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IKINCI BASKI’YA ONSOZ

“Bati’da Bir Naksi Cemaati”, benim ilk gbz agrim!.. “Agr”
tabirini mecazi (metaforik) oldugu kadar lafzi (literal) anlamiyla
da kullanmak uygun olur.

Bu kitap benim bagimi ¢ok agritt;; hem akademik, hem ente-
lektiiel, hem de giindelik hayatimi enine-boyuna ve derinlemesi-
ne etkiledi. Cok az kitap, yazarinin hayat akigina bu derece tesir
etmigtir. 1996°da kitap sayfalarina doktiigiim etnografik ¢aligma,
denilebilir ki o giin tarih olduktan sonra dahi benim tarihimi yaz-
may siirdiirdii. Kitabin ikinci baskisinin dolagima girme mutlu-
lugunu yasadigim su anda izninizle bu “tarihi” 1ztirab1 da paylas-
mak istiyorum. Yine en ¢ok tarihe not diigmek adina...

Kitaba temel olugturan doktora ¢aligmasin1 1990-1994 yillar
arasinda Londra agirhkh olarak Ingiltere’de gergeklestirdim.
“Katilarak gozlem” teknigi temelinde antropolojik (etnografik)
alan aragtirmasi yontemiyle edinilmis veriler, modem diinyada
bir geleneksel-islami tarikat ¢evresinin var olma yolunda ne tiir
strateji ve pratikleri devreye soktugunu anlamaya yonelik olarak
analize tabi tutuldu ve ilgili akademik camianin degerlendirme-
sine sunuldu. Dénemin saygin antropologlarinin (Londra Uni-
versitesi’nden Deniz Kandiyoti ve Oxford Universitesi’'nden
Michael Gilsenan) yaptig1 sinavdan yiiz akiyla ¢ikti. Londra
Universitesi Senatosu’nca kabul edilmis bir doktora tezi (Nags-
hbandi Sufis in a Western Setting) olarak Tiirkiye’de de Univer-
sitelerarasi Kurul tarafindan denkligi onaylanarak riistiinii ispat-
ladu. Iki yil sonra (1996) da tezimi bizzat kendim Tiirkgeye cevi-
rip yeni ¢ikmig bazi kaynaklarla da giincelleyip gelistirerek eli-
nizdeki yayin haline getirdim.
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Bunlar uzun uzadiya anlatmamin tabii bir nedeni var. Ben
hayatimin en zor doneminin “Naksiler” arasinda alan aragtirma-
s1 yaparak gecen bir y1l1 agkin zaman oldugunu diigiiniirken, bu-
nun 6yle olmadiginmi 1999-2000 arasinda bu kitab1 yazmanin be-
deli olarak, ozellikle akademik hayatimi cehenneme ¢evirerek
gosterdiler bana!..

Kitabin son béliimii, antropolojik aragtirmamin nasil gercek-
lestirildigine iligkin bilgi ve fikir vermek amaciyla yazilmigti.
Orada, yaptigim ¢aliymanin yontemsel igleyis siirecini ayrintila-
riyla ve yapabildigimce de igtenlikle aktarmaya ¢aligtim.

“Maliimu ilam” bir 6zet gegmek gerekirse, “katilarak gozlem”
temelinde “bir insan toplulugunun hayat bilgisi ve hayat hikayesi”
demek olan etnografik malzemeye ulagmak isteyen antropolog,
s6z konusu insan toplulugunun yagsamina olabilecek en yogun ve
derin bigimde girerek onlarin yapip-ettikleri kadar duygu-diisiin-
celerini de anlamaya ¢ahligir. Burada en iist diizeyde empati kurul-
mas! beklenir. Antropolog, arastirdig: toplulugun iiyeleri gibi ya-
samaya, diisiinmeye, hissetmeye isteyerek ve bilinglice “kogulla-
nir”. Isin “raconu” budur. Ister bir Alevi toplulugu, ister bir Kiirt
agireti, ister bir Cerkez kdyii, ister bir Cingene mahallesi, ister bir
genglik cetesi, hatta bir Satanist grup olsun, antropologdan “igeri
girmesi”, “icerden” haber ve bilgi vermesi, grup ya da toplulugun
diisiince ve anlam diinyasini agi1ga ¢ikarmasi beklenir.

Benim tezde yapmaya ¢alistifim da buydu. Tiirkiye’de de
yaygin ve popiiler, ama aym1 zamanda hem devlet nezdinde hem
de toplumun bazi kesimlerinde tedirgin ve tehdit edici sayilan;
imparatorluk’tan Cumhuriyet’e, Islimi devlet ve toplum mode-
linden laik devlet ve toplum modeline gegiste hayli ciddi bir tep-
ki ve karsithk odag: olarak 6ne ¢ikmig bir tarikatin, Naksibendi-
ligin, Bat1 diinyasinda etkili bir kolunu “gelenek-modemlik” iki-
ligi ekseninde tamimak ve tamitmak amaciyla bir caligma gergek-
lestirdim. Bu amagla toplulugun yagsamina “giris” yaptim. Etkin-
liklere, ritiiellere, sohbetlere katildim. Topluluk iiyeleri gibi gi-
yinmeyi, konusmayi, yeme-igmeyi, diisiinmeyi, hissetmeyi, ki-
sacasi yagamayi Ogrendim, daha dogrusu deneyimledim. Bir yili
agkin bir siire aldi1 bu...
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Ne mi oldu? Hayli uzun bir “sigrama” yapip Naksilerle “antro-
poloji ugruna” yasadigim 1991-1992’den 1999-2000 doniimiine
gelerek cevaplayayim: Tiirkiye Cumhuriyeti bursu ile Ingiltere’ye
gidip yesil sarik sarmak, cember sakal birakmak, aile yagantimi bu
yeni diinyaya gore yeniden diizenlemek, Atatiirk’ten “put” diye
s0z eden, Osmanli’y1 yeniden ihya etmek isteyen ve monarsik yo-
netimi savunan bir tarikata “miirid olup”, direktifleri sorgulama-
dan yerine getirmekle itham edildim!..

Mesleki kimligime ve akademik kariyerime “belden asagi”
6ldiiriicii bir darbe indirmeyi hedefleyen bu itham trajik olmak-
la birlikte onu “traji-komik” hale getiren nokta, ona taban olug-
turan verilerin, biraz 6nce de sdyledigim gibi kitabin iginden,
ozellikle de son boliimden “devsirilmig” olmasiydi. Yani bir an-
lamda “kendimi ihbar etmistim”! Ithamda siralanan “Osmanlici-
hik”, “Atatiirk’e ‘put’ demek”, “‘monarsizm”, vb nitelemeler tabii
ki tezin igerisinde, ¢aligtigim Naksibendi toplulugun siyasal soy-
leminin yap taglar1 olarak hem tespit hem de analiz edilmistir.
Sorun burada degildi. Sorun, bunlar1 “su¢” imasiyla art arda si-
ralayip sonra da antropologun ¢aligtig1 topluluga “miiridlik” ba-
giyla baglandigini 6ne siirerek adeta belli ¢evrelere “su¢ duyuru-
su”nda bulunurcasina mesaj verme atilganliginda agiga ¢ikan ah-
lak1 zaaftaydi. Benim ¢aligma igerisinde “miirid” oldugum itha-
mina yol agan bilgiyi kitabin son béliimiinde de (s. 321-322) yer
aldig1 sekliyle aynen buraya aktariyorum:

“Yalnizca bir keresinde miirid olma y6niinde gelen bu zor-
lamalardan “kagamadim” ve “umumi istege” uymak zo-
runda kaldim! Seyh Nédzim gelmeden 6nce Hint-Pakistan
kokenli miiridlerin Slough’da gergeklestirdikleri bir zikir
toplantisina katilmigtim. Zikir, toplulugun bu alt grubu
icerisinde soz sahibi iki Arap miiridden biri olan Filistinli
Seyh Ali tarafindan yaptirilmaktaydi. Her zamanki gibi
Seyh Ali, genel bir konugma yaparak zikrin Islam’daki
onemine, Islim’da tasavvufun yerine ve tasavvufa karst
Vahhabi diigmanligina degindi. Buna benzer konugmalar
bu alt-grup cergevesinde gerceklestirilen her zikir toplan-
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tisinda tekrarlanir ve tarikat iiyesi olmayanlan sifi-Naksi-
bendi Isldim anlayis1 konusunda bilgilendirmeyi amaglar.

Zikir tamamlaninca Seyh Ali tasavvufi Islim’in ve zikir
yapmanin faziletleri iizerine konusmaya devam etti. Sonra
ayaga kalkt1 ve ¢evresindekilere bakinarak “Kim biat et-
mek istiyor?” dedi. O anda ¢evredeki herkes gibi ben de
ona dogru ilerlemekteydim. Aniden yiiziinii bana donerek,
“Gel! Biat etmek mi istiyorsun?” diye sordu. Bu beklen-
medik c¢agn kargisinda sagirdim. Her sey birkag saniye
icinde gelisti ve ben higbir sey soyleyemeden Seyh Ali eli-
mi tuttu ve gevresindeki herkes ellerini bizim ellerimiz
iizerine koymaya bagladilar. Seyh Ali Sehadet’i zikretme-
ye baglayarak toreni baglatti. Digerleri onun sdylediklerini
tekrar ettiler.

Bu yasadigim, bigimsel olarak en azindan bu alt-grup
ozelinde artik toplulugun bir iiyesi, yani miirid olarak go-
riinmeme yol agti. Gergekte ise olayin yasandigi mekanda
bulunanlann beklentisine uygun bigimde davranmaya zor-
lanmigtim. Bir anlamda bu, ortamin (hal ve gartlarin) be-
nim lizerimdeki giicii ve hakimiyeti idi. Bu, bir alan ¢ahs-
masinda giiciin antropologdan ¢ok igerisinde yer alarak
yasamlarim tammaya ¢aligtigi toplulugu olusturan birey-
lerde olduguna isaret eden bir 6rmek olarak alinabilir. Bir
alan ¢aligmasinda antropologun kontrolii disindaki bu “‘po-
litik” siiregler ve kogullar, yani antropolog ile topluluk
iiyeleri arasindaki iktidar iligkilerinin seyri, hem ¢aligma-
nin gidigat1 hem de bilgi edinimi iizerinde belirleyici etki-
de bulunur (Escobar 1993: 378). Antropolog ile topluluk
tiyeleri arasindaki iktidar iligkilerine bagh olarak ¢aligma-
nin antropolog tarafindan baglangigta planlanan hedefler-
den saparak farkh yonlere gitmesi, hatta sonugta arastir-
manin ne hakkinda olacagim bile toplulugun belirlemesi
s6z konusu olabilmektedir (Tedlock 1987: 334-335).”

Ayrintih olarak betimledigim yukaridaki siirecten ne olgiide
goniillii, isteyerek veya riza temelinde bir “miirid olma” sonucu
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cikanlabilir, bilemiyorum. Alan arastirmam igerisinde yasanan ve
beni miirid olma ritiieline maruz birakan yukandaki etkilegimi ak-
tanrken amacim, bir antropolojik aragtirmada arastirici antropolog
ile arastirilan topluluk arasindaki “politik asimetri”nin, yani ikti-
dar iligkilerinin igleyisinin birinciden ziyade ikinciden yana gale-
be ¢aldigim 6meklemekti. Ciinkii bu, antropoloji tarihinin erken
zamanlarinda s6z konusu olandan farkh bir yakin zaman gelisme-
sidir ve ilgili literatiir bu doniigiimiin neden ve sonuglan iizerine
tartigmalarla doludur (bkz. Atay 1996). Bunlardan oldugu kadar,
miiridligin esasen riza, tercih ve goniilliiliik temelinde gergeklesti-
ginden de bihaber ‘“cehalet”, *“28 Subat” doneminin siyasal-ide-
olojik ikliminden de istifade ederek hakkimda iftira iceren ihbar
mektuplarin “akademik biirokrasi’de dolagima soktu!..
Bu, benim “kotiiliikk”’le tanigmamdir.

28 Subat (1997) darbesi, Tiirkiye’de kendisine asli muhatap
ve hedef aldig) Islami kesime yonelik bir baski, yildirma, kisit-
lama hareketi olarak kalmadi yalmizca... Nasil komiinizmle mii-
cadele ad1 altinda 1950’ler ABD’sinde kaynatilan cadi kazanla-
rina Senator Joseph McCarthy’nin dehgetengiz performansiyla
komiinizmle hig iligkisi olmayan bilim insani, aydin ve gazeteci-
ler de gonderildiyse, benzer bir durum 28 Subat doneminde Tiir-
kiye’de Islami kesim disinda kalan pek ¢ok insana yagatildi. Ben
o donemde “Naksi Cemaati’nde séziimona “ifsa etmis” sayildi-
gim yukaridaki anlat1 bahane gosterilerek boylesi bir “cadi kaza-
n1”na “akademik McCarthyism”in “askeri” bir titizlik igerisinde
calisan zinde neferleri tarafindan gonderilmek istendim! Kendi-
ni hayat1 boyunca hep sol ve sosyalist hissetmis ve tanimlamig
biri olarak bu vahim gelismeyle karsi karsiya kaldigimda igine
siiriiklendigim cehennemi durumu paylasan bir meslektagim hig
unutmadigim su yorumu yapmistr:

“Senin ne miirid, ne Naksi ne de Islimci falan olduguna inan-
diklanm sanmiyorum aslinda... Sorun, ‘digardan’, hatta onlarin na-
zannda kargit kamptan biri olarak senin bdyle ‘empatik’ bir ¢aba
sergilemen.... Herkesin lanetle andig bir kesimi sen ilgiyle anlama-
ya ¢alisiyor ve herkesi de buna ¢aginyorsun! Bulunduklar: ‘kale’nin
senin yiiziinden ‘igeriden fethine gidildigi’ zehab igindeler”...
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Bilmiyorum, 6yle miydiler?! Ama nefret, tiksinti ve korkuy-
la baktiklan bir “diinya”nin igine girip-¢cikmig bir antropolog
olarak vazdiklarima, o “negatif” bakig bigimlerinin sonucu bir
segicilikle egildikleri gergekti. Okuduklar kitapta, hakkimda or-
taya attiklan ithamlara dayanak olarak carpitarak kullandiklar
bilgilerin yaninda benim Nakgiler arasindayken yasadigim so-
runlar, baskilar, suglamalar, agsagilanmalar, bizzat liderin
(Seyh’in) kendisi tarafindan alaya alimip hakarete ugradigim de-
neyimlerin aktarimi1 da vardi (6zellikle 10. bolim, “Seyh ve
Ben” ve “Yabanci Olmak” baghkl alt boliimlere bkz.). “Miifte-
riler” beni bir anlamda “laik cumhuriyet”e ve “Atatiirke ihanet-
le suglarken “miiridler”, “Atatiirk Cumhuriyeti’nin bir “temsilci-
si” sayip giinah kegisi yapmaktaydilar!.. Ben, bunlar1 da anlattim
o sayfalarda; miirid olmam igin yapilan telkin ve baskilar1 da,
MIT ajani olduguma dair topluluk iiyelerinden gelen imalan da...
Bunlarin higbirini gérmeyen “kem gozler”, arastirmanin akigi
icerisinde tarikat cevresinin giindelik yasam rutininin pargasi
olan etkinliklerde “katilarak gozlem” geregince yer alisima dair
anlattiklarimi deyis yerindeyse agzimdan-burnumdan getirdiler.

Ben dindig1 bir hayatin iginden gelip, dinselligin hayatin aki-
sin1 alabildigine belirledigi bir toplulugun etnografisini yapmaya
soyundum. Isin baginda dogru-diiriist bir “Fatiha” okumayi dahi
beceremezken, alan aragtirmasinin sonunda namaz oncesi “ka-
met” getirecek noktaya vardim. Bu, ne diisiinsel ne de duygusal
bakimdan kolay bir siire¢ oldu tabii... Ideolojik, epistemolojik,
ontolojik soru, gerilim ve ¢eligkiler kendini gostermedi degil...
Ancak, eger alan aragtirmasim bihakkin gergeklestirirseniz bu,
ic agag1 bes yukari her antropologun bagina gelen bir seydir.
Mbutileri, Eskimolari, Alevileri, Bektasileri, Siiryanileri, Nusay-
rileri, Yahudileri ¢aligan bir antropolog da o siiregte hayata, insa-
na ve kendine dair bildiklerini gézden gegirir; sonugta hayatini
degistirmese de en azindan bagka bir hayatin da yasanabilirligi,
o hayatin da kendi iginden ¢iktig1 hayat kadar yagamaya deger
oldugu fikriyat ve hissiyatiyla tamgir. “Otekinin bilimi” denilen
antropoloji, ancak bu sekilde antropologun “dtekilesme” tecrii-
besiyle ger¢ek anlamini bulur.
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Evet bu, sadece Naksibendiligi ¢alisan bir antropologun basi-
na gelen bir sey degildir. Ama Naksiligi calistig1 icin, dini “lanet”
sayan anti-teist, Kemalist ve elitist bir akademik yapilanmanin
aforozuna ugramak, sadece ve sadece bu topraklarda nefes alip-
vermeyi se¢mis bir antropologun bagina gelebilecek bir seydir.

Yasadigim sorundan dolay1 baz1 dostlarim iyi niyetli ama si-
nirlerimi hayli zorlayan bir yorumla benim neden “saf saf” olup-
biteni anlattigimi sorgulamaya kalkistilar. Oyle ya, ben bu kitabin
10’uncu boliimiinii kapsam dig1 biraksam, alan aragtirmasinda ne
olup bittigine dair malimat1 pek ¢ok “‘klasik” etnografide oldugu
gibi gozlerden 1rak tutsam, kendime saklasam, kimsenin ruhu duy-
mayacak, dolayisiyla “kétiiliik” de seferber olmayacakti. Ya da
belki bagka yerden vurmaya ¢alisacak, ama bdylesi bir “‘kepaze-
lik” iiretmeyecekti. Gergekten, neden yazmigtim ki bunlan?!.

Yazdim, ¢iinkii pargasi oldugum sosyal antropoloji disiplini,
bir bagka yerde etraflica tarigtigim iizere (Atay 1996) tezimi yaz-
digim donemde 6nemli bir teorik-metodolojik doniigiim gegir-
mekteydi ve bu doniigiime bagh olarak antropolog/arastiricinin ga-
ligtig1 topluluk iizerine yazdiklan kadar, aragtirmay: yaparken ya-
sadiklan, iligki ve etkilesimleri, kisacas1 “kendisi” hakkinda da
yazmasi, ondan bir beklenti haline gelmigti. Topluluk hakkindaki
bilginin hangi politik-ideolojik dinamikler, hangi duygusal-psiko-
lojik gerilimler ve hangi kisisel iliski ve etkilesimlerle toplandig-
n1 bilmek, antropologun ¢alismasini daha saghkl degerlendirme
yolunda artik yapilan igin ayrilmaz bir parcasi sayilmaya bagla-
musti. Tabii hemen belirtmek gerekir ki bu yeni yonelim de sorgu-
suz-sualsiz kabul gormiis degildi. Etnografiyi boylesi “diyalojik”
bir duyarhlikla yazma bigiminin de elestirilen, sorgulanan yanlar
vardir. Bunlar da yine bilimsel bir prosediir ¢ergevesinde gerek
teorik gerekse metodolik temelde sosyal anwopolojinin pratisyen-
leri arasinda tartisilmaya devam etmektedir. Ancak antropologun
etnografik ¢aligmasim bu sekilde “yazma tercihi’ni boylesi bir
prosediir ¢ercevesinde sorunsallagtirmak yerine, onun aragtirma
siirecine dair anlattiklarina Tiirkiye ile sinirli, “yerel”, “mevzi”,
“kisir”, “konjonktiirel”, ama hepsinden 6te “girkin” bir ideolojik
cekismenin tarafi olarak yaklagip kendisini mahkim etmek!.. Bu,
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benim bekledigim, sanirim igerisinden ¢iktigim “iiniversal” antro-
poloji camiasimin da bekleyebilecegi, daha vahimi anlayabilecegi,
daha da vahimi onlara anlatilabilecek bir sey degildi. Ciinkii her-
kes, aralarindaki tiim teorik, metodolojik, paradigmatik farklilik,
hatta kargithklara ragmen “engizisyon”un Orta Cag’da kaldig
noktasinda ittifak igindeydi!..

Belki tevazu sinirlarim agiyorum, bagislayin, ama ben “Ba-
ti’da Bir Naksi Cemaati’nden dolayi bilim, iiniversite ve antropo-
loji ad1 altinda bir “engizisyon” pratigine maruz birakildigim dii-
siiniilyorum. O yiizden beni ac1 ac1 giiliimseten “Kegke yazmasay-
din bunlan!” yakansi da “Galile”’nin engizisyon karsisinda diinya-
nin dondiigiinii inkar etmesine yakin bir tinlama yapiyor zihnim-
de... Ben sadece iiyesi oldugum bilim disiplininin igerisinde bu-
lundugu donemin teorik-metodolojik ag¢ilimlarini yansittim ¢alig-
mama ve bu disiplin adina Tiirkiye’de hayli “arkaik™ noktada bu-
lunan karanlik bir kétiiliikk duvarina ¢arptim. Yukarida da degindi-
gim iizere sorun, ¢aligilan toplulugun “Naksibendiye” olmasi ve
caligmaya “bakan”lann Tiirkiye’de bilim namuslarini “resmi ide-
oloji”’ye kurban etmig olmalariydi. 28 Subat darbesinin iilkenin si-
yasal, toplumsal, kiiltiirel ve tabii ki akademik akigina hdkim ve
miitehakkim oldugu konjonktiir, sahsima yonelik bir akademik
“bicme” ameliyesi i¢in muhtesem bir firsat yaratmigti.

Kendilerine katilmamakla birlikte “Keske yazmasaydin™ di-
yen dostlarimin da hakkim vermek adina kabul etmeliyim ki ken-
di agzimla hedef tahtasina oturmus, tuzaga diigmiistiim; ve durum,
gercekten de epey bir zaman umutsuz goriindii. Ta ki “en son umut
oliir” soziinii dogrulayan, bana “iimidi kesme yurdundan” diye dii-
siindiiren bir gelisme, iistelik mucize kabilinden yine “Tiirkiye an-
tropolojisi” igerisinden kendisini gosterene kadar!.. Beni Dil ve
Tarih-Cografya Fakiiltesi’ndeki 6grencilik giinlerimden beri tani-
yan hocam, etnolog-halkbilimci Prof. Dr. Giirbiiz Erginer, bir nok-
tadan sonra, artik tam bir *“cifit akan dere”’ye donmiig siirece mii-
dahale etti. O, yambagindaki “seamet tellali”’nin vidividilarina da
hi¢ kulak asmadi ve hem Tiirkiye’de akademik antropolojinin “ka-
rartma perdesi”’ni yirtarak onu giin 1g181na ¢ikardi hem de beni ige-
risine diigtiigiim iftira batakligindan kurtard:.
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Ben, Giirbiiz Hoca’ya akademik hayatimi bor¢luyum. Bu,
ebedi bir minnet ve giikran demek... Ayn1 donemde Tiirkiye’de
bulunan ve bana yapilanlan dehget iginde izlerken bir yandan da
yaralarimi sarmaya ¢alsan bir bagka hocam, antropoloji formas-
yonumu en ¢ok borg¢lu oldugum insan, bir “antropoloji kraligesi”
Nancy Lindisfarne’a da zaten bitimsiz olan tesekkiir borcumu bir
de bu vesileyle zikrederek daha da artirmig olayim!.. Nihayet, ki-
tabin ikinci baskisini, aradan bunca zaman gegctikten sonra, titiz,
ozenli ve kaliteli bigcimde basarak onu taptaze yeniden okurla bu-
lugturan Berfin Yayinlari’na da sevgili Ismet Arslan nezdinde te-
sekkiirii bir borg biliyorum.

“Bati’da Bir Naksi Cemaati’nin ilk baskisin1 benimle hem
bu hayatin yiikiinii (belki en dogrusu “benim yiikiimii” demek
olabilir!), hem bu aragtirmanin yiikiinii, hem de aragtirmay: yaz-
ma siirecinin yiikiinii fedakarca paylagmis esim Mesude Atay’a
adamigtim. Mesude’nin “cilesi” o kadarla da bitmedi. Yukarida
ayrintih olarak yazdigim, yazarken kalemimin kagida her degdi-
ginde amimsattiklariyla ac1 ve tiksinti kanigimi bir duyguya kapil-
digim siireci de benimle yasadi ve bana destek oldu Mesude... O
yiizden bu ikinci baskinin da adina adanmasim en ¢ok hak eden
odur. Likin, Mesude’nin de goniilden onay: ve tegvikiyle ben, bu
ikinci baskiyi, bir “dipsiz karanhk kuyu”dan bizi gekip ¢ikaran
sevgili hocam Prof. Dr. Giirbiiz Erginer’in aziz hatirasina ada-
may1 uygun buldum.

“Kétiiliik”’e gelince... Maliim, o olmasayd: iyinin-iyiligin bu
kadar ayirdina varmak, kiymetini bilmek, iizerine titremek, onu
sevgiyle yddetmek ve unutulmaz kilmak da miimkiin olmazdu.
Dolayisiyla, evet, onun da cani sag olsun.

TAYFUN ATAY
Agustos 2011, Ankara
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ONSOZ

Bu kitap, Londra merkez olmak iizere Ingiltere’de etkinlik
gosteren bir Islami tarikat ¢evresinin sdylemi ve toplumsal pra-
tigi lizerine yapilmig sosyal antropolojik bir incelemedir. Calig-
ma, Tiirkiye’de de kamuoyunun giindemine siklikla gelen Kib-
rish Seyh Nazim’a bagh Naksibendiler’in bir Bat1 toplumunda
kendilerine ve kendi diglarinda kalan (Miisliiman ve gayri-Miis-
lim) “otekiler”e yonelik diisiince, tutum ve davranig bigimlerini
ilgi odag1 yapmakta ve tartigmaya agmaktadir. Islam"1 tiim diin-
yada, ama Ozellikle Bat’da yaymayi kendisine misyon edinmig
olan Seyh Nazim, bu amagla diinyanin bir ucundan 6biiriine dur-
maksizin gezen bir Naksibendi seyhidir. Bu itibarla o, miiridleri-
ni bir tekkede kabul ederek klasik tarikat anlayigim siirdiiren
seyhlerin aksine irgad amaciyla miiridlerinin ayagina kendisi gi-
bi bir “Seyh iis-Seyyah” olarak nitelendirilebilir.

Bat1 diinyasinda Isldim’a yénelisin giiniimiizde kayda deger
bir yiikselig icinde oldugu bugiin pek ¢ok kisi tarafindan ortaya
atilan yaygin bir iddiadir. Kitabin konusunu olusturan Seyh Na-
zim ¢evresi de sonradan Miislimanligi benimsemis ¢ok sayida
Batiliy1 biinyesinde barindirmaktadir. Dolayisiyla bu ¢aligma
Batr’'da Islam’in yiikselisine ve buna bagh olarak “modemite”
ile Islami gelenek arasindaki bulusmanin mahiyetine iligkin bir
degerlendirmeyi de ilgiyi sunmaktadir.

Caligma, Islami bir topluluk iizerine yapilacak degerlendir-
mede birbiriyle yakindan iligkili ii¢ soylemsel siirece 6zellikle
dikkat yoneltmeyi 6nermektedir. Bunlar, (a) boyle bir toplulu-
gun, bir pargasi olarak igerisinde yeraldigi, kendisini ¢evreleyen
modemn toplum iizerine diisiinceleri, (b) kendisini “Islami” ola-
rak tammlama ve diger Miisliman grup ya da hareketlerle Isla-
mi gelenegin “dogru model”ini temsil etme iddiasiyla rekabet
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stratejileri ve (c) topluluk-i¢i ¢atigma ve iktidar miicadelelerinin
ifade bulma bigimleridir.

1991-1992 yillar1 arasinda ingiltere’de Londra agirlikh olmak
iizere gerceklestirdigim bir yih agkin antropolojik alan aragtirmasi,
kitaba temel olugturmaktadir. “‘katilarak gézlem” teknigi uygulana-
rak, gozlem ve izlenimlerin aktanldig seri halde tutulan giinliik
caligma notlari, topluluk etkinliklerine iliskin teyp ve video kayit-
lar1 ile sayisiz yazili ve basili malzemeden elde edilen bilgi derlen-
mig, buna dayal olarak ortaya ¢ikan doktora tezi 1994 yilinda Lon-
dra Universitesi Dogu ve Afrika Caligmalari Okulu’na (SOAS) su-
nulmus ve kabul edilmigtir. Kitap, bu tezin format olarak gerekli
degisiklikler ve diizenlemeler yapilarak, siire simirhlig1 nedeniyle
tezde iizerinde yeterince durulamayan bazi noktalar gelistirilerek
ve gegen zaman igerisinde ortaya ¢ikan yeni kaynaklar da imkén
nisbetinde degerlendirmeye alinarak sekillenmig halidir.

Calisma, en genel diizeyde, gerek Tiirkiye’de gerekse Bati’da
halen gegerliligini siirdiirdiigii soylenebilecek olan Islam’a “6z-
cii” (essentialist) bakig tarzimin zaaf ve handikaplarina igaret
eden entellektiiel/akademik girisimlere bir katkida bulunmayi
amaglamaktadir. Bu nedenle, 6zgiil bir Islami toplulugun ig di-
namiklerine dikkat ¢ekilmekte, tek bir topluluk icerisinde dahi
Islam’1 ifadelendirme bigimleri agisindan mevcut gesitliliklere
vurgu yapilmakta ve Islam’i yekpare bir biitiinliik olarak algila-
yan yaklagimlarin karsisinda durulmaktadir. Dolayisiyla islim
iizerine iiretilen genellemeler ve basmakalip imajlarin reddi, bu
kitabin hareket noktasini olusturmaktadr.

Ote yandan kitabin iizerinde 6nemle durdugu diger husus, Is-
lami bir topluluk iizerine yapilan herhangi bir ¢aligmanin, arasti-
ricinin s6z konusu toplumsal ortam igerisindeki varligi, dene-
yimleri ve topluluk iiyeleri ile etkilesimi dikkate alinmadan bi-
hakkin gerceklestirilmesinin miimkiin olamayacagidir. Bir bagka
deyisle, aragtiricimin konumu, sahip oldugu toplumsal, kiiltiirel,
ideolojik arkaplan ve hissiyati, aralanina katildig1 islami toplulu-
gun niteligi iizerinde biiyiik ol¢iide belirleyici olmaktadir. Bu
noktay1 géz ardi eden degerlendirmeler eksik kalacaktir.

% ok %k
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Kitap haline gelene degin ¢aliymanin pek ¢ok asamasinda
yardim ve katkilari olan kisileri ve kurumlari burada anmak isti-
yorum. Her seyden dnce verdikleri burs ile yurt diginda lisansiis-
tii caligma yapma olanagini saglayan Hacettepe Universitesi yo-
netimine tesekkiir ederim. Bana sosyal antropolojinin hem sev-
gisini agilayan hem de kapisim aralayan hocam Prof. Bozkurt
Giiveng’in dzellikle doktora agamasindaki destek ve yardimlari-
n1 her zaman minnetle animsayacagim. Calismanin sonug¢lanma-
sina yakin oldukga kritik bir donemde sagladig burs ile ¢aligma-
y1 sekteye ugramaktan kurtaran Londra Universitesi Senatosu’na
ve bu bursun saglanmasindaki yardimlarindan dolayr Denise
Norman’a da tesekkiir ederim.

Beni aralarina kabul ederek benim i¢in yeni ve farkh bir diin-
yaya agilmami saglayan, yardim ve konukseverliklerini esirge-
meyen ve her seyin otesinde bir antropologun “naifliklerine” ta-
hammiil gosteren Seyh Nazim Kibrisi ve Londra’daki Naksiben-
di toplulugunun iiyelerine giikranlarimi iletiyorum.

Tez danmigmanlarim Dr. Richard Tapper ve Dr. Nancy Lindis-
farne, yalmizca bana yol gostermekle ve zaman zaman kirilan ce-
saretimi yeniden kazanmama yardimci olmakla kalmadilar, aym
zamanda benimle hem alan aragtirmasinin hem de yazma siireci-
nin duygusal gerilimlerini de paylastilar. Ayrica gerek moral ge-
rekse maddi desteklerini hi¢ esirgemediler. Onlara tahmin edebi-
leceklerinden daha fazlasini bor¢luyum. Her ikisine de ictenlik-
le tesekkiir etmek istiyorum. Tez savunma jiirisinde yer alan
Prof. Michael Gilsenan ve Dr. Deniz Kandiyoti sinavin bir ezi-
yet ya da karabasan degil, keyifli bir akademik tartigma firsat1 ol-
dugunu bana ogrettiler. Onlarin elegtiri ve yorumlarinin bu kita-
ba fazlasiyla yansidiginin bilinmesini isterim. Kendilerine tegek-
kiir ediyorum.

Caligmanin degisik evrelerinde kargi kargiya kaldigim ¢esitli
sorunlarin agilmasinda pek ¢ok arkadasim desteklerini esirgeme-
diler. Onlar arasinda ozellikle Gokhan Cetinsaya, Ali Kose ve
Nazim Hikmet’e, Islam ve tasavvuf konusunda fazla birikimim
olmadigi halde ¢aligmaya girisme yolunda beni tegviklerinden ve
Seyh Nazim’in Londra’daki gevresine ulagma yolunda katki ve

23



yardimlarindan 6tiirii tegekkiirii bir bor¢ biliyorum. Ayrica ¢alis-
manin kitaba doniisme siireci boyunca moral tegvik ve yardimla-
n igin Oktay Ozel’e, bazi Islami terim ve deyislerin transkripsi-
yonunda yardim ve uyarilarindan dolay1 Hulusi Lekesiz’e ve or-
taya ¢ikmig metni dikkat ve titizlikle gozden gegirerek hem ige-
rigin hem de iistibun daha ileri bir diizeye ulagmasina katkisin-
dan dolay: da Tanil Bora’ya tesekkiir ederim.

Son olarak, esimin ve kizimin, yalnizca tiim aragtirma ve yaz-
ma siirecinin giigliiklerini ve gerilimlerini benimle paylasmaktan
Ote, zaman zaman benden daha fazla sikint1 ve eziyet ¢cekmek
durumunda kaldiklarin belirtmeliyim. Bu nedenle her ikisine de
minnet borcum sonsuzdur.

Tiim bu tesvik, destek ve yardimlarin kitabin ortaya ¢ikma-
sinda katkilan ¢ok biiyiik olmakla birlikte, siiphesiz kitapta var
olabilecek yanlhglarin veya hala mevcut oldugunu hissettigim
eksiklerin sorumlulugu bana aittir. Kitaba ilgi duyarak okuya-
cak olanlarin elegtiri, tepki ve dnerilerinin bunlarin giderilme-
sinde yardimci olacagina inaniyorum.

TAYFUN ATAY
Agustos 1996, Ankara
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GIRIS

“Isldm’1 yargilamadan 6nce tanimali; suglamadan én-
ce anlamaliyiz. Diyalogu bir agk s6ylesisi ve aceleye
gelmis bir evliligi 6miir boyu stirecek bir beraberlikle
kangtirmamaliyiz. Bizim bogazimizi biraz da hakli ola-
rak sikan bu sonsuz egarp. Beyazittan beri Bati’nin
korkulu riiyasi olan sarayin dilsiz cellatlarinin yagl il-
megi degildir. Bu, bagka bir evrendir. Bu, aynintil1 bir
gOkkugagidir ve fanatizm yagmurlar1 gegtikten sonra
agtlacaktir.”

Paul-Jean Franceschini - Le Monde!

Islam’1n giiniimiiz diinyasindaki yeri, halen 6nemini yitirmek-
siniz devam eden bir tartigma konusunu olusturmaktadir. 1979
Iran Islam Devrimi’nden sonra bagladig tespit edilebilecek siireg
icerisinde Miisliman kimligiyle kendilerini ifade eden kitlelerin
siyasal ve ideolojik iddialarla diinya kamuoyu karsisina ¢ikiglar,
“Islami fundamentalizm”, “Isldm{ yeniden-canlanma” veya “Isla-
mi yeniden-dirilig” gibi ¢esitli etiketler altinda degerlendirilmeye
ve anlagilmaya ¢ahsildi.2 Ancak bu terimlerin genel-geger bir se-

I “islam’in Yiikseliginden Korku™. Haftaya Bakis. Say:: 7 (30 Kasim/6 Ara-
lik 1986), Sayfa. 9.

2 Guniimilzde fundamentalizm, tamamiyla islam’a iligkin bir ideolojik karakte-
ristik olarak anlagilmakta ve anlatilmaktadir. O kadar ki islam ile fundamentalizm ara-
sinda bir 6zdeslik kuruldugu soylenebilir. Fundamentalizm, Karlsson’un (1996; 50)
deyisiyle, “Islam’a olan inancimi dile getirmek amaciyla ‘Allahd Ekber’ diyen her-
kese hemen yapistinlacak bir etiket olmustur”. Oysaki kavram Protestanlik’tan >

25



kilde ve yogun olarak kullanimi, bir yandan kafalarda islaim adina
basmakalip (stereotypical) ve 6zcii (essentialist) imajlarin olugma-
sina, 6te yandan da Islamf sdylem ve pratigin farkli toplumsal ve
kiiltiirel baglamlardaki ¢okluk ve ¢esitliliginin géz ardi edilmesi-
ne yol agmgtir.? Islam’1 bu sekilde yekpare bir biitiin olarak anla-
yan ve anlatan genellemelerin iistesinden gelmek igin Islami soy-
lem ¢esitliligine dikkat yoneltmek ve bu s6ylemlerin modemn diin-
yanin hakim kurum ve ilkeleriyle hasir negir olma ya da karg1 kar-
stya gelme bigimleri iizerinde odaklagmak gerekmektedir.
Modem diinyada Islam iizerine yiiriitiilen tartigmalarda ileri
siiriilen savlarin ¢cogu zaman bulugtuklari nokta, insanhiga 6zgiin
bir “gelenek”4 temelinde yiikselen bir diinya goriisii ve yasam bi-

dogmus olup, orijinal olarak, incil’in mutlak yanilmazligina inanci dile getirmek
igin kulianilmigtir (a.g.y.). Islimi fundamentalizm kavramint ayrintih olarak irdele-
yen vec ve kavramin esas itibariyle Bati diinyasi igin bir sorun olusturdugu savini di-
le getiren Tapper ve Tapper (1994: 129), kavramin Bat1 medyasinda analitik olma-
yan ve basmakalip bigimde, “radikallik™, “asirilik”, “Bat1 karsithg1”, “laiklik™ ve
“tidketimcilik kargithgi” olarak anlagildifina ve basontiilii kadin ile 6zdeslestirildi-
gine dikkat gekmektedirler. Zubaida ise kavramin kullanim alani agisindan genelde
neyi tammladigim yerinde tespit etmektedir. Buna gore [slami fundamentalizm, bir
[slamf devlet kurmak isteyen, “muhalif”’ karakterli, “modem” siyasal hareket ve
ideolojilere gonderme yapmaktadir (Zubaida 1994: 79). Kavrama iligkin kapsamh
ancak yiizeysel bir degerlendirme olarak bkz. Hiro 1988.

3 islam’in bu sozii edilen terimler altinda ifade olunan basmakalip imaj, tek
kelimeyle olumsuzdur. Eickelman’in isaret ettigi gibi; “Islim (Bati'da ) fanatik kar-
sithkla, amagsiz/hedefsiz devrimle, Batt ve modemizm kayithigiyla iliskilendiril-
mekte ve bdylece de Islam’in (farkli) yorumlari bulunduguna iliskin yaygin kanit-
lar g6z ardi edilmektedir” (Eickelman 1987:15) Karlsson (1996:25) Bati’nin karsgi-
sina bir tehdit olarak (Komiinizm’in yerine) islam’1 koyan gevrelerce s6z konusu
cesitliliklerin bilerek gormezlikten gelindigini belitmektedir.

4 Burada “gelenek” terimini Talal Asad tarafindan gelistirilmi§ kapsam gergeve-
sinde kullaniyorum. Asad’a gore Islim baglibagina ve su anlamda bir gelenektir: “Bir
gelenek 6zde bir s6ylemler biitiiniidiir. Bu séylemler, kurumlagmis oldugu igin bir ta-
rihe de sahip olan belli bir pratigin dogru bigimi ve amaci hakkinda onu hayata gegi-
recek olanlari bilgilendirmeyi amaglarlar. Bu s6ylemler, kavramsal olarak (pratigin ne
zaman kurumiasgtifi ve onun baslangig bilgisi ile dogru kabuledilen performans bigi-
minin nereden giktigina iligkin) bir “gegmis”ten, (kisa ya da uzun vadede pratigin an-
lamhhgim sirdirmesinin nasil saglanabilecegine, ya da onda degisimlere gidilmesi
veya tamamiyle terkedilmesi gerekiyorsa, bunun nedenlerine iligkin) bir “gelecek’e,
(pratigin diger mevcut pratikler, kurumlar ve toplumsal kogullar ile baglantisinin na-
sil kurulacagmna iligkin) bir “bugiin” araciligiyla baglanirlar (Asad 1986: 14).
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cimi onermesi itibariyla islam ile “modernite” arasinda bir kar-
sithgin var oldugudur. Bu baglamda Islam, en kétiisiinden, mo-
dernitenin temel iddialarina bir karg1 ¢ikis ya da tehdit; en iyisin-
den, modern uygarhgin tahripkar giiciine direnebilmis, onun kar-
sisinda ayakta kalabilmis ve bu nedenle de modemitenin hege-
monik s6ylemine karsi insanhga huzur ve giivenlik dnerebilecek
mevcut tek alternatif olarak kavramsallagtiriimaktadir (bkz. B6-
liim 5). Yonelim ve yorumlarimin Islim-yanlis1 veya karsit1 olup
olmadigina bakilmaksizin, tim bu savlarin, [slam’in modern
diinyaya varisinin sorunlu bir siire¢ olduguna isaret ettiklerini
diigiinmek miimkiindiir.

Islam’1 ¢agimizin hakim diisiinsel ve ideolojik egilimleri ara-
sinda (ya da onlarin karsisinda) bir yere oturtmakta yararh olabi-
lecek girigsimlerden birisi, Bati’da yasayan ve etkinlik gosteren Is-
l1am1 grup ve topluluklar iizerinde odaklagmaktir. Bat1 iilkelerinde-
ki Miisliman gég¢menlere hitap eden pek ok Islami hareket ve
olusum, bu iilkelerde ¢ok etkin olmaya ve bu iilkelerin toplumsal
ve siyasal siireclerine dogrudan etkide bulunmaya baslamiglardir.
Salman Riisdi’ye kars1 ortaya ¢ikan hareketlilikler, Korfez Sava-
si’'na yonelik protestolar ve Batih hiikiimetlerin Bosna’daki Miis-
limanlar kaderlerine terk etmeleri kargisinda gosterilen tepkiler,
buna verilebilecek ilk elde akla gelen 6meklerdir.

Islam’in Batr’daki beliriminin bir diger 6nemli boyutu, Miislii-
man olan Batihlarin sayisindaki dikkati ¢eken artistir. Islam diin-
yasinda, Bati1 hakimiyeti ve hegemonyasina karg: bir hareketlilik
olarak “Islamcilik” baghg altinda islim’in siyasal-ideolo jik boyu-
tu 6ne cikarken, Bati toplumlarindaki kayda deger sayida insan
icin Islam, adeta modem diinyanin yol agti1 toplumsal-psikolo jik
hasarlarin onariminda bagvurulabilecek bir “recete” seklinde algi-
lanarak manevi-ahlaki boyutlarda 5nem kazamyor gibi goriinmek-
tedir. Buna bagh olarak, bugiin Bati’da, bir Islami topluluk igeri-
sinde farkh etnik, ulusal ve kiiltiirel gegmislerden gelen gd¢men
Miisliimanlarla birlikte sonradan Miisliiman olmus (“‘miihted™
Batihlara da rastlamak miimkiindiir. Boylesi bir ortam, Rippin
(1993: 3) tarafindan formiile edilen, “modern diinyada Miisliiman
olmanin anlami nedir?” veya “Islim’in degerleri ve talepleri mo-
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dern bir baglamda nasil harekete gegirilebilir?” gibi sorulara yanit
aramak icin en uygun alani olugturmaktadir.

Ote yandan 1980’lerin bagindan itibaren tiim diinyada gorii-
niirliik kazanmg olan Islamci hareketlilik, yani kitlelerin Islimi
temellere dayah toplumnsal/siyasal sistemlere islerlik kazandir-
may1 hedefleyen programlar onciiliigiinde harekete gegirilmesi,
bu konuyla ilgili genis bir literatiiriin ortaya ¢ikmasina yol ag-
mugtir. Tiirkiye’de de bu konuda gerek telif gerekse ceviri olarak
yayimlanmig ¢aligmalann, 6zellikle s6z konusu olan dénemde
one ¢ikmug olan radikal/siyasal Islim’in gesitli boyutlarini ilgi
odag yaptig: farkedilmektedir. Bu ¢aligmalarda dikkati ¢eken en
belirgin 6zellik, bunlann konuyu daha ziyade “topyekiin” bigim-
de ve genelleyici gercevede ele alarak kuramsal analizlere tdbi
tutmalaridir. Kugkusuz bu eserlerin yararlilig: inkar edilemez.
Ancak 6te yandan artik “Islim” sozciigiinii veya onun tiirevleri-
ni (Islami, Islamci) bir 6n-ek ya da son-ek kullanarak kavramlag-
trdigimiz “siyasal Islaim”, “radikal-fundamentalist Islam”, “Is-
1amci hareket”, “Islamci siyasal diigiince”, vb. olgulari, kendi ig-
lerinde bir biitiinliik arzetmektelermis gibi ve “niianssiz” diigiin-
me noktasinin da otesine gegmek gerekmektedir. Bu yonde atil-
mig adimlar ve ortaya ¢ikmig Oncii ¢aligmalar vardir (bkz. Gilse-
nan 1982; Zubaida 1994). Boylece “siyasal Islam”, “Islimi fun-
damentalizm” gibi olgular iizerine olumlu ya da olumsuz ancak
her haliikdrda genelleme-yonelimli yaklagim tarzlarinin 6tesine
gegerek, daha mikro diizeyde Islam-igi soylem ve pratik gesitli-
ligine dikkatleri yoneltmek miimkiin olacaktir. Yani, s6z gelimi,
“Islami fundamentalizm nedir?”, “Islamci siyasal diisiincenin te-
mel karakteristikleri nelerdir; insanlara ne vadetmektedir; vara-
cag) nokta neresi olabilir?”, vb. biiyiik ol¢ekli sorulardan artik su
tiirden daha spesifik sorulara agirlik vermek bize yeni agilimlar
saglayabilir: Diinyanin herhangi bir kosesinde kendisini Miislii-
man kimligiyle tanimlayan bir toplumsal grup ya da olugum ige-
risinde yer alan bir insan, Islim deyince ne anlamakta ve Islam
hakkinda ne s6ylemektedir? Kendisini ve mensubu oldugu (Isla-
m1) toplulugu nasil kimliklendirmekte ve giinliik yasam pratigin-
de, toplumsal etkinlik ve etkilesimlerinde bu kimlige nasil ve ne
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olgiide bir “belirleyen” olarak yer vermektedir?.. Bu tiirden so-
rular iizerinde durmak, Islam ad verilen “gékkusagr’nin ayrinti-
larina daha iyi niifuz etme olanag verecektir. Boylece Islam iize-
rine makro diizeyde gerceklestirilen ¢caligmalarin yamisira, mikro
diizeyde ornek-olay ve etnografi caligmalarina agirhk verilerek,
cagdas diinyada Islam konusu iizerine yapilan kuramsal genelle-
melerin ve ortaya atilan iddiah tezlerin ne kadar gecerli oldugu-
nu sinamak veya onlarin gegerliliklerinin pekistirilmesi miimkiin
olabilecektir. Ayrica bu spesifik nitelikteki ¢aligmalar, konuyu
tiimel olarak ele alan kuramsal degerlendirmelerin ¢ogu zaman
diigtiikleri “dzciiliik” tuzagina kargi uyanik olmay: saglayacak-
tir5 Bir soylem olarak Islam’in durumsal ve baglamsal gesitlili-
gine vurgu yapmanin, varolan 6zcii degerlendirmelere ihtiyatla
yaklagmak agisindan olumlu etkilere yol acacagim diisiinmek
miimkiindiir.

Boylesi onkabullerden hareket eden bu ¢aligma, Batr’da etkin-
lik gosteren bir Islamf toplulugun séylem ve pratigi iizerine yapil-
mis bir incelemedir. Topluluk, Tiirkiye’de de taninan ve etkinlik
gosteren Naksibendi seyhi Nazim Kibnisi’nin Ingiltere’deki sifi-
tarikat gevresidir. Bir Kibris Tiirkii olan Seyh Nazim her yil Ingil-
tere’deki miiridleriyle bulugmak iizere iki-ii¢ ayligina bu iilkeyi
ziyaret etmektedir. Caligma, esas olarak, topluluk iiyelerinin ken-
dileri ve kendi diglarinda kalan diinya hakkindaki tanimlamalar
ve diisiinceleri lizerinde odaklagmaktadir. Sufizm ya da tasavvuf,
Islam geleneginin ana dallarindan biri olarak, maneviyata vurgu
yapmakta ve esas itibariyla Miislimanlarin birey olarak manevi
ve ahlaki gelismeleri iizerinde durmaktadir. Genellikle ileri siirii-
len sav, Islam’n tasavvufi gevrelerin yogun etkinlikleri aracili-
g1yla merkezi Islam cografyasinin (Arap Yarimadasi, Hicaz) digi-
na yayllmasinin miimkiin olabildigidir (bkz. 1. boliim). Tasavvuf

S5Ozciilik (essentialism), islam’t her zaman/mekanda gegerlievrensel bir “6z"e
sahip yekpare bir biitiinliik olarak anlayan ve islimi gelenek agisindan farkh ye-
rel/yoresel baglamlar ile tarihsel siireglerde ortaya ¢ikmig gokluk ve gesitlilikleri
g6z ard1 eden bir yaklagimdr. islam iizerine 6zcii yaklagimi, bu yaklagimin tipik bir
temsilcisi olan Gellner’in diisiincelerinden hareketle sorgulayan bir degerlendirme
olarak bkz. Zubaida 1994:13-17
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bugiin de Islim’in Bati’da yayilmasinda, 6zellikle Batihlarin
Miisliiman olmasinda benzer bir rol oynuyor gibi gériinmektedir.
Londra ve Ingiltere’nin diger sehirlerinde Seyh Nazim’a bagh bu-
lunan gevrelerin igerisinde, gogunlugu Ingiliz olan dikkate deger
sayida Miisliiman olmug Batili bulunmaktadir.

Kitap, daha 6zel olarak, asagidaki tiirden sorulara yamitlar
bulmak amacindadir. Topluluk iiyeleri nasil ve hangi sekilde
kendi Islami kimliklerini inga etmekte ve kendilerini diger isla-
mi gruplardan ayirt etmektedirler? Bir bagka deyisle, sahip ol-
duklan dinf diinya goriigiiniin ve pratigin ayirt edici boyutlari ne-
lerdir? Ne sekillerde ve ne dereceye kadar kendilerini ¢cevreleyen
modem-Bat1 toplumuna uyum saglamaktadirlar? Bu topluluk ta-
rafindan temsil ve takdim edilen “‘geleneksel” Naksibendi soyle-
mi, hangi bakimlardan modern diinyamin hdkim degerler ve dii-
slinceler sistemine kars: bir alternatif ya da meydan okuma ola-
rak belirmektedir? Topluluk-i¢i rekabet ve ¢atigma siireglerinin
boyutlari nelerdir ve bunlar pratikte nasil ortaya ¢ikmaktadir? Is-
lam’1n birbirine rakip yorumlari nasil yagama gegirilmektedir?

Kitabin ilk iki boliimii Naksibendi tarikati iizerine bir arkap-
lan bilgelendirmesi saglamay1 amacglamaktadir. Birinci boliimde
Islam’da sdff mistisizminin dogusu ve gelismesi ve onun kurum-
lagmig formlar: olarak tarikatlarin ortaya ¢ikmasi ele alinacak ve
Seyh Néazim gevresinin de bir pargasi oldugu Naksibendi tarika-
tinin tarihi ve temel karakteristikleri ana hatlariyla aktarilacaktir.
Bu béliimde tasavvufi gevrelerde kullanilan ve Islam igerisinde
tasavvufi gelenegin 6zgiin soylemini olusturan anahtar terim ve
kavramlarin bir agihmim da yapmaya galisacagim. Ikinci boliim,
okura bu ¢alismanin odaginda yer alan toplulugun bir tanitimini
yapmay1 hedeflemektedir. ilkin toplulugun lideri Seyh Nazim’in
bir biyografisini ve takipgilerinin kendisine bakiglarini sunmaya
calisacagim. Sonra Londra’daki toplulugun ayirt edici karakte-
ristiklerini ayrintih olarak tamimlayacak, topluluk igerisindeki
ana alt-gruplar tanitacagim.

Ugiincii bolimde Naksibendi zikir toreni iizerinde odaklaga-
rak, ritiielin ayrintih bir degerlendirmesi yapilacaktir. Zikir to-
renleri topluluk igerisinde toplumsal etkilesime olanak saglayan
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en onemli etkinliklerdir. Boliim, ritiielin nasil gergeklestirildigi
hakkinda kapsamli bir betimleme ve katilanlarin ritiiele iligkin
diisiincelerini sunmaktadir. Ayrica bu Naksibendi toplulugunda
ritiielin gergeklestirilmesinin, Naksibendi gelenegi icerisinde zi-
kirin klasik icra edilis bi¢iminden nasil/ne gekillerde ve neden
farklilik gosterdigi sorusu yanitlanmaya galigilacaktir.

Izleyen beg béliim ¢aligmanin agirhk merkezini olugturmak-
tadir. Bu beg boliim, bir Bat1 ortaminda Naksibendi s6yleminin
o6nemli boyutlarina 151k tutmalarn 6lgiisiinde tematik olarak bir-
birleriyle yakindan iligkilidir. Dordiincii boliim, ahlaki cerceve-
de insan davramiglarim yorumlamak amaciyla Islimi séylemde
genis bir kullanima sahip olan “nefs” kavram iizerinde durmak-
tadir. Kavram bir kiside duygu, diisiince ve davranig olarak *“ko-
tii”niin kaynaklarin ve bunlardan nasil kaginilabilecegini agikla-
makta kullanilir. B6liim, ayrica kavramin giinliik yagam pratigin-
de bireylerarasi ¢ekigme ve siirtiigmelerde kullanilma yollarina
da dikkat yoneltmektedir.

Besinci bolim “modern diinya”ya Naksibendi yaklagimin
ayrintih olarak betimlemektedir. Naksibendiler “‘modernite”yi ya
da “Batili yasam big¢imi”ni kotiilemekte ve diinyay: iki kargit
kampa ayirmaktadirlar: “Diyar-1 Isldm” ve “Diyar-1 Kiifr” -ki bu
ikincisi modern, Batili, Avrupali ve Hiristiyan tiim unsurlara ilig-
kin kilinmaktadir. Bolimde modernite iizerine bu Naksibendi
cevrenin perspektifi diger Islami gevrelerinkiyle karsilagtiril-
makta ve modern diinyanin degerlerini ve zihniyetini benimse-
meye bu Naksibendi kargi gikiginin diger Islami reddiyelerin ara-
sinda nerede durdugu belirlenmeye ¢aligilmaktadir.

Altinc1 boliim Naksibendi soyleminin “eskatoloji’ye iligkin
boyutu iizerinde odaklagmaktadir6 Naksibendiler kendilerini
(bir onceki boliimde ele alinan) modern diinyanin ¢ikmazlarin-
dan kurtaracak bir “kurtaric1”’, Mehdi, bekleyisi igindedirler.
Mehdi’nin ortaya ¢ikmasi (“zuhurati”) ekseni etrafinda sekille-

6 Eskatoloji (eschatology), dinyanin ve diinya iizerindeki yagamin sonunun na-
sil olacagina, bunlar takip eden ahiret yagamina ve insam nasil bir akibetin bekle-
digine dair gorig ve kavramlardan olugan dinf dgretidir.
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nen Naksibendi milenaryanizmi, milenaryanizm iizerine olduk¢a
zengin olan antropoloji literatiiriine de gonderme yapilarak de-
gerlendirilecektir.

Yedinci boliim Seyh ve takipgilerinin siyasal goriigleri ile il-
gilidir. Her ne kadar topluluk kendisini aktif bigimde “siyasal”
olarak nitelemese de, diinya iizerindeki giincel siyasal geligme-
ler, Seyh tarafindan, 6zel bir dikkat yoneltmeyi gerektiren, nevi
sahsina miinhasir bir sekilde ele alinarak degerlendirilmektedir.
Bo6liimiin dnemli bir kismi, Seyhin laik Tiirkiye Cumhuriyeti re-
jimine yonelik elestirisini ve Tiirkiye i¢in getirdigi kendi alterna-
tif, isldimi giindemini betimlemeye ve analiz etmeye aynlmigtir.
Buna ek olarak Seyhin giiniimiizde Miislimanlarin i¢inde bulun-
dugu durum, Islam diinyasindaki giincel siyasal manzara iizerine
degerlendirmesi ve “Islimi fundamentalizm” tabir edilen egilim-
lere yaklagimi da b6liimiin kapsamu icerisinde yer almaktadir.

Farkh Islami grup ya da hareketler arasindaki diismanhk ve
kargitlik, simdiye degin genellikle Islim iizerine yapilan galig-
malarda g6z ardi edilen bir boyut olmustur. Ancak bu diisman-
liklar sikhkla farkl Islami gruplarin “Isldim dairesi” diginda ka-
lan odaklara kars1 birlesik kargithgin1 asan bir ciddiyet arz et-
mektedirler. Sekizinci b6liim, inceledigimiz Naksibendi soyle-
minde bir bagka Islami pozisyon olan Vahhabilige kars1 olusmus,
yerlegmis ve oturmus bir “antipati’’yi ele almaktadir. Boliim, bel-
li bir 6zgiin Islam gelenegin insas1 ve siirekliliginin kismen bir
“Islamu 6teki”nin reddine, kinanmasina ve kétiilenmesine bagh
oldugu gercegine dikkat cekmek istemektedir.

Caligmanin dokuzuncu béliimii Islam-igi kargithklar mesele-
sinden topluluk-ici siirtiisme ve ¢ekismeler konusuna yonelir.
Topluluk iiyeleri, her ne kadar birbiriyle uyum iginde olduklar:
seklinde bir izlenim vermeye caligsalar da, hem bireysel iligkiler
diizeyinde hem de topluluk igerisinde kristalize olan alt-gruplar
arasinda rekabet ve ¢atigmalarin varhg gézlemlenmektedir. Bo-
limde, baz1 6mek-olaylar temelinde, etnik-ulusal farkliliklarin,
Islam alimi ve mistik Sifi ikiliginin ve egitim ya da meslek te-
melinde ortaya ¢ikan sosyo-ekonomik konum ve statiiniin tarikat
iiyeleri arasinda nasil ve ne gibi ¢ekigmelere yol agtig1 gosteril-
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meye ¢ahigiimaktadir. B6liim ayrica “Islami bilgi”nin, daha dog-
rusu bu “bilgi”’ye sahip olmanin ve onu kullanmanin, topluluk
icerisinde iktidar, otorite ve niifuz agisindan ne kadar temel bir
belirleyen olduguna da isaret etmektedir.

Kitabin onuncu ve son boliimiinde, ¢aliymaya temel olusturan
alan ¢alismasinda edinilen deneyim ve izlenimler aktarilmakta-
dir. Burada bir yandan alan galigmasi boyunca izlenen stratejiler
ortaya serilmeye calisilirken, diger yandan bir “anlatisal (narra-
tive) etnografi”’ denemesine girigilmektedir. Alan ¢aligmasinin
icerisinde gerceklestirildigi hal ve sartlar betimlenmekte ve bil-
ginin toplanarak bir metin haline gelme siirecini kaginilmaz bi-
cimde etkilemis olan engeller, baskilar ve kaygilar ortaya seril-
mektedir. Bu, Tedlock (1991) tarafindan “katilimin gézlenmesi”
(the observation of participation) olarak kavramlagtirilan tiirden
bir etkinlikte bulunma girisimi olarak degerlendirilebilir.

Genel gergevesi bu sekilde 6zetlenebilecek olan ¢alismanin
en temel eksikligi ya da handikapi, kadinin pozisyonu ve temsi-
liyeti konusunu kapsam-dig1 birakmasidir. Bir bagka deyisle, ¢a-
lismanin yonelimi agirlikh olarak erkegin diinyasina dogrudur
ve bu Naksibendi topluluk igerisinde cinsiyet kimligine iliskin
boyut, degerlendirme kapsamina alinamamistir. Bu konunun bir
anlamda bilingli olarak goz ardi edilmesinin pratik bir agiklama-
s1 vardir. Alan ¢caligmasinda zamanimin biiyiik boliimiinii toplu-
lugun erkek iiyeleri arasinda onlarla iligki ve etkilesim iginde ve
kadinlarin tiimiiyle eksik olmadig), ancak esas olarak erkekler
icin diizenlenmis etkinliklerde gegirdim. Diger Islami topluluk
ya da olusumlarla karsilastinldiginda, Seyh Nazim’in Lon-
dra’daki Naksibendi toplulugunun cinsiyet ayrimi konusunda
daha serbest ve toleransh oldugu ve kadinlarin diyalog ve etkin-
liklerinin erkeklerden asag: kalmadig bir gergektir. Ne var ki bir
erkek arastirici i¢in kadinin hareket alan igerisine erkeginki ka-
dar yogun ve etkin bir katilim gerceklestirmek, bu topluluk ige-
risinde bile hala hi¢ kolay degildir. Bu s6zlerle toplulugun kadin
iiyelerine ulagamadigimi ya da onlarla iletisim kurma sans1 bula-
madigimi sdylemek istemiyorum. Tarikatin baz1 6nde gelen ka-
din iiyeleri ile konusma ve goriismeler yaptim; bazilarim evlerin-
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de ziyaret ederek daha ayrintili konugma firsati buldum ve ¢alig-
ma igerisinde bu karsilasmalardan ¢ikan bilgilere kismen yer
verdim. Bununla birlikte yalnizca kadinlarla sinirli, onlara mah-
sus toplantilar vardi ve Seyh’in bulundugu dénemde kendisinin
zikir yaptirmak ve konugmak iizere davet edildiginde beni de ya-
ninda gotiirdiigii birkag tanesi harig, bunlara katilma imkanini
cok fazla bulamadim. Inaniyorum ki bu toplantilarin dikkatli ve
ayrintili bir degerlendirmesi hesaba katilmaksizin topluluk igeri-
sinde kadin-erkek iligkileri iizerine soylenecek sozler eksik kala-
caktir. Bu nedenle baghbagina cinsiyet kimligine (gender) daya-
I iligkiler iizerine s6z sdyleme hakkini kendimde géremedim.

Burada, son olarak, metin igerisinde siklikla belirecek olan
“topluluk” ve “soylem” terimleri iizerinde durmak, onlar1 hangi
anlamda kullandigimi netlestirmek istiyorum. Seyh Nazim’in
Londra’daki takipgilerinden “Naksibendi toplulugu” olarak s6z
ediyorum. Topluluk, ya da “cemaat” terimini burada olduk¢a
gevsek anlamda, 6rnegin Ingiliz toplumu igerisinde *Siyah Top-
luluk” (Black Community), ““Yahudi Toplulugu” (Jewish Com-
munity), “Hint-Pakistan Toplulugu” (Indo-Pakistani Commu-
nity) ne ifade ediyorsa o anlamda kullaniyorum; yani, daha-ge-
nig bir toplumsal gergeve icerisinde yagsamlarini siirdiirmekle bir-
likte, birbirlerine su ya da bu nedenle daha fazla veya asli bagli-
lik duyan ve kendi diglarinda kalanlara kars: bir uzaklik hissi ta-
siyan insan grubu.”

“Soylem”i ise yasam ve diinya hakkinda 6zgiin bir diigiinme
ve konugma bigimi; Serif Mardin’in (1991: 138) deyisiyle yagam
icin bir “dil”, olgular diinyasim1 kavramak ve maniple etmek igin
yapilandirilmig kavramlar seti olarak kullaniyorum. Bu kullanim
icinde Foucault’nun sdylemin iktidar ile igigeligini ya da ondan
ayrilamazhigin1 vurgulayan yaklagimi da dikkate alinmaktadir.
Bu anlamda soylem, bir toplumda neyin sdylenip neyin sdylene-

7 Britanya imparatorlugu’nun yonetim anlayigimin bir uzanusi olarak ingiliere,
farkli irksal, dini ve etnik temellere dayali cemaatlerin yanyanahg esasina dayah
cok-kiiltirli *“cemaatgi” bir yurttaghk anlayigini benimsediginden, “topluluk (com-
munity) kavrami Ingiliz toplumsal sisteminde oldukga merkezi bir yere sahip ola-
rak ortaya ¢ikmaktadir (bkz. Kepel 1995: 107-132).
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miyecegini, neyin “dogru” neyin “yanhs” oldugunu belirleyen,
yani kontrol ve sinirlama tesis eden bir toplumsal siire¢ olarak
kavramlastirilabilir (Douglas 1975: xvii; White 1990: 89). Buna
bagh olarak belli dini/islimi séylemleri belli bir zaman/mekan-
da belli bir toplum ya da topluluk igerisinde diisiiniilebilir, kabul
edilebilir ve “dogru” kilan, digerlerini ise diglayan, yasaklayan
ve reddeden tarihsel kosullarin, toplumsal siireclerin ve bu sii-
reclerde yer tutan iktidar iliskilerininin analizi iizerinde odaklas-
mak gerekmektedir (Asad 1983 ve 1986). Boylesi bir analizde
bulunma ¢abasi, kitabin son seklini alana degin izlenen ¢aligma
stratejisinin Onemli bir boyutunu olusturmugtur ve okundugunda
kitabin biinyesinde ickin oldugu farkedilecektir.
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BOLUM 1

TARIHSEL VE KAVRAMSAL TEMELLER

Tasavvuf ve Tarikatlar

Islam’da Mistisizm: Tasavvuf

Kisaca “Islam mistisizmi” olarak tanimlanabilecek olan tasav-
vuf, Islim baglaminda “Yaratici” (Allah) ile Kisisel-ruhani bag kur-
ma arayiglarini ana ilgi odag yapar.8 Kendisini daha ¢ok hukuk (f1-
kih) sistemi ve normlar silsilesi olarak sunan Ortodoks Islam anla-
yisina kargi bir alternatif olarak beliren tasavvuf, ilk ortaya ¢ikis
donemi olan miladi 8. yiizyildan itibaren manevi tekamiil ve
*“ziihd” iizerinde durmusgtur.® Kalplerinde Allah arayig1 igcinde ken-

8 pek ¢ok dolayimli anlama sahip oldugu igin kolay kolay tammianamayan
mistisizm, dini agidan, “insanin ‘ilahi olan’ ile iligkiye girme, onunla birlesme ‘bir
olma’ deneyimine isaret eden bir terimdir” (Sharpe 1971: 42). Daha kapsamli bir
tanimlama, Giing6r (1991: 18) tarafindan su sekilde yapilmaktadir: “[mistisizm] in-
samin akli melekeleriyle ulasamadifi bir yiicelige veya ‘mutlak’a sezgi yoluyla
ulagmasi, onunla dogrudan (yani araya mantikidiisiince veya bagkaherhangi bir va-
sita girmeden) temas kurmasi(dir)... Buradaki ‘yiice’ ve ‘mutlak’ ise ‘evrensel ruh’,
‘ilk akil’, vs. gibi degisik tabirlerle ifade edilmekle birlikte kisaca ‘Tanrt’dir.”” Mis-
tisizm dinin bireyler tarafindan “derinlemesine” hissedildigi her yerde o ya da bu
bigim altinda ortaya gikmaktadir (Sharpe a.g.y.)

9 Ozellikle miisliman tarihgi ve ilim adamlarinin yazilarinda tasavvufi gelene-
gin baglangicin1 Peygamber ve sahabe zamanina, yani 7. yizyila kadar geriye >
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dilerini diinyevi isler ve ugragilardan miimkiin oldugunca uzak tu-
tan sifiler, manevi/uhrevi deneyimlere kendilerini adayarak “te-
vekkiil’ii esas alan bir yagam siirdiirme gayretinde olmuglardir
(Trimingham 1971: 312; Schimmel 1976: 17, Rahman 1979: 130).

“Sati” sozciigii biiyiik bir olasilikla Arapga “yiin” anlamina ge-
len “stf"dan tiiremigtir ve yiinlii giysiler giyen kisiye gonderme ya-
par. Tasavvuf sdzciigii de saf kokiinden tiiremis olup “yiin giymek”
anlamina gelmektedir. Isldm’in erken dénemlerinde yiinlii evsaf
giymek zahidligin, yani diinyevi zevk ve zenginliklerden uzak dur-
manin bir isareti sayilmakta idi (Kara 1990a: 27). Hatta yiinlii giysi
ile ziihd ve maneviyat (spirituality) arasindaki bag, Islim-6ncesi do-
nemlere kadar tarihlenmektedir (Lings 1977: 46; Giingor 1991: 67).

Siifi sozciigiiniin etimolojik olarak en kabul edilebilir anlami
“yiin giyen” olmakla birlikte, sdzciigiin kokenine iligkin muhte-
lif bagka oneriler de yapilmistir (bunlarin derli toplu bir 6zeti
icin bkz. Yilmaz 1994: 26-29). Bu 6nerilerden birisi, ozellikle ta-
savvuf erbab tarafindan siklikla zikredilen “saf” kokiidiir; ¢iin-
kii bu, sifilerin Islim’1 yasayiglarindaki safiyetle iliskilendiril-
mektedir (Arvasi 1991: 8-10). Bir keresinde kendisine siifi s6z-
ciigiiniin kokeni soruldugunda, Seyh Nazim, en olas1 kaynagin
saf oldugunu, ¢iinkii bunun sifilerin her zaman hassasiyetle vur-
guladiklari, Islim’in temel karakteristigi olan temizlik ya da *sa-
fiyet’e igaret ettigini sOylemistir.

Islam cografyas igerisinde ya da gevresinde varolan diger mis-
tik geleneklerin tasavvufun belirlemesindeki etkileri, siirekli bir
tartigma konusu olmugtur.10 Bu baglamda, temel soru(n), tasavvu-

gotiirmc egilimleri goriilmcktedir. Boylesi bir tarihleme, muhtemelen, tasavvufu is-
lim’a yabanci bir olgu ve diger dini/mistik geleneklerin misliimanlar iizerinde Is-
lamiyet’in dogusundan sonra da siirmekte olan etkilerinin bir sonucu olarak agikla-
yan savlara kargt yaptinugtir. Bu savlar ileride tartisacagim. Bu noktada, mistisiz-
min tohumlarinin Islim’m mesajinda (Kur’an’da) ve Peygamber’in yagayiginda
(Siinnet’de) bulundugu iddialarint tarigmamakla birlikte, 8. yiizyth islim’da tasav-
vufun baglibagina bir gelenek olarak baslangig tarihi olarak almays uygun buldugu-
mu belirtmek isterim; giinki “sali” s6zcigii ilk defa bu yizyilin bir sahsiyetine
(Kife’li Ebu Hagim, 6. 767) atfedilmigtir. Ayrica ilk defa tasavvuf tarili yapan
Ma’rul Kerhi de bu asirda yagsamig bir mutasavvitur (Yilmaz 1994: 107).

10y tarigmanin 6zetlendigi kayda deger bir 6rnek olarak bkz. Giingor 1991:
49-63.
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fun Isldm’n iginden ¢ikmg “yerli” bir hareket mi yoksa insan de-
neyiminin bagimsiz ve evrensel bir boyutu olan mistisizmin Islami
cercevedeki bir manifestosu mu oldugudur. Seyh Nazim ve miirid-
leri gibi gelenegin gercek anlamda pratisyenleri igin tasavvufun Is-
lam’1n temel bir parcasi olarak otantikligi, tartigma konusu bile de-
gildir (bkz. s. 102-103). Bu yaklagimda olanlar tasavvufun temeli-
ni Islim Peygamberi’nin ve sahabenin ziihde dayah yasantisimin
teskil ettigini ileri siimnekte ve kaynagini da Kur’an ve Siinnet ola-
rak belirlemektedirler (6m. Yilmaz 1994: 93, 109). Ancak bu ko-
nuda pek ¢ok Miisliiman ve gayri-Miislim aragtirici tarafindan be-
nimsenen yaygin goriig, tasavvufun, Budizm, Yeni-Eflatunculuk,
Gnostisizm ve Zerdiistliik gibi cesitli dini-mistik geleneklerin ka-
risimindan olusan bir ortamda dogmus ve onlardan etkilenmis ol-
makla birlikte, esas itibariyle “koklerini Kur’an’in gizeminden
alan igsel bir olgu” oldugu diisiincesidir (Trimingham 1971: 2).1t
Giingér (1991: 50) bu durumun, Islim-digi yabanc tesirlerin ta-
savvufi gelenek igerisinde Islim’in kendi kaynaklar1 (Kur’an ve
Siinnet) tarafindan asimile edilmesi seklinde degerlendirilmesi ge-
rektigi goriigiindedir. Ancak tasavvufun Islami bir miiessese olma-
y1p, evrensel mistisizmin Islimiyet’e “sirayet etmesi” sonucunda
ortaya ¢iktifin ileri siirenler de vardir (bkz. Akpinar 1993: 85-86).

Tasavvufun Islamiyet igerisinde dogusu birbirine bagh iki et-
kenle iligkili gibi goriinmektedir. Bunlardan birincisi, bazi1 Miislii-
manlarin, 6zellikle de Arap olmayanlarin donemin yoneticileri
olan Emeviler’in diinyaya “tamah eden” liiks ve maddiyat¢i yasa-
mindan duyduklan rahatsizlikti.2 Bununla baglanti icinde olan

HCorbin (1986: 188) islam gergevesinde tasavvufun ortaya gikmasini, “Pey-
gamber’in manevi tebliginin semere vermis olmasi” sekilde degerlendirmektedir.

12y, Trimingham 1971: 2; Schimmel 1976; 176; Rahman 1979: 131. Bu ko-
nuda Gélpinarh (1985: 26) ilging ifade tarziyla sunlari s6ylemektedir: “[A]sin zen-
ginlik, yiiksek ve miireffeh bir ziimrenin tiireyisi, Emevilerin daha ilk devrinde, Hz.
Omer’in dedigi gibi Arap Kisrasi olan Muaviye’nin kapicili, perdecili, hadimh,
tahth saray kurusu, buna kargi duyulan igli ve derin nefret..., ayni zamanda i¢ kar-
gasaliklarin verdigi bezinti, islim’da agini ve kaba zahitlige yol agmisti.” Ocak
(1992) 4) ise tasavvufun Arabistan’da dogmamis, gelismemis ve yerlesememis ol-
masini, onun Arap olmayan Miisliimanlarin hikim Arap Miisliiman saltanatina kar-
51, icerisinde kendi eski kiiltiirlerine ait unsurlarin da barinabildigi bir mistik tepki
hareketi olduguna reddedilemez bir kanit olarak gérmektedir.
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ikinci neden ise kendilerini Emevi sarayi ile 6zdeglestirmis done-
min ulemas tarafindan temsil edilen fikhi ve normatif Islim anla-
yisinin hakimiyetine kargi duyulan tepki idi. Ulemanin temel so-
runu, islim iimmetinin tiyeleri olarak Miisliimanlann tavir ve dav-
raniglarini uygun bir diizene sokmakti. Bu “normatif” yaklagima
kars: sifi Islim dini yasant: veya deneyimin “kisiye 6zel” yonleri
iizerinde durdu ki bunlar arasinda ulemanin legalizm kaygisindan
dolay1 goz ardi ettigi maneviyat gibi ¢ok 6nemli bir nokta yer al-
maktaydi.13 Allah’in kutsal 6ziine ruhani gegisin batini (esoteric)
bilgisi olarak sifi iistadlar tarafindan sahip olunan ve Ggretilen
“marifet”, Miislimanlann Allah’a ve iimmete kars1 davraniglarim
diizenlemekle ugrasan ulemanin formel Islami bilgisi olan “seri-
at”a adeta bir altenatif olarak sekillendi. Bir anlamda, tasavvuf
ulemdya altemnatif bir uzmanlagmig kadro olarak “evliya”y: iiretti
ki bunlar, her ne kadar Peygamber’in iistiinliigiinii ve dncelikli po-
zisyonunu reddetmeseler de, pratikte Allah’a Peygamber kadar ya-
kin olduklani izlenimini vermekteydiler. Dolayisiyla, Islim’da
“Peygamberlik kapisi kapandiysa da evliyalik yolu agilmig oldu”
(Gilsenan 1973: 11; aynca bkz. Brinner 1987: 37).14

Islamiyet’te tasavvuf geleneginin viicut bulmasindan hemen
sonra sifiler ile ulema arasinda bir cephelegsmenin ortaya ¢iktig)
goriiliir. Kendilerini “dogru” Islim’in yegane kurumlagmig oto-
riteleri olarak goren Islam alimleri baglangigtan itibaren tasavvu-
fa sicak bakmamiglardir. Mistik-manevi deneyim yolu ile Al-
lah’1n bilgisine ulagma fikri (ki siifi ¢evrelerce “marifet” olarak

I3Turgul Akpinar yalnizca islamda degil fakat genelde tiim biiyiik din sistem-
lerinde mistik akimlarin ortaya gikmasinin benzer nedene dayandigini ileri siirmek-
tedir. Buna gore, “dinin sekli, kuru ve kuralci yonlerinin fazla hassas dini yapidaki
insanlarin din ve Tanr anlayigim tatmin etmemesi (nedeniyle)... (bu kimseler, tabir
caizse Tann'yi dinlerdeki gibi kolektif olarak degil, ferden, kendi baglarina aramak-
ta, ona boyle ulagmak igin, dinin gekilci yolunu terkedip, kendi ferdi yollarinda iler-
lemeye galigmaktadir” (Akpinar 1993: 85-85.)

14 Ayni noktaya Akpinar (1993: 84) su sozlerle deginmektedir: “Islim'da ruh-
ban sinifi olmadigi bilinmektedir. Fakat halk, biitiin tarikatlerde seyhlere, dedelere,
miirgidlere baglanir, evliyaya ermiglcre timit baglar. Dertlerini dokmek, timitlerini
ve isteklerini bildirmek igin, kendilerine gore gok uzakta ve yiiksekte kalan Allah
ile aralarinda bu miibarek kimselerin aracilik etmesini beklerler.”
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adlandinhyordu) ulemi igin kabul edilemezdi; onlar ic¢in Al-
lah’1n bilgisine ulagmak, ancak kendileri tarafindan gelistirilmis
olan Islam ilimlerinin ciddi bir uzmanlagma gerektiren araglar
yardimiyla Kur’an ve Hadisler, yani seriat iizerinde yogunlasan
bir caligma ile miimkiin olabilirdi (Robinson 1988: 31). Ulema,
stifi mistiklerin konumunda ve etkinliklerinde kendisinin Miislii-
man kitleler iizerinde o zamana kadar rakipsiz olan otoritesine
bir tehdit gérmiistiir. Bunun yanisira, tasavvuf pratiginde kariz-
matik liderlik igin varolan potansiyel de Islim toplumunu yone-
tenlerin goziinden kagmiyordu ve siifi 6nderlere politik bir siip-
he ile bakilmasina neden oluyordu (Eickelman 1989: 201).

Ulema tarafindan siifilerin etkinliklerini gozden diigiirme ve
kinama girigimleri 9. yiizyilin sonuna dogru bagladiysa da esas
itibariyla yogunluk kazanmasi Hallac-1 Mansur gibi, “Ene’l-
Hak” dedigi i¢in zamanin ulemas tarafindan 6liimiine fetva ve-
rilen baz1 mistiklerin tasavvufi anlayis1 en u¢ noktada yorumla-
ma girisimlerini takiben olmugtur (Arberry 1990: 59-60; Kara
1990a: 23).15 Hallac ashinda kendi ilahhigini ilan etmiyor, fakat
Allah ile biraraya gelmek olarak nitelenebilecek bir mistik dene-
yimi anlatmak istiyordu. Bir bagka deyisle, bu feryat, kisinin
kendisi olmaktan ¢ikip (fena) yalmzca Allah ile var olmak (be-
ka) hissinin bir disavurumuydu (Arberry 1990: 14).

11. yiizyihn sonuna dogru, ulemamin normatif geriat Islim"
ile stifilerin mistik Islam’1 arasinda bir yumusama ve yakinlagma
saglama girigimleri, 6zellikle Imam Gazali’nin biiyiik gabasiyla
basaril1 bir sonuca ulastirildi. Gazali (6.1111) hem bir alim hem
de sifi idi. Gazali tarafindan geligtirilen entelektiiel formiilasyon
sonucu, tasavvuf ulemann ser’? Islim’ina karsit degil, onu ta-

15 Hallac’in “Ene’l-Hak” haykinginin kékeni Bayezid Bistami gibi kendisin-
den 6nceki donemin meghur sdfi mistiklerine kadar uzanmaktadir. Bayezid Bistami
(6. 875) tasavvufi diisiincede fena doktrinini gelistiren kisidir. “Ben kendimi tesbih
ederim, benim sdnim ne yiicedir” ve “Ciibbemin igindeki Allah'tan bagkasi degil-
dir”, vb. “sathiye”ler, yani manevi sarhosluk igerisinde sdylenmis s6zlerle Hal-
lac’dan ¢ok once ilk rahatsizliklan yaratmigtir (akt. Yilmaz 1994: 118; Uludag
1992: 239-240). Bayezid Bistami’nin bu goriislerinden dolayi kendisinden yana ve
kendisine karsi perspektiflerin dengeli bir degerlendirmesi i¢in bkz. Uludag 1992.
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mamlayici bir konum kazand:.16 Bundan sonra, Islim inancimin
bu iki ana kolu arasindaki fark, sadece inancin farkh bilegenleri-
ne vurgu yapmak meselesi olarak algilanageldi. Hodgson tara-
findan incelikle ortaya konuldugu gibi:

...genelde Tasavvuf’un Seriat kargisindaki megruiyeti ...
usiliine uygun bir igb6liimiine dayanur... Siifiler Seriat ule-
masinin “zdhir”i ile ugrastiklar1 aym inan¢ ve hakikatin
“batin™1 ile ugragirlar. Ulema Muhammed’in “niibiivvet”i
(peygamberligi) iizerinde durur, ¢iinkii zahiri hukuk (fi-
kih) ile ilgilidir; Safiler ise Muhammed’in “velayet”i (ve-
liligi) iizerinde dururlar, ¢iinkii bitini “kerem” ile ilgilidir-
ler. Ulema, tevhid (Allah’1n birligine inanmak) akidesinde
miikemmellik kazanmig olan Allah’in azametine (celal)
teslimiyet olan “Islaim’1 6gretir; Sifiler igin ise bu temel
olmakla birlikte yalmzca ilk etaptir; onlar vahdet (Al-
lah’da bir olmak) anlayisinda miikkemmeliyet kazanmig
olan Allah’in giizelligine (cemal) duyulan agka gotiiren
yolu 6gretirler (Hodgson 1974: 219).

Boylece, Gazali’den sonra ser’i ve tasavvufi Islim’in temsil-
cileri, yani ulema ve siifiler arasinda yogun bir etkilcgim baggos-
terdi. Bunun en ug¢ olumlu noktasinda, ulema sifilerin Miislii-
manlarin hayatindaki otoritesini tanirken, sifiler de uleménin
ser’1 bilgisini (“ilim”) Allah’1n hakikatina ulagtiran “kalbi” bilgi-
ye (marifet) giden yolda gerekli ilk etap olarak aldilar. Bazen,
alimligi sifilik ile birarada bulunduran gozde tarihsel sahsiyetle-
re bagh olarak her iki gelenek arasinda bir “fiizyon” (birlesme)

16 Gazali'den 6nce El-Mckki, Kelabazi ve Kuseyri gibi Ortagag islam’inin di-
ger bazi meshur sahsiyetleri de ser’i islim ile tasavvulu biraraya getirme yolunda
biiyiik ¢aba sarfetmigler fakat Gazali tarafindan bagarilmig olan “sentez”’e varama-
muglardir (Arberry 1990: 83; Kuseyri ve Kelabazi igin bkz. Kugeyri 1991 ve Kela-
bazi 1992). Uludag, Kuseyri Risalesi’ne yazdigi Girig'de, caligmalariyla tasavvufu
Siinni gevrelerin goziinde mahsurlu olmaktan kurtardigini séyledigi Kugeyri ‘nin ta-
savvufu geriata yaklastrdigim, Gazali’nin ise, bunun aksi yonde yeriati tasavvufa
yaklastirdigini ileri sirmektedir (Uludag 1991: 21).
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meydana geldi. Genellikle “seyh” adi verilen (izleyen alt-bo-
lim’e bkz.) sifi iistadlar Islim diinyasinin pek ¢ok bélgesinde
uleménin vazifelerini de yerine getirdiler. Diger durumlarda, ule-
mai igerisinde bazi seckin sahsiyetlerin sifi miiesseselerin (tari-
katlar) iiyeleri, hatta liderleri oldugu goriiliir:

Duru’da Seyh Osman’in ¢evresinde pek ¢ok molla vardi
ve koy ortodoks (ser’) 6grenim kadar mistik pratiklerin
de bir merkezi idi. Pek ¢ok Kadiri seyhi aym zamanda ule-
midandi. Bu seyhlerin takipgileri arasinda hem kati bir or-
todoksiyi benimsemis olanlar hem de evliyalara tapanlar
ve bu baglamda olduk¢a heterodoks inanglara ydnelmis
olanlar vardi (Van Bruinessen 1978: 313).

Esit derecede 6nemli fakat zit yonde bir 6rnek de Gilsenan ta-
rafindan verilir:

[O]rtodoks Isldam’in kalesi olan Kahire’deki El-Ezher Uni-
versitesi 16. yiizyildan itibaren bir tasavvuf merkezi haline
geldi ve birbirini takip eden yiizyillar boyunca tarikat seyh-
leri ile ulema pozisyonlan arasindaki biiyiik ¢akigiklik ol-
dukca agik bigimde belirmekteydi (Gilsenan 1973: 12).

Biitiin bunlara ragmen, iktidar ve niifuz icin rekabete bagh
olarak ihtilaflarin siirdiigii ortamlarda, ulemanin formel/legalist
seriat Islam1 ile stfilerin mistik Isldm’1 arasindaki gatlak var ol-
maya devam etti. Igin dogrusu, Ibn-i Arabi gibi baz1 meghur si-
filerin u¢ noktalara varan “panteist” spekiilasyonlari ile bazi si-
fi cevrelerin vecdde agiriya kagmalari, ulemé tarafindan higbir
zaman hog karsilanmadi. Ne de sifiler, siradan Miisliimanlar1 Al-
lah’in hakikatina ulagtirmada sahip olduklan “kutsal arac1” po-
zisyonuna dair asli iddialarindan vaz gegctiler (Trimingham 1971:
10: Van Bruinessen 1978: 258). Boylece, Gazali’den asag1 yuka-
1 yiizyll sonra, tasavvufi cevrelerce Seyh-i Ekber (En biiyiik
Seyh) denilen Ibn-i Arabf, ortodoks Isldm’in temsilcilerince pan-
teistik ve monistik oldugu sOylenen Vahdet-i Viicud doktrinin-
den dolay1, zamanin Islim alimlerinin pek ¢ogu tarafindan Seyh-
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i Ekfer (Kéfirlerin Seyhi) olarak isimlendirildi; kendisi de ulema
icin “limmetin firavunlari, salih kigilerin deccalleri” demekten
cekinmedi (Kara 1990a: 23). Benzer sekilde, Hallac’in katlinden
yiizyillar sonra, Osmanh doneminde, hald ulemanin fetvalariyla
idam edilen sifi dervisler olmustur (a.g.y.)

Sonug olarak, ehl-i geriat ile ehl-i tasavvuf arasindaki gerilimi
ortadan kaldirmak igin gosterilen tiim ¢abalara kargin, bunun gii-
niimiize kadar tamamiyle yok olmadan geldigi sdylenebilir. ileriki
sayfalarda, bu gerilimin bugiine ait tezahiirlerine, Seyh Ndzim’in
temsil ettii Naksibendi gelenek 6rmeginde isaret edilecektir.

[slam’da tasavvuf geleneginin yerlesme ve gelisme siirecinde
bazi 6nemli tarihsel evreler ya da doniim noktalar1 ayirt etmek
miimkiindiir. 8. yiizyilda s6z konusu olan baglangi¢ evresinde ta-
savvuf esas itibariyle ziihd ile alakali bireysel bir hareket idi. Ta-
savvufun hi¢ tartismasiz bigimde islami bir kokene sahip oldugu
iddiasinda olanlar, bunun bir sonucu olarak bu dénemi Islam
Peygamberinin yasamim da igine alacak kadar geriden baslat-
maktadirlar (bkz. Yilmaz 1994: 88-115). 9. yiizyildan itibaren ise
sehirli bir elitin bagim ¢ektigi ve 6zellikle Bagdat ¢cevresinde ser-
pilip geligmis bir entelektiiel etkinlik haline gelerek kent mekan-
larinda kamusal olarak 6gretilmeye baglandi (Arberry 1990: 45;
Eickelman 1989: 290-1), Bu dénemde, daha erken donemin za-
hidlerinin diinyevi zenginlik ve hirslara kars1 temel ilgi odakla-
rim olusturan “Allah korkusu” (takva) yerine, ondan daha ¢ok,
stifi mistiklerin tasavvufu bir teosofik sistem haline getirirken
dayanak noktalarim1 olusturan *“Allah sevgisi’nin (muhabbet)
vurgulanmaya basladig: goriiliir (Arberry 1990: 43-5).17 11. yiiz-
yila kadar siirmiis olan bu donem, ayn1 zamanda tasavvufi dii-
siincenin usta-girak (miirgid-miirid) iligkisi temelinde sistemati-
ze olmaya bagladifi donemdir (Hodgson 1974: 204; Schimmel
1976: 55), 11. yiizyildan itibaren, kent merkezlerinde yerlegmis

17 Giingor (1991: 69) tasavvufta Allah korkusundan Allah agkinin vurgulanma-
sina dogru olan déniigiimii temsil eden ilk sifi olarak Haris Muhasibi'ye isaret et-
mckteyse de Yilmaz (1994: 113-115, 117) sevgi ve muhabbete agirlik veren tasav-
vufi anlayigin Rabia Adeviyye ile baglayip Maruf Kerhi ile gelistigini, Haris Muha-
sibi’nin ise bu ¢izgi iizere devam ettigini soylemektedir.
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olan sifi iistadlar kirsal bolgelere ya da tagraya dogru hareket et-
meye ve oOgretilerini daha genig Miisliman kitlelere yaymaya
basladilar (Trimingham 1971: 9). Bu siireg, tasavvufun popiiler-
lik kazanmasinda en geligmis evreye isaret eden tarikatlarin do-
gusuna kadar devam etmistir (Hodgson 1974: 217-8).

Tarikatlar ve Seyhler

12. yiizyilin sonlarina dogru, pek ¢ok tasavvufi merkez, et-
kinliklerine katilan talebelerin manevi olarak “Ilahi Hakikat’e
varmalarim1 saglamay1 amaglayan okullara doniismeye basladi.
Farkli 6gretim metodlari, mistik egzersizler ve yagsama kurallan,
her bir ¢evreye ayn bir renk ve bicim verdi. Islim topraklar,
hem kentler hem de kirsal alanlarda, takipgilerini Allah’a ulagti-
ran pek ¢ok ¢esitli “yollar”, yani tarikatlar ile kaplandi. Arapga
tarikat ya da tarik, “yol” anlamina gelir ve esas olarak bir “reh-
ber” esliginde Allah’in hakikatina erigmek isteyenlerin izledigi
belli bir mistik metod ve sisteme gonderme yapar.

Tarikat etkinlikleri ugta-¢irak (miirsid-miirid) iligkisi ekseninde
ve genellikle bir “tekke” (zaviye, dergah ya da hangéh terimleri de
kullamlmaktadir) etrafinda gergeklestirilir. Tekke’de tarikat lideri,
yani miirsid ya da Islim diinyasindaki en yaygin deyisle “seyh”,
miiridlerine tarikatin doktrin ve prensiplerini Ogreterek onlara
diinyevi ve ahlaki davramslarinda yol gosterir; tasavvufi deyigle
onlar “irsad” eder. Seyhler ya da onlarin temsilcisi olan halifeler
ile tarikatin talipleri olan miiridler arasindaki iliskiler genelde boy-
lesi bir tekke icerisinde kurulur, siirekli kilinir ve daha genis ¢gev-
relere yayginlagtirihr. Pek ¢ok durumda tekkeler aym zamanda
seyhlerin ve onlarin ¢ocuklarinin evi durumundadir.

Bu asli iglevlerinin diginda tekkeler bazi durumlarda yerel dii-
zeyde toplumsal, siyasal ve ekonomik etkinliklerin gerceklesti-
rildigi merkezler haline gelirler. Omegin Senegal’de bir tekke,
ibadet etkinliklerinin yanisira tarimsal iiretim ve pazarlamay,
hayir ve barinma iglerini orgiitleyerek ve devlet otoritesinin tem-
silciligini iistlenerek adeta bir Miisliiman refah devleti konumu
kazanmigtir (O’Brien 1988: 131).
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Bir tarikat liderini tanimlamak igin kullamlan sézciikler ¢esit-
lidir. Bunlar arasinda en yaygin olam Arapga ihtiyar anlamina
gelen “seyh” sozciigiidiir. Fars¢a *“pir” sozciigii de ihtiyar anla-
mina gelip 6zellikle Farscanin ana ya da hakim dil oldugu yer-
lerde seyh karsihg olarak kullanilmaktadir. Kara (1990a: 225)
orijinal anlamda pir sdzciigiiniin herhangi bir zamandaki herhan-
gi bir tarikat liderine atfen degil, fakat esas olarak yalnizca tari-
kat kurucularina génderme yapmak amaciyla kullamildigini sdy-
lemektedir. “Miirsid” s6zciigii ise manevi rehber ya da 6gretmen
anlamina gelmekte olup “talipler”e tarikat yolunu dgretme islevi
baglaminda seyh ile es anlamlidir. Cogu zaman, yanlig olarak
yukaridaki terimlerle ayni anlamda, 6zellikle seyh yerine kulla-
nilan bir diger sozciik de “veli”dir. Tasavvufda “Allah’1 seven,
dost edinen ve O’nun tarafindan dost edinilen” anlaminda kulla-
nilan veli (¢og. “evliya”), manevi yolculugunda (seyr-i siiliik)
zorunlu biitiin agamalar1 tamamlamig olan ve en biiyiik olgunluk
mertebesine ulagmis siifiye verilen addir (Ocak 1983: 1; Kara
1990a: 226-7). Bir seyh hem bir veli hem de miirsid olmalidir,
ancak her veli miirgid degildir, ¢iinkii miirgidlik insanlar egitme
onlara rehberlik etme anlamiyla 6zel yetenek gerektirir (Kara
1990: 227).18 “Halife” sozciigii ise bir seyhin vekili ya da 6ldii-
giinden sonra sonun yerine gececek olan kisiye isaret eder. Bir
seyh Onde gelen miiridlerinden birini tarikat dgretisini yaymak
iizere bir bagka yere halifesi olarak gonderebilir. Seyh oldiikten
sonra kendisi tarafindan atanmis olan halifeler aktif olduklar
bolgelerde kendi baglarina seyh gibi davranabilirler ya da kendi-
lerine baglh olanlar tarafindan seyhlikleri ilan edilebilir.

Takipgilerinin goziinde seyh siradan bir insan degildir. Allah
tarafindan insanhiga yol gostermek iizere segilmis kutsal bir kisi-
dir. Bir bagka deyiste seyh, Allah ile insan arasinda bir aracidir.
Seyhe baghlar tarafindan atfedilen kutsiyetin merkezinde “bere-
ket” kavram yeralir. Seyhin kutsal pozisyonu bereket sahibi ol-
masi ve miiridlerini de bereketinden yararlandirmasi ile agiklanir.
Ayni zamanda insanlar iizerindeki etki ve giiciiniin de temellendi-

18 Veli kavrami ve Islam-Tiirk tasavvuf tarihinde veli kiiltii iizerine bkz. Ocak
1983.
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rilmesini saglar. Bereket kavraminin toplumsal etkileri pek ¢ok
antropolojik ¢aligmada tartigilmigtir (Lucas 1986).19 Bir seyhin sa-
hip oldugu bereketin miktarina ya da ¢okluguna dair spekiilasyon-
lar ona bagh insanlar igin onur ve haysiyet kaynag olabilir (Past-
ner 1984). Seyhin kendisi disinda, onun soyundan gelenler ile et-
kinliklerini siirdiirdiigii tekkesi de bereketin *“cisimlegmis” unsur-
lar olabilir. Dahasi, “egyalar, mekanlar, insanlar, olaylar da bere-
ket sahibi olabilirler” (Lucas 1986: 137). Kavrama insanlar tara-
findan hem ritiiel etkinliklerde hem de giinliik yasam pratiginde
islerlik kazandirilabilir; kurban kesme, hastalk tedavisi, kehanet,
hukuki anlagmazliklarda aracilik ve kitlesel ibadet bunlardan bir-
kagidir (Geertz 1971: 50-51). Kavramin bu esnek ve zaman za-
man birbiriyle uyarsiz kullanimlaridir ki ona toplumsal 6nemini
kazandirir (Turner 1974: 67). Gilsenan Miisliiman topluluklarda
kavramin kullamiminin yarattiga toplumsal, kiiltiirel ve ideolojik
etkileri su sekilde karakterize etmektedir:

[Blereket ... bir taraftan iktidar kullanim, iiretim ve miiba-
dele icin esas tegkil etmektedir, tarikatin inga etmeyi amacg-
ladigy biitiinliiklii bir evren ideolojisinde organize edici ve
doniistiiriicii bir unsur olarak hayati 6neme sahiptir. Diger
taraftan, yagsamlari en fazla tahrip olmug ve ¢6ziilmiis olan-
lar i¢in bir siginaktir. ... Hem tahakkiimiin hem de mahkd-
miyetin dili olabilir, ancak tamamiyle karsit formlarda ve
cok farkh anlamlar kazanarak (Gilsenan 1982: 115).

“Genetik” olarak aktarilmasinin yanisira, bereket ona sahip
olanlar tarafindan diger insanlara bagka yollarla da aktarilabilir.
Bunlardan en ug¢ noktada yer alan 6rnek, bereket sahibinin ken-
disinden bereket talebinde bulunanin agzina tiikiirmesidir (Gell-
ner 1970: 45-6).

Bereket kavramina adeta bitigik olarak kullanilan ve seyhin
manevi giiciiniin diger bir gostergesi olan kavram, “keramet”tir.

LT

Terim olarak “kerem”, “ihsan” veya “liituf” anlamina gelen ke-

19kavramin Bati-Hiristiyan diisiincesinde blessing, divine grace gibi terimlerle
karsilanmasinin giigliik lerine deginen bir ¢aligma olarak bkz. Tumcr 1974: 56-71.
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ramet, tasavvufi baglamda bir yeyh ya da veli tarafindan gergek-
lestirilen mucizelere igaret eder (Kara 1990a: 156-7). Kugkusuz
bir seyh kendisini bereket ve keramet sahibi biri olarak one siir-
mez. Bu nitelikler onun kutsi gsahsiyetine inananlar tarafindan
kendisine atfedilir. Islim Diinyasinda oldukga yaygin olan “seyh
ugmasa da miirid ugurur” deyimi bu durumu ¢ok giizel agiklar.
Keramet igareti olan durum ve davraniglar, bunlarin, seyhleri ta-
rafindan geldigine inanan insanlar tarafindan giinliik yagam pra-
tigi icerisinde yaratilir, yeniden iiretilir ve doniistiiriiliirler (Gil-
senan 1982: 75). Bereket kavramini analizinde oldugu gibi, Gil-
senan keramet gostergelerini de giigsiizlerin ya da ezilenlerin
bunlar1 batil inang olduklan gerekgesiyle reddeden giicliiler kar-
sisinda harekete gegirdikleri silahlar ya da savunma mekanizma-
lar1 olarak gormektedir (a.g.e., 77).

Tarikatlar, tasavvuf ad: verilen Islim mistisizminin kurumsal
tezahiirleri ya da “tegkilatlanmig tasavvuf” (Akpinar 1993: 86)
olarak 12. yiizyilin sonlarindan itibaren ortaya ¢ikmiglar ve hiz-
la, 6zellikle de Islim’in yeni yeni niifuz ettigi bolgelere dogru
yayilmiglardir. Dogrusu, Islim’in Orta Asya’ya, Hint Altkita-
sr’'na, Giiney-Dogu Asya’ya, Anadolu’ya ve Afrika’ya yayilmasi
genis dlgiide tarikat etkinlikleri yolu ile olmustur. Bu siiregte, bu
bolgelere Islim’in varigindan evvel hdkim olan dini kiiltler ve
inang sistemleri tarikatlar araciligiyla Islam tarafindan igsellesti-
rilmiglerdir.20 O kadar ki, “Hiristiyanlarin azizlerine ait eski me-
zarlar, derviglerin mezarlan imis gibi gosterilmekle kalinmamus,
hatta dervigler Hiristiyanhk ¢ag1 ve daha eski devrin efsanelerin-

20 sijrecin nasil isledigini netlegtinnek agisindan Ocak’in yu sdzlerini kaydetmek
yerinde olacakur: “X.-XI1. yiizyillarda {slamiyet Orta Asya'da yaylirken, tekkelerin
¢ogu eski Budist manastirlannin yanina yahut yakinlarina inga ediliyor, zamanla bu
manastirlar gevresinde mevcut, oradaki azize ait menkabeler islamilestiriliyordu.
Bdylece o bdlgedeki eski kiiltiin kendine maledilmesi suretiyle yerli halk ile bag ku-
rularak islaimlagtirma kolaylastinlmig oluyordu” (Ocak 1983: 12). Orta Asya, Afga-
nistan ve Anadolu’daki Tiirk gruplar igerisinde islim-6ncesi $aman inang ve pratik-
lerinin [slam’a uyarlanmasi ve popiiler siifi formlar igerisinde siirekli kilinmasinin an-
tropolo jik dmekleri igin bkz. Basilov 1984; Centlivres ve Slobins 1971; Sildky 1990;
Yalman 1968. Benzer sekilde Lewis (1984) Somali'de islaim-6ncesi dini figiirlerin
popiiler Sufizm yolu ile islim’a nasil mal edildiklerini gostermektedir.
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deki kigilerin kendi meshur geyhleri oldugunu ileri siirmiiglerdir”
(Kissling 1985: 130).2t ,

Bu sekilde tarikatlar kisa bir siire igerisinde genislemesi ha-
len devam eden Miisliiman aleminin pek ¢ok bolgesinde farkl
halklarin yasami ve kiiltiirii ile kaynagmig ve karigmis, sonugta
da, Vergin’in (1985: 27) ifadesiyle, * Homo Islamicus’un kitle 6r-
giitleri” haline gelmislerdir.

Kirsal alanlardaki halk kitleleri arasinda kendilerine bagariy-
la yer bulmug olmalari, tarikatlarin yalmzca tek tip toplumsal or-
tam (kir) ile iligki kurabildigi anlamina gelmez. Aksine, Miislii-
manlarin yagaminda tarikatlarin etkileri toplumsal, ekonomik ve
cografi bakimlardan son derece anlamh bir ¢esitlilik gostermig
ve halen de gostermektedir:

Baz tarikatlar aristokratik olup saray ve ulema tarafindan
desteklenmekteydiler; Delhi Sultanligi’nda Siihreverdilik,
Selguk ve Osmanh devletlerinin yoneticileriyle iligkileri
acgisindan da Mevlevilik bu tarikatlara 6mektir. Halvetlik,
Bektasilik gibileriyse daha ziyade halk arasinda takipgi
bulmaktaydilar. Kentsel (Mevlevilik) ya da kirsal (Bekta-
silik) veya mesleki (Misir’da balikg¢ilarin Kadirilik ile
baglantisi) olabiliyorlar, esnaf loncalar1 ya da Yenigerile-
rin Bektagsilik ile iligkisi dmeginde oldugu gibi askeri simf
ile de bag kurabiliyorlard1 (Trimingham 1971: 233).

Gegmisten giiniimiize kadar, tarikatlar ve seyhler Miisliiman-
larin yagaminda son derece 6nemli toplumsal ve siyasal rollere

21 Tiirklerin Anadolu’ya yerlesmesinden sonra Anadolu’daki Hiristiyan inang
unsurlarinin (asavvuli gelenek aracihgiyla islami bir formia sokulmasina iliskin gar-
pic1 6rnckler Ocak tarafindan verilmektedir: “Haci Bektag’in XIIl. yiizyida Sulu-
cakarahdyiik’te kurdugu tekke, bu havali hiristiyanlarimin takdis ettigi Saint Chara-
Jambus kiiltiini Islamilestircrek kendisine maletmis, boylece Haci Bektas Hiristi-
yanlarca da benimsenmigsti. Yine aym yiizyilin ikinci yarisinda Balkanlar’daki Dob-
ruca bolgesinde bir Tiirkmen kolonisinin iskanm saglayan Tirkmen babast San
Saluk da aym gekilde, orada eskiden mevcut Saint Nicolas kiiltiiyle dzdeslegtiril-
misti” (Ocak 1983: 12).
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sahip olmuslardir. Ancak onlarin siyasal iktidar merkezleri ile
iligkileri, zamanin ve mekanin degisen Ozelliklerine bagh olarak
cok farkl bigimlerde belirlenmistir. Bazi durumlarda, tarikatlar
siyasal otoriteye kars1 militan bir direnisin merkezleri olarak or-
taya cikmuglar, diger bazilar ise yoneticiler karsisinda teslimi-
yetci hatta bazi durumlarda isbirlikgi tutum takinmiglardir. (bkz.
Evans-Pritchard 1949; Lemercier-Quelquejay 1983: 22; Bennig-
sen and Wimbush 1985: 3, 32, 102-112). Hatta Ticaniye gibi bir
tarikatin ayn1 Fransiz somiirgeciligine kargi tutumu Kuzey-Bati
Afrika’nin komsu iilkelerindeki 6zgiin yerel kosullara bagh ola-
rak farklihk gostermigtir. Tarikat, Tunus ve Cezayir’de Fransiz
yanlis1 bir tutum sergilemistir, ¢iinkii kendisinin siirtiigme icinde
oldugu mahalli-geleneksel kabile liderlikleri halihazirda Fran-
siz-karsit1 bir pozisyon almiglardi; Fas’da ise kendisiyle hasma-
ne iligki icinde olan diger iki tarikat Fransiz yonetimine baglilik
gosterdigi i¢in, Ticaniler kendileri Fransiz kargitiydilar; ve son
olarak, Senegal’de 1900’lerin basina kadar Fransiz yanlsi olan
tarikat icinde daha sonra tarikat-i¢i bir ayrilmaya bagli olarak ba-
z1 ticaniler iilkede Islam’in yeniden canlandirilmasin1 amaglayan
Fransiz kargit1 bir pozisyon takinmiglardir (Abu Nasr 1965).
Tarikatlarin Miisliiman iilkelerin pek ¢ogunda genis kitleler
iizerindeki etkisi, ideolojik temelde, ister Islamcy, ister laik, hatta
sosyalist olsunlar, siyasal gelecekleri biiyiik 6l¢iide tarikat gevre-
lerinin destegine bagh olan yoneticileri ve liderleri bu cevrelerle
olan iligkilerine biiyilk 6nem ve dikkat sarf etmeye yoneltmistir
(6rm. Mayer 1967: 165-6; Markovitz 1970: 93-6; Ewing 1983;
Norton 1983). Devlet giiciiniin tarikatlara ihtiya¢ duyup onlar ko-
ruyup kolladig1 zamanlar oldugu gibi, aksine, onlar1 bir tehdit ola-
rak algilayip takibata giristigi zamanlar da olmustur. Yani, devlet
nezdinde, “uslu” tarikatlar ve “siipheli” tarikatlar vard: (Kissling
1985: 133). Bununla birlikte tarikatlar ile siyasal sahsiyetler ara-
sindaki iligkiler, tarikatlarin da toplum igerisindeki pozisyonlarin
giiclendirmek icin politikacilarin destegine ihtiyag duymalarindan
dolay: kargilikli bir bagimlilik arz etmistir (bkz. De Jong 1983).
Her haliikarda seyhler, pek ¢ok Miisliiman iilkede siyasal siirecle-
rin igleyisinde odak noktasi durumundadir. Seyhlerin siyasete ka-
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ngma derecelerinin ise, kigisel yetenek, siyasal iktidarin yapisi, ta-
rihsel sartlar ve yerel sosyo-ekonomik gergeklikler gibi etkenlerin
kargilikh iligkisine bagh oldugu s6ylenebilir.

Tasavvuf’a Antropolojik Yaklagimlar

Bat1 diinyasinda hem oryantalist hem de “post-oryantalist”
aragtiricilarin ilgisini Islami gelenek igerisinde en fazla ¢eken
konunun tasavvuf oldugu sdylenebilir. Pek ¢ok Bat1 iiniversitesi
kiitiiphanelerinin Islim béliimiindeki raflarin tasavvuf ve Islaim
mistisizmi iizerine yazilmig olan eserlerle dolu oldugu hemen
dikkati ¢ceken bir noktadir. Ancak bu kitaplarin pek ¢ogu din ya
da Islam arasgtirmalan disiplini ile iliskili olup, siifi mistisizminin
teorik, teosofik ve poetik yanlariyla ilgilidir. Ote yandan Miislii-
man toplumlar iizerine yapilan antropolojik ¢caligmalar, daha ¢ok
tasavvufun toplumsal boyutlar iizerinde odaklagmig olup 6zel-
likle tarikatlar ve seyhlerin Miisliimanlarin yagaminda ne tiir top-
lumsal anlamlara sahip olduklar sorusu ile ilgilenmislerdir.

Bati’da sifi Islam iizerine yapilan antropolojik galigmalarda
yer alan ortak bir sav, tasavvufun, popiiler bigimiyle, kabile ya-
saminin gerekleriyle tami tamina bagdagir, ona uygun bir Islami
anlayig oldugudur.22 Bu teze goére, okuma yazmasi olmuyan ve
kent-kasaba merkezlerinin ¢ok uzaginda hayatim siirdiiren Miis-
liiman kabilelere, ulemamin piiriten ve kitabi Islam’1 gekici gel-
mez. Onun yerine, kendisine kutsiyet atfedilmig bir seyh, pir ve-
ya veli merkezinde kurumsallasmig tekke ya da tarikat Is-
lam’inin bu insanlarla bire bir bag kurdugu goriiliir (Gellner
1969 ve 1985). Merkezi otoritenin kanun ve nizam hakimiyetini
saglamakta zorlandig: bu kabile (agiret) bolgelerinde seyhler ve
onlarin tekkeleri, kabilelerarasi anlagmazlik ve ¢catigmalarda ade-
ta bir arabulucu ve hukuksal diizenleyici iglevini iistlenirler. Bu,

22 Bysaw destekleyen 6rnek gahgmalar igin bkz. Evans-Pritchard 1949; Gell-
ner 1969 ve 1985: 114-30; Lewis 1984; Van Bruincssen 1978.
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onlar1 kabile bolgelerinde yeri doldurulamaz derecede 6nemli
yapar (Van Bruinessen 1978). Tasavvuf ile kabilesel yagam ara-
sinda dogrudan bag kuran bu savin kargisinda yer alan bir grup
caligmada ise, tarikatlar ve seyhlerin kabilesel yasam alanlan ka-
dar sehir, kasaba ve koy yerlesmelerinde de toplumsal hayat iize-
rinde 6nemli etkilere sahip oldugu vurgulanmigtir.3

Tasavvuf iizerine antropolojik literatiiriin odaklastig: bir diger
nokta, tasavvufi Islim’in 20. yiizyilda iginde bulundugu duru-
mun irdelenmesidir. Bu ¢aligmalarin bir kisminda yaygin olan
goriis, Islam iilkelerinde somiirgecilik, modernlegme (ya da Ba-
tillagma) ve sekiilerlesme (laiklesme) gibi faktorlere bagh ola-
rak ortaya ¢ikan toplumsal degisme kargisinda tasavvufun insan-
lan harekete gegirme giiciinii yitirdigi ve Miisliimanlarin top-
lumsal ve kiiltiirel yasaminda daha az 6nemli hale geldigi seklin-
de ozetlenebilecek “gerileme” teorisidir.# Ancak bu sav, Islam
diinyasinin pek ¢ok farkh yoresinde ¢alisan antropolog ve sosyo-
loglar tarafindan kaydedilen karsit yondeki 6mek olaylar sonu-
cunda kredisini kaydetmigtir. Gilsenan (1973) Misir’da bir tari-
katin modemlegme siirecine bagh olarak kent yagaminin yeni or-
taya cikan diizenlemesine kendisini uyarlamay1 ve boylece de
ayakta kalmayi nasil bagardigini gostermigtir. Van Binsbergen
(1980) Kuzey-Bati Tunus’da sémiirge deneyiminin mistik Is-
lam’1n gerilemesi §0yle dursun, tam tersine onun giiglenmesine
yol agtigim ortaya sermistir. Cohen (1968) bir Nijerya kasaba-
sinda daha onceleri varligina rastlanmayan bir tarikatin (Ticani-
ye) iilkenin somiirge yonetiminden bagimsizligin1 kazanmasinin
akabinde kendisini gosteren ulusguluk akimlarina karg1 varhk
kazanarak serpilip gelistigine isaret etmistir. Vergin (1985) ise
agir sanayinin Kuzey-Bati Tiirkiye’de (Eregli) bir sahil kdyiiniin
yasamina girmesinden sonra bir Naksibendi ¢evresinin bolgede
etkili bir gekilde ortaya ¢iktifini tespit etmistir.

23 gy ¢ahgmalarin en kayda deger 6mekleri olarak bkz. Gilsenan 1973; Eic-
kelman 1976; Fusfeld 1984; Vergin 1985.

24 By tez igin bkz. Geertz 1971; Eickelman 1976; Barclay 1963a, 1963b ve
1964; Kennedy ve Fahim 1974.
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Dolayisiyla, bugiin, modem diinyadaki toplumsal degisme
dalgalan kargisinda tasavvufi Islim’in toplumsal ve Kkiiltiirel
o6nemini kaybettigini ileri sirmek miimkiin degildir. Tasavvuf’un
kurumlagmig okullar1 olarak tarikatlar ve onlarnn bag aktorleri
seyhler, giiniimiiz diinyasinin yeni (modern) kosullarina uyum
saglamay1 ve bu siirecte ayakta kalmayi bagsarmiglardir. Dahasi,
bu ¢aligmanin da bir dmegini olugturdugu gibi, Miisliiman olma-
yan diinyada, dzellikle modem Bati’da ve Miisliman olmayan-
lar arasinda da bir ¢gekim merkezi olmalarim saglayan uygun ka-
nallar bulmuglardir (aynca bkz. Habibis 1985 ve 1992).

Naksibendi Tarikati

Tarihge ve Genel Karakteristikler

Naksibendilik, gegmisten giiniimiize, Giiney-Dogu Asya ve
Cin’den Orta Asya ve Hint Altkitasi yoluyla Anadolu, Ortadogu
ve Kuzey Afrika, Balkanlar ve nihayet Bati1 Diinyasi’na kadar
hemen her yerde Miisliimanlar’in yagsamu iizerinde en biiyiik et-
kiye sahip tarikatlardan biri, belki de birincisidir. Tarikati ayirt
eden en 6nemli 6zellikler, “orta-yol” bir tasavvuf anlayisi, seriat
kural ve ilkelerine verilen azam1 6nem, siyasete olan duyarlilik
ve son olarak, bir yandan temel ilkelerini gézetmeyi siirdiiriirken
ote yandan yerel/yoresel sosyo-kiiltiirel ortamlara ve degisen
sartlara uyum gosterme yetenegidir.25

25Tarikatin, sbzii edilen pek ¢ok gesitli cografyada ortaya gikan tezahiirlerine
ayrintih bigimde dikkat yonelterek onu tarihsel, toplumsal ve siyasal yonlerden eni-
ne boyuna ele alan kiilli bir kaynak olarak bkz. Gaborieau ve digerleri 1990. Tari-
kat hakkinda genel diizeyde bilgi veren onemli bireysel galismalar igin bkz Algar
1976 ve Nizami 1991.
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Tarikat’in Kurulusu

Tarikat adim 14. yiizyillda yagsamig Buharali Bahaeddin Nak-
sibend’den (6.1389) alir. Tarikat’in tarihinde “isim babas1” ola-
rak beliresine ragmen, Bahaeddin Naksibend, kaynaklarin pek
cogunda tarikatin kurucusu olarak nitelenmemektedir; ondan
¢ok Once tarikat, bu isim altinda olmasa da, ayirt edici yontem ve
prensipleriyle mevcuttu.26 Naksibend’in yaptig, tarikatin yapisi-
n1 nihaf berrakhiga kavusturmak ve onun Orta Asya’da diger et-
kili tarikatlar hilafina gii¢clenmesini ve hakimiyetini saglamak ol-
mustur (Algar 1974: 43; Mardin 1989: 55).

Bahaeddin Naksibend’den once yasamig iki onemli sifi, tari-
katin temellerini atan gahsiyetler olarak belirmektedir. Bunlarin
birincisi, Naksi tarikat yolunun ruhani atas: olarak kabul edilen
Yusuf Hemedani'dir (6. 1140). Digeri ise, ruhani anlamda He-
medani’den feyz almig olan ve Naksibendilige temel karakteris-
tiklerini veren tasavvufi doktrin ve pratiklerin mimari olan Ab-
diilhalik Gucduvani’dir (6. 1220). Tarikat’1n tasavvufi ¢ercevesi-
nin dayandig1 11 6zgiin prensibin -ki bunlar “Kelimet-i kudsiye”
olarak isimlendirilmektedir (Algar 1990: 9)- sekizi Gucduvani
tarafindan formiillestirilmistir.2? Naksibendiligin bir diger ayirt

26 By konuda bkz. Habib 1969: 41; Trimingham 1971: 62; Hourani 1972; 90;
Algar 1976: 134; Van Bruinessen 1978, 281.

27 Orijinali Farsga olan bu prensipler sunlardir: (1) His der dem (an iginde
uyanikhk ve dikkat; alinan her nefesin farkinda olmak), (2) Nazar ber kadem (na-
zari ayakuglarina mihlamak, ayaga bakmak), (3) Sefer der vatan (manevi sefer), (4)
Halvet der enciimen (kalabalik iginde yalmzlik), (5) Ydid gerd (Allah’y hatirlamak,
hatirda tutmak) (6) Biz gest (niyet ve diisiinceleri Allah’dan bagkasina yoneltmek-
ten kaginmak), (7) Nigdh dast(kalb ve fikirde olan his ve diisiincelerin kontrol edil-
mesi), (8) Yad dégt (Allah iizerinde yogunlagsmak)... Gucduvani tarafindan gelisti-
rilmis olan bu prensiplere Bahaeddin Naksibend su ii¢ prensibi ekledi: (9) Vukif-1
Zamdni (zamam Allah igin kullanmaya dikkat ve hassasiyet gostermek), (10) Vu-
kif-1 adedi (zikren sayisina riayet etmek), (11) Vukdf-1 kalbi (zikirde Allah ile ruha-
ni bag kurmak) (Giindiiz 1984b: 233-236; Mardin 1991: 135. Ayrica bkz. Eraydin
1981: 222-227 ve Golpinarh 1969: 218).
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edici karakteristigi olan sessiz zikir (zikr-i hafi) de ilk uygulama-
sin1 Gucduvani’de bulmugtur (Algar 1974: 42).

Gucduvani kendisinin Hemedani’nin miiridi ve halifesi oldu-
gunu sdylemektedir; ancak bu iki meghur siifinin yagam dilimleri
arasindaki tarih farki onlarin birbirlerini fiziksel olarak tammalar:
olasiigin1 ortadan kaldirmaktadir (Madelung 1987-8: 504-505).
Her ikisi arasindaki bag cismani degil ruhanidir. Bu sekilde, ¢cok
once yasamg bir biiyiik seyhin ruhaniyeti ile bag kurarak onun yo-
luna girip takipgisi olmaya, tasavvuf geleneginde iiveysilik adi ve-
rilmektedir.28 Yani Gucduvani, Hemedani’nin ruhaniyetinden ir-
sad edilerek onun halifesi olmustur. Gucduvani’nin kendisini He-
medani’nin takipgisi bir siifi olarak takdim etme girigimi, Heme-
dani’nin 12. ve 13. yiizyillarda Orta Asya’nin pek ¢ok meshur mu-
hitlerinde sahip oldugu sayginliga isaret etmektedir.2?

Abdiilhalik Gucduvani, Naksibendiye’nin 6nciisii olan Hace-
gan Tarikati’n1 kurmugtur (Madelung 1987-8: 504). Bu tarikatin
Naksibendilikteki mirasina bugiin geleneksel Naksi zikrinin adi
olan “Hatm-i Hacegan”da da rastlanmaktadir (bkz. ss. 139-142).
Bu noktada sorulmasi gereken soru, neden Hacegén Tarikati’nin
adim ve varligim siirdirmeyip, Naksibendiye’ye evrildigidir.
Bahaeddin Nakgibend’in yasami ve yapip ettikleri hakkinda ¢ok
az bilgi sahibi oldugumuz i¢in bu soru yanitsiz kalmaktadir.30

28 Uveysilik konusunda doyurucu bir kaynak olarak bkz. Ocak 1982, 6zellik-
le s5.89-104. Ocak, bizim yukarida tammladifimiz tipte bir seyhin ruhaniyetinden
feyz almak anlamina ek olarak Uveysiligin iig anlamina daha isaret etmektedir: (1)
Peygamber’in ruhaniyetinden feyz almak; (2) Veysel Karani’nin ruhaniyetinden
feyz almak; ve (3) Hizir araciligiyla irsad edilmek (a.g.e., 91-94). Uveysilige en bii-
yiik 6nemin verildigi tarikat Naksibendiliktir (Ter Haar 1992: 314). Gucduvani’nin
yanisira, agagida deginilecegi gibi, Bahaeddin Naksibend de Gucduvani tarafindan
Uveysilik yolu ile irsad edilmistir. Aralarindaki bag bu yolla kurulmaktadir.

