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ÖN SÖZ 

B
u yolculuk on yılı aşkın bir zaman önce, Princeton Üniversitesi Fi
restone Kütüphanesi'nde cinsellik üzerine 17. yüzyılda yazılmış bir 
risale dikkatimi çektiği zaman başladı. O zamandan bu yana bu ki

tap, macerası boyunca pek çok limana uğradı, pek çok fırtına ve altüstlük
ler atlattı. Ortaya çıkan ürün seferin başladığı limandan çok uzakta bir yer
deydi. ilk teşekkürlerim aileme, bu yolculukta bana eşlik eden ve hep ya
nımda olan Amira, David, Lior ve Omer'e. 

Yolculuk boyunca pek çok insan taslakları okuyarak, tartışarak, kar
şı çıkarak, önümdeki yolu göstererek, beni bu yolculuğu sürdürmeye teşvik 
ederek yardıma oldu. İstanbul' da, Boğaz kıyısında harika bir dört ayı birlik
te geçirdiğim, aramızdan aynlan sevgili arkadaşım Mine Ener'e özel bir te
şekkür borçluyum. Benimkiyle birlikte kendi araştırması üzerinde çalışır
ken bu kitabın ismi dahil olmak üzere çok güzel önerilerde bulundu. Hu
zur içinde yatsın. 

Ben Gurion Oniversitesi'nin Beer Sheva'da yeni kurulmuş olan Or
tadoğu Araştırmaları Bölümü'nde kendini bilime adamış bir öğretim kad
rosu görüş ve düşüncelerini benimle paylaştı. Mesailerini benim için har
cayıp desteklerini sürdüren Nimrod Hurvitz ve Sam Kaplan'a teşekkür ede
rim. Aynca araştırmanın getirdiği sıkıntılarla başa çıkabilmem için zaman
larını ve emeklerini harcayan öğrencilerim Dafna Poremba, Salih Bıçakçı 
ve Ben Okyere'ye ve değerli yardımlarını esirgemeyen yöneticimiz Aliza 
Ouzan-Suissa'ya teşekkür borçluyum. 

Fikirleri, değerli yorumlan ve destekleri için Afsaneh Najmabadi, 
Leslie Pierce, Amy Singer, Nikki Keddie ve Gabriel Piterberg'e çok teşekkür 
ederim. Sevgisini asla unutamayacağım, derinlemesine gözlemleri bazı bö
lümleri yeniden yazmama yol açan Naghmeh Sohrabi'ye sonsuz teşekkür
lerimi sunanın. 

Califomia University Press çalışanları ve editörleri kitabın Ameri
ka'daki limanına varmak üzere çıktığı yolculukta bana çok yardım ettiler; 
onu İstanbul kıyılarına taşımaya azmeden mürettebat ise (Çağatay Ana
dol, Fethi Aytuna, Ayşen Anadol ve bütün Kitap Yayınevi çalışanları) işle-
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rini ciddiyetle ve profesyonelce yürüttükleri için özellikle belirtilmeyi hak 
ediyor. 

Son olarak, mali destekleri ve konukseverlikleri için İsrail Bilimler 
Akademisi, Türkiye' deki Amerikan İlmi Araştırmalar Enstitüsü, Necefteki 
Ben Gurion Üniversitesi, Brandeis Üniversitesi Crown Ortadoğu Araştır
maları Merkezi ve Harvard Üniversitesi Ortadoğu Araştırmaları Merke
zi'ne teşekkürlerimi sunanın. 

DROOR ZE'Evi 

8 ÔNSÖZ 



GİRİŞ 

SENARYO OLARAK CİNSELLİK 

A
rap Yarımadası'nın doğu kıyısında yaşayan Abdü'l-Kays kabilesi bir 
gün Hazreti Muhammed'e heyet gönderir. Heyet huzura kabul 
edildiğinde, peygamber içlerinde göz kamaştırıcı güzellikte bir de

likanlı görür. Derhal çocuğa önünden kalkmasını ve arkasında bir yer bul
masını söyler. Müritleri bunun nedenini sorduğunda "Davud'un isyanına 
yol açan gözüyle gördüğünden başka bir şey değildi" diye cevap verir.' 

Bu öykü KUfe şehrinden bir alim ve fakih olan eş-Şabi'ye atfedilir. 
Kendisi pek çok şeyin yanı sıra şık ipek giysileri ve özenle kına yaktığı kızıl 
saçlarıyla tanınırdı. Peygamberin ölümünden birkaç yıl sonra doğduğun
dan sahabeden değildi, ancak onun yüzlerce hadisini ve eylemini hatırlıyor, 
müritlerine ve kendi döneminde yaşayanlara gereğince aktarıyordu.~ 

Bu hadis ilk yüzyıllarda iyi belgelenmemişti, pek çok kişi de doğru
luğundan kuşku duymaktaydı. Eş-Şahi bir kadı olarak takdir edilmesine 
karşın bir muhaddis [hadis aktaran] olarak iyi bir üne sahip değildi; anlattı
ğı birkaç öykünün asılsız olduğu ortaya çıkmıştı. Ancak sonraki yüzyıllarda 
bu öykü birdenbire ünlenerek pek çok alim tarafından ufak tefek değişiklik
lerle aktarıldı. Burada, 17. yüzyılda Kudüs'te yaşayan Ebu'l-Feth ed-Deccani 
adlı alimin anlattığı versiyonu aktarıyoruz. 

Bu öyküyü duyduğumuzda durumu kavrayamayız; uzak bir kültürün 
cinsel dünyasıyla karşılaşmış, şaşınnışızdır. Peygamber delikanlının gözü
nün önünden uzaklaşmasını neden istemiştir? Yoksa baştan çıkmaktan kork
muş veya bu toplantıya katılan insanların cinsel eğilimlerini göz önüne alıp 
onları günahtan korumaya mı çalışmıştır? Ya Davud hakkındaki göndermeye 
ne demeli? Peygamberin evli bir kadın olan Batşeba'yı sarayının terasından 
gözetleyip sonra da yanına davet eden ve onunla cinsel ilişkiye giren Hazreti 
Davud'un öyküsüne gönderme yaptığı açıktır. Bu öyküyle Kays kabilesinin 
üyesi olan delikanlının durumu arasında nasıl bir bağlantı kurulabilir? 

Bu gibi örnekler cinsellikle ilgili tarihsel metinlerin anlamını çöz
meye çalışırken karşımıza çıkabilecek güçlüklerden bazılarıdır. Tıpkı bir so-
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ğan soyar gibi, gizemin dış katmanları doğrudan öykünün gerçekliğiyle il
gilidir. Bu katmanı hiç dikkate almamak akıllıca olabilir. Amaçlarımız açı
sından bu öyküdeki olayların olup olmaması aslında önemli değildir. Eş-Şa
bi'nin dünyasını gösteren ikinci katmandır. Neden bu öyküyü anlatma ih
tiyacı duymuştur ve onun yanındakiler neden öyküyü ilgiyle dinlemiş veya 
gerçekliğini yadsımışlardır? Bir başka katman ise 17. yüzyıl Osmanlı yazan 
ed-Deccani'dir. Neden kendi çağdaşı pek çok kişi gibi o da bu unutulmuş 
eski öyküyü yeniden ortaya çıkarmıştır ve bu kıssanın hissesi onların cinsel 
dünyası hakkında bize ne öğretmektedir? 

Ueride göreceğimiz gibi, bu sorulara verilecek cevaplardan biri şu 
olabilir: Ed-Deccani'nin Osmanlı dünyasında ve belki de eş-Şabi'nin dünya
sında, homoerotik veya oğlancı tutku çağdaş Batı kültürlerindeki gibi bir 
anormal davranış damgasını yememişti ve muhtemelen bu öyküyü ortaya 
çıkarmanın cinsel sapkınlıkla pek bir ilgisi yoktu. Peygamberin ölümünden 
bin yılı aşkın bir süre sonra bu öyküyü unutulmuş kutsal metinlerden çe
kip çıkarmanın amacı, daha çok erkek veya kadın güzelliğini takdir etme
nin ilahi varlığa ulaşmanın güvenilir bir yolu olduğuna inananlar ile kor
kunç bir rezillik olduğunu düşünen dini çevreler arasındaki büyük anlaş
mazlıkla ilişkilidir. Ama bu düşünce biçimini izleyebilmek için önce Müs
lümanlaşmış dünyada cinselliğin tarihi ve tarih yazımıyla ilgili gelişmeleri 
incelememiz gerekir.3 

MüSLÜMANIAŞMIŞ TOPLUMIARDA CİNSİYET VE CİNSELLİK ÜZERİNE 
ÇAGDAŞ ARAŞTIRMAIAR 

Arap ve Batı edebiyatındaki çekingen başlangıçlardan sonra, son yıl
larda Müslümanlaşmış topluınlarda cinsellik üzerine önemli araştırmalar 
yapılmaya başlandı.4 İslam'da cinselliği ele alan ilk girişimlere lslam'ı daha 
olumlu bir ışıkla sunma.çabalan damga vurmuştu, aynca kadınların özgür
leşmesi ve sık rastlanan yanlış kavramların düzeltilmesi için çalışan aydın
ların mücadelesiyle ilişkisi vardır. Bu entelektüel ortamda, İslam'ı moder
niteyle uyum içinde bir din olarak tanımlayan araştırmacıların çağdaş psi
kolojinin temel önermelerini kabul etmelerine ve birçok Müslümanlaşmış 
toplumu cinsel açıdan kusurlu olarak tanımlamalarına şaşmamak gerekir. 
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Bu kişiler, önyargılan gidermek amaayla savunmacı açıklamalar yapmış
lardır. Çıkış noktası olarak İslam'ın Kuran ve hadislerle formüle edilen öz
cü bir betimlemesini alan bu araştırmacıların başlıca savlarından biri, ger
çek İslam'ın cinsel açıdan aydınlanmış bir din olduğuydu. Yüzyıllar geçtik
çe, kavrayamama ve çarpıtmalar sonucu İslam'ın mesajı bozulmuş ve cin
sel açıdan yozlaşmış bir topluma yol açmıştı. Abdelwahab Bouhdiba'nın ls
lam'da Cinsellik adlı çığır açan kitabının son cümlelerini ele alalım: 

İdeal modelin çok erken bir tarihte bozulmaya başladığından bile 
söz edilebilir. İnsanın tatmini açısından sevinçle pratiğe dökülen 
açık cinsellik yerini giderek kapalı, öfkeli, bastırılmış bir cinselliğe 
bıraktı. İnsanın kendi bedenini ve bir başkasını keşfetmesi, öteki 
araalığıyla kendisini kavraması giderek erkek bencilliğine dönüştü. 
Sinsi, ketum, ikiyüzlü davranış giderek had safhaya ulaştı. Cinsel 
ayının insanlık dışı, savunulması im.kansız bir toplumsal çiftyapılı
lığa (dimorfızm) ve tarifsiz bir ıstırap kaynağına dönüştü ... Bu top
lumsal statünün korunması için kadınların ve gençlerin ödediği be
del korkunçtu. İnsanın metalaştırılması onu özerklikten, özgürlük
ten ve değerden yoksun bıraktı. s 

Burada vurgulamak istediğim konu ne bozulma iddiası, ne de bü
tün bir uygarlığın kutsal kitapların doğrudan izdüşümü olarak tanımlan
masıdır. Üstünde durmak istediğim, bir ideal model olması gerektiği var
sayımıdır. Bouhdiba "insanın tatmini açısından sevinçle pratiğe dökülen 
açık cinsellik" derken elbette Kuran'ın buyurduğu kabul edilen heterosek
süel ve tek eşli kusursuz ideal yapıdan bahsetmektedir. Bu yapının bozul
ması, İslam toplumundaki ataerkil ve kadın düşmanı güçlerin ürünü olma
sı bir yana, homoerotik eğilimlere ve diğer aykın cinsel davranışlara yol 
açan süreci de başlatmış olarak kabul edilir. 

İlk kez 1975'te Fransızca basılan Bouhdiba'nın kitabı, Ortadoğu ve 
Kuzey Afrika İslam dünyasında cinsellik alanını incelemeye yönelik ilk cid
di girişimdi. Eğitimini sosyoloji alanında yapan Bouhdiba, çıkış noktası ola
rak Kuran'ı ve toplumsal-maddi alan olarak da Müslüman Arap toplumunu 
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seçmişti. Kutsal metinlerin birlik ve ikilik kavramına dayandığını belirtir. 
Tanrının başlangıçtaki birliği, cinsel eylemde bir kez daha birleşen erkek
kadın çiftinde ortaya konduğu gibi giderek ikiliğe dönüşür. Dolayısıyla, ev
lilik içi cinsellik kutsanmaya, uyuma ve bağlılığa giden doğru yoldur. Bu 
bağlamda, seks yalnız yaşam için gerekli bir şey değildir, aynı zamanda bir 
ibadettir. Tanrıya karşı yükümlülüğün bir parçasıdır ve bir Müslüman mü
min için asla Hıristiyanlıkta olduğu gibi günah anlamına gelmez. Erkekle 
kadın arasındaki ilişki birbirini tamamlayıcı olduğu için, gerçek İslam erke
ğin üstünlüğünü kabul etse de kadınlan onurlandırır ve onlan ya da onlar
la cinsel ilişkiyi kirli olarak görmez. 

Bu somut, özgün, gerçek "İslam" bu şekilde bir erkek ve kadının 
tercihen evlilikle sonuçlanan birliğine dayalı, kusursuz bir cinsellik önerir. 
Cinselliğin geri kalan türleri uygun görülmez: 

İslam, cinsel arzuyu gerçekleştirmenin diğer bütün yollarına şiddet
le düşmandır. Bunlar sadece ve sadece cinslerin karşıtlığından do
ğan uyuma aykın oldukları için doğa dışı kabul edilir. Bunun sonu
cunda, hem erkeksi kadım hem kadınsı erkeği, erkek ve kadın eş
cinselliğini, otoerotizmi, zoofıli ve bunun gibileri ilahi bir gazap 
beklemektedir. Bütün bu sapkınlıklar cinsel bedenin reddine ve di
şi veya erkek konumunu benimsemeye yol açar. Cinsel sapkınlık Al
lah'a karşı başkaldırı demektir.6 

Bouhdiba, Kuran'ın erkek eşcinselliğini bütün bu cinsel kimlik de
ğiştirmeleri içinde en kötüsü olarak gördüğünü belirtir. Bir bakıma, bütün 
cinsel sapıklıkların temeli gibidir. Hazreti LUt'un öyküsü ve yaşadığı şehir 
Sodom'un, halkın işlediği cinsel günahlar nedeniyle Tann tarafından yı
kılması, bu tür kötülüğe ·karşı uyan olması açısından büyük önem taşı
maktadır. Bu, dünyanın düzenine karşı gelmektir ve yıkıma yol açabilir. 
Erkekler arasında tiksinti verici bir cinsel ilişki kurulması korkusuyla, iki 
cinsiyetin ayn tutulması neredeyse yaş gruplarının ayn tutulmasına kadar 
vanr. Yakışıklı oğlanların görüntüsü bile yetişkin erkekler için çok tehlike
li bulunmuştur. 

12 SENARYO OLARAK CiNSELLİK 



Ancak Bouhdiba'ya göre "vahiy sırasında birleşenler tarihsel düzey
de birbirinden ayrı düşmüştü. "7 Sınırların aşılması korkusu ve erkeklerle 
kadınların bir daha birbirlerinin rolünü üstlenerek kutsal uyumu bozma
maları için cinsiyetler arasında kesin sınırlar koyma ihtiyacı, sonunda ka
dınların toplumdan soyutlanmasına, hatta genç erkeklerin erkeksi özellik
lerinden arındırılmasına yol açtı. Bu da bazen nefretle at başı giden kadın 
korkusuna dayalı, çarpık bir toplum yaratb. İslam kültürü sonraki yüzyıllar
da esas olarak kadınlardan kaçıp yalnızca erkeklerin toplumsal arkadaşlığı
na ve sonunda eşcinselliğe sığınma girişimidir. 

Bouhdiba'nın kitabında adeta bir trajedi olarak anlatılan Müslüman 
Arap cinselliği giderek bozulup sonunda yaygın eşcinsellik ve oğlancılık 
sahnesine dönüştü. Ulema tarafından homoerotik sevgiye karşı yazılmış 
pek çok risale bunun ne kadar yaygın olduğunu ve çağlar geçtikçe toplum
da nasıl yayıldığını kanıtlamaktadır. Modernite akıntıyı tersine döndürmek 
yerine geleneklerin yozlaşma sürecini devam ettirmiştir. Batı sömürgecili
ği durumu daha da kötüleştirmiştir, zira sömürge halkları sömürgeci istila
ya karşı son bir savunma mevkii olarak geleneksel tutumlarına sarılmışb.r. 
Bouhdiba'ya göre bunun sonucunda günümüzün Müslüman Arap dünya
sında cinsellik mekanik bir hal almış, seks ve kutsallık arasındaki bağ kırı
larak yerini anlamsız pornografiye bırakmışb.r. 

Bouhdiba'nın ileri sürdüğü gibi, belki de savunma amaçlı, bazen eş
cinselliğe düşman açıklamalardan kaçınma çabasıyla, modernlik öncesi İsla
miyet'te cinsellikle ilgili tarb.şmaların çoğu edebiyata odaklarunışb.r. Bu tartış
maların en ilginçlerinden biri Fedwa Malti-Douglas'ın Kadınlann Bedeni, Ka
dınlann Sözü adlı kitabında yer alır. Malti-Douglas Arap edebiyab.nı Bin Bir 
Gece Masallan'ndan Nevval es-~adavi ve Fadva Tfilcan'ın eserlerine kadar ba
şarıyla çözümlemiştir. Gözümüzün önünden sırayla canlı imgeler ve insanlar 
geçer: Şehrazad ile Şehriyar, Hay bin Yakzan'ın esrarengiz bir adadaki serü
venleri, aynca çağdaş roman kahramanları ve öyküleri. Malti-Douglas bu ede
biyab.n içinde kadının yerini, mecazlar ile bunların alb.nda yatan, kadının cin
selliğini, bedenini ve sözlerini yöneten varsayımları dikkatle incelemiştir. 

Öyküler ve dönemler farklı olmasına rağmen hepsi ortak bir bağla 
birleşir: kadınların cinselliğinden ve şeytani gücünden duyulan korkunun 
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erkeklerin birbirleriyle arkadaşlığı tercih etmesiyle sonuçlanışı. Bin Bir Ge
ce Masallan'ndaki ana öykünün erkek kahramanları olan Şahzaman ve kar
deşi Şehriyar, sık sık kadınların ihanetine uğrayınca kadınlarla toplumsal 
ilişkiden kaçınmaya karar verirler. Kadınlan cinsel zevkleri için kullanıp 
sonra öldürtürler; ta ki Şehrazad kadınlara yeniden güven duymalarını sağ
layana kadar. Ne var ki, kadın erdeminin ve gücünün simgesi olan ünlü 
Şehrazad bile bu güçlü homososyal dünyanın kurbanı olur. Bin Bir Gece 
Masallan'nın sonunda, artık onun kocası olan Şehriyar, başkalarının yanın
da konuşma gücünü kazanır. Şehrazad geleneksel suskun eş rolünü üstle
nirken erkek kahramanlar arasındaki bağ korunur. 

Bir başka ortaçağ kahramanı olan Hay bin Yakzan, kadınların dün
yasında onların tehlikeli cinsellikleriyle bir arada yaşamaktansa erkek ar
kadaşı Asal'la bir adada tecrit olmayı yeğler. Benzer bir öyküde, Vakvak 
adası erkeklerin sorununa uygun bir çözüm sunar: Meyve gibi ağaçlarda 
yetişen kadınlar toplanıp kullanıldıktan sonra atılır; "kullanılıp atılan mü
kemmel kadınlar"dır8 bunlar. 20. yüzyılın sonlarında, kadınlar konuşma 
hakkını tekrar ele geçirip Nevval es-Sadavi ve Fadva TUkan gibi yazarlar, 
erkeklerin onlar adına konuşması yerine kendi sözcüklerini kullandıkları 
zaman bile, toplumu tarifleri hemen hemen aynıdır; kadınlardan korkan 
ve onların cinselliğinden tiksinen, erkek merkezli, kadın düşmanı bir top
lumdur bu. Çok farklı yöntembilimler ve kaynaklar içerse de, Malti-Doug
las'ın vardığı sonuçlar, son tahlilde Bouhdiba'nınkiyle aynıdır. Burada 
ideal modelden bir sapma yoksa da bir gelişme de görülmez. Çağdaş Arap 
edebiyatında erkekler her zaman erkeklerin dostluğunu tercih eder. Buna 
karşılık, kadınlar hala kendi dünyalarında tutsaktır, erkeklere hürmet et
meleri öğretilir, erkekler ise onlardan nefret eder. Kadınların roman ve şi
irlerinin özü, cinsel özgürlük ve yardım çığlığı gibidir. Kadınlar dışlan
mıştır, erkekler ise bazen eşcinselliğe kadar gidebilen homososyal ilişki
leri tercih eder. 

Anlayışları, yazdıkları hetero-normal bağlamdan ayn düşünüleme
yecek olan Bouhdiba ve Malti-Douglas'a karşılık, İslam' da cinsel kavramlar
la ilgili çalışmalarda yeni bir gelişme Amerikan eşcinsel araştırmalarında 
ortaya çıkmıştır. Bu araştırmaların ortak özelliği homoerotik edebiyat (ço-
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ğunlukla erkeklerle ilgili, zira kadın homoerotizmini ele alan kaynaklar 
yoktur) üzerine yoğunlaşmasıdır.9 Bu araştırmalarda konuya daha olumlu 
bir görüşle yaklaşılmaktadır. Bu alandaki ciddi bir çalışma J.W. Wright ve 
Everett K. Rowson'un hazırladığı Homoeroticism in Classical Arabic Literature 
(Klasik Arap Edebiyatında Homoerotizm) adlı kitaptır.1° Farklı yazarların 

makalelerinde, Abbasilerden Memluklara kadar olan dönemde Arap edebi
yatının homoerotik nesir ve şiir örnekleri sunulmaktadır. 

Rowson'un makalesinde, 13oo'lerde, Memluklar döneminde İbn 
Daniyal ve es-Safedi'nin yazdığı eserlerden bahsedilmektedir.11 Es-Safe
di'nin daha temkinli bir üslupla yazılmış olan eserinde iki erkek arasında 
geçen ve sevilen kişinin trajik ayrılığıyla biten bir aşk ilişkisi anlatılmakta
dır. Daha cüretkar olan İbn Daniyfil'ın gösterişli biçimde yazdığı bir gölge 
oyununda da homoerotik bir serüven vardır, ancak bu öyküde aşığın oyun
ları hiçbir işe yaramaz. Sevdiği adam onun cilvelerine yüz vermez ve kaçar. 
Terk edilen aşık ise farklı cinsel meziyetler sunan bir yığın kişiyle karşıla
şır: kadınsı erkekler, oğlanlar, okşayıcılar ve mastürbasyon yapanlar. İki öy
künün ilginç olan ortak yanı ise sevilen kişinin sakallan çıkmamış bir ço
cuk değil yetişkin bir genç erkek olmasıdır. Her iki yazar da sözde ahlaklı 
görünseler de homoerotik sevgiden dobra dobra söz etmektedirler. 

Rowson öyküleri çözümlerken, kitaba katkıda bulunan diğer yazar
lar gibi, bu edebiyatı ortaya çıktığı tarihsel bağlam içinde değerlendirir: 

Bu serüvenlerin ardında yatan gerçekliğe gelince, her iki metin de 
erkeklerin diğer erkeklere cinsel bakımdan çekici gelmesinin bir 
biçimde doğal kabul edildiği bir toplumu varsayar. Bu çekicilik, 
toplumda "damgalanmamış" bir heteroseksüel erotizmin "damga
lanmış" azınlık versiyonu olmaktan çok, evrensel olmasa da kendi 
koşullarında kabul edilecek kadar yaygın olmalıdır. Bu toplum ay
nı zamanda eşcinsel erotizme (yine, yoğunluk veya yapı olarak he
teroseksüel erotizmden farklıymış gibi sunulmayan eşcinsel ero
tizme) kısıtlamalar getirir ki bu da eşcinsel erotizmin hüsranın yü
celtilişi veya karşıtlığa göz yumma olarak ele alınmasını teşvik 
eder. 1~ 
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Bouhdiba, Malti-Douglas, Wright ve Rowson'un çalışmalarında ta
rihsel araştırmalar savunmaa bir biçimden daha dengeli bir biçime, hatta 
Müslüman-Arap cinsel kültürüne daha çok empatiyle yaklaşan bir biçime 
dönüşmüştür. Bouhdiba lslamiyet'te cinselliği süregelen bozulma şeklinde 
tanımlarken, Malti-Douglas statik ve özünde kadın düşmanı olarak niteler. 
Rowson ise belki daha liberal gibi tanımlar. Bunun dışında, hepsi bazı te
mel unsurlar üzerinde birleşmiş gibidir. Heteroseksüellik belki bir gerekli
lik olsa da yüceltilmiyordu. Aşk genellikle heteroerotik olmaktan çok homo
sosyal veya homoerotik bir çaba olarak görülüyordu ve cinsel manzarada ka
dınlar bir kenarda kalmıştı. 

YöNTEMBİLİM 

Cinselliği tartışmada kullanılacak yaklaşımlardan biri de krallar ve 
sultanlar hakkındaki fıkralar, cinsel suçlan anlatan kadı sicilleri gibi gerçek 
cinsel davranış örneklerine bakmaktır. Ancak bu fıkralar ilginç olsa da, top
lumun bu olaylan ve suçlan nasıl değerlendirdiğini, daha da önemlisi, bu 
vakalarda tam olarak neyin tuhaf, sapkın veya yasadışı olarak görüldüğünü 
kavramamızı sağlamaz.'3 insanların yatakta nasıl davrandığını açıklamaya 
çalışmak birçok bakımdan zor bir iştir. Bunun yerine, tarihçi cinsellik tar
tışmalarının ışığında yazarların kafasını meşgul eden sorunlara, cinsel ter
cihleri anlamlı ya da anlamsız kılan güç ilişkilerine ve belli şeylere izin ve
rip diğerlerini yasaklayan inanç kümelerine bakabilir. 

Bin Bir Gece Masallan gibi kurgu yapıtlar, kültürel araştırmalar açı
sından diğer çalışmalar gibi geçerli birer kaynak olsa da metinlerde tarihi 
"gerçekliği" bulmaya çalışan araştırmacılar için birtakım tuzaklar banndı
nr. Cinsellik söz konusu olduğundan ilişkiler kesinlikle karmaşıktır. Genç 
oğlanların güzelliğine övgü, kendi cinsel eğilimleri ne olursa olsun şairle
rin mükemmelliğe ulaşmaları gereken ve sık kullanılan bir mecazdı. Erkek 
sevgisiyle ilgili betimlemeler bazen dini bağlılığı anlatmak için veya top
lumdaki katı ahlakçıları eleştirmek amacıyla mecaz olarak kullanılırdı. Ben
zetmeler ve şiirsel yetkinlik, üslup ve gelenek; hepsi toplumsal gerçekliği 
bulandırmaya ve açığa vurduğu oranda çarpıtan bir söylemi yaratmaya hiz
met etmiştir. J. W. Wright bu konuyu, Abbasi saray şiirini incelediği maka-
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lesinde ele alır.'4 Bu tür edebiyat incelemelerinde kültürel bağlamın yanlış 
anlaşılmasının yanlış sonuçlara yol açabileceğini belirtir. Wright'a göre, her 
şeyden önce kadınlardan bahsetmenin oğlanlardan bahsetmeye göre daha 
utanç verici sayıldığına inanmak için geçerli nedenler vardır ve hassas nok
talara değinmemek amacıyla çoğu zaman bu konudan kaçınılmıştır. Ayrıca 
naifçe okuyunca anlaşılmayacak biçimde, metni karşı metinle, ahlaklıyı ah
laksızla eş tutan bir üslup kullanımı vardır: 

Sonunda Ebu Nuvas ve çağdaşlarının [Abbasi şairleri] Abbasi saray
larının ilk dönemlerinde bir hiciv kargaşası yaratma amaayla homoerotik 
gelenekleri, simgeleri ve motifleri kullandığım görürüz. Şairlerin kişisel 
eğilimleri hakkında varsayımlar yürütmek bazılarına ilginç gelebilir, ama 
bu, boşa harcanmış zamandır. Şairin cinsel ihtiyaçlarım veya tercihlerini bi
lemeyiz; bilsek bile, kötülemek amacıyla yola çıkan Batılıların Doğu'nun sö
zümona oğlancılığına büyülenircesine bakışı konu dışıdır ve kültürel bağ
lamdan yoksundur. '5 

Dolayısıyla tarihsel gerçekliği bu tür metinlere dayanarak yeniden 
oluştururken tedbirli olmak gerekir. Daha iyi fikir sahibi olmak amaayla, ta
mamen edebi olan metinlere ek olarak başka kaynaklar da araştırılmalı ve kül
türel üretimin bağlamını göz önüne alan başka bir bakış açısı aranmalıdır. 

Pek çok araştırmacı bu tür bir yöntembilim kullanmaya, en azından 
diğer kaynak türlerini araştırmaya başlamıştır. Daha önce belirtildiği gibi, 
Rowson'un kaynağı 14. yüzyıl başlarında Mısır'da yazılmış önemli bir göl
ge oyunudur. Homoerotizm konusunda daha geniş bir edebi tartışmanın 
konusu olsa da, oyun farklı bir sanat biçimidir. Halle önünde oynanmak 
amacıyla yazıldığından, farklı gelenekler bütününe sahip ve (Rowson'un 
üzerinde durmadığı) bağlamla farklı bir ilişkisi olan farklı bir alanın parça
sı olarak görülmesi gerekir. Aynı kitapta, Steven M. Oberhelman rüya yo
rumlarım ele almıştır.l6 Eski dünyanın pek çok yerinde bilimsel bilgi olarak 
kabul edilen bu metinlerin kökeni antik Yunan'a dayanmaktadır. Çeviriler 
yoluyla çoğaltılan bu metinlere Müslümanlaşmış toplumlarda özgün katkı
lar yapılmıştır. Cinsel anlayışın önemli bir katmanını yansıtan bu edebiyat 
türü aynı zamanda cinsellik araştırmaları açısından büyük ölçüde dokunul
mamış bir kaynaktır. 
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Basim Musallam daha önce yazdığı bir kitapta araştırmacıların kul
landığı kaynaklara önemli bir katlcıda bulunmuş, cinsellik araştırmaları 
için başka bir yol önermiştir.'7 Musallam, ortaçağda yaşayan Müslüman 
alimlerin dışarı boşalma yoluyla doğum kontrolünün caiz olup olmadığım 
tartıştığım ortaya koyar. Bu tartışmanın temeli doğurma ve cenin oluşu
munun ele alındığı tıp/biyoloji bilimleri ile fıkıh bilimine dayanıyordu. 
Kuran' da ve hadislerde doğum kontrolü hakkında açık bir hüküm bulun
madığından, alimler çareyi tıp öğretilerine başvurmakta bulmuşlardı. Er
keklerin cenin oluşumuna daha fazla katlcıda bulunduğunu öne süren bir 
teoriye karşı, cenin oluşumunun erkek ve kadının işbirliğine dayandığım 
varsayan tıbbi bir teoriyi benimsediler. Bu teori alın yazısını savunan 
inançla birleşince pek çok kadı doğum kontrolü lehinde hüküm verdi. Mu
sallam doğum kontrolü lehindeki bu entelektüel tartışmalardan toplumsal 
tarih alanına geçtiğinde tartışmalı sulara girer. Sonraki bölümlerde pek 
çok üçüncü dünya ülkesinin gündeminde bulunan konulan işleme çaba
sıyla, bu tür bir doğum kontrol politikasının nüfus artışı üzerinde yarata
bileceği etkileri ele alır. Onun kanısına göre, bu yöntem nüfus artışım be
lirli bir noktaya kadar önlemiştir. Bu konu tartışmaya açık olsa da, Musal
lam'ın kitabı cinselliği anlama konusunda fıkıh, tıp ve felsefe gibi alanla
rın önemini ortaya koymaktadır. 

Musallam'ın kitabı cinsellik veya cinsiyet sorunlarıyla ilgilenen tıp, 
felsefe, hatta hukuk kaynaklanın ele alan birkaç girişimden biridir. Bu alan
daki önemli çalışmalardan biri Paula Sanders'in yazdığı "Toplumsal Cinsi
yeti Olmayan Bedene Cinsiyet Kazandırmak" adlı makaledir.'8 İslam'da 

hermafroditlerin konumu üzerinde duran Sanders da tıp ve hukuku bir 
araya getirir. İlk yüzyılların İslami tutuculuğu, erkek ve kadın dünyasını ev
de, ibadette hatta ölümde birbirinden ayırırken, hermafroditler içinden çı
kılması zor bir sorun yaratıyordu. Din, cinsiyetsiz bir insan için toplumsal 
bir konum tasarlamamıştı. Sanders, tıbbın cinsiyeti belirleme çabalan ile 
cinsiyeti belirsiz hermafrodit için toplumsal bir alan yaratmak amacıyla alı
nan hukuki önlemlerin nasıl bir araya geldiğini anlatarak ortaçağ İslam fık
hında cinsellik ve cinsiyet sorunlarının nasıl çözümlendiğini ikna edici bi
çimde gösterir. 
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Rowson, Oberhelman, Musallam ve Sanders'in gölge oyunlarını, 
rüya yorumlarını, tıp ve hukuk metinlerini kullanmaları, cinsellik ve top
lumsal cinsiyet araştırmalarını zenginleştirecek yeni kaynaklara sahip oldu
ğumuzu göstermektedir. Bu malzeme elimizin altında olduğuna göre, cin
sel ilişkiler ile tutum ve uygulamalardaki dönüşümleri anlamak için bunu 
en iyi şekilde nasıl kullanabiliriz? Olasılıklardan biri, kaynaklar üzerinde 
mikrotarih çalışmaları yapmaktır. Mikro düzeyde sistemli çalışmalar yoluy
la, bir sultanın, (daha önce belirtilen çekinceleri unutmadan) bir şairin, ya 
da çok ender görülmekle birlikte ardında lafını esirgemeyen bir günlük bı
rakan birinin kendine özgü cinsel serüvenlerini, baştan çıktığı anlan ve 
dertlerini öğrenebiliriz. Elbette araştırmaa, cinsellikle ilgili tartışmalarda 
genellikle bulunan dürüstlük, düzenbazlık ve asılsız dedikodu katmanları
nın arasında ustaca yol almasını bilmelidir. Ancak özellikle böylesi duyarlı 
konular ele alındığında, böylesi örnek incelemelerin toplumun daha büyük 
kesimlerinin törelerini, çekici buldukları şeyleri veya inançlarını yansıtabi
leceğine iyice inanmak gerekir. Öyle bir yaklaşım bulmalıyız ki, hem nü
ansları dikkate alsın ve konuya odaklansın, hem de bireysel örneklerin öte
sine geçip belirli bir toplumda cinselliğin bir tanıma sığmayan genel dün
yasını görmemizi sağlasın. 

Bu örnekleri ve yöntembilimsel değerlendirmeleri çıkış noktası ola
rak ele alan bu kitapta, ilk zamanlarından modem döneme kadar Müslüman 
Osmanlı toplumundaki cinsellikle ilgili birkaç söylem kümesi sunulmakta
dır. Hukuk sistemiyle, giderek artan ahlakçı literatürle, tıp ve yan kollarıyla, 
yıkı.o ve anarşik gölge oyunuyla, pek çok çeşitleme barındıran rüya yorumu 
edebiyab.yla ilgili metinler incelenmiştir. Dıştan bakan, eleştirel ancak etki
leyici olan bir başka elverişli bakış açısı, Osmanlı İmparatorluğu'nu ziyaret 
eden yabancıların yazdığı seyahatnamelerde bulunabilir. Bütün bu türler 
birbiriyle ilişki içindedir ve genel bir cinsel meta-söylemin parçalan olarak 
düşünülebilir. Ancak, her biri aynı zamanda kendi iç mantığına sahiptir ve 
bu iç mantık her zaman diğer parçalarla tam örtüşmemiştir. 

Bu kitaba yol gösteren temel kavram, pek çok açıdan John Gag
non'un ortaya attığı ve Jeffrey Weeks'in tarihsel araştırmalara uyguladığı 
"senaryo" fikrine benzemektedir.'9 Gagnon'un belirttiğine göre senaryolar, 

MÜSLÜMAN ÜSMANLI TOPLUMUNDA ARZU VE AŞK 15()().1900 



zihnimizdeki cinsel arayış ve cinsel eylemlerle ilgili içsel ve dışsal tasarılar 
için birer mecazdır. Tıpkı film ya da oyun senaryolarındaki gibi, hepimizin 
zihninde "doğru" türde cinsel çekiciliği, beklenen eylem şeklini ve eylemle
rimizin önceden tahmin edilen sonuçlarını telkin eden ana hatlar vardır. 
Bu senaryolar bize bir dizi yol çizgisi önerir. Her ne kadar daima izlemesek 
de bu çizgiler parametreleri, içinde hareket ettiğimiz sınırlan ve önceden 
konulan sınırlamaları aştığımız noktalan tanımamızı sağlar. Weeks'in be
lirttiğine göre "mecazın başka bir değeri daha vardır. Herhangi bir zaman
da, bir arada varolabilen çeşitli cinsel anlamların varlığını ileri sürer. "a

0 Gü
nümüz dünyasında, kilisede, mahkemede, sinema ve televizyonda, tıbbi 
metinlerde, popüler kültürde rakip senaryolara sürekli maruz kalmaktayız. 
Daha önceki dönemlerde de böyle birçok senaryo olduğunu kabul etmek 
mantıklıdır. Cinsellik konusunda hiçbir zaman görüş birliği, insanlara top
lumsal-cinsel labirentte yol gösterecek tutarlı tek bir içsel veya dışsal ses ol
mamıştır. Senaryo seçenekleri belki daha kısıtlıydı, bazıları da diğerlerine 
göre daha güçlüydü. Ancak hiç kuşku yok ki, Osmanlı gölge oyununun ka
ba ve sözünü sakınmaz kahramanı Karagöz, izleyicilere mahalle imamının 
Cuma vaazlarında söylediğinden tamamen farklı bir senaryo öneriyordu. 
Her ikisi de devletin kanunlarıyla tam örtüşmüyordu. Fakat, günümüzde 
eşcinsel hareketler ve tutucu yetkililer aynı cinsiyette olanların evlenmeleri
ne izin verme konusunda bölünmekle beraber eşcinsel ve heteroseksüeller 
arasındaki temel bölünmeyi nasıl kabul ediyorlarsa, modem öncesi dönem
de de bütün bu farklı alt söylemlerin altında insan bedeni ve cinselliği ko
nusundaki temel anlayış yatıyordu. Bu kitabın amaçlarından biri, bu varsa
yımların 19. yüzyılda geçersiz hale geldiğini, ama yerlerine yeni senaryolar 
ve tartışmaların pek de konulamadığını göstermektir. 

OSMANLI DÖNEMİNDE 0RTADOGU 

Mekan açısından bu kitap Osmanlı dönemindeki Ortadoğu'ya odak
lanmaktadır. Osmanlı burada illa da Türkçe konuşan ya da her zaman Os
manlı'nın siyasi denetimi altında olan anlamında değildir. Ben bu sözcüğü, 
16. yüzyılın başlarından itibaren merkezinde Osmanlı hanedanının bulun
duğu ve büyük bir kısmını siyasi ve kültürel olarak yönettiği, farklı unsur-
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lardan oluşan bir dünya anlamında kullanmayı öneriyorum. Benim görü
şüme göre, Kuzey Afrika' dan başlayıp Bereketli Hilal'in Arapça konuşulan 
bölgelerinden geçerek Anadolu'ya uzanan bu dünya, belirli bir boyuta ka
dar kültür ve din birliğine sahip olup aynı metinlere dayalı cinsel bakış açı
sını paylaşıyordu. Bu metinlerin Karagöz veya devlet kanunları gibi bazıla
rı imparatorluğun merkezinde ortaya çıkmıştı. Rüya yorumu gibi diğer 
ürünler ise Arap dünyasında daha belirgin bir varlığa sahipti. Ancak bura
da da alttan alta bir birlik vardı. Bu birlik metinlerin sürekli olarak çevril
mesiyle (çoğunlukla Arapçadan Osmanlıcaya, ancak tersi de oluyordu) ve 
entelektüel seçkinlerin bir büyük şehirden diğerine serbestçe dolaşmasıyla 
gerçekleşmişti. Kuşkusuz, bu merkezler ve bakış açılan arasında farklılık
lar vardı, ancak büyük benzerlikler de vardı. Benim izini sürmek istediğim 
şey işte bu temel benzerliklerdir. 

Aynca cinsellikle ilgili söylemleri tartışırken, bazen özcü yaklaşımla 
karıştırılsa da uzun dönemli tarihsel yöntemin gerekli olduğuna inanıyo
rum. Tek cinsiyete dayalı model Avrupa'da ufak tefek değişikliklerle nere
deyse iki bin yıl sürdü. Osmanlı Ortadoğu'sunda da tıbbi, dini ve hukuki 
kavramlar uzun dönemler boyunca yavaş, bazen algılanamaz değişiklikler
le egemenliğini sürdürdü. Bu gelişmeleri görüp değişimin önemini anla
mak amacıyla, bazı noktalarda Osmanlı döneminden uzaklaşıp İslam'ın ilk 
yüzyıllarına, hatta antik Yunan'a gideceğiz. 

Ancak şurası açıktır ki, merkezde bile asla diğerlerini dışlama paha
sına kendi içinde tutarlı ve uyumlu, tek bir kültür olmamıştır. Merkezi iş
gal eden egemen görüşler, marjinal kalan diğer görüşlerle sürekli çatışma 
halindeydi. Muhalif gruplar, dini ve etnik azınlıklar ile toplumsal ayrıcalık
lara sahip olmayanlar, aykın söylemler geliştiriyordu. Bunlar bazen yaygın 
söylemlerden çok farklı oluyordu. Bu kitabın asıl ilgi alanı birleştirici un
surlar ve dolayısıyla egemen görüşler olsa da, marjinal kültürler ve ürettik
leri söylemleri göz ardı etmemeyi amaçlamaktadır. 

SENARYOLAR VE KAYNAKLARI 

Birinci bölümdeki başlangıç noktamız beden senaryosu olacaktır. 
Dini ve dünyevi kanunlardan, "hukuki söylem mekanizmalarından", tasav-
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vuf şairlerinin özlemlerinden aynı derecede uzak duran tıp ve tıbbın insan 
bedeni kavramı, görünürde doğanın kanunları tarafından yönetiliyordu. 
Galenos ve İbni Sina geleneğinden gelen Osmanlı Ortadoğu'sundaki he
kimler, 19. yüzyıla kadar insan bedeninde dört vücut sıvısıyla temsil edilen 
dört elementin, fiziksel ve duygusal oluşumumuzu yönetip dengede tuttu
ğuna inanıyorlardı. Onların anatomi bilgisi, insan bedeni ve üreme organ
larının farklı ve batının görüş açısına göre edebe aykırı bir modelini sunu
yordu. Bu tıbbi kavramlar ve teorilerin cinsellikle ilgili sorularda önemi bü
yüktü ve toplumsal cinsiyetin oluşumu, cinsel eğilimler, cesaret, iktidarsız
lık, sapkınlık, üreme gibi sorunlara açılclama sağlıyordu. Bu dönemin bü
yük bir bölümünde tıbbın çok saygın bir konumda olmasından dolayı, tıb
bi teorinin halk arasındaki izleri kendi cinsel senaryolarını doğrulatmak is
teyen pek çok farklı söylem tarafından kullanıldı. 

İkinci bölümde incelenen devlet kanunları, ulema ve ulemanın kav
ramsal dünyasının etkisi altında kalmasına rağmen, dönemin değişmekte 
olan gelenekleriyle daha çok uyum içindeydi. Özellikle 16. yüzyılda, kısa bir 
süre için mahkemelerde sıkı sıkıya uygulanmış, ama kanun yapma üzerin
deki etkisi çok daha uzun bir zamana yayılmıştı. İmparatorluktaki bütün 
mahkemelere yollanan kanunnameler uygun ve uygunsuz cinsel davranış
lar hakkında bölümler içeriyor, belirli eylemler için yaptırımlar, hatta suçun 
boyutuna göre parasal cezalar öneriyordu. Kanunname derlemeleri, Os
manlı seçkinleri arasında cinselliğe karşı farklı bir hukuki bakış açısının or
taya çıktığını gösterir. Padişah ve önde gelen kullarının formüle ettiği ka
nunnameler, egemen sınıfın cinsel ahlaka yaklaşımını, halkın ulaşabildiği 
diğer senaryolardan belki de daha çok yansıtıyordu. Ancak iki ana sistem, 
şeriat ve kanun, aynı zamanda bir sinerji yaratmış, bu da iktidarın bir teza
hürü haline gelmişti. Bu iktidar ise Foucault'nun haklı olarak belirttiği gi
bi, cinselliği yalnızca bastırmakla kalmayıp çeşitli mekanizmalar -mahke
meler, hukuki formüller, kadılar, cezalar-yoluyla, aynı zamanda arzuyu or
taya çıkarmış ve oluşturmuştu. Bir başka deyişle kanun, doğru ve yanlış, ya
sal ve yasadışı gibi iki kutuplu zıtlıklar yaratarak cinsel adetlerin tanımını 
etkilemişti Bu etki, ister açık ister üstü kapalı olsun, diğer bütün söylemler
de de belirgindir. 21 
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Üçüncü bölüm, ibadet senaryosunu ilci ana temsil biçimi, yani ta
savvufi ve ortodoks yaklaşım kapsamında incelemektedir. 19. yüzyıla ka
dar Müslüman Ortadoğu'da laik bakış açısının hiçbir meşruiyeti veya kül
türel içeriği olmadığından, her yerde dindarlık hakimdi ve cinsellik üzeri
ne bütün tartışmalar bir bakıma dini içerikliydi. Bundan dolayı burada 
ibadet sözcüğü, kısaca ulemanın ve tasavvuf erbabının inanç, ayin ve icra
da cinsel sorunlarla ilgili metinlerini açıklamak açısından uygundur. Bel
ki de beklentilerimizin tersine, ibadet senaryosu bu çalışmada sunulanlar 
içinde en çelişik duygular taşıyan ve en tutarsız olanıdır. Dini metinler şe
riatla sınırlı değildir ve tekbiçimli bir literatür oluşturmazlar. Daha ziya
de, tanımlanmış sınırlar içinde sürekli değişen bir söylem dünyası oluştu
rurlar. Ulema ve mutasavvıflar yüzyıllar boyunca, cinsel sorunlar üzerine 
bolca yazmışlardır. Yazılarının konusu evlilik ve boşanma, oğlancılık ve 
zinayla ilgili hukuki risalelerden, Hz. Muhammed'in hadisleri ve fetvala
rına, ilahi aşk şiirlerine, hatta Allah'ın yüceliğini hayal etmenin bir yolu 
olarak genç erkeklerin güzelliğini öven risalelere kadar çeşitlilik gösterir. 
Tasavvuf edebiyatı ve ortodoks karşılıklarını ayırmak asla kolay değildir, 
bunlar sürekli yer değiştirirler ve sık sık birbirinin içinde kaynaşarak be
lirgin tanımlamaları belirsiz hale getirirler. Yine de özünde cinselliğe kar
şı çok farklı iki yaklaşım sergilerler. Ele alınan dönemin büyük bir bölü
münde bu ilcisi üstünlüğü ele geçirmek için kimi zaman şiddete varan bir 
savaş sürdürmüştür. 

Aslında ortodoks düşünceyi savunan risaleler ile daha radikal ko
numdaki tasavvuf edebiyatının ilci farklı senaryo olarak ele alınması gerekti
ği öne sürülebilir. Nitekim günümüz araştırmaaları bunları iki farklı düşün
ce biçimi olarak görmekte ve çok seyrek olarak bir arada ele almaktadırlar. 
Ancak bu ayrımın analitik açıdan belirli avantajları olsa da, aynı zamanda 
birtakım sakıncaları vardır. Burada, tartışmamızı başlattığımız eş-Şabi'nin 
öyküsüne tekrar değinmek yararlı olacaktır. Bu öyküyü aktaran yazar 17. yüz
yılda yaşamış olup bir tarikata bağlıydı ve Kudüs'ün iyi tanınan, mutasavvıf 
ailelerinden birinin oğluydu. Buna rağmen, bu metin görünüşte ortodoks 
bir metindir. Yazdığı risale, dervişlerin sakalı bitmemiş oğlanlara duyduğu 
hayranlığa güçlü bir saldırıdır. Peygamberden ve dört halifeden alıntılar, hu-

MÜSLÜMAN 0SMANLI TOPLUMUNDA ARZU VE AŞK 1500-1900 23 



kuki değerlendirmeler ve gerekçeli açıklamalardan oluşur. Ancak, Abdü'l
Kays öyküsünde gördüğümüz gibi, yazarın insan cinselliği hakkında kendi 
anlayışını da barındırmaktadır ki bu anlayış, şiddetle saldırdığı mutasavvıf
larla pek çok temel varsayımı paylaşır. Kullandığı terimler benzerdir, pek çok 
durumda sorular ve kaynaklar da aynıdır. Radikal mutasavvıflar ve onlara 
karşı çıkan ulema, tarb.şmalannda aynı cinsel senaryoyu üretmiştir. Unut
mamamız gereken bir başka nokta da, ulema ve mutasavvıfların dünyasına 
dışarıdan bakan sıradan birinin gözüyle, tartışmanın ince ayrıntılarını kavra
manın muhtemelen daha zor olduğudur. Her iki taraf da bilgileri ve bağlı
lıkları açısından büyük saygı görüyordu. Topluma iletilen mesaj, her ne ka
dar iki anlamlı görünse de, tek olsa gerekti. 

Psikoloji ve psikiyatri, modem Ortadoğu dünyasının ilk dönemle
rinde elbette oturmuş tıp dallan değildi. Ancak çok zengin bir rüya yorumu 
edebiyatı içinde yer alan insan ruhu üstüne ilginç tartışmaları dördüncü bö
lümde bulabilirsiniz. Rüyaların özel bir kehanet gücünü ortaya çıkardığına 
inanıldığından, yorumlarını ulema bile bilim olarak kabul ederdi. Cinsel 
rüyaların ve anlamlarının belirgin biçimde yer aldığı, hacimli bir rüya ede
biyatı gelişmişti. Cinsellik ve iktidar arasındaki en bariz bağlantılar bu ede
biyat türünde yer almıştır. Rüya yorumlan ile daha önce ele alınan senaryo
lar arasında bir başka fark daha vardır. Hukuk ve dinsel söylem hakkında 
bilgi sahibi olmak genellikle seçkinlerin egemenliğinde olup pek çok ba
kımdan seçkinlerin değerlerini yansıtırken, rüya yorumu kitapları daha alt 
sınıfların yaşamları hakkında en azından yüzeysel de olsa bir fikir verir. Ya
zarlar rüya yorumu kitaplarının girişinde farklı toplumsal katmanlardan çe
şitli insanların verdiği bilgilerin önemini sık sık vurgularlar. 

Halkın cinsellikle ilgili görüşleri konusunda daha belirgin bir ta
nımlama, gerçek oyunların senaryolarında yer alır. Bunların başlıcası be
şinci bölümde ele alınan ve Karagöz diye bilinen gölge oyunudur. Bu popü
ler eğlence biçiminde arkadan aydınlatılan bir perdede yan saydam kukla
lar kullanılıyordu ve Avrupalı gezginlerin sık sık bahsettiği gibi oyunlar ge
nelllikle küstahça, hatta kabaydı. Bu oyunlarda çekincesiz bir cinsel dünya 
anlatılıyordu, toplumsal alan her zaman cinsel eylemlerle doluydu, anlattı
ğı kadınlar güçlüydü, seks ve cinsel ahlakı ele alış şekli genellikle utanmaz-
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ca ve amansızcaydı. Tiyatronun dünyası popüler kültür ile seçkin kültür ve 
tiyatro ile gerçek arasındaki ilişkinin soruşturulmasını istemekteydi. Acaba 
bu gölgeler toplum için daha çekincesiz, daha özgür cinsel ilişkinin olduğu 
bir cinsel alternatifi temsil etmiş olabilir mi? Toplumsal ahlakın parçalan
masına karşı bir uyan görevi mi yapmışlardır, yoksa pekala geçerli olabile
cek bir toplumsal gerçekliği mi yansıtmışlardır? 

Bütün bu metinsel ve metin dışı cinsellik tezahürleri, Avrupalı gez
gin ve araştırmacıların yazılarında yansıtılmış, çarpıtılmış, yorumlanmış 
ve kötü gösterilmiştir. Yüzyıllar boyunca bu edebiyat türü diğer bütün tür
lerden ayrılmış ve özel bir söylem türü olarak gelişmiştir. Avrupalı yazar
lar kendi değişen cinsel dünyalarıyla sürekli karşılaştırmalar yaparak okur
larının kafasında, çarpıtılmış olsa bile büyüleyici bir "İslami" cinsellik ya
ratmışlardır. Bunun etkileri, konuyla ilgili çağdaş araştırmalarda ha.la be
lirgindir. Ancak Avrupa gezi edebiyatı, yalnızca Batı'daki Doğu imgelerine 
etkisi açısından incelenmemelidir. Popüler seyahatnamelerin Arapça ve 
Türkçeye çevrilmesinin yanı sıra, Fransızca ve diğer Avrupa dillerinin ko
nuşulmasındaki hızlı artış, gezginlerin kavrayışlarını ve yanlış görüşlerini 
yerel seçkinlere tanıtmıştır. Altıncı bölümde göreceğimiz gibi bunun çar
pıcı sonuçlan olmuştur. 

Modem öncesi dönemde cinsellik durağan değildi. Burada sözünü 
ettiğimiz senaryoların çoğu, modem öncesi dönemde sürekli değişiyordu. 
Osmanlı dönemi, dinamik bir dönüşüm sürecinin ancak bir aşamasını yan
sıtır. Bununla birlikte, 19. yüzyılda değişim hızı artmıştı. Batı kökenli yeni 
kanunlar, şeriat ve eski kanunların yerini aldı. Mutasavvıfların uygulamala
rı ve doktrinleri merkezileşen hükümetler tarafından zaman zaman yasak
lanırken, laiklik arttıkça ortodoks uygulama ve doktrinlerin önemi de gide
rek azaldı. Çağdaş tıbbi teori ve pratik eski kuramsal yapının yerini aldı ve 
cinsel konulara yeni bir yaklaşım getirdi. Rüyalar, önsezilerle ilgili büyülü 
güçlerini artık kaybetmiş ve geleneksel yorumlan yetersiz olarak görülme
ye başlanmıştı. Çağdaş tiyatro ve sinemayla tanışan halk gölge oyununu ar
tık göz ardı ediyor, onun yerine yeni görsel eğlence biçimlerini koyuyordu. 
Yeni araçlar-çağdaş roman, dergiler, reklamlar, şarkı ve müzik kaydı- sah
neye çıkmıştı artık. 
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Gariptir ki, eski cinsel senaryoların yok olup gidişi ve çoğunlukla 
Batı kökenli yeni senaryoların varlığı, farklı birtakım cinsel senaryoların ve
ya farklı bir cinsel söylemin doğmasına yol açmadı. Aksine, Osmanlı Orta
doğusu 19. yüzyılın ortalarına doğru, metne dayalı cinsel söylemin olagelen 
bütün biçimlerinden adeta kaçarak utangaç bir sessizliğe gömüldü. Kitabın 
son bölümünde bu olguyu kısmen de olsa açıklamaya yönelik bir girişim 
yer almaktadır. 
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BİRİNCİ BÖLÜM 

BEDENİN CİNSİYETİ 

TIP VE FİZYONOMİ 

T 
ıp, insan bedenini kavrayışı ve ürettiği cinsel senaryo, Müslüman 
Ortadoğu toplumlarındaki cinsel yönelimli söylemlerin büyük bir 
kısmı için bilimsel bir temel oluşturmuştu. Bilimsel bilgiden kay

naklandığına inanılan tıbbi öğütler ve kısıtlamalar, edebiyattan şeriata ka
dar pek çok farklı dalın ilgi alanına dünya hakkındaki temel varsayımları
nın bir parçası olarak ve adeta sezgisel biçimde giriyordu.' Bu söylemler or
tak ve tutarlı bir temel oluşturdukları sürece geçerliydi. Ancak 18. yüzyıl so
nu ve 19. yüzyıl boyunca yeni tıbbi bilgilerin getirdiği değişimler, cinsel ko
nuların tartışıldığı alanlarda ayrılığa yol açtı. 

Bu bölümde Osmanlı yönetimindeki Ortadoğu' da erkek ve kadın 
cinselliği, seksüel ve aseksüel beden ile cinselliğin mekaniği konusunda ge
leneksel tıbbın temel kuramları ve kavramlannın izi sürülmektedir. Dö
nem boyu süren tıbbi gelişmeler 19. yüzyıldaki büyük değişimlerle doruğa 
ulaştı ve bir söylem krizi yarattı. Göstermeyi umduğum gibi, tıbbi bilgiler 
ile diğer söylemler arasındaki çelişkiler cinsel senaryoların düzeninde çö
zümlenemeyen bir gerilime yol açtı. Bu gerilim de kargaşa ve kötü bir şey
lerin olacağı duygusuyla sonuçlandı. 

TIBBIN OroRİTER SESİ 

Tıbbın kozmolojiye dayanan, neredeyse ilahi denebilecek bir bilim
sel gerçekler kümesi olarak imgesi, özellikle Galenosçu geleneği temel alan 
metinlere modem dönem öncesi toplumda benzersiz bir konum kazandır
mıştı. Rüya yorumu gibi diğer alanlar ulema tarafından Allah kelamının da
ha alt düzeyde ortaya çıkışı olarak görülürken, tıp özerk bir statüye sahip 
güçlü bir söylem haline gelmişti. Dönemin yazarları bilimleri sınıflandırır
ken bu statüyü kabul ettiler.a Hatta bazı açılardan tıbbın konumunun dine 
rakip olduğunu bile söyleyebiliriz. Allah'ın mesajı pek çok farklı ve zıt ses 
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tarafından iletiliyordu. Ortodoks Sünnilik, pek çok durumda resmen onay
lanan norm olabilirdi, ancak her türc;len tasavvufi tarikat ve diğer İslami 
gruplar farklı ve bazen çelişkili dini yorumlarda bulunuyor, böylece orto
doksluğun doğru kabul edilen yorumlarına sürekli meydan okuyorlardı. 
Oysa, dışardan karşı çıkışlara ve hekimler arasında tıbbi yöntemler konu
sunda çıkan tartışmalara rağmen, sokaktaki insan için tıp anlaşılır bir şey
di. Yaygın tıp ile kahinlik arasındaki, hiçbir zaman ön plana çıkmayan geri
limler, I5. yüzyıla gelindiğinde zaten büyük ölçüde çözülmüştü.3 İbn Kay
yım el-Cevziye, Celaleddin es-Suyuti ile I4. ve I5. yüzyıllarda yaşamış çağ

daşları sayesinde tıbbın otoriter sesine karşı çıkan pek fazla ses kalmamış
tı.4 Ahlakla pek ilgisi yokmuş gibi görünen tıbbın mesajı, özel bir otorite, 
neredeyse saygınlık yayıyordu. Cinsel bir senaryo olarak bakıldığında, Ig. 
yüzyıl öncesi tıp, eğitimli toplumsal grupların söylem dünyasında ana ses 
haline gelmişti.. 

Bu dönemin büyük bir bölümünde egemen olan tıp sistemi bütün
sel bir görüşü benimsemişti.: bu görüşe göre evren, elementler, ruh, beden 
ve onu oluşturan kısımlar arasında karşılıklı bir bağımlılık vardı, dolayısıy
la evren ve insanın evrendeki konumu hakkındaki dini görüşle tamamen 
uyum içindeydi. Elementler ve salgılar yaygın kuramsal görüş olsa da, tıbbi 
söylem bedeni canlandıran ve çalışmasını sağlayan bazı ruhlar aracılığıyla 
ilahi müdahaleye de belirli bir yer ayırmıştı. Böylece dini bilgiye karşı çık
mayan veya onun konumunu tehdit etmeyen bir görünüme sahipti ve za
manla, insan elinden çıkma bilimle Tanrının mutlak gerçeği arasındaki sı
nırlan koruyacak bir anlaşma ortaya çıktı. 

OSMANLI TIBBI VE DÖNÜŞÜMLERİ 

Müslümanlaşmış dünyada yüzyıllar boyunca özellikle er-Razi, lbni 
Sina, İbnü'n-Nefis ve diğer pek çok ünlü hekimin getirdiği değişiklikler sa
yesinde Yunan ve Roma tıbbının esası büyük bir dönüşüme uğradı. Teşhis 
ve tedavi uygulamaları değiştirildi ve tıbbi bilimlerin gelişimine değerli kat
kılar yapıldı.5 Galenos'un gözden geçirilen kavranılan zamanla bir tıbbi ku
ramın ötesine geçti. Kuhn'un paradigma görüşündeki gibi, Galenosçu tıp 
temel varsayımlar, ideolojiler ve kozmolojiler, araçlar ve yöntemlerin yanı 
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sıra bir dizi sorgulamalar ve kendine özgü bir terminoloji bütünü haline 
gelmişti. Bunların tümü, kapalı bir tıbbi dünya yaratıyordu. 

Bütün bunlardan bu kurama karşı çıkılmadığı anlaşılmasın. Os
manlı dünyasında, tedavi konusundaki bilgiler çok yönlü ve eklektikti. Bi
zans dünyası ve Safevi dönemindeki İran' da tıbbi sistemleri uygulayanlar 
sahneyi Hint ve Uzakdoğu yöntemlerinde uzmanlaşmış olan kişilerle pay
laşıyordu. Kuran ve hadislerdeki muğlak tıbbi fikirlere (Arapçası "peygam
berce tıpn anlamına gelen et-tıbbü1-nebevı1 şeref koltuğu ayrılmıştı. Sağaltı
cı güce sahip olduklarına inanılan dervişler ve diğer gizemciler de halk ara
sında yaygın tedavi biçimlerini uyguluyordu. Ancak, resmi destek ve ayrıca
lığın yanı sıra, entelektüel seçkinlerin onayını yalnızca salgılara dayanan tıp 
kazanmıştı. Bu tür popüler tıbbi kavramlar birçok insanın zihninde yer et
miş veya tedavi yöntemi olarak tercih edilmiş olabilir. Ne var ki, entelektü
el (ve dolayısıyla metinsel) açıdan kültürel uçlarda kalmışlar, giriş hakkı ala
bilmek için çekişmiş, ama tam da başaramamışlardı. Sadece Galenosçu tıp 
konusunda yetkin olan hekimler hükümdarların sağlığından sorumlu olu
yor, mesleklerini büyük şehir hastanelerinde icra ediyor, önemli loncalar 
kuruyor ve tıbbi risalelerin büyük bir kısmını derliyorlardı. 

Osmanlı tıp geleneğinin kökeni hakkında pek az şey bilmekteyiz. 
Tıbbi metinler yazan ilk Osmanlılar Anadolu'nun sakinleriydi. Bunlar, Kahi
re ve Tebriz gibi Ortadoğu'nun kültürel merkezlerine yolu düşüp hekim ola
rak geri dönen kimselerdi. tik Türkçe tıbbi metinlerden biri eczacılıkla ilgili 
bir risaleydi. Havasü 1-edviye (tlaçlann Özellikleri) adlı bu metin Murad bin 
İshak adlı pek tanınmamış biri tarafından yazılmıştı. Daha sonraki yıllarda, 
Haa Paşa olarak bilinen Celaleddin Hızır (ö. 1412), dini araştırmalar için Mı
sır'a gitmiş, hastalandıktan sonra tıbba dönmüş ve sonunda Kahire hastane
sine (maristdn) başhekim atanmıştı. Birçok kitap yazdı. Bunlardan 1380 
civarında yazdığı hastalık ve tedaviyle ilgili kitap (Şifayü1-eskam ve devayi'l
alam) özgün bir çalışmaydı. Temel Galenosçu öğretilerin yanı sıra yazarın 
kendi deneyiminden kaynaklanan pek çok gözlem içeriyordu. Bunların ara
sında zatürree ve belirtileriyle ilgili ayrıntılı bir inceleme de vardı. Hacı Paşa 
daha sonra birkaç Türkçe kitap yazdı. lbni Sina'nın Kanun adlı yapıtının kı
saltılmış ve basitleştirilmiş bir uyarlaması olan Teshilü'ş-şifa Osmanlı lmpa-

MÜSLÜMAN 0SMANLI TOPLUMUNDA ARZU VE AŞK 1500-1900 29 



ratorluğu'nda büyük rağbet gördü ve daha sonra Almancaya çevrildi. 6 İb
nü'n-Nefis'in büyük eseri el-MUciz (daha sonra ayrıntılı inceleyeceğiz) Ce
malüddin Aksarayi'nin (ö. 1388) eseri Hallü'ş-Şifa ile aynı yıllarda Türkçeye 
çevrildi.7 Bu çalışmalar Osmanlı tıbbını doğrudan eski büyük Roma-İslam 
geleneğine yerleştirdi ve sonraki yüzyıllarda bu bilimsel paradigmanın orta
mını hazırladı. Şerefeddiıı Sabuncuoğlu'nun cerrahlıkla ilgili ünlü risalesi 
Cerrahiyyetü 1-haniyye gibi daha sonraki eserler bile, bu geleneğin eski ünlü 
eserlerinin çevirisi veya uyarlamasıydı. 8 

Paradigma Batı Avrupa' da 16. ve 17. yüzyılda giderek gücünü kaybe
dip 18. yüzyılda modem tıbbın temel kurallarının doğmasına yol açtı. Avru
pa' da böyle dönüşümler olurken Osmanlı dünyası kendi bilgisine hfila gü
ven duyuyordu, dolayısıyla paradigma büyük bir sarsıntı yaşamadı. Salgı 
tıbbı 19. yüzyıl ortalarına kadar zirvedeki yerini korudu. 

Yine de Osmanlı dünyasındaki hekimler ve kuramcılar tıbbi kuram
lar ve deneysel çalışmaları tartışmayı, geliştirmeyi ve ilerletmeyi asla bırak
madılar. Klasik salgı tıbbı dışındaki etkinliklerinin çok seyrek olduğu doğ
ruydu, ama dönemin hekimleri aynı zamanda karmaşık deneysel risaleler 
de yazıyordu. Bunlar İslam aleminin içindeki ve dışındaki başka tıbbi kül
türlerden derlenen bilgi ve deneyimlerin birikimine dayanıyordu. Ortado
ğu' da 15. yüzyıldan 19. yüzyıla kadar tıp konusunda epeyce kitap yazılmış
tı. Bunların konusu İbni Sina'nın ünlü Kanun'undan yararlanan tıp ansik
lopedilerinden göz tedavisi, ameliyatlar, doğum kontrolü ve seksoloji üzeri
ne özel risalelere kadar değişiyordu. 

Yeni tıbbi bilgiler 16. yüzyıldan itibaren özellikle frengi gibi Yeni 
Dünya hastalıklarının tedavisi amacıyla kullanılmaya başlandı, ancak bu te
daviler eski sisteme nispeten kolaylıkla kaynaştınlmıştı. Otuz kırk yıl sonra 
birkaç yerel hekim İsviçreli hekim Paracelsus'un tıpta deneyler yapma ko
nusundaki fikirlerinden ve salgılarla ilgili kavramları eleştirmesinden etki
lendi. Paracelsus (1493-1541) salgılara dayanan tıbba karşı çıkıyor ve kalıt
sal izlere önem veriyordu. Aynca bedenin minerallere (sülfür, tuz ve ava) 
indirgenebileceğine, dolayısıyla kimyasal ilaçlar kullanılarak tedavi edilebi
leceğine inanıyordu. Paracelsus tıbbının vurguladığı ve incelememiz açı
sından daha önemli olan bir başka konu, bedenin çeşitli bölümlerini birleş-
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tiren ve ayıran dokulardı. O zamanlar bu konu tıbbi uygulamalar açısından 
çok büyük yer tutmuyordu, ancak hekimlere tartışacakları yeni ve ilgi çeki
ci bir kuram sunmuştu. Bu hekimlerden biri Halepli Salih ibn Nasrullah 
ibn Sallfun idi (ö. 1670). Kendisi Sultan iV. Mehmed'in padişahlığı 

(1648-1687) sırasında hekimbaşıydı.9 Gayetü 1-ltkan fi Tedbirü 1-Bedeni1-ln
san adlı çalışmasının bir bölümünü Paracelsus'un tıbbi fikirlerine ayırmış
tı. Bu kitap 17. yüzyılın ikinci yansında imparatorlukta epeyce ün kazandı. 
Bir süre sonra, inançlı bir mutasavvıf ve zamanının en büyük hekimlerin
den biri olan Bursalı Ömer Şifai (ö. 1742) yenilikçi birkaç kitap yazdı. En 
önemlisi, Paracelsus'un bazı yazılarım çevirip Avrupa tıbbındaki bazı yeni 
keşifleri açıkladığı sekiz ciltlik Cevahirü 1-ferid et-tıbbi 1-cedid (Yeni Tıbbın 
Eşsiz Cevherleri) idi. '0 

Bu bilimsel hamlelerin sonucu, görünüşe bakılırsa Paracelsus tıbbı
nın reddi olmuştu, zira İbn Sallfun'un Paracelsus hakkında yazdığı bölüm 
Türkçeye çevrilmedi, birkaç kişi dışında Şifai'nin kitaplarında anlatılan ye
ni kavramları ve uygulamaları geliştiren olmadı. Paracelsus'un yaklaşımı ve 
Avrupa' da gelişen diğer tıbbi fikirleri araştırma konusunda yeni girişimler, 
örneğin Hollandalı Herman Boerhaave'nin (ö. 1738) incelemelerinin Türk
çeye çevrilmesi de aynı kaderi paylaştı. Adnan Adıvar'ın Osmanlı bilimi 
hakkındaki kitabında belirttiği üzere, Galenosçu tıp muhtemelen saray yet
kilileri tarafından ha.la desteklenip onaylanıyordu; saray dışındaki tıp çevre
leri ise yeni tıbbi yaklaşımlardan haberdardı. Daha sonra, 18. yüzyılda has
talıkların araştırılmasında ilerlemeler kaydedildi. Bunların en önemlisi, Ve
sim Abbas'ın Düstur-ı Vesim fi tıbbi1-cedid ve1-kadim adlı eserinde bazı has
talıkların temas yoluyla bulaştığı sonucuna varmasıydı." Anatomi alanın
daysa, el-İtaki'nin 1632 civarında yazdığı Teşrihü1-ebdan, Andrea Vesali
us'un (1514-1562) çalışmaları ve ünlü kitabı Fabrica'yı örnek almış görün
mektedir. Nitekim Teşrih'in nüshalarındaki birçok figürün Vesalius'tan 
uyarlandığı anlaşılmaktadır. İnsan anatomisiyle ilgili malzemenin bir kıs
mıysa açıkça Rönesans sırasında ortaya çıkan yeni bilgilerin sonucuydu.12 

Ama Osmanlı tıbbı genel olarak yeni fikirlerden pek etkilenmedi ve 
Galenosçu köklerine bağlı kaldı. 19. yüzyıla kadar çoğu hekim bu temel 
üzerinde kuram üretti.'3 Bu bağlılığın belki en açık göstergesi İbni Sina'nın 
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Kanun'unun Osmanlıcaya eksiksiz olarak ancak 18. yüzyıl sonunda çevril
mesidir; yine de bu çeviri pek çok yorum ve ekleme içermekteydi. Avru
pa'dan gelen ilk modem fikirlerin yerel tıp bilgilerini etkilemesi için, bede
ni ve bölümlerini evren ve elementlerin yansıması olarak gören bütünselci 
görüşü alt etmesi gerekiyordu. Bu değişimin olası sonuçlarından biri, bede
ni oluşturan parçalara önem veren eski anlayışa karşı bedene önem ver
mekti. Anatomideki keşiflerle birlikte Paracelsusçu tartışmaların akciğer, 
kalp, karaciğer gibi tek tek organlar yerine ortak doku ve hücre zannın ni
teliklerini öne çıkarması, bedenin bir organlar topluluğu olduğu görüşün
den vazgeçilip bileşik bir organlar bütünü gibi görülmesine yardım etmiş 
olabilir. 

Gerçek paradigma değişiklikleri ancak 19. yüzyıldaki reformların 
yaratbğı büyük altüstlük ortamında görülmeye başlandı. Bu dönemde Av
rupa' daki yeni bilgilerin çevirileri ve uyarlamaları tıp mesleğinin özüne 
damgasını vurdu. Bu devrimi başlatan ilk kitaplardan biri Ataullah Şaniza
de'nin külliyatı Hamse-i Şanizade idi. 182o'den itibaren Osmanlıca olarak 
beş cilt yayımlanan bu eser Avrupa' dan gelen yeni tıbbi bilgileri işliyordu. 
Şanizade (ö. 1826) zeki, yenilikçi bir hekim ve kuramcı olmasının yanı sıra 
müzisyen, gökbilimci ve tarihçiydi. Yeni tıbbi bilgileri eskisiyle kaynaştır
mak için çok çalıştı. Tıp hakkındaki görüşlerine çok karşı çıkılıyordu, bu
nun başlıca nedeniyse anatomi çalışmalarında cerrahiyi desteklemesiydi. 
Bunun sonucu olarak başyapıtını Sultan il. Mahmud'a ithaf etme isteği 
reddedildi. Bununla birlikte, eser zamanla daha önce kuralları saptayan 
metinlerin yerini aldı ve bir sevgi gösterisiyle Kanun-ı Şanizade adı verildi; 
elbette eski ustanın Kanun'una atıf yapılıyordu.14 

Bu külliyat formel anlamda salgı sistemine ve eski tıbbın diğer kav
ramlarına bağlı kalsa da ilk kez bilimsel bir kavram ve farklı bir tıbbi kura
mın parçası olarak kan dolaşımından söz ediyordu. Bu kitapta yer alan ba
zı terimler şekillenmeye başlayan yeni tıp mesleğinin temelini oluşturdu. '5 

Aynı yıllarda, ilk tıp okulu il. Mahmud tarafından İstanbul'da kuruldu 
(1827), birkaç yıl sonra Osmanlı sarayının davet ettiği bir grup Viyanalı he
kim tarafından yeniden örgütlendi. Mısır' da, Mehmed Ali Paşa'nın hekim
başısı olan Fransız Clot Bey, Şanizade'nin eserlerine benzer kitaplar yayım-
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layarak modem tıbbı Arapça okuyanların hizmetine sundu. Burada da 
1828'de, Avrupalı hekiınlerin vesayeti. altında bir tıp okulu kuruldu. Bunu 
birkaç yıl sonra Tahran'daki okul izledi. 

