaleat-e Eslami, Daneshgah-e Tehran va McGill University, Sho’be-ye Tehran / The Institute of
Islamic Studies, Tehran University and McGill University, Tehran Branch; Ajoman-e Shahanshahi-ye Falsafe-ye
Iran / Imperial Association of Philosophy of Iran) 1356/1977), 2-3.

37 Daryush Shayegan, “Zaeri az Gharb: Seyr o Soluk-e Maanvi-ye Henry Corbin” (A Visitor of Occident:
Spiritual Journey of Henry Corbin), trans. Bager Parham, Bokhara, no. 68-69 (1387/2008-9): 642-676, 643;
Daryush Shayegan, “Didarhay-e Henry Corbin,” (Meetings with Henry Corbin), Iranian Association of
Philosophy and Theosophy Researchers, http://www.iptra.ir/vdchnn-w32.html (20.10.2012).

38 Al-e Ahmad, Occidentosis: A Plague From the West, 25.
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gecen modern sosyal, politik ve ekonomik diizenin metafiziksel vizyonunun ger¢gek anlamina
kars1 gozlerini agtig1 onaylamugtir.”>®

RIZA DAVERI’NIN FELSEFi OKSIiDENTALIZM YORUMU

Daveri, modernist Miisliiman aydmlarin Islam gelenegini moderniteyle bagdastirma
cabalarindaki tutarsizliklarini elestirmistir. Daveri’ye gore Miisliiman modernistler Bati’y1 ve
onun modern gelisimini olumlu bir olgu olarak kabul eder ve ona adapte olmaya ¢alisir ya da
en azindan “pozitif” unsurlara segici bir yaklasimi vardir. Ancak Daveri, Bati’nin 6ncelikle
dogas1 geregi ickin ve sekiiler oldugunu ve bu nedenle kutsal ve askin-Dogu diisiincesiyle
uyumlu olmadigini savunmustur. Ikincisi, Bati bir Weltanschauung* olarak iyi ve Koti
unsurlarin bir koleksiyonu degil bir varlik ve perspektif tiirtidiir. Bati, sadece bir cografi terim
degil ayrica bir diinya goriisii ve bir diisiinme sanatidir. Daveri’ye gore Bati, bir biitiin olarak
Tanr1’ya kars1 hiimanizm ve egoizm iizerine kurulu bir ayaklanmadir.*°

Daveri, “Hasti az Nazar-e Heidegger” (Heidegger’in Gozilinden Varlik) adli makalesinde bir
Kur’an terimi olan a’hd (ant) kelimesini Varlik’a kars1 ontolojik bir tutum olarak kullanmis ve
Oksident ile Dogu’yu birbirinden ayirmustir:

Her dénem ve zaman bir yemin veya sdze dayanmaktadir. Bu yiizden tarihi donemlere [Islam
kiiltiiriinde] a’hd [aht] denmektedir. Bizim andimiz nedir ve kimedir? Oksident, tarihinin
baslangicinda entelektiiel ve s6zde-askin 6z-benligi lizerine (bazilarinin dedigi gibi a¢gozliiliik
ve sehvet degil) ant icmistir. Bu ant ve vaat olusup gii¢lenince, diinyanin geri kalanindaki diger
yeminler yavas yavas ¢oziildii ve kirildi. [...] Eski andimiz1 diisiinmeli ve onunla nasil bir
iliskimiz oldugunu anlamaliy1z. Bu andin modernite andina kars1 oldugunu tartismiyoruz. Ayni
zamanda diger insanlar gibi bizim de oksidental andin iiriinlerine ve etkilerine egilimimiz var.
Ancak Oyle goriinliyor ki bizim bu anda ya da saf bir moderniteye donlismemis haldeki
yasadigimiz caga bir katkimiz yoktur. [...] Bu anlayis ve [eski tarihi andlar1] hatirlama
gerceklesmezse ne ant ne de gelecek desteklenemez. Yeni bir kap1 agilmayacak ve insanlarin
elinde taklitlerden baska bir segenek kalmayacak. [...] inantyorum ki su anda ana felsefemiz
oksidental zamani ¢alismak ve azgelismis ¢aglardan kalma andimizdaki eksiklikleri tespit
etmek olmalidir. Bu felsefe (¢cagin) i¢inde kalmak i¢in bir zaman ve tarih aramalidir.*

Oksident nerede? “Oksident” terimini tanimlayabilmek i¢in Daveri, “Oksident Meselesi”
(1997) adli makalesine Oksident’in ne olmamas1 gerektigini agiklayarak basliyor. Daveri,
terminolojisinde Oksident’i ne cografi ne de politik Bati1 olarak one siirmektedir. “Burada
mesele cografi ve politik Bat1 degildir.”*? Oksident ile bilim ve teknoloji de anlasilmamalidir:
“Ancak Oksident politika, ekonomi, teknik, egitim ve felsefenin de bir derlemesi degildir.”*?
Daveri’ye gore Oksident 6zel bir bakis agis1, bir i¢gdrii ve bir diinyadir. Oksident, diinyay1 bir
“nesne” olarak gdrme, diinyaya sahip olma ve onu isgal etme arzusu tagiyan bir bakis acisidir.
Bu konuda sdyle diyor:

3 Thomas Sheehan, “Reading a Life: Heidegger and Hard Times” in The Cambridge Companion to Heidegger,
ed. Charles Guignon (Cambridge: Cambridge University Press 1993): 70-96, 88.

* EN: Dunya goriisii

40 Reza Davari, “Lavazem va Natayej-e Enkar-e Gharb” (The Results and Consequences of Denying the
Occident) Keyhan-e Farhangi, no. 3 (Khordad 1363/May 1984): 18-19, 18.

41 Davari, “Hasti az Nazar-e Heidegger” (Heidegger on Being), 150.

42 Reza Davari, “Porsesh az Gharb” (Question on the Occident), Farhang (Culture), no. 24 (Winter 1376/1997,
Tehran): 1-17, 2.