29 Gergekten 13. ve 14, yiizyillarda aym yerlerde giiglii bir yer edinmis olan
Yesevi tarikat gevreleri de Hemedani’nin kendi tarikatlanndaki ruhani 6nderligine
hayli atifta bulunurlar. Bu tarikatin kurucusu Ahmed Yesevi, Hemedani’nin kabul
edilen dort halifesinden ugiinciisii olarak zikredilir (Koprilii 1984: 64-72).

30 Bahaeddin Naksibend’in hayati iizerine daha gok menkabevi yanlari agir ba-
san eserler mevcuttur. Bkz. Nasrullah Efendi (M. §. Eygi takdimi ile) 1979 ve El-
Buhiri 1983.
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Bununla birlikte, tarihi kaynaklarda mevcut olan bir kamt, 13.
yiizyildan 15. yiizyila kadar Maveraiinnehir’de yagayan insanlar
iizerinde Yeseviye tarikatimin etkinliginin Bahaeddin Naksi-
bend’in liderlik pozisyonunda oldugu Haceganiye tarikatina gec-
tigidir. 13. ve 14. yiizyillarda Yeseviye bolgede daha biiyiik bir
niifuza sahipti. Ancak 15. yiizyilda, biiyiik olasihkla Bahaeddin
Naksibend misyonunu tamamladiktan hemen sonra, Hacegin
gelenegi -ki bundan sonra Naksibendiye olarak adlandirilacaktir-
Orta Asya’nin Farisi ve Tiirkmen popiilasyonlar1 arasinda Yese-
vilige kars1 iistiin bir konum kazanmistir. (Kopriilii 1940 ve
1984: 109-118; Hourani 1972: 91). Maveraiinnehir’i Naksibendi
etkisine birakan Yesevilik, bir yandan Dogu Tiirkistan’a dogru
yonelerek orada giiniimiize kadar siiregelen hikim tarikat gele-
negi olurken, 6te yandan Orta Asya’dan batiya dogru, Haydari-
lik kanaliyla Bektasilige onciiliik ettigi Anadolu’ya ilerlemistir
(Kopriilii 1940: 213 ve 118; Ocak 1996: 62).3! Yeseviligin ye-
rinde Naksibendiligin hakimiyet kurmasinin nedeni, muhteme-
len, bu tarikata zamanin Mogol-Timuri yoneticilerinin verdigi
destek, daha dogrusu tarikatin ve tabii ki Naksibend’in veya
onun takipgisi oldugu gelenegin yoneticilerle kurdugu olumlu
iligkiler ¢ercevesinde izah edilebilir (Kopriilii 1984: 118 dn.).32
Yesevilik agisindan ise Mogol varhginin tam tersi bir etki yarat-

31 Anadolu’da Yeseviligin Haydarilik ve Vefailik tarafindan “eritilmesiyle” so-
nuglanan kisa ve bir anlamda “soniik” varlik donemine iliskin bkz. Ocak 1996: 64-73,

R Ornegin Hamid Algar, birazdan zikredilecek olan Hacegin tarikati geyhi ve
Bahaeddin Naksibend’in miirgidi olan Emir Kiilal'e aym zamanda Timur’un da
miirid oldugunu belirtmekte ve buna bagh olarak Timwur hanedani ile Naksibendi ta-
rikati arasindaki yakinhgin koklerine isaret etmektedir (Algar 1990a: 10). Ote yan-
dan, bazi aragtiricilar tarafindan ileri siiriildiigiine gére Orta Asya’da Naksibendili-
gin gikigi Yeseviligin etkisini ortadan kaldimng gibi goriinse de, esasinda her iki ta-
rikat gelenegi arasinda bir birlesmeden soz edilebilir. Zarcone (1993: 19-20) gerek
Hint Altkitasinda gerekse Osmanh topraklarinda “Bahaeddin Nakgibend'in tarika-
unin ortiisi altinda Yeseviye’nin hald hayauni siirdiirdiigiinii” tespit etmektedir.
Ocak (1996: 47, 69) ise 14. yiizyilin son ¢eyreginden itibaren Orta Asya’da Yese-
viligin Nakyibendilik igerisinde eritilmeye baglandigini, bu siirecin 16. yiizyila ka-
dar siirdiigiinii ve bu yiizyilda Yeseviligin Orta Asya’da artik Naksibendilik il 6z-
dey hale geldigini soylemektedir.
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tig1 anlagilmaktadir. ‘Kaynaklarda belirtildigine gore Yesevilik
Mogol istilasina bagh olarak 13. yiizyilldan itibaren Orta As-
ya’daki agirhgim yitirmeye baglamig, pek ¢cok Yesevi dervisi is-
tilanin sonucunda bolgeyi terk ederek Anadolu’ya ve Hint Altki-
tasina yonelmiglerdir (bkz. Ocak 1996: 38, 41, 59). Bahaeddin
Naksibend’in tarikati boylesine hakim ve niifuzlu bir konuma
getirmesinin, tarikatin onun adina nisbet edilmesine yol agmig
olabilecegini diisiinmek miimkiindiir.

Bahaeddin Naksibend hakkindaki bilgilerimiz oldukga sinir-
hdir. Algar (1976: 134) bunu, Naksibend’in kendisinin s6zlerini
ve yaptiklarim miiridlerinin kaydetmesini yasaklamasina bagla-
maktadir. Mevcut kaynaklardan bildigimiz kadariyla, kendisi ya-
saminin oldukca erken donemlerinde Hacegan tarikatinin dervis-
leriyle kargilagmig ve tarikata Seyh Emir Kiilal’in miiridi olarak
katilmigtir (El-Buhari 1983: 5-6). Ancak, kendisinin de kitabin-
da bahsettigi gibi o, manevi terbiyesini Abdiilhdlik Gucduva-
ni’nin ruhaniyetinden almig olan bir Uveysi’dir (Ter Haar 1992:
316). Ter Haar bunu, Naksibendi tarikat erbabinda sikga rastla-
nan bir durumun, yani tarikat iiyesi bir sifinin tarikat yolunda ilk
adimlarini yasayan bir geyhin yardimiyla atmakla birlikte esas ir-
sadim hi¢ karsilasmadigi bir manevi rehbere borglu olusunun
klask bir 6megi olarak diisiinmektedir (a.g.y.).

Bahaeddin Naksibend’in Gucduvani’ye olan ruhani bagini,
Emir Kiilal’e olan cismani/diinyevi bagina nazaran daha iistiin
tutmasinin tipik bir gostergesi, Emir Kiilal ve diger miiridlerinin
sesli zikir yapmalarina karsin, Bahaeddin’in Gucduvani’nin pra-
tigini izleyerek zikri sessiz olarak icra etmesidir. Ne zaman Emir
Kiilal ve miiridleri sesli zikir yapmaya baglarlarsa, Bahaeddin’in
ortami terkettigi rivayet olunur. Menkabevi kaynaklarda zikre-
dildigine gore, Bahaeddin’in bu bozguncu tavrindan rahatsizlik
duyan diger miiridlere karg1 “ondaki siradigi melekeleri hisset-
mis olan” Emir Kiilal, digerlerine Bahaeddin’in her davranigin-
da serbest oldugunu soylemistir (Sertoglu 1976).

Sifi seriiveninin belli bir noktasinda Bahaeddin’in bir Yesevi
dervisi olan Halil Ata ile kargilagtig1 ve alt1 y1l onun yaninda kal-
dig1 soylenir. Bu da her iki tarikat geleneginin Bahaeddin’in ya-
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sadig1 donemde Buhara-Semerkand bolgesinde nasil birbirlerine
yakin olduklarinin bir gostergesidir. Halil Ata’min siyasal giicii
eline gecirerek bir siire Maveraiinnehir’e hilkkmettigi de rivayet
edilmektedir. S6ylenen bir bagka husus, Bahaeddin’in onun ya-
ninda “cellathk” yaptigidir (Algar 1990a: 10 ve 1990b: 125). An-
cak daha sonra Halil Ata iktidardan diigsmiig ve yonetici pozisyo-
nundan uzaklagtinlmigtir. Halil Ata’nin devrilmesi Bahaeddin’i
o kadar iizmiigtiir ki kendisi diinyadan elini ayagim g¢ekerek te-
vekkiil icinde yasamak iizere kiigiik bir kdye yerlesmistir.
Bahaeddin Nakgsibend ile birlikte Gucduvani’den beri gelismig
ve olgunlagmis olan tarikat gelenegin iyice oturup kurumlastig
Maveraiinnehir’e hakim oldugu sdylenebilir. Bahaeddin Naksi-
bend’den oncesi tarikatin “tarih-dncesi donemi” olarak nitelendi-
rilirken, onun etkinlik doneminin sonu da tarikatin tarihinde, olu-
sum evresinin sonu seklinde degerlendirilmektedir (bkz. Algar
1990a: 6; Ter Haar 1992: 312). Naksibend’den sonra tarikatin ta-
rihinin genigleme ya da yayilma evresi baglar ki bu, Bati’ya Os-
manh topraklarina ve Giiney’e Mogol-Timuri Imparatorlugu yo-
netimindeki Hint Altkitasina dogru iki koldan olmustur.
Bahaeddin Naksibend’den sonra tarikatin tarihinde beliren
ilk onemli sahsiyet, 15. yiizyihn meshur seyhi Ubeydullah Ah-
rar’dir (6. 1490). Ahrar, “siyaset”le iligki baglaminda tarikatin
tarihinde yeni bir ¢1gir agmigtir. Maveraiinnehir’deki bir Timuri
hiikiimdar ile igbirligi yaparak ve yonetime destek ve danmigman-
ik vererek 15. yiizyil ortalarinda Semerkand’da din1 olmasinin
yanisira siyasi bir etkinlik sahibi de olmugtur (Schimmel 1973:
202; Algar 1976: 137 ve 1990a: 13-15; Gross 1987). Dahas: yal-
nizca siyasal gii¢ ve etkiye sahip olmaktan 6te toplumun tiim ke-
simlerinden, 6zellikle de yoneticilerden aldig1 maddi destek, Ah-
rar’1 Orta Asya’da giiglii bir ekonomik pozisyonla kargimiza ¢i-
karmaktadir (bkz. Gross 1987). Ahrar’in miilk edindigi arazi, ay-
rica miitevelli olarak denetiminde olan vakiflar ve sahip oldugu
ekilebilir topraklardan elde ettigi iiriin tahminlerin 6tesinde olup,
kendisinin ¢ok onemli ekonomik kaynaklar iizerinde denetime
sahip oldugu anlagilmaktadir. Bu sekilde, hem etkili bir sifi sey-
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hi olarak dini liderlik pozisyonu ve buna bagh olarak elde ettigi
siyasi niifuz, hem de denetledigi ekonomik kaynaklar, iki yonli
giic ve prestij saglayarak onu emsalsiz bir pozisyona kavustur-
mustur (a.g.m. 5-6).

Ote yandan Ahrar, seriatin biitiinliigiinii korumayi, Naksiben-
diligin iizerine en ¢ok titredigi bir mesele yapmis olan kisidir
(Algar 1990a: 14). Buna bagh olarak o, ybneticilerin Islami diis-
turlardan sapmalarim1 6nlemek amaciyla seyhlerin onlar iizerin-
de baski kurmasini giindeme getiren ilk Naksibendi seyhi olarak
ortaya ¢ikmig gibi goriinmektedir. Dolayisiyla Ahrar, Naksiben-
di gelenege, gerekli oldugunda hiikiimranlhklar altindaki islaim
toplumlarini ¢6ziiliip dagilma tehlikesinden uzak tutmak igin so-
rumluluklarini hatirlatmak maksadiyla yoneticilerle diyalog kur-
ma gorevini getirmigtir. Ubeydullah Ahrar’in 6nciiliik ettigi bu
gelenek, izleyen yiizyillarin iki biiyiik Naksibendi seyhinin siya-
sal esintili faaliyetlerine de zemin hazirlamigtir. Naksibendi tari-
hinin en goz alic1 ddnemlerine damga vuran bu iki isim, 16. yiiz-
yil sonu ve 17. yiizyil bas1 Hindistan’inda Seyh Ahmed Serhen-
di (imam-1 Rabban) ile 18. yiizyil sonu ve 19. yiizyil bag1 Os-
manh Imparatorlugu’nda Mevlana Halid Bagdadi’dir.

Hint Altkitasinda Nakgibendilik

Naksibendi tarikati 16. yiizyilin sonunda meshur Babiir impa-
ratoru Ekber Sah zamaninda Hindistan’a gelen Hace Baki Billdh
Kabili (6. 1603) ile Hint yarimadasina girmigtir. Bununla birlik-
te, tarikat Yanmada’daki popiilerligini ve iiniinii Baki Billah’in
bir miiridi olan Seyh Ahmed Serhendi 'ye bor¢ludur.

Seyh Serhendi ya da Tiirkiye’de daha yaygin olarak bilinen
adiyla Imam-1 Rabbani (6. 1624), Naksibendi geleneginde Baha-
eddin Naksibend’den sonra belirmis en onemli tarihsel sahsiyet
olarak kabul edilmektedir. Serhendi’yi boylesine 6nemli yapan,
onun 17. yiizyilin baginda donemin Babiir yonetimine karsi, bu
yonetimin Hinduizm’e agin toleransh politikasindan ve Islim’a
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kars1 bir tiir dinsel senkretizm3? destekg¢isi olmasindan dolay:
gosterdigi tepkidir (bkz. Nizami 1965; Haq 1977). Baslangicin-
dan itibaren megruiyetini [slim’a dayandirmig olan Babiir yone-
timi daha sonra, biiyiik olasilikla Hindu ¢ogunlugu Sunni-orto-
doks bir hukuki prosediirle yonetmenin giicliigiinden dolayi,
Din-i Ilahi denilen eklektik bir inang sistemini benimsemisti.
Yonetenlere asir1 kutsiyet, hatta ilahilik atfedilmesi bu dinin en
ayirt edici yamyd1. Islam’in hem devlet kademesinde hem de
toplum nezdinde 6nemini ve itibarim kaybetmesi tehlikesinin
yarattig1 endigeyle, iImam-1 Rabbani kendisini Babiir yénetimin-
de Islam’1 en iistiin yere yeniden oturtma goreviyle yiikiimlii his-
setti. Bu amagla, yoneticilere bir dizi mektup gondererek onlar
Islami prensiplere siki sik1 tutunma konusunda uyard: ve nasi-
hatlarda bulundu.3 Takipgileri Imam-1 Rabbani’yi Peygam-
ber’in bir hadisi temelinde Miiceddid-i Elf-i Sani (Islami ikinci
bin yilin yenileyicisi) olarak nitelediler. Bundan sonra, Hint Alt-
kitasr’ndaki Naksibendi gelenegi “Naksibendi-Miiceddidi” ya da
kisaca “Miiceddidiye” olarak bilinegeldi. Imam-1 Rabbani’nin
mektuplan daha sonra Mektiibat adinda bir kitaba doniistii ve sa-

33 Senkretizm (syncretism), igerisinde gesitli/farkli dini geleneklerden gelen
unsurlarin birarada bulundugu ya da bilestigi din ya da inang formlarini tanimlamak
icin kullanilan bir terimdir (Sharpe 1971: 70-72).

34 Ornegin bu dinde Kelime-i Tevhid su sekilde degistirilmisti: “La ilahe illal-
lah, Ekber Halifetullah” (Bilgin 1989: 61).

35 Friedmann (1971:77-81) imam-1 Rabbani’nin yoneticilerin islim hakkinda-
ki goriiglerini etkileme girigiminin onlar iizerinde gok tesirli oldugu kamisinda de-
gildir. Fakat imam-1 Rabbani’nin Ekber $ah'in yerine tahta gegen Cihangir tarafin-
dan bir yil hapse atilmasi Saray’in onu ne kadar ciddiye aldigina bir isarettir (Haq
1977: 17-14). Aslina baktilirsa, Friedmann’in kendisi de Cihangir’in imam-1 Rab-
bani’yi memleketin her tarafina insanlan kigkitmak amaciyla miiridlerini génder-
mig bir bozguncu olarak tanimladigimi belirtmektedir (1971: 83-84). Dolayisiyla,
imam-1 Rabbani’nin hakikaten yoneticilere kars bir siyasal rahatsizlik odagi olus-
turdugunu diigiinmek miimkiindir. Bilgin’in (1989) bu konudaki kanaati tamdir.
Bununla birlikte, imam-1 Rabbani’nin bu ¢abalarinin gok basarili sonuglar verdigi-
ni séylemek, onun bir yillik mahkdmiyetten sonra Cihangir'in iktidarini tamms ol-
masi ve hilkimdara yazdigi hiimmetkar ifadelerle dolu mektubu i1s1ginda oldukga
giigtiir (Algar 1990b: 132).
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dece sifi-Naksibendi cevrelerde degil ama tiim Miisliimanlar
arasinda bilinen ve okunan en popiiler tasavvufi eserlerden biri
olarak giiniimiize kadar geldi.36 Bugiin Londra’daki Seyh Na-
zim’1n Naksibendi toplulugu igerisinde de Mektiibat, dini/Islami
meseleler hakkinda temel bir referans kitab: olarak miiridler ara-
sinda elden ele dolagmaktadir.

Hint Altkitasinda Imam-1 Rabbani’den sonra en onemli ve
meshur Naksibendi sahsiyet olarak Sah Veliyullah Dehlevi (6.
1762) belirmektedir. Sah Veliyullah’in Imam-1 Rabbani’nin ru-
haniyetinden feyz almig bir Uveysi olarak onun takipgisi oldugu
ve Hindistan’da Islim’1 yeniden canlandirma gérevini ondan
devraldig soylenir (bkz. Mardin 1989; 56 ve 1991: 6). Imam-1
Rabbani gibi ona da “¢aginin yenileyicisi” anlaminda “miiced-
did” denmigtir (Nizami 1951). Ancak her ikisi de Islim" gerek
devlet gerekse toplum bazinda Hindistan’da yeniden hayata ge-
cirme yolunda gaba harcamigsa da imam-1 Rabbant ile Sah Veli-
yullah’in yasadiklan donem farkina bagh olarak amag ve hedef-
leri itibariyla ayrigtiklar: goriiliir. Imam-1 Rabbani igin boyle bir
girisimin amaci giiciiniin dorugundaki bir Miisliiman imparator-
lugun Islami diisturlardan sapmasim onlemekti. Sah Veliyullah
ise bu imparatorlugun ¢okiisiine tanik olmus ve onun giiciinii
Hindistan’da restore etme amacina hizmet i¢in bdyle bir girigim-
de bulunmugstu (Smith 1957: 44-5). Sah Veliyullah’in imam-1
Rabbani’den ¢ok daha kesin ve agik bicimde siyasal siireclere
karigtigy belirtilebilir. Yazilarimin pek ¢ogunda, siyasal, askeri,
ekonomik ve mali konularda bir dizi reform kararim ilgililerin
dikkatine sunar (Nizami 1951: 134-135).

Sah Veliyullah’in Miisliiman hékimiyetini Hindistan’da yeni-
den tesis etme girigiminin, 19. yiizyilin birinci yarisinda Altkita-
daki reaksiyoner Islami hareketler iizerinde biiyiik etkisi olmus-
tur. Bunlar arasinda, kendisi de bir Naksibendi olan ve Kuzeyba-
t1 Hindistan’da ideal bir Islim devleti kurma girisiminde bulunan

36 fmam-1 Rabbani’nin fikri planda Nakyibendilie nc kathgimi ve onun Nak-
sibendilik anlayigimin kendine 6zgii yanlarimi ortaya scren bir galiyma olarak bkz.
Ter Haar 1990.
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Seyyid Ahmed Bareli’yi (6. 1831) ozellikle zikretmek gerekir.
Bareli, Hindistan’da Miisliiman giiciinii restore etmek amaciyla
Sihlere ve Ingiliz yayilmaciigina karsi bir cihad baglatmigtir
(Voll 1982: 111-112; Robinson 1988: 122). Ancak, ozellikle
1957 Hint Bagkaldinisinin Ingilizler tarafindan bastirnlmasinin
yarattig1 soktan sonra Ingiliz giicii ve hakimiyeti, ne Naksiben-
diler ne de diger Miisliiman hareketler i¢in agik ve dogrudan si-
yasal isteklerle faaliyette bulunma imkanim birakmadi.

Hindistan'da Ingiliz sémiirge yonetiminin giderek sikilagan
kontroliine bagh olarak, Hindistan Miisliimanlar iizerinde tesiri-
ni siirdiirmek isteyen Naksibendi stratejisinde bir vurgu degisimi
gozlenir. Siyasal ¢ikis yapmanin imkansizlagtigi bu kosullarda,
tarikatin siyasal restorasyon agirlikli sdyleminden sifi Islim’in
orijinal alanm1 olan mistik-maneviyatgiliga bir kayma oldugu go-
riiliir (Fusfeld 1984: 103-6). Bunun ¢arpici bir 6rnegi, 1880’ler-
de Hint Miislimanlarinin selimetinin i¢ diinyalarim geligtirme-
ye 6nem vermelerine ve kendi diglarindaki Islam diinyasi ile ma-
nevi dayanigma ve dzdeslik kurmalarina bagh oldugunu vurgu-
layan Seyh Ebu-1 Hakir’dir (a.g.y.). Bu, Bahaeddin Naksibend’in
Buhara-Semerkand bolgesinde Yesevi dervig Halil Ata’nin ikti-
dardan diismesinin yarattig1 kirginhk ile diinvevi-siyasal iligki-
lerden ¢ekilme tavrumn bir tekrar1 olarak diigiiniilebilir. Daha
sonraki donemlerde de Naksibendi gelenegin siyaset ile olan ilig-
kilerinde, bu iki tipik tavrin birinden otekine gidis-gelisler, done-
me ve ortama bagh olarak kendini gosterecektir.

Osmanly Tiirk Ikliminde Nakgibendilik

Naksibendiligin Osmanh Imparatorlugu’nda ilk esintilerinin
hissedilmeye baglamasi 15. yiizyilin sonuna dogrudur. Bu, Ubey-
dullah Ahrar’in Orta Asya’daki Timuri yoneticilerle etkin bir ig-
birligi icinde oldugu ve tarikat i¢in siyasal bir formiil gelistirme-
ye ¢alistif1 doneme tekabiil etmektedir. Dolayisiyla ilk Naksiben-
dilerin Anadolu’ya Timurleng’in ordulariyla birlikte gelmis olma-
lar1 bir rastlant1 degildir (Mardin 1991: 127-9). Ancak, Imparator-
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luk’ta orgiitlenmis ilk Naksibendi ¢evresini olugturan kisi Simav-
I Molla ilahi"dir (6. 1490). Molla ilahi Maveraiinnehir’e giderek
Ubeydullah Ahrar’in miiridi olmus ve doniigiinde istanbul’da ilk
Naksibendi tekkesini kurmustur.3? Buhara’dan kendisiyle birlikte
gelen dostu Naksibendi dervisi Seyh Ahmed Buhari’nin de yar-
dimlanyla tarikatin Anadolu ve Rumeli’de orgiitlenmesini ve ku-
rumlagmasini saglamgtir (Algar 1976: 139-40).

Erken donemlere tarihlenen bir kaynakta Naksibendiye’nin
baslangicta pek popiilerlik kazanamadigi, hatta Osmanh yoneti-
cileri tarafindan kabul ve onay gormedigi ileri siiriilmiigtiir (Ro-
se 1923: 207-208). Ancak daha yakin donemlerin ¢aligmalari ve
yazarlar1 Osmanlilarin Naksibendilige kars1 tutumlarinin, tarika-
tin Siinni ortodoks ilkelere olan samimi baghhgindan dolay: son
derece olumlu oldugu goriisiindedir (Algar 1976: 140; Mardin
1991: 129). Mardin’e gore Naksibendilik Osmanl topraklarina
son derece hassas ve kritik bir donemde ulagsmigti. Bu, Osmanl
devletinin Islimi pozisyonunu, Tiirkmen topluluklan arasinda
devlet otoritesini tehdit eder derecede etkinlik ve yayginlik ka-
zanmig olan heterodoks senkretist derviglerle olan ittifakindan,
Siinni ortodoksinin daha kararl ve istekli bir savunucusu olma-
ya dogru degistirdigi bir donemdi. Buna bagh olarak, Osmanl
yoneticileri Ortodoks Siinnilige siki sikiya bagh olan Naksiben-
diligi hognutlukla kargilamiglardir.

16. yiizyilda Naksibendilige verilen resmi destek daha da bii-
yiimiig gibi goriinmektedir. Bu yiizyillda Naksibendi gevrelerin
Imparatorluk’daki itibarh yerini dogrulayan ornekler vardir.3
Pek muhtemeldir ki bunun nedeni, bu yiizyilda Siinni Osmanh
imparatorlugu’na en biiyiik hasim olarak ortaya ¢ikmis olan iran

Ly Molla ilahi, hayat, tarikat anlayigi ve eserleri igin bkz: Kufrah 1948; Kara
1990b: 303-329 ve 1990c: 146-178.

38 Omegin sair, yazar ve ayni zamanda bir Naksibendi seyhi olan Abdullah
Gubari, Kanuni Sultan Siileyman’in sempatisini kazanmig ve hem Osmanl: asker-
lerine hem de Sultan’in oglu §ehzade Bayezid’e ders vermistir (Parmaksizoglu
1950). 16. yiizyilda imparatorlugun kiiltiir ve toplum hayatini anlattigi escrinde Ge-
libolulu Mustafa Ali, Naksibendiye'den sitayisle bahsetmckte ve onu “tarikatlarin
cn stiinii” ‘tarikat-1 iliye’olarak zikretmektedir (Gelibolulu [1600] 1975: 141-2).
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Sii Safevilerinden gelen tehdittir. Donemin Osmanl sultanlar
Siilige ve Sif egilimli tarikatlara meyleden Anadolu’nun genis
heterodoks kitleleri iizerindeki Safevi etkisinin oniinii alabilmek
gayesiyle tebaasi arasinda Naksibendi etkinliklerini tegvik etmig
gibi goriinmektedir (Kufrah 1948: 143-5)

17. yiizyihn sonuna dogru Hint Altkitasinda Naksibendi-Mii-
ceddidi hareketin popiilerliginin yiikselmesine bagh olarak Os-
manh topraklarinda yasayan Naksibendiler dereceli olarak bu ha-
reketin etkisi altina girdiler. Imam-1 Rabbani’nin oglu Muhammed
Masum ’un miiridi olan Seyh Muhammed Murad Bubhari (6. 1729),
Miiceddidi gelenegi 6nce Hicaz, Misir ve Suriye gibi Arap toprak-
lar,, daha sonra da Istanbul olmak iizere imparatorlugun etki ve
niifuz alanina tasidi (Algar 1976: 146; Mardin 1991: 129)

19. yiizyin bagi, Naksibendi silsilesinde Imam-1 Rabba-
ni’den sonra gelen en dnemli sahsiyet olan Mevlana Halid Bag-
dadi’nin (6. 1827) belirmesiyle birlikte tarikatin tarihindeki yeni
bir doniim noktasina sahne olur (Algar 1976: 148). Osmanl im-
paratorlugu sinirlan igcinde Bagdat yakinlarindaki Kiirt eyaleti
Siilleymaniye’de dogmus ve egitimini almig olan Mevlana Halid,
Hindistan’a giderek zamanin meghur Naksibendi-Miiceddidi
seyhi Abdullah Dehlevi’ye intisap ederek tarikata girdi (Abu
Manneh 1982). Seyhi tarafindan “Bati”ya halife olarak atandik-
tan sonra iilkesine geri donen Bagdadi, o zamana kadar bolgede
hikim tarikat gelenegini olusturan Kadiri ¢evrelerin meydan
okumalarina kargin Bagdat’da bir Naksibendi tekkesi kurmayi
basardi. 1823°de kendisi tarafindan daha dnce gonderilen halife-
lerinin yiiksek tabakalar, 6zellikle de resmi gorevliler arasinda
popiiler olduklar1 Sam’a gitti. Oliimiine kadar da orada yagad1.

Seyh Halid’in Miiceddidi ekoliin 6gretilerini etkili bigcimde
yaymayi basardig yer Sam’dir. Onun yogun bir sekilde faaliyet
gosterdigi donemde, Sam’da yerel hiikiimet temsilcilerinin sert
ve siddete dayali yonetimlerine bagh olarak i¢ kangikliklar soz
konusuydu. Ayrica, 1810’da kentin heterodoks ve gayri-Miislim

39 Mevlana Halid’in tarikat anlayigint ortaya seren eserlerinin derlenerck yakin
zamanlarda giiniimiiz Tiirkgesine kazandinildigs bir galiyma olarak bkz. Bagdadi 1994.

64



Liibnan milisleri tarafindan iggali, Miisliman niifusun hognut-
suzlugunu daha da artirmisti. Son olarak 1821 Yunan Isyam in-
sanlarin bilincinde utang, yaralanmighk ve korku yaratarak tab-
loyu tamamlamigt1 (bkz. Abu Manneh 1982). Bu sartlar altinda,
Seyh Halid’in seriat1 yeniden sahiplenme ve ortodoks Siinni il-
keleri yeniden hayata gecirmeyi amaglayan miiceddidi (yenileyi-
ci) ¢ikisi oldukga etkili oldu. Imparatorluk’ta yasayan Miislii-
manlar’dan biraraya gelmelerini ve onun selameti igin Islaim
bayrag altinda faaliyet gostermelerini istedi; aym1 zamanda Hi-
ristiyanlar’a ve Iranhlar’a kargi olan husumetini de ifade etmek-
teydi (Abu Manneh 1982: 15; Mardin 1991: 130). Kendisi, Isla-
mi 13. yiizyihn yenileyicisi yani “miiceddid” olarak nitelendiril-
di (Abu Manneh 1982: 10). imam-1 Rabbani’den sonra “Halidi-
ye” ad1 Naksibendi tarikatina eklendi.

Sam’dan gelen bu Islimi hareketliligin dalgalar1 istanbul da-
hil Imparatorlugun her tarafina yayildi. Ayn1 zamanda ulemadan
da olan Halidi-Naksibendi seyhleri Imparatorlugun kurtulusunu
panislami formiillerde arayan Sultan Abdiilhamid gibi yonetici-
lerle igbirliginde bulundular.# Bunlar arasinda Imparatorluk top-
raklarinda yiizyilin en biiyiik ve etkili Halidi seyhi olan Ziyaed-
din Giimiigshanevi’yi o©zellikle zikretmek gerekmektedir
(bkz.Giindiiz 1984b).

Ancak izleyen donemde Nakgibendi ¢evrelerin Sultan Aldiil-
hamid’i tahttan indiren Jon Tiirkler’e, daha dogrusu Ittihat ve Te-
rakki Cemiyeti’ne kargi tutumlannin ne yonde oldugu, tartigma-
It bir konudur. Yaygin kani, Jon Tiirkler’in Bati yanlisi1 ve Islam
kargit1 politikalarinin Naksibendiler tarafindan hognutsuzlukla
kargilandig1 seklindedir. Bu goériiste olan Mardin (1991), Tiirk ta-
rihinde 31 Mart Olayi olarak bilinen ve Jon Tiirk yonetimine kar-
s1 bir isyan niteligi tastyan hareketin Islamci bir gazete (Vblkan)
etrafinda mevzilenmis Naksibendi bir ¢evre tarafindan baglatil-
digina isaret etmektedir. Bununla birlikte Kara (1993) II. Mesru-

40 Halidi-Naksibendi tarikatinin ortaya ¢ikisi ve Osmanh imparatorlugu’nun
toplumsal ve siyasal yasami iizerindeki etkileri konusunda bkz. Giindiiz 1984a:
236-255.
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tiyet’in ilanindan sonra, sozii edilen Wlkan dergisinin de icere-
sinde yer aldig1 Islamc1 ve tasavvufi yonelimli yayinlarda ittihat-
cilan yiicelten ve Abdiilhamid’in istibdat rejimini yeren, done-
min meshur Naksibendi seyhlerine ait ifadeleri dmekleyerek tam
tersi bir durumun s6z konusu oldugunu belitmektedir. Her ne
olursa olsun, tarikatin Imparatorlugun son giinlerine bagkentte
son derece yaygin bir etkinlik agina sahip olarak ulagtig bir ger-
cektir. 1921°de Istanbul’daki tarikat tekkelerine iliskin bir kayit-
ta en fazla tekkeye sahip tarikatin Naksibendiye oldugu goriil-
mektedir (Anderson 1922: 53).

Laik Cumbhuriyetin kurulmasindan sonra Islam’in Tiirkiye’de
“kredi kaybetmesi” yeni rejime kargi ciddi Naksibendi tepkileri-
ne hatta aleni ayaklanmalara neden oldu. Kiirt milliyetgiligine
yonelik isteklerle laik rejime kargi1 Islami kars1 gikislarin bilesi-
mini biinyesinde barindiran 1925 Seyh Said Isyani,# Sapka Dev-
rimi’ne karg1 1925°de baggosteren protesto hareketi, 1930 Kubi-
lay (Menemen) Olay1,%2 1933°deki “Tiirkge Ezana direnis hare-
keti, hep Naksibendi cevrelerle iligkilendirilmiglerdir. Oyle go-
riinmektedir ki Cumhuriyetin kurulug doneminde Islami tepki ve
muhalefete esas olarak Naksibendilik onciiliik etmistir (bkz. Ca-
gatay 1972: 24-36).

Rejimin giderek oturmas: ve iilkenin toplumsal, kiiltiirel ve
siyasal yasamina agirhgim1 koymasi sonucunda devlete karsi Is-
lamcr ¢cevrelerden, ozellikle de Naksibendilerden gelen aleni
ayaklanmalar son buldu. Ancak bu, Tiirkiye’de Naksibendi var-
higinin ve etkinliginin sona erdigi anlamina gelmez. Aksine tari-
kat, herkesge bilindigi gibi, Tiirkiye toplumsal ve siyasal yasa-
minda 6nemli yerini korumugstur. Bu donemde tarikatin siirekli-
ligini korumasinda biiyiik rol oynayan onde gelen Naksi seyhle-
ri arasinda Abdiilhakim Arvasi ve Mehmet Zahid Kotku’nun ad-
larim anmak gerekmektedir. Siyasete dogrudan kendileri katil-

41 Seyh Said isyani’ni boylesi bir perspektiften, yani biinyesinde Kiirt milliye-
¢iliginin niivelerini barindimmakla birlikte kendisini dini renkte digavuran bir isyan
olarak analiz eden degerlendirme olarak bkz. Van Bruinessen 1993:123-171,

42 Menemen Olayi ve Kubilay igin bkz. 10. Boliim ve dn.168.
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mak yerine, hem Arvasi hem de Kotku, iilkenin siyasal ve entel-
lektiiel meselelerinde ¢ok onemli rol olmayan miiridler yetigtir-
diler.#? Giiniimiizde de ¢esitli Naksibendi cevreleri, iilke ¢apinda
Islami hareketliligin en etkili temsilcileri arasinda olup toplumun
degisik katmanlarinda takipgileri bulunmakta ve iilkenin “yeni-
den Islamilesme” siirecindeki girigimlere onciiliik etme sansina
en fazla sahip goriinmektedirler.

Bununla birlikte, unutulmamasi gereken nokta, bugiin Tiirki-
ye’de biitiin Naksibendi gevrelerin ortak bicimde izledikleri agik
secik ve tek bir stratejinin bulunmadigidir. Aksine, Tiirkiye’nin
degisik bolgelerinde bulunan Naksibendi gruplar toplumsal ya-
sam ve iligkilere hakim olan modem-laik normlar ve degerler kar-
sisinda farkh tutumlar takinmaktadirlar. Bu, bir ugta “modem” ya-
samin bilim ve teknolojiyi de i¢ine alacak gekilde topyekin red-
dinden, bilimsel ve teknolojik boyutlar1 kapsamayan sadece kiil-
tiirel ve siyasal boyutlarla sinirh karsi ¢ikmalara kadar uzanmak-
tadir (Ayata 1991: 226). Aynca, siyaset baglaminda, bir Naksiben-
di siyasal partisi kurma noktasina kadar varan siyasetle aktif bi-
¢imde ugrasma diisiincesinden siyasetten biitiiniiyle uzak durma-
y1 ve demokrasiyi ve siyasal partileri “modem” yani gayri-Islami
yasam tarzimin araglan olduklan i¢in reddetme noktasina kadar
uzanan farkh hatta karsit Naksibendi yaklagimlan vardir.4

Silsile ve Nakgibendilik’te
Ortodoksi - Heterodoksi Tartigmasi

Naksibendiligi diger tarikatlardan ayirt eden dnemli bir dzel-
lik, bu tarikatin Ehl-1 Siinnet ulemas:1 tarafindan temsil edilen
Siinni ortodoksinin beklentilerine hemen hemen tam olarak kar-

43 Abdiilhakim Arvasi icin en meshur miiridlerinden Necip Fazil Kisakiirek'in
degerlendirmesine bkz. (Kisakiirek 1992: 319-336). Ayrica bkz. Azamat 1988: 211-
212. Mehmet Zahid Kotku igin tatminkar bir biyografi olarak bkz. Cakir 1990: 17-24.

44 Bu konuda bkz. Saribay 1985a: 61; Cakir 1990: 37-55; Giines-Ayata 1991;
Ayata 1991: 232-33.
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sihk vermesidir. Bu durum tarikatin Islim’da ser’i fikih gelene-
gini esas alan gevrelerle ¢ok yakinlagmasina yol agmistir; buna
bagh olarak, 6zellikle Bat1 diinyasinda kendisini kabul ettirmis
saygin bir Miisliman akademisyen tarafindan, Naksibendiye,
“ulemanin tarikati” olarak nitelendirilir (Algar 1976: 140).

Siinni ulemanin tarikati olma iddiasi, bu tarikatin “silsile”si
temelinde ortaya atilir. Ilging olan nokta bu iddiaya kars: savla-
rin da ayni sekilde tarikat silsilesine dayanmasidir. S6zliik anla-
mi1 “zincir” olan silsile, bir tarikatin yagamakta olan geyhini, bir-
biri ard1 sira gegmise dogru giden, yani farkl tarihsel donemler-
de yasamis olan seyhler aracihgiyla Islim Peygamberine, onun
araciligiyla da Allah’a baglayan bir ruhani hattir. Silsile bir tari-
kat lideri ya da geyhinin, dini otoritesi sorgulanamaz olan kutsi
pozisyonunun megruiyet kaynagidir; ¢iinkii o, Allah’dan bagla-
mus olan bir hattin yagsanan andaki en u¢ noktasinda durmaktadir.
Silsile, aym1 zamanda, isldim’da bir “seyh”in bir “4lim”den neden
daha iistiin oldugunu agiklamak amaciyla tasavvuf erbabi tara-
findan sikhkla s6z konusu edilen bir kavramdir. Bir seyhin sahip
oldugu bilgi silsilede tammlandig: sekilde birbirini izleyen sah-
siyetler yoluyla dogrudan Allah’dan gelmektedir; karsit olarak,
bir 4lim sadece yazili kaynaklarin yiizeysel (zahiri) bilgisine sa-
hiptir. Bir seyh, Allah’in gercek bilgisini, yani “Hakikat™ teva-
riis eder ve silsile bu iddianin temel kamtidir.

Her tarikat kendine has bir silsileye sahiptir. Bununla birlikte
aym tarikatin farkl dallarinda silsilenin daha yakin zamanlarda-
ki halkalarinda farklilagmalar s6z konusu olabilir. Bir tarikatin
seyhi, onde gelen miiridlerinden bazilarim halife olarak bagka
yerlere gonderdiginde, onun 6liimden sonra bu halifelerin her bi-
ri kendisini geyhinin yerine gececek tek ve gergek “ardil” olarak
gorme egiliminde olurlar. Boylece birbirini izleyen her kugakta,
ayni tarikat biinyesindeki silsile sayis1 bu yeni ortaya ¢ikmig kol-
lara bagh olarak artar. Bunun en iyi dmegi Naksibendi gelene-
ginde bulunabilir. Bu tarikatin batida yani Osmanh niifuz alani
icerisindeki Halidi-Naksibend1 kollar1 Hint Altkitasindaki kol-
lardan, istisnasiz olarak, Mevlana Halid’in silsilede belirmesiyle
ayrilirlar. Londra’ya gelmeden once Banglades’de bir bagka
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Naksibendi seyhinin miiridi iken, Londra’da Seyh Nazim’a bag-
lanmig olan bir miirid bana eski seyhinin silsilesini gosterdi. Bu
silsilenin Seyh Nazim’n tarikat silsilesi (bkz. Ek 3) ile karsilas-
tirmasi her iki silsilenin Mevlana Halid’in geyhi Abdullah Deh-
levi’ye kadar ayni1 oldugunu, ondan sonra farklilagtigin1 ortaya
sermektedir. Mevlana Halid’in tarikatin Giiney Asya kokenli
kollarinin silsilelerinde olmadigini sdylemeye gerek yoktur. Di-
ger taraftan, Seyh Nazim’in Naksibendi silsilesi ile Osman-
I/Tirk cografyasindaki Naksi sahsiyetlerin en onemlilerinden
olan Seyh Ziyaeddin Giimiishanevi’nin silsilesi (bkz. Kiigiik
1988: 21-22) de Mevlana Halid’e kadar aym olup, onun isminin
belirmesinden sonra birbirinden farklilagir. Bu, Osmanl kontro-
lindeki ya da ona bitisik Islam topraklarinda Seyh Halid’in hali-
felerinin dnciiliigiinde yeni (ve silsileleri farkl) Naksibendi ¢ev-
relerin dogus bulduguna isaret eder.

Hemen hemen tiim tarikatlarin silsilesi Peygambere Hazreti
Ali yoluyla ulasir. Nakgibendi tarikatinda ise orijinal olarak bir-
birinden farkh ii¢ silsile s6z konusudur; bunlarin ikisi Hazreti
Ali’ye ulagirken, iigiinciisii -ki Naksi gelenegin pek ¢ok temsil-
cisince asli olan olarak kabul edilmektedir- Hazreti Ebu Bekir’e
cikar. Ebu Bekir’in Siinni Islam’in en biiyiik sahsiyeti olmasin-
dan dolay1 Naksibendi geleneginin bu silsileye verdigi asli 6nem
anlagilirdir. Bu silsilenin digerlerine gore oncelikli pozisyonu
Peygamberin Ebu Bekir’e sessiz zikir pratigini ogrettigi rivaye-
tine bagh olarak da agiklanmaktadir (Algar 1974: 41 ve 1976:
128-130).

Naksibendi geleneginde Hazreti Ali’ye yer veren silsilelerin
de var olmasi, Naksibendilerin ona olan muhabbeti ile ve onun
tasavvufun kaynagi olma konumu ile agiklanmaktaysa da (Algar
1975: 91), bu silsilelerin belli cografyalarda Naksibendilik iize-
rindeki Alevi etkisine bagli olarak ortaya ¢iktigim diigiinmek de
miimkiindiir. Omegin De Jong (1986: 307), Hazreti Ali’ye yer
veren silsilelerin fazla oldugu Balkanlar’da Naksibendilerin
Dobruca’da kadin-erkek birarada gergeklestirdikleri zikir sere-
monilerinin Alevi cem ayinleri ile benzerligini gozlemlemistir.
Bu durum, Balkanlar’da Naksibendilik ile yanyana ve kitleler
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iizelerinde oldukga etkili olan ve kabaca Aleviligin organize ta-
rikat formu olarak tanimlanabilecek Bektasi tarikat1 ile olan bir
etkilesime de baglanabilir.

Seyh Nazim, Halidi-Naksibendi gelenegin bir kolunun lideri
olarak konumlanmaktadir. Silsilesi Peygambere Hazreti Ebu Be-
kir ile ulagmaktadir (bkz. Ek 2). Kendisi bu silsilede kirkinci ve
miiridlerinin iddiasina gore, sonuncu seyh olarak yer almaktadir;
ciinkii ondan sonra “Mehdi’nin zamam” gelecektir (bkz. 6. B6-
lim). Mevlana Halid’in yerlestigi ve ogretisini halifeleri aracili-
giyla dort bir yana yaydigi Sam’da Seyh Abdullah Dagistani ta-
rafindan irsad edilmig ve seyr-i siilikunu tamamlamigtir. Seyh
Nazim, Seyh Dagistani’nin halifelerinden biri olarak onun o6lii-
miinden sonra yerini almig ve tarikatin Dagistani’den gelen bu
kolunun (miiridlere gore ) “esas” seyhi olmustur.
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BOLUM 2

“MURQID VE MURIDLERI”:
TOPLULUGUN GENEL GORUNUMU

Seyh Nazim El-Hakkani El-Kibrisi

Seyh Nazim iizerine asagida yer alan biyografik anlati genis
olciide miiridler tarafindan cesitli vesilelerle verilen bilgiler te-
melinde ortaya ¢ikmigtir. Ayn1 zamanda Seyhin 6nceki yillarda-
ki sohbetlerinin derlendigi kitaplarda ve diger yazili kaynaklar-
da yer alan bilgilerden de yararlanilmigtir. Ote yandan, Seyhe
kendi gecmisi ile ilgili sorular sorarak bu anlatiy1 daha giivenilir
ve yetkin hale getirmek amacinda fazla bagar1 saglandig soyle-
nemez. Kendisine yagami ve tasavvufi gecmisi ile ilgili sorular
sordugumda, Seyh Nazim, bekledigim yamtlar1 vermedi. Orme-
gin, “Shfl macera”ya nasil atildigina, yani tasavvuf diinyasina
bir Naksibendi miirid olarak nasil girdigine iliskin sorularima
yamt1 basitge “Takdir-i Ilahi “ seklinde oldu. Genelde Seyh Na-
zim (her ne kadar tarikata adin1 veren Bahaeddin Naksibend gi-
bi yapip ettiklerinin ve soylediklerinin kayit edilmesini yasakla-
mamgsa da) kendisi hakkinda konugmaktan, s6z gelimi dervig-
likten seyhlige giden Oykiisiinii anlatmaktan kaginir. Asagidaki
anlatinin akiginda bazi bosluklarin oldugu goriilecektir. Hatta ba-
zen gergek ile kurguyu birbirinden ayirmak da zor olacaktir. Bu
handikapa iligkin sdyleyebilecegim, anlatiyr Seyh Nazim’a bag-
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lanmig olanlar tarafindan onu ge¢misine iligkin dile getirilenlerin
bir derlemesi olarak degerlendirmenin uygun olacagidir. Anlati,
miiridlerin miirsidleri hakkinda bildiklerini (ya da bildiklerini
sandiklarini) yansitmaktadir.

Seyh Naam: Ozgecmis Bilgisi

Seyh Nazim (Nazim Adil) 1922’de Kibris’ta dogdu.45 Babasi
Adil Efendi Tapu Dairesi’nde memur olarak ¢aligmaktaydi. Na-
zim, Adil Efendi’nin biri kiz ii¢ii oglan dort ¢ocugunun en kiigii-
giiydii. Kizkardesi ve en biiyiik erkek kardesi hayatta degildirler.
Diger erkek kardesi ise miihendis olup Istanbul’da yagamaktadir
ve Seyhe bir “miirid” olarak baghdir. Miiridler, kargilagtiklar1 za-
man kendisinden daha biiyiik olmasina kargin agabeyinin Seyhin
elini 6ptiigiinii vurgularlar.

Seyh Nazim tasavvufi baglantilar1 da olan dindar bir aileden
gelmektedir. Ana tarafindan dedesi Mevlevidir. Baba tarafindan
dedesi ise bir Kadiri seyhi olup “Yesilbag Efendi” diye bilinmek-
tedir ve Kibris’daki meghur (simdi Rum tarafinda kalmig olan)
Hala Sultan Tekkesi’nde kirk yil seyhlik yapmustir. Islim Diin-
yasinin diger iki biiyiik tarikati ile dedeleri aracihigi ile kurulan
bu baglantilara dayanarak Seyh Nazim kendisinin esas olarak
Nakgibend? yolunun tatbikg¢isi olmakla birlikte Mevlevilik ve
Kadirilik ile de iligkili oldugunu séylemektedir.46

Seyh Nazim ilk ve orta 6grenimini Lefkosa’da tamamladik-
tan sonra kimya 6grenimi igin Tiirkiye’ye Istanbul Universite-
si’ne gelir. Ikinci Diinya Savagi yillaridir. En biiyiik agabeyi de

45 Seyh Nazim'in Lamaka’da dogdupu, daha sonra ailesinin Lefkoga’ya tagin-
dig1 ve 6grenimine orada devam ettigi kaynaklarda belirtilmektedir (Habibis 1985:
80; Galip 1990: 437). Ancak onu Kibns’tan taniyan bazi miiridler kendisinin Lef-
kosa dogumlu oldugunu ileri siirmektedirler. Ote yandan Tiirkiyeli iki miirid Sey-
hin atalarinin Trabzon'dan Kibris’a gog ettiklerini sdylemiglerdir. Habibis (1985)
de Seyhin anne-babasinin Tiirkiye’den Kibris’a geldiklerini belirtmektedir.

46 Seyh Nazim dedelerinin bu tarikat baglantilarim kendisi ile yapilmig bir
sOyleside agiklamaktadir (bkz. Seyh Nazim tarihsiz-2: 1).
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kendisinden 6nce Istanbul’a gelmis olup Tip Fakiiltesi’nde oku-
maktadir. O da Nazim gibi dindar bir insandir ve Istanbul’da bir
yeyhe baglanmigtir. Bazi miiridler Nazim’1 ilk kez bir tarikat ¢cev-
resine sokan kiginin bu agabeyi oldugunu soylerler. Gergekten,
Seyhin tasavvuf ve tarikat diinyasi ile ilk tanigmasi Istanbul’da
iiniversite yillarinda olmugtur. Kendisi ile yaptigim sdyleside
Seyh Nazim tasavvufa ilk meyledisinin 1940 yilinda Istanbul’da
“Tarikat-1 Aliyye”nin bir geyhi ile tanigmasi yolu ile oldugunu
ifade etmigtir.47 Onun ilk *“rehber”i (miirgidi) olan bu zat Fatih-
Carsamba’da oturan Erzurumi Haci Siileyman Efendi’dir. Seyh
Nazim ilk tarikat terbiyesini ondan almistir.

Istanbul’da, biiyiik ihtimalle Hac1 Siileyman Efendi’nin ya-
ninda, Arapga ve Islam ilimlerini 6grenme sans1 bulan Nazim
icin bu ¢ok anlaml bir durumdur. Kendisi Kibris'ta ilkokula
Arap alfabesini dgrenerek baglamig, ancak Tiirkiye’de yazi dev-
rimi ile degisen sistemin Kibris’a da yansimasi sonucu “Kur’an
dili”’ni 6grenme sansim yitirerek hevesi kursaginda kalmigtir.
Kendisinden dnce okula basladig: igin bu sansi yakalamig olan
agabeyinin Kur’an okuyusunu dinlerken agladig: giinleri iiziintii
ile ammsar. iste simdi yillar sonra, hem de Tiirkiye’de, Arap al-
fabesini 6grenme sansina yeniden sahip olmustur.

Universitenin ikinci simfinda iken Nazim’in hayatimin akigi-
n1 degistiren olay meydana gelir. T1p fakiiltesinde okuyan agabe-
yi bilinmeyen bir hastalhktan olir. Nazim diisiiniir: “Kendisini
tip meslegine, yani insanlara gifa dagitmaya adamig bir insanin
bile yagsaminin en sagliklh yillarinda kendine bir hayn dokunami-
yor. Bu diinyay1 ciddiye almaya deger mi?” Sonug olarak diinya-
ya ve “kimyaya” olan tiim ilgisini yitiren Nazim kendisini daha
kararh bir bi¢cimde Siileyman Efendi ¢evresinin “uhreviyet”ina
yoneltir. Artik iiniversiteyi birakmgtir.

Nazim’daki yiiksek istidad1 kesfeden Siileyman Efendi onu
Naksibendilik agisindan ¢ok 6nemli bir yer (Seyh Nazim'a gore
Nakgibendiye’nin asil merkezi) olan Sam’a, Seyh Abdullah Da-

47 "Tarikat-1 Aliyye”, Naksibendiligi tammlamak igin kullanilan bir deyim
olup “En yiice tarikat” anlamina gelmektedir.
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gistani’nin yanmina gonderir. Ciinkii Istanbul’daki durum onun bu
yolda daha fazla ilerlemesine elvermemektedir. Sam’da Seyh
Dagistani tarafindan “teslim alinan” Nazim artik ger¢ek miirsidi-
ni bulmugtur ve tarikat yolunda ilerlemeye yani “seyr-i sii-
lik”una baglar.48

Biiyiikseyh Dagistani

Biiyiikseyh Abdullah Dagistani, Dagistan’dan (Kuzey Kaf-
kasya) Osmanl topraklarina dokuz yaginda iken aynm zamanda
kendisini evlathk edinmis olan seyhi Serafeddin Dagistani ile
birlikte gelmigtir4® Seyh Serafeddin ve ailesi Bursa yakinlarin-
daki Giineykdy’e yerlestiler. Seyh Nazim’in (1988: 90) bir kita-
bindan 6grendigimize ve bir Kibrish Tiirk miiridin aktardigina
gore Birinci Diinya Savagi ile onu izleyen Kurtulug Savagi do-
nemlerinde Seyh Serafeddin ve (miiridi/oglu) Abdullah Bursa’da
idiler. Ayn1 miiridin anlattifina gore, Atatiirk Kurtulug Savagi
icin destegini almak amaciyla Seyh Serafeddin’e yaklagmig an-
cak her ne kadar Atatiirk o zamanlar Islam{ bir goriintii vermek-
teyse de onun kafasindaki gergek diisiinceleri sezen Seyh Sera-
feddin ona, “Bize hi¢ gelme! Bizim sana verecegimiz bir sey
yok” demistir (bkz. 7. Boliim, s. 227).

Habibis (1985: 73) 1925 yilinda tarikatlar Tiirkiye’de yasak-
landiktan sonra Seyh Serafeddin’in Urdiin'e giderek orada yer-
lestigini ancak oliimiinden kisa bir siire 6nce Tiirkiye’ye dondii-
giinii kaydetmektedir. Oldiikten sonra Giineyk&dy’de gomiilmiig-
tiir. Her y1l Seyh Nazim Tiirkiye’ye geldigi zaman Eyiip Sultan,
Telli Baba gibi tiirbelerin yanisira Seyh Serafeddin’in Giiney-
koy’deki tiirbesini de ziyaret etmeyi ihmal etmez.

48 Seyh Nazim, ilk kargilagtiklarinda Seyh Dagistani’nin kendisine “Oglum!
Biz seni teslim aldik” dedigini séylemektedir (§eyh Nazim 1986a: 172).

49 Seyh Dagistani hakkinda, 6zellikle onun $am’daki hayat ile ilgili aynintili
bilgi i¢in bkz. Habibis (1985: 72-80).

74



Biiyiikkseyh Abdullah Dagistani, Birinci Diinya Savagi’nda
Canakkale Muharebesi’ne katilmigtir.5® Baglangigta Arap toprak-
larina Ingilizleri destekleyen Araplarla savagilan cepheye génde-
rilmis, ancak dindaslarina karsi savagmak istemediginden dolay:
istegi iizerine Anzaklara karsi savagmak iizere Canakkale’ye
sevkedilmigtir. Tarikatlarin Tiirkiye’de yasaklanmasindan sonra
Sam’a gitmis, orada bir Naksibendi ¢evresi olugturmug ve 6mrii-
niin sonuna kadar orada yagamistir (Habibis 1985: 73).

Seyh Nazim’in damadi ve halifesi olarak Amerika’da tarika-
(in faaliyetlerine onderlik eden Liibnanh Seyh Hisam’in soyledi-
gine gore, Biilyiikseyh Dagistani bir kitap sayfas1 dahi agmamus-
tir.5! Bununla birlikte, onun kegf ile sahip oldugu ilahi bilgi kar-
gyisinda saygiyla egilen pek gok Isldm alimi Sam’da onun huzu-
runa gelip sohbetlerini biiyiik bir hayranlikla dinlemiglerdir. O,
tasavvufu Seriat ile miikemmel bir sekilde kaynagtirmig ve Seri-
ata aykari higbir sey konugmalarinda yer almamigtir. Ciinkii Seyh
Hisam’a gore, onun sahip oldugu bilgi dogrudan dogruya Pey-
gamberin kalbinden gelmektedir.

Seyh Dagistani uzun bir hayat siirmiis ve 115 yasinda 6lmiis-
tiir. Filistin kokenli dnde gelen bir miiridin aktardigina gore, Bii-
yiikseyh Dagistani hayatinin son giinlerinde 6liim doseginde
iken “Artik gitmeliyim, ¢iinkii Allah’in Resulii tarafindan ¢agri-
liyorum” demis ve kisa bir siire sonra hayata veda etmistir.

Silsilede Seyh Nazim’dan hemen 6nce gelen iki seyhin Da-
gistan kokenli oluglar1 Naksibendiligin bugiin Seyh Nazim tara-
findan temsil edilen bu kolunun tarikatin 19. yiizyilda biiyiik bir
siyasal etkinlik gosterdigi Kuzey Kafkasya (Dagistan) ile olan
baglantisina isaret eder. Bu bolge, 19. yiizyilda Rus iggaline kar-
g1 sert muhalefet ve miicadelelerin kalesi olan bir bolgedir. Seyh

50 Habibis, Seyh Dagistani’nin 1912-1913 Balkan Savagi’'na da katildigimi bil-
dinnektedir.

51 Seyh Hisam hem Biiyiikseyh Dagistani’yi hem dc Scyh Ndzim’1 uzunca bir
zaman 6nce Sam’da tanimigtir. Kendisi 1955°den bu yana Seyh Nizim’la birlikte
oldugunu ifade etmistir.
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Nazim tarafindan temsil edilen bu kolun Kafkasya’ya dayanan
kokeni, Seyh Nazim’in silsilesine dikkat edildiginde daha carpi-
c1 bigimde ortaya ¢ikmaktadir (bkz. Ek 2). Onceki boliimiin so-
nunda belirtildigi gibi Seyh Nazim’1n silsilesi tarikatin Orta Do-
gu, Kafkasya ve Anadolu cografyasinda, yani dogus merkezinin
batisinda ortaya ¢ikmig diger kollarinda Mevlana Halid’den son-
ra farklilagmaktadir. Seyh Nazim’in silsilesinde Mevlana Halid’i
Seyh Ismail Enerani izlemektedir (bkz. Ek 2). Silsile’de onu iz-
leyen ii¢ seyh (Has Muhammed Sirvani, Muhammed Yeragi, Ce-
maleddin Gumugi) Kafkaslar’da Rus isgaline kars1 Islami dire-
nisi ele alan kaynaklarda zikredilmektedir; hatta Cemaleddin
Gumugi’nin Imam (Seyh) Samil’in miirsidi oldugu belirtilmek-
tedir (Lemercier-Quelquejay 1983: 6-7). Bilindigi gibi Seyh Sa-
mil’in yaklagik otuz yil siiren miicadelesi giiclii Rus ordulanna
karg1 Naksibendiligin bagin1 ¢ektigi direnis hareketlerinin en
onemlilerindendir.

Seyh Niazim Mevlana Halid’in Seyh Ismail’e kendi yerine
gecmek iizere el verdigini ve tarikatin kurulugundan bu yana her
bir “miirsid-i azam”dan 6tekine gecerek gelen biiyiik sirm (sirr-1
azam) ona aktardigini ileri siirer. Seyh Nazim’a gore tarikatin di-
ger kollarinin silsilelerinde Seyh Ismail’in yer almamasi, onlann
kendisi tarafindan temsil edilen kola gore daha asag: pozisyonda
olduklarina isaret eder:

Bir seyhden digerine devam eden zincir bir kiside son bu-
lur. Biiyiikseyhimiz (Dagistani) altin zincir’deki [vurgu be-
nim] son baglantidir ve bu pozisyonu muhafaza etmektedir,
... (diger) Naksibendi seyhlerinin bize olan biatlarimi yeni-
lemelerini istiyoruz, aksi halde (yaptiklar1) sadece adlarinin
oniine unvan koymaktan ibarettir ... Her seyh (sadece) bir
halef atamak zorundadir. Mevlana Halid Bagdadi, Seyh Is-
mail’i atamigtir, fakat pek ¢ok Naksibendi tarikat1 silsilele-
rinde onu kaybetmislerdir ve dolayisiyla Biiyiikseyh’in ta-
sidig1 sirr-1 azam’1 da kaybetmiglerdir. Artik Sam’da, Ha-
lep’te ve Homs’daki pek ¢ok Naksibendi seyhi bir halef be-
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lirleyemezler. Biiyilikseyhimiz harig hi¢ kimse bir halife ata-
yamaz. Bunun nedeni bizim silsilemizde Seyh ismail’in yer
almasidir (Seyh Nazim 1980: 221-222).52

Seyh Ndzim: Ailesi

Seyh Nazim evli ve dort ¢ocukludur. Kansi Fatma Adil, ya da
miiridlerin deyisiyle “Hac1 Anne” Kazan Tiirkleri’nden olup alt-
mug yaslarindadir. 53 Seyh Nazim karisin1 Sam’da iken Seyh Da-
gistani’nin yaninda tammig ve Seyhinin kendisinden istegine
icabet ederek onunla evlenmistir.3* Hac1 Anne de tarikat igerisin-
de, ozellikle kadinlar arasindaki etkinliklerde, oldukga aktif po-
zisyona sahiptir. Seyh gibi onun da kitaplar vardir. (bkz. Haji
Amina Hatun 1992).

Seyh Nazim’in iki kiz1 ve iki oglu vardir. Kizlarindan biri yu-
kanda zikredilen Seyh Hisam ile evlidir.55 Seyh Hisam tarikatta
Seyh Nazim’dan sonra gelen birinci 6nemli kisi degildir. Seyh
Hisam’in agabeyi Seyh Adnan tarikat icerisinde kardesi Hi-
sam’dan daha yiiksek bir makama sahiptir ve Seyh Ndzim’dan

52 Seyh Nazim’in bu sézleri Naksibendi tarihi lizerine mevcut literatiir tarafin-
dan desteklenir gibi gorinmektedir. Butrus Abu-Manneh, Mevlana Halid ve Hali-
diye kolu iizerine bir yazisinda, bir kaynaktan Halid’in “Bir tek miiridim bile yok.
Sadece Ismail (al-anaran{) yari-miirid” dedigini aktarmakta ve buna ek olarak isma-
il el-Enerani’nin Mevlana Halid’in sag kolu ve é6liimiinden sonra da yerine gegme-
ye en yetkili kigi oldugunu belirtmektedir (Abu-Manneh 1990: 297).

53 Seyh Nazim’in esi, 16 Kasim 2004 tarihinde vefat etmig olup bu paragrafta
yer alan bilgilerin kitabin ilk basildifi 1996’ya ait oldugu hatirda tutularak okun-
masinda yarar vardir.

54 Kibns Tiirkii olan bir miirid Seyhin bagka evlilikleri oldugu seklinde soy-
lentilerin oldugunu, ancak kendilerinin sadece Seyhin karisi olarak Haci Anne’yi
bildiklerini s6ylemigtir.

55 Londra’da Seyh Hisam'in oglu, yani Seyh Hizim"in torunu Omer ile tanis-
ma firsati buldum. O tarihte (1992) Amerika’da kole je devam etmekte olan Omer
iiniversiteye gitmek istedigini soylemisti. Omer, agabeyinin tipta okudugunu ve su
anda doktora tezini yazmakta oldugunu sdyledi. Her yil dedesi Londra’da iken bu-
raya geldigini belirtti.
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sonra seyhlik makamina oturacak kisidir. Ancak Seyh Ad-
nan’dan sonra geyhlik, Hisam’a gececektir. Seyh Nazim bunu
pek ¢ok konusmasinda dile getirmigtir.56

Seyhin diger kizi, “Efendi Baba” ldkaph ve tarikat icerisinde
onde gelen bir Tiirk miiridin kardesi ile evli olup Kibris’ta (Lef-
ke) yasamaktadir. Seyhin biiyiik oglu evlidir ve Istanbul’da ya-
samaktadir. Miiridler onun kuyumcu oldugunu séylemektedirler.
Seyhin evli olan kiigiik oglu ise Magosa’da yagsamakta ve serbest
caligmaktadir (miiridlerden biri onun kereste ticareti ile ugrasti-
gim soylemigtir).

Londra’ya Gelig 57

Seyh Nazim 1972 yilindan beri her yil Ramazan ayinin bas-
langicindan itibaren Londra’ya gelmektedir. 1972°de Biiyiikseyh
Dagistani heniiz hayatta olmasina ragmen Seyh Nazim kendi ba-
sina seyh olarak hareket etmeye bagladi. Seyh Dagistani’nin kirk
halifesi bulunmaktaydi. O 6ldiikten sonra bu halifeler gesitli Is-
lam iilkelerine dagildilar. Bununla birlikte, 6nde gelen bir Kib-
rish Tiirk miiridin s6yledigine gore, tarikatin biiyiik sirrina vasil
olan sadece Seyh Nazim’dir. Dolayisiyla, Seyh Dagistani 6ldiigii

56 Kendisi ile yapilan ve daha sonra yazili olarak yayimlanan bir goriigmede
Seyh Nazim kendisi 6ldiikten sonra yerine kimin gegecegi soruldugunda su sekilde
cevap vermigstir: “Liibnanh Seyh Adnan Kabbani ve onun kardesi, damadim Seyh
Hisam var. Onlar benim haleflerim. ... benden sonra, Seyh Adnan ve §eyh Ad-
nan’dan sonra $eyh Hisam” (§eyh Nazim tarihsiz-2: 1).

57 Bu caligma Seyh Nazim'in Bati toplumsal ortamindaki etkinliklerini ve in-
giltere’deki gevresini konu aldig: igin, Seyhin yasaminin Kibns’a iligkin kismi iize-
rinde pek durulmamigtir. Onun Kibris seriivenini 6grenmek isteyenler, Ada’nin in-
gililtere’den bagimsizhfini kazanmasim (1960) takip eden donemde eyh Na-
zim’in Tirk toplumu lideri Dr. Fazil Kiigiik ile ¢atiymasi ve bu nedenle 1965’ten
itibaren zorunlu olarak Kibris'tan uzak tutulmasindan; daha sonra Tiirkiye’nin
1974’de Ada’ya miidahalesini takip eden donemde yeniden Kibris’ta bulunmaya
baglamasi ve Rauf Denktag ile gelisen olumlu iliskilerinden; giderek KKTC’nin
toplumsal ve siyasal yagamindaki agirhgi ve yiikselen etkisinden s6zeden Galip’in
(1990) degerlendirmesine bakabilirler.
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zaman silsilenin akigi Seyh Nazim’a dogru olmustur. Seyh Da-
gistani’nin diger iki 6nemli halifesinden biri olan Seyh Hiiseyin
Halep’te etkinlik gostermekte olup, miiridlerin s6yledigine gore,
Seyh Nazim’in kendisinden daha yukarida oldugunu kabul et-
migtir. Digeri ise Mekke’de bulunan ve kendisini Seyh Nazim ile
esit pozisyonda gordiigii sdylenen Seyh Abbas’tir.

Seyh Nazim’in Bati diinyasina ilgisinin ve yoneliminin nasil
basladig1, 6nemli bir sorudur. Bazi miiridler onu Avrupa’ya git-
mek ve tarikat1 orada yaymak iizere Seyh Dagistani’nin cesaret-
lendirdigini soylerler. Bati’ya 6zellikle de Ingiltere’ye bir etkin-
lik alani olarak yiiziinii gevirmeye neden ve nasil karar verdigini
Seyh Nazim’a sordugumda o bilindik “Takdir-i [lahi” yamtim al-
dim. Bununla birlikte bu konuyu aydinlatici oldugu diisiiniilebi-
lecek diger bazi noktalar yok degildir. Omegin, Seyh Nazim
dogdugu zaman Kibris bir Ingiliz kolonisiydi. Ingiliz yonetimi
altinda gecen ¢ocukluk ve genglik yillar1 boyunca Seyh Nazim
Ingilizce 6grendi. Bu ¢ok 6nemli bir kazamimdi. Seyh Hisam’in
aktardigina gore Sam’daki tekkenin ne zaman Batih ziyaretgile-
ri olsa bunlarla Seyh Dagistani arasinda diyalogu saglayan kisi,
Ingilizce konusma yeteneginden dolayr Seyh Nazim’di. Bunun
sonucunda Seyh Dagistani’nin onu Bati’ya yonlendirdigi diisii-
niilebilir. Ote yandan 1960’lardan beri, pek ¢ogu Seyhin kusa-
gindan olan Kibris Tiirkleri Ingiltere’ye gelmekte ve ozellikle
Londra’da yerlesmekteydiler. Bu tanigiklik durumu da Seyh Na-
zim’1n Ingiltere’ye yonelmesinde belirleyici olmug olabilir. Sey-
hin ingiltere’ye gelmeye basladigi erken donemlerde gevresinde
toplanarak ve onun kiigiik de olsa bir tarikat ¢evresi olugturma-
sina yardim edenler Londra’daki Kibris Tiirk toplulugunun igin-
deki bu insanlar olmustur.

Ingiltere’ye diizenli sekilde her yil gelisinin yamsira, Seyh
Nazim, diinyanin diger pek ¢ok iilkesine de buralarda bulunan
miiridlerini ziyaret etmek amaciyla gitmektedir. Alan aragtirma-
sim gerceklestirirken miiridlerin siirekli olarak Seyh’in yil bo-
yunca Tiirkiye diginda su iilkelere yaptig seyahatlerinden s6z et-
tiklerine sahit oldum: Fransa, Almanya, Isvi¢re, Hollanda, ABD,
Endonezya, Malezya, Singapur, Sri Lanka, Bruney, Pakistan.
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Ancak Ingiltere ile kargilagtirildiginda bu iilkelere gidisler daha
yakin zamanda baglamig olup bu iilkelerde kalig siiresi de yine
Ingiltere’ye nazaran daha kisa olmaktadir. Ingiltere Seyhin, Is-
lam’1in mesajin1 Bati’da yayma misyonu agisindan en ¢ok 6nem
verdigi iilkedir. Ingiltere’ye ilk gelisinden bu yana, Seyh Nazim
“Ingiliz milletini Miisliiman yapma” azmini hi¢ kaybetmemistir.
Bir konugsmasinda bu amaca yonelik olarak oldukg¢a iddiali s6z-
ler sarf etmektedir: “Giin gelecek o Trafalgar Square’deki Nel-
son’un heykelinin ta tepesine ¢ikacagim ve Allahd Ekber diye
haykiracagim. O vakit bu Ingiliz milletinin hepsi ardima diige-
cek. Ingallahi Rahman, o giinler yakindir.”

Ingiltere’ye ilk geldigi yillarda Seyh Nazim Londra’da yasa-
yan yagh bir Tiirk kadinin evinde kalmaktaydi. Bir giin bu kadin
Tiirkiye’ye gitti ve Istanbul’da Mahmut Hoca’min seyhligini yii-
riittiigii Naksibendi gevresi (bkz. 8. Boliim) ile tamigt1. Islam’1
ozellikle ameli agidan olduk¢a mutaassip yorumlayan bu gevre-
de kendisine kadin ve erkegin birarada bulundugu bir toplulukta
yapilan ibadetin Isldm agisindan kabul edilemez oldugu s6ylen-
di. Bu pratik Seyh Nazim’in 6zellikle Ingiltere’de’deki gevresin-
de yaygin oldugu i¢in ona duydugu “muhabbet” azalmaya bagla-
di. Bunu fark eder etmez Seyh Nazim onun evini terk etti ve
Londra’da “16 Green Lanes” olarak bilinen Tiirk-Islim Merke-
zi’'nde kalmaya basladi. Buras1 1976’da Kibrish Tiirkler tarafin-
dan satin alinmigt1 ve 1980’ lerin bagina kadar Londra’ya geldigi
zaman Seyh Nazim burada konakladi. Burada Seyh, her pazar
giinii toplu zikir yaptirmaktaydi. Ancak o giinlerde Seyh’in ¢ev-
resinde ¢ok fazla insan yoktu ve bazen kendisini oldukga yalniz
hatta terkedilmis hissettigi oluyordu. O giinleri yagamig olan or-
ta yagh bir Kibrish Tiirk miirid bir diger miiridin kendisine ne-
den Seyh’i gormeye gitmedigini sordugunu, ¢iinkii Seyh’in yal-
nmizlik hissi iginde sikildigim soyledigini ammsamaktadir. O za-
manlar kendisine ¢ok az davet geldigi i¢in Seyh Nazim simdiler-
de (1990’larin bas1 kastedilmekte) oldugu sekilde her aksam bir
ev ziyaretine gitmemekteydi. Aksine 16 Green Lanes’de kendi-
sini ziyarete gelenlere sunulan ¢orba kazanim bile ¢ogu zaman
kendisi kangtirmaktaydi. Seyh Nazim Londra’da genis bir ¢evre
tarafindan tanindiktan sonradir ki insanlar onu evlerine davet et-
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mek ve ziyafet vermek icin birbirleriyle yariymaya bagladilar.
Bir miirid bunu insanlarin kendi kisisel ¢ikarlari igin yaptiklari-
ni, ¢iinkii Seyh’in evlerine yaptig1 ziyareti kendileri agisindan bir
ayricalik ve statii simgesi olarak gordiiklerini s6ylemistir.

1978°’de Kuzey Londra’da Tiirklerin yogun olarak iskan et-
tikleri Dalston bolgesinde bir sinagog Seyh’in gayretleriyle yine
Kibrish Tiirkler tarafindan satin alinarak camiye ¢evrildi. Bu ca-
mi, resmen degilse de, yaygin olarak Seyh Ndzim Camisi olarak
bilinmektedir. Bu arada Seyh ile 16 Green Lanes’deki Tiirk-Is-
lam Merkezi’nin bagkani arasinda kigisel bir siirtiigme bag gos-
terdi. Aym zamanda 16 Green Lanes’e ek olarak yeni satin ali-
nan caminin baglandig: vakfin da bagkani olan bu zengin ve hirs-
I Kibrish isgadami, Seyh’in yoklugunda yeni satin alinmig olan
caminin imamina Seyh Londra’ya geldiginde kaldig1 16 Green
Lanes’i ikamet etmesi igin onerdi. Imam buraya yerlestikten
sonra Seyh Londra’ya geldiginde artik burada kalmasina olanak
olmadigim anlayarak Giiney Londra’min Peckham bdlgesinde
kendisine Londra’daki ilk giinlerinden itibaren baglanmis olan
bir Kibrish miiridinin evinde kalmaya bagladi. Artik Seyh, peri-
yodik toplu zikir meclislerini de 16 Green Lanes’deki merkezde
degil bu evde yapmaya bagladi. Bu arada Peckham’daki bir kili-
se, Ozellikle Seyh’i evinde agirlayan miiridin gayretleriyle satin
alind1 ve Peckham Camisi olarak bilinen camiye ¢evrildi. Artik
toplu zikir seremonileri de burada gergeklestiriliyordu. Son ola-
rak 1992 yilinda Kuzey Londra’da Saint Ann’s Road iizerindeki
harap durumdaki devasa manastirin bir boliimii restore edilerek
Seyh’in daimi ikametgéahi olarak kullanima agildi. Biitiinii resto-
re edildiginde (ki bu restorasyon artik tamamlanmig ve kullani-
ma agilmigtir) ibadet ve din1 egitim etkinlikleri i¢in kullanilacak
bir Islam kiiltiir ve egitim merkezi islevi gorecek olan bu binanin
Seyh Ndzim’in miiridi oldugu iddia edilen Bruney Sultam tara-
findan iki milyon sterline satin alindig1 s6ylenmektedir. Alan ¢a-
ligmasim siirdiirdiigiim 1992°de kullanima agilan kisimda girig
kati ibadet, zikir ve miiridler i¢in bulugma, sohbet ve konaklama
amaglarina hizmet ederken, iist katlar Seyh’in 6zel kullanimina
hasredilmisti. Binaya *“Seyh Nazim El-Hakkani Dergdh1” (kisa-
ca, “Dergah”) adi1 verilmigtir.
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Kutsi Bir Sahsiyet’in Panoramasi

Miiridler igin Seyh kimdir ya da nedir? Miiridler Seyh’i nasil
algilamakta, onu biligsel sistemlerinde nereye koymaktadirlar?
Bu sorulara verilen yamitlar gesitlilik gostermektedir. Bir ugta,
o6megin geng bir Kibrish miirid, “Seyh her seydir” derken, orta
yash ve Iskog kokenli bir diger miirid daha mutedil bir ifade ile
Seyh’i “sozlerinde tanrisal ilhamin etkisiyle bezenmis bir hikmet
bulunan saygin bir ihtiyar” olarak tammlamaktadir. Pek ¢ok mii-
rid tarafindan Seyh’e atfedilen ana nitelikler, “tolerans”, “esnek-
lik” ve “herkese agiklik” olarak siralanabilir. Seyh’in kendisi de
tarikat1 yayma stratejisinin “rifk”, yani yumusaklik temelinde bi-
cimlendigini sdylemektedir. Bu nitelik ona gore Peygamber’in

de ozelligidir:

“Peygamber, ‘Rifk ile muamele eden kazanmigtir’, buyur-
mustur. Sertlikle yola ¢ikan kaybetmigtir, kaybettirmigtir.
Rifk, yani, yumusaklkla, tathlikla her kim yola ¢iktiysa
maksadina ulagmigtir. Rifk maksada ulastirir, ‘husunet’ (ka-
balik, sertlik) bilakis insanlar1 maksat ve muradlarina ulas-
maktan meneder. Bu, Peygamber soziidiir. Biz Peygamber
sOziinii tutmaya memur kimseleriz. Yine bir hadislerinde
Peygamberimiz, ‘Insanlarin suyuna gitmekle emrolundum’
buyurmuglardir. Yani insanlarin dikine giderek bana pey-
gamberlik yapmak emrolunmadi demektir bu. Amag, muha-
lif kimseleri onlarin suyuna giderek kazanmaktir. Ciinkii in-
sanlarin nefisleri husunet iizerinedir. Dik kafalidir insanin ta-
biat; teslim olmaz. Ancak onlarin suyuna gittiginde seni ka-
bul ederler. Ziddina gittin mi kagarlar. Onun i¢in, bugiin ce-
sitli ‘Islam’a davet’ merkezleri vardir, maalesef higbirisinde
“miidarat” (diigmanhg gizleme, yiize giilme) yoktur; husu-
net vardir rifk yoktur. Hikmetsiz, ‘hikmet’ bilmeyen adamlar
toplayacaklarina dagitiyorlar, sevdireceklerine nefret uyan-
dinyorlar, aligtiracaklarina iirkiitiiyorlar, yaklastiracaklarina
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uzaklastinyorlar; (Isldm’1) sevdireceklerine yerdiriyorlar.
Bu ¢ok ‘dakik’ bir meseledir. Her eline kitap alip okuyan
adam Islam’a davet edemez” (5 Nisan 1992, Dergah, Kigisel
Goriigme).

Genel olarak Seyh Nazim’in cana yakin ve sevimli bir kisili-
ge sahip oldugu soylenebilir. Hemen her zaman negelidir, saka-
lagmay1 sever, her zaman cebinde ¢evresine dolusan g¢ocuklara
verilmek iizere seker bulundurur ve her seyden 6nemlisi, mizah
duygusuna sahiptir. Tavir ve davraniglar1 Islim’1, 6megin Hu-
meyni’nin sert ve ¢atik kagh ¢ehresiyle algilamaya aligmig Bati
insan1 igin sagirtic1 ve etkileyicidir. Miiridler Seyhlerinin bu go-
riiniimiinii Peygamber’in “Giiler yiiz sadakadir” seklindeki hadi-
si temelinde aciklarlar. Miiridlerden biri Seyh’in bir keresinde
“Asik surathlar cehenneme bekgi olacaklardir” seklinde konus-
tugunu belirtir.

Bu ozellikleriyle uyarh bigimde, Seyh Nazim Islim’da her
tiir zorlamanin kargisinda yer alir. Tiirkiyeli bir miirid onun bir
keresinde “kimse kimseyi Islim’in gereklerine gore davranmaya
zorlayamaz, ¢iinkii bdyle bir hak kimseye verilmemistir; herkes
Miisliman olmak igin kararim kendisi verir” geklinde konustu-
gunu aktarir. Dahas1 Seyh Nazim sokak serserilerinden, uyustu-
rucu kullananlara ve punk’lara kadar her tiir insanla konugmak-
tan kaginmaz. Huzuruna gelerek ona soru sormak isteyen hig
kimseyi reddetmez. Onde gelen bir Kibrish Tiirk miirid, bunun
nedenini, “Ciinkii ‘Seyh’ yalniz Miisliimanlar igin degil ‘herkes’
icindir” diyerek agiklar. Hatta komiinizmin diinyadaki en biiyiik
kotiiliik olduguna inanmasina kargin Seyh’in Londra’da Tiirkiye
Komiinist Partisi’nin 6nde gelen bir temsilcisiyle dahi konugtu-
gu miiridler tarafindan ifade edilir.

Miiridler Seyh’i “Peygamber’in manevi mirasgisi” olarak go-
riirler. Seyh Hisam’1n s6zleriyle: “O, Peygamberimizin davrams-
larina ve gorgiisiine sahiptir. Peygamber onu kendi giicii ile do-
natmigtir; Peygamberin giicii bu yiizyillda onda belirmistir”. Bu
sozler, Seyh’in karizmasina igaret etmektedir. Weber’in “kariz-
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ma” ya da “karizmatik otorite” kavramlari, Seyh’i siradan insan-
lardan ayirarak insaniistii ve dogaiistiiniin alanina ¢ikaran belli
ozelliklerle bezeli olan kisilik yapisina tam anlamiyla uyar (Mor-
ris 1990: 72). Bununla baglantili olan bir diger nokta, miiridlerin
Seyh’in manevi giiciine olan inanglaridir. Miiridler Seyh’in Isla-
mibaglamdatam ve herkesin iistiinde bir otoriteye sahip oldugu-
nu onun bereket ve keramet sahibi olmasi iddiasiyla megrulasti-
rirlar. Seyh’e bagh olanlarin ona atfettikleri keramet émekleri
saymakla bitmez: Seyh’i riiyalarinda gormeleri, 6zel bir proble-
min ¢oziimiinde onlara tavsiyede bulunmasi, kendi yoklugunda
Londra’da vuku bulmus olaylar1 bilmesi, bazi rastlantisal olay-
lar, tesadiifler, vb...

Benim alan ¢aligmasindaki izlenimim Seyh’in manevi kudre-
tine atfedilen olaylarin ortaya atilmasinda ve daha sonra bunla-
rin keramet ormekleri olarak yayilmasinda aktif rolii Seyhin de-
gil miiridlerin oynadigidir. Bir bagka deyisle, miiridler Seyhi be-
reket ve keramet sahibi kutsal bir gahsiyet yapmaktadirlar. Bu-
nunla birlikte, miiridlerin bu konuda asiriliktan kagindiklar1 da
bir bagka tespittir. Baz1 miiridler miikemmel bir seyhin, ya da
miirgid-i kdmil olanin keramet gostermekten kaginan kisi oldu-
gunu soylemektedirler. Seyh’in kendisi de zaman zaman insan-
larin keramet arayiglarinin onlara fazla bir yardimi olmayacagi-
na isaret eder; bu arayislar yerine $eyh Ndzim insanlara eger so-
run ve belalardan uzak olmak istiyorlarsa hal ve tavirlarina dik-
kat etmelerini, Islimi “edeb”i gbzetmelerini ve “nefslerini altet-
melerini” ogiitler. (bkz. 4. Boliim)

Seyh’in ¢evresindeki insanlarla ilgilenirken asir1 esnek ve hos-
goriilii bir strateji benimsemesi, Bat1 ortaminin kendine 6zgii ko-
sullarina bagh olarak da ele alinabilir. Seyh, en azindan, insanlari
Islam’a gekmek, her ne pahasina olursa olsun onlari caminin igine
getirmek gabasindadir. Bu asli amacin 6tesinde, yeni gelenlerin Is-
lam’in temel gereklerini yerine getirip getirmedikleri meselesiyle
pek fazla ilgilenmemektedir. Sonug olarak, bu noktada s6z konu-
su olan gevseklik, Islim’in fikhi/normatif yanlarina takintili imam
ya da hocalarin tepkisine ve rahatsizligina neden olur:
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Peckham Camisi’nde imamlik yapan Hiiseyin Hoca, Rum
Kardegler’e 8 Allah ve Peygamber’in kim oldugu sorar.
Onlar her ikisinin de “Seyh” oldugunu séylerler. Bu yanit
kargisinda dehgete kapilan Hiiseyin Hoca gevresindekile-
re bu konuyu Seyh Londra’ya geldiginde kendisine agaca-
&1, yani bir anlamda Rus Kardegler’i sikayet edecegini
soyler. Bunun lizerine hem Seyh’in 6nde gelen bir miiridi
olan hem de Isldmi anlamda ilimli olan Mithat Hoca ona
sunlan soyler: “Ben sana eger bu konuyu ona agarsan
Seyhin ne diyecegini s6yleyeyim. “Ben bunlar1 (Rum Kar-
desler’i) caminin igine soktum’, diyecek, ‘Bu benim igim-
di. Simdi sira sende. Onlara Allah’in ve Peygamber’in
kim oldugunu 6gretmek ve hatalarini diizeltmek (geriat eh-
1i bir hoca olarak) senin vazifendir.” 59

Miiridler

Ingiltere’de Seyh Nazim’a baglanmis ve kendilerini onun
miiridi olarak tanimlayan gok sayida insan bulunmaktadir. Once-
ki alt-boliimde belirtildigi gibi Seyh Nazim her yi1l Ramazan ay:
baslamadan az 6nce Ingiltere’ye gelir ve iki-iig ay kadar kalir. Bu
siire icerisinde tarikat toplantilar1 ve etkinlikleri en yiiksek diize-
ye ulagir. Seyh Ingiltere’den ayrildiktan sonra da miiridler toplu
zikir torenleri, dini agidan 6nemli giinlerde biraraya gelmeler,

58 Rum Kardesler, $eyh Nazim’in Londra’daki yabanci miiridleri arasinda en
popiiler olanlaridir. Koken olarak Kibris Rumu olan ancak ingiltere’de dogup bii-
yiimiig alt erkek kardes, iig-dort yil 6nce Seyh’i Peckham’daki evinde misafir eden
yukarida zikredilen Kibrish Tiirk miirid aracihgiyla Seyh’in ¢evresi ile tamgmislar-
dir. Seyh’den oldukga etkilenen bu alti Rum kardes teker teker miisliman olup
Seyh’e baaglanmis ve miiridi olmuslardir. Alan ¢aligmasina basladigim zaman
Peckham Camisi’'nde yasamakta olan Rum Kardesler Saint Ann's Road’daki Der-
gah kullamma agildiktan sonra Seyh’in izni ile buraya yerlestiler ve binanin baki-
mim ve giivenligini saglamaktan sorumlu oldular.

59 Hiiseyin Hoca’nin gayn-Miislimleri hareketlerinin islimi agidan dogru ve uy-
gun olup olmadiina bakmaksizin islim dairesine sokma diigiincesine karsi diger tep-
kileri igin bkz. 9. Bolim s. 286-287 Mithat Hoca igin bkz. 9. Boliim, ss. 287-294.
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ozel ev davetleri ve siirekli bir diizenlilik gosteren diyaloglar yo-
lu ile tarikat etkinliklerini, her ne kadar Seyh’in varlhiginda ger-
ceklestirilenlerden daha diigiik bir tempoda olsa da siirdiiriirler.
Yilin Seyh’in yokluguna denk diigsen geri kalan boliimiindeki bu
etkinlikler topluluk igerisinde ortaya ¢ikmig alt-gruplar tarafin-
dan farkh yerlerde, 6megin camilerde ya da miiridlerin evlerin-
de gerceklestirilir.

Miiridler arasinda yukarida s6zii edilen alt-grup mensubiyet-
lerini belirleyen ana etkenler, etnik-ulusal aidiyetler, dil, mekén,
yas, cinsiyet ve arkadaglik olarak siralanabilir. S6z gelimi, yasla-
n 20 ile 35 arasinda degisen 15-20 kisilik Tiirk kdkenli geng bir
miiridler grubu her pazartesi aksami Kuzey Londra’nin Dalston
bolgesindeki Seyh Nazim Camisi’'nde toplamir ve zikir yaparak
sohbet eder; yine Tiirklerin agirhkta oldugu 20-30 kisilik bir
grup her persembe Peckham Camisi’nde toplanarak zikir yapar;
cogunlugunu Ingiliz ve Batih miiridlerin olugturdugu 15-20 kisi-
lik bir diger miiridler grubu diizenli olarak her Cuma aksami
merkezi Londra’nin bir saghk ve meditasyon merkezinde bir
araya gelir; Dogu Londra’da yagayan ve gecenin geg¢ saatlerinde
eve donmeyi zahmetli bulan kiigiik bir miirid grubu, 6nde gelen
bir Ingiliz miiridin evinde ve onun bagkanliginda cuma aksamla-
r1 toplanir ve tarikat etkinliginde bulunur; sayilar1 toplandiklari
yerin biiyiikliigiine gére 50 ile 100 arasinda degisen Hint Altki-
tas1 kokenli miiridler ise hafta sonlarinda biraraya gelmeyi tercih
ederler ve kendilerine ait evlerde ya da Londra banliy6lerindeki
topluluk merkezlerinde tarikat etkinliklerinde bulunurlar. Toplu-
lugun degisik etnik kokenlerden gelen oncii pozisyonundaki ka-
din iiyeleri, evlerinde sadece kadinlara mahsus ikindi toplantila-
1 diizenlerler. Bununla birlikte, baz1 kadinlarin kocalar1 ya da
akrabalar1 olan diger erkeklerle birlikte yukarida zikredilen ak-
sam meclislerine katildiklar1 da olur. Seyh Londra’ya varir var-
maz tiim bu toplanti ve etkinlikler sona erer ve her alt-gruptan
gelen miiridler Seyh’in liderliginde gergeklestirilen etkinlikler
cemberine katilirlar.

Londra’da Seyh Ndzim toplulugunun etnik ve ulusal temelde
sahip oldugu c¢esitlilik, onun en ilgi ¢ekici yanlarindan biridir.
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Alan ¢aligmasi boyunca, Seyhe baglananlar igerisinde 56 farkli
iilke insam belirledim. Tabii bu sadece benim belirleyebildigim
say1 olup, bunun daha yiiksek olma ihtimali s6z konusudur.
Ozellikle Ramazan ay: igerisinde Uzak Dogu’dan Uzak Batr’ya
diinyanin dort bir yanindan miiridler Seyhleri ile birlikte olmak
icin Londra’ya aktig1 zaman, toplulugun etnik-ulusal bazda gos-
terdigi bu goz alici ¢esitlilik en ¢arpici sekilde ve onu diger pek
cok tarikat ¢cevresinden ayirt eden bir karakteristik olarak kendi-
sini gosterir. .

Tarikatin bu heterojen yapisina isaret eden 6nemli bir 6rek,
miiridlerin giydigi tiirban renklerinde goriilen gesitliliktir. Seyh
Nazim bazi etnik, ulusal ve irksal gruplardan olan miiridleri i¢in
spesifik olarak sarik renkleri belirlemis ve onlardan bu renkler-
de sarik takmalanni istemistir. Boylece Ingiliz miiridlerin mavi,
Almanlarin mor, Araplarin yesil, Tiirklerin beyaz ve bir irk gru-
bu olarak tiim “Siyah1” (Amerikali, Afrikali, vd.) miiridlerin kir-
mizi sank kullanmalan beklenmektedir. Bu diizenlemeye uymak
zorunlu olmamakla ve pek ¢ok miirid kendileri i¢in uygun gorii-
lenden farkh renkte sarik kullanmakla birlikte, Seyhin bu yakla-
siminin s6z konusu Islam1 topluluk igerisinde farkh etnik, ulusal
ve irksal kimliklerin tanindigina igaret ettigi soylenebilir.60

Toplulugu olusturan bireylerin koken itibariyle gosterdigi bu
cesitlilige karsin, miiridlerin biiyilkk ¢ogunlugunun ii¢ ana alt-
grubu mensup oldugu gozlenmektedir. Bunlar sirasiyla, Tiirkler,
Giiney Asyahlar ve (gogunlugu Ingiliz) Batih miihtedilerdir.

60 Sarik renkleri ile ilgili diizenlemeyi dikkate alma konusunda Almanlarla in-
gilizler arasinda bir farklilik olduBunu ileri siiren orta yagh bir ingiliz miirid, ilging
bir gekilde konuyu iki ulus arasindaki kiiltiirel karakteristik farkina dayandinr. Bu-
rada derinden derine ve iistii ortiik bir irkgihgin zerrelerine de rastlandig: sdylene-
bilir. ingiliz miiridi gore, Almanlar Seyhin agzindan gikan her ifadeyi yiizeysel bi-
¢imde fakat ayn1 zamanda harfi harfine degerlendirmektedirler: “Seyh onlara mor
giysiler iginde olacaksimz dediginde, bu s6zii mor kiilotlar giyecek derecede uygu-
lamaya yonelirler. ingilizler igin bu, kendilerine nerilen renkte herhangi bir seyi
sembolik amagla giymekten ibarettir. Dolayisiyla onlar (Ingilizler) mavi bir sank
giymenin, ya da sadece mavi bir mendil kullanmanin $eyhin sdyledigini yerine ge-
tirmek igin yeterli olduguna inanirlar. ingilizler ifadenin ardinda yatan anlam iize-
rinde dururken, Almanlar ifadeyi yiizeysel olarak dcgcrlendirirler.”
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Tiirk Miiridler

Seyh Nazim bir Kibrs Tiirkiidiir ve Tiirkler onun Londra’daki
cevresi igerisinde 6nemli bir yer tutar. Onceki alt-boliimde belirtil-
digi gibi, Seyh 1992°de Saint Ann’s Road iizerindeki Dergah agila-
na kadar Londra’da Tiirklere ait evlerde ve lokallerde kalmigtir.

Seyh’i Londra’da misafir etme ve agirlama ayncaliklarinin bir
sonucu olarak Tiirk miiridler tarikat igerisinde her zaman 6n saf-
larda belirir. Siiphesiz dil faktorii de Seyh ile Tiirk miiridler arasin-
daki yakin baglan kuvvetlendirmektedir; Ingilizce konugabilmesi-
ne ve (bazi Arap miiridlerle Arap¢a konugmasi istisnasi diginda)
Tiirk olmayan miiridlerle genellikle Ingilizce iletisim kurmasina
ragmen, Seyh’in Ingilizceyi Tiirkge kadar etkili ve bagarili kulla-
nabildigi sylenemez. Zor ve getrefilli durumlarda kendisini Tiirk-
ce ifade etme durumunda kalan Seyh, bundan dolayi, her zaman
Tiirk miiridlerin en azindan birkaginin yaminda olmasina ihtiyag
duyar. Seyh’i gitmek istedigi yere arabayla gétiirenler, vize almak
ya da pasaport uzatmasi gibi islerde kendisine yardimci olanlar ve
evlerine gerek yemek daveti igin gerekse bagka nedenlerle en sik
gittigi miiridler hemen her zaman Tiirklerdir.

Sosyo-ekonomik agidan Tiirk miiridler is¢i simf1 ve agagi-or-
ta simif kategorilerine dahil olarak tanimlanabilirler. Onemli bir
kismi Kuzey Londra’da Tiirkler tarafindan isletilen tekstil fabri-
kalarinda diisiik iicretlerle caligmaktadirlar. Diger bazilan igsiz
olup ya devlet tarafindan verilen igsizlik parasi, konut yardimi
gibi sosyal yardimlara bagimh olarak ya da topluluga ait cami-
lerde barinarak yasamlarim siirdiiriirler. Tiirk miiridler arasinda
meslek sahibi, kiiciik igletmeci ya da isadami olanlar yalmzca
¢ok kiiciik bir azinhg: olusturmaktadirlar.

Toplulugun Tiirklerden olugan alt-grubu icerisinde zengin bir
iiye olarak ismi Ingiltere’de Asil Nadir olay ile birlikte manget-
lere ¢ikan Kibris kokenli isadami Ramazan Giiney’i zikretmek
gerekmektedir. Nadir’in yakin bir ig arkadas: olan Giiney, hapis-
ten ¢ikmasi igin biiyiik bir para taahhiidiinde bulunarak Nadir’e
kefil olmus; ancak Nadir’in Ingiltere’den kagmasi sonucunda
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ok zor durumda kalmig ve uzun yillar boyunca Ingiltere’de ug-
rasa didine elde ettigi tiim mal ve para varhigim kaybetme nokta-
sina gelmisti. Giiney, Londra’da Seyh Nazim’in ¢evresindeki en
rengin kisidir. Kendisi Dalston’daki Seyh Nazim Camisi’nin sa-
hibi olup, kagit iizerinde de camiyi igleten vakfin bagkamdir. Her
ne kadar pek ¢ok miirid onun hakkinda olumlu sézler sdyleme-
mekte ve tamamiyle kendi ¢ikar i¢in Seyh’in yaninda bulundu-
gunu ileri siirmekteyse de, Giiney’in Londra’da Seyhe en yakin
birka¢ kisiden biri oldugu gozlenmektedir. Seyh’in ona kargi
olan tavir ve davraniglari1 da onun Seyh’in nezdinde sahip oldu-
gu prestije isaret etmektedir.6!

Bu noktada Seyh Nazim ile Asil Nadir arasindaki iliskiden de
kisaca bahsetmek yerinde olacaktir. Her iki sahsin da birbiri ile
tamgik oldugu ve siklikla temasta bulunduklar1 anlagilmaktadir.
1992°de Seyh Londra’da iken birkag defa Asil Nadir’i ¢esitli ne-
denlerle gormeye gitmistir. Bunlardan biri Nadir’e biiyiik bir pa-
ra borcu olan bir Kibris Tiirkiiniin sorununu ¢6zmek igindi.
Seyh, Nadir’e “Allah rizasi i¢in” bu adamin borcunu silmesi ri-
casinda bulundu. Dahasi s6z konusu gahsin Kibris’taki igini siir-
diirebilmesi icin kendisine bir kamyonet bagiglamasim Na-
dir’den istedi. Bu sahsin kendisinin sdyledigine gére Nadir bun-
lar kabul etti. Dahasi1 bazi miiridlerin bana soyledigine gore,
Asil Nadir bir sabah Dergéah’a ani bir ziyaret yaparak Seyh ile
icinde bulundugu tahilsiz durum ve gelecegi ile ilgili konularda
goriigmiistiir.

Tiirk miiridlerin egitim diizeyi oldukga diigiiktiir. Yasgh kusak
icerisinde iiniversite mezunu olan yalmzca iki kisi tamdim. Da-
ha geng kusak igerisinde ise iiniversiteye baglamig fakat bitirme-
den terk etmis olan sadece birka¢ miirid vardir. Digerlerinin ¢o-
gunlugu ise oldukea diisiik diizeyde (ilkokul) bir egitime sahip-
tir. Ote yandan orta egitimini heniiz tamamlamig veya tamamla-
mak iizere olan baz1 geng miiridler iiniversite hazirlig igerisinde
olup iiniversiteye girmek igin istekli olduklarim belirtmiglerdir.

6l Kitabin 1996'da ¢ikan ilk baskisindan 10 yil sonra Ramadan Giiney, 2006
yilinda vefat etmistir.
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Tiirk miiridler arasinda héli vakti yerinde ve iyi bir ige sahip
olanlarin Seyh Londra’da olmadig1 zaman tarikat etkinliklerine
vasifsiz iglerde ¢alisan ve diigiik bir yasam standardina sahip
olan miiridler kadar kararh ve sik olarak katilmadiklar farkedil-
mektedir. Hatta bunlann 6nemli bir kisminin yalmizca Seyh Lon-
dra’da iken tarikat gevresi igerisinde kendilerini gosterdikleri
sOylenebilir. Bu durum Seyh Nazim’in Trablussam (Liibnan)
cevresi lizerine aragtirma yapmig olan Habibis’in (1985: 133)
“toplumsal grubun diizeyi yiikseldikge (tarikata) ilgilerinin daha
sinirh kaldig1” goriigiinii desteklemektedir.

Londra’da Tiirk toplulugunun 6zellikle Kuzey Londra’nin Is-
lington, Stoke Newington, Hackney ve Tottenham, Giiney Lon-
dra’nin da Peckham ve Lewisham bolgelerinde yogun olarak
yerlesmis oldugu gozlenmektedir. Ingiltere’ye Tiirk gogii, bas-
langig itibariyle bir Ingiliz sémiirgesi olan Kibris’in bu statiisii
ile baglanti arzetmistir. Bu durum, hem Kibrs Tiirkleri hem de
Kibris Rumlari igin 1950’lerden itibaren Ingiltere’ye kolay giris
yapma yolunu agmistir. Tiirklerin Kibris’tan Ingiltere’ye gogii
Ada’nin 1960°’da bagimsizligim1 kazanmasini izleyen siirecte bo-
zulan siyasal duruma ve her iki topluluk arasinda tirmanan kar-
sihkh diigmanhga bagh olarak hizlanmigtir. Kibrish Tiirklerin
geligleri giiniimiize kadar devam etmis ve onlarin Ingiltere’deki
Tiirk gogmenlerin ¢ogunlugunu olugturmasim saglamigtir. Tiir-
kiye’den gog¢ ise daha yakin doneme tarihlenen bir olgu olup ya
gocmen ig¢i yada, ozellikle 12 Eyliil 1980 askeri miidahalesinin
akabinde, siyasal siginmac olarak Ingiltere’ye gelenleri kapsa-
maktadir. Tiirkiye’den Ingiltere’ye gelmis olanlarin sayisi, Al-
manya, Hollanda, Belgika ve Isvigre’ye yerlesmis olanlarla kar-
stlagtirildiginda oldukga diisiiktiir. Tiirkiyelilerin de Londra’daki
yerlesme oriintiilerinde Kibrish soydaslarimi izleyerek Kuzey
Londra’da, 6zellikle Tottenham bolgesinde yogunlagtiklar1 go-
riilmektedir.

Londra’da yasayan gogmen Tiirk toplulugunun sadece kiigiik
bir kismi1 Seyh Nazim ¢evresine dahildir. Din1 bakimdan ele ali-
nacak olursa hem Tiirkiye hem de Kibris kokenli Tiirklerin bii-
yiik bir kismi dindar ya da dinfi kurallara gore diizenlenmis bir
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ynsam bigimi siirdirmemektedirler. Ote yandan Londra’da yasa-
yan dindar Tiirkler’in ¢ogunlugu da Seyh Nazim gevresi ile ilig-
ki iginde degillerdir. Ozellikle Tiirkiyeli dindarlar Seyh Nazim
yevresi ile hasmane iligkiler iginde olan Aziziye Cevresi ile daha
yakin ve yogun bir temas igindedirler (Aziziye gevresi igin bkz.
K. Bolim, ss. 252-258).

Tiirk miiridler tarikat etkinliklerinin gergeklestirildigi toplan-
ma yerlerinin denetimini ellerinde tutarlar. Seyh Nazim ¢evresi-
ne ait iki caminin idaresi yagh Kibrish Tiirk miiridlerin iiyeleri-
ni olusturdugu iki vakif tarafindan gergeklestirilirken, bir tane
T'urk iiye diginda Ingiliz miiridler tarafindan olugturulan bir vak-
lin idaresindeki Dergah’taki etkinliklerin bagim da Tiirkler ¢ek-
mektedir. Topluluk agisindan bu ii¢ 5nemli yerde zikir seremoni-
leri 6nde gelen Tiirk miiridlerce yaptirilir.62

Baz istisnalar diginda Tiirk miiridler fazla dindar olmayan,
aksine, modem ve Batil1 yasam bigimine fazlasiyla meyilli aile-
lerden gelmektedirler. Bu miiridler ana-babalari ve kardesleriyle
genelde pek iyi gecinememektedirler ve onlar1 “Cumbhuriyet ¢o-
cuklar1” olarak nitelendiriler. Ana-babalarinin Isldm’in hem Tiir-
kiye’de hem de Kibris’ta gozden diisiiriildiigii Kemalist ideoloji-
nin en parlak dénemlerinde biiyiidiikleri i¢in Islam’1 bilmedikle-
rini, Islim’in onlar icin sadece Ramazan’da, bayramlarda ve
vliimlerde bir anlam ifade ettigini ileri siirmektedirler. Alan ca-
lismasi sirasinda bu miiridlerin ana-babalarinin ya da diger akra-
balarinin Isldm’a ve Seyh Nazim’a yonelik olumsuz diisiince ve
yaklagimlarindan dolay1 yakinmalarina siklikla gahit oldum. So-
nug olarak, Tiirk miiridlerin pek ¢ogu, 6zellikle gengler, kendi
deyisleriyle, “Islam’in hakikatina ermelerini” Seyh’e borglu ol-
duklarim diigiinmekte ve akrabalarimin dine ilgisizliklerinin so-
rumlusu olarak Tiirkiye’de Atatiirk ve Inonii’yii, Kibns’ta ise Dr.

62 Tiirklerin topluluk igindeki bu hakim durumundan ve onlann toplantilanna
daha kolay katilabilmemden dolayi, ¢ahgmanin agirhgi dogal olarak toplulugun
‘T'irk unsurlanndan yana oldu. Alan galigmasi sirasinda diger etnik ve ulusal koken-
den miiridlerle oldugundan daha fazla bir zamani Tiirklerle gegirdigimi burada be-
lirmek gerektigine inantyyorum.
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Fazil Kiigiik’ii gormektedirler; bu sahislar onlarin géziinde her
iki ililkede kurumlagmg *“dinsiz” rejimlerin temsilcileridir.

Tiirk miiridlerin ¢ogu evli olup, bekar olanlar da evlilik igin
uygun aday arayisi i¢indedirler. Miirid hanimlarinin tarikata yak-
lagimlar1 her zaman kocalarininkiyle uyarhhk iginde degildir.
Siiphesiz kocalarindan daha biiyiik bir sevgiyle Seyh’e bagh
olan ve tarikat etkinliklerine kocalarindan daha yogun bir cos-
kuyla katilan hanimlar da vardir. Bununla birlikte bazi1 miiridler
Islam’a ve tarikata verdikleri 5nem hususunda hanimlarindan si-
kayetlenmekte ve onlarla sik sik tartigmaktadirlar. Bu kadinlar
Islam’1, tarikat1 ve Seyhi kocalan kadar ciddiye almazlar. Bazi-
lar1 kocalarimi lizmek pahasina baglarim1 6rtmemekte 1srar eder-
ler. Tarikati her seyden (kendilerinden de) 6ne koymalarindan
dolay: kocalarindan sikdyet eden kadinlar ile kocalar1 arasinda
sik sik kavgalar olur. Alan ¢aligmasi boyunca bu miiridlerin, za-
manlarinin biiyiik kismim Seyh ile ve tarikat icerisinde gegirdik-
leri igin karilarimin hosnutsuzlugundan duyduklar iiziintiileri di-
le getirdiklerini g6zlemledim; kadinlar eslerinin tarikat ile bu de-
rece yogun bir ilgi kurmalar1 sonucu kendilerini ortiinmeye ve
bagka kisitlamalara zorlayacagindan korkmaktaydilar.

Evli Tiirk miiridlerin arasinda karisi ¢aligan sadece bir miirid
tanidim; digerleri ev hanimiydilar. Bu miiridin hanimi kuafordii
ve miirid, karisinin ¢aligmasi hakkinda olurunu almak geregini
duyarak Seyh’e bu konuda izni olup olmadigim ona sormustu.
Seyh miiridinin kansinin ¢aligmasina (siiphesiz sadece *“kadin”
olmasi gereken) miigterilerini evinde kabul etmesi koguluyla izin
vermisti. Ote yandan, bazi miirid eslerinin tarikat biinyesinde ak-
tif bir sekilde yalmzca kadinlara mahsus bir¢ok etkinlikler dii-
zenledikleri gézlemlenmektedir.

Giiney Asyali Miiridler

Londra’da Seyh Ndzim’in Naksibend1 toplulugunu olusturan
miiridlerin ¢ogunlugunu Giiney Asyalilar, yani Pakistan, Hindis-
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tan, Banglades, Kesmir ve Mauritius gégmenleri olustururlar. In-
giltere’de yagayan Miisliimanlarin biiyiik ¢ogunlugunu Hint Alt-
kitasi’ndan gelen gé¢menlerin olusturdugu diisiiniildiigiinde bu
hi¢ de sasirtic1 degildir (Clarke 1988).63

Giiney Asyal gé¢gmenlerin Londra’nin her tarafina dagilarak
yerlesmis olmalarindan dolayi, Giiney Asya kokenli miiridlere
Londra’nin hemen her bolgesinde rastlamak olanakhdir. Alan ¢a-
ligmasi boyunca, bu miiridlerin evlerini ¢esitli nedenlerle, fakat en
ok zikir toplantilarina katilmak igin ziyaret ettim. Toplulugun di-
ger iki ana alt-grubundan (Tiirkler ve Batih miiridler) farkh ola-
rak, Hindu-Pakistaniler Londra’da tarikata ait toplanma mekanla-
rinda etkinlik gostermezler ve zikir yapmak iizere evlerinde top-
lanirlar. Bununla birlikte bu ev bulugmalarina katihm Tiirk ve In-
giliz miiridlerin kontroliindeki biiyiik toplanma yerlerinde gercek-
lestirilen zikir meclislerine katilimin ¢ok iizerine ¢ikar. Bu bulus-
malar digerlerinden daha canli ve cogkulu bir ortamda gercekles-
tirilir. Giiney Asyah miiridler i¢in zikir toplantilar1 adeta bir festi-
val havasi tagimaktadir. Istisnasiz olarak, her zikir performansim
bir yemek ziyafeti izler. Tiirk ve Ingiliz miiridlerin organize ettigi
zikir toplantilarinda ise performansin ardindan sadece biskiivi,
kurabiye ve ¢orek tiiriinden yiyecekler cay ya da mesrubat tiirii
icecekler ile ikram edilir (izleyen boliime bkz.).

Londra’da toplulugun en biiyiik par¢asini olusturmasinin
otesinde, Giiney Asyal miiridler Ingiltere’nin diger bolgelerin-
de, s6z gelimi Birmingham, Manchester ve Sheffield gibi se-
hirlerde de bulunurlar. Ayrica Woking, Slough, Redhill ve Rea-
ding gibi Londra banliydlerindeki camiler ve salonlarda Giiney
Asyah miiridlerin organize ettigi genis katilimhi zikir geceleri

63 ingiltere’de Hint Altkitasi kakenli Miisliiman gogmenlerin durumunu, bir yan-
dan Altkita’da ingiliz sémiirgeciligi altinda ve Hindu gogunluk kargisinda Miisliiman-
larin yagadiklart ile iligkili bigimde tarihsel bir siireklilife vurgu yaparak, 6te yandan
ise bu géemenlerin kendilerini gevreleyen daha genis ingiliz toplumu ile iliskilerinde
niteliksel bir doniigiime yol agmig olan Salman Riigdi olayr ekscninde analize tabi tu-
tan bir degerlendirme olarak bkz. Kepel 1995: 107-187. ingiltere’de Miislimanlarin
durumuna iligkin kisa bir degerlendirme igin bkz. Karlsson 1996: 199-203.
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bu 6zgiin sifi-Naksibendi ortaminin en spektakiiler goriintiile-
rini olugtururlar.64

Hint-Pakistan kokenlilerin topluluk igerisinde sayisal olarak
hakim duruma gelmelerinin yakin dénemdeki bir gelisme oldu-
gu soylenebilir. Onceki sayfalardan isaret edildigi gibi, Seyh Na-
zim Londra’ya ilk geldigi zamanlar ¢evresinde yalnizca onu
Kibris’tan tamyan Kibris Tiirkleri vardi. Onlari sonradan Miislii-
man olmus bazi Ingilizlerin tarikata katilmasi izlemistir. Hint
Altkitasi kokenli miiridlerin 1980’lerin bagindan itibaren tarikat
icerisinde sayica biiyiik bir artig gostermesi bu insanlar iizerinde
biiyiik etki sahibi olan iki dnde gelen Arap miiridin gayretlerine
bagh olarak agiklanabilir. Onlardan biri, “seyyid” oldugu soyle-
nen Misirh (miistear isimle) Seyh Yusuf’a Giiney Asyali miirid-
ler tarafindan Seyh Néazim kadar hiirmet ve sevgi gosterilir.
Ozellikle geng kusaktan pek ¢ok Giiney Asya kokenli insani ta-
rikatin saflarina katan esas olarak odur. Bu gengler ve diger pek
cok Giiney Asya kokenli miirid igin o, Seyh olarak alinirken,
Seyh Nazim tarikatin “Biiyiikseyh)”i (Grandsheikh) olarak gorii-
liir. Yagl bir Pakistanh miiridin ifade ettigine gore, miiridlerin ta-
rikat yolunda gosterdigi ilerlemeye gore Seyh onlarin tarikat ige-
risindeki derecelerini ya da makamlarim yiikseltebilir. Dolay-
styla Seyh Nazim Yusuf’u geyhlik makamina yiikseltmis ve ona
insanlarla (6zellikle s6z konusu Giiney Asyalilarla) bir seyh ola-
rak alakadar olma sorumlulugunu vermistir. Bu s6ylenenler bir
yana, pratikte Misirh seyyid, 6zellikle bu Hint-Pakistan kdkenli
miiridler i¢in Seyh Nazim’in halifesiymis gibi iglev gérmektedir.
Ne kendisi ne de Seyh bunu formel olarak ilan etmemis olmakla

64 Kibrish bir Tiirk miirid Seyhin Woking'de yasayan miisliimanlann gocuklari-
n1 bir su¢ gemberinden gikararak huzur dolu diinyasina nasil soktugunu anlatir: “Bu-
rada yasayan Giiney Asya kokenli misliiman geng bir kusak $eyh onlarla ilgilenme-
ye baglamadan 6nce kasaba igin ¢ok ciddi bir sorun olusturmaktaydi. Uyusturucu kul-
lamyorlard; hatta aralannda uyusturucu ticareti yapanlar bile vardi. Bunlarin gogu
Mauritius’dan go¢ etmis insanlarin gocuklariydi. Seyh, Woking'de yasayan Miislii-
man topluluk ile temasa gegtikten sonra, bu gengler kotii aligkanliklarini geride bira-
karak ve dinin faziletleri ile tanigarak iyi insanlar oldular. Polis bile bu sorun yaratan
genglerin nasil olup da bdyle iyi insanlar haline geldiklerini gelip sordu”.

94



beraber, Seyh’in kendisine gosterdigi davramg bigimi onun bu
Londra Naksibendi toplulugu icerisindeki “6zel” yerini goster-
meye yeterlidir.65 Ancak bu durum onun bu pozisyonunu tanima-
yan bazi miiridler tarafindan elegtirilmesini engellemez.

Giiney Asyalilarin Seyh Nazim’in Naksibendi topluluguna aki-
sina neden olan bir diger etken, 6zellikle Seyhin Londra’ya diizen-
li olarak gelmeye basladigi erken yillarda, bu insanlarin ingilte-
re’ye beraberlerinde getirdikleri ve Altkita’da ¢ok yaygin olan giic-
li saff gelenegi idi. Ingiltere’ye gog etmeden gok zaman 6nce bu
Giiney Asyalilar, ozellikle kendi iilkelerinde bir tarikat seyhine
baglhydilar. Ingiltere’ye geldikten sonra, Altkita’daki seyhicri ile te-
maslan ya tamamiyle kayboldu, ya da ¢ok zayifladi. ingiltere’de
(biiyiik bir sans eseri olarak) Seyh Nazim’la karsilagtiklarinda geg-
misteki tasavvufi yasanti ve deneyimlerini tekrar canlandirmak igin
bir firsat ellerine gegti. Tarikat baglarim daha onceki seyhlerinden
Seyh Nazim’a gegirerek tasavvufu Batr’da ve onun miiridi olarak
yasamaya basladilar. Eski seyhleriyle baglarini koparmakta olduk-
¢a zorlanan ve manevi bir rahatsizlik duyan bazilari, Altkita’daki
seyhlerine mektup yazip ondan Seyh Nazim’in miiridi olmalar1 ko-
nusunda izin isteyerek, bu izni aldiktan sonra ona baglanmiglardir.

Giiney Asyal miiridlerden olusan alt-grubun biiyiikliigii, onla-
rn sosyo-ekonomik bakimindan genel bir goriintiisiinii ortaya ser-
meyi zorlagtirir. Tahmini olarak, ¢cogunluk, dzellikle de etkinlikle-
re en istekli ve cogkulu bicimde katilanlar, Giiney Asya go¢men
toplulugunun en alt-tabaklarindan gelmektedirler. Bunu soyle-
mekle birlikte, iyi egitimli, meslek sahibi ve hali vakti yerinde
olan miiridlerin sayisinin bu alt-grupta Tiirkler arasindakinden ¢ok
daha fazla oldugunu gozlemledigimi belirtmeliyim. Ancak unutul-
mamast gereken nokta, topluluk igerisinde Giiney Asyalilarin
Tiirklerden sayica ¢ok fazla olusunun, bu iki alt-grup arasinda her
hangi bir karsilagtirma yapmayi hayli gii¢lestirdigidir.

65 Ornegin bu miirid (ve soydagi olan diger Arap miirid) biat toreni yaparak in-
sanlari tarikata alma yetkisinc sahiptir (ki bu yalmzca Seyh tarafindan gergeklesti-
rilmektedir). Bazi miiridler $eyh Nazim’in kendisinin bu iki miiridine bu konuda
izin verdigini ileri siirerler.
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Batili Miiridler

Batil miiridler, Seyh Nazim’in Londra’daki Naksibendi toplu-
lugunun iigiincii biiyiik grubunu olustururlar. Cogunlugunu Ingi-
lizlerin olusturdugu bu alt-grup icerisinde Londra’da yasayan di-
ger Avrupalilar ile Amerikalilar da bulunur. Topluluk igerisindeki
Batihlarin sayis1 Seyh Londra’ya geldigi zaman daha da artar. Di-
ger Avrupa iilkelerinden (6zellikle Almanya ve Hollanda’dan) ve
ABD ile Kanada’dan Seyh’le bulugmak i¢in Londra’ya akanlar,
Seyh Ingiltere’de kaldig siire icinde orada bulunurlar.

Seyh Nazim’in bu “miihtedi”¢6 ingiliz miiridlerinin pek ¢ogu,
Tiirk ve Hint-Pakistan kokenli gogmen miiridlerin tersine, iyi
egitimli olup aralarinda akademik cevrelerden ya da is hayatin-
dan gelenler ve aristokratik kokene sahip olanlar bulunmaktadir.
Bunlar genel olarak topluluk igerisindeki kir ya da koy kokenli
gocmen miiridlerden “kentli” (ya da kentsoylu) birkiiltiiriin tem-
silcileri olarak ayirt edilebilirler.

Tarikatin bu Anglo-Sakson kokenli iiyeleri arasinda en dikkati
ceken iki sahsiyet, Seyh’e baglanarak onun miiridi olmus iki lord-
dur. Bunlardan biri, Seyh Nazim tarafindan kendisine ““Abdiilme-
tin” adi verilmis olan Lord Yarborough’dur. Lord’un, Seyh Na-
zim’1n Londra’ya gelisinde kendisini Heathrow hava terminalinde
kargilayan miiridlerin arasinda olduguna ve Seyh Londra’da iken
kendisini siklikla ziyaret edip sohbetlerini dinledigine sahit ol-
dum. Seyhin de ona kars1 son derece saygih ve hiirmetkar bir ta-
vir icinde oldugunu gozlemledim. Ancak tarikatin diger iiyeleri-
nin, ozellikle de gogmen Miisliimanlarin ona karg1 aym tavir igin-
de olduklarim s6ylemek miimkiin degil. Ornegin, Giiney Asya ko-
kenli bir miirid bir keresinde Dergah’ta Lord’a (kuskusuz *“kim ol-
dugunu” bilmeden) bos ¢ay bardaklarin1 mutfaga gétiirmesini bu-
yurgan bi¢imde sOyleyebilmistir. Toplulugun gé¢men Miisliiman

66 Miihtedi, ihtida etmig, hidayete ermis, dogru yolu bulmus kisi anlamina ge-
lip, dogustan degil sonradan miislamanhg: se¢mig kisileri tammlamak igin kuilami-
lan bir islami terimdir.
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tiyelerinin bu tiir “kabaliklar’” Ingiliz miiridleri rahatsiz etmekte
olup onlari, biraz agagida ayrintih olarak deginecegimiz, diger
miiridleri diglayan izole toplantilar diizenlemeye itmektedir.

Seyh Nazim ¢evresiyle bagi olan diger lord, James Reidhea-
ven’dir. Ancak o Seyh Nazim’in Londra’daki ¢evresinin adina
halel getiren bazi tatsiz olaylarla birlikte anilmaktadir. Aslinda
Lord Reidheaven ile Seyh Nazim arasindaki iligki dolayh bigim-
de ortaya ¢ikmaktadir. Lord Reidheaven ile tarikat icerisinden
temas kuran ve onu adeta efsunlayacak ol¢iide etkilemis olan ki-
si Seyh Nazim’in 6nde gelen bir bagka miiridi olan Kenyali Mu-
hammed Ikbal Ali Han veya kisaca Muhammed Ali’dir. Reid-
heaven bu gahsin etkisi altinda Miisliiman olduktan sonra, adeta
varolusunun tek dayanag) olarak gérmeye basladigi Muhammed
Ali’ye olaganiistii 6l¢giilerde maddi yararlar saglamaya baglamus.
Seyhin Ingiltere’deki en eski Batil miiridi, Ilgiliz Kraliyet Ordu-
sundan emekli subay ve Ingiliz miiridlerin sézciisii oldugu soy-
lenebilecek Dawud Owen, Muhammed Ali’yi crook yani sahte-
kar-lickagit¢1 olarak tanmimhyor ve Lord’u kullanarak kendisine
maddi ¢ikar temin ettigini soyliiyor.