184o'larda Charles White şöyle bir rapor yazdı: "Osmanlılar tedavi 
edici ve patolojik biliınlerle ilişkili diğer konulardaki önyargılarını artık bı
rakmış durumdalar. Kadavralar artık serbestçe anatomi okuluna verilebili
yor ... Abdullah Efendi'nin önerisi ve Tahir Paşa'nın buyruğuyla hamamda 
ölen tüm suçluların bedenleri kesilip incelenme amacıyla Galatasaray'a 
gönderilecek, hem de inanç ayrımı gözetmeden."16 19. yüzyıl sonlarına ge
lindiğinde, tıbbi çalışmalar Avrupa dillerinde (çoğunlukla Fransızca) yapıl
dığından, en azından büyük merkezlerde dönüşüm hızla gerçekleşiyordu.'7 

BEDENİ ANLAMAK 

Bazı kültürlerde beden, bütün parçalarının toplamı olarak kabul edi
lir: gözler, saç, kalp, kollar, bacaklar vb. Bazı kültürlerdeyse, ruh veya zihnin 
asıl unsur olduğu daha karmaşık bir varlık olarak görülür. Müslümanlaşmış 
dünyada Roma-İslam geleneğine göre yazılan ve tensel veya "arzu eden ru
hun" (Arapça en-nefsü'l-şehveniyye; Osmanlıca nefs-i şehevi) varlığını kabul 
eden tıp risaleleri, ruhu bedenden ayn tutmuyordu. Bedenin element yapı
sından (ateş, hava, su, toprak) doğan ve salgısal dengesini yansıtan ruha cin
sel nitelikler ve libidodan kaynaklanan dürtüler yüklenmişti.18 Böylece be
den, ilahi güçle atanmış ruh tarafından değil, kendisini oluşturan maddeler 
yoluyla güçlü veya zayıf cinsel dürtülere, erkeksi veya kadınsı, aktif veya pa
sif, etkileyen veya etkilenen cinsel yapıya sahip oluyordu. 

Bu düşünce şekli, bedenin rolünü etrafını kuşatan dünyadan ve ken
disini oluşturan öğelerden ayrı, özerk bir birim olarak görmekten kaçınır. 
Büyük varoluş zinciri içinde beden nispeten küçük bir halkadır. Evreni, ele
mentlerini, bunları temsil eden salgıları, bu salgılar tarafından yönetilen in
san organlarını, bunların oluşturduğu kan ve meni şeklinde uzayan zinciri 
ve benzerlerini kapsayan daha büyük bir sistemin tamaınlayıcı parçasıdır. 
Her şeyi kapsayan bu evren kuramından yola çıkan klasik Osmanlı tıp risa
leleri kozmik elementler, bedenin kısıınları ve cinsel güdü arasındaki ilişki-
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lede ilgileniyorlardı. Cinsel arzunun fiziksel dürtüyü oluşturan gücü, cinsel 
organların birbiriyle bağlantılı çalışması, erkek ve kadınların cinsel organla
n arasındaki farklar her şeyi kapsayan bir doğanın göstergeleriydi. 

Bu görüş aynca erkek ve kadını en basit yaratıktan ilahi olana kadar 
sürüp giden kusursuzluğun parçası olarak düşünüyordu. Bu tasarıda erkek, 
yeryüzündeki yaratıklar içinde en başarılı örnek iken kadın bedensel ve zi
hinsel olarak erkeğin daha az gelişmiş bir türevi olarak görülüyordu. Kadın
erkek bağlantısının bu şekli her şeyden önce cinsel karşılaştırmalarda belir
gindi. Kadın cinsel organlarının ve kadın cinsinin mekanik işleyişinin erke
ğin kusurlu bir versiyonu olduğuna inanılıyordu. 

Thomas Laqueur modem öncesi Avrupa'da benzer bir kavramı 
açıklarken "tek cinsiyetn modeli olarak tanımlar ve 18. yüzyıl ortalarına ka
dar erkek ve kadınlarda aynı cinsel organların farklı versiyonları olduğuna 
inanıldığını kanıtlar. Laqueur bu inancın, Avrupa'nın tıbbi söyleminde er
kek ve kadın üreme organlan arasındaki ilişkiyi anlamanın tek yolu oldu
ğunu öne sürünce eleştirilmişti. Cadden ile bazı meslektaşları bunun dı
şında daha farklı görüşler de olduğunu ortaya koydu. Cinsel benzerlik gö
rüşünün bir benzeri Osmanlı tıbbında da yaygındı. Ancak tek cinsiyet yan
lış kullanılan bir terim olup en azından Ortadoğu bağlamında asıl noktayı 
gözden kaçırmaya yol açıyordu: aynı cinsiyetten olsa da kadınlar biyolojik 
olarak alt düzeyde görülüyordu. Daha sonra göstereceğimiz gibi, tıbbi ri
salelerde kadınların cinsel organlarının erkeklerinkine benzediği anlayışı 
hakimdi, ama aynı zamanda varoluş zincirinde kadınların yerinin daha 
altta olduğunu gösterecek biçimde doğuştan kusurlu bir versiyon olduğu
na inanılıyordu. Bu düşünce biçiminin "tek cinsiyetnten çok "kusurlu er
kek şeklinde kadınn veya kısaca "kusurlu erkek" modeli olarak tanımlan
ması daha doğru olur.'9 

Bu model cinsel faaliyetin tanımları, cinsel organların grafik çizim
leri, hatta cinsel terimlerde kendini ortaya koyar. Meni, haya, meni kanalı 
gibi terimler hem erkek hem kadın organlan ile salgılarını tanımlamak için 
kullanılıyordu. Biyolojik açıdan bunların arasında muğlak bir sınır vardı ve 
penis gibi büyük bir klitorise sahip olup yan erkeğe dönen kadın örneğin
de olduğu gibi birbirinin içine geçiyordu. 
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Kusurlu erkek kavramının bir başka anlamına göre eğer kadınlar 
hemen hemen erkek gibiyse ve cinsel organlar belli koşullar altında deği
şime uğruyorsa, o halde erkek ve kadın arasındaki fark tam bir zıtlıktan 
çok niceliksel bir şeydi. Hiçbir zaman dile getirilmese de erkek ve kadın 
arasındaki seksin, zihinsel olarak günümüzdeki söylemden çok farklı bir 
şekilde algılanması mümkündü. Bir başka deyişle, belirgin bir iki cinsiyet
li modelin yokluğu homoseksüellik ve heteroseksüellik arasında derin, do
ğuştan gelen bir fark olmadığı anlamına geliyordu. Ayrıca bugün aynı 
cinsle ilişki olarak düşüneceklerimiz, en azından "doğan açısından aslın 
taklidi olmayabilirdi. 

Ancak görünüşe bakılırsa, Batı Avrupa ile Osmanlı dönemindeki 
Ortadoğu arasında tutum açısından bir fark vardı. Çoğu Müslümanlaşmış 
toplumda kadınsıdan erkeksiye cinsel dönüşümlerden ne pahasına olursa 
olsun kaçınmak gerekliydi. Çünkü bedensel sınırlar son derece değişkendi, 
çünkü dünyaya kolayca anarşi egemen olabilirdi, kadınların (cinsiyet ola
rak) böyle dönüşümler olduğu zaman bile kadın olarak (cinsellik açısından) 
tutulması gerekirdi. Erkeklerin erkek olarak kalması gerekirdi; kadınsılığı
nı ortadan kaldırmak için ameliyat gerekse bile. Bundan dolayı hukuki söy
lem büyük ölçüde konuya sınır getirilmesine ve belirsiz durumlarda erkek
liğin ve kadınlığın tanımına aynlmıştı.20 

Bu algılama biçimleri Batı Avrupa' da özellikle 18. yüzyılda radikal bir 
değişim geçirdi ve bugün alıştığımız iki cinsiyetli model geçerli paradigma 
haline geldi. Bu modem tıp uygulamaları ve kuramları bir yüzyıl sonra Or
tadoğu' da yaygınlaşıp Arapça ve Osmanlıca tıbbi araştırmalarda yer aldığı 
halde, metinler hala kusurlu erkek yorumuna sadık kalarak belirsizliğini 
sürdürüyordu. Göreceğimiz gibi bu, cinselliğin tıbbi kuramı ile aynı cinsle 
ilişkiler konusunda artan rahatsızlık arasında bir çelişki yaratıyordu. 

ELEMENTLER, SALGILAR VE CİNSELLİK 

Erkek ve kadın cinselliği, cinsel davranışlar, cinsel çekiciliğin ve red
dedilişin yelpazesi, temelde her insanın salgısal yapısına dayanıyordu. Do
layısıyla Osmanlı döneminde anlaşıldığı ve uygulandığı şekliyle salgı siste
minin kısa bir tanımıyla başlamamız gerekir. 
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19. yüzyıla kadar İbni Sina'nın külliyatında sunulan şekliyle gelenek
sel tıbbın temel öğretileri tıbbi bilgilerin de temelini oluşturmuştu. Doktor
lar pratik amaçlarla çoğu zaman Kanun'un kısaltılmış ve tamamlayıa şekli 
olarak görülen ve 13. yüzyılda İbnü'n-Nefis tarafından yazılan Kitabü1-Mu
ciz'e başvuruyordu. 16. yüzyılda hekim Ahi Çelebi kitabı Osmanlıcaya çevir
mişti." Geleneksel kuram 19. yüzyıl başlarına kadar Osmanlı İmparatorluğu 
ve İran Kacar İmparatorluğu'nun büyük tıp merkezlerinde hüküm sürdü.•• 
Salgısal tıbbın öğretilerine göre insan bedeni dört elementten oluşuyordu: 
toprak, su, hava ve ateş (Arapça'da erkan). Bunları bedende dolaşan dört sal
gı (ahlat, emzice) temsil ederdi: kara safra, balgam, kan ve san safra. Bunla
rın her biri çeşitli insan nitelikleriyle ilişkiliydi (bkz. Tablo ı).23 Yıllar geçtik
çe hekiınler teori ve pratiği geliştirerek Avrupa ve Hint tıp literatürünün bul
gularını birleştirdiler ve temel element sistemini insanın pek çok değişken 
durumunu açıklamak üzere genişlettiler. Tablo ı'de bedenin salgısal denge
siyle ilgili varsayıınların nasıl yaygın olduğu görülebilir. 

Tablo ı. Elementler, Sıvılar ve Nitelikleri 

Element Salgı Nitelik Cinsiyet Yaş Toplumsal Cinsellik 

!Erkek) GruE (erkeklerde) 

Ateş San safra Sıcak ve kuru Erkek Ergenlik Yöneticiler/ Seksüel 

askerler 

Hava Kan Sıcak ve nemli Uygulanmaz Yetişkin Memurlar Seksüel 

Toprak Kara safra Soğuk ve kuru Uygulanmaz Yaşlılık Köylüler Aseksüel 

Su Balgam Soğuk ve nemli Kadın Aseksüel 

Not: Bütün tablolarda boş haneler şeriat ve kanunda o kategorinin olmadığı anlamına gelir. 

Hippokratesçi ve Galenosçu eski kuram, insan bedeninin işlevini 
bütünüyle yerine getirebilmesi için salgılar arasında tam bir denge (Arapça 
itidal) olması gerektiğini varsayıyordu. Bu tek denge bozulunca insanda 
hastalık belirtileri baş gösteriyordu. Tekrar sağlıklı olabilmek sadece ele
mentler ve salgıların dengesini düzeltmekle mümkündü. Tehlikeli hale ge
len kan fazlası sülüklerle emiliyor, zararlı fazla havayı bedenden çekmek 
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için şişe çekiliyordu. Bir elementin düzeyini arttırmak veya bir diğerininki
ni azaltmak için kimi basit, kimi karmaşık sayısız ilaç kullanılırdı. 24 

Bu paradigmanın daha sonraki gelişimleri, özellikle Müslümanlaş
mış dünyada ayrıntılı biçimde geliştirilenler, salgıların farklı "normal" den
gelerine dayanan kişilik türleri kavramını ortaya koydu. Bu kavram normal 
yelpazedeki pek çok kişilik özelliğini belirlemede kullanılıyordu. Örneğin 
çabucak parlayan tip, bedenindeki kan şeklinde havanın miktarı arttığı için 
çabucak öfkelenen bir kişiliğe ve değişken bir cinselliğe sahipti. Soğukkan
lı tip ise damarlarında balgam şeklindeki su fazla olduğu için soğukkanlı ve 
baskı altında bile biraz uyuşuk oluyordu. Bu tipler adilce bir dengede olma
yıp elementlerden biri baskın olsa da sağlıksız görülmüyordu. Salgısal tıb
bın son dönemdeki ilkelerine göre hekimin ana görevlerinden biri, belirli 
bir hasta için salgıların kusursuz dengesini kurmaktan ziyade onun için 
doğru olan dengeyi belirlemek ve ona göre kişisel dengeyi sağlamaktı. 

Salgı dengesinin bireyden bireye farklılık göstermekle kalmayıp ki
şinin cinsine, yaşına, sınıfına ve etnik kökenine göre değiştiği varsayılırdı. 
Bii erkeğin temel yapısının -sıcak ve kuru- bir kadınınkinden farklı olma
sı bekleniyordu. Aynı şekilde Türklerin yapısı Arap ve Yahudilerden farklıy
dı. Genç bir kadının salgı dengesi yaşlı bir kadınınkine benzemiyordu. Do
ğal olarak, bu kategorilerin tümü cinsellik anlayışıyla birebir ilişkilidir. Bu 
tür ayrımların ve nitelendirmelerin temelinde yatan cinsel farklılık, katego
rilere ayırmanın da başlıca dayanaklarından biri oldu. Örneğin erkekler ile 
kadınlar arasındaki salgı dengesi farklılığı, onların farklı toplumsal-cinsel 
kimliklerini ve cinsiyet tanımlarını açıklamak için geliştirilmişti. Yaşlılar ve 
gençler arasındaki farklar büyük ölçüde cinsel güçteki değişimleri açıkla
mak için kullanılıyordu. Etnik ve ırksal farklarla ilgili görüşler de aynı ama
ca hizmet etmekteydi. •5 

Cinsiyet, ırk, yaş, sınıf ve yapı, kesintisiz bir element ölçeğine yer
leştirilmişti; bu ölçekte erkek kadına göre daha sıcak ve kuruydu (bir başka 
deyişle daha fazla ateş ve havaya sahipti)."6 Yaratmanın ana itici gücü olan 
ısı erkeklere avantaj sağlıyordu. Kadının kusurlu oluşu salgıların daha alt 
düzeyde karışımı yüzündendi. Bu kusurluluğun düzeyi kusursuz erkek 
oluşumundan uzaklığına göre değişirdi.27 Kadınlar gibi ergenlik öncesi er-
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kek çocuklar da kusurlu erkeklerdi, ancak erkek çocukların değişme potan
siyeli varken kadınlar kusurlu bedenlerinin içine hapsolmuştu. Aynı şekilde, 
kişi görünüşte yetişkin bir erkek olduğu halde pek çok kadınsı niteliğe sahip 
olabilirdi. Bu durumda, ölçekte farklı bir noktaya, kadınların yakınına yerleş
tirilirdi. Bir insanın ölçekteki yeri aynı zamanda cinsel gücünün, arzusunun 
ve üretkenliğinin göstergesiydi. Çeşitli etnik kökenler de benzer bir ölçeğe 
yerleştirilerek önceden takdir edilmiş salgısal dengelerine göre yargılanıp 
hüküm veriliyordu. Etnik ve ırksal oluşumlar hakkındaki varsayımlara daya
narak etnik karakter hakkında kitaplar yazılmıştı. Doğal olarak iklimsel özel
likler de göz önüne alınıyordu. Örneğin Kuzey Avrupa kökenli insanların so
ğuk ve ıslak (dolayısıyla kadınsı) bir soğukkanlı yapıya sahip olduğuna inanı
lırken, çölde yaşayanların daha öfkeli veya huysuz olduğu düşünülürdü. 

BEDENİN YÜZEYİNİ ÜKUMAK 

Bedeni ve bedenin karakterini oluşturan elementler dış görünüşü 
biçimlendirme konusunda da pay sahibiydi. Bir örnek vermek gerekirse, sı
caklık tüylenmeye yol açıyordu. Bu durum tüyleri uzama eğiliminde olan 
kuşlarda (yapılan sıcak ve kuru olarak biliniyordu) görülebiliyordu. Bede
nin karakteri ile şekli arasındaki bu açık bağlantılar alimleri iki sonuca gö
türdü. Birincisi, kişinin dış görünümünden yola çıkarak salgısal yapısını ve 
karakterini öğrenmenin yollan vardı. İkincisi bunun karşıtıydı: Aynı etnik 
gruba bağlı insanlar genelde benzer özelliklere sahip olduğundan, farklı 
ırklar veya etnik gruplar ortak salgısal dengelere ve dolayısıyla ortak cinsel 
karakter özelliklerine sahipti. 

Bu varsayımlar fizyonomi (kıyafet) biliminin veya sonraki yüzyıllarda 
daha yaygın olup tıbbın bir alt dalı olarak kabul edilen firaset'in temelini 
oluşturuyordu. İbni Sina'nın sınıflandırmasından yola çıkan Haa Halife ve 
Taşköprüzade'nin yazdığı iki Osmanlıca bibliyografya derlemesinde fizyo
nomi, el falıyla birlikte tıbbın yan bilimlerinden biri olarak belirtilmişti. 19. 
yüzyıla kadar büyük itibar gördü.28 Fizyonomi kitapları klasik dönemde, 
Anadolu ve Balkan köylerini gezerek orduya asker devşiren yeniçeri yetkili
leri ve hareme cariye satın alan saray yetkilileri tarafından kullanılırdı. Bu tür 
kitaplar özellikle cinsel haz vaat eden kişileri bulmakta kullanışlıydı. 
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Fizyonominin temel varsayımlarından birine göre cinsel eğilimler, 
cinsel güç ve şehvetli duygular insanın yüz ve beden özelliklerine yansıyor
du. Fizyonomi hakkındaki ünlü Osmanlıca el kitabı Kıyafetname' de şöyle 
yazar: "İç dünyayı dış görünümden öğrenmenin bir yolu olduğunu bilin. "29 

Böylece toplumsal ayrımcılık, sınıflandırma ve damgalama, hatta belirli bir 
yere kadar siyasi ve toplumsal ayrıcalıklar insanların dış görünümüyle ilgi
li yan tıbbi varsayımlara dayanıyordu. Fıraset elkitaplan köle alıcılarına ve
ya gelin arayan erkeklere cinsel potansiyel hakkında ayrıntılı rehberlik sağ
lardı. Bedenin bir bölümüyle ilgili her özellik bulmacanın bir parçasıydı. 
Bazıları cinsel isteği gösterirken bunların karşıtları da soğukluğa veya zayıf
lığa işaret ediyordu. Bunların tümü cinsel ve aseksüel kişilikleri tanımlayan 
bir tabloya yerleştirilebilir. Tablo 2, 16. ve 17. yüzyılda yazılan Arapça ve 
Türkçe metinlerden derlenerek hazırlanmıştır. 

Osmanlı öncesi ve Osmanlılar dönemindeki pek çok kitapta görü
len bu nitelikler, erkekliği her şeyden önce sıcak yapıya bağlar, bu da sarı 
safra ve kanın baskın olması anlamına gelir. Erkekler yaşlandıkça ısı ve do
layısıyla cinsel güç kaybeder. Güçlü cinselliğe sahip erkekler nispeten kısa 
boylu ve tıknazdır. Kafaları bedenlerine göre büyük, boyunları kalın, ses
leri alçak ve etkili, bedenleri kıllı, kollan etli, parmaklan kısa ve tombul, 
hayaları büyük olur. Penisin büyüklüğü cinsel güç veya üretkenliği göster
mez. Soğuk elementlere doğru kayan bir yapıyla, saçsız ve narin dış görü
nüm erkekte kadınsılığın belirtileridir. Böyle bir erkeğin kafası bedenine 
göre küçük, kollarıyla bacakları narin ve kılsız, kalçaları dar, hayaları da 
küçük olur. Genel olarak geniş kalçalar ve tiz ses gibi kadınlara özgü nite
likler kadınsı olmaya eğilimin ve kadın cinsel eğilimlerine sahip olmanın 
göstergesidir. 3° 

Kadınlar daha ziyade soğuk ve nemli bir yapıya sahiptir. Ancak il
ginçtir, birkaç elyazmasında bir gerilim yer alır: Hem bütün kadınlara da
ha büyük bir cinsel iştah yükleme eğilimi yaygındır, hem de aşın kana sa
hip olan kadınların (onları daha sıcak ve erkeklere daha yakın kıldığı varsa
yılır) cinsel açıdan daha iştahlı olduğu ileri sürülür. Yazarlar aynca kadınla
rın cinsel organlarının şekli ve büyüklüğü konusunda dışta bulunan ve ge
nelde yüzeysel ipuçlarına önem verirler. Buna göre bir kadının dudakları-
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• Tablo 2. Dört Metinde Tanımlandığı Şekliyle Erkekler ve Kadınlann Seksüel ve Aseksüel özellilderi o 
Seksüel Özellik Aseksüel Özellik 

Organ veya Özellik Erkek Kadın Erkek Kadın 

Boy (ı) Kısa (ı) Uzun (2) Ortalamadan uzun 

(2) Kısa veya kısa 
Ağırlık Tıknaz Zayıf 

Ses (ı) Pes(+) 

(2) Pes(+) 

Yapı (salgı dengesi) (3) Sıcak (2) Safravi; (3) Soplc 
Kuru-arzulu ama meni "ateş" yapılı kadın Kuru-az gelişmiş arzu 

sıvısı az cinsel açıdan faaldir Nemli-ilişkiden 

Nemli-büyük üreme gücü sonra halsizlik 

Baş (2) Küçük 

Yüz (4) Uzun-utanmazlık 
Alın ve kaşlar (2) Alın yakınında lekeler 

Gözler ve (2) Ruhsuz, yan kapalı (2)Ruhsuz, yan kapalı (3) Pınltılı-kadınsı 
göz kapaklan (+)Leke (3) Pınltılı-güzellik 

(3) Titrek-sapkın ve arzulu 

(4) Açık mavi-utanmazlık 
Safralı kırmızı-arzu 

Burun (ı) (4) Düz ve geniş (ı) Düz ve geniş 
(2) Düz ve geniş; burun (2) Düz ve geniş 
deliği yanında lekeler 
cinsellik işueti (+) 

(3) Eğri-şehvetli 
Yanaklar (2) Gözlere yakın şişkinlik (2) Şişkinlik-cinsel soğukluk 
Ağız (4) Geniş (4)İnce-ilişkide halsizlik 
Çene (2) Leke-seksüel yapıda 
Sakal GilI sakal-cinsellik (2) Sakalsız-cinsel yetersizlik 
Boyun (2) Kalın (+) (3) İnce• zayıfkualcter 
Omuzlu (2) Du 



t 

Kollar ve eller 

Parmaklar 

Göğüs 

Memeler 

Göbek ve 
göbek çu1curu 
Bel 
Penis 

Hayalar 
Kalçalar 
Bacaklar ve ayaklar 

(2) Kısa ve tombul(+) 
Başparmağın üçüncü boğumu 
büyük-eşcinseller, 

fahişeler, ayyaşlar 

(ı) (4) kıllı (+) 

(3) Şişman 

(ı) Ortalama büyüklükte 

(ı) Büyük-cesaret ve güç 

+ - Cinsel d~künlük/amınun açık belirtisi 

Dördüncü parmak uzun (2) Tüysüz 
(2)Etli Venüs tepesi 
(2) Kısa ve tombul (+) 

Başparmağın üçüncü boiumu 
büyük-eşc:inııeller. 

fahişeler, ayyaşlar 

(ı) Orta büyüklükte
aşk ve şefkat 

(4) Kılsız 

(3) Kalın 
(ı) Ortalamadan büyük veya 
küçüldük başka şeylerin göstergesi 
(küçük-bilgi. büyük-ayıplanmayı 
hak eden, uzun-aptallık) 

(ı) Küçüle-korkaklık 

(2) Dar 
(3) Küçüle ve narin 

NOT: Bütün tablolarda boş haneler şeriat ve kanunun o kategoriyle ilgilenmediği anlamına gelir. 
KAYNAKLAR: Bu tablodaki bilgiler parantez içinde numaraJan verilen aşağıdaki kitap ve el yazmalanndan alınmıştır: 
ı- Kerı.za 1-Havass 
2- Gizli nimler Hazinesi 
3- La physiognomorıie arabe (12. yüzyıl sonu ila 13. yüzyıl başı) 
4- Kıyafotname 



nın genişliği vajinasının genişliğinin, kalınlığı ise vajina dudaklarının ka
lınlığının işareti olabilirdi. Yüzünün ve gözlerinin rengi, burnunun şekli, 
kalçalarının büyüklüğü bir kadının cinsel arzularının ve eğilimlerinin gös
tergesiydi. Büyük kalçalı bir kadın aşın seks düşkünü demekti. Kırmızı bir 
yüz ve mavi gözler (soğuk iklimlere özgüydü) kadının cinsel olarak soğuk 
olduğunu gösteriyordu.3' 

Her iki cinsin fizyonomisini tanımlarken, erkeğin bedensel özellik
leri onun genel karakterini açıklıyor, oysa kadınların özellikleri cinsel or
ganlarıyla ilgili daha fazla bilgi ortaya çıkarmak için kullanılıyordu. Bu odak 
kaymasının nedeni bu kitapların erkekler tarafından erkekler için yazılma
sıyla açıklanabilir. Zaten bu kitapların başlıca amacı erkeklerin cinsel eş 
bulmasına yardımcı olmaktı. Yazarlar benzer durumdaki erkek nitelikleri
ne ancak cinsel eş olmaları söz konusu olduğunda dikkat ediyordu. Esir pa
zarından köle seçmek için şu talimat verilmişti: 

Eğer arkadaşlık amacıyla bir köleye ihtiyacınız varsa, size yoldaşlık 
ve aşk oyunları için hizmet edecekse, orta boy ve orta ağırlıkta bir er
kek olmalıdır. Ne semiz ne zayıf olmalı, beli de kalın olmamalıdır. 
Kısadan ziyade uzun olmalıdır. Saçı sert değil yumuşak olmalıdır 
ama rengi isteğinize göre siyah veya san olabilir. Avuçlan yuvarlak 
ve yumuşak olmalıdır. Teni pürüzsüz, kemikleri düzgün ve dudak
ları şarap renginde olmalıdır. Saçı siyah[?], gözleri ela, kirpikleri ve 
kaşları siyah olmalı ama birleşik olmamalıdır. Çift gerdanlı olmalı
dır. Çenesi ayva tüyü gibi beyaz ve çilli olmalıdır. Dişleri beyaz, düz
gün ve eli ayağı doğru orantılı olmalıdır. Bu tariflere uyan her köle 
nazik, iyi huylu, sadık ve uysal olur.32 

Memluklann ve Osmanlıların asker yapacak köle bulmak, saray için 
devşirilecek oğlanları seçmek, köle pazarından cariye seçmek için gündelik 
yaşamda jiraset'in bilgeliğinden yararlandığını biliyoruz. Yine de bu tür fız
yonomik tanımların ne derece önemli görüldüğünü söylemek zordur. Cin
selliği yüksek erkek tanımına uymadığı halde önemli cinsel becerilere ve 
güce sahip genç, uzun ve narin erkek güzeli tasvirlerine rastlamak müm-
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kündür. Buna rağmen, bu fizyolojik tanımlar bütün dönem boyunca varlı
ğını sürdürdü ve popüler imgelemde söz sahibi oldu. Bu kadar "bilimsel" 
baskı altında erkeklerin sakallannı gür tutmalanna, kendilerini tıknaz ve 
gürbüz göstermek için ellerinden geleni yapmalanna şaşmamak gerek. Os
manlı Ortadoğu'sunun ciddi erkekleri için ince belli ve sinekkaydı tıraşlı ol
mak modaya hiç uygun değildi. 

SERTLEŞME, BOŞALMA, AŞIRILIK VE ÖLÇÜLÜLÜK 

Modem öncesi tıpta tekrarlanan bir başka konu, cinsel mekanizma 
ve bu mekanizmanın çalışma şekliyle ilgili tanımlardı. Birkaç temel soru 
ele alınmıştı. Birincisi ilişkinin nedeniydi: erkeklerle kadınlar neden çiftleş
meyi arzuluyordu ve çiftleşme hangi amaca hizmet ediyordu? Osmanlı ön
cesi ve Osmanlı döneminde çoğu hekimin verdiği cevaba göre bu insanoğ
lunun varlığını sürdürmek isteyen Allah'ın isteğiydi. Seks arzusu yaratmak 
için kullandığı araç ise arzu eden ruhtu. Bu güç hem erkeklere hem de ka
dınlara egemen olarak onlan cinsel ilişkiye sevk ediyordu. Dikkat edilmesi 
gereken nokta, tıbbi açıdan ve tek cinsiyet paradigmasıyla uyumlu olarak er
keklerle kadınlann dürtüleri arasında bir aynın gözetilmemesiydi. Kadınla
nn cinsel ilişkiden erkekler kadar zevk alamayacağı veya almadıklan gibi 
bir varsayım hiç yoktu. 

ilişkiyi arzulamanın bedensel nedenlerinden biri biriken meniyi bo
şaltma ihtiyacıydı. Bedenin, inceltilmiş ve "beyazlatılmış" kan olarak düşü
nülen meniyi soyun devamı için sürekli ürettiğine inanılıyordu. Basim Mu
sallam'ın gösterdiği gibi, antik dönemde ilci zıt kuram vardı. Biri (Aristote
les) yalnız erkeklerde meni olduğunu öne sürerken, diğeri (Hippokrates ve 
Galenos) her iki cinsin de meni ürettiğini savunuyordu. Pek çok konuda 
Aristoteles'ten yana olan lbni Sina kadınların da meni ürettiği sonucuna 
varmıştı. Ancak bu meni ruhsuzdu, dolayısıyla erkek menisi gibi üstün ol
mayıp sadece onun tarafından biçimlendirilecek bir "madde"ydi. Erkek ve 
kadın menisinin eşit yapısıyla ilgili son iddia kadın menisinin de ruh taşı
dığını öne süren İbn Kayyım el-Cevziye'den geldi. 15. yüzyılda yaşayan el
Cevziye yazılarında hadislerden ve fıkıhtan yararlanıyordu.33 Bu, Osmanlı 
döneminde cinsel ilişkinin temel dayanağı oldu. 
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Daha düşük nitelikli olsa da kadınların da erkeklerinkine benzer 
türde meni ürettiğine inanıldığından, bu maddeyi boşaltma ihtiyaa erkek
leri ve kadınlan aynı şekilde etkiliyor ve cinsiyetler arasındaki benzerliği pe
kiştiriyordu. Göreceğimiz gibi, tıbbın ilkeleri 19. yüzyılda değişmeye başla
dığı zaman bile arzu eden ruh kavramı Ortadoğu tıp dünyasında geçerlili
ğini korudu ve Batı Avrupa'dan uyarlanan tıbbi metinlere de yerleşti. 

Daha eski dönemlerde tıbbi metinleri yazanlar başarılı bir ilişkinin 
ön koşulu olarak arzu eden ruhu uyandırmak ve arzu yaratmak gerektiği
nin farkındaydı. Ön sevişme sık sık ele alınniış ve cinsel eyleme katılan her 
ilci tarafın ihtiyaa olarak düşünülmüştü. Ancak yazarlar basit ön sevişme 
tartışmalarının ötesinde başka yöntemler de öneriyordu. Şehvet uyandıra
cak öyküler okumak, hayvanlar dahil olmak üzere cinsel ilişkide bulunan
lan seyretmek, birlikte yıkanmak, hatta birbirini tıraş etmek gibi birtakım 
yöntemler pek çok metinde öneriliyordu. 

İkinci bir dizi tartışmada cinsel perhiz ile cinsel dürtü arasındaki 
ilişki sorgulandı. Genç insanlann kırba gibi olduğu söyleniyordu. Menisel 
sıvılarının hiç fire olmadan hayalarında veya yumurtalıklarında. toplandığı
na inanılıyordu. Çok fazla meni biriktiği zaman vücut ısısı yükselir ve iliş
ki arzulanırdı. İlk dönem Osmanlı hekimlerinden Eşref bin Muhammed 
Hazainü's-saadet adlı kitabında şöyle yazar: "Eğer birisi cimaı terk ederse 
yavaş yavaş ağrılar başlar. Giderek artan bir şekilde vücutta çöküş başlar. 
Gözler iyi görmeyebilir, hayalarda veya idrar yolunda ur çıkabilir.n Kemal
paşazade ünlü bir hekim olmasının yanı sıra devlet adamı, alim ve yazardı. 
Arapça yazan Kemalpaşazade, bu süreci daha bilimsel ve ayrıntılı şekilde 
anlatmıştı. Belki de daha eski bir Arapça elyazmasından çevirdiği açıklama
sının dayanağı, diğer organlardan hayalar ve penise yeterli özsu aktarılma
masının yarattığı salgısal dengesizlikti. Kemalpaşazade'ye göre ilişkiyle 

bağlantılı hastalık ve sağlık hep belirli bir salgısal dengenin işlevidir. Buna 
göre sıcak ve nemli olan insanlar (fazla kana ve beyaz safraya sahip olanlar) 
istedikleri kadar ilişkiye girebilirler. Buna karşılık soğuk ve kuru mizaçlı 
olanların aşın ilişkiden zarar görmesi kaçınılmazdır.34 

Bu hastalıklardan kaçınmak isteyen kişi yetişkinliğinde düzenli ilişki
ye girmelidir. İlişkiye girilmeyen durumlardaysa mastürbasyon yapılmalıdır.35 
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Bu tıbbi öğütün tek istisnası cinsel ilişki kurmamaya yemin eden rahibeler, 
keşişler ve bazı dervişlerdir. Bunlar asla cinsel ilişkiye girmediği için bedenle
rini düşük düzeyde meni üretmeye şartlandırırlar. Meni üretimi azalan ve be
denleri başka çıkışlar bulan yaşlı insanlar da bu istisna kapsamındadır. 

Yine de cinselliğin dünyasında pusuya yatan tek tehlikeli alışkanlık 
cinsel perhiz değildi. tlişkiye aşın düşkünlük de benzer ya da daha kötü so
nuçlar doğurabiliyordu. Meni üreten mekanizmayı aşın çalıştırmak sağlığı 
farklı bir yoldan tehlikeye atarak daha ciddi sonuçlara yol açabilirdi: "Güç 
azalır, gözlerin feri kaçar, sinirler/kirişler halsizleşir, kalp zayiflar, titreme
ler, sarsıntılar, spazmlar, felç, unutkanlık, kötü huylar, zihin yorgunluğu, 
küstahlık ve korkaklık gibi şeyler meydana gelir ki her biri ciddi bir mese
ledir. Çok fazla ilişkiye girenler bu meselelerle birer birer karşılaşacaktır. 
Bunlardan dolayı vücudu korumak gereklidir."16 Böylece 15. veya 16. yüzyıl
da tıbbi metinleri okuyan veya doktorun tavsiyesini dinleyen bir hastanın 
öğreneceği ilk cinsel derslerden biri, antik Yunan döneminden kalma aşırı
ya kaçmama ve kendine hakim olma kuralıydı. Kişi cinsel etkinlikten kaçın
mamalıydı, çünkü ilişkiye girmeme hastalığa yol açabilirdi. Aksine sağlıklı 
kalmak için ilişkiye girmeli, cinsel ilişki özendirilmeliydi. Ama aşırıya kaç
maktan ve yaşamsal ısının kaybından sakınılmalıydı. Yoksa aynı sonuçlar, 
hatta daha kötüsü meydana gelebilirdi. 

Bütün meninin dönemsel olarak boşaltılması kişinin sağlıklı kalma
sı açısından çok önemli olduğundan, kısmi boşalma da sorun yaratıp rahat
sızlık verebilir. Kısmi boşalma, erkek hayalanndaki meniyi tamamen bo
şaltmadığı zaman ya da daha açık bir deyişle eşi meniyi tamamen emmedi
ği zaman gerçekleşir. Sadece genç ve sağlıklı bir kadının rahmi meninin 
her damlasını emebilecek, adeta hayalardan çekebilecek güce sahiptir. El
ltaki kadının rahminin meniyi çekmesini şöyle açıklar: "tlişki sırasında ra
him vulva girişine yaklaşır ve doğal olarak rahim yolu meniyi çekmek için 
vulva girişinin seviyesine kadar iner. Tek bir kılın bile geçemeyeceği kadar 
dar bir kanal halini alır. Böylece meniyi çekip cenini koruyabilir. "17 

Dolayısıyla, bu karmaşık görevi yerine getiremeyen her cinsel eş ye
tersizdir. Buna göre, yaşlı, zayıf veya çirkin kadınlarla ilişkiye girmek erkek
ler için tehlikeli olabilir. Bunun nedeni, tahminen, emme güçlerinin azal-
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masıdır. Adet gören, hastalığı yeni geçen veya uzun süre cinsel ilişkiden 
yoksun kalan kadınlar için de aynı şey geçerlidir. Yaşı küçük olanlarla, özel
lilcle genç oğlanlarla seks yapmak da benzer tehlikeli sonuçlar doğurabilir.38 

Kadınların da biriken menilerini boşaltmaları gerektiği varsayılsa da, onla
rın sıkıntılarına pek değinilmez. Bazıları adet görmenin bunu gerçekl~şti
ren mekanizma olduğuna inanıyordu.39 

Aşın ilişki, kaçınma ve kısmi boşalma gibi tehlikeler yalnızca cinsel 
eş seçiminde değil ilişki sırasındaki pozisyon seçiminde de belirleyiciydi. 
Tıbbi söylemin bu şekli, daha tutucu olan Galenosçu öğretinin yanı sıra 
Hintlilerin tıbbi söyleminden de yararlanmış veya bu söylemle alışverişte bu
lunmuştu. Tam boşalmayı sağlamak amacıyla, kadının meniyi çektiği veya 
içine dökülen bir tekne gibi işlev gördüğü pozisyonlar tercih ediliyordu. Dok
torlar bu görevi yerine getiren pozisyonu tavsiye ediyordu. Yan yatarak iliş
kiye girmek tavsiye edilmiyordu, çünkü bu pozisyonda erkeğin yükünü bo
şaltması zordu. Kadının üstte olmasından daha kötü bir şey yoktu. Burada, 
boşalmama benzeri bir başka tehlike vardı. Meni dahil kadının sıvıları erke
ğin penisi içine girip hastalığa neden oluyordu: "Altta olmak erkeğin zayıf ol
duğunu gösterir [erlin aşağı yanı zaif olur) diye iddialar var. Erkek sırt üstü ya
tıp kadın üstüne çıktığında pek çok zarar verebilir. Kadının suyu erkeğin pe
nisine girebilir diye iddia edilmektedir. Böyle olduğu takdirde erkeğin meni
si tamamen boşalmaz ve pek çok rahatsızlıkla karşılaşır. Ama kadının üstte 
olduğu bu pozisyon hamileler için daha güvenli sayılır. "40 

Tıbbi risaleler ilişkinin yapısı hakkında bazı ortak görüşleri tekrarla
yıp yeniden üretirler. Özellikle erkeğin üstte olduğu, kendisini cinsel eşine 
karşı güçlü kılan pozisyonu vurgularlar. Bu önerilerin kökeni yaygın dü
şüncede yatsa da tıbbi terminoloji için kültürel tercihten daha fazlasını ifa
de ediyordu. Frenginin ortaya çıkarılıp teşhis edilmesinden önceki bu er
ken dönemde ilişki sırasında hastalık bulaşma tehlikesinden neredeyse hiç 
bahsedilmediğini fark etmek ilginçtir. Pozisyonları kısıtlama girişimleriyle 
kadının sıvısından hastalık bulaşmasına karşı uyanlar, belki de bu tür teh
likelerin farkında olmanın ilk göstergeleriydi. 4' 

Cinsel ilişkide pek çok tehlikeyle karşı karşıya kaldıklarından, erkek
ler daha güvenli bir cinsel tatmin aracı ve boşalma sorununu giderici yol 
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olarak mastürbasyonu seçmiş olabilirler. Ancak tıbbi risaleler bu yolla çok 
fazla rahatlamaya karşı uyanda bulunuyordu. Bunların iddiasına göre mas
türbasyon (zeker tutmak, ele oynamak) endişe ve unutkanlık yaratabiliyor, 
penisi zayıflatabiliyor ve zihni köreltebiliyordu. Dahası, cinsel ilişkiye karşı 
doğal isteği de yok ediyordu: 

Bu, tıpkı açgözlü bir insanın lezzetli olmasa bile önüne gelen yiye
ceği para verip satın aldıktan sonra tadına bakıp başka bir yiyeceği 
denemesine benzer. Satın aldığı için pişmanlıkla bırakır çünkü aç
gözlülüğü onu böyle davranmaya zorlar. Ta ki bir gün kesesi boşa
lana kadar. Acıktığı zaman pek çok güzel yiyecek görür ama sıra il
kini almaya geldiğinde kesesinde bir şey kalmamıştır. Bu defa ma
alesef aç kalır. Açgözlülüğünü doyuramaz. Varlığını harcadıktan 
sonra kuvvet kesesinde bir şey kalmamıştır. Çünkü zayıflığın yükü 
bir insanın sırtına bindiğinde onu kimse asla kurtaramaz. Yol uzun
dur. Kuvvet birikimini harcamamak gereklidir ve Allah her şeyin en 
iyisini bilir :ıa 

Osmanlı dünyasının Arapça ve Türkçe konuşulan bölgelerinde yay
gın olan bu söylem geleneksel cinsel tabulara uygun bir cinsel senaryo öne
rir. Örneğin adet sırasında sevişme, reşit olmayanlar veya oğlanlarla yatma 
gibi konularda bilimsel yaptırımlar uygular. Bazı durumlarda senaryo cin
sel tercihi genç, sağlıklı kadınlarla sınırlandırarak diğer bütün tercihleri tıb
bi açıdan sağlıksız, hatta tehlikeli ilan eder. Bu açıdan tıp ortodoks bir söy
lemdir. Yine de kusurlu erkek modelini kabul edip yaygınlaştırarak, homo
erotizm ve aynı cinsle ilişkilerin yaygın olduğu diğer cinsel senaryolarla bü
yük ölçüde uyumlu hale gelmiştir. 

Verilen mesaj günah veya ayıpla ilgili olmadığı gibi, yeni bir püriten 
cinsellik yerleştirmeye de kalkmıyordu. Ölçülülük ve kendini tutma çağrı
sıydı bu. Galenos'un Roma'sında olduğu gibi cinsel enerji erkekler için sı
nırlı bir kaynak olarak tanımlanmış olup israf edildiği takdirde iktidarsızlı
ğa ve hastalıklara yol açabilirdi.43 Aynı terimlerle kullanılmasa da Hippok
rates'in calor genttalis ya da erkek bedeninin iktidarını koruyan yaşamsal ısı 
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fikri hala yerel tıbbi düşünceye ve ortaya sunduğu cinsel senaryoya ege
mendi. Bedenin cinsel enerji kaynaklarını koruyup israf etmemek, doğru 
cinsiyetten cinsel eş seçmekten çok daha önemliydi. 

İlk dönem Hıristiyanlığının getirdiği önemli değişi.klikler, bedeni 
yeniden şekillendirme, farklı davranmasını öğretme, "fiziksel dünyadan ko
parma"44 ve yaşamsal cinsel ısıya gereken saygıyı göstermeyi reddetme gi
rişimi, Osmanlı öncesi ve Osmanlı dönemi Müslümanlaşmış dünyanın tıb
bi senaryosunda yer almadı. Bu dünyada cinsellik hala Hippokratesçi yazar
ların benimsediği antik değerlere bağlıydı.45 Bu bakımdan, daha sonra gö
receğimiz gibi 19. yüzyılın getirdiği değişimler Osmanlı İmparatorlu
ğu'nda Avrupa kültürüne göre çok daha devrimciydi. Avrupa' da.ki Viktorya 
çağı eğilimlerinin kökeninde Hıristiyanlığın ilk döneminde görülen fiziksel 
bedenin reddi anlayışı yatarken, Osmanlı dönemindeki Ortadoğu'da böyle 
bir red belirgin değildi. 

GENETİK, MENİ, GEBELİK VE SAPIKLIK 

Erkeklerle kadınlar arasındaki benzerlik cinsel dürtüler ve ihtiyaç
larla sınırlı değildi. Her iki cinsin de benzer üreme güçleri olduğuna inanı
lıyordu. Bu durum meni üretimi, cenin oluşumu ve çocuğun ebeveynine 
benzemesi gibi tartışmalarda açıkça belirtilirdi. İslamiyetin ilk dönemlerin
de Sokratesçi (erkek) form ve (kadın) madde fikrine dayalı tıbbi söylem her 
iki cinsin ürettiği meni türleri arasında dengesizlik olduğunu varsayıyordu. 
Oysa şimdi, hekimler hem erkeğin hem kadının üretici potansiyele sahip 
meni ürettiğini kabul ediyordu, dolayısıyla her iki cins, ceninin oluşumun
da ve yeni doğan bebeğe tür karakterini miras bırakma kavgasında eşit de
recede rol oynuyordu. 

Meni üretimi için tıbbi risalelerde en çok kullanılan metafor, bir 
makine veya doğal dünya değil, fırın ve yiyecek hazırlama süreciydi. Arzu
lu ruh bir insanı ele geçirince, bir başka deyişle, erkek ve kadın şehvetli ha
le gelince, beden meni özünün hazırlandığı bir mutfak haline geliyordu. 
Beden mükemmel bir uyum içinde çalışırdı. Kalp körüğe, hayalar fırına, 
yumurtalıklar tencereye, böbrekler öğütme aletine dönüşüyordu. Yeni bir 
insan hazırlanmaktaydı. Eşref bin Muhammed bu süreci şöyle özetler: 
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Kalp atışları hızlanınca [katırak etmeğe başlar] sinirler ısınır, böbrek
ler öğütüyormuşçasına çalışır ve beyin bir madde çıkarır. Zamanın 
belirli bir noktasında, bu hareketin sonucu olarak, erkek ve kadın 
bedeninin her organı bir damla kan üretir. Başın tepesinden ayak 
parmaklarının ucuna kadar birleşen bütün kan belde toplanır. Ha
yalardan ilci sinir çıkar. Kanın toplandığı yer burasıdır. Bu hareketin 
sonucu olarak sinirlerin ucu kanı beyaza boyar. Bundan sonra, er
kek organı kalbin hareketiyle çıkar, uzar ve ileri atılır.46 

Kemalpaşazade benzer bir tanım yapar. Ancak onun tanımına göre 
toplanan meni sadece bedenin kısımlanmn değil aynı zamanda onların 
temsil ettiği niteliklerin de özüydü. Kalp, duyu ve hareket sağlayan hayvani 
ruhu (el-kuvvetü 'l-hayvaniyye) sağlarken, beyin duyuların ve hareket gücü
nün öz halindeki biçimlerini üretirdi. Bütün bunlar beynin arkasında top
lanarak omurga boşluğundan aşağı böbreklere ve hayalara akıyordu. 

Kemalpaşazade aynca pneuma veya bir tür gaz, hava kavramını ortaya at
mıştı. Kalpte oluşan çok hafif ve güçlü hava gibi bir madde penisin büyü
mesini sağlıyordu. Ona göre ilişkiden alınan büyük zevkin nedeni buydu. 
Pneuma bütün organlan penise bağladığından ateşlenme ve yangı yapıyor, 
bu maddeyle dolan bedende hayvani bir tatmin ortaya çıkıyordu.47 

Kollan, bacakları, organlan ve karakter özelliklerini temsil eden sayı
sız minik damlacık bir araya gelerek ONA benzeri bir madde oluşturuyor, 
bu madde kendisini yaratan bedenin biçim ve ruhunu yeniden üretiyordu. 
Kuran' daki embriyolojiyle ilgili tanımlarda kanıtlan bulunabilecek bu meni 
ve kan birleşmesinin cinsel ahlak üzerinde basit bir madde dönüşümünden 
daha büyük etkisi vardı.48 Kan, meni ve süt, farklı yollarla pişirilip yoğunlaş
tırılan aynı temel maddenin değişik sonuçlan olarak görülüyordu. 17. yüzyıl
da insan anatomisiyle ilgili bir kitap olan Teşrihü'l-Ebdan'ın yazan el-İtaki bu 
durumu şöyle açıklar: "[Adet kanının] bir kısmı doğa tarafından geliştirilebi
lir. Bu kısım üç bölümden oluşur; biri cenini besler, diğeri et ve yağ gibi olup 
cenindeki boşlukları doldurur, üçüncüsü de memeleri sütle doldurur."49 

Bundan dolayı kan, meni ve sütün cinsellikle ve üremeyle ilgili ek 
görevleri vardı. Emzirme bebeği annesi veya sütannesinin nitelikleriyle do-
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natbğından, cinsel ilişkiye benzer bir eylem olarak görülüyordu. Bundan 
dolayı, aynı kadının emzirdiği çocuklar şeriate göre kan akrabası yani 
"mahrem"di. Kan kardeşliği yemini ve kanı kanştınp emme gibi diğer ey
lemlerin de, hafifletilmiş biçimiyle de olsa, yan cinsel bir tarzda kan kayna
ğının niteliklerini almanın diğer yollan olduğuna inanılıyordu. 

Tıbbi metinlerin belirttiğine göre, ilişki gerçekleştiği zaman erkeğin 
menisi kadının menisiyle birleşerek ebeveyne benzeyen bir cenin oluşturu
yordu. Benzerlik, ceninin cinsiyetinin yanı sıra bileşik meninin her iki ya
nsında içkin olan canlılığın düzeyine bağlıydı. Bu düzey kişinin temel ya
şamsal gücünün basit bir yansıması değildi. Aynca büyük ölçüde ilişkinin 
hızına ve eşlerin sevişme sırasındaki fiziksel ve zihinsel durumlarına bağ
lıydı. Örneğin sevişme sırasında erkekle kadın arasında gerçek bir tutku ol
duğunda (bazılarının dediğine göre birlikte orgazm olduklarında) yaşamsal 
ısı artıyor ve sonuçta sağlıklı bir oğlan dünyaya geliyordu.50 

Erken modem dönemde Batı Avrupa'da bir süre gözde olan mono

genesis (sadece erkekten üreme) gibi rakip kuramların varlığına rağmen, 16. 
yüzyıldan 19. yüzyıla kadar Ortadoğu'da yazılan tıbbi risaleler kadınların 
üremeye katkısını ısrarla vurgulamıştı. 17. yüzyılda yeni tıbbi bilgiler meni 
üreten tek organın erkek yumurtalıkları olduğunu "kanıtladığında" el-haki 
bu kuramdan bahsetmiş, ancak gerekçelerine katılmadığını okuyucularına 
belli etmiş, "hekimlerin başka bir iddiasına göre" diye giriş yaptığı konuyu 
"gerçeği yalnız Allah bilir" diye bitirmişti.5' 

Erkek ve kadının eşit derecede üreme gücüne sahip olduğuna ina
nılmasına rağmen kız çocukları hfila erkek çocukların kusurlu türevi olarak 
görülüyordu. Bir kızın dünyaya gelmesi yetersiz veya tatmin etmeyen iliş
kinin sonucu olabilirdi. Osmanlı öncesi dönemde yazılan tıbbi risalelerin 
iddiasına göre kadın cinsiyeti, hatta bir erkekteki kadınsı özellikler baskın 
dişi ve zayıf erkek menisinin belirtisiydi. Erkek ve dişi meni arasındaki çe
kişmede daha güçlü olan zayıfa hükmediyor ve onu dönüştürüyordu; ya da 
er-Razi'nin açıkladığı gibi, "Kadınlık veya erkeklik iki meniden birinindi
ğerine nicelik ve nitelik olarak baskın çıkmasına göre gerçekleşir, ta ki biri
si dönüştüren (muhfl) diğeri dönüşen (mustahfl) haline gelene kadar."52 Ne 
erkek ne de dişi meninin üstün olduğu bazı durumlarda her türlü orta aşa-
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manın gerçekleşmesi olasıdır. Bunlar erkeksi kadından kadınsı erkeğe ka
dar değişir. Anneyle babanın tam bir dengesini yansıtan hermafroditler ise 
uç bir ömektir.5ı 

Erkek ve dişi menisi arasındaki rekabet kavramını geliştiren er-Ra
zi'ye göre pasif eşcinsellik ("ibne"lik) de aynı çekişmenin sonucudur. Bu du
rum bazen öyle bir hal alır ki, bir erkek belirgin erkeksi özelliklere sahip ol
sa da pasif eşcinsel (me'bıln) olmaya eğilimlidir. Ona göre, böyle durumlar
da söz konusu erkek "mükemmel" değildir, zira penisi ve hayaları ortalama 
erkek organlarına göre dalıa küçük ve bele daha yakındır. Sonuç olarak, böy
le bir erkeğin duyarlı bölgeleri diğer erkeklere göre anüse daha yakındır. Er
Razi'nin konuyla ilgili yazılarından anlaşıldığına göre, eşcinselliğin diğer bi
çimi bazen "aktif erkek eşcinselliği" olarak tanımlanmakta olup (aslında di
ğer erkeklerin içine girmeyi tercih eden erkekler için kullanılır) tıbbi bir so
run olarak görülmüyordu. Er-Razi'nin terminolojisiyle anlatılan sorun, aynı 
cinsle ilişkiye girme olmayıp duyarlı bölgeler ve yaşamsal güçle ilgiliydi; ay
nı cinsle cinsel ilişkiyi ise tamamen görmezden gelmişti. 

Er-Razi'nin dünyasında "ibnelik" bir sapıklık veya günah olmayıp 
tamamen biyolojik bir kusurdu. Psikolojik veya kültürel olmaktan çok ge
netikti. Bu tür bir çıkmaz içindeki insanların iyileşebilmesi için mümkün 
olduğu kadar tedavi edilmesi gerekliydi. Yine de, Rosenthal'in belirttiği gi
bi, er-Razi'nin risalesine "gizli hastalık" başlığını seçmesi bu tür eşcinsel 
davranışın Abbasiler döneminde ayıp sayılıp öfkeyle karşılandığını gösterir. 
İbnelik için tavsiye ettiği tedavi şekli Galenosçu salgısal etki kavramına uy
gun biçimde penisin ısıtılması ve anüsün soğutulmasıydı. Daha ayrıntılı 
anlatmak gerekirse, penis ve hayaların olduğu bölge merhem sürülerek ısı
tılıyor, cinsel eş olarak eğitilen köleler ve cariyeler tarafından yıkanıyordu. 
Aynı anda hastanın arka kısmı ve anüsü ıslak bezler yerleştirilerek soğutu
luyor, gül suyu ve sirkeyle lavman yapılıyor ve "aktif' ilişkiye girmesi için 
teşvik ediliyordu. 54 

Aralarında İbni Sina ve İbni Hubal'in de olduğu pek çok yazar er-Ra
zi'nin görüşlerine karşı çıkmıştı. İbneliğe duçar olan bazı kişilerin fiziksel 
açıdan diğer erkeklere göre daha iyi durumda olduğunu belirtiyorlardı. Dola
yısıyla bunların hastalığı genetik olmayıp zayıf erkek menisi sonucu da oluş-
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mamıştı. İbneliğin kültürel veya hayal gücüyle kışkırtılan bir hastalık olduğu 
sonucuna vardılar. Bunlar, erdemli olmayan yollara ve kadınsı davranışlara 
sapmış kişilerdi.ss Tıbbi bakım altına alınmak yerine günahkar davranışları 
nedeniyle cezalandınlmalan ve saptı.klan yolun yanlış olduğunu görmeleri 
gerekirdi. Burada da genel olarak eşcinsellik değil, "pasif' ilişki üzerinde du
rulmaktaydı. İki yaklaşımın ortak noktasına göre pasiflik kötü bir şeydi ve is
ter genetik ister psikolojik nedenlerle olsun defedilmesi gerekliydi. 

Bir iki yüzyıl sonra bile, hangi yaklaŞımın doğru olduğunu belirle
me konusunda tıbbi metinlerin pek fazla bir katkısı olmamıştı. Aslında Os
manlı öncesi ve Osmanlı dönemindeki metinlerin hemen hiçbiri bu sorun
la uğraşmamıştır. 16. ve 17. yüzyıldaki tıbbi risaleler aynı cinsle ilişkiyi tar
tışmaktan kaçınmasa da pasif eşcinsellik bu tartışmalarda yer almadı. Bu
nun için iki çelişik açıklama yapabiliriz. Birincisine göre bu konu utanç ve
rici olduğundan hekimler hiç uğraşmamayı tercih ediyordu. Daha akla yat
kın gelen diğer açıklamaya göre ise dönemin hekimleri sorunu çözmekte 
güçlük çekiyordu. "Pasif' erkek ilişkisi belki zayıflık olarak görülse de teda
vi veya ceza gerektiren bir hastalık olarak kabul edilmiyordu. Sessiz kalın
masından dolayı fikir yürütmek zor olmakla birlikte, rüya yorumu ve erotik 
edebiyat gibi diğer söylemler göz önüne alındığında, erken Osmanlı döne
minde "pasif' erkek ilişkisine karşı kayıtsız kalındığı anlaşılmaktadır. Bu 
durum bazı insanların tercihiydi, normal cinsel davranış yelpazesinin bir 
parçasıydı ve hiçbir zaman sapıklık olarak görülmemeliydi.s6 

KUSURLU ERKEK MODELİNİN VARLIGINI SÜRDÜRMESİ 

Ortadoğu'da modem öncesi tıp Avrupa'da olduğu gibi kusurlu er
kek modeline bağlı kalmıştı. Bu söylemde erkek ve kadın ikili bir karşıtlık 
oluşturmaktan ziyade, cinsel bir süreklilik içinde yer alıyordu. Ortadoğu tıp 
geleneği bu konuda daha inatçı, karşıt görüşlere daha dirençliydi. Bu du
rum hem erkek hem kadının meni ürettiği varsayımıyla, her iki cinsin de 
benzer cinsel istek ve iştaha sahip olduğu fikriyle, üremenin gerçekte erkek 
ve dişi menisinin çarpışmasıyla ceninin oluştuğu bir süreç olduğu iddiasıy
la, kadının vajina ve rahminin erkek penisi ve testis torbasının azgelişmiş 
versiyonu (bkz. Şekil ı ve 2) olduğu varsayımıyla ortaya konuyordu. Görüş-
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Resim 1. Kadın ıırogenital sistemi, olasılıkla yazar tarafından Vesalius'tan uyarlanmıştır. Belki de erkek 
(solda) ve kadın (sal!da) tasviridir. Penise benzeyen idrar yolu ve vulvaya, figürlerin çift cinsiyetli şekline 
dikkat edin. Şemseddin el-lt2kf, The Treaıise on Anaıomy ofHuman Body and lnıerpreıaıion of 
Philosophers (Teşrfhü'/. Ebddn), s. 166. 
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Resim 2. Erkek ürogenital sistemi ve kadın barsak sistemi. El-ltAki, Teşrfhü'/. Ebdt2n, s. 165. 

lerini Vesalius'un 16. yüzyılda yazdığı kitaba dayandıran el-İtaici 17. yüzyıl
da bu son varsayımı şu kesin ifadeyle açıklamıştı: 

Rahim bebeği üreten organdır. Şekli bir erkeğin penisine ve hayala
rına benzer. Ama penis dışarı doğru dönüktür ve tamdır. Rahim ise 
tam değildir. Kadının içindedir. Bununla birlikte şekli hemen he
men penisin aynısıdır. Bazı hekimler donmuş bir penise benzediği-
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Resim 3. Penise benzeyen klitorisi kesme ameliyatı. Şerefeddin SabuncuoAlu, Cerrahiyyetü'l-Haniyye, 
Fransa Ulusal Kütüphanesi. 

ni söyler. Bu nedenle, penis rahmin kalıbı gibidir, rahim ise penisin 
gömleği gibidir. Kadının hayaları erkeğinki gibidir, ama erkeğin ha
yaları daha büyük ve yuvarlaktır; hafifçe elips biçimindedir ve dışa
rıda yer alır. Kadının hayaları daha küçüktür ve hafifçe yumurta bi
çimindedir; vulvamn her ilci tarafında yer alır. '1l 

Kadın ve erkeğin tabiatında var olan bu benzerlik başlı başına bir 
alarm nedeniydi. Osmanlı yönetimindeki Ortadoğu toplumlarında cinsiyet
lerin rolü arasında kesin sınırlar bulunması ve kişinin erkek veya kadın ola
rak kesin biçimde tanımlanması toplumun her kesiminde önemli olduğun
dan, sının aşma olasılığı hoş görülmüyordu.58 Nitekim, 15. yüzyılda yazılan 
cerrahlık elkitabı Cemıhiyyetü'l-Haniyye büyük klitorisi ve penis gibi uzan-
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Resim 4- Kadınımsı göğüsleri alma ameliyatı. Sabuncuoğlu, Cıırrahiyyeıü'l-Haniyye, Fransa Ulusal 
Kütüphanesi. 

tılan olan kadınlar ile kadın memesi gibi göğüsleri olan erkeklerden bahse
der ve bu kusurları gidermek için gereken cerrahi işlemleri açıklar (bkz. Re
sim 3 ve 4).59 Kitabın yazan Sabuncuoğlu kadın penisi ve bunu kesmek için 
gereken ameliyat hakkında şunları söyler: 

Kadının organında Türkçede "tılak" (klitoris) denen bir kısım var
dır. Bazı kadınlarda bu öyle büyük olur ki bakmak çirkindir [şöyle bü
yük kim nazarda kabih olur] ve bazı kadınlarda erkek organı kadar 
büyük olup erkek gibi ilişkiye girerler. Diyar-ı Arab'da bunları keser
ler. Bunu yapmanın yolu kesilecek gereksiz kısmı elde tutmak veya 
bir aletle tutup yukan doğru kaldırmaktır. Ama deriyi kesmeyin ki 
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kan boşanmasın [ta'kim kan boşanmaya]. Sonra enfeksiyona karşı te
davi edin. Rahmin içindeki lahm-ı zayid yani artuk et'e gelince, rah
min içine bir canavar kuyruğu gibi tutunmuştur ve rahimden dışarı 
çıkıntı yapar ve bu yüzden eski hekimler buna maraz-ı zenebi [kuy
ruk hastalığı] der; bunun tedavisi de kesmektir. 

Görsel anlatımın bu tür örneklerine Ortadoğu'daki geç modem ön
cesi dönem tıbbi risalelerinde seyrek rastlanır. Ancak belirsiz cinsiyet korku
su, bir cinsiyetten öbürüne geçme tehlikesi (özellikle kadından erkeğe), bu 
fikirlerin Avrupa tıbbında değişime uğramasına rağmen varlığını sürdürü
yordu. İstanbul ve Kahire' de Avrupa tarzındaki ilk tıbbi risaleler kaleme alı
nırken, yazarları özellikle 18. yüzyıl tıbbi çalışmalarını ve daha eski risaleleri 
biliyorlardı. Eski yapıtlardan alıntılar yapılıyor, çevriliyor ve çizimlerde yarar
lanılıyordu. Nitekim, Şanizade'nin ilk kez 1826'da yayımlanan Hamse'sinde 
çizimler ve yorumlan eski paradigmanın tipik imgelerine dayanıyordu. Bu
rada kadın cinsel organlan erkeklerinkine benzer olarak anlatılmış ve çizil
mişti. Resim 5 ve 6'da Hamse'den alınmış çizimler görülebilir. 

Şanizade'nin kadın üreme organlarıyla ilgili anlatımlarında yeni tıb
bi bilgilerin ne kadar muğlak aktarıldığı daha da belirgindir. "Kadınların 
hayalarına mahzanateyin [yumurtalıklar, 'kuş yuvalan'] denirn diye açıklar 
ve devam eder: "Bu yumurtalıkları rahme bağlayan bağlar [bazen mecar-ı fa
lubiye yani fallop tüpleri terimini kullanır] cerrahların dediğine göre erke
ğin meni kanallarının dişi versiyonlandır."60 Yumurtaların yumurtalıklarda 
üremesiyle ilgili son buluştan bahseden Şanizade'nin anlatımı daha da 
muğlaklaşır. Birtakım yumurtalar marifetiyle "pişirilen yemek özünü" top
layıp dağıtmak için kullanılan araçlardan bahseder.61 Böylece, yeni keşfedi
len kadın yumurtasını eski tıbbi söylemin içine katar. "Bu yumurtaların ay
nı zamanda üremeye yaradığı söylenmektedirn diye sözlerini sürdürür. 62 

Bu muğlaklık duygusu üreme mekanizmasıyla ilgili eski tanımla
maların tamamen ortadan kalkmasını da açıklayabilir. Meni üretimi, iç 
pneuma'nın rolü, erkek ve dişi menisinin karışması ile cinsel ilişkinin teh
likeleri ve yararlan hakkında modem öncesi hekimlerin sonsuz biçimde de
falarca ürettiği bütün tanımlamalar, yeni deneysel kanıtların ışığı altında 
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Resim s- Penis ve testis torbası gibi çizilmiı vajina ve rahim (üst sağda). Mehmed Ataullah Şanizade, 
Hamse-i Şanizade, ı. kitap, s. 39, çizim 39. 

rafa kalkmak zorundaydı. Yine de uzun bir süre yeni iki cinsiyetli model 
egemen olmayı başaramadı. Erkek ve kadının aynı cinsten olduğu inancı 
ha.la korunuyordu, ancak kusurlu erkek modelinin tıbbi destekleri ve man
tığı giderek ortadan kalktı. 

CİNSELLİK KORKUSU 

19. yüzyıla girildiğinde ilgi merkezi değişti. Artık salgısal dengeden 
bahsedilmiyordu. Eski paradigmanın arzu eden ruh, elementler, salgılar, 
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Resim 6. Vajina ve yumurtalıklar. Şanizade, Hamse-i Şanizade, ı. kitap, s. 39, çizim 40. 

pneuma, keylüs (bağırsaklarda bulunan beyaz bir sıvı) gibi terimleri gide
rek ortadan kayboldu. Bunların yerini ağırlıklı olarak Fransızca, Almanca ve 
İtalyanca patoloji araştırmalarına dayanan anatomi tanımları ile hastalıklar, 
belirtiler ve tedavileriyle ilgili literatür aldı. 63 Bu yeni metinler modem tıp 
olarak bildiğimiz kavrama çok daha yakın olmakla beraber bazen yeninin 
arasına karışmış "eski" tıp artıklarını da içeriyordu. Bu radikal söylem deği
şildiğinde Mısır valisi Mehmed Ali Paşa'nın Fransız hekimbaşısı Clot Bey 
muhtemelen önemli rol oynamıştı. 64 
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Hijyen ve hastalık belirtilerinin üstünde durulması, henüz oluşum 
halindeki psikolojik söyleme yer veren bölümler, çocuk sağlığı ve hastalık
larının vurgulanması nedeniyle, yeni anlayışın cinsellikle ilgilenmesi bek
lenirdi. Ne var ki, 19. yüzyıl tıbbi araştırmalarında cinsel konularla ilgili ye
ni bir bakış açısı aramak boşunadır. Yeni tıp kitapları cinsel güdülerin var
lığını reddedip cinsel ilişkinin ortaya çıkarabileceği hastalıkları görmezden 
geliyordu. Cinselliğin bu şekilde yadsınması daha şiddetli hissediliyordu, 
çünkü eski kitaplar cinselliği ve cinsiyeti açıkça ve çekinmeden ele alıyordu. 
Sanki cinsellik tıbbi söylemden tamamen çıkmıştı. 

Bu yadsımanın çeşitli nedenleri vardı. Bu dönemde -18. yüzyıl sonu
Batı tıbbı dikkatli bir ahlak anlayışı geliştirmişti. Buna göre (özellikle kadın) 
hastalara karşı belli bir mesafe gözetiliyor, bedensel temas konusunda çekin
celer ön plana çıkıyordu.65 Avrupa kliniklerinde ve tıbbi literatüründe cinsel
lik ihtiyatla ele alınıyor, şifreler ve üstü kapalı sözler kullanılıyordu. Bu dolaylı 
terminoloji çeviri sırasında belki de tamamen kaybolarak Arapça ve Türkçe 
metinlerin bu konu hakkında sessiz kalmasına neden olmuştu. 

Arıcak bu sessizlik aynı zamanda iç gelişmelere bağlıydı. Daha önce 
gördüğümüz gibi, Osmanlı tıbbi söylemi 19. yüzyıl boyunca kusurlu erkek 
modelini terk etmeyip cinsellik ve cinsiyet hakkındaki temel varsayımlarını 
benimsemeyi sürdürmüştü. Böylece yeni tıbbi metinlerin içeriğiyle eski 
metinlerin temelini oluşturan varsayımlar arasında tutarsızlık oluştu. Cin
sel eylem artık arzu eden ruh, erkek ve kadın bedeninde meni toplanması, 
salgısal dengeye ihtiyaç duyma ve bunun gibi açıklamalarla gelen bilimsel 
ayrıntılardan destek alan eski tarza göre açıklanamazdı. Mutfak metaforu
nun yerini mekanik açıklamalar aldı, yıpranmış salgı kuramı yeni bulunan 
hücreler ve dokuları içeren daha kapsamlı bilgilerle değiştirildi. Ne var ki, 
yeni fikirler henüz ikna edici olmadığı için eskinin yerine sundukları me
kanizma reddedildi. 

Bir başka olası neden üzerinde düşünebiliriz. İki cinsiyetli model 
Avrupa' da yavaş gelişim gösterdiği gibi temeli büyük ölçüde tıbba dayarunı
yordu. Laqueur'ün gösterdiği gibi kökleri tıptan önce gerçekleşen politik ve 
toplumsal değişimlerdeydi, tıpla sürekli ilişki içindeydi ve yeni paradigma
ya ivme veren asıl gücü oluşturuyordu. İki cinsiyetli model kamusal alan 
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için ve bu alanda kadınların alması gereken yer için verilen mücadeleden 
doğmuştu. Kadınlara politik ve kamusal yaşama tam katılım hakkı vermeyi 
savunanların tek cinsiyet paradigmasından uzaklaşıp kadın haklarını des
teklemek için başka bir yol bulmaları gerekiyordu. Kadınlan aynı cinsin ku
surlu versiyonu olmayıp tamamen farklı bir cins olarak tanımlamak, ta
mamlayıcılığı savunmanın yollarından biriydi. Jean Jacques Rousseau'dan 
Mary Wollstonecraft'a kadar bu tür tarb.şmalar yeni tıbbi söylemin doğup 
kendisine dayanak aldığı zemini oluşturdu. Ortadoğu' da modem dönem
den önce bu tür bir değişim olmadığı için yeni iki cinsiyetli modelin tutu
nacağı bir şey yoktu. 

Dahası, modası geçen kusurlu erkek modeli yüzyıllar süresince or
todoks İslamla ve Kuran'ın öğretileriyle iç içe geçti. Osmanlı ulemasının be
den, erkek-kadın ilişkisi ve toplumsal alan hakkındaki yorumlan bu öğreti
lerle uyum içindeydi. Hatta ortodoks Müslümanlığın cinsel senaryosunun 
bir yere kadar Galenosçu beden kavramları tarafından biçimlendirildiğini 
varsayabiliriz. Ancak, yeni paradigmanın 19. yüzyılda artık kemikleşmiş ve 
kök salmış bir dini görüşle uyum içinde olması çok zordu. Artık erkeklerin 
eksik versiyonu olarak görülmeyen kadınların toplum içinde daha aşağı bir 
konumda olduklarını savunmak çok zordu. Eğer erkekler ve kadınlar para
lel ama birbiriyle bağlantılı olmayan yaratıklarsa, dinin evren hakkındaki 
koca bir tasarımı çökerdi. 

İlk andaki sonuç yeni modeli kabul edip içselleştirmedeki başarısız
lık oldu. Yeni tıp kitaplarının sayfalarında hala eski paradigma egemendi. 
Daha sonra, 19. yüzyılda, Ortadoğulu hekimler kanıtların dayanılmaz bas
kısı karşısında teslim olup yeni mesajları doğru biçimde alınca, tıp söyle
miyle diğer kültürel ve politik alanlar arasında giderek artan bir karşıtlık 
doğdu. Toplum büyük ölçüde eski değerlere bağlı kalıp erkek ve kadını bir 
bütünün parçalan olarak görmeyi sürdürdü, biyolojik olarak erkeklerden 
daha alt düzeyde oldukları anlayışıyla kadınların toplum içinde yer alması
na karşı direndi; oysa tıp daha farklı bir ders öğretiyordu. Temel bir varsa
yım cinselliğin söylem dünyasından uzaklaştırılmıştı. Sonraki bölümlerde 
göreceğimiz gibi, diğer cinsel senaryoların uyum ve aynı düzeye getirilme 
süreci de uzun ve çetin olacaktı. 
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İKİNCİ BÖLÜM 

ARZUYA ÇEKİDÜZEN VERMEK 

ŞERİAT VE KANUN 

H 
em uygulanışı hem de getirdiği standartlar açısından hukuk, her 
şeyden önce bir denetleme ve düzenleme aracıdır. Bu nedenle, 
doğru ve yanlışın tanımları, ne yapılmaması gerektiği hakkında bi

ze pek çok şey söyleyebilir. Ancak Foucault'nun gayet yerinde belirttiği gi
bi, hukuk cinselliği düzenlemek ve bastırmaktan daha fazlasını yapar. Çe
şitli mekanizmalar -yazılı kanunlar, mahkemeler, ha.kimler ve avukatlar
yoluyla arzuyu da tayin eder. Bir başka deyişle, yasal ve yasadışı, cezalandı
rılan ve cezalandırılmayan arasındaki sınırlan yaratıp zorlayan hukukun, 
cinsel dünyayı biçimlendirmede büyük bir etkisi vardır.1 

Yasalar aynı zamanda insan elinden çıkına birer kültürel üründür, 
bu nedenle söylemsel ve kültürel bağlamlarını açığa vurabilirler. Ne var ki, 
bu durum kültür tarihçisi için bir sorun oluşturur. Bir yasalar bütünü ken
disini oluşturan yönetici seçkinlerin değerlerinin, normlarının ve dünya gö
rüşünün yansıması olup düşünce yapısında mevcut olan hiyerarşiyi ortaya 
koyar. Ama aynı zamanda başkaları için tasarlanmış değerleri, kanun yapı
cıların asla inanmadığı ahlak kurallarını, asla sadık kalmadıkları mevzuatı 
ve asla uymaya niyetlenmedikleri kuralları sergileyen güvenilmez bir ayna 
olabilir. Bunun dışında, kökenlerinde ilahi emirler olduğundan uzun süre
ler boyunca değişmeyip geçmiş bir dönemin (ya da inananlara göre kusur
suz, cennetlik bir toplumun) normlarını ve fikirlerini yansıtırlar. Dolayısıy
la, hukuk sistemlerinin kültürel kapsamıyla ilgili araştırmamızı dikkatli ve 
eleştirel bir gözle sürdüreceğiz. 

Anlaşmazlık yaratan, potansiyel bir anarşi ve başkaldırı kaynağı 
olan cinsellik, toplumların denetlemeye kalkıştığı ilk şeylerden biridir. Dev
letin gücünü arkasına almış kanun yapıcıların kararlan cinselliğin biçim
lendirilmesi ve düzenlenmesinde en büyük etkiye sahiptir. Ortadoğu top
lumları da bunun dışında kalmıyordu. Cinsel ilişkileri düzenlemek için ha-
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tın sayılır bir yasalar bütünü geliştirdiler. Ancak Osmanlı dönemindeki ya
sal cinsel söylemi ve toplumla ilişkisini tartışmak için öncelikle imparator
luğun karmaşık hukuk sistemini, evrimini ve İslam hukukuyla ilişkisini 
anlamamız gerekir. 