43 Davari, “Porsesh az Gharb” (Question on the Occident), 2.
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Tarihte iki durum vardir: Mitolojik ve rasyonel. Baska bir deyisle seyler hakkinda iki goriis
vardir: Birisi seylerde bir gizem ve sakral yon goren goriis, digeri seyleri sadece maddi ve idrak
ve bilimin bir 6znesi olarak goren goriis. [...] Mesela Yunanlar [Sokrates oncesi] dogaya
baktiklarinda, bugiinden farkli bir goriisleri vardi; onlar dogayi bir canli olarak anlamislardir.
Onlara gore doga aktif/canl1 [nesat], ‘physis’ anlamindadir. Ibni Sina ve Miisliiman filozoflar
dogayi/physis’i hareket ve dinlenmenin kaynagi olarak gérmiislerdir. Fakat bugiin biz physis’i
insana kars1 bir yerde konumlandiriyoruz. Descartes sadece somut maddeyi soyut maddeye
aykiri olarak anlamakla kalmayip ayni zamanda prensipte hayvan ve bitkilerin ruhlarinin insan
ruhuyla tiirdes olmadigini ve insan ve hayvan diinyasinin farkli diinyalar oldugunu
sOylemistir. 4

Daveri, physis {izerine bu goriis ile modern bilim ve teknoloji arasinda bir iliski oldugunu
diistinmektedir. Bu davranig bigiminin diinyaya sahip olma araci olarak modern teknolojiyi
dogurdugunu tartismistir: “Oksident, insanoglu ve diinyanin insanin miilkii oldugu goriisiine
yol acan fikirdir.”* Buna gére Oksident diinyaya hakim olma gériisii ve bu goriisle ilgili
“oksidental” olan her seye (bilim, teknoloji, bireyler veya toplum) hitkkmetme istegidir:

Oksident bir i¢gord, bir dlnya, bir iliskidir. Oksident sinema, ekonomi, bilim, politika, teknik
degildir. Bunlarin hig¢biri Oksident degildir fakat hepsi oksidental bir iliski ve aidiyet ile kok
salmis, gelismis ve birbirinden etkilenmistir. Yani bunlarin hepsinin bir istikamet birligi vardir.
Insanin varlikla gelistirdigi iliski ile baglantili bir yonde ilerleyen bir diinyadayiz. Bu iligki
hitkmetme, kontrol ve insan merkezli bir iliskidir.*®

Daveri’nin diisiincesinin 6ziinde yer alan ve Surus elestirisinin merkezindeki Oksident’in bu
tanimi1 son 30 y1l boyunca onun pozisyonu olmustur. Yukaridaki alintilar Daveri’nin 1997 deki
bir makalesinden alinmistir. 1984’te yayimlanan “Oksident’i Inkar Etmenin Sonuglar1” adli
makalesinde de ayni diisiinceyi 6ne siirmiistiir:

Oksident’ten kastim politik Oksident degil. Politik Oksident onun bir parcas1 ve yonidiir.
Politik Bat1 ve politik Dogu [Dogu Blogu] hem Oksident hem de occidentosis’tir. Burada
kastettigim Oksident, 400 y1l 6nce Avrupa’da baslamis ve ¢esitli yollarla diinyanin her yerine
yayilmis bir tarihsel diisiince ve eylemdir. [...] Bir climleyle 6zetlemek gerekirse Oksident, her
seye, hatta sakral alemin kendisine bile, sahip olmak ic¢in sakral hakikatin ve insanligin
yiikselisinin belirlenmesidir. Oksident, Tanrinin varligin1 kanitlasaydi bile bunu Tanriya itaat
etmek icin degil kendini gelistirmek icin yapardi.*’

Bu goriis Daveri’nin yakin gecmisteki ¢alismalarinda da bulunabilir. 2010 yilinda yapilan bir
roportajda Daveri i¢in Oksident, insanligin evrene ve (metaforik olarak konugmak gerekirse)
hakikat 1s131n1n battig1 yere kars1 bencil bir tavir olarak kalmaya devam ediyor: “Iginde
bulundugumuz diinya, Heidegger’e gore teknolojik bilime dayanarak hareket eder. [...] Siirsel
bir dille soylemek gerekirse bir kisi modern ¢agin ay 15181 tarafindan aydinlatilan uzun bir
geceyi taniyabilir. Ancak Heidegger’in postmodern torunlari bu 1s1kl1 geceyi farkli niteliklerle
tanimlamistir.”*8

Oksident’in, etik-psikolojik veya cografi degil ontolojik tanimi: Ferdid’e benzer sekilde
Daveri’nin de Oksident’e etik veya psikolojik bir yaklasimi yoktur, felsefi bir yaklagimi vardir.

4 1bid., 9.

 Ibid., 11.

% 1bid., 14.

47 Davari, “Lavazem va Natayej-e Enkar-e Gharb” (The Results and Consequences of Denying the Occident), 18.
48 Reza Davari, ,,Hasti az Nazar-e Heidegger” (Heidegger on Being), Falsafe (Philosophy), no. 42 (Esfand
1389/March 2011): 146-150, 146.
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Oksident’i burjuvazinin ag¢gozliliigii ve maddi arzu gibi etik ve psikolojik Ozelliklere
indirgeyenleri elestirmis ve bunlarin oksidental ontolojik goriisiin bir sonucu oldugunu iddia
etmistir.*® Antik Yunanistan’daki oksidental diinya goriisiiniin yiikselisini ve onun modern
Avrupa’daki tezahiirlinii tartistiktan sonra Daveri, Oksident’in artik Bat1 ile sinirli olmadigi, su
ana kadar neredeyse biitiin diinyay1 isgal ettigi konusunda uyarilarda bulunmustur. Buna gore
Daveri’nin Oksident’i sadece Japonya’y1 degil aym zamanda Iran’1 da icine alan modernlesmis
Batili olmayan toplumlar1 da kapsar. Bugiinkii iranlilarm diinyaya kars1 ayni oksidental tavri
gosterdigini ve benzer bir yasam tarzina sahip olduklarini savunmustur: “Onlar (Batililar) gibi
yliriiyoruz, onlar gibi program yapiyoruz, saatlerimizi onlar gibi ayarliyoruz, onlar gibi
giyiniyoruz, onlar gibi ¢alisiyoruz, evlerimizi onlar gibi dekore ediyoruz. Bunlarin 6nemli
olmadigini zannediyoruz [...] ama insanin varolusu, i¢inde yasadig1 diinyaya kendisini entegre
eder.”*0

Modernlesme ne gerekli ne de arzu edilebilir bir seydir: Daveri’ye gore modernite, Oksident’in
diinyaya hiikkmetme tavrinin zirve noktasidir: “Modernite, insanoglunun kendi varliginda ve
dinyada yeni bir penceredir ve hem kendi varolusunda hem de diinyada yeni olasiliklar
bulmasidir. Bu goriige gore bir insan giicii kendisinde goriir, hakim olmak ve her seyi
degistirmek ister. Modern diinya bu arzu iizerine insa edilmistir.”®! Daveri’ye gore kalkinma,
modernitenin diinyanin diger bolgelerine yayilmasidir. Daveri modernlesmeyi, modernitenin
dogal bir sonucu olarak gormiistiir. Daveri’nin formiile ettigi sekilde, modernitenin babalari
onu belirli bir cografya veya ulus ile smirli olmaksizin evrensel olarak gérmiislerdir. Ornegin,
Daveri, Adam Smith’in her insanin zengin olma potansiyeli oldugunu iddia ettigini; Kant’in,
milleti veya kokeni, cinsiyeti veya dini ne olursa olsun herkesin aydinlanabilecegini ileri
stirdiigiinii hatirlatmaktadir.>?