Lord Reidheaven’in Miisliiman olduktan sonra aligilagelmi-
sin disinda miinzevi bir hayat siirmeye baglamasi ve Muhammed
Ali’ye onbinlerce sterlin akitmasi, babasi Seafield kontunu telag-
landirmig ve Kont, oglunu gbzetim altina aldirarak beyninin yi-
kandig1 gerekgesiyle psikolojik tedaviye tabi tutturmugtur. Bu
arada 1 Eyliil 1991 tarihli pazar gazetesi News of the World, Seyh
Nazim’in basim g¢ektigi “fanatik siifilik”den Lord’u uzak tutmak
icin giivenlik kuvvetlerinin harekete gectigini ve onu koruma al-
tina aldigin1 duyurdu. Oysaki bu olaylara sebep olan Muhammed
Ali ¢oktan beri topluluktan diglanmig durumdayd:.6’

Toplulugun biinyesinde bu iki lordun bulunmasi, diger iiyeler
icin tarikatlarinin tamitimin1 yaparken, tarikatin ve Seyhlerinin
diger Islamf ¢evreler kargisinda iistiinliigiinii ileri siirerken yarar-

67 Bu konu hakkinda daha fazla ayrint igin irfan Tagtemur’un Aktiicl'in 24-30
Kasim 1994 tarihli 117’nci sayisinda “Hizmetkar istemeyen Lord” (ss. 22-24) bas-
likh yazisina bakilabilir.
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landiklar1 en 6nemli kaynak ya da propaganda malzemesi olarak
ortaya ¢ikmaktadir. Pek ¢ok zaman miiridler belli bir ilgi ile mi-
safir olarak etkinlikleri izlemeye gelenlere tarikati tanitirken,
“cazibe artiric1” bir gosterge olarak aralarinda “lordlarin bile”
bulundugunu siklikla zikretmektedirler.

Ingiliz miiridler haftanin belirli giinlerinde kendi evlerinde ya
da Londra’nin merkezinde bir lokalde gergeklestirilen zikir mec-
lisleri diizenlerler. Bu toplantilar kendi aralarindaki temas ve etki-
lesimin siirekliligini saglamaktan ote tarikata yeni iiyeler kazan-
dirmak amaciyla stiff mistisizmini ingiliz toplumunun daha genis
kesimlerine tanitmay: amaglar. Bu toplantilarin genelde yalmzca
Ingiliz ve Batili miiridlere mahsus olmasi amaglanmaktadir.

Ingiliz miiridler, birkag istisna diginda, tarikatin Ingiliz ya da
Batili olmayan diger miiridlerini kendi toplantilarinda gormek
istemezler. Bu diglayici tavrin nedeni “kiiltiir” temelinde agikla-
nir. Seyhin ilk Batili miiridi olan, Ingiliz ordusundan emekli su-
bay Dawud Owen, her toplum ya da milletin farkli karakteristik-
leri olduguna isaret eder. Dolayisiyla yeni Miisliman olmus biri
kendisiyle aym ulusal ya da kiiltiirel ¢evreden gelen Miisliiman-
lar arasinda kendisini mutlu hissedecektir. Aslinda bu Seyh Na-
zim tarafindan da desteklenen ve tegvik edilen bir diigiincedir.
Seyhin kendisi de baglangigtan beri Ingiliz miiridlerine kendi
kiiltiirel yapilanina uygun bir Islaim olusturmalanim s6ylemistir.
Bu 6zgiin “Ingiliz” Islam’n1 yaratabilmek igin de iste boylesi bir
izolasyona gerek duyulmaktadir. Biitiin bunlar sadece tarikatin
Ingiliz ve Batih miiridlerine agik toplantilar diizenlemenin ardin-
da yatan manti§1 olugturmaktadir.

Batih miiridler Seyh Nazim’in diger miiridlerinden Islami
kural ve hiikiimlere uymada daha “rahat” bir tutum sergilemele-
ri ile aynlirlar. Toplantilarda kadin-erkek birarada bulunmakta
ve birbirleriyle sohbet etmekte herhangi bir sakinca gérmezler.
Boylece hem geleneksel hem de radikal/piiriten nitelikte pek ¢ok
Islami olusumda sik¢a rastlanan toplumsal gevre ve iliskilerde
cinsiyet ayrimini dayatan kuralci tavri da yikmig olurlar. Dahasi
giinimiizde pek ¢ok Miisliiman ¢evre i¢in 6zellikle “kadin” bag-
laminda merkezi 6neme sahip olan “beden denetimi” de bu Ingi-
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liz miiridler igin ciddi bir mesele olarak alinmamaktadir. Bu nok-
tada da toplulugun Tiirk ve Pakistanh diger miiridleri ile ihtilaf-
lar ortaya ¢ikar. Seyh Nazim’in Londra’da yasayan Tiirkiyeli bir
miiridi bagim ortmeyen bir kadimin “cehennemde kiitiik olaca-
gr’m soyleyebilirken, yine Dawud Owen bu konuda su gekilde
serzenigte bulunmaktadir:

“Pek ¢ok Miisliiman i¢in kadinin ortiinmesi ciddi bir takinti
konusu; sanki bu imanin sartlanindan biri imig gibi... Oysaki
ortinme ne imanin ne de Islam’in sarti. Ayrica Londra’nin en
mutena caddelerinde bir Arap kadinini tepeden timaga oOrtiin-
miis olarak erkeginin yaninda yiiriirken goriiyorsunuz; fakat
erkegin kendisi, blucinli, kafasi agik, yiizii tragl ve kolsuz bir
tisort ile dolagmakta. Belli bir dereceye kadar 6rtiinmenin er-
kek i¢in de gerekli oldugunu biliyoruz. Ancak erkek bunu uy-
gulamazken kadina uygulatiyor, uymayan kadinlan da zorlu-
yor. Kargimiza heniiz dua etmesini, namaz kilmasini bilmeyen
insanlar geliyor. Eger bir kadin namaz kilmiyor, oru¢ tutmu-
yor, Islam’1n higbir ‘temel’ sartim bilmiyorsa, onu ortiinmeye
zorlamanin ne yaran var? Siiphesiz ortiinmenin ardinda bir
hikmet var. Ancak bu herkes icin boyle algilanmayabilir. Bir-
¢ok kadin i¢in ciddi bir engel olabilir. Zorlayarak onu neden
daha biiyiik ve asilmaz bir engel haline getirelim ki? Oysaki
sadece namaz kilarken ortiin, namazdan sonra ortiinii seccade-
nin yanina birak demek miimkiin.”

Batili miiridlerin Miisliiman olmasinda Seyh Nazim’in dog-
rudan etkisi olup olmadigin belirlemek oldukg¢a gii¢. Miisliiman
olmadig: halde Seyh’den etklendikten sonra Miisliiman ve onun
miiridi olanlar vardir. Bunlar genelde Bati’da oldukga popiiler
bir ilgi uyandiran Budizm, Taoizm, Hare Krishna, vb. Dogu’nun
mistik gelenekleri hakkinda bilgilenmek isterken tasavvufa ve
baglantili olarak da Seyh Nazim’a rastlamiglar ve bir miiddet
sonra da Miisliiman olarak topluluga katilmiglardir. Ama 6nemli
sayida Batili miiridin Seyh’i tamimadan 6nce Miisliiman oldugu
da bir gergektir.
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Diger taraftan Seyh Ndazim’in Miisliimanhg: se¢mis Batilla-
rin bu tercihlerini daimi kilmalarinda dnemli rol oynadig rahat-
likla sdylenebilir. Ciinkii pek ¢ok durumda Miisliimanlig: secen
Batililan buna iten temel gerekge, Hiristiyanhgin bir din olarak
biitiin dinamizmini yitirmig olmasidir.8 Ancak, Miisliiman ol-
duktan kisa bir siire sonra Islam’in tek-tanric1 “Ibrahimi” gelene-
gin bir diger versiyonu olarak ogreti ve diinya goriisii itibariyla
Hiristiyanlktan pek de onemli bir farki olmadigin1 anhyorlar.

Dahas kargilagtiklari Miisliimanlarin agir1 kat1 ve kuralci Is-
1am anlayislari, hoggoriiden uzak tutumlari, kendilerinden, ade-
ta, “heniiz emeklemeye baglamadan kogmalarini istemeleri” kar-
sisinda rahatsizlik duymaya baghyorlar. Hiristiyanhkta eksikligi-
ni hissettikleri Islim’da bulma umuduyla Miisliman olduklari
manevi/ruhani tatmin yerine islim’in manevi zenginliklerinden
cok normatif yanlarim mesele yapan bu yerli Miisliimanlarin
kiistah tavirlar1 kargisinda hayal kirikligina ugruyorlar.

Islam’a iligkin ugradiklan bu hayal kiriklig1 Seyh Nazim’la
karsilagtiklaninda yeniden iimide doniigiiyor. Seyhin zellikle bu
yeni Miisliimanlara esnek yaklagimi1 ve hoggoriilii tutumu bas-
langigtaki beklentilerinin restorasyonuna yol agiyor. Kendisinin
neden Seyh Nazim’1 sectigi sorusuna Sheffield’da yagayan bir
Ingiliz miirid su sekilde bir yanit veriyor: “Tasavvuf gelenegi di-
sinda Islam, doktrin ve pratik olarak Hiristiyanlk’tan ¢ok farkh
degil. Tasavvuf digta birakildiginda Miislimanliga donmek sade-
ce bir iki kurumlagmig dinden 6teki iyi kurumlagmis dini geg-
mekten 6te bir anlam ifade etmiyor. Sadece tasavvuf, Islim’1 bu-
giinkii Hiristiyanhk’tan farkh kilan ve ona bir dinde en fazla ol-
mas! gereken “maneviyat”1 saglayan boyuttur.” Dolayisiyla ta-
savvuf ve onu hayata gegiren Seyh Nazim, Bat1 materyalizminin

68 ingiltere’de Miisliiman olmus ingilizler iizerine “din degistirme” (conversi-
on) hadisesinin nedenleri iizerinde odaklasarak gergeklestirilmis din psikolojisi y6-
nelimli bir galiyma olarak bkz. Kése 1996. Arastirma 6mekleminde $eyh Nazim’a
bagh ingiliz miiridlerin de 6nemli sayida yer almasindan dolay1 Kése'nin galigma-
sinda Seyh Nazim gevresi iizerine genel bir degerlendirmenin yapildigi bir alt-bs-
lim bulunuyor. Bunun yan sira ¢aligma bize ingiltere’de islam’in diinii, bugiinii
iizerine derli toplu ve dikkate deger bir 6zet de sunmaktadir (a.g.e. 5-30).
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icinde toplumsal/psikolojik yalmzlik ve yoksulluk ¢eken bu in-
sanlara manevi tatmin ve tecriibbe olanag sunabildigi 6lgiide
boylesine giiglii bir ¢ekim merkezi olusturabilmektedir. Hatta
Kanadal bir miirid, Seyh Nazim’in gevresindeki Batihlarin Is-
lam’a degil Seyh’in s6ylem ve pratiginde somutluk kazanmig
olan tasavvufa geldiklerini ileri siirmektedir.

*kkk

Soz konusu ii¢ alt-grup birbirlerinden Seyh’in sohbetlerinden
beklentileri baglaminda da ayrilirlar. Seyhin konugmalarinin igeri-
gi, dinleyenlerin ¢ogunlugunun etnik ve ulusal kimligine gére de-
gisir. Tirk miiridlerin evlerinde veya yalmzca Tiirklere yonelik
konugmalarinda Seyh genellikle Tiirkiye’ye iligkin tarihsel-siyasal
degerlendirmelere yer verir: Osmanli’nin yiiceltilmesi; Cumbhuri-
yetin’in kurucu sahsiyetlerinin laiklik girisimlerinin kinanmasi; ve
Tiirkiye’nin yakin dsnemdeki siyasal problemleri igin Islam1 rege-
teler, vb... Ozellikle Batil miiridlerin ¢ogunlukta oldugu toplanti-
larda yapti§1 konugmalarda, dinleyicilerin manevi diinyasini hare-
kete gecirmeye amagclayan temalar iizerinde durur. Bunlar daha zi-
yade nefs gibi dini-ahlaki agirhkh konulardir (bkz. 4. Boliim). Gii-
ney Asya orijinli miiridler daha ziyade Seyhin keramet ve kehanet-
leri ile ilgilenirler. Aynca “Mehdi” beklentisi merkezinde s6z ko-
nusu olan milenaryan motifler de onlarin ilgisini ¢eker (bkz. 6.
Bo6liim). Seyh, onlarin gogunlukta oldugu toplantilarda daha ziya-
de bu konular iizerinde odaklasan konugmalar yapar. Hemen her
topluluga yaptigi konugmalarda yer aldif1 g6zlemlenen bir ortak
konu ise Vahhabilik hareketi ve onun tiim diinyadaki Miisliiman-
lar iizerindeki yikici ve tahripkar etkileridir (bkz. 8. Boliim).

Bu ii¢ ana alt-grubun diginda, farkh etnik, ulusal ve dini geg-
miglere sahip, ¢cogunlugu diger Miisliiman iilkelerden olan ¢ok
sayida miirid Londra’daki Seyh Nazim toplulugu i¢erisinde bu-
lunmaktadir. Ortadogu ve Kuzey Afrika’dan Araplar; Iranlilar ve
Afrikallar; Malezya ve Endonezya gibi Giiney-Dogu Asya iilke-
lerinden gelmis Miisliimanlar, bunlardan en 6nemlileridir. Bu-
nunla birlikte, bunlarin higbiri yukarida iizerinde durdugumuz ii¢
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alt-grup gibi ayn toplantilar diizenleme egiliminde goriinme-
mektedirler. Bunun yerine, etkinliklere Peckham Camisi ve
(dzellikle yakin zamanlarda) Dergéh gibi merkezi bulugma me-
kanlarinda katilmayi tercih ederler. Bu miiridler Ingiltere’de ya-
sayan gocmenler ya da kendi iilkelerinin rejimlerinden kagan
(6zellikle Iran agisindan bu gegerli) miiltecilerdir. Bunlar arasin-
da en ilging durumdakilr, hemen hepsi olduk¢a dindar olan fakat
Iran’1in mevcut Isldmi rejiminden hognut olmayan Iranl miirid-
lerdir. Bunlar hdla Sah yanhs) olup, tahtin restorasyonundan ya-
nadirlar ve Humeyni rejimini reddetmekte, “Sii teokrasi’nin y1-
kilmasi i¢in dua etmektedirler. (daha ayrintih bilgi i¢in bkz. 7.
Bolim, ss. 237-238).

Oztanimlama (Self-identification)

Bu ¢aligma esas olarak Seyh Nazim ve onun Londra’daki
cevresinin sdylemi iizerinde odaklagtig i¢in, toplulugun kendini
nasil tammladig1 ya da “kimliklendirdigi” (self-identification)
konusunun, genelde kitabin biitiiniinde islendigi soylenebilir.
Bununla birlikte, okurun kitabin geri kalan kismina daha kolay
niifuz edebilmesi agisindan, s6z konusu Naksibendi toplulugun
Islam, tasavvuf, tarikat ve diger iligkili temalar hakkindaki 6z-
giin diisiincelerini agik secik ortaya koymakta yarar vardir. Bu
baglamda amacim, Birinci Boliim’de tasavvuf iizerine yapilmig
olan akademik ve “digarlikli” degerlendirmeyi, tasavvufa yasam
pratiginde merkezi yer veren bu insanlarin “icerden” degerlen-
dirmeleriyle iligkilendirmek ve tamamlamak olacaktir.

Islim’in Canu;: Tarikat

“Tarikat, Islim’in camdir! Tarikat yoksa Islam da yoktur.”

Bu sozler tasavvufu Islim’1 anlama yollarindan yalmzca biri
olarak kategorize eden yaklagima siddetle karg1 ¢ikan bir miiride
ait... Onun igin, tasavvuf, Islim’1n gergek anlamda ne oldugu so-
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rusuna verilecek yegane yamttr. Yani; Islam, esittir, tarikat!...
Bu noktadan hareketle, Islimi gelenek igerisinde tasavvuf ve
Naksibendilik gibi tarikatlar ne zaman, nasil ve nigin ortaya ¢ik-
t1, gibi akademik sorular hi¢bir anlam tagimaz. Bu miirid agisin-
dan, IslAm’in dogusu, aym zamanda tasavvufun ve tarikatin da
basglangicidir. Buna ek olarak, Peygamber Muhammed, tasavvu-
fi Islam geleneginin baglaticisi, Seyh (Nazim) ise Peygamber’in
Naksi yolundaki tek manev1 varisi ve Peygamber siinnetinin can-
I1 numunesidir. Bu onciiller dogrultusunda Naksibendi tarikati-
nin ve seyhlerinin diger tarikatlar (Naksiligin diger kollan da da-
hil) ve seyhler kargisindaki iistiinliigii de ifade edilmis olmakta-
dir. Antropoloji dahil farkl bilimsel-akademik disiplinlerde ¢al-
sanlarin bir tasavvufi Islim-ger’i Islim ayrimi1 yapma girigimle-
rini de reddederler. Miiridlere gore tarikat, seriatin miikemmel
bir uygulamasindan bagka bir sey degildir. Onlardan birine gore
(yasghca bir Tiirk miirid) tarikatin amaci, bizim Peygamber’i ta-
nimamizi saglamasidir. Aym zamanda bir ilahiyat fakiiltesi me-
zunu olan tarikatin 6nde gelenlerinden Kibris Tiirkii bir miirid
Islam’da seriat-tasavvuf iliskisini su sekilde agiklar: “Islam bol
meyve veren verimli bir agaca benzetilebilir. Meyveler siiphesiz
cok giizel ve lezzetlidir. Ancak ger¢ek 6z (hazine) toprak altin-
daki koklerdedir. Iste, dallar iizerindeki meyveler, seriattir. Top-
rak altindaki kokler ise tasavvuf.”

Daha once belirtildigi gibi, Seyh’e baglanmig olanlar onu
“peygamberin virisi” ve peygamber siinnetinin yasayan ormegi
olarak goriirler. Islam’in anlamini onlar igin agik hale getiren
Seyh’tir; yazil kaynaklar (Kur’an ve Hadis) degil. Onlar gibi
“siradan” insanlar, sadece Kur’an’1 okuyarak ilahi mesaja vasil
olamazlar. Geng bir Kibrish Tiirk miirid gu yorumu yapar:

“Mesela diyelim ‘fizik’ 6grenmek istiyorsun. Bir fizik kitabi
alip onu okuyarak fizik 6grenmeye ¢aligmazsin. Onun yerine
sana kitab1 anlamanda yardimci olacak, kendi ¢abanla okuya-
rak anlayamadigin noktalan sana agiklayacak, boylece sana
fizik 6grenmede yol gosterecek bir ‘Ggretmen’ bulmaya cali-
sirsin. Ayni sey Islam’1 ve Kur’an’1 6grenmek agisindan da
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s06z konusudur. Onu hakkim verecek Ogretmen ve yasaman
icin sana yardim edecek bir 6gretmene ihtiyacin vardir.”

Hatta Islam’1 okuyarak 6grenmek fikrine dahi sicak bakil-
maz. Islim’da 6grenmenin en uygun ve gegerli yolu, sézel yol-
la, yani (Ilahi emir tarafindan) yetkilendirilmis bir sahsiyeti din-
lemektedir. Bu baglamda, bir miirid sunlar sdylemektedir.

“Islam ancak onu 6gretmeye muktedir biri ile yiiz yiize otu-
rarak ve soylediklerini dikkatle dinleyerek ogrenilebilir. Bir
keresinde birisi Peygamberimizin huzuruna geldi ve ona ¢ok
yakin yiiziinii yiiziine dizini dizine donerek oturdu. Sonra
Peygamberimiz konusmaya baslad: ve hi¢ konugmadan din-
ledi. Uzunca bir zaman sonra kalkti. Peygamberimize tesek-
kiir etti ve sensizce ayrildi. Peygamberimiz orada bulunan
sahabeye dondii ve sunlar sdyledi: ‘gordiiniiz mii, 5grenme-
nin dogru yolu nasil? O, Cebrail Aleyhisselam idi.” Iste bu
misale dikkat etmeliyiz. Sizin oniiniizde oturmah ve soyle-
diklerinizi dikkatle dinlemeliyim; Islim’da 6grenme bu se-
kilde olur. Peygamberimizin Asr-1 Saadet’te izledigi bu yolu
bugiin evliyalar tatbik etmektedir.”

Bu noktadan hareketle, giiniimiizde pek ¢ok Islami cevre,
ozellikle de Islamci entellektiieller tarafindan desteklenen, Is-
lam’1 Miisliiman bireyin kendi bagina, kisisel caba ve yetenekle-
riyle 6grenmesi diisiincesi reddedilmis olur. Ayn sekilde, her in-
sanin Allah ile dogrudan iligki kurabilecegi diisiincesi de redde-
dilir. Naksibendiler, siradisi bir insan olarak Seyh’i, Allah ile (s1-
radan) insanlar arasinda bir (kutsiyet sahibi) araci olarak alirlar.
Seyh’in kendisi de bir keresinde bir insanin kendisini bir “ve-
11”ye baglamasinin ne kadar 6nemli oldugunu, ¢iinkii “bir ‘ve-
Ii’ye baglanmadan, Cennet’e girmenin miimkiin olmadigi”m
vurgulamigtir.

Ozetle, Seyh Nazim gevresi giiniimiizde oldukga kabul géren,
herkesin Allah ile kendi kigisel iligkisini kurabilecegi ve Islam’1
kendi ¢abasi ile 6grenebilecegi seklindeki goriisten anlamh derece-
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de ayrilir. Onlara gore bu goriigler Islam diismanlari, 6zellikle de
Yahudiler tarafindan, Miisliimanlan “gergek islam”dan, yani tari-
katlardan koparmak igin bilingli olarak iiretilmig ¢arpitmalardr.
Bir Filistinli Arap miirid sunlari ileri siirmektedir: “Islaim diigman-
lary, 6zellikle de Yahudiler, Islam atesinin ‘kor’u olan tasavvuf ve
lrikati gikanp attilar ve boylece Islam’1 igi bos bir kabuga gevir-
diler. Islam bugiin igerisinde ceviz 6lmayan bir ceviz kabuGuna
henziyor. Boyle igi bog bir cevizin bir degeri ya da tadi var midir?
Ilayir!.. Dolayisiyla, giiniimiizde Islam da aym sekildedir.”

Antisemitik Vurgular

Bu noktada bir parantez agarak Seyh Ndzim ¢evresinin soyle-
minde pek ¢ok vesileyle ortaya ¢ikan Yahudi-kargit1 unsurlara de-
ginmek yerinde olacaktir. Alan ¢alismam boyunca topluluk iiyele-
rinin Yahudileri hedef alan diigmanhk dolu ifadelerine siklikla ga-
hit oldum. Bu ifadeler kitap icerisinde yer alan temalarla iligkile-
ri baglaminda pek ¢ok yerde zikredilmistir (bkz. ss. 144, 154, 155,
174, 209, 211, 216 236, 310-312, 323). “Etnik/irk¢1” olarak kate-
yorize edilebilecek bu Yahudi antagonizmasi, toplulugun siyasal
ve toplumsal diinya gergeklerine iligkin algisim bigimlendirmede
olduk¢a merkezi bir yere sahiptir. Seyh Nazim ¢evresinde yaygin
olan kaniya gore Islim’in en biiyiik diismam Yahudilerdir. Daha-
s1 Yahudiler bugiin diinya iizerinde insanligin tiimiiniin i¢erisinde
bulundugu feci durumun da sorumlusudurlar. Onlara gore, diinya-
mn neresinde bir koétiiliik varsa, bu Yahudilerin eseridir. Bu pers-
pektiften, Yahudiler Seytan ile 6zdeslestirilirler. Tasavvuf ve tari-
katlara karsi olmalanindan dolayr Naksibendiler tarafindan Is-
lam’da en biiyiik “i¢-diigman” olarak nitelendirilen Vahhabiligin
ortaya ¢ikmasinda da Yahudilerin asli rol oynadiklan ve boylece
Miisliimanlann ¢ogunlugunun kafalanm kangtirarak onlann “ger-
cek Islim”dan, yani tasavvuftan, sapmalarina yol agtiklar ileri sii-
riiliir (Vahhabilik igin bkz. 8. Béliim). Boylece Yahudiler islam’in
tiim diinyada ¢okiisiinden suglu olarak goriilmektedirler. Genel
olarak konugmak gerekirse, Seyh Nazim’in Nakgibendi ¢evresin-
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de, “modem” diinyanin olusumunun Yahudilerin “igi” oldugu
inanc1 hakimdir; kapitalizm, komiinizm gibi diinya sistemleri,
masonluk gibi uluslararasi demekler hep Yahudi zihniyeti ve diin-
ya goriigiiniin iiriinleridirler (krs. Bora 1995: 43).

Bu goriisler sadece Seyh Nazim ¢evresine 6zgii olmayip gii-
niimiizde diger birgok Islami ¢evrenin séylemlerinde de buna
benzer temalara rastlanmaktadir. Avrupa’da Cemalettin Kaplan
cevresi lizerinde ¢aligma yapan Atacan’in bulgular da bu dog-
rultudadir. (bkz. Atacan 1993: 91-93). Ayni1 durum Refah Parti-
si’nin sdyleminde de mevcut olup, 6zellikle 24 Aralik 1995 Ge-
nel Secimleri Oncesinde Yahudi-karsitlarim besleyen temalar
propaganda konugmalainda bol bol kullanilmigtir.6?

Ancak Isamiyette Yahudilige yonelik antisemitizm noktasina
varan bu diigmanligin tarihinin, ¢ok derinlere gittigi séylenemez.
Her ne kadar Kur’an’da Yahudiler olumsuzlanmakta ise de, bu-
nun giiniimiizde Miisliimanlar arasinda yaygin olan antisemitiz-
me tarihsel koken sagladigim diigiinmek miimkiin degildir (bkz.
Lewis 1996: 102). Esas itibariyle bir “Hiristiyan hastalig1” sek-
linde nitelendirilebilecek olan ve korku ve nefret hislerinden
kaynagim alan antisemitik tutumlar yerine, islim tarihi igerisin-
de (durumlarinin Orta Cag Avrupasi’ndakini andirdigi Fas ve
Iran istisna olmak kaydiyla) Yahudilere karsi daha gok Islami
olanin iistiinliigiinii i¢sellestiren, “horlama” ya da kiigiimseme
olarak karaterize edilebilecek bir tutumun varligindan s6z edile-
bilir, bunun Yahudilere ¢ok biiyiik bir rahatsizhik verdigini gos-
teren pek fazla ipucu da yoktur (Lewis 1978: 16 ve 1996: 159,
169-170). Bu, Lewis’in (1996: 102) ifadesiyle, “Hiristiyan anti-
semitizmine benzersiz ve 6zel niteligini kazandiran teolojik ve
dolayisiyla psikolojik bir boyutun eklenmedigi, daha ziyade ba-
sat olanin bagimliya, ¢ogunlugun azinhga kars1 takindig1 olagan
bir tutumdur”. Bu tutum kendisini antisemitizmde oldugu gibi

69 Bu konuda bir degerlendirme igin bkz. Bali 1996a. Ayrica genelde Tiirki-
ye’deki milliyetgi/Misliman kamuoyunda yaygin Yahudi imgesinin “yahudi kargi-
t1” bir igerik tasidifim edebiyat iiriinleri lizerinde analiz eden bir ¢ahgma olarak
bkz. Bali 1996b: 78-83.
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ctnik/irksal olmaktan ziyade dini-toplumsal bigimlerde disa vur-
mustur (Lewis 1978: 16). Osmanh tarihinde ve erken Cumhuri-
yet doneminde Yahudi azinligin, Rum, Ermeni gayri-Miislimler
karsisinda daha el iistiinde tutuldugunu, Yahudilerin yonetimle
olumlu iligkiler i¢cinde olduklarim gosteren 6rekler kayda deger
sayidadir (Lewis 1978: 18 ve 1996: 140-169; Grosman 1995:
156-157). Giiniimiizde Miisliimanlar arasinda kendini agiga vu-
ran antisemitik tutum ve hissiyatin 19. yiizy1l sonundan itibaren
diinya siyasetinde s6z konusu gelismelere, 6zellikle de Osmanli-
Islam topraklarinda Avrupa niifuzuna dogrudan bagh olarak bi-
¢imlenmeye bagladig1 ve biiyiik olasilikla 1948°de Filistin’de Is-
rail devletinin kurulmasina ve sonrasindaki gelismelere bagl
olarak giderek yiikseldigi ileri siiriilebilir (Lewis 1978: 16 ve
1996: 209, 214). Esasinda Islim’da Yahudi imgesinin tarihsel
siire¢ igerisinde toplumsal ve siyasal baglamlar ile iligkili bi¢im-
de gecirdigi doniigiimler iizerinde yeterince durulmamis olup, bu
konu aragtirilmay: beklemektedir. Tarihsel siiregte Islim diinya-
sinin Yahudilerin yeri, etkisi, nemi ve Miisliiman halk ve yone-
ticiler ile iligkilerini degerlendiren Lewis’in (1996) kitab1 bu ko-
nuda onemli veriler sunmasi agisindan boylesi bir ¢alisma igin
baslangi¢ noktasi olabilecek niteliktedir.

Alim ve Seyh

Islam’1 daha ¢ok “kitabi” agidan degerlendiren ve “fikih”
iizerinde odaklagsan alimler (hocalar) ile “kalbi-tecriibi” bilgiye
agirhk veren seyhler arasinda, tarihsel olarak varoldugu sdylene-
bilecek gerilim, Seyh Nazim ¢evresinin sdyleminde de kendisini
agiga vurmaktadir. Seyh Nazim gevresi igin pratikte Islam alim-
leri (ulema) tarafindan islerlik kazandirilan ser’i bilgi, Islam’1
bilmek ve yasamak igin gerekli fakat tek bagina yetersizdir. Mii-
ridler igin “kitabi” (Islim’in kutsal metinlerine dayali) bilgi,
Seyh ile girilen (maddi/manevi) etkilesim ve iletisimden ¢ikan
bilgi yaninda ikinci derecede kalir. Kendisi ile yaptigim bir ko-
nusmada Seyh Nazim bu konuya gdyle bir yorum getirdi:
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“Ehl-i Seriat zahire bakar ve sadece onunla meggul olur. Ehli
tarikat ‘Saray’in igine girer ve oradan (icerden) konugur.
Ehl-i Seriat der ki: ‘Gorebilecegimiz her sey bu Saray’in yii-
ziipden ibarettir; iste siitunlar, iste pencereler, iste kapilar...
Bunun diginda bir sey kabul etmeyiz’. Otekiler (tarikat ehli)
der ki: ‘Sizin sdylediklerinizi reddetmiyoruz; lakin, biz sizin
disardan baktigimz binanin igine girdik ve igerde neler oldu-
gu hakkinda konusuyoruz’. Ehl-i Seriat inat eder ve ‘hayrr,
bdyle bir sey yok’, der. Biz diyoruz ki, ‘Evet, Saray’in igin-
de birbirinden giizel ve degerli seyler var. Onlar gordiik! Ne
icine giriyorsunuz Saray’in, ne de girmek istiyorsunuz; o ne-
denle goremiyorsunuz. Deniz’in yiiziine bakiyorsunuz! De-
niz’in yiiziinde higbir sey goriilmez. Dal ve gor, neler neler
var i¢inde! Kur’an’in yiiziine (zahiri manasina) bakiyorsu-
nuz ve anladigimiz1 sdyliiyorsunuz. Kur’an denizinin derin-
liklerine daldigin zaman bosg mu ¢ikacaksin?’ Bu nedenle,
Ehl-i Seriat dinin zahirine bakar, onun i¢ine dalmaya cesaret
edemez, boylece de, buna cesaret edenlerin icerden verdik-
leri haberi kabul etmez. Bina aymidir. Fakat onun igine girer-
sen goriintii farkh ve ¢cok daha giizeldir. Tarikat ehlinden hi¢
kimse yoktur ki seriati reddetsin. Islim sarayinin hem dig
goriintiisiinii kabul eder, hem de onun iginde ne oldugunu
anlatir” (5 Nisan 1992, Dergah, Kisisel Goriigme).

Dolayisiyla, Seyh Nazim ¢evresi i¢in, ser’i bilgide yetkin bir
alim ya da hoca, tarikat ehli bir seyhin oniinde Islami bilgi agi-
sindan daha asag bir pozisyona sahiptir ve ¢ok ciddiye alinmaz.
Seyh ile alim arasindaki farki Seyh Nazim bir bagka konugma-
sinda su sekilde dile getirir: “Alimler guvallar dolusu bilgiyi sirt-
larina yiiklenmis ve tasimaktadirlar. Seyhler ise sahip olduklar:
bilginin iizerinde yiikselirler; bilgileri onlan tasir”. Alimlerin
miiridler tarafindan kii¢iimsenmesi o derecelere varir ki, miirid-
lerden biri su ifadeyi kullanmaktan ¢ekinmez: “Diinya kadar ki-
tabin bilgisine sahip bir alim, ¢uvallar dolusu yiik yiiklenmis bir
esege benzer”.
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Ote yandan miiridler “gercek” 4limin kendi Seyhleri oldugu
kamsindadirlar. “Gergek” bir alim, miiridlere gore, her geyin ote-
sinde bir tarikat adami olmak zorundadir. Aksi takdirde “papagan-
benzeri” nitelige sahip bir alim olmaktan 6teye gidemeyecektir.

Diger pek ¢ok metafor bir Isldm alimi ile bir geyhi ayirt et-
mek i¢in miiridler tarafindan kullanilir. Bunlardan birinde, bazi
miiridlerin nezdinde Seyh Nazim’in vekili gibi davranan Filistin-
li bir miirid, seyh ile alim arasindaki farki, bir helikopterle Con-
corde ugag arasindaki fark temelinde agiklar:

“Helikopter her yere inebilir ve her yerden havalanabilir;
ucarken hayati tehlikede olan veya zorda kalmis herkesi
gorebilir ve yanina inerek onu kurtarabilir. Ama bir Con-
corde bunu yapamaz. Inis ve kalkis igin 6zel havaalanlari-
na ihtiyac1 vardir. Insanlari kurtarmak icin her yere ine-
mez. Bunu helikopter yapabilir. Biz gosterigli bir Concor-
de yerine basit ve miitevazi bir helikopter olmaya ¢alisiyo-
ruz ...” (22 Subat 1992, Londra).

Kendisi ilahiyat fakiiltesi mezunu bir hoca olan Kibrish bir
miirid de farki bir bagka perspektiften su sekilde agiklar: “Her ne
kadar kendini dine adamigsa da bir 4lim hala bu diinyaya baghdir;
oysa ki bir geyh bu diinyay: agmugtir ve Ahiret igin yasamaktadir”.

Boylece, miiridlere gore, Islim’in “6z” bilgisi ancak bir tarikat
disiplini igerisinde ve miirgid-miirid iligkisi temelinde gerceklege-
cek bir 6grenme siirecinde kazamlabilir. Bu anlamda Islam, ancak
pir, miirsid ya da seyh gibi bir kutsi sahsiyet tarafindan 6gretilebi-
lir. Bir seyh, bir alim gibi medreseli olmayabilir; fakat o “Hakikat”
bilgisine manevi miras yolu ile erigmis bir *“veli”, yani “Allah dos-
tu”dur. Siiphesiz bir miiridin seriat bilgisine sahip olmasi gerekir.
Fakat daha 6nemli olarak yapmasi gereken sey, miirsidinin 6gret-
tiklerine ve pratigine azami dikkatini vermesidir. Miirid miirsidi-
nin otoritesini sorgulamaksizin kabul etmelidir.

Miiridlerin yukaridaki ilkeler temelinde seyhlerine agin bagh-
lik ve sevgilerini gdsterme yolundaki bazi davramiglari, 6rnegin
onun elini ya da ayagim 6pmek i¢in yarigmalari, alimler tarafindan
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tasvip edilmez ve kinanir. Bir insana yo6nelik bu sekilde agir1 dav-
raniglarla onun sahsina ilahi bir anlam atfetmek ve Islim’1 onun
vasitasi ile hayata gecirmek, ulemé agisindan kabul edilemezdir.

Biat ve Intisap

Tarikatlarinin biiyiikliigiiniin bir isareti olarak miiridlerin sik-
likla isaret ettigi nokta, yeni katilanlarin (miintesipler) siirekli
olarak yiikselen sayisidir. Gergekten, Seyh Nazim’in Londra’da-
ki toplulugu onun Ingiltere’ye ilk gelmeye basladig1 yillardan bu
yana dikkate deger derecede biiyiimiistiir. Her ne kadar 1992’de
tarikata yeni katilanlarin sayisinin 6nceki yillardaki kadar yiik-
sek olmadig1 bazi miiridler tarafindan iiziintiiyle dile getirilmis-
se de, tanik oldugumuz pek ¢ok “biat” toreninin gosterdigi gibi,
tarikata insan akig1 devam etmektedir.

Biat torenleri araciligiyla, bir insanin tarikata katilmasi (iiyeli-
gi) formel olarak taminmis olur. Bir seyh ya da miirsidden biat alan
birinin artik onu kendisinin manevi/ruhani rehberi olarak kabul
ederek onun direktiflerini sorgulamaksizin yerine getirmesi bekle-
nir; 6te yandan miirsid de kendisinden biat alani, artik miirid ola-
rak kabul etmistir ve onu himayesine alarak her tiir diinyevi sorun
kargisinda kendisine yardimci olur (Chaudhry 1990: 328).

Tarikata baglilik yemini etmek isteyen biri Seyhin huzuruna ya
da onun yoklugunda, kendisinin biat yaptirmakla yetkilendirdigi
kisilere gotiiriiliir. Bazen adayin kendisi istegini dogrudan Seyh’e
sOyleyebilir, diger bazi durumlarda ise adayi taniyan bir miirid bu-
nu Seyh’e iletir. Seyh sag eliyle “miistakbel” miiridinin sag elini
tutar; aym anda orada bulunan diger insanlar da onlarin ellerinin
iistiine ellerini koyarlar. Yeteri kadar yakinda olmayanlar, Seyh ve
miirid adayinin elleri iizerinde ellerini birlestirmis olanlarin sag
omuzlarina sag ellerini koyarlar. Boylece orada mevcut herkes t6-
renin “merkezi’ne bir baglant1 yapmug ve torenin bereketinden na-
sibini almis olur. Eger miirid aday1 Miisliiman degilse, Seyh onun
ilkin “Kelime-i Sehadet” getirmesini ister. Fakat tamk oldugum
pek cok biat toreninde, aday halihazirda Miisliman da olsa, yine
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de “Kelime-i Sehadet” getirmesi istenmistir. Bu tutumun, Seyh
Nizim gevresi igin kendi diglarinda kalan Miisliimanlarm: “ger-
vck” anlamda Miisliiman kabul edilmedigi imasin tagidigini soy-
lemek miimkiindiir (bkz. s. 262). Seyh (ya da toreni yaptiran kisi)
ll; kez kisim kisim Sehadet’i zikrettiginde, aday (ve onunla birlik-
(¢ ortamda mevcut olan herkes) tekrar eder. Sonra Seyh
Kur’an’dan bazi siireler okur ve Peygambere, sahabeye ve ge¢cmi-
yin meshur evliyasina ve Naksi seyhlerine tdzimde bulunur. Bun-
dan sonra da “aday-miirid”i kendisi ile birlikte ii¢ defa “Allah Hi,
Allah Hd, Allah HG, Hakk” diye zikretmeye devam eder. Bu, biat
(dreninin anahtar deyisidir. Digerleri de bu zikre katilirlar. Bu ge-
kilde her biat toreni bir anlamda iiyelerin topluluga olan baghlik-
larinin tazelenmesi firsatin yaratir. Bu kisa zikirden sonra, Seyh
dua eder ve toreni, herkesi Peygamber, sahabe, ge¢cmis donemle-
rin meshur tasavvuf erbabi, Naksibendi seyhleri ve Biiyiikseyh
Dagsstani igin fatiha okumaya davet ederek sona erdirir.
Izledigim her biat toreni erkek miirid adaylar igin yapildi. Ne
yazik ki bir kadin aday igin yapilmig biat seremonisini izlemeye
muvaffak olamadim. Dolayisiyla, yukarida biat torenine iligkin
olarak aktarilan gozlemler, yalmzca erkek cinse 6zgii olarak de-
gerlendirilmelidir. Ote yandan yukarida betimlenen biat torenle-
rine kadinlarin da katildigim gozlemledim. Islam’a gore her iki
cins eger evli degillerse birbirlerine dokunmaktan men edildik-
leri igin kadinlarin katilimi su sekilde olmaktadir: Oniindeki to-
ren halkasina daha yakin bir erkegin omuzuna elini koymus olan
bir erkek miiridin kansi, elini eginin sag omuzuna koyar. Bir di-
ger kadin elini bu hemcinsinin omuzuna koyar ve bu sekilde tiim
kadinlar ellerini onlerindeki hemcinslerinin omuzuna koyarak
torenin merkezi ile, yani Seyhle ruhani baglanti kurmus olurlar.7

70 puncab'ta (Pakistan) bir kdyde etkinlik siirdiiren bir pir ve tekkesi lizerine
¢aligma yapmig olan Chaudhry (1990: 329) kadinlarin biat ritiielini gozlemleme im-
kani bulmustur. Ritilelin erkekler igin olan kismi ana hatlariyla bizim yukarida ak-
tardiklanmizla benzerlik igindedir. Ancak bir kadina biat verirken, pirin bir erkek
miirid adayinda oldupu sekilde kadinin elini tutmas: islami agidan uygun kabul
cdilmedigi igin, pir, kadindan bir bez pargasini bir ucundan tutmasint ister, bezin di-
gier ucundan da kendisi tutarak ritiieli ayni erkekler igin oldugu gibi gergeklestirir.
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Biat etmig kigi tarikata katilmig sayilir ve kendisinden genel
bir ifadeyle artik miirid diye s6z edilir. “Genel bir ifadeyle” di-
yorum, ¢iinkii, miiridlerin kendileri kelimenin tam manasiyla
“miirid” olmanin hi¢ de kolay olmadigim siklikla soylerler.”!
Gergekte, yash bir Tiirk miiride gore, Seyh tarafindan biat1 alin-
mi§ olmak kimseyi miirid yapmaz; yalmzca o kisiyi seyhin ko-
rumasi altina sokar. Ancak uzunca bir siire, ¢esitli testlerden gec-
tikten sonra miirid olunur, bu ise sabir ve tahammiil isidir! Ken-
dilerini “miirid” olarak tanimlamaktan kag¢inan azimsanmayacak
sayida tarikat iiyesi ile kargilagtim. Bu tutum, belki tasavvuf dii-
siincesinin nefsi bastirmak ya da dizginlemek nosyonuyla da ilig-
kilendirilebilir. Tarikata yeni katilmig biri Seyh’e bu agamadan
sonra, yani (timak iginde) “miirid” olduktan sonra ne yapmasi
gerektigini sordugunda, Seyh ona belli Kur’an surelerini ve Isla-
mi deyisleri kapsayan bir “vird” (bkz. 3. Boliim, ss. 142-143) ve-
rerek bunlan tarikat yolunda ilerlemede bir baslangi¢ rehberi
olarak giinde belli defalar tekrarlanmasini isteyebilir.

Tarikata yeni iiyelerin intisabinda, Seyhin varligi temel ko-
suldur. Bununla birlikte, tarikata ilk girig/katilma siirecinde Sey-
hin varhg kilit faktor degildir. Her seyden 6nce, Seyh yil boyu

n Seyh Nazim'in Trablussam’da (Liibnan) bulunan gevresi iizerine bir arastir-
ma yapmig ve doktora tezi yapmug olan Habibis, Seyh’i izleyenleri, Seyh’e olabile-
cek en iist sinirda bir baglilikla tarikata kendilerini adamig “miiridler” ve $eyh’i
sevmekle birlikte tarikata baghliklan miiridler kadar sinirsiz ve derin olmayan
“muhibler” olmak iizere iki kategoriye ayirmaktadir (Habibis 1985: 120-144; 1992:
58-61). Habibis, $eyhi izyelenlerin ¢ok az bir kesimini miirid olarak kabul ederken,
biiyiik bir kismin1 muhib olarak kategorize eder. Her ne kadar §eyh’in Londra’'da-
ki toplulugunda yer alanlardan bazilan muhib sozciigiinden ve sifi terminolojisin-
de miirid ile muhib arasindaki farktan haberdarlarsa da, muhib sozciigii Seyh’e ve
tarikata daha diigiik derecede bir baglili1 niteleyen bir kategori olarak kullaniimaz;
topluluk iiyelerinin pek ¢ogu baghlik derecesi bakimindan s6z konusu derece far-
kini goz oniinde bulundurmaksizin kendilerini miirid olarak tanimlarlar. Miiridlerin
¢ogundan Seyhin “gergek” bir miiridini bulmanin miimkiin olmadig: sekilde ifade-
ler duyduysam da, miirid ve muhib arasinda bir aynm higbirinin yaptifina rasla-
madim. Bu nedenle, Habibis'in yapti1 tirden bir simiflamay: burada yapmamay:
tercih ediyorum ve “miirid” sézciigiinii olduk¢a genel bir gergevede Seyh Nizim’la
bag kurmus ya da kendilerini onunla iligkilendirmis olanlara gonderme yapmak
amaciyla kullaniyorum.
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Ingiltere’de olmayip, yalmzca birkag ayligina gelmektedir. Bu-
nun yerine, yeni gelenleri tarikata kazandiran bazi 6nde gelen ta-
rikat iiyeleri vardir. Genelde yeni gelenlerin ilk temasa gegtikle-
ri kisiler, tarikat ve gogu zaman Islim hakkinda ilk bilgilenmele-
rini de saglayan ve tarikata katilmalarinda kendilerine yardimci
olan bu miiridlerdir. Bundan dolayi, tarikata yeni katilimlarin ol-
masinda ve toplulugun Ingiltere’de biiyiimesininde anahtar rol
oynayanlar Seyh’den ziyade bu miiridlerdir.

Bu 6nde gelen miiridler arasinda ismi zikredilmesi gerekenler-
den birincisi Misirh Seyyid Seyh Yusuf’tur. Daha 6nce de belirtti-
gimiz gibi, Hint Altkitas1 kokenli pek ¢ok insanin Seyh Nazim’in
Ingiltere’deki Naksibendi toplulugu ile temas kurmalar1 Seyh Yu-
suf araciligiyla olmug ve ondan etkilenerek tarikata katilmiglardir.
Giiney Asyali bu miiridler tarafindan diizenlenmis olan, benim de
katildigim tiim toplantilarda, Seyh Yusuf ya da onun yardimcisi
Filistinli (miistear isimle) Seyh Ali tarafindan tarikata yeni katilan-
lar igin biat torenleri gerceklestirildigine tamk oldum. Seyh Yusuf
ya da Seyh Ali tarafindan biatleri alinanlar, Seyh Nazim Lon-
dra'ya geldiginde bu biatlerini bir de onunla yaparlar.

Seyh Yusuf ve Seyh Ali’nin Seyh Ndzim tarafindan biat al-
makla yetkilendirildikleri ve bu nedenle biat toreni yaptirdiklar
sOylenmektedir. Bu, onlarin Seyhin géziindeki ayricalikli yerine
isaret eder ve insanlan tarikata ¢ekmek ve onlan yonlendirmek
konusundaki yeteneklerine kanit olusturur; aksi takdirde Seyh
Nazim onlara biat alma konusunda asla ruhsat vermeyecekti.
Seyh Nazim onlarin insanlari tarikata gekmek agisindan sahip ol-
duklarn yetenegin farkindadir ve bu nedenle onlarin diger miirid-
lerinden daha serbest olarak davranmalarina izin verir. Hatta
Seyh Nazim Londra’da oldugu zaman dahi, Seyh Yusuf yari-ba-
gimsiz bir sekilde hareket eder; kendi liderliginde gergeklestiri-
len toplantilarina devam eder; ve onunla irtibath olanlar Seyh
Nazim tarafindan gergeklestirilen toplanti ve torenlere katildik-
lar1 gibi, onun etrafinda olmaya ve onun bagini ¢ektigi etkinlik-
lere katilmaya da devam ederler.

Seyh Nazim'in 6liimiinden sonra Seyh Yusuf ¢evresinin onun
onciiliigiinde (seyhliginde) tarikatin yeni bir kolu olarak belirme-
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si biiyiik bir olasihiktir. Seyhin, kendisi tarafindan bildirilmis ha-
lefi Seyh Hisam (bilindigi gibi, aym zamanda Seyhin damadidir)
ile Seyh Yusuf ve gevresindekiler arasindaki gozle goriiliir ger-
ginlik, bu olasilig1 kuvvetlendirmektedir. Seyh Yusuf ve ¢evresi-
nin Seyh Higsam’in otoritesini reddettiklerini gosteren pek ¢ok
isaret vardir. Seyh Yusuf ile irtibatli pek ¢cok miirid, Seyh Nazim
kendi yoklugunda Peckham Camisi’'ndeki ikindi sohbetlerini
yapmak iizere Seyh Hisam’1 gorevlendirmis oldugu halde, Seyh
Hisam tarafindan gergeklestirilen bu sohbetlere katilmaktan ka-
¢inmakta ya da oldukga goniilsiiz olarak bunu yapmaktadirlar.”2

Toplulugun diger alt-gruplannda da yeni iiyeleri topluluga
kazandirmak i¢in benzer misyon iistlenmis bazi 6ncii miiridler
vardir. Omegin daha 6nce Yahudi olan bir Ingiliz miirid 6zellik-
le Batililarin tarikata katiliminda onemli bir rol iistlenmis gibi
goriinmektedir. Pek ¢ok Batili insan Londra’da bu miirid tarafin-
dan yonetilen zikir torenlerine katilarak tarikat hakkindaki ilk
bilgilenmeye sahip olur ve daha sonra tarikata katilmaya karar
verir; bunun iizerine 6nce bu Ingiliz miirid tarafindan bir ihtida
toreninden gegirilerek yine bu miirid tarafindan Islim, tasavvuf
ve Naksibendi yolu hakkindaki ilk bilgiler kendilerine aktarilir.
Bazi miiridler bana Seyhin, Seyh Yusuf’u Hint-Pakistan orijinli
miiridlerle ilgilenmesi i¢in gorevlendirdigi gibi, bu sahsi1da Lon-
dra’daki Batil ve Ingiliz miiridler icin kendisinin vekili olarak
gorevlendirdigini soylediler.

Tiirk miiridlere gelince, onlann igerisinde de sayginhig ve iti-
bar1 olan bazi 6nde gelen miiridlerin tarikata yeni katilimlarin ol-
masinda dnemli araci iglevleri yerine getirdikleri soylenebilir. On-

12Bir defasinda, Seyh Yusuf’a yakin olanlar tarafindan $eyh Nazim'a kadar in-
tikal eden bir sikayet s6z konusu oldu. Buna gore, sohbetlerinden birinde $eyh Hi-
sam kendisini dinleyenleri “kopek” olarak nitelendirmisti. Ertesi giin, $eyh Hisam,
onceki giinkii konugsmasinda.bazi insanlari rencide ettigini diisiindiigiinden korktu-
Bu sozleri igin oziir dileyerek konugmasina baglad1 ve séylemek istediginin, (bir
nefslerini agagilama isareti olarak) eyhlerinin 6niinde kendilerini “kopek™ olarak
diisiinmeleri gerektigi oldugunu belirtti. Fakat bu sozlerin muhatabi olarak herkes-
ten once kendisini aldigim ve kendisini “Seyh’in kopegi” olarak saydigim sozleri-
ne ekledi.
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lardan biri olan ve “Bagmiirid” lakabiyla tanminan Kibrish bir Tiirk
miirid, Kuzey Londra’daki Seyh Nazim Camisi’nde zikir yaptir-
maktadir (bkz. 9. Boliim, ss 269-270). Her ne kadar sahip oldugu
otoritenin ¢ap1 yukarida zikredilen diger iki miirid kadar genis ol-
masa da (6rmegin ne biat alir, ne de onunla irtibath olanlar onu
kendi bagina “seyh” olarak diisiiniirler), Bagmiirid’in yine de tari-
kata yeni katilimlarin olmasinda anlamh bir rol oynadig1 gézlem-
lenmektedir. Alan ¢alismam boyunca, bu ¢evrede Bagmiirid’in et-
kisiyle zikir torenlerine katilan ve Seyh geldiginde ona biat ede-
rek tarikata girenler gozledim. Bununla birlikte bir miiddet bu
cevrenin etkinliklerine katilmakla birlikte, daha sonra uzaklasan
ve bagka (rakip) Islami gevrelere gidenler de vardir. Her iki du-
rumda da Bagmiirid’in bu insanlar tarikata cekmek i¢in son dere-
ce dikkatli bir strateji izledigini sdylemek miimkiindiir.

Sonug olarak, Londra’da pek ¢ok insan, heniiz Seyh’in ken-
disini tammadan belli 6nde gelen miiridler araciligiyla tarikat
cevresine gelir, katilir ve daha sonra bu miiridler tarafindan Seyh
Londra’ya geldiginde kendisine tamitilirlar. Siire¢ Londra digin-
da Seyh Nazim ile baglantili gevrelerin bulundugu diger Ingilte-
re sehirlerinde de aym sekilde igler. Bu miiridlerin yeni iiye ka-
zanimi konusundaki aracilik pozisyonlari, onlara tarikat igerisin-
de prestij, otorite ve iktidar saglar. Bu ise, 6te yandan, onlarin
otoritesini reddeden, karsi ¢ikan ya da meydan okuyan diger mii-
ridlerle aralarinda gerilimlerin ortaya ¢ikmasina neden olur.
(bkz. 9. Boliim).
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BOLUM 3

RITUEL: ZIKiR

Tasavvufi pratigin merkezinde zikir yer alir. Genel bir tamim-
lamayla zikir, Allah’1, adlarim ve sifatlarini belli bir ahenk igeri-
sinde tekrarlayarak anmak ya da hatirlamak iizere gergeklestiri-
len bir ritiieldir. Tarikatlarda zikir en temel etkinliktir. Pek ¢ok
zaman miiridler Islam’1 yasayis bigimlerini diger Islimi gelenek-
lerden ayirt etmede en 6nemli 6lgiitiin, kendilerinin zikir yapma-
lar1 oldugunu vurgulamiglardir. Zikir yapma bigimleri, kural ve
diizenlemeleri her tarikatta birbirinden farkli ve kendine 6zgii-
diir. Londra’da Naksibendi zikir torenleri Seyh Nazim tarafin-
dan, ya da onun yoklugunda, kendisi tarafindan zikir yaptirmak
iizere ruhsat verilmis bazi 6nde gelen tarikat iiyelerinin liderligi
altinda gergeklestirilir.

Bir ritiiel etkinlik olarak zikir meclisleri salt bir “Allah’1 ha-
tirlama” vesilesi olmanin 6tesinde anlamlara sahiptir. Bunlar ay-
n1 zamanda tarikat iiyeleri arasinda toplumsal iletisim ve etkile-
simin saglandig1 ortamlardir. Gilsenan (1973: 176) tarikat iiyele-
rini biraraya getiren bu ritiielin grubun toplumsal tutunumu agi-
sindan sahip oldugu biiyiik neme isaret eder. Burada toplulugun
“ritiiel araciligiyla kendisinin bilincine varmasi” s6z konusudur
(Morris 1990: 120). Seyh Nazim’in Londra’daki Naksibendi
toplulugunda da iiyeler iligkilerini 6zellikle Seyhin Londra’da
olmadigi uzun dénem boyunca bu zikir toplantilari araciligiyla
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siirdiiriirler. Dolayisiyla zikir ritiieli pratikte topluluk yapisinin
dinamizmini saglamada en 6nemli rolii oynar. Bu, bir “toplum-
sal eylem” bigimi olarak ritiiele toplumsal yapinin bi¢im alma-
sinda ve yeniden-iiretiminde temel ve merkezi 6nem atfeden
yaklagimlar destekleyen bir 6mektir (bkz. Pertierra 1987).7
Zikrin farkh tipleri vardir ve bu baglamda siniflamalar ¢esit-
lidir. Zikir sesli olarak (cehri) ya da sessiz/gizli (hafT) olarak ya-
pilabilir. Yalmzca dille, kalbin herhangi bir katilimi olmadan
(zikr-i lisani) ya da yalmzca kalp ile (zikr-i kalbi), veya her ikisi
ile birden, yani hem dil hem de kalp ile yapilabilir; bu sonuncu-
su en zor olan zikir bigimidir ve ancak tasavvufun ileri agamala-
rina varmig olanlar tarafindan gergeklestirilebilir (Giindiiz
1984b: 272-3). Zikir her bir miirid tarafindan 6zel yagaminda
kendi basina, yani bireysel olarak veya evler, camiler ve kamu-
ya acik salonlar gibi mekanlarda biraraya gelmis olan miiridler
tarafindan toplu halde, “torensel” olarak gerceklestirilir. Bu bo-
limde Seyh Nazim’in Naksibendi ¢evresinde tarikat ritiieli ola-

73 Dinde ritiielin toplumsal agidan yeri ve 6nemini vurgularken, bu konuya
dikkati cekmedeki 6nciiliigiinden dolay1 Durkheim’e génderme yapmamak olanak-
sizdir. Durkheim dini ritiielleri, igerisinde bir toplumsal grubun otoritesinin ifade
edildigi onemli etkinlikler olarak gormektedir. Onun *“(d)inf ritiieller bir toplumsal
grubun duygulanm ve dayamgmasimi ifade eden ve pekistiren asli mekanizmalar-
dandir” (akt. Morris 1990:120) seklindeki s6zleri pek ¢oklarini ritiielin temel igle-
vinin toplumsal siirekliligi saglamak oldugu sonucuna gotiirmiistiir. Bununla birlik-
te Bauman (1992) ritiieli bir toplulugun salt “kendisine” yonelik ve topluluk-igi da-
yamgma ve siirekliligi hedefleyen bir etkinlik seklinde kavramlagtirmanin Durkhe-
im’i tek yanh ve dar bir ¢erceveden okumak olacagini belirtmektedir. Aslinda ritii-
ellerin onlar1 gergeklestiren topluluk!ar kadar topluluk-digi “6tekiler”e de hitap ede-
rek onlara yonelik imalarda da bulunabildigini, ayrica toplumsal degerler ve toplu-
luk benliginin siirekliligi kadar degisme yoniindeki isteklere de terciiman olabildi-
gini kendi alan galigmasindan elde ettigi verilere dayanarak soylemekte, bunlarin
Durkheim’in gériiglerinde de ickin oldugunu ileri sirmektedir (a.g.m.). Durkhe-
im’in ritiiele esas itibariyla fonksiyonalist ve kismen psikolojik yaklagimini, bu
yaklagimin sorunlu yanlanni irdelemeyi de ihmal etmeyen etraflica bir degerlendir-
me igin bkz. Pickering 1984, 6zellikle ss. 321-361. Ritiielin toplumsal yapinin do-
gasim anlamak agisindan onemini vurgulayan Pertierra ise, toplumsal yapinin olu-
sumunda bir eylem bigimi olarak ritiielin roliinii ve katkisini g6z ardi eden yakla-
simlarin yetersiz kalacagini belirtmektedir (Pertierra 1987: 211).
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rak betimlenecek olan zikir, topluluk halinde yapilandir. Baz1 kii-
¢iik istisnalar diginda, Seyh Nazim’in Londra’daki cevresinde
toplu zikir térenleri, sesli olarak gergeklestirilir. Bu, esas Naksi-
bendi geleneginden bir sapmay:1 temsil eder. Bu konuya daha
sonra aynntil olarak deginecegim. Ayrica sahsa 6zel ve bireysel
olarak yapilan ve “vird” adi verilen zikir iizerinde de ileriki say-
falarda durulacaktir.

Zikir konusunda s6ylenen ya da ileri siiriilenler, Naksibendi
sdyleminde 6nemli bir yer tutmaktadir. Her seyden 6nce zikir,
ruhun “nefs” iizerindeki iistiinliigii saglamayr amaglayan bir et-
kinlik ya da girigim olarak tamimlanir. Nefs nosyonu tasavvufi Is-
lam’in ana temalarindan birini olusturmaktadir ve kitabin bir
sonraki bolimiinde ele alinacaktir. Ancak burada zikir ile bag-
lantisimi dikkate alarak ve sadece bu baglamda olmak iizere nefs
konusuna kisaca deginmekte yarar goriiyorum.

Miiridler, insanin dogasinin “nefs” (fiziksel varlik ve diinye-
vi arzular) ile “ruh” (manevi/ruhani varlik) arasinda daimi ola-
rak siiregelen bir miicadele temelinde bi¢imlendigine inanmak-
tadirlar. Tarikat etkinliklerinin temel amaci, insanda Allah’1 tem-
sil eden ve kalpte yerlesmis olan ruhun, Seytan ile 6zdeslesmis
ve akil iizerinde odaklagmis olan nefs iizerinde tam bir istiinlii-
giinii (“zaferini”’) saglamaktir. Buna bagh olarak zikir, insanin
fiziksel varligini ruhani varhigindan ayirmak ve ruhani varhigin
Allah’a dogru “6zgiirce” hareketini saglamak igin bir arag ola-
rak goriilmektedir. Zikir deneyimlerinin bu perspektiften deger-
lendirilmesi, bir zikir toreninin tamamlanmasindan sonraki soh-
bet esnasinda bir miiridin su sozleriyle en giizel sekilde 6rmek-
lenmektedir: “Nefsimizi altettik, ruhumuzu sevindirdik!” Sey-
hin Hint-Pakistan orijinli miiridler nezdindeki itibarli miiridi
olan Filistinli Seyh Ali, nefs ile ruh arasindaki antagonizmay1
vurgulayarak, zikrin, i¢erisinde ruhun yerlegsmis oldugu kalbi te-
mizlemek amaciyla yapildigina isaret etmektedir. Ona gore, zi-
kir, kalbin “fir¢as1”dir: “(Zikir) kalpten her seyi siiriipiir ve onu
tertemiz kilar. Aksi takdirde Seytan kalbe hakim olacak ve onu
kontrolu altina alacaktir ki bu olabileceklerin en kétiisiidiir. Kal-
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bini Seytan’in saldinsindan korumak isteyen birine yardim ede-
bilecek tek sey, zikirdir.”74

Biitiin bunlann 6tesinde, zikir, tasavvufi Islim anlayiginin ger-
¢ek anlamda fiiliyata gegirilmesidir. Zikir ritiieli aracilifiyla, Allah
ile bag kurma seklinde Ozetlenebilecek sifi-mistik diigiincenin
pratikte gerceklestirildigi s6ylenebilir. Bundan dolayi, zikirde en
onemli nokta, her seyi unutmak, hatta hicbir seyin var olmadigini
farzetmek ve yalmzca Allah’1 diisiinmektir (Kara 1990a: 200). On-
de gelen bir Kibrish Tiirk miiridin deyisiyle, zikir bir insan tarafin-
dan yalnizca ve 6zel olarak Allah i¢in yapilan geydir: “Haftada bir,
burada, yanim saat yaptigimiz bu zikir diginda hafta boyunca yap-
tifimiz her sey bu diinya i¢indir. Tamamiyle O’nun i¢in yaptifimiz
bu zikir diginda Allah igin higbir sey yapmiyoruz”.

Miiridler zikir seremonisinin amacimin ne olduguna iligkin,
icerik itibariyle psikolojik ya da iglevsel olan agiklamalar getirir-
ler. Geng bir Kibrish Tiirk miiride gére, en azindan haftada bir
giin zikir igin biraraya gelmek, topluluk iiyelerinin kendilerini
yalniz ve giivensiz hissettikleri yabanci bir iilkede maruz kaldik-
lar1 bunalimlarin iistesinden gelmelerinde onlara yardimci ol-
maktadir. Bat1 toplumsal yapisi igerisinde ¢iiriimiis pek ¢ok yan
bulunduguna igaret eden Filistinli Seyh Ali, bu “kokusmus” diin-
yaya tahammiil edebilmek i¢in zikir yaptiklarim sdylemektedir.
Bir bagkasi, Tiirk kdkenli miiridlere zikir yaptiran geng bir Kib-
rish miirid, “eger bir insan haftada bir gece zikir yaparsa bu, giin-
lik yasaminda karsi kargiya kaldig: gii¢liikler ve sorunlara en et-
kili ¢6ziim ya da ¢aredir” demektedir. Seyhin Batili miiridleri ta-

74 gy diisiinceler, daha agik segik olarak bir bagka yerde, Seyhin Sri Lanka’da
iken yaptig1 bir konugmada dile getirilirler: “Yaptigimiz en biiyiik savag, kalbimiz
icin yapilandir. Seytan gelip kalbinizde oturmak ... kalbinize kendi bayragim dik-
mek istegi igindedir. Onu yaptiktansonra, artik onun emirleri altina girersiniz. Me-
lekler Seytan'i yenmek ve kalbinizi Allah’a ait kilmak igin seferber olurlar. Eger
meleklere yardim ederseniz, kalbinizin kontrolunu elinize gegirebilir ve onu Al-
lah’a ait kilabilirsiniz. Eger bunu yapmazsaniz, $eytan’a yardimci olmusg olursunuz
ve Seytan gelip kalbinizin iizerinde taht kurar. Meleklere nasil yardim edebiliriz?
Evet; yalmzca zikir ile. Eger kalbinize zikri koyarsaniz ..., o zaman $eytan kagacak
yer arar. Zikri biraktiiniz zaman $eytan gelir ve kalbinizi de bagka her geyi de kon-
trolu altina alir (Seyh Nazim 1989: 35).
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rafindan kaleme alindig: anlagilan bir metinde ise, zikir, modemn
diinyanin her yerinde, ama 6zellikle Bati’da, mutsuzluk, depres-
yon, adaletsizlik, sevgi yoklugu, kopan insani baglar ve iligkiler
ve ¢evrenin tahribat1 gibi insanlarin igerisinde diigtiigii psikosos-
yal rahatsizliklara karg tek etkili tedavi olarak onerilmektedir.”s

Ortam

Miiridlerin haftanin belli giinlerinde zikir yapmak amaciyla
toplandiklar belli yerler vardir. Buralar ya miiridlerin evleri ya
da cami, salon gibi toplanma yerleridir. Aragtirmamin baslangi-
cindan itibaren, Londra i¢inde ve gevresinde pek ¢ok yerde ger-
ceklestirilen zikir gecelerine diizenli olarak katildim. Ashna ba-
kilirsa, alan aragtirmam Kuzey Londra’daki Seyh Nazim Cami-
si’ndeki bir zikir gecesine katilmamla basladi. Bu camide her pa-
zartesi gecesi 10-15 kisi zikir yapmak iizere toplanirlar. Seyhin
Londra’daki en eski miiridlerinden biri olan ve dnceki boliimde
$0z ettigimiz “Bagmiirid”, burada diizenlenen zikre 6nciiliik eder
(“Bagmurid” i¢in bkz. 9. Boliim, ss. 269-270).

Zikir performansinin gerceklestirildigi bir diger 6nemli yer,
Giiney Londra’daki Peckham Camisi’dir. Burasi 1992 yili baginda
Tottenham bolgesindeki “Dergdh” faaliyete gecene kadar, Lon-
dra’da toplu yapilan zikir i¢in ana bulugma yeri idi. Tarikat igeri-
sinde o6nde gelen yash ve ortayagh miiridler zikir seremonilerine
her persembe gecesi gerceklestirilen bu camide katilirlar. Burada
farkh etnik ve ulusal kokenlerden miiridlerin gozle goriiliir coklu-
gu soz konusu olmakla birlikte yine de ¢ogunlugu Kibris Tiirkle-
rinin olusturdugu gozlenir. Dergdh’in yiikselen 6nemine paralel
olarak, Peckham Camisi giderek bu merkezi konumunu kaybetmis
gibi goziikkmektedir. Bununla birlikte, Londra’ya geldiginde Seyh
Nézim hala her pergembe gecesi orada zikir yaptirmaktadir. Cami-
nin, ozellikle Seyh Londra’ya geldiginde onunla birlikte olmak
amaciyla bagka iilkelerden gelen miiridler icin barima amaciyla

75 Bkz. “Editor’s notes”, Seyh Nizim tarihsiz-1: 34-6.
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kullanilan kisimlan da bulunmaktadir. Diger zamanlarda buralar-
da yoksul ya da evsiz-barksiz miiridler kalmaktadir. Seyh, Peck-
ham Camisi’ni ayn1 zamanda sohbet vermek amaciyla da kullan-
maktadir. Ozellikle Ramazan ay: igerisinde, ikindi ya da iftar 6n-
cesi sohbetlerini burada yapmakta ve iftardan sonra akgam nama-
zin1 kilarak, davetli oldugu eve iftar yemegi icin gitmektedir. Yat-
st namazini kildirmak (ve eger giinlerden persembe ise zikirle de-
vam etmek) iizere daha sonra camiye geri donmektedir. Peckham
Camisi, barinma amaciyla kullanilan miistemilatiyla birlikte, Sey-
hi gérmek ve zikir meclisine katilmak isteyen kalabaliklar tagiya-
bilecek kadar biiyiik oldugu i¢in hala, 6zellikle Seyh Londra’da
iken, toplulugun diizenli kullanimindadir.

Toplu zikir yapilan bir diger yer Londra’nin merkezinde, Old
Street’teki Halk Saghig1 Vakfi veya daha popiiler adiyla “Dogu-
Bat1 Merkezi”dir (East-West Centre). Burasi1 dogal/saglikli bes-
lenme stratejileriyle yoga, meditasyon, shiatsu ve masaj gibi sag-
likl1 bir yagamin temellerini atacak etkinliklerde uzmanlagmig ve
bu amaglarla halka ag¢ik kurslarin diizenlendigi bir merkezdir. Bu
merkezin bir salonu Seyhin bazi Ingiliz miiridleri tarafindan ki-
ralanarak zikir yapmak i¢in kullanima agilmigtir. Burada, ¢gogun-
lugunu Batii miiridlerin olusturdugu bir grup, Yahudilikten
Miisliimanhga gegmis bir Ingiliz miiridin énciiliigiinde her cuma
gecesi zikir yapar. Bu mekan (her ne kadar zikre katilanlar ara-
sinda Miisliiman iilkelerden gelen miiridler de zaman zaman bu-
lunmakla birlikte) esas itibariyla Batili, 6zellikle de Ingiliz mii-
ridlerin biraraya gelmesi amaciyla kullanima sokulmustur. Zikri
yaptiran Ingiliz miirid, Seyhin Ingiliz miiridler nezdinde vekili
pozisyonuna sahiptir.

Bu ii¢ yerin diginda, baz1 6nde gelen ya da itibarh miiridler
kendi evlerinde zikir meclisleri diizenleyerek insanlar1 davet et-
mektedirler. Bunlann bazilarina katilma sansim oldu. Bunlardan
birinde, topluluk igerisinde oldukga saygin bir yeri olan Hindis-
tanh bir kadin miiridin (miiride) evine davet edildim. Ancak ora-
da bulunanlann higbiri zikir yaptirmak iizere Seyh tarafindan
ruhsath degildi. Ev sahibi bayan daha 6nceleri kendisine zikir
yaptirma ruhsati verilmig bir miiridin gelmekte oldugunu, ancak
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katilanlann say: olarak azhigi nedeniyle artik gelmedigini soyle-
i. Bu durumda Seyhin onciiliik ettigi bir zikrin bant kaydim
leypten dinleyerek ve ona eslik ederek zikir yapildi.

Miiridler yeni dogmus bir ¢ocuk igin “siikiir” amaciyla veya
bir akrabanin 6liim y1ldoniimii gibi sebeplerle evlerinde zikir ge-
celeri diizenleyebilirler. Bunlarin biiyiik kismi1 Hint Altkitasi ko-
kenli miiridler tarafindan yakinlarinin 6liim yildoniimleri vesile-
siyle diizenlenen gecelerdi. Bu baglamda, Giiney Asya’dan gel-
mis olan bu insanlarin zikir torenlerini Tiirkiye’de 6liim yildo-
niimlerinde okutulan mevlide tekabiil eden bir igleve biiriindiir-
diikleri soylenebilir. Ote yandan Seyh Nazim toplulugu igerisin-
deki Tiirk miiridler tarafindan benzer durumlarda, yani 6liim yi1l-
doniimlerinde veya bir ¢cocuk diinyaya geldiginde, mevlid oku-
tuldugunu gozlemledim. Dolayisiyla, dogum, 6liim gibi “yasam
dongiisii torenleri’nde zikir yapmak, Giiney Asya kokenli mii-
ridler arasinda toplulugun diger alt-gruplarinda oldugundan da-
ha fazla benimsenmis ve yayginlagmig bir gelenektir.76

Zikir torenleri bazen aligilmadik durum ya da ortamlarda ger-
¢eklestirilebilir. Bir keresinde, kadin-erkek bir grup miirid ile bir-
likte bir kilisede gergeklestirilen boyle bir zikre katildim. Burada
“Birlik Kilisesi” (Unification Church) tarafindan organize edilmis
bir inanglararasi toplant1 yapilmaktaydi ve aralarinda bulundugum
Naksibendi grubu bu toplantiya Miisliimanhig: temsilen katildi.7?

76 Esas olarak Peygamber'in dogum yildoniimlerinde, islim diinyasi agisindan
blyiik bir deger tagiyan bu olay1 anma amaciyla yapilan mevlid torenleri, bugiin
misliiman kitleler arasinda, bir gocugun dogumu, bir yakinin 6liimii, siinnet ve ev-
lilik gibi gegis ritleri s6z konusu oldugunda diizenlenmektedir; hatta Kadiri tarika-
unda mevlid, zikir seremonisinin bir pargasi olarak yer almaktadir (Knappert 1991:
896). Mevlid Tiirkiye’de de 6liim, siinnet, evlilik gibi bir insanin hayatinda belirle-
yici degisikliklere yol agan durumlarda ve kandillerde okunur (Mevlid’in antropo-
lojik bir perspektiften degerlendirmesi igin bkz. Tapper ve Tapper 1987).

77 Birlik Kilisesi ya da daha uzun olan formeladiyla, “Diinya Hiristiyanhi’nin
Birligi igin Kutsal Ruh Cemiyeti” (The Holy Spirit Association for the Unification of
World Christianity) Sun Myung Moon tarafindan kurulmus olup, hareketin lideri olan
bu kisiye izafeten “Muniler” (Moonies) olarak bilinmektedir. Kitapgiklan olan “Tek
Dtinya”da Kilise’nin amaci, “tiim insanlann ortak atamiz Allah’in liderligi altinda bir
aile olarak birligini” saglamak olarak agiklamaktadir. Bu amacin bir pargasi olarak,
Kilise, diger dinlerden insanlan, yukanda bahsedilen “Inanglararasi Seminer Serile-
ri”’nde kendi inang ve gelenekleri hakkinda konugmaya davet etmektedir.
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Yukarida bir zikir tophantisi i¢in evini ziyaret ettigimi belirttigim
Hindistanh kadin, bu toplantidaki Miisliiman temsilci olarak ¢o-
gunlugu Hiristiyan olan bir dinleyici topluluguna bir konusma
yapti. Daha sonra da o ve onunla birlikte orada bulunan Naksiben-
di grup toplantida bulunanlara, dnce bir vakit namazim kilarak, ar-
kasindan da yagh bir Pakistanh miiridin onciiliigiinde zikir yapa-
rak kendi dini pratiklerinden bir kesit sundular.

Bir diger ilging zikir toreni Seyh Nazim Iskogya yolunda iken
Derbyshire yakinlarinda Arbor Low adh bir prehistorik sit alanin-
da gerceklestirildi. Kendisi Sheffield’da iken Seyhe yakinlarda
bir yerde ‘“Seytanatapar’larin (Devil-Worshippers) “Boynuzlu
Tanr1”ya tapindiklan bir yer (Arbor Low) bulundugu soylendi.
Bunun iizerine, Seyh Nazim, Newcastle’a gitmeden dnce, buraya
ugrayip “Seytan’la ona bagh olanlar rahatsiz etmek ve onlan Al-
lah’1n adim zikrederek korkutmak’ amaciyla orada zikir yapma-
ya karar verdi. Zikirden sonra kiigiik bir tepenin iizerinde bir ya-
banci belirerek, Naksibendi gruba dogru sag elinin parmaklarim
kullanarak (MHP’nin bozkurt selamin1 andiran) bir igaret yaptu.
Daha sonra bir Ingiliz miiride isaretin anlamini bilip bilmedigini
sordugumda, kendisinin bilmedigini ancak bir diger miiridin o es-
nada yabanciya yaklasarak ne yaptigini sordugunu, yabancinin da
Boynuzlu Tanr1’y1 selamladig karsiligim verdigini soyledi. Seyh
bu yemyesil agik arazide yapilanlari, cinlerle insanlar arasinda
bulugmalar olarak yorumlamis ve bundan dolay1 da bolgeye Al-
lah’in adini zikredip “naksederek” bu “seytani” etkinliklerin onii-
ne gecmek amaciyla oraya gitmeye karar vermisti!

Diizenli olarak ziyaret ettigi li¢ toplu zikir yerinin ikisinde,
Peckham Camisi ve Dogu-Bat1 Merkezi’nde, birrincisinde daha
az, ikincisinde ise daha fazla sayida olmak iizere, zikir yapilirken
kadinlar mevcuttu. Genellikle erkek katilimcilarin egleri olan az
sayida kadin, zikir sirasinda Peckham Camisi’nin erkekler gru-
bundan hayli uzak olan arka kisminda yer alirlar. Namaz ve zik-
re oradan katilirlar. Pozisyonlar1 olduk¢a marjinaldir. Dogu-Bati
Merkezi’nde ise kadinlar daha ¢ok sayida yer alirlar ve erkekle-
re daha yakin, hatta onlann hemen arkasinda otururlar. Bunlar
genellikle erkek katilimcilarin hanimlari, geng kizlar veya zikir
torenini sadece izlemek amaciyla misafir olarak katilan kadinlar-
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(ir. Buradaki topluluk, cinsiyet aynmi agisindan ¢ok daha esnek
bir tutum sergiler. Zikir ve onu takip eden namaz ve dualar ger-
yeklestirildikten sonra kadin ve erkekler birlikte rahatga konu-
yurlar. Daha 6nce de isaret edildigi gibi, bu tutum Batili miirid-
ler gevresine 6zgiidiir ve onlari toplulugun diger alt-gruplarindan
nyrran bir karakteristiktir.

Kadinlar aynca evlerde ve tercihen 6gleden sonralan, yalniz-
ca kendilerine agik zikir meclisleri diizenlerler. Bunlarin toplu-
luk igerisindeki baz itibarli kadin iiyeler veyahut zikir yaptirmak
igin ruhsati olan erkek miiridlerin esleri tarafindan yapildig: goz-
lemlenmektedir. Omegin Peckham ve Seyh Nazim camilerinde
zikir yaptiran miiridlerin esleri haftada bir kendi evlerinde kadin
miiridlere mahsus zikir toplantilar1 diizenlemektedirler.

Miiridler, bu sekilde organize bigimde gergeklestirilen zikir
meclislerinin diginda, hemen her yerde, 6megin parkta bir ban-
kin iizerinde otururken, islikte veya arabada zikir yapmanin
miimkiin olduguna isaret etmektedirler. Bu tip zikir her bir mii-
rid tarafindan bireysel olarak gergeklestirilir ve “vird” (¢og. “ev-
rad”) ad1 verilir. Buna biraz sonra deginilecektir.

Zikir Oncesi

Londra’da toplu zikir torenleri genellikle saat dokuz civarin-
da baglar. Hemen her zaman bir vakit namazinin (¢ogunlukla
yatsi1 namazi) ardindan ya da oncesinde gergeklestirilir. Aragtir-
mama ilk bagladigim mekan olan Seyh Nazim Camisi’nde ilk za-
manlar, zikirden 6nce camide bulunanlar aksam namazim kil-
maktaydilar. Zaman ilerledik¢e (kisa dogru) bu namazin vakti
miiridlerin zikir i¢in camide toplanmalarindan daha erkene gel-
digi icin, zikirden 6nce yatsi namazi kilinmaya baglandi. Evler-
de ve diger yerlerde katildigim zikirlerde de zikir 6ncesinde top-
lanti zamanina uygun olan vakit namazlanndan biri kilindiktan
sonra zikire baglanildi. Yalmizca Batih miiridlerin agirhkta oldu-
gu Dogu-Bat1 Merkezi’nde, zikir onu 6nceleyen bir namaz kilin-
madan baglamakla birlikte, zikir sonrasinda katilanlar tarafindan
yats1 namazi kilinmaktayd.
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Camilerde zikirden 6nce kilinan namazi, eger o anda oraday-
sa cami imamu kildirir; eger imam camide degilse zikire dnder-
lik eden miirid imamlik yaparak namaz: kildirir. Eger o da yok-
sa, ondan sonra gelen ve mevcut topluluk icerisindeki en itibarh
miirid veya digerleri tarafindan segilen herhangi bir miirid tara-
findan namaz kildirilir.

Cami imamlan gorevli bulunduklar1 bu camilerde yapilan zi-
kirlere kars: farkh tutum ve davraniglar sergilerler. Seyh Nazim
Camisi imam zikre nadir olarak katilirken, Peckham Camisi
imami hemen her zaman zikirde bulunur ve seremoniyi sona er-
diren duay:1 okur. Bununla birlikte her iki imamin da tarikat et-
kinliklerine kars1 mesafeli durduklar1 sdylenebilir. Her ikisi de
Seyhin oluru ile goreve getirilmig olmakla birlikte onun miiridi
degildirler. Londra yakinlarinda bir kasaba olan ve ¢ok sayida
Hint-Pakistan kokenli miiridin yasadigi Woking’deki caminin
Pakistan kokenli imami ise Seyhin miirididir ve zikir toplulukla-
rinda ¢ok daha aktif bir pozisyon alir.

Namazdan ve eger zikir-oncesi namaz yoksa zikirden once,
miiridler grup halinde veya 6zel olarak, konugsmak ve birbirleriy-
le fikir ahgverisinde bulunmak firsatina sahip olurlar. Tartiyma-
lar genellikle dinf-ahldki meseleler, tarihi olaylar ya da hikaye-
ler, giincel siyasal gelismeler, aktiiel haberler ve son olarak da
miiridlerin kendi giinliik sorun ve sikintilan iizerinde yogunlagir.
Zikirden 6nce namaz kilinmigsa, konusmak igin zaman harcan-
mayarak namazi takiben dogrudan zikre gegilir.

Zikir: Betimleme

Bu alt-boéliimde, zikrin nasil yapildigini en bagindan en sonu-
na kadar betimlemeye ¢aligacagim. Ritiielin temel yapisi aym

78 Naksibendi zikir ritiielinin benzer bir betimlemesi, benim burada yapmaya
girigtigimden daha genel bigimde ve kisa olarak Van Bruinessen (1992: 240-4) ta-
rafindan yapilmigtir. Aynca §eyh Nazim’in Naksibendi toplulugu tarafindan basti-
rlmiy, zikrin nasil yapilmasi gerektigini agiklayan ve benim de bu béliimde yarar-
landigim bir el kitabi mevcuttur (Seyh Nazim tarihsiz, 3).
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kalmakla birlikte, mekéna, toplulugun yapisina ve biiyiikliigiine,
zikrin yapildigi zamana bagl olarak belli yonlerden farkliliklar
ortaya ¢ikmaktadir. Bu farkliliklari betimlemenin akisi igerisin-
de yeri geldigince belirtecegim.

Zikir yapmak iizere, katilimcilar caminin mihrap kismina ya-
kin bir yerde toplanirlar. Seyhin kendisi tarafindan bagi ¢ekilme-
yen seremonilerde insanlar zikri yaptiracak olan miiridin ya sag
ve sol tarafindan itibaren oturmaya baglayarak bir halka olustu-
rurlar, ya da yan yana oturarak onunla yiiz yiize gelecek sekilde
arka arkaya siralanirlar. Seyhin kendisi zikir yaptirdigi zaman,
mihrabin Oniine yerlesir, insanlar da yiizleri ona doniik olarak
yan yana oturup caminin en uzak koselerine kadar arka arkaya
kavisli siralar olustururlar.” Bununla birlikte Gilsenan’in, iize-
rinde ¢ahistig1 tarikatin (Sazeliye) toplu zikir térenlerinde s6z ko-
nusu olan ve “zikrin mekansal diizenlenimi” dedigi tiirden siki
kural ve diizenlemeler Naksibendi zikir performansinda uygu-
lanmaz (bkz. Gilsenan 1973: 159-64).

Seyh Nazim Camisi’nde Tiirk miiridlerin agirlikli olarak yer
aldig1 zikir meclisinde, zikir sirasinda susayanlar i¢in halkanin or-
tasina bir caydanlik su ve birkag tane bardak konur. Peckham’da-
ki zikirde boyle bir olanak yalmzca zikri yaptiran miirid ve ona
¢ok yakin olarak oturanlar i¢in saglanir; ¢iinkii buradaki zikir ¢gem-
beri Seyh Nazim Camisi’ndekinden ¢ok daha genistir ve herkesin
zikir sirasinda rahatlikla suya uzanmasi miimkiin degildir. Dogu-
Bat1 Merkezi’nde zikri yaptiran miirid kendi Oniine agz1 agik bir

79 Zikir ile namazin “mekan temsiliyeti” agisindan karsithk arzettigini vurgu-
layan Gilsenan (1973: 184) Hamidiye-$azeliye tarikatinda insanlarin namaz kilar-
ken yiizlerinin mihraba doniik oldugu halde, zikir yaparken yiizlerinin mihrap yeri-
ne seyhlerine doniik olduguna, béylece de mihraba bu tarikatin zikir torenlerinde
Unem verilmedigine igaret ctmektedir. Gilsenan tarafindan aktarilan bilgiden anla-
sildig1 kadariyla bu tarikatin zikir toreninde §eyh, caminin ortasinda bulunmakta ve
miiridler onun her iki tarafinda arka arkaya sira sira dizilmektedirler (a.g.e., 159-
164). Biraz yukarida da belirtildigi iizere, Naksibendiye’de durum tam tersidir.
Naks1 zikir meclisinde mihrap oldukga 6nemlidir ve Seyh olsun olmasin zikrin ya-
pilmasi i¢in toplanilacak yeri gosterir. Diger taraftan zikir yaptinrken $eyh mihra-
bin 6niinde oturdugu igin miridler yiizlerini hem mihraba hem de seyhlerine don-
me olanagim birarada bulmug olurlar.
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sise icindeki suyu koyar fakat o da etkinlige katilan digerleri de zi-
kir sirasinda bu sudan i¢mezler. Zikirden sonra, zikre onciiliik
eden miirid bir plastik bardaga bu sudan bir miktar koyar ve bir
yudum igtikten sonra bardag yanindakine gegirir, bu sekilde zikir
cemberindeki herkes elden ele gegen bu bardaktaki sudan birer yu-
dum icer. Burada amag salt susuzlugu gidermek olmaktan &tedir;
buna biraz ilerde daha ayrintili olarak deginecegim.

Seyh Nazim Camisi’'ndeki Tiirklerden olusan toplulukta, mii-
ridlerin kiigiik ogullan da zikir cemberine katihirlar. Bu ¢ocuklar
zikir sirasinda oldukga serbest davranirlar, birbirleriyle oynarlar ve
giiriiltii ederler. Hi¢ kimse onlan disiplin altina almaya galismaz.
Bazilan yere uzanirlar ve zikir devam ederken uyuyakalirlar.

Zikir i¢in, karanlik bir atmosfere gerek duyulur. Seyh Nazim
Camisi’nde biitiin 1giklar sondiiriiliir ve Bagmiirid oniindeki rah-
lenin sag ve sol tarafina iki biiyiilk mum koyar. Bu rahlenin iize-
rinde Bagmiirid’in zikri yaptinrken baktig1 kendisine Seyh tara-
findan yazdirilmig bir el yazmasi zikir programi yer alir. Peck-
ham Camisi’ndeki zikir seremonilerinde ise zikir yaptiran kisi-
nin (Seyh ya da onun yoklugunda kendisine zikir i¢in ruhsat ve-
rilmis bir miirid) arkasindaki mihrabin iist kismindaki kiigiik bir
151k harig tiim 1g1klar sondiiriiliir. Dogu-Bati Merkezi’nde ise tiim
1siklar sondiiriiliir ve tam bir karanlik, performans boyunca siirer.
Bu, diger toplu zikir yapilan yerlerde (evler ve salonlar) de ge-
cerli olan bir durumdur. Miiridler bunun gerekgesini, karanlkta
ibadet etmenin “siinnet” oldugu ve aynca konsantrasyona yar-
dim ettigini vurgulayarak agiklar.

Zikir performansinin betimlemesi, agilig, ana kisim ve kapa-
nig olmak iizere birbirini izleyen ii¢ safhada ele alinabilir. Ana
kisim, kendi i¢inde iki alt safhaya ayrilmaktadir.

Acilig ve Rabita

Karanlik bir atmosfer yaratildiktan ve katilanlar performans
icin hazir olarak zikir halkasinda yer aldiktan sonra, bir sessiz-
lik olur; zikir yaptiran kisi, yiiksek sesle Sehadet getirerek zikri
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baglatir.® Sehadet tiim katilanlar tarafindan sesli olarak ii¢ kez
tekrarlanir. Bunu toplu halde 20-25 kez, bazen de daha fazla tek-
rar edilen “Estagfirullah” izler. Son kez soylenen “Estagfirul-
lah”dan sonra (bunu zikri yoneten belirler) zikri yaptiran miirid
sesini yiikselterek Estagfirullah el-Azim ellezi 13 ilahe illd hu-
ve’l-hayyu’l -kayyim ve etiibu ileyh ifadesiyle tovbe eder ve Al-
lah’in affina siginir. Sonra “Esma-1 Hiisna”dan (Allah’in 99 gii-
zel ismi) birkagi ile Allah’a yakardiktan sonra, herkesi Seyh ile
“rabita”ya, yani ruhani bag kurmaya ¢agirir.

Rébita, en 0zlii deyisle, zikrin diinyasina gegis olarak tanim-
lanabilir ve ritiielin tam anlamiyla baglama noktasina igaret eder.
Arapga rabitanin “bag”, “baglant1”, “birlik”, “iligki” gibi ¢esitli
kelime anlamlan vardir. Siifi s6yleminde ise rabitadan anlagilan,
kalbi bir seyhe ya da miirside, adeta onun yiiziinii goziiniiziin
oniinde imigcesine hissederek ve onun ruhaniyetinden yardim
dileyerek baglamaktir.8! Rabita, Giindiiz’e gore, “(bir miiridin)
miirside karsi duydugu muhabbetin, huzurunda oldugu gibi gi-
yabinda da 1zhdr demektir” (Giindiiz 1984b: 276). 16. yiizyila
ait bir klasik Naksibendi kaynaginda ifade edildigi sekliyle, sey-
hi ile rabita yapan bir miirid, kendi varligin1 seyhinde “yoksaya-
rak” fena fi’s-seyh mertebesine ulagir, ki bu da onu dogrudan fe-
nd fi’llah mertebesine ulastinr (Harawi’den aktaran Ter Haar
1992: 320). Dolayisiyla rabita, Mevlana Halid’in ifadesiyle,
“seyr-i illallaha vesile olmaktan bagka bir sey degildir” (Bagda-
di 1994: 15). Boylece, Van Bruinessen’in de ileri siirdiigii iizere
rabita, seyhin insan ile Allah arasinda bir araci oldugu seklinde-
ki kuramsal iddiay1 bir deneyim haline getirmektedir (Van Bru-
inessen 1992: 244).

80 Buna tek istisna Hint-Pakistanllann agirhgini teskil ettigi zikir meclisleri-
dir. Bunlarda zikir, katilanlarin toplu halde ve sesli olarak salavat getireleri ile
baglar.

81Naks;‘ibendi geleneginde riabitanin yeri ve 6nemi iizerine bkz. Bagdadi 1994:
15-17 ve 44-46. Aynmi konuda Tiirkiye'deki Naksiligin en saygin tarihsel isimlerin-
den biri-tarafindan yapilan bir degerlendinne olarak bkz. Arvasi 1990. Ayrica bkz.
Giindiiz 1984: 274-82 vc Kara 1990a: 238-40.
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Kara (1990: 240) tarikatlar arasinda rabitaya en fazla 6nem
verenin Naksibendiye oldugunu séylemektedir.8 imam Rabba-
ni’'nin oglu ve 17. yiizyihn meghur Naksibendi seyhi olan Mu-
hammed Masum (ki Naksi silsilesinde babasindan sonra gelmek-
tedir) “tek bagina rabita oldukga etkili olurken, rabita yapilma-
yan bir zikir verimsizdir” demigtir (Sah Ebu Said’den aktaran
Ter Haar 1992: 321). Rébitanin “olmazsa olmaz”’higim Seyh Ab-
diilhakim Arvasi de sdyle vurgulamaktadir: “Rébita her tarikatte
sarttir. Bu sarti kabul etmeyenler, ya rabitamin ne oldugunu bil-
meyenlerden, yahut tarikatlarin mana ve mefhumunu anlama-
yanlardandir” (Arvasi 1990: 15).

Bununla birlikte Abu-Manneh tarafindan kaynaklara dayal
olarak ortaya atilan bir goriise gore, rabitanin Naksi gelenegin
onemli bir kaidesi haline gelmesi hi¢ de dyle “sorunsuz” olma-
mugtir. Rabitanin bir pratik olarak Naksibendilikte 6nem kazan-
masi esas itibariyle Mevlana Halid’den sonra olmus, dahasi o za-
man bile gelenegin diger sahsiyetleri, hatta Halid’in halifeleri ta-
rafindan dahi pek hos kargilanmamustir. Olii ya da canh olsun bir
seyh ile yapilan rabitanin bir anlamda tapinma, dolayisiyla da
*“sirk” anlamina geldigi ileri siiriilerek rabita yapmanin olumsuz-
lanmasi kargisinda, hem Mevlana Halid hem de ondan sonra bas-
kalari, rabitanin Islim’daki yerini agikhiga kavusturma gabasiyla
eserler kaleme almiglardir (bkz. Abu-Manneh 1990).

Van Bruinessen (1992: 241-4) rabitay: bir “meditasyon tekni-
gi” olarak diisiinmekte ve zikir sirasinda gerceklestirilen iki ra-
bita bi¢imi betimlemektedir. Birincisi rdbitat’iil-kabir, yani mii-
ridin kendisini 6lmiis ve mezara girmis olarak hayal ettigi, me-
zar ile kurulan baglantidir; ikincisi ise seyh ile kurulan baglanti
olan rabita bi’s-gseyh dir.

Seyh Nazim’'in Londra’daki Naksibendi toplulugunda zikir
sirasinda yapilan rabuta, ikinci tipteki, seyhle yapilan rabitadir

82 Gergekten, Misir’da Sazeli ve Tiirkiye’de Cerrahi tarikatlar! iizerine yapilan
¢ahgmalarda, bu tarikatlann zikir scremonilerinin betimlemelerinde rabita olayina
rastlanmamaktadir (Gilsenan 1973: 164-7; Atacan 1990). Van Bruinessen (1992: 244
vc 263) de rabitanin Naksibendiye'ye 6zgii bir pratik oldugunu ifade etmcktedir.
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(rabita bi’-geyh). Zikiri yaptiran kigi katilanlar1 rabita yapmaya,
yiiksek sesle, “Rabita-1 Serife! Seyhimiz, Sultan iil-Evliya, Mu-
hammed Nazim El-Hakkani’ye kalplerimizi ask ve muhabbet ile
baglayalim” diyerek davet eder. Bu, yabancilarin bulundugu zi-
kir meclislerinde genellikle Ingilizce olarak sdylenir. Ayrica ba-
z1 zikir meclislerinde katilanlarin Seyh Nazim yerine Biiyiikseyh
Dagistani ile rabita yapmaya ¢agrildigi olur. Bu fark, tarikat iiye-
leri arasinda bazi anlagmazliklara neden olur ve bazilari digerle-
rini rabita yaparken Seyh’in adim zikretmekten kaginmakla sug-
lar. Seyh’in kendisi zikre 6nderlik ediyor ise, “Kalplerinizi Sey-
himiz, ‘Sultan’iil-Evliya’ya (Seyh Dagistani) baglayin” diyerek
rabitay: yaptirir.

Miiridlerin rabita yapmak iizere “komut” aldiktan sonra bunu
gerceklestirdikleri an, kisa bir sessizlik anidir. Bundan sonra mii-
ridlerin artik mistik deneyim i¢in hazir olduklar diigiiniiliir.
Geng bir Kibrish Tiirk miiride zikir sirasinda rabita yapilmasi is-
tendiginde kendisinin ne yaptigimi sordugumda, i¢inden ‘“Des-
tur”, yada “Medet Ya Seyyidina” demekle yetindigini, bagka bir
sey yapmadigim sOyledi. Ona gore zikrin bu aninda yapilan ra-
bitanin amaci, kalbin penceresini Allah’a agmakti. Yagh bir Tiirk
miirid ise bagka bir noktaya isaret ederek riabita yapilirken bu
diinyaya ait olan her seyin kafadan ve kalpten ¢ikarildigim ve
miiridin bu diinyadan, igerisinde Allah’in hatirlandigi ruhani
diinyaya gecmek igin bir koprii inga etmeye calistigini sdyledi.
Bu temel noktanin diginda bir dua edip etmeme veya Seyhin yii-
ziinii hayal edip etmeme karan kisinin kendisine kalmaktaydi.
Buna kargilik Seyh Nazim Camisi’nde zikri yaptiran miirid, bir
sohbetinde rébita iizerine yaptig1 dikkate deger aciklamada, rabi-
ta esnasinda miiridlerin Seyhin yiiziinii hayal etmeleri gerektigi-
ni se gerekgelerle ileri siirmektedir:

“Biz ger¢ek anlamda zikir yapmiyoruz. Ciinkii her ne ka-
dar dilimiz ‘La ildhe [llallah’ dese de kalbimiz baska sey-
lerle megguldiir. Bu nedenle, (zikir sirasinda) melekler ge-
lebilir ve bizi ‘siz yalancisiniz’ diye lanetleyebilir. Bizim
icin bu gekilde lanetlenmekten kurtulmuk igin tek sans,
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gercek zakirlerle baglanti kurmaktir. Kimdir onlar? Al-
lah’in evliyalan! Biz onlan diigiinerek zikir yapmaliyiz.
Bizim i¢in bu insan, Seyhimizdir. Bu nedenle, zikir sira-
sinda onunla rabita yaparak, onu hayal etmeye ¢aligmali-
yi1z. Boylece kalbimiz onunla meggul olur ve zikrimiz ka-
bul edilebilir” (2 Mart 1992-Seyh Nazim Camisi).

Ana Kisim

Zikir toreninin bu kismu birbirini izleyen iki safhadan olus-
maktadir. Birinci safha katilanlar tarafindan toplu halde iig
Kur’an siiresinin zikredilmesi ve saldvat getirmelerden olugmak-
tadir. Sireler “Fatiha”, “Ihlas” (116) ve “Ingirah”tir (94). Bu si-
relerin ve salavatin zikredilig siras1 Seyh Nazim ve Peckham ca-
milerinde Seyhin kendisi tarafindan yaptirilan zikirlerde de aym
sekildedir: Yedi kez Fatiha; on kez saldvat; yedi kez in§irah; on-
bir kez Ihlas; tekrar yedi kez Fatiha; ve son olarak, tekrar on kez
salavat. Zikir yaptiran kisi ilk siirenin adin1 (Fatiha) ve kag kez
tekrarlanacagin sdyleyerek, bu kismi baslatir. Her arada, miite-
akiben neyin, ka¢ kez zikredilecegini meclistekilere hatirlatir.
Zikir, sesli olarak gergeklestirilir. Bazi ender durumlarda, yalmz-
ca Seyh Nazim Camisi’'ndeki topluluk bu kismi sessiz olarak
gerceklestirir. Miiridler zikrin bu kismini, “Hatm-i Hacegan”,
olarak adlandirirlar. Bilindigi gibi, 6zgiin Naksibendi zikrinin
adi1 budur.

Sirelerin ve saldvatin zikredilmesi tamamlandiktan sonra,
zikri yaptiran miirid, Peygamber Muhammed, sahabe, diger pey-
gamberler ve gecmisteki Naksibendi seyhlerinin adlarinin da
icinde gegctigi bir dua okur ve zikre katilanlan onlar i¢in Fatiha
okumaya davet eder. Boylece zikrin ana kisminin ilk boliimii ta-
mamlanmis olur.

Bu boéliim, Dogu-Bati1 Merkezi’ndeki ¢ogunlugu Batili olan
miiridlerin zikir toplantilarinda farkli bi¢imde icra edilir. Burada,
zikrin bu boliimii kisaltilir ve sadece Fatiha (yedi kez) ve salavat
(on kez) zikredilerek, dogrudan ikinci boliime gegilir. Bu kisalt-
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manin nedeni, diger miiridlerce, Miislimanlikla goreli olarak
cok kisa bir siiredir tanigik olan bu Batili miiridlerin s6z konusu
stireleri siklikla tekrarlamayi zor ya da sikici bulabilecekleri ge-
rekgesiyle agiklanir. Bununla birlikte, bu mekéandaki zikir top-
lantilarina katilan Amerikah bir miirid, bana zikrin bu bdliimii-
niin aslinda daha uzun oldugunu bildigini ve onu bu uygun bigi-
miyle yapmak istedigini belirtmig, bu kisaltmay zikri yaptiran
kigiye malederek onu elestirmigtir.

Ikinci safha, tiim zikir téreninin en 6nemli ve can alic1 bolii-
miidiir. Yukarida betimlenen birinci boliimiin sonunda tiim kati-
limcilar Fatiha okuduktan sonra, zikri yaptiran kisi, ikinci bolii-
mii, Fa’alem ennehd, diyerek ve ardindan ilk zikredilecek olan
L4 ilahe illallah ile devam ederek baglatir. Tiim katilanlar belli
bir siire devaml olarak bunu (“Kelime-i Tevhid”), bazen hizla-
nan bazen de yavaslayan bir tempoda zikrederler. Tekrarlanmasi
istenen sabit bir say1 yoktur; bu genelde, zikri yaptiran kisinin o
anki ruh haline yahut katilimcilarin o anda ne kadar gevkli oldu-
guna bagh gibi goriinmektedir. Bir siire sonra zikri yoneten mii-
rid sesini yiikselterek bir ge¢isi haber verir ve ardarda ii¢ kez L4
Ilahe illallah denildikten sonra Muhammed Redsullah denir. Ki-
sa bir siire sessizlikten sonra, her biri iiger kez tekrarlanan birbi-
ri ile baglantil ii¢ set zikredilir:

(L4 ildhe illallah-Muhammed Resulullah-Aleyhi Salatullah) X 3

(L4 ilahe illallah-Muhammed Nebiullah-Aleyhi Salatullah) X 3

(L4 ilahe illallah-Muhammed Habibullah-Aleyhi Salatullah) X 3

Bazen, deyislerin son seti de zikredildikten sonra ilki bir kez
daha tekrarlanabilir. Bu zikretme Oriintiisiinden ayrilan durumlar
da soz konusudur.

Naksibendi zikri oturur pozisyonda icra edilir ve agir1 cogku,
kendinden ge¢me, kendini kaybetme, yani vecd ya da cezbe hali
goriilmez. Miiridlerin pek ¢ogu bagdas kurarak oturmay: tercih
ederler. Zikir boyunca goriilen bag ve viicut hareketleri bakimin-
dan bir gesitlilik s6z konusudur. Bununla birlikte L3 ilahe illal-
lah soziinii zikrederken ideal bigim, L4 derken bagi g6gsiin sag
tarafina dogru agag1 sallamak sonra ildhe derken bas1 gogsiin or-
tasina, one dogru egmek ve iigiincii olarak da illalah derken ba-
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st sola, kalbin iizerine dogru, yani kalbi isaret edecek bi¢imde in-
dirmektir. Zikrin temposu arttik¢a, ii¢ asgamali bu hareketler da-
ha hizli ve keskin olarak yapilir. Belli bir noktadan sonra, basg,
ifadenin baginda (L&) sagdan, ifadenin sonunda (Illallah) sola
dogru hizla gider. Ancak bu zikre katilan herkesin yaptigi bir ha-
reket degildir. Bazilan daha farkli hareketler yaparken, bazilar
da yalnizca hareketsiz kalmayi tercih ederler. Hatta bir keresin-
de tiim zikir boyunca gozlerini siyah bir bez ile kapatan bir mii-
ride rastladim. Genellikle miiridler zikir boyunca baglarini 6nle-
rine eger ve gozlerini kapali olarak tutarlarsa da bu bakimdan da-
hi istisnalar s6z konusudur.

Bu iiglii setlerin zikredilmesinden sonra, zikirbag1 bir dua
okur ve katilanlan Fatiha okumaya ¢agirir. Bunu Allah adinin
zikri takip eder ve yaklagik bes dakika, baslangigta yavas, gide-
rek hizlanan bir tempoda devam eder. Miiridler her Allah deyis-
te baglarim1 saga-sola veya agagi-yukan sallarlar. Bu kisimda
asagidaki deyisleri de aralarda soylerler:

Hasbi rabbf celle Allah (“Allah bana yeter, benim igin yiice
olan Allah’tir”)

Magfi kalbi illa Allah (“Kalbimde Allah’dan bagka bir sey
yok”)

Bundan sonra, Allah’1n ii¢ adimin zikrine gegilir. Bunlar sira-
siyla, Hi, Hakk (Dogru/Gergek) ve Hayy (Siirekli canh olan) ad-
laridir. Bunlar kisa bir siire sirayla tek baglarina zikredilir ve da-
ha sonra bunlarin iigiiniin ve bunlarin yamsira Allah adinin da
yeraldig1 birbiri ile baglantili ii¢ ifade zikredilir. Birinden digeri-
ne gecis durmaksizin gergeklesir:

Allah HG, Allah Hakk...

Allah Had, Allah Hayy...

Allah Hayy, Ya Kayyiim (Kendi bagina var olan)

Son ifade de yeterince zikredildikten sonra, zikri yaptiran
miirid sesini yiikselterek, bu kismin da tamamlandigin belli eder
ve Hasbiinallahii ve ni’mel vekil ve 13 havle ve 14 kuvvete illa bil-
lah’il aleyhilazim (“Allah bize yeter ve O ne miilkemmel bir ko-
ruyucudur ve Allah’dan baska gii¢ ve kuvvet kaynag yoktur”)
der. Bundan sonra kisa bir sessizlik olur. Ardindan dncii-miirid
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bu boliimiin yeni bir sathasini, Ya Hi, ya Hi, ya Daim diye, so-
nuncusu Allah Ya Hi, ya Daim olacak sekilde dort kez zikrede-
rek baglatir. Sonra da Allah’in diger isimlerinin zikri gergekles-
tirilir. Her bir isim, ardarda ii¢ kez tekrarlanir ve Ya Allah ile ta-
mamlanir. Bu dort agamali zikri, “set” olarak aliyorum. Her bir
set, iki kez tekrarlamir. Daha agik hale getirmek amaciyla, asagi-
ya bu dortlii zikrin baglangi¢ kismindan bir pargay: aktariyorum:

(Ya Daim, ya Daim, ya Daim, ya Allah) X 2

(Ya Halim, ya Halim, ya Halim, ya Allah) X 2 ...

Bu sekilde zikredilen isimler, sirasiyla, Daim (siirekli/sonsuz
olan), Halim (yumusak olan), Hafiz (koruyan/esirgeyen), Latif
(litfeden), Gaffar (bagislayan), Settar (giinahlar1 orten, kapatan)
Fettah (hayir kapilarimi agan) Mucib (dualar1 kabul eden) Mu'id
(mahliikat: 6ldiiren, 6liimden sonra tekrar dirilten, hayat veren),
Mu’izz (aziz, iistiin kilan), Vedid (iyilik eden) ve Rahman'dir
(nzk ve nimet veren/hayir ve rahmet irade buyuran.)s3

Zikrin bu kisminda amaglanan, yardimini dilemek amaciyla
Allah’a yakarida bulunmak gibi goriinmektedir. Bu, Gilsenan’in
Misir’daki Sazeliye tarikati 6meginde ortaya attif1 savdan fark-
I bir durumu 6meklemektedir. Sazeli zikir ritiielinde, yalnizca
Hi, Hayy ve Kayydm isimleri zikredilir. Bu isimler asil olarak
Allah’1n agkinhg: ve giicii iizerinde odaklastiklan igin Gilsenan
(1973: 167-8) bu durumu, zikirde Allah’a herhangi bir yakarida
bulunulmaz ve merhamet ihsan etmesi Allah’dan istenmez ve
beklenmez seklinde yorumlamgtir. Ayrica Allah’in merhamet ve
kerametini dilemenin, zikrin temel amaglar1 arasinda yer almadi-
gim ve diisiik diizeyde bir zikir bi¢imi olarak degerlendirilerek
reddedildigini sozlerine ekler (a.g.y.). Oysa Naksibendi perspek-
tifinden zikir seremonisi “aragsal” bir onem arzetmekte ve Al-
lah’in merhamet ve yardimini dilemek i¢in uygun bir firsat ola-
rak hizmet etmektedir. Bu baglamda, Filistinli miirid Seyh Ali,
zikir ile Allah’a ¢cagri1 yapmay, bir gocugun babasina yonelik “il-
tifat”lanna benzetir: “Bir ¢ocuk babasina, ‘Sen ¢ok iyisin, mer-

83 Sozciik karsiliklan igin su kaynaklardan yararlamlmigtir: Tiirkiye Gazetesi
Dini Terimler Sozliigii ve Akay 1991.
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hametlisin, koruyucumsun’, dediginde, babasi o ne isterse yapar.
Zikir yapmaktan maksadimiz budur. Allah’a iste aynen bu duy-
gular ile yaklagarak merhamet ve bereketini kazanmaya caligiyo-
ruz.” Bu noktada unutulmamasi gereken husus, Naksibendi zikir
toreninde Sazeliye’dekinden ¢ok daha fazla isim zikredildigi ve
onlarin arasinda yukarida Gilsenan tarafindan belirtilenlerin de
yer aldigidir.

Son isim olan Rahman da yukarida belirtilen sekilde zikredil-
dikten sonra, her birinde “Esma-1 Hiisna”dan diger isimlerin zikre-
dildigi diger dizilere sira gelir. Bunlardan bir rmek su sekildedir:

Ya Henndn, ya Mennan, ya Hennan, ya Allah...

Bu sekilde Allah’in beg ismi daha zikredilir: Hennidn (merha-
met eden), Mennan (ihsan eden), Deyyan (diinyada yapilanlarin
hesabin1 ve hakkini en iyi bilen ve veren) Siibhan (temiz, arin-
mis) ve Sultan. Bunu bir set halinde E’mén isminin iki kez zik-
redilmesi izler. Bu sekilde son olarak iki ya da (nadiren) daha
fazla kez Y4 Selam zikredilir. Torenin bu en ¢ok 6nemsenmekte
olan ikinci kismi, on kez saldvat getirilerek tamamlanir. Yalniz-
ca Seyh Nazim Camisi’nde miiridler Allah’in isimlerini zikret-
tikleri bu kismi tamamladiktan sonra, saldvat getirmeden 6nce 8-
10 kez Muhammed el-Mehdi, Halifetullah ifadesini hep beraber
tekrarlarlar. Bu ifade miiridlerin Mehdi’'nin zuhuratina iligkin
giiclii inang ve beklentilerine isaret eder (Mehdi ve iligkili tema-
larin toplulugun sdylemindeki yeri i¢in bkz. 6. B6liim). Bunu ta-
kiben Bagmiirid, su sozlerle Seyh’den yardim niyazinda bulunur:
Medet, ya Seyyidina, ya Sultan’iil-Evliya, ya Seyh Muhammed
Nazim el-Hakkani. Bundan sonra, salavat getirilir.

Zikrin bu sekilde betimledigimiz diizeni, “ideal” olandir.
Siiphesiz pratikte bundan sapmalar s6z konusu olur. Bazen zik-
redilecek olan sozciikler unutulur ya da farkl bir sirada yeralir-
lar. Ote yandan bazen zaman kisithhi1 veya katilanlarin 6zellik-
lerine bagh olarak degisiklikler olabilir. Seyhin kendisinin bile,
zikredilen isimlerin yerini degistirdigi ve bazen zikri kisa kesti-
gi olur.
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Kapanig

Salavat getirildikten sonra (ki bu performansin sonuna isaret
eder) zikri yaptiran miirid bazi Kur’an sirelerini okur ve diger
katilanlar1 Peygamber i¢in ii¢ kez saldvat getirmeye c¢agirir. Bun-
dan sonra dua eder ve duanin sonunda katilanlar1 Fatiha okuma-
ya ¢agirir. Sonra onlardan, sirasiyla, Peygamber ve Ehl-i Beyt’i,
sahabe, diger peygamberler, Naksibendi tarikatinin ge¢mis seyh-
leri, 6zellikle Bahaeddin Naksibend, Biiyiikseyh Dagistani, Seyh
Nazim ve Abdiilhalik Gucduvani igin Fatiha okumalarini ister.
Nihayet toren, zikre katilanlar i¢in, eger mevcutsa cami imami,
yoksa zikir lideri olan miirid ya da zikirde mevcut diger tarikat
ileri gelenlerinden biri tarafindan okunan dua ile biter. Duadan
sonra herkes Fatiha okur. Bu sekilde gergeklestirilen zikir tdreni
yaklagik 30-35 dakika siirer.

Zikir Sonrasi

Zikirden sonra ilk yapilan is, 1isiklarin yakilmasidir. Bunu izle-
yen donem, farkh yerlerde belli benzerlik ve farkliliklarla yasanir.

Seyh Nazim Camisi’nde Bagmiirid genellikle kisa bir konugma
yapar. Bu, daha ¢ok bir Miisliimanin bir seyhe olan ihtiyaci, zikrin
anlami ve yarari, tarikatin 6nemi ve Miislimanlara uygun hél ve
hareketlerin neler oldugu gibi konularda olur. Bu konusmadan son-
ra dinleyenleri bir Fatiha okumaya davet eder. Sonra biskiivi, kek,
borek-corek tiirii yiyecekler ¢ay ile birlikte katilanlara sunulur. Bu
arada insanlar birbirleriyle konugma ve sohbet etme imkén1 bulur-
lar. Bazen zikri yaptiran miirid tarafindan ortak bir konu ortaya ati-
Iir ve toplu halde tartigilmaya baglanir. Miiridlerin birbirlerinin il-
gisine sunmak i¢in kitap ya da gazete makaleleri getirdikleri de
olur. En ¢ok ragbet edilen kaynaklar, “Imam-1 Azam” Ebu Hani-
fe’nin eserleri, Imam-1 Rabbani’nin Mektibat’s ve Imam Gaza-
1i’nin eserleridir. Bagmiirid, katilanlardan soru gelmesine de sicak
yaklasir ve elinden geldigince bunlari yamtlamaya galisir. Seyh
Nazim Camisi’'nde zikir meclisi gece yansina dogru dagilir.
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Dogu-Bat1 Merkezi’nde de zikirden sonra son derece canl bir
atmosfer olusur. Burada, zikri yoneten miirid her zaman kisa bir
konugma yapar; en ¢ok islenen temalar “6lim”, Allah aski (Mu-
habbet), bir geyhin insan igin tasidig1 6nemdir. Bu arada bir bardak
su elden ele dolasir ve herkesin bundan bir yudum i¢mesi beklenir.
Bu su, téren boyunca agzi agik olarak zikri yaptiran miiridin niin-
de duran sigedeki sudur. Bunun igine téren boyunca katilanlar tara-
findan zikredilen kutsal sozciiklerin karismig olduguna inamilir.
Her kim onu igerse zikrin bereketini almig olacaktir! Bir keresinde
miiridlerden birinin ciddi sekilde rahatsiz olan bir digerine zikir ge-
cesine bir gise su getirmesini ve onu halkanin ortasina agz1 agik
olarak koymasini tavsiye ettigine sahit oldum. Bu miiridin ileri siir-
diigiine gore sdylenen sozlerden, okunan dualardan gelen manevi
etki suya kangacakti. Eger hasta olan kisi bu sudan igerse, onun
saghg iizerinde olumlu bir etki yapacakti. Seyh Nazim Londra’da
zikir yaptirdig1 zaman, miiridler tarafindan ¢ok sayida dolu su sige-
si Seyh’in ve zikrin bereketini elde etmek iizere onun 6niine konur.

Dogu-Bat1 Merkezi’'nde zikir yaptiran miirid konugmasini ta-
mamladiktan sonra, katilanlardan birine ezan okumasimi soyler.
Namazdan sonra katilanlar birbirleriyle “musafaha” (kucaklagma)
yapar. Bunu takiben yere uzunca bir ortii serilerek iizerine kurabi-
ye, biskiivi, kuruyemis, patates cipsi, dilimlenmis peynir ile birlik-
te su veya bazi mesrubatlar konularak biitiin erkekler bu yer sofra-
sina davet edilir. Yan yana oturanlar birbirleriyle sohbet ederler.
Kadinlar ise ayn bir halka olusturarak yiyeceklerini yerler.

Peckham Camisi’nde ise zikir sonrasi zaman kisa ve herhan-
gi kayda deger bir etkinlik olmadan geger. Zikirden sonra zikir
liderlerince herhangi bir konugsma yapilmaz. Katilanlar ayaga
kalkar ve birbirleri ile musafaha yaparlar. Diger yerlerde oldugu
gibi bir “yeme-igme fash” s6z konusu degildir. Onun yerine, ca-
mide konaklayan bir miirid, cami i¢inde degisik yerlere dagilmig
olan miiridlerin yanina giderek onlara ¢ay ve biskiivi ikram eder.
Bu, yarim saat bile siirmez ve 22.30’a dogru insanlar evlerine
gitmek iizere camiyi terk ederler.

Boylece, zikir toplantisi, perfonmansin dncesindeki ve sonra-
sindaki etkinliklerle birlikte, bir yerden 6biiriine degisen sekilde
iki ila ii¢ saat siirmektedir.
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Zikir Uzerine Diger Onemli Noktalar

Hatm-i Hacegin

Naksibendilige 6zgii toplu zikir, daha 6nce de belirtildigi gi-
bi, “Hatm-i Hacegidn” ya da kisaca “Hatme” olarak bilinir.
Hatm-i Hacegan sessiz (hafi) olarak gergeklestirilir. Hacegan
zikrinin birinci-el tarifi tarikatin tarihinde yeni bir doneme dam-
gasim vuran Seyh Mevlana Halid Bagdadi tarafindan su sekilde
verilmektedir.84

Hatm-i hacegan soyle yapilir:

Once bes, onbes, yirmibes defa istigfar edilir. Sonra goz-
ler yumulur, rabita edilerek kalbe nazar edilir. Sagdan ye-
di kisi, Fatiha siresini okur. Yiiz saldvat- serife, yetmis
dokuz defa Elemnegrahleke siiresi ve binbir defa ihlas-1
serife okunduktan sonra bu defa soldan yedi kisi tekrar Fa-
tiha’yi serife okur, yiiz salavat- serife ile bir agri serif oku-
narak Hatm-i Hacegan duasi yapilr (Bagdadi 1994: 56).

Londra’da Seyh Nazim’in Naksibendi ¢evresince gerceklesti-
rilen zikir, yukaridaki tanéimlamadan hem sapan hem de onu ta-
kip eden noktalara sahiptir. Her seyden 6nce, Hatm-i Hacegéan’in
bu tanimlamasi, Londra’da gergeklestirilen ve yukarida betimle-
digimiz zikrin ana kisminin birinci boliimiine olduk¢a benzerdir.
Her ikisinde de zikredilen siireler, onlarin siras1 ve salavat okun-
masi aymlik gosterir. Gergekten Seyh ve pek ¢cok miirid zikrin bu
birinci bolimiine Hatm-i Hacegidn veya “hakiki” Naksibendi
zikri demektedirler. Ikinci kismin ise diger tarikatlarin zikir to-
renlerinden, onlarin da bereketini almak gayesiyle daha sonra
alindigim soylemektedirler.

84 Aymi tarife gecen yiizyilda Tiirkiye cografyasindaki en meshur Naksibendi
seyhlerinden biri olan Ziyaeddin Giimiighanevi’nin cscrindc de rastlanmaktadir
(akt. Giindiiz 1984b: 274).
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Ote yandan, sirelerin ve salivatin tekrarlanma sayilanndaki
farkliliklar asikardir. Bununla birlikte, orijinalden en 6nemli sap-
ma, Seyh Nazim toplulugunda zikrin, Hatme'yi de igeren tiimii-
niin “sesli” olarak gergeklestirilmesidir. Buna kiigiik bir istisna,
Seyh Nazim Camisi’nde zikir yaptiran miiridin, zikrin ilk kismi-
m1 nadiren sessiz olarak yapmalarini katilanlardan istedigi, Tiirk
miiridlerden olusan topluluktur.85 Buna ek olarak, bazi miiridle-
rin belirttigine gore, kadinlar kendi aralarinda gerceklestirdikle-
ri zikirlerde bu kismi orijinalinde oldugu gibi sessiz olarak ve
zikredilen siirelerin ve salavatin sayisim1 akilda tutmak igin (yine
orijinalinde oldugu gibi) taslar kullanarak gerceklestirmektedir-
ler. Ancak bu kisim (Hacegin) tamamlandiktan sonra, zikrin
ikinci boliimiinde onlar da sesli performansa gegmektedirler. Ote
yandan bir keresinde Seyh’in kadinlar i¢in diizenlenmis bir zik-
re onciiliik ederken orada bulunma sansina sahip oldum ve zik-
rin tiimiinii sesli olarak yaptirdigim gozlemledim.

Gozlemlenen bir diger nokta, zikir performansinin ikinci kis-
minin (Kelime-i Tevhid’i ve Esma-1 Hiisna’y1 igeren kisim) birin-
ci kissmdan (Hatm-i Hacegéan) daha ¢ok ilgi uyandirdigidir. Bu-
rada bir kez daha hatirlatmak gerekir ki, Batili miiridlerin gogun-
lukta oldugu Dogu-Bat1 Merkezi’'nde zikrin ilk kismina ¢ok az
onem verilirken ikinci kisim zikrin esasin1 olusturmaktadir.

Naksibendi zikir toreninde, Seyh Nazim gevresi 6zelinde or-
taya ¢ikan bu yeniliklerin nedenleri, iizerinde durulmasi gereken
bir husustur. Miiridlerin bu konudaki agiklamalan, tarikat etkin-
liklerinin gergeklestirildigi ortamin Islami olmamasi noktasinda
odaklagmaktadir. Bu nedenle, bir Naksibendi ritiielini-hakkin
vererek gergeklestirmenin imkami yok, denmektedir. Sessiz zikir
yapmak i¢gin, gercek bir tasavvufi atmosfere ihtiya¢ oldugunu
sOylemektedirler. Bunu ise giiniimiiz kosullarinda, hele ki bir
Bat1 toplumsal ortaminda bulmak miimkiin degildir.