Hukuk İslami kültürlerde başlangıçtan itibaren inanç sisteminin te
mel direği olarak ortaya çıkb.. Peygamberlik görevine toplum liderliği yükü
nü de ekleyen Muhammed'in özellikle Medine yıllarındaki öğretileri önem
li ölçüde hukuka dayanıyor ve toplumsal sorunların düzenlenmesini amaç
lıyordu. Bunlar sonraki kuşaklar tarafından genişletilip daha ayrıntılı hale 
getirilmişti. Sünni İslamda yasaların yürürlüğe konmasındaki temel kural
lar büyük ölçüde 9. yüzyılda, dört büyük mezhebin kunıaılan tarafından be
lirlenmişti. Bu temel kurallar veya bilinen adıyla "usulü'l-fikh"a göre, kanun 
yapma belirli kaynaklarla ve mekanizmalarla sınırlandırılıyordu. Bunların il
ki, Kuran'ın buyruklarına veya sünnet olarak da bilinen geçerli hadis külliya
tına harfiyen uymaktı. Kuran'ın açık bir kanun oluşturduğu her durumda 
bunun yerine başka bir kanun konulamazdı. Kuran'ın bir çözüm getirmedi
ği durumlarda, güvenilir aktarıcıların kaydettiği şekliyle Peygamberin hadis
leri kanun olarak kabul ediliyordu. Yazılı kanunlarda açık bir tarif yoksa, baş
ka bir mekanizma aranır, Kuran veya hadislerin buyurduğu kanunlar ile 
mevcut durum arasında "kıyas" yapılırdı. Dördüncü araç, yasama mekaniz
masının faaliyet alanını genişleten icma idi, yani bir adet veya ibadet biçimi
nin geçerliği konusunda dini otoriteler arasındaki uzlaşma. 

9. yüzyılda beşinci bir ilkeyi, insan aklını ('akl, re'y) savunanlar ve 
ona karşı çıkanlar arasında uzun süren sert bir tartışma çıktı, ama sonuç 
olarak kanun yapmanın geçerli bir araa olarak aklın etkisi azaldı. Sonunda, 
bu tartışmanın dışına çıkan nedenlerle resmen reddedildi, tanınmadı. Çe
şitli mezheplerde yerel gelenekler (örf ve adet), insanların yararına olma (is
tihsdn, istislah) ve devletin gereksinimleri (siyaset) gibi kavramlar da hukuk 
biliminin geçerli kaynaklan olarak kabul edilmesine rağmen hep ikincil 
olarak görülüyor ve fazla kullanılmıyordu. 2 

Bu katı hukuk ilkelerinin ışığında İslam devletleri ilk andan itibaren 
bir sorunla karşılaştılar. Özellikle kökeni Kuran veya sünnete dayanan bazı 
yasalar etkili bir devlet düzenine veya devletin ekonomik olarak varlığını 
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sürdürmesine izin vermiyordu. Örneğin adam öldürmek şeriatın taraflar 
arasında görüşmeye bıraktığı bir suç olduğundan devletin müdahale hakkı 
kısıtlanıyordu. Vergiler asgari düzeyde belirlendiğinden, hükümdarın or
duyu ve bürokrasiyi beslemesi güçleşiyordu. Bunun sonucunda, modem 
öncesi pek çok İslam devleti birbirine koşut iki veya daha fazla hukuk siste
mini benimsedi. Biri şeriatı· hayata geçirirken diğerleri hukuk sisteminde 
boşluk olduğu düşünülen yerleri dolduruyor veya yönetici seçkinlerin top
lumsal ve siyasal tercihlerine uygun yasal seçenekler sunuyordu.} Çoğu du
rumda, ayn hükümler yazılıyor ve bunlara Yunancadan alınma bir sözcük
le "kanun" deniyordu. Genellikle bu seçenekleri yürürlüğe sokmak için 
özel bir yargıç ve diğer devlet memurları kadrosu hazırlanır, özel mahkeme 
sistemleri oluşturulurdu. 4 

Genellikle Osmanlı kanun-şeriat sisteminin az önce belirtilen ikili 
yasa ilkesinin basit bir uzantısı olduğu kabul edilir.5 Ancak süreç yakından 
incelenip metinler dikkatle okunduğu zaman Osmanlı kanun yapıcılarının 
başka bir yol izlediği görülür. Osmanlılar 15. yüzyılda, ortaçağın diğer İslam 
devletlerinde varolan uygulamalara karşı çıkarak, kadıların devletin himaye
sinde, medreselerde sıkı bir eğitim aldığı bir hukuk sistemini benimsedi
ler. Bu okulları bitirip mevkilerini sağlama aldıklarında kadılardan istenen, 
aynı anda her iki hukuk sistemine göre yargıçlık yapmalarıydı. 6 

Dahası, 15. yüzyılın ikinci yansında, Fatih Sultan Mehmed'in hü
kümdarlığı döneminden itibaren kadılar şeriatı ve "laik" devlet kanunları
nın temel unsurlarını birleşik bir sistem içinde kaynaştırdılar. Bu birleşme
yi mümkün kılan temel ilkeler "siyaset" ve "örf'tü.7 Resmen kanun yapma
nın ikincil yaptırımları olarak kabul edilen şeriat hükümleri, devletlerin ve 
yöneticilerin tebaanın refahı için kendi yasalarını yapma ihtiyacını kabul 
ediyordu. 15. ve 16. yüzyıllarda, İslam hukukundaki bir dizi gelişmenin ar
dından siyaset, hukukçuların şeriatı egemenlerin yasalarıyla birleştirmesi
nin önünü açtı. 8 Ancak bu her zaman kolay olmadı. Medeni kanun ve tica
ret kanunu gibi alanların tersine, şahsi kanun veya ceza kanununda şeriat 
geniş bir uygulama alanı buluyordu. 

Sultanların kanunları ile şeriat bazen çeşitli suçlara verilecek ceza
larda (ilerde göreceğimiz gibi cinsel suçlar bu konuda iyi bir örnektir), ma-
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li yasalarda ve köle sahipliğinin temel ilkelerinde anlaşmazlığa düşüyordu. 
Ancak 15. ve 16. yüzyılda adaleti yönetenler, ebedi adaletin koruyucusu ola
rak devletin imgesinin farkında olduklarından farklılıkları gidermek için 
zekice yollar buldular. Bu yöneticilerin belli başlıları, Nişancı Celalzade 
Mustafa Paşa,9 alim Kemalpaşazade (ilk bölümde gördüğümüz gibi aynı 
zamanda hekimdi) ve Sultan Süleyman'ın hukuk danışmanı ünlü Şeyhü
lislam Ebussuud Efendi idi. 10 Bir sonraki kuşaktan Osmanlı alimi Katip 
Çelebi, Mizanü'l-Hak adlı eserinde bu süreci şöyle açıklar: "[Ebussuud] ve 
Kemalpaşazade Osmanlı devletinde insan elinden çıkma pek çok kanunu 
şeriatla uyumlu hale getirip hem dini hem de dünyevi yönetimde görülen 
kusurlara çare buldular. Böylelikle devleti düzene soktular."" Ancak bütün 
sorunlar çözülmemişti. Bazı konular sürekli tartışılıyordu; bu da temel ba
kış açılarının yanı sıra kanıt kuralları ve tanıklık gibi yöntem sorunlarında 
yapısal farklılıklar olduğunu ortaya koyuyordu. Yine de 16. yüzyılın kanun
ları devletin ihtiyaçları ile şeriatın buyrukları arasındaki dengeyi kurma 
açısından ustalık örneğidir. 12 

İmparatorluğun mahkemelerine gönderilen kanunnamelerde13 ak
si belirtilse de, padişahın kanunlarıyla şeriat çelişkide olduğu zaman ge
çerli olan sistem padişah kanunlanydı. Kadıların, aksini düşünseler bile, 
bu ilkeyi desteklemeleri bekleniyordu.'4 Bunun sonucunda, iki sistem ara
sında yüzyıllar içinde bir sembiyoz oluştu. Öyle ki, Ortadoğu mahkemele
rinin tutanaklarını okurken yargı sürecinin hangi kısmının şeriata, hangi 
kısmının kanunlara göre belirlendiğini ayırmak güçleşir. Devlet yetkilileri 
bu sembiyozu imparatorluğun dayanaklarından biri, devlet idaresi ve ak
lın mucizesi olarak görüyor ve değer veriyordu. 15 İki sistemin bir aradalığı 
17. yüzyılın sonlarında ve 18. yüzyılda belki biraz geri planda kalsa da asla 
tamamen ortadan kalkmadı. 19. yüzyılın ilk yansında Tanzimat reformla
rının yürürlüğe konmasından itibaren kanun-şeriat sisteminin canlandığı 
görülür. Bu sistem 1870 ve 8o'lerde Mecelle olarak bilinen Osmanlı me
deni kanununun oluşturulması sırasında yasamayı etkilemeyi sürdürdü. 
Artık şeriatın üstünlüğü konusunda bir fikir birliği yoksa da böyle bir bir
leşik hukuk sisteminin izleri günümüzde bile görülebilir. Kanunların ya
pılmasında şeriatın büyük bir kaynak oluşturduğu bugünkü Mısır ve Tu-
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nus gibi eski Osmanlı eyaletlerinde hukuk sisteminin aynı yolu izlediği 
söylenebilir. 

Dolayısıyla, gerilim ve anlaşmazlılclar arttığı zaman kanunu şeriata 
uydurmakta bilinçli ve ısrarlı bir çaba gösterildiğini hemen hemen kesinlik
le söyleyebiliriz. Ağır suçlar ve vergi tahsilatı gibi konularda devlet bu nazik 
dengeyi bozma pahasına gücünü korumak ve yasamayı etkilemek için 
elinden geleni yapıyordu. Ancak cinsel konularda durum böyle değildi. 
İmparatorluğun kutsal kanunun koruyucusu olduğu şeklindeki görünü
münü koruma arzusuyla kanun yapıcılar cinsel konuları şeriata bırakır
ken, delil ve şahitlik kurallarında olduğu gibi ufak tefek değişikliklerle ye
tiniyorlardı. Bu mayın tarlasına girme yolunu seçip cinsel davranışlarla il
gili yasalarda temel değişiklikler yapmalarının bu değişikliklerin önemini 
gösterdiğine inanıyorum; nitekim sonraki bölümlerde bunu göreceğiz. Bu 
savı kabul edersek, çıkanlacak bir başka sonuç, devlet yasalarını incelerken 
nüanslara özel bir dikkat harcamamız gerektiğidir. Sürtüşmeleri asgari dü
zeyde tutmak için çaba harcayan kanun yapıcılar kelimeleri ve tanırnları se
çerken çok dikkatli davranıyordu. Buna göre, vurgulamada veya yazımdaki 
değişiklikler, hukuki ve toplumsal vurgularda, artan toplumsal denetimde 
ve hatta belki evlilik dışı seksin algılanış şeklindeki sapmaların göstergesi 
olarak görülebilir. 

Aşağıda, bu sembiyozun her iki tarafında da yer alabilen ceza huku
kunu, özelde de cinsel suçlan inceleyeceğiz: bir yanda bazen İslamiyetin ilk 
yüzyılına kadar giden şeriat buyrukları var, diğer yanda da 16. yüzyılın ka
nunları. İncelemenin amacı, kanunları yürürlüğe koymanın şeriatın öne
mini ne kadar değiştirdiğini açığa çıkarmak ve bu değişikliklerin nedenleri 
hakkında önermelerde bulunmaktır. 

ŞERİATTA CİNSEL SUÇLAR 

Cinsel konlılarda kanun ile şeriatın karşılaştınlınasına her yasadaki 
suçların sınırlarını (bir başka açıdan aile içindeki cinsel sınırlar veya meşru 
seks olarak görülebilir) incelemekle başlamak gerekir. Bu sınırlar ızgara şek
linde kesişen bir düzende veya uygun cinsel davranış ihlallerinin sayısını ve 
bunların gerektirdiği cezalan gösteren bir tablo şeklinde açılclanabilir.16 
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Dikkat edilmesi gereken ilk şey, şeriatın asla tam anlamıyla yasa bi
çiminde derlenmediğidir. Pek çok konuda, verdiği hükümlerde büyük ölçü
de muğlaklık bulunur. Nitekim 19. yüzyıla kadar onun hükümlerini yansıt
tığını iddia eden tek bir yasa yoktur. İslam hukukçularının, her ne kadar gö
rüşlerini belirgin hale getirseler de tartışmaya açık hükümler sunma eğili
mi, açık ve kesin yazılı yasalardan oluşan dünyamızda pratik olmaktan uzak 
görünür. Ancak bu uygulamanın kökeni geç antikçağda Ortadoğu'da yaşa
yan ve bu sunum şeklinin daha kibar, adil ve makul olarak görüldüğü kül
türlerde yatar. Daniel Boyarin'in belirttiği gibi bu kültürlerde "ideolojiler 
kültür içindeki kendi karşıtlarıyla her zaman diyalog içindedir."17 Bunun ay
nı zamanda icm4 (uzlaşma) düşüncesiyle de ilişkisi vardır. Sanki yazar şu
nu demek istemektedir: "Konu hakkında karşıt fikirlerle birlikte görüşleri
mi sunar ve bu konuda uzlaşmaya varmayı denklerime bırakırım." 

Her halükarda 13. yüzyıldan 16. yüzyıla kadar pek çok tartışmadan 
derlenenleri karşılaştırdığımızda Sünni mezheplerin cinsel suçlarla ilgili 
hukuk kavramları hakkında az çok bir tanımlama yapabiliriz. 18 Yönetici seç
kinler için önde gelen mezhep olan Hanefilik üstün tutulmakla birlikte, di
ğer mezheplere de önem verilirdi. Şafii, Maliki ve Hanbeli mezhepleri im
paratorluğun diğer bölgelerinde de biliniyor ve öğretilerine uyuluyordu. Bu 
farklı mezhepler Osmanlı hukukunu yaratanların yararlanabileceği kanun 
yapıcı bir havuz olarak görülebilir. Daha da önemlisi, diğer mezhepler tar
tışmalarda karşıt Hanefi görüşünü Hanefilerin kendisinden daha açık şe
kilde savunuyorlardı. Burada kullanılan kaynaklar büyük hukuk otoriteleri
nin görüşlerini yansıtıyordu ve uzman hukukçular tarafından kullanılıyor
du. 19 Bazı konularda birbirinden farklı olup bazen farklı cezalar veya çö
zümler belirleseler de, ana hatlarıyla çok benzerdiler ve diğer hukuk kay
naklarının çoğu tarafından paylaşılıyorlardı. 

Şeriat eşitlikçi bir hukuk sistemi değildir. İnsan kategorileri arasın
da temel farklar olduğunu varsayar, dolayısıyla kanunun bunlara farklı uy
gulanmasını gerekli görür. Cinsel suçlarla ilgili tartışmalarda pek çok temel 
ayrım çizgisi vardır. Bunlardan ilki erkekle kadın arasında ayrım yapar. He
men her durumda, cezaların benzer olduğu durumlarda bile, şeriat erkek
lere ve kadınlara ayn ayn atıfta bulunur. Diğer önemli ayrımlar evliler ve 
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bekarlar, yetişkinler ve küçükler, Müslümanlar ve gayrimüslimler ile özgür 
insanlar ve köleler arasındadır. Şeriat, hukuki süreç içinde Kuran'da belir
tilen "olağan" suçlar (cindyat) ile Allah'ın koyduğu sınırlan (hudad, tekil bi
çimi hadd) ihlal etme arasındaki farklara önem verir. Bu sonuncuya örnek 
olarak zina, asılsız zina suçlaması, hırsızlık ve sarhoşluk gibi suç ve kaba
hatler sayılabilir. Hududu aşan ve ilahi ilkeleri ihlal eden suçlar mutlaka ve 
şiddetle cezalandırılırken, adam öldürme ve saldın gibi suçların (cinayat) 
çözümü genellikle tarafların görüşmesine bırakılıyordu. İslami hukuk dü
şüncesi farklılıkları azaltmak, cinayat'a ceza belirlemek, hududu ihlal eden 
suçlarda kesin deliller oluşmadığı zaman kadılara takdir hakkı tanımak için 
elinden geleni yaptı. Yine de şer'i düşüncedeki bu temel aynın sürdü ve gü
nümüze kadar değişmeden geldi. 

Bu karşıtlıklar -erkek-kadın, yetişkin-küçük, evli-bekar, özgür-köle 
ve bunların yanı sıra hudud ve cindyat- pek çok kanun kitabında ve cinsel 
suçlarla ilgili her incelemede karşımıza çıkabilir. Bunlar, şeriatın cinsel ku
surlarla ilişkili gördüğü herhangi bir konudaki kesişen temel çizgiler olarak 
düşünülebilir. İslam tarihinde ve diğer modem öncesi toplumlarda var ol
duğunu bildiğimiz zengin ve yoksul sınıflar, ırk veya etnik kimlik, yurt
taş/tebaa ve yurttaş olmayan, ağır ve hafif suçlar arasındaki diğer dinamik 
karşıtlıklara pek az değinilir.20 Aynı şekilde, ilişki sırasında erkeğin ve kadı
nın pozisyonu konusuna da ciddi bir değinme yoktur. İlkçağın sonunda çok 
önemli olduğunu bildiğimiz bu kategorilerin yokluğu İslami hukuk düşün
cesinin ilk yüzyıllarda cinselliğe bakış konusunda haber verdiği büyük dev
rimin kanıtıdır.21 

Bu kategoriler içinde hukuk pek çok temaya ağırlık verir. Birincisi 
ve en önemlisi zinadır ve karşı cinsle her tür gayrimeşru ilişkiyi kapsar.22 

Kadınlar için zina meşru kocası veya efendisiyle girdiği ilişki dışındaki her
hangi bir cinsel ilişkiyi içerir. Burada ilişkiden kasıt erkeğin penisinin kadı
nın vulvası içine girmesidir. Erkekler için zina dört meşru kansı ve çok sa
yıdaki kadın kölesi dışında bir kadınla cinsel ilişkiye girmesidir (veya İslam 
hukukçularının deyimiyle vulvaya erkek tarafından sahip çıkma iddiası bu
lunmadığı durumda ilişkiye girmedir).23 Erkeğe pek çok eşle cinsel ilişki 
kurma ayrıcalığı tanıyan bu temel erkek kadın aynını cinsellikle ilgili bütün 
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şeriat hükümlerinde geçerlidir ve erkekle kadın arasındaki ceza aynmlannı 
açıklar. 

Gerek erkek gerekse kadın zinayla suçlandığında ölümle veya şid
detli dayakla cezalandırılır ancak mahkfuniyet iki mekanizma nedeniyle he
men hemen imkansız hale gelir. Birincisi, eyleme dört güvenilir erkeğin ta
nıklık etmesi gereği, ikincisi ise yan sahiplik kavramıdır (şübhetü 1-milk) ki 
pek çok durumda erkeğin sahiplik iddiasında bulunmasını sağlar (örneğin 
kendisine ait olmayan, ancak rehin olarak kendisine verildiği öne sürülebi
lecek bir kadın köleyle cinsel ilişki kunnak).'"4 

Şeriat yazınında eşcinsel ilişki konusundaki tartışmalar bu kesişen 
çizgileri yakından izler. Aynı cinsle anal ilişkiye girmeye hukuki metinler
de "livata" veya lncil'deki Sodom öyküsünden esinlenilerek "Lut kavminin 
ameli" denir. Kuran bu öyküyü oldukça ayrıntılı anlatarak Lut kavmini "ka
dınlar yerine erkeklere şehvetle yaklaşmakla" suçlar.·~ Bu konuda ulemanın 
karşılaştığı ilk sorun bu uygulamaların zinaya denle gelip gelmediği, dolayı
sıyla Allah'ın emirlerine karşı çıkan hud.Ud suçlan kapsamında cezalandırı
lıp cezalandırılmayacağıydı. Bunların ciddi cinsel suçlar olduğu konusunda 
hiçbir hukukçunun kuşkusu yoktu ama Kuran homoerotik ilişkiyi zinanın 
cezalandırılmasında olduğu kadar açıkça ele almıyordu. Şeriat hakkındaki 
ilk metinlerde eşcinsel ilişki suçu ve cezası konusunda uzun bir tartışma 
yer alır. Hukukçuların çoğuna göre sadece Kuran'da Allah'a karşı gelinen 
suçlar olarak açıkça belirtilen eylemler hududu aşan suçlar olarak cezalan
dırılabilir; iki benzer durumu karşılaştıran kıyas ilkesi bu durumda uygula
namaz. 

Hanefi mezhebinin kurucusu Ebu Hanife eşcinsel anal ilişkiyle ka
dınlarla yapılan benzer ilişki arasında bir koşutluk kurarak erkeğin organı
nın vulvaya girmemesinden dolayı, her iki eylemin de "hadd"i aşan suç kap
samına girmediği sonucuna varmıştı. Dolayısıyla, erkekler arası ilişki her 
ne kadar iğrenç bir suç olup ilahi bir ceza görmesi kesin olsa da, haddi aşan 
bir suç değildi.26 Çoğu hukukçu ilke olarak faillerin cezalandırılması gerek
tiğini bildirdi. Ancak haşinliğiyle tanınan Hanbeli fakihi İbn Teymiyye her 
iki faile de ölüm cezası verilmesi gerektiğini savunsa da pişmanlık duru
munda cezanın ortadan kalkacağını kabul etti. 27 Erkekler arası sekse verile-
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cek ceza sorunu bütün mezheplerde sıcak tartışmaların konusu olmaya de
vam etti.28 Tartışmaları okuyanlar belirsizlik duygusunu hemen fark edebi
lirler. Bu tür suçlar en aşağılayıcı terimlerle tanımlanmasına ve bunlara eği
limi olanlar kötü kader konusunda uyarılmalarına rağmen, çoğu durumda 
nasıl bir ceza verileceği belirsizdi. 

Kadınlar arası homoerotik eylemler (sihak, musahaka) bu tartışma
lara başka bir boyut katar. Burada bir cinsel suçun zina sayılabilmesi için 
gereken temel eylem -erkek organının vulvanın içine girmesi- olmadığın
dan temel zina kavramından ve hudud suçunun cezalandırılmasından da
ha da uzaldaşılır. Özellikle Hanbeli fakihleri bu tür eylemler için kadıların 
kendi takdirlerine göre ceza vermelerini isterler. Burada da, çoğu kaynak 
eylemin lanetlenmesi gerektiği, ama yasal bir cezaya gerek olmadığında fi
kir birliği içindedir.29 

Aynca cinsel suç faillerinin yaşı, seçme özgürlüğü ve dini inançları ko
nusunda da sorular ortaya atılır. Hanbeli metinleri bu bakımdan köleler ile 
özgür insanlar arasında ayrım yapmazken, diğer mezhepler kölelerin kendi 
bedenleri üstünde tam yetkiye sahip olmamalarından dolayı yasal sorumlu
luklarının az olduğunu, özgür erkek ve kadınların daha ağır cezalandırılması 
gerektiğini savunur.30 Çoğu kaynak homoerotik seks yapan evli insanlara da
ha sert cezalar getirirken, bir küçüğün sorumluluğunun yetişkine göre daha 
az olduğunu kabul eder. Dönemin İslami hukuk metinlerinde cinsel eylemin 
tarafı olan kişilerin pozisyonları hakkında (içe giren/içine girilen, bazen belir
tildiği üzere aktif/pasif) fazla bahis yokturY Son olarak, farklı dinlere mensup 
kişiler arasındaki cinsel ilişki konusuna nadiren değinilir. Bu konudaki gö
rüşler de bölünmüştür: Hanefiler ve Malikiler belirli koşullar altında ilişkiyi 
uygun görürken Hanbeliler şiddetle karşı çıkar.32 Genel eğilim gayrimüslim 
erkek ile Müslüman kadın arasındaki cinsel ilişkiyi yasaklamak ve cezalandır
maktır. Tablo 3 ve 4, 16. yüzyıla kadar İslam hukukunda cinsel suçlara verile
cek cezalar konusundaki en yaygın görüşleri göstermektedir. 

"KA.NUN"DA CİNSEL SUÇLAR 

Kimi zaman kanunun kökeninin yerel gelenekler veya daha eski 
Türk ya da Moğol hukuk sistemleri olduğu, bu nedenle şeriattan tamamen 
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farklı ilkelere dayandığı öne sürülür.n Kökenle ilgili varsayımlarda bir milc
tar doğruluk olabilir, ancak her ilci sistemin temel önermelerini karşılaştır
dığımızda en azından ceza kanunuyla ilgili olarak, imparatorluk kanununu 
yaratan hukuki zihniyetin büyük ölçüde şeriatın temelini oluşturan yapıdan 
etkilendiğini kesin olarak söyleyebiliriz. Bu durum Osmanlı öncesi kanun 
sistemleri ve Uriel Heyd'in çevirip incelediği Dulkadiroğlu beyliği gibi Os
manlı devletinin çağdaşı olan sistemler için de geçerlidir.34 Ama şeriat ile 
kanun arasında gözle görülür benzerlikler olsa da anlamlı farklar da vardır. 
Kanunun farklı yaklaşımı, 1520-1566 arasındaki Kanuni Sultan Süleyman 
döneminde hazırlanan yazılı kanunlarda açıkça görülebilir. Lakabından an
laşılacağı gibi, tebaası için Süleyman'ın en önemli niteliklerinden biri hu
kuk ve yasama konularına ağırlık vermesiydi. 

Yazılmasından sonraki yüzyıllar boyunca Kanun-ı Osmani-olarak bi
linen Süleyman'ın kanunnameleri imparatorluğun en önemli padişah ka
nunu olarak kabul edildi ve her yeni padişah tahta çıktığında kendisine bir 
nüshası verildi.n Cinsel suçlara büyük önem veren Kanun-ı Osmani zina 
hakkındaki bir bölümle başlar ("zinaya müteallik curmi beyan eyler"). ilk 
maddesi zina yapan evli Müslüman erkekle ilgilidir: 

Eğer bir Müslüman zina yapmışsa ve şeriatça kanıtlanmışsa ve faili 
evli bir erkekse, eğer failin mal varlığı bin akçeden fazla ise 300 ak
çe ceza ödemesi gerekir. Orta halli olup 600 akçeye kadar mal var
lığı varsa 200 akçe ceza ödemesi gerekir. Bunun altında, 400 akçe
ye kadar ıoo akçe ceza talep edilir. Mal varlığı daha az ise 50 akçe, 
gayet fakir durumda ise 40 akçe ceza alınır.36 

Kanunnamede daha sonra bekar erkekler, evli kadınlar, dullar, köle
ler ve diğerlerinin işlediği zina suçlarına uygulanacak cezalar ayrıntılı bir 
liste halinde verilir. Bu bölümdeki diğer suçlar arasında tahril< etme, cinsel 
ilişki kurma amacıyla bir eve girme, cinsel taciz ve asılsız suçlama da yer 
alır. Diğer bölümlerde ise sübyancılık, tahrik ve fahişelik, hamamların ya
kınında veya bir su kaynağının yanında kadınlarla erkeklerin buluşması, 
asılsız zina suçlaması gibi suçlar yer alır.37 
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'i:I Tablo 3: Şeriatta Erkeklerin İşlediği Cinsel Suçlara Verilen Yaygın Cezalar 

Suç Erkek çocuk 

Heteroseksüel zina Cinsel olarak etkinse ve 
zinaya katılmışsa: 
hadd, cezası kırbaç 

Eşcinsel zina Ahd4s, murıl, genellikle ceza 
verilemeyeceği düşünülür 

Meşru eşle anal ilişki Tartışmalı: bazıları yasak der, 
aına ceza vermez 

Kölelerle seks 

Çocuklarla cinsel ilişki Böyle bir kategori yok 
Muhabbet tellallığı 
ve fahişelik 
Kaçırma ve evlenme 
Kaçırma aına evlilik yok, tecavüz 
Cinsel taciz 
Şiddetli taciz 
Tecavüz 

Böyle bir kategori yok 
Tartışmalı: bazılarına göre 
tecavüz edilen küçük erkek 
çocuğa hadd cezası verilmez, 
aına çocuğun ereksiyonu 
şehvet kanıtıdır 

Statü 
Bekar Erkek. 

flaılıl,cezasıkırbaç 

Tartışmalı: hadd veya 
değil, değilse kırbaç ve 
ta'zfb, bazıları recmde 
ısrar eder 

Evli Erkek 

flaılıl, cezası idam 

Tartışmalı: hadd veya 
değil, eğer hadd ise 
rean veya baş kesme, 
Ebu Hanife hapis cezası önerir, 
bazılan ceza verilmemesini önerir 

Tartışmalı: bazılan yasak der, Tartışmalı: bazılan yasak der, 
aına ceza vermez 
Babanın, kannın veya 
annenin kac:İın kölesiyle 
yasaktır 

ama ceza vermez 
Babanın, kannın veya 
annenin kadın kölesiyle 
yasaktır 

Köle kızlan satmak yasaktır Köle kızlan satmak yasaktır 

Yasak, ilişki yoksa ceza da yok Yasak aına ilişki yoksa ceza da yok 

Koca tecavüz edilen 
kadını boşayabilir, ama 
saılak'ı eksiltmemelidir 

Yalan yere yemin flaılıl: zinayla aynı ceza flaılıl: zinayla aynı ceza 
etme ve şayiayı kanıt gibi sunma 

Diğer Erkekler 

Köle: azaltılmış 
ceza (50 kırbaç) 

Zimmiler 
Müslümanlarla 
cinsel ilişkiye 

giremez 

Terimlerin çevirisi: Ahd4s ve murıl: tüyü bitmemiş oğlanlar; Zimmi: İslam devletindeki gayrimüslim tebaa; lıaılıl: Allah'a karşı işlenmiş suç; 
saıl4k: kocanın kansına verdiği evlilik parası; ta 'zfb: utandırma, eziyet çektirme 
Not: Boş haneler bu kategorilere şeriat ya da kanunun değinmediğini gösterir. 
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Tablo 4: Şeriatta Kadınların İşlediği Cinsel ~uçla~ Verj!en Yaygın Cezalar 
Statü 

Suç Kız çocuk Bekar Kadın Evli Kadın Diğer Kadınlii 

Heteroseksüel zina Hadd, cezası kırbaç Hadd, cW.sı kırbaç Hadd cezası: (tecavüz yoksa) Boşanmış ve dul kadınlar 

Eşcinsel zina 

Meşru eşle anal ilişki 

Kölelerle seks 
Küçüklerle seks 

Muhabbet tellallığı ve 
fahişelik 

Kaçırma ve evlenme 
Kaçurnaama 
evlenmeme/tecavüz 
Cinsel taciz 
Şiddetli taciz 

Tecavüz 

Yalan yere yemin etme ve 
şayiayı kanıt gibi gösterme 

rean muhsan saytlmaz, 

dolayısıyla ölüm cezası yoktur. 

Tartışmalı: çoğunluk cezayı Tartışmalı: çoğunluk cezayı 
takdire bırakır. İçine girme takdire bırakır. İçine girme 
olmadığı için hadd oluşmamıştır olmadığı için hadd oluşmamıştır 

Köle imlan satmak yasakbr 

Hadd, zinayla aynı ceza 

kadına ceza verilmez 

Köle kızlan satmak yasaktır 

Koca tecavüze uğrayan kansını 
boşayabilir ama kadının 
haklan saklı kalır 

Hadd. zinayla aynı ceza 

Not: Boş haneler şeriat ve kanunun bu kategorilere değinmediAini gösterir. 



Kanun erkek ve kadın, yetişkin ve küçük, özgür ve köle, Müslüman 
ve gayrimüslim arasında şeriatın koyduğu temel ayrımları kabul eder. Şeri
atta olduğu gibi, bu kategoriler kanundaki cinsel suçlarla ilgili maddelerin 
tamamını oluşturur ve diğer kategorileri gölgede bırakır. Suçlar ve cezalar
la ilgili bir tablo oluşturmaya çalıştığımızda (bkz. Tablo 5 ve 6), kesişen çiz
giler şeriatla hemen hemen aynıdır.J8 Bununla birlikte, kanun toplumsal
hukuki alet çantasına başka aletler ekler. Bunların arasında şeriatta bulun
mayan cezalar, sürgün veya angarya; yenilikçi bir uygulama olan para ceza
lan ile şiddetli ve hafif ihtiras suçlan arasında ayrım yapma yer alır. Öte 
yandan, şeriata bağlıymış gibi gözükse de onun hudud/cinayat suçlan ara
sında yaptığı ayrımı yapmaz. Kanunda görülen bir başka fark köyleri, ma
halleleri, evhalkını veya geniş aileleri yasal varlıklar olarak kabul etmesidir. 
Bu varlıklar ahlakı korumakla, suçluları barındırmamakla, kanun kaçağı 
olan aile üyelerinin yerini bulmakla ve kolluk kuvvetlerine teslim etmekle 
sorumluydu. Bizim amacımız açısından belki daha da önemlisi hukuki so
nuçlardır. Aynı temel ayrımlara ve hukuki akıl yürütmeye dayanan bu so
nuçlar çok farklı sorunları ve değerleri yansıtır. 

Başlangıç olarak, kanunda belirlenen cezaların şeriatta belirlenen 
cezalara göre çok daha hoşgörülü olduğunu söyleyebiliriz. Örneğin zina ya
pan sadece statüsüne göre para cezasına çarptırılır. Kırbaçlama, tekrarlanan 
muhabbet tellallığı gibi birkaç suç için uygulanan bir cezadır. Ciddi biçim
de şiddet içeren kaçırma veya tecavüz gibi suçların failleri hadım edilerek 
cezalandırılır. Hiçbir cinsel suçun cezası idam değildir. Bazı kanun madde
leri ancak failler şeriat tarafından cezalandırılmadığı zaman idam cezasının 
uygulanacağını belirtir. Bu durum genellikle şeriata sözde bağlılık olarak al
gılanmakla birlikte ilci sistemi birleştirmek için gerekli bir unsurdur. Ka
nun, şeriatın niyet ve kanıt konusundaki katı taleplerinin karşılandığı "ku
sursuz" vakalar olduğuna işaret eder. Bu durumlarda şeriatın gerektirdiği 
cezalar uygulanır. Yine de, olayların büyük çoğunluğunu oluşturan "kusur
lu" ve suçun yalnızca daha esnek standartlarla kanıtlanabildiği vakalarda, 
padişahın kanununun devreye girmesine izin verilir.J9 Bu uygulama, böyle 
durumlarda şeriatın izin verdiği takdire göre ceza verme ilkesinin uzantısı 
olarak görülebilir. 
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Tablo 5. Kanunda Erkeklerin İşlediği Cinsel S~çlara Verilen Cezalar 

Suç 
Heteroseksüel 
zina 

Eşcinsel zina 

Meşru eşle ana) ilişki 

Kölelerle seks 

Reşit olmayan erkek 

Yine reşit olmayan erkek 
çocuklarla: Ceza ve 
para cezası 

Reşit olmayanlarla Çocuk sübyanoya rıza 
seks gösterirse dayak, aynca 

babaya para cezası 
Muhabbet tellallığı ve 
fahişelik 

Kaçırma ve evlenme 

Kaçırma ama 
evlenmeme/tecavüz 
Cinsel taciz 

Şiddetli taciz 

Tecavüz 
Yalan yere yemin etme ve şayiayı 
kanıt gibi gösterme 

Bekir Erkek 
Aşaniiı1i para cezası 
(100, 50, 30) 

Aşamalı para cezası 
(100, 50, 30) 

Statü 

Babanın, karının ya da annenin 
kadın kölesiyle: dayak ve 
para cezası 
Çocuk mütecavize nza gösterirse, 
dayak ve para cezası; yüz karaya 
boyanır, burun ve kulaklar kesilir 
Köle kızlan satmak yasaktır 

Evli Erkek 
para cezası 

(300, 200, 100, 50, 40) 

Aşamalı para cezası 
(300, 200, 100, 50, 40) 

Dayak ve para cezası 
Babanın,kanrun,annenin 

kadın kölesiyle: dayak ve 
para cezası * 

Köle kızlan satmak yasaktır 

Boşaıırna ve ceza; nikahı kıyan Boşanma ve ceza; nikahı Kifirlere ceza.ııuı 
kadı maş edilir, para cezasına kıyan kadı maş edilir, yansı verilir 
çarptınlır dayakla cezalandınlır 
Sadece niyet edilse bile: Sadece niyet edilse bile: 
hadım etme hadım etme · 
Bilerek girme: Zinayla aynı ceza. Bilerek girme: Zinayla aynı ceza. 
öpme, sözler (kız ya da erkek çocuk): öpme, sözler (kız ya da erkek çocuk): 
dayak-yalmzca para cezası dayak-yalnızca para cezası 
Giysiyi çıkarına, şiddetle küçük Giysiyi çıkarına, şiddetle küçük 
!iüşürücü hareket, saç kesme: düşürücü hareket, saç kesme: 
dayak ve hapis dayak ve hapis 
Suçlanan kadın masum olduğuna Suçlanan kadın masum olduğuna 
yemin ederse suçlayana dayak ve yemin ederse suçlayana dayak ve 
para cezası. para cezası. 
Eğer erkek başka bir erkeği Eğer erkek başka bir erkeği 
yalan yere suçla.rSa: yalnızca dayak yalan yere suçlarsa: yalruzca dayak 

::;ı * Eğer o@unun kölesiyle veya kendi mukatabesi (sahibinin daha sonra belirli bir tarihte azat etmeyi taahhüt ettiği kadın köle) ile yaparsa 
ceza verilmez. 
NOT: Boş haneler şeriat ve kanunun bu kategorilere değinmediğini gösterir. 



Daha önce belirtildiği gibi, reşit kişilerin işlediği pek çok suçun kar
şılığında şeriatta bulunmayan bir ceza türü olan para cezası uygulanır. Ce
zaların miktarı beş etkene göre belirlenir: zenginlik, kişisel statü, yaş, köle
lik statüsü ve din. En çok rastlanan örnek olan varlıklı, evli, özgür ve yetiş
kin bir Müslüman erkek veya kadının ödeyeceği en yüksek miktara göre bir 
ölçek oluşturabiliriz. Zina suçu için böyle bir erkek 300 akçe ödüyordu. Oy
sa yoksul bir erkek köle aynı suç için 25 akçe ödüyordu. Yoksul, bekar ve öz
gür bir kadın 30 akçe öderken diğerleri konumlarına göre değişen cezalar 
ödemek zorundaydı. 40 

Bir başka dikkat çekici nokta, cinsel suç işleyen kadınlara verilen ce
zaların hem biçim hem de cezanın şiddeti balamından erkeklere verilen ce
zalarla aynı olmasıdır. Gerçi şeriat da kadınlar ve erkeklere eşit davranılma
sını buyurur, ancak yine de biçimsel ayrımlar yapar. Şeriata göre aynı zina 
suçunu işleyen erkek taşlanırken kadının başı vurulur. Kanunda ise farklı 
cezalar üstünde durma ortadan kaybolur. Zina yapan özgür evli kadın aynı 
kategorideki özgür evli adamla aynı para cezasını öder. Hiç evlenmemiş ve
ya dul kadınlar da benzer statüdeki erkeklerle aynı cezayı öder. Burada şu 
noktaya dikkat etmek yararlıdır: Osmanlı devletinin kanunlarından daha 
önce düzenlenip Osmanlı hukukçularınca da örnek alınan komşu Dulkadi
roğlu beyliğinin kanunları hala erkeklerle kadınlara verilen cezalar arasın
da aynın yapıyordu. Dulkadiroğlu kanununa göre suçlu bir kadın aynı su
çu işleyen erkeğe verilen cezanın yansını ödemek zorundaydı. 

Şeriata göre zina yapan kadın kocasından boşanmak zorundaydı {ta
bii onu bekleyen daha şiddetli cezalar da vardı). Oysa kanun, tam tersine, 
koca eğer karısıyla evliliğini sürdürmek istiyorsa bunu yapabileceğini belir
tir: "Koca her şeye rağmen kadını kabul ederse ve zenginse, [boynuzlanma
ya razı gelen] bir "köftehor"a uygulanan ıoo akçe cezayı öder; ama "köfte
hor"dan 300 akçe ceza almak adet haline gelmiştir, durumu orta halliyse 50 
akçe öder, fakirse 40 veya 30 akçe öder."4' Aslında erkeklerin zina yapan ka
rılarını boşamalan bekleniyordu, ama boşamadıklan takdirde karılarına ve
rilen cezayı ödemenin yanı sıra "köftehor" olarak bir ceza daha ödemeleri 
gerekiyordu. Buradaki hukuk mantığına göre koca evli kalarak aslında kan
sının suçuna katılıyor ya da en azından ona göz yumuyordu, dolayısıyla o 
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Tablo 6. Kanunda Kadınlann İşlediği Cinsel Suçlara Verilen Cezalar 

Suç 
Heteroseksüel zina 

Eşcinsel zina 
Meşru eşle anal ilişki 
Kölelerle seks 
Reşit olmayanlarla seks 
Muhabbet tellallığı ve 
fahişelik 

Kaçırma ve evlenme 

Reşit olmamış laz 
Aşamalı para cezası 
(ıoo, 50, 30) 

Kaçırma ama evlenmeme/tecavüz 
Cinsel taciz 
Şiddetli taciz 
Tecavüz 
Yalan yere yemin etme ve 
şaiayı kanıt gibi gösterme 

Statü 
Bekar Kadın 
Aşamalı para cezası 
(ıoo, 50, 30)* 

Dayak ve para cezası 
İşbirliği yaptıysa: vulvası 
dağlanır ve babası para 
cezası öder 

Suçlanan erkek masum 
olduğuna yemin ederse ve 
kanıt yoksa: dayak ve 
kadına para cezası 

*Eğer aldablan koca, karısını kabul ederse para cezasını o öder. 
NOT: Boş haneler şeriat ve kanunun bu kategorilere değinmediğini gösterir. 

Evli Kadın 
Aşamalı para cezası 
(300; 200, 100, 50, 40); 

Diğer Kadınlar 

Köle: para cezasının yansı 
Dul: aşamalı para cezası 
(ıoo, 50, 30) 

Dayak ve para cezası Kifirler: cezanın yansı 
işbirliği yapbysa: vulvası 
dağlanır ve babası para 

cezası öder 

Zina söylentisi: kadın 
boşanmış olsa bile suçlanan 
çift evlenemez. Suçlanan 
erkek masum olduğuna 
yemin ederse ve kanıt yoksa: 
kadına dayak ve para cezası 



da kusurluydu. Uygulamada belki bu çok ender görülen bir durumdu ama 
kadının sadakatsizliğine rağmen evliliğin devamını mümkün kılıyordu. Al
datan kocalar içinse benzeri bir karar yoktu. 

Son olarak heteroseksüel zina ile eşcinsel suçlara uygulanan cezalar 
birbirine benzer. Eşcinsel eylemlere (bu ilişkiler kadınlarla anal ilişkiye gir
mekten belirgin biçimde ayrılmaz) girişen kişilere, zina yaparken yakalanan 
erkek ve kadına verilen cezanın aynı ödetilir:4~ Ne var ki eğer genç erkekler 
kendilerinden daha yaşlı erkeklere cinsel hizmet sunuyorlarsa, bu kural uy
gulanmaz. Bunlara kırbaçlama ve para cezası verilir. Suç işleyenin yaşı kü
çükse cezayı babası ya da hamisi öder. İlginç bir nokta, kadınlar arası homo
erotik ilişkinin suç sayılmam.ası ve kanunda bu eylemin yer almamasıdır. 

En azından cinsel ahlakla ilgili konularda, 16. yüzyılın kanunu nis
peten hoşgörülü olarak düşünülebilir. Hatta günümüzdeki bir terimi kulla
nırsak, liberal bile görülebilir. Ancak Heyd ve Imber'in ortaya koyduğu gi
bi yakından bakınca durum böyle değildir. Cinsel suçlar için katı cezalara 
hükmeden şeriat, insanları bu tür suçlarla itham edip mahkıim etmeyi ne
redeyse imkansız hale getirmiştir. Eylemi bizzat gören ve organın içeri gir
diğine tanıklık edecek çok sayıda nitelikli görgü tanığına mutlak gerek du
yulmasının yanı sıra asılsız suçlamalara çok ağır ceza verilmesi bu kanun
ları tamamen uygulanamaz hale getirir.") Kanunda ise cezalar o kadar şid
detli olmamasına rağmen bir kişiye suçunu itiraf ettirmek amaayla işken
ce yapılabilir veya itiraf etmezse çok zayıf ikinci derece kanıtlara göre suçlu 
bulunup cezalandırılabilir. Sonuç olarak her iki sistem de kanıt ve ceza ara
sında farklı bir denge uygular. Şeriatta suçlar ile ceza hükümleri arasında
ki kanıtla ilgili boşlukları doldurmak çok güçtür, bu açıdan kanun tamam
layıcı olarak görülebilirdi. Şeriat ile kanun arasındaki farklar genel hoşgörü 
derecesinde değil, her sistemin farklı savlan, hedefleri ve önceliklerinde 
aranmalıdır. 

Birincisi, bu farklar hükmeden bir devletin tebaası üzerinde düzen 
kurma ihtiyaanı yansıtır. Şeriat genel olarak yöneten kurumların dışında 
oluşturulmasına rağmen kanun, merkezileşme ve bürokratlaşma eğilimin
de olan güçlü bir devletin ürünüdür. Bu eğilim her şeyden önce kanun çı
karma ve mahkemelerin bürokratlaştırılmasında görülür. Cinsel suçlar her 
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zaman huzursuzluk kaynağı olarak görüldüğünden ve dini yasa birçok so
runu çözülmeden bıraktığı için, devlet bürokrasisi cinselliği düzenleyip de
netlemek üzere daha etkin bir mekanizmaya ihtiyaç olduğunu görmüştü. 

Yine de padişah kanunları (ve bu durumda Süleyman'ın kanunna
mesi bu örneklerden sadece biridir) zinayı nispeten önemsiz bir suç olarak 
görüp ölüm cezası yerine para cezasını yeterli görüyordu. Bu değişiklik ola
sı bütün failleri, kadın ve erkeğin yanı sıra eşcinsel ilişki dahil olmak üzere 
bütün ilişki türlerini kapsıyordu. İstisnaları şiddete dayalı cinsel suçlar, ka
çırma, muhabbet tellallığı, fahişelik ve sübyanalık, kısaca şiddet veya ısrar
lı taciz unsuru barındıran cinsel suçlardı. 

Şeriata göre zinaya verilen cezaların çok seyrek uygulandığını ve bu 
toplumda yaşayanların çoğunlukla koyu dindar olduğunu kabul ettiğimiz
de bile, bu kurallar bütünü tümüyle yeni bir mesaj verip tümüyle yeni bir 
hukuki-cinsel metin meydana getirmişti. En azından, yönetici sınıfın bakış 
açısına göre zina Allah'a karşı işlenen ağır bir suç veya günah değildi. Da
ha sonraki kanunlarda cürüm veya kabahat adı verilen suçlar kapsamında 
görülüyordu. Kişi herkesin kabul edebileceği ağır bir para cezası ödeyerek 
yaşamını sürdürebilirdi. Zina yapan kadın evine, kocasının yanına dönebi
lir ve en azından devlet tarafından affedilebilirdi. 

19. yüzyıldan önce Ortadoğu'ya giden Avrupalı gezginler, genellikle 
zina yaptığı için Boğaziçi'nde boğulan kadınlar veya kuşkulandıkları için 
karısının veya kızının boğazını kesen adamlarla ilgili asap bozucu öyküler 
anlatıyordu. Abartıldıkları açık olsa da bu öykülerde bir nebze gerçek payı 
olabilirdi. Örneğin 17. yüzyılda Kudüs'te şeriat mahkemesine görünüşte ka
zayla öldüğü öne sürülen kadınlarla ilgili birçok olay bildirilmişti. Bu örnek, 
en azından kırsal toplumlarda bazı erkeklerin kanunu kendi diledikleri gi
bi uyguladığını ve mahkemelerin de bunu görmezlikten geldiğini göster
mektedir. Yine de bu tür olayların mahkemelere taşınmaması ve aynı dö
nemde çok az zina davasına bakılması, bu hoşgörünün toplumsal pratiğe 
de yansıdığını göstermektedir."" 

Peki ama çok ayrıntılı ve aşamalı para cezası sistemini nasıl açıklaya
biliriz? Bu, devletin eşitlikle ilgili toplumsal değerleri kabul ettiğinin göster
gesi olabilir mi? Bu olguyu açıklamaya çalışırken imparatorluğun mali yapı-
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sını göz önünde bulundurmamız gerekir. Vergi ödeyenler (reaya) ve ekono
mile artı değeri alanlar (askeriye) arasında açık bir bölünme ve bunların ara
sında ne ödeyen ne de alan küçük bir grubun yer aldığı Osmanlı İmparator
luğu ileriye dönük modem bir devlet değildi. Aynca bürokrasi bireyleri ba
ğımsız sosyoekonomile varlıklar olarak görmüyordu. İnsanlar dalına daha 
büyük bir grubun -köy, aile, kabile- parçası olarak görülüyordu, dolayısıyla 
kanun yapıcılar bireyin ekonomile statüsünü ölçü almış olmamalılar. Bu du
rum sorumluluk kavramıyla daha iyi açıklanabilir. Şeriat zaten kölelerin, 
gençlerin ve gayrimüslimlerin sorumluluğunu azaltıyordu. Osmanlı döne
minin kanun yapıcıları bu ilkeyi kendi ihtiyaçlarını karşılayacak şekilde ge
liştirmiş ve kusursuz hale getirmişlerdi. Yeni hiyerarşiye göre, daha varlıklı 
yönetici askeri sınıfının yetişkin üyeleri hareketlerinden dolayı her zaman 
tam sorumluydular. Diğerleri belirtilen kategorilerle ilişkili olarak giderek 
azalan bir ölçekte sorumluluk sahibiydi. Kimse fakir ve genç bir cariyeden 
sahibesi kadar sorumlu davranmasını beklemiyordu.45 Aynı şekilde sadra
zam gibi müthiş zengin ve güçlü bir padişah kulunun sorumluluğunun sı
radan bir insandan daha az olması da beklenemezdi. 

Cinsel kültürle ilgili bu yeni hukuki düzenin sonuçlan geniş kap
samlı oldu. Aslında Osmanlı hiyerarşisi bu konuda antikçağ sonlarında yay
gın olan cinsellik kavramına karşı çıkıyordu. Cinsel eşi seçme, antik Yu
nan'da ve şeriatta olduğu gibi "yetişkin özgür (Müslüman) erkekleren özgü 
bir ayrıcalık değildi. Aksine, sistem aşamalı para cezalan getirerek toplum
sal ayrıcalığı olmayanları korumuştu. En azından kanun halka sunulan bir 
metin olarak, bir cinsel davranış kılavuzu olarak düzeni kuran maddeleriy
le yönetici seçkinleri ahlaki sorumlulukla bağlarken, alt sınıflara gayri meş
ru ilişkide daha geniş bir özgürlük tanımıştı. Kanun kölelerin cinsel özgür
lüğünü özgür insanlarınkinden daha fazla kısıtlamadığı gibi, cinsiyete da
yalı kısıtlamalara da değinmiyordu. Erkekler arası homoerotik ilişkide ki
min aktif kimin pasif olduğu pek tartışılmıyordu. İşlenilen suç sübyancılık 
olmadığı sürece, yani yetişkin erkekler küçüklerle ilişkiye girmediği sürece, 
ciddi bir suç sayılmıyordu. 

Para cezalarıyla ilgili olarak aynı ekonomik gelir grubundaki erkek
ler ve kadınlar arasındaki eşitlik, iki cinsin de mülk sahibi olarak ekonomik 
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açıdan eşit görüldüğü bir toplumsal sistemin temelini oluşturuyordu. Bu
nun önemi aynı dönemdeki Dulkadiroğlu beyliğinin kanunuyla karşılaştı
rılarak vurgulanabilir. Bu kanuna göre kadınlar erkeklerin ödediği cezanın 
yansını ödemekle yükümlüydü. Bu karşılaştırmanın da gösterdiği gibi Os
manlı devleti toplumsal uygulama ve dünya görüşüne uygun olarak bilinç
li hukuki değişiklikler yapmıştı. 

Cinselliğe bu yeni cinsel bakış hanehalklannın ortaya çıkıp gelişme
siyle açıklanabilir. Hanehalkı [kapı], 16. yüzyıldan itibaren devleti ve yöne
tenleri oluşturan temel yapıtaşı haline gelmişti. Genellikle padişahın kulla
n [köleleri] olan bu hanehalklannın reisleri sadrazam, vezir, eyalet valisi, 
ordu kumandanı oluyor ve birçoğu dönüşüınlü olarak nişancılık, reisülküt
taplık gibi saraydaki yüksek görevlere getiriliyordu. Aslında genellikle bir 
cariyeden doğan ve haremde büyüyen padişahın kendisi de bu gruba aitti. 
Bu adaınlar kanunun şekillenmesinde ve yapılmasında diğer toplumsal 
gruplardan daha çok söz sahibi olmuştu. 

Ancak bu insanlar aristokrat olarak doğmamıştı. Kökenleri genellik
le sıradan ve mütevazıydı. 16. ve 17. yüzyıllarda saray hizmeti genel olarak 
kişisel liyakata bağlıydı. Ekonomik ve toplumsal statü kişilerin siyasi hiye
rarşideki yerini belirlemede fazla pay sahibi değildi. Devlet görevlilerinin 
çoğu devşirme olarak yoksul Hıristiyan köylü ailelerinden toplanıyor ve kö
kenlerini, çocukluk anılarını unutmuyorlardı. Bu devşirme seçkinlerin bü
yük kısmının aileleriyle yeniden ilişki kurduklarını biliyoruz. Hiçbir zaman 
biyolojik aileleriyle yeniden bir araya gelemeseler de (bunun nedenlerinden 
biri Müslüman aristokrasinin üyesi haline gelmeleriydi) vakıflar kurup köy
lerinde kamu yararına kuruınlar yaptırmışlar, çocuklarını yetişmeleri için 
kendi doğdukları topraklara göndermişler, genel olarak geçmişlerini hatır
lamışlardı. Bu durum toplumsal ve ekonomik farklılıkları algılama biçiınle
rini etkilemiş olmalıdır. Alt sınıfların soruınluluğunu azaltma kavramı bu 
geçmişten kaynaklanmış olabilir.46 

Bir başka açıdan, her kul (devletin hizmetkarı) genellikle aristokrat 
bir kadınla evlendirilirdi (önceden azat edilmiş olması şart değildi); böyle
likle yeni bir hanehalkı kurma izni almış oluyordu. Bu yeni kapı, onun es
ki ailesinin yerini tutuyordu. Birer köle olarak imparatorluğa hizmet etme-

MÜSLÜMAN 0SMANLI TOPLUMUNDA ARZU VE AŞK 1500-1900 81 



ye başlayan yönetici sınıfın üyeleri, maiyetlerini, kölelerini ve cariyelerini 
manevi birer destek ve sıcak bir yuvanın bireyleri olarak görüyorlardı. Biz
zat kurucusunun kısmen de olsa yurdundan ve toplumsal kökenlerinden 
koparılıp genellikle daha üstün konumdaki bir kadınla evlendirildiği aileler 
yaratmak, katı bir ataerkil yapıya uygun değildi. Evin hanımı erkeğe eşit, 
hatta ondan üstün durumdaydı. Bu durum farklı bir cinsel-hiyerarşik top
lum kavramına yol açmış olabilir. 

Bir öncekinden tamamen bağımsız olmayan, itiraf edelim ki o ka
dar bile kesin olmayan başka bir açıklama, sarayda kadınların iktidarının ilk 
kez ortaya çıkışıdır. "Kadınların saltanatı" denen dönem bu kanunların yü
rürlüğe girmesinden onlarca yıl sonra başladı gerçi, ama 16. yüzyıl ortala
rında padişah anneleri, eşleri ve cariyeleri çoktan sarayda hakimiyeti ele ge
çirmiş, saray ve devlet yönetiminde önemli ölçüde güç sahibi olmuşlardı. 
Aynı zamanda kanun yapma konusunda dolaylı bir etkileri olduğunu var
sayabiliriz. Saraydaki (ve daha küçük, örneğin vezir hanehalklanndaki) ko
numları cinsiyetle ilgili sorunlara, özellikle padişah bizzat kanun çıkarmay
la doğrudan ilgilenmeye başladıktan sonra, muhtemelen daha eşitlikçi bir 
yaklaşımda bulunulmasını sağlamıştı. 

Son olarak aşağıdan bir etkilenme olasılığı da vardı. Anadolu'nun 
kasaba ve köylerinde evlilik ve cinsellikle ilgili konular hakkında genellikle 
yerel geleneklere göre hüküm veriliyordu. Bu bölgelerde çalışan kadılar ba
zen zina ve evlilik dışı ilişki davalarında daha hoşgörülü oluyorlardı. İslami
yet öncesinin daha serbest gelenekleri de Osmanlı devletinin ortaya çıkma
sından çok sonra bile gücünü korumayı sürdürmüştü. Yetkililer yerel gele
nekleri iyi biliyorlardı ve kanunun yürürlüğe konmasında bu geleneklerin 
bazıları göz önüne alınmış olabilir.47 

Yeniden özetlemek gerekirse, şeriat ve kanun 16. yüzyıldan itibaren 
imparatorluğun tek hukuki sistemi olarak kaynaşmış veya kaynaşmaya çok 
yakın bir hale gelmişti. Çoğu kanun uzmanı iki sistemi birbirine uyumlu 
hale getirme çabalarını anlatır, ancak onların temel varsayımına göre bu iki 
sistem bir bütün olamayacak kadar birbirinden uzaktı. Müslüman dünya
sında kanun yapmanın dinamik yapısıyla ilgili yeni anlayışımız, şeriatın ya
zılı bir yasa olmaktan çok bir önermeler bütünü olduğunu kavramamızla 
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birleşince, eski "ikili sistem" görüşünün doğruluğundan kuşkulanmak için 
elimizde yeterince kanıt biriktiğini görüyoruz. Şeriat ve padişah kanunu
nun aslında tek bir uyumlu sistem oluşturmasına dayanarak farklı bir kav
ram öneriyorum. Kanun özenli bir çabayla, zamanın hukuk uzmanlarının 
örf ve siyasetin sınırlan içinde İslami olarak kabul edebileceği bir şekilde, 
şeriatla kaynaştınlmıştı. 

Bu kaynaşma, cinsel suçlarla bağlantılı olarak hukuk ve toplum ara
sındaki ilişkiyle ilgili tartışmamızda önemli sonuçlar doğurur. Kanun ve şe
riatı neredeyse bütünleşmiş tek bir sistemin unsurları olarak görürsek, kar
şılaştırmanın ortak paydası daha da genişler. Kanun yapmada önemli bir 
kendinin farkında olma unsuru vardı. Bu varsayımdan yola çıkarak iki sis
tem arasındaki ayrılığı iki farklı hukuk kavramı olarak değil aynı hukuki ve 
kültürel ortam içinde bir evrim olarak tanımlayabiliriz. Böylece, kanunun 
şeriattan ayrılmakta ısrarlı olduğu ve farklı bir yasalar bütünü oluşturduğu 
noktaların tesadüfi olmadığını varsayabiliriz. Bunlar dönemin kültürel ve 
siyasi dinamiklerini yansıtmakta olup küçük değişiklikler bile anlamlıydı ve 
önceden tasarlanmıştı. 

Dönemin yasal düzenlemeleri, farklı vurgulama ve kısıtlamaları 
olan yeni bir hanehalkı örneğinin ortaya çıkışını yansıtır. Yeni bir yönetici 
seçkinler grubu doğmuş, siyasi ve ekonomik güç elde etmişti. Bu grubun 
Osmanlı hukukunun biçimlenmesine önemli katkılan oldu. Kanun onların 
toplumsal bakış açısı ile kültürel dünyasından önemli izler taşır. 

Bu uygulamaların doğasını açıklayıp değişikliklerin sistematik ola
rak yapıldığı alanlar ile şeriatın mantığına kanunun nerelerde dokunma
mayı tercih ettiğini belirlemek tartışmanın ikinci kısmını oluşturuyor. Ka
nunun buyrukları şeriatın belirlediği temel doğru ve yanlış kategorilerini 
değiştirmemişti. Ortaya yeni toplumsal kategoriler, etnik veya ırksal ay
rımlar koyma girişimi yoktu. Genel olarak seçkinler ırk, sınıf veya etnik 
köken aynını gözetmeyen İslam ümmeti idealini benimsemişti. Ancak ka
nun önceki hukuk sistemlerinden çok farklı bir toplumsal-cinsel metin 
öneriyordu. Kadınların cinsel ahlak çerçevesi içindeki konumunu düzelt
menin, hetero ve homoerotik sekste eşitliği arttırmanın ve şiddet içerme
yen cinsel suçlarda daha hoşgörül'Q. cezalar uygulamanın yollarını arıyor-
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du. Buna koşut bir girişim, şiddet içeren cinsel suçlara daha sert cezalar 
verme konusundaydı. 

GELENEKLERİ YIKMAK 

17. yüzyıl sonunda Ortadoğu'da kanunun etkisi zayıfladı ve kadılar 
cinsel suçlar hakkında hüküm vermek için yine şeriatın buyruklarına baş
vurdular. Bu durum genellikle devletin gerileme sürecinin bir parçası olarak 
görülen dindarlığın artmasına bağlanır. 48 Ancak daha önce sunduğumuz gö
rüşler daha iyi bir açıklama sağlayabilir. Kanun sisteminin sıkıntıları ile şe
riatın yeniden canlanışını bitmek bilmez bir gerileyiş ve artan dini coşkuya 
bağlamak yerine kanunun, belirli bir tarihi kavşakta imparatorluğun merke
zinde bulunan seçkinlerin dünya görüşünü yansıttığını öne sürebiliriz. Son
raki yüzyıllarda büyük değişiklikler oldu. Bunların arasında vilayetlerde Os
manlı ayanının güç kazanması, yan aristokrat eski hanehalklannın mevkile
rini sağlamlaştırması, tutucu ulema ailelerin yeniden ağırlıklarını koyarak 
yasama gücünü ellerine geçirip kendi farklı hukuki (ve dolayısıyla cinsel) gö
rüş açılarına göre değiştirmesi sayılabilir. Yine de kanun çıkarmak hiçbir za
man bütünüyle ihmal edilmemişti. Bu bakımdan, 16. yüzyılın kanunname
leri ile iki yüz elli yıl sonra, Tanzimat döneminde yürürlüğe girenler arasın
daki bağlantı tesadüfi olmayabilir. Avrupa hukuk düşüncesinin Osmanlı hu
kuk sistemine zerk edilmesinin yanı sıra yeni yasaların temelinin oluşturul
ması da önceki yüzyıllarda başlamış iç gelişmelerdi. 

19. yüzyılda yeni yasaların çıkarılmasına hız verildi. Devletin kendi
ni yeniden tanımlama, merkezileşme ve hem merkezde, hem bazı vilayet
lerde (özellikle Mısır ve Tunus'ta) bir bütün haline gelme çabalan berabe
rinde medeni hukuk, ticaret ve deniz hukuku, sözleşmeler ve ceza huku
kunda yeni bir yasama dalgasını getirdi. Önceki yüzyıllarda yapılan girişim
lerin tersine, bu seferki yasama hareketini karakterize eden şeriattan bilinç
li bir aynlmaydı; burada kriter Avrupa hukuk sisternleriydi. Şeriatın kutsal 
konumuna değiniliyor, aynı şekilde yeni çıkarılan yasalara "Kanunname" 
adı verilerek eski kanun geleneği çağnştırılıyordu. Ancak bu kez kanun ya
pıcılar farklı bir yol seçmişti. Bu yol, iki sistemin birbirine uyum sağlama
sı için daha önce yapılan girişimlerden oldukça farklıydı. 
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Yeni kanun yapma çabalan ilk otuz yıl boyunca Mısır'da ve impa
ratorluğun merkezinde yeni orduların kurulmasıyla başladı. Ama asıl ça
balar Sultan il. Mahmud döneminde, 1837'de Meclis-i Valay-ı Ahkam-ı 
Adliye'nin kurulmasının ardından geldi. 1839'da reformları başlatan ün
lü Gülhane Hattı Hümayunu bu çabalan saltanatın koruması altına alıp 
resmi olarak destekledi. Düzenlemelerin "Ceza Kanunname-i Hümayun" 
adı altında ilk kez bir arada toplanması 184o'ta, sarayın eski bir kulu ve 
sadrazam olan Hüsrev Paşa başkanlığındaki bir komite tarafından ger
çekleştirildi. Kanunun kopyaları mahkemelerde uygulanması talimatıyla 
bütün valilere gönderildi. Bu kanun, Gülhane Hattı Hümayunu'nda açık
lanan ilkelerin biraz daha ayrıntılı hale getirilmesiydi. Devlet memurları
nın hal ve davranışları, rüşvetin kökünün kurutulması, mahkemelerde 
eşitlik gibi sorunlar ile büyüyen bürokratik devletin gereksindiği diğer ka
nunlar üzerinde duruluyordu. Temel ilkeler ve cezalar üzerine müzake
reler üstünkörü yapılmıştı ve cinsel davranışlarla ilgili konular ele alın
mamıştı. 49 

Birkaç yıl sonra, 1858'de Sultan Abdülmecid yönetimi sırasında ye
ni bir ceza yasası yürürlüğe girdi. Bu yasayı hazırlayan komitede sonraki 
otuz yıl boyunca yasama çabalarının başını çekecek olan Ahmed Cevdet Pa
şa önemli bir rol üstlenmişti. Geleneksel bir filim olarak yetişip saygın bir 
görev olan Mekke kadılığını yapan Cevdet Paşa, reform hareketini benim
semişti ve yeni "Batı tarzı" yasaların ateşli bir savunucusuydu. Onun komi
tesinin hazırladığı ve "Kanunname-i Ceza" adı verilen ceza yasası bir önce
kinden daha ayrıntılıydı ve yasama ilkeleri mukaddimede dile getiriliyordu. 
Şeriatla ilişkilere bir hatırlatma yapılırken, belirleyici olan kavram şeriatın 
değinmediği alanlarda ceza yasasının devreye girmesiydi. Şeriat suçla ilgili 
bir davayı arabulucu kararıyla halledilmesi için ilgili taraflara iade ettiğinde, 
diye açıklıyordu yeni yasa, devlete suçluları ta'zir* ilkesine göre cezalandır
ma hakkını veriyordu. Oysa uygulamada yeni yasa bazen şeriate açıkça kar
şı gelerek kendine daha geniş bir yargılama hakkı vermişti. 

* Ta'zir: İslam hukukunda hakkında belirli bir şer'i ceza olmayan suçlardan dolayı hükümdar veya 
vekili tarafından tatbik edilen cezalar için kullarulan tabirdir. -ç.n. 
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Dönemin Batı yasalarına açıkça öykünen Kanunname-i Ceza suçla
n üç kategoriye ayırıyordu: Cinayet, ibretlik ceza gerektiren suç plarak ta
nımlanmıştı ve bu suça verilen cezalar arasında ömür boyu hapis, kürek ve 
uzun süreli sürgün vardı; cünha, bir hafta hapis cezası gibi disiplin cezala
rını gerektiren bir suçtu; kabahat ise kınama ve para cezası veya bir haftaya 
kadar hapis cezası gerektiriyordu. Aynca mahkemelere iyi halden ötürü ce
zayı üçte bir oranında azaltma yetkisi veren bir madde vardı.50 

Çalkantılı bir değişim döneminde ortaya çıkan bu yasa birtakım ye
ni sorunlarla uğraşıyordu. Bu sorunların bir kısmı yeni teknolojiyle bağlan
tılı suçlar, hızlanan şehirleşme ve güçlenmekte olan bürokrasiyle ilgiliydi. 
Telgraf hatlarına ve mesajlarına zarar verme, sahte para basma ve sahte ev
rak düzenlemeyle ilgili cezalar getirilmişti. Diğer endişe kaynaklan arasın
da giderek artan şehir suçlan ve meslek suçlan vardı. Kanunu okuduğunuz
da, yeni yasaların büyük ölçüde nüfusu kontrol edip yönetme ihtiyaandan 
kaynaklandığı duygusuna kapılırsınız. Yeni devlet örgütü, tebaasının her 
zaman nerede olduğunu bilme ve gerektiği zaman onları istediği yere yer
leştirme ihtiyacı duymuştu. Örneğin maddelerin bir bölümü sahte geçiş 
belgeleri (mürur tezkeresi) düzenleyenlerin ve günlük olarak hanlarda ka
lanların, lokantalara ve kahvehanelere gidenlerin isimlerini bildirmeyenle
rin şiddetle cezalandırılmasıyla ilgiliydi. 

Seks ve cinsellikle ilgili yasalar genel olarak "hetk-i ırz edenlerin me
cazatı hakkında" (namus suçlan hakkında) başlığı altında toplanmıştı. Bu 
başlık yasanın içeriği hakkında pek çok ipucu verir. Yeni yasaların özellikle
rinden biri "temiz" bir dil kullanılmasıydı. Cinsel suçların açıkça belirtilme
sine çok seyrek rastlanıyordu. Bunun yerine "edebe aykırı hareket" gibi üstü 
kapalı sözler kullanılarak okuyucu veya hukukçunun tam anlamı çıkarması 
sağlanmıştı. Bu başlık altındaki pek çok yeni yasa küçüklerle zorla veya rızay
la girilen cinsel ilişkileri kapsıyordu. Rüştüne ermemiş kişiyle (bu yasada şa
şırtıa biçimde yirmi bir yaş veya altında olarak tanımlanmıştı) para karşılığı 
edebe aykırı suç işleyen kişilere en az altı ay hapis cezası verilebilirdi.51 Eğer 
bir ebeveyn veya yasal koruyucu rüştüne ermemiş kişiyi bu tür hareketlere 
zorlarsa en az beş yıl kürek cezasına mahkfun edilecekti.52 Henüz evlenme
miş bir kızla edebe aykırı suç işlenirse, faili kürek cezasının yanı sıra zarar-
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lan ödemeye de zorunlu olac.aktı.s' Hallan içinde edebe aykırı suç işleyenler 
üç ay ila bir yıl hapis ve para cezasına çarptınlacaktı.54 

Bu yasaları daha önceki kanunla karşılaştırdığımızda, cinsellik söy
leminde uygulanan temel ilkeler açısından bir başka dönüm noktası oldu
ğunu görürüz. Kanuni Sultan Süleyman'ın kanunnamesi şeriatın temel ay
rımlarından pek çoğunu korumuştu: erkek ve kadın, evli ve bekar, yetişkin 
ve küçük, Müslüman ve gayrimüslim, özgür ve köle. Aynca şeriatın özgür 
olmayanlar ve yetişkin evli Müslümanlar için azaltılmış sorumluluk ilkesi
ni özellikle kadınlar ve gayrimüslimleri içeren suçlarda geliştirmişti. Buna 
ek olarak yenilikçi para cezası ve diğer cezalarla ilgili mekanizmayı gelişti
rip şiddet içeren ve içermeyen suçlar arasında çekingen bir aynın yapmıştı. 
Yeni yasalar bütünü bu ilke ve mekanizmaların bir kısmım sürdürürken ol
dukça büyüle bir kısmını da ortadan kaldırıyordu. 

Reform yapılan hukuk sisteminde özgür/köle ve Müslüman/gayri
müslim ayrımından bahsedilmiyordu bile. Üç aynının üstünde açıkça du
ruluyordu: yetişkinler/küçükler, şiddet içeren/şiddet içermeyen, kamu
sal/özel. Daha önce belirtildiği gibi reşit olmayanların açık hukuki tanımı 
yapılmıştı. Daha önceki yasalarda yetişkinlik ergenliğe denle görülürken ye
ni yasada reşitlik yaşı yirmi bir olmuştu. Bazı maddelerde küçüklere ve 
bunlara bakmakla yükümlü ebeveyn veya bakıcıların gerekliliğine değinili
yordu. Cinsellikle ilişkili şiddetten ayrıntılı olarak bahsediliyor ve daha ön
ceki yasalara göre daha şiddetle cezalandırılıyordu. Aynca bir kişinin evinin 
mahremiyetinde işlenen edebe aykırı hareketler ve kamusal alanda işlenen 
suçlar arasında yeni bir aynın yapılmıştı. 

Öte yandan, erkek ve kadın arasında.ki farklılıklar 1858 kanunuyla 
daha da azaltılmıştı. Nitekim cinsiyet farkından sadece kurban açısından, 
kadınlar veya kızlar kaçırıldığında, tecavüz edilip bekaretini kaybettiğinde 
bahsediliyordu. Çoğu durumda failin ve kurbanın cinsiyetlerine değinilme
mişti. Farklı cezalara, erkekle kadına ayn ama eşit cezalara bile değinilmi
yordu. Cinsiyet farklarını bulandırma eğiliminin Osmanlı kanun yapıcıları 
arasında aniden yayılan bir feminizm dalgasından kaynaklandığını söyleye
meyiz. Diğer cinsel söylemlerle ilgili benzer gelişmeler ışığında fıkir yürüt
mek gerekirse, bu sessizliğin aslında mümkün olduğu kadar cinsiyet ve 
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cinsellikle ilgili sorunların üstünü örtmekten kaynaklandığını düşünüyo
rum ki bunun nedeni de eşcinsel ilişkilerden bahsedilmesini önlemekti. 

Bu noktada sistemin eski kanunlardan bu noktaya varırken bilinçli 
bir şekilde olgunlaştığını gösteremeyiz. Daha önce bahsedilen süreç -şeri
at ve kanunun kaynaşması- burada gerek şeriat gerekse eski kanunlar açı
sından kendini tekrarlamamıştı. Bildiğimiz kadarıyla yeni hukuk seçkinle
ri kendi çıkardıkları yasada daha öncekilere koşut bir uyum sağlamaya bi
linçli olarak girişmemişti. Bundan dolayı Meclis-i Va.lay-ı .Ahkam-ı Adliye 
üyelerinin bilinçli olarak değişiklikler yapıp bunların bakış açısıyla eski sis
temlerinki arasındaki farkı dikkatle düzelttiklerini kanıtlamak daha güçtür. 
Yine de kanun geleneğiyle şeriat konusunda deneyimli olan ve bazen daha 
tutucu ulemanın açık muhalefetiyle karşılaşan Cevdet Paşa ve meslektaşla
rı hazırladıkları modem "Kanunname-i Ceza" ile eski sistemler arasındaki 
benzerlik ve ayrımların farkında olsalar gerektir. 

Farklılıkların bazıları 185o'ler ve ı86o'larda gitgide artan Batı Avru
pa etkilerine bağlanabilir. Örneğin köleliğin yasadan çıkarılması büyük öl
çüde Britanya'nın baskısından kaynaklanmıştı. Benzer bir süreç Müslü
man ve gayrimüslim arasındaki hukuki aynının uygulamada ortadan kalk
masına yol açmıştı.55 Nitekim Tanzimat düzenlemelerinin biçimi ve huku
ki aygıtının Fransa, İsviçre ve Belçika sistemlerinden alındığı bilinmekte
dir. Ancak yeni kanunlarla eskileri arasında dikkatli bir kıyaslama seçenek
leri eleyip karşılaştırmak için bilinçli bir çaba harcandığını açıkça gösterir. 
Bir bakıma yeni kanunun aldığı yön ve düzenleme tercihleri eski kanunun 
ilkelerinin genişletilmiş halidir. Örneğin 16. yüzyıldaki düzenlemede Al
lah'a karşı işlenen suçtan bir cürüme veya ahlaksızlığa dönüştürülen zina 
bu düzenlemede tamamen ortadan kalkmıştı. Eski hukuki ilkeler ile yeni
leri arasında açık bir ilerleme çizgisi değilse bile, çekingen bir çizginin çi
zildiğini söyleyebiliriz. 

