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DEUĠFD Din Piskolojisi Özel Sayısı / 2016, ss. 7-40. 

GENÇLERDE EMPATĠ EĞĠLĠMĠ, ANNE-BABA TUTUMLARI 
VE DĠNDARLIK 

Veysel UYSAL* 

ÖZ 
Gençlerde dindarlık, empatik eğilim ve ebeveyn tutumları arasındaki iliĢkiler bu 
araĢtırmanın ana konusudur. AraĢtırmanın örneklemini oluĢturan 468 kiĢi 
Ġstanbul‟un çeĢitli ilçelerindeki lise öğrencileri ve biri devlet diğeri özel olmak 
üzere iki üniversitenin öğrencileridir. ÇalıĢmada öğrencilerin kiĢisel bilgilerini 
toplamak için geliĢtirilen KiĢisel Bilgi Formu, öğrencilerin empatik eğilimini 
ölçmek için Dökmen Empatik Eğilim Ölçeği (EEÖ), öğrencilerin dindarlıkları ile 
ilgili veri elde etmek için Milli Eğitim Bakanlığı‟nın okulların rehberlik 
birimlerince kullanılmasını onayladığı Dinî Tutum ve Davranış Ölçme Envanteri ve 
öğrencilerin anne-baba tutumlarını ölçmek için de Leuven Algılanan Ana Babalık 
Ölçeği (LAAÖ) kullanılmıĢtır. Elde edilen verilerin analizinde frekans, yüzde, 
aritmetik ortalama, faktör analizi ve regresyon analizi tekniklerinden 
yararlanılmıĢtır. Sonuçta empatik eğilim ile dindarlık ve anne-baba tutumları 
arasında anlamlı iliĢkiler bulunmuĢtur. 
Anahtar Kelimeler: Empati, Dindarlık, Anne-Baba Tutumları 

EMPATHIC TENDENCY OF YOUNG PEOPLE, ATTITUDE OF 
ARENTS AND RELIGIOSITY 

ABSTRACT 
Empathy became one of the main subjects of psychology after the 
developments in humanistic psychology. Especially psychologist started to 
study on the relationship between empathy and religiosity after 1970s. In 
Turkey, psychological studies on the theme of empathy and religion have 
increased in recent years. This paper also aims to investigate the relationship 
between empathic inclination, religiosity and parents attitudes on the case of 
adolescents. In order to find out mentioned relations Personal Information Form, 
Dökmen Empathic Inclination Scale, Religious Attitudes and Behaviours Inventory, Leuven 
Perceived Parents Attitudes Inventory were applied to the sample of 468 university 
students from different parts of Istanbul. The findings show the correlations 

                                                      
*  Prof. Dr., Marmara Üniversitesi Ġlahiyat Fakültesi, Felsefe ve Din Bilimleri Bölümü, 

Din Psikolojisi Anabilim Dalı Öğretim Üyesi. 

Makalenin Hakemlere GönderiliĢ Tarihi : 16/11/2015 
Makalenin Hakemlerden GeliĢ Tarihi : 21/11/2015 
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between religiosity and empathic inclination and parent‟s attitudes. The 
implications of these results and suggestions for future research were discussed. 

Key Words: Empathy, Religiosity, Religious Attitudes and Behaviours 
Inventory 

GiriĢ 

Ġlgili literatür incelendiğinde empati kavramının farklı yazar ve 
kuramcılar tarafından değiĢik Ģekillerde tanımlandığı görülmektedir. 
Empatiyle ilgili çalıĢma yapanların baĢında C. Rogers gelir. O‟nun 
1970‟lerde sahip olduğu empati anlayıĢı, günümüzde hemen herkesin 
üzerinde uzlaĢtığı bir tanım haline gelmiĢtir. C. Rogers‟a göre empati: “Bir 
kişinin kendisini karşısındaki bireyin yerine koyarak olaylara onun bakış açısıyla 
bakması, o bireyin duygularını ve düşüncelerini doğru olarak anlaması, hissetmesi ve 
bu durumu ona iletmesi” sürecidir (ġahin, 2008: 151; Rogers 1975; akt.: 
Dökmen, 2006: 135). 

Empati kuran ve muhatabını anlayan insan, aynı zamanda 
karĢısındaki kiĢinin ihtiyaçlarının, sıkıntılarının da farkında olur ve ona 
yardım eder. Empati ile yardım etme davranıĢı birbiriyle doğrudan iliĢkili 
durumlardır. Empati kurmak, yardım etmeyi beraberinde getirir. 
Empatiyi sadece insanın insana karĢı bir tutumu olarak değerlendirmek 
eksik bir yaklaĢım olur. KiĢi aynı zamanda, çevreye ve diğer canlılara karĢı 
da empati duyabilmelidir (Dökmen, 2006: 167-179). 

Empatiyi başkalarının düşüncelerini, bakış açılarını ve duygularını 
tanımaya ilişkin bilişsel bir yetenek olarak tarif edenler yanında empatinin “bir 
bireyin duygusunun uygun, ancak onun aynısı olması gerekmeyen bir biçimde 
algılanması” Ģeklinde tanımlayanlar da vardır (Barnett, 1990). Bu 
açıklamalardan bireyin empati kurabilmesi için karĢıdaki ile aynı olayı 
yaĢamasının gerekmediği anlaĢılmaktadır. Mesela bizim kültürümüzden 
bir örnek verecek olursak “Damdan düşenin halinden damdan düşen anlar.” 
atasözü empati kurmayı değil, benzer tecrübeleri yaĢamıĢ olmayı ifade 
eder. 

Cüceloğlu‟na (1991) göre iletiĢim, iki kiĢinin iliĢkisine dayanan 
psiko-sosyal bir süreçtir. Ġnsan, iliĢkileri içinde sürekli yeniden tanımlanır 
ve bu iliĢkiler insanın hayat kalitesini belirler. KiĢilerarası iletiĢim, bireyin 
sosyal uyumu ve huzuru için insan hayatında oldukça önemli bir yere 
sahiptir. Hayatının her döneminde çevresindekilerle farklı Ģekillerde 
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iletiĢim kuran insan, bu iletiĢim esnasında bazen olumlu ve yapıcı olmakla 
birlikte bazen de çatıĢma ve problemler yaĢayabilir (Dökmen, 2006: 125-
133). 

Gün geçtikçe insanlar daha karmaĢık ve yoğun bir kiĢilerarası 
iliĢkiler örüntüsü ile karĢı karĢıya kalmaktadır. Bu karmaĢıklık, toplumda 
kiĢilerarası iliĢkilerin bozulmasına, kiĢilerarası çatıĢmalara, insanların 
birbirlerine yabancılaĢmasına ve yalnızlık duygusuna kapılmalarına neden 
olmaktadır. 

ĠletiĢime geçen bireylerin birbirlerini anlaması sağlıklı iletiĢimin 
önemli faktörlerinden birisidir. Empati insanların birbirini anlamasında 
önemli bir yetenek olarak karĢımıza çıkmaktadır. Bireyin, karĢısındaki 
kiĢinin duygularını anlaması, onun yerine kendini koyabilmesi iletiĢimde 
yaĢanan aksaklıkları da en aza indirebilir. Günlük yaĢamda kiĢilerarası 
iletiĢimin kaçınılmaz olması, empatinin önemini arttırmaktadır (Rehber, 
2007: 1). Empatik yönden gelişmiş bir kiĢinin kiĢilerarası iletiĢimde baĢarılı 
olma ihtimali, empatik yönü zayıf olan bir kiĢinin de kiĢilerarası iletiĢimde 
baĢarısız olma ihtimali daha fazladır (PiĢkin, 1989). 

Genelde insanlara karĢı olumsuz tutum besleyen, çatıĢmaya uygun 
kiĢilik yapısına sahip kiĢilerin iletiĢim çatıĢmalarına girme eğilimlerinin 
daha yüksek olduğu, empati kurma düzeylerinin ise daha düĢük 
olabileceği belirtilmektedir (Dökmen, 2004; akt. Rehber & Atıcı, 2009). 

Bu araĢtırma, lise ve üniversitede okuyan ergenlik ve ilk 
yetiĢkinlik döneminde olan gençlerin empatik eğilimleri ile ebeveyn 
tutumlarına iliĢkin algıları, bu algılarla dindarlık eğilimleri arasındaki 
iliĢkileri ve aynı zamanda anne-baba tutumlarının dindarlık üzerindeki 
etkisini sorgulamaktadır. BaĢka bir anlatımla gençlerde (14-26 yaş arası) 
dindarlık eğilimi, anne baba tutumları ve empati arasındaki ilişkileri ortaya 
koymak, hem araĢtırmanın konusunu, hem de amacını teĢkil etmektedir. 

Kuramsal ve Kavramsal Arka Plan 

Empati: Bir kiĢinin kendisini karĢısındaki insanın yerine koyarak 
olaylara onun bakıĢ açısı ile bakması, o kiĢinin duygularını ve 
düĢüncelerini doğru olarak anlaması, hissetmesi ve bu durumu ona 
iletmesi sürecidir (Rogers, 1975; akt; Dökmen, 2006: 135). 

Bu çalıĢmada empatik eğilim operasyonel olarak iki farklı boyutta 
tanımlanmıĢtır: 
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a) Duygusal-DüĢünsel Empati Boyutu: “Genellikle insanlara 
güvenme, bir yakınıma derdini anlatıp rahatlamak ve çok dostu olması”, 
“ferahlatıcılık, girişkenlik, yakınlarıyla sık sık dertleşme ve çevresinde sevilen biri 
olma“, “film seyrederken bazen gözlerin yaşarması, insanların film seyrederken 
bazen ağlamasını tuhaf karşılamamak ve filmler mutlu sona ulaşınca rahatlamak” 
gibi özellikleri kapsayan tutum ve davranıĢlar bütününü ifade eder. 

b) DüĢünsel-DavranıĢsal Empati Boyutu:“Genellikle hayatından 
memnuniyet, keyfinin yerinde olması ve sıklıkla kendini yalnız hissetme”, 
“düşüncelerini ve duygularını başkalarına kolayca iletme ve insanları bencil olarak 
görme” gibi duygu ve düĢünceleri öne çıkaran empatik eğilimi yansıtır. 

Dindarlık: Türkçe sözlüklerde “dinine sıkıca bağlı olma 
durumu” olarak tanımlanmıĢtır. Terim olarak dindarlık; “bir kişinin günlük 
hayatında dinin önemini ifade eden, kişinin dine inanma ve bağlanma derecesini ifade 
eden bir kavramdır” (Kirman, 2004: 62) Ģeklinde tanımlanırken, diğer 
taraftan dinin duygu ve tecrübe boyutuna vurgu yaparak dindarlığı 
“inançlı ya da herhangi bir dine mensup bireylerin dinî yaşantıları” olarak 
tanımlayanlar da vardır (Uysal, 2006: 74). 

Bir baĢka yaklaĢıma göre dindarlık “insanın, iman-amel temelinde 
ortaya koyduğu dinî tutum, deneyim ve davranış biçimi, yani inanılan dinin emir ve 
yasakları doğrultusunda yaşamayı ifade eden; inanç, bilgi, tecrübe, ibadet, etki ve 
duygu gibi boyutları olan bir olgudur.” (OkumuĢ, 2004: 195). 

Psikoloji literatüründe ise dindarlık, “dinî ilkelerin gerek bireysel 
gerekse toplumsal yaşantıya aktarılmış halidir”(Köse & Ayten, 2012: 109). 
Genel olarak “bireysellik” ile çerçevelenen dindarlık, bir kimsenin dindar 
olduğunun vurgulanması, onun dini içselleĢtirdiği; dinî emir, tavsiye ve 
yasaklara bireysel düzlemde uyduğu; dini, gündelik hayatında toplumsal 
denetleyici olarak kabul ettiği ve kendi yaĢayıĢının bir göstergesi haline 
getirdiği anlamına gelir (Arslantürk, 2004: 239; Tekin, 2004: 53; SubaĢı, 
2004: 43; Kurt, 2009: 1-26). 

Dinî inanç hem mükemmel bir doğaüstü varlığın olduğunun 
kabulünü ifade eden biliĢsel bir eylemi, hem de O‟na karĢı zorunlu bir 
saygı duyma ve güveni ifade eder. Böylece o, bilinçdıĢı dinamizmi bilinçli bir 
unsurla birleĢtirdiği kadar, tam olarak duygusal boyutlara da biliĢsel bir 
iĢlem ve içerik katmaktadır. Dindarlığı din/inanç kavramından bağımsız 
bir biçimde tanımlamak mümkün görünmemektedir. Genel anlamda 
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kabul edilebilecek tek ve kapsayıcı bir din tanımı yoktur. Dolayısıyla, tek 
ve kapsayıcı bir dindarlık tanımı da söz konusu değildir. Çünkü farklı din 
tanımları farklı dindarlık tanımlarını da beraberinde getirmektedir. Bu 
nedenle, din psikolojisi literatüründe de dindarlığın tanımından çok onun 
tezahür ettiği inanç, ibadet ve bilgi alanlarındaki yansımalarına bakılarak 
dindarlığı değerlendirmek ve anlamak için çalıĢılmaktadır. 

Bu araĢtırmada ölçmeyi hedeflediğimiz dindarlık eğilimi 
bağlamında sorgulanan tutum ve davranıĢlar dindarlık olarak 
nitelendirilecektir. Bu anlamda burada dindarlık kavramı, Dindarlık Ölçeği 
ile ölçülen dinî tutum ve davranıĢlara iliĢkin tercihler bütününü ifade 
etmektedir. 

Tutum: Bir kiĢiye atfedilen ve onun bir psikolojik obje ile ilgili 
düĢünce, duygu ve davranıĢını düzenli bir biçimde oluĢturan eğilimdir. 
Tutum, insan davranıĢını anlama ve anlamlandırmada önemli yere sahip 
bir kavramdır. Smith‟in bu kavramla ilgili ortak kabul gören tanımlaması 
Ģöyledir: “Tutum, bir bireye atfedilen ve onun bir psikolojik obje ile ilgili düşünce, 
duygu ve davranışlarını düzenli bir biçimde oluşturan bir eğilimdir”(KağıtçıbaĢı, 
1983: 29). 

Bu tanımdan hareketle kiĢilere, nesnelere ve olaylara karĢı aynı 
biçimde davranmamıza neden olan “tutum” öğrenilmiĢ bir eğilimdir. 
Tutumların duygusal, biliĢsel ve davranıĢsal olmak üzere üç bileĢeni 
vardır. Bir nesne, kiĢi ya da olayla ilgili duygu, merkezi bileĢendir. Bir 
nesneye ya da olaya atfedilen inançlar tutum kavramının biliĢsel bileĢenini 
oluĢturur. Duygu ve kanıya uygun olarak hareket etme eğilimi de tutum 
kavramının davranıĢsal bileĢenidir. Dinî tutum ise kiĢinin dinle ilgili 
düĢünce, duygu ve davranıĢlarını belirleme tarzıdır. Yani kiĢinin dine dair 
bilgi ve inançlarını, dinin bütününden ya da herhangi bir esasından 
hoĢlanması veya hoĢlanmaması ve dinle ilgili davranıĢları, yani lehte ve 
aleyhteki, bir takım faaliyetleri onun dinî tutumunu oluĢturur (Peker, 
2008: 146). 

Her birey farklıdır ve bu farklılık kiĢilik yapısında, dindarlıkta, 
sosyal iliĢkilerde ve iletiĢim biçimlerinde de kendini göstermektedir. 
ĠletiĢimin temel yapı taĢlarından biri olan empatinin, iliĢkilerin yüzeysel ve 
ben merkezli yaĢandığı çağımızda önemi gittikçe artmaktadır. Bu 
bağlamda empati sosyal iliĢkilerde kolaylaĢtırıcı yönü ile ortaya 
çıkmaktadır. Empati kurabilen bir birey diğerleri ile sağlıklı iletiĢim içine 
girebilmektedir. 
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Empati kurulan kiĢi, duygularının önemsendiğinin ve 
anlaĢılabildiğinin farkına vardığı zaman karĢısındaki kiĢiye farklı bir bakıĢ 
açısı ile yaklaĢmakta ve bu süreç olumlu bir biçimde devam etmektedir. 
DüĢünce ve duygu alıĢ-veriĢi olarak tanımlanan iletiĢim ve iliĢkiler ağının 
düzenlenmesi ve sağlıklı olarak sürdürülmesinde; anlayıĢ ve kabul ifade 
eden “empatik yaklaĢım”ın önemi her geçen gün daha da iyi 
anlaĢılmaktadır (Ersanlı, 1993). KiĢilerin karĢılıklı olarak birbirlerini 
anlamaları, dinlemeleri ve kabul etmeleri toplumsal yaĢamı düzenleyen en 
önemli faktörlerden biridir. Empati sadece terapi süreçlerinde değil, 
günlük yaĢamda da önemli bir yetenektir. Empatik anlayıĢ bireyin; sıcak, 
anlayıĢlı bir ortam içerisinde kendine özgü yeteneklerini, ilgilerini, arzu ve 
ihtiyaçlarından oluĢan iç dünyasını ve gerçek benliğini tanımasına ve 
kabul etmesine yardım eder. Bu da bireyin kiĢilik geliĢimine katkıda 
bulunmaktadır (Kuzgun,1988; akt., Rehber, 2007: 5-6). 

“İnsanlar, başkalarının mutluluğunu ve sıkıntısını tıpkı kendi 
mutlulukları ve sıkıntıları gibi zihinlerinde ve duygularında yaşayabilirler” 
anlayıĢına dayanan empati, hayatın her alanındaki iliĢkilerinde bireylerin 
sağlıklı iletiĢim kurabilmeleri için gerekli ve faydalı bir unsurdur (Ayten, 
2010: 79).  

Empatinin geliĢimine iliĢkin olarak yapılan araĢtırmalarda 
empatinin bebeklik dönemine dayandığı sonucuna ulaĢılması; bu 
yeteneğin doğuĢtan geldiğini savunan görüĢün daha fazla kabul görmesini 
sağlamıĢtır. DoğuĢtan potansiyel anlamda var olan empati yeteneği, yaĢ 
ve buna paralel olarak ahlaki geliĢim ilerledikçe rasyonel bir özellik 
kazanır. Bu bağlamda çocuk yaklaĢık 10 yaĢına geldiğinde, bencil 
tutumlardan tamamen uzaklaĢarak eğitimin de katkısıyla gerçek anlamda 
diğerkâmlık bilincine sahip olabilir. Çocuğun empati ve diğerkam tutumu 
kazanmasında; çocukluk yıllarında anne-babanın verdiği sözlü mesajlar, 
ebeveynin kendi aralarında ve çocuklarıyla iliĢkilerinde sergiledikleri 
empatik tutum ve davranıĢlar etkilidir (Ayten, 2010: 88-89). 

Empati kavramı zaman zaman baĢka bazı kavramlarla 
karıĢtırılmaktadır. “Sempati” ve “özdeĢim” kavramları bazen empati 
yerine kullanılmaktadır. Kökü eski Yunanca olan sempatinin kelime 
anlamı, “birisiyle birlikte acı çekmek”tir. Bir insana sempati duymak, onun 
sahip olduğu duygu ve düşüncelerin aynısına sahip olmak anlamına gelir. Bir 
kiĢiye sempati duyuyorsak, onunla beraber seviniriz ve onunla beraber 
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üzülürüz. Onu anlamamız Ģart değildir. Yani aslında sempatide bir 
“yandaĢlık” söz konusudur (Dökmen, 2006: 139-140). 

Bireyin empati yapabilmesi için öncelikle kendini tanıması, kendi 
duygularının farkında olması gerekir. Kendi duygularını anlayamayan kiĢi, 
kendisini bir baĢkasının yerine koymayı baĢaramaz. Kültürde yaygın 
olarak kullanılan “Kendi kadrini bilmeyen elin kadrini ne bilir.” ifadesi bu 
durumu teyit edicidir. Bunun yanında ben-merkezcilik de empati yapmayı 
engeller. Empati kurabilmenin ön Ģartı ben-merkezcilikten uzaklaĢmak ve 
kurtulmaktır. Çünkü ben-merkezci insanlar, baĢka insanlarla ve nesnelerle 
ilgili gerçekleri fark etme ve diğer insanların rolüne girmede zorluk 
çekerler (Dökmen, 2006: 141-142). 

Bireyin bir takım olaylara, nesnelere ve kiĢilere karĢı aynı biçimde 
davranmasına neden olan tutum, öğrenilmiĢ bir eğilimdir. Bu eğilime 
göre, bir olay karĢısında olumlu ya da olumsuz düĢünebilir, hissedebilir, 
duygu ve düĢüncelerini davranıĢına yansıtabilir (Sayın, 2010: 12). Ġlk 
çocukluk dönemindeki en önemli öğrenme Ģekli, taklittir ve çocukla ilk 
iletiĢime girenler ebeveynleridir. Çocuk en yakınında olan ve ilk iletiĢim 
kurduğu kiĢileri, yani anne ve babasını taklit eder. Çocuğun empati 
becerisi geliĢtirebilmesi konusunda belirleyici olan, anne ve babanın 
çocuğa olan duygusal yaklaĢımıdır. Çocuğun duygusal geliĢimi, kazandığı 
duygular ve tutumlar, ileride baĢkalarına olan davranıĢlarının ve 
tutumlarının belirleyicisidir. Bu bağlamda çocuğun empati becerisi 
kazanması, anne-babasının empatisi ile doğrudan iliĢkilidir. Anne-babanın 
empatisinin yüksek olması çocuğu olumlu yönde, anne-babadaki empati 
eksikliği ise olumsuz yönde etkilemektedir. 

Çocuğun ihtiyaçlarını karĢılayabilen, onun ne düĢündüğünü, ne 
hissettiğini anlayan, çocuğunu dinleyen ve ona verdiği değeri tutum ve 
davranıĢlarıyla gösteren anne-baba, empati becerisi olan anne-babadır. 
Böyle bir aile içi iletiĢime sahip olan çocuk, anne-babasını rol model 
olarak görür ve kendisi de empati kurabilen bir birey olarak yetiĢir. 
Empati becerisini ailede bizzat kendisi tecrübe ederek öğrenmiĢ olur 
(Sayın, 2010: 31). 

Ülkemizde üniversite öğrencilerinden oluĢan bir örneklem ile 
yapılan çalıĢmada otoriter, demokratik ve ilgisiz anne-baba tutumlarının 
bireyin kendini gerçekleĢtirme düzeyine etkisi araĢtırılmıĢtır. AraĢtırma 
sonucunda demokratik anne-baba tutumunun kendini gerçekleĢtirme 



14                                                                                                Veysel UYSAL 

 

 

konusunda bireye en uygun ortamı sunan tutum olduğu, otoriter tutumun 
ise bireyin kendini gerçekleĢtirmesini olumsuz etkilediği bulgulanmıĢtır. 

Demokratik anne-baba tutumu, çocuğun ve gencin biliĢsel, duygusal 
ve sosyal alanlardaki geliĢim sürecine diğer tutumlara göre daha yüksek 
bir katkı sağlar. Demokratik tutumda, anne-baba kontrolü elden bırakmaz, 
ama koydukları kurallar ve sınırlar açıklayıcıdır. Anne-baba yapıcı 
eleĢtirilerle yönlendirmede bulunur. Çocuğun veya gencin bireyselliği ve 
özgürlüğü kısıtlanmaz. Otoriter anne-baba tutumunda, anne-baba kuralları 
kendi beklentileri çerçevesinde yine kendileri belirler. Çocuğun veya 
gencin tutum ve davranıĢları bu kurallara göre değerlendirilir. Anne-
babanın kontrol düzeyi oldukça yüksektir. Karar alma mekanizması anne-
babadır. Çocuğun veya gencin görüĢü alınmaz, sadece kurallara itaat 
etmesi beklenir. Bu tür tutuma sahip anne-babaların çocuklarıyla 
iliĢkilerinde açıklık boyutu düĢüktür. ĠliĢkilerinde birbirine karĢı açık 
davranabilen, duygu ve düĢüncelerini ifade eden, birbirini anlamak için, 
kendini karĢıdakinin yerine koyarak empati kuran ailelerin kurduğu 
iletiĢim, sağlıklı bir iletiĢimdir. Böyle aileler, çocuğun veya ergenin ahlaki 
geliĢimini tamamlayabileceği uygun yapıya sahiptir (Kuzgun, 1972: 98-
105). 

Dindarlık, Empatik Eğilim ve Ebeveyn Tutumları 

Genelde bütün dinler, inananların kendileriyle ve diğer insanlarla 
uyumlu iliĢkiler içinde olmasını ister. Ġslam dini de diğer dinler gibi 
insanın girdiği iliĢkilerde bu uyumu sağlayabilmesi için ona bir takım 
sorumluluklar yükler ve değerler sunar (Kılıç, 2005: 45). Ahlaki değerleri 
eyleme dönüĢtürebilen insanlar kendileriyle ve çevreleriyle uyumlu 
yaĢayabilirler. 

Literatürdeki din tanımlarındaki farklılık ve çeĢitlilik, dindarlık 
tanımlarına da aynı Ģekilde yansımıĢtır. Bu nedenle din psikolojisi 
alanındaki çalıĢmalarda dindarlığın tanımından çok, tezahürüne bakılarak 
değerlendirmeler yapılmaktadır. Dinin tezahürleri inanç, bilgi, ibadet gibi 
boyutlar olarak karĢımıza çıkmaktadır. Dolayısıyla her dinin dindarlık 
kriterleri ve tanımları da farklıdır. Hatta aynı din mensuplarının din 
algısına göre dindarlık anlayıĢları da farklılaĢmaktadır. 

Yukarıda da bahsedildiği gibi birçok dindarlık tanımı olmasına 
rağmen burada zikredilen tanımlamalarda dinin insan hayatına nüfuzu ve 
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etkisi ön plana çıkmaktadır. Günlük hayatta bireyin dinî inanç ve 
değerlerini derinden hissetmesi ve davranıĢa dönüĢtürmesi ile empatik 
eğilimin geliĢmesi ve empatik beceri kazanma arasında iliĢki olduğu aĢikâr 
bir durumdur. Pargament‟e göre (2005) modern çağda yaĢanan küresel 
problemlerin ve modern hayat tarzının getirdiği bireysel sıkıntılarla baĢ 
etmek için insanların dine yöneldikleri, dinî öğretilerin ve manevi 
değerlerin insan hayatında etkisi olduğu hususu güçlü bir Ģekilde yeniden 
gündeme getirilmektedir. 

Ġslam‟ın kutsal kitabında insanlar arası iliĢkileri düzenleyen 
ayetlerde empatiyi içeren mesajlara yer verilir. Mesela “yardımlaĢma ve 
fedakarlık” ile empati arasında sıkı bir iliĢki vardır. Her iki tutum da ben-
merkezcilikten uzaklaĢmakla kazanılabilecek hasletlerdir. Birçok ayette 
baĢkaları için kendi menfaatlerinden vazgeçen, baĢkalarının hayrını 
kendine tercih eden insanlar övülmüĢtür. “… kendi istekleri ne kadar çok 
olursa olsun, muhtaçlara, esirlere ve yetimlere yedirirler” (Kuran-ı Kerim, 76: 7-
9). BaĢka insanları kendine tercih edebilmek, kuĢkusuz empati kurmanın 
bir sonucudur. Kuran-ı Kerim‟de övülen ve erdem olarak nitelenen diğer 
bir konu yardımlaĢmadır. Tevbe suresi dokuzuncu âyet ve benzeri 
âyetlerde mü‟min erkeklerin ve mü‟min kadınların birbirinin yardımcısı 
olduğu söylenmektedir. 

Hz. Peygamberin Medine‟ye hicretten sonra yaptığı ilk uygulama 
da Ġslam‟ın yardımlaĢmaya verdiği önemin göstergesidir. Medine‟ye hicret 
sonrası Muhacir ve Ensar‟ı birbirine kardeĢ yapan peygamber, toplumda 
etkin yardımlaĢmayı amaçlamıĢ ve sosyal hayatı bu değer çerçevesinde 
yeniden düzenlemiĢtir. 

Ġslam dininin emrettiği ibadetlerin temelinde de empatik tutumu 
geliĢtirme amacı olduğu açıkça görülebilir. BaĢka insanlara yapılan her 
türlü maddi ve manevi yardım olarak tanımlanabilecek olan sadaka, dinen 
zengin sayılan kimselerin malının belli bir bölümünü yılda bir fakirlere 
vermesiyle yerine getirilen zekât ibadeti insana bireysel anlamda bir 
duyarlılık kazandırmanın yanında, toplumdaki mali dengeyi de 
sağlamaktadır. Gün boyunca bedenin isteklerinden vazgeçilerek oruç 
tutulması da yine muhtaçları düĢünmek için bir araç ve bencil olmaya 
karĢı bir kalkan vazifesi görür. 

Empatiyle bağlantılı dinî kavramlardan bir diğeri de 
tevazu/alçakgönüllülüktür. Kendisine kibirli davranılmasını istemeyen 
kiĢi, karĢısındakilere de büyüklük taslamaz. Affedicilik, sabırlı olmak, 
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zandan kaçınmak ve baĢkalarının acı ve sıkıntılarına duyarlı olmak da 
Kuran-ı Kerim‟de yer verilen ve bir Ģekilde empatik düĢünce ve 
davranıĢın sonucu olarak görülen niteliklerdir. 

Kuran-ı Kerim ayetlerinin yanı sıra, hadislerde de empatik duygu, 
düĢünce ve davranıĢ biçimini tavsiye eden ifadeler çokça bulunmaktadır. 
“Sizden biriniz, kendisi için istediğini mü‟min kardeşi için istemedikçe gerçekten 
iman etmiş olmaz” (Buhari, Ġman: 7). “Komşusu açken, tok yatan bizden 
değildir” (Buhari, Edebü‟l-Müfred: 112). Hz. Peygamberin bu ve benzeri 
sözleri inanan kimsenin empatik bir düĢünce ve eylem tarzını 
benimsemesi gerektiğini öğütlemektedir. Netice itibariyle dinin 
öğütlerinin ve önerdiği hayat tarzının kiĢiyi bencillikten uzaklaştırdığı, ona 
empatik düşünme becerisi kazandırdığı anlaĢılmaktadır. Bu bağlamda da 
dindar insanların, diğerlerine göre daha yardımsever ve fedakâr 
davranıĢlar ortaya koymakla beden ve ruh sağlıklarını güçlendirdiklerini 
söylemek mümkündür. 

Empatik eğilimi yüksek olan insanların dünyadaki kaynakların 
tüm insanlar arasında adilce dağıtılması görüĢünü daha çok 
benimsedikleri; empati becerisi kazanmamıĢ kiĢilerin eĢlerine Ģiddet 
uygulama eğiliminde oldukları ifade edilirken; hırsızlık ve saldırganlık gibi 
suçları iĢleyenlerin ise empati duygusundan yoksun olduklarının 
gözlemlendiği de belirtilmektedir (Ayten, 2010: 118-119). Yapılan birçok 
araĢtırmaya göre din, geçmiĢte olduğu gibi günümüzde de bireylerin 
fiziksel ve ruhsal sağlığını olumlu yönde etkilemektedir (Köylü, 2010). 
Dindar kiĢiler, diğerlerine göre, daha mutlu ve olumsuz yaĢam 
koĢullarıyla baĢa çıkmada daha baĢarılıdırlar (Pargament, 1997, 2005: 279-
313). Bunun nedenleri, baĢlarına gelen sıkıntı ve belalar karĢısında sabırlı 
davranmaları, kendilerinin yanında baĢka insanları da düĢünmeleri, onlar 
için fedakârlık yapabilmeleri ve yardıma muhtaç olanlara yardım etmeleri 
olarak sıralanabilir. 

Yöntem 

AraĢtırmanın Amacı 

AraĢtırmanın temel amacı, inceleme konusu yapılan temel 
değiĢkenler olarak dindarlık eğilimi, anne-baba tutumları ve empati arasında 
ilişki olup olmadığını incelemektir. Ayrıca araĢtırmada, öğrencilerin 
empatik eğilim düzeyleri ile dindarlık eğilimlerinde etkili olduğu 
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düĢünülen “cinsiyet, yaş, anne-baba tutumları ve sosyo-ekonomik durumu” gibi 
değiĢkenler açısından da farklılıklar ele alınacaktır. Bu bağlamda genel 
durum tespiti ve gruplar arasında karĢılaĢtırmalar yapmak, alanıyla ilgili 
bilimsel ve nesnel bilgilere ulaĢabilmek ve değerlendirmeler yapmak da 
araĢtırmanın amaçları arasındadır. 

Problem ve Hipotezler 

Belirlenen konular ve temel amaçlar doğrultusunda araĢtırmada 
cevap aranacak sorular aĢağıda yer almaktadır. AraĢtırmanın ana temasını 
“Gençlerde (14-26 yaş arası ergen ve yetişkinler) dindarlık eğilimi, anne-baba 
tutumları ve empati arasında nasıl bir ilişki vardır?” sorusu teĢkil etmektedir. 
Bu ana problemin yanında araĢtırmada Ģu alt problemler de 
incelenecektir: 

a) AraĢtırma Soruları 

1. Empatik eğilim düzeyi ile dindarlık değiĢkenleri (genel dindarlık 
eğilimi) ve anne-baba tutumları (anne-baba duyarlılık, 
davranıĢsal denetim ve psikolojik kontrol) arasında anlamlı bir 
iliĢki var mıdır? 

2. Cinsiyetlerine göre katılımcıların empatik eğilim, dindarlık düzeyi 
ve anne-baba tutumlarına iliĢkin alt ölçek (duyarlılık, davranıĢsal 
denetim ve psikolojik kontrol) puanları arasında anlamlı bir fark 
var mıdır? 

3. Öznel gelir algısı bakımından aile gelir durumunu “alt, orta ve 
üst” sosyo-ekonomik düzey olarak gören katılımcıların 
“empatik eğilim düzeyleri” ve anne-babanın “duyarlılık ve 
psikolojik kontrol”  tutumları arasında anlamlı bir fark var mıdır? 

4. Anne-baba tutumlarını “otoriter” ve “demokratik” olarak 
görenlerin “empatik eğilim düzeyleri, anne-babanın davranışsal kontrol 
ve duyarlılık tutumları” arasında anlamlı bir fark var mıdır? 

5. Gençlerin kendisi ve ebeveynlerine iliĢkin öznel dindarlık algıları 
arsında paralellik var mıdır? Anne ve babadan hangisini daha 
“dindar” olarak görüyorlar? 

b) AraĢtırma Hipotezleri 

1. Ebeveyn tutumlarından “anne duyarlılık ve baba duyarlılık” alt 
boyutlarına iliĢkin puanlar diğer boyutlardan daha yüksektir. 
BaĢka bir anlatımla ebeveynin duyarlılıkları, davranışsal denetim 
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ve psikolojik kontrol tutumlarından daha olumlu 
karĢılanmaktadır. 

2. Genel dindarlık eğilimi ile genel empatik eğilim arasında pozitif 
iliĢki vardır. Dindarlık düzeyi (puanı) arttıkça empatik eğilim 
(puanı) de artar. 

3. Ebeveyn duyarlılığı ve genel empatik eğilimi arasında pozitif iliĢki 
vardır. 

4. Baba duyarlılığı ile “duygusal davranışsal empati” arasında pozitif 
iliĢki vardır. 

5. Dindarlık ile “Anne psikolojik kontrol” tutumu arasında pozitif 
iliĢki vardır. 

6. Ebeveyn tutumları ile gençlerin hem genel dindarlık eğilimi, 
hem de empati becerileri arasında pozitif yönde iliĢki vardır. 
Burada özellikle babanın duyarlılık tutum düzeyi 
anneninkinden daha yüksektir. 

Ön-Kabuller ve Sınırlılıklar 

AraĢtırmada kullanılan veri toplama araçlarının ilgili olduğu 
özellikleri ölçtüğü ve katılımcıların içten cevap verdikleri 
düĢünülmektedir. 

1. AraĢtırma bulguları, ortaöğretim ve yükseköğretim kurumlarında 
okuyan öğrencilere ve benzer nitelikteki katılımcılara 
genellenebilir. 

2. Empatik eğilim ve dindarlık eğilimi düzeyleri kullanılan ölçme 
araçlarının ölçtüğü kapsam ile sınırlıdır. 

3. AraĢtırmaya katılan örneklem sayısı 468 kiĢi ile sınırlıdır. 

4. AraĢtırmaya katılan örneklem 17-26 yaĢ ile sınırlıdır. 

5. Bu araĢtırma ankete katılan deneklerin ankette yer alan ölçeklere 
ve demografik özellikler ile ilgili sorulara verdikleri cevaplardan 
elde edilen sonuçlarla sınırlıdır. 

6. AraĢtırma boylamsal değil kesitseldir. Belirli bir zaman aralığında 
yapılmıĢtır. Dolayısıyla araĢtırmanın yapıldığı zamanla sınırlıdır. 
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AraĢtırma Modeli 

Bu çalıĢma, lise ve üniversite öğrencilerinin empati becerileri, 
anne baba tutumları ve dindarlık ile iliĢkilerini belirlemeye yönelik bir 
araĢtırmadır. Bu araĢtırma rastgele seçilmiĢ bir örneklem özerinden 
tarama ve iliĢkisel model olarak kurgulanmıĢtır. DeğiĢkenler arasındaki 
iliĢki ve etkileĢim bağlamında araĢtırmanın modeli Ģu Ģekilde 
oluĢturulmuĢtur: 

  

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

ÇalıĢma Evreni ve Örneklem 

AraĢtırmanın örneklem grubunu Ġstanbul‟un çeĢitli ilçelerindeki 
lise ve dengi okulun ayrıca biri devlet, diğeri özel olmak üzere iki 
üniversitenin öğrencilerinden oluĢmaktadır. Örneklemin sayısı toplam 
468 kiĢidir. YaĢ olarak örneklemin % 45,3‟u (212 kiĢi) 17-19 yaĢ; % 29,5‟i 
(138 kiĢi) 14-16 yaĢ ve % 25,2‟si (118 kiĢi) 19-26 yaĢ arasında olan 
öğrencilerden oluĢmaktadır. 

Veri Toplama Araçları 

a) KiĢisel Bilgi Formu: AraĢtırmacılar tarafından geliĢtirilen 
KiĢisel Bilgi Formu ile öğrencilere cinsiyet, anne-babalarının hayatta olup 

Genel 

Dindarlık 

ve  

Boyutları 

Anne Tutum 

Baba Tutum 

Genel Empati  

ve  

Boyutları 

Bağımsız 

Değişkenler 
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olmaması, anne-babanın medeni durumu, anne-babanın eğitim düzeyi, 
anne-babanın öğrenci tarafından algılanan tutumu ve ailenin gelir 
durumu gibi konularda (bağımsız değiĢkenlerle ilgili) bilgiler toplamak 
amacıyla konulmuĢtur. 

b) Empatik Eğilim Ölçeği - 16 (EEÖ): Dökmen tarafından 
1988 yılında geliĢtirilen ölçek; bireylerin günlük hayattaki empati kurma 
potansiyellerini ölçmeyi amaçlamaktadır. Likert tipi ölçek 20 maddeden 
oluĢmakta ve her soruya 1‟den 5‟e kadar puan verilmektedir. Puanlar 
toplanırken 3, 6, 7, 8, 11, 12, 13, 15. sorular tersinden toplanmaktadır. 
Ölçekten alınan puanın yüksek olması, empatik eğilimin yüksek 
olduğunu, puanın düĢük olması da empatik eğilimin düĢük olduğunu 
gösterir. Ölçeğin geçerlik ve güvenirliği Dökmen tarafından yapılmıĢtır. 
Bu ölçeği kullanarak yapılmıĢ birçok çalıĢma mevcuttur. 

ÇalıĢmada yapılan faktör analizi neticesinde empati ölçeğindeki 
20 maddeden 4‟ü ölçek dıĢı bırakılmıĢtır. Ölçekte kalan 16 maddenin beĢ 
boyuta ayrıldığı görülmüĢtür (KMO, 680, Sig. ,000, Varyans açıklama % 
56,612 / Alfa ,650). Bunlar: 

1: Sosyal Empatik Eğilim (%18,240)/Alfa ,591, 

2: ĠletiĢimsel empatik eğilim (13,537)/Alfa ,645 

3: Bireysel-özsel Empatik eğilim (10,001)/Alfa ,613 

4: Duygusal Empatik Eğilim (%8,116)/Alfa ,556 

5: Sosyal ve PaylaĢmacı Eğilim (%6,719)/Alfa ,432 boyutlarıdır. 

Bu beĢ faktör üzerinde yapılan faktör analizi sonucunda da 
Duygusal-Düşünsel Empati ve Duygusal-Davranışsal Empati olmak üzere iki 
Üst Empatik Eğilim boyutu elde edilmiĢtir. Analizlerde genel empatik 
eğilim ve bu iki üst-faktör/boyut bazında çözümlemeler yapılmıĢtır. 

c) Dindarlık Ölçeği - 20: AraĢtırmada Milli Eğitim Bakanlığı‟nın 
okulların rehberlik birimlerince kullanılmasını onayladığı “Dinî Tutum ve 
DavranıĢ Ölçme Envanteri” kullanılmıĢtır (mebk12.meb.gov.tr). Ölçeğin 
orjinali 36 maddeden oluĢmaktadır. ÇalıĢmada birbirine benzeyen 
maddeler çıkarılmıĢ ve 25 maddelik bir form kullanılmıĢtır. Anketteki 25 
madde üzerinde yapılan faktör analizi sonucunda 5 madde devre dıĢı 
bırakıldı. Geriye kalan 20 maddelik ölçeğin beĢ boyuta ayrıldığı görülmüĢ 
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ancak içerik bakımından benzer oldukları için 4. ve 5. faktör 
birleĢtirilmiĢtir. Bunlar: 

1: Bireysel Ġnanç - Ġbadet Boyutu (%25,101) Alfa ,739, 

2: Dinî Sorumluluk ve Pro-sosyal DavranıĢ Boyutu (%8,837) Alfa 
,662 

3: Dinî Bilgi - Pratik ve Ġrade Boyutu (%7,679) Alfa ,658 

4: KiĢisel - Toplumsal Ahlak (BirleĢik) Alfa .614 Ģeklinde ifade 
edilmiĢtir. 

d) Leuven Algılanan Ana Babalık Ölçeği (LAAÖ): “Leuven 
Algılanan Ana Babalık Ölçeği”nin (LAAÖ) ergen ve ana baba 
sürümlerinin Türk kültürüne uyarlanması çalıĢması Seher A. Sevim 
tarafından yapılmıĢtır (Sevim, 2014: 291-300). Uyarlanan ölçeğin geçerlik 
ve güvenirliğinin belirlenmesinde doğrulayıcı faktör analizi, madde 
toplam katsayısı, iç tutarlılık katsayısı ve ölçüt geçerliliği tekniklerinden 
yararlanılmıĢtır. Doğrulayıcı faktör analizi sonucunda her iki sürümün 
uyum göstergelerinin yeterli düzeyde olduğu belirlenmiĢtir. 

LAAÖ, duyarlık, davranıĢsal denetim, psikolojik kontrol ve 
özerklik desteği olarak adlandırılan dört boyuttan ve her boyutta yedi 
olmak üzere toplam 28 maddeden meydana gelmektedir. Bu dört boyut 
ayrı ayrı değerlendirilmekte; her madde 1-5 arasında puanlanmaktadır. 

ÇalıĢma çerçevesinde yapılan ön uygulamalar neticesinde 
ölçekteki bazı maddelerin katılımcılar tarafından aynı Ģekilde anlaĢıldığı 
görülmüĢ ve ölçek maddeleri 19‟a indirilmiĢtir. AraĢtırmada ölçeğin 
orjinalindeki boyutlar esas alınmıĢtır. Ancak daha sora 468 kiĢi üzerinde 
yapılan faktör analizi sonuçlarına göre 19 sorunun 16 soruya indiği ve üç 
boyutta toplandığı görülmüĢtür: 

Faktör 1: Anne Duyarlılık (varyan açıklama % 31,533) // Alfa,894  

Baba Duyarlılık (varyan açıklama % 33,783) Alfa ,909 

Faktör 2: Anne DavranıĢsal Denetim (varyan açıklama %14,345) 
Alfa, 836 

Baba DavranıĢsal Denetim (varyan açıklama % 15,060) Alfa, 823   

Faktör 3: Anne Psikolojik Kontrol (varyan açıklama % 10,718) 
Alfa, 718 
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Baba Psikolojik Kontrol (varyan açıklama % 11,865) Alfa, 653 

Verilerin Toplanması ve Çözümlenmesi 

Bu araĢtırmada kullanılan veriler 2014 yılı Mart - Nisan aylarında 
anket metoduyla toplanmıĢtır. Verilerin bilgisayar ortamına aktarılması 
için sosyal bilimlerde kullanılmak üzere hazırlanmıĢ SPSS-20 istatistik 
paket programı kullanılmıĢtır. 

Verilerin analizinde değiĢkenler arasındaki iliĢkileri incelemek ve 
gruplararası karĢılaĢtırmalar yapmak için iki grup için bağımsız grup t-testi 
(independent samples t-test); ikiden fazla grupların karĢılaĢtırılmasında 
tek yönlü varyans analizi (Oneway ANOVA) kullanılmıĢtır. Farkların hangi 
gruplar arasında olduğunu ve anlamlılığın güvenilirliğini belirlemek için 
Scheffe testi uygulanmıĢtır (AltunıĢık, 2005: 197). Dindarlığın empatik 
eğilimler üzerindeki etkisini incelerken olduğu gibi anne-baba 
tutumlarının dindarlık ve empatik eğilimler üzerindeki etkileri ya da 
değiĢkenler arasındaki iliĢkisel ve etkileĢimsel yapıları ortaya koymak için 
çoklu regresyon analizleri kullanılmıĢtır. 

Bulgular ve Yorum 

A- Demografik Özellikler 

Cinsiyet ve gelir durumuna göre frekans dağılımları 
incelendiğinde katılımcıların bayan ağırlıklı (% 78,4) olup, pek çoğu 
ailesinin gelir seviyesini orta (% 46,8) ve iyi (% 44,7) olarak belirtmiĢtir. 
Genelde ebeveynlerinin (baba % 98,7 ve anne % 100) hayatta ve evli (% 
96,2) olduğu, annenin eğitim seviyesi ağırlıklı olarak “ilkokul (% 46,3) ve 
“orta öğretim altı” düzeyde olduğu görülmektedir. Babasının eğitim 
durumu ise yaklaĢık olarak her eğitim seviyesinde homojen bir dağılım 
göstermektedir. Babalarının eğitim düzeyi üniversite (% 25) ve lise (% 
22,2) seviyesinde olanlar toplam olarak örneklemin % 47,2‟ni teĢkil 
etmektedir. 

Anne-babalarının çocuklarına karĢı tutumlarına iliĢkin görüĢleri 
yansıtan bulgulara göz atıldığında, öğrencilerin annelerinin ağırlıklı olarak 
koruyucu (% 51,9), babalarının ise ağırlıklı olarak demokratik (% 38,5)  bir 
yapıya sahip olduğu yansımıĢtır. Bu durum geleneksel Türk aile yapısında 
annelerin rolü ile iliĢkilendirilebilir. Türk toplumunda anneler çocuklarıyla 
daha fazla vakit geçirmekte ve onlara karĢı daha koruyucu 
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davranmaktadırlar. Ayrıca araĢtırmamızdaki örneklemin eğitim durumu 
da bu sonuçta etkili olan faktörlerden birisi olarak değerlendirilebilir. 

Örneklemdeki annelerin eğitim durumu orta öğretim altında 
yoğunlaĢmıĢ iken, babaların eğitim seviyesinde en yüksek yüzdeye sahip 
grubu üniversite mezunları oluĢturmakta ve babaların eğitim durumu 
ağırlıklı olarak orta öğretim üstü seviyede olduğu anlaĢılmaktadır. 
Öğrenciler tarafından babalarının tutumunun daha çok “demokratik” 
olarak değerlendirilmesi; eğitim seviyesinin yükselmesiyle demokratik 
tutuma sahip olmanın paralel seyrettiği Ģeklinde de yorumlanabilir. 

“Kendinizi dindarlık bakımından nasıl değerlendiriyorsunuz?” sorusuna 
verilen cevaplar bağlamında “öznel dindarlık algısı” bakımından kendini 
“dindar” (% 54,5) ve “oldukça dindar” (% 26,3) olarak görenler örneklemin 
toplam % 80,8‟ini (377 kiĢi) oluĢturmaktadır.  

Aynı Ģekilde annesinin ve babasının dindarlığına iliĢkin 
değerlendirmelere gelince, ebeveyni “oldukça dindar/dinin gereklerini 
yerine getiren” kiĢi olarak algılama oranı anneler için % 54,5 iken, babalar 
için % 47,‟dir. 

Annesini ve babasını “çok dindar” ya da “dinin bütün gereklerini 
yerine getiren biri” olarak görenlerin oranı anne için % 28,4, baba için % 
24,4‟tür. Bu iki kategorik değerlendirmeler bağlamında annelerin 
dindarlığı % 82,9‟dur. Babalar için bu oran % 71,4‟tür. Bu verilere göre 
katılımcıların annelerini babadan daha dindar olarak gördüğünü söylemek 
mümkündür. Bu veriler literatürde yaygın kabul gören ve kadınların 
erkeklere kıyasla daha dindar olduğunu dile getiren görüĢü destekler 
mahiyettedir. 

Ancak yapılan korelasyon analizi sunucunda, “öznel dindarlık” 
düzeyi ile anne ve babanın öznel dindarlığına iliĢkin algılar arasında düĢük 
düzeyde ve pozitif yönde anlamlı iliĢkiler olduğu tespit edilmiĢtir. Analiz 
sonuçlarına göre kendi “öznel dindarlık” algısı arttıkça, anne (r=,23, 
p<.01) ve baba (r=,25, p<.01) ile ilgili öznel dindarlık algıları da 
artmaktadır. 

B- Dindarlık, Empati ve Ebeveyn Tutumları 

Bu alt baĢlık altında araĢtırma konusunu teĢkil eden tutum ve 
davranıĢlara iliĢkin genel durum tespiti yapmak ya da profil çıkarmak için 
yararlanılan betimsel istatistik bulgular sunulmaktadır. 
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a) Dindarlık 

Deskriptif istatistik verilere göre toplam yirmi madden oluĢan 
“Dindarlık Ölçeği” ile ölçülen dinî tutum ve davranıĢlara verilen 
cevaplara bakıldığında “genel dindarlık eğilimini” ya da dindarlık düzeyini 
yansıtan ortalama puanın (4,38) oldukça yüksek olduğu görülmektedir. 
Ölçek parametresine (1-5) göre değerlendirildiğinde dindarlık dizeyinin 
ortalamanın oldukça üstünde olduğu anlaĢılmaktadır. Dolayısıyla 
örneklemin çoğunluğunun dindarlık düzeyi yüksek olan gençlerden 
oluĢtuğu söylenebilir. 

Genel dindarlık düzeyini yansıtan aritmetik ortalamayı (4,38) esas 
alarak değerlendirdiğimizde dindarlığın “inanç-ibadet” (4,73) ve “Bireysel-
Toplumsal Ahlak” (4,40) boyutu daha fazla öne çıkmaktadır. Dindarlığın 
bireysel inanç-ibadet boyutu “Kuran-ı Kerim‟e saygılı olmaya özen gösterme, ahiret 
(Cennet-Cehennem) inancı, ibadet ederken Allah‟a yakın olduğunu hissetme, 
Allah‟tan af dileme, faydasına inanarak sık sık dua etme ve Ramazan ayında 
orucunu tutma” gibi dinî tutum ve davranıĢ eğilimlerini kapsamaktadır. 

Kişisel-toplumsal ahlak boyutu içinde ise “yalan söylememe, insanları 
aldatmama, verdiği sözleri tutma, kumar oynamama, insanlara karşı saygısız 
davranmama” gibi dinî-ahlakî değerleri yansıtan tutum ve davranıĢlar yer 
almaktadır. 

Ġlahiyat Fakültesi ve Ġmam Hatip Lisesi öğrencilerinden oluĢan 
örneklem üzerinden elde edilen bu veriler bazında genel profil olarak 
dindarlığın hiçbir boyutunda tutum yoğunluğunu yansıtan ortalamaların 
dördün altına düĢmediği görülmüĢtür. Bu sonuç örneklemimizin oldukça 
“dindar” bir yapıya sahip olduğunu gösterir ki; bunun nedenlerinden biri 
katılımcıların ağırlıklı olarak Ġmam-Hatip Lisesi ve Ġlahiyat Fakültesi 
öğrencilerinden oluĢmasıdır. Ġkinci neden olarak ülkemizde yapılan 
araĢtırma sonuçlarına göre ülke genelinde insanların pek çoğunun kendini 
“dindar” olarak tanımlıyor olması söylenebilir. Nitekim Yapıcı‟nın (2012) 
gençlerin dinî hayatı üzerine yaptığı meta-analize dayalı çalıĢmasında 
üniversiteli gençler Allah‟a % 89.61; Hz. Peygamber‟e % 88.83; Kuran-ı 
Kerim‟e % 86.55; melek, cin, Ģeytan gibi görünmeyen varlıklara % 90.90; 
Ahirete ise % 85.59 oranında inanmakta dindarlık düzeyi ise % 77.17‟dir. 
Yine Çarkoğlu ve Kalaycıoğlu‟nun (2009) yaptığı araĢtırmada Türk 
insanının % 93‟ünün Allah‟ın kesin olarak var olduğuna inandığı 
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bulgulanmıĢtır. Yine aynı araĢtırmaya göre toplumun % 92‟si hayatın 
Allah‟a imanla anlam kazandığını düĢünmektedir. 

b) Genel Empatik Eğilim ve Üst Boyutları 

Genel empatik eğilim düzeyini yansıtan aritmetik ortalama 3,53 
olarak bulunmuĢtur. Ölçek parametresinin ortalaması (2,5) ile 
karĢılaĢtırıldığında, bu ortalama örneklemin empatik becerileri yüksek 
geçlerden oluĢtuğunu göstermektedir. Empatik eğilimin “Duygusal-düşünsel 
empati” boyutu daha düĢük (3,16) iken, “Düşünsel-davranışsal empati” boyutu 
(3,75) daha yüksek çıkmıĢtır. 

Bu verilere göre örneklem grubunda empatiyi davranıĢsal olarak 
gösterme eğiliminin daha geliĢmiĢ olduğunu söylemek mümkündür. 
Ayrıca bu durum yaĢla da iliĢkilendirilebilir. Zira örneklemin % 75‟i, “19 
yaĢ altı” gençlerden oluĢmaktadır. Bu yaĢ grubundaki ergenler her ne 
kadar soyut düĢünme yetisine sahip olsalar da, somut davranıĢlarla 
empatik eğilimlerini gösterebilirler. Örneğin, harçlığı olmayan arkadaĢına 
para veren genç ona yardım etmekle empatik bir davranıĢ sergilemiĢ olur; 
ancak aynı empatik eğilimi, arkadaĢlarının düĢüncelerini anlamada ve 
düĢüncelerinden dolayı ona saygı duymada gösteremeyebilir. 

c) Ebeveyn Tutumları ile Ġlgili Bulgular 

Katılımcıların anne-baba tutumlarına iliĢkin görüĢ ve kanaatleri 
“anne-babanızın size karşı tutumu nasıl?” sorusuna verilen cevaplardan 
hareketle tespit edilmeye çalıĢılmıĢtır. Elde edilen bulgulara göre 
öğrencilerin yarıdan fazlası (% 51,9 / 243 kiĢi) annesinin ağırlıklı olarak 
“koruyucu” tutum sergilediğini, babasının ise ağırlıklı olarak demokratik 
tutum sergilediğini (% 38,5 / 180 kiĢi) belirtmiĢlerdir. Babalarda 
demokratik tutum ilk sırada (% 38,5 / 180 kiĢi), anneler için ikinci sırada 
(% 29,9 / 140 kiĢi) gelmektedir. Babalarını tutumunu “otoriter” olarak 
algılayanları oranı (% 20,7) iken, anneler için bu oran (% 14,7) daha 
düĢüktür. Bu kategorik değerlendirmeler dıĢında ebeveyn tutumlarını 
ölçmek için kullanılan ölçekler bazında ise tutumlar “Duyarlılık, 
Davranışsal Denetim ve Psikolojik Kontrol” olmak üzere üç boyutta 
değerlendirilmiĢtir. 

Verilere göre annede “duyarlılık” (4,17) babada (3,84) iken, 
psikolojik kontrol annede (3,07) babada (2,93) olduğu gözlenmiĢtir. Bu 
sonuçlara göre; annenin hem duyarlılık, hem de psikolojik kontrol 
bakımından ergenler üzerinde babadan daha etkin olduğu söylenebilir. 
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Ancak psikolojik kontrol tutumu bakımından babanın puanının (2,93) daha 
düĢük olması ve annenin puanının daha yüksek (3,04) çıkması, bu 
hususun gençler tarafından farklı algılandığını göstermektedir. Bu verilere 
göre öğrencilerin annelerinin kendilerini kontrol edici davranıĢlarını 
babalarının aynı boyuttaki tutumundan daha fazla hissettiklerini ve özerk 
hareket etmelerine engel olarak gördüklerini söyleyebiliriz. 

Cinsiyet farklılaĢmasının ebeveyn tutumları üzerindeki etki ve 
rolünü incelemek için yapılan t-test analizi sonuçlarına göre bayanların 
anne duyarlılık tutum puanı (4,17) ile erkeklerin puanı (4,20) arasında 
istatistik açıdan manidar bir fark çıkmamıĢtır. Keza aynı Ģekilde baba 
duyarlılık tutum bakımından da erkekler (3,72) ile kadınlar (3,87) arasında 
fark anlamlı bulunmamıĢtır. 

Cinsiyet değiĢkenine göre genel dindarlık eğilimi bakımından 
kadınların dindarlığı (4,40) ile erkekler (4,31) arasında manidar fark 

çıkmamıĢtır (t(2-468)=-1,898, p,060). Bu duruma göre cinsiyet faktörünün 
dindarlıkta farklılık doğurmadığı, dolayısıyla katılımcıların dinî tutum ve 
davranıĢlarında benzerlik olduğunu, geleneksel ortak kültür ve dinî değer 
yapılarının daha etkin olduğunu belirtmek uygun olur. 

Buna karĢın genel empatik eğilim düzeyleri bakımından kadınlar 
(3,56) ile erkekler (3,43) arasında farkın bulunması, en azından bu 
araĢtırma örneklemi için geçerli olmak üzere, kadınların empati 
becerilerinin erkeklerden daha yüksek olduğunun empirik bir 

göstergesidir (t(2-468)=-2,370, p,01). 

YaĢ faktörünün genel dindarlık ve empatik eğilimler üzerindeki etkisi 
incelendiğinde, en kalabalık yaĢ grubu olarak ortaya çıkan B grubu (17-19 
yaĢ/212 kiĢi ve x= 4,39) ile sayıca en küçük yaĢ grubu olan D grubu (23-
26 yaĢ/31 kiĢi ve x= 3,62) arasında birincisi lehine manidar fark 

gözlenmiĢtir (p,05). Bu durum, yaşça küçük olanların ve/veya ergenlerin daha 
yoğun dinî tutum ve davranışlar sergilediğini düĢündürmektedir. 

Ayrıca 23-26 yaĢ grubu ilk yetiĢkinlik dönemi olarak 
değerlendirildiğinde, bu sonuçlar literatürde yaygın kabul gören görüĢü 
desteklemektedir. Literatürde dine ilgi ve dinî etkinliklere katılımın daha 
az olduğu, genellikle dinî ilgi ve yönelimin yani dindarlık eğilimlerinin en 
düĢük olduğu dönem olarak ilk yetiĢkinlik dönemi olarak öne 
çıkarılmaktadır. 
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En kalabalık yaĢ grubu B (17-19 yaĢ/212 kiĢi ve x= 3,49) ile 
sayıca daha az olan C grubu (20-22 yaĢ/87 kiĢi ve x= 3,67) arasında genel 
empatik beceri farlılaĢması, yaĢça daha büyük olan grup lehine ve p<.01 
düzeyde anlamlı bulunmuĢtur (t(2-468) = 3,599, p=,000), Bu bulgu 
çerçevesinde, diğer sosyo-kültürel etkenlere bağlı olarak yaĢ ilerledikçe 
empatik becerilerin giderek artığını ve geliĢtiğini söylemek mümkündür. 

Baba tutumunu “demokratik” görenler ile “otoriter” bulanlar ve 
“ilgisiz” olarak görenlerin “dindarlık ve empati eğilimleri” bakımından 
aralarında farklılık olup olmadığı da incelenmiĢtir. Analiz sonuçlarına 
göre hem dindarlık, hem genel empatik eğilim ve üst boyutlar bazında tutum 
farklılaĢması olduğu tespit edilmiĢtir.  

Bulgulara göre, baba tutumunu “demokratik” görenler ile babayı 
“otoriter” ve “ilgisiz” görenler arasında “empati ve dindarlık eğilimleri” 
bakımından fark var mı?” sorusuna cevap verme imkanı elde edilmiĢtir. 
Bu sorunun cevabı Ģöyledir: Babanın kendilerine karĢı tutumunu 
“demokratik” bulanların genel dindarlık eğilimi (4,44) ile baba tutumunu 
“otoriter” bulanların dindarlık eğilimi (4,33) arasında p<.05 düzeyde anlamlı 

fark olduğu gözlenmiĢtir (t(2-217) = 2,256, p,02). Benzer durum babasının 
tutumunu “ilgisiz” diye nitelendirenler (4,16) ile baba tutumunu 
“demokratik” bulanlar arasında da söz konusudur (t(2-216) = 4,322, p=,000). 

Bu duruma göre, babalarının kendilerine karĢı demokratik tutum 
sergilediğini düĢünen gençler arasında dindarlığın daha yüksek olduğu, 
buna karĢın babalarını “otoriter”  ve “ilgisiz” bulanlar arasında ise dindarlık 
eğiliminin daha düĢük olduğu anlaĢılmaktadır. 

Bununla beraber baba tutumunu “koruyucu” olarak algılayanların 
dindarlık eğilimleri ile baba tutumunu “demokratik” diye nitelendirenlerin 
dindarlık eğilimleri (4,40) arasında manidar bir farlılaĢma yoktur. Bunun 
nedeni muhtemelen “korucu tutum” ve “demokratik tutum” kavramlarının 
benzer anlam çağrıĢımları yapmasına bağlanabilir. 

Annenin kendilerine karĢı tutumunu “demokratik” bulanların (140 
kiĢi) genel dindarlık eğilimi (4,45) ile anneyi “otoriter” bulanların (69 kiĢi) 
dindarlık eğilimi (4,42) arasında anlamlı fark bulunmamıĢtır. Aynı durum 
empatik eğilim düzeyleri bakımından da söz konusudur. BaĢka bir 
ifadeyle gençlerin annenin tutumunu “demokratik” veya “otoriter” tutum 
olarak algılamaları, onların empatik beceri ve eğilimleri üzerinde manidar 
farklılaĢmaya yol açmamıĢtır. 
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Anne tutumunu “ilgisiz” diye nitelendirenler (16 kiĢi) genel 
dindarlık (4,06), genel empatik eğilim (3,13) ve “duygusal-düĢünsel 
empati” (2,66) düzeyleri ile anne tutumunu “demokratik” bulanların aynı 
konulardaki eğilimleri arasında manidar farklar söz konusudur (t(2-156) = 
4,322, p<,01). 

Bu duruma göre, annesinin kendisine karĢı demokratik 
davrandığını düĢünen gençler arasında dindarlık eğilimi daha yüksek 
olduğu halde, annelerini “otoriter” ve “ilgisiz” bulanlar arasında ise 
dindarlık eğiliminin daha düĢük olduğu görülmüĢtür. 

Duygusal empati düzeyi bakımından ise, hem anneyi “ilgisiz” 
olarak görenlerde (2,66), hem de babayı “ilgisiz” bulanlarda (2,88) empatik 
eğilimin daha düĢük olması dikkat çekicidir. 

Bununla beraber anne tutumunu “koruyucu” olarak algılayanların 
genel dindarlık eğilimi (4,35) ile anneyi “demokratik” olarak 
nitelendirenlerin dindarlık eğilimi (4,45) arasında manidar bir fark 
bulunmuĢtur (t(2-156) = 2,692, p<,01). Keza “demokratik” anne tutumu 
diyenler (3,30) ile “koruyucu” anne tutumu diyenler (3,14) arasında 
“Duygusal-düşünsel empati” becerisi açısından fark olduğu anlaĢılmaktadır 
(t(2-156) = 2,160, p<,05). 

DeğiĢkenler Arasında ĠliĢki ve EtkileĢim 

Çoklu regresyon modellerinde "Empati Eğilimi" bağımlı değiĢken 
olarak modele alınırken "dindarlık eğilimi ve dört alt boyutu (bireysel inanç-
ibadet, dinî bilgi-pratik, dinî sorumluk-prososyallik ve Kişisel-Toplumsal Ahlak 
boyutları) ile birlikte öznel dindarlık" ve ebeveyn tutumları (duyarlılık, 
davranışsal denetim, psikolojik kontrol) bağımsız değiĢken olarak analize dahil 
edilmiĢtir. Ayrıca dindarlık eğiliminin bağımlı, ebeveyn tutumlarının ise 
bağımsız değiĢken olarak kullanıldığı çoklu regresyon analizleri de 
yapılmıĢtır. Bütün regresyon modellerinde Stepwise (adım adım 
regresyon) metodu tercih edilmiĢtir. 

Dindarlık DeğiĢkenleri ile Empatik Eğilimler Arasındaki 
ĠliĢki 

Empati eğilimi, bu çalıĢma bağlamında tepkisel ve düĢünsel 
düzlemde duygusal içeriği araĢtıran sorulardan oluĢan bir ölçekle 
incelenmiĢtir. Ölçek soruları içinde güven, sevgi, memnuniyet gibi iliĢkileri 
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sorgulayan sorular duygusal-düşünsel empati eğilimini ölçmektedir. Dert 
dinleme, girişkenlik gibi sorular duygusal-davranışsal empati eğilimini 
ölçmektedir. Böylece empati eğilimi açısından genel empati ve iki alt boyutu 
olmak üzere üç ayrı empatik eğilim değiĢkeni bağımlı değiĢken, dindarlık 
değiĢkenleri bağımsız değiĢken/etken faktör yapılarak incelenmiĢtir. 

Dindarlık eğilimi, dindarlığın bireysel-sosyal etkisini yansıtan 
sorulara, inanç-ibadet ve bilgi boyutlarına giren dinî tutum ve 
davranıĢlara yönelik sorulara verilen cevaplar bağlamında ölçülmüĢtür. 
Ayrıca öznel dindarlığı ölçen tek bir soru ankete dâhil edilmiĢtir. Buna göre 
öznel dindarlıkta kiĢi algıladığı kendi dindarlık eğilimine puan vermiĢtir. 
Dindarlık eğilimi ölçeği ise genel dindarlık ve alt boyutları oluĢturan sorulara 
verilen tepkiler çerçevesinde insanlarla iliĢkiler, ibadetlere ve iman 
esaslarına iliĢkin bilgiler, ibadete katılma sıklığı gibi tutum ve davranıĢları 
belirlemektedir. 

Dindarlık değiĢkenlerinin empati değiĢkenleri üzerindeki etkilerini 
görebilmek için gerçekleĢtirilen çoklu regresyon analizlerinin sonuçları 
Tablo-1‟de özetlenmiĢtir. 

Tablo 1: Empatik Eğilimler ile Dindarlık Arasındaki 
ĠliĢki 

BAĞIMSIZ 

DEĞĠġKENLER 

Bağımlı DeğiĢkenler 

Genel Empati 

Adj.R2 =,091 

F(3-464)=6,617, 
p=,000) 

DüĢünsel-
Tepkisel 
Empati 

Adj.R2 
=,067 

(F (3-464)= 
17,790, 
p=,000) 

Duygusal-
DüĢünsel 
Empati 

Adj.R2 =,027 

F ((3-967)= 7,432, 
p=,001) 

Genel Dindarlık 
Eğilimi 

(std β=,126)* 

(t=1,955, 
p=,051) 

(std 
β=,163)** 

(t=2,667, 
p=,008) 

(std β=,109)* 

(t=2,266, 
p=,024) 
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Öznel Dindarlık 
Algısı 

(std 
β=,132)** 

(t=2,780, 
p=,006) 

- 

(std β=,108)* 

(t=2,235, 
p=,026) 

Fak-1:Bireysel 
Ġnanç-Ġbadet 

Boyutu 
- - - 

Fak-2: Dinî 
Sorumluluk ve 

Prososyal DavranıĢ 

(std β=,153)* 

(t=2,497, 
p=,013) 

(std 
β=,128)* 

(t=2,095, 
p=,037) 

- 

Fak-3: Dinî Bilgi-
Pratik ve Ġrade 

- - - 

Tablo 1‟de çoklu regresyon analizinde regresyon modeline dahil 
edilen ve son adımda modelde kalan değiĢkenlerin açıklayıcılık gücünü 
temsil eden standart beta (β) değerleri ve anlamlılık düzeylerini gösteren (p) 
değerleri yer almaktadır. 

Bu verilere göre dindarlığın dinî sorumluluk ve pro-sosyal davranış 
boyutunun genel empati eğilimindeki değiĢimin % 15,3'ünü açıklayacak 
güçte olduğunu (std beta=,153, p=,013), öznel dindarlık algısının genel 
empatik eğilimdeki değiĢimlerin yaklaĢık % 13'ünü (std beta=,132, p=,006) 
açıklarken, genel dindarlık eğiliminin ise genel empatik eğilimin yaklaĢık % 
13‟ünü (β=,126)* (t=1,955, p=,051) açıkladığını söyleyebiliriz. 

Empatik eğiliminin “duygusal-tepkisel empati” üst boyutu ile genel 
dindarlık eğilimi ve dindarlığın dinî sorumluluk ve pro-sosyal davranış boyutu 
arasında anlamlı ve pozitif iliĢki bulunmaktadır. Bu bağlamda 
değerlendirildiğinde analiz sonuçlarına göre duygusal-tepkisel empati 
boyutundaki değiĢimlerin yaklaĢık % 16‟sının (β=,163)* (t=1,955, 
p=,008) genel dindarlık eğilimiyle açıklanırken; dinî sorumluluk ve pro-sosyal 
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davranış boyutuyla ise değiĢimlerin yaklaĢık % 13‟ünü açıklamak 
mümkündür (β=,128)* (t=2,095, p=,037). 

Keza genel dindarlık eğilimi (std β=,109)*(t=2,266, p=,024) ve 
öznel dindarlık algısının (std β=,108)*(t=2,266, p=,026) “duygusal-düşünsel 
empatik eğilim”deki değiĢimlerin yaklaĢık % 11‟ini açıklayabilecek güçlü 
etki ve katkı yaptığı gözlenmektedir (std beta=,099 (p<,05). 

Bu bulgular ġahin (2008) tarafından yapılan ve ergenlerde 
dindarlık ve empati iliĢkisinin incelendiği araĢtırmanın bulguları ile 
örtüĢmektedir. Keza ġahin‟in “dindarlık ve etnokültürel empati” konusunda 
üniversite öğrencileriyle gerçekleĢtirdiği diğer bir araĢtırmanın bulgularını 
da destekler mahiyettedir. (ġahin, 2008: 151-152; ġahin, 2014: 85-98). 

AraĢtırmamızda toplanan veriler ve analizler sonucu elde edilen 
bulgular, ülkemiz dıĢında yapılmıĢ bazı çalıĢmaların bulgularıyla da 
paralellik arz etmektedir. Dindarlık ile Tanrı Ġmajı arasındaki iliĢkinin 
incelendiği bir araĢtırmada “Tanrı imajı ile empatik kapasite/beceri” 
arasında pozitif yönde anlamlı bir iliĢki olduğu tespit edilmiĢtir (Francis 
ve Robbins, 2006: 67-88; Robbins ve ark. , 2006: 175-195). 

Anne-Baba Tutumlarının Dindarlık ve Empatik Eğilimler 
Arasındaki ĠliĢki 

Ebeveyn tutumları denince anne ve baba ile çocukları arasındaki 
iletiĢim, terbiye davranıĢları, disiplin ve serbest bırakma vb konularındaki 
anlayıĢ ve davranıĢ eğilimleri kast edilir. Bu çalıĢmada söz konusu 
tutumlar “duyarlılık, davranışsal denetim ve psikolojik kontrol” olmak üzere üç 
boyut altında toplanmıĢtır. Keza aynı Ģekilde empati becerisi de “genel 
empatik eğilim,” duygusal, düşünsel ve tepkisel eğilimler olmak üzere üç ayrı 
boyutta ele alınmıĢtır. 

DeğiĢkenler arası iliĢki ve etkileĢimi incelemek için kurgulanan 
çoklu regresyon modellerinde ebeveyn tutumları (Duyarlılık, Davranış 
denetimi ve Psikolojik Kontrol) “bağımsız” değiĢken, dindarlık ve empati ise 
“bağımlı” değiĢken kabul edilmiĢtir. Bu ebeveyn tutumlarının “dindarlık 
ve empatik eğilimler” üzerindeki etkisini tasvir ve tahlil etmek maksadıyla 
yapılan Multiple regresyon analizlerinde (stepwise) metodu kullanılmıĢtır. 

Baba tutumlarını ve dindarlık arasındaki iliĢki ve etkileĢimi 
açıklayan faktörlerin regresyon analizi sonuçları Tablo 2‟de özetlenmiĢtir. 
Anne ve baba tutumu ile “dindarlık ve empati” değişkenleri arasında nasıl bir ilişki 
var? Bu soruya cevap verebilmek ve araĢtırma hipotezlerini sınamak için 
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gerçekleĢtirilen analiz sonuçları Tablo 2 ve 3‟de özetlenmiĢtir. Bu 
sonuçlara bakarak durum tespiti yapmak ve bir fikir edinmek 
mümkündür. 

Tablo 2: Baba Tutumlarının Genel Dindarlık ve Empatik 
Eğilimler Arasındaki ĠliĢki 

Bağımlı DeğiĢkenler 

Bağımsız 
DeğiĢken 

DĠNDARLIK 
Genel 

Empati 

DüĢünsel-
Tepkisel 
Empati 

Duygusal-
DüĢünsel 
Empati 

Adj.R2=,058 

F(1-466)= 
29,514** 

Adj.R2=,09
8 

F(1-466)= 
15,957** 

Adj.R2=,050 

F(1-466)= 
25,957** 

Adj.R2=,069 

F(2-465)= 
18,429** 

Duyarlılık 

(β= ,244)** 

(t=5,433, 
p=,000) 

(β=,317)** 

(t=7,208, 
p=,006 

(β=,229)** 

(t=5,073, 
p=,000) 

(β=,231)** 

(t=5,181, 
p=,000) 

DavranıĢsal 
Denetim 

- - - - 

Psikolojik 
Kontrol 

- - - 

(β= -,132)* 

(t= -2,946, 
p=,003) 

Bulgulara göre, baba duyarlılık tutumu “genel dindarlık” eğiliminin 
% 24‟ünü [Tablo 2: (β= ,244)(t= 5,433, p=,000)], anne duyarlılık 
değiĢkeni ise yaklaĢık % 17‟sini açıklamaktadır [Tablo 3: (β=, 171) (t= 
3,747, p=,000)]. Bu verilere göre anne ve babanın duyarlılık tutumunu 
yansıtan Std. β değerleri pozitif olduğu için anne ve babanın duyarlığı 
arttıkça gençlerin dindarlık eğilimlerinde de artıĢ olduğu anlaĢılmaktadır. 
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Buna karĢın anne-babanın “davranışsal denetim ve psikolojik kontrol” 
boyutlarına giren tutumları ile dindarlık eğilimi arasında manidar bir iliĢki 
ve etkileĢim görülmemiĢtir. 

Baba psikolojik kontrol tutumu sadece duygusal-düşünsel empati 
boyutu üzerinde negatif yönde ve açıklayıcı gücü yaklaĢık % 13 civarında 
olan anlamlı bir etki yapmaktadır (Tablo 2: β= -,132 : (t= -2,946, 
p=,003). 

Tablo 3: Anne Tutumlarının Genel Dindarlık ve Empatik 
Eğilimler Arasındaki ĠliĢki  

Bağımlı DeğiĢkenler 

Bağımsız 
DeğiĢken 

DĠNDARLIK 
Genel 

Empati 

DüĢünsel-
Tepkisel 
Empati 

Duygusal-
DüĢünsel 
Empati 

Adj.R2=,027 

F(1-466)= 
14,036** 

Adj.R2=,061 

F(1-466)= 
5,184** 

Adj.R2=,018 

F(1-466)= 
9,538** 

Adj.R2=,046 

F(2-465)= 
12,353** 

Duyarlılık 

(β=, 171)** 

(t=3,747, 
p=,000) 

(β=,215)** 

(t=4,768, 
p=,000) 

(β=,142)** 

(t=3,
088, p=,002) 

(β=,189)** 

(t=4,161, 
p=,000) 

DavranıĢsal 
Denetim 

- - - - 

Psikolojik 
Kontrol 

- 

β= -,103)* 

(t=4,768, 
p=,022) 

- 

(β= -,105)* 

(t= -2,306, 
p=,022) 

Anne psikolojik kontrol tutumu ise hem genel empatik eğilim (Tablo 
3: β= -,103, p<.05) ve hem de Duygusal-Düşünsel Empati boyutu (β= -
,105, p<.05) üzerinde negatif yönde manidar etkisi görülmektedir (Tablo 
3). 

Empati eğiliminin alt boyutları incelendiğinde ebeveynin 
duyarlılığı hem genel dindarlık, hem de empati değiĢkenlerinin hepsinde 
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etkili olduğu görülürken, anne ve babanın davranışsal denetim tutumlarının 
ne dindarlık ne de empatik eğilim üzerinde etkili olmadığı gözlenmektedir. 

Bu sonuçlara göre genel anlamda empati eğilimi ile anne-baba 
tutumları arasında pozitif bir iliĢki bulunduğu; özellikle ebeveyn 
duyarlılığının gençlerin empatik duygu, düĢünce ve davranıĢlarında etkili 
olduğu öne çıkmaktadır. AraĢtırma bulguları, baba duyarlılık tutumunun 
dindarlık ve empatik eğilimler üzerinde anneden daha etkili olduğunu 
açıkça ortaya koymaktadır. 

Sonuç 

Bu araĢtırmada, Ġstanbul ve ilçelerinde okuyan gençler arasından 
rastgele seçilen yaklaĢık 468 kiĢilik bir örneklemden elde edilen veriler 
ıĢığında, katılımcıların öncelikle dinî yönelimleri, kendilerinin ve anne-
babanın öznel dindarlığı ve empatik eğilimleri ile anne-baba tutumlarına 
iliĢkin algılar sorgulanmıĢtır. AraĢtırmanın amacı dindarlığın empatik 
beceri/eğilim üzerindeki etkisini ve aralarındaki iliĢkisel yapıyı ortaya 
çıkarmaktır. 

AraĢtırmanın temel hipotezlerinden biri “dindarlık değiĢkenleri ile 
empatik eğilimler arasında manidar bir iliĢki vardır ve dindarlık empatiyi 
olumlu yönde etkiler” Ģeklinde ifade edilirken; diğer bir temel hipotez 
olarak ise ebeveyn ve gençler arasında iletiĢimin göstergesi olan “anne ve 
baba tutumlarının dindarlık ve empatik eğilimleri olumlu yönde 
etkilediği“ ileri sürülmüĢtür. Cinsiyet, anne ve babanın tahsil durumu, 
öznel dindarlığı ve kategorik ebeveyn tutumu gibi katılımcıların sosyo-
demografik özelliklerinin incelenen bağımlı değiĢkenler üzerindeki etkileri 
de incelenmiĢtir. 

AraĢtırmada elde edilen bulgular öncelikle dinî yönelimlerinde 
farklılıklardan çok benzerliklerin öne çıktığını göstermektedir. Öznel 
dindarlık algısı bakımından kendini “dindar” (% 54,5) ve “oldukça dindar” 
(% 26,3) olarak görenlerin toplam % 80,8‟ini oluĢturduğu; aynı Ģekilde 
annesinin ve babasının dindarlığına iliĢkin değerlendirmelere göre, 
ebeveyni “oldukça dindar/dinin gereklerini yerine getiren” kiĢi olarak 
algılama oranı anneler için % 54,5 iken, babalar için % 47,‟lik bir orana 
ulaĢtığı; anne ve babayı “çok dindar” olarak görenlerin oranı anne için % 
28,4 ve baba için % 24,4 civarında olduğu tespit edilmiĢtir. 
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Bu verilere göre katılımcıların annelerini babalarından daha 
dindar olarak gördüğünü söylemek mümkündür. Bu veriler erkeklere 
kıyasla kadınların daha dindar olduğu Ģeklindeki görüĢü de destekler 
mahiyettedir. 

Ancak katılımcıların kendi “öznel dindarlık” algıları ile ebeveynin 
“öznel dindarlığı” arasındaki iliĢkileri tespit etmek için yapılan basit 
korelasyon analizi sunucunda, “öznel dindarlık” düzeyi ile anne ve babanın 
öznel dindarlığına iliĢkin algılar arasında “düĢük düzeyde ve pozitif yönde 
anlamlı” iliĢkiler olduğu tespit edilmiĢtir. Analiz sonuçlarına göre kendi 
“öznel dindarlık” algısı arttıkça, anne (r=,23, p<.01) ve baba (r=,25, 
p<.01) ile ilgili öznel dindarlık algıları da artmaktadır. 

Genel dindarlık durumunu yansıtan aritmetik ortalamasını (4,38) 
esas alarak değerlendirdiğimizde dindarlığın “İnanç-İbadet” (4,73) ve 
“Bireysel-Toplumsal Ahlak” (4,40) boyutu daha fazla öne çıktığı, dolayısıyla 
dindarlığın bireysel inanç-ibadet boyutuna dahil edilen “Kuran-ı Kerim‟e saygılı 
olmaya özen gösterme, Ahiret (Cennet-Cehennem) inancı, ibadet ederken Allah‟a 
yakın olduğunu hissetme, Allah‟tan af dileme, faydasına inanarak sık sık dua etme 
ve Ramazan ayında orucunu tutma” gibi dinî tutum ve davranıĢ eğilimlerinin 
daha yoğun olduğu ve benimsendiği, buna karĢın dindarlığın kişisel-
toplumsal ahlak boyutu içinde değerlendirilen “yalan söylememe, insanları 
aldatmama, verdiği sözleri tutma, kumar oynamama, insanlara karşı saygısız 
davranmama” yönünde dinî-ahlaki değerleri yansıtan tutum ve 
davranıĢların daha az önemsendiği anlaĢılmaktadır. 

Ġncelenen genel dindarlık ve dört alt boyutun hepsinde kadınların 
puanları erkeklerin puanlarından daha yüksek olduğu, bununla beraber 
genel dindarlık eğilimi bakımından kadınlar (4,40) ile erkekler (4,31) 
arasında fark olmadığı ancak dindarlığın “inanç ve ibadet” boyutu (t= -
2,218, p=,028) ve “kişisel-toplumsal ahlak boyutunda kadınlar lehine 
manidar (p<.05) fark olduğu gözlenmiĢtir (t= -2,534,  p=,012)”. Bu 
sonuçlar “cinsiyete göre dindarlıkta farklılaşma olacağını” ileri süren 
hipotezimizi kısmen doğrulamaktadır. 

Yapılan t-test analizi sonuçlarına göre kadınların empatik tutum 
puanı (3,56) ile erkeklerin puanı (3,43) arasında istatistik açıdan manidar 
bir fark çıkmıĢtır (t(2-468) =-2,370, p=,019). 

Genel empatik eğilim düzeyleri bakımından kadınlar ile erkekler 
arasında kadınlar lehine manidar (p<.05) fark bulunması, ayrıca “düşünsel-
tepkisel empati” üst boyutunda da iki grup arasında manidar (p<.01) 
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çıkması, en azından bu araĢtırma örneklemi için geçerli olmak üzere, genç 
kadınların empati becerilerinin genç erkeklerden daha yüksek olduğunun 
empirik bir göstergesidir (t(2-468)=-2,370, p=,019). 

Duygusal-düĢünsel empatik eğilim ve genel dindarlık eğilimi 
bakımından kadınlar ile erkeklerin birbirine yakın olup aralarında anlamlı 
fark bulunmaması, cinsiyet faktörünün iki cinsin empatik beceri ve 
algılarının benzer olduğunu düĢündürmektedir. 

DeğiĢkenler arasındaki iliĢki ve etkileĢim durumunu belirlemek 
için yapılan çoklu regresyon analizi sonuçları, genel “dindarlık” eğilimin 
hem genel empatik eğilim, hem düşünsel-tepkisel empati ve hem de duygusal-
düşünsel empati üzerinde etkili olduğunu göstermektedir. 

Bu bulgulara göre dindarlığın empati becerisi üzerinde pozitif 
yönde güçlü ve manidar etkiye sahip olduğunu ve dindarlık düzeyi arttıkça 
empatik becerilerde de artıĢ olacağını belirtmek uygun olur. 

AraĢtırma bulguları incelendiğinde empatik eğilimler ve dindarlık 
değiĢkenleri arasında pozitif yönlü zayıf açıklayıcılık gücüne sahip iliĢkiler 
vardır. 

Ebeveyn tutumları ile empatik eğilimler arasında genelde pozitif 
yönlü ve zayıf açıklayıcılık gücüne sahip iliĢkiler bulunmuĢtur. 

Bu bulgular çoklu regresyon analizleriyle desteklenmiĢtir. 
Dindarlık eğilimi ve ebeveyn tutumları arasında da anne-baba duyarlık 
tutumu en etkili faktör iken; anne ve babanın psikolojik kontrol tutumu 
negatif yönde daha düĢük ve anlamlı bir iliĢki içinde olup, duygusal-
düĢünsel empati üzerinde etkisi bulunan ikinci faktör olarak ortaya 
çıkmıĢtır. 

Elde edilen bulgulara göre örneklem grubu 19 yaĢ ve altı gruptan 
oluĢmaktadır. Katılımcıların çoğunluğu orta ve iyi gelir grubundadır, 
aileleri evlidir ve kendilerini dindar olarak tanımlamaktadır. 

Empati ve dindarlık teorileri üzerine yapılan çalıĢmaların büyük 
bölümünde empati ile dindarlık arasında pozitif iliĢki bulunduğu görülür. 
Bu anlamda çalıĢmanın da ilgili literatürle uyum içinde olduğu 
söylenebilir. 
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Ancak bizim öngörümüz araĢtırmada empati ile dindarlık 
arasındaki pozitif iliĢkinin daha güçlü olması yönündeydi. Söz konusu 
iliĢkinin elde ettiğimiz verilere göre zayıf olması empatinin 
içselleĢtirilmesi ile ilgili problem olduğunu göstermektedir. Bunun nedeni 
örneklemin yaĢ grubu olarak benmerkezci anlayıĢa sahip olunan ergenlik 
dönemine tekabül etmesi olabilir. Ġkinci bir neden ise, dindarlığın 
örneklem grubu tarafından daha çok inanç ve ibadet ekseninde 
anlaĢılmasıdır. Bu bağlamda ileride dindarlık-empati iliĢkisi konusunda 
çalıĢma yapacak olanların bu hususu göz önünde bulundurmaları daha 
uygun olacaktır. 
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DEUĠFD Din Piskolojisi Özel Sayısı / 2016, ss. 41-81. 

MEME KANSERLĠ HASTALARDA AĞRI VE UZUV KAYBINA 
(MASTEKTOMĠ) BAĞLI DEPRESYON DÜZEYLERĠNĠN 

YAġAM KALĠTESĠ VE DĠNDARLIK ĠLE ĠLĠġKĠSĠ 

Ahmet Albayrak**, Emine Kurt*** 

ÖZ 
Bu araĢtırmanın amacı, meme kanseri kadın hastalarda ağrı ve mastektominin 
neden olduğu uzuv kaybına bağlı depresyon ile yaĢam kalitesi ve dindarlık 
arasındaki iliĢkileri belirlemektir. AraĢtırmanın örneklemini, Bursa Ali Osman 
Sönmez Onkoloji Hastanesi Radyasyon Onkolojisi Polikliniği‟nden seçilen 360 
meme kanseri kadın hasta oluĢturmaktadır. AraĢtırmada kullanılan ölçme 
araçları; Beck Depresyon Envanteri, EORTC QLQ C-30 YaĢam Kalitesi 
Ölçeği, Ok-Dini Tutum Ölçeği ve Sayısal Ağrı Skalası‟ndan oluĢmaktadır. 
AraĢtırma sonuçlarına göre; dini tutum ile ağrı algısı arasında anlamlı bir iliĢki 
bulunmamıĢtır. Dini tutum ve dini tutumun tüm alt boyutlarındaki puan 
ortalaması; olumlu beden algısına sahip hastalarda, olumsuz beden algısına sahip 
hastalardan anlamlı olarak daha yüksektir. 
Dini tutum ile depresyon arasında negatif yönde anlamlı bir iliĢki olduğu 
bulunmuĢtur. Dini tutum (toplam) ile yaĢam kalitesinin Genel Ġyilik Hali boyutu 
arasında pozitif yönde; dini tutumun davranıĢ alt boyutu ile yaĢam kalitesinin 
Fonksiyonel Durum ve Genel Ġyilik Hali boyutları arasında da pozitif yönde 
anlamlı bir iliĢki olduğu bulunmuĢtur.  
Anahtar Kelimeler: Meme Kanseri, Mastektomi, Ağrı Algısı, Beden Algısı, 
Depresyon, YaĢam Kalitesi, Dini Tutum, Dindarlık. 

RELATIONSHIP BETWEEN DEPRESSION LEVELS DUE TO PAIN 
AND LOSS OF LIMB (MASTECTOMY) AND QUALITY OF LIFE AND 

RELIGIOSITY IN PATIENTS WITH BREAST CANCER 

ABSTRACT 
The aim of this research is to determine the relationships between depression 
due to pain, and loss of limbs due to mastectomy and quality of life, and 
religiousness of women with breast cancer. Sample of the study consisted of 
360 women with breast cancer selected from Ali Osman Sönmez Oncology 
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Hospital, Radiation Oncology Clinic. The measures used in the study included 
the Beck Depression Inventory (BDI), European Organization for Research 
and Treatment of Cancer Quality of Life Questionnaire (EORTC QLQ C-30), 
the OK-Religious Attitude Scale (RA), and the Numeric Rating Scale (NRS) for 
pain.  
According to results ; no significant correlations were found between a religious 
attitude (RA) and the pain perception. Mean scores of the RA and subscales of 
RA of patients with a positive body perception were higher than that of 
patients with a negative body perception. 
There was a significant negative correlation between the religious attitude (RA) 
and depression. A significant positive correlation was found between the RA 
(total) and a global health scale of quality of life. In addition, a significant 
positive correlation was found only between behavior subscale of (RA) and a 
functional and the global health scales of quality of life.  
Key Words: Breast Cancer, Mastectomy, Pain Perception, Body Perception, 
Depression, Quality of Life, Religious Attitude, Religiosity. 

 

GĠRĠġ 

Ġnsan, biyolojik yapısının ötesinde psikolojik, sosyolojik ve 
spiritual/manevi boyutları da olan kompleks bir varlıktır. Son yıllarda 
insan odaklı yapılan çalıĢmalarda, bu bütüncül yapının önemine dikkat 
çekilmektedir. Özellikle tıp ve sağlık alanında tedaviye yönelik 
giriĢimlerde hastalıkların bedensel etkileri yanında psikolojik ve sosyal 
alanlardaki olumsuz etkilerinin azaltılması ve yaĢam kalitesinin en iyi 
düzeye çıkarılmasına iliĢkin disiplinler arası yaklaĢımlar gündemdedir. 
Ayrıca fiziksel ve psikolojik sağlık ile sosyal refahın yanında sorgulayan, 
hayatta anlam ve amaç arayan, varoluĢsal kaygı ve korkular yaĢayan 
insanın spiritual/manevi ya da aĢkın yönünün yaĢamda doyum bulma, 
mutluluk ve içsel huzurun sağlanmasında aktif rol üstlendiği görülmüĢtür. 
Dini inanç ve spiritual/manevi değerlerin ise insanın varoluĢsal, aĢkın 
yönünü temsil ettikleri ve fiziksel, psikolojik ve sosyal boyutlar ile 
bütüncül bir iliĢki içinde oldukları anlaĢılmaktadır.  

Son yıllarda yapılan araĢtırmalarda dini inanç ve spiritual/manevi 
değerlerin, bedensel ve ruhsal sağlık ile önemli iliĢkiler gösterdiği tespit 
edilmiĢtir. Bu konuda yapılan ampirik çalıĢmalar, dindarlık düzeyi 
(samimi bir inanç, ibadete devam, dua etme, kutsal metinleri okuma, vs.) 
yüksek olan kiĢilerin, dindarlık düzeyi düĢük olan kiĢilere oranla 
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psikolojik açıdan daha iyi durumda olduklarını, hayattan daha çok 
mutmain olduklarını, daha iyimser bir anlayıĢa sahip olduklarını, buna 
karĢılık daha az stres, depresyon ve kaygı yaĢadıklarını, stresle daha iyi bir 
Ģekilde baĢa çıktıklarını ve daha az intihara teĢebbüs ettiklerini 
göstermektedir. Ayrıca samimi dini inanç ve uygulamaların, sadece ruh 
sağlığı açısından değil, beden sağlığı açısından da önemli olduğu ortaya 
çıkmıĢtır.1  

Dindarlık ve maneviyatın, beden sağlığı üzerindeki 
araĢtırmalarının kapsamına kalp ve damar sistemi hastalıkları, her tür 
kanser hastalığı, romatoid artrit, alkol kullanım bozukluğu, çeĢitli ağrı ve 
acılar gibi birçok fiziksel rahatsızlıklar girmektedir. Bu rahatsızlıkların 
önemli bir kısmının, kanser hastalığında olduğu gibi aynı zamanda 
psikolojik yönleri de bulunmaktadır.2 Günümüzde önemli bir sağlık 
problemi olan ve oldukça yaygın bir Ģekilde görülen kanser, din 
psikolojisinin önemli çalıĢma alanlarından biri olmuĢtur. Kanser hastalığı, 
özellikle belirsizlikler içeren, ağrı ve acı içinde ölümü çağrıĢtıran, suçluluk, 
terk edilme, kaos, panik ve kaygı uyandıran bir hastalık olarak 
algılanmaktadır.3 Hem fiziksel ve hem de ruhsal anlamda pek çok 
zorlukla karĢılaĢan kanser hastalarında, bu kriz dönemine adapte olmada, 
din ve maneviyatın önemli bir rol oynadığını gösteren pek çok çalıĢma 
vardır. Her tür kanser hastası üzerinde yapılan bu çalıĢmaların büyük 
çoğunluğunda, dinin kanser hastaları için önemli olduğu ve hastalıkla 
baĢa çıkmada onlara yardımcı olduğu belirtilmiĢtir.4  

 Uluslararası Kanser Ajansı‟nın 2012 verilerine göre; Dünya‟da 
toplam 14,1 milyon yeni kanser vakası geliĢmiĢ ve 8,2 milyon kansere 
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AraĢtırmaların Bir Değerlendirmesi”, Ondokuz Mayıs Üniversitesi Ġlahiyat Fakültesi 
Dergisi, S. 28, Samsun 2010, s. 6. 

2  Ümit Horozcu, “Tecrübi AraĢtırmalar IĢığında Dindarlık ve Maneviyat ile Ruhsal 
ve Bedensel Sağlık Arasındaki ĠliĢki”, Milel ve Nihal, C. VII, S. 1, Ġstanbul 2010, s. 
214. 

3  Sedat Özkan, “Meme Kanserli Hastaya Psikolojik YaklaĢım, YaĢam Kalitesi”, 
Meme Kanseri, ed. Erkan Topuz, Ġstanbul Üniversitesi, Onkoloji Enstitüsü 
Yayınları, 1997, s. 502. 

4  Allen C. Sherman - Stephanie Simonton, “Religious Involvement Among Cancer 
Patients”, Faith and Health, ed. Thomas G. Plante - Allen C. Sherman, The 
Guilford Press, New York, 2001, s. 167. 
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bağlı ölüm olmuĢtur. Uluslararası Kanser Ajansı, özellikle meme 
kanserindeki artıĢa dikkat çekmiĢtir. Meme kanseri, kadın kanserleri 
içinde en fazla görülen ve en fazla ölüme neden olan kanserdir. Dünyada 
kanser olan her 4 kadından birinin ise meme kanseri olduğu tespit 
edilmiĢtir.5 

Meme kanseri, kadınlarda diĢiliği ve cinselliği sembolize eden 
uzvun kaybına bağlı olarak, diğer kanser türlerine göre kadının ruhsal 
durumunu daha çok etkilemektedir.6 Dolayısıyla kadınlarda meme kanseri 
biyolojik, ruhsal, sosyal, çevresel, ailesel, psikososyal, psikoseksüel çok 
boyutlu bir olgu olduğu gibi aynı zamanda bir yaĢam, kimlik ve varoluĢ 
krizi olarak da kendini göstermektedir.7 Yapılan araĢtırmalar gözden 
geçirildiğinde; meme kanseri tanı ve tedavisinde hastalarda anksiyete, 
depresyon, öfke, gelecek hakkında belirsizlik, umutsuzluk, çaresizlik, 
kanserin tekrarlayacağı korkusu, benlik saygısının azalması, beden 
imajının bozulması, ölüm korkusu gibi pek çok psikolojik sorunların 
ortaya çıkabildiği görülmektedir. 

Kanser hastalarında hayatın anlamını bulmada, hastalığın sıkıntı 
ve zorlukları karĢısında sabretme ve dayanma gücü oluĢturmada din ve 
dindarlığın önemli rol oynadığı düĢünülmektedir. Bu konuda çalıĢma 
yapan Musick ve arkadaĢlarına göre din hastalığın daha az zararlı 
algılanmasını neden olabilir. Kutsal kitaplardaki birçok kıssa, zorluk ve 
sıkıntı zamanlarında güçlü bir inancın önemini göstermektedir. Zor 
zamanlarda Allah ile beraber olan, baĢına gelen musibetlere sabreden 
kiĢiler, gelecek dünyada mükâfat göreceğine inanırlar. ĠĢte dinin kanserle 
olan iliĢkisi burada ortaya çıkar. Dindar kiĢi, Allah‟ı zor ve sıkıntılı 
zamanlarda kendisi için en iyi yardımcı olarak görür ve ölümü daha rahat 

                                                      
5  T.C. Sağlık Bakanlığı Türkiye Halk Sağlığı Kurumu Kanser Daire BaĢkanlığı, 2009 

Kanser Ġnsidansları, GLOBOCAN 2012, http://www.kanser.gov.tr/daire-
faaliyetleri/kanser-istatistikleri.html, (07.04.2014) 

6  Veysi Ceylan, Meme Kanseri Olan Hastalarda Tanı Sonrası Psikososyal Sorunlar, 
Dicle Üniversitesi Tıp Fakültesi Psikiyatri Anabilim Dalı, (YayımlanmamıĢ 
Uzmanlık Tezi), Diyarbakır, 2009, s. 12. 

7  Özkan, a.g.e., s. 501. 

http://www.kanser.gov.tr/daire-faaliyetleri/kanser-istatistikleri.html
http://www.kanser.gov.tr/daire-faaliyetleri/kanser-istatistikleri.html
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kabullenir.8 “Ġnsanların hemen çoğunda dua ve ibadet yapmak için en 
kuvvetli eğilim savaĢ, deprem, hastalık, kaza... gibi çok büyük maddi 
yıkıntılar içinde, ölümle yüz yüze bulunduklarında ve özellikle asıl kendi 
ölümleri karĢısında kendisini göstermektedir.”9 Böyle durumlarda, dindar 
insan merhamet edici Tanrı‟dan yardım ister. BaĢka bir ifadeyle, Tanrı‟ya 
sığınarak ve ondan destek alarak zorluklar karĢısında sabır ve metanet 
gösterme eğilimi içinde olan birey kendini daha güçlü hisseder ve 
zorluklarla daha kolay baĢ eder.10 

Kanser gibi “uç durumlarda insanda, varlığın tamamen Allah‟a ait 
olduğu duygusu uyanmaktadır. Arzu ile tatmin arasına bir uçurum açıldığı 
zaman, insan faniliğini keĢfedebilmektedir. VaroluĢu çöktüğü anda, kendi 
akıbetine kendi kendisinin sahip olmadığını kuvvetle tecrübe eden”11 
insan, tek ve mutlak güce sığınır; acz ve çaresizliğini hissederek, O büyük 
güce teslim olur.12 

ARAġTIRMA 

AraĢtırmanın Amacı ve Sınırlılıklar 

Meme kanseri kadın hastalarda, temel değiĢkenler olarak 
belirlenen dini tutum ile ağrı, uzuv kaybı, depresyon ve sağlıkta yaĢam 
kalitesi arasındaki iliĢkilerin tespit edilmesi bu araĢtırmanın amacını 
oluĢturmaktadır. 

AraĢtırmanın sınırlılıkları ise aĢağıdaki gibi sıralanabilir: 

                                                      
8  M. A. Musick et al., “Religious Activity and Depression Among Community-

Dwelling Elderly Persons with Cancer: The Moderating Effect of Race”, The Journal 
of Gerentology, Vol. LIII, No. 4, Philadelphia 1998, ss. 218-227; Köylü, a.g.m., s. 22. 

9  Hayati Hökelekli, Din Psikolojisi, Türkiye Diyanet Vakfı Yayınları, Ankara, 2010, 
s.90. 

10  Halil EkĢi, BaĢa Çıkma, Dini BaĢa Çıkma ve Ruh Sağlığı Arasındaki ĠliĢki Üzerine 
Bir AraĢtırma: Eğitim, Ġlahiyat ve Mühendislik Fakültesi Öğrencilerinin 
KarĢılaĢtırılması, Uludağ Üniversitesi Sosyal Bilimler Enstitüsü, (YayımlanmamıĢ 
Doktora Tezi), Bursa, 2001, s. 7; Ali Ayten ve diğerleri, “Dini BaĢa Çıkma, ġükür 
ve Hayat Memnuniyeti ĠliĢkisi”, Din Bilimleri Akademik Araştırma Dergisi, C. XII, S. 
2, Samsun 2012, s. 48. 

11  Hökelekli, a.g.e., s. 91. 

12  Nevzat Tarhan, İnanç Psikolojisi, TimaĢ Yayınları, Ġstanbul, 2009, s. 201. 
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1. Bu araĢtırma, belli bir zaman diliminde yapıldığı için boylamsal 
değil, kesitsel bir çalıĢmadır. Dolayısıyla araĢtırmadan elde edilen 
bulgular, araĢtırmanın yapıldığı 28 Ocak 2014-10 Nisan 2014 
zaman aralığı ile sınırlıdır. 

2. Bu araĢtırmadan elde edilen bulgular, araĢtırmanın yapıldığı yer 
olan Bursa Ali Osman Sönmez Onkoloji Hastanesi‟ndeki meme 
kanseri kadın hastalar ile sınırlıdır. 

3. AraĢtırmadan elde edilen bulgular, verilerin toplanması amacıyla 
kullanılan ölçme araçları ile sınırlıdır. 

4. Meme kanserinin erkeklerde görülme oranının çok düĢük olması 
sebebiyle çalıĢmaya erkek hastalar alınmamıĢtır. Dolayısıyla, 
cinsiyet faktörünün temel değiĢkenler üzerindeki etkisi 
araĢtırılamamıĢtır. AraĢtırma bulguları, kadın hastalar ile sınırlıdır. 

5. Örneklem grubunu oluĢturan hastaların, anket formunda yer alan 
maddelere verdikleri cevaplar, kendi görüĢ, algı ve 
değerlendirmelerini içerdiği için araĢtırmadan elde edilen bulgular, 
verilen cevaplar ile sınırlıdır. 

Hipotezler  

AraĢtırmanın amacı ve olası iliĢkiler çerçevesinde belirlenen ana 
hipotez ve alt hipotezler Ģöyledir: 

Ana hipotez: Meme kanseri kadın hastalarda dini tutum; ağrı 
algısı, uzuv kaybının kabullenilmesi, depresyon ve yaĢam kalitesi üzerinde 
olumlu yönde etkide bulunur.  

(H-1) Dini tutum ve dini tutumun davranıĢ, duygu, iliĢki boyutları 
ile ağrı algısı arasında negatif yönde anlamlı bir iliĢki vardır.  

(H-2) Olumlu beden algısına sahip hastaların dinî tutum düzeyleri 
ile dini tutumun duygu, davranıĢ ve iliĢki boyutlarındaki düzeylerine ait 
puan ortalamalarının olumsuz beden algısına sahip hastalara göre anlamlı 
derecede daha yüksektir.  

(H-3) Dini tutum ve dini tutumun davranıĢ, duygu, iliĢki boyutları 
ile depresyon arasında negatif yönde anlamlı bir iliĢki vardır.  
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(H-4) Dini tutum ve dini tutumun davranıĢ, duygu, iliĢki boyutları 
ile yaĢam kalitesi fonksiyonel durum ve genel iyilik hali boyutları arasında 
pozitif yönde anlamlı bir iliĢki vardır. 

(H-5) Dini tutum ve dini tutumun davranıĢ, duygu, iliĢki boyutları 
ile yaĢam kalitesi semptom kontrolü boyutu arasında negatif yönde 
anlamlı bir iliĢki vardır. 

 Metot ve Uygulama 

Bu araĢtırmanın uygulama bölümünde, araĢtırma kapsamında 
gerekli bilgilerin toplanması amacıyla “örneklem survey” (tarama) modeli 
ve bu model içerisinde yer alan “anket tekniği” kullanılmıĢtır. 
AraĢtırmada, anket uygulamasından elde edilen veriler, parametrik olan 
istatistiksel analiz teknikleri ile test edilmiĢtir. 

AraĢtırmada, ilgili konularda uzmanların görüĢlerinden de istifade 
edilmiĢtir. Özellikle çalıĢmanın tıbbi yönü de dikkate alınarak 
araĢtırmanın planlama, uygulama ve değerlendirme aĢamalarında 
(konunun seçimi, anket formunda hastalara iliĢkin maddelerin tespit 
edilmesi, kanser hastalarıyla ilgili kullanılabilecek uygun ölçeklerin 
belirlenmesi, bulguların değerlendirilmesi vb.) bir onkoloji uzmanından 
bilgi, destek ve görüĢ alınmıĢtır. 

Anketin, araĢtırma kapsamında belirlenen gruba uygulanabilmesi 
için Uludağ Üniversitesi Tıp Fakültesi Klinik AraĢtırmalar Etik Kurulu ve 
Uludağ Üniversitesi Sosyal Bilimler Enstitüsü vasıtasıyla Bursa Ġl Sağlık 
Müdürlüğü, Bursa Kamu Hastaneleri Genel Sekreterliği ve Bursa Ali 
Osman Sönmez Onkoloji Hastanesi BaĢhekimliği‟nden gerekli resmi 
izinler alınmıĢtır. Anket uygulamasının, hastalar poliklinik ya da tedavi vb. 
uygulamalar için sıra beklerken, hastaların muayene, tetkik, tedavi vb. 
iĢlemlerini engellemeyecek Ģekilde, uygun ortam ve zamanda yapılmasına 
özen gösterilmiĢtir. 

AraĢtırmada anket tekniği ile elde edilen nitel verilerin, sayısal 
değere dönüĢtürülerek bilgisayara aktarılmasında ve verilerin istatistiksel 
analizinde Statistical Package for Social Science “SPSS 18.0” paket 
programı kullanılmıĢtır. Bu çalıĢmada, tanımlayıcı istatistikler olan 
frekans, aritmetik ortalama gibi yöntemler kullanılarak örneklemin, 
araĢtırmada belirlenen değiĢkenlere göre dağılımı izlenmiĢtir. Ayrıca 
araĢtırmanın hipotezleri çerçevesinde, sürekli ve süreksiz değiĢkenler 
arasındaki iliĢkilerin tespitinde “Bağımsız Ġki Örnek T-Testi 
(Independent-Samples T-Test)”; iki sürekli değiĢken arasındaki doğrusal 
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iliĢkinin derecesinin belirlenmesinde “Pearson Korelasyon Katsayısı”, 
araĢtırmada kullanılan ölçeklerin güvenirlik analizinde ise “Alfa Modeli 
(Cronbach Alpha Coefficient)”13 kullanılmıĢtır. 

Evren ve Örneklem 

AraĢtırmanın evrenini, Bursa Ali Osman Sönmez Onkoloji 
Hastanesi‟ne 1 yıl içinde baĢvuru yapan meme kanseri tanısı almıĢ tüm 
kadın hastalar oluĢturmaktadır. Hastane kayıtlarına göre,  2013 yılı içinde 
3645 meme kanseri hastaya ait giriĢ kaydının olduğu tespit edilmiĢtir. Bu 
sayı, araĢtırmanın evren büyüklüğü olarak kabul edilmiĢtir. AraĢtırmaya 
katılmayı kabul eden ve katılım kriterlerine uyan 360 meme kanseri kadın 
hasta ise bu araĢtırmanın örneklemini oluĢturmuĢtur.  

AraĢtırmada, belli bir örneklem seçim yöntemine gidilmemiĢtir. 
28 Ocak 2014 – 10 Nisan 2014 tarihleri arasında, Bursa Ali Osman 
Sönmez Onkoloji Hastanesi‟nin Radyasyon Onkolojisi Polikliniği‟ne 
tedavi ve kontrol amacıyla gelen, araĢtırmaya alınma kriterlerine uyan ve 
gönüllü olan meme kanseri kadın hastalar, bu çalıĢmaya dâhil edilmiĢtir. 
AraĢtırmaya alınma kriterleri ise meme kanseri tanısı almıĢ kadın hasta 
olma, 18 yaĢ ve üzeri olma, iletiĢime ve iĢbirliğine açık olma, algılama ve 
iletiĢim bozukluğu olmama, anket maddelerini değerlendirmesine engel 
olacak düzeyde psikolojik hastalığı olmama, kendi isteği ile araĢtırmayı 
sonlandırabilme olarak belirlenmiĢtir. 