Bu modernlesme olarak kalkinma tanimini temel alan Daveri, kalkinmanin gerekliligini ve
arzulanmasini reddetmektedir. O, modernlesmenin, oksidental goriisiin biitiin diinyaya
yayilarak diinyaya hakim olma istegine yol agmaktan bagka bir sey olmadigini savunmaktadir.
“Gelenek, Modernite ve Kalkinma Uzerine Bir Calisma” adli makalesinde, kalkinma
kosullarin1 ve 6n kosullarini tartigsan ekonomi uzmanlar1 ve sosyologlarin gelisimi lizerine farkl
bakis agilar1 sunmaktadir. Daveri daha sonra kalkinmay1 reddeden bir goriise atifta bulunur. Bu
goriis, Daveri’nin de 6ncelik verdigi bir goriistiir:

Dordiincii goriis, kalkinmanin gerekliliginden siiphe etmek ve muhtemelen onu reddetmektir.
Oyle goriiniiyor ki bu goriis gelismemis iilkelerde kolayca ve acikca ifade edilemiyor ya da
ifade edilme firsat1 bulamiyor. Ayrica bu goriis Bati’da dogmustur ve Batili uzmanlar tarafindan
Onerilmistir. Bu goriise gbére modernite ve kalkinma dogasit geregi sakral konulara alan
birakmamakta ve onlar1 kisitlamaktadir. Tabii ki dogay1 kavramak sanatcilarin ve filozoflarin
meselesidir.>?

Modernlesme miimkiin degildir: Daveri’ye gére Batili olmayan toplumlarin modernlesmesi
gerekli veya arzu edilir bir sey degildir ayn1 zamanda miimkiin de degildir. Daveri, Avrupa’daki
modernlesme siirecinin dogal bir siire¢ oldugunu ve bir baska toplum tarafindan
kopyalanmasinin veya taklit edilmesinin miimkiin olmadigin1 savunmaktadir. Daveri,
Avrupa’daki reform ve dinde modernlesmenin gergeklesmis olmasinin bir baska kiiltiiriin

49 Davari, “Porsesh az Gharb” (Question on the Occident), 7/11.

%0 Ibid., 11.

51 Reza Davari, “Taammoli dar Majmue Mafahim-e Sonnat, Tajaddod, va Tosee” (An Elaboration on the
Conceptual Complex of Tradition, Modernity and Development), Name-ye Farhang (Letter of Culture), no. 24
(1375/1996): 74-86,

52 |bid., 74.

53 1bid., 83.
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toplumunda ve dininde de aymi olayin gerceklesebilecegini anlamia gelmedigini
savunmaktadir. Bu s6zlerle Daveri, modernlesme i¢in gerekli dini reformlar1 gergeklestirmek
isteyen dini entelektiielleri elestirmektedir:

Simdi bazi insanlar, bu degisikliklerin [Avrupa modernlesmesindeki] diger bazi degisikliklere
yol acacagimi ve bu degisiklikler nerede gerceklesirse gerceklessin ayni sonuglarin elde
edilecegini diisiiniiyor. Mesela, modernitede dinin farkli bir statiisti vardir ve farkli sekillerde
degerlendirilmistir. Tabii ki bu degisimler ve degerlendirmeler modernite ve onun siireci ile
iliskiliydi ve modernitenin 6n kosullarindan biriydi fakat giiciimiiz yetse de - ki bu sadece bir
riyadir - her yerde aymi degisimleri ve reformlar1 gergeklestirebilecegimizi diisiinmek
cocukcadir. [...] Insan ve toplum, istenilen sonuglara ulasmak igin bir element eklenen veya
degistirilen bir biyokimyasal karisim degildir.>*

Bunlara ek olarak Daveri, modernitenin Oksident’in en canli farkindaligi olarak bir biitiin
oldugunu ve selektif bir tutumla tedavi edilemeyecegini savunmaktadir. Buna gore
modernitenin pozitif yonlerini benimseyip negatif yonlerini reddederek/ondan kaginarak yani
moderniteye selektif bir yaklasim sergilenirse Islam’in onunla uyumlu olabilecegini diisiinen
Surus gibi dindar modernistlerin goriislerini reddetmektedir. Benzer bir yaklasim
oksidentalistlerin modernist islam’im ¢eliskili ve tutarsiz olduguna dair goriislerinde de vardur.
Daveri, Surus’u, onlara gore karsit ve uyumsuz olan Oksident ile Dogu’yu uzlastirmaya ¢alistigi
icin elestirmistir. Daveri’ye gore Surus ontolojik bir yanlis anlama igerisindedir. Diger bir
deyisle Ferdid ve Daveri, modernist bir Miisliman aydin olarak Surus’u, Bati ile Dogu
arasindaki ontolojik farkliliklarin farkinda olmamakla suclamaktadir. Surus’a karsi
bagdagsmazlik seviyesindeki elestiriler, Surus’u hem mistik sezgileri hem de felsefi
muhakemeyi kullandig i¢in diger yazarlar tarafindan da yoneltilmistir.

Giicii isteme noksanliginin bir sonucu olarak modernlesme fiyaskosu: Daveri, geleneklerin
modernlesmenin Oniinde bir engel oldugunu savunanlar veya gelenekleri modern bir bakis
acistyla yorumlamaya calisanlar1 ve onu modernlesme icin bir ara¢ haline getirenleri
elestirmektedir. Daveri, modernlesme ¢abalarinin basarisizliginin, gelenegin uygunluk ya da
uygunsuzlugu nedeniyle degil modernitenin temel unsuru olan gii¢ ve hiikkmetme arzusunun
eksikliginden kaynaklandigini ileri siirmektedir. Daveri’ye gore gelismenin Oniindeki
engellerden bahsetmek yerine kalkinma iradesinin eksikligi hakkinda konusmak gerekir:

Onemli olan gelisme istegidir. Gelisme istegi, bunun i¢in uygun neden ve bilim biitiin engelleri
ortadan kaldiracaktir. Gelenekten kopmaya* gerek yoktur. Tabii ki bdyle bir iradenin var olma
ihtimali bile gerceklikten uzaktir. [...] Modernitenin tarihi, Bati tarihinin dogal bir siireci
olagelmistir fakat kalkinmanin [modernlesmenin] tarihi Oksident’i taklit ve ona adaptasyon
tarihidir. Modernite, giicii isteme aracilig1 ile gergeklesti ve yayildi ama kalkinma uzmanlar ve
programcilar tarafindan planlandi.®

Modernizasyon krize yol agar: Modernite, bir toplumda dini reformlar gibi modernitenin bazi
on kosullariin saglanmasi yoluyla gergeklesmez. Modernizasyonun bir 6n kosulu olarak
inancini yitirme, Daveri’ye gore, Max Weber’in de dedigi gibi bir toplumun modernizasyonunu
garanti etmez. Daveri, inancini yitirmenin modernizasyon i¢in bir 6n kosul oldugunu ancak tek
basina yeterli olmadigini séylemektedir. Buna ek olarak, inangsiz diinyaya sahip olma arzusu
olmali ki Daveri’nin Dogu’da eksik oldugunu diisiindiigii, Dogu’nun sahip olamadig1 sey

5 bid., 82.
* EN: de-traditionalize.
% 1pid., 82.
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budur.® Bu nedenle Daveri modernizasyonun krize yol agtigim iddia siirmektedir.
Modernizasyonun, hedef toplumlarin baz1 yerel ve geleneksel kaynaklarini ortadan kaldirdigin
ve onlar1 “gelismenin Oniindeki engeller” olarak gordiiglinii 6ne siirmektedir. Bu yol
moderniteye ¢ikmadigi ve modernitenin ana unsurlarindan, yani “iktidar arzusundan”, yoksun
oldugu i¢in hedef toplum, yeni ve alternatif modern kaynaklara sahip olmadan orijinal
geleneksel kaynaklarini, normlari ve diinya goriisiinii kaybeder.

Kolonilesmenin sorumlusu olarak Modernist Islam: Daveri’nin modernizasyon karsit1 goriis
ayn1 zamanda somiirgecilik karsit1 egilimlere de sahiptir. Modernist Miisliiman diistiniirleri,
egoist ve emperyalist esaslarin1 ve Dogu’nun 06ziinii inkdr eden somiirgecilikten sorumlu
diisiiniirler olarak gérmektedir. Daveri, Modernist ve Batililagmig diisiiniirleri, Batili olmayan
insanlarin yasadigi zulmiin, adaletsizligin ve baskinin kaynagini bilmemekle itham etmektedir:

Oksident’in [6ziinii] reddetmek, ezilen insanlarin son iki asirda anne babalarindan iki kat daha
fazla baskiya maruz kaldiklarin1 ve bunun nasil sonlandirilabilecegini bilmeyi engellemektedir.
Diger bir deyisle [Oksidentin 6ziinii] reddeden Bati, bu baskinin kaynagi olarak gériinmekten
kendini saklamaktadir ve [ezilen halklar da] bu baskinin kazara oldugunu diisiinmekte ve
digerlerini su¢lamaktadir. Boylece Bat1 aklanmaktadir.®’

Bununla “Oksident’in 6ziinii reddeden” modernist Miisliiman diisiiniirleri, yani Surus’u
kastetmektedir. Daveri ve Surus, bu konu tizerine 1980’lerin basinda aylik yayimlanan bir dergi
olan Keyhan-1 Ferhengi’de®® yazili tartismalar yapmustir. Asagidaki metinde Daveri modernist
Miisliiman diisiliniirleri Oksident’in 6zilinii inkar edenler olarak hedef almis ve bu nedenle
somiirgeciligin ya da yeni-somiirgeciligin®* sorumlusu olduklarini iddia etmistir.

Simdi, 6zleri inkar edenlerin kim olduklarinin ve tartismalarinda kullandiklar1 argiimanlarin ve
hedeflerinin ne oldugunu sdyleme zamani degil. Bazi ¢agdasimiz felsefe yazarlar1 (sadece
felsefeci adini tagiyan ama 1srarla diisiinmeyen) s6zde diizenin mevcut durumunu savunmakta
ve [gergekte] Bati’y1 elestiriden korumak i¢in Bati’nin 6ziinii inkar etmektedirler. Egoizmin
etkilerinin Bati ile baglantili olmadigini sdylemek i¢in bu birligi inkar etmektedirler. Bati olarak
adlandirilan seyin miistehcenlik, giizellik, olumlu ve olumsuz bir karmadan olustugunu
soylemek istemektedirler, bu ytzden olumlu yonleri secilmeli ve olumsuzluklar bir kenara
birakilmalidir.>®

Modernist Miisliiman diisiiniirler lizerine Daveri’nin bu elestirisini agiklamamiza yardimci
olabilecek tek kavram “yerli muhbir’dir. “Yerli muhbir” somiirge sonrasi c¢alismalarda
“somiirge malumat iretimine katkida bulunan” yerli aydinlar1 tanimlamak igin
kullanilmaktadir. Bu ¢caligmalar bize, emperyal malumat iiretim siirecinin tek tarafli bir yapidan
ziyade nasil diyalojik* ve melez oldugunu gostermektedir.®

%6 Ibid., 86.

57 Davari, “Lavazem va Natayej-e Enkar-e Gharb” (The Results and Consequences of Denying the Occident) 19.
%8 Soroush, “Vojud va Mahiyyat-e Gharb” (Existence and Substance of the West), 19-22; Davari, “Lavazem va
Natayej-e Enkar-e Gharb” (The Results and Consequences of Denying the Occident), 18.