Yine de bir kez daha farklılıklar ve eklemelerin bizi benzerliklerden 
daha çok ilgilendirmesi gerekir. Bu farklılıklar arasında hukuki bir kavram 
olarak zinanın terk edilmesi, kişisel sorumluluğun vurgulanması, farklı bir 
cinsel kategori olarak çocuklar ve reşit olmayanların ortaya çıkması, yasal 
statü konusunda belirleyici olan din ve kölelik gibi kişisel niteliklerin tama-
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men terk edilmesi, 16. yüzyıldan kalma bir kavram olan azalan sorumluluk 
ve aşamalı para cezalarının ortadan kalkması ve son olarak kanun yapıcıla
rın bayağı kelimeleri kullanmadan cinsel suçlan ele almasını sağlayan res
mi dil yer alır. 

Bu olguların pek çoğunun arkasındaki itici güç içseldi ve yan-ulusal 
devletin görünümüyle ilişkiliydi. 19. yüzyılın ikinci yarısında yeni elit mo
dem bir devlet yaratmayı görevlerinden' biri olarak görmüştü. Çoğunlukla 
eylemlerinin neye varacağının farkında olmayan bu elitin üyeleri aslında çok 
etnisiteli bir ülke yaratmaya çalışıyordu. Dil, bilimler ve kültürel miras konu
sunda genel bir eğitim almış modem bir işgücü, mecburi askerlik yapılan 
modem bir ordusu olan, sultanın çevresinde birleşmiş, yekpare bir toplum 
oluşturma istekleri sonuç olarak kapsamlı bir uluslaşma seferberliğine dö
nüşmüştü. Bizim örneğimizde -cinsellik ve toplumsal cinsiyetle ilgili ka
nunlar çıkarma- bu eğilim Müslümanlar ve gayrimüslimler ile özgürler ve 
köleler arasındaki eski toplumsal sınırları yıkma girişiminde kendini göste
rir. Hepsi yüce hanedanın tebaasıydı, hepsi onun refahı için sorumluluk üst
lenmişti ve hepsi eşit olarak davranılmayı hak ediyordu. 

Belki daha küçük çapta da olsa, bu birleştirme eğilimi yasal statü ve 
ceza açısından erkek kadın ayrımının daha da azaltılmasında görülebilir.56 

Ancak bu konuda dış baskıların önemli bir rol oynadığını da varsayabiliriz. 
Uzun yıllar boyunca seyahatnamelerde ve Batı medyasında Ortadoğu'da ya
şayan Türkler ve Araplar sübyancılık, eşcinsellik veya kadınsı davranmakla 
suçlanmıştı (bu konuyu 6. bölümde göreceğiz). Kanun yapıcıların aşina ol
duğu bu suçlamalar, hukuki uygulamaya yansıyan imgeleri konusunda on
ları çok bilinçli hale getirmişti. Kanunlarda cinsel söylemi susturmak bu
nun sonucuydu. 

Daha sonra bu sürecin ana itici güçlerinden biri haline gelen bir baş
ka sonuç ailenin .ortaya çıkmasıdır. Yönetici seçkinlerin eski kuşaklan kendi 
dünyalarını hanehalkı/kapı kavramına göre algılıyordu. Bu bağımsız hiye
rarşik birimler eski patrimonyal devletin vazgeçilmez bir parçasıydı; bu dev
lette nüfusun çeşitli kesimleri arasında dikey duvarlar vardı. Bu duvarlar aşi
retler, loncalar ve tarikatlarla aynı çizgiler üzerine kurulmuştu. Hanehalkla
n reise yakınlığın belirlediği tipik bir hiyerarşiye sahipti, iş ve sorumluluklar 
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aynlmıştı. Buna karşılık aile belirsiz bir kategoriydi. "Aile" için kullanılan te
rimler bile muğlaktı. Yoksulluktan klana ve akrabalara kadar değişen geniş 
semantik alanlarıyla üsre ve aile kelimeleri bunun göstergesidir. En azından 
bizim kanun çıkaran kahramanlarımızın ait olduğu elit için çekirdek aile 
kavramı toplumsal, kültürel veya siyasi işlev açısından anlamsızdı. 

Elitin merkezileşme ve devlet kurma çabalarının doğrudan bir so
nucu olarak Osmanlı devletini oluşturan klan benzeri yapılar uzun süren 
bir parçalanma sürecine girdiler. İnsanları din, kölelik durumu, klan, lon
ca veya sülalesine göre tanımlama eğilimi giderek ortadan kalkarken çekir
dek ailenin bulanık hatları da belirginleşmeye başladı. Bu yeni yapıda, vasi
leri küçüklere, ebeveyni çocuklara, aileyi dışarıya bağlayan ilişkiler daha da 
dikkat çeker hale geldi. Çocuklar daha belirgin bir rol ve kişilik kazandılar. 
Onların geleceğini sağlamak bir devlet meselesi haline geldi ve buna daya
lı yeni bir terminoloji türedi. Aile yapılan aynca kamusal ve özel, içerisi ve 
dışarısı arasında yeni bir bölünmeyi gerekli kıldı. Bundan dolayı cinsel kur
ban olarak çocuk kavramı ortaya çıktı. Sultan Abdülmecid'in ceza yasasın
da vesayetin kötüye kullanılması, küçüklerin cinsel istismarı ve kamu ahla
kını zedeleme konulan yeniden vurgulandı. 

Burada ele alınan söylemsel eğilimlerin zaman içinde tamamen bir
birinin yerine geçtiğini düşünmek yanlış olur. Ulema bütün bu dönem bo
yunca şeriatı aynntılandırmayı sürdürdü. Ünlü 19. yüzyıl fakihi İbn Abi
din'in (1784-1836) eserleri, kişisel statü yasaları ve cinsel suçlara ilişkin ko
nuların canlı ve verimli bir biçimde ele alındığını kanıtlamaktadır.57 Hane
halklan 19. yüzyılın ikinci yansında hala çok güçlüydü. İmparatorluğun 
pek çok bölgesinde ve toplumsal alanında Tanzimat döneminin yeni yasa
ları iyi anlaşılmamış veya yürekten benimsenmemişti. 19. yü1yılın yeni ya
saları saygınlığını koruyan ve bazen dinamik olabilen şeriatla ve kanunun 
eski biçimlerinin kalıntılarıyla yan yana duruyordu. Ancak bu kez Kanuni 
Sultan Süleyman'ın devrinde olduğu gibi hukuk sistemleri arasında sembi
yotik veya stratejik bir ittifak yoktu. Şeriat ve devlet kanunları artık yetki ve 
güç için yanşan rakiplerdi. 

Bu nedenle 19. yüzyıl hukukunun söylemsel dünyası ile topluma 
sunduğu cinsel metnin birbirinden kopuk olduğu söylenebilir. Birbirinden 
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tamamen farklı cinsellik kavramlarına sahip iki -ve bazı vilayetlerde karma 
mahkemelerin ortaya çıkmasıyla üç- farklı hukuk sistemi resmi olarak yan 
yanaydı. Her biri ahlak ve cinsel davranışlar üzerine kendi bakış açısını su
nuyordu. Öte yanda bu durum genişleyen bir söylem olarak kabul edilebi
lir. Zina, eşcinsel ilişki, kölelerle seks gibi sorunlar hala eski hukuki metin
lerin cinsel konulan ele alma şeklinin bir parçasıyken, şimdi yeni konular 
ortaya çıkıyordu. Bu konular cinsel· şiddet, reşit olmayanların istismarı ve 
azınlıkların eşitliği üzerinde duruyordu. 

Ne var ki, bu yeni hukuki paradigma yeni konulan ortaya sürerken, 
uzun vadede cinsel söylemin alanını da daralttı. Eski kanunlardaki ayrıntı
lı tanımların yerini edepli kelimelerin alması, sübyanalık ve eşcinsel ilişki
leri tartışmaktan kaçınılması, sonuçta cinsel-hukuksal metinlerin sessizliğe 
bürünmesine yol açtı. 
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ÜÇÜNCÜ BÖLÜM 

AHLAK SAVAŞLARI 

ORTODOKS MüSLÜMANIAR, TASAVVUF, Tüyü BİTMEMİŞ GENÇLER 

I
• slami dini söylem Osmanlı İmparatorluğu'nda 19. yüzyıldan önce yok

tu. Bu şaşırtıcı gelebilir, ancak bu dönemde laik dünya görüşünün ne
redeyse yok mertebesinde olduğunu göz önüne alırsak durum açığa ka

vuşur. Bu, dinin her şeyi belirlemese de her yerde mevcut olduğu anlamı
na geliyordu. Erkeklerin ve kadınların yaptığı her şey görünürde inanç ve 
dindarlık damgası taşıyordu. İster şeriata dair olsun, ister apaçık pornogra
fi, bütün kitaplarda Allah'a ve peygamberine şükran sunup hamdeden be
lirli formüllerin bulunması zorunluydu. Bilim, tıp, sanat ve siyaset gibi (en 
azından bizim zihnimizde) birbirinden farklı alanlardaki söylem her yere 
hakim olan ilahi varlığı kabul ediyordu. Ortadoğu gibi çeşitli toplumsal 
grupların bir arada olduğu bir bölgede, özellikle tasavvuf düşüncesinin yay
gın, ruhani hayatın canlı olduğu şehir merkezlerinde Allah her yerdeydi. 
Dini alanı diğerlerinden ayıran belirgin bir sınır bulabilmek çok zordu. Do
layısıyla, "dini söylem" kategorisi analitik bir yarar sağlamayacak kadar ge
niş bir alanı kaplamaktadır. 

Demek ki, cinsellikle ilgili Osmanlı ortodoks inanç ve tasavvuf kav
ramlarını yeniden oluştururken genel olarak aramamız gereken dini bir 
söylem değil, cinsellik ve ruhanilik arasında bir bağ kurmaya çalışan, top
lumsal bir senaryoyu şekillendiren söylemdir. Daha açık belirtmek gerekir
se, cinselliğin inanç hayatında oynadığı rolle ilgili entelektüel tartışmalara 
katılanların yazdığı metinleri ele alacağız. Özellikle ulema veya tasavvuf yo
luna yeni girenler ve eğitimli seçkinlere yönelik olarak yazılmış, cinsellik 
konusundaki dini yükümlülüklerle ilgili metinleri inceleyeceğiz. 

Bundan önceki bölümlerde ele alınan hukuk bu söylemin yalnızca 
bir parçasıdır. Düzenlemeler ve kararlar genellikle uzun bir hukuki-felsefi 
tartışmanın sonucunun ifadesidir ve dolayısıyla bu tartışmanın özeti gibi 
görülebilir. Ancak bir hukuk sisteminin kapsamı sınırlıdır. Bu sistemin ge-
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tirdiği düzenlemeler tartışmanın ancak bir yanını, kazanan yanını yansıtır 
ve hukuk sonuçta bu galip fıkirlerin bile mümkün olan tek bir düzenleme 
haline getirilmesidir. Yapısı gereği konformisttir. Genellikle Osmanlı şeri
at yasasında olduğu gibi daha eski çağların normlarını billurlaştırır. Daha
sı, ileride göreceğimiz gibi, yasaların şekillenmesine katkıda bulunan tartış
manın pek çok yönü hukuki sonuçlarda ifadesini bulmaz. Aşkın, cazibenin, 
baştan çıkmanın doğası ve bunların ilahilikle bağlantısı hakkındaki tartış
malarda fikir ayrılığına düşen bir toplumda yasal düzenlemeler resmin an
cak küçük bir bölümünü gösterebilir. Osmanlı örneğinde, mutasavvıfların 
görüşleri ortodoks bir ortamda marjinal kaldığı için yasal çerçeveye yeterin
ce yansıtılmıyordu. 

Burada amacımız entelektüel çevrelerde ilk dönem İslam hukukun
da cinsellikle ilgili tartışmaları açıklamak değildir. Bu geçmişte yapılmıştır 
ve belki bir kez daha ele alınmalıdır, ama bu çalışmanın konusu dışındaki 
bir zamanı ve yeri kapsaması gerekir.' Bizim kendimize sormamız gereken 
sorular, sonraki yüzyıllarda geleneğin bu konulardaki duruşu karşısında 
ulemanın ne düşündüğü ve bu dönemde Osmanlı alimleri arasındaki tar
tışmalarda geleneksel konumların nasıl yorumlanıp sunulduğu hakkında 
olmalıdır. Bu bağlamda, göreceğimiz gibi Osmanlı toplumunun ilk yüzyıl
larında ibadetle ilgili cinsel senaryo bildik bir konu üzerinde odaklanmıştı: 
Tüyü bitmemiş oğlanların güzelliği sorunu ya da Arapça karşılığıyla ma

habbetü 'l-emred. Mutasavvıflarla diğerleri arasında uzun tartışmaların ko
nusu olan bu sorun, sonraki zamanlarda tasavvufun çöküşüne yol açan ana 
etkenlerden biri oldu. 

SÖYLEMSEL ÇERÇEVE 

Cinsel konulardaki ruhani söylemin sınırlan İslamiyetin ilk yüzyıl
larında başlayan bir dizi tartışmanın sonucunda belirlenmişti. Bunun ön
cüsü Kuran'ın ontolojik statüsü konusundaki eski tartışmadır. "Kuran'ın 
yaratılmış oluşu sorunu" (halkü'l-Kur'an) olarak da anılan bu durum, Ab
basiler döneminde yıllarca süren sorgulamalar sonucu çözülmüştü. Bütün 
İslam topluluğu ıo. yüzyıldan sonra Kuran'ı Peygamberin zamanında yara
tılan (ve dolayısıyla buluşsal) bir metinden çok ebedi ve mutlak bir metin 
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olarak kabul etti. Eski tartışmanın sonuçlarının cinsel söylemle bağlantılı 
pek çok konu üzerinde etkisi oldu. Mu'tezile ya da matekellimun (ilahiyatçı
lar) olarak bilinen kesim Kuran'ın ebedi bir doğruyu temsil etmeyip 7. yüz
yılda Arap yarımadasında yaşayanlar için oluşturulmuş kuralları içerdiğini 
savunarak iyiyle kötü arasındaki farklılıkların değişebileceğini ve insan ak
lı tarafından anlaşılabileceğini ileri sürdü. İnsanlar gelişen bir ahlaki daya
nak noktasına göre iyiyle kötü hakkında hüküm verebilirdi. Bu görüşe kar
şı çıkan gelenekçi Sünniler iyiyle kötü için tek ölçütün vahiy olduğunu, va
hiy dışında müminlere tercihleri için rehber olacak başka bir şey bulunma
dığını savunuyordu. Bir başka açıdan, antroporiıorfi sorunları -yani Al
lah'ın insani ölçülerle tanımlanabilecek ve anlaşılabilecek niteliklere ve şek
le sahip olup olmadığı- da bu tartışmanın merkezinde yer alıyordu. Tartış
mada yenile düşen mütekellimun, insanların ilahi gücün doğru anlamını 
kavrayabilecek yeteneği olmadığını savunuyordu. Allah'ı tanımlamak için 
kullanılan bütün insani nitelikler O'nun yüceliğini azaltmaktan başka bir 
işe yaramazdı. Kimse Allah'a duyulan sevgi hakkında, hatta Allah'ın kendi 
kullarına duyduğu sevgi hakkında konuşamazdı. Dünyevi insan sevgisi kut
sal olandan tamamen ayrıydı, dolayısıyla insanların belirleyeceği toplumsal 
ilişkiler dokusunun bir parçası olarak görülmeliydi. 2 Öte yandan, eğer ilahi 
niteli.leler insanlar tarafından kavranıp anlaşılabiliyorsa, o zaman aşk, cinsel 
çekicilik, şefkat gibi duyguların geçerliliği yalnızca hata yapabilen insan za
aflarının bir parçası olarak değerlendirilmemeliydi. Bunları değerlendire
cek daha yüksek bir standart vardı. 

Geçmişte İslam ümmetini ayıran bu konuların 15. ve 16. yüzyılda 
ancak cılız yankılan işitilebiliyordu. Ama Kuran'ı ahlakla ilgili tüm tartış
malarda temel olarak benimsemek ve Allah'ın insani ölçüler içinde anlaşı
labilen nitelikleri olduğunu kabul etmek ahlakla ilgili tartışmalara nokta 
koymadı. Ortaçağın son döneminde tartışmanın çizgileri yeniden çizildi
ğinde, cinsel-ahlaki·savaş alanında karşı karşıya gelen iki grup, bir yanda or
todoks dindarlar tarafından kafir gözüyle bakılan bazı tasavvufi tarikatlar, 
öbür yanda da ortodoks Sünnilerdi. Yüzyıllar boyunca erkek güzelliği üze
rinde düşünme konusunda aralarında sürüp giden savaş, çoğunluk tarafın
dan Müslüman topluluğun ruhunu ele geçirme savaşı olarak görüldü. An-
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cak bu tartışmanın neden bu kadar önemli olduğunu, cinselliğin bu tartış
mada neden rol oynadığını ve bunun sonuçlarının ileriki dönemlerde top
luluğu neden şekillendirdiğini anlamak için, önce Osmanlı dönemine ka
dar ve bu dönem sırasında tasavvufta ortaya çıkan değişimleri göz önüne al
malıyız. 

TAİFENİN ORTAYA ÇIKIŞI 

Mutasavvıf ve ortodoks, tartışan tarafları tanımlamakta yanıltıcı te
rimler olabilir. Bunun başlıca nedeni, mutasavvıf etiketinin Osmanlı toplu
munun büyük çoğunluğunu kapsamasındandır. Osmanlı beyliğinin 14. 

yüzyılda bir devlet olarak ortaya çıkışı, tasavvuf düşüncesinin yapısında bü
yük bir değişime denle gelmişti. Abbasi lmparatorluğu'nun çöküşüyle Os
manlının ortaya çılaşı arasındaki üç yüzyıl boyunca, yani kabaca 1100-1400 

arasında tasavvuf örgütlerinin düzeninde bir değişime tanık olundu. Genel
likle aristokrat bir ortamda, yerleşik bir doktrinden ve devamlılıktan yoksun 
olarak bir şeyh ve etrafındaki müritlerden oluşan yapı yerini Triming
ham'ın "tarikat aşaması" dediğine bıraktı. Bu evrede tasavvuf büyük ölçüde 
burjuva bir hareket haline geldi, sürekli öğretim biçimleri ve düzenli şekil
de doktrin ve yöntem aktarımına dayanır oldu. Bu dönem aynca mistik ru
hun ehlileştirilmesine ve "coşku yaratmak için kullanılan toplu yöntemle
rin yeni türlerine" tanıklık ediyordu. Bu yeni türler çoğunlukla niyaz, dans 
ve duaydı.3 

Bir yüzyıl sonra, yaklaşık olarak Osmanlıların dünya imparatorluğu 
haline geldikleri dönemde tasavvuf yaygın bir halle hareketine dönüştü. Bu
rada doktrin ve kuralların yanı sıra bir önder veya hanedana bağlılık da öğ
retiliyordu. Bu yeni aşamanın bir başka önemli özelliği tasavvuf grupları
nın diğer kurum ve tarikatlarla bütünleşmesiydi. Bu noktadan itibaren Os
manlı ekonomisinde söz sahibi kurumların çoğu -hanehalkları, yeniçeri 
ocakları, esnafloncaları, etnik azınlıklar- şu ya da bu şekilde bir tasavvuf ta
rikatına ve bir tasavvuf önderine (şeyh) bağlıdır. Bu nedenle I6. ve 17. yüz
yılda, gerek şehirde gerekse köyde yaşayan Osmanlı Müslümanlarının bü
yük çoğunluğunun tarikat ehli olduğu iddiası abartı değildir. Padişah, bü
rokratlar, ordu, din adamları ve tabii reayanın büyük kısmı, o dönemde ta-
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savvufu oluşturan çeşitli gruplar ve alt gruplara çeşitli biçimlerde bağlıydı:4 

Bu dönüşüm tasavvuf hayatının bir başka özelliği sayesinde ortaya çıkmış
tı. Daha önceleri bir erkek (veya çok ender olarak bir kadın) girdiği yolun 
gerçek bir yolcusu olabilmek için dünya nimetlerinden vazgeçip müritlik
ten tam üyeliğe geçişin, hatta yüksek mürşitlik konumuna erişmenin ge
rekli aşamalarını tamamlamak zorundaydı. Oysa şimdi, bu yeni aşamada 
bağlı olanlar iki sınıfa ayrılıyordu: mutasavvıf olmak için gereken bütün sü
reci tamamlayan üstatlar ve törenlere katılıp mürşitlerinin derslerine de
vam eden, para yardımı yapan, ancak azap verici çile sürecine katılmayan 
sempatizanlar. Bu dönemden itibaren mutasavvıf grupların ortak adı "ce
maat" anlamına gelen taife oldu.5 

Tasavvuf taifesi son derece ortodoks olan Nakşibendi tarikatından, 
tehlikeli biçimde heterodoksluğun sınırlarında yer alan ve yeniçeri ortala
rıyla yakın bağı bulunan Bektaşi tarikatına kadar değişiyordu. Hatta bunla
rın arasında pek çok önderi 16. yüzyılda idam edilen ve genel olarak Mela
metilik diye bilinen tamamen heterodoks cemaatler de vardı. Tarikatlar ara
sında ortodoks Sünniliğe farklı derecelerde bağlı olan kollar da vardı.6 

En tutucu tarikatların müritleri duygusal-manevi bir deneyim yaşar
ken ortodoks Müslümanlığın emir ve adetlerine sıkı sıkıya uyarlardı. Pek 
çok ulema bu tarikatlara girerek ayinlerine katıldı. Geri kalanlar sadece 
sempatizandı ve ortodoks tasavvuf şeyhleriyle yakın ilişkiler kurdular. İkin
ci bölümde gördüğümüz, 16. yüzyılın ünlü şeyhülislamı Ebussuud Efendi 
bu konuda iyi bir örnektir. Ebussuud Efendi bir filim olarak ortodoks Hane
fi mezhebine harfiyen bağlı kaldr ve şeriat ile kanunu bağdaştırmak için 
elinden geleni yaptı. Fetvalarında çeşitli mutasavvıf eğilimlere hiddetle sal
dırmaktan çekinmeyip geçerli inançlara aykırı düşüncelerinden kuşkulanı
lan tasavvuf önderlerinin idamını buyurmuştu. Oysa kendisi de inançlı bir 
mutasavvıf aileden geliyordu ve muhtemelen tasavvuf ayinlerine katılıyor
du.7 Bu durumun o dönemdeki çoğu ulema için geçerli olduğuna inanıyo
rum. Tasavvufun kötü bir şey olduğunu düşünmüyorlardı ama gerçek İs
lam olarak düşündükleri şeye karşı yeni fikirlerin yarattığı tehlikenin far
kındaydılar. Ebussuud'un konumunu lstanbul'un yanı sıra diğer bölgeler
de yaşayan dönemin pek çok uleması da paylaşıyordu. El-Muhibbi'nin 17. 
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yüzyıl sonunda Şam'da yazdığı Tarihü'l-hulasati'l-dsdr adlı biyografik söz
lükte bahsedilen Filistinli ulema hakkında yapılan bir çalışma, bunların ço
ğunun aynı zamanda tasavvuf gruplarına üye olduklarını ortaya koymuştur. 
El-Muhibbi'nin belirttiği gibi, bunlar alimliklerinin çeşitli aşamalarında bir 
tarikata bağlanmışlardı. Bu durum saygın mutasavvıf ailelerin çocukları 
için de geçerliydi. Bunlar genellikle yerel kadı veya müftü olarak ortodoks 
yapıya katılırken tarikat içindeki ruhani önder rollerini de koruyorlardı. 8 

Dolayısıyla, ortodoks inanç ile tasavvuf arasında bir çizgi çekmekten 
ziyade ortodoks ve heterodoks mutasavvıflar arasında bir çizgi çekmek da
ha doğru olur. Bu iki karşıt taraf bazı temel varsayımları paylaşıyordu. İki 
taraf da ilahi gücün antropomorfik tanımlarını kabul ediyor, insanla Yara
dan arasında bir aşkın mümkün olduğunu savunuyor, insanı Allah'ın hu
zuruna götüren kutsayıa bir hayal gücünün veya deneyimin olasılığını ka
bul ediyordu. Buna karşılık, görüş ayrılığına düşüp tartışmayı sürdürdükle
ri kimi konular da vardı. 

Cinsel ilişki pozisyonlarından erkekle kadın arasındaki ilişkide ter
cih edilen zamanlara, hayvanlarla ilişkiden mastürbasyona ve hermafrodit
lerin cinselliğine kadar bütün konular derinlemesine tartışılırken genellik
le açık ve kesin terimler (en azından terminolojiyi anlayanlar için) kullanı
lıyordu. Meşru ilişki ile erotik edebiyat arasındaki çizgilerin bazen birbiri
ne karıştığı özel incelemelerde de bu konulardan bahsediliyordu. Bununla 
birlikte, konuların çoğu yeni olmadığı gibi içerikleri de genellikle Osmanlı 
döneminde yeni değildi. Osmanlı aleminde siyasi ve kültürel çalkantılar ya
ratan tartışma homoerotik aşkla ilgili olandı. 

Bu tartışmanın can alıcı noktası aşk kavramı ve anlamıydı. İlk dö
nemlerdeki İslami söylemde ilahi ve dünyevi aşk arasında muğlak bir aynın 
vardı. Tezkire yazarları ikisinin de varlığını ve önemini kabul ediyordu. İsla
mi ortodoks yazarlar ve mutasavvıflar ise dünyevi aşkın, yani bir insanın 
dünyadaki sevgilisine duyduğu aşkın inanç sınırlan içinde değerlendirilebil
mesi için bir şekilde ilahi aşkın bir ürünü olması gerektiğinde hemfikirdi. 
Açıklamalar genellikle uzun ve kanş:ıkb ama sevginin ya Allah'a (doğrudan) 
ya da Allah'ın sevdiği şeylere (ve dolaylı olarak Allah'a) yönelik olabileceği 
şeklindeydi. Osmanlı tasavvufu bağlamında bu düşünce genellikle vahdet-i 
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vücud yani varlığın birliği kavramıyla dile getiriliyordu. Bu kavramı ünlü 
mutasavvıf İbnü'l-Arabi (1164-1240) ortaya koymuştu.9 İbnü'l-Arabi bütün 
dünyanın Allah'ın yansıması olarak yaratıldığını ve doğadaki bütün olgula
rın O'nun varlığını yansıttığını öne sürüyordu. Onun düşünce sisteminin 
daha sonraki yandaşlan bu karmaşık tezin temel savlannı tam anlamıyla 
kavrayamasalar da, Allah'la bir olan dünya ve bütün yaratıklarda bulunan ila
hi ruh filcri pek çok kişinin aklım ve gönlünü fethetti. '0 

Bu eğilimler sonucunda cinsellik ve dünyevi aşk konusunda karşıt 
iki görüş ortaya çıktı. Daha ortodoks tarafın savunduğu görüşe göre, dünye
vi aşk Allah'a giden bir yol ve ilahi aşkın bir yansıması olduğundan, insan
lar bunu kirletmekten kaçınmalıydı. Katı Hanbeli hocalar olan İbn Teymiy
ye ve İbn Kayyım el-Cevziyye gibi Ortodoks yazarlar, aşıklann kutsal bir gö
revi olduğunu savunuyordu. Ancak gerçek Allah aşkı sadece Allah'ın sevdi
ği şeyleri sevmekten geçiyordu. Aynca Kuran' da ve gelenekler yoluyla belir
tildiği gibi O'nun kesinlikle onaylamadığı bazı şehvetli davranışlar vardı. 
Örneğin zina gibi günah banndıran aşk insanın ancak cehenneme gitme
sine yol açardı ve yasaklanması gerekirdi. 

Ancak, daha ortodoks olanlar ilahi aşkı bağlayıcı hale getirirken, ra
dikal mutasavvıflar tam tersini seçip dünyevi aşkı kutsallaştırmıştı. Bazı 
mutasavvıf gruplar lbnü'l-Arabi ve Rfuni'nin eserlerine dayanarak Allah'ın 
her şeyde var olduğunu, dolayısıyla yaratılmış olan herhangi bir şeye duyu
lan aşkın, mutlak saadetin anahtan olabileceğini savunuyordu. Mutasavvıf
lar dünyevi aşkla ilahi aşk arasında bir bağ kurma çabasıyla, güzel olana 
bakmanın gerçek Allah aşkına varmanın bir yolu olduğu fikrini geliştirdi. 
tlahi aşkı tam olarak kavramanın yolunun dünyevi aşktan geçtiğini savunu
yorlardı. Rfuni'nin belirttiği gibi, nasıl bir baba oğluna gerçek bir kıhç ver
meden önce talim yapması için tahta kılıç veriyorsa, Allah'ı arayanlara da 
hayran olacaklan bir güzellik görüntüsü sunmak gerekliydi. Bu sayede, aş
kın zorluk ve sıkıntılannı yaşayarak kalpleriyle o tarifi zor duyguyu hisset
meyi öğreneceklerdi.11 Teorik olarak, seyredilme açısından erkeklerle kadın
lar arasında bir fark yoktu. Ancak erkekler daha kusursuz yaratıklar olarak 
kabul edildiği (bkz. Birinci Bölüm) ve bir dergahta kadınlann varlığı velve
leye yol açacağı için, mutasavvıflar genellikle o zamanın ideal güzelliği ola-
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rak gördükleri genç erkek köleleri veya müritleri seyre dalınacak bir aşkın 
nesnesi olarak tercih ediyordu. Prensipte cinsel ilişkiye girilmiyordu ve hay
ranlığın odağı olan kişiye, hasretin bir türlü ulaşılamayan kıyılan gibi, el sü
rülmüyordu. 

Ne var ki, beklenen gelişme oldu. Genç parlak oğlanların güzelliğini 
seyre dalma fikri (en-nazar ila el-emred), zikir olarak bilinen tasavvuf ritüeli
nin bir parçası olup müzik, ilahi, dans ve yan yana oturma gibi unsurları içe
ren semayla birleşince ortaya dayanılmaz bir erotik karışım çıkıyordu. Muta
savvıf yazarlara göre sema "yoğun duygular içinde kendinden geçmeye (te
veccüd), ilahi gücün etkisi altına girmeye (ahval), kendinden geçme veya coş
kunluğa (vecd, vücıld), hatta vahye neden olabilir." .. 9. yüzyılda tasavvuf çev
relerince benimsenmesinden itibaren kuşkuyla bakılan sema 11. yüzyıla ge
lindiğinde aykırı tasavvuf düşüncesinin ana simgesi haline gelmişti. Radikal 
yazarlar semayı ayinin önemli bir parçası olarak görüyordu. Üstatların bilin
cinin doruğa ulaşması sonucu bir coşkunluk hali ortaya çıkıyordu. Oysa tu
tucu yazarlar bu törenin İslam ruhuna aykırı olduğunu ve kaçınılmaz biçim
de günah olan hareketlere yol açacağını belirterek semayı temelde putperest
çe bir davranış ilan etmişlerdi. Nitekim, sema sırasında sık sık meydana ge
len bedensel temas, bazen güzel sevgiliye dokunmanın, kucaklamanın, ok
şama ve seyretmenin bahanesi olarak kullanılıyordu. Cinsel ilişki konusun
daki tabu, başlangıçta uyulsa da, kısa zamanda kırılıverdi.'' 

16. ve 17. yüzyıllarda sema ayinleri pek çok hukuki tartışma ve fet
vanın konusuydu. Ebussuud pek çok açıklamasını bu soruna ayırmış ve bu 
uygulamayı sert sözlerle kınamıştı: 

Bu ayıplı davranışların dini ibadetin bir parçası olduğunu söyleyip 
Kuran-ı Kerim'in ayetlerini kanıt göstermek Allah'a sövmektir ve 
tövbe edip bu inançları lanetlemezlerse idamları gerekir. Günü
müz mutasavvıflarının semasına gelince, bu aslında imansızların 
yaptığı putperest dansıdır ve bu davranışlar kafırlerinkine benzer. 
Peygamber Efendimiz (S.A.V.) bile danstan yana olmanın dinden 
sapma olduğunu ilan etmiştir, çünkü dans etmek küstahların ve 
edepsizlerin işidir.'" 
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Öğütlerine Biladü'ş-Şam (Suriye dahil olmak üzere doğu Akdeniz 
kıyısı) sınırlarının çok ötesinde, Anadolu'dan Mısır'a uzanan bir bölgede 
itibar edilen Filistin kadısı Hayreddin er-Remli sema ayinleri hakkındaki 
sorulara çok uzun ilci açıklamayla cevap vermişti. Kullandığı dil o kadar ke
sin olmasa da tarz yine olumsuzdu. Soru şuydu: "Şam'dan gelen bir soru: 
sema ve sema sırasında devam eden dans hakkında. Fakihlerimiz izin ver
me bakımından hiç bu meseleyi ve neleri kapsadığını görüştü mü?" Başvu
ranların bu ayine karşı hoşnutsuzluğunu ve küçümse~esini gösteren diğer 
soruların aksine bu soru tarafsız bir havada sorulmuştu. Er-Remli verdiği 
cevapta müziği ve ilahi söylemeyi ayırarak, uygun görmese de sonuçta 
mahkUm etmediğini açıkça belirtir. Buna karşılık özellikle ibadetle ilgili bir 
ortamda dans veya "hareketi" açıkça suçlar. tlahi söylemeye Kuran'dan ve
ya diğer dini kaynaklardan ayetler kullandığı sürece izin verilir, aksi takdir
de yasaktır. Er-Remli'nin belirttiğine göre, bazı tarikat şeyhleri sema ayini
ni bir kısım çömezler için yaptıklarını iddia etmektedir. Bunalıma girmiş 
çömezler için acil bir ihtiyaç olarak, "hastaya deva bulma" gibi, bu ayinlerin 
yapıldığını iddia ederler. Eğer durum gerçekten böyleyse bu ayin yapılabilir 
ancak çok sıkı koşullan vardır: Birincisi, bunların arasında tüyü bitmemiş 
gençler bulunmamalıdır. İkincisi, hepsi aynı cinsiyetten olmalı, aralarında 
kadınlar veya hedonistler ve nihilistler (sübyancılar veya homoerotik ilişki 
peşinde olan insanlar için kullanıldığı bilinen örtmeceler) olmamalıdır. 
Üçüncüsü, amaç gerçekten ibadet olmalı, para veya yiyecek yardımı karşılı
ğı yapılmamalıdır. Dördüncüsü, ayin sırasında yemek dağıtılmamalı veya 
yapılan yardımlar tartışılmamalıdır. Beşincisi, duygular kontrol altında 

(mağlub) olduğu sürece dansa kalkılmamalıdır. Ve altıncısı, gerçekten öyle 
olmadıkça coşkunluk hali (vecd) içinde olunduğu iddia edilmemelidir. Acil 
durumlarda sema yapılmasına izin veren er-Remli yasaklarına geri döner. 
Ona göre bazı insanlar semanın serbest bırakılması gerektiğini iddia eder, 
çünkü düğünlerde ve şölenlerde yaygın olarak dans edilmektedir ve buna 
karşı bir yaptırım yoktur. Aynca, Hz. Muhammed'e atfedilen bir hadise da
yanılarak bayram gibi özel durumlarda şarkı söylemeye izin verilmektedir. 
Ama arada bir fark vardır. Bir düğünün bütün yollar kullanılarak halka du
yurulması gerekir, şarkı da bu yollardan biridir. Bu diğer şenlikler için de 

100 AHLAK SAVAŞLAR! 



geçerlidir, ancak bunların dışında toplu olarak bulunulan yerlerde müzik, 
şarkı ve dans kesinlikle yasaktır.•s 

Diğer yazarlar tarafından çeşitli bağlamlarda dile getirilen kadınlar 
konusuna er-Remli'nin burada birkaç kez değinmesi ilginçtir. Bu, uygula
manın sadece homoerotik olmakla kalmayıp bazı durumlarda sema ayininin 
bir parçası olarak kadın hayali kurulmasını kapsayabildiğini göstermektedir. 

Aynı konu hakkındaki bir başka soru, semayı savunduğu açıkça an
laşılan Şamlı Şeyh İbrahim es-Samadi'den gelmişti. Şeyhin sorunu, bazı 
dergahlardaki ayinler hakkındaydı. Bu ayinler yaygındır, diyor ve dergah 
üyelerine babalarından ve dedelerinden aktarılmış bir gelenek olduğunu 
belirtiyordu. Kadiriyye, Sadiyye, Mutaviyye ve benzeri tarikatların kurucula
rı tarafından bestelenen ilahiler okurlar. Bu ilahileri ezberden okumak coş
kunun yükselmesine ve etrafta dolanma arzusuna yol açar. Seslerini yük
seltip etraflarında bir sürü insan olmasına rağmen kendi içlerine dönerler. 
Tamamen saf niyetlerle zikir törenine başlarlar. Tek amaçlan Allah huzu
runda büyük insanların adını anmaktır ama kendilerini bu tutkuya kaptır
dıklarından dualan ilahiye dönüşür. Buna karşılık, bu hareketlerin dinden 
sapma demek olduğunu, bağırarak zikretmenin büyük kusur olduğunu 
söyleyen insanlar vardır. Bütün bunların Ebu Hanife, eş-Şafii, Ahmed (İbn 
Hanbel) ve Ma.lik'in mezheplerinde yasaklandığını belirtiyorlar. Evliyanın 
öldükten sonraki kerametini reddedip onlan aşağılayıa ifadelerle suçluyor
lar. Bütün bu iddialar şeriata uygun mudur?'6 

Şam'ın ünlü bir şeyhi olan ve muhtemelen tanıdığı es-Semadi'nin 
sorusu, üstelik açıkça olumlu bir yaklaşım taşıyorken, semayı yasaklayan kı
sa bir cevapla geçiştirilemezdi. Bu durumda er-Remli'nin daha dikkatli dav
ranıp nazik ama kararlı bir cevap vermesi gerekiyordu. Er-Remli, başlangıç
ta eylemlerin yalnızca niyetlere göre yargılanabileceğini vurgulayıp, İsla
mın yalnızca tartışmalı hareketlerden kaçınan dindar mutasavvıfları kabul 
ettiğini gösterecek şekilde tasavvuf-ortodoks tarihinin özetini vermişti. 
Uzun ve çok ayrıntılı cevabını burada olduğu gibi aktarmak mümkün değil, 
ancak sema yandaşları ve onu kötüleyenler arasındaki husumet ve gerilim 
buna yansımıştır. İki dini otorite arasındaki nazik fikir alışverişi görünümü 
altında, taraflar arasında hırslı bir ağız dalaşı yaşanmaktadır. 
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Er-Remli'nin ve zamanın çoğu müftüsünün uyanlarına rağmen ye
tişkin mutasavvıfların ve genç müritlerin birbirine sokulduğu sema ayinle
ri çok yaygındı. Bu ayinler, semanın tehlikeleriyle genç erkek ve kadınların 
baştan çıkarılması konusunda verimli bir edebiyata yol açtı (bu bölümün 
sonlarındaki tarbşmalara bakınız). Tasavvuf tarafındaki cinsellikle ilgili tar
tışmalar mürşitle müritler arasındaki ilişkiler üzerinde yoğunlaşmıştı. Tu
tucuların gözünde bu ilişkinin her yönü kuşku doluydu ve söylem dönüp 
dolaşıp sakalı çıkmamış gençlere geliyordu. Bu yaygın sefahat duygusunu 
açıkça arttıran, bir hocayla öğrencisi arasındaki bilinen özel ilişkiydi. 

Abdellah Hammoudi'nin 20. yüzyıl başlarında Fas'ta bu tür bir ho
ca-öğrenci ilişkisini tasvir ederken çizdiği canlı resim, bir ölçüye kadar da
ha önceki dönemleri de tanımlayabilir. Uzak bir zaman ve mekanı ele aldı
ğı için tarbşma konusuyla doğrudan ilintili olmasa da, burada ilişkide usta
nın konumu hakkında bir fikir vermesi amacıyla değinilmektedir." Faslı 
bir öğrencinin tasavvufa giriş süreci, bakış açımızı ustadan alıp gence yö
neltir. Hammoudi'nin aktardığına göre ustanın ilk görevi genç adamın 
mevcut egosunu yıkıp yerine gerçek bir sadakat ruhu koymaktı. Bu gerçek
leşince başka bir aşama başlıyordu. Burada genç, erkeklikle ilgili eski fikir
lerini terk ederek kadınların geleneksel görevlerini -un öğütme, yemek ha
zırlama, çamaşır yıkama- üstleniyordu. Bu durum müridin kadınlaşması
na ve yaygın toplumsal normlardan kesinlikle uzaklaşmasına kadar varıyor
du. Bunun ötesinde, ustanın barakası, yani kutsama ve şefaat gücü mürit
lere aktarılıyordu. Bunun için giysileri ve eşyalarıyla temas, hatta müridin 
ağzına tükürmek ve ağzına dilini sokmak gibi bedensel temas yöntemleri 
kullanılıyordu. Cinsel ilişki de yararlı olabilir ve genç müridi gıpta edilen 
barakaya kavuşturabilirdi. '8 

Hammoudi şu sonuca varır: "Mürit doğurmayı andıran bir eğitim 
süreci içinde deyim yerindeyse döllenir. Usta, duyguları ayağa kaldıran bir 
karşılaşmayla kendisine koşup gelen genç adamı bir ermişe dönüştürür. 
Karizma yaratabilmek için müridini kadınlaştınr: bu süreç dölleme, gebe
lik ve doğumun metaforudur."'9 Bu sürecin sonunda mürit çift cinsiyetli bir 
kimlikle şeyh olarak yeniden doğar. Hem erkek, hem kadın olarak artık 
androjen bir kişiliktir. 
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Hammoudi bu süreç ile çağdaş Fas'ın toplumsal düzeni arasında 
bir benzerlik bulur. Ona göre bu tür ilişkinin her yerde var oluşu toplumda 
egemen olan ataerkil normlarla birleşince, günümüz Fas toplumu ve belki 
diğer Müslüman Arap toplumlarında hüküm süren yasaklayıcı bir şema ya· 
ratır. Bu iddialı sonuç bu çalışmanın kapsamı dışındadır, ancak usta-mürit 
ilişkisi hakkındaki tanımlaması modem öncesi Osmanlı toplumu için de 
geçerli olabilir ve erken dönemin diğer pek çok metninde de yankısını bul
maktadır. 20 

Kısacası, tasavvufi tarikatlar Osmanlı toplumunun dini belkemiğini 
oluşturuyordu ve Müslüman nüfusun büyük bir kısmı bir şekilde bunlarla 
bağlantılıydı. İçlerinde kendini tamamen tasavvufa adayarak kişisel ve aile 
yaşantılarını terk edenler çok azdı, yine de yöneticiler ve yönetilenlerin çoğu 
tasavvuf tarikatlarıyla yüzeysel bağlantılarını kimliklerinin bir parçası olarak 
benimsemişti. Bazıları birden fazla cemaati ziyaret ederek zikir ayinlerine 
katılıyordu.•• Rağbet gören Osmanlı tasavvuf tarikatlarından pek çoğu İb
nü'l-Arabi'nin monistik öğretisini benimsemişti. Bu öğreti güzellik, özellik
le de tüyü bitmemiş gençlerin güzelliği üzerinde düşünmeyi ilahi güzelliğin 
dünyadaki yansıması olarak yorumluyor ve sonuçta usta mutasavvıfların ya
kışıklı genç oğlanlarla bu tür "ruhani" aşk ilişkileri kurmasını teşvik ediyor
du.22 Bununla birlikte, pek çok tarikatta ayinler, özellikle de dans etmeyi ve 
coşkun hareketleri içeren sema, müritlerle ve çömezlerle bedensel teması 
özendiriyordu. Böylece, yüce güzelliğin platonik seyrinden ilahi cinsel ilişki
ye geçiş kolaylaşmıştı. Bu tür davranışlar dini cemaatin daha tutucu üyeleri
ni öfkelendiriyor, anlık ve kızgın tepkilere neden oluyordu. 

Bu, marjinal bir cinsel konu hakkında küçük boyutlu bir taraşma ola
rak görülebilir, ancak tehlike aslında cinsel sefahatte hatta homoerotik te
masta değildi. Bu tür caiz olmayan cinsel davranışlar İslamiyetin ilk günle
rinden beri biliniyor ve göz yumuluyordu. İslami ahlak ve hukuk literatürün
de en sert tabirlerle mahkıim edilmişlerdi ama uygulamada toplumun gözü 
önünde yapılmadıkça bunları zaptetmek veya engellemek için fazla çaba har
canmıyordu. Bununla birlikte, ortodoks inançtaki pek çok din filimi ile daha 
tutucu tasavvuf yollarına girmiş olanlar için heterodoks tasavvuf fikirlerinin 
yeni karışımı ve taifelerin giderek daha çok rağbet görmesi, İslamın görünü-
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münü değiştirmeye yönelik bir tehditti. Dinin başlangıçtaki. yapısına ve do
layısıyla her Müslümanın ruhwıa karşı gerçek ve ölümcül bir tehlike oluştu
ruyordu. Bu kadar yayılan ve rağbet gören tasavvuf fikirlerinin toplumsal ve 
siyasi merkeze yerleşmesinden korkuluyordu. Bu durumda, topluluk içinde 
cinsel sarkıntılık ve homoerotik davranışları içeren sapkınlıklar, icma yoluy
la yani toplumwı uzlaşmasıyla kabul edilip dini dogmanın temel ilkeleri ha
line gelebilirdi. Onların gözünde kutsal olan her şeye karşı çıkan bu davra
nış bütün toplumda bir bilinçsizliğe yol açabilirdi. •3 

İşte bu nedenle bu davranışı suçlayan pek çok risalede bir aciliyet 
duygusu vardır. Yine aynı nedenle 16. ve 17. yüzyıllarda bu tür davranışlara 
karşı diyalektik bir harekete tanık olwıdu. Kızlar ve oğlanların giyimiyle ilgi
li katı kuralların getirilmesi, seyre dalmanın yozlaştına gücüne karşı uyarı
lar gibi çareler önerildi. Sonraki yüzyıllarda dinin gideceği yönle ilgili olum
suzluklar bakımından insan bedeni ve cinsellikle ilgili bu kampanyayı Avru
pa' daki Reform ve Karşı Reform hareketiyle kıyaslamak abartılı olmaz. 

Dönemin pek çok ulemasını etkileyen kıyamet duygusu "Vaiz" diye 
bilinen Sinaneddin el-Amasi'nin yazılarına da açıkça yansımıştı. Daha son
ra Mekke'ye yerleşen Anadolulu el-Amasi, 16. yüzyılın ikinci yansında ki
mi tarikatların uygulamalarını suçlayan kısa bir Arapça risale yazmıştı:44 

104 

Durum öyle bir noktaya geldi ki, artık bwıunla övünüyorlar ve sakal
sız bir gence sahip olmayanları [şöyle diyerek] ayıplıyorlar: "livata 
yapmıyorswı ve şarap içmiyorswı, öyleyse sen galiz bir mutasavvıf
sın. Sen görgüsüzsün, bizim de seninle işimiz yok." Kendilerine za
rifler [zurala] diyorlar ama aslında görgüsüz ve günahkarlar. Bu iğ
renç hedonistlerin bazıları diğerlerine gençleri hediye olarak veriyor
lar. Hediyeyi alanlar da sevinçlerini gösterip gururla bu gençleri kol
larına alıyorlar. Çoğu kadınlarla evlenmeyip "kadınlara yaptığımız gi
bi onlara yardım etmek zorwıda değiliz" diyerek oğlanları kullanıyor
lar. Onlara "seyahat eşi" [zevcetü1-sefer], "yatak oğlanı" [gulamü'l:firtiş] 
veya "gözde" [hasekiyye] gibi isimler veriyorlar .... Günümüzde bilgili 
ulema olduğwıu öne süren birçoğunwı bir meclisin başkanlığını ya
parken yanlarındaki genç refakatçilerle övündüğünü, dışarıya çıktık-
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lannda onları da yanlarında gezdirdiklerini, önlerinde veya artların
da yürüttüklerini, güzel görünmelerini sağlayan en iyi giysilerle do
nattıklarını görebilirsiniz. Bazıları en yakışıklı gençleri arayıp satın 
alır. Aslında bwılar en büyük günahkarlar arasındadır. Aslında alim 
olınadıkları gibi tamamen cahildirler.2s 

Aslında el-Amasi'nin açıkladığı bu endişe duygusu yeni bir şey de
ğildi. İslam aleminin başka yazarları da bunu daha önce dile getirmişti. 26 

Yeni ve endişe uyandırıcı olan durum Osmanlı döneminde bu radikal dokt
rinlerin rağbet görmesi ve aynı zamanda taifenin gücünün yönetim ve dev
let üzerinde etkili hale gelmesiydi. Bu tehlikeli eğilime karşı koyma ihtiya
anı hisseden dönemin pek çok yazan meydana çıkıp görüşleri için müca
dele etmeye karar vermişti. 

MuTASAVVIFIARIN CiNSEL SEFAHATINA KARŞI KOYMA 

Toplumun ruhunu ve İslam ümmetinin ahlakını koruma amacıyla 
yüzyıllar boyunca verilen savaşta tüyü bitmemiş gençleri seyretmenin teh
likelerine karşı birçok tez yazılmıştı. Bunun için elde bulunan her tür silah 
-Kuran, hadisler, ille halifelerle ilgili öyküler, mezheplerin ve tasavvuf tari
katlarının kurucularıyla ilgili öyküler, mantık ve şiir- kullanılmıştı. Sava
şan taraflar yeni gelenekler icat etmekten veya uzun zaman önce vazgeçil
miş olanları keşfetmekten kaçınmıyordu. 27 

Zamanın cinsel davranışlarına karşı yazılan bu tezlerin tipik bir ör
neği Muhammed Ebü'l-Feth ed-Deccani'nin hala basılmamış El-'ıkdü'l

müfred fi mahabbeti 'l-emred (Sakalsız Gençleri Sevmenin Belirgin Kolyesi) 
adlı eseridir.28 Kudüslü ed-Deccani 17. yüzyılın tanınmış Filistinli alimlerin
dendi.El-Muhibbi onun Mısır' da el-Ezher'de okuduğunu, pek çok kitap ve 
risale yazdığını, ı66o'ta öldüğünü belirtir. Aynca Ebü'l-Feth'in aile gelene
ğine uyarak bir mutasavvıf olduğunu ekler. Tezi sadece yirmi iki el yazısı 
sayfadan ibaret küçük bir inceleme olmasına rağmen bu tür risalelerde ge
reken en önemli unsurları içerir. 

Ed-Deccani bozulan ahlak için feryat eden, kafiyeli nesir üslubunda 
bir giriş yazmıştır: 
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Bugünlerde şeytan tıpkı çocukların topla oynadığı gibi bizimle oyna
makta ve sakalsız oğlanlara karşı özellikle bugünün mutasavvıfları 
arasında duyulan aşk çığ gibi yayılmaktadır. Bu birlikteliğin rahman 
olana ulaşmanın yolu olduğunu iddia etmekteler ama Allah'a göre 
bu yol şeytana giden yoldur. Şeytan onları tek velinimetlerini unuta
cak hale getirmiştir. Bu ne şaşkınlık! Allah'ı kızdıracak bir şey nasıl 
O'nun gücü ve O'na giden yol olarak düşünülebilir? Aslında bu bü
yük bir kayıp ve cehennem ateşine götürecek vahim bir hatadır. Al
lah bizi böyle büyük isyanlardan korusun. Amin.29 

Ed-Deccani uzun yıllar boyunca bu üzücü duruma tanık olduğunu 
yazar. Bunun üzerine, bu rezil hareketlere bir son vermeye yardımcı olma
sı umuduyla diğer çalışmalarda zaten sunulmuş olan şeylerin bir kısmını 
içeren bir kitap derlemeye karar verir. Hemen sadede gelir: "Allah sizi mu
vaffak etsin, şunu bilin ki livata haramdır ve her ne kadar cezası hakkında 
bazı anlaşmazlıklar olsa da, Müslümanların fikir birliğiyle büyük günahlar
dan biri olarak kabul edilmiştir. "30 

Geleneğin belirlediği gibi konuya dört mezhebin fikirleriyle başla
yıp livata hakkında şiddetle dövmekten sınır dışı etmeye ve taşlamaya kadar 
değişen görüşlerini ortaya koyar. Alıntı yaptığı kaynakların bir kısmı livata
ya verilecek cezanın zinaya verilen cezadan daha ağır olması gerektiğini ile
ri sürer. Diğerleri ise aynı cezanın verilmesi gerektiğini belirtir. Sonra da li
vata sözcüğünün kökeniyle ilgilenerek, bu sözcüğün eski zamanlarda kav
mi bu iğrenç işlerle uğraşan Lut peygamberden geldiğini söyler. Allah on
ları hiç beklenmedik bir şekilde cezalandırarak evlerini başlarına yıkmış ve 
taş yağmuruna tutmuştur. Ed-Deccani'nin belirttiğine göre bu öyle büyük 
bir günahtır ki, yer yerinden oynamış, efendileri dünyayı pisliklerinden 
arındırırken göğün dört bir yanındaki melekler cezanın kendilerine de uy
gulanacağı korkusuyla kaçışmışlardır. Ed-Deccani bu ifadeyi kısaak kita
bında birkaç kez tekrarlar ve buradan yola çıkarak iblis hakkında Lfü'un 
kavmini nasıl ayartıp iğrenç işler yaptırdığını gösteren öyküler anlatır. Bir 
öyküde iblis yakışıklı bir genç kılığına girip şehir halkını baştan çıkararak 
Allah'ın gazabını onların üstüne çeker.3' 
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Ed-Deccaı:ıi şeriatın tutumunu tanımladıktan sonra rakiplerinin iddi
alarıyla uğraşmaya başlar. Sonraki aşamada haram olarak görülmeyen hare
ketlerin bile ciddi suçlara yol açabilecekleri için kendi içlerinde yasaklanma
sını savunan kanıtlar yer alır. Örneğin Ramazan' da insanın kansını öpmesi 
yasaktır çünkü cinsel ilişkiye neden olabilir. Aynı şekilde, sakalsız bir oğlana 
yakışıklı olmasa bile arzuyla bakmak (en-nazar bi'ş-şehvet), hatta sakallı bir er
keğe veya yakın akraba (mahdrim) olan kadınlara bakmak yasaktır. Ed-Dec
cani verdiği örnekleri pekiştirmek amaayla tasavvuf bilgeliğinin zirvesi olan 
Gazali'nin İhya-i 'ulumü'd-din adlı ünlü eserinden alıntı yapar. Sakalsız bir 
gencin güzelliğini seyretmek sakallı bir erkeğe (mültehi) bakışla kıyaslandı
ğında farklı davranışlara yol açıyorsa o zaman o gence bakmak yasaktır.12 

Artık hadislerden örnek vermenin zamanı gelmişti. Görünüşe bakı
lırsa savaş öyle kızışmıştı ki, iki taraf da yaratıcı güçlerini kullanarak hadis 
külliyatında kendine yer bulmuş asılsız öykülerden yararlanmayı zorunlu 
görmüştü. Bu gelenekler savaşının nedenlerinden biri, mutasavvıfların her 
zaman kendi davranışlarının gerekçesi olarak gösterdikleri ünlü bir hadis
ti: "Efendimizi eğri başlığıyla bir genç şeklinde gördüm."11 Ed-Deccani bu
na karşı çıkarak peygamber ve yakınındakiler hakkında bir yığ,.n öyküyü ör
nek gösterir. Bunların çoğu onun ölçütlerine göre bile güvenilmez, "za
yıf'tır, hatta uydurulmuştur. "Allah'ın resulünün şöyle söylediği rivayet 
olunur: 'Eğer birisi yakışıklı bir oğlana şehvetle bakarsa Allah onu kırk yıl 
ateşte yakacaktır.' Şimdi bir düşünün [diye yazar ed-Deccani], sadece bak
manın cezası bu kadarsa, o iğrenç ameli yapmak nasıl da ağır bir suçtur. "14 

Peygambere atfedilen had.isler arasında şunlar da vardır: "Ümmetim 
için en büyük korkum Lut'un kavminin amelini yapmasıdır"; "Allah'ın lanet
lediği ve kıyamet gününde affetmeyeceği yedi amel vardır. Bunların ateşe gir
mesi buyurulacaktır. [Bunların arasında] fail ve meful [Peygamber bununla 
livatayı kastediyor, diye açıklama yapar ed-Deccini], hayvanlarla ilişkiye gi
renler ve mastürbasyon yapanlar vardır"; "Yasak olana bakmak tblis'in gön
derdiği bir oktur; işte bu yüzden erdemli insanları sakalsız oğlanların yanın
da oturmamaları, onlarla konuşmamaları, dolaşmamaları için uyarmalısınız, 
yoksa fitne çıkar.''15 Bu tür yanlış ve asılsız had.islerin yanı sıra mezheplerin 
kurucularına ya da başka bilge kişilere atfedilen sözlere bu konudaki bütün 

MÜSLÜMAN ÜSMANLI TOPLUMUNDA ARZU VE AŞK 1500-1900 107 



yazılarda rastlanabilir. Bazen bizzat yazarlar rakiplerinin kaynaklarının yan
lış veya asılsız olduğunu belirterek karşı tarafın iddialarına karşı çıkar.'6 

Risalenin vurgusu giderek bakış ve cinsel seyir sorunlarına yönelir. 
Eş-Şabi'ye atfedilen hadis (girişte alıntı yaptığım hadis) burada devreye girer: 

[Arap Yanmadası'nın doğu kıyısında yaşayan] Abdü'l-Kays kabilesi 
bir gün Hazreti Muhammed'e heyet gönderir. Heyet huzura kabul 
edildiğinde, peygamber içlerinde göz kamaştı.na güzellikte bir deli
kanlı görür. Derhal çocuğa önünden kalkmasını ve arkasında bir yer 
bulmasını söyler. Müritleri bunun nedenini sorduğunda "Davud'un 
isyanına yol açan gözüyle gördüğünden başka bir şey değildin diye 
cevap verir. 

Ve eğer Allah'ın hiçbir bozukluğu, kabahati ya da uygunsuz dav
ranışı olmayan yanılmaz resulü [diye ekler ed-Deccini], sakalsız bir 
oğlanın varlığından rahatsız olup ona bakmamak için arkasına otur
tuyorsa, böyle bağışıklığı olmayan bütün o insanlara ne demeli?r7 

Bir bakıma, eserin can aha noktası burasıdır. Sadece saygın bir 3.1.i
min sözleri değildir bunlar, aynı zamanda bizzat peygamberin genç oğlan
larda içkin olan tehlikeyi somut olarak göstermesidir. Bu günahı Tevrat ve 
hadislerdeki çok bilinen zina ve cinayet öyküsüyle kıyaslayan bir deyiş de 
cabası. Hiçbir şey günah.karlan ikna etmediği, cehennem ateşi konusunda
ki hiçbir uyan önemsenmediği takdirde, tek bir Allah'a ve son peygamberi
ne inananları ikna edecek nihai silah buydu. 

Ancak bu öykü, modem çağın heteroseksüel açıdan normal kabul 
edilen ölçütlerine göre düşünen bizler açısından çelişik bir mesaj vermek
tedir. Her şeyden önce, bu öyküde olabildiğince bağışık ve güçlü olan pey
gamber sakalsız bir oğlanın çekiciliğine kapılmış gibi davranmaktadır. Oğ
lanı arkasında oturtmak yalnızca teknik bir önlem değildi, yoksa bu, pey
gamber ve cemaatinin sıradan bir davranışı olurdu ve başka bir açıklamaya 
gerek kalmazdı. Hayır, güzelliğin cazibesine, bu örnekte genç bir erkeğin 
güzelliğinin cazibesine gerçekten kapılmaktı bu. Hz. Davud'la ilgili öykü 
ise bizim kafa karışıklığımızı arttırmaktadır. Davud'un heteroseksüel güna-
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hıyla ilgili kutsal kitaptaki öykü neden bir erkeğin başka erkeklere karşı ero
tik bir ilgi duymasıyla kıyaslanmıştır? 

Bununla birlikte, ed-Deccini ne bu örnekten, ne de dört halife veya 
mezheplerin kuruaılanna dayandırdığı öykülerden rahatsız olur. Kadınlar ka
dar sakalı bitmemiş oğlanların da cazibesine kapılmak onlar için doğaldır. Bü
tün eserde olduğu gibi buradaki temel varsayıma göre; hem kadınların hem 
erkeklerin cazibesine kapılmak normal olmakla kalmayıp aynı zamanda 
normdur. Ne onun ne de çağdaşı olan 31imlerin eserlerinde bu duyguyu kına
yan bir satıra rastlarız. Homoerotik çekicilikten asla sapıklık ya da anormal bir 
duygu olarak bahsedilmez. Hatta erkekler arasında azınlıkta kalan bir davranış 
olarak da değinilmez. Aslında bu tür bir cinsel çekiciliğe daha eğilimli olanlar 
vardır ancak bu onların cinselliğini veya cinsiyet tanımlamasını saptırmaz. 

Şayet bu tezlerin bütününden erkek erkeğe cinsellik hakkında her
hangi bir aykın ses yükseliyorsa bu ancak yetişkinlerin diğer yetişkinleri çe
kici bulması konusundadır. Bu çok ayrıntılı ele alınmış bir konu değildir. Sa
kalsız oğlanlara duyulan aşka karşı konulan yasakların sakalı çıkanlara bes
lenen duygular için de geçerli olduğu arada bir belirtilir. Ancak ed-Deccani 
ve çağdaşlarının aktardığı öykülerin çoğunda, beklenen doğal süreç gerçek
leştiği takdirde, genç erkek büyüdükçe cinsel cazibenin ortadan kaybolacağı 
ileri sürülür. Tasavvuf şeyhi Suveyd el-Mekki hakkında anlatılan bir öykü bu 
varsayımları açıkça ortaya koyar. Anlatıldığına göre, genç bir oğlan dergahı
na girip müridi olunca, el-Mekki hocalık yaptığı yıllar boyunca oğlanı tedbir 
olarak arkasında oturtur. Baştan çıkma korkusu öyle büyüktür ki aradan yıl
lar geçip müridinin sakalı çıktığı, hatta sakalına kırlar düştüğü halde bundan 
haberi olmaz ve ondan kaçınmaya devam eder. Bir gün müridi el-Mekki'den 
bir tarak ister. Hoca "tarağı ne yapacaksın?n diye sorunca, mürid "sakalımı 
tarayacağımn der. El-Mekki ancak o zaman müridinin artık tüysüz bir oğlan 
olmadığım fark ederek karşısında oturmasına izin verir. 

İbadet senaryosu içindeki "normaln cinselliğin sınırlan bu öykü ve 
önerdiği sonuçlarla çizilmiştir. Sakal çıkar çıkmaz tehlike ortadan kalkar. 
Yetişkinlerin homoerotik davranışları pek ele alınmaz. Alındığı zaman da 
bunun bir tür "hastalıkn olduğu ima edilir.38 Bu, özellikle pasif, yani içine 
girilen eş için geçerlidir. 
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Aynı dönüşüm genç erkekler için de beklenir. Tamamen büyüyene 
kadar ehlileşmemiş bir cinselliğe sahip olduklarına ve yetişkin erkekleri ca
zip bulduklarına inanılır. Dini söylem, sakalsız gençlerin yetişkin erkekleri 
baştan çıkarmada oynadığı etkin rolü anlatan deyişler ve öykülerle doludur. 
"Zenginlerin oğullarından uzak durun zira onlar kadınlardan daha kışkırtı
cıdır"39 şeklindeki ünlü hadis başta olmak üzere fa.kir ve saf yetişkin erkek
lere çekici görünmek için kılık değiştirip makyaj yapan genç erkeklerle ilgi
li örnekler veren pek çok öykü vardır. 

Açıkça belirtilmese de çoğu metnin ortaya çıkardığı sonuca göre er
kek cinselliği zaman içinde iki farklı aşama gösterir. Ergenlik çağına kadar 
olan birincisinde erkeğin cinselliği en doğru deyişle ehlileşmemiş olarak ta
nımlanabilir. Bu aşamada genç oğlanlara veya kadınlara olduğu kadar bü
yük erkeklere de ilgi duyulur. Tam olarak yetişkin hale geldikleri ikinci aşa
mada erkeklerin cinsel davranışları değişir. Bu aşamadan itibaren kendi yaş 
kategorilerindeki erkeklerle ilgilenmeyip kadınlara veya daha genç erkekle
re ilgi duymaları beklenir. Bu dönüşümü gerçekleştiremeyenlerin bir kusu
ru olduğu düşünülür. 

Çoğu Osmanlı söyleminde cinselliğe karşı eşitlikçi bir yaklaşım 
vardı. Cinsel eş seçiminin sınıf, statü ve cinsiyetle pek ilgisi yoktu. Ho
moerotik ilişki kuşaklar arası bir deneyim olarak düşünülüyordu. Yetiş
kin erkek-genç oğlan ilişkisiyle kıyaslandığında yetişkin homoerotizmi
nin göreceli olarak fazla ele alınmaması, Osmanlı döneminde aynı yaş 
grubu içinde homoerotizmin ciddi bir sorun olarak görülmediğinin gös
tergesi olabilir. Yine de iki yetişkin erkek veya kadın arasındaki ilişki red
dedilip kötü ilan edilse de, dinin temel öğretilerine karşı esaslı bir mey
dan okuma taşımadığını düşünmek daha mantıklı olur. Diğer pek çok 
cinsel faaliyet gibi bu da yasak olmasına rağmen gerçekleşmesi beklenen 
bir ilişki biçimiydi. Buna karşılık genç oğlanları sevmek ve onlarla ilişki
de bulunmak kesinlikle tehlikeli bir karşı koymaydı, çünkü en katı ule
ma tarafından bile "normal" cinsellikten bir sapma olarak görülmüyor
du. Aynca, pek çok mutasavvıf ve çevresindekiler için hızla bir inanç me
selesi haline gelerek ortodoks ahlak kurallarına meydan okumaya başla
mıştı. 
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TASAVVUFİ AŞKIN TERBİYESİ 

İslami toplumlarda ilk dönemlerden itibaren reform hareketleri or
taya çıkmıştı, ancak 17. ve 18. yüzyıldakiler bunlardan farklıydı. Karizmatik 
bir önderin bir mesih olarak dünyayı kurtaracağını vaat etmedikleri gibi şe
riatın öğretilerinden de ayrılmamışlardı. Esas amaçlan kanunun ortodoks 
yorumuna sıkı sıkıya bağlanmaktı. 17. yüzyılın ilk yansında İstanbul'da eşi
ne rastlanmayan bir protesto hareketi doğdu. Bu hareket adını ünlü bir ya
zar ve vaiz olan ilk önderi Kadızade Mehmed'den (ö. 1635) alıyor ve savları
nı 16. yüzyılın ünlü alimi Birgivi'ye (ö. 1573) dayandırıyordu. Kadızadeli ha
reketi eleştirilerini özellikle imparatorluğun en öne çıkan iki tarikatına 
-Halvetiler ve Mevleviler- yöneltiyordu.40 Bu harekete bağlı olanlar ulema 
arasındaki yolsuzluklardan kahve içmeye, tütün kullanmaktan evliyaya ta
pınmaya kadar pek çok konuyu eleştirse de saldınlannın asıl hedefi dergah
larda süregelen davranışlar, özellikle zikir ayinleri, sema ve müzikti. Özel
likle İbnü'l-Arabi'nin vahdet-i vücut öğretisiyle uğraşmışlardı. Görünüşe 
bakılırsa, bu öğretinin panteist unsurlarına ve mutasavvıfların bu unsurla
rı yoruınlayış şekline karşı çıkıyorlardı. Onlara göre bu öğreti sapkınlığa ka
dar varıyordu. Madeline Zilfı bu konuda şunları yazmıştır: uKadızadeliler 
dört yüz yıl önce yaşamış lbnü'l-Arabi'yi ortodoksluğu sınamak için kulla
nıyordu. Onu otorite olarak kabul edenler, yazdıklarını ders olarak okutan
lar veya başka şekillerde onu izleyenler kafir olarak görülüyordu. Mutasav
vıflar için o 'şeyh-i ekber' iken Kadızadeliler ona 'şeyh-i ekfer' (en kötü şeyh) 
diyerek alay ediyorlardı. "41 Oğlanlara bakma günahından açıkça söz edilme
se de eleştirilerinin altında ve bazen açıkça dile getirilen görüşlerinde sakal
sız oğlanların kutsal güzelliğine tutku duymaya karşı yaygın olan korkunun 
ipuçları görülüyordu.42 

Kadızadelilerin eleştirileri başkentte ve imparatorluğun diğer büyük 
şehirlerinde onlarca yıl boyunca etkisini sürdürerek sonunda geniş bir bas
kı çemberine dönüştü. 165o'lerin başında Şamlı vaiz Üstüvani Mehmed ha
reketin yeni lideri olarak tasavvuf karşıtı hizbin kuruntularını çok iyi anla
mıştı. Devletin zayıfladığı bir dönemde, İbrahim ve iV. Mehmed'in padişah 
olduğu yıllarda, saraydaki ilişkilerini kullanarak lstanbul'daki belli başlı 
Halveti tekkelerinin ortadan kaldırılmasını sağladı ve adamlarını diğer tek-
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kelere saldırmaları için kışkırttı. Pek çok mutasavvıf yazar ve vaiz zulüm
den kaçmak için taşraya gitmek zorunda kaldı. Kadızadeliler daha da ileri 
giderek, tarikatların zikir ve sema gibi başlıca uygulamalarını destekleyen 
yazılara sansür uyguladılar. Bu ikinci protesto dalgası ancak l656'da son 
buldu. Yeni göreve gelen güçlü sadrazam Köprülü Mehmed Paşa Kadızade
li liderlerini yakalatarak Kıbrıs'a sürdü. 

Vanlı bir vaiz olan Yani Mehmed'in güç kazanmasıyla l66o'larda 
üçüncü dönem başladı. Yani Mehmed, hem Sultan Mehmed'in akıl hoca
sı, hem de Köprülü'nün oğlu ve halefi sadrazam Fazıl Ahmed'in dini konu
lardaki danışmam olmuştu. Yani başkentteki bir tasavvuf tekkesinin yıktı
rılmasını sağladığı gibi "166s'te de tasavvuf müziği ve 'dans' ayinlerinin 
-sema, raks ve devran- halka açık yerlerde yapılmasını yasaklattı. "4J Bu tür 
eylemlerin ardında yatan, oğlancılığı meşrulaştırma korkusuydu. Bunu da 
Yani Efendi'nin aynı dönemde başlattığı bir tutuklama furyasından anlaya
biliriz. Yani Efendi, ordu kumandanlarının kendilerine savaş alanlarında 
dahi eşlik eden genç erkek sevgilileri olmadan da yaşayabileceklerinde ıs
rarlıydı. 44 l68fte Viyana seferinin başarısızlıkla sonuçlanmasının ardın
dan, hayal kırıklığına uğrayan sultan (iV. Mehmed) Vani'yi başkentten sür
dü. Böylece Yani Osmanlı siyaseti ve mutasavvıflar üzerindeki gücünü kay
betti. Mevleviler l686'da tekrar sema yapma iznini aldılar. Anlaşıldığı ka
darıyla, Kadızadelilerin öğretileri 18. yüzyıl başlarında ortadan kaybolana 
kadar Arap maşrık topraklarında etkisini sürdürmüştü.45 

Belki de sonuçta bu mücadeleyi ne mutasavvıflar ne de Kadızadeli
ler kazanmıştı. Tasavvuf ideallerine sessizce sempati duyan, ancak ahlak dı
şı aykırılıklarından korkan ılımlı ortodoks ulema, 18. yüzyıl başlarında gü
cünü korumayı, hatta artırmayı başardı. Tutturdukları ılımlı yol tutucu ama 
hoşgörülüydü. İbnü'l-Arabi'nin öğretilerinin erdemlerini takdir ediyorlardı, 
ama radikal tarikatların bu öğretileri nasıl uyguladığının da farkındaydılar. 
Bu ılımlılık, yüzyılın sonraki dönemlerinde baskı altındaki Osmanlı toplu
munda belirli bir denge sağlayabildi. 

Bununla birlikte en önemli sonuç, geniş imparatorluk toprakların
da dine yeniden çekidüzen verilmesiydi. Cinsellik konusunda verilen savaş 
ortodoks İslami inancı ve tasavvufu yeniden yapılandırdı, ancak bu, padişa-
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hın bir fermanıyla veya dikkatle tasarlanmış bir planla gerçekleşmemişti. 
Her ilci taraf yavaş ama kararlı bir hareketle padişahın ve Allah'ın hakimi
yeti altındaki imparatorlukta farklılıklannı bağdaştırarak yine yaşamla 
uyumlu hale gelmişlerdi. 18. yüzyılda saray çatışmaya fırsat bırakmayarak 
bu duruma katkıda bulundu. Vaizler ve diğer görevliler daha dikkatli seçil
di. Halkın katıldığı etkinlikler ve vaazlar önceden planlanarak ilci taraf ara
sındaki sert çatışmalann asgari düzeyde kalması sağlandı. 

Bu uzlaşmaya kendilerinin de katkıda bulunması gerektiğini kabul 
eden tasavvuf tarikatları ayinlere yeni fikirler ve kavramlar yerleştirdi. Tö
renlerinde sakalsız gençleri seyre dalmanın rolünü üstü kapalı şiirsel bir 
ideale indirgediler. lbnü'l-Arabi'nin kavramlarını ibadet metinlerinde dik
katle seçilmiş sözcüklerle ifade ettiler. Zilcir törenlerindeki denetimlerini 
arttırdılar.46 Zilcir törenleri hiçbir şekilde ortadan kalkmasa da 18. yüzyıl 
sonlarında tarzı yumuşamıştı. Radikal gruplarda bile seyre dalma söylemi
ni yalnız usta üyeler uyguluyordu. Açık sema törenlerinde mutasavvıfların 
ve müritlerin dokunup öpüşmesi yan gizli hale gelmişti. Bir önceki yüzyıl
da Kadızadeli çatışması nasıl bütün Osmanlı alemine yayıldıysa, bu ıslah 
önlemleri de uzaktaki. eyaletlere kadar etkisini gösterdi. John Voll, Mısır ve 
Arapça konuşulan diyarlar hakkında şunları yazar: "Bu tür tasavvuf düşün
cesinin temsilcileri ile tutucu Sünni ulema arasındaki uzun süreli diyalog 
18. yüzyılda yeni bir ivme kazandı. Birçok bölgede ulema lbnü'l-Arabi gele
neğini yeniden yorumlarken panteist kavramları daha az kullandılar, en ün
lü eserlerini yorumlayanlar Allah'ın aşkınlığını daha çok vurguladılar. Ta
savvuf yolunun amacını yeniden belirlerken, bireysel kimliğin mutlak var
lığın içinde erimesinden çok bireysel varlığın peygamberin ruhuyla uyum
lu olmasından bahsettiler."47 

NE MUTASAVVIFLAR, NE SÖYLEM 

Sonraki bölümlerde göreceğimiz gibi, 19. yüzyılın getirdiği yeni de
ğerler ve düşünceler bütünü içinde erkekler arası sevgi ve eşcinsel ilişkiler 
uygun görülmüyordu. Bu ilişki artık zinanın bir başka biçimi olarak kabul 
edilmemekteydi. Önceki yüzyıllarda, sevgililer arasındaki cinsel ilişkilere 
bakılmaksızın tasavvufun heterodoks cinsel söyleminin lslam'ın temel de-
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ğerlerini zedeleyeceğinden korkulurken artık durum değişmişti. Tasavvuf 
fikirleri artık radikal siyasi içeriğinden dolayı değil, homoerotik içeriğinden 
dolayı ayıplanıyordu. 