Örneklem grubunun yaĢ aralığının 30-81 ve yaĢ ortalamasının 
54.69 olduğu belirlenmiĢtir. Örneklemin yaĢ gruplarına göre dağılımı ise 
Ģöyledir: % 8.6‟sı 30-39; % 23.1‟i 40-49, % 34.2‟si 50-59, % 24.2‟si 60-69, 
% 9.4‟ü 70-79 ve % 0.6‟sı 80 yaĢ ve üzeri grupta yer almaktadır. 
Hastaların % 3.3‟ünün bekar, % 76.4‟ünün evli, % 3.6‟sının eĢinden 
ayrılmıĢ, % 16.7‟sinin ise eĢinin vefat ettiği tespit edilmiĢtir. AraĢtırmaya 
katılan hastaların % 13.9‟unun okuma-yazma bilmediği, % 7.8‟inin 
herhangi bir okuldan mezun olmadığı ancak okuma-yazma bildiği, % 
58.9‟unun ilkokul, % 5.8‟inin ortaokul, % 9.7‟sinin lise ve % 3.9‟unun 
üniversite mezunu olduğu belirlenmiĢtir. (Bkz. Tablo 1) 

                                                      
13  Bkz. ġeref Kalaycı, SPSS Uygulamalı Çok Değişkenli İstatistik Teknikleri, Asil Yayın, 

Ankara, 2010, s. 74, 116, 133, 405. 
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Tablo 1. Hastaların Sosyo-Demografik Özelliklerinin Dağılımı 

YaĢ Ortalaması                
 

54.69 

YAġ GRUPLARI   N   % 
30-39 

 
31 

 
8.6 

40-49 
 

83 
 

23.1 

50-59 
 

123 
 

34.2 

60-69 
 

87 
 

24.2 

70-79 
 

34 
 

9.4 

≥ 80 
 

2 
 

0.6 

TOPLAM 
 

360 
 

100.0 

MEDENĠ DURUM 
    

Bekar 
 

12 
 

3.3 

Evli 
 

275 
 

76.4 

EĢinden AyrılmıĢ 
 

13 
 

3.6 

EĢi Vefat EtmiĢ 
 

60 
 

16.7 

TOPLAM 
 

360 
 

100.0 

EĞĠTĠM-ÖĞRENĠM 
    

Okuma-Yazma Bilmiyor 
 

50 
 

13.9 

Okuma-Yazma Biliyor 
 

28 
 

7.8 

Ġlkokul 
 

212 
 

58.9 

Ortaokul 
 

21 
 

5.8 

Lise 
 

35 
 

9.7 

Üniversite 
 

14 
 

3.9 

TOPLAM 
 

360 
 

100.0 

Örneklemin hastalığa iliĢkin bazı özelliklerinin istatistiksel 
dağılımı Tablo 2‟de gösterilmiĢtir. Buna göre hastaların % 23.9‟u Evre I, 
% 42.2‟si Evre II, % 16.4‟ü Evre III ve % 17.5‟i Evre IV olarak 
bulunmuĢtur. Örneklemin % 1.1‟inin ameliyat olmadığı, % 1.7‟sine 
rekonstrüksiyon, % 36.4‟üne meme koruyucu cerrahi ve % 60.8‟ine 
mastektomi uygulandığı belirlenmiĢtir. Ayrıca kemoterapi sürecinin 
hastaların % 71.9‟unda tamamlandığı, % 23.9‟unda devam ettiği ve % 
15‟ine ise kemoterapi uygulanmadığı tespit edilmiĢtir. 
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Tablo 2. Hastalığa İlişkin Özelliklerin Dağılımı 

EVRE 
    

Evre I 
 

86 
 

23.9 

Evre II 
 

152 
 

42.2 

Evre III 
 

59 
 

16.4 

Evre IV 
 

63 
 

17.5 

TOPLAM 
 

360 
 

100.0 

AMELĠYAT TĠPĠ 
    

Ameliyat OlmamıĢ 
 

4 
 

1.1 

Rekonstrüksiyon 
 

6 
 

1.7 

Meme Koruyucu Cerrahi (MKC) 
 

131 
 

36.4 

Mastektomi 
 

219 
 

60.8 

TOPLAM 
 

360 
 

100.0 

KEMOTERAPĠ TEDAVĠ SÜRECĠ 
    

TamamlanmıĢ 
 

259 
 

71.9 

Devam Ediyor 
 

86 
 

23.9 

Kemoterapi UygulanmamıĢ 
 

15 
 

4.2 

TOPLAM 

 
360 

 
100.0 

Veri Toplama Araçları 

Bu araĢtırmada veri toplamak amacıyla kullanılan ölçme araçları; 
Hasta Bilgi Formu, Beck Depresyon Envanteri (BDE), EORTC QLQ C-
30 YaĢam Kalitesi Ölçeği, Ok-Dini Tutum Ölçeği ve Sayısal Ağrı Skalası 
olarak belirlenmiĢtir. 

1. Hasta Bilgi Formu 

Anket formunun I. bölümünde bulunan “Hasta Bilgi Formu”nda, 
örneklemi oluĢturan meme kanseri kadın hastalara ait “yaĢ, medeni 
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durum, eğitim-öğrenim durumu, hastalık evresi, uygulanan tedaviler, 
ameliyat tipi vb.” özellikler sorgulanmıĢtır.  

2. Beden Algısının Değerlendirilmesi 

AraĢtırmada, hastaların beden algılarının değerlendirilmesi için 
kullanılan ölçeklerin ve değiĢkenlerin çokluğu sebebiyle özel bir ölçme 
aracı kullanılmamıĢtır. Anket formunun “Hasta Bilgi Formu” bölümüne 
eklenen  “ameliyat sonrası fiziksel görüntüm beni rahatsız ediyor” 
yargısına; “Evet” olarak cevap verenlerin “olumsuz beden algısı”na sahip 
oldukları ve “1” puan aldıkları, “hayır” olarak cevap verenlerin ise 
“olumlu beden algısı”na sahip oldukları ve “0” puan aldıkları 
varsayılmıĢtır. Böylece, bu madde ile hastaların ameliyat sonrası fiziksel 
değiĢime ve uzuv kaybına bağlı olarak oluĢan beden algılarının 
değerlendirilmesi amaçlanmıĢtır. 

3. Beck Depresyon Envanteri (BDE) 

Bu araĢtırmada Beck ve arkadaĢları tarafından geliĢtirilen ve 
özgün adı “Beck Depression Inventory (BDI)” olan ölçeğin, Hisli (1988, 
1989) tarafından Türkçe‟ye uyarlaması yapılmıĢ olan 1978 versiyonu 
kullanılmıĢtır.14 Hisli‟nin (1988), poliklinik hastalarıyla yaptığı geçerlik ve 
güvenirlik çalıĢmasında, Türk populasyonu için 17 ve üstündeki BDE 
puanının, tedavi gerektirebilecek depresyonu % 90 üzerinde bir 
doğrulukla ayırt edebildiği belirlenmiĢtir. Hisli‟nin (1988) çalıĢmasında, 
ölçeğin güvenirlik katsayısı madde analizinde 0.80 ve yarıya bölme 
tekniğinde ise 0.74 olarak hesaplanmıĢtır.15 Bu araĢtırmada da BDE‟nin 
güvenirlik analizinde Cronbach‟s Alpha katsayısı 0.74 olarak bulunmuĢ ve 
ölçeğin kesme noktası 17 puan olarak alınmıĢtır.   

Dörtlü likert tipi olan ölçek, 21 belirti kategorisini içermektedir. 
Bunlar; duygu-durum, karamsarlık, baĢarısızlık, doyumsuzluk, suçluluk 
duygusu, cezalandırılma duygusu, kendinden hoĢnutsuzluk, kendini 
suçlama, intihar düĢüncesi, ağlama nöbetleri, sinirlilik, karasızlık, bedensel 

                                                      
14  Nesrin Hisli, “Beck Depresyon Envanterinin Geçerliliği Üzerine Bir ÇalıĢma”, 

Psikoloji Dergisi, C. 6, S. 22, Ankara 1989, ss. 118-126; Nesrin Hisli ġahin, “Beck 
Depresyon Envanterinin Üniversite Öğrencileri için Geçerliği, Güvenirliği”, 
Psikoloji Dergisi, C. 7, S. 23, Ankara 1989, ss. 3-13. 

15  Hisli, “Beck Depresyon Envanterinin Geçerliliği Üzerine Bir ÇalıĢma”, a.g.m., ss. 
118-126. 
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imge, çalıĢmanın ketlenmesi, uyku bozukluğu, yorgunluk, iĢtah azalması, 
kilo kaybı, somatik yakınmalar ve cinsel dürtü kaybı olarak sıralanabilir. 
Ölçekte yer alan her madde 0-3 arasında giderek artan puan alır. Her bir 
maddede tercih edilen seçeneklere göre toplam puan hesaplanır. Buna 
göre ölçekten alınabilecek en düĢük puan (21 x 0) 0, en yüksek puan ise  
(21 x 3) 63‟tür. Ölçeğin uygulanması sırasında, her kategoride, o gün de 
dahil olmak üzere son bir hafta içinde kiĢinin kendisini nasıl hissettiğini, 
en iyi ifade eden 4 seçenekten birini iĢaretlemesi istenir. Ölçekten alınan 
toplam puanın yüksek olması, depresyon düzeyinin ve Ģiddetinin de 
yüksek olduğunu göstermektedir.16 

4.  EORTC QLQ C-30 YaĢam Kalitesi Ölçeği 

(The European Organization for Research and Treatment of 
Cancer, 30-Item Core Quality of Life Questionnaire - Avrupa Kanser 
AraĢtırma ve Tedavi Organizasyonu YaĢam Kalitesi Anketi) 

EORTC QLQ C-30 yaĢam kalitesi ölçeği, Aaronson17 ve 
arkadaĢları (1996) tarafından geliĢtirilmiĢtir. Ölçek, Güzelant ve 
arkadaĢları (2004) tarafından Türkçe‟ye uyarlanmıĢ ve akciğer kanseri 
hastalarda geçerlik ve güvenirlik çalıĢması yapılmıĢtır. Ölçeğin, Türk 
toplumu için Cronbach‟s Alpha katsayısı ≥ 0.70 olarak hesaplanmıĢtır.18 

Kanser hastalarında genel sağlık durumu ve yaĢam kalitesinin 
belirlenmesinde yaygın olarak kullanılan EORTC QLQ C-30 çok boyutlu 
bir ölçek olup fonksiyonel durum, semptomlar ve genel iyilik halinin 

                                                      
16  Ġskender SavaĢır - Nesrin Hisli ġahin, Bilişsel-Davranışçı Terapilerde Değerlendirme: Sık 

Kullanılan Ölçekler, Türk Psikologlar Derneği Yayınları, Ankara, 1997; Ahmet 
Alacacıoğlu, Kanser Hastası ve Hasta Yakınlarının Depresyon, Umutsuzluk ve 
Kaygı Düzeylerinin Değerlendirilmesi, Dokuz Eylül Üniversitesi Tıp Fakültesi, 
(YayımlanmamıĢ Uzmanlık Tezi), Ġzmir, 2007, ss. 17-18. 

17  N. Aaronson - S. Ahmedzai - B. Bergman , “For The European Organization For 
Research And Treatment Of Cancer Study Group On Quality Of Life. The 
European Organization For Research And Treatment Of Cancer Qlq-C30: A 
Quality Of Life Instrument For Use Ġn Ġnternational Clinical Trials Ġn Oncology”, J 
Natl Cancer Inst,  Vol. LXXXV, N. 5, 1993, pp.  365-376. 

18  A. Güzelant et al., “The European Organization for Research and Treatment of 
Cancer C-30: An Examination into the Cultural Validity and Reliability of Turkish 
Version of the EORTC QLQ-C30”, Eur J Cancer Care, Vol. XIII (2), 2004, pp. 135-
144. 
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sorgulandığı toplam 30 sorudan oluĢmaktadır. Fonksiyonel durum 
ölçeğinde; fiziksel fonksiyon, uğraĢ fonksiyonu, kavrama fonksiyonu, 
duygusal fonksiyon ve sosyal fonksiyon olmak üzere 5 alt ölçek yer 
almaktadır. Semptom ölçeğinde ise halsizlik, ağrı, bulantı-kusma 
değerlendirildiği gibi dispne (nefes darlığı), uykusuzluk, iĢtah kaybı, 
kontipasyon (kabızlık), diyare (ishal) ve maddi zorluklar da ölçülmektedir. 
Ġlk 28 soru, 4‟lü likert tipi ölçek olup herbir maddenin aldığı puan; (1: 
Hiç, 2: Biraz, 3: Oldukça, 4: Çok) olarak değerlendirilir. 29 ve 30. 
sorularda ise hastalardan, kendilerine 1‟den 7‟ye (1: Çok Kötü, 7: 
Mükemmel) kadar bir rakam vererek “Genel Ġyilik Hali” değerlendirmesi 
yapmaları istenir. Hesaplama sonucunda ölçekte yer alan her boyut için 
0-100 arası puan elde edilir. Fonksiyonel durum ve genel iyilik hali için 
yüksek puanlar, iĢlevsel olarak ve genel sağlık algısı açısından yaĢam 
kalitesinin yüksek düzeyde olduğunu; semptom boyutunda ise yüksek 
puanlar, semptom derecesinin yüksek olduğunu ve yaĢam kalitesinin 
düĢük düzeyde olduğunu gösterir.19 

Bu araĢtırmada, EORTC QLQ C-30 yaĢam kalitesi ölçeğinin 
güvenirlik analizinde Cronbach‟s Alpha katsayısı 0.79 olarak 
bulunmuĢtur. AraĢtırmada kullanılan değiĢkenlerin çokluğu nedeniyle, 
yaĢam kalitesi ölçeğini oluĢturan yalnızca Fonksiyonel Durum, Semptom 
Kontrolü ve Genel Ġyilik Hali boyutlarına ait puan hesaplamaları 
yapılmıĢ, bu boyutlara ait alt boyutlar için puanlama yapılmamıĢtır. 

5. Ok-Dini Tutum Ölçeği (ODTÖ-2011)  

Ok (2011) tarafından geliĢtirilmiĢ olan Dini Tutum Ölçeği, 5‟li 
likert tipte olup, 8 madde ve 4 alt boyuttan (biliĢ, duygu, davranıĢ ve 
iliĢki) oluĢmaktadır. BiliĢsel boyutla kiĢinin dinle ilgili genel görüĢünün 
nasıl olduğu, davranıĢsal boyutla kiĢinin davranıĢlarının dini değerler 
tarafından ne düzeyde yönlendirildiği ve duygusal boyutla kiĢinin dinin 
duyguya hitap eden yönü tarafından ne düzeyde etkilendiği ölçülmeye 
çalıĢılmıĢtır. Tutumun bu üç bileĢeninin yanında, ölçülmek istenen tutum 
nesnesinin din olmasından ve dinde de Tanrı‟nın merkezi bir yere sahip 
olmasından dolayı bu boyutlara bir de Tanrıyla iliĢki boyutu eklenerek 
Ok-Dini Tutum Ölçeği 4 alt boyutu ölçmek için tasarlanmıĢ 

                                                      
19  Güzelant et al., a.g.m., pp. 135-144. 
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bulunmaktadır.20 “Ġslami bir kültürde dindarlığı ölçmek” için geliĢtirilen 
bu ölçeğin metrik özelliklerinin belirlenmesinde örneklem sayıları 930 ve 
388 üniversite öğrencisinden oluĢan iki farklı örneklem grubuyla yapılan 
çalıĢmalardan elde edilen veriler kullanılmıĢtır. Ölçeğin bütünü ve alt 
boyutları için iç tutarlılıklarını gösteren Cronbach‟s Alpha katsayıları; 
bütünü için 0.90; duygu alt boyutu için 0.87, iliĢki alt boyutu için 0.85, 
biliĢ alt boyutu için 0.75, davranıĢ alt boyutu için 0.86 olarak 
bulunmuĢtur.21 

Bu araĢtırmada, dini tutum ölçeğinin iç tutarlılığını gösteren 
Cronbach‟s Alpha değerleri; ölçeğin bütünü için 0.85, duygu alt boyutu 
için 0.81, iliĢki alt boyutu için 0.84, davranıĢ alt boyutu için 0.82 olarak 
bulunmuĢtur. AraĢtırmada, dini tutum ölçeğinin biliĢ alt boyutunu 
oluĢturan 5. (dinin gereksiz olduğunu düĢünüyorum) ve 6. (dini inancın 
insanlara yararından çok zararı olduğunu düĢünüyorum) maddeler, 
örneklemde yer alan tüm hastalar tarafından “hiç katılmıyorum” olarak 
iĢaretlenmiĢtir. BiliĢ boyutuna, tüm katılımcıların aynı cevabı 
vermelerinden dolayı, bu boyut ile diğer değiĢkenler arasında istatistiksel 
analiz yapılamamıĢtır. Ancak, biliĢ boyutunu oluĢturan 5. ve 6. maddeler, 
ters kodlanarak, dini tutum ölçeğinin bütünü içinde puanlamaya dahil 
edilmiĢtir. 

AraĢtırmada dini tutum ölçeğinde yer alan seçenekler; (1: Hiç 
katılmıyorum), (2: Az katılıyorum), (3: Orta düzeyde katılıyorum), (4: Çok 
katılıyorum), (5: Pek çok katılıyorum) Ģeklinde puanlanmıĢtır. Buna göre 
ölçekten alınabilecek en düĢük puan “1x8=8”, en yüksek puan ise 
“5x8=40” dır. Alt boyutlarda ise alınabilecek en düĢük puan “1x2=2”, en 
yüksek puan ise “5x2=10” dur. Dini tutum ölçeğinde, puanların yüksek 
olması, dini tutum düzeyinin de yüksek olduğunu göstermektedir. 

                                                      
20  Üzeyir Ok, “Dini tutum Ölçeği: Ölçek GeliĢtirme ve Geçerlik ÇalıĢması”, 

Uluslararası İnsan Bilimleri Dergisi, C. VIII, S. 2, Sakarya 2011, s. 535. 

21  Ok, a.g.m., s. 528. 
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6. Sayısal Ağrı Skalası 

Sayısal ölçekler22, ağrı Ģiddetinin sayısal olarak belirlenmesinde en 
sık kullanılan ve kullanımı en basit olan ölçme araçlarıdır. Bir cetvel 
üzerinde 0-10 veya 0-100 arasında sayıların yer aldığı “Sayısal Ağrı 
Skalası”nda, “0” ağrı yokluğunu, “10” ya da “100” ise Ģiddetli dayanılmaz 
ağrıyı tanımlar.23 Sayısal ölçeklerin, ağrı Ģiddetini tanımlama, puanlama ve 
kayıtta sağladıkları kolaylıklar nedeniyle daha çok tercih edilmektedirler. 
Fakat bazı araĢtırmalarda, hastaların algılanan ağrı Ģiddetini daha yüksek 
düzeyde belirttikleri düĢüncesiyle, sayısal ölçekler ile hassas ölçüm 
yapmanın sınırlı olabileceği belirtilmektedir.24 Buna rağmen, “Sayısal Ağrı 
Skalası”nın güvenilir ve sağlıklı bir ölçüm yöntemi olduğu çeĢitli 
çalıĢmalarla desteklenmiĢtir.25 Hastalardan, son bir hafta içinde yaĢadıkları 
en Ģiddetli ağrıyı ifade edebilecek sayısal değeri, skalada iĢaretlemeleri 
istenmiĢtir.  

BULGULAR 

Yaptığımız çalıĢmada uyguladığımız ölçeklere bağlı olarak elde 
edilen bulgular aĢağıdaki tablolara göre değerlendirilecektir. 

Tablo 3. Örneklemin Sayısal Ağrı Skalası Puan Ortalaması 

Sayısal Ağrı Skalası 
N ORTALAMA 

360 27.63 

                                                      
22  J. M. Black - E. Matasarrin Jacobs, Medical-Surgical Nursing, 4th Edition, London, 

WB Saunders Co., 1993, pp. 313-358; M. Tulunay-F.C. Tulunay, “Ağrı 
Değerlendirilmesi ve Ağrı Ölçümleri”, Ağrı, ed. S. Erdine, Alemdar Ofset, Ġstanbul, 
2000, ss. 91-107; Fatma Eti-Aslan, “Ağrı Değerlendirme Yöntemleri”, Cumhuriyet 
Üniversitesi Hemşirelik Yüksekokulu Dergisi, C. VI, S. 1, Sivas 2002, ss. 9-16. 

23  Gillian A. Hawker et al., “Measures of Adult Pain”, Arthritis Care & Research, Vol. 
LXIII, No. S-11, 2011, pp.240-252;  Asiye Özkan, “Kanser Hastalarında Ağrı 
Değerlendirmesi”, XIII. TPOG Ulusal Pediatrik  Kanser Kongresi, HemĢire Programı, 
18-22 Mayıs 2004, ss. 189-192. 

24  Aslan, a.g.m., ss. 9-16. 

25  M. Gabrielle Pagé et al., “Validation of the Numerical Rating Scale for Pain 
Intensity and Unpleasantness in Pediatric Acute Postoperative Pain: Sensitive to 
Cahnge Over Time”, The Journal of Pain, Vol. XIII, No. 4 (April), Seattle 2012, pp. 
359-369; Maria Alexandra Ferreira-Valente et al., “Validity of Four Pain Intensity 
Rating Scales”, Pain, Vol. CLII, 2011, pp. 2399-2404. 
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Yukarıdaki tabloda (Tablo 3) araĢtırmaya katılan meme kanseri 
kadın hastaların sayısal ağrı skalası puan ortalamalarının 27.63 olduğu 
görülmektedir. Sayısal ağrı skalasında en düĢük puan “0”, en yüksek puan 
ise “100” olarak belirlenmiĢtir. 

Tablo 4. Örneklemin Beden Algısı 

FĠZĠKSEL GÖRÜNÜMDEN RAHATSIZLIK 
DUYMA     

Evet (Olumsuz Beden Algısı) 84 23.3 

Hayır (Olumlu Beden Algısı) 276 76.7 

TOPLAM 360 100.0 

Anket formunda yer alan “ameliyat sonrası fiziksel görüntüm 
beni rahatsız ediyor” ifadesi karĢılaĢtırma yapabilmek amacıyla tüm 
hastalara yöneltilmiĢ ve bu ifadeye araĢtırmaya katılan meme kanseri 
kadın hastaların % 23.3‟ünün “Evet”, % 76.7‟sinin “Hayır” cevabı 
verdikleri tespit edilmiĢtir. Buna göre “Evet” cevabı veren hastaların 
“Olumsuz Beden Algısı”na, “Hayır” cevabı veren hastaların ise “Olumlu 
Beden Algısı”na sahip oldukları düĢünülmüĢtür. Geçirilen ameliyata ve 
mastektomiye bağlı uzuv kaybının oluĢturduğu fiziksel görünümdeki 
bozulmaya rağmen, araĢtırmanın örneklemini oluĢturan meme kanseri 
kadın hastaların büyük çoğunluğunun (% 76.7) olumlu beden algısına 
sahip oldukları görülmektedir. (Bkz. Tablo 4) 

Tablo 5. Örneklemin Beck Depresyon Envanteri Puan Ortalaması ve Puan 

Dağılımı 

Puan Ortalaması 
 

N 
 

ORTALAMA 

Depresyon 
 

360 
 
6.50 

Puan Dağılımı 
 

N 
 
% 

0-4 146 40.6 

5-10 150 41.7 

11-17 52 14.4 

18-19 3 0.8 
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20-35 9 2.5 

TOPLAM 360 100.0 

<17 46 96.1 

≥17 14 3.9 

TOPLAM 360 100.00 

Tablo 5‟te araĢtırmaya katılan meme kanseri kadın hastaların 
Beck Depresyon ölçeği puan ortalamalarının 6.50 olduğu görülmektedir. 
Tablodaki verilerden yola çıkarak örneklemin Beck Depresyon Ölçeği 
puan ortalamasının, tanımlanabilir depresyon düzeyine ulaĢmadığı 
söylenebilir. Tablo 5‟e göre hastaların % 40.6‟sının (0-4) puan, % 
41.7‟sinin (5-10) puan, % 14.4‟ünün (11-17) puan, % 0.8‟inin (18-19) 
puan, % 2.5‟inin (20-35) puan aralığında olduğu görülmektedir. 
Örneklemin % 3.9‟unun Hisli (1988)26 tarafından Türk populasyonu için 
BDE‟nin kesim noktası olarak belirlenen 17 puan ve üzerinde aldığı, % 
96.1‟inin ise 17 puanın altında kaldığı tespit edilmiĢtir. Buna göre 
araĢtırmanın örneklemini oluĢturan meme kanseri kadın hastaların 
yalnızca % 3.9‟unun tanımlanabilir depresyon düzeyinde oldukları 
söylenebilir. 

Tablo 6. Yaşam Kalitesi Ölçeği ve Boyutları Puan Ortalaması 

 
N ORTALAMA 

Fonksiyonel Boyut 360 79.48 

Semptom Kontrolü Boyutu 360 20.56 

Genel Ġyilik Hali 360 69.61 

AraĢtırmanın örneklem grubunu oluĢturan meme kanseri kadın 
hastaların EORTC QLQ C-30 YaĢam Kalitesi Ölçeği‟nin Fonksiyonel 
Durum, Semptom Kontrolü ve Genel Ġyilik Hali boyutlarına ait puan 
ortalamaları Tablo 6‟da gösterilmiĢtir. YaĢam kalitesi ölçeğinin 
boyutlarına ait puan aralığı 0-100‟dür. Fonksiyonel Durum ve Genel 

                                                      
26 Nesrin Hisli, “Beck Depresyon Envanterinin Üniversite Öğrencileri Ġçin Geçerliliği, 

Güvenirliliği”, Psikoloji Dergisi, C. VII, 1989, ss. 3-13. 
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Ġyilik Hali boyutlarındaki yüksek puanlar yaĢam kalitesinin iyi düzeyde 
olduğunu; Semptom Kontrolü boyutunda ise yüksek puanlar, bu boyuta 
ait yaĢam kalitesinin düĢük seviyede olduğunu göstermektedir. Tablodaki 
verilere göre, örneklemin yaĢam kalitesi boyutları puan ortalamaları; 
Fonksiyonel Durum (X=79.48), Semptom Kontrolü (X=20.56) ve Genel 
Ġyilik Hali (X=69.61) Ģeklinde bulunmuĢtur. Fonksiyonel Durum ve 
Genel Ġyilik Hali puan ortalamalarının (X=50)‟nin üzerinde olduğu, 
Semptom Kontrolü puan ortalamasının ise (X=50)‟nin altında olduğu 
görülmektedir. Bu durumda, örneklemin genel olarak yaĢam kalitesi 
düzeyinin yüksek olduğu söylenebilir. 

Tablo 7. Örneklemin Dini Tutum Ölçeği ve Boyutları Puan Ortalaması 

  N ORTALAMA 

Dini Tutum (Toplam) 360 35.92 

Dini Tutum – DavranıĢ 360 7.79 

Dini Tutum – Duygu 360 8.65 

Dini Tutum – ĠliĢki 360 9.48 

Dini Tutum – BiliĢ 360 10.00 

Tablo 7‟de araĢtırmanın örneklemini oluĢturan meme kanseri 
kadın hastaların, araĢtırmada kullanılan Ok-Dini Tutum Ölçeği‟ne ve alt 
boyutlarına ait puan ortalamaları görülmektedir. Dini tutum ölçeğinden 
alınabilecek en düĢük puan “0”, en yüksek puan ise “40”; Dini Tutum 
Ölçeği alt boyutlarından alınabilecek en düĢük puan “0”, en yüksek puan 
ise “10” olarak belirlenmiĢtir. AraĢtırmaya katılan hastaların Dini Tutum 
Ölçeği ve alt boyutlarına ait puan ortalamaları Ģöyledir: Dini tutum 
(toplam) (X=35.92), dini tutum “davranıĢ” (X=7.79), dini tutum “duygu” 
(X=8.65), dini tutum “iliĢki” (X=9.48), dini tutum “biliĢ” (X=10.00). 
Tablodaki verilere bakıldığında, Dini Tutum Ölçeği alt boyutlarında en 
yüksek puan ortalamasının “biliĢ” alt boyutuna, daha sonra ise “iliĢki” alt 
boyutuna ait olduğu, en düĢük puan ortalamasının ise “davranıĢ” alt 
boyutunda olduğu görülmektedir. AraĢtırmada Dini Tutum Ölçeği‟nin 
“biliĢ” alt boyutuna ait önermelere, örneklemde yer alan tüm hastaların 
aynı cevapları vermesi ve dolayısıyla puanlarının aynı olması nedeniyle, 
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“biliĢ” alt boyutu bir değiĢken olarak istatistiksel analizlere tabi 
tutulmamıĢtır. 

Dini Tutum ve Diğer Bağımlı DeğiĢkenler Arasındaki ĠliĢki 

1. Dini Tutum ve Ağrı Algısı Arasındaki ĠliĢki 

Tablo 8. Dini Tutum ve Ağrı Arasındaki İlişki 

 
N r P 

Dini Tutum (Toplam) & Ağrı 360 -.024 .646 

Dini Tutum (DavranıĢ) & Ağrı 360 -.017 .751 

Dini Tutum (Duygu) & Ağrı 360 -.027 .613 

Dini Tutum (ĠliĢki) & Ağrı 360 -.018 .737 

p>0.05 

Tablo 8‟de alt boyutları ile birlikte dini tutum düzeyi ve ağrı algısı 
arasındaki iliĢkiyi gösteren Pearson Korelasyon analizi bulgularına yer 
verilmiĢtir. Tablodaki verilere bakıldığında, dini tutum ve dini tutumun 
davranıĢ, duygu ve iliĢki alt boyutları ile örneklemin ağrı algısı arasında 
anlamlı bir korelasyon olmadığı (p>0.05) görülmektedir. Bu durumda 
araĢtırmada, dini tutum ve ağrı arasında anlamlı bir iliĢki bulunmadığı 
ifade edilebilir. 

2. Dini Tutum ve Beden Algısı Arasındaki ĠliĢki 

Tablo 9. Dini Tutum İle Beden Algısı Arasındaki İlişkiye Yönelik Sonuçlar 

DĠNĠ 
TUTUM 
(TOPLAM) 

N Ort. 
Std. 
S. 

Std. 
H. 

Sd T P 

(1) Olumlu 276 36.21 3.182 .192 
140.903 3.216 .002 

(2) Olumsuz 84 34.96 3.087 .337 

TOPLAM 360 ** p<0.01 

 

DAVRANIġ 
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(1) Olumlu 276 7.92 1.589 .096 
161.159 

3.16
6 

.002 
(2) Olumsuz 84 7.37 1.333 .145 

TOPLAM 360 ** p<0.01 

DUYGU 

 (1) Olumlu 276 8.73 1.314 .079 
128.533 1.985 .049 

(2) Olumsuz 84 8.38 1.430 .156 

TOPLAM 360 * p<0.05 

ĠLĠġKĠ 

 (1) Olumlu 276 9.56 .822 .049 
358 3.197 .002 

(2) Olumsuz 84 9.21 1.019 .111 

TOPLAM 360 ** p<0.01 

Tablo 9‟da, örneklemi oluĢturan meme kanseri kadın hastalarda 
beden algısına göre dini tutum düzeyinin değiĢimini belirlemek amacıyla 
yapılan t-Testi sonuçları verilmiĢtir. Tablodaki verilere göre; olumlu 
beden algısına sahip olan hastaların (X=36.21) dini tutum ölçeği toplam 
puan ortalamalarının, olumsuz beden algısına sahip hastalardan 
(X=34.96) anlamlı olarak (t=3.216; p<0.01) daha yüksek olduğu 
bulunmuĢtur. Yine olumlu beden algısına sahip olan hastaların (X=7.92) 
dini tutumun davranıĢ alt boyutu puan ortalamalarının, olumsuz beden 
algısına sahip hastalardan (X=7.37) anlamlı olarak (t=3.166; p<0.01) 
daha yüksek olduğu görülmektedir. Tablodaki verilere göre; olumlu 
beden algısına sahip olan hastaların (X=8.73) dini tutumun duygu alt 
boyutu puan ortalamalarının, olumsuz beden algısına sahip hastalardan 
(X=8.38) anlamlı olarak (t=1.985; p<0.05) daha yüksek olduğu 
belirlenmiĢtir. Ayrıca olumlu beden algısına sahip olan hastaların 
(X=9.56) dini tutumun iliĢki alt boyutu puan ortalamalarının, olumsuz 
beden algısına sahip hastalardan (X=9.21) anlamlı olarak (t=3.197; 
p<0.01) daha yüksek olduğu bulunmuĢtur. Dolayısıyla olumlu beden 
algısına sahip hastaların dini tutumun iliĢki boyutunu, olumsuz beden 
algısına sahip hastalardan daha yüksek düzeyde yaĢadıkları söylenebilir.  



Depresyon Düzeylerinin Yaşam Kalitesi ve Dindarlık İle İlişkisi                                 61 

3. Dini Tutum ve Depresyon Arasındaki ĠliĢki 

Tablo 10. Dini Tutum ve Depresyon Arasındaki İlişki 

 
N r P 

Dini Tutum (Toplam) & Depresyon 360 -.271** .000 

Dini Tutum (DavranıĢ) & Depresyon 360 -.300** .000 

Dini Tutum (Duygu) & Depresyon 360 -.197** .000 

Dini Tutum (ĠliĢki) & Depresyon 360 -.154** .003 

** p<0.01 

Tablo 10‟da araĢtırmanın örneklemini oluĢturan meme kanseri 
kadın hastalarda, tüm alt boyutları ile birlikte dini tutum düzeyi ve 
depresyon arasındaki iliĢkiyi gösteren Pearson Korelasyon analizi 
sonuçları verilmiĢtir. Buna göre dini tutum ile depresyon arasında (r=-
.271; p=.000) negatif yönde anlamlı bir iliĢki; dini tutumun davranıĢ alt 
boyutu ile depresyon arasında (r=-.300; p=.000) negatif yönde anlamlı bir 
iliĢki; dini tutumun duygu alt boyutu ile depresyon arasında (r=-.197; 
p=.000) negatif yönde anlamlı bir iliĢki; dini tutumun iliĢki alt boyutu ile 
depresyon arasında (r=-.154; p=.003) negatif yönde anlamlı bir iliĢki 
olduğu bulunmuĢtur. Buna göre araĢtırma örnekleminde dini tutum 
düzeyi yükseldikçe, depresyon seviyesinin düĢtüğü söylenebilir. 

4. Dini Tutum ve YaĢam Kalitesi Arasındaki ĠliĢki 

Tablo 11. Dini Tutum ve Yaşam Kalitesi Arasındaki İlişki 

  N r P 

Dini Tutum (Toplam) & Fonksiyonel Durum 360 .090 .090 

Dini Tutum (DavranıĢ) & Fonksiyonel Durum 360 .110* .037 

Dini Tutum (Duygu) & Fonksiyonel Durum 360 .041 .438 

Dini Tutum (ĠliĢki) & Fonksiyonel Durum 360 .069 .192 

* p<0.05 

Dini Tutum (Toplam) & Semptom Kontrolü 360 .010 .848 

Dini Tutum (DavranıĢ) & Semptom Kontrolü 360 -.029 .586 
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Dini Tutum (Duygu) & Semptom Kontrolü 360 .056 .292 

Dini Tutum (ĠliĢki) & Semptom Kontrolü 360 .002 .968 

p>0.05 

Dini Tutum (Toplam) & Genel Ġyilik Hali 360 .124* .019 

Dini Tutum (DavranıĢ) & Genel Ġyilik Hali 360 .142** .007 

Dini Tutum (Duygu) & Genel Ġyilik Hali 360 .087 .101 

Dini Tutum (ĠliĢki) & Genel Ġyilik Hali 360 .067 .202 

* p<0.05                   ** p<0.01 

Tablo 11‟de dini tutum ve yaĢam kalitesi arasındaki iliĢkiyi 
gösteren Pearson Korelasyon analizi sonuçları verilmiĢtir. Tablodaki 
veriler incelendiğinde; dini tutumun davranıĢ alt boyutu ile yaĢam 
kalitesinin Fonksiyonel Durum boyutu arasında  (r=.110; p=.037) pozitif 
yönde anlamlı bir iliĢki; dini tutum (toplam) düzeyi ile yaĢam kalitesinin 
Genel Ġyilik Hali arasında (r=.124; p=.019) pozitif yönde anlamlı bir 
iliĢki; dini tutumun davranıĢ alt boyutu düzeyi ile yaĢam kalitesinin Genel 
Ġyilik Hali arasında (r=.142; p=.007) pozitif yönde anlamlı bir iliĢki 
olduğu; dini tutum ve yaĢam kalitesinin diğer boyutları arasında anlamlı 
bir iliĢki olmadığı bulunmuĢtur. Bu durumda yüksek dini tutum 
düzeyinin, örneklemin yaĢam kalitesi üzerinde olumlu bir etki 
oluĢturduğu söylenebilir. 

TARTIġMA VE SONUÇ 

Meme kanseri hastalarda ağrı, uzuv kaybı (mastektomi), 
depresyon ve yaĢam kalitesi üzerinde dindarlığın etkisini incelemek üzere 
tasarlanan bu çalıĢmada; dindarlığa iliĢkin genel sonuçlara bakıldığında 
örneklemin dindarlık düzeyinin ortalamanın üstünde olduğu 
görülmektedir. Dini tutum ölçeği alt boyutlarında ise en yüksek puan 
ortalamasının “biliĢ” alt boyutundan sonra “iliĢki” olması, ardından 
“duygu” ve en düĢük puan ortalaması ile de “davranıĢ”  alt boyutunun 
gelmesi dikkat çekicidir. “ĠliĢki” alt boyutu, hastalar tarafından genel 
olarak dua ve Allah‟a yakınlaĢma duygusu olarak algılanmıĢtır. Müslüman 
birey için dua etmenin ya da Allah‟a yakarıĢta bulunmanın belli bir vakti 
ve mekanı yoktur. Daha da önemlisi kanserle baĢa çıkmada büyük güç ve 



Depresyon Düzeylerinin Yaşam Kalitesi ve Dindarlık İle İlişkisi                                 63 

destek olan dua ve Allah‟a yakarıĢ, hastalar için çaresizliklerine sığınak 
olan en büyük umuttur. 

“DavranıĢ” alt boyutunda meme kanseri hastalarda, dinin 
gereklerini yerine getirme ve yaĢantılarında dini değerlere uyma dereceleri 
sorgulanmıĢtır. Birçok hasta için bu alt boyuta ait ölçekte yer alan ifadeler 
düzenli namaz kılma, oruç tutma, Kur‟an-ı Kerim okuma gibi ibadetler 
ile Ġslam‟ın çeĢitli emir ve yasaklarını yerine getirme olarak 
düĢünülmüĢtür. Ġnancın ve bilginin eyleme dönüĢtürülmesi bir insan için 
zorlu bir aĢamadır. Dindarlık üzerine yapılan çeĢitli çalıĢmalarda 
katılımcıların ibadet düzeni ve devamlılığı konusunda daha zayıf oldukları 
ve davranıĢ boyutunun genel olarak diğer boyutların daha gerisinde 
olduğu yapılan pek çok araĢtırmada ortaya çıkmıĢtır.27 Bu araĢtırmada da 
örneklem grubunun, ibadetlerin yerine getirilmesinde ve dini değerlere 
iliĢkin yaĢam biçiminde kendilerini düĢük seviyede gördükleri ifade 
edilebilir. 

Gerek meme kanseri tedavisinin yan etkileri olarak, gerekse 
ilerlemiĢ kanser vakalarında görülen fonksiyonel yetersizliğin de 
hastaların ibadetlerini düzenli olarak yapmalarına engel olduğu da 
gözlenmiĢtir. Ancak anket uygulaması sırasında hastalarla yapılan küçük 
söyleĢilerde birçok hastanın, Ġslam‟ın ibadetleri yerine getirme konusunda 
sağladığı kolaylıklara iliĢkin bilgiye (teyemmüm, yatarak ya da oturarak 
namaz kılabilme vb.) sahip olmadığı görülmüĢtür. Hastaların bir kısmı, 
abdest almada fiziksel zorluk yaĢadıkları için özellikle namaz 
kılamadıklarını hatta bazı hastalar namaz için ayakta durmaya halleri 
olmadığını belirterek namaz kılmayı bıraktıklarını ifade etmiĢlerdir. Bazı 
hastaların, namazı ve ibadetleri terk etmeden dolayı büyük bir piĢmanlık 
ve günahkârlık duygusu içinde olduğu gözlenmiĢtir. Bu durumun ise 
hastalarda depresyona zemin oluĢturabileceği ve manevi olarak 
cezalandırılmıĢlık ve uzaklaĢtırılmıĢlık duygularına yol açabileceği 

                                                      
27  Bkz. Ahmet Onay, Dindarlık, Etkileşim ve Değişim, Dem Yayınları, Ġstanbul, 2004, s. 

162; Fatma ġengül, Dindarlık ve Ruh Sağlığı ĠliĢkisi, Marmara Üniversitesi Sosyal 
Bilimler Enstitüsü, (YayımlanmamıĢ Yüksek Lisans Tezi), Ġstanbul, 2007, s. 119; 
Hülya Güven, Depresyon ve Dindarlık ĠliĢkisi, (YayımlanmamıĢ Yüksek Lisans 
Tezi), Marmara Üniversitesi Sosyal Bilimler Enstitüsü, Ġstanbul, 2008, s. 99; Nurten 
Kımter, Benlik Saygısı ve Dindarlık ĠliĢkisi, Uludağ Üniversitesi Sosyal Bilimler 
Enstitüsü, (YayımlanmıĢ Doktora Tezi), Bursa, 2008, s. 183. 
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düĢünülebilir. Bu durum, hastanelerde manevî danıĢmanlık hizmetlerine 
ne kadar çok ihtiyaç duyulduğunu göstermektedir. 

AraĢtırmada ağrı algısı ile dini tutum arasında (bkz. Tablo 8) bir 
iliĢki bulunamadığı gibi örneklemin ağrı algısı puan ortalamasının da 
düĢük olduğu görülmüĢtür. Bu sonucun oluĢmasında, örneklemin genel 
olarak ağrı algısı düzeyinin düĢük olmasının etkisi düĢünülebilir. Ancak 
ilgili konuda yapılmıĢ çalıĢmaların bir kısmında dua etmenin, Allah‟a 
sığınmanın ağrıyla baĢa çıkmada etkili olduğu görülmüĢtür.  

Galanter28 (1982), Tanrı‟ya güvenmenin, duanın ve inancın, ağrı 
toleransını arttıran etkili bir yol olduğunu açıklamıĢtır. Ağrıdan 
kurtulmada ve ağrının hafifletilmesinde bireysel yeterliliğin arttırılması ve 
spiritual ihtiyaçların sağlanmasının önemli olduğu belirtilmiĢtir.29 
Babgi‟nin (2010), Suudi kanser hastalarında ağrı ve baĢa çıkma 
davranıĢları üzerine yaptığı araĢtırmasında, ağrıyla baĢa çıkmada en fazla 
adaptif ve aktif davranıĢ olarak dua etme (% 99.2), Kur‟an-ı Kerim 
okuma veya dinleme (% 98.5)  gibi dini pratiklerin yer aldığı tespit 
edilmiĢtir.30 Lucchetti ve arkadaĢlarının (2011), yaĢlı hastalarda  (60 yaĢ 
üstü) dindarlık ile ruh sağlığı, ağrı ve yaĢam kalitesi arasındaki iliĢki 
üzerine yaptıkları çalıĢmada; hastaların % 80.7‟sinin ağrı tanımlaması 
yaptıkları belirlenmiĢtir. AraĢtırmada dindarlığın; düĢük düzeyde ağrı 
algısı, düĢük düzeyde depresif semptomlar, daha iyi yaĢam kalitesi ve 
düĢük düzeyde biliĢsel bozukluklar ile anlamlı iliĢki gösterdiği 
bulunmuĢtur.31  

Dolayısıyla elde edilen bulgulara göre “(H-1): Dini tutum ve dini 
tutumun davranış, duygu, ilişki boyutları ve ağrı algısı arasında negatif yönde 

                                                      
28  M. Galanter, “Charismatic Religious Sects and Psychiatryan Overview”, Am J 

Psychiatry, Vol. CXXXIX, 1982, pp. 1539-1548. 

29  Fatemeh Haghighi, “Correlation Between Religious Coping and Depression in 
Cancer Patients”, Psychiatria Danubina, Vol. XXV, No. 3, 2013, pp. 236-240. 

30  Amani A Babgi, “Pain Coping Behaviors of Saudi Patients Suffering from 
Advanced Cancer : A Revisited Experience”, Asian Pacific Journal of Cancer Prevention, 
Vol. XI (MECC Supplement), 2010, pp. 103-106. 

31  G. Lucchetti et. al., “Religiousness Affects Mental Health, Pain, and Quality of Life 
in Older People in an Outpatient Rehabilitation Setting”, Journal of Rehabilitation 
Medicine, Vol. XLIII, No. 4, 2011, pp. 316-322. 
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anlamlı bir ilişki vardır.” hipotezinin desteklenmediği ortaya çıkmıĢtır. (Bkz. 
Tablo 8) 

Dini tutum (toplam) ve dini tutumun davranıĢ, duygu ve iliĢki alt 
boyutlarına ait puan ortalamalarının olumlu beden algısına sahip 
hastalarda daha yüksek çıkması da (bkz. Tablo 9) dindarlığın, meme 
kanserinde uzuv (meme) kaybının ya da fiziksel bozulmanın yol 
açabileceği olumsuzluklara karĢı önemli bir koruyucu olduğu Ģeklinde 
açıklanabilir. Hastalık, uzuv kayıpları, engellilik gibi bedensel anormallik 
durumlarında dindar bireylerin “Allah‟ın takdiri, imtihan, Allah‟ın sevdiği 
kullarını hastalık ve sıkıntılara maruz bırakması vb.” atıflar yaparak daha 
kolay baĢa çıktıkları ve yaĢanılanları daha çabuk kabullendikleri 
söylenebilir. Bu durumda dini tutumun, olumlu beden imajı üzerinde 
etkili bir faktör olduğu düĢünülebilir.  

Meme kanseri kadın hastalarda, ameliyat sonrası kadınlığı temsil 
eden bir uzvun kaybına ve beden imajının zedelenmesi fiziksel, ruhsal ve 
sosyal boyutları olan önemli problemlere neden olabilmektedir. Olumlu 
beden algısının, benlik yapısı ya da öz saygı (self-esteem) düzeyi ile iliĢkili 
olduğu söylenebilir. Ġnsanda benlik yapısı, çevresini, diğer insanları ve 
kendisini görme ve algılama biçimini, varoluĢun temelini oluĢturduğu gibi 
tüm duygu, düĢünce ve davranıĢları üzerinde de etkili olur.32 Öz saygı ya 
da benlik saygısı kiĢinin kendinden memnun olma duygusunun bir 
göstergesidir. Öz saygısı yüksek olan bireyler, kendilerini değerli, olumlu, 
beğenilmeye ve sevilmeye layık kiĢiler olarak görmektedirler. Aynı 
zamanda öz saygı, kiĢinin kendini kabullenmesinde ve kendine güven 
duymasında etkili olan ve bu yönleriyle de bireysel ve sosyal hayata tesir 
eden önemli bir faktör olarak durmaktadır.33   

Dolayısıyla kiĢinin kendi beden algısı ya da fiziksel görünüm 
imajının oluĢmasında sahip olduğu öz saygı düzeyi diğer bir ifade ile 
benlik saygısı belirleyici bir etkendir. Literatürde, dindarlık öz saygı 
arasında olumlu iliĢki olduğunu gösteren çalıĢmalar olduğu gibi iliĢki 
olmadığını ya da negatif iliĢki olduğunu gösteren çalıĢmalar da vardır. 
Gartner (1996), dindarlık ve öz saygı arasındaki iliĢkiyi konu edinen 18 

                                                      
32  Çiğdem KağıtçıbaĢı, Yeni İnsan ve İnsanlar, Evrim Yayınevi, Ġstanbul, 1999, s. 360. 

33  Asım Yapıcı-Salih Zengin, “Ġlahiyat Fakültesi Öğrencilerinin Dinin Etkisini 
Hissetme Düzeyleriyle Psiko-Sosyal Uyumları Arasındaki ĠliĢki”, Çukurova 
Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi, C. III, S. 2, Adana 2003, s. 104. 
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empirik çalıĢmayı incelemiĢ ve bunların 6‟sında yüksek iliĢki, 4‟ünde 
düĢük iliĢki olduğunu ve 8‟inde ise iliĢki olmadığını tespit etmiĢtir.34  

Kımter‟in (2007) üniversite öğrencilerinde benlik saygısı ve 
dindarlık iliĢkisini incelediği çalıĢmasında, dini hayatın inanç boyutuyla 
benlik saygısı arasında pozitif yönlü anlamlı bir iliĢki olduğu, dini hayatın 
inanç boyutunun benlik saygısı üzerinde olumlu yönde etkisi olduğu 
belirlenmiĢtir.35 Yoğurtçu‟nun (2009) dindarlık ve ruh sağlığı 
araĢtırmasında, dindarlık ve özsaygı arasında negatif yönde anlamlı bir 
iliĢki olduğu belirtilmiĢtir.36  

Koenig, George ve Titus (2004) tarafından yapılan araĢtırmada, 
dindar olmayan ve manevi bir yaĢamı bulunmayan tıbbi tedavi gören yaĢlı 
hastalarda, öz saygı düzeyinin ve öznel sağlık algısının, dindar hastalara 
göre daha düĢük olduğu belirlenmiĢtir. Bu durum araĢtırmacılar 
tarafından, dindarlık ve maneviyatın sağladığı sosyal destek ile 
açıklanmıĢtır.37  

Ġstatistiksel analizler sonucunda; “(H-2): Dini tutum düzeyi ve dini 
tutumun davranış, duygu, ilişki boyutları düzeyleri, olumlu beden algısına sahip 
hastalarda, olumsuz beden algısına sahip hastalara göre anlamlı olarak daha 
yüksektir” hipotezinin desteklendiği görülmüĢtür. (Bkz. Tablo 9)  

AraĢtırmada bir duygu durum bozukluğu olarak görülen 
depresyon ile dini tutum ve dini tutumun tüm alt boyutları arasında (bkz. 
Tablo 10) negatif yönlü anlamlı iliĢkiler bulunmuĢtur. Bilindiği gibi 

                                                      
34  J. Gartner, “Religious Commitment Mental Health and Prosocial Behavior: A 

Review of the Emprical Literature”, Religion and the Clinical Practice of Psychology, ed. 
E. P. Shafranske, American Psychological Association, Washington,  1996, pp. 187-
214; (akt.) Asım Yapıcı, Ruh Sağlığı ve Din: Psiko-Sosyal Uyum ve Dindarlık, Karahan 
Kitabevi, Adana, 2007, s. 100. 

35  Nurten Kımter, Benlik Saygısı ve Dindarlık ĠliĢkisi, Uludağ Üniversitesi Sosyal 
Bilimler Enstitüsü, (YayımlanmamıĢ Doktora Tezi), Bursa, 2008, s. 257. 

36  Fatma Yoğurtçu, YetiĢkinlerde Dindarlık ve Ruh Sağlığı, Sakarya Üniversitesi 
Sosyal Bilimler Enstitüsü, Sakarya, (YayımlanmamıĢ Yüksek Lisans Tezi), 2009, s. 
70. 

37  H. G. Koenig - L. K. George - P. Titus, “Religion, Spirituality, and Health in 
Medically III Hospitalized Older Adults”, Journal of the American Geriatrics Society, 
Vol. LII, No. 4, 2004, pp. 554-562; (akt.) Yapıcı, a.g.e., s. 101. 
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depresyon; umutsuzluk, karamsarlık, üzüntü, zevk alamama, çaresizlik 
vb. olumsuz duygularla karakterize çökkünlük hali olarak tanımlanır. 
Daha önce yapılan çalıĢmalarda, meme kanseri hastalarda genel olarak bu 
tür duyguların yoğun olarak yaĢandığı ve depresif eğilimin yüksek olduğu 
tespit edilmiĢtir. Ancak bu araĢtırmada elde edilen bulgular, meme 
kanseri hastalarda dindarlık düzeyi arttıkça depresyonun azaldığını 
göstermektedir.  

Bireylerin hastalıklar, güçlükler ve olumsuz durumlar karĢısında 
dine, ibadete ve dua etmeye yönelmeleri içlerinde bulundukları durumu 
daha kolay atlatmalarına yardımcı olmaktadır. Din hayattaki stres verici 
olayların etkisini azaltarak, bireylerde olumlu duygu durumunun 
yükselmesini sağlar.38 Böylece insana güven ve ümit telkin eden dinin, 
umutsuzluğu engelleyerek depresyonun azalmasında etkili olduğu39 
söylenebilir. 

Meme kanserli kadınlarda hastalıkla baĢa çıkma sürecinde manevi 
boyutun, dindarlığın, dua etmenin, meditasyonun, Tanrı‟ya sığınmanın 
önemli bir güç ve destek olduğunu gösteren çalıĢmalar mevcuttur.40 
Literatürde, din ve depresyon iliĢkisi üzerine yapılan çalıĢmalar farklı din 
ve kültürlere, dindarlığın boyutlarına ve dindarlık algısına göre farklılık 
gösterse de genel olarak dindarlık ve depresyon arasında negatif bir iliĢki 
olduğu yönünde bulgular içermektedirler. Bu araĢtırmada dindarlık ve 
depresyona iliĢkin elde edilen bulgu literatür ile uyumludur. 

Koç‟un (2002) ergenlerde dua ve ibadet psikolojisi ve ruh sağlığı 
iliĢkisini araĢtırdığı çalıĢmasında, ergenlerin Allah‟a olan inançları ile 
yaptıkları dua ve ibadetlerin hayatı zorluklarına katlanmada ve onlarla baĢ 
çıkabilmede oldukça etkili olduğuna inandıkları ve psikolojik rahatlama 
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39  Yapıcı, a.g.e., ss. 126-127. 

40  B. R. Ferrell et al., “Quality of Life in Breast Cancer: Part II. Psychological and 
Spiritüel Well-Being”,  Cancer Nursing, Vol. XXI, No. 1, 1998, pp. 1-9; SL. Fredette,  
“Breast Cancer Survivors: Concerns and Coping”, Cancer Nursing, Vol. XVIII, No. 
1, 1995, pp. 35-46; Veysi Ceylan, Meme Kanseri Olan Hastalarda Tanı Sonrası 
Psikososyal Sorunlar, Dicle Üniversitesi Tıp Fakültesi, (YayımlanmamıĢ Uzmanlık 
Tezi), Diyarbakır, 2009. 
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hissettikleri belirlenmiĢtir.41 ġengül‟ün (2007) çalıĢmasında, dindarlığın 
bilgi-ibadet boyutu ile depresyon arasında negatif yönde anlamlı bir iliĢki 
olduğu, bilgi-ibadet boyutu arttıkça depresif belirtilerde azalma 
olabileceği belirtilmiĢtir.42 Güven‟in (2008) araĢtırmasında, örneklem 
grubunun öznel dindarlık algısı ve dini yönelimi arttıkça, depresyon 
düzeyinde azalma olduğu ve dindarlığın etki boyutu ile depresyon 
arasında negatif yönde anlamlı bir iliĢki olduğu, dinden etkilenme 
derecesi arttıkça depresyon düzeyinde düĢme olduğu tespit edilmiĢtir.43 

Ceylan (2009) meme kanserinde psikososyal sorunları incelediği 
araĢtırmasında, zaman zaman intihar düĢüncesinde olan hastaların, bu 
duruma engel olarak dini inançlarını gösterdiği ve hastalarda hastalığın 
gidiĢatında Yüce Allah‟a olan bağlılığın etkin olduğu gözlenmiĢtir. Ceylan, 
araĢtırma sonucunda araĢtırma grubunda yer alan meme kanseri 
hastalarda psikolojik sorunların daha az gözlenmesini, hastaların güçlü 
aile iliĢkisine ve eĢ uyumunun iyi oluĢuna, maneviyatın (spiritual boyutun) 
sağlam olmasına ve psikolojik stresle baĢa çıkmada inanç duygusunun 
hakim olmasına bağlamıĢtır.44 

Koenig ve arkadaĢları45 (1992) tarafından yapılan çalıĢmada, 
demografik ve sağlığa iliĢkin değiĢkenlerin kontrolünden sonra dini baĢa 
çıkma ve depresyon arasında negatif yönde anlamlı bir iliĢki olduğu 
gözlenmiĢtir. Olson ve arkadaĢlarının46 (2012) yaptığı araĢtırmada, olumlu 
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Bilimler Enstitüsü, (YayımlanmamıĢ Yüksek Lisans Tezi), Ġstanbul, 2008, s. 117. 
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2009, s. 50, s. 53. 
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Hospitalized Medically Ill Men”, Am J Psychiatry, Vol. CXLIX, 1992, pp. 1693-1700. 

46  M. M. Olson et al., “Religious Coping and Mental Health Outcomes: An 
Exploratory Study of Socioeconomically Disadvantaged Patients”, Explore (NY), 
Vol. VIII, 2012, pp. 172-176. 
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dini baĢa çıkmanın, daha iyi ruh sağlığını yordayıcı olduğu, buna karĢılık 
olumsuz dini baĢa çıkmanın ise ruh sağlığı için karıĢtırıcı bir faktör 
olduğu bildirilmiĢtir. Ramirez ve arkadaĢlarının47 (2012) hemodiyaliz 
hastalarında yaptığı çalıĢmada, olumlu ve olumsuz dini baĢa çıkmanın, 
böbrek yetmezliği ile baĢa çıkmada sıklıkla kullanıldığı bulunmuĢtur. Bu 
hastalarda, dini baĢa çıkma ile depresyon ve anksiyete arasında ve dini 
baĢa çıkma ile yaĢam kalitesinin çok boyutlu yönleri arasında iliĢki olduğu 
ancak olumlu dini baĢa çıkma ve psikolojik distress arasında bir iliĢki 
olmadığı görülmüĢtür.  

Haghighi‟nin (2013), Ġranlı kanser hastalarında dini baĢa çıkma ve 
depresyon iliĢkisini araĢtırdığı çalıĢmasında, Tanrı ile iliĢki kurmayı dini 
baĢa çıkma metodu olarak kullanmanın depresyon düzeyinin düĢük 
olmasında etkili olduğu ve ailesinin dini tutum düzeyi yüksek olan 
hastaların depresyon oranlarının düĢük seviyede olduğu bulunmuĢtur.48 

Ġstatistiksel analizler sonucunda elde edilen bu bulgu ile “(H-3): 
Dini tutum ve dini tutumun davranış, duygu, ilişki boyutları ve depresyon arasında 
negatif yönde anlamlı bir ilişki vardır” hipotezinin tümüyle desteklendiği 
görülmüĢtür. (Bkz. Tablo 10)  

AraĢtırmanın diğer önemli bulgularından biri, dini tutum (toplam) 
düzeyi ile yaĢam kalitesinin Genel Ġyilik Hali arasında pozitif yönde 
anlamlı bir iliĢki; dini tutumun davranıĢ alt boyutu ile yaĢam kalitesinin 
Fonksiyonel Durum ve Genel Ġyilik Hali boyutları arasında pozitif yönde 
anlamlı bir iliĢki olduğunun bulunmasıdır (bkz. Tablo 11). 

AraĢtırmada uygulanan yaĢam kalitesi ölçeğinde “Fonksiyonel 
Durum” alt boyutu ile son bir hafta içinde hastaların günlük aktiviteleri 
yerine getirmedeki fiziksel yeterlilik ve bağımlılık düzeylerini 
göstermektedir. Meme kanseri hastalarında ameliyat tipine, tümörün 
yayılımına veya evresine göre koltuk altı lenf bezlerinin tamamı ya da bir 
kısmı alınabilmektedir. Bu hastalarda, lenf bezlerinin alındığı kolda 
zamanla lenf sıvısının birikmesine bağlı olarak lenfödem 
oluĢabilmektedir. Lenfödem; kolda güçsüzlük, iĢlevsellikte azalma, 
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enfeksiyonlara açıklık gibi sorunlara neden olarak hastaların günlük 
yaĢam aktivitelerinin kısıtlanmasına ve bağımlılığın artmasına yol açabilir. 
Meme kanseri kadın hastalarda, bu durum hastalığa ve tedaviye bağlı 
diğer semptomlarla birleĢtiğinde yaĢam kalitesini hem fiziksel hem 
psikolojik olarak olumsuz yönde etkileyebilmektedir. Ayrıca kadın ve 
anne rolünün getirdiği sorumlulukları ve ev içi aktiviteleri de kısıtlayan 
fonksiyonel yetersizlik, sosyal alanda da yaĢam kalitesini düĢürür. 

Bu araĢtırmada daha önce de belirtildiği gibi örneklemin dini 
tutum ölçeği alt boyutları arasında “davranıĢ” boyutunda en düĢük puan 
ortalamasına sahip olduğu görülmüĢtür. Meme kanseri hastalar, özellikle 
fonksiyonel yetersizlik ve güçsüzlük nedeniyle dini ibadetlerini yapmada 
zorluk yaĢadıklarını ifade etmiĢlerdir. Dolayısıyla “davranıĢ” ve 
“Fonksiyonel Durum” arasındaki bu iliĢkinin oldukça anlaĢılır ve anlamlı 
olduğu söylenebilir. 

AraĢtırmada uygulanan yaĢam kalitesi ölçeği “Genel Ġyilik Hali” 
boyutu, hastaların son bir hafta içindeki genel sağlık ve hayat kalitelerinin 
öznel değerlendirmesini içermektedir. Bu boyutun, hastaların kendi 
fiziksel sağlık algılarına yönelik olduğu ifade edilebilir. Genel Ġyilik Hali 
boyutu ile dini tutum (toplam) ve dini tutumun davranıĢ alt boyutu 
arasında pozitif iliĢki olması, dindarlığın meme kanseri kadın hastalarda 
fiziksel sağlık algısına olumlu yönde katkı sağladığını gösteren önemli bir 
bulgudur. Ġslam Dini metinlerinde insanın iyi ve güzel hallerine Ģükür 
etmesi, sıkıntılı hallerinde ise sabretmesi tavsiye edilmiĢtir. Hastalıkta ve 
sağlıkta yani her halde Allah‟a hamd ve Ģükür içinde olunması ise 
övülmüĢtür. Bu yüzden Müslümanlar arasında Ģiddetli hastalık 
dönemlerinde dahi Allah‟a Ģükretmek, acı ve ızdıraptan dolayı Ģikayette 
bulunmamak yaygındır. Örneklem grubunda da hastalığa ait semptomlar 
(ağrı, bulantı, kusma vb.) yoğun olarak görülse de “Genel Ġyilik Hali” 
algılarının yüksek olabildiği gözlenmiĢtir. Nitekim bu araĢtırmada, yaĢam 
kalitesinin “Semptom Kontrolü” boyutuyla dindarlık arasında anlamlı bir 
iliĢki ortaya çıkmamıĢtır. 

Bireysel iyilik halinin bir anlatımı olan yaĢam kalitesinin, fiziksel 
ve sosyal iyilik, psiko-sosyal uyum, inanç ve değerlerden oluĢan boyutları 
olduğu belirtilmektedir. YaĢam kalitesi aile, iĢ yaĢamı ve sosyo-ekonomik 
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koĢullar gibi hayatın farklı alanlarında, bireyin günlük yaĢamından aldığı 
doyum ve iyilik algısı olarak ifade edilebilir.49 Bu durumda çok boyutlu 
olan yaĢam kalitesi üzerinde, dini tutum ve davranıĢların olumlu yönde 
etki yapacağı düĢünülebilir. Din ve maneviyatın, yaĢam kalitesinin inanç 
boyutu içinde yer aldığı, dinin bireylerin psiko-sosyal uyumları, yaĢam 
doyumları, ruh ve fiziksel sağlıkları üzerindeki etkileri bir arada 
değerlendirildiğinde, din ve yaĢam kalitesi arasında güçlü bir iliĢki olduğu 
ortaya çıkmaktadır. 

Örneğin; Yates ve ekibinin (1981) ileri düzeyde 71 kanserli hasta 
üzerinde yaptığı araĢtırmada, dini inanç ve eylemlerin daha az ağrıya, 
daha çok mutluluk ve doyuma sebep oldukları bulunmuĢtur.50 
Kirkpatrick ve Shaver51 (1992), Tanrı‟ya güvenli bağlanma göstermiĢ 
insanların, Tanrı‟ya kaygılı bir Ģekilde bağlanmıĢ olan insanlara göre 
yaĢam doyumlarının daha yüksek, kaygı, depresyon ve fiziksel hastalık 
Ģikâyetlerinin ise daha düĢük düzeyde olduğunu belirlemiĢlerdir.  

 Din, birtakım olaylarda özellikle bazı hastalıklarla baĢa çıkmada 
ve olaylara anlam vermede yardımcı bir unsur olabilir. Nelson ve 
arkadaĢları (2002) tarafından, kanser ve aids hastalarında yapılan bir 
çalıĢmada, dini baĢa çıkma etkinliklerinin hem acı ve sıkıntıya anlam 
verme hem de dayanma gücünü arttırma ve bir umut kaynağı olma 
konusunda önemli bir etkiye sahip olduğu görülmüĢtür.52 

Yılmaz‟ın (2006) kronik ağrılı hastalarda yaĢam kalitesi 
araĢtırmasında ise kendini dindar olarak tanımlayan hastalarda, kendini 
dindar olarak tanımlamayan hastalara göre yaĢam kalitesi fonksiyonel 
durum ve global yaĢam kalitesi puanlarının düĢük, esenlik ve genel sağlık 
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puanlarının ise daha yüksek olduğu ancak bu puanlar arasında anlamlı 
farklılığın olmadığı bulunmuĢtur.53 Arda‟nın (2011), kanser hastalarında 
yaĢamda anlamı incelediği çalıĢmasında, yaĢamda anlam ile yaĢam 
kalitesinin alt boyutlarından bedensel alan, ruhsal alan, sosyal alan, 
çevresel alan arasında pozitif yönde anlamlı bir iliĢki olduğu 
bulunmuĢtur.54  

Gibson ve Hendrick (2006), hayatta kalan Afro-Amerikan meme 
kanseri hastalar üzerine 1994-2004 arası yapılmıĢ çalıĢmalarda spiritualite 
etkisini incelemiĢlerdir. Bu literatür çalıĢmasında 18 yaĢ ve üstü 
hastalardan elde edilen bulgular sonucunda; koruyan ve himaye eden, 
kudretli ve Ģifa veren, karar vermede yol gösterici olan ve kendisiyle 
yakınlık kurulan Tanrı‟ya olan inanç olarak tanımlanan durumlara iliĢkin 
spiritualite/maneviyatın güçlü bir baĢa çıkma sağladığı belirlenmiĢtir.55 
Morgan ve arkadaĢlarının (2006), Afro-Amerikan meme kanseri kadın 
hastalarda yaĢam kalitesi ile spiritual iyilik hali ve dini baĢa çıkma 
arasındaki iliĢkiyi inceledikleri kesitsel araĢtırmada; hastaların pozitif dini 
baĢa çıkmayı, negatif dini baĢa çıkmadan daha fazla kullandıkları 
bulunmuĢtur. Ayrıca spiritual iyilik hali ile yaĢam kalitesinin fiziksel, 
emosyonel ve fonksiyonel iyilik hali boyutları arasında anlamlı iliĢkiler 
olduğu belirlenmiĢtir. Elde edilen bulgulardan yola çıkılarak meme 
kanseri kadın hastalarda, spiritual ve dini uygulamaların tedavi 
aĢamasında destekleyici bir giriĢim olarak değerlendirilmesinin önemine 
dikkat çekilmiĢtir.56  

O‟Connor ve arkadaĢlarının (2007), Avustralya‟da 40 lösemi 
hastasında yaĢam kalitesi, spiritual iyi olma ve psikolojik uyum tarzları 
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arasındaki iliĢkiyi inceledikleri araĢtırmada; spiritual iyi olma ve yaĢam 
kalitesi arasında pozitif yönde anlamlı bir iliĢki olduğu, ümitsizlik ve 
çaresizliğin ise hem yaĢam kalitesi hem de spiritual iyi olma ile negatif 
yönde anlamlı bir iliĢki gösterdiği bulunmuĢtur. AraĢtırmada yaĢamak için 
bir nedeni olan, hayatını daha üretken hale getiren, yaĢamda anlam, 
huzur, uyum, amaç ve güven duygusuna sahip olan, dini ve manevi 
inançlarında teselli bulan hastalarda, bu faktörlerin daha iyi bir yaĢam 
kalitesine katkı sağladığı ifade edilmiĢtir.57 

Levin ve arkadaĢlarının (2009), meme kanseri kadın hastalarda 
duanın, iyilik hali ve ruhsal durum üzerindeki etkilerini inceledikleri 
araĢtırmada; katılımcıların % 81‟inin dua ettiklerini; dua etmenin kanser 
yaĢantısında kadınlara yüksek düzeyde olumlu destek sağladığı 
belirlenmiĢtir. AraĢtırmada spiritualiteyi değerlendirmede kullanılan 
ölçme aracının; anlam ve amaç bulma, uyum ve huzur hissi, Tanrı‟ya veya 
aĢkın bir varlığa yakınlık gibi duyguların ifade edilmesine yönelik olduğu 
bildirilmiĢtir. Örneklemin anlam ve huzur bulma skorlarının 
diğerlerinden daha yüksek olduğu bulunmuĢtur. Genel spiritualitenin; 
yüksek düzeyde yaĢam kalitesi (fiziksel iyilik hali, emosyonel iyilik hali, 
fonksiyonel iyilik hali) ve yüksek düzeyde sosyal destek ile pozitif yönde 
anlamlı iliĢki ve yine depresyon ve anksiyete ile de negatif yönde anlamlı 
iliĢki gösterdiği tespit edilmiĢtir.58  

Stewart (2013) ve arkadaĢları, tıp alanında klinik uygulamalarda 
birincil veya ikincil değiĢken olarak dini pratiklerin etkisini ele alan çeĢitli 
çalıĢmaları incelemiĢlerdir. 49 çalıĢmayı değerlendiren araĢtırmacılar; dini 
inancın hastaların çoğu için oldukça önemli olduğunu, özellikle ciddi 
hastalıklarda ve bağımlı hastalarda pozitif baĢa çıkma mekanizması 
oluĢturduğunu belirlemiĢlerdir. Elde edilen bulgulara göre hastalarda dini 
pratik sıklığının ve Tanrı ile etkileĢimin ön planda olabildiği ifade 
edilmiĢtir. Manevi/spiritual etkileĢimin hastalarda; huzur duygusunun 
sağlanmasına, hastalığı anlamlandırmaya, hastalığa yüksek düzeyde uyum 
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sağlamaya ve yaĢam kalitesine olumlu yönde etki sağlayabileceği tespit 
edilmiĢtir.59  

Ġstatistiksel analizler sonucunda elde edilen bu bulguya göre “(H-
4): Dini tutum ve dini tutumun davranış, duygu, ilişki boyutları ile yaşam kalitesi 
fonksiyonel durum ve genel iyilik hali boyutları arasında pozitif yönde anlamlı bir 
ilişki vardır” hipotezinin dini tutum-genel iyilik hali, dini tutum (davranıĢ)-
genel iyilik hali ve dini tutum (davranıĢ)-fonksiyonel durum değiĢkenleri 
özelinde kısmen desteklendiği belirlenmiĢtir. (Bkz. Tablo 11) 

Konuya iliĢkin elde edilen diğer bulgular ise “(H-5): Dini tutum ve 
dini tutumun davranış, duygu, ilişki boyutları ile yaşam kalitesi semptom kontrolü 
boyutu arasında negatif yönde anlamlı bir ilişki vardır” hipotezinin 
desteklenmediğini göstermektedir. (Bkz. Tablo 11)  

Dini tutum ve diğer bulgular birlikte değerlendirildiğinde, meme 
kanseri kadın hastalarda, fiziksel ve ruhsal sağlığa etki eden çok sayıda 
faktörün olduğu ve bu faktörlerin birbirinden bağımsız olarak 
düĢünülemeyeceğini göstermektedir. Bu iliĢkiler ağının, insanın bedensel, 
psikolojik, sosyal ve manevi boyutları ile karĢılıklı etkileĢim içinde olduğu 
söylenebilir. 

Kısaca bu araĢtırmada, ana hipotez olarak belirlenen “meme kanseri 
kadın hastalarda dini tutum; ağrı algısı, uzuv kaybının kabullenilmesi, depresyon ve 
yaşam kalitesi üzerinde olumlu yönde etkide bulunur” hipotezinin “ağrı algısı” 
özelinde desteklenmediği ancak “uzuv kaybının kabullenilmesi (olumlu 
beden algısı)”, “depresyon” ve yaĢam kalitesinin “Fonksiyonel Durum” 
ve “Genel Ġyilik Hali” alt boyutlarında bağımsız değiĢkenlere bağlı olarak 
farklı ölçülerde desteklendiği görülmüĢtür. 

Din, hayatın içinde yaĢanılanların anlamlandırılmasında etkili 
olan, insana yaĢamda anlam ve amaç sağlayan kutsal referanslar 
sistemidir. Örneğin, Ġslam dini, hayattaki her olayın bir hikmet ve kader 
çizgisinde meydana geldiğini, müminlere dünyanın bir imtihan yeri 
olduğunu ve insanların çeĢitli sıkıntı ve hastalıklarla sınanacaklarını 
bildirir. Din sağlıkla ilgili her türlü tedbirleri almamıza ve gerekli 
koruyucu hekimlik hizmetlerine baĢvurmamıza rağmen baĢımıza 

                                                      
59  W. C. Stewart et al., “Review of Clinical Medicine and Religious Practice”, Journal of 

Religion and Health, Vol. 52, No. 1, NY 2013, pp. 91-106. 
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gelebilecek sıkıntılara isyan etmeden sabredenlere mükâfat olarak 
Cennet‟i vaat eder. Bu nedenle Müslüman bireyin dini motivasyonla 
kanser vb. olumsuz durumları anlamlandırmada ve hastalıkla baĢa 
çıkmada daha az zorlanacağı, genel sağlık algısının ve psiko-sosyal 
uyumunun da daha iyi olacağı söylenebilir. Kendisini Allah‟ın iradesine 
teslim etmiĢ olan dindar insan, hayatın keder ve musibetlerinden emin 
olarak, güvenli bir limana sığınmıĢ olur. Bu insan yaĢadığı her türlü 
zorluk ve sıkıntı karĢısında, Allah‟a olan inancı ve bağlılığı vasıtasıyla 
hayata güzellik ve umut katarak yaĢam doyumunu arttırabilir. 
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MÜSLÜMAN TÜRK KÜLTÜRÜNDE ĠNANÇ GELĠġĠMĠ 
(Bir Model Denemesi) 

Asım YAPICI1 

ÖZ 
Bu makale Müslüman-Türk toplumunda inanç geliĢiminin nasıl gerçekleĢtiğini 
araĢtırmak istemektedir. Çünkü insanı sadece Batılı paradigma, kuram ve 
modellerle anlamaya çalıĢmak Doğulu bilinci ve Doğu insanının öznelliğini yok 
sayma anlamına gelmektedir. Bu durum, gerek Müslüman gerekse Hıristiyan bir 
çevrede doğup büyüyen bir kiĢinin inanç geliĢiminin aynı ya da benzer 
süreçlerden geçerek Ģekillendiği iddiasına dayanmaktadır. KuĢkusuz Doğulu ve 
Batılı bireylerin dini geliĢim süreçlerinde bazı hususlar evrensel olabilir. Ancak 
insanın biliĢsel, duyuĢsal ve davranıĢsal yapısını belirleyen yerel özellikler ve 
kültürel unsurlar görmezden gelinirse indirgemeci ve tek yönlü bir analiz 
yapılmıĢ olur. Bu düĢünceden hareketle gerek Kıta Avrupası gerekse Anglo-
Sakson bilim çevrelerinde yaygın olarak kabul gören inanç geliĢimi ile ilgili 
teoriler gözden geçirilmiĢ, daha sonra Müslüman kültür perspektifinden 
hareketle yerel bir model geliĢtirilmeye çalıĢılmıĢtır. KuĢkusuz geliĢtirilmeye 
çalıĢılan böyle bir model, hem Batı menĢeli bilimsel psikolojiyle iliĢkisini canlı 
tutmalı, hem de yereli ve kültürü bütün sıcaklığıyla kucaklamalıdır. Önerilen 
modelin kuramsal alt yapısı; Piaget‟nin “BiliĢsel GeliĢim Teorisi”, Bandura‟nın 
“Sosyal Öğrenme Teorisi” ve Erikson‟un “Psikososyal GeliĢim Teorisi” ile 
birlikte Ġslam‟ın insan anlayıĢını biçimlendiren “fıtrat” kavramı ve yine Ġslam 
düĢünce geleneğinde var olan imanın taklit ve tahkik evlerinden geçerek 
Ģekillendiği olgusuna dayanmaktadır. Bu haliyle eklektik bir karakter arz eden bu 
model Türk-Ġslam kültürüne özgü kavramlarla yoğrulduğu için özgünlük 
iddiasındadır. 
Anahtar Kelimeler: Fıtrat, Ġnanç GeliĢimi, Taklit Evresi, DavranıĢın Taklidi, 
Modelin Taklidi, Tahkik Evresi.  
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This article requires that explore how faith development in Muslim-Turkish 
community. Trying to find out human only with western paradigms, theories 
and models means that easterner conscious and subjectivity of eastern people 
rules out. This case based on both Muslim and Christian who grows up in 
Muslim and Christian environment, faith development of individual is formed 
by Muslim and Christian environment that through the same or similar process 
too. Undoubtedly some of the issues may be universal in the religious 
development of Eastern and Western individuals. However, if cognitive and 
emotional structure of human determine local characteristics and cultural 
factors are ignored that would have made reductionist and one way analysis. 
With starting from this idea, either science environments in continental Europe 
or science environments in Anglo-Saxon were revised widely accepted theories 
that concern the development of belief, then a local model from the 
perspective of Muslim culture has been tried to develop. Certainly such a model 
has been tried to develop, it should be kept alive its relationship with western 
origin of scientific psychology and embrace frankly all culture. The 
infrastructure of theoretical model which is supposed is based on the 
phenomenon of “Cognitive Development Theory” that concerns Piaget‟s 
model, “Social Learning Theory” of Bandura and the Erikson‟s “Psychosocial 
Developmental Theory” with shaping the Islamic human understanding of 
“fıtrat” (human nature) concept and “faith” that exists, stand on taking shape 
by surpassing the phase of imitation and verification through faith in Islamic 
thought  tradition. In this circumstance this model has eclectic character is 
kneaded with special concepts of Turkish-Ġslamic culture, therefore such a 
model asserts that originality 
Key Words: Fitrat, Faith Development, Imitation (Taklit) Phase, Imitation of 
Behaviour, Imitation of Model, Verification (Tahkik) Phase.  
 

GiriĢ 

Yapılacak basit bir literatür taramasında görülecektir ki özellikle 
1950‟lerden bu yana, gerek ABD gerekse Avrupa bilim dünyasında çok 
sayıda psikolog ve pedagog, çocuklarda inancın nasıl geliĢtiği sorusuna 
nicel yahut nitel araĢtırma yöntemleriyle cevap bulmaya çalıĢmıĢtır 
(Harms, 1944; Goldman, 1964; Elkind, 1970). Dahası onların bu 
arayıĢları günümüzde de yoğun bir Ģekilde devam etmektedir (Fowler, 
2000). Ülkemizde ise bu konu maalesef yeterince ele alınıp iĢlenmiĢ 
değildir. KuĢkusuz bu durum çok farklı nedenlerden beslenmektedir. 
Örneğin, psikoloji ve pedagoji baĢta olmak üzere Türk bilim geleneğinin 
katı seküler ve pozitivist bir yapılanma göstermesi, dine ve dinî 
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araĢtırmalara önyargılı bakılması, okul öncesi çocuklara dinî içerikli 
sorular sorulmasının onların zihinsel ve ruhsal geliĢimlerini olumsuz 
etkileyeceği Ģeklinde hiçbir bilimsel temeli olmayan kuĢkuların arkasına 
sığınılması, nihayet akademik ilerleme kaygıları bahsi geçen nedenlerden 
sadece birkaçıdır. Bununla birlikte Ġlahiyat fakülteleri bünyesinde serpilip 
geliĢen din psikologları ve din eğitimcileri çocukluk döneminde inanç 
geliĢimini araĢtırmaya gayret etmektedirler (Yavuz, 1987; Selçuk, 1990; 
Yıldız, 2007; Karaca, 2007; Bilici, 2015).  

Yavuz‟un (1987) araĢtırmasında Batılı psikolog ve din 
psikologlarının inanç geliĢimine yönelik açıklamaları Ġslamî düĢünce ve 
fikirlerle harmanlanmaktadır. Karaca (2007) çalıĢmasında Batılı kuramları 
özetleyip değerlendirdikten sonra Ġslamî perspektiften dinî geliĢim 
üzerinde durmakta, bu bağlamda sûfilerdeki dinî geliĢimi tasavvufi haller 
ve makamlar perspektifinden analiz etmektedir. Önceki açıklamaları 
yetersiz bulan Karaca‟nın (2007) “içgüdüsel eğilimler evresi”, “dinî ilginin 
uyanışı ve sorgulama evresi”, “uyum ve istikrar evresi” olmak üzere bahsettiği 
üçlü bir geliĢim aĢaması ilk ciddi model denemesi olarak karĢımıza 
çıkmaktadır. Ġlk çocukluk döneminde din ve inanç geliĢiminin ele alındığı 
Bilici‟nin (2015) araĢtırmasında Batılı kuramların ve kuramcıların 
yaklaĢımları iĢlevsel bir tarzda eklektik, hatta zaman zaman senkretik 
biçimde iç içe sokulmaktadır. KuĢkusuz yapılan bütün bu çalıĢmalar 
çocuklarda ve gençlerdeki inanç geliĢiminin anlaĢılması için çok değerli 
katkılar sağlamıĢtır. Bununla birlikte Ģu hususu rahatlıkla vurgulayabiliriz 
ki, inanç geliĢimi bağlamında yapılan çalıĢmaların büyük bir kısmı teorik 
düzeyde Batılı kuramların özetlenip tekrarlanmasından ibarettir. Ancak 
“ezber düzeyi” olarak ifade edebileceğimiz bu aĢama öncelikle “analiz 
düzeyi”, nihayet “sentez düzeyi” çalıĢmalarına hazırlık olması bakımından 
son derece verimli ve faydalı olmuĢtur. Fakat bu tür özetlemelerin yeterli 
olmadığını söylemek durumundayız. Çünkü Müslüman kültür içinde 
büyüyen çocuklara özgü, yerel, dahası Doğu insanını içten kavrayan 
geliĢim kuramlarına ve modellere ihtiyaç duyulmaktadır. Bu noktada 
özellikle vurgulamak gerekir ki yerel bir model oluĢtururken hem Batılı 
teorileri bilmek hem de gerektiği zaman onlardan istifade etmek gerekir. 
ĠĢte bu çalıĢma böyle bir iddia taĢımaktadır. Bu nedenle öncelikle Batı 
kökenli kuramları ve modelleri kısaca özetlemek, daha sonra beĢ yılı aĢkın 
bir zaman dilimi içinde farklı yaĢlardaki çocukları gözlemleyerek ve ilgili 
literatürü tarayarak elde ettiğimiz nitel verilerden hareketle geliĢtirmeye 
çalıĢtığımız “Müslüman-Türk Kültüründe Ġnanç GeliĢimi” modelini 
tartıĢmaya açmak istiyoruz. 
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I. Avrupa ve ABD Kökenli Ġnanç GeliĢim Kuramları 

1. Sosyal Öğrenme Kuramı ya da Sosyal-BiliĢsel 
DavranıĢçılık 

Sosyal öğrenme kuramına göre çocukta din ve inanç geliĢimi 
doğrudan ya da dolaylı pekiĢtirmelerle, doğrudan ya da dolaylı 
duygulanımlarla, anne-baba baĢta olmak üzere otorite kabul edilen 
bireylerin model alınıp taklit edilmesiyle gerçekleĢmektedir (Argyle & 
Hallahmi, 1975; Karaca, 2007; 2010). Örneğin anne ya da babasını Kitab-
ı Mukaddes‟ten ilahiler okurken gören çocuk onları taklit eder. Bu 
durumda çocuk, nesnel ya da sembolik bir ödülle pekiĢtirilirse ilahi 
okuma davranıĢı kazanır (doğrudan pekiştirme). Babasının, Pazar ayinine 
katılan ağabeyini ödüllendirdiğini gören çocuğun pekiĢtirece ulaĢmak için 
kiliseye gitmek istemesi de bu kapsamdadır (dolaylı pekiştirme). Gök 
gürültüsü duyulduğu zaman korkan ve dua okumaya baĢlayan annesini 
gözleyen bir kız çocuğu benzer durumlarda annesini taklit edebilir. 
Dikkat edilecek olursa söz konusu taklit sürecinde bir yandan “dolaylı 
duygulanım” ile korku tepkisi öğrenilirken bir yandan da dua etme 
davranıĢı kazanılmaktadır. 

2. Psikanalitik Kuram 

Freud (1995) dinî geliĢimi açıklarken kendi geliĢtirdiği psikanalitik 
teorinin temel kavramlarını kullanmaktadır. Freud‟a göre din ihtiyacının 
kökleri çocuklukta yaĢanan komplekslere (odipus ve elektra kompleksleri) 
dayanmaktadır. Bu anlamda her Ģeye gücü yeten “Tanrı” ve “Tabiat Ana” 
imajları, çocuklukta tecrübe edilen baba ve anne imgelerinin yüceltilerek 
tekrar canlandırılmasından ibarettir. Çünkü Tanrı inancı objeler (anne-
baba-çocuk) arasındaki iliĢkiyi anlamlandırmaya dayalı olarak 
geliĢmektedir. Freud (1995) din ve inanç geliĢiminde özellikle baba 
figürüne merkezî yer vermektedir. Fallik dönemde çocuk, kiĢisel varlığı 
için gerekli olan objelerle (anne-baba) kendini özdeĢleĢtirir. Odipus 
kompleksinin yaĢandığı yıllardan sonra bile babanın kiĢisel önemi -bazen 
aynı durum anne için de geçerlidir- kuvvetle devam eder. Baba imgesi 
bireyin sonraki yaĢantılarında da etkindir. Örneğin, fallik dönemde 
çocuğun hem arzu ettiği hem de korktuğu babasına bağlanması gibi, 
eriĢkin birey de kendisini yok olma korkusundan ve yoksunluktan 
kurtarması için Tanrı‟ya bağlanır. Çünkü insan varlığını devam ettirmek 
istemekte, hayal kırıklıklarına tahammül edememektedir. Güvenli bir 
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sığınak ve emniyetli bir liman aramaktadır (Freud, 1995; Argyle & 
Hallahmi, 1975). Kısaca Freud‟a göre din, odipus kompleksinin 
yüceltilmesinden ibarettir. Çocukluktan kalma bir nevrozdur. Hayalî bir 
yanılsamadır.  

3. BiliĢsel Temelli YaklaĢımlar 

a) Ernest Harms‟a Göre Ġnanç GeliĢim Evreleri  

Ġsimlendirilmesi farklı olmakla birlikte temelde Piaget‟nin biliĢsel 
kuramıyla uyumlu olan Harms (1944) modeline göre inanç geliĢimi üç 
temel evreden geçerek Ģekillenmektedir. 

Peri Masalları Evresi: Ġlk çocukluk ya da oyun çağı (3-6 yaĢ) 
dönemini kapsayan bu evrede çocuklar majik (sihirli-büyüsel) düĢüncenin 
etkisi altında oldukları için gerçek ile hayali ayıramazlar. Bu nedenle 
Tanrı‟yı peri masallarındaki karakterlere benzetirler. 

Gerçekçi Evre: Son çocukluk ya da okul yıllarında (7-12 yaĢ) 
ortaya çıkan gerçekçi evrenin en temel özelliği somut düĢünme biçiminin 
geliĢmiĢ olmasıdır. Bu nedenle Tanrı ve melekler gerçek, somut birer 
varlıklar olarak düĢünülür. YaĢanan tüm olayların somut birer varlık, 
(insan) gibi algılanan kutsal varlıklar tarafından gerçekleĢtirildiğine 
inanılır. Ölüm, yaĢam, savaĢ, barıĢ, bahar, yağmur vs. tüm olaylar, adeta 
eski Yunan mitolojisinde olduğu gibi insan biçimli Tanrılar tarafından 
yaratılmıĢ/var edilmiĢtir. BaĢka bir deyiĢle bu dönem çocuklarında 
antropomorfik (insan biçimli) Tanrı anlayıĢı hâkimdir. 

Bireysel Evre: YaklaĢık 13-18 yaĢ aralığında soyut düĢünebilme 
özelliği kazanan ergen kendine özgü fikirler ve inançlar oluĢturmaya 
çalıĢır. Çünkü bu dönem gençleri dinî ve ahlakî açıdan otonomi kazanma, 
yani özerkliğini ilan etme peĢindedir. Bireysel evre, kendi içinde üç grupta 
incelenebilir. Ergen, öncelikle geleneksel dinî fikirleri kazanma 
aĢamasındadır. Bunu takip eden süreçte ergenin dinî açıdan daha 
duygusal ve daha mistik bir yönelim göstermesi söz konusudur. Son 
tahlilde dinî sembollerin farkına varan ergen, inançlarını sembollerle ifade 
etmeye baĢlar (Harms, 1944; Karaca, 2007; 2010). 

b) Ronald Goldman‟a Göre Dinî DüĢüncenin ġekillenme 
Evreleri 

Goldman‟ın (1964) “Dinî Düşüncenin Gelişim Teorisi”, Harms‟ın 
(1944) “İnanç Gelişim Evreleri Teorisi”ne oldukça yakındır. Fakat kavramsal 
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olarak Piaget terminolojisiyle ifade edilmiĢtir. Goldman‟a (1964) göre dinî 
düĢünce beĢ evrede Ģekillenmektedir: 

Sezgisel Dinî DüĢünce: Doğumdan sonra yaklaĢık yedi (0-7) 
yaĢına kadar devam eden sezgisel dinî düĢünce evresine “işlem öncesi dinî 
düşünce evresi” ya da “dinsel düşünce öncesi evre” adı verilmektedir. Bu evrede 
dinî konular, olaylar, olgular ve materyaller anlaĢılamaz. Çocuğun dinî 
hayata yönelik gerçek fikirleri yoktur. 

Birinci GeçiĢ AĢaması: Sezgisel dinî düĢünce ile somut dinî 
düĢünce arası geçiĢ evresidir. Çocuklar mantıksal açıklamalar yapmaya 
çalıĢsalar da deneyim eksikliklerinden dolayı baĢarılı olamazlar. Mantık 
yürütmelerde belirgin hatalar mevcuttur.  

Somut Dinî DüĢünce AĢaması: YaklaĢık 7/8-13/14 yaĢ 
arasında görülür. Dinî ifade ve semboller dıĢsal göstergeleriyle anlaĢılır ve 
anlamlandırılır. Tanrı tasavvurları insan biçimli (antropomorfik) özellikler 
taĢır. Tanrı ve diğer metafizik varlıklar insanları cezalandıracak güç olarak 
görülür. 

Ġkinci GeçiĢ AĢaması: Somut dinî düĢünce ile soyut dinî 
düĢünce arasında bir geçiĢ formudur.  

Soyut Dinî DüĢünce AĢaması: Ergenlikle birlikte yaklaĢık 13 
yaĢından itibaren ortaya çıkar. Ergen artık soyut kavramları, bu anlamda 
dinî sembolleri ve ifadeleri anlamaya baĢlar (Goldman, 1964; Karaca, 
2007; 2010).  

c) David Elkind‟e Göre Ġnanç GeliĢimi 

Piaget‟nin “BiliĢsel GeliĢim Teorisi”ni dinî geliĢmeye uygulayan 
Elkind‟e (1970) göre inanç geliĢiminde dört evre söz konusudur:  

Korunma-Himaye ArayıĢı: Korunma ve himaye arayıĢı yaklaĢık 
0-2 yaĢ arasında görülür. Bu evrede bebekler genellikle doğumdan sonra 
yaklaĢık sekiz ya da dokuzuncu aylarda nesne sürekliliğini kazanır. BaĢka 
bir deyiĢle, ilk dokuz ay içinde nesnenin devamlılığı kazanılmamıĢtır. 
Dahası nesne sürekliliği ile birlikte kiĢi sürekliliği kazanılmıĢ olsa da 
henüz kiĢi değiĢmezliği de bu dönemde kazanılamaz. Elkind‟e (1970) 
göre, bebeğin gözünün önünden kaybolan nesneleri aramaya baĢlaması, 
yani nesne sürekliliğini kazanması zamanla sürekli var olma düĢüncesinin 
arka planını oluĢturur. Öyle ki insanların ölümlülüğünü tecrübe eden 
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çocuklar süreklilik arzularına, ihtiyaçlarına ve arayıĢlarına cevabı din ve 
inançta bulurlar. Ölen kiĢi, göz önünden kaybolmuĢ olsa da aslında hâlâ 
bizim görmediğimiz bir yerde var olmaya devam etmektedir. Elkind 
(1970) dinî düĢüncenin temelinde nesne sürekliliğinin kazanılması 
olduğunu kabul etmektedir.  

Temsil ArayıĢı: YaklaĢık 2-6 yaĢ arasına denk gelen bu evrede 
çocuk dili kullanmaya, dıĢ dünyayı zihninde sembollerle temsil etmeye 
baĢlar. Aile ortamı baĢta olmak üzere sosyal çevresinde Tanrı kavramıyla 
tanıĢan çocuklar zihinlerinde Tanrı‟yı temsil etmeye çalıĢır. BaĢka bir 
deyiĢle bu süreçte Tanrı kavramını dıĢa bağlı bir Ģekilde oluĢturan çocuk, 
daha sonra onu temsil edecek Ģeyleri aramaya koyulur. Çocuğun 
arayıĢlarına en iyi cevabı veren ise dinî inançlardır. Kısaca çocuk önce 
inanır, sonra inandığı Tanrı‟yı nasıl temsil edeceğini arar. Bu arayıĢ süreci 
çocuğu din ve inançla karĢılaĢtırır. Çünkü din ve inanç ona bu konuda 
hazır cevaplar sunmaktadır. Üstelik bu cevaplar psikolojik açıdan oldukça 
tatmin edicidir. 

ĠliĢki ArayıĢı: Somut iĢlemsel düĢüncenin geliĢtiği okul çağı (7-
12 yaĢ) çocukları Tanrı‟yı ve kutsal kitaplardaki Tanrı imajını benimsemiĢ 
durumdadır. Ancak onlar daha da ileri giderek Tanrı‟yla nasıl iliĢki 
kuracağı sorusuna cevap aramaya baĢlarlar. Aradıkları cevabı ise dinde 
bulurlar. 

Ġdrak ArayıĢı: Soyut iĢlemler dönemi olarak bilinen ergenlik 
yıllarında varsayımsal düĢünme, kombinasyonel düĢünme, esnek 
düĢünme, tümdengelimsel ve tümevarımsal akıl yürütme yetenekleri üst 
düzeye ulaĢır. Ayrıca bu dönemde ergenin kuramsal (teorik) ve soyut 
düĢünme yeterliliği de açığa çıkar. DavranıĢların arkasındaki içsel ve dıĢsal 
güdüleri anlamak ve açıklamak isteyen ergenin idrak arayıĢına dinî 
inançlar rehberlik etmektedir. YaĢanan pek çok probleme çözüm sunan 
din, bu özelliğiyle ergenin dünyayı, hayatı ve varoluĢu kavrayabilmesine 
destek sağlamaktadır (Elkind, 1970; Karaca, 2007; 2010). 

d) Fowler‟ın Ġnanç GeliĢimi Kuramı 

Fowler‟ın (2000) inanç geliĢimi kuramı, bir yanıyla genel geliĢim 
kuramlarına, diğer yanıyla da teolojiye dayanmaktadır. Ġnanç geliĢimi 
kuramının, psikolojik temelleri Erikson, Piaget ve Kohlberg‟e, teolojik 
temelleri ise Niebuhr ve Tillich‟e dayanmaktadır.  

Fowler (2000), inanç aĢamalarını oluĢtururken bireyin “mantık 
yürütme şekli”, “bakış açısı”, “ahlâkî yargılama tarzı”, “sosyal farkındalık”, 
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“otorite anlayışı”, “dünyayı tutarlı görme biçimi” ve “sembole yüklediği işlevsellik” 
boyutlarını dikkate almıĢtır (Mehmedoğlu, 2010).  

Fowler (2000) inanç geliĢimini yedi aĢamada incelemektedir: 

 AĢama Öncesi Dönem veya Temel Ġnanç 

Doğum öncesinden yaklaĢık iki yaĢına kadar devam eder. Bu 
dönemde anne, baba ve çevreyle ile iliĢkiler bağlamında, inancın üzerine 
temelleneceği otonomi, güven, ümit ve cesaretin tohumları atılır. Güven 
ya da güvensizlik yaĢantısı, ilk sevgi ve Ģefkati veren insanlarla iliĢki 
deneyimi inancın temellerini oluĢturur. KonuĢma ve düĢünme 
yeteneğinin ortaya çıkmaya baĢlamasıyla birlikte birinci aĢamaya geçiĢ 
hızlanır. 

 Birinci AĢama: Sezgisel-Yansıtıcı Ġnanç 

YaklaĢık iki ile altı (2-6) yaĢlarını kapsayan bu aĢamada çocuk 
çevresindeki insanların inançla ilgili hikâye ve eylemlerini taklit eder. 
Ölüm, cinsiyet ve çevrede gerçekleĢen diğer olayları sezgisel olarak algılar. 
Tasavvurlar vasıtasıyla kendisinin, kutsalın, yasaklarının ve ahlakî 
değerlerin farkına varır. Bu evrede, imanın duygusal ve biliĢsel temellerini 
oluĢturan düĢünceler Ģekillenebilir. Çocuk, iĢlem öncesi dönemde 
bulunduğu için biliĢsel geliĢim henüz tamamlanmamıĢtır. Dolayısıyla 
neden-sonuç iliĢkisini tam olarak kavrayamaz. Çocuk, içinde Tanrı‟yı 
hissetmeye ve ona bir biçim vermeye çalıĢır. Ancak çocuğun düĢünceleri 
hikâyelerle iliĢkilidir. Tanrı tasavvuru antropomorfik, yani insan 
biçimlidir. Büyüsel düĢünceye sahiptir, gerçek ile hayali ayıramamaktadır.  

 Ġkinci AĢama: Öyküsel-Lafzî Ġnanç 

YaklaĢık 6-11 yaĢlarını kapsayan bu dönemde mantıklı düĢünme 
yeteneği geliĢmeye baĢlar. Dinî inanç ve sembolleri somut gerçeklikler 
olarak kabul eden çocuk, dünyadaki iĢleyiĢi anlamaya çalıĢır. Ġçinde 
büyüdüğü dinî kültüre ait olmayı sembolize eden hikâye, inanç ve 
uygulamaları kendine mal ederek içselleĢtirir. Anlatılan hikâye, dram ve 
mitler çocuğun gözlemlerini ve deneyimlerini anlamlandırmada etkilidir. 
Hayal ile gerçek dünya arasında ayrım yapar. BaĢkalarının bakıĢ açılarını 
ayırt edebilir. Olaylar arasında neden-sonuç iliĢkisi kurabilir. Bu aĢamada, 
çocuğun inandığı Tanrı, tam anlamıyla kendine özgü bir Tanrı değildir. 
Hâlâ dıĢ belirleyicilerin, yani aile baĢta olmak üzere sosyal çevresinin, 



Müslüman Türk Kültüründe İnanç Gelişimi                                                          91 

otorite kabul edilen kiĢilerin etkisi altındadır. Çocuk Tanrıyı iyilikleri 
ödüllendiren, kötülükleri cezalandıran bir kural koyucu olarak düĢünür. 

 Üçüncü AĢama: Yapay-Geleneksel Ġnanç 

Ergenlik yıllarına denk gelen 11-18 yaĢ aralığında birey soyut 
iĢlemsel döneme ulaĢır. Soyut kavramları kullanma ve değerlendirme 
yeteneği sonucu “düĢünme” hakkında düĢünmeye, hikâyeleri 
değerlendirmeye, onlara ad vermeye, kendi anlamlarını oluĢturmaya, 
bilgilerini sentezlemeye baĢlar. Bununla birlikte bu dönemde kiĢilik 
bunalımları ve kimlik arayıĢları ortaya çıkar. Bu aĢamada birey, kendi 
manevî çevresini oluĢturur. Tanrı inancı, sevme, anlama ve boyun eğme 
kiĢisel değerlerle birleĢerek ergenin dünyasındaki yerini alır. Bu dönemde 
ergen Tanrı‟yla kiĢisel ve özel iliĢkiler kurmaya gayret eder. Bu süreç 
gencin benliğini geliĢtirir. 

 Dördüncü AĢama: Bireysel-DüĢünceye Dayalı Ġnanç 

Ergenlik döneminin sonundan, yaklaĢık otuz (18-30) yaĢları 
arasına denk gelen bu aĢamada birey, artık hayatını kurguladığı ve 
Ģekillendirdiği inanç ve değerleri sorgulamak, irdelemek, üzerlerinde 
düĢünmek ve yeniden yapılandırmak zorundadır. Böylece inanç, açık ve 
kesin bir Ģekilde bilinçli olarak seçilmiĢ ve eleĢtiri süzgecinden geçirilmiĢ 
bağlılıklar Ģekline dönüĢür. DıĢtaki otoriteden içteki otoriteye yönelen 
birey, eleĢtirel bir bakıĢ açısından inanç ve değerlerini yeniden inĢa ederek 
bilinçli bir “yönlendirici ego” ortaya koyar. “Özerk inanç” geliĢtirmeye 
baĢlar. 

 BeĢinci AĢama: BirleĢtirici/BirleĢik Ġnanç 

Orta yaĢın baĢlarından itibaren görülür. Bu aĢamadaki kiĢi, 
“zihindeki ve yaşantıdaki zıtlıkları bütünleştirmeye” çabalayarak çeliĢkileri 
birleĢtirmeye baĢlar. Daha önceki evrelerde yaĢanan parçalı inanç 
yapısından bütüncül inanca doğru evrilir. Birey, gerçeğin hem çok 
boyutlu hem de kaynağı itibariyle birbiriyle uyumlu ve bağlantılı olduğunu 
kavrar. Önceki evrelerde benlik ve imanın sınırları belirlidir. Bunlar 
birbirlerinden ayrıdır. Ama birleĢik evrede, yetki sahibi olmuĢ “ben”, 
kararlarını, değerlerini, inançlarını kendisinin belirlediğini iddia eder. 
BirleĢik evreye geçiĢte birey, doğrulara farklı yönlerden ve farklı bakıĢ 
açısıyla yaklaĢmaktan kaynaklanan gerilimden kurtulur. Birey, kendine ve 
öteki geleneklere ait sembol, hikâye, mecaz, istiâre ve mitleri yeniden 
değerlendirir ve yapılandırır. 
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 Altıncı AĢama: Evrensel Ġnanç 

Genellikle orta yaĢtan sonra görülür. Bu aĢama, olgun inancın 
zirvesidir. Buna inancın en yüksek aĢaması, en kâmil (olgun) biçimi de 
denmektedir. Çok az insan, inancın bu aĢamasına çıkabilir. Evrensel iman 
evresine kadar gelen benlik, alıĢılmıĢ savunma biçimlerinin ötesine geçer. 
Tanrı‟yı algılamada ve sevmede samimi ve saydamdır. Bu aĢamaya ulaĢan 
birey, adalet ve sevgiyi etkinleĢtirip, baskı ve iĢkenceyi alt etmek için 
hayatın anlamı ve Tanrı‟nın gücü ile birleĢme sürecini yaĢar. Ġnancın bu 
noktasına ulaĢan kiĢiler, toplumun huzuru için gayret gösterirler. Adalet 
ve sevgi toplumuna muhalif insanlık dıĢı yapılarla mücadeleye eğilimli 
olan bu bireyler, toplum içinde sevgi ve adaleti yaĢayan topluluk olarak 
hayat sürdürürler (Fowler, 2000; Mehmedoğlu & Aygün, 2006). 

II. Ġslamî Perspektiften Ġnanç GeliĢimi 

1. Müslüman Kültüre Özgü Bir Psikolojiden Söz Edilebilir 
mi? 

Doğu ve Batı psikolojisi diye bir ayrım yapmak, yerine göre 
faydalı ve iĢlevsel olabilir. Çünkü her ikisinin dünyaya bakıĢ açısı, bu 
bağlamda birey ve toplum anlayıĢı, din ve ahlak telakkisi birbirinden 
köklü biçimde farklılaĢmaktadır.  

Bilindiği üzere Batı kökenli psikoloji anlayıĢları Descartes‟ın 
Kartezyen Felsefesinden ilham alan bilinç-beden ikilemine dayalıdır. 
Adına ister davranıĢçılık, ister biliĢselcilik, isterse psikanaliz densin bütün 
Batı kaynaklı klasik psikoloji ekolleri, düalist bir insan modelinden 
hareket eder (Arkonaç, 1999; 2008; 2015). Bu nedenle bilimsellik adına 
objektiftik olmazsa olmaz kabul edilir. Bilimin deneye ve gözleme 
dayanması, sayılarla ifade edilmesi, genellenebilmesi ve tekrarlanabilmesi 
bilimsel bilginin temeli kabul edilir (Arık, 1988; Arkonaç, 2015). 
Aydınlanma Felsefesinin ön kabullerinden olan bilginin, akla dayalı 
olması ilkesi, pozitivist felsefeyle daha farklı bir Ģekil almıĢ, neticede akıl, 
deney ve gözlemin planlanmasında ve sonuçlarının yorumlanmasında 
temel ilke haline gelmiĢtir. BaĢka bir deyiĢle pozitivist düĢünce, bilginin 
deney ve gözlem yoluyla elde edileceğini, bunları gerçekleĢtirmek için 
aklın gerekli olduğunu vurgulamıĢtır (Arslan, 2012). Bu bağlamda 
özellikle mantıkçı pozitivistler din, ahlak ve estetiğin bilimsel bilgi dıĢında 
kalacağını, zira bunların gözlem ve deneye konu olamayacağını, bu 
nedenle baĢta Tanrı kavramı olmak üzere dinî ve ahlakî önermelerin -
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bunların bilimsel incelenmesinin mümkün olmamasının yanında- 
haklarında konuĢmanın bile imkânsız olduğunu savunmuĢlardır (Aydın, 
1990; Koç, 1995). 

Sosyal bilimler, Fen ve Matematik bilimleri gibi kesinlik taĢımaz.  
Sosyal bilgi kültür içinde yoğrularak biçimlenir. Dahası iktidarda olan 
bilgiyi oluĢturur. Maalesef dünya bilim iktidarı Batı kaynaklı olduğu için 
psikoloji kitaplarında doğu psikolojisi, doğulu insanın kendine özgü 
spesifik özellikleri dikkate alınmamaktadır. Daha da önemlisi Batı, kendi 
ürettiği bilgiyi evrensellik iddiasıyla tüm kültürlere dayatmıĢtır (Yapıcı, 
2004; 2011a). Öyle ki Paris, Londra veya New York‟ta yaĢayan bir insanla 
Kayseri-Develi‟nin Sindelhöyük ya da Ayvaz Hacı köyündeki birey 
psikolojik ve sosyal olarak aynı kategoride değerlendirilmektedir. Aslında 
Batı‟nın pozitivist ve ziyadesiyle bireyselci insan anlayıĢının, evrensel 
olarak dayatılmasına yönelik tepkiler özellikle Rus düĢünürler ve 
psikologlar tarafından da ısrarla vurgulanmaktadır. Vygotsky‟i (1998) bu 
bağlamda değerlendirmek mümkündür. Türkiye‟de ise Arkonaç (1999; 
2008; 2015) hem modern Batılı psikolojik bilgiyi eleĢtirme, hem de yerel 
bir insan modeli geliĢtirme hususundaki çabalarıyla ön plana çıkmaktadır. 

KuĢkusuz bir Ģeyi kabul etmemek o Ģeyin yok olduğu anlamına 
gelmez. Sadece biz onu kabul etmemiĢiz demektir. Bu bağlamda Doğulu 
insanın psikolojisini görmezden gelmek, sadece Batı menĢeli psikoloji 
akımlarıyla ve Batılı modellerle insanın iç dünyasına yolculuk yapmak, 
buradan hareketle pedagojik ilkeler çıkarmak, nihayet Doğulu bilinci, 
Doğunun öznelliğini görmeksizin sırf Batılı paradigmalarla incelemek 
insanı tek yönlü kavramak demektir. Bu noktada Müslüman kültür 
perspektifinden yerel bir model geliĢtirmeye duyulan ihtiyaç aĢikârdır. 
KuĢkusuz geliĢtirilecek böyle bir model, hem genel insan psikolojisiyle 
iliĢkisini canlı tutmalı hem de yereli ve kültürü bütün sıcaklığıyla 
kucaklamalıdır. Esasen Müslüman Türk kültürüne özgü bir inanç geliĢim 
modeli geliĢtirmeye çalıĢmamızın arkasında yatan temel düĢünce de 
budur. Modelimizin kuramsal alt yapısı Piaget‟nin (1939; 1947) “Bilişsel 
Gelişim Teorisi”, Bandura‟nın (1980) “Sosyal Öğrenme Teorisi” ve Erikson‟un  
(2014) “Psikososyal Gelişim Teorisi” ile birlikte Ġslam‟ın insan anlayıĢını 
biçimlendiren “fıtrat” olgusuna ve inanç geliĢiminde “taklit” ve “tahkik” 
kavramlarına dayanmaktadır. Kuram eklektik olmakla birlikte önerilen 
model, Türk-Ġslam kültürüne özgü kavramlarla yoğrulduğu için özgünlük 
iddiasındadır. 



94                                                                                               Asım YAPICI 

 

2. Müslüman Türk Kültüründe Ġnanç GeliĢimini Besleyen 
Faktörler  

a) Fıtrat: Türe Özgü Hazır OluĢ ya da Biyolojik Donanım 

Fıtrat, kök anlam itibariyle “yarmak” ve “ayırmak” demektir. 
Sözlükte  “yaratılış” (hilkat), “yapı”, “karakter”, “tabiat”, “mizaç”, “kâlb-i 
selîm”, “tabii eğilim”, “hazır olmak”, “huy”, “cibilliyet”, “içgüdü” ve “istidat” 
gibi manalara gelir. Terim olarak "Allah‟ın mahlûkatını kendisini bilip 
tanıyacak ve idrak edecek bir hal ve kabiliyet üzere yaratmasına” fıtrat adı verilir 
(Ġbn Manzur, 1410/1990; Ġsfahânî, 1373).  

Kur'ân‟da ve hadislerde fıtrat kelimesi ağırlıklı olarak “Allah'a 
yönelme”, “tevhit inancı” ve “dinin özünü koruma” Ģeklinde 
geçmektedir. Bu anlamda Ģu ayet oldukça dikkat çekicidir: “Sen yüzünü 
hanif olarak dine, Allah insanları hangi fıtrat üzere yaratmış ise ona çevir. Allah'ın 
yaratışında değişme yoktur" (Rûm, 30/30). Hz. Peygamber‟in: “Her doğan 
fıtrat üzere doğar” (Buhâri, Cenaiz, 79; Müslim, Kader, 22) hadisi de 
konunun özünü izah bakımından son derece önemlidir. Konumuzu 
doğrudan ilgilendiren “Rabbin, insanları babalarının sulplerinden varlık alanına 
çıkarırken onlara: „Ben, sizin Rabbiniz değil miyim?‟ diye sordu, onlar da kendileri 
hakkında şahitlik ederek, „Elbette Rabbimizsin, biz buna tanıklık ederiz.‟ diye 
karşılık verdiler” (A‟raf, 7/172) mealindeki hitap da insanın, Allah‟a 
inanmaya doğuĢtan yatkın ve eğilimli olduğunu gösterici mahiyettedir.  

Ġslamî epistemolojide “fıtrat” Ģekil almaya müsait bir yaratıĢtır, 
ancak nötr değildir, özü iyidir. Bu hususu önemle vurgulayan 
Hökelekli‟ye (1996: 47) göre fıtrat, ilk yaratılıĢ sırasında Allah‟ın insan 
tabiatına bahĢettiği yaratanını tanıma eğilimi, ruh temizliği vb. olumlu 
yetenek ve yatkınlıkları ifade etmektedir. Fıtrata yüklenen diğer anlamları 
da değerlendiren Hökelekli (1996: 48) Ģöyle demektedir: "Fıtrat, çocuğun 
iyilik ve kötülüğe, iman ve inkâra eşit derecede elverişli yaratılması, şeklinde 
anlaşılırsa bu takdirde onun dünyaya boş bir levha gibi geldiği kabul edilmiş olur ki 
bu görüş, fıtratı öven ve onun devam ettirilmesini emreden ayet (Bk. Rûm, 30/ 30) 
ve hadislerle (Bk. Buhari, Cenaiz, 79; Müslim, Kader, 22) çatışır.” Tam da bu 
noktada Ġslam‟ın insan anlayıĢının hem davranıĢçılık hem de 
psikanalizden daha farklı olduğunu söylemek durumundayız. BaĢka bir 
deyiĢle Ġslam‟a göre insan -davranıĢçıların John Locke‟dan mülhem iddia 
ettiği gibi- tabula rasa, yani “boş levha” olarak dünyaya gelmediği gibi klasik 
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psikanalizin geleneksel Hıristiyanlıktan mülhem söylediği gibi “günahkâr 
ve kötü” olarak da doğmaz.  