* EN: Neo-colonialism

% Davari, “Lavazem va Natayej-e Enkar-e Gharb” (The Results and Consequences of Denying the Occident), 18.
* EN: Diyaloga dayali

80 See for example: Carol Appadurai Breckenridge and Peter van der Veer, eds. Orientalism and the Postcolonial
Predicament: Perspectives on South Asia (Philadelphia: University of Pennsylvania Press, 1993); Jamal Malik,
“Kolonialisten und Islamgelehrte im 18. und 19. Jh.,” in Anndherung an das Fremde, XXV1. Deutscher
Orientalistentag, 1995 in Leibzig, Herausgeber: Holger Preissler und Heidi Stein (Stuttgart: Franz Steiner Verlag,
1998): 34-43, 43; Jamal Malik ed., Perspectives Of Mutual Encounters in South Asian History 1760-1860
(Leiden: Brill, 2000); Sekibakiba Peter lekgoathi, “Colonial Experts, Local Interlocutors, Informants and the
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BAZI GORUSLER

KULTURLERARASI FELSEFE ACISINDAN FERDID’IN HEIDEGGER
OKUMALARI

Kiiltiirlerarasi felsefenin 6nemi Heidegger’in kendisi i¢in de agiktir. Dogu Asya gelenekleriyle
diyaloga girmek icin bazi girisimlerde bulunmustur. Japon diisliniirlerle diyalogu ve Tao Te
Ching’i terciime etme girisimi bunlara drnek olarak verilebilir.5! Ayrica Islam gelenegi ile bazi
temaslar1 olmustur.%? Heidegger’in Bat1 ile Dogu arasindaki diyalog olasilig1 hususunda farkli
tutumlar1 vardi. (Bazen slipheciydi ve) Bati’nin ontolojik krizine yonelik her ¢oziimiin yine Bat1
gelenegi icinden gelmesi gerektigini savunmustur.®® Yine de Batili olmayan bir gelenekten bir
sey o0diing alarak Bati’nin olasi kurtulusu hakkinda bazi1 destekleyici sozleri ve uygulamalari
vardi. Ancak bu Islam cografyasi degil daha ¢ok Uzak Dogu idi.%*

OKSIDENTALIZMIN BiR OZELLiGi OLARAK APOKALIPTIiSiZM

Oksidentalizm hakkindaki dikkat ¢ekici noktalardan biri de “apokaliptik” olmasidir. Sadman,
Al-i Ahmed, Ferdid ve Daveri, tamami Bat’nin sonunun geldigini 6ngdrmiis ve “yeni bir
cagin” baslangic1 olarak miijdelemislerdir. Bu tezi desteklemek icin de Bati medeniyetinin
sonunun geldigini yazan Batili elestirmenlere atifta bulunmuslardir. Bir 6ncii olarak Sadman,
Oswald Spengler’den (1880-1936) ve Bati medeniyetinin sonu hakkindaki Der Untergang des
Abendlandes (Batr'nin Cokiisii)® teorisinden etkilenmistir. Garbzedegi kitabmin son
makalesine Kur’an’dan (54:1) kiyamet (yeniden dirilis) ile ilgili bir ciimle olan “Iqtarabat al-
saat” (Zamani Geliyor) basligin1 vermistir. Al-i Ahmed, Albert Camus’niin Veba, Eugene
lonesco’nun Gergedan, Ingmar Bergman’in filmi Yedinci Muhur ve Camus’niin Yabanc: gibi
Batili yazarlarin bazi eserlerini Bati’daki nihilizm ve Bati medeniyetinin son giinleri olarak
yorumlamistir. Sasirtict bir sekilde bu tahminlerin bazilar1 bircok Bati sehrinin sokaklarinda
gorulmektedir. Al-i Ahmed s6yle yazmaktadr:

Ve simdi ben, bir Dogulu olarak degil hayatlar1 boyunca “Yargt Ovasinda Dirilisi” goérmeyi
bekleyen ilk Miisliimanlar gibi, Albert Camus, Eugene Ionesco, Ingmar Bergman ve tamami
Batili olan daha bir¢ok sanat¢inin ayni dirilisi ilan ettigini goriiyorum. Hepsi insan iligkilerinin
sona erigine umutsuzlukla bakiyor. Sartre’in Erostratus’u sokaktaki insanlara rastgele ates
actyor; Nabokov’un kahramani arabasini kalabaliga siiriiyor; ve yabanci, Meursault, koti bir
glines yanigina tepki olarak birisini 6ldiiriiyor. Bu kurgusal sonlarin tiimii insanligin gergekte
nereye vardigini gosteriyor: Makinenin altinda ezilmeyi umursamayacak kadar bos vermis bir
insanlik! Ve tiim bu kurgusal sonlarin sonumuzu yaklastirdigini goriiyorum. Eger onu
dizginlemez ya da ruhunu bir siseye koymazsak makine iblisi insanlifin yoluna hidrojen

Making of an Archive on the ‘Transvaal Nebele’, 1930-1989,” The Journal of African History 50, no. 01 (March
2009): 61-80; Harjot Oberoi, “Empire, Orientalism, and Native Informants: The Scholarly Endeavors of Sir Attar
Singh Bhadour,” Journal of Punjab Studies 17, no. 1-2 (2010): 95-113.

61 Michaele Zimmerman, Heidegger, Buddhism, and deep ecology,” in The Cambridge Companion to Heidegger,
ed. Chalres Guignon (Cambridge: Cambridge University Press 1993).

82 Prof. Abduljavad Falaturi, late Iranian professor at Oriental Studies Inistitute of Cologne University visited
Heidegger in Freiburg and talked with him about Mulla Sadra's philosophy and its similarity with Heidegger's
Seinsfrage. Abdolkjavad Falaturi, Zarurat-e Tabadol va Kelid-e Tafahom-e Farhangi” (The Necessity of
Echgange and The Key of Intercultural Mutual Understaning) Keyhan-e Farhangi, Tehran, Khordad 1363- June
1984, no. 3, pp. 16-17, p. 17.17

8 Michaele Zimmerman, Heidegger, Buddhism, and deep ecology,” in The Cambridge Companion to Heidegger,
ed. Chalres Guignon (Cambridge: Cambridge University Press 1993), p 3.

8 Lin Ma, Heidegger on East-West Dialogue: Anticipating the Event, Routledge, 2008.

8 Abbas Milani, Tajaddod va Tajaddod-setizi dar Iran (Modernity and Anti-modernity in Iran) (Tehran:
Akhtaran, 1387/2008, 8. Print, first print, 1378/1999), 203.
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bombasi atacak. Buraya Kur’an’dan bir ciimle not etmek istiyorum: “Kiyamet yaklast1* ve ay
2966
yarildu.