Msaneh Najmabadi, İran etkisinin görüldüğü dünyada benzer bir 
sürece değinir:48 Onun belirttiğine göre, gezginler yüzyılın başında Avru
pa'yı ziyaret etmeye başladığında aşk ve cinsellik henüz "heteronormal" ha
le gelmemişti. Kişinin aynı anda hem bir erkeği hem de bir kadını çekici bul
ması normal karşılandığı gibi, erkekleri/oğlanları sevmek kadınlan sevmek
ten daha uygun ve erdemli görülüyordu. Bundan dolayı, erkekler ve kadınla
rın toplum içinde serbestçe bir arada bulunduğu Avrupalı seçkinlerle gez
ginlerin ilk karşılaşmaları cinsiyet eşitliğinin göstergesi olarak yorumlanma
mıştı. Başlangıçta, eğlenmenin ve şarap içmenin yaygın olduğu bu hetero
sosyal toplantılar sefahat ilemi olarak görülmüş ve tamamen farklı bir kül
türel anıyı, cennet düşüncesini uyandırmıştı. Kadınlar Kuran' da vaat edildi
ği gibi mavi gözlü huriler, erkekler sarışın gılmanlar gibi betimleniyordu: 
"Yakışıklı genç erkekler ve güzel genç kadınları birlikte dans ederken gör
mek, bir zamanların cennetle ilgili huri ve gılman fantezileriyle benzerlik ta
şıyordu ve halk içindeki heterososyalliğin bilinmedik bir görüntüsüydü. Ön
cekinin fantezi düzeyindeki bilinirliği, sonrakinin bilinmezliğini bilinir kılı
yordu. ""9 Bununla birlikte, gılman ve hurilere duyulan alegorik arzu yerini 
heterososyal hale gelecek bir toplum beklentisine bıraktı. Aynı zamanda, he
teronormal cinsellik ve aşk duygusu güçlenerek cinsiyet farklılığından do
ğan güzellik kavramı pekişti. Eski ideallerden artık sakınılıyordu. 

Osmanlı ileminde durum farklıydı. Avrupa'yla karşılaşma daha aşa
malı olmuştu ve birkaç yüzyıl öncesine kadar gidiyordu.50 Yine de Avrupa de
ğerleri ve normlarının benimsenmesiyle birlikte, Arap ve Türk aydınlan da 
heteronormal hale gelmiş bir cinsel söylem geliştirmeye başladılar. Manevi 
bir düşünce halinde olsa bile sakalı bitmemiş oğlanların güzelliğine açıkça 
aşk ilan etmekten utanmaya başladılar ve giderek bu tür söyleme kapılarını 
kapadılar. 20. yüzyıla gelindiğinde, bu eski düşüncenin ancak cılız yankılan 
kalmıştı. Mısır'daki mutasavvıflar hakkında bir kitabı olan Michael Gilse
nan, tarikatların yakın tarihini boyun eğme ve razı olma şeklinde tanımlar. 
"Yeni biçimlerin ortaya çıkması yerine dini enerji dizginlenerek içe döndü ve 

AHLAK SAVAŞLAR! 



yeniden oluşturmadan, yeniden eklemlemeden uzaklaştı. Böylece ulema bu 
ilişkiye bildiğinden daha fazla egemen oldu. Bunun tek nedeni tarikatların 
bu sembiyotik ilişkide edilgin kalmalarıydı. Böylece tasavvuf tarikatları son 
derece tutucu toplumsal ve ideolojik bir güç haline geldiler. "5' 

Homoerotik aşk ve cinselliğin ortadan kaybolmadığını söylemeye 
gerek yok; ancak artık bu konuların tartışılması ayıp sayılıyordu. Her nere
de olursa olsun, tasavvuf kitaplarının yeni baskılarından homoerotik içerik 
temizleniyordu. Sakalsız oğlanların (emred) güzelliğini ve erdemlerini öven 
kitaplar katı biçimde sansürleniyordu. Kutsal aşk ve güzellik kavramı orta
dan kaybolmuştu. Bunların dışında ünlü şairlerin veya itibar sahibi ulema
nın eserlerindeki homoerotik değinmeler tamamen insanüstü yani tanrıy
la insan arasındaki aşkın göstergesi olarak yorumlanıyordu. Böylece Os
manlı İmparatorluğu'nda tasavvufun ortodoks İslam'a cesur karşı koyuşu 
eşcinsel aşkın resmi inkarıyla sonuçlandı. 

Tasavvuftaki cinsel heteronomiden geriye kalanlar ertesi yüzyılda 
tasavvuf kurumlarıyla birlikte ortadan kaldırıldı. 19. yüzyılın büyük bir bö
lümünde baskıya uğrayan bu kurumlar 20. yüzyılın başında tamamen or
tadan kayboldu. Yeniçerilerin 1826'da yok edilmesinden sonra Bektaşi tari
katının ayinlerinin kısıtlanması, Mehmed Ali Paşa ve hanedanının Mısır' da 
birtakım tasavvuf etkinliklerini demir bir pençeyle engellemesi en bilinen 
uygulamalardır. Mutasavvıflar 19. yüzyılın ikinci yansında kısa sürelerle ye
niden canlanır gibi oldu. Hatta belli dönemlerde hüküınet üzerinde etkili 
olabilecek hale geldiler. Örneğin son büyük sultan, il. Abdülhamid ateşli 
bir mutasavvıftı. Aralarında Şazeliler ve Rufailerin de olduğu çeşitli tasav
vuf gruplarına yardım ediyordu.52 Ne var ki, bunların bazıları etkilerini sür
dürse de aşkın kanatlan bir kere kesilmişti. Artık nazar ve sakalsız oğlanla
ra karşı tutkulu arzu duyma düşüncesini açıkça benimseyemezlerdi. Muta
savvıfların cinsel söyleminden geriye kalanlara son darbeyi 192o'lerde ikti
dara gelen Mustafa Kemal, tasavvuf etkinliklerini tamamen yasaklayarak 
vurdu. Ortaya çıkan Arap ulus devletleri de tasavvufu yıkılan Osmanlı İm
paratorluğu'nun kalıntısı olarak gördü. 

Ortada açık bir kanıt olmasa da, Arap ve Türk dünyasının yenilikçi 
hükümetlerinin tasavvuf kurumlarını kapatmasında mutasavvıfların cinsel 
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sapık olarak bilinmesi önemli rol oynamıştı. 17. ve 18. yüzyılda verilen mü
cadelelerin ardından uzunca bir süre boyunca mutasavvıflar heterodoks 
inançlarını kapalı kapılar ardında tutsalar da, bu grupların çoğunun ahlak
sız ve sapık olduğu düşünülüyordu. Erotik zikir törenleri ve genç oğlanla
rın suiistimali haklandaki söylentiler ha.la sürüyordu. Bundan dolayı, tasav
vuf gruplarına ve etkinliklerine konulan yasak her şeyden önce korku ve 
utançtan doğan bir susturma hareketiydi. 
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DÖRDÜNCÜ BÖLÜM 

RÜYA TABİRİ VE BİLİNÇALTI 

R
üya tabirleri İslami Ortadoğu'da kapsamlı bir edebi tür oluşturur. 
İlk yüzyıllardan günümüze kadar bu alanda pek çok kitap yazılmış 
ve derlenmiştir.' Bu eserlerin çoğu rüya yorumcusunun el.kitabı ola

rak düşünülebilecek, simgeler listesi ile yorumlarını içeren kılavuzlardır. 
Osmanlı İmparatorluğu'nda sistemin nasıl çalıştığını açıklayan pek az ka
yıt olsa da, elimizdeki birçok ipucundan anladığımız kadarıyla, anlamlı ol
sun ya da muamma gibi olsun bir rüya gören kişi, rüyasının anlamını öğ
renmek için kendi köyü veya şehrindeki rüya yorumcusuna gidiyordu. Rü
yalar genellikle geleceğin habercisi olarak düşünüldüğünden, yorumların 
rüya gören kişinin davranışları ve yaşam tercihleri üzerinde büyük etkisi 
olurdu.2 Sınırlamaları iyi anlaşıldığı takdirde, bu edebiyat Osmanlının kül
türel ve cinsel bilinçaltının belirtilerini görmemizi sağlayabilir. 

KEHANET VE RUH OLARAK RÜYA 

Rüyaları ruha ve dolayısıyla insanların cinsellik ve cinsiyet anlayış
larına açılan pencereler olarak kabul edersek, öncelikle rüya ilminin bu ko
şullara göre algılandığından emin olmamız gerekir. Bir başka deyişle, rüya
ların insanların aklına gelecekten haber vermeyle ilgili mesajlar soktuğu ka
bul edildiğinde, o zaman simgeler ve anlamlarının belirli bir kültürle, yer
le veya zamanla sıkı bir ilişkisi olması gerekmez. Tanımadığı bir kadınla se
viştiğini gören bir adamın rüyası gelecekte düşmanlarım yeneceği şeklinde 
yorumlanıyorsa, o zaman simge ile o adamın 17. yüzyılda Şam'da veya İs
tanbul'daki yaşamının gerçekleri arasında somut bir bağlantı yoktur. Aynı 
simge ve aynı yorum bir dönemden başkasına aktarılabilir. Öte yandan, 
eğer rüyalar içsel duyguların ve süreçlerin bir göstergesiyse, bize insanların 
cinsellik hakkında ne hissedip düşündükleri konusunda daha uygun bir ta
nım getirecektir. 

En tanınmış şarkiyatçılardan biri olan G. E. von Grunebaum Hazi
ran 1962'de Fransa'nın Asnieres-sur-Oise şehrinde bir konferans düzenle-
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mişti. UCLA Yakındoğu Merkezi sponsorluğunda gerçekleştirilen "İnsan 
Toplumlarında Rüya" konulu bu konferans rüyaları bilimler arası görüş 
açısından ele alan ilk girişimlerden biriydi. Konferansa tarihçiler, psikolog
lar, felsefeciler, hekimler ve antropologlar katılarak konuşma yaptılar. 
1966'da kitap haline getirilen konferansın açılışında konuşan von Grune
baum, İslam toplumlarında rüya yorumuyla ilgili görüşlerini sundu. Bu
gün baktığımızda, onun gözlemlerinin çarpıa biçimde özcü felsefeye iliş
kin olduğunu görebiliriz. Von Grunebaum İslam tarihinin farklı dönemle
ri arasında ayrım yapma zahmetine girişmez. Hazreti Muhammed'in rüya
ları ile 195o'lerin Cezayir'inde yaşayan bir köylünün rüyaları aynı anlatı 
içinde sadece birkaç sözcükle birbirinden ayrılır ve bunlar aynı "İslami" dü
şünce biçiminin kanıtlan olarak sunulur.3 Ancak bu bağlamda bizi ilgilen
diren asıl konu, onun İslami rüya ilmiyle ilgili görüşleridir. Bu konuda la
fını esirgemez. Ona göre İslami kültür rüyaları sadece bilinmezlik alemin
den gelen mesajlar olarak anlar; rüyalar asla ruhun yansımaları değil, dışa
rıdaki somut gerçekliğin simgeleridir. Buna karşılık, yine Grunebaum'a gö
re Batı uzun zaman önce rasyonel düşünce biçimine geçmiştir: "Her şey
den önce, artık ölümden sonraki yaşamla ve doğaüstüyle o kadar derinle
mesine ilgilenmiyoruz... Bilimsel ilerlememizin sonucu olarak uzun za
man önce bunu terk etmeyi başarabildik. Rüyaların, rüya gören kişinin ve 
içinde yaşadığı toplumun psikolojik gerçekliğinden bağımsız bir gerçekli
ğin belirtisi olduğu düşüncesine varabildik. "4 

Çağdaş rüya uzmanlarının çoğu modem Batı hakkındaki bu yoruma 
bütünüyle katılmayacaktır, ama bu konumuzun dışındadır. İslami kül
tür(ler)e gelince, özellikle açılış konuşmasında sunduğu bilgilere bakınca, 
von Grunebaum'un konunun ne kadar uzağında olduğunu görmek şaşırtı
cıdır. Zira kendi araştırmaları 17. yüzyılda en-Nabulusi'nin yazdığı rüya yo
rumu kılavuzuna dayalıdır, dolayısıyla vardığı sonuçlar başlıca bu esere da
yanır. Konuşmasında en-Nabulusi'nin girişinden bir alıntı yapar: "Kesin ola
rak biliyoruz ki salgılar bazı rüyaları belirlese de, bazı rüyalar şeytan tarafın
dan gönderilir ve bazıları da insanın kendisinden kaynaklanır." Bu alıntıda 
von Grunebaum'un değindiği, psikolojik etkenlerin tümüyle reddedilmesi 
gibi bir durum yoktur. Alıntı muğlak da değildir. Bu rüyalar ister "doğru" is-
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ter "yanlışn olsun, ister gelecekten haber versin ister vermesin, bazıları insa
nın benliğinden kaynaklanır, bazılarına da beyindeki kimyasal tepkiler (sal
gılar) neden olur. lleride göreceğimiz gibi, en-Nabulusi aynı girişin sonraki 
bölümlerinde kişinin özlemlerinden kaynaklanan rüyaların yanı sıra arzu, 
tutku veya akıl karışıklığından kaynaklanan rüyalardan bahseder. 

Von Grunebaum'un açılış konuşmasının basıldığı yıldan bu yana 
çok fazla değişen bir şey olmadı. İslami rüya ilminin insan psikolojisiyle de
ğil belirgin biçimde rüyaların gelecekten haber verme gücüyle ilgili olduğu, 
dolayısıyla modem öncesi insan ruhuyla ilgili geriye dönük bilimsel bir in
celeme için fazla değer taşımadığı düşünülür.5 Biz yine de kanıt ve sonuçla
n yeniden inceleyebilmemizi sağlayacak bir dosya hazırlamaya çalışalım. 

İslami kültürler Yunan ve Roma düşüncesinin somut temelleri üze
rinde, rüyalarla ilgili verimli bir araştırma ve edebiyat geliştirmişti. İlk yüz
yıllardan itibaren pek çok Müslüman felsefeci rüya yorumuyla ilgili eserler 
verdi. Bunlara genel olarak rüya tabiri deniyordu (ta'birü'l-ahlam veya ta'bi
rü'r-ru'ya).6 Yorum sanatı ve mantığı üzerine yazılmış kitapların başka kül
türlerden uyarlanması ve Müslüman toplumlarda geliştirilmesiyle rüyala
rın anlamı, doğaüstüyle ilişkisi, insan ruhunu yansıtma biçimi konuların
da özel bir söylem ortaya çıktı. Bu söylem, ifadesini özellikle rüyaların yapı
sı hakkındaki entelektüel bir tartışmada buldu. Bu, Yunan felsefecileri ara
sındaki zihnin konumu ve rüyaların kökeniyle ilgili ünlü bir tartışmanın 
devamı olup daha da geliştirilmiş biçimiydi. Tartışma, Aristoteles'in bazı 
öğrencileri tarafından Latinceye De divinatione ex insomniis adıyla çevrilen 
ünlü çalışmasına dayanıyordu. Müslüman alimler, özellikle de ıo. yüzyılda 
yaşayan fılozof el-Farabi (ö. 950) Aleksandros'un öne sürdüğü fikirleri da
ha ayrıntılı olarak geliştirmişti. Aleksandros zihnin insan ruhuna göre da
ha dış bir meleke olduğunu savunuyordu. Bu yüzden zihin fiziki bedenin 
dışına çıkarak gelecekle ilgili bilgi elde edebilmek için ilahi kaynağı arıyor
du. Aralarında el-Kindi (yak. 801-866) ve daha sonra İbn Rüşd'ün (1126-
1198) de bulunduğu bazı ünlü düşünürler ise Philoponus'un savlarını ge
liştirmeyi seçtiler. Ruh, zihin ve taklit konusunda aynı eski kategorileri kul
lanan Philoponus zihnin bu tür güçlere sahip olmadığını savunmuştu. Zi
hin ilahi aydınlanmayı aramak için bedeni terk edemezdi, dolayısıyla rüya 
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uyanıklıktaki düşünce sürecinin devamından ibaretti ve duyusal algılardan 
bağımsızdı.7 İki sistemin de vardığı sonuç belliydi. Eğer rüyaların ilahi bir 
kökeni varsa gelecekten haber verebilirler. Eğer sadece hayal gücünün ya
rattığı düşüncelerse kehanet güçleri önemli ölçüde azalır ama insan ruhu
nu daha çok ortaya çıkarabilirler. 

Aralarında el-Gazali (ıo59-1111), Sühreverdi (1155-1191) ve İbnü'l
Arabi (1165-1240) gibi mutasavvıfların olduğu bazı Müslüman düşünürler 
bir sentez yaratmayı denediler. İbnü'l-Arabi rüyalar ve anlamlan hakkında 
kendine özgü bir kavram geliştirdi. Rüyalarla ilgili aşağıdaki paragraf, bu 
olgu konusunda modem öncesinin en ayrınblı psikolojik yorumlarından 
biridir: 

Hayal hazinesinde [hızanetü 'l-hayaij neler olduğunu (duyular, du
yumsal nesnelerden aldıklarını bu hazineye koymuşlardır) ve şekil 
verme melekesinin, ki hazinenin yardımcılarından biridir, nelere 
şekil verdiğini görebilmek için ruhun araçları algı duyusunun görü
lür (zahir] tarafından görülmeyen [batın] tarafına aktarılır. Böylece, 
Allah'ın [insan ruhuna ait] bu şehrin mülkiyetini verdiği rasyonel 
ruh hazineye ne konduğuna bakar. Tıpkı, yalnız kaldıklarında hazi
nelerinde ne var ne yok öğrenmeye giden kralların yaptığı gibi. 8 

Bu bağlamda, el-Arabi alemü 'l-misal adını verdiği üçüncü bir a.J.emin 
varlığını ileri sürmüştü. Bu, ruhların ilahi dünyasıyla kendi duyusal gerçek
liğimiz arasında asılı olan hayali bir dünyaydı. İbnü'l-Arabi'nin izinden gi
den bazı yazarlar işi, yaratıcı gücün aktığı yönün tersine döndüğünü iddia 
edecek boyuta vardırdılar. Bunlara göre, zihne gelecek ve öbür dünyayla il
gili bilgileri yerleştiren ilahi etki değildi, hayal edilen veya rüyada görülen 
şeylerdi. En azından gelişmiş ruhani yetilere sahip insanların rüyaları, du
yusal algı dünyasında ya da öbür dünyada gerçeklik olarak yeniden cisimle
şebilirdi. 9 Rüya yorumu yapılan çevrelerde yaygın olarak benimsenen ale
mü 'l-misal teorisi iki önemli noktayı vurgulamada işe yarayabilir. Birincisi, 
hayal gücümüz tarafından şekillenen ruhani dünya yalnız bizim kendi ger
çekliğimiz aracılığıyla anlaşılabilir. İkincisi, kehanet olarak rüya ile iç kişili-
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ği ortaya çıkaran rüya arasındaki görünürdeki belirgin farklılık çökmüştür. 
Hayal gücü birtakım şeylerin gerçekten olmasını sağlayacak özelliğe sahip
se, o zaman rüya aynı anda hem iç dünyamızın yansıması hem de gelecek 
hakkında kehanet anlamına gelebilir. 

Sonraki yüzyıllarda yaşayan Müslüman yazarlar bu söylemi gayet iyi 
biliyordu ve bu söylem onların rüya kavramını etkilemişti.'0 Sonraki yıllar
da rüya yorumu hakkında kılavuz yazanların çoğu bu fikirlerden yararlan
sa da, yorumlarının felsefi desteklerini tartışma zahmetine katlanmıyorlar
dı. Zihne "içsel" ve "dışsal" yaklaşımlar arasındaki uzlaşmaya dayanan pra
tik bir yorum bilimi geliştirdiler. Bunun için rüyaların hem bilinmeyenden 
mesajlar taşıdığını, hem de rüya gören kişinin yaşam koşullarının göster
gesi olduğunu varsayıyorlardı. Bu da herhangi bir rüya simgesinin ya içten 
gelen bir endişeyi ya da olası gelecekle ilgili örtülü bir kavramı yansıttığı an
lamına geliyordu. Bir simgenin yorumu çoğunlukla bir kehanet olarak su
nulsa da, bir anlamda rüyanın sonucunun bir kehanet mi olduğu, yoksa rü
ya gören kişinin ruhu hakkında bir şeyler mi anlattığının hiç önemi yoktu. 
Yorumcular rüya gören kişinin hayal gücünü, bu gücü oluşturan parçalara 
bölerek ve her parçayı ayn ayn yorumlayarak rüyaları deşifre ediyordu. Ör
neğin bir kişinin rüyasında bir başkasını bir kupadan bir şeyler içerken gör
düğünü varsayalım. Bu başka kişinin kimliği, içme eylemi ve kupa ayn sim
geler olarak yorumlanıyordu. Daha sonra da yorumcu hepsini birbiriyle tu
tarlı tek bir yorum halinde birleştiriyordu. Bu rüyada kupa bir kadını sim
geleyebilirdi. Bu kadının rüya gören kişinin o anki yaşamında bir şeyi mi 
temsil ettiği yoksa gelecekteki olaylan mı haber verdiği, yorumcunun topla
dığı diğer kanıtlara göre belirleniyordu. Bu kanıtlar ya rüyadan elde ediliyor 
ya da rüya gören kişiye sorular sorularak bulunuyordu. 

Bu pragmatik yaklaşım daha önce belirttiğimiz Arap ve Fars gele
neklerini izliyordu, ancak yapısını Artemidoros'un Oneirokritika adlı eseri
ne borçluydu. 2. yüzyılda yazılan bu rüya yorumu Huneyn İbn İshak (808-
873) ve el-Farabi tarafından çevrilip yorumlanmıştı." Oneirokritika birkaç 
yüzyıl boyunca İslam aleminde rüya yorumu metinlerinin ana kaynağı ola
rak kullanıldı.12 İslami gelenek ile Yunan-Bizans geleneğinin bu kaynaşma
sı sonucu rüya görme süreciyle ilgili Ortadoğu İslam kavramları, ortaçağın 
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başlarındaki Hıristiyan Avrupa'nın kavramlarıyla kaynaşb.. Hem Müslü· 
man hem Hıristiyan yorumcuların vardığı pratik sonuçlar ruhu ve kişiliği 
birleştirme eğilimindeydi.'} Ortaçağın sonlarında, Müslüman ülkelerdeki 
alimler İslami rüya yorumu edebiyatını kendi ihtiyaçlarına uygun biçimde 
çevirip uyarlayınca Yunan-Bizans etkileri başlangıç noktasına dönmüş ol
du .... Bu çeviriler özellikle İspanya, Sicilya ve Bizans yoluyla Avrupa'ya ula
şarak erken dönem modem Avrupa' da rüya ilmini etkiledi.'5 

KÜLTÜREL HAYAL GÜCÜNDE RÜYALAR 

Rüyaların en azından kısmen iç benlikten kaynaklanıp rüya gören 
kişinin dünyasını yansıttığını söylemek başka bir şey, bu simgelerin gerçek
ten de durmadan değişen kolektif insan ruhunu yansıttığını kanıtlamak ta
mamen farklı bir şeydir. Rüyaların rüya gören kişiye sadece gelecekten ha
ber vermediğini belirledikten sonra, sorulacak soru bu tür metinlerin İslam 
toplumlarına uygun olup olmadığıdır. Yazarlar önceki yüzyılların özgün İs
lam ve Yunan metinlerini kendi yaşamları ve zamanlarına ne dereceye ka
dar uyarlamışnr? Bu yorum kitapları eski İslamiyet öncesi halkların simge
leri yerine kendi kültürel değerlerini veya simgesel dillerini aktarmakta ne 
derece başarılı olmuştur? Ve aynca, rüyalar ne dereceye kadar genelde İs
lam ve özelde Osmanlı dünyasında birey ve toplumun kişisel ve kolektif 
kavramlarını belirliyordu? 

Diğer dillerden yapılan ilk çeviri dalgasından hemen sonra, hatta bu 
çeviriler daha sürerken bazı değişikliklerin gerçekleştiğine dair kanıtlar var
dır. İçeriğin İslam dinine, ya da en azından tektanrıcılığa uyarlandığı he
men göze çarpar. Artemidoros'un eserlerini Yunancadan çeviren Huneyn 
İbn İshak içeriği kısmen değiştirerek özellikle pagan tanrılarından bahse
den bölümleri çıkarmış ya da yeniden düzenlemişti.'6 Daha sonraki eserler
de, rüyalardaki simgelerin rüya gören kişinin zihninde yaratacağı Kuran 
çağrışımlarıyla uyum içinde yorumlandığı pek çok örnek vardı. Burada, ras
gele seçilmiş bazı örnekler verilmiştir. İslami rüya yorumu kitaplarını ilk 
derleyenlerden biri olan İbn Sirin yorum amacıyla Kuran'dan pek çok aye
ti kullanmışb.r. İbn Sirin'in bazen muhtemelen Artemidoros'tan çevrilmiş 
eski bir yorumu Kuran'a atfetmesi ilginçtir. Örneğin Artemidoros bir er-
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kekle annesi arasında cinsel ilişkinin yer aldığı bir rüyayı yorumlar. Anney
le toprak arasında koşutluk kurarak annenin üstte olduğu bu rüyayı ölüm 
uyarısı olarak yorumlar. İbn Sirin de aynı yorumu yapar, ancak bunu Kuran'da
ki şu ayete bağlar: "Seni ondan yarattık ve ona geri göndereceğiz." ro. yüzyılda 
yaşayan rüya yorumcusu lbnü'l-Kassar el-Keyrevani mümkün olduğunca 
çok simgeyi Kuran'a ve tefsirine bağlamaya çabalar. Yazdığı metinde, örne
ğin bir erkeğin rüyasında adet gören bir kadınla seviştiğini gördüğü takdir
de artık kadının eşi olmayacağını ileri sürer. Bunun sebebi bu eylemin ya
sak olması değil, Kuran' daki şu ayettir: "Adet gören kadınlardan uzak du
run."'' Okuyucularının zihninde Kuran' dan ayetlerin aynı şekilde etki yarat
masına dikkat eden 17. yüzyıl alimi en-Nabulusi de şu ayetten alıntı yapar: 
"Biz onlara kendilerini sınamak için dişi deveyi göndereceğiz."18 En-Nabu
lusi rüyada dişi bir deve görmenin sınama ya da başkaldırıya işaret olabile
ceğini belirtir.'9 

Ancak çok dindar bir toplumda bile, birçok kişi bu ayetleri ezbere 
bilmezdi; gördükleri her rüyayı kavrayacak kadar güçlü hissetmiyorlardı 
kendilerini. Kuran'daki imgeler arada bir görünebilirdi ama din alimi veya 
sofu derviş olmadığı sürece çoğu insanın alışkanlıkları da -yaşamlarını sür
dürme şekli, yerel gelenekleri, sınıflandırıcı şemaları- kutsal metinler ka
dar hatta daha da etkiliydi. ao Bazı yorumcular simgesel dilin ana kaynağı 
olarak Kuran'ı kullanırken, bazıları muhtelif kaynaklara başvuruyordu. Di· 
ni göstergelerin yanı sıra günlük yaşamdan, Müslüman olmayan komşu 
kültürlerden, dünyevi edebiyattan ve ruhu anlamaya çalışan alimler olarak 
kendi birikimlerinden elde ettikleri diğer kültürel deneyimleri kullandılar. 

Yazarların rüyalarla ilgili göstergeleri bilinçli olarak değiştirdikleri
ni yalnız bu durumla ilgili kanıtlardan değil, sonuç olarak yorumlarında 
yaptıkları değişikliklerden de biliyoruz. Eski geleneklere göre davranan ba
zıları, yorumlan değişen zamana göre uyarlama ihtiyacını açıkça gündeme 
getirdiler. Bunların belki de en önemlisi büyük Şamlı alim en-Nabulusi idi. 

Şeyh 'Abdülgani en-Nabulusi 164ı'de Şam'da doğdu ve r73ı'de öl· 
dü. Aslen Filistin'in Nablus şehrinden olan ailesi o doğınadan uzun zaman 
önce Şam'a yerleşerek yörenin Arap-Osmanlı eşrafına katılmıştı. O yüzyı
lın ünlü biyografi yazan el-Muhibbi, en-Nabulusi'nin büyükbabasından şey-
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hü'l-meşayihi'l-Şam diye bahseder. Bu unvan Şam'daki mutasavvıf dervişle
rin lideri için kullanılırdı.21 'Abdülgani de o dönemde Suriye'nin önde ge
len entelektüel şahsiyetiydi. İki yüz civarında kitap yazmıştı. Bunların çoğu 
şiir, tasavvuf doktrini üzerine yazılar ve seyahatnamelerdi. Rüya yorumlan 
hakkındaki kitabı Ta'tirü'l-ernimfi ta'bfri'l-mendm (Varlıkları Rüya Tabirle
riyle Kokulandırma) Osmanlı İmparatorluğu'nun merkezinde dahi rüya yo
rumcularının ana kaynağı olmuştu. İstanbul'daki Süleymaniye Kütüphane
si'nde diğer derlemelere kıyasla çok sayıda el yazma kopyasının bulunması 
bunun kanıtıdır.u Tasavvuf edebiyatı ve ortodoks İslam ilminin çok önem
li bir şahsiyeti olarak rüya yorumculuğu tarihinin özel bir kavşağında yer al
mış ve kendisinden önceki rüya yorumlarının ilmeklerini ortak bir söylem 
yaratacak şekilde dokumuştur. 

En-Nabulusi Ta'tirü'l-en4m adlı eserinin bütün bir bölümünü insan
lar arasındaki farklara ve yorumlardan çıkardıkları sonuçlara ayırır. Kitabı
nı daha önce yazılmış pek çok eserden derlediğinden kendi zamanıyla ilgi
li yeni simgeler ekleme özgürlüğünü kullandığını belirtir. İkincisi, simge
lerle ilgili yorumlarını bilimsel yöntemlere dayandırır. Rüya yorumunun 
astrologlar veya büyücülere göre bir"mesele olmadığını bilmek gerekir. Rü
ya yorumu karşılaştırma (kıyas), göz önüne alma (i'tibar), benzetme (teş
bfh) ve şüpheye (zann) dayalı karmaşık bir bilimdir.2

J Yorumlar ya rüyada 
görülenlerin simgesel anlamını (marni) bularak ya da rüya gören kişinin 
zihnindeki isimlerle bağlantı kurarak yapılmalıdır.24 Ona göre iyi bir yo
rumcu Kuran'ı ve metaforlannı iyi bilmenin yanı sıra şiir, atasözleri ve eti
moloji konularında da usta olmalıdır. İşini severek yapmalı, öğütlerine baş
vuran kişileri iyice inceleyebilmek için iyi bir gözlemci olmalıdır. Simgesel 
anlamlar insanların yaptığı işe, becerilerine ve dinine göre değişebilir. Yo
rumcu rüya gören kişiye iç benliği, konumu, ailesi ve dostları, işi ve yaşam 
koşullan hakkında sorular sormalıdır (kitap neredeyse tamamen erkeklere 
hitap eder). Yorumlanacak rüyayı etkileyebilecek bütün hususları açıklığa 
kavuşturmak için elinden gelenin en iyisini yapmalıdır. 

Aynı simge bir kişiye selameti müjdelerken bir başkası için sıkıntı 
habercisi olabilir.2s Anlamlar rüya gören kişinin diline göre değişebilir. Bu 
konuyu açıklamak için ayva (seftrcel) hakkındaki klasik rüya örneğinden 
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bahseder. Anadili Farsça olan biri için bu sözcük güzellik ve huzur anla
mını taşır, çünkü semantik alanının bir parçasıdır. Oysa bir Arap için iki 
Arapça sözcüğün bileşimi gibi geldiğinden seyahat (sefer) ve sürgün (cela) 
anlamı taşıyabilir.26 Anlamlar dine göre de değişir. İnananlar ve inanma
yanlar için farklı yorumlar vardır. Rüyada hayvan leşi yemek, dini kuralla
ra göre kesilmemiş hayvanın etini yemesi yasak olanlar için haram para 
anlamını taşır. Oysa bu konuda dini yasaklan olmayanlar için aynı imge 
haklı kazanç anlamına gelebilir. Farklı mevsimler bile rüya yorumu için 
önemli anlamlar taşıyabilir. Ateş, sıcak giysiler ve soğuk duygular sıcak ik
limli bölgelerde veya yazın, soğuk kuzey ülkelerine veya kışa göre farklı 
anlamlar taşır. 

En-Nabulusi'nin eserinde hayal gücünü daha da çalıştırdığı, insan 
ruhu için daha hassas anlamlar taşıyan sonuçlara vardığı bölümler de var
dır. Bir kadın rüyasında bir mabette başkalarının önünde seviştiğini görür
se bu, utanma duygusunun açığa çıkması ve bir sorunu haber vermesi şek
linde yorumlanabilir. Ama kadın Hindistan'da yaşayıp farklı bir dine sahip 
olsaydı aynı rüya ibadet ve dindarlığa eğilimin göstergesi olacaktı zira "on
ların değersiz dininin buyruklarına göre" bu insanların bazıları, tıpkı Maz
da'ya (el-mecCıs) bağlı olanların ateşe tapınması gibi kendi tanrılarına zina 
yoluyla ibadet ediyorlardı. 27 

Daha önceki dönemlerde yazılmış kitaplardan ayrıntıları aktaran bu 
mütalaalar, rüya yorumlarının kendi dönemleriyle bağlantısını gösterir.28 

Kesinlikle söyleyebiliriz ki, önemli rüya yorumu kitapları daha önceki kitap
ların umursamadan yapılmış çoğaltımı ya da derlemesi değildi. Okuyucula
rına hitap edecek şekilde uyarlanmışlardı. Mecazlar ve simgeler genelde 
benzer kalsa da, bazı yazarlar hastalan için eski kitaplardan artık ilgisiz ola
bilecek yorumlan kopya etmektense simgesel sözlüğün yeni anlamlarını 
bulmak için çaba harcıyordu.29 Dahası, yorumcular yaptıkları girişte aynı 
toplumdaki farklı insanların simgelere farklı anlamlar yüklediğinin farkın
da olduklarını ve her imge için çok sayıda yorum sunma konusunda ellerin
den geleni yaptıklarını açıkça belirtiyorlardı. 

Yine de çoğu yorum kitabının pek çok ortak noktası olduğunu ve ay
nı temel dağarağı kullandığını görürüz.J0 Çoğu yorumcu eski anlamların 
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yerine yeni anlamlar bulmaktansa, önceki katmanlara yeni eklemeler yap
mayı tercih etmişti. Kitapların boyutu yavaş yavaş artarken yorum sanatı 
içerik olarak daha zenginleşti. Osmanlı dönemindeki kitaplarda, eski kitap
lardan harfi harfine kopyalanmış, bazen eski katmanları yansıtan anlamlar 
ile içinde bulunduğu zamana ayak uyduran yeni yorumlan yan yana görü
rüz. Bu durum özellikle Artemidoros'tan kopya edilen Yunan yorumların
dan arta kalanlarda ve çöl simgeleriyle ilgili zengin malzemede belirgindir. 
Develer, bedeviler, çadırlar, kuyular gibi simgelere göndermeler, 16. yüzyıl 
lstanbul'unda veya 17. yüzyıl Şam'ında yaşayan ve rüyalarını yorumlatmak 
isteyen insanların günlük yaşamının parçası değildi. Buna karşılık, bu sim
geler daha eski dönemlerde İslami rüya yorumlarının bir parçasını oluştur
muş olabilir. Hatta düzenli olarak bedevilerle karşılaşan, Kuran' da.ki öykü
lere, peygamberin ve sahabenin yaşam öykülerine aşina olan insanların 
kültürel hayal gücüyle ilişkili olabilir.3' 

Hükümran hanedanın kuruluş öyküsünün merkezi bir efsane ha
linde ortaya çıkışından itibaren Osmanlı devletinde rüyalara daima yer 
verilmiştir. Hanedanın kurucusu Osman rivayete göre bir rüya görmüş, 
kayınpederi de bu rüyayı dünyaya yayılmanın habercisi olarak yorumla
yınca bir dünya imparatorluğu kurma mücadelesini başlatmıştı. Os
man'ın gördüğü rüyada, göbeğinden fılizlenen bir ağaç bütün dünyayı 
kaplayacak şekilde büyüyordu. Bu rüya Osmanlı kültürünün en bilinen 
efsanelerinden biri haline gelerek imparatorluğu kurup büyütmede etki
li bir araç olarak kullanıldı.32 Aslında Osmanlı kültürü bir "rüya kültürün 
olarak tanımlanabilir. Günlük yaşamdaki her değişikliğin ister gerçek, is
ter hayal ürünü olsun, rüyalarda bir karşılığı olduğuna ya da öbür dün
yayla ilgili bir boyut içerdiğine inanılırdı. insanlar rüyaları iç gözlem yap
mak, geçmişi yorumlamak, gelecekle ilgili tahminlerde bulunmak ve ha
reketlerini planlamak için kullanıyordu. Rüya ilmi siyaset, tıp ve din an
layışını birlikte kullanarak insanları ortak bir deneyimde birleştiren, or
tak bir söylemdi.33 Örnekleri Evliya Çelebi'nin yazdıklarında görülebilir. 
Seyahatname' de, gerçeği yorumlama konusunda rüyalar bütün yöntemle
rin üstüne çıkar. İster uydurulmuş ister yaşanmış olsun, rüyalar kargaşa
nın anlamını çözme, ilk bakışta zihni bulandıran bir duruma anlam ver-
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me konusunda her zaman ilk tercihi olmuştu. Amcası ve hamisi olan ve
zir Melek Ahmed Paşa'yla ilişkisi hep yorumlanmış rüyalarla doluydu. 
Geceye özgü hayallerinden oluşan bu dünya öyle yoğundu ki ikisi de uy
kularında aynı rüyanın farklı kısımlarını görüyordu. Bazen de bunlardan 
birinin diğerinin gece yolculuğunda görünmesi bir rüyanın yorumunu 
aydınlatmada işe yanyordu.34 

Bu noktada cevabını veremeyeceğimiz ilginç bir soru, rüya yorumu 
hakkındaki kitapların simgesel dilin gelişimini ne denli etkilediği konusun
dadır. Osmanlı Ortadoğu kültüründe büyük rağbet gören rüya yorumlan 
yaşamın vazgeçilmez bir parçası haline gelmişti. İnsanların çağrışım dün
yası bu yorumlardan etkilendiği kadar bu yorumlara katkıda da bulunuyor
du. Belli imgelerin simgesel değerini sürekli kılan ve yavaşça büyüyen bir 
anlam birikimine yol açan kapalı bir devre harekete geçmişti. Böylece her
kes rüyasında bir fincan görür hale gelmişti, zira herkesin bildiği gibi rüya 
ilmi fincanı kadın olarak yorumluyordu ve bu çağrışım rüyalarda bile ken
dini gösteriyordu. Bununla birlikte, bilinçaltının yansıması olarak, bunun 
gibi "dönüştürülmüş" imgeler ve simgeler de geçerliydi. Fincan zamanla 
başka simgesel anlamlar da çağrıştırır olmuştu. Toplumsal alanda hızla 
yaygınlaşan kahvehane geleneğinin yarattığı çağrışımlar buna örnek verile
bilir. Ancak rüya görenler için, yorum kitaplarının kalıcı hale getirdiği fin
can bir o kadar elle tutulur bir imgeydi. 

Sonuç olarak rüyalar İslam ve Osmanlı toplumlarının yaşamında 
vazgeçilmez bir yer tutuyordu. Yorumcular tarafından basit kehanetlerden 
çok daha fazla bir şey olarak kabul ediliyordu. Rüyalar hem iç hem dış ses
lerin ifadesiydi. Daima zaman ve mekanla sınırlanmış simgesel bir dile in
dirgendiğinden, ihtiyaçtan dolayı kültürel olarak tanımlanmış ruh dilinde 
düşünceleri dile getiriyorlardı. Lacan'ın muhtemelen öne süreceği gibi, bi
linçaltındaki göstergelerin çeşitliliği hem günlük yaşam hem de rüya ilmi 
bilgisi tarafından belirleniyordu. Bu simgesel dil durağan değildi. Sürekli 
gelişim ve değişim halindeydi. Dolayısıyla bir yorumun geçerli olabilmesi 
için yorumcu bu değişimlerin farkında olmak ve bunları simgeler sözlüğü
ne yerleştirmek zorundaydı. 
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OSMANLI DÖNEMİ RÜYAIARINDAKİ "FREUDCU" SİMGELER 

Ortadoğu'da o dönemin rüya ilminde cinsellikle ilgili imgeler, sim
geler ve anlamlar nelerdi? Bu soruyu inceleyebilmek amaayla cinsel betim
lemeleri üç kısma ayırabiliriz: 

ı. Görünen düzeyde cinsel olmayan imgeler. Yüzük veya çivi gibi 
bu nesneler Freudcu ve Freud sonrası rüya analizlerinde bastırıl
mış cinsellik simgeleri olarak görülür.15 

2. Görünen düzeyde cinsel olmayan ve modem rüya analizlerinde 
genellikle cinsel simgeler içermeyen, ancak Müslüman Osmanlı 
kültüründe cinsel veya cinsiyete özgü olarak yorumlanan imgeler. 

3. Açık cinsel ilişki ve cinsel uzuv imgeleri ile yorumlarda bunlara 
yüklenen bir dizi anlam. 

Modem psikolojide Freudcu rüya analizinin en ateşli muhalifleri bi
le belirli imgelerin çeşitli cinsel kaygılan simgeleyip cinsel takıntıları örttü
ğü savını kabul ederler. Bunların en çok öne çıkanı görsel olarak erkek ve 
kadın cinsel organlarım andıranlardır. Hemen hemen tüm yuvarlak ve 
oyuk nesneler kadın organını simgeleyebilir. Direk benzeri bütün cisimler 
de erkek penisini simgeleyebilir. Bazen saçmalık boyutuna vardınlan bu 
durum hala modern psikolojinin kullandığı rüya analizinin önemli bir par
çasını oluşturur.16 

Osmanlı döneminde yazılmış rüya yorumu kitaplarını okuyanlar bu 
nesnelere neredeyse hiç cinsel yan anlamlar yüklenmediğini hemen fark 
edecektir. Cinsel göndermeleri olmasa bile kadınlan çağrıştırabilecek yü
zükler ve bilezikler en-Nabulusi veya çağdaşlarının zihninde böyle hızlı çağ
rışımlara yol açmaz.17 Bilezik esas olarak doğacak bir oğlun simgesidir. Rü
yasında ayağında altın halhal gören adam hasta olacak ya da günah işleye
cek demektir, zira halhal prangayı çağnştınr. Bir kadın içinse güvenliğin 
işareti olabilir. Yüzük daha karmaşık bir simgedir çünkü bazılarının üstün
de değerli taşlarla yazılar vardır, dolayısıyla yetki ve saltanat göstergesidir. 
Aynca mülk, eş, çocuk ya da cariye müjdecisi olabilir. Rüya gören kişi evliy
se, gördüğü altın yüzük kansının bir erkek çocuk doğuracağını gösterir. 
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Freudcu yorumlarda hendek kadın organının en bilinen simgelerinden bi
ridir. Oysa Osmanlı yorumcularına, belki de Hz. Muhammed'in zamanın
daki ünlü Hendek Savaşı'ndan dolayı su dolu kale hendeklerini ve istih
kamları habrlabr. Eğer rüya bilgi ('ilm) hakkındaysa, o zaman hendek bilgi
nin gerçek sahipleri olan ulemayı simgeleyebilir. 

Aynı şey modern psikolojinin adeta düşünmeden fallus simgesi ola
rak yorumladığı nesneler için de geçerlidir. İğne, minare, yılan, kuyruk, 
baston, çivi, muz, bunların hiçbiri erkek organıyla ilintili bir durumun gös
tergesi değildir.18 İnsanları iyileştirme gücü olduğu düşünülen ve genellik
le çift cinsiyetli bir simge olarak kabul edilen yılan düşmanı çağnşbrdığı gi
bi, paradoksal olarak bir kadın ya da çocuğu da simgeleyebilir. İğne ev ka
dınını simgeleyebilir, çünkü kadınlar genellikle evde dikiş nakışla uğraşır
lar. İğneden geçirilmiş iplik tamamlanmış bir görevin göstergesidir. Ney 
(nayy) ve ölüm habercisi (na 'ty) sözcükleri arasındaki ses benzerliğinden 
dolayı ney görmek iyi haber göstergesi olmanın yanı sıra ölüm haberi anla
mına da gelir. Muz pek çok şeyi simgeler: mülk, çocuklar, hapis, mezar, ki
taplar; yani erkek çocukları erkeğin simgesel fallusu olarak düşünmediği
miz sürece penisten başka her şeyi. Silahların ve gücün göstergesi olan bas
ton veya çivi soylu erkeklerin ve savaşçıların simgesi olarak kabul edilir. Sa
dece, görsel imge bilhassa manidar olduğu zaman işler karışır, ama bunun 
dışında Freudcu cinsel göndermelerle kesinlikle bir benzerlik yoktur. Rüya
sın~ kadın simgesi olan bir şeye çekiçle çivi çaktığını gören bir kişi evlen
meyi düşünüyor olabilir. Eğer, daha sonra göreceğimiz gibi, cinsel imgeler 
konusunda yorum kitaplarının çoğunun son derece açık olduğunu göz 
önüne alırsak, bu yorumun Freudcu görüşe de uygun olduğunu söylemek 
epeyce zor olacaktır. 

CİNSEL OLMAYAN SİMGELERDE CİNSELLİK 

Osmanlı yorum geleneğindeki başka simgeler açık cinsel anlamlar 
taşır. Bazı simgeler cinsiyetle ilgilidir. Burada aklımızdan çıkarmamamız 
gereken şey, diğer pek çok durumda olduğu gibi toplumsal cinsiyet diyalek
tiğinin yalnız bir yanını gördüğümüzdür. Kadınlar kitap yazmadığından, 
bu yorum kitaplarında yer alan erkek ve kadın imgeleri erkekler tarafından 
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yaratılmış veya yeniden üretilmiştir. Burada da kılavuz kuralları en-Nabulu
si belirlemişti. İnsan yorumun "usulünü" anlamalı, diye yazar, böylece bi
linmeyen bir imge ortaya çıktığında, yorumcu kitapta olmasa bile hangi ka
tegoriye girdiğini bulma im.kanına kavuşur. Örneğin bütün ticari ürünler 
-un, buğday, bal, yün- "emval" anlamına gelir. Aslan, kurt, dağ ve ağaç er
keği simgeler. Yastık, yatak takımı, tencere ve tava hizmetçiler ile köleleri 
temsil eder. 

En-Nabulusi'ye göre rüya ilminde kadınlar için belirlenen imgeler 
binicilik takımları, eyer, şalvar gibi giysiler, kuşlar ve çiftlik hayvanlandır.39 

Osmanlıların simgeler dizisini ve yorumlarını okuyanlar bunun kesin bir 
tanımlama olduğu sonucuna varabilir. Çoğu örnekte, giysi kadınlan simge
ler ve görünüşe göre kadın erkeğin boynuna dolanan bir atkı veya şal gibi 
hayal edilir.40 El-Kassar el-Keyravani'ye göre kadınlan giysiyle özdeşleştir
menin nedeni Kuran'daki şu ayettir: "Onlar sizin giysileriniz ve siz onların 
giysilerisiniz" (gerçi ayet aynı anda erkeklere ve kadınlara hitap etmekte
dir). Evde beslenen hayvanlar -koyun, deve, inek- genellikle kadınlan sim
geler. Bunun nedeni belki de kadının, erkeğin malı sayılmasıdır. Ama ka
dınlar doğurganlık ve bereket simgesi sayıldığından ev hayvanlarıyla da 
ilintili olarak görülürler. Bu durumda, dişi bir deve (nılka) zengin bir kadı
nı simgeler, bu devenin sütünü sağmak kadının mülküne ya da çocukları
na hissedar olmak anlamına gelir.4' 

Bununla birlikte, erkek/kadın imgeleri hakkındaki diğer konularda 
en-Nabulusi, el-Kassar'dan farklı düşünür. El-Kassar bütün kuşları erkekle
rin simgesi olarak yorumlama eğilimindedir. Buna göre kuzgun, yalan söy
leyen erkek, ibibik ise haber getiren anlamındadır. Bu görüş, birinci bölüm
de gördüğümüz gibi kuşların erkekler gibi sıcak ve kuru olduğu varsayımıy
la benzerlik gösterir. Kuş tüyleri tıpkı erkek vücudundaki kıllar gibi bu sal
gısal bileşimin ürünüdür. Öte yandan, belki başka tıbbi kavramlardan etki
lenmiş olan en-Nabulusi çeşitli kümes hayvanlarına kadın nitelikleri yük
ler. Kaz, güzel ve mal mülk sahibi kadını simgeler. Tavus kuşu, zengin ve 
güzel yabancı kadın anlamına gelir.42 Bu farkın, el-Kassar'ın sık sık başvur
duğu Kuran kaynaklı betimlemeler ve en-Nabulusi'nin daha evrensel sim
ge kullanımı arasındaki farktan kaynaklanması mümkündür.43 
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Bununla birlikte, büyük en-Nabulusi'nin bile kendisi ya da çağdaş
larının bilinçaltındaki kadın simgelerini tam olarak bilmediği düşünülebi
lir. Belki de kadınlarla ilgili en çarpıa imgeler dizisi her türlü hazneyle iliş
kili olandır. Burada kadınlar genellikle ev, evin sundurma, kemer, yatak, ya
tak odası gibi kısımlan veya içinden bir erkeğin geçtiği kapılar şeklinde yan
sıtılır.44 Ancak en güçlü imgeler dizisi kesinlikle içinde sıvı saklanan kapa
lı haznelerdir: sarnıç, yumurta, cam veya porselen fincan. Artemidoros ka
dınlar ile içi sıvı dolu hazneler arasında otomatik bir bağlantı kurmaz. Ona 
göre fincan genel olarak yaşamın, amfora ise hizmetçilerin simgesidir.45 

Bununla birlikte, en-Nabulusi'nin ele aldığı pek çok konuyu araştırıp kop
yalayan 20. yüzyıl yazan Ahmed Muğniyye bu bağlantıyı daha da ileri götü
rür. Ona göre sarnıç "içinde tuttuğu sudan dolayı" kadının göstergesidir. 
Aksi belirtilmediği sürece suyla dolu fincan kadının cevheridir (ve-1-akddh 
min cevherü1-nisıl').46 

Akla hemen kadınların memesi ve sütü ya da erkek tohumlarını 
saklayan hazne olarak kadınlar gelir, ama bu muammanın belki daha iyi bir 
açıklaması fanice Boddy'nin Hofriyat kadınlan hakkındaki araştırmasında 
yatar.47 Kuzey Sudan' da bir köy olan Hofriyat'ta kadın cinselliğinin günde
me geldiği tek yol bu cinselliğin özü olan rahmin, sünnet ve infibulasyon 
(cinsel birleşmenin engellenmesi amacıyla klitorisin kesilmesi, küçük ve 
büyük dudakların kesilmesi) ile kelimenin tam anlamında sarılıp sarmalan
masıdır. Aynı mantıkla erkek cinselliği yalnızca teşhir yoluyla -sünnet de
risinin kesilmesiyle- kabul edilir. Temizlik, saflık ve dişilik belirli sıvılarla, 
özellikle de su ve kanla bağlantılıdır.48 imparatorluğun merkezinde kadın 
sünneti yaygın olmamakla birlikte, 16. ve 17. yüzyılda Osmanlılar kadınlan 
hazne olarak kabul eden görüşü benimsemiş olabilir. Böylece bilinçaltında 
kadınların soğuk ve ıslak oluşumuyla su (ana temizlik maddesi) ve kapalı 
mekanlar arasında bir bağlantı kurmuş olabilirler. 

Burada hamama yüklenen simge ilginç bir noktadır. Artemido
ros'un zamanında hamam erotik bir çağrışım, hele kadın cinselliğiyle ilgili 
hiçbir çağrışım yapmıyordu. Onun düşüncesine göre hamam özellikle sağ
lık sorunları ve hastalıkla ilişkiliydi. Hamamın ılık suyu vücut için iyidir; sı
cak su ise sağlık sorunlarının göstergesi olabilir.49 Oysa Osmanlı rüya söy-
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leminde hamamın hayra yorulmayan anlamlan vardır. Asıl işlevi olan saf
lık ve temizliğin mekanı olmak yerine tehlikelere, günah işlemeye, kadın
larla alem yapmaya özgü bir yer olarak tanımlanır.s0 "Hamama her kim gi
rersen diye yazar en-Nabulusi, "başı dertten kurtulmaz, zira hamam günah 
mekanıdır. Türediği hamım [mahrem, hatta cinsel dost) kelimesi bunun 
işaretidir.nsı En-Nabulusi uzun tartışmasında hamamı açıkça günahkar ka
dınlarla özdeşleştirir: "Eğer birisi [rüyasında] bilinmeyen bir hamam görür
se, orada erkeklerin ziyaret ettiği bir kadın vardır.ns2 Bu düşüncelerin oluş
masının nedeni hamamın aslında cinsel arzuların mekanı olmasıdır. Ha
mamlar sıcak, nem ve şehvet karışımı bir ortamda vücutlarının mahrem kı
sımlarını sergileyen insanların buluşma yeridir.s3 Ancak bu durum akla bir 
soru getirir. Osmanlı toplumunda hamam kesin biçimde ikiye bölünmüş 
bir alandı. Erkekler ve kadınlar burada asla birbirini görmüyordu. Rüya yo
rumcularının homoerotik davranışlarla bağlantı kurması daha doğal olurdu 
(zaten hamamların bu konuda kötü bir ünü vardı). Belki bu nedenle, bu im
ge bilinçaltında kadın ve dişilik imgesiyle daha çok bağlantılıdır. Hamam 
sıcak, kapalı ve nemli bir hazne olarak kadınsı bir simgeydi. Ne var ki, er
kekler bu mutlak kadınlık simgesine zorla girerler, mekanı durmadan isti
la edip kötüye kullanırlar. 

AÇIK CİNSEL İMGELER 

Rüyaların simgesel dili örtülü, ruhani cinsellik göndermeleriyle kı
sıtlı değildi. Açık cinsel imgeler Artemidoros'tan İbn Sirin'e, en-Nabulu
si'den Muğniyye'ye kadar bütün rüya yorumcuları arasında yaygındı. İs
lam'ın ilk yüzyıllanndaki cinsel ilişki hakkındaki tartışmalar Osmanlı döne
mine gelindiğinde epey değiştiğinden, önce bu değişimi incelememiz gere
kir. Eski kitaplar ilişki imgelerini çeşitli bölüm başlıkları altında ayn bir 
grup olarak ele alır. Huneyn İbn İshak'ın dökümünü sunduğu üzere Arte
midoros aşağıdaki başlıkları önermişti:H 

• İlişki O zerine 
• Anneyle İlişki 
• Bahsedilemeyecek Kadar İğrenç Hareketler Hakkında55 
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• Doğal Olmayan İlişki Hakkında 
• Meleklerle Cinsel İlişki Hakkında56 

• Ölülerle İlişki Hakkında 
• Hayvanlarla tlişki Hakkında 

Borges'in ünlü hayvanlar listesini andıran bu şaşırtıa sınıflandır
maya rağmen, bu bölüm başlı.klan tuhaf değildir. Putperest inançların titiz
ce budanması ve başlıkların önemli ölçüde değiştirilmesine rağmen, çeviri 
Artemidoros'un önerdiği cinsel düzeni korumaktadır. "tlişki Üzerine" baş
lıklı birinci bölüm "doğa, kanunlar ve geleneklerle uyum içindeki" cinselli
ği ele alır. Bir erkekle doğal eşleri -kansı, sevgilileri veya metresleri- ara
sındaki ilişki incelenir. Rüyada bu tür bir ilişki görmek genellikle iş açısın
dan olumlu bir kehanet olarak kabul edilir. Uygun hiyerarşi içinde olduğu 
takdirde cinsel ilişkinin iyi bir şey olduğu fikri savunulur. 

Aynı bölümde fahişeler ve cariyelerle ilişki hakkında bir tartışma yer 
alır. Rüya mekanı genelevdir. Burada ilişkide bulunmak da en azından rü
ya gören erkekler açısından hayırlı bir işarettir. Ancak rüya gören kişi bura
da tuzağa kıstırıldığını hissederse bu kötülük habercisi bir kehanettir. Bu 
rüya ölümün göstergesi ve mezarlık uyarısı olabilir, zira Artemidoros'a gö
re (genelevde harcanan) erkek tohumuyla (mezarlıkta dökülen) gözyaşı ara
sında kesin bir benzerlik vardır. Bu ilk kategoride bir sonraki konu bir er
keğin rüyasında daha büyük bir erkek akrabasıyla veya onu "etkisi altına al
mış" bir düşmanla ilişki kurduğunu görmesidir. Rüya gören kişi için iyi bir 
işaret olmadığı açıktır, zira onu etkisi altına alan taraf siyasette veya işte üs
tün gelebilir. Diğer ilişki imgeleri şöyledir: rüya gören kişinin sahip olma
dığı bilinen bir kadınla ilişki, bir başka erkeğin karısıyla ilişki veya çok da
ha seyrek olsa da içe girenin kadın olduğu ilişki. Yazar sonunda bir başka 
erkekle homoerotik ilişkiye döner, ama bu kez rüya gören içe giren taraftır. 
Bir kadın tarafından sahip olunmak rüya gören kişi için kötü bir işaret de
ğildir, aynca rüyada görülen kadın için de iyi haber anlamına gelebilir. An
cak rüyada içine girilen taraf olarak genç ve fakir bir erkekle ilişki kuruldu
ğunu görmek kötü bir kehanet olup rüya gören kişinin para veya mal kay
bedeceği anlamına gelir. Sonuçta, güç ilişkisinde olduğu gibi açık ve gele-
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neksel bir cinsel hiyerarşi söz konusudur. İçe giren taraf veren, içine giri
len tarafsa alandır. 

Yukanda bahsedilen bütün hareketler -gerek heteroerotik gerek ho
moerotik-lslamlaştınlmış Artemidoros'un doğa, kanun ve gelenek (el-ta
bi'a, el-rnimus ve1-'ade) olarak tanımladığı kavramlar kapsamındadır hala. 
Bu noktadan itibaren cinsel ilişki tanımlan hızla artar. Önce doğal olduğu 
halde gayri meşru veya egemen geleneklere aykın ilişki biçimleri gelir. AI
temidoros bu tür yasak ilişkiler arasında beş yaşında veya daha küçük oğul
la ilişkiyi sayar. Nadir görülen bir ahlak dersi vererek, aklı başında kişilerin 
kendi oğullan dışındaki çocuklarla da bu tür ilişkiden kaçınması gerektiği
ni belirtir. Aynı şey kız çocuklar için de geçerlidir. Rüyada evlat edinilen ço
cuklarla ilişki kurulması, bunlann eğitimi için büyük miktarda para harca
nacağının işaretidir. 

Listede sonraki sırayı anneyle ilişki kurma hakkındaki bölüm alır.fl 
Hem annesi hem babası sağken insanın rüyasında annesiyle seviştiğini 
görmesi babaya karşı düşmanlığın göstergesidir. Annenin cinsel eş olması 
nzk temin etme ve şehir işleriyle uğraşmanın göstergesidir. Yolculuk sıra
sında rüyada anneyle sevişmek geri dönme özleminin ifadesi ve rüya gören 
kişinin yurduna dönüşünün müjdecisidir. Zengin annesi olanlar içinse he
diyeler ve miras anlamına gelir. Eğer anne ölmüşse ve rüya gören kişi has
taysa, ilişki kısa sürede ölüp annesinin yanına gideceğinin habercisidir. 

Artemidoros anneyle gayri meşru cinsel ilişki tartışmasından ilişki 
sırasındaki pozisyon tartışmasına geçer. Birisi rüyasında ayakta seviştiğini 
görüyorsa onun başına çeşitli dert ve belalar gelecek demektir. Artemidoros 
insanlann yata.klan olduğu sürece bu pozisyonda sevişmediğini açıklar. 
Eğer bir erkek rüyasında annesinin uyluklan arasında seviştiğini görüyorsa 
bu kötü bir kehanettir, çünkü o pozisyon iğrençtir.58 Annenin çocuk doğur
duğu sırada sarf ettiği çabaya benzer. Fakirlik ve kayıp habercisidir. "Uyluk
lar arasın Osmanlı söyleminde son derece normal bir pozisyon olduğun
dan, metinde bahsedilmese bile bu durum oral seksi tartışmanın ihtiyatlı 
bir yoludur. Ele alınan bir sonraki pozisyon kadının erkeğin üstüne oturdu
ğu pozisyondur. Artemidoros yorumculann annenin üstte olmasının öne
mini tartıştığını belirtir. Bazılan bunun rüya gören kişinin ölümünü haber 
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verdiğini ileri sürer, çünkü anne toprak gibidir. Ölen kişinin mezarının üs
tü genellikle toprakla örtülür. Bununla birlikte Artemidoros bu rüyayı gö
renler arasında yalnız hasta olanların öldüğünü keşfetmiştir. Sağlıklı olan
lar ise iyi bir yaşam sürdürmüşlerdir. Bunun nedeni diğer pozisyonlarda 
erkeğin çalışıp yorulmasıdır, oysa kadın sırtüstü yatıp durumun keyfini çı
karır. Bu pozisyonda ise erkek yatarken kadın gücünü harcar. 

Bir sonraki bölümde "Bahsedilemeyecek Kadar İğrenç Hareketler 
Hakkında" başlığı, çevirmenin ayrıntılı olarak açıklamaktan kaçındığı ilişki
lerden bahseder. Artemidoros'un özgün Yunanca metinde bu başlık altın
da değişik oral temas türlerini ele aldığı bellidir. Ancak çevirmen bu hare
ketleri tanımlayacak söz bulamamış ya da bunları görsel biçimde açıkla
maktan kaçınmıştır. 59 Bir erkek rüyasında kansının bu bahsedilemeyecek 
şeyleri yaptığını görürse ona duyduğu aşk azalacaktır, zira bu tür şeyler aşk 
veya yoldaşlığın göstergesi olamaz. Rüyada görülen kadın hamileyse çocu
ğunu düşürecek demektir, zira bu tür bir ilişkide tohumlar ziyan olur. Bu 
"iğrenç hareketler" tanıdık biriyle yapılırsa aralarında husumet olacağını 
haber verir, çünkü bu ilişkide aşk yoktur. Bu tür hareketlerin iyiye işaret ol
duğu kişiler işlerini ağzıyla yapanlardır, yani şarkıcılar, müzisyenler veya 
sofistler. Bu yaklaşım antik çağın sonlarında oral seksin ayıp karşılandığı
nın göstergesidir. Ancak metni Arapçaya çeviren kişinin bunun adından bi
le bahsetmekten kaçınması Abbasi İmparatorluğu tebaasının (ya da en 
azından bu tebaanın Hıristiyan mensuplarının) oral seksi daha da rezil bul
duğunu gösterir. 

Sırada "doğal olmayan" diye tanımlanan hareketlerin imgeleri yer 
alır. Bu sözcüğün bu bağlamda farklı bir semantik içeriği vardır. Bizim çağ
daş söylemimize göre doğal olmayan hemen hemen ahlaksız sözcüğüne 
denktir ya da normal sözcüğünün karşıtıdır. Oysa burada, doğal olguların 
dünyasında gerçekleşmesi imkansız olan hareketler anlatılmak istenmiştir. 
Bu kategori ölülerin ruhlarıyla, meleklerle ve putperest tanrılarıyla (tabii bu 
sonuncular Arapça çeviriden çıkarılmıştır) ilişkiyi belirtmek için kullanılmış
tır. Doğaya aykırı hareketlerle ilgili rüyalar arasında insanın kendisiyle çeşit
li biçimlerde seks yapması yer alır.60 Örneğin çocuğu olmayan birisinin rü
yasında kendi penisini öpmesi erkek çocuk müjdecisi olabilir. Bu bölümde 
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aynca kadınlar arası eşcinsel ilişki ele alınır. Başka bir kadınla sevişen bir ka
dın sonunda kendi sırlarını öbürüne ifşa edecektir. Öbür kadın içe giren ta
rafsa ve rüya gören kadın evliyse bu onun boşanacağı ya da dul kalacağı an
lamına gelebilir. Kadınlar arası eşcinsel ilişkinin "doğal olmayan" bölümde 
yer alması muhtemelen yazarın bir kadının içe giren taraf olmasına duydu
ğu güçlü tiksintinin sonucudur. Ona göre yetişkin erkekliğin başlıca simge
sinin bu şekilde kullanılması dünya düzeninin alt üst olması demektir. 

İlişki konusundaki bu tartışma ilci kısa bölümle sona erer. Birincisi 
ölülerle ilişki hakkında kısa bir alt bölümdür. Bu genellikle kötü bir keha
nettir ve tez zamanda bir ölüm ya da hastalık olacağının belirtisidir. Ardın
dan hayvanlarla ilişki hakkında daha kısa bir bölüm gelir.6

' 

Görece eski olan bu metinden pek çok sonuç çıkarabiliriz. Belki de 
en belirgin olanı Foucaultcu tezlerin aksine, bizimkinden farklı da olsa ta
nımlanmış bir cinsellik duygusu ortaya koymasıdır. Geç dönemde yazılmış 
bir Yunan-Roma metninin bu uyarlamasında normal ve anormal cinsel 
dürtülerle ilgili açık tanımlar yer alır. Cinsel ahlakın belirli sınırlan vardır, 
iyi ve kötü cinsellikle ilgili açık tanımlar yapılır. Cinsellikle ilgili bu erken 
dönem rüya söyleminin başlıca özelliği meşru-gayri meşru, doğal-doğal ol
mayan ve uygun-uygunsuz arasındaki fark edilir kutuplaşmadır. Metnin 
meşru cinselliği ele alan ilk kısmında dikkati çeken pek çok nokta vardır. 
Bunların başında, içe giren taraf yetişkin bir erkek olduğu sürece homoero
tik ilişkinin heteroerotik ilişki kadar "doğal", "meşru" ya da "geleneklere uy
gun" olduğunun kabul edilmesi gelir. İleride göreceğimiz gibi, yüzyıllar ge
çip İslamiyet ilerledikçe bu düşünce değişir. 

İkincisi, rüya gören kişinin eylem içindeki pozisyonu -içe giren ya 
da girilen, sahip olan ya da sahip olunan kişi olması, oral veya anal seks yap
ması- rüyayı yorumlama açısından çok önemlidir. Ve üçüncüsü, bu imge
lerin taşıdığı simgesel anlamın asla cinsellik alanıyla ilgili olmamasıdır. 
Rüya yorumunun mantığına göre rüyalar çoğunlukla bize düz bir anlatım
la seslenmez. Bundan dolayı, rüyada sevişmenin açıkça görülmesi cinsellik
le ilgili değildir. Cinsellikle ilgili rüyalar ve gerçek cinsel arzu arasında ku
rulabilecek bir bağlantının izlerine ancak yazarın "iğrenç" seks dediği uygu
lamaları ele aldığımızda rastlarız. Bu durum cinsellik kavramının varoldu-
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ğunun kanıtı olarak görülebilir. Çirkin veya yasak diye cinsel dürtüleri bas
tırılan insanlar rüyalara sığınabilirler. Yalnızca bu durumlara mahsus ola
rak cinsel rüyalar cinsel anlamlar içermekle yorumlanabilir. 

"Müslümanlaştırılmış" Artemidoros'un rüya yorumunda cinsel iliş
kinin en çok taşıdığı anlam insanlar arasındaki karşılıklı alışveriş ilişkisidir. 
Bu alışverişte içe giren verici, içine girilen ise alıadır. Yunan ve Roma top
lumlarında gerek Hıristiyanlık öncesi, gerekse Hıristiyanlığın erken dönem
lerinde yaşamsal insan ruhunun (ve ilahi ruhun) somut örneği olan erkek 
dölü, değerli bir metanın simgesiydi. Rüyalarda da vermenin ve almanın, 
satmanın ve satın almanın ve bütün ekonomik değişim türlerinin güçlü bir 
simgesi haline gelmişti. 6• Değişimin altında yatan güç ilişkileriyle bu durum 
daha da karmaşık hale gelmişti. Birinin içine girilmesi o kişiye bir şeyler ve
rilmesi demekti, ama içe girmek aynı zamanda siyasi ve toplumsal ilişkiler
de üstün olanın da simgesiydi. Bu nedenle, içine girilen kişi aynı zamanda 
hem kendisine bir cömertlik sunulan hem de egemenlik altına alınan, bazen 
de suistimal edilen, ezilen tarafu. Yorumcu, rüyada görülen birleşmeyi den
geli yorumlayabilmek için bütün bu hususları göz önüne alarak rüyadaki eş
lerin görece toplumsal konumlarını tartmak zorundaydı. 

Artemidoros'un diğer ilişki türlerini ele aldığında daha kaygılı oldu
ğu açıkça görülür. Bunların başlıcaları rüya gören erkeğin içine girilen taraf 
olduğu oral ve anal sekstir. "Bahsedilemeyecek kadar iğrenç" ifadesinin se
çiminden de açıkça anlaşılacağı gibi, eylemler ve bunları gerçekleştirenler 
konusunda açık bir hiyerarşi vardır. Cinsel rüyalar hakkında yansız ve "bi
limsel" bir anlatım sunulmaya çalışıp çoğu örnekte ürkünç ensest rüyaları 
dahi "normal" grupta yer alsa bile, gerek yazar gerek çevirmen belirli uygu
lamaları ele aldıklarında duydukları tiksintiyle açıkça mücadele ederler. Ade
ta, o dönemde oral seks günümüzdeki sübyancılık gibi sapıkça bir davranış 
olarak görülmektedir. Yunan ahlakında ortaya çıkan bu iyi ve kötü cinsellik 
yelpazesinin ilk dönemlerdeki İslami söyleme ne dereceye kadar yansıdığını 
bilmiyoruz. Muhtemelen başlangıçtaki metin ile zamanın Araplarının ya da 
İslami yönetim altındaki diğer toplulukların cinsel hayalleri arasındaki çeliş
kiye özel bir dikkat harcanmadan çevrilmişti. Ayrıca geç dönem antik Yunan 
düşüncesinin bu örnekleri ile erken dönem Abbasi toplumunun Hıristiyan 
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bir üyesi olan yorumcu Huneyn ibn İshak arasında bir yakınlık olduğunu da 
varsayabiliriz. Her halükarda, bu metin Osmanlı dönemindeki gelişmelerin 
izini sürmemiz açısından bir başlangıç noktasıdır. 

Rüya yorumu konusundaki diğer erken dönem kaynaklan Arap kö
kenlidir. En eskilerinden biri, bazı yorumlarından daha önce bahsettiği
miz İbn Sirin'dir. Kendisi sahabenin ardından gelen bir gruptandı ve ilk 
İslami kuşağın üyesi olarak doğmuştu (H 34/ 654). Peygamberin hadisle
rini aktaran güvenilir bir kişi olarak biliniyordu. Bir süre sonra rüya yo
rumlarıyla da tanınır oldu ve yorumlama ilminin kusursuz örneği olarak 
kabul edildi. İslamın ilk yüzyıllarında onun adını taşıyan pek çok eser ya
zılmıştı. Günümüzde bütün bu uydurma İbn Sirinleri gerçeğinden ayır
mak zor, hatta imkansızdır. Bununla birlikte, bizim amacımız açısından 
mutlak bir ayının yapmanın gereği yoktur. Önemli olan şu ki, o ilk dö
nemlerde kimse onun yazdıkları ile ona öykünenlerin yazdıkları arasında
ki farka aldırmıyordu. Bunların tümü tek bir metin külliyatı gibi ele alını
yordu. Aslında, İbn Sirin'in eseri olarak bilinenleri ilk üç yüzyılda yaşamış 
birkaç kişinin kolektif ürünü olarak düşünüp bu söylemi çok daha iyi tem
sil ettiklerini kabul edebiliriz. 

Muhtelif İbn Sirinler ilişki hakkındaki rüyalara Artemidoros kadar 
yer vermezler. Artemidoros'un aksine bütün ilişki türlerini tek başlık altın
da toplayıp şöyle adlandırırlar: "Evlilik/İlişki (nikah] ve bağlantılı konular 
hakkında, cinsel ilişki (mubıişere], boşanma, kıskançlık, şişmanlık, köle ka
dınların satın alınması, zina, erkek erkeğe ilişki [livcita], insanların ahlaksız 
şekilde bir araya gelmesi ( el-cem' beyne'n-nas bi 1:ftsad], erkeklerin kadınlar ta
rafından taklit edilmesi [teşabuhü1-mer'e bi'r-rical], kadınsı davranışlar [tah
nts] ve kadın organının görüntüsü [nazarü1:ftrc] dahil." Burada belirli bir sı
ralamayı ayırt etmek güçtür; konular metnin değişik yerlerinde tekrarlanır. 63 

İçerik Artemidoros'unkinden çok farklı değildir. tlişki bir alışveriş, 
yarışma veya savaş olarak görülür. Her şey eşit olsa bile bunlarda içe giren 
yetişkin erkek üstün olan taraftır. Genellikle, bir erkeğin rüyasında erkek 
veya kadın başka birinin içine girdiğini görmesi iyi bir kehanet olarak kabul 
edilir. Yine de bazı farklar görebiliriz. Genellikle aynı çerçeve içinde olmak
la birlikte kadınlara ve rüyalarına daha fazla önem verilir. Bir kadın evli de 
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olsa rüyasında başka bir erkekle evlendiğini görmesi onun için iyi bir keha
nettir. Ölü erkekle evlendiğini görmesiyse kötüdür, zira rüya gören kadının 
malını kaybedeceği anlamına gelir. Buna karşılık bir erkeğin rüyasında ölü 
bir kadınla evlendiğini görmesi iyiye işarettir, çünkü ona para kalacak de
mektir. Bazı durumlarda homoerotik ilişki içine girilen kişinin hayrınadır. 
Örneğin, hapiste olan bir erkek rüyasında içine girilen taraf olduğunu gö
rürse yakında serbest kalacak demektir. 

Artemidoros'un çevrilmesini ve İbn Sirinlerin yazılarını izleyen 
yüzyıllarda yorumlar giderek Abbasi, Fabmi, Memluk ve Osmanlı toplum
larının adetlerine ve nüanslar içeren söylemlerine uyarlandı. Yorumcular 
bütün ilişki biçimlerini tarbşıp bilinmeyen ve kabul edilemez uygulamala
rın üzerinde bile açıkça düşünme geleneğini sürdürdüler. Ancak, kategori
lerin ve kavramların semantik anlamlan tıpkı bazı rüyalar için önerilen yo
rumlar gibi değişmişti. 