Fıtrat için inanmaya “hazır bulunuşluluk” ya da “biyolojik donanım” 
diyebiliriz. Çünkü yapılan çeĢitli çalıĢmalarda çocuğun dinî inancı 
kabullenmeye hazır ve istekli olduğuna yönelik bulgulara ulaĢılmıĢtır 
(Vergote, 1966; Yavuz, 1987; Hökelekli, 2010; Peker, 2003). BaĢka bir 
deyiĢle insan türünde inanma ve bağlanma eğilimi vardır. Bu anlamda 
inancın temelini oluĢturan fıtrat yeterli (asıl) sebeptir. Ancak Hökelekli‟nin 
de (2010: 125) ifade ettiği gibi fıtrat belirleyici, fakat zorlayıcı değildir. 
Bununla birlikte fıtratın açığa çıkması için gerekli (ikincil) nedenlere ihtiyaç 
vardır. Burada söz konusu edilen gerekli nedenlerin baĢında “aile”, “sosyal 
çevre” ve “eğitim” gelmektedir. Toprak ve tohum analojisi buna güzel bir 
örnek olabilir. Fıtratı tohuma benzetmek mümkündür. Gerek toprağın 
yapısı, gerekse güneĢ ve su gibi bitkiyi geliĢtirecek unsurlar, tohumun 
filizlenmesine uygun bir zemin hazırlayacağı gibi tam tersi var olan özün 
ya hiç ortaya çıkmaması ya da ortaya çıksa bile gerekli ve istendik geliĢimi 
göstermemesine neden olabilir. Çevre ve aile fıtratın nasıl ve ne yönde 
Ģekilleneceğini belirlemede en etkili faktörlerdir2. Dinî hassasiyeti olan ve 
olmayan ailelerde çocuğun inançla nasıl bir iliĢki kuracağı ergenlik 
yıllarına kadar farklı bir Ģekil alır. Dahası dinî hassasiyeti olan aile 
ortamlarında yetiĢen çocukların din algısı ve dindarlık biçimleri 
birbirinden farklı olabilmektedir.  

b) Fıtratın GeliĢmesi ve Ġnancın ġekillenmesinde Aile ve 
Çevre 

Ġslam‟a göre insan potansiyel olarak (bil kuvve) Allah'a inanma 
eğilimi ile doğar. Sonra anne-baba ve çevrenin etkisiyle bu eğilim ya 
filizlenip geliĢir ya da farklı yönlere doğru evrilir. Bir baĢka ifadeyle 
ailenin ve çevrenin etkisi, bu doğal eğilimin (fıtratın) yönünü ve 
yoğunluğunu etkileyebilmektedir. Bu noktada Hz. Peygamber‟in: “Her 
doğan fıtrat üzere doğar, sonra anne babası onu Yahudi, Hıristiyan ya da Mecusi 
yapar.” (Buhâri, Cenâiz, 79; Müslim, Kader, 22) hadisi oldukça dikkat 
çekicidir. Fıtrat hadisinin bir baĢka versiyonunda “…konuşmaya başlayana 
kadar fıtrat hali devam eder.” (Ġbn Hanbel, Müsned, IV/24) Ģeklinde bir 

                                                      
2 Fıtratın Ġslam geleneğinde nasıl anlaĢıldığı ve yorumlandığı ile ilgili tartıĢmalardan 

hareketle fıtrat, çevre ve eğitim iliĢkisinin nasıl anlaĢıldığı hususunda daha fazla 
detaylı bilgi için OkumuĢlar‟a (1999) bakılabilir.  
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ifade vardır. Bu da inançlar ve kültürel değerlerin aktarımında dilin 
merkezi öneme sahip olduğunu göstermektedir. Günümüzde söylemsel 
psikolojinin ziyadesiyle önemsediği bu yaklaĢıma göre kültürler dil ile 
dünya kurmakta, bireyler de o dili kullanarak kurulan dünyaya duygusal 
ve biliĢsel açıdan iĢtirak etmektedir (Arkonaç, 2008). Berger (1993: 36) bu 
durumu nesnel dünyanın bireyde öznelleĢmesi, sonra yeniden üretilerek 
tekrar nesnelleĢmesi olarak nitelendirmektedir. Buradan hareketle her 
kültürün kendi belirlediği insan ve toplum modeline göre bir dünya 
kurduğu, bireylerin de baĢta dil ve değerlerle o dünyaya katıldığı 
söylenebilir. Ancak burada sözü edilen katılım tek yönlü ve pasif değildir. 
“Dışsallaşma”, “nesnelleşme” ve “içselleşme” süreci devreye girmektedir. 
DıĢsallaĢma insanların hem fizikî hem de zihnî faaliyetlerle dünyaya 
doğru sürekli taĢmasıdır. NesnelleĢme sürecinde dıĢ dünya bireyde nev-i 
Ģahsına münhasır (sui generis) bir hal alırken içselleĢme boyunca birey 
kendi toplumunun bir ürünü haline gelir (Berger, 1993).  

Ġslam‟a göre insan özü itibariyle iyidir3, dinî ve ahlakî geliĢime 
hazırdır. Çocuğun içinde yaĢadığı çevrenin özellikleri, dinî duygunun 
erken veya geç yaĢlarda uyanmasını etkilemektedir. Genellikle dindar bir 
çevrede yetiĢen çocuklarda dinî duygunun uyanması daha erken yaĢlarda 
olmaktadır. Keza dine ilgisiz ve ateist çevrelerde de dinî duygunun 
uyanması ergenlik yıllarına kadar gecikebilir. 

                                                      
3  Bu noktada Ģu hususu özellikle vurgulamak gerekir ki Kur‟an-ı Kerim‟de insanın 

“unutkan” (Bakara, 2/286; Tâhâ, 20/115; En'âm, 6/44; Mâide, 5/13-14; HaĢr, 
59/19; Sâd, 38/26; Kehf, 18/73), “şımarık ve kibirli” (Beled, 90/5; Hûd, 11/9-10; 
Sâffât, 37/35), “aceleci” (Enbiya, 21/37; Ġsrâ, 17/11),  “karamsarlık ve ümitsizlik eğilimi 
taşıma özelliğine sahip” (Ġsrâ, 17/83; Fussilet, 41/49; Rûm, 30/36) ve “nankör” 
(Âdiyât, 100/6)  olmak gibi çeĢitli zaaflarından bahsedilen ayetleri ontolojik açıdan 
okumanın isabetli olmadığı kanısındayız. BaĢka bir deyiĢle bu ayetler insanın 
ontolojik bakımdan “kötü” olduğunu ifade etmemektedir. Ayrıca “insana takvayı ve 
fücuru ilham etti” (ġems, 91/8)  mealindeki ayetin “insana iyiyi ve kötüyü tanıyıp sorumsuz 
ve sorumlu davranma bilinci yerleştirdi” Ģeklinde anlaĢılması gerektiği kanaatindeyiz. Bu 
noktada Ģunu söyleyebiliriz:  Ġnsanın böyle bir bilince sahip olması onun özünde iyi 
olduğu anlamına gelmektedir. Ancak burada sözü edilen bilinç, Batı menĢeli 
modern psikologların bahsettiği zihinsel (kognitif) yapı değildir. Aksine akıl ve kalp 
birlikteliğiyle ortaya çıkan, genelde doğu kültürüne özelde Ġslam‟a has olan farklı bir 
yapıya iĢaret etmektedir. Buradan hareketle beĢerin günaha ve kötülüğe eğilimli 
olmasından bahseden ayetlerin insanın özü itibariyle iyi olduğu gerçeğiyle 
çeliĢmediğini düĢünüyoruz.  
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Ġslam dini, çocuğun temiz fıtratının ortaya çıkmasında anne 
babaya düĢen görevleri doğum öncesinde baĢlatmaktadır. Burada da 
özellikle eĢ seçimi, helal cinsellik ve ebeveynin helal gıda tüketimi 
önemlidir (Bayraklı, 1989). Bu ifade yanlıĢ anlaĢılmamalıdır. Nikâhsız ya 
da tecavüz sonucu doğan çocuklar anne babalarının eylemlerinden 
sorumlu değildir. Bu anlamda Ġslam‟da suçun ve günahın bireyselliği 
ilkesi mevcuttur4. Aynı Ģekilde beslenmenin helal yollardan olmaması, 
yahut eĢlerden birinin mizaç ve karakter bakımından zafiyet göstermesi 
de bebek için dinî anlamda sorun teĢkil etmez. Sorun anne baba 
açısındandır. Ancak anne babanın kurduğu aile ortamının Ģu ya da bu 
Ģekilde bebeği etkilediği, onun hayatını az ya da çok biçimlendirdiği 
rahatlıkla söylenebilir. Tıpkı annenin hamilelik döneminde aldığı bir 
ilacın, bebeğin fiziksel ya da zihinsel açıdan engelli doğmasına neden 
olması gibi (Yılmaz, 2011) doğum öncesi ebeveynin çeĢitli tutum ve 
davranıĢları da çocuğun inanç ve ahlak geliĢimine az ya da çok etki 
edebilir (Bilici, 2015). Bunu “doğum öncesi dinî çevre” diye isimlendirmek de 
mümkündür. 

Doğum sonrası çevre de çocuğun dinî geliĢimi açısından hayatî 
öneme sahiptir. Anne-baba ya da ilgili kiĢiler tarafından bebeğin 
bakımının ve ihtiyaçlarının geciktirilmeden yerine getirilmesi onda 
güvenli bir bağlanma duygusunu oluĢturur. Güvenli bağlanma duygusu 
Allah‟a güvenli bağlanmayı da beraberinde getirir. KuĢkusuz Allah‟a 
bağlanmanın yönü ve yoğunluğu sadece bebeklik dönemiyle iliĢkili 
değildir. Ġlk çocukluk, son çocukluk ve ergenlik yıllarında verilen din 
eğitimi, bu kapsamda sunulan Allah tasavvuru da bu hususta oldukça 
belirleyicidir. "Hepiniz çobansınız ve güttüğünüzden sorumlusunuz" (Buhari, 
Kitabu‟l-Ahkâm, 2) hadisinde de çocukları dinî bilgi ve terbiye ile 
büyütme vazifesi anne-babaya yüklenmektedir. Çünkü Ġslâm‟a göre 
herkes tasarrufu altındakilerden sorumludur. Kur‟an-ı Kerim‟de 
kendilerini ve çocuklarını cehennem azabından korumanın ebeveyne ait 
bir yükümlülük olduğuna temas edilmektedir (Bk. Tahrim, 66/6). 
KuĢkusuz bu da aile ortamını fıtrata uygun bir hale getirme, dinî ve ahlakî 
anlamda sağlıklı bir rol model olabilme ve terbiye ile mümkündür. 

                                                      
4  “Hiç kimse bir başkasının sorumluğunu yüklenmez.” (Ġsra, 17/15; Fatır; 35/18; Necm, 

53/38) 
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Saf ve temiz fıtratın, aile ve çevresel faktörlerle Ģekilleneceği 
sosyal öğrenme teorisiyle uyumludur. Batılı çalıĢmalarda da dindarlığı en 
iyi açıklayan kuramların baĢında sosyal öğrenme teorisi gelmektedir 
(Argyle & Beit-Hallahmi, 1975; Argyle, 1999; 2000; Vergote, 1966; 1999). 
Bu nedenle isim konulurken kulağa ezan okunması baĢta olmak üzere aile 
ortamında kullanılan her dini kavram, gerçekleĢtirilen her ibadet, hatta 
dini kavramları içeren maniler, ninniler, bilmeceler, masallar vs. dinî 
sosyalleĢmeye katkıda bulunur (Yapıcı, 2011b).  

2. Müslüman Kültürde Ġnanç ve Dindarlığın GeliĢim 
AĢamaları  

a) Ġnancın Ġlk Temelleri (Doğum öncesi-2 YaĢ) 

 Dinî Kavramlarla Ġlk Temas  

Müslüman Türk kültüründe bebeğin Ġslamî kavramlarla ilk 
tanıĢması doğum öncesinden baĢlar ve doğumla birlikte devam eder. 
Tahmin edildiği üzere doğum öncesi fetüs evresindeki cenin dıĢ dünyada 
olan biteni hissetmeye baĢlamaktadır (Aydın, 2000). Bu nedenle duyulan 
ezan sesleri, Kur‟an-ı Kerim okumaları gibi doğrudan ya da gündelik 
hayat içinde kullanılan dinî kavramlar (maĢallah, Allah esirgesin, 
inĢallah…) ceninin daha anne karnındayken dinî kavramlarla tanıĢmasına 
neden olabilir. Bu tanıĢma zaten inanmaya hazıroluĢluk sağlayan fıtratın 
yeĢererek kiĢinin gelecekte inanca yatkınlık ya da eğilim oluĢturmasında 
iĢlevseldir.  

Doğumla birlikte bebeğe isim konması bağlamında kulağa ezan 
okunması, mevlit törenlerinin yapılması, bu arada Kuran-ı Kerim tilaveti 
vb. uygulamalar fıtratı harekete geçirme de „ekine can suyu vermek‟ gibidir. 
Bebeğin doğduğundan itibaren beĢ vakit camilerden yükselen ezan 
seslerini duyması da çok önemlidir. Bu anlamda dinî bir seremoni 
eĢliğinde isim verilmeyen ve camilerden gelen ezan sesinin duyulmadığı 
ortamlarda doğup büyüyen bebeklerde dinî terimlerle ilk temas 
gerçekleĢmez. 

 Nesne Sürekliliği: Fanilik ve Bakiliğin Ġlk BiliĢsel 
Kodları 

Bebekte inanç geliĢiminin ortaya çıkmasında nesne sürekliğini 
kazanması merkezî öneme sahiptir. Bilindiği üzere nesne sürekliği 
yaklaĢık 7. ve 8. aylarda geliĢmeye baĢlar. Gözünün önünden kaybolan 
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nesnenin aslında yok olmadığı ve var olmaya devam ettiği bilgisi kazanılır 
(Berk, 2013; Keklik, 2008; Miller, 2008). BiliĢsel açıdan zihnin çalıĢmaya 
baĢladığını gösteren bu hadise, daha sonra ölümün (yani gözümüzün 
önünden kaybolanların) gerçekten yok olmadığı düĢüncesinin temelini 
oluĢturur (Elkind, 1970). Din duygusunun kaynaklarından birisi de 
ölümü anlama ve anlamlandırmadır (Batson & Wentis, 1982; Kayıklık, 
2002). Buradan hareketle nesne sürekliğinin dolaylı olarak ruhun 
ölümsüzlüğü ve ahiret hayatı fikrini beslediği düĢünülebilir.  

 Bağlanma: Emniyet Ġçinde Olma Arzusundan Ġmana  

KuĢkusuz bebeklik evresinde doğrudan gözlenebilecek bilinçli 
tarzda ifade edilen dinî belirtiler mevcut değildir. Ancak imanın emniyet 
ve güven içinde olma anlamı taĢıdığı hatırlanacak olursa çocuk kendisini 
ne kadar emniyet ve güven içinde hissederse fıtratında taĢıdığı maya o 
nispette sağlıklı bir biçimde tezahür edebilir. 

Erikson‟un (2014) “temel güvene karşı güvensizlik” olarak tanımladığı 
dönem bebeğin ileride dinî inanca yönelme ya da yönelmemesinde etkin 
bir rol oynayabilir. Temel güven duygusunu kazanmıĢ bir bebek ilerleyen 
dönemlerde Allah inancına daha kolay ulaĢabilir. Güvensizlik duygusu 
oluĢtuğu zaman ileriki yaĢlarda ikili bir durum söz konusu olabilir: 
Birincisi, dünyada gerçek anlamda güvenilecek birisi mevcut olmadığı için 
Allah‟a sığınarak güvenlik ve emniyet duygusunu kazanma arzusudur. Bu 
durum dinî inancın oluĢumunu besleyebilir. İkincisi, yaĢanan olumsuz 
durum genelleĢtirilerek güvenle bağlanacak herhangi bir varlığın olmadığı 
düĢüncesidir. Bu da yerine ve durumuna göre bireyi ilerde dinî ilgisizliğe, 
dini Ģüpheye, hatta ateizme götürebilir. 

Bebeğin ihtiyaçlarının zamanında karĢılanması onun bağlanma5 
figürüne “güvenli” bağlanmasını beraberinde getirdiği gibi, daha sonra 
oluĢacak olan Allah/Tanrı figürüne de güvenli bağlanmasını sağlar. Eğer 
ihtiyaçları bazen zamanında bazen geciktirilerek karĢılanırsa çocuğun 
ihtiyaçlarını karĢılayan kiĢiye bağlanması “kaygılı” (kuĢkulu/çeliĢkili) 
olacaktır. Bu çocukların ilerde Allah‟a bağlanmaları da “kaygılı” bir hal 
alabilir. Hatta onların, özellikle yetiĢkinlik dönemlerindeki dinî baĢa 
çıkma tarzlarında “Neden Tanrım ben!” yakınmasına eĢlik eden kavgacı 

                                                      
5  Bağlanma teorileri hakkında Hazan & Shaver (1987; 1998); Soysal, Bodur, Ġleri & 

ġeno (2005), Burger (2006) ve Berk‟e (2013) bakılabilir. 
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bir tavır hâkim olabilir. Ayrıca kiĢide: “Tüm olumsuzlukları hak ettim, 
sorumlu benim, her Ģey benim yüzümden” tarzında “saplantılı” bir 
bağlanma da görülebilir. Çocuğun ihtiyaçlarının sürekli geciktirilmesi ise 
“kaçınmalı” bağlanmayı beraberinde getirir. Bu ise yetiĢkinlik döneminde 
Allah‟a karĢı ya kayıtsız olmayı ya da korkulu bağlanmayı besler 
(Erdoğruca, 2012, Kirkpatrick, 2006).  

 Devresel Tepkiler: Dinî Dünya KuruluĢunun BaĢlangıcı 

YaklaĢık 12 ile 24. ay arasına denk gelen bu aĢamada çocuk dinî 
kavramlara adeta oyun oynar gibi tepkiler vermektedir. Özellikle 12-18 
aylık bebekler morgem (tek sözcük) evresinde ve bunu takip eden aylarda 
henüz ne olduğunu bilmeden Allah kavramıyla tanıĢır. Morgem dönemi, 
bebeğin dil öğrenme açısından dıĢ dünyaya en açık olduğu zaman 
aralığını ifade eder (Berk, 2013; Gander & Gardiner, 2010). ĠĢitilen 
ezanlar, sesli dualar ve içinde Allah ifadesi geçen günlük hayat dili, bebek 
tarafından içselleĢtirilmeye baĢlar. Çünkü alıcı dili geliĢen bebek kendisine 
söylenenleri anlamaya baĢlamakta, fakat ifade edici dili geliĢmediği için 
kendi düĢündüklerini henüz dıĢa yansıtamamaktadır. Örneğin, 12-24 ay 
arasında bebek tarafından oyun gibi algılanan “Allah kaç?” sorusuna 
eliyle “bir” iĢareti yapması merkezî öneme sahiptir. Ebeveynler adeta 
oyun oynayarak çocuğu Allah kavramıyla karĢılaĢtırmaktadır. Bu evrede 
çocuk, özellikle telegrafik (iki heceli kelimeleri söyleyebildiği dönem) 
dönemde (Gander & Gardiner, 2010) kendisine öğretilen iki kelimeden 
oluĢan dinî kavramları söyleyebilir. Ancak bu kavramlar onun için fazla 
bir anlam ifade etmeyebilir. Fıtrat hadisinin diğer versiyonunda geçen 
“…konuşmaya başlayana kadar fıtrat hali devam eder.” (Ġbn Hanbel, Müsned, 
IV/24) ilave cümlesi bu bağlamda çok önemlidir. Çünkü dil geliĢtikçe 
çocuk kendi dünyasını kurmaya baĢlamakta, kendi kültürünü 
özümseyerek onun bir ürünü haline dönüĢmektedir.  

b) Birinci Taklit Evresi  

 DavranıĢın Taklidi: Oyun (2 -4 YaĢ)  

Ġlk çocukluk evresinde, dinî tezahürler daha belirgin bir hal alır. 
Çocuk, çevresindekilerin her türlü hareketini bilinçli veya bilinçsiz olarak 
taklit ve tekrar eder. Aile fertlerinde gördüğü ibadetlere, dinî motifli 
davranıĢlara içten gelen duygularla yönelir, onların dinî yaĢantılarından 
örnek alır, aynı davranıĢları uygulamak ister. Kaynağını, sevileni taklit 
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etme psikolojisinden alan bu eğilim, çocuğun dinî hayatının oluĢmasında 
oldukça önemlidir. Aile içindeki fertlerin her türlü dinî davranıĢı, 
kullandıkları dinî içerikli sözler, yaptıkları ibadetler çocuğun dinî 
geliĢiminde belirleyicidir (Argyle & Beit-Hallahmi, 1975; Beit-Hallahmi & 
Argyle, 1997). 

Oyun evresinde öncelikle dinî kavramları kazanma ve sözel 
tekrarlama söz konusudur. 2-4 yaĢ arası çocuklar çoğunlukla aile içindeki 
yetiĢkinlerden, zaman zaman yakın sosyal çevreden, hatta yerine ve 
duruma göre radyo ve TV gibi iletiĢim araçlarından duydukları dinî 
kavramları haz alarak dillendirirler. Bu bağlamda “Allah”, “Allahu ekber”, 
“Allah bir”, “Bismillah” gibi ifadeleri sıklıkla kullanırlar. Ayrıca onlar, bu 
süreçte aile içinde yapılan ibadet davranıĢlarını oyun oynar gibi keyifle 
taklit ederler (Armaner, 1980). BaĢka bir deyiĢle dinî terimler ve ibadetler 
çocuk tarafından oyun gibi algılanır. Dil ve oyun duygu ve düĢünce 
dünyasının kurulmasında merkezi öneme sahiptir. Çocuklar yaklaĢık 2-4 
yaĢları arasında dede, nine, baba, anne vs. namaz kılarken onların yanına 
gelir, onların yaptıkları hareketleri yapmaya çalıĢırlar (Peker, 2003). Hatta 
sıkıldıklarında secde eden büyüklerin sırtlarına tutunma, sarılma hatta 
binme davranıĢı gösterirler. Ayrıca aile içinde büyükler ellerini açıp dua 
ederken onlar da ellerini açarlar, büyükler “amîn” dediklerinde onlar da 
“amîn” diyerek ellerini yüzlerine sürerler. Bu aĢama, ibadetlerin Ģekilsel 
öğrenimi açısından önemlidir.  

2-4 yaĢ arası hem dil geliĢimi hem de özerklik kazanma açısından 
önemlidir. Dolayısıyla ister dinî kavramları kazanma ve sözel tekrarlama, 
isterse dinî ibadetlerin oyun gibi tekrarlanması olsun çocukların kısıtlanmaması 
gerekir. Çünkü bu zaman dilimi fıtratın uygun ortam bulup filizlenmesi 
açısından yaĢamsal öneme sahiptir.  

 Sezgisel Ġnanca Teslimiyet (4-7 YaĢ) 

YaklaĢık 4-7 yaĢ arası çocuklarda “sezgisel inanma” eğilimi vardır. 
Nedenler soruĢturulmaz. Bu yaĢtaki bir çocuğa: “Seni kim yarattı?” diye 
sorulursa “Allah” cevabı alınır. “Bunu nereden biliyorsun?” diye 
sorulursa çocuğun cevabı basittir: “Çünkü öyle!” Bu dönem “kolay 
inanırlık” evresi olarak da adlandırılabilir.  

Sezgisel inanca teslimiyet aĢamasındaki çocuk, soru ve eylemlerle 
inancı anlamaya çalıĢır. Çocuğun “Allah nerde?”, “Allah yemek yer mi?”, 
“Nerde uyuyor?”, “Evi nerde?” tarzında soruları Ģüphe duymak için değil 
inanmak içindir. Çünkü bu dönemin en temel özelliği Ģüpheye 
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kapalılıktır. Yine bu dönemde çocuk “Ben nasıl oldum?”, “Ben nereden 
geldim?” vb. sorularla bir yandan kendi varlığından haberdar olmak 
isterken öte yandan yaratılıĢ hadisesini anlamaya çalıĢmaktadır (Selçuk, 
1990). 

Çocuk zihinsel bakımdan henüz tenkit özelliğine kavuĢmadığı için 
kendisine sunulanları aynen kabul eder. Kendisine anlatılan ve söylenen 
her Ģeye inanmaya yatkındır. Özellikle 3 yaĢından sonra çocuk, dinî 
kavramlar hakkında çeĢitli sorular sorar ve aldığı cevaplara düĢünmeden, 
Ģüphelenmeden, itiraz etmeden inanır. Bu durum çocuğun kolay inanırlık 
özelliğinden kaynaklanmaktadır (Yavuz, 1987; 2013). Sezgisel düĢünce 
eğilimi yaygın olduğu için bu dönem çocukları inançlarının nedenini 
araĢtırmaz. 

Bilindiği üzere 3-6/7 yaĢ arası merak ve soru çağıdır. Bu dönem 
çocukları Allah, melek, cin, Ģeytan, ahiret, namaz, oruç, günah, sevap, 
cennet, cehennem gibi dinî kavramlar hakkında sorular sorarak, bilgi 
edinmeye çalıĢır (Bilici, 2015). Bu sorulara verilecek cevaplar onların 
ileride nasıl bir Allah algısı ve dindarlık oluĢturacağı hususunda oldukça 
belirleyicidir.  

Yine özellikle 3-6/7 yaĢ arasında çocukların doğaüstü dünyayla 
uyumlu olduğu, gerçek ile hayali ayıramadığı bir dönemde yaĢadığı 
bilinmektedir. Bu durum onların Allah'ı sık sık insanî vasıflarla 
betimlemesine ve insan gibi tasavvur etmesine neden olur (Yıldız, 2007). 
Onun için bu evredeki çocuk, Allah‟ı tasarlamakta güçlük çekmez (Peker, 
2003; Yavuz, 1987; 2013). Onlar için Allah, camide uyuyan ya da 
bulutların arkasında yaĢayan bir adamdır. Saklandığı yerden insanları izler, 
yağmurları yağdırır, çok büyük ve çok kuvvetlidir. 

c) Ġkinci Taklit Evresi: Modelin Taklidi (7-11/12YaĢ)  

 SomutlaĢan Ġnanca Teslimiyet ya da Soyut Dinî 
Kavramları SomutlaĢtırarak Algılama  

Son çocukluk ya da okul dönemi (7-11/12 yaĢ aralığı) çocukları 
Allah'ı beĢerî çizgiler içinde düĢünür ve onu büyük bir insan gibi hayal 
eder (Yıldız, 2007). Çünkü henüz soyut Allah kavramını anlayabilecek 
düzeyde değildir. Bu sebeple somut düĢünür. Bununla birlikte 7-9 yaĢ 
aralığı, dinî inancın uyandığı ve geliĢtiği bir dönem olarak karĢımıza 
çıkmaktadır (Peker, 2003). Bu evredeki çocukta, bilinçli ve gerçekçi bir 
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din anlayıĢı yavaĢ yavaĢ oluĢmaya baĢlar. Çocuğun kavramsal düĢünce 
yeteneği geliĢtikçe, daha çok egosantrik olan ilk düĢünme biçiminde de 
köklü değiĢimler görülür (Yavuz, 1987).  

 Çevreden Edinilen Ġnanç ve Ġbadetin Olduğu Gibi 
ĠçselleĢmesi 

Bu evrede, çocuğun dinî geliĢimine etki eden en önemli faktör 
aile ile birlikte öğretmenlerdir. Çocuk, din ve inançla ilgili çevresinden 
gördüklerine ve duyduklarına karĢı oldukça hassastır. Aile bireylerinin ve 
öğretmenlerinin dinî tutum ve davranıĢları çocuğu etkileyici ve 
Ģekillendiricidir. Hatta okul dönemi çocukları üzerinde öğretmen faktörü 
çoğu zaman diğer faktörlerden daha fazla belirleyicidir. Çünkü çocuğun 
çevresinin geniĢlemesiyle anne ve babasına olan bağlılığı azalmaya baĢlar. 
Okula baĢlamadan önce anne ve babasını model olarak alan ve onları 
taklit eden çocuk, okula baĢladıktan sonra öğretmenini örnek alır. Onu 
otorite figürü olarak kabul eder, onun söylediklerini yapmaya çalıĢır. Bu 
nedenle dinî konularda öğretmenin davranıĢları, okunan kitaplar, izlenen 
filmler çocuğun dinî geliĢimini Ģekillendiren unsurlar arasındadır (Peker, 
2003). Dönemi karakterize eden en temel husus Ģudur: Çocuk artık 
davranıĢı değil kiĢiyi taklit etmektedir. Buna “modelle aynîleşme” de 
denilebilir (Hökelekli, 2010).  

 ġüpheye Kapalılık ya da Ġnanmak Ġçin Sorgulama  

YaklaĢık 6-11/12 yaĢ aralığında ön plana çıkan model alma 
yoluyla öğrenme aĢaması dinî terminolojideki “taklidî iman” denilen 
kavrama denk gelmektedir. KuĢkusuz çocuk, okul döneminde birtakım 
dinî soruları daha rahat anlamaya ve öğrenmeye, ahlakî konuları da 
kendine göre değerlendirmeye baĢlar. Ayrıca bu dönemdeki çocukların 
zihinsel geliĢimine paralel olarak geliĢen düĢüncelerin, tenkitçi ve 
sorgulayıcı bir hal aldığını ısrarla vurgulamak gerekir. Çocuklar ilk 
çocukluk evresinde, Ģüphesiz ve itirazsız olarak kabul ve taklit ettikleri 
davranıĢları, son çocukluk döneminde mantıklı düĢünerek anlamaya 
çalıĢır, sorgulamaya baĢlar. Ancak bu sorgulama inanmaya yöneliktir. 
Bireysel farklılıklar istisna tutulacak olursa, genellikle 10/11 yaĢından 
önce dinî konularda Ģüphe duyulmaz (Yavuz, 1987).  

Ġlk çocukluk evresinin ikinci yarısından itibaren baĢlayan Allah'ı 
insana ait modeller ve çizgiler içinde düĢünme eğilimi özellikle 10/11 
yaĢından sonra yerini gitgide geliĢen sembolik ve soyut bir anlayıĢa bırakır 
(Yıldız, 2007). Çünkü son çocukluk evresinin ortalarından itibaren, 



104                                                                                               Asım YAPICI 

 

somut düĢünce safhasından, daha esnek, hatta soyut kavram ve konuların 
kısmen daha rahat anlaĢılacağı bir safhaya geçiĢ söz konusudur. Ancak bu 
geçiĢ bir anda değil, süreç içinde ve oldukça yavaĢ gerçekleĢir. ġüphesiz 
söz konusu geçiĢ sürecinin yönü ve yoğunluğunun Ģekillenmesinde 
bireysel farklıklar ve çevresel etmenler belirleyicidir. Kader gibi bazı inanç 
ve kavramların anlaĢılması için yaklaĢık 15-16 yaĢlara gelmek gerekebilir. 

 Yüzeysel Tenkitlerin BaĢlaması (11-12 yaĢ) 

Okul döneminde kültürün sunduğu din ve inanç öğretisinin 
baskınlığı ön plandadır. Bununla birlikte bu dönemin sonuna doğru din 
ve inanca yönelik ilk tenkitlerin ortaya çıktığı görülebilir. Zira özellikle 
11-12 yaĢlarında somut düĢünce evresinden yavaĢ yavaĢ soyut evreye 
geçiĢ söz konusudur. Bu durum zihinsel olarak “dolaylı gerçeği kavrama” 
ve “çıkarsanmıĢ gerçekliği kazanma” ile de yakından iliĢkilidir. “Ama 
Allah‟ı neden göremiyoruz?”, “Neden namaz kılıyoruz?” tarzında 
sorgulamalar 11 yaĢından önce Ģüpheye kapalı fakat anlamaya dönükken, 
11 yaĢından sonra Ģüpheye açık ama yine anlamaya dönük bir karakter 
arz etmektedir.  

d) Tahkik Evresi: AraĢtırma ve Sorgulama (12-20 yaĢ) 

 GeçiĢ: Soyut Tanrı Fikrine Adaptasyonun Zorlukları (12-
14 YaĢ) 

Erinlik dönemi ya da ergenliğe hazırlık aĢamasındaki genç bazı 
basit konularda soyut düĢünceye geçiĢ yapsa bile genellikle somut 
düĢüncenin etkisindedir. Çünkü soyut düĢünceye geçiĢ süreç içinde yavaĢ 
yavaĢ gerçekleĢir. Hatta her genç mutlaka soyut düĢünce biçimini 
kazanacaktır, diye temel bir kural yoktur. Bu aĢamada özellikle Allah‟ı 
soyut bir varlık olarak kabul etmenin zorlukları belirgindir.  “Allah‟ı 
neden göremiyoruz?” sorusu ısrarla sorgulanır.  

 Dağılma: ġüphe ve Sorgulama (14- 17 YaĢ) 

Ergen olan genç, soyut düĢünce sürecinin geliĢmesi ile birlikte 
kimlik arayıĢlarına baĢlamaktadır (Erikson, 2014). Bu bağlamda bir 
yandan dinî ve mistik konulara karĢı hassas olan ergen, bir yandan dinî ve 
mezhebî, öte yandan etnik, cinsel ve meslekî kimliğini kazanma 
peĢindedir. BaĢarılı bir kimlik kazanma yoğun arayıĢların, sorgulamaların, 
incelemelerin sonunda gerçekleĢir. Eğer ailede ve okulda inanç ve 
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inançsızlık bağlamında yoğun baskılar yoksa, ergen arayıĢ ve 
sorgulamalarının sonucunda, kendi kararını kendisi verir. Bu süreçte 
sosyal destek ergen için son derece önemlidir. Ergenler gruplaĢma ve 
akranlarıyla aynı dünyayı paylaĢma eğilimindedirler. Çünkü onlar 
yetiĢkinlerin kendilerini bir türlü anlamadığını düĢünür. Din ve cinsellik 
olmak üzere pek çok konuyu aralarında konuĢurlar. Özellikle dinî 
konularda bilimsel izah, rasyonel açıklama ve makul çözümlemeler 
peĢindedir. Ancak dönem Ģüphe ve sorgulama dönemi olduğu için –eğer 
baskı yoksa açıkça, baskı varsa içten içe- inanç konuları irdelenir. “Allah 
varsa kötülükler neden var?”, “Allah varsa neden insanların bir kısmı aç, 
fakir ve hastalıklıyken diğer kısmı tok, zengin ve sağlıklıdır?”, “Neden 
bazı insanlar Müslümandır da bazıları baĢka dinlere mensuptur?”, 
“Cennet‟e sadece Müslümanlar mı gidecektir?”, “Ġyi bir insan, Hıristiyan 
yahut Budist olsa, hatta ateist olsa Cennet‟e gidemez mi?” Bu tür sorular 
genç için mutlaka cevaplanması gereken sorulardır. Aslında bunlara 
cevap arayan genç Tanrı fikri ve inancı baĢta olmak üzere temel dinî 
inançlarını bilimsel olarak temellendirme çabası içindedir. Bu duruma, 
geleneksel yapıdan aktarılan dinî kavramları ve eylemleri sorgulama süreci 
de diyebiliriz6. Dinî kimliğini “başarılı” bir Ģekilde oluĢturan ergenler 
yaĢadıkları arayıĢ ve sorgulama krizini sağlıklı bir Ģekilde atlatabilirler. 
Bununla birlikte arayıĢ ve sorgulama olmaksızın ailenin yahut çevrenin 
dediğine bağlanma “ipotekli kimlik” kategorisindedir. Bu süreçte kısmen 
“moratoryum” yani dinî kimliğin askıya alınması, geleceğe bırakılması söz 
konusu olabilir. Hatta günümüzde sıklıkla görüldüğü gibi dinî açıdan 
“kimlik dağınıklığı” gözlenebilir. Ateizme yahut dinin aĢağılanmasına 
yönelik tavır takınan ya da içinde yaĢadığı kültürün dinî inancını 
reddederek baĢka bir inanca geçiĢ yapanlar ise “ters kimlik” 
kategorisindedir. 

 Durulma ve Karar: Ġnanç‟a Bağlanma (17-20 YaĢ) 

Ergenliğin son yıllarında yavaĢ yavaĢ durulma baĢlar. Bu 
aĢamadaki gençlerin bir kısmı arayıĢ ve sorgulamalarının cevabını bularak 
Allah‟a yönelir, dinî inanca bağlanır. Moratoryum kimlik kategorisi 
yaĢayanlar ne inkâr ne de iman edebilmek için yeterli delile sahip 

                                                      
6  Ergenlik döneminde dinî geliĢim, sorgulama ve Ģüpheler konusunda daha fazla bilgi 

için Allport (2004), Bahadır (1994), Yavuz (2013), Hökelekli (2010), Peker (2003) 
ve Gündüz‟e (2014) bakılabilir. 
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olmadığını düĢünerek tercihlerini geleceğe ertelerler. Dağınık kimlik 
yaĢayanların gerçekçi anlamda dinî bir kaygı ve arayıĢı mevcut değildir. 
Ġpotekli olanlar çevre ve kültürün etkisiyle yoğun araĢtırmalar yapmadan 
taklidî inanıĢı içsel benimseme sürecine girerler.  

Sonuç 

Ġslam kültür ve epistemolojisine göre inanç geliĢimi “fıtrat” ve 
“çevre” olmak üzere iki temelden beslenmektedir. Ġnanmak için yeterli 
(asıl) neden fıtrattır. Çevresel faktörler (aile, okul, arkadaĢlar vs.) ise gerekli 
nedenleri oluĢturmaktadır. Ġnanmaya hazır oluĢu sağlayan fıtrat çevresel 
faktörlerle Ģekillenmekte, bu bağlamda uygun ortam bulunduğu zaman 
filizlenmekte, bulunamadığı zaman ise körelmektedir. 

GeliĢtirmeye çalıĢtığımız Müslüman Türk kültüründe inanç ve 
dindarlık geliĢimi modeli temelde “taklidî” ve “tahkiki” dinî yönelim 
kavramları üzerine kuruludur. Yapılan gözlemler ilgili literatür ile 
harmanlanmıĢ ve Müslüman kültürde inanç ve dindarlığın geliĢim 
aĢamaları Ģu Ģekilde tespit edilmiĢtir:  

1) Ġnancın Ġlk Temelleri (Doğum öncesi-2 yaĢ) 

- Dinî kavramlarla ilk temas 

- Nesne sürekliliği: Fanilik ve bakiliğin ilk biliĢsel kodları 

- Bağlanma: Emniyet içinde olma arzusundan imana 

- Devresel tepkiler: Dinî dünya kuruluĢunun baĢlangıcı 

2) Birinci Taklit Evresi (2-7 yaĢ) 

- DavranıĢın taklidi: Oyun (2-4 yaĢ)  

- Sezgisel inanca teslimiyet (4-7 yaĢ) 

3) Ġkinci Taklit Evresi: Modelin Taklidi (7-11/12 yaĢ)  

- SomutlaĢan inanca teslimiyet ya da soyut dinî kavramları 
somutlaĢtırarak algılama (7-10 yaĢ) 

- Çevreden edinilen inanç ve ibadetin olduğu gibi içselleĢmesi (7-
10 yaĢ) 

- ġüpheye kapalılık ya da inanmak için sorgulama (7-10 yaĢ) 

- Yüzeysel tenkitlerin baĢlaması (11-12 yaĢ) 
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4) Tahkik Evresi: AraĢtırma ve Sorgulama (12-20 yaĢ) 

- GeçiĢ: Soyut Tanrı fikrine adaptasyonun zorlukları (12-14 yaĢ)  

- Dağılma: ġüphe ve sorgulama (14- 17YaĢ) 

- Durulma ve karar: Ġnanç‟a bağlanma  (17-20 YaĢ) 

Türk din psikolojisi literatüründe “bebeklik”, “ilk çocukluk”, 
“son çocukluk” ve “ergenlik” dönemindeki dinî geliĢimi yeniden 
kavramlaĢtırarak yola çıkan bu model denemesi en azından üç temel 
açıdan tenkit edilebilir: Birincisi “bu çalıĢma literatürde var olan bilgilerin 
özetlenip değerlendirilmesinden ibarettir” denebilir. Esasen söz konusu 
model denemesi yapılırken bunun literatürdeki bilgilerle Ģahsi 
gözlemlerden besleniyor olmasına vurgu yapılmıĢtır. Dolasıyla literatür ile 
gözlemler uyuĢtuğu zaman bunlar birbirini destekleyici anlamda 
kullanılmıĢtır. İkincisi önerilen modelin nicel verilerle desteklenmemesidir. 
Bu eleĢtiri önemlidir. Ancak unutulmaması gereken husus nicel verilerle 
model kurulamayacağı, ancak kurulan bir modelle nicel çalıĢma 
yapılabileceğidir. Üçüncüsü „bu öneriye bir model denemesi‟ denilip 
denilemeyeceğine yöneliktir. Bu noktada ısrarla hatırlatmak gerekir ki bu 
araĢtırma bir kuram denemesi değil, bir model denemesidir. Model ise 
gerçekliğin basitleĢtirilerek analitik çerçevede ifade edilmesinden ibarettir. 
Modeller yardımıyla karmaĢık gerçeklik daha basit, olgular arası iliĢkiler 
ise daha anlaĢılabilir hale getirilir. KuĢkusuz daha farklı tenkitler de 
yapılabilir. Tüm bunlarla birlikte önerilen bu modelin daha da 
geliĢtirilmesi, bu bağlamda eksikliklerinin giderilmesinin gerekli olduğunu 
düĢünüyoruz. Zira önerilen modelde cinsiyet farklıkları üzerinde 
durulmamıĢtır. Hâlbuki kız çocukların Allah tasavvuru daha müĢfik, dinî 
kavramları anlamlandırmaları ise daha sıcak ve samimidir (Yavuz, 1987; 
2013). Bununla birlikte ergenlik ve sonrasında özellikle Ġslam‟ın kadına 
bakıĢını olumsuz olarak algılayan kızlarda dine yönelik eleĢtiriler 
artabilmekte, hatta dindar çevrelerde büyüyen kızlarda bile zaman zaman 
din konusunda “dargın inançlılık” ve “suskunluk” durumu 
oluĢabilmektedir (Yapıcı, 2012). Tahsil düzeyi, özellikle lise ve 
yükseköğretim süreci ergenlik ve sonrası dinî hayatı çok ciddi 
etkileyebilmektedir (Yapıcı, 2006; 2007). Ayrıca ekonomik düzey, aile tipi, 
ebeveyn tutumu, kır ya da kent kökenli olmak, bu anlamda özellikle 
kırsalda ya da Ģehirde yaĢamak, sekülerleĢmenin etkisini az ya da çok 
hissetmek gibi değiĢkenler bu modelde vurgulanmamıĢtır. Bu nedenlerle 
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geliĢtirmeye çalıĢtığımız model önerisinin yapılacak araĢtırmalarla 
olgunlaĢması gerekir.  
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DĠN HĠZMETLERĠNDE ĠNOVASYON VE DĠN 
GÖREVLĠLERĠNĠN BĠREYSEL YENĠLĠKÇĠLĠK 

ÖZELLĠKLERĠ 

Ömer Faruk SÖYLEV

 

ÖZ 
Bu çalıĢmada, din hizmetlerinin inovasyon (yenilik) ile iliĢkisi ve din 
görevlilerinin bireysel yenilikçilik özelliklerini etkileyen farklı değiĢkenler 
incelenmiĢtir. ÇalıĢma teorik ve ampirik olmak üzere iki bölümden 
oluĢmaktadır. Teorik bölümde Ġnovasyon ve din hizmetleri iliĢkisi hakkındaki 
bilgilere dokümantasyon metot ve tekniklerle ulaĢılmıĢtır. Amacı aynı zamanda 
din görevlilerinin bireysel yenilikçilik özelliklerini belirlemeye çalıĢmak olan bu 
araĢtırmanın ampirik bölümünde tarama modeli kullanılmıĢtır. AraĢtırmanın 
çalıĢma grubunu, 2015 yılı Haziran ayında Kütahya Müftülüğünde personel 
toplantısına katılan 287 din görevlisi oluĢturmaktadır. AraĢtırmada veri 
toplamak amacıyla Kılıçer ve OdabaĢı tarafından (2010) Türkçe‟ye uyarlanan 
“Bireysel Yenilikçilik Ölçeği” kullanılmıĢtır. AraĢtırma sonuçları, din 
görevlilerinin bireysel yenilikçilik düzeylerinin “Yüksek” seviyede ve “Öncü” 
kategorisinde olduğunu ortaya koymuĢtur. Din görevlilerinin bireysel yenilikçilik 
özellikleri ile cinsiyet, yaĢ, eğitim durumu, unvan ve görev yeri değiĢkenleri 
arasında anlamlı bir fark bulunmuĢtur. AraĢtırmada elde edilen bulgular, il 
merkezinde Kur‟an kursu öğreticisi olarak görev yapan, 40-49 yaĢlar arasındaki 
lisans mezunu kadın din görevlilerinin daha yüksek düzeyde bireysel yenilikçilik 
özelliklerine sahip olduğunu ortaya koymuĢtur.  
Anahtar Kelimeler: Din Hizmeti, Ġnovasyon, Din Görevlisi, Yenilikçilik 

RELIGIOUS OFFICIALS‟ INDIVIDUAL INNOVATIVENESS 
FEATURES AND INNOVATION IN RELIGIOUS SERVICES 

ABSTRACT 
In this study innovation and relations with religious services, different variables 
that affect innovation and individual innovation features of religious officials 
and religious services relationships are examined. The study consists of two 
parts, namely theoretical and empirical. Information about the religious services 
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and innovation has been achieved with documentation,  methods and 
techniques in the theoretical section. In the empirical part of this study, its aim 
is also try to determine the individual characteristics of innovation of religious 
officials, the screening model has been used. The study group, in June 2015 
joined the staff meeting in Kütahya mufti office constitute 287 religious 
officials. To collect data adapted into Turkish by Kılıçer and OdabaĢ (2010) 
“Individual Innovation Scale” was used. For the meaningfulness of differences, 
independent samples t-test and one-way analysis of variance (ANOVA) was 
used, the source for the difference sidak was used. The survey results showed 
that the level of innovativeness of individual religious officials “High” level and 
the “Early Adopters” category.  It has been found that there is a significant 
difference between individual characteristics of religious officials and gender, 
age, education level, job titles and place of duty variables. The findings obtained 
in the study, Koran courses in the city center that acts as a tutorial, graduate 
degree from a higher level of women ages 40-49 showed that religious officials 
have individual innovation features. 
Key Words: Religious Services, Innovation, Religious Officials, Innovation 
 

GiriĢ 

Ülkemizde geniĢ kitleler tarafından konuĢulup tartıĢılmaya 
baĢlanan yeni kavramlardan biri inovasyondur. Latince „innovare‟ 
fiilinden ya da „innovate‟ sözcüğünden türemiĢ olan inovasyon1, kökeni 
itibariyle “toplumsal, kültürel ve idari ortamda yeni yöntemlerin 
kullanılmaya baĢlanması” anlamına gelmektedir.2 Türkçe‟de bu kavram, 
„yenilik‟, „yenilikçilik‟ ya da „yenileĢim‟3 kelimeleriyle karĢılanmaya 
çalıĢılmaktadır. Oysa “yenilik”, inovasyonu bizatihi açıklamada yetersiz 

                                                      
1  Innovatus sözcüğü, Latince „innovare‟ sözcüğünün past participle (geçmiĢ zaman, 

sıfat-fiil) halidir. Bkz. Merriam-Webster‟s Seventh New Collegiate Dictionary, 
G.&C. Merriam Company Publishers, 1969. 

“innovate”: yeni, yeni bir Ģey uygulamaya koymak; XVI Latince köken, „Innovare‟: yeni, 
f. IN-1+novare: yeni Ģey yapmak, f. novus: yeni The Concise Oxford Dictionary of 
English Etymology, Ed. T.F. Hoad, Oxford Universty Press, 1996. 

2  ġirin Elçi, “Ġnovasyon: Kalkınmanın ve Rekabetin Anahtarı”, Technopolis Group, 
Ankara, 2007, s.1. 

3  http://www.tdk.gov.tr/index.php?option=com_bts&arama=kelime&guid 
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bir kavramdır.4 Çünkü inovasyon sonucunda her zaman tamamen bir 
yenilik getirilmeyip sadece bir değiĢimin gerçekleĢmesi de mümkündür. 
Teknik anlamdaki kullanımında „yenilik‟, „yenilikçilik‟ gibi anlatımları aĢan 
bir durum söz konusu olması sebebiyle inovasyon,5 anlamı tek bir 
kelimeyle ifade edilemeyecek kadar geniĢ bir kavram olarak kabul edilmiĢ 
ve „teknoloji‟, „radyo‟ „televizyon‟, „müzik‟, „spor‟, „futbol‟, „tenis‟, 
„motivasyon‟, „konsantrasyon‟ ve bunlar gibi yüzlerce hatta binlerce 
yabancı kökenli kelimeye benzer Ģekilde dilimize geçmiĢtir.  

Ġnovasyon yeni bir kavram olduğundan daha herkesin üzerinde 
anlaĢtığı tek bir tanımı bulunmamaktadır. Ġnovasyonla ilgili tanımlardan 
yaygın kabul görenlerden birisi, OECD ve Avrupa Komisyonu tarafından 
hazırlanan Oslo Klavuzu‟nda Ģöyle yapılmaktadır: “ĠĢletme içi 
uygulamalarda, iĢyeri organizasyonunda veya dıĢ iliĢkilerde yeni veya 
önemli derecede iyileĢtirilmiĢ bir ürün (mal veya hizmet) veya süreç, yeni 
bir pazarlama yöntemi ya da yeni bir organizasyonel yöntemin 
gerçekleĢtirilmesidir.”6 Ġnovasyon ile ilgili “verimlilikte yeni bir boyut 
yaratan değiĢim”,7 “farklı bir iĢ veya hizmet ortaya koymak için 
giriĢimcilerin değiĢiklik yapmaları ve kaynaklara yeni kapasite 
kazandırma”,8 “günümüzün hızla değiĢen rekabet ortamında ayakta 
kalabilmek için Ģirketlerin ürünlerini, hizmetlerini ve üretim yöntemlerini 
sürekli olarak değiĢtirmeleri ve yenilemeleri”9 vb. Ģekillerde tanımlamalar 
da bulunmaktadır. Yapılan tanımlar incelendiğinde onların bazı ortak 

                                                      
4  Arman Kırım, Arman Kırım‟dan İnnovasyon Dersleri, Om Yayıncılık, Ġstanbul, 2008,  s. 

129. 

5  Kelimenin “inovasyon” Ģeklinde yazılmasıyla Türkçe olmayacağı, bu sebeple  
“lezzet” kelimesinde kullanıldığı gibi Türkçe karĢılığı bulununcaya kadar 
“innovasyon” Ģeklinde kullanılması gerektiği düĢüncesinde olanlar da vardır. Bkz. 
Kırım, Arman, Arman Kırım‟dan İnnovasyon Dersleri, Om Yayıncılık, Ġstanbul, 2008, s. 
130, 141. 

6  OECD – Eurostat (2005) “Oslo Klavuzu, Yenilik Verilerinin Toplanması ve 
Yorumlanması Ġçin Ġlkeler”, OECD ve Eurostat Ortak Yayını (3. Baskı), çev: 
TÜBĠTAK, 2006. s.50. 

7  S. Tolga Yücel, “GiriĢimcilik ve Ġnovasyon”, Bursa Ticaret ve Sanayi Odası Bursa 
Ekonomi Dergisi, Sayı 227, Bursa 2007, s.36. 

8  B. A. Ersoy ve C. M. ġengül, “Yenilikçiliğe Yönelik Devlet Uygulamaları ve AB 
KarĢılaĢtırması”, Yönetim ve Ekonomi, Sayı 15/1 (2008) s. 59-74. 

9  BTSO Etüd ve AR-GE, Ġnovasyon Nedir, Bursa Ticaret ve Sanayi Odası, Mayıs 
2007, s.2. 
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noktaları vurguladığı gözükmektedir. Ġnovasyon tanımlarında “teknoloji, 
ekonomi, yönetim, ürün-hizmet, verimlilik yaratan değiĢim, yenilenmek, 
buluĢ, farklılık yaratmak” gibi ortak sözcükler dikkat çektiğinden ilk 
bakıĢta inovasyonun din hizmeti gibi özel ve sosyal bir alanla ilgisinin 
bulunmadığı akla gelebilir. Bu nedenle inovasyon hakkında Ģehir efsanesi 
olarak nitelendirilebilecek bazı yanlıĢ anlamalara temas etmek yerinde 
olacaktır ki, bunların baĢında inovasyonun sadece sanayi ve teknolojiyi 
kapsadığı, tek hedefinin para kazanmak olduğu, sadece (büyük) Ģirketlere 
uygun olduğu, vb.10 yanlıĢ algılar gelmektedir. Bununla birlikte inovasyon 
hiç kimsenin satın almadığı yeni ve acayip bir ürün değildir. Ġnovasyon 
hiç kimsenin uygulamayı beceremediği çok parlak bir fikir de değildir. 
Ġnovasyonun heyecan yaratıcı hatta ilginç olması bile gerekmez. 
Ġnovasyon “muhteĢem fikir” olmak zorunda da değildir. Pek çok 
önemsiz gibi görülen ilerleme oldukça büyük anlam ifade edebilir. 
Ġnovasyon ileri teknoloji ürünü olmak zorunda da değildir. Ġnovasyon 
aĢırı basit ve sıradan da olabilir.11 Kısaca inovasyon sadece teknoloji ile 
ilgili değildir. Kamu hizmetleri12 ve çok geniĢ bir sosyal alan13 için de 
inovasyon söz konusudur. Ülkemizde sınırlı Ģekilde de olsa sağlık14, 

                                                      
10  M. Rauf AteĢ,  İnovasyon Hayat Kurtarır: Hayatta Uzun Ömürlü ve Başarılı Olmanın 

Sırları M. Rauf AteĢ, Doğan Kitap, Ġstanbul, s, s. 47-56. 

11  Jeffrey Fox, SunuĢ 2, İnovasyon Hayat Kurtarır: Hayatta Uzun Ömürlü ve Başarılı 
Olmanın Sırları M. Rauf AteĢ, Doğan Kitap, Ġstanbul, s.19-20. 

12  Bkz. Uğur Karagöz, “Kamu Sektöründe Yeni Bir Ġnovasyon GiriĢimi: Hizmet 
Envanteri Veri Tabanı (HEVT) Projesi”, Türk İdare Dergisi, T.C. ĠçiĢleri Bakanlığı, 
S. 476, s. 133-150; Müfit Akyos, “Kamuda Ġnovasyon”,  (2007), s.1-25. 
(http://www.inovasyon.org/MA.Kamuda.Inovasyon); Akif Tabak-Ahmet ErkuĢ- 
Cem Harun Meydan, “Denetim Odağı ve Yenilikçi Birey DavranıĢları Arasındaki 
ĠliĢkiler: Belirsizliğe Tolerans ve Risk Almanın Aracılık Etkisi” Anadolu Üniversitesi 
Sosyal Bilimler Dergisi, C. 10, S.1, 2010, ss. 159-176. 

13  Bkz. Sosyal Ġnovasyon Makaleleri, (çev: Levent Göktem), Stanford Social Innovation 
Review Dergisi 10. Yıl Özel Sayısı‟ndan, Optimist GiriĢim, Ġnovasyon, Yönetim 
Dergisi eki, s.1-42. 

14  Satı Dil-Müge Uzun-Burcu Aykanat, “HemĢirelik eğitiminde Ġnovasyon”, 
International Journal of Human Sciences, (2012) [Online]. (9) 2, 1217-1228.  
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eğitim15 gibi hizmet alanlarında inovasyonla ilgili çalıĢmalar 
bulunmaktadır. 

Dini ve sosyal hizmet alanında gerçekleĢtirilen yaratıcı fikir para 
kazandırmayabilir ama kullanıcıları için çok önemli yeni bir değer 
taĢıyabilir. Nitekim en yaygın tanımlarından birine göre inovasyon, 
“müĢteriler/insanlar için hep yeni değerler geliĢtirip bunları bilfiil 
uygulanabilir hale getirmek amaçlı yaratıcı sürece verilen isimdir.”16 O 
zaman inovasyonun “yeni değerler geliĢtirmek” tanımı bu durumlara 
daha çok uygun düĢmektedir. Buna göre genel anlamda inovasyon; daha 
önce çözülmemiĢ sorunları çözmek veya daha önce karĢılanmayan 
ihtiyaçlara cevap vermek amacıyla geliĢtirilen ya da zaten var olan ürün ve 
hizmeti, ekonomik ve toplumsal yarar sağlayacak Ģekilde daha kullanıĢlı 
hâle getirmeyi amaçlayan yeni, farklı fikirler geliĢtirmek ve uygulamak 
Ģeklinde tanımlanabilir.  

Her alanda ve türde inovasyon yapılması mümkün olduğundan, 
inovasyon türlere ayrılırken kesin bir sınıflandırmaya tabi 
tutulamamaktadır. Ancak literatür incelendiğinde; genel olarak dört tür 
inovasyon ayrımından bahsedildiği gözükmektedir.17 Belli baĢlı bu 

                                                      
15  Bkz. Türk Eğitim Derneği, Uluslararası Eğitim Formu II: Eğitimde Ġnovasyon, 

TED&SEBĠT, Ankara, 2011; Hasan Özgür, “BiliĢim Teknolojileri Öğretmen 
Adaylarının EleĢtirel DüĢünme Eğilimleri Ġle Bireysel Yenilikçilik Özellikleri 
Arasındaki ĠliĢkinin ÇeĢitli DeğiĢkenler Açısından Ġncelenmesi”, Mersin Üniversitesi 
Eğitim Fakültesi Dergisi, C. 9, S. 2, 2013, ss. 409-420; Hasan Kılıç-Zeynep Ayvaz 
Tuncel, “Ġlköğretim BranĢ Öğretmenlerinin Bireysel Yenilikçilik Düzeyleri ve 
YaĢam Boyu Öğrenme Eğilimleri” Uluslararası Eğitim Programları ve Öğretim 
ÇalıĢmaları Dergisi, C.4, S.7, 2014, ss. 25-37; Zeynep Yılmaz Öztürk-Mehmet 
Semih Summak, “Ġlköğretim Okulu Öğretmenlerinin Bireysel Yenilikçiliklerinin 
Ġncelenmesi”, International Journal of Science Culture and Sport, Special Issue, 2014, ss. 
844-853; Özgür Örün ve diğ., “Öğretmen Adaylarının Bireysel Yenilikçilik Profilleri 
ve Teknoloji Tutum Düzeyleri Arasındaki ĠliĢkinin incelenmesi”, Trakya Üniversitesi 
Eğitim Fakültesi Dergisi, C. 5, S. 1, 2015, ss. 65-76. 

16  Kırım, e.g.e., s.142. 

17  Bkz. ġirin Elçi, “Ġnovasyon Rehberi: Kârlılık ve Rekabetin Elkitabı”, Yenilik-
Yenileşim-İnovasyon Dünyasına Bir Yolculuk, (ed) Selçuk Karaata, Ege Genç iĢ 
Adamları Derneği (EGĠAD) 26 Kasım 2012, s. 20; BTSO Etüd ve AR-GE, 
İnovasyon Nedir, Bursa Ticaret ve Sanayi Odası, Mayıs 2007, s.9-13; Seda Kanber, 
“Ġmalat Sanayinde Ġnovasyon: Sanayi KuruluĢlarında Ġnovasyon Aktivitelerinin 
Ġnovasyon Performansı Üzerindeki Etkilerinin Ġncelenmesi” Çukurova Üniversitesi 
Sosyal Bilimler Enstitüsü, (YayımlanmamıĢ Yüksek Lisans Tezi), Adana, 2010. s. 7-
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inovasyon türleri dıĢında da pek çok inovasyon modeli tarif 
edilmektedir.18 Literatürde yer alan inovasyon türlerinden her biri ayrı bir 
baĢlık altında değerlendirilebilecek kapsama sahip olabilir. Ancak 
içlerinden ikisi, din hizmetlerinin uygulamada kendine çok daha geniĢ bir 
hareket alanı bulabileceği inovasyon türleridir. Bunlar da “hizmet 
inovasyonu” ile “sosyal inovasyon”dur. Din hizmetlerinde baĢarılı 
olabilmek için artık vatandaĢ odaklı hizmet anlayıĢının benimsenmiĢ 
olduğu bir sistemde19 hizmet inovasyonuna odaklanılması gerekir.  
Bununla birlikte toplumsal sorunlarla mücadelede bir kaldıraç rolü 
üstlendiği kabul edilen sosyal inovasyonun teĢvik ettiği yeni yaklaĢım ve 
uygulamalar vasıtasıyla din hizmetlerinin verimlilik ve etkinliğini arttırmak 
mümkündür. 

Sosyal İnovasyon: Yukarıdaki tanım ve açıklamalara bağlı olarak, 
daha çok sanayi iĢ kolu için tanımlandığı görülen inovasyon, sosyal alana 
aktarıldığında sosyal inovasyon olarak kavramlaĢtırılabilmektedir. Bu 
çerçevede sosyal inovasyon; toplumsal sorunların çözümü açısından 
geliĢtirilen ve uygulama Ģansı bulan yeni yaklaĢımları, uygulamaları, 
yapılanmaları (örgütlenmeleri), iĢ modelleri ve/veya süreçlerini ifade edici 
olarak kullanılmaktadır.20 

Yapılan kavramlaĢtırma çalıĢmaları ile daha geniĢ bir kapsam 
alanına eriĢen sosyal inovasyon; özellikle ortak toplumsal hedef veya 
hedeflere eriĢme noktasında insanların, kiĢilerarası faaliyetleri veya sosyal 
etkileĢimi nasıl organize etmeleri gerektiğine odaklanan yeni 

                                                                                                                             
12; Rona Turanlı -Ercan Sarıdoğan, Bilim-Teknoloji-İnovasyon Temelli Toplum, ĠTO 
Akademik Yayınlar, Yayın No:2010-13, Ġstanbul, 2010, s.28. 

18  Bkz. C.K. Prahalad - R.A. Mashelkar, İnovasyonun Kutsal Kâsesi, (çev. Ġlker Gülfidan) 
Harvard Business Review Ġnovasyon Öğretisi, (Yay. Haz. Zülfü Dicleli), MESS 
Yayınları, Ġstanbul 2011, ss. 11-34;  AteĢ,  a.g.e., s. 34-46; Arıkan, Aykut, 
“Ġnovasyon Türleri”, http://aykutarikan.com/2012/03/11/inovasyon-turleri/ 
(EriĢim Tarihi: 16 Mart 2013). 

19  Uğur Karagöz, “Kamu Sektöründe Yeni Bir Ġnovasyon GiriĢimi: Hizmet Envanteri 
Veri Tabanı (HEVT) Projesi” Türk İdare Dergisi, T.C. ĠçiĢleri Bakanlığı, S. 476, s. 
139-140. 

20  Koç, Oktay, “Toplumsal Sorunlarla Mücadelede Bir Kaldıraç Olarak Sosyal 
Ġnovasyon ve Sosyal GiriĢimcilik Açısından Önemi”, Girişimcilik ve Kalkınma Dergisi 
(5:2) 2010, s. 205. 
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düĢüncelerin, yaratılması ve uygulanması21 Ģeklinde tanımlanmaktadır. Bu 
çerçevede ortaya çıkması söz konusu yeni yaklaĢım veya uygulamalara, 
kamu idaresi önderlik edebileceği gibi, ondan bağımsız kuruluĢlarca da 
ele alınabilir. Dolayısıyla sosyal inovasyonun tarafları açısından belirleyici 
faktör, onun nerede ve nasıl üretildiğinden ziyade ne için (hangi sorunun 
çözümüne dönük olarak) veya kim/kimler için (toplumun hangi kesimi 
için) üretildiğidir.22 

Hizmet inovasyonu: Hizmet inovasyonu konusu ekonomik olduğu 
kadar sosyal “gelecek” için de yaĢamsal bir konudur. Ama ne var ki, 
hizmet inovasyonu konusu gerek akademik çevrelerde gerek iĢ 
dünyasında yeterince ilgilenilmemiĢ ve üzerinde model geliĢtirilmemiĢ bir 
konudur. Hizmet inovasyonu “mükemmel müĢteri hizmeti” ya da 
“hizmette mükemmellik” gibi konularla karıĢtırılmamalıdır. Yani var olan 
ve herkesçe bilinen bir hizmet türünü biraz daha iyi ve biraz farklı 
yapmakla ilgili değildir. Ġnovasyon özellikle de hizmet inovasyonu radikal 
bir bakıĢ açısı geliĢtirmeyi, sabırla uygulama becerisi edinmeyi ve risk 
almayı gerektirmektedir.23 Hizmet odaklı inovasyon giriĢimi dıĢarıdan 
içeriye bakabilmeyi gerekli kılmaktadır. DıĢarıdan içeri bakmak; sizin için 
en faydalı olanın ne olduğu değil, muhataplar için en faydalı olanın ne 
olduğunu anlamak demektir. Bunun için öncelikle faaliyet gösterilmekte 
olan din hizmeti alanı ile ilgili olarak insanların Ģu anda yaĢamakta olduğu 
en önemli sıkıntı alanlarını tespit etmek gerekir. Sonra da bu sıkıntıları 
ortadan kaldırmaya yönelik yenilikçi çözümler üretip ardından da 
uygulamaya geçmelidir. Geleneksel memuriyet refleksleri baskın din 
görevlilerinin ya da hali hazırda fena olmayan bir yerde göreve devam 
edip “din gönüllüsü” olamayan görevlilerin, böylesi zor ve riskli – ama 
verimliliği arttıran – hizmet inovasyonuna yönelmeleri çoğu zaman 

                                                      
21  Bkz. Sosyal Ġnovasyon Makaleleri, (çev: Levent Göktem), Stanford Social 

Innovation Review Dergisi 10. Yıl Özel Sayısı‟ndan, Optimist GiriĢim, Ġnovasyon, 
Yönetim Dergisi  

22  Koç, a.g.m., s.206. 

23  Din Hizmetlerinin geleneksel sunumunda ortaya çıkan problemlerle ilgili bkz. 
Ömer Faruk Söylev, “YerleĢik ĠrĢat Usullerini Uygulamada Ortaya Çıkan Sorunlar 
ve Dini DanıĢma ve Rehberlik Üzerine Bir Ġnceleme”, U.Ü.İ.F. Dergisi, C. 22, S.1, 
Bursa 2013, s.182-184. 
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mümkün olmaz. Ama ne var ki, hizmet inovasyonu önümüzdeki yılların 
en önemli, en cazip konularından birisi24 olmaya aday gözükmektedir.  

1. Din Hizmetleri ve Ġnovasyon 

Var olduğu günden beri, yüce bir varlığa yönelme, ona inanma, 
sığınma ve ondan yardım dileme ihtiyacı hisseden insanoğlunun bu 
ihtiyacı ilelebet devam edecek gibi gözükmektedir. Çünkü insanın bu fıtri 
ihtiyacına karĢılık dinin insan için söz konusu olması, insanı muhatap 
alması, tarih boyunca varlığını sürdürmesi ve Ģimdiye kadar dini olmayan 
ilkel bir toplumun dahi bulunmaması,25 din ve onunla ilgili kiĢi ya da 
kurumların din ile birlikte her zaman var olacağı sonucu ortaya 
çıkmaktadır. Ġslam dininde Hıristiyanlıktaki ruhbanlığa benzer bir din 
adamı zümresi bulunmamakla birlikte, müesses bir nizam içinde dini 
tebliğ eden, iyilikleri teĢvik edip kötülüklerden sakındıran26 diğer bir 
ifadeyle “din hizmeti” sunan bir sınıf hep olagelmiĢtir. Din hizmetlerinin 
tarihine inovasyon penceresinden bakıldığında, “din hizmeti” kavramının 
içeriği, geçmiĢten günümüze dine ve dindarlığa yüklenen anlamlarla 
birlikte zaman zaman geniĢlediği zaman zaman da daraldığı 
gözükmektedir.27 Bugün ülkemizde din hizmeti denilince Diyanet ĠĢleri 
BaĢkanlığı‟nca yürütülen faaliyetler akla gelmektedir. Günümüzdeki din 
hizmetleri haritasına bakıldığında ise idari ve coğrafi olarak il, ilçe, kasaba, 
köy ve mezralara kadar farklı unvanlarda din görevlilerinin hizmet 
sunduğu gözükmektedir.28 Ancak bunların beklenen düzeyde hizmette 
verimli olup olmadıkları tartıĢmaya açıktır.29  

Din hizmetlerinde inovasyon, dinin bizatihi kendisi ile değil, 
onun sunuĢ biçimiyle ilgili olabilir. Zira Müslüman olmanın gerektirdiği 

                                                      
24  Kırım, a.g.e., s.229. 

25  Sulhi Dönmezer, Toplumbilim, (11.basım)  Beta Basım Yayım Dağıtım Aġ., Ġstanbul, 
1994, s.239. 

26  Bkz. Âl-i Ġmrân, 3/104. 

27  Söylev, a.g.m., s.182-184. 

28  Diyanet ĠĢleri BaĢkanlığında görev yapan toplam personel sayısı 121.845‟dir. Bkz. 
TC. Diyanet İşleri Başkanlığı 2015 Yılı Performans Programı, s.37. 

29  Fikret Karaman, “Din Görevlileri ve Hizmette Verimlilik”, (ed) Hayrullah Köken, 
Din Hizmetlerinde Yöntem ve Verimlilik, Diyanet ĠĢleri BaĢkanlığı Yayınları, Ankara 
2006, s.44. 
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Ģartlar baĢtan beri aynıdır ve hiç değiĢmemiĢtir. Ancak Ġslamî değerleri 
insanlara etkili Ģekilde anlatma ve yaymanın Ģart ve imkânları, her dönem 
için farklılıklar göstermekte, değiĢip geliĢmektedir.30 Diğer bir ifadeyle 
Ġslam dinin baĢlangıcından beri din hizmetlerinin etkin ve verimli 
kılınması yönündeki çaba ve çalıĢmalar çeĢitli tarzlarda varlığını 
sürdürmeye devam etmektedir. Günümüz din hizmetlerine etkinlik, kalite 
ve verimlilik açısından bakıldığında, hızla geliĢen sosyo-kültürel 
değiĢimlere ayak uydurmak, ortaya çıkan yeni ihtiyaç ve beklentileri 
karĢılamak üzere din görevlilerinin yeterlilik alanları31 dâhil, geleneksel 
bazı hizmet yöntemlerini yeniden gözden geçirme32 ya da tamamen yeni 
irĢat metot ve vasıtaları geliĢtirme ihtiyacı bulunduğu 
değerlendirilmektedir. Kalite ve verimlilik kavramları, inovasyon gibi 
daha çok ürün ve ekonomiyi çağrıĢtırsa da aslında hizmetleri de kapsayan 
geniĢ bir alanda kullanılmaktadır. Din hizmetleri açısından „kalite‟, hizmet 
bekleyenlerin gizli ve açık tüm ihtiyaçlarını karĢılama özelliğine sahip olan 
hizmeti, „verimlilik‟ ise kendisinden beklenen sonucu veren hizmeti 
anlatmaktadır.33 Maalesef din hizmetlerinden ve görevlilerinden beklentisi 
olan gruplar üzerine, yeterli araĢtırmalar bulunmamaktadır.34 Bununla 
birlikte dünya hızla değiĢmektedir. Din hizmetlerini bu değiĢimin 
etkilerinden herhangi bir yol ile koruyup saklamak mümkün değildir. 
Değerleri ve ihtiyaçları sürekli değiĢen insanlık için değiĢime direnerek 
değil; değiĢimi doğru anlayıp yöneterek kaliteli ve verimli din hizmeti 
üretmek mümkündür. Nitekim bilim ve teknoloji alanında yaĢanan 
geliĢmeler tarihte görülmedik bir hızla hayatımızı dönüĢtürmekte ve 
geleceğimizi Ģekillendirmektedir. GloballeĢme, modernleĢme, teknoloji, 
inovasyon gibi kavramlar sadece dilimize girmekle kalmamıĢ hayatın 
değer ve inanç sistemleri boyutunu da olumlu ya da olumsuz Ģekillerde 
etkilemeyi baĢarmıĢtır. Hemen her alanda toplumun tercihleri 

                                                      
30  Hayati Hökelekli, İslam Psikolojisi Yazıları, DEM Yayınları, Ġstanbul 2009, s.256. 

31  Bkz. Ġlhan Topuz, Din Görevlilerinin Manevi Danışmanlık Yeterlilikleri, Manas 
Yayınları, Isparta 2014. 

32  Söylev, a.g.m., s.189-198. 

33  M. Zeki Aydın, “Verimli ve Kaliteli Din Hizmeti Nasıl Olmalıdır?”,  I. Din 
Hizmetleri Sempozyumu (3-4 Kasım 2007), C.I, Diyanet ĠĢleri BaĢkanlığı Yayınları, 
Ankara 2008, s.25-26. 

34  Ahmet Çekin, “Mesleki ve Sosyal Boyutlarıyla YurtdıĢı Din Görevliliği”, Diyanet 
İlmi Dergi, C.41, S.3, Ankara 2005, s.20. 
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çeĢitlenmiĢ, beklentileri artmıĢtır. Modern dünyanın toplumun ihtiyaç ve 
beklentilerine yönelik sunduğu ürün, düĢünce ve değerlerle ilgili yenilikçi 
yapılar toplumun dini yaĢayıĢını da derinden etkiler hale gelmiĢtir. Bir 
taraftan mevcut dini bilgi, uygulama ve metodların bir kısmı, zaman 
içerisinde yetersiz/geçersiz hale gelirken; diğer taraftan bilinmeyen/cevap 
bekleyen pek çok yeni durum ortaya çıkmaktadır. Bu denli bir geliĢim, 
kiĢileri ve kurumları mevcut dinamizme ayak uydurmaya mecbur 
bırakmaktadır. Üzerinde durulan hususlar inovasyonun, din hizmetlerinin 
bugünü ve geleceğinin inĢasında son derece önemli olduğunu ortaya 
koymaktadır.  

En temel gereksinimlerden biri olan dini öğrenme ve yaĢama 
ihtiyacının karĢılanmasında, her düzeyde uygulama alanında olan din 
hizmetleri de bilimsel, teknolojik, ekonomik, sosyal ve toplumsal 
değiĢikliklere ve geliĢmelere paralel olarak kendini yenilemek 
durumundadır. Zira tarihsel süreci içinde toplum, beklentilerini 
karĢılamayan kurumları zaman içinde ortadan kaldırmıĢ, tarihin dıĢına 
itmiĢtir. Bu itibarla din hizmetlerinde kalitenin geliĢtirilmesi ve 
sürdürülmesi süreçlerinde inovasyonun hayati bir önemi bulunmaktadır. 
Din hizmeti uygulamalarında inovasyon, dini yaĢayıĢın desteklenmesi, 
batıl inanç ve hurafelerin önlenmesi, yanlıĢ din algılarından kaynaklanan 
risk faktörlerinin tanımlanması, önlenmesi, birey ve toplum sağlığını 
geliĢtirici davranıĢların artırılması, irĢat hizmetlerinin daha nitelikli 
gerçekleĢtirilebilmesi için yeni bilgilerin/metotların/hizmetlerin 
bulunmasında önemli rol oynamaktadır. Din hizmetlerinin planlanması, 
sunulması ve değerlendirilmesinde inovatif stratejilerin kullanılması, 
verilen hizmetin kalitesini doğrudan etkileyen önemli faktörler 
arasındadır. Çünkü din görevlileri, mevcut sistem içerisinde irĢat gibi 
oldukça önemli ve karmaĢık bir hizmeti verirken ne yaptıklarını, niçin 
yaptıklarını ve yaptıkları her bir uygulamanın hangi temele dayandığını 
bilmekle kalmayıp, verdikleri hizmeti sürekli gözden geçirme yoluyla 
uygun ve etkin olup olmadığını sorgulayacak, bununla birlikte hizmetin 
ne Ģekilde ve hangi yollarla verildiğinde daha etkili ve kaliteli 
verilebileceğini de araĢtırma sorumluluğunu taĢıyacaklardır. Böylece dini 
yaĢantının kalkınmaya, geliĢmeye ve insan bilincine dair yüce değerlerini 
günümüzün teknoloji ve imkânlarıyla buluĢturarak muhtemel bir gelecek 
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tasavvuru inĢasına da ortak olacaklardır.35 Din hizmetlerinde inovatif 
yaklaĢım, geliĢmeye açık tezahürleri bulunan ve insanlık için çok etkili bir 
manevi güç konumundaki dini yaĢayıĢ ve hayatı, modern yaĢam biçimi 
içinde anlamlandırarak36 bireysel mutluğun, toplumsal bütünleĢmenin ve 
evrensel barıĢın sağlanmasına katkıda bulunacaktır.  

Din hizmetleri alanında inovasyon kavramı, yeni yaklaĢımların ve 
çalıĢma biçimlerinin geliĢtirildiği bir süreç olarak açıklanabilir. Bu süreç, 
yeni fikirleri (metot veya hizmet gibi) değer meydana getiren çıktılara 
dönüĢtürme sürecidir. Buna göre, 1950‟lili yıllarda cezaevlerinde 
baĢlatılan hizmetler bir kenarda tutulmak koĢuluyla, din hizmetleri 
literatürüne inovasyon kavramının ilk kez 2000‟li yıllarda, “Aile ĠrĢat ve 
Rehberlik Büroları”‟nın çalıĢmaları ile girdiği söylenebilir. Bu çalıĢmalarla 
din görevlilerinin eleĢtirel düĢünme, problem çözme ve araĢtırma 
yapabilme becerilerini geliĢtiren, uygulamalı eğitim yaklaĢımlarıyla 
modern hizmet tekniklerine daha fazla önem vermeleri gerektiği 
vurgulanarak inovatif giriĢimleri desteklenmeye baĢlanmıĢtır.37 

                                                      
35  Adem Gülmek, “Din Hizmetlerinde Toplam Kalite Yönetiminin Sağlayacağı 

Açılımlar”, I. Din Hizmetleri Sempozyumu (3-4 Kasım 2007), C.I, Diyanet ĠĢleri 
BaĢkanlığı Yayınları, Ankara 2008, s.47-48. 

36  Mehmet S. Aydın, “Kalkınmanın Kültürel Ġmkânları”, Üçüncü 1000‟e Girerken 
Türkiye, Türkiye Diyanet Vakfı Yayınları, Ankara 2000, s. 213-218. 

37  Din görevlisinin, alanının gerektirdiği bilgi ve becerilere sahip olmasının yanı sıra, 
kurumun belirlediği birtakım özel yeterliklere de sahip olması gerekir. Bunlardan 
bazıları Ģunlardır: 

 Mesleği ile ilgili yeni projeler üretir ve uygular. 

 Sorun çözme becerisine sahiptir. 

 Türkiye'nin sosyo-kültürel ve dinî yapısını tanır. 

 Görevinin gerektirdiği düzeyde yabancı dil bilir. 

 Yerel, bölgesel, ulusal ve evrensel aktüaliteyi takip eder. 

 Tarihi ve güncel dinî akım ve oluĢumları tanır. 

 Din hizmetleriyle ilgili strateji, yöntem ve teknikleri uygular. 

 Etkili iletiĢim ilke, yöntem ve tekniklerini uygular. 

 YetiĢkin eğitiminin ilke, yöntem ve tekniklerini uygular. 

 Alanıyla ilgili bilimsel yayınlardan yararlanır. 

 Din eğitimi ve öğretimiyle ilgili yeni yaklaĢım, yöntem ve tekniklerden yararlanır. 
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Yapılan çalıĢmalarda 21. yüzyılın yeterliliklerine ve becerilerine 
sahip olan bireylerin; ihtiyaç duydukları bilgiye her koĢulda ulaĢabilen, 
problem çözebilen, aktif iletiĢim sağlayabilen, yeniliklere açık bireyler 
olduğu bildirilmiĢtir.38 Din görevlilerinin, yaptıkları görev itibariyle günün 
büyük bir bölümünü halkla beraber geçirmesi, onlarla iletiĢim içerisinde 
olup, onların hem dinî hem ailevî ve hem de toplumsal sorunlarına 
çözüm araması,39 bu görevlilere büyük bir sorumluluk yüklemektedir. 
Zira din görevliliği, toplumla bu kadar iç içe olan mesleklerin baĢında 
gelmektedir. Bununla birlikte, din hizmetinin bir parçası olan din 
görevlilerinin meslekî alanda yeterli, halkla iliĢkiler konusunda donanımlı, 
din görevlisi kimliğine atfedilen değer ve bu kimliğin hakkını verebilen, 
toplumun ihtiyaç ve beklentilerine cevap verebilecek, kiĢiliği geliĢmiĢ, öz 
benliğini kazanmıĢ, toplumun din görevlisi algısına cevap verebilecek 
nitelikte olması gerekmektedir. Din görevlilerinin bu özelliklerini ve 
yeterliliklerini konu edinen çalıĢmalar40 yetersiz olup onların inovatif 
özelliklerini irdeleyen çalıĢmalar Ģimdiye kadar yapılmamıĢtır.  

Bu araĢtırmada, din görevlilerinin bireysel yenilikçilik özelliklerini 
belirlenmesi ve bunların farklı değiĢkenler açısından incelenmesi temel 

                                                                                                                             

 Eğitim teknolojisindeki yeniliklerden yararlanır. 

 Din eğitimi ve öğretimi yapabilmek için, gerekli ortamı düzenler ve etkili bir 
biçimde yönetir. 

 Ġlmihâl konularını çocuklara, gençlere ve yetiĢkinlere, seviyelerine uygun muhteva, 
yaklaĢım ve yöntemlerle öğretir. 

 Din hizmetlerinin daha etkili yapılabilmesi için insan bilimlerinden yararlanır.  

http://www.diyanet.gov.tr/turkish/dinegitimi/din-egitimi-dairesi-baskanligi, EriĢim 
tarihi: 16.06.2014. 

38  Agah Tuğrul Korucu- Yusuf Ziya Olpak, “Öğretmen Adaylarının Bireysel 
Yenilikçilik Özelliklerinin Farklı DeğiĢkenler Açısından Ġncelenmesi”, Eğitim 
Teknolojisi Kuram ve Uygulama Dergisi, C. 5, S. 1, 2015, s. 115. 

39  Ġlhan Topuz, “DanıĢmanlık Görevi Yürüten Din Görevlilerinin Mesleki Algılarına 
Yönelik Nitel Bir AraĢtırma”, SDÜ Ġlahiyat Fakültesi Dergisi, C.1, S. 34, Isparta 
2015, s. 76. 

40  Cami din görevlilerinin çeĢitli alanlardaki yeterlilikleri ile ilgili yapılan çalıĢmaların 
karĢılaĢtırmalı bir değerlendirmesi için bkz. Ġlhan Topuz, “Cami Din Görevlilerinin 
Yeterliliklerinin Manevi DanıĢmanlık Açısından Değerlendirilmesi”, SDÜ Ġlahiyat 
Fakültesi Dergisi, C.2, S. 35, Isparta 2015, s. 49-52. 
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amaçtır. Bu amaca yönelik araĢtırmanın temel problemi ve alt problemleri 
Ģöyle belirlenmiĢtir: 

Araştırmanın Problemi 

Cami ve Kur‟an kurslarında görev yapan din görevlilerinin 
bireysel yenilikçilik özellikleri nedir? 

Cami ve Kur‟an kurslarında görev yapan din görevlilerinin 
bireysel yenilikçilik özellikleri cinsiyet, yaş, hizmet süresi, eğitim durumu, unvan 
ve görev yeri değiĢkenlerine göre anlamlı farklılık göstermekte midir? 

2. Yöntem 

Model ve ÇalıĢma Grubu  

AraĢtırmada cami ve Kur‟an kurslarında görev yapan din 
görevlilerinin bireysel yenilikçilik özellikleri belirlenmeye çalıĢıldığı için 
tarama modeli kullanılmıĢtır. AraĢtırmanın evrenini Kütahya Ġl 
Müftülüğü bünyesinde görev yapan Kur‟an kursu öğreticisi, imam-hatip 
ve müezzin-kayyım unvanlarında görev yapan toplam 480 din görevlisi 
oluĢturmaktadır. Buna göre araĢtırmanın evrenini temsil edebilecek 
örneklem (Kabul edilebilir hata= +/- 5%; güven seviyesi=95%) 214 
kiĢiden oluĢmalıdır.41 Bu doğrultuda 2015 yılı Haziran ayında Kütahya 
Müftülüğündeki personel toplantısına katılan din görevlilerinden, 
araĢtırma kapsamında veri toplama aracı olarak kullanmak üzere 
oluĢturulan anket formundaki sorulara uygun Ģekilde yanıtlar veren 287 
kiĢi araĢtırmanın örneklemini oluĢturmuĢtur.  

AraĢtırmaya katılan din görevlilerini tanıtıcı istatistikler yapılmıĢ, 
demografik özelliklerin incelenmesi için frekans ve yüzdeleri 
hesaplanarak tablo 1‟de gösterilmiĢtir. 

Tablo- 1: AraĢtırmaya Katılan Din Görevlileri Ġle Ġlgili 
Betimsel Ġstatistik Değerler 

DeğiĢken Kategori f % 

Cinsiyet Kadın 107 37,3 

                                                      
41  Niyazi Karasar, Bilimsel Araştırma Yöntemi, Nobel Yayıncılık, Ankara 2014, s. 117. 
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Erkek 180 67,2 

YaĢ 

20-29 arası 1 17,8 

30-39 arası 13 39,4 

40-49 arası 9 27,5 

50-60 arası 4 15,3 

Hizmet Yılı 
1-10 yıl arası 71 59,6 

11 yıl ve üstü 116 40,4 

Eğitim 
Durumu 

Lise 45 15,7 

Önlisans 175 61,0 

Lisans 67 23,3 

Unvan 

K. Kursu Öğreticisi 86 40,1 

Ġmam-Hatip 75 51,9 

Müezzin-Kayyım 126 8,0 

Görev Yeri 

Ġl Merkezi 86 30,0 

Ġlçe Merkezi 75 26,1 

Köy/Mahalle 126 43,9 

Veri Toplama Araçları 

AraĢtırma verilerin toplanmasında; kiĢisel bilgi formu ile Kılıçer 
ve OdabaĢı (2010) tarafından Türkçe‟ye uyarlanan Bireysel Yenilikçilik 
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Ölçeği42 (BYÖ)‟den oluĢan anket formu kullanılmıĢtır. KiĢisel bilgi 
formunda katılımcıların cinsiyet, yaĢ, eğitim durumu, unvan, görev yeri ve 
hizmet süresi durumlarını sorgulayan maddeler yer almıĢtır.  

Bireysel Yenilikçilik Ölçeği, bireylerin yenilikçilik profillerini 
belirlemek amacıyla “Kesinlikle Katılmıyorum” ile “Kesinlikle 
Katılıyorum” arasında beĢli likert tipinde yapılandırılmıĢ bir ölçek olup, 
“DeğiĢime Direnç” (8 madde), “Deneyime Açıklık” (5 madde), “Fikir 
Önderliği” (5 madde) ve “Risk Alma” (2 madde) olmak üzere 4 alt 
boyutu bulunmaktadır. 12‟si pozitif (1, 2, 3, 5, 8, 9, 11, 12, 14, 16, 18, 19), 
8‟i negatif (4, 6, 7, 10, 13, 15, 17, 20) olmak üzere toplam 20 maddeden 
oluĢan ölçek yardımı ile katılımcıların yenilikçilik puanları hesaplanarak, 
katılımcılar; Yenilikçi, Öncü, Sorgulayıcı, Kuşkucu ve Gelenekçi olarak 
kategorize edilebilmektedir. Katılımcıların yenilikçilik puanları, pozitif 
maddelerden alınan toplam puandan negatif maddelerden alınan toplam 
puanın çıkartılmasıyla elde edilen puana 42 eklenmesi formülüyle 
hesaplanmaktadır. Buna göre katılımcıların aldıkları puanlar 80‟nin 
üzerinde ise “Yenilikçi”, 69-80 puan arasında ise “Öncü”, 57-68 puan 
arasında ise “Sorgulayıcı”, 46-56 puan arasında ise “KuĢkucu” ve 46 
puanın altında ise “Gelenekçi” olarak yorumlanmaktadır. Ayrıca genel 
olarak katılımcıların yenilikçilik düzeyleri de Yüksek, Orta ve Düşük olarak 
belirlenebilmektedir. Buna göre, 68 puan ve üstü alan katılımcılar 
“Yüksek Düzeyde Yenilikçi”, 64-68 puan arasındakiler “Orta Düzeyde 
Yenilikçi” ve 64 puanın altında kalanlar “DüĢük Düzeyde Yenilikçi” 
olarak değerlendirilmektedir.  

Kılıçer ve OdabaĢı (2010) tarafından yapılan uyarlama çalıĢması 
sonucunda ölçeğin geneline iliĢkin iç tutarlılık katsayısı 0.82 ve test-tekrar 
test güvenilirliğinin 0.87 olduğu saptanmıĢtır.43 Bu çalıĢmada ise ölçeğin 
geneline iliĢkin iç tutarlılık katsayısı 0.74 olarak bulunmuĢtur.   

Verilerin Analizi 

AraĢtırmada elde edilen verilerin betimsel analizleri için frekans, 
aritmetik ortalama, standart sapma ve yüzde değerleri kullanılmıĢtır. 

                                                      
42  Bkz. Kerem Kılıçer - Hatice Ferhan OdabaĢı, “Bireysel Yenilikçilik Ölçeği (BYÖ): 

Türkçeye Uyarlama, Geçerlik ve Güvenirlik ÇalıĢması”, Hacettepe Üniversitesi Eğitim 
Fakültesi Dergisi, C. XXXVIII, Ankara 2010, ss. 150-164. 

43 Kılıçer-OdabaĢı, a.g.m., s. 160. 
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AraĢtırmada kullanılan ölçeğin normal dağılım gösterip göstermediğini 
belirlemek için Shapiro-Wilk testi uygulanmıĢ, ölçeğin toplam puanlarının 
normal dağılıma sahip olduğu görülmüĢtür (p>0,5).  

Grafik- 1: Bireysel Yenilikçilik Ölçeğine Ait Puanların 
Normal Dağılıma Uygunluğuna ĠliĢkin Histogram Grafiği 

 

Bu nedenle elde edilen verilerin analizinde parametrik testlerden 
yararlanılmıĢtır. Buna göre ölçek ve alt boyutlarından elde edilen 
puanların, araĢtırmada belirlenen değiĢkenlere göre farklılaĢıp 
farklılaĢmadığını belirlemek amacıyla iliĢkisiz örneklemler t-testi ve tek 
faktörlü varyans analizi (one-way ANOVA) kullanılmıĢ, farkın kaynağını 
belirlemek için ise kategorilerin dağılımı dikkate alınarak (alt gruplar 
homojen olmadığı için) Post-hoc testlerinden Sidak‟tan yararlanılmıĢtır. 

Bulgular  

AraĢtırmanın problemi “cami ve Kur‟an kurslarında görev yapan 
din görevlilerinin bireysel yenilikçilik özellikleri nedir?” Ģeklindedir. Bu 
nedenle öncelikle din görevlilerinin bireysel yenilikçilik düzeylerine iliĢkin 
veriler analiz edilmiĢtir. Tablo 2‟de din görevlilerinin bireysel yenilikçilik 
düzeylerine iliĢkin betimsel istatistikler bulunmaktadır.  
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Tablo- 2: AraĢtırmaya Katılan Din Görevlilerinin Bireysel 
Yenilikçilik Düzeyleri Ġle Ġlgili Betimsel Ġstatistik Değerleri 

Yenilikçilik Düzeyi f %  Ss 

Yüksek Düzeyde Yenilikçi 150 52,3 

  Orta Düzeyde Yenilikçi 125 43,6 

DüĢük Düzeyde Yenilikçi 12 4,2 

Toplam 287 100 76,20 9,061 

Tablo 2‟de din görevlilerinin bireysel yenilikçilik düzeyleri 
incelendiğinde, din görevlilerinin 150‟sinin (%52,3) “Yüksek Düzeyde 
Yenilikçi”, 125‟inin (%43,6) “Orta Düzeyde Yenilikçi”, 12‟sinin (%4,2) 
“DüĢük Düzeyde Yenilikçi” olduğu gözükmektedir. Genel olarak 
bakıldığında ise din görevlilerinin bireysel yenilikçilik ortalamasının 
(=76,20) “Yüksek Düzeyde Yenilikçilik” olarak kabul edilen sınır 
değeri 68‟in üstünde olduğu gözükmektedir. 

Tablo- 3: AraĢtırmaya Katılan Din Görevlilerinin Bireysel 
Yenilikçilik Kategorileri Ġle Ġlgili Betimsel Ġstatistik Değerleri 

Yenilikçilik Kategorileri f %  Ss 

Yenilikçiler 42 14,6 

  

Öncüler 108 37,6 

Sorgulayıcılar 125 43,6 

KuĢkucular 12 4,2 

Gelenekçiler - - 

Toplam 287 100 76,20 9,061 

Tablo 3‟de din görevlilerinin bireysel yenilikçilik kategorileri 
incelendiğinde, din görevlilerinin çoğunluğunun “Sorgulayıcılar” (%43,6), 
“Öncüler” (%37,6) ve “Yenilikçiler” (%14,6) kategorilerinde 
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bulundukları gözükmektedir. Buna göre din görevlilerinin %95,8‟i 
ortalamanın üstündeki kategorilerde yer aldığı gözükmektedir. Diğer din 
görevlilerinin “KuĢkucular” (%4,2) kategorisinde yer aldığı, ortalamanın 
en altında yer alan “Gelenekçiler” kategorisinde ise hiçbir din görevlisinin 
bulunmadığı dikkat çekmektedir. Genel olarak bakıldığında ise din 
görevlilerinin bireysel yenilikçilik ortalamasının (=76,20) “Öncüler” 
kategorisinin sınır değerleri (=69-80) arasında olduğu gözükmektedir.  

AraĢtırmanın alt problemleri ise din görevlilerinin bireysel 
yenilikçilik özelliklerinin “cinsiyet”, “yaĢ”, “hizmet süresi”, “eğitim 
durumu”, “unvan” ve “görev yeri” değiĢkenlerine göre farklılaĢması ile 
ilgilidir. Bu nedenle belirtilen değiĢkenlere göre din görevlilerinin Bireysel 
Yenilikçilik Ölçeğinden aldıkları puanların anlamlı bir farklılık gösterip 
göstermediğini çözümlemek için bağımsız örneklemler için t-testi ve tek 
faktör ANOVA kullanılmıĢ, edinilen sonuçlar Tablolar halinde aĢağıda 
gösterilmiĢtir. Buna göre ilk olarak cinsiyete göre bireysel yenilikçilik ve 
alt faktörlerine iliĢkin t-testi sonuçları tablo 4‟de verilmiĢtir. 

 Tablo- 4: Cinsiyete Göre Bireysel Yenilikçilik ve Alt 
Faktörlerine ĠliĢkin T-Testi Sonuçları 

 

DeğiĢken Cinsiyet N  
Std. 
Sapma 

t p 

Risk Alma 
Kadın 107 9,14 1,032 

1,463 ,144 
Erkek 180 8,93 1,226 

Deneyime 
Açıklık 

Kadın 107 22,34 2,244 
1,085 ,279 

Erkek 180 22,03 2,359 

Fikir 
Önderliği 

Kadın 107 20,00 3,279 
3,044 ,003 

Erkek 180 18,64 3,850 
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DeğiĢime 
Direnç 

Kadın 107 26,28 6,627 
,768 ,811 

Erkek 180 25,65 6,837 

Bireysel 
Yenilikçilik 

Kadın 107 77,77 9,801 
2,280 ,023 

Erkek 180 75,27 8,483 

Tablo 4‟de cinsiyete göre bireysel yenilikçiliğe iliĢkin t-testi 
sonuçları incelendiğinde, fikir önderliği alt faktörü (t= 3,044, p<.05)  ve 
bireysel yenilikçilikte (t= 2,280, p<.05) anlamlı bir farklılaĢmanın olduğu 
gözükmektedir. 

Fikir önderliği alt faktöründe kadın din görevlilerinin almıĢ 
oldukları puan ortalamalarının (=20,00) erkek din görevlilerine 
(=18,64) göre daha yüksek olduğu gözükmektedir. Buna göre, kadın 
din görevlilerinin erkek din görevlilerine göre daha fazla fikir önderliği 
özelliğine sahip olduğu söylenebilir. 

Bireysel yenilikçilikte kadın din görevlilerinin almıĢ oldukları puan 
ortalamalarının (=77,77) erkek din görevlilerine (=75,27) göre daha 
yüksek olduğu gözükmektedir. Diğer bir ifadeyle erkek din görevlilerinin 
bireysel yenilikçilik özelliklerinin daha düĢük olduğu söylenebilir. 

Risk Alma (t=1,463;p>,05), Deneyime Açıklık (t=1,085; p>,05) 
ve DeğiĢime Direnç (t=,768; p>,05) alt boyutlarında ise cinsiyete göre 
farklılık bulunmamaktadır. 

 Tablo- 5: YaĢa Göre Bireysel Yenilikçilik ve Alt Faktörlerine 
ĠliĢkin Tek Yönlü Varyans Analizi (ANOVA) Sonuçları 

  

DeğiĢken YaĢ N  Ss F p 
Anlamlı 
Fark 

R
is

k
 A

lm
a
 20-29 51 8,92 1,110 

,648 ,585  
30-39 113 8,93 1,136 

40-49 79 9,07 1,185 

50-60 44 9,18 1,244 
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Toplam 287 9,01 1,160 

D
e
n

e
y
im

e
 A

ç
ık

lı
k

 

20-29 51 22,09 2,531 

,820 ,484  

30-39 113 21,92 2,264 

40-49 99 22,40 2,221 

50-60 44 22,36 2,382 

Toplam 287 22,15 2,318 

F
ik

ir
 Ö

n
d

e
rl

iğ
i 20-29 51 19,39 3,975 

,226 ,878  

30-39 113 19,16 3,427 

40-49 79 19,17 3,878 

50-60 44 18,77 3,820 

Toplam 287 19,14 3,700 

D
e
ğ

iĢ
im

e
 D

ir
e
n

ç
 

20-29 51 23,62 7,285 

7,886 ,000 

40-49 yaĢ 
arası ile 20-
39, 50-60 
yaĢlar 

30-39 113 25,33 6,543 

40-49 79 28,77 5,592 

50-60 44 24,77 7,080 

Toplam 287 25,89 6,755 

B
ir

e
y
se

l 

Y
e
n

il
ik

ç
il

ik
 

20-29 51 74,03 10,626 

5,061 ,002 
40-49 yaĢ 
arası ile 20-
39 yaĢlar 

30-39 113 75,36 8,462 

40-49 79 79,43 8,637 

50-60 44 75,09 8,074 

Toplam 287 76,20 9,061 

Tablo 5‟de yaĢa göre bireysel yenilikçiliğe iliĢkin tek yönlü varyans 
analizi (ANOVA) sonuçları incelendiğinde, değiĢime direnç alt faktörü 
(F=7,886, p<.05) ve bireysel yenilikçilikte (F=5,061, p<.05) anlamlı bir 
farklılaĢmanın olduğu gözükmektedir.  
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DeğiĢme direnç alt faktöründeki farkın kaynağını görmek için 
yapılan Sidak test sonuçları, yaĢları 40-49 arası olan din görevlilerinin 
almıĢ oldukları puan ortalamasının (=28,77) diğer yaĢ gruplarında 
olduğunu belirten din görevlilerinden (=23,62; =25,33; =24,77) 
anlamlı düzeyde daha yüksek olduğunu göstermektedir. Buna göre, 40-49 
yaĢ arasındaki din görevlileri diğer yaĢlarda olan din görevlilerine göre 
değiĢime karĢı daha az dirençli olduğu söylenebilir.  

Bireysel yenilikçilik farkının kaynağını görmek için yapılan Sidak 
test sonuçları, yaĢları 40-49 arası olan din görevlilerinin almıĢ oldukları 
puan ortalamasının (=79,43) daha alt yaĢ gruplarında olduğunu belirten 
din görevlilerinden (=74,03; =75,36) anlamlı düzeyde daha yüksek 
olduğunu göstermektedir. Buna göre, 40-49 yaĢ arasındaki din 
görevlilerinin daha küçük yaĢlarda olan din görevlilerine göre değiĢime 
karĢı daha az dirençli olduğu söylenebilir. Diğer bir ifadeyle 40-49 yaĢ 
arasındaki din görevlilerinin bireysel yenilikçilik özelliklerinin daha yüksek 
olduğu söylenebilir. 

 Tablo- 6: Hizmet Süresine Göre Bireysel Yenilikçilik ve Alt 
Faktörlerine ĠliĢkin T-Testi Sonuçları  

DeğiĢken 
Hizmet 
Süresi 

N  Ss t p 

Risk Alma 
1-10 yıl 171 8,97 1,129 

-,703 ,483 
11 ve üstü 116 9,06 1,120 

Deneyime 
Açıklık 

1-10 yıl 171 22,02 2,381 
-1,153 ,250 

11 ve üstü 116 22,34 2,218 

Fikir 
Önderliği 

1-10 yıl 171 19,42 3,628 
1,544 ,124 

11 ve üstü 116 18,74 3,783 

DeğiĢime 
Direnç 

1-10 yıl 171 25,78 6,728 
-,329 ,742 

11 ve üstü 116 26,05 6,820 
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Bireysel 
Yenilikçilik 

1-10 yıl 171 76,20 9,538 
-,002 ,998 

11 ve üstü 116 76,20 8,350 

Tablo 6‟da hizmet süresine göre bireysel yenilikçiliğe iliĢkin t-testi 
sonuçları incelendiğinde, bireysel yenilikçilik ile alt faktörlerinde anlamlı 
bir farklılaĢmanın olmadığı gözükmektedir. Diğer bir ifadeyle, din 
görevlilerinin bireysel yenilikçilik özellikleri hizmet sürelerine göre 
farklılık göstermemektedir. 

 Tablo- 7: Eğitim Durumuna Göre Bireysel Yenilikçilik ve Alt 
Faktörlerine ĠliĢkin Tek Yönlü Varyans Analizi (ANOVA) Sonuçları 

DeğiĢken 
Eğitim 
Durumu 

N  Ss F p 
Anlamlı 
Fark 

R
is

k
 A

lm
a 

Lise 45 9,17 1,248 

,
654 

,
521 

 
Önlisans 175 9,00 1,144 

Lisans 67 8,92 1,145 

Toplam 287 9,01 1,160 

D
en

ey
im

e 
A

çı
k
lık

 

Lise 45 21,57 2,490 

1,710 ,183  
Önlisans 175 22,29 2,326 

Lisans 67 21,17 2,145 

Toplam 287 22,15 2,318 

F
ik

ir
 Ö

n
d
er

liğ
i 

Lise 45 18,82 3,984 

,397 ,672  Önlisans 175 19,12 3,618 

Lisans 67 19,44 3,750 
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Toplam 287 19,14 3,700 

D
eğ

iĢ
im

e 
D

ir
en

ç Lise 45 23,46 7,706 

5,897 ,003 
Lisans 
ile Lise 
arasında 

Önlisans 175 25,77 6,556 

Lisans 67 27,83 6,079 

Toplam 287 25,89 6,755 

B
ir

ey
se

l 
Y

en
il
ik

çi
lik

 

Lise 45 73,04 8,533 

4,806 ,009 
Lisans 
ile Lise 
arasında 

Önlisans 175 76,18 8,837 

Lisans 67 78,38 9,472 

Toplam 287 76,20 9,061 

Tablo 7‟de eğitim durumuna göre bireysel yenilikçiliğe iliĢkin tek 
yönlü varyans analizi (ANOVA) sonuçları incelendiğinde, değiĢime 
direnç alt faktörü (F=5,897, p<.05) ve bireysel yenilikçilikte (F=4,806, 
p<.05) anlamlı bir farklılaĢmanın olduğu gözükmektedir.  

DeğiĢme direnç alt faktöründeki farkın kaynağını görmek için 
yapılan Sidak test sonuçları, lisans düzeyinde eğitim gören din 
görevlilerinin almıĢ oldukları puan ortalamasının (=27,83) lise 
düzeyinde eğitimi olduğunu belirten din görevlilerinden (=23,46) 
anlamlı düzeyde daha yüksek olduğunu göstermektedir. Buna göre, lise 
mezunu din görevlilerinin lisans eğitimine sahip din görevlilerine göre 
değiĢime karĢı daha fazla dirençli olduğu söylenebilir.  

Bireysel yenilikçilik farkının kaynağını görmek için yapılan Sidak 
test sonuçları, lisans düzeyinde eğitim gören din görevlilerinin almıĢ 
oldukları puan ortalamasının (=78,38) lise düzeyinde eğitimi olduğunu 
belirten din görevlilerinden (=73,04) anlamlı düzeyde daha yüksek 
olduğunu göstermektedir. Buna göre, lisans eğitimi olan din görevlilerinin 
lise mezunu din görevlilerine göre bireysel yenilikçilik özelliklerinin daha 
yüksek olduğu söylenebilir. 

 Tablo- 8: Unvana Göre Bireysel Yenilikçilik ve Alt 
Faktörlerine ĠliĢkin Tek Yönlü Varyans Analizi (ANOVA) Sonuçları 
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DeğiĢken Unvan N  Ss F p 
Anlamlı 
Fark 

R
is

k
 A

lm
a 

K.K. 
Öğrt. 

115 9,10 1,054 

,718 ,489  

Ġmam-
Hatip 

149 8,93 1,189 

Müezzin-
Ka. 

23 9,04 1,460 

Toplam 287 9,01 1,160 

D
en

ey
im

e 
A

çı
k
lık

 

K.K. 
Öğrt. 

115 22,40 2,239 

1,089 ,338  

Ġmam-
Hatip 

1
49 

21,99 2,291 

Müezzin-
Ka. 

23 21,95 2,836 

Toplam 287 22,15 2,318 

F
ik

ir
 Ö

n
d
er

liğ
i 

K.K. 
Öğrt. 

115 19,94 3,339 

5,419 ,005 

K.K. 
öğreticisi 
ile 
Ġmam-
Hatip 

Ġmam-
Hatip 

149 18,47 3,828 

Müezzin-
Ka. 

23 19,52 3,883 

Toplam 287 19,14 3,700 

D
eğ

iĢ
im

e 

D
ir

en
ç 

K.K. 
Öğrt. 

115 26,27 6,753 3,006 ,051  
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Ġmam-
Hatip 

149 25,16 6,322 

Müezzin-
Ka. 

23 28,65 8,694 

Toplam 287 25,89 6,755 

B
ir

ey
se

l 
Y

en
il
ik

çi
lik

 

K.K. 
Öğrt. 

115 77,73 9,808 

5,452 ,005 

K.K. 
öğreticisi 
ile 
Ġmam-
Hatip 

Ġmam-
Hatip 

149 74,57 8,406 

Müezzin-
Ka. 

23 79,17 7,352 

Toplam 287 76,20 9,061 

Tablo 8‟de unvana göre bireysel yenilikçiliğe iliĢkin tek yönlü 
varyans analizi (ANOVA) sonuçları incelendiğinde, fikir önderliği alt 
faktörü (F=5,419, p<.05) ve bireysel yenilikçilikte (F=5,452, p<.05) 
anlamlı bir farklılaĢmanın olduğu gözükmektedir.  

Fikir önderliği alt faktöründeki farkın kaynağını görmek için 
yapılan Sidak test sonuçları, Kur‟an kursu öğreticisi unvanındaki din 
görevlilerinin almıĢ oldukları puan ortalamasının (=19,94) unvanının 
imam-hatip olduğunu belirten din görevlilerinden (=18,47) anlamlı 
düzeyde daha yüksek olduğunu göstermektedir. Buna göre Kur‟an kursu 
öğreticisi olan din görevlilerinin, imam-hatiplere göre daha fazla fikir 
önderliği özelliğine sahip olduğu söylenebilir.  

Bireysel yenilikçilik farkının kaynağını görmek için yapılan Sidak 
test sonuçları, Kur‟an kursu öğreticisi unvanındaki din görevlilerinin 
almıĢ oldukları puan ortalamasının (=77,73) unvanının imam-hatip 
olduğunu belirten din görevlilerinden (=74,57) anlamlı düzeyde daha 
yüksek olduğunu göstermektedir. Buna göre Kur‟an kursu öğreticisi olan 
din görevlilerinin, imam-hatiplere göre bireysel yenilikçilik özelliklerinin 
daha yüksek olduğu söylenebilir. 
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 Tablo- 9: Görev Yerine Göre Bireysel Yenilikçilik ve Alt 
Faktörlerine ĠliĢkin Tek Yönlü Varyans Analizi (ANOVA) Sonuçları 

DeğiĢken 
Görev 
Yeri 

N  Ss F p 
Anlamlı 
Fark 

R
is

k
 A

lm
a 

Ġl 
Merkezi 

86 9,03 1,078 

,983 ,375  
Ġlçe 
Merkezi 

75 9,14 1,099 

Köy/Mah 126 8,91 1,245 

Toplam 287 9,01 1,160 

D
en

ey
im

e 
A

çı
k
lık

 

Ġl 
Merkezi 

86 22,24 2,326 

,919 ,400  
Ġlçe 
Merkezi 

75 22,38 2,353 

Köy/Mah 126 21,95 2,293 

Toplam 287 22,15 2,318 

F
ik

ir
 Ö

n
d
er

liğ
i 

Ġl 
Merkezi 

86 19,87 3,328 

3,457 ,033 

Ġl 
merkezi 
ile 
köy/mah. 
arasında 

Ġlçe 
Merkezi 

75 19,33 3,742 

Köy/Mah 126 18,54 3,842 

Toplam 287 19,14 3,700 

D
eğ

iĢ
im

e 

D
ir

en
ç 

Ġl 
Merkezi 

86 26,51 6,729 1,009 ,366  
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Ġlçe 
Merkezi 

75 26,24 7,296 

Köy/Mah 126 25,26 6,431 

Toplam 287 26,89 6,755 

B
ir

ey
se

l 
Y

en
il
ik

çi
lik

 Ġl 
Merkezi 

86 77,66 9,862 

3,335 ,037 

Ġl 
merkezi 
ile 
köy/mah. 
arasında 

Ġlçe 
Merkezi 

75 77,10 8,359 

Köy/Mah 126 74,67 8,721 

Toplam 287 76,20 9,061 

Tablo 9‟da görev yerine göre bireysel yenilikçiliğe iliĢkin tek yönlü 
varyans analizi (ANOVA) sonuçları incelendiğinde, fikir önderliği alt 
faktörü (F=3,457, p<.05) ve bireysel yenilikçilikte (F=3,335, p<.05) 
anlamlı bir farklılaĢmanın olduğu gözükmektedir.  

Fikir önderliği alt faktöründeki farkın kaynağını görmek için 
yapılan Sidak test sonuçları, il merkezinde görev yapan din görevlilerinin 
almıĢ oldukları puan ortalamasının (=19,87) görev yerinin köy/mahalle 
olduğunu belirten din görevlilerinden (=18,54) anlamlı düzeyde daha 
yüksek olduğunu göstermektedir. Buna göre il merkezinde görev yapan 
din görevlilerinin, köy/mahallede görev yapanlara göre daha fazla fikir 
önderliği özelliğine sahip olduğu söylenebilir.  