85 Bir keresinde Bagmiirid, zikirde yabancilar (misafirler) ya da gocuklar var-
sa zikri sesli olarak yaptirdigini, aynca o giinkii ruh halinin de bazen zikri sesli ya
da sessiz yaptimasinda etkili oldugunu belirtmigtir.
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Seyhi Londra’ya ilk geldigi yildan beri izleyen Kibrish bir
miirid, 1970’lerin sonundan itibaren Seyhin Londra’da Hatm-i
Hacegan1 sesli olarak yapmaya basladigim sdylemektedir. O za-
man da ¢evresinde yer alan Kibrisli orta yagh iki miiridi daha 6n-
ceden Sazeliye tarikati iiyesiydiler ve zikri sesli olarak icra etme-
ye aligmiglardi. Seyh iste bu iki onemli miiridi aligik olduklan
icin sesli zikri tarikatin biinyesine katmigtir. O giinlerde ¢evre-
sinde ¢ok az insan bulunmaktaydi ve muhtemelen higbirini kay-
betmek istemiyordu.

Bu degisim icin ileri siiriilen bir diger neden, miiridlerin,
ozellikle de Miisliimanlikla yeni tanigmig Batili miiridlerin, daha
kolay ve “zevkli” oldugu igin sesli zikre egilim duymalandir.
Onde gelen bir Ingiliz miiridin bu konuda yaptig1 agiklama, an-
lamlidir:

“Insanlar, yiiksek sesle zikir yaptiklarinda daha iyi bir
konsantrasyon yakalayabilir. Sesli zikirde ‘duygu’, Ozel-
likle yeni ve heniiz olgunlagsmamig miiridler igin ¢ok daha
giicliidiir. Olgun [kdmil] miiridler, rahatlikla sessiz zikir
yapabilirlerken, bu, tarikata yeni katilmig miiridler igin
¢ok agir bir ig olabilir. Bir keresinde sessiz zikre katilmig-
tim ve ben hala uygun bir baglangi¢ beklentisi i¢inde iken
zikrin bittigini sdylediler. Cok sasirmigtim; ¢iinkii buna
aligik degildim.”

Naksibendi gelenegi igerisinde sessiz zikirden sapmalar, yeni
bir gelisme de degildir. Van Bruinessen (1992: 240-4) 1970’lerin
ortalarinda Kiirdistan’da yaptig1 aragtirmada Naksi tarikat cevre-
lerinin toplu zikir torenlerinde, Hatme sessiz olarak tamamlan-
diktan sonra, Kadirilige dzgii sesli bir zikrin bunu izledigini tes-
pit etmigtir. Cin, Afganistan, Misir ve Balkanlar’da da Naksiben-
di zikirlerinin sesli olarak gerceklestirildigini kaydeden kaynak-
lar vardir (bkz. Habib 1969; Algar 1974 ve 1975; Fletcher 1977).
Afganistan ve Balkanlar’da Naksibendi seremonilerine sesli zik-
rin de girmis olmasi, bu bolgelerde Naksibendi gelenek iizerinde
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belli 6l¢iilerde etkileri goriilen iki tarikat ile iligkili olarak agik-
lanabilir: Afganistan’da Yeseviye ve Balkanlar’da (Ozellikle
Bosna’da) da Kadiriye (Algar 1975)... Diger taraftan, Dogu Tiir-
kistan’da (Sincan) zikri sesli olarak icra eden Naksibendiler,
“Cehriyye” olarak adlandinlirlar ve adeta bir bagka tarikat gibi
degerlendirilirler. Hatta bunlarla sessiz zikir yapan Naksi ¢evre-
ler arasinda 18. yiizyilda kanh ¢arpigmalarin oldugu kaydedil-
mektedir (Fletcher 1977: 113). Burada da yine bir bagka tarika-
tin (bu sefer Yeseviye) ve onun karakteristik sesli zikrinin (Zikr-
i erre) Naksi gelenek iizerinde etkili oldugu goriilmektedir.

Vird

Zikir torenlerinin bu sekilde sesli olarak gerceklestirilmesine
ve boylece ana gelenekten sapmanin olmasina bir gerekge olarak
miiridler sessiz zikri 6zel yagamlarinda bireysel olarak yaptikla-
rim soylerler. Seyh, her bir miiridine onun 6zel durumunu (isi,
aile hayati, kisilik ozellikleri, vb.) goézoniinde bulundurarak,
onun anlattiklarindan, hissettiklerinden ve gordiigii riiyalardan
hareketle, “kisiye 6zel” bir zikir verir (Kara 1990a: 202). Miiri-
din 6zel ve bireysel olarak yaptigi bu zikre “vird” (¢og. evrad)
adh verilir. Vird ya da evrad, bazi Kur’an ayetlerini, hadisleri ve
diger tesbihleri igerir (a.g.e., 208).

Tiirk miiridler tarafindan “ders” olarak da tammlanan vird,
her seyin Otesinde tarikat yolunda ilerleyerek daha yiiksek ma-
kamlara ulagmay1 amaglayan bir miiride, miirgidi tarafindan bu
amacina ulasmasinda yardimci olmak iizere verilen bir ¢alisma
programidir. Miiridlerine bu sekilde giinliik 6zel zikir yapma so-
rumlulugu yiikleyen bir seyh, bunu yaparken her miiridini ayri
ayn dikkate alir ve onlanin sorunlarini, hastaliklarini, manevi
giiclerini, giinliikk ¢aliyma diizenlerini ve tehlikelerden korunma
gibi ihtiyaglarini g6zoniinde bulundurur. Bu etkenler virdin giin
icerisinde tekrarlanma miktarini belirler; bu yiiz ile bin kez ara-
sinda degisebilir. Miiridler Seyh’in herkese farkli bir vird prog-
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rami1 verdigini sdyleseler de, virdin nasil yapilacagina iligkin sa-
bit bir standart bir program da hem Ingilizce hem de Arapga
formlarda kagt iizerine basili olarak bulunmakta ve isteyenlere
dagitilmaktadir (Ingilizce versiyon igin bkz. Ek 4). Birkag defa
Seyhin tarikata yeni katilmig miiridlere bu kagittan bir tane ala-
rak onun iizerinde ¢aligmalarim tavsiye ettigine tamik oldum.
Vird bazi miiridler tarafindan toplu zikir torenlerinden daha faz-
la ciddiye alinmaktadir. Bu miiridler, Seyh’in Londra’da olmad:-
g1 zamanlarda toplu zikirlere katilmayarak yalnizca vird iizerin-
de zikir yapmakla yetinirler.

Zikire Islimi Kars1 Cikiglar

Tasavvufta merkezi yere sahip bir pratik olarak zikir, tasav-
vuf ve tarikatlara karsi olan Islami gevreler arasinda pek ¢ok mii-
nakasalara neden olmustur. Muhalifler, zikir pratigini *“bid’at”
(dine aykiri, uydurma yenilik) olarak degerlendirip reddederler.
Diger taraftan sifi gevreler zikri Islim’in 6zii olarak agiklayan
bir karsi sdylem iiretirler ve ona karsi ¢ikanlar kinarlar. Seyh
Nazim gevresi genellikle zikre kars1 ¢ikan Islimi gevreleri “Vah-
habi” olarak etiketlendirir ve onlar1 Islim-iginde tasavvufi gele-
negin can diigmani olarak niteler (bkz. 8. Boliim).

Zikri reddedenler bunu Kur’an ve Hadis’e dayandirarak ya-
parlar (bkz. Golpinarli 1985: 28-36). Sifiler tarafindan zikrin Is-
lam’da yerine igaret ettigi ileri siiriilen tiim hadislerin uydurma
oldugunu diigiiniirler (a.g.y.). Siklikla “zikir” sozciigiiniin
Kur’an’da namazlarla iligkili olarak kullamldigimi vurgularlar:
“Kur’an-1 Kerim’de namaz, bir¢ok sdrelerde ‘zikir’ diye anil-
maktadir. Kuran’da, halka halinde oturup, yahut ayakta sallana-
rak Tann adlarindan birini, sayili, yahut sayisiz boyuna tekrarla-
mak anlamina bir zikir yoktur” (a.g.y.).

Zikre “namaz” olarak vurgu yapanlar arasinda Seyh Nazim’t
kabul etmeyen ve onun Londra’daki ¢evresinden uzak durmayi
tercih eden Miislimanlar da vardir. Bunlar, sifileri Kur’an’1 yan-
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lis okuyup yanhs yorumladiklarini sdyleyerek elestirirler ve Al-
lah’in adlarim zikretmek amaciyla gergeklestirilen torenleri
“gosterig” olarak degerlendirirler. Londra’da tamgtigim, sifi Is-
lam’1 onaylamayan ve 6zellikle Seyh Nazim’dan hoslanmayan
Tiirkiyeli bir Miisliman bana (namazi kastederek) evde karisi ve
¢ocuklarn ile birlikte zikir yaptigini, ama ortaliklarda herkesin
oniinde “g6z boyamak™ amaciyla zikir yapmadigini s6yledi.

Zikre kars1 bu reddiyelere Naksibendiligin cesitli diizeylerde
yanitlan vardir. Zikre her kim karg ¢ikiyorsa onun Allah’t sev-
medigi, ¢iinkii zikrin Allah’1 anmak ve hatirda tutmak anlamina
geldigi belirtilir. Zikre karsi ¢ikanlar Seytan’la ve Yahudilerle bir
tutulurlar. Miisliimanlarin biraraya gelip “Allah, Allah,...” deme-
sini istemeyenlerin ve bunu 6nlemeye ¢aliganlarin, Seytan’n ar-
zusunu yerine getirdikleri iddia edilir. Filistinli miirid Seyh
Ali’ye gore:

“Daha ¢ok zikir yaptik¢a, daha az bog konugursun. Hig
kimse icki igmek veya kumar oynamak i¢in toplananlara
bir sey s6ylemiyor. Buna mukabil, biz zikir yapmak igin
toplandigimizda neden toplandigimizi soruyorlar. Allah’a
dua etmek igin toplanmanin gereksiz oldugunu, bunu ken-
di bagimiza yapabilecegimizi sdyliiyorlar. Oysaki toplu zi-
kir Miisliimanlar1 biraraya getirir ve onlara birlikte olma-
nin kuvvetini hissettirir. Zikre karsi ¢ikanlar Seytan igin
caligiyorlar ve Seytan’in onlardan istedigini yapiyorlar.
Bunlarin biiyiik bir kismi Yahudilerdir. Yahudiler ve Sey-
tan aymdir. Yahudiler Seytandir” (14 Subat 1992-Kisisel
Goriigme).

Naksibendiler zikir kargitlar: ile fikir cephesinde hesaplagir-
ken de Kur’an ve Hadislere gondermede bulunurlar. Bunun en
giizel 6megi Seyh Hisam tarafindan hazirlanmig bir kitapgikta
ortaya ¢cikmaktadir. Burada Seyh Hisam, zikre kargi olan savlan
ve buna bagli olarak yapilan bid’at suglamalarini ¢iiriitmek iize-
re zikrin Islam’da temel bir yeri olduguna isaret eden Kur’an si-
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relerini ve Hadisleri siralamaktadir (Kabbani 1991). Seyhin ken-
disi de bu konuya bir konusmasinda deginerek Kur’an’daki bir
stireden hareketle, zikrin neden Islim’in en 6nemli boyutu oldu-
gu iizerine genig bir agiklama yapar:

“igte, Miicadele siiresi, 19. Ayet: ‘Seytan onlara Allah’in
zikrini unutturdu’, diyor. Neden bu ‘algaklar’ Allah’in zik-
rine karsi ¢ikiyorlar? Ciinkii cahildirler! Allah, ‘Birbiriniz-
le rabuta iginde olun ve birlesin’, diyor. Zikir Islim’da ilk
emirdir. Allah Muhammed’e (sav.) peygamberligi verdi-
ginde, onun milletine ilk sozii, ‘Ey insanlar, L4 ildhe illal-
lah deyin’ oldu. Namazdan evvel, orugtan evvel, hacdan
evvel, her seyden evvel, insanlara ilk emir, L4 ildhe illal-
lah demeleridir. Din zikirle bagladi. Zikir, dinin diregidir.
Eger zikir yanlgsa, dinin tiimii yanhstir. Peygamber, ‘Zi-
kir kalbin cilasidir’ demistir. Zikir, Allah’1 anmak ve onun-
la bag kurmaktir. L4 ildhe illallah demenin nesi yanligtir?
La ilahe illallah demeden Miisliman olunmaz. Ne olmus
onu devamli tekrarlamigsak? Allah’1 devamli hatirliyor ve
kendimize hatirlatiyoruz. Nefsimize O’nun varhgim hatir-
latiyoruz: ‘Ey nefsim’ Kizip kopiirme! Senden biiyiik Al-
lah var.’ Bid’at diyorlar, nesi bid’at bunun? Zikirlerimize
kars1 ¢ikmalari, cahilliklerindendir. Seytan onlar kontrolu
altina aldi, ayette soylendigi gibi!.. Onlara Allah’in zikrini
unutturdu. Her kim zikre karsiysa, o Seytan’in kolesi ve
esiridir. Tiim Islim diinyasinda bu hastalik var bugiin. Ne-
reye gitsek, zikre kargilar. Eger zikri reddediyorsaniz, bu
Islam’1 reddediyorsunuz anlamina gelir. Eger zikir kaldiri-
lirsa, Islam da kaldirilip atilir. Islam, L4 ilahe illallah zik-
ri ile bagladi. Beyinsiz, kirli insanlar bunlar ve hi¢ imanla-
rn yok. Kur’an’daki tiim ayetler zikre isaret eder. Ama
(zikre kars1 olanlan kastederek) uzaktan havhiyorlar. Tuta-
miyorum. Bir tutsam giinlerini gosterecegim ama yakini-
ma gelemiyorlar. (Bu noktada orta yash bir kadin araya gi-
rerek zikre karsi ¢gikan Miisliimanlarin ‘zikir yerine Kur’an
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okunmaliymig’ seklindeki goriisiinii aktanr.) O, Kur’an
meclisi. Kur’an meclisi ayri, zikir meclisi ayri. Peygam-
ber, zikir meclisi dedi. Isldm iizerine her kitap zikir mec-
lislerinin faziletlerinden bahseder. Lakin, bunlar cahil Vah-
habilerdir, anlamazlar” (4 Nisan 1992-Ozel bir ev daveti).

Ote yandan, Kur’an’da zikir sozciigii ile kastedilenin namaz
oldugu ve siifilerin yaptig ile aldkas1 bulunmadig savi da bir so-
ruya verdigi yanitta Seyh tarafindan siddetle reddedilmektedir:

Bunlar akilsiz ve seviyesiz insanlar. Ne Kur’an’1 ne de Ha-
dis’i anlamaktalar. ... Allah namaz kilin ¢iinkii namaz insa-
n1 tiim kotiiliiklerden korur diyor ve ekliyor: ‘Bilmelisiniz
ki Yiice Allah’in zikri en hayirlisidir’.8 Bunu 6zellikle
sOyliilyor. Namazda yalmzca Allahd ekber diyor ve papa-
gan gibi dua okuyorsunuz. Fakat kalbinizde Allah’in adi
anilmiyor. Namaz1 viicudunuz igin kiliyorsunuz, kalp igin
degil. Ve neden Allah’in zikri en hayirhsidir? Ciinkii onu,
kalbinizle yapiyorsunuz... (Seyh Nazim tarihsiz-1: 49).

Gegis

Zikrin, Londra’da Seyh Nazim ¢evresi tarafindan icra edildi-
gi sekliyle ve yukarida ana hatlariyla yapilan betimlemesi, gele-
neksel Nakgibendi zikri Hatm-i Hacegan’dan farklidir. Ayrica
Kiirdistan, Balkanlar ve Cin gibi diinyanin bagka yorelerinde
gergeklestirilen zikir seremonilerinden de farklidir. Dahasi, Seyh
Nazim toplulugunun alt-gruplar da zikri gerceklestirme sekille-
ri bakimindan birbirlerinden aynlan noktalara sahiptirler. Zikir

86 Michon, Kur’an'in, bu sézlerle (Sire 29, Ayet 45) zikrin hem 6nceki sire-
de isaret edilen namaz gibi diger ritiieller karsisinda deger itibariyle hem de keli-
menin tam anlamiyla seldmet yolunu agan bir yakari olmas: nedeniyle daha dnce-
likli ve iistiin olduguna igaret ettigini s6ylemektedir (1987: 275).
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ritiielinin bu gekilde karmagiklik arz etmesi, toplumsal baglamin
ritiiele bigim ve icerik kazandirmasinin bir sonucu olarak agikla-
nabilir. Bununla birlikte, 6zellikle rabitaya verilen biiyiik 5nemin
de gosterdigi gibi, geleneksel Naksi zikrinin bazi temel karakte-
ristiklerinin siirdiiriildiigii goriilmektedir.

Zikir, Seyh ve miiridleri tarafindan, kendilerinin diger Islami
olusumlardan farkim ortaya koymak igin kullanilmaktadir. Bu
nedenle de zikir pratigi, hangi Islimi modelin digerinden iistiin
(dogru/gecerli) oldugu konusunda topluluk iiyeleri ile onlarin
karsitlar1 arasinda siirdiiriilen tartismalarin merkezinde yer al-
maktadir.

Naksibendiler agisindan zikrin biiyik 6nem tagimasinin ar-
dinda, bu yolla sifi Islam’in asli amacina ulagiliyor oldugu dii-
slincesi yatmaktadir. Bu, “nefsin fethi”dir. Seyh ve miiridlerin
her firsatta ifade ettikleri gibi zikir, bir insanin nefsinin tahripkar
ve hastalikh etkilerinden kaginabilmesini saglamak icin “tek”
pratik yoldur. Izleyen béliimde, “nefs” nosyonu genis ve ayrinti-
I bigcimde ele alinarak incelenecektir.
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BOLUM 4

DiNi AHLAK{ SOYLEM:
“NEFS” KAVRAMI

“Tehlikeli Ejderha”

Kendisiyle yaptigim bir goriigmede Seyh Nazim, tarikat et-
kinliginin amacinin ne oldugu sorusu ¢evresinde siiren konugma-
ya su ciimle ile son noktayr koydu: “Tarikatin birinci hedefi,
‘nefs’in insandaki kibrini kirmaktir”. Bu ifade “nefs” kavrami-
nin tasavvufi Islim sdyleminde oldukga merkezi bir yere sahip
oldugunu ortaya serer. Bir konu baghg olarak, nefs kavrami,
Londra’da hem miiridlerin sohbet ve tartigmalannda oldukg¢a sik
belirir hem de Seyhin konugmalarinin ana temasini olugturur.

Miiridler nefs kavramim ahlaki, davramgsal ve psikolojik
oriintiilerle iligkili durumlara gonderme yapmak igin kullanirlar.
Bir kigide “dogru” ve “yanlig”in ne oldugunu ayirt etmek igin
nefs kavrami devreye sokulur. Nef's, bir insanda “koti” duygu ve
davranigi yaratamin ne oldugunu agiklar. Tasavvuf iizerine en po-
piiler tamimlamalardan biri, onun bir “ahlak sistemi”, ya da kisa-
ca “ahlak” oldugu seklinde yapilandir; yani tasavvufun ya da ta-
rikatin amaci, insanlar1 yagamlarinda iyi/giizel ahlaki degerlerle
donatmaktir. Bu amaca ulagmak igin, sifi seyhler, miirgidler,
miiridlerini durmaksizin devam eden bir egitim siirecine tabi tu-
tarlar. Bu siirecin ¢ekirdeginde, nefsin terbiyesi yer alir.
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Etimolojisi Arapga “ruh”, “can”, “hayat” anlamlarim tagiyan
“nefs”in, Kur’an’da bes farkli kavramlastirmaya karsilik gelecek
sekilde kullanildig: belirtilmektedir: (1) insanin zéti, 6z varhgi
ya da sahsy; (2) Allah; (3) tanrilar; (4) insan ve cinler arasindaki
iligki ve (5) insan ruhu (Calverley 1993: 880; Akay 1991: 249).
Ancak terimin daha ¢ok, “insandaki bedeni canlilik, sehvet, yi-
yip icmek gibi biyolojik ihtiyaglara duyulan tabi-
i istek” anlaminda kullanildig: sdylenebilir (Akay 1991: 249).

Sifiler nefsin yedi mertebesi oldugunu kabul etmektedirler.
Bunlar asagidan yukariya dogru; (1) “Nefs-i emmare” - kotiiyi,
giinah1 emreden nefs; (2) “Nefs-i levvame” - kendini kinayan,
kotiileyen nefs; (3) “Nefs-i miilhime” - ilham ve kesfe mazhar
olan nefs; (4) “Nefs-i mutmainne” - huzura kavugmus, tatmin ol-
mug nefs; (5) “Nefs-i raziye” - razi olan, sikdyet¢i olmayan nefs;
(6) “Nefs-i mardiyye” - Allah’in kendisinden razi oldugu nefs;
(7) “nefs-i kdmile - tam, kamil, temiz nefs (Kara 1990: 211).

Seyh Nazim’in Naksibendi ¢evresinin sdyleminde nefs soz-
ciigiinin kullanimi1 “nefs-i emmare”ye tekabiil etmektedir. Bu
anlamda nefs, insanda tiim kotii niyet, istek ve davraniglara ne-
den olan dogal/biyolojik bir giictiir. Eickelman kullanim itibariy-
le “nefs” kavraminda vurgunun insan gergekliginin “sosyokiiltii-
rel” boyutundan ziyade “biyo-psikolojik” boyutunda olduguna
isaret etmektedir: “(Nefs) tiim arzu, zevk ve gehvet hislerinin
toplamudir; kontrol edilmedigi takdirde insan kétii ve utang ve-
rici davraniglara siiriikleyebilir” (Eickelman 1989: 205). Tasav-
vufun psikolojik boyutunu nefs kavrami merkezinde tartigmaya
acan Leach ve Graham (1994: 28), nefsin, temelinin maddi doga
oldugunu ve nefsin insanin maddi dogasinin gevre ile kargilas-
masindan dogdugunu ileri siirmektedir. Boylece, tasavvufi pers-
pektiften nefs kavrami ile insanin “dogal hali” tanimlanmakta gi-
bi goriinmektedir. _

Seyh Nazim ve miiridleri, insanlarin nefslerini izlemeye zor-
landiklarin1 ve ¢ogunlukla nefsin onlan iyilikten uzaklastirarak
kotiilige yonelten tuzaklarindan kaginamadiklann ileri siirmek-
tedirler: Nefs, diinyadaki tiim kotiiliiklerin nedenidir! Insanlar
genellikle nefslerinin sesini dinlerler ve onun kétii isteklerine
uygun sekilde davranirlar. “Kiskanghk”, “gurur”, “diigmanlik”,
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“kizginhik”, “saygisizhik”, “sabirsizik” ve “tembellik” gibi
olumsuz beseri karakteristikler, nefsin kontrolunda ortaya ¢ik-
makta, kokenlerini ondan almaktadir. Insan iligkilerinde ortaya
¢ikan rekabet, catigma, kavga, savag gibi siireclerin kokleri, nef-
sin arzu ve istekleriyle baglantih olarak insanlarda “igkin” bu-
lunmaktadir. Kisaca, Seyh Nazim ¢evresi igin, nefs, “biitiin ko-
tiiliklerin anasidir”.

Seyh Nazim nefsi “tehlikeli bir ejderha”, “insanligin en tehli-
keli ve zorlu diigmam” gibi ifadelerle betimler. Peygamber’in,
“insanlarin verdigi en biiyiik cihad, nefslerine karg1 olandir” s6-
ziinii siklikla zikreder. Tiim peygamberlerin insanlara nefslerinin
zararli/yikic1 saldirilarindan kendilerini nasil koruyacaklarinm
ogretmek icin geldiklerini ileri siirer.

Nef's ve Iktidar

Dini bir metafor olarak nefs, Allah’in gii¢ ve kudretini kabul et-
meme ve ona hizmet etmeyi reddetme tutumlariyla karakterize
edilir. Bu dini/metaforik ifadenin ardinda gii¢/iktidar kavramiyla
iligkili bir sakli sdylemin yattif1 diisiiniilebilir. Bu baglamda nefs,
insanin iktidar arzusu ve istegine gonderme yapar. Nefsin insan
varligina hakimiyeti, her seyin iistiinde iktidara duyulan kisisel ve
dizginlenemez istege ve kendisi iizerinde herhangi bir bagka (kisi-
sel ya da ilahi) iktidar veya otoritenin reddine isaret eder. Topluluk
tiyeleri bu istegin insanin dogasinda ickin ya da onun esasi oldu-
guna inanirlar. Seyhin bir konugmasindan alinan asagidaki anek-
dot bu yonde diigiiniigiin agik bir 6megini olusturmaktadir:

“Allah nefsi yaratti ve ona huzuruna gelmesini emretti;
ama nefs geri durdu. Allah ona geri durmasini sdyledigin-
de, o 6ne ¢ikti. Allah ne emrettiyse, nefs aksini yapti. Al-
lah ona, ‘Ben kimim, sen kimsin?’ diye sordu ve onun
kendisinin kulu oldugunu sdylemesini bekledi. Ama nefs,
‘Ben benim, sen de sensin!”, dedi. Allah nefsi bin yil ce-
hennem ateginde yanmaya mahkdm etti. Bin yil sonra onu
geri ¢agirdi ve aym soruyu sordu; nefs aym cevabi verdi:
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‘Ben benim, sen de sensin!’ Bunun iizerine Allah nefsi bin
yil aghga mahkidm etti. Ceza tamamlandiginda onu tekrar
cagirdi ve aym soruyu sordu: ‘Ben kimim, sen kimsin?’
Nefs agliktan titreyerek ve ¢ektigi cezalardan tiikenmig
olarak cevap vedi: ‘Sen, benim yaraticimsin, ben de senin
en biiyiik [vurgu benim] kulunum.’ [Yani, senden degilse
de, en azindan, senin tiim diger kullarindan iistiiniim]” (8
Mart 1992, Peckham Camisi).

Ozetle nefs lahi Otorite’nin istiinliigiinii tamimay1 reddetme
arzusu igindedir. Insanlar yasamlarindan huzur ve mutluluk isti-
yorlarsa eger, dogalarinda mevcut bu 6zelligi bastirmalarinda
onlar icin sonsuz fayda bulunmaktadir. Bu goriis dogrultusunda,
Seyh, insanlarin Allah’in kudreti 6niinde ne kadar zayif, gii¢siiz
ve dciz olduklarina dikkat ¢eker. Buna gore, “giigsiizliik” insan-
ligin asli durumudur. Bilinmesi gereken, bir insanin ancak Al-
lah’1n &niindeki gii¢siizliigiinii ve aczini kabul ederek, herhangi
bir gii¢ veya kudrete sahip olabileceginin farkinda olmasidir:

Eger bir kul, Allah’1n karsisinda giigsiiz ve aciz oldugunu
ifade ederse, bu onun i¢in bir onurdur ve bu tevaziun bir
sonucu olarak Allah ona gii¢ ve kudret bahsederek onu her
durumda korur. Peygamber (s.a.v.) Allah katinda giigsiiz-
ligiinii ilk ifade eden kisiydi; bu nedenle Allah ona hig
kimseye vermedigi bir gii¢ ve kuvvet verdi. Bu insanlik
icin iyi bir derstir; eger Allah’in rahmetini almay1 ve ma-
nevi giice sahip olmayi istiyorsak, dnce kendi gii¢siizliigii-
miizii kabul etmek durumundayiz (Seyh Nazim 1988: 24).

Nefs, Seytan, Ruh ve Kalp

Naksibendilerin goziinde nefs Seytan’i temsil etmekte ve
onun tarafindan kontrol edilmektedir. Nefs araciligiyla (onu kul-
lanarak) Seytan insanlarin (Seyhin ilging deyisiyle) “Cennete
gotiiren istasyonlarin istikameti”’nden sapmalanna yol agar. Bu,
Seytan’in temel amacidir. Bu nedenle Seytan ve nefs Seyh Na-
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zim ¢evresinin sdyleminde her zaman birlikte diisiiniiliirler.8” Bir
sohbetinde Seyh, nefsin, Seytan’in “partner”i olduguna isaret
eder. Her ikisi arasinda bir ortaklik ve igbdliimii s6z konusudur:
Nefs bizim i¢imizde faaliyet yiiriitiirken, Seytan disimizda faali-
yet siirdiirmektedir. Seytan icimize girmek istedigi zaman, nefsi-
mize kapiyr agmasini soyler ve nefs Seytan’a kapiy: agar!

Nefs ile Seytan’in bu bagina ve ortak etkinligine kargi insanlar
ancak ruhlan aracilifiyla Allah ile bag kurabilirler. Ruh, insanda
Allah’1 temsil etmektedir. Pakistanh bir miiridin deyisiyle, ruh Al-
lah’dan bir 1g1iktir (ndr), nefs ise atesten kaynaklanmaktadir. Nefs
bir insanin yagsamu iizerinde hakimiyet kurdugu zaman, bu ruhun
fizik-bedenden olusan “‘kafes” igerisinde esir ya da mahkdm du-
ruma diigmesine ve insanin Ilahi Hakikat ile baglantisinin kesil-
mesine neden olur. Nefs asla insanlarin Allah’in varligini kabul et-
melerini istemez. Bu perspektiften bakildiginda, Naksibendilerin
insan yagsamina dair algilamalarinin nefs ve ruh ikiligi temelinde
bicimlendigi soylenebilir: “Insan dogasimin en temel gergegi,
onun i¢inde iki farkh kisilige temel olusturan ruh ve nefsin varl-
gidir; her ikisi de iki farkh diinyanin ve gergekligin temsilcileri-
dirler” (Editor’iin notlan, Seyh Nazim tarihsiz-1: 29).88

Naksibendi diisiincesinde nefs ve ruh ikiligi ile siki sikiya
baglantil bir diger ikilik “akil” ile “kalp” arasindadir. Orta yagh
bir Hindistanli kadin miirid, akli Seytan’in nefs araciligiyla ha-
kim olup kontrol ettigi bir alan olarak betimler. Bu yaklagimla
akil, insanin en temel etkinligi olarak alinmaz; aksine ona kugku
ile yaklagilir. Insanlar her zaman akh temel alarak hareket ettik-
lerinde yanlig yonlere siiriiklenebilirler. Oysaki insanda onu iyi-

87 Buna karsit bir gézlem, bir bagka Naksibendi soyleminde nefs ve Seytan’in
birbirinden farkh kategoriler olarak anlagildigini sdyleyen Ayata tarafindan yapil-
migtir (bkz. Ayata 1991: 226-31).

88 Bu noktanin bir baska tarzda ifadesi Giindiiz’de bulunabilir: “insan, rlh’u
cihetiyle, iyilik ve giizelliklere, nefsi cihetiyle de, kotiilik ve girkinliklere meyyal,
zidlarin kenetlendigi bir karakter yapisina sahiptir. ... Her insanin hayati, giindiiz ve
gece kadar birbirine zit, farkh iki terkip lizerine bind edilmistir. Bunlardan rih; Ce-
nibi Hakk’in, zati rGhundan nefhettigini bizzat beyan ettigi kudsiyet, nefs de, pey-
gamberleri bile agina diisiirebilen, sinsi ve igten vuran diigmanlik ile kendisini his-
settirmektedir” (Giindiiz 1984b: 171-2).
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lige ve Allah’a yoneltecek ¢ok kiymetli bir sey vardir. Bu kalp-
tir; ruhun mekani ve Allah’in insandaki meskeni:

Kalp, Ilahi Nir’un konakladig: yerdir insanda. Ilahi Bilgi
onun (kalbin) etkinligi ile kazanilir. Oliimlii insan viicudun-
da o, manevi dlemden alinan enerjilerin bulundugu tek or-
gandir. O, manevi ilerlemeye giden yollara agilir. Allah onu
kendisinin meskeni olarak adlandirmistir. Peygamber, kal-
bin Allah’in evi oldugunu s6ylemistir (Ajmal 1987: 296).

Seyh Nazim ve miiridleri de kalbin Allah ile olan yakin bag-
lantisim1 siklikla vurgularlar: “Kalpte Allah’in niiru yatar. Bu ne-
denle, herkes kalbinin durumunu en iyi noktaya getirmek gibi te-
mel bir sorumluluga sahiptir”. Bu baglamda Seyh siklikla Pey-
gamber’in bir hadisine gonderme yapmaktadir:

‘Bir yumruk kadar et pargasidir’ diyor Peygamber Aleyhis-
selatii vesselam. Bunun selahiyla yani bir avug, bir yumruk
kadar et pargasi uzvun diizelmesiyle insanin hayati diizelir,
sthhati diizelir. ... bunun bozulmasiyla sihhati bozulur, ma-
neviyati da bozulur, her seyi bozulur. Insamin varhgi bu
yumruk kadar et pargasindan ibaret olan kalptir. ‘Ey insan-
lar, ashabim, goziiniizii a¢in o demek istedigim yumruk ka-
dar et pargasi kalptir’ diyor (Seyh Nazim 1992: 9).

Asagida aktarilan ve miiridlerin ilk olarak Seyh tarafindan
anlatildigin1 soyledikleri hikdye de insanda Allah’in “tecelli” et-
tigi yer olarak kalbin degerini ve ona Naksibendi (siif1) diisiince-
sinde verilen 6nemi ortaya sermesi bakimindan ilgingtir. Hikaye
ayrica daha once kisaca iizerinde durdugumuz Seyh Nazim gev-
resi sdyleminin antisemitik karakterini de ¢arpici bigimde érmek-
lemektedir:

Bir keresinde Israilogullar1 Allah’1 gérmek istediler. Pey-
gamberleri Musa, O ’nun huzuruna gikarak isteklerini ilet-
ti. Allah, gelecegini séyledi. Bunun iizerine Yahudiler Al-
lah ile bulugacaklar1 gece igin biiyiik ve gosterigli bir dii-
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zenlemeye girigtiler. Bu bir zenginlik, liiks ve diinyevi onur
gecesiydi; ¢iinkii bunlar maddiyat diigkiinii Yahudiler igin
¢ok onemli geylerdir Musa Peygamber kapinin oniinde
duruyor ve ¢ok zengin, varlikli ve itibarli olan konuklari
igeriye buyur ediyordu. Birden bir egegin lizerinde yoksul
ve yagli bir adam kapida belirdi. Musa onu durdurdu ve
sordu: “Nereye gidiyorsun?” Yagli adam, “Ya Musa, Al-
lah’1 gérmeye geldim. Girmeme izin ver” dedi. Musa,
“Icerde gok zengin ve 6nemli insanlar var. Senin gibi yok-
sul birinin bu toplantiya katilmasina imkan yok” diyerek
yagl adamun istegini reddetti. Yagli adam israr etti: “Fa-
kat Ya Musa! Allah’1 seviyorum. Birak gireyim ve O’nu bir
kez olsun goreyim!”’ Musa onun bu istegini tekrar reddet-
ti ve yagli adam iizgiin bir sekilde aglayarak ayrildi. Son-
ra Yahudiler Allah’in kendilerini ziyaret etmesi igin bekle-
meye bagladilar. Fakat O gelmedi. Yahudiler kizginlikla
Musa’ya yéneldiler: “Ya Musa! Allah’in gelmeye s6z ver-
digini soyledin. Nerede O?” Musa tekrar Allah’in huzuru-
na ¢ikt1 ve O’na s6z verdigi halde neden gelmedigini sor-
du. Allah, “Ya Musa! Edepten ¢ikma! Bilmez misin ki her
zaman s6ziimii tutarim! Geldim, fakat sen girmeme izin
vermedin” dedi. Musa Peygamber; sagkinlik iginde, O’na
ne zaman ve nasil geldigini sordu. Allah agikladi: “O yok-
sul ve yagli adamin kalbinde oturuyordum. Onu geri gevir-
digin zaman, beni de geri gevirdin” (22 Subat 1992-Ozel
bir ev davetinde anlatilmigtir).

Kulluk, ibadet ve Zikir

Miiridler yagamlan boyunca ruhlarinin nefsleri iizerinde iis-
tiinliigiinii tesis etmek igin ¢aba harcarlar. Nefsi yok etmek ya da
6ldiirmek, bu yagamin sona ermesi anlamina geleceginden im-
kansizdir. Bir grup Tiirk miiridin bir tarigmasinda bir insanin
nefsini 6ldiiriip 6ldiiremeyecegi konusu giindeme geldi. Miirid-
lerden biri bunun miimkiin olmadigim1 sdylerken, bir digeri
“Seyh”in bunu yapabilecegini (“Seyh Efendi 6ldiiriir” diyerek)
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ileri siirdii. Tartigmanin bir kilitlenme noktasina geldigi anda, di-
ger iki miiridin miidahalesi ve bir ara yol (“formiil”) 6nermele-
riyle ortalik sakinlegti. Bu iki miirid su sekilde bir goriis 6ne siir-
diiler: “Nefsi 6ldiirmekle kastedilen, nefsin arzu ve isteklerini 6l-
diirmektir. Tabii ki kimse nefsin kendisini 6ldiiremez. Nefsin
6liimii, bizim &liimiimiiz demektir.”89

Nefslerini 6ldiirmek yerine insanlar onun dizginlerini ellerinde
tutabilirler ve onun Seytani isteklerini kontrol edebilirler. Bu, an-
cak samimi bir sekilde Allah’a kullugun kabul edilmesi ve bunu
her zaman akilda tutmakla miimkiin olabilir. Yalnizca Allah’a kul-
luk insanlar nefslerine kul-kole olmaktan ve hem kendilerine hem
de yasadiklan toplumlara kétii ve zararli seyler yapmaktan aliko-
yar. Seytan’t uzak tutmanin ve nefsi bastirmanin en etkili yolu, in-
sanin kendisine siirekli olarak Allah’a kul oldugunu hatirlatmasi-
dir. Bu ise “ibadet” ile miimkiindiir. Ibadet, nefsi zayiflatmak we
onu teslim almak igin tek yoldur. Ayrica insanlann nefslerini ter-
biye etmek icin bir tarikata ve seyhe de ihtiyaglar vardr.

Soylem diizeyinde nefsin panzehiri olarak ibadet s6z konusu
edilirken, pratikte nefsin giiciinii kirmanin ve ruhu tatmin etme-
nin en etkili yolu olarak zikir yapmak, ozellikle de “Kelime-i
Tevhid”in (L4 ildhe illallah) zikri onerilir. Seyh Nazim zikirde
Kelime-i Tevhid’in siirekli tekrarlanmasinin nefs lgm adeta bir
“keskin kilig” etkisi yaptigini ileri siirer:

“Allah der ki, ‘Nefsinizi 6ldiiriin!” Nefsi nasil oldiirece-
giz? Kiligla? Hayir. Tevhid ile! Kilig, Tevhid’dir. O, nefse
bizim patronumuz, miirsidimiz ya da tanrimiz olmadigini
soyletmek icindir. Tanrimiz, Yaratici’dir, Alemlerin Rab-
bi’dir. Nefs bir kez teslim olduktan sonra, [zikirde] daha
fazla L4 ildhe illallah demeye gerek yoktur. Allah isminin
zikrine gecilebilir.”

Konugmalannin pek ¢ogunda, Seyh, her ne kadar insanlarin
ilk gorevi Allah’a kulluk etmek ise de, giiniimiizde biiyiik ¢ogun-

89 Tasavwuf literatiirii bu goriigle mutabikur. Omegin Giindiiz, sunlan séyler:
“Nefs, 6ldiiriilmez, dizginlenir. Kontrolii rdh’un emrine verilir” (Giindiiz 1984: 208).
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lugun bunu géz ardi ederek tam tersi bir yonde davrandiklarin
vurgular. Bugiinlerde insanlarin, 6zellikle de Miisliimanlarn, Al-
Inh’1n kulu olduklarim unuttuklarini ileri siirer. Bunun yerine in-
sinlar nefslerine ve diinyaya kulluk etmektedirler. 20. yiizyil in-
st bu diinyaya saplanmig kalmig ve Ahiret’e ilgisizlesmigtir.%0
Ihadeti gozardi etmekte ve tiim zamanlarim bu diinya ile meggul
olurak gecirmektedirler. Ozellikle Miisliimanlar tarafindan iba-
detlerini yerine getirmemelerine bir mazeret olarak siklikla kul-
lmmlan “Caligtyorum” ifadesi, insanlarin bu diinyaya kulluk etti-
pinin bir isareti olmaktan bagka bir anlam tagimamaktadir. Yani
Insanlar, Allah yerine, nefslerini dinlemekte, onu izlemekte ve
ona tapmaktadirlar. Sonug olarak, Seyh bugiin insanlarin (6zel-
likle de Miisliimanlarin) karg1 kargiya oldugu tiim sorunlarin ve
fclaketlerin bu tutumlarinin bir sonucu oldugunu sdylemektedir.

Toplumsal Pratikte Nefs

Nefs kavrami, Londra’daki Naksibendi toplulugunun giinliik
yasaminda ve etkinliklerinde, Ozellikle de toplumsal davramsg
Griintiileri ile ilgili meselelerde yaygin ve yogun bigimde kulla-
mlmaktadir. Miiridler pek ¢ok durumda belli tutumlar ve anlag-
mazliklarn nefs sozciigiinii kullanarak agiklar veya elestirirler.
Ornegin, eger birisi sakalim kesiyorsa -ki bu giizel goriinmek ve
bagkalarini etkilemek i¢indir- bu davramig nef's tarafindan motive
edilmektedir. Tiim sportif etkinlikler, nefsi besledikleri, onu do-
yuma ulastirdiklar1 ve béylece de onu daha giiclii hale getirdik-
leri gerekgesiyle reddedilirler. Elektronik alaninda yiiksek lisans
derecesine sahip Iranl bir miirid, istedigi halde doktora yapma-
masini, bu ¢aligmalarin insanlan gururlu olmaya ve davranmaya
ittigini, gururun ise nefsin bir karakteristigi oldugunu ileri siire-
rek aciklamaktadir:

90 Gilsenan Misir’da Sazelf tarikati miiridleri tarafindan kullanilan benzer bir
ifadeyi aktarmaktadir: “Bir insan bu diinyaya ne kadar yakinlagirsa, digerinden o
kadar uzaklagir” (Gilsenan 1973: 130).
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“Eger sen gurur sergilemek istemesen bile, onlar seni bu-
na zorlayacaklar; ¢iinkii tezin birkag profesor tarafindan
degerlendirilecek. Onlar senin pek ¢ok zor soruya cevap
vermeni isteyecekler. Eger bu karsilagsmada algakgoniillii
davranirsan, sana daha fazla yiiklenecekler. Gururlu bir
goriiniim i¢inde olmalisin ki onlarin saldirilan kargisinda
basarili olabilsin. Bu nedenle bu tiir caligmalar seni kagi-
nilmaz olarak nefsinin sesini dinlemeye zorlar.”

“Nefs icin ¢caligmak” ifadesiyle baglantii bir diger mesele,
insanlarin “Dr.”, “Prof.”, “MA”, “PhD”, hatta “Seyh” gibi bas-
liklar1 kullanmaktan duyduklan ya da duyabilecekleri gururdur.
Seyh ve miiridler bu tiir “linvan”larin kullanimini siddetle redde-
derler; ¢iinkii iinvanlar, nefsi beslemekte ve bir insanin gururla
kendisini “bir sey” sanmasina neden olmaktadir. Gurur ve teva-
zii (ya da algakgoniilliiliik) kavramlan arasindaki ikili karsithk
Seyh tarafindan Ingilizce yaptig1 bir konusmada su sekilde bir
degerlendirmeye tabi tutulur:

“Herkes anlamsiz iinvanlar araciligiyla haysiyet arayisi
icinde. Higbir anlam ifade etmeyen (yiiksek lisans, dokto-
ra gibi) dereceler pesinde kosuyorlar. Kendileri igin bir
derece aldiklarinda, Allah katinda derece kaybettiklerinin
farkinda degiller. Sahabe en yiiksek makamlara kullukla-
riyla, tevazilariyla eristiler. Insanligin karsilastigi her so-
run, gururdan kaynaklaniyor. Gurur kullar i¢in degil, fakat
Sultan i¢in bir kutsal sifattir. Ciinkii Sultan kudretlidir. Biz
zayifiz. Zayiflar nasil gururlu olabilirler? Biz algakg6niil-
li olmaya ¢aligmaliyiz. Bu yiizyilin insani en fazla gurur
taslayandir. Tevaziia ve insanlar tevaziia gagiran peygam-
berlere karsidir bugiiniin insanlar1” (16 Mart 1992-Peck-
ham Camisi).

Topluluk iiyeleri, belli insan karakteristiklerini, insan yapisi-
nin temelini olusturan “nefs-ruh” dikotomisinin tiirevleri olarak
nitelenebilecek ikili karsitliklarla ele alarak bir degerlendirmeye
tabi tutarlar. “Gurur” kaginilmasi gereken bir yanlig olarak tespit
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edilir ve nefsin alaninda kategorize edilir. Gurura karsit olarak
“alcakgoniilliiliik” ruhu besleyen bir erdem olarak tegvik edilir.
Buna benzer sekilde alinan bir bagka kavram gifti, “vahgset” (vah-
yilik) ve “merhamet’tir. Seyh bu karsit karakteristikleri, onlarin
birini Seytan digerini ise Allah ile iligkilendirerek aydinlatir:
“Seytan vahsilerin en vahsisidir. Vahsi olmayin! Peygamberler
merhametin ve Allah’in rahmetinin temsilcileriydi. Seytan vah-
yiligi temsil eder”.

Naksibendi soylemindeki buna benzer diger kargit kavram
¢iftleri arasinda, ‘“‘sabir-sabirsizlik”, “kizginlik-yumusaklik”,
“savag-barig”, “kiskanglik-saygi”, “pislik-temizlik”, “6zgiirliik-
sinirlilik” yer alir. Bu noktada “6zgiirliik” ve “siirhilik” (tahdit)
¢iftini daha ayrintih bir gekilde ele almakta yarar goriiyorum.
Ciinkii samldiginin ya da beklenildiginin aksine Seyh genelde en
lemel hak sayilan 6zgiirliigii, nefsin, kokenini Seytan’in 6greti-
lerinden alan zararh ve tahripkar bir istegi olarak degerlendir-
mektedir. Seyhe gore insanlarin yagamlarim siirdiiriirken her
yeyden daha fazla ihtiya¢ duyduklar sey, “nizam” ve “inti-
zam”dir. Bu konuya iligkin Ingilizce bir konusmasinda, “tahdit”
sOzciigiinii “Ozgiirliik”lin kargit1 olarak su sekilde bir degerlen-
dirmeye tabi tutmaktadir:

“Allah"in ilk erkek ve kadina, Adem ile Havva’ya ilk ver-
digi ders (6giit): ‘Yeme!” (ki anlami) tahdit... Korunma
icin tahdit! Kutsal emir, ‘ Yeme’, Adem ile Havva icin bir
korunmaydi. Allah katindan inen her mesaj insanligin ko-
runmasi ve Seytan’in eline diisgmemesi igin tahditler ihtiva
eder. Fakat nefss der ki, ‘ Arzu ve isteklerime higbir sinir is-
temiyorum.’ Bu nefsimizin iddiasidir: ‘Hayir! Benim 0nii-
me higbir tahdit koyma. Ozgiir olmak istiyorum. Ozgiirliik
istiyorum’. Bu, Seytan’in 6gretisidir. Seytan Adem’e hig-
bir sinir tamimamayi tavsiye etti: ‘Cennette tam bir ozgiir-
lige sahip olmalisin. Higbir tahdit kabul etme. Ye o elma-
y1! Rabbini dinleme; beni dinle...” Sonra ne oldu? Adem
ile Havva cennetten kovuldular. Tiim kutsal mesajlar in-
sanlik icin tahdit getirirler. Eger hi¢ tahdit yoksa, bunun
anlami haramin helal olmasidir. Ama insanoglu haram hig
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olmasin istiyor. Bu, insanlik i¢in Seytani bir programdir.
Seytan higbir sinir olmaksizin tam bir dzgiirliikten yana-
dir. [Oysaki] tahdit, korunma anlami tagir. Tahdide uy ve
Seytan’dan korun! Seytan pistir; ¢iinkii Allah’in emrine
karsi geldi. Her kim Seytan gibi Allah’in emrine karsi ge-
lirse, pistir. Seytan herkesin Allah’in emrine karg1 gelme-
sini ve pislenmesini saglamaya caligir. Tahditleri ortadan
kaldirmaya ¢aligmayin; o 6zgiirliik sizi kirletir” (28 Mart
1992-Peckham Camisi).

Nefs, ayn1 zamanda giinliik yagam pratiginde topluluk i¢i mii-
nakasalarda, miiridlerin birbirlerini su¢lamada ve kendi pozis-
yonlarimi savunmada kullandiklari anahtar bir kavramdir. Miirid-
ler cogu zaman kendilerini digerleri kargisinda hakl gostermeye
calisirken, digerlerinin *“devasa” bir nefse sahip olduklarin soy-
lerler. Hatta 6nde gelen Kibrisli bir miirid Seyhin etrafinda top-
lananlarin boyle “devasa” nefslere sahip olduklarindan hareket-
le su yorumu yapar: “Seyhden bagka hi¢ kimse bizim gibi koca-
man nefsleri olan insanlarla ugragip onlan yola getiremez. Iste
bu nedenle onunla beraberiz. O’ndan baska higbir seyh, bizi kon-
trol edip dedigini yaptiramaz”. Ayn1 miirid bir bagka vesileyle,
geng bir Tiirk miiridin diger bazi katihmcilarin yanhs davrams-
larin1 nefs kavramindan hareketle g6yle degerlendirdi:

“Eger bagkalarim yaptiklarindan hoglanmiyor ve onlarin
bu yanhs davraniglarina kizdigimzdan dolayi zikre gelmi-
yorsaniz, bu nefsinize gem vuramadiginiz anlamina gelir.
Onlara karg1 biiyiiklenen ve zikre gelmenizi istemeyen,
nefsinizdir. Oysaki onlar ne kadar yanls olurlarsa olsun-
lar, nefsinize gem vurmak ve onu yenmek igin gelmeniz
gerekir”.

Son olarak, bir seyh ya da miirgidin, miiridlerini tarikat igeri-
sinde yetigtirirken onlarin nefsleriyle nasil ugragtigi, bunun pra-
tikte nasil olabildigi iizerinde durmak uygun olacaktir. Daha 6n-
ce belirtildigi gibi, bu bir seyhin asli gorevidir. Bir seyhin nefsi
terbiye etmesi pratikte nasil gerceklesir? Diger bir deyisle, seyh,
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miiridinin nefsi iizerinde odaklagip onun giiciinii kirma girisi-
minde bulundugunda ne tiir bir toplumsal etkilesim s6z konusu
olur. Bu baglamda, ilging bir 6rmegi buraya aktarmakta yarar ol-
dugunu diigiiniiyorum:

Geng bir Tirk miirid Londra’da bir dizi sinavdan sonra
bilgisayar egitimi yapmak lizere bir enstitiiye kabul edildi.
Bu, Seyh Ndzim’1 tamdiktan ve onun miiridi olduktan kisa
bir stire sonraydi. Seyhe daha sonra bu olay: anlattiginda
ve ondan bagarisindan dolayi kendisini kut!lamasim bekle-
diginde, Seyh higbir sey soylemedi ve herhangi bir yorum
yapmad. Bunun lizerine miirid okula gidip gitmemeyi ona
sordu. Seyh “keskin” bir yamt verdi: “Gitme”!.. Miirid
konugmasina goyle devam ediyor: “O anda gsoka ugradim.
Ben, ‘Tebrikler oglum. Hayirlt ugurlu olsun, bereketli ol-
sun’ gibi sozler ve benim muvaffakiyetim igin dua etmesi-
ni beklerken, o bana ‘Gitme’dedi ve isi bitirdi 9 Igte tam
bu noktada, nefsi ‘jilet gibi bigiyor’. Nefs, iste bu sozle
(Gitme!) oldii. Nefs igte boyle terbiye ediliyor.” Seyh ile
konugmadan énce bu miirid Tiirkiye’yi arayarak “iyi ha-
ber”i ailesine duyurmug ve onlar da gocuklarimn Lon-
dra’da bilgisayar egitimi gorecegini 6grenmekten biiyiik
mutluluk duymuglardi. Ancak Seyh tasvip etmedigi ve ona
bekledigi ya da azru ettigi karsilig1 vermedigi igin, miirid
enstitiiye baglamamus.

Degerlendirme
Siifi diisiincesinde insan “kotii” olana ydnelimli olarak kav-

ramlagtiriimaktadir. Bu, insan varliginin dogal durumudur. Sifi-
ler insam kotii diisiince ve davraniglara yonelten mekanizmayi

91 izleyen bolimde de belirtilecegi gibi, Seyh ne modem teknolojiye ne de
onun en gozde iiriinii olan bilgisayarlara sicak bakiyor. Bununla birliktc, topluluk
igerisinde bilgisayara sahip olan ve onlari giinliik hayatlarinda ve iglerinde kullanan
miiridler bulunmaktadir.
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nefs kavramindan hareketle agiklarlar. Kavram sahislara, olay-
lara ve durumlara samil kilarlar. Yukandaki sayfalarda nefs kav-
ramini Seyh Nazim’in liderligini yaptig1 Naksibendilerin sozleri
ve diisiincelerinden hareketle incelemeye ¢alistim. Bu gergevede
degerlendirildiginde nefs, kisaca, “ben” ya da “benlik”den bagka
bir sey degildir. Bu “ben” bir “fiziksel/biyolojik™” yaratik, bir
hayvan olarak kavramlagtirilir, ancak diger yaratiklardan onu in-
san kilan bir “artr” ile ayrilir.92 Insanlar bu “artr”y1, yani ruhu,
kendilerini yaraticilar1 Allah’a baglayan gercek varliklarinin bir
isareti olarak tagirlar. Ruh insanin kalbinde yeralir ve eger insa-
nin “ben”ine, yani nefse karsi verdigi miicadele basar ile sonug-
lanmazsa kendisini ifade etme olanagi bulamaz. Ruh’un 6zgiirce
hareket etmesini saglamak i¢in nefsani arzularin denetlenmesi
gerekmektedir. Bu yalnizca ibadet ile yani Allah’a kullugun ifa-
desi ile basarilabilir. Bu da pratikte zikir ile saglanir. “Iyi’ye, se-
lamete ve Allah’a giden yol, nefsin Allah’a ibadete bagh olarak
denetim altina alinmasindan gecer. Bu, insam kétii ve zararh hal
ve hareketlerden uzak tutar ve ona iyi bir ahldk kazandirir.%

92 jnsan varhgimin nefs ile baglantih bigimde “hayvan” olarak kavramlagtinl-
masi ile ilgili olarak, burada Seyhin kendisi ile yaptifim goriigmede, “bir miirgidin
miiridlerini nasil gordiigiine (yani onlar hakkinda ne diisiindiigiine)” iligkin sordu-
gum soruya verdigi yamti aktarmamin uygun olacagim diigiiniyorum: “Eger (miir-
sid) hakikat gozii ile bakacak olursa (miiridinin) nefsinin ne tiir bir sureti oldugunu
goriir ve onunla ona gore ugragir. Kimisi akrep suretindedir; kimisi yilan, kimisi
ay, kimisi kurt, kimisi tilki, kimisi domuz, kimisi kopek, kimisi kedi, kimisi at, ki-
misi 6kiiz, kimisi deve, kimisi fil, kimisi gergedan, kimisi aslan, kimisi kaplan, ki-
misi sirtlan, kimisi kostebek, kimisi sigan, kimisi maymun... [Allah] tirli gesit
mahldk yaratti; her insan nefsinin bu mahldklardan birine taalldku vardir. [Miirsid]
miiridinin nefsini buna gore terbiye eder ve onu bu zararh durumdan kurtarir. [Miir-
sidin] bunu iyi bilmesi ldzim; aksi takdirde [miiridini] terbiye edemez” (Kisisel G6-
riisme, 5 Nisan 1992, Dergih).

93 insan varhgini bu sekilde, biri “iyiligi/dogrulugu”, digeri ise “kotiligi" mo-
tive eden iki birbirine kargit giiciin birlikteligi temelinde agiklama gabalan, yalmz-
ca sifi/islami diigiince igerisinde ortaya gikmamakta, aksine diger dinlerde ve dii-
siince sistemlerinde de farkli kavramlagtirmalar altinda ortaya ¢ikmaktadir. Durkhe-
im, ahldk konusunu ele alirken, insamin bu sekilde birbirine potansiyel bir kargitlik
igindeki ikili motiflerle yiiklii bir Homo duplex oldugu sonucuna varmstir (Gid-
dens 1985: 68-69). insan bu hilinin farkindadir ve kendisinin birbirinden bagimsiz,
hatta birbiriyle ¢atiyma igerisindeki iki ayr varhgin bilegiminden olustugunu >
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Nefs iizerine Seyh Nazim’in Naksibendi ¢evresince geligtiril-
mis ve yukarida Ozetlemeye c¢alistigim bu sdylem, bize insan
gercekligini sifi Islim gergevesinde aydinlatmakta kullanilan
birbirleriyle iligkili ii¢ kavram sunar. Nefs insanin kisiligini ve
davranigim1 sarmalayan ben-merkezci ve iktidara yonelimli gii-
diilere gonderme yapar. Diger taraftan, iyi insani 6zellikler po-
tansiyel olarak “ben(lik)” igerisindeki kutsal/ilahi 6z olan ruh’da
mevcuttur. Fakat nefs, yani dogal ve biyolojik “ben”, ruhu basti-
rir ve onu kendisini ifade etmekten alikoyar. Bunun sonucunda
iyi ve olumlu nitelikler aktif hale gelemez ve insan kisilifine
damgasim vuramaz. Yalnizca ibadet yolu ile insanlar bu handi-
kapi agabilirler. Ibadet, insana varlig iizerinde nefsin hakimiye-
tini ve giiciinii nasil kirabilecegini ve ruhun kendini ifade etme-
sini saglayacak kanallari nasil agabilecegini ogretir. Ibadette
anahtar kavram, “kulluk”tur; kullugun kabulii nefsin arzu ve is-
teklerinin yok edilmesini saglar. Ibadet siirecinde bir insan, sii-
rekli olarak Allah’a kul oldugunu, yani Allah’in giicii kargisinda
bir “hi¢” oldugunu diigiiniir. Bu diisiince insan1 bir “hi¢” oldugu-
nun ayirdina vardirdig1 anda, kisiligin kontrolii nefsden ruha ge-
cer. Iste bu noktada, tutum ve davranis olarak iyi ve saghkli bir
insan hasil olur. Bu siirecin tamamlanmasi, bizi sifilerin “Insan-
1 Kamil” olarak tanimladig1 varlifin ortaya ¢ikmasina gotiirecek-
tir. Tasavvufun psikolojik boyutunun bu gergevede netlik kazan-
dig1 soylenebilir.4

Nefs iizerine siirdiiriillen bu tartismanin en anlamli boyutu,
kamimca, Islami bir ortamda sifi cevrelerin (her ne kadar ortiik
bicimde de olsa) toplumsal yasamin ve iligkilerin 6nemli bir bo-
yutunu kavrayip dikkate aldiklarimi ve bunun iizerinde hassasi-

kavramigtir; bu varhklar, Durkheim’e gore, “beden” ve “ruh”tur (a.g.y.). Beden ve
ruh birlikte bulunurlar, ancak varolusun farkli alanlarina aittirler; ruh, kutsal bir 6z-
diir ve dindisi (profane) bir unsur olan beden igerisinde yer almaktadir” (a.g.y.) Bu
ikili kargithkta “beden” olarak kategorize edilen varlik alanina, bizim émegimizde
nefsin kargtitk geldigi oldukga agikardir.

94 Nefs kavramini psikolojinin kavramlagtirmalan ve kuramlan 1g1ginda ele
alan ve tasavvufun psikolojik boyutlan ile ¢agdas klinik psikolojinin baz: 6zellik-
leri arasindaki benzerlik ve farklihklan tartigmaya agan bir deneme olarak bkz. Le-
ach ve Graham 1994.
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yetle durduklarim1 gostermesidir. Bu, insanin giice/iktidara duy-
dugu istektir. Stfilere gore insanda bu istegi yaratan nefstir. An-
cak bizim dmegimizde, Naksibendilerin insan dogasinin bu bo-
yutunu ortadan kaldirmaya girigmeleri s6z konusu degildir; ya-
pilmaya calisilan, daha ziyade, insanlarin gii¢ kullanma ya da
gii¢ gosterisinde bulunmaya yonelik ben-merkezci egilimlerini
simirlamak ve onlan “Allah’a kulluk” anlayig1 ¢ercevesinde sii-
rekli bir terapiye tabi tutarak miitevazi, kendini degil bagkalarini
diisiinen ve 6nemseyen varliklar kilmaktir.

Ancak bu, topluluk igerisindeki ve Seyhin etrafindaki herke-
sin sifi-Naksibendi ahlakinin ideallerinin bir pargasi olan iyi ni-
teliklere sahip olduklar1 anlamina gelmez. Gergekte, insanlann
birbirleriyle rekabet, siirtiigme ve catigma siireglerine girdigi
(bkz. Boliim 10), kizginhk, gururlanma ve kabalik gibi uygun
goriilmeyen davranmglarin sz konusu oldugu 6rnekler topluluk
iligkilerinde sayilamayacak kadar ¢oktur. Belki de bu yiizden
Seyh Hisam bir sohbetinde su sekilde bir ifade kullanmak gere-
gini duymugtur: “Seyh N4zim’in yalmzca bir tek miiridi vardir:
Seyh Nazim’in kendisi”...

Ancak meselenin 6zii, Seyh’in nefs kavraminin “artikiilasyo-
nu” dolayimiyla bir bakima gii¢/iktidar oyunlarindan ¢ekilmeyi
onermesidir. Bu Onerinin, dzellikle “devlet”, “teknoloji”, “med-
ya” gibi modern diinyanin kusatici ve bogucu gii¢/iktidar meka-
nizmalar 6niinde kendisini neredeyse kaybolmus/yokolmus his-
seden gii¢siiz ¢cogunluga hitap ettigi sdylenebilir. “Ben bir hi-
¢im” diyerek “varlik(lilik)” kargisinda “yoklugun” giiciine s1gin
ve rahatla!.. Bu s6ylem bi¢iminin dikkatli bir analizi, Seyh’in,
Bati iilkelerinin “modern cangil”inda yasayan “kaybolmus” in-
sanlar iizerindeki etki giiciinii anlama ve agiklama yolunda bir
imkan yaratacaktir.
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BOLUM 5

“DISARDAKI HAYATA BAKIS™:
NAKSIBEND{ PERSPEKTIFINDEN
MODERN DUNYA

Sosyal bilimlerde ve felsefede giiniimiizde siirdiiriilen tartig-
malar “modemite”’nin akibetinin ne olacag1 sorusu iizerinde
odaklagmaktadir. Modemite ile “insan akli”’nin diinyay: ve yasa-
m1 hem fiziksel (dogal) hem de toplumsal yonlerden agiklamak
icin “tek” giivenilir arag olarak one siiriildiigii, insanlik tarihinin
giiniimiizii de kapsamina alan yakin donemine génderme yapi-
yorum. “Giindelik toplumsal yasamin akli 6rgiitlenmesini basar-
mak” bu donemin temel hedefi olarak ortaya ¢ikmaktadir (Ha-
bermas’tan aktaran Smart 1992: 17).

Bugiin, bir yandan, modemitenin akilcilik, bilimsellik, nes-
nellik (veya “bilimsel nesnellik™) gibi en temel belirleyenleri
postmodernizm tarafindan sorgulanirken, diger taraftan, moder-
niteye baghliklanni siirdiirmeye ve onun ilkelerine inanmaya de-
vam edenler, postmodemist saldiriya karg1 koymaya ve modemi-
te projesinde yanhs gidenin ne oldugunu bulmaya caligiyorlar.%

95 Bu konuda iic ayn ¢ahgma alamindan (sirasiyla felsefe, sosyoloji ve antro-
polojiden) gelen karakteristik 6mekler olarak bkz. Habermas 1987; Giddens 1990
ve Gellner 1992. Bu noktada, 6zellikle Gellner, en agik bigimde kendisini “Aydin-
lanma Rasyonalizmi”nin bir “miiridi” olarak tammlama noktasina varmakta ve
postmodemizme karg1 adeta “teyakkuz” durumuna gegmektedir. (Gellner 1992).
Gellner’in bu gikigim Aydinlanma Rasyonalizmi’nin bir manifestosu olarak nitele-
yen bir degerlendirme igin bkz. Rabinow 1994. Gellner’in kitab iizerine daha kap-
saml bir elestiri olarak bkz. Mert 1993.
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Bu baglamda ¢arpici olan bir nokta, akilcilik ve bilimsel bilgi
tizerine postmodemistlerden gelen elestiriler ile bir zamanlar bi-
limsel akilcihigin kendisini alagag: ederek yerine oturdugu dini
diinya goriisiiniin giderek daha iddiali ¢itkmaya baslayan sesinin
eszamanhligi, bir bagska deyisle, ikisi arasindaki bulunmadir.%
Tiirkiye 6rneginde degerlendirildiginde Keyder (1989: 123), Is-
lami gelenek ile Bat1 tipi modemlesme arasinda sikigip kalmig
olan iilkede, modemist sdylemin postmodernist elestirisinin, iil-
kenin halen “prematiire” durumdaki modemlegme siireci iizerin-
de 6liimciil etki yapabilecegine ve koklerini Islim’dan alan “pre-
modern” toplumsal iligkiler ve diizenlemelerin restorasyonu ta-
leplerini tesvik etmekten bagka bir ise yaramayacagina isaret et-
mektedir. Daha yakin bir zamanda ise Giilalp, yasanan Islami ra-
dikalizm olgusu ile postmodernist diisiince arasindaki baglantiya
daha dogrudan ve agik bigcimde dikkat gekmektedir:

Eger postmodernizm, kapitalizm baglaminda Aydinlanma
Cagi’'nin hedeflerinden vazgecilmesi anlamina geliyorsa;
pre-modemn bir siyasal ideoloji araciligiyla modemlegme
ile yiizlesme girigimi, Islami radikalizmin postmodemn ka-
rakterini yansitmaktadir. ... modemizmin yakinlarda orta-
ya ¢ikan krizi (onun) Islami elestirisi igin uygun bir ortam
(iklim) yaratmigtir (Giilalp 1992: 16).

96 En genel bicimde ifade etmek gerekirse, postmodem diisiiniirler giiniimiiz
diinyasinin sahip oldugu kesinsizlik (tahmin olunamazlik), belirsizlik (muglakhk) ve
karmasiklik kargisinda modemite projesinin insanlik igin daha emin (giivenli) ve dii-
zene sokulabilir bir diinya gergeklestirme iddiasinin bagansiz oldugunu ileri siirmek-
tedirler. Bu basarisizhiga kargin, modemitenin temel dayanaklan olan bilim ve akil,
diinya iizerinde “hakikat”i arama ve yaymanin tek ve rakipsiz otoriteleri olma nokta-
sina getirilmigler ve bunun sonucu olarak “hakikat”e ulagmanin daha dnceki, pre-mo-
dem donemlerdeki kaynaklanmin (ki onlar arasinda 6zellikle “Tanr1”, Kilise ve dini
diinya goriigiinii zikretmek gerekir) yerini almiglardir. Postmodemizm, akil ve bilimin
dogruyu ve gercegi bilmede totallik arzedeniddialanna bir reddiye olup bilimsel bil-
giyi, toplumsal gergekligi bilme ve organize etmenin alternatif yollan olan diger “bii-
yiik anlatilarin iistiinde degil onlar ile esit diizeyde diisiinme 6nerisidir (bkz. Sarup
1993: 131-9). Gellner (1992: 24) postmodemist akimi “goreliligin canh ve giincel bir
omegi” olarak degerlendirir ve onun tek/essiz, nesnel ve agkin bir gergegin varhg dii-
slincesine “diigman” oldugunu belirtir. Postmodemizm iizerine Tiirkge literatiirden
kayda deger bir analiz olarak bkz. Mutman ve Yegenoglu 1992.
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Tiirkiye’de postmodernizm ve Islam arasinda modemitenin
sorgulanmasi noktasinda belirginlesen bulugma iizerine en goze
carpan ¢aligma, Saribay’in (1995) konuya iliskin sosyolojik ¢o-
ziimleme denemesine girisen ve kuramsal bir tartigma geligtir-
meye yonelen yazilarinin derlendigi kitabidir. Postmodemitenin
en belirgin 6zelliklerinden birinin “dine doniis”e imkan tanima-
st oldugunu sdyleyen Saribay (a.g.e., 87), karsit siyasal degerle-
re sahip (neo-muhafazakar Bell ile neo-Marksist Jameson gibi)
diisiiniirlerin bile modemitenin agtig1 toplumsal “yara”lan onar-
mada dinden meden umma noktasinda birlestiklerine igaret et-
mektedir. Ancak Sanibay postmodern soylem ile Islim arasinda-
ki bu bulugmanin esas itibanyla bir rekabet ve gerilim niteligi ar-
zettigini diisiinmektedir. Postmodemitenin, tegvik ettigi “kolaj”
kiiltiiriiniin sembolik bir 6gesi olarak dine varlik (varolma) hak-
ki tanirken, diger taraftan “nihai ¢oziimlere ve miikemmel ce-
vaplara itibar etmeyen ozellikleri” ile bir “biiyiik anlat1” olarak
dine (Isldim’a) de reddiye olmasinin, soz konusu gerilimi yaratan
kaynak oldugunu ileri siirmektedir (a.g.e., 85-102).

Kendi entelektiiel pozisyonlarim Islami diinya goriisii iizerin-
de kurmaya egilimli yazarlar da, dini diinya goriisiiniin rehabili-
tasyonu i¢in postmodernist sdylem igerisinde sakli potansiyeli
(onun din de dahil olmak iizere tiim “biiyiik anlatilar’a bir mey-
dan okuma oldugunu da gézden kagirmamakla beraber) kesfet-
mekte gecikmediler. Bunlar arasinda en popiiler 6mek olarak
Ahmed (1992) zikredilebilir. Ahmed postmodemizmin farklilik-
larin biraradaligin1 savunan bir hoggorii ruhuna sahip oldugun-
dan hareketle bunun Miisliimanlar tarafindan yararlanilabilecek
bir yaklagim tarzi olduguna isaret ederken, 6te yandan postmo-
dern sdylemin “kuskuculugu”nun inanca ve dindarliga bir tehdit
arzettigine dikkati cekmekte ve buna bagh olarak kendince “Is-
lami postmodemnizm” ve “Bati postmodernizmi” seklinde bir
kavramsal aynm ortaya atmaktadir (a.g.e., 5-6). Ahmed’in post-
modernizmi bu ele alig bi¢iminin yiizeysel ve kuramsal derinlik-
ten yoksun oldugunu belirten Mert (1994: 15-16), naif bir iyim-
serlik seklinde niteledigi bu yaklagimla yalnizca “Islam’in post-
modemn toplumun terapi klinigi olmaya aday”’liginin 6nerildigi-
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ni, oysaki postmodern kosullarda Miisliimanlarin pozisyonunun
ne olacag: tartismasinin daha genis bir ¢ercevede yapilmasi ge-
rektigini ileri siirmektedir.

Asagida bir yandan “modem diinya” hakkinda Seyh Nazim
cevresinin perspektifinin ne oldugunu betimlerken, aym zaman-
da modernite iizerine postmodemnist elestiriler ile moderniteye
bu Naksibendi gevresi tarafindan yapilan reddiye arasindaki pa-
ralellikleri gostermeye ¢aligacagim. Seyhin, miiridler tarafindan
sorgulanmaksizin alinan ve yeniden-iiretilen modern hayat hak-
kindaki goriislerini ve adina “modern” denen uygarlk karsisin-
da “Islim medeniyeti’ni yiicelten sdylemini tamtmak, bir diger
amacim... Son olarak da bu Naksibendi ¢evrenin modemiteyi
kargisina alan diigiinsel konumu ile Islim diinyasinda 6zellikle
19. yiizyil sonu ve 20. yiizyi1l basinda hdkim olan “modemnist
akim”1 temsil eden bazi tarihi sahsiyetlerin yaklagimlari arasin-
daki karsitlik iizerinde duracagim.

Is1am Diinyasi’nda Modernlegsme: Genel Bir Bakig

Modernite ¢agi Bat1 Avrupa’da bagladi ve orada ortaya ¢ikan
Yeni Diinya’nin (Amerika’nin) Kegfi, Ronesans, Reformasyon,
Endiistri Devrimi ve bunlarin hepsinin iizerinde yiikselen Aydiy-
lanma Diisiincesi gibi 6nemli tarihsel olay ve doniigiimlerden is-
tim aldi. Bilindigi gibi, modernite s6ylemi, kendisini “gelenek-
sel” olana (yagsam bigimi ve diisiince tarzina) karsi(t) olarak ko-
numlandirmig ve “yenilik”, “degisme”, “geligme” gibi kavram-
lara vurgu yapmustir (Kellner 1989: 3). Toplumsal diinyanin
“farkilagma’ya tdbi tutulmasi, onun ekonomik ve idari rasyona-
lizasyonu ile “bireysellesme’nin 6n plana ¢ikarilmasi sdylemde
ickindir (Sarup 1993: 130). Her ne kadar Bati diinyasinin top-
lumsal, ekonomik, kiiltiirel ve teknolojik dinamiklerinden ¢iktiy-
sa da, modemnitenin etkileri Bati ile simrl kalmayarak diinyanin
geri kalan kismina da yayildi. “Modemlesme” adi verilen siireg,
modemitenin mantik ve zihniyetinin diinyanin “Bat1” diginda ka-
lan diger bolgelerindeki toplum ve kiiltiirlere yayilmasi, hatta
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(belli uygulamalardan hareketle konugsmak gerekirse) dayatiima-
sindan bagka bir sey degildir.

Bunun sonucunda, diinya ve toplumsal gerg¢eklik hakkinda
belli bir tarzda (Bati1’ya 6zgii ve orada gegerli olan) diisiiniis ve
buna bagh yasam bigimleri evrensellestirildi. Modemlik adina,
Bat1 (daha dogrusu Bat1 Avrupa), diinya sahnesinde ekonomik,
siyasal ve kiiltiirel/ideolojik baglamlarda merkezi bir konum ka-
zand1. Boylece “insanlik modernite denilen yeni bir yasanti bigi-
mine ve modernizm diye geligsen bir diinya kiiltiiriinii (vurgu be-
nim) kurmaya yonelmis oldu” (Saribay 1995: 85). Bundan dola-
y1, cogu zaman bilingli ya da bilingsizce Bati1 uygarligi ve mo-
dern (¢agdas) uygarlhk terimleri arasinda bir esitligin kuruldugu,
bu iki terimin birbiri yerine kullanildigi, ya da her iki terimin bir-
birine baglanarak “cagdas Bati uygarlig1” dendigi goriiliir.

“Eski diinya”nin uygarliklan arasinda bu “yeni” (modemn)
uygarhga en biiyiik direng, Islim’dan geldi (Gellner 1992: 5-6).
Tarihsel olarak, Islim diinyasi ile gayri-Miislimlerin diinyasi ara-
sindaki iligki her zaman sorunlu olmugtur. Orta Cag Islim Diin-
yasr’nin en biiyiik giicii ve Bati1 Hiristiyanlig ile en yakin tema-
sa gecmis imparatorlugu olan Osmanli, en kudretli oldugu do-
nemlerde, “Firengistan” hakkinda herhangi bir sey bilme ya da
ogrenme istegi gostermedi. Yalmzca 19. yiizyildan baglamak
iizere Bati’nin askeri, teknolojik ve ekonomik istiinliigiiniin
ayirdina varmalarindan sonradir ki Osmanlilar bakiglarim ciddi
bir bicimde Bati’ya ¢evirdiler. Ancak bu, 1600’lerin basindan
(hatta bazi Osmanl vak’aniivislerine gore 16. yiizyilin ikinci ya-
risindan) beri igte de bir diigiis ve gerileme siirecine girmis olan
Imparatorlugun hastaliklarim tedavi etme kaygisindan hareketle
kendisini gosteren miitereddit bir girisimdi (Davison 1988: 53-
4). Bununla birlikte, diigiisiin nedenleri, ilk olarak, Islam diinya-
st iizerinde Batr’nin teknolojik ve askeri istiinliigiiniin etkisin-
den ziyade i¢ dinamiklerde, 6zellikle de yonetim mekénizmasi-
nin yetersizliginde ve hatalannda arandi. Boylece, 18. yiizyilda,
sorunlar1 ¢ozmeyi amaglayan girisimlerin, Miisliman toplumun
ahlaki olarak yeniden yapilanmasimi (tazelenmesini) saglamak
ve Islami siyasal merkezi restore etmek iizerinde odaklastig1 go-
riilmektedir (Rahman 1970: 644; Esposito 1987: 39).
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Ancak Islam diinyasimin kan kayb1 devam etti ve 19. yiizyilin
baginda Bati’nin iistiin giicii kendisini ¢ok daha keskin bi¢imde
gosterdi. Bu yiizyilda Miislimanlarin yasadigi topraklarin pek
¢ogu ya dogrudan Avrupa devletlerinin denetimi altina girerek
sOmiirgelesti ya da Avrupa devletlerinin gii¢glii askeri teknolojile-
ri tarafindan desteklenen biiyiik yayilmasi sonucunda Bati uydu-
su durumuna geldi (Voll 1982: 87). Acik secik ortaya ¢ikan ger-
cek, Islami Dogu’nun Hiristiyan Bati’nin gergeklestirdigi gelis-
menin oldukga gerisinde kaldigiydi. Béylece Islimiyet’in yaygin
oldugu cografyalarda, ge¢misin géz kamagtirici deneyimlerini
tazeleme ¢abalan, yerini Bat1 kargisinda geride kalmis olma so-
runu ¢ozmek amaciyla “modern ¢ag”in gerekleri dogrultusunda
toplumsal, siyasal ve diisiinsel alanlarda bazi reformlar baglatma
girisimlerine birakti.

Ozellikle 19. yiizyil karakterize eden nokta, ya dogrudan Ba-
t1 somiirgeciligi yolu ile ya da birgok Islam iilkesi liderinin top-
lumsal ve siyasal sistemi reformdan gegirme ve “modemlestir-
me” girisimleri ile Bat1 hakimiyetinin diinyanin “geri kalan” kis-
mu iizerinde kristallesmesidir. Dogrudan s6miirge olma durumu-
nun Islim diinyasinin bazi bélgelerinde 20. yiizyilin ilk yansin-
da, diger yerlerde ise ikinci yarisinda (ikinci Diinya Savasi son-
rasinda) ortadan kalkmasina ragmen, yeni ortaya ¢ikmis Miislii-
man ulus-devletler, modernlesme idealini giindemlerinin bagko-
sesine yerlestirdiler. Modernlesme, modemitenin mantig ve de-
gerleriyle mutabik bir “toplumsal degigme” olarak alindi. Aslina
bakilirsa Islim diinyas: igin modemlesme pratikte “Batililag-
ma’”dan bagka bir anlam ifade etmedi. Her iki terim de giiniimiiz-
de yaygin ve birbirinin yerine degisimli olarak kullaniimaktadir.
Omnek olarak, Tiirkiye’de yakin tarihte ve giiniimiizde kullanilan
“Garplilagmak”, “muasirlagmak” “Batililagmak” ve “cagdaslas-
mak” terimleri zikredilebilir. Izleyen sayfalarda gériilecegi gibi,
bu terimlere Seyh Nazim ve miiridleri tarafindan yukarida genis
anlamda “modemite” olarak tanimladigim siirece elestirel ve
reddiyeci yaklagimlarinda siklikla gonderme yapilmaktadir.
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Naksibendi S6yleminde Modern Diinya

Seyh Nazim’in 6zellikle Batili bir dinleyici topluluguna hitap
ettigi sohbetlerinde modern diinyada yagamanin yarattig1 sorun-
lar ve giigliiklere iligkin konular siklikla giindeme gelir. Bu in-
sanlarin modemite kargisinda igine diistiikleri iimitsizlik Seyh’in
bu diinyanin degerlerini reddeden ve “manevi tecriibe”ye agirhk
vermeyi Oneren sOylemi ile birlesir. Diger taraftan modern haya-
tin maddi ve ahlaki esaslarinin elegtirisi ve reddi, Tiirkiye’yi de
icerisine alacak sekilde Miisliiman iilkelerdeki modemlesme (ya
da daha dogru bir deyisle Batulilasma) girisimlerinin kinanmasi
ile beraber yiiriir.

Bilgi, Bilim ve Akil

Kendisini ¢cagdag ya da “laik” olarak tamimlayan pek ¢ok insan,
diisiik egitim diizeyi ile yiiksek dindarhk arasinda anlam bir ilig-
ki oldugunu diisiiniir. Bu sekilde diisiinenler i¢in cehalet ile din-
darlik arasindaki mesafe hig uzak degildir. Sagirtici olan ise ceha-
let ile “inan¢sizlik” arasinda bir iligki ve esitlik oldugunu duymak-
tir; “Her kim Allah’a inanmiyorsa, o cahildir”, seklinde bir ifade
bu ¢ergevede ¢ok daha kabul edilemez goriinmektedir.

Oysaki Seyh Nazim ve takipgileri icin anlagilmasi en zor olan
konulardan biri, bir insanin hem “okumus” olup hem de nasil
“Allah yoktur” diyebilecegidir. “Cehalet diinyay: sardi”, der
Seyh bir sohbetinde ve ardindan ekler: “Zirvesi de Allah’in var-
ligini inkar etmek...” Bu sekilde ortaya konulan diigiince, su so-
ruyu beraberinde getirir: O zaman Naksibendiler igin “bilgi”nin
temeli ya da kaynag nedir? Kuskusuz, “bilim” degil! Bilginin
ana lireticisi/yayicisi olarak bilime verilen deger, Naksibendiler
icin kabul edilebilir degildir. Geng bir Tiirk miirid sunlan séyler:
“Bilimsel bilgi zahiridir ve her meseleye doyurucu cevap vere-
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mez. Gergekten dnemli olan bilgi, kalp yolu ile elde edilir”.9
Seyh, bilimin bilgiyi ve gercegi sunma konusundaki kat’i iddi-
asini reddeder. Hatta Ingilizce bir konugmasinda “bilgi” (know-
ledge) ile “bilim” (science) arasinda su gekilde bir ayrim yapar:

“Gergek ve sonsuz bilgi Cennet’in bilgisidir (Allah’in bilgi-
si anlaminda); hayvanlar, ormanlar, okyanuslar, akil, vs.
hakkinda okuyup yazdiklarimiz degil. O bilgi degil, bilim-
dir. Bilim bir geydir, bilgi bagka bir sey. Bilgi cennetten ge-
lir. Insanlik o kadar kafasiz ve gururlu ki ilahi mesaji kabul
etmiyor ve Kutsal Kitap’in ne dedigine bakmuyor. Sanki
‘hakik?’ bilginin kaynaklari onlarmig gibi bilime ve tekno-
lojiye bakiyorlar. Oysaki ‘gergek’ bilginin kaynag kutsal
kitaplardir. Ilim adamlan bilime kutsal kitaplardan daha
fazla itibar ediyorlar. Bu tiim diinyay: kaplayan cehaletin
ana sebebidir” (2 Nisan 1992, Peckham Camisi, Londra).

Yukaridaki alintida Seyh’in “gercek bilgi” deyisi, her ne ka-
dar hem batini/tecriibi bilgi olarak “marifet”i, hem de zahirf bil-
gi olarak “ilim”i kapsamina almaktaysa da, birincisine (marifet)
daha fazla gonderme yaptig1 hissedilmektedir.9% “Ilim” sozciigii
de bu bilginin tagiyicilar olarak uleméanin, Allah’in kalbi bilgisi-
ne (marifet) sahip ve bunu kazanmakta kendisini izleyenlere reh-
berlik eden geyhler kargisindaki pozisyonunun tartigildig1 konug-

97 Giingor (1991) akil araciligiyla ulagilan bilimsel bilgi (“ilim”) ile iman ara-
cilifiyla ulasilan kalpten gelen sezgi bilgisi (“marifet™) “ikiligi"nin genelde misti-
sizmin, 6zelde ise tasavvufun en ayirt edici doktriner yanlarindan birini olugturdu-
guna isaret etmektedir. “Hakiki” bilginin, kalpten gelen ve insanin Allah’1 bilmesi-
ni saglayan bilgi olup, bize sadece egyanin dig goriiniisiinii bildiren aklf bilgiden iis-
tinlidgi, bu tezin nirengi noktasim olugturmaktadir (a.g.e., 126-127). flim-marifet
ikiligi, seriat ulemasindan gelen tepkiler gergevesinde 1. Bélim’de ele alinmigti
(bkz. ss. 40-41).

98 Marifet, “ilhama dayanan vasitasiz bilgi, ... manevi veya ig tecriibelerle og-
renilen ilim, Rabbani ilim, tasavvufi irfan demektir’” (Akay 1991: 203). Bilginin
“ilim" ve “marifet” olarak islami baglamda dikotomik kategorizasyonunun Tiirki-
ye dmeginde bir tartigmasi igin bkz. Tapper ve Tapper 1991: 71-74.
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malarda siklikla giindeme gelir. Ancak Seyh ilim s6zciigiinii te-
rimin yaygin (“modem”) kullanimda tagidig1 anlam ¢ergevesin-
de de kullanir ve onun Islam’daki gegerliligi iizerinde de deger-
lendirme yapar. Ilmin tek bagina bir insana erdem (““fazilet”) ge-
tirmeyecegini, ¢iinkii “imansiz” bilginin nefsin ve onunla bag-
lantili olarak da Seytan’in hizmetinde olacagin ileri siirer. Oysa-
ki kisiyi erdemli bir hayata goteren ilim degil, “edeb’tir. Bu ne-
denle bir insan i¢in 6nemli olan, bilgiden 6nce edebe sahip ol-
maktir. Tiirk miiridlerine verdigi bir sohbette Seyh, diisiinceleri-
ni su sekilde agmaktadir:

“Diinyadaki en makbul ve kiymetli sey edebtir. Allah ilmi
her kim isterse ona verir. Ve bugiin diinyada hi¢ kimse
ilimde Yahudilerin eline su dokemez. Melekler arasinda
Allah en fazla bilgiyi Seytan’a verdi. Buna ragmen, o ka-
dar muazzam bilgiye sahip olmasina ragmen, Seytan, Al-
lah’a karg1 nasil davranmasi gerektigini bilemedi. Eger
bilgi insana Allah’a karg1 nasil edeb dairesinde davranaca-
gin1 6gretmez, onu buna zorlamaz ise buna bilgi denemez.
Ilim her seyten énce Allah’a kul olan insana yerini bilme-
yi Ogreten kuvvettir. Tiim belalar, insan haddini bilmedi-
ginde gelir. Sahip oldugu muazzam bilgiye ragmen Seytan
Allah’in huzurunda O’nun kargisina dikilmekten ¢ekin-
medi. Zannetti ki sahip oldugu bilgi kendindendir. Allah’1
unutur unutmaz edebsiz oldu. Haddini agti. Binaenaleyh,
ilim insanin nefsini biiyiilttiigli zaman, o zararh ilimdir.
Insam Seytan’in diistiigii duruma diigiiriir. Hakikatta ilmin
insanin nefsini kirmak igin kullanilmasi gerekir. Ciinkii
nefs, “Allah benim”der. Bu insanin i¢inde sakhidir. Nefsi
besleyen her ne ise, o tehlikelidir. Nefs her zaman kendi-
sinin bir sey oldugunu iddia edip sdylemek ister. Bu ne-
denle yalmz bagina ilim, nefsi besler; edeb ise nefsi zayif-
latir, kuvvetten diisiiriir. Ve bize edep lazimdir. Hakiki
edeb, gerekli olan bilgiyi de ¢eker” (Mayis 1992-Ozel bir
ev daveti, Londra).
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Bilginin iireticisi ve yayicisi olarak iiniversiteler (6zellikle Ba-
ti’dakiler) Seyh Nazim i¢in, Yahudiler ve Hiristiyanlar tarafindan
Islam’ailigkin olarak insanlan yanls bilgilendirmek amaciyla kul-
lanilan kurumlardir. Buna 6rmek olarak Seyh, Oxford ve Cambrid-
ge ile Ingiltere’nin ve diinyanin gozde iiniversitelerinde “Islam
Calismalan” (Islamic Studies) alamindaki akademik kadrolarin Ya-
hudiler tarafindan kontrol edildigini ve Yahudi-Hiristiyan kokenli
akademisyenler tarafindan dolduruldugunu gostermektedir.

“Akil” ile bilginin iligkisine gelecek olursak, Seyh igin bilgi
agisindan aklin 6nemi ne reddedilir ne de akil (modemite sdyle-
minde oldugu gibi) bilgiye ulagmak icin anahtar olarak goriiliir.
Akil simirh oldugu igin ve “sonsuz” olanin bilgisini kucaklama-
yacag igin, akil yoluyla kazandig: bilgi ile insan bir yere vara-
maz. Tek bagina akil insam yanlig yollara gétiiriir. O “iman” ile
desteklenmelidir! Ashinda, akil ile iman ayrilamaz durumdadir-
lar. Seyh, akil ile iman arasindaki bu kopmaz baglantiy1 Tiirk
miiridlerine bir sohbetinde soyle agiklar:

“Akil, Cenab-1 Hakk’1in bize en biiyiik liitfu, ihsamdir. Al-
lah Adem Peygamber’e Cebrail Aleyhisselam ile akli,
iman1 ve hayay: gondermis ve buyurmus ki, ‘Bu iigiinden
birisini segsin alsin’. Adem aleyhisselam akli segmis. Bu-
nun iizerine Cebrail, ‘Pekala, Haya ile Iman; siz geri do-
niin!” demis. Onlar (Haya ile Iman) ‘Biz dsnmeyiz’ demis-
ler. ‘Neden donmezsiniz?’ diye sordu Cebrail. ‘Ciinkii Al-
lah bize emir buyurdu ki, Akil nerede ise siz de beraber
olacaksimz!..’ Yani akilli olan adamda, iman da vardir, ha-
ya da vardir. Akl olmayan adamda ne iman olur ne haya
olur. Akil imanin ve Islimin temelidir. ... Akl iki tiirliidiir.
Birincisi, akl-1 maad, ahirete ait olan akildir. Ikincisi, akI-
1 maag derler, yani bu diinya hayatina ait olan akildir. Diin-
ya hayatimizi tanzim eden akildir bu. Ahirete bizi hazirla-
yan akil, akl-1 madd’dir. Ahirete yarayan iglere bizi sevke-
den bu akildir. Diinya iglerine Otekisi yarar. Her kimde
ahirete yarayan akil varsa, o kazangtadir. Her kimde diin-
yaya yarayan akil varsa, o kayiptadir; ¢iinkii diinyaya ve-
recegi emek, bosa gider. Diinya sifir oldugu vakitte, diin-
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yaya verdigin her sey de sifirlanir. Ahirete verilen ise de-
vam iizerinedir. Akmaktadir, ebedidir. Onun igin tiim em-
biyada akl-1 maad vardir. Bu diinyaya yarayan akh olan
kimse ise bu diinyanin tim seytanliklarini, kotiiliiklerini
bilir; bunlarda iistaddir. Lakin ahirete ait hi¢bir sey bil-
mez. lyilik bilmez, ibadet bilmez, Allah-peygamber igin
bir sey bilmez. Akil, ahiret ameline yarayacak akil olmali-
dir. Yoksa oteki tiir akhin fazlaligindan insana bir geref
yoktur” (17 Nisan 1992, Ozel bir ev daveti, Londra).

“Modern Bat1 Uygarhig1”

Seyh Nézim, 20. yiizyili, “’kiifriin ve ateizmin yiizyih “ olarak
tammlar. Modern uygarligin, insanligin diinya iizerinde ulasabil-
digi en iyi/ileri uygarlik diizeyi oldugu goriisiinii siddetle redde-
der: “Batililar uygarhigin zirvesine eristiklerini iddia ediyorlar.
Yaniliyorlar. Eristikleri, vahgetin zirvesidir”. Uygarligin bir isa-
reti olarak teknolojiye bakmak da Seyhe gore kabul edilebilecek
bir sey degildir. Ciinkii “teknoloji insanlarda vahgeti beslemekte
ve insanlar1 vahsi hayvanlar haline getirmektedir”.

Miisliimanlar i¢in utang verici olan ise, Seyhe gore, “kiifiir”
tarafindan yayilmaya c¢aligilan bu vahseti taklid etmek istemele-
ridir. Bu noktadan hareketle Seyh Nazim Bat1 uygarligini her di-
ne ya da inanca ama ozellikle Islim’a karg1 savagan bir “ateist
uygarlik” olarak tanimlamaktadir. Bu uygarligin temel dayanak-
lar1, onu savunanlarca dogruluk ve gecerliliklerinden asla giiphe
edilmeyen “ateizm”, “sekiilerizm” (“laiklik”) ve “liberalizm”dir.
Seyh, bu uygarligin hdkimiyetini tam méanasiyla tesis ettigi or-
tamlarda kiliselerin ve camilerin insanlar iizerinde higbir tesiri
olmamasindan yakinir. Duygularim Ingilizce yaptig1 bir konug-
mada su sekilde dile getirir:

Ateist egitim sistemi insanlarin daha 6nceleri sahip olduk-
lan tiim iyi seyleri silip siipiirdi. Modem egitim kurumla-
1 ¢ocuklara hicbir seye inanmamay ogretiyor. ‘eger ha-
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yattan zevk almak istiyorsaniz, higbir seye inanmayin’ di-
yorlar ¢ocuklara. ... Iste bu ‘modemite’nin% isareti: Inkar!
Allah’1n varhigini reddediyorlar ve her seyin doga tarafin-
dan yaratildigim séyliiyorlar. Iste cehaletin daniskast; Do-
ga! Yirminci yiizyilin en belirleyici etiketi: Ateizm! (Bu)
ateizmin yiizyil, kiifriin yiizyili... Bilim adamlarinin ¢o-
gu da ateizmden yana meylediyorlar. Allah’in varligim
reddediyorlar. ‘Allah nerede?’ sorusu, ¢ok cahilane bir so-
rudur. Bunlar Seytan’in bilimcileri. Bu diinyadaki her yer
Allah’in Seriat’ina kargi oldu artik” (20 Nisan ve 28 Ma-
yis 1992, Dergih’da yapilan konugmalar, Londra).

Sekiilerizm ya da laiklik de Seyh tarafindan 20. yiizyilin bir

diger cehalet nisanesi olarak tanimlanir. Seyh, ateizm iizerine ol-
dugu gibi sekiilerizm konusunda da, onu yayginlagtiran, besle-
yen ve din kargit1 bir igerige sahip olan egitim programlarina kiz-
ginhigini ifade eder:

Tiim okul ve iiniversiteler ayni noktada; sekiiler sistemler
imam yikmak, insanhigin kutsal kitaplarda belirtilen ebedi
hayata olan inanglarim yikmak igin her yerde ¢alisiyorlar.
Onlar kutsal kitaplara kargilar ve insanlarin daha fazla se-
falete ve sikintiya diismelerine neden olacaklar. Hi¢ kim-
se buna ‘dur’ demiyor, diyemiyor. Yanlig sistemler, yanls
egitim sistemleri, kutsal kitaplara, Ilahi bilgiye karsi olan
sekiiler sistemler... Ne Kkiliseler, ne rahipler, ne Papa, ne de
dindar insanlarin higbiri soramiyor. ‘Neden ¢ocuklarimizi
ebedi hayat i¢in hazirlamiyorsunuz?’ Zannediyor musu-
nuz ki barlar ¢ocuklarimiza ebedi hayat hakkinda bir sey-
ler ogretebilir?! Iste bu nedenle Allah’in bereketi kesildi,
gelmiyor” (8 Nisan 1992, Dergah, Londra).

99 Kavram Seyh Nazim tarafindan aynen ingilizce modemity seklinde kulla-

nilmistir.
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Liberalizme gelince, Seyh, bosanma oranlarindaki inanilmaz
artigin sorumlusunun bu diisiince oldugunu ileri siirmektedir. Bu
noktada, Ingiliz Kraliyet ailesinin dahi gocuklanini bosanmaktan
alikoyamadigina igaret eder. Buna bagh olarak, hiimanizm de in-
sani her seyin merkezine koyan bir goriis oldugu i¢in kabul edi-
lebilir degildir; ¢iinkii insan Allah’a kul olmanin 6tesinde bir sey
degildir. Bu nedenle, hiimanizm insanlarda kendilerinin iistiin ve
yiice varliklar oldugu hissini besledigi i¢in, insan1 Seytan ile ay-
n1 diizeye getirmektedir.

Bir kez daha vurgulamak gerekirse, Seyh Nazim ve miiridleri-
ne gore, “modern uygarlik”n tiim iiriinleri ve goriintiileri “cehale-
tin”, “Hakikat” iizerinde elde ettigi zaferden baska bir seye isaret
etmezler.1® Seyhe gore zulme dayali bu modem uygarligin kalbi
biiyiik sehirlerde atmaktadir. Bu nedenle, biiyiik sehirlerin gelece-
gi hi¢ iyi goziikmemektedir. Diger taraftan kir ya da tagra, insan-
lara sakinlik ve huzur hissi verme sansina daha fazla sahiptir; ¢iin-
kii “‘sehir yagamina damgasini vuran ‘aptalca’ rekabet orada yok-
tur”. Sehir yasami insanlari kdklerinden koparmugtir. Bu kokler ta-
nmda yatmaktadir, ¢iinkii “ilk insan bir ¢ift¢i ve coban idi”:

“Bugiin kirsal kesim de teknoloji sayesinde tahrip edil-
mektedir; traktorler diinyay: ve onlar1 kullanan insanlari
zehirlemekteler. Oysaki Allah okiizii tarlay: siirmek igin
yaratti. Insanlarin diinyay1 daha ‘yesil’ yapmak igin ugras-
malan gerekir, ¢iinkii Allah’in rahmetine ‘yesil’ araciligiy-
la erisilir. Bir aga¢ dikmek, sadakadir. Lakin insanlar ya-
pict degil, yikicilar. Teknoloji insanlar1 dogadan uzaklas-
tirdi. Doga, anadir. Teknoloji insanlar1 hasta ve depresif
yapar. Tiim teknoloji, Seytan isidir.”

Bir bagka yerde, kiigiik bir kitap¢ikta, Seyh ayni meseleyi,
doganin insanlar tarafindan tahrip edilmesini ele almakta ve Is-
lam1 perspektiften bir “Yesil Cagr1” yapmaktadir:

100 Ayata modem diinya iizerine aym: perspektifi Tiirkiye’de yayimlanan Nak-
sibendi egilimli bir islami dergide bulmaktadir; bu dergide, Bati sistemi cehaletin
giiniimiizdeki bigimi olarak tarih edilmektedir (Ayata 1991: 229).
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“Gegenlerde bir hamim gordiim. Neredeyse yarim gise bu-
lagik deterjanini sadece bir fincam yikamak i¢in kullani-
yor. Okyanuslan ve denizleri zehirlediginin farkina var-
madan... Hangi hakla bunu yapiyoruz? Neden gereginden
fazla harciyoruz? Sadece bir damla, pek ¢ok tabak ve bar-
dak i¢in yeterli. Fakat diisiiniiyoruz ki her seyi boyle faz-
lasiyla kullanmaliyiz. Her bir damla okyanuslardaki pek
¢ok seyi oldiiriiyor; yok ediyor. Allah bizim bunu yapma-
miza engel olmak istiyor ve diyor ki: ‘Israf etme’! Avru-
pa’nin neresine gidersem dinliyorum, igitiyorum ve gorii-
yorum ki bitkiler ve ormanlar 6liiyor. Ni¢in? Sizin israf
edebilmeniz igin! Ciinkii Oylesine uygarsimz ki her seyi
istediginiz gibi kullanma hakkina sahip olmalisiniz; fabri-
kalar giinde 24 saat ¢aligmali ve havayr durmaksizin zehir-
lemeli... Bu sekilde, teknolojiden yalmzca zarar gordiik.
Teknoloji insanlan hem fiziksel hem de ruhsal olarak tah-
rip etmekten bagka bir sey yapmuyor. ‘Israf etme’, insanli-
g1 bu bakimdan sinirlamaya ¢aligsan ilahi emir! Fakat gii-
niimiizde her gey israf ediliyor. Sonugta insanlik bunun ce-
zasini gekecek!” (Seyh Nazim 1990: 3-8).

Peki, ama dyleyse “gercek’ uygarlik nedir? Seyh, bu baglam-
da, “insanhigin kardesligi’ne vurgu yapar. Bu, insanligin boynu-
nun borcudur; insanlar ve millerler arasinda kardesligi bagsarmak.
Bu kardeslik ancak “Cennettin bilgisi” (yani kutsal kitaplardan
edinilecek Allah bilgisi) ile 6grenilebilir. Kardegsligin en giizel or-
negi, Peygamber déneminde bulunabilir. insanlik Peygamber do-
neminde drmeklenen bu hayata erigebildigi zaman, iste ancak o
zaman, “uygarhigin zirvesi’nden soz edilebilir. Bir bagka deyisle,
adina “uygarlik” denilen her ne ise onun 6zii ya da temeli bilim-
sel ve teknolojik gelismelerde degil, ahlaki agidan yiiksek (yiice)
bir noktada olmaktir. Bu anlamda, uygarhigin temelleri Islim’da
yatar. Geng bir Kibrish Tiirk miiridin ifadesiyle:

“Batililar bu asirdan ‘uygarlik’ diye soz ediyorlar. Nedir
bu uygarlik? Insanlar diinyanin pek gok bolgesinde aglhk-
tan Oliiyorlar; niikleer bombalarin tahribati altindalar.
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Diinyada yagsami tehdit eden korkung bir kirlilik var. Tim
bunlar uygarhigin iiriinleri olabilir mi? Bu uygarlk ola-
maz. Bu olsa olsa teknolojik ilerlemeden bagka bir sey de-
gildir. Uygarlik, Islam’dir.”

Modemn hayatin bir diger temel belirleyeni de “bireysel 6z-
giirlik”, yani insanin aile, akrabalik ve etnik aidiyet gibi gele-
neksel cemaat tipi (birincil) baghliklardan ve geleneksel diisiiniis
oriintiilerinden kendisini siyirmasi ve ozgiirlestirmesidir. Seyh
Nazim, mutlak 6zgiirliik diigiincesine kars: gikar. Insanlik igin
“sinirlar”in gerekliliginde 1srar eder. Nefs konusunun ele alindi-
g1 boliimde de iizerinde durdugumuz gibi, sinirsiz 6zgiirliik iste-
gi nefsin arzusudur ve insam Seytan’in yamindan bagka bir yere
gotiirmez. Bu nedenle, Seyh’e gore, insan 6zgiirliigii’ nii cok faz-
la vurgulayarak 20. yiizy1l uygarlig) insanlan kaosun, vahsetin
ve yikimin kenarina getirmigtir. Oysaki ihtiya¢ duyulan sey, da-
ha ziyade, insanligin sinir tammaz isteklerinin oniine bir “bari-
yer” ¢ekilmesidir; boylece diinya iizerinde diizenli ve huzurlu bir
yasam miimkiin olabilir. Fakat bu modern diinyanin boyle bir ge-
yi gerceklestirmesine imkan yoktur, ¢iinkii bu diinya hakim ya-
sant1 ve diigiince tarzlan itibariyla Allah’in degil Seytan’in ya-
nindadir. Basitge ifade etmek gerekirse bu, “materyalist” bir
diinyadir. Seyh, Islim’in insanlan materyalizmden kurtarmak
icin gelmekte oldugunu soyler:

“Insanlik her gegen giin daha materyalist olmakta; yani fi-
ziksel (bedeni) varliklar igin daha fazla zevk arayigindalar.
Materyalistler hicbir zaman maneviyatla ilgilenmediler. Bu
hayatin ardindan gelecek ahiret hayatini reddediyorlar. Hat-
ta cennete ait olan kendi ruhlanm bile reddediyorlar. Cen-
net yoktur, diyorlar. Dokunamadiklarini, géremediklerini
ve duyamadiklarim reddediyorlar. Yani cennetleri, pey-
gamberleri, kutsal kitaplarin bilgisini reddediyorlar. Seytan
onlara ‘Cennet yok, ebedi hayat yok, Yaratic1 yok, ahiret
yok; varolan sadece bu materyal hayattir’, dedirtiyor. On-
lar, kafalarim kullanmayan, sarhog ve kandinlmig insanlar-
dir” (6 Mart 1992, Peckham Camisi, Londra).
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Buna paralel olarak, Seyh giiniimiiz insanin1 dig goriiniige
o6nem vermekle ve i¢ diinyalariyla, ahlak veya ruhaniyetleriyle
pek fazla ilgilenmedikleri igin elestirmektedir. Seyh Nazim igin
insanligin bugiin ¢ok fazla 6nemsedigi bu diinya hayati, gercek-
te en agagi ve en kirli hayattir. Ne yazik ki insanlar bu anlamsiz,
kirli ve tatsiz hayati edebi ve ilah1 hayata tercih etmektedirler.

“Batil’1in Kazurat1”

Miisliiman iilkelerin modemlesmis, daha dogrusu Batililag-
mis insanlari, Seyhin konugmalarinda siklikla deginilen bir bas-
ka dnemli temay1 olugtururlar. Seyhe gore bugiin Miisliimanlarin
kargi kargiya olduklar1 durum, “beyin yikanmas1” teriminin ifa-
de etmeye calistigindan ¢ok daha kétiidiir; bu, “beyin kirlenme-
si”’dir. Bu durum, Batililagma y6niindeki egilimin devam etmesi-
nin bir sonucudur.

“Her Miisliman memleketi bugiin Bat1 dleminin bir kop-
yas1 olmaya caligiyor. Miisliiman iilkelerindeki insanlar
Batililar gibi goriinmekten mutluluk ve gururlular. (Sonug
olarak) Miisliiman iilkeler gayrni-Miislim iilkelerin gerisin-
deler. Miisliiman diinya kuyruk, Bati diinyas1 bag! Bunun
sorumlusu ve suglusu yoneticilerdir” (24 Mayis 1992,
Dergah, Londra).

Bati ya da gayri-Miislim diinyanin teknolojik giiciine kargin
Seyh ozelde kendi miiridlerine, genelde ise tiim Miisliimanlara
Allah’1in yardimini dilemelerini ve bundan korkmamalarini 6giit-
ler. Sozgelimi, her kim niikleer bombalardan korkuyorsa, onda
iman olmadigini ileri siirer.

Bir bagka vesileyle Seyhin Miisliiman iilkelerin Batililagmasi
hususunda, 6zellikle Tiirkiye’yi diisiiniirken, kendisini agiga vu-
ran kizginlig bir patlamaya doniigiir:
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“Cagdaslik diyerek Bati, tiim pisligini Islam 4lemine ihrag
etmistir. Sagkin Islim 4lemi memnunlukla kabul ediyor.
Cagdashk dedigi, “batilin kazurat1”dir. Kendi iglerinde
birbirlerini yeseler de, tiim Islim iilkeleri arasinda yiizle-
rini Bati’ya donme konusunda fark yok. Avrupa higbir 61-
ciiye gelmez sekilde pisligini ihrag ediyor. Biz ise ¢agdas-
ik adina onu kabul ediyoruz. Avrupa’nin ¢agdasligi, onun
kazuratidir. Islimlik ya da Miisliimanlik demiyor da gag-
daglik diyorlar. ‘Islam’in yiiksek seviyesine, kemaline ye-
tigecegiz’ diyemiyor da ‘Cagdas olacagiz’ diyorlar! Kim
ile cagdas olacaksin? Batil ile ve onun kazuratim yiyerek,
yutarak!.. Maalesef hilimiz bu. Batl’in kazuratinda dola-
styorlar. Kanalizasyonlarda dolagan fareler gibi, kazurat
ile besleniyorlar. Hem Miisliiman hem de gayri-Miislim
alemi aym durumdalar. Batil, kazuratim ihrag ediyor ve
Miisliimanlar ‘Garplilagmak’, ‘Batililagmak’ ve ‘cagdas-
lagmak’ teranesiyle onu kabul ediyorlar. Fikirde onlara uy-
dular, adette onlara uydular, ahlaklannda, ahlaksizliklann-
da onlara uydular, imansizliklarinda onlara uydular, ana-
nelerinde onlara uydular... Onlara uymadik bir tarafimiz
kalmadi. Keske memleketlere ne teknolojisi gelseydi, ne
elektrigi gelseydi, ne televizyonu gelseydi. Aydinlatmadi
memleketi elektrik; karartti! Elektrik biitiin fesadin mem-
leketin en iicra koselerine kadar yetismesine vesile oldu.
Tiim diinyada ne kadar pislik varsa elektrikle nakloluyor
dag basindaki koye kadar. Kazurat i¢inde yiiziiyor millet.
Yagiyor! Kontroldan da ¢ikt1 artik. Hiikiimet biitiin kuvve-
tini seferber etse iistesinden gelemez. Bati’dan akip gelen
bir kazurat denizinde yiiziiyoruz” (17 Nisan 1992-Ozel bir
ev daveti, Londra).

Seyhin bu konugmasinda son vurguladigi nokta, 6zellikle Ba-
tili miiridler tarafindan siklikla giindeme getirilen bir konudur.
Bat1 diinyasinin igine dogmus, onun “6z ¢ocuklari” olarak onlar
“pre-modern” geleneksel hayat tarzlarina donme ¢abasinda iken
ve bunun bir varyant1 Islim-Dogu diinyasinda halen mevcut gi-
bi goriinmekte iken, Miisliimanlar buna ragmen Batililagmak is-
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temektedirler. Bir Ingiliz miirid bu noktaya gapici bir deyisle isa-
ret eder: “Biz Dogululagmaya caligirken, onlar [Miisliiman iilke-
lerin halklan kastediliyor] Batililagma derdindeler”.

Modern hayatin nesneleri ve iiriinleri lizerine Seyh tarafindan
ortaya atilan ve miiridler tarafindan da giinliik hayatlarinda sik-
likla yeniden-iiretilen bir dizi ilging metaforik (mecazi) deyisle
karsilagiimaktadir. Omegin Seyh, bilgisayarlarin “hasta” (!) ol-
dugunu duymaktan mutlu oldugunu sdyler. Bununla bilgisayar-
lardaki dosyalar: tahribata ugratan viriisleri kastetmektedir. Bu
gelismeyi, Allah’in kudreti ile iliskilendirmektedir. Seyhe gore
bilgisayarlar hayatimiza girdiginden beri insanlarin beyinleri bo-
salmis, sahip olduklan tiim bilgi artik bilgisayarlarda depolan-
mugtir. 20. yiizyilin teknolojisi insanlar1 robotlagtirmigtir. Artik
insanlar ne diigiinmekte, ne de akillarim1 kullanmaktadirlar; yal-
nizca kendilerinden istenenleri yapan birer robotturlar.

Miiridler televizyon izlemeyi zararh bir aligkanlik olarak ni-
telendirir ve televizyondan “Seytan” diye soz ederler. Ancak bu,
onlari televizyon izlemekten alikoymaz. Bir miirid, digerinin ne-
rede oldugunu sodylerken, “Seytan’in karsisina oturmus, seyredi-
yor” seklinde bir ifade kullanir. Bu ¢eligkili durumu 6nde gelen
geng bir Kibrish Tiirk miirid su sekilde bir yaklagim ile ¢6zme-
ye c¢aligir: “Televizyon, Seytan isidir; filmlerle insana Allah’1
unutturmaya ¢alisir. Bu demek degildir ki onu seyretmeyelim.
Evet, seyredebiliriz; ama Allah’1 unutmadan ve TV tarafindan
biiyiilenmeden seyretmeliyiz”.

Diger taraftan elektrik, cinler ile 6zdeslestirilir. Ayn1 Kibnsh
miirid bu baglamda Kur’an’a atifta bulunur: “Kur’an’da bir ayet
var. Diyor ki, ‘Allah cinleri dumansiz atesten yaratti’. Bu tabir
elektrige uyar. Mehdi aleyhisselam zuhur ettigi zaman bugiin in-
sanlar tarafindan yogun bi¢imde kullanilan tiim elektrikli aletle-
ri kapatacak” (“Mehdi” i¢in bkz. 6. Boliim).

Seyhicin modemn hayatin en popiiler yanlanindan birini olustu-
ran sportif etkinlikler yalmzca nefse hizmet etmekte ve insanlann
vahgi dogasim beslemektedir. Bu konuda 6zellikle futbol ve boksa
ve onlann insana zarar veren, nefsi besleyen niteliklerine atifta bu-
lunulur. Kendilerine hangi sporu yapmalarini tavsiye edecegini so-
ran bir miiride Seyh su sekilde yamt verir: “Kannla spor yap!”
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Tarihsel Bir Kargilagtirma:
Islam’da Modernizm ve Antimodernizm

19. yiizyilin biitiinii ve 20. yiizyilin bagi Islim Diinyasinda bir
diisiince akiminin hakimiyetine sahne oldu: Modemist-reformist
Islami bakis. Bu donemin onde gelen Miisliiman diisiiniirleri
yerkiire iizerine Bati modernitesi tarafindan dayatilan ve bilime,
teknolojiye, akla hayati 6nem atfeden diisiiniis tarzin1 benimse-
diler.191 islam modemistlerinin temel hedefi, modern (Batil) bi-
lim, diisiince ve kurumlarin “Islim” ile entegrasyonunu saglaya-
rak Islami diisiinceyi yeniden formiile etmek ve Islami toplumu
(“Cag’a uygun bir sekilde) yeniden bigimlendirmekti. Omegin,
bu diisiinsel egilimin en 6nde gelen sahsiyetlerinden, hatta onun
ideolojik mimar1 olan Cemaleddin Afgani (1839-1897), Bati’nin
bilimsel ve felsefi bilgisinin Islim’a uyarlanmasini desteklemis
ve felsefeyi Islam’in diisman1 sayan zamanmin muhafazakar ule-
masinin siddetli muhaletefi ile kargilagmigtir (Adams 1933: 13;
Rahman 1970: 640). Bu noktada, yeri gelmigken, Seyh Nazim’in
da, felsefeyi, Islam’da yeri olmayan *“yalan goriis” seklinde ta-
nimladigini belirtelim. Afgani, bu suglamalara, “bilimi ve bilgi-
yi Isldim dinini koruduklar inanciyla yasaklayanlar, gercekte bu
dinin diigmanlaridir”, iddiasiyla kargilik vermistir (aktaran Do-
nohue ve Esposito 1982: 189). Hint altkitasi’nda, Islami moder-
nizmin bir bagka oncii ismi olan Seyyid Ahmed Han (1817-
1898) ise modern bilimsel diisiincenin Islim ile entegrasyonu
diisiincesini, “Allah’1n isi (yaratis1) olan ‘doga’nin, Allah’in so-
zii olan ‘Kur’an’ ile 6zdesligi” iddiasinda bulunacak derecede
destekledi (Voll 1982: 112-3). Bu akim igerisinde yer alan diger
onemli sahsiyetler arasinda, Afgani’nin dgrencisi olan ve temel
hedefi Islim 1 modern diisiince ile uzlagtirmak olup sura, masla-
hat, icma gibi geleneksel Islimi kavramlarin “parlamenter de-

101 Bediiizzaman Said-i Nursi gibi tasavvufi kaynaktan gikig yapms islam dii-
stiniirlerinde dahi Bati biliminin 6neminin ve onun Miislimanlar tarafindan kaza-
nilmasi gereginin kabul edildigi gorilmektedir (Mardin 1989: 203-204).
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mokrasi”, “faydacilik” ve “kamuoyu” gibi modern Bati1 kavram-
larina denk oldugunu 6neren Muhammed Abduh’u (1849-1905)
ozellikle zikretmek gerekmektedir (Hourani 1970: 144). Miisli-
man diigiiniirlerin birbirini izleyen kusaklarimin fikri formiilas-
yonlarinda da (her ne kadar ideolojik yonelimleri itibariyle bir-
birlerinden ayrilsalar da) bu modernist akimin mirasim tespit et-
mek miimkiindiir. Resid Riza, Hasan el-Benna, Seyyid Kutub ve
Mevlana Mevdudi gibi piiriten bir Islami siyasal sistemin savu-
nucularindan, Muhammed ve Ali Abd-iil Razik, Taha Hiiseyin ve
Muhammed Ikbal gibi liberal goriiglii Miisliman entelektiiellere
kadar erken 20. yiizyil Islim diinyasinin etkili sahsiyetlerinin dii-
siincelerinde Islimi modernizmin izlerini (siiphesiz degisik dere-
celerde ve farkli vurgularda) bulmak miimkiindiir.

Ozetle 19. yiizyilda ve 20. yiizyilin baginda, Islim Diinyasin-
da, yalmzca Islami diisiiniirler ya da entelektiieller arasinda degil
fakat biiyiik 6lgiide resmi gevrelerde de yaygin olan diisiince, “Is-
lam’in ve Bat1 biliminin degerlerinin yeni bir sentez olusturacak
sekilde kaynastirilabilecegi” seklindeydi (Mardin 1989: 204). Is-
lam diinyasinda bu “modemist” egiliminin 6ne ¢ikmasinin, Bati
diinyasinda pozitivizmin, akilcihigin ve sekiilerizmin tam bir ha-
kimiyetini tesis eden modernist paradigmanin revagta oldugu do-
nem ile cakigmas1 gozden kagmayacak kadar anlamhdir.

Geg-modernite ya da postmodernizm ¢aginda ise Islimi mo-
dernistler tarafindan ortaya atilan savlarin sorgulanmaksizin ve
yipranmaksizin gegerliliklerini siirdiirecekleri beklenemez. Ger-
cekten, nasil postmodemist diisiince, en genel anlamda, moder-
nite projesine iligkin bir hayal kirikhiginin ifadesi ise, 20. yiizyil
bagindaki “tarziyeci” (apologetic) Islimi modernizm de, giinii-
miizde daha yaygin bir kabul gérmekte olan ve Seyh Nazim ve
toplulugunun da bir megini olusturdugu sdylenebilecek Islimi
anti-modernizmin sozciileri tarafindan hirpalanmaktadir. Islami
gelenegin bilim, teknoloji ve “modern” diisiince ile uygunlugu-
nu iddia etmek yerine, Seyh Nazim, bilimin bilgiye ve gergege
referans oldugu seklindeki otoriter iddiasim1 reddetmekte, felse-
feyi “yanlig/yalan goriis” olarak nitelemekte ve diinyay1 daha ya-
sanilir kilmak yerine insanliga zarar verdigine inandig1 teknolo-
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jiye itibar etmemektedir. Abduh gibi modernist reformcularin
demokrasi idealini Islim’a intibak ettirme arayiglarinin aksine,
Seyh Nazim demokrasiyi Islim’a yabanci bir fikriyat olarak gor-
mektedir (bu konuda ayrica bkz. 7. Boliim, ss. 234-236). Bati
modernitesini bizatihi bir “uygarlik” olarak almay: siddetle red-
detmekte, onun yerine “uygarlik” denilen her ne ise onun yalniz-
ca Islim’da oldugunu ileri siirmektedir.

Gergekten, Islami entelektiiel gevrelerde bugiin hakim ve ge-
cerli olan anlayig Bat1 bilimsel bilgisi ile Islim arasinda bir uyu-
sum saglama diigiincesi degil, “Islami olarak diigiinme yetenegi-
ni yeniden yakalayarak, yiizyillardir Batih entelektiiel paradig-
malar tarafindan tahakkiim altina alinmig Miisliman ilmine ve
irfanina yeniden hayatiyet kazandirmayi amaglayan *bilginin Is-
lamilesmesi” projesidir (Davies 1988: 77 ve 127, ayrica bkz.
Sardar 1989). Buna bagh olarak, bilgiyi Islamilestirme girigim-
lerinde giiniimiiz Miisliman diigiiniirlerinin Kuhn, Feyerabend,
Foucault gibi Batili filozoflarin evrensel bilim diisiiniin gecersiz-
ligine ve bilim ya da bilginin goreliligine ve sdyleme bagh ola-
rak inga edildigine vurgu yapan ¢aligmalarina génderme yapma-
lan1 sagirtic1 degildir (bkz. Davies 1988: 11-26). Bu baglamda,
Davies goyle devam eder: “Hakim, ortodoks bilim anlayisi iize-
rine yiiriitiilen tartigmalarda eksik olan ya da g6z ard edilen nok-
ta, onun koklerini toplumdan almakta oldugu (yani topluma/kiil-
tiire goreliligi) gercegi degil, fakat koklerinin Bat1 Avrupa toplu-
mu igerisinde bulundugudur” (a.g.e., 18). Bu sekilde, Islam’in
modernligini kamtlamaya ¢alisgan Miisliman modernistleri red-
deden giiniimiiz Islimcilan agisindan s6z konusu olan, Olivier
Roy’un ifadesiyle, “Islim’in evrensel (modern) degerleri tam
anlamiyla gergeklestirdigini degil, tam tersine Islim’in evrensel
deger oldugunu ... kamtlamaktir” (Roy 1994: 63-63).