Yüzyıllar sonra, en-Nabulusi'nin eserinde ilk göze çarpan malzeme
nin farklı düzenlenmesidir. Artemidoros, İbn Sirin ve erken dönem yorum
cularına atfedilen diğer kitaplarda konuların bölüm başlıklarıyla ayrılması
nın yerini simgelerin alfabetik sıralanması alır.64 Bu yalnızca farklı bir sınıf
landırma yöntemi gibi gözükse de daha derin bir güdüyü yansıtıyor olabi
lir. Yunan/Bizans ve ilk dönem İslam yazarlarının önerdiği kategorilerin 
bazıları yerleşik manbğını kaybetmiş olabilir. Hatta anlaşılmaz hale gelmiş 
olabilirler, en-Nabulusi işte bu nedenle bunlara sadık kalmanın bir anlamı 
olmadığını görmüştü. insan varlığının diğer alanlarında olduğu gibi cinsel 
imgeler alanında da meşru/gayri meşru ve doğal/doğal olmayan şeklindeki 
Yunan kategorileri arbk o zaman geçerli olan İslami cinsellik söylemini 
yansıtmıyordu. Bu, Osmanlı döneminde cinselliğin hiç yasaklan ya da ta
buları olmadığı anlamına gelmez. Yalnızca, bu tabular farklı bir kalıp için
de şekillenmişti ve eski sınıflandırmaya uymuyordu. Artemidoros'un doğal 
görmediği veya iğrenç bulduğu pek çok şey daha tarafsız bir kıvam kazan
mışb ya da bunların yerini başka şeyler aldığından arbk bir tartışma konu
su olarak görülmüyordu. Yasal uygulamalar yasadışı kabul ediliyor, sıra dı
şı olanlar artık hiçbir engelle karşılaşmadan uygulanıyordu. En-Nabulusi 
konu başlıklarını değiştirip arak eskimiş olan sınıflandırmayı yeniden dü-
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zenlemektense, eski sınıflandırmadan tamamen vazgeçip yerine bir sözlük 
biçimi koymayı tercih etmişti. Bu yeni sunumda Artemidoros'un ortaya 
koyduğu yapılandırılmış söylem çok sayıda daha küçük maddeye bölün
müştü. Kısmen bu nedenle, en-Nabulusi'nin cinsel uygulamalara karşı tav
rını kavramak çok daha zordur. Satır aralarında ya da terimler, nesneler ve 
hareketler arasındaki "bağlantıların ötesinde" aranması gerekir. Açık konu 
başlıklarının yokluğunda, ancak dilin incelikli kullanımıyla belirli hareket
leri açıklamada kullanılan terimlerin çeşidi yorumcunun bunlara yüklediği 
değeri gösterebilir. 

Daha sonra yazılan bu Osmanlı uyarlamasında ilişki hakkındaki tar
tışmaların genellikle beş başlık altında toplandığım söyleyebiliriz: zina, livata, 
mücama'a, nikah ve zevac. 65 Bu uyarlama insan hareketlerinin şeriata göre beş 
kategoriye ayrılmasını yansıtır: zorunlu (vdcib, farz), tavsiye edilen (sünnet, 
menzub, müstehabb), fark etmeyen (mübah), kınanan, onaylanmayan (mek
rılh) ve yasak (haram).66 Bazı eylemler Allah tarafından buyurulmuş veya ke
sin biçimde yasaklanmış olduğu için yapılmaları veya yapılmamaları gerekir. 
Bazı hareketlerse emredilmiş bir ceza veya ödüle maruz kalmadan daha ser
best biçimde olumlu, olumsuz veya nötr olarak tanımlanıyordu. En-Nabulusi 
ve çağdaşlarının seçtiği beş başlık bu merdivenin basamaklarını yansıtır. El
bette zina kesinlikle yasaktır. Livata, yani erkekler arası homoerotik ilişki la
netlense de Allah'a karşı işlenen suçlar için gereken aşın hadd cezasına ma
ruz kalmaz. Mücama'a, yani bildiğimiz anlamıyla cinsel ilişki nötrdür. Hem 
meşru ilişki hem de evlilik anlamına gelen nikah elbette olumlu tarafta yer 
alır. Zevac hemen hemen hiç cinsel alt metni olmayan evlilik demektir ve ke
limenin tam anlamıyla olmasa da ilahi buyruğa yakın bir şey olarak kabul edi
lir. Yaptığı tercihin anlamını bildiğini daha iyi göstermek amaayla en-Nabu
lusi, rüya yorumcusunu rüya gören kişinin kullandığı sözlere ayak uydurma
ya sevk eder: "Bazen rüya gören kişi 'tezevectü' (evlendim) der bazen de 'na
kahtu' (evlenmeyi kabul ettim/birisiyle ilişkiye girdim) der. Bunların yorum
lan farklı olabilir. Bu nedenle 'zevac'dan 'Z' maddesinde, 'nikah'tan 'N' mad
desinde bahsettik. Bu durum benzer konular için de geçerlidir."ffl 

Kendisinden öncekilerin geleneğini izleyen en-Nabulusi cinsel içe
rikli bir rüya hakkında genellikle cinsel bir yorumda bulunmaz. Zina içerik-
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li rüyalar genellikle olumsuz simgeler olarak görülüp ihanet veya hırsızlık
la ilişkilendirilir, ancak olumlu şeylerin belirtisi de olabilirler. Örneğin bir 
sultan rüyasında zina türünden bir gayri meşru ilişki kurup cezalandırıldı
ğını görürse, egemenliğini güçlendirmesi beklenmelidir ki ahlak ve devlet 
hakkında ilginç bir yorumdur. Eğer üst düzeyde memuriyet bekleyen biri 
böyle bir rüya görürse, beklediği memuriyet ona verilecek, ancak o kişi gö
revini adil olmayan bir tarzda yapacak demektir.68 Şurası ilginçtir ki, zina 
hakkındaki bir rüyanın gerçekten cinsel bir çağrışımı olduğu tek durum, er
kek ya da kadın, rüya gören kişinin zinanın kendisini değil, zina yapanlar 
hakkında Kuran'da geçen ayeti görmesidir.69 

Livata erkekler arası ilişkiye özgü olsa da içerik bakımından yine 
muğlaktır.70 Rüyasında bir oğlanın içine girdiğini gören yetişkin bir erkek 
ya işçi olacak ya da malını mülkünü bir düşmana kaptıracak demektir. An
cak bazı yorumcular sonunda bu düşmanı yeneceğini belirtir. Eğer birisi 
rüyasında küçük bir çocukla ilişkiye girdiğini görüyorsa hak ettiği bir para
yı alacak ya da onun için uygun olmayan bir şey yapacak demektir. Eğer ta
nımadığı bir adamın onun içine girdiğini görürse, bir düşmanı onu yene
cek demektir. Eğer düşmanı yoksa o zaman onuru veya malı zarar görecek 
demektir. Öte yandan, rüyasında gördüğü adam tanıdık biriyse, nefret 
uyandıran bir iş yapmak için güçlerini birleştirecekler demektir. Eğer biri 
rüyasında sultanla ilişkiye giriyorsa ve içe giren taraf sultansa, o zaman bü
yük servet ve mal kazanacak demektir. Ancak içe giren taraf kendisiyse bü
tün malını mülkünü kaybedecek demektir.7' 

Meşru cinsel ilişki demek olan nikah, siyaset ve toplum açısından 
hayırlı bir anlam taşır. Bu tür rüyalar genellikle rakiplere karşı zafer kazan
mak, üzüntü veya dertten kurtulmak, adil davranmak, dini bilgelik kazan
mak gibi anlamlara sahiptir. En-Nabulusi'ye göre rüya gören kişinin seçti
ği kelime -nikah, mücama 'a ya da zind- eylemin içerdiği ahlaki değerden 
daha önemlidir. Nikah başlığının altına anneyle yasak ilişki veya diğer ya
sak kadınlarla (muharramat) kurulan ilişkiler ve gayrimüslim erkeklerin 
Müslüman kadınlarla kurduğu ilişkilerle ilgili rüyaları koyar. Üçüncü kate
gori olan mücama'a belki de en ilgincidir. En-Nabulusi burada hetero ve ho
moerotik rüyaları bir arada ele almanın yanı sıra kişinin kendisiyle, başka 
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erkeklerle ve her iki cinsten çocuklarla ilişki kurması hakkındaki rüyaları da 
yorumlar. Bunlar genellikle husumet ve rekabet belirtisidir ama burada da 
sonuç rüya gören kişinin konumuyla doğrudan ilişkili değildir. 

En-Nabulusi tavsiye edilen ve onaylanmayan şeklindeki dini tasni
fi kullanırken cinsel eylemlere otomatikman dini değerler yüklemekten 
kaçınır. Ona göre bu kategorilerin hayati değeri, rüya gören kişinin rüya
ya karşı kendi davranışını aktarmasını sağlayan bir kültürel sözlüğün par
çası olmasında yatar. Rüya gören kişi nikah hakkında rüya gördüğünü ka
bul etse de en-Nabulusi için bu hareketin dini tanımlara kesinkes uyup uy
maması önemli değildir. Eğer birisi rüyasında homoerotik bir ilişki kurdu
ğunu gördüğü halde buna mücıima 'a diyorsa, bu rüya gören kişinin rüya
ya olumsuz bir anlam yüklemediğini gösterir. Dolayısıyla yorumda bu hu
susa dikkat edilmeli ve kullanılmalıdır. En-Nabulusi kendinden örnek ve
rir. İnananlar için rüyada bal görmek Kuran'ın tatlılığı anlamına gelebilir 
der. Oysa hovarda (ftisık) biri için bu rüya dünyanın günahları ve zevkleri
nin simgesidir.72 Bu durumu hayatın gerçeği olarak kabul eder ve saf ol
mayan düşüncelerinden dolayı günahkarı azarlamaktansa erdemli mü
minle eşit düzeyde görmeyi yeğler. 

Bir başka düzlemde, bu durum en-Nabulusi'nin çağdaşları için ol
dukça normaldir. Zira onlar, şeriat yasaklamış olsa bile belirli hareketleri 
doğası gereği ahlak dışı saymazlar. Artemidoros'a (ve Huneyn bin İshak'a) 
göre cinsel organlan ağızla uyarmak tabu iken, Osmanlı rüya yorumcuları
nın zihninde cinsel cazibe ister heteroerotik ister homoerotik olsun, ister 
kadınlar ister erkekler üstte olsun, doğal karşılanıyordu ve asla ayıplanmı
yordu. Kanun bazen cinsel davranışları yasaklıyordu ama bunlar yine de do
ğallığın ve normalliğin sınırlan içinde görülüyordu. Osmanlı döneminde 
cinsellik çok veçheli bir konu haline gelmişti. Elbette bazen yasaklanıyordu, 
ancak psikolojik özbaskılar yüzünden çok seyrek engellenirdi. 

OSMANLI DÖNEMİNİN BİLİNÇALTINDA RÜYALAR 

En-Nabulusi'yi Artemidoros'la karşılaştırdığımızda 17. yüzyılda cin
sel rüyaların değerlendirilmesinde ve yine cinsel söylemde önemli değişik
likler olduğunu açıkça görürüz. Artemidoros'un doğallık, gelenek ve yasa 
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kategorilerini çıkış noktamız olarak alırsak, antik çağda anlaşıldığı şekliyle 
"doğa" kategorisinin erken modern dönemde Ortadoğulular için bütün an
lamını kaybettiğini söyleyebiliriz. En-Nabulusi ve okurları sanki evrende 
cinsel açıdan doğal bir düzen olduğunun farkında değildir. Cinsel ilişkide 
doğru ve yanlış tavırlar herhangi bir bağlayıcı kozmoloji oluşturmadığı gibi 
ilişki biçimlerinin doğasında toplumsal değerlerle ilgili bir bağ görülmez. 
En-Nabulusi terimden hiç bahsetmez ve cinsel ilişkilere değinmek amaay
la asla kullanmaz. 

Artemidoros'un ikinci kategorisi olan "gelenek", topluma egemen 
olan bazı yazılmamış kurallar olarak düşünüldüğünde, buradaki farİclılıklar 
da anlamlıdır. "Geleneğin" içerdiği ahlaki vurgu hafiflemiştir. En-Nabulu
si'nin yorumu, Artemidoros'un cinsiyet, yaş ve toplumsal konum ile pozis
yon ve ilişki arasında kurduğu dikkatli dengeyi sürdürmez. En-Nabulusi, 
sultan, alim veya vali gibi unvanlara sahip yüksek ekonomik ve toplumsal 
statüdeki insanlara saygı gösterir. Ancak cinsel ilişki temel olarak siyasi ve
ya ekonomik gücün değişimi şeklinde yorumlandığında bile bunlarla top
lumsal hiyerarşi arasındaki bağlantı her zaman o kadar basit değildir ve 
kendiliğinden açıklanamaz. 

Erken modem çağda Ortadoğu'nun rüya yorumu senaryosunda, Ar
temidoros'un üçüncü kategorisi, yani kanunla ilgili senaryosu daha önceki 
bütün senaryolardan üstün kabul edilir. Rüya yorumunun temel ilkelerini 
açıklamak için en-Nabulusi ve çağdaşlarının hadis ilmine ve şeriat hukuku
nun ilkelerine başvurduğunu daha önce belirtmiştik. Aynı ilkeler, şehvetle il
gili bilinçaltının dilini yorumlamaya girişen alimlere de yol göstermiştir. Bu 
alimler, rüya gören kişinin eğilimlerinin Müslümanlara uygulanan belirli 
yasakların sezgisel biçimde kavranmasından kaynaklandığını düşünür. Bu 
sezgilerin rüya gören kişilerin ruhlarına bir şekilde yerleştirildiğine inanır. 
Sadece görsel içeriğe dayanarak rüyaların iyi ya da kötü diye nitelendirilişine 
neredeyse hiç rastlanmaz. Ancak rüya gören kişinin imgelere yüklediği yan 
hukuki değerler -yasak, ayıp, nötr, tavsiye edilen, zorunlu- bu değerlemede 
içkindir. Kanunların farkında olmak dil sorununun ötesindedir. Kanuna uy
gun olup olmama, doğrunun ve yanlışın, iyinin ve kötünün başlıca belirleyi
cisi olmuştur. Cinsel senaryo olarak rüya yorumu, cinsel ilişkide uygulanan 
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pozisyonla toplumsal konum arasındaki ilişkiyi gizlerken bir başka ilişkiyi, 
cinsellikle hukuk arasındaki ilişkiyi pekiştirir. 

Ancak aynı kaynaklar Osmanlı kültürlerindeki insanların, en azından 
büyük İslami merkezlerde yaşayanlann, cinsiyeti ve cinselliği bize bildik gel
meyen bir biçimde gördüğünü öne sürer. Modem psikologların çoğunun ör
tülü cinsellik simgeleri olarak yorumlayacağı imgeler Osmanlı kültüründe 
adeta bir kural gibi başka anlamlara yoruluyor ve genellikle toplumsal ve siya
si ilişkileri simgeliyordu. İmgelerin içten, kişinin imgeler ve çağrışımlar dağar
ağından kaynaklandığına inanılsa da iç benliği yansıttığına inanılmıyordu, do
layısıyla imge ile rüya gören kişinin ruhu arasında bir bağlantı yoktu. "Freud
cu" simgeler için hiç cinsel yorum yapılmamış oluşu bu şekilde açıklanabilir. 
Ancak, gördüğümüz gibi durum böyle değildi. Rüya yorumcuları, rüya gören 
kişinin dünyası ile rüya arasında bir ilişki olduğunu varsayıyordu. Daha iyi bir 
açıklama, cinsel arzular için cinsel olmayan seçeneklere ihtiyaç duyulmadığı
dır. Açık cinsel imgeler doğaldı. Hatta gayri meşru davranışlar, modem top
lumların suç, sapıklık veya zihinsel kusur olarak damgaladığı nitelikleri taşı
mıyordu. Rüyalardaki cinsel unsurlar bastırılmış düzeyde gizlenmiyordu, çün
kü açık düzeyde onlara başka anlam vermeye veya sansürlemeye gerek yoktu. 

Penisi ve vulvayı çağrıştıran imgelere "Freudcu" simgesel anlamla
rın yüklenmemesi, cinsel olmayan nesnelerin asla cinsel bir değer içerme
diğinin düşünüldüğü anlamına gelmez. Kapalı mekanlar ve özellikle her 
türden kaplarla imgeler, örneğin şişeler, bardaklar, kuyular ve sarnıçlar ge
nellikle kadınlan simgelerdi. Bunlarda kadınların cinsel organlarına ve ra
himlerine açık göndermeler vardı. Hamam gibi kapalı mekanlar da, iki cins 
tarafından asla aynı anda kullanılmasa bile kadınlar ve cinsellikle ilgili çağ
rışımlara sahipti. Erkek çocukların kadınlar hamamıyla ilgili anılan rüyalar
daki bilinçaltını etkilemiş olabilir. Ancak kadınların sıvı içeren haznelerle 
bağlantısı ve saflık-kirlilik çağrışımları da bilinçaltının cinsel sözlüğünün 
parçası olabilir. İnsan toplumdaki yasakların cinsel davranışlarla ilgili ol
madığını, kadınların kişiliğine karşı yapılan saygısızlıklara ve cinsiyetleri 
ayıran çok kesin sınırların ihlaline karşı konulduğunu düşünebilir. 

Tam anlamıyla özünde suç veya sapıklıkla damgalanmadığı için, 
cinsel ilişkiyle ilgili rüyalar örtülü düzeyde genellikle cinsel olarak kabul 
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edilmiyordu. Cinsel arzunun açık bir kanıtı olmadığı, özellikle de rüya gö
ren erkek uykusunda boşalmadığı sürece, açık düzeyde asla cinsel olarak 
yoıurnlanmıyorlardı. İşte bu nedenle en-Nabulusi gibi önde gelen bir yo
rumcu, davranışın kendisine dayalı olmayıp rüya gören kişinin rüyasını an
latırken seçtiği sözcüklere dayalı bir doğru-yanlış ölçeği geliştirme ihtiyaa 
duymuştu. Rüya gören kişi eylemi gayri meşru seks olarak tanımlamışsa, o 
zaman muhtemelen örtülü düzeyde bu ilişki gayri meşru bir anlaşmayı 
simgeliyordu (ki bu olumsuz bir yorum anlamına gelmez). Görülen rüya 
meşru ya da onaylanan bir eylem olarak anlatılıyorsa, o zaman yorumcu, 
rüya gören kişinin iyi şeyler düşündüğü anlamını çıkarabilirdi. 

TEHLİKELİ RÜYAIARI ORTADAN KALDIRMA 

19. yüzyıl sonu ve 20. yüzyılda işler yine değişti. Entelektüel açıdan, 
bu alan tamamıyla yok olmuştu. Yeni kitaplar neredeyse hiçbir yenilik içer
miyordu. Genellikle eski kitapların kopyalanmış hali olup bazen daha basit 
bir dille yazılıyorlardı. Bunun nedenlerinden biri, modernliğin ilerlemesiy
le klasik rüya yorumu biliminin gözden düşmesi olabilir. Osmanlı entelek
tüelleri arasında ayrıcalıklı bir yere sahip olan saygın bir araştırma alanı, gi
derek dünün dünyasının bir parçası haline gelip geri kalmışlık ve gelenek
le birlikte anılır hale gelmişti. Rüyalar kehanet güçlerini kaybettiler. Dünya
nın sırlarını çözme konusundaki cazibeleri yeni "bilimsel" bir görüşün or
taya çıkmasıyla birlikte yok oldu. Daha sonra, yeni yeni filizlenen psikoloji 
gibi yeni söylemler farklı senaryolar geliştirdi. Bu senaryolar da yeni söy
lemsel ve toplumsal güç ilişkilerini şekillendirdi. Entelektüeller kendilerini 
başka araştırma alanlarına verince rüya dilini güncelleyip cinsellikle ilgili 
çağdaş varsayımlarla denkleştirme konusunda fazla çaba harcanmaz oldu. 
Sonuçta, rüya yorumuyla ilgili güncel derlemeler, Ortadoğu ve Osmanlı 
dünyasında modernliğin gelişmesiyle ortaya çıkan cinsel değişimleri ço
ğunlukla görmezden geldi. 

Öte yandan, heteroseksüel aşkın normal kabul edilmesinin yanı sı
ra diğer etkiler, başka senaryolarda olduğu gibi Ortadoğu toplumlarının 
bilinçaltını yansıtan senaryolar üzerinde de belirleyici oldu. Pek çok cinsel 
tercih, özellikle de eşcinsel ilişki ve oğlancılık normdan sapma olarak gö-
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rüldü ve daha sonra da doğal olmayan veya anormal davranış olarak kabul 
edildi. 19. yüzyılda ve 20. yüzyılın başında yazılan rüya yorumu kılavuzla
rında ve eski kitaplardan k:ısalblıp uyarlanan metinlerde, özellikle eşcinsel 
davranışlar ve ensestin daha açık biçimde ele alındığı bölümlerin dikkatle 
budandığı görülebilir.71 Rüya yorumu kılavuzlarını derleyenler, bu tür şey
lerin hayalini kurmanın rüyalarda bile yasak olduğu bir başka dünyada 
gözlerini açmışlardı. 

ROYA TAllİRİ VE BiLINÇALTI 



BEŞİNCİ BÖLÜM 

MAHALLENİN DELİKANLILARI 

BİR CİNSEL KARŞI SENARYO ÜLARAK GÖLGE ÜYuNU 

O
• • nceki bölümlerde tartışılan cinsel senaryolar birbirinden çok fark

lı olsa da ortak bir noktalan vardı; hukuki tartışmalar, rüya yoru
mu kılavuzları ve tıp risalelerinin hepsi formel bilgiyi ve bir bakı

ma yüksek kültürü temsil ediyordu. Her zaman resmi olarak onaylanma
yıp bazen birbirlerine ters düşseler de, otoriteyi devlet gücü, dini etki, ege
men bilimsel bilgi ve yüksek toplumsal konum gibi birçok biçimiyle so
mutlaştırmışlardı. Şimdi ele alacağımız senaryo, yani Osmanlı gölge oyu
nu bize bir başka boyut sunar. Bir karşı-senaryo olarak nitelendirilebile
cek, çok farklı bir kültürel anlatıya yapılan eşsiz bir yolculuk. Önceki bö
lümlerde incelediğimiz metinsel geleneklerin aksine, bu metin grubu 
aşağıdakilerin, daha doğru bir deyişle dışlanmışların görüşlerinin damga
sını taşır. 

Toplum tiyatroda kendine ayna tutuyordu. Toplumun kendine gül
düğü dünyayı yaratbğı, din ve devlet eleştirilerini yetkililere ilettiği ve bir al
ternatif sunduğu yer tiyatroydu. Tıpkı ortaçağ karnavallarındaki gibi, gölge 
oyunu yukarıdakilerin ve aşağıdakilerin eşit düzeyde katıldığı bir etkinlikti. 
Ulema ve köylüler, efendiler ve Çingeneler oyunları birlikte seyrediyordu. 
Bazı oyunlar sarayda ortaya çıkmasına rağmen sokağa kadar iniyordu. Ba
zıları da mahalle kahvelerinde tasarlandığı halde padişahın hareminde oy
nanarak, hem halkın değer yargılarını ve arzularını saraya iletiyor hem de 
devlet katındakileri ve hizmetkarlarını eğlendiriyordu. Gölge oyunu önce 
sahnesiyle, sonra tasvir denen figürleriyle, son olarak bunların düz bir per
de üstüne yansıtılmasıyla, üç kez gerçeklikten uzaklaşarak halkın hoşnut
suzluğunun açığa vurulmasında bir emniyet supabı işlevi görüyordu, ancak 
bütün işlevi bununla sınırlı değildi. Uçucu kaçıa olsalar da, gölgeler yerle
şil< ahlak anlayışıyla alay ediyor, kurmacanın ardına gizlenerek toplumla il
gili gerçekleri dile getiriyorlardı. 
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Rabelais, Ortadoğu kültürü ve Rönesans üzerine bir araştırma ya
pan Bakhtin, yüksek ve alt kültür arasındaki ilişkiye farklı bir bakış açısı ge
tirir. Ona göre, modem öncesi dünyada komik ve karnavala özgü seyirlik
ler, devletin ve kilisenin adetlerine karşı belirgin bir muhalefet içinde olup 
bu organların sunduğu dünyaya karşı bilinçli olarak farklı bir dünyayı yan
sıtırlar. Resmi dünyaya koşut olarak, tüm insanların yılın belirli dönemle
rinde katıldığı bir başka yaşam türü yaratırlar. Bu ikiliği anlamak, ortaçağ 
dünyasını ve Rönesans dünyasını anlamak bakımından çok önemlidir.' 
"Karnaval sırasında, hiyerarşik düzenin hem ideal, hem gerçek anlamda ge
çici olarak askıya alınması, günlük yaşamda görülmesi imkansız olan özel 
bir tür iletişim yaratıyordu. Bu durum özel biçimlerdeki çarşı-pazar konuş
ması ve hareketlerinin doğmasına yol açtı. Bu açık sözlü ve serbest konuş
ma tarzı, birbiriyle ilişki içinde olan insanlar arasında bir mesafe olmasına 
izin vermediği gibi, başka zamanlarda geçerli olan etiket ve nezaket kural
larını da ortadan kaldırıyordu. Rabelais'nin romanlarında sık sık dile getiri
len, karnavala özgü, çarşı-pazarda rastlanan özel bir ifade biçimi oluştu."' 
Bir başka deyişle, bu karnaval kültürü, kilise ve devletin yarattığı dünyayla 
yan yana duran, tıpkı onun gibi gerçek, alternatif bir dünya yaratmıştı. Bu 
alternatif dünya bir bütün olarak ortaçağ uygarlığı açısından çok önemliydi. 
Ancak Bakhtin betimlemesine bir başka boyut ekler. Bunun, yüksek bir 
kültüre karşı oluşturulan halk kültüründen ibaret olmadığını belirtir. Bü
tün erkekler (belki biz de burada "ve çoğu kadınlar" deme özgürlüğünü kul
lanabiliriz) bu kültürün parçasıydı. Karnavallar dini adet ve inançların paro
disi, devletin ve devlet görevlilerinin eleştirisiydi ama aynı zamanda bütün
leşmiş bir kültürün parçasıydı. Bu karnavallara burjuvalar ve köylülerin ya
nı sıra din adamları ve diğer devlet görevlileri de katılıyordu. Şenlikler bo
yunca yaşamın kendisi bir oyun olarak sergileniyor, bir süreliğine oyun 
kendini gerçek yaşama dönüştürüyordu ("c'est la vie mime qui joue et, pen
dant un certain temps, le jeu se transforme en vie mimej. Bu bütün insanlar 
için "koşut bir yaşam" demektir. Yukarıdakiler ve aşağıdakileri birleştiren; 
güncel olaylan ve hiyerarşiyi, ayrıcalıkları, tabuları ve yasaları bir yana ko
yan özgürleştirici bir deneyimdir. Karnaval eğlencesi yalıtılmış bir bireysel 
tepki değildir. Bir araya gelmiş insanların ortak duygusudur. Katılan ve sey-
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reden herkesi içine aldığı için evrenseldir. Aynca karşıt duygulan banndı
nr: aynı anda hem neşeli ve alaycı, hem reddedici ve olumlayıcıdır.ı 

Ba.khtin karnavalı yüceleştirme, erken dönem seyirliklerde gerilim
leri ve eşitsizlikleri görmezden gelme, karnavalın çok farklı türlerini dikka
te almama gibi konularda eleştirilmiştir. Daha sonra eleştirmenler, Ba.kh
tin'in karnavalın bazen devlet tarafından protestoları yatıştırma ve direnişi 
azaltma amaayla alaya biçimde kullanılmasını dikkate almadığını vurgula
dılar.4 Yine de Osmanlı yönetimindeki Ortadoğu'da gölge oyunuyla ilişkisi 
bakımından, Ba.khtin'in çalışması toplumsal yakınlaşma ve ifadesini sahne
lenen olayda bulan ortak bir kültür duygusu yaratmayı başarır. 

Dönemin cinsel senaryolarını araştırma uğraşımızda Karagöz'ü göz 
ardı etmemek gerekir. Unutmamamız gereken bir nokta, 19. yüzyıl sonla
rında Ortadoğu nüfusunun büyük bir çoğunluğunun okuryazar olmadığı
dır. Okuma yazmayı öğrenmiş olsalar dahi büyük bir çoğunluğun kitaplar
la ilgisi yoktu. Böylece, camilerde verilen vaazlar dışında, halka metinsel an
lamda sunulan geçerli tek senaryo gölge oyunuydu. İster temel anlamda 
cinsel zevklerle ilgili kılavuz olarak görülsün, ister göstergesel olarak taşıdı
ğı anlamlar -yerleşik ahlak anlayışının ve toplumsal adaletsizliğin yergisi
benimsensin, halka cinsellik ve sınırlan hakkında bir şeyler söyleyen Kara
göz ve Hacivat'tı. Ancak, bu din dışı cinsel senaryoyu çözümlemeden önce, 
gölge oyunu ve halkın gözündeki yerini tanımlayalım. 

OSMANLI İMPARATORLUGU'NDA GÖLGE OYUNU 

Düz bir ekrana yansıtılarak oynanan ve çoğunlukla Karagöz, Hayal 
Oyunu ya da hayal-i zıll (Arapçası hayalü 'l-zıll) diye bilinen gölge oyunu, si
nema ve televizyonun habercisidir. Genellikle koyu renle kumaştan büyük 
bir perde asılır. Bu perdenin ortasında, beyaz pamuk kumaştan yapılmış 
daha küçük, dikdörtgen bir açıklık bulunur. Bu beyaz kısım, geçmişte ge
nellikle mumlar veya fenerlerle aydınlatılırdı ve "çok iğrenç tüterdi.n5 İnce, 
yan saydam, pürüzsüz, göz alıa biçimde boyanmış deve derisinden tasvir
ler titrek bir ışıkla aydınlanır. Derilerin üstünde delikler vardır. Böylece per
deye yansıtılan görüntü tek parça bir kara gölge olmayıp, bütün renlclerin 
seçildiği çizgi roman karakteri gibi bir imgedir. Kuklacı, kuklaları uzun so-
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palar yardımıyla oynatır. Sopaları ışığın kaynağına dik açıda tutarak gizler. 
Oyunda yirmiye kadar varan rolü oynamanın yam sıra şarkı da söyler. 

Tarihçiler Osmanlı gölge oyununun kökenini hala tartışmaktadır. 
Çin' den, Hindistan' dan ya da Moğollardan geçen eski bir Türk geleneği ol
duğundan tutun, Yunan ve Bizans tiyatrosunun etkilerine varana kadar pek 
çok kaynak öne sürülmüştür. Bazıları İtalyan commedia dell'arte akımının 
katkılarından, İspanyol Yahudilerinin mirası olduğundan ve imparatorluk 
topraklarında yaşayan Çingenelerin etkisinden bahseder.6 Ancak anlaşıldı
ğı kadarıyla, Osmanlının son halini verdiği oyunun en olası kaynağı Mem
luk sultanlığıdır. Osmanlılar Arap topraklarını fethetmeden önce, rasgele 
cinsel ilişkilerin ele alındığı bir tür yerel gölge oyunu Memluk hanedanının 
egemen olduğu Mısır ve Suriye' de gelişmişti. Bu oyundaki kuklalar ve yön
temler Osmanlının geliştirdiği oyuna benziyordu. tleride göreceğimiz gibi, 
eski oyunların bazı konuları Karagöz-Hacivat ikilisi tarafından kullanılmış
tı. Memluk tarihçisi İbn İyas sık sık alıntı yapılan bir yazısında Mısır fatihi 
Yavuz Sultan Selim'in Kahire' de bu tür bir gölge oyunu seyrettiğini anlatır. 
Bu oyunda son Memluk sultanı Tuman Bay'ın trajik sonu konu edilir. Sul
tan Selim oyunu öyle beğenir ki, sahneyi ve oyunu oynatanı İstanbul'a dö
nerken yanında götürmeye karar verir.7 

Memluk tarzı gölge oyununun zenginleşmesine Osmanlı İmpara
torluğu'nda zaten mevcut olan iki tiyatro geleneği katkıda bulundu. Eski 
ve saygın bir popüler eğlence türü olan meddahlık, gölge oyununun yasla
nıp serpilebileceği gelişkin bir anlatım ve ses ustalığı tarzı sunuyordu. 
İkinci gelenek olan ortaoyunu, seyircilerin yuvarlak bir sahnenin etrafına 
oturarak oyunu izlediği, popüler bir sokak tiyatrosuydu. Oyunların içeriği 
Karagöz'le aynıydı. Yıllar geçtikçe ortaoyunu, gölge oyununun içeriğinin 
ve toplumdaki konumunun gelişme.sine büyüle katkıda bulundu. Ortaoyu
nunun kendi öyküleri ve karakterleri de gölge oyunuyla alışveriş sonucu 
zenginleşmiş olmalıdır. 

Karagöz tiyatrosu 17. yüzyılda, Osmanlı dünyasında rakipleri olsa da 
arbk köklü ve son derece rağbet gören bir sanat biçimi haline gelmişti. 16. 
yüzyıldan itibaren pek çok Avrupalı gezgin bu oyunu seyretti. Çoğu, bu müs
tehcen oyunları seyredip 167o'lerde imparatorluğu ziyaret eden Dr. John 
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Covell'ın tanımladığı üzere "hayvani derecede kaba dilni duyunca epeyce 
sarsılmıştı.8 Anlaşılan o dönemin Avrupalıları karnavala özgü dil duygusu
nu çoktan kaybetmiş, Rabelais'nin ölümsüzleştirdiği müstehcen eğlence 
günleri geride kalmıştı. Bir yüzyıl sonra Pocqueville oyunun kabalığı karşı
sında duyduğu tiksintiyi gizlemez: 

Belirli bir gösterileri veya dramatik seyirlikleri olduğu söylenemez, 
zira kukla gösterisi biçimindeki edepsiz sahnelere o ismi vermeme
liyiz; [bu oyunlarda] karılarını son derece kıskanan o adamlar ailele
ri içinde yansıtılırlar. M. Sevin'in dediğine göre, "oyunun kahrama
nı Karagöz dedikleri kötü nam salmış bir sefildir. Lampsacus'un 
ünlü tanrısının bütün nitelikleriyle sahnede görünür.9 İlk perdede 
evlenir ve töreni namuslu bir topluluğun huzurunda tamamlar: 
ikinci perdede kansı loğusadır ve çocuk hemencecik babasıyla açık 
saçık bir diyaloga başlar.n•o 

Yerel seçkinler için oyunun kuşkusuz daha derin bir önemi vardı. 
Evliya Çelebi Seyahatname'sinin birçok sayfasını gölge oyununa ayırır. An
latısına Kabil ve Habil'in öykülerinden o güne kadar komedinin doğuşunu 
ele alarak başlamayı gerekli görür. Osmanlı dönemine geldiğinde, Kör Ha
san adıyla bilinen bir taklitçinin olağanüstü öyküsünü anlatır. Sultan Yıldı
run Bayezid'in gözde adamlarından olan Kör Hasan 14. yüzyılın ikinci ya
nsında yaşamıştır. Evliya Çelebi'nin belirttiğine göre bir gün padişah ule
manın yolsuzlukları ve suiistimalinden dolayı çok öfkelenir. Yüksek mevki
lerdeki yüzlerce görevliyi hapse attırır. Hepsini kazığa bağlatıp yaktırmakta 
kararlıdır. Yakın danışmanları görevlilerin hayatlarını bağışlaması için pa
dişaha yalvarırlar, ama hiçbir yaran olmaz. Derken Kör Hasan şansını de
nemeye karar verir. Rum Ortodoks metropoliti kıyafetine bürünerek padi
şahın huzuruna çıkar. Onu gören padişah "halsiz kalana dek güler". "Nedir 
bu kıyafet?n diye sorar. Kör Hasan, "Padişahım Kafıristana gitsem gerek. 
Bu kıyafetle gitmeyi makul gördümn diye cevap verir. Sultan "Nereye gider
sin?n diye sorar. "Padişahım İstanbul tekfuruna giderim.n11 "Ya ne işlersin, 
melun?n Kör Hasan şöyle yanıtlar: "Padişahım işittim ki sekiz yüz yazan, 
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bilgini, dört mezhep şeyhülislamlarını, Bursa mollasını ve yetmiş fetvaya 
kadir bilginlerin hepsini ateşe yakarmışsın, 'el-cevab Alluhu alem olur ol
maz' demeye gücü yeter bir bilgin kalmadıktan sonra elbette İsa milleti pa
pazlarının yanlış şeriatlarına muhtaç olmamız kesindir. Elbette kırk elli pa
paz istemeye bir kulunuzu gönderirsiz, bari hakiri bu kıyafetle nursuz tek
fura gönderin. Bursa şehrini keşişler ile doldurup Keşiş Dağımızda [Ulu
dağ'ın eski adı] yine evvelki gibi karar etsinler." 

Kör Hasan bu güldürü eylemiyle, o güne kadar tavanı değiştirme
yen Yıldırım'ı yumuşatmayı başarmıştı. Sultan "Ey Hasan!" diye bağırdı, 
"büyüle atalarımın ruhu için hepsini semender ateşine yakardım, ama se
nin hatırınçün hepsini affettim." Kör Hasan parmak kaldırarak Yıldınm'ın 
huzurunda iman tazeledi. "Bir daha zulmetmeyip vazgeçeler, zulmederler
se kellelerin taş dibekte gedelüz" dedi. Sultandan af ilan ettiğini bildiren bir 
"yarlığ" alan Kör Hasan mahpushaneye koştu, kapısını kırdı: "Müjde ey 
ulema! Padişahım bencileyin asi, aciz, yerilmiş mukallit kulunun ricasıyla 
sizleri affeyledi." Bunu duyan ulema kırk kere şükür secdesi edip "Ey ne
dim Kör Hasan, Cenab-ı Hak seni iki cihanda mesut eyleye! Allah dünya
nın sonuna kadar soyunu devam ettirsin" dediler. Evliya Çelebi, böylece bü
tün taklitçilerin "ser-çeşmesi" olan Kör Hasan'ın ulema tarafından kabul ve 
hürmet gördüğünü belirterek sözlerini bitirir/2 

İster gerçek ister asılsız olsun, Evliya bu öyküyü sadece okuma zevki
miz için anlatmaz. 16. yüzyıldan 19. yüzyıla kadarki dönemde, gölge oyunuy
la ilgili tartışma kızışmıştı. Özellikle ortodoks ulema çevreler, oyunun kaba
lığını ve açık cinselliğini hor görüyor, endişe duyuyorlardı. Oyunların sansür
lenmesini ya da yasaklanmasını istiyorlardı. Bazıları da din adamlarının bu 
müstehcen oyunları seyretmemesi konusunda ısraraydı. Bu konuda ilk giri
şimi yine 16. yüzyılın parlak şeyhülislamı, Sultan Süleyman'ın akıl hocası 
Ebussuud Efendi yaptı. Aşağıda sunulan fetvayla, dinle ilgisi bulunmayan bu 
dünyevi sanat biçimini ulemanın ciddiyetiyle uzlaştırmayı denedi: 

Mesele: Bir gece bir meclise hayal-i zıll oyunu getirilip imam ve ha
tip olan Zeyt ol mecliste bile olup oyunu ahirine değin bile seyreyle
se şer'an imametinde ve hitabetinde azle müstahak olur mu? 
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Elcevap: Eğer ibret için nazar edip ehli hal fikri ile tefekkür etti 
ise olmaz.'3 

Evliya Çelebi'nin uzun ve dikkatle tasarlanmış girişinin gösterdiği 
gibi Karagöz oyunlarının meşruluğu konusundaki tartışma 17. yüzyılın 
sonlarında tekrar alevlenmişti. Daha sonraki kaynaklar, benzer kuşkulu 
davranışlarla ilgili açıklamalarda bulunur. Nitekim 19. yüzyıldaki Tanzimat 
döneminde neredeyse bütün oyunlar sansürlenmiş, başta görsel olmak 
üzere açık cinsellikle ilgili bütün referanslar çıkarılmıştı. 19. yüzyılda ve 20. 

yüzyılın başlarında oynanan çoğu oyun, ileride göreceğimiz gibi bir arındır
ma sürecinden geçmişti. 14 

Yüzyıllar boyunca süren bu tartışma oyunlardaki söylemin bir kıs
mını şekillendirmiş, içeriğini etkilemişti. Ancak Osmanlı tarzına uygun 
olarak, tartışmalar sürerken dahi, muğlak bir "bırak yaşasın" uzlaşması var
dı ve 19. yüzyıldaki patlamaya kadar varlığını sürdürmüştü. Ebussuud'un 
fetvasında belirtilen düşünceler oyunların serbest ruhlu tutumunu mazur 
göstermenin standart gerekçesi olmuştu. Ahlaklı çoğunluğu yatıştırmak 
amacıyla gölge oyunu dünyanın bir metaforu haline gelmişti: Günahkar, 
bayağı ya da erdemli olan hayatlarımız perdede sadece gelip geçen gölgeler
den ibarettir. Tıpkı Karagözcü gibi Yaradan da ışığımız söndüğünde arka
da durmaya devam eder. Gölge oyunlarında okunan ilk gazellerden biri bu 
düşünceleri dile getirir: 

Kıl nazar çeşm-i hakikat-bin ile ey ehl-i hal 
Gör semavatı kurulmuş hayme-i zıll-i hayfil 
Perde perdaz-ı cihan seyret veray-ı perdeden 
Gösterir peyda kılıp eşkal-i nisvan ü rical 
Cümbüşün her suretin zatına ensep eyleyip 
Söyletir gör ol şühusun her birine bir mekal 
Hep mazahirdir bu suretler kıl im'an-ı nazar 
Keh celal eyler zuhur anlar yüzünden keh cemal 
Kıl temaşa hayme-i zilli düzen ahır bozar 
Kendi kalır ancak irşad ol edip fehm-i mefil 
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Ehl-i vahdet halidir bilmek şühudiyle bunu 
Kesret erbabına hal olmak bu kal emr-i muhal 
Vahdet ü kesret nedir gösterdi Şeyh-i Küşteri 
Birri'ya seyret hayal-i zilli andan ibret al'~ 

Bu dizeler özellikle o dönemin mutasavvıflarının gölge oyununu na
sıl kendilerine mal ettiklerini gösterir. Gölge oyunu bir metafordur. Hatta 
duyular, dünyamız ile İbnü'l-Arabi'nin önerdiği hayali/hayal ürünü dünya 
arasındaki ilişkiye ait fikirlerin somutlaşmış halidir. Dördüncü bölümdeki 
başrol oyuncumuz Abdülgani en-Nabulusi de burada bir rol oynamış olabi
lir.'6 Hayal oyunu oynatanlardan bazıları tanınmış mutasavvıflardı. Ayrıca 
pek çok yazar ve hayalcinin güçlü Nakşibendi tarikabndan olduğuna dair eli
mizde belgeler var.17 Bir bakıma, gölge oyunundaki ahlak sorunları da b.pkı 
hukuki konular, rüya yorumlan ve şiirle ilgili benzer sorunlar gibi, Osmanlı 
toplumunda din ile cinsellik arasındaki çekişmenin arenası haline gelmişti. 

Ne olursa olsun, gölge oyunu 18. ve 19. yüzyıllarda İstanbul'da ve 
Türkçe konuşulan diğer Osmanlı şehirlerinde muhtemelen en popüler halk 
eğlencesiydi. Ünü Yunanistan, Suriye ve Kuzey Afrika'ya kadar yayılmış, bu
ralarda yerel uyarlamaları yarablmışb.. Ancak anlaşıldığı kadarıyla, Karagöz 
Mısır'da pek rağbet görmemişti. 16. yüzyılda Mısır'dan İstanbul'a ihraç edi
len gölge oyunu, birkaç yüzyıl sonra Türkçeye uyarlanmış olarak Mısır'a geri 
döndü, ama bu hali yalnızca Türkçe konuşan seçkinler arasında rağbet gördü. 

Manners and Customs of the Modern Egyptians (Modem Mısırlıların 
Usul ve Adetleri) adlı kitabında E. Lane şöyle yazar: " 'Kara Guooz' adlı kuk
la oyununu Mısır'a Türkler getirmiştir. Kuklaları kendi dillerinde konuştu
rurlar. Genellikle son derece edepsiz olan bu oyunlar bazen Kahire' de yaşa
yan Türkleri eğlendirir, ama tabii, Türkçeyi anlamayanlar için pek çekici de
ğildir. Oyun 'Çin gölgeleriyle' aynı şekilde oynatılır, dolayısıyla yalnız gece
leri sergilenir. nıS 

0YUNIAR 

Bildiğimiz kadarıyla 20. yüzyıla kadar bütün Karagöz oyunları ben
zer bir temel yapıya sahiptir. Lamba yakılınca sahne renkli ve yan saydam 
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bir göstermelilde bezenir. Bu göstermelik bir gemi, bir mahalle ya da çölde 
yol alan bir kervan olabilir. Müzik çalmaya başlayınca seyirci sıralarındaki 
gerilim de artar. Bu noktada göstermelik kaldırılır, müzik susar ve asıl adı 
Hacı Ayvaz olan Hacivat görünür; adeta bir doğruluk timsalidir. Giriş adı 
verilen bu kısa bölüm oyundaki dört ayn bölümün ilkidir. Bölümler koşul
lara göre kaldırılabilir veya yerleri değiştirilebilir. Hacivat genellilde, perde 
gazeli adı verilen fazilet ve imanla ilgili bir şiir okur. Bazen padişaha bağlı
lığını ilan eder ve ulemayla uzlaşma ruhu içinde seyirciyi bir ibret oyunu
nu izlemeye davet eder. 

Bu sırada, önce sahne arkasından anlaşılmaz mırıltılar halinde du
yulan Karagöz'ün sesi gitgide yükselir ve Hacivat'ın dindarlığıyla, kibirli ah
lak anlayışıyla dalga geçen Karagöz sahneye çıkar. Böylece muhavere adı ve
rilen ikinci bölüm başlar. Bu bölümde "Hacivat'ın yüzeysel, resmi bilgisiy
le Karagöz'ün sağduyusu ve anlayışsızlığı arasındaki karşıtlığın vurgulandı
ğı"'9 nükteli sözler ve karşılıklı alaylar yer alır. Genellilde en radikal ve anar
şik lasım olan muhaverede, .otorite ve geleneğin bütün dış görüntüleriyle 
dalga geçilir. Hacivat'ın dini içerikli perde gazelinin hemen ardından baş
layan muhaveredeki hızlı atışmalar oyunun tavrını oluşturur. 

Bazen muhavere oyunun içeriği hakkında bazı fikirler verebilir, an
cak genellikle ana öykü ilk iki bölümden bağımsız olarak oluşur. Öykünün 
ortaya çıktığı bu üçüncü bölüme fasıl denir. Diğer karakterler bu bölümde 
sahneye çıkar, olaylar çözüme varana dek yoğunlaşır. Biz özellikle bu öy
küleri ele alacağız, ancak özellikle muhavere olmak üzere oyunun diğer kı
sımlan da aynı şekilde, hatta daha da fazla müstehcen olabilir. Oyunlar ge
nellilde bitiş adı verilen bir diğer bağımsız bölümle sona erer. Bu bölüm
de de iki başrol oyuncusu arasında atışma yer alır, ama bu bölümdeki atış
ma muhavereden daha şiddetlidir. Bu kez karşılıklı laf oyunları ve alayla
ra tek taraflı tekmeler ve tokatlar eşlik eder; zira Karagöz onu kandırıp aşa
ğılayarak canını sıkan arkadaşına karşı bir kez daha hoşnutsuzluğunu gös
termektedir. 

Evliya Çelebi'nin bir iki oyunun içeriğinden bahsetmesine ve gezi 
edebiyatı içinde lasa tanımlamalar bulunmasına rağmen rastladığımız ilk 
ciddi alıntılar 19. yüzyıla aittir.20 Geleneksel olarak gölge oyunları ustadan 
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çırağa sözlü olarak aktarılıyordu. Osmanlı İmparatorluğu'nun ancak son 
yıllarında kağıda geçirilmeye başlanmıştı. Birçok oyunun başlıca kaynağı 
Alman bilim adamı Hellmut Ritter'in çok titiz araştırmasıdır. Ritter, Birin
ci Dünya Savaşı sırasında ve sonrasında son saray hayalcisi NazifBey'le bir
likte oyunları birkaç ciltten oluşan Karagös, Türkische Schattenspiele (Kara
göz, Türk Gölge Oyunu) adlı eserinde topladı.21 Ondan önce, 19. yüzyıl so
nunda birçok oyunu araştıran Macar bilim adamı İgnacz Kunos'un çalış
ması vardı. 22 Bu kadar kapsamlı olmamakla birlikte, 20. yüzyılın başlarında 
imparatorlukta anonim bazı antolojiler de yayımlanmıştı.23 Aynca ünlü ha
yalcilerin son iki ismi, Hayali Memduh ve Hayali Küçük Ali, 192o'lerin ba
şında, Türkiye Cumhuriyeti'nin kurulmasının ardından antolojiler yayım
ladılar ..... Son olarak Türk araştırmaa Cevdet Kudret otuz yedi gölge oyunu
nu ve pek çok alıntıyı yalın biçimde Karagöz adını verdiği, bugüne kadar ya
yımlanmış en kapsamlı antolojide topladı. Bu antoloji günümüzde bu 
oyunlar için başlıca kaynak işlevini görmektedir. Bazı oyunlar tam olup kırk 
elli sayfaya kadar varan uzunluktadır. Bazılarıysa çok kısa parçalar halinde
dir. Bunlar daha uzun oyunların taslakları ya da daha eski oyunlardan arta 
kalanlar şeklinde açıklanabilir. 2s 

Böylece, 19. yüzyıldan önceki metinlerde değinilen, eski dağarağın 
(kar-ı kadim) parçası sayılan oyunlar ancak Osmanlı döneminin sonuna 
doğru ayrıntılı tiyatro yapımları olarak ortaya çıkabildi. Eski katmanlar hem 
dilin kullanımında hem zamansal dönüm noktalarında hala belirgin iken, 
oyunlar fark edilir biçimde değişmişti. "Modem" Türkçe ve Fransızca te
rimler; buhar makinesi, sinema ve tren gibi teknolojik yeniliklerin yanı sı
ra Galata Köprüsü gibi yeni yapılara değinmeler hep bu değişikliklere tanık
lık eder. Aynca 19. yüzyıldaki sansür uygulamaları da, oyunları o zamanlar 
kaba veya uygunsuz cinsel göndermeler ve "gayri medeni" davranışlar ola
rak görülenlerden arındırmada pay sahibi olmuştur. 

Temel düzeyde, eski oyunlar ile bazen Avrupa tiyatrosundan etki
lenen modem oyunlar arasındaki farklılıkları yine de belirleyebiliriz. 26 

Bu şekilde, "eski" bir oyun olan Abdal Bekçi, muhtemelen 19. yüzyıl so
nunda ya da 20. yüzyıl başında yazılan Bahçe adlı oyunla karşılaştırılabi
lir. 27 Birçok oyunda olduğu gibi Abdal Bekçi de bir mahallede geçer. Eski 
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bir mahalledeki sefahat ve ahlaki gevşeklik, klasik kişileri olan zenne ve 
siyahi hizmetçisi, gece bekçisi, sarhoş, her yerde karşımıza çıkan Çelebi 
ve yarı mitolojik cin gibi karakterler olan Beberuhilerle birlikte ele alınır. 
Saray görevleri, lonca isimleri, unvanlar ve saygı ifadeleri eski tarzdadır. 
Anakronizm bir yana brrakılırsa Abdal Bekçi'nin dili tamamen Arapça ve 
Farsçayla süslenmiş Osmanlıcadır. Şiirlerde eski üslup ve kafiyeler vardır 
ve göreceğimiz gibi cinsel dokundurmalarla dolu kaba sözler oldukça 
dizginsizdir. 

Yeni bir oyun olan Bahçe' de öykü mahallenin dışına çıkmıştır, dil 
yenidir. Yeni unvanlar ve saygı ifadeleri kullanılır. Muhavere kısmında da 
daha önce bilinmeyen yeni kurumlar ortaya çıkar. Karagöz sinemada Haci
vat'ı dürterek kendisine rüya gibi gelen şeyden bahseder: "Başkası söylese 
insan inanmaz" der. "Sallana sallana yürümeye başladım. Ne kadar gittiği
min farkında değilim. Biri beni: 'Sakallı, na, gel!' diye çağırdı. Bir de etrafı
ma baktım: Ulan! Allı pullu, allı mavili kırmızılı, üç otuzluk dört yirmilik 
matmazeller etrafımı almış." Koskoca genelevde kaybolan Karagöz etrafın
da bağrışmalar duyar: "Uç baba torik! Uç baba leylek!" Sonunda çıkış yolu
nu bulur ama hemen ardından buna benzer bir başka yere dalar: "Ulan, vay 
canına yandığımın! Madamlar, müsyüler, matmazeller, efendiler, beyler, 
ağalar, züppeler, zenginler, züğürtler, kopuklar, külhanbeyleri! Bütün mil
let orada ... herkes bilet alıyor. Meğer orada sinematograf mıdır minagoto
raf mıdır nedir? ... "28 

Cinsellik ve erotizmle ilgili yeni ve cesur bir dünya, ölmekte olan 
gölge oyununa zarifçe yedirilmişti. Ama bu modem oyun bile yine birbirin
den bağımsız dört kısımdan oluşuyordu. Şiirleri de bazen yeni oyunda or
taya çıkan dansözler okuyordu, ancak gazellerin ve şarkıların eski biçimi 
korunmuştu. Yeni oyunlarda birbirinin içine karışan eski ve yeni bizim işi
mizi daha da güçleştirdi. Bu nedenle oyunların çok katmanlı arkeolojik 
alanlar olduğunu varsaymak zorundayız. Bu alanda eski katmanlar bozu
lurken, olumlu_ biçimde eski olarak tanımlanan oyunlar bile temelde ı9. 
yüzyıl kültürel değerlerini, düşünce biçimlerini ve elbette cinsel söylemini 
yansıtırlar. Daha önceki dönemlerle ilgili değerleri en iyi olasılıkla tahmine 
dayalı varsayımdır. 
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OYUNCULAR 

Sahnedeki karakterlerin çoğunu seyirciler gayet iyi tanıyordu. Her 
birinin kendine özgü nitelikleri vardı. Eğilimleri, tipik davranışları, toplum
sal değer yargılan ve konuşma şekilleri kendilerine özgüydü. Gölge oyu
nunda cinselliği anlamanın yolu oyuncu kadrosunu tanımaktan geçer. 

iki başrol oyunctısu Karagöz ve Hadvat'br. Bütün bu kuruma adını 
veren Karagöz İstanbullu olarak bilinir. Alt sınıfa mensuptur ve kısa süren 
bekçilik veya mahalle kabadayılığı gibi görevler dışında devlet otoritesiyle 
hiçbir ilişkisi yoktur. Bu görevler de hep hüsranla sonuçlanmışbr. Bir söy
lentiye göre Çingene kökenlidir. Demirci veya maşacı olan babası ona kırık 
bir mangaldan başka bir şey bırakınamışbr.29 Basit bir dille konuşur. Eği
timli konuşmayı bilmezlikten gelerek arkadaşının konuştuğu kibar dille, 
kafiye yapacak şekilde kaba karşılıklar bularak dalga geçer. Bu alayalık her 
türlü otoriteye karşı çıkmayı getirir. 19. yüzyılda lstanbul'u ziyaret eden 
Fransız yazar ve gezgin Nerval tanık olduğu, Karagöz'ün kişiliğinin bu yö
nünü özetleyen bir oyunu anlabr: 

Polise verilen yetkiyle ilk kez hava karardıktan sonra dışarıda fener
siz gezmek yasaklanmışb. Karagöz içinde bir şey olmayan çıplak bir 
fenerle sahneye çıkarak açıkça yetkililerle alay etti çünkü yönetme
likte fenerin içinde kandil olması gerektiğine dair bir ifade yoktu. 
Bekçiler onu gözalbna aldılar ama iddiası yasal açıdan manbklı gö
rününce serbest bıraktılar. Derken yine sahneye geldi. Bu kez fene
rin içindeki kandili yakmaya zahmet etmemişti. Karagöz ifade öz
gürlüğünü kendine göre uydurup her zaman haksızlığa, kılıç ve kır
baca karşı koyar.10 

Bütün tasvirler içinde en fazla hareket yeteneğiyle donatılmış olan 
Karagöz' dür. Tasvire fazladan açılan delikler hayalciye Karagöz'ün ellerini, 
bazen vücudunun diğer kısımlarını ve özellikle penisini oynatma olanağı 
sağlar. Cinsel açıdan Karagöz utanmaz bir açgözlüdür. Bir oyunda, Hacivat 
peşinden koşturduğu bir kadınla ilgili olarak onu sorguya çeker ve şöyle so
rar: "Kadın güzel miydi?" Karagöz cevap verir: "Doğrusu surabnı görme-

MAHALLENİN DELİKANLILARI 



dim. Hem ne olacak ki, kadın değil mi?"3' Çoğunlukla, aynın gözetmeksi
zin kadınların ardından koşturmasına (ve genellikle hüsrana uğramasına) 
rağmen kesinlikle erkeklerden hoşlanmadığı da söylenemez. Hem "aktif' 
hem "pasif' yapıdaki tesadüfi homoerotik karşılaşmalardan çekinmez. Pek 
çok oyunda Hacivat'la birlikte tasarladığı imkansız planlan gerçekleştirebil
mek için kadın kisvesine büründüğünü görürüz. 

Hacivat ebedi dostudur. Çiftin başını hep belaya sokan tertiplerin 
ardındaki yakalanmaz beyindir. Karagöz'ün aksine Hacivat'ın hali vakti ye
rindedir ve ona göre daha eğitimli olup yeni kültüre ayak uydurmuştur. An
cak bazı oyunlarda eğitimi ve kültürel görünüşünün yüzeysel olduğu açık
ça görülür. Bu bakımdan, diğer pek çok bakımdan olduğu gibi, Hacivat sah
tekardır. Bir kez düşünce maskesi, bakarız ki bütün bir burjuvazi sınıfı hic
vedilmektedir. Yüksekten atan konuşmalarının ve bilgiç bilgiç yumurtladı
ğı kelimelerin ardında basit bir düzenbaz yatar. Bazen fahişe sağlayan bir 
pezevenk, bazen müşterilerini beş para etmez binaları satın almaya ikna et
meye çalışan bir emlak komisyoncusudur. Görünüşe bakılırsa, ezeli suç or
tağının aksine Hacivat cinsel açıdan ölçülüdür. Yine de zamparalık ve zina 
konularında yeterince bilgili olduğu anlaşılır. Aynca ara sıra karşısına çıkan 
cinsel kaçamaklardan kaçınmaz. Karagöz'ün maceralarını yüksek sesle dile 
getiren kişidir; bu maceralara her zaman katılmasa da, çok seyrek eleştirir. 

Hem Hacivat hem Karagöz evlidir, ikisinin de çocukları vardır. Eş
leri perdede çok sık gözülanez ama sesleri (özellikle Karagöz'ün kansının 
sesi} sahne arkasından duyulur. Kocalarla kanlan arasındaki ilişki basit de
ğildir. Hele İslami toplumlardaki basmakalıp kadın tasvirlerine hiç benze
mez. Kadınlar sert karşılıklar verir, davranışlarından dolayı kocalarını azar
lar, bazen onları evden atar ve arada sırada evi terk etmekle tehdit ederler. 
Bir iki örnekte de fahişeliğe kaymayla ilgili tehditler veya ipuçları vardır. Ko
calar tamamen otoriteden yoksun değildir, ancak bu tartışmalı, her an teh
likede olan bir güçtür; düzenli olarak karşı konur bu güce, arada bir de ala
şağı edilir.32 

Kadın bağımsızlığı, otoritesi ve özgürlüğü en somut ifadesini oyu
nun baş kadın karakteri olan Zenne' de bulur. Farsça ve Osmanlıcada genel 
olarak kadını belirtmek amacıyla kullanılan zenne sözcüğü kendi içinde bir 
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çelişkiyi barındırır. İsimsiz, ancak her şeyi kapsayan bir kadın karakteridir. 
Zennelerin bazen ismi vardır, ancak senaryoda onlardan hfila "kadın" ola
rak bahsedilir. Geleneksel gölge oyunu literatüründe bu kadınlar genellikle 
fahişe ya da düşük ahlaklı olarak tanımlanır. Tietze'nin yazdığı gibi, "Kadı
nın mesleği, dünyanın en eski mesleği olarak, ona toplum içinde karşı ko
nulmaz bir mevki sağlar." Zenne bütün kılıkları içinde herhangi bir kadın 
olabilir, ama aynı zamanda sahnedeki erkeklerin dişi yansımasıdır. Eğer ka
dınlar fahişeyse, erkekler de öyledir. Sahnede erdemli bir erkek veya başrol 
oyuncularının eşleri de dahil iffetli bir kadın bulmak neredeyse imkansız 
olduğundan, bu sanki bütün insanlığın tanımı gibidir.H Ancak şurası bir 
gerçektir ki, eşlerin aksine zenneler saygın, bağımsız, dik kafalı ve bazen de 
varlıklıdır. Daha sonra belirteceğim gibi, kadınların bu şekilde betimlenme
si, bu alt söylemi diğer hepsinden ayıran bir noktadır. 

Bir diğer popüler karakter Çelebi'dir. Süslü püslü giyinen bu zengin 
züppe pek çok oyunda görülüp hep kadın ve seks arayışı içindedir. Bazen 
Mirasyedi34 olarak bilinen Çelebi aristokrasinin temsilcisidir. Terbiyelidir, 
kibar konuşur, nazik ve eğitimlidir (Hacivat'tan çok daha eğitimli olduğu 
muhakkaktır). Görünüşte ilci kahramanımızdan bir adım önde olmasına 
rağmen en az onlar kadar düzenbaz ve üçkağıtçıdır. Üstelik ahlaki tavırları 
hiç mükemmel değildir. Genellikle aşın Batılılaşmanın simgesidir; Fran
sızca ve Rumca konuşup Batılılar gibi giyinmeye özenmesi nedeniyle alay 
konusudur. 

Oyunda başka birçok karakter de vardır. Arnavut, Türk, Acem, Arap 
ve Yahudi gibi etnik tipler bunların arasında yer alır. Mahalleli tipler arasın
daysa Tiryaki, Sarhoş, otoritenin sesi olan bekçi-kabadayı Tuzsuz Deli Be
kir ve bir sürü efsanevi yaratık -Cinler ve Beberuhiler- vardır. Bazen özel 
isimleri olan bu karakterler bir grubun temsilcisidir. Kendilerine özgü dil
leri, konuşma sırasındaki aksaklıkları ve gülünç aksanlarıyla oyun boyunca 
alay edilir.35 Hepsi erkektir ve aynı şeyleri isterler: bol para ve seks. Hiçbiri 
diğerine göre daha erdemli değildir. 

Bütün bu karakterler başından beri Karagöz sahnesinde yerini almış
tır. Aynı karakterler Evliya Çelebi'nin açıklamalarında da vardır. Ancak tarz
ları ve nitelikleri 18. ve 19. yüzyıllar boyunca değişikliğe uğramıştır. Bu ev-
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rim öncelikle giysilerinde göze çarpar. Siyavuşgil ti.tiz bir araştırmanın ürü
nü olan kitabının bir bölümünde tasvirlerin kılığındaki değişimleri saptar. 
Bu değişim en çok Çelebi karakterinde göze çarpar. Çelebi eski tasvirlerde 
sarık ve eski tarzda kürk yakalı bir palto giyer. Sonra Sultan il. Mahmud'un 
sevdiği tarzda alafranga bir kostüm giymeye başladığını görürüz. Derken sa
rığını çıkarıp zarif bir fes takar ve 20. yüzyılın başında da Sherlock Holmes 
tarzı kareli bir palto giyer.36 Çelebi'nin görünümü başka bakımlardan da de
ğişir. 19. yüzyıl sonunda "mösyö" filanca diye hitap edilen bir Levanten ola
rak karşımıza çıkar. İstanbullu bir şehir züppesi ile Rum tacir karışımı ola
rak Türkçeleştirilmiş Fransızca ve Rumca konuşur (vre, bonsuvar, küzinyer, 
kalo kalo ). Çelebi Osmanlı toplumundaki siyasi ve toplumsal eğilimleri izle
se de temel olarak değişmez. Yine seçkinlerin saygın bir üyesidir, yine iyi 
eğitimlidir (Hacivat bile konuşurken Fransızca sözcükler kullanmaya başla
mıştır) ve yine hevesli bir zamparadır. Aynı şey Zenne'nin giysileri için de 
geçerlidir. Değişen modaları izleyerek daha cüretkar hale gelir. Fransızlar gi
bi göğüslerinin arasını gözler önüne serer. Zenne (muhtemelen onu genel
likle evde veya komşularında gördüğümüzden) genellikle peçe takmaz, tak
tığı zaman da ince ve şeffaf kumaştan yapılmış bir peçe kullanır. 

SAHNE, SEYİRCİLER VE OSMANLI KAMUSAL ALANI 

Gölge oyununun perdesi aslında eski mahallelere açılan bir pence
redir. "Bu perde pek çok karakteri, atmosferi, olaylan ve entrikalarıyla İs
tanbul'un geçmişte kalan eski mahallelerinin ta kendisidir."37 Mahalle pek 
çok bakımdan kendine yeten bir yerdi. Camisi, dükkanları, hanları, kahve
hanesi, bazen bir okulu ya da küçük çocukların gittiği kuttab'ı, belki bir 
manastırı ya da sinagogu olurdu. Osmanlı kanunları mahalleyi belirli ko
nularda, örneğin suçların bildirilmesi ve ahlakın gözetilmesi açısından 
hukuki bir varlık olarak kabul ediyordu. Daha sonra, 19. yüzyılda, mahal
le serserilerin, yersiz yurtsuzların ve yeni gelenlerin bildirilmesinden de 
sorumlu tutuldu.38 

Pek çok olayın geçtiği ve öykünün ortaya çıktığı mekan işte burası
dır. Karagöz ve Hacivat'ın evleri yan yanadır, üst kat pencereleri mahalle 
meydanına bakar. Sarhoş ve tiryaki, bekçi ve Arnavut külhanbeyi, Yahudi 
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tacir ve Ermeni tefeci bu sahnenin parçasıdır. Orada yaşamasalar bile işleri 
için sürekli mahalleye gelirler. Mahalleye yeni gelenlerse mekanın dengesi
ni bozup heyecan ve gerilim yaratırlar. Çoğu oyunda bir yabana olan Zen
ne böyle bir tiptir. Birtakım nedenlerle mahallede ev tutmaya gelir ya da he
nüz oraya taşınmıştır. Kadınların yiğit hayranı Çelebi de bir yabancıdır. 
Herkesin bildiği bir tip olmasına rağmen genellikle mahallenin erkekleri 
onu tanımaz. Mahalle yaşayan bir doku gibidir, yeni gelenleri içine çekip 
oyunun sonunda değiştirmiş olur. 

Bu durum Osmanlı dönemindeki gölge oyununda büyük bir değişi
min işaretidir. Daha önceki uyarlamalar, örneğin Memlukların gölge oyun
ları (özellikle İbn Daniyal'in oyunları) daha farklı bir ortamda geçer. Tanım
lanmamış bir evin iç mekanı gibi daha mahrem bir ortamdır ya da gerçek
te olmayan bir şehir meydanı gibi daha kamusal bir alandır. Daha erken dö
neme ait bu oyunların rüya gibi bir atmosferi vardır, konular günlük ger
çeklerden uzaktır. Seyirciler muhtemelen ortamla, dolayısıyla öyküyle öz
deşleşmekte zorluk çekerler.J9 Oyunun Osmanlı uyarlaması ise 17. ve r8. 
yüzyıllarda evrim geçirerek daha gerçekçi bir hale gelmiş, seyircilerin bü
yük bölümünün oyunla özdeşleşmesi sağlanmıştır. 

Kahvehaneler evrim geçirmese, gölge oyununun bu evrimi de muh
temelen gerçekleşmezdi. Oyunlar Kanuni Sultan Süleyman dönemi sonra
sında yeni ortaya çıkan kahvehanelerde yeni bir rol üstlendi. Yeni ve hevesli 
seyirciler tarafından şekillendirilen gölge oyunları yeni bir kamusal alanın 
ortaya çıkmasına katkıda bulundu. Karagöz oyunları toplumun kendini ifa
de etmesinin ya da kendini kendine sunmasının ve karnavalın alternatif 
dünyasını yaratmanın araa oldu. İngiltere' de, r8. yüzyılda kamusal alan "ye
ni toplumsal mekan ve kurum türlerinde, yani kahvehaneler, kulüp salonla
rı, 'Grub Sokağı',* kaplıcalar ve tatil yerlerinin toplantı odaları, Vauxhall ve 
Ranelagh'ın eğlence bahçeleri, Chelsea gibi popüler mesire yerlerinin çay 
bahçelerinde ortaya çıkmıştı. "40 Osmanlı toplumunda ise kahvehanelerde or
taya çıktı. Alkol kullanmanın kısıtlandığı ve bazen yasaklandığı İslami top-

* Gnıb Sokağı: Londra'da 17. yüzyılda uruz ve eski evleri, genelevleri, kahvehaneleriyle ünlü, sıradan 
ve yoksul yazarların, yayıncıların yaşadığı. bir sokak. -ç.n. 
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lumlarda, kahvehaneler en azından erkek nüfus için aynı zamanda nargile 
içmek ve oyun oynamak için de ideal buluşma yeriydi. Bir kültürel ürün ve 
söylem olarak Karagöz'ün etkisini arttıran şeyin bu kaynaşma olduğuna ina
nıyorum. Yani büyüyen burjuvazinin ihtiyaçlarına hitap eden ve şehir halkı
nın buluşma yeri olarak hizmet gören bir kurum ile tam da bu tür bir meka
na ihtiyaç duyan bir sanat biçiminin kaynaşması. 41 

Görünürde oyun yazarları ve hayalcilerin niyeti bu olmasa da, oyun
lar yavaş yavaş farklı bir yapıya büründü. Gevşek bağlarla birbirine bağlanan 
bölümler daha birleşik bir yapıya kavuştu. Orta bölüm, yani fasıl, kendi için
de bağımsız bir oyun gibi ortaya çıktı. Memluk oyunlarındaki gerçeküstü at
mosferin yerini mahallenin bildik görüntüsü aldı. Mecazi karakterler ve top
lumsal değerlerle ilgili soyut simgeler yerlerini her gün karşılaşılan insanla
ra -Karagözlere ve Hacivatlara- bıraktı. Osmanlı İmparatorluğu'nun sokak
larını sık sık dolduran saltanat ve lonca alaylarıyla, kesin bir hiyerarşiye sa
hip toplumsal bölümlenmeleriyle yasa ve düzene dayalı sert gerçekliği için
de, gölge oyunu yeni bir toplumsal eleştiri biçimi olarak ortaya çıktı. Avrupa 
ortaçağ karnaval mirasını geride bırakırken, Osmanlı dünyası Bakhtin'in al
ternatif "gülmece dünyasını" Karagöz vasıtasıyla yeniden ortaya sundu. Din 
ve devletin gelenekleriyle alay eden bu dünya yine de onları kabul edecek ka
dar açık ve kapsayıaydı. Devlet müdahalesine, ulemanın halkın yaşamını ve 
ahlakını kontrol etmesine karşı en büyük alternatifti. Serbest cinselliğin, ya
sadışılığın ve özgürlüğün alternatif dünyasıydı. 42 

MAHALLEDE CİNSELLİK 

öyleyse Osmanlı kent toplumu cinsiyet ve cinsellik kavramları ko
nusunda kendisine sunmak (ya da kendisini yansıtmak) için neyi seçmişti? 
Karagöz oyunlarının senaryosu diğer alt söylemlere ne şekilde yansımıştı? 
Bu oyunlarda farklı olan neydi? 

Bu sorulara cevap verirken bir kez daha hatırlayalım ki, incelenen 
oyunlarda zamansal sınırlar olsa olsa muğlaktır ve senaryonun dinamikle
ri konusunda emin olamayız. Bir başka deyişle, bu kavramların ne zaman 
oluştuğunu ya da geçerli hale geldiğini ve yıllar geçtikçe ne gibi değişiklik
ler olduğunu tam olarak saptayamayız. Elimizdeki yetersiz verilerden an-
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lam çıkararak 20. yüzyıla kadar ulaşan bazı oyunların daha eski bir katma
m temsil ettiğini varsaymak zorundayız. Bu katman özellikle 19. yüzyıla ait
tir ve çoğu oyunda daha eski dönemlerin yoğun izleri görülür. Bu konuda 
yapmamız gereken bir başka uyan, Karagöz çözümlemesinin özellikle im
paratorluğun Türkçe konuşulan şehir merkezlerine yönelik olması zorun
luluğudur. Bu merkezler arasında da çoğu oyunun yazıldığı ve konularının 
geçtiği yer olan İstanbul belirgin biçimde öne çıkar. Bu ahlaki alt söylemi 
Osmanlı devletinin Arapça konuşulan şehir merkezleri dahil başka yerleri
ne uygulamak olsa olsa yüzeysel bir çabadır. 

Diğer senaryolar, hatta heterodoks tasavvuf senaryoları, serbest cin
sel davranışları nasıl tanımlarlarsa tanımlasınlar, açıkça eleştirirler. Oysa 
gölge oyunu, konusunun dışında olan ahlak anlayışını genellikle sadece 
perde gazelinde dile getirir. Gazel, oyunun kısa ömürlü olduğunu aıılatır
ken, Tanrının ezeli ve ebedi varlığının tersine insan yaşamının kırılgan ya
pısını hatırlatır; dolayısıyla alçakgönüllülüğe, ahlaki erdemlere ve ibadete 
ihtiyaç duyulmaktadır. Ancak okur ve seyirci baştan itibaren bilir ki bu bek
lenen bir müdahale, özgürlükçü metni örtmeyi beceremeyen bir incir yap
rağıdır. Epik bir oyun ya da trajedi olmaktan çok komedi olarak tasarlanan 
Karagöz öyküsü gitgide daha iyimser hale gelerek son bulur, günah işleyen 
kahramaıılann başı gerçekten belaya girmez. Seyirciler bilir ki Karagöz ve 
Hacivat'ın görecek çok günleri vardır. Dolayısıyla oyunun genel havası azar
lamaya değil, ciddi olmayan jestlere, iyi anlatılmış bir öyküye dayanır. Sin
si tertiplerin başarısızlığa uğraması kesin olup barutun kahramanların yü
zünde patlama olasılığı bulunmasına rağmen karikatürümsü karakterler 
bundan sağ salim kurtulurlar. Karagöz kadın kılığına girip kadınlar günün
de hamama girerken, bir pencereden içeriyi gözetlemek amacıyla duvara 
tırmanmaya çalışırken ve güzel Zenne kendisini eğlendirirken seyirciler 
onunla tam anlamıyla özdeşleşirler. 