Bireysel yenilikçilik farkının kaynağını görmek için yapılan Sidak 
test sonuçları, il merkezinde görev yapan din görevlilerinin almıĢ 
oldukları puan ortalamasının (=77,66) görev yerinin köy/mahalle 
olduğunu belirten din görevlilerinden (=74,67) anlamlı düzeyde daha 
yüksek olduğunu göstermektedir. Buna göre il merkezinde görev yapan 
din görevlilerinin, köy/mahallede görev yapanlara göre bireysel 
yenilikçilik özelliklerinin daha yüksek olduğu söylenebilir. 
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Sonuç 

AraĢtırmaya katılan din görevlilerinin çoğunluğu (%52,3) yüksek 
düzeyde yenilikçi olduğu, genel bireysel yenilikçilik ortalamasının ise 
(=76,20) “Yüksek Düzeyde Yenilikçilik” olarak kabul edilen sınır 
değeri (=68)‟in üstünde olduğu gözükmektedir. Yenilikçilik kategorileri 
bakımından genel olarak bakıldığında ise din görevlilerinin bireysel 
yenilikçilik ortalamasının (=76,20) “Öncüler” kategorisinin sınır 
değerleri (=69-80) arasında olduğu gözükmektedir. AraĢtırmada elde 
edilen bulgular doğrultusunda din görevlilerinin bireysel yenilikçilik 
özelliklerinin yüksek olduğu söylenebilir.  

Elde edilen bu bulgular, din görevlilerinin yeniliği arama, bulma 
ve benimseme konusunda istekli olup, toplumun diğer bireylerine bilgi 
veren, yol gösteren, değiĢim taraftarı, vizyon sahibi, risk almaya ve 
denemeye istekli bireyler olduklarını göstermektedir. Bu bulgunun ortaya 
çıkmasında din görevlilerinin sosyal rollerinin önemli olduğu 
düĢünülmektedir. Yaptıkları görevlerin nitelikleri itibarı ile toplum içinde 
fikir ve kanaat önderi pozisyonunda kabul edilen din görevlileri, sık sık 
bireysel ve sosyal sorunlarla muhatap olmakta ve çözüm yolları 
aramaktadırlar. Ancak bu bulgunun nedenlerini daha doğru bir Ģekilde 
ortaya koymak amacıyla daha fazla araĢtırma yapılması gereklidir. 

Din görevlilerinin bireysel yenilikçilik özellikleri ile “cinsiyet”, 
“yaĢ”, “eğitim durumu”, “unvan” ve “görev yeri” değiĢkenleri arasında 
anlamlı bir fark olduğu; “hizmet süresi” değiĢkeni ile din görevlilerinin 
bireysel yenilikçilik özellikleri arasında anlamlı bir fark olmadığı 
araĢtırmada elde edilen diğer bulgulardır.  

AraĢtırmada elde edilen bu bulgular doğrultusunda, cinsiyetin din 
görevlilerinin bireysel yenilikçilik özellikleri üzerinde etkisi olduğu,  kadın 
din görevlilerinin erkek din görevlilerine göre bireysel yenilikçilik 
özelliklerinin daha yüksek olduğu; 

YaĢın din görevlilerinin bireysel yenilikçilik özellikleri üzerinde 
etkisi olduğu, 40-49 yaĢ arasındaki din görevlilerinin bireysel yenilikçilik 
özelliklerinin daha yüksek olduğu; 

Eğitim durumunun din görevlilerinin bireysel yenilikçilik 
özellikleri üzerinde etkisi olduğu, lisans eğitimi olan din görevlilerinin lise 
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mezunu din görevlilerine göre bireysel yenilikçilik özelliklerinin daha 
yüksek olduğu; 

Unvanın din görevlilerinin bireysel yenilikçilik özellikleri üzerinde 
etkisi olduğu, Kur‟an kursu öğreticisi olan din görevlilerinin, imam-
hatiplere göre bireysel yenilikçilik özelliklerinin daha yüksek olduğu; 

Görev yerinin din görevlilerinin bireysel yenilikçilik özellikleri 
üzerinde etkisi olduğu, il merkezinde görev yapan din görevlilerinin, 
köy/mahallede görev yapanlara göre bireysel yenilikçilik özelliklerinin 
daha yüksek olduğu söylenebilir. 

Hizmet süresinin din görevlilerinin bireysel yenilikçilik özellikleri 
üzerinde etkisinin olmadığı gözükmektedir.  

Elde edilen bu bulgulara göre il merkezinde Kur‟an kursu 
öğreticisi olarak görev yapan, 40-49 yaĢlar arasındaki lisans mezunu kadın 
din görevlilerinin daha yüksek düzeyde bireysel yenilikçilik özelliklerine 
sahip olduğu ortaya çıkmaktadır. Bu bulguların ortaya çıkmasında kent 
yaĢamının gereklilikleri, yapılan görevin nitelikleri ve eğitim süreçlerinin 
etkili olduğu düĢülmektedir. Fakat bu bulgunun nedenlerini daha doğru 
bir Ģekilde ortaya koymak amacıyla yapılacak karĢılaĢtırmalı nitel ve nicel 
baĢka araĢtırmalara ihtiyaç vardır. Nitekim yapılan bu araĢtırmada elde 
edilen bulgular, araĢtırma grubunu oluĢturan din görevlilerinin bireysel 
görüĢleri ile sınırlıdır. Her yörenin, her kurumsal yapının kendine özgü 
bir kültürü, farklı sosyal yapısı, düĢünme ve algılama biçimi vardır. 
DeğiĢik bölge ve yörelerde yapılacak araĢtırmalarla bu araĢtırmanın 
sonuçları test edilmelidir. Yeniliklere karĢı çekinceli olan din 
görevlilerinin bu tutumlarının nedenlerinin incelenmesi ve yeniliklerden 
daha etkin yararlanabilmeleri konusunda çeĢitli çalıĢmaların yapılması 
önerilebilir. Yanı sıra din görevlilerinin hizmetlerinde, yenilikçi giriĢimleri 
destekleyen ve din görevlilerinin eleĢtirel düĢünme, problem çözme ve 
araĢtırma yapabilme becerilerini geliĢtiren, modern hizmet tekniklerine 
uyumlu yaklaĢımlarla uygulamalı eğitim/etkinliklere daha fazla önem 
vermeleri önerilebilir. 
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DĠN PSĠKOLOJĠSĠ DERSĠNĠN ÖĞRENCĠLERĠN BĠREYSEL 
KAZANIMLARI AÇISINDAN DEĞERLENDĠRĠLMESĠ:  

DEÜ ĠLAHĠYAT FAKÜLTESĠ ÖRNEĞĠ 

Ġlker Yenen

 

ÖZ 
Din psikolojisi bireyin duygu, düĢünce, tutum ve davranıĢları üzerinde dinin her 
türlü tesirini inceleyen ve psikolojideki bilgi, kural ve birikimle dinî konuları 
objektif olarak ele alan bir disiplindir. Ġslam bilimleri misyonlarını yerine 
getirirken ortaya çıkan bireysel ve toplumsal ihtiyaçlara, diğer anabilim dallarıyla 
iĢbirliği içinde daha sağlıklı bir Ģekilde cevap verebilir. Ayrıca dinî hayata dair 
sorumluluklarının öz-değerlendirmesini ise Felsefe ve Din Bilimlerinin saha 
araĢtırmalarından elde ettiği sonuçlar vasıtasıyla yapabilir. 
Bu çerçevede çalıĢmanın öncelikli amacı, Ġlahiyat Fakültesi öğrencilerinin din 
psikolojisi dersinden bireysel kazanımlarını tespit etmektir. Din Psikolojisi 
Anabilim Dalı ülkemizde Ġlahiyat Fakültesinin kuruluĢundan itibaren var 
olmasına rağmen son zamanlarda bu alanla ilgili olumsuz kritikler ve olması 
gerekenin dıĢında mütalaalar yapılmaktadır. Bu mülahazadan çıkan sonuca göre 
ilahiyat eğitiminde din psikolojisinin yer almaması gerekir. 
Bu çalıĢmanın örneklemi Dokuz Eylül Üniversitesi Ġlahiyat Fakültesinde 
öğrenim gören ve din psikolojisi dersini alan anketin uygulandığı ders sırasında 
tesadüfi yöntemle seçilmiĢ 155 kiĢiden (Ġlahiyat: 123, DKAB: 32) oluĢmaktadır. 
Veri toplama aracı olarak tarafımızdan hazırlanan içinde açık uçlu soruların da 
yer aldığı Din Psikolojisi Dersi Geri Bildirim Anketi kullanılmıĢtır. 
Elde edilen bulgulara göre Ġlahiyat Fakültesi öğrencilerinin öz-farkındalık, dinî 
konu ve olaylara farklı açılardan bakabilme, kendini ifade etme, dinî hayatı ve 
farklı dindarlık biçimlerini anlayabilme, özgüven, empati gibi belli baĢlı 
kazanımlar saptanmıĢtır. 
Anahtar Kelimeler: Ġlahiyat Eğitimi, Din Eğitimi, Din Bilimleri, Din Psikolojisi 
Dersi, Bireysel Kazanım 
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ASSESSMENT IN TERMS OF ACQUISITION OF INDIVIDUAL OF 
THE STUDENTS WHO TAKE LECTURE OF THE PSYCHOLOGY OF 

RELIGION: FACULTY OF THEOLOGY DOKUZ EYLUL UNIVERSITY 
SAMPLE 

ABSTRACT 
However, the psychology of religion is a discipline examines the influence of 
religion on the individual's feelings, thoughts, attitudes and behaviors and 
handles objectively the religious subjects with knowledge, rule and experience 
in psychology. While Islamic sciences carrying out their missions, they can 
appropriately respond in a more healthy way the individual and social needs by 
cooperating with other departments and also they can make self-evaluation of 
responsibilities in religious life through the results obtained from the field of 
Philosophy and Religious Studies. 
The main aim of the present study is to determine in this context individual 
acquisition of the students of Divinity School in the course of psychology of 
religion. Although there has been department of psychology of religion in our 
country since the foundation of Divinity Schools, in recent years some negative 
critics and some comments outside of to be done regarding the department has 
been made. According the results of the considerations psychology of religion 
does not have to take in the education of Theology. 
The sample group of the present study (123 Divinity, 32 DKAB) consists of 
totally 155 persons randomly selected from the students who take the course of 
psychology of religion in Divinity School in Dokuz Eylül University. 
Psychology of religion course Feedback Questionnaire was used as for 
instrument to collect data, which was prepared by the researcher and also 
includes open-ended questions. 
According to the findings, some acquisitions were witnessed on Divinity school 
students, such as self-awareness, to be able to see religious issues and events 
from different aspects, self-expression, to be able to understand religious life 
and different forms of religiosity, self-confidence and empathy. 
Key Words: Theological Education, Religious Education, Religious Studies, the 
Course of Psychology of Religion, Ġndividual Acquisition. 
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GiriĢ 

Psikolojinin çok uzun zamandır dine kapılarını geniĢ bir Ģekilde 
açtığı bilinmektedir.1 Bir bilim dalı olan din psikolojisi, Ġlahiyat 
Fakültelerinin kuruluĢundan2 itibaren bilim kürsüsü olarak ülkemizde 
akademik faaliyetlerini sürdürmekte3 ve psikoloji bilgisini / prensiplerini 
yaĢanmakta olan dinî hayata tatbik etmektedir. Dolayısıyla din 
psikolojisinin çeĢitli alanlarda yürütülen din hizmetlerinde önemli bir yeri 
olduğu söylenebilir. Dinî hayatımızdaki birçok fonksiyonuna rağmen din 
psikolojisinin, Ġlahiyat formasyonundaki yeri ve önemi son zamanlarda 
mütalaa konusu olmuĢtur. Sonuç olarak din psikolojisinin önkoĢulu 
mahiyetinde olan Psikolojiye GiriĢ dersi ilahiyat müfredatından 
kaldırılmıĢ, hatta din psikolojisinin de kaldırılması gündeme gelmiĢtir.4 

Kimi çevrelerde din psikolojisinin “psiko-loji” (psycho-logy) sine 
paralel olarak zihinlere yerleĢen negatif algıdan dolayı (mantıksal 
pozitivist paradigma, bilimin ve dinin doğrularının çatıĢması, Freud vb 
etkisi ile), ki bu ilahiyat eğitimi ve din eğitimi için de olabilir, böyle bir 
durumun ortaya çıktığı varsayım olarak ileri sürülebilir. Burada Ģu soruları 
sormak da mümkündür: Din bilimleri açısından, Ġslam‟ın bir din olarak 
tıpkı Hıristiyanlık gibi, Ġslam‟ı müstakil bir inceleme konusu yapan ve ona 
Batı‟ya ait sosyal, moral, manevi, mantıkî ya da estetik kriterlere göre 
yaklaĢmayan bir araĢtırmanın nitelikleri neler olmalıdır? Ġslami verileri, 

                                                      
1  Michael E. McCullough, vd., To Forgive is Human (How To Put Your Past in The Past), 

InterVarsity Press, USA, 1997, s. 13. 

2  Din Psikolojisi dersi ilk olarak Mustafa ġekip Tunç tarafından Cumhuriyet 
döneminde kurulan (21 Nisan 1924) Ġstanbul Dar‟ül-Fünûn Ġlahiyat Fakültesi‟nde 
okutulmuĢtur. Münir KoĢtaĢ, Ankara Üniversitesi Ġlahiyat Fakültesi, AÜĠFD, Cilt: 
31, Sayı: 1, 1990, ss. 1-27.; 3 Mayıs 1949‟da Ġlahiyat Fakültesinin; 19.11.1959 
tarihinde Yüksek Ġslam Enstitüsü‟nün; 12.02.1971‟de Ġslami Ġlimler Fakültesi‟nin 
kurulması ve 29.12.1988 tarihinde ise Ġlahiyat Meslek Yüksek Okulu‟nun açılmasıyla 
ilgili geniĢ bilgi için bkz. Mustafa Öcal, Cumhuriyet Dönemi Din Eğitimi ve Dini 
Hayat (Tanıkların Dilinden), Edt. Mustafa Öcal, Ensar NeĢriyat, Ġstanbul-2008, ss. 
41-45; 50. 

3  Neda Armaner, Din Psikolojisine GiriĢ, Cilt. 1, Ayyıldız Matbaası, Ankara-1980, s. 
2. 

4  Hüseyin Peker, V. Din Psikolojisi Anabilim Dalı Koordinasyon Toplantısı: Din 
Psikolojisinin Dünü, Bugünü ve Geleceği, Hitit Üniversitesi Ġlahiyat Fakültesi Din 
Psikolojisi Anabilim Dalı, 29–30 Haziran 2013, Çorum. 
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salt maddi veya manevi, pozitivist ya da idealist bir süzgeç aracılığıyla 
okuma eğilimine nasıl engel olunmalıdır?5 Ġlk bakıĢta dinî inanca, ilahiyat 
konularına düĢman gibi görünen –loji / ilmi metotlar, daha sonra imanı 
zayıflatmadığı bilakis dinî hakikatleri derinlemesine ve daha geliĢmiĢ bir 
Ģekilde değerlendirerek anlaĢılmasına yol açtığının örnekleri de vardır.6 Bu 
varsayımlara ilahiyat formasyonunun kalitesinin yükseltilmesi ile Temel 
Ġslam Bilimleri Bölümü altındaki ders sayısını / derslerin kredisini 
arttırmayı doğru orantılı görmek de ilave edilebilir. 

Yine Temel Ġslam Bilimleri Bölümündeki bazı anabilim dallarının 
“insanı dünya ve ahirette mutluluğa ulaĢtırma”,7 “Ġslami kimlik ve kiĢilik 
oluĢturma, davranıĢ bozukluklarını fark ettirme, sosyal iliĢkileri 
güzelleĢtirme ve fani hayatta bunalan ruhlara ebedi kurtuluĢ ufukları 
gösterme”8 gibi beĢeri bilimlere, felsefeye ve metafiziğe daha yakın olarak 
değerlendirilebilecek amaç ve misyonları benimsemiĢ olmaları da buna 
ilave edilebilir. ġüphesiz din, bireysel ve toplumsal yönden ruh sağlığını 
koruyucu ve geliĢtirici en güçlü psikolojik etken olmakla birlikte doğru ve 
yeterli bilgi, uygun bilimsel öğretim ve anlatım yöntemleri ve sosyal 
destekle ancak bu etki iĢlerlik kazanabilir.9 

Ġlahiyat Fakültelerinin amacı, din adamı ve yüksek ilahiyatçı 
yetiĢtirmek, kimilerine göre bu birbirine karıĢtırılmıĢtır,10 ve kalitesiyle 

                                                      
5  Jacques Waardenburg, Ġslam ve Din Bilimleri (Collége de France‟da Sekiz Ders), 

Çev. Ramazan Adıbelli, Ġz Yayınları, Ġstanbul-2011, ss. 39-40. 

6  Montgomery Watt, Batılı Ġlim Adamlarının Kur‟an‟a YaklaĢımları, Uluslararası Birinci 
İslam Araştırmaları Sempozyumu, DEÜ Yayınları, Ġzmir-1985, ss. 25-36; AyĢe 
TaĢkıran, Ġlahiyat Fakültesi Müfredatında Felsefe ve Din bilimleri Bölümü 
Derslerinin Yeri ve Fonksiyonlarına Dair Bir AraĢtırma (Ġlahiyat Fakültesi 
Öğrencileri Örneği), KSĠÜĠFD, Yıl: 11, Sayı: 22, Temmuz-Aralık, 2013, ss. 238-
266. 

7  Ömer Çelik, Tefsir Okumaları Üzerine, Ġlahiyat Rehberim Özel Sayısı, Ġstanbul 
Üniversitesi Ġlahiyat Fakültesi Sır ve Hikmet Kulübü, Ġstanbul-2013, ss. 3-11. 

8  Zekeriya Güler, Hadis Okumaları Üzerine, Ġlahiyat Rehberim Özel Sayısı, Ġstanbul 
Üniversitesi Ġlahiyat Fakültesi Sır ve Hikmet Kulübü, Ġstanbul-2013, ss. 12-16. 

9  Hayati Hökelekli, Gençlik ve Din, Gençlik, Din ve Değerler Psikolojisi içinde, 
Ankara Okulu Yayınları,  2002-Ankara, s. 27. 

10  „Ġlahiyatçı‟, Din Felsefesi, Dinler Tarihi ve Din Sosyolojisi öğrenmiĢ bir mütehassıs 
veya filozoftur, fakat din adamı değildir. „Yüksek Diyanet Mütehassısı‟ ise her 
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ilgili olarak uygulanacak programın nasıl olması gerektiği,11 yayınlanan 
çalıĢmaların bilimselliği ve alana katkısı, ayrıca bu kurumlardan mezun 
olan ilahiyatçıların niteliğiyle ilgili özeleĢtiri yapıldığında genelde Ģöyle bir 
yargıyla karĢılaĢılmaktadır: -İlahiyat eğitiminde felsefenin, psikolojinin ve 
sosyolojinin gereğinden fazla yer aldığı.12 Ġlahiyat çevresinde düĢünce üretme, 
ekol oluĢturma, güncel dinî meselelere çözüm bulma, bunlar karĢısında 
vaziyet alıĢ,13 âlim ve dindar bireyler yetiĢtirme gibi çeĢitli beklentilerin 
arzu edilen ölçekte olmamasının yarattığı endiĢenin, bu yargıyı tetikleyen 
önemli hususlardan biri olduğu ileri sürülebilir. 

Ayrıca zamanın ruhu, toplumun farklı kesimlerinde bilim ile dini 
karĢı karĢıya getirerek Felsefe ve Din Bilimleri Bölümü altındaki derslerin 
lüzumunun sorgulanmasına yol açmaktadır. Bu da Ģöyle bir anlayıĢı 
desteklemektedir: “Namaz kılan bir toplumun psikolojiye, zekat veren bir 
toplumun sosyolojiye ihtiyacı yoktur.” Oysa insanın zihnindeki bilimsel 
hakikat ile iman hakikati arasındaki çatıĢma, “hakikaten hakiki” 

                                                                                                                             
Ģeyden evvel zühd‟ü takva sahibi bir dindardır; sâniyen de muayyen bir dinde 
yüksek ilim ve kemal sahibi olmuĢ bir din adamıdır. Bunlardan biri hakkıyla 
inanmıĢ, öbürü ise sadece iman üzerinde zeka oyunu oynamayı öğrenmiĢtir.”, Ali 
Fuad BaĢgil, Din ve Laiklik, Kubbealtı NeĢriyat, 2003, Ġstanbul, s. 210. 

11  “Ġyi bir ilahiyatçı nasıl yetiĢir? Sorusu dün olduğu gibi bugün de askıda durmaktadır. 
Öyle anlaĢılıyor ki bu soruya cevap vermek, „bir bilgi sorunu‟ olmaktan çok temelde 
bir zihniyet ve bakıĢ açısı sorunudur.” Celal Türer, Deneyimlenen Felsefe: Ġlahiyat 
Sorunu, Eğitime BakıĢ, yıl: 10, Sayı: 28, 2014, ss. 19-22. 

12  Ġlahiyatlarda Felsefe ve Din Bilimleri bölümünde yer alan derslerin kredilerinin 
düĢürülmesi, hatta kaldırılması düĢüncesinin arkasında bu derslerin, özellikle 
“felsefenin, öğrencilerin kafalarının karıĢmasına neden olduğu” görüĢü yer 
almaktadır. Yusuf Kaplan, 
http://www.yenisafak.com.tr/yazarlar/yusufkaplan/il%C3%A2hiyatlardan-felsefe-
derslerinin-kaldirilmasi-cinayettir-39424. Peki, ilahiyat fakültesine gelmeden önce 
bu öğrencilerin zihinleri duru, tüm dini bilgi, olgu ve düĢünceler yerli yerinde miydi? 
Dinsel düĢünceleri ile eylemleri ve buna paralel olarak duygu durumları uyum içinde 
miydi? Yarın mezun olup çeĢitli toplumsal yapı ve kademelerde görev aldıklarında, 
kendi kiĢilik geliĢimleri ve karĢılarındakilerin talep ve beklentileri doğrultusunda 
ezber bozan durumlarla nasıl baĢa çıkacaklar? Ezcümle bu öğrenciler psikoloji, 
sosyoloji görmeden kendilerini nasıl gerçekleĢtirecekler? 

13  ġerif Mardin, Din ve Ġdeoloji, ĠletiĢim Yayınları. 1983, Ġstanbul, s. 14, 

http://www.yenisafak.com.tr/yazarlar/yusufkaplan/il%C3%A2hiyatlardan-felsefe-derslerinin-kaldirilmasi-cinayettir-39424
http://www.yenisafak.com.tr/yazarlar/yusufkaplan/il%C3%A2hiyatlardan-felsefe-derslerinin-kaldirilmasi-cinayettir-39424
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anlamındaki hakikate ulaĢma noktasında manasızdır. Çünkü bilimsel 
hakikat ve iman hakikati, mananın aynı boyutuna ait değillerdir.14 

Belirtilmesi gereken diğer bir husus ise, ülkemizdeki 
akademisyenlerin zihin dünyalarında din psikolojisinin varlığı, önemi ve 
sınırlarının belirgin olmamasıdır. Bir kısım akademisyen din psikolojisini, 
psikolojinin altında bir konumda nitelerken15 bazıları da, din psikolojine 
ilahiyat ile psikoloji arasında adeta “araf”ta bir yer biçmektedir.16 
Akademisyenlerin psikoloji kökenli olma ve psikoloji bilgi, prensip ve 
kuramlarını araĢtırmalarında öncelikli tutma ya da ilahiyat kökenli olma 
ve dinî esasları akademik incelemelerinde ön plana alma tutumlarına göre 
konuya yaklaĢımları değiĢmektedir. Bu belirsizlik son dönem dinî 
danıĢmanlık ve rehberlik, pastoral psikoloji ve manevi bakım ile ilgili 
konulara da yansımakta ve din psikolojisinin ve onunla iliĢkilendirilen 
alanların / konuların sınırları birbirine karıĢmıĢ gözükmektedir.17 Gelinen 

                                                      
14  Paul Tillich, Ġmanın Dinamikleri, Çev. Fahrullah Terkan & Salih Özer, Ankara 

Okulu Yayınları, 2014, Ankara- s. 82-86. 

15  Hasan Kayıklık, Ġçerik ve Kazanım Açısından Din Psikolojisi, Çukurova ÜĠFD, 
Cilt: 3, Sayı: 1, Ocak-Haziran 2013, ss. 83-102; Hayati Hökelekli, Din Psikolojisi 
TDV Yayınları, Ankara, s. 1; Neda Armaner, age, s. 4; M. Doğan KaraçoĢkun, Din 
Hizmetlerinde Psikolojik Formasyon Yeterliliğinin Önemi ve Ġlahiyat 
Fakültelerindeki Psikoloji Eğitimi Üzerine GörüĢ ve Öneriler, Türkiye‟de Yüksek 
Din Eğitiminin Sorunları, Yeniden Yapılanması ve Geleceği Sempozyumu, 16-17 
Ekim 2003, Isparta, SDÜĠF Yayınları, Isparta, 2004, ss. 83-103. 

16  Kerim Yavuz, Günümüzde Ġnancın Psikolojisi, Boğaziçi Yayınları, Ankara, 2013, 
ss. 42, 56-57.; Hüseyin Peker, Din Psikolojisi, Çamlıca Yayınları, Ġstanbul-2008, s. 
35.; Faruk Karaca, Din Psikolojisi, Eser Ofset, Trabzon, 2011, s. 44.; Hasan 
Kayıklık, Din Psikolojisi: Bireysel Dindarlık Üzerine, Karahan Kitabevi, Adana, 
2011, s. 18.; Neda Armaner, age, s. 7.; konuyla ilgili geniĢ değerlendirme için bkz. 
Ġlker Yenen, Din Psikolojisi Alanında Türkiye‟de Yapılan Bilimsel Faaliyetler 
Hakkında Bir Değerlendirme, Türk Bilimsel Derlemeler Dergisi 2 (1), 2009, ss. 314-
331. 

17  “Modern psikoloji ülkemizde teorik olarak dinî branĢlarla birlikte din psikolojisi adı 
altında çalıĢmaya baĢlamıĢ ve dinî danıĢmanlık psikolojinin uygulamalı yönünü teĢkil 
ederken diğer yandan manevi rehberlik ve klinik psikoloji arasındaki sınır bölgede 
etkinlik gösteren din psikolojisine ait alanlardan biri.”, Recep Kaymakcan & Turgay 
ġirin, BiliĢsel-DavranıĢçı Psikoterapi YaklaĢımı ile BütünleĢtirilmiĢ Dinî 
DanıĢmanlık Modeli‟nin Din Eğitimi Alan Erkek Üniversite Öğrencilerinin 
Durumluk ve Sürekli Kaygı Düzeylerine Etkisi, Değerler Eğitimi Dergisi, Cilt. 11, 
No. 26, Aralık-2013, ss. 111-148. 
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noktada görünen o ki, aslında din psikolojisinin saha, kaynak ve 
metotlarını gözden geçirerek yeniden tanımının yapılması gerekmektedir. 

Batı‟da zengin bir tecrübeye sahip olan din psikolojisi ülkemizde 
ise yaklaĢık yarım asırlık maziye sahip olan bir disiplindir. Dolayısıyla bu 
alanda önemli ekol ve geleneklerden, din psikolojisinin (müstakar) 
kanunlarından bahsetmek pek mümkün değildir.18 Son zamanlarda 
yapılan koordinasyon toplantılarının dıĢında din psikologları arasında 
sistemli bir iliĢkinin kurulduğunu ve kendi aralarında örgütlendiklerini 

söylemek de zordur.19 Henüz din psikologlarının kendi kültürümüzün 
temel kaynaklarıyla temas halinde ortak bir ideolojisi de oluĢmamıĢtır.20 
Ancak alanın önde gelen isimlerinin ve onları takip edenlerin din 
psikolojisi çalıĢmalarında belirli bir paradigma, bakıĢ açısı ve tutum 
benimsediklerinden söz edilebilir. Sosyal bir bilim olan din psikolojisinin 
bilimler arasındaki yeri ve sınırlarının sabit ve değiĢkenliğiyle ilgili algının 
akademik camiada netleĢmesi, ona yüklenen misyonun yararlı sonuçlar 
vermesine imkan sağlayacaktır. Ancak bu sayede onun altında 
yapılandırılmak istenen programların sağlıklı bir Ģekilde geliĢmesi ve 
doğru fonksiyonlar icra etmesinin mümkün olacağı kanaatindeyiz. 

Zira din psikolojisinin Batı‟da ortaya çıkıĢı, ilerleme seyri ve 
iĢlevleri ile ülkemizdeki durumu benzerlik göstermese de21 günümüzde 
din eğitimi (religious education) ve ilahiyat eğitimi (theological education) 
için önemi daha çok artmıĢtır. Batı‟da bu ilerleme, 1730‟larda Jonathan 
Edwards‟ın baĢlattığı I. UyanıĢ Hareketi (Conversion, Amerikan 
pragmatizmi) ve 1830‟lu yıllarda baĢlayan II. UyanıĢ Hareketi (Second 
Great Awakening) ile içten gelen dinamiklerle oluĢmuĢtur. Din 

                                                      
18  Bedii Ziya Egemen, Din Psikolojisi: Saha, Kaynak ve Metot Üzerine Bir Deneme, 

Türk Tarih Kurumu Basımevi, Ankara-1952, s. 7. 

19  Ali Rıza Aydın, ÇağdaĢ AraĢtırmalar IĢığında Din Psikolojisine Bir BakıĢ, Din 
Bilimleri Akademik AraĢtırma Dergisi, Cilt: 4, Sayı: 3, 2004, Temmuz-Ağustos-
Eylül, ss. 49-59. 

  Din Psikolojisi Derneği 15 Temmuz 2014 tarihi itibariyle Çanakkale‟de 
kurulmuĢtur. 

20  Hayati Hökelekli, V. Din Psikolojisi Anabilim Dalı Koordinasyon Toplantısı: Din 
Psikolojisinin Dünü, Bugünü ve Geleceği, Hitit Üniversitesi Ġlahiyat Fakültesi Din 
Psikolojisi Anabilim Dalı, 29–30 Haziran 2013, Çorum. 

21  Neda armaner, age, s. 3. 
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psikolojisi, ABD‟deki ikinci uyanıĢ hareketinin bir meyvesidir. Ülkemizde 
ise din psikolojisinin geliĢmesi dıĢ Ģartların değiĢmesi ve zorlamasıyla 
gerçekleĢmektedir. Hâlbuki içten gelen dinamiklerle kendi zihinsel 
dünyamızın bir gerekliliği olarak bu değiĢimin olması gerekir. Din 
psikolojisinin hayat ile bağlantısı kavranamadığı sürece sürekli yabancı bir 
unsur olarak algılanacak ve dıĢlanacaktır.22 Dinle iliĢkilendirilen 
meselelerin ve Ġslam tarihinin psikolojik açıdan yorumlanması, Ġslam 
dininin psikolojik yönlerini açıklayabilme, dinin insanların ruhuna nüfuz 
etmesi,23 toplumumuzun dinî hayatının anlaĢılması ve olgunlaĢtırılması 
açısından din psikolojisinin önemli fonksiyonları vardır.24 Çünkü modern 
insanın özellikleri dikkate alındığında, ona bilgi ve duygu aktarımı 
yapılmak istenildiğinde, onda tutum ve davranıĢ geliĢtirmek 
arzulandığında sosyal bilimlerden, estetikten, edebiyattan, felsefeden, bilgi 
teknolojisinden, kültürden ve tabii ki psikolojiden yararlanmak 
gerekmektedir. Zira onun ilgileri, duygu dünyası, ihtiyaçları, çevresi, zihin 
yapısı, sahip olduğu imkânlar yanında; inĢa etmiĢ olduğu öznel ve nesnel 
dünyasına seslenirken, farklı disiplinlerin olgularından, bakıĢ açılarından 
destek almak kaçınılmazdır. 

Ġlahiyat bilimleri amaçları doğrultusunda dinî hayatta taĢıdıkları 
misyonların öz-değerlendirmesini yapabilmek ve Ġslam‟ın vizyonunu 
modern toplumun farklı kesimlerine (bilgisiz savunmacı dindarlara, 
içgüdüsel olarak Ġslam‟a husumet duyanlara vd) taĢıyabilmek için25 
otantik yorum ve yaĢantısal çıkarımların üretilmesi gerekmektedir. Bu 
bakıĢ açısı zenginliğinin sağlanmasında sosyal bilimsel yaklaĢım26 ve din 
bilimlerinin yaĢayan Ģeklinde dıĢa yansıyan din araĢtırmalarında elde ettiği 
sonuçları değerlendirmek önemli hususlardır. Örneğin Mü‟min-
Müslüman kiĢilik, yeni din algıları, muhafazakârlık, kültürel 

                                                      
22  Recep Yaparel, V. Din Psikolojisi Anabilim Dalı Koordinasyon Toplantısı: Din 

Psikolojisinin Dünü, Bugünü ve Geleceği, Hitit Üniversitesi Ġlahiyat Fakültesi Din 
Psikolojisi Anabilim Dalı, 29–30 Haziran 2013, Çorum. 

23  Kerim Yavuz, age, s. 42, 38, 45. 

24  Recep Yaparel ile 27.06. 2013 tarihinde yapılan yüz yüze görüĢme, Ġzmir. 

25  Murata, Sachiko & Chitick William, Ġslam‟ın Vizyonu: Ġnanç ve Uygulama, Çev. 
Turan Koç, Ġnsan Yayınları, Ġstanbul-2008, s. 12. 

26  Mehmet Atalay, Kur‟an‟a Psikoloji ile Bakmak: Hz. Yusuf ve Hz. Musa Kıssaları 
Örneği, Ġz Yayıncılık, Ġstanbul-2012, s.: 54. 
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Müslümanlık,27 dinî meĢrulaĢtırma, dinî inanç-dinî davranıĢ arasındaki 
uyum, din-bilim iliĢkisi, değerlerin erdeme dönüĢmesi, inanç, Ģüphe, iman 
ve din eğitimi ile ilgili problemler Din Psikolojisinin konusu olduğu gibi 
ilahiyat bilimlerinin de gündemine alması gereken meselelerdir. Zira bir 
dinin ampirik verileri, büyük ölçüde kategorilerin tercihine, metodolojiye 
ve incelenen fenomenlerin kavramsallaĢtırılmasına bağlıdır.28 Ġslam 
bilimleri, diğer disiplinlerde de olması gerektiği gibi, çağın getirdiği 
değiĢim ve dönüĢümleri, temel sorunları ve paradigmaları tespit ederek, 
bilgi ve bilinç oluĢturan sistemleri ve insan yetiĢtirme mekanizmalarını, 
kısacası zamanın ruhunu dikkate alarak özeleĢtiri yapmak zorundadır.29 

Yükseköğretim düzeyinde din eğitimi yapan tek kurum olan 
ilahiyat fakülteleri, bilgi (dinî bilgi) üretiminde ve değer eğitiminde önemli 
iĢlevlere sahiptir. Din eğitim-öğretimi ve din hizmetleri alanlarına 
personel yetiĢtirme görevinin yanında din konusunda bilimsel bilgi 
üretme ve ilahiyatçı yetiĢtirme sorumluluğunu da taĢıması, bu 
fakültelerdeki eğitimin kalitesini etkileyen unsurlar üzerinde düĢünmenin 
ne kadar önemli olduğunu göstermektedir.30 

Ġlahiyat Fakültelerinin eğitim programı genel olarak, toplumun 
özellikle din hizmetleri hususunda ihtiyaçlarının karĢılanmasına dair 
ilahiyat fakültelerinden beklentiler,31 mezun öğrencilerin meslek 
hayatlarında karĢı karĢıya kalacakları durumlar ve YÖK‟ün politikaları 

çerçevesinde belirlenmektedir.

 Buna zaman zaman ülkemiz ilahiyat 

                                                      
27  Ercan Yıldırım, Türk DüĢüncesinde Ġslam, Hece Yayınları, Ankara-2013, ss. 7-18. 

28  Jacques Waardenburg, age, s. 39. 

29  Mehmet Görmez, Müslümanların Ekseni Kaydı, 20-22 Ocak 2014: Ġl Müftüleri 
ĠstiĢare Toplantısı, 21.01.2014,http://www.belge.com.tr/haber-8917-1-
mehmet_gormez_muslumanlarin_ekseni_kaydi.html. 

30  Mustafa Arslan & Esra Tunç, Ġlahiyat Fakültesi Öğrencilerinin Değer 
Yönelimlerindeki FarklılaĢmalar, DED, 2013, Cilt. 11, Sayı: 26, ss. 7-39.; AyĢe 
TaĢkıran, agm, 2013. 

31  “Ġlahiyat Fakültesinin kurulması fikri modern Türk Üniversitesi içinde Ġslamî 
ilimlerin modern ilim zihniyeti ile okutulması ihtiyacından doğmuĢtur.”, Münir 
KoĢtaĢ, agm, ss. 1-27. 

  1949 yılında kurulan Ġlahiyat Fakültesinin amacı: “Din meselesinin sağlam ve ilmi 
esaslara göre incelenmesini mümkün kılmak, mesleki bilgisi kuvvetli ve 
düĢünüĢünde ihatalı din adamlarının yetiĢebilmesi için lüzumlu Ģartları sağlamak 
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dünyasının Batı bilim hayatı ile temas kurarak Batı‟lı teologlarla 
karĢılaĢmalar, Ġlahiyat araĢtırmalarında yöntem32 ve “metodoloji” meselesi 
ve yetiĢtirilecek ilahiyatçının sahip olması gereken misyona dair erk 
sahiplerinin tutumları çerçevesinde dönemsel sıçrayıĢlar da etki 
etmektedir. Oysa Ġlahiyata yön verecek zihinlere ihtiyaç olduğu gibi planlı 
ve istikrarlı bir Ģekilde, tıpkı Batı‟dakine benzer, üst düzey teologları / 
yetiĢtirici sınıfını da bu fakültelerin yetiĢtirme zorunluluğu vardır.33 Tıp 
ilmine ve hocasına olan ihtiyaçtan daha az mühim olmayan bu 
zorunluluk, toplumsal ve millî açıdan da büyük önem taĢır.34 Ġlahiyat 
fakültelerinde “üst düzey teolog”, “Yüksek Din Mütehassısı” veya 
ilahiyatçı olmayı mümkün kılacak akademik ortamın sağlanması yerine, 
geçmiĢ dönemlerde çeĢitli zaman aralıklarında olduğu gibi kendine ve 
çevresine yabancılaĢan öğrencilerin zihin dünyaları, malayani mesele ve 
tartıĢmalarla meĢgul edilmektedir.35 

Kendilik bilincinin oluĢumunda ilahiyat öğrencisi, hayata dair ve 
dinin toplumsal yaĢamda tatbik edilebilirliği karĢısında ortaya çıkan 
sorunlarla baĢa çıkarken din dilinde, düĢüncede ve davranıĢta 
dünyevileĢme tehdidiyle karĢı karĢıya kalmaktadır. Burada kendi 
hakikatini yaĢarken dinin davranıĢlara yön vermedeki etkisi ve 
Müslümanca bir zihin inĢa etmedeki rolünün yarattığı krizlerle baĢa 
çıkma arayıĢı içindedir. Bilinebilirlik âlemi ile bilinemezlik âlemi arasında 
gelgitler, bazılarında tıpkı Batı‟lı zihinlerde olduğu gibi çatıĢmaya yol 
açmakta, rasyonel veya irrasyonel sınırlar artık sesli olarak ifade 
edilmektedir.36 Yapılan tartıĢmalarda görünen o ki, yaĢanan krizlerin, bu 

                                                                                                                             
maksadıyla memleketimizde de garptaki örneklerine benzer bir Ġlahiyat Fakültesinin 
kurulması gereklidir.”, Ġsmet Parmaksızoğlu, Türkiye‟de Din Eğitimi, MEB 
Yayınları, 1966, Ankara, s. 4, 29; akt. Veli Öztürk, Cumhuriyet Dönemi Milli Eğitim 
ġuralarında Din ve Ahlak Eğitimi ile Ġlgili Olarak Alınan Kararlar ve TartıĢmalar, 
Tibyan Yayıncılık, Ġzmir, 2010, s. 208. 

32  Ali Rıza Aydın, agm. ss. 49-59.  

33  Ethem Ruhi Fığlalı ile 24.10.2013 tarihinde yapılan yüz yüze görüĢme. 

34  Ali Fuad BaĢgil, Din ve Laiklik, s. 121-122. 

35  Hayati Hökelekli, Gençlik ve Din, Gençlik, Din ve Değerler Psikolojisi, Ankara 
Okulu Yayınları, 2002-Ankara, s. 14. 

36  Sibel A. Arkonaç, Psikolojide Ġnsan Modelleri ve Yerel Ġnsan Modelimiz, Nobel 
Yayınları, Ankara-2008, 85-86. 
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inanç krizi de olabilir,37 rehabilite edilmesinde, insanın bütün olarak ele 
alınması ve sadece dinî bilgi ihtiyacı değil, diğer ihtiyaçlarının da sağlıklı 
bir Ģekilde karĢılandığı, “kendilik farkındalığı” yaratan bir eğitim / 
Ġlahiyat ortamı oluĢturulmalıdır. Böyle bir ortamın sağlanmasında Ġslam 
bilimlerine olduğu gibi din bilimlerine de çeĢitli sorumluluklar 
düĢmektedir. 

Her disiplinde olduğu gibi din psikolojisinin de sorumluluğu, 
bilimsellik ilkeleri, teoloji ve beĢerî bilimler arasında kendine özgü 
terminolojisi, metodolojisi ve araĢtırma alanları vardır.38 Bu çerçevede 
insana dair olan, çok karmaĢık dahi olsa, her türlü dinî (davranıĢ-duygu-
düĢünce-tutum) tecrübeyi psikolojik bakıĢ açısıyla keskin bir incelikle 
analiz etmektedir. Ve özel olarak da bu doğrultuda meydana gelen tüm 
etkileĢimleri, çağdaĢ psikoloji biliminin araĢtırma yöntemleriyle elde 
edilen verilere ve prensiplere göre araĢtırma konusu yapan bir bilim 
dalıdır.39 

Din psikolojisi, tüm akademik faaliyetlerini bilimsel paradigma 
çerçevesinde gerçekleĢtirme zorunluluğunun yanı sıra, Ġlahiyat alanında 
yer alan ve konusu, kutsalla herhangi bir bağlılığı hisseden dindar insanı 
anlamak olan bir disiplin de olsa, incelemelerini sosyal bir bilim mantığıyla 
yürütmesi gerektiği unutulmamalıdır. Ġlahiyat ilimleriyle sosyal bilimlerin 
yöntemleri birbirlerinden farklı olmalarına karĢın her iki alanın 
araĢtırmacıları diğer alanın sahasını ihlal etmeden belli ölçüde bilgi ve 
tecrübe sahibi olmalıdır. Böylece hem kendi alanında daha çok verimli 

                                                      
37  Bir itiraf: “Benim çeĢitli inançsal/imani sıkıntılarım var. ġöyle ki ahirete 

inanmadığımı sanıyorum. Çünkü Ģayet inanmıĢ; iman etmiĢ olsam bu Ģekilde 
yaĢamam. Yani ben aslında “ahiret”in varlığına inanıyorum, fakat benim ahiret 
inancımın olmadığını düĢünüyorum. Ġkincisi Allah‟ın varlığı. O‟nun bizi her an 
gördüğü. Ben Allah‟a yalnızca namaza durduğumda, avuçlarımı açıp yalvardığımda 
inandığımı sanıyorum. Orada O var. Kalkınca unutuyorum ya da sanki kabul 
etmezcesine, karĢı koyarcasına, meydan okurcasına… yaĢıyorum. Bu düĢünceler, 
yaĢamam gereken ve yaĢamımın çeliĢkisinden doğuyor.” 

38  Kerim Yavuz, age, s. 16. 

39  KaracoĢkun, agm 2004; Ali Rıza Aydın, Ġlahiyat Fakültelerinde Din Psikolojisine 
Duyulan Ġhtiyaç, Modern Dönemde Ġlahiyat Eğitimi Müfredatı ve Yöntem 
TartıĢmaları (Uluslar Arası Katılımlı ÇalıĢtay), 19-25 Temmuz 2010, Ondokuz 
Mayıs Üniversitesi Ġlahiyat Fakültesi, ss. 109-113. 
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olmasını sağlayacak, hem de hata oranını azaltacaktır.40 Aksi takdirde din 
psikologları ilahiyatçı kimliğinden hareketle, sağlıklı bir dindarlık 
modelinin nasıl olması gerektiğine dair düĢüncelerle, modern psikolojinin 
imkan ve verilerinden yararlanarak, günümüzün Kur‟an ve Sünnete 
uygun ideal Müslüman bireylerini yetiĢtirmek ve bunun için Hz. 
Peygamber gibi güzel örnek teĢkil etmeyi kendilerine bir görev addetme 
misyonuyla iliĢkilendirilir.41 Ülkemizde din psikolojisinin geliĢimi önemli 
ölçüde Ġlahiyat kökenli bilim adamları tarafından sağlandığı42 için böyle 
bir iliĢkinin kurulması doğal karĢılanabilir. Hâlbuki (psikolojinin, 
psikologların da olmadığı gibi), din psikolojisinin böyle bir hedefi olamaz 
(dinî psikolojinin olabilir ve en güzel Ģekilde bu misyonu yerine 
getirecektir.). Zira din psikolojisi dindar bireyi her yönüyle ele alırken ne 
durumda olduğunun resmini çeker, nasıl olması gerektiğini söylemez ki o, 
normatif bir bilim değildir.43 

Ġnsan merkezli bir bilim dalı olan din psikolojisinin, yapılan 
çalıĢmalardan hareketle pratikteki durumunu açıklamak bir yana, 
günümüzde Ġlahiyattaki yerini özenle vurgulamak ve değerlendirmek 
gerekmektedir. Bu da bir bilim dalı olarak din psikolojisinin ülkemiz 
bilim ve kültür hayatındaki geliĢim seyriyle ilgili Ģu sorulara verilecek 
cevaplar üzerinden yapılabilir: Ġlahiyat Fakülteleri ilk kurulduğunda din 
psikolojisinden ne bekleniyordu, bugün ne beklenmektedir? Günümüzde 
din psikolojisine nasıl bir misyon yükleniyor ve bu misyon için neler 
yapılmaktadır? Din psikolojisinin taĢıdığı misyondan hareketle, ne gibi 
çalıĢmaların yapılması gerekmektedir? ġu ana kadar ve hâlihazırda 
yapılanlardan bu misyonu çıkarmak mümkün müdür?44 Böylesine hassas 
çizgiler üzerinde bilim yapma gayesinde olan din psikolojisinin amacı 
bireyin dinî hayatını sağlıklı ve dengeli bir biçimde sürdürmesine bilimsel 

                                                      
40  Mehmet Atalay, age, s. 76. 

41  Muammer ErbaĢ, Kur‟an Ayetleri IĢığında Ġlahiyatçının Misyonu ve Yol Rehberi, 
2010, Tibyan Yayıncılık, Ġzmir, s. 82. 

42  Hasan Kayıklık, Ġçerik ve Kazanım Açısından Din Psikolojisi, Çukurova ÜĠFD, 
Cilt: 3, Sayı: 1, Ocak-Haziran 2013, ss. 83-102. 

43  Ali Rıza Aydın, agm, 2010, M. Doğan KaracoĢkun agm, 2004. 

44  Prof. Dr. Recep Yaparel ile 27.06. 2013 tarihinde yapılan yüz yüze görüĢme, Ġzmir. 
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araĢtırmaları ile katkı sağlamaktır45 ve bu gayenin, Ġlahiyat eğitiminin 
amacıyla birçok yönden örtüĢtüğü söylenebilir. 

Ülkemizde eğitim-öğretim faaliyetlerinin yapıldığı üniversiteler ve 
ilgili kurumlar hakkında incelemeler yapan, yazan ve konuĢan bir 
araĢtırmacının, içinden çıkılması oldukça güç görünen problemlerle / 
değiĢkenlerle karĢı karĢıya kalması kaçınılmazdır. Kimlik oluĢumunda 
üniversite, gençlere fikir ve düĢüncelerin olgunlaĢtığı, kendilerine ait 
dünya algılarının Ģekillendiği bir ortam sunmaktadır. Bu ortam gençlerin 
dini anlayıĢ ve yaĢayıĢlarında önemli bir etkiye sahiptir. Ayrıca öğrencinin 
arkadaĢ çevresi, aile yapısı, kaldığı yer, önceden aldığı dinî eğitim ve 
okuduğu kitaplar üniversite yaĢamını belirleyen diğer hususlardır.46 Bu 
problemleri tek tek ele alıp incelemek, çözüm aramak ve bunları ifade 
etmek, bu tür bir çalıĢmanın sınırlarını aĢmaktadır.47 Yine de günümüz 
Ġlahiyat öğrencisinin yaĢadığı problemlere genel olarak değinmek 
gerekirse: Formasyon; dıĢ baskılarla Ġlahiyat Fakültesini okuma; bağıl 
sistem;48 motivasyonsuzluk;49 Ġlahiyat derslerinden ziyade kulüplere, özel 
kurs ve derslere, çeĢitli faaliyetlere harcanan “zaman”; derslerin istenilen 
düzey ve kalitede iĢlenememesi; amaçsızlık; ĠHL dıĢından gelen 
öğrencilerin Arapça ve Kur‟an-ı Kerim altyapılarının zayıflığı;50 sınav ve 
tezlerde üslup ve yazılı anlatım; Kur‟an-ı Kerim‟in ezberlenmesi;51 
ĠLĠTAM mezunlarıyla eĢit tutulup mezuniyet sonrası istihdama bunun 
yansıması; seçimlik derslerin seçimi; akademik ortamın Ġlahiyat 
Fakültelerinde arzu edilen seviyede sağlanamaması ve yeterli düzeyde 
“din dili”ne sahip olamama durumudur. 

                                                      
45  Kerim Yavuz, Din Psikolojisinin AraĢtırma alanları, AÜĠFD, Sayı: 5, Erzurum, 

1982, ss. 87-108. 

46  Celil Abuzer, Üniversite Gençliğinin DeğiĢen Din AnlayıĢı, Ġpek Yayınları, 
Ġstanbul-2010, s. 126-128. 

47  Murat Yıldız, Ġlahiyat Fakültesi Öğrencilerinin Psiko-Sosyal Özellikleri (Boylamsal 
Bir ÇalıĢma), Tibyan Yayıncılık, Ġzmir-2003, s. 12. 

48  Öğrenci iĢlerinden alınan bilgiye göre, 2013/2014 eğitim-öğretim yılında örgün 2. 
sınıfta 47, 3. sınıfta 55, ikinci öğretim 2. sınıfta 55, 3. sınıfta 64 öğrenci 1.80 
ortalamayı tutturamadığı için bir sonraki dönemden ders alamamıĢtır. 

49  Muammer ErbaĢ, age, s. 12-13. 

50  Muammer ErbaĢ, age. s. 48-49. 

51  Muammer ErbaĢ, age. s. 50-51. 
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Özellikle dinin temel kaynaklarına ulaĢmada ve “din dili”nin 
sağlanmasında bir dil sorununun varlığı öteden beri hep olagelmiĢtir. Din 
eğitim ve öğretimi içerisinde bütün kademelerde dilin estetik açıdan 
gerekli seviyede kullanımını gerçekleĢtirebilmek ve Ġlahiyat eğitiminde din 
dilinin oluĢturulması için özel çalıĢmaların yapılması ve bunun için çeĢitli 
yöntemlerin geliĢtirilmesi gerekmektedir. Bu çalıĢmalar aynı çağı paylaĢan 
bir kuĢağın ortak olarak kullanabilecekleri bir “Tanrı hakkında 
konuĢma”nın52 imkânına yardım edecektir. Eğer anlayabilecekleri bir dille 
dinin anlatımı gerçekleĢtirilemezse ya da öğrencilerin din dili açısından 
dilsel geliĢimi gerekli seviyeye yükseltilemezse, yüce duygular (kutsalın 
tecrübesi) açısından kendini gerçekleĢtirememiĢ bir kuĢak ortaya çıkabilir. 
Böylece bu kuĢağın dinin sadece tartıĢmaya açık konularıyla ilgileneceği 
ve çatıĢma atmosferi içerisinde saldırgan bir üslup benimseyeceği de 
ortadadır.53 

Din dilinin muhtevasını değerlendirmeye ve imkânına yönelik bir 
çaba, dinî ifadelerin nesnel karĢılıkları ve anlamlarının ne olduklarının 
tespit edilmesi kadar, bu dilin bireyin temel tutum, niyet ve bakıĢ açısını 
yansıttığını da göz önünde bulundurmak zorundadır. Zira dinî ifadeler, 
inanç dünyamıza nasıl bir yön vermemiz ve olaylar karĢısında ne tür bir 
tutum takınmamız gerektiği konusuyla ilgili olduğu kadar, “gerçeğin” ne 
olduğu konusu ile de ilgilidir. Yani din dilinin mahiyeti ile dinî bilginin 
anlam ve imkânı meselesi, din dilinin bilgisel ve tecrübî yönleriyle 
ilgilenmeyi gerektirir.54  

Yukarıda bahsedilen hususlara ilaveten öğrenci-öğretim elemanı 
iliĢkilerinde ortaya çıkan çeĢitli problemler de sayılabilir. Öğrenciler 
kurum ve öğretim elemanından bazı beklentiler içinde olurken, fakülte 
idaresi ve öğretim elemanlarının da öğrencilerden bazı beklentileri 
olabilmektedir. Bu beklentiler genellikle hayal kırıklığıyla sonuçlansa da 
bazen gerçekleĢtiği de görülmektedir. Bu hayal kırıklıklarının altında yatan 

                                                      
52  Turan Koç, Din Dili, Ġz Yayıncılık, Ġstanbul-2012, s. 20. 

53  Yurdagül Mehmedoğlu, Ahlaki ve Dinî GeliĢim (7-14 YaĢ Çocuk GeliĢimi ve 
Eğitimi), Morpa Kültür Yayınları, Ġstanbul-2005, s. 145. 

54  Turan Koç, age, s. 26, 22-23. 
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en önemli etkenlerden birisi, öğrencilerin yeterli düzeyde 
tanınmamasıdır.55 

AraĢtırma 

Üniversite eğitimi sırasında kiĢi, meslek edinme, kariyer sahibi 
olma, kültürel ve sosyal geliĢim, “birey olma”, nitelikli bir yaĢam ve 
kendini gerçekleĢtirme gibi çeĢitli amaçlar içerisinde olabilir. Ġlahiyat 
eğitimi ve bunun bir parçası olan din psikolojisi dersinden bireyin 
beklentilerinde, bu herhangi bir ders için de olabilir, yukarıdaki amaçlarla 
benzerlikler görülebileceği gibi bunlara “dinini tam bir Ģekilde öğrenme”, 
“iyi bir ilahiyatçı / din adamı olma” ve “sağlam bir Müslüman olup dinini 
yaĢama ve anlatma” da ilave edilebilir. Bu derste öğrenilen teorik bilgiler 
pratiğe döküldüğünde, yani uygulamalı din psikolojisinde, bireysel dinî 
yaĢantı fark edilip açıklandıktan sonra bununla ilgili değerlendirme ve 
kontrol etme imkanı doğar. Bu sayede bireysel ve toplumsal dinî hayat 
nitelik kazanabilir.56 

Ġlahiyat Fakültesi (Ġlahiyat ve DKAB bölümleri) öğrencilerinin 
Ġlahiyat eğitiminden ve bu çerçevede din psikolojisi dersinden 
beklentilerinin / kazanımlarının neler olduğunu belirlemek Ġlahiyat 
eğitiminde geleceğe dair doğru adımların atılmasında, planlanan 
hedeflerin gerçekleĢmesinde önem arz etmektedir ve bu dersten bireysel 
kazanımların ortaya çıkarılması bu çalıĢmanın en temel amacıdır. “Din 
psikolojisi dersini almanın öğrenciye sağlayacağı kazanımlar nelerdir?” 
sorusundan hareketle din psikolojisi okuyan öğrencilerin bireysel 
kazanımları tespit edildiği takdirde, bu kazanımlar kendi içinde 
değerlendirilebilir, açıklanabilir ve daha kaliteli bir kimlik inĢası yolu 
açılabilir.57 Bu amaç çerçevesinde araĢtırmanın ayrıca, Ġlahiyat eğitimi 
içinde din psikolojisinin yeri ve öneminin tespit edilmesine, din 
psikolojisi dersinin müfredatı, kaynakları, yöntemi ve sınırlarının 
belirlenmesinde yardımcı olacağı düĢüncesindeyiz. Bununla birlikte 
yapılacak din psikolojisiyle ilgili kitap çalıĢmaları ve dinî danıĢmanlıkla 
ilgili program oluĢturma çabalarına da katkı sağlayacağını ummaktayız. 

                                                      
55  Murat Yıldız, age, s. 14. 

56  Hasan Kayıklık, agm, 2013. 

57  Hasan Kayıklık, agm, 2013. 
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Yakın zamana kadar Ġlahiyat müfredatı dahilinde yürütülen 
değerlendirmeler içinde kısmi olarak yer alan bu disiplin, Ģimdilerde 
yapılan koordinasyon toplantılarında çeĢitli yönleriyle münhasıran ele 
alınmaktadır. Bu makalede din psikolojisi dersini farklı açılardan 
değerlendirirken din psikolojisinin Ġlahiyat bilimleri arasındaki yeri; 
bireysel ve toplumsal hayatta dinin rolünün anlaĢılmasında din 
psikolojisinin önemi ve din psikolojisinin Ġslam Bilimlerine muhtemel 
katkılarının neler olduğu ise ayrı birer araĢtırma konusudur. 

Yöntem 

Yapılan bu araĢtırmada örneklem grubunu, 2013/2014 eğitim-
öğretim yılında Dokuz Eylül Üniversitesi Ġlahiyat Fakültesi Ġlahiyat lisans 
ve Ġlköğretim Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi Öğretmenliği  (DKAB) 
bölümlerinin 2. sınıfında öğrenim gören, güz dönemi ve yaz okulunda 
Din Psikolojisi dersini alan öğrenciler oluĢturmaktadır.  

Bu araĢtırmanın verileri, tarafımızdan hazırlanan ve içerisinde 
daha çok açık uçlu soruların yer aldığı (toplam 13 soru) “Din Psikolojisi 
Dersi Geri Bildirim Anketi”nin, ders saatinde gönüllülük esasına dayalı 
olarak öğrencilerde uygulanmasıyla elde edilmiĢtir. YaklaĢık 25-30 dk 
süren uygulama sonunda öğrencilerden değerlendirmeye girebilecek 
toplam 155 (Ġlahiyat (n):123 (% 79); Dkab (n): 32 (% 21)) geri bildirim 
formu alınmıĢtır. Ayrıca katılımlı gözlemlerle birlikte dönem süresince 
farklı zaman aralıklarında öğrencilerden bu dersin kazanımlarına iliĢkin 
gönüllü yazımlarla bireysel düzeyde bilgiler de elde edilmiĢtir. 

Hazırlanan ankette araĢtırmanın amacına bağlı olarak sosyo-
ekonomik düzey, evlilik, eğitim durumu gibi demografik sorulara ağırlık 
verilmemiĢtir. Bunun yerine “Din psikolojisi dersi sizce hangi dönemde 
okutulmalıdır?, Din psikolojisi ders konuları Ġlahiyat programı 
çerçevesine sizce uygun mu?, Bu derste okutulan kaynak kitap size göre 
yeterli mi?, Din psikolojisi derslerinde konuların daha çok, hangi yönü 
üzerinde durulmalı?, Din psikolojisi dersinden ne gibi beklentileriniz 
vardı?” gibi açık uçlu sorulara yer verilmiĢtir. 

Anketlerden elde edilen bilgilerin analizinde, matematiksel 
hesaplamalar ve kategorilendirmeler yapılmıĢtır. Bunun dıĢında baĢka bir 
programa, örneğin bilgisayar ortamında SPSS for Windows istatistik 
paket programının ilgili modüllerinin kullanımına gerek duyulmamıĢtır. 
Elbette Likert vb tarzda hazırlanan demografik değiĢkenlerle din 
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psikolojisi dersinin hedefleri arasındaki iliĢkiyi çeĢitli korelasyonlarla 
gruplar arası karĢılaĢtırmalar yaparak hem kavramsal hem de metodolojik 
açıdan daha sistematik ölçen bir araĢtırma gerçekleĢtirilebilirdi. Fakat bu 
durumda dersin tüm bileĢenleriyle ilgili içten, samimi bireysel (itiraf) 
açıklamaların elde edilemeyeceği kanaatindeyiz. Ayrıca “zaman”, derslerin 
tamamının takip edilmesi, öğrencilerle birebir görüĢme ve ön anket 
çalıĢması yapma, diğer derslerle iliĢkileri tespit etme, sınıfları ayırarak 
deney ve kontrol gruplarının oluĢturulmasıyla ilgili sınırlılıklar nedeniyle 
böyle bir çalıĢma ortaya çıkmıĢtır.  

Bulgular 

AraĢtırmada anket ve gönüllü geri bildirim yoluyla elde edilen 
verilerin bir kısmı sayısal, orantısal iĢlemlere tabi tutulup tablolara 
dönüĢtürülerek sunulmuĢ ve yorumlanmıĢtır. Ayrıca Ġlahiyat ve DKAB 
bölümlerinden alınan diğer geri bildirimler ise içerisinde anlamlı olanlar 
konu baĢlıklarına göre tasnif edilerek maddeler halinde kendi içinde bir 
bütün olarak ifade edilmiĢtir. 

Din psikolojisi dersinin hangi dönemde okutulması gerektiğiyle 
ilgili soruya öğrenciler genel olarak ilahiyat müfredatında Ģu an 
bulunduğu dönemde okutulmasını belirtmiĢlerdir (Ġlah. N: 67 (% 54); 
DKAB n: 16 (% 53)). Özellikle “psikolojiye giriĢ dersinden sonra (Ġlah. 
n: 4) okutulmalı” Ģeklinde isteklerin yanında, “her dönem okutulmalı 
(Ġlah. n: 4) ve din psikolojisine giriş dersi de okutulmalı (Ġlah. n: 2)” gibi 
sonuçlar da çıkmıĢtır.  

Tablo 1. Din Psikolojisi Dersinin Okutulduğu Dönem 

Sınıf 1 2 3 4 
Fark 
etmez 

Bu ders 
olmamalı 

Ġlahiyat (n) 33 67 9 1 3 1 

DKAB (n) 3 16 7 - 4  
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Ġlahiyat Fakültesinin eğitime baĢladığı 1949-1950 ders yılı 
müfredat programında Din Psikolojisi dersi ikinci sınıfta 1 saat, üçüncü 
sınıfta ise 2 saat yer almaktadır.58 

Anketlerde birinci dönemi iĢaretleyen ilahiyat bölümü 
öğrencilerinin sayısı az değildir. Bununla ilgili olarak öğrencilerin 
psikolojiye giriĢ dersinin yerine din psikolojisini koymaları ve bu derse 
yükledikleri anlama bağlı olarak üniversite eğitim hayatına adaptasyon 
sürecinde yaĢanan psikolojik problemlerin çözümünde (ders ve 
hocalarıyla birlikte) din psikolojisini bir araç olarak görmeleri söylenebilir. 
Ayrıca psikolojiye giriĢ dersi almadıklarından dolayı, örneğin din 
psikolojisiyle ilgili birçok terminolojiye yabancı kalmaları, bu dersin 
zorluk derecesini arttıran bir unsur olduğundan dönemin hafifletilmesi 
(terapi/rehabilite) yönüyle böyle bir sonuç da çıkmıĢ olabilir. 

Bununla birlikte din psikolojisi müfredatında iĢlenen bazı 
konuların anlaĢılması, derslerde geçen terminolojiye vâkıf olma, psikoloji 
ve ilahiyat konuları arasında kurulması beklenen iliĢkiler bakımından din 
psikolojisi dersinin ilahiyat müfredatında, Din Felsefesi, Dinler Tarihi, 
Tasavvuf, Hadis ve hatta Kelam dersinden sonra yer alması ve din 
psikolojisi dersinin saati de yöneticiler tarafından değerlendirmeye 
alınmalıdır. 

Din psikolojisinin amaç ve derste iĢlenen konular dikkate 
alındığında bu ders ikiye de ayrılabilir. Din Psikolojisi-1 daha çok 
psikoloji tarihi ve konuları, psikolojik bakıĢ açısı, kavramlar, araĢtırma 
yöntem ve teknikleri ile din psikolojisinin sahası, alan bilgisi ile diğer 
disiplinlerle iliĢkisinin yer aldığı giriĢ dersi niteliğinde iĢlenebilir. Din 
Psikolojisi-2‟de ise din psikolojisinin konuları Ġslam bilimleriyle 
iliĢkilendirilerek ele alınabilir. Bunların dıĢında alınacak ortak bir kararla 
farklı bir isim altında (ör. Din Psikolojisine GiriĢ, Din ve Maneviyat, Din 
ve Mistisizm, Dindarlığın Tarihi, Birey ve Dini Hayat …) yeni bir ders 
oluĢturulabilir. 

                                                      
58  Münir KoĢtaĢ, Ankara Üniversitesi Ġlahiyat Fakültesi: Ġlahiyat Fakültesi KuruluĢ ve 

Tarihçesi, Ankara ÜĠFD, Cilt: 31, Sayı: 1, 1990, ss. 1-27. 
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Tablo 2. Din Psikolojisi Dersinde Okutulan Kaynak Kitabın 
Yeterliliği  

 ĠLAHĠYAT DKAB 

Evet 54 16 

Hayır 70 20 

Din psikolojisi dersinde sorumlu tutulan kaynak kitap sizce bu 
ders için yeterli mi sorusuna, öğrencilerin yarısından fazlası “hayır” 

cevabını vermiĢtir (Ġlah. N: 70 (% 56); DKAB n: 20 (% 55)).

 

Öğrenciler kaynak kitabın yetersizliğine gerekçe olarak, 
içerisindeki bilgilerin güncel ve tatmin edici düzeyde olmadığını ileri 
sürerek genelde Ģunları ifade etmektedirler: 

-Daha güncel ve örnek olayların yer aldığı kitapların okutulmasını 
istiyorum. 

-Derste beklediğimden fazlasını buldum. Daha kapsamlı bilgi 
edinmek için çeĢitli kitapların da okutulması taraftarıyım. 

-Daha kapsamlı bir kitap, güncel hayattan örneklerin olduğu bir 
ders kitabı, din psikolojisi tek bir kitaptan okunup yorumlanacak bir ders 
değil. 

Dolayısıyla öğrenciler derste, daha farklı kaynaklardan (kitap, 
makale, dergi vb doküman) yararlanılmasını talep etmektedir. Bununla 
birlikte ilahiyat eğitiminde genel olarak, bir kısım öğrenci ilgili olmakla 
beraber, son dönemde öğrencilerin kitap ve ilave kaynak okumaktan 
imtina eden bir tavır ve tutum içerisinde oldukları da gözlemlenmektedir. 
Bırakın ek kaynaklar önermeyi, kaynak kitabın tamamını okuyanların 
sayısı istenilen seviyede olmadığından, sınavlarda kaynakların tamamı 
zorunlu tutulamamaktadır. Ders saatinin azlığına bağlı olarak konuların 
gereğince iĢlenememesi de bu durumda önemli etkenlerden birisidir. 

                                                      
  2013-2014 eğitim/öğretim yılında Din Psikolojisi dersinde öğrenciler temel kaynak 

olarak Din Psikolojisi, Yazar: Hüseyin Peker, Çamlıca Yayınları, Ġstanbul-2008, 
sorumlu tutulmuĢtur. 
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Bununla birlikte bir diğer önemli husus, modernizmin etkisiyle 
evren algısı ve bilgiyi elde etme yollarının değiĢmesi neticesinde, bir 
yönüyle bilginin iĢlevselliğini ve değerini de kaybetmesidir. Artık çoğu 
öğrencinin zihin/anlam dünyasında bilgi, hikmet ve erdemin kaynağı 
ilahiyat fakültelerinin dıĢındadır. Dolayısıyla ilahiyat fakültelerinde 
kazandırılmaya çalıĢılan birçok bilgi, değer ve tecrübe, öğrenciler 
tarafından artık ihtiyaç olarak hissedilmemektedir. 

Tablo 3. Ġlahiyat Programına Uygunluğu Açısından Din 
Psikolojisi Dersinde ĠĢlenen Konular  

 ĠLAHĠYAT DKAB 

Evet 99 25 

Hayır 19 4 

Din psikolojisi dersinde ele alınan konuların ilahiyat programının 
genel çerçevesine uygun olup olmadığı sorusuna öğrencilerin büyük bir 
kısmı olumlu yanıt vermiĢtir (Ġlah. N: 99 (% 84); DKAB n: 25 (% 86)). 
Bu hususta öğrencilerin birçoğu, Kur‟an-ı Kerim (Tefsir), Hadis gibi 
derslerle din psikolojisinin kesinlikle iliĢkili olduğunu düĢünmektedir. 

Burada din psikolojisi ders konuları iĢlenirken, derslerde dinî 
hayattan, Ġslam Tarihinden ve ayetlerden verilen örneklerin (vak‟a, 
mülakat, video ve itiraf gibi malzemelerin) etkili olduğu bir gerçektir. 
Fakat öğrencilerin din psikolojisi dersinde Temel Ġslam Bilimleriyle 
bağlantılı konular ele alınırken ilk defa karĢılaĢtıkları dinsel, bilimsel 
kavram ve terimler, onların derse adaptasyonlarını olumsuz yönde 
etkilemektedir. Bu konuyla ilgili bir geribildirimde Ģöyle geçmektedir: 

-Ġlahiyat öğrencisi kendisini geliĢtirmeden psikolojiyle ilgilenmesi 
ağır geliyor. Kavramlar yabancı, anlama güçlüğü ortaya çıkıyor. 

Öğrencilerin din hizmetleri alanında görev alacak olmaları göz 
önünde bulundurularak din psikolojisi dersinde empati, sosyal iliĢkiler, 
günahkarlık ve suçluluk duygusu, çatıĢma ve uyumsuzluklar, affetme, 
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yabancılaĢma, parapsikolojik yönelimler, rüyalar ve iletiĢim konulara da 
ağırlık verilmelidir.59 

Din psikolojisi dersinde ele alınan ve kaynak kitapta geçen 
konuları idrak etmeye yönelik öğrencilerin talepleri doğrultusunda 
örneklendirmeler zaman kısıtlamasından dolayı zengin olmayınca, 
öğrenciler bu dersten geçebilme endiĢesi duymakta ve ruh halleri 
olumsuz yönde etkilenmektedir. Ayrıca bazı öğrenciler din psikolojisi 
dersinde görsel malzemelerin (video, film vs), gözlemlerin, yaĢanmıĢ 
vakaların ve güncel olayların az yer almasını da bir eksiklik olarak 
görmektedir. Bu hususla ilgili bir geri bildirimde: 

-En güzel olanı kitap dıĢındaki bilgiler ve örnekler. Kendi adıma 
beni derste canlı tuttu ve dinleme isteği uyandırdı. Bu derslerde daha çok 
tecrübeler ve yaĢanmıĢlıklar etkili oluyor. 

Dolayısıyla öğrenciler, din psikolojisi dersinde konular hakkında 
bilgi verilirken örnek olaylar, olayların duygusal yanları ve tecrübî 
boyutlarının yanı sıra önemli Ģahsiyetlerin (biyografilerinin) 
yaĢanmıĢlıklarının da kullanılmasını istemektedirler. 

Bu konuyla ilgili öğrencilerden alınan geri bildirimlerden bazı 
örnekler vermek gerekirse: 

-Bu ders bizim ilgi alanımıza giren dinî konuları daha iyi 
anlamamızı sağlıyor. Bunun bizim açımızdan gerekli olduğunu 
düĢünüyorum. Çünkü Kur‟an-ı Kerim‟de geçen olayları (kıssaları), dinin 
insanlar üzerindeki etkisini daha iyi kavrıyoruz. 60 

-Bu ders gerekli, çünkü dinin doğru yaĢanması için doğru bakıĢ 
açısı gerekli. O da bu dersle olabilir. 

-Din psikolojisi diğer derslerimizde edindiğimiz bilgilere farklı 
yaklaĢımlar sunuyor. Örneğin; bir hadisi daha farklı boyutlarıyla da 

                                                      
59  M. Doğan KaracoĢkun, Din Hizmetlerinde Psikolojik Formasyon Yeterliliğinin 

Önemi ve Ġlahiyat Fakültelerindeki Psikoloji Eğitimi Üzerine GörüĢ ve Öneriler, 
Türkiye‟de Yüksek Din Eğitiminin Sorunları, Yeniden Yapılanması ve Geleceği 
Sempozyumu, 16-17 Ekim 2003, Isparta, SDÜĠF Yayınları, Isparta, 2004, ss. 83-
103. 

60  Kur‟an Kıssalarının Psikoterapötik Fonksiyonları seçimlik dersi 2014/2015 öğretim 
yılı bahar döneminde iki Ģube olarak açılmıĢtır. 
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anlayarak onu hayatımıza sokarken aslında bir psikoloji devreye giriyor ve 
bunu sistemli hale getirmektedir. 

-Fakülteyi bitirdiğimizde bize yol gösterecek olan, yani bize lazım 
olan konular iĢleniyor. 

-Kesinlikle gerekli bir ders. Çünkü dine farklı açılardan bakarak 
kendimizi her yönüyle geliĢtirmemiz gerektiğine inanıyorum. 

-Din eğitimi yapılan bir okulda din psikolojisi dersi olmazsa 
olmazdır. KarĢımızdaki kiĢiyi anlayabilmek, sağlıklı iletiĢim kurabilmek 
için bu dersin olması gerekir. 

-Dini anlatırken karĢı tarafı daha iyi anlayabilmeye yardımcı 
olacaktır. 

-Ġlahiyat okuyan bir kiĢi, dinî konularda geniĢ düĢünebilmeli, 
olayların sadece ilahi boyutunu aktarmamalı, din psikolojisi ve diğer 
dersler öğrencilere geniĢ bir bakıĢ açısı kazandırmaktadır. 

-Bizler ilahiyatçı olarak din-insan arasındaki problemlerle her 
zaman karĢılaĢacağımız için din psikolojisi ve içinde barındırdığı konular 
her zaman bizlere lazım olacağı için bu programa uygundur.61 

                                                      
61  Örnek olay: “Çaykara çevresinde cinayet olayları pek ender meydana geldiği için, 

dedemin öldürülmesi büyük bir tepki ve infiale neden olmuĢtu. O zamanlar henüz 
delikanlılık çağında bulunan ve olayı yeterince değerlendiremeyen babam 
büyüdükten sonra, bütün kıĢkırtmalara rağmen babasının katillerinden öç almamıĢ 
ve „suçlu kendileridir. Ben yetim büyüdüm. Onların çocukları da yetim kalmasın. 
Üstelik, katilin bunlardan kim olduğunu da kesin olarak bilmiyorum. Onun için 
hakkımı ahirete bıraktım.‟ diyerek iĢi Allah‟a havale etmiĢti. Kuvvetle muhtemeldir 
ki konu komĢu ve diğer akrabalar, onu iĢlenen bu zalim cinayet karĢısında sessiz 
kalmayıp intikam alması konusunda teĢvik de etmiĢlerdi. Ancak, kendisi hiçbir 
zaman insanlığın bu en eski suçuna iĢtirak etmeye meyletmemiĢti. Rahmetli 
babamın göstermiĢ olduğu bu dinî ve insanî tavır, beni bugün bile 
onurlandırmaktadır. Ayrıca bu olay karĢısındaki engin sabır ve tevekkülü, doğu 
Karadeniz‟in bazı ilçelerinde devam eden diğer kan davaları ile karĢılaĢtırıldığında 
son derece düĢündürücü olup, pek çok kiĢi tarafından örnek alınacak bir tavır 
olarak gösterilmiĢtir.”, Ali Kemal Saran, Omuzumda Hemençe Cumhuriyet 
Devrinde Bir Medrese Talebesinin Hatıraları, TimaĢ Yayınları, 2013-Ġstanbul, ss. 
14-15. 
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Ġlahiyat Fakültesi Öğrencilerinin Din Psikolojisi Dersinden 
Bireysel Kazanımları 

Bu bölümde din psikolojisi dersinin Ġlahiyat Fakültesi 
öğrencilerinde ne gibi değiĢiklikler meydana getirdiği, öğrencilerin bu 
dersten beklentilerinin neler olduğu ve bu beklentilerin ne derece 
karĢılandığı, bu derste gözlemlemiĢ oldukları eksiklikler ve dersin 
iĢleniĢiyle ilgili önerilerine yer verilmektedir.  

Burada üzerinde önemle durulan husus ise, bu dersten 
öğrencilerin hem bireysel dindarlık ve kiĢilik geliĢimlerinde hem de din 
adamlığı ve ilahiyatçılık mesleği açısından ne tür bireysel kazanımlar elde 
ettikleridir. Öğrencilerin kendi beyanlarından hareketle bu konu tespit 
edilmeye çalıĢılmıĢtır. Ġlahiyat Bölümü ve DKAB Bölümü 
öğrencilerinden elde edilen veriler, kendi içinde sınıflandırılarak ayrı 
kısımlarda yer almaktadır. 

Ġlahiyat Bölümü 

-Bir ilahiyatçı psikolojiyi bilmeli ki, daha güzel tebliğ yapabilsin. 
Çünkü uğraĢ alanı insan olduğundan onun psikolojisini bilmeli. 

-Bulunduğumuz bölüm (Ġlahiyat) ve bir insan olarak birbirimizi 
daha iyi anlamamız en önemli artısı. 

-Ġnsanların bakıĢ açısını anlama yeteneğini geliĢtiriyor. 

-Ġnsanları anlamada farklı bir bakıĢ açısı kazandırdı. Geleceğe 
yönelik olarak da faydalı bir ders. 

-Ġnsanları daha iyi analiz etmeyi, karĢımdaki insanın tavırlarından 
ne demek istediğini ve ona nasıl davranmam gerektiğini öğrendim. 

-Bir ilahiyatçı olarak insanlara nasıl yaklaĢılması gerektiği, neye 
göre, nasıl dini anlatmamız gerektiği konusunda bakıĢ açısı ve 
değerlendirme kazandırdı. 

-KiĢinin kendisini ve diğer insanları daha iyi anlayabilmesi için 
uygun, ancak daha fazla konu olabilir. 

-Dinin psikolojik olarak nasıl ele alınabileceğini öğrendim. Bir 
ilahiyatçı olarak insanlarla iletiĢimimin daha kolay olacağını 
düĢünüyorum. Ġnsanların psikolojilerine göre dini anlatmak. 
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-Konulara farklı açılardan bakmama, insan psikolojisi üzerinde 
nelerin etkili olduğunu öğrenmeme, olayların altında yatan psikolojik 
durumu fark edebilmeyi sağladı. 

-Ġlahiyat öğrencisinin bilmesi gereken konuları içeriyor. 

-Oldukça verimli ve güzel geçtiğine inandığım bir ders. Hayatım 
üzerinde örnekler verebildiğim, diğer dersler gibi ezbere yönelik olmayıp 
tecrübeyle daha kolay kavranılabilen bir ders. 

-Beynimizde kalıplaĢmıĢ düĢüncelerden çatlaklar yaratıp 
tozlarımızı çıkarmanızı seviyorum. 

-Bu ders konulara daha farklı açılardan bakma gibi bir değiĢiklik 
meydana getirdi. 

-Olaylara farklı bakıĢ açısı yakaladım. 

-Olaylara daha objektif bakmaya, gündelik hayattaki olayları daha 
objektif bir Ģekilde yorumlamaya baĢladım. 

-Olaylara bakıĢ açım değiĢti, olayların muhtemel sebeplerine kafa 
yormamı sağladı. 

-Daha önceleri herhangi bir olaya daha yüzeysel bakarken, Ģimdi 
olayları incelerken daha derinlemesine bir bakıĢ açısı takınmam 
gerektiğini düĢünüyorum. 

-KiĢilere ve olaylara daha nesnel ve objektif bakma anlamında 
bazı değiĢiklikler getirse de yeterince etkili olmadı. 

-Hangi yaĢ aralığına nasıl yaklaĢmam gerektiğini kestirebiliyorum. 

-Farklı yaĢ grubundaki insanların dine yaklaĢımlarını, dini nasıl 
algıladıklarını öğrenmemi sağladı. 

-Çocuk eğitiminde nasıl davranabileceğimi ve düĢünce açısından 
geliĢtiğimi fark ettim. Olaylara psikolojik yönden bakabiliyorum. 

-Dinin insanlar üzerindeki etkilerini, olayları algılama biçimleriyle 
beraber farklı bakıĢ açılarını… 

-Din duygusunun insanlarda ne gibi sonuçlar ortaya çıkardığını 
öğrenmiĢ oldum ve artık her insanı inceleyebiliyorum.  
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-Bu ders insan davranıĢlarının altında yatan, arka planındaki 
sebeplere yönelmeyi ve olaylara buna göre yaklaĢmayı öğretti. 

-Dinî bir misyon yüklenen biz ilahiyatlılar için insanı tanımanın ne 
kadar mühim olduğunu, ayrıca bir o kadar da zor olduğunu anladım. 

 -Okuldaki konularımızı hayatla iliĢkilendirerek, toplumun 
yaĢamını da nazarı dikkate alarak daha güzel yorumlama desteği sunuyor. 

 -Hayatımızda dinin yeri, dinî davranıĢlarımız, dini çocuklara nasıl 
öğretebiliriz gibi konular hakkında bilgi edindim. 

-Dinî psikoloji hakkında daha geniĢ düĢünmemi sağladı. 
Psikolojik olarak dinin gerekliliğini daha iyi kavradım. 

-Empati yapmayı öğretti, peĢin karar vermemeyi, hâlet-i ruhiyeye 
göre, ortama göre kimliğe göre yaklaĢımı… 

-Kendi varlığımızla özdeĢim kurmamızı, dinimizin manevi 
boyutlarını, öteki derslere nazaran daha çok aktarabiliyor olması… 

-Daha önceleri öğrendiğimiz bazı yanlıĢ davranıĢlarımızın ortaya 
çıkardığı sebepleri ve o sebeplerin yanlıĢ olduğunun farkına vardık. 

-Dine veya dinlere bakıĢ açımızın değiĢmesi. 

-Dinin anlaĢılmasını. 

-EleĢtirel düĢünceyi meydana getirdi. Olayları geniĢ bir 
perspektifle ele almayı öğretti. 

-Anlayamadığım veya anlatamadığım bazı konu ve görüĢleri 
rahatlıkla anlamama ve anlatmama yardımcı oldu. 

-Kendime olan güvenimi ortaya koyma açısından bir çığır açtı. 

-Yeni öğrendiğim terimlerle günlük hayatta karĢılaĢtığım bazı 
olaylara çözüm yolu bulmayı öğrendim. 

-Ġnsanın hayata bakıĢ açısına olan katkısı göz ardı edilmemeli. 
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-Artık kendimi biraz daha aĢtım. Ġnsanları daha iyi anlamaya 
çalıĢıyorum ve kendimin de bir psikiyatriye ihtiyacımın olduğunu çok iyi 
anladım.62 

-Terapi etkisi yapıyor, bizleri rahatlatıyor. 

-Her olumsuz olayın ardında psikolojik sebepler yattığını 
düĢünmeye baĢladım. 

-Ġnsanların yaĢadığı olaylara yabancı kalmak yerine az da olsa bir 
çözüm arama yoluna girmemi sağladı. 

-Dinî meselelere insan psikolojisi açısından bakıĢ açısı 
kazandırması. 

-Dinî olayların psikolojik yönünü anlamlandırma, dinî olguları 
psikolojik yönden değerlendirme ve uygun biçimde anlamlandırma. 

-Psikolojik terimlere yoğunluğum arttı. Bu ders çerçevesinde bana 
sorulan sorulara daha iyi cevap verebiliyorum. 

-Dinle psikolojinin birbiriyle iliĢkisi ve karĢılıklı etkileĢimlerini 
gördükçe bu durum, dersi benim için daha farklı kıldı. 

-Ġbadetlerin arka planını, dini reel olarak anlama algısı kazandırdı. 

-Bu ders bilinçlendirdi, bazı Ģeylerin farkına varmamı sağladı. 

-Bu ders bize muhatabın da ruh halini göz önünde bulundurmayı 
kazandırdı. 

-Dinin insan ruhuna kattığı artı değerleri psikoloji dersi sayesinde 
eskiye göre çok daha iyi gözlemleyebilmeyi sağladı. 

-Özellikle inanmayanların niçin inanmadığı ve inananların niçin 
inandığı gibi yaĢamadığı hakkında bilgi sahibi olduk. Bu çok önemli. 

                                                      
62  Yıldız, yaptığı çalıĢmada da psikolojik rehberlik ve danıĢmanlık uygulamasının 

fakültede acilen iĢlevsel hale getirmek için gerekli teorik-pratik altyapı çalıĢmalarını 
baĢlatmak gerektiğini tespit etmiĢtir. Zira baĢarılı bir eğitim, sağlıklı iliĢkiler 
kurabilen karĢılaĢtıkları problemlerle baĢa çıkabilen, merak duygusuna sahip 
özgüveni yüksek bireylerle gerçekleĢebilir, Ġlahiyat Fakültesi Öğrencilerinin Psiko-
Sosyal Özellikleri: Boylamsal Bir ÇalıĢma, Tibyan Yayıncılık, Ġzmir, 2013, s. 15. 
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-Bizi düĢünceye yönlendirmesi, bizim de gerekli ve doğru olan 
Ģeyleri sadece düĢünmemiz gerektiği. 

-Dine insan psikolojisi açısından, insanın kutsal ile olan 
münasebetine daha disiplinli ve net bakmamı sağladı. 

-Ġlahiyatta okuduğumuza göre, hep akait görüyoruz zaten, bu ders 
ise onun pratiği gibi bir Ģey. 

-Bana “ben” olmamda yardımcı oldu. 

-Psikoloji dersinin insanın tüm benliği ile ilgisi var. Bu da tüm 
derslerle ilgisi olduğunu ortaya koyar. 

-Özellikle tarihe dayalı ilahiyat derslerinde o dönemdeki 
insanların yaĢayıĢ, düĢünce ve bakıĢ açılarını anlama noktasında psikoloji 
önemli bir yere sahip. 

-Hadisleri incelerken o dönemin psikolojisini anlayabiliyoruz az 
da olsa. Tefsirlere baktığımızda yine o dönemin toplumsal sorunlarını ele 
alan müfessirleri görüyoruz. Ġslam tarihini incelerken yine psikolojiye 
ihtiyacımız oluyor. Dini insanlara anlatırken onların bulunduğu dinî 
psikolojiyi inceleme ihtiyacımız oluyor. 

-Diğer derslerde öğrenilenlerin ve yapılan uygulamaların altında 
yatan psikolojik gerekçeleri tanımıĢ olduk. 

DKAB Bölümü 

-Dinin hayatımda ne kadar etkili olduğunu öğrendim. 

-Dine karĢı tarafsız bir bakıĢ açısı geliĢtirmemi sağladı. 

-KarĢımdaki kiĢinin dindarlığıyla ilgili çok kolay empati 
kurabiliyorum. KarĢımdaki kiĢinin dindarlığıyla ilgili söylemlerini 
algılayabiliyorum. 

-Bireysel olarak yapılan davranıĢların adının ve etkisinin din 
psikolojisinde karĢılığının olması ve buna mukabil nasıl bir davranıĢ 
gerçekleĢtirilebileceği. 

-Konulara farklı açılardan bakmamı sağladı. 

-Din psikolojisi öncesinde verilen temel psikoloji bilgileri, 
hissedip, gözlemleyip, anlayıp isimlendiremediğim birtakım 
düĢüncelerimi anlamlandırmamda yardımcı oldu. 
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-Ġnsanlara din konusunda nasıl yaklaĢabileceğimi, metot ve 
stratejiyi ve kendimi daha iyi tanımamı sağladı. 

-Anlatılan konular, insana farklı düĢünmeyi öğretiyor. 

-Doğumla baĢlayan ve geliĢen ruhsal geliĢimin ileriki yaĢlarda dinî 
yaĢamı etkilemesi. 

-Aldığımız din psikolojisi dersi, çocuk ve ergen ruh sağlığı ve 
psikolojiye giriĢ derslerinin ardından insanın kafasındaki her Ģeyin yerine 
oturmasını sağladı. 

-Bir kiĢiyi diniyle değerlendirirken dinî davranıĢlarının altında 
yatan gerekçeleri görüyoruz. Önyargılı olmaktan uzak duruyoruz. 

-Kendimi ve insanı tanımamda ufkumu geniĢletti. Bu konuyla 
ilgili diğer kitapları okurken bağlantılar kurmaya baĢladım. 

-Dengeli bir hayat yaĢayabilmemiz için sağladığı bilgiler çok 
önemli. Tüm dinlere bakıĢımızda insanları anlamamızda bize yardımcı 
oluyor. 

-Dinî konuları, Kur‟an-ı Kerim‟i psikolojik yönden analiz 
etmemizi sağladı. Dinin bize vermek istediği mesajların psikolojik yönünü 
daha iyi anlamıĢ olduk. 

-YapmıĢ olduğumuz ibadetlerin ve yaĢamıĢ olduğumuz dinin 
üzerimizdeki ruhsal yapıyı yenileyerek farklı bir bakıĢ açısı kazandırdı. 

-Dinin psikolojik boyutunu öğrenmiĢ oldum. 

-Dini salt bir bakıĢ açısıyla değil de eleĢtirel bir bakıĢ açısıyla 
değerlendirmemizi sağladı. 

-Toplumda alıĢılagelen kuralları esnetebilmemi sağladı. 

-Dinin insanlar üzerindeki etkisinin küçük yaĢlardan itibaren 
baĢlayıp ölünceye kadar devam ettiğini öğrendim. 

-Özellikle din kavramı hakkında daha kapsamlı bilgilere sahip 
olduğumu söyleyebilirim. 

-Konulara olan bakıĢ açım daha da geniĢledi. Öğrendiğimiz 
kavramlarla olaylara yaklaĢımımız daha iyi oldu. 
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-Ġnsanın ne kadar “hassas” ve onu yetiĢtirmenin ne kadar önemli 
olduğunu fark ettim. 

-Çocuklara dini anlatırken nasıl yaklaĢılması gerektiğini ve onlara 
dinin nasıl anlatılması ve nelere dikkat edilmesi gerektiğini kavradım. 

-Ġnsanlara karĢı daha anlayıĢlı ve onları anlamamda yardımcı oldu. 

-Din konusunda değiĢik boyutları gördük. Bunun bize çok yararı 
oldu. 

-Ġnsanın kendisini, çevresini anlayıp anlamlandırmasında son 
derece önemli bir ders. 

-Ġnsanın psikolojik sorunları ve davranıĢlarının olması ve bu 
sorunların din tarafından kontrolü ve yön verilmesi. 

-Ġnsan için vazgeçilmez olan dinin ve psikolojinin ve bunların 
birlikteliğinin insan tarafından gerçekten algılanması ve anlamlandırılması 
hususunda psikolojiyi din açısından ele alıp öğrendik. 

-Psikoloji ve din insan için vazgeçilmezdir. Ġnsana has iki olgu 
olan din ve psikolojiyi ilahiyat fakültelerinde birlikte ele alınması gerekir. 
Ġlahiyat fakültelerinde dini ele alıp psikolojiyi ele almamak ne derece 
doğru olabilir ki! Din psikolojisi insanın ele alındığı diğer programlarda 
da yer alması uygundur. 

-Öğretmen olduğumda çocukların davranıĢlarını daha iyi 
kestirebilme ve din eğitimini bu formatta anlatabilme yeteneğini 
geliĢtireceği düĢüncesi. 

-Ġnsan psikolojisini anlamadan, o insana herhangi bir Ģekilde 
yaklaĢmakta zorlanırsın. 

-Ġnsanların din hakkındaki görüĢlerini, tavırlarını daha kolay 
anlama imkanı sağladı. Ġnsanlar neden din değiĢtiriyor? Toplumdaki bu 
yozlaĢma neden kaynaklanıyor? Hepsinin cevabını kolay bulur hale 
geldim. 
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-Ġnsanların yaĢantılarından hareketle nasıl bir dinsel hayat 
yaĢadıklarını, çevrenin ve ailenin insandaki etkisini rahat bir Ģekilde 
gözlemleme olanağı sağladı.63 

-Dinî yaĢantının, inançların insan üzerinde ne gibi yansımaları 
olduğunu gözlemleme fırsatı sundu. 

-Farklı bir bakıĢ açısı kazandırdı. Dine ve kiĢilik geliĢimine farklı 
açılardan bakmamı sağladı. 

-Dini anlamama, hayatımdaki olaylara ve dini bilgilere derinlik 
kazandırdı. 

-Din bilimlerini nasıl hayata sokabiliriz noktasında kendimize yön 
vermemizde yardımcı olması. 

-KiĢilerin olaylara karĢı biraz daha derin ve ayrıntılı bakması 
gerektiğini sağladı. 

Yukarıdaki tespitlere göre DKAB bölümü öğrencilerinin 
kazanımlarının daha çok dinsel geliĢim, insanı tanıma, dinsel yaĢayıĢlar ve 
arkasındaki güdüler, psikolojik bakıĢ açısıyla dini ve dini yaĢantıyı ele 
alabilme gibi kazanımlara odaklandığını görmekteyiz. Bunun da ileride 
yapacakları DKAB öğretmenliği mesleğinden kaynaklandığını (algısal 
belirginlik) ileri sürebiliriz. 

Ġlahiyat bölümü öğrencilerinin kazanımları ise, kendilerini tanıma 
ve ifade etme, muhatabını anlama, empati, dini konu ve meseleleri farklı 
açılardan görebilme, dinin nasıl anlatılması gerektiği, özgüven, dini inanç, 
duygu ve davranıĢların arka planı, bakıĢ açısı zenginliği, dinin psikolojik 

                                                      
63  “Örneğin Din Psikolojisinde, dinsel yaĢayıĢların güdüleriyle ilgili birikime sahip olan 

bir kiĢi, yaptığı ibadeti, Allah rızası için mi, baĢkalarına kendini farklı göstermek için 
mi, içinde bulunduğu toplulukta herkes yapıyorsa onlara karĢı mahçup olmamak 
için mi, bir çıkar elde etmek için mi inancının bir gereği olduğu için mi, dinsel bir 
cezaya çarptırılmamak için mi ya da dinsel bir beklenti için mi yaptığını daha kolay 
anlar. Çünkü dinsel yaĢayıĢına iliĢkin olarak kalıplaĢmıĢ birtakım 
değerlendirmelerden daha çok bu ders sayesinde bilimsel ve bilinçli gözlemlerde 
bulunabilir, Hasan Kayıklık, Din Psikolojisi, Karahan Yayınları, Adana-2011, s. 29. 
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boyutları gibi daha çok ilahiyatçılık mesleğine64 yönelik kazanımlar olduğu 
görülmektedir. 

Ġlahiyat fakültesinde öğrenim gören Ġlahiyat ve DKAB bölümü 
öğrencileri arasında elde edilen kazanımlar arasında, din öğretimi mesleği 
formasyonuna dair kazanımlar (bilgi-uygulama-dil) dıĢında belirgin bir 
farklılaĢma görülmemektedir. Arslan ve Tunç (2013), tarafından, Ġlahiyat 
öğretim programlarına göre öğrencilerin değer yönelimlerinde bir 
farklılaĢmanın olup olmadığına yönelik yapılan bir araĢtırmada da, 
Ġlahiyat programı ile ilköğretim DKAB programı öğrencilerinin değer 
yönelimleri arasında istatistiksel olarak anlamlı bir farklılık tespit 
edilmemiĢtir.65 

KüreselleĢen dünyada bilgelik (hakikat)66-irfan yolculuğuna67 
çıkan ilahiyat öğrencisinin öteki algısı, farklı anlayıĢ ve görüĢlere bakıĢı, 
dinî bilgiyi anlamlandırması, kiĢilik geliĢimi, bilginin davranıĢa 
dönüĢmesinin yarattığı etki ve bu etkinin beklentileri karĢılayıp 
karĢılamadığı hakim değerlerle karĢılıklı bir Ģekilde bağlantılıdır.68 Bu 
durum ilahiyat öğrencisinin zihinsel geliĢiminde sağlıklı bir Ģekilde 
sorgulama yapabilmesi, yeni durumlara adaptasyon sürecinde doğru 
önermelerle doğru soru-lar sorabilmesiyle de yakından iliĢkilidir. Belki de 

                                                      
64  Emr-i bi‟l ma‟rûf ve nehy-i anil münker. 

65  Mustafa Arslan & Esra Tunç, Ġlahiyat Fakültesi Öğrencilerinin Değer 
Yönelimlerindeki FarklılaĢmalar, Değerler Eğitimi Dergisi, Aralık-2013, Cilt: 11, 
No: 26, ss. 7-39. 

66  “Ġlahiyat, marifetullah (Yaratıcı‟yı „bilme‟) yolculuğunun temel kaygı ve kalkıĢ 
noktası olduğu, felsefenin aĢıldığı ve hikmete ulaĢıldığı, insanın kendini aĢtığı ve 
kemal mertebelerine ulaĢtığı hakikat yolculuğunun adı, adresi ve yöntemidir. Ġlahiyat 
zirvedir.”, Yusuf Kaplan, 
http://www.yenisafak.com.tr/yazarlar/yusufkaplan/felsefesiz-il%C3%A2hiyat-
il%C3%A2hiyatsiz-felsefe-iki-cikmaz-sokak-39703. 

67  Hakan Poyraz, Masallarımızdaki Felsefe, Hayatın Manevi Boyutları içinde, Türk 
Edebiyatı Vakfı, Ġstanbul-2005, ss. 49-65. 

68  Mustafa Arslan & Esra Tunç, Ġlahiyat Fakültesi Öğrencilerinin Değer 
Yönelimlerindeki FarklılaĢmalar, Değerler Eğitimi Dergisi, Aralık-2013, Cilt: 11, 
No: 26, ss. 7-39. 

http://www.yenisafak.com.tr/yazarlar/yusufkaplan/felsefesiz-il%C3%A2hiyat-il%C3%A2hiyatsiz-felsefe-iki-cikmaz-sokak-39703
http://www.yenisafak.com.tr/yazarlar/yusufkaplan/felsefesiz-il%C3%A2hiyat-il%C3%A2hiyatsiz-felsefe-iki-cikmaz-sokak-39703
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öncelikle “sormak ve sorgulamağın ne manaya geldiğini öğrencilere 
kavratmak gerekmektedir.”69  

Ayrıca dinin hayat için değerini sorgulayan ve bu manada hikmet 
/ erdem peĢine düĢen ilahiyat öğrencisi, zihinsel açıdan seçkin ve duru, 
hayatı ve düĢüncesiyle hür, diğer bireylerin de hak ve özgürlüklerini 
tanıyan erdem sahibi bir Müslüman Ģahsiyettir. Böylece o, sahip olduğu 
eleĢtirel bakıĢ açısı ve önyargılardan arınmıĢ kiĢiliği ve kimliği ile 
kültürünü, Ġslam medeniyetini ve tarihini ve onların oluĢum Ģartlarını 
anlamaya, açıklamaya, gerekirse olumluya doğru değiĢtirmeye ve 
geliĢtirmeye çabalar.70 Tıpkı “formel iĢlem” dönemine ulaĢan ya da 
kendini gerçekleĢtiren bireylerin dinin daha derin manalarını 
anlayabilmede, din adına öğrenmiĢ olduklarının gerçek değerini takdir 
edebilmede ve din hakkında kendi kararlarını bağımsız bir Ģekilde 
verebilmede diğerlerine göre daha kabiliyetli oldukları gibi.71 

Beklenti, Eksiklik ve Öneriler 

-Siyerden daha fazla yararlanılıp, o dönemin psikolojik 
tahlillerinin yapılması gerekir diye düĢünüyorum. Kur‟an-ı Kerim‟in ve 
hadislerin de psikolojik bakıĢ açısıyla incelenmesi, kıssaların daha çok ele 
alınması bence çok faydalı olurdu. 

-Din psikolojisi dersinden beklentim, dıĢarıdaki insanlara dini 
anlatırken bunu, psikolojik yönüyle anlatmak isterdim. Yani her ibadetin 
insan psikolojisine etkisini, yararlarını anlatmak isterdim. Mesela 
namazın, orucun psikolojik ve sosyolojik yararlarını iyice öğrenmek ve 
bunların sadece bir emir olarak değil kiĢinin kendisini bilerek bu 
ibadetleri yapmasını ve yapması gerektiğine inanmasını isterdim. Yani bu 
derslerle bağlantılı Ģekilde anlatılsın isterdim. 

-Din psikolojisi dersi, salt müfredatla iĢlenilmemesi, tefsir, hadis 
gibi klasik dinî derslerin anlaĢılmasına yardımcı olması bağlamında daha 
geniĢ muhtevayla iĢlenmesini daha uygun buluyorum. Tefsir, hadis, fıkıh 

                                                      
69  Ethem Ruhi Fığlalı ile 24.10.2013 tarihinde yapılan yüz yüze görüĢme, Ġzmir. 

70  Hakan Poyraz, Masallarımızdaki Felsefe, Hayatın Manevi Boyutları içinde, Türk 
Edebiyatı Vakfı, Ġstanbul-2005, ss. 49-65. 

71  Faruk Karaca, Dinsel GeliĢim Psikolojisi, Dem Yayınları, Ġstanbul-2007, s. 34. 
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gibi dinî derslerin de psikolojik tahlillerle bize sunulmasını arzu 
ediyorum. 

-Konular diğer derslerin konularına temas edecek ve sosyal 
hayatta karĢı karĢıya kalabilecekleri durumlara da temas edecek Ģekilde 
geniĢ tutulmalı. Çünkü bir din eğitimcisi olarak insanlarla iç içe olan 
bizlerin önce insan psikolojisini yakından tanıyıp buna göre çözümler 
önermeliyiz. 

-Ġnsanlara ibadetleri psikolojik boyutlarıyla nasıl anlatacağımızın 
ipuçlarının verilmesini, diğer dinlerin ibadetleriyle karĢılaĢtırmalar yaparak 
bunun verilmesi daha güzel olur. 

-Öğretmenlik mesleğine yönelik olarak müfredatın belirlenmesi 
ve derslerin bu doğrultuda iĢlenmesi. 

-Din psikolojisi dersinde tıpkı felsefe dersinde olduğu gibi sürekli 
filozofların, psikologların görüĢlerine yer verilmesin. 

-Ders saatinin yetersizliği. Hatta iki dönem iĢlenmesi gerektiği. 

-Din Psikolojisi Tarihi yazılmalıdır. 

-Psikolojinin tam olarak anlaĢılmadan din psikolojisini anlatmak. 

-Beklentim fazla değildi, istediğimi aldım. Diğer derslerin 
psikolojiden geçtiğini anladım. Yani her ders, psikolojiden 
yararlanmaktadır. 

-Hayatıma yön vermesini, bazı eksikliklerin giderilmesini, yani 
psikolojime hitap eden bir psikolog gibi görmeyi isterdim. 

-Kur‟an-ı Kerim ve hadislerle ilgili daha fazla psikolojik bakıĢ 
açıları ortaya konabilir. 

-Kendi dersimize giren hocanın kitaplarını takip etmeyi isterdim. 

-Konular daha derinlemesine iĢlenmeliydi. Çok yüzeysel 
olduğunu düĢünüyorum. 

-Hocamızın bizi psikolojiye giriĢ dersi almıĢ gibi ders 
anlatmasıydı. Din psikolojisi görmeden psikolojiye giriĢ dersi almalıydım 
bence. Bu alana dair terimleri bilmeden, yani daha insan psikolojisini 
tanımlayamazken onun dinle iliĢkisini nasıl kurabilirim ki! 

-Konulara güncel hayattan örnekler vererek açıklanmalı. 
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-Din ve insanların üzerinde dinin ne gibi etkileri olduğunu 
bilmeliyiz. Ayrıca kime nasıl dini tebliğ edeceğimizi, kiĢinin psikolojisi 
sayesinde bilebiliriz. KiĢinin davranıĢlarının gerekçeleri de bu süreçte 
önemli. 

-Derste daha çok kavramlar üzerinde durulması, pratikte 
bulunulmaması. 

-Dini, daha iyi anlatan bir ders olmalı. 

-Psikolojiyi dinî açıdan ele almanın gerekli olduğunu 
düĢünüyorum. 

-Ben bu dersin ismini Ġslam Dini Psikolojisi olarak görmek 
isterdim. Çünkü bir batılı teologlar gibi değiliz. Bizler yegâne dinin Ġslam 
olduğuna iman ettik… 

Sonuç 

Din psikolojisinin Ġlahiyat formasyonundaki yeri ve önemi ya da 
bir bilim dalı olarak din psikolojisinin (sosyal bilimlerin) Ġslam bilimlerine 
muhtemel katkıları, yeterince üzerinde durulmayan yapılan çeĢitli bilimsel 
toplantılarda kısmen ele alınan bir konudur. Dolayısıyla Din Psikolojisi 
dersinin Ġlahiyat Fakültesi öğrencilerinde ne tür kazanımlar sağladığı, 
ilahiyat fakültesinde okuyup din psikolojisi dersini alan öğrencilerin geri 
bildirimlerinden ve katılımlı gözlemlerden hareketle tespit edilmiĢtir. 

-Psikoloji mi! Kendi hallerimden biliyorum, “hâl ilmi” değil mi 
sonuçta… gibi birtakım ön kabüllerle dönem baĢında öğrenciler 
tarafından önemsiz olarak algılanan Din Psikolojisi dersinin, dönem 
ilerledikçe tam aksine lüzumlu ve yararlı72 bir ders olduğu anlaĢılmaktadır. 

Yapılan bu çalıĢmada elde edilen bulgulara göre, Ġlahiyat Fakültesi 
öğrencilerinin insanları anlama, kendilik farkındalığı, olaylara ve konulara 
farklı bakıĢ açıları geliĢtirme, objektif olma, psikolojiyi öğrenme, dinsel 
geliĢim, kiĢilik, iletiĢim, empati, sorgulama, din-birey / toplum iliĢkisi, 
dinsel ve patolojik davranıĢların arkasındaki güdüler, dinin anlaĢılması ve 

                                                      
72  Bir öğrenci: “Terapi etkisi yapıyor, bizleri rahatlatıyor.” Diğer bir öğrenci: “Din 

psikolojisi dersinde diğer derslerin aksine beynimin dinlendiğini, Ġlahiyatın 
motomot bilgiye dayalı dinî hassasiyetlere karĢı duyarsız, Ģuursuz ortamından 
uzaklaĢtığımı hissediyorum. Bu benim beklentilerimin en güzel karĢılığı.” 
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nasıl anlatılması gerektiği, dinin yaĢayan / yaĢanılan hayatla iliĢkisinin 
kurulması, eleĢtirel düĢünme, hayatı anlamlandırma, kendini geliĢtirme, 
din-psikoloji iliĢkisi gibi hususlarda farklı düzeylerde kazanımlar elde 
ettikleri tespit edilmiĢtir. UlaĢılan sonuçlar, Kayıklık‟ın çalıĢmasında 
belirttiği kazanımları destekler niteliktedir.73 Bunlara ilave olarak dinin 
insan psikolojisini nasıl etkilediğinin kavratılmasının yanında bu ders, 
Ġlahiyat / Ġslam Bilimleri derslerinin daha iyi anlaĢılması yönünde de 
yardımcı olmaktadır. 

Din psikolojisi dersiyle ilgili Ġlahiyat Fakültesi öğrencilerinin ifade 
ettikleri kazanım, beklenti, talep ve eksiklikler dikkatle incelendiğinde 
öğrencilerin gelmiĢ oldukları sosyo-kültürel çevre, lisans öncesi ve 
üniversitede almıĢ oldukları eğitim, kaldığı yer ve kiĢilik özelliklerinin de 
bu durumda etkili olduğu söylenebilir. 

Ayrıca ilahiyat fakültesi öğrencilerinin din psikolojisi dersini 
almadan önce kesinlikle Psikolojiye Giriş dersi almaları veya Din Psikolojisine 
Giriş dersinin müfredata yerleĢtirilmesi gerektiği önemli sonuçlardan 
biridir. Benzer Ģekilde Sosyolojiye GiriĢ dersi görmeden Din Sosyolojisi 
dersinde yaĢanan sıkıntılarda olduğu gibi kavramlara, yaklaĢımlara, 
metodolojiye, bilimsel ilke ve olgulara yabancı bir zihinle, dinin sosyal bir 
bilim mantığıyla ele alınması; “neden”, “niçin” ve “nasıl” sorularına 
cevaplar aranması pek mümkün görünmemektedir. Zira hoca ve 
öğrencilerin hakikatten uzak –mıĢ gibi yaparak farklı rolleri 
üstlenmeleriyle, üniversite havasını sürdürdükleri ileri sürülebilir. Bunun 
yanında gözlemlenen bir gerçek, Ġlahiyat Fakültelerinin artık reel olarak, 
din ve hayat arasında sıkıĢan ruhları rehabilite eden birer kurum haline 
geldiğidir. Bazıları için din (ilahiyat eğitimi) bir çıkıĢ kapısı, bireysel ve 
toplumsal yönden ruh sağlığını koruyucu ve iyileĢtirici bir etken olarak 
görülmektedir. Ruh sağlığı-din iliĢkisinin (özellikle dinsel psikopatoloji, 
dinî obsesyonlar, inanç problemleri) boyutlarının öğrenciler arasında en 
çok dikkat çeken konular arasında olması bu durumu destekleyen bir 
gözlem olarak söylenebilir. 

Bir diğer sonuç, ilahiyat öğrencilerinin din psikolojisi dersinden 
beklentileri ve günümüz dindarlığının boyutlarıyla ilgili olarak bireysel ve 
toplumsal değiĢim ve dönüĢümler dikkate alındığında din psikolojisi 

                                                      
73  Hasan Kayıklık, agm, 2013. 
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dersinde/kitabında ele alınan konularda ve ders iĢleme yöntemlerinde 
bazı değiĢikliklere gidilmesi zorunlu hale gelmiĢtir. Öğrencilerden alınan 
geri bildirimler, bu hususu destekler mahiyettedir. Literatürde var olan ve 
ders kitabı olarak da okutulan din psikolojisi kitaplarının, günümüz 
dindar bireyin davranıĢlarını, düĢüncelerini, duygu ve hislerini anlamamızı 
sağlayıp sağlamadığı konunun uzmanları tarafından önemle 
incelenmelidir. Hazırlanacak olan Din Psikolojisi Ders Kitabının, ilahiyat 
müfredatına uygun bir içerik, öğrencilerin kavrayabilecekleri dil, üslup ve 
psikolojik bakıĢ açısıyla konuları açıklayan ve yerel insan modelimizi esas 
alan bir nitelikte olmalıdır. 

Din psikolojisinin yapısal unsurlarını koruması ve bunun yanında 
güncelliğini kaybetmemesi, Ġlahiyat Fakültelerinin geleceğe dair 
oluĢturacağı misyon ve vizyonla birlikte gözden geçirilmelidir. Bu misyon 
ve vizyonun oluĢmasında ilahiyat alanında yer alan her disipline önemli 
görevler düĢmektedir. Dolayısıyla genelde “Türkiye‟de Ġlahiyat Eğitimi ve 
Öğretimi”nin, özelde ise “Din Psikolojisi Dersi”nin muhtevasına dair 
problemler, modern düĢünce ve bilim, asrın ihtiyaçları, münevver din 
adamı yetiĢtirme vb konularla birlikte ve gerektiği gibi ele alınıp zaman 
zaman tartıĢılabilmesi elzemdir. 

Gelinen durumda meseleyi özetlemek gerekirse, seküler bir 
hayatta çağdaĢ Müslüman bireyin, ister ilahiyatçı olsun, 
modernizm/postmodernizm Ģemsiyesi altında kendi varlığı (na ve sahip 
olduğu değerlere yabancılaĢarak) ile Kutsal/Allah Ģuuru arasında bir 
ayrılık yaĢamasının izdüĢümleridir. 