Daveri, Oksident’in ¢oktan zirveyi gordiigiinii, simdi diisiise gegtigini ve yeni bir dénemin
elinin kulaginda oldugunu sdylemistir: “Bizler yeni dénemin onciileriyiz.”®” 90’11 yillardan beri
Oksident hakkindaki goriislerini postmodernite {izerinden tartigmistir. Postmodernizmi
Oksident’in gerilemesinin, sonunun geldiginin ve yeni bir donemin gelisinin isareti olarak
gormektedir. Ona gore Oksident tam potansiyeline ulagsmistir ve su anda enerjisi ve kaynaklari
tilkkenmek tizeredir: “Postmodern durum, modernitenin temellerinin sorgulandigi entelektiiel ve
ruhsal bir durumdur. Modern diisiincede Oksident ve Oksidental insan mutlaktir fakat
postmodern diisiincede bu mutlaktan ve mutlaklik durumundan siiphe edilir. [...] Simdi
Oksident sonuna yaklasti. Her olasilik tuhaf bir tempoda gerceklesmektedir.”®

Daveri moderniteye alternatif olarak gordiigii bir sey hakkinda pek konusmamaktadir. Bununla
birlikte baz1 ¢caligmalarinda yeni ¢agin sakral ve dinsel olacagina dair goriislerini giin yiiziine
cikarmistir: [Ferdid] Heidegger’e saygi duydugu i¢in bu sakral evrenin agilmasini bekliyordu.
[...] Eger bu hikdye sonlanir ve yeni bir hikdye baslarsa, umarim dinsel bir tarih gelecek.”®

Daveri’nin Oksident’in ¢okiisii ve yeni ¢agin gelisine dair anlatimi bazen bir kiyameti isaret
etmektedir. Insan tiirliniin yeni bir tarihsel siireci bekledigini gosteren isaretlere ek olarak
oksidental donemden yeni (sakral) doneme gegisin apokaliptik olacagini 6ne siirmektedir:

Felsefenin sonu, ki coktan gergeklesti, burada sadece felsefenin [sonu] degil ayn1 zamanda son
2500 yilda [Oksident’in baslangici ve kokeni olan Yunan felsefesi ile] ortaya ¢ikmis olan insan
tiirtiniin de ¢oktan sonunun geldigi anlamina gelmektedir. Boyle bir durumda yeni bir insanin
ve farkli bir diinyanin dogusunu bekleyebiliriz. [...] Orta ¢aglar entelektiiel ve tarihsel Ronesans
hareketi ile nefret ve siddet dolu bir ¢atisma ile sona erdi. Daha siddetli ¢atigmalarin olmasi
muhtemeldir; [yeni] diinyanin ¢oktan yanip yok olmus bir diinyanin kiillerinden dogmasi
muhtemeldir.™

FELSEFIi OKSIDENTALIZM VE 1979 iSLAM DEVRIiMi

Felsefi Oksidentalizm, 1979 islam devrimi &ncesi ve sonrasindaki Iran’da, Bat1 ve modernizm
karsit1 sdyleme biiyiik katkilarda bulunmustur. Bu séylem sadece Oksident’i Oteki olarak degil
ayni zamanda diisman olarak tanimlamigtir fakat sekiiler ve Bati’ya doniik Pehlevi rejimine
kars1 Iran toplumunun énemli bir kismi modernist sekiiler aydinlar1 garbzedegi saymustir.
Iran’da, Islam devriminin ana ideologlarindan biri olarak kabul edilen Ali Seriati’nin (1933-
1977) de icinde bulundugu birgok Miisliiman aydin Ferdid’den etkilenmistir.”* Ferdid acikca
Islam Cumbhuriyeti’ni desteklemis ve Heidegger’i Islam Cumhuriyeti’nin bir filozofu olarak
nitelendirmistir. Abdiilkerim Surug (1945-) gibi liberal aydinlara saldirdiktan ve onlar1 Carl
Popper’den etkilenmekle sugladiktan sonra soyle demektedir: “Humeyni’ye kisa bir mesajim

*EN: Kamer Suresi, 1. Ayet.

% Tbid., 137.

67 Reza Davari, “Tarikh-e Tajaddod-e Ma Zeyl-e Tarikh-e Gharb Ast: Sokhanrani be Monasebat-¢ Salgard-e Dar-
gozasht-e Marhum Ostad Fardid (The History of our Modernity is Appendix of the History of West: a Lecture on
the Anniversary of the Late Prof. Fardid) Sure, no. 73 (Tehran: Bahar 1377/Spring 1998): 47-50, 49.

8 Davari, “Porsesh az Gharb” (Question on the Occident), 7/17.

8 Davari, “Tarikh-e Tajaddod-e Ma Zeyl-e Tarikh-e Gharb Ast: Sokhanrani be Monasebat-e Salgard-e Dar-
gozasht-e Marhum Ostad Fardid (The History of our Modernity is Appendix of the History of West: a Lecture on
the Anniversary of the Late Prof. Fardid), 49.

0 Davari, “Hasti az Nazar-e Heidegger” (Heidegger on Being), 147.

L Ali Mirsepasi, Political Islam, Iran, and the Enlightenment. Cambridge: Cambridge University Press, 2011, p.
30.
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var: Abdiilkerim Surus bu devrimi mahvedecek [...] Popper’i taniyorum ve ona saygi
duymuyorum. [...] Islam Cumhuriyeti'ne yardim ediyorum.”’? Ancak Heidegger’i islam
Cumbhuriyeti ¢izgisinde bir filozof olarak gérmektedir: “30 yillik bir calismadan sonra sunu
soyleyebilirim: Heidegger’in diisiinceleri islam Cumhuriyeti gizgisindedir.”"®

Bu tutkulu miicadeleye ragmen Ferdid, Abdiilkerim Surus gibi devrimci bir ailenin modernist
iiyelerine karsi savasini kaybetmistir. 80’li yillarin baslarinda kamusal alandan ¢ekilmis ve
1994°teki vefatina kadar Tahran’daki evinde yalniz bir yalniz yasam siirmiistiir. Miinhasiran,
simdi Islam Cumbhuriyeti’nde énemli kiiltiirel veya politik pozisyonlar: olan eski dgrencileri
tarafindan ziyaret edilmistir. 90’l1 yillarda, simdi reformistler olarak adlandirilan modernist
Miisliiman aydinlar, Iran’da entelektiiel ve politik sdylemlere hakim olmustur. Bu nedenle
Ferdid’in ad1 kamusal alanda neredeyse hi¢ duyulmamistir. Bununla birlikte reformist hareket
2004°te muhafazakéarlar tarafindan maglup edilince Ferdidciler toparlanip yeniden aglarini
etkinlestirebilmiglerdir. Ferdid hakkinda bir¢ok kitap yayimlamis ve konferanslar
diizenlenmislerdir. Bu organizasyonlardan biri de 2017 yilinda, Heidegger’in Bat1 felsefesi
hakkindaki elestirisini okumastyla iinlii Bat1 karsit1 Rus filozofu Alxander Dugin’e ev sahipligi
yapmalar1 olmustur. Bu organizasyon ulusal sinirlart asan bir felsefi oksidentalizm ag1 olarak
da yorumlanmaktadir.