Karagöz'ün cinsel senaryosunda ilk dikkat çeken şey, bütün alt söy
lemin çıkış noktası, cinsiyet kategorileri açısından kadııılann ve erkeklerin 
farklı betimlenmesidir. Hukuk ve tıp gibi bazı senaryolar erkek ve kadının 
ahlaki betimiyle uğraşmazken, bazı senaryolar, özellikle ortaçağ edebiyatı 
erdemli erkekler ile doymak bilmez kadınlar arasında kesin bir toplumsal 
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cinsiyet sının çeker. Gölge oyunu ise iki cinsi de şehvetli ve önüne gelenle 
ilişki kurmaya meraklı, her zaman seks ve zevk peşinde koşturur biçimde 
betimler. Ortaçağın en yaygın edebi örnekleri ufitne"nin ete kemiğe bürün
müş hali olan tehlikeli kadın kavramını yaratır. Bu kadın erkeklerin ahlakı
nı, hatta dünyanın ahlak düzenini bozabilecek sürekli bir tehlikedir:0 Öte 
yandan bu edebiyatın erkek kahramanlarının çoğu erdemli ve cinsel açıdan 
kendine hakim kişiler olarak gösterilir. Gerçi zayıf karakterli olan bazıları 
kadınların cilvesine dayanamaz, ama gerçek kahramanlar genellikle saf kal
mayı becerip erdemlerini korurlar. Arapçası mürewa' olan bu sözcük klasik 
anlamda uerkeklik" olarak da çevrilebilir. Dünya, dünyevi ve maddi, şeytani 
bir yaratık olan kadın ile akıl ve bağlılık melekeleriyle donatılmış ruhsal bir 
varlık olan erkek arasında sürekli bir savaş alanı haline gelir. Daha önceki 
bölümlerde görüldüğü gibi, bu karşıtlık erotik tasavvuf edebiyatının ana ko
nularından biri haline gelerek tasavvuf şiirinde homososyalliğin, hatta ho
moerotizmin yüceltilmesine yol açmıştır. Tıbbi senaryo erkekler ve kadın
lar için tek cinsiyetli bir süreklilik önerirken, kadınlan erkeklerin kusurlu 
türevleri olarak tanımlayıp bu görüşe de destek çıkmıştır.44 

Gölge oyunu erkekler ile kadınlar arasında çok farklı bir denge kurar. 
Kadınlan ayaklan yere basan varlıklar olarak betimler. Gerçek bir kadın olan 
Zenne her zaman utanrnazcasına flört eder, gözü hep aşık arar ve seks pe
şindedir. Erkeklere tuzak kurup dolap çevirir. Bununla birlikte, oyundaki bü
tün erkek karakterler aynı şekilde çapkındır. Erdemlerini ve ruhlarını koru
mak ya da Zenne'nin tuzaklarından kaçmak için hiçbir çaba harcamazlar. 
Tam tersine, kendi ayaklanyla gelirler ve Zenne onlardan bıktığı zaman bile 
kalmak için ısrar ederler. Seyircinin kendini en çok özdeşleştirdiği Kara
göz'ün çekinmesi sakınması yoktur. Eski oyunlardan tek bir örnek vermek 
gerekirse, Abdal Bekçi'de plan yapan Zenne sevgilisi Çelebi'ye bir parola ve
rir. Böylece kapıya gelen Çelebi parolayı seslendiğinde Zenne onu içeri ala
caktır. Parolanın yalnızca ilk kısmını duyan Karagöz, geri kalan kısmını ha
tırlayıp kadının evine girebilmek için pencerenin altında saatlerce kalır.45 

Nispeten eğitimli ve görünüşte ahlaklı kahraman olan Hacivat, iş dolap çe
virmeye gelince ondan aşağı kalmaz. Kadınlan hamamda çıplak görmek ya 
da mahallede çaresizce dolaşan çelebilere kadın bulmak için elinden geleni 
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yapar.46 Diğer erkekler de aynı şekilde davranırlar. Cinsellikle ilgilenmeyen
lerin başka ahlaksızlıkları vardır. Bunların arasında özellikle açgözlülük, 
oyunda şehvet düşkünlüğünden daha kötü bir suç olarak gösterilir. 

Bu oyunların bir başka özelliği homoerotik ilişkinin marjinal hale 
getirilmesidir. Homoerotizm tamamen ortadan kaybolmaz, ancak kahra
manlarımızın cinsel davranışları içinde çok az bir yer tutar. Karagöz oğlan
cılıkla ilgili kelime oyunları yapma, şaka olarak kendini Hacivat ya da baş
ka erkeklere cinsel eş gibi sunma fırsatını asla kaçırmaz. "Binmek" ve "ver
mek" gibi sıradan sözcüklerin anlamını altüst edip cinsel çağrışımları açı
ğa çıkarır. Oğlu biçimsiz bir laf ettiğinde bile Karagöz bunu sanki cinsel bir 
ima varmış gibi yorumlar. Arkadaşına sık sık "oğlan pezevengi" der. Ho
moerotik eğilimler ayıp ya da yasak değildir. Olağan karşılanır ve "normal" 
cinselliğin bir parçası gibi görülür. Yine de çok seyrek olarak, erkekler ara
sında basit şakaların ya da muzır konuşmaların ötesine geçen gerçek ho
moerotik ilişkilere rastlanır. Gerçek cinsel cazibeyle ilgili tek ima (Kara
göz'ü öpmeye kalkıp sonunda dilini ısıran Deli' den başka) köçeklerle karşı
laşmadır. Bunlar, güzellikleriyle ve kadınsı davranışlarıyla ünlü olup kadın 
gibi giyinen erkek dansözlerdir. Karagöz bazen bunları kadın zanneder 
(Bahçe ve Meyhane oyunlarında olduğu gibi) ve baştan çıkarmaya çalışır. 
Böyle bir oyunda (Sahte Esirci) Karagöz, Sünbül adlı siyahi köleye aşık olur. 
Sonradan Sünbül'ün bir hırsız çetesini Karagöz'ün evine sokmak için kılık 
değiştirmiş bir erkek olduğu ortaya çıkar. 47 

Arada bir kadın homoerotizmine de değinilir. Hamam adlı oyunda 
lezbiyen bir çift ayrılır, sonra büyük bir heyecanla barışır.48 Büyük Evlen
me adlı oyunun eğlenceli bir yerinde, ince dümenleri her zamanki gibi 
ters giden Karagöz, kendisinin damat olacağı bir düğün tertiplemek iste
yen bir grup kadınla karşılaşır. Muhataplarını tanımayan kadınlar, ona 
Karagöz hakkında ayrıntılar sorarlar. Kadınları itilmek istendiği bu dü
ğünden caydırmaya çalışan Karagöz, "O hırsızdır" der. Kadınlar "Biz de 
hırsızız" diye cevap verirler. Karagöz, "Her gece Beyoğlu'nda gezer" der. 
Kadınlar "Aman ne iyi, biz de gezeriz" diye karşılık verirler. "Hamamdan 
çıkmaz." "Aa, demek ki temiz adam." Çileden çıkan Karagöz sonunda, 
"Mahbub-dosttur [oğlanlardan hoşlanan, oğlancı)" der. Kadınlar "Biz de 
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zen-dostuz [kadınlardan hoşlanan]" deyince şaşkınlıktan Karagöz'ün ağzı 
açık kalır. 49 

Diğer senaryolarla karşılaştırıldığında Karagöz' de homoerotik dav
ranışlara çok az yer verilmesi insanın aklını kanştınr. Ele aldığımız diğer 
söylemlerde ya homoerotik ve heteroerotik davranışlar arasında çok az fark 
vardır ya da homoerotizm belirgin bir biçimde yeğlenir. Eşcinsel ilişkilerin 
azlığı, tamamen homoerotik olup heteroerotik ilişkiden neredeyse hiç bah
setmeyen Memluk oyunlarının arka planına da aykırıdır. Aynca, 14. yüzyıl
da İbn Daniyal ve es-Safadi'nin yazdığı en bilinen oyunlarda homoerotik 
ilişkiler odak noktası haline getirilip diğer hepsi dışlanır.50 

Değişikliğin nedenlerinden biri bu oyunların 19. yüzyılda hükümet 
ya da yazarlar tarafından (veya muhtemelen her ikisi tarafından) sansürlen
mesi olabilir. Cinsel söylemdeki değişikliğin bir sonucu olarak aynı cinsle 
ilişkiye göndermeler sansürden geçiyordu. Diğer Osmanlı senaryolarında 
yaklaşık olarak aynı dönemde aynı olgunun meydana gelmesi de bunu ka
nıtlar. Rüya yorumu kitaplarının da aynı şekilde sansürlendiğini görürüz. 
Rüya yorumuyla ilgili simgelerin utanç verici kanıtlan ve bunların yorum
lan mümkün olan her yerden temizleniyordu. Daha zengin bir geçmişe da
ir bir başka kanıt homoerotik davranışlar hakkındaki şakalardır. Her büyük 
oyunda, oğlancılık veya eşcinsellikle ilgili şaka yollu en az bir gönderme yer 
alır. Bu göndermeler bu tür davranışlarla ilgili çok daha açık göndermeler 
içeren daha eski bir katmandan artakalanlar olabilir. 

Yine de öncekini tamamen geçersiz kılmayan bir başka açıklamaya 
göre içgüdüsel modemist varsayımlarımız yanıltıa olabilir. Homoerotik 
davranışların belirli bir düzeyde, modem öncesi toplumlarda bile ayıp kar
şılandığını varsayma eğilimi içindeyiz. Yine bu varsayıma göre, bu davra
nışlar metinsel düzeye yükseldiğinde kesinlikle "kabul edilebilir" hetero
erotik davranışları bastıracak kadar güçlü bir homoerotik kültüre eğilimin 
işaretidir. Bununla birlikte, modem öncesi pek çok toplumda olduğu gibi 
Ortadoğu toplumlarında da homoerotik davranışlar, bilinçaltında olsa dahi 
önlenmesi gereken bir şey olarak damgalanmamıştı. Tasavvuf şiiri, klasik 
edebiyat ve ilahiyat tartışmaları gibi yüksek kültür metinleri bazen erkek 
homoerotik mecazlarını heteroerotik mecazlara yeğlemişti, zira kadınlan bu 
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işin içine sokma çok daha hassas bir konuydu. Bundan dolayı, her iki cinse 
değinirken bile homoerotik metin daha kabul edilebilir hale gelmişti. Böy
lece, küstah bir karşı-senaryo, serbest cinselliğin vahşi dünyasının aynası 
olan Osmanlı gölge oyunu, cinsel eğilimleri diğer senaryolara göre daha 
serbestçe sergileyebilirdi. Eğer bu varsayım doğruysa o zaman gölge oyunu
nun heteroerotizme eğilimi, sosyokültürel eğilimlerin başka birtakım se
naryolara göre daha serbestçe sergilenmesi anlamına gelir. Özünde varolan 
heteroseksüellik bir kısıtlamadan çok cüret göstergesidir. 

Bu durumda Memluk ve Osmanlı gölge oyunlarını karşılaştırmamız 
gerekiyor. Eğer açıkça heteroerotik duruş cinselliğin daha az kısıtlı bir biçi
miyse ve tiyatro bunun doğal sergilenme yeriyse, o halde Memluk oyunları 
homoerotizm üzerinde neden bu kadar çok duruyor? Cevabı belki de tiyatro
nun ve seyircinin değişen yapısında yatmaktadır. Memluk oyunlarının sergi
lendiği ortamın nasıl bir yer olduğunu kestirmek güçtür. Bununla birlikte, 
14. ve 15. yüzyıldaki Mısır' da, sonraki yüzyıllarda olduğu gibi kahve ve nargi
le içilen yerler olmadığını biliyoruz. Buna bir de Memluk oyunlarının yüksek 
dilini eklersek (genellikle klasik Arapça, bazen de biraz gündelik konuşma di
li eklenmiş son derece şiirsel kaside ve zecel biçimlerinde yazılırdı),5' seyirci
lerin çoğu zaman üst sınıflara mensup kişiler ve maiyetleri olduğu, oyunla
rın görkemli konaklarda sergilendiği gibi kesin olmayan bir sonuca varabili
riz. Bu durumda, oyunlar bu kişiler göz önüne alınarak yazılıyordu. Böyle bir 
ortamda, bütün o kaba heteroerotik ihtişamıyla bir karnaval sunmak yakışık 
almazdı. Bundan dolayı, erkek-kadın cinselliği ve aşkı, homoerotik ilişkiye ve 
tabii homososyal değerlere göre arka planda kalıyordu. Evliya Çelebi ve diğer
lerinin, 16. ve 17. yüzyıllarda padişahların ve diğer ileri gelenlerin hayal oyun
larını seyrettiğine dair anlattıklarına itibar edersek, bu durumda bir gelişim 
çizgisi bile çizebiliriz. Mısır' daki Memluk sarayından alınan Karagöz tiyatro
su üst sınıflara mahsus bir seyirlik olarak yola koyuldu ve başlangıçta saray 
ortamı içinde gelişti. Ama kısa zamanda bu duvarların dışına çıkarak popü
ler bir sanat biçimi haline geldi. Kahvelerde ve mahallede ortaya çıkmasıyla 
kamusal alana getirdiği değişiklik sayesinde seyirci de değişti. Dil giderek so
kak diline dönüşürken edep erkana dikkat edilmez oldu. Erkek-kadın aşkı ve 
cinselliği nihayet cesur biçimde sahnede sunulur hale gelmişti. 
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Karagöz edebiyahnda bir başka zengin damar cinsiyet sınırlarını aş
ma konusundadır.52 17. ve 18. yüzyıl İngiliz tiyatrosunda benzer eğilimler 
bulunması bakımından bu durum özellikle ilginçtir. Dror Wahrman 18. 
yüzyıl sonundaki İngiltere' de toplumsal cinsiyet kavramlarındaki değişikli
ğe dikkat çeker. Toplumsal cinsiyet rollerinin (ve belki bizzat cinselliğin) 
doğuştan gelmeyip sonradan benimsenildiğine giderek artan bir inançla, 
18. yüzyıl başındaki oyunlar, seyircilerini cinsiyet sınırlarının ötesine götür
müşlerdi. Bu durum 177o'lere kadar oyundan oyuna daha da cesur bir hal 
aldı. Kadın şövalye, erkek kılığına girmiş kadın ve bunların tersine, evde ya
şayan erkek popüler sahne karakterleri haline geldiler. Aynı yüzyılın sonun
da İngiliz tiyatrosunda bir değişiklik oldu. Cinsiyetlerin yer değiştirmesi 
modası gözden düşerek cinsiyetlerin tanımının pekiştirilmesi hareketine 
yol açtı. Wahrman'ın varsayımına göre bu, lngiltere'de biyolojik olarak ön
ceden belirlenmiş cinselliği benimseyen bilimsel görüşün yükselmesiyle 
bağlantılıydı. 53 

Karagöz oyunlarında cinsiyetlerin yer değiştirmesi daha çok erkek
lerin egemenliğindedir. Amazonların ve savaşçı kadınların öyküleri Arap ve 
Türk edebiyahnda yaygın olmasına rağmen güldürü tiyatrosunda o kadar 
yaygın değildi. Kadınlar genellikle erkek kılığına girmez ya da erkeklerin 
yaptığı işleri yapmazlardı. Bunun pek çok nedeni olabilir. Birincisi, Osman
lı toplumu kadın gibi giyinen erkeklere alışkındı. Düğünlerde ve şenlikler
de dans eden köçekler çok popülerdi. Kadın gibi giyinip, kadınların yürüyü
şünü ve hareketlerini taklit eden erkek fikri tuhaf ya da çirkin gelmiyordu. 
Göz önüne almamız gereken bir başka unsur, güldürü etkisidir. Osmanlı 
toplumundaki kadınların dışarıda peçe giymesi beklenirdi. Bu her zaman 
benimsenmese de genellikle yaygındı. Bu durumun yol açabileceği gülünç
lükler -fark edilmeden ortalıkta dolaşan bir erkek, peçenin altından görü
nen bıyık, fark edilmenin yarathğı utanç, cinsiyet hiyerarşisinin umulma
dık biçimde tersine dönmesi- sonsuzdur. 

Transseksüel görülecek kadar cinsiyetlerin geçiş bölgesine yerleştiri
lip burada tutulan özel durumdaki köçeklerden farklı olarak, oyunlarda baş
ka kılığa bürünme, cinsiyet değiştirme ya da farklı bir cinsiyet anlamına gel
miyordu. Tam tersine, amaç bir kez daha, cinsiyet sınırlarını aşmanın saç-
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malığıru ve temel cinsel kimliklere bağlı kalmanın gerekliliğini göstermekti. 
18. yüzyıl başında İngiltere'deki oyunlar "cinsel kimliği en azından kısmen, 
kolayca giyilebilen dış işaretlere -giysilere- bağlı olarak sunarken"54 Karagöz 
oyunları tam tersini vurguluyordu. İnsan kılık değiştirip karşı cinsi taklit et
meye çalışsa bile cinsel kimlik kolayca değişmezdi. Cinsel yelpazede oynak
lık imkansız bir şey değildi, ancak üstesinden gelmek çok zordu. 

Cinsiyet sınırlan arasındaki bu sözde geçirgenlik sanki yüzyıllar bo
yunca değişmemiştir. Kadın kılığına girmiş Karagöz elimizdeki yazılı en es
ki oyunlarda bile karşımıza çıkar. Bazı durumlarda bütün öykü kılık değiş
tirmenin yarattığı komik durumlara dayandığından, elimizde bulunmayan 
daha eski oyunlarda bile bunun senaryonun bir parçası olduğunu varsaya
biliriz. Aynı hile yeni oyunlarda da kullanılmıştır. Nitekim, Aşçılık adlı yeni 
bir oyunda, eski Zenne'nin yerini alan Hanım, etrafa belli etmeden evine 
girmesi için Karagöz'ü kadın kıyafeti ve çarşaf giymeye ikna eder. Tehlike
nin farkında olan Karagöz telaşla bu öneriyi kabul eder, ancak kabadayı 
Bekri Mustafa onu yakalayıp dalga geçer.55 

19. yüzyıl sonundaki oyunların önceki yüzyıllara ait oyunlara göre 
dikkat çekici bir farkı, cinsel organların perdede görsel olarak sunulmasıy
la ilgili değişikliklerdir. İlk oyunlarla ilgili bölük pörçük kayıtlarda cinselli
ğin doğrudan sunulduğu görülür. Bu durum, 17. ve 18. yüzyıldan günümü
ze kadar ulaşabilen, çok iri ve hareketli falluslara sahip Karagöz kuklaların
da görülebilir. Bazı eski oyunların belirli yerlerinde, örneğin Kanlı Nigar' da 
(daha önceleri Civan Nigar diye bilinirdi) Karagöz'ün penisi perdede fark 
edilecek biçimde sertleşir. Sünnet adlı oyunun eski biçiminde Karagöz sün
net olur ve yine penisini olduğu gibi sergiler.56 184fte İstanbul'u ziyaret 
eden Gerard de Nerval bir oyundaki sahneyi "bizim yaşadığımız yerlerde 
kaldırması zor olacak kadar aykın bir yapıya sahip" diye niteler ("d'une ex
centricite qu'il serait difficile de faire supporter chez nousj. Bu sahnede, bir ta
nıdığının kansına göz kulak olması istenen Karagöz gezgin bir dervişin kı
lığına girmeye karar verir ve sırtüstü kaldırımda yatar. Birden iri penisi ha
vaya kalkar ve bir kazık gibi dikilir. Gelip geçenler bunu direk zannederler. 
Çamaşır yıkamaktan dönen kadınlar penise ip bağlayıp çamaşırlarını asar
lar. Ata binenler atlarını bağlarlar, vb.57 
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Görünüşe bakılırsa, bu görsel tanımlar ve kaba dilin bir kısmı, Ner
val'in ziyaretinin hemen ardından, Tanzimat döneminin sansürü tarafın
dan ortadan kaldırılmıştı. Bir başka Fransız gezgini bu değişimin tanığı ol
du. Bu gezgin Theofıle Gautier idi. 1854'te sansürsüz ve çok kaba diye nite
lendirdiği bir oyun izleyen Gautier, küçük çocukların gözü önünde sergile
nen serbest cinselliği hayretle anlatır: 

Biz geldiğimizde bahçe doluydu. Çocukların ve küçük kızların çok
luğu dikkat çekiciydi. Ve onların oyunu izlerken duydukları tarife 
sığmayacak kadar yoğun coşku ve neşe, gösterinin hiç de en az il
ginç yanı değildi. 

Karagöz sık sık haremlerde oynatılır. Kadınlar oyunu perdeli ve 
kafesli "kutularn ya da bölmelerden seyreder. Bu durum bütün Do
ğuda kadınlara uygulanan katı kısıtlamalarla tuhaf bir çelişki oluş
turur. Bu, genellikle iddia edildiği gibi, kadını tamamen bir hayvan 
konumuna indirgeyen Türklerin sadece kendi kadınlarının namus
larını korumaya dikkat etmesinin göstergesidir. Ahlaki değerlerinin 
korunmasına ya da bozulmasına aldırış etmezler.58 

Son zamanlarda, göstericileri ilkel dürtülerini zaptetmeye zorlayan 
bir tür sansürün büyük bir talih olduğunu belirtir: 

Bununla birlikte, belirtmek gerekir ki, reformun diğer sonuçlarının 
yanında, Karagöz oyunları da "sansüren tabi olmuştur. Son derece 
aşırıya kaçmış olan hareketler sözlere indirgenmiş, son derece ser
bestçe söylenen sözler de sansürlenmiştir. Zira gerçekte, özgün şek
liyle, bir temsili Avrupalı okuyuculara tarif etmek çok zordur. Oysa 
eskiden, sadece erkeklerden ve Türk erkeklerden oluşan bir seyirci 
önünde oynandığı şekliyle gayet uygun olduğu ve asla sansürlene
cek bir şey içermediği düşünülürdü. 

Gautier'ye inanacak olursak, sansürün asıl nedeni kamusal alanın 
çocuklara ve kadınlara açılmasıdır. Durum gerçekten de böyle olabilir, zira 
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bu hareket aile fikrinin ortaya çıkmasıyla ve çocukların ortalıkta gitgide da
ha fazla görünmeye başlamasıyla çakışır. Babalar tatil günlerinde çocukla
rıyla birlikte gezmeye, onları her zaman gittikleri kahvelere ve başka yerle
re götürmeye başlayınca tiyatronun müdahaleye uğramamış cinselliği ko
nusunda bir şeyler yapılması gerekli olmuştu. Bu durum Osmanlıların ge
nel olarak o dönemde kendi cinsel adetlerinden duydukları utançla birleşin
ce, sansür muhtemelen devletin müdahalesinden de önce, bizzat oynatıcı
lar ve yazarlar tarafından uygulanmıştı. 

YENİ BİR CİNSEL CoGRAFYA 

Reform yapmaya niyetli Osmanlılar senaryolarındaki ve gösterilerin
deki apaçık cinsel tavrı 19. yüzyıl ortalarında belirgin biçimde azaltırken, da
ha sonraki Karagöz oyunları, cinsel haz arayışının şehirde hiç de azalmadan 
sürdüğünü gösterir. Eski oyunlarda erkek-kadın karşılaşması hamam, va
pur, fayton ve şehir dışındaki mesire yerleri gibi ortamlarda gerçekleşir. Bu
na karşılık, 19. yüzyıl gölge oyunları yeni ve bilinmedik bir manzara sunar. 
Ortaya konan yeni cinsel haritaya göre, burjuvaların yaşadığı Avrupa tarzı ye
ni mahalleler ve şehir dışında hızla gelişen banliyöler yeni bir tür cinsel et
kinliğin mekanı olmuşlardı. Bu cinsel etkinlik fahişelikten erkeklerle kadın
ların buluşabildiği mekanlara kadar farklılıklar içeriyordu. 

Osmanlı lmparatorluğu'nun ilk zamanlarından beri bilinen fuhuş, 
yetkililerce ahlak düzeni ve kamu sağlığı açısından sorun olarak görüldü
ğü için sık sık yayınlanan fermanlar ve fetvalarla kontrol altında tutulmaya 
çalışılıyordu. Fahişeler 16. yüzyılda pek çok kez İstanbul, Şam ve diğer şe
hirlerden çıkarılmıştı. Ünlü bir fermanla, sefere gidilirken orduyu izleme
leri yasaklanmıştı. 16. yüzyıl kanunlarına göre kadın simsarları imparator
luk sınırlan içindeki hanlarda köle kızlan fahişe olarak sattıkları için uya
rılmıştı. Fahişeliğe karşı çıkarılan kanunları delmenin yaygın yollarından 
biri köle kızı müşteriye satıp ertesi sabah geri almaktı. Şer'i hukuk açısın
dan bu alışveriş ayıplansa da yasadışı değildi. Yetkililer bu tür uygulamala
rı engellemek için özel kanun çıkarmak zorunda kalıyordu. Ancak, fuhuş 
yaygın olsa da, bu amaçla oluşturulan kurumların dışında yapılıyordu ge
nellikle. Pek çok oyunda, mahallede tuttuğu bir evde tek başına yaşayan ve 
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erkeklerle içli dışlı olan genç Zenne, dostluk ile cinsel zevk verme arasın
da gidip gelen belirsiz sınırlarla fahişeliğin eski biçimini temsil eder. 19. 
yüzyıl sonlarında ticari bir işletme olarak genelev devreye girer. Görünüş
te yetkililer bundan bihaber gibi davranır, ama belki de devlet kontrolünün 
bir biçimi olarak bu kurum teşvik edilmiştir. Tiyatro gülünç olasılıkları ya
kalamakta çabuk davranır ve Karagöz ile Hacivat'ı her zaman gittikleri es
ki mekanları yerine buraya göndererek cinsel sefahatin yeni mevkii olarak 
genelevle dalga geçer. 

Karagöz bizi genelevin yanı sıra şehrin yeni yeraltı cinsel yerleşim 
düzeninin koordinatlarıyla tanıştırır. Müslümanlaşmış toplumların gele
neksel olarak, en azından erkeklerin evlilik dışı cinsel ilişkileri konusunda 
kendine özgü çıkış yollan vardır. Erkekler birden fazla kadınla evlenebilir; 
zengin erkekler köle sahibi olup bunları cinsel haz için kullanabilir; pek çok 
hamam aynı zamanda eşcinsel ilişkilere buluşma yeri olarak hizmet eder. 
Ancak 19. yüzyılda köleliğin kalkması ve belirli şehir merkezlerinde poliga
minin ayıplanan bir davranış haline gelmesiyle yeni bir kurum ortaya çıkar. 
Metres ya da bir başka deyişle el altında tutulan kadın ve onunla birlikte cin
sel faaliyetleri yerine getirmek için tutulan gizli garsoniyerdi bu. 19. yüzyıl 
sonu ve 20. yüzyıl başında yazılan yeni oyunlarda, daha önceki sözlüklerde 
bilinmeyen bir sözcük olan metres, zennenin yerini alarak sık sık sahneye 
geliyordu.59 Aynı dönemde, erkek çelebi, zengin kadınların hizmetindeki ji
golo olarak yeni bir başlangıç yapmıştı. 

İstanbul' da, genelevler ve randevu evleriyle dolu olan Pera'nın göz
de yeni sokakları, modem türde evlilik dışı ve evlilik öncesi buluşmalar için 
yeni mekanlara ihtiyaç duyuyordu. Eski şehrin ortasındaki gözde bir mekan 
Kapalıçarşı' daki Kalpakçılar Sokağı'ydı. Genç kızlar ve erkekler sevgililerini 
bir an olsun görebilmek için buraya geliyorlardı. Kısa zamanda, şehrin ku
zeyindeki Avrupa tarzı mahallelerde ve Asya yakasında bu tür buluşma yer
leri ortaya çıktı. 19. yüzyılın ortalarında Haliç'te inşa edilen Galata Köprüsü 
eski şehir ile yeni mahalleler arasında hareket özgürlüğü sağlayarak bu tür 
gelişmeler için bir bakıma katalizör oldu. Köprünün kendisi de gölge oyu
nunun perdesinde pek çok aşk kaçamağının mekanıydı.60 Yeni Avrupa tar
zı şehrin bir semti olan Beyoğlu aynı zamanda cinsellik dolu gösterileri ve 

MÜSLÜMAN 0SMANLI TOPLUMUNDA ARZU VE AŞK 1500-1900 173 



özgür havasıyla kötü bir ün sahibiydi. Asya yakasındaki Fenerbahçe de böy
le bir bölgeydi. O dönemde erkeklerin ve kadınların kendilerine cinsel an
lamda eş aradıkları bahçeleriyle ünlüydü. 

Peki gölge oyunu gerçekte değişmiş miydi? Büyük Evlilik adlı oyu
nun eğlenceli bir sahnesinde Karagöz sırf bu amaçla Fenerbahçe'ye gider. 
Orada karşılaşnğı peçeli bir kadını birtakım karışık işaretleşmelerden son
ra ikna edip evine götürür. Ancak dehşet ve hayret içinde, baştan çıkarmak 
için onca zahmete katlandığı kadının kendi kansı olduğunu keşfeder. 61 

MAHALLENiN DELIKANLILAAI 
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DIŞARIDAN BAKIŞ 

SEYAHATNAMELERDE CİNSELLİK 

O
smanlı yönetimindeki Ortadoğu'yu ziyaret eden Avrupalı gezginle
rin kaleminden çıkan kitap ve yazmalar bize cinsellikle ilgili deği
şi.le bir bakış açısı sunar. Şimdiye kadar incelenen içeriye ait sami

mi senaryolarla karşılaştırınca dışarının bakış noktasını yansıtan seyahat
nameler genellikle önyargı ve cehaletle dolu olup önemli sakıncaları vardır. 
Bütün eksikliklerine rağmen bu gezi yazılan cinsel dünyayı anlama çaba
mıza yeni bir boyut katabilir. Bir bölgenin sakinleri için gayet açık ya da 
bahsetmeye değmeyecek kadar önemsiz olan şeyler yabancılar için yeni ve 
heyecan verici -ya da iğrenç- olabilir. Dolayısıyla yabancılar, yerlilerin al
dırmadığı ya da örtbas ettiği olguları fark eder. Yolculuk sırasında önyargı
lannı ve kendi kavramlarını da yanlarında taşıyan gezginler, aynı zamanda 
kendi kültürleri ile gözlemledikleri kültür arasındaki farklılıklara da dikkat 
çekerler. Biz de bu sayede Avrupa ve Osmanlı kültüründeki söylemlerin pa
ralel gelişimini izleyebiliriz. 

Bununla birlikte, bu çalışmanın çerçevesi açısından gezi edebiyah 
daha da önemlidir. Bu bölümde ele alacağım üzere, hem Osmanlı dünyası
nı ziyaret eden Avrupalıların hem de Avrupa'yı ziyaret eden Ortadoğulula
nn yazdığı seyahatnamelerin I9. yüzyılın ikinci yansında bu bölgedeki cin
sellilc ve cinsiyet kavramları üzerinde çok büyük etkisi olmuştur. Bu etkinin 
Ortadoğu toplumları üzerindeki uzantıları ve yankılan günümüze kadar 
gelmiştir. 

İLK GEZİLER VE BULANIK YORUMLAR 

Doğuya yapılan gezilerle ilgili yazılar son yirmi yılda akademisyen
ler tarafından İslami Doğunun Bah tarafından kötüye kullanılmasının so
mut örneği haline dönüştürülmüştür. iddialara göre, seyahatnameler önce
likle ve başlıca olarak ötekileştirmenin aracı olmuş, böylece uydurulmuş ya 
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da bilerek çarpıtılmış Doğu imgesinin tersi bir Avrupalı imgesi yaratılmış
tır. Yaygın bir alt metin ve çoğu zaman metnin kendisi, cinselliği Doğu için 
bir ana motif, mecaz ya da genelleme olarak kullanmıştır. Sapkın ahlak an
layışı Doğunun pasifliğini, tembelliğini, korkaklığını ve teslimiyetini sim
geler.' Doğuyu kadınsılaştırmak, ahlaksız ve anormal cinselliğini göster
mek, Avrupalıların bir yandan İslam dünyasını sömürgeleştirmesini meş
ru gösteren ve boyun eğdirmesine bahane bulan, diğer yandan da toplum
daki cinsel "ötekini" tanımlayan söyleminin önünü açar.2 

Yine de, lrvin Schick'in belirttiği üzere, ötekinin cinsel ahlak anlayı
şıyla alay etmek illa da Batının icadı değildi ve sadece emperyalist zihniyetin 
sonucu olarak ortaya çıkmamıştı. Ötekileri olumsuz cinsel özelliklerle sınıf
landıran edebiyat türü, yüzyıllar boyunca hem Doğuda hem Batıda kozmo
lojinin ve acayiplikler edebiyatının parçası olmuştu. Modem öncesi dünya 
betimlemeleri diğer ukları ve etnik grupları akıl, cesaret, sadakat gibi özel
liklerine göre nitelendiriyordu. Çoğu zaman bu "yabancılara dair bilgi söyle
mi "nin seyahatin kendisiyle pek ilgisi yoktu; sadece bir toplumsal mekan in
şa etme araa olarak kullanılıyordu. Shick'in sözleriyle, "çoğu erotik yazıda 
bulunan soyutlayıcı, arketip yaratıa dürtü, zihinde bir mekansal farklılaşma 
yaratmaya çok uygundu." Sömürgeleştirme projesi daha sonra eklenmiş, ön
cüllerini oluşturup kendini yabancı bilgisi söylemiyle bağlantılandırmıştı.ı 

Ne var ki, 16. ve 17. yüzyılda Osmanlı yönetimindeki Ortadoğu ile il
gili gezi edebiyatı, ortaçağın yabancılara dair bilgi tipolojisinin bir ürünü ol
sa da henüz bir sömürgeleştirme tasarısının parçası olarak görülmemelidir. 
İlk gezginleri başkalarına duyulan merak harekete geçirmiştir. Bu, bir sü
reliğine yabancılar hakkındaki bilgilerde yaygın olan klişeleri azaltmayı sağ
lamıştır. Ortadoğu'nun ahlak anlayışıyla ilgili tanımlamaları küçümseyici 
olsa da her zaman ayıplayıcı değildir. Nedeni bir tanıdık gelme duygusu 
olabilir. Gezginler bilinmedik bir cinsellikten ürkmekten çok, bu İslamileş
tirilmiş bakış açısını kendilerininkinden pek de farklı olmayan bir şey ola
rak algılıyordu. Kadınların sokaktaki giyinme biçimlerinde veya toplumsal 
ayrımcılık gibi kavramlarda farklılıkların belirgin olduğu durumlarda, Batı 
Avrupalı gezginler bu tür gelenekleri aslında kusur olarak görmüyor veba
zen Müslümanları dindar ve ahlaklı oldukları için övüyorlardı. 
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1554'ten 1562'ye kadar Babıfili'de Habsburg elçisi olan ve 16. yüzyıl
daki Osmanlı İmparatorluğu'nun en ayrıntılı tanımlamalarından birini bi
ze bırakan Ogier Ghiselin de Busbeclc "Türklerin" cinsel adetleri haklanda 
pek fazla bir şey anlatmaz. Bununla birlikte söyledikleri, dindarlıklarına 
hayıanlık olmasa bile saygı duyduğunu gösterir: 

Şimdi bir başka konuya geçip Türk kadınlarının yüksek ahlak stan
dardından bahsedeceğim. Türkler kanlarının namusuna diğer bü
tün milletlerden daha çok değer verirler. Bundan dolayı onları evle
re kapatıp saklarlar, öyle ki kadınlar gün ışığını pek seyıek görür. 
Eğer dışarı çıkmaya mecbur kalırlarsa, erkekler onları öyle bir örtüp 
kapatır ki, yoldan gelip geçenlere hortlak ve hayalet gibi görünürler. 
Onlar keten veya ipek peçelerinin ardından erkeklere bakabilir, ama 
vücutlarının hiçbir kısmını erkeklerin görebileceği şekilde teşhir et
mezler. Türklerin inancına göre azıcık da olsa genç ve güzel bir ka
dının erkeklerde arzu uyandırmamasına imkan yoktur ve bunun so
nucunda erkeklerin düşünceleri tarafından lekelenirler. Bundan do
layı bütün kadınlar eve kapatılır:~ 

Türkler, Araplar ve Mağriplilere zaman zaman kafir ve sapkın dese
ler de, gezginler bulundukları ülkelerdeki erkekler ve kadınların davranış
larından gerçekten etkileniyorlardı. Nitekim, deneyimli bir gezgin olan Ge
orge Sandys ı6ıo'da, Türklerin haremlerini ele alırken rasgele cinsel ilişki 
ya da sefahate hiç değinmez. Bir ahlak sorunu olarak görülebilecek tek kü
çümseyici gözlemi, padişahın on içoğlanını idam ettirmesidir. Sebebi de 
"bu adi suçtur [oğlancılık], tabii o ülkede bir suç olarak görülüyorsa .... "5 16. 
yüzyılın başında padişahın sarayına bir org kurmak için İngiltere'den gön
derilen usta org yapımcısı Thomas Dallam daha da ihtiyatlıdır ve ancak ka
dınların sokakta giyinme biçiminden dolayı şaşkınlığını ortaya koyar: "Türk 
ve Mağripli kadınlar her zaman sokağa yüzlerini örterek çıkarlar; yaygın dü
şünceye göre kadınların ruhu olmadığına inanılır ya da öyle sanılır. Ve be
nim fikrime göre de gerçekten olmayabilir, zira erkeklerin aksine, hiç kili
seye ya da başka bir yere dua etmeye gitmezler. "6 
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Daha sonra, 17. yüzyılın sonlarında, maceraa bir Fransız gezgin, 
bir Türk gibi giyinerek dolaştığında, bazı yurttaşlarının Türk kadınlan 
hakkında hoş olmayan şeyler söylediklerini işittiğinden bahseder. Söyle
nenler öyle ölçüyü aşmış ve yanlıştır ki, Avrupalı bir yabancı olmasına rağ
men tepki göstermek zorunda olduğunu hisseder. Yine bir yerli gibi dav
ranıp onlara seslenir: uşunu iyi bilin ki efendiler, ... hem akıl hem gelenek 
bakımından [kadınlarımız} sizinkilerden çok daha ağırbaşlıdırlar. Ve her 
ne kadar içlerinden bazıları epey kötü düşüncelere kapılsalar da, bu impa
ratorlukta öyle iyi bir düzen kurulmuştur ki, harekete geçme fırsatından 
mahrum edilmişlerdir. "7 

Belki burada bir an için dönüm noktasını görebiliriz. Anadolu'yu 
gayet iyi bilen maceraa Grelot. Osmanlı kadınlannın itibarını ve ahlakını 
cesurca savunurken muhatapları onlarla alay edip o sıralarda yeni ortaya çı
kan ve sonraki yıllarda daha çok kullanılacak bir söylemi açığa vururlar. 
Sonraki yıllar boyunca, biri yerel söyleme açık ve onun tarafını tutan, diğe
ri bu söyleme karşı ve kötüleyen iki yaklaşım, Osmanlı ruhuyla ilgili gerçek 
konusunda birbiriyle çekişerek iki farklı söylem haline dönüşecekti. 

Avrupa' da işler 17. yüzyıldan itibaren değişmeye başladı. İnsanların 
zihninde yeni bir heteronormal ahlak anlayışı oluşuyordu. Cinsel davranış
lar ve eğiliınler doğal ve doğal olmayan, normal ve anormal, Hıristiyan ve 
dinsiz olarak bölünmüştü.8 Bu durum, Osmanlı yönetimindeki Ortado
ğu'ya karşı yeni siyasi yaklaşıınla bir arada ortaya çıkmıştı ve bu yaklaşım
dan etkileniyordu. 16. yüzyıl sonunda lstanbul'a gelen gezginler hala top
lumlarının zayıflığı ve Osmanlıların gücünün nedenlerini bulma umudu
nu taşırken, bir yüzyıl sonra Avrupalılar güçlerinin rakipleriyle başa baş ol
masına seviniyorlardı. Elçiler Osmanlı kültürü ve siyasetini tartışırken artık 
cesur, hatta kibirliydi. 16. yüzyılda Avrupa'da yaygın olan saygı ve korku 
duygusu yerini eleştirel bir yaklaşıma bırakmış, Osmanlının zaafları ve yol
suzlukları açığa vurulur olmuştu. 

Babıfili'de birkaç kez elçilik yapan Paul Rycaut, bu eleştirel söylemin 
başlangıç noktası olarak alınabilir. ı66o'larda yazdığı, Osmanlı devleti ve 
yönetici seçkinlerinin titiz ve genellikle lehte bir anlatımı sayılabilecek kita
bı, sıra cinsel adetlere geldiği zaman sözü esirgemez. Saraydaki içoğlanla-

DIŞARIDAN BAKIŞ 



nndan ahlak dersi verir gibi ve aşağılayıcı bir tavırla bahseden Rycaut bu 
gençlerin birbirlerine duyduklan "platonik" aşkla alay eder: 

Bundan önceki bölümde, bu gençlerin birbirine duyduğu aşıkane 
eğilimden bahsettiğimiz için, platonik aşk doktrininin Türklerin 
mezheplerinde kendine mürit bulmasıyla ilgili olarak okuyucuya bil
gi verme amacındayız. Türkler bu aşkı çok övgüye değer ve erdemli 
bulur ve Tannya duyulan o mükemmel aş.kın bir adımı olarak görür
ler. İnsanoğlu ancak aşk yoluyla ve Tannnın yarattıklarına damgası
nı vuran dış görünüş ve güzelliğe duyduğu aşk ve beğeniyle Tann 
sevgisine ulaşu. Bu, erdem boyasıdır; yozlaşmış, çarpık eğilimlerinin 
üstüne sürerler, ama aslında onlann bu aşkı, birbirlerine duydukları 
şehvetli ateşten başka bir şey değildir. Bu ateş öyle kızgındır ki, sür
gün ve ölüm bile onları bu tür marifetlerini sergilemekten caydırma
ya yetmemiştir. öyle ki, haremağaları tarafından izlenmelerine rağ
men, odalarında aşklarını ifade edebilmek için bakışlar, vücut ve par
mak hareketlerinden oluşan özel bir dil öğrenirler'. Bu tutku bazen 
öyle kızışır ki, kıskançlıklar ve rekabet ayyuka çıkar. Muhafızlanmn 
sertliğine rağmen düzen bozulur. Bozulan düzeni tekrar sağlamak 
için bazıları kaftanlanrun kürk yakalan kesilerek saraydan kovulur, 
adalara sürgün edilir veya öldüresiye dövülür. 9 

Tasavvufi lslam-ortodoks İslam çekişmesinin izleri Rycaut'nun sa
raydaki içoğlanlannın homoerotik davranışlarını incelemesinde açıkça gö
rülür, ama konuyu ele alışındaki alaycı ve küçümseyici hava daha belirgin
dir.10 Bu tanımlamada, Topkapı Sarayı cinsel entrikaların ve bastırılmış dür
tülerin yuvası haline gelir. Padişahlar ve vezirler genç içoğlanlannı gizleme
dikleri bir tutkuyla süzüp onlan baştan çıkartmanın hesaplarını yaparlar. 
Buna karşılık içoğlanlan da yaşlı ve zengin hamilerini tuzağa düşürmek 
için cazibelerini kullanıp onlardan gelen hediyelerin, himayenin ve sonun
da servet ve güçlerini paylaşmanın keyfini çıkarırlar. Rycault bu "hastalı
ğın" her yerde yaygın olsa da, yeniçeriler ve bağlı bulundukları Bektaşi tari
katına tamamen nüfuz ettiğini yazar." 
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Rycaut'nun uzun ve iğneleyici anlatımında cinsel ahlaksızlık hiçbir 
şekilde sadece erkeklere özgü değildir. Her ne kadar erkekler birden fazla 
kadınla evlenebilir ve istediği kadar çok cariyeyle ilişki kurabilirse de, kan
lan "tüm kadınların en şehvet düşkünü ve utanmazı olup, erkeklerin aklı
nı çelmek için en ince ve zeki kurnazlıklara başvurur." O halde, Rycaut'ya 
göre ahlaksızlık her tarafa yayılmıştır. Rivayete göre, erkeklerin kadınlarla 
adeta sınırsız biçimde ilişki kurması ve kadınların şehvetli davranışları, İs
lam egemenliğinde yaşayanların sayısını arttırmak için peygamberin buy
ruğudur ve bu durumda Müslüman müminlerin sayısının katlanarak art
ması gerekir. Buna rağmen, nüfus artışı ağır seyretmekte olup Osmanlı 
topraklarında nüfus yoğunluğu azdır. Rycaut'ya göre bu dikkat çekici tutar
sızlık onların "melun oğlancılık zaafı" yüzündendir.12 

Rycaut öykülerini büyük bir tutkuyla anlatsa da, bunların kaynağı ve 
şayet bir belgeye dayanıyorlarsa nasıl belgelendikleri belli değildir. Yabana 
gezginlerin bulundukları yerdeki özel yaşamlardan tamamen dışlanmış ol
malarına dayanarak bir tahminde bulunursak, bu öykülerin kulaktan dolma 
asılsız söylentilerden ibaret olduğunu söyleyebiliriz.13 Ama bu konumuzun 
dışındadır. Bu anlatımın boyutu ve üslubu daha önemlidir. Kullanılan söz
cüklerin seçimi -yozlaşmış, çarpıklık, şehvetle yanma, şehvet düşkünü, kangren 
- hiçbir kuşkuya yer bırakmayıp bizi daha önceki saygılı söylemden bir baş
ka söylemin dünyasına, çok daha peşin hükümlü bir yazı biçimine sürükler. 

YoZIAŞMIŞ AHIAK ANIAYIŞINDAN YozIAŞMIŞ YÖNETİME 

Sonraki yıllarda bu suçlayıa havanın temel öncülleri değişmedi. An
cak Batı edebiyatında yazarlar ile okurlarının anladığı ince ipuçlarına daya
nan yeni bir ahlaki şifre ortaya çıkmıştı; gezginler açık eleştirilerin yerine 
cinsel adetlerle ilgili dolaylı ve alaycı göndermeler yapmaya başladılar. Sık 
sık, pek az gizlenen örtmecelere başvurdular. Bu yeni, iyi niyetli ama tepe
den bakan tarz Baron de Tott'un anılarında açıkça ortaya konur. Macar kö
kenli bir Fransız olan de Tott, imparatorlukta yaklaşık 20 yıl geçirdi. 1760 ve 
177o'lerde istihkamların inşa edilmesinde, Osmanlı donanması için bir mü
hendis okulunun kurulmasında, yeni topçu bataryalarının oluşturulmasında 
katkısı oldu. Farklı askeri birlikleri iyi bilen de Tott, yeniçeriler ile donanma 
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arasındaki bir çekişmeyi şöyle anlatır: "Lazlar bölüğünün yeniçerileri bir sü
re önce donanmanın gemilerinde görev yapan askerlerle anlaşmazlığa düş
müşler. Tartışma Galata'daki meyhanelerden birinde başlamış. On üç, on 
dört yaşlarında bir oğlan müşteri çekmek için dans ediyormuş. Oğlan her iki 
tarafın da hoşuna gittiğinden, onun yüzünden çıkan tartışma lazışmış, so
nunda iki taraf kavgayı sokağa taşımaya karar vermiş. Bu kavganın mekanı 
da Galata olmuş. »14 Bu hafiften dalga geçen, bütün askeri birliklerde rastla
nan eşcinsellikle ilgili şaka yollu tanımlama, gezi edebiyatındaki yeni tarzın 
örneğidir. De Tott sanki "biz bu Türklerin (ya da Müslümanların veya Arap
ların) ne olduğunu iyi biliriz" demektedir. Tartışmayı uzatmanın anlamı 
yoktur, öyleyse bir oğlanın aşkı uğruna birbiriyle savaşan iki askeri birliğin 
düştüğü gülünç durumu seyredip keyfini çıkaralım. 

Aynı dönemde bu söyleme bir başka tema katıldı. Kadınların duru
mu, toplumdan tecrit edilmeleri ve eve kapatılmaları daha önceki gezginler 
tarafından Osmanlı Ortadoğu toplumunun olumlu özelliklerinden biri ola
rak görülürken, artık bir zalimlik işareti sayılıyordu. Kaderlerinden kurtulma 
ümidi olmayan kadınlar mallarını kaybedip ölüm tehlikesini göze alarak kaç
maya yatkındılar. De Tott anılarında imparatorluk topraklarındaki fahişele
rin içler aası halini ele alır ve konuyu diğer kadınların kaderine getirir: 

Ama ben dayanılmaz bir öfkenin hakim olduğu ve hapishanelerin
den gizlice kaçan, daha yüksek mevkideki kadınlardan bahsediyo
rum. Bu talihsiz yaratıklar her zaman yanlarında mücevherlerini ta
şırlar ve sevgililerinden başka bir şey düşünmezler. Gözleri mutsuz
luk veren tutkularıyla körleştiğinden bu zenginliğin mahvolmalarına 
sebep olacağını fark etmezler. Yanlarına kaçtıkları caniler birkaç gün 
içinde onların cüretini cezalandırmakta asla kusur etmez ve bir cina
yetle onların mallarına sahip olurlar. Bu cinayetler ne kadar korkunç 
olursa olsun hükümet bunları cezalandırmakta hiç acele etmez. Bu 
zavallı kadınların soyulmuş ve parçalanmış bedenlerine sık sık li
manda, hem de katillerinin pencereleri altında yüzerken rastlanır. 
Bu korkunç örnekler herkesin gözünü korkutup bu tür çılgınlıkları 
önlemesi gerekirken ne kimseyi ürkütür, ne de durumu değiştirir.1~ 
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Rudy Bleys, Geograplıy of Perversion (Sapıklığın Coğrafyası) adlı ki
tabında, Batının İslamiyetteki cinselliğe karşı tavrında 18. yüzyıl ile 19. 
yüzyıl arasında temel bir fark olmadığını ileri sürer. Ama seyahatnamele
ri dikkatle okuyunca, 19. yüzyılın ortalarında, özellikle hızlı ve kapsamlı 
değişimlerin olduğu Tanzimat döneminde, gezginlerin tutumlarında iki 
farklı alt söylemin ortaya çıktığı görülür. Bu alt söylemlerin arasındaki tar
tışma bilinçli ve kararlıdır. Bazıları yerel cinselliği farklı ama en az diğer
leri kadar ahlaki bir bakış açısıyla açıklarken, bazılarında Osmanlı dünya
sındaki cinsel davranışlar genelleyici bir bakışla değerlendiriliyordu. Bu 
ikinci bakışa göre, bu davranışlar yalnızca ahlaki açıdan yozlaşmış bir top
lumu değil, aynı zamanda ahlaki açıdan yozlaşmış siyaseti de içeren, Os
manlıya özgü bir zafiyetti. 

Suçlayıcı söylemin pekişmesini anlatmaya başlamadan önce, büyük 
ölçüde fark edilmeyen ya da yıllar geçtikçe susturulan diğer söylemin geliş
mesini değerlendirmek önemlidir. Osmanlının cinsel ahlak anlayışına 
sempati duyan ve diğer gezi yazılarındaki çarpıtılmış anlatımların farkında 
olan gezginler, yerel ahlak anlayışı konusunda farklı bir görüş savunmuş
lardı. Yozlaşmış cinsellikle ilgili suçlamaları reddedip asılsız suçlamalardan 
uzak durdular. Bu iki bakımdan anlamlıdır. Birincisi, cinsellikle ilgili çoğu 
söylemde olduğu gibi, gezi edebiyatının da asla bir bütün oluşturmadığını 
bize hatırlatır. ikincisi, bu farklı tarafların varlığı, suçlayıcı söylemin sade
ce yaygın olmayıp aynı zamanda kasıt barındırdığını gösterir. 

Lady Mary Wortley Montagu'nün Osmanlı kadınlarının görece ba
ğımsızlığı konusundaki görüşleri ve bu bağımsızlığı kendi toplumundaki 
kadınların durumuyla karşılaşbrma çabası gayet iyi bilinir.'6 Bununla bir
likte, böyle liberal görüşler kadınlarla sınırlı değildir. 18. yüzyıl sonu ve 19. 
yüzyılın tümü boyunca bütün Batılı gezginler arasında bu görüşlere rastla
nabilir.17184o'larda yazan Charles White belki bunun en iyi örneğidir. Whi
te Osmanlı toplumunda kadınların görece bağımsızlığına dikkat çekmek
tense, kendi sınıfı ve cinsiyetinin toplumsal ve cinsel değerlerine dayanarak 
onların görgü ve nezaket duygusunu vurgular. İmparatorluğun toplumsal 
ve ticari hayab.nı aynntılanyla ele aldığı, üç cildi kapsayan eserinde Osman
lıların aykırı geleneklerinden veya cinsel sapıklıklanndan neredeyse hiç 
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bahsetmez. Nitekim, Osmanlı cinsel adetlerini İngilizlerin adetleriyle kar
şılaştırırken saygı ve bağlılık unsurlanm över: 

Kısacası, Konstantinopolis'in roman okumak, aşk yapmak, aşk mek
tuplan yazmak ve erkek ziyaretçi kabul etmek gibi şeylerle uğraşma
yan mevki sahibi hanımları, zamanlarını çoğunlukla diğer büyük 
başkentlerdeki hanımlar. gibi geçirirler. Şu farkla ki, aynı zamanda 
onlar ailelerine daha bağlı, ebeveynlerine daha saygılı, kocalarına 
karşı daha itaatkar olup akıl ve dürüstlük bakımından kesinlikle Pa
ris, Londra ve Viyana'daki kadın nüfusunun önemli bir kısmı gibi 
doğru yoldan çıkmış değildir. Ayrıca şunu da gözlemlemek mfun
kündür ki, kadın tımarhanelerinin talihsiz hastalan arasında, tutku
larının esiri olma yüzünden hastalananlara pek az rastlanır.18 

Bununla birlikte, White gezginler arasında azınlıkta kalmaktadır. 
Diğerleri onun sevecen söylemine karşı katı bir karşıt tutum takınırlar ve 
kuşkusuz sayılan diğer gruba göre çok fazladır. 19. yüzyılın ille yarısında en 
iyi gözlem yapan gezginlerden biri Adolphus Slade'dir. Bir deniz subayı 
olan Slade, Ortadoğu' da uzun yıllar boyunca görev yapmıştı. Bir miktar 
Türkçe biliyordu ve sık sık yerel eşrafın konuğu oluyordu.19 Genel olarak 
doğru bilgilere dayalı, dengeli ve anlayışlı bir anlatımı vardır. Buna karşılık 
Osmanlı toplumunun cinsel davramşlan konusundaki yargılan kesin ve di
ğer görüşlerini gölgeleyecek kadar aamasızdır. 

Osmanlı dünyasını ziyaret eden pek çok gezgin gibi, seyahatname
sindeki alaya üslup ve gizlemediği suçlayıa hava dikkat çekicidir ve daha ön
ceki seyahatnamelere göre bir adım daha atmıştır. Artık iş inançsızların tu
haf geleneklerini aktaran etnografik bir anlatım olmaktan çılap cinsel alış
kanlıklar ve devletin başarısızlığı arasında açıkça bağlantı kuran dar görüşlü 
bir tartışmaya dönmüştür. Slade savını çeşitli şekillerde ileri sürer: "Oğlan
cılık" yaygın olmakla kalmayıp aynı zamanda siyasi kültürün temelini oluş
turur. Bunun kanıtlan köle pazarında bile göıiilebilir: "Bazı sebeplerden do
layı oğlanlar kızlara göre daha çok para eder: Doğuda ne yazık ki, bunlar ay
nı zamanda zevklere kölelik ederler ve büyüdükleri zaman birçok konuda işe 
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yararlar. Eğer akıllıysalar yüksek mevkilere gelebilirler, oysa Doğulular için 
kadınlar sadece bir oyuncaktır ve bir oyuncak gibi işleri bittiği zaman bir ke
nara atılırlar."20 "Oğlancılığın" öteki yüzü kadınların cinsel istismarıdır. Sla
de dramatik bir kurnazlıkla bu konuya da göndermede bulunur: "['Osman

ley'] akşamlan varlığıyla hanımları onurlandırabilir. Haremin perdelerini aç
mayacağız; bunların ardındaki tuhaf ve çeşitli şekillerdeki şehvet düşkünlü
ğünü anlatmak insanı eğlendirmekten çok rahatsız eder."21 

Kadınların cinsel köleliği ile yaygın eşcinselliğin siyasi sonuçlan ko
nusundaki ilci yönlü saldırının ana hatları bu şekilde oluşturulur. Slade hiç 
tereddüt etmeden bizzat Sultan il. Mahmud'a odaklanır. Onun "ahlaksız
lıklarına" dolaylı olarak şöyle değinir: "Günün gözdelerinden büyük ölçüde 
etkilenir. Gözdeleri, Fransa Kralı 111. Henri'nin saltanatından beri Batı sa
raylarında görülmeyen ölçüde onun mahremiyetinin zevkini çıkanr."22 Ba
zı bölümlerde suçlamalar üstü şöyle böyle örtülen retorik sorulara dönüşür: 
"Veya, imparatorlukta reform yapma görevini üstlenebilecek nitelikte bir 
adam varsa-modem bir Koprugli [Köprülüp- il. Mahmud'un vezirleri ara
sından çıkma ihtimali var mıdır? Bunların beşte dördü Çerkezistan veya 
Gürcistan' dan satın alınmış köleler olup bonservisleri güzel yüzleri, yegane 
meziyetleri en kötü ahlaksızlıkları yapmaktır. Hizmetlerinin listesi efendi
lerinin tebaalarına karşı kurduğu haince tertiplere başarıyla aracılık etmek
ten ibarettir. "24 

Bütün bunlar basitçe il. Mahmud'un sapıklıkları olabilir mi? İşlerin 
gidişatından dolayı suçlanabilir mi? Slade, kendinden emin bir şekilde ·bu 
durumun yalnız hükümdarlara özgü bir eğilim olmayıp bütün Osmanlı yö
netiminde geçerli olduğunu belirtir. O st düzey bürokratlar tarafından davet 
edildiği bir partiyi anlatırken alaycılığının doruğuna ulaşır. Müzik, şarap ve 
dans eden oğlanlar ortamı kızıştırdıkça şu gelişmeler olur: 

Bazı konuklar üstlerindeki giysileri yırtarcasına çıkarıp gözlerinden 
ateş, sakallarından köpükler saçarak dansçılara katıldı. Odanın etra
fında dönerlerken sarıkları çözülüp havada uçuşmaya başladı. Ve 
evin beyinin varlığına rağmen rezil bir gösteri sergilendi. Sonunda 
kır sakallı biri, bir kadıya ait olan yakışıklı bir gence fena niyetle sa-
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nldı. Aralarında sert bir didişme oldu. Odadakiler yaşlı, sarhoş şeh
vet düşkününün yüzünü buruşturduğunu görünce kahkahadan kı
rıldılar. Gencin gözü sonunda bana takılınca kulaklarına kadar kı
zardı, öbürünü yüzükoyun iterek elinden kurtuldu. 25 

Ancak içinde yaşadığı toplumun cinsel alışkanlıklarının ya da Avru
palı konuğunun anlan nasıl gördüğünün farkında olan ev sahibi bey, bu 
olaydan sonra ihtiyatlı davranıp Slade'e bu tür davranışların "kırk yılda bir" 
olduğunu söyler ve üstünde durmamasını rica eder. Slade kendisine söy
lendiği gibi davranacağına söz verir ama sonra sahneyi en ince aynnbsına 
kadar anlabr. 

Dolayısıyla, erkek erkeğe cinsellik her yerde yaygındır. Bab kaynaklı 
gezi edebiyabnda artık bireylerin kişisel tercihi olmaktan çıkıp bir devlet has
talığı, yozlaşmış bir devlet yönetimi şeklini almışbr. Vezirlerin beşte dördü 
padişahın zevki için sabn alınan köleler olup, devlet yönetimi konusunda gü
zel yüzlerinden başka hiçbir meziyetleri yoktur. Ancak eşcinsellik, Osmanlı 
ruhuna yerleşmiş olan yozlaşmanın sadece görünen yüzüdür. Sapık arzula
rının esiri olan devlet memurları Avrupalıların kadın erkek bir arada dans et
mesini hayranlıktan ağızlan açık seyrederler: "Osmanlılar sedirlerini ve nar
gilelerini bırakıp sıralar halinde vals yapanları zevkle seyretmeye başladılar, 
kaftanları olmasa onlar da dansa eşlik ederlerdi. Yaşlı kapıabaşı26 kendi tek
düze hareminin sağlayamadığı bu görüntüden mest olmuştu. Dikkat çeke
cek şekilde 'şahane!' diye bağırdı. 'Elli yedi yıllık ömrümde böyle bir şey gör
medim; bir balo gördüm ya, artık gözüm açık gitmem.''"7 

Slade'in açıklamalarına ve diğer birçok gezginin yazdıklarına kalır
sa imparatorlukta hakim olan siyasi sistem mutlakıyetçi monarşi ya da Şark 
despotizmi olmayıp oğlancılıkbr. Aynı manbğa göre, tüm toplumsal yapı
nın temel taşı haremin tuhaf cinselliğidir. Slade ile aynı dönemde yaşayan 
ABD deniz subayı Walter Colton bu "rezillikler" için sözde psikolojik bir 
açıklama aramıştır. Ona göre bütün bunların nedeni doğuştan bir ahlak 
yoksunluğudur. Basit halkın bütün yasalara uyması ve asla doğru yoldan ay
rılmaması beklenirken, yöneticilerin bütün rezillikleri bağışlanır: 

"[fürk'ün] ahlak anlayışı farklı bir kaynaktan gelir; durumuna göre seyir 

MÜSLÜMAN 0SMANLI TOPLUMUNDA ARZU VE AŞK 1500-1900 185 



gösteren dürtüler tarafından yönetilir ve zorbalık gücünün derecesi yüksel
dikçe bu dürtüler etkisini tamamen kaybeder. Bir general olarak sıradan 
astlannda lanetlediğini yapar, sıradan bir yurttaş yapsa kanını dehşetten 
donduracak bir davranışı sultan yaptığı takdirde alkışlar. "28 

Türkler, Araplar ve Şarklılar ahlaki bir pusuladan yoksun oldu.klan 
için doğruyla yanlıştan tamamen habersiz ve "ahlaki" uygarlığın çok geri
sinde kalmış olarak gösterilir. Eşcinselliğin ve sefahatin egemen olduğu bu 
toplumların tek yasası toplumsal ve siyasal nüfuzdur. Kendiliğinden geli
şen bir ahlak yasası olmadığından toplumsal etiketler ve insan davranışları 
toplumsal düzen içindeki konumlarına bağlıdır. GüÇlü, kudretli olanların 
her şeyi yapmasına göz yumulur; yoksul ve uysallann ise hiçbir hareketine 
izin verilmez. 

Bu tür çarpıtılmış tanımlamaların İngiliz, Fransız, Amerikan ve Al
man gezginler tarafından insafsızca tekrarlanması nedeniyle iz bırakması 
kaçınılmazdı. 29 "Ötekilik" ve Doğu'nun söylemsel açıdan Batı'run çarpık ay
na imgesi olarak oluşturulması üzerinde dururken, Ortadoğu hakkındaki 
bu seyahatnamelerin etkisinin daha da eleştirel olduğunu fark etmeyebili
riz. Ancak bu benzetmelerin etkisini açıklamaya başlamadan önce bir baş
ka gezgin türünü, yani Doğu'dan Batı'ya, Ortadoğu'dan Avrupa'ya giden 
gezginleri ve oluşturdukları farklı ahlaki kod.lan incelememiz gerekir. 

OSMANLI AHLAK ANLAYIŞI VE AVRUPA MADDECİLİGİ 

Ortadoğu'yu ziyaret eden gezginler Osmanlılara ve Araplara cinsel 
ahlaksızlık rolünü biçmekle meşgulken, Avrupa'yı ziyaret eden Ortadoğulu 
Müslümanların yazdığı ilk seyahatnameler de kadının statüsüyle ve daha 
kapsamlı olarak cinsellik ve cinsiyetle ilgili konulan gündeme getirmişti. 
17. yüzyıldan 19. yüzyılın başına kadar Avrupa'ya gönderilen Osmanlıların 
raporlarında benzer merak duygusuna bir miktar dini hınç karışmıştır, 
ama hiçbir aşağılama, küçümseme veya gıpta yoktur. 

İran'da ve Farsi dünyada Tavakoli-Targhi'nin "Euro-erotik" ya da 
"eurotik" diye adlandırdığı özel bir söylem türü ortaya çıkmıştı. Birçok 19. 
yüzyıl gezgini Avrupalıları nemfoman ve kac4nsı, Avrupa'yı da bütün cin
sel arzuların tatmin edildiği "yeryüzü cenneti" olarak görüyordu. Bu söy-
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lem İranlıların kendi cinselliklerini gündeme getirmelerini, kendi kültürle
rini somutlaştırmalarını ve sonra Avrupalıları yozlaşmış ahlak anlayışların
dan ötürü kınamalarını sağladı.J° Kendi kültürleri üzerine kafa yorabilme 
becerisinin sonuçlarından biri kılık kıyafet ve mekanın yeniden önem ka
zanmasıydı; peçe bir yanda baskı altında tutma ve tecrit etmenin simgesi 
olarak, diğer yanda da Batılı saldırılara karşı İslami değerlere tam bağlılık 
işareti olarak ortaya çıkmıştı. 

Osmanlı dünyasından Avrupa'ya yapılan gezilerle ilgili ilk seyahat
namelerde Farsi örneklerde olduğu gibi bir tepki kayıtlı değildir. Bu bakım
dan Osmanlıların Avrupalılarla karşılaşması Safevilerin ve Kacarlann dene
yiminden farklılık gösterirY Osmanlı dünyasından gelip Avrupa'yı ziyaret 
eden ve seyahatname yazan gezginler (19. yüzyıla kadar aslında bunların 
hepsi Osmanlı merkezinden gelen ve Türkçe konuşan kişilerdi) cinsel, top
lumsal ve cinsiyet farklılıklarını görmekte asla gecikmezler; bu konular il
gilerini çeker. Ancak hiçbir şaşkınlık belirtisi yoktur; gördükleri manzaralar 
onlarda asla "yeryüzü cenneti" gibi fanteziler yaratmaz. Daha alt duygusal 
düzeyde bir tepki olduysa bile, ancak daha önceki seyahatlerde kaydedilmiş
tir; örnek olarak Yirmisekiz Çelebi Mehmed Efendi'nin 18. yüzyılın başla
rında çıktığı seyahati gösterebiliriz.'2 

Osmanlı gezginlerinin Avrupa'ya pek de hararetle yaklaşmamaları
nın nedeni belki de Osmanlı devletindeki birçok şehir merkezinin Avru
pa'ya yakın olmasıydı. Bu şehirler yüzyıllar boyunca Banyla ticari ve kültü
rel bağlar kurmuşlardı. Avrupalıların yaşadığı semtler olan Galata ve Pe
ra'nın sakinleri peçeli kadınlann sokakta erkeklerle bir arada bulunması ko
nusunda Batı Avrupa'daki ana cemaatlerinden daha dikkatli davransalar da, 
her zaman Müslüman Osmanlı toplumsal yasalarına göre yaşamıyorlardı. 
Aynı durum önceleri İzmir, Halep, Selanik ve daha sonra İskenderiye, Tu
nus, Beyrut gibi ticaret şehirlerinin benzer semtlerinde de geçerliydi. Os
manlılar için Batı Avrupa yabancıydı, ama yine de Farsi dünyaya göre daha 
çok bildiği ve her zaman karşılaşabildiği bir tanıdıktı.n Bu tanıdıklığa rağ
men seyahatnamenin yeni bir edebi tür olarak ortaya çıkışı, İran' da ve Far
si dünyada Tavakoli-Targhi ve Najmabadi'nin yazdıklarına çok benzer bir 
etkinin yaratılmasıyla sonuçlandı. 
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Yirmisekiz Çelebi Mehmed Efendi Fransa'ya 17. yüzyıl başlarında 
yaptığı geziyi yazarken kısa elçiliği sırasındaki olumlu gözlemlerini kaydet
miştir. Kültürel farklılıkların kesinlikle bilincindedir. Garip yemek yeme 
adetlerinden ve kadınların sık sık kamusal alana çıkmasından bahseder. 
Ancak bunu belirli bir mizah duygusu ve yansızlıkla yaparken cinsel başı
boşluğa ya da cennetle ilgili zevklere herhangi bir göndermede bulunmaz. 
Karşılaştığı adetlerin bazıları Osmanlı yönetiminin üyelerine yasaklanmış 
olmasına rağmen bunlara oldukça kolay uyum sağlamış ve kibar bir Fran
sız centilmeni gibi dolaşmıştır. Kamusal alanda kadınların bulunmasına 
tepkisi takdir ve endişe karışımı bir duyguydu: "Bu diyarlarda kadınların 
hükmü geçer. Öyle ki Fransa kadınların cennetidir. Hiçbir dertleri veya sı
kıntıları yoktur; hiçbir dirençle karşılaşmadan arzularını ve emellerini elde 
ettikleri söylenir. "34 

Yine de Osmanlı Ortadoğu toplumunun cinsellik ve modemite an
lamında bu konulara tepki vermeye başlaması için Avrupa'ya yapılan bu tür 
yolculukların belirli bir düzeye ulaşıp seyahatnamelerin yazılması gerek
mişti. Bu açıdan 19. yüzyılda matbaanın kullanılmaya başlanması ve gezi 
yazılarının basılması en önemli etkendi. Avrupa artık batı bataklıklarındaki 
uzak ve egzotik yer değil, dinamik bir değişimin mekanı ve güçlü bir rakip 
olarak görülüyordu. Orada olup bitenlerin sonuçlan Ortadoğu'nun sakinle
rine hemen yansıyordu. Avrupa'nın cinselliğe yaklaşımı da ilgi duyulan bir 
konuydu. Yavaş yavaş bir "Garbiyatçı" karşı söylem oluştu. Bu söylem gez
ginlerin deneyimlerini gözler önüne serip Avrupa'nın karanlık yüzünün ya
nı sıra Osmanlı kültürüne muhtemel katkısını da ortaya koymaya çalıştı.35 

Avrupa gezi edebiyatının Avrupa dillerinden önce Türkçeye, sonra 
Arapçaya çevrilmesi, filizlenen Garbiyatçı söylemle çakışınca, güçlü bir diya
lektik yarattı.36 Pek çok seyahatname çevrilmişti. Çoğunda cinsel unsurlar 
yumuşatılmış ya da sansürlenmiş olsa da, A vrupalılann yerel cinsel adetlere 
karşı takındığı tutumu yansıtacak kadar malzeme kalmıştı. Osmanlı okurlar 
seyahatnamelerin kendileri için oluşturduğu aynaya bakınca donakaldılar. 
Kendi yazdı.klan seyahatnamelerde bu Avrupalı söyleme karşı koyma ve bu
na denle bir Osmanlı söylemi sunma çabası belirdi. Sonuçlardan biri, impa
ratorluğun "Doğulu" arka bahçesi olan Kafkaslar ve Orta Asya hakkındaki 
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Osmanlı seyahatnamelerinin ortaya çıkmasıydı. Bu yazılarda Avrupalı gez
ginlerin temaları kopyalanarak ötekinin gariplikleri, tuhaf cinsel ahlak anla
yışları ve kendilerinin de yaşadığı Doğu'nun geri kalmışlığı anlatılıyordu. Bir 
diğeri, bir tür misillemeydi. Batı Avrupa'ya giden Türk ve Arap gezginler, 
kendi yüksek ahlak standartlarının tersine Avrupa kültürünün ahlaken çök
müş olduğunu göstermek için ellerinden geleni yaptılar.37 

. Bu durum birçok Türkçe ve Arapça konuşan gezginin 19. yüzyılın 
ikinci yansında kaleme aldığı seyahatnamelerde belirgindir. Ünlü bir yazar, 
tiyatrocu ve gezgin olan Ahmed Midhat, Paris'teki ünlü dünya fuarının dü
zenlendiği 1889'da Batı Avrupa'yı dolaşmıştı. Avrupa'da bir Cevelan adlı ki
tabında sürekli Avrupalıların bilimde, teknolojideki üstünlüğü ve maddi ba
şarılan ile ahlaki yoksunluğu arasındaki uçurumdan bahseder.38 Avru
pa'nın toplumsal ve cinsel ahlak anlayışıyla ilgili açıklamaları kendi içinde 
çelişse de, Batılı kadınların ahlaksızlığını Müslüman Osmanlı üstünlüğü
nün gerçek bir kanıtı olarak gösterir. Bir gece, Viyana'da bir kahve sahibi 
ona çok sayıda "düşmüş kadının" ne kadar kötü durumda olduğunu anla
tır. Kahveciye göre bazıları saygın aile kızlarıdır. Babalan ve kardeşleri ya if
las etmiş ya da kumarda bütün paralarını kaybetmiştir. Her türlü geçim 
aracından mahrum kalan bu eğitimli ve terbiyeli kızlar evlerini terk ederler. 
Müzisyen ve şarkıa olup bir süre tiyatrolarda ve gazinolarda oynarlar ve so
nunda da sokağa düşerler. Yapabilecekleri tek iş fahişeliktir. Midhat, Slade'in 
alaycılığından pek farklı olmayan bir tarzda belirtir: "Bütün bu kadın şarkı
a ve müzisyenlerin neden ardı ardına İstanbul'a gelip sonra da İzmir, Se
lanik, hatta Suriye'ye gittiğini şimdi anlıyorum. "39 ·Batılılaşmanın tuzakları, 

Avrupa'nın kötülükleri ve Osmanlı ahlakının üstünlüğü konusundaki gö
rüşleri böylece haklı çıkmıştır. 

Ahmed Midhat ve diğer gezginler Avrupa'nın ahlak anlayışını kı
narken aynı anda İslam ve Osmanlı kültürünü de İslami ahlakın çarpıtılmış 
temsili olarak gördükleri anlayışa karşı da savunuyorlardı. Paris fuarında 
Müslüman bir Arap olarak ortaya çıkan yan çıplak bir rakkase onu kızdır
mıştı. Stockholm'deki bilimsel bir konferansta sunulan bir konuşmayı yo
rumlarken harem odalıklannın şehvetli yaratıklar olarak gösterilmesini 
eleştirir ve bu imgelerin ciddi akademik araştırmaların sonucu olmayıp şi-
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irsel hayal gücünün eseri olduğunu belirtir. Onun anlatımında, Osmanlı ve 
Arap dünyası ahlakın ve toplumsal refahın sığınağı olmuştur. 