Birey ve dini arasında yaĢanan bu ayrılık hikâyesinde geçmiĢe 
kıyasla saf dinî tecrübeden uzaklaĢan bir dindarlığın yaĢandığı 
gözlenmektedir. Dolayısıyla kavramsal dindarlığın da, özellikle günümüz 
modern hayatında bireyselleĢmeyle birlikte cemaatleĢen toplumun 
yaĢadığı dindarlığı ne derece yansıttığı tartıĢılmalıdır. Din psikolojisi 
kitaplarında olanlar, Ģüphesiz yazıldıkları çağın genel havasını 
yansıtmaktadır. Eğer disiplinin hayat ile bağlantısını canlı tutmak 
istiyorsak güncel, teorik ve kavramsal analizler yaparak ortak eğilimleri 
isabet ettirmemiz gerekir. Görünen o ki ülkemizde genel olarak, din 
psikolojisi alanında yerel koordinatları dikkate alan hâkim bir 
paradigmanın çok belirgin olmadığını söyleyebiliriz. Bu hususların 
belirginleĢmesi için dindarlıkla ilgili olarak psikolojideki yaklaĢımlardan 
hareketle yeni olgular elde edilebilir, yeni bakıĢ açıları geliĢtirilerek yeni 



Din Psikolojisi Dersinin Kazanımları                                                                  185 

 
 

bir misyonla konular ele alınarak çağın ihtiyaçlarına cevaplar aranabilir, 
modern insanın açmazlarına çareler bulunabilir. 
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DEĞERLER PSĠKOLOJĠSĠ PERSPEKTĠFĠNDEN TÜRK 
SĠNEMASINDA DĠN GÖREVLĠSĠ ĠMAJI: „DEĞER-YOKSUN 

DĠNDARLIK‟ TĠPOLOJĠSĠ BAĞLAMINDA SEMANTĠK 
ANALĠZLER * 

Mustafa KOÇ ** 

ÖZ 
Teolojik içerikli temalar, geçmiĢten bugüne sanatın her alanında aktif biçimde 
kullanılmaktadır. Görsel sanatlardan sinemada zaman zaman din teması 
üzerinden din görevlisinin de senaryoda yer aldığı filmler yapılmıĢtır. Bu 
makalede, din ve değerler psikolojisi perspektifinden yeni bir dindarlık tipolojisi 
olarak „değer-yoksun dindarlık‟ bağlamında Türk sinemasındaki din görevlisinin 
imajı analiz edilmeye çalıĢılmıĢtır. Bu kapsamda değer-yoksun dindarlık tipolojisi 
üzerinden dinsel ve etik değer duyarlılığı olmayan din görevlisi imajının Türk 
sinemasındaki psiko-sosyo-teolojik arka planı, belirlenen sinema örnekleri (n=4) 
dikkate alınarak semantik olarak analiz edilmeye çalıĢılmıĢtır. Nitel bir 
metodolojik yaklaĢımla doküman incelemesi ve içerik analizinin kullanıldığı bu 
araĢtırmada sonuç olarak; (i) din karĢıtı sinema aktörleri tarafından Türk 
sinemasındaki din görevlisinin bilinçli olarak 'ırz düĢmanı, sahtekâr, üçkâğıtçı, 
kumarbaz, maddi kazanımları ön planda tutan, toplum önderliğinden ve dinî 
liderlikten uzak' biçimde betimlendiği; (ii) söz konusu mesleğe iliĢkin olumsuz 
kalıp yargı içeren bu yaklaĢımın -ilk kez bu makalede yeni bir modelleme olarak 
ortaya atılan- değer-yoksun dindarlık tipolojisinin semantik içeriğiyle örtüĢtüğü; 
(iii) din karĢıtı Türk sineması tarafından dinsel ve mesleki kimlik değerleriyle 
uyuĢmayacak biçimde değer-yoksun dindarlık örüntüsüne sahip bir din görevlisi 
imajının çizildiği saptanmıĢtır. 
Anahtar Kelimeler: Din Görevlisi, Ġmaj, Değerler Psikolojisi, Değer-Yoksun 
Dindarlık 
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IMAGE OF IMAM IN TURKISH CINEMA FROM THE PERSPECTIVE 
OF PSYCHOLOGY OF VALUES: SEMANTIC ANALYSES IN THE 
CONTEXT OF 'VALUE-DEPRIVED RELIGIOSITY' TYPOLOGY 

ABSTRACT 
Theological themes have been used actively in all visual aspects of the art from 
the past until today. The movies in which imams take place in the scenario 
based on religion theme are occasionally made in the cinema that is one of the 
visual arts. In this article, the image of imam in Turkish cinema has been 
analyzed in the context of 'value-deprived religiosity' typology as a new 
typology of religiosity from the perspective of the psychology of religion and 
values. In this context, psycho-socio-theological background of the image of 
imam, lacking the sensitivity of religious and ethical values in Turkish cinema 
on the basis of 'value-deprived religiosity' typology is semantically analyzed on 
the basis of particular movie sample (n=4). According to the results of the 
research, using document review and content analysis as a qualitative 
methodology, it has become obvious that (i) the imam in Turkish cinema is 
deliberately described as 'rapist, dishonest, trickster, gambler, materialist, away 
from the religious and community leadership' by the cinema actors who are 
against religion; (ii) the approach of Turkish cinema, including the negative 
stereotypes about the profession, has coincided with the semantic content of 
the value-deprived religiosity typology which is a new model in the literature; 
(iii) Turkish cinema against religion has produced an image of imam who has 
the value-deprived religiosity typology in such a way that is against the values of 
religious and vocational identity. 
Key Words: Imam, Image, Psychology of Value, Value-Deprived Religiosity 

 

GiriĢ 

Sinema ve tiyatro gibi insan ürünü olan tüm görsel sanatlar, 
kaçınılmaz olarak temelde belli bir ideolojik dünya görüĢünü ve yaĢam 
biçimini yansıtırlar. Sinemayı diğer sanat dalları arasında ayrıcalıklı kılan 
nokta ise onun kitlelere aynı anda görsel ve iĢitsel boyutuyla 
ulaĢabilmesindeki kolaylıktır. Ayrıca sinema, nesnel ve somut göstergeler 
kullanması sebebiyle de toplumsal gerçekliğin ve yaĢanan olayların 
taĢıyıcısı konumunda yer almaktadır. Bu nedenle sinema, arka planda 
sahip olduğu ideolojik referanslara bağlı olarak içinde bulunduğu 
toplumun dinamiklerinden etkilenerek ve aynı zamanda toplum 
dinamiklerini etkileyerek beyaz perdeye yansımaktadır (MenekĢe, 2005: 
45). 
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Sinemanın popüler kültür içerisindeki algı kodlarını 
oluĢturmadaki merkezi rolü dikkate alındığında, modern dünyadaki dinsel 
bilincin ve farkındalığın temel parametrelerini anlamada en etkili 
yöntemlerden birinin sinemanın dinsel algılar üzerindeki etkisini 
araĢtırmaktan geçtiği söylenebilir. Dolayısıyla sinema ve din arasında 
kurulacak herhangi bir iliĢki zorunlu olarak moderniteye atıfta 
bulunmaktadır. Söz konusu bu zorunluluk, modern algı (zaman-mekân 
iliĢkisi) tarafından belirlenen sınırlar kapsamında üzerindeki zeminin 
kendisini açık etmesinden kaynaklanmaktadır. Bu bağlamda sinema, hem 
popüler kültürden hareketle dinsel öğeleri yeniden oluĢturan, hem de 
popüler kültürü bir yeniden-inĢa sürecine sokan çok temel dinamik bir 
sanatsal çerçeve sağlamaktadır. Modern yaĢamda görsel sanat olan 
sinema, aynı zamanda temel bir sosyalleĢme sürecine bağlı olarak dinsel 
ve/veya dinsel olmayan içerikte kimlik edinme ve geliĢtirme 
mekanizmasını da içinde barındırmaktadır. Bu olgusal gerçeklik, onun 
dinsel algıyı dönüĢtürmesi bağlamında popüler kültürü etkileyici bir 
özelliğe sahip olduğunun da iĢareti olarak yorumlanabilir. ĠĢte bu nokta, 
modern zamanlardaki popüler kültür ve din arasındaki iliĢkiyi anlama ve 
yorumlamada kilit bir role sahip olduğu vurgulanabilir (Bilici, 2007: 140-
141). 

Gerek dünya sineması gerekse Türk sineması tarihine 
bakıldığında, din/lerin her zaman sinema için ilgi çekici bir konu 
olduğunu söylemek mümkündür. Bu bağlamda her zaman önemli bir 
senaryo kaynağı olan din olgusu kapsamında dinsel anlatılar, dinsel 
olaylar ve dinsel figürlerin hikâyeleri, sinemada yoğun bir Ģekilde 
kullanılmıĢtır. Özellikle 1960‟lı yıllardan itibaren Türkiye‟de sinemanın bir 
sektör olarak geliĢmesi ve çok sayıda filmin yapılmasıyla birlikte dinsel 
filmlerin de çok yoğun olarak üretilmeye baĢlandığı görülmektedir 
(Yaylagül, 2012: 44). Ancak bu filmlerin birçoğu da tarihsel ve toplumsal 
bağlamdan kopuk biçimde Ģabloncu filmler olarak değerlendirilebilir. 
Türk sinema tarihinde ilk kez „Takva‟ filminin, din konusunu tarihsel ve 
toplumsal bağlamına oturtan, mistik içerikli dinsel yaĢantıyı sosyo-
ekonomik ve politik derinlikte ele alan bir yapıt olduğu iddia edilebilir. 

Din konusunda yapılan filmler ile dinsel filmleri de birbirlerinden 
ayırmak gerekir. Türk sinemasındaki son altmıĢ yılda yapılan filmlerin 
birçoğu, Ġslâm dininde önemli yeri olan kiĢiliklerin veya kahramanların 
yaĢamından kesitleri içermektedir. Bu tip filmlerdeki “dinsel” vurgusu, 
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sadece hayat hikâyesi anlatılan kahramanın Müslüman olması 
sebebiyledir. Oysa din eksenli manevi değerlere atıfta bulunan “millî 
sinema”, toplumsal, tarihsel ve maddi alandaki geliĢmeleri yadsıyan, 
bütün yaĢamı Ġslâm‟ın bakıĢ açısıyla yorumlayan filmlerden oluĢmaktadır. 
Bu anlamda millî sinemacılar, Ġslâm dininin prensiplerini yaĢama 
aktarabilmek için izleyicilere senaryolarında Ġslâmcı [tesettürlü, ibadet 
eden ve Ġslâm ahlakına uygun] bir yaĢam tarzı önermiĢlerdir (Maktav, 
2004; Yaylagül, 2012: 48). 

Ġslâm ve Müslümanların Türk sinemasında nasıl betimlendiğiyle 
ilgili olarak Yorulmaz & Blizek (2014) tarafından yapılan teorik bir 
çalıĢmada, çoğunluğu Müslüman olan Türkiye‟deki sinema tarihinde 
ĢaĢırtıcı bir Ģekilde çeĢitli siyasi ve kültürel etkilere bağlı olarak Ġslâm ve 
Müslüman betimlemesinin olumlu (+) ve olumsuz (-) biçimde yapıldığı 
belirtilmiĢtir (Yorulmaz & Blizek, 2014: 2, 14-15). Bu bağlamda Türk 
sinemasındaki güçlü dinsel mesajlar içeren filmler, kronolojik olarak 
köyden kente göçün hız kazandığı 1970‟lerden itibaren görünmeye 
baĢlamıĢtır. Milli sinema adıyla çekilen bu filmler, aynı zamanda ticari 
sinemanın değersiz sayılan filmlerine ve sosyo-politik açıdan din karĢıtı 
ideolojik düĢünceyle iliĢkilendirilebilecek filmlere karĢı bir tepki olarak 
geliĢmiĢtir. Mesut Uçakan‟dan Salih Diriklik‟e, Yücel Çakmaklı‟dan Halit 
Refiğ‟e kadar ve aralarında kameraman, yazar ve yayıncıların da yer aldığı 
bu sinemacılar tarafından „teolojik içerikli din değiĢtirme, BatılılaĢma 
eleĢtirisi, dinî-tarihi olaylar‟ gibi temaları içeren Ġslâmi ve milli duyarlığı 
yüksek bir sinema yapmanın olanakları tartıĢılmıĢ ve bu türden sinemanın 
ilk örnekleri de verilmiĢtir (Özdemir, 2011: 8; ayrıca krĢ. Ek-2). 

Milli ve/veya Ġslâmcı sinema olarak isimlendirilen bu sinema 
akımı, temelde etnik ve dinsel kültürün sinema diliyle beyaz perdeye 
aktarılmasıdır. Milli kültür ise bir milletin tarihi birikiminden aldığı duygu, 
düĢünce ve yaĢama biçimiyle oluĢturduğu bilim, sanat ve din gibi değer 
hükümlerini kapsamaktadır. Milli sinema, 1963-1964 yıllarından sonra 
sınırlı sayıdaki sinema yazılarında bir endiĢe olarak beliren ve Yücel 
Çakmaklı tarafından, ġule Yüksel ġenler'in "Huzur Sokağı" adlı 
romanından sinemaya uyarlanan "BirleĢen Yollar" (1970) adlı filmle ilk 
kez bilinçli örneğini veren bir sinema akımıdır. 

Adı geçen akımın düĢünsel arka planına bakıldığında ise, milli 
kültür ve onun çıkıĢ kaynağı olan Ġslâmi düĢünceyi, bir yaĢam ölçüsü ve 
değeri olarak ele aldığı görülmektedir. Bu bağlamda Yücel Çakmaklı'nın 
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çektiği, Necip Fazıl'ın "Deprem" adlı eserinden sinemaya uyarlanan 
ölümcül bir hasta ile hemĢiresinin aĢk öyküsü olan "Çile" (1971); büyük 
kentteki zengin ve sahte yaĢantıdan kaçıp köyüne giden genç bir kızın 
öyküsü olan "Zehra" (1972); küçükken dinî terbiyeyle büyüyüp, sonradan 
Avrupa'ya giden ve eğitim gördüğü sırada yozlaĢan bir Türk gencinin 
hikâyesi olan "Oğlum Osman" (1974); kızını üniversite eğitimi için büyük 
umutlarla Ġstanbul'a getiren cefakâr bir Anadolu kadınının, kızını ve 
kültürel değerlerini korumak için giriĢtiği mücadelenin öyküsü olan 
"Kızım AyĢe" (1974); kumar ve uyuĢturucu bağımlısı kocasını bu 
alıĢkanlıktan vazgeçirebilmek için mücadele eden bir kadının açmazlarını 
anlatan "DiriliĢ" (1974) adlı filmler de milli sinemanın ilk örnekleri 
arasında değerlendirilebilir (MenekĢe, 2005: 48). 

Öte yandan Türk sinema tarihine bakıldığında, yukarıda 
vurgulandığı Ģekliyle milli sinema yaklaĢımının yanı sıra genellikle din 
karĢıtı düĢünceye dayalı bir ideoloji temel alınarak yazılan senaryolarda 
olumsuz din algısı oluĢturma çabasının olduğu da belirgin biçimde 
görülmektedir. Bu algıyı destekleyebilmek amacıyla din görevlisi imajı 
üzerinden ön planda tutulan düĢüncelerin rijit bir biçimde ortaya 
koyulduğu iddia edilebilir. Dolayısıyla bu türden bir yaklaĢım, psiko-
sosyo-antropo-ideolojik bir görsel ürün olan sinemada, din üzerine 
yapılan tematik sunumların milli sinemadaki olumlu içeriklerine karĢın 
din karĢıtı bir tutumla olumsuz içeriklerini de belirleyici bir ideolojik arka 
plan oluĢturmuĢtur. 

Türk sinemasında din ve din adamı imajı üzerine MenekĢe (2005) 
tarafından yapılan teorik bir çalıĢmada, Türk sinemasında din algılayıĢı ve 
din görevlisine bakıĢ: „(a) Milli mücadele konulu filmlerde din ve din 
adamı imajı; (b) örf-adetleri Ġslâm'ın kendisi gibi sunan filmler; (c) gerici 
ve yobaz din adamı imajı; (d) dini filmler sömürüsü; (e) dini içerikli 
filmler‟ Ģeklinde bir sınıflandırma yapılarak nitel olarak analiz edilmiĢtir 
(MenekĢe, 2005: 49). Halkın çoğunluğunun Müslüman olduğu Türkiye‟de 
dinsel içerikli görsel yayınlar konusu sistemli bir Ģekilde ele alınmadığı 
gibi televizyon kanallarının olumlu örnekler sergileme noktasında genel 
olarak ilgisiz bir tutum geliĢtirdikleri de görülmektedir. Bu bağlamda 
MenekĢe (2005) tarafından „gerici ve yobaz din adamı imajı‟ olarak 
tanımlandığı Ģekliyle bu ön yargılı ve olumsuz tutum, toplumda din ve 
din görevlilerine karĢı negatif duygu, düĢünce ve tutumların oluĢmasına 
da neden olabilmektedir. Bu türden önyargıya dayanan bir sinema 
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anlayıĢı, dinî, toplumsal yaĢamı düzenlemede önemli görevler üstlenen bir 
„sosyal çimento‟ rolünden çıkarıp onun sosyal temsilcisi konumundaki 
din görevlilerinin toplumdaki etkinliğini azaltmakta ve din görevlisi 
kavramına olumsuz bir anlam yüklenmesine neden olabilmektedir 
(Turan, 2007: 303). 

Türk sinemasının bir diğer özelliği de, Doğu'nun geri kalmıĢlığı, 
kadının ezilmiĢliği, törelerden kaynaklanan trajik durumların Ġslâm'a 
yükleme yapılarak Ġslâm dininin örtük biçimde suçlanmak istenmesi 
Ģeklinde ortaya çıkan bir yaklaĢıma sahip olmasıdır. Böylelikle hiçbir 
Müslüman‟ın kabullenemeyeceği safça bir kadercilik anlayıĢı ve din-dıĢı 
gelenekler, sanki Ġslâm'ın temel prensipleriymiĢ gibi yansıtılarak sahada 
din hizmeti veren din görevlileri için de „normal insan‟ tipolojisinden 
uzak bir imajın oluĢturulmaya çalıĢıldığı söylenebilir. ĠĢte bu türden bir 
ideolojik arka planın ürünü olarak Türk sinemasında, Doğu'nun sosyo-
ekonomik açıdan geri kalmıĢlığı üzerinden gerçek-dıĢı ve düzeysiz 
sinematografik Ģablonlarla da halkın inançlarını rencide eden, din 
görevlilerini hiçbir milli ve dini değer tanımayıp kiĢisel çıkarlarını ön 
planda tutan, tefeci ve zalim tiplemeler olarak sunan filmler gösterime 
sokulmuĢtur [örnek sinema filmleri için bkz. "Adak" (1979), "Hazal" 
(1979), "Züğürt Ağa" (1985), "Bedrana" (1974), "Fıratın Cinleri" (1977), 
"Kara ÇarĢaflı Gelin" (1975), "Yer Demir Gök Bakır" (1987)] (MenekĢe, 
2005: 54). 

Türk sinemasında din karĢıtı geliĢtirilen ideolojik düĢüncenin bir 
ürün olarak çekilen filmlerdeki -yukarıda kısaca özetlenen- olumsuz din 
görevlisi imajı, söz konusu film senaryolarındaki dinsel bir figür olarak 
din hizmeti veren din görevlisinin tutum ve davranıĢları kapsamında bazı 
dindarlık tipolojileri üzerinden değerlendirilebilir. Din psikolojisi 
literatüründe, Allport & Ross (1967) tarafından pozitif ve negatif dinsel 
yönelimi çağrıĢtıran „iç-güdümlü ve dıĢ-güdümlü dindarlık‟ tipolojileri 
bunların baĢında gelmektedir (Allport & Ross, 1967: 432-443). Bu 
bağlamda milli sinema senaryolarında yer alan din görevlisi [örneğin; The 
Ġmam (2005) filmindeki „Emre‟ karakteri] imajının „iç-güdümlü dindarlık‟ 
tipolojisi; din karĢıtı sinema senaryolarında yer alan din görevlisi [örneğin; 
Kibar Feyzo (1978) filmindeki „Topal Hoca‟ karakteri ve Memlekette 
Demokrasi Var (2010) filmindeki „Ġmam‟ karakteri] imajının ise „dıĢ-
güdümlü dindarlık‟ ağırlıklı „gösteriĢçi dindarlık‟ (OkumuĢ, 2002) 
tipolojileri ekseninde değerlendirilebileceği söylenebilir. 
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Din karĢıtı sinema senaryolarında yer alan din görevlisi imajı, din 
psikolojisinde dikotomik bir dindarlık modeli olarak iç-güdümlü ve dıĢ-
güdümlü dindarlık tipolojilerinin yanı sıra din ve değerler psikolojisi 
perspektifinden yeni bir dindarlık tipolojisi olarak „değer-yoksun 
dindarlık‟ bağlamında da analiz edilebilir. Ġlk kez bu makalede, Koç 
(2015) tarafından isimlendirilen ve tanımlanan „değer-yoksun dindarlık / 
value-deprived religiosity‟: Ġnanılan dinin doktrinel ve yaĢamsal 
prensiplerinin içselleĢtirilememesi sebebiyle psiko-sosyo-teolojik içerikli 
değerlerin bireyin tutum ve davranıĢlarına bütünüyle yansıtılamadığı 
dindarlık modeli olarak tanımlanabilir. 

Değer üretemeyen dindarlık tipolojisi olarak da betimlenebilecek 
olan bu modelde, bireyin inançları temelinde oluĢturduğu değerlerin, 
bilinçli ve/veya bilinçsiz biçimde göz ardı edilmesi ve kendi kiĢisel 
yararına kullanılması söz konusudur. Dolayısıyla bu dindarlık modelinde 
birey, dinsel tutum ve davranıĢlarının dinsel değerlerine uygun olup 
olmamasını önemsemez. Modern yaĢamda bireysel ve toplumsal 
yaĢamdaki maddi ve manevi değerler dengesi bozulduğu için kontrolsüz 
bir dünyevileĢme söz konusudur. Böylesi bir sosyal psikolojik durumdaki 
değer-yoksun dindar bireyin dinsel görünümü bencillik, aç gözlülük, 
kendini beğenmiĢlik, benlik ĢiĢmesi, çekememezlik, ilgisizlik ve 
tahammülsüzlük gibi olumsuz ruh halleriyle karakterizedir. Bu tip 
dindarlıkta, birey dinsel kimliğini bazen olduğundan farklı gösterirken, 
bazen de var olan durumunu gizleme ihtiyacı duyabilir. Dolayısıyla değer-
yoksun dindarlık tipolojisine sahip olan birey, kendinden beklenen dinsel 
değer üretiminin dıĢında –örneğin; yalan söyleme, kumar oynama, rüĢvet 
alma, dedi-kodu yapma, evlilik dıĢı cinsel iliĢki gibi değer-dıĢı tutum ve 
davranıĢları rahatlıkla üretebilir. Bu tipolojinin doğal olarak mutsuz, 
hiçbir Ģeyden zevk almayan, olumlu düĢünemeyen, paylaĢamayan, 
acımasız ve kavgalı, karamsar ve Ģükretmeyi bilemeyen bir ruhsal 
durumla uyumlu olduğu öngörülebilir.1 Din psikolojisi literatüründe 
dikotomik biçimde sınıflandırılan dindarlık modellerinden dıĢ-güdümlü 
dindarlık modeline daha yakın bir tipoloji olarak değer-yoksun dindarlığın 

                                                      
1 Not: Türk din psikolojisinde yeni bir dindarlık tipolojisi olarak „değer-yoksun 

dindarlık‟ üzerine bu makalede yapılan teorik analizlerin yerli bir ölçek geliĢtirilerek 
henüz ampirik olarak sınanma aĢamasında olduğu göz önünde bulundurulmalıdır. 
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psiko-sosyo-teolojik anatomisi ise “dinsel inanç ve düĢünce derinliğinin 
yoksunluğu + dinsel motivasyon ve ilgi eksikliği → dinsel tutum ve 
davranıĢların değer üretimine yansımaması = değer-yoksun dindarlık 
formu” Ģeklinde formülleĢtirilebilir. 

a. Problem ve Amaç 

Sinema ve psikoloji birbirlerinden farklı iki ayrı alan gibi görünse 
de birey davranıĢlarına odaklanma noktasında önemli bazı benzer 
özellikler gösterirler ve birbirlerinden beslenirler. Sinema, birey 
davranıĢlarını daha çok görselliğe dayalı sübjektif yöntemlerle anlatmaya 
çalıĢırken; psikoloji, bunları bilimsel yöntemlerle açıklar. Modern 
yaĢamda ve/veya post-modern söylemde sinema filmleri, kültür içinde ve 
kültürler arasında bilgi aktaran, bireyleri toplumsal rolleri hakkında 
bilgilendiren ve bu bilgiler doğrultusunda yönlendiren etkili bir araç 
olarak değerlendirilebilir. Sinema, bir sanat ve sektör olarak ortaya 
çıktığından bu yana üretilen sosyal yapının sosyo-politik ve kültürel 
kodlarının oluĢumunda ve değiĢiminde önemli rol oynamıĢtır (Gençöz, 
2009; Morsünbül, 2015: 182). 

Yukarıda sözü edilen sinemanın psiko-sosyo-antropolojik 
gerçekliği üzerinden hareket edilecek olunursa bu makalede, din ve 
değerler psikolojisi perspektifinden yeni bir dindarlık tipolojisi olarak 
„değer-yoksun dindarlık‟ bağlamında Türk sinemasındaki din görevlisi 
imajının semantik analizinin yapılması amaçlanmıĢtır. Din ve değerler 
psikolojisi literatüründe, bundan sonraki akademik çalıĢmalarda 
tartıĢılacak olan değer-yoksun dindarlık, din psikolojisi literatüründe iç-
güdümlü ve dıĢ-güdümlü biçiminde dikotomik olarak modellenen 
dindarlık tipolojilerinin psiko-sosyo-antropo-teolojik arka planı temel 
alınarak kavramsallaĢtırılmaya çalıĢılmıĢtır. Dolayısıyla bu makalede kısaca 
tanımı yapılan değer-yoksun dindarlık, sözü edilen bu dikotomik 
modellemeden dıĢ-güdümlü dindarlık modeline karakterize bir tipoloji 
olarak değerlendirilmiĢtir. 

Din konusunda bir kamu otoritesi olan Diyanet ĠĢleri BaĢkanlığı 
çatısı altında Türk toplumuna din hizmeti veren din görevlileri, Türk 
sinemasında ideolojik kaygılara bağlı olarak birbirine zıt karakterler 
üzerinden yer almıĢlardır. Dolayısıyla din karĢıtı ideolojik bir yaklaĢımla 
sinemada karakterize edilen din görevlilerinin temsil ettikleri dinin etik ve 
değer yüklü kurallarına aykırı hareket eden bir kiĢilik olarak sunulması 
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durumu, alana iliĢkin bir problem olarak ortada durmaktadır. Ayrıca bu 
makalede, sözü edilen bu problemin çözümüne yardımcı olmak amacıyla 
aĢağıdaki sorular da sınırlılıklar kapsamında cevaplandırılmaya 
çalıĢılmıĢtır: 

(a) Türk sineması, din görevlisi imajını nasıl ele almaktadır? 
BaĢka bir ifadeyle topluma din hizmeti sunan din görevlileri, toplumun 
görüntülü tarihini yansıtan sinemada ne ölçüde ve nasıl bir yaklaĢımla 
sunulmaktadır? 

(b) Din karĢıtı ideolojik bir yaklaĢımla olumsuz olarak sunulan 
din görevlisi imajının göstergeleri, geliĢtirilen değer-yoksun dindarlık 
formunun içeriğiyle ne ölçüde uyuĢmaktadır? 

Özetle bu çalıĢmada, Türk toplumundaki sosyal hayatın manevi 
dokusunun korunmasında ve geliĢtirilmesinde önemli bir yere sahip olan 
din görevlilerinin Türk sinemasındaki -milli sinema akımı dıĢında- 
yapımlarda çizilen imajı ele alıp semantik olarak analiz edilmeye 
çalıĢılmıĢtır. 

b. Önem ve Sınırlılıklar 

 Dünya sinema tarihi açısından bakıldığında, ortaya çıkıĢından 
bugüne kadar sinemanın din ile olumlu ya da olumsuz bir Ģekilde iliĢkili 
olduğu görülmektedir. Bu bakımdan sinemanın dine karĢı salt olumlu ya 
da olumsuz bir bakıĢının olduğunu söylemek doğru olmaz. Dolayısıyla 
sinema, yönetmenin ve senaristin ideolojisi doğrultusunda Ģekil alan ve 
bu ideoloji doğrultusunda genelde diğer alanlara özelde ise dine karĢı 
tutumunu dıĢa vuran bir sanattır. Bu yönüyle bakıldığında, Türk 
sinemasının ilk yıllarında dindarlar ve din görevlileri/adamları, olumsuz 
çağrıĢım sembolleri yüksek olan hep kötü karakterler olarak sunulmuĢtur. 
Örneğin; bir kurtuluĢ savaĢı filmi söz konusu ise dindarlar „vatan haini, 
düĢman iĢbirlikçisi‟ olarak gösterilmiĢ ya da „iĢçisini ezen patron, 
kiracısına zulmeden ev sahibi, köylüyü ezmekte olan toprak ağasının 
yardımcısı‟ biçiminde sunulmuĢtur. Bunun yanı sıra Türk sinemasındaki 
bazı filmler ise „yok-sayma veya görmezden gelme‟ yaklaĢımını 
benimseyerek dini, gerçek yaĢamın içinden çıkararak ona hiçbir Ģekilde 
yer vermemiĢtir. 

 Son dönem Türk sinemasında her ne kadar –yukarıda vurgulanan 
bu olumsuz- tavrın yumuĢadığı, yani dine ve dindarlara karĢı daha 
objektif bir bakıĢın olduğu görünse de (Yorulmaz, 2013: 248, 260), bu 
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araĢtırmaya konu olan „Yüz Bin Kibrit / Memlekette Demokrasi Var‟ 
(2010) filmi gibi bazı yapıtların özellikle dine karĢıt olan ideolojik 
olumsuz tutumları üzerinden negatif din görevlisi imajı sunumları halen 
devam etmektedir. ĠĢte bu çalıĢma, söz konusu bu olumsuz din görevlisi 
imajını ortaya çıkararak dine karĢıt olan ideolojik yaklaĢımın din algısı 
sunumunu göstermesi bakımından önemlidir. Bunun yanı sıra milli 
sinema akımının dıĢındaki Türk sinemasının din konusunu ne düzeyde 
sübjektif olarak değerlendirebildiğini ortaya çıkarmak için „sinema ve din‟ 
literatürüne katkı sağlayacak olması yönüyle de önemlidir. 

Bireyin yaĢamsal ihtiyacı olan din ve bunun meslekî temsilcileri 
olan din görevlileri, birçok filmde çeĢitli yoğunluklarda iĢlenmiĢ ve din 
algısının sunumunda belirleyici bir karakter olarak sunulmuĢtur. Bu 
filmlerin hepsini bu araĢtırma kapsamında incelemek ve analiz etmek 
elbette ki olanaksızdır. Bu nedenle çalıĢma önemli sonuçlar ortaya 
koymasına karĢın çeĢitli sınırlılıkları da içermektedir. Dolayısıyla ele alınan 
konunun sınırlılıkları bağlamında, sınırlı sayıda belirlenen sinema 
filmlerinin içerik çözümlemesi yapılabilmiĢtir. Bu çerçevede, değer-
yoksun dindarlık tipolojisi üzerinden Türk sinemasındaki söz konusu bu 
dinsel ve etik değer duyarlılığı olmayan din görevlisi imajının psiko-
sosyo-teolojik arka planı, belirlenen Türk sineması örnekleri (n=4) 
kapsamında semantik olarak analiz edilmeye çalıĢılmıĢtır. Dolayısıyla 
çalıĢma, -yeni dönem- 2010 yılı yapımı „Yüz Bin Kibrit / Memlekette 
Demokrasi Var‟ baĢta olmak üzere „Dondurmam Gaymak‟ (2005), „Kibar 
Feyzo‟ (1978) ve „Davaro‟ (1981) isimli Türk sinema filmleriyle 
sınırlandırılmıĢtır. 

Öte yandan kuramsal olarak film ve teoloji iliĢkisi üzerine Clive 
Marsh (1998) tarafından yapılan üçlü ayrım ise sinema üzerine farklı nitel 
yaklaĢımların neler olabileceğini yansıtması bakımından oldukça dikkat 
çekicidir. Sözü edilen ayrıma göre birinci yaklaĢım, kültüre karĢı teoloji 
anlayıĢıdır / theology against culture. Burada ideolojik inĢa ve film 
yorumunu iki karĢıt kutup olarak algılama söz konusudur. Ġkinci yaklaĢım 
ise herhangi bir dinsel kimliği referans almadan, teolojiyi kültürün içine 
gömülü halde kabul edip onu herhangi bir söylem gibi değerlendirme 
anlayıĢıdır / theology immersed in culture. Üçüncü yaklaĢım da, film 
yorumunda bulunmak için üzerinden konuĢulacak ve kritik yapılacak bir 
dinsel söylemi ve/veya olguyu merkeze alan anlayıĢtır / theology in 
critical dialog with culture (Marsh, 1998‟den akt. Bilici, 2007: 147-148). 
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Yukarıda verilen yaklaĢımlardan sonuncu metodun yorum yapan 
kiĢinin hem kendi zeminini bilmesi hem de eleĢtirisinin sağlıklı olması 
açısından gerekli olduğu söylenebilir. Bu görüĢ dikkate alınmakla birlikte 
bu araĢtırmada, çalıĢmaya konu olan sinema filmlerini [n=4] bir zemin 
üzerinden eleĢtirmekten daha çok bu filmlerin kullandıkları etik ve değer 
eksenli kodların Ġslâm geleneğinde neye karĢılık geldikleri ve Türk 
toplumu içerisindeki mevcut din görevlisi imajı üzerinden dinsel algıyı 
nasıl dönüĢtürdüklerinin incelenmesi sebebiyle ikinci yaklaĢım 
kullanılmıĢtır. Yapılan analizler ise metodolojik çerçeve bağlamında bu 
yaklaĢımla sınırlandırılmıĢtır. 

c. Yöntem 

c.a. Model 

Belirlenen sinema filmleri üzerinden değerler psikolojisi 
perspektifiyle din görevlisi imajının analiz edildiği bu betimsel 
araĢtırmada, nitel araĢtırma yöntemlerinden (i) doküman incelemesi ve (ii) 
içerik analizi teknikleri kullanılmıĢtır. 

Bunlardan doküman incelemesi, araĢtırılması amaçlanan olgular 
hakkında bilgi veren yazılı ve görsel materyallerin analizini içermektedir. 
Sözü edilen bu nitel metodoloji; (a) analiz edilecek uygun dokümanın 
tespiti, (b) ana-alt kategorilerin geliĢtirilmesi ve (c) analiz biriminin 
saptanması gibi bazı aĢamalardan oluĢmaktadır (Yıldırım & ġimĢek, 
2006). Dolayısıyla bu çalıĢmada analiz edilecek görsel dokümanlar, „Yüz 
Bin Kibrit / Memlekette Demokrasi Var-(2010), Dondurmam Gaymak-
(2005), Kibar Feyzo-(1978), Davaro-(1981)‟ isimli Türk sinema 
filmleridir. Seçilen bu dört film, değerler psikolojisi perspektifinden 
hareketle „değer-yoksun dindarlık‟ kategorisinde analiz edilmiĢtir. 
ÇalıĢmada analiz birimi olarak dört filmde de „din görevlisi‟ karakteri 
seçilmiĢtir (adı geçen bu teknik kullanılarak yapılan film analizi için bkz. 
Morsünbül, 2015). 

Öte yandan nitel araĢtırma yöntemleri içerisinde, özellikle son 
dönemlerde hızlı bir geliĢme gösteren içerik analizi ise sadece psikoloji, 
iletiĢim, gazetecilik ve diğer sosyal bilim alanları değil tıp ve hukuk 
alanlarında da kullanılabilirliğini her geçen gün arttırmaktadır. Bu 
yöntemin kullanım alanları ve amaçlarından yola çıkarak, içerik analizi 
üzerine birçok tanım yapılmıĢtır. Nitel metodolojideki içerik analizinin 
farklı alanlardaki araĢtırma desenlerinde kullanımlarına bağlı olarak çeĢitli 
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tanımları mevcuttur. Psikoloji araĢtırmacıları için içerik analizi, kiĢisel 
belgeleri (günlük, mektup, ses kayıtları) inceleyerek ve bu belgelerin 
içerikleri arasındaki iliĢkinin gücüne karar vermek ve bunların ıĢığında 
bireyin davranıĢlarına ve düĢünce yapısına ait yorumlar, analizler ve 
teoriler oluĢturmak anlamına gelmektedir (Krippendorff, 2004: 26-27). 

Carney (1972), içerik analizini sistematik çıkarımlar yapmayı 
sağlayan ve metin içerisinde belirlenmiĢ olan özellikleri –görece- objektif 
olarak ortaya çıkaran nitel teknik olarak tanımlamıĢtır. Berger (1991) ise 
yaptığı çalıĢmalarda, içerik analizine iliĢkin medya araĢtırma tekniklerine 
yönelik tanımlar yapmıĢtır. Her geçen gün içerik analizi tanımları biraz 
daha geliĢtirilmiĢ ve daha fazla bilimi kapsayacak Ģekilde güncellenmiĢtir. 
Tüm bu metodolojik arka plandan hareketle holistik bir betimleme 
yapılması gerekirse; „sözel veya yazılı verilerin belirlenmiĢ ölçütlere göre 
düzenlenmesi, sınıflandırılması, çeĢitli yöntemlerle incelenmesi ve 
sonuçların objektif bir Ģekilde özetlenip sunulması sürecine içerik analizi‟ 
denir (BaĢar & Yılmaz, 2011: 24). Yukarıdaki içerik analizinin tanımından 
yola çıkarak bu çalıĢmada, önceden bağlama uygun senaryoya sahip olan 
bir dizi Türk filmi incelenmiĢ ve içlerinden adı geçen dört film 
belirlenmiĢtir. Filmlerin her biri birbirinden farklı türe (dram, komedi, 
politik, tarih) sahip olduğu gözlenmiĢtir. Belirlenen bu filmlerdeki din 
görevlisi karakterlerinin iletiĢim bilimlerinde imaj göstergeleri olarak da 
yer alan „eylem-söylem ve beden dili‟ dikkate alınarak, değer-yoksun 
dindarlık tipolojisi bağlamında içerik analizi yapılmıĢtır. 

c.b. Filmler ve Kimlik Bilgileri 

Bu araĢtırma için kullanılan sinema filmlerinin kısa özetleri ile bu 
filmlerin oyuncu kadrosu ve karakter dağılımları aĢağıdaki gibidir: 

Birinci Film: 

 Yüz Bin Kibrit / Memlekette Demokrasi Var – (2010) 

1950-1960 yılları arasında Türkiye'de baĢbakanlık yapmıĢ ünlü 
siyaset adamı Adnan Menderes‟in idam edilmeden önceki zamanını 
anlatan tarihi ve politik bir filmdir. Film senaryosuna göre askeri 
mahkemede yargılanan dönemin baĢbakanı Menderes, Yassıada'da hapis 
tutulmaktadır. Yassıada'da bulunan Adnan Menderes'i kurtarmaya karar 
veren köyün delisi Baradan, köylülerden yüz bin kibrit çöpü toplayarak 
bir bomba yapmayı hedeflemektedir. Amacı ise bombayı bir deniz altı 
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dehlizinden Yassıada‟ya ulaĢtırıp orada patlatmaktır. KargaĢa esnasında 
ise tutuklu bulunan Adnan Menderes'i o dehlizden kaçırarak özgürlüğüne 
kavuĢturmayı hedeflemektedir (http://www. beyazperde.com/filmler; 
ayrıca bkz. Ek-1). 

Filmde din görevlisi, „Ġmam‟ karakter ismiyle rol almıĢtır. 

Tablo-1: „Yüz Bin Kibrit / Memlekette Demokrasi Var‟ 

filminin oyuncu kadrosu ve karakter dağılımları 

Oyuncu Karakter Oyuncu Karakter 

Müjdat 

Gezen 

Baradan 

 

Tamer 

Karadağlı 

Kaymakam 

 

Ġlker 

Ayrık 

Uzatmalı 

Sıtkı 

Mustafa 

ġen 

Berber 

Apti 

Nejat 

Birecik 

AltındiĢ 

 

Erkan 

Üçüncü 

Arap 

Bakkal 

Gülçin 

Santırcıoğlu 

Huriye 

 

Yakup 

Konca 

İmam 

*** 

Sümer 

Tilmaç 

Anten 

 

Ġlhan 

Daner 

Ġhtiyar 1 

Emrah 

Kolukısa 

Adnan 

Menderes 

Erdem 

BaĢ 

Jandarma 

Ġdris 

ġafak 

Sezer 

Jandarma 

 

Yurdaer 

Tosun 

Menderes 

 

Sinem 

Ergin 

ġazıment Erdoğan 

Tuncel 

Ġhtiyar 2 
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ĠkincĠ Film: 

Dondurmam Gaymak – (2005) 

 Biraz bisiklet hırsızları, biraz da Latin Amerika'nın naif filmlerini 
çağrıĢtıran bu senaryoda, 1990‟lı yıllarda Ege‟deki küçük bir kasabada 
dondurmacı olan Ali Usta, yakın çevresinin alaycı eleĢtirilerini 
duymazdan gelerek büyük dondurma Ģirketleriyle mücadele için kolları 
sıvamıĢtır. Yerel televizyona reklam filmi çektirmenin yanı sıra banka 
kredisi kullanarak bir de motosiklet satın alır. Motorun arkasına monte 
ettiği uydurma römorkuyla peĢinde dondurma yemek isteyen bir çocuk 
çetesi olduğu halde köyleri dolaĢıp dondurma promosyonuna baĢlar. 
Yüksel Aksu‟nun yönettiği ve Muğla halkının içten katılımıyla 
gerçekleĢtirdiği bu film, 25. Ġstanbul Film Festivali‟nde Jüri Özel 
Ödülü‟nü almıĢtır. Filmin en büyük özelliği de, dev Ģirketlerin 
tahakkümünü komik bir dille eleĢtirmesi ve kaybolmaya yüz tutan 
küçük esnafın ve mahalle değerlerinin sorunlarına vurgu yapmasıdır 
(http://www.beyazperde.com/filmler; ayrıca bkz. Ek-1). 

Filmde din görevlisi, „(Egeli) Ġmam/Hoca‟ karakter ismiyle rol 
almıĢtır. 

Tablo-2: „Dondurmam Gaymak‟ 

filminin oyuncu kadrosu ve karakter dağılımları 

Oyuncu Karakter Oyuncu Karakter 

Turan 

Özdemir 

Ali 

Usta 

Gülnihal 

Demir 

Canfeda 

Tolga 

Çandar 

Doktor Levent 

Aras 

Çoban 

Nejat 

Altınsoy 

Komünist 
Mustafa 

Hüseyin 

Dural 

Çete 

Elemanı 

Mehmet 

Amca 

Arif 

Dede 

Recep 

Yener 

(Egeli) 

İmam 
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Ali 

Dural 

Çete 

Elemanı 

Burçin 

Batu 

Melih 

 

AyĢe 

Aslan 

Tingöz 

Anne 

Arap 

Fevzi 

Arap 

Fevzi 

Üçüncü Film: 

Kibar Feyzo – (1978) 

Feyzo askerden döndüğünde ilk aĢkı ve yıllardır sevdiği kadın 
olan Gülo'yu babasından istemeye karar verir. Gülo, köyün ağası Maho 
Ağa'nın kızıdır ve Maho Ağa kızını en çok baĢlık parası veren kiĢiyle 
evlendirecektir. Köyde Gülo‟ya baĢka talipler olduğu için babası baĢlık 
parasını açık arttırmaya koyar. Bu aĢamada Feyzo'nun rakibi Bilo'dur. Ve 
on bin peĢin, on bin senet karĢılığı Gülo, Feyzo‟nun üstünde kalır. 
Dolayısıyla türlü taktiklerle kızı almayı baĢaran Feyzo, baĢlık parasının 
yarısını verebilir. Diğer yarısı ise Ağa'ya yaptığı senetlerle ödenecektir. 
Eğer Feyzo senetleri ödemede baĢarısız olursa Ağa, kızını geri alacağını 
söyler. Korkuya kapılan Feyzo parayı denkleĢtirebilmek için büyük Ģehre 
göçer. Burada gördüğü medeni yaĢam tarzı Feyzo'nun hayat felsefesini 
etkiler ve köye döndüğünde yerleĢik düzeni değiĢtirmek için mücadeleye 
girer. Kentten her dönüĢünde köylülere artık Ģehirlerde ağalık düzeninin 
olmadığını, baĢlık parasının kalktığını anlatarak ağaya karĢı cephe 
oluĢturur (http://www.beyazperde.com/filmler; ayrıca bkz. Ek-1). 

Filmde din görevlisi, „Topal Hoca‟ karakter ismiyle rol almıĢtır. 

Tablo-3: „Kibar Feyzo‟ filminin oyuncu kadrosu ve karakter 
dağılımları 

Oyuncu Karakter Oyuncu Karakter 

Kemal 

Sunal 

Kibar 

Feyzo 

Müjde 

Ar 

Gülo 

Adile 

NaĢit 

Sakine 

Kadın 

ġener 

ġen 

Maho 

Ağa 
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Ġhsan 

Yüce 

Hacı 

Hüso 

Ġlyas 

Salman 

Bilo 

Erdal 
Özyağcılar 

Zülfo Bahri 

AteĢ 

Topal 

Hoca 

Dördüncü Film: 

Davaro – (1981) 

Kartal Tibet‟in yönetmenliğini yaptığı film, sosyal psikolojik 
açıdan töre, eĢkıyalık ve kan davası kavramlarını irdeleyen ve bu konuda 
çok güzel mesajlar içeren bir komedi türüdür. Memo, sözlüsü Cano'yla 
evlenebilmek için toplaması gereken baĢlık parasını toplayıp Almanya'dan 
nihayet dönmüĢtür. Bir an önce evlenmek istiyordur. Fakat töreye göre, 
babasını öldürmüĢ olan ve o anda hapiste olan Sülo'yu öldürmeden 
evlenmemelidir. Hapisten çıktığı an Sülo'yu öldüreceğine söz veren 
Memo aslında Sülo'yu öldürmek istememektedir. Evleneceği gün 
Sülo'nun köye dönmesiyle her Ģey alt üst olur. Öldürüleceğini anlayan 
Sülo, Memo'ya bir teklifte bulunur. Memo'nun kendisini öldürmemesi 
durumunda köyden uzaklaĢacağını söyler. Evlenmek için baĢka çaresi 
kalmayan Memo, Sülo'nun planını kabul eder ve köy meydanında Sülo'yu 
yalandan vurur. Köy halkı da buna inanır. Böylece Memo, Cano ile 
evlenir, fakat hemen tutuklanır. Bundan sonra ise Memo ile Sülo'nun 
köyden Ģehre macerası baĢlar. Daha sonra dağdaki bir eĢkiyanın yanında 
tekrar karĢılaĢan Memo ve Sülo yine birbirine düĢerler. EĢkiyanın 
altınlarını gören Sülo'nun iĢtahı kabarır ve Ģehirde kalmaktan vazgeçer 
(http://www.beyazperde.com/filmler; ayrıca bkz. Ek-1). 

Filmde din görevlisi, „Ġmam‟ karakter ismiyle rol almıĢtır. 

Tablo-4: „Davaro‟ filminin oyuncu kadrosu ve karakter dağılımları 

Oyuncu Karakter Oyuncu Karakter 

Kemal 

Sunal 

Memo Pembe 

Mutlu 

Cano 
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ġener 

ġen 

Sülo Adile 

NaĢit 

Hamo 

AyĢen 

Gruda 

AyĢo Ġhsan 

Yüce 

Ağa 

Sırrı 

ElitaĢ 

Bekiro Bahri 

AteĢ 

İmam 

*** 

c.c. Veri Toplama Aracı 

Ġnsan ve din bilimlerindeki nitel araĢtırmalarda en çok kullanılan 
veri toplama araçları genellikle „(i) gözlem, (ii) mülakat ve (iii) doküman 
incelemesi‟dir. Bu araĢtırmanın konusu gereği belirlenen sinema filmleri 
üzerinde içerik analizi yapıldığı için en uygun veri toplama aracı olarak 
“doküman (film) taraması ve incelemesi” kullanılmıĢ ve ardından senaryo 
metin çözümü yapılmıĢtır. 

c.d. Uygulama ve Analiz 

Öncelikle sinema ve din konulu yerli ve yabancı literatür 
incelenmiĢtir. GerçekleĢtirilen literatür taramasına ek olarak bu araĢtırma 
konusu için birçok yerli sinema filmi izlenmiĢtir. Bu sinema incelemesi 
sürecinde spesifik olarak belirlenen „[i]-„Yüz Bin Kibrit / Memlekette 
Demokrasi Var-(2010), [ii]-Dondurmam Gaymak-(2005), [iii]-Kibar 
Feyzo-(1978), [iv]-Davaro-(1981)‟ isimli Türk sinema filmlerinde karar 
kılınmıĢtır. Sözü edilen film senaryolarındaki din görevlisi imajı ile değer-
yoksun dindarlık tipolojisi arasındaki bağlantı değerler psikolojisi 
perspektifinden nitel olarak ortaya konmaya çalıĢılmıĢtır. 

AraĢtırma kapsamında, yukarıda ismi geçen sinema filmlerine ait 
videoların konuyla ilgili sahnelerinin metin çözümlemesi yapılarak söz 
konusu bu konuĢma metinleri içerik analizi / content analysis yöntemi ile 
incelenmiĢtir. Sözel veya sanal tüm iletiĢim ortamları, sembolik bir 
kurgulama oldukları oranda deĢifre edilmeyi, kod çözümü ile yorum ve 
çıkarsamayı gerektiren söylemsel metinlerdir. Bu nedenle nitel 
göstergelerden hareket eden bu araĢtırmada, yöntem olarak belirlenen 
içerik analizi, metinlere ve kullanıldıkları bağlamlara yönelik anlamlı ve 
geçerli çıkarımlar yapabilmek amacıyla kullanılan nitel bir araĢtırma 
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yöntemidir. Bu yönüyle çeĢitli söylemlere uygulanan birtakım 
metodolojik araç ve teknikler bütünü olan içerik analizi, kontrollü bir 
yorum çabası ve genellikle tümdengelime dayanan bir „okuma‟ aracı 
olarak değerlendirilebilir. Ġçerik analizinde malzemenin salt görünen 
içeriğini değil, semantik olarak arka planı da inceleme konusu 
yapılmaktadır. Diğer bir ifadeyle bu yöntemle metnin tema ve içeriği 
birincil okumayla ele alınırken, bağlam dokusu da ikincil okumayla 
incelenmektedir (Bilgin, 1999; Bilgin, 2003: 157; Krippendorff, 2004: 18; 
Mayring, 2009: 2‟den akt. Gürel & Alem, 2010: 335-336). 

Ayrıca filmlerin değerlendirilmesinde zaman zaman yardımcı 
yöntem olarak „eleĢtirel söylem analizi ve metin analizi‟ yöntemleri de 
kullanılmıĢtır. Bu kapsamda okuması yapılacak olan filmlerin süresi 
içerisinde din görevlisi karakterinin karĢısındaki kiĢilerle yaptığı konuĢma 
metinleri ile beden dilinin mesleki kimlik ile uyuĢup uyuĢmadığı da 
değerlendirilmiĢtir. Dolayısıyla araĢtırmaya konu olan filmlerin anlatı 
yapılarındaki din görevlisi karakterlerinin analiz edilebilmesi için metin 
analizi tekniği kullanılmıĢtır. Buna göre din görevlisi özelinde dinsel bir 
tema içeren filmlerin kendisi dinî bir metin gibi değil, içerikleri ve 
ideolojileri aktaran ve kültür endüstrileri içerisinde değer taĢıyan ürünler 
olarak ele alınmıĢ ve filmlerin senaryolarının, üretildiği sosyo-ekonomik 
ve politik bağlam tarafından belirlendiği görüĢünden hareket edilmiĢtir. 
Filmleri analiz etmek için öncelikle senaryolarının içeriğindeki dinsel 
konular ve semboller ile dine dayalı ahlak ve değer anlayıĢlarının nasıl 
sunulduğuna bakılmıĢtır. Daha sonra, din görevlisi karakterlerinin 
yaĢadıkları tecrübeler ve dönüĢümler bağlamında verilen mesajları ile 
doğrudan dinle iliĢkili kiĢiler olarak din görevlilerinin mesleki temsil gücü 
eksenindeki betimlemeleri incelenmiĢtir. 

Sinema filmleri, yazılı iĢaret sistemlerinden farklı olarak çoklu 
(görsel-iĢitsel) göstergelere sahiptir. Hem görüntü hem de sesi bir arada 
sunan filmler, mesajların daha kalıcı biçimde izler kitleye aktarılmasını 
sağlarlar. Dolayısıyla sinema filmlerinde senaryonun anlatısını oluĢturan 
unsurların yanında filmin estetik ve görsel-iĢitsel boyutunu oluĢturan bir 
de stili vardır (Yaylagül, 2012: 44-45). Dolayısıyla adı geçen filmlerdeki 
din görevlisi imajının içerik analizi yapılırken beden dili ve sosyal bağlam 
da dikkate alınmıĢtır. Bu çerçevede, makalede belirlenen film içeriklerinin 
semantik analizi, arka plandaki senaryonun sahip olduğu ideoloji de 
dikkate alınarak yapılmıĢtır. 
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d. Bulgular ve Yorumlar 

Literatür taramasının yanı sıra söz konusu film senaryolarının 
içerik analizi yöntemi kullanılarak incelenmesiyle gerçekleĢtirilen 
bulguların sonucunda din görevlisi imajı, değerler psikolojisi 
perspektifinden hareketle bu makaleye konu edilmiĢtir. Dolayısıyla 
belirlenen bu filmlerdeki din görevlisi karakterlerinin eylem-söylem ve 
beden dilleri dikkate alınarak değer-yoksun dindarlık tipolojisi 
bağlamında mesleki kimliklerine vurgu yapan ilgili sahnelerine iliĢkin 
içerik analizi yapılmıĢtır. Filmler bir kodlama cetveli geliĢtirilerek din 
görevlisinin dinsel değerlere aykırı olan (i) eylem-söylem ve beden dili 
(jest-mimik) içeren sahnelerinin sayısı, (ii) sahnenin hangi temayı iĢlediği, 
(iii) sahnenin sosyal ve fizik-mekân bağlamı, (iv) din görevlisinin film 
içerisindeki rolleri, (v) din görevlisinin yaĢı ve (v) din görevlisinin sosyo-
ekonomik statüsü açısından değerlendirilerek mesleki kimlikle uyuĢup 
uyuĢmaması bağlamında bu filmlerdeki oluĢturulmak istenen din görevlisi 
algısının nasıl olduğu ortaya çıkarılmaya çalıĢılmıĢtır. 

AraĢtırmanın bu bölümünde ise üzerinde çalıĢılan filmlerdeki din 
görevlisinin yer aldığı sahnelerin metin çözümlemesi aĢağıda verilmiĢtir. 
Söz konusu çözümleme yapılırken konuĢmaların orijinalliği –yerel lehçe 
de dikkate alınarak- korunmuĢ olup argo/küfürlü konuĢmalardaki ilgili 
kelimelerin sözcükleri (*) iĢaretiyle tamamlanmıĢtır. 

Birinci film: Yüz Bin Kibrit / Memlekette Demokrasi Var 

Süre: 96 dakika 

1. Sahne [BaĢlangıç: 0.52 – BitiĢ: 1.38] 

Betimleme: Sosyal bağlam = Ġmam karakteri, köy 
kahvehanesindeki masalardan birinde diğer köylülerle birlikte 
oturmaktadır. Kendisi dıĢında geliĢen konuĢma akıĢını hayretle ve pasif 
biçimde izlemektedir. Karakter = Ġmam karakteri, kahvede –cami 
dıĢında- keçi sakallı biçimde mesleki kıyafeti olan sarık ve cübbesini 
giymiĢ durumdadır. Diyalog ortamı yoktur. 

2. Sahne [BaĢlangıç: 3.16 – BitiĢ: 4.07] 

Betimleme: Sosyal bağlam = Ġmam karakteri, köy kahvehanesinin 
dıĢ kapısında diğer köylülerle birlikte dönemin baĢbakanı Adnan 
Menderes‟i karĢılayan grubun içerisinde bulunmaktadır. Kendisi dıĢında 
geliĢen senaryo akıĢını alkıĢlarıyla desteklemektedir. Karakter = Ġmam 
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karakteri, kahvehane dıĢında keçi sakallı biçimde mesleki kıyafeti olan 
sarık ve cübbesini giymiĢ ve elinde tespih çeker durumdadır. Diyalog 
ortamı yoktur. 

3. Sahne [BaĢlangıç: 9.11 – BitiĢ: 11.25] 

Betimleme: Sosyal bağlam = Ġmam karakteri, köy 
kahvehanesindeki masalardan birinde diğer köylülerle birlikte 
oturmaktadır ve Berber Apti ile karĢılıklı kumar oynamaktadır. Karakter 
= Ġmam karakteri, kahvede –cami dıĢında- keçi sakallı biçimde mesleki 
kıyafeti olan sarık ve cübbesini giymiĢ durumdadır. Elinde tespih ve 
kumar kâğıtları, parmağında da gümüĢ yüzük vardır. Diyalog ortamı 
vardır. 

(Kumar masasında imam ve berber kumar oynarken)– 

-Berber Apti: Langırt, köy sandığına… 

-Ġmam: Madrabaz, ayyaĢ… Üçtür aynı kâğıdı atıyorsun! 

-Berber Apti: Bak çaldıysam sülalemi eĢekler kovalasın len… 
Hadi oyna… 

(O sırada radyoda yapılan haberde hastalığı yüzünden idam cezası 
tehir edilen Adnan Menderes‟in ilerideki günlerde cezasının uygulanacağı 
haberi yapılırken Baradan‟ın küfür içerikli el hareketi üzerine)- 

-AltındiĢ: Lan deli dınlanıp durma, baĢımızı belaya mı sokucan… 

-Baradan: Hadi lan! Memlekette demokrasi var, konuĢurum. 

-Anten: Demokrasi var, konuĢur. 

-AltındiĢ: B*k var. Delinin Ģahidi deli iĢte. 

(Bunun üzerine kahvehanedeki köylülerle birlikte imam da 
kahkahalarla gülerek ortama katılmaktadır)- 

4. Sahne [BaĢlangıç: 13.14 – BitiĢ: 13.23] 

Betimleme: Sosyal bağlam = Ġmam karakteri, köy kahvehanesi 
önünde Baradan‟ın yaralanmasını diğer köylülerle birlikte seyretmektedir. 
Kendisi dıĢında geliĢen konuĢma akıĢını keyifle ve pasif biçimde 
izlemektedir. Karakter = Ġmam karakteri, sokakta –cami dıĢında- keçi 
sakallı biçimde mesleki kıyafeti olan sarık ve cübbesini giymiĢ 
durumdadır. Diyalog ortamı yoktur. 
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5. Sahne [BaĢlangıç: 28.47 – BitiĢ: 28.57] 

Betimleme: Sosyal bağlam = Ġmam karakteri, köy 
kahvehanesindeki masalardan birinde diğer köylülerle birlikte 
oturmaktadır ve Berber Apti ile karĢılıklı kumar oynamaktadır. Karakter 
= Ġmam karakteri, kahvede –cami dıĢında- keçi sakallı biçimde mesleki 
kıyafeti olan sarık ve cübbesini giymiĢ durumdadır. Elinde tespih ve 
kumar kâğıtları, parmağında da gümüĢ yüzük vardır. Diyalog ortamı 
vardır. 

(Kumar masasında imam ve berber kumar oynarken)– 

-Ġmam: Yalan yere yemin etme! 

-Berber Apti: Çaldıysam, ekmek Mushaf çarpsın. 

-Ġhtiyar: Çarpılcan **** çocuğu. 

6. Sahne [BaĢlangıç: 29.16 – BitiĢ: 30.30] 

Betimleme: Sosyal bağlam = Ġmam karakteri, köy 
kahvehanesindeki masalardan birinde diğer köylülerle birlikte 
oturmaktadır ve Berber Apti ile karĢılıklı kumar oynamaktadır. Karakter 
= Ġmam karakteri, kahvede –cami dıĢında- keçi sakallı biçimde mesleki 
kıyafeti olan sarık ve cübbesini giymiĢ durumdadır. Elinde tespih ve 
kumar kâğıtları, parmağında da gümüĢ yüzük vardır. Diyalog ortamı 
vardır. 

(Kumar masasında imam ve berber kumar oynarken)– 

-AltındiĢ: Lan bana bakın! Seçimde bana rey verene para vericem. 

(GülüĢmeler)- 

-Figüran: Ġyi düĢünmüĢün, para vermesen reyimi deliye atardım. 

-Berber Apti: Len, ucunda para varsa bende veririm. 

-AltındiĢ: Yalnız kitaba el basıp yemin etceniz, evden Kur‟an 
getirdim. 

-Berber Apti: Ederiz nolcek, demi hocam? 

-Ġmam: O iĢ kolay, sen kaç para vericen onu söyle? 

-AltındiĢ: Rey baĢına 200 kağıt. 

-Figüran: Kurtarmaz! 
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-Ġmam: Kur‟an‟a el basacaksak hiç kurtarmaz. 

-AltındiĢ: Lan bu iĢin sermayesi mi var, neyini kurtarmaz? 

-Kasap Ferdi: 400 kağıt isteriz, koskoca muhtar olucan. 

-AltındiĢ: Lan! BaĢvekil olmuyoz ya! Alt tarafı bi muhtar olucaz. 

-Figüran: Kıymetini bil, bak baĢvekilleri sallandırıyorlar, 
muhtarlara iliĢen yok. 

-AltındiĢ: Ne sizin, ne benim dediğim… 250. 

-Berber Apti: 300 son olur. 

-Ġmam: AĢağısı kurtarmaz. 

-AltındiĢ: Gelin lan peze****ler, geçin sıraya. Ölü soyucular. 

(Oy atma rüĢveti alırken ilk sıraya sakalını ovuĢturarak imam gelir 
ve elini Kur‟an-ı Kerim üzerine koyarak)– 

-AltındiĢ: (Ġmama dönerek) Hadi bismillah, koy elini. 

-Ġmam: Reyimi AltındiĢ‟e vereceğime yemin ederim. 

-AltındiĢ: (Ġmama parayı vererek) Sırıtma al, hayrını gör. 

(Aldığı parayı keçi sakallarına sürterek kadrajdan çıkan imam 
karakterinin arkasından Berber Apti gelir)- 

-AltındiĢ: Lan ayyaĢ! Senin yeminin kabul edilmez ama… 

7. Sahne [BaĢlangıç: 30.46 – BitiĢ: 30.50] 

Betimleme: Sosyal bağlam = Ġmam karakteri, köy 
kahvehanesindeki masalardan birinde diğer köylülerle birlikte 
oturmaktadır. Kendisi dıĢında geliĢen konuĢma akıĢını hayretle ve pasif 
biçimde izlemektedir. Karakter = Ġmam karakteri, kahvede –cami 
dıĢında- keçi sakallı biçimde mesleki kıyafeti olan sarık ve cübbesini 
giymiĢ durumdadır. Oturduğu yerden oy karĢılığı rüĢvet olarak aldığı 
parayı saymaktadır. Diyalog ortamı yoktur. 

8. Sahne [BaĢlangıç: 32.38 – BitiĢ: 33.10] 

Betimleme: Sosyal bağlam = Ġmam karakteri, köy 
kahvehanesindeki masalardan birinde diğer köylülerle birlikte 
oturmaktadır ve Berber Apti ile karĢılıklı kumar oynamaktadır. Karakter 
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= Ġmam karakteri, kahvede –cami dıĢında- keçi sakallı biçimde mesleki 
kıyafeti olan sarık ve cübbesini giyinmiĢ durumdadır ve elinde tespih ve 
kumar kâğıtları vardır. Diyalog ortamı vardır. 

(Kumar masasında imam ve berber kumar oynarken Baradan 
kahvehaneye girer)– 

-Baradan: Kaç kibrit topladın? 

-Anten: 944… 

-Baradan (AltındiĢ‟e doğru yönelerek): Ne dikizliyosun lan öyle 
casus gibi? 

-AltındiĢ: Ne, Ne casusu be… Casus diyo deli iĢte… 

-Berber Apti: Baradan! Bu AltındiĢ rey baĢına 300 kağıt veriyo. 
Sen de al len… 

-Baradan: Has****tir lan! 

-Kasap Ferdi: Sen rüĢvet vermicen mi? 

-Baradan: Vericem … 

(Baradan aynı zamanda küfür içeren el hareketi yapar. Buna 
karĢılık imam karakteri, hem kumar oynar hem de Baradan‟ın bu küfür 
hareketine kahkahalarla güler). 

9. Sahne [BaĢlangıç: 49.05 – BitiĢ: 49.34] 

Betimleme: Sosyal bağlam = Ġmam karakteri, köy meydanında 
Kasap Ferdi ile yürümektedir. Karakter = Ġmam karakteri, sokakta –cami 
dıĢında- keçi sakallı biçimde mesleki kıyafeti olan sarık ve cübbesini 
giymiĢ durumdadır ve elinde tespih çekmektedir. Diyalog ortamı vardır. 

(Ġmam, Kasap Ferdi ile sokakta yürürken)– 

-AltındiĢ: (karısına) Bunlar nereye gidiyo kız? 

-AltındiĢ‟in karısı: Keyiflerinin kâhyası mısın? 

-AltındiĢ: Bekle… Nereye gidiyonuz lan? 

-Kasap Ferdi: Samanlığa. Baradan seçim toplantısı yapacakmıĢ. 

-AltındiĢ: Son gün mü aklına geldi? 

-Ġmam: (gülerek) Deli iĢte, anca aklına gelmiĢtir. 
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-Kasap Ferdi: O da rüĢvet verecek herhalde. 

-AltındiĢ: Hadi lan… Onda rüĢvet verecek para ne gezer…. Bu 
deli biĢey karıĢtırıyor ama… 

10. Sahne [BaĢlangıç: 50.18 – BitiĢ: 50.28] 

Betimleme: Sosyal bağlam = Ġmam karakteri, bir grup köylüyle 
birlikte toplantının yapılacağı samanlığa girmektedir. Karakter = Ġmam 
karakteri, samanlıkta –cami dıĢında- keçi sakallı biçimde mesleki kıyafeti 
olan sarık ve cübbesini giymiĢ durumdadır. Diyalog ortamı vardır. 

(Ġmam meraklı bir Ģekilde samanlığa girerken)– 

-Baradan: Gel imam gel… 

11. Sahne [BaĢlangıç: 51.50 – BitiĢ: 53.56] 

Betimleme: Sosyal bağlam = Ġmam karakteri, bir grup köylüyle 
birlikte toplantının yapılacağı samanlıkta toplanmıĢtır. Karakter = Ġmam 
karakteri, samanlıkta –cami dıĢında- keçi sakallı biçimde mesleki kıyafeti 
olan sarık ve cübbesini giymiĢ durumdadır. Diyalog ortamı vardır. 

(Ġmam, meraklı bir Ģekilde samanlıkta Baradan‟a yönelerek)– 

-Ġmam: Hadi lan deli, baĢlıcaksan baĢla, ikindiyi kaçırıcam. 

-Baradan: Patlama lan baĢlıcaz iĢte, herkes tamam mı geldi mi? 

-Berber Apti: AltındiĢ‟in dıĢında herkes burada. 

-Baradan: Ġyi… 

(Tam bu sırada AltındiĢ çarĢaf giymiĢ kadın kılığında samanlığa 
girer)- 

-Baradan: Sizden rey isteyen filan yok, siz gidin yine oyunuzu o 
o*** ç***a verin. 

-Kasap Ferdi: Rey istemiyorsan ne istiyorsun? 

-Baradan: Kibrit istiyorum, yüz bin kibrit çöpü lazım. 

-Figüran: Lan deli, bizimle eğleniyo musun, ne yapacaksın yüz bin 
kibriti? 

-Baradan: Menderes‟i kurtarıcam. 
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(GülüĢmeler)- 

-Ġmam: (Gülerek) Lan deli sen bizi güldürdün, Allah da seni 
güldürsün. 

-Berber Apti: Niye kurtarıcan ki Menderes‟i? 

-Baradan: Demokrasi için. 

-Kasap Ferdi: Yav deli iĢte, hala demokrasi diyor, ya 
demokrasiden bize ne, olsa nolur olmasa nolur? 

-Baradan: Senin oğlunu da sallandırırlarsa anlarsın ne olduğunu. 

-Kasap Ferdi: Ne diyosun sen deli? 

-Baradan: Oğlun Deniz on yıl sonra kaç yaĢında olacak? 

-Kasap Ferdi: On yıl sonra, on beĢ… Yirmi beĢ… Yirmi beĢ 
yaĢında olacak. 

-Baradan: Ya Deniz de demokrasi isterse? Bu devlet ona ne 
yapacak sanıyosun? Devlet senin oğlunu da asıcak. Deniz‟leri darağacına 
yollayacak… Demokrasi iĢte bunun için lazım. Denizler ölmesin diye. 

-Ġhtiyar: Peki sen nasıl kurtarıcaksın demokrasiyi? 

-Baradan: Dedim ya getiriceğiniz kibritlerle… Ya demokrasi için 
bir avuç kibrit vermiĢsiniz çok mu be… 

12. Sahne [BaĢlangıç: 55.50 – BitiĢ: 56.15] 

Betimleme: Sosyal bağlam = Ġmam karakteri, kucağında kibrit 
kutularıyla birlikte toplantının yapıldığı samanlığa girmektedir. Karakter 
= Ġmam karakteri, samanlıkta –cami dıĢında- keçi sakallı biçimde mesleki 
kıyafeti olan sarık ve cübbesini giymiĢ, elinde tespihini sallar durumdadır. 
Diyalog ortamı vardır. 

(Ġmam, kucağında kibrit kutularıyla samanlıkta Baradan‟a 
yönelerek)– 

-Ġmam: Hayırlı olsun. 

(Baradan gülerek imamı karĢılar ve imamın arkasından ellerinde 
kibrit kutularıyla Berber Apti içeri girer)- 

13. Sahne [BaĢlangıç: 01.01.07 – BitiĢ: 01.01.53]Betimleme: Sosyal 
bağlam = Ġmam karakteri, kahvehanenin dıĢ kapısında bir grup köylüyle 
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sokaktan geçen Baradan ve Anten‟in asker eĢliğinde geçiĢini 
seyretmektedir. Karakter = Ġmam karakteri, sokakta –cami dıĢında- keçi 
sakallı biçimde mesleki kıyafeti olan sarık ve cübbesini giymiĢ, elinde 
tespihini çeker durumdadır. Diyalog ortamı vardır. 

(Ġmam, sokaktan geçenleri seyrederken)– 

-AltındiĢ: Belalarını buldular… Ne bakıyonuz lan öyle. 
Menderes‟i kurtarıcaklarmıĢ. 

-Berber Apti: Sen ihbar etmiĢsin o*** ç***. 

-AltındiĢ: VatandaĢlık görevimi yaptım. 

(Ġmam ve beraberindekiler kızgın bir Ģekilde dağılırken)- 

-AltındiĢ: Lan bak yemin ettiniz yarın seçim var. Kur‟an‟a el 
bastınız. Unutmayın. 

-Ġhtiyar: Altın diĢine so***m. 

14. Sahne [BaĢlangıç: 01.04.54 – BitiĢ: 01.07.20] 

Betimleme: Sosyal bağlam = Ġmam karakteri, köy muhtarlığında 
oy kullanmak için diğer köylülerle birlikte sırada beklemektedir. 
Muhtarlık odasında kullanacağı oyu komutandan bir çırpıda hızlı bir 
Ģekilde alarak oyunu kullanmıĢtır. Karakter = Ġmam karakteri, muhtarlık 
odasında –cami dıĢında- keçi sakallı biçimde mesleki kıyafeti olan sarık ve 
cübbesini giymiĢ durumdadır. Elinde tespih vardır. Diyalog ortamı vardır. 

(Ġmam oy kullanmaya gelirken eğilerek selam verir ve oy 
pusulasını alır)– 

-Uzatmalı Sıtkı (Komutan): Haydi imam efendi haydi…. 

15. Sahne [BaĢlangıç: 01.11.08 – BitiĢ: 01.11.34] 

Betimleme: Sosyal bağlam = Ġmam karakteri, köy muhtarlığında 
kullanılan oyların açıklanması için diğer köylülerle birlikte beklemektedir. 
Muhtarlık odasında komutan, zarfları açıp oyları saymaktadır. Oylar 
Baradan‟a çıktıkça alaycı bir Ģekilde gülmektedir. Karakter = Ġmam 
karakteri, muhtarlık odasında –cami dıĢında- keçi sakallı biçimde mesleki 
kıyafeti olan sarık ve cübbesini giymiĢ durumdadır. Diyalog ortamı 
yoktur. 

16. Sahne [BaĢlangıç: 01.11.47 – BitiĢ: 01.11.54] 
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Betimleme: Sosyal bağlam = Ġmam karakteri, köy muhtarlığında 
kullanılan oyların açıklanması için diğer köylülerle birlikte beklemektedir. 
Muhtarlık odasında komutan, zarfları açıp oyları saymaktadır. Oylar ardı 
ardına Baradan‟a çıktıkça alaycı bir Ģekilde gülmektedir. Karakter = Ġmam 
karakteri, muhtarlık odasında –cami dıĢında- keçi sakallı biçimde mesleki 
kıyafeti olan sarık ve cübbesini giymiĢ durumdadır ve tespih çekmektedir. 
Diyalog ortamı yoktur. 

17. Sahne [BaĢlangıç: 01.12.03 – BitiĢ: 01.13.09] 

Betimleme: Sosyal bağlam = Ġmam karakteri, köy muhtarlığında 
kullanılan oyların açıklanması için diğer köylülerle birlikte beklemektedir. 
Muhtarlık odasında komutan, seçim sonuçlarını açıklamaktadır. Kazanan 
Baradan olduğu için alaycı bir Ģekilde gülmektedir. Karakter = Ġmam 
karakteri, muhtarlık odasında –cami dıĢında- keçi sakallı biçimde mesleki 
kıyafeti olan sarık ve cübbesini giymiĢ durumdadır ve tespih çekmektedir. 
Diyalog ortamı vardır. 

(Komutan seçim sonuçlarını açıklarken)– 

-Uzatmalı Sıtkı: Seçim neticesini açıklıyorum. AltındiĢ 2 rey, 
Baradan: 102 rey. Yeni muhtarınız Baradan‟dır hayırlı olsun. 

(Ġmam diğer köy halkıyla birlikte kahkahalarla gülmektedir)- 

-AltındiĢ: Lan, verdiğim paralar haram olsun zehir zıkkım olsun. 
Kur‟an‟a el bastınız. 

(GülüĢmeler)- 

-Ġmam: (Gülerek) Eeee takiyye yaptık…  

-AltındiĢ: ĠnĢallah çarpılırsınız lan! 

(Bu sırada imam kahkahalar atarak çarpılma taklidi yapar)- 

Tablo-5: „Yüz Bin Kibrit/Memlekette Demokrasi Var‟ isimli 
filmdeki tematik negatif imaj sahneleri 

Tematik imaj sahneleri [-] n % 

(a) Kumar oynama 5 19 

(b) RüĢvet alma 3 11 
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(c) Meslek etiğine aykırı sosyal 
ortamda bulunma 

6 22 

(d) Meslek etiğine aykırı beden dili 
kullanma 

11 41 

(e) Kutsal inancı hafife alma 2 7 

T o p l a m 27 100 

Sosyal bağlam +/- imajinatif semboller – 
(n=6): 

[sarık, cübbe, tespih, gümüĢ yüzük, keçi sakal, 
Kur‟an] 

Öncelikle film senaryosunda yer alan imam tiplemesinin içinde 
bulunduğu sosyal bağlama göre negatif içerikli imajinatif sembollerin „(i) 
sarık, (ii) cübbe, (iii) tespih, (iv) gümüĢ yüzük, (v) keçi sakal ve (vi) 
Kur‟an-ı Kerim‟ olduğu saptanmıĢtır. Senaryo boyunca imam 
karakterinin görüntülendiği toplam sahne sayısının 17 olduğu 
görülmüĢtür. Ġncelenen film senaryosu içerisinde, değerler psikolojisi 
bağlamında mesleki kimlikle uyuĢmayan sosyal bağlama göre tematik imaj 
sahneleri incelenmiĢ ve nicel oranları verilmiĢtir. Bu bağlamda Tablo-5‟e 
göre imam karakterinin beĢ sahnede (% 19) kumar oynarken; üç sahnede 
(% 11) rüĢvet alırken; altı sahnede (% 22) meslek etiğine aykırı ortamda 
bulunurken (örneğin; kumar oynanan sosyal ortamda bulunma); on bir 
sahnede (% 41) meslek etiğine aykırı beden dili kullanırken (örneğin; 
küçümseyici ve hafife alıcı gülümsemeler); son olarak da iki sahnede (% 
7) kutsal inancı hafife alırken (örneğin; rüĢvet alma karĢılığında sözünü 
tutma anlamına gelen Kur‟an‟a el basma ve takiyye söyleminde bulunma) 
görüntülendiği tespit edilmiĢtir. 

Ġkinci film: Dondurmam Gaymak 

Süre: 100 dakika 

1. Sahne [BaĢlangıç: 7.35 – BitiĢ: 7.48] 
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Betimleme: Sosyal bağlam = Hoca karakteri sahnede yoktur. 
Ancak çocuklar bisikletleriyle yaz Kur‟an kursunun verildiği cami 
avlusuna girerken görülmektedir. Bu sırada Ģadırvanda bir kiĢi abdest 
almaktadır. Diyalog ortamı yoktur. 

2. Sahne [BaĢlangıç: 7.57 – BitiĢ: 9.30] 

Betimleme: Sosyal bağlam = Hoca karakteri, caminin içinde yaz 
Kur‟an kursuna gelen çocuklardan sûre-dua ezberi almaktadır. Karakter 
= Hoca karakteri, cami içinde normal sakallı biçimde mesleki kıyafeti 
olan sarık ve cübbesini giymeyip baĢında sadece namaz takkesi 
bulunmaktadır. Diyalog ortamı vardır. 

(Çocuklardan birisi ezberini verirken)– 

-Hoca: Aferin len Kamil sana. Aferin. Hadi bakalım Ģimdi 
dükkânı aç… 

-Hoca: Sen gel bakem Kerim. Bir de seni dinleyelim… 

(Çocuk gelip dua ezberini hocaya verirken ezberlediğini unutur. 
Hoca kısa hatırlatmalar yapar ve ekler)- 

-Hoca: Len oğlum bir buçuk aydır bi ettehiyyatüyü niye 
geçemeyip durun len sen. KardeĢinden biraz feyiz alsana kerata. 

(Çocuklar arasında gülüĢmeler olur)- 

-Hoca: Susun len susun! Sus! Sus! Ne gülüp duruyonuz… 
„‟Kapaksızlar‟‟… Sanki sizin durumunuz çok iyi de. Tencere dibin kara 
seninki benden kara…. 

(Kız öğrencilerden birisi söze girer)- 

-Kız öğrenci: Hocam bizim üstümüze Ģadırvandan suyu alıp alıp 
serpiyorlar… 

-Hoca: Len oğlum, hem duanı ezberlemiyon, hem de camii de bi 
dolu Ģenlik yapıyon len. Bana bak, yarın ettehiyyatüyü ezberlemeden 
gelirsen hem babana söylicem hem de öğretmenine söylicem. Zaten 
ezberlemezsen gelme len. Gelme. Adamı zorla günaha sokuyonuz 
oğlum… Tövbe tövbe… 

3. Sahne [BaĢlangıç: 11.38 – BitiĢ: 13.49] 
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Betimleme: Sosyal bağlam = Hoca karakteri, caminin içinde yaz 
Kur‟an kursuna gelen çocuklara din dersi vermektedir. Karakter = Hoca 
karakteri, cami içinde normal sakallı biçimde mesleki kıyafeti olan sarık 
ve cübbesini giymeyip baĢında sadece namaz takkesi ve elinde tespih 
bulunmaktadır. Diyalog ortamı vardır. 

(Hoca çocuklara camide ders verirken)– 

-Hoca: Pekiii! söyleyin bakem guslün farzı kaçtır? 

-Çocuklar (hep bir ağızdan): Üüüüüüüç… 

-Hoca: Aferin. Birincisi ağzımızı üç kere suyla ne yapıyoz… 
Gargara yapıyoz. Güzel. Ġkincisi napıyoz? Burnumuzu güzelce temizliyoz 
üç kere suyla. Üçüncüsü napıyoz bütün vücudumuzu tertemiz yıkıyoz. 
Unutma, temizlik imandandır. Pekiii söylen bakem ne zaman gusül 
abdesti alırız? 

-Erkek Çocuk: Asmaya su yürüyünce. 

(Çocuklar arasında gürültülü biçimde gülüĢmeler)- 

-Hoca: Sus ulen sus sus. Kapaksız. Bir aydır daha bi duayı 
ezberleyemiyon sonra böyle Ģeyleri de pek biliyon…. ġimdi insan cenabet 
olunca, yani cünüp olunca nolur… Uğru kaçar. Ġbadet edilmez. Murdar 
olur insan murdar. Peki söylen bakem hangi durumlarda cenabet 
olunur… 

(Çocuklar arasında fısıldaĢmalar olur)- 

-Hoca: ġimdi erkekler akil baliğ olunca gece rüyalarında Ģeytan 
kızları görürler. ĠĢte bu Ģeytan kızları yüzünden erkekler sabahları 
kalktıklarında iç donları ıslak olur. Kızlarda buluğ çağına gelince aybaĢı 
olurlar… ĠĢte böyle durumlarda napmak lazım, boy abdesti almak lazım. 
Bi de cimadan sonra. 

-Erkek Çocuk: Cima ne demek hocam? 

-Hoca: Cima… Cima Ģey demek, erkekle kadının Ģey olması 
cimaaa… Cima, erkekle kadının yek vücud olması demek. 

-Erkek Çocuk: Bi nevi montaj yani… 

(Çocuklar yine sesli bir Ģekilde gülüĢürler. Hoca katılır ve 
baĢparmağı ile onay iĢareti yapar)- 
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-Hoca: Susun len susun! Sus! Sus! Ne karıĢtırıyon len ne montajı 
kuntajı. O nerden çıkıyo… Oğlum, kızım gülüp durmayın sizde ayı mı 
oynuyo burda yahu… Hadin tamam bitti bugün, bugün bitti hadin 
hadin… Yarın gelin bak aynı saatte hadi… 

(Çocuklar sevinerek ve koĢarak camiden çıkarlar)- 

Tablo-6: „Dondurmam Gaymak‟ isimli filmdeki tematik negatif 
imaj sahneleri 

Tematik imaj sahneleri [-] n % 

(a) Pedagojik olmayan bilgi aktarımı 3 43 

(b) Pedagojik olmayan tutum 1 14 

(c) Meslek etiğine aykırı söylemde 
bulunma 

2 29 

(d) Meslek etiğine aykırı beden dili 
kullanma 

1 14 

T o p l a m 7 100 

Sosyal bağlam +/- imajinatif semboller – 
(n=4): 

[cami içi-mekân, tespih, takke, normal sakal] 

Yukarıdaki film senaryosunda yer alan (Egeli) hoca tiplemesinin 
sosyal bağlama göre negatif içerikli imajinatif sembollerinin bulunmadığı 
saptanmıĢtır. Dolayısıyla ilgili tabloda yer alan imajinatif sembollerin bu 
film için sosyal bağlama uygun kullanıldığı söylenebilir. Senaryo boyunca 
hoca karakterinin negatif tematik imaj sahnelerinin görüntülendiği 
toplam sahne sayısının üç olduğu görülmüĢtür. Ġncelenen film senaryosu 
içerisinde, değerler psikolojisi bağlamında mesleki kimlikle uyuĢmayan 
tematik imaj sahneleri incelenmiĢ ve oranları verilmiĢtir. Bu bağlamda 
Tablo-6‟ya göre hoca karakterinin üç sahnede (% 43) pedagojik olmayan 
bilgi aktarımında bulunurken (örneğin; „cünüp olunca uğur 
kaçar…murdar olur…cimadan sonra…‟); bir sahnede (% 14) pedagojik 
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olmayan tutum gösterirken (örneğin; „…ezberlemezsen gelme len 
gelme…‟); iki sahnede (% 29) meslek etiğine aykırı söylemde bulunurken 
(örneğin; „…kapaksızlar…‟ [sünnetsizler anlamında]); son olarak da bir 
sahnede (% 14) meslek etiğine aykırı beden dili kullanırken (örneğin; 
cimanın çocukça argo cevabına eliyle onay iĢareti yapma) görüntülendiği 
tespit edilmiĢtir. 

Üçüncü film: Kibar Feyzo 

Süre: 91 dakika 

1. Sahne [BaĢlangıç: 11.10 – BitiĢ: 12.35] 

Betimleme: Sosyal bağlam = Topal Hoca camide namaz kılmak 
için cami dıĢında abdest almaktadır. Karakter = Topal Hoca karakteri, 
cami dıĢında dağınık sakallı ve özensiz biçimde kıyafet giymiĢtir. Mesleki 
kıyafeti olan sarık ve cübbesini giymeyip baĢında sadece namaz takkesi 
bulunmakta ve bol kesim Ģalvar giymektedir. Diyalog ortamı vardır. 

(Feyzo‟nun annesi Sakine Kadın ile Hacı Efendi arasındaki 
konuĢma)- 

-Sakine Kadın: Oğlan iyice dellenmiĢ hacı efendi. Kara sevdaya 
tutulmuĢ.  

-Hacı Efendi: Bunun tek çaresi Feyzo‟yu Topal Hoca‟ya 
okutmak. Nefesi çok keskindir bacım… 

(KonuĢmaları duvar arkasından duyan Feyzo koĢarak Topal 
Hoca‟nın yanına gider ve o sırada abdest almakta olan hocanın yanına 
oturarak abdest almaya baĢlar)- 

-Kibar Feyzo: Bismillahirrahmanirrahim. Hoca efendi anam sana 
gelecek.  

-Topal Hoca: Neçe ananın derdi? 

-Kibar Feyzo: Dert bende deva sende… Bismillaaaah… 

(Yanında abdest alan „‟Bilo‟‟ya vurarak yana kaydırır)- 

-Bilo: Ne itip duruyosun ula!  

-Kibar Feyzo: Sus günah abdest alıyosun e*** e***… 
Euzubillah… Beni okutacak sana. (Hocaya dönerek) Kara sevda 
olmuĢam çünkü. 
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-Topal Hoca: Heç öyle bi hal görmüyom sende. 

-Kibar Feyzo: Bi yüzlük var sana helalinden. Çarem de Ģu Gülo 
ile evlenmem. Anamı razı et. 

-Topal Hoca: Çok az… Ġki yüzlük birde horoz, hem de iri. 

-Kibar Feyzo: Nerden bulam horozu, yüz elli gayme verek sulh 
olak. 

-Topal Hoca: Kurtarmaz, bir de tavuk… 

(O sırada Feyzo, Topal Hoca‟nın cebine parayı iliĢtirir ve ekler)- 

-Kibar Feyzo: AnlaĢtık… 

(Hoca kalkıp gider)- 

2. Sahne [BaĢlangıç: 12.53 – BitiĢ: 14.02] 

Betimleme: Sosyal bağlam = Topal Hoca evde kara sevdaya 
tutulmuĢ olan Feyzo‟nun Ģifa bulması için üfürükçü hoca rolünde 
okumaktadır. Karakter = Topal Hoca karakteri, cami dıĢında dağınık 
sakallı ve özensiz kıyafetiyle görülmektedir. Mesleki kıyafeti olan sarık ve 
cübbesini giymeyip baĢında kasketi (altından namaz takkesi görünecek 
biçimde) bulunmaktadır. Elinde tespih olan (üfürükçü hoca) tiplemesiyle 
Feyzo‟nun yüzüne üfürmektedir. Diyalog ortamı vardır. 

(Sakine Kadın, Feyzo ve Topal Hoca birlikte aynı ev ortamında 
görülmektedir)- 

-Sakine Kadın: Aman iyi oku hoca efendi bu deli oğlana. O 
namussuz Hacı Hüso‟nun kızından soğut, yoksa ocağımız batar. 

(Topal Hoca elinde tespih ile Feyzo‟nun yüzüne doğru üflemeye 
baĢlar)-  

-Kibar Feyzo: Kız üfleme yüzüme Gülo‟m… Valla fena oliyem 
ha! 

-Sakine Kadın: Oğlum o Gülo değel… Hoca efendi tanımadın 
mı? 

-Kibar Feyzo (Annesine yönelerek): Ne güzel sesin var Gülo‟m. 
Bülbül gibi Ģakıysın. 

(Feyzo annesini Gülo‟ya benzeterek peĢinden koĢar)- 
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-Sakine Kadın: Hoca efendi yetiĢ bu, Gülo diye beni b***. 

(Tam Topal Hoca ayırırken bu kez de hocaya yönelir)- 

-Kibar Feyzo: DepiĢmene kurban olam Gülo‟m… 

-Topal Hoca: Bırak direm ula baĢlarım verdiğin yüz elli kâğıda. 

-Kibar Feyzo: Bir de tavuk var ya. 

-Topal Hoca: La bırak… Has***tir… 

-Kibar Feyzo: ġĢĢĢ tamam anlaĢtık. 

-Sakine Kadın: Oğlum bırak günahtır Hoca efendiye… Feyzooo, 
oğlum gurban olam ben yavrum Allah‟ım Ya rabbim! 

(Hoca efendi ve annesi kendini apar topar dıĢarı atar)- 

-Sakine Kadın: Vay baĢıma küller yağa… Bu oğlan iflah olmaz. 

-Topal Hoca: Olmaaaz, olmaaazz… 

-Sakine Kadın: Geberse de almam o kahpeyi. Sen bir kere daha 
okuyup üflesen ya… 

-Topal Hoca: Sen ne diyon Sakine Kadın. Biraz daha dursak o 
bizi üfler. Sevdanın hem de karasına tutulmuĢ bu salak oğlan. Mümkünü 
yok alacaksın kızı. 

-Sakine Kadın: Ölürem de almam o Ģırfıntıyı Topal Hoca… 
Gebersin… 

3. Sahne [BaĢlangıç: 17.20 – BitiĢ: 18.47] 

Betimleme: Sosyal bağlam = Topal Hoca köy meydanında 
minarenin altında bir grup köylüyle beraber minareye çıkan Feyzo‟yu 
indirmek için çaba harcamaktadır. Karakter = Topal Hoca karakteri, 
cami dıĢında dağınık sakallı ve dağınık kıyafetli biçimde mesleki kıyafeti 
olan sarık ve cübbesini giymeyip baĢında kasketi (altından namaz takkesi 
görünecek biçimde) ve elinde bastonu bulunmaktadır. Diyalog ortamı 
vardır. 

(Topal Hoca bir grup insanla cami önüne yürürken Feyzo 
minarede ezan okumaktadır)- 
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-Bir köylü: Aha ben demedim mi bu oğlan kendini minareden 
aĢağa atacak diye. 

-Bir baĢka köylü: Ula kapat Ģu uğursuz çeneni. 

(Bu sırada Feyzo ezan okumayı bırakıp Ģarkı söylemeye 
baĢlamıĢtır ve köylüler Feyzo‟yu aĢağıya indirmek için bağırmaktadır. O 
sırada annesi gelir)- 

-Sakine Kadın: Feyzo, oğlum! 

-Kibar Feyzo: Gülo‟m.. 

-Topal Hoca: Aha ben demiĢem bütün günahı vebali senin 
boynunadır kadın. 

-Bir köylü: Oğlundan daha mı kıymetlidir alacağın… Bırak bu 
gavur inadını Sakine Aney. Oğlan kendini minareden atiy… 

-Bilo: Yok canım polüm yapıyor hiç atmaya gönlü yok. 

-Sakine Kadın: Sus ula itoğlu! Feyzo, aĢağı in oğlum ananın bi 
danesi gözümün nuru in aĢağı gurban olam yavrum. 

(Feyzo Ģarkı söylemeye devam eder)- 

-Sakine Kadın: B***nu yiyem oğlum in aĢağa anan gurban olsun 
sana. Köyün bütün kızları feda olsun. Aldım da verdim de aĢağa in… 
Hadi anaaam! 

-Kibar Feyzo: Ya cayarsan? 

-Bilo: Cayar cayar inme atla aĢağı Feyzo! 

4. Sahne [BaĢlangıç: 21.54 – BitiĢ: 22.16] 

Betimleme: Sosyal bağlam = Topal Hoca, Gülo‟nun babasının 
evinde Gülo‟nun baĢlık parasını konuĢmak için bulunmaktadır. Topal 
Hoca ise içeride yapılan açık arttırmalara karĢı pasif durumdadır. 
Karakter = Topal Hoca karakteri, ev ortamında -cami dıĢında- dağınık 
sakallı ve dağınık kıyafetli biçimde mesleki kıyafeti olan sarık ve cübbesini 
giymeyip baĢında kasketi (altından namaz takkesi görünecek biçimde) 
olup elinde bastonu ve tespihi bulunmaktadır. Diyalog ortamı yoktur. 

Tablo-7: „Kibar Feyzo‟ isimli filmdeki tematik negatif imaj 
sahneleri 
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Tematik imaj sahneleri [-] n % 

(a) RüĢvet alma 3 7 

(b) Mesleki temsil gücü zayıf kılık-
kıyafet 

5 46 

(c) Meslek etiğine aykırı söylemde 
bulunma 

 18 

(d) Meslek etiğine aykırı beden dili 
kullanma 

1 9 

T o p l a m 11 100 

Sosyal bağlam +/- imajinatif semboller – 
(n=5): 

[tespih, takke, dağınık sakal, baston, Ģalvar] 

Her Ģeyden önce film senaryosunda yer alan Topal Hoca 
tiplemesinin sosyal bağlama göre negatif içerikli imajinatif sembollerinin 
„(i) tespih, (ii) takke, (iii) dağınık sakal, (iv) baston (topal oluĢa vurgu 
yapmak için) ve (v) Ģalvar‟ olduğu saptanmıĢtır. Senaryo boyunca hoca 
karakterinin sosyal bağlama göre negatif tematik imaj sahnelerinin 
görüntülendiği toplam sahne sayısının beĢ olduğu görülmüĢtür. Ġncelenen 
film senaryosu içerisinde, değerler psikolojisi bağlamında mesleki kimlikle 
uyuĢmayan tematik imaj sahneleri incelenmiĢ ve oranları verilmiĢtir. 
Tablo-7‟ye göre hoca karakterinin üç sahnede (% 27) rüĢvet alma 
davranıĢında bulunurken (örneğin; „iki yüzlük, bir de horoz, hem de iri‟); 
beĢ sahnede (% 46) mesleki temsil gücü zayıf kılık-kıyafet giyerken; iki 
sahnede (% 18) meslek etiğine aykırı söylemde bulunurken (örneğin; „la 
bırak… has***tir‟); son olarak da bir sahnede (% 14) meslek etiğine aykırı 
beden dili kullanırken (örneğin; üfürükçü hoca görüntüsüyle tespihe 
okuyup yüzüne üfleme) görüntülendiği tespit edilmiĢtir. 
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Dördüncü film: Davaro 

Süre: 80 dakika 

1. Sahne [BaĢlangıç: 32.50 – BitiĢ: 35.05] 

Betimleme: Sosyal bağlam = Hoca, cami önünde toplanan 
cemaate Sülo‟nun cenaze namazını kıldırmaktadır. Karakter = Hoca 
karakteri, cami dıĢında dağınık sakallı biçimde mesleki kıyafeti olan sarık 
ve cübbesini giymiĢ durumdadır. Diyalog ortamı vardır. 

(Memo ağlayarak)- 

-Memo: Vah benim koç yiğidim aslan Sülo‟m nasıl kıydım sana. 
Senin yerine keĢkem ben ölseydim … 

-Sülo: (Tabutun içinden) Ula acep essahtan ölmiyem. Yazıktır 
bana he… Ağlama Memo ağlama. Beni de ağlatırsın… 

-Memo: Vah Sülo, kara topraklarda yatacaksın artık, buna hangi 
can dayanır, seni vuran ellerim kıralaydı.. 

-Sülo: Memo can vallah beni bu kadar sevdiğini bilmezdim, kıyak 
herifmiĢsin, ağlama Memo kurban olim… Ula çabuk olun çiĢim geldi. 

-Memo: DiĢini sık Sülo Ģimdi götirik –(ağlayarak)- onu ben 
taĢıyacam bana yükleyin rahmetlinin tabutunu ben taĢıyacam. 

(Tabutu alırlar ve mezarlığa doğru götürmeye baĢlarlar)- 

-Memo: Allah‟ını seven kendi değiĢmesin yüreğim yaniy. Onu ben 
taĢımak istim mezara kadar. Bunu bana çok görmeyin gardaĢlar. Eyy 
Sülo! Nasıl gömicik seni Ģimdi kara toprağa. 

-Sülo: Ula Memo nasıl gömeceğini sakın unutma hortumu ağzıma 
vermezsen b*ku yerim. 

-Memo: Yok ula bilirim kes sesini gavat duyacaklar… Vah Sülo 
vahh! 

-Sülo: Gurban olam unutma hortum tarafı baĢa gelecek. 

2. Sahne [BaĢlangıç: 35.10 – BitiĢ: 36.45] 

Betimleme: Sosyal bağlam = Hoca, cemaatle birlikte Sülo‟nun 
cenazesinin defin iĢlemleri için mezarlıktadır. Karakter = Hoca karakteri, 
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cami dıĢında dağınık sakallı biçimde mesleki kıyafeti olan sarık ve 
cübbesini giymiĢ durumdadır. Diyalog ortamı vardır. 

(Mezarlığa gelirler)- 

 -Hoca: Hadi gömün! 

-Memo: Aman dikkat et kardeĢ baĢı bu tarafa gelecek (der ve 
kıblenin tam tersi tarafı gösterir). 

- Hoca: Olur mu yanlıĢ iĢ yapıyorsun baĢı kıbleye doğru gelecek. 

-Memo: Ne kıblesi canım kalkıp namaz mı kılacak… Sen baĢını 
bu tarafa ver. 

- Hoca: Çarpılırız oğlum baĢı kıbleye gelecek çevirin… 

-Memo: Yo hortuma gelecek sen çevir. 

- Hoca: Olmaz kıble. 

-Memo: Hortum. 

- Hoca: Lan delirdin mi sen hortum da noliy çevirin tabutu. 

 (Sülo Hocanın dediği gibi kıbleye göre gömülmek üzeredir)- 

-Memo : Ula Sülo kusura bakma gittin gardaĢım kıbleyi hesap 
etmedik. 

-Sülo: Ula Memo boğulacam (tabutun içerisindedir ağzına toprak 
gelmektedir) kurtar… 

-Memo: Ula gardaĢlar biz tabutu gene ters çevirek, yoksam herif 
Ģimdi b*ku yiyecek. 

- Hoca: Ulan Memo dellendin mi bunun usulü böyledir devam 
edin… 

-Sülo: Memo, hortum, hortum hortum… Ağzıma değil kı*ıma 
giriyor, ters gömdünüz puĢt. 

(Mezardaki tabutun hareket etmesi üzerine)- 

-Bir köylü: Ula hortliyi mi ne! 

-Diğer köylü: Toprak kabul etmiyiii.. Herif diriliyiii… 

-Memo: Yo bence geberiyi ya… 
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 (Köylüyle beraber mesleki kıyafetleri üzerinde olan Hoca, 
korktuğu için arkasına bakmadan mezarlıktan koĢarak uzaklaĢır)- 

3. Sahne [BaĢlangıç: 56.30 – BitiĢ: 56.48] 

Betimleme: Sosyal bağlam = Hoca, köy meydanında diğer 
köylülerle birlikte dağdan inen Memo‟yu karĢılamaktadır. Karakter = 
Hoca karakteri, cami dıĢında dağınık sakallı biçimde mesleki kıyafeti olan 
sarık ve cübbesini giymemiĢ olup sivil biçimdedir. BaĢında namaz takkesi 
bulunmakta olup kıyafetleri özensiz ve dağınık durumdadır. 

Tablo-8: „Davaro‟ isimli filmdeki tematik negatif imaj sahneleri 

Tematik imaj sahneleri [-] n % 

(a) Mesleki temsil gücü zayıf kılık-
kıyafet 

5 62 

(b) Meslek etiğine aykırı söylemde 
bulunma 

2 25 

(c) Meslek etiğine aykırı beden dili 
kullanma 

1 13 

T o p l a m 8 100 

Sosyal bağlam +/- imajinatif semboller – 
(n=4): 

[takke, dağınık sakal, sarık, cübbe] 

Yukarıda adı geçen filmin senaryosunda yer alan Hoca 
tiplemesinin sosyal bağlama göre negatif içerikli imajinatif sembollerinin 
„(i) takke, (ii) dağınık sakal, (iii) sarık ve (iv) cübbe‟ olduğu saptanmıĢtır. 
Senaryo boyunca Hoca karakterinin negatif tematik imaj sahnelerinin 
görüntülendiği toplam sahne sayısının dört olduğu görülmüĢtür. 
Ġncelenen film senaryosu içerisinde, değerler psikolojisi bağlamında 
mesleki kimlikle uyuĢmayan tematik imaj sahneleri incelenmiĢ ve oranları 
verilmiĢtir. Bu bağlamda Tablo-8‟e göre Hoca karakterinin beĢ sahnede 
(% 62) mesleki temsil gücü zayıf kılık-kıyafet giyerken; iki sahnede (% 25) 
meslek etiğine aykırı söylemde bulunurken (örneğin; „…çarpılırız oğlum‟); 
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son olarak da bir sahnede (% 13) meslek etiğine aykırı beden dili 
kullanırken (örneğin; -sözde- ölünün mezardan hortlaması üzerine 
korkudan kaçıp gitmesi) görüntülendiği tespit edilmiĢtir. 

Sonuç 

Sinema endüstrisi, izler kitle üzerinde algısal değiĢim yapma 
gücüne sahiptir. KüreselleĢme süreciyle birlikte üretilen filmlerin daha 
geniĢ izleyici kitlelerine ulaĢma olanaklarında doğal bir artıĢ görülmüĢtür. 
Sinema filmlerinin kitlelerin düĢünce ve davranıĢ normları üzerindeki 
potansiyel psiko-sosyo-teolojik etkileri kaçınılmazdır. Bu çalıĢmada 
kullanılmak üzere belirlenen „Yüz Bin Kibrit / Memlekette Demokrasi 
Var-(2010), Dondurmam Gaymak-(2005), Kibar Feyzo-(1978), Davaro-
(1981)‟ isimli Türk sinema filmlerindeki din görevlisi imajı, doküman 
inceleme ve içerik analizi yöntemleri kullanılarak değerler psikolojisi 
perspektifinden hareketle „değer-yoksun dindarlık‟ kategorisinde analiz 
edilmiĢtir. Filmler, bir kodlama cetveli geliĢtirilerek din görevlisi imajının 
verildiği sahnelerin sayısı, bu imaj verilirken sahnenin olumlu veya 
olumsuz sosyal bağlama göre hangi temayı iĢlediği ve din görevlisi 
karakterlerinin sosyo-ekonomik statüleri açısından içerik analizi 
yardımıyla incelenmiĢtir. Dolayısıyla adı geçen sinema filmlerinde din 
görevlisi imajının, söz konusu mesleğe iliĢkin Türk kamuoyunda nasıl 
negatif bir algısal kimlik oluĢturulmaya çalıĢıldığı üzerinde durulmuĢ; bir 
diğer ifadeyle ideolojik tabanlı hangi okuma biçimleriyle kod açımlama 
yapıldığı ortaya konulmaya çalıĢılmıĢtır. 

Bu çalıĢmada ilk olarak analizi yapılan “Yüz Bin Kibrit / 
Memlekette Demokrasi Var” (2010) isimli sinema filmine bakıldığında, 
din görevlisi mesleğinin gerektirdiği değer-tercih sıralamasında kesinlikle 
yer almayan ve/veya almaması gereken tutum ve davranıĢların açık bir 
kod açımlama yoluyla gösterime sokulduğu saptanmıĢtır. Yani adı geçen 
filmdeki „imam‟ karakterine, senaryonun baĢından sonuna kadar olumsuz 
bir mesleki kimlik yüklemesinin yapıldığı görülmüĢtür. Böyle bir karakter 
üzerinden mesleki kimliğiyle asla bağdaĢmayacak olan „(i) kumar oynayan, 
(ii) oy kullanma gibi son derece önemli bir vatandaĢlık göreviyle ilgili milli 
bir değeri rüĢvet karĢılığı parayla satan, (iii) mesleğin bir parçası olan 
toplumdaki „kanaat önderliği‟ kimliğinden son derece uzak bir değerler 
göstergesine sahip din görevlisi imajı verilmeye çalıĢılmıĢtır. Dolayısıyla 
din hizmetleri meslek grubunun aktörü olarak filmdeki din görevlisi 
karakterinin, gerek dinsel değerler gerekse etik değerler açısından tutum 
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ve davranıĢlarıyla bağdaĢması mümkün olmayan „kumar oynama‟ ve 
„oyunu parayla satma‟ biçiminde ortaya çıkan çarpıcı bir değer-yoksun 
dindarlık tipolojisi çizdiği söylenebilir. Ayrıca filmde kullanılan imajinatif 
sembollere bakıldığında mesleki çağrıĢımı güçlü olan sarık, cübbe ve 
tespih gibi sembollerin mesleki mekân ve sosyal bağlamı dıĢında 
kullanılmıĢ olması da değerler psikolojisi açısından sorunlu bir tablo 
ortaya çıkarmıĢtır (ayrıca bkz. Tablo-5). 

Öte yandan „Dondurmak Gaymak‟ (2005) adlı sinema filminin 
semantik açıdan içerik analizi yapıldığında, bu film senaryosundaki din 
görevlisi imajına bir önceki filme göre daha hafif düzeyde sosyal bağlama 
dayalı negatif bir imajinatif yükleme yapıldığı gözlenmiĢtir. Filmin komedi 
türünde olması sebebiyle senaryoda yer alan diğer karakterlerden 
beklenen komiklik olgunun mesleki kimlik hassasiyeti gözetilmeksizin din 
görevlisi rolündeki Egeli Hoca‟ya da yüklenmiĢ olduğu saptanmıĢtır. 
Böyle bir sinematografik kaygı da, doğal olarak filmde yer alan din 
görevlisi karakteri üzerinden din eğitimi bağlamında bazı pedagojik 
yanlıĢların yapılmasına yol açmıĢtır. Yani adı geçen karaktere yüklenen 
„komik hoca‟ tiplemesi, beraberinde meslek etiğiyle uyuĢmayan söylemler 
ile beden dili kullanımına neden olduğu gibi aynı zamanda pedagojik 
olmayan tutum ve davranıĢları da ortaya çıkarmıĢtır. Ayrıca filmde sosyal 
bağlama dayalı kullanılan imajinatif sembollere bakıldığında mesleki 
çağrıĢımı güçlü olan sarık, cübbe, tespih, namaz takkesi gibi sembollerin 
mesleki mekân bağlamında pozitif kullanılmıĢ olması Türk sinemasında 
din görevlisi tiplemesinin normal sınırlara yaklaĢması bakımından dikkate 
değer olumlu bir giriĢim olarak değerlendirilebilir (ayrıca bkz. Tablo-6). 

AraĢtırmada içerik analizi yapılan bir diğer sinema filmi de “Kibar 
Feyzo”dur (1978). Önceki filmlere göre sinematografik kalite ve içerik 
açısından eski kuĢak bir sinema filmi olarak senaryodaki din görevlisi 
imajına bakıldığında, sosyo-ekonomik olarak daha çok alt gelir 
grubundan ve yaĢlı bir karakterin yer aldığı tespit edilmiĢtir. Burada 
fiziksel bir eksiklik anlamında din görevlisinin ayağının sakat olması, 
„Topal Hoca‟ tiplemesi olarak senaryoda yer almasını gerektirmiĢtir. 
Buradaki din görevlisi tiplemesine bakıldığında, bu tür bir fiziksel eksiklik 
üzerinden mesleğin itibarsızlaĢtırılmasına yönelik bilinçaltı bir çağrıĢım 
amaçlanmıĢ olabilir. Bu sebeple mesleğe negatif bakıĢın bir ürünü olması 
sebebiyle üzerinde durulması gereken bir diğer konudur. Filmin komedi 
türünde olması, -bir önceki filmde olduğu gibi- bu senaryoda yer alan din 
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görevlisi imajı için de meslek etiğiyle uyuĢmayan ve değerler psikolojisi 
açısından problemli sahnelerin ortaya çıkmasına neden olmuĢtur. 
Dolayısıyla bu araĢtırma için analizi yapılan birinci ve ikinci filmdeki din 
görevlisi karakterlerinin sosyal bağlama göre negatif imajlarının bu filmde 
toplandığı görülmektedir. Bunun yanı sıra filmde sosyal bağlama göre 
kullanılan imajinatif sembollere bakıldığında ise mesleki çağrıĢımı güçlü 
olan sarık ve cübbe yerine düĢük çağrıĢımlı tespih, namaz takkesi ve 
dağınık sakal gibi mesleki sembollerin mesleki mekân bağlamının dıĢında 
kullanılmıĢ olduğu saptanmıĢtır (ayrıca bkz. Tablo-7). 

Bu çalıĢma için seçilen son film olan “Davaro”nun (1981) 
senaryosundaki din görevlisi imajı açısından sinematografik örgüsüne 
bakıldığında ise „Kibar Feyzo‟ filmindeki tiplemeye yakın bir karakterin 
yer aldığı söylenebilir. Yine bu filmde de, bir öncekinde olduğu gibi 
komedi kaygısı, din görevlisi imajı için negatif doğurgular ortaya 
çıkarmıĢtır. Bu filmde sosyal bağlam negatif imaj sahneleri olarak mesleki 
temsil gücü oldukça düĢük profilli bir giyim tarzının ön planda olduğunu 
söylemek mümkündür. Değerler psikolojisi açısından sorunlu olan 
meslek etiğine aykırı söylemde bulunma ve beden dili kullanma 
durumunun -yine bir öncekinde olduğu gibi- bu film için de imajinatif 
problem ortaya çıkardığı söylenebilir. Ayrıca, senaryoda kullanılan sosyal 
bağlama dayalı imajinatif sembollere bakıldığında ise mesleki çağrıĢımı 
güçlü olan sarık ve cübbenin mesleki mekân bağlamından ayrılmıĢ fakat 
görev tanımı içinde kalacak biçimde kullanıldığı tespit edilmiĢtir (ayrıca 
bkz. Tablo-8). 

Fotoğraf-1: Filmlerdeki din görevlilerinin mesleki kimliğe vurgu 
yapan imajinatif görüntüleri 

 

 

(i)-Yüz Bin Kibrit 

 

(ii)-Dondurmam 
Gaymak 
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(iii)-Kibar Feyzo 

 

 

(iv)-Davaro 

Türk sinema tarihine bakıldığında, bir meslek grubu olarak „din 
görevlisi/imam‟ karakterinin sosyal bağlama göre imajinatif olarak daha 
çok „kılık-kıyafet‟ yönüyle “bakımsız hoca” teması üzerinden olumsuz 
gösteriminin ön plana çıkmıĢ olduğu görülmektedir (bkz. Fotoğraf-1). 
Özellikle eski kuĢak sinema filmlerinde (örnek: Kibar Feyzo & Davaro) 
sosyo-ekonomik profilli ve kiĢisel bakım düzeyi /personal care düĢük bir 
imajın verilmeye çalıĢıldığı söylenebilir. Bunun yanı sıra bu film 
senaryolarındaki din görevlisi karakterine, „(i) duygusal / emotional; (ii) 
manevi / spiritual; (iii) ruhsal / mental; (iv) fiziksel / physical‟ boyutları 
olan „kendi kendine bakım / self-care‟ olgusu (Hammel, 2009: 107-114; 
Votova & Wister, 2006: 21-27) bağlamında da bakılabilir. Buna göre ilk 
olarak, mesleğin ontolojik yapısı gereği „manevi / spiritual‟ boyutunun –
bu makalede kavramsallaĢtırılan- değer-yoksun dindarlık tipolojisi 
bağlamında sorunlu/patolojik olduğu vurgulanabilir. Ayrıca bu filmlerin 
senaryolarındaki din görevlisinin sahip olduğu kendi kendine bakım 
olgusunun tüm boyutlarının da düĢük profilli olduğu iddia edilebilir. 