Paralel bir gelisme, giiniimiiz Tiirkiyesindeki bazi 6nde gelen
Islimc entelektiieller 5meginde gozlenebilir. Bunlar, kendilerin-
den onceki kugaktan farkh olarak, daha dogrusu o kusaga kargit
olarak, Islami gelenegin Bat1 bilimsel diisiincesi ile entegrasyo-
nu fikrini, yine Bat1 bilimi ve uygarliginin Kuhn, Feyerabend ve
Foucault gibi ategli elestirmenlerinin ¢aligmalarina génderme
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yaparak reddederler.1® Yiizyill basindaki modernist Miisliman
diisiiniirlerin “Islami prensipleri Bat1 perspektifinden mesrulas-
tirma” girigsimlerini onlarin Bati’nin giicii kargisinda duyduklar
asagilik hissinden kaynaklanan temel bir hata olarak degerlendi-
riler (Meeker 1992: 190). Tiim bunlar gostermektedir ki, nasil
bir zamanlar Bati-merkezli modem bilimsel diigiincenin goster-
digi ilerleme donemin 6nde gelen Miisliiman diisiiniirleri tarafin-
dan dikkate alinarak kabul gérmiis ise; Bati’da modermniteyi artik
daha fazla evrensel bir proje olarak gormeyip yeni bastan ve
elestirel bir degerlendirmeye tabi tutan s6ylemsel degisme de
giiniimiiz Islamci entelektiiel gevrelerinin Bati modemitesine
kars1 “reddiyeci” fikirlerine ve Islami entelektiiel paradigmalari
yeniden inga etme girisimlerine dayanak alinmigtir. Bu baglam-
da dikkati ¢ceken husus, modemite projesinin zirvede oldugu do-
nemde de, simdilerde gozden diistiigii donemde de yon belirleyi-
ci merkezin Bati olmasi ve Islami s6ylemin igeriginin bu merke-
ze ve onun tavrina bagimh olarak bi¢cimlenmesidir. Tiirkiye'de
laisist ¢evrelerin Bati tipi modernlesmede 1srarh goriiglerine Ba-
t1’y1 isaret ederek “Bakin artik onlar bile boyle diigiinmeyi birak-
t1” demekten ote bir sey yapmayan Islamci tavri, bu bagimhligin
bir 6rmegini sergilemektedir. Dolayisiyla Mert (1995b: 15) tara-
findan alt1 ¢izildigi sekilde, modemitenin altin ¢aginda oldugu
gibi, postmodern riizgarlarin havaya hakim oldugu giiniimiizde
de Islam diinyasini “tamimlayan” hala Bati’dur.

Seyh Nazim ¢evresinin modern diinya iizerine goriiglerinin
analizi 15181nda modemiteye kars1 bu reddiyeci sdylemin yalniz-
ca giiniimiiz Islamc1 hareketlerine ve onlann 6ncii sahsiyetlerine
ozgii olmadig, fakat popiiler diizlemlerde Seyh Nazim gibi ge-
leneksel onderler tarafindan da iiretildigini soylemek miimkiin-
diir. Ancak hatirlatilmasi gereken nokta sudur ki, s6z konusu Is-

102 g, degerlendirmeyi yaparken yayimlanmamig bir bildirisinden (1990) ya-
rarlanmama izin veren Gokhan Cetinsaya'ya tegekkiir ederim. islamci gevrelerin
tiim anti-modemist tepkiselligine ragmen, modemite iizerine en etkili elestirilerin
islam diinyasi ya da islamc diisiince igerisinden degil de yine modern Batr’dan gik-
mig olmasini {slamcihgin modemligi hakkiyla kavrayamamig olusuna baglayan bir
¢aliyma igin bkz. Mert 1995a.
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lamci entelektiieller Tiirkiye gibi iilkelerde modemlesme siireci-
nin yan iiriinleri olduklar1 halde (Meeker 1991: 189), Seyh Na-
zim’1n bagini gektigi tiirden tarikat organizasyonlari, varliklarim
ciddi bir tehdit altinda tutan modemlesme siireci kargisinda, ona
ragmen ayakta kalmayi basarabilmis geleneksel kurumlardir.
Dahasi, bu modemlik-karsiti séylem, yukarida sozii edilen Is-
lamci entelektiiellerin Bati-merkezli modemite elestirilerinden
beslenen anti-modernizmlerine nazaran ¢ok daha otantiktir.

Modemite ile Uzlagmak ya da Pratigin Dayatmasi

Her ne kadar, yukaridaki sayfalarda da aktarildig gibi, Seyh ve
takipgileri soylem diizeyinde modern hayatin iiriinlerini kullanma-
y1 reddettikleri yoniinde bir izlenim vermektelerse de bunun esa-
sen bir ilke ve ideolojik ¢izgi meselesi oldugu anlasiimaktadir. Ya-
ni Bati moaemitesine ve onu kayitsiz kosulsuz hayata gegirmeyi
diistur edinmis Miisliiman iilkelere kars1 fikri diizeyde bu sekilde
dile gelen reddiye, pratikte pek islememektedir. Seyh Nazim ve
¢evresi modern bir Bat1 toplumunda yasamanin gereklerinden ka-
¢amazlar. Modermn yasamin degerleri ve iriinlerinin toplulugunu
cepegevre sarmig olmasi, Seyh Nazim’in miiridleri ile ugragirken
bu baglamda uyusumcu bir strateji izlemeye yoneltir.

Miiridlerinin birisi Islimi, 6teki modemn iki farkli diinyanin
arasinda kalmaktan (sikigmaktan) duydugu rahatsizliga bagh
olarak, Seyh Ndzim modemlige karst duydugu diismanliktan
pratikte 6diin vermek durumunda kalir. Bu, 6zellikle miiridleri-
nin tarikat kurallarim1 ve ahkadmim kendilerini ¢evreleyen mo-
dern toplum igerisinde hayata gegimekte kars1 karsiya kaldikla-
n zorluklar babinda s6z konusudur. Ornegin Seyh, biiyiik ve gos-
terigli sariklarla dolagmayi sadece Naksibendiligin degil fakat
Miisliimanligin da esaslanndan biri olarak gérmekte ve sarik ye-
rine sadece basit bir takke ile dolagan Miisliimanlar: dahi elegtir-
mekle birlikte, ¢aligtign iste cevresindekilerin dikkatini ¢ekme-
mek igir sarigim ¢ikarmak zorunda kaldigim sdyleyen miiridle-
rini anlayisla karsilar.
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Esasinda miiridlerin hemen hepsi tarikat faaliyetleri diginda-
ki giindelik yagamlarinda normal, yani “modem” giysiler iginde-
dirler. Miiridler isyerlerinde salvar, sarik ve ciibbe giyerek Is-
lam’a antipatik yaklasan ¢aligma arkadaslarinin kendileri ile alay
edip dalga ge¢melerine yol agmak istemedikleri seklinde bir ma-
zeret ileri siirerler. Ayrica hemen hepsi misvak bulundursalar da
bu, onlarin dig firgas1 kullanmadiklar1 anlamina gelmez. Bilindi-
gi gibi misvak kullanmak “siinnet” olarak kabul edilmektedir ve
Miisliimanlar arasinda yaygin bir pratiktir. Ancak, namazlardan
once ve namaz aralannda, zikir yaparken, dua ederken, hemen
her firsatta misvakla diglerini karigtiran bir miirid sabah evini
terk etmeden Once ve yatarken diglerini fir¢a ile itinayla firgala-
may1 da ihmal etmez. Dolayisiyla Peygamber doneminde islev-
sel kullanimi da olan misvak artik sadece dini-sembolik bir kul-
lanima sahiptir.

Teknoloji iizerine yukarida dmeklenen sert ve olumsuzlayici
ifadelere ragmen, topluluk igerisinde bu diinyanin ve ¢agdag tek-
nolojinin iiriinlerini (nimetlerini) topyekin reddetme yoniinde bir
kararhhk da s6z konusu degildir. Ozellikle Seyhin goriintiilerini
ve sohbetlerini video ve kaset teyplere kaydetme konusunda mii-
ridlerin herhangi bir ¢ekingenlik hissetmedikleri, aksine birbirle-
riyle yarigtiklan goriiliir. Seyh, Islim’in gereklerini hakkiyla ye-
rine getirmeyen, modern yagsam bigiminin etkisi altindaki insan-
lardan gelen yemek davetlerini de geri cevirmez. Modemlige kar-
s1 diisiinsel diizeyde beliren reddiyesi, diger pek ¢ok Islami grup
ya da g¢evrenin yaptig gibi, igerisinde yaganilan hakim toplumsal
iligki ve siire¢lerden tiimiiyle ¢cekilme noktasina varmaz.

Boylece daha once de belirtilen, Seyh’in her tiir insana, Miis-
liiman olsun olmasin agiklig1, Islim1 hiikiimlerin (amellerin) ye-
rine getirilmesi konusunda kati olmayan esnek tutumu, tarikat
etkinlikleri icerisinde kadinlarin aktif temsiliyetine daha hoggo-
riilii yaklagmasi, onu pratikte -ve timak i¢inde konusmak kay-
diyla- “modemn” yapar. Bu modemlik, 6zellikle Istanbul gibi bii-
yiik ve kozmopolit bir sehirde goreli olarak modern yagam tarzi-
nin hakim oldugu bir toplumsal ortamda kendisini tecrit ederek
Islami bir “getto” yasantisin1 benimsemis Ismail Aga Naksiben-
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di cemaatinin seyhi Mahmut Hoca ile kargilagtirildiginda ortaya
cikmaktadir (bkz. Cakir 1990: 61). Mahmut Hoca igin sakalsiz
bir miirid makbul degildir. Hatta tesettiire uygun pardesii giymis
kadinlar, ¢arsaf giymedikleri i¢in kinanirlar.

Ote yandan Tiirkiye'deki bir diger meshur Naksibendi seyhi,
Iskenderpasa Cemaati’nin lideri Esat Cosan ile karsilagtirildigin-
da ise Seyh Nazim oldukga “gelenek¢i” kalmaktadir.103 Dig go-
riiniigiinden modemiteye fikri yaklagimina kadar Seyh Cosan’in
Seyh Nazim’dan ¢ok daha “modern” bir noktada demirledigi go-
rillir. Seyh Nazim’in dededen kalma kostekli saatine karsilik,
Seyh Cosan’in namaz vakitlerini elektronik olarak gosteren
“modern bir Miisliiman kol saati” vardir. Seyh Nazim her zaman
sarig1yla, ciibbesiyle ve salvariyla insan igine ¢ikarken, Seyh Co-
san ceket, pantalon, gdmlekle ve namaz diginda bagi agik olarak
insanlarin kargisindadir. Seyh Nazim Bati’da egitim almaya ve
modemn bilime karsi olup onu Yahudi-Hiristiyan kontroliinde
Miislimanlhg tutsaklifa gotiiren bir arag sayarken, Seyh Cosan
icin Bati’da doktora yapmak bulunmaz bir nimettir ve kiymeti
bilinmesi gerekir.!® Bunlar modemlik-anti-modernlik mesele-
sinde gerek fikri diizeyde gerekse pratikte ayn1 Naksibendi gele-
nek icerisinde bile tek bir pozisyonun bulunmadigini, aksine var-
yasyonlar oldugunu bize diisiindiirmektedir.

103 iskenderpaga Naksibendi Cemaati ve Seyh Cosan iizerine kayda deger bir
degerlendirme olarak bkz. Cakir 1990: 17-55.

104 Alan ¢aliymamu siirdiirirken Seyh Cosan bir vesileyle Londra’ya gelmis
ve bir Tiirk-Miisliiman 6grenci demegini ziyaret ederek orada bulunanlara bir ko-
nugsma yapmistir. Bu toplantiya katilma sansim elde ettim ve yukanda aktanlan
gozlemlerimi o ortamda yaptim.
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BOLUM 6

“MEHDI’Y] BEKLEMEK”:
SEYH NAZIM CEVRESI’NDE
MILENARYAN YONELIMLER

“Biz Mehdi aleyhisselam’1 bekliyoruz. Bizi ‘Otekiler’den ayi-
ran nokta, budur.”

Bir miiridin Seyh Nazim’in Naksibendi gevresinin diger Isla-
mi topluluklardan farkiligina isaret etmek amaciyla sarf ettigi bu
sozler, aym zamanda bu ¢evrenin sdyleminde “milenaryan” yo-
nelimlerin varhgin1 da goézler Oniine serer. Milenaryanizme an-
tropolojik ilginin hatir1 sayilir derecede uzun bir ge¢misi olmak-
la birlikte, bu konuda varolan literatiiriin biiyiik kisminin, “Yeni
Dini Hareketler” veya “Kargo Kiiltleri” (Cargo Cults) gibi Hiris-
tiyanlkla baglantil ya da kaynagini ve enerjisini ondan alan mi-
lenaryan hareketler iizerine oldugu goriiliir.105 “Mehdicilik” ola-
rak da adlandinilabilecek Islimi milenaryan gelenek ise antropo-
lojik aragtirmalarin ilgi odaginin diginda kalmgtir. Bu, muhte-
melen, Islimi milenaryanizmin en iyi bilinen 6meklerinin geg-

105 Kayda deger bir 6mek olarak bkz. Wilson 1975. Burridge (1985: 223) mi-
lenaryanizm iizerine yapilan galiymalann yorum ve savlan agisindan belli bir gesit-
lilige sahip olmakla birlikte olguyu, esas itibariyle, iki yonde degerlendirdiklerini
ileri siirmektedir: “Bir yandan milenaryan hareketler zuliim ve baskiya karss protes-
to bigimleri ve ahlaki yenilenme girisimleri ya da siyasal bilinglenmeye giden yol-
da basamak taglan, hatta ‘devrimci’ hareketler olarak ele alindilar. Ote yandan ise,
sosyokiiltiirel diizensizlik ya da delilik, sagma, batl inanglann driinleri, bir tiir psi-
kososyal hastalik veya oziir olarak goriildiiler”.
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migte, ozellikle 19. yiizyilda ortaya ¢ikmig hareketler olmalarina
bagh gibi goriinmektedir (asagiya bkz). Etnografik ¢aligmalara
konu olabilecek ¢agdas Islami milenaryan hareketler ise nadir
olarak antropologlarin ilgisini ¢ekmigtir. Halbuki milenaryanizm
pek cok “yerel/yoresel Islim”1n biinyesinde yer alan bir karakte-
ristiktir. Buna bir 6rnek, yukarida zikredilen sozlerden de anlasi-
labilecegi gibi, Seyh Nazim’in Naksibendi toplulugudur. Seyh
Nazim ¢evresinde Miisliman milenaryanizminin “kurtaricr” fi-
giirii olan “Mehdi” ile ilgili son derece zengin ve garpici bir s6y-
lem s6z konusudur. Asagida Naksibendi inancinda “Mehdi’nin
gelisi” hadisesi ayrintili olarak betimlenmeye ve sosyal antropo-
lojik agidan degerlendirilmeye ¢aligilacaktir.

Milenaryanizm

Pek ¢ok din ya da inang sisteminin biinyesinde yer alan mile-
naryanizm (“milenyalizm” deyisi de kullanilmaktadir), ahirete ya
da kiyamete yakin zamanlarda, diinya iizerinde biiyiik ¢apta do-
niigiimlere yol agarak sefalete son verecek, insanlara huzur ve se-
lamet getirecek belli olaylarin olacag inanci veya beklentisidir.
Talmon (1968: 351) milenaryanizmi bir tiir “Cennet’in diinyada
belirmesi”’ne inang olarak nitelemektedir. Pek ¢ok durumda kut-
sal bir gahsiyet ya da bir “kurtaric1”, milenaryan kavramlastirma-
nin odaginda yer alir.106 Belli bir dinde mesih ya da kurtarici ola-
rak goriilen sahsiyetin bu dine inananlarca, Ilahf gii¢ tarafindan
gorevlendirildigi ve onlan diinyanin sefaletinden kurtaracak do-
gaiistii bir giice sahip kilindig: diisiiniiliir. Bu perspektiften, mile-
naryanizm, ahirete yakin zamanda diinyada huzuru ve Tann’nin

106 Bununla birlikte biitiin milenaryanizm &mekleri béyle bir kigilik figiiriine
yer vermezler. Wilson'un dedigi gibi: “Her ne kadar milenaryan hareketlere sikhk-
la ‘kurtanicilik’ (messianic) hareketleri olarak génderme yapilirsada, aslinda bu iki-
si arasinda bire bir baglanti yoktur; 6yle ki bir kurtarici genellikle bir tiir milenar-
yanizm ima ederse de, milenaryan hareketlerin hepsinin bir kurtaricinin faaliyetini
gerektirmesi gibi bir durum s6z konusu degildir” (Wilson 1963: 100). Aslinda Ya-
hudilik’te milenaryan olmayan bir mesiyanik gelenek de vardir (Sharot 1980: 395).
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adaletini tesis ederek inananlar selamete kavugturacak bir kurta-
ricinin belirmesi inanci olan “mesihgilik” (messianism) ile aym
anlama gelir. Yahidilik’te kurtariciya Mesih (Messiah) adi verilir
ve Mesih’in gelecegine inang, bu dinin en temel karateristiklerin-
den birini olusturur (Shaffir 1993: 117). Ozii itibariyle ve adindan
da anlasildig1 gibi baglibagina milenaryan bir din olan Hiristiyan-
likta ise beklenen, Isa-Mesih’in doniisiidiir.197 Isldmi milenaryan
gelenek ise Mehdi ‘nin belirmesi inancindan dogar. Yahudi ve Hi-
ristiyan milenaryanizmleri ile paralellikler tasimasina kargin,
Mehdicilik 6zelilkle Yahudi milenaryanizmine antagonistik olan
kendi kurtancilik sdylemi ile apayn bir yer tutar ki asagidaki
Naksibendi 6meginde bu agik bigimde ortaya serilecektir.
Onceleri milenaryan gelenegin koklerinin Zerdiistlik ve Ya-
hudilik gibi dinlerden ya da Yahudi-Hiristiyan geleneginden gel-
digi diigiincesi hakimdi (Talmon 1968: 349-50). Ancak, bu iki di-
nin tarihi ve cografi etki alaninin diginda kalan topluluklarda da
yerlesik milenaryan geleneklerin varliginin tespit edilmesi bu sa-
vin tartismali oldugunu ortaya sermektedir.198 insanhk tarihinde
milenaryan beklentinin belirmesi belli bir dine, etnik gruba ya da
halka 6zgii olmayan evrensel bir olgudur (Brown 1970: 148). Bu

107 Talmon Christon ya da Christ sdzciigiiniin ibranice mashiah teriminin Yu-
nancasi oldugunu vurguladiktan sonra sunu isaret eder: “Hiristiyanlikta ... bir kral,
savaggl ve yargi¢ olan Mesih imgesi ortadan kaybolmaz fakat gektigi azaplar ve
vahgice 6ldiiriilmesiyle insanhgin giinahlarimin bedelini iistlenen Mesih imgesi ta-
rafindan golgelenir’” (Talmon 1968: 350). Bazi Hiristiyan milenaryan hareketlerin-
de Isa-Mesih’in donigi fikrine merkezi bir yer verilmez. Ornegin Lundmark
(1985) 1930’1arin baginda Kuzey isveg'te bir Hiristiyan mezhebine mensup iki ra-
hibin kendi peygamberliklerini ilan etmcleri temelinde ortaya gikmis Laestadia-
nism adh bir milenaryan hareketten soz etmektedir. Hareketin aym zamanda gerile-
me ve ¢oziilme donemi de olan en son evrelerinde rahiplerden lider pozisyonunda
olanin kendisini isa-Mesih ilan etmesi s6z konusu olmustur.

108 Ornegin Miihiman, eski Meksikalilann Kolomb’un kitaya varigindan gok
onceleri bile “Quetzacoatl’in doniisi” beklentisi geklinde bir inanca sahip olmala-
rimi milenaryanist egilimlerin ayricalikhi bigimde Yahudi-Hiristiyan diigiincesinin
iiriinti olduguna kargit bir kamt olarak ileri siirer (aktaran Wilson 1963: 109). Ayn-
ca, Arizona’daki Hopi yerlilerinin inang sistemlerinde bulunan ve Yahudi-Hiristi-
yan ve Islami milenaryanizmlere benzerlikler géstermekle birlikte esas itibariyla
Ozgiin milenaryan unsurlar ortaya seren bir gahgma olarak bkz. Kaiser (1990).
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beklenti ozellikle “umut” duygusuyla iligkili olarak, insan dii-
siincesinin “evrensel” bir iriiniidiir (Desroche 1979: 5; Kaiser
1990: 71). Bununla birlikte, dzellikle ii¢ biiyiik Semitik din (Ya-
hudilik, Hiristiyanlik ve Islam - Ibrahimi dinler) iyi kurumlagmig
ve gelismis milenaryan gelenegin ve milenaryan hareketlerin
uzun siireli bir tarihiyle temayiiz etmektedirler.

Talmon (1968: 354-5) milenaryan sesleniglere en fazla egilim
ve yonelim gosterenlerin alt sosyo-ekonomik tabakalardan ge-
lenler, diisiik statiilii olanlar, emekgi sinifa mensup olanlar veya
azinliklar gibi igerisinde yagadiklari toplumda siyasal ya da eko-
nomik herhangi bir giice ve anlaml bir toplumsal role sahip ol-
mayan gevrelerden ¢iktigini ileri sirmektedir. Ayrnica milenaryan
egilim ve hareketlere yol acan belli kogullan da su gekilde sira-
lamaktadir: giderek bozulan yagsam kosullari; iimit ve beklenti
yoklugu; aile, akrabalik ya da yerel topluluk baglari temelinde
yiikselen geleneksel ve dayamigmaci birincil toplumsalliklann
tahrip olmasi; ve modernlegsme, kentlesme, i¢ ya da dig go¢ gibi
siddetli ve yakici gegis siireglerinin yagsanmasi (a.g.y.).!% Bu du-
rumlara diigmiis insanlarin halini karakterize edebilmek ig¢in,
“umutsuzluk”tan daha uygun bir sézciik yoktur. Iste bu anlamda
milenaryan formiiller umutsuzlann umudu olmaktadir (bkz.
Desroche 1979).

Milenaryanizmin yukaridaki sekilde “nedensel” agiklamasi
Sharot (1980) tarafindan Orta Cag donemi Yahudi milenaryaniz-
mi dmeginde sorgulanmigtir.1'% Ancak, Sharot baski, tahribat ve
timitsizlik gibi faktorlerin milenaryan olgularin irdelenmesinde-

109 Burridge (1985. 225) milenaryanizmi anlamada “karizma”, *“yabancilag-
ma” ve “anomi” terimlerini anahtar olarak 6nermekte ve bu terimlerin gagdag Av-
rupa uygarhigini da degerlendirirken merkezi 6neme sahip olduklarindan hareketle,
milenaryanist yonelimlerin Avrupa uygarhginin biitiinleyici bir pargasi oldugunu
ileri sirmektedir.

110 yahudi milenaryanizminin giincel bir 6megi Yahudilikte mistik agirhkh
Lubavitch hareketinin igerisinde kendisini gostermis ve bu hakeret igerisinde yer
alan onbinlerce Yahudi, liderlerinin “Mesih” oldugu inancindan hareketle, 1990’la-
rin ilk yarisinda 6zellikle Amerika ve Kanada’da milenaryan bir beklenti igerisinde
mobilize olmuglardir (bu konuda bkz. Shaffir 1993).
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ki yararlarim biitiiniiyle reddetmemektedir. Daha ziyade, bu fak-
torlerin bazi1 milenaryan patlamalarin anlagilmasinda yararh ve
acgiklayici olsalar da, biitiin 6mekler icin bir agiklama anahtari
teskil etmelerinin miimkiin olmadigin1 sdylemektedir.

Diger bazi ¢aligmalarda ise milenaryan hareketlerin ortaya ¢i-
kisin1 ve yapisim belirleyen bir faktor olarak tarihsel kogullarin
onemine dikkat ¢ekilmistir (Brown 1970: 167-8; Roscoe 1988:
525). Diinyanin degisik bolgelerinde milenaryanizmin yapisinda
gozlenen farkliliklar anlamakta tarihsel baglam 6zellikle 6nem ta-
simaktadir. Somiirge deneyimine kargi diinyanin iki ayr bolgesin-
de gelistirilen “karsit” nitelikli milenaryan hareketler bu agidan ol-
dukga anlamlidir. Zambiya’da Hiristiyan gelenekten ilham alan bir
milenaryan hareket “Beyaz-karsiti” bir igerikle ortaya ¢ikip so-
miirge yonetimine karsi radikal bir protesto hareketine kaynaklik
ederken (Martin 1980), Melanezya’da (Paua Yeni Gine) bir diger
Hiristiyan milenaryanizmi olarak ortaya ¢ikan “Kargo Kiiltleri”
Beyaz-yanlis1 bir mesaj yayarak ozellikle bilgi akisi ve maddi zen-
ginlik baglaminda Bat: etkisini hakim kilmanin yollarim aramig-
lardir (Roscoe 1988). Yani baz1 milenaryan hareketlerde gelenek-
sel kiiltiir ve inanglara yeniden canlilik kazandirmak ve yerli kiil-
tiirii yabanci unsurlardan anndirmak hedeflenirken, diger bazila-
rinda (ki 6zellikle Melanezya’da ortaya ¢ikan Kargo Kiiltleri bu
gruba girer) insanlann yabanci (Batili) mal ve iiriinleri edinmek ve
yabanci orgiitlenme ve davramg kaliplarini taklit etmek gibi bir is-
tek icinde olduklan goriilmektedir (Adas 1987: xviii).

Milenaryan hareketlerin hem geleneksel/Batili-olmayan hem
de modemn/Batili toplumlarda ortaya ¢iktig1 gozlenmistir (Tal-
mon 1968: 350-1). Ancak milenaryanizmin ifade bulug big¢imi-
nin geleneksel ve modemn toplumlar arasinda farklilik gosterdigi,
geleneksel toplumlarda bir milenaryan aktivizmin dini ve siyasi
statiilkoya karsi rakip olarak bir gesit “devrimci” 6z ile ortaya
cikt1f ileri siiriilmektedir (Smith 1982: 232-233).111 Modern ve

1T pevrimci icerik ile milenaryan egilim arasindaki “ilinti”ye dikkat geken
Burridge (1985: 219), Budizm, islaim ve Hiristiyanligin baglangiglari itibariyla hem
milinaryanizmin ayirt edici karakteristiklerine sahip, hem de “devrimci” olduklari-
n1 sdylemektedir.
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sekiiler karakterli toplumlarda ise milenaryan hareketler otorite-
ye kargi acik bir siyasal muhalefet iiretmekten ziyade diinyevi-
likten uzak bir tiir mistik strateji ile harekete yeni iiyeler kazan-
dirmakla mesgul olurlar; milenaryan hadiselerin gergeklesmesi-
ni tiimiiyle Tann’min inisiyatifine birakan bu tiir bir hareketin
tiyeleri, beklenen kurtaricinin ortaya ¢gikacagi zaman igin gerek-
li hazirliklar iizerinde yogunlagirlar. Asagida goriilecegi gibi,
Seyh Nazim’in Naksibendi ¢evresinde gozlenen milenaryanizm
nitelik olarak bu tiire girmektedir.

Avrupa oOzelinde milenaryanizmi degerlendiren Burridge,
akilcr yaklagim tarzi ile siki bir diizenin toplumsal siireglere
damgasini vurdugu donemlerde milenaryan hareketlerin ortaya
ciktigina dikkat ¢cekmektedir:

“[Milenaryan hareketlerin] hangi donemlerde serpildigine
dikkat ediniz: Orta Cag Kilisesi’nin asir1 rasyonel, agin si-
ki bir diizen i¢inde ve katilimc1 tutumdan uzak oldugu du-
rumlar ve evreler; Aydinlanma Cagy; endiistri devriminin
bahari; rasyonel biirokrasilerin yayginlagtigi donemler;
biirokrasi ve teknolojinin bir teknokratik devrim gergeve-
sinde birlestigi durumlar” (Burridge 1985: 227-228).

Milenaryanizm iizerine yapilan bazi ¢aligmalarda, milenar-
yan beklentilerin basarisizlif1 ya da gergeklesmemesi durumla-
rinda, eger tiimden bir hayal kiriklig: ile son bulma s6z konusu
olmamigsa, en azindan milenaryan “yakar1”’nin aktif ve radikal
bir tonlamadan daha zayif ve pasifist bir havaya biiriinebilecegi
belirtilmistir (Talmon 1968: 352; Smith 1982: 234). Bununla bir-
likte, Lundmark (1985) tarafindan gosterildigi gibi, tersi bir du-
rum da miimkiindiir; gergeklesmemis bir milenaryan beklenti,
bdylesi bir harekette etkinliklerin artan bir vecd ve saldirganlifa
dogru evrilmesine de neden olabilmektedir.
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Islami Milenaryan Gelenek: “Mehdicilik”

Yukanda isaret edildigi gibi, Islim eskatolojisinde milenaryan
kisilik figiirii “Mehdi”dir. Kisaca sdylemek gerekirse, Mehdi, diin-
yanin sonuna yakin zamanda *“zuhur” edecegi beklenen ve inanan-
lan selimete kavusturmak igin onlara rehberlik yapacak, Ilahi ola-
rak gorevlendirilmis kurtanicidir. Bu beklentide inananlarin diin-
yanin kotiiliiklerinden ve pisliginden kurtulma umudu yatar.

Mehdi sozciigii kelime anlamiyla “kendisine itaat edilen reh-
ber” demektir (Siileymanoglu 1992: 10). Sozciigiin kendisi Ku-
ran’da yer almamakla birlikte s6zciikle aym kokten (heda) Arap-
¢a hadi sozciigii “ilahi rehber” anlamiyla kutsal kitapta yer al-
maktadir ve Allah’in doksandokuz isminden (“Esma-1 Hiisna™)
biridir (Madelung 1986: 1231; Siileymanoglu 1992: 10-11). S6z-
ciigiin milenaryan anlamdaki kullanimi Peygamberin hadislerine
dayanmaktadir. Bu hadislerde Peygamber Kiyamet giiniiniin ya-
kinlagtigini ve inananlar: selamete ¢ikarmak igin bir kurtaricinin
gelecegini soylemigtir. Bazi kaynaklar Mehdi’nin zuhuratin bil-
diren elliden fazla hadis oldugunu ileri siirerler.!!2 Bunlardan en
iyi bilinen iki hadis su sekildedir:

Mehdi ile miijdelenmis olun. Mehdi, Kureys kabilesinden
ve benim Ehl-i beytimden biridir. O, insanlann ihtilaf
icinde olduklan ve igtimai sarsintilar i¢inde bulunduklan
bir zamanda ¢ikar. Mehdi, daha dnce zuliim ve cevr ve
eziyet ile dolu olan diinyay: adalet ve insaf ile doldurur.
Kiyamet kopmadan 6nce, Allahii Tedla, benim evladim-
dan birini yaratir ki, ismi benim ismim gibi, babasinin is-
mi, benim babamin ismi gibi olur ve diinyayi adaletle dol-
durur. Ondan 6nce diinya zuliimle dolu iken, onun zama-
ninda adalet ile dolar (Tiirkiye Gazetesi Dini Terimler S6z-
ciigii 1:348).

112 By, konuda 6zellikle Mehdi hakkinda tiim hadisleri biraraya getiren ve ko-
nunun diger boyutlan iizerine de yararh derleme olarak bkz. as-Siddiq, 1985.
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Mehdi diisiincesinin hem Siinni hem de $Sif itikatta ortaya ¢ik-
t1g1 goriilir. Bununla birlikte, her ne kadar belli noktalarda ben-
zerlikler gozlenirse de Mehdi iizerine Siinni ve Sii kavramlagtir-
malann 6nemli dlgiide farkli oldugu tespit edilmektedir. En bii-
yiik Sif toplulugu teskil eden imamiye (Oniki Imam) Sidsi’nda,
Mehdi 873 yilinda ortadan kaybolmus olan onikinci ve sonuncu
imamdir. Siiler kendisinin diinyanin sonuna dogru saklandig yer-
den ¢ikacagina ve Allah’in adaletini diinyaya hakim kilacagina
inanmaktadirlar. Mehdi’nin donecegine inang Siilikte merkezi bir
yer iggal eder ve doktrinin 6nemli bir boyutunu olusturur (Smith
1982: 239; ayrica bkz. Madelung 1986: 1235-7). Oniki imam Si-
iligi’ndeki Mehdi’nin déniisii inanci ile Hiristiyanliktaki Isa-Me-
sih’in doniigii inanci arasinda paralellikler s6z konusudur.

Siinni Islam, Mehdi’yi bir zaman 6nce gozden kaybolmus ve
su anda saklanmakta olup zamam gelince yeniden ortaya ¢ikacak
olan bir kisi olarak kavramlagtirmaz. Siinni inancinda Mehdi, ya-
sayan Miisliimanlar arasindan Kiyamet giiniine yakin zamanda
“ilk kez” ortaya ¢ikarak diinyada Allah’in nizamin1 hakim kila-
cak olan kutsal bir kigidir. Ortaya ¢iktiktan sonra inananlara se-
lamete ¢ikmalar igin rehberlik edecek ve Kiyamet Giinii’nden
hemen once Islam’1 tiim diinyaya yayacaktir.

Mehdi nosyonu Siinni diinyada 6zellikle popiiler katmanlar-
da sikhikla ifade bulursa da, Oniki Imam Siiligi’'nde oldugunun
aksine Siinni inanigin temel unsurlarindan birini olusturmaz.
Smith (1982: 239) Siinni Islim’da Mehdi inancinin iizerinde
ozellikle duran gevrelerin tarikatlar oldugunu s6ylemektedir.
Siinni ulemanin biiyiik ¢ogunlugu Mehdi nosyonu ¢evresinde
olusan sdyleme kusku ile yaklagir. Bunun nedeni konunun
Kur’an’da ve “sahih” hadis literatiiriinde yer almamasi, sadece
giivenilirligi tartigmali olan hadislerden hareketle ortaya atilmig
olmasidir (a.g.y.).13

113 Mehdi beklentisine dair hadislerin giivenilir olmadig goriislerine karsg, ha-
dislere dayal olarak sekillenen Mehdilik hususunun Ehl-i Siinnet itikadi iginde
onemli yeri oldugunu savunan bir ¢alisma olarak bkz. Siileymanoglu, 1992,
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Mehdici Hareketler: Tarihsel Arkaplan

Islam tarihi boyunca hem Siinni hem de Sii topraklarda Meh-
di figiirii gevresinde kristalize olmus irili ufakli milenaryan hare-
ketler goriilmiistiir. Bunlarin pek ¢ogu siyasal bir koken ya da
yonelime sahipti. Bu hareketlerin liderleri kendilerinin beklenen
Mehdi oldugunu iddia etmisler ve yasadiklar topraklarda hakim
yerli ve (6zellikle Bat1 miidahalelerine bagl) yabanci yoneticile-
re karsi silahli miicadeleler orgiitlemislerdir.

Bunlarin $ii diinyada ortaya ¢ikmis olanlar arasinda en iyi
bilinen, 19. yiizy1l ortalarinda iran’da patlak veren Babif hareke-
tidir. Bu, Iran’da teokratik devlet kurmayi amaglayan siyasal bir
hareket idi; ancak bu amacin basgarisizlikla son bulmasi sonucun-
da hareket bugiin Bahailik olarak bilinen ve diinya ¢apinda etki-
li apolitik ve mistik bir milenaryan inanca doniigmiistiir.!14

Buna benzer ama Siinni Isldim igerisinde ortaya gikan mile-
naryan bir hareket, Sudan’daki Mehdiye hareketidir. Bir Islami
milenaryan hareket olarak baglayan ve 19. yiizyilin sonunda Su-
dan’da otokratik bir devletin kurulmasi sonucunu veren Sudan
Mehdiye hareketi, Islam orijinli milenaryan hareketler igerisinde
akademik ilgiyi en fazla ¢ekeni olmugtur.115

Bir diger 6nemli 6rmek 19. yiizyilin sonunda Hindistan’da go-
rilen Ahmediye hareketidir. Hareketin 6nderi Mirza Gulam Ah-
med kendisini hem (Hiristiyanlarca beklenen) Mesih hem de
Mehdi ilan etti, ancak Mesihlik iddiasim1 daha belirgin bigimde
vurguladi.16 Bununla birlikte Gulam Ahmed ve Onciiliik ettigi

114 Babiilik ve Bahailik iizerine sosyolojik deger tasiyan galismalar olarak
Smith 1982 ve 1987'ye bkz.

115 Hareketin kapsaml bir tarihsel degerlendirmesi igin bkz. Holt, 1958. Hareke-
ti milenaryanizmin geleneksel nedenselci agiklamasi gergevesinde degerlendiren sos-
yolojik yonelimli bir galigma olarak bkz. Brown, 1970. Weber'in “karizmatik otoride™
nosyonu temelinde hareketi irdeleyen bir diger sosyolojik ¢aligma igin bkz. Dekmeji-
yan ve Wyszomirski, 1972. Aynica hereketin anlamini ve dogasini fundamentalizm ile
baglantili bigcimde yeniden degerlendiren bir girisim olarak bkz. Voll, 1979.

116 Mirza Gulam Ahmed ve Ahmediye hareketi i¢in bkz. Lavan, 1974.
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ettigi hareketi yalnizca milenaryanizm c¢ergevesinde diisiinmek
bir basitlestirme hatasina neden olacaktir. Ciinkii kendisini Meh-
di ve Mesih ilan etmekten 6te Gulam Ahmet, Peygamber gibi
kendisine Allah’dan vahiy geldigini de iddia etmekteydi. Is, bu
sekilde peygamberlik iddia etme noktasina varinca bu durum
kendisi ve hareket hakkinda son derece ciddi rahatsizliklarin
baggostermesine neden oldu; dyle ki o giinden beri Miisliimanla-
rin pek ¢ogu bu hareketi “heretik” (sapkin) olarak degerlendir-
mektedirler.

Son olarak 1979’da onderlerinin kendisini Mehdi ilan ettigi
400 kisilik bir grubun Mekke’deki Biiyiik Cami’yi iggal etmesi
olayini zikretmek uygun olacakutir. Isgalcilerin amaci kokusmus
olarak gordiikleri Suudi rejimine kargi halki harekete gegirerek
rejimi yikmakti. Her ne kadar ayaklanma kanl bir gekilde basti-
rildiysa da, geride Suudi Kralligi’nin prestijini ciddi bigimde sar-
san derin bir etki birakmigtir (Hiro 1988: 128-134).

Seyh Nazim Cevresi’nde Mehdi Inanmisa

Seyh Nazim’in Naksibendi toplulugunda hakim olan Mehdi
beklentisi, bu eskatolojik diigiincenin Siinni kavramlagtirmasina
dayanir. Miiridler Mehdi konusunda Siinni ve Sii anlayislarin
birbirinden farkl olusundan haberdardirlar ve Sii versiyonu yan-
lig, hatta dejenere olarak degerlendirirler.

Seyh ve miiridler zamanimizin Mehdi’nin zamam olduguna
inanmaktadirlar. Onlara gore, bugiin diinyadaki her olay Meh-
di’nin belirmesinin ¢ok yakinda oldugunu gosteren bir kanittir.
Seyh Nazim konugmalarinda siklikla Mehdi’nin ortaya ¢ikmasi-
nin ¢ok yakin olduguna deginerek miiridleri hazirlikli olmalari
icin uyarir. Ona gore diinya artik son giinlerine yaklagmigtir ve
Kiyamet Giinii’'ne giden yola girilmistir. Bunun, “Miislimanla-
rin birbirine hi¢ merhamet etmemesi” gibi kiigiik isaretlerinin
halihazirda goriildiigiinii soyleyen Seyh, “Mehdi’nin ortaya ¢ik-
mas!” gibi biiyiik isaretlerinin de her an miimkiin olacagina isa-
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ret etmektedir.!1” Kisaca Seyh, diinyay1 Kiyamet Giinii’ne gotii-
recek en kotii giinlerin gelmekte olduguna dair uyarida bulun-
maktadir. Topluluk iiyeleri yakin gelecekte beklenen tahribatin
gegici bir karanhk ¢ag olacagina ve bunu takiben “gercek ina-
nanlar” (yani Vahhabiler degil) icin bir altin ¢agin yasanacagina
inanmaktadirlar. Korfez Savagi’m Mehdi’nin ortaya ¢ikmasinin
yakinligina isaret eden biiyiik bir tahripkar olay olarak diisiinen
Seyh Hisam, zamanin artik bu s6z konusu karanlik ¢ag oldugu-
nu belirterek bundan daha kétiisiiniin de gelecegini sdyler. “Bu
cagdan sonra ‘Mehdi Aleyhisselam’in ¢agi olan altin ¢ag gele-
cektir. [Bu nedenle] yakinlarda etrafimizda pek ¢ok olay meyda-
na gelebilir. Bunun i¢in herkes [miiridler kastediliyor] Seytan’in
aldatmacalarina karg1 dikkatli olmaldir”

Seyh Nazim’in Naksibendi toplulugunun Mehdi’nin zuhurati
konusunda sahip oldugu “maliimat” olduk¢a zengin goériinmek-
tedir. Bu konudaki en 6nemli sorular, Mehdi’nin hélihazirda ne-
rede oldugu; kimligi ile ilgili ayrintilar; nasil ve hangi kosullar
altinda diinya iizerindeki varligini agiga vuracags; nasil bir eylem
plani izleyip, nereye gidecegi ve ne yapacagidir. Bunlar Naksi-
bendiler i¢cin muamma degildir. Bu sorulara karsilik olan bilgiler
onlara diinya iizerinde Mehdi le ilgili her seyi bilen yegéne insan
oldugunu diisiindiikleri Seyhleri araciligiyla ulagmaktadir; Seyh,
Mehdi ile siirekli “ruhani” temas igindedir! Bu konuda Seyh Hi-
sam sunlar s6ylemektedir:

“Dogu ile Bati1 arasinda Mehdi’den bahseden, Mehdi’nin
kim oldugunu, nerede oldugunu, gorevlendirdigi kisilerin

17 ingilizce olarak yaptigi bir konusmasinda Seyh Nazim Kiyamet Giinii’niin
on biiyiik igaretini su sekilde bildirmektedir: 1. Biiyiik bir diinya savaginin ¢ikma-
si; 2. Mehdi’nin gelmesi; 3. Deccal’in ortaya gikmas; 4. isa-Mesih’in geri dénilsii;
5. Diinya iizerindeki iig bdlgenin yerle bir olmasi; 6. Tiim diinyay: koyu bir duman
tabakasinin kaplamasi; 7. Yaygin bigimde vuku bulan depremler; 8. Her yerde go-
rillen yanginlar; 9. Yeciic ve Meciic; 10. Giines’in Batr'dan dogmasi... Yecdc ve
Meciic, Kur’an’da zikredilen ve Kiyamet’e yakin zamanda diinya iizerinde belire-
rek diinyayi viraneye gevirecek olan iki zararli ve tahripkar kavimdir (bkz. Wensick
1987: 1142).
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ve vekillerinin kimler oldugunu, halifelerinin kimler oldu-
gunu bilen, Seyh Nazim’dan bagka bir veli yoktur! Bu de-
mektir ki, o yirmidort saat Mehdi ile bulusma halindedir;
her zaman Mehdi Aleyhisselam’in yanindadir. Burada, ya-
nimizda olabilir, fakat ayn1 zamanda orada Mehdi ile be-
raberdir. Ciinkii o [Seyh Nazim] artik bir ndr’dur. Ruhunu
onu kusatan ‘kafes’ten kurtardig igin artik herkese ve her
yere ulagabilir. Fiziksel beden, ruhun kafesidir ve o (ruhu
bu kafesten Ozgiirlestigi icin) aymi anda yiizlerce yerde
olabilir. Onu bu farkl yerlerde gérmek igin bize izin yok-
tur. Fakat o her zaman Mehdi Aleyhisselam’in huzurunda-
dir; burada sizinle oturuyor olabilir, ama gercekte orada
[Mehdi ile] oturmaktadir” (Peckham Camisi, Giiney Lon-
dra, 14 Mart 1992).

Aciktir ki, Seyh Nazim’in Mehdi ile bulugmasi ve onun hu-
zurunda olmasi, fiziksel olmaktan ziyade ruhani bir telakkidir.
Seyh Hisam bir bagka sohbetinde ge¢miste Biiyiikgeyh Dagista-
ni’nin Mehdi ile bir kez fiziksel olarak bulustugunu fakat Seyh
Nazim’in heniiz sadece ruhani olarak boyle bir bulugsma iginde
oldugunu, fiziksel olarak Mehdi ile goriigmedigini soylemistir.
Ote yandan Seyh Nazim Tiirkge bir kitabinda kendi seyhi Dagis-
tani’nin bir defasinda Mehdi’nin huzuruna davet edildiginde
kendisini de beraberinde gotiirdiigiinii soyler ve Mehdi’nin fizik-
sel 6zelliklerini betimler (Seyh Nazim 1986: 176).

“Zuhurat”

Seyh Nazim ¢evresi, Mehdi’den Sahib iiz-Zaman (Zaman’in
Sahibi) olarak soz ederler. Onun su anda yasadigina, fakat heniiz
kendisini (Mehdi olarak) a¢iga vurmadigina inanirlar. Mehdi, tiim
insanhgin kargisina bu kimlikle ¢ikmak igin uygun zamani bekle-
mektedir. Boylesi bir zaman, yukarida da belirtildigi gibi, ¢cok
uzak degildir. Aslinda, Mehdi’nin belirmesinin gergekten ¢ok ya-
kin oldugunu gosteren pek ¢ok isaret ve olay s6z konusudur.
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Mehdi’'nin kimligi, su anda nerede oldugu, yagaminin baz
ayrintilar1 ve ortaya ¢iktiktan sonra yapacaklan hakkinda toplu-
luk iiyelerinin giinliik yasam rutinleri icerisinde siklikla giinde-
me getirdikleri bilgi demetleri vardir. Bu bilgilerin kaynagi ma-
nevi kudretiyle onlar1 Allah katindan derleyip miiridlerine akta-
ran Jeyh’tir. Asagida Mehdi ile ilgili olarak Seyh Nazim ¢evre-
sinde yaygin olan sdylemin bir dizi kaynaktan (Seyhin ¢esitli
sohbetleri, Seyh Higam’1n 6zellikle bu konuyu ele alan iki uzun
ve ayrnntili konugmasi, miiridlerle yaptigim konusmalar ve Sey-
hin Mehdi ile ilgili olarak daha &nceki yillarda sdylediklerinin
yer aldig1 basilmig kitap ve kitapgiklardan) derlenmis bir dzeti
yer almaktadir.

Biyografik Noktalar: Mehdi, Mekke yakinlarinda, sehir
merkezinin digindaki Vadi el-Fatima denilen yerde diinyaya gel-
di.118 Heniiz yedi giinliik iken “Hizir Aleyhisselam” tarafindan
isim konmak iizere “Biiyiikseyh Dagistani Hazretleri’nin huzu-
runa, Istanbul’daki Yeralt: Camisi’ne getirildi. Orada Peygam-
ber’in ruhaniyeti de hazir bulunmaktayds. Ilkin, Seyh Dagistani
tarafindan sol kulagina ezan okundu. Sonra Peygamber tarafin-
dan kendisine Muhammed el-Mehdi ad1 verildi. Orada bulunan
tim evliya “Zamanin Sahibi” Mehdi’ye biat ettiler. Bundan son-
ra O Mekke’ye annesinin yanina geri gotiiriildii.

“[Mehdi] 18 yasindayken Peygamber’in Ehl-i Beyt’inden
Hazreti Ali’'nin soyundan gelen bir kadin ile evlendi. Ondan ii¢
¢ocugu oldu; iki oglan bir kiz” (Seyh Higam’in konugmasindan).
Seyh Nazim’in bildirdigine gore (1980’lerin ortalarinda) Mehdi
40-50 yaslarn arasinda idi (Seyh Nazim 1987: 32).

22-23 yaslarinda Mehdi, Necd ile Yemen arasindaki Rub al-
Hali denilen yere gotiiriildii. Bu ¢olliik bolgede yasam yoktur;
sadece seyyar kum denizleri vardir. Siradan bir insanin buraya

118 g paragraf $eyh Hisam’in bir sohbetinde ve $eyh Nazim'in bir kitabinda
(Seyh Nazim 1986a: 175-81) yer alan bilgilere dayanmaktadir. Habibis (1989: 225)
Seyh Niazim’in Mehdi’nin 1941°dc dogdugunu soyledigini aktarmaktadir.
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ulagmasi miimkiin degildir; ¢iinkii bolgeyi kontrol eden “cinler”
boyle birini yakacaklardir. Sadece evliya arasindan izin verilmis
olanlar buraya ulasabilirler. Mehdi su anda burada, kendisi i¢in
melekler tarafindan inga edilmis olan ve Kubbe' iis-Suhada
(Mutluluk Magaras1) denilen magarada yasamaktadir. Orada
doksandokuz tane biiyiik evliya (kirk tanesi Mehdi’nin halifesi,
diger elli dokuzu vekili) onunla birlikte yagamaktadir. Son ola-
rak (ki burasi miiridler agisindan en 6nemlisidir) Seyh ruhaniye-
tiyle siirekli olarak orada Mehdi ile beraberdir (Seyh Hisam’in
konugmasi ve Seyh Nazim 1986a: 175; 1986b: 2; 1987: 32). Bu
noktaya Seyh Hisam ozellikle dikkat ¢eker:

“Takipgisi oldugumuz iistadimizin (Seyh Nazim) sahip ol-
dugu bir ruhaniyet o magarada her zaman Mehdi’nin hu-
zurundadir. Onun bir diger ruhaniyeti Medine’de Peygam-
ber Efendimizin huzurundadir. Bir ii¢iincii ruhaniyeti Ka-
be’de Hacer iil-Esved’in altindadir. Bu ii¢ yerden Seyhi-
miz hi¢ kaybolmaz”.

“Zuhurat”: Mehdi, Seyh tarafindan 2000 yili gelmeden 6n-
ce ¢ikacagi ongoriilen biitiin zamanlarin en biilyiik savaginin or-
tasinda zuhur edecektir. Bu savag Rusya ile Tiirkiye arasinda or-
taya ¢ikan bir ihtilafa bagh olarak ve Rusya’nin Tiirkiye’yi igga-
li sonucunda baglayacaktir.

Biiyiik Savas, ya da Ugiincii Diinya Savag1 gikacag: seklinde-
ki bu 6ngorii, 1980’lerden bu yana diinya siyasetinde ortaya ¢i-
kan dramatik degisikliklere bagh olarak belli degismelere ugra-
ms gibi goriinmektedir. 1980’lerin ortalarinda, Seyh Nazim, Af-
ganistan’1 isgal etmis olan Sovyetler Birligi’nin, sirasiyla Iran’1
ve Tiirkiye’yi iggal edecegi seklinde kehanette bulunuyordu:
“Rusya’nin (Sovyetler’in) Tiirkiye’yi isgali Biiyiik Savag’in bag-
langici olacaktir (Seyh Nazim 1986b: 3; bu senaryonun 1981°e
tarihlenen daha erken bir versiyonu igin bkz. Habibis 1989: 225).
Bugiin, “Yeni Diinya Diizeni’nde, her ne kadar 6ngoériiniin temel
dayanag) (Rusya’nin Tiirkiye’yi isgali) degismediyse de senaryo
belli degismeler gegirmistir. Ilkin, su anda bitmis goriinen
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(Birinci) Korfez Savagi (1990-1991) yeniden baglayacaktir.!1?
Bu defa Saddam daha 6nce sakladig1 ger¢ek niikleer silahlarim
kullanacak ve hem Israil’e hem de Riyad’a saldiracaktir. Bunun
lizerine, Amerika’nin bagini ¢ektigi “kafirler cephesi” Tiirkiye’yi
bu savasa bulastiracaklardir.1?0 Tiirkiye bu savasa bulaginca,
Rusya daha fazla tarafsiz kalmayip hem Tiirkiye’ye saldiracak
hem de komiinizme geri donecek. Rus askerleri Istanbul’a saldi-
racak ve iggal edecekler. Savasin bu esnasinda, Mehdi belirecek-
tir (Seyh ve miiridlerin konugmalarindan).

Diinyadaki savaglarin sonuncusu ve en korkuncu olan bu sa-
vas li¢ ay siirecektir. Bu savasta, her yedi kisiden altis1 dldiiriile-
cek. Mehdi’den basgka diinyadaki hi¢ kimse bu savasi durdura-
mayacaktir (Seyh Nazim 1986b: 3; 1987: 35; ve miiridlerle ko-
nusmalardan).

Mehdi, Suudi Arabistan’da Medine’de ortaya ¢ikacaktir. Da-
ha erken tarihli bir kaynakta Seyh, ortaya ¢iktiktan sonra Meh-
di’nin ii¢ kez tekbir getirecegini ve bunun sonucunda Biiyiik Sa-

19 Isvegli bir kadin miirid, Korfez Savagi bagladifi zaman bunu Biiyiik Sa-
vas'in ilk isareti olarak distindiiklerini, hatta $eyh’in kendisinin de baslangigta bu
goriiste oldugunu ifade etmistir. Ancak, kutsal Ramazan ay: gelince “evliya” bu
miibarek ayda savagilmasina izin vermedigi igin savas Ramazan ayinin hemen 6n-
cesinde bitmig gibi goriindii. Oysaki gergek savag heniiz baglamamisti, yine Irak ile
ilgili bir soruna bagh olarak yakinda bagslayacak ve feci sonuglara yol agacakti.
Sovyetler'in ¢okiisii ve Korfez Savagi gibi diinya olgeginde etkili olaylari “Me-
sih”in belirmesinin yakinhgina isaret olarak yorumlayan, bunu yaparken bizim 6r-
nek-olayimizla oldukga benzer bir sdylem iireten giincel bir Yahudi milenaryan ha-
reket i¢in bkz. Shaffir 1993 (6zellikle s. 118).

120 Kendisi ile yaptigim konusmada, $eyh Nazim Mehdi’nin ortaya ¢ikmasi-
na giden yolda ilk olayin Tiirkiye'yi “velvele™ye verecek bir siyasal degisiklik ola-
cagim ve bunu Ugiincii Diinya Savagi'min izleyecegini soyledi. Tiirkiye’de meyda-
na gelecek siyasal rahatsizhik hakkinda Seyh, Mehdi konusu ile de baglant: kurarak
su degerlendirmeyi yapti: “Bugiin Tiirkiye’de iki grup insan vardir. Biri dini kucak-
lamak, digeri ise kaldinp atmak istemektedir. Bu ikinci grubun bir siire igin Tiirki-
ye'de hikimiyet kurmasina izin verilecektir. Sadece iig ay igin... Bu li¢ ay tamam-
landiktann sonra, her sey degisecek. Osmanh, tim hagmetiyle geri dénecektir. Sul-
tan yeniden tahtina oturacaktir. ... Fakat onlarin gelmesinden 6nce, Tiirkiye'de bir
sey degisecek veiilkenin altini iistiine getirecek. Allah millete acisin” (Dergéh, Ku-
zey Londra, 5 Nisan 1995).
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vag’in duracagini sdylemistir (Seyh Nazim 1986b: 3). Bununla
birlikte, daha yakin bir zamanda Seyh Hisam yukarida zikredi-
len konugmalarinda farkh bir hikdye ortaya atmaktadir. Buna go-
re Medine’de ortaya giktiktan sonra Mehdi, L3 havle ve 14 kuv-
vete illa billah’il aleyhilazim diyerek derhal Sam’da belirecek ve
orada ii¢ kez tekbir getirecektir. Inananlardan her kim bu tekbir-
leri duyarsa kendisini $am’da bulacaktir. Bundan sonra Mehdi
iic kez daha tekbir getirecek ve buna bagh olarak savag duracak-
tir. Mehdi’nin savagi nasil durduracagim Seyh Hisam su sekilde
acgiklamaktadir: “Mehdi savasi sirm ortadan kaldirarak sona erdi-
recektir. Sir, enerji’dir. Diinyadaki her sey enerjiden enerjiye do-
niigiir. Enerji her seyin kaynagidir. Mehdi enerjiyi kontroluna al-
dig1 zaman, her sey duracak, Ugiincii Diinya Savagi da duracak.”

Savag durduktan sonra Mehdi yedi adimda, Sam-Homs-Trab-
lus-Halep-Konya-Bursa yolu ile Istanbul’a vararak Mukaddes
Emanetler arasindaki Peygamberin ciibbesini, kilicin1 ve sanca-
g alacak, Istanbul’da “Deccal”in Horasan’dan (Iran) ortaya ¢gik-
makta oldugunu ilan edecek ve onun serrinden sakinmak iste-
yenlere Sam’a, Mekke’ye ya da Medine’ye gitmelerini, ancak
sakin ola ki Kudiis’e gitmemelerini, ¢iinkii orada Yahudilerin
Deccal’i beklemekte olduklarim soOyleyecektir (Seyh N&azim
1986a: 177-81; 1986b: 3-4). Merkez karargihi olan Sam’a ma-
iyetindekilerle birlikte dondiikten sonra, Deccal ve ordularina
kars: gercek cihad baglatacaktir.12! Tam bu noktada, Seyh Hisam
Mehdi’ye iligkin hikdyeye Naksibendi s6ylemi agisindan olduk-
¢a onemli bir eklemede bulunur:

“Sam’a girer girmez oradaki Emevi Camisi'ne giden
Mehdi ve cevresindekiler, Ustadimiz1 (Seyh Nazim) Cu-
ma Namazim kildirmak ve hutbe vermek iizere 6ne ¢ika-

121 Seyh Hisam bu iki olayin meydana gelis sirasim tersine ¢evirmektedir.
Onun konugmasina gore, savag durduktan sonra Mehdi, Sam’da iig tekbir daha ge-
tirecek ve Deccal’in ortaya gikmakta oldugunu bildirecektir. Daha sonra maiyetin-
deki Hazreti Ali’nin soyundan 12 bin kisi ile birlikte (yedi degil) ii¢ adimda Istan-
bul’a varacak ve Peygamber emanetlerini $am’a getirecektir.
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racaklar. Ciinkii Mehdi kili¢ giiciine sahip iken, Seyhimiz
fikir verme giiciine sahiptir. Mehdi Aleyhisselam savagin
komutanidir; fikri (ideolojik) komutan ise bizim aramizda
olan, Allah’1n bizi O’nu tanimakla ddiillendirdigi ulu kisi-
dir [Seyh Nazim]. O vakitte orada, minberde olacak ve
hutbeyi vermek iizere [Mehdi’den] emir bekleyecektir”
(Peckham Camisi, Giiney Londra, 24 Mart 1992).122

Ara Degerlendirme

Yukaridaki eskatolojik hikdyenin i¢eriginin dikkatli bir anali-
zi, hikayenin, onun “alicis1” olanlarda, yani Seyh Ndazim’in Nak-
sibendi toplulugunda, 6zgiiven ve 6zsaygiy: yiikseltmeyi amag-
layan bir nitelik tagidigini ortaya serer. Seyh Nazim, Biiyiikseyh
Dagistani, Naksibend tarikati ve tiim miiridler bu hikdyede son
derece serefli, itibarh ve ayricalikh yerlere konmaktadirlar. Seyh
Hisam, 6rnegin, sunlari dile getirir:

“Mehdi’nin belirmesi, Seyhimizin belirmesidir ve Seyhi-
mizin belirmesi, hepimizin belirmesidir. Ciinkii biz onun
takipgileriyiz. Seyhimizin belirmesi Peygamberin elinde-
dir. Peygamber O’na emir verdigi anda, milyonlarca insan
O’nun pesine takilacak. O zaman, Altin Cag olacaktir”
(Peckham Camisi, Giiney Londra, 25 Mart 1992). .

Cok sayida miirid i¢in, Mehdi nosyonunda, daha iyi bir diin-
yanin gelecegine dair umutlar yatar. Mehdi nosyonunun siirekli
bicimde dile getirilmesi, 6zellikle Batii-olmayan (Tiirk ya da

122Mehdi’nin diinyevi (askerf) oldugu kadar dinf bir 6nder de oldugu seklinde
karg: bir gorig icin bkz. Siileymanoglu (1992: 193). Ayni kitapta, Sileymanoglu,
Mehdi iizerine yazilmig bir eserde, Mehdi’nin 18 yaslannda $am sehrinin minberi-
ne ¢ikip hutbe okuyacaginin rivayet edildigini aktarmaktadir (a.g.e., 153-154). Ay-
rica Mehdi’nin imam olacag1, namaz kildirmanin ona ikame edildigi, Hz. isa’nin da
niizulinden sonra Mehdi’nin arkasinda namaz kilacagini rivayet eden konu ile ilgi-
li hadisler vardir (bkz. a.g.e. 228-238).
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Hint-Pakistan kokenli) miiridler i¢in umut dolu bir gelecek por-
tresi cizer ve halihazirdaki yoksunluk ve sikintilara tahammiili
saglar. Miiridlerin aralarindaki konugmalarda siklikla, “Mehdi
geldigi zaman...” diye baglayan ve gelecege yonelik pozitif bir
beklenti veya iddia ile son bulan ciimlelere rastlanir. Ote yandan,
ozellikle Batihilar arasinda, Mehdi s6yleminin yogunlugundan
sikdyetci olan miiridlere de rastlamir. Onde gelen bir Ingiliz mii-
rid, Lonrdra’da Seyhin konusmalarinda yakin zamanlarda gide-
rek daha agirlikh bir yer iggal etmeye baslayan Mehdilik mese-
lesinin, son besg-alt1 yilda topluluk igerisinde sayica 6ne ¢ikmaya
baslayan Giiney Asya kokenli gogmen Miisliimanlara bagh oldu-
gunu soyler. Ayrica, Seyhin sohbetlerinde, Mehdi meselesine
dogru artan tematik degismenin Ingiliz miiridlerin pek ¢ogunda
hayal kiriklif1 yarattigini ve onlarin topluluk etkinliklerine kati-
liminin azalmasina yol agtigim da sozlerine ekler. Bir konugma-
sinda meseleyi su sekilde agikhifa kavusturmaya caligir:

“Son yillarda artan derecede, saninm esas itibariyle bu
koy kokenli insanlarin ihtiyaglarina karsilik vermek igin
Seyhin konugmalarinin igerigine Mehdilik konusu hakim
oldu. Bizim [Ingilizler] igin bu konu ¢ok biiyiik anlam ifa-
de etmiyor. Bu bir 6greti olarak benimseyecegimiz ya da
reddecegimiz bir sey degil. Biz buna inanmiyoruz. Meh-
di’ye, onun gelecegine, ondan sonra Isa Aleyhisselam’in
gelecegine inaniyoruz. Hepsi bu! Yani bunu biliyoruz ve
kabul ediyoruz. Fakat bu Mehdici sdylem yolu ile, yani
‘Mehdi gelecek ve tiim sorunlar ¢oziilecek’ lafzi ile mora-
limizin yiikseltilmesi yoniinde bir ihtiya¢ hissetmiyoruz.
Ciinkii bu bizim [bu yolu secerken] arayiginda oldugumuz
sey degil. Biz bagka bir seyin arayisindayiz: Maneviyat...
Oysa bu Mehdici soylem insanlarin maneviyatina hitap
eden nitelikte degil; sadece giindelik yasam igin [onun
zorluk ve sikintilan kargisinda] moral saglamaya yara-
makta. Metafizik olmaktan ziyade fizik bir konu. [Sonug
olarak] Seyh’in Ggretisinin icerigine giderek Mehdiciligin
hakim olmasi pek ¢ogumuz igin ilgi ve dikkati dagitan bir
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etki yapiyor. Hatta bu bizim igin bir bunalim! Belki, kdy
kokenli insanlarin yasadiklan sorunlara bir ¢oziim. Fakat
bizim ihtiyaglarimiza bir ¢oziim degil” (Ozel goriigme,
Dogu Londra, 30 Temmuz 1992).

Benim gozlemlerime gore de Mehdilik ile ilgili temalar 6zel-
likle Hint Altkitas1 kokenli ve gogunlugu bu Ingiliz miiridin tamm-
lamasina giren (kiiltiirel olarak) koylii ve (sosyo-ekonomik olarak)
alt simf miirrdlerin arasinda yaygin bicimde ortaya ¢ikmaktadir.
Bununla birlikte, biitiin Batili miiridlerin bu Mehdici temalara ka-
pali oldugunu ya da bunlari cazip bulmadigin ileri siirmek yanhsg
olacaktir. Her seyin otesinde, asagida deginilecegi gibi, milenar-
yan senaryoda Batili miiridlere verilen yer, onlarin bir kisminin bu
konuya ozellikle ilgi duyduklarim gostermektedir.

Deccal ve Isa Mesih

Nakgsibendi milenaryanizmi, Mehdi’nin zuhurati ile baglanti-
I1 olarak iki diger milenaryan sahsiyetin belirmesini de igerir.
Bunlar Isa Mesih ve Deccal’dir. Naksibendi diisiincesinde Dec-
cal, Yahudiler’in bekledigi Mesih’e karsilik gelir ve Seytan’t
temsil eder. Deccal’in ortaya ¢ikmasi, “Hak” ile “Batil”in karig-
masina sebep olacak ve Allah yolundan ayrilan herkese zarar ve-
recektir. Bu nedenle Mehdi sozciigiinii Mesih’in Islam dinindeki
karsiligr gibi diigiinmek yanligtir.123

“Mesih” Kur’an’da Isa (Jesus) Peygamberin bir sifat1 olarak,
fakat milenaryan olmayan bir anlamda kullanilmigtir (Wensinck
1991: 726). Hadislerde ise sozciik iki ayr1 sahsa atfen kullanil-

123 Bynunia birlikte geng bir Kibrish Tiirk miirid Mehdi nosyonunu diger din-
lerdeki mesihgi inamiglarla ayni diizeyde teldkki ederek, “Hiristiyanlar, Yahudiler,
Budistler, Miisliimanlar, ... hepimiz ‘birini’ bekliyoruz™ der. Ancak bu ifade, Meh-
di’yi Mesih'in misliimanliktaki kargilig: olarak diisiindiigii anlamina gelmez; onlar
(Nakgibendiler ya da gelende Miislimanlar) Mchdi'yi beklerken, Yahudiler (her ne
kadar kendileri ona Mesih dese de aslinda) Deccal’i beklemekte, Hiristiyanlar ise
[sa’min niizuliini (gokten inmesini) beklemektedirler.
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mustir; Kur’an’da oldugu gibi Isa igin ve Deccal, yani “Yalanci
Mesih” (Anti-Christ) igin...

Islam’da Deccal Kiyamet'e yakin zamanda bir kifir olarak
ortaya ¢ikacak ve tiim diinyay: kiifrii yaymak amaciyla dolasa-
cak olan bir gsahsiyete isaret eder.12# S6zciik Kur’an’da degil ha-
dislerde gecer. Abel’e gore Deccal’in ortaya ¢ikmas: ve temel
karakteristikleri ile ilgili bu hadislerin ayrintilan, Isa’nin kendi
yolunu izleyenlere verdigi vaazlar ve Kiyamet ile ilgili Hiristi-
yan yazmalarinda yer alan bilgilerden kaynagim almaktadir
(Abel 1965: 76). Asagida aktarilacak olan, Deccal’in ortaya ¢iki-
sina dair Seyh Nazim’in bildirdikleri de s6z konusu hadislerden
temellenmekte gibi goriinmektedir.

Naksibendilere gore Yahudiler her ne kadar (yanhghkla) Me-
sih’i beklediklerini soyleseler de aslinda Deccal’i beklemektedir-
ler. Kuzey Londra’da radikal/fundamentalist Yahudilerin yasadig1
Stamford Hill’den gegerken bir binaya asilmig olan pankart iize-
rinde “Mesih’in gelmesi yakin. Hazir ol!”125 yazisim géren Seyh
Nazim, kizginhkla su yorumu yapar: “Bekledikleri Deccal’dir.
Deccal’in pegine takilacak olanlar sunlardir: (1) Yahudiler, (2) Ve-
led-i Zinalar, (3) Kotii hayat kadinlar1”.126 Daha 6nce yapmis ol-
dugu bir konusmada Seyh Nazim su bilgileri verir:

124 js1am eskatolojisinde Deccal telakkisinin ayrintili bir degerlendirmesi igin
bkz. Saritoprak 1992. Saritoprak Deccal’i belli bir gahsiyet olarak degil fakat kiif-
rii yaymay: amaglayan bir hareket olarak anlamak gerektigini diisinmektedir (a.g.e.
152). Deccal nosyonu iizerine benzer bir yaklasim, Deccal’i dini reddeden ya da
din-kargiti bir (ideolo jik) hareket olarak kavramlagtiran Nurculuk'ta ortaya ¢ikmak-
tadir (bkz. Beki tarihsiz: 36-41).

125 By, 6nceki sayfalarda da zikrettigimiz, liderlerinin Mesih olduguna inanan
ve bu konuda Bau diinyasinda (6zellikle Amerika'da) oldukga etkili bir propaganda
yapan Lubavitch Yahudilerine ait bir binada asili bir pankarttir (bkz. Shaffir 1993).

126 Saritoprak (1992: 85) ise galigmasinda hadislerde Deccal’i izleyecek iig
gruba su sekilde sirlamaktadir: Yahudiler, miinafiklar ve bazi kadinlar.

127 Deccal’in Horasan'dan ortaya gtkacag bilgisi ilk kez Aziz Epharem’in
Apocalypse'inde bildirilmig olup, 6te yandan bir hadiste yer almaktadir (abel 1965:
76). Ancak Deccal’in ortaya ¢ikigina iligkin olarak ii¢ diger yer adinin zikredildigi
hadisler de vardir. Bunlar; $am, Bagdat ve $am-Bagdat arasindaki bir kdydiir (Sa-
ritoprak 1992: 149).
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“Deccal Horasan’dan (iran) ¢ikacak!?? ve 70 bin Yahudi
ile birlikte dosdogru Israil’e gidecek. Israil bugiin onu
beklemektedir. Orada, Filistin topraklan iizerinde kurul-
mus olmasinin nedeni budur: Deccal’e ortaya ciktiktan
sonra nereye gidecegini bildirmek i¢in! Yahudilerin mec-
lisinde biiyiik bir taht vardir. Hi¢ kimsenin oraya oturma-
sina izin vermezler. O taht Deccal igindir. Israil’e geldigi
zaman o tahta oturacak ve “Ben bu diinyanin hiikiimdari-
yim ve sizin tanrinizim. Bana secde edin!’, diyecek. Yahu-
diler onu Ahir Zaman’da gelecek olan Peygamber diye
bekliyorlar. Oysa gergekte bekledikleri bizim Peygambe-
rimizdi. Fakat O’nu reddettiler, simdi Deccal’i bekliyor-
lar” (Seyh Nazim 1986a: 177-8).

Milenaryan hikayenin son kismi1 Mehdilik hadisesinin diger
iki figiiriinii de 6zellikle kapsam i¢ine almaktadir:

“Horasan’da ortaya ¢iktiktan sonra Deccal Kudiis’e gide-
cek ve oradan tiim diinyaya kiifrii yaymak lizere kirk giin-
lik bir seyahate baglayacak. Kirk giin tamamlandiktan
sonra Isa Peygamber cennetten niizul edecek, Deccal’i 6l-
diirecek ve Sam’da Mehdi ile bulugacak. Mehdi diinyada
yedi yil hiikiim siirecek. Ondan sonra Mehdi 6lecek ve Isa
kirk yil diinyada hiikiim siirecek. Bu kirk yil igerisinde
diinyada kotii ve geytani olan her sey temizlenecek ve
diinya adeta cennet gibi olacak. Isa’nin kirk yillik hiikiim-
ranlif1 tamamlandiktan sonra, kotiiler ve seytaniler diinya
lizerinde azar azar yeniden ortaya ¢ikacaklar ve on y1l ice-
risinde ¢ogalacaklar. Bu on yil da tamam olduktan sonra
Isa 6lecek ve Hazreti Muhammed’in Medine’ deki mezari-
nin arkasina gomiilecek. Bunu miiteakip, tim inananlarin
huzur i¢cinde Olmesi igin vakit tamam olacak ve diinya
iizerinde sadece kotiiler ve kafirler kalacak, ta ki Hesap
Giinii onlarin iizerine diisene kadar... Sonra, onlar da 6le-
cek” (Seyh Nazim 1986b ve 1987).
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Tiirk miiridleriyle yaptig1 bir sohbette Seyh Nazim Deccal’in
su anda Hint Okyanusu’ndaki bir adada zincirlenmis oldugunu
bildirdi. Allah insanlarin onu gérmesini istemedigi i¢in bu ada dai-
mi olarak bir sisle kapl durumdadir. Ote yandan, 6nde gelen bir
Arap miirid Deccal’in su anda Amerika’da oldugunu ileri siirmiis-
tiir. Deccal’in nerede oldugu meselesini daha da karmagik hale ge-
tirircesine, yagh bir Pakistanli miirid de Deccal’in Tel Aviv’de ol-
dugunu sdylemigtir. Ayn1 Arap miirid diinya iizerinde farkh do-
nemlerde Seytan’in temsilcileri olarak 39 “kii¢iik” deccalin ortaya
¢iktigini, su anda beklediklerinin ise kirkinci ve sonuncu “asil”
Deccal olacagim sdylemistir. Yeni ortaya ¢ikan her deccal birikim-
li olarak kendisininkine ek olarak daha 6nceki deccallerin giiciine
de sahiptir. Bu Arap miirid, bir bagka sefer $eyh Nazim’in da Nak-
sibendi tarikatinin son seyhi oldugunu ¢iinkii Seyh’ten sonra Meh-
di’nin gelecegini ileri siirmiistiir. Diinya iizerinde hem Mehdi hem
de Deccal ortaya ciktiginda her yedi kisiden altis1 Deccal’in pesi-
ne takilirken bir kisi Mehdi’yi izleyecektir.

Mehdi Soylemi ile ilgili Diger Hususlar

Seyh Hisam Mehdi’nin ortaya ¢iktigim ilk kabul edenlerin Ba-
tililar olacagini soyler. Kalpleri temiz ve saf oldugu i¢in Mehdi’nin
askerlerinin ¢ogunlugu Araplardan ya da diger Ortadogulu halklar-
dan degil Avrupali ve Batililar arasindan olacaktir. Bu noktada
Vahhabilige karsi olan Naksibendi diismanlig1 da bir kez daha ifa-
de imkam bulur (bkz.7. Boliim). Seyh Higsam sunlan ileri siirer:

“Biiyiikseyh Efendi Hazretleri, Bati1 iilkelerinin yiizde
doksaninin Mehdi’ye inanacagini sdylemistir. Ciinkii on-
larin kalpleri temizdir. Fakat ¢ogunlugunu Araplarin olus-
turdugu Miisliiman iilkelerin pek ¢ogu O’nu inkar edecek-
ler. Ozellikle Vahhabi Araplar kalplerindeki kiskangliktan
dolay: bdyle davranacaklar. Mehdi geldigi zaman Vahha-
bi ulemasindan 7 bin’inin kafasim kesecek. Mehdi zuhur
ettiginde tiim Vahhabiler (korkudan) titremeye baslaya-
cak” (Peckham Camisi, Giiney Londra, 24 Mart 1992).
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Bir bagka zaman ve mekanda, Tiirk miiridlerin arasinda yapti-
£1 bir konusmada Seyh Nazim, Tiirkler arasindan on yedi boliigiin
Mehdi’ye eslik edecegini soyledi: “Her bir boliik 12 bin sankh ve
ath yigitten miitegekkil olacak. Mehdi ile birlikte, 6niinde, arkasin-
da, saginda ve solunda yer alarak ilerleyecekler. Onunla birlikte
Istanbul’a girecekler. Simdi burada benimle birlikte olan bu geng-
lerin hepsini Mehdi’nin huzuruna gikaracagim”.

Bu Oomekler gostermektedir ki Seyhin hitap ettigi toplulugun
yapis1 Mehdi ile ilgili maliimatin icerigini belirleyebilmekte ve
dinleyenlerin ¢gogunlugunun kim olduguna bagh olarak bazi mo-
difikasyonlar ortaya ¢ikmaktadir. Bu baglamda topluluk dnderle-
ri, yani Seyh Nazim ve Seyh Higam, hitap ettikleri toplulugu et-
kilemek amaciyla bilingli bir strateji takip etmekte gibi goriin-
mektedirler.

Seyhin Mehdi’nin kimligi, su anki durumu ve nerede oldugu
tizerine verdigi bu agik secik bilgilere ragmen, baz1 miiridler
Seyhin kendisini Mehdi olarak diigiinmekten de geri durmazlar.
Geng bir Kibrish Tiirk miirid sunlan 6ne siirer:

“Eger yas! yetmisin iizerindeki bir adam hem Islim’in ge-
rektirdigi tiim amelleri yerine getirerek, hem de herkesle
tek tek ilgilenerek, onlarin dertlerini dinleyip gerekli tav-
siyelerde bulunarak hi¢ dinlenmeksizin olaganiistii bir
tempo i¢inde giiniinii dolduruyorsa, o zaman O’nun ya Al-
lah katina ¢ikmaya (6liime) ¢ok yaklagtigim ya da Mehdi
olma yolunda oldugunu diisiinmek zorundayiz.”

Bu dolayh s6ylemin yanisira, bazi miiridler ¢ok daha agik bi-
¢imde Seyh’in Mehdi oldugunu ve kendisine baglanmis herkesin
boyle diisiinmesi gerektigini ileri siirmektedirler.

Miiridler, gergiste pek ¢cok defa Seyh’in 6nce Mehdi’nin be-
lirmesinin ¢ok yakin oldugunu ifade edip daha sonra bunun “er-
telendigi”ni soyledigini belirtirler. Oyle goriinmektedir ki, siirek-
li ve yogun bicimde bu konu iizerinde durarak Seyh kendisini iz-
leyenlerde gelecege yonelik olumlu umutlarla dolu bir dinamizm
yaratmakta ve onlan yakmlasan milenaryan donem igin siirekli
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bir hazirlik i¢inde tutmak istemektedir. Mehdi’'nin belirecegi za-
mana hazir olmak, tarikat iiyelerinin tiim dini vecibelerini tam ve
eksiksiz olarak yerine getirmelerini gerektirmektedir.

Mehdi’nin zuhurat: ile ilgili olarak siirekli s6z konusu olan
“erteleme”lere iligkin Istanbullu bir miirid ilging bir yorum geti-
rir. “Sorun”un Mehdi’nin ortaya ¢ikip ¢ikmamasi degil bagka bir
sey oldugunu ileri siirer:

“Eger karnin agsa ve birisi sana biraz sonra ¢ok enfes bir
yemek gelecegini soylerse, kendini ¢ok daha iyi, ferah,
giiclii ve sonug olarak igtahli hissedersin. Olay budur.
Yoksa Mehdi yakinda ¢ikacak sozleri O’nun bugiin yarin
¢ikacagi anlamina gelmez. [Seyh] bunu her zaman sdyle-
yebilir, hatta Mehdi bu yil ¢ikacak dahi diyebilir. Fakat
asil gaye [boyle soyleyerek] miiridlerini siirekli bir bek-
lenti iginde hirsly, enerjik ve ding tutmaktir.”

Sonug Yerine

Seyh Nazim’1n Naksibendi ¢cevresinde gegerli olan Mehdilik,
literatiirde ¢ok daha yaygin olarak kargimiza ¢ikan radikal ve ak-
tivist versiyondan aynlmaktadir. Milenaryanizmin Wilson tara-
findan ayirt edilmis olan, ilahi hiikiimlerin tecellisine dayal ka-
tegorisiyle ¢cok daha fazla ortak nokta icermektedir. Bu tip bir
milenaryanizmde inananlar, “gergeklestirilmesi insan kapasitesi-
ni asan bir seyi beklemektedirler. Insanlar bu yeni diizeni edin-
me yolunda sadece ahldki, akli ve ritiiel kogullar1 yerine getir-
mekle yiikiimliidiirler” (Wilson 1963: 99).

Burada ele alinan Naksibendi tipi milenaryanizm baslibasina
bir “hareket” olarak da diisiiniilemez. Daha ziyade bu Naksiben-
di ¢evresinde etkili ve gegerli olan sdylem ya da diinya goriisii-
niin tamamlayici bir pargasi olarak kavranmasi uygundur. Her ne
kadar Naksibendi diinya goriisiindeki bu Mehdici eskatolojik dii-
slince, toplulugun baz iiyeleri i¢in moral yiikseltici bir nitelige
sahipse de, 6zellikle Ingiliz miiridler agisindan durum farkh olup
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Seyh’in soyleminde Mehdilik konusunun giderek artan popiila-
ritesi onlar igin bir rahatsizlik ve tarikat etkinliklerinden soguma
sebebi olmaktadir.

Gegmigste, yoneticilere karsi radikal protesto hareketleri do-
guran pek ¢ok Mehdici hareketin aksine, Naksibendi milenarya-
nizmi miiridler tarafindan bazen diger miiridlerin radikallesme
yolundaki isteklerini kontrol etmek ve tarikatin radikal ve poli-
tik olmayan pozisyonunun hakhiligim vurgulamak amaciyla kul-
lanilir. Alan ¢aligmasindan aktanlan ve farkli kokenden miiridler
arasinda Londra’daki Dergah’in mutfaginda gegen asagidaki ko-
nusma, Mehdi sdyleminin bu “pasifize edici” etkisini ¢ok giizel
omeklemektedir: ’

Yakin zamanlarda eski-Yugoslavya’'da ve Azerbaycan’da
Miisliimanlarin i¢inde bulundugu feci durum kargisinda
duydugu kizginlikla bir Kibrisli Tiirk miirid biitiin bu olup
bitenlerin, Miisliimanlarin herhangi bir karg1 harekete
ge¢memesinden kaynaklandigini ileri stirdii. Bu pasiflikle-
ri biiyiik bir hatayd: ve ihtiyaglan olan sey ozellikle Is-
1dm’1n i¢ diigmanlanina karg1 suikastlar gergeklestirecek
olan gizli bir orgiittii. Sudanli bir miirid bu s6zlere miirid-
lerin Seyh’in izni olmadan kendi inisiyatifleri ile bir sey
yapmalarinin s6z konusu olamayacagim ¢iinkii onun
(Seyh’in) kontrolunda olduklanni s6yleyerek yanit verdi.
Aynica, Mehdi’nin ortaya ¢ikmasi ¢ok yakinda ve bundan
dolayr bazi hareketler her haliikirda olacak ve Seyh ne
yapimasi gerektigini soyleyecekti. Kibnsli miirid bugiin
Miisliimanlanin diinya iizerindeki feci gériintiisiiniin bir
Halife eksikliginden kaynaklandigina isaret ederek konug-
masin siirdiirdii. Bu sava Isvegli bir bayan miirid su sekil-
de cevap verdi: “Mehdi Aleyhisselam gelene kadar Seyhi-
miz Halife’dir; ve Mehdi geldigi zaman Seyhimiz Meh-
di’nin de Halifesi olacaktir. Olaya bu sekilde bakmaliyiz”.

Lindstrom tarafindan ortaya atilan bir sava gore, bir milenar-
yan hareketin bagaris1 ona 6nderlik eden kisinin yalmizca beklen-

215



tinin etkileyici bir betimlemesini iiretebilmesine degil aym za-
manda kendisini bdylesi bir olay i¢in dzellikle yaratilmig ayrica-
likl ideolojik bir kaynak olarak takdim edebilmesine baglidir
(aktaran Roscoe 1988: 522). Seyh Nazim ¢evresindeki Mehdilik
ornegi bu savi desteklemektedir. Her firsatta Seyh’in, Mehdi ile
ilgili “ayricalikhi bilgi”’ye vakif oldugunu gosterecek bicimde,
konunun baz1 boyutlan ile ilgili yeni ya da ek agiklamalarda bu-
lundugu goriilmektedir.

Mehdi nosyonu temelinde bigimlenen Nakgibendi milenar-
yan mesaji, Yahudilik ve Hiristiyanligin milenaryan figiirlerine
de kendine 6zgii bir bigcimde yer verir. Naksibendi s6ylemindeki
Mehdi inanigi, Yahudi milenaryanizmini, Mehdi’ye kars1 Sey-
tan’in temsilcisi olan Yalanci Mesih ya da Deccal beklentisi ola-
rak niteleyerek asagilar. Bu baglamda Yahudilige kars1 yerlesik
Naksibendi antagonizmasi uygun bir ifade bigimi bulur. Ote yan-
dan, Hiristiyan milenaryanizminin 6zii olan “Isa’min niizulii”
(gokten yere inmesi) yani geri doniigii, milenaryanizmin Mehdi-
ci (Islami) formiilasyonunun énemli bir kesitini olugturur. Isa,
senaryoda Deccal’i dldiirecek kisi olarak saygm bir yer alir. Bu-
nunla birlikte, Isa, agik bigimde, Mehdi’ye gore daha asag: bir
konuma yerlestirilir. Boylece, Yahudiligin ve Hiristiyanligin mi-
lenaryan figiirlerinin Islimi milenaryanizme entegrasyonu, Is-
lam’la ayni tarihsel orijini paylagan bu iki din kargisinda Is-
lam 1n iistiin pozisyonunun tasdik edilmesi amacina htzmet eder.
Bu ayni zamanda Desroche tarafindan ortaya atilan savi da dog-
rulamaktadir:

(H)erhangi (bir) teoloji igin ... bir yandan kendisine ait,
dogru (vurgu benim) bir mesih olurken, diger taraftan ya-
lanc1 mesihler, bagkalarinin (vurgu benim) mesihleri var-
dir. Kendisininki kendi kilisesine son derece uygun olur-
ken, digerlerininki sosyoterapi klinigine veya hapishane-
ye, ya da en sansh durumlarda sapkinlik miizesine, tuhaf-
liklar boliimiine, ya da delilik olarak nitelenen gergekler
gezegenine yollanir (Desroche 1979: 44).
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Mehdi ile ilgili anlatilann en 6nemli boyutu, onlarin Seyh ve
diger topluluk iiyeleri tarafindan topluluk-i¢i dayanigmanin arti-
rilmasi ve cemaatlerinin “degerliligi”’ne olan inan¢ duygusunun
tazelenmesi yolunda, Seyhin otorite ve giiciinii saglamlagtirmak
amaci dogrultusunda kullanilmalan olugturmaktadir. Seyh Na-
zim ¢evresi, Mehdi’nin gelmesini sevkle bekleyen yegéne toplu-
luk oldugu igin yiiceltilir. Seyh Ndzim ve Biiyiikseyh Dagistani
anlatilarda Peygamber Muhammed, Mehdi ve Isa Mesih gibi ta-
rihsel ve eskatolojik figiirlerin yanisira yer alan istisna-
1 “aktiiel” sahislar olarak saygin ve ayricalikli pozisyonlara sahip
olurlar. Seyhin iistiin ve “yan-kutsal” konumu kendisinin mile-
naryan hadisenin nasil gergeklesecegine dair bilgiye vakif, diin-
yadaki “tek” kisi olusunun dile getirilmesinde bir kez daha ifade
bulur. Bu noktanin kabulii kendisine baglanmig olanlarin (aslina
bakilirsa diinyadaki tiim insanlarin) kaderi iizerindeki hakimiye-
tine delalet eder ve sahip oldugu iktidar ve otoriteyi pekistirir.

Bir diger 6nemli nokta, Seyh ve topluluk iiyelerinin milenar-
yan Ongoriiyii diinyada ortaya ¢ikan yeni gelismelere basarili bir
sekilde ve temel kaidelerini bozmadan uyarlayabilmeleridir.
Yaklagik yirmi yildir, Seyh Nazim bu son derece zor igi bagarmig
gibi goriinmektedir. Gergekte Seyh Nazim tarafindan temsil edi-
len Naksibendi gelenek igerisinde Mehdici kehanetlerin Biiyiik-
seyh Dagistan?’nin donemine kadar geriye gotiiriilebilecegi tes-
pit edilmektedir (Habibis 1985: 76). Ayrica benim bu ¢aligmayi
gergeklestirdigim donemden on yil 6nce Mehdi’nin belirmesine
ongelen donemin olaylar1 hakkinda Seyhin kehanetleri simdiki-
lerin aynis1 degildir (krs. Habibis 1989: 225). Sonug olarak, ger-
¢eklesmemis bir milenaryan beklentinin hareketin sonunu getire-
cegi seklindeki sava, bu Naksibendi dmeginde destek bulmak
olanaksizdir. Seyh’in daha onceki kehanetlerinin basarisizlhigina
kargin, ne Mehdi’nin gelecegine dair inan¢ ne de Seyh’in gayb
(bilinmeyen) hakkinda bilgiye sahip, iistiin ve yan-kutsal bir
sahsiyet oldugu inanc tarikat iiyelerince terk edilmistir. Bunun
yerine, her zaman belli modifikasyonlarla, birbirini izleyen yeni
yorumlarla, milenaryan formiilasyonun devam etmesi basarili
bicimde saglanmig gibi goriinmektedir.
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BOLUM 7

_ SIYASAL SOYLEM: SEYH VE
MURIDLERIN SIYASAL GORUSLERI

Naksibendi tarikatimin ayirt edici karakteristiklerinden biri, si-
yasete kargi azami bir duyarlilik icinde olmasidir. Tarikatin tarihi-
ne bakildiginda, Naksibendiye’nin siyasal ilgi ve baglantilarinin
oldukg¢a yiiksek Olgiilere vardigi ve hemen her donemde “‘siyasal
etkinlik” gosterdigi farkedilir.128 Bu ilginin tarikatin geriat hiikiim
ve uygulamalar1 konusundaki agin titizligi ile paralellik i¢inde ol-
dugu belirtilmektedir. Bir bagka deyisle, Islim topraklarina hiik-
medenlerin yonetim anlayiglarinda ger’? hiikiimlerin 6n planda
olup olmamasi, tarikatin siyasal tavir aliglarinda belirleyici bir et-
kiye sahip olmustur. Tarih boyunca ve bugiin, Miisliiman yoneti-
ciler temel Islami prensiplere bagh kalmay: siirdiirdiigii ya da en
azindan kendi y6netimlerine Islami bir “hava” vermeyi basarabil-
dikleri miiddetge Naksibendiler onlan samimi olarak destekle-
mekle yetinmemiglerdir. Ne zaman ki Miisliiman topraklan yone-
tenler gok kararh bir sekilde Islami ilkeleri gézetmekten sapmis-
lar, bu noktada onlara karg1 Naksibendi tepkisi ve protestosu, se-
riata dayah bir topluma doniis hedefiyle birlikte kendini goster-
mistir. Imam-1 Rabbani’nin Mogol (Timuri) imparatoru Ekber
Sah’a yazdigi1 meghur sikayet mektuplarindan Mevlana Halid’in
ge¢ Osmanh déneminde yéneticilerin Islimi inang ve degerleri

128 Naksibendiligin farkh tarihsel donemlerde ve cografyalarda siyasal siireg-
lere etkisi ve oynadig rol(ler) iizerine kapsamli bir degerlendirme olarak bkz. Al-
gar 1990b. Ayrica bkz. Damrel 1990 ve Van Bruinessen 1993: 85-122.
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sahiplenmekte gosterdikleri gevseklige kargi giristigi protesto ha-
reketine ve Tiirkiye Cumhuriyeti’ni kuranlarin laik ve “anti-Isla-
mi” politikalarina karg1 ayaklanmalara kadar bu, tipik Naksiben-
di tavrini izlemek miimkiindiir. Bu g¢ercevede siyasal siireclere
yonelim ag¢isindan en yaygin Naksibendi tutumu, yoneticilere na-
sihatte bulunmak (‘““damigmanlik”) seklinde ortaya ¢ikarken, daha
az yaygin bir tutum yonetimi dogrudan ele gecirmek ya da dene-
tim altina almaktir (Algar 1990b: 149-150).

Siyasal alana yonelik bu karakteristik Naksibendi ilgisi ve
duyarliligini1 Seyh Nazim’in soyleminde de tespit etmek miim-
kiindiir. Bir Tiirk olarak ve Tiirkiye ile olan baglarindan dolay:
Seyh Nazim’in Tiirkiye Cumbhuriyeti’nin laiklik deneyimi siire-
cinde Islam’1n “bagina gelenler”e kayitsiz bir tutum iginde olma-
s tabii ki beklenemez. Dolayisiyla Seyh eline gegen her firsatta
Tiirkiye'ye iligkin siyasal meseleler hakkinda fikir beyan eder
veya bu meselelere gonderme ‘yapar. Seyh’in ¢ogunlukla Tiirk
miiridlerine hitap eden bu konugmalarda laik Cumhuriyet rejimi-
nin sert bigimde elestirisi ve kinanmasi ile Osmanli Imparatorlu-
gu’nun yiiceltilmesi temalar1 birarada yer alir.

Bdoylece siyaset Seyh’in konugmalarinin ve miiridler arasinda-
ki tarisma ve sohbetlerin en basat temalarindan birini olusturur.
Bu tartigmalarin hedef noktasi, gegmiste ve giiniimiizde izledigi
politikanin Isldm’a kars1 oldugu diisiiniilen laik Tiirkiye Cumhu-
riyeti rejimidir. Seyh Nazim ve takipgileri bu konudaki hosnut-
suzluklarini Tiirkiye’deki diger Islimi grup ya da gevrelerle pay-
lagirlar. Bununla birlikte, hem meseleyi ele alis ve dile getiris bi-
cimlerinde, hem de “Tiirkiye’nin yoniinii Islim’a ¢evirme konu-
sunda ne yapilmali?” sorusuna verdikleri yamtta diger Islami gev-
relerden ayrilirlar. Bu nedenle Seyh Nazim’in siyasal giindemin-
de yer alan temalar pek ¢ok yonden diger Islami grup ya da top-
luluklarinkinden farkhidir. Ayrica siyasal goriig ve yaklagim agi-
sindan Seyh Nazim gevresi ile diger Tiirkiye kokenli Naksibendi
gruplar arasinda da dikkate deger farkliliklar s6z konusudur.129

129 Tiirkiye'deki farkli Naksibendi gevrelerin rejim kargisindaki siyasal tavir
ve temayiillerinin gesitliligine daha dnce kisaca da olsa igaret edilmigti (bkz. 1. Bo-
liim, ss. 66-67).
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Bu boliimde, Seyh Nazim’in Naksibendi toplulugunun siyasal
soylemi iizerine, ozellikle Tiirkiye iizerinde yogunlasan bir deger-
lendirme sunmaya g¢ahgacagim. Ancak, baslangi¢ olarak Tiirki-
ye’de 20. yiizyilin basinda olup bitenlerin konumuzla iligkisi bag-
laminda kisaca hatirlanmasinda yarar oldugu kanisindayim.

Kemalizm ve islam

18. ve 19. yiizyillarda Osmanlh Imparatorlugu’nda sirasiyla
askeri, egitimsel, idari ve hukuki alanlardaki modemlesme giri-
simlerinin, 1920 ve 30’lar Tiirkiye’sinde cumhuriyetgi kadrolar
tarafindan gerceklestirilen radikal reformlara onciiliik ettigi, pek
cok aragtiric1 ve bilim adaminin hemfikir oldugu bir noktadur.
Atatiirk’ii onceleyen donemin Osmanh devlet adamlari, Bat1’nin
askeri ve teknolojik iistiinliigii karsisinda imparatorlugun igine
diistiigii zafiyetin yarattigi bir “alarm” ile devlet aygitinin gele-
neksel-Islimi temellerini modern ve sekiiler olanlarla degsitirme
siirecini baglattilar (Berkes 1957; Mardin 1981: 212). Bu pers-
pektiften bakildiginda, Atatiirk ve arkadaslar: tarafindan gergek-
lestirilen reformlar, yaklagik ikiyiiz yildan beri devam etmekte
olan ‘“yukaridan asag)” (devletten topluma) sosyo-politik degi-
sim siirecinin son bir “kararhi” adimi ya da tamamlanma evresi
olarak diigiiniilebilir (Kazancigil’den akt. Saribay 1984b: 67).
Ancak bu arkaplan, tek bagina, Kemalizm’in Tiirk tarihindeki
yerini ve anlamim agiklamaya yeterli degildir.

Osmanh reformist devlet adamlar sadece Imparatorlugun
yonetim mekanizmasi, yani devlete doniik bir degisime ya da
modemizasyona girigmiglerdi. Burada amag¢ “imparatorlugun
kurtarilmasi” i¢in devletin “patrimonyal” egemenligini siirdiir-
mekten ibaretti (Aktar 1993: 23-29). Kemalizmin ise esas itiba-
riyle toplumu degistirmeyi ve ona yeni bir bigim vermeyi amag-
ladig1 sdylenebilir. Insel ve Aktar’in ifadeleriyle: “imparatorlu-
gun son, hatta Cumhuriyet’in ilk yillarina kadar devletin ¢agdas-
lagmasiyla sinirh kalan sorunsal, ondan sonra yerini toplumun
cagdaglagtiriimasina (vurgu benim) birakir” (Insel ve Aktar
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1987: 22). Bu ise oncekinden ¢ok daha radikal bir girisim idi;
sOyle ki Osmanh reform hareketlerinin temel problemi olan
*“devleti kurtarmak”dan “yeni bir ulus yaratma”ya dogru bir vur-
gu degisimi s6z konusuydu:130

Mustafa Kemal var olmayan, hipotetik bir unsuru, yani
Tiirk ulusunu almig ve ona hayat iiflemisti. ... Bu ige soyn-
dugu zamanda, ne bir genel (toplumsal) arzunun kaynagi
olarak ne de bir ulusal kimlik kaynag: olarak Tiirk ulusu
mevcuttu. O, kendisinden ¢ok daha sakingan ve temkinli
olan yardimcilarindan boylesi bir gelecek vizyonuna sahip
olmas1 ve onu gerceklestirme yolundaki istegi ile ayril-
migtir (Mardin 1981: 208-9).131

Bu amag dogrultusunda Atatiirk, toplumsal, kiiltiirel ve siya-
sal alanlarda koklii degisimlere yol agacak bir dizi yasay iglerli-
ge koydu. Kurtulug Savasi’nin muzaffer komutani olarak, tama-
miyle kendi denetimi altindaki bir parti (Cumhuriyet Halk Parti-
si) araciligiyla hareket eden iilkenin rakipsiz onderiydi. 1922°de
Osmanh Saltanati kaldirithip Cumhuriyet ilan edildikten sonra
kapsamli bir reform paketi agildi: Halifeligin kaldiriimass; Isvig-
re medeni kanununun Islam{ seriat yerine kabulii; dini egitimin
yasaklanmasi ve medreselerin kapatilmasi; Arap harflerinin ye-
rine Latin harflerinin benimsenmesi; tarikatlarin kapatilmasi; ve,
en dnemlisi, Tiirk anayasasinin ve devletinin temel prensibi ola-

130 Daha 6zlii bir ifadeyle bu “Cumhuriyetgi seckinler”in kurduklari devletin,
kendisi igin bir ulus yaratma girigimiydi (Aktar 1993: 54-64). Jon Tiirk geleneginin
takipgisi olan bu segkin kadro, yeni kurduklan Cumbhuriyet devletine “ldzim olan”
milleti yaratma gabasindaydilar (a.g.e., 112-114). Dolayisiyla ortada bir ulus yok,
fakat Kadioglu’nun (1995) ifadesiyle “milletini arayan bir devlet” vardir. Kema-
lizm’i Jon Tiirkler hareketi igerisinde, onun bir pargasi olarak kavrayan, dolayisiy-
la imparatorluk’tan Cumhuriyet’e gegiste yonetici segkinler ve onlarin siyasal, ide-
olojik ve ekonomik yonelimleri baglaminda esas itibariyle kopug degil kesin bir sii-
reklilik tespit eden bir degerlendirme igin bkz. Ziircher 1995.

131 Kargilagtirma igin bkz. “ulus”un “icad edilmigligi”ni (inventedness) Nor-
veg ulusal kimliginin ve ulusgulugunun ortaya gikarilmasindan hareketle drnekle-
yen Eriksen 1993: 101-104.
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rak laikligin kabulii. Her ne kadar bu reformlar iilkenin bazi bol-
gelerinde, hemen hemen tamamiyle Naksibendilik ile baglantili
cevrelerden gelen 6nemli tepki ve ayaklanmalarla kargilagtiysa
da, esas olarak, Atatiirk’iin mutlak iradesi ve kontrolu altinda
1920’ler ve 30’lar boyunca basariyla siirdiiriildii.

Cumhuriyetgi reformlarin temel ilgi odag: toplumsal ve kiil-
tiirel yagam olup, buna bagh olarak, hedef alinan nokta o zama-
na kadar insanlarin yagamini ve biligsel sistemlerini bigimleyen
Islam1 ilkelerdi. Bu hareket Batihlagmug bir elitin sekiilarizm ve
pozitivizm temelinde yiikselen modemnlesme projesini, esas iti-
bariyle Islim tarafindan belirlenmis kiiltiirel ve zihinsel yone-
limlerini terk etmeyi pek de istemeyen insanlara bir dayatma gi-
rigimiydi (Toprak 1981: 58).132

Bununla birlikte, Kemalist hareketin Islam’1 Tiirkiye cografya-
sindan silmek gibi bir amaci oldugunu diisiinmek yanhg olacaktir.
Gergekte Kemalistler Islam’in toplumsal yasam iizerindeki etkisi-
ni kontrol altina almak istediler ve onu modemlestirme, aklilestir-
me ve “Tiirklestirme” girigiminde bulundular (Turner 1974: 165;
Smith 1957: 193).133 Bunun yanisira, Isldim’in siyasal iddia ve ta-
lepleri de Kemalistler’in goziinden kagmiyordu ve bu nedenle di-
ni etkinliklerin devletin denetiminden bagimsiz olmasina izin ver-

132 Laikligin yansiz ve “iktidar baglantisi olmayan” bir ilke olmadifina isaret
eden Niliifer Gole su tespiti yapmaktadir: “(L)aiklik modemlik yanlisi elitlerin si-
yasal ve kiiltiirel kudretini temsil eder. Demokrasiyle laiklik arasindaki ig¢sel geri-
lim, Batihlagmus elitlerle Miisliman toplum arasindaki iktidar iligkilerine gok ya-
kindan baghdir” (Géle, tarihsiz: 38b)

133 By baglamda, Atatiirk doneminin 6nde gelen bir politik sahsiyetinin ken-
disi ile 6zel bir goriigme yapan Smith’e soyledigi su sozler oldukga anlamhidir: “Sa-
dece bize ait olan, bizim (yeni) toplumumuza uygun, onunla biitiinlegmis bir Tiirk
islim’1 inga etmek-istiyoruz, nasil ki Anglikanizm tamamiyle ingliiz usuliince bir
Hiristiyanlik ise, iste dyle. Anglikanizm ne italyan ne de Rus’tur. Fakat kimse onu
Hiristiyan olmamakla suglayamaz. Qyleyse bizim neden kendimize ait bir islami-
miz olmasin?” (Smith 1957: 193). Bu sozler, kammca, Tiirkiye Cumhuriyeti’'nin
kurulug doneminde laik Cumhuriyetgilerin [slim’a yaklagimlarini karakterize eden
en lipik ornektir. Kemalizme oldukga elestirel bir perspektiften bakan Tungay da
Kemalistler tarafindan yapilanin, islim’i toplum hayatindan tiimiiyle silip atma de-
gil, onu degistirme girigimi oldugunu sdylemektedir (1981: 326, dn.).

223



mediler. Her seyden 6nce, Islam, baghbagina “siyasal” bir din idi
ve modemlesmeci laiklerin iktidarina karsi tek alternatif gii¢c mer-
kezi olarak durmaktaydi (Toprak 1981: 22). Boylece, din isleri la-
ik devletin kontrolu altina girdi. Diyanet Isleri Bagkanligr’min Is-
l1am diinyasinin liderligini temsil eden Halifelik kurumunun kaldi-
rildig giin (3 Mart 1924) kurulmasi bu agidan anlamlhdir.

Kemalist rejimin Osmanh ulemas: tarafindan temsil edilen
“resmi Islim™ kontrol altina almasi zor olmadi. Ciinkii resmi Is-
1am Osmanh Imparatorlugu déneminde de devlet tarafindan hem
kontrol altinda tutulmus, daha dogrusu devlete tabi kilinmig ve
istenildigi sekilde giidiimlenmigti. Ancak, agirhkl olarak tarikat-
lar tarafindan temsil edilen bir diger ve alternatif Islim daha var-
di. Tarikatlar kitleler iizerinde ¢ok etkili ve toplumsal yagamda
giiclii ve derin koklere sahip olusumlardi. Osmanli doneminde
tarikatlar Saray ile halk, ya da devlet ile toplum arasindaki bag-
lant1 noktalar, bir bagka deyisle, “elit ve halk kiiltiirleri arasinda
bir kopriiniin yaratilmasina yol agan kurumlar’di (Lewis 1961:
401; Mardin 1991b: 120). imparatorlugun hemen her yéresinde-
ki Miisliiman tebai i¢in (dinsel) sosyalizasyonun ve bir dereceye
kadar da egitimin gergeklestirildigi merkezlerdi. Yerel/yoresel
kimliklerin y6netici se¢kinlerle bir catigmaya girmeksizin ifade
bulmasim da tarikatlar olanakh kilmaktaydi. Ote yandan, belli
donemlerde, tarikatlarin Osmanli devletinin resmi ideolojisine
kars1 muhalefeti temsil eden ve harekete gegiren pozisyonlar al-
diklar1 da tespit edilmektedir (bkz. Mardin 1983: 71).

Tarikatlar insanlarin kendilerini dini bir toplulugun (*“dm-
met”in) iiyeleri hissedip buna uygun davranmalarini, iistelik on-
larin kiiltiiriiyle uyusum olanaklari da yaratarak saglayan kurum-
lar olarak, yeni Cumhuriyet devleti yoneticilerinin insanlar1 bir
“ulus”un yurttaglar1 yapma istek ve hedefleri karsisinda, resmi
Islim’la aym akibete ugramaktan kurtulamadilar. Yeni rejim
1925’de ¢ikanlan bir kanunla onlann faaliyetlerine resmen son
verdi. Bu, Islim’in toplumsal yasam iizerindeki etkisini kirma ve
onu laiklestirme yolunda atilmig en 6nemli adim olarak nitelen-
dirilebilir (Sanbay 1984b: 73; Ziircher 1995: 278). Tarikatlarin
yerine, Tiirk Ocaklan/Halkevleri gibi, tarikatlar1 ikame edecek

224



ve Kkitleler arasinda dini degil ulusal olan yeni bir ideoloji ve
kimlik inga etmeyi amaglayan kurumlar kuruldu (Kongar 1980:
40).134 Ancak Kemalist kadrolarin yeni Cumhuriyetci ideolojiyi
yaymak icin kullandiklan asli ve en 6nemli arag, resmi egitim
kurumlari, yani okullardi. Dolayisiyla okullar, Tiirkiye’de birey-
lerin kiiltiirel] ve biligsel sistemlerini degistirmede son derece
oneli bir rol iistlendiler (Mardin 1981: 213-5; Aktar 1993: 53).
Ogretmenler, yeni rejimin igten destekgileri ve “Cumhuriyet go-
cuklar1’nin en gozdeleri olarak, Kemalist modernlesme hareke-
tini halk katinda temsil eden ve yayan unsurlardi. Ancak halkin
onemli bir kismi onlar1 Cumhuriyet-6ncesi/islami deger ve
normlarin muhalifleri olarak algilayarak bu deger ve normlari
siirdiirmekte 1srar etti (bkz. Magnarella 1974: 153). Aslinda reji-
min ozellikle tarikatlarda cisimlesen popiiler dine sirt ¢evrimek-
le bir anlamda kendisiyle halk kitleleri arasindaki baglar1 kesmig
oldugu soylenebilir (Ziircher 1995: 280). Artik amag toplumla
bag kurmak degil onu mutlak bir kontrol altinda tutmaktir. Ak-
tar’in (1993: 16) deyisiyle,

Cumbhuriyetgiler Osmanli devlet diizeninin bozulmasi ko-
nusundaki teshislerinde devlet iginde yuvalanmig Siinni
Islam1 parmakla gosterirler ve onu bulundugu yerden az-
lederken toplumun 6zgiin, ¢ogu zaman heterodoks din-
sel/yerel kurumlarina da el atarlar. Bu kurumlar (tarikatlar,
mezhepler vs...) oysaki hi¢bir zaman resmi Siinni Islimla
bagdasamamig kurumlardur. Bu temizlik hareketleri top-
lumu, tamamiyla ‘devlet’in vesayeti altina girmesi tehli-
kesiyle karg1 karsiya birakir.

Ozetle Kemalizm, Tiirkiye’de, etkilerini yalnizca devlet dii-
zeyinde degil fakat aile ve birey gibi en kii¢iik toplumsal birim-

134 Karpat Halkevleri’nin, rejimin ‘ajanlari’ olarak kurulduklarini ve ana
amaglarinin Saltanat’tan ve onun yonetici grubundan arta kalan her seyi sokiip at-
mak ve kitleleri Cumhuriyet fikriyatina aligtirmak oldugunu ileri sirmektedir (Kar-
pat 1963: 55).
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lerde bile hissettirmig olan bir radikal doniisiim hareketiydi. Top-
lum iizerinde odaklagmig olmasiyla Kemalist hareket, kendisini
onceleyen ve esas olarak devlet iizerinde durarak toplum iizerin-
de oldukga sinirh etkilere sahip olmug olan Osmanl reform ha-
reketlerinden ayrilmaktadir (Toprak 1981: 62). Bir anlamda, top-
lumun istiinde, “devlet katinda” degisme olarak degerlendirile-
bilecek olan Osmanl dénemi reformlariyla kargilagtirildiginda,
bu hareket bir “toplumun igini degistirme” girisimiydi. Bu giri-
simin ana hedefi, genel bir deyisle, toplumun kiiltiiriiniin yoriin-
gesini Islimi dayanaklardan ¢agdas Bat1 toplumlarinin kiiltiirel
oriintiilerine dogru ¢evirmekti.

“Kokiinden Kesilen Agag”

Tiirkiye’deki diger pek ¢ok Islami ¢evrenin ortiik ya da agik
bicimde ifade ettigi gibi Seyh Nazim’in Naksibendi ¢evresi de
Mustafa Kemal’i, daha sonra aldig: “Atatiirk” soyadinin tagidig
anlam uyarinca “Tiirkler’in Atas1” olarak kabul etmez. Seyh ve
miiridler agisindan o, diigmanlarin elinden vatam kurtaran ve
Cumbhuriyet’i kuran kisi olarak degerlendirilmez. Hatta “Ata-
tirk” ismini telaffuz etmekten bile kagindiklar1 goriiliir. Bahsi
gectigi zaman ondan “put” diye soz edilir.!35

Baglantih bigimde, Atatiirk tarafindan gergeklestirilen re-
formlar da pek ¢ok konusmada siddetle elestirilir. Seyh Nazim
bir konugmasinda Kemalist reformlarin Tiirkiye’de uygulanma-
siyla ilgili olarak su metaforik degerlendirmeyi yapar:

“Agaci kokiinden kestiler. Bir agaci kokiinden kesip onun
lizerine yine kokiinden kesilmig bir bagka aga¢ govdesi
koydugun zaman bu ikisi sur’eti kat’iyede birlesmez ve ya-
samaz. Oysaki agilama usulii (vurgu benim) diye bir sey

135 Atatiirk’e yonelik bu nitelemeler diger birgok, ozellikle de “radikal” islamci
cevrelerde de yaygin bir kullanima sahiptir. Bir ek olarak Atacan’in Cemalettin
Kaplan gevresi iizerine gozlemlerini aktardigi galigmasina bkz. (Atacan 1993: 88-90).
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vardir. Onlar ne yaptilar? Kendi kiiltiiriimiizii kokiinden
kestiler ve onun iizerine Avrupa kiiltiirii koydular. Bu bir
miiddet yesilligini muhafaza etti, sonra da kurudu gitti”.

Kibrish bir Tiirk miirid, Atatiirk’e Naksibendi karsithgini or-
neklemek iizere su hadiseyi nakleder: Kurtulug Savas: sirasinda
Atatiirk Seyh Abdullah Dagistani’nin seyhi olan Seyh Serafed-
din’e miicadele igin destegini almak iizere gider. Her ne kadar
Atatiirk o zaman Islam yanhs: bir profil ¢cizmekteyse de Seyh Se-
rafeddin manevi kudretiyle onun kafasindaki gercek diisiinceyi
anlar ve onun yardim istegini “sana verecek hicbir seyimiz yok”
diyerek geri gevirir.

Kurtulus Savag: sirasinda Atatiirk’iin Milli Miicadele’yi Is-
1am’1n ve Halifelik makaminin seldmeti i¢in yapiyormus izleni-
mini verdigi bilinmektedir. Oyle ki Atatiirk iilkenin pek ¢ok yo-
resinde aralarinda 6nde gelen Naksibendi seyhlerinin de bulun-
dugu etkili dini liderlerden destek arayiginda bulunmugtur. Bir
Naksibendi seyhi olan Erzincanh Fevzi Efendi Atatiirk énderli-
ginde Milli Miicadele’yi ategleyen Erzurum Kongresi’nin Tem-
sil Heyeti’'ndeki dokuz iiyeden biriydi; daha sonra 1920’de ilk
kurulan birinci Biiyiik Millet Meclisi’ne milletvekili olarak se-
cildi (Misiroglu 1990: 154-5). Dahasi, 1920 ve 1922’ye tarihle-
nen iki ayn mektupta Mustafa Kemal Paga Giiney-Dogu Anado-
lu’daki Naksibendi seyhi Kiifrevizade Abdiilbaki Efendi’ye aga-
gidaki sekilde hiirmetkar bir ifadeyle seslenmektedir:

“Zat-1-alileri gibi vatanperver dindaglarimizin vatani ve
fedakarane olan muavenet ve hizmetleriyle vatanimizin ve
Makam-1 Hilafetimizin tahlisine ma’tuf mesai-i megru-
amizda er-ge¢ nail-i muvaffakiyet olacagimiz hakkindaki
kat’i kanaatim layetezelzeldir” ([Ankara 24/8/336-1920]
Tevetoglu 1973: 22).

“Biitiin milletin diigman ve ecnebi tesirat ve tazyikatindan
tahlisi i¢in bugiin devam eden mesai meyéaninda zat-1 ali-
lerinin de miihim bir hissesi vardir. Hizmet-i vatan ugrun-
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da ihtiyar-1 muhiceret ederek bizimle berdber karargahda
imrér-1 hayat eyleyen zat-1-alilerinin gimdiye kadar oldu-
gu gibi bundan sonra da memleketin halds ve te’min-i
vahdetine miiteveccih mesdide ayni hararet ve arzu ile de-
vam eyleyecegi siiphesizdir” ([Ankara 4/3/338-1922] Te-
vetoglu 1973: 24)

1922’lerde bir Naksibendi seyhine bu mektuplari yazan Ata-
tiirk'iin iki-ii¢ y1l gibi kisa bir siire sonra tarikatlarin kargisinda
yer alarak onlarin etkinliklerine son vermesine yol agan siyasal
tutumn degisikliginin, ya da “taktik¢iligi”’nin,!36 Seyh Nazim tara-
findan yorumlanmasinin sonucu, Kurtulug Savagi’nda Kuva’yi
Milliye’nin komutam olan Mustafa Kemal’in kabulii, fakat ka-
rarh bir Batililagma ve laiklesme politikasi izleyerek iilkeden Is-
lam’in koklerini kopardig: diisiiniilen Atatiirk’iin reddidir. Bir
miirid, Seyh’in bir keresinde sunlar1 séyledigini aktarir: “Kalpak
giyen ve milleti Islim adina miicedeleye ¢agiran Mustafa Ke-
mal’i kabul ediyor ve minnet duyuyoruz, fakat fesi ve Arap harf-
lerini yasaklayan ‘6teki’ni tammiyoruz”. Bu ikinci anlamiyla,
Atatiirk ve takipgileri Islim’a ve 6zellikle tarikatlara yaptiklar
nedeniyle bagiglanamazdir. Seyh, Osmanh déneminde tarikatla-
rin toplumsal rollerine igaret ederek iilkenin su anda kars1 karsi-
ya bulundugu sorunlan onlarin kaldirilmasina baglar:

*“600 kiisur yillik Osmanh déneminde insanlar seyhleri ve
tarikatlariyla etle timak gibiydiler. Yetmig yildir tarikatla-
n kapattilar, seyhleri miiridleri astilar kestiler, zikrullahi
yasak ettiler; simdi cezayi baglar1 beladan kurtulmayarak
odiiyorlar. ... Birinci Meclis 1920’de Kur’an okunarak
agildi; pek c¢ok hoca, dlim, seyh vardi o mecliste. Hepsi
yeminlerini Kur’an iizerine ettiler. O zamandan bu yana

136 Atatiirk’iin dor temel kigisel niteliginden birinin, onun “taktikgiligi” oldu-
gunu belirten Oran (1988: 72-73), bu niteligi “onun basarisinin en 6nemli etkeni”
olarak gormekte ve bu sayede daha sonra karsisina alacag: din kurumundan Kurtu-
lug Savagi boyunca fazlasiyla yararlandigini ifade etmektedir.
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ne oldu? Besmele bugiin Meclis’te neden yasak? Besmele
ile alip veremediginiz ne var? Tiirkiye neden tarikatlar
yasaklad1? Ciinkii onlar Seriat’in koruyuculariydi. Tarikat,
Seriat’in uygulamasindan bagka bir sey degildir. Tarikatlar
kalsaydi, Seriat da yasayacakti. Tarikatlar1 kapattiklarinda
Seriat’in da otomatik olarak kokii kazindi” (Mayis 1992,
Ozel bir ev daveti-Londra).

Laik Cumhuriyet rejimine kars1 ¢ikiglar1 bu Naksibendi gev-
reyi, Tiirkiye iginde ve digindaki diger pek gok radikal Islami
cevre gibi rejime karsi aktif bir miicadeleye kalkigmaya gotiir-
mez. Onun yerine Seyh Nazim ve miiridleri “pasifist” bir politi-
ka benimseyerek, tabiri caizse “su¢”un cezasim1 Allah’a havale
ederler! Gergekten, diinyadaki diger pek ¢ok tarihsel ve siyasal
hadise i¢in yaptiklar1 gibi, Tiirkiye’de bu yiizyilin basinda ger-
ceklesen “dOniigiim”ii ve onun giiniimiizii de belirleyen sonugla-
rim1 “Takdir-i Ilahi” olarak gériirler ve isyan bayragi cekmezler.

Yani, Osmanh Imparatorlugu’'nun ¢okiisii ve onun kiilleri
iizerinde laik Cumhuriyet’in kurulmasi Allah’in takdiridir ve bu
“trajik” duruma karg1 isyankar olmamak gerekir. Her ne kadar
Tiirkiye gibi Miisliiman bir iilkenin yoneticileri Islim’a bagh de-
gillerse de, rejime kargi Islim adina silahli miicadeleye kalkis-
mak da dogru degildir. Hele ki hiikiimete karg: siddete dayal bir
miicadeleye girismek hig diigiiniilemez. Seyh Nazim sunlar1 s6y-
ler: “Hiikiimete kars1 miicadele etmek keskin bir bigaga yumruk
atmaya benzer. Yalnizca kendine zarar verirsin”.

Osmanlilik ve “Sancak-1 Serif”

Seyh Nazim 1922’de Imparatorlugun diinya sahnesinden si-
linme siirecinde olmakla birlikte halen resmi olarak varligin siir-
diirdiigii bir donemde, yani ““Osmanli” olarak dogdu. Bir zaman-
lar Osmanh Imparatorlugu tarafindan kontrol edilen ve yonetilen
genis topraklarin daralmig bir kalintis1 iizerinde kurulan Tiirki-
ye’'nin laik yoneticileri, tarihsel ve kiiltiirel kimlik arayiglarim
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600 yilhik Osmanh tarihiyle bir kopus yaratacak bi¢cimde Orta-
Asya steplerine kanalize ettiler. Insanlar artik Osmanl degil
Tiirktiiler ve onlara bundan “mutlu olmalar1” s6ylenmekteydi.

Bununla birlikte, Seyh Nazim, kararh bigimde *“Osmanl”
kald: ve bugiin hdla kendisini Osmanl olarak takdim etmektedir.
Bir konugmasinda kendisini Peygamber Sancagi’m 600 y1l tas:-
mig olan bir Osmanl Miisliimani olarak tamitir. Baglantili olarak
bazi Tiirk miiridler de soruldugunda kati ve arzulu bir gekilde
kendilerini Tiirk ya da Kibrish olmaktan ziyade “Osmanl” ola-
rak tamtirlar.

Boylece, Seyh Nazim bugiin de Osmanli hanedaninin atesli
bir savunucusu olarak belirmektedir. Tiirkiye i¢in olusturdugu si-
yasal giindemin en 6nemli noktasini Osmanh tahtinin restoras-
yonu olusturur. Topluluk igerisinde Osmanli’ya yonelik en kii-
ciik bir elestiri dahi hog kargilanmaz. Osmanlilardan her zaman
ovgiiyle soz edilir. Bu noktada Seyh Néazim ¢evresinin giiniimiiz
Tiirkiye’sindeki pek ¢ok Islimci grup ya da topluluktan ayrilan
bir yaklagima sahip oldugu goriiliir. Genelde Islami gevrelerin
yaklagimi, Osmanl’nin bir zamanlar Isldim’in bayraktarhigim
iistlenmis gii¢lii bir Miisliman imparatorluk olmakla birlikte da-
ha sonra Islim yolundan ayrilarak bozulup yozlastigi ve bu ne-
denle de yikildig: seklindedir. Bu yaklagimi reddeden Seyh Na-
zim ve miiridleri i¢in Osmanh tepeden tirnaga hatasizdir.