SONUGC

Bu ¢alisma Iran’in Heidegger’e bakis acisin1 Ahmed Ferdid’e odaklanarak incelemistir. Burada
Ferdid’in, Heidegger’in Bati1 metafizigi elestirisini, Bat1 ve Oksident’in Varlik’in unutuldugu
ve bu nedenle nihilizmden mustarip bir entelektiiel bolge olarak aragsallagtirdigi
tartisilmaktadir. Bu ¢alisma Ferdid’in, Heidegger’in felsefesini, ontolojik olarak farkli ve
olumsuz bir Oteki iizerine kurulu felsefi oksidentalizm olarak okumasini degerlendirmektedir.
Bu ontolojik Otekilestirmenin, Islamci Iran baglaminda, teolojik oksidentalizm (&rnegin
Oksident’i kafir olarak goren Islamcilik) ve sosyopolitik oksidentalizm (mesela Oksident’i
emperyalist olarak goren sol tandansl oksidentalizm) gibi diger oksidentalizm tiirlerinden ayirt
edilebilmesi icin felsefe denmistir.

KAYNAKCA

e Heidegger, Martin. Einfihrung in die Metaphysik, Freiburger Vorlesung Sommersemester
1935, in Heidegger Gesamtausgabe, Il. Abteilung: Vorlesungen 1923-1944, Band 40,
Herausgeber, Peter Jaeger (Frankfurt am Main: Vittorio Klostermann GmbH., 1983), 2012.

e Fardid, Ahmad. “Pasokh be Chand Porsesh dar Bab-e Farhang-e Sharq” (Answer to Some
Questions about the Culture of East) Farhang va Zendegi, Tehran, no. 7, Dey 1350/ January
1972, p. 54.

e Davari, Reza. “Lavazem va Natayej-e Enkar-e Gharb” (The Results and Consequences of
Denying the Occident) Keyhan-e Farhangi, no. 3 (Khordad 1363/May 1984): 18-19, 18.

e Fardid, Ahmad. Didar-e Farahi va Fotuhat-e Aakhar-e Zaman (The Divine Encounter and
Illuminations at the End of Time), ed. Mohammad Madadpur (Tehran: Moasseseye Farhangi
va Pazhuheshi va Chap va Nashr-e Nazar, 1381/2002), 267.

2 Ahmad Fardid, Didar-e Farahi va Fotuhat-e Aakhar-e Zaman (The Divine Encounter and Illuminations at the
End of Time), 46.

3 Fardid, Didar-e Farahi va Fotuhat-e Aakhar-e Zamaan (The Divine Encounter and Illuminations at the End of
Time) ed. Mohammad Madadpur, 255; Ahmad Fardid, “Varastegi” (Salvation), in: “Hamsokhani va Hamdeli,”
Fardid-Nameh, 31.01.1988/ 21.04.2009, http://fardidnameh.blogfa.com/8801.aspx (20.08.2013).

207


http://fardidnameh.blogfa.com/8801.aspx

e VVenn, Couze. Occidentalism, Modernity and Subjectivity. London: SAGE Publications,
2001; James G. Carrier (ed.), Occidentalism: Images of the West, Oxford: Oxford University
Press, 1995

e Buruma, lan & Margalit, Avishai (eds.) Occidentalism: The West in the Eyes of Its Enemies.
New York: Penguin Press, 2004.

e Dabashi, Hamid. Islamic Liberation Theology: Resisting the Empire. Routledge, 2008, p. 109.
e Al-e Ahmad, Jalal. Gharbzadegi (Occidentosis) Tehran: Azad, 1341/1962. ingilizce edisyon:
Jalal Al-e Ahmad, Occidentosis: A Plague From the West, ¢cev. R. Campbell, Annotations and
Takdim: Hamid Algar (Berkeley: Mirza Press, 1984), 25.

e Boroujerdi, Mehrzad. “The Encounter of Post-Revolutionary Thought in Iran with Hegel,
Heidegger, and Popper,” In Cultural Transitions in the Middle East, ed. Mardin Serif (Leiden:
Brill. 1994)

e Mirsepasi, Ali. Political Islam, Iran, and the Enlightenment (Cambridge: Cambridge
University Press, 2011).

e Mirsepasi, Ali. Political Islam, Iran, and the Enlightenment. Cambridge: Cambridge
University Press, 2011.

e Hanafi, Hasan. Mogaddamat 'lim al-Istighrab (Introduction to the Science of Occidentalism)
Cairo: Al-DAr al-Fanniyya, 1991.

e Abul-Hasani. “Seyyed Fakhr al-Din-e Shadman va Masale-ye Tajaddod,” (Seyyed Fakhr al-
Din Shadman and the problem of modernity), 99.

e Gheissari, Ali. “Shadman, Sayyid Fakhr-al-Din,” in lIranica, March 15, 2010,
www.iranicaonline.org/articles/ shadman;

e Milani, Abbas. “Seyyed Fakh al-Din Shadman va Masale-ye Tajaddod” (Seyyed Fakhr al-
Din Shadman and the Problem of Modernity), Majalle-ye Iran-Shenasi 7, no. 2 (Summer 1995)
e Gheissari, Ali. “Shadman, Sayyid Fakhr-al-Din,”; M. Kh. M., “Fakhr al-Din Shadman va
Asar-e u (Fakhr al-Din Shadman and his works) Vahid 4, no. 10 (serial no. 26) (Mehr 1346/
October 1967)

e Shadman, Fakhr al-Din. Taskhir-e Tamaddon-e Ferangi (Mastering European Civilization).
Tehran: 1326/1947. Abbas Milani’nin takdimiyle tipki basim: Tehran: Gam-e Nov, 1382-2003.
e Shadman, Fakhr al-Din. Terajedi-ye Ferang (The Tragedy of the West) (Tehran: 1346/1967).
e Al-e Ahmad, Jalal. Gharbzadegi (Occidentosis) Tehran: Azad, 1341/1962.

e Fardid, Ahmad. Didar-e Farahi va Fotuhat-e Aakhar-e Zaman (The Divine Encounter and
Illuminations at the End of Time), ed. Mohammad Madadpur (Tehran: Moasseseye Farhangi
va Pazhuheshi va Chap va Nashr-e Nazar, 1381/2002).

e Nasr, Seyyed Hossein. Introduction to Jashn-Name-ye Henry Corbin, ed. Seyyed Hossein
Nasr (Tehran: Markaz-e Motaleat-e Eslami, Daneshgah-e Tehran va McGill University,
Sho’be-ye Tehran / The Institute of Islamic Studies, Tehran University and McGill University,
Tehran Branch; Ajoman-e Shahanshahi-ye Falsafe-ye Iran / Imperial Association of Philosophy
of Iran) 1356/1977).

e Corrado, Mark. “Orientalism in Reverse: Henry Corbin, Iranian philosophy, and the critique
of the West,” (MA. Thesis, Simon Fraser University, 2003): I11.

e Green, Nile. “Between Heidegger and the Hidden Imam: Reflections on Henry Corbin’s
Approaches to Mystical Islam,” in Le monde turco-iranien en question, eds. Mohammad-Reza
Djalili, Alessandro Monsutti et Anna Neubauer (dir.), Collection DéveloppementS, Paris,
Karthala; Genéve, Institut de hautes études internationales et du développement (2008).

e Shayegan, Daryush. “Zaeri az Gharb: Seyr o Soluk-e Maanvi-ye Henry Corbin” (A Visitor of
Occident: Spiritual Journey of Henry Corbin), cev. Bager Parham, Bokhara, no. 68-69
(1387/2008-9).