Nitel metodoloji kullanılarak yapılan bu araĢtırma sonucunda; (i) 
ideolojik bağlamda kendilerini din karĢıtı konumlandıran yönetmen, 
senarist ve oyuncu gibi sinema aktörleri tarafından Türk sinemasındaki 
din görevlisinin, bilinçli olarak 'ırz düĢmanı, sahtekâr, üçkâğıtçı, 
kumarbaz, maddi kazanımları ön planda tutan, toplum önderliğinden ve 
dinî liderlikten uzak' biçimde betimlendiği; (ii) söz konusu mesleğe iliĢkin 
olumsuz kalıp yargı oluĢturan sosyal bağlama dayalı bu imajinatif 
yaklaĢımın, -ilk kez bu makalede yeni bir modelleme olarak ortaya atılan- 
değer-yoksun dindarlık tipolojisinin semantik içeriğiyle örtüĢtüğü; (iii) bu 
dindarlık tipolojisi dikkate alındığında, ideoloji tabanlı Türk sinemasının 
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dinsel, etik ve mesleki kimlik değerleriyle uyuĢmayacak biçimde adı geçen 
meslek grubunu sosyolojik olarak içinde yaĢadığı toplumda 
değersizleĢtiren bir yaklaĢım ortaya koyarak değer-yoksun dindarlık 
örüntüsüne sahip bir din görevlisi imajı çizdiği; (iv) üzerinde çalıĢılan 
sinema filmlerinden özellikle „Memlekette Demokrasi Var‟ filminde yer 
alan din görevlisi imajının, diğer filmlere göre değer-yoksun dindarlık 
tipolojisiyle daha fazla örtüĢtüğü saptanmıĢtır. 

Türk sinemasında yer alan din görevlisi imajının olumsuz 
değerlendirildiği film senaryolarında genel olarak; (a) biliĢsel bağlamda 
ideolojik tabanlı çağdaĢlık karĢıtı, fundamentalist köklere sahip, gerici ve 
yobaz din görevlisi; (b) davranıĢsal bağlamda ise değer temaları ön planda 
tutularak mesleki kimlik ve temsil gücüyle uyuĢmayan, teolojik ve etik 
değerlerden yoksun bir din görevlisi imajı sunulmaya çalıĢıldığı 
görülmektedir. Kendilerini ideolojik anlamda din karĢıtı olarak 
konumlandıran sinema aktörlerinin, çalıĢmalarında temsil ettiği dinsel ve 
etik değerlerden yoksun biçimde olumsuz davranıĢsal parametreleri 
ağırlıkta olan din görevlisi imajını ön planda tutma çabalarının olduğu 
dikkati çekmektedir. Ancak tüm bu olumsuz imajinatif tabloya karĢın 
spesifik olarak konuya iliĢkin genel bir değerlendirme yapmak gerekirse, 
son dönem filmlerdeki din görevlisi imajının eski kuĢak filmlere kıyasla –
görece- olumlanacağı öngörülebilir. Zira 2000‟li yıllarda Türkiye‟de 
üretilen sinema filmlerine bakıldığında, “yaĢamın esası olan din” anlayıĢı 
yerine, “yaĢamın bir parçası olan din” anlayıĢının vurgulandığı bir 
yaklaĢımın ortaya çıktığı görülmektedir. Son dönem filmlerin favori 
konularından birini de din oluĢturmaktadır. Bu filmlerde, yobaz karakterli 
din adamları yerine artık “Adem‟in Trenleri”nde (2007) olduğu gibi 
olumlu din görevlisi imajının öne çıkarıldığı görülmektedir (Lüleci, 2008, 
s. 137‟den akt. Özdemir, 2011: 27-29). 

Yukarıda verilen araĢtırma sonuçları çerçevesinde konunun teorik 
arka planına bakıldığında, imgeler dünyası ile gerçek dünya ayrımının 
yapıldığı sinema sanatında ele alınan temayla ilgili izleyicilerin görsel ve 
iĢitsel kodları üzerinden zihinsel temsillerinin yeniden oluĢturulduğu 
söylenebilir. Konuya Ġngiliz Kültürel ÇalıĢmalar geleneği içerisinde yer 
alan S. Hall‟ın „kodlama ve kod açımlama / encoding-decoding modeli‟ 
bağlamında yaklaĢıldığında, sinema ürünleri üretim ve tüketim olarak iki 
ayrı gösterge bilimsel süreçte kavramlaĢtırılabilir. Bu modele göre sinema 
senaryoları kodlanmıĢ anlamlar bütünüdür. Bu anlamlar, film üzerinden 
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farklı alıcılara dağıtılır. Ayrıca oluĢturulan söylemin etkili olabilmesi için 
sosyal pratiklere dönüĢtürülmesi gerekmektedir. Birtakım kodlar, belli dil 
topluluklarına ve kültürlerine geniĢ ölçüde dağıtılmıĢ ve çok erken 
yaĢlarda öğrenilmiĢ olabilir ki, bunlar yapılandırılmıĢ olarak değil, 
doğuĢtan verilmiĢ gibi görünür. Basit görsel iĢaretler evrenselliğe yakın 
olarak elde edilirken; doğal görsel kodlar ise kültüre özgü kabul edilir. 
Ancak bu hiçbir koda müdahale edilmediği anlamına gelmez. 

Ayrıca yukarıda söz edilen modele göre, kodların düz anlam ve 
yan anlamları vardır. Kodların düz anlamları herkes tarafından aynı 
algılanabilirken onlara yüklenen yan anlamlar farklı yorumlamalara yol 
açabilir. Bununla birlikte, üretim sürecinde oluĢturulan anlam ile tüketim 
sürecinde alımlanan/algılanan anlam aynı olmayabilir. Nitekim izleyiciler 
birbirlerinden farklı geçmiĢlere, bilgi ve deneyimlere sahip olduklarından 
üretim esnasında kodlanan anlamları farklı açımlayıp farklı 
yorumlayabilirler (Hall, 2006; Mutlu, 2008; Yücel, 2015: 7-8). 

Ġzleyiciler, kendilerine iletilen kodları anlama ve yorumlamada 
semantik olarak „(i) egemen okuma, (ii) müzakereli okuma ve (iii) muhalif 
okuma‟ biçiminde üç farklı okuma davranıĢı sergileyebilir. Bunlardan 
egemen okuma biçiminde izleyici, mesajı/gönderilen kodu, kodlanan 
anlamıyla okur. Bir baĢka deyiĢle, izleyici gönderilen mesajın anlamlarını 
olduğu gibi yani kodlayıcı profesyonellerin ürettiği Ģekliyle ve 
sorgulamadan kabul eder. Müzakereli okuma biçiminde ise izleyici, 
anlamı olduğu gibi kabul etmek yerine semantik bir uzlaĢmaya vararak 
okur. Bu okuma ve yorum davranıĢında izleyici, gönderilenin bazı 
bölümlerine uyum sağlarken; bazı bölümlerine karĢı duruĢ sergileyebilir. 
Özetle bu okuma biçimi, kabul edilen ve reddedilen unsurların 
karıĢımından oluĢur. Dolayısıyla bu okuma biçiminde izleyicilerin filmleri 
daha sorgulayıcı bir yaklaĢımla okudukları söylenebilir. KarĢıt okuma 
biçimi de, karsılaĢtıkları her metne karĢı durmayı alıĢkanlık yapan 
izleyicilerin yaklaĢım Ģeklidir. Bir baĢka deyiĢle izleyici, düz anlam ve yan 
anlamların hepsini çözümler ve bu mesajların tam zıt yönünde bir kod 
açımlama yapar. Gönderilen mesajın bütünlüğünü tamamen bozarak 
tercih ettiği bir kodla alternatif referans çerçevesinde senaryoda yeniden 
bir bütünlük kurar. Özetle, egemen okuma baskın ideolojiyi destekler, 
yani izleyici kodlanan metinleri kodlandığı Ģekliyle kabul eder. 
Müzakereci okuma, belli kodları kabul eder diğerlerini reddeder. KarĢıt 
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okuma ise egemen kodları belirler ve reddeder, denilebilir (Yücel, 2015: 
8-9). 

Yukarıdaki sözü edilen modelleme kapsamında Türk 
sinemasındaki din görevlisi imajı üzerine semantik analizler yapılacak 
olursa, öncelikle sinema sektörü aktörlerinin (yönetmen, yapımcı, 
senarist, oyuncu vs.), sahip oldukları ideolojik düĢünce dünyalarının bu 
imajı sinemaya yansıtmada oldukça belirleyici olduğu söylenebilir. Yani 
sinema sektörü, yukarıdaki üç temel tutumdan birini önceleyerek din 
görevlisi sunumu yapmakta ve sinema izleyicisi de yine bu temel 
yaklaĢımlardan birini esas alarak kod açımlama sürecine girmektedir. Bu 
sebepledir ki, Türk sinemasında din görevlisi imajı, bir türlü olması 
gereken biçimde sunulamamıĢ ve algılanamamıĢtır. Kısaca, Türk 
sinemasında bugüne kadar verilen din görevlisi imajı, „nikâh ve yağmur 
duasıyla hatırlanan; muska yazan ve üfürükçülük yapan; cenaze 
namazında cemaatin önünde yürüyen dağınık sarıklı ve cübbeli; camide 
söylediklerini kimsenin merak etmediği; kiĢisel çıkarları için sahip olduğu 
tüm mesleki değerleri terk edebilecek bir anlayıĢta yobaz ve makam 
düĢkünü‟ bir tiplemeden hareketle oluĢturulmuĢtur (MenekĢe, 2005: 55). 
Öte yandan Ġslâmi değerlere sahip sinema aktörleri tarafından yukarıda 
sözü edilen bu patolojik din görevlisi imajına karĢın –özellikle son 
dönemde- semantik olarak bağlama dayalı pozitif anlam yüklenerek bir 
toplum önderi profili taĢıyan din görevlisi imajını kuĢatan çalıĢmaların da 
yapıldığı görülmektedir (örnek sinema filmi için bkz. The Ġmam, 2005). 

Farklı bir din görevlisi imajı çizen filmlerden biri de 2005 yılında 
gösterime giren "The Ġmam"dır. Türk sinemasında manevi değerlerin, 
kiĢisel tercih ve özgün biçimlerle modernleĢmeye eklemlenmesinin „The 
Ġmam‟ filmindeki Emre karakteri üzerinden baĢarıyla temsil edildiğini 
söylemek mümkündür. O, köye gitmekle aslında kendi iç dünyasına 
yolculuk eder. Burada bir iç hesaplaĢma yaĢayıp, arınarak yeniden dıĢ 
dünyaya döner. Ġmam hatip lisesinden mezun olan Emre karakteri, bu 
okulda edindiği değerlerinden ve kimliğinden utanmaktadır. YurtdıĢına 
yüksek lisans yapmaya giden Emre, modern hayatın getirileri arasında 
kimliğini unutmaya çalıĢır. "Hacıoğlu" olan soyadını, dinsel çağrıĢımı 
engellemek için değiĢtirir. Ġmam hatipli olduğunu karısından ve Ģirket 
ortağından bile gizler. Ġlerleyen zamanda lüks bir hayat, iyi bir iĢ ve bol 
para edinir. Bir gün kanser olan imam arkadaĢı, Emre'den Ramazan ayı 
boyunca imamlık yapması için yerine birisini bulmasını ister. Emre de 
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yıllardır imam hatip kimliğinden duyduğu aĢağılık kompleksini yenmek 
için köyde imamlık yapmaya kendi gider. Ramazan süresince köyde 
imamlık yapan karakter, uzun saçlı, motosiklet kullanan durumu ve 
çocuklarla girdiği sevecen iletiĢimle cemaati hayrete düĢürür. Onlara dinin 
yumuĢak ve samimi tarafını anlatır. Bu Ģekliyle din, bir yandan imamın 
kendi yaĢantısında geçiĢ dönemini belirlemiĢ, onu kendi içinde yolculuğa 
çıkartmıĢ, hayat sürecinde radikal kararlar almasına neden olmuĢtur. Öte 
yandan alıĢılmıĢın dıĢında olan imam karakteri, farklı tavırlarıyla köylüyü 
etkilemiĢ ve çocuklara dini sevdirmiĢtir (Özdemir, 2011: 28). 

Türk sinemasının, „imam/hoca‟ tiplemesi üzerinden aslında 
ideolojik tabanlı bir Ġslâm‟ın değer ve etik prensipleriyle hesaplaĢmaya 
giriĢtiğini söylemek mümkündür. Bunun için bilinçli olarak „din görevlisi 
imajı‟ üzerinden pek çok Ģablon kullanılmıĢtır. Bu Ģablonlardan bazıları 
ve izleyici kodları ise Ģu Ģekildedir: 

(i)-ġablon: Özellikle köy filmlerinde, hep ağanın yanında yer alan, 
onun ĢakĢakçısı, iĢ birlikçisi konumundaki üfürükçü imam. Ġzleyici kodu: 
Burada imam, toprak sahibi olan ve zulmeden despot köy ağasının 
yanında yer alırken, bu din adamlarının aslında sömürüden yana 
oldukları, ezilenin değil ezenin yanında bulundukları mesajı. 

(ii)-ġablon: Komedi filmlerinde görülen, kafasında takke, 
üçkâğıtçı, stokçu bakkal tiplemesi, yine aydın öğretmene karĢı köylüleri 
örgütleyen yobaz köy imamı. Ġzleyici kodu: Sosyal geliĢmeyi önleyen, 
toplumla uyumsuz ve dini kiĢisel çıkarlarına alet ettikleri mesajı. 

[Örnekler: "Kibar Feyzo"da, Güllo'ya (Müjde Ar) âĢık olan 
Feyzo'nun (Kemal Sunal) evliliğine karĢı çıkan anasının, nefesi keskindir 
denen Topal Hoca'ya müracaatı, konuĢmayı haber alan Feyzo'nun 
hocanın cebine para sıkıĢtırıp Güllo ile evlenmeye annesini razı etmesini 
istediği, elinde tespih üfüren hoca tiplemesi; "Davaro"da, canlı gömülen 
Sülo (ġener ġen) mezardan çıkmaya çalıĢınca "-herif diriliyor" diyerek 
kaçan bir imam imajı]. 

Yukarıdaki analizlerden de görüleceği gibi bu filmlerdeki din 
görevlisi, tek boyutlu ve keskin çizgilerle ayrılmıĢ tipler; gerici, yobaz, 
bilime karĢı, birtakım hurafelere inanmıĢ din adamı olarak karĢımıza 
çıkmaktadır. Bu tiplemenin karĢısında ise yeniliği, çağdaĢlığı, ilerlemeyi 
temsil eden aydın bir kahraman karakteri vardır. Bu kahramanlar, 
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öğretmen ve doktor gibi özellikle yüksek meslek gruplarından seçilmiĢtir 
(MenekĢe, 2005: 55-57). 

Değer-yoksun dindarlık tipolojisi bağlamında Türk sinemasında 
din görevlisi imajının analiz edilmeye çalıĢıldığı bu nitel çalıĢma sonuçları 
dikkate alarak stratejik bir endüstri olan sinema sektörü ile sinema ve din 
konusunda uzmanlaĢmak isteyen akademisyenler ve ilgili kurumlar için 
aĢağıdaki önerilerde bulunulabilir: 

(a) Bu çalıĢma kapsamında üzerinde analiz yapılan filmler, sadece 
din görevlisi imajı açısından incelenmiĢtir. Bundan sonraki çalıĢmalarda, 
özellikle yeni nesil sinemalarda dine iliĢkin farklı tematik konular (mekân-
bağlam ve din iliĢkisi vb.) ve kuramların (dinî baĢa çıkma, bağlanma, 
yükleme vb) analiz edilmesi yeni bulguların ortaya çıkmasını sağlayabilir. 

(b) ÇalıĢmada analiz edilen filmler, sinema tekniği açısından 
incelenmemiĢtir. Gelecek çalıĢmalarda, iletiĢim uzmanlarının da içinde 
bulunduğu atölye çalıĢmaları kapsamında filmlerin teknik açıdan da 
incelenmesi daha kapsamlı değerlendirmelerin yapılmasına olanak 
sağlayabilir. 

(c) Din psikolojisi alanında yeni bir alt araĢtırma alanı olarak 
„sinema ve din‟ konusuna önem verilmeli ve bu konuda dindarlık 
tipolojileri ve dinsel figürlerin karakter analizleri gibi konularda teorik ve 
ampirik çalıĢmalar yapılmalıdır. 

(d) Son dönem klinik psikoloji literatürüne bakıldığında terapötik 
değer taĢıyan sinema üzerine sinematerapi adıyla yeni bir terapi 
yaklaĢımının geliĢtirildiği görülmektedir (Aka & Gençöz, 2010: 69-77). 
Dolayısıyla değerler psikolojisi yoğunluklu sinema filmleri yapılarak 
izleyicilere değer temalı aktarımları içeren terapötik yaklaĢımlar yönünde 
bir yol haritası belirlenmelidir. 

(e) Sinema filmlerindeki olumsuz din görevlisi imajının 
düzeltilmesi için toplumsal bir bilinç ve farkındalık platformu 
oluĢturulmalıdır. Bu olumsuz imajı düzeltmede en önemli görev film 
yapımcılarına düĢmektedir. Sinema aktörleri, din ve din adamının, dinî ve 
ahlaki değerlerin topluma nasıl aktarılacağı konusunda yeterince bilgi 
sahibi olmaları bir zorunluluktur. Dolayısıyla filmin konusuna göre 
kullanacakları dinsel sembolleri iyi bilmeli ve toplumdaki yanlıĢ 
uygulamaları değil, dinin asli kaynaklarını göz önünde bulundurmalıdırlar. 
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Bu teknik sorunu çözebilmek için sinema filmi yapım Ģirketleri, mutlaka 
bir dinsel danıĢman çalıĢtırmalıdır. Din temalı senaryolarının içeriklerini 
oluĢturmada bu danıĢmanlardan teolojik içerikli teknik yardım 
alınmalıdır. 

(f) Türk sinema tarihine bakıldığında özellikle son dönem korku 
filmlerinde cin, cehennem ve Ģeytan gibi dinsel motiflerin daha yoğun 
kullanıldığı görülmektedir (Türkel & Kasap, 2014). Sağlıklı dindarlık 
formlarının geliĢtirilebilmesi için bu sembollerin teolojik bağlama uygun 
kullanılmasına özen gösterilmelidir. 

(g) Din görevlileri, kendi mesleki kimlikleriyle ilgili toplumda var 
olan olumsuz düĢüncelerin giderilmesi için gereken oto-kritiği 
yapmalıdırlar. Bu nedenle din görevlileri, kendilerinde gördükleri 
eksiklikleri bir an önce giderip bu olumsuz imajı olumluya çevirmek için 
epistemolojik ve davranıĢsal bir çaba göstermelidirler. 

(h) Sinema ve din konusunda yapılacak teorik ve pratik 
çalıĢmaların sağlıklı yürütülebilmesi için iletiĢim fakülteleri ile ilahiyat 
fakülteleri arasında ortak akademik platformlar ve lisansüstü programlar 
açılmalıdır. 

(i) Din konusunda bir kamu otoritesi olan Diyanet ĠĢleri 
BaĢkanlığı, basın ve yayın kuruluĢlarıyla bir araya gelip ortak bir çalıĢma 
grubu oluĢturmalıdır. Böylesi bir kurumsal çaba, sinema ve dizilerdeki 
din, dindar insan ve din görevlisi imajının düzeltilmesinde farkındalığı 
arttırması bakımından önemlidir. 

(j) Diyanet ĠĢleri BaĢkanlığı tarafından, kurumda çalıĢan din 
görevlilerinin –mesleki geliĢimlerinden ayrı- kiĢisel geliĢimleri için 
kurumsal düzeyde hizmet içi eğitim programları düzenlenmelidir (bu 
konuda geliĢtirilen uygulamalı bir model için bkz. Koç, 2013). 
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Ekler 

Ek-1: Sinema filmlerinin kimlik bilgileri 

Birinci Film Memlekette Demokrasi Var 

 

Film Kimlik Bilgileri 

Yönetmen Süleyman Nebioğlu 
Yapımcı Müjdat Gezen & Mustafa Uslu 
Senarist Süleyman Nebioğlu 
Oyuncular ġafak Sezer, Tamer Karadağlı, Müjdat Gezen,  
  Sümer Tilmaç, Gülçin Santırcıoğlu 
Müzik  UMP 

Görüntü yön. Mustafa KuĢçu 
Kurgu  Mehdi Tanrıverdi 

Dağıtıcı UIP 

Yapıcı Firma Dijital Sanatlar 

Cinsi  Sinema filmi 
Türü  Dram, Komedi, Tarih, Politik 

Renk  Renkli 

Yapım yılı 2010 
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ÇıkıĢ tarih(ler)i 3 Aralık 2010 (Türkiye) 
Süre  96 dakika 

Ülke  Türkiye 

Dil  Türkçe 

Hasılat  613.786,0 TL 

 

Ġkinci Film Dondurmam Gaymak 

 

Film Kimlik Bilgileri 

Yönetmen Yüksel Aksu 

Yapımcı Yüksel Aksu, Tankut Kılınç, Eyüp Boz 

Senarist Yüksel Aksu 

Oyuncular Turan Özdemir, Gülnihal Demir, Ġsmet Can 
Suda, UlaĢ SarıbaĢ 

Müzik  Babazula 

Görüntü yön. Eyüp Boz  
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Kurgu  Sedat Karadeniz 

Stüdyo  Makara film 

Cinsi  Sinema filmi 

Türü  Dram – Komedi 

Renk  Renkli 

Yapım yılı 2005, Türkiye 

Süre  100 dakika 

ÇıkıĢ tarih(ler)i 24 Kasım 2006 

Hasılat  3,484,740 $ 

 

 

Üçüncü Film Kibar Feyzo 
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Film Kimlik Bilgileri 

Yönetmen Atıf Yılmaz 

Yapımcı Nahit Ataman, Ertem Eğilmez 

Senarist Ġhsan Yüce 

Oyuncular Kemal Sunal, Müjde Ar, Adile NaĢit, ġener 
ġen,  Ġhsan Yüce, Ġlyas Salman, Erdal Özyağcılar 

Müzik  Cahit Berkay 

Görüntü yön. Erdoğan Engin 

Stüdyo  Arzu Film 

Yapım yılı 1978 

Ülke  Türkiye 

ÇıkıĢ tarih(ler)i 1 Kasım 1978 

Süre  91 dk. 

Dil  Türkçe 

Dördüncü Film Davaro 
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Film Kimlik Bilgileri 

Yönetmen Kartal Tibet 

Yapımcı Kadir Baykut 

Senarist Yavuz Turgul, Kartal Tibet 

Oyuncular Kemal Sunal, Pembe Mutlu, ġener ġen, Adile 
NaĢit,  AyĢen Gruda 

Müzik  Cahit Berkay 

Görüntü yön. Çetin Gürtop 

Stüdyo  BaĢaran Film 

Cinsi  Sinema filmi 

Türü  Komedi, Dram 

Renk  Renkli 

Yapım yılı 1981 

ÇıkıĢ tarih(ler)i 1 Ocak 1981 

Süre  80 dakika 

Ülke  Türkiye 

Dil  Türkçe 

Ek-2: 

Dinsel motif içerikli sinema filmleri 

Film Kimlik Bilgileri 

 Âdem‟in Trenleri, 2007 

Yönetmen: BarıĢ Pirhasan, Senaryo yazarı: Ġsmail Doruk. 

 Arat, 2006 

Yönetmen: Biray Dalgakıran, Senaryo yazarı: Hakan Bilir. 
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 Büyü, 2004 

Yönetmen: Orhan Oğuz, Senaryo yazarı: ġafak Güçlü. 

 Dabbe, 2005 

Yönetmen ve Senaryo yazarı: Hasan Karacadağ. 

 

 Kubilay, 1952 

Yönetmen: Muharrem Gürses, Senaryo yazarı: Melih BaĢar. 

 Kurtlar Vadisi Irak, 2005 

Yönetmen: Serdar Akar, Senaryo yazarı: Raci ġaĢmaz. 

 Minyeli Abdullah, 1989 

Yönetmen: Yücel Çakmaklı, Senaryo yazarı: Bülent Oran. 

 Oğlum Osman, 1973 

Yönetmen: Yücel Çakmaklı, Senaryo yazarı: Salih Diriklik. 

 Polis, 2006 

Yönetmen ve Senaryo yazarı: Onur Ünlü. 

 Takva, 2005 

Yönetmen: Özel Kızıltan, Senaryo yazarı: Önder Çakar. 

 The Ġmam, 2005 

Yönetmen: Ġsmail GüneĢ, Senaryo yazarı: Ömer Lütfti Mete. 

 Ulak, 2007 

Yönetmen ve Senaryo yazarı: Çağan lrmak. 

 Umut, 1970 

Yönetmen ve Senaryo yazarı: Yılmaz Güney. 

 Yumurta, 2007 

Yönetmen ve Senaryo yazarı: Semih Kaplanoğlu. 
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YAS SÜRECĠ VE DĠNĠ DANIġMANLIK 

Elif KARA

 

ÖZ 

Sevilen birinin kaybı ve ardından yaĢanılan duygular tüm insanlar için ortak, acı 
veren deneyimlerdir. Bu duygusal sürecin nasıl iĢlediği ve kayıp sonrası yaĢamın 
normal devam etmesini sağlamak psikolojinin ilgilendiği konulardan biridir. 
Kayıp sonrasında inançlı bir çok insan, kaybı inandıkları dinin bakıĢ açısıyla 
anlamlandırma ihtiyacı hissetmektedir, bu konuda yardımcı olacak alan, 
psikoloji ve din bilimlerinin, baĢta da din psikolojisinin alanı olarak 
görülmektedir.  
Bu çalıĢmada ilk öncelikli olarak “yas” kavramı; kavram ve uygulamalarının çıkıĢ 
yeri olan ABD de yapılan çalıĢmalar doğrultusunda gözden geçirilmiĢ, yas 
süreci, yas sürecindeki kiĢinin özellikleri, yas türleri ve yas danıĢmanlığı ele 
alınmıĢtır. Ġkinci olarak Ġslami açıdan kayba bakıĢ ve yas danıĢmanlığının 
uygulanabilirliği tartıĢılmıĢtır. 
Ġslam dininin kayba bakıĢı, bu konudaki dini çıkarım ve davranıĢlar 
değerlendirildiğinde, yas danıĢmanlığının Müslümanlar için uygulanabilir olduğu, 
bu alanda ülkemizde de profesyonel zemine oturmuĢ çalıĢmalara ihtiyaç 
duyulduğu tespit edilmiĢtir.   
Anahtar Kelimeler: Kayıp, Yas, Yas Tutan KiĢi, sevilen birinin kaybı, Yas 
Süreci, Dini DanıĢmanlık. 

GRIEF PROCESS AND PASTORAL COUNSELING 

ABSTRACT 
Loss of a loved one, and then the emotions experienced are common 
excruciating experiences for all people. How you handle this emotional process 
and to ensure normal life continues after loss is one of the subjects that 
psychology interests. After the loss a lot of religious people interpret the loss 
from the perspective of religion they believe, the field that will help in this 
regard is seen as the area of the science of psychology and religion, in particular 
as psychology of religion. 
In this study firstly the term “grief” has been revised in line with the studies 
done in US, as the origin of the concept and practices, grief process, the 
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characteristics of the person in the grief process, types and counseling are 
discussed. Secondly, the view of loss from the Islamic point and grief 
counseling applicability are discussed. 
In Islamic view of loss, when religious interferences and manners on this issue 
are assessed grief counseling is also applicable for Muslims, in this area 
professional studies have been identified as a need also in our country. 
Key Words: Loss, Grief, Mourning People, loss of a loved one, Grief Process, 
Pastoral Counseling. 

 

GiriĢ 

Her kayıp, insanı olumsuz etkiler. Kayıplar duygusal ya da fiziksel 
olabilir; mülk kaybı, iĢ kaybı, boĢanma gibi kayıplar ya da sevilen birinin 
ölümü kayıp duygusu yaĢatabilir. Kayıp sonrası üzülmek doğaldır ve bu 
üzüntünün belli bir süre devam etmesi, normal bir süreçtir. Bu süreç 
psikoloji literatüründe “yas süreci” olarak değerlendirilmektedir.  

Yakınını kaybeden kiĢi yas tutma sürecinde yaĢanan kaybın yol 
açtığı olumsuz duygular düĢünceler yaĢayabilir, olumsuz davranıĢlarda 
bulunabilir. Yas süreci bireyin normal yaĢamında aksamalara neden 
olabilir. Yas sürecinde olan birey yemek-içmek gibi öz bakım becerilerini 
aksatabilir. ÇalıĢmak, sosyal iliĢkileri yürütmek gibi günlük hayatın 
getirdiği normal davranıĢ ve sorumluluklarında sorunlar yaĢayabilir, ruh 
sağlığı bozulabilir, depresyona girebilir. KiĢinin hayatını normal ve sağlıklı 
devam ettirebilmesi için yas sürecini tamamlaması gerekmektedir. Bu 
süreç sonunda yakınını kaybeden kiĢi yaĢadığı kayıp duygusunun 
hayatındaki olumsuz etkileriyle baĢa çıkmayı ve kayıpla yaĢamayı, günlük 
yaĢamına devam etmeyi öğrenmelidir.   

Kayıpla ilgili yapılan çalıĢmalarda kaybı ve kaybın ardından 
yaĢanan süreci farklı düzeylerde yansıtan dört farklı kavram 
tanımlanmıĢtır: 

1- Kayıp (Loss): YaĢanan birçok kaybı tanımlamak için kullanılan 
kavramdır. YaĢanan bu kayıplar birbirinden farklı alanlarda olabilir; iĢ 
kaybı hastalık, sevilen birinin ölümü, arkadaĢlık, evlilik, niĢan, gibi 
insanları birbirine bağlayan bağların bitiĢi, doğal felaketler sonrası 
yaĢanan kayıplar bunlara örnek verilebilir. 
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2- Keder, Acı (Grief): Kayıp sonrası yaĢanan duygu ve psikolojiyi 
tanımlamaktadır. 

3- Yakın Birinin Ölümü (Bereavement): Bireyin sevdiği, değer 
verdiği birini ölüm sonucunda yitirmiĢ olmasını tanımlamaktadır. 

4- Matem, Yas (Mourning): Bireyin sevdiği birinin ölümünden 
dolayı üzülmesini ve üzüntü yaĢanan zamanı tanımlar.1 Benzer tanımlar 
baĢka çalıĢmalarda da yapılmıĢtır.2 

Bu kavramların tümünün ölüm nedeniyle yaĢanan kayıpla ilgili 
olduğu görülmektedir. Yas süreci sevilen birinin ölümünden sonra kayıp 
duygusu yaĢayan bireyler tarafından gösterilen fiziksel, duygusal, biliĢsel 
ve davranıĢsal tepkiler olarak nitelendirilir.3 

Literetürde yakınını kaybedenler için yapılan danıĢmanlık isim 
olarak iki Ģekilde de geçmektedir;  “grief counselling”, “bereavement 
counselling”. Ancak  “grief counselling” yukarıda belirtildiği gibi bir çok 
kayıp türünü içermektedir. Yas süreci için danıĢmanlık, baĢvuran kiĢinin 
kiĢisel tercihi üzere din adamından da talep edilebilir. Dindar kiĢiler 
doğum, evlilik, ibadetler, sosyal iliĢkiler gibi yaĢamın getirdiği bir çok 
olayda dinlerinin bakıĢ açısını merak ettikleri gibi, dinin ölüme bakıĢıyla 
da ilgilenirler. Ölüm sonrası hayat, ölen kiĢinin ne olduğu, kendi acılarını 
ne Ģekilde tanımlayacakları, duygusal durumlarını nasıl düzenleyip 
yaĢamlarına devam edebilecekleri konularında dinlerin açıklamaları vardır. 
bu açıklamaları dindar kiĢilere ulaĢtıracak olan din adamlarının 
kendilerine baĢvuran kiĢilerin içinde bulunduğu psikolojiyi bilmeleri 
doğru bir Ģekilde yardımcı olmaları için gereklidir.  

Dini danıĢmanlık yapabilmek için psikoloji eğitimi ve bunun yanı 
sıra din eğitimi almıĢ olmak gerekmektedir. Bu iki eğitim sayesinde dini 
danıĢmanlar kaybı olan kiĢilerin ne gibi duygusal aĢamalardan 

                                                      
1  Stephanie Sabar, Bereavement, Grief, and Mourning a Gestalt Perspective, Gestalt Review, 

4(2):152–168, 2000, ss. 155-156. 

2  Charles A. Corr, Bereavement, Grıef, And Mournıng In Death-Related Lıterature For 
Chıldren, Omega, Vol. 48(4), 2003-2004, ss.337-363.  ss. 337-338. 

3  Cem Ali Gizir, Kayıp Sonrasında Zorluklar Yaşayan Üniversite Öğrencilerine Yönelik Bir 
Yas Danışmanlığı Modeli, Mersin Üniversitesi Eğitim Fakültesi Dergisi, 2006; 2: 195-
213. s. 198.  
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geçebilecekleri hakkında bilgi sahibi olurlar ve dinin kayba bakıĢ açısını 
hastaya aktarırken hastanın içinde bulunduğu psikolojiyi tanılayarak 
uygun yardımı sağlayabilirler.4  

Yas Sürecindeki Duygusal Fiziksel ve DavranıĢsal Tepkiler 
Nelerdir? 

Sevilen birinin ölümünden sonra yas tepkileri ve bu yas sürecinin 
dinamikleriyle ilgili deneyimlerin genel olarak aĢağıda belirtildiği gibi 
yaĢandığı gözlemlense de bu aĢamalar yer değiĢtirebilir ve bazen kayıp 
sahibinin içinde bulunduğu psikolojik ve sosyolojik durum gibi 
değiĢkenlere bağlı olarak bazı aĢamalar yaĢanmayabilir. 

Duygusal tepkiler: Ģok, üzüntü, öfke, yorgunluk, çaresizlik, 
suçluluk, kaygı, korku, yalnızlık, uyuĢma, isteksizlik, umutsuzluk. 

Fizyolojik tepkiler: kalpte ve boğazda sıkıĢma, gürültüye karĢı 
duyarlılık, nefeste darlık, zayıf-halsiz hissetme, ağız kuruluğu. 

DüĢünsel tepkiler: inanmama, dikkat dağınıklığı, düĢüncede 
dağınıklık-karıĢıklık, çarpık-hatalı düĢünceler, halüsinasyonlar, unutkanlık, 
rahatsız edici düĢünce veya rüyalar. 

DavranıĢsal tepkiler: Uyku ve yeme sorunları, dikkatsiz veya 
takıntılı davranma, alkol ya da baĢka bir madde (uyuĢturucu) kullanma, 
sosyal çevreden ve kaybedilen kiĢiyi hatırlatan uyaranlardan kaçma veya 
bu uyarıcılardan ayrılmama, ölüm gerçeğini reddederek kaybedilen kiĢiyi 
arama.5 

Manevi-felsefi tepkiler: Kayıp yaĢayan bir kiĢi inanç sistemiyle 
ilgili de sorunlar yaĢayabilir. Burada bireyin inancı önemli değildir, neye 
inanılırsa inanılsın akla gelen sorular kayıp duygu ve düĢünceleri altında 
dini inancın yeniden değerlendirilmesidir.  

Genellikle Ģu tür sorular akla gelir, “Allah neden böylesine acı 
olumsuz bir olaya müdahale etmedi”, “Allah neden bunların olmasına 
izin verdi”, “kaybedilen kiĢilerin acı verici deneyimlerinde (özellikle 

                                                      
4  http://www.counselling-directory.org.uk/ 

5  Ruth Hetzendorfer, The Pastoral Counselling Handbook A Guide To Helping 
Hurting, Beacon Hill Press of Kansas City, 2009, s.178. 
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Ģiddet mağdurlarının ölümleri gibi durumlarda) Allah neredeydi”? 
ġeklinde öfke dolu çeĢitli sorular zihinde süreklilik gösterebilir.6  

Yas tutan birçok kiĢiyi gözlemlediğimizde birbirinden çok farklı 
yas tepkilerinin verildiği de görülmektedir. Bazıları kayıp haberini alır 
almaz yas tepkileri verirken bazı kiĢiler de yasını erteler, daha sonra yas 
sürecine girebilir. Yine bazı yas sahipleri kısa bir süre yas tutup yasını 
tamamlarken bazılarının yas süreci çok uzun sürebilir. Bunun tersine kiĢi 
kaybın ardından üzüntü tepkileri vermeyebilir, bu durum da sağlıklı 
değildir. Eğer yas yaĢanmazsa daha sonra ortaya çıkar.7  

Ġnsanlar duygu düĢünce ve davranıĢ olarak birbirinden farklıdır, 
hayatı farklı algıladığımız gibi yas süreçlerimiz de birbirimizden farklı 
Ģekillerde iĢleyebilir. Ancak bilimsel çalıĢmalar, yas sürecindeki kiĢiye 
yardımcı olabilmek için yas tepkilerinin farklılıklarını ve yas sürecini 
belirleyen bazı etkenlerin olduğunu belirlemiĢtir. Bu etkenler Ģu Ģekillerde 
açıklanmıĢtır: 

Yas Sürecinin Bireyin Psikolojisi Üzerindeki Etkilerine Dair 
Bazı Teoriler 

Yas sürecini yani yasın bireyin psikolojisindeki seyrini, duygu 
düĢünce ve davranıĢtaki sonuçlarını Freud‟dan bu yana bir çok psikolog 
incelemiĢtir. Bu kısımda belli baĢlı bazı psikologların görüĢlerine yer 
verilecektir.   

Modern psikoloji tarihinde normal ve normal olmayan yas 
üzerine yapılan ilk çalıĢma, Freud tarafından yazılan “Yas ve Melankoli” 
adlı eserdir.8 Freud yasın iĢlevini ölmüĢ kiĢiyle bağların kopması için bir 
süreç olarak görmüĢtür. Freud‟a göre ölen kiĢiyle bağların kopması 
gerekiyordu çünkü bu sayede yeni insanlarla iliĢki kurmak mümkün 

                                                      
6  SusanWheeler-Roy, Bernard A. Amyant, A Field Manual Grief Counseling 

Resource Guide, New York State Office of Mental Health, 2004, ss. 6-8. 

7  Ruth Malkinson, BiliĢsel Yas Terapisi. Bir Yakınını Kaybettikten Sonra YaĢamın 
Anlamını Yeniden Yapılandırma, Çev: Semra Kunt AkbaĢ, Boylam Psikiyatri 
Enstitüsü, Ankara: HYB Basım Yay; Ankara, 2009, s. 177.  

8  Sigmund Freud, (1917). Mourning and Melancholia. The Standard Edition of the 
Complete Psychological Works of Sigmund Freud, Volume XIV (1914-1916): On 
the History of the Psycho-Analytic Movement, Papers on Metapsychology and 
Other Works, 237-258.   
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görünüyordu. Melankoli ise normal yasın sapmasıdır ve ölen kiĢiye karĢı 
hissedilen suçluluğun ve özsaygı eksikliğinin sonucudur.9  

Lindemann da Freud gibi yası ölmüĢ kiĢiyle bağın koparılması 
süreci olarak görmüĢtür.10  

J. W. Worden yas sürecinin kaybı yaĢayan kiĢinin hayatında bir 
anlam yaratacağını öne sürmüĢtür. Yas sürecindeki kiĢi için duygusal ve 
biliĢsel fonksiyonlarının yeniden yapılanması gerekmektedir. Bu 
yapılanmanın gerçekleĢmesi için yas sürecindeki kiĢi için dört aĢamalı 
görev modelini oluĢturmuĢtur, bu modele göre;  

1) Ölümü kabullenme,  

2) Ölüm sonrası oluĢan acının üstesinden gelme, 

3) Ölen kiĢinin olmadığı yaĢama yeniden uyum sağlama,  

4) Ölen kiĢi ile olan bağın duygusal düzlemde yer değiĢtirmesi11 

gerekmektedir.  

Yas sürecinin kayıp sahibi ile kaybedilen, kalan ile ölen arasındaki 
bağın sonlanmasını sağlaması gerektiğini öne süren Freud‟un görüĢünün 
aksine Worden‟in ölümün ardından yaĢanan yas sürecinden çıkmak için 
iyileĢme ya da çözülme kelimelerini kullanmaktan kaçındığı ve bunun 
yerine “uyum” kelimesini kullandığı görülmektedir.12 

Silvermann ve arkadaĢları ölenle iliĢkinin ölümle sona ermediği 
fakat Ģeklinin değiĢtiği ve bağın devam ettiğini savunmuĢtur. Bu düĢünce 
dönüĢüm teorileri içinde değerlendirilebilir. Bu teoriler ölen kiĢi ile bağı 
yeni yollarla devam ettirmenin yas sürecindeki kiĢiyi olumlu etkileyeceği 

                                                      
9  Ruth Malkinson, A.g.e., s.1-3. 

10  Ruth Malkinson, A.g.e., s.12. 

11  J. William Worden, Grief Counseling and Grief Therapy: A Handbook For 
TheMental Health Practitioner, Springer Publishing Company, 2008, s.39. 

12  J. William Worden, A.g.e., s.14. 



Yas Süreci ve Dini Danışmanlık                                                                         257 

 
 

görüĢündedirler. DönüĢüm teorileri yas sürecinin bireyi kiĢisel geliĢimi 
açısından destekleyebileceğini savunmaktadır.13 

Stoebe and Schut kayıp merkezli ve yeniden yapılandırma 
merkezli birbiriyle etkileĢim halinde ikili bir süreçten bahsetmektedir. Bu 
süreç bir taraftan kaybın duygusal anlamı üzerinde durulurken diğer 
yandan kayıp sahibinin yaĢamına devam etmesini de sağlayacak bir 
süreçtir. Bu ikili süreç modeline göre, yas sürecinin temel görevi; “kayıp 
yaĢayan kiĢinin öncelikle kayba iliĢkin duygularını tanımasına olanak 
sunmak ardından bu duygular ile baĢa çıkabilmesi için kiĢiye duygusal iç 
görü kazandırmaktır”14 

Parker‟a göre yas oldukça kiĢisel bir süreçtir ve bu süreçler  sıralı 
ve tekdüze bir Ģekilde gitmeyebilir. Bir süre sonra hatırlatıcı bir unsurla 
yas duygusunun Ģiddetle geri dönebileceğidir.15 Parker bir çok psikoloğun 
yas için önermiĢ olduğu sıralı hiyerarĢik süreçler yerine zaman içinde 
duyguların aynı tazeliğiyle yaĢanacağını savunmuĢtur. Kendi kiĢisel 
deneyimlerimize ve çevremize baktığımızda özellikle kaybedilen kiĢiyle 
ilgili önemli ve özel günlerde kaybın yol açtığı duyguların Ģiddetli 
yaĢanabildiğini görebiliriz. Çocuklarını kaybeden annelerin onların 
doğum günlerini kutlamaları buna üzücü bir örnek olabilir.  

Günümüzde yas, kaybı yaĢayan kiĢiye özel biricik bir deneyim 
olarak kabul edilmektedir. Bu bağlamda yas sürecinin tanımlanması ve 
süresinin belirlenmesinin mümkün olamayacağı düĢünülmektedir.16 

Çünkü ölüm nedenleri çeĢitlidir ve bundan dolayı kaybın 
ardından verilecek tepkilerin de çok farklı ve çok boyutlu olması 
kaçınılmazdır. Ancak niteliksel ve niceliksel çalıĢmalar ıĢığında yas 
sürecinde görülen duygu ve davranıĢ örüntüleri tanımlanabilir ve yas 
sürecindeki kiĢinin örneğin öfke, depresyon, kendine ya da baĢkasına 
zarar verme gibi duygu ve düĢüncelerinin üstesinden gelmesine ve artık 

                                                      
13  Patricia Moyle Wright, Nancy S. Hogan, Grief Theories and Models Applications to 

Hospice Nursing Practice Journal of Hospice and Palliative Nursing ,Vol. 10, No. 6, 
November-December, 2008. S 353- 354.  

14  Patricia Moyle Wright, Nancy S. Hogan, A.g.e., s 353. 

15. Patricia Moyle Wright, Nancy S. Hogan, A.g.e., s 352.  

16  Ruth Malkinson, A.g.e., s. 15. 
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kaybedilen kiĢinin olmadığı yeni yaĢantısına uyum sağlamasına yardımcı 
olmanın yolları aranabilir.17   

Yas Türleri ve Kayba Yönelik Uyumu Etkileyen Faktörler 

Normal Yas – Patolojik Yas- Travmatik Yas- Komplike Yas  

Normal yas sevilen birinin kaybının ardından yukarıda bahsi 
geçen duygusal, fiziksel, davranıĢsal tepkilerin bir süre devam ettikten 
sonra yas süreci bu boyutlarda tamamlanır, bu bireyin gündelik yaĢamına 
tekrar uyum sağlaması demektir. Patolojik-Komplike yas ise uzun sürmüĢ 
yas, travmatik yas olarak tanımlanır, bireyin normal yaĢamına devam 
edemediği durumlarda bu tanı konulur.  

Worden normal yas sürecini geniĢ bir Ģekilde tanıtmıĢ ve yas 
danıĢmanlığı ile yas terapisi arasındaki önemli farka değinmiĢtir. Yas 
danıĢmanlığı normal yas sürecinde psikolojik yardım ve destek mahiyeti 
taĢırken, terapi normal dıĢı; yaĢamdan izole olmak, bireyin gelecekte 
hiçbir Ģeyden sonuç alamayacağı hissi ya da genel bir amaçsızlık hali, 
uyuĢukluk, tepkisizlik hissi ya da duygusal tepkisizlik hali ölüm gerçeğini 
kavramada zorlanma, inanmama, hayatın anlamsız ve boĢ olduğu hissi, 
inandığı dünyanın parçalanması, güvenlik kaybı, kontrol kaybı hissi gibi 
tepkileri gidermek için kullanılan yöntemler anlamına gelmektedir.  

“Mental Bozuklukların Tanısal ve Sayısal El kitabı”nda 
(DSM‐ IV) “Travma Sonrası Stres Bozukluğu” (TSSB) ölçütü içinde 
değerlendirilmesinin açıkça ortaya koyduğu gibi; Komplike yasın 
psikolojik rahatsızlık tanısı konulmasına yol açabildiği görülmektedir.18  

Bu tanımlamaların amacı, sevilen birinin ölümünün tüm bireyler 
için acı bir deneyim olduğunun kabul edilmesi ile birlikte bireyin kendi 
yaĢamına devam edememesinin normal kabul edilmeyiĢidir. Kaybedilen 
bireyin yaĢamı ne kadar kıymetliyse geride kalanın yaĢamı da kıymetlidir. 
Bu tanının konulmasında yaĢanılan duyguların yoğunluğu ve süresine 
göre yasın normal ve normal dıĢı olmak üzere tanımı yapılmaya 
çalıĢılmıĢtır. 

                                                      
17  Patricia Moyle Wright, Nancy S. Hogan, A.g.e., s 355. 

18  J. William Worden, A.g.e., s.136. 
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Worden, özel kayıp türlerinde yas tutma sürecini ele alırken 
ölümlerin kabullenilme süreçlerinin birbirinden farklı oluĢunu tartıĢmıĢtır. 
Bir yakınını yaĢlılık ya da hastalık nedeniyle kaybetmek genellikle normal 
yas süreci yaĢanan kayıplar olurken; ġiddet nedeniyle ölüm, çocuk ölümü, 
ani kayıplar, kürtaj, ölü doğum gibi genel karakteristik olarak 
beklenmeyen kayıplar daha acı verici ve sarsıcı bir etki yaratmaktadır. 19 
Worden travmatik Ģekillerde gerçekleĢen ölümlerde yaĢanan yıkıma 
dikkat çekmiĢtir. Bu türden yas sahiplerinin psikolojisini göz önünde 
bulundurarak yapılacak danıĢmanlık, normal yas danıĢmanlığından farklı 
olmalıdır.   

Kaybedilen kiĢinin ardından her kayıp sahibi aynı tepkileri 
vermez. Her insan kendine özgüdür, bu nedenle yas tutmada birçok 
bireysel farklılıklar vardır. Bu deneyimin doğası ve yas süreci kiĢinin yaĢı, 
kaybedilen bireyle olan iliĢkisi ve ölümün özelliklerine bağlı olarak 
bireyler arasında farklılaĢır. Yas sürecindeki kiĢilerin kayba yönelik 
gösterdikleri tepkiler bütününü inceleyen teorisyenler uzun yıllar 
boyunca, kayba yönelik tepkilerin Ģiddet, yoğunluk ve süre bakımından 
zamansal faktörlerini dikkate alarak yas sürecini sınıflandırmaya 
çalıĢmıĢlardır.20  

Yukarıdaki bilgiler ıĢığında, patolojik yas süreci kaybın ardından 
en az altı ay geçmesine rağmen bireyin sosyal ve mesleki yaĢamına 
yeniden uyum sağlayamaması, yasın sürekli hale gelmesi durumudur.  

Travmatik yasta kaybın beklenmedik olması, Ģiddet içermesi 
bireyin kayıp karĢısında normal yastan daha olumsuz tepkiler vermesine 
yol açar. Böyle bir durumda örneğin kaybın cinayet kurbanı olması gibi 
çok acı durumlarda kayıp sahibinin kayba uyum sağlaması güçleĢebilir.  

Komplike yas, kiĢinin keder duygusunun kiĢiyi olumsuz uyumsuz 
yöneltecek derecede yoğunlaĢması durumunda tanılanır. Komplike yas 
kronik bir hastalık durumunda, çoklu kayıplarda, ıstıraplı bir ölüm 
sürecinde görülebilmektedir.21, 22, 23,24 

                                                      
19  J. William Worden, A.g.e.,.ss. 179‐ 200. 

20  J. William Worden, A.g.e.,.ss. 179‐ 200. 

21  T Bildik, Ölüm, Kayıp, Yas ve Patolojik Yas Ege Tip Dergisi 2013, Cilt 52, Sayı 4, 
Sayfa(Lar) 223-229  
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Yas DanıĢmanlığı ve Kaybı Olan KiĢiye DanıĢmanlık 
Önerileri 

Yas için yapılan danıĢmanlıkta amaç; kaybı olan kiĢilerin kayıp 
sürecini normal bir Ģekilde yaĢayıp, kendi devam eden yaĢamlarını sağlıklı 
bir Ģekilde sürdürmeleridir. Dini esaslardan yararlanılarak yapılan yas 
danıĢmanlığında da amaç aynıdır, farkı ise dindar kiĢilerin dinlerinin kendi 
durumlarıyla ilgili açıklamalarını bilen bir kiĢiye danıĢmak istemeleridir.  

Her iki yas danıĢmanlığı türünde de kaybı olan kiĢinin 
psikolojisinin bilinmesi ve dikkate alınması önemlidir.  

Yas danıĢmanlığı için önemli bazı öneriler kısaca aĢağıda 
belirtilmiĢtir: 

* Acının büyüklüğünü göz önünde bulundurarak yas sürecinde 
olan ve danıĢan kiĢinin ilk yılda hayatında değiĢiklik yapmamasını tavsiye 
etmek önemlidir.  

Bu tavsiye alınan ani kararların kaybın üzüntüsünün tesiri altında 
alınmıĢ sağlıklı kararlar olamayabileceği öngörülerek verilebilir. 

* DanıĢan kiĢi ne söylerse söylesin Ģok belirtisi göstermemek, 
ĢaĢırmamak gereklidir. Örneğin yardım isteyen kiĢi eğer hayatını 
sonlandırmayı istiyorsa elbette tedbir almak, uygun adımları atmak 
gerekir ancak danıĢan kiĢiye panik duygusu gibi duyguları yansıtmamak 
gerekir. Bu danıĢanın kafasında bu olumsuz düĢünceyi yoğunlaĢtırır. 
danıĢanın o an gerçekçi olmayabileceğini fark edilmesi gerekir. Bu 
nedenle tartıĢmaktan kaçınmak gerekir.  

* DanıĢan kiĢiye “Ne hissettiğini biliyorum” demekten 
kaçınılması gereklidir. Bu Ģekilde söylenmesi danıĢanı daha çok incitebilir, 
onun yaĢadığı acıyı yaĢamamıĢ biri tarafından duygularının bilindiğinin 
söylenmesi, içinde bulunduğu durumun basite alındığını düĢündürebilir.  

                                                                                                                             
22  Charles A. Corr,A.G.E. S 6.  

23  Alexander H. Jordan,  Brett T. Litz, Prolonged Grief Disorder: Diagnostic, Assessment, 
and Treatment Considerations, Professional Psychology: Research And Practice, 
Boston Healthcare System, Boston, Massachusetts, And Boston University School 
Of Medicine 2014, Vol. 45, No. 3, 180–187, s. 181.  

24  J. William Worden, A.g.e.,. s. 17, ss. 134-139. 
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* “EndiĢelenme, her Ģey çözülecek” demek ilk etapta, duyguların 
yoğun yaĢandığı dönemde doğru bir yaklaĢım değildir. Bunu danıĢanın 
zamanla kendisinin hissetmesi beklenmelidir. DanıĢana her Ģeyin 
çözüleceğinin söylenmesi, ona yaĢadığı acının önemsiz olduğunu 
düĢündürebilir. Bu durum anlaĢılmama,  değersizlik, yalnızlık hissine 
yöneltebilir.  

* DanıĢmanın Kendi acılarından bahsetmesi de doğru bir 
yaklaĢım olmayacaktır. DanıĢan kendi acılarının anlaĢılmasını bekleyen 
kiĢidir.  

* DanıĢan tekrar tekrar, defalarca acısından bahsetmek isteyebilir. 
Bu onun yaĢadığı acının yoğunluğundan dolayıdır. Bu durumda danıĢanı 
dinlemek gereklidir. 

* DanıĢanın acı çektiğini onaylamak gereklidir. “Çok acı çektiğini 
görüyorum” gibi cümlelerle onaylanabilir. 25 

Yas danıĢmanlığının ilkeleri özetle; danıĢanın yaĢadığı kaybın 
gerçek olduğunu kabullenmesine ve danıĢanın kayba yönelik duygularını 
fark edip yaĢamasına yardımcı olma, danıĢanın ölen kiĢi olmaksızın 
hayatını devam ettirmesini destekleme, danıĢanın kaybına yönelik bir 
anlam bulmasına yardımcı olma, danıĢanın kaybedilen kiĢiye yönelik 
duygusal enerjisini baĢka iliĢkilerine yönlendirmesini kolaylaĢtırma, 
danıĢana yas tutması için gereken zamanı sağlama, danıĢanı „normal yas‟ 
tepkileri konusunda bilgilendirme, yas sürecindeki bireysel farklılıkları 
göz önünde bulundurma, danıĢanın savunma mekanizmalarını ve baĢ 
etme yöntemlerini gözlemleme, danıĢanda var olabilecek bir psikolojik 
rahatsızlığı tanımlama ve yönlendirme olarak belirlenebilir.26  

Worden danıĢmanlığı açıklayıcı bu ilkelerle birlikte yas 
danıĢmanlığı sürecinde kullanılabilecek çeĢitli teknikler de önermiĢtir. 
Bunlardan bazıları; psikolojik danıĢmanların yas danıĢmanlığı sürecinde 
gerçekçi dil kullanmaları (örneğin “babanızı kaybettiniz” yerine “babanız 

                                                      
25  Ruth Hetzendorfer, The Pastoral Counselling Handbook a Guide to Helping 

Hurting, Beacon Hill Pres of Kansas City, 2009, ss. 178-179. 

26  J. William Worden, A.g.e.,.ss. ss. 83‐  108 
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öldü” demeleri) ve ölen kiĢi hakkında konuĢurken geçmiĢ zaman dili 
kullanmalarıdır.27  

Ölen kiĢiye ait bir fotoğraf ya da eĢyanın danıĢma görüĢmelerine 
getirilmesi (sembol kullanımı) ölümün kabulleniliĢi açısından önemlidir. 
Bu Ģekilde ölen kiĢiye ait eĢya ile ölüm arasında doğrudan bir iliĢki 
sağlamaktadır. Yazı, Ģiir ve resim gibi sanat terapisi etkinliklerinden 
yararlanılarak danıĢanın ölen kiĢi ile ilgili duygu ve düĢüncelerinin dile 
getirilmesi sağlanabilir. 28 YönlendirilmiĢ imgeleme tekniği ile danıĢanın 
ölen kiĢiyi hayal etmesi ve ona söylemek istediklerini bu yolla dile 
getirmesi de yas danıĢmanlığı sürecinde çok etkili bir tekniktir, bu 
yöntemle yas tutan kiĢi yarım kalmıĢ olduğuna inandığı Ģeyleri 
tamamlayabilir.29 

DönüĢüm teorileri dikkate alınarak danıĢan kiĢiye yardımcı 
olunabilir. daha önce bahsi geçtiği gibi; bu teoriler ölen kiĢi ile bağın 
tamamıyla koparılması yerine Ģekil değiĢtirerek, yeni yollarla devam 
etmesinin kayıp sahibinin psikolojisi için olumlu olacağını savunmaktadır.  
kayıp sonrası dini-kültürel davranıĢlar Bu teoriler ıĢığında incelenebilir. 
Örneğin Anadolu kültüründe ölenin ardından yedinci ve kırkıncı 
günlerde, bazı yerlerde elli iki gün sonra Kuran okutmak ölen kiĢi ile 
koĢullara uygun bağ kurmayı sağlamaktadır. Bu tür davranıĢlar ölümün 
kabullenilmesine yardımcı olmakta, ölen kiĢi ile bağların tamamen 
kopmadığını hissettirmektedir. Bu davranıĢlar kayıp sahibinin üzüntü ve 
özlem duygularıyla baĢa çıkmasını ve kayba uyumunu desteklemektedir. 

Dini Yas DanıĢmanlığının Temelleri 

Din ve maneviyat* kavram olarak farklı olsa da dini ya da manevi 
danıĢmanlık birbirinin yerine kullanılabilmektedir. Literatürde “pastoral 

                                                      
27  J. William Worden, A.g.e.,.ss. 261‐  264 

28  Keren M Humphrey, Counseling Strategies for Loss and Grief American 
Counselling Assocation, 2009, ss.176-179. 

29  J. William Worden, A.g.e.,.ss. 105-108 

*  Bkz :Ali Köse, Ali Ayten ,Din Psikolojisi, TimaĢ Yay. 2014, s. 125. 

**  Ülkemizde Aile ĠrĢad Büroları genelde fıkhi konularda danıĢmanlık vermektedir. 
“Fıkhi Dini DanıĢmanlık” ve “Psikolojik Dini DanıĢmanlık” gibi bir ayrım 
düĢünülebilir.  

http://www.kitapyurdu.com/yayinevi/timas-yayinlari/124.html
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counselling” din adamlarının yaptığı danıĢmanlıktır. Dolayısıyla dini 
danıĢmanlık** çevirisi içerik olarak daha uygun görünmektedir. Dini 
danıĢmanlık din ve psikolojinin kesiĢtiği bir alandır. Dini danıĢmanlara 
baĢvuran kiĢiler yaĢamın getirdiği sorunlara inandıkları din yoluyla anlam 
aramaktadırlar. Dinler emir ve yasaklar içerdiği gibi, insanın ve kainatın 
neden var olduğuna, yaĢama dair açıklamalar getirmektedirler. 

YaĢanan olayın “bir planın parçası” olup, tesadüfe bağlı 
olmadığına iliĢkin inanç dinlerin bir parçasıdır. Bazı emprik araĢtırmaların 
bulguları da kiĢilerin yaĢadıkları trajik olayları “Tanrı‟nın böyle istemesi, 
kaderde böyle olması” yönünde açıkladıklarını göstermektedir. Özellikle 
yaralanma ve hastalık hallerinde olayların nedenini Tanrı‟ya yükleme, 
atfetme ihtimali oldukça yükselmektedir.30  

Bu noktada dini danıĢmanlıkta iyileĢmenin tanımı danıĢanın 
yaĢadığı olayın biliĢsel çerçevesini yeniden yapılandırmasıdır. DanıĢan 
birey yaĢadığı acı olaya bir anlam bulmak ihtiyacı içindedir.31Hiçbir Ģeyin 
boĢuna olmadığını yaĢadıklarının bir sebebi olduğunu düĢünmek 
olumsuzluklar yaĢayan bireyin yaĢadıklarıyla baĢa çıkmasını sağlayabilir.32  

                                                      
30  Recep Yaparel,“Depresyon ve Dini İnançlar İle Tabiatüstü Nedensel Yüklemeler 

Arasındaki İlişkiler”, Dokuz Eylül Ünv. Ġlahiyat Fakültesi Dergisi, Sayı: VIII, 
Ġzmir,1994 s. 278. 

31  AyĢe Burcu  Gören, Down Sendromlu Çocuğa Sahip Annelerin YaĢamlarında 
BaĢvurdukları BaĢa çıkma Tarzlarının Belirlenmesi, Toplum Bilimleri Dergisi, 2015.  
Sayı 9, (17)   

32  Pamela Cooper- White, Many Voices Pastoral Psychoterapy in Relational and 
Theological Perspective, Fortress Pres, Minneapolis, 2011, S.7. 

* Psikolojik bir kavram olarak “bağıĢlayıcılık”, kiĢinin içsel kırgınlığının giderilmesi, 
yaĢanılan olumsuz olaylarda kendini ve baĢkalarını suçlamaktan kendi ruh sağlığı 
için vazgeçmesi, kendini ve kendine karĢı suç iĢleyeni affederek kalbinde, 
psikolojisinde kırgınlık, kızgınlık ve nefret gibi olumsuz duyguları barındırmamak 
gibi anlamlara gelmektedir.  

Bkz: Elif Kara, Dini ve Psikolojik Açıdan BağıĢlayıcılığın Terapötik Değeri, 
Uluslararası Sosyal AraĢtırmalar Dergisi sayı: 2/8 Yaz 2009, Ss.221-230. 
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Dini baĢa çıkma dini anlam bulma olarak da değerlendirilmiĢ 
bireyler yaĢadıkları acının anlamlı olduğunu düĢündüklerinde stresli 
durumlara karĢı kontrol kazanmıĢlardır.33 

Dini temellere dayalı olan danıĢmanlığın amacı, inançlı insanların 
yaĢadığı olumsuz durumların inancın bakıĢ açısıyla anlamlandırmasını ve 
bu sayede insanların acılarının üstesinden gelmesini sağlamaktır.  

Hıristiyanlığa baktığımızda acıların anlamlı ve bir sebebi olduğuna 
dair Ġncil‟de açıklamalar görebiliriz. Örneğin;  

“Ne mutlu yaslı olanlara! Onlar teselli edilecekler” 

(Matthew 5: 4). 

Hıristiyan teolojisine dayalı dini danıĢmanlıkta din adamlarının 
görevleri danıĢanların olumlu hayat görüĢlerini ve yaĢamdan amaç ve 
anlam bulmalarını desteklemektir. Bunun yanı sıra din adamları, 
danıĢanın yaĢadığı olumsuz olayların uygun bir Ģekilde bağıĢlanmasında* 
yardımcı olmak ve danıĢanın Ģükür ve umut içinde olmasını sağlamak için 
çalıĢmaktadır.34 Hıristiyan din adamlarının görevi acı çeken insanlara 
iyileĢmeleri için rehberlik etmektir.35 

Buraya kadar inanılan dinin acılarla baĢ etmede inananlara 
yardımcı olduğuna değinilmekle birlikte, travmatik olaylar yaĢayan 
kiĢilerin olumsuz dini anlamlandırma yapabileceklerini de gözden 
kaçırmamak gereklidir. 

Din ile ilgili bir çok araĢtırma bulgusu bu Ģekildeyken cinayet gibi 
çok ağır kayıplarda dini inaç olumsuz baĢa çıkma için de  
kullanılabilmektedir.36 Olumsuz baĢa çıkma dini kavramların yaĢanan 

                                                      
33  Robert A. Neimeyer, Laurie A. Burke, Complicated Grief in the Aftermath of 

Homicide: Spiritual Crisis and Distress in an African American Sample. 2011, 2, 145-164, s. 
147. 

34  Loren Townsend A.G.E., S. 118. 

35  Loren Townsend,  Introduction to Pastoral Counselling,  Abingdon Press, 
Nashville, 2008, ss4-5. 

36  Robert A. Neimeyer, Laurie A. Burke A.g.e., s. 158. 

*  Bu konunun detaylı psiko-sosyal analizi için Bkz. Hasan KAPLAN, Ġlahi Adalet 
Psikolojisi, Express Yayınevi, Ġstanbul 2010. 
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olayları açıklarken olumsuz kullanılmasıdır; örneğin “baĢıma bu kötülük 
geldi çünkü Allah beni cezalandırdı” gibi inançla ilgili olumsuz 
düĢünceler geliĢtirilmesidir.* Bu düĢüncelerin Ġslami kavramlar olan 
“imtihan”, “sabır”, “tevekkül” gibi kavramlarla birlikte çalıĢılıp danıĢanın 
bu konuyla ilgili endiĢeleri giderilmelidir.  

Ġslam Dini Temelli Dini DanıĢmanlık Ġçin Öneriler 

Ġslam dininin yaĢanan olumsuz olaylara, özellikle kayba bakıĢına 
göz attığımızda ilk önce peygamber efendimizin yaĢadığı bir çok üzücü 
olay içinden O‟nu çok üzen evlatlarının vefatını görmekteyiz. Bu vefatlar 
peygamber efendimizi üzmüĢtür. Peygamber Efendimiz (s.a.v) mübarek 
gözlerinden yaĢlar boĢandığında kendisine sahabe tarafından ağlamasıyla 
ilgili soru sorulmuĢ, Peygamberimiz sevilen birinin, hele de evladın kaybı 
karĢısındaki bu tepkileri Ģefkatin eseri, üzüntü ve acıma duyguları olarak 
izah etmiĢtir. 37 

Buradan da anlaĢılacağı üzere Ġslam‟da sevilen birinin kaybı 
karĢısında üzülmek normal, insani bir davranıĢ olarak kabul edilmiĢtir.  
Kayıp yakınlarına danıĢmanlık yapılırken bu husus dikkate alınmalıdır.  

*Ayet hadis ve din büyüklerinin ölümle ilgili düĢünce duygu 
davranıĢ ve yaĢayıĢları yas sahibine aktarılabilir. Bu da öykü anlatımıyla 
terapi olarak literatürde yer almaktadır. Yine yas sürecindeki bireylere 
YaĢanılan olumsuz olaylar karĢısında Müslümanların sabırlı olması ve 
birbirine destek olmasının gerekliliği tavsiye edilebilir, sabırla ilgili 
ayetlerden birine örnek verecek olursak; Allah cc. Asr suresinde;  

“2- Ġnsan mutlaka ziyandadır. 3- Ancak iman edenler, salih amel 
(iyi iĢler) iĢleyenler, birbirlerine hakkı tavsiye eden ve sabrı tavsiye edenler 
bunun dıĢındadır.”38 buyurmaktadır.  

Allah, ĠnĢirah Sûresi‟nde Peygamberimize hitaben, aynı zamanda 
tüm insanlara, dünya hayatının önlerine çıkaracağı zorlukların yalnız 
Allah‟ın rızası gözetilerek ve talep edilerek O‟na yönelindiğinde aĢılarak 
kolaylığa ulaĢılabileceğinin müjdesini vermektedir. 39 

                                                      
37  Tabakât,1:138., Buhari, cenaiz,44.  

38  Asr Suresi 2-3 

39  ĠnĢirah Suresi 5,6 
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* Bunun yanı sıra ölenin arkasından bir Ģeyler yapmak(hayır 
yapmak, sadaka vermek v.b) yukarda geçen yas duygularının baĢka duygu 
ve düĢüncelere transfer edilmesi suretiyle iyileĢebileceği teorileri göz 
önünde bulundurularak tavsiye edilebilir. 

Cenaze törenleri ölenin yakınları için ölümü kabullenmeyi 
kolaylaĢtırır.  Ölenin arkasından yapılanların yakınları için iĢlevi; ölen için 
derin bir üzüntüye düĢmeleri yerine bir Ģeyler yapmıĢ olduklarını 
hissetmeleridir.40 

Dini literatüre baktığımızda ölen kiĢinin arkasından 
yapılabileceklerin dini yönden değerli ve anlamlı olduğu yas sahibi kiĢiye 
anlatılabilir. Örneğin;  

 "Ġnsan ölünce (salih) ameli kesilir. Ancak üç amel (in sevabı) 
kesilmez: Sadaka-i câriye (kamuya yararlı sadaka), faydalanılan bir ilim ve 
arkasında kendisine dua edecek hayırlı bir çocuk bırakmak”41 

* Yas sürecindeki kiĢilere ülkemizdeki yaygın dini davranıĢlar 
tavsiye edilebilir. Örneğin MuĢ Alparslan Üniversitesi DĠKAB 
öğrencilerine kendi yaĢadıkları Ģehirlerdeki taziye adetleri üzerine ödev 
verilmiĢtir. Bu ödevde Urfa, ġırnak, MuĢ, MaraĢ, Elazığ, Adana, Tarsus, 
Ağrı, Hatay yörelerine ait taziye alıĢkanlıkları incelenmiĢtir. Genellikle 
taziye için “taziye evleri” kurulduğu taziyenin üç günle sınırlandırıldığı 
ölen kiĢinin hayrına öen kiĢinin yakınının maddi imkanlarına göre bir 
Ģeyler dağıtıldığı, Yasin Suresi okunduğu, ölen kiĢinin taziye evindeki 
yakınlarına ve misafirlerine yemek götürüldüğü tespit edilmiĢtir. Diğer 
yörelerde de benzer uygulamalar olduğu tahmin edilebilir. Bu davranıĢlar 
hem ölen kiĢiye karĢı defin sorumluluğunu yerine getirmek, hem kiĢinin 
öldüğünü kabul etmek için gerekli ilk adımlar olarak değerlendirilebilir.   

Yine MuĢ Alparslan Üniversitesi öğrencilerinden yakınlarını 
yaĢlılık nedeniyle kaybetmiĢ olan öğrencileri birbirinden haberdar edip, 
Yasin paylaĢtırıp okutmanın ölen yakının ardından yaĢanan  üzüntüyü de 
paylaĢmayı sağladığı gözlemlenmiĢtir.   

                                                      
40  Kemal Sayar,  Ölümün Ardından, Diyanet ĠĢleri Dergisi, Ekim 2011, Sayı,: 250, 13-

15,  s. 15. 

41  Ebu Davud, Vesâyâ, 14; Tirmizî, Ahkâm, 36.  
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Sonuç Yerine 

Yas danıĢmanlığı ABD ve Avrupa ülkelerinde altmıĢ yılı aĢkın 
süreyle devam etmektedir. Bu danıĢmanlığın kapsamında, sadece 
Hıristiyanlık inancına sahip vatandaĢlar değil seksenden fazla din yer 
almaktadır. Hıristiyan ülkelerde ikamet eden Müslüman vatandaĢların 
manevi danıĢmanlık ihtiyaçlarını karĢılamak için ele alınmıĢ çalıĢmalar 
vardır. Bu çalıĢmalar Müslüman inancını tanımayı ve bu Ģekilde 
Müslüman vatandaĢlara yardım etmeyi amaçlamıĢtır. Allahın varlığı, 
birliği, takva, gibi konularda Hıristiyan din adamları Müslüman din 
adamlarına danıĢarak Müslümanlara yardım etmeye çalıĢmaktadır. Ahirete 
inanç, ölen kiĢinin Ġslam‟daki durumu gibi konular yas sürecindeki 
Müslüman vatandaĢa rehberlik edebilmek adına Hıristiyan din 
psikologları tarafından incelenmiĢtir.42  

Bu durum Ģunu göstermektedir ki, ölümün verdiği üzüntünün yas 
sahibinin normal yaĢamına devam etmesini engellememesi için dini 
danıĢmanlara da ihtiyaç vardır, ve bu ihtiyaç farklı dini inanç sahiplerinin 
insan olarak ortak noktasıdır. Bununla birlikte Ġslami dini danıĢmanlık 
tamamıyla Müslüman din psikologlarının alanı olmalıdır.  

Yas danıĢmanlığı yapacak din psikologlarının ilk öncelikli olarak, 
yas kavramını, yas sahibinin hangi psikolojik süreçlerden geçtiğini bilmesi 
gereklidir. Örneğin yakınını ilerlemiĢ yaĢında, yaĢamdan bir çok tecrübe 
edinmiĢ Ģekilde kaybeden kiĢinin yas süreci, her ne kadar kayıp üzücü 
olsa da, kabul edilebilirliği açısından normal süreçler içinde 
değerlendirilmeye daha yakınken, cinayet gibi bazı kayıplar sahibine çok 
daha derin acılar vermektedir. Dolayısıyla yas konusunda dini 
danıĢmanlık yapmak isteyen kiĢilerin, kayıp ve türleri karĢısında 
yapılabilecek dini açıklamalarla ilgili hazırlıklı olması için bu konularda 
bilgi sahibi olması gereklidir. 

Bu konulara bu çalıĢmada kısaca değinilmiĢtir. Kısaca 
değinilmesinin nedeni yas danıĢmanlığına ve bu alanda çalıĢmanın 
önemine dikkat çekmektir. Bahsi geçen tüm baĢlıklar ayrı birer çalıĢma 
konusu olacak niteliktedir.  

                                                      
42  Bkz: Neville A. Kirkwood, Pastoral Care To Muslims Building Bridges ,Haworth 

Pastoral Pres New York ,London, Oxford. 2001. 
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Örneğin “normal yas sürecinde dini danıĢmanlık” “patalojik yas 
sürecinde dini danıĢmanlık…” gibi. Bu çalıĢmalara girmeden önce Ġslam 
dini eksenli dini danıĢmanlığın, dini danıĢmanlık haritasındaki yerini 
tespit etmeye çalıĢtık.  

Ġslam dini temelli yas danıĢmanlığı yapacak kiĢilerin bilgi sahibi 
olması gereken konuları özetleyecek olursak;  

1- Yasa verilen psikolojik tepkiler  

2-  Yas sahibinin yaĢam tecrübesi ve kiĢiliğine göre yasın farklı 
boyutlarda yaĢanabileceği 

3- Ölümün türüne göre yas sürecinin değiĢebileceği  

4- Ġlgili dini literatüre hakim olmanın gerekliliği  

Kaybın durumu, buna bağlı olarak verilen tepkiler ve kayıp 
danıĢmanlığı teorileri insanın psikolojik yönünü anlamamızı sağlayacaktır. 
Kaybı ve kayıp sahibini tanıyıp yas danıĢmanlığı teorileri ıĢığı altında 
dinimizin yaklaĢımlarının gözden geçirilmesi, yas sahiplerine onlara daha 
çok yardımcı olacak profesyonel desteği sağlayacaktır.  
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ÖZ 
Beden ve ruh sağlığı öteden beri insanlığın ilgi alanına girmiĢ, konuyla ilgili hem 
geleneksel hem de modern kaynaklarda araĢtırmalar yapılmıĢtır. Bilhassa 
günümüzde modern hayatın bir getirisi olarak hızlı yaĢam döngüsü, psikolojik 
problemlerin artması, anomi, anlam arayıĢları gibi nedenler beden ve ruh 
sağlığının önemini ön plana çıkarmıĢtır. Bugün geldiğimiz noktada teorik ve 
pratik alanlarda beden ve ruh sağlığına yönelik elimizde ciddi bir bilgi 
birikiminin olduğunu rahatlıkla söyleyebiliriz. Konu aynı zamanda Ġslam 
kültürünün de araĢtırma sahası içinde yer alan önemli bir unsurdur. Ancak 
kadim geleneksel kaynakların yeterince incelenmemiĢ olması ve Ġslam 
geleneğinin bu konuda neler söylediği üzerinde pek durulmamıĢ olması 
nedeniyle elimizde çok fazla bir bilginin olduğunu söylemek güçtür. Oysaki 
asırlardan beri Ġslam âlimleri Kur'an-ı Kerimden aldıkları esinle insanın beden 
ve ruh sağlığına ciddi açılımlar kazandırmıĢlardır. Yine de son zamanlarda bu 
alana artan bir ilgi ve araĢtırmaların olduğunu görmek sevindiricidir. Bu 
çalıĢmada Ebu Zeyd Ahmed El- Belhi'nin (849-934) "Beden ve Ruh Sağlığı" 
eserindeki ruh sağlığına yönelik görüĢleri modern psikoloji bilimi bilgileri 
doğrultusunda ele alınıp değerlendirilecektir. 
Anahtar Kelimeler: Psikoloji, psikoterapi, gelenek, Belhi, biliĢsel terapi 
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AN EVALUATION OF THE VIEWS OF ISLAMIC THINKER 
AL-BALKHI (849-934) WITHIN THE CONTEXT OF MODERN 

PSYCHOLOGY 

ABSTRACT 
Studies have been done in both traditional and modern sources regarding 
physical and mental health of human beings because it has long been a field of 
interest of humanity. Especially in today's rapid life cycle because of modern 
life, an increase in psychological problems, anomie, the quest for meaning have 
highlighted the importance of physical and mental health. Today at the point 
we have reached, we can easily say that there is significant knowledge about 
physical and mental health in both theoretical and practical areas. The topic is 
also an important element in the area of Islamic culture of research. However, 
it is difficult to say that there is enough information on this issue because 
Islamic traditional sources are not being focused on enough and what Islamic 
tradition says about the topic is mostly overlooked. However, throughout 
centuries, Islamic scholars have contributed significantly to human physical and 
mental health with the inspirations drived from the Holy Qur‟an. Nevertheless, 
it is pleasing to see that recently, there is a growing interest and research in this 
field. In this paper, Ahmed Abu Zayd al-Balkhi's (849-934) ideas about mental 
health in his work “Sustenance for Body and Soul” are examined and evaluated 
in accordance with the findings of modern psychology. 
Key Words: Psychology, psychotherapy, tradition, Balkhi, cognitive therapy 

 

GiriĢ 

Son yıllarda özellikle din psikolojisindeki geliĢmelere bağlı olarak 
Ġslam psikolojisine yönelik çalıĢmalarda bir artıĢın olduğunu söylemek 
mümkündür. Bu durum zihinsel hastalıkların, psikolojik sorunların 
giderek artığı günümüz dünyasında genelde din psikolojisinin, özelde ise 
Ġslam psikolojisinin bir çözüm aracı olarak kullanılma imkânı sorusunu 
gündeme getirmektedir.  Yine de bu araĢtırmaların geçmiĢe oranla daha 
iyi olmasına karĢın yetersiz olduğu ve bu alanda ileri düzeyde çalıĢmalara 
ihtiyaç duyulduğunu da belirtmek gerekiyor. Müslüman düĢünürlerin 
psikoloji sahasına yaptıkları katkıları hem eserlerinin Türkçeye çevrilmesi 
hemde onlarla ilgili yapılan bilimsel araĢtırmalar neticesinde daha anlaĢılır 
hale gelmiĢtir.  

Örneğin bu araĢtırmalardan biri olan 1385-1470 tarihleri arasında 
Amasya bölgesinde yaĢamıĢ ġerefeddin Sabuncuoğlu adındaki büyük 
Türk hekiminin Cerrahiyyetü‟l Haniyye adlı kitabında (resimli ilk cerrahi 
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kitabının yazarı), psikiyatri alanında da uyguladığı tedavileri yenilerde 
ortaya çıkarılmıĢtır.  ġerefeddin Sabuncuoğlu, Mali hülya denen ve 
günümüzde korkular, takıntılar ve depresyona karĢılık gelen psikolojik 
rahatsızlığı bütünüyle insancıl ve zarar vermeyen bir yaklaĢım içinde önce 
ilaçla, eğer düzelmezse sonrasında EKT (elektrokonvülsif terapi) denen 
baĢa uygulanan yöntemle tedavi yoluna gitmiĢtir. Yakın zamanlarda 
ortaya çıkartılan bu bilgi Amerikan Psikiyatri Birliği tarafından 
yayımlanan The American Journal Of Psychiatry (AJP) dergisinin 2006 
yılı Aralık sayısında kapak olarak verilmiĢtir. 1 

Ebu Zeyd Ahmed El-Belhi‟nin (849–934), Türkçeye Beden ve Ruh 
Sağlığı Ģeklinde tercümesi yapılan Mesalihu'l Ebdan ve'l Enfüs eseri bu 
çalıĢmalardan biri olup Beden Sağlığı ve Ruh Sağlığı olmak üzere iki ana 
baĢlıktan oluĢmaktadır. Kitabın bütününde asıl vurgu, dengeli bir 
yaĢamdır.. Belhi, ruhsal rahatsızlıkların bedensel olanlardan daha çok 
olduğunu, bu hastalıklardan etkilenme derecelerinin bireysel farklılıklara 
bağlı olduğunu, ruhsal ve bedensel rahatsızlıkların birbirilerini 
etkilediklerini aktarmıĢ, ruhsal acıların bedensel hastalıklara yol açtığını 
ileri sürerek bir bakıma bugün somatoform2 denilen psikolojik sorunların 
fizyolojik semptomlara dönüĢmesi rahatsızlığına değinmiĢtir (Belhi, 2012: 
13; 2012a: 418). Benzer görüĢleri Ġslam tıbbına büyük katkıları olan Ġbn 
BahtiĢu‟nun Tıp Sanatı ve Nefsin Halleri adlı eserinde görmek mümkündür. 
Bu eserinde BahtiĢu, insanı bir bütün olarak ele alan bir sistem ön 
görmektedir. Bu sisteme göre insan bedeni, karakter ve ruhu iyi olduğu 
sürece iyi, sağlıklı olacaktır. BahtiĢu, ilginç bir Ģekilde hastalık ve 
semptom kavramlarını tanımlama yoluna gitmiĢ ve ilk tahribatı; hastalık, 
dolaylı zararı; sebep, sonuç olan zararı ise semptom/bulgu Ģeklinde 
kavramlaĢtırmıĢtır. Buna göre öfke, keder, korku gibi faktörler 
hastalıkların nedeni olabilirken aĢk, Ģiddet, megalomani gibi faktörler ise 
semptom olabilmektedir (Ġbn BahtiĢu, 2014: 12-14). 

Belhi, hastalık esnasında dıĢarıdan psikolojik destekle yetinip pasif 
kalmanın doğru olmadığı uyarısını eklemiĢtir (Belhi, 2012: 155; 2012a: 
442). Dikkat edilirse Belhi, dıĢarıdan alınacak yardımı belli bir kiĢi ile 

                                                      
1  (http://ajp.psychiatryonline.org/). 

2  Somatoform Bozukluk: Psikolojik sorunların fizyolojik semptomlara dönüĢmesi, 
neden olması (bkz. Budak, 2000: 684). 

http://ajp.psychiatryonline.org/
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sınırlandırmaz, kızgınlık esnasında öğütleriyle kendisini yatıĢtıracak 
etrafındaki kimselerden özel bir grup oluĢturmayı tavsiye etmektedir. 
KuĢkusuz grup psikoterapisinde grubun birey üzerinde etkili bir rolü 
vardır. Örneğin, uyuĢturucu kullanımı sorununa sahip bir hastaya bu 
sorunu daha önce yaĢamıĢ ve atlatma baĢarısı göstermiĢ diğer hastaların 
tecrübeleri rehberlik edecek niteliktedir. Grup deneyimi, değiĢim için 
mükemmel bir olumlu örnek oluĢtururken aynı zamanda bireyin kendini 
güvende hissetmesi, aidiyet duygusunun geliĢmesi, düĢünme, hissetme ve 
harekete geçme gibi davranımların paylaĢılması açısından grup uygun bir 
zemin hazırlar (Wolberg, 2013: 78-79).   

GiriĢ mahiyetinde verilen bilgilerden sonra bu çalıĢmada öncelikle 
Belhi‟nin kısa hayat hikâyesine değinilecek ve ardından eserindeki 
görüĢlerinin değerlendirilmesine geçilecektir.  

1. Hayatı ve Mesâlihu‟l-Ebdân ve‟l-Enfüs Adlı Eseri 

Ebu Zeyd Ahmed El- Belhi (849-934), Belh'e bağlı ġamistiyan 
Ģehrinde doğmuĢtur. Asıl adı; Ahmed bin Sehl el-Belhî olup, künyesi Ebû 
Zeyd‟dir. Ġlk bilgilerini babasından alan Belhi, ilerleyen yıllarda ilmini 
geliĢtirmek için Irak‟a gidip burada sekiz yıl kalmıĢtır. Bu süre zarfında 
Kindi ile tanıĢmıĢ ve Kindi'den fizik, astronomi, mantık gibi sahalarda 
dersler almıĢ, daha da önemlisi felsefi disiplinleri iyi bir Ģekilde 
kavramıĢtır. Ayrıca bu alanlarla birlikte tıp, matematik, coğrafya, fıkıh ve 
kelam alanlarında eserler yazmıĢtır. Felsefe ve edebiyat alanlarının her 
ikisinide vakıf olması ve bu iki dili aynı metin içerisinde ustaca kullanması 
nedeniyle Horasan‟ın Cahız‟ı olarak nitelendirilmiĢtir. Elde ettiği baĢarılar 
nedeniyle bir dönem istemediği halde siyasetle meĢgul olmak zorunda 
kalmıĢtır. Daha sonra köyüne dönmüĢ ve burada tamamen ilmi 
faaliyetlerle geçirilen bir hayat tarzından sonra 934 (h. 322) tarihinde 
vefat etmiĢtir (Kutluer, 1992: 412-414).  

YaklaĢık 85 yıllık hayatı boyunca altmıĢa yakın eser yazdığı 
belirtilsede Belhi‟ye nisbet edilen eser sayısı kırk üç olduğu 
söylenmektedir. Bu eserlerden günümüze sadece iki tanesinin ulaĢabildiği, 
diğerlerinin akıbetlerinin bilinmediği belirtilmektedir. Günümüze ulaĢan 
iki eseri; tıp ve ahlak konusundaki fikirlerini içeren ve bizim de kendisinin 
görüĢlerini aktarmakta baĢvurduğumuz; Mesâlihu‟l-Ebdân ve‟l-Enfüs ile 
coğrafya alanında yazdığı Suverü‟l Ekalîm‟dir. Eserlerinde Belhi‟nin din ve 
felsefi disiplinleri birleĢtirme gayretini görmek mümkündür. Bu gayret 
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Mesâlihu‟l-Ebdân ve‟l-Enfüs eserinde tıp ile ahlak ilimlerinin birleĢmesi 
Ģeklinde ifadesini bulmaktadır. Belhi‟ye gelinceye kadar Ġslam ülkelerinde 
beden sağlığı konulu birçok çalıĢma yapılmıĢ olmakla birlikte ruh sağlığını 
müstakil bir Ģekilde inceleyen eser neredeyse yoktur. Doğal olarak 
Belhi‟nin bu eseri bu yönüylede bir ilk olma özelliğini taĢımaktadır.  

Belhi‟nin baĢlattığı bu düĢünce Ģeklinin kendisiyle muasır olan 
Ebu Bekir er-Razi‟de mevcut olduğunu ifade edebiliriz. Bazı kaynaklar 
Ebu Bekir er-Razi‟nin bir anlamda Belhi‟nin öğrencisi olduğu ve 
kendisinden etkilendiğini aktarmaktadırlar. Dahası Razi‟nin Belhi‟nin 
eserlerini kendisine mal edecek düzeyde bir hayranlıkla okuduğu bilgisine 
de yer verilmektedir (Kutluer, 1992: 412-414). Nitekim Razi‟nin el-Tıbb el-
Ruhanî (Ruh Sağlığı) adlı eserini incelediğimizde eserin Belhi‟nin 
Mesâlihu‟l-Ebdân ve‟l-Enfüs eseriyle büyük oranda benzerlik taĢıdığını 
belirtebiliriz3. Ebu Zeyd el-Belhî‟nin eserindeki dikkat çekici bir diğer 
özelliği ise akıl sağlığını ve akıl hastalığını genellikle 'ruhani sağlık' ile 
iliĢkilendirmiĢ ve ilk kez bu eserinde gerek beden gerekse 'ruh 
hastalıkları‟nı konu almıĢ olmasıdır. Mesâlihu‟l-Ebdân vel-Enfüs adlı kitabın 
iki yazma nüshası, Ġstanbul Süleymâniye Kütüphânesi, Ayasofya bölümü, 
3741 numarada kayıtlıdır (Kutluer, 1992: 412-414). Eser; beden sağlığı ve 
ruh sağlığı olmak üzere iki ana bölümden oluĢmaktadır.  

Bu çalıĢmada öncelikle Belhi‟nin beden sağlığı görüĢlerine 
detaylarına inilmeden yer verilecektir. Ardından asıl konumuz olan ruh 
sağlığı bölümü ile ilgili bilgilere deteylı bir Ģekilde yer verilip bu bilgilerin 
modern psikolojide ve özelliklede biliĢsel terapideki karĢılıklarına 
değinilip genel değerlendirmeler yapılacaktır. 

2. Beden Sağlığı 

On dört bölümden oluĢan beden sağlığı ana baĢlığı altında; 
bedenlerin korunmasına olan ihtiyaç ve bunun faydası, varlığın temel 
unsurları, insanın tabiatı, yaratılıĢı ve organların oluĢumu, yerleĢim yerleri, 
sular ve havaların düzenlenmesi, sıcak ve soğuktan koruyan barınak ve 
elbiselerin düzenlenmesi, yiyeceklerin düzenlenmesi, içeceklerin 
düzenlenmesi, kokulu maddeler hakkında, uykunun düzenlenmesi, 

                                                      
3  Bkz. Razi, Ebu Bekir, (2004). Ruh Sağlığı (et-Tıbbu‟r-ruhani),  (çev. Hüseyin 

Karaman), Ġz Yay., Ġstanbul. 
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cinselliğin düzenlenmesi, hamama girmenin düzenlenmesi, sağlığın 
korunması için yapılması gereken egzersizler, masajın düzenlenmesi, 
sema‟ın (müzik ve Ģiir) düzenlenmesi, sıhhatin tekrar kazanılması 
baĢlıklarına yer verilmiĢtir. Bu bölümde her baĢlıkla ilgili detaylı analiz 
çalıĢması yerine önemli gördüğümüz bilgileri genel bir değerlendirme 
Ģeklinde sunmaya çalıĢacağız.  

Bu baĢlık altında dikkati ilk çeken Ģey; Belhi‟nin “Bedenlerin 
Korunmasına Olan Ġhtiyaç” baĢlığı altında eskilerin Hıfzu‟s-Sıhha dedikleri 
Koruyucu Hekimlik kavramına yer vermesidir. Bunun için hastalık 
gelmeden veya yaĢlanıp vücut zayıf düĢmeden tedbirlerin alınması 
gerektiğini, bu doğrultuda yeme, içme, cinsellik vb. diğer konularda 
ölçüyü gözetip aĢırıya gitmemek gerektiği görüĢünü paylaĢmaktadır 
(Belhi, 2012: 23-26; 2012a: 12). Esasında kadim bilgi psikolojik hastalığı, 
bedenin doğal düzeninden bir sapma olarak değerlendirir. Hatta tabibin 
hasta kiĢinin karakter ve ahlak yapısını ve bunların etkilerini de incelemesi 
ve buna göre karar vermesi tavsiye edilmektedir (BahtiĢu, 2014: 14). 
Çünkü bedenin doğal dengesini bozacak her türlü aĢırılık hastalıkların 
kapısını da aralayacaktır. 

Belhi, âlemin yaratılıĢının temelindeki dört unsur olan hava, ateĢ, 
su, toprak ile dünyanın yönleri, rüzgarlar, mevsimler, günün bölümleri, 
insan tabiatındaki ahlatlar (safra, balgam, sevda, kan) ve insanlardaki 
geliĢim evrelerini bir araya getirerek adeta dört farklı kiĢilik tipolojisi 
çizer. Her kiĢilik tipine karĢılık gelen yerleĢim yerlerinin mahiyetini, sular 
ve havaların düzenlenmesini buna bağlı olarak ele almaktadır. Belhi, bazı 
bölgelerde yaĢayan insanların diğerlerine göre sağlıklı olmasını bu 
bölgelerin çevresel ve iklimsel etkilerine bağlayarak bir anlamda Ġbn 
Haldun'un iklim ve çevrenin insan psikolojisi üzerindeki etkisi görüĢünü4 
hatırlatmaktadır. Belhi'ye göre, yaĢanılan yerleĢim yerinin toprağı, suyu, 
havası iyi ise orda yaĢayan insanların daha sağlıklı olacaklardır (Belhi, 
2012a: 38-50). Benzer Ģekilde Ġbn BahtiĢu, bu bilgilerin Hipokrat‟ın 
İklimler ve Ülkeler adlı kitabında geçtiğini, hava ve mekânın değiĢmesiyle 

                                                      
4  Ġbn Haldun'a göre sıcak bölgelerde yaĢayan insanlar daha sıcakkanlı, neĢeli ve rahat 

insanlar iken soğuk bölgelerin insanları ise daha kaygılı, telaĢlı kiĢilik özelliklerine 
sahiptirler (bkz. Ġbn Haldun, 2009: 223-224). 
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birlikte psikolojik yapının da buna bağlı olarak değiĢtiğini aktarmaktadır 
(BahtiĢu, 2014: 18). 

Öte yandan güneĢ ıĢınlarının günün ilk saatlerinde beden ve ruha 
ayrı bir canlılık verdiği, bu saatlerde yapılacak çalıĢmaların daha verimli 
olduğunu söylemesi (Belhi, 2012: 43; 2012a: 66), çalıĢma ortamının yeterli 
ısı ve ıĢığa sahip olması, dengeli bir beslenme sonrası çalıĢmaya 
baĢlanması ve hatta giyilen giysinin niteliğinin bile insan sağlığı üzerinde 
etkili olduğunu (Belhi, 2012: 49-55), aĢırı uykunun anlama, ezberleme ve 
konsantrasyon üzerinde olumsuz etkisinin olduğunu belirtmesi (Belhi, 
2012: 92)  bugün Rehberlik ve Psikolojik DanıĢmanlıkta "Verimli 
ÇalıĢma Metotları ve ÇalıĢma Ortamının Düzenlenmesi" ilkeleriyle bire 
bir örtüĢmektedir (Ishida T,Ogiuchi Y., 2002: 29-35; Uludağ&Odacı, 
2002: 153-154). 

Belhi vücudun ihtiyacı kadar gıda alınmasının yani dengeli 
beslenmenin insanı birçok hastalık ve illetten koruduğunu ancak yemek 
için öncelikle iĢtahın olması gerektiğini de belirtmektedir. Ona göre 
günlük sabah ve akĢam Ģeklinde iki öğün yemek yemek ideal beslenme 
biçimidir. Yemeğin miktarının ise kiĢinin beden yapısı ve mizacına göre 
değiĢmesi gerektiğini ifade eder; "Çünkü insanların tabiatları ve 
midelerinin kuvvetleri, sıcaklık, soğukluk, kuruluk ve nemlilikte farklıdır 
ve farklı Ģeylere tek bir ölçü ile muamele etmek ve herkes için aynı 
düzenlemeyi yapmak doğru değildir". Bu bilgi günümüzde diyetisyenlerin 
bireylerin vücut yapısı ve özelliklerini dikkate alarak kiĢiye özgü diyet 
programı önermeleriyle de uyumludur. Belhi depresif belirtiler, korku gibi 
psikolojik haller yaĢanması esnasında yemek yememeyi tavsiye eder. Ona 
göre bu haller esnasında alınan besinler sindirilemez ve fayda elde 
edilemez (Belhi, 2012: 83; 2012a: 192). Amerikan Psikiyatri Birliğinin 
ruhsal bozuklukların tanısal el kitabı olan DSM IV5 kriterlerine göre 
depresif belirtiler arasında perhizde olmaksızın iĢtahın artması veya 
eksilmesi maddesi de yer almaktadır (DSM IV, 1994: 140). Dolayısıyla 
psikolojik sıkıntılar esnasında yeme davranıĢının artması obezite gibi 
istenmeyen diğer klinik tablolarında eklenmesini doğurabilmektedir 

                                                      
5  DSM IV (The Diagnostic and Statistical Manual of Mental Disorders). Zihinsel 

hastalıklar için tanı ölçütü. Amerikan Psikiyatri Birliği (American Psychiatric 
Association) tarafından yayınlanmaktadır. 
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(Marjore, 2012: 136). Belhi'ye göre yemek sakin bir ruh hali içerisinde 
acele etmeden yenmelidir. Günümüz modern dünyasında hızlı yaĢamanın 
bir getirisi olan ayaküstü yeme tarzının yanlıĢlığı artık herkes tarafından 
bilinmekle birlikte Belhi'nin konu ile ilgili görüĢleri yaklaĢık 1100 yıl 
öncesinden bizlere rehberlik etmektedir.  

Bu bölümle ilgili söylenebilecek oldukça önemli bir diğer bilgi ise 
kadınların psikolojik hallerinin süt emzirme yoluyla bebeklerine geçtiği bu 
nedenle çocuklarını neĢeli ve keyifli oldukları zaman dilimlerinde 
emzirmeleri gerektiği modern zamanlarda da karĢılığını bulan, 
desteklenen bilgisidir (Belhi, 2012: 83; 2012a: 194).  

Belhi, kokuların gerek gıda gerekse ilaç olarak kullanımının ruhsal 
yaĢantı üzerinde büyük etkilerinin olduğunu, "çünkü güzel kokuların 
hayatın devamını sağlayan doğal vücut ısısının ve ruhun güçlenmesinde 
ilginç bir etkisinin" olduğunu, yine de kokuları sürekli kullanmanın doğru 
olmadığını, bugünkü kullanımıyla alıĢmanın6 gerçekleĢeceğini 
belirtmektedir (Belhi, 2012: 89; 2012a: 254).  

Yine ona göre; aĢırı uykusuzluk ruhsal sorunlara neden 
olabileceği, genel olarak durgunluk, isteksizlik vb. Ģeklinde tezahür ederek 
beden ve ruh sağlığını da çöküĢe götürecektir. Esasen bugün elimizdeki 
veriler (DSM IV kriterleri) psikolojik pek çok rahatsızlığın temelinde 
uyku sorununun yer aldığını göstererek bir anlamda Belhi'yi 
desteklemektedir. Uykusuzluğun yanı sıra ona göre aĢırı uyku da zararlı 
olup anlama, yoğunlaĢma sorunlarına neden olmaktadır (Belhi, 2012: 92; 
2012a: 262). Uykuyla ilgili bir diğer husus ise aĢırı korku ve üzüntü 
esnasında uymanın iyi olacağı, bedeni ve zihni geçici bir süreliğine de olsa 
rahatlatacağını belirtmesidir (Belhi, 2012: 95; 2012a: 272).  

Belhi, cinselliğin beslenme dürtüsünün hemen arkasında geldiğini 
ve bu iki dürtünün canlılığın devamını sağladığını ifade etmektedir. Belhi, 
insan yaĢamının kaynağı olarak beslenme ve cinselliği gösterirken Freud, 
cinsellik ve saldırganlık dürtülerine yer vermektedir (Freud, 2011: 99-
105). Ġslam âlimlerinin bir kısmı cinsellik meselesini olumsuz ve 

                                                      
6  Alışma (habituation): Bir uyarıcıya sık sık maruz kalan organizmada bir süre sonra 

uyarana karĢı tepkinin duyusal olarak azalması (bkz. Zimbardo, 1979: 303; Onur, 
2008: 405) 
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bastırılması gereken, bir kısmı ise dengeli ve denetimli olarak yaĢanması 
gereken bir olgu olarak ele alırlar. Örneğin Belhi‟nin çağdaĢı ve öğrencisi 
olarak gösterilen Ebu Bekir er-Razi, ruhsal dengenin korunması için 
gerekirse cinselliğin bastırılması ve böylelikle nefsin disipline edilmesi 
görüĢünü savunmaktadır. (Razi, 2004: 61). Kindi ise, kontrol edilmeyen 
Ģehvet ve öfkenin mutsuzluğa neden olup kiĢide nevrotik hastalıkların 
ortaya çıkmasına ve sonuçta ahlaki bozulmaya yol açacağını ileri 
sürmektedir (Kindi, 2012: 17, 100). Benzer düĢüncelerin Ġbn Hazm ve 
Ġbn Sina‟da da mevcut olduğunu görmekteyiz. (Ġbn Hazm, 2012: 14; Ġbn 
Sina, 2011: 3). Ġbn Miskeveyh ise cinsellik ihtiyacına cevap verilirken 
kontrollü ve dikkatli olmayı, tabii seyri ve makul ölçüler içerisinde 
ihtiyaca cevap verilmesi gerektiğini yoksa bu dürtünün kiĢiye egemen 
olabileceğini dile getirmektedir (Ġbn Miskeveyh, 2013: 207-208).  Belhi ise 
cinselliğin zaruri bir ihtiyaç olduğunu ve kendisinden öncekilerin cinsel 
isteği kontrol altına alma, zayıflatma görüĢlerinde aĢırıya gittiklerini ve bu 
görüĢlere katılmadığını açıklamaktadır (Belhi, 2012: 99; 2012a: 284). Bu 
özelliğiyle Belhi, çağdaĢlarından açık bir Ģekilde farklılaĢtığını 
göstermektedir. Ona göre insan ihtiyacı kadar cinsel iliĢkiye girmeli, 
böylelikle vücutta biriken enerjinin boĢalmasına zemin hazırlamalıdır 
(Belhi, 2012: 100). Aksi takdirde cinsel arzudan kaynaklanan gerilim 
giderilmediği takdirde kontrol kaybı, heyecan, kötü ahlak ve deliliğe 
benzer haller oluĢur ki klasik psikanalistlerin de ifade ettiği gibi bu durum 
epilepsi benzeri belirtiler ve nevrozlara neden olmaktadır (Freud, 2011: 
100). Hatta cinsel güçte zayıflık, acziyet meydana geldiğinde ilaç 
tedavisine müracaat etmelerini veya psikolojik olarak da güzel kadınlara 
bakarak, bir anlamda cinselliği çağrıĢtıracak uyarıcı zenginliğine müracaat 
etmeleri tavsiye ederken ihtiyaçtan fazla cinselliğin ise bedeni 
çökerteceğini yorgunluk, zayıflık gibi durumlara yol açacağını 
belirtmektedir (Belhi, 2012: 100-103; 2012a: 298).  

Belhi'yi çağdaĢlarından ayıran bir diğer özelliği de beden sağlığı 
için fizik egzersizleri tavsiye etmesidir. Ona göre hareketsizlik gut vb. 
hastalıklara neden olduğu gibi, vücutta gevĢeklik, tembellik ve ağırlığı yol 
açmaktadır. Dolayısıyla bunlardan kurtulmak için aĢırı olmamak kaydıyla 
hareket etmek, vücudun ısınmasına ve bedendeki artık maddelerin 
çözülmesine yardımcı olmaktadır. Egzersiz olarak yürümek ve polo 
oynamayı, zaman olarak da günün baĢlangıcını tavsiye etmektedir (Belhi, 
2012: 112-115; 2012a: 332).  
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Beden sağlığı baĢlığında son olarak "Sema‟ın (müzik ve Ģiir) 
düzenlenmesi" konusuna yer verilmiĢ, semanın ruhları harekete geçirip 
büyük bir sevinç oluĢturarak beden sağlığına katkısının olduğu 
aktarılmıĢtır. Hastalara güzel sesler dinleterek güçlerinin artması ve 
acılarının azaltılmasına yardımcı olmaktadır. Belhi, yeme, içme, cinsellik 
gibi duyular ile hissedilen hiçbir zevkin sema kadar etkili olamayacağını 
vurgulamaktadır (Belhi, 2012: 122; 2012a: 350). Müziğin terapötik etkisi 
sadece psikiyatrik hastalıklarla sınırlı olmayıp, çocukların ve ergenlerin 
bedensel geliĢimlerinde ve okul baĢarılarında davranıĢları değiĢtirici güçlü 
bir etkiye sahip olabilmektedir (Hilliard, 2001: 293). Biraz daha ileri 
giderek son zamanlardaki bazı araĢtırmaların anne karnındaki fetüsün 
duyuĢsal ve zihinsel geliĢimi üzerinde etkili olduğunu ortaya koyduğunu 
aktarabiliriz. Bu bağlamda müzikle terapi teorik ve pratik donanımları 
olan modern uygulamalardandır. Tarihi yaklaĢık 2000 yıl öncesine 
dayanan müzikle terapinin izlerini mitlerde, efsanelerde ve yazılı 
kaynaklarda görmek mümkündür (Darnley&Patey, 2003: 5-6). Esasen 
müzikle terapi günümüz psikoterapisinde olduğu gibi Osmanlı ve 
Selçuklu devletleri zamanında da korku, heyecan, kuĢku ve ruhsal 
bunalımların tedavisinde hastaların nabızlarındaki değiĢim ve bu 
değiĢimin neden olduğu huzursuzlukta çeĢitli melodiler dinletilip hastaya 
en uygun melodinin tespit edilip kullanıldığı etkili bir yöntemdi 
(Erer&Atıcı, 2010: 29-32). Müzik esnasında derin nefes alma, kalp 
atımının yavaĢlaması, sinir sisteminin sakinleĢmesi gibi bedensel belirtiler 
müziğin bu güçlü etkisinin bir ifadesi olarak karĢımıza çıkmaktadır 
(Austin, 2009: 20).  Ancak Belhi, semada aĢırı tutkunluk derecesine 
vardırmamak uyarısında bulunur ki bu da bize sanatçılardaki uç 
duygularda gezinme ve depresif, melankolik ruh hallerine sahip 
olmalarını hatırlatır. 

Belhi, beden sağlığı bölümünün sonunda sonuç olarak, eğer insan 
sağlıklıysa bunu korumak için çaba sarf etmek gerektiğini, hastalanmıĢsa 
sağlığın yeniden kazanılması için gerekli yollara (ağrı kesici ilaçlar, vücut 
direncini arttıran ilaçlar, kan alma ve müshil ilaçlar) baĢvurulmasını 
önermektedir. Bununla birlikte ilaçların yan etkilerine dikkat çekerek, 
zorunlu olmadıkça ilaç kullanımına gidilmemesini tavsiye etmektedir. 
Aynı zamanda mevsimsel geçiĢlerin hastalıkları çoğalttığını ve buna 
dikkat edilmesi gerektiğini hatırlatmaktadır ki günümüzde de mevsimsel 
geçiĢlerin belli baĢlı fizyolojik hastalıklara neden olmasının yanısıra 

http://www.sciencedirect.com/science/article/pii/S0197455607001177#bib9
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depresyonu ve diğer psikolojik kökenli hastalıkları tetiklediği bilgisine 
sahibiz. Belhi‟nin Beden Sağlığı‟na yönelik görüĢlerini bu Ģekilde 
aktardıktan sonra bizim için daha önemli olan Ruh Sağlığı ile ilgili 
görüĢlerine geçebiliriz.  

3.  Ruh Sağlığı 

Belhi‟ye göre ruhsal rahatsızlıklar insanın baĢına bedensel 
olanlardan daha çok gelmektedir. Ancak bu durum ruhsal rahatsızlıkların 
bedensel olanlardan tamamen bağımsız olarak ortaya çıktığı Ģeklinde 
anlaĢılmamalıdır. Çoğu ruhsal rahatsızlık, bedensel hastalıklara bağlı 
olarak ortaya çıkmakta bazende tersine ruhsal rahatsızlıklar bedensel 
hastakılara yol açabilmektedir (Belhi, 2012: 146; 2012a: 422). Dolayısıyla 
ruhsal ve bedensel kökenli hastalıklar arasında doğrudan ve birbirini 
etkileyen bir sürecin olduğu ifade edilebilir. Bu bulgular 21. yüzyılda 
geçerliliğini aynı Ģekilde korumaktadır. Bugün sahip olduğumuz bilgiler 
ıĢığında fiziksel ve psikolojik kökenli hastalıkların birbirileri ile etkileĢim 
içerisinde olduğunu rahatlıkla ifade edebiliyoruz (Özkan, 1990: 10). Bir 
örnek vermek gerekirse: kronik astım hastalarının aynı zamanda kaygı, 
panik atak vb. gibi psikolojik rahatsızlıklara daha kolay yakalandıkları 
ifade edilmektedir (Barnes, Johnson, Klim, 1996: 636–42; Goodwin, 
Pine, 2002: 645-50). Bazı hastalarda ise kronik fiziksel hastalıklar 
anksiyete, korku, matem, depresyon, inkar, öfke, regresyon ve bağımlılık, 
güçsüzlük, yetersizlik, baĢarısızlık, suçluluk, utanç, umutsuzluk gibi 
psikolojik semptomlara neden olabilmektedir (Grendell, 2000: 709-24; 
Ackermann, Rosenman, Downs, 2005: 338-343). Aynı Ģekilde heyecan 
çatıĢmalarının fiziksel hastalıklara yol açtığı, bedendeki dokularda 
değiĢiklikler oluĢturduğunu, bazı hallerde ise baĢ ağrısı, mide ülserine 
neden olduğu bilinmektedir (Fink, 2009: 39,44). 

Belhi (2012a: 428), ruh sağlığının korunmasının iki Ģekilde 
gerçekleĢebileceğini belirtir; ruhun üzüntü, korku vb. dıĢsal sorunlardan 
korunması yani klasik ve edimsel koĢullanmada karĢılığını bulan "kaçma"7 
davranıĢı ile, ikinci olarak aĢırı üzüntü, korku, öfke, gam gibi sonuçları 
doğuracak içsel süreçler olan, gerçekçi olmayan otomatik düĢüncelerden,  
biliĢsel çarpıtmalardan kaçınarak (Leahy, 2004: 29; Holland, 2004: 440-

                                                      
7  Kaçma: Korkuya veya acıya neden olan nahoĢ durumdan kaçınmak. (Budak, 2000: 

147-148) 
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442). Belhi‟ye göre bu iki istenmeyen durumdan kurtulmak için, 
sorunların olmadığı sakin zamanlarda birey kendisine dünyanın tabiatının 
sıkıntılar ve problemlerle dolu olduğunu, isteklerimize ulaĢmanın bedeli 
olarak zorlukların olduğunu telkin etmeli, insan iliĢkilerinde her Ģeyi 
detaylı incelememeli ve arada bir görmezden gelme8 metodunu 
kullanmaya yönelmelidir. Aynı zamanda ruhunu küçük Ģeylere kızmaya 
ve memnuniyetsizliğe alıĢtırmamalıdır. Belhi, küçük sıkıntılara 
katlanmanın gelecekteki büyük sıkıntılara katlanmayı kolaylaĢtıracağı, bir 
anlamda sorunlarımızın bizi olgunlaĢtıran öğretmenlerimiz olduğu 
görüĢüne yer vermektedir. Kaçma ve kaçınma davranıĢlarının ifadesi 
olarak ağır sorumluluk gerektiren yöneticilik, liderlik vb. iĢlerden uzak 
durmayı tavsiye etmektedir. Ġddialı bir yaĢam yerine mütevazi, basit, sade 
bir yaĢamı öngörmekte, bu nedenle aĢırı hırs ve isteklerden uzak 
durmanın bireyin lehine olacağı düĢüncesini aktarmaktadır. Belhi'ye göre 
ancak böyle yaparak yani, sıkıntı ve hastalıklardan uzak durarak mutluluğa 
ulaĢmak mümkün olabilmektedir.   