Seyh Nédzim’a gére Osmanhlar Kur’an’i bagtaci etmis ve
hiikmettikleri topraklari Islami ilkelere bagh kalarak yénetmis-
lerdir. Yine Seyhe gore Tiirkiye Cumhuriyeti’nin kurucu kadro-
sunun yapti§ en bilyiikk hata Osmanh Saltanatim ve Halifelik
miiessesesini kaldirmalaridir. Tiirklerin Osmanh mirasina sirt
cevirmesi iilkenin bugiin kars1 karsiya bulundugu toplumsal ve
siyasal sorunlarin temel nedenidir. S6z gelimi Kiirt meselesinin
kokeninde Seyh’e gore rejimin Tiirk milliyet¢iligi vurgusu iize-
rinde kararh 1srar1 ve Osmanli’y1 reddetmesi yatmaktadir. Seyh,
pek cok konugmasinda konuya deginmektedir:

“Osmanlr’nin izledigi yol immetgilikti. Manevi sifatiyla
tiim Islam diinyasina hiikkmeden bir halife vardi basta.
Yaptigimiz en biiyiik hata Islaim’in bag1 olmaktan yiiz ge-
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virmemizdir. Hi¢ kafasindaki taci firlatip atan birini gor-
diiniiz mii? Yapilan boylesi delice bir seydi. ‘islam’in ba-
s1’ olma sifatimi teptiler. Iste bu yiizden ne Miisliiman ne
de gayn-Miislim diinyada itibarimiz var bugiin. Osmanh-
lik ise herkesin saygi duydugu itibarh bir sifat idi. Farkh
millet ve kavimlerden sayisiz insan vardi Osmanl toprak-
larinda yasayan... Fakat hi¢biri kavmiyet taslamamaktay-
di. Hepsi ‘Osmanhyim’ derdi. Osmanlilik onlarin hepsini
altinda toplayan bir semsiye idi. Yeni gelenler “biz milli-
yet¢iyiz” dediler ve kavme dayah bu milliyetgilik kargi-
sinda, Kiirt dedi, ‘Ben Kiirdiim’; Cerkez dedi ‘Ben de Cer-
kezim’, Tatar dedi ‘ Ben de Tatarim’; Giircii dedi, ‘Ben de
Giirciiyiim’; Laz dedi ‘Ben de Lazim’ Pomak dedi ‘Ben de
Pomakim’... Herkes kendi milliyeti ile ortaya ¢ikti. Irk
iizerine milliyetgilik kurdugunda, simdi Kiirtler ‘biz istik-
lalimizi isteriz’ diyorlar. ... Cenab-1 Hak, ‘Ey Tiirkler,
Kiirtler, Araplar’ demedi; ‘Ey iman edenler, Ey benim kul-
larim’ dedi. Sana, ‘seref’in, Tiirkliigiinden, Kiirtliigiinden,
Cerkezliginden, Araphgindan degil iman(in)dan geldigini
bildirmek i¢in ‘Ey miiminler, ey inananlar’ dedi. Biz o se-
refi saymadik; Kiirtliikte, Tiirkliikte veya Araplkta bir ge-
ref var zannettik. Hi¢ yoktur! Seref imandadir. Diine kadar
biz gerefi imanda aradik, imanda bulduk ve birbirimizle
barigik gegindik, kardes gibi... ‘Hig¢ siiphesiz miiminler
kardestirler’ dedi Cenab-1 Hak. Ne olduk biz bugiin? Bu
[dinf] kardegligi yitirdik. O vakit bir evin igindeki kardes-
ler de birbirine diiman oldu. ... Yetmis senedir milliyet di-
yerek zehirledigimiz genglerimiz gimdi bu hale diistii, bir-
birlerini yiyorlar ve hiikiimet kiriyor 6niine geleni. Zanne-
diyorlar ki ordularla ig hallolur. Orduyla is hallolmaz.
‘Sen’ boyle yetistirdin. Bu ¢ocuklara sen besmele ¢ektirt-
medin. Kur’an okutturmadin. Kur’an okuyanlar1 hapset-
tin, ya astin ya kestin; harfleri de kaldirdin, Kur’an’1 da
kaldirdin, mektebi kaldirdin, medreseyi kaldirdin. Simdi,
ne giizel yetisti bu gengler? Seni de yiyor, birbirlerini de
yiyor!” (31 Mart 1992, Seyh Nazim Camisi,-Londra).
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Seyh Nazim’in, Osmanli'nin yikimina yol agan, biinyesinden
cikmig “kavmiyet¢i” (milliyetgi) hareketler hakkinda ne diisiin-
diigii bir merak konusudur. Ozellikle 19. yiizyilda imparatorluk
icerisindeki hem Miisliiman hem de gayn-Miislim pek ¢ok etnik
unsurlarin milliyet¢i temeldeki ayrilikgi hareketlilikleri, yani pek
de oyle “Osmanliyim” demekle yetinmedikleri iyi bilinmektedir.
Ayrica, Seyhin bu “milliyetgilik kargit1” sdylemi, konu Tiirki-
ye’de rejimin Batihilagma yanlis1 tutumunun elegtirisine geldi-
ginde ¢oziiliir ve “agkin” (transcendental) Miisliiman kimligine
yukarida yapilan vurgu, yerini Batililagma politikas1 kargisinda
Dogululugun altinin g¢izilmesi gayreti icerisinde Tiirkliigii 6ne
¢ikaran bir séyleme birakir:

“Bazilan diyor ki Araplar bize arkalarin1 dondii. Araplar
deme, Islim diinyas: de! Biz kendimiz Islaim diinyasina
arka ¢evirdik; dedik ki biz *AT"1 istiyoruz! Biz Avrupali-
yi1z diyoruz; Asyah degiliz! Halbuki kokiimiiz Asya’dan
geldi. Ashmizi nasil inkér edebiliriz? Avrupah degiliz; Av-
rupa’da yagsamakla Avrupal olmazsin. Kokiimiiz Orta As-
ya’dan geliyor. Atalarimizin geldigi yer Orta Asya, Tiir-
kistan. Biz dogulu oldugumuz halde, neden ille de Ba-
t1’nin pesinden kosuyoruz? Batili kabul etmez ki seni. Biz
diyoruz ki ‘Avrupali olacagiz’. Avrupalinin istedigi bizim
‘istavroz’u da takmamizdir. Onu da isteyecekler. Allah o
giinleri gostermesin. Ne zaman Allah ile barigsak bu fela-
ketler zinciri de o zaman durur. Barigtigimizda ‘biz’ 6niin-
de durulmaz kuvvet sahibiyiz” (4 Nisan 1992, Peckham
Camisi-Londra).

Tiirkiye’de devletin giivenlik kuvvetleri ile PKK arasinda de-
vam eden kanh savagin yol agtig trajik durum hakkinda Seyh
Nazim’in daha spesifik ve ii¢ segenekli bir ¢6ziim 6nerisi de var-
dir. Burada da, bir kez daha, Osmanli’nin yeniden ihya edilmesi
fikri, Islim’dan yana ve laiklige kargit tutum alma onerileriyle
eklemlenerek ve anti-Marksist bir igerikle birlikte Seyhin soru-
nun ¢Oziimii igin ortaya attig1 regetenin esasini olugturur:
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“Tiirkiye Cumbhuriyeti yerine Osmanliligin getirilmesi,
bir! Bunu yapmazlar! Ikinci bir gare soyleyecegim. ikinci
care; laiklik kaldirilacaktir. Laiklik kaldirildig: takdirde
memlekette dini hiirriyet meydana gelecektir. Binaena-
leyh, din ehli serbestge dini uhuvvet, din kardesligi ile mii-
mini miimine vurdurmaktan alikoyacaktir. Bunu da yap-
mazlar. Ugiincii bir yol soyleyecegim: Simdi, PKK dedik-
leri terdrist veya béliicii veya pargalayici ziimre, hiikiime-
tin tanittigina gore soldadir. Marksist diyorlar. PKK Mar-
kist oldugu vakit, bu demek degildir ki Kiirtlerin hepsi
Marksisttir. Kiirtlerin igerisinde olan Miisliimanlar elbette
ki Marksistlerin kazanip da kendilerine hiikmetmelerine
razi degilllerdir. Binaenaleyh, iigiincii hal ¢aresi, Kiirdis-
tan’a, Kiirt vilayetine muhtariyet verip orada laikligi kal-
dirip dindar ziimreyi kuvvetlendirmektir. Dindar Kiirtleri
kuvvetlendirdigin vakit, dindar Kiirtlerden maadasi
PKK’nin hakkindan gelemez. Hiikiimete en kolay yol bu-
dur. Kiirdistan’a muhtari)'let, ... dine dayal bir muhtariyet
ile bir hiirriyet verecek ki Kiirt Miislimanlar1 kat’iyen
‘Kizillar’a meydan vermez. Bagka higbir ¢are ile PKK tes-
kilatim yikmaya kimse muktedir olamaz. ‘Civi ¢iviyi so-
ker’, ancak Miisliiman Kiirtler, Miisliimanliga karg1 olan
ve Marksist devlet kurmak isteyen Kiirtler’i yok edebilir.
... Magrib’ten Magrik’a kostursun, bundan bagka hal ¢are-
si bulursa gelsin bana, ben gseyhlik davasindan vazgece-
rim!” [Tam bu noktada; 6nde gelen bir Kibrish Tiirk mii-
rid, “bence birincisi en iyisi, Osmanh yeniden kurulsun,
gelsin Sehzade basa gegsin” der; Seyhin buna cevabi su-
dur: “Ugii de uzaktir oglum; iigiinii de kabul etmezler. On-
lar makuliin digindadir”’] (4 Mayis 1992, Londra).

Osmanli’y1 yeniden ihya etme yolunda Seyh Nazim, sadece
Tiirkiye cografyasim degil biitiin islim alemini olusturan farkh
kavimleri yeniden biraraya toplamanin *“sihirli” formiiliinii su-
nar: Bunun yolu “Sancak-1 Serif”i yeniden agmaktan ge¢mekte-
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dir! Yavuz Sultan Selim’in 1517°de Misir’1 fethedip oradaki son
Abbasi halifesinden Halife sifatim1 devraldiktan sonra Kabhi-
re’den Istanbul’a getirdigi bir dizi “Kutsal Emanet”den ve Hali-
feligin sembollerinden biri olan Sancak-1 Serif, yani Peygamber
Sancagi, Osmanlh doneminde savas zamanlarinda 6zellikle aske-
rin moralini yiikseltmek amaciyla savag alanlarinda agilirdi (bkz.
Yasar 1985; 26, 50-1). Bugiin sadece bir tarihi deger olarak Top-
kap1 Sarayi’nda muhafaza edilmekte, diger emanetlerle birlikte
sadece belli vesilelerle sergilenmekte ve halka agilmaktadir.

Seyh Nazim Islam diinyasinin selameti igin Sancak-1 Serif’in
yeniden acilmasi, yani dalgalandirilmasi gerektigini iddia et-
mektedir. Bu, tiim diinyadaki Miisliimanlarin bir birlik olustur-
masini saglamanin tek yoludur. Dolayisiyla Seyh siyasal talep-
lerle ortaya ¢tkmig ya da miicedele eden Islami grup ya da top-
luluklara her seyden 6nce Sancag: “mahpusluk”tan kurtarmala-
rin1 ve goge yiikseltmelerini 6nerir. Bu yapilmadikga higbir giri-
sim Islam diinyasinin makds talihini degistiremeyecek ve onu
Bati/Hiristiyan diinyasi karsisinda diigtiigii 4ciz durumdan kurta-
ramayacaktir. Ornegin Cezayir’de segimi kazandiklar halde ik-
tidara gelemeyen ve sonu karanlik bir miicadelenin igine siiriik-
lenen Islami harekete iliskin olarak miiridlerden biri su yorumu
yapar: “Her ne kadar niyetleri ve amaglar iyi ve Islam iginse de,
basarili olma sanslar1 yoktur; ¢iinkii Sancak-1 Serif hala ‘diiriilii’
durumda. O agilmadikga kifirlere kargi verilecek miicadeleden
basar1 beklemek bog bir umuttan ibarettir.”

“Demokrasi”’ye Kars1 “Monarsi”

Seyh Nazim da diger pek ¢ok Islami ¢evre gibi Islim’da dev-
let-din ayrimi olmadigim ileri siirmektedir. Ancak devletle dinin
birligi, Seyh Nazim igin, 6megin iran’da oldugu gibi, din adanila-
n ya da ulemanin yonetimde aktif bir rol almalan gerektigi anla-
mina gelmemektedir. Seyhe gore ulema iktidarin merkezinde otur-
maktan ¢ok devlete bir “‘damigma kurulu” gibi hizmet vermelidir:
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“Din devlet ile ayakta durur; devlet de din ile ayakta du-
rur. Alim, ulema ne yapacak? Bizim yapacagimiz (devle-
te) nasihattir. Lakin iyiye zorlamaya bizde iktidar yok;
kuvvet bizde degil. Kotii yolu kapatmak igin alim, ulema
soyler; lakin elinde kuvvet yok ki kétii yolu kapatsin. Hii-
kiimet’in igi ne? Milleti iyiye siirmek, kotii yolu kapat-
mak! ... Alim nasihat eder. Lakin hiikiimet emreder. Alim
emredemez (29 Mart 1992, Shacklewell Lane, Londra).137

Dolayisiyla giiniimiiz Iran’inda oldugu sekliyle Si-
i ulemanin siyasal iktidar1 temelinde yiikselen bir Islami hiikii-
met Seyh Nazim agisindan kabul edilebilir degildir. Bunun yeri-
ne Seyh, en milkemmel siyasal yonetim bigimi olarak “monar-
si”’yi gormektedir. Bu ise giiniimiizde pek ¢ok radikal Islamf gru-
bun kargisinda oldugu bir goriistir. Seyh Nazim hanedanlarin
icerisinde yasadiklar iilkeleri yonetmek iizerine Allah tarafindan
secilmig, megru temsilciler oldugunu ileri siirer. “Onlar Allah’in
bereketini tagimakta ve topraklarinda yagayan msanlara da bu
bereketi aktarmaktadirlar”.

Siyasal anlamda diinyadaki biitiin sorunlar Seyh’e gére adina
“demokrasi” denilen “sagma” fikirden dogmaktadir. Seyhin de-
mokrasiden anladig1, insanlara iktidari ele gecirmek igin *“birbir-

137 Seyh Nazim’in bu yaklagimi, bu bolimiin baginda da vurguladigimiz, *“y6-
neticilere (islimf ilkeler dogrultusunda) nasihatte bulunma” seklinde ortaya gikan
en yaygin Naksibend1 siyasal tavri ile ortiigmektedir. Diger pek gok yonden Naksi-
bendi tarikat gergevesinin digina tagan uygulamalarimi tespit ettigimiz Seyh Na-
zim’1n bu nokta itibariyle Naksi gelenegin tipik bir dmegini olugturdugu soylene-
bilir. Bu arada devlet giiciiniin toplum igindeki gorev ve islevlerine iligkin olarak
Seyh Nazim, ekonomide devletgilik kargiti ve “ozellestirmeci” gevreleri imrendire-
cek bir degerlendirme yapmaktadir: “Devlet’in serefi ne iledir? Fabrika yapmak,
sirketler kurup su-bu igi yapmak, bunlar devletin isi degildir. O milletin ekmegidir.
Milletin ekmegi ile devlet is goremez. Onun igin igsizlik artmus, igsiz gii¢siiz kim-
seler milyonlara balig olmug. Neden? Devlet kdbus gibi biitiin iglerin iizerine yiik-
lenmis, ‘Benimdir’ diyor. Sen ne bakkallik yapabilirsin, ne tiiccarlik yapabilirsin,
nc fabrikatorliik’... Devlet, Allah’in emri yiiriiyor mu yiiriimiiyor mu; millet iyi yo-
la gidiyor mu, yoksa kotii yola mi gidiyor, onu kontrol edecek. Irz, namusu, din ve
imam ve milletin mal ve camim gozetmektir onun vazifesi, bagka bir sey degildir”.
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lerini yeme” firsatinin verilmesidir. Oysaki seriat bir kisiye ikti-
dar1 vermektedir ki bu da “sultan”dir. Kisaca Islim’da demokra-
si yoktur. Demokrasinin insanlara onerdigi, iktidar pesinde kos-
malar1 ve bu suretle birbirleriyle miinakasa ve kavga etmeleridir;
ciinkii herkes iktidan kendi eline almak istegindedir. Seyh sunla-
n soylemektedir:

“Kur’an der ki bagimizda bir sultan olana kadar sorunlar-
dan, sikintilardan ve savaglardan kurtulamazsimiz. Allah
sultanlara bir heybet ve kudret vermigtir. Bu Tevrat’ta da,
Incil’de de, Kur’an’da da yazilidir. Demokrasi der ki, ‘Ey
Insanlar! Gelin, iktidar sizsiniz, alin sizin olsun’. O zaman
herkes ‘ben iktidar olacagim’ der. Kur’an’da demokrasi
yoktur. Demokrasi seytan i¢indir, Yahudi fitnesidir.”

Hatta Seyh Ndzim cemaati igerisinde “demokrasi” bir siyasal
yonetim bic¢iminin adi olarak dahi tartigmali bir yere sahiptir.
Kibris’l1 bir miirid demokrasinin bir yonetim bigimi olmaktan
¢ok, “giiniimiiziin (yani modern diinyanin) dini” oldugu iddi-
asinda bulunur. Bu miirid demokrasiyi orijinal olarak “Eski Yu-
nan’in dini” seklinde tammlamaktadir.

Benzer perspektiften, Seyh Nazim “parlamento” fikrinin de
Islim’a yabanci oldugunu ileri siirer. Islimi bir siyasal sistem
onerisiyle ortaya ¢ikan pek ¢ok kisi tarafindan gercek parlamen-
ter demokrasi oldugu gerekgesiyle ileri siiriilen “siira” nosyonu-
nu da reddeder.!?8 Bunun yerine Sultan hi¢ kimseye damsmaksi-
zin kendisine bir bagbakanin fonksiyonlarimi gorecek bir bagve-
zir (sadrazam) ve bakanlarin fonksiyonlarina sahip vezirler atar.
Demokrasi ve parlamento gibi zararh fikirlerin mimarn olarak
Seyh, 1789 Fransiz Devrimi’ne isaret ederek onu “fesad”in bag-
langici olarak niteler.

Tiim bunlara kargin, bazi diisiincelerinden dolayi su¢lu duru-
ma diisme tehlikesi kargisinda Seyh Nazim demokrasiyi istedigi

138 fslamc cevrelerin [slimi bir siyasal sistem (devlet) inga etme projelerinde
“sdra” nosyonunun merkezi yerine iligkin olarak bkz. Roy 1994: 66-71.
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bigimde diisiinme ve konugma hakkini garantiye alan bir “kal-
kan” olarak kullanmaktan da geri kalmaz:

“Bazilan bu konugtuklarimdan dolay: bagima bir is gele-
ceginden korkuyorlar. Bu konular Tiirkiye’de de dile ge-
tiriyorum. Ciinkii demokrasi var (vurgu benim). Siz [yo-
neticiler] herkes istedigi gibi diigiinmekte, inanmakta ve
bunlar1 séylemekte serbesttir demiyor musunuz? Iste bun-
lar da benim diigiincelerim. Eger demokrasi varsa bunlari
sOylemekte serbestim. Eger yanlgsa sdyleyin!”

Islami bir ideoloji ve siyasal sistem iddiasiyla ortaya ¢ikan
pek ¢ok grup ya da gevre igin bir esin kaynagi olusturan Iran Is-
lam Cumbhuriyeti’ne bakisi itibariyle de Seyh bir istisnay: olus-
turmaktadir. Seyh ve takipgileri gesitli gerekgelerle Iran tiirii bir
Islami siyasal olusuma sempati ile bakmazlar, hatta onu diisman-
ca bir perspektiften ele alirlar. Her seyden once iran, Si-
i mezhebinin kalesi oldugu igin “dogru” Islimi modelin tagiyici-
s1 olarak goriilmemektedir.1 Ikinci olarak vurgulanan nokta, Sif
fran’1n Siinni Osmanl ile olan tarihsel diismanhgidir. iran higbir
zaman Osmanl ile dost olmamig, her zaman onun en biiyiik diig-
man olarak kalmistir. Seyhin daha énce iizerinde durdugumuz
kayitsiz, kosulsuz Osmanliciig1 diisiiniildiigiinde, onun Iran’a ve
Iran tarafindan temsil edilen Islimi anlayig ve siyasal sisteme
olumsuz bakis: sagirtici olmamaktadir. Bir diger neden, yine da-
ha once vurgulandig: gibi, Seyhin monarsik idare ya da saltana-
t1 her toplum igin ideal bir siyasal sistem olarak gérmesi ve din
adamlarinin yonetim mekanizmasinin tepesinde oturmalarina
karsi olmasidir. Dolayisiyla Seyh Ndzim devrik Pehlevi haneda-
nin1 fran’1in megru yoneticileri olarak gormeye devam etmekte ve
Humeyni’'nin mirasin1 reddetmektedir. Bugiinkii rejimin bir giin

139 Naksibendiligin Siflik ile digmanhginin tarihsel temelleri aslinda Safevi-
ler’in iran’in kontrolunu ele gegirerek Siiligi resmi devlet dini yaptiklari dénemde
Bat iran'daki tim Naksibendileri Siiligin yerlesmesine bir engel olarak goriip ki-
yima tibi tuttuklari doneme kadar gitmektedir (Algar 1990b: 129).
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yikilip, devrik Sah’in oglunun, iilkesinin ger¢ek yoneticisi olarak
tahta tekrar ¢ikacag) giiniin gelecegi kehanetinde bulunur.

Diinyadaki Miisliimanlarin gogunlugunun iran’1 Islami bir si-
yasal orgiitlenmenin mevcut en iyi drnegi olarak diisiinme egili-
mi miiridleri de rahatsiz eder. Geng bir Kibrish Tiirk miirid bir
televizyon programinda Tacikistanli bir ilahiyat &grencisinin
Iran’daki gibi bir Islami rejimin kendi iilkesi icin de ideal oldu-
gunu sO6ylemesine biiyiik tepki gosterir. Miiride gére bu dgrenci
Iran’in diinyadaki uyusturucu kagakgihigi trafiginin en stratejik
noktasi oldugunu bilmeden, Iran’da hirsizhik yapanin eli kesildi-
gi icin hi¢ hirsizhik olmadigini iddia etmekte ve bunu diisiincesi-
ne gerekge olarak gostermekteymis. Miirid, bu Tacik’in iyi bir
dayag hakettigini soyledikten sonra sunlan ilave etti: “Ama asil
su¢ diinyanin hig¢bir yerinde Ehl-i Siinnet igin bir sey yapmayan
bizim Tiirkiye’dedir”.

Boylece Iran, Seyh Nazim gevresi igin, “gercek” Islam ile il-
gisi olmayan, yanhs ve sapkin bir Isldim goriintiisiinii diinya ka-
muoyunun kargisina gikarmig bir iilkedir. Miiridler iran deneyi-
minin ve Humeyni’nin, Islim’a en biiyiik zaran verdigini ileri
siirerler: Iranhlar IslAm adina eli silahl bir insan imaji iiretmis-
ler boylece de Islam’1 diinyaya yanhs olarak tamitmislardr. islam
adina insanlar1 asmig, kesmig ve iskenceden gegirmiglerdir. Tiir-
kiyeli bir miiride gore Allah’in Huneyni’nin yaptigini reddettigi-
nin nisanesi olarak cenaze toreninde yasini tutanlar, her ne kadar
kendisine olan sevginin bir sonucu imig gibi goriinse de, kefeni-
ni orasindan burasindan ¢ekistirerek pargcalamiglardir.

fran’in yamisira diger Islam iilkeleri ve devletleri de Seyh tara-
findan begenilmemektedir. Ger¢ekte, Seyh Nazim diinya iizerinde
hiikiim siiren Islam devletlerinin higbirinin Islami olduklarim ka-
bul etmemektedir. Bunlarin sadece adi Islim olup, aslinda ne Is-
lam’1in ne de Miisliimanlann esenligini diigsiinmektedirler. Bu dev-
letlerin diisiindiikleri tek sey kendi bencil ¢ikarlarim gézetmektir.
Seyh Nazim, Bosna-Hersekte olup bitenlere seyirci kalmalarin-
dan dolay: bu iilkeleri siddetle elestirmekte ve kinamaktadir.

Bir zamanlar Sovyet iggaline karg1 miicadele verirken Seyh’in
tam destek verdigi Afgan miicahitleri de bugiin iilkede kendi ikti-
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darlarini tesis etme yolunda birbirlerine diistiikleri igin Seyh tara-
findan kinanmaktadirlar. Seyhe gore Afganistan igin tek ¢6ziim
su anda siirgiinde yasayan eski Afgan kralini iktidara getirmektir.
Esas olarak “asker” olan miicahitler insanlara 6nderlik edemezler.
Onlar sadece ordulara kumanda edebilirler, fakat insanlar1 yone-
temezler. Bir Islim Cumhuriyeti diye bir sey yoktur; islim’da sa-
dece “Saltanat” vardir. Dolayisiyla belki tiim miicahit grup lider-
leri “‘vezir” olabilirler, fakat onlarin higbiri “sultan” olamaz. Eger
iilkeyi yiizyillarca yoneten hanedanin temsilcisi olan sultani ikti-
dara getirmezlerse birbirlerini yemeye ilelebet devam edecekler-
dir. Seyh’in Afganistan’a yaklagim da budur.

Seyh’in Islim’da monarsik idareye bdylesine sicak bakmasi-
na karsgin, bir monarsi olan Suudi Arabistan, Seyhin goziinde
olumlu bir yere sahip degildir. Durum tam tersidir. Suudi rejimi
Siinni Islam igerisinde en sapkin ve katii fikriyat olan ““Vahhabi-
lik”in takipgiligini ve temsilciligini iistlenmistir. En belirgin ka-
rakteristigini tasavvuf ve tarikat diigmanliginin olusturdugu Vah-
habi doktrinine sahip ¢ikmalan sebebiyle, Suudi krallig1, iran ve
Tiirkiye’yi dahi geride birakan bir kargithik ve diigmanlik odag:
olarak algilanmaktadir. izleyen bolimde Vahhabilik konu alina-
rak “ Islam-igi 6teki’ne yonelik bu diigmanhk iizerinde ayrintili
olarak durulacaktir.

Daha once de vurgulandigi gibi, Islim igin miicadele verme
hususunda Seyh Nazim soylem itibariyle “radikal-siyasal Is-
1am”1n tamamiyle disinda kalan bir sahsiyettir. Yonetimin Islam
ile iligkisi her ne sekilde olursa olsun, yani Islimi esaslar1 hig
dikkate almayan ya da anti-islami bir politika izleyen yonetim-
ler bagta olsa bile “Islim’da uldlemr’e itaat vardir” diisturu gere-
gince Seyh Nazim ve cevresi yonetime kargi yapilan her tiirli
hareketin, hele ki Islim adina rejime karg1 verilecek bir silahl
miicadelenin kargisinda yer alirlar. Hatta Seyh Islam diinyasini,
ozellikle de bazi Islam iilkelerinin hiikiimetlerini, Islim adi altin-
da “teroristler” iiretmekle suglar. S6z gelimi, “Islim fundamen-
talizmi” konusunda sunlar soyler:

“Fundamentalizm dedikleri insanlarin islim’dan kagmasi-
na neden olan bir aptalliktir. Bunlar [fundamentalist Is-
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lamcilar] Islim’1 tatsiz hale getiriyorlar. Biz Islam’1 ger-
cekte ne ise dyle takdim etmeye ¢aligiyoruz. Yani onda va-
rolan lezzeti sunmaya galisiyoruz. Islim adam 6ldiireme-
ye, terdrizme ve insanlik igin tahrip edici olan her seye
kargidir. Islim tabiattaki her seye ve her yaratiga ihtimam
gosterir. Gergek Islam budur.”

“Once Goniilleri Fethedelim”

Islami siyasal hareketlerin dogasim inceleyen Olivier Roy, bu
hareketleri, izledikleri strateji itibariyla iki kutba ayirmaktadir.
Toplumu yukaridan asagi, devlet iktidarini ele gegirerek Islami-
lestirmeyi diisiinen “devrimci” kutup ve toplumu asagidan yuka-
r Islamilegtirmeyi hedefleyen reformcu ya da “yeni-fundamen-
talist” kutup (Roy 1994: 42-46).140 Yani 6nce devleti ele gegirip,
ondan sonra toplumu Isldmilestirmek ile énce toplumu Islami-
lestirip devleti bu doniisime uymaya zorunlu kilmak arasinda,
farkli Islami hareketlerin kendilerince uygun bulduklar1 yolu iz-
lemeleri s6z konusudur. Tiirkiye gibi siyasal gelenegi tarihsel
olarak yukaridan (devletten) asag: (topluma) doniistiirme giri-
simlerine dayanan bir iilkede, toplumu “Batililagtirmis” olan si-
yasal iradeye derece derece niifuz ederek onu bu sefer toplumu
“Islamilestirme” politikasi izlemeye yoneltebilecegine inanan ve
bu inangla bilingli bir faaliyet iginde olan pek ¢ok Islimci gevre
oldugu soylenebilir. Tiirkiye’de Ornegin biirokrasi igerisinde

140 Roy, daha gok siyasal iktidar kaygilan giiden ve bu nedenle de devlete ha-
kim olmay hedefleyen “tepeden-inmeci” Islimciligin 80li yillann sonunda artik
etkisini ve agirhgini yitirmeye bagladifimi ve onun yerine kendisi tarafindan *“yeni-
fundamentalizm” olarak tanimlanan, farkh bir mantiga ve hedefe sahip yeni tiirden
bir fslamci hareketlilige dogru bir (“kopus” degil) kayis oldugunu iddia etmekte ve
onu su sekilde tanimlamaktadir: “Yeni-fundamentalistler toplumu artik devlet yo-
luyla degil, asagidan yukanya yeniden isldmilestirmeye galisiyorlar. islimcilikla il-
gili belirttiklerimiz konusunda da tutarhdirlar. Madem Islami toplum her seyden
once iiyelerinin erdemi iizerinde temellenmektedir, o halde bireyleri ve amelleri re-
forma tabi tutmak gerekir. Bu Islimilesmenin yayginlagmasi, kaginiimaz olarak bir
islam1 topluma yol agacaktir’” (Roy 1994: 111).
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“Imam-Hatipli” yogunlagmasina veya orduda dinci unsurlarin
varhgina isaret eden laik ¢evreler bu yolda olduk¢a mesafe alin-
digim kaygili bir bigimde iddia etmektedirler. Seyh Nazim’n ise
yukaridan agagiya Islamilegtirme diisiincesine karsi, daha ziyade
asagidan yukan bir “fetih” hareketine inandig1 ve eger bir siya-
sal tutum alisa sahip oldugu iddia edilebilirse, bu bakimdan
Roy’un tespit ettigi ikinci kutupta yer aldig1, onun “Once goniil-
leri fethedelim” ifadesinden ¢ikarilabilecek bir sonugtur:

Once herkes kendi sahsinda ve kendi evinde baglamali
ise... Herkes kendi sahsinda Islam’1 temsil etmeli. Kilik
kiyafeti, ahlaki, muamelesi ile... Yeni yetisen nesillerin
yetigtirildigi sartlar1 g6z oniinde bulundurarak... O zaman
cevre anlayacak ki Islim’da giizellik vardir. Nezaket var-
dir... Evet, 6nce evlerimizi fethedelim, memleketi fethet-
meden 6nce... Tagi toprag fethetmeden 6nce goniilleri fet-
hedelim. Goniiller fethedildikten sonra Islam giilistam
olur bu memleket (Seyh Nazim 1992b).
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BOLUM 8

“ICERDEKI OTEKI”"NE BAKIS:
“VAHHABILIK” SOYLEMI

Islam toplumlar iizerine yapilan antropolojik ¢aligmalar, Is-
lami soylemin farkh toplumsal ve kiiltiirel baglamlarda ortaya
¢ikan cesitliligini anlamamiza biiyiik katkida bulunmugtur. Bu
caligmalar aym zamanda Islim’1 yekpare bir biitiin olarak anla-
yan ve anlatan genellemelerin gegerliligini yitirmesine de yar-
dimci olmuglardir.}4! Bununla birlikte bu ¢caligmalarda yeterince
iizerinde durulmayan nokta, farkh slam?i geleneklerin birbirleri-
ne karsi olan konum ve tutumlarinin nasil oldugudur. Bir bagka
deyisle, farkl kiiltiir alanlar1 ve tarihsel donemlerde belirmis
olan Islami séylem gesitliligini iyi bilmemize ragmen, bu “Is-
lamlarin birbirlerine kargi(t) konumlar1 hakkinda ¢ok fazla bil-
gi sahibi oldugumuz sdylenemez.142 Her bir 6zgiin Islam1 grup,
cemiyet ya da topluluk “dogru” Islami model ya da anlayis1 di-
gerleri hilafina (onlarin kusurlulugu kargisinda) temsil ettigi id-
diasinda bulunur (Asad 1986). Dolayisiyla bir Islami ¢evrenin
bir digeri ile olan kargithik ve ¢atigma iligkilerinin ne sekillerde
ortaya ¢iktigini incelemek, en azindan antropolojik agidan 6nem

141 gy gergevede degerlendirilebilecek galigmalarin en iyi 6mekierinden biri
olarak bkz. Gilsenan 1982.

142 “jsiamlar” terimi ilk olarak Misirl antropolog Abdiilhamid El-Zein tarafin-
dan Islami soylem ve deneyimdeki gesitliligi vurgulamak amaciyla ve “tek-dogru”
bir islam tamimlamaya galigan antropolog ve teologlarin (islam alimlerinin) bu 6z-
cii yaklagimlarina kargi kullanildi (El-Zein 1977).
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tagimaktadir. Diger Islami ¢evrelerden gelen muhalefetin, Seyh
Nazim’in basim gektigi Naksibendi toplulugunda “Islaim-dis1”
diinya ile yasanan rekabet, gerginlik ve siirtiigmelerden ¢ok daha
ciddi ve hassas bir bicimde dnemsenerek dikkate alindigi, bu bo-
limiin temel savim olusturmaktadir.!43

Seyh Nazim’in Naksibendi toplulugu i¢in, ¢evrelerinde kendi-
leriyle yan yana diger Islimi grup ya da topluluklarin bulunmasi-
na kargin, esas itibariyle kendi yorumladiklan ve yagadiklari islim
diginda bir Islamf anlayis ya da gelenek mevcut degildir dense ye-
ridir. Kendileri tarafindan yanhs ya da kusurlu olarak nitelendiri-
len diger “Islamlar”in kargisinda, onlarinki tek ya da gergek Is-
1am’1n bir ifadesi olup “dogru Islimi model”i temsil etmektedir.

Siiphesiz Islami anlamda miikemmeliyete dair iddialar sadece
bu Naksibendi topluluga 6zgii olmayip, diger islami grup ya da
topluluklarda da tipik bir 6zelliktir. Ancak burada 6nemli olan nok-
ta, hangi mekanizmalar yoluyla bir Miisliman topluluk tarafindan
tesis olunan sdylem ve pratige Islaimi gergekligin “dogru” modeli
olarak megruiyet kazandirildigi ve bu mesruiyetin siirekliliginin
nasil saglandigidir. Bu noktada, topluluk iiyelerinin kendi miikem-
mel Islami yasam bigimlerini, “digerleri” (diger Miisliimanlar) ta-
rafindan Islim adi altinda yaganan kusurlu pratikten ayirt etmekte
kullandiklan “anahtar terimler” iizerinde dikkatleri toplamak ge-
rekmektedir. Bu baglamda, agagidaki tartisjmada Seyh Nazim’in
Naksibendi sdyleminde ‘“Vahhabi” ya da ‘‘Vahhabilik™ teriminin
sahip oldugu anlam iizerinde aynintih olarak durulacaktir.

“Cehennemlik Vahhabi”

“Vahhabi” sozciigiinin Seyh Nazim’in Naksibendi toplulu-
gunda miiridler tarafindan siklikla kullamldigin1 ¢alisgmamin er-

143 Dogrudan ya da dolayli olsun bu 6nemli noktaya vurgu yapan benim ula-
sabildigim kaynak sayisi olduk¢a nadirdir. Bunlardan biri olan Karlsson (1996: 8),
“Islam diinyasinda farkli mezhepler arasi geligkiler ve diismanlik Bati diinyasina
duyulan nefretten daha giiglidiir” demektedir.
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ken agamalarindan itibaren farkettim. Kullanim bigimine bakil-
diginda soylenebilecek oydu ki “Vahhabi”, Naksibendiler tara-
findan, “Islami” bir mabhiyette olmakla birlikte reddedilen, kotii-
lenen ve kinanan tutum, davranig ya da diigiincelere isaret eden
bir sozciiktii. Bir bagka deyisle Naksibendilerin goziinde Vahha-
bilik Islam igerisinde tasavvufa ve tarikata diigman her seyi biin-
yesinde temsil eden bozuk ve “sahte” bir Islimi durumun simge-
si idi. Islim diinyasinin bir utanci idi. Islim diinyasindaki her ra-
hatsizlik, onun Bat1 diinyas1 kargisindaki zayifhig1 ve aczi, Vah-
habiligin yiiziindendi. “Lanet olas1 Vahhabiler”, diyordu miirid-
ler, tarikatlar yerle bir etme girisiminde bulunmuslar ve bundan
dolay: da Isldim’a en biiyiik zarar1 vermiglerdi. Onlarin yiiziinden
Miisliimanlar Peygamberin dogru yolundan ayrilmis ve diinya-
daki gelismelerin gerisinde kalmiglardi. Seyh Hisam bir konusg-
masinda Vahhabiler hakkinda sunlar soyliiyordu:

“Peygambere ve dort hak mezhebe kars olan diisiinceleri-
ni yaymaya cahgiyorlar. Islim’1 diinyaya kétii ve gaddar
bir din olarak gosteriyorlar. Birgoklar Islim" diinyaya
kotii tamtanin Yahudiler oldugunu séyliiyor. Tam tersi!
Vahhabiler Islaim’a Yahudilerden daha fazla zarar veriyor.
Peygamberi sevmeme konusunda Yahudilerden de kotii-
ler. Fikirlerini parayla yayan, Peygamber sevgisiyle sava-
san pis insanlar! Miinafiklar!.. Onlar1 dinlemeyin! Cami-
lerine gitmeyin! Onlarla birlikte namaza durmayin! Onlar-
la konugmayin! Bir sopa alin, kafalarina vurun!”

Peki, ama Vahhabilige kargi bu diigmanca tutum nereden kay-
naklamyor? Islim’in Vahhabi versiyonuna kargi boylesine sid-
detli Naksibendi reddiyesini yaratan tarihsel kogullar nelerdir?
Bu sorulara cevap vermek igin, Vahhabilik ile siifi-tarikat Islami
arasindaki husumetin tarihsel arkaplanina bakmamiz gerekmek-
tedir.
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Vahhabilik: Tarihsel Arkaplan

Genel anlamiyla Vahhabilik, 18. yiizyilin ikinci yansinda
Arap yarimadasinda dogmus olan piiriten bir Islimi ideolojik ha-
reketin adidir. Bu hareket zaman igerisinde bir siyasaya doniig-
miis ve sonugta bugiinkii Suudi Arabistan Kralligina ideolojik te-
mel olugturmugtur.14 Hareketin adi, kurucusu olan Muhammed
ibn Abdiilvahhab’dan (1703-1787) gelmektedir. Necd’de dogan,
Medine’de egitim gormiis olan Abdiilvahhab Iran, Irak ve Hi-
caz’in pek ¢ok degisik bolgesine ilmini gelistirmek amaciyla zi-
yaretler yaptiktan sonra, Miisliimanlarin islim’1n 6ziinden ayril-
diklan ve bu konuda Osmanhlarin suglu oldugu kanaatine varda.
Geg Orta Cag Islam’nin iinli alimi Ibn-i Teymiye’nin (14. yiiz-
yil) tasavvufu sert bir sekilde kinayan ahlakg¢i ve “piiriten” go-
riiglerinden etkilenmis olan Abdiilvahhab (Rahman 1979: 197),
baglangigta varolan piiriten Islim’1 yalmzca Araplarin yeniden
canlandirabilecegini ileri siirerek dogum yeri olan Necd’de do-
nemin giiclii yerel siyasal lideri olan Ibn-i Suud ile bir ittifak ige-
risine girdi.!4s Ibn-i Suud ve takipgileri Abdiilvahhab’in ideolo-
jik ogretisini kendi giiglerini Arap topraklarinda Osmanh Impa-
ratorlugu aleyhine genigletmek i¢in kullandilar. Dolayisiyla ha-
reket, baglangicindan itibaren farkli ¢cevrelerde varolan karmagik
kiiltiirel yapilara uyum siirecinde yiizyillar igerisinde hasil olmusg

144 vahhabilik'in ayrintili bir agiklamasi igin bkz. Rentz 1969; Al-Azmeh
1986 ve Margoliouth 1987. Harekectin daha kisa degerlendirmeleri W.C. Smith
(1957: 41-4) ve Rahman’da (1979: 196-201) bulunabilir.

145 Giingor (1991: 94) Ibn-i Teymiye’nin tasavvuf kargithginin kokeninde ibn-
i Arabi tarafindan ortaya atilan Vahdet-i Viicud doktrininden duyulan rahatsizlifin
bulundugunu séylemektedir. Ancak, yine Giingor’e gore, ibn-i Teymiye’nin tam
anlamiyla “tasavvuf diigmani” oldugunu diigiinmek dogru olmayip, esas itibariyle,
tasavvufun islam biinyesinden gikmasi tehlikesini bertaraf etmek istedigi soylene-
bilir. Ancak ibn-i Teymiye’nin seyhlere, velilere kargt halkta inang diizeyinde orta-
ya ¢ikan yonclimleri, mezar ziyaretlerini ve Peygamber'in kabrine gidilerek yapi-
lan dua ve niyazlan siddetle reddeden yani, Vahhabiligi doguran diiiinsel temeli
olusturmaktadir (a.g.e., 95).
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Orta Cag Osmanli Islam’inin kiiltiirel zenginligine ve farkh ge-
lenekleri telif eden yapisina siddetle saldirdi (Smith 1957; Tibi
1990).146 Bu baglamda Vahhabiler tasavvufu ve tarikatlar1 asli
hedef segerek onlar1 Islim cergevesi igerisinde meydana gelmis
bu teliflerin bag sorumlusu olmakla sugladilar. Tasavvufun batil
inanglarla ve Islim-dis1 aginliklarla igli digh oldugunu diisiin-
mekteydiler (Rahman 1979: 638). Bu doktriner pozisyonla bag-
lantili olarak beliren ana Vahhabi eylemi, evliya ya da seyh tiir-
belerinin yerle bir edilmesiydi; ¢iinkii insanlar bu gibi yerlere
kutsiyet atfetmekteydiler. Hatta Hazreti Muhammed’in Medi-
ne’deki kabrinin bile Vahhabiler tarafindan, Peygamber dahil
o6liiye yonelik her tiirlii tizimin ve onlann mezarlan baginda du-
a edip sefaat dilemenin girk (Allah’a eg kogsmak) oldugu gerek-
cesiyle tahrip edilmeye cahsildigim sdyleyen kaynaklar vardir
(bkz. Ahmed Hilmi 1979: 475-6; Al-Azmeh 1986: 76-7). Onlar
icin dua yalmzca Allah’a olmaliydi ve Peygamber ibadet pratigi-
nin diginda tutulmalhydi.

Vahhabiler tarafindan reddedilen ve karsi ¢ikilan bu tiir kabir,
tiirbe veya yatir ziyaretleri, o ddonemde Miisliimanlarin ¢ogunlu-
gu tarafindan Islami yasantimin bir pargasi olarak bilinmekte ve
yapilmaktaydi. Dolayisiyla Vahhabilerin girigimi, “yasanan” Is-
lam’dan “ideal” Islim’a gegme yoniindeydi (Smith 1957: 44).
Her ne kadar Osmanli yonetimi 19. yiizyilin basinda zor da olsa,
donemin Misir valisi Mehmet Ali Paga sayesinde hareketi bastir-
maya ve elebasilar1 bolgeden siirmeye muvaffak olduysa da Vah-
habilik 20. yiizyilin baginda Suudi liderlerin bdlgede giiglerini
yeniden tesis etmesiyle birlikte tekrar sokiin ettin. Sonugta, Suu-
di Arabistan kralhiginin kurulmasim1 miiteakiben resmi ideoloji
olarak kurumsallagt.

Vahhabiligin temel diisturlan asagidaki sekilde siralanabilir:
Seriat hukukuna dayanak olarak yalmz ve yalmz Kur’an ve Ha-

146 Buna kargilik Osmanli yonetiminin de, dogal olarak, Vahhabiligi kendi
varligina yonelik bir tehdit ve tehlikeli bir diigman olarak algilamasi séz kosudur.
Siinni Osmanh resmiyetinin Vahhabilie bu yaklagimini karakterize eden tipik bir
omek, Eyiip Sabri Paga’nin Tarih-i Vehhabiyan'idir (Eyiip Sabri Paga 1992).
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disleri kabul etmek; Peygamber doneminden sonra geligtirilmig
olan her yeniligi ya da tasarrufu bid’at (dine aykir1 uydurma ye-
nilik) olduklar1 gerekgesiyle reddetmek; Islim’daki tasavvuf,
felsefe ve teoloji gibi mistik ve entelektiiel egilimleri reddetmek;
Allah diginda bir bagka figiire ya da unsura yonelik tapinmaya
benzer her tiir davranigin giddetle kargisinda olmak; ve her Miis-
liman “birey”in herhangi bir sahsiyetin yardimina ve araciligina
ihtiyag duymaksizin gergek Islim’a varma yetkinligine sahip
olabilecegini vurgulamak (Smith 1957: 44; Al-Azmeh 1986: 77).

Burada son olarak igaret edilmesi gereken bir diger 6nemli
nokta da su: yukarida Vahhabilik baghg altinda toplanan bu fik-
riyata bagh olanlar, adeta sozciigiin genelde kotiileyici bir anlam
kazandigini farketmigcesine, kendilerini bu adla tamimlamazlar.
Gergekte Vahhabi onlara kargitlarinin ve Batililarin taktiklar: bir
isimdir. Kendilerini tamimlarken kullandiklan isim ‘“Muvahhi-
dun”dur (Vahdaniyyet taraftarlari; Allah’a es ya da ortak kogma-
yanlar) (Margoliuth 1987: 1088). Benzer sekilde, karsitlarinin
onlar1 Siinni Isldim’in ya da Ehl-i Siinnet’in diginda siniflamak
icin gosterdikleri tiim c¢abalara (ki biraz asagida Seyh Nazim ta-
riftarlarinin da aym yonde iddialarda bulunduklan goriilecektir)
ragmen, onlar kendilerini Siinni saymakta ve dort Siinni fikih
mezhebinden biri olan Hanbeli mezhebine bagh olduklarini soy-
lemektedirler (a.g.y.).147

Naksibendiye Vahhabilige Karsi

Vahhabilik iizerine yukarida kisaca sdylenenler 1s181inda, ona
kars: tasassufi gevrelerden, daha 6zelde ise Seyh Nazim’in Nak-
sibendi cevresinden gelen nefreti anlamak miimkiindiir. Naksi-
bendileri Vahhabilige kars: tutum takinmaya zorlayan ilk nokta,
siiphesiz Vahhabi diigiincesindeki tasavvufa yonelik karsithk ve
reddiyedir. Naksibendilerin gergek Isldim’i yagama amacinda

147vahhabiligi Ehl-i Siinnet’in diginda sayan kisa bir degerlendirme igin bkz.
Eygi 1992: 12-15.
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kendisine kutsiyet atfedilmis bir sahsiyete goniilden ve inangla
baglanmalari, ikinci olarak da bireysel gabalarla, yani kutsal me-
tinlerin bireysel okumalariyla Islami bilgiye ulagilabilecegi dii-
siincesini reddetmeleri, onlar1 Vahhabilerden ayiran diger temel
noktalardir. Miiridlerin yaklasimi genel olarak goyledir: Herkes,
Kur’an gibi son derece “sofistike” (incelikli) bir metni kendi
kendine okuyarak anlayacak kapasitede olamaz. Esasinda bir ki-
sinin Isldm’1n 6ziinii kavramas1 Kur’an’1 okuma ve anlama gibi
gayet zor ve neredeyse faydasiz bir ¢cabaya girigsmek yerine, dik-
katini Peygamber’in hayati ve yasayisi yani “Siinnet” iizerinde
odaklagtirmas: suretiyle ¢ok daha kolay olur. Peygamber siinne-
tine oncelik tanimanmin pratikteki sonucu, Peygamber’in manevi
mirasgisi olarak onun siinnetini siradan Miisliimanlara tanitacak
bir seyhe duyulan ihtiyagtir. Peygamber’in siinnetine uymak ve
dolayisiyla Islam’in derin anlamini idrak etmek igin Seyh’in pe-
sinden gitmek, onu izlemek, dediklerini ve yaptiklarim yapmak
gerekir. Kibris Tiirkii bir miirid bunu ¢arpici bir bi¢imde formii-
le etmektedir:

“Allah Kur’an’1 dogrudan insanlara gondermedi. Bunu ya-
pacak kudretteydi ama dyle yapmadi. Meseld meleklerin-
den biri aracihifiyla da Kur’an’1 insanlar igin bilindik kila-
bilirdi. Fakat Kur’an’1 bizlere iletmek i¢in bizler gibi bir in-
san olan Peygamberi segti. Ciinkii herhangi bir konuyu sirf
onun hakkinda yazilmig bu kitabi okuyarak anlayamazsin;
onu sana dgretecek, uygun bir sekilde agiklayacak bir ‘6g-
retmen’e ihtiyag vardir. Bu nedenle Allah, ilahi mesa ji bize
Ogretecek, onu bizim igin anlasilir kilacak olan Peygam-
ber’i gorevlendirdi. Peygamber oldiikten sonra, onun ma-
nevi mirasi bazilarina gegti; ¢iinkii O, ‘benim varislerim
var’ demigtir. Bu giiniimiizde onun manevi hazinesine sa-
hip olan vérisler bulundugu anlamina gelir ki bunlar da
seyhlerdir; ama hakiki seyhler, uyduruklar degil... Hakiki
seyhlerin en itibarlis1 da Seyh [Nazim] Efendi’dir. Boyle
bir insana baglanmak, Peygamber siinnetini takip ve tatbik
etmek, dolayisiyla da hakiki Islam’1 yagamakur.”
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Ikinci olarak, Naksibendiler gerek dua ya da namazlarda ge-
rekse diger ritiieller esnasinda Peygamber’e olan sevgi ve bagl-
liklarini dile getiren if delere ¢oklukla yer verirler. Kargitlarinin,
ozellikle de Vahhabi olarak tammladiklar1 ¢evrelerin bu yaptik-
larinin Peygamber’e tapmak oldugunu ve bunun da girk anlami-
na geldigini sdylemelerine karsilik olarak, bu yaptiklannin ta-
pinma derecesinde olmadigini, sadece tizim amacim tasidigin
ve medh-ii sena oldugunu soylerler. Buna karsi ¢ikilmamas: ge-
rekir, c¢iinkii her seyden 6nce ve herkesten dnce Allah, Hazreti
Muhammed’i medhetmektedir. Bu noktada Seyh Nazim Vahha-
bileri ‘“bombardiman” eder:

“Allah der ki, ‘Ey miiminler! Sizin aranizda sizlere en 6rmek
kisi Muhammed’dir.’ Baz1 kafasiz ve kiskang Araplar, Pey-
gamber’e medh-ii sena ettigimizde ¢ok kiziyorlar. Diyorlar
ki bu girktir. Bunu diyenler Seytan’dir. Ciinkii Allah kendisi
Peygamberine medh-ii sena etmektedir. Allah’inkinin ya-
ninda biitiin yaratilmiglarinki sadece bir nokta kalir. Sonsuz
medh-ii sena O’na Allah’tan gelmektedir. Ve o Vahhabi
Araplar, Cehennemlikler, Peygamberin haklan s6z konusu
oldugunda kizginliklarindan gegilmez. Eger birisi Esselatu
vesselamu Aleyke dese, bunlar ‘haram’ derler. Kendileri ha-
ramiyyun’dur” (30 Mart 1992, Peckham Camisi, Londra).

Vahhabiler’in kabul etmedigi, sirk ve bid’at olarak adlandirdi-
g1 baz ritiieller, 6megin Peygamberin kabrine, gegmiste yagamig
seyhlerin veya evliyanin tiirbelerine ve 6lmiis akraba ya da arka-
daslarin mezarlarina yapilan ziyaretler ve buralarda edilen dualar,
Naksibendi Islim’inin temel dini faaliyetleri arasinda yer alirlar.
Naksibendiler bu suglamalara aym bid’at kavramim Vahhabiler
icin kullanarak karsilik veriler ve Vahhabilik hareketini Islam’da-
ki esas bid’at olarak degerlendirirler (Anonim 1993: 2-3).

Ironik bir gekilde, nasil ki Vahhabi hareketi baglangicindan
itibaren tasavvufu Islam diinyasinin ¢ékiisiinde suglu olarak gor-
diiyse, Seyh Nazim’in Naksibendi toplulugu da bugiin Vahhabi-
ligi Miisliimanlarin tiim diinyada iginde bulunduklar: kétii duru-
mun bas miisebbebi olarak gormektedir. Vahhabiligin bag des-

250



tekgisi olan Suudi rejimi Naksibendi suglamalarinin asli hedefi-
dir. Genel olarak Seyh ve miiridler (aralarinda 6nemli sayida
Arap bulunmakla birlikte) Araplarin ¢ogunlugunu Vahhabilige
egilimli goriirler. Daha spesifik olarak ise Naksibendilerin ‘“Vah-
habi” suglamalar son iki yiizyilin yani modern dénemlerin diin-
yaca iinlii Miisliiman diisiiniirlerine yonelir. Miiridlere Vahhabi
saydiklan kigilerin kimler oldugunu ne zaman sorduysam, her
seferinde aym isimlerin telaffuz edildigine sahit oldum. Bunlar,
Cemaleddin Afgani, Muhammed Abduh, Hasan El-Benna ve ku-
rucusu oldugu Ihvan iil-Miislimin (Misliman Kardegler), Seyyid
Kutub, Mevlana Mevdudi ve kurucusu oldugu Cemaat-i Islami
ve son olarak da Hint Altkitasi kokenli Islimi olusumlar olan
Deobandiler ve Bareliler gibi isimlerdir.148 Belki bu gahis ya da

148 Cemaleddin Afgani (1839-1897) gergek anlamda ilk panislamist diisiince
adami ve Islim’da reformist-modemist akimin onciisiidiir. Teme! savi, Islam’in
“modern” bilim ve teknoloji ile uygunluk iginde olduguydu. Bununla birlikte onu
Vahhabi olarak nitelemek kendisi hem Osmanli yanlisi oldugu igin hem de Vahha-
bi piiritenligine karg: tasavvufi islam’in savunucusu olduu igin pek ikna edici de-
gildir. Afgani’nin talebesi Muhammed Abduh (1849-1905) modemist islamcili
daha ileri noktalara gotiirmekle birlikte, “Usta”simin panislamt fikirlerinden vaz-
geemis ve memleketi Misir’in gergeklikleri temelinde diisiincelerini bigimlemigtir.
Diger laraftan Vahhabilige kargi daha olumlu ve destekleyici bir pozisyon alarak,
“gergek” ve “sahte” tasavvuf aynmi yapmistir. Hasan El-Benna’nin (1906-1949)
kurucusu oldugu “Miisliman Kardesler”, Siinni islam aleminde, ozellikle de Arap
diinyasinda en etkili ve giilii siyasal-ideolojik harekettir. EI-Benna’nin fikirleri pek
ok yonden Vahhabilerle ayni gizgidedir. Vahhabiler gibi o da tasavvufu islam diin-
yasimin gerilemesinin sorumlusu olarak goriip reddetmektedir. Ayrnica islam moder-
nizmi fikrine de karsi gitkmaktadir. Seyyid Kutub (1906-1964) El-Benna’dan sonra
“Miisliman Kardesler”in en etkili iiyesi ve ideologu olup hareketin daha kokten-
ci/agin unsurlarina hitap etmistir. Ebul ala-Mevdudi (1903-1979) ve kurdugu parti
Cemaat-i Islami ise El -Benna ve Miisliman Kardesler’in bagka bir cografyada
(Hint Altkitasi) asag1 yukar1 benzer bir versiyonu olarak nitelendirilebilir. Deoban-
diler Hint Altkitasinda ingiliz somiirgeciliginin yiikselen tehdidi kargisinda islami
egitimin yok olmamasi amaciyla bir grup alim tarafindan 1876’da kurulan inlii
Deoband okulunun izleyicileridirler. Ortayol, reformist bir islim anlayiginin tem-
silcileri olarak karakterize edilebilirler. Bareliler ise fikirleri Vahhabilige oldukga
yakin olan Seyyid Ahmed Bareli’nin (1786-1831) takipgileridir. Ancak Seyyid Ah-
med'in tasavvufla iligkileri agisindan sorun arzeden yani, hem kendisinin de takip-
¢isi oldupu Hindistan'daki islami-reformist programin temsilcilerinin Naksibendi
gelenekten gikmig olmalari, hem de onun bizzat tarikatlara gok benzeyen bir orgiit-
lenmeye girmis olmasidir (bkz. Adams 1933; Hourani 1970; Rahman 1979: 193-
234; Hiro 1989: 60-107. Aynca bu kitapta bkz. 5. Boliim, ss. 183-184).
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cemiyetlerden bazilar1 aralanndaki benzerlikler ya da baglantilar
dikkate alinarak gruplandirilabilir. Ancak onlarin hepsini aym
bashk altinda toplamaya ¢aligmayi hi¢ kimsenin kolaylikla diisii-
nebilecegi soylenemez. Ciinkii aralarinda fikri diizlemde ciddi
farkhliklar s6z konusudur. Omegin Afgani ve Abduh’un refor-
mist Isldimci modernizmi ile Hasan El-Benna ve Seyyid Ku-
tub’un anti-modernist koktenci Islamciligini bagdastirmak kolay
degildir. Ayrica Afgani’yle Abduh ve El Benna’yla Seyyid Kutub
arasinda bulunan fikri yaklasim farkliliklarim da yabana atmak
miimkiin degildir (bkz. dn. 148). Sozii edilen kisi ya da cemiyet-
lerin (Afgani’yi dista tutmak kaydiyla) degisik derecelerde de ol-
sa tasavvufi Islim’a kugkuyla bakma noktasinda birlestikleri
soylenebilir. Isldm’1 kisinin dogrudan dogruya Kur’an yoluyla
ve bireysel ¢abasiyla kesfedilebilecegi konusunda yukarida sayi-
lanlarin hepsi mutabiktirlar. iste bu, Naksibendilerin onlarda
Vahhabilik izleri bulmalar1 ve onlar1 “Vahhabi” olarak niteleme-
leri igin yeterli gerekgeyi olusturur.

Londra’daki”Vahhabiler”

Londra’da Seyh Nazim’in Naksibendi toplulugu ile yan yana
bulunan ve miiridlerin ‘““Vahhabi” olarak tammladig: baz toplu-
luklar vardir. Miiridler bu gruplar1 Seyh Nazim’a ve onun kutsi-
yet atfedilmig konumuna muhalif olarak tamimlarlar. Naksiben-
diler arasindaki toplanti ve konugmalarda sik sik bu gruplara ve
onlarin temsil ettigi Islim’a yonelik karg1 gikiglar ve meydan
okumalarla dolu bir sdylemin hakim oldugu goriiliir. Asagida
boylesi iki muhalif ve hasim ¢evre iizerinde biraz daha ayrintih
olarak duracagim.

Aziziye Cevresi

Kuzey Londra’da Tiirklerin yogun olarak yasadiklar1 bolgede
bulunan Aziziye camisi, Seyh Nazim ve miiridlerine ait olan
Seyh Nazim Camisi’ne yiiriiyerek sadece beg-on dakikalik uzak-
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liktadir. Aziziye hemen hemen sadece Tiirkiye’den gelenlerin
hizmetinde iken, Seyh Nazim Camisi, Tiirkiye’den gelenlerin de
devam ettigi bir cami olmasina karsin, ozellikle Aziziye cemaa-
ti tarafindan “Kibrislilarin Camisi” olarak bilinir.

Miiridler Aziziye cemaatinin Seyh’e ve kendilerine kars hig
de dostane olmayan bir tutum igerisinde oldugu goriisiindedirler.
Onlan Seyh Nazim hakkinda dedikodu yapmakla suglarlar, ta-
savvuftan hazzetmediklerini bu nedenle de Vahhabi adin1 haket-
tiklerini sOylerler. Asagidaki aktarim, giinliik Naksibendi prati-
ginde Aziziye, tasavvuf kargithg: ve Vahhabilik arasindaki iligki-
nin nasil kurulduguna bir 6rnektir:

Miiridlerden biri tasavvufl Islim’a sempati ile bakmayan
bir bagka Tiirk Miisliiman ile tartismasindan bahsetti. Mii-
rid, Isldm’n 6ziinii bilmek igin baskalarina rehberlik ede-
cek bir seyhe duyulan ihtiyac1 vurgulamigti. Digeri ise Is-
1dm’da seyh olamayacagim soyleyerek Kur’an ve Hadis di-
sinda ne herhangi bir sahsiyete ne de bir bagka yazili kay-
naga bagvurmanin dogru olmadigi karsiligin1 vermisti. Ay-
n1 zamanda her Miisliimanin kendi sahsi ¢abasiyla Islim’in
hakikatina erebilecegini soyliiyordu. Miirid bu sahin Azizi-
ye’ye devam ettigini ve orada beyninin yikandigim sGyleye-
rek Vahhabi fikirlere yakin olduguna isaret etti.

Seyh Nazim ve cevresi tarafindan tasavvuf kargit1 olarak ni-
telendirilmelerine karsin, Aziziye gevresi gercekte tasavvufun o
kadar da uzaginda degildir. Tersine, Cami’nin imam déhil Azi-
ziye’ye devam eden bazi insanlarla Tiirkiye’deki bir diger Nak-
sibendi seyhi Mahmut Hoca arasinda yakin baglar mevcuttur.

Istanbul Fatih’te “Ismail Aga Cemaati” olarak bilinen Naksi-
bendi ¢evresinin seyhi olan Mahmut Hoca (Ustaosmanoglu), gii-
niimiiz Tiirkiye’sinin en meghur Naksibendi seyhlerinden biri-
dir.1® Her ne kadar her ikisi de aym Islami gelenegin lider diize-

149 Mahmut Hoca ve Ismail Aga Cemaati’nin kisa ama 6zlii bir degerlendir-
mesi igin bkz. Cakir 1990: 60-65.
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yinde temsilcisi olsalar da, Seyh Nazim tarafindan hayata gegiri-
len Naksibendilik ile Mahmut Hoca’ninki arasinda gerek zihni-
yet gerekse yontem olarak ¢ok belirgin farkliliklar s6z konusu-
dur. Seyh Nazim'1 karakterize eden en dnemli 6zellikler onun
miiridleriyle ugragirken hosgoriili ve esnek, dig diinyaya karsi
ise agik bir tutum sergilemesidir. Buna kargilik Mahmut Hoca Is-
lam1 pratige son derece mutaassip bir yorum getirir, son derece
kat1 bir tarikat stratejisi benimser, her tiir uygunsuz tutum ve be-
lirtiye en kiigiik bir hoggérii gostermez. Omegin,

Seyh Nazim’in Istanbul’da bir isadami olan miiridi bir
giin havaalani terminalinde Mahmut Hoca ile kargilagir:
Bir Nakgibendi miirid olarak, ‘tarik’inin 6nde gelen bir
sahsiyetine saygisim gostermek amaciyla onun yanina gi-
der ve elini 6per. Mahmut Hoca bu miiridin sakalsiz yiizii-
ne sertge bakar ve ona kimin miiridi oldugunu sorar. Onun
Seyh Nazim’in miiridi oldugunu 6grendikten sonra, s6yle-
nir: “Belli zaten! Bagka tiirlii nasil sakalsiz bir miirid ola-
bilirsin ki”.

Seyh Ndzim, Mahmut Hoca’nin bu elestirilerine onun prozis-
yonunu kiigiimseyerek kargilik verir. Mahmut Hoca’nin bir seyh
olmadigini, sadece “hoca” (dlim) oldugunu soyler. Yagh bir kadin
miirid, Aziziye’deki bir konugsmasinda, uzun pardesii giyen kadin-
larin dahi ¢argaf giymedikleri igin kafir olduklarim séyleyen Mah-
mut Hoca’nmin konugmay: dinleyen kadinlarin camiden kagmasina
neden oldugunu anlatir. Seyh Nazim’in bazi davramslari, 6rnegin
elini 6pmek isteyen kadinlara izin vermesi, cami ya da diger top-
lant1 yerlerinde kadinlarla erkeklerin biraradahigim onaylamasa
bile en azindan hog gormesi, hemen herkesi Islimi edebden ha-
berdar olup olmadigina bakmadan topluluguna dahil etmesi, vb.,
Mahmut Hoca ve baghlar1 ya da Aziziye ¢evresi i¢in kabul edile-
mezdir. Bu baglamda Seyh Nazim’1 giddetle elestirirler.

Dolayisiyla, aym Naksibendi yolunun bu iki lideri arasinda
insanlara rehberlik etme stratejileri agisindan biiyiik bir farklilik
s6z konusudur. Bu fark, s6z konusu iki ayr1 Naksibendi ¢evresi-
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nin i¢inde yer aldiklar: toplumsal baglam farkinin bir sonucudur.
Mahmut Hoca kiigiik ve goreli olarak marjinal konumdaki kirsal
kokenli insanlara hitap etmektedir; bu insanlar kendilerini Istan-
bul gibi biiyiik bir metropolde kaybolmus, ya da en azindan gii-
vensiz hissetmektedirler. Dolayisiyla Mahmut Hoca, bir anlam-
da, her ne kadar modemlesmesini tamamlayamamuig olsa da kira
ya da tagraya nazaran “modem” ve sekiiler bir yasam bi¢iminin
hakim oldugu bir Istanbul’dan duyulan korkunun ve ona direni-
sin sesidir (bkz. Cakir 1990: 60-65). Seyh Nazim ise bir Bat1-Hi-
ristiyan toplumunda ¢ok farkli ilgi ve isteklerle kendisine yonel-
mis kiiltiirel, etnik ve ulusal bakimdan heterojen yapidaki genis
bir topluluga hitap etmektedir. Boylesi bir miiridler mozayiginin
siirekliligini koruyabilmek igin, izledigi stratejide esnek ve
“uyusumcu” olmak zorundadir.

Aziziye’nin Mahmut Hoca ile olan bu baglantisi, bu ¢evrenin
diger Miisliiman-Tiirk cemaatleri ile igbirligini engellemez. Kap-
lancilar, Milli Géoriisciiler, Siileymancilar, Nurcular ve Pakistan
orijinli Tebligciler!% Aziziye cemaati igerisinde temsilcileri olan
veya Aziziye ile diyalog iginde olan topluluklardir. Hatta Tiirki-
ye orijinli diger Naksibend1 seyhleri ve onlarin miiridleri de Azi-
ziye’yi kendilerine yakin bulmaktadirlar. Tiirkiye’de Adiyaman
Menzil ’de tarikat faaliyetini yiiriitmekteyken yakinlarda dlen bir
diger meshur Naksibendi seyhi Resit Erol’a (“Seyda”) bagh olan
kii¢iik bir topluluk da Londra’daki faaliyetlerini Aziziye merke-
zinde organize etmektedir. Ote yandan Istanbul’daki iinlii Isken-
derpasa Naksibendi cemaatinin (¢aligmay: yaptigimiz 1990 bas-
larindaki) seyhi Esat Cosan da Londra’ya geldiginde Aziziye
cevresince agirlanir.15! Sonug olarak, baghbagina bir tek Islami
grup ya da lider ile 6zdeslestirmek yerine, Aziziye'yi Tiirki-

150 Tebligciler ya da “Teblig-i Cemaat”, yainizca ingiltere’de degil fakat tiim
diinyada basarili bigimde orgiitlenmis, olduk¢a aktif, ancak siyasal hedefler giit-
mekten ziyade “kiiltiirel” olarak nitelenebilecek bir faaliyet programi gergevesinde
¢alisan bir liir misyoner harekellir.

151 Seyh Resid Erol ve Seyh Cosan ve cemaatleri igin bkz. Cakir 1990: 17-
55, 65-72.
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ye'deki gesitli Islimi cemaat ya da siyasal-ideolojik olugumlarin
bir karigimi, bir bagka deyisle Tiirkiye’de 1980’lerden itibaren
ortaya ¢ikan Islami hareketliligin farkh yiizlerinin ya da renkle-
rinin Londra’daki izdiigiimii olarak degerlendirmek en dogrusu-
dur. Tasavvuf agisindan Aziziye’nin konumu ise bu ¢evrenin fii-
17 lideri olarak da tanimlanabilecek olan cami imaminin asagida-
ki sdzlerinden ¢ikarilabilir:

“Islam’da tasavvufun 6nemi ve degerinden haberdariz,
ancak ‘Seyhi olmayanin seyhi seytandir’ da demiyoruz.
Bazilan Kur’an’1 kendi ¢abalariyla da 6grenebilirler. Esa-
sinda tasavvuf ya da tarikat havass isidir, avam isi degil.
Hem ilimhemde ihl4s gerektirir. Ayrica miirgidin durumu
da ¢ok onemli... Eger miirsid ehil degilse, miirid yanhg ve
tehlikeli yollara sapabilir” (9 Agustos 1992, Kisisel Go-
riigme, Aziziye Camisi).

Her iki topluluk arasinda Londra’da yasayan Tiirkler arasin-
dan ve daha dnemlisi birbirlerinden kendi gruplarina yeni kati-
limlar saglamak igin biiyiik bir rekabet s6z konusudur. S6z geli-
mi ilk olarak Aziziye cemaatine katilmig ve onun en ategli savu-
nucular1 olmug, fakat sonralar1 Seyh Nazim cevresi ile tanigmis,
ozellikle de Seyh’ten etkilenerek Aziziye’yi terk edip Seyh’e bag-
lanmg miiridler vardir. Ancak bu siire¢ iki yonlii islemektedir.
Omegm miiridlerden biri, aralarindan birinin ayrilarak Azizi-
ye’ye katildigim bildirmigtir. Ayrica, ¢caliyma boyunca her iki gru-
bun faaliyetlerine de bir siire katilan ve sonunda tercihlerini birin-
den yapan yapan sahislar gozlemledim. Son olarak her iki ¢evre
ile iligkilerini siirekli kilabilenler olduguna isaret etmeliyim. Me-
sela baz1 miiridlerin Aziziye Camisinin imami ve toplulugun di-
ger iiyeleri ile dengeli iligkileri vardir. Aziziye imaminin yukari-
da zikredilen sozleri kendisi ile bir miirid araciligiyla tanigtirildi-
gimda yaptig1 konugmadan ahnmugtir. Isin en ilging yani, camiyi
terkettigimizde bu miirid beni bu ziyaret ve tamgmadan diger mii-
ridlere bahsetmemem konusunda uyard; ¢iinkii bu onlarin hogu-
na gitmeyebilirdi. Ayn zamanda Seyh’in Tiirk miiridlerini Azizi-
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ye’ye gitmeme konusunda uyardigim da belirtti. Kendisinin ne-
den gittigi konusuna gelince, durumu goyle agikladi:

“Seyhin amaci tarikata yeni ve heniiz olgunlagmamis
olup, eger Aziziye'ye devam ederlerse kafalar1 $eyh hak-
kinda karigabilecek olanlar1 bu duruma diigmekten kurtar-
maktir. Oysaki ben Seyhimden ¢ok memnunum, dolayi-
siyla Aziziye’ye gitmek benim ona baghihigimi etkilemez.
Fakat herkes benim gibi degil. Once bizim aramiza kati-
lan, ancak daha sonra Aziziye’dekilerle tamigip onlarin
toplantilarina katilip sonunda bizden ayrilanlar var. Azizi-
ye’dekiler bunlarin kafasinin Seyh konusunda karigmasi-
na neden oluyorlar.”

Iki topluluk arasindaki rekabetgi ve hasmane iligkiler bazen
cok ciddi gerilimlere hatta kavgalara da neden olmaktadir. Asa-
gida aktarilan olay, buna bir 6rnektir:

Aziziye gevresi ile iyi iligkiler iginde olan bazi sahislar
Seyh Ndzim’1 orada bir konugsma yapmak lizere davet etti-
ler. Fakat Aziziye cemaatinin bagim ¢ekenlerle bir iletisim
kopuklugu olmasindan &tiirti, bu program aym giin Azizi-
ye’de Misir’dan gelmis bir hoca tarafindan yapilacak ko-
nugma ile gakisti. Bu konugsma daha 6nceden planlanmig
oldugundan Aziziye 'dekiler Seyhin bir baska giin gelip ko-
nugmasini istediler. Bu arada miiridler acele ile Seyh Na-
zim’in Aziziye’de yapacagi farz olunan bu konusmay: du-
yuran kagitlar bastirip ¢evreye dagitmiglardl. Her ne ka-
dar Seyh baglangigta belirlenen o giin gidip konusmakta
israrli olduysa da sonra fikrini degigstirerek gitmemeye ka-
rar verince konusma gergeklestirilemedi. Birkag hafta
sonra Aziziye’den lic geng Cuma namazindan sonra Seyh
Néazim Camisi 6niinde belirdiler ve Mahmut Hoca 'nin bir-
kag giin icinde Londra’da olup Aziziye’de bir konugsma ya-
pacagum bildiren kdgitlari namaz sonrasi toplu halde Ca-
mi’den ¢ikanlara dagitmaya bagladilar: Bir Kibrish Tiirk
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miirid bunlara, “Bizim seyhimizi 6nce Caminize davet et-
tiniz, sonra da konugmasina izin vermediniz; gimdi de bu-
raya gelmis bizi bir bagka seyhi dinlemeye g¢agiriyorsu-
nuz” dedi. Buna ii¢ gen¢ “Davet falan yoktu; bize sorma-
dan duyuru kdgitlar bastirmigsiniz” diye kargsilik verdiler.
Bunun lizerine, aym zamanda kardes de olan iki miirid,
Aziziye'den gelen bu li¢ kiginin lizerine yiiriidiiler; bunlar-
dan birisi “Bir giin o Cami’yi yakacagim” diye bagirdi.
Diger miiridler zorlukla bu iki kardesi zaptettiler ve Azizi-
ye’lilerin yanindan uzaklagtirdilar. Aziziye'den gelenler
buna “Su ige bak! Miisliiman, Miisliiman1 yakacak hale
gelmis”, diyerek karsilik verdiler. Daha sonra iki taraf
arasinda bazi s6zlii atigmalar olduysa da, 6nde gelen bir
miirid durumu yatistirdi ve daha makul bir tartismanin
oniinii agt1. Seyh Nazim toplulugunun Londra’da 1974 ten
bu yana faaliyet gosteren en eski Tiirk-Miisliiman toplulu-
Su oldugunu, daha sonra gelenlerin yeni bir topluluk olus-
turmasinin dogru olmadigini, yapilmasi gerekenin haliha-
zirda varolan topluluga katiimak oldugunu vurgulad:. Bu-
na Aziziyeliler farkl Miisliiman grup ya da topluluklarin
varliginin bir zaran olmadigim belirterek karsilik verdi-
ler. Sonugta bir anlagma saglanamadiysa da en azindan
Aziziye’den gelenler Cami’yi sag-salim terk ettiler.

Londra Merkez Camisi

Miiridler tarafindan ‘““Vahhabi” olarak tanimlanan bir diger
cevre Londra’da Islim ya da Miislimanhk deyince akla ilk ge-
len yer olan meshur Merkez Camisi’dir (Central Mosque). Ol-
dukga gosterigli olan Merkez Camisi’nin Suudiler tarafindan fi-
nanse ve kontrol edildigi soylenebilir. Bu nedenle camiye gelip
gidenlerin hatir1 sayilir bir kismim Araplar olugturmaktadir. An-
cak bu, caminin etnik ya da ulusal temeldeki ¢ok-gesitliligini ort-
memektedir. Bazi radikal Islimci gruplarin da burada, 6zellikle
gengler arasinda, varoldugunu sdylemek miimkiin. Cezayir’de
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Islami harekete karsi gerceklestirilen askeri miidahalenin atesli
giinlerinde, camide bu radikal unsurlarin kigkirtmalarina bagh
olarak ¢ok ciddi miinakagalar meydana geldi.

Seyh Nézim her yil Londra’da iken bir-iki defa Merkez Ca-
misi’ne ya namaz kilmak igin kendi istegiyle, ya da konusma
yapmak iizere davetli olarak gider. Ancak caminin miidavimleri
tarafindan hi¢ de iyi kargilanmaz. Bu insanlar Seyhin mevkiini
reddederler ve her firsatta onunla siirtiigmeye girmekten kagin-
mazlar. Miiridler igin bu hi¢ de sasirtic1 degildir; “ciinkii burasi
esas olarak Vahhabilerin hizmetindedir”. Asagidaki olay Seyh
Nazim’in Naksibendi toplulugu ile Merkez Camisi gevresi ara-
sindaki siirtiismenin derecesini gosteren bir drnektir:

Seyh Nazim, Ingiltere ve Irlanda Camiler Konseyi Bagka-
m1 olan bir Pakistanl1 tarafindan Ramazan Bayrami mii-
nasebetiyle diizenlenen bir panelde konugma yapmak iize-
re Merkez Camisi’ne davet edildi. Seyh, caminin genis av-
lusunda kendisine bagh biiyiik bir kalabalik tarafindan
karsiland1. Caminin girisine dogru yiiriirken miiridlerden
bazilari ¢ighklar atarak tekbir getirdiler. Bunun lizerine
bahgedeki, cogunlugu Arap olan bir grup Seyhe dogru y6-
nelerek miiridlerin bu davramisindan dolay: Seyh’e kizgin-
likla bagirdilar. Bir grup miirid bunlara ayn1 kizginlikla
karsilik verdi. Bu gekilde Seyh onde miiridler arkada, di-
ger grup da en arkada, bagira ¢agira caminin igine giril-
di. Igerde aksam namazi kilinacag esnada yeni bir siirtiig-
me dogdu. Camide bulunanlarin ¢ogunlugu, muhalif grup
dahil, namaza durmasina ragmen Seyh heniiz abdestthi
tamamlayip gelmedigi i¢cin miiridler namaz kilanlara ka-
tilmadilar [Oysaki cemaat namaza bagladiginda camide
bulunan digerlerinin kosarak namaz kilanlara katilmasi
beklenir]. Namaz kilanlardan bazilar1 miiridleri kendileri-
ne katilmalar1 konusunda uyarmalarina ragmen, miiridler
kararli bir sekilde bu ¢agniyr reddederek “Seyhimizi bek-
liyoruz” kargiligin1 verdiler. Daha sonra Seyh geldi ve na-
maz kilan gruba katildi; miiridler de onu izlediler. Namaz-
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dan sonra herkes caminin konferans salonuna gegerek ye-
rini ald1. Seyh konugsmaya bagladiginda sesinden lizgiin ve
sinirli oldugu belliydi. Miiridler tarafindan birkag kez “tek-
bir” ile kesilen konugmasinda Araplar ile Vahhabiler ara-
sinda 6zdegslik kurarak onlan seyhlere ve tarikatlara kargi
besledikleri anlamsiz nefretten dolayitopa tuttu. Konugma-
sin1 tamamladiktan sonra, basindan beri kendisine muhalif
davranan gruptan bazilan, “Seyhin yaptiklarindan mem-
nun degiliz, bu nedenle kendisine sorular sormak istiyo-
ruz” dediler Seyh bunlara, “Araplardan higbir soru iste-
miyorum” diye rest ¢ekerek karsilik verdi. Onlar daha faz-
la konugsmaya devam edince Seyh salavatla kiirstiden ayr-
larak onlarin arasindan gegip ¢ikisa dogru yiiriidii. Miirid-
ler kendisini izlediler. Muhalif gruptan hakaret iceren soz-
ler sarf edildi. Bazi miiridler bunlara kargilik verince, itisip
kakigmalar baglad1. Neyse ki daha kétiisii olmad: ve Seyh
ve miiridleri digerlerinin tehditkar sozleri ve bakiglar ara-
sinda Merkez Camisi’nden aynildilar. Vahhabi denilenler,
Seyhe ‘“kafir” ve “miigrik” diye bagirdilar Hatta biri
Seyh’i tehdit dahi etti: “Bir giin, seni 6ldiirecegim!”

Yukarida Vahhabilik iizerine tarihsel 6zet verirken, bu hare-
ketin temsilcilerinin Osmanl Islimi anlayisina malolmus pek
¢ok pratigi bid’at olarak niteleyerek reddettiklerini belirtmistim.
Ayni gekilde, bugiin Seyh Nazim toplulugunun pek ¢ok karakte-
ristigi de gerek Aziziye gerekse Merkez Camisi gevreleri tarafin-
dan, yani bir anlamda bugiiniin Vahhabilerince, bid’at olarak go-
riiliir. Bu baglamda 6zellikle Seyh Nazim ¢evresinde kadinin ko-
numu en Onemli tartigma konusunu olugturur. Naksibendi top-
lantilarinda, toplulugun kadin iiyeleri erkeklerle birlikte aym
yerde bulunabilirler. Ozellikle yeni Miisliman olmus Batih mii-
ridler (hem erkeler hem de kadinlar) bu konuda oldukga serbest
bir tutum sergilerler. Sonug olarak ortalama Miisliimanin kafasi-
n1 ¢ok taktigi kadin ve erkegin toplumsal hayatta ayn *“kompar-
timan’lara yerlegtirilmesi, bu ¢evrede s6z konusu degildir. Mu-
halifler, bunu bid’at olarak degerlendiriler. Ayni sekilde Seyh’in

260



elini 6pmek isteyen kadinlara elini vermesi de bid’attir. Bu ¢ev-
reler zikir seremonisine de bid’at oldugu gerekgesiyle karsi ¢i-
karlar. Orijinal anlamda Islam’da boyle bir ritiiel olmadigini, bu-
nun sonradan icad edildigini ileri siirerler. Son olarak miiridlerin
seyhlerine yonelik her tiir tdzim ya da saygi-sevgi ifade eden
davramglan (Seyhin elini, ayagin1 6pmek gibi) kinanir ve bunla-
rin gosteristen bagka bir amag tagimadig diigiiniiliir.

“Vahhabi”: Diger Kullanimlari

Belli muhalif islami gevrelere karsi kullanilmanin 6tesinde,
toplulugun giinliik yagsam pratiginde ‘“Vahhabi” s6zciigiiniin ol-
dukga genis bir kullamim yelpazesi oldugu gézlenir. Olumsuzla-
nan ya da onaylanmayan belli davraniglar ve bunlar1 yapanlar bu
nitelemenin muhatabi olurlar. Béylece, Seyhe gereken tiim say-
giy1 gostermekle birlikte sadece elini opmekten kaginan bir
imam Vahhabi olarak etiketlenir. Seyhin elini de 6pen bir diger
imam, sirf baz1 6nde gelen miiridlerle olan kigisel siirtiigmelerin-
den dolay1 Vahhabi olarak adlandiriimaktan kurtulamaz. Toplu-
lugun ortalama fikri ¢izgisinden azicik da olsa farkl bir diisiince
ileri siiren bir Miisliiman siiphe ile bakilmaktan kurtulamaz ve
Vahhabi adin1 hak eder. Seyh’i herhangi bir teolojik konuda si-
kigtirmaya ¢ilasan ya da sorgulayan kigi, Vahhabi’dir. Namaz si-
rasinda sarik yerine basit bir takke ile namazi kildiran imamin bu
davranis1 da tipik bir Vahhabilik 6rnegidir! Birbirlerinin baz
davramiglarini dogru bulmayan miiridler, birbirlerine ‘‘Vahhabilik
yapma” derler. Kisaca terim giinliik hayatta siklikla belirir ve
topluluk iiyelerinin birbirleriyle iligkilerinde dini ve ahlaki me-
selelerde bir referans noktasi olarak kullanilir.

Sonug: “Oteki”nden Hareketle “Ben”i Inga Esmek

Ortadogu toplumlarinda “ben” (self) kavrayiginin tartigmasina
girisinde Eickelman suna isaret eder: *“(Bir toplumsal sistemde)
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i¢sel farklhilagsma onurlu bir ‘ben’ ya da ‘benlik’ duygusunun sii-
rekliligini saglamak igin gerekli bir ‘Gteki’ ya da ‘6tekilik’in yara-
tilmasim saglar” (1989: 189). Kafalarda yaratilmig bir “6teki”,
toplumsal anlamda bir “ben” ya da “benlik” duygusunun inga
edilmesi ve onun siirekli kilinmasinin temel kosuludur. Yapisal
dilbiliminin 6nciisii Ferdinand Saussure’iin dilin yapisina iligkin
olarak geligtirdigi tezin toplumsal iligkiler ve 6zellikle kiiltiirel
farklilik tartigmalar agisindan tasidigi 6neme ve agiklayic giicii-
ne birgok caligmada isaret edilmistir. Buna gore, bir gosterge ya
da terimin anlami ne oldugundan ¢ok “ne olmadig:” temelinde be-
lirginlik kazanir. Yani “bir terim anlamim (ve degerini) bagkala-
rindan farki ile kazanir”, dolayisiyla “bir.terimin oldugu yerde her
zaman bir bagkasr’ da bulunur (vurgular benim) (Hawkes 1985:
22; Mutman ve Yegenoglu 1990: 49). Naksibendi sdyleminde
Vahhabilik teriminin kullanimi buna bir 6rnektir: Naksibends,
Vahhabi olmayan bir Miislimandir! Hatta yukarida Aziziye gev-
resine iligkin bilgilerin 1518inda, Vahhabi teriminin kapsamina
Seyh Nazim gevresi disindaki Naksibendilerin de dahil edildigini,
dolayisiyla bunlarin Naksibendi olarak kabul edilmedigini diisiin-
mek miimkiindiir. Ciinkii gergek bir Naksibendi, Vahhabilik’le te-
masta olamaz. Vahhabilik bozuk ya da garpik bir islaimi anlayis-
tir; Vahhabi’nin esas itibariyle kifirden farki yoktur. Ornegin:

Daha 6nceleri Vahhabi fikirlere yakinlik duymakla birlik-
te sonradan bunlarin yanligligin farkederek tarikata ka-
tilmak isteyen bir Miisliiman, Seyh’e biat etmek istedigin-
de, Seyh ondan her seyden 6nce yeni Miisliiman olan biri-
ne yapildig1 gibi Sehadet getirmesini ister. Bu gahis kendi-
sinin hdlihazirda Miisliiman oldugunu sGylemesine rag-
men, Seyh onun Sehadet getirmesinde 1srar eder. Sonugta
bu adam sanki yeni Miisliiman olur gibi Sehadet getirdik-
ten sonra, Seyh’ten biat alir ve tarikata katilir.

“Miisliiman Oteki’ne Vahhabi terimini kullanarak boylesine
siddetli ve kotiileyici bigimde igaret etme stratejisi, gercekte Nak-
sibendi Islam’inin, takipgilerince Islim’da “dogru model” olarak
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ilan edilmesine hizmet etmektedir. Vahhabiligi ve onun savunucu-
su olduguna inandiklan sahsiyetleri siirekli olarak kotiileyerek,
Seyh Nazim ve miiridleri kendi Islamf anlayiglarimin gegerliligini
teyit ederler. Bu yapilirken bir tarihi olay, yani 18. yiizyilda dog-
mus olan Vahhabi hareketi ve onun tasavvufi gelenegin “kokiinii
kazima” girigimi, [sldmin “dogru” versiyonu olan Naksibendiligi,
bozuk ve sahte “Islamlar”dan ayirt etmek igin pek gok ¢esitli bag-
lamda kullanilan bir kavramsal araca doniistiiriiliir.

Islam-ici muhalefete gosterilen hassasiyet, sadece Seyh Na-
zim c¢evresine Ozgii degildir. Karg1 kutbun da, 6megin Seyhi
Londra Merkez Camisi’nde oldiirmekle tehdit eden ‘‘Vahha-
bi”’nin de benzer bir motivasyona, yani “igerdeki (islﬁm-igi) ote-
ki”’ni reddeden veya hakir goren bir anlayiga dayandig: sdylene-
bilir. Abu Nasr (1965) tarafindan Tunus ve Cezayir’de Ticani ta-
rikati iizerinde gergeklestirilen caligmanin sonuglar1 da bu agidan
anlamhdir. S6z konusu tarikatin bu iilkelerdeki Ticani-olmayan
Miisliimanlara karg: takindig: diglayici tutum o boyutlardaydi ki
iilkedeki Fransiz somiirge idaresiyle savagsan bu Miisliimanlara
kars1 Fransizlarin yaninda yer almaktan ¢ekinmediler. Ticaniler
igin Islam, yalnizca kendilerinin temsil ettigi bir seydi ve bu ne-
denle tarikatlarinin iiyesi olmayan Miislimanlar1 kafirlerden
farksiz, hatta bu o6rnekte goriildiigii iizere, kafirden de kotii ola-
rak algilamaktaydilar.

Bununla birlikte, Vahhabilige karg1 varolan husumet ve diis-
manhk Naksibendi soyleminde Islim-dig1 tiim gevrelere, yani
“digardaki 6teki’ne oldugu kadar Isldim-igi diger rakiplere, 6rne-
gin Siflige yonelik reddiye ve kotillemelere de ongelmektedir.
Bu muhtemelen hem Naksibendiligin hem de Vahhabiligin Siin-
ni Islam diinyasinda en etkili ve hakim iki gelenek olmasina bag-
I gibi goriinmektedir. Dolayisiyla, Naksibendiler i¢in Siiler, Ya-
hudiler ya da “laikler” gibi daha digardaki ¢evreler ile hesaplas-
madan 6nce Vahhabiligi altetmek daha acil bir gereklilik gibi go-
riinmektedir. Bu baglamda hem Seyh hem de miiridler, ilk etap-
ta, Vahhabiligi “Ehl-i Siinnet”in bir parcasi olarak diisiinmeyi
siddetle reddederler. Bir keresinde Seyh’in kendisine Vahhabile-
rin “Ehl-i Siinnet”in iginde olup olmadigim1 sorma cesaretini
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gosteren birine nasil ateg piiskiirdiigiinii hatirhyorum. Soruyu so-
ram azarlayarak kocaman bir “Hayir!” cevabi verdi. Buna karsi-
lik, daha once de zikredildigi gibi, karsitlar1 tarafindan kendile-
rine Vahhabi denilen ama kendilerini ‘“Muvahhidun” olarak ta-
mimlayanlar, dort biiyiik Siinni fikih mezhebinden biri olan Han-
beliligi benimsediklerini soylerler (Margoliouth 1987: 1086).152
Yukar1 Misir’da Assuan Baraji bolgesinde bir kdyde arastirma
yapan Kennedy ve Fahim (1974) bu koyde her ikisi de Islam adi-
na ortaya ¢ikmig iki grup belirlediler. Bunlardan biri El-Sufiyye
denilen, popiiler tarikat Islim’ini hayata gegiren ve bolgede giic-
lii tarihsel kokleri olan grup idi. Digeri ise bolgeye daha yakin
zamanlarda hiikiimet tarafindan atanmig bir imam araciigiyla
ulagmigt1 ve birinci grup tarafindan benimsenmis olan evliya zi-
yaretleri ve zikir gibi ritiielleri bid’at olarak gérmekteydi. Hi¢ de
sasirtici olmayan bigimde bu ikinci grubu karsitlar1 El-Vahhabi-
yun olarak adlandirmaktaydilar. flging ve 6nemli olan nokta ise
bu ikinci grupta yer alanlarin kendilerine Ensar el-Siinnet deme-
yi tercih etmesiydi. Agiktir ki bu, kendilerini Peygamber’in
“dogru” Islim’imin, yani “Ehl-i Siinnet ve’l-Cemaat”in izleyici-
leri olarak takdim etme yoniinde bir girigim idi.

Sonug olarak, tasavvuf ve tarikat Islim’1na karsit bir tarihsel
sicili olan Vahhabilige yonelik antipati, Vahhabiligin (her ne ka-
dar Seyh Ndazim ve miiridleri reddetse de) Ehl-i Siinnet cergeve-
sine dahil oldugu zimni bilgisi ile birlesince, Seyh Ndzim toplu-
lugunun kendisini “ne olmadigi”’ndan hareketle tamimlarken kul-
lanilabilecegi en uygun referans noktasim olugturmaktadir. “Ce-
hennemlik Vahhabi”yi Naksibendi s6yleminin bagkdsesine otur-
tan neden bu olsa gerektir.

152 Seyh Niazim gevresine bagh bir grup tarafindan Amerika’da basilmig olan
bir yayinda Vahhabi hareketinin kisa bir tarihgesine deginilirken, Vahhabilcrin dort
siinni fikih mezhebinin ve Ehl-i Siinnet’in diginda bir “besinci” mezheb olarak ni-
telendirilebilecek Selefiye’ye ait olduklar: iddia edilir (Anonim 1993: 18).
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BOLUM 9

TARIKAT-ICI IKTIDAR ILISKILERI VE
CATISMA SURECLERI

Toplumsal yasamin analizi, insanlarin ve gruplarin birbirleri
iizerinde iktidar kullanma mekanizmalarina dikkat yoneltmeden
tam manasiyla gerceklestirilmis sayllamaz. Foucault’dan hare-
ketle konugmak gerekirse, “iktidar iligkilerinin olmadig bir top-
lum yalmzca bir soyutlamadir” (Foucault 1986: 222-4). Herhan-
gi bir ortamda toplumsal iligkilerin incelenmesi, ¢atigma Oriintii-
lerinin, tahakkiim-tabiyet iligkilerinin, bagkalar iizerinde otorite
ve istiinliik tesis etmek igin gelistirilen stratejilerin; kargit yon-
den de, tahakkiim ve otoriteyi reddetme ve onlara direnme stra-
tejilerinin iizerinde durmay: kaginilmaz olarak icermek duru-
mundadir. Dini temellere dayal bir topluluk da bu bakimdan bir
istisna tegkil etmemektedir.153

Islam igerisinde Siinnilik-Siilik gibi ana béliinme ve “hiziples-
meler” genis ve kapsamli bir sekilde degerlendirildiyse de bir Is-

153 »Her seyin kudret ve iktidarla iligkisi vardir”, diyor Serif Mardin ve devam
ediyor: “Yani her insan grubunun olusmasinin kudret ve iktidarla bir iligkisi vardir.
Bu siyaset seklini alabilir. Dort kisi ile birlikte, kudret-iktidar iligkilerinin diizenlen-
mesi geklinde olabilir. Yani bir kiigiik grup iginde kimin bag oldugu, kimin karar ve-
recegi ve kimin kimi dinleyecegi seklinde olabilir. Onun igin biitiin insani manifes-
tesyonlann iginde bir kudret iligkisi olduguna inaniyorum. Bu bdyle ise, dinsel grup-
larin iginde bir kudret-iktidar boyutu her zaman olacaktir” (Mardin 1990: 122-123).
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1am1 olusum igerisinde daha alt-diizeylerdeki boliinme, gruplagma
ve ¢atigma siireclerine ¢ok fazla dikkat yoneltildigi pek soylene-
mez. Bu, bir dereceye kadar, Islimi olusumlari kendi iginde
uyumlu ve ¢atigmadan uzak olarak karakterize etme gayretkesligi
ierisindeki Islamci tavnn bir sonucudur (bkz. Watt 1988).15¢ An-
cak Islami bir topluluk iizerine yapilacak sosyolojik bir degerlen-
dirmenin, bu topluluk igerisinde rekabet, ¢atisma ve gruplasma
siirecleri araciligiyla isleyen iktidar iligkilerinin tartigmasina gir-
memesi diisiiniilemez. Islami bir ortamda insanlar arasinda na-
sil/ne sekillerde rekabet iligkileri ortaya ¢ikmaktadir? islami bir
grup igerisindeki bazi iiyeler digerleri iizerinde ne sekillerde oto-
rite ve tahakkiim tesis ederler ve bunu siirekli kilarlar? Asagi, si-
radan ve ikincil olarak goriilenlerin boylesi bir toplulukta giiclii
konumdaki bireylere direnmek ya da meydan okumak igin kullan-
diklar1 ne ¢esit kanallar (“direnme sanatlar1”) s6z konusudur?

Bu sorulara verilecek yanitlar, islimi toplumsal sistemleri da-
ha derinlemesine anlamamizi ve iktidar iligkilerinin igleyis siire-
cinde spesifik olarak “Islami” 6genin ne oldugunu agia gikar-
mamiz1 saglayabilir. Onemli olan nokta, “iktidar” kavraminin
herhangi bir 6zgiin Islami*“s6ylem” ile nasil iligkilendirilebilece-
gidir? Ciinki, “iktidar iligkileri, (belli-6zgiin) bir s6ylemin iireti-
mi, birikimi, dagitimi ve iglevi olmaksizin kurulamaz, konsolide
edilemez ve biitiinlegtirilemez” (Foucault 1980: 93).

Vahhabilige kars1 Naksibendi tutumlarinin ele alindig1 6nce-
ki boliimde, Islam biinyesi igerisinde iki farkl1 gelenek arasinda-

154 Ciinkii islimci diigiince agisindan, “(b)éliinme sosyolojik bir veri olarak
degil, giinah olarak algilanir. Bu yiizden islimc diigiince ayriligin tohumu olarabi-
lecek her seyi, her seyden 6nce de dinsel mezheplere gore ayriifi ... ve bunun ya-
mi sira iilkelere, etnik gruplara, kabilelere, siniflara, toplumsal kategorilere, gikar
gruplarina, vb. bélinmeyi inkar eder” (Roy 1994: 103). 1985-1990 arasinda yayim
faaliyeti gosteren Girigim dergisi gevresinin bu islim-igi sorunlari diga vurmama
egilimine cesaretli bir kargi ¢ikis yaptigi ve bu sorunlari tarigmaya agtifi Rusen
Cakir tarafindan kaydedilmistir (Cakir 1990: 140-144). Ancak bu gaba kisa omiir-
li olmug, dahasi dergi “diinyadaki islimi hareketler konusunda gosterdigi arastr-
maci ve sorgulayict yaklagimi Tiirkiye'deki islimci yapilanmalar arasindaki somut
sorunlarda ayni ciiretkdrlikla gostereme(migtir)” (a.g.e., 143).
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ki ¢catigma omekleri iizerinde durulmugtur. Bu béliimde ise aym
Miisliiman topluluk igerisinde, yani Seyh Nazim’in Naksibendi
toplulugunda siiregelen ¢atisma ve karsitlk siirecleri ele alina-
caktir. Aragtirma boyunca toplulugun baz iiyeleri arasinda bi-
reysel temelde, topluluk igerisindeki alt-gruplar arasinda ve bel-
li alt-gruplarin kendi i¢lerinde ¢atigma 6mekleri ile siklikla kar-
silagtim. Genel olarak konugmak gerekirse: Miiridler birbirleriy-
le zikir liderligi gibi pozisyonlar i¢gin rekabet ederler; alt-gruplar
belli toplanma mekan ya da merkezlerinin denetimini ele gegir-
mek icin birbirleri ile rekabet ederler; aym alt-grubun iiyeleri
arasindaki anlagmazlik ve siirtiigmeler bunlarin “ana” alt-gruptan
yeni alt-gruplan olusturacak sekilde ayrilmalar ile sonuglanabi-
lir. Basit bir konuya iligkin anlasmazlik siddetle ciddi bir tartig-
maya doniigerek bireyler ya da “hizipler” arasinda derinlerde ya-
tan kargilikli hognutsuzluk ve nefretleri agiga ¢ikarabilir.

Zikir toplantilar fikir ahigverigi ve “yangma’”nin en basta ge-
len mekanlaridir. Katilanlar, zikrin oncesinde ve sonrasinda (si-
yasal, dinsel ve kisisel) pek ¢ok mesele iizerinde tartigma imka-
nin1 bulurlar. Ozellikle dinsel meseleler ve teorik ya da pratik dii-
zeyde din ile iligkili diger konular iizerine yiiriitiilen fikri tartig-
malar, miiridler arasindaki siirtiigmeleri ve bazilarinin “digerleri”
iizerinde hakimiyet ve otorite tesis etme isteklerini goriiniir bi-
¢imde agiga cikartir. Toplanilan mekanlarda, digerleri iizerinde
otoritesini tesis etmeye calisan tarikat iiyeleri bunu genellikle Is-
lam1 bilgiyi kullanma yetenekleriyle gerceklestirmeye ¢ahiirlar.
Bilgi, iktidar igin temel referans olur. Daha dogrusu bilgi ve ik-
tidar karsilikh olarak insa edilir.!55

155 Bilgi ve iktidarin biraradahg! ya da birbirini gerektirdigi konusu igin bir
kez daha Foucault’ya gbnderme yapmamiz uygun olur: “[Blilginin yalmzca iktidar
iligkilerinin askiya alindig1 yerde varoldugunu ..diigiinmemizi saglayan gelenegi
terketmeliyiz. Belki, iktidarin bir kenara birakilmasinin bilgi igin bir [6n] kosul ol-
dugu seklindeki inanci da terketmeliyiz. Daha ziyade kabul etmeliyiz ki iktidar bil-
giyi tretir (yalmzca iktidara hizmet ettiinden dolay: onu tegvik ederek ya da yara-
rindan dolay: onu uygulayarak degil); iktidar ve bilgi dogrudan yekdigerini ima
eder; bir iktidar iliskisi, bir bilgi alaninin kendisiyle irtibatli bir yapilanmasi olma-
dan mevcut degildir; ne de aym zamanda iktidar iligkilerini 6nkabul olarak alma-
yan ve saglamayan bir bilgi mevcuttur” (Foucault 1982: 27).
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Bazi antropologlar dinsel olgularin analizinde iktidar ve oto-
rite kavramlarinin bilgi ile iligkisine ve bunun 6nemine isaret et-
miglerdir. Omegin Asad (1983: 243), gegmisten bugiine Bat1 Hi-
ristiyanlig: icerisinde iktidar iligkilerinin dinsel bilgi ve dinsel
gercek ile ilgili mevcut potansiyelleri nasil kosullamig olduguna
isaret etmektedir. Ote yandan Eickelman, Fash bir kadi1 6megin-
de, Islami bilgiden kaynak alan bireysel otoritenin Islimi hare-
ket tarzinin uygun sinirlarini nasil belirledigine deginmektedir:

[Kadi] bir kagit iizerine birbirine paralel iki ¢izgi ¢cekerek
Islam’in bu gizgiler arasinda hareket etmeye izin verdigi-
ni, onun disinda kalan hareketlere ise izin vermedigini
acgikladi. Cizgileri onun ¢izmekte oldugu gergegi, “orto-
doks” [Islami] gelenegin yetkili yorumlayicisi, hatta ta-
nmimlayacisi olarak oynadigi roliin altimi ¢izmekteydi (Eic-
kelman 1989: 265).

Seyh Nazim’in Naksibendi toplulugu igerisinde birbirleriyle
rekabet igindeki kesimler, Islimi bilgiyi edinme ve sahiplenme
bigimleri agisindan farkhdirlar. Bu, temel bir anlagsmazlik nokta-
s1 olmaktadir. Bir bakima, rekabet ve ¢atisma, hemen her zaman
toplumsal aktorlerden birinin islim1 bilgi konusunda kendi oto-
ritesini ve bu bilgiyi kazanma bigimini digerleri kargisinda mes-
rulagtirma meselesi olarak ortaya ¢ikmaktadir.

Asagida, topluluk iiyeleri arasinda dini-Islami bilgiyi kullan-
ma girigsimlerine bagh olarak iktidar iligkilerinin nasil ortaya ¢ik-
tigim gostermek igin alan ¢aligmamdan kapsamli dmek-olaylar
aktaracagim. Bunlardan en ayrintili olan birincisinde, topluluk
iiyelerinin diizenli olarak biraraya geldikleri bir cami ortaminda
birbirleriyle otorite miicadelesine girmis olan iki 6nde gelen sah-
siyet arasindaki rekabet s6z konusudur; her ikisinin de bu me-
kéanda etkinlik gosteren alt-grup iiyeleri arasinda destekgileri bu-
lunmaktadir. Omek-olay iki “kesim” arasindaki agik ve herkesin
gozii oniinde sahnelenen, “sahne-6nii” iktidar miicadelesine 151k
tuttugu gibi, her iki kesimin, yekdigerinin yoklugunda gercekle-
sen 6zel toplantilarinda, birbirleri aleyhine iirettikleri “sahne-ge-
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risi” ya da “kulis” soylemlerini de ortaya sermektedir.!5¢ Bu or-
nek-olayin arkasindan topluluk igerisindeki diger catigma ornek-
leriyle devam edecegim.

Basmiirid ve Imam

Kuzey Londra’daki Seyh Nazim Camisi’nde her pazartesi ge-
cesi Kibris ve Tiirkiye’den gelen bir grup Tiirk miirid tarafindan
zikir yapildigim1 daha 6nce belirtmigtim (Zikir ile ilgili boliime
bkz.) Bu mekanda zikir, daha onceki sayfalarda da kendisinden
s0z edilmis olan “Bagmiirid” ldkapl, otuzlu yaglarin ortasinda
Kibrish bir miirid tarafindan yaptirilmaktadir. Bagmiirid Kib-
nis’tan Ingiltere’ye birbuguk yaginda gelmistir ve o zamandan
beri Londra’da yasamaktadir. Hayatim biiyiik bir siipermarketin
finninda usta olarak ¢aligarak kazanmaktadir.

Geng olmasina kargin, Bagmiirid, Seyh Ndzim’1 en uzun sii-
re, yani 1970’lerin basindan itibaren, onun Londra’ya ilk gelme-
ye basladig1 giinlerden bu yana taniyan az sayida miiridden biri-
dir. Topluluk igerisindeki liderlik pozisyonunun ve otoritesinin

156 Burada s6z konusu iktidar iligkileri ile ilgili iki ayri1sdylem alan (sahne-
onii ve sahne-gerisi) belirlerken, Scott’in “kamusal senaryo” (public transcript) -
“sakh senaryo” (hidden transcript) ayrimindan belli bir dereceye kadar esinlendi-
gimi belirtmeliyim. Scott, tdbi konumda bulunan insanlarin kendileri iizerinde ta-
hakkiim sahibi olanlar oniinde irettikleri sdyleme “kamusal senaryo” adim verir;
bu “kamusal senaryo” hakim grubun bir portresi olup onun iktidarini tanimak ve
dogallagurmak iizere dizayn edilmistir (Scott 1990: 18). Ancak bu tabi konumda
olanlarin, kendileri iizerinde iktidar kurmuglarin gozetiminden uzak olduklarinda
iirettikleri, sahne-digi konugmalardan, jestlerden, pratiklerden olusan ve kamusal
senaryoda belirenlerle gatigan, gelisen, onu giiriiten bir bagka sdylem daha vardir ki
Scott buna da “sakli senaryo” adini verir (a.g.e., 4-5). Sakli senaryo tarafindan tem-
sil edilen soylem, tabi olanlarin kamusal senaryosundan egemenlerin iktidar kulla-
nimi nedeniyle diglanir ya da kamufle edilir. Yukaridaki dmekte Seyh Nazim gev-
resine iligkin “sahne-gerisi” olarak kavramlagtirdifim soylemin igerik olarak
Scott’in “sakh senaryo”sundan ayrildi§1 nokta, benim iizerinde durdugum iktidar
iligkilerinin Scott’in ele aldig1 kolelik, serflik, kast sistemi ve somiirgecilik gibi bii-
yiik bir esitsizlik ve bagimlilik iliskisi temelinde degil, agagi yukari birbirine esit
konumdaki iki kesimin rekabet ve gatigma siiregleri temelinde sekillenmesidir.
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kaynag budur. Islami bilgi agisindan 6zellikle yetkinlik sahibi
olmayis1 (kendisi ilkokul mezunudur), yani alim olmayisi, onun
liderlik pozisyonunu tamyanlarin goziinde otoritesine halel getir-
mez. Ne de onun Islam bilgisine sahip olmadig1 anlamina gelir.
Seyhi Londra’daki miiridlerin hemen hepsinden daha uzun bir
siiredir ve iyi tamimasi, onun Islam’a iliskin oldukga genis bir
bilgiye sahip olduguna delalet eder. Bagmiirid’in otoritesini tani-
yan bir Kibrish miirid bu baglamda sunlari séyler: “Evet dogru
cok egitimli sayllmaz; ama o Londra’daki herkesten ¢ok daha
uzun bir siireden beri Seyhle beraberdir. Seyh Efendi ondan ‘Be-
nim Londra’daki 15181m’ diye s6z eder. Bu nedenle, [Seyh’i boy-
lesine uzun bir zamandan beri dinlemekte oldugu igin] tarikat
hakkinda ¢ok sey bilir ve kendisini kabul ettirir”.

Seyh’i ¢cok uzun bir siiredir tammak ve onunla birlikte olmak
islami bilgi agisindan bir insan1 s6zii dinlenir bir otorite pozisyo-
nuna getirmektedir. Ciinkii ona baglanmis olanlar igin Seyh, Isla-
mi bilginin 6z kaynagidir. Seyh’in belli bir ortamda sadece bulun-
mas bile miiridler tarafindan yiiksek Isldmi bilginin bir tezahiirii
olarak kabul edilir. Bagmiiridin su sozleri bu bakimdan oldukga
anlamhdir: “Eger Seyh Efendi camide toplanmis oldugumuz su
anda yalmzca yanimizdan gegip gitse bile, bir insanin Islam iizeri-
ne sayisiz kitaptan edinebileceginden daha ogretici olur. Ciinkii
onun gegmesi, L4 ildhe illallah anlamina gelir ki bu da diinyadaki
en biiyiik bilgidir.” Kuzey Londra’da muhasebeci olarak ¢aligan
bir diger Kibrish miirid de Seyhin kendisini Islamf bilginin *“kay-
nagl” yapan bu pozisyonuna iligkin sunlar1 séylemektedir: “Seyh
Efendi, bizim i¢in, Kur’an’dir. Kur’an’1 hi¢ okumadim ve bundan
sonra da okuyabilecegimi zannetmem. Ama onun neredeyse yari-
sin1 Seyh’in konugmalarindan 6grendim.”

Sonug olarak Bagmiirid, toplulugun bu alt-grubu igerisinde
diger miiridler iizerinde otoriteye sahiptir. Kendisi zikri yaptirir
(yOnetir ve yonlendirir), zikir 6ncesinde ve ¢ogunlukla sonrasin-
da kisa konugmalar yapar, sohbet ve tartismalar baglatir, onlarin
akigin belirler ve grubun bazi “ekstra” etkinliklerine bagkanlik
eder. Ancak bunlar onun hakim pozisyonunun sorgulanmaksizin
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kabullenildigi anlamina gelmez; asagidaki degerlendirme buna
omek olugturacaktir.

Ortamda Islami bilgiye iliskin olarak otorite pozisyonunda
olan bir bagkakisi daha vardir. Bu, caminin elli yaglarindaki Tiir-
kiyeli (Malatyali) imami, (miistear adiyla) Ali Hoca’dir. Ali Ho-
ca camiye imam olarak Seyh tarafindan 1980’lerin sonunda
atandi. Kendisi Imam-Hatip Okulu mezunudur. Londra’da Seyh
Nazim Cevresi ile temasa gegtiginde, bazi1 akrabalarim ziyaret
etmek amaciyla aldig1 alti aylik turist vizesiyle Ingiltere’de bu-
lunmaktaydh. Ilk tamsti1 ve kendisinin Tiirkiye’de deneyimli bir
cami imami oldugunu anlattig1 bazi miiridler onu Ramazan ne-
deniyle Londra’da olan Seyh’in yanina gétiirdiiler. Seyh Nazim,
Ali Hoca’ya bilgi diizeyini anlamak i¢in bazi temel sorular sor-
du ve aldigi yamtlarin yeterli olmasindan dolayr ondan Lon-
dra’da kalarak caminin imamhgin1 yapmasim istedi. Caminin
bagh oldugu vakfin bagkam olan ve topluluk igerisinde saygin
bir pozisyonda bulunan zengin Kibrish isadami ona Londra’da
kalip yerlesmesi konusunda olduk¢a olumlu ve iimitvar sozler
sarfetti. Ancak olaylar bu sahsin s6z verdigi yonde gelismedi.

Alan ¢ahigymam gergeklestirdigim donemde Ali Hoca vakif
yoneticilerinin ve 6zellikle de vakif bagkaninin kendisiyle ilgi-
lenmemelerinden ve Londra’da kargilagtigi problemlerin ¢ozii-
miinde kendisine yardimci olmamalarindan gikayetgiydi. Yagam
kosullan gercekten de kotilydii. Kendisine haftalik 80 sterlin
6denmekte ve cami igerisinde tek kisilik bir odada yagamaktay-
d1. Ozel bir banyosu bile yoktu ve banyo-tuvalet ihtiyacin cami-
nin umum§ tuvaletini kullanarak kargilamaktaydi. Daha 6nemli-
si, vakif bagkan ilk zamanlar s6z verdiginin aksine ona Lon-
dra’da siirekli kalmasi igin destek ve giivence saglamiyordu. Ne
de ailesinin ve ¢ocuklarinin Londra’ya gelmesi i¢in gerekli res-
mi formalitelerin yerine getirilmesinde kendisine yardimci olun-
maktaydi. Tim bu nedenlerden dolayi, Ali Hoca, camilerinde
gorev yapmakla birlikte ne topluluktan ne de Seyh’ten hognuttur.
Baz: Tiirkiyeli miiridler hari¢ tutulmak kaydiyla, geri kalan top-
luluk iiyelerinin, hatta Seyhin bile Ali Hoca’dan hosnut oldugu
da sGylenemez.
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Ik Siirtiigme Isaretleri

Bu alt-grubun diizenli bulugsmalarina katilmaya baslar bagla-
maz, ortamin 6ne ¢ikmug iki sahsiyeti Bagmiirid ve Ali Hoca ara-
sindaki rekabetin farkina vardim. Zikir yapilmadan 6nce ve son-
ra, pek ¢ok konu hakkinda siklikla anlasmazliklar s6z konusu ol-
maktaydi.

Omegin bir gece zikir sonrasi bir konugmada, Basmiirid ve
Ali Hoca, insan 6ldiikten sonra mezara kondugunda ruha ne ola-
cag1 konusunda birbirine aykir1 goriigler ileri siirerek tartijmaya
giristiler. Cogunluk Ali Hoca’y: destekleme egiliminde olunca
bu Bagmiirid’i rahatsiz etti. Daha sonra Bagmiirid’in arabasiyla
eve donerken Bagmiirid arabada bulunan diger bir Kibrish miiri-
de konuyu tekrar agarak ona ne diisiindiigiinii sordu. Diger mii-
rid Ali Hoca’nin yanhs bildigini s6yleyerek Basmiirid’i tatmin
eden bir kargilik verdi ve ikisi Ali Hoca’y1 bu konu hakkinda ye-
terince bilgi sahibi olmamakla elestirdiler.

Bir bagka sefer de Ali Hoca, Bagmiirid’in evinde Regaib Kan-
dili vesilesiyle gergeklestirilen bir bulugmada ibadet pratigine
iligkin bir meselede, Tesbih Namazi’'nin nasil kilinmasi gerekti-
gi hususunda Kibrish miiridlerle ters diigtii. Ona gére bu uzun
sireli namaz, imam tarafindan, Kur’an siireleri yiiksek sesle
okunarak kildirilmahydi. Kibrishlara gore ise cemaatin sikilma-
sin1 dnlemek i¢in, baslangi¢ kismi harig, siireler sessiz (icinden)
ve hizh okunmaliydi ki béylece bu uzun namaz nisbeten kisa sa-
yilabilecek bir siirede tamamlanabilsin. Kisa bir tartigmadan
sonra, Ali Hoca isteksizce namazi Kibrishlarin iddia ettigi sekil-
de kildird1. Bununla birlikte ertesi giin, camide Kandil igin Tes-
bih Namazi kilindiginda cemaate namaz sireleri bagtan sona
sesli oluyarak kildirdi. Hakikaten namaz yaklagik kirkbes dakika
siirdii. Kibrisli miiridler camide diizenlenen bu kandil gecesine
katilmalidir. Alt-grubun iiyesi olan Tiirkiyeli geng bir miirid on-
lar1 elestirdi: “Iste bunlar [Kibrish miiridleri kastederek] boyle-
dir. Her pazartesi zikir i¢in camiyi kullanirlar, ama boyle 6nem-
li bir gecede onu bog birakirlar ve boyle yapmakla Hoca’y: iize-
ceklerini hi¢ diigiinmezler.”
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Bu ve benzeri diger olaylar Bagmiirid ile Ali Hoca arasinda
bir ¢ekisme olduguna dair ipuglariydi. Bu tip tartismalarda Bas-
miirid hemen her zaman alt-grup igindeki Kibrish miiridlerin
o6nemli bir kismimin destegini arkasina almaktaydi. Bunlardan
biri ve aym zamanda Bagmiirid’in kayin biraderi olan (yine miis-
tear isimle)!57 Macit, bazen tartigmalarda Bagmiirid’den de aktif
olarak yer almaktaydi. Ali Hoca da Tiirkiyeli miiridler tarafindan
desteklenmekteydi.

Bir keresinde izmirli bir miiridin evindeki gece toplantisinda
oldukga ciddi bir tartigma koptu. Burada Ali Hoca mevcut degil-
di, ancak tartigmaya neden olan, Ali Hoca’nin bir mesele hakkin-
daki yaklagimiydi. Tiirkiyeli (Karadenizli) miiridlerden biri olan
Miinir, Ali Hoca’y1 savunarak orada bulunan Kibrishlarla tartig-
maya basladi. Ali Hoca birkag giin evvel Kibrish miiridlerin “s-
lami” olarak kabul ettigi bir pratige kars1 ¢ikmisti: “Vefat etmis
bir akrabanin mezarina ‘okunmug su’ dokmek”. Ali Hoca boyle
bir seyi (Islami agidan) ne gormiis ne de duymustu. Kibrishlar-
dan biri, bu davranig hakkinda bir hadis oldugunu soyliiyordu.
Bir diger Kibnisli miirid ise Seyhin bunu pek ¢ok kez yaptigini
iddia ediyordu. Miinir ise Kibrishlarin Ali Hoca’yr bu konuda
yanhs anladiklarim soyliiyordu. Bagmiirid sert bir iisldpla tartig-
maya katilarak, tiim bunlarin Ali Hoca’nin Seyhe bagh olmama-
sindan kaynaklandigini, onun kendi yolunda gittigini ve bu ne-
denle de yanhsa diistiigiinii, oysaki Seyhe bagh olanlarin (yani
kendilerinin) hi¢bir zaman kendi adlarina konugup tartigmadik-
larin, s6yledikleri her seyin Seyh adina oldugunu savundu.

Bir bagka zaman, camide zikir sonrasinda Bagmiirid konusma
yaparken Miinir ve Ali Hoca kendi aralarinda 6zel bir konugma-
ya dalmiglardi ve Bagmiirid’i dinlemiyorlardi. Oysaki, bir zorun-
luluk olmamakla birlikte, tiim katilanlarin Bagmiirid’in konus-
masina dikkatlerini yoneltmeleri beklenir. Bagmiirid konugmasi-
n1 tamamladiktan sonra, kayinbiraderi olan (Kibrish) Macit kiz-

157 Bu boliimde kendilerinden s6z edilen veya goriislerine yer verilen toplu-
luk iiyelerinin isimlerinin kullamlmasina itirazlar olup olmayacagim bilemedigim
icin miistear isimler kullanmay tercih ettim.
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ginhikla Miinir’e, Bagmiirid’in sdylediklerini anlayip anlamadi-
g1 sordu. Miinir su sekilde yamit verdi: “Hayir, peki sen anla-
din m1?” Macit, “Ben duydum”, diyerek yant verdi. Miinir soru-
sunu tekrarladi: “Anladin m1?”” Koseye itildigini hisseden Macit,
“Anlamadim” demek durumunda kaldi. Miinir, “O zaman bogu-
na dinlemigsin” dedi. Giderek sinirlenen Macit kizginhigim Ali
Hoca’ya yoneltti: “Hoca Efendi! Herkes birini dinlerken sahsi
olarak konugsmak dogru mudur?” Ali Hoca, caminin ihtiyaglari-
na iligkin 6nemli bir konuda konustuklar1 seklinde bir yamt ver-
di. Kibrish miirid srarliydi: “Benim bildigim bir cemaatte biri
herkese hitap eden bir konugma yapiyorsa digerlerinin onun ne
dedigini dinlemeleri gerekir. Onemli olan budur” dedi. Bagmiirid
de dahil digerleri miidahale ederek konuyu degistirdiler ve tartig-
manin daha fazla biiyiimesini onlediler.

Bagmiirid ile Ali Hoca arasinda bilgi-iktidar igigeligi bagla-
minda ortaya ¢ikan rekabet ve ¢ekismelerin de pratikte pek ¢ok
tezahiiriinii tespit etmek miimkiindiir. Kayda deger bir 6rek ola-
rak Bagmiirid’in namaz kildirdig1 durumlarda Ali Hoca’nin onun
arkasinda namaza durmamas: verilebilir. Ali Hoca camide oldu-
gu zaman Bagmiirid namazi kildirmaya kalkigmamakta, aksine
imamin arkasinda digerleriyle birlikte namaza durmaktadir. An-
cak Ali Hoca namaz vaktinde camide olmadig1 zaman, digerleri
tarafindan Bagmiirid’in namaz1 kildirmasi istenir. Onlar namaz
kilarken pek ¢ok zaman Ali Hoca camiye girmis ve normalde na-
mazin ortasinda camiye giren herkes gibi derhal namaz kilanla-
ra katilmas1 gerekirken, ya onlarin namaz: bitirmesini beklemis
ya da bagka iglerle meggul gibi bir tavir takinmigti. Kisaca Ali
Hoca Bagmiirid’in arkasinda namaza durmamaktaydi.

Ali Hoca’nin bu tutumunu agiklama yolunda Kibrislilar, onun
ser’i konulardaki bilgisinden dolay: “statii” iddiasinda bulundu-
gunu diisiinmektedirler. Oysaki, onlara gore, Kur’an’1 bilmek,
Miisliimanlarin baginda olmak igin yeterli degildir. Daha 6nemli
olan husus, “edeb”ti. Ulema’dan pek ¢ok kisinin namazlarim
okuma-yazmasi olmayan fakat ebed bakimindan yiikselmis in-
sanlarin arkasinda kildiklarim séyliiyorlardi. Siiphesiz, edebin
ana kriteri, Seyhe olan kayitsiz kosulsuz baghlikti.
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Tiirkiye’den gelen miiridlerin kendileri gibi Tiirkiye kokenli
olan Ali Hoca’ya Kibrish Tiirk miiridlerden daha yakin olmalar:
ve onu Kibnshlar kargisinda zaman zaman savunmalari, toplu-
luk igerisinde “etnik koken” temelinde belirdigi soylenebilecek
bir diger ¢atigma boyutunu ortaya ¢ikarir.

“Tiirkiyeliler” ve “Kibrislilar’!ss

Tiirkiyeli miiridler ve Ali Hoca, Kibrishilarin kendilerini
(“Tiirkiyelileri”’) sevmedigi kanisindadirlar. Bunun nedeninin
1974 Kibris ¢ikartmasi sirasinda ve sonrasinda Tiirk askerlerinin
Kibrislilara kétii davranmasindan ve onlari istismar etmesinden
kaynaklandigin1 diisiinmektedirler. Soylenenlere gore Tiirk as-
kerleri bolgenin kontroliinii ele gegirdikten sonra, insanlarin evi-
ne keyfi bir sekilde girerek hoslarina giden her seyi almiglardir.
Ayrica Kibris Rumlar tarafindan bosaltilan evlerde Tiirkiye’den
gelen insanlar iskan edilmigtir. Tiirkiyeli miiridler bu talihsiz
olaylarin izlerinin tiim Kibrishlar gibi tarikatin bu alt-grubunda-
ki Kibrislilar iizerinde de Tiirkiyelilere kars belli bir antipatinin
olugsmasinin kaynag: oldugunu goériisiindedirler.159

Karsit kutupta ise Kibrish miiridler Tiirk miiridleri ve 6zellik-
le de Ali Hoca’yi grup igerisinde ikilik yaratmakla suglamakta-
dirlar. Ali Hoca’nin kendilerine Tiirk miiridlere davrandig gibi
yakin ve arkadag¢ca davranmadigini diisiinmektedirler. Bir gece
Kibrish ve Tiirkiyeli miiridler bir evde toplandiklarinda, hakkin-

158 By béliimiin bundan sonraki kisimlarinda olmasi muhtemel bir karigikhig
onlemek amaciyla, Kibrish Tiirk miiridlerden “Kibrishlar”, Tiirkiye orijinli miirid-
ler igin ise “Tiirkler” ya da “Tiirkiyeli Miiridler” diye s6z edecegim.