208


http://www.iranicaonline.org/articles/%20shadman

e Shayegan, Daryush. “Didarhay-e Henry Corbin,” (Meetings with Henry Corbin), Iranian
Association of Philosophy and Theosophy Researchers, http://www.iptra.ir/vdchnn-w32.html
(20.10.2012).

e Sheehan, Thomas. “Reading a Life: Heidegger and Hard Times” in The Cambridge
Companion to Heidegger, ed. Charles Guignon (Cambridge: Cambridge University Press
1993).

e Davari, Reza. “Lavazem va Natayej-e Enkar-e Gharb” (The Results and Consequences of
Denying the Occident) Keyhan-e Farhangi, no. 3 (Khordad 1363/May 1984).

e Davari, Reza. “Porsesh az Gharb” (Question on the Occident), Farhang (Culture), no. 24
(Winter 1376/1997, Tehran).

e Davari, Reza. Hasti az Nazar-e Heidegger” (Heidegger on Being), Falsafe (Philosophy), no.
42 (Esfand 1389/March 2011).

e Davari, Reza. “Taammoli dar Majmue Mafahim-e Sonnat, Tajaddod, va Tosee” (An
Elaboration on the Conceptual Complex of Tradition, Modernity and Development), Name-ye
Farhang (Letter of Culture), no. 24 (1375/1996).

e Carol Appadurai Breckenridge and Peter van der Veer, eds. Orientalism and the Postcolonial
Predicament: Perspectives on South Asia (Philadelphia: University of Pennsylvania Press,
1993);

e Jamal Malik. “Kolonialisten und Islamgelehrte im 18. und 19. Jh.,” in Anndherung an das
Fremde, XXVI. Deutscher Orientalistentag, 1995 in Leibzig, Herausgeber: Holger Preissler
und Heidi Stein (Stuttgart: Franz Steiner Verlag, 1998).

e Jamal Malik ed., Perspectives Of Mutual Encounters in South Asian History 1760-1860
(Leiden: Brill, 2000).

e Sekibakiba Peter Lekgoathi, “Colonial Experts, Local Interlocutors, Informants and the
Making of an Archive on the “Transvaal Nebele’, 1930-1989,” The Journal of African History
50, no. 01 (March 2009).

e Harjot Oberoi. “Empire, Orientalism, and Native Informants: The Scholarly Endeavors of Sir
Attar Singh Bhadour,” Journal of Punjab Studies 17, no. 1-2 (2010).

e Michaele Zimmerman. Heidegger, Buddhism, and deep ecology,” in The Cambridge
Companion to Heidegger, ed. Chalres Guignon (Cambridge: Cambridge University Press
1993).

e Lin Ma. Heidegger on East-West Dialogue: Anticipating the Event, Routledge, 2008.

e Abbas Milani. Tajaddod va Tajaddod-setizi dar Iran (Modernity and Anti-modernity in Iran)
(Tehran: Akhtaran, 1387/2008, 8. Print, first print, 1378/1999)

e Reza Davari. “Tarikh-e Tajaddod-e Ma Zeyl-e Tarikh-e Gharb Ast: Sokhanrani be
Monasebat-e Salgard-e Dar-gozasht-e Marhum Ostad Fardid (The History of our Modernity is
Appendix of the History of West: a Lecture on the Anniversary of the Late Prof. Fardid) Sure,
no. 73 (Tehran: Bahar 1377/Spring 1998).

e Davari. “Tarikh-e Tajaddod-e Ma Zeyl-e Tarikh-e Gharb Ast: Sokhanrani be Monasebat-e
Salgard-e Dar-gozasht-e Marhum Ostad Fardid (The History of our Modernity is Appendix of
the History of West: a Lecture on the Anniversary of the Late Prof. Fardid).

e Ali Mirsepasi. Political Islam, Iran, and the Enlightenment. Cambridge: Cambridge
University Press, 2011.

e Fardid. Didar-e Farahi va Fotuhat-e Aakhar-e Zamaan (The Divine Encounter and
Illuminations at the End of Time) ed. Mohammad Madadpur, 255; Ahmad Fardid, “Varastegi”
(Salvation), in: “Hamsokhani va Hamdeli,” Fardid-Nameh, 31.01.1988/ 21.04.20009,
http://fardidnameh.blogfa.com/8801.aspx (20.08.2013).

209


http://www.iptra.ir/vdchnn-w32.html
http://fardidnameh.blogfa.com/8801.aspx

fran cografyasi uzun tarihi boyunca ozellikle
de Islam sonrasi donemde kiiltiir ve
diisiince alaninda biiyiik isimlere ve 6nemli
diistince ekollerine ev sahipligi yapmuistir.
Basta Farsca ve Ingilizce gelmek {izere
yabanci dillerde ayrintili arastirmalara konu
olan bu tarihsel siireci ele alan yeterli sayida
Tiirk¢e kaynagin bulunmadig: goriilmekte-
dir. Eldeki kitap, bu boslugun doldurulmasi-
na katkida bulunmayi amaglamaktadir.
Kitabi, bir olglide stireklilik igeren soz
konusu tarihsel siireci ilmi bir surette ortaya
koymadan Iran‘a iliskin yapilacak diger
calismalarin eksik kalacagi kanaati ortaya
¢ikarmigtir.  Elinizdeki kitapta alaninda
degerli calismalara sahip yerli ve yabanci
akademisyenlerin kaleme aldig1 boliimlerde
Islam tarihinin bu 6nemli ve 6zgiin mirast
incelenmistir. IRAM tarafindan yayimlanan
ve daha oOnce yapilmis calismalarin
birikimine dayanan bu eserin sonraki
calismalara katki vermesini umuyoruz.
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