Yukarıda sayılan önlemler ruh sağlığının korunması için geçerli 
olan tedbirleri kapsamaktadır. Peki, ruh sağlığı bozulduğu zaman neler 
yapmak gerekir? Öncelikle, ruhsal sorun esnasında kiĢi hâlihazırdaki 
problemi gidermek için "kendi ruhundan harekete geçirdiği bir düĢünce 
ile içeriden, ya da baĢkası tarafından yapılan ve ruhun güçlerinden 
alevlenmiĢ olanların sakinleĢtirilmesi ve sağlığı/dengesi bozulmuĢ 
olanların düzeltilmesinde etkili olacak öğütlerle dıĢarıdan" alınacak 
yardımla sorunun üstesinden gelebilir (Belhi, 2012: 154; 2012a: 440). 
Buradaki ifadelere dikkatle bakıldığında "bireyin kendi ruhundan harekete 
geçirdiği bir düĢünce ile içeriden" cümlesi modern psikolojideki 
biofeedback9, dıĢarıdan alınacak yardım ifadesiyle ise profesyonel ruh 
sağlığı desteği alma ile eĢanlamlı oldukları görülmektedir. Psikolojik 
sıkıntılar esnasında hastaya/danıĢana rahatlamak için biofeedback, 
olumlu düĢünme, gevĢeme, meditasyon, otomatik düĢünme yerine doğru 

                                                      
8  Görmezden Gelme metodu bugün özellikle sınıf yönetimi ve öğrenme psikolojisinde 

davranıĢ değiĢtirmede kullanılan etkili bir yöntemdir. (bkz. Korkmaz, 2002: 175-
193).  

9  Biofeedback: bireylerin fiziksel, ruhsal sorunlarını çözmek için zihnin beden 
üzerindeki etkisini kullandıkları psikoterapi yöntemi. (bkz. Zimbardo, 1979: 550-
551) 
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(akılcı) düĢünmenin sağlanıp biliĢsel Ģemaların değiĢtirilmesi (Leahy, 
2004: 25) gibi yöntemleri psikoterapide sıklıkla tavsiye edilen metotlar 
arasında yer almaktadır.  

Belhi, dıĢarıdan alınacak yardımın kiĢinin kendi kendisine 
yapacağı bireysel telkinden daha etkili olduğunu Ģu iki gerekçeyle ifade 
etmektedir; 1- insanın kendisine yaptığı telkinlere rağmen arzularına yenik 
düĢmesi nedeniyle dıĢarıdan yapılan telkin kadar etkili olamamaktadır. 2- 
psikolojik sorunlar esnasında zihnin var olan sorunla meĢgul olması 
nedeniyle sağlıklı düĢünme tam olarak gerçekleĢememektedir. Gerçekten 
de özellikle depresyon altındaki hastalara, hatalı mantık yürütme 
nedeniyle hayatlarını etkileyecek önemli kararlar almamaları tamda bu 
nedenle tavsiye edilmektedir.  Ancak Belhi, sorunlar esnasında dıĢarıdan 
alınacak psikolojik destekle yetinip pasif kalmanın doğru olmadığını, 
sorunu "yok etmek için kendi düĢünceleriyle yaptığı telkinlerle iç destek 
sağlamaktan geri durmamalıdır" uyarısını eklemeden edemez (Belhi, 
2012: 155; 2012a: 442). KuĢkusuz günümüzde psikolojik destek 
sağlamada dıĢarıdan alınan profesyonel destek kadar hastanın aktif olması 
istenmektedir ve hatta bunun için meĢguliyet/uğraĢ terapileri10 
uygulanmaktadır. Problemin üstesinden gelmede çeĢitli uğraĢlar önemli 
bir rol oynar. Dikkat edilirse Belhi, dıĢarıdan alınacak yardımı belli bir kiĢi 
ile sınırlandırmaz hatta kitabın ilerleyen bölümlerinde Öfkenin kontrol 
edilmesi ve uzaklaĢtırılması baĢlığı altında kızgınlık esnasında öğütleriyle 
kendisini yatıĢtıracak etrafındaki kimselerden özel bir grup oluĢturmayı 
tavsiye eder. Bu tavsiyeyi iki farklı Ģekilde ele alabiliriz. 1- Psikolojik 
destek sağlamada aynı amaç için toplanmıĢ kiĢilerle, (örneğin adsız 
alkolikler vb.) oluĢturulan gruplar ki sosyolojik açıdan da bu gruplar 
bireyin davranıĢları üzerinde "grup dinamiğinin" etkisiyle davranıĢ 
değiĢtirme veya biçimlemede oldukça etkilidirler (Aldag&Fuller, 
1993:532-552). 2- Grup psikoterapisi. Grup psikoterapisinde grubun 
birey üzerinde etkili bir rolü vardır. UyuĢturucu kullanımı gibi soruna 
sahip hastaya bu sorunu daha önce yaĢamıĢ ve atlatma baĢarısı göstermiĢ 
diğer hastaların tecrübeleri rehberlik edecek niteliktedir. Grup deneyimi 

                                                      
10  Meşguliyet/Uğraş Terapisi: Hastanın, adaptasyonunu, verimliliğini artırmak, sağlığını 

sürdürmek ve patolojisini azaltmaya dönük boĢ zamanlarını değerlendirmesi için 
seçilmiĢ iĢler veya iĢlevler ile fonksiyonlarını düzenleme, güçlendirme ve 
performansını arttırma sanatıdır. (bkz. Kielhofner, 2009; Colon, 1987:439-448). 

http://ajot.aota.org/solr/searchResults.aspx?author=Beatriz+Colon+Abreu
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değiĢim için mükemmel bir örnek oluĢtururken aynı zamanda bireyin 
kendini güvende hissetmesi, aidiyet duygusunun geliĢmesi, düĢünme, 
hissetme ve harekete geçme gibi davranımların paylaĢılması açısından 
grup uygun bir zemin hazırlar (Wolberg, 2013: 78-79). Belhi gibi Razi‟de 
bir terapist yardımına baĢvurmanın faydasına değinmektedir. Ancak Razi, 
terapistin yapacağı geribildirim ve yüzleĢtirmeler11 nedeniyle hastanın 
rahatsız olmaması gerektiğini aksine iĢbirliğine istekli olması gerektiğini 
belirtmektedir (Razi, 2004: 72-73).  

Belhi, ruhun sahip olduğu akıl, anlama, ezberleme gibi güçlerle 
iffet, cömertlik, kerem gibi ahlaki vasıfların yanı sıra ruha sonradan arız 
olan kızgınlık, korku, öfke gibi hızlı bir Ģekilde ortaya çıkan ve kaybolan 
olumsuz vasıflardan söz etmektedir. Bu vasıflardan biri olan kızgınlığın 
titreme, rengin sararması gibi bedensel belirtilere dönüĢebildiğini, korku 
ve panik duygusunun da benzer sonuçlar oluĢturduğunu belirtmektedir 
(Belhi, 2012: 156-157; 2012a: 446-448). Hatta korkunun ruh ve beden 
olgularının bir bileĢimi olduğunu bilmekteyiz (Fink, 2009: 25). Burada 
ruhsal, psikolojik gerginliğin bedensel yansıması olarak 
adlandırabileceğimiz ve daha önce de değindiğimiz somatoform bir diğer 
deyiĢle psikosomatizasyon bozukluğuna iĢaret edilmektedir. Belhi'ye göre 
psikolojik dünyamıza acı veren bütün bu türden rahatsızlıkların temelinde 
"tasa" yani endiĢe ve üzüntü yer almaktadır. EndiĢe ve üzüntü psikolojik 
problemlerin baĢlangıcı olmakla birlikte neredeyse bu gruptaki bütün 
hastalıkların sebebi, semptomu konumundadır. Bu yönüyle, tasa, psiĢik 
dünyamızdaki sorunların en güçlü nedenini oluĢtururken öte yandan sevinç 
psikolojik iyilik halinin en güçlü sebebini oluĢturmaktadır (Belhi, 2012: 
157; 2012a: 448).   

Belhi, ruh dünyamızda çeĢitli sorunlarla ortaya çıkan psikolojik 
kökenli hastalıkların sınıflandırılmasını yapmıĢtır. Ona göre psikolojik 
dünyamızı etkileyen belli baĢlı hastalıklar Ģunlardır: Öfke, Anksiyete, 
Panik Atak, Depresyon, Obsesif- Kompulsif Bozukluk ve Fobiler (Belhi, 
2012: 157-159).  

                                                      
11  Yüzleştirme: DanıĢma sürecinde danıĢanın duygu, deneyim ve davranıĢlarının 

derinlemesine analiz edilip, doğru anlaĢılmasından sonra sahip olduğu biliĢsel 
çarpıtmalarla yüzleĢmesini sağlamaya yönelik yöntem. (bkz. Egan, 1994: 118-119). 
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3.1.  Öfke Bozukluğu 

Belhi, ilk hastalık olarak öfke bozukluğunu ele almaktadır. Çünkü 
ona göre öfke, çokça karĢılaĢtığımız ve insanların baĢına sıklıkla gelen bir 
rahatsızlıktır. Özellikle de yöneticilik gibi üst bir konuma sahipseniz ve 
yönetiminiz altındaki kalabalık bir çalıĢan topluluğundan sorumluysanız 
öfke duygusunun sizi sıklıkla yoklaması kaçınılmaz olur (Belhi, 2012: 160; 
2012a: 454). Öfke sıradan bir rahatsızlık olmayıp aksine "insanın sükûnetini 
bozmak, rengini değiştirmek ve bedeninde düzensiz hareketler meydana getirmek 
hususunda diğer ruhsal rahatsızlıkların yapamayacağı etkiler yapar, hatta insanı deli 
suretine sokar. Bazen -öfkeden çılgına döndüğü zaman- bedeni öyle ısıtır ki 
arkasından kalbi kaplayıp ona hakim olan bir hararet, yani humma hastalığı 
meydana gelir" (Belhi, 2012: 157). Belhi gibi Razi‟de öfkenin aĢırı olması 
durumunda kendisine kızılan kiĢiden ziyade kızan kiĢiye zarar vereceğini 
belirmekte hatta öfke nedeniyle düĢünce gücünü kaybeden kiĢi ile bir deli 
arasında fark olmadığını ileri sürmektedir (Razi, 2004: 95-96). Öfkenin bu 
etkisi ve gücü nedeniyle kiĢi kendi içinden yardım almakla yetinmeyip 
dıĢarıdan da yardım almalıdır. Hatta bu kiĢiler sıradan insanlar olmayıp 
öfkesini yatıĢtıracak öğütleriyle rehberlik edecek özel kiĢiler olmalıdır 
(Belhi, 2012: 160–161; 2012a: 456).  

Öfke kontrolü yöntemleri olarak Ģu önerilerde bulunmaktadır; iç 
denetimi geliĢtirmek, grupla psikoterapi/rehberlik eğitimine girmek, 
affetmenin gücünü ve üstünlüğünü anlamak yani farkındalık eğitimi 
almak, öfkenin sonuçlarını önceden düĢünerek otokontrol 
mekanizmasını geliĢtirmek, öfke duygusunun öfkelenilen nesne veya 
kiĢiden ziyade kiĢinin kendisine zarar verdiğini düĢünmek. Yine öfke 
esnasında karar almamak öfke nöbeti geçtikten sonra önemli kararları 
almak, öfke davranıĢı ve sonrasında ortaya çıkan saldırgan davranıĢların 
insanlarca hoĢ karĢılanmadığını düĢünmek, öfke esnasında karĢımızdaki 
insanlarda kin ve nefret duygularının uyanmasına neden olduğumuzu 
düĢünmek, aslında öfkelendiğimiz insanların davranıĢlarının temelinde 
olumsuz duyguların olmadığını düĢünmek.  BaĢka bir deyiĢle niyet 
okuyuculuğu yapmaktan kaçınmak, insanlarla ilgili olumlu düĢünmenin 
gücünü kullanmak, öfkelendiğimiz Ģeylerin çoğunun zaman zaman bizim 
tarafımızdan da yapıldığını kabullenmek, öfke duyulan kiĢi ile geçmiĢte 
yaĢanan olumlu, güzel anıları hatırlamak, öfke duygusunu doğuracak 
ortam veya kiĢilerden uzak durmak yani kaçınma davranıĢı sergilemek. 
Yine kendisine kızgınlık duyulan kiĢinin yanından uzaklaĢmak/onu 
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uzaklaĢtırmak ve cezalandırmak için bir süre beklemek. BaĢka bir ifadeyle 
Ģiddet ve agresyonun kontrol altına alınmasında kullanılan, kiĢinin odası 
vb. bir yerde yalnız kalmasını sağlamaya yönelik davranıĢ değiĢtirme 
metodu olan mola verme yöntemini12 kullanmak (Belhi, 2012: 160–165; 
2012a: 458-470). 

Din Psikolojisi, Psikoloji, Psikolojik DanıĢmanlık ve Psikiyatri 
gibi alanlarda çalıĢan ruh sağlığı profesyonellerinin Belhi'nin yukarıdaki 
önerilerini bugün de öfke kontrolünde kullandığımızı fark etmeleri zor 
olmayacaktır. Birkaç örnek vermek gerekirse; Albert Ellis'in akılcı 
duygusal yaklaĢımına göre, öncelikle kiĢinin öfkeli olduğunu itiraf etmesi, 
bu duyguyu çoğunlukla kendisinin ortaya çıkardığını kabullenmesi, öfke 
duygusunun kiĢiye ve yakın çevresine yarardan çok zarar getirdiğini, 
kendini merkezde görmekten ve dünyanın kendi etrafında döndüğünü 
düĢünmekten vazgeçmesi, öfke ve Ģiddetin zararının farkında olunması, 
herkesin hata yapabileceğini kabul etmesi ve onlara iyi davranma fırsatı 
vermesi gerekmektedir (Stevan, Brad, Ellis, 2001: 18,81-83, 207, 235-
237). Tavris ve Wade (1993) ise öfkenin ateĢiyle konuĢmaktan kaçınmayı 
ve sakinleĢtikten sonra konuĢmayı tavsiye etmektedirler (akt. ġahin, 2005: 
1–22). 

3.2. Anksiyete Bozuklukları 

Belhi, "Korku ve Paniğin Teskin Edilmesi" baĢlığı altında 
bugünkü karĢılığıyla panik atak, anksiyete, fobiler ve travma sonrası stres 
bozukluğunu ele almaktadır. Ona göre; 

panik korkunun aşırı halidir; çünkü insan her korktuğu şeyden 
paniklemez, fakat korktuğu şeylerden gördüğü, duyduğu veya düşündüğü bir şey 
korkusunu daha da artırırsa onu paniklemeye iter. Üstelik panik ancak yakın bir 
zamanda olmasını beklediği veya düşündüğü şeylerden olur. İnsan uzun bir müddet 
sonra olacak şeyleri düşünürse sadece üzülür, fakat nefsini meşgul edecek şekilde 
şiddetli bir korku duymaz... Fakat insanı ölmek ve şiddetli elem gibi yakında başına 
gelmesini beklediği bir olay gibi hiçbir şey korkutmaz (Belhi, 2012: 166–167).   

                                                      
12  Mola Verme: ġiddet ve agresyonun kontrol altına alınmasında kullanılan, kiĢinin 

odası vb. bir yerde yalnız kalmasını sağlamaya yönelik davranıĢ değiĢtirme metodu. 
(bkz. TekkaĢ&Bilgin, 2010: 237) 

 

http://uvt.ulakbim.gov.tr/uvt/index.php?cwid=3&vtadi=TPRJ%2CTTAR%2CTTIP%2CTMUH%2CTSOS%2CTHUK&keyword=%DEahin%2C%20H%FClya&s_f=3
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Panik Atak belirtilerini bugün de yukarıda Belhinin sıraladığı 
Ģekilde tanımlanmaktadır (bkz. Tükel, 2002: 7). Bu ifadelerinden de 
anlaĢılacağı üzere Belhi'ye göre Panik Atak, Anksiyete, Fobiler ve Travma 
Sonrası Stres Bozukluğu gibi korku kökenli psikolojik hastalıkların 
temelinde ölüm korkusu ve yoğun üzüntü yer almaktadır. Klinik tabloları, 
görünümleri farklılaĢmakla birlikte saydığımız hastalık grubunun tanı 
ölçütleri içerisinde yoğun endiĢe, üzüntü, kontrolü kaybetme, ölüm 
korkusunun olduğunu, baĢka bir deyiĢle Belhi ile uyuĢtuğunu belirtebiliriz 
(Dilbaz, 1997: 22; Mercier, 2004:134).  

Belhi, "Korku ve Paniğin Teskin Edilmesi" baĢlığıyla Panik Atak 
ve Anksiyete arasında bir ayrım yapmaz, ancak konu ilerledikçe aslında 
panik atağı bugün kullandığımız Ģekliyle ayrı bir tarif içine yerleĢtirdiğini 
görürüz. Öte yandan Anksiyete Bozukluklarının genel bir baĢlık 
olduğunu ve panik atak, agorafobi, özgül fobi, obsesif-kompulsif 
bozukluk, post travmatik stres bozukluğu, akut stres bozukluğu ile yaygın 
anksiyete bozukluklarını içerdiğini de unutmamak gerekir (DSM-IV: 
171–189). Çözüm metodu olarak "insanın hoşlanılmayan şeylerin olmasını 
beklemenin bazen onların meydana gelmesinden daha zararlı olduğunu 
düşünmesidir" diyerek günümüzdeki biliĢsel süreçlerin yeniden 
yapılandırılmasına iĢaret etmektedir (Belhi, 2012: 167). Kindi ise 
anksiyete bozukluğunu; “Sebebin vukuundan önce üzülmekle bu sebep 
ortadan kalkmaz.” ifadesiyle anlatmaktadır (Kindi, 2012: 65). Belhi ve 
Kindi bu ifadeleri sosyal bilimlerde sıklıkla kullanılan kendini gerçekleştiren 
kehanet veya beklenti etkisi13 kavramı ile eĢdeğerdir.  

Belhi‟nin çağdaĢlarından Sülemi ise hayat olaylarını kontrol 
altında tutmaya çalıĢmanın ve bazen de Allah‟ın kendisi için seçtiği Ģeyi 
beğenmemenin nefsi hastalıklara, bir anlamda anksiyete nöbetlerine 
neden olabileceğini öne sürmektedir (Sülemi, 2012: 47). Ġbn Hazm ise, 
bütün insanların farklı heves ve arzular, farklı eğilim ve istekler 
taĢımalarına rağmen temelde kaygı ve korkudan kurtulmak istediklerini 
belirtmektedir. Ancak bazılarının hedefe ulaĢmada yöntem hatası 
yaptıklarını, dünyadaki her Ģeyin tabiatında bozulmanın olduğunu ve bu 

                                                      
13  Kendini Gerçekleştiren Kehanet veya Beklenti Etkisi: Belli bir duruma yönelik kehanet 

veya beklentilerin bir süre sonra bu durumun ayrılmaz bir parçası haline dönüĢmesi, 
yeni bir davranıĢa yol açan bir tanımlamadan çıkıp yanlıĢ olan bir durumu gerçeğe 
çevirmesi. (bkz. DemirtaĢ, 2004: 33-53). 
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nedenle dünya yerine ahiret için endiĢelenmenin daha doğru olacağını 
ileri süren Ġbn Hazm, kaygıdan kurtulmanın tek yolunun Allah rızası için 
çalıĢmak olduğunu dile getirmektedir (Ġbn Hazm, 2012: 3-8).  

Buradan hareketle Ġslam psikolojisinde, bireyin davranıĢlarını 
sürekli kontrol eden bir Tanrı inancının varlığını öne sürerek kiĢide iç 
denetimin geliĢmesine yardımcı olmaya çalıĢtığı sonucuna ulaĢabiliriz. 
Ġnsanın çözmekte yetersiz kaldığı olumsuz davranıĢ örüntülerine karĢı 
ilahi yardımın her zaman yanıbaĢımızda olduğu düĢüncesi psikolojik 
açıdan rahatlatıcı olduğu kadar güven duygusunun geliĢmesine katkı 
sağlayarak psikolojik sağlığı geliĢtirici rol oynamaktadır. Öte yandan yanlıĢ 
eylemleri sonucunda kendisini temize çıkarmak için savunma 
mekanizmaları geliĢtirme yerine kendi benliğine dönük öz eleĢtiri içinde 
olması tercih edilmektedir. Bunun tersine klasik psikanalizde ise savunma 
mekanizmalarını kullanmak benliğin parçalanmaması, bozulmamaması 
adına olumlu görülmektedir. Ancak yansıtma, bahane bulma, inkâr, 
bastırma gibi mekanizmaları dikkatle incelediğimizde bireyin benliğinin 
korunulması adına yeri geldiğinde suçu baĢkasına atma, kabullenmeme 
gibi geleneksel psikolojinin pek kabul etmediği özelliklerin varlığına Ģahit 
olmaktayız.  

Günümüzdeki biliĢsel terapilerde ilk hedef olarak hastanın 
öncelikle kendi düĢünce sürecinin farkına varmasını sağlayarak düĢünüĢ 
Ģeklini yeniden yapılandırmasına yardım etmek hedeflenmektedir. KiĢinin 
yanlıĢ düĢünceleri veya düĢüncelerindeki bozukluklar terapist tarafından 
vurgu yapılarak fark edilmesi sağlanıp düzeltme yoluna gidilir. Bu süreç 
hastanın yanlıĢ ve otomatik düĢünceleri hakkında daha fazla bilgilenmesi, 
doğru düĢünceyi öğrenmesi ile devam eder (Beck, Emery, 2006: 313). 
Belhi (2012: 167; 2012a: 474), sahip olduğumuz korkuların çoğunun 
zararsız olduğunu ve korkuların büyük çoğunluğunun gerçek olmadığını 
bilmemiz gerektiğini söyleyerek bir bakıma biliĢsel psikoterapilerdeki 
irrasyonel, mantıkdıĢı düĢüncelere14 atıf yapmaktadır. Hatta bu tarz 
irrasyonel düĢünceler için Ġbn Miskeveyh (2013: 231), bir Ģairin Ģu sözüne 

                                                      
14  İrrasyonel, mantıkdışı düşünceler; mantıksız düĢünce, değerlendirme ve çıkarımların 

duygu ve davranıĢları olumsuz bir Ģekilde etkilemesi Ģeklinde ifade edilir (bkz. Shyh, 
2008: 180; George, 2013: 62–74). 
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yer vermektedir: “Seni bir korku sardığında/ De, gönlüne rahat olsun/ Saçmadır 
çoğu korkuların.”  

Bir diğer tedavi aracı olarak Belhi (2012: 168), sosyal öğrenme 
kuramında sıklıkla kullanılan öz yeterlik metodunu "Eğer korkulan Ģey 
ondan kurtulmak için çarelerin olduğu bir Ģeyse, korktuğu ve kaçındığı 
duruma düĢmesine sebep olmaması için korkunun ruhuna yerleĢmesini 
engellemek için çalıĢmalıdır" ifadesiyle önermektedir. Günümüzde ilk 
defa Bandura tarafından kullanılan öz yeterlik kavramı, bireyin sahip 
olduğu performans ve nitelikleri baĢarılı olmak için organize edip 
kullanmasına yönelik kendisine iliĢkin yargısını ifade etmektedir. Öz 
yeterliliğe sahip kiĢiler karĢılaĢtıkları mücadele etmeyi gerektiren 
yaĢantılardan kaçmadıkları gibi eylemlerini tamamlamak için oldukça 
kararlı davranırlar. Bu nedenle güçlü öz-yeterlik inancına sahip kiĢiler 
diğerlerine kıyasla daha güçlü, rahat, stressiz ve hoĢnutluk yaĢantıları 
içerisindedirler (Bandura, 1995: 1-13). KuĢkusuz zayıf bir öz yeterlik öz 
saygıyı olumsuz etkileyecektir. Bu nedenle Belhi‟ye göre, "insanın 
korkması ve paniklemesi ruhun zayıflığı ve korkaklığının göstergesidir" 
dolayısıyla öz saygının tekrar kazanılması için "korkunun zararını 
uzaklaĢtırmak için öfke gücünün yardımı alınmalıdır... Doğal olarak bu 
konuda insanın gurur ve kibirden yardım almasından daha büyük bir silah 
yoktur"  diyerek rehberlik etmektedir (Belhi, 2012: 168). BiliĢsel 
terapistler depresif bireylerin korunmaya çalıĢtıkları iki kaybın; kendine 
güvenin kaybolması ve onurun kaybolması Ģeklinde olduğunu öne 
sürmektedirler (Leahy, 2004: 91). Aynı Ģekilde depresyon ve 
anksiyetedeki temel sorunlardan birisi düĢük benlik saygısıdır.  Bu 
durumda bulunan bir hastada sıklıkla kendini eleĢtirme, kendini yetersiz 
görme, olumlu yönlerini bırakıp daha çok olumsuz yönleri üzerinde 
yoğunlaĢma yani kusurlara odaklanma gibi düĢünme hatalarının olduğunu 
bilmekteyiz. Burada aynı zamanda öz saygının tekrar kazanılmasına da 
iĢaret edildiği gibi kiĢinin kendi özüne yönelik kontrol geliĢtirmesi de söz 
konusudur. Öze yönelik kontrolde birey gün be gün karĢılaĢtığı sorunlarla 
ilgili farkındalık bilgisine sahip olmaktadır. Bu bilgi kendisini üzgün, 
incinmiĢ, kaygılı, öfkeli veya hayal kırıklığı gibi hangi ruhsal durum içinde 
olduğunun göstergesi olarak farkındalığı geliĢtirip fayda sağlamaktadır 
(Rector, 2010: 25). Zayıf yapılanmıĢ benlik saygısına sahip olan bireylerde 
canlılık ve enerji eksikliği, çaresizlik ve değersizlik duygusu, kendisine 
yönelik utanç duyguları içerisinde olma, beceri ve baĢarıların azalması gibi 
istenmeyen tablolara rastlamak mümkündür (Özkan, 1994: 4-9).  



290                                                                                             Orhan GÜRSU 

 

Terapide amaç, kendini eleĢtirmeye yoğunlaĢmıĢ hastanın 
olumsuz düĢüncelerini, biliĢsel çarpıtmalarını düĢünce tarzlarını 
değiĢtirerek alternatif düĢünce ve öz saygı eğitimiyle iyileĢtirme yoluna 
gitmektir (Leahy, 2007: 315-329). Belhi, "Aşırı korku hissetmenin eşyayı 
hakikatiyle bilmeyen, korkunç şeyler görerek görme ve duymaktan korktuğu şeyleri 
çok dinleyerek işitme tecrübesi olgunluğuna erişmemiş tecrübesiz kimselerin işi 
olduğunu düşünmesi gerekir.”diyerek bir diğer tedavi unsuru olan; korku 
nesnesi hakkında bilgilenmeyi tavsiye etmektedir (Belhi, 2012: 168-169). 
Temelde anksiyete ve korkuyu birbirinden ayıran Ģey; anksiyetenin 
duygusal kökenli, korkunun ise biliĢsel kökenli olmasıdır. Dolayısıyla 
korku daha gizil bir niteliğe sahiptir ve birey bir Ģeyden korktuğunu ifade 
ettiğinde tehdit edici bir uyarana karĢı zihinsel bir değerlendirme 
içerisinde olduğunu ve genellikle korkulan Ģeyin o anda var olmayan ama 
gelecekte olması muhtemel bir takım durumlara iĢaret edildiğini 
anlayabiliriz (Beck&Emery, 2006: 49).  

Belhi, daha önce savaĢ veya savaĢlarda ölenleri görmemiĢ 
yetiĢkinlerin çok korkup paniklediklerine değinerek bir anlamda “Travma 
Sonrası Stres Bozukluğu”na gönderme yapmaktadır (Belhi, 2012: 169; 
2012a: 480). Günümüz çalıĢmaları travmatik yaĢam olaylarının duyuĢsal 
ve psikolojik etkilerinin önemine ayrıca vurgu yapılmaktadır. Bu tür 
yaĢantılara maruz kalan bireylerde ciddi sağlık sorunlarının ortaya çıktığı 
belirtilmektedir (Eunice ve diğ., 2009: 452). Belhi, bu rahatsızlıktan 
kurtulmanın yolunun "tecrübeler ve duyuların alıĢkanlığıyla" bir diğer 
anlatımla duyarsızlaĢma15 kavramıyla ilgili olduğunu açıklamaktadır. Ona 
göre insan bu tür hadiselere gözünü, kulağını alıĢtırarak, böylelikle ruhu 
bu tarz zorluklara alıĢtırabilir (Belhi, 2012: 170).  

3.3. Depresyon  

Belhi, "Üzüntü ve Hüznün UzaklaĢtırılması" adı altında 
depresyon hastalığını incelemektedir. Geleneksel kaynaklarda sıklıkla 
bunalım yerine hüzün kavramı kullanılır. Bunalım, derin varoluĢsal sıkıntıyı, 
acıyı, intiharı, insan olmanın getirdiği ağırlığı, karanlığı çağrıĢtırırken 

                                                      
15  Duyarsızlaşma (Desensitization): Genel olarak kaygı yaratan bir olay, durum, nesne ve 

benzerine sürekli maruz kalmanın sonucu söz konusu korkunun, duyarlılığın 
azalması, kaygının ortadan kalkması. (bkz. Hersen, 2002: 755-764; Budak, 2000:  
230-231). 
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hüzün, daha çok asli vatana duyulan özlem, ayrılık, tanrıyla bir olma 
isteminin bir yansıması olarak karĢımıza çıkmaktadır. Ancak Belhi hüznü; 
üzüntünün Ģiddetli Ģekli yani bugünkü kullanımıyla bunalım yani 
depresyon anlamında kullanmıĢtır. Günümüz DSM-IV tanı kriterlerinde 
Belhi‟nin üzüntü olarak değerlendirdiği depresyonun belirtileri arasında; 
zevk alamama, yoğun üzüntü, yorgunluk, bitkinlik ve enerji kaybı, tüm 
etkinliklere karĢı ilgi azalması ve zevk kaybı gibi ortak belirtiler yer 
almaktadır (DSM-IV: 139-141).  

Ona göre "Üzüntü ve hüznün, insan kalbine yerleşmeleri halinde insana 
verdikleri zararlar hususunda ruhsal rahatsızlıklar içerisinde önemli bir yeri 
vardır...Üzüntü, insan bedenini bitkin düşürmek, ruhun şehvet güçlerini değiştirmek, 
onun güzellik ve canlılığını gidermekte en çok olumsuz etki yapan bir problemdir" 
(Belhi, 2012: 171). Kindi ise üzüntünün, psikolojik acıların bir çeĢidi 
olduğunu, daha çok sevilen bir Ģeyin kaybedilmesinin buna yol açtığını ve 
tedavisinin ise hırs, haset, açgözlülük olumsuz psikolojik süreçlerden 
uzak durmayı sağlayan belli ahlaki tedbirlerle gerçekleĢebileceğini dile 
getirmektedir. Kindi‟ye göre maddi ihtiyaçlarımızı azaltarak üzüntüden 
kurtulabiliriz. Hatta Sokrates‟e “Üzülmemeyi nasıl baĢarıyorsunuz?” 
sorusuna Sokrates‟in “kaybettiğim takdirde üzüntüsünü çekeceğim Ģeye 
sahip olmuyorum” sözünü delil olarak dile getirmektedir (Kindi, 2012: 
51-81).  

Yine Belhi‟ye göre üzüntünün temelinde geçmiĢte yaĢanan 
olumsuz olaylar yer almaktadır. DSM-IV Tanı Ölçütleri el kitabında bu 
durum; yas, sevilen birinin kaybı gibi nedenlerden sonra belirgin bir iĢlev 
azalması, değersizlik ve intihar düĢüncesi, psikotik semptomlar ve 
psikomotor gerileme belirtileriyle ifade edilmiĢtir. (DSM-IV: 141). Eğer 
üzüntüye korku da eĢlik ederse ruhsal sorunların en güçlüsü ortaya 
çıkacak, ikisinin birden bulunmasından dolayı ne hayat zevki ne de 
sağlıklı bir yaĢam kalacaktır. Belhi'ninde ifade ettiği gibi ruhsal 
bozukluklar bazen bir arada görülebilmektedir. Çoğunlukla depresyona 
anksiyete, panik atak veya diğer hastalıklar eĢlik edebilmektedir. Bunların 
bir arada görüldüğü klinik hastalıkların tedavisi o oranda zorlaĢmaktadır 
(Oğuz&Hüseyin, 2011: 65). Ġnsan üzüntü ve korku olumsuzluklarından 
kurtulmadığı sürece mutlu olamaz. Benzer görüĢü günümüzde yoğun 
olarak kullanılan Psikodinamik psikoterapiler de dile getirmektedir. 
Psikodinamik psikoterapilerin yoğunlaĢtığı, Ģimdiki sorunlarımızın nedeni 
olarak gördükleri temel etken, geçmiĢ yaĢantılardır. Bu yaĢantılar analiz 
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edilip açığa çıkarılmadıkları sürece tedavi gerçekleĢmeyecektir (Robert ve 
diğ., 2004: 15). Ancak Belhi, dünyada yaĢamanın gereği olarak hiç 
kimsenin bu duygulardan tamamıyla uzak duramayacağını, dünyanın 
tabiatı gereği üzüntü ve korkunun her zaman var olacağını, bu iki 
faktörün yokluğunun ancak cennet için geçerli olduğunu, çünkü Allahın 
cennet halkını "korku ve üzüntünün olmadığı kimseler" olarak tanımladığını 
belirtmektedir (Belhi, 2012: 171-172; 2012a: 490). Esasen bu dini ve 
felsefi kökenli tartıĢma karĢılığını modern psikoloji ve felsefe 
ekollerinden biri olan varoluĢçuluk akımında da gösterir. Klasik 
VaroluĢçuluk ekolüne göre insan elinde olmadan dünyaya gönderilmiĢ, 
atılmıĢ ve her Ģeye rağmen yaĢamak zorunda olan bir varlıktır. Bu 
nedenle mutlak anlamda mutlu olması mümkün değildir. Çünkü var 
olmanın kaygısını hep yaĢayacaktır (Yalom, 1999: 18-20). Ebu Bekir er-
Razi ise Platon ve Sokrates‟in görüĢlerinden hareketle; nefsin yer aldığı 
bedende sürekli bir oluĢ ve bozuluĢ nedeniyle insanın elem duygusu, 
üzüntü ve keder veren endiĢeden kurtulamayacağını öne sürerek 
Belhi‟nin görüĢlerini desteklemektedir (Razi, 2004: 68). 

Belhi'ye göre üzüntü iki çeĢittir; ilki, sebebi bilinen üzüntüdür. 
Daha çok yakınımızı, sevdiklerimizi, değer verdiğimiz Ģeyleri 
kaybetmenin sonucunda ortaya çıkar. Ġkincisi ise, sebebi bilinmeyen 
üzüntüdür. Bu üzüntünün hissedilmesiyle günlük faaliyetleri yerine 
getirememe, zevk alamama, mutluluğu engelleyen iç sıkıntısı, durgunluk 
ve kırgınlık yaĢanır ve birey neden böyle hissettiğini anlamakta güçlük 
çeker16. Ona göre bu üzüntünün nedeni bedensel problemlerdir. "Kanın 
soğukluğu, temizliğinin azlığı ve asli halinin değiĢime uğramasından 
kaynaklanmaktadır. Bundan kurtulmak için bedensel ilacın kan değiĢimi, 
ruhsal ilacın ise yalnız kalmayıp insanlarla birlikte olmak, ruhu 
dinlendiren Ģiir ve müzik dinlemek” olduğunu vurgulamaktadır (Belhi, 
2012: 172-173). Günümüz araĢtırmalarının ıĢığında fizyolojik sorunların 
psikolojik hastalıklara neden olabildiğini söyleyebilmekteyiz. Örneğin, 
hipofiz bezinin dengesiz salınımı, B12 eksikliği, kan Ģekerinin düĢmesi 
vb. birçok etken depresif belirtilere neden olabilmektedir. Aynı Ģekilde 
duyguların merkezi olan hipotalamus, nöronlar, susuzluk, açlık, uyku, 

                                                      
16  Benzer depresif semptomlar için bkz: Jerome D. Levin, 2013:31. 
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cinsel arzular ve beden ısısı da yeri geldiğinde depresyonun nedeni 
olabilmektedir (Turkington, 2002: 86).  

Sebebi belli olan üzüntüye gelince, daha çok sevilen bir Ģeyin 
kaybedilmesi veya çok arzulanan bir Ģeye ulaĢamama neticesinde ortaya 
çıktığını belirtmektedir. Bu depresyon türünün tedavisi için dıĢsal telkin, 
psikoterapi yollarıyla dıĢarıdan yardım almak ile kiĢinin kendi içindeki 
potansiyeli harekete geçirmesi Ģeklinde iki yol önerir. Ġçsel olan yani 
kiĢinin kendi içindeki potansiyeli harekete geçirmesi için "insanın ruhunu 
eğittiği düĢünce yolları" Ģeklinde açıklama getirmektedir. Bu eğitim, 
sevdiği birini kaybetme, istediği bir Ģeyi elde edememe, baĢa gelen yoğun 
üzüntü ve tasa esnasında adeta bir silah olarak kullanılabilir. Belhi (2012: 
173-175; 2012a: 494-500), sebebi belli olan üzüntüyü gidermek için 
alternatif düĢünme biçimlerini önermektedir. 

Bu düĢüncelerden ilki; aĢırı üzüntünün bedensel hastalıklara 
neden olacağını böylelikle ruhunu, ailesini, mallarını veya sevdiği diğer 
Ģeyleri de kaybedeceğini düĢünmek, hayatta sahip olduğumuz Ģeylerin 
bizim için birer hediye, kazanç olduğunu ve bunların kalıcılığının 
garantisinin olamayacağını bilip sahip olduğu güzellik ve lezzetlerden en 
iyi Ģekilde faydalanabilmektir (Belhi, 2012: 173). Günümüz psikoloji 
çalıĢmalarında da depresyon‟un sevilen bir nesnenin kaybedilmesine 
yönelik bir tepki olduğu dile getirilmektedir (Leahy, 2004: 87).  

İkinci düĢünme Ģekli ise; baĢa gelebilecek musibet ve olaylara karĢı 
hazırlıklı ve sabırlı olmaktır. Zihnin savunması, direnci ne kadar güçlü 
olursa sonradan karĢılaĢılacak olaylara katlanma o kadar kolay olacaktır.  

Üçüncü olarak; zor hayat olayları karĢısında yıkılıp üzüntüye teslim 
olmanın çocuklar ve zayıf karakterli kiĢilerin iĢi olduğunu düĢünmektir. 
Belhi, bireyin kendisini değersiz, güçsüz baĢka bir deyiĢle öz saygısı düĢük 
olarak görmek yerine güçlü özelliklerimize yoğunlaĢmayı tavsiye 
etmektedir. Bu bağlamda benlik algısına yönelik biliĢsel Ģemalarının 
değiĢmesi gerektiğini salık vermektedir. Esasen biliĢsel terapilerde bu iĢ 
terapist vasıtasıyla Girişkenlik Eğitimi adı altında yapılmaktadır. Bu 
eğitimde temel amaç; hastanın kendisine yönelik güvenini artıracak 
yöntemleri nasıl yapacağını hastaya öğretmektir (Leahy, 2004: 35). 

Dördüncü düĢünme Ģeklinde ise, insan için önemli olanın kendi canı 
bilgisidir. Yani yaĢıyor olmanın yaĢanan olumsuzlukları değiĢtirmek için 
hala fırsatın olduğunu, insanın kendi öz varlığı haricindeki diğer 
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kayıpların buna kıyasla küçük olduğunu ve çoğu Ģeyin telafisinin bu 
anlamda mümkün olduğunu bilmesi bilgisidir. 

Beşinci olarak; karĢılaĢtığı sorunların, sıkıntıları sadece ona özgü 
olmadığını aksine dünya var olduğundan beri hemen hemen yaĢayan her 
canlının benzer sorunlarla yüzleĢtiğini, yalnız olmadığını bilmesi ve 
düĢünmesidir (Belhi, 2012: 174). Gerçektende depresyondaki bir bireyin 
en büyük yanılgılarından birisi; bütün olumsuzlukların, sorunların adeta 
sadece kendisine geldiğini, değersiz ve sevilmeye layık biri olmadığı, 
hiçbir zaman arkadaĢ bulamayacağı, kendisinin dıĢındaki insanların çok 
mutlu oldukları Ģeklindeki aĢırı genelleme, sorunları büyütme Ģeklinde 
kendini gösteren biliĢsel çarpıtmaları sıkça kullanmalarıdır (Rector, 2010: 
8-10). 

Altıncı metotta; "yaĢadığım normal sorunlar karĢısında daha önce 
çok daha ağır sorunların üstesinden gelebilmiĢsem pekâlâ bu sorunu da 
atlatabilirim, bilakis yaĢadığım sorun altından kalkamayacağım kadar zor 
ve büyük de olabilirdi, böyle olmadığı için sevinmeli, Ģükretmeliyim" 
Ģeklinde pozitif düĢünce geliĢtirmektir. Daha anlaĢılır bir ifadeyle, büyük 
sıkıntıları düĢünerek hâlihazırdaki sorunu küçültme, değersizleĢtirme, 
basitleĢtirme yoluna gitmeyi önermektedir. Son zamanlarda artan bir 
ilgiyle karĢılaĢan pozitif psikoloji, hastalıklar karĢısında olumlu 
düĢünmenin gücünü kullanmanın yanında duygusal kaderimizi 
denetlemek, sorun karĢısında hiçbir Ģey yapılamıyorsa sükûnetle 
karĢılamak, ölümlü olduğumuzu düĢünmek, sorunları çok büyütmeden 
dürüstçe yüzleĢmek ve hayatın acı gerçeklerini her zaman değiĢtirmenin 
mümkün olmadığını kabullenmek tarzında Belhi'yle oldukça benzeĢen 
önerilerde bulunmaktadır (Güleç, 2009: 279-284).  

Yedinci öneri; "kaybettiklerinden sonra kendisine kalan baĢta nefsi 
(canı) olmak üzere diğer nimetleri düĢünmek" Ģeklindedir. Kayıplar 
yerine sahip olduklarını düĢünmeyi yerleĢtirmektedir. Bu ve bir önceki 
öneri bir bakıma savunma mekanizmalarından "polyanacılık" oynamak, 
olaylara, sorunlara olumlu tarafından bakmayı öğütlemektedir. Son 
olarak; "BaĢına gelen bir felaketten ortaya çıkan üzüntüyü, gelecek 
günlerin teselli etmesi ve bu üzüntüden onu kurtarması gerekir. 
Üzüntünün en zor vakti meydana geldiği vakittir, bundan sonraki vakitler 
daha kolay geçer ve felaketin sıkıntıları daha hafif olur. Sıkıntı veren 
Ģeylerin yok olacağını düĢünmek insana hızlı bir mutluluk verir." (Belhi, 
2012: 175) önerisinde bulunur. Bu önermenin pozitif psikolojide "din ve 
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kutsal kültürü, insanların varoluĢ anksiyetesi ile baĢa çıkma yolu olarak 
görürler" Ģeklindeki görüĢ ile felsefede özellikle de Kierkegaard'da 
karĢılığını bulan bir düĢünce kurgusuna Ģahit oluyoruz (Güleç, 2009: 279-
284). Kierkegaard'ın “Umutsuzluk en büyük günahtır, ölümcül hastalıktır 
ve en büyük umutsuzluk bir umuda sahip olamamaktır” Ģeklindeki 
görüĢlerinde karĢılığını bulan kadim söylemin gücüne böylelikle tanıklık 
etmiĢ oluyoruz (Kierkegaard, 1996: 30-93). 

Belhi, depresyona yakalananlarda gözlenen, hayatları hakkında 
olumsuz düĢüncelere sahip, korkulmaması gereken Ģeylerden korkan, 
bütün iĢlerine olumsuz yaklaĢan bir özelliğin varlığından söz etmektedir. 
Bu kiĢiler;  

daha kolay ve umutlu olan yerine hemen, daha korkunç ve daha zor olanı 
koyar. Başlarına gelen talihsizlikler ve özellikle de bedenlerine isabet eden hastalıklar 
hakkında düşünceleri olumlu değil olumsuz olur ve en kötüsünü düşünürler. Her 
şeyde kalplerini daha çok meşgul eden, daha çok sıkıntı veren, sağlık ve selamet 
düşüncesi ve güzel beklentilerden en uzak şeylere meylederler (Belhi, 2012: 181). 

Genel anlamda depresif bireylerin özellikleri sıralanırken; 
kendine, dünyaya, yaĢadığı deneyimlere ve geleceğe yönelik olumsuz 
düĢünceler taĢıdıkları ifade edilmektedir (Greenberg, 2004: 112).  Bu 
bilginin yukarıdaki paragrafla bütünlük gösterdiğini görebiliriz. Ek olarak 
Belhi'nin bize tarif etmeye çalıĢtığı Ģey günümüzdeki biliĢsel 
psikoterapilerde kullanılan biliĢsel çarpıtmalar arasında yer alan 
Felaketçilik ve Olumsuz Filtre17 konularıdır. Depresyonda sıklıkla gözlenen 
bu tür irrasyonel düĢünceler; mantıksız düĢünce, değerlendirme ve 
çıkarımların duygu ve davranıĢları olumsuz bir Ģekilde etkilemesi Ģeklinde 
ifade edilmektedir (Shyh, 2008: 180; George V., 2013: 62–74). En 
nihayetinde depresyon; bireyin kendisi, yaĢantıları ve gelecekle ilgili 
düĢüncelerinde olumsuz ve kötümser bakma olarak tanımlanmıĢtır. 
BiliĢsel terapinin amacı hastanın düĢüncesindeki çarpıtma ve önyargıların 
değiĢtirilmesi, biliĢsel Ģemalarının değiĢtirilmesi Ģeklinde özetlenmektedir 
(Leahy, 2004: 25). Belhi‟nin depresyona karĢı tavsiye ettiği tedavi 

                                                      
17  Felaketçilik: olmuĢ veya olması muhtemel bir olayın dayanılamayacak kadar korkunç 

ve çekilmez olacağı düĢüncesi. Olumsuz Filtre: olay örgüleri içerisinde sadece 
olayların olumsuz yönlerine odaklanıp, olumlu yönlerini görememek. (Bkz. Leahy, 
Robert L., 2004: 29). 
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yöntemlerinin günümüz biliĢsel terapi tedavi teknikleri ile uyum 
içerisinde olduğunu belirtebiliriz.   

Depresyonun tedavisine yönelik Belhi‟nin değinmediği ama 
Kindi‟nin dile getirdiği geleneksel tedavi yöntemleri arasında: tatsız 
ilaçları kullanma, dağlama, kesme, perhiz ve sargı ile bedenlere Ģifa 
vererek acılardan kurtulma gibi çözüm önerilerilerinin varlığına da 
değinmemiz gerekiyor (Kindi, 2012: 59). Ancak bu geleneksel Ģifa 
yöntemlerinin nasıl uygulandığına yönelik elimizde sağlıklı bir veri 
bulunmamaktadır. Ġbn Hazm ise, aĢırı arzu ve beklentinin bütün keder ve 
kaygıların temeli olduğu görüĢünü aktardıktan sonra bu hastalıklardan 
fazilet ve itaatlere sempati duyarak ve böylelikle faziletsizlik ve 
isyankârlıktan uzak durarak kurtulabileceğimizi eklemektedir (Ġbn Hazm, 
2012: 153, 43). Ġbn Miskeveyh ise bu tür hastalıkların daha çok 
tembellik/atalet yani boĢ durmaktan kaynaklandığını bunun için nefsi 
kendi baĢına bırakmayıp iyi Ģeylerle meĢgul etmek gerektiği görüĢüne yer 
vermektedir. Aynı zamanda “Allah‟ın dostları için hiçbir korku yoktur, 
onlar üzülmezler de18” ayetini hatırlatarak Allah‟la kurulan yakın bağın bu 
hastalıkların tedavisinde oldukça önemli olduğu bilgisine değinmektedir 
(Ġbn Miskeveyh, 2013: 200, 245). 

3.4. Obsesif-Kompulsif Bozukluk 

Belhi son ruhsal hastalık kategorisi olarak bugün Obsesif 
Kompulsif Bozukluğa19 denk düĢen vesveseyi ele almaktadır. Ona göre 
vesvese ruhsal rahatsızlıklar içinde insana en çok acı veren ve aynı 
zamanda etkisi en güçlü olan rahatsızlık tipidir. Vesvese veya bugünkü 
adıyla Obsesif Kompulsif Bozukluğun oluĢumunda sadece ruhsal 
süreçler değil fakat aynı zamanda bedensel rahatsızlıklar da etkili 
olmaktadır. Belhi‟nin tartıĢtığı bir diğer mesele ise hastalığın etiyolojisi ile 
ilgilidir (Belhi, 2012: 176-177; 2012a: 502-504). Belhi, Obsesif Kompulsif 
Bozukluğun kökeninde genetik yatkınlıkla birlikte çevresel unsurların da 

                                                      
18  Yunus Süresi, 62. Ayet. 

19  Obsesyon: tekrarlayan ve sıkıntıya neden olan düĢünce, güdü ve imgeler. Kompulsif: 
zihinde gerçekleĢen obsesyonlar nedeniyle hastayı ortaya çıkan bu sıkıntıyı 
azaltmaya iten ve sürekli tekrarlanan davranıĢlar, zihinsel eylemler ve ritüeller (bkz. 
Holland, 2004:179-182). 
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etkili olabileceğini tartıĢır ki bu tartıĢma günümüzde konu ile ilgili yapılan 
çalıĢmalarda da yer almaktadır (Bayraktar, 1997: 25-32). 

Beden sağlığı bölümünde Belhi'nin Hümörlerden yola çıkarak 
kiĢilik tipolojileri oluĢturduğunu ve hastalıkları bu dört kiĢilik tipolojisine 
göre ayrıca değerlendirdiğini aktarmıĢtık. Vesvese hastalığında da Belhi 
benzer Ģekilde bir metot takip etmektedir. Ona göre sevda mizacına sahip 
olan insanlarda; sinir sistemi güçlü, ahlakı sert, asık suratlı, fazla 
konuĢmayan, ağır hareket eden, çabuk öfkelenmeyen fakat öfkelenince 
hemen sakinleĢmeyen, hatta kin tutan, bir kimseyle arası açıldığında 
kolayca barıĢmayan, kızdığı birisine eskisi gibi samimi olmayan, 
merhametsiz vb. özellikler gözlenmektedir. Bu tip insanlarda vesvese 
genetiksel niteliktedir. Bunun tersine; yumuĢak huylu, güler yüzlü, 
konuĢmayı seven, dostluk ve sevgiyi tercih eden, yumuĢak kalpli vb. sahip 
olanlarda ise vesvesenin sonradan ortaya çıktığını ileri sürmektedir. Belhi, 
bu kiĢilik tipindeki insanların ortaya çıkan iç konuĢmalardan daha az acı 
duyacaklarını aktarmaktadır (Belhi, 2012: 178; 2012a: 510). Buna göre 
sert tabiatlı, kindar tiplerde Obsesif Kompulsif Bozukluğun etkisi daha 
güçlü ve yıkıcı iken, olumlu kiĢilik tipinde daha zayıf seyretmektedir.  

Vesvesenin diğer bir özelliği olarak korku, keder, panik gibi 
rahatsızlıklarda hastalığa sebep olan Ģey ortadan kalktığı zaman iyileĢme 
gözlenirken vesvesede böyle olmadığı anlatılmaktadır. Belhi‟ye göre iç 
konuĢmalar veya vesvese olarak nitelenen bu hastalığın sebebi tam olarak 
bilinemediğinden ve bazı türlerinde kalıtımsal faktörler etkili olduğundan 
tedavi seyri de uzamakta veya tam olarak iyileĢme gözlenmemektedir.  
Bugünkü araĢtırmaları takip ederek mevcut sonuçların Belhi'yi haklı 
çıkardığını söyleyebiliriz. Hâlihazırdaki çalıĢmalar Obsesif Kompulsif 
Bozukluğun tam olarak nedenine dair kesin veriler ortaya koyamamakta, 
hastalığın kökeninde genetik faktörler kadar psiko-sosyal çevresel 
faktörlerin de etkili olabileceğini belirtmektedirler (Vardar, 2000: 153-
159). 

Öte yandan Belhi rahatsızlığın iç konuĢma olarak 
nitelendirilmesinin nedeni olarak insan ruhunun, kalbin vesveseleri olan 
Ģeyleri sürekli konuĢmaya devam etmesi seklinde açıklamaktadır. Bu 
düĢünceler bireyin sevdiği Ģeyler olabileceği gibi korktuğu Ģeylerle ilgili de 
olabilmektedir. Özellikle de kalbin bir Ģeye bağlanması, çokça arzulaması, 
aĢırı sevme nedeniyle kalbin sürekli onunla meĢgul olması ve dolayısıyla 
baĢka bir Ģeyi düĢünememe, zevk alamama gibi nedenlerle vesvesenin 
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hâsıl olabileceğini aktarmaktadır (Belhi, 2012: 179; 2012a: 514). Korku 
kaynaklı vesvesede ise benzerini panik atakta gözlemlediğimiz korktuğu 
bir Ģeyin yakın zamanda baĢına gelebileceği, hayatına, bedenine bir 
sıkıntının isabet edebileceği düĢüncelerinin yol açtığını ileri sürmektedir. 
Ona göre korku kaynaklı saplantılar sevgi kaynaklı olanlardan daha 
zordur. Çünkü bu tür saplantıda insan korktuğu Ģeyi, bunun olması 
uzakken yakında olacakmıĢ gibi hissedip tepki verir (Belhi, 2012: 180; 
2012a: 514). Bir bakıma Belhi'nin tarif ettiği bu duygu durumu Obsesif 
Kompulsif Bozukluktan ziyade Anksiyete yani Kaygının tanım alanına 
girer. Ruh sağlığı profesyonelleri kaygıyı tanımlarken daha anlaĢılabilir 
olsun diye Lassy Eisenberg‟e atfedilen Kaygı: "yarının faresinin bugünün 
peynirini yemesidir" sözünü kullanırlar20. Bu örnek geleceğe yönelik 
kaygının ister rasyonel ister irrasyonel olsun bugünkü bedeni nasıl 
tükettiğini anlatmak için kullanılır. 

Belhi, bu hastalığa yakalananlarda gözlenen, hayatları hakkında 
olumsuz düĢüncelere sahip, korkulmaması gereken Ģeylerden korkan, 
bütün iĢlerine olumsuz yaklaĢan bir özelliğin varlığından söz etmektedir. 
Bu kiĢiler "daha kolay ve umutlu olan yerine hemen, daha korkunç ve 
daha zor olanı koyarlar. BaĢlarına gelen talihsizlikler ve özellikle de 
bedenlerine isabet eden hastalıklar hakkında düĢünceleri olumlu değil 
olumsuz olur ve en kötüsünü düĢünürler. Her Ģeyde kalplerini daha çok 
meĢgul eden, daha çok sıkıntı veren, sağlık ve selamet düĢüncesi ve güzel 
beklentilerden en uzak Ģeylere meylederler" (Belhi, 2012: 181; 2012a: 
518). Belhi'nin bize tarif etmeye çalıĢtığı Ģey günümüzdeki biliĢsel 
psikoterapilerde kullanılan biliĢsel çarpıtmalar21 ve düĢük öz saygı 
konularıdır (Campbell&Lavalle, 2013: 10-17; Melanie&Fennell, 2005: 
236-240). 

Belhi, her ne kadar doğuĢtan gelen vesvesenin kolay geçmediğini 
söylemiĢ olsa da ona göre bu bilgi hastalığın Ģifasını aramaya bir engel 

                                                      
20  http://www.hipnoterapi.com/makaleler/olumsuzotomatikdusunceler.html 

21  Bilişsel Çarpıtmalar: rasyonel olmayan, gerçeklikleri sınanmamıĢ varsayımlara dayanan 
kendimiz ve çevremize yönelik geliĢtirdiğimiz düĢünce kalıpları. En yaygın çeĢitleri: 
ya hep ya hiç düĢüncesi (mükemmelliyetçilik), kiĢiselleĢtirme, etiketleme, aĢırı 
büyütme (felaketleĢtirme) ya da küçültme, aĢırı genelleme, akıl okumak, olumluyu 
yok sayma vb. (Bkz. Beck, 1963:324-333; Leahy, 2004:29-30). 

http://link.springer.com/search?facet-creator=%22Melanie+J.+V.+Fennell%22
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teĢkil etmemeli, "bilakis Ģuna kesin olarak inanmalıdır ki, Allah (cc.) 
bedenlerde ve ruhlarda meydana gelen her hastalığın ilacını yaratmıĢtır ve 
onlarda oluĢan her acının bir Ģifası vardır" diyerek hastaları tedaviye 
yönlendirmektedir (Belhi, 2012: 181). Tedavide öncelikle ilaç tedavisini 
önermekte, aynı zamanda ruhsal tedavi olarak öğüt ve hatırlatmalarla 
korku ve üzüntüden uzaklaĢtıracak ruhsal eğitimi tavsiye etmektedir. 
Vesvesenin giderilmesinde ek olarak "Üzüntü ve Hüznün 
UzaklaĢtırılması" yani depresyon konusunda da değinildiği gibi, hastayı 
yalnız bırakmamak, psikolojik ve sosyal destek sağlamak gerekmektedir. 
Sosyallikte olan fayda ve baĢarısı nedeniyle insanların iĢlerinde ve 
yolculuklarında bile yalnızlığın kötü gösterildiğini, bundan dolayı 
sosyalleĢme sürecine hastanın dahil olması gerektiğini öne sürmektedir 
(Belhi, 2012: 182; 2012a: 524). Nitekim günümüz çalıĢmaları da ruhsal 
hastalıklarda, özellikle de depresyon gibi rahatsızlıklarda sosyal desteğin 
etkisinin önemine vurgu yapmaktadır. Hatta bazı çalıĢmalarda 
depresyonun yalnız kalmaktan, sosyal destek yoksunluğundan 
kaynaklanabileceği tartıĢmaları bile yer almaktadır (Arkowitz, 2003: 408).  

Obsesif Kompulsif Bozukluğun bir diğer tedavi Ģeklinde Belhi, 
meĢguliyet/uğraĢ terapisini önermektedir. Ona göre "boĢ kalmak, aklına 
kötü ve olumsuz düĢünceler gelen kimsenin bu düĢüncelerden acı 
duymasını artıran yalnızlığın benzeridir. Dolayısıyla insanın meĢgul 
olacağı ve günlerini geçireceği bir iĢi olması lazımdır. Ġnsan ruhu dıĢarıda 
uğraĢacağı bir iĢi olmadığı zaman kendi içinden bir Ģeylerle meĢgul 
olmaya yönelir. O da düĢünmektir. Nitekim bu kimse boĢ kalırsa 
kendisine acı veren düĢüncelere döner.” Belhi bu önerisine ek olarak 
günlük iĢlerine devam etmesini ve hayatını kazanmasına önem vermesini 
tavsiye etmektedir. Ancak birey tarafından yapılan bu rutin faaliyetler bir 
sıkılmaya neden olursa bu iĢlerden artan zamanlarında yeme içme, 
cinsellik, ruhu güçlendiren sema, güzel ve hoĢ yüzlere bakma gibi insanın 
hoĢuna giden zevklere yönelebilir. "Çünkü bunların her birinin insana acı 
veren, onu rahatsız eden vesvese ve havatırı düĢünmekten uzaklaĢtırmada 
bir payı vardır" (Belhi, 2012: 183). Razi ise kiĢinin sıhhatli kalması için 
gerekli oranda eğlence, sevinç ve haz tatmasını tavsiye ederek bir bakıma 
Belhi‟yi desteklemektedir (Razi, 2004: 102). Günümüz alanyazınında da 
Belhi ve Razi‟yi haklı çıkaran birçok çalıĢma görmek mümkündür. 
Özellikle Obsesif Kompulsif Bozukluğun da dahil olduğu anksiyete 
bozuklukları grubunda; ilgi, istek yitimi, anhedoni (zevk alamama, haz 
yitimi), depresyon ve korku belirtilerinin olduğunu görmekteyiz (Tezcan, 
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2000:77-98). Örnek bir biliĢsel terapi tedavi planına baktığımızda 
karĢımıza Ģu maddeler çıkmaktadır: depresif semptomları azaltın, 
eğlenceli aktiviteleri artırın, toplumsal yalnızlığı azaltın, biliĢsel 
çarpıtmalarını tespit edin ve bunları değiĢtirin vb. (Tompkins, 2004: 82). 
Bu tedavi planının Belhi‟nin yukarıda tavsiye ettiği tedavi planı ile 
uyumluluğu ĢaĢırtacak derecede benzeĢmektedir. 

Öte yandan vesvese hastalığının tedavisinde dıĢarıdan alınacak 
yardım kapsamında kiĢinin kendisine özel bir dost grubu oluĢturmasını, 
sorunlarını onlarla paylaĢmasını ve bu grubun ondaki kötü düĢüncelerin 
gerçek olmadığını, aklına gelen kötü düĢünceler olduğunu hatırlatmalarını 
tavsiye etmektedir. Bireyin kendi içinden alacağı yardımda ise olumsuz 
düĢünceler geldiğinde bunları yatıĢtıracak alternatif düĢünceler üretmesini 
önermektedir (Belhi, 2012: 184; 2012a: 534). Bu öneri biliĢsel terapide 
mantıklı gerekçeler bulma, alternatif düĢünceyi geliĢtirme, olumlu 
düĢünceyi yakalama Ģeklinde ifadesini bulmaktadır (Leahy L. 2004: 1-32). 
Belhi, insanın kendi kalbine arız olan olumsuz düĢüncelerin diğer 
insanlarda olmadığını görmesiyle aklına gelen bu düĢüncenin aslının 
olmadığı, sadece vesvese olduğunu anlayabileceğini belirtmektedir (Belhi, 
2012a: 534). Yazar bir bakıma bu önerisiyle günümüzdeki Sosyal 
öğrenme modelindeki dolaylı öğrenme metodunu öne sürmektedir 
(Bandura, 1972: 1-46). 

Belhinin vesvesenin tedavisine yönelik sunduğu belki de en 
önemli görüĢü, bu türden boĢ ve batıl düĢüncelerin dikkate alınmaması 
vurgusudur: "Ġnsanlardan gelen bilgiler vesvesenin batıl ve boĢ olduğuna 
tanıklık etmektedir. Ġnsanın bu vesvese ile hayatını zehir etmemesi ve 
bunun onu düĢünmesi daha gerekli olan konuları düĢünmekten 
alıkoymaması için vesveseyi dikkate almaması, ona vicdanına yerleĢme ve 
kökleĢme imkânı vermemesi gerekir" (Belhi, 2012: 185). Son olarak 
vesvesenin tedavisinde geliĢtirilmesi gereken düĢünme Ģekli olarak; 
Allah‟ın yaratması gereği her Ģeyin bir oluĢ ve bozuluĢ içerisinde 
olduğunu anlamak, düĢünmek gerektiğini aktarmaktadır. Sağlam olan her 
Ģey bozulur, yaĢam son bulur. Ancak durduk yerde bozulma 
gerçekleĢmez. Bozulmanın olması için mutlaka sebepler olmalıdır. 
Buradan hareketle Belhi, hayatın devamı, baĢına kötü Ģeyler geleceği, 
hastalanacağı gibi negatif düĢüncelere karĢı koymak gerektiğini, tedbir 
alındığında bunların gerçekleĢmesinin zor olacağını düĢünerek 
rahatlaması gerektiğini öğütlemektedir (Belhi, 2012: 187-188). BiliĢsel 
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terapilerde bu süreç, düşünceyi durdurma olarak adlandırılmaktadır. Hastada 
hayatı ile ilgili olumsuz düĢünceler artığında terapist tarafından düşünceyi 
durdurma tekniğiyle sahip olduğu olumsuz düĢünceleri farketmesi 
sağlanmaktadır (Leahy, 2007: 97). Böylelikle kaygının eĢlik ettiği olumsuz, 
hoĢ olmayan duyguların fiziksel olarak ortaya çıkıĢı bir nebze de olsa 
azaltılmıĢ olur. 

Sonuç 

YaklaĢık 1100 yıl önce yaĢamıĢ olan Ġslam düĢünürü Ebu Zeyd 
Ahmed el-Belhi'nin ruh sağlığına yönelik yapmıĢ olduğu tespitlerin ve 
önerdiği tedavi metotlarının bugün için bile klinik uygulamada yer 
bulduğunu göz önünde bulundurduğumuzda psikoloji ilmine yapmıĢ 
olduğu katkı daha anlaĢılır hale gelmektedir. Öyle ki tıp tarihi için oldukça 
önemli olan akıl sağlığı kavramının gerek Ġslam psikolojisinde ve gerekse 
nöropsikolojide kullanımına Belhi‟nin öncülük ettiği ifade edilebilir. 
Belhi, yaĢadığı dönemdeki hekimlerin fiziksel hastalıklara ve sağlığa önem 
verip, psikolojik hastalıkları göz ardı etmelerini doğru bulmayıp bu 
davranıĢı eleĢtirmektedir. Beden ve ruh sağlığını bir bütün halinde ele 
almıĢ, bedensel hastalıkların ruhsal hastalıklara yol açtığını yani 
psikosomatik hastalıkların oluĢtuğunu ileri sürmüĢtür. Aynı zamanda 
ruhsal hastalıkları sınıflandırmıĢ ve hastalıkların her birinin tedavisi için 
farklı biliĢsel terapiler önermiĢtir. Ruhsal hastalıkların kökeninde zihinsel 
çarpıtmaların olduğunu belirtmiĢ, tedavide biliĢsel çarpıtmaları tespit edip 
doğru ve alternatif düĢünme Ģekilleri hakkında bilgi vermiĢtir. Bu 
tedavileri de bireysel ve grup psikoterapisi Ģeklinde ele almıĢtır. Öte 
yandan eserinde önleyici hekimlikten söz etmiĢ ve bunun için alınması 
gereken tedbirleri sıralamıĢtır. Belhi‟nin kullandığı ve günümüzde biliĢsel 
terapiye denk gelen tedavisinde özellikle benlik saygısına vurgu yapması 
dikkate Ģayan bir diğer özelliğidir diyebiliriz. Bu özellikleri nedeniyle 
Belhi'yi bilinen ilk biliĢsel terapist/psikolog olarak tanımlayabilir. Aynı 
zamanda ruhsal sorunların çözümünde yeri geldiğinde, psikoterapi 
yetersiz kaldığında yatıĢtırıcı ilaçlar almayı tavsiye etmesini de iyi bir 
medikal psikolog ve psikiyatrist olduğu Ģeklinde tanımlayabilir. 
Dolayısıyla Belhi‟nin tıp sahasına olduğu kadar psikolojinin medikal 
psikoloji, biliĢsel psikoloji/terapi, psikofizyoloji ve psikosomatik 
alanlarına da değindiği söylenebilir.  

Belhi‟nin değindiği tedavi yöntemlerinin günümüz 
psikolojisindeki karĢılıklarını: psikoterapi/psikolojik danıĢma, 
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bireysel/grupla danıĢma/terapi, yüzleĢtirme, Gestalt terapideki 
farkındalık eğitimi, biliĢsel-davranıĢçı terapilerde kullanılan sistematik 
duyarsızlaĢtırma, duyarsızlaĢma, kademeli yaklaĢma ve taĢırma (flooding), 
kaçma/kaçınma, kendini gerçekleĢtiren kehanet veya beklenti etkisi, 
klasik ve edimsel koĢullanmada kullanılan ödül/ceza Ģeklinde 
sıralayabiliriz. Aynı zamanda bireysel terapilerde kullanılan düĢünceyi 
durdurma, psikoeğitim, hatalı düĢünceleri tespit, alternatif/doğru 
düĢünceyi öğrenme, varoluĢçu terapilerde kullanılan paranteze alma, 
hayatın anlamını sorgulama, psikanalizdeki savunma mekanizmaları, 
bilinç ve bilinçaltı süreçleri, id‟i tanıma ve ego‟yu güçlendirme gibi 
yöntemlerin de kullanıldığını belirtebiliriz. Ayrıca, ortak olarak kullanılan; 
meĢguliyet/uğraĢ terapisi, kiĢilik tipolojileri ve bireysel farklılıkları bilme 
ile sosyal öğrenme modelinin geliĢtirdiği; model alma, dolaylı öğrenme ve 
dolaylı ceza gibi yöntemlerin kullanıdığını görmekteyiz.  

Belhi‟nin eserinde doğrudan ve dolaylı olarak değindiği 
hastalıkları ise: öfke bozukluğu, cinsel iĢlev bozukluğu, panik atak, 
anksiyete, narsistik kiĢilik bozukluğu, ölüm fobisi, depresyon, 
psikosomatizaston, melankoli, obsesif-kompulsif bozukluk, bağımlılıklar, 
davranıĢ bozukluğu (patolojik yalan söyleme gibi), Ģeklinde sıralayabiliriz.  

Özelde Belhi ve genelde ise müslüman psikologların ruhsal 
hastalıklara neden olduğunu öne sürdüğü semptomları ise Ģu Ģekilde 
sıralamak mümkün görünmektedir: Haset/kıskançlık, cimrilik, 
açgözlülük, hırs, mevki/makam düĢkünlüğü, malayani/boĢ Ģeylerle 
uğraĢma, dindar olmamak, dünyevileĢme, ahret hayatını ve ölümü 
yeterince düĢünmeme, yalan söyleme, kibir, nefsin arzularına uyma, 
hayâ/utanmanın olmayıĢı. Bu semptomlarının tedavisinde ise: doğru 
olmak, mütevazı bir yaĢam sürmek, yeme, içme, cinsellik ve duygularda 
dengeyi gözetme, dini ritüelleri yerine getirmede hassasiyet göstermek, 
elindeki ile yetinmek/kanaatkarlık, tevekkül içinde olmak, kendine ve 
insanlara karĢı adil olmak, nefsi iyi Ģeylerle meĢgul etmek, yardımlaĢmak, 
empatik olmak, dünyaya ancak gerektiği kadar değer vermek, perhiz 
yapmak, oruç tutarak nefsi dizginlemek, dua terapisini kullanmak, Ģükran 
hislerini geliĢtirmek, utanma, hayâ, iffet duygularını geliĢtirmek 
önerilmektedir.  

Esasında Ġslam psikolojisi psikolojik iyilik halinin varlığını Allah‟la 
kurulan iyi bağa ve dünyadan çok uhrevi yaĢantıya değer vermekte 
görmektedir. Modern psikolojide ise hastalık; ruhsal karmaĢa veya 
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çatıĢmaların bir sonucu olarak fizyolojik semptomlar halinde kendisi 
gösteren bir süreç Ģeklinde değerlendirimektedir. Dolayısıyla Ġslam 
psikolojisi ile modern psikoloji arasındaki benzerliklerle birlikte en büyük 
farkın her ikisinin insanı ve kâinatı ele alıĢ tarzlarındaki farklılıkta ortaya 
çıktını belirtebiliriz. En nihayetinde geleneksel psikolojide hastalık bir 
sapma/kutsaldan sapma olarak değerlendirilir. Doğal olarak tedavide 
tekrar kutsala yönelme ile baĢka bir deyiĢle Kur‟an‟ı Kerimdeki ifadesiyle 
“Allah‟a kaçma” ile gerçekleĢecektir (51/Zâriyât-50). Bu bağlamda 
geleneksel kaynakları incelemenin, geleneğin bize ne söylediğini 
belirlemenin ve anlamanın önemli olduğu görülmektedir. Ruh sağlığı 
profesyonelleri için Belhi‟nin görüĢlerinin rehberlik yapacak nitelikte 
olduğu ifade edilebilir.  

Öte yandan Belhi‟nin bu görüĢlerinin ülkemizde son zamanlarda 
gündeme gelen dini danıĢmanlık sahasına da ciddi bir katkı 
sağlayabileceği de düĢünülmektedir. Batıda Pastoral care adı altında uzun 
bir zamandır yürütülen dini/manevi danıĢmanlık çalıĢmaları ülkemizde 
son yirmi yıllık süreçte konuĢulmaya baĢlandı. Hastaların rehabilitasyon 
süreçlerine katkıda bulunacak, manevi sorunları, endiĢeleri, sapma ve 
huzursuzlarını giderebilecek, dini ritüelleri yerine getirip manevi tatmin 
sağlayabilecek, sabır ve güven duygusunu ön plana çıkarabilecek bir dini 
danıĢmanlık becerisinin etkili ve faydalı olabileceği düĢünülmektedir. 
Ancak bu süreçte dini danıĢmanlıkta hangi metot ve uygulamaların 
kullanılacağı meselesi halen bir tartıĢma konusu olarak önümüzde 
durmaktadır. KuĢkusuz dini danıĢmanların ileri düzeyde bir biliĢsel terapi 
becerisine sahip olup terapi yapmaları beklenmemektedir. Yine de 
Belhi‟nin aktarmaya çalıĢtığımız görüĢlerinden istifade ederek baĢlangıç 
düzeyinde bir danıĢmanlık becerisine sahip danıĢmanların, dini 
danıĢmanlığa ihtiyaç duyan hastalara/danıĢanlara yardımcı olabilecekleri 
uzak bir ihtimal olarak görülmemelidir. Modern psikoloji kadar kadim 
Ġslam psikolojisinin bugünün insanına söyleyebileceği çok Ģeyinin 
olduğunu unutmamamız gerekiyor. Belhi, bu kadim bilginin sadece bir 
parçasını oluĢturmaktadır. Ġbn Sina, Kindi, Ebu Bekir er-Razi, Ġbn RüĢd, 
Gazali, Ġbn Miskeveyh, Ġbn Hazm ve daha birçok Ġslam psikoloğunun 
görüĢlerinden faydalanılarak pekâlâ alternatif birçok dini danıĢmanlık 
modelleri geliĢtirilebilir. 
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TÜRKĠYE‟DE DĠN, DĠNDARLIK VE DĠN PSĠKOLOJĠSĠ 
ARAġTIRMALARI: PSĠKOLOJĠDE YERELLĠK VE 

EVRENSELLĠK TARTIġMALARI BAĞLAMINDA BĠR 
DEĞERLENDĠRME 
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ÖZ 
Tek tip ve evrensel bir bilim anlayıĢı, özellikle insan ve toplum bilimleri 
açısından geçersiz bir ön kabuldür. Bu yüzden, psikolojinin modern versiyonu 
insan gerçeğinin indirgemeci, sınırlı ve soyut bir tasvirinden öteye 
geçmemektedir. Psikolojide son yıllarda yapılan tartıĢmalar sonucunda bugün 
gelinen nokta, her kültürün kendine ait özgün bir anlam çerçevesi olduğu ve 
bireylerin buna uygun kimlik ve kiĢilikler geliĢtirdiği Ģeklindedir. Bu bakımdan, 
insanın ruh dünyasını ve davranıĢlarını anlamada kültürlerarası yeni bir bakıĢ 
açısına ihtiyaç vardır. Hıristiyan-Yahudi geleneği üzerinde yükselen din 
psikolojisi için de bu durum farklı değildir. Bu alanda ele alınan konular, 
geliĢtirilen kavram ve teoriler büyük ölçüde bu gelenek içinde varlık bulan 
bireylerin dinî yapılarını yansıtırken, diğer din mensuplarının dindarlıkları 
hakkında çok fazla bir Ģey ifade etmemektedir. Bu yüzden, Türkiye‟de yapılan 
din psikolojisi çalıĢmalarının, Ġslam dininin temel inançları, tarihi, toplumsal, 
kültürel ve güncel formları dikkate alınarak yeniden düzenlenmesine ihtiyaç 
duyulmaktadır. 
Anahtar Kavramlar: Ġnsan ve Toplum Bilimleri, Ġndirgemecilik, Hermenötik, 
Kültürel Psikoloji, Dindarlık, Din Psikolojisi, Ġslâm Psikolojisi 
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RELIGION IN TURKEY: AN ASSESSMENT IN THE CONTEXT OF 

DISCUSSIONS OF LOCALITY AND UNIVERSALITY IN 
PSYCHOLOGY 

ABSTRACT 
A uniform and universal understanding of science, especially in terms of human 
and social sciences is a invalid pre-admission. Therefore, modern version of 
psychology does not go beyond the reality of human reductionist, limited and 
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an abstract imagery. As a result of discussions held in recent years in 
psychology, the point reached in today is that every culture has its own unique 
meaning frame and individuals have developed appropriately identity and 
personality. From this perspective there is need for intercultural a new 
perspective in understanding human‟s spiritual world and behaviors. This 
situation also for psychology of religion towering over Christian-Jewish 
tradition is not different. The topics covered in this field, developed concepts 
and theories highly reflect religious structures of individuals who being exist in 
this tradition, in the other hand it does not express a lot of things about 
religiosity of other members of religions. Therefore, there is a need to 
rearrangement the studies of psychology of religion in Turkey considering the 
basic beliefs, historical, social, cultural and contemporary forms of Islam. 
Key Words: Human and Social Sciences, Reductionism, Hermeneutic, Cultural 
Psychology, Religiosity, Psychology of Religion, Islamic Psychology 
 

GiriĢ 

Psikoloji insanın ruhsal hayatını, kiĢilik ve karakterini çeĢitli 
davranıĢ eğilimlerini anlamaya ve açıklamaya çalıĢan bir bilimdir. 
Psikolojinin ele aldığı konular, antik dönemden beri farklı bakıĢ açılarıyla 
da olsa çeĢitli medeniyetler ve toplumlarda insan merakına konu olmuĢ 
ve zihnini meĢgul etmiĢtir. Dinî inanç geleneği ve felsefi anlayıĢlarla da 
beslenen çeĢitli psikoloji teori ve açıklamaları insanlığın bilgi hazinesinde 
hiç eksik olmamıĢtır. Fakat bugün dünyanın büyük bir kısmında geliĢtiği 
ve yayıldığı Ģekliyle psikoloji bilimi esas olarak “Batı‟lı” bir disiplindir. 
Modern bir bilim olarak psikolojinin Batı dünyasının özellikle Amerikan 
bilim çevresinin bir ürünü olduğu ve dünyanın geri kalanının da bunu 
büyük ölçüde kabul ettiği bir gerçektir. Doğal olarak bu çevrenin değer 
yargılarını ve düĢünce tarzını yansıtmaktadır. Zira psikologlar da 
psikolojik olayları kavrarken kendi kültürel kimliklerini ortaya 
koymaktadır. Bu yüzden denebilir ki psikoloji insanı yaratmıĢtır; baĢka bir 
deyiĢle, psikolojinin kiĢiyi kavramsallaĢtırıĢı, aslında sosyal bir olgudur.1 

                                                      
1  Çiğdem KağıtçıbaĢı, İnsan-Aile-Kültür, Ġstanbul: Remzi Kitabevi, 1990: 20, 36; 

Kenneth J.Gergen, “Sosyal ĠnĢa: Batı‟nın Psikolojide Kendi Kendine 
KonuĢmasından KarĢılıklı Küresel KonuĢmaya”  Edt. Sibel A. Arkonaç, Doğunun ve 
Batının Yerelliği: Bireylik Bilgisine Dair, Ġstanbul: Alfa Yayınları, 2004: 4.; Mücahit 
Gültekin, Psikolojik Tehlike, Ġstanbul: Nesil Yayınları, 2008: 73-75. 
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ÇağdaĢ psikoloji genelde davranıĢı kültürel bağlamdan 
soyutlayarak inceler ve böylece insan davranıĢının evrensel boyutlarını ve 
kurallarını bulmayı amaçlar. Psikolojide pozitivist bir bilim felsefesine 
sahip fiziksel bilim modeli örnek alınmıĢtır. Bu da beraberinde etkisi 
incelenmeyen değiĢkenleri kontrol etmek için davranıĢı doğal ortamından 
ayıran metodolojik bir yaklaĢım getirmiĢtir. Bu yüzden akademik psikoloji 
yakın zamanlara kadar insan geliĢimini ele alırken çoğu zaman kültürü 
göz ardı ederek incelemiĢtir. Psikoloji hep evrensel bir bilim olmayı 
amaçlamıĢ olduğundan, kuram ve bulguların daha çok Batı kültürüne 
özgü olabileceği göz ardı edilerek, kültürlerarası geçerlik taĢıdığı 
varsayılmıĢtır. Bu nedenle, sosyal ve kültürel faktörler genellikle 
analizlerde yer almamaktadır. Bu sorun sadece geliĢim psikolojisini değil 
–din de dâhil- inceleme alanı insan olan bütün psikoloji dallarını 
ilgilendirmektedir. Bütün yönleriyle göz önüne alındığında modern 
psikolojinin temel kavramı olan “kiĢi” kavramlaĢtırmasının dünya 
kültürleri bağlamında oldukça tuhaf bir fikir olduğu2 değerlendirmesi 
hiçbir abartı içermemektedir. Tüm kültürler için genel geçer, evrensel, tek 
tip bir insan tasavvurunun gerçek dünyada bir karĢılığı yoktur. Çünkü 
psikolojik gerçek sadece kiĢilerin belli kültürel aktivitelerinde 
araĢtırılabilir. Aslında kültürel bir aktivite, yorumun konusudur. Fakat 
psikoloji yorumdan daha fazlasını yapar, açıklar da.  Gerçekte, insan 
eylemi, zihni ve tecrübesi farklı kültürlerdeki değiĢik formlara uygunluk 
gösterir. Ġnsan doğasında kültürden bağımsız bir Ģeyden söz edilemez. 

Bu incelememizde, modern psikoloji bilim geleneğinin zaafları ve 
sorunlu alanları vurgulandıktan ve bunun aĢılması yolunda ortaya 
konulan yeni yaklaĢım ve çabalara iĢaret edildikten sonra, bütün bunların 
din psikolojisi alanındaki yansımaları ve Türkiye‟de bu alanda yapılan 
çalıĢmaların genel bir değerlendirmesi yapılmıĢtır. 

Psikolojide Yeni YaklaĢımlar 

Son yıllarda sosyal ve kültürel psikoloji ve antropolojinin 
geliĢmesiyle birlikte, aynı ya da benzer insan davranıĢlarının farklı kültürel 
ortamlarda farklı anlamlar taĢıdığı, dolayısıyla tek tip evrensel bir insan 
tabiatı değil, kültürler, toplumlar ve sosyal grupların sayısı oranında pek 

                                                      
2  C.Geertz, From the Native‟s Point of View: On the Nature of Anthropological Understanding. 

In Local Knowledge, New York: Basic Boks, 1976. 59. 
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çok insan tabiatından söz edilebileceği anlaĢılmıĢtır. Kültürel psikolojide 
araĢtırmacılar psikolojik iĢleyiĢin manidar bir Ģekilde kültürel ortama 
gömülü olma ihtimalini inceler. Bu sebeple, modernist kalıpta psikolojiye 
rehberlik eden evrenselci varsayımların tersine burada psikologlar benlik, 
biliĢ, duygu ve heyecan gibi kavramların bile kültürel gelenekler içinde 
doğduğunu öne sürerler. Mesela duygular sadece doğal ve kaçınılmaz 
tepkilerin irrasyonel belirtileri olarak değerlendirilemez. Aynı zamanda 
inanç sistemleri ve kültürel topluluklar tarafından belirlenen istekler, 
kanaatler ve değerlendirmelerin bir göstergesidir. Toplumsal Ģartlar 
içerisinde kazanılan ve ifade edilen, sosyo-kültürel bir tarzda belirlenen 
tecrübe örüntüleridir. Neticede duygusal belirtiyi oluĢturan Ģey, belli 
bağlamda yorumlanan ve düzenlenen farklı tepkilerdir. Yani duygular, 
daha önce geçerli olan kültürel formlara uygunluk gösterirler.3 

Bu bakıĢ açısı psikolojide hiçbir evrensel bilginin mümkün 
olamayacağı anlamına gelmez. Ancak insanın psikolojik alanını yöneten 
birtakım dinamik prensipler değiĢmez ve evrensel olabilir. Belli bir 
kültürel ortamda yetiĢen insan o toplumun değerlerine göre bir kiĢilik ve 
kimlik geliĢtirmektedir. Hiçbir belirgin kültürel düzene bağlı olmaksızın 
geliĢen insan doğasının nasıl bir biçim alacağını hiç kimse bilemez.4 
Bundan dolayı, Batılı olmayan ortamlarda psikolojik olayların en önemli 
ortamını oluĢturduğu için her kültürün kendi içinde incelenmesi 
gerektiğini ileri süren yerel psikoloji anlayıĢı büyük güç kazanmıĢtır. Farklı 
yerel gerçeklerin karĢılaĢtırmalarından ortak noktalar çıktığı zaman, 
evrenselliğe yaklaĢmaya baĢlayacağımız söylenebilir.5 Bu yüzden son 
zamanlarda kültürlerarası psikoloji büyük destek görmektedir. Psikolojide 
geçerli olan pozitivizme ve kültürü göz ardı eden dar gerçeklik 
tanımlarına bir tepki olarak görecelik ve yorumculuk (hermeneutic) akımları, 

                                                      
3  Bkz. Jacob A. Belzen, “Din Psikolojisinde Tarihsel-Kültürel YaklaĢım: 

Disiplinlerarası AraĢtırmalar Ġçin BakıĢ Açıları”, Çev. Ali Ayten, MÜİF Dergisi,  Sayı: 
33 (2007/2), ss. 221-240. 

4  Bkz. Davıd Krech-Rıchard S. Crtutchfıeld, Sosyal Psikoloji, Nazariye ve Problemler Çev. 
Erol Güngör, Ġstanbul: Ġstanbul Üniversitesi Edebiyat Fakültesi Yayınları, 1970: 
48–49; Muzaffer ġerif, Sosyal Kuralların Psikolojisi, Çev. Ġsmail Sandıkçıoğlu, Ġstanbul: 
Alan Yayıncılık, 1985: 152–154. 

5  Çiğdem KağıtçıbaĢı, Kültürel Psikoloji, Kültür Bağlamında İnsan ve Aile, Ġstanbul: Yapı 
Kredi Yayınları, 1998: 32–33. 
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özellikle kültürlerarası psikolojide ve antropolojide önem kazanmıĢtır. Bu 
anlayıĢa göre, bütün psikolojik kavramlar ve bu arada kiĢilik kavramı da 
kültürlerarası çeĢitlilik gösteren kültürel/sosyal bir üründür. 

Din Psikolojisi 

Modern psikoloji biliminin paralelinde geliĢen din psikolojisi 
tecrübî yöntemlerle (ampirik) dinî olguları araĢtıran bir bilimdir ve XX. 
yy‟ın baĢlarında ortaya çıkmıĢtır. Psikolojinin ve psikolojideki önemli 
ekollerin kurucusu sayılan psikologların hemen tamamı (W. James, W. 
Wundt, S. Freud, C. G. Jung, G. W. Allport, A. Maslow, ...) aynı 
zamanda din psikologlarıdır. Ġnsanın ruhsal yaĢantısını ve davranıĢlarını 
konu edinen bir bilimin, birey ve toplum hayatının, kültürün ayrılmaz bir 
unsuru olan dinî olguları görmezlikten gelmesi düĢünülemezdi ve nitekim 
öyle de oldu. Dine yönelik ister olumlu, ister olumsuz bir inanç ve tutum 
sahibi olsun, psikoloji formasyonuna sahip araĢtırmacılar, bireyin 
hayatındaki dinî geliĢmeleri ve inanç yapılanmasını, dinî tecrübe ve 
inançların, dua, ritüel ve ibadetlerin insan davranıĢları üzerindeki güçlü 
etkisinin anlamını açığa çıkarmayı kendilerine görev bilmiĢlerdir. 

BaĢta ABD olmak üzere çeĢitli Avrupa ülkelerindeki ilk din 
psikologları çalıĢmalarını, Hıristiyan-Yahudi kültürünün hâkim olduğu bir 
ortamda yürütmüĢlerdir. Psikolojinin temel insan anlayıĢındaki 
sınırlılıkları, bireyin özelliklerini değerlendirmedeki yetersizlikleri ve orta 
sınıf beyaz öğrencilerle sınırlı kalıp, genellenemeyen sonuçları aynı Ģekilde 
din psikolojisi için de sorun teĢkil etmektedir. Dolayısıyla onların karĢı 
karĢıya bulundukları din ve araĢtırma konusu olarak seçtikleri dinî olgular 
bütünüyle kendi kültürel gelenekleri ile sınırlı kalmıĢtır. Az sayıda da olsa 
bazı araĢtırmacıların zaman zaman Ġslam ya da Doğu‟lu bazı dinî 
geleneklere yönelik sınırlı baĢvuruları olsa da6 bunlarla sağlıklı bir 

                                                      
6  Ünlü din psikologu W. James, Hz. Peygamber‟in yaĢadığı vahiy tecrübesini 

yorumlarken bunun,  Yahudi peygamberleri, bazı Hıristiyan azizleri ve mistikleri ile 
aynı özellikleri taĢıyan otomatik ya da yarı otomatik bir Ģekilde alt Ģuur yoluyla açığa 
çıkan bir olay olduğunu ileri sürmektedir, bkz.Varieties of Religious Experience. A Study 
in Human Nature, Centenary edt., London and New York: Routledge 2002: 370. 
Yakın zamanlarda W. M Watt, Jung‟cu bir açıklama modeline baĢvurarak Yahudilik, 
Hıristiyanlık ve Ġslam‟ın dayandıkları “vahiy tecrübelerinin kolektif bilinçdıĢından 
doğan muhtevalar” olduğunu dile getirmiĢtir. Ona göre, geleneksel açıklamalarla 
modern psikoloji arasında bir bağdaĢtırma ile Ģöyle bir açıklama yapılabilir: Melek 
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kıyaslama yapma imkânı hemen hemen hiç olmamıĢtır. En çok düĢülen 
hata ise kendi din ve kültür dünyalarını anlamlandırmak için 
baĢvurdukları kavramları ve açıklama modellerini farklı bir inanç geleneği 
için de geçerli olabileceğini varsaymalarıdır. Burada açık bir 
indirgemecilik söz konusudur. 

Aslında Batı bilim geleneğinin genel bir karakteri olan 
“indirgemecilik” tek yönlü de değildir. Bir yanda dinî olgular, bireysel, 
sosyal ve kültürel türden dinî olmayan olgulara indirgenirken, diğer 
yandan Ġslam ve diğer Batı dıĢı dinler Hıristiyan-Yahudi modeline 
indirgenmektedir. Bir araĢtırma tekniği olarak doğa bilimlerinde olduğu 
gibi sosyal bilimlerdeki indirgemeciliği bir kenara bırakarak bir din olarak 
Ġslam‟ın farkı yeni yeni dile getirilmeye baĢlanmıĢtır. Bazılarına göre bir 
din olarak Ġslam, hem insan ve toplum bilimlerinde hem de din 
bilimlerindeki mevcut tanımlamalara bir “meydan okuma” ortaya 
koymaktadır.7 Ġslam‟ın, kelimenin tüm mevcut tanımlarına göre bir din 
olduğu doğrudur; fakat bu onun Batı‟lı anlamda sadece bir din ya da 
inanç olduğu anlamına gelmemektedir. Batı‟lı dinî gelenekte din, oldukça 
sık olarak maddi gerçekliğe karĢıt manevi bir varlık ya da gerçeklik olarak, 
din dıĢına karĢıt olan kutsal olarak, dünyevi olana karĢıt dinî bir Ģey olarak 
düĢünülmüĢtür. Böyle bir din tasavvurunun felsefi veya diğer nedenleri 
ne olursa olsun, bu tasavvur Ġslam‟ı doğru anlamanın önündeki en büyük 
engel olarak değerlendirilmektedir. Çünkü Ġslam dini geleneği yaygın bir 
Ģekilde hayatın bütün alanları ile toplumun tüm katmanlarına dair 
bütüncül bir birlik sağlama özelliğine sahiptir. Onun, farklı bağlamlarda 
farklı Ģekillerde ifade edildiği üzere, kelimenin en geniĢ anlamıyla ilk 
etapta bir medeniyet, bir sosyal yapı, belli bir hayat tarzı ve bir kültürel 

                                                                                                                             
vahyi önce Hz. Peygamber‟ in Ģuuruna yerleĢtirdi daha sonra onlar buradan Ģuur 
üstüne çıktı. Belki denebilir ki Ģuuraltı meleklerin (veya Ģeytanların) faal oldukları bir 
bölgedir bkz. Modern Dünyada İslam Vahyi Çev. Mahmet S. Aydın, Ankara: Hülbe 
Yayınları, 1982: 148-154. James kitabında ayrıca Gazzali‟nin el-Münkız‟ından 
aktarılan otobiyografisinden alıntılar yaparak, vecd halinin yorumlanamayacağını, 
mistik hakikatin ancak onu tecrübe eden kimse için var olduğunu kaydetmektedir, 
a.g.e., ss. 311-314. 

7  Jacques Waardenburg, İnsan Bilimleri, Sosyal Bilimler ve İslam Çalışmaları, Derl. ve 
Çev.: Ömer Mahir Alper, Batı‟da Din Çalışmaları, Ġstanbul: Metropol Yayınları, 2002: 
256. 
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gelenek olduğu söylenebilir. Bu yüzden Batı‟lı araĢtırmacıların Müslüman 
bireyler ve toplumların hayat tarzlarına yönelik ilgileri genelde, bir bütün 
olarak Ġslam‟a dair belli genel ifadeler ve hatta önyargılar düzeyinde 
kalmakta, ulaĢılabilir verilere yönelik akademik bir ilgiyi ve Müslüman 
hayat tarzına iliĢkin insani bir alakayı yansıtmamaktadır. Belki bu konuyla 
ilgilenen araĢtırmacının hususi inancının ve maneviyatının -ya da 
maneviyat eksikliğinin- bir yansıması olmaktadır.8 Bu tespitlerin bizi 
götürdüğü sonuç Ģudur: Batı‟lı bilim adamlarının Ġslam‟la ilgili din 
çalıĢmaları nesnel gerçekliği ortaya çıkarmaktan çok uzak, tek yönlü, bu 
ülkelerdeki ideolojik duruĢlarca ileri düzeylerde belirlenmiĢ 
bulunmaktadır. Ġslam daima Avrupalılar tarafından ideolojileĢtirilmiĢtir ve 
Müslüman toplumların hem siyasal hem de dinî yönlerinin daha insaflı, 
objektif ve bilimsel çalıĢılmasına ulaĢmaya direnç de oldukça fazladır.9 
Son yıllarda Batılı psikolog ve sosyal bilimcilerin Ġslam‟la ilgili en temel 
ilgilerinin “Ģiddet ve terörizm” konusuyla sınırlı kalması bu yargıyı 
güçlendirecek niteliktedir. Onlar kendilerince Ġslami köktenciliğin 
psikolojik ve davranıĢsal temellerini açığa çıkarmayı kendilerine en 
önemli görev bilmiĢlerdir. 

ÇağdaĢ Din Bilimlerinin din araĢtırmalarında, “kültürel bir 
gerçeklik” olarak dine baĢvurduğu göz önüne alınırsa, farklı kültürler 
içerisinde gözlemlenen çeĢitli dinî olguların kendine özgü yapı ve anlam 
haritası ile var olduğu çok iyi bilinen bir husustur. Fakat gerek Batılı 
araĢtırmacılar ve gerekse farklı din ve coğrafyalarda yer alan diğer ülke 
bilim adamlarının bu gerçeğin hakkını verdiğini söylemek çok zordur. 
Çoğu zaman din psikolojisi bilimi olarak evrensel bir bilim hüviyetiyle 
sunulan olgular ve yorumlar tamamıyla Hıristiyan-Yahudi gerçeğinin bir 
yansımasından ibarettir. Bu merkezi bakıĢ açısıyla bütün farkların ortadan 
kalktığı ve dinin tek tip bir gerçekliğe indirgendiği çalıĢmalar yakın 
zamanlara kadar hâkim anlayıĢı temsil etmektedir.10 

                                                      
8  Waardenburg, a.g.e. s. 251, 256, 271. 

9  Waardenburg , a.g.e., ss. 267-268. 

10  A. Vergote bu gerçeğin farkında olan ve bunu itiraf eden önemli isimlerin baĢında 
gelir. O bu durumu Ģöyle değerlendirmektedir: “Tecrübî bir bilim olarak psikoloji 
somut dinî olguları incelemeye özen göstermektedir. Bu kitabın izleyen 
bölümlerinde, elde edebildiğimiz kadarıyla diğer dinler hakkındaki bilgilere de 
tamamen açık kalarak, dikkatimiz Hıristiyanlığa yönelik olacaktır. Bu tercihi zorunlu 
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Bütün bunlar, bazı Müslüman düĢünür ve bilim adamlarının, 
genelde psikoloji ve özelde din psikolojisine yönelik itiraz ve eleĢtirilerine 
hak verdirecek boyutlardadır. Din psikolojisinin henüz çocukluk 
yıllarında M. Ġkbal, çağdaĢ bir din araĢtırması olan din psikolojisinin 
benimsediği tecrübî yöntemi son derece olumlu görüp, hararetle bunu 
savunurken, öte yandan kendi döneminde yapılan çalıĢmaların 
yetersizliğinden ciddi olarak yakınmaktadır. Ona göre W. James, Jung ve 
Freud gibi öncülerin ortaya koydukları din psikolojisi görüĢleri, dinin dıĢ 
kabuğuna bile ulaĢmaktan çok uzaktır. Bundan dolayı o, din psikolojisi ile 
uğraĢacak Müslüman araĢtırmacıların gerek teorik ve kavramsal düzeyde 
ve gerekse yöntemsel olarak bu alanda yapılan çalıĢmalarla ilgili eleĢtirel 
bir bakıĢ açısı ve yeni araĢtırma usulleri geliĢtirmeleri gerektiğinin altını 
çizmektedir.11 

Bedri„nin genel anlamda Batılı psikoloji ekollerine Ġslami bir 
duyarlılıkla yönelttiği eleĢtiriler de bir baĢka açıdan önem taĢımaktadır.12 
Ona göre Ġslam kültür ve medeniyetinin insan tasavvuru ile modern 
psikoloji ekollerinin birçoğunun insan tasavvuru arasında temelde bir 
uyuĢmazlık söz konusudur. ÇağdaĢ psikoloji genel itibariyle Ġslam 
inancına ve değerlerine yönelik bir tehdit oluĢturmaktadır. Bu bakımdan 
bu bilgilerden Ģimdilik ciddi bir eleĢtiri ve seçme sürecine bağlı olarak 
yararlanmak mümkün olsa da, gelecekte Müslümanların kendi bilim 
geleneğini inĢa etmeleri zarureti ve görevi bulunmaktadır.13 A. Haque, 
Bedri‟nin görüĢleri üzerinde yürüyerek, önce psikolojide dine karĢıt ve 

                                                                                                                             
kılan basit sebepler vardır: Kültürümüzün büyük çoğunluğunun dinî olan 
Hıristiyanlık bize en doğrudan açıktır ve psikolojik araĢtırmaların büyük çoğunluğu 
da Hıristiyan örneklem üzerinde yapılmaktadır. Dinî bir değiĢken üzerinde yapılan 
her incelemede olduğu gibi, eğer bu çalıĢmanın evrensel bir önemi varsa bu 
açıkçası,  içinde bütün ineklerin renklerinin gri olduğu bir  sis içinde 
karĢılaĢtırmacının, farkları ortadan kaldırmaktan kaçındığı için olacaktır.” Bkz. 
Religion, Foi, İncroyance, Bruxelles: P. Mardaga edt., 1983. 10. 

11  Muhammed Ġkbal, İslam‟da Dinî Tefekkürün Yeniden Teşekkülü, Çev. Sofi Huri, 
Ġstanbul: Çeltüt Matbaası, 1964: 212–215. 

12  Bkz. Malik Babibekir Bedrî, Müslüman Psikologların Çıkmazı, Çev. Harun ġencan, 
Ġstanbul: Ġnsan Yayınları, 1984. 

13  Bu yöndeki eleĢtiriler baĢka araĢtırmacılar tarafından da zamanla ilerletilmiĢ ve 
detaylandırılmıĢtır. Yakın zamanda çıkan Ģu kitaba bakılabilir: Mücahit Gültekin, 
Psikolojik Tehlike, Ġstanbul: Nesil Yayınları, 2008: 102–135. 
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dinin özüne aykırı görüĢ ve eğilimlerin temizlenmesi ile psikoloji ve dinin 
bütünleĢtirilmesi ve daha sonra psikolojinin Ġslami bir anlayıĢla yeniden 
kurulmasının gereğini savunmaktadır.14 Bu paralelde özgün bir “Ġslam 
Psikolojisi” arayıĢı 1970‟li yılların baĢlarından itibaren, çeĢitli yayınlar ve 
toplantılarla sürdürülmektedir.15 Özellikle Malezya Uluslararası Ġslam 
Üniversitesi Psikoloji Bölümü, bir süreden beri Ġslami Psikoloji 
araĢtırmaları için araĢtırmacıları teĢvik etmektedir. 

Batı‟da muhafazakâr Hıristiyan ve Yahudi psikologların da benzer 
bir arayıĢ ve çaba içerisinde oldukları bilinen bir husustur. 1982‟den beri  
“Psychology and Christianity” ve “Journal of Psychology and 
Christianity” ve  1990‟dan beri de “Psychology and Judaizm” gibi 
dergiler çıkmaya baĢlamıĢtır. Bugüne geldiğimizde pozitivist çevreler 
tarafından çok fazla dikkate alınmasa da, Hıristiyan Psikolojisi (Christo-
Psychology) alanında bilimsel bir geleneğin etkinliğini sürdürdüğü ve bu 
alanda önemli bir birikimin oluĢtuğu görülmektedir. Ayrıca “Pastoral 
Psikoloji” (Pastoral Psychology/Care) baĢlığı altında yayınlanan ve din 
görevlilerinin toplumun çeĢitli kesimlerine yönelik dinî danıĢmanlık ve 
rehberlik hizmetlerini etkin hale getirmek için çağdaĢ psikoloji birikimini 
Hıristiyan inancı ile bütünleĢtirmeyi hedefleyen çalıĢmaları da ilave etmek 
gerekir. Bütün bunların yanında, yakın zamanlarda yayınlanan bazı din 
psikolojisi el kitaplarında, farklı dinî geleneklerin (Yahudilik, Katoliklik, 
Protestanlık, Ġslam, Budizm, Hinduizm) dinî tecrübe ve dindarlık 
anlayıĢlarına en baĢta ve ayrı bir bölüm olarak yer verilmesi16 de dikkat 

                                                      
14  Amber Haque, “Psychology and Religion: Their relationship and integration from Islamic 

perspective.” American Journal  of Islamic Social Sciences, 15 (4), 1998: 97-116. 

15  Amerika ve Kanada da faaliyet gösteren Müslüman Sosyal Bilimciler Derneği (The 
Association of Muslim Social Scientists)  1973 yılından beri “ American Journal of 
İslamic Social Science” dergisini çıkarmakta ve bu dergide zaman zaman Ġslam 
Psikolojisi konusunda yazılar yayınlanmaktadır. Aynı dernek tarafından 1975 yılında 
“Ġslam ve Psikoloji” üzerine ilk sempozyum düzenlenmiĢtir. Er-ReĢat Enstitüsü de 
1978 yılında Riyad‟da “Psikoloji ve Ġslam” konulu ilk uluslararası nitelikte bir 
bilimsel toplantı gerçekleĢtirmiĢtir. 

16  Bkz.Fouad Mougghrabi, “Islam and Religious Experience”, Ralph W. Hood 
Jr.,(edt.) Handbook of Religious Experience, Religious Education Press, 
Alabama:Birmingham, 1995, Part I, ss.13–144; H,  Syed Arshad Husaın,“Religon 
and Mental Health From The Muslim Perspective” Harold G.Koening (Edt.), 
Handbook of Religion and Mental Health, Academic Press, San Diego, California 1998. 
279-290. 
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çekici bir geliĢme olarak karĢımıza çıkmaktadır. Belki daha da önemlisi, 
Uluslararası Din Psikolojisi Dergisinin (The International Journal for the 
Psychology of Religion) 2002 yılı özel sayısı, “ÇatıĢmadan Diyaloğa: Din 
Psikolojisinde Ġslami YaklaĢımlar ve Batılı Ġncelemeler” baĢlığını 
taĢımakta oluĢudur. Dergide ağırlıklı olarak 2001 yılında Ġran‟ın baĢkenti 
Tahran‟da yapılan Birinci Uluslararası Akıl Sağlığı ve Din Kongresinde 
sunulan bir kısım bildiriler ve müzakerelere yer verilmiĢtir. Bu bildiri ve 
müzakerelerin en dikkat çeken yanı, din psikolojisinde kültürel bakıĢ 
açısının, özellikle Ġslami yaklaĢımların öne çıkarılmıĢ olmasıdır. Batı 
sınırları içerisinde geliĢmiĢ olan din psikolojisinin ağırlıklı olarak 
Hıristiyan örneklem üzerine dayandığı vurgulanmaktadır. Din ve 
dindarlık araĢtırmasının diğer din ve inançları da içine alacak Ģekilde yerel 
kanallara doğru geniĢletilmesi vurgulanmaktadır.  Bu dergide Ģimdilik çok 
yeterli olmasa da bu Ģekilde Batı‟dan farklı dinî gelenek mensubu birey ve 
gruplara açılma, onlarla bir diyalog ve iletiĢim süreci içerisine girme, yerel 
kültürlerin kendi inanç dünyalarını kendilerinin anlamlandırması için 
teĢvik etme ve destek verme yönündeki geliĢmeler sözü edilen bilimsel 
yöntemdeki paradigma değiĢiminin bir uzantısıdır. Bu yöndeki ilginin din 
psikolojisi çalıĢmalarında ölçekleri de içine alacak bir alana yayıldığı 
görülmektedir. Ünlü din psikoloğu Pargament‟in danıĢmanlığında 
Müslüman bir doktora öğrencisi tarafından tez olarak hazırlanan “Ġslami 
Dindarlık Ölçeği”17 bunun ilk örneklerinden birisi olarak gözükmektedir. 

Geldiğimiz Ģu noktada özellikle insan ve toplum bilimlerinde hem 
yerel ve hem de kültürlerarası bir bakıĢ açısının önemi daha iyi anlaĢılmıĢ 
bulunmaktadır. Din psikolojisinin de bu yönde ilerlemesi kendi geleceği 
açısından büyük önem taĢımaktadır. Kültürlerarası bakıĢ açısı, 
araĢtırmacının kendi inançlarının kültürel temeline daha duyarlı olmasını 
sağlayacaktır. Kendi toplumunun ve insanının gerçeğine ancak bu yolla 
ulaĢabilecektir. Öte yandan, tarih boyunca psikolojinin Batı‟nın yerel 
bilimi olarak geliĢtiği göz önüne alınırsa, psikolojinin evrensellik 
iddialarının doğrulanması için de, Batı‟nın dıĢında da geçerliliği sınanmıĢ 
olacaktır. 

                                                      
17  Hisham Abu Raiya, A Psychological Measure of İslamic Religiousness: Evdence for Relevance, 

Reliability and Validity. Graduate College of Bowling Green State University (Doctor 
of Philosophy), August 2008. 
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Bu düĢünceler ıĢığında ülkemizde din psikolojisi alanındaki 
geliĢmelere bir göz atmak istiyoruz. 

Türkiye‟de Din Psikolojisi Alanındaki Ġlk GeliĢmeler 

Ülkemizde din psikolojisi 40–50 yıllık bir gecikmeyle tanınmaya 
baĢlandı. H. Ziya Ülken‟in Anadolu‟da yaĢamıĢ bazı tasavvufi Ģahsiyetleri 
konu alan makale ve konferansları,18 bu alanda öncü çalıĢmalar olarak 
karĢımıza çıkmaktadır. Amerika‟da W. James ve takipçilerinin, dinî 
tecrübeyi en ileri ve kâmil manada yaĢayan yüksek dindar Ģahsiyetlerin 
tanınması yönündeki din psikolojisi anlayıĢına paralel olarak ele alınan bu 
konuların hem zamanın ruhuna uygun hem de din psikolojisi alanında 
çalıĢacaklara doğru bir hedef gösterici nitelikte olduğu söylenebilir. 
Bundan çok sonraları ġerif Mardin‟in, Cumhuriyet döneminin en önemli 
ve etkili dinî siması olan Bediüzzaman Said Nursi ile ilgili Amerika‟da 
yaptığı monografik sosyolojik çalıĢmanın19 „yerel dinî hayatı kendi 
kaynakları doğrultusunda anlamaya çalıĢma‟ yönünde atılmıĢ önemli bir 
adım olduğunu da burada kaydetmek gerekir. Fakat genelde ülkemizdeki 
sosyal bilimcilerin din konusuna baĢtan beri mesafeli durduklarını da 
ilave edelim.  Din psikolojisi adı altında ülkemizde ilk olarak yayınlanan 
ders notları ve kitaplarda, bir ölçüde de olsa kendi toplumumuzun dinî 
değerleri ve kaynakları üzerine bir duyarlılığın var olduğu görülür. Din 
psikolojisinin gelecekte baĢta gelen vazifesinin, insan ruhunun ezeli bir 
ihtiyacı olan din olgusunu “bugüne kadar ihmal edilmiĢ olan, dinlerin en 
mütekâmili Ġslamiyet çerçevesi içinde ele almak” olduğunu dile getiren B. 
Ziya Egemen, “Ġslam din psikolojisi” kavramını ısrarla vurgular. Ona 
göre; dinî yaĢanıĢ ile bu yaĢanıĢın her çeĢit dıĢa yansıyan ifadelerini 
araĢtırma, sebep ve sonuç bağları içerisinde bunları inceleyip, kaide ve 

                                                      
18  Bunların baĢlıcaları Ģunlardır: H. Ziya Ülken, “Anadolu Tarihinde Dinî Ruhiyat 

MüĢâhedeleri: Burak Baba, Geyikli Baba”, Mihrap Mecmuası, Sayı: 13–14, Haziran 
1340, ss. 434–448; “Anadolu Tarihinde Dinî Ruhiyat MüĢahedeleri: Hacı BaktaĢi 
Veli”, Mihrap Mecmuası, Sayı: 15–16, (1Temmuz 1340), ss. 515–530;  Türk Tarihinin 
Ana Hatları: Türk Mistisizmini Tetkike Giriş, Ser II, No:32 Ġstanbul: AkĢam Matbaası, 
1934; “Tasavvuf Psikolojisi” (1944-1945 Ġstanbul Üniversitesi Konferansları‟ndan 
ayrı basım,  Ġstanbul: Kenan Matbaası, 1946, ss.193-206. 