159 izmirli bir miiride gore bunun igin suglanmasi gereken “Tiirkler” degil
“Kiirtler”dir; ¢iinkii miidahaleden sonra bu bos birakilan evler Tiirk yetkilileri tara-
findan Giiney-Dogu’dan gelen Kiirtlere verilmistir ve yerli (Kibrish-Tiirk) halki ra-
hatsiz eden budur. Ote yandan Ali Hoca, Tiirk askerlerinin mal ve miilk konusun-
daki davramigim su sekilde “mesrulagtiraktadir’™: “Zaten Rumlardan gekiyorlard.
Rumlar ellerindeki her seyi almigti. Hi¢ olmazsa simdi kendi milletinden insanlar-
dir bunu yapmus olanlar.”
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da ¢ikan bir tartigmada Tiirkler Ali Hoca’y: kararh bir gekilde sa-
vunurken Kibrislilar onun ne kendilerini ne de Seyh’i sevmedi-
gini iddia ettiler. Bagmiirid, Ali Hoca’nin kendisinden hoglanma-
digim ve kendisini “kabul etmedigini” (yani otoritesini tanima-
digim) ileri siirdii. Macit, Tiirkiyeli miiridler olmadigi zaman Ali
Hoca’'nin zikre katilmadigim belirtti. O da Ali Hoca’nin Kibris-
hlara, Tiirklere oldugu kadar dost¢a yaklagsmadigindan emindi.
Bu goriigler Tiirkler tarafindan reddedildi.

Pek ¢ok vesileyle Kibrish ve Tiirkiyeli miiridler arasindaki bu
hiziplesme goriiniirlik kazanmigtir. Bunlardan en énemlisi Mu-
habbet adl1 bir dergi yayimlama girigimiyle agiga ¢cikmgtir. Dergi
¢ikarma diigiincesi miiridlerin Seyh’e ve tarikatina karsi 6zellikle
Londra’daki Tiirk-Miisliiman toplulugundan gelen “haksiz” sug-
lama ve elestirilerden duyduklan rahatsizhiga bagh olarak sekil-
lendi. Miiridler Seyh’i ve kendilerini bu saldirilara kars1 savun-
mak gerektigini diisiindiiler. Bunun en iyi yolu bir yayina sahip
olmakti. Dergi onlarin “6zgiin” “Islaimi goriiglerini yansitacakt.
Derginin diizenlenmesi ve igerisinde yer alacak belli bagh konu-
lan belirlemek i¢in diizenli olarak toplanmaya bagladilar. Bu top-
lantilarin hemen hepsinde bulundum.!%0 Bu toplantilarda belli mii-
ridler belli konular iizerinde yazmak iizere segildiler; bu, alt-grup
iiyeleri tarafindan bir tiir ayricalik olarak diigiiniilmekteydi. 6!

Miitevazi bir baslangi¢ olarak bir sayfalik bildiriden olusacak
ilk say1 i¢in iki Tiirkiyeli miirid yaz1 hazirladilar. Bu yazilar
“Kibrishlar”’ca yetersiz bulundugu i¢in kabul edilmedi. Daha
sonra Kibrish bir miiridin yazisi hi¢bir degisiklik yapilmaksizin
Muhabbet’in ilk yazisi olarak basilmak iizere kabul edildi. Geng

160 Tartigmalannda derginin Vahhabi-islim’ina ve onun tasavvuf kargiti ¢izgi-
sine bir kargi saldin niteliginde olacagini ileri siirdiiler. Ayrica komiinizme karg,
onu reddeden yazilar da olacakti. Bunlarin yamisira milliyetgi yani agir basan yazi-
lar da olmahiyds; ¢iinkii $eyh bir defasinda demisti ki, “bizimkiler (Tirkler) milli-
yetgilik sopasim bir yerlerine diirtmezseniz kipirdamazlar”.

161 Toplantilardan birinde geng bir Kibrish miirid, yazi yazma konusunda ¢ika-
bilecek muhtemel bir siirtiismeye dikkat ¢ekerek, kiskanghigi dnlemek igin yazilarin
isimsiz olmasi 6nerisinde bulundu. Kabul edilmesine ve uygulanmasina ragmen, bu
oneni dergide kimlerin yazacagi konusunda ¢ikan anlagmazliklari onleyemedi.
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bir Tiirkiyeli miirid bu konuda kizginhgim bana su sekilde ifade
etti. “Iste bu Kibrishlar boyledir. Onlara goére biz Tiirkler higbir
seyden anlamayiz”.

Anlagmazlhklar bu sekilde dergi girisiminin baglangi¢ agamala-
rinda devam etti. Miinir birden fazla konuda yazmak istediginde,
Tiirkiyeli bir diger miirid tarafindan ¢ok fazla ig iistlenmekle eles-
tirildi. Miinir’in verdigi karsilik suydu: “Ne yani? Bizim yerimize
onlarin [Kibrislilarin] mi bu konularda yazmasini istiyorsun?”.
Bununla birlikte, daha sonraki sayilarda herkesin dergiye katkisi
agag yukarn esit diizeyde olunca bu siirtiigmeler son buldu.

“Sahne Gerisi”’nde SGylenenler

Daha 6nce vurgulandigi gibi Ali Hoca topluluk iiyelerinin,
ozellikle de Kibrishlarin ve de Seyhin tutumlarindan hognut de-
gildir. Kendisinin ana gikdyet noktasi, bu miiridlerin ne temel Se-
riat bilgisine sahip olduklar1 ne de Kur’an’1 hatmetmek i¢in ¢a-
ba gosterdikleridir. Bagmiirid’i kastederek sunu soyler: “Sorsan,
bir Besmele’yi bile hakkim vererek okuyamaz”. Ali Hoca’ya go-
re miiridler Islim’1 hakkiyla 6grenmeye galisma yerine Seyh’i
takip etmenin Miisliiman olmak i¢in yeterli oldugunu diigiinmek-
tedirler. Bu noktada geng ve varlkh bir Kibrish miiridin kendi-
sine Hizir’1n Kur’an’1 onlara rilyalarinda 6gretecegini, bu neden-
le de onu bir dlimden 6grenmeye ihtiyaglar1 olmadigim séledigi-
ni aktarir. “Onlara gore ser’i bilgi degersiz. Herhangi bir konuda
Seyh soyle dedi, Seyh boyle dedi diye iddia ederler. Ama ben bu-
nu higbir fikih kitabinda gérmedim. Ne olacak o zaman?”

Kisaca, Ali Hoca bir kisinin seriat bilgisi konusunda kendisi-
ni gelistirmedikge bir sifi dervis olamayacag diisiincesindedir
ve bu diisiincesini “Seriatsiz tarikat olmaz” ifadesine gonderme
yaparak destekler. Aynca miiridlerin 6zellikle Ramazan ayinda
camideki yanhs davramsglarina ¢ok fazla hoggoriilii oldugu igin
Seyh’i de elestirir.

Ali Hoca aynca Seyh’in ailesini Tiirkiye’den Londra’ya getir-
mesinde kendisine yardimci olmamasindan dolay: da sikayetgidir.
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Seyhin Londra’daki iligkilerini ve hareketlerini de elestirmekte ve
sunlan sdylemektedir: “Londra’ya geldigi zaman ilk olarak bizle-
ri [kendisi ile birlikte Peckham Camisi ve Dergah’ta imamlik ya-
pan hocalari kastediyor] toplamasi ve ‘Y1l boyunca ne yaptiniz, ne
gibi faaliyetlerde bulundunuz? diye sormasi gerekmez mi? Ama
bunu hi¢ yapmiyor.” Seyhi Londra’da ¢ok pasif olmakla, higbir et-
kinlik organize etmemekle de suglayan Ali Hoca bu konuda olum-
lu bir 6mek olarak Yusuf Isldm’a isaret eder.162

Alt-grubun Tiirkiyeli iiyeleri ise Bagmiirid’in liderligini agik-
tan higbir zaman reddetmemekle birlikte, o ve diger Kibrish mii-
ridler hakkindaki hognutsuzluklarimi siklikla dile getirirler. Ge-
nelde Bagmiirid ile olan siirtiigmelerinde Ali Hoca’nin yaninda
yer aldiklar1 sdylenebilir. Sik sik Ali Hoca’nin iyi bir insan oldu-
gundan ve Islam hakkinda ¢ok sey bildiginden, ancak Kibrishla-
rin onu yanhs anladiklarindan s6z ederler.

Omegin, Miinir’e gore, Kibrislilar bazen Ali Hoca ile gerek-
siz tartigmalara girigirler. Miinir Kibrish miiridlerin, dig gorii-
niimleri itibariyla, 6zellikle etkileyici sariklarina bakildiginda,
tam manasiyla Miisliiman gibi goriinseler de aslinda higbir ey
bilmediklerini 6ne siirer. Bir diger Tiirkiyeli miirid, Bagmiirid’i
iyi konugmakla fakat soyledikleriyle ¢elisen yanhs seyler yap-
makla suglar. Bir bagkasina gore, Bagmiirid uzun yillardir ingil-
tere’de yasadig i¢in kendisini Tiirkge ifade etmekte giicliik ¢ek-
mektedir ve bundan dolay1 da son derece 6nemli olan birgok so-
ruya tatmin edici yanit verememektedir. Bu miirid, Bagmiirid’i
Kur’an’1 Arapga orijinalinden degil de Tiirkce el yazisiyla yazil-
mus bir metinden okudugu icin de elestirir. Bu, Islimi agidan
“mekruh”tur. Miirid, Bagmiirid’in tim bu hatalarina kargin Ali
Hoca’nin onu rencide etmemek i¢in okumasini diizeltmek ama-
ciyla ona hi¢ miidahale etmedigini de vurgulamaktadir. Son ola-

162 yysuf islam, ya da Miisliiman olmadan onceki adiyla Cat Stevens, bilindigi
gibi 1977'de Miisliiman olana degin diinya ¢apinda iine sahip bir ingiliz pop sarkici-
stydi. Kendisi Bat’da islam’in yayilmas igin aktif olarak galigan en popiiler kisiler-
den biridir. Londra’da Miisliimanlar igin bir ilkokul ve yalnizca kizlara mahsus bir or-
taokul igletmektedir (Yusuf islaim’la yapiimig islim-6ncesi gegmisini ve neden Miis-
liiman olduguna iligkin nedenleri aktaran bir gériigme igin bkz. Stevens 1980).
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rak, Bagmiirid’in kendisine ait olan sozleri sanki Seyh Efendi
sOylemis gibi aktardigini, bdylece de elestiriden ya da sdyledik-
lerinin sorgulanmasindan kurtuldugunu sozlerine eklemektedir.

Tiirkiyeli miiridler de Kibrishlarin Ali Hoca’y1 sevmedikleri
kanisindadirlar. Aynca Ali Hoca’nin da onlar1 sevmedigini tes-
lim ederler. Ancak, Kibrishlarin Ali Hoca’ya kars1 olumsuz duy-
gular beslemelerinin, Ali Hoca’nin kalbinde Seyh’e karsi bir
sevgi (“muhabbet”) bulunmadigina inanmalarindan kaynaklan-
digini, oysaki bunun dogru olmadigim, ¢iinkii Ali Hoca’nin
Seyh’e kars1 pek ¢oklarindan daha samimi olarak sevgi duydu-
gunu belirtmektedirler.

Kibrish bir miiridin bir keresinde Ali Hoca’y: “Vahhabi” ol-
makla sugladigina tanik oldum. Bu miiride neden boyle diisiin-
diigiinii sordugumda, Ali Hoca’nin Seyh’in elini Spmemesini dii-
siincesine gerekce gosterdi.

Miiridler i¢in Seyh’in elini 6pmek, ona duyulan sevgi ve say-
ginin en agik bigimde gosterilmesi ve onun dinf otoritesinin ka-
bulii anlamina gelmektedir. Kibrish miiridler bu konuya siklikla
deginirler ve Ali Hoca’nin nefsine gem vuramayip, Seyh’in eli-
ni opmekten kagindigim ileri siirerler. Bu gibi durumlarda onu
savunan Tiirkiyeli miiridler ise Ali Hoca’nin her zaman Seyh’in
elini 6pme konusundaki istegini gosterdigini fakat Seyh’in her
defasinda elini ¢ekerek Ali Hoca’nin elini 6pmesini kendisinin
onledigini belirtirler.

Daha Ciddi Catigsma Omekleri

Ali Hoca ve Kibrish miiridler bir zikir gecesinde oldukga cid-
di bir miinakasaya tutugtular. Seyh Nazim toplulugu digindan ba-
z1 Tiirkler zikir baglama saatine yakin bir zamanda iglerinden bi-
rinin akrabasinin 6liim yildoniimii vesilesiyle Ali Hoca’ya Yasin
okutmak i¢in camiye gelmislerdi. Ancak bu téren zikirin normal-
de baglama saatiyle c¢akigti. Ali Hoca siyah ciibbesini giydi,
Kur’an’1 rahlenin iizerine koyarak Yisin’i okumaya bagladi. Bu
sirada Bagmiirid ve diger miiridler caminin bir bagka kogesinde
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konugmaktaydilar. Tiirkiyeli miirid, Rifat, onlarin dikkatini oku-
nan Kur’an’a ¢ekmeye ¢alisarak Ali Hoca’nin Kur’an okudugu
yere dogru ilerlemeye basladi. Hepsi Kibrish olan diger miirid-
ler, Rifat’1n sozlerine kulak asmadilar ve Kur’an dinleyenleri ra-
hatsiz edecek bigimde yiiksek sesle konusmaya devam ettiler.
Ali Hoca okumaya devam ederken onlara sert sert bakmaktayda.
Rifat bir kez daha ayaga kalkip yanlarina giderek onlan Kur’an’1
dinlemeye davet etti, fakat yalnizca bir kisi gelip Kur’an dinle-
yenlere katilds; digerleri yiiksek sesle konugmaya devam ettiler.
Ali Hoca’nin daha ¢ok sinirlendigi belli olmaktaydi. Yasin okun-
masi biter bitmez yanimda oturan Rifat bana dondii ve Kur’an’1
dinlemeyip konusan Kibrishlarin grubunu kastederek, “Seriatsiz
tarikat olmaz! Bos geldiler, bos giderler” dedi.

Kur’an okunmasi tamamlandiktan sonra Ali Hoca yatsi nama-
zim kildirdi. Namazdan sonra yanina gittigimde kizginhigini ifa-
de etti: “Beni protesto mu ediyorlar. Onlara giinlerini gosterece-
gim; hele su insanlar ( Yasin igin gelenleri kastederek) bir gitsin.”
Bu arada miiridler Yasin nedeniyle geciken zikir téreni igin top-
lanmaya bagladilar. Havaya hakim olan gerginligi sezdigimi his-
seden Bagmiirid, bana hitaben, Ali Hoca’nin yanlig zamanlama-
sim elestiren bir-iki soz soyledi. Sonra zikir bagladi. Ali Hoca
zikre katilmayarak odasinda kaldi. Zikirden sonra, Ali Hoca oda-
sindan ¢ikarak zikir meclisindekilere yakin bir yerdeki sandalye-
ye oturdu ve Bagmiirid’e sunlan sOyleyerek patladi: “Kur’an
okunurken o olanlar neydi? Ayip degil mi? Her gey bir tarafa, ge-
lenler her yerde Seyh Efendi’nin miiridleri Kur’an okunurken
boyle miinasebetsiz davrandilar diyecekler!” Bagmiirid yanlg
yaptiklanim kabul etti, fakat ayn1 zamanda zikir saatinde Yasin
okunmasinin da yanhs oldugunu isaret etti; ¢iinkii Seyh Efendi
zikrin ge¢ saatte yapilmasina karsiydi (vurgular benim)! Ali Ho-
ca, “Her zaman zikre 9:30-10 arasinda baghyorsunuz. Ayrica bu
kirk yilda bir oluyor. Bu insanlar ¢ahigiyor ve diger saatlerde mii-
sait degiller ki” dedi. Sonra Kur’an okunurken yatar vaziyetteki
iki gen¢ Kibrish miiride donerek yaptiklarindan utanmalar1 ge-
rektigini sdyledi. Bunun iizerine bir bagka Kibrish miirid lafa gi-
rerek bu ikisinin daha ¢ok yeni olduklarini ve heniiz pek ¢ok
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mevzuyu bilmediklerini syleyerek onlar1 azarlamanin yanhs ol-
dugunu belirtti. Azarlamak yerine Hoca’'nin onlara bu konulan
Ogretmesi gerektigini sozlerine ekledi. Bunun iizerine Ali Hoca
basa donerek bu olay1 duyduklarinda Seyh’e karsi olanlarin ¢ok
olumsuz sozler soyleyeceklerini belirtti. Bagmiirid, “Ne isterler-
se sOylesinler. Zaten neler soylemiyorlar ki, dedi. Bu noktada
miinakagaya Macit de katildi: ““lyi, giizel de Hoca Efendi. Diye-
lim ki hakhisin; ama onlar da bizim zikir meclisimize katilmadi-
lar. Ona neden bir sey demezsin?” Ali Hoca onlarin bu cemaat-
ten olmadiklarim s6yledi. Bunun iizerine Macit, “O halde biz de
onlarin camaatinden degiliz ve onlarin Yasin’ine katilmadik” de-
di. Ancak geceye geg katildig igin olaylarda yer almayan bir di-
ger Kibrish miirid, Remzi, miidahale ederek, “Yasin-i Serif’i red-
dedemezsin. O da bizimdir”, dedikten sonra Ali Hoca’ya done-
rek, “Kusurlarim kabul ettiler. Daha ne diye uzatirsin, Hocam”,
seklinde konustu. Her iki taraf camiyi meseleyi tatliya baglama-
dan terkettiler ve daha sonraki giinlerde mesele 6zel konugmalar-
da birbirlerinin giyabinda ve aleyhinde siklikla giindeme geldi.

Olayin bir degerlendirmesi Ali Hoca harig tiim taraflarin Ri-
fat’in evinde toplandiklar1 bir gece giindeme geldi. Bagmiirid,
Yasin okunurken dinleyenlere neden katilmadigini sugu bir bag-
ka Kibrish miiride atarak agikladi. S6yledigine gore, bu miirid
cok yiiksek sesle konugsmaktaymis ve kendisi onlar1 daha sessiz
olmalan i¢in uyarmis. Orada kalma nedeni, konugan bu iki kisi-
yi kontrol etmek i¢inmis, ancak Ali Hoca ona s6zleriyle saldirdi-
ginda bunu bilmemekteymis. Boylece bu iki miirid “giinah kegi-
si” oldular. Ote yandan bir diger Kibrish miirid, Remzi, Ali Ho-
ca’nin tarikata yeni katilmig diger iki miiridi Kur’an okunurken
yatar vaziyette olduklan icin azarlamasinin dogru olmadigini,
ayrica Kur’an’1 bu sekilde yatar vaziyette dinlemenin de bir
mahzuru bulunmadigim séyledi.

Alt-grubun Tiirkiyeli iiyeleri agisindan ise Kibnshlar ciddi
sekilde hatahydilar. Olay izleyen giinlerde ¢ok fazla ortalarda
gozilkmeyen Miinir, bana, Kibrishlarin o gece Kur’an okunur-
kenki davraniglarini protesto etmek igin bir siire kendisini etkin-
liklerden ¢cekmeye karar verdigini sdyledi.
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Taraflar arasinda aym yerde birkag ay sonra bir bagka siirtiig-
me baggdsterdi. Ancak bu sefer mesele daha yumugak atlatildi.
Bu defa zikir yapilma zaman ile ¢akisan, bir mevlid toreni idi.
Ali Hoca zikir baglamak iizere iken bir mevlid okuyacagim soy-
lediginde miiridler, 6zellikle de Bagmiirid, sert tepki gosterdi.
Pazartesi gecesinin zikir gecesi oldugunu ve bunu herkesin bil-
digini soyledi; bu nedenle mevlid zikirden sonra yer almaliydi.
Ali Hoca, eger zikir 6nce yapilirsa daha sonra camide kimsenin
kalmayacagini, oysaki mevlid téreninde bir cemaatin bulunma-
sin1 arzu ettigini ve bu nedenle insanlara mevlid okutmak iste-
diklerinde pazartesi gecesi gelmelerini sdyledigini agikladi. Kib-
rish miiridler sikdyetlenmeye devam ettiler. Onlardan biri, aym
seyin daha once de oldugunu ve tatsiz tartigmalara yol agtigini
hatirlatti. Ali Hoca, bu sefer daha alttan aldig1 belli olan bir ifa-
deyle, Mevlid’in ¢ok uzun siirmeyecegini ve onlar (miiridler)
kendilerine mahsus namazlarim tamamlayana kadar bitecegini
sOyledi. Bagmiirid zikir cemaati ne karar verirse ona uyulmasi
gerektigini sdyledi. Sonunda miiridler Ali Hoca’nin istegini ka-
bul ederek caminin bir bagka kdsesine gidip namazlarim kildilar
ve namazdan sonra digerlerine katilarak sessizce Mevlid’i dinle-
diler. Ali Hoca da daha sonra gergeklesen zikir torenine katildi.

Son olarak aktarmak istedigim olay, Islam1 pratigin bir boyu-
tu iizerine ortaya ¢ikan bir anlagmazhkti. Sorun, Ramazan’da sa-
hurun sonu ile sabah namazi arasindaki siirenin ne kadar olmasi
gerektigi konusu idi. Ali Hoca tarafindan hazirlanan bir imsakiye-
de bu siire olduk¢a uzundu. Kibnshlar buna itiraz ederek bu sii-
renin o kadar uzun olmamasi gerektigini soylediler. Bagmiirid, sa-
hur vaktinin sabah namazimin girmesi ile tamamlandiginm ileri
siirdii. Ali Hoca ve iki Tiirkiyeli miirid buna kars: ¢ikarak yanlig
oldugunu sélediler. Bunun iizerine Bagmiirid ¢ok kizdi ve kendi-
ni kaybederek yeri yumruklamaya bagladi. ileri siirdiigii seyin
Seyh’in uygulamasi oldugunu ve Seyh’ten gordiigii ya da duydu-
gunun diginda higbir sey kabul etmeyecegini soyledi. Bunun iize-
rine Tiirkiyeli bir miirid gecen y1l bir evde Seyh’in sahur ile sa-
bah namazi arasinda yaklagik yarun saati Kur’an ve tesbihle ge-
cirdigini hatirlatti. Fakat Kibrishlar ona Seyhin bu yaptigim yan-
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g yorumladigin ¢iinkii Seyh’in yeteri kadar uzun bir siiredir ta-
nimadigim soylediler.163 Bunun iizerine bu miirid de sinirlenerek
Kibnishlara, “Kurallar1 kafamza gore degistiremezsiniz. Tiirki-
ye’deki tiim camilerde boyle yapilmaktadir. Onlarin hepsi yanlig
olamaz. Bunun vebali ¢ok agirdir”, dedi. Rifat bir orta yol izle-
meye calisarak, kendilerinin (hem Kibrishlar hem de Tiirkiyeli-
ler) Hanefi mezhebinden olduklarini hatirlatip bu meselede imam
Ebu Hanife’nin yolunu izlemeleri gerektigini, onun da bu konu-
da Ali Hoca’nin sdyledigi sekilde amel ettigini, dolayisiyla buna
uymalar1 gerektigini vurguladi. Bu olayda Ali Hoca da onceki
olaylarda oldugundan daha sert bir tavir alarak Bagmiirid’in ve
diger Kibrishlarin bu konuyu bilmediklerini ileri siirdii. Kendisi
yirmibes yildir imamhk yapmaktaydi ve Miisliimanlar1 yanlhga
yoneltmenin sorumlulugunu alamazdi. Miislimanlar1 oruca yan-
i zamanda baglatamazdi. Bu miinakasa o zamana kadar ve on-
dan sonra olanlarin en siddetlisiydi. Taraflarin hepsi olduk¢a kiz-
gin bir goriiniim igindeydiler ve Bagmiirid’in otoritesi Tiirkiyeli
miiridler ve Ali Hoca tarafindan bu olayda fazlasiyla sarsild.

Diger Catigma Ortamlari

Simdiye kadar topluluk igerisinde belli bir otoriteye sahip on-
de gelen bir miirid ile topluluga ait bir caminin imam arasinda-
ki siirtiigme ve ¢atigma siirecini émeklemeye ¢alistim. Bu 6rnek-
te gatigma Islami bilgiye sahip olma iddialarina mesruiyet arayi-
st ve Kibrislihik-Tiirkiyelilik ayriminda kristallesen etnik bir ay-
risma temelinde ortaya ¢ikmaktadir. Ancak Londra’da topluluk
tarafindan kontrol edilen iki ibadet yeri daha (Peckham Camisi
ve Dergah) bulunmakta ve bu iki yerde iki imam daha gorev yap-

163 pek ¢ok zaman Kibrish miiridlerin $eyh’le olan uzun siireli beraberlikleri-
ni kendi lehlerine kullandiklar goriiliir. Kibrishilarin bir kismi, 6rnegin Bagmiirid,
Seyh’i 1974’den beri tammaktadr. ingiltere'ye daha yakin zamanlarda gelmis olan
digerleri ise Seyh’i Kibris’tan tammaktadirlar ve onunla yillardir beraberdirler. Di-
ger tarafian Tirkiyeli miiridler $eyh’i Tiirkiye’den tanimayip onu sadece birkag yil
oncesinde Londra’da tamma sansina sahip olmuslardir.
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maktadir. Bunlarin da toplulugun diger iiyeleri karsisindaki po-
zisyonlan sorunsuz degildir.

Alan ¢alismam sirasinda, Giiney Londra’daki Peckham Ca-
misi’nde de, Ali Hoca gibi, Tiirkiye’den gelmis bir imam, (miis-
tear isimle) Hiiseyin Hoca, gérev yapmaktaydi ve onun da top-
luluk iiyeleriyle, 6zellikle de Kibrislilarla pek ¢ok sorunu vard.
Dergéh’ta imam olarak gorevli olan (miistear isimle) Mithat Ho-
ca ise Kibrish olup Seyh’in Londra’daki onde gelen miiridlerin-
den biriydi. Tiirkiyeli diger iki imamin ise ne Seyh ile boylesi bir
miirsid-miirid iligkisi vardi ne de ona baghliklarin agik¢a ifade
etmekteydiler.

Hiiseyin Hoca’nin durumu bazi bakimlardan Ali Hoca’ya
benzer oldugu i¢in 6nce onu ele alacagim. Durumu diger iki
imamdan farkhlik arz etmekle birlikte, topluluk i¢erisinde bir ra-
hatsizlik odagi olma bakimindan onlarla benzer bir konuma sa-
hip olan Mithat Hoca iizerinde ise daha sonra duracagim.

Hiiseyin Hoca

Hiiseyin Hoca elli yaglarinda ve 1980’lerin sonunda Lon-
dra’ya gelmis. Londra’ya gelmeden 6nce bes yil Kibris’ta gorev
yapmig ve Seyh’i orada tanimig. Seyh Ndzim, kendisinin Lon-
dra’ya gelerek Peckham Camisi’nde imam olarak ¢aligmaya bas-
lamasinda asli rol oynamis. Hiiseyin Hoca’nin maagin1 Suudi
Rabita orgiitii 6demektedir. Kendisi, Ali Hoca gibi, Imam Hatip
mezunu, ancak daha sonra Misir’a giderek meghur El-Ezher’de,
kendi deyisiyle, bir miktar “ilim tahsil etmig”. Muhtemelen ken-
disinin Rébita ile temas: da orada olmug. Oldukga iyi derecede
Arapga bilmekte ve konugmaktadir.

Hiiseyin Hoca Kibrish miiridler hakkinda Ali Hoca’nin ve
Tiirkiyeli miiridlerin goriigiinii paylasir; ona gore de “Kibnshlar,
Tiirkiyelilerden nefret etmektedirler”. Bu goriigiinii Kibris’taki
deneyimlerine dayandiran Hiiseyin Hoca, Seyh’i ayn tutmak
kaydiyla, tiim Kibrishlarin (Seyh’e bagh olsunlar ya da olmasin-
lar) diisiik kaliteli insanlar oldugunu s6ylemektedir.
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Yine Ali Hoca gibi Hiiseyin Hoca da caminin bagli bulundu-
gu vakfin yoneticisi pozisyonunda olan Kibrishlardan hoglanmi-
yor. Kendisinin siirekli Londra’da kalabilmesini saglayacak bel-
geleri bir tiirlii imzalamadiklarim sdyliiyor. Aynca kendisine ka-
risini ve iki oglunu Londra’ya getirtme s6zii vermelerine karsin
bu hala gerceklesmis degil. Son olarak, belediyeden bir daire ki-
ralayabilmesi i¢in kendisine yardim edilmedigi i¢in cami igeri-
sinde havasiz bir odada yagamini siirdiirdiigiinii kaydetmektedir.
Vakif sorumlular1 Kibrish ve Seyh’in miiridleri oldugu igin, bu
durum Hiiseyin Hoca’nmin Kibrishilara kargi duydugu antipatiyi
daha da besliyor. Ancak tiim bunlardan daha fazla tahammiil
edemedigi durum, bu Kibrishlarin kendisi iizerinde hakimiyet
kurmaya ¢aligmalar1 -6zellikle de “bilgi” agisindan!.. Bir kere-
sinde Seyh’in tarikat igerisinde soz sahibi Kibrish miiridlerin-
den, aymi zamanda vakfin 6nde gelen sorumlusu olan bir sahis-
tan su sekilde yakindigina sahit oldum: “Hayatim boyunca tica-
retten bagka bir sey yapmamigsin; ben ise hayatimi dini okuma-
ya ve dgrenmeye hasretmisim. Sen kimsin de utanmadan bana
dini dgretmeye kalkigiyorsun. Seyh geldigi zaman tiim bu sika-
yetlerimi onun yaninda yiiziine karg1 sdyleyecegim”. Hiiseyin
Hoca bu sahis hakkindaki gikayetlerini vakfin yoneticisi pozis-
yonundaki diger Kibrislilara da oldukga sert bir iislipla zaman
zaman aktarmigtir.

Hosnutsuzluk hissi kargiliklidir. Peckham Camisi’nin diizen-
li cemaatinden olan kisiler de Hiiseyin Hoca’dan memnun degil-
dir. Onun ¢abuk kizan, sinirli biri oldugunu s6ylemektedirler.
Burada zikri yaptiran Mithat Hoca (aym1 zamanda Dergah’ta
imam olarak gorev yapan Kibrish 6nde gelen bir miirid), Hiise-
yin Hoca’nin sdylediklerini ciddiye almamami bana tavsiye etti.
Mithat Hoca’ya gore, Hiiseyin Hoca El-Ezher’de bir siire bulun-
dugu i¢in kendisini 6nemli biri olarak gérmekteydi. Ayrica onun,
Seyh’in kendisinden daha iistiin bir otorite oldugunu da kabul et-
medigini ileri siirdii. Bir keresinde Ali Hoca gibi zikir vakti ile
cakisacak sekilde mevlid okudugu i¢in onu elestirerek “kafasiz”
tabirini kullandi.

Peckham’da etkinliklere katilan diger miiridler, Hiiseyin Ho-
ca’ya karg1 hognutsuzlugunda Mithat Hoca’ya katilirlar. Yagh
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bir Kibrish miirid, Hiiseyin Hoca’nin davramiglarim su sekilde
elestirir:

“Kelimeleri yuttugu i¢in cemaat ne dedigini anlamiyor.
Camiye erken gelip insanlara bir sohbet vermiyor. Gelip
Kur’an ya da hadisler hakkinda konusabilir, ama bunu
yapmuyor. Cok sinirli ve herkesle kavga ediyor. Bir ima-
min kullanmamas: gereken kotii ve ¢irkin sozler kullani-
yor. Cemaate 6mek olacagi yerde, sorun oluyor. Dahasi,
gecen hafta zikir devam ederken uyuya kaldi. Bu abdesti-
nin bozuldugu anlamina gelir; bu nedenle de gidip abdest
tazelemesi gerekir. Ama zikrin sonunda uyandiginda bunu
yapmadi ve boyle abdestsiz olarak namazi kildirdi.”

Hiiseyin Hoca’nin topluluk iiyelerinden bir diger 6nemli si-
kayeti, 6zellikle yeni Miisliiman olmug Batili miiridler konusun-
da, bunlarin cami icerisindeki davraniglarinin uygunsuzliigu iize-
rinde odaklagmaktadir. Kendisi de Ali Hoca gibi, 6zellikle ibadet
pratiklerine (“ameller”) iligkin kurallar konusunda oldukg¢a “ta-
lepkar” bir Islim anlayiginin temsilcisi oldugu igin, bu kurallara
pek fazla asina olmayan “Batili” miiridlerin dikkatsiz ve “rahat”
davramglarindan hoslanmamaktadir. Bu agidan, tutumu Seyh’in
Batili miihtedilere daha toleransh olan tutumuyla karsitlik arze-
der. Hiiseyin Hoca, bu miiridlerin yanhslarindan Seyh’i sorumlu
tutmaktan ¢ekinmez:

“Bunlarin [Batih miiridler kastediliyor] Islam’in ne oldu-
gundan haberleri yok. Diin su ikisi [bir Ispanyol ve bir Al-
man miiridi igaret ederek] namaz sirasinda itigip kakigi-
yorlar. Camide kadinlar erkeklerle ayn1 yerde olamaz. Ra-
mazan boyunca kilinan tiim namazlar ‘fisk’ oldu. Camiyi
delilerle doldurdular. Bunlar Miisliiman olamaz. Seyh
dogru yapmiyor. Bunu yiiziine de sdyledim. Tamam onla-
r1 camiye alalim, ama camide nasil davranilacagini da 6g-
retelim. Camide velvele yapilmaz. insanlar camiye huzur
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bulmak igin gelirler. Cami, eglence yeri degildir. Sessiz ve
sakin bir yer olmas1 gerekir. Her giin burada olanlardan
hi¢ memnun degilim. Seyh, deli olanin Miisliiman olmaya
zorlanmayacagimi bilmeli; boyle birini Islim’a davet ede-
mezsin. Onu Islim’a ¢agirmanin bir manas: yok.”

Hiiseyin Hoca soyledigini yapt1 ve bir keresinde miiridleri.
Seyh’e sikayet etti. Cok sayida miirid Seyh’in etrafinda yerleri-
ni almg konugmasim beklemekteyken Hiiseyin Hoca aniden
onun dniinde belirerek sunlar sdyledi: “Sen gittikten sonra bura-
s1 cehenneme doniiyor. Bunlar nasil durmalan gerektigini bilmi-
yorlar. Mutfakta ¢aliganlar yemegin en iyisini kendilerine ayiri-
yorlar. Diin, onlar1 uyarmak istedim fakat [sakalli Amerikal si-
yahi bir miiridi gostererek] su bana yumruk atti, hala burnum siz-
liyor. Uyar bunlar.” Seyh, Imam’in bu séylediklerine oldukga
iiziildiigiinii belli eden bir gekilde o giinkii konugmasini “saygir”
ve birbirini incitmekten kaginmanin 6nemi iizerine yaptu.

Sikdyetleri ve toleranstan uzak tutumu, Hiiseyin Hoca’ya pa-
haliya patladi. Miiridlerde hep hata bulmasinin sonucu olarak ca-
mide onlar (hi¢ de sagirtici olmayan bir gekilde Batili miiridler)
tarafindan iki defa doviildii. Ayrica Seyh’in ve toplulugun 6nem-
li iiyelerinin goziinde ¢ok kredi kaybetti ve Seyh tarafindan ko-
vulmanin esigine geldi. Alan c¢aligmasi sonrasinda toplulukla
kurdugum en son temaslarda halen camideki goérevini siirdiir-
mekle birlikte, Seyh kendisine kargi olduk¢a soguk ve mesafeli
davrandig i¢in durumu kritikligini koruyordu.

Kibrish Miirid-Imam

Topluluk igerisinde imam olarak gorev yapan bir diger kisi,
tarikatin 6nde gelen miiridlerinden biri olan Kibrish (yine miis-
tear adiyla) Mithat Hoca’dir. Ankara flahiyat Fakiiltesi mezunu
olan Mithat Hoca diger iki imamdan ¢ok daha “ilimli”dir. Elli
yaslarinda olan Mithat Hoca, Dergéh kullamlmaya bagladiktan
sonra burada imamlik yapmaya ve daha once Peckham Cami-
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si’nde persembe giinleri yaptirdig: zikir torenini de burada yap-
tirmaya baglads; bu, tarikat iiyelerinin en fazla ragbet ettigi, kati-
limin en yiiksek oldugu zikirdir. 164

Universite derecesine sahip bir imam olmasinin yanisira ayni
zamanda Seyh’in ¢ok uzun siireden beri miiridi olmasi, Mithat
Hoca’nin pozisyonunu topluluk igerisinde Tiirkiyeli diger iki
imama gore daha giiglii kilar. Diger iki imama getirilen ana sug-
lama olan Seyh’i sevmeme ve onun iistiinliigiinii tammama eles-
tirisi ya da suglamasi Mithat Hoca’ya yoneltilemez. Sadece onu
sevmeyen bazi miiridler, onun Seyh’e baghliginin samimi olma-
digin ileri siirerler. Ancak bu tiir bir su¢lama hemen her miirid
icin bir bagkasi tarafindan yapilabilmektedir.

Ote yandan Mithat Hoca’nin bu prestijli durumu, onun otori-
tesinin toplulugun tiim iiyeleri tarafindan kabul edildigi anlamina
gelmez. Aksine, onun igerisinde yer aldig: ihtilaflar toplulugun
giinliik yasam pratiginde olduk¢a merkez1 bir yeriggal eder. Ken-
disine karg1 muhalif tavirlar, kendisi gibi Kibrish olan miiridler-
den gelebildigi gibi, Tiirkiyeli ve hatta baz1 6nde gelen Ingiliz ve
Giiney Asyali (Hint-Pakistanl) miiridlerden de gelir.165 Otoritesi-
ne karsi ciddi ¢ikig yapanlar arasinda kadinlar da vardir:

Geng bir Tiirk miiridin aktardigina gore, bir keresinde,
Mithat Hoca’nin yanlis bir davramigina bagl olarak tatsiz
bir olay yasanmigtir. Peckham’da zikir yaptirdig1 bir gece

164 Alan ¢aliymasina basladifim ilk zamanlar, Mithat Hoca zikri Pcckham’da
yapuinnakta ve ayrica Hiiseyin Hoca’ya yardim etmekteydi. O zamanlar, Saint Ann’s
Road’daki manastirin restorasyonu heniiz tamamlanmamigti. Manasuir, “Dergdh” ola-
rak, Mart 1992°de agildiktan sonra $eyh, Mithat Hoca'dan burada Cuma namazim
kildirmasini, Cuma hutbesini okumasimi ve Kur’an kursu vermesini istedi. Sonug ola-
rak Mithat Hoca Peckhain Camisi’'ndeki etkinliklerine son vererek Dergih’a geldi.
Burada pozisyonunu giiglendirerek, kendisine zikri yaptinnak igin rakip olarak orta-
ya ¢ikmig digerlerini geride birakip ana zikir toreninin liderligini eline gegirdi.

165 Ornegin, geng bir Tiirkiyeli miirid Mithat Hoca’dan duydugu rahatsizhg
su sekilde dile getirmigtir: “Sana diigiincelerini ifade etme ve sorunlarimi detayh
olarak sorma sansini hi¢ verimez. Scni hi¢ dinlemcez ve ne soyledigine hig dikkat et-
meksizin habire konusur”. Kibrish ve Tiirkiyeli bazi miiridler de Mithat Hoca’nin
para canhisi oldugunu ve kendi menlaati pesinde kostugunu soylemiglerdir.
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Mithat Hoca, camide erkeklerle aym yerde bulunan kadin-
lar1 sézlii olarak uyararak caminin kendileri i¢in ayrilmig
olan yukar katina ¢ikmalarim istedi. Kadinlar onun ‘em-
rine’ uymayinca, yanlarina birini géndererek onlan ayni
sekilde bir kez daha uyard1. Bunun lizerine kadinlar biiyiik
tepki gostererek, “Sen kimsin? Biz seni tanimiyoruz. Sen
Seyh degilsin. Bize emir vermeni ya da ne yapacagimizi
s6ylemeni istemiyoruz; ve daha fazla burada durmak da
istemiyoruz”, diyerek Cami’yi tert ettiler66

Mithat Hoca’nin zikir yaptirmasi da tartijmadan uzak bir ko-
nu degil. Miiridler, 6zellikle Kibrish ve Tiirkiyeli olanlar, bu ko-
nuda onu toplulugun arzusu hilafina davranmakla suglarlar. Mii-
ridler Peckham’daki zikri, herkes tarafindan sayilip sevilen daha
yash bir miiridin yaptirmasini istemektedirler. Bu yash Kibrish
miirid, Seyh’i Londra’ya ilk gelmeye bagladig1 giinlerden beri
izleyen biridir ve miiridler tarafindan “edeb” bakimindan émek
olarak gosterilmektedir. Miiridlerin hemen hepsinin kendisine
biiyiik bir saygisi vardir ve bizzat Seyh de ona karg: biiyiik bir
sevgi gostermekte olup zikir yaptirmak i¢in kendisine ruhsat ver-
migtir. Tiim bunlara kargin Mithat Hoca her nasilsa zikir yaptir-
ma hakkim “gasp etmistir”. Olgun ve yumusak bir insan olan
yash miirid ise Mithat Hoca ile rekabete girmeyerek, yalnzca
sessiz bir tepki olarak Peckham’daki diizenli zikir meclislerine
(kandiller ve bayramlara rastlayanlar diginda) katilmamayi tercih
etmistir. Seyh ise bu duruma dogrudan miidahale etmemis, ancak
cesitli vesilelerle, Mithat Hoca’nin da bulundugu ortamlarda,
zikri yagh miiridinin yaptirmasim istedigini ima etmigtir. Ancak
Mithat Hoca’dan agikga zikir yaptirmayi birakmasini istememis-
tir. “Eger Oyle yapsaydi”, diyor bir miirid ve §6yle devam ediyor,
“iyi egitimli bir miiridini kaybedebilirdi. Ciinkii Mithat Hoca

166 Olay: aktaran geng¢ miirid i¢in can sikict olan, dsik oldugu geng bir kizin
bu kadinlar arasinda olmasi ve bir daha zikir gecesinde camiye gelmemesiydi! Da-
hasi, ne zaman bu geng miiridi gorse Mithat Hoca onunla dalga gegerek, “Kalbini
yaktim, degil mi?”, demekteydi.
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cok gururlu bir insan. Yagh miirid ise miitevaz1 ve Seyh biliyor
ki onun kendisine olan sevgisi hi¢bir sekilde, ne olursa olsun
azalmaz”. Boylece Mithat Hoca toplulugun arzusu hilafina zikre
onciiliik etmeye devam etti ve bu zikir meclisine katihmda azal-
maya yol agti.

Daha sonra Mithat Hoca Dergah’a gegince sdz konusu yash
miirid Peckham Camisi’nde zikir yaptirma olanagi bulmug oldu.
Ancak Mithat Hoca’nin yeni mekaninda da zikir yaptirma pozis-
yonunu ele gecirmesi ihtilafsiz olmadi:

Seyh Nazim Camisi’ndeki zikir grubundan Macit, Seyh’in
onlarin grubundan Dergdh’ta zikir yapmalanini istedigini
ve zikir yaptirmak lizere Bagmiirid’e ruhsat verdigini so6y-
ledi. Ancak soylentilere bakilirsa Seyh’in kendisinden
Dergah ta sadece ‘Cuma’y1 kildirmasini ve Kur’an okut-
masini istedigi Mithat Hoca da zikri yaptirmak igin ¢ok is-
tekliydi. Macit’e bunlar1 s6yledigi zaman, eger Mithat
Hoca diger sorumluluklari yanisira Dergdhta zikir yap-
tirnakta da israr ederse ne yapacaklarim sordugumda,
buna izin vermeyeceklerini, Peckham’daki yaglh miirid gi-
bi davranmayacaklarini, gerekirse Mithat Hoca ile gatiga-
caklarim belirtti. Ancak sonunda Mithat Hoca persembe-
leri diizenlenen ana zikir meclisinin bagina gegti. Bagmii-
rid ve grubu ise bu mekdnda Cuma 6gleden sonralari, bir
diger ama “ikincil” 6nemde bir zikir meclisi olugturmak-
la yetindiler.

Mithat Hoca ve Bagmiirid arasindaki iligkiler Bagmiirid’in ba-
st cektigi grupta yer alan iki Kibrish miiridin Mithat Hoca ile
iligkilerini daha yakin ve sik1 hale getirmelerine bagh olarak daha
da bozuldu. Bagmiirid ve onun en yakin destekgisi olan Macit, bu
durumu “Seytan’in igi” olarak degerlendirdiler. Bagmiirid, Lon-
dra’daki topluluga Kibns’tan yakin sayilabilecek bir zaman 6nce
katilmis olan bu iki miiridin Mithat Hoca’nin nasil bir insan oldu-
gunu bilmediklerini ama onun “kazigim yiyince” bunu anlayacak-
larim ileri siirdii. Bagmiirid kendi goriisiinii su sekilde ifade etti:
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“Mithat Hoca benim Dergah’ta zikir yaptirmami istemi-
yor. onlari (ayrilan iki miiridi kastederek) Kur’an 6grenme
yoluyla ayartti. Her ikisine de sevkle ogretiyor, ama bizi
ihmal ediyor. Bize higbir sey dgretmiyor. Amaci beni goz-
den diisiirmek. Muhtemelen onlara yeni kurduklar: resto-
ran isinde para yardimi da yapti. Amaci grubumuzu béliip
parcalamak.”

Ote yandan, ilging bir sekilde, bu iki Kibrish miiridin eski
gruplarina “ihanet”i, Bagmiirid ve Ali Hoca’y1 destekleyen Tiirk
miiridler arasinda kétiiye giden iligkilerin restorasyonuna ve iyi-
lesmesine neden oldu.

Bagmiirid ve Mithat Hoca arasindaki siirtiigme, onlarin, tari-
katin kadin g¢evresi icerisinde prestijli pozisyona sahip olan ve
evlerinde zikir yaptiran eslerine de yansimigtir. Bagmiirid, Mit-
hat Hoca’nin haniminin Dergéh’ta kontrolu nasil ele gegirdigini
sOyle anlatiyor:

“Her nasilsa ‘Hac1 Anne’ye [Seyh’in esi] yakin olmay ba-
sardi Seyh Efendi insanlarla meggul olurken Haci Anne
Londra’da sikilir. Kendisi ¢ikip gezmek istediginde Lon-
dra’y1 iyi bilen birine ihtiyag duyar. O [Mithat Hoca’nin ha-
nimi1] Londra’y1 iyi bildigi i¢in, Haci1 Anne’nin sag kolu ha-
line geldi. Bunu kullandi ve [Dergah’ta] iist katin anahtarla-
rin1 ele gegirdi. Simdi [alt kattaki] mutfaktaki egyalan alip
yukar ¢ikariyor, sonra da kapiy: kilitliyor. Sonug olarak
mutfakta yemek pigirmek i¢in kap bulamiyoruz.”

Mithat Hoca’nin Bagmiirid hakkindaki goriigii ise oldukga
basittir. Onu “cahil” olarak niteler, bir sey bilmedigini ve bu ne-
denle de zikir yaptirma hakki olmadigin ileri siirer.

Bagmiirid’in Mithat Hoca’ya dogrudan meydan okudugu za-
manlar da olmugtur. Bir giin Mithat Hoca Dergéh’a Cuma nama-
z1 i¢in gelmig olan Kibris-Tiirk toplulugundan insanlara, ¢ocuk-
larin1 kendisinin burada verdigi Kur’an kurslarina gondermeleri-
ni dgiitlilyordu. Bagmiirid miidahale ederek, ¢ocuklar i¢in dnem-
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li olanin dini 6grenmek oldugunu sdyledi. “Cocuk dini bilmiyor
ki Kur’an’1 6grensin. Sonra da Kur’an”1 ¢aligirken sikihyor ve
dinden soguyor. Acil olarak 6gretilmesi gereken dindir” dedi.
Mithat Hoca Bagmiirid’in bu sdylediklerine biitiiniiyle kars: ¢ik-
madi, fakat ayni1 zamanda, dini 6gretirken azar azar da olsa ¢o-
cugun Kur’an’1 tanimasim saglamak geregine isaret etti. Ayrica
“Din Dersi” de verildigini séyledi. Ikisi arasinda agik bir goriig
ayriif1 olmamasina karsin Bagmiirid bir siire daha sanki boyle
bir durum s6z konusu imig gibi konugmaya devam etti.

Mithat Hoca’nin hem yiiksek din tahsili almig bir “hoca”,
hem de tarikat icerisinde 6nde gelen bir “miirid” olmas, toplu-
luk icerisinde otorite ve liderlik yariginda ona oldukga biiyiik
avantaj saglar. Ancak bu, onu, dini bakimdan kendisiyle rekabe-
te giren iddial isimlerle siirtiismeye diigmekten kurtarmadig gi-
bi, bundan ote, tarikat igerisinde sahip olduklar prestij ekono-
mik giice ya da saygin bir ise sahip olmaya dayanan miiridlerle
iligkilerini de gerginlestirir. Bunlardan biri, yalmzca Seyh Lon-
dra’ya geldiginde ortalarda gériinen ve olduk¢a 6ne ¢ikan orta
yagh bir Kibrish miiriddir. Birmingham Universitesi’nde Kimya
okumus olan bu varlikh ve iyi egitimli miirid, Seyh Londra’dane
zaman bir sorunla kargilagsa ilk olarak yardimini istedigi kisidir.

Seyh Londra’dan ayrildiktan sonra Mithat Hoca bir giin Der-
gih’ta bu miirid ile ciddi bir miinakasaya tutugtu.!67 Siirtiime
Kibris’in yakin tarihine iligkin bir olayin ikisi tarafindan farkh
sekilde degerlendirilmesinden kaynaklandi. Mithat Hoca
Ada’nin Ingiltere’den bagimsizligin1 kazanmasindan énceki do-
nemde etkinlik igindeki Tiirk kokenli baz1 gizli orgiitleri kotiile-

167 By miirid aym zamanda Dergah’taki etkinliklerin siirdiirilmesinden &zel-
likle mali agidan sorumlu goériinmekteydi. Dergah’in baglh oldugu vakif yonetimin-
deki tek Tiirk idi (digerlerinin hepsi Ingilizdir). Yukarida zikredilecek olan bu cid-
di tartigmadan birkag giin 6nce bana ve Bagmiirid’e Mithat Hoca'y: olumsuzlayan
bir konugma yapmigti. Soyledigine gore Mithat Hoca son derece “paragéz” bir in-
sandi. Miisliimanlarin yeni yil olarak kutladiklari gece ve diger dinf festivaller ve-
silesiyle kendisinin ve karisinin verdikleri yemek daveti sonrasinda harcamalari
icin bu miiridden para talep etmisti. Ayrica Mithat Hoca’nin kendisini kirdigini an-
cak kendisinin buna tolerans gosterdigini soyledi. Mithat Hoca’nin tahammiil edi-
lebilecek biri olmadigini sdyleyerek konugsmasini tamamlada.
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yerek onlar1 “Kara Cete” diye adlandirdi. Bu orgiitlere sempati-
si oldugu anlagilan Kibnish miirid ise bu etiketin kullanilmasina
fena halde 6fkelendi. “Kara Cete” adinda bir grubun olmadigini,
“Volkan”, “Dokuz Eyliil” gibi isimleri olan orgiitlerin varoldu-
gunu ileri siirdii. Bu orgiitler Tiirkiye’den gelen subaylar tarafin-
dan sekillendirilen daha sistemli bir istihbarat orgiitii olan “Tiirk
Mukavemet Teskilat” (TMT) kurulmadan 6nce ortaya ¢ikmiglar
ve bu orgiite zemin hazirlamiglardi. Mithat Hoca buna katilmi-
yordu. Kelimenin tam manéasiyla gercek orgiit TMT idi; ondan
oncekiler, Kara Cete’ydi! Kibrish miirid iyice 6fkelendi. Mithat
Hoca’ya kiifretti ve yari-gsaka, yan-ciddi olarak, topluluk igeri-
sinde zamaninda bu orgiitlerle de baglantisi olmusg ileri gelen bir
sahsiyeti Mithat Hoca’nin bu sozlerinden haberdar edecegini ve
onun Mithat Hoca’ya giiniinii gosterecegini s6yledi. Tartigma gi-
derek kizisinca, digerleri miidahale ettiler. Kisa bir siire sonra
Mithat Hoca daha yumugak bir tonda bu miiride ad1 gecen orgiit-
lerde yer alanlarin dinle aldkalan olup olmadigim sordu; aslinda
bu hareketlerde motive edici faktoriin Islim olmadigin ima et-
mek istiyordu. Kibrish miirid o donemde hepsinin ¢ok geng ol-
dugunu ve higbirinin bugiin yagadiklarina benzer bir (dini/Isla-
mi) yagsam siirdiirmediklerini sdyleyerek Mithat Hoca’ya kendi-
sinin o zamanlar Isldim’a uygun bir yasam siirdiiriip siirdiirmedi-
gini sordu. Mithat Hoca, o zamanlar kendisinin ortaokula devam
ettigini ve beg vakit namaz kilmasa da en azindan diizenli olarak
“Cuma’lara gittigini soyledi. Bunun iizerine miirid, o hareketle-
rin icinde olanlarin da Cuma Namaz1’na gittiklerini ileri siirdii.
Bunu takiben bir bagka kiigiik zitlagma Kibris’in bagimsizli-
g kazandiktan sonraki Tiirk tarafi temsilcisi ve bagkan yar-
dimcis1 Dr. Fazil Kiigiik hakkinda oldu. Islimi gevreler Kii-
ciik’iin laik ve Islam-karsiti gizgisinden dolay1 ona karsi olum-
suz duygularla doludurlar. Seyh de zaman zaman bu duygulan
aciga vuran ifadeler kullanir. Kiigiik, Atatiirk’iin ¢izgisinin Kib-
ris’taki takipgisi olarak goriiliir. Kibrish miirid, Kiigiik'iin dindar
olup olmadiginin bir kenara birakilmasi gerektigini Tiirkliik da-
vasina yaptig1 hizmet hatirda tutularak kendisini saygiyla anmak
gerektigini belirterek, onun hakkinda “Allah rahmet eylesin” ifa-

293



desini kullandi. Mithat Hoca karsilik verdi: “Eger bunu boyle
dinsiz biri i¢in sOyliiyorsan, o zaman Yahudiler i¢in de soyle”!.
Miirid ise su karsihig: verdi: “Neden olmasin, onlarin da imani
var”... Alan ¢aligmasi boyunca Seyh Néazim toplulugunun bir
iiyesinin agzindan duydugum ve Yahudilere kars1 diismanca ol-
mayan tek ifade buydu.

Degerlendirme

Yukarida aktanlanlar, birbirinden bagimsiz pek ¢ok hususun
Seyh Nazim toplulugu igerisinde ortaya gikan ¢atigma ve rekabet
siireglerinde icice gectigini gostermektedir. Miiridler igin Seyh,
Islam’da bilginin kaynagidir. Islam’in onlar igin anlami, Seyh’in
soyledikleri ve yaptiklariyla dogrudan baglantihdir. Kisaca Seyh
Islam’1 temsil eder. Imamlar igin bu boyle degildir. Onlar agisin-
dan bilgi (kutsal) metinlerde mevcuttur. Seyhe saygilar olmakla
birlikte imamlar i¢in Seyh kusursuz ve yanilmaz biri degildir; oy-
saki miiridler onu boyle tasvir ederler. Miiridler “kitabi” bilgiyi
Seyh’le hem fiziksel hem de manevi olarak girilen etkilesim ve
iletisimden kazanilan bilgi karsisinda ikincil dnemde goriirler ve
camilerinde gorev yapan imamlari onlarin istedigi olgiide ciddiye
almazlar. Bunun kargihi§1 olarak imamlar da miiridleri seriati go-
zard1 etmekle, Seyh’i ise bu duruma g6z yummakla suglarlar.

Ancak imamlara asil muhalefet Seyh’den degil bazi1 6nde ge-
len miiridlerden gelir. Bunlar toplulugun diger iiyeleri iizerinde
ser’1 bilgide yetkinlige sahip olmanin disinda bagka 6zelliklerin-
den dolay: otorite ve etkiye sahip olan miiridlerdir. Seyh’e ¢ok
uzun bir siireden beri bagh ve onu izliyor olmak, etkili ve itibar-
It bir ige sahip olmak, ekonomik gii¢ ya da zenginlik, 6nem arz
eden baslica dlgiitler arasindadir. Bu kisilere karg1 imamlar sahip
olduklari ser’1 bilgiyi megruiyetlerinin kaynagi olarak kullanirlar
ama pek bagarih olamazlar. Omegin Ali Hoca’nin belli bir konu-
daki haklilik iddiasim kendisinin yirmi beg yildan beri imamlik
yaptigina dayandirmasi, Hiiseyin Hoca’nin ise El-Ezher’de ilim
tahsil ettigini vurgulamas: miiridler nezdinde pek etkileyici ola-
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maz; ¢linkii karsilarinda muhatap olarak Bagmiirid gibi, yaklagik
yirmi yildir Seyh ile beraber olup onu “dinleyen” biri vardir.
“Kalpten kalbe” ulagan bu bilginin, imamlarin “kitabi” bilgisin-
den daha degerli olduguna inamlir.

Imamlarin Seyh’e tam bir itaat gostermekte isteksizlikleri
miiridlerle kars1 kargiya gelerek siirtiismelerinde onlar1 son dere-
ce zor durumda birakir. Ote yandan Seyh’e kayitsiz kosulsuz bir
baglilik s6z konusu oldugunda, Mithat Hoca 6meginde oldugu
gibi ser’1 bilgide yetkinlige sahip bir imam olmanin avantaj or-
taya ¢ikmaktadir. Ancak Mithat Hoca’nin bu bakimdan diger iki
imama gore bir avantaji oldugu kabul edilebilirse de bu, onun
topluluk-igi iligkilerde rakipsiz oldugu ya da kendisine meydan
okunmadigi anlamina gelmez.

Verilen omekler temelinde ortaya ¢ikan bir bagka 6nemli hu-
sus, “etnik” olarak nitelendirilebilecek bir diger boliinmenin top-
lumsal etkilesim siirecinde kendisini gostermesi ve diger rekabet
yaratan pozisyonlar1 yatay kesmesidir. Seyh Nazim Camisi’nde
Tiirkiyeli miiridler pek ¢cok kez Ali Hoca’nin yaninda yer alarak
onu Kibrishlarin suglamalarina kargt savunurlar. Imam’in
Seyh’in otoritesine itaatsizligine baz1 haklilik gerekgeleri ya da
mazeretler getirmeye gahsirlar. imamla birlikte alt-grubun Kib-
nish iiyelerine kars1 bir hizip olustururlar. Dolayisiyla pek ¢ok
tartigmada taraflar arasinda “kiiltiirel cografya” temelinde bir ay-
rim ¢izgisi ¢ekilebilmektedir: “Tiirkiyeliler” ve “Kibrishlar”...
Bu nedenle, 6zellikle “dil” unsuruna bagh olarak *“Tiirk” katego-
risi altinda birlegseler de iki ayr1 cografyadan gelen insanlarin,
gog¢ sonucu biraraya geldikleri yeni ortamdaki iligki ve etkile-
simleri, siire¢ icerisinde bir bolinmeye dogru evrilmekte gibi
gorinmektedir. Bu boéliinme egilimi ya da gatlagi en uygun bi-
c¢imde “etniklik” (ethnicity) terimi altinda kavramlagtirmak
miimkiin gibi goriinmektedir. Bilindigi gibi, etniklik ‘“esnek,
uyumlanabilen ve duruma gore farkh bigimler ve anlamlar kaza-
nabilen bir kategoridir” (Smooha 1985: 268). Etniklik kavrami-
nin iglerlik kazanabilmesi igin aralarinda minimum diizeyde de
olsa bir iligki bulunan gruplarin birbirlerini kiiltiirel olarak “fark-
Ir” gormeleri yeterlidir; kiiltiirel farkliligin, “6nemli” olarak algi-
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landig1 ve gegerli kilindig1 her yerde ve gruplarin iiyeleri arasin-
daki etkilesimin farklilasmasina yol a¢tig1 her zaman, toplumsal
iligkinin “etnik” bir unsura sahip oldugu sdylenebilir (Eriksen
1993: 11-12).

Ancak s6z konusu iki hizip, kendi alt-gruplarinin kargisinda
beliren ve onu tehdit eden basgka rakipler ya da muhalif odaklar
belirdiginde birlesebilmektedir. Bu, Goldstein’in (akt. Eickel-
man 1989: 226) Israil’de yasayan Iranli Yahudilerin “Iranl”
kimliklerinin yalmzca bu iilkeye (Israil’e) 6zgii oldugu, oysaki
Iran’da aym Iran Yuhudilerinin kendilerini aslen “Yahudi” ola-
rak kimliklendirdiklerine isaret eden 6megiyle benzerlik goste-
ren bir durumdur: Kibris’ta (Rum toplulugu karsisinda) Tiirk,
Londra’da bu Miisliman tarikat ¢evresinin Tiirkiye gé¢meni alt-
grubu icerisinde Kibrnisl;; ve bu alt-grubun diginda, tarikatin
(Hint-Pakistan kokenli, Arap veya Batili) diger kesimleri karsi-
sinda, tekrar Tiirk... Bu, etniklik teriminin anlaminin sabit olma-
yip onun “durumsal”ligina isaret eden bir 6mektir. Etnikligin bu
“iligkisel” dogasindan dolayi, baz1 durumlarda ve belli ortamlar-
da “etnik” olarak tamimlanabilecek boliinmeler, bir bagka ortam-
da aym etnik gruba ait olarak belirebilirler (Norton 1983: 191).
Yani etnik gruplar ve kimlikler toplumsal eylem ve etkilesim
baglaminda siirekli bir “inga” ya da olugum igerisindedirler.
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BOLUM 10

KiSISEL BIR DENEYIMDEN
HATIRDA KALANLAR

1980’lerin sonundan itibaren sosyal antropolojide kuramsal
ve yontemsel agilardan s6z konusu olan yeni yonelimler hararet-
li tartigmalara yol agti. Bu tartigmalarin hareket noktasi, antropo-
lojik etkinligin ilgi odaginda *“6teki” kiiltiirlerin tamitiminmi ger-
ceklestirmekten, aragtirici/antropologun alandaki pozisyonunu
ve aralarina katildig: toplulugun iiyeleriyle iligki ve etkilesimle-
rini sorunsallagtirmaya dogru bir kaymamin oldugudur. Bu “yeni
tarz” antropoloji, kiiltiir ya da topluluk tamtiminin igerisinde yer
aldig1 etnografik metinlerin olusumunu, yani alan ¢aligmasinda-
ki gozlemlerin yazilma siirecini sorgulamayr amaglamaktadir
(Clifford ve Marcus 1986). Sorgulanan bir bagka nokta, tiim nes-
nellik iddialarina karsin, esas olarak aragtiricinin kisisel ve yan-
I bir iiriinii olan etnografik metnin otoritesidir (a.g.e.). Buna
bagl olarak, “yansiz” olarak sunulan gozlemlerini yazdigi met-
ne aktarmaktan &te, antropologdan, alan ¢caligmasinda kendisi ile
yasamlarini inceledigi insanlar arasindaki etkilesimlerden kay-
naklanan deneyimlerini de hesaba katarak metni inga etmesi is-
tenmektedir (Crick 1982; Tedlock 1991).168 Boylece antropolo-

168y, tarz etnografinin keyifle okunan eglenceli bir megi olarak bkz. Barley
1986. Rabinow (1977) bu yeni antropolojik yazim tarzinin ilk ve en énemli 6mek-
lerinden birini, tstelik konumuzla ilgili bir alandan (Miisliman toplumlar iizerine
antropolojik incelemeler) vermektedir.
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jik ¢aligma artik antropolog ile ¢ahsilan topluluk arasinda siire-
gelen, karsihikl etkilesimin bigimledigi *“diyalojik” bir etkinlik
olarak anlasilir hale gelmis ve antropologun biligsel, epistemik,
diisiinsel ve duygusal siireclerine alan ¢galigmasinin etkileri dik-
kate alinarak, bilgi edinimi ile anlam yaratiminin nasil gergek-
lestigi iizerinde diigiiniilmeye baglanmigtir. Aragtiricinin alanda-
ki pozisyonunun ve varhginin etnografik etkinligi ve onun akigi-
n1 hem etkiledigini hem de ondan etkilendigini yasayarak dgren-
mig biri olarak, gecerli bir etnografinin ortaya ¢ikmasinda antro-
polojik 6z-diisiiniimselligin (self-reflexivity) hayati bir 6nemi ol-
dugu goriisiinii paylagiyorum. Asagida bu kaniya varmada biiyiik
etki ve paya sahip olan ve yukaridaki sayfalarda aktarilan bilgi-
ler ile yapilan degerlendirmelerin seklini ve igerigini belirlemis
olan alan ¢aligmasi deneyimim iizerine “diigiiniimsel” (reflexive)
olma c¢abasindaki bir anlatiya yer verilmektedir. Boylece Seyh
Nazim’in Naksibendi toplulugu iizerine sunulan etnografi ya da
“kiiltiir biyografisi”, topluluk icerisinde gerceklestirilen alan ¢a-
ligmasinda izlenen stratejilerin ve edinilen deneyimlerin nakle-
dildigi bir “antropolojik otobiyografi” ile tamamlanmig olacaktir
(Lewis 1988:366).

Baglangi¢

Seyh Nazim ve onun Londra’daki gevresi ile temasim 1990
yilinda, Ingiltere’de lisansiistii galigma yapan bazi Tiirkiyeli ar-
kadaglarimin beni Ramazan ayinda bir aksam Peckham Cami-
si’ne gotiirmeleriyle bagladi. O donemde Londra’da Dogu ve Af-
rika Caligmalan Okulu’nda (SOAS) yiiksek lisans yapmaktaydim
ve Islam antropolojisi igerisinde en gok ilgimi ceken konu olan
tasavvuf iizerine bir aragtirmaya girigmek iizereydim. Baglangic-
ta bu aragtirmay Tiirkiye’de yapmay ve tarikatlarin, 6zellikle de
Naksibendiligin, Tiirkiye’de yakin zamanlarda ortaya gikan Isla-
mi sosyo-politik hareketliliklerle baglantil roliinii ortaya serme-
yi amaghyordum. Bir giin yukarida belirttigim arkadaslarimdan
birine tasavvuf iizerine boyle bir aragtirma yapma diigiincemi ag-
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tigimda, bana, kendisinin diger bazi arkadaslaryla birlikte bir-
kag kez Londra’da, Kibris Tiirkii olan bir Naksibendi seyhinin
cevresinin etkinliklerine katildiklarindan s6z etti. Seyh Nazim ve
onun Londra’daki Naksibendi ¢evresinden ilk kez o zaman ha-
berdar oldum. Bir siire bu konu iizerinde konustuktan sonra, ar-
kadagim Seyh ve miiridlerinin her persembe gecesi toplu zikir
yapmak icin biraraya geldikleri Peckham Camisi’ne bundan son-
raki ilk ziyaretlerine benim de katilmami 6nerdi. Seyh ve toplu-
lugu ile ilk kargilagmami saglayacak olan bu daveti hemen kabul
ettim. Birkag hafta sonra bu ziyaret gergeklesti.

Camiye ilk girdigimde bana en ¢arpici gelen, toplulugu olus-
turan insanlarin etnik ve ulusal bakimdan go6z alici bir gesitlilik
icinde olmalari, 6zellikle de Miisliiman olmug Batililarin farke-
dilir derecedeki ¢okluguydu. Camiye girdigimizde herkes Sey-
hin gelmesini ve zikir tdrenini baglatmasini bekliyordu. Koseler-
de oncelerine serdikleri ortiiler iizerinde Seyh’in kitaplarini, ko-
nugmalarinin kaset ve video-teyplerini, resim ve posterlerini, ay-
rica da tesbih, namaz bagligi, seccade, misvak gibi ¢esitli dini es-
yalan satan farkli milletlerden insanlar vardi. Cocuklar ortalarda
kosusuyor, oyun oynuyorlar ve kimse onlar1 engellemeye ¢alig-
miyordu. Bunlar geldigi iilkeden hareketle (uzaktan da olsa) ol-
dukga disiplinli bir cami atmosferi goriintiisiine agina olan biri
olarak benim i¢in son derece ¢izgi-dig1 goriintiilerdi. Ancak bun-
larin hepsinden daha ¢arpici olan, kadinlarin ve erkeklerin cami
icerisinde aynm1 mekéni paylagmakta olmalariydi. Caminin iist
kati kendilerine ayrilmig oldugu halde kadinlar, bu giris katinda
ve erkeklerle (akrabalar1 olmayan erkeklerle) ayakta ya da oturur
durumda yanyana bulunmakta, hatta onlarla konugmakta idiler.

Sonra, gevresi ¢ok sayida insan tarafindan sarilmig olarak
Seyh igeri girdi. Goriintiisii oldukga carpiciydi.169 Camideki ka-

169 Seyh Ndzim"in Liibnan’daki gevresi iizerine bir doktora ¢aliymasi yapmig
olan Daphne Habibis onun dig gériiniigiinii gok garpict bigimde betimlemektedir:
“Yesil ya da kar beyazi hagmetli bir sarik ve yesil uzun bir ciibbe. Beyazlagmis uzun
bir sakal; iri, ¢arpici, derinden bakan yesil gozier ve ¢ikik elmacik kemikleri... Yiiz
ifadesi vakur, bilge, sempatik; fakat aym zamanda da ¢elik sertliginde. Bu 6zellik-
ler ona herkesi aminda yakalayan bir goriinim kazandinyor.” (Habibis 1992: 55).
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labalik ona dogru hareketlendi ve onun elini, ayagim 6pmek igin
itisip kakigsmaya bagladi. Seyh, onlarin arasindan zorlukla gece-
rek mihrabin bulundugu kisma ulagti ve derhal yatsi namazini
kildirmaya bagladi.

Seyh Néazim’in Naksibendi topluluguna iligkin bu ilk izle-
nimler bende karmagik duygular uyandirdi. Her seyden dnce bu
yogun dini atmosferde uygun bi¢cimde davranma konusunda ye-
tersizligime bagli olarak kendimi sikint1 i¢inde hissettim. “No-
minal” anlamda yiizde 99’u Miisliman olarak addedilen ¢ogun-
luk igerisine konulmakla birlikte, Islam ile 6zellikle “ameli” an-
lamda pek fazla tanigmis degildim ve ibadet pratikleri ya da dua-
lar hakkinda bilgim yok denecek kadar azdi. Dolayisiyla, abdest
alirken bir arkadasin verdigi direktifleri yerine getirdim ve na-
maz kilarken de yamimdaki insam taklit etmekten ote bir sey
yapmadim -ki bu davramigin deneyimli dindarlar tarafindan far-
kedilmesinin ne kadar kolay oldugunu ibadet pratiklerini 6gren-
dik¢e anlayacaktim.

Zikir sirasinda ritiielin mistik havasi igerisinde kendinden ge-
¢en miiridleri izledim. Zikir tamamlandiktan sonra, insanlar o
anda yabanci oldugum ve/fakat ¢calismamin ilerleyen asamala-
rinda 6grenecegim bazi Islami deyisleri yiiksek sesle tekrarla-
maktaydilar. Ayni anda Seyh’in bulundugu yere dogru agir agir
bir hareketlenme s6z konusuydu. Seyh’i gormek ve orada ne ol-
dugunu gézlemek amaciyla ben de onlara katildim. Giderek yak-
lagtigimda, Seyh’in yanina ulaganlarin ona saygi ve sevgilerini
gostermek amaciyla olsa gerek, elini ve ayagini optiiklerini far-
kettim. Aniden alarm zilleri ¢ald1! Eger daha fazla ilerlersem, ki-
sa siire sonra Seyh’in dniinde olacaktim ve ayni “davranig”ta bu-
lunmam gerekecekti; yani Seyh’in ayagini degilde de, en azin-
dan elini 6pmek zorunda olacaktim! Benim i¢in, bu, kabul edile-
mez, hatta hayal bile edilemezdi; bu nedenle geri donerek kala-
baligin arasindan ¢iktim. Daha sonra, camiye birlikte geldigim
arkadaglarimi da tamiyan bir Kibrish miirid bana Seyh’in elini
Opiip 6pmedigimi sordu. Sorudan duydugum rahatsizlikla kendi-
sine ne kadar sert bir “Hayir!” yanit1 verdigimi simdi hatirlaya-
biliyorum. Aym miirid bir y1l sonra beni toplulugun 6nde gelen
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tiyelerinden biri ile tamigtiracak ve toplulugun arasina katilmam-
da en 6nemli rolii oynayacakti.

Bununla birlikte, cami igerisinde gordiigiim higbir sey, insan-
larin salavat getirerek tdzim duygularim ifade ederlerken
Seyh’in arkasinda dalgalanan “yesil bayrak™ kadar beni huzur-
suz etmedi. Islam kiiltiiriine birazcik asina olan herkes, “yesil”in
Islam’1n rengi oldugunu, daha dogrusu Islim’da en ¢ok 6nem ta-
styan sembol renk -oldugunu bilir. Ancak “laik” Tiirkiye Cumhu-
riyeti’nin toplumu ve kiiltiirii doniigtiirme girigiminin en yogun
ve basarili oldugu bagkent Ankara’da, bu doniisiimii en etkin bi-
cimde isleyen bir egitim sisteminden nasibini almig pek ¢ok
Tiirk genci gibi bende de bagka tiirde cagrigimlar ve hissiyat ya-
ratt1 bu sembol... O giin, o anda, orada dalgalanan “yesil” bay-
rak, bana iirpertici bigimde, Menemen Olay1’n1 ve “Ogretmen-
Yiizbag1” Kubilay’in kesik bagim animsatti! Olayin ayrintilarina
burada girmenin gerekli oldugunu sanmiyorum. En azindan,
okul yillarinda olayin yer aldig kitaplardaki o karanlik bakigh ve
kara sakall “yobaz”larin elinde yiikselen *“yesil” bayragi ve
ucunda kanlan sizan bir kesik kafay: hepimiz animsiyor olmali-
yiz. Iste “yesil bayrak” benim igin ve sanirim benzeri egitim ve
sosyalizasyon siireclerinden ge¢cmis pek ¢ok T.C. vatandas igin,
boyle bir ¢cagrisim yapmaktaydi: Din adina herkesi 6ldiirmeye
hazir, kana susamis, yari-deli fanatikler!17

Boylece Giiney Londra camisinde Seyh Nazim’in arkasinda
dalgalanan yesil bayrak bana Menemen Olay1’m ¢agrigtiriyor ve
Islam "in bir Bat1 Avrupa bagkentinin varoslarina sigigmig bu “ye-

170 Bilindigi gibi Kubilay Olay:’m gergeklestirenler istanbul’daki bir Naksi-
bendiseyhi (Erbilli Esad Efendi) ile iligkilendirilerek olayin arkasinda Naksibendi
tarikatinin oldugu havasi kamuoyunda hakim olmugtur. Bugiin Kubilay Olay: in-
sanlarin kafasinda canlihgini korumakta ve 6zellikle toplumun laik-modern kesim-
leri tarafindan, laik Cumhuriyet Tiirkiye'sinin temellerini ytkmaya yonelmis di-
ni/islami fanatizmin en agin 6megi olarak nitelendirilmektedir. Bunu en giizel se-
kilde 6mekleyen bir ¢aligma igin bkz. Ustiin 1973. Ote yandan, giiniimiiz Tiirki-
ye’sindeki islamci gevreler, olayin rejime karsi islimci hareketlenmeleri bastirmak
amaciyla devlet yetkilileri tarafindan gergeklestirilmis bir komplo oldugunu ileri
siirmektedirler. Bu savlarin dile geldigi kaynaklar olarak bkz. Kisakiirek 1992 ve
Miiftiioglu 1991.
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sil” diinyasi icerisinde, o anda, derin bir giivensizlik duygusuna
kapilmama neden oluyordu. Bir tarikat ¢evresi iizerine antropo-
lojik bir alan ¢aligmasi1 yapma girigiminin hemen 6ncesinde, bu
cevrenin kimlik kodu ve yasam bigiminin belirleyeni olan Is-
1am’1n bir sembolii, dolayisiyla da “Islam” hakkinda boylesi dii-
siincelere ve hissiyata sahiptim. Ayni duygular, toplulugun diin-
yasina girme ¢abasini gosterdigim giinlerde ve alan ¢aligmasinin
erken donemlerinde de gecerliligini siirdiirmekteydi.

Bu duygular bende yaratan neydi? Neden Seyh’e dogru da-
ha fazla ilerlemekten kaginmigtim? Neden Seyh’in elini Opiip
opmedigime iligkin yoneltilen soruyu, adeta kisiligime yoneltil-
mig bir saldir1 olarak almigtim? Neden yesil bayrak bende boy-
lesine bir tedirginlik yaratmigti? Tiim bu duygu ve tutumlan or-
taya ¢ikaran neydi?.. ]

O zaman, o anda bu sorulan sormadim. Ancak alan ¢aligma-
sinin ortasina dogru, Seyh’in elini pme davranigina iligkin ya da
Miisliiman yesiline iligkin hissiyatimin “degismis” oldugunun
farkina vardigim anda, bu sorular beni rahatsiz etmeye bagladi.
Ciinkii Seyh’in elini 6pmek, onunla her kargilagmada diger top-
luluk iiyelerinin yaptig1 gibi, benim i¢in de rutin bir davranis ha-
line gelmisti. Ote yandan, sadece topluluk iiyelerinin arasinda ve
zikir gecelerinde degil, Londra sokaklarinda yiiriirken de artik
bagimda yesil bir sarik vardi. Ayrica toplulugun yasamina daha
yogun olarak katildikga, Islamf bir yagam bigiminin gerektirdik-
leri konusunda daha donaniml hale gelmistim. Abdest almayi,
namaz kilmayi ve belli bagh dua ve siireleri 6grenmek bir yana,
artik ezan okuyacak, hatta topluluga yeni katilan bazi miiridlere
zikirde rehberlik edecek agamalara gelmistim. Buna bagl olarak
yasadigim tutumsal ve bir anlamda da duygusal degisikligi ise
asagida aktaracagim 6megin olduk¢a ¢arpici bigimde yansitaca-
g1 diigiiniiyorum.

Alan ¢ahgmasinin baglangicinda, topluluk etkinlikleri iceri-
sinde en ¢ok zorlandifim konulardan biri, insanlarla kars1 kargi-
ya gelinen hemen her firsatta kullamlmasi gereken, ama daha 6n-
ceki yasantimda ciddi anlamda hemen hi¢ kullanmadigim, hatta
kullanmaktan kagindigim, “Selamiinaleykiim” ve “Aleykiimse-
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lam” deyislerine aliymak olmustu. Ne zaman bunlan kullanma-
ya kalksam, bunlarin agzimdan egreti bigimde ¢iktigim hissedi-
yor, bir yabancilik ve tuhaflik hissine kapiliyordum. Zaman ige-
risinde onlar1 kullanmaya ahgtim. Artik bu ifadeler adeta kendi-
liginden agzimdan dokiilmekteydiler. Bir giin, benimle beraber
topluluk etkinliklerinden birine katilmak durumunda kalmg olan
esimin, bir kadin miiridin kendisine yonelik bu tarz bir ifadesine
karsilik vermekte zorlandigini, dmegin agzindan “Aleykiimse-
1am” sdzciigiiniin bir tiirlii ¢itkamadigin fark ettim ve ona neden
bunu yapamadigini (yani bunun o kadar zor mu oldugunu) “si-
temle” sordum. Daha sonra bu davranisim iizerinde diisiindii-
giimde, aylardan beri yagsadiklarimin beni getirdigi noktayi tespit
etmem zor olmadi: Artik bana tuhaf ve yadirgatici gelen, karumin
(baslangigta bende de varolan) islami bir séylem diinyasindaki
tutukluguydu.

Kisaca, “yabansi” ve tuhaf kargiladigim durumlar degigmisti.
Sanki bir diinyay: terkedip, “bilgi” ve “anlam” bakimindan ta-
mamiyle farkli temeller iizerine oturtulmug bir bagka diinyaya
girmis gibiydim! Bu doniisiim siireci igerisinde, “sGylem’in gii-
cii”niin, onun belirleyici-bigimleyici etkisinin ve kiginin “Gte-
ki”nin diinyasin1 “kendi” diinyas: ile esit kosullarda kavramasi-
nin ne kadar zor oldugunun ayirdina vardim.

Degisen Hedefler

Peckham Camisi’nde tanik oldugum goriintii, her ne kadar
bazi yonlerden oldukga iirtiitiicii geldiyse de, beni oldukg¢a etki-
lemisti. Seyh’in takipgilerinin etnik, ulusal ve kiiltiirel yonden
sahip olduklan ¢esitlilik, heyecan vericiydi. Bir yandan, Seyh’in
etrafinda toplanmig bu insanlarin mutlaka birbirinden farkl olan
beklentilerine nasil kargilik verebildigini kendime sordum. Onla-
rin hepsini gevresine nasil gekebilmisti? Ote yandan Seyh, ol-
dukga neseli, giileryiizlii ve mizah duygusu olan bir insandu. Is-
lam’in Bati medyasindaki, 6zellikle Ayetullah Humeyni’nin ¢a-
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tik kagh ve sert gehresinde ifade bulan, basmakalip imajini hatir-
ladim.171 Oysaki kargimda, saka yapmaktan hoslanan, mizahi du-
yulu ve herkese, erkekler kadar kadinlara da agik tavir iginde
olan bir Miisliiman lider vard.

Bu diigiincelerle, Tiirkiye’de ¢alisma yapmak yerine, Seyh
Nazim’in Londra’daki bu toplulugu iizerinde ¢aligip caligmama
konusunda kafa yormaya bagladim. Ciinkii antropolojik a¢idan
ele alinabilecek pek ¢ok yonii olan, son derece ilging bir toplu-
lukla karg: kargiyaydim.

Doktora ¢aligmamin baslangi¢ doneminde ortaya ¢ikan bu
yeni gelismeye kargin, yine de alan ¢galigmasimi Tiirkiye’de yap-
ma diigiincemi siirdiirmekteydim. 1991’in baginda Tiirkiye’ye
gittigimde, bu diisiinceyi terketmek zorunda kaldim. Bir aylik bir
siire Tiirkiye’de bulunurken 6ngérdiigiim calismay: gerceklestir-
mek i¢in uygun zemin arayis! igerisine girdim; ancak goriinen
oydu ki iilkenin siyasal havasi boylesi ayrintili ve derinlemesine
bir galismayi gergeklestirmeye elverisli degildi. Ulkede laikligi
siar edinmis baz1 6nde gelen sahsiyetleri 6ldiirme girigimleri ve
buna bagh olarak Isldmi gevrelere doniik kovusturmalar, toplum-
da laiklik-Islimcihik kutuplagmasi etrafinda siiregelmekte olan
gerginligin daha da artmasina yol agmigt1. Naksibendiye gibi Is-
lami hareketlililgin bagim ¢eken ve laik ¢evreler tarafindan pek
¢ok suglamanin hedefi haline gelmis bir tarikat cevresine “digar-
dan” biri olarak, gegici de degil uzun siireli girerek yogun bir ka-
tilim gergeklestirme sansinin pek fazla olmadig: hissediliyordu.

Londra’ya dondiikten sonra, kisa bir siire igerisinde, kendimi
Seyh Nazim’in Londra’da yogunlagan Naksibendi toplulugu iize-
rine bir calisma yapma fikrine hazirladim. Daha 6nce de belirtti-
gim gibi, topluluk, renkli ve ¢ekiciydi. Bundan daha 6nemlisi, top-
luluk diinyasina girerek etkinliklere katilmak hususunda Tiirki-

171 »is1am’da komik olan higbir sey yoktur”, Humeyni'nin, kendi islimf pers-
pektifini de giin 1518ina gikaran sozleridir (Simpson 1994). Buna kargilik, daha 6n-
ce de belirtildigi gibi, Seyh Nazim su sozleriyle anlam bulan bir Islam1 perspektife
sahiptir: “Her kim asik surath olursa, ancak Cehennem’e bekgi olur, bagka bir gey
olmaz”.
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ye'nin giderek keskinlesen laiklik-Islimcilik kutuplagmasinin
damgasim vurdugu sert zemininde oldugundan daha fazla firsat ve
umut verici bir durum s6z konusuydu. Ciinkii benim i¢in her seyin
otesinde zaman ¢ok dnemliydi; ii¢ yillik bir doktora bursunun bi-
rinci yili dolmugtu ve kalan iki yil icerisinde en az bir yillik bir
alan ¢ahgmasi gerceklestirmek durumundaydim. Bursu veren ku-
rum tarafindan, herhangi bir uzatma garantisi verilmiyordu. Sonug
olarak, Londra secenegini kullanmaya karar verdim.

Alan Caligmasi

Ik Girigimler

Doktora programimin ilk yilinda, bir yandan literatiir taramasi
yaparak konu ile ilgili bilgi birikimimi artirmaya ve buna bagh
olarak bir aragtirma raporu ve alan ¢aligmasi dnerisi hazirlamaya
calisirken, diger taraftan Seyh Ndzim’in Londra’daki miiridleri ile
tanigabilmek igin ilk girisimlerde bulundum. Peckham Camisi’nde
ilk kez katildigim zikir gecesinde bana Seyh’in elini 6piip pme-
digimi soran Kibrish Tiirk miirid ile daha sonra gesitli vesilelerle
goriismiistim. Bu nedenle alana agilma yolundaki ilk girigimim,
bu miiride Londra’da “Seyh ve onu izleyenler iizerine” bir ¢alig-
ma yapma fikrinde oldugumu séylemek oldu. Diisiincemi oldukga
olumlu kargilayan ve destekleyen bu miirid beni bir hafta sonra
Seyhin Londra’daki 6nde gelen miiridlerinden biri olan 35 yagla-
rinda bir Kibrish Tiirk’iin evine yemege gotiirdii. Kim oldugumu,
Londra’da ne yaptigimi ve amacimi bu miiride de agikladigimda
ondan da olumlu bir kargilik aldim. Tasavvuf, tarikat, Naksibendi-
lik ve Seyh Néazim iizerine keyifli bir sohbetten sonra, bu miirid
beni kendisinin liderliginde Seyh Nazim Camisi’nde her pazartesi
aksamu bir grup Tiirk kékenli miirid tarafindan gergeklestirilen zi-
kir torenine davet etti. Bu grubun katildigim ilk zikir gecesi ile
alan ¢ahgmam bagladi. Ondan sonra bu mekanda gergeklestirilen
zikir gecelerine diizenli olarak katilmaya devam ettim.
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Kisa bir siire sonra bagka mekanlarda farkli miirid gruplarinin
katihmiyla gergeklestirilen diger zikir toplantilar1 oldugunu 6g-
rendim. Omegin Peckham Camisi’nde diizenli olarak Persembe
geceleri gergeklestirilen bir zikir meclisi vardi. Burasi tiim top-
luluk iiyeleri tarafindan en fazla 6nemsenen yerdi; ciinkii Seyh
Londra’da oldugu zaman toplu zikri her Persembe gecesi burada
yaptirmaktaydi. Burada zikre katilanlar etnik ve ulusal koken
acgisindan bir gesitlilik arz etmekteydiler. Peckham, diizenli ola-
rak ziyaret etmeye basladigim ikinci yer oldu.

Ugiincii olarak Ingiliz miiridler tarafindan merkezi Londra’da
“Dogu-Bat1 Merkezi’nde eskiden Yahudi olan bir miihted? mii-
rid liderliginde organize edilen toplu zikirden haberdar oldum.
Bu zikir de Cuma aksamlan gergeklestirilmekteydi.

Alan ¢alismamin baglangig agamalarina, esas itibariyla bu ii¢
yerde gergeklestirilen zikir etkinliklerine diizenli olarak katili-
mim damgasim vurdu. Her katildigim zikirde yeni insanlarla ta-
nmigtim, daha dnce tamgtigim topluluk iiyeleriyle baglarim gelis-
tirdim ve pekistirdim. Bu arada, bazi miiridlerle olan iligkilerim
oylesine ilerledi ki bunlar beni goniillii olarak toplulugun Lon-
dra’daki diger ¢evrelerine gotiirerek toplulugun bazi 6nde gelen,
popiiler ve prestijli iiyeleriyle tamigtirdilar. Bu “dostlar” benimle
agagi yukar1 aym yaglardaki (25-30 yas arasi) Tiirk miiridlerdi.

Zaman gegtikce miiridlerden (erkekler kadar kadinlardan da)
zikir, mevlid veya Kur’an okumak iizere yapilan tolantilar igin
davetler almaya bagladim. Buna ek olarak Cuma namazlarina
Seyh Nazim Camisi’nde (Dalston-Kuzey Londra) katilmaya ve
namazdan sonra orada bulunan miiridlerle konusarak, evlerine
ya da c¢aligtiklar1 yerlere giderek onlarla daha sik birarada olma-
ya bagladim.

Boylece bir-iki ay igerisinde Londra ve ¢evresinde toplulu-
gun etkinlik agimin genigligi hakkinda bir fikir sahibi oldum.
Cok ge¢cmeden ¢aligma planim Hint Altkitasi kokenli miiridlerin
etkinliklerini igine alarak daha da genisledi. Genellikle her Cu-
martesi gecesi, siklikla da Cuma ve Pazar geceleri, bu alt-grubun
liderligini yapan Misirh Seyh Yusuf ya da onun yardimcisi Filis-
tinli Seyh Ali tarafindan yaptirilan zikir meclisleri gerceklestiril-
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mekteydi. Bu zikir meclisleri ya biiyiik toplant1 salonlarinda ve
camilerde (ki onlar arasinda oldukga spektakiiler olmasi1 nede-
niyle Woking Camisi’'ni 6zellikle zikretmek gerekmektedir) ve-
ya Londra’daki Hint-Pakistan Miisliimanlarinin evlerinde dii-
zenlenmekteydi.

Bu sekilde, zikir meclisleri merkezinde gergeklestirilen etkin-
likler ¢aligma programimi doldurmaya basladi. Bu noktada zikir
yapmak iizere biraraya gelmenin, ilgili boliimde de (bkz. Boliim
3) belirtildigi gibi, yalnizca “torensel” bir amag tagimaktan Gte
topluluk iiyelerinin birbirleriyle iletisim kurmalar1 ve toplumsal
iligkilerine siireklilik kazandirma igin bir ortam sagladigini hatir-
latmakta yarar goriiyorum. Dolayisiyla bu toplantilara etkin bir
katihm gerceklestirerek toplulugun yasarm hakkinda en iyi sekil-
de bilgilenme olanagin1 buldum.

Bu agamada kargima ¢ikan ve aslinda alan ¢aligmasinin sonu-
na kadar siiregelen pratik bir zorluk, toplulugun nabzinin gecele-
ri atmasiydi. Zikir meclisleri pek ¢ok zaman gece yarisina kadar
devam ettigi ve ben bir arabaya sahip olmadigim igin Londra ve
cevresinde ulagim benim igin en biiyiik sorun haline geldi. Oyle
ki eve sabaha karg1 dondiigiim zamanlar oldu. Bu arada haftada
bir giin Tiirk miiridlerin aralarindan birinin evinde toplu halde
kildiklar1 sabah namazlarina da katilmaya bagladim. Namaza ka-
tilmak ve onu takip eden kahvalt1 ve sohbeti kagirmamak i¢in sa-
bah saat 3.30 civarinda yollara diigmem gerekti. Bu donemde
giindiizleri goreli olarak daha az meggul oldugumu s6yleyebili-
rim; ancak zaman ilerledikge giindiizleri de miiridlerle buluga-
rak, esim ve kizimla birlikte evli-cocuklu miiridlerin evine aile
ziyaretleri yaparak ve bazi miiridlerin ¢aligma yerlerine giderek
tim giinliik yagam aktivitemi alan ¢aligmasina yogunlagtirdim.
Evime doniip, tarikat gcevresinden uzakta oldugum kisa serbest
zamanlari ise gozlem, izlenim ve deneyimlerimi kagida dokerek
degerlendirdim.

Baglangigtan Seyh Nazim’in Londra’ya varigina (Mart 1992)
kadar devam eden donem alan ¢aligmasinin birinci boliimii ola-
rak nitelendirilebilir. Bu, benim a¢imdan Londra’daki Naksiben-
di toplulugun yasamina uyum saglama dénemiydi. Dini/Islami
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bir topluluk igerisinde “katilarak gézlem” yapmak, din1 pratikler
agisindan deneyim sahibi olmami gerektirdi. Onceden hemen
higbir sey bilmedigim igin Islamf ibadet pratiklerine iligkin bazi
kitaplar okuyarak, esas itibariyla din1 bir atmosferde uygun dav-
ranig kaliplar ve tutumlar konusunda acemiligimi iistiimden at-
maya ¢ahgtim. Namazlarda ve diger seremonilerde okunan belli
dualan ezberledim. Kendi yasantimi (bu arada aileminkini de)
icerisine girerek “kesfetmeyi” amagladigim bu yeni diinyanin
gereklerine gore yeniden tanzim etmek durumunda kaldim. Bu,
benim i¢in kolay bir donem olmadi. Kaygi ve tedirginlik duygu-
lar1 bu doneme damgasini vurdu.

Seyh ve Ben

Seyh Nazim Londra’ya Ramazan baslamadan kisa bir siire
once Mart ayinin baginda geldi. Onu kargilamak iizere kalabalk
bir miirid topluluguyla birlikte ben de Heathrow Havalimani’'na
gittim. Uzun ve sabirsiz bir bekleyisten sonra karisiyla beraber
gimriik kapisimin ¢ikiginda belirdigini gordiik. Seyhlerini gor-
menin sevinciyle miiridler (hem erkek hem de kadinlar birlikte)
ona dogru kosarak elini 6pmek igin ¢abalamaya bagladilar.
“Miirgid” ile miiridlerinin bu duygusal “kavusma”s1 havalimani
terminalinde kisa siireli bir kargasaya yol agti. Sonra Seyh Na-
zim daha fazla gecikmeden ikindi namazim kilmak iizere ¢evre-
sindeki kalabalig1 terminal salonunun bir kdgesine yoneltti. Ora-
da arkasindaki yaklagik elli kigi ile beraber Londra’daki ilk na-
mazim kildi.

Aslinda bu goériintiiye yabanci degildim; yakin zamanlarda,
diger pek ¢ok Islam iilkesi gibi Tiirkiye’de de namaz cemaatleri-
nin (6zellikle Cuma namazlaninda) cami digina, sokaklara tasti-
gim gérmek oldukga ahigildik bir durumdu. Ancak bu gordiigiim-
de Tiirkiye’de kargilagtigimdan 6nemli 6l¢giide farkh bir yan var-
di. Tiirkiye’de namaz kilanlarin ¢evreden gecenlere adeta teh-
ditkar bigimde, ¢evreden gecenlerin de namaz kilan gruplara nef-
retle bakmalarina bagh olarak bir kargilikli diigmanlk hissinin
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yarattign gerginlik, genellikle havaya hakimdi. Heathrow’daki
goriintii ise boylesi bir diismanca tedirginlik havasindan uzakty;
cevredekiler sagkinlik igcinde olmakla birlikte ilgi ve biraz da
sempati ile namaz kilanlan izlerken namaz kilan topluluk da
cevrelerine son derece ilgisiz bir gekilde dini vecibelerini yerine
getirmekteydi. Bir Bati-Hiristiyan iilkesinde azinlik olmanin bi-
lincine dayali hareket tarzi ile niifusunun ezici gcogunlugu (her ne
kadar “nominal” anlamda da olsa) Miisliiman bir iilkede yagsanan
laiklik-Islaimcilik kutuplagmasinin sert esen riizgarlarimin hakim
oldugu hava arasindaki farkin, birbirinden boylesine farkh tutum
ve davranig kaliplarinin ortaya ¢ikmasinda rolii olsa gerektir.

Seyh Nazim’in Londra merkez olmak iizere Ingiltere’deki iig
aylik ikameti, alan ¢galigmamin en yogun ve zor donemini olug-
turdu. Bu dénem boyunca Seyhi gece-giindiiz her yerde izleme-
ye ¢alistim. Onunla (miiridlerin de izledigi) uzun bir kisisel go-
riisme yapma imkanim buldum. Daha 6nemlisi, ondan gelen da-
vet teklifiyle diger bir grup miiridle birlikte Ingiltere’nin Leices-
ter, Sheffield, Newcastle, Manchester, Birmingham gibi diger
biiyiik sehirlerini de igine alan Iskogya seyahatine katilma ayri-
caligina sahip oldum.

Seyh Nazim ile ilk kars1 karsiya gelmem, havalani termina-
linde s6z konusu oldu. Miiridleri ile hasret gidermesini tespit et-
mek iizere fotograf ¢cekerker anider onu kargimda buldum ve
orada bulunan herkesin yaptig: gibi elini 6perek kendisine “Hog
geldiniz” dedim. Bunu bazi miiridlerin sabirsizca beni Seyh’e ta-
savvuf iizerine aragtirma yaprnak iizere Tiirkiye’den gelmis bir
6grenci olarak takdim etmeleri izledi.

Bununla birlikte, Seyh Nazim ile kelimenin tam anlamiyla ta-
mgmamiz olduk¢a uygunsuz bir zamanda, uzun bir sabah nama-
z1 performansinin ardindan sabaha kargi saat 6’da oldu. Bana sa-
dece alan ¢aligmasinin degil, fakat belki de hayatimin en kotii ve
ac1 deneyimini yasatti. Bu deneyim beni belli bir siire alan ¢alig-
masina devam edip etmeme konusunda kararsizliga ve ikircikli-
lige sevketti. Ciinkii her ne kadar daha 6nce de topluluk iiyeleri-
nin sahsima yonelik incitici davraniglarina zaman zaman maruz
kaldiysam da bu defaki dayamilmaz ol¢iideydi. Bir arastirici/ya-
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banci olarak toplulugun ve Seyh’in benim iizerimdeki giiciiniin
ve benim onlar kargisindaki zayif ve aciz pozisyonumun aci bir
gercek olarak suratima ¢arpilmasiydi bu.

Namazdan sonra Seyh, ¢cogu Tiirk olan miiridlerle sohbet et-
meye basladi. Sonra beni gordii ve “Ne yaziyorsun?” diye garip
bir soru sordu. Bir anlik duraklamadan sonra “Tez yaziyorum”
seklinde belki yine aymi gariplikte bir yamit verdim. Bunun iize-
rine bana yeterli kaynak bulup bulamadigimi sordu. Kendisine
caligma yaptigim okulun kiitiiphanesinin Islim iizerine oldukga
zengin oldugunu belirttim. Seyh bana Arapga ve Eski Tiirkge bi-
lip bilmedigimi sordu. “Hayir” yamtim ahr almaz da patlad:
“Yaziklar olsun. Arapgasi yok, Eski Tiirkge bilmez, ingilizce bil-
mez;172 ama tasavvuf lizerine ¢cahgma yapmak ister”. Bir anda
soka ugradim. Seyh bu gergin anda, istesem de istemesem de
onun goziinde temsilcisi oldugum bir rejime, benim nezdimde
hiicum ederek konugmasina devam etti:

“Higbir kafir memleketinin yapmadigini yaptilar Is-
1am’a!.. Islam’1 gahgsin diye Batr’ya gonderiyorlar. Ne
Eski Yazi bilir ne Arapga bilir; ama tasavvufu ¢galigmak is-
ter. Yahudi'den gelisigiizel seyler ogrenecek sonra da
abuk sabuk seyler yazacak ve ‘Doktor’ olacak. Hepsi Is-
lam’a zarar vermek igin.”

Tam bu noktada bir Tiirk miirid soze karigarak kendisinden hig
beklemedigim ve her geyi benim igin ¢ok daha kotii hale getiren
seyler soyledi: “Hakhsiniz! Ayn1 bunun gibi biriyle Manches-
ter’da karsilagtim.1”3 Her giin kavga ediyorum onunla” Yagadigim

172 Seyh bana ingilizce bilip bilmedigimi sormadan bu konuda hiikme vardi.
Muhtemelen beni kendisine ilk takdim eden miiridier kendi aralarina yeni katildi-
gimi soyledikleri igin Seyh buradan ingiltere’ye Tiirkiye'den yakinda geldigim, do-
layistyla ingilizceyi de bilmedigim kamisina varmisti. Yukaridaki konugmann iler-
leyen safhasinda iig yildir Londra’da oldugumu 6grendiginde yasadigi saskinlik bu
ihtimali desteklemektedir.

173 Bahsettigi, benim gibi Tiirk hiikiimetinin bursuyla ingiltere’de doktora
yapmak iizere Manchester’'a gelmis bir diger Tiirk 6grenciydi.
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sarsint1 korkungtu. Kendilerini tamdigim ve o ana kadar iyi iligki-
leri¢inde oldugumu diigiindiigiim miiridlerden destek bulma umu-
du hi¢ yoktu. Seyh, beni Tiirkiye Cumhuriyeti rejiminin kendince
“Islam-kargitr” buldugu politikalarinin giinah kegisi yapan agir ko-
nugmasina devam etti. Sert ve kizgin bakiglarim iizerime devire
devire soruyordu: “Burasi (Ingiltere) Islim memleketi mi? islam
burada gahgilip 6grenilir mi? Islim memleketi mi kalmadi? Mese-
la Sam’a gitmek dururken burada igin ne?”” Bu kizgin ve diisman-
ca sorulara kargihik vermeye ¢aligtigim her firsatta, her sey daha
kotiiye gitti. Yani, konugtukga battim ve kendime olan tiim giive-
nimi kaybettim. Tiim istedigim artik orada olmamakti.

Seyh’in sorulari ve igneleyici yorumlar1 bana ne zamandan be-
ri Londra’da bulundugumu sorana kadar dayamlmaz bir gekilde
devam etti. Kendisine ii¢ yi1ldir Londra’da bulundugumu séyleyin-
ce sagirdl. Londra’ya yeni geldigimi sandigim1 s6yleyerek ii¢ yil
gectikten sonra kendilerini “bulabildigim” icin beni kutlad (). O
anda bir bagka miirid, (muhtemelen Seyh’in bunca olumsuzlayici
konugmasindan sonra beni aralarina kabul etmis olma “gaflet”in-
de bulunduklan i¢in Seyh’in tepkisinin belki kendlerine de yone-
lebilecegi korkusuyla) onlarla da yeni tanigtigimi sdyleyerek beni
aralarina getiren miiridin adim sdyledi. Babasi da Seyh’in Kib-
ns’ta onde gelen miiridlerinden biri olan bu miiridin ismini duyar
duymaz Seyh, bana doénerek onu nereden tanidigimi soran gozler-
le bakti. Rencide edici bigimde gegen dakikalardan sonra, bu ko-
nugmak i¢in son sansim gibi goriinmekteydi.

Seyh’e adi gegen miiridi iki yil 6nce Peckham’daki zikir to-
renine ilk kez katildigimda tamdigimi s6yledim. Peckham’da
gordiigiim manzaranin ne kadar etkileyici oldugunu vurgulaya-
rak, bu carpici goriintiiden sonra bir Naksibendi seyhi olarak
kendisi ve Londra’daki toplulugu hakkinda daha fazla sey 6gren-
meye karar verdigimi belirttim. Gergekte Islim’in tarih boyunca
uzak diyarlara yayilmasinda tasavvuf ve tarikatlarin biiyiik rol
oynadigini, bunun bugiin de gegerliligini siirdiirdiigiinii, ¢iinkii
Batililani Islim’a getirenin de Peckham’da gériildiigii gibi tasav-
vuf oldugunu sdyledim. Islam’1 Batr’da ¢aligmak gibi bir diigiin-
cenin kafamda gelismesinin ve ilgimi 6zellikle kendisinin pozis-
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yonu ile toplulugunun etkinliklerine yoneltmemin nedeni buydu.
Ayrica, evet hakliydi, Arapca ve Osmanlica bilmemek benim
icin bir handikapti. Ama iste biraz da bu nedenle tasavvuf konu-
sunda tarihsel yonelimli ya da agirlikh bir ¢aligma yerine kendi-
sininki gibi giiniimiizde etkinlik siirdiiren bir toplulugu odak alan
bir caligma yapmak istiyordum. Her haliikarda kendisine ve top-
lulugun diger iiyelerine rahatsizhk verdiysem bundan biiyiik
tiziintii duydugumu belirterek s6zlerimi tamamladim.

Seyh soéylediklerimden etkilenmis goriindii. ik soyledigi,
eger sorularimi hazirlarsam bana yardim etmeye hazir olduguy-
du. Islam’da tasavvuf ve tarikat konusuna bakigimi begendigini
belirterek, “Bizim Diyanet’te bile yok bu fikirler” seklinde bir
ifade kullandi. Boyle diisiindiigiim icin beni tebrik etti. Bu, uzun
ve sinir bozucu konugma ve diyalogun son noktasi bu oldu. Seyh
orada bulunan ve sabah namazi i¢in gelmis olan herkese artik ay-
rilabileceklerini ve eve gidip dinlenmelerini sdyledi. Digerleriy-
le birlikte, Seyh’in evinden ayrildim.

Eve geldigimde zihisel ve duygusal olarak kendimi tam anla-
miyla tahrip olmus hissetmekteydim. Kafamdaki hakim goriintii,
Seyh’in ve miiridlerin karsisindaki sus-pus olmus, aciz ve hazin
durumumdu. Ilkin, higbir sekilde alan ¢ahsmasina devam etme
imkim kalmadigim diisiindiim.

Bu hissiyat1 denetlemek ve yasadigim 1zdirap verici deneyi-
min en 6nemli sonucunun ayirdina varmak zaman aldi. Ne kadar
rencide edici, hatta utandirici olursa olsun, Seyh sonugta benim
varligimi onaylamig ve bana yardim edecegine sdz vermisti. Her
sey cok daha kotii olabilirdi: O agir ve saldirgan ifadelerin ardin-
dan beni kovabilir ve bir daha goziine gériinmememi isteyebilir-
di. Bu, olmamigt1. Sonugta bu ac1 deneyimi igime gomerek alan
caligmasi macerasina devam etmek iizere kendimi hazirladim.

Bununla birlikte, olayin etkisi beni birkag hafta topluluk etkin-
liklerinde ¢ok fazla 6n plana ¢ikmaktan alikoydu. Arkadasim olan
miiridler Seyh’in 6fkesinin kigisel olarak beni degil fakat Islam’1
ve tasavvufu Bati’da 6grenmeyi segmeme yol agan ““cahil”’ligimin
sorumlusu olan “dinsiz” Tiirk devletini hedef aldigim soylediler.
Buna ek olarak Seyh’in iiniversitedeki ‘Yahudi fitnesi’ne dikkati-
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mi gekmek istedigini soylediler. Bana en yakin olanlardan Izmirli
bir miirid Seyh’in s6zlerini su sekilde degerlendirdi:

“Eger o agir sozleri sana sdylediyse, bu, onlara dayanabi-
lecegini bildigi igindir. Sana ¢ok sert fakat aym 6l¢iide de
onemli gseyler soyledi. Ama bu gibi sozleri onlara [diger
miiridleri kastederek ve kendini ayirt ederek] higbir za-
man sdylemez; ¢iinkii bilir ki onlar bu s6zlere dayanamaz-
lar. Bu nedenle sdyledikleri ne kadar sert olursa olsun sa-
na konustugu icin mutlu olmalisin.”

Zamanla kendime giivenimi yeniden kazanarak Seyh’i gittigi
her yerde miimkiin oldugu 6l¢iide izlemeye bagladim. Ramazan
ayindaydik ve her sey bu kutsal ayin gereklerine uygun olarak bel-
li bir diizen ¢ercevesinde siirmekteydi. Yogun ibadet geregi olarak
yasam diigiik bir tempoda seyretmekteydi. Kesin olan bir nokta
vardi: Seyh artik beni tanimigti. Bulundugum bir iftar davetinde
bana ilk defa ismimle hitap etti ve hatirimi sordu. Orta yagin biraz
iizerindeki bir Tiirk miirid daha sonra su yorumu yaptr: “Seyh sa-
na adinla hitap etti. Bu demektir ki artin onun defterine ‘kaydedil-
din’. Bundan sonra artik diinyada higbir seyden korkma™!

Seyh ile olan iligkimde yeni bir agama Ramazan Bayrami
sonrasinda kendisiyle yaptigim goriigmeye bagh olarak gergek-
lesti. Dergah’ta bir 6gle namazi sonrasinda verdigi sohbetin ar-
dindan Seyh, miiridlerin sorularina yanit veriyordu. Aniden bana
donerek, anlamh bir sekilde, “iglerin nasil gittigi”’ni soran bir ifa-
de ile bakt1.174 Ona kendisine sormak istedigim sorular1 hazirla-
digim1 ve kendisi i¢in uygun bir zamanda konugmaya hazir oldu-
gumu soyledim. Seyh olumlu bir yaklagim sergileyerek kendi-
siyle yapacagim konugmanin Tiirkge bir sohbet olacagim ve bu-
nu dinlemek i¢in Tiirk miiridlerin de hazir bulunmalar: gerekti-
gini soyledi. Orada bulunan Tiirk miiridlerden birine seslenerek

174 Seyh, bunu pek ¢ok insana sikhkla yapar. Miridlerin, Seyh’in kalplcrine
seslendigini, kendileriyle goniil yoluyla baglanii kurdugunu ileri siirdiikleri durum-
lar boyle anlardur.
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konugsmanin o gece yapilacagim ve kendisinin Dergah’ta gerekli
diizenlemeleri yapmasim soyledi.

Seyh’e yoneltecegim sorular belli amaglar gozeterek hazirla-
dim. Her seyden once, ailesi, egitimi ve dinf agidan gegmisi hak-
kinda bilgi edinmeyi amaglayarak, tasavvufa yoneliminin nasil
basladigini, bunda ailesinin etkisi olup olmadigini, bir miirid ola-
rak Sam’da gegen giinlerinin kayda deger yanlarinin neler oldu-
gunu, diinyanin dort bir yanina seyehat etmeye nasil bagladigini
ve baglangigtaki hedeflerinin neler oldugunu, bu hedeflere ne 6l-
ciide ulagabilecegini sordum. ikinci olarak Seyh’in Isldm dairesi
icerisinde ve bir sf1 olarak nerede durdugunu netlestirmek ama-
ciyla, Islam’1 6gretme yolundaki metodolojisi, tasavvufun “mii-
rid-miirgid” gibi temel kavramlari, bir seyh ile bir dlim arasinda-
ki fark ve Nakgibendi tarikatinin diger tarikatlarla kargilagtirma-
I olarak yeri ve nemi hakkinda sorular sordum. Ugiincii olarak,
konusmay1 yapmadan 6nce miiridlerin benden sormami rica et-
tikleri (6rmegin ‘“Mehdi”’nin ne zaman nasil ortaya ¢ikacag gibi)
sorular1 kendisine yonelttim. Ancak tiim bunlarin 6tesinde hem
Seyh hem de topluluk iiyeleri nezdinde, amaci tasavvuf ve tari-
kat konusunda bilgilenmekten bagka bir sey olmayan samimi ve
“zararsiz” bir kigi oldugum izlenimi pekistirmeyi amagladi bu
sorular. Bu sekilde hakkimda, 6zellikle kendileri arasinda bulun-
ma sebebim agisindan kafalarinda yer alan kugkular: (bkz. “Ya-
banci Olmak” baglikl alt-boliim) bir nebze daha olsun ortadan
kaldirma umudunu tagimaktaydim.

Goriigme farkedilir bir basariyla sonuglandi. Seyh sorulann
iceriginden ve onlan ortaya atarken kullandigim iisliptan mem-
nun goriindii. Miiridler daha sonra olumlu izlenimlerini ve mem-
nuniyetlerini ifade ettiler. Alan ¢alismasinda ilk defa kendimi ra-
hatlamig ve giivenimi tam anlamiyla kazanmig hissettim.

Seyh’le Seyahat

Seyh’le olan iliskimde iigiincii ve son agama, beni Ingilte-
re’nin diger sehirlerine yaptig1 gezide kendisine katilmaya davet
etmesine baglh olarak gelisti. Seyh bu geziyi Ingiltere’nin diger
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bolgelerinde yasayan miiridlerini gormek ve onlari memnun et-
mek amaciyla her yil gerceklestirmekteydi. Miiridler arasinda bu
gezide Seyh’e eslik etmek i¢in korkung bir rekabet s6z konusuy-
du. Yalmzca bir kismi Seyh’in iznini alarak geziye katilabiliyor-
lard: ve bu yi1l da durum farkl1 degildi. Miiridlerin onunla birlik-
te yola ¢ikmak igin baskilarina bir tepki olarak Seyh onlara ken-
disini izlememelerini, ¢iinkii gidecegi yerlerde kalmay: diisiin-
diigii mekanlarin fazla kisiyi barindirmaya miisait olmadigim
soyledi. Bu uyariya kargin pek ¢ok miirid ona kendisine katilip
katilamayacaklarim1 sormakta ve izin istemekte israr etti. Bu,
Seyh i¢in oldukga bunaltici bir donemdi.

Bu huzursuzluklan gézledigim igin, geziye katilma konusun-
da girisimde bulunmak bir yana, boyle bir diisiince dahi kafam-
da sekillenmedi. Daha 6nce yasadigim aci deneyimlere bagh
olarak kendimi boyle bir istek ya da talepte bulunabilecek bir po-
zisyonda gormiiyordum. Her seyden Gte, alan caligmam esas ola-
rak Londra’y1 kapsiyordu. Bu nedenle kendimi bdylesi zor bir
aragtirma doneminden sonra bir-iki haftalik bir dinlenmeye ha-
zirlamaktaydim.

Fakat en beklenmedik sey oldu. Dergah’ta ikindi namazim
kildirdiktan sonra yola ¢ikmak iizere ayrilmadan bir-iki dakika
once Seyh aniden ismimi ¢agirarak etrafina bakindi ve beni gor-
diikten sonra, “Sen gel bizimle! Caligman i¢in senin gelmen ge-
rekir” dedi ve geziye katilan Kibnsh bir Tiirk miiridi isaret ede-
rek, “Onun arabasina bin” dedi. Bir kez daha soka ugradim. An-
cak bu sefer o ilk talihsiz diyalogun iizerimde yarattigindan tii-
miiyle farkh duygulara sahiptim. Sadece egimi arayarak neler
olup bittigini anlatabilmek igin kisa bir siireye sahiptim. Araba-
ya atladim ve diger “sansh” Kisilerle birlikte Ingiltere’nin kuze-
yine dogru yolculugumuza bagladik. Ancak esimin 4ni rahatsiz-
ligina bagh olarak yolculugumu yanda keserek geri donmek du-
rumunda kaldim ve geziye ii¢ ayn sehirde olmak iizere dort giin
katilabildim.

Ilkin Leicester’e gittik. Burada Seyh, miiridi oldugu anlagilan
Pakistanh bir isgadaminin evinde kaldi. Digerleri ya bir Islim
merkezinde veya camide gecelediler ya da bizim yaptigimiz gi-
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bi tiim geceyi Seyh’in kaldig1 evin 6niinde park edilmig arabalar-
da konusarak gecirip evde kilinan sabah namazina katildilar.

Yolculuk boyunca diger bazi miiridlerle dostlugumu ilerletme
firsat1 buldum. Bunlar arasinda 6zellikle aym arabay: paylasti-
gim Londra’da dogup biiyiimiis olmakla birlikte kdken itibariy-
le Kibrs Tiirkii olan kirk yaslarinda bir miirid ile bir Alman ¢ift
vardi. Alman ¢ift, 6zellikle erkek es, ¢cok uzun zamandan beri
Seyh ile birlikte olup Kibris’taki tekkede yagsamaktayd.

Ikinci duragimiz Seyh’e baglanmis hatin sayilir bir toplulugun
bulundugu Sheffield idi. Geceyi diger birkag¢ miirid ile birlikte,
kendisini Londra’dan tanidigim bir Ingiliz miiridin evinde gegir-
dim. Sheffield’daki topluluk iki biiyiik alt-gruptan olugmaktayd.
Bunlardan birisi Giiney Asya kokenli insanlarin olusturdugu ve
Misirh Seyyid Seyh Yusuf’un liderligi altinda toplanan, onu ken-
di bagina Seyh kabul eden grup idi. Diger grup ise koken itibariy-
le gesitlilik gosteren, aralarinda Ingiliz miiridlerin de bulundugu
ve denetimleri altindaki Haqqani House Sufi Centre adh bir cami
cevresinde etkinlik gostermekteydi. Giizel bir tesadiif sonucu,
Londra’ya geri donmeden 6nce ilk grubun toplandiklar1 mekam da
gorme imkanina sahip oldum (izleyen sayfalara bkz.).

Ertesi giin igin plan, 6gle namazindan sonra Newcastle’a ha-
reket etmekti. Ancak beklenmedik bir gelisme oldu ve Newcast-
le yerine Ingiltere kirsal alaninda, Bakewell (Derbyshire) yakin-
larinda bir prehistorik sit alam olan Arbor Low’a gittik. Burada,
bolgeyi kendi ayinleri igin diizenli olarak kullanan “Seytanata-
parlar’™s korkutmak amaciyla Seyh’in dnciiliik ettigi bir zikir ya-
pildi (bkz. Bolim 3, s. 124).

Newcastle’da Seyh ile birlikte bir Pakistanh ailenin evinde
kaldik. Ertesi giin 6gle yemeginden sonra Seyh’e karim rahatsiz-
landigy i¢in Londra’ya donmek zorunda oldugumu séyledim.
Seyh kendisi ve toplulugu iizerine bir ¢aligma yaptigim igin, “ce-
maati”’ni daha iyi tammam ve daha genis ¢aph olarak gérmem
icin beni yaninda getirdigini, bu nedenle kalmamda yarar oldu-
gunu soyledi. Kendisine tesekkiir ettim ve esimin zor durumda
oldugunu belirterek iznini istedim. Sonunda kabul etti, fakat bu
sefer de Londra’ya nasil donecegim iizerinde durmaya bagladi.
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Kendisine trenle donebilecegimi sdyledim. Hig¢bir kargihk ver-
medi. Ancak Newcastle’dan ayrilmadan 6nce, kendisini bir Lon-
dra kasabasi olan Woking’den gérmeye gelen ve ayn giin geri
donecek olan Giiney Asya kokenli miiridler grubundan birini ya-
nina ¢agirdi ve beni igaret ederek bir seyler sdyledi. Daha sonra
yanina ¢agirarak onlarin beni evime gotiireceklerini soyledi.
Seyh’e bu jestinden dolayi tesekkiir ederek elini 6ptiim.

Seyh’in yola koyulmasim takiben, eslik edecegim grup 6gle
yemegini yedikten sonra Newcastle’den aynildik. Ancak gelis-
meler bekledigimden farkli yonde oldu. Once Sheffield’a geri
donerek Misirh Seyyid Seyh Yusuf’a bagh alt-grubun oldukga
biiyiik, ii¢ kath bir evdeki toplantilarina katildik. Kendilerine ka-
tiligim gruptakiler bu ziyaretin sadece birkag saat alacagini soy-
ledilerse de Seyh Yusuf ¢ok meggul oldugundan onu gérmek igin
uzun bir siire beklemek durumunda kaldik. Sonunda geceyi bu-
rada Giiney Asya kokenli miiridlerle birlikte gecirdik. Pek ¢ok
konuda sohbet ettik ve sabaha karg1 Londra’ya gitmek iizere ha-
reket ettik. Boylece Seyh Nazim toplulugunun bir alt-grubunun
goreli olarak izole diinyasina da girme firsatim bulmusg oldum.

Gittigimiz sehirlerde Seyh Nazim evlerde, camilerde ve top-
lant1 salonlarinda pek ¢ok konugma yapti. Pek ¢ok insan dinle-
di ve onlara dertleri ne ise ona gore tavsiyelerde bulundu. Na-
mazlari kilmak iizere karayolundaki dinlenme yerlerinde ve ben-
zin istasyonlarinda durduk. Bu, benim igin, Islim{ pratigin radi-
kal siyasal Islim’in tehditkar ¢ehresinden farkh bir yiiziinii orta-
ya seren bulunmaz bir firsatti. Betimlemek gerekirse goriinen,
giiler yiizlii ve neseli bir “ihtiyar” tarafindan bagi ¢ekilen ve ulu-
sal-etnik cesitliligin ayirt edici karakteristigini olugturdugu bir
Miisliiman toplulugun Ingiltere’nin kirsal bélgelerinde kendi ha-
linde yagamin tadini ¢ikarmasiydi.

Seyh ile olan iligkilerim kedisinin Londra’ya donmesinden
sonra en iist diizeye ¢ikti. Artik, daha 6nceki donemlerde oldugu
gibi, Seyh’in bulundugu yerlere gidebilmek amaciyla kendimce
imkanlar yaratmak igin miicadele etmem gerekmiyordu. Bunun
yerine Seyh kendisi, dmegin yemek i¢in davetli oldugu yerlere gi-
derken beni de yaninda gotiirmeye bagladi. Bu ortamlarda benim
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ilgi alammdaki konularda konugtu ya da, kanatimce benim “duy-
mam” dolayisiyla kaydetmemi istedigi diisiincelerini dile getirdi.
Her tiir ortamda Seyh’i izleme konusunda yetenek ve hirsa sahip
bazi miiridlerin dahi bulunmadig toplantilarda bulunma imkanina
sahip oldum. Bu, Seyh’in yaklasik ii¢ aylik bir siire kaldiktan son-
ra Londra’dan ayrilmasina kadar devam etti. Dover limaninda mii-
ridlerin duygusal bir ugurlamasi ile aynlarak Fransa’ya gitti.