Avrupa'nın yozlaşması ve her yerde fahişeliğe rastlanması konusu 
Araplann ve Türklerin yazdığı diğer pek çok seyahatnamede de görülür. 20. 

yüzyılın başında Kahire' den yola çıkan Lübnanlı modernist Curci Zeydan 
bile yaygın fahişelik karşısında çok etkilenerek "Avrupalı kadınlar hakkın
daki olumlu fikirlerimiz tersine dönmüştü, öyle ki hicabımıza ve [kadınlar 
için] cahilliğe (cehJ) geri dönmek istedik" diye yazar:•0 Bahsettiği bir başka 
illet annelerinin terk ettiği bebekler hakkındadır. Sadece Paris'te her yıl on 
sekiz bin bebeğin terk edildiğini belirtir. Bütün bunlar aşın özgürlüğün ve 
dini hor görmenin sonucudur. Zeydan, eğer bütün bunlar Avrupa moder
nitesi ve özgürlüğünün sonucuysa o halde bundan uzak durmamız ve ah
laki açıdan üstün olan kendi değerlerimize bağlanmamız gerektiğini söyler. 
Kadınlar evin ve çocukların idare edilmesi için yaratılmıştır sonucuna vanr. 
Bu görevi yerine getirebilmek için eğitilmeleri gerekir ama bir kadının er
keklerin yapacağı işlerde çalışması onu yaratılma amacından uzaklaştım ve 
dertten başka bir şey getirmez.41 

Aynı dönemde askeri bir görevle Avrupa'ya giden Mehıned Enisi ad
lı Osmanlı subayı, aynı gemide birlikte yolculuk ettiği bir Fransız subayıyla 
aralarında geçen tartışmayı anlatır. Güvertede gezinen iki subay kendi top
lumlanndalci kadınların statüsünü tartışırlar. Fransız subay kadınlan eve 
hapsettikleri için Müslümanları suçlar. "Bütün gün o kafeslerin arkasında 
canları sılcı1rnaz mı?" diye sorar. Enisi "biz buna hapis değil, tesettür deriz" 
diye cevap verir. Ardından uzun uzadıya İslam ailesinde kadının rolünün ne 
kadar önemli olduğunu, çocukların eğitimine ve evi çekip çevirmeye ne ka
dar çok katlaları olduğunu açıklar.42- Fransız subayını ikna ettikten sonra bu 
kez karşı saldırıya geçer'. "Bizim kadınlarımız" der, "Fransız kadınlan ve 'öz
gür' dünyanın diğer kadınlarının maruz kaldığı belalardan korunmaktadır." 
Evlerini terk edip yabanalarla kaçan Fransız kadınlarından, fahişelikten ve 
düşmüş kadınlardan bahseder. Aynca Ahmed Midhat ve Zeydan'ın da ele al
dığı terk edilmiş bebekler sorununa değinir. "En iyisi sizin adetleriniz size, 
bizim adetlerimiz de bize kalsın" sonucuna varır. "Bizim kadınlarımızın si
zin adetlerinizden sağlayacağı hiçbir fayda yok. "43 
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Ne var lci bu karşı saldırının nihai sonucu Osmanlı dünyasında bir 
sarkaç etkisi yaratarak bütün cinsel söylem alanlarının kapanmasına yol aç
tı. Bir yandan Garbiyatçı tepici yerel ahlak anlayışının üstün olduğu iddiası
nı ortaya atb. Türkçe ve Arapça seyahatnameleri okuyanlar cinsel ve ahlaki 
davranışlarının övünülecek bir şey olduğuna inanmışb. öte yandan, ahlak 
anlayışını yeni standarda uydurma çabası, cinsiyete ve cinselliğe karşı dav
ranışlarda geniş kapsamlı değişiklilderin yapılmasını zorunlu kıldı. Bir baş
ka deyişle, gezginler ve onlar kadar fürn kitap okuyan kitle kültürlerinin ha
la Avrupa'ya göre üstün olduğuna kendilerini inandırmışlardı. Yalnızca Av
rupa'ya kabahat bulmakla kalmayıp aynı zamanda kendi ahlak anlayışlarını 
bu yeni standartlara uyacak şekilde yeniden belirlemeleri ya da o zamana ka
dar söylemlerinde bulunmayan bir cinsel ahlak yaratmaları gerekiyordu. 

BİLGİ AGACI 

17. yüzyıldan 19. yüzyıla kadar geçen dönemde gezi edebiyatında su
nulan söylem Batının elit çevrelerinde hatırı sayılır bir güç kazanmıştı. Bu 
söylemin etkisi belki de büyük ölçüde genel anlamda cinsellik ve bu inşa
nın önemli bir parçası olarak Osmanlı Ortadoğu'sunun ahlak anlayışı hak
kında Avrupalıların filcirlerini biçimlendirdi. Bu güçlü söylem daha sonra 
geri dönüp Ortadoğu'nun sakinlerini çok çeşitli şekillerde etkiledi.44 

Bemard Cohn'un Colonialism and lts Forms of Knowledge (Sömürge
cilik ve Sömürgeciliğin Bilgi Biçimleri) adlı kitabında Batı kültürüne özgü 
"araştırmacılık" -bir enformasyon bütününü tanımlama, onu sıraya koyup 
sınıflandırma, sonra da raporlar, istatistikler, tarihçeler, vb şeklinde yayın
lama- vasıtasıyla bir karşılıklı etlcileşimin başladığını ileri sürer. Bu etlcile
şim, bu bölgenin epistemolojik temellerinde ani bir değişime yol açmıştır. 
Bu tür araştırmacılık biçimleri "bilmeden ve kasıtsız olarak yalnız bir böl
geyi değil aynı zamanda epistemolojik bir mekanı da istila edip fethetmiş
tir." Örneğin dilbilim araştırmaları, yeni bir dil kavramına ve zamanla böl
geye yayılan lcimlik biçiınleriyle ilişkisine yol açmıştır. Dilleri Hint-Avrupa 
ve Sami dil aileleri içinde sınıflandırmak "kendi" ve "öteki" hakkındaki ta
nıınlamaları yeniden şekillendirdi. Şeriat gibi yerel hukuk sistemlerini an
lama ve düzenleme çabalan, daha önce yasaların yumuşak ve uysal olduğu 
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yerlerde yeni ve katı yasallık kavramları yaratb.. Derin bir kültürü barındı
ran nesneler antik sanat eserleri olarak maddeleştirildi ve karmaşık davra
nış kuralları "birkaç metonime indirgendi. "45 Sömürgeleştirilmiş dünyada, 
o ölümcül dönemden önce bağımsız bir biçimde ve farkına varılmadan ge
liştirilen her şey dağılıp gitti. 

20. yüzyılın ortasına kadar, Osmanlı dünyasındaki cinsellik ve cin
sel söylem hakkındaki araştırmaların kaynağı gezi edebiyatıydı. Araştırma
ların ancak sömürgeciliğin bir biçimiyle birlikte başladığı diğer alanların 
tersine, bu alana Avrupa ülkelerinin bütün güçleriyle ortaya çıkmasından 
çok önce girilmişti. Bu, konusuna karşı asla ilgisiz ya da tarafsız davranma
yan bir araştırma üslubuydu. Ancak tıpkı kökler, fiiller ve isimler hakkında 
bilgi toplamanın dille ilgili algılamaları değiştirmesi gibi, gezginlerin cin
sellik ve ahlakla ilgili tanımlamaları da cinsel hareket tarzında doğru ve yan
lışla ilgili yerel değer yargılarını etkiledi. 

17. ve 18. yüzyıllarda Avrupa'da yeni bir cinsel ahlak anlayışı oluştu. 
Bu dönemdeki gezginlerin anlatb.ğı "Şark" cinselliği masallarının, doğru 
olsun olmasın, bu dönüşümde rol oynadığını düşünebiliriz. Daha önce 
gözlemlediğimiz gibi, Avrupa' da ortaya çıkan cinsellikle ilgili bakış açısı se
yahatnamelerin üslubunda bir yenilik oluştururken oryantalist söylemin te
mel varsayımlarını da değiştirdi. Normal ve anormal, doğal ve doğal olma
yan, ahlaklı ve ahlaksız gibi Osmanlı Ortadoğu'sunun toplumlarına yaban
a olan yeni sınıflandırmalar yaratb.. Gezginlerin araştırmaları sonucu yıl
larca bütün Avrupa dillerinde oluşturulup Türkçeye ve Arapçaya çevrilen 
yeni terminoloji46 Osmanlı cinselliği hakkında Avrupalıların görüşleri üs
tünde silinmez bir iz bıraktı. Bu görüşlerin yerel cinsel söylem üzerindeki 
etkisi yıkıcıydı. 

Bu kültürel gıdayla beslenen Avrupalı gezginler Ortadoğu'ya ön
yargılı kavramlar ve zihniyetle geliyordu. Yazılan Osmanlı cinselliğini Or
tadoğu halkı için gözle görülür bir "şey" haline getirdi. Daha önce sorgu
lanmayan ve kültürel dokunun bir parçası olan cinsel davranışlar, eğilim
ler ve tercihler, artık bir lunapark aynasındaki gibi çarpık görünüyordu. 
Türkler ve Arapların içini bir utanç duygusu ve kötü bir şeylerin olacağı 
sezgisi kapladı. 
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Büyük aJiııı, hukuk uzmanı ve reform öncüsü Aluned Cevdet Paşa, 
otobiyografik eserinin bu durumu ortaya koyan bir paragrafında dönüm 
noktasını açıklar. 185o'lerin sonunda, Kının Savaşı'nın ardından, insanların 
ahlak anlayışında bir değişim algılandığını yazar. Örneğin erkeklerin oğlan
larla veya diğer erkeklerle gönül ilişkisine girmesi artık hoş karşılanmaz: 

Zen-dostlar çoğalup mahbublar azaldı. Kavm-i LUt sanki yere batdı. 
İstanbul' da öteden berü delikanlılar içün ma'ruf u mu'tad olan aşk 
u alaka, hal-i tabi'isi üzre kızlara müntakil oldu .... Kübera içinde gu
lamparelilde meşhur Kamil ve Ali Paşalar ile anlara mensub olanlar 
kalmadı. Halbuki Ali Paşa da ecanibin i'tirazatından ihtiraz ile gu
lampareliğini ihraya çalışurdu.47 

Daha önceki cinsel eğilimleri inkar edip yerine başka davranışları 
koyma alışkanlığı bütün seçkinler arasında yayıldı. Padişah bile bunlardan 
uzak kalamamıştı. Cevdet Paşa, Sultan Abdülmecid' deki davranış değişildi
ğini anlatırken alaycılığını zor gizler: 

Sultan Abdülmecid Han hazretleri hakikaten melek-haslet bir pa
dişah-ı ali-cah olduğu halde, o da nev'-i beşerden değil mi? Bu rüz
gar anı da çarpdı. Alemin bu inkılabatı arasında, o dahi kadınlar
dan ba'zılanna mahabbet ü rağbet buyurdu. Nasın haram olan 
mu'amelatına o dahi helalinden olarak müşareket buyurdu. Buna 
hiç kimse bir şey demiyordu. Fakat nisvan ile kesret-i musahabe
tinden naşi vücud-ı hümaylinlanna günden güne za'f gelmesi ba
di-i endişe idi.48 

Böylece yerleşik cinsel söylemleri bastırma, susturma ve başka söy
lemlerle değiştirme serüveni başladı. Önceki bölümlerde sunulan söylem
sel metinlerin hepsi -tıp, hukuk, tasavvuf edebiyatı, rüya yorumu, gölge 
oyunu- bundan nasibini aldı. Gördüğümüz gibi, ya tümü 19. yüzyılın so
nunda ortadan kayboldu ya da cinsiyet ve cinsellikten neredeyse hiç bahse
dilmeyen, bahsedilse de üstü örtülü olarak değinilen steril türlere dönüştü. 
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Ancak modemitenin diğer yanlarında olduğu gibi değiştirme, sus
turma, gerçeği gizleme ya da sansürleme girişimleri derin bir inançtan kay
naklanmıyordu. Eski cinsel söylemler (daha önceleri derin anlamda birleş
miş durumdayken) artık parçalara ayrılmıştı ama bunların yerine yeni bir 
meta söylem ortaya çıkmamıştı. Laqueur ve Foucault'nun doğru biçimde be
lirttiği gibi, cinselliği tartışan eski biçimler 19. yüzyılda ortadan kaybolmuş, 
kısa zamanda yerlerini yeni biçimler almıştı. Cinsel söylemdeki bu değişim 
Avrupa'da kapsamlı toplumsal ve siyasi değişimlerin sonucu olarak ortaya 
çıkmıştı. Bu değişimlerin arasında kamusal alanda kadınlara düşen yeni rol; 
nüfus artışı üzerindeki denetimleri arttırma; erkekliğin, kadınlığın, cinselli
ğin ve cinsiyetin yeni tanımları ile özel yaşam konusundaki yeni kavramlar 
vardı. Osmanlı dünyasında ise bu süreç tersine dönmüştü. Cinsel söylemde
ki değişimler toplum ve siyasetteki değişimlerden önce gerçekleşmişti. Eski 
cinsel söylemden duyulan utanç kendiliğinden yeni bir söylem yaratama
mıştı. Bilinen cinsel senaryolar seyahatnamelerin saldırısı sonucu yıkılınca 
bunların yerini yeni senaryolar alamadı. Osmanlı ve Arap topraklan benzeri 
görülmemiş bir dönüşüm yaşadı: cinsel söylem metinsel alandan uzaklaşıp 
erkeklerin ve kadınların samimi arkadaş çevrelerine taşınırken cinsel sahne
nin üzerine bir sessizlik perdesi indi. 
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SONUÇ 

MODERNİTE VE CİNSEL SÖYLEM 

B
ugünkü bakış açımızdan, modem öncesi Ortadoğu'daki cinsel söy
lem şaşırtı.a derecede açık sözlüydü. Bize göre, 19. ve 20. yüzyılın 

cinsel söyleminden çok günümüzün Sex and the City ya da WiU and 
Grace adlı televizyon dizilerine daha yakındı, ancak önemli bir farkla: Bu 
söylemin bir kısmı kadınların ihtiyaçlarına ve cinsel tercihlerine göre dü
zenlenmiş olsa da, tekil biçimde erkeklerin sesini yansıtıyordu. 

Elinizdeki kitapta incelenen söylemler ya da "senaryolar" erkeklerin 
ve kadınların çok çeşitli cinsel tercihleriyle uyumluydu. Yelpaze muhakkak 
ki din ve toplumsal kurallarla kısıtlanmıştı, ancak bu tercihlerin çok azı do
ğuştan kusurlu görülüyordu. Dönemin, kadınların kusurlu erkekler oldu
ğuna inanılan tek cinsiyetli biyolojik paradigmadan doğan cinsel fikirleri, 
bizim heteroseksüelleri eşcinsellerden ayıran sabit ve katı sınırlarımızla 
bağdaşmadığı gibi, zorlayıa bir normdan sapıldığı duygusu da yoktu. Göl
ge oyununun ilk dönem örneklerinin ortaya koyduğu gibi, cinsellikten 
utanma gibi bir duygu da yoktu. Penis sahnede yer alan bir oyuncuydu; sü
rekli Rabelais'nin diline benzer kaba bir dil kullanılırdı. Son yıllarda Müs
lümanlaşmış dünyanın pek çok yerinde yaygın olan, adeta sofuca kamusal 
cinsel söylemden çok farklıydı. 

Öyle ki, 17. yüzyılın bir noktasında, din kurumu bile yaygın homo
erotik davranışlara karşı direnemeyecek, bazı nüfuzlu tarikatlar bu tür 
davranışları yürürlükteki dini uygulamaların bir parçası haline getirmeyi 
becerecek gibi görünüyordu. Genç ve güzel erkekleri seyre dalma konu
sunda 17. yüzyılda ortaya çıkan tartışmaları okumak yanıltıcı olabilir. Bu 
tartışmaları bizim heteronormal görüş açımıza göre, günlük cinsel davra
nışlarla ilgili doğru ve yanlışlar konusunda yapılmış tartışmalar şeklinde 
görme eğilimindeyiz. Ancak 17. yüzyılda, Osmanlı İmparatorluğu'nun bü
yük şehirlerinde mutasavvıflar ile ortodoks ulema arasında ortaya çıkan 
şiddetli tartışma eşcinsel ilişkilere izin verilmesi konusunda değildi. Yasal 
olarak kusurlu bulunsa da bu davranışlar hayatın bir parçası olarak kabul 
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ediliyor ve görmezden geliniyordu. Tartışma, bu tür ilişkilere dinde veri
len yer hakkındaydı. 

Sonunda, daha radikal olan tasavvufi görüşler sakıncalı hale geldi ve 
bu tür ilişkileri dini açıdan iğrenç bulan katı ortodoks dogma kazandı. Ero
tik dini tasavvuf edebiyatının dirilmesinden korkan ulema, bu çevrelerden 
gelen cinselliğe dair her konuya kuşkuyla baktı. Ortodoks din kurumu İs
lam ilahiyab.nın mevzilerini ve kendi ayrıcalıklı konumunu korumak için 
savaşsa da, bu tür toplumsal davranış kalıplarına meydan okumadı. İslam 
ilahiyatının zaferi, 19. yüzyılın sonunda modem öncesi cinsel söylemin 
parçalanmasına yol açan sürecin belki de başlangıcına işaret ediyordu. 

Bu süreç 18. yüzyılın ortasından 19. yüzyılın ortasına kadar, daha son
ra söylemsel değişimin başlıca kışkırtıasıyla çakışmışb.: Ortadoğu'ya giden Av
rupalı gezginler ile Bab.'ya giden Ortadoğulu gezginlerin birbirlerinin cinsel 
ahlak anlayışını karşılıklı olarak eleştirmesi. Batı Avrupa'nın cinsel alışkanlık
ları önceki yüzyıllarda değişmişti. Gerek tıpta, gerekse halk inançlarında tek 
cinsiyetli paradigmanın yerini daha açık bir ilci cinsiyetli paradigma almıştı. 
Heteroseksüel ve homoseksüel ilişki arasındaki muğlak sınır belirginleşmiş, 
cinsellik ve iktidar hakkındaki eski kavramların yerini yenileri almış ve sapkın 
cinsel davranışları denetlemek üzere yeni senaryolar ortaya çıkmıştı. Bu deği
şimler, birçok bakımdan siyasi ve toplumsal değişimlerle, aynca cinsiyetler 
arası ilişkiler konusundaki yeni kavramlarla bağlantılıydı. Kısa zamanda birbi
rine eklenip hemen göze çarpmayan bir karşı söyleme eklemlenip biçimlendi
rildiler; bu yeni söylem, belirli sınırlar içinde heteronormal bir merkez ve "sap
kın" uçlan olan açık, yeni ve kapsayıa bir cinsellik duygusu yarattı. 

Artık berraklaşmış olan bu söylemin ve söylemde içkin olan erdem
lilik duygusunun kılavuzluğunda Ortadoğu'yu ziyaret eden gezginler, tutu
cu olduğunu düşündükleri bir toplumda, algılamalarına göre teklifsiz bir 
cinsel söylemle hem de birinci elden karşılaşınca dehşete düştüler. Zaten 
büyük ölçüde abartılmış da olsa harem alemleri ve kadınların yaygın biçim
de zina yapıp kıskanç kocaların da onları cezalandırmasıyla ilgili söylentiler 
duymuşlardı. Bunlara ek olarak kahveler ve hamamlardaki teklifsiz homo
erotik kültürle, aynca Karagöz ve arkadaşlarının müstehcenliğiyle karşılaş
mak onların gözünü korkuttu. Çoğu Türkçe ve Arapçaya çevrilen seyahat-
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narnelerde, inançsızların adetleriyle alay da eden bir iğrenme duygusu be
lirgindi. Ban Avrupa'nın etkisi altına girmiş bir dünyada bu tür küçümse
yici anlatımlar çok sarsıa oldu. Dahası, sömürgecilerin araşnrma biçimle
rinin diğer örneklerinde olduğu gibi, gezi edebiyab.nın da asıl etkisi genel
de kültürün, özelde de cinsel söylemin somutlaşması oldu. Hayab.n daha 
önce göze görünmeyen bir kısmı, birdenbire gözlem ve diğer kültürel 
normlarla karşılaşb.rma nesnesi haline gelmişti. 

Yavaş yavaş Ortadoğu'da bir karşı söylem oluştu. Ban Avrupa'ya gi
den Ortadoğulu gezginler de Avrupa ahlakını aynı şekilde kusurlu buldu
lar. Bab.nın serbest ahlak anlayışına yönelik eleştiriler daha önce Haçlı se
ferleri ve Napolyon'un Mısır'ı işgal ettiği sıralarda ortaya çıkmışb., ancak bu 
kez daha güçlü biçimde gündeme geldi. Viyana ve Paris sokaklarını doldu
ran genç fahişelerle çok sayıda terk edilmiş bebek Avrupa kültürünün baş
lıca kusurlanydı. Ancak bu Garbiyatçı karşı-anlab.m Avrupa'nın sadece bu 
dertlerden ibaret olmadığına inanıp aynca İslam dünyası ile Osmanlı dev
letinin açık bir ahlaki üstünlüğü olduğunu düşünürken, aynı zamanda ken
di dünyasında eski cinsel söylemden uzaklaşıyordu. Avrupalıların tezlerine 
karşı çıkan Osmanlı yazarları kendi toplumlarının ahlak anlayışının kesin 
biçimde belirlenmiş toplumsal konumlara, kadınların Avrupalı hemcinsle
rinin kaderinden korunması için eve kapatılmasına, heteroseksüel ahlak 
anlayışına ve tutucu değerlere dayandığını savunuyordu. 

Hayat en azından söylemsel düzeyde edebi bir üstün ahlak idealine 
uyum sağlamak zorundaydı. Daha önceki kuşakların benimsediği cinsel se
naryolara karşı mesafeli olması gerekiyordu. Daha önce kültürel merkezin 
bir parçası olan homoerotik söylem artık marjinal hale getirilmişti. Hatta 
heteroseksüel söylem bile toplum içinde çok daha basb.rılmış bir rol benim
sedi. Karagöz oyunlarını yazanlar öncelikle fiziksel belirtileri ortadan kal
dırdılar: artık sahnedeki kuklaların penisleri görünmüyordu, aynca açık se
vişme sahnelerinin yerini anlatma ve imalar almışb.. İkinci aşama olarak, 
bizzat sözcükler yazarlar ve yetkililer tarafından sansürlendi. 

Başka söylem alanlarında da benzer gelişmeler oldu. 19. yüzyıla ka
dar eşcinsel, evlilik dışı ya da ensest ilişkilerle ilgili rüyaları insanların bi
linçalb.nın normal bir parçası olarak gören rüya tabiri kitapları, artık kısal-
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tılınış ya da anndınlmış olarak yeniden basılıyordu. Eşcinsel ilişkiler kate
gorisi tümüyle sulandırılmış, bazen tamamen ortadan kaldınlınıştı. Eşcin
sel davranışlarla ilgili çok yaygın dini edebiyat da benzer bir kaderi paylaş
tı. Bundan hem sakalı bitmemiş oğlanlara duyulan aşkı karalayan, hem de 
bu davranışlara ruhani bir deneyim gerekçesiyle göz yuman anlayış biçim
leri nasibini aldı. Edebiyatta, Binbir Gece Masallan, Itırlı Bahçe, Gönül Zevk
leri Batı' da çok rağbet görürken Ortadoğu kütüphanelerinden kayboldu. Se
vişmenin bedensel mekanizması ve bedenin cinsel özellikleri bir zamanlar 
anatomi ve fizyonomi tezlerinde aynntılanyla incelenirken, daha sonra tıb
bi söylemden çıkarıldı. Devlet kanunları ve nizamnameleri daha önce cin
sel suçlan açık bir dille ele alırken, artık aynı suçlar için dolaylı sözcükler 
kullanılır oldu. Cinsellikle ilgili tartışmaların az çok sabit kaldığı tek söy
lemsel alan şer'i hukuk oldu. Cinsel suçların hukuki yönlerini ele alan bu 
tartışmalar bile canlılığını kaybetmişe benziyordu. Hukukçular yüzyıllar 
boyunca yaptıldan gibi yasaları tartışıp yeniden formüle etmek yerine daha 
önceki tartışmaları harfiyen yinelemekte sakınca görmediler. 

19. yüzyıl başında Arapça ve Türkçe konuşulan dünyada matbaanın 
kullanılmaya başlanması, yazılı metne karşı tavrın değişmesi nedeniyle sü
reci hızlandırdı. Daha önce kitaplar telif hakkı veya yazarın rızasına aldır
maksızın elle yazılıyor, derleniyor ve kopya ediliyordu. Fiyatlar yüksekti ve 
genellikle kitap sayısı çok düşüktü. Varsayıma göre, kitapları serbestçe ala
bilen kişiler din ve devlet görevindeki seçkinlerdi. Dünyanın her yerinde ol
duğu gibi, matbaa kitapları daha ucuz hale getirip kitleler tarafından okun
masını sağladı ve böylece okuryazarlık arttı. Geçmişte seçkin bir azınlığın 
okuyabildiği, ayrıcalıklı olmayan kişilerin ulaşamadığı metinler artık kamu
sal alanda kendine yer buluyordu. Matbaanın yaygınlaşması sonucu müs
tansihler ve hattatlar loncasının üye sayısı hızla düştü. El yazması kitaplar 
yavaş yavaş piyasadan kayboldu. Gerek yurtiçinde gerek yurtdışında kolek
siyoncular ve kütüphanelerin yoğun talebi nedeniyle fiyatları hızla arttı. 
Erotik edebiyatın örnekleri ister istemez azaldı. Artık yalnızca kitlelerin 
okuması uygun görülen kitaplar basılabiliyordu. Erotizm ve cinsellikle ilgi
li söylemler içeren diğer kitaplar arşivlerin fildişi kulelerine gönderildi. 

Oldukça kısa sayılabilecek bir zaman diliminde, söylemi cinsel açı· 
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dan uygun görülmeyen her unsurdan arındırmak için koca bir kültürel sus
turma mekanizması harekete geçirildi. Ancak bu, basitçe tepeden inme bir 
hareket değildi. Devlet susturma konusunda kendi payına düşeni yapsa da, 
bu sadece devletin dahil olduğu bir proje değildi. Kendi kendini sansürle
yen yayıncılar, yazarlar, tüketiciler, hayalciler ve ulemadan oluşan küçük 
güç odaklan elbirliğiyle cinsel söylemi susturup adeta yok olma noktasına 
getirmişlerdi. 20. yüzyıla girildiğinde dönüşüm tamamlanmıştı. Ortadoğu 

kültüründe cinselliğin üzerine bir suskunluk perdesi inmişti. 
Michel Foucault Cinselliğin Tarihi adlı kitabına Victoria çağı hakkın

daki yanlış kanılarımızın eleştirisiyle başlar. 19. yüzyılın başından 20. yüz
yılın ortasına kadarki bütün bu dönemin cinsel baskı dönemi olduğunu dü
şünürüz. Yaygın inanışa göre, daha önce cinselliğe karşı özgürce bir zihni
yetle yaklaşılırken, birdenbire bu zihniyete zincir vurulmuş ve cinsel davra
nışlar baskı altına alınmıştır. Yine aynı inanışa göre, o zamandan beri ya
zarlar ve düşünürler toplumu zincirlerinden kurtarmaya uğraşmaktadır. 
Foucault durumun aslında tam tersi olduğunu ileri sürer. Victoria çağında 
cinsellik susturulmamıştı. Aksine, psikolojide, tıbbi söylemde, ders kitapla
rında, panopticon* fikrinde bir patlama yaşamıştı. Tüm bunlar, örtülü olarak 
cinselliği tartışmanın yeni yollarını yaratma araçlarıydı. Gizlilik bizzat söy
lemin parçasıydı. 

Ancak Osmanlı yönetimi altındaki Ortadoğu'nun son döneminde 
ve 194o'larda yeni bir ulus-devlet kültürü ortaya çıkana kadar, kaybolan söy
lemlerin yerini yeni söylemler almadı. Sansürden sorumlu devlet kurumla
n bile uygun olanla olmayanın sınırlarını çizen bir söylem üretmedi. Ma
halle ilişkileri ve kahve kültürü sayesinde yerel sözlü cinsel senaryolar ge
lişse de bunlar yazılı biçimlere dönüşemedi. Eski senaryolar yetersiz olduk
ları için ortadan kaybolmamıştı. Suskunluğun sebebi insanların cinselliği 
artık farklı biçimlerde görmesi değildi. Osmanlı dönemi cinsel senaryoları
nın yok.olmasını izleyen uzun yıllar boyunca cinsellikle ilgili heteronormal 
görüş uç kültür örneği olarak kalmayı sürdürdü. Artık terk edilmesine rağ-

* Panopticon: Daire şeklinde bir yapı ve ortasında gözetleme kulesi olan bir hapishane projesi. Kule
den bütün hücreler görülür ama hücredekiler kulenin içindekileri göremez. -çev.n. 
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men toplumun büyük kesimleri tarafından hala kabul edilen senaryolar ile 
daha uygun olduğu düşünülen ama sonuçta yabana olan, dışardan ithal 
edilmiş yeni fikirler arasında gözle görülür bir gerilim vardı. 

Bu kitap Osmanlı İmparatorluğu'nun sona erişi ve yarattığı düşün
ce dünyasının yok oluşuyla bitiyor. 20. yüzyıl boyunca Ortadoğu'daki cinsel 
söylemin dönüşümünü ve heteronormal hale gelen bir kültürün ortaya çı
kışım belgelemek yeni bir kitabın konusudur. Ortadoğu'nun Müslüman
laşmış kültürleri tam heteronormal hale gelmiş cinsel söylemle uyum sağ
lamışken, Ban kültürlerinin araya bir kez daha mesafe koyarak, yüzyıllar 
öncesinin Osmanlılarım hanrlatan bir cinsel kültür geliştirmeleri tarihin 
bir cilvesi olsa gerekir. 
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caktır. Artemidoros'un eserinin Arapça çevirisi için, bkz. Huneyn lbn ishak (çev.), Kit4ba't-Ta'biri'r
ru 'y4: Evvel w: ehemma Ucutub fi teftiri1-alıl4m (Arteınidoros'un Orıeirokritika adlı eserinin çevirisi), 
yay. haz. Abdülmun'im el-Hifni (Kahire: Darülreşad, 1991). Kitapta Arteınidoros'un metinlerinin lbn 
ishak tarafından yapılan çevirisinin lbn Slrin, en-Nabulusi ve Freud'un rüya yorumlanyla karşılaştır
ması yer almaktadır. Aynca, bkz. T. Fahd, "Ru'ya" Encyclopedia of lslam, 8. cilt, s. 646; ve De Lacy 
O'Leary, How Greelı: Science Passed to tlıe Arabs (Londra: Routledge and Kegan Paul, 1964), s. 164-'70. 

12. ilginç bir öyküden öğrendiğim.ize göre, halife el-Ma'mtln'u Yunan felsefe metinlerini ve Orıeirok
ritika'yı Arapçaya çevirtmeye iten şeylerden biri rüyasında Aristoteles ile konuştuğunu görmesiy
di. Von Grunebaum, Dreıım anıl Humarı Societies, s. 7-8 (lbnü'l-Nedim'in Fihrist'inden alınmıştır, 

Kahire 1348/1929-1930, s. 339). 
13. Douglass Price-Williams, "Cultural Perspectives on Dreams and Consciousness," Anılıropology of 

Consciousrıess 5, sayı 3 (Eylül 1994): 13-16. 
14. Bkz. Lamoreaux, "Dreaın Interpretation in the Early Medieval Near Easl • 
15. Age., s. 228-84. Aynca, bkz. Oberhelman, "Hierarchies ofGender", s. 64-65. 
16. Strohmaier, "Hunayn Ibn lshaq," Encyclopedia of Islam, 3. cilt, s. 578-81. Orıeirokritika'nın özgün Yu

nancasında, Yunan panteonunun tannları her yerde mevcuttur. Bkz. Arteınidorus, Interpmation of 
Dreams; ve Lamoreaux, "Dream Interpretation in the Early Medieval Near East," s. 15, 80-81. 

17. "Fa-i'tazilu en-nisa' fi'l-mehtd. •Bakara suresi, 222. ayet. Bkz. Abu al-Hasan 'Ali lbnü'l-Kassar el
Hev!ani el-Keyrevani, Kit4ba'I- bulugi1-mer4m fi ta'bira'r-ru'y4 fi el-ınen4m, yazma, Biblioth~ue 

Nationale, Paris, Manuscrits Arabes 2746, varak ı6b. Diğer örnekler için, bkz. 23, 26, 33b ve 35. va
rak. Aynca, bkz. Lamoreaux, "Dream Interpretation in the Early Medieval Near East", s. 86-93. 

18. "Inna nursilıl el-n4ke Jitneten lahum. • Kamer suresi, 27. ayet. 'Abdülgani en-Nabulusi, Ta'tfra'l-
4n4mfi ta'bira'l-ınen4m (Şam: Darülhayr, 1998), s. 449. Bu kitaptaki örnekler Bulak baskısıyla (Ka
hire: Bulak, tarihi belirtilmemiş) ve çeşitli el yazmalanyla, özellikle en-Nabulusi'ninkiyle (El-'Abir 
fi't-ta'bir, Princeton Üniversitesi, Garrett Koleksiyonu, varak 91a-94b) ile karşılaştırılmıştır. 

19. Kuran'la ilgili imgeler için aynca, bkz. Oberhelman, "Hierarchies of Gender," s. 64. 
20. Alışkanlıklar için, bkz. Pierre Bourdieu, Practical Reason: On tlıe 11ıeory of Action (Cambridge: Po

lity Press, 1998), s. 8, 81-82, 97-98; Richard Jenkins, "Habitus," 11ıe Social Science Encyclopedia 
içinde, 2. baskı (Londra: Routledge, 1996), s. 354-55. 

21. Khalidi, "Abd al-Ghani bin lsma'il al-Nabulusi," s. 60; Muharnmad Emin lbn Fazlullah el-Muhib
bi, T4riha'l-Hul4sati'l-4s4r fi A'yana'l-kami1-h4di 'eşar (Kahire: Bulak, H. 1248), cilt 2, s. 433. 
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22. İlginç bir not olarak belirtmek gerekir ki, 20. yüzyılın sonunda, bu kitabın yeni ve genellikle san

sürlenmiş uyarlamaları Türk piyasasını istila etmişti. Bkz., Şükrü Göknar, Raya Tabirleri Ansiklo
palisi (İstanbul: Kitsan, tarihi belirtilmemiş); imam Nabulsi lslami Raya Tabirleri Ansiklopedisi (İs
tanbul: Eko Ofset, tarihi belirtilmemiş); imam Nobulsi ııe Diler imamlar lslomi Raya Tabirleri An
siklopedisi (İstanbul: Seda Yayınlan, tarihi belirtilmemiş). 

23. Bu, büyük ölçüde hadis ilmine ve peygamberin sünnetinin aslına uygun olup olmadığını doğrula

mak için kullanılanlara dayalıdır. Bunu izleyen tartışmanın dayandığı yer: 'Abdülgani en-Nibulu

si, El-'Abir fi et-ta 'btr fi uslll kqfiyet to'btr er-ru'y4 fi el-nıen4m (Beyrut: Mü'essesat 'İzzeddin, 1996), 

s. 483-84. Aynca, bkz. en-Nibulusl, El-'Abtr fi't-to'bır Princeton Üniversitesi, Garıett Koleksiyonu. 

Artemidoros'un kendi döneminde yapb.ğı benzer bir tartışına için bkz. İbn İsh.ik, Kit4ba't-Ta'bi
ri'r-ru'y4, s. 27-30. 

24. Foucault'nun belirttiiine göre, Artemidoros benzerliklerin bir arada bulunmasıyla ilgili bu ilkeyi 

rüya yorumlarını yöneten ana ilke olarak görüyordu: Foucault, Use of Pleosu~. s. 14. 

25. İbn İsh.ik, Kit4ba't-Ta'biri'r-ru'y4, s. 217'de Artemidoros'u kıyaslayın. Artemidoros burada aynı 

simgenin başka s~erden oluşan bir zincirin içinde farklı bir anlaına gelebileceğini belirtir. 

26. Bu örnek, görünüşe bakılırsa pek çok yorumcunun gözdesi olmuştur. Ayvanın rüya yorumundaki 

uzun tarihi için, bkz. Lamoreaux "Dream lnterpretation in the Early Medieval Near East, • s. 120. 

27. En-Nibulusi, El-'Abir fi et-to'btr fi uslll kqfiyet to'lıır er-ru'y4 fi d-nıerı4m. Bu konuda aynca, bkz. 

Combs-Schilling, Socrul Peiformanas: Islam, Sexuolity, anıJ Sııc:rifice (New York: Columbia Univer

sity Press, 1989), s. 171. Rüya yorumculanrun yorumlamayı tarihsel zamana ve mekina oturan bir 

bilim olarak gördüklerinin bir başka gısstersesi, en-Nibulusl'nin Hasad bin Huseyn el-HeW tara

fından yazılan Tolxık4ıa1-mu'obbirin'e dayalı tanımlamasıdır. En-Nibulusi'nin tanımlaınası rüya

lar ve anlamlan hakkındaki bilgilere katkıda bulunan uzun bir insan zincirini -putperestler, Ya

hudiler, Hıristiyanlar, Müslümanlar- içerir: en-Nibulusi, El-'Abir fi et-to'lıır fi usıll kqfiyet to'btr 
er-ru')'4 fi el-nıerı4m, s. 482. En-Nibulusl'nin tarumlaınası modem yazarlann simgesel dille ilgili 
analizleriyle kıyaslanabilir. Bkz. Erich Fromrn, 1lıe Forgoeten Larıguop: An Introıluaion ta tlıe Un
derstonding of Dreams, Foiry Tııles anıJ Mytlıs (New Yorlc: Rinehart, 1951), s. 13. Fromrn üç farklı sim

ge türü belirler: geleneksel, rastlantısal ve evrensel. Geleneksel simge bir şeye (ınasa, sandalye) ver

diğimiz isim olabilir. Bunun simgelediği şeyle gerçekte bir bağı olınayabilir. Rastlantısal simge, 

zihnimizde belli bir ruh halini tetikleyen bir ınanzara olabilir, çünkü bu manzara kişisel bir anı

mızla ilgili olabilir. Evrensel simge herkesin tanıdığı bir simgedir çünkü bu, örneğin hareketi ve 

enerjiyi simgeleyen ateş gibi duyumsal bir deneyimle baAlantılıdır. 

28. El-Keyravini, Kitaba 1- bwlılli1-mer4m, sayfa 4-4b; Joseph de Somogyi, "The lnterpretation of Dre

ams in Ad-Damiri's Hayat al-Hayawan." ]ournol of ılıe RIJ)"ll Asiotic Society ı. bölüm (1940): 1-3; 

Muhammed İbn Sirin, Tefsıra1~mi1-lcebir (Kahire: Matba'at el-Calli, 1995), s. 3-18. 

29. Aynca kahve, silahlar, iskambil kartlan ya da yeni müzik aletleri gibi yeni olguların yorumlan için, 

bkz. Seyyid Süleyman el-Hüseyni, Kenzalnıerı4m (İstanbul: Kitabhane-i Sevdi, H. 13'40), s. 489, 

715, 787, 801, 843, 840-846. 
30. Metinler arası karşılaştırmalar için, bkz. Lamoreaux, "Dream lnterpretation in the Early Medieval 

Near East, • s. 146-72. 

31. Oberhelman, "Hierarchies ofGender", s. 64. 
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32. Cemal Kafadar, Betwun Two Worlds: The Construction of the Ottomıın Stau (Berkeley ve Los Ange

les: University of Califomia Press, 1995). s. 8-9, 30; Rudi Lidner, Nomads and Ottomııns in Medi
eval Anatolia (Bloomington: lndiana University Press, 1983), s. 37. 

33. Birleştirici bir söylem olarak rüyalar için, bkz. Barbara Tedlock, "The Evidence from Dreams," 

Psychological Anthropology içinde, yay. haz. Philip K. Bock (Westport, CT: Praeger, 1994), s. 286. 

34. Bkz. Robert Dankoff, The Intimııu Lift of an Ottomıın Statesmıın (Albany: State University of New 

York Press, 1991), s. 16-17, 100-102, 185-86, 221-22. Dankoff, her ilci tarafın da bazı rüyaların uy

durulmuş olduğunu bilmeleri gerektiğini belirtir. Ortak görülen rüyaların olasılığı için, bkz. 

Stanley Krippner, "Waking Life, Dream Life, and the Construction of Reality, • Anthropology of 
Consciousness 5, sayı 3 (Eylül 1994): 20-21. Derin psikolojik katmanları ortaya çıkartan bir yorum 

örneği için, Evliya'nın harap bir caminin onarımı hakkındaki rüyası ve Melek Paşa'nın kendi yaş· 

lanan bedeniyle ilgili gördüğü rüyanın çok kişisel yorumu için, bkz. Dankoff, Intimııu Lift, s. 207· 

n. 19. yüzyılda Mısır kültüründeki rüyalar için, bkz. Lane, Account of the Manners and Customs, s. 

264: "Mısırlılar rüyalara çok inanırlar, rüyalar genellikle hayatlarının en öneınli eyleınleri konu

sunda onlan yönlendirir. Rüya yorumu konusunda lbn Şahin ve lbn Sirin'in yazdığı ilci büyük ve 

ünlü eserleri vardır. ilki, sonrakinin hocasıdır. Birçok Alim dahi bu kitaplara gözü kapalı bir gü· 
venle başvurur." 

35. Sigmund Freud, The Inurpmation of Dreams (Londra: Ailen and Unwin, 1913); Rosalind D. Cartw· 
right, "Dreams," The Social Science Encyclopedia içinde, s. 197. 

36. Bu belki günümüzdeki bazı lslami rüya yorumu gelenekleri için de geçerlidir. Freud'un tanıınla

dığı rüyaların bir kısmını bir grup Faslı rüya yorumcusuna sunan Benjamin Kilbome, onlann bu 

yoruınlardaki siıngelere tamamen farklı anlamlar yüklediklerini keşfetti: B. Kilbome, "The Hand

ling of Dream Symbolism: Aspects of Dream lnterpretation in Morocco, • Psychoanalytic Study of 
Society 9 (1981): 1-14. 

37. En-Nibulusi, Ta'tfra'l-4n4m (Darülhayr baskısı), s. 168 (Hatim) ve 187 (Hullıal). Yüzüklerle ilgili 

benzer bir yorum Artemidoros'tan lbn lshak'ın uyarladığı Kitaba't·Ta'bıri'r-ru'y4 s. n6'da buluna

bilir. Burada en-Nlbulusl'nin rüyada bilezik görmeyle ilgili analizi vardır. "Halhal rüyada oAJ.u 

simgeler. Rüyasında vücudunda altın bir halhal gören adam ~stalanacak ya da bir giinah işleye
cek demektir. Ve eğer kadırun vücudunda bilezik varsa, o kadın tehlike ve korkudan uzak duracak 

demektir. Eğer [halhalın] çifti (zevc) yoksa cömert bir kocayla evlenecek demektir. Vücudunda her 

kim altın veya gümüş bir halhal görürse üzüntü ve derdi olacak veya tutuklanıp baAJ.anacak demek· 

tir." Benzer bir yorum için, bkz. el-Hüseyni, Kenzalmm4m, s. 774-80. 

38. En-Nlbulusi, Ta'tfrll'l-4n4m (Darülhayr baskısı), s. 35, 165, 206, 234, 333, 427, 440; el-Keyrevl· 

ni Kitaba'l-bultlfi'l-meram, sayfa 35: Eğer birisi rüyasında penisinden bir yılan çıktığını görürse, 

bir çocuğun geçimini sağlayacak (yarzuk) demektir. El-Hüseyni, Kenzalmen4m, s. 838-39 ile 

karşılaştınn. 

39. En-Nlbulusi, Ta'tfra'l-4n4m. 

40. ~-· s. 438. 
41. En-Na.hulus!, Ta'tira'l-4n4m (Darülhayr baskısı), s. 449. 457. Aynca, bkz. Somogyi, "lnterpretation 

of Dreams," s. 4-10. 

42. En-Na.hulus!, Ta'tfra'l-4n4m (Darülhayr baskısı), s. 58, 312. 

216 NOTLAR 



43. El-Keyrevini Kit4bü1-bulügi1-mer4m, sayfa 33b. Bir başka seçenek imam Ca'fer'in rüya yorumu ki

tabında sunulmaktadır. Burada hayvanlar asla erkek veya kadınlan simgelemez: M. Hidayet Hosa

in, "A Treatise on the Interpretation ofDrearns", Islamic Culture 6 (1932): 578-82. 

44. En-Nabulusi, Ta'tfrü1-4n4m (Darülhayr baskısı), s. 60, 83, 159. 

45. Artemidorus, Interpretation of Dreams, s. 74-75. 

46. Age., s. 83, 85, 174, 304, 305, 387, 388; Aluned Muğniyye, Taftirü1-Ahl4m (Beyrut: Darül-Hilal, 

1979), s. 220. Ayrıca, bkz. Muğniyye, Teftiriı1-Ah/4m, s. 279, 292, 294, 313, 350; ve Artemido

ros'tan uyarlayan lbn ishak, Kit4ba't- Ta'bfri'r-ru'y4 s. 150-51, 163. 

47. Janice Boddy, "Spirits and Selves in Northem Sudan: The Cultural Therapeutics of Possession and 

Trance," American Ethnologist 15, sayı ı (1988): 4-27. Kadınların erkek spermine hazne görevi gör

mesi konusu için ayrıca bkz. Oberhelman, "Hierarchies of Gender", s. 69. 

48. Boddy, "Spirits and Selves," s. 5/6. 

49. Artemidoros'tan uyarlayan lbn ishak, Kit4ba't-Ta'bfri'r-ru'y4, s. 78; Artemidorus, Interpretation of 
Dreams, s. 66-67. 

50. En-Nabulusi, Ta'tirü1-4n4m (Darülhayr baskısı), s. 159. Ayrıca, bkz. Mujniyye, Teftirü'l-Ah/4m, s. 

98; El-Keyrevaru Kitaba'!- bulügi'l-mer4m, sayfa 22; ve el-Hüseyni, Kenzalmen4m, s. 540. 

51. En-Nabulusi, Ta'tirü 1-4n4m (Darülhayr baskısı), s.159. 

52. Age., s. 160 

53. Geç dönem Osmanlı ve Arap folklorunda hamamlar Şeytan'ın melcanı durumundayken camiler ve 

mezarlıklar meleklerin melcanı haline gelmişti. 

54. Artemidoros'tan uyarlayan lbn ishak, Kit4ba't-Ta'bfri'r-ru'j14, s. 93-105. 

55. Artemidorus, Interpmation of Dreams, s. 84-85. 

56. Orijinalinde, bu başliİc: tannlar ve tanrıçalarla cinsel ilişki kurmayla ilgiliydi. 

57. Artemidoros'tan uyarlayan lbn ishak, Kit4ba't-Ta'bfri'r-ru'y4, s. 99-103; el-Hüseyni, Kenzalmen4m, 

s. 437· 
58. Bkz. Peter Brown, The Body and Socİetjl: Mm, Womm, and Sexııal Renurıciation in Early Christianity 

(New Yorlc: Columbia University Press, 1988), s. 432: "Eski Romalıları kaygılandıran şey, özgür bir 

erkeğin kendisini kadınlardan ayıran katı yurttaşlık hiyerarşisini bir kadınla oral seks yaparak, ya 

da kendisini bir kadın gibi aşığına sunarak bozmasıydı." 

59. Oberhelman oral seksle ilgili bu bölümün çevrilmediğini iddia eder, ancak her ne kadar kısaltılmış 

ve sansürlenmiş olsa da bu bölümün çevrildiği açıktır. "Hierarchies of Gender," s. 68. 

60. Artemidoros'tan uyarlayan lbn ishak, Kit4ba't-Ta'bfri'r-ru)ı4, s. 103-6. 

61. Age .• s. 106-7. 

62. Brown, Body and SocİetJI, s. 19. Ayrıca, bkz. Basim Musallam, Sı:x and SocİetJI in Islıım: Birth Cont-
rol before the Nineteenth Cmtury (Cambridge: Cambridge University Press, 1983). 

63. lbn Slrln, Teftira 1-Ghl4mi '1-keb,r. 
64. Hosain, "A Treatise on the Interpretation ofDreams", El-Keyrevaru, Kit4bü1-bulügi1-mer4m. 
65. En-Nabulusi, Ta'tirü1-4n4m (Darülhayr baskısı), s. 234, 236, 415, 458. 

66. Bkz., Joseph Schacht, An Introduction to Islamic Lııw (Oxford: Clarendon Press, 1984 [1964)), s. 

120-22. 

67. En-Nabulusi, Ta'tirü1-4n4m (Darülhayr baskısı), s. 484. 
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68. Bunun yankılarını görmek için, bkz. el-Hüseyni, Kenzalmerı4m, S. 437. 

69. Burada en-Nibulusi'nin zinayla ilgili tartışmasının bir bölümü vardır: Rüyada zina görmek hıya

net anlamına gelir ve rüyasında zina yaptığını gören kimse hıyanet etmiş demektir. (Bu bakımdan] 

bilinmeyen kadın bilinenden daha iyi ve güçlüdür. Zina aynı zamanda hınızlık demektir çünkü zi

na yapan hırsız gibi salclanır. Rüyasında zina yapan bir kadının baştan çıkarmak için kendisine 

yaklaştığını gören kişi yasaklanmış bir mülkü paylaşmış demektir. Güzel bir kızla zina yaptJiını 

gören kişi parasını emin bir yere koymuş demektir. Rüyasında zina yapıp bunun için bir lıadd ce

zası aldı.Aını gören sultan yönetimini güçlendirecek demektir. Ve rüya gören kişi hükümette bir 

mevki sahibi olduğunu görürse, bu görevi üstleneceği anlamına gelip ona hilat ihsan olunacak de

mektir. Bir vilayeti yönetecek, ancak yönetimi adil olmayacakbr. Ve eğer birisi tanıdılı bir kişinin 

kansıyla zina yaptı.Aını görmüşse, [bu, rüya gören kişinin kocadan?] para ahnak istediği anlamına 
gelir. Her kim rüyasında (Kuran'daki] zina yapan erkek ve kadınla ilgili ayeti okuduğunu görürse, 

kendisi de zina yapıyor demektir. Bu ayeti okuyan kadın için de aynı şey geçerlidir. Rüyada zina ya

pan bir kadınla iş yapmak bu günah dünyasını ve onu arayanları simgeler. (s. 234) 

70. ilginç bir not olarak belirtmek gerekir ki, belki de homoerotik ilişkiyi anlatan belirli bir fiilin yok

lutu nedeniyle, bu livata tartışması boyunca en-Nibulusi nalcalıcı fiilini kullanır. 
71. En-Nibulusi, Ta'lfrtı'l-4n4m (Bulak baskısı), s. 201. Bu başlık. modem baskıda ve aynca el-Hüsey

ni'nin 20. yüzyıl başında yazılan Kenzalmen4m adlı eserinde sansürlenmiştir. 

72. En-Nibulusi, Ta'tirtı'l-4n4m (Bulak baskısı), s. 483. 

n Bu, el-Hüseyni'nin Kenzalmerı4m ve Mupiyye'nin Teftirtı'l-Ahl4m kitaplarında belirgindir. Örne

ğin bunlarda liv4ta konusundaki uzun tartışmalardan hiç bahsedilmez. Aynca, bkz. 'Abdülfettah 

es-Seyyid et-TUhi, Ta'bfra'l-merı4m ve-teftfrtı'l-akl4m (Beyrut El-Mektebe el-Sakafiyye, 1992). 
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6. 18. yüzyıl sonunda Osmanlı İmparatorluğu'nu gezen Pocqueville de gölge oyununa Yahudilerin 

etkisi ve payı olasılığından bahseder. "Sergilenen oyunlar arasında sık sık bir Yahudi cenazesinin 

temsili vardır. Cenaze töreninde bir börekçi ölenin mallanru, İstanbul Yahudilerinin konuştuğu 

dille duyurur." F.C.H.L Pocqueville, Tnıvds througk tlıe Momı, Albania, and Seıımd Otlıer Parts of 
the Ottoman Empire, to Constontinople (Londra: Ridıard Philips, 1806), s. 134. 

7. And, Karagi!z, s. 31-66. Paragraf İbn İyis'tan alınmıştır: Kitaba't- t4rihi1- Mısr el-meşhur bi-bed4yi' 
ez-zuhur fi vakd'i' eıl-duhür (Kahire: Bulak, H.1311-12 (1896)), cilt 3, s. 125, 133. Aynca, bkz. Kudret, 

Karagöz, cilt ı, s. 7-11; Martinovitch, Tumslı Theam, s. 31-32; Siyavuşgil. Ka~z. s. 4-12; ve And

reas Tietze, The Turkislı Slıııdow Theater and the Puppd Collection of tlıe L A. May« Memorial Foun
dation (Berlin: Mann, 1977), s. 18. 

8. J. Theodore Bent, ed. Eariy Voyages and Travds in tlıe Levant (New Yorlc: Burt Franklin, 1893). s. 215. 

9. Burada dev penisiyle ünlü Yunan tanrısı Priapus'tan bahsedilmektedir. Priapus kuzeybatı Anado
lu'daki (Lapseki yakınında) Lampsacus antik kentinin en önemli tanrısıydı. 

ıo. Pocqueville, Travds, s. 134. Pek çok oyunun sansürlendiği 19. yüzyıl ortasında bile Charles White 

şöyle bir yorumda bulunmuştu: "Oyunlardaki pantomim ve diyaloglar dayanılamayacak kadar 

müstehcendir. En sefil sıruflanmızın en ahlaksız olanlanru bile tiksindirir. Ramazan gecelerinde 

her yerde rastlanan bu oyunlara gösterilen hoşgörü Türk polisine duyulan güvenin büyük ölçüde 

sarsılmasına yol açmaktadır. Yabancılarda da insanlann ahlakı konusunda haysiyet kına duygular 

uyandırmaktadır, zira seyircilerin yansı gençler ya da çoculdardır. Üstelik bu serginin bazen var

lıkh kimselerin haremlerinde gösterilmesi istenmekte ve buna izin verilmektedir." White, Three 

Years in Constontinople (Londra: Heııry Colbum, 1846), cilt ı, ı. 121-22. Aynı dönemlerde bir Fran

sız gezgini de benzer gözlemlerde bulunmuştu: "Cette pike consaaee par la tradition, se melan· 

ge d'impudicites degoô.tantes et de mordantes railleries, est presque la seule manifestation du ge

nie populaire en Turquie, et son unique aeation theAtrale. • Charles Roland, La Turquie contempo
rairıe, hommı:s et cJıoses (Paris: Pagnerre, 1854), s. 144. 

11. Bu öykünün geçtiği dönemde İstanbul (Konstantinopolis) hın Bizmslılann elindeydi. 

12. Evliya Çelebi, Sey4hatn4me, cilt ı, s. 652-53. 

13. Selim Nüzhet, Tarlc Temaşası: Meddah - Karagtız - Ortaoyunu (İstanbul: Matbaa-i Ebüzziya, 1930), 

s. 63-64. Aynca, bkz. Tietze, Tumslı Slıııdow Theater, s. 18-19. 

14. Kudret, Karagoz, s. 43. 

15. Siyavuşgil'den çeviri, Karagi!z, s. 30. Benzer şiirler için, bkz. Nüzhet, Tarlc Temaşası, s. 64. 

16. En ünlü şiirlerden biri bizzat en-Nibulusi tarafından yazılnuştı: Ben gölge oyununu büyük bir ders 

olarak görürüm/ Gerçeklik biliminde üstün olan için./ Görüntüler ve hayaletler gelip geçer/ Ve 

onlar çabucak gözden kaybolurken hayalci kalır (Nüzhet, Türle Temaşası, s. 64). Hayali dünya ('41e

mü 1-mis4l) fikri için, bkz. dördüncü bölüm. 

17. Siyavuşgil, KaragOz; Martinovitch, Turlcislı Theatre, s. 35-36. 

18. E. W. Lane, Mannm and Customs c!ftlıe Modem .Egyptians (Londra: J.M. Dent and Sons, 1954), s. 397. 

19. And, KaragOz, s. 73- Muhaverenin pek çok çeşidi vardır; bwıların en yaygını "gel-geç" muhaveresi

dir. Burada Karagöz ve Hacivat karşılıkh söz oyunlan yaparak perdenin bir ucundan öbürüne bir

birini kovalar. Aynca, bkz. Tietze, Tumslı Slıııdow Theam, s. 25. Tietze'ye göre muhavereler sade

ce kısa sahnelerin sergilendiği daha eski döneırılere ait oyunlardan kalmadır. 
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20. Tietze, Turlcish Shadow Theatre, s. 22-23. 

21. Hellmut Ritter, Kar., Tarkische Schııttmspiele (Hanover: Orient-Buchhandlung H. Lafaire, 

1924). 
22. Ignacz Kunos, H6rom Ktıragilz-]6ttk (Budapeşte: yayması yok, 1886); Ignacz Kunos, Tarlı: Kavim

leri Hıılk Edebiyatlarından ômekler (Petersburg: yayması yok, 1899). 

23. Mecrnua-i Hayal (İstanbul: Cihan Matbaası, 1325 [1909]); I.et4if-i Hayal (İstanbul: yayıncısı ve tari

hi yok); Şarkılı ve Kantolu KtıragOz Kitabı (İstanbul: Asya Kütüphanesi, 1325 (1909]); Behiç ve Salih 

Efendiler, Hayal yahut Ktırag6z'an Son Perdesi (İstanbul: Kader Matbaası, 1325 (1909)). 

24. Hayill Memduh, Ktıragilz Perdesi Külliyatı (İstanbul: Necrn-i istikbal Matbaası, 1338-40 [1922)). Ay

nca ilhan Başgöz'ün yardımıyla Hayfili Küçük Ali ses kayıtlan yapmıştır (Ankara: Milli Kütüpha

ne Müzik Bölümü Arşivi). 

25. Hellmut Ritter'in Ktıragils ve Cevdet Kudret'in Ktıragilz adlı metinlerini karşılaştırdıktan sonra ara· 
lannda ciddi bir fark olmadığı sonucuna vardım. Bundan dolayı, daha kolay anlaşılabilen Kudret'in 

metnini kullanmaya karar verdim. 

26. Moliere'in 184o'larda bile Karagöz oyunları üzerindeki etkisi konusunda, bkz. Adolphe Thalasso, 

Le tlıMm turc: MolUre et le tht4trı: de Ktıragueuz (Paris: Editions de l'avenir drarnatique et litteraire, 

tarihi yok). 

27. Kudret, Ktıragilz, c. ı, s. 63-137, 169-214. Abdal Bekçi Tietze tarafından "The Muddleheaded Night 

Watchman" adıyla çevrilmişti (Tietze, Turkish Shadow Theater, s. 41-60). 

28. Kudret, Ktıragilz, cilt ı s. 178-79. 

29. ~-· s. 304; ve s. 85-86. 
30. • A l'epoque ou les reglements de police ordonnaient pour la premi~re fois qu'on ne put sortir sans 

lanteme apr~ la chute du jour, Karagöz parut avec une lanteme singuli~rement suspendue, nar

guant impunement le pouvoir, parce que l'ordonnance n'avait pas dit que la lanteme dut enfermer 

une bougie. Arr!te par les gardes et reüche, d'apr~s la legalite de son observation, on le vit repara

itre avec une lanteme ornee d'une bougie, qu'il avait neglige d'allumer. Karagöz se permet la liber

te de parole, il defle toujours l'injustice, le sahre et la corde." Gerard de Nerval, Voyage en Orient 
(Paris: Gallimard, 1998), s. 622. Aynca, bkz: Sotiris Spatharis, Behirıd the White Serem (Londra: 

Magazine Editions, 1967), s. 27. 

31. Kudret, Ktırag6z, cilt ıs. 308 (Bayak Evlenme). 
32. ~-· s. 308, 310. Çeşme adlı oyunda Hadvat'ın kansı Karagöz'ün kansını fahişelikle suçlar: age., 

cilt 2, s. 17-21. Aynca, bkz. s. 37, 137. 

33. And, Ktıragilz, s. 86; Siyavuşgil, KtıragOz, s. 22-23; Tietze, Turlı:ish Shadow Theatre, s. 27. 

34. Martinovitch, Turlı:ish Theam, s. 41. 

35. Siyavuşgil, Ktırag6z, s. 20-29; And, Ktıragilz, s. 26-34. 

36. Siyavuşgil, KtıragOz, s. 20-21. 

37. ~ .. s. 16. 
38. Ktınunname-i Ceza (H. 1274), yazma, Süleyrnaniye Kütüphanesi, Hıdiv İsmail Paşa, no. 157. 

39. Everett K. Rowson, "Two Homoerotic Narratives from Maml..k Literature: Al-Safadi's Law'at al

shaki and Ibn Daniyal's al-Mutayyam," Hornoeroticisın in Classical Arııbic Literııture içinde, yay. haz. 

J. W. Wright, Jr. ve Everett K. Rowson (New York: Columbia University Press, 1997), s. 159-91. Ay-
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nca, bkz. Amila Butrovic, "Sociology of Popular Drama in Medieval Egypt: lbn Daniyal and His 
Shadow Plays" (Doktora tezi, McGill Üniversitesi, 1994). 

40. Stallybrass ve White, Politics and Poetics of Transgression, s. 82. 

41. Tietze, Turkish Slıadow TheaUr, s. 20. Kahvehaneler 16. yüzyılın ortasında ortaya çıkmıştı. Tütün 
kullanmak ertesi yüzyılın başında yaygınlaştı. 

42. Kahvelerde oynatılan Karagöz oyunuyla ilgili ilginç bir açıklama için bkz. Siyavuşgil, KaragOz, s. 16-

17. 
43. Cinsiyet ve cinsellik konulanyla ilgili ortaçağ edebiyatı konusunda bir araştırma için, bkz. Fedwa 

Malti-Douglas, Woman's Body, Woman's Word: Genderand Discourse in Arabo-lslamic Writing (Prin

ceton, NJ: Princeton University Press, 1991), 2-5. bölüm. 
44. Annemarie Schimmel, "Eros -Heavenly and Not So Heavenly- in Sufi Literature and Life." Soci

ety anıl the Sexes in Medieval lslam içinde, yay. haz. Afaf Marsot (Malibu, CA: Undena Publications, 

1979). s. 19-41. 
45. Kudret, Kar~z. cilt ı, s. 81-87. 
46. Agt., s. 247; cilt 2, s. n9-20, 127, 310. 

47· Agt .• cilt 1, s. n4 (Afalık); s. 208 (Bahçe); s. 303, 323, no (Bayak Evlenme); s. 339-40, 352 (Can
bazlar); cilt 2, s. 26, 32 (Çeşme); s. 127, 129 (Ferhad ile Şirin); s. 3n, 319-20 (Kanlı Nigar); s. 390 

(Kayık); s. 483, 488 (Meyhane); cilt 3, s. 38 (Sahte Esirci); s. n3, 169 (Sünnet); s. 320 (Tımarhane). 
48. Aynca, bkz. And, Karagôz, s. 80. 

49. Kudret, Kar~z. cilt ı, s. 323-24. 
50. Rowson, "Two Homoerotic Narratives from Mamluk Literature. • 

51. Bkz. Butrovic, "Sociology of Popular Drama." 5. bölüm. 

52. Kudret, KaragOz. cilt ı. s. 163 (Aşçılık); s. 197-98 (Bahçe); s. 297-320 (Bayak Evlenme); cilt 2, s. 197-
232 (Hamam); cilt 3, s. 9-46 (Sahte Esirci); s. 269-303 (Ters Evlenme). Aynca, bkz. Siyavuşgil, Ka

ragOz, s. 37· 
53. Dror Wahrman, "Percy's Prologue: From Gender Play to Gender Panic in Eighteenth Century Eng-

land." Past and Present 159 (1998): 113-60. 

54· Agt .• s. 121. 
55· Agt .• s. 164-67. 
56. Tietze, Turkish Slıadow Theater, s. 18; Kudret, Kar~z, cilt ı, s. 40. 

57. Nerval, Voyage en Orient, s. 619-20. 
58. Th~file Gautier, Constantinople, çev. Robert Howe Gould (New Yorlc: Henry Holt, 1875), s. 170. 
59. Kudret, Kar~z, cilt ı, s. 290 (Bursalı Leyla); cilt 2, s. 412 (Kırgınlar). 
60. Agt., cilt 2, s. 36 (Çeşme); cilt 2, s. 537-69 (Ortaklar). 
61. Agt .• cilt ı, s. 308-309 (Bayak Evlenme). 

ALTINCI BÖLÜM 

ı. Kendi yazılanndaki alt metinlerin farkında olmayan pek çok yazar, kendi toplumsal cinsiyetlerini 

ve cinsel önyargılannı da bilmez; bu durum Doğuyu ve Batıyı bu şekilde sınıflandırdıklan zaman 
belirginleşir. 

MOSLÜMAN 0SMANLI TOPLUMUNDA ARZU VE AŞK 1500-1900 221 



2. Bu edebiyatın kısmi bir tınunı için, bkz. Carter Vaughn Findley, "An Ottoman Occidentalist in Eu· 

rope: Aluned Midhat Meels Madame Gülnar," Anıericon Hisloriaıl Reııiew 103, sayı ı (Şubat 1998): 15. 

3. lrvin Cemil Schick, Tiıe Erotic Margin: Sexualiıy antl Spaciality in Alteritist Discoıme (Londra: Ver

so, 1999), s. 13. Aynca, bkz. Rudi C. Bleys, Jlıe Geography of Pmımion: Male-to-Male Sexual &hıı-
1/İor ONtsidl tlıe Wesı antl tlıe Etlınognıphi& lınagiruıtion, ı750-ı9ı8 (New York: New York University 

Press, 1995), s. 269. 

4. Edward Seymour Forster, çev., Jlıe l.etters of Ogier Glıiselin de Buslıeq (Oxford: Clarendon Press, 

1968), s. u7. 

5. George Sandys, Santlys Travails, Contııining a History oftlıe Original antl Pment State of tlıe Turkislı 
Empirr;, 5. baskı, (Londra: R. ve W. Layboum, 1657), s. 'fl· 

6. J. Theodore Bent, yay. haz. Eariy VO)'GFS antl Tnıvds in tlıe Levarıt (New Yorlc: Burt Franklin, 1893), 

s. 15. Aynca, bkz. William Joseph Grelot, A Late VO}'llF to Comtanıinople (Londra: Yayınlayan John 

Playford, 1683), s. 39· 

7. Grelot, A !ate Voyagı to Constanti.nople, s. 9. Aynca Grelofun hıımamla ilgili son derece yansız an

latımı için, bkz. s. 190-96. 

8. Bleys, Geograplıy of Pmımion, s. 18-24. 

9. Paul Rycaut, Tiıe Pment Stote oftlıe Oıtonıon Empire (1668; yeniden basım, Frankfurt: Arap-İslam 

Bilim Tarihi Enstitüsü, 1995), s. 33. Aynca, blız. s. 31. 

10. Bkz. Bölüm 3· 

n. Rycaut, Present State, s. 33, 148-49. 

12.. Age •• s. 153· 

13. Billie Mehnan, Women's Orimts: Erıelish Women antl tlıe MiıldJe East, ı7ı8-ı9ı8 (Basin&stoke: Mac

ınillan, 1995). s. 62. 

14. François, Baron de Tott, Memoirs (1785; tıpkıbasım, New Yorlc: Amo Press, 1973), cilt 2, s. 130. 

ı 5. Ap., cilt ı, s. 162. Erkek şovenizmi ve çifte standart için, blız. F .C.H.L Pocqueville, TraPds tlırough 
tlıe Morea, Albonia, antl Several Odıer P11rts of tlıe Oıtonıon Empire, to Constantinople (Londra: Ric

hard Philips, 1806), s. 135. 

16. Melman, Women's Orimts, s. 77-98. 

17. White, Tlıru Yuırs in Constantirıople (Londıa: Henry Colbum, 1846). Benzer görüşler için, bkz. 

Warrington W. Smyth, A Year witlı tlıe Turks (New York: Redfield, 1854), s. 234-35; J.V.C. Sınith, 

Turkey antl tlıe Turks (Boston: James Frenclı, 1854). S. 24-26 (kendisi de sonraki sayfalarda çok de

ğişilc görüşler sunmaktadır); ve James De Kay, Sketc:lıes ofTurkey in ı83ı antl ı832 (New York: J. and 

J. Harper, 1833), s. 263-69. Osmanlı ahlak anlayışı konusundaki bu tür olumlu görüşler Amerilca 

Birleşilc Devletleri'nden gelen gezginler arasında yaygın gibidir. Örneğin, 1831'de Dolu Akdeniz'i 

ziyaret eden Amerikalı De Kay bunu en uç noktasına vardım. Kadın kılığına girmiş ollanların dan
sını izlerken, hiç çekinmeden gösteriyi lngiltere ve lspanya'daki eski danslarla karşılaştınp dansın 
ahlak sınınnı aşan yönünü tamamen görmezden gelir (s. 330). 

18. White, Tlıru Years in Constantinople, cilt ı, s. 306. 

19. Slade hakkında daha fazla bilgi için, bkz. Bemard Lewis, Tiıe Emergerıce of Modern Tur/uy (Londra: 
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Oxford University Press, 1968), s. ıı.5. Benzer görüşler dile getiren diğer gezginlerden biri Walter 

Colton, Lantl and Lu in tlıe Bosplıorus antl Aegean (New York: D.W. Evans, 1860). Homoerotik söy-
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lemden Slade kadar rahatsız olmuş görünmese de, Fransız gezginin yazılannda sık sık tekrarlanan 
bir tema Karagöz oyunlanndaki yoğun ahlaksızlıkla ilgilidir. Bkz. bölüm 5. 

20. Adolphus Slade, Records ofTravds in Turkey, Grua, eıc. ı;ınd of" Cruise in ılıe BlacA: Sea with ılıe Ca
pitan Ptıslıa, in tlıe Yeors ı829, ı830 and ı83ı (Londra: Saunders and Otley, 18µ), cilt 2, s. 243. 

2J. Age .• cilt 2, s. 294. 
22. Age .. cilt l, s. 209. Fransa Kralı 111. Henri (1574-1588) eşcinsel eAfilmleriyle ve hediyelere boğduğu 

bir sürü gözdesiyle ünlüydü. 
23. Slade burada, Osmanlı İmparatorluğu'nu 165o'li yıllardan ertesi yüzyılın başına kadar yöneten ve 

büyük sadrazarDlar çıkaran Köprülü ailesinden bahsetmektedir. 
24. Slade, Records of Travds, cilt l, s. 231. 
25. Age., cilt 2, s. 395. Bürokrasi içindeki sefahat alemleriyle ilgili beıızer bir betimleme için, bkz. 

LP.B. D'Aubignosc, La Turquie nouvdle,jugte au point ou l'ont amenes les rtfomıes du Sllltan Mah
moud (Paris: übrairie de Delloye, 1839), s. 277-97. D'Aubignosc bu sefahat alemlerini, homoero
tiznıe değinmeden genel olarak ele alır. Köçekler tarafindan mahcup edilmek Slade gibi "erdemli" 
yazarlarla sınırlı değildi. Khıııııallor ile karşılaşıp şoka giren Bab.lı gezginleri anlatan mükemmel 
betimlemelerden birisi Nerval'e aittir. 184fte seyahat eden Nerval bir dans gösterisini anlatırken 
ancak sonlara dojru, o zamana kadar kadın gibi bahsettiği dansözlerin erkek olduğunu açıklar: Ge
rard de Nerval, Vcıyage en Orient (Paris: Gallirnard, 1998), s. 202-4. 

26. Kapıabaşı Osmanlı hiyerarşisi içinde üst düzey görevlilerden biriydi. 
27. Slade, Records of Travels, cilt l, s. 473. 
28. Colton, I.and and Lee, s. 159-60; bir başka örnek için, bkz. D'Aubignosc, La Turquie nouvdle, s. µ9-30. 

Neredeyse yüz seksen derece zıt bir görüş için, bkz. De Kay, Sketclıes ofTurkey, s. 266: "Görgü kuralla
ruıı dahi hiç hesaba katmadan, iyi alıWc sahibi olma konusunda ibre kesinlilde Müslümandan yanadır.• 

29. Güçlü olanlara karşı Osmanlı yoksullannın cinsel açıdan yenik düşmesiyle ilgili başka bir anlatım 
için, bkz. R. Walsh, A Residena at Consttıntinople (Londra: Richard Bentley, 1838), s. 9" Karagöz 
oyunlanndaki ahlaksızlıkla ilgili benzer bir anlatım için, bkz. Charles Roland, La Turquie contem
poraine, lıommes et clıoses (Paris: Pagnerre, 1854), s. 146-47. 

30. Mohamad Tavakoli-Targhi, "Imaginirıg Westem Women: Ocddentalism and Euro-Erotidsm," Rıı
dicol Americıı 3, no. 24 (1994): 7n6. Aynca, bkz. Afsaneh Najınabadi, Women with Mustaclıes and 
Men witlıout Beords: Gender and Se%Ual Anxieties of Iranian Modemity (Berkeley ve Los Angeles: 
University of California Press, 2005). 

31. Tavakoli-Targhi, "lmagining Westem Women," s. 72-80. 
32. örneğin, bkz. Fatma Müge Göçek, East Encounters West: France and tlıe Ottoman Empire in ılıe Eigfı

teenth Century (New York: Oxford University Press, 1987), s. 25. Daha sonra yapılmış bir gözlem 
için. bkz. Cemal Kutay, Sultan Abdalıı.ziz'in Avrupa Seyahati (İstanbul: Boğaziçi Yayınlan, 1991), s. 
37. Bu kitap, Sultan Abdülaziz'e ı867'de yaptığı Avrupa seyahatinde eşlik eden Ömer Faiz Efen
di'nin seyahatnamesidir. Sık sık davetlerde ve balolarda birlikte dans eden kadınlar ve erkeklerle il
gili izlenimlerini aktarmakla birlikte asla bir şaşkınlık belirtmez. 

33. Göçek, East Encounters West, s. 117-19. 
34· Age., s. 45. Bu tür görüşler 19. yüzyılın sonuna kadar pek çok seyahatnamede tekrarlanır. Bkz. Sa

dık Rıfat Paşa, •Avrupa Ahvaline Dair Risale,• Müntefıob4t-ı Asar içinde (İstanbul: Tatyos Divitçi· 
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yan Matbaası, 1874), cilt 2, s. 2-12; Mustafa Sami, Avrupa Risalesi (İstanbul: yayması yok, 1840); ve 

Seyalıatname-i Londra (İstanbul: Ceride-i HavAdis Matbaası, 1269 Rumi (1853]), s. 92. 

35. Findley, "Ottornan Ocddentalist," s. 17. 

36. Osmanlı İmparatorluğu'nda ilk matbaa, 17oo'lerin başındalci Lale Devri sırasında kunılmuş ama kı-

, sa zamanda terk edilmişti. Gayrimüslimlerin diğer dillerdeki bazı girişimleri ve özellikle Lübnan'da

ki birkaç yerel matbaanın dışında, istikrarlı ve kaha matbaalar ancak 19. yüzyıl başlarında İstanbul 

ve Kahire' de kunılmuştu. Bkz. G.W. Shaw, "Matb'a." Encyclopedia of Islam içinde, 2. baskı (Leiden: 

Brill, 1960-2002), cilt 6, s. 794b. Göçek, East Encounters West, s. 108-15. İngilizce ve Fransızcadan 

Türkçeye pek çok kitap çevrildiği iyi bilinmektedir. Slade'in kitabının o zamanlar Türkiye' de okun

duğuna dair Lewis'in değerlendirmesi (dayandığı kitap: N. W. Senior, Journal Kept in Turkey and 
Grr.ea in tlıe Autumn of ı857 and tlıe beginning of ı858 [Londra: Longman, Brown, Gren, Longmans 
and Roberts, 1859), s. 36) için, bkz. Emergmce of Modem Turkey, s. 144, rn 

37. Christoph Herzog ve Raoul Motika, "Orientalism alla Turca: Late 19th /Early 2oth Century Otto

man Voyages into the Muslim 'Outback'", Die Welt Des Islams 40, sayı 2 (Temmuz 2000): 139-95. 
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