Seyh’den Sonrasi

Seyh’in 1992 Haziran baglarinda Londra’dan aynlsi, alan ¢a-
igmarmum ikinci kisminin sonuna isaret eder. Ugiincii ve son bo-
limde ise daha 6nceki ¢aligma siirecinde ¢esitli konularda topladi-
gim bilgilerde yer yer bulunan bosluklan doldurmak igin ¢aba har-
cadim. Kendilerine yeteri kadar zaman ayirip bilgilendigim baz
grup ya da bireylerle baglantilarimi azaltarak diger gruplara ve
ozellikle Seyh Londra’da iken tanmigtigim bazi 6nemli sahsiyetlere
dikkatimi yonelttim. Bu miiridlerin evlerine giderek bunlarla top-
lulugun Londra’daki tarihi, kisisel ve gruplar-arasi ¢ekismeler ve
Islam’1, tasavvufu ve Seyh’in pozisyonunu kavrama ve algilama
bigimleri iizerine oldukg¢a yararh konugmalar yaptim.

Bu déneme damgasim vuran en 6nemli etkinlik, iki hafta sii-
re ile bir Tiirk miiridin yaninda is¢i olarak ¢aligmamdi. Alan ¢a-
ligmasi boyunca yaptigim bazi ekstra harcamalar, mali durumu-
mu oldukga sarsmigti. Tiirk miiridlerle toplandigimiz bir ortam-
da bu durumu dile getirmistim. Bazilar1 bor¢ verme teklifinde
bulundularsa da bunu reddettim. Sonra onlardan ev-i¢i dekoras-
yon isi yapan bir miirid, bana yeni aldig1 bir dekorasyon isinde
elemana ihtiyaci oldugunu sdyleyerek is teklifinde bulundu.17s
Teklifini kismen iginde bulundugum ekonomik sikint1 nedeniy-
le, fakat daha 6nemlisi bunun bana bir miiridi tarikat-di1 yasa-
minda gozlemleme ve onu daha iyi tanima firsat1 verecegini dii-
siinerek kabul ettim. Bdylece bir miiridin tarikat baghlhiginin

175 Alan ¢aliymasi boyunca miiridlerin pek ¢ok konuda yardimlarim gérdiim.
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onun ig yagamina ne 0l¢iide etkisi oldugunu 6grenme imkanina
sahip olacaktim. Iki hafta boyunca, hafta sonlar1 da déhil olmak
iizere her giin, oldukga agir kosullarda ¢ahligtik, 6gle yemeklerini
beraber yedik, namaz kildik ve topluluk igindeki iligkilere dey-
gin pek ¢ok ilging konuda konustuk. Bunlar diger ortamlarda
boylesine kolay ve ayrintili bicimde agiga ¢ikarilamayacak olan
konulardi. Bu siiregte miiridin Seyh’e olan baghliginin derecesi-
ni 6grenmek ve tarikat iiyelerinin 6zel (aile) yagsam ve is yasami
ile ne sekilde iligkilendigini de tespit etmem miimkiin oldu. Za-
man zaman igini yapmak ile tarikat etkinliklerini siirdiirme konu-
sunda nasil arada kaldigina ve bu nedenle yasadig1 duygusal si-
kintilara da sahit oldum.

Baskilar: “Gerdege Girmek Ya da Girmemek™!

Cahgmanin baglangicindan itibaren tarikat iiyelerinin kafa-
sinda kendi pozisyonumu agik hale getirmeye ¢aligtim; “Arastir-
ma konusu olarak tasavvufu, daha dzelde ise onlarin tarikatim
secmig ve aralarina yasamlar ve etkinlikleri hakkinda bilgi sahi-
bi olmak amaciyla katilmig bir aragtirmaci/6grenci”... Baslan-
gicta miiridler her ne kadar topluluklar1 disindan biri olarak ara-
lanndaki varhgima iligkin kaygilarin1 zaman zaman belli etseler
de genelde bu agiklamay: tatmin edici bulmug goriindiiler. Ancak
zaman gectikge yaptigim isin gegerliligini su temelde sorgula-
maya bagladilar: Kendisini biitiin kalbiyle tarikata adamamig bi-
ri onun ne oldugunu ger¢ek anlamda kavrayamaz. Yani bir kim-
senin sadece belli bir tarikatin iiyelerinin ne yaptigim1 ve nasil
yasadigimi gozlemlemekle tasavvufun esasinin (6ziiniin) ne oldu-
gunu ortaya ¢ikarmasinin miimkiin olmadigim ileri siirdiiler.
Boyle bir amaci olan biri, “onu” yagamaya ¢aligmaliydi. Bir bag-
ka deyisle, tasavvufi gevrelerin su iinlii “tatmayan bilmez” deyi-
si uyarinca tarikat diinyasini, onu “tatmaksizin” anlaminin be-
nim i¢in bog bir umut oldugunu séylemek istiyorlardi. Kisaca,
imali bigimde, beni miirid olmaya ikna etmeye ¢aligiyorlardi! Su
sOzler cemaatleri iizerine bir aragtirma yaparak tasavvuf ve tari-

319



kat hakkinda bilgi sahibi olma diigiimceme tepkisini dile getiren
Tiirkiyeli bir miiride ait:

“Iginden [kalbinden] hissetmedikge tarikat hakkinda hig-
bir sey anlayamazsin. [Bu nedenle] tarikatin ne oldugunu
anlamak i¢in miirid olmak zorundasin. Bizi izleyebilir ya
da bizimle konugabilirsin; ama bu, sana ancak “digta” ola-
m gosterir. “Ozde” olani anlayamazsin. Senin is direksi-
yonun bagina oturmadan araba kullanmay: 6grenmeye
benziyor. Araba kullanmanin nasil oldugu iizerine pek ¢ok
kitap okuyabilirsin. Fakat eger onu tatbik etmezsen bu se-
kilde kitap okuyarak araba kullanmay: &grenemezsin.
Araba kullanmanin nasil bir sey oldugunu 6grenmek igin
arabayi kullanmak zorundasin.”

Alan ¢aligmasinin erken agsamalarindan itibaren buna benzer
sekilde ne demek istedigini agik-segik olmaktan ziyade imah
olarak anlatan pek ¢ok konusmaya muhatap oldum. Kendisine
tasavvuf iizerine bazi kitaplar okudugumu soyledigim bir bagka
miiridin oldukga ilging, metaforik ifadelerle yiiklii su s6zleri bu-
na en giizel ornegi teskil etmektedir: “Gerdege girmeden gerdek
nedir bilemezsin. Bu da aym seydir. Gerdek gecesinin ne oldu-
guna dair pek ¢ok kitap okuyabilirsin; fakat o geceyi yagsamadan
nasil bir sey oldugunu bilemezsin”.

Baslangicta miirid olma yoniinde bir baski bu sekilde sozel
ifadelerle bana yoneltildiginde, sadece sessiz bir gekilde giiliim-
semekle yetindim. Daha sonra, bunun artik yetersiz kaldigim
hissettigim agsamada, yapilan telkinlere, kendimi heniiz hazir his-
setmedigimi, ¢iinkii miiridligin kolay bir sey olmadigini, cesaret
ve deneyim istedigini sOyleyerek karsilik verdim. Son olarak bu
acgiklama tarzinin da ise yaramadigi noktalarda, “Seyh’in gelme-
sini bekleyelim ve gorelim” demek durumunda kaldim. Bazi
miiridler digerlerinin beni miirid olmaya zorlamalarina kargilik,
yalmizca Seyh’in kendisinin beni tarikata “cekebilecegini”, ¢iin-
kii sahip oldugum “akademik” pozisyona bagh olarak bagka (*si1-
radan”) insanlardan daha inat¢1 oldugumu sdyleyerek onlarn
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frenlemeye ¢ahligtilar. Bu arada, zaman ilerledik¢e artik her yeni
tamgtigim miiridden geldigi i¢in bunaltici derecede siklasan
“miirid olup olmadigim” sorusuna (tasavvuf terminolojisinden
yararlanark) “taktik” bir yanit gelistirdim ve “miirid degilim ama
muhib’im”176 demeye bagladim.

Yalnizca bir keresinde miirid olma y6niinde gelen bu zorla-
malardan “kagamadim” ve “umumi istege” uymak zorunda kal-
dim! Seyh Nazim gelmeden 6nce Hint-Pakistan kokenli miirid-
lerin Slough’da gergeklestirdikleri bir zikir toplantisina katilmig-
tim. Zikir, toplulugun bu alt grubu igerisinde s6z sahibi iki Arap
miiridden biri olan Filistinli Seyh Ali tarafindan yaptiriimaktay-
di. Her zamanki gibi Seyh Ali, genel bir konugsma yaparak zikrin
Islam’daki onemine, Islim’da tasavvufun yerine ve tasavvufa
kars1 Vahhabi diismanhgina degindi. Buna benzer konugmalar bu
alt-grup cercevesinde gerceklestirilen her zikir toplantisinda tek-
rarlanir ve tarikat iiyesi olmayanlar sifi-Naksibendi Islam anla-
yis1 konusunda bilgilendirmeyi amaglar.

Zikir tamamlaminca Seyh Ali tasavvufi Islam’in ve zikir yap-
manin faziletleri iizerine konugmaya devam etti. Sonra ayaga
kalkt1 ve gevresindekilere bakinarak “Kim biat etmek istiyor?”
dedi. O anda ¢evredeki herkes gibi ben de ona dogru ilerlemek-
teydim. Aniden yiiziinii bana donerek, “Gel! Biat etmek mi isti-
yorsun?” diye sordu. Bu beklenmedik ¢agr karsisinda sasirdim.
Her sey birkag saniye iginde gelisti ve ben higbir sey soyleyeme-
den Seyh Ali elimi tuttu ve gevresindeki herkes ellerini bizim el-
lerimiz iizerine koymaya bagladilar.!7? Seyh Ali Sehadet’i zikret-
meye baglayarak toreni baglatt. Digerleri onun soylediklerini
tekrar ettiler.

Bu yagadigim, bigimsel olarak en azindan bu alt-grup o6zelin-
de artik toplulugun bir iiyesi, yani miirid olarak gériinmeme yol
act1. Gergekte ise olayin yasandigi mekanda bulunanlarin bek-
lentisine uygun bigimde davranmaya zorlanmigtim. Bir anlamda

176 Bir tarikata miiridlik olgiisinde baglanmamig olmakla birlikte belli bir
sempatisi olan kigiye muhib denmektedir.
177 Biat t6reninin ayninttlary konusunda bkz. Bolim 2. ss. 110-115
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bu, ortamin (hal ve gartlarin) benim iizerimdeki giicii ve hakimi-
yeti idi. Bu, bir alan ¢aligmasinda giiciin antropologdan ¢ok ice-
risinde yer alarak yasamlarim1 tanimaya c¢ahistig1 toplulugu olus-
turan bireylerde olduguna isaret eden bir 6rnek olarak alinabilir.
Bir alan ¢aligmasinda antropologun kontrolii digindaki bu “poli-
tik” siirecler ve kosullar, yani antropolog ile topluluk iiyeleri ara-
sindaki iktidar iligkilerinin seyri, hem ¢alismanin gidisat1 hem de
bilgi edinimi lizerinde belirleyici etkide bulunur (Escobar 1993:
378). Antropolog ile topluluk iiyeleri arasindaki iktidar iligkileri-
ne bagh olarak c¢aligmanin antropolog tarafindan baslangigta
planlanan hedeflerden saparak farkli yonlere gitmesi, hatta so-
nugta aragtirmanin ne hakkinda olacagim bile toplulugun belirle-
mesi s6z konusu olabilmektedir (Tedlock 1987: 334-335).

Filistinli miirid i¢in, benim beklentiye uygun davranigim ona
pek ¢ok ortamda kullanabilecegi bir propaganda malzemesi ya-
ratt1. Daha sonraki pek ¢ok toplantida, katilanlara beni su gekil-
de takdim etti: “Bu kardesimiz Londra Universitesi’nden ve Is-
lam iizerine bir doktora tezi yaziyor. Cok temiz bir kalbi var. Bir-
iki bulusmamizdan sonra, biat etmek igin elini herkesten 6nce
uzatt1.”

Bir bagska zaman benimle yakin dostluk igindeki Tiirkiyeli bir
miiride benim de yanlarinda bulundugum bir konugmada diisiin-
celerini ifade ederken, topluluk iiyeleri tarafindan aralarindaki
pozisyonuma iligkin olarak iiretilmis olan “kulis” sdylentilerine
iliskin ipuglarim da ortaya serdi. Ona kendimi Islim iizerine
doktora yapan bir 6grenci olarak ilk tanittiim ve yardimini iste-
digim zaman, benden kugkulanmig ve Londra’ya Seyh Nazim’in
etkinlikleri konusunda bilgi toplamak icin gelmig bir “casus” ol-
dugumu diisiinmiistii. Daha sonralari ise iyi/temiz bir kalbe sahip
oldugumu diisiinmeye baslamig, hele ki biat icin elimi herkesten
once uzattigimda bana olan giiveni daha da artmigti. Artik benim
doktorayr unuttugumu iddia etmekteydi. Bu noktada araya gire-
rek hila doktoraya devam ettigimi belirtmek geregini hissetti-
gimde bana giilerek su karsilig: verdi: “Artik o, talf iy oldu”.
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“Yabanci1” Olmak

Alan ¢alimasim gergeklestirirken en ¢ok sikinti igine diistii-
gliim zamanlar bir Bat1 iiniversitesinde doktora yapmaya yonelik
olarak topluluk iiyelerinden gelen olumsuzlamalar s6z konusu
oldugundaydi. Ozellikle islam ve onunla iligkili konular agisin-
dan Bati iiniversitelerini hedef alan yogun bir Naksibendi elegti-
risi s6z konusuydu. Bat1 iiniversitelerine karg1 bu kusku ve gii-
vensizlik, “Islim’1 Yahudiler 6gretiyor” seklindeki yaygin inang-
tan kaynaklanmaktaydi. Genel olarak konugsmak gerekirse, Lon-
dra’daki Seyh Nazim gevresinde yer alanlar, Seyh’in kendisi de
dahil olmak iizere, Oxford ve Cambridge gibi iiniversitelerin Ya-
hudilerin kontrolu altinda oldugundan ve Islim ¢aligmalan ala-
nindaki derslerin Yahudi veya Hiristiyan akademisyenler tarafin-
dan verildiginden emindiler. Bu akademisyenler Islim’1 6grenci-
lere yanhs, carpitilmig ve sinirh bigimlerde tamitmaktaydilar.
Seyh’in yukarida aktarilan, benimle ilk konusmasinda sarfettigi
sozler, bu diisiinceyi ortaya seren bir ornektir. Bir bagka zaman
Seyh’in Ingiltere’de ilahiyat alaminda doktora yapan bir bagka
Tiirk 6grenciye soyledigi su sozler de aym minval iizeredir: “Bu-
rada ne doktorasindan bahsediyorsun? Yahudiden doktora ali-
yorsunuz? Onlarin Islam bilgisi sinirhdir. Onlarin Isldm diye si-
ze verecegi saman gibi tatsiz, tuzsuz ve lezzetsizdir”.

Bu cesitli iddialar oldukga sik olarak konugma ve tartigmalar-
da ortaya atildi. Bu gibi durumlarda, boylesi bir akademik ku-
rumla baglantim dolayisiyla agik¢a ya da imal kinama ya da
yergilerin hedefi oldum. Ayrica bir yandan doktora yaptigim
okulun (SOAS) tarikat iiyelerince, 6zellikle de Ingiliz miiridler
tarafindan ¢ok iyi bilinen “kotii” gohreti (oryantalizmin kalesi ol-
mak ve hiikiimet ya da gizli servisler ile olan baglantilar1 gibi),
Ote yandan da antropoloji biliminin dogusu itibariyle somiirgeci-
lik baglantisi dolayisiyla tagidig giinah, alan ¢aligmasi sirasinda
bu miiridlerle olan iligki ve etkilesimimde iizerimde yabana atil-
maz bir gerginlik ve rahatsizlik yaratt.
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Dahasi, tarikata baglanmadan onun hakkinda bilgilenmek is-
teyen biri olarak, yapmaya ¢ahigtifim isin gegerliligi de miiridler
tarafindan siklikla giindeme getirilerek sorgulandi. Burada soz
konusu olan, muhtemelen, onlar hakkinda bir seyler (Tez) yazma
planimdan duyduklar kaygiydi. Topluluga ovgiiler diizen bir
metin kaleme alacagimi garanti eden bir taahhiit s6z konusu de-
gildi. Kamimca baglangigta beni aralarina kabul ettiklerinde, be-
nim de kisa bir siire sonra yasadiklari diinyanin “giizelliklerini”
kesfederek miirid olacagim beklentisindeydiler. Daha 6nce de
benim gibi belli bir merak diirtiisii ve ilgi ile misafir olarak yan-
larina gelen, sonra da miirid olup siirekli “orada” kalmaya karar
verenler olmugtu. Benim durumumun 6tekilerinden farkh oldu-
gunu, yani bu diinyaya kalic1 bi¢imde katilmak yerine bir aras-
tirma konusu olarak yaklagmakta 1srar ettigimi kavradiklan za-
man bana karg1 olan tutumlar1 daha kugkucu olmaya baglad.

Bir gece bazi miiridler arasinda Peckham Camisi’nde ¢ikan
bir kavgadan sonra olay1 bir grup Tiirk miiridle tartigiyorduk.
Onlardan biri aniden ve beklenmedik bir sekilde bana bu olaylar
hakkinda not tutup tutmadigimi miistehz1 bir ifade ile sordu: Oy-
le ya, bu kadar gey akilda tutulamazdi! Kendisine “evet” diye ya-
nit verdigimde, “Helal olsun! Yaz bakalim. Yagamadan yaz!” de-
di. Tam koseye sikigmig hissederken, mucizevi gekilde bir bagka-
s1 lafa kangarak, “Hangimiz yagiyoruz ki?” dedi. Digeri ona
“Seyh Efendi yasiyor” seklinde kargilik verdi. Bu noktada araya
girerek sadece bu olaylar1 degil Seyh hakkinda da yazmakta ol-
dugumu soyleyerek bir ¢ikig yolu bulabildim.

Dogrusunu soylemek gerekirse, calismanin baglangicindan so-
nuna kadar miiridler benim hakkimdaki kugkularim higbir zaman
tiimiiyle terketmediler. Kafalarinin bir kdgesinde her zaman arala-
rinda ne igim oldugu konusunda bir soru isareti varolmaya devam
etti. Kisaca, bir “casus” olabilecegim ihtimaliyle her zaman kus-
kularim ¢ektim. Bir keresinde bir miirid yar1 saka yan ciddi olarak
benim MIT’ten oldugumu diisiindiigiinii s6yledi. Hatta Seyh bile
dolayh olarak bir konugmasinda bunu ima etti. Hemen hepsi o en
kotii olasihgin korkusunmn iizerlerinden atamadilar: Acaba onlar
hakkinda bilgi toplamak igin beni “Hiikiimet”mi gondermigti?!
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Tiim bunlar alan ¢ahigmasi siirecini benim igin zor, eziyetli ve ba-
zen de dayamilmaz kildi. Sonug olarak kabul etmek gerekir ki top-
luluk iiyeleri ile iligkim hicbir zaman tam bir giiven i¢inde olama-
di. Bana son derece yakin ve dostane davranan miiridler ile olan
iligkilerimde bile bunu zaman zaman hissettim.

“Miisliman” Olmak!

Alan ¢aligmasi deneyiminin olduk¢a dnemli bir diger boyutu,
Miisliiman kimligi ile toplumsal goriiniirliik kazanan bir kimsenin,
modern ve laik kesimlerin goziindeki “Gteki”lik pozisyonu kargi-
sinda ne tiir bir hissiyata sahip olabilecegine dair bana diisiindiir-
diikleriydi. Bir bagka deyisle, belli (ve siiphesiz oldukg¢a sinirl) bir
dereceye kadar giiniimiiz Tiirkiye’sinde her birimizin 6yle ya da
boyle hem seyirci hem de aktor olarak igerisinde yer aldigimiz,
hayli revagtaki “laiklik ve Islim karg1 kargiya” filmini, daha 6nce-
ki pozisyonumun tam zit yoniinde hem izleme hem de “oynama”
durumunda kaldim. Kendimi bir “Islimc1” pozisyonunda ya da Is-
lamcr bir diinya goriigiiniin savunucusu gibi hissettigim zamanlar
oldu. Kullandigim ifadelerde ozellikle topluluk iiyeleri tarafindan
kullamilan Islimi lingua franca’ya dogru belirgin bir kayma soz
konusuydu.” Bu hemen her zaman neredeyse kendiliginden ol-
maktaydi ve ancak konugmalann derinlesen safhalarinda davrani-
simdaki bu “ikili oynama”’nin ayirdina varabiliyordum.

178 y tespiti alan galiymasinin iligkimizde yol agtifi sarsintilara bagh olarak or-
taya ¢ikan tartigmalarimizdan birinde, esimin, konugma bigimimin ve kullandigim
ifadelerin ne kadar degistiginin ve bunun onu ne kadar korkuttugunun farkinda olma-
yigim hakkinda yakinmasindan hareketle yapiyorum. Burada sirasi gelmigken alan
caliymasi boyunca kanmin ve kizimin yardim ve katkilarini gordiigim pek ¢ok du-
rumlar oldugunu da belirtmek isterim. Onlann Londra’daki varliklanna bagh olarak
bazi evli miiridlerle “aile” gériigmeleri yapma imkéni s6z konusu oldu. Bu miiridle-
rin evlerine ziyaretler yaptik, onlan kendi evimizde misafir olarak agirladik. Boylece
bu miiridlerin tarikat etkinlikleri diginda kalan 6zel/aile yasamlari hakkinda bilgilen-
me firsati bulmug oldum. Bu aile toplantilan aracilifiyla bu miiridler ile eslerinin bi-
zimle beraberken olan tutum ve davraniglarinin tarikattan diger insanlarla beraberken
oldugundan ne kadar farkh oldugunu gorme imkanina da sahip oldum.

325



Peckham Camisi yaninda Tiirkiye’nin modern ve Batici ke-
simlerinden gelen bir grup Tiirk go¢men tarafindan igletilen bir
kafeterya vardi.. Ramazan boyunca buras iftardan sonra pek ¢ok
miirid tarafindan diizenli olarak ¢ay ya da kahve igmek ve soh-
bet etmek igin ugramilan bir yerdi ve ben de diger miiridlerle bir-
likte buraya sikhkla gitmekteydim. Dogal olarak onu igleten
Tiirklerle tanigma ve konugma firsati buldum. Ancak onlarin ifa-
de, soz ve tutumlan farkedilir derecede tuhafti. Hakkimda bir
parga daha bilgi sahibi olunca (Londra Universitesi’nde doktora
yaptigim belirttim, ancak o ortamda olma nedeni mi, yani aras-
tirma yaptigimi sdylemedim) bana kars1 olan ilgileri daha da art-
t.. Ciinkii digerlerinden farkh olarak karsilarinda “yesil sarikl,
cember sakall1” ve/fakat ¢ok az insana nasip olabilecek bir sans-
la Londra Universitesi’nde doktora yapan bir Tiirk 6grenci var-
di. Bu, Tiirkiye adina ne utang verici bir durumdu.(!)

Bir konusmamizda kafeteryay: igleten gen¢ adam, yiiziindeki
her zamanki manidar ifadeyle bana Ingilizceyi 6grenip 6grene-
medigimi sordu. Soru bana gére Ingiliz toplumuyla temas kur-
madan adeta bir caminin izole diinyasinda yasiyor oldugum dii-
siincesine bagh olarak Ingilizceyi hakkiyla 6grenebilecek biri gi-
bi goriilmedigimi ima ediyordu. Hi¢ kimsenin bu iilkede Ingiliz-
ceyi bilmeden doktora ¢aligmasi yapamayacagim sdyleyerek so-
ruyu yamtladim. O zaman aym yerde ¢alisan geng bir Tiirk ka-
din, miitehakkim, kiistah ve karsisindakini kii¢iik goren bir eda
ile “Ne gahsiyorsun ki sen?” diye bir soru sordu. Iste o anda Is-
lami kimlige sahip bir insanin bdylesi bir durumda neler hisse-
debilecegini fark etme noktasina geldigimi diigiiniiyorum. Kus-
kusuz ortada agik-segik olarak hakaret belirten ifadeler yoktu.
Ancak imalar, diisiinceleri ve duygulan aksettirmeye yetiyordu.
Karg1 kargiya bulundugum bu “modern” ve “Batic1” Tiirklerin
yiiziinde “Islamcilar” olarak nitelenen insanlari degersiz bulan
asagilayici ve diigmanca ifadeyi okumaktaydim.

Bu deneyim aymi zamanda Ingiltere’ye ilk geldigim yillarda
kargilagtigim benim gibi doktora yapmaya gelmis bazi “Miislii-
man” Tiirk dgrenciler ile ilk tanigmamizdan sonra, onlarin o za-
man bana fazlasiyla saldirgan gelen tutumlarinin kaynagina ilig-
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kin yorumlamalar yapmamda da yardimci oldu. Onlar da beni yu-
karida betimlenen “modem/Batici” ve laik kesim igerisinde de-
gerlendiriyor ve bu kesim tarafindan nasil algilandiklarim sezdik-
leri igin olsa gerek, diyalog ve etkilesim s6z konusu oldugunda
boylesi bir sezginin yarattig) refleksle saldirgan bir iislép sergili-
yorlardi. Alan ¢aligmas1 yaptigim donemde bu arkadaglar hala
Londra’da idiler ve birkag kez Seyh’i ziyaret ettikleri zaman kar-
silagtik. Tabi1 ki beni, “katilarak gézlem” yaparken, daha once ta-
mdiklarindan farkh bir halde gordiiler. Kendileri ile uzun uzadiya
konugma firsati.iz olmady; ancak yine daha ¢ok imaya dayah
olan davranig ve sozlerinden, kendi tespitlerince *“dogru yol”u
bulmug olmamdan dolayr memnun olduklar anlagiliyordu!..

“Yerli” Ya da “Yabanc1”?

Antropolojik bir alan ¢aligmasinda *“yabanci” ve “yerli” ol-
mak iizere iki karsit perspektif ayirt edilebilir. “Yabanc1” pers-
pektif bir bagka toplum veya kiiltiirden gelen ve alan ¢aligmasi-
m gergeklestirdigi toplumsal ortama yabanci olan bir antropolo-
gun perspektifidir. Yerli perspektif ise kendisi inceledigi topluluk
ya da kiiltiiriin icenden gelen ya da en azindan kendisini bu top-
lumsal ortama ait veya onun pargasi gibi hisseden bir antropolo-
gun perspektifidir. Her iki perspektif de belli avantajlar ve deza-
vanta jlar tagimaktadir. Yabanci bir antropolog igin her sey yeni-
dir ve higbir sey olagan olarak alinmaz. Toplumun ve kiiltiiriin
iiyesi olan birine dogal veya normal gelen ya da goriinen ve bu
nedenle fazla dikkat verilmeyen, hatta ayirdina varilmayan tu-
tum ve davraniglara, yabanci bir antropolog, her sey onun igin
yeni oldugundan daha duyarli ve uyanik bi¢imde yaklagarak
bunlar dikkatlice gbzlemleyip kaydeder.

Diger taraftan yerli bir antropolog dilden kaynaklanan gii¢-
liiklerle kargilagmayacak ve kiiltiiriin ¢esitli yiizlerini kavramada
ve ortaya sermede daha donamiml olabilecektir. Yabanci-yerli
perspektif ikiligi, benim de yogunlagma alanim olan din antropo-
lojisindeki ¢galigmalar agisindan bakildiginda, dindar olmayan bir
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kisinin “dindarligin ne oldugu” ya da dindar bir kisiyi anlamasi-
nin miimkiin olup olmadig: sorusu etrafinda siiregelen bir tartig-
ma yaratmaktadir.179

Kendi alan ¢galigmam temelinde ve yukarida aktarilanlara da-
yanarak, bir iigiincii kategoriyi tartigmaya agmak istiyorum: Bir
aragtirmaci/antropolog, aym anda hem *“yabanci” hem “yerli”
kategorisinde ya da pozisyonunda olabilir. Tiirkiye kiiltiir iklimi
icerisinde yasayan ve en azindan “nominal” anlamda Miisliiman
kabul edilen bir antropologun Tiirkiye’yle dnemli dlgiide irtibat-
I bir Miisliiman topluluk ile bilgi olarak ve anlam yaratan sem-
boller diizeyinde paylastigi ¢ok sey olabilir ve bu onu “yerli”les-
tirir. Ancak toplumun modem-laik kesiminden geldigi ve Islam’1
pratikte yagamina gecgirmedigi, yani “amelli” olmadig: i¢in, “ya-
banci”dir. Bu, yukarida tamimlanan iki kategoride ortaya gikabi-
leceklerden ¢ok daha farkli sorunlar ve baskilarla aragtiriciyi
kargi kargiya birakmaktadir. Batih ya da bagka bir dine mensup
bir aragtiricinin belli bir konudaki bilgisizligini anlayigla karsila-
yabilen ve hoggoren topluluk iiyeleri, aym konuda sizin bilgisiz-
liginizi sorgulayabilir ve sizi rencide edebilir. Ciinkii siz (“‘sozii-
mona” da olsa) Miisliimansinizdir ve Miisliiman bir iilkede yasa-
maktasimzdir. Ote yandan, “amelli” yani ‘“namazinda-niyazin-
da” bir Miisliiman arastiricimin rahathikla sorup doyurucu ve

179 Dint davramgi anlamak ve agiklamak isteyen bir arastiricinin din konusu-
na yaklasirken kigisel diigiince ve dini inamglarinin olup olmamas: konusu, Durk-
heim’den bu yana sosyal bilimcilerin iizerinde tartistiklart bir konudur. incelenen
ya da irdelenen konu din oldugunda, Durkheim, arastiricinin inangh kisiye ve onun
inandig1 dinin ideallerine en azindan “sempati” ile bakan bir kisi olmasi gerektigi-
ni sdyler (Pickering 1984: 96-97). Durkheim’a gore, nasil ki siiri anlamak igin bir
insanin siir kulagina sahip olmasi gerekirse, dinin ne oldugunu anlamak igin de di-
ni bir duyu ya da duyguya sahip olmak gerekir (a.g.y.). Bununla birlikte, Durkhe-
im, sempati duygusunun sinirlari oldugunu ve sempatinin 6zdeslige varmiamasi ge-
rektigini de vurgulamaktadir. Eger bilim insam tamamiyle 6zdeslik iginde olmak
arzusu duyarsa kendisinin 6zgiin yaklasimin ve durum iizerinde yapti irdeleme-
nin ortaya gikaracag: higbir sey yoktur. Oyle ya boyle, “farkli” olmak zorundadir.
Ve Durkheim, bu baglamda, sinir1 gizer. Higbir bilim insani, inananda mevcut dog-
matizmi, bu dogmatizmin “gergek” hakkinda metafizik iddialar ortaya atmaya var-
dig1 noktada kabul edemez (a.g.v.).
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dogru yamt alabildigi sorulan siz sordugunuzda siiphe uyandira-
bilir ve yamltilabilirsiniz. Ciinkii siz, en azindan goriintii itiba-
riyle, toplumun laik-modern kesimlerinin 6zelliklerini tagimak-
tasimzdir. Yani, duruma gore “yerli” ya da “yabanci” pozisyonu-
na diigebilirsiniz. Bunu belirleyecek olan, diinyalarim kegfetmek
amaciyla aralarina katildigimz insanlardr.

“Miisliman yesili’ne irkilerek bakan bir diinyadan, Islim’in
“yesil” diinyasina beni gétiiren ve sonunda bir siire her ikisinin
arasinda, bir anlamda boglukta birakan deneyimin niha-
1 noktada bana diisiindiirdiigii su ki, kimliklerden 6te duygular ve
hisler de dogal olmayip “sdylem”ler icerisinde yaratiimaktadir.
Ustelik belli bir soylemin diinyasinda yer alanlarin ne kimlik ne de
“hissiyat” segenekleri sonsuz sayida olup, bu bakimdan bireyler
iizerinde soylemin kisitlayici etkide bulundugu soylenebilir:

Her toplumda, sdylem, neyin soylenip neyin soylenemeye-
cegini, belli bir konu hakkinda kimin konugmaya hak sahi-
bi oldugunu, neyin mantikli/akli eylemi ve neyin sagma ey-
lemi olusturdugunu ve neyin “dogru” neyin “yanhg” oldu-
gunu belirleyen kurallar, yani bir tiir “diglama kurallar1”
seklinde kendisini gosteren sinirlamalar baglaminda ortaya
cikar. Bu kurallar, farkh yerlerde ve zamanlarda, farkh bi-
cimlerde bir sdylemin kosullarimi sinirlarlar. Dolayisiyla
tiim toplumlarda zorunlu bigimde fakat fazla sorgulanmak-
sizin ortaya ¢ikan bir makbul, akli, sorumlu, dogru ve sag-
likl1 séylem, bir de makbul olmayan, akil-dis1, sorumsuz ve
yanhsg (“oteki”) soylem vardir (White 1990: 89).
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SONUC

“Senenin dort mevsimi var. Her mevsimde insanlar yedik-
lerini ve giydiklerini degistirirler; ama govdeleri degis-
mez... Tarikat, tarikattir: Ister Sam’da olsun, ister Avru-
pa’da ister Amerika’da, tarikat Allah’a giden yoldur. La-
kin irsad sekli her bir yerin ve insanlarinin hususiyetine
bagh olarak bir yerden digerine degisir. Miirsid nasil bir
yol tatbik edip izleyecegine buna gore karar verir. Avru-
pa’da bagka, Sam’da bagka, Kibris’ta bagka, Tiirkiye’de
bagka, Misir’da bagka, Uzak-Dogularda bagka ve Ameri-
ka’da bagkadir” (5 Nisan 1992 - Dergéh; kisisel goriisme).

Sam’da yillar 6nce Biiyiik Seyh Dagistani’nin yamndaki tari-
kat yasantisi ile bugiin kendisinin Londra’da basim gektigi tari-
kat yagami arasinda herhangi bir degisiklik varolup olmadig:
seklindeki soruma Seyh Nazim’in yamt1 bu sekildeydi. Verdigi
kargiliktan, ilk bakigta Seyh’in degismeyi reddettigi ve tarikat
“degismez” bir kurum oldugunu Onerdigi sonucuna varmak
miimkiin... Bununla birlikte sozleri, farkh yerlerde/yorelerde ta-
rikatin iglerligine bigim vermede toplumsal baglamin belirleyici
o6neminin farkinda oldugunu gostermektedir. Bir bagka deyisle,
Seyh Nazim’in Londra’da baginmi gektigi tarikat pratiginin bagka
ortamlarda s6z konusu olandan farkh oldugu, Seyh’in kendisi ta-
rafindan da ifade edilmektedir. Iste bu nedenle bazi miiridler ba-
na Londra’da vaktimi boga harcadigimi, ¢iinkii burada *“‘gercek”
bir tarikat diinyasini tammamin miimkiin olamayacagini, eger
Seyh’i “gercek” bir tarikat ortaminda izlemek istiyorsam Kib-
ris’taki tekkeye giderek orada olan bitenleri gormem gercktigini
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sOylediler. Burada, yani Londra’da her sey o ya da bu yonde bo-
zulmaya ugramigt1 ve benim tarikat diinyasim “safiyane” sekliy-
le tespit etmem ¢ok giigtii.

Tiim bu “uyar1”lara kargin, Seyh Nazim’in Londra’daki Nak-
sibendi toplulugu iizerinde ¢aligmaya devam ederek bunu bir
noktada tamamladim. Sonug, yukaridaki sayfalarda aktarilanlar-
dir. Burada kisa bir 6zet vermek gerekirse; topluluk igerisinde
Seyh’in yoklugunda birbirleriyle iligkileri son derece gevsek
olan ii¢ ana alt-grup ortaya ¢ikmaktadir. Bunlar (Kibrish ve Tiir-
kiyeli) Tiirkler, Hint Altkitas1 kokenli gogmenler ve Batilh (go-
gunlugu ingiliz) miihtedilerdir. Gruplar kendi iglerinde daha kii-
ciik alt-gruplara ayrilabilmektedirler. Seyh Londra’da iken tiim
gruplar onun onciiligiinde gerceklestirilen etkinlikler etrafinda
biraraya gelirler; ancak aralarindaki sinirlar tiimiiyle kaybolmaz.
Biitiin bu gruplarin iiyelerinden olugan karigik topluluklara yone-
lik etkinlikler yaptirmaktan &te, Seyh Nazim, her bir alt grubun
tek bagina yogunlagtigi kismen 6zel sayilabilecek toplanti ya da
davetlere de katilir. Kendisi her bir grubun, hatta her bir miiridi-
nin kendisinden farkh beklentiler i¢inde oldugunun farkindadir
ve bundan dolay: s6yleminde yer alan temalar, kendisini dinle-
yenlerin yapisina gore degisir. Insan malzemesi agisindan, boy-
lesi cesitlilik arz eden ve kendisinden farkh beklentileri olan bir
toplulugu kendine ¢ekme basarisi, soylemindeki bu zenginligin
yanisira, insanlarla ugragirken esnek, toleransh ve “sevimli” bir
tutum icinde olmasina ve karizmatik kisiligine baglanabilir.

Bu ¢alismada toplumsal pratik ve diinya goriisiiniin belli bash
boyutlan iizerinde durularak bu tarikat ¢evresinin sdylemindeki
niianslar ve bunlarin birbirleriyle olan iligkileri sergilenmeye ¢ali-
stlmigtir. S6z gelimi, zikir ritiieli ile nefs kavram arasindaki ilig-
ki ele alinarak “nefsin marifeti” olduguna inanilan kétii/zararli in-
sani istek ve arzularin iistesinden gelmenin en gegerli yolunun zi-
kir yapmak oldugu vurgulanmgtir. Nefs kavraminin, insanin *“do-
gal” oldugu iddia edilebilecek ve dizginlenemeyen giic/iktidar ar-
zusu icin bir anahtar metafor oldugunu diigiinmek miimkiindiir.
Naksibendiler tarikatin asli amacimin insanda nefsin giiciinii kir-
mak olduguna inanmaktadirlar; bunu bagarmanin en etkili yolu
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ise “insanin Allah’1n kudreti 6niinde bir ‘hi¢’ oldugunu siirekli ha-
tirda tutmasim saglayan” zikirdir. Seyh Nazim’in Londra’daki
Naksibendi ¢evresinde zikir, klasik Naksibendi zikrinin gergek-
lestirilme bigiminden farkh sekilde icra edilmektedir. Bu, toplum-
sal baglamin Seyh’in s6ylemine oldugu gibi ritiielin bi¢im ve ige-
rigine de damgasim vurdugunu gostermektedir.

Nefs konusunun tartigmasindan sonra, bununla arasinda bir
baglant1 kurulabilecegi diisiincesiyle modern diinyaya Naksiben-
di yaklagimi iizerinde yogunlagilmigtir. Naksibendiler igin adina
cagdashk (“modernite”) denilen her sey, diinya iizerinde
“nefs”in (“Seytan”in) hakimiyetinin bir ifadesidir. Bu boliimde
ayn1 zamanda, modemn diinya iizerine Nakgibendi reddiyesi ile
moderniteye kargi postmodern tepki arasindaki zamansal ¢aki-
siklik ile tematik benzerligin de alti ¢izilmigtir. Ancak modernist
diinya goriisiine karg1 ¢ikmalar1 bir yana birakilirsa, Seyh Na-
zim’1n Londra Naksibendi ¢evresi, giinliik yagamlarinda modern
yasamin pek ¢ok pratik arag-gereglerini 6ziimsemekte hicbir ce-
kingenlik icinde degildir.

Daha sonra modern diinya iizerine Naksibendi reddiyesi,
“Mehdi” beklentisi ile iliskilendirilmistir. Ciinkii Naksibendilere
gore, bu “kirlenmis” diinyanin agmaz ve ¢ikmazlarindan kurtul-
manin tek yolu Mehdi’nin ortaya ¢ikmasidir. Mehdi ile ilgili an-
latilarda dikkati ¢eken en onemli nokta, Naksi toplulugun son
derece degerli oldugu inancim pekistirmesidir; bu, onlara haysi-
yet ve kendine giiven agilayan bir dil kullaniminin biinyesine ha-
kim oldugu bir anlatidir.

Seyh ve takipgilerinin bu diinyanin siyasal gerceklikleri hak-
kinda ne diisiindiigii konusuna, Tiirkiye ornegine genis Olciide
gonderme yapilarak deginilmigtir. Seyh Nazim Osmanlicidir ve
Osmanlr’nin yeniden ihya edilmesini savunmaktadir. Kendisi
bugiinkii laik Tiirkiye Cumhuriyeti’ni izledigi anti-islami politi-
kalar nedeniyle giddetle elestirmekle birlikte, rejime karsi siya-
sal bir miicadeleden yana goriinmemektedir. Saltanatin Miislii-
manlar i¢in mevcut tek siyasal secenek oldugunu ileri siirmekte
ve Iran tipi bir Islimi cumhuriyeti ya da “sira” kavrami temelin-
de gergeklestirilmek istenen islami demokrasi gibi formiilasyon-
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lan reddetmektedir. Radikal-militan Islim’a karsidir ve onu be-
nimseyenleri Islim’1 diinyaya yanls tamtmakla suglamaktadir.
Diinyanin her tarafindaki Miisliimanlari, gegmiste Halifeligin bir
sembolii olan ve simdi Tiirkiye’de bir miizede sakl tutulan
“Sancak-1 Serif”’, yani Peygamber Sancag: altinda birlesmeye
cagirmaktadir.

Islim biinyesinde siyaset meselesi ile ugragmaya, Naksiben-
diler tarafindan tasavvufi Islim’in en biiyiik “i¢ diigmam” olarak
goriilen Vahhabiligin siyasal ve ideolojik ilkelerine kars1 duyu-
lan Naksibendi antipatisinin tartigmaya agilmasiyla devam edil-
mistir. Vahhabi Islam’in1 ve onun sézciilerini yogun bir sekilde
kotiileyerek, Naksibendiler, gergekte kendi Islim anlayiglarinin
“oteki Islamlar” kargisinda “dogru model” olarak onaylanmasini
saglamaktadirlar.

Son olarak, bu Islam-igi kargitlik siirecinin tartigmasindan, ta-
rikat-igi rekabet ve ¢atigma siireglerinin incelenmesine geg¢ilmis-
tir. Baz1 6nde gelen miiridler ile topluluk icerisinde ger’1 bilginin
tagiyicisi olarak ortaya ¢ikan imamlar arasinda Islam’da bilginin
kaynag ve otorite konusunda odaklasan bir siirtiime s6z konu-
sudur. Miiridler, Seyh’i Islami bilginin edinilmesinde merkezi fi-
giir olarak goriirler ve dogrudan Kur’an'dan 6grenmeye ikincil
6nem atfederler. Miiridler igin, bir dlimin sahip oldugu ser’1 bil-
gi, dini otorite kaynag olarak hi¢bir anlam ifade etmez. Bu, an-
cak alimler Seyh’in, kendilerinden daha yiiksek bir pozisyonda
oldugunu kabul ederlerse miimkiin olur. Diger taraftan hem bir
miirid hem de bir dlim olmak 6nemli derecede bir gii¢ getirebi-
lir. Seyh’e uzun bir siireden beri bagh olmak, iyi bir is ve mevki
sahibi olmak ve zenginlik de topluluk icerisinde gii¢, liderlik ve
itibar icin potansiyel temelleri olugturur.

Naksibendi soylemini incelerken dnce Naksibendilerin ken-
dilerinin de bir topluluk olarak igerisinde yer aldiklari modern
“toplum” karsisindaki pozisyonlari, sonra onlarin oteki Islami
olusumlar kargisindaki pozisyonlar ve son olarak da topluluk
icerisinde birbirleri kargisindaki pozisyonlari ele alinmigtir. Isla-
mi sinirlar igerisindeki, yani “oteki” Miislimanlar ile Naksiben-
diler arasindaki ve Naksibendilerin kendi aralarindaki, rekabet
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ve ¢ekisme siiregleri iizerinde 6zel olarak durulmugtur. Caligma
boyunca temel amag, Islim antropologlarinin, Islim’1 yekpare
ve uyumlu bir biitiin olarak tanitlayan yaygin goriisii degistirme
yolundaki ¢abalarina bir katkida bulunmakti. Bu goriis, ironik
bigimde, hem Islam’dan yana olanlar hem de islam’a kars1 olan-
lar tarafindan (siiphesiz karsit perspektiflerden) ileri siiriilmekte-
dir. Kanimca bu, Islam”1 oldugu gibi, yani ne “ideallestirilmis bir
iitopya” ne de “Allah’in gazab1”, fakat yalnizca “yaganan bir ger-
ceklik” olarak gormemizi engelleyen bir goriistiir.

Bu ¢aligma igerisinde eksik kalan ve gerceklestirilmesi bagka
caligmalara kalmig bazi 6nemli noktalar oldugunu teslim etmek
gerekmektedir. Bunlardan biri Seyh Nazim’in Londra Naksiben-
di toplulugunu kargilagnrmali bir baglamda degerlendirmektir.
Elinizdeki ¢aligmanin s6z konusu toplulugu baghbasina bir 6mek
olarak ele aldigini, megin bu toplulugun diger “yeni dini hare-
ketler”le, yasanan toplumsal siiregler ve orgiitsel gergeve agisin-
dan tasidig paralellikler iizerinde durmadigim kabul etmek gere-
kir. Omegin, kendi mesajlarim yaymak igin tipki Yehova Sahitle-
ri ya da Hare Krishna mensuplar gibi ¢aligmalan gerektigini ile-
ri siiren baz1 miiridler vardir. Ayrica dine yonelik “giincel” ilginin
sadece Islam ile sinirh olmadigx ve pek ¢ok biiyiik din sistemin-
de ve inang kiiltlerinde de gozlemlenen diinya ¢apinda gegerli bir
olgu oldugu da bilinmektedir. Bu nedenle Seyh Nazim 6rnek ola-
ywnn, daha genis bir gergevede, Nelson’un (Weber’e nazire ola-
rak) “diinyanin yeniden efsunlanmas1” dedigi gelisme baglamin-
da degerlendirilmesi gerektigini diisiiniiyorum.180

Diinyanin bagka yerlerinde Seyh Nazim’a bagh diger toplu-
luklar igerisinde yapilacak ¢aligmalar, tarihsel ve toplumsal bag-
lamlarin bir tarikatin karakterine sekil verme derecesi hakkinda
daha kapsaml bilgi sahibi olmamiza katkida bulunabilir. Seyh
Nazim’in siirekli olarak seyahat etme stratejisi, onu, bir tekkede
yerlesik olup tarikat etkinliklerini orada siirdiiren ve miiridlerini
orada kabul ederek onlarla ilgilenen pek ¢ok tarikat seyhinden

180 Tasavvutun, Yeni Dini Hareketler’le iliskili bigimde ve “din degigtime” (con-
version) olgusu baglaminda ele alindigi kisa bir degerlendinne igin bkz. Kose 1996.
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ayirmaktadir. Her ne kadar Seyh Ndzim da Kibris’ta kendisine
ait bir tekkeye sahipse de onun seyhlik anlayiginda anahtar un-
sur, yerlesik degil siirekli hareket halinde olmasidir. Benim Lon-
dra’da yaptigim ¢ahsma, Daphne Habibis tarafindan Seyh Na-
zim’1n Liibnan’daki toplulugu iizerine yapilan ¢aliymay: izlemis-
tir (Habibis 1985). Eger bagka aragtiricilar da Seyh Nazim’in
bagka yerlerdeki ¢evrelerinin degerlendirmelerini ortaya ¢ikara-
bilirlerse, sonunda tasavvufun giiniimiiz diinyasindaki yeri ve ni-
teligi iizerinde son derece degerli kargilastirmali bir malzemeye
sahip olabiliriz.

9. Boliim’de Seyh Nazim toplulugunun Londra’daki Tiirk ko-
kenli bir bagka Islimi ¢evre olan “Aziziye cemaati” ile hasmane
iligkisine deginildi. Bu gevre, Seyh Nazim ve takipgileri tarafindan
*“Vahhabi” olarak nitelendirilmektedir. Ancak boliim igerisindeki
tartigma, biiyiik ol¢iide Seyh Nazim ¢evresinin Aziziye hakkinda-
ki diigiince ve degerlendirmeleri temelinde yapilmistir ve bu ne-
denle de tek yanhdir. Aziziye ¢evresi iizerine yapilacak bir ¢alig-
ma, Tiirk Islam igerisindeki hiziplesmeler iizerine son derece ya-
rarh ve alternatif bir perspektifi 6grenmemizi saglayabilir.

Seyh Néazim’in Londra Naksibendi cevresinin daha bagka
kargilagtirmalar, (a) Tiirkiye orijinli diger Naksibendi gevreler-
le, Cumhuriyet Tiirkiyesi’nin laik-Kemalist deneyimine karsi
gelistirdikleri tutumlar baglaminda; (b) diger Naksibendi olan ya
da olmayan Miisliiman ¢evrelerle, bu ¢evrelerin igerisinde yer al-
diklar1 modem toplumlar hakkindaki diisiinceleri baglaminda;
(c) inang sistemlerinde merkezi yer iggal eden milenaryan mesaj-
lara sahip diger Miisliiman, Yahudi ya da Hiristiyan hareketlerle
de eskatolojik soylemler arasindaki benzerlikleri ve farkliliklar
ortaya sermek amaciyla yapilabilir.

Seyh Nazim topluluguna bakigimizi daha biitiinliiklii kilmak
icin yapilmasi gerektigine inandigim bir bagka girigim, toplulu-
gun Londra’daki kadin ¢evresi iizerinde odaklagmaktir. Elinizde-
ki cahgmanin kismen de olsa “Naksibendi erkegi”’nin kadina ba-
kigini, bu bakigtaki niianslari ortaya serdigini ummaktayim. An-
cak erkeklerin bu perspektifinin baghbagina ele alinarak *“Naksi-
bendi kadin”’nin erkege bakisiyla karsilagtiriimasi, yakin za-
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manlarin popiiler ve hassas konularindan olan “Islaim’da kadinin
yeri” ya da “Islam’da cinsiyet kimligi” hakkindaki bilgi dagarci-
gimiza son derece degerli bir katkida bulunabilecektir.
Kuskusuz bu ¢aligmada ¢izilen “séylemsel harita” gorelidir.
Bu, igerisine “uzatmali bir misafir” olarak girdigim bir diinyay:
benim yorumlamam, gozlerimin 6niinde akip giden bir yasam
benim okuma big¢imimdir. Kitabin son béliimiinde agiklandig
iizere, Naksibendiler ve ben, aramizda ortak bir zemin tesis et-
menin gesitli yollarim1 aradik ve bulduk. Aramizdaki etkilegim-
den yukarida sayfalar boyunca aktarilan degerlendirme “kendine
has” bigimiyle ortaya ¢ikti. Bu anlamda ¢aligma, “mutlak™ bir
nesnellik iddiasinda olmayip 6zneldir. Ama ayni zamanda salt bu

nedenle, bir o kadar da “samimi” oldugu umulabilir.

Her seyin ne ise o olarak kaldigi bir diinyada bilimin (hig
bir zaman tartigma konusu yapilmayan) dili de, Vahgilerin
soylemi olarak degil, Vahgiler lizerine bir soylem olarak
kalmaya devam ediyor -belki de kaderin bir oyunu bu. On-
lar gibi biz de, biitiinii kaybetmeden ve higbir yerde kalma-
dan, aym anda hem biri hem digeri olma, aym zamanda
hem burada hem orada alma Ozgiirliigiinii elde edemeyiz.
Mutlak hale geldiginde sessizligin i¢inde yok olacak bir bil-
ginin tuzagina diismek kimsenin igine gelmiyor belli ki.

Pierre Clastres
“Vahgi Savagginin Mutsuzlugu’ndan
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EKLER






EK 1

Her Miiridin Bir Hikayesi Var

Seyh Nazim’in Londra’daki Naksibendi ¢evresinin en ayirt
edici karakteristiginin kiiltiirel, sinifsal ve etnik bir gesitlilik arz
etmesi olduguna onceki sayfalarda deginildi. Ozellikle toplulu-
gun miirid ‘profili’nin ¢ikanildig: 2. boliimde bu noktaya ayrinti-
I olarak vurgu yapildigin1 hatirlatmak gerekir. Bu tespitleri ta-
mamlayici mahiyette, agagida farklh kokenlerden birkag miiridin
ayrintih biyografilerine yer verilmektedir. Kitabin birinci baski-
sinda bulunmayan bu yeni ek, ikisi Tiirkiyeli, ikisi Hint Altkita-
s1 (biri Hindistan, digeri Pakistan) kokenli, ikisi de miihtedi Ba-
tih olan alti miiridin kismi yasam Oykiilerinden olugsmaktadir.
Onlarin yasamlar, tarikata ‘intisap’ siiregleri, 6nce Islim’a son-
ra da sufi-tarikat ¢evresine gecis yapmalarina neden olan motif-
ler ve motivasyonlar agagida yer almaktadir. Onlarin anlattikla-
rinin, bir yandan toplulugun i¢ diinyasindaki kiiltiirel, ruhsal ve
diigiinsel farklhiliklar kargilagtirmali olarak anlamaya daha fazla
imkan verecegini, 6te yandan ise gerek din degistirme gerekse
tarikata yonelim agisindan belirleyici olan psikokiiltiirel dina-
mikler iizerine yorum yapmaya yardimci olacagini umuyorum.

Asagida biyografilerine yer verilen miiridlerin gergek adlar,
Ozel yasamlarina saygi geregi olarak miistear isimlerle degistiril-
migtir.

RIFAT

Rifat izmirli ve alt-orta sinif bir aileden geliyor. Ailesinin
hayli modern, hatta “sosyetik” bir yapiya sahip oldugunu soyle-
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mekte. Ne ailesi ne de kendisi namazinda niyazinda dindar bir
altyapiya sahip. Dine baglanmadan 6nce sigara ve kumar olma-
sa da siki bir icki ahiskanlig1 oldugunu belirtiyor. Camiyi bay-
ramdan bayrama ziyaret etmekteymis o giinlerde.

Ancak 18 yaginda bagindan gegen bir kaza, hayatinin akigini
timiiyle degistirmis. Iki arkadasiyla birlikte bahk tutmak igin
denize agilmiglar. Baglangigta iyi olan hava, onlar kiyidan uzak-
lagtikta bozmus. Beliren yagmur bulutlarinin ardindan da bir fir-
tina kopmus. Dev dalgalarla bogusurken demir atmaya ¢aligmg-
larsa da bagaramamuglar. Oliimle burun buruna, kayigin iginde
birbirlerine sarilp korku i¢inde beklemeye baglamiglar. Higbiri
dua etmesini bilmiyor, yalnizca Rifat bir yerlerden boliik porgiik
hatirladig) baz1 sozleri tekrarlayip duruyormus. Bir siire sonra,
kayigin dibinde yattiklar1 yerden bagini kaldirmig ve firtinanmin
dindigini, denizin sakinlestigini gormiis. Kiyiya dondiiklerinde
aileleri de dahil herkesin umutsuzca bekledigini gormiigler. Rifat
ve ailesinin kargilagmasi hayli dramatik olmus. Hep beraber goz-
yasina bogulmuslar.

Izleyen giinlerde Rifat’in ailesi kurban kesmis ve bir ziyafet
vermig. “Allah affetsin” diyor Rifat ve ekliyor, “Tekirdag’dan
ozel bogma raki getirttik ve komsulara, es-dost, akrabaya bir zi-
yafet verdik”. Bu arada bazilar1 da ona kazadan sonraki ilk Cu-
ma namazina camiye gidip namaz kilmasim tavsiye etmigler. O
giinii soyle animsiyor:

“Cuma’ya gittigimde nasil namaz kilacagim bilmiyordum.
Namaz kilmayi bilmeyen herkese yapildig: gibi bana da birileri-
ni taklit etmemi soylediler. Oyle yaptim. Sonra herkese tespih
dagittilar. Tespihle ne yapacagimi da bilmiyordum. Cok utan-
dim. O anda bu “ig”i [dini] hakkim vererek 6grenmeye karar ver-
dim. Askere gittigimde gok bog vaktim oldu ve Islam iizerine pek
cok kitap okudum. Askerden dondiigiimde evde kendimi hayli
huzursuz hissetmeye basladim. Ailem siirekli derdimin ne oldu-
gunu soruyordu. ‘Ag¢ degilsin, agik degilsin, daha ne istiyorsun’
diyorlardi. Aradigimin, ihtiyacim olanin manevi bir sey oldugu-
nu anlamiyorlardi. Bana maddi anlamda her seyi vermekteydiler.
Ayrica tabii ki sevgileriyle beni manevi anlamda da tatmin edi-
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yorlard; ama esas ihtiyag duydugum, Islam maneviyatiydi ve bu
noktada hicbir ey yapmiyorlard:”.

Ailesiyle bir tiirlii anlagamayan ve Tiirkiye’de bir is bulama-
yan Rifat, 1986’da uzun siiredir Ingiltere’de yasayan dayisimin
yanina Londra’ya geldi. Yasamindaki ger¢ek doniim noktasi bu-
rada gerceklesti. Rifat kendisini Seyh Nazim’in Londra’daki
Nakgsibendi ¢evresinin en biiyiik hasmi olan Aziziye Camii’nde
buldu 6nce (Aziziye cemaati i¢in 8. boliime bkz.). Hayli sert ve
koktenci bir Islami gizgiyi benimsedi burada. Ote yandan Tiirki-
ye’de geride biraktig: ailesine mektuplar yazdi. Onlara neden
huzur i¢inde olamadigim agikladi. Dine uzak olmalarindan dola-
y1 onlar elestirmekten de geri kalmadi.

Rifat, siirekli ve heyecanh bir sekilde Aziziye ¢evresindeki
toplanti ve etkinliklere katilirken Seyh Nazim’in bazi miiridle-
riyle karsilagti. Onlarla pek ¢ok tartismaya girdi. Ama kendisinin
hayli saldirgan iislubuna kargin onlarin sabirh ve sakin tavrindan
hayli etkilendi. Onlar1 kdgeye sikigtirmak igin, Aziziye’deki or-
tamdan kazanmig oldugu bir tutumla oldukg¢a sert sorular sor-
maktaydi: “Aziziye’ye devam ettigim zaman tarikata kargirydim.
Orada beynimizi yikiyorlardi. Ama Seyh Nazim’in miiridlerinin
iizerine ne kadar ¢ok gittiysem, onlar o kadar yumusak kargilik
verdiler bana. Bu, beni ¢ok etkiledi.”

Daha sonra Seyh’le tamistiginda ayni tavri onda da gozlemle-
di: “O kadar yumusak bir tavra sahipti ki ondan etkilenmemek im-
kéansizd1”. Kafasindaki biitiin sorulara tatminkar yamtlar bulmanin
huzuruyla Rifat, Aziziye’nin koktenci ve politik ortamindan Seyh
Nazim 1n sakin ve huzurlu ¢evresine gegis yapti. Bu gegisinin Ku-
zey Londra’daki Tiirk-Miisliiman gogmen toplulugu icerisinde bii-
yiik bir “sansasyon” yarattiginin 6zellikle altim ¢izmekte. ..

Rifat bugiin seriat ile tarikat arasinda kesin bir ayrim yap-
makta. Seriatin yasakladifi pek ¢ok seye tarikatta miisaade ola-
bilecegini, 6te yandan seriatin yasaklamak yerine sadece “mek-
ruh” saydif (tesvik etmemekle yetindigi) seylerin ise tarikatta
tamamen yasaklanabilecegini kaydediyor. Bir Naksibendi miirid
olmadan once Islim’in zahiri amellerden ¢ok mani iizerinde yo-
gunlasan bir boyutu da oldugu goriisiinii reddetmekteymis. Tari-
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kat Islam’inin temsil ettigi bu boyutu simdi kabul ediyor. Seyhi-
ne iligkin olarak da sunlar belirtiyor:

“0, bizim tiim i¢imizden gegenleri bilir. Ben senin kalbinin
derinliklerinde ne oldugunu bilemem, sen de benimkini bilemez-
sin. Ancak o, kalbimizden gegen her seyi bilir, ama agiklamaz. Bu,
evliyalara yasaklanmigtir. Eger Seyh Efendi, diyelim ki senin ko-
tii bir insan saydigin birini tarikatina kabul etmekte 1srarlysa, se-
nin bilemeyecegin, ama onun bildigi bir neden vardir mutlaka.”

Rifat’in kiz kardesi kendisinden 6nce Londra’ya gelmis. Ku-
zeniyle evli. O ve kocasi (Rifat’in dayisinin oglu) da Seyh Na-
zim’1n tarikatina baghlar. Hatta kiz kardesi Seyh’in izniyle evin-
de kadinlara mahsus zikir yaptirmakta. Cocuklugundan beri
Londra’da olan kocasi, bir otopark isletmekte ve zengin sayila-
bilecek bir konumda. O da Kuzey Londra’daki Seyh Nazim Ca-
mii’nde Tiirk miiridlerin diizenli olarak gerceklestirdikleri zikir
toplantilara katilmakta. Ama diizenlenen etkinliklerde Rifat ka-
dar aktif bir konum almiyor.

Alan ¢aligmamin baglangi¢ donemlerinde Rifat, Kuzey Lon-
dra’daki bir Tiirk marketinde satig eleman olarak ¢aligmaktaydi.
Daha sonra patronuyla ve orada ¢alisan diger iki Tiirk genci ile
anlagamadig igin bu igi birakt1 ve onu tarikat etkinliklerinden
alikoymayacak bir i aramaya bagladi. Bir fabrikada bu nitelikte
i bulduysa da orada da uzun siire ¢aligamad: ve ayrildi. Sonun-
da hal temizleyicisi olarak serbest ¢aligmaya bagladi. Dayisinin
oglunun yardimiyla aldig: bir kamyonet ve hali temizleme maki-
nesiyle evlere ve diikkanlara servis yapmaya bagladi.

Seyh Nazim 1992’de Londra’dayken Rifat Tiirkiye’den in-
gilizcesini geligtirmek amaciyla gegici olarak Ingiltere’ye gelmis
ve tarikat ¢evresine ilgi yoneltmis bir kiza sevdalandi. Soyledi-
gine gore hisler kargilikliyd: ve kiz da onu sevmekteydi. Ancak
evlilik gibi daha ciddi bir iligkiye dogru ilerlemeyi engelleyen
sorunlar vardu.

Kiz Tiirkiye’de bir iktisat fakiiltesinde 6grenciydi. Okulu bi-
tirdikten sonra yiiksek lisans yapmak ve Tiirkiye’de saygin bir is
bulmak istiyordu. Bu, onunla Rifat arasindaki ana anlagmazhk
noktasiydi. Ote yandan kizin ailesi de onun varlikh, egitimli ve
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iyi igi olan biriyle evlenmesinde 1srarliydi. Bu 6l¢iitlere uymayan
Rifat ise kizin daha uzun siire egitim siirdiirme 1srarina karg1, “Il-
la okuyup bir Yahudi diplomasi alacak” yorumunu yapmaktaydi.

Rifat’in soyledigine gore kiz, bagim1 Londra’da 6rtmeye bag-
lamagti:

“Gergekte kapanma konusunda iginde bir istek varmig, ama
Tiirkiye’de bagimi 6rtmiiyormus. Biliyorsun Tiirkiye’de basim
orten kizlarla ilgili ne diigiindiiklerini. Ailesi de ayni. Bagortiisii-
ne kargilar. Sanki kiz kétii bir sey yapiyor! Yaptigi, Allah’in em-
ri. Annesi de bagin1 ortmiiyor. Hatta dizleri hizasinda etek giyi-
yor, oturdugu zaman bacaklar1 meydanda. Ilkokul 6gretmeniy-
mis. Erkek kardesgi de cumadan cumaya camiye gidiyormus.”

Rifat, kizin okuma ve ¢aligma istegine karg1 da sunlar1 soy-
lemekteydi:

“Islam’1 bilmiyorlar. Islam’da kadimin yeri belli: Ev!.. illa
caligmak, bir geyler 6gretmek istiyorsan, onu kendin i¢in degil
Islam igin yap! Allah igin yap! Iste cocuklar ortada. Git ve onla-
ra ders ver! Onlara Islam" 6gret! Hayir. Onun yerine ne ogrete-
cek? Iktisat! Yahudilerin ilmi!..”

Tiim bu sorun ve giigliiklere ragmen Rifat evlilige dogru bir
gelisme konusunda iimidini siirdiirmekteydi. Bu, kizin annesi bir
haftaligina Londra’ya gelene kadar siirdii ve Rifat’in tiim iimit-
leri bundan sonra s6ndii. Kizin annesi ondan hoglanmad: ve kiz
da sonunda Rifat’1 izlemek yerine ailesinin arzusu dogrultusun-
da hareket etmeyi secti. Rifat bunu, kizin Isldim sevgisinin nefsi-
ne yenik diigmesi olarak degerlendirdi (“Nefs” konusu igin bkz.
4. boliim).

Rifat’1 bu kizla evliligi diisiinme noktasina getiren en 6nem-
li etken, sdyledigine gore, kizin din ve Islim iizerine entelektiiel
diizeyde tartigabilme yetkinligiydi. Bu yetkinlik topluluk biinye-
sinde diger pek ¢ok kizda yoktu ona gore. Bu kizlar yalnizca ¢o-
cuk bakimi ve ev isleri gibi kadinhigin geleneksel mesuliyetleri-
ni bilmekteydiler. Yani Rifat, (tabii ki Islam’a referansla) “ente-
lektiiel” kapasiteye sahip bir kiz ariyordu. Ancak farkinda olma-
dig1 nokta, kizda kendisinin karg1 ¢iktig1 egitimini siirdiirme ve
iiniversitede ¢caligma gibi isteklerin de bu entelektiiel kapasite ta-
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rafindan harekete gecirildigiydi. Kendi tanimladig sekilde, kadi-
nin Islam’daki yeri ve pozisyonuna uygun diisen kizlar, herhan-
gi bir konuda entelektiiel mahiyette bir seyler soyleyebilecek du-
rumda degildi. Rifat, imkansiz1 istiyordu: hem onunla sosyal,
kiiltiirel ve dini konularda tartigabilecek kadar “sofistike”, hem
de onun geleneksel “Miislimanhk” beklentisini kargilayacak
mahiyette digarida ¢aliymay diisiinmeyip evde oturacak “gele-
neksel” bir kizdi bu...

HACI ISMAIL

55-60 yaslarindaki Haci Ismail, Karadenizli (Rizeli) bir mii-
rid. Kendisi otuz yildir Londra’da yagiyor. Bir otelde sef garson
olarak ¢alistiktan sonra Londra’nin i merkezi olan City’de bir
restoran agarak kendi igini kurmus ve 1976’dan 1983’e kadar bu
restoram igletmis. Basglangicta iyi para kazanirken zamanla igler
tersine donmiig ve borglarin altinda ezilip iflas etmis. Bu siirecte
evi dahil her seyini kaybetmis.

Haci Ismail gimdi biitiin bu olup bitenleri her seyden 6nce
Allah’1n emri olarak degerlendiriyor. Allah onun diinyevi seyler-
le ugragmasim istememisti! Her sey bir yana, restoranda alkollii
icecekler satmaktaydi. Ayrica Londra’da kazandig: para ile Al-
manya’da ig kurmaya kalkigmigt1 ve bu da her seyini kaybetme-
sinin bir bagka ana sebebiydi. Almanya’daki bazi Miisliiman
Tiirkler’e (“soziim ona Miisliiman” diye altini ¢iziyor) giiven-
misti. Bunlarin ¢ogunun “Milli Goriiggii” olduklarini belirtmeyi
de ihmal etmiyor. Bunlar, onu kandirmis, kendi deyisiyle “kasa-
y1 bosaltmig” ve paranin biiyiik bir kismi ile kayiplara kangmis-
lardi. Londra’daki isi kaybetmesinin bir bagka nedeni de restora-
nin bulundugu alanin hiikiimet tarafindan yeniden yapilanmaya
gitmesiydi. Istimlak bedeli olarak hiikiimetten aldig1 para da ye-
ni bir ige baglamasi i¢in yeterli degildi.

Haci Ismail Tiirkiye’ye geri donmeyi diisiiniirken, Seyh, onun
Saint Ann’s Road’da yeni agilan Dergéh’ta kalmasini istedi ve onu
binanin bakimindan sorumlu kildi. Simdi Dergéh’ta onun 6zel bir
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odasi var. Seyh tarafindan imzalanms bir kagitta da Haci Ismail
binadan sorumlu siirekli yerlesik kisi olarak zikredilmekte.

Hac) Ismail 30-40 yil 6nce Tiirkiye’de iken Biiyiikseyh Da-
gistani’nin kendisine riiyasinda gériindiigiinii soyliiyor. Ozellik-
le altim ¢izdigi nokta, gordiigii seyin riiya degil “zuhurat”, yani
gercek bir goriintii oldugu. 1976’da Londra’da iken Seyh Na-
zim’1n buradaki ilk miiridlerinden birini tanid1 ve onunla arkadag
oldu. Bu miirid onu, o zamanlar 16 Green Lanes’de kalan
Seyh’in yamina gotiirdii. Arkadagi duvarda asih olan Biiyiikseyh
Dagistani’nin resmini gosterdiginde heyecanla, “Yillardir ben
bunu ariyordum!” diye bagirdi. Arkadagi ona resimdeki seyhin
vefat ettigini, ama yerine Seyh Nazim’1 biraktigim séyledi. O
noktada Haci smail, Seyh’in 6nemini fark etti ve miiridi oldu.

Haci ismail Londra’da tamidigim, tarikata en ‘“‘derinden”
bagl miiridlerden biri idi. Eger topluluk iiyeleri i¢in mutfakta
biiyiik kazanlarda yemek hazirlamakla veya bulagiklar1 yika-
makla meggul degilse, zamanim Kuran ya da “Delail-i Hayrat”
okumakla gecirir. Bunun yam sira topluluk biinyesindeki sohbet
ve tartigmalara da biiyiik bir cogku ve heyecanla katilmaktadir.

Kisisel iligkilerinde son derece nazik olan Haci Ismail, is
Tiirkiye siyasetine geldiginde aniden degisip hayli kizgin ve sert
bir tavir sergilemekte... Tiirkiye’deki laik rejim, ona gore “kafir
diizen”dir. Cumhuriyet rejimine ve onun onde gelen isimlerine
yonelik agir sozler sarf etmekten kaginmaz. Ote yandan, 6ldiigii
1993 yilina kadar iliml1 bir Miisliimanlik ¢izgisini degismeksizin
korumus olan bir dénemin Cumhurbagkam Turgut Ozal hakkin-
da olduk¢a olumludur. Hiirmetle andig1 bir diger isim de eski
bagbakanlardan Adnan Menderes. Haci Ismail, onu, iilkenin Is-
lam-kargit1 yolda ilerlemesini durduran ve yeniden *“Allah yo-
lu”’na geri donmesini saglayan kisi olarak degerlendiriyor.

Haci Ismail’in uzun yillar énce bosandig esinden iki oglu
var. Bunlardan 20’li yaglarin sonunda olaniyla Dergah’ta tanis-
ma imkam buldum. Babasim ziyarete gelmisti. Izlenimim Haci
Ismail’in ogullariyla diizenli olarak goriismedigi seklindeydi.
Sagirtici olan bir diger nokta, Haci Ismail’in oglunun ne Islami
ne de dindar bir tutum ve davranis iginde olmasiydi. Namaz kil-
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may: dahi bilmeyen oglunu Haci Ismail namazda saf tuttugu-
muzda yamima yerlestirdi ve ona benim yaptiklarimi yapmasini
sOyledi! Ancak bu geng, zaman igerisinde Dergdh’a ziyaretlerini
siklagtird1 ve sonunda babasiyla birlikte orada yasamaya basladi.
Ayni1 zamanda hem namaz konusunda hem de diger dini vecibe-
lerde hayli asama kaydettigi de gdzlenmekteydi.

NURCIHAN

40-50 yaglan arasinda Hindistan kokenli bir kadin olan Nur-
cihan, memleketinde tip fakiiltesinde okumus ve evlendikten
sonra kocasiyla beraber Londra’ya yerlesmisg. Yillar 6nce koca-
sin1 bir araba kazasinda kaybetmig ve simdi 12 yagindaki oglu ile
beraber yagiyor.

Nurcihan Seyh Nazim’1 1986°da tanimig. Her ne kadar ken-
disinin Seyh’i bulmayip, Seyh’in onu miiridi olarak sectigini
vurgulamakta 1srarliysa da Seyh’le tamgmak igin nasil bir istek
duydugunu da hatirlamaktan geri kalmiyor:

“Bir arkadagim bana Seyh’ten soz etti ve onunla tamigirsam
¢cok mutlu olacagimi sdyledi. O beni Seyh’le tamigtiracagina s6z
vermisti, ama sonra ne olduysa Seyh Londra’ya geldiginde beni
haberdar etmedi ve ben bunu bagka bir kaynaktan 6grendim. Da-
ha sonra neden beni Seyh’in geldiginden haberdar etmedigini
ona sordugumda benim Seyh’le pek ilgilenmedigimi diisiindii-
giinii soyledi. Her neyse, birlikte Seyh’i gérmek i¢in camiye git-
tik. Oraya vardigimda ¢evremde Seyh’e benzer birini aramak-
taydim. Etrafa bakinirken caminin i¢ kapisinin yaninda duran,
ciibbesi ve sang1 olmayan, hayli gosterigsiz bir yagh adam nazik-
¢e kapiy: act1 ve benim girmem igin tuttu. Caminin igindeki hig
kimse bana seyhmis gibi goriinmedi. Ancak daha sonra bana ka-
piy1 acan adamm farkh giysiler iginde kargimda gordiim. O,
Seyh’ti! Onunla biraz dnce yiiz yiize geldigimi bilmeden Seyh’i
aramaktaydim.

Zikirden sonra onun yanina gittim ve elini dptiim. Bana dik-
katle bakti. Ondan benim i¢in dua etmesini istedim. Bana, ‘Ha-
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yir! Sen benim i¢in dua et’ diye kargilik verdi. Saskinlk icindey-
dim. Herkesin dua ve bereketinden nasiplenmek istedigi adam,
benim kendisi i¢in dua etmemi istiyordu. Ona bir bagka zaman
oglum ve kocamla ziyaretine gelmek istedigimi s6yledim. Bunu
yaptim da. Oglumu ve kocami Seyh’e getirdigimde o, soru ve
dertlerini dinlemek i¢in miiridlerini kabul etmekteydi. Olduk¢a
uzun bir siire bekledik. O kadar ge¢ olmustu ki ona en yakin mii-
ridlerinden biri bize Seyh’i géremeyecegimizi, ¢iinkii onun ¢ok
yorgun oldugunu soyledi. Hayal kirikhigina ugramig bir sekilde
gitmeye hazirlanirken aniden kapi a¢ild1 ve Seyh, ‘Hayir, gitme-
yin! Sizi gorecegim’ dedi.”

Nurcihan’a gore Seyh, yiizlerce kilometre uzakta olsa bile
ruhani olarak her zaman kendisinin yani bagindadir. Onun yapip
ettiklerini izler, kaderini kontrol eder ve 6zellikle acil durumlar-
da ihtiyag olan her seyi saglar ona. Bu nedenle en berbat ve te-
dirgin edici durumlarda bile o kendisini rahat ve huzurlu hisse-
der; ¢iinkii bilir ki son dakikada Seyh’in yardimi kendisine eri-
secektir. Peki bu, bir tiir Allah’1n yerini doldurmak seklinde alg-
lanirsa ne olacak?.. Nurcihan su cevabi verir:

“Insanlar bana pek gok nedenle gelip kendileri igin dua et-
memi istediklerinde onlara gidip Seyh Efendi’yi gormelerini ve
ondan kendileri i¢in dua etmesini istemelerini 6neriyorum. Bunu
reddediyor ve ‘Hayir, Allah bize yeter. Seyh’e ihtiyacimiz yok’
diyorlar. Ama hasta olduklarinda doktora gidiyor ya da bir dok-
tor olarak bana geliyorlar ve ‘ Aman doktor, derdime bir ¢are; bir
ilag ver bana’ diyorlar. Iyi olmak igin sadece Allah’a yakarmak-
la yetinmiyorlar. Iste Seyh’le ruhani bir bag yapmak icin neden
de bu. Allah eger isteseydi herhangi bir insan-araci kullanmaksi-
zin da mesajini verebilir ve insanlar tarafindan bilinmesini sag-
layabilirdi. Ama bdyle yapmadi ve peygamberleri araciliiyla bi-
linmeyi tercih etti. Aymi sekilde Allah’in rahmeti ve bereketi de
bugiin bize seyhlerle gelir. Bu nedenle Seyh, manevi ve kutsal
bir giice sahiptir.”

Nurcihan, hem igten hem de oldukga agik goriislii bir kadin.
Bir keresinde Seyh ve onun Londra’daki tarikat ¢evresi hakkin-
da goriismek iizere geng bir Tiirk miiridle birlikte kendisini evin-
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de ziyaret ettim. Kapiy1 oglu agti ve bizi oturma odasina ald.
Oda son derece tertipli-diizenli olup miitevazi bir liikse sahipti,
ama esasen konuklarin zikir ve namaz beklentilerini karsilaya-
cak bi¢cimde diizenlenmisti.

Nurcihan odaya geldiginde her zamanki gibi tesettiirlii idi.
Elimizi sikmadan bize hog geldin dedi, oturdu ve birkag giin 6n-
ce olanlan anlatti. Birileri evine saldirmig, giris kapisim tahrip
etmislerdi. Kendisi ve oglu iist kattaydi ve hicbir sey yapmadan
dehset icinde beklemislerdi. Ama nasil olduysa olmus, saldirgan-
lar eve girmeyi bagaramamiglardi. Nurcihan bunu Seyh’inin ma-
nevi giiciine, kerametine baglamaktaydi. Kesinlikle inanmaktay-
d1 ki Seyh miitecavizlerin eve girmesine izin vermeyip onlan
kurtarmigti.

Nurcihan’a saldirganlarin neden evine girmek istediklerini
sordum. “Cliinkii biz Miislimaniz ve bizi sevmiyorlar” diye yant-
ladi. Oglu da saldiranlarin “beyaz” ve “Ingiliz” oldugunu soyledi.

Sonra yemek i¢in sofraya gectik ve sohbetimize devam ettik.
Nurcihan bana tasavvuf iizerine bir seyler okuyup okumadigimi
sordu. Schimmel, Trimingham, Nicholson gibi Ingilizce tasav-
vuf lizerine yazmig bazi isimlerin kitaplarim okudugumu soyle-
yince kendisinin yalmzca Martin Lings’in kitabim okudugunu,
ama onu da hayli karmagik buldugunu belirtti. “Seyh Baba [Sey-
he boyle hitap ediyor] kitaplarinda her seyi o kadar basit bir se-
kilde agikhyor ki herkes rahatlikla kavrayip 6grenebilir” diye de
ekledi.

Nurcihan Seyh’in siradan insanlar tarafindan duyulmasi
miimkiin olmayan sozleri duymak gibi olaganiistii gii¢leri oldu-
gundan da emin. Bu konuda agagidaki hadiseyi nakletti:

“Bir giin bir siirii insan Seyh’in odasinin 6niindeki merdi-
venlerde uzun bir kuyruk olusturmug, onu gérmeyi bekliyorlar.
Ben de Seyhin benden istedigi bir seyi vermek i¢in oradayim.
Onu verip ¢ikacagim, o yiizden de bekleyen insanlarin yanindan
gecip odaya girdim ve istediklerini ona verdim. Merdivenlerden
inerken kuyruktaki adamlardan biri bana bagird1 ve kuyruktaki
insanlar1 hice saymakla sugladi. Higbir sey soylemeyip lizgiin ve
kirgin bir sekilde merdivenlerden inmeye devam ettim. Aniden
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kapi agildi ve Seyh kapida belirip bana bagiran adama hitaben
kizginhkla sunlar1 s6yledi: ‘Bir kadina bagirdin. Ne cesaretle ya-
piyorsun bunu’. Daha sonra o gece insanlarin birbirine saygi
gostermesi iizerine sohbet yapti; insanlar birbirine nasil hiirmet
etmeli ve bu Islim’da ne kadar biiyiik bir 6neme sahip!.. Onu
gozlerimden yagslar siiziilerek dinledim. O odadaki hi¢ kimse
adamin sesini duyamazdi. Yalmzca Seyh bunu duyabilir.”

Bunu anlattiktan sonra Nurcihan yasadigi deneyimi bir insa-
nin akliyla kavramasinin ¢ok zor oldugunu vurgulamay: da ih-
mal etmedi. Bu tiir deneyimleri anlamak i¢in insanin kalbinin se-
sini dinlemesi gerekliydi: “Ciinkii aklin1 nefsin kontrol eder.
Seytan akln iizerinde hakimiyet kurmugtur. Oysaki ruh, kalbin-
de yer alir. Yalnizca kalbinin sesine dikkat verirsen sana anlatti-
gim anlar ve kabul edersin. Aksi takdirde bunlarin hepsi senin
icin kabul edilmez olarak kalir”.

HACI EKBER

Pakistanli Haci1 Ekber 50’li yaglarinin sonunda bir miirid.
Seyh’in Londra’daki en popiiler ve “spektakiiler” miiridlerinden
biri o. Tiirkler tarafindan Peckham Camii’nde organize edilen zi-
kirden Ingiliz miiridlerin onciiliigiinde gergeklesen bir salondaki
zikir meclisine, oradan Giiney Asyali (Hint-Pakistan kokenli)
miiridlerin zikir gecelerine kadar Seyh Nazim’in Naksi cemaati-
nin tiim alt-gruplarinin bulugsmalarinda onu gormek miimkiin.

Haci Ekber eskiden Londra’da bir Pakistan restoran iglet-
mekteydi, fakat Seyh’in onerisi (istegi) iizerine onu satti. On yil
oncesine (1980’lerin bagina) kadar dini yasantisina dikkat eden,
“amelli” bir Miisliiman degildi. Sadece Cuma namazlarina katil-
makla yetinirdi. O, Seyh’i tamdiktan sonra degisti. Hikayesini
sOyle anlatiyor:

“Cocuklugumdan beri bir evliya tammak i¢in biiyiik bir arzu
vardi igimde, ama bir tiirlii ger¢eklesmedi. Sanirim 15 y1l 6ncey-
di, rilyamda ‘Biiyiik Seyhim’i [Hac1 Ekber, Seyh Nazim’a boyle
hitap ediyor] gordiim. Saskinlik i¢indeydim, ¢iinkii bu aziz insa-

349



min kim olduguna dair hicbir fikrim yoktu. O giinlerde namaz
kilmiyordum. Sadece adim Miisliiman’di. Arkadaslarim onun
belki de peygamber oldugunu sdyledi. Bu oldugu zaman ben
Birmingham’daydim. Sonra yeni bir i baglatmak iizere Lon-
dra’ya geldim. Her giin diikkkdnimin 6niinden geg¢en bir miiridi
vardi Seyh’in. Bana sert sert bakard1 gelip gecerken. Bir giin
diikkandan igeri girdi ve bana Seyh Nazim’in fotografim goster-
di. Ondan ‘Seyhim’ diye soz etmekteydi. O giinlerde ben seyhle-
re kars1 olumsuz diigiinceler tagimaktaydim. O yiizden, ‘seyh di-
ye bir sey yoktur, Allah’1 bilirsen ve her giin dua edersen bu ka-
fidir’ dedim ona. Ama o ve onunla aym diigiincedeki karim bana
‘Hayir! Sana 6gretmen olacak, Islam’in derinliklerini sana 6gre-
tecek bir seyhin olmalr’ dediler. O an, her ikisi de bana kars1 dur-
duklan igin, belki de ben yanl olabilirim diye diisiindiim. Bu
miirid bana Seyh Nazim’in ve Abdullah Dagistani’nin kitaplari-
m verdi. Ayn1 zamanda Seyh’in yakinda gelecegini ve onu mut-
laka gormem gerektigini soyledi. Tamam dedim. Bu arada kitap-
lar1 da okumaya bagladim. Sonra ramazan ay: geldi. Bir pazar
giinii karim beni Seyh’in o giinlerde sohbet yaptig1 Seyh Nazim
Camii’ne gitmeye ikna etti. O giinlerde Seyh Green Lanes’de ka-
liyordu ve yaninda ¢ok az insan vardi. Bugiinkii gibi degildi hig-
bir sey. Bugiin imkan bulacagindan 20 kez daha fazla konugabi-
lirdin o zamanlar onunla. Daha 6nce soyledigim gibi, o zaman-
lar hayli giinahkar bir hayat yagamaktaydim. Bu nedenle ondan
benim i¢in dua etmesini istedim ki Allah beni affetsin. “Tamam’
dedi ve benim i¢in dua etti. Bunu izleyen iki bulusmadan sonra
ben ve karim ona biat ettik. Bu arada bir bagka miiridden Seyh’in
diger bir kitabin1 aldim. Bu kitapta Seyh’in bir fotografi vardi.
Bu fotografi gordiigiimde gozlerim ona g¢akili kaldi. Ciinkii bu
rilyamda gordiigiim adamdi! Riiyama giren kisi bana zuhur etmis
ve ben ona biat etmigtim.”

Haci Ekber her ne kadar dogal olarak Hint-Pakistan kokenli
miiridlere daha yakin olup onlarin bulugmalanna etkin bigimde
katilmaktaysa da, toplulugun herhangi bir alt-grubuna o6zellikle
baglanmig degil. Ne de herhangi bir toplant1 yerinde ya da grup
icerisinde oncii bir pozisyona sahip. Bununla birlikte gerek daha
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alt diizeydeki miiridlerle gerekse tarikata yeni katilanlarla agik, ic-
ten ve miitevazi bir diyalog ve etkilesim icinde olmasindan dolay:
o, diger 6nde gelen, zikir yaptiran, itibarh miiridlerden daha biiyiik
bir saygilik sahibi. Bir Ingiliz ve bir siyah Amerikah miirid, rne-
gin, Hac1 Ekber’i toplulukla ilk baglantilarinda kendilerini en ¢ok
etkileyen ve topluluga katilma kararlarini belirleyen kisi olarak
bana zikrettiler. Ayn1 zamanda Seyh’in de topluluga yeni katilan
Giiney Asya kokenli miiridleri tarikat hakkinda ilk bilgileri (ders-
leri) almalan i¢in Haci1 Ekber’e yonlendirdigini fark ettim.

Bir giin Haci Ekber Seyh Nazim’1n sufi topluluguna bagh ol-
mayan bir Pakistanh Miisliman’in evine yapacag ziyarette be-
nim de kendisine katilmamu istedi. Bu gahis, kendisine ve ailesi-
ne sufi Islam’1 anlatmas ve higbir sey bilmedikleri zikir hakkin-
da bilgi vermesi icin davet etmisti. Hac1 Ekber zikrin nasil bir
sey oldugunu gostermek icin bir seremoni de yapacakti evde. Sa-
dece Haci Ekber’den bagka, topluluktan kimsenin bulunmadig:
bu essiz firsat igin ona katildim.

Zikirden 6nce Haci Ekber, zikrin ne oldugu, onun yani sira
da tarikat ve Naksibendilik hakkinda uzun uzun konustu. Tarih-
te ismi olan bazi biiyiik Naksibendi seyhlerinin isimlerini zikret-
ti. Ozellikle de Hint Alt kitasi’nda hemen herkesin isimlerine asi-
na oldugu, misafir bulundugumuz evdekilerin de tamdig yiizle-
rinden anlagilan Seyh Ahmed Serhendi (Imam-1 Rabbani) ve Sah
Veliyullah Dehlevi’ye vurgu yapti. Goriinen Hac1 Ekber’in deyig
yerindeyse tam bir Naksibendi misyoneri gibi davrandigiydi.
Memleketlisi olan bu Giiney Asyal insanlara Islam’in dogru yo-
lu olan tasavvufu takdim etmekteydi.

Zikre baglamadan 6nce Haci Ekber benden yanina oturmami
ve performans boyunca kendisine katilmamu istedi. Ciinkii zikrin
nasil yapilacagim bilen bagka kimse yoktu. Yaptigimiz zikri ak-
sam namazi izledi. Namazi kildiktan sonra da yemek yedik. Ye-
mek boyunca Haci Ekber, “gercek Islam” olarak tanimladig ta-
rikat konusunda konugmaya devam etti. Tarikat1 soyle agikla-
maktaydi:

“Seriat1 izlemek birine ancak cennete girme konusunda yar-
dimci olabilir. Cennetin 100 tane kati1 var. Bazi insanlar yukari
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katlara ¢ikabilirler, bazilar ise yalnizca birinci katta kalirlar. Se-
riatin siki bir gekilde takip etmek bir insam yalmzca ilk katlara
cikarr. Fakat bu, daha yukandaki katlara ¢ikmak igin yeterli de-
gildir. Bunu ancak gergek Islam’1 —ki o tarikattir- tecriibe ederek
basarabilirsiniz.”

Son olarak da Hiristiyanlarin ve Yahudilerin, zikir gibi, sank
takmak gibi, Islam’in temellerini tahrip etme yolunda nasil elle-
rinden geleni yaptigindan bahsetti. Bunu Islam’in s6zii edilen bu
asli temellerine kars1 ¢ikan, bunlan sirk ve bidat olarak adlandi-
ran Vahhabiler gibi *“s6ziim ona” Miisliimanlar yaratarak yap-
miglardi! (Vahhabilik ve Naksilikte Vahhabi karsithig igin bkz.
8. boliim) Bu noktada Hint Yarimadasi’ndaki iinlii Islam diisiinii-
rii Ebul ala-Mevdudi’nin adin1 Vahhabiligin 6nde gelen temsilci-
si olarak zikretmeyi de ihmal etmedi (Mevdudi i¢in bkz. 8. bo-
limde dipnot 146). Onu dinleyenler, baglariyla anlattiklarim
onaylar goriinmekteydiler.

MERYEM

40’h yaglarin bagindaki [1992] Meryem, Isvegli. Seyh Na-
z1im’1 1983’te tanid1 ve miiridi oldu. Ancak Meryem Seyh’i tani-
madan 6nce Miisliiman olmustu. Islam’la ilk olarak yillar 6nce
Misir’da tanmigmis. Bir erkek arkadasi ile birlikte oradaydi. Sara
hastalig1 olan arkadas: talihsiz bir gekilde agir1 sicak havadan do-
lay1 dlmiitii. Bu beklenmedik 6liim kargisinda arkadasinin ba-
sinda aci ile iki biikliim olmugken bir Misirh kadin ona yaklasip
sunlar1 sdylemis: “Eger Miisliiman olsaydin bu kadar biiyiik bir
ac1 cekmezdin; ¢iinkii bilirdin ki vefat eden Allah’in yanina gitti
ve bu, onun igin olabilecek en iyi seydir. Bu nedenle de mutlu
hissederdin.” Bu sozler baglangicta bir kizginlik hissi yaratmigsa
da Meryem sonra bir gok hissine kapilmig: O ve onun bir parga-
st oldugu toplum igin 6liim, diinyada olabilecek en kétii ve kor-
kung seydi ¢iinkii. Oysaki Miisliimanlar bu 6liim korkusunun iis-
tesinden gelmig gibi goriinmekteydiler. O giinlerde Meryem ¢ev-
reci “Yesil” hareketin bir iiyesiydi; diinyanin ve insanhgin gele-

352



cegini kurtarmak i¢in gergeklestirilen etkinliklere katilmaktaydi.
Oliime adeta “Hos geldin!” diyen bu bakis agis1 onun iizerinde
oylesine sarsici etki yapti ki Islim hakkinda daha ok sey 6gren-
meye karar verdi.

Bu olaylar oldugu zaman Meryem Almanya’da yasamaktay-
di. Orada farkli bir Islami tarikatla kargilagti ve onlara katildi.
Ancak bu tarikat ¢evresinde olup bitenlerden hoglanmadi. Tari-
katin 6nde gelenleri ondan Islam’a aykir1 ahgkanhklarini tiimiiy-
le ve hemen birakmasini istediler. Ayrica bu tarikatta zikir yakla-
stk 4-5 saat siiriiyordu ve ¢ok zordu. Zikir yapip namaz kildikla-
r1 yerin temizligine de 6zen gostermemekteydiler. Tiim bunlar
onu tiksindirdi ve Islim’a iligkin karmagik duygulara kapilmasi-
na sebep oldu.

Bir giin Seyh Nazim’in Almanya’daki bir miiridi Meryem’e
Seyh’in konugmasinin yer aldig bir kaseti verdi. Bu kasette Seyh,
yeni Miisliman olanlara bu yeni hayatlarina bir baglangi¢ olarak
sadece her giin gece yatmadan once alt1 defa “Ya Allah” demele-
rini tavsiye etmekteydi. Bu kolaylagtirici yaklasim Meryem’i et-
kiledi ve bu adamin onun seyhi olabilecegini diigiindiirdii. Zaman
gecti. Bir giin Seyh Nazim’in Almanya’daki toplulugunun 6nde
gelen miiridlerinden biri [muhtemelen daha dnce ona kaseti ver-
mis olan miirid] onun evine geldi ve ona Seyhi gérmeye Lon-
dra’ya gidecegini, eger isterse Meryem’in de ona katilabilecegini
soyledi. O anda Meryem yalnizca iki giin once kendisini gérmek
icin Almanya’ya yanina gelmis kiz kardesini misafir etmekteydi.
Bu yiizden miiride hi¢ olmazsa birkag giin bekleyip bekleyeme-
yecegini sordu. Kiz kardesi heniiz gelmisti ve onu simdi birakip
gitmek ¢ok biiyiik bir kabalik olacakti. Miirid bekleyemeyecegi-
ni soyledi; Ramazan’a girilmisti ve hemen gitmesi gerekiyordu.
Bunu iizerine Meryem kiz kardesinden 6ziir dileyerek miiride ka-
tild1 ve Seyh’le tamigmak iizere Londra’nin yolunu tuttu. Durmak-
sizin devam eden 24 saatlik bir yolculuktan sonra Londra’ya var-
dilar ve gece yansina yakin Peckham Camisi’ne gittiler. Camiye
girdiklerinde topluluk teravih namazin ve onu izleyen zikir tore-
nini tamamlamig, Seyh’in gevresinde yogunlagmig olarak salavat
getirmekteydi. Meryem Seyh Nazim’1 ilk kez orada gérdiigiinde,
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Seyh eflatun renkli bir ciibbe giymigti. O anda olanlar1 séyle ak-
tanyor: “Eflatun, benim en sevdigim renktir ve Seyh o renk giyin-
migti. O anda her sey yerli yerine oturdu.” Bu bulusmadan iki
hafta sonra, Meryem miirid oldu.

Meryem, Seyh’i goriir gormez ona baglanmaktan kaginmus,
ciinkii bir tarikattan digerine gegmenin tehlikeli olabilecegi sek-
linde bir hissiyata sahipmis. Bir zamanlar saygin bir seyhin bir-
birinden farkl tarikatlarda etkin oldugunu ve feci bir trafik kaza-
sinda can verdigini 6grenmis. Bu olay, seyhin aym anda birden
fazla tarikatla iligkili olmasina baglaniyormus. Meryem bu olayi
Seyh Nazim’a anlatmig ve boyle bir tehlikeden dolay1 kendisine
baglanamayacagim sOylemis. Seyh, ona Naksibendi tarikatinin
diger tarikatlann bittigi yerde bagladigini, bu nedenle de Naksi-
bendilige baglanmasinin onun iizerinde bdylesi bir olumsuz ve
tehlikeli etki yapmayacagini agiklamis. Yine de Meryem diisiin-
cesinde bir siire daha 1srar etmis, ama sonunda teslim olmus ve
Seyh Nazim’a baglanmis. Birkag y1l sonra, sozii edilen seyhin
6liimiine neden olana ¢ok benzeyen bir trafik kazasi gegirmis.
Ama kazadan hafif siyriklarla ¢ikmig. Bunu sdyle yorumluyor:
“Seyh’in kerametiydi bu! Bana tarikatinin bereketinin diger tari-
katlannkinden daha biiyiik oldugunu gosterdi. Boylece kazadan
sag salim ¢iktim.”

Miisliiman olmadan 6nce Meryem pek ¢ok koétii aligkanliga
sahipti. Tam bir sigara tiryakisi ve alkolikti, ayrica uyusturucu da
kullanmaktaydi. Ayn1 zamanda ateistti; ¢iinkii, soyle agikhyor,
“ateizm Avrupa toplumu iginde entelektiieller arasinda normal
durum haline gelmisti”. Koyu Katolik olan ailesinin kendisi ate-
ist oldugu i¢in onu hi¢ elestirmediklerini ve herhangi bir rahat-
sizlik hissetmediklerini belirtiyor. Buna karsilik o Miisliiman ol-
duktan sonra ¢ok ciddi tepki gosterdiler ve iiziildiiler. Soyle an-
latiyor:

“Onlar i¢in, sanki diigman kampina ge¢mis gibiydim. Yillar-
ca benimle miicadele ettiler. Eve geldigimde iivey babam elinde
bir sise cinle kapida bekliyor ve bana ikram ediyordu. Yemem
icin domuz eti koyuyorlardi tabagima. Gergekten de hayli bunal-
tic1 giinlerdi. Fakat bir giin eve geldim ve annem bana bir Miis-
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liman dua kitabi verdi. Neden diye sordugumda, Miisliiman ol-
dugumdan beri kendisiyle hi¢ kavga etmedigimi soyledi. Dog-
ruydu. Eskiden onunla hep didisirdik. Miisliman olduktan sonra
anneme kargi tutumumu degistirmigtim. Ciinkii Islim’a gore
cennet annelerin ayaklar: altindaydi.”

Bir giin Meryem annesini Seyh’e gotiirdii. Onlar1 tamgtirdi-
ginda Seyh, Meryem’e dondii ve sunlar1 soyledi: “Ne mutlu sa-
na ki hdla annen yaninda. Ben annemi uzun yillar 6nce kaybet-
tim ve onu héla ¢ok dzliiyorum. Sanirim onu kaybetmenin acisi-
n1 hi¢bir zaman unutmayacagim”. Meryem’in annesi de kendi
annesini bes yil kadar once kaybetmigti ve hala onun igin yas tut-
maktaydi. Bundan dolay1 da Seyh’in sozlerinden etkilenmisgti.
Daha sonra Meryem’e, “Bak, bu iyi bir adam. Annesi hakkinda
cok giizel sozler sarf etti” dedi. Meryem’e gore Seyh, annesinin
diisiincelerini okumug ve onu en hassas noktasindan vurmugtu.

Miisliiman olmadan 6nce Meryem hi¢ evlenmemis, ama pek
cok erkek arkadasi olmugtu. Tarikata baglandiktan sonra Naksi-
bendi topluluk i¢inden bazi evlilik teklifleri aldi. $eyh ona bu
teklifleri ciddi olarak diisiiniip diisiinmedigini sordu; hatta toplu-
luktan biri ile evlenmesi yolunda baski1 yapmaya basladi. Ciinkii
evlilik Islam’da 6nemli ve gerekli bir akitti. Meryem evlenmeye
istekli degildi. Konuyu Seyh’le konugsmaya karar verdi ve bir
giin ona sunlar1 sdyledi: “Ey Seyh Nazim! Ogrendim ki viicutta-
ki tiim hiicrelerin kendini yenilemesi igin yedi yil gegmesi gere-
kiyormus. Bir Islami evlilik igin biitiiniiyle temiz olmaliyim.
Miisliman olmadan 6nce pek ¢ok iligkim oldu. Bu nedenle tiim
bu iligkilerin kirinden arinmam i¢in yedi yil beklememe izin ver.
O zaman evliligi diigiinebilirim.” Meryem hikdyenin bundan
sonrasina §oyle devam ediyor:

“Bunlan soyleyince Seyh giildii, giildii, giildii ve bir daha
bana bu konuda ne bir sey soyledi ne de sordu. Yedi yil gectik-
ten sonra evliligi ciddi olarak diisinmem gerektigi kanaatine
vardim, ¢iinkii 40 yagima, yani bir kadin i¢in dogurganligin sini-
rina geliyordum. Seyh’e gittim ve ona evlenmek istedigimi soy-
ledim. Ancak siirpriz bir sekilde bana “Hayir!” dedi ve “Biiyiik
Savag”a kadar beklememi soyledi.
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Seyh’in kastettigi, Naksibendi eskatolojisinin en 6nemli bo-
yutunu olusturan “Ugiincii Diinya Savag1” beklentisiydi; bu sa-
vagin iginde “Mehdi” zuhur edecekti (bu savas konusu ve Meh-
di soylemi igin bkz. 6. boliim). “Bu nedenle”, diye devam etti
Meryem, ‘“herkesin korktugu bu savasi ben biiyiik bir istekle [ev-
lenebilmek igin] bekliyorum”.

Son beg yildir Meryem, Seyh’le birlikte her yere seyahat et-
ti. Siirekli yasadig1 yer ise Seyh’in Kibns’taki tekkesi. Orada
okulda Ingilizce ve Almanca 6gretiyor. Ayrica dikis de dikiyor.
Bununla birlikte kendisini Kibris’ta hi¢ evdeymis gibi hissetme-
digini de belirtmekten geri kalmiyor. Gegen yil Seyh ona Lon-
dra’ya gitmesini ve Dergih’in restorasyonu tamamlandiktan
sonra orada siirekli olarak kalmasimi séylemis. Bu, onu ¢ok mut-
lu etmig ve Seyh’ten aylar 6nce, Dergah’ta kalacagina dair
Seyh’in olurunu belirten bir mektupla Londra’ya gelmis. Ancak
bir Ingiliz miirid olan vakif bagkani, onu ve elindeki mektubu
reddetmis. Meryem durumu o esnada Pakistan’da olan Seyh’e
bildirmis. Seyh ona Ramazan’da Londra’ya gelene kadar bekle-
mesini sOylemis. Seyh Londra’ya geldikten sonra Dergah’tan ki-
min sorumlu olacag: ve orada kimlerin siirekli yerlesik kalacag
konusunda pek ¢ok tartigma yaganmis. Sonugta Meryem, diger
birka¢ miiridle birlikte, Dergah’ta bir oda edinmis ve Londra’da
yasamaya baglamus. '

Yukarida da zikredildigi iizere, Meryem, Seyh’i tamdig1 za-
man ¢ok sigara igmekteydi. Seyh ondan sigarayr hemen birakma-
s degil, sadece azaltmasim istedi. Beg y1l sonra Meryem (her ne
kadar oncekinden daha az da olsa) hala sigara igmeye devam et-
mekteydi. Bu defa Seyh ona kesin olarak sigarayr birakmasim
sOyledi. Meryem eve geldi ve kendi kendisine, “Bitti. Artik sigara
icmiyorum” dedi ve tiim sigaralar ¢ope atti. Ama bir giin televiz-
yonda “Hanedan” dizisini seyrederken, bag rol oyuncusu Joan
Collins’in sigara igisi kargisinda dayanamad ve miithis bir sigara
icme istegi duydu. Gidip sigara aldi. Yakip birka¢ nefes cektikten
sonra ¢ok kotii ve pis bir sey yapmig hissetti ve korkmaya bagladi.
Bunun hemen ardindan arabasi bozuldu ve yolda kaldi. Meryem
bunu yaptig1 yanhs seyden dolay1 Seyh’ten gelen bir ceza olarak
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yorumladi. Tekrar birakti sigaray1, ama bir giin yine séziinden do-
niip sigara icti. Arabasi yine yolda kaldi. Sonunda bir daha hig si-
gara icmeyecegine yemin etti. “Aksi takdirde”, diye belirtiyor,
“Seyh’in ruhaniyetinden gelen cezalar devam edecekti”...
Meryem ebedi agkin, insanin nefsinden dolayr miimkiin ol-
madigina inaniyor (Nefs igin bkz. 4. boliim). Bir insanakarsi du-
yulan agkin, ilk baglarda ne kadar giiglii olursa olsun sonugta de-
gistigini ve yok oldugunu o6ne siiriiyor. Bu noktada Miisliiman
olmadan 6nceki bir amsim hatirhyor. Asik oldugu ve onsuz ya-
sayamayacagini hissettigi bir erkek arkadagi ve bu arkadaginin
bir arkadasiyla barda oturuyordu. Aniden erkek arkadag igin
duydugu biitiin arzunun, diger erkege transfer oldugunu ve bu
ikinci ile beraber olmak istedigini hissetti. O yiizden simdi bu tiir
nefsanf arzulara bir son vermenin ancak Islim’da miimkiin oldu-
gunu soyliiyor. Ciinkii biriyle beraber olma konusu Islam’da Al-
lah’in kontroliine birakilmaktaydi. Bu bakimdan, Islaim’1n i¢inde
oldugundan dolay: kendisini rahat ve huzurlu hissediyor.

YUNUS

30 yagslarindaki Yunus, Seyh Nazim’a 1985 yilinda baglan-
mig bir Ingiliz miirid. Kendisi Naksibendilige baglanmadan iki
yil 6nce Miisliiman olmug. Miisliiman oldugunda evliymis. Ka-
rist bu yeni durumuna katlanamayip aralarinda ciddi bir yaban-
cilagma ortaya ¢ikinca boganmiglar. Daha sonra 1987°de Yunus,
Seyh Nazim ¢evresine yakinlarda katilarak Seyh’e baglanmig bir
Ingiliz kizla ikinci bir evlilik yapmus. Halen evliligi siirmekte ve
bir kiz1 ve yeni dogmug bir oglu var. Yunus, Seyh’e “Kral”
(King) diye hitap etmekte...

Miisliiman oldugu zaman Yunus, Suudi-Vahhabi Miisliiman-
ligin iilkedeki en onemli mekanlarindan olan Central Mosque
cevresine devam etmekteydi. Ancak burada uygulanan ve sergi-
lenen Islam onu tatmin etmedi. Belli kurallarin siki sikiya uygu-
lanmasi konusundaki 1srarci ve kati tutumun yan sira ona ihtiya-
c1 olan manevi/ruhani tatmini verecek hicbir sey yoktu burada.
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Miisliman olmakla higbir sey degismemis gibi hissetti. Ancak
bir arkadag: araciliiyla Seyh’i tamdiktan sonradir ki Islim’in
“manevi tadi”na varabildigini belirtiyor.

Yunus iki tiir Batili Miisliiman oldugunu séylemekte... Bun-
lardan birincisi [slam’a onu dikkatlice 6grenip okuyarak, yani de-
receli olarak, sindire sindire gegis yapanlar. Ikinci grubu ise Miis-
liiman olduktan sonra ayni bir ¢ocuk gibi davranan, adeta yiiriime-
yi bilmeden kogmaya calisanlar olusturuyor ona gére. Yillardir
Miisliiman olmasina ragmen, eski pop sarkicisi (Cat Stevens) Yu-
suf Islam’in hala bu kategoride oldugunu ileri siiriiyor.

O da baslangigta bu ikinci gruptakiler gibiydi. Yerli-dogulu
Miisliimanlar gibi abartil Islami giysilerle dolasmaktaymis o za-
manlar. Simdi bunun ¢ok sagma bir diigiince oldugunu belirtiyor.
Bunun yani sira o zamanlar $eyh Nazim ¢evresinde her yere be-
raber giden, birbirlerinden hi¢ ayrilmayan ve toplulugun ilging
renklerinden birini olusturdugu soylenebilecek ii¢ Tiirk miiridle
yakinlagtigim da kaydediyor. Yunus onlarin grubuna katilmis.
Soyle diisiinmekteymis: Miisliimanlarin biiyiik ¢ogunlugu Do-
gulu insanlar olduguna gore, iyi bir Miisliiman olmanin yolu on-
larla beraberlikten geger/gecmeli. Iyi bir Miisliman olmanin
yollarim 6grenmek yerine, Yunus, bu ii¢ sahistan bir dolu Tiirk-
ce kiifiir ve kaba s6z 6grendi! Zaman igerisinde mantik galip gel-
di ve onlardan uzaklasti. Onun yerine onde gelen bazi Ingiliz
miiridlerle iligkilerini gelistirdi.

Yunus, Yusuf Islam’in 6ncii bir Batih Miisliiman olarak gi-
derek kredisini kaybetmeye bagladifim diigiiniiyor. Ciinkii o,
kendisini kati, sert ve koktenci bir Islam’1 temsil eden Central
Mosque gevresiyle 6zdeslestirmis durumda. Yusuf islam hakkin-
da ayrica su degerlendirmeyi de yapiyor: “Geg¢misini biitiiniiyle
reddetmek istiyor. Cok giizel, romantik sarkilar s6ylerdi. Onlan
hala s6ylemenin nesi yanhs? Islim buna kars: degil ki!..”

Yunus’un anne ve babasi kendisi Miisliiman olmaya karar
vermeden uzun yillar nce bogsanmiglar. Annesi 6lmiig, babasi ise
yeniden evlenmis ve simdi Fransa’da yagamakta. Giiney Lon-
dra’da yasayan bir biiyiikannesi var; ama onu da Miisliiman ol-
dugundan beri gérmiiyor. Aslina bakilirsa o Miisliiman olduktan
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sonra ailesindeki hi¢ kimse onunla ilgilenmemis. $6yle yakini-
yor: “Bir ¢ocuk yeni bir okula bagladiginda bile ailesi buna bir
ilgi yoneltir ve hi¢ olmazsa ‘Okul nasil?’ diye sorar. Bana hig
kimse, ‘Miisliman olmak nasil bir sey; ‘Cami nasil bir yer?’ gi-
bi sorular sormad.”

Yunus Miisliiman olma kararim, Ingiliz (Bat1) toplumunda
bir seylerin yanhs gittigine dair hissiyatindan kaynaklanan din-
sel bir arayigin sonucu olarak agikhiyor. Bir giin tanriya (Hiristi-
yan usuliince) dua etmis ve kendisine bir ¢ikig yolu gostermesi
igin yakarmig. Once Hiristiyanligi, sonra da Yahudiligi incele-
mig; fakat her iki din de onu tatmin etmemis. Yasadig1 Bat1 top-
lumu hakkindaki diisiinceleri de hayli olumsuz. Bu toplumda iyi,
dogru, giizel ve kabul edilebilir olan her seyin kotii olarak algi-
landigini, 6te yandan ahlaken kotii olan her seyin de iyi ve dog-
ru kabul edildigini soyliiyor. Yasadigi toplumun bu hali, daha
dogrusu “hal-i piir melali”, onu Islim’a gétiirmiis.

Batili miiridlerin topluluktaki diger miirid gruplariyla kiyas-
landiginda daha esnek olan tutum ve davranmiglarin1 Yunus’ta da
gozlemlemek miimkiin. Dogulu ve dogustan Miisliiman pek ¢ok
miiridin reddettigi baz1 toplumsal etkinliklere o olumlu ve 1limh
bakabiliyor. Bir giin esim ve kizimla birlikte Yunus’un kizinin
dogum giinii partisine davetli olarak katildik. Evde Yunus ve ai-
lesinin arkadaglar1 olan, ama Miisliiman olmayan bazi davetliler
vardi. Naksibendi topluluk igerisinden yalmzca iki Ingiliz ift
vardi. Geleneksel bir Miisliiman ev ziyaretinde olanin aksine Yu-
nus bizden eve girerken ayakkabilarimizi ¢itkarmamizi istemedi.
Davetli kadinlardan biri harig hepsi tesettiirsiizdii. Yunus’un ka-
nsinin da basi agikti.

Yunus bina dig cephelerinin bakim ve onarimi iginde deko-
rator (scaffolder) olarak g¢aligiyor. Ayn1 zamanda baski ve tasa-
rim izerine yetigkin egitimi kursuna devam etmekte. Isiyle ilgi-
li baz ilging fikirler geligtirmis. Ornegin bazi ayet ve hadislerin
tigort baskilarin1 yapip onlar1 satmayi planhyor. Bir keresinde
Seyh’e, onun bazi sohbetlerinden soézlerinin tigort baskisini ya-
p1p yapamayacagini da sormus. Seyh hayir demis, ama bu amag-
la ayet ve hadisleri kullanmasina izin vermis.
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Evlerine ailecek bir bagka ziyaretimizde Yunus ve kansi
Miisliman olduktan sonra kendi sosyal ¢evrelerinde yiiz yiize
kaldiklan sorunlar ve kargilagtiklar1 6nyargili tutumlardan yakin-
dilar bize. Kansi eger Miisliiman olduklarim sdylerlerse devlet
okullarinin kizlarinin kaydim yapmay: reddedebileceginden
korktuklarin1 soyledi. Aynca bir aile olarak yasadiklan toplum-
sal izolasyonu da vurguladi. Ihtiyaglan oldugunda onlarla ilgile-
necek ve yardim edecek kimseleri yoktu.

Yunus’un karisi bunlarin yani sira erkegin ev isleriyle ugras-
mamasi gerektigine inandigin1 da sdyledi. Kocasi zaten biitiin
giin iste ¢ok zor kosullarda ¢aligiyor ve yoruluyordu. Bu neden-
le evi diizene sokmak onun sorumluluguydu. Ama kocasinin
kendisine 6zellikle yeni dogmug bebeklerinin bakiminda yar-
dimc1 oldugunu da so6zlerine ekledi.
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EK 2

SEYH MUHAMMED NAZIM EL-HAKKANI'NIN SINSILE-| TARIKATI
ALIYEY! NAKGIBENDIYELERI

1 — Hz. Mihammed Mustafa (S-A.V.)
2 — Seyyidiihilefs, Seyyidilavilys EbQ Bekirissiddivk (R.A.)
3 — Selmants Firtsl (§.A.)
4 — ImAm-1'Késm lbn{ Muhenmed bin Eb0 Bekiremiddivk (R.A.)
6 — Im&m-1 "Céferissddik (R.A.)
6 — Bayezid-ll BletAml (K.S.)
‘7 — Ebul Hasen-ll Harkaanl (K.S.)
8 —Ebu All Farmed) (K.S.)
9 — Y0suf-d HemedAn! (K.S.)
10 — Ebul Abbes (Haur A.S.)
11 — AbdGibik Quedevanl (K.S.)
12 — Hice Arif Rigvert (K.8.)
13 — Hice Mahmdd Inclir-1 Fadnevl (K.S.)
14 — All RAmitant (K.S.)
16 — Hice Muhammed Babs Semmaésl (K.S.)
16 — Seyyld Emir K0I8l (K.S.)
17 — KutbGttarfka Bah Muhasnmed Bahelddin Nakpbendly-yil Buhérl (K.S.)
18 — Al80ddh Muharered-It Atiar (K.S.)
19 — Yakub-0I Gorhl (K.S.)
20 — Ubeydulish-Il Ahrér Samarksndl (K.S.)
21 — Muhaméned-iz Z8hid (K.S.) |
22 — Darvly Muharimed-Il Buhsn (i.s.)
23 — Hacegl-l Emédreld-1 Semertindl (K.S')
24 — Muharrwned-I Bakiblilsh Severidndl (K.S.)
26 — Miceddid-u Elf-| Ganl Imém Rebbanl Ahmed Ferukl Serhendi (K.S.)
26 — Urvet-Gl Vakas Muhammed Ma‘sOm-Orrabbénd (K.S.)
27 — Hioo Séyi0ddin-ivabbini (K.8.)
- 28 — Nur Muhmmaned-il Bedvanl (K.8.)
29 — Habfbullsh Miad Cen0 CaAran-0l Mazthar (K.S.)
30 — Quism All AbdOllah-Gd Dshievi (K.S.)
31 — ZiyA-0ddin EBINasan Muhammed Halld-i
Bagdadiy-lgsml (K.S.)
32 — Seyh lamall Enerenl (K.S.)
33 — Hes Muhamremed Sirvani (K.8.)
34 — Seyh Muhammed Yersjl (K.5.)
35 — Seyyld Temsleddin Gumukiyyll Hoseynl (K.8.)
36 — Ebu Ahmed-{muduri (K-S.)
37 — Ebu Muhssvened-01 Meden! (K.S.)
30 — Seyyld $erafGddiyn Dejwtand (K.8.)
38 — Sultan-0! EvilyA Abdullsh Dsjutsn-l (K.S.)
40 — Seyylddid tife Hz. Seytwna Ostizina Ssyh Muhammed Nazim
El-Haldwnl (K.S.)

A’'lallshi Tell& derecatthim daima ve nefesna bfberskét
enfaslhimll kudslyye blhdrmet! men 18 neblyye badeh(.

EL-FATIHA -
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EK 3

1) 3 thnex

2) 70 thnex
3) 1 ume

4) 7 timea:

5) 11 timet:

6) 1 time:

) 1 thoe:

) 9 thnex
9) 1 toe:
10) 10 thnex
11) 1 toe

12) 1 e

13) 3 thnes
14) 1500 thnes:
15) 300 thmea:
16) 1 tme:

1) 100 tmes
2) 100 deee:
3) 100 thmoe.
4) 100 thnes:
5) 100 thnes
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The Nagshbandipps Atorad:

TO BE RECTTED DURING THE DAY AND NIGHT
ANYTIME AFTER FAJR,WITHIN 24 HOURS

Asb-adu an-h-Maha Wal-aho Wabdaho laa-Shareoka khu, wa-ssh-hada as’sa Muhsmmadan abdsho we
Rasulube, Safls afaha Ta'ala alayhi wasallam.

Astaghfire fab.

—  A’auzo Bilabi Min-ath-Sheitan-Nir-Rafin  Bamille-Hir-Rahman-Nir-Rahim.  A)}-Hamde-
Ill-hhl R.\b\ﬂ Almin  Ar-Rahman Nir-Rabim.  Malikd Yaw-Mid-Dis fyna Ni'bedo wa'yy'm
Nasta'oen. [h'dinasebastalMumtsqoem. Sinstatidhna an-smis siaibim  Ghairll mag’dbubdl atat-him wa-
hdhdha’ln (Amio)

L meme musmd Blsmfl-Hir-Rahman-NU-Rabim.  Alsm Nashrah bka Sadnic Wa'wada'os anks Whnk
Alladhoe aakadhs di'rak. Warsfa'as.laka dhik'mk-Fu'inna ma'al oari ymra. [ana ma‘al oeri yosrs. Fa'idha
Grags famab, Wa & Rabbika farghab,

e & Bhoule-Hir-Rahman-Ni-Rabin.  Qul Howa allaho Ahsd. Allahus Samsd [am Yalid
waam yM Wakm yakus kb qofuwan Ahad.

—— Bumih-Hir-Rahmes-Ny-Rabtm. Qul A’suze bIRabdil Falsq. Mia-Sharri msa Khahq.
Wn Mis Shacri gassiqin idhaa waqab, Wa Mio Sharcin-Naffas' sad B-uqad. Wa Mia Shar'ri baa'sidin idbs-
hasad.

3ot AANag BimBa-Hi-Ratmas-Nir-Rahim  Qul A'swra bfRabbin-Nas Maikin-oas. DNehin-nas  Min
Shar'fl was'wasll Khanas Afladbee yowas-wise feo sudarts-gaz  Minal Jia'natd Wan'nas.

La flaba s Alah

La fale @3 AZsh Mobammadwr Rasal Abh

Salli-ala Mi din wa-aha'slee Muhammadin-Wa-Saltim.

present this 1 Rasul Muhammad (SAW.) and 10 oll the prophe and aobuts pardcudary o Shah Naghband,
WA%MAMWMNMmeNaMﬂHWbM
M ‘a:

Du'ss lis Share’in Nabiyyl Galls elabe shghd we ¢aflam, we AMM we sadMM, wa Us arvadl Rbwenfl
Misal-Asiye’l wval-Monaltha wa Khatams’ee Share’Fihim we lla @welil-A'tmmatrTTArde’s, wa e arwahl
MashayQhiem f't-Torigads Naghluadlyys'iifeliynd  Khasestas fiz Rudd-ImamPtTarige Wa Gasthid.
Khaliga Khowja Sheb Baha'w’d-Dis Noquhband Mabammsd-0. Usnatyy-il-Bakhari, wn Sultse-ol-Awliys Shaikh
Abdulish Dnghmtasl wa Ustadhise Eheikh Mabammad Naxim AlfAsquunl (A)-Futtha)

= i =. BamBaHr-Rahwms-Nk-Rahim Al)-Hamdo-lil-ahi Radbll A'slemin  Ar-Raman-Ni-
Rabim~ Matlki Yaw-mid-Din lyaks Na'dudo Wo'lya'’ks Nasia’een. (>-dtmsSharasta)-Mostagoem.
Sinstallsdhing asems ahidim  Ghabl mag'dhobl ali-bim wa-Ladh-dba'lin. (Amin)

ABahs-Alabe-ARbo-Hag.
Alnh
ABab Salieh M wi-ak'ake Mubspunadis wa Silim

Ono Juro (Chapier) fom the Qur'aa or 100 Wnes Sarat Al-Tkhins,

PART 1l - NOT COMPULSORY . OPTIONAL

1s e s Al
Astaghfy-ulab-bal Aroem wa Alruby Bafi
Ys Ladt

DBimitha-Hir-Ratums-Nir-Rahin.

Hasdiya Allshs wa afamal wakeel

FRINTED N RAROR, KENYA



EK 4

An evening with

A NAQSHBANDI SUFI MASTER

Sheikh Nazim Al-Haggani of the most distinguished
Nagshbandi Sufi Order will be at London 10 give a talk.
Yuu are invited to an evening of spiritual association
and discussion

The Nagshbandi Sufi Order has techniques for
Spiritual development which have been handed down
through the generations for over 1400 years. It has
heen and is a pivot of Spiritual enlightenment in
mankind which has had a far reaching on nany
differem cultures and religions.

"Our lord said to Rasul-Allah (peuce be upon him).

"Oh Mohammed, to reach My Divine Presence, there are so many
ways! As many as the breaths of all creatures!.

Each day, one man has twenty four thousand breaths.
How many then for all mankind, for all creatures?
As wmany as that number, there are ways for reaching to Allah our

Creator ",
"Mercy: Oceans”" Pan 1.

Friday 4th May from 730 p.m.
Food will he provided

Old Hampstead Town Hall (Camden Councity
Huaverstock Hill, Belsize Park NW3 Everyone Welcome
(Oppasite Belsize Park Tube Station) Admission fice

Telephone for funher details:
0865 725827
0491 641157
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