19  ġerif Mardin, Religion and Socal Change in Modern Turkey. The Case of Bediüzzaman Said 
Nursi, (1988: State University of New York Pres). Türkçesi: Bediüzzzaman Said Nursi 
Olayı. Modern Türkiye‟de Din ve Toplumsal Değişim. Çev. Metin Çulhaoğlu, Ġstanbul: 
ĠletiĢim Yayınları, 1992. 
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kanunlarını ortaya koymaya çalıĢan din psikolojisi için, özellikle Ġslami 
mezhep ve tarikatlar zengin araĢtırma ve müĢahede imkânları 
sunmaktadır. Bütün bir çeĢitliği ile tasavvufi haller, dinî ayin ve erkânlar, 
vecd ve istiğrak, keĢif ve keramet gibi olağandıĢı hallerin yanı sıra, 
bunların yaĢanmasına yol açan zikir,  riyazet, çile, itikâf, semâ gibi 
uygulamaların psikolojik nedensellik çerçevesinde ele alınması din 
psikolojisinin, özellikle Ġslam din psikolojisinin inceleme konularını 
oluĢturur.20 Dinî yaĢanıĢ ve davranıĢlar üzerinde çalıĢan din psikolojisinin 
Amerikan ve Avrupa literatürünün çeĢitlilik ve zenginliğine temas eden 
yazar, fakat bu malzemenin birinci derecede Hıristiyanlık merkezinde 
toplandığına iĢaret eder. Büyük çoğunluğu Hıristiyan olan Avrupa‟nın bu 
gayretini tabii karĢılamakla birlikte diğer dinleri ihmal etmesinde açık bir 
taassubun olduğunu ifade eder. Ona göre, bu taassubun en belirgin Ģekli 
Ġslamiyet konusunda kendisini göstermektedir. Çoğunlukla bilimsel 
anlayıĢla izahı güç olan, onu küçük düĢürmeye yönelik gayretler Ġslam 
psikolojisi alanında zayıf ve çoğunlukla yanlıĢ hükümlere yol açmıĢtır. Ön 
yargılı, hasmâne ve bilim dıĢı bu yanlıĢ görüĢleri eleĢtirmek için din 
psikolojisi geniĢ imkânlar sunmaktadır. Fakat bunun için din 
psikolojisinin, Ġslam teolojisi ve felsefesi alanındaki çalıĢmalarla 
bütünleĢtirilme zorunluluğu vardır.21 Egemen bugün yeni yeni eksikliği 
fark edilen önemli bir konuya daha parmak basmıĢtır. O da farklı din 
mensuplarının dinî yaĢayıĢ farklarını incelemek için gelecekte, din 
psikolojisinin bir kolu olarak “Mukayeseli Din Psikolojisi” çalıĢmalarının 
baĢlatılmasıdır.22 

Yine ülkemizde ders kitabı olarak yazılan Osman Pazarlı‟nın “Din 
Psikolojisi”(1968) kitabı yukarıdaki bu tavsiyeler doğrultusunda atılmıĢ 
somut bir adım sayılabilir. Kelâm, Tasavvuf, Dinler Tarihi, Felsefe ve 
Parapsikoloji gibi çok farklı disiplinler çerçevesinde ele alınan konularla 
din psikolojisi konularının bir arada ele alındığı bu kitapta, her konuda 
Ġslami bakıĢ açısının da yansıtılmaya çalıĢma gayreti olduğu 
görülmektedir. Teorik sınırların dıĢına pek çıkamayan, akademik din 

                                                      
20  B. Ziya Egemen, Din Psikolojisi, Ankara Üniversitesi Ġlahiyat Fakültesi Yayınları, 

Ankara: Türk Tarih Kurumu Basımevi, 1952: 20. 

21  Egemen, a.g.e., ss. 21-22. 

22  Egemen, a.g.e, s. 20 
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psikolojisi konularına çok az yer veren ve bugün itibariyle malzemesi çok 
eskimiĢ ve dağınık durumda olan bu çalıĢmanın, her Ģeye rağmen, 
bilimdeki evrenselliğin yerel kaynakları dikkate almayan tek biçimli 
modern tarzına yönelik bir itiraz olarak güncel bir değeri vardır. Din 
psikolojisi çalıĢmalarında sadece Batılı bilgileri değil aynı zamanda yerli 
Ġslami bakıĢ açısını da dikkate alma yönündeki bu duyarlılık daha baĢka 
çalıĢmalarda da devam ettirilmiĢtir.23 Fakat bu yöndeki çabaların henüz 
yeterli bir noktaya ulaĢmaktan çok uzak olduğu görülmektedir. 

Ġlk zamanlarda öne çıkan ve Anadolu halkı arasında yerleĢik ve 
yaygın olan Müslümanlığın manevi dinamiklerini oluĢturan örnek ve 
model Ģahsiyetlerin bilimsel olarak incelenmesine yönelik ilginin bugün 
görebildiğimiz kadarıyla, anlamı çok iyi anlaĢılamamıĢ ve takip eden 
çalıĢmalarla yeterince ilerletilememiĢtir. Bunda biraz da Batı‟da din 
psikolojisi alanında yapılan çalıĢmalarda dikkatin, en ileri uçtaki dindar 
Ģahsiyetler, mistikler üzerine yapılan incelemelerden günlük hayat 
olaylarına, dinî geliĢim ve değiĢim sorunlarına yönelmesinin etkili olduğu 
söylenebilir. Armaner‟in çalıĢmalarını da bu çerçevede değerlendirmek 
mümkündür. Nitekim onun çalıĢmalarında öne çıkan hususun din 
psikolojisini din eğitimi, din hizmetleri ve ruh sağlığı gibi konularla 
bütünleĢtirme ve bilimsel bilgiyi günlük hayat olaylarında iĢlevsel kılma 
çabası olduğu görülmektedir.24 Din psikolojisinde günlük hayat 

                                                      
23  H. Hökelekli, ilk baskısı 1993 yılında yapılan kitabında çağdaĢ din psikolojisi 

konularını Ġslami inanç ve kavramlarla irtibatlandırmaya çaba göstermiĢtir. Ayrıca, 
kitabın baĢında yer alan kısa bir Ġslam Psikolojisi tarihçesi ile bu ilgisini daha da 
somutlaĢtırmıĢtır. Bkz. Din Psikolojisi, 6. bas. Ankara: Türkiye Diyanet Vakfı 
Yayınları, 2009: 22–63. Daha sonra da bu yöndeki incelemelerini daha geniĢ bir 
alanda ve daha sistemli olarak sürdürmüĢtür: Bkz: “Ġslam Geleneğinde Psikoloji 
Kültürü”, İslami Araştırmalar: Din Psikolojisi Özel Sayısı, c.19, S.3, 2006, ss. 409–
421. Hüseyin Peker tarafından hazırlanan Din Psikolojisi, Samsun: Aksiseda 
Matbaası, 2000, kitabının ilk baskılarında yer almamasına rağmen, sonraki 
baskılarında bizim kitabımızdaki müfredatın hemen aynısı olan bir Ġslam psikoloji 
tarihçesinin varlığını da burada anmak gerekir. 

24  Bkz. Neda Armaner, İnanç ve Hareket Bütünlüğü Bakımından Din Terbiyesi, Ġstanbul: 
M.E. Basımevi, 1967; Psiko-Patolojide Dinî Belirtiler, Ankara: DemirbaĢ Yayınları, 
1973; Din Psikolojisine Giriş, Ankara: Ayyıldız Matbaası, 1990. Bu kitabın sonunda 
yazar, izleyen ciltte yer alan konuların bir listesini vermektedir. Her ne kadar böyle 
bir kitap hiçbir zaman yayınlanmamıĢ olsa da, dikkat çekici olan, tasarlanan iki 

 



324                                                                                   Hayati HÖKELEKLĠ 

 

olaylarının özellikle dinî geliĢim, ruh sağlığı ve değerler gibi konuların 
incelenmesi son yıllarda daha güçlü bir yönelim olarak kendisini ortaya 
koymuĢtur. Bu durum din psikolojisini, daha fazla içinde geliĢtiği kültüre 
gömülü ve yerel dinî geleneklerle daha içli dıĢlı olması sonucunu 
getirmiĢtir. 

Türkiye‟de Din Psikolojisi Alanındaki Son GeliĢmeler 

Tecrübî bir bilim olarak din psikolojisinde üst düzey teorik 
düzenlemeler bir tarafa bırakılırsa,  dinî tecrübe ve davranıĢ hakkında 
gerçek bir bilgi elde etmenin asıl kaynağı gerçek öznelerdir. Bireyler ve 
gruplar üzerinde yapılan anket ve mülâkatlar, sistemli gözlem ve yarı 
deneysel araĢtırma teknikleriyle gerçekleĢtirilen alan araĢtırmalarıyla elde 
edilen verilerin düzenlenmesi ve yorumlanması büyük önem taĢımaktadır. 
Din psikolojisi alanında alan araĢtırmalarının ülkemizde ancak 1970‟li 
yıllarda baĢladığını görüyoruz.25 Son yıllarda ise bu alan araĢtırmalarının 
sayısında dikkate değer bir artıĢ gözlenmektedir. Dinî geliĢim, ruh sağlığı 
ve dindarlık, din değiĢtirme, ölüm ve ölüm ötesi psikolojisi, kiĢilik ve din, 
inanç psikolojisi, Tanrı tasavvuru, dua ve ibadet psikolojisi gibi 
konularda, gerek tez ve gerekse kitap ve makale olarak ortaya çıkan bu 
araĢtırmalar istatistiksel analizlerle incelenmiĢ ve değerlendirilmiĢtir. Bu 
araĢtırmaların çoğu üniversite öğrencileri üzerinde gerçekleĢtirilmiĢtir. 
Toplumumuzun bütün kesimlerini temsil eden örneklem gruplarına 
ulaĢılamamıĢtır. Bunun anlaĢılabilir bazı nedenleri vardır. Fakat belirtmek 
gerekir ki, gençlik dönemi ve üniversite ortamı dindarlığın meyvelerini ve 
tezahürlerini eksiksiz yansıtabilecek bir araĢtırma alanı olmaktan uzaktır. 
Dolayısıyla,  bu araĢtırma sonuçlarının sayısı ve niteliği henüz ülkemiz 
insanının dindarlığı konusunda tam ve yeterli bir anlayıĢa ulaĢtıracak 
durumda değildir. Bunlara daha çok sayıda yenilerinin eklenmesi, değiĢik 
yaĢ, grup ve kesimlere yayılması ve kullanılan ölçek ve tekniklerin daha iyi 
duruma getirilmesine ihtiyaç vardır. Bununla birlikte bütün bu 
çalıĢmaların olumlu bir yanı olduğunu da kaydetmek gerekir. O da, her 

                                                                                                                             
bölümlük bu yeni kitabın birinci bölümünün Vahyi Nübüvvet, Mucize ve Tasavvuf 
Psikolojisi konularına yer vermesidir. 

25  Ülkemizde bu alanda ilk alan araĢtırması Ġstanbul Üniversitesi Tecrübi Psikoloji 
Anabilim Dalı bünyesinde gerçekleĢtirilmiĢtir: Bkz. Belma Özbaydar, Din ve Tanrı 
İnancının Gelişmesi Üzerine Bir Araştırma, Ġstanbul: Baha  Matbaası, 1970. 
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Ģeyden önce kendi ülkemizdeki Müslüman bireyler hakkında bilgi 
vermesi, onların dinî eğilimlerini dıĢa yansıtmaya çalıĢmıĢ olmalarıdır. 
Kullanılan ölçekler ve yapılan iĢlemlerdeki teknik yetersizlikler ile 
yöntemsel eksiklikleri ne olursa olsun bu çalıĢmaların, Batı‟dan aktarılan 
hazır bilgilerden çok daha aydınlatıcı olduğunu ifade etmek gerekir. Fakat 
ortada temel bir sorun hep sürüp gitmektedir: Kendi kültür dünyamıza 
uygun kavram ve teorik çerçevelerin yokluğu bir yana, Batılı bilimsel 
kavramlardan bağımsız düĢünülemediği için araĢtırmacılar bulgularını 
mevcut görüĢlerle uyumlu kılmaya kendilerini zorunlu hissetmektedirler. 
Bu da görünüĢte bilimsel usullere uygun olarak yapılmıĢ fakat sonuçları 
bakımından kendi asıl bağlamından kopuk, dolayısıyla Ģüpheli bir 
gerçekliğe karĢılık gelmektedir. 

Esasen Türkiye‟deki birçok psikolojik araĢtırma kendi insanını, 
genellikle psikolojinin bireyselci esasını koruyan Ģartlarda açıklamaktadır. 
Daha açık bir ifade ile kurulan yerli modeller, toplanan veriler, getirilen 
açıklamalar özünde, evrensel kabul edilen temel psikolojik varsayımları 
kullanmaktadır. Psikolojik kavramlaĢtırmaların ve bilgilerin aslında yerel 
olabileceği ya göz ardı edilmekte ya da sadece kültürel farklar baĢlığı 
altında düĢünülmektedir. Batılının bilgisi ise tıpkı kullandıkları zihin 
kavramı gibi kendi dıĢındaki kültürlere esas kaynak vazifesi görmektedir. 
Bu yaklaĢım bizim kendi anlamlarımızı belirlemede dikkatimizi dağıttığı 
gibi, kendi yerel etkilerimizden, gündelik hayatımızın bütünü olan doğal, 
sosyal, kültürel ve politik bağlamlarda kullanılan muhtemel etkilerinden 
de uzaklaĢtırmaktadır.26 Böylece, din psikolojisinde alan araĢtırmasına 
dayalı çalıĢmalarda elde edilen bulguların anlamlandırılması ve 
yorumlanmasının tarihi ve toplumsal bağlamdan soyutlanmıĢ olarak 
yapıldığını söylemek aĢırı bir iddia olmaz. Buna bağlı olarak denebilir ki, 
elimizdeki din psikolojisi bilgilerini ülkemizdeki din eğitimi ve din 
hizmetleri gibi uygulama alanlarına transfer etmek ve bu alanlardaki 
çalıĢmaların etkinliğine ve verimliliğine katkıda bulunacak bir tarzda 
iĢletmek Ģimdilik çok zor gözükmektedir. 

Günümüz toplumunda dindarlık araĢtırılmaları, çok yönlü 
zorluklarla karĢı karĢıyadır. Her Ģeyden önce dindarlığın bireysel,  özel ve 

                                                      
26  Sibel A. Arkonaç, “Kartezyen Olmayan Özne, Öteki, Fail ve Yerel Gerçekliğin 

ĠnĢası”, Doğunun ve Batının Yerelliği, 2004: 261. 
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öznel bir yaĢam alanı olarak sınırlandırıldığı laik ve seküler bir toplum 
yapılanmasında dindar insanlar kendilerini bir “mahalle baskısı” altında 
hissedebilmektedir. Modern toplumda dindar olmak, dindarlığını açıkça 
ifade ve ifĢâ etmek birçok bakımdan riskli bir durumdur. Hem modern 
olmak hem de Müslüman olmak ancak belirli sınırlar içerisinde 
“melezleĢmiĢ” bir düzeyde, dönüĢüme uğrayarak ve dönüĢüme uğratarak 
mümkün olabilmektedir.27 Bir Ģekilde dinî hayat tarzını benimsemiĢ, 
samimi dindar bir yaĢayıĢ tarzını seçmiĢ kimseler, kendilerini toplumun 
etkili kesimleri tarafından dıĢlanma ve suçlanma tehdidi ile karĢı karĢıya 
hissetmektedirler. Toplumumuzda zaman zaman estirilen “irticâ 
tehlikesi” rüzgârları, dine yöneliĢ ve dine bağlılığı çekingen, cansız ya da 
saldırgan ve fanatik kalıplara zorlayabilmektedir. Öte yandan seküler bir 
eğitimden geçen, seküler ortamlarda yer alan fakat bir Ģekilde dine ilgi 
duyan ve dindar bir hayat yaĢamak isteyen pek çok insanın yaĢadıkları 
dinî gerilim ve dinî ıstırap baĢlı baĢına bir araĢtırma konusudur. Kısacası, 
günümüz toplumunda dinî bir hayat tarzını seçme, buna göre hayatını 
yönlendirme ve bağlandığı inanç ve değerleri rahatça ifade etme, 
paylaĢma ve anlatma konusundaki sınırlılıklar çerçevesinde dindarlık 
araĢtırmalarının sonuçlarını anlamlandırma zorunluluğu vardır. Kendi 
doğal Ģartları ve doğal akıĢı içerisinde geliĢen dindarlıklardan çok, ruhsal 
anlamda gerilimli, çatıĢmalı, unsurları ve boyutları azaltılmıĢ, indirgenmiĢ 
dindarlıkların ancak boy gösterebildiği bir ortamsal yapının dikkate 
alınması gerekmektedir. KarĢımızda özgün dinî kiĢiliklerden çok 
savunmaya dayalı kimlik yapıları bulunduğunu bilmemiz gerekir. Fakat 
bunun yanında din ile modern değerler arasında bir uzlaĢmayı 
gerçekleĢtiren, bugünün değerleri ile gelenek ve dinin yeni temsilleri 
arasında uyumu baĢaran yeni tip dindarlıkların varlığını da göz ardı 
etmemek gerekmektedir. 

Modern toplumda insanlar farklı din Ģekilleri, nasıl dindar 
olunacağına dair farklı görüĢler, dine karĢı çıkan ya da eleĢtiren fikirler, 
dindıĢı felsefe ve hayat tarzları ile karĢılaĢmaktadırlar. Bundan da öte 
insanlar din konusunda farklı eğitilmekte ve karar verme safhasına 
gelinceye kadar farklı birikimlere sahip olmaktadırlar. Dolayısıyla 

                                                      
27  Bkz. Nilüfer Göle,” Modernist Kamusal Alan ve Ġslami Ahlak” İslam‟ın Yeni 

Kamusal Yüzleri, Ġstanbul: Metis Yayınları 2000: 19–40. 
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psikolojik araĢtırmalar konuları, araçları ve yorumları itibariyle araĢtırılan 
kiĢilerin özel referans sistemlerini dikkate almak durumundadırlar. Aynı 
dinî eğitimden geçen insanlar bile, dinî eğitimlerinin sosyo-kültürel arka 
planına bağlı olarak farklı davranıĢlar ortaya koyabilirler. Bu yüzden 
sosyolojik ve psikolojik faktörler arasında ayrım yapmak kolay değildir.28 
Ülkemizde yapılan alan araĢtırmalarında dindarlık tek tip ve soyut 
düzeyde ele alınmakta bireylerin dindarlıklarına referans oluĢturan grup, 
cemaat, mezhep farklarına dayalı ölçme modelleri ile henüz 
çalıĢılmamaktadır.29 

Alan araĢtırmalarında kullanılan ölçeklerin de kendi kültürümüz 
açısından güvenilirlik ve geçerliliği sorunludur. Ölçekler esasen baĢlı 
baĢına bir sorun, daha doğrusu mevcut sorunun önemli bir parçası 
durumundadır. Bilindiği gibi ölçek geliĢtirmek bir uzmanlık dalıdır ve çok 
emek isteyen zahmetli bir iĢtir. Din psikologları genellikle Batı‟da üretilen 
hazır dindarlık ölçeklerini kullanarak araĢtırmalarını yürütmektedirler. 
Bunların yurt içinde geçerlilik ve güvenilirlik hesapları yapılmıĢ olsa bile 
yazımızın baĢında belirttiğimiz dinî ve kültürel farklılıklar en çok 
kendisini burada göstermektedir. Öte yandan, bazı meslektaĢlarımız 
tarafından geliĢtirilen dindarlık ölçekleri ise henüz yeterli olmaktan çok 
uzak gözükmektedir. Dolayısıyla bir Ġslam din psikolojisi giriĢiminde en 
önce halledilmesi gereken hususlardan birisinin, çok iyi düĢünülmüĢ ve 
geniĢ bir uzman ekibin onayını almıĢ “Ġslam Dindarlık Ölçeği” 
çalıĢmasıdır. 

Yurt dıĢında lisansüstü eğitim görmüĢ, tez hazırlamıĢ ve 
sonrasında ülkemize dönmüĢ olan genç meslektaĢlarımızın ülkemizdeki 
din psikolojisi çalıĢmalarına hız vermesi ve ufuk açması beklenir. Çünkü 
bunlar genelde Ġngilizceyi bir ölçüde konuĢma ve yazma becerisi 
kazanmıĢ, uluslararası literatürü rahatça takip edebilecek durumdadırlar. 
Fakat din psikolojisi alanında yurt dıĢında yapılmıĢ tezlerin –bir/iki 

                                                      
28  Antoine Vergote, “Din Psikolojisi Nedir Ne Değildir?”, Çev. Ali Köse, İLAM 

Araştırma Dergisi, Cilt: 2, Sayı. 2, Temmuz-Aralık 1997: 165. 

29  Ülkemizde çoğunluğu oluĢturan “Ehl-i Sünnet” dindarlığı yanında, ciddi bir sayıda 
bağlısı bulunan “Alevi” dindarlığını din psikologları Ģimdiye kadar pek dikkate 
almamıĢtır. Belki de bunun tek istinası için bkz. Adem ġahin- Talip Atalay, 
“Mezhep Farklılığının Dindarlığa Etkisi Üzerine Bir AraĢtırma”, İslâmiyat, Türk(iye) 
Dindarlığı Sayısı, c.V, S.4, Ekim-Aralık 2002: 207-215. 
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istinası dıĢında- henüz Türkçe çevirileri yapılıp yayınlanmamıĢtır. 
Öncelikle bu tez konularının seçilirken ülkemizdeki yerli araĢtırmalara 
katkısının hesap edilip edilmediği de belli değildir. Dolayısıyla orada elde 
edilen bilgi ve birikimden ülkemiz sorunlarına ıĢık tutacak ve yerli 
araĢtırmalara kalite katacak imkânların iĢlerlikte olduğuna dair henüz bir 
belirti yoktur. Fakat daha da ilginci, yurt dıĢında yetiĢen bu 
araĢtırmacıların genelde Batılı olmayan araĢtırmacıların mâruz kaldıkları 
“psiĢenin sömürgeleĢtirilmesi”30 tehdit ve tehlikesinin farkında 
olmadıkları görülmektedir. Batı‟nın büyüsü onların çoğunun gözünü 
bürümekte ve ülke gerçeklerini göremez hale gelmektedirler. Amerika‟da 
sokaktaki bir vatandaĢın hangi dinî motif ve eğilimler taĢıdığını en ince 
ayrıntılarıyla bilecek bir bilgi donanımına sahip bir kısım 
meslektaĢlarımız, kendi dinî ve kültürel gerçeklerine yabancılaĢmakta ve 
duyarsızlaĢmaktadır. Öyle ki, yazılarında Türkçeyi hiç kullanmayan, yerli 
kaynakları hiç dikkate almayan ve Batı‟lı kavram ve açıklamaları evrensel 
ve nihai gerçekler olarak mutlaklaĢtıran bir tutum içerisinde çalıĢmalarını 
yürütenler de bulunmaktadır. 

Sonuç 

Batılı bir toplumsal inĢa yaklaĢımı içinde olan psikoloji ve din 
psikolojisinin evrensellik iddiası olsa da, Ģimdiye kadar ortaya konulan 
bilgilerin evrensel değeri ve geçerliliği olmadığı bugün çok daha iyi 
anlaĢılmaktadır. Batı merkezli bir bakıĢ açısıyla insanı ve onun ruhsal ve 
toplumsal dünyasını, rasyonel modeller ve gerekirci iliĢkiler içinde ele 
alma eğilimi, bizzat Batılı akademisyenler arasında tartıĢılır bir duruma 
gelmiĢtir. Hıristiyan dünya görüĢü ve örneklemi üzerinde yürütülen 
araĢtırmalardan elde edilen sonuçlarla bir baĢka dinî gelenek ve kültürdeki 
insanların davranıĢları hakkında genellemeler yapmak günümüz insan ve 
toplum bilimlerinin mantığına aykırı bir tutumdur. 

Ülkemiz insanının dinî yaĢayıĢ ve davranıĢlarını anlama ve 
yorumlama çabasındaki din psikologları, yerli ya da Batılı yeni bir 
alternatif ortaya çıkmadığı sürece, genellikle belli bir akademik ekole bağlı 
olmaksızın, mevcut bilgi kaynaklarından seçmeler yaparak, faydacı bir 

                                                      
30  Bkz. John Shotter, “Sosyal ĠnĢacılığın Ötesinde: Kartezyen Özne ve Faili Yeniden 

DüĢünmek ve Yeniden CisimleĢtirmek”, Edt. Sibel A. Arkonaç, Doğunun ve Batının 
Yerelliği, 2004. 164. 
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tutum benimsemektedirler. Dolayısıyla çoğu zaman ülkemiz insanının 
dinî dünyasını Batı‟lı bir çerçeveden bakarak anlamak ve yorumlamak söz 
konusu olmaktadır. Oysaki ülkemizde geleneğin ve dinin yeni sürümleri 
üzerinden kültürel bir kendilik talebi ortaya çıkmakta, Batı ile tam simetri 
içinde bir özne arzusu gözlenmemektedir.31 Ġslam‟ın insan doğası, 
bireysel özgürlük ve sorumluluk, Tanrı tasavvuru gibi en temel konularda 
Hıristiyan-Yahudi geleneğinden ciddi olarak farklılaĢtığını, dolayısıyla 
kendi kültür dünyamızdaki öznenin Batı‟lı özneden çok farklı olduğunu32 
göz önünde bulundurmadan yüzeysel bir yol izlenmektedir. Hıristiyanlık 
ile Ġslam dini arasındaki fark hakkında bazı Ģeyleri anlamak için, en 
azından bu iki dinin vahiy kavramları arasındaki farkı düĢünmeliyiz. 
Ġslam‟ın Tanrısı son peygambere verilmiĢ bir kitabın sahibi olan bir 
varlıktır. Hıristiyanlığın Tanrısı peygamberlere ve peygamberler 
aracılığıyla ve nihayetinde Ġsa aracılığıyla konuĢan bir varlıktır. Ve bu 
yüzden Dört Ġncil onu, Ġbranicedeki „konuĢan yaratıcı kelime‟ manasında 
„kelime, logos‟ olarak teĢhis etti.33 

Ülkemizde yapılan çalıĢmalar genel olarak baktığımızda; burada, 
günlük hayatla birlikte soluk alan gerçeği yansıtıcı bir insan bilimi yerine, 
kendini günlük dinî hayatın ve davranıĢların tüm renklerini tek bir grup 
olarak sınıflandırmaya kilitlemiĢ, nicel sonuçlarla evrensel davranıĢ 
modelleri arayan ya da Batı‟lı bir ölçüte yakınlık veya uzaklık 
değerlendirmesine odaklanan, bir bilim anlayıĢı ile karĢı karĢıyayız. 
Ġhtiyacımız olan Ģey, öncelikle kendi insanımızı ve toplumumuzu kendi 
dinî ve kültürel dinamikleri içinde kavrama, kendimize özgü konu ve 
sorunları araĢtırma gündemine alma, eleĢtirel bir bakıĢ açısı ve yeni 
anlayıĢlar geliĢtirebilmedir. Din psikologları dindarlığı, bireysel tecrübenin 
nesilden nesile geçtiği kültürel bir çerçevede değerlendirmeleri gerekir. 

                                                      
31  Bkz. K. Oya Paker, “Batı DıĢı Toplumlarda Sosyal Psikolojiyi Yeniden DüĢünmek: 

ĠnĢacı Psikolojinin Ġmkânları Üzerine Bir deneme”, Edt. Sibel A. Arkonaç, Doğunun 
ve Batının Yerelliği, 2004. 236. 

32  Bkz., Arkonaç, a.g.e., ss. 263-264.; Tevfika  Tunaboylu-Ġkiz, “Doğu Batı 
KavĢağında Psikanaliz: Psikanalitik Özneye BakıĢ”, Doğunun ve Batının Yerelliği, 2004: 
279. 

33  A. Vergote, “Cause and Meaning, Explanation and Interpretation in the 
Psychology of Religion”, Edt. J. A. Belzen, Hermeneutical Approache In 
Psychology of Religion, Amsterdam- Atlanta, GA 1997: 13. 
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Çünkü kesin doğru sayıp tartıĢmaksızın gerçek kabul ettiklerimiz dâhil 
bütün bilgiler tarihe ve kültüre özgüdür. Bunlar, çeĢitli sürümler içinde, 
sosyal etkileĢimler ve düĢünceler boyunca inĢa edilmekte; içinde 
bulundukları bağlamda geçerli olan toplumsal süreçler ve pratikler 
tarafından ayakta tutulmaktadırlar. 

Uluslararası alanda yürütülen din psikolojisi çalıĢmalarının, farklı 
din ve kültürlere özgü biçimleriyle zenginleĢtirilmesi bilimsel bir 
zorunluluk olarak karĢımıza çıkmaktadır. Bu bağlamda Ġslam din 
psikolojisi diyebileceğimiz bir disiplinin oluĢturulması için evrenselden 
yerele ve yerelden evrensele uzanan iki yönlü bir çalıĢma stratejisine 
ihtiyaç olduğu söylenebilir. ÇağdaĢ bilimsel birikimin özümsenmesi ile 
birlikte, kendi kültürel kimliğimizi oluĢturan Ġslam dininin telkin ettiği 
inanç ve değerler ıĢığında bu bilgilerin eleĢtiri ve değerlendirmesi 
yapılmalıdır. Bunu takiben, kendi kültür değerlerimize en uygun teori ve 
kavramların seçilmesi, oluĢturulması ve iĢbaĢına geçirilmesi gerekir. Daha 
sonra da bu çerçevede bilgi toplama araçlarının, ölçeklerin geliĢtirilmesi 
ve uygulamaya konulmasıyla araĢtırmalar yürütülmelidir. Elde edilen 
sonuçlar da tarihi ve sosyolojik bir bağlam çerçevesinde değerlendirilmeli, 
açıklanmalı ve yorumlanmalıdır. 



Türkiye‟de Din, Dindarlık ve Din Psikolojisi Araştırmaları                                    331 

 
 

KAYNAKÇA 

Abu Raiya, Hisham., A Psychological Measure of İslamic Religiousness: Evdence 
for Relevance, Reliability and Validity. Graduate College of Bowling 
Green State University (Doctor of Philosophy), August-2008. 

Alper, Ömer Mahir, Çev. ve der. Batı‟da Din Çalışmaları, Ġstanbul: 
Metropol Yayınları, 2002. 

Arkonaç, Sibel A., Psikolojide İnsan Modelleri, Ġstanbul: Alfa Yayınları 1999. 

(ed.) Psikolojide Yeni Tartışmalar, Ġstanbul: Alfa Yayınları 1999. 

 (ed.) Doğunun ve Batının Yerelliği, Bireylik Bilgisine Dair, Ġstanbul: 
Alfa Yayınları, 2004.  

Armaner, Neda, İnanç ve Hareket Bütünlüğü Bakımından Din Terbiyesi, 
Ġstanbul: M.E. Basımevi, 1967.  

Psiko-Patolojide Dinî Belirtiler, Ankara: DemirbaĢ Yayınları, 1973. 

Din Psikolojisine Giriş, Ankara: Ayyıldız Matbaası, 1990. 

Bedrî, Malik Babikir, Müslüman Psikologların Çıkmazı, Çev. Harun ġencan, 
Ġstanbul: Ġnsan Yayınları, 1984. 

Belzen, J.A (ed.) Hermeneutical Approache In Psychology of Religion, 
Amsterdam- Atlanta, GA 1997.  

“Din Psikolojisinde Tarihsel-Kültürel YaklaĢım: Disiplinlerarası 
AraĢtırmalar Ġçin BakıĢ Açıları”, Çev. Ali Ayten, MÜİF Dergisi,  
S.33 (2007/2). 

Egemen, B.Ziya, Din Psikolojisi, Ankara Üniversitesi Ġlahiyat Fakültesi 
Yayınları, Ankara: Türk Tarih Kurumu Basımevi, 1952. 

Geertz, C., From the Native‟s Point of View: On the Nature of Anthropological 
Understanding. In Local Knowledge. New York: Basic Boks, 1976. 

Göle, Nilüfer, (ed.) İslam‟ın Yeni Kamusal Yüzleri, Ġstanbul: Metis Yayınları 
2000. 

Gültekin, Mücahit,  Psikolojik Tehlike, Ġstanbul: Nesil Yayınları, 2008. 

Haque, Amber, “Psycholohy and Religion: Their Relationship and 
Integration from Islamic Perspective.” American Journal of Islamic 
Social Sciences, 15(4), (1998), ss. 97-116. 



332                                                                                   Hayati HÖKELEKLĠ 

 

Hood Ralph W. Jr.,(ed.) Handbook of Religious Experience, Religious 
Education Press, Alabama:Birmingham, 1995. 

Hökelekli, H. Din Psikolojisi, Ankara: Türkiye Diyanet Vakfı Yayınları, 
1993. 

Ġkbal, Muhammed, İslam‟da Dinî Tefekkürün Yeniden Teşekkülü, çev. Sofi 
Huri, Ġstanbul: Çeltüt Matbaası, 1964, 

James, W., Varieties of Religious Experiience. A Study in Human Nature, 
Centenary edt., London and New York: Routledge, 2002. 

KağıtçıbaĢı, Çiğdem, İnsan-Aile-Kültür, Ġstanbul: Remzi Kitabevi, 1990. 

Kültürel Psikoloji, Kültür Bağlamında İnsan ve Aile, Ġstanbul: Yapı 
Kredi Yayınları, 1998. 

Koening Harold G., (ed.), Handbook of Religion and Mental Health, 
Academic Press, San Diego, California 1998. 

Krech, Davıd & Crtutchfıeld, Rıchard S., Sosyal Psikoloji, Nazariye ve 
Problemler  çev. Erol Güngör, 2. bas. Ġstanbul: Ġstanbul 
Üniversitesi Edebiyat Fakültesi Yayınları, 1970. 

Mardin, ġerif, Religion and Socal Change in Modern Turkey. The Case of 
Bediüzzaman Said Nursi, (1988: State University of New York 
Pres). Türkçesi: Bediüzzzaman Said Nursi Olayı. Modern Türkiye‟de 
din ve toplumsal değişim. (çev. Metin Çulhaoğlu, Ġstanbul: ĠletiĢim 
Yayınları, 1992. 

Özbaydar, Belma Din ve Tanrı İnancının Gelişmesi Üzerine Bir Araştırma, 
Ġstanbul: Baha  Matbaası, 1970. 

Pazarlı, Osman, Din Psikolojisi, Ġstanbul, Remzi Kitabevi, 1968. 

ġahin, Adem - Atalay Talip, “ Mezhep Farklılığının Dindarlığa Etkisi 
Üzerine Bir AraĢtırma”, İslâmiyat, Türk(iye) Dindarlığı Sayısı, c.V, 
S.4 Ekim-Aralık 2002. 

ġerif, Muzaffer, Sosyal Kuralların Psikolojisi, Çev. Ġsmail Sandıkçıoğlu,  
Ġstanbul: Alan Yayıncılık, 1985. 

Watt, M. Modern Dünyada İslam Vahyi, Çev. Mahmet S. Aydın, Ankara: 
Hülbe Yayınları, 1982. 

Vergote, A., Religion, Foi, İncroyance, Bruxelles: P. Mardaga edt., 1983. 



Türkiye‟de Din, Dindarlık ve Din Psikolojisi Araştırmaları                                    333 

 
 

“Din Psikolojisi Nedir Ne Değildir? “ Çev. Ali Köse, İLAM 
Araştırma Dergisi, c.II, S.2, Temmuz-Aralık 1997. 

 





 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

REVIEW MAKALE, KĠTAP 

TANITIMI, SEMPOZYUM 

DEĞERLENDĠRMELERĠ 

ve 

BĠLĠMSEL ÇEVĠRĠLER





 

 

DEUĠFD Din Piskolojisi Özel Sayısı / 2016, ss. 337-360. 

ARAPÇA VE FARSÇA TARĠH VE SEYAHAT 
METĠNLERĠNDE YOGĠ DEĞERLENDĠRMELERĠ 

Yazan: Carl W. Ernst 

Çeviren: Mehmet Atalay


 

ÖZ 
Bu makalede, Arapça ve Farsça yazılmıĢ çeĢitli tarih ve seyahat metinlerinde yer 
alan bazı baĢlıca yogi değerlendirmelerine yer verilmekte ve bu değerlendirmeler 
kısaca analiz edilmektedir. 
Anahtar Kelimeler: Yogi, Yoga, Hint Spiritüalitesi, Mistik Tecrübe.  

ACCOUNTS OF YOGIS IN ARABIC AND PERSIAN HISTORICAL AND 
TRAVEL TEXTS 

ABSTRACT 
In this article, some major accounts of yogis that appeared in the various Arabic 
and Persian historical and travel literature will be put forth and shortly 
evaluated. 
Key Words: Yogi, Yoga, Indian Spirituality, Mystical Experience. 

 

Uzun yüzyıllar boyunca Hindistan, garip ve ilginç olayların ülkesi 
olarak temayüz etmiĢtir. Büyük Ġskender‟in yaĢadığı dönemden bu yana 
seyyahlar ve tarihçiler, Hindistan‟ın doğal güzellikleri, tarihi ve kültürü 
üzerinde yorumlar yapmıĢlardır. Zahitler ve haĢin dini simalar, üzerinde 
yorum yapılması açısından daima popüler konular olagelmiĢtir; fakat, 
yabancı ziyaretçilerin bu Hintli münzevilerin manevi gayelerine iliĢkin 
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olarak gerçek anlamda –basit ya da girift– herhangi bir anlayıĢ 
edineceğine dair hiçbir teminat sözkonusu değildir.  

Büyük Ġskender‟in zahit Mandanis ile konuĢmasına dair 
Megasthenes‟in yaptığı aktarım, Hintli çıplak filozof ya da yogilerle 
iletiĢimde ve özellikle de tercüme yoluyla iletiĢimde yabancıların tecrübe 
ettiği anlayıĢ zorluklarını ele veren bir örnek iĢlevindedir: 

Mandanis‟in dediğine göre kendisi kralı methetmiĢtir. . çünkü 
kral, her ne kadar böylesine büyük bir imparatorluk idaresiyle meĢgul ise 
de, hikmet heveslisiydi; çünkü kral, hayatı boyunca ilk kez gördüğü 
yegâne silahlı filozoftu; ve bu silahlı adamların, kendi kendini kontrol 
etmeyi öğrenmeye isteklileri ikna etme gücüne, isteksizleri de icbar etme 
gücüne sahip bilgeler olması bütün dünyada en faydalı bir Ģeydi; ama kral, 
lisan hariç olmak üzere kalabalık kitlelerden daha fazla bilgi sahibi 
olmayan mütercimler aracılığıyla konuĢtuğunda, kendi felsefesi itibarıyla 
herhangi bir Ģey ortaya koyamayacak ise mazur görülebilir; böyle bir Ģey, 
diye ekledi Mandanis, çamurların arasından akan suyun berrak akmasını 
beklemek demek olurdu!1 

Günümüzün eleĢtirel yazarları da, Hintli „öteki‟ ile karĢılaĢmalarını 
anlatmaya çalıĢan Avrupalı seyyahların özellikle kendi oryantalist önyargı 
kalıplarını nasıl beraberlerinde taĢıdıklarına iĢaret etmiĢlerdir. Din 
tarihçileri Hindistan dinleri hakkında bilgi edinmek amacıyla seyyah 
değerlendirmeleri ve tarihsel metinler üzerinde „hafriyat‟ yapsa da, bu tür 
bir kazı iĢlemine ne ölçüde istinat edebileceğimize dair hiç kuĢkusuz 
sınırlamalar sözkonusudur.2 Seyyah ister Avrupalı bir Hıristiyan isterse de 
Ortadoğulu bir Müslüman olsun, bu tür kaynaklar, itibari anlamda 
tartıĢılması beklenen konudan daha ziyade anlatıcının zihniyeti hakkında 
bilgi vermektedir.3 

Öyle tahmin edilmektedir ki Hint dinleri üzerine Hint dünyası 
dıĢından insanların tuttuğu bu kayıtlardan istifade boyutlarının sınırlılığı, 

                                                      
1  Strabo, Geography, 15.I.64. 

2  Avrupalıların yogiler hakkında serdettiği yorumlara iliĢkin küçük bir seçki için bkz.: 
Yule & Burnell, Hobson-Jobson, pp. 461-62, ("Jogee"). Avrupalı seyyahların yogi 
değerlendirmelerine iliĢkin yeni bir veri toplamı için Ģuraya bkz.: Schmidt, Fakire. 

3  Cole, “Mirror of the World”; Reis, Miroir, pp. 92-94. 
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Müslüman seyyahların ve aynı zamanda Hintli-Müslüman hükümdarların 
ve onların tarihçilerinin muhasebelerine eĢit düzeyde Ģamil olmaktadır. 
Hint dinlerine iliĢkin olmak üzere bütün bu insanların ortaya koyduğu 
tasvirler; ekseriya “korku, hayranlık, aĢinalık ve tiksinti duygularından 
müteĢekkil tuhaf bir karıĢım sergilemektedir.”4 Güney Asya alt kıtasında 
yoga öğretileriyle ilgili olarak bu kaynaklar ne kadar bilgi verebilir?5 
Öncelikle belirtmek gerekir ki Vedanta kaynaklı metafizik, birkaç 
Müslüman filozofun hayranlığını celp etmiĢ olabileceği gibi yoga 
uygulamaları bazı heveskâr sufi mistiklerin ilgisini çekmiĢti. Oysa, 
gündelik ve sıradan gözlem imkânı itibarıyla bizzat yogi, Hint 
spiritüalitesinin en aĢikâr –ve en egzotik– göstergelerinden biriydi. 
Simgesel bir ölüm tecrübesi aracılığıyla brahmin cemiyetinden ritüel 
anlamda bir kopma yaĢayan yogiler, brahminlerin ve diğer üst sınıf 
Hinduların yabancılarla sosyal etkileĢimini sınırlayan safiyet kurallarından 
bağımsız durumdaydı. Hindistan‟da Türk ve Moğol hükümranlığı 
dönemlerinde bu çıplak ve kül renkli münzeviler; Müslüman 
hükümdarlar, devlet görevlileri ve seyyahların merakını cezbetmiĢti.6 
Yogilerin celp ettiği dikkat, hiç Ģüphesiz ki kısmen meĢhur gizemli 
güçleriyle alakalıydı. Hintli-Müslüman tarih metinlerindeki ve seyahat 
kayıtlarındaki değerlendirmelere iliĢkin küçük bir tetkik; kuzey 
Hindistan‟da genel olarak “cogi” diye telaffuz edilen Nath ya da 
Kanphata (“yarık kulak”) yogilerinin, Güney Asya Müslüman „âleminde‟ 
–Ģayet olağandıĢı değilse– kabul görmüĢ bir konum iĢgal ettiğini 
göstermektedir. Aynı zamanda ortaya çıkmaktadır ki birçok güçlü 
Müslüman hükümdar, faydalı buldukları belli baĢlı yoga uygulamalarına 
nisbeten aĢina olmuĢlardı. Dahası bu aĢinalık, Bengisu Havuzu‟nun (The 
Pool of Nectar) farklı versiyonlarının Arapça ve Farsça tercümeleri yoluyla 

                                                      
4  Alam & Subrahmanyam, p. 291. 

5  Müslüman yorumcuların Hint dinlerine dair değerlendirmeleri bağlamında 
sözkonusu olan problemlerle ilgili olarak Ģu makalelerime bkz.: “Situating Sufism 
and Yoga,” “The Islamization of Yoga,” “Muslim Studies of Hinduism?”, 
“Admiring the Works of the Ancients.” 

6  Bkz.: Foltz; Green, pp. 210-11; Husain. 
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yoganın metin düzeyinde olsa da Ġslam dünyasına kültürler-arası anlamda 
intikal etme sürecine paralellik arz etmekteydi.7 

Uzun dönemler boyunca yogiler, Hindistan‟daki garip ve Ģahane 
olaylara iliĢkin “ister inan ister inanma” kategorisinde standart bir 
konumda bulunuyordu. Hindistan‟a dair ilk Arapça seyahat kayıtlarından 
biri olarak 851 yılında yazılmıĢ (ve zaman zaman Süleyman isminde bir 
tüccara isnat edilen) anonim bir metin, Hintli garip münzeviye iliĢkin 
olmak üzere (burada tasvir edilen yogi için sözkonusu olduğu gibi) hiç 
değiĢmez olduğu düĢünülen niteliklerle genel bir portre çizmektedir: 

Ve Hindistan ülkesinde ormanlarda ve dağlarda dolaĢan, çok az 
insanla görüĢen ve ormanlardaki ot ve meyvelerle beslenen münzevi 
insanlar vardır. Bu kimseler, kadınlarla etkileĢimi engellemek amacıyla 
cinsel organlarına demir yüzük koyarlar. Bazıları çıplaktır, bazıları da 
üzerlerinde kaplan derisinden baĢka hiçbir örtü olmadan sürekli güneĢte 
kalır. Bir keresinde tıpkı az önce tasvir ettiğim koĢullarda bir adam 
gördüm ve yanından ayrıldım. On altı yıl sonra tekrar aynı yere geldim ve 
bu adamı aynı halde buldum. Gözlerinin güneĢ ısısından mahvolmayıĢına 
hayret ettim.8 

Yalnızlık, etsiz (vejetaryen) beslenme, cinselliğe karĢı olağandıĢı 
tutum, çıplaklık ve güneĢe bakmak dâhil olmak üzere daha sonra yogilerle 
irtibatlandırılacak birkaç tema bu iktibasta birlikte zikredilmektedir.  

Ġslam tarihi kaynaklarında bulabildiğimiz kadarıyla yoga, tıpkı 
gelecekten haber verme (divination) olgusu gibi Hint-Ġslam sultanlarının 
ilgisini çeken pratik bir konu olarak görülmektedir. Yogaya yönelik ilginin 
ideal anlamda Hint-Ġslam sultanlarına iliĢkin tasvirlerin normal bir 
bileĢenine tekabül etmemesi dolayısıyla, yogilere iliĢkin ayrıntılı 
değerlendirmeler, saray vekâyinâmelerinde ancak nadiren yer almaktadır. 
Bununla beraber, idare merkezi saraylar ile müneccim ve büyücülerin 
iĢgal ettiği konuma benzer bir konum iĢgal eden yogiler arasında 
tahakkuk eden uzun süreli irtibata gösterge iĢlevinde kanıtlar 
bulunabilmektedir. On dördüncü yüzyılda Delhi sultanlığının altın 
çağında, brahmin olmayan çevrelerden gelen karizmatik simalar, sarayda 

                                                      
7  Briggs, Gorakhnath; Ernst, “Islamization.” 

8  Sulayman, 'Ahbar as-Sin wa l-Hind, §52, pp. 22-23. 
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muayyen bir itibar kazanmıĢtır. ġair Emir Hüsrev (vef. 1325), Noh Sipihr 
(Dokuz Cennet) baĢlıklı Farsça destanının üçüncü bölümünde yer verdiği 
Hindistan‟ın faziletlerine dair methiyesinde, Hint münzevilerinin 
doğaüstü güçlerine övgü düzmektedir. Emir Hüsrev, özellikle, 
brahminlerin gelecekten haber verme yetenekleri ile yogilerin nefes tutma 
maharetlerinin önemini vurgulamıĢtır.9 Caynist (Jainist) kaynaklara göre, 
Sultan Muhammed Ġbn Tuğluk, Caynist türbeleri tamir etme ve bunların 
korunmasını sağlama konusundaki gayreti vesilesiyle meĢhur Caynizm 
âlimi Jinaprabhu Suri‟ye imtiyaz ihsan etmiĢtir. Sultan, Suri‟den yantra 
Ģekilli [tantrik meditasyona yardımcı olduğu düĢünülen geometrik bir 
Hindu grafiği] bir koruyucu muska almıĢ ve –Bengisu Havuzu‟nda (The Pool 
of Nectar) da görülen bir uygulama olarak– onun altmıĢ dört „yogini‟ 
(bayan yogi) üzerindeki hâkimiyetini müĢahede etmiĢtir.10 MeĢhur seyyah 
Ġbn Battûta da Muhammed Ġbn Tuğluk‟un yogilere ilgisini teyit etmiĢtir. 
Ayrıca, Ġbn Battûta‟nın kendisi de yogiler ve yogilerin menkul mucizevi 
güçlerinden hayli etkilenmiĢti. “Yogi gizemi” değerlendirmesinde Ġbn 
Battûta Ģunları söylemektedir: 

Bu topluluk harikulâde olaylar sergiler. Bunlardan biri, aylarca 
yemek yemeksizin ve içecek içmeksizin durabilmeleridir. Çoğu, yer 
altında kendileri için mağaramsı oyuklar kazdırmıĢtır. Bu oyuklar onlar 
yer altındayken yapılır ve bu oyuklarda sadece hava almaları için bir delik 
bırakılır. Yogiler bu oyuklarda aylarca kalırlar. Bir yoginin bir yıl boyunca 
bu hal içinde kaldığını duydum. Mangalore Ģehrinde yogilerden tedrisat 
gören Müslüman bir adam gördüm. Bu adam için bir platform yapılmıĢ 
ve bu adam yirmi beĢ gün boyunca yemek yemeden ve içeçek içmeden 
burada üstünde kalabilmiĢti. Ben ayrıldıktan sonra daha ne kadar kaldı 
bilmiyorum. Halktan çeĢitli insanların anlattığına göre bu yogiler, belli 
birkaç gün ya da ay boyunca yemeleri için misket büyüklüğünde yiyecek 
hazırlar ve bu zaman zarfında ne baĢka bir yiyecek yer ne de bir içecek 
içerler. Gizli olaylardan haber verirler [yani, geleceği tahmin ederler]. 
Sultanlar bu insanlara tazimde bulunur ve memnuniyetle huzurlarına 

                                                      
9  Amir Khusraw, Nuh Sipihr, ed. Wahid Mirza, pp. 192-94, trans. R. Nath & Faiyaz 

„Gwaliari‟, in India as Seen by Amir Khusrau, pp. 98-99. 

10  Jhavery, Comparative and Critical Study of Mantrasastra, pp. 230-34. 



342                                                                                        Mehmet ATALAY 

 

kabul ederler. Bu yogilerden bazıları kendilerini sebze yemeği ile 
sınırlandırırken diğer bazıları (böyle bir sınırlamaya gitmeksizin) sadece et 
yemekten kaçınırlar. Et yemeyen yogiler çoğunluktadır. Bu insanların en 
bariz özelliği, kendilerini disipline etmeleridir (riyâzet). Dünya ve 
nimetlerinden yana hiçbir Ģeye gereksinim duymazlar. Bunlardan bazıları 
herhangi bir insanı sadece bakıĢlarıyla öldürebilir. Halkın anlattığına göre 
bir kimse bunlardan birinin bakıĢıyla öldüğünde naaĢının göğsü yarılırsa 
kalbinin yerinde olmadığı görülür. Yine bu insanların dediğine göre 
sözkonusu ölü bedendeki kalp, „yenmiĢ‟ bulunmaktadır. Bu durum 
kadınlar (kadın yogiler) arasında yaygındır ve bunu yapan kadına da 
„sırtlan‟ tabir ederler.11 

Bir keresinde Ġbn Battûta, bir yoginin sarayda, bizzat sultanın 
önünde havada uçtuğunu görmüĢ ve afallamıĢtı. Ayrıca Ġbn Battûta, 
Seylan‟daki Adem Tepesi‟ne (Adam‟s Peak, Cebel-i Âdem) dört yogi ile 
birlikte seyahat etmiĢti.12 AnlaĢılan o ki, Malva‟nın Halcî aristokrasine 
mensup bazı insanlar yoga yoluyla kazanılacağı düĢünülen uzun ömür 
vaadine ilgi duymuĢlardı; çünkü, söylendiğine göre bu insanlar, yoga 
tekniklerini öğrenmek, beden sağlığına ve hatta „cinsel uygulamalara‟ 
hâkim olmaya yarayan ilaçlar kullanmak amacıyla yogilerle birlikte 
yaĢamıĢlardır.13 Geleceği öngörme (divination) bilgisi ve yogini denen diĢi 
ruhlarla iletiĢim kabiliyeti, on altıncı yüzyılın sonlarına doğru Gücerat 
bölgesindeki askeri seferlere komuta eden Müslüman hükümdarlar 
tarafından faydalı bulunmaktaydı.14 

Moğol imparatoru Ekber ġah‟ın, değiĢik dinleri araĢtırma 
yönündeki meĢhur temayülü dolayısıyla, yoga uygulamasına ilgili ve 
heveskâr olduğunu da tesbit etmek ĢaĢırtıcı olmayacaktır. Saray görevlisi 
Beda'uni‟nin olumsuz bir değerlendirme olarak kaydettiğine göre Ekber 

                                                      
11  Ibn Battutah, Voyages, ed. Defremery and Sanguinetti, IV:35-36. 

12  Ibn Battutah, Travels in Asia and Africa, pp. 225-26, 255, 257, 259. 

13  Rizq Allah Mushtaqi, Waqi`at-i Mushtaqi, MS Add. 11,633, British Museum, fols. 
91b-92a, aktaran: I. H. Siddiqui, "Resurgence of Chishti Silsila,” p. 71. 

14  al-Ulughkhani, Zafar ul Walih, trans. Lokhandwala, I:333 (Arapça metin, p. 417), 
I:377 (Arapça metin, p. 470). (Bu metnin atıf yaptığımız yerlerinde, sözkonusu 
sanatlarda uzman olduğu düĢünülen Hasan adında Dekkan‟lı bir Müslüman, 
hükümdar huzuruna davet edilmektedir). 
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ġah, 1583 yılında Agra yakınlarında hem Hindu hem de Müslüman 
fakirlerin beslenmesi amacına dönük olarak binalar inĢa etmiĢtir. Çok 
sayıda yogi de bu mekâna akın ettiğinden, Ebu‟l-Fazl‟ın memurları bu 
yogiler için Cogipura (Jogipura) [“yogiler Ģehri”] diye tabir edilen geçici 
bir konut inĢa etti. Ekber ġah onlarla meditasyonu, bedeni terk etme 
olgusunu, yanısıra, simya ve büyünün etkilerini tartıĢtı. [Ekber ġah bu son 
iki uygulamaya (simya ve büyü) birbirleriyle kafiyeleĢen kelimeler olarak 
kimya, simya ve rimya kelimeleriyle göndermede bulunmuĢtu]. Bu yogiler 
de Ekber ġah‟ın uzun bir ömür yaĢayacağı yönünde kehanette 
bulunmuĢlardı. Ayrıca bu yogiler, Ekber ġah‟a, et tüketimi ve cinsellik 
düĢkünlüğünü sınırlaması gerektiği yönünde tavsiyede bulundular. 
Beda'uni‟nin izlenimine göre yogiler Ekber ġah üzerinde bu bağlamda 
ölümcül düzeyde olumsuz bir etki bırakmıĢlardır. Beda'uni‟nin daha 
sonra dile getirdiği iddiaya göre Ekber ġah, kendi müritlerine, yogiler 
tarafından kullanılan bir terim olarak çile (chelah) diye tabir etmeye 
baĢlamıĢtır.15 Ebu‟l-Fazl, Bengisu Havuzu‟nun VII. bölümünde tasvir 
edilen büyücülüğe benzer bir büyücülük sanatının belli brahminlere isnat 
edildiğini tesadüfen fark etmiĢtir. AnlaĢıldığı üzere bu büyücülük sanatı, 
geleceği tahmin etmek amacıyla ölü bedenleri diriltmek üzere bedenden 
ayrılmıĢ ruhları celp etme imkânı sağlamaktadır. O dönemden geriye 
doğru dokuz yüzyıl boyunca uygulanan bu tür bir kehanet ameliyesi, 1586 
yılında Ekber ġah‟ın KeĢmir‟i fethini öngörmek amacıyla icra edilmiĢti.16 
Beda'uni, Ekber ġah‟ın yoga mantralarına iliĢkin bariz uyarlama 
faaliyetine de dikkat çekmiĢtir. Ekber ġah muhtemelen bu uyarlama 
faaliyetini, Bengisu Havuzu‟nda tarif edildiği Ģekliyle çeĢitli gezegenlerle 
bağlantılı manevi varlıkları (deity) kontrol etmek amacıyla 
gerçekleĢtirmiĢtir: Ekber ġah “gece yarısında ve ilk Ģafak vaktinde, güneĢi 
kendi isteklerine itaatkâr kılmak amacıyla, Hinduların kendisine öğrettiği 
heceleri mırıldanmaya baĢlıyordu.”17 Ebu‟l-Fazl, devlet yapısı ve 

müesseselerine iliĢkin kendi tetkiki Â‟în-i Ekberî‟sinde (  ya da] (آئیِن اکبری

Ekber Müesseseleri], Patañjali‟nin yogayla alakalı klasik metnine iliĢkin bir 

                                                      
15  Bada'uni II: 324-25; çeviri nüsha, II:334-35. 

16  Abul-Fazl Allami, Ekbernâme, I:507; çeviri nüsha, I:772-73. 

17  Ibid., II: 261; çeviri nüsha, II:268. 
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özet vermekte ama o dönemin yogilerine dair hiçbir Ģey 
söylememektedir.18  

Ekber ġah‟ın oğlu Cihangir, kendi hatıratında, bazı yogileri 
PeĢaver yakınlarındaki Gorah Hatari‟deki (Gorhatri ya da Gorahtari gibi 
çeĢitli Ģekillerde telaffuz edilir) inziva mekânlarında arayıp bulma 
konusunda hayli heveskâr olduğunu kaydetmektedir. Evvelce bu mevki, 
Cihangir‟in dedesinin dedesi Babür ġah tarafından 1519 yılında ziyaret 
edilmiĢti. Her ne kadar Babür ġah bu mekânın pek etkisinde kalmamıĢ 
idiyse de hatıratının resimli nüshaları orada yogilerle karĢılaĢmıĢ olduğunu 
göstermektedir.19 Cihangir‟in ziyareti de eĢit düzeyde hayal kırıcı 
nitelikteydi: “[Aslında] böyle bir kimse, anka kuĢu ya da felsefe taĢı kadar 
nadirdir. Ama benim bütün gördüğüm, sefil bir cahil sürüsüydü. Bu 
insanları görmekten tek kârım, kafa karıĢıklığı oldu.”20 Cihangir, yogilerle 
dostane olmayan bir tarzda karĢı karĢıya geldiğini de itiraf etmektedir. 
1613 yılında, hac yolunda Acmer‟deki ÇeĢtî türbesini ziyaret ettikten kısa 
bir süre sonra PuĢkar‟da konakladı. Bir „put kırıcı‟ psikolojisiyle 
ViĢnu‟nun avatarı olarak domuz Ģeklindeki bir putu imha etti. Sonra da, 
insanları aldattığından Ģüphelendiği bir yogiyi Ģehir dıĢına kovdu.21 Bu 
olaya rağmen, tıpkı babası Ekber ġah gibi Cihangir‟in de önde gelen 
yogilerle irtibat muhafaza etmeye çalıĢtığı görülmektedir.22 Hindistan 
Pencap‟ındaki Yahbar‟da (Jakhbar) bir yogi türbesinde bulunan hasılat 
belgeleri mecmuası, bu müesseseyi koruma ve yaĢatmaya yönelik olarak 

                                                      
18  Abu al-Fazl `Allami, The A'in-i Akbari, trans. Jarrett, pp. 187-98. 

19  Bkz.: Babur, Babur-nama, trans. Beveridge, p. 230. (Bu kaynak sözkonusu mevkinin 
adını Gur-hatri olarak vermektedir); Saiyid Rizvi, A History of Sufism in India, vol. 1, 
p. 369 (Bâbürnâme‟nin Britanya müzesindeki nüshasından alınma bir resim). Bu 
mevkinin adının Sih kaynaklarına dayalı olarak Gorah Hatari Ģeklinde telaffuzu için 
bkz.: Digby, “Encounters with Jogis,” pp. 29-30. Briggs, Gorhatri‟nin 
Gorahsetra‟dan türediğini söylemektedir (p. 98). Thackston, kelimeyi Gurh Katri 
diye telaffuz etmektedir (The Baburnama, fol. 232b, p. 285). Ayrıca bkz.: Husain, p. 
142, n. 1. 

20  Jahangir, The Jahangirnama, trans. Thackston, p. 74; id., The Tuzuk-i-Jahangiri, trans. 
Rogers, I:102. 

21  Ibid., trans. Thackston, p. 153; trans Rogers, I:254-55. 

22  Cihangir‟in yogiler ve diğer münzevilerle karĢılaĢmaları için bkz.: Mobad Shah, 
Dabistan, pp. 146 (Akamnath), 155 (Chatur Vapa), 162 (Sri Kant); tercüme 
versiyonu için ayrıca bkz.: Shea and Troyer, pp. 234, 247, 255. 
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1581-1741 arası dönem itibarıyla Moğol hükümdarları tarafından 
sağlanan resmi himaye konusunda ayrıntı vermektedir. Diğer birçok gayri 
Müslim dini merkez gibi bu yogi türbesi de teberru vakıfları idaresince 
sağlanan bağıĢlar yoluyla arazi geliri elde ediyordu. Bu yogi türbesinin 
yardıma nail olması, yogi üstatlarına kiĢisel olarak saygı gösterdiği 
anlaĢılan Ekber ġah ve Cihangir tarafından özellikle onaylanmıĢtı. Bu 
arada, 1661 yılında Alemgir ġah‟ın bu türbedeki baĢ yogiye simya ilaçları 
istediği kiĢisel bir mektup gönderdiğini kaydetmek isabetli olacaktır.23 
Ġngiliz seyyah John Fryer‟ın iddiasını dikkate alacak olursak, Moğol idare 
sistemindeki bir açığın eyyamcı yogilerce istismar edildiğine dair 
göstergeler de sözkonusudur. John Freyer‟ın suçlayıcı iddiasına göre 
“Fakirler”, “Gayri Müslimler”den (Hindular), Hz. Peygamber‟e hakaret 
ettikleri ithamına dayalı olarak Ģeriat mahkemelerine ihbar etmekle tehdit 
ederek bağıĢ sızdırıyorlardı.24 Nath yogilerinin menâkıbnâme geleneği, 
Delhi sultanları ve Moğol imparatorları tarafından gördükleri himayeye 
çok büyük önem atfetmektedir. Sözkonusu gelenek, yogilerle Delhi 
sultanları ve Moğol imparatorları arasındaki bu iliĢkiyi hem kârlı hem de 
moral yükseltici bir iliĢki olarak değerlendirmiĢlerdir.25 

Farsça yazılmıĢ coğrafya kitapları, söz arasında yogileri 
Hindistan‟ın olağandıĢı bir özelliği olarak zikretmeye devam etmiĢtir. 
Emin Ġbn Ahmed Razi, 1954 yılında yazdığı Heft İklim (Yedi İklim: The 
Seven Climes) baĢlıklı gösteriĢli kitabında, Hindistan‟ın harikalarına dair 
Ģimdi kayıp bir ilk kaynaktan aldığı ve yogilerin nefes alıp verme 
tekniklerini olduğu kadar daima popüler intihar (self-immolation: kendi 
kendini yakarak vs. kurban etme) hikâyelerini de içeren bir 
değerlendirmeye yer vermiĢtir: 

Kendi zamanının yetenekli insanlarından biri olan Muhammed 
Yusuf Herevî, Hintlilerin harika ve nadir maharetleri üzerine bir risale 
yazmıĢtır. Bu zat Ģunları anlatmıĢtır: Hindistan eyaletlerinden birinde 

                                                      
23  Goswamy & Grewal, The Mughals and the Jogis of Jakhbar. 

24  John Fryer, New Account of East India and Persia (London, 1698), p. 95, aktaran: 
Schmidt, Fakire, p, 164. 

25  Bouillier, Ascètes et rois, pp. 68-75, 116-18; Briggs, pp. 70, 92, 94-5, 105, 144; White, 
"The Wonders of Sri Mastnath." 
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bulunuyordum ki bir yoginin oranın kralı önünde kendisini yakarak 
kurban etmek istediğini duydum. Bu eyaletin kralı üç gün boyunca ziyafet 
ve Ģenlik düzenledi. Dördüncü gün Ģafak vaktinde güneĢ doğu tarafındaki 
kalenin üzerinden görünüp adeta bir örtüyü andıran toz bulutunun 
üzerine sabitlenince, büyük bir putperest kalabalığı peydah oldu. Sonra, 
sırtında „fenâ elbisesi‟, baĢında da „feragat Ģapkası‟ olan bu yogi geçici 
varlıktan sıyrılıp hiç fânî olmayacak „hiçlik‟ durumuna intikal etti. Kralın 
önüne geldi ve teĢrifat âdetleriyle gerekli selamlamaları icra etti. Dudakları 
bir gül goncası gibi konuĢmadan yana kenetlenmiĢ vaziyetteydi. Bu yogi o 
sırada ayakta duruyordu ve âdeta bir nergis çiçeği gibi ayaklarına 
bakıyordu. Görevliler keçi ve sığır tezeği seyreltmeye baĢladı ve bu 
yoginin bulunduğu mevkiye omuzlarıyla baĢ hizasına gelinceye dek 
tepeleme yığdı. Sonra bu tezek yığını sağ ve sol taraflarından ateĢe verildi. 
Alevler her yanı sardı ve ortalığı bir sıcaklık kapladı. Âdeta bir kandil gibi 
yanan bu tezek yığınında alevler yoginin boğaz hizasına kadar yükseldi. 
Yogi krala döndü ve birkaç söz söyledi. Sonra da, boynunu niyazda 
bulunan biri gibi eğdi, alnını alevlere çevirdi ve gözlerini kapayıp son 
nefesini verdi. (ġiir:) 

Öfkeli âĢığı baĢının altına bir tuğla koydu; 

Öyle yandı ki en nihayet baĢını küllere yasladı. 

Daha sonra, bir saat boyunca vücudunun parçalarını araĢtırdılar 
ama bir kül kalıntısından baĢka bir Ģey bulamadılar. (ġiir:) 

„Kendi‟nden bir parça „yerli yerinde‟ değilse Ģayet, hâlâ hamsın 
demektir; 

kandil gibi tamamen yan da, kâmil olasın. 

Ayrıca, Hindistan‟da nefes kontrolü egzersizi yapan bir yogi 
topluluğu da vardır. Bu yogiler, sözkonusu egzersizde yılmaz bir sebat ile 
öyle bir seviyeye varırlar ki birkaç günlük aralarla yalnızca tek nefes alır ve 
bu mahareti zirve bir mükemmeliyet ve en büyük baĢarı olarak görürler. 
Benares Ģehrinde bu yogilerden biri vardı ki bu maharette çok üstün bir 
seviyedeydi. Öyle ki Hân-ı Zaman bir defasında bu yogiyi on günden 
fazla bir süreyle toprağa gömdü. BaĢka bir defasındaysa bu yogi, yine 
Hân-ı Zaman tarafından yaklaĢık yirmi gün boyunca tıpkı bir gemi çapası 
gibi su altında tutuldu. Ama yogi hiçbir sıkıntı yaĢamadı. BaĢka bir örnek 
olarak, Pencap bölgesinde de „dünyevi bağlar‟dan kurtulmuĢ „deli‟ bir 
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adam vardı. Bu adam her iki dünyanın zenginliklerini de bir kenara 
fırlatmıĢ, ne dünya ne de dünyacı insanlarla hiç irtibatı kalmamıĢtı. (ġiir:) 

Gözlerindeki kirpiklerden birer zambak uzanır, 

ve bakıĢlarını kötü ve iyi zamanlardan azade kılar. 

Bu yogi bütün hayatı boyunca küçük bir toprak parçası üzerinde 
yaĢıyor, kalp cevherinin hazinesi demek olan sol göğsünü bu toprak 
parçasındaki gediğe yaslıyordu. Ellerini yiyeceklere uzanmaktan 
alıkoyuyor ve pinekleme hali içinde gözlerini kapalı tutuyordu. Zikri 
geçen Muhammed Yusuf, kendi yazdığına göre, bu yogiyi görmüĢtür. 
Dahası, Muhammed Yusuf‟un bu yogiye yakın insanlardan duyduğuna 
göre, sözkonusu yogi yirmi iki yıl boyunca böylesi bir perhiz 
uygulamasından ĢaĢmamıĢtır. Sözkonusu yogi bütün bu zaman boyunca 
ayaklarını kımıldatmamıĢ ve ellerini de açmamıĢtı. Beslenme olaraksa 
sadece yemek kokusuyla idare etmiĢti. Allah yardımcıların en 
büyüğüdür!26 

Burada, kendisini canlı canlı yakan ve –ilk dönem Hıristiyan 
münzevilere „rakip‟ olması telakkisiyle– insanüstü bir münzevi olarak 
yaĢayan acayip bir yogi tasviri; Fars Ģiirinin zirve mahsullerinden 
çıkarsanmıĢ kelimelerle sergilenmektedir. 

 Yogilerin nefes kontrolü ile alakalı olarak Müslümanların 
kullandığı tekniklerden biri, bir edebiyat antolojisinde yer almaktadır. Bu 
antoloji, ġîr Han Lodi‟nin 1690 yılında Bengal‟de derlediği Mir‟âtü‟l-Hayâl 
(Hayal Aynası) baĢlıklı çalıĢmadır. ġîr Han, öğretmeni Nazım‟dan (vef. 
1657) bahsettiği sırada yer verdiği bir ara fasılda, bu zatın sadece Ģair 
olmakla kalmayıp aynı zamanda geleceği tahmin etme amaçlı olmak üzere 
nefes kontrolü sanatında maharetli bir remmâl (remil ile fal bakan) 
olduğunu söylemektedir. ġîr Han‟ın müĢahedesine göre bu maharet; 
Yunan, Irak ve Horasan geleneklerinde bilinmemekte, aksine, Hindistan 
yogilerinden kaynaklanmaktadır. ġîr Han‟ın küçük risalesi, sağ ve sol 
burun delikleriyle bağlantılı olmak üzere „güneĢ ve ay nefesleri‟ üzerinde 

                                                      
26  Rází, Haft Iqlím:, II:509-11. Bu tahkikli Farsça nüsha, 1950‟lerde basılmıĢ Tahran 

nüshasına göre önemli ölçüde daha muteber durumdadır. 
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ayrıntılar verdiği gibi savaĢta baĢarılı olmak, hastalıklarla mücadele etmek 
ve geleceği tahmin etmek gibi konularda bu nefeslerin nasıl kullanılacağı 
ile alakalı geniĢ bilgiler vermektedir. ġîr Han bu „bilim‟in kaynağını 
Mahadev‟in (ġiva) karısı Parvati‟ye aktardığı öğretilere dayandırmaktadır. 
Ancak, öyle anlaĢılmaktadır ki ġîr Han, Bengal‟deki güçlü yoga 
geleneğinden haberdar değildir; çünkü en baĢarılı yogiler olarak KeĢmir 
yogilerini zikretmektedir. ġîr Han (neredeyse sonradan akla gelen bir 
düĢünce olarak) yogilerin kendi öğretilerini aynı zamanda Hz. Adem‟den 
almıĢ olabilecekleri sonucuna varmaktadır; çünkü bu düĢünce, Bengisu 
Havuzu (The Pool of Nectar) olarak bilinen Arapça çalıĢmada yogiler 
tarafından kabul edilmektedir. Yine de bu düĢünce yoga olgusunun Hint 
karakterini muhafaza etmektedir, çünkü Hz. Adem‟in Seylan‟da bir 
bahçeye nüzûl ettiği hemen herkesçe bilinen bir „husus‟tur.27 ġîr Han‟ın, 
aynı zamanda, ilahi bir Hint mualliminin Ġslami mukabili olarak Hz. 
Adem yerine Hz. Ġbrahim‟i ikame eden Bengisu Havuzu‟na bir 
göndermede bulunması; bu metnin alternatif bir nüshasının (ya da 
muhtemel bir „sürç-i lisan‟) göstergesi olarak değerlendirilebilmektedir. 

Hindistan‟a yaptığı seyahatleri kayıt altına alan bir baĢka seyyah, 
Belh‟den baĢlayıp Hindistan ve Seylan‟a ve aynı istikamette Belh‟e doğru 
birer seyahat gerçekleĢtiren ve yedi yıl süren bu seyahatleri üzerine 1631 
yılında tamamladığı bir seyahat anıları kitabı yazan Mahmud Ġbn Emir 
Velî Belhî‟dir.28 Kendi özel tercihleri doğrultusunda seyahat ettiği 
anlaĢılan Belhî, –Mathura‟daki Raja Man Singh mabedi, Acmer‟deki 
Muinüddin ÇeĢtî türbesi ve Orissa‟daki Konarak ve Jagnnath mabetleri 
gibi– Hindistan‟daki birçok önemli türbe-külliyelere yaptığı ziyaretleri 
anlatmaktadır. Belhî; seyahatlerine henüz baĢladığı PeĢaver yakınlarında, 
Moğol hükümdarları Babür ve Cihangir tarafından da kısa süreli olarak 

                                                      
27  Virolleaud, "Sur un épitomé." ġair Nazım (vef. 1068/1657), aslen Herat‟lıysa da 

ömrünün çoğunu Ġslamabad‟da (Dhaka) geçirmiĢtir. Bu zat, Hz. Yusuf ve Züleyha 
kıssası üzerine popüler bir mesnevinin yazarı olan hemĢerisi Nazım Herevî (vef. 
1082/1671) ile karıĢtırılmamalıdır (Storey, I:823, n. 3). ġîr Han gençliğinde Ģair 
Nazım‟dan kısa süreli bir eğitim görmüĢtür. 

28  Belhî, Bahru‟l-Esrâr, pp. 4-6 (Farsça metin), pp. 31-32 (Ġngilizce giriĢ yazısı). 
KarĢılaĢtırınız: Storey, I:375. Bu bölüm Ģurada tamamen tercüme edilmiĢ olarak 
bulunabilir: Hussain, “Hindu Shrines and Practices,” pp. 142-144; ayrıca bkz.: 
Foltz. 
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ziyaret edilen yogi „zaviye‟sine uğramıĢtır. Ancak, tıpkı Babür ve 
Cihangir‟in ziyaretlerinde olduğu gibi Belhî‟nin ziyareti de, benzer Ģekilde, 
bilgi devĢirme açısından verimsiz olduğu kadar hayal kırıklığına 
uğratıcıydı. Nefes kontrolü uygulaması gerçekleĢtiren yogilere “zahit” 
diye göndermede bulunan Belhî, taĢ ve briketten yapılma yüksek 
„zaviye‟lerini baĢ üstadın bin rakamına baliğ takipçilerini barındıran bir 
mekân olarak nitelendirmektedir. Belhî‟nin bir miktar hakaretâmiz Ģekilde 
kaydettiğine göre bu “sapkın mezhep,” mükemmeliyetin en yüksek 
alametinin, nefesi gün boyu tutabilmek olduğu fikrini benimsemektedir: 
bu marifete nâil olan yogi, zaviyenin üstadı olarak baĢ tacı edilmektedir 
ve bu arada sabık üstat, “ebedi azaba mahkûm olmak üzere birkaç gün 
içinde kesin olarak cehenneme gitmesi için hapsedilmektedir.” Müteveffa 
üstadın ruhunun, çok geçmeden, kendi kemâlâtına uyan baĢka ve daha iyi 
bir bedene intikal edeceği farz edilmektedir. Belhî‟nin müĢahedesine göre 
o bölgenin halkı ve kralları, yogilerin bu zaviyesini ayni ve nakdi 
yardımlarla desteklemektedir. Dahası Belhî, zaviyenin “düĢmansılık ya da 
önyargı adına hiçbir alamet izhar etmeyen” yeni üstadıyla konuĢmuĢ ve –
yine kendi iddiasına göre– tevhid inanıĢına dair kanıtlar sergilemek ve 
böylece doğrudan doğruya mahcup düĢürmek suretiyle onu teolojik 
anlamda çürütmüĢtür. Belhî‟nin kaydettiğine göre kocaman bıyıklı bir 
baĢka yogi, sürekli taĢıdığı ağır zincirlerle geniĢ bir hayran kitlesi 
kazanmıĢtır. Belhî‟nin değerlendirmeleri açısından da yogiler, esas 
itibarıyla, seyyahlar tarafından biraz küçümsemeyle gözlemlenen merak 
konusu insanlar olarak görülmektedirler. 

Yogilere iliĢkin benzeri bir tasvir, Ġranlı tüccar Mîr Abdüllatif Han 
ġuĢterî‟nin seyahat anlatısında bulunmaktadır. ġuĢterî ilk olarak 
Hindistan‟a 1788 yılında gelmiĢ, Bengal bölgesinin Ġngiliz idaresi altında 
memur olarak çalıĢmıĢ ve daha sonra da kuzey Hindistan ve Dekkan 
bölgelerinde çokça seyahat etmiĢtir. Bu seyahatlerinin, sağlık 
sebeplerinden olduğu kadar ailevi sebeplerden de kaynaklanması 
sözkonusuydu. 1804 yılında tamamladığı kiĢisel hatıratı, Hint kültürü 
üzerine genel olarak olumlu yorumlar ihtiva etmektedir. Yogilere iliĢkin 
Ģüpheci düĢünceleri, yogilerin gerçekleĢtirdiği uygulamalara dair geniĢ 
ölçekte tedavül eden masallar için bir gösterge iĢlevindedir. ġuĢterî, 
bilhassa, kendilerini kılıçlar ve bıçaklar kuĢanmıĢ olarak Himalayalar‟da 
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coĢkun akan nehirlere ya da yağlanıp açık havada yakılan Ģenlik ateĢlerine 
atmak suretiyle „intihar eden‟ yogilere dair hikâyeler anlatmaktadır: 

Genellikle tarihçiler, Hindistan kültür coğrafyasını ve Hindistan 
münzevilerini övmede çok aĢırıya giderler. . . . Bu tarihçilerin 
söylediklerine göre, Hindistan münzevileri Ģöyle yapar: Sind dağlarından 
kaynaklanan geniĢ ve gür bir nehirde son derece güçlü, yoğun, mecrası 
boyunca kayalara ve küçük tepelere çarpan ve görünümü Ģiddetli korku 
veren bir akıntı vardır. Bu nehrin kaynağının yakınlarındaki dağın 
ardında, nehrin üzerinde adeta bir gölge gibi uzanan ve “kund” dedikleri 
bir mevki vardır. “Menba” anlamına gelen “kund,” –Farsça “kaba, katı” 
anlamına gelen– “tund” kelimesiyle kafiyeleĢmektedir. Dağın doruk 
noktasından nehir mecrasının baĢladığı noktaya kadar sıra sıra büyük 
ağaçlarla dolu bir alan mevcuttur. Bu ağaçların ve kenarlarındaki 
kayalıkların üzerine bıçak, kılıç ve diğer kesici aletler yerleĢtirilmiĢtir. 
Ruhlarının bir kralın bedeninde tekrar hayat bulması (enkarnasyon) 
ödülüne nail olmak amacıyla münzeviler, dağın tepesinden bu mevkiye 
doğru atlar ki sözkonusu „güzergâh‟ boyunca organları parçalara ayrılsın 
ve en nihayet suda boğulsunlar. 

Bunun dıĢında Hindistan münzevileri, kendilerini ateĢte yakarlar. 
ġöyle ki: Öncelikle kraldan izin ister ve yerleĢim yeri dıĢında büyük bir 
ateĢ yakarak „ebedi mükâfata nail olmak amacıyla falan kimse belli bir gün 
ve belli bir yerde kendisini ateĢe atacak‟ diye ilan ettirirler. Ġnsanlar bu 
münzevinin evinin çevresine, kapısının önüne doluĢur ve Ģehirde büyük 
bir kargaĢa meydana gelir. Evinden dıĢarı çıkan münzevi Ģatafatlı elbiseler 
giyer ve hem bedenini hem de elbiselerini yağ, kükürt ve kırmızı ardıç 
ağacı sakızıyla ovar. Sonra, alevli bir demir ya da gümüĢ tütsü kabını 
çıplak baĢının üstüne koyar, baĢının bir tarafına bir miktar bitki yerleĢtirir. 
Bu sırada akrabaları ve diğer insanlar kükürt ve kırmızı ardıç sakızı 
buhurunu içlerine çekerler. YavaĢ yavaĢ insanlar, Ģarkı söyleyen ve dans 
eden bir grup haline gelirler. Münzevi, mutluluk ve neĢe hali içinde betel 
ağacı yaprağı yer, sokaklar ve pazar yeri boyunca yürüyerek izleyiciler 
arasında önceden kendini tanıyan her bir kimseye sözkonusu bitkilerden 
bir miktar verir ve bu kimse için dua eder. Söylendiğine göre bu 
münzevinin duası makbul olmak gibi bir özelliğe sahiptir. Böylece 
münzevi Ģehir merkezinin dıĢına çıkar ve kendini ateĢe atar. Bu eylemi 
gerçekleĢtiren bazı münzeviler, yanan ateĢin yakınına gelip bir bıçak ile 
kimi uzuvlarını teker teker keser ve ateĢe atarlar. Bazıları da ateĢin 
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yakınında karınlarını kesip ciğerlerini çıkarır ve parçalara ayırıp ateĢe 
atarlar. Sonra da kendileri ateĢe atlarlar. ġayet yanan ateĢe tam olarak 
giremezlerse, bu kez, diğer insanlar onları ateĢe iterler.29 

Her iki hikâye de; yogilerin kendi organlarını kesmeleriyle ilgili 
olarak dehĢetli sahneler ihtiva etmektedir. Bu sahneler, [bir yoga 
pozisyonu unsuru olarak] „ip numarası‟ örneğinde olduğu gibi „yogi 
safahatı‟nın temel özelliği olarak ritüel „parçalama simgeselliği‟ni 
yansıtmaktadır.30  

ġuĢterî, yogilerin nefes tutma becerilerinden de bahseder. Bu 
nefes tutma becerisine iliĢkin popüler kültürdeki anlatılar, yüzyıllar 
boyunca yeraltında gömülü olup bir bakır plaka üzerinde yazılı tarihte 
tekrar canlanan yogilerden söz etmektedir. Bu bağlamda ġuĢterî, Ģöyle bir 
yorumda bulunmaktadır: “Her ne kadar eski tarihçiler Hint münzevileri 
hakkındaki bu hikâyeleri nakletmiĢlerse de ve ayrıca bu hikâyeler halen 
ağızdan ağıza tedavül ediyorsa da (Ģahsen bu hikâyelerden çok miktarda 
duymuĢ bulunuyorum), sağlıklı zihin ve muhkem akıl bu tür hikâyelerin 
doğruluğunu ve gerçekliğini tamamen reddeder. . . . Bu hikâyeler sahtedir 
ve katıksız yalanlardan ibarettir.”31 „Ölümsüz yogiler‟ fikrini kabul 
etmemesine rağmen ġuĢterî, „nefes kontrolü‟ uygulayıcılarının –özellikle 
de Dekkan‟da gördüğü ve havada yükselme mahareti sergiyen yogilerin– 
mevcudiyetini itiraf etmektedir. Haydarabad‟da böylesi bir yogi ile 
sözkonusu maharetini gerçekleĢtirebilme sebeplerine dair mülakat 
yaptığında; kendisine, bütün efsanevi uygulamaların ötesinde, nefes 
kontrolü uygulamasını mükemmelleĢtirme yolunun „meni tutma‟ 
uygulaması olduğu söylenmiĢtir. Bu yogi, ġuĢterî‟ye, cima sırasında nefes 
kontrolü uygulamasını denemesi gerektiğini tavsiye etmiĢ; çünkü 
yaĢlanmanın baĢlıca sebebinin „meni kaybı‟ olduğunu söylemiĢtir. Yogiler 
nefesle ilgili olarak böylesi bir kontrol gücüne sahip olduklarını iddia 
ettikleri gibi „damardan emme‟ yoluyla süt dolu bir bardağı 
boĢaltabildiklerini de iddia etmiĢlerdir. Dikkatlice bir düĢünme 

                                                      
29  ġuĢterî, Tuhfetü‟l-„Alâm, pp. 349-51. 

30  Eliade, Yoga, 322-23, 336, 347. 

31  ġuĢterî, p. 449. 
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ameliyesine dayalı olarak ġuĢterî, nefes kontrolü ve „meni tutma‟ 
yeteneğinin Yunan-Arap tıp teorisinin ıĢığı altında anlaĢılması gerektiği 
sonucuna varmıĢtır: “[Bu teoriyi] Ġbn-i Sina‟nın Kanun baĢlıklı kitabında 
ya da adını hatırlamadığım bir baĢka kitabında görmüĢtüm.” ġuĢterî yoga 
tekniklerinin „haz aĢıkları‟nın cinsel numaralarından daha iyi olmadığına 
dair bir sonuca varır ve konu üzerinde daha fazla durarak okuyucularının 
canını sıkmak istemediğini söyler.32 

Hindistan sahnesinin asıl parçalarından biri olarak yogiler, Moğol 
Ġmparatorluğunun resmi tarih ve coğrafya kamuslarında sürekli Ģekilde 
Hindu toplumun kabul edilmiĢ bir kesimi olarak tasvir edilmiĢlerdir. 
Yogilere iliĢkin böylesi bir resmi değerlendirme, Sujan Ray Bhandari‟nin 
1695-1696 yılları arasında tamamladığı Hulâsatu‟t-Tevârîh (Tarihlerin Özeti) 
baĢlıklı Farsça kitabında bulunmaktadır. Kapsamlı bir Hindistan tarihi 
içermesine ve Moğol Ġmparatorluğu eyaletlerine iliĢkin istatistiki rakamlar 
ve tasvirler ihtiva etmesine ilave olarak bu kitap, Hindistan sakinleri, 
âdetleri ve iklim farklılıklarına dair değerlendirmeler sunmaktadır. Bir 
yüzyıl sonra Hindistan‟daki Ġngilizler bu metni son derece faydalı bulmuĢ 
olsalar gerektir ki Kalküta‟nın (Calcutta) Fort William mıntıkasındaki 
Hindistanlı baĢ öğretmen ġir Ali Han Efsus‟u (vef. 1809) bu metnin 
Urduca bir tercümesini yapması için görevlendirdiler. Adı geçen zat da 
bu metni Arâyiş-i Mahfil (Meclis Süsleri: The Adornment of the Assembly) 
baĢlığıyla Urducaya tercüme etmiĢtir. Bu tercüme metin, Hindistanlıları 
inceleyen Doğu Hint ġirketi (East India Company) teĢkilatı memurları 
için standart bir metin haline gelmiĢ ve Ġngilizceye ya da Fransızcaya en 
az yedi defa tercüme edilmiĢtir. Bu metnin Hint fakirleri ile alakalı 
bölümü; Hint dilencilerini (sannyasi), yogileri, Beragi‟leri, Nanak 
Panthi‟leri, Jatis Seora‟ları, dört inzivâhane (ashram) ve sosyal sınıfı (kast) 
tasvir etmektedir. Yogiler ile alakalı alt bölümde Ģunlar yazılmıĢtır: 

Onlar gece gündüz Allah‟ı zikretmekte ve uzun süreler boyunca 
nefeslerini tutabilme (habs-i dem) yetenekleriyle yüzyıllarca 
yaĢamaktadırlar. Sıkı davranıĢ tasarruflarıyla (riyazet, yani, yoga) dünyevi 
elbiseleri (yani, bedenleri) öylesine hafiflemiĢtir ki havada uçabilir ve 
denizde yürüyebilirler. Ġcra ettikleri faaliyetlerin kuvvetiyle her 
istediklerinde ruhlarının uçmasını, arzu ettikleri Ģekli almasını, bir baĢka 

                                                      
32  ġuĢterî, pp. 450-51. 
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insanın bedenine girmesini ve gizli âlemden haber vermesini 
sağlayabilirler. Küllerin içine koydukları bakırı altına dönüĢtürebilirler ve 
büyülerinin gücüyle bütün dünyanın hayranlığını çekerler. Ölüm 
döĢeğindeki hasta bir insanı anında iyileĢtirebilir ve diğer insanların 
kalplerinden geçenleri derhal anlayabilirler. Bu kimselerin âdetleri, hiçbir 
bakıcı ve tanıdık edinmemektir. “Yogilerin hiçbir aĢina arkadaĢlarının 
olmadığı” doğrudur. Hint münzevi dilencileri (sannyasiler) büyü, 
efsunculuk, simya ve kimya konularında muazzam yetenekli olsalar da, 
yogilerin bu sayılan alanlardaki yetenekleri çok daha meĢhurdur.33 

Aslında dünyayı terk eden sufiler için kullanılan Arapça kökenli 
fakir terimi, büyük ihtimalle Farsça ve Urduca kaynakların etkisiyle, itibari 
anlamda ister Hindu isterse Müslüman olsun herhangi bir münzeviye 
delalet etmek üzere Ġngilizceye fakeer olarak geçmiĢtir. Bu kaynağın 
gösterdiğine göre, on yedinci yüzyılın baĢlarında fakir terimi Hindistan‟da 
yogiler için yaygın olarak kullanılmaktaydı ve Avrupalılar da terimin bu 
anlamda kullanımını hızla benimsemiĢ oldular.34 Yukarıda zikredilen 
iktibas, nefes kontrolü ve yoga disiplinine iliĢkin uygulamalardan söz 
etmekteyse de esas itibarıyla yogilere isnat edilen gizem ve mucizevi 
güçlere dair popüler hayranlığı göstermektedir. Ekseriya tasavvuf 
tarikatlarına paralel bu ve benzeri yogi tasvirleri, diğer Moğol coğrafya 
sözlüklerinde de bulunabilmektedir. Örneğin Ray Chaturman‟ın (yaklaĢık 
vefat tarihi: 1759) Çehâr Gülşen‟i (Dört Bahçe: Chahar Gulshan); bütün Ġslam 
dünyasına Ģamil olmak üzere on iki silsilevî tasavvuf tarikatı, Hindistan‟a 
özgü on dört sufi „hanvada‟sı (“aile”) ve Hint münzevilerinin mensup 
olduğu altı „derşan‟ (okul) saymaktadır.35 

                                                      
33  Afsus, The Araish-i-Mahfil, trans. Court, p. 39-40. Bu kaynak, Arâyiş-i Mahfil‟in 

Urduca metni baz alınarak tadil edilmiĢtir. Bkz.: Arâyiş-i Mahfil (Urduca), p. 53. 
Farsça orijinal metin ve farklı birkaç tercüme için bkz.: Storey, Persian Literature, 
I:454-58. 

34  Yule & Burnell, Hobson-Jobson, pp. 347b-48a, s.v. “fakeer”; Crooke, Things Indian, 
pp. 199-204 (bu kaynak, Barbosa, Bernier, Fryer, ve Colebrooke‟u iktibas 
etmektedir); Eliade, Yoga, pp. 423-25.  

35  Ray Chaturman, Chahar Gulshan, fols. 127a-141. 
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Moğol Ġmparatorluğunun resmi coğrafya kamusları daha sonraki 
Ġngiliz müstemleke idaresinin araĢtırmalarını „öngörmüĢ‟ ve muhtemelen 
bu araĢtırmalar için bir nevi model sağlamıĢtır. Bu araĢtırmalar, 
Hindistan‟daki değiĢik kast, meslek ve din gruplarını ayrıntıyla ele 
almıĢtır. BaĢka bir makalemde de incelediğim gibi Ġngilizler, Hindistan‟ın 
âdetlerini ve dini mezheplerini inceleyen birçok Farsça metin 
kullanmıĢtır.36 Ġngilizlerin Hindistan hâkimiyeti dönemimin ilk yıllarından 
kalan bir baĢka metin, Silsile-i Cogiyân (Cogilerin Tarikatları) baĢlığını 
taĢımaktadır (faal devlet hizmetinde kullanılmaya baĢlandığı yıl: 1800). 
Cogilere dair resimli bir tetkik niteliğinde ve Farsça yazılmıĢ olan bu 
metin, değiĢik riyazet tarikatlarının göstergesi olarak karikatür benzeri 
küçük minyatürler de ihtiva etmektedir. Farsça ifadelerin Ġngilizce 
okunuĢları itibarıyla Latin harflerine dönüĢtürülmüĢ Ģekilleri (Ġngilizce 
transliterasyon) kitabın içindeki resimlere alt yazı halinde kurĢun kalemle 
yazılmıĢ bulunmaktadır. Ayrıca bu çalıĢma, Benares Ģehrinin nüfusuna 
iliĢkin maliye istatistiği içeren bir ek içermektedir. Kitap üç bölümden 
oluĢmaktadır: Vaisnava (on altı tarikat içermektedir), ġaiva (on dokuz 
tarikat içermektedir) ve “ġaktik” (diğer bir deyiĢle, ġakti: her biri alt 
bölüm içeren beĢ ana tarikat içermektedir. Tuhaf bir Ģekilde bu tarikatlar 
Hindular arasında münzevi ve sürekli ilahi okuyan kimseler demek olan 
„Sant‟ları ve Sihleri de kapsamaktadır). Bu kitabın baĢlığındaki cogi (yogi) 
kelimesi, Hindistan‟daki bütün örgütlü münzevi toplulukları kapsayacak 
Ģekilde kullanılmıĢtır. Daha özel bir anlamıyla cogi kelimesi, Nath ya da 
Kanphata (“yarık-kulak”) yogilerine delalet eden bir terim olarak da 
kullanılmaktadır. Silsile-i Cogiyân‟da bu yogiler, isabetli bir tasnif olarak 
ġaiva tarikatları kapsamında zikredilmektedir: 

Bu yolun ilk kurucu siması Mahadeva [ġiva], ve onun halefleri 
olan Gorakhnath ve Machhindirnath [Matsyendranath] idi. Yogayı ve 
halen bilinen kurallarını ilk tesis eden bu simalar oldu. Bu mezhebin 
önderleri; eski zamanlarda yaĢamıĢ, vahiy (revelation) alan ve mucize 
gösteren insanlardı. Çok güçlü bir iradeye sahip bu insanlar, gençken de 
yaĢlıyken de aynı minval üzere yaĢamıĢ, ölmekten hiç korkmamıĢlardır. 
Göğe yükselme ve ortadan kaybolma yeteneğine sahip olan bu insanlar 
baĢkaca benzeri olağanüstü olaylar gösterebilmekteydiler. Günümüzdeki 

                                                      
36  Ernst, “Muslim Studies.” 
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cogiler, Ģöyle bir din(darlık) yolu takip ederler: Cogiler, yeni müritlerinin 
bir kulağını kıkırdak kısmından deler ve deldikleri yere, balina kemiği 
(Hindi lisanıyla: kaçkara), kristal ya da benzeri bir cisimden mamul bir 
küpe takarlar. Bu kulak delinmesi (Arapçasıyla: şakku‟l-üzün) vesilesiyle 
müritler, bir daha asla dünyaya düĢkünlük göstermezler. Kalp tasfiyesi, 
nefes kontrolü ve beden eğitimi uygulamalarını gerçekleĢtirirler. 
Vücutlarına kül süren bu cogiler, baĢlarına bir Ģapka takar, yamalı bir 
üstlük giyer ve boyunlarına da demir bir orak (Hindistan‟ın kuzey 
taraflarında konuĢulan Hindi lisanıyla: sabbal) takarlar. Bütün gençliklerini 
çok ağır eziyet ve cefa uygulamaları içinde geçirirler. Bazıları da 
Bhairoñ‟un [ġiva‟nın bir tecellisi olarak Bhairava] ve Hanuman‟ın 
takipçisi olmuĢtur. Et ve Ģarap tüketiminden sakınmayan Bhairoñ ve 
Hamuman‟ın eğitim enstitüleri sefahat ve ayyaĢlık düĢkünü yerler olarak 
bilinmektedir.37  

„Cogi‟lerin benimsediği „kurucu mitoloji‟yi mevcut ritüelleri ve 
olağanüstü olaylar gösterme/icra etme yetenekleriyle birleĢtiren bu iktibas 
dahi yüzeysel bir değerlendirmedir. „Cogi‟lerin sansasyonel itibarı ve 
renkli görünümlerine iliĢkin bu tasvir, (bu) “mezheb”e yönelik resmi 
yaklaĢıma paralel bir yargı aksettirmektedir. 

Hem tarih hem de seyahat metinlerinin değerlendirmeleri, „dıĢ 
gözlemci‟nin yoga öğretisine aĢina olma sürecinde yaĢayacağı zorlukları 
göstermektedir. Her Ģeyden önce, yogilerle ilgili olarak tedavül eden 
renkli efsanelerin oluĢturduğu –ve yogilerin “inan ya da inanma” 
kabilinden büyülü masalların kahramanı olarak iĢlev gördüğü, dolayısıyla, 
tetkik hamlelerinin aĢması gereken– muazzam bir „yanılsama katmanı‟ 
sözkonusudur. Yanısıra, karĢılaĢılan yogilerin pekâlâ bir sahtekâr ya da en 
iyi Ģartlarda yoga geleneğine dair kısmen bilgili olma ihtimali 
sözkonusudur. Bütün bu ihtimallerin dıĢında, yogilerin dıĢ gözlemcilere, 
özellikle ilgi duyacakları hususları hesaba katarak ya da mülakat 
yapanların bakıĢ açısına paralel düĢecek bir tarzda açıklama yaparak 
sadece parça-buçuk bilgiler aktarma ihtimali sözkonusudur. Son olarak 
da, Farsça eğitim görmüĢ dıĢ gözlemci (daha sonraları da Ġngilizce eğitim 

                                                      
37  Anonymous, Silsile-i Jugiyan, fasiküller: 19a-20a. (61a no‟lu fasikülde Miladi 1800 yılı 

verilmektetir. Gelir istatistikleri de 60a-71a no‟lu fasiküller arasında yer almaktadır). 
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görmüĢ dıĢ gözlemci), ister istemez, yogilerin açıklamalarını Hint dıĢı 
kaynaklara dayalı ve dolayısıyla tamamen farklı bir kozmolojik sistem 
açısından yorumlayacaktır. Müslüman seyyahların yogilere karĢı takındığı 
tavırlarda Ġslami önyargılar (biases) belli bir etkiye sahiptir; ancak, bizzat 
yoga uygulaması hayret edilesi ya da bilimsel olarak açıklanmaya muhtaç 
acayip bir baĢarı olarak yorumlanma eğilimindedir. Hindistan Moğol 
idaresi dönemindeki Hintli-Müslümanların yabancı temayülü (exoticism); 
tabii devamlılığını, Ġngiliz müstemleke idaresi dönemindeki yazılı 
antropolojik mahsullerde bulacaktır. Bir dereceye kadar ĢaĢırtıcı bir 
geliĢme olarak kaydetmek gerekir ki yoga olgusunun en bilgili Müslüman 
gözlemcilerinin, krallar (sultanlar) olduğu görülmektedir. Bunun 
sebebinin, sözkonusu kralların batıni (esoteric) spiritüaliteye özellikle ilgi 
duymalarından değil de, yogilerin gizemli güçlerini kendi siyasi emellerini 
takviye edici payanda olarak görmelerinden kaynaklandığı ortaya 
çıkmaktadır.  
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VII. DĠN PSĠKOLOJĠSĠ ANABĠLĠM DALLARI 
KOORDĠNASYON TOPLANTISI (ĠZMĠR) 

DĠN PSĠKOLOJĠSĠNĠN DĠN HĠZMETLERĠNE KATKILARI 
BAĞLAMINDA YENĠLĠKÇĠ (ĠNOVATĠF) ARAYIġLAR 

SEMPOZYUMU 

(4 Eylül 2015, Ġzmir) 

Din hizmetlerinin yeni bir kolu olarak değerlendirebileceğimiz ve 
son zamanlarda çeĢitli platformlarda tartıĢma konusu olan manevi bakım 
(dinî danıĢmanlık, manevi rehberlik, maneviyat psikolojisi, manevi sosyal 
hizmet, manevi psikolojik danıĢmanlık vb.) kavramını ve bununla ilgili 
ortaya çıkan yeni durumları, ilgili anabilim dallarının yaklaĢımları 
çerçevesinde ele almak bu sempozyumun en temel amacı olarak 
belirlenmiĢtir. 

Ayrıca Din-Ġnsan iliĢkisinden hareketle dinî danıĢmanlığın tarihsel 
geliĢimi, günümüzde dinî danıĢmanlığa yüklenen anlam ve bu konuda 
yapılan tartıĢmalar, Diyanet ĠĢleri BaĢkanlığının dinî rehberlik baĢlığı 
altında yürütülecek olan faaliyet ve uygulamalardan beklentileri ve bu 
alanda ortaya çıkan çeĢitli problemlerin ele alınması amaçlanmıĢtır. 

Bu çerçevede sempozyum, Diyanet ĠĢleri BaĢkanlığının asli görevi 
olan din hizmetlerini, Psikoloji, Sosyal Hizmet, Dinler Tarihi, Kelam ve 
Din Psikolojisi penceresinden değerlendirerek bireysel, sosyal ve 
kurumsal açıdan yeni yaklaĢım ve katkıların ortaya çıkmasına yardımcı 
olmayı hedeflemiĢtir. 

Program baĢlıktan da anlaĢılabileceği gibi koordinasyon toplantısı 
ve sempozyumdan oluĢtu. 4 Eylül Cuma günü 14.30‟da Sabancı Kültür 
Sarayı‟nda yapılan açılıĢ konuĢmalarıyla sempozyum programı baĢladı. Ġlk 
olarak Ġzmir Katip Çelebi Üniversitesi Rektörü Prof. Dr. Galip Akhan 
açılıĢ konuĢmasını yaptı. Psikolojik rahatlığa ulaĢabilmek için dinin 

gerekliliğini öne süren Akhan, günlük yaşantıda, iş hayatında ve aile 

hayatında zihinsel olarak daha dayanıklı ve sağlıklı olunabilmesi için din 
psikolojisi ile din hizmetlerinin ortak çalıĢmalarına ihtiyaç olduğunu ifade 
etti. Sonrasında da Dokuz Eylül Üniversitesi Rektörü Prof. Dr. Mehmet 
Füzün konuĢmasını yaptı. Füzün, yenilikçi (inovatif) kavramı üzerinde 
durdu. Bu kavramın dinde kullanılması, yani dinde yenilikçi olmanın veya 
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yenilikçi bir arayıĢ içerisinde olmanın toplum içerisinde pek de olumlu 
karĢılanmayacağını ve sempozyumun bu kavram göz önünde 
bulundurularak gerçekleĢtirilmesini cesur bir davranıĢ olarak niteledi. 
Devamında yenilikçiliğin dine yeni bir Ģeyler eklemek ve dinle ilgili yeni 
bir Ģeyler icat etmek olmadığını bunun aksine geleneklerle değiĢime 
uğramıĢ dini, özüne döndürmek, ve dini hurafelerden ayıklamak 
olabileceğini ifade etti. Son olarak hayatını akıl, bilim ve vicdan (ABV) 
tarafından yönlendirdiğini ifade eden Füzün, dinin de ABV ile 
çeliĢmediğini söyledi. 

AçılıĢ konuĢmalarının ardından sempozyum oturumlarına geçildi. 
Sempozyumun Din Hizmetleri ve Sosyal Bilimler baĢlıklı birinci 
oturumu, Prof. Dr. Recep Yaparel‟in oturum baĢkanlığında yapıldı. 
Oturuma kısa bir giriĢ yaptıktan sonra ev sahibi olarak Sayın Yaparel, 
sempozyum baĢlığının belirlenme sürecini ve hangi sebeplere dayanarak 
bu baĢlığın belirlendiğini ifade etti: 

“Biz farkında olsak da olmasak da hayat her daim değiĢiyor. Ġnsan 
bilinci bu değiĢimleri fark edemeyebiliyor, iĢte zaman zaman bu değiĢen 
dünyanın farkına vardırmak için birtakım etkinlikler düzenlemek 
kaçınılmaz hale geliyor. Aslında yenilik dediğimiz Ģey, bir Ģeyi keĢfetmek 
değil çoğu zaman, var olan ama gözden kaçan, unutulmuĢ birtakım 
Ģeyleri yeniden hayatın içine çekmektir.” 

Oturum baĢkanı Yaparel, değiĢen dünyada insanların hayatı 
anlamlandırma biçimlerinde ciddi değiĢimlerin hatta değiĢimin ötesinde 
dönüĢümler yaĢandığını vurgulayarak modern insanın yaĢadığı en ciddi 
sorunun anlamlı bir dünya inĢa etmek olduğuna değindi ve ilk olarak 
sözü Ġzmir Katip Çelebi Üniversitesi öğretim üyesi Prof. Dr. Üzeyir Ok‟a 
verdi. 

Sayın Ok, yapacağı sunumun 17-20 Ağustos 2015‟te Ġstanbul‟da 
yapılan International Association for the Psychology of Religion 
(IAPR)‟daki sunumun Türkçesi olduğunu ifade ettikten sonra her ne 
kadar Ġslami bir gelenekten geliyor olsa da sunumun daha evrensel bir 
giriĢim olarak algılanmasını talep etti. BaĢlık her ne kadar “Psikoloji-Din 

ĠliĢkisi” olsa da kendisinin anlatacaklarının “Psikolojinin Teolojik Görüş 

İhtiyacı ve Bir Model Önerisi” Ģeklinde bir baĢlıkla ifade edilmesinin 
daha iyi olduğunu söyledi. Herkesin bir teolojiye ihtiyacı olduğunu, bir 

din anlayışını dini belirli bir düzeyde anlamaya ihtiyacı olduğunu savunan 
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Ok, bunun sebebinin de herkesin varoluşsal sorularıyla ilgili olduğunu 
ifade etti. Buna dayanarak psikoloji biliminde net bir teolojiye ihtiyaç 

oldug ̆u tezini savundu ve böyle bir teze bağlı olarak, yani psikoloji 
dünyasına bilimsel, ampirik bir dünyaya hitap edebilir bir teolojik 
perspektifin nasıl olabileceği ile ilgili açıklamalarda bulundu. 

Sonrasında Dokuz Eylül Üniversitesi öğretim üyesi Doç. Dr. 
Gülay Dirik, “Fiziksel Hastalıkları Olan Bireylerin YaĢadığı Psikolojik 

Sıkıntılar ve Psikolojik Müdahaleler” baĢlıklı tebliğini sundu. Dirik, sag ̆lık 

inançları, sağlık davranışları, kişilik ve baş etme mekanizmaları gibi 

psikolojik faktörlerin hastalıg ̆ın başlangıcından, ilerlemesine ve nihai 

sonuca kadar önemli rollere sahip olduğunu ifade etti ve insanların baş 
etme yolu olarak birtakım yollar kullandıklarını ve bunlardan birisinin de 

dinî baş etme olduğunu ifade etti. Dirik bu baĢ etme çeĢidinin de olumlu 

ve olumsuz dinî baş etme olarak iki türü olduğunu ifade etti. 

Ġlk oturumun son konuĢmacısı da yine Dokuz Eylül Üniversitesi 
öğretim üyesi Doç. Dr. Bekir Zakir Çoban oldu. Çoban, “Pastoral 
DanıĢmanlık Kavramının Dinler Tarihi Açısından Değerlendirilmesi” 
baĢlıklı tebliğini sundu. Çoban, tebliğinde yabancı literatürde pastoral 
care ya da pastoral counselling Ģeklinde ifade edilen dinî danıĢmanlık 
konusunda dinler tarihinde ne tür benzerlik ve farklılıkların olduğunu 
ifade etti. Pastör, care, healing, reconcilation, guidance, sustaining gibi 
kavramlara değinip bunları anlam açısından netleĢtirmeye çalıĢan Çoban, 
Batı literatüründe dinî danıĢmanlığın bazıları tarafından primary pastoral 
care ve pastoral councelling Ģeklinde ayrıldığını dile getirdi. Dinî 
danıĢmanlık için rahip olmanın yeterli olmadığını ifade eden Çoban, 
rahipliğin üzerine bu konuda özel eğitim almıĢ olanların bu görevi yerine 
getirebileceğini ifade etti. Bununla birlikte primary pastoral care görevini 
her rahibin yapabileceğini ancak pastoral councelling görevini 
yapabilmeleri için de yukarıda ifade ettiğimiz gibi özel bir eğitim almaları 
gerektiğini ifade etti. 

Kısa bir aranın ardından baĢlayan “Din Hizmetleri ve BeĢeri 
Bilimler” temalı ikinci oturumun baĢkanlığını Prof. Dr. Muhsin AkbaĢ 
yaptı. AkbaĢ, Din Felsefesi Anabilim Dalı‟nda görev yaptığı için bu 
konuya din felsefesi bakıĢ açısıyla bakıp dinî danıĢmanlığın, dinî baĢa 
çıkmanın, dinî rehberliğin aslında din felsefesini de ilgilendirdiğini ifade 
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etti. Din felsefesi, insanların yaĢamlarında karĢılaĢtıkları problemlerin 
teorik olarak incelenmesini konu edinirken din psikolojisi de bunların 
pratik yönünü ilgilendiren alanlarda çalıĢmalar yaptığını dile getirdi. Daha 
sonra AkbaĢ, “Din Görevlisinin Hasta ve Hasta Yakınlarına Yönelik 
Manevi Destek Hizmeti” baĢlıklı bildirisini sunması için sözü Yrd. Doç. 
Dr. Naci Kula‟ya bıraktı. 

Kula, Sağlık Bakanlığı ve Diyanet ĠĢleri BaĢkanlığı arasında 
yapılan protokol hakkında bilgiler verdikten sonra hastalık kavramı ve 
hasta psikolojisi üzerinde durdu. Bununla birlikte hasta ve hastaya bakan 
kiĢilere yönelik hizmetin nasıl olabileceği hakkında bilgi verip bunun beĢ 
aĢamadan oluĢabileceği model önerisinde bulundu. GeliĢmiĢ ülkelerde bu 
tür hizmetlerin profesyonel bir Ģekilde yapıldığını ifade eden Kula, 
manevi destek kavramından ziyade manevi bakım kavramının önemi 
üzerinde durdu. Kula, hasta ve hastaya bakan kiĢiler için hastalığın 
algılanması ve kendilerine bu yolda yardımcı olabileceğini düĢündüğü 
bazı kitap isimlerini söyledi ve hastalara yardımcı olabileceğini 
düĢündüğünden dolayı hasta ve hasta yakınları için bazı duaları 
dinleyicilerle paylaĢtı. 

Ġkinci konuĢmacı olarak Yalova Üniversitesi öğretim üyesi Prof. 
Dr. Ali Rıza Abay, beklenmedik bir sebepten dolayı sempozyuma 
gelemediğinden “Manevi Destek Hizmetlerinin Sosyolojik Temelleri” 
baĢlıklı bildirisinin bir arkadaĢ tarafından okunmasını istediğini baĢkan 
söyledi. Abay‟ın bildirisinde bazı kavramların açıklanarak manevi bakım 
kavramı yerine de manevi destek veya manevi rehberlik kavramlarının 
kullanılmasının daha uygun olduğu geçti. Daha sonra manevi destekten 
sadece dinin anlaĢılmaması gerektiği, bir tebessümün bile manevi destek 
içerisinde olduğu söylendi. Abay‟ın bu bildiriyi bazı hususlarda duyarlılık 
oluĢturmayı amaçlayarak hazırladığı ifade edildi. Son olarak Manevi 
destek hizmetlerinin bütün dünyada bir ihtiyaç olduğu gerçeğinden 
hareketle Türkiye‟de de olması gerektiği ileri sürüldü. 

Ġkinci oturum, Dokuz Eylül Üniversitesi öğretim üyesi Yrd. Doç. 
Dr. Mehmet Ġlhan‟ın “(Dinî) DanıĢmanlık Sürecinde Ortaya Çıkabilecek 
Bazı Kelamî Problemler ve Çözüm Önerileri” baĢlıklı tebliğiyle sona erdi. 
Ġlhan, genel olarak hasta ve hastalık üzerinde durdu. Hastanın 
durumundan dolayı kendi kendisine ya da etrafındakilere bazı sorular 
sorduğu ve bu soruların cevaplarının nasıl olabileceğiyle ilgili önerilerde 
bulundu. Ecel, tedavi, tevekkül ıvaz, kötülük problemi gibi kavramları 
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kelam bakıĢ açısıyla açıklayıp kelam ilminin sadece nakille değil bunun 
yanında akılla da bu kavramları açıklamaya çalıĢtığını ifade eden Ġlhan, 
bütün bu açıklamaların danıĢan kiĢinin inançlı olduğu varsayılarak 
yapıldığını belirtti. 

Ġkinci oturumun ardından psikiyatrist Mustafa Merter, Prof. Dr. 
Rıza SavaĢ, Prof. Dr. Hüseyin Peker ve Prof. Dr. Recep Yaparel‟in 
konuĢmacı olarak katılımıyla değerlendirme oturumu yapıldı ve bu son 
oturumun baĢkanlığını da Prof. Dr. Hüseyin Peker yaptı. Peker, Dinî 
danıĢmanlığın ülkemizde yeni olduğu için daha oturmadığını ifade etti. 
Hatta bu iĢleme ne isim verileceğinin bile tam olarak hafızalara 

yerleĢmediğini ifade etti. Dinî bakım, dinî danışmanlık, manevi 

danışmanlık gibi isimlerin bunlardan bazıları olduğunu söyledi. Dinî 
danıĢmanı diğer danıĢmanlardan ayıran en önemli unsurun danıĢmanlık 
sürecinde dinsel argümanları kullanması olduğunu ifade etti. Ġnsanların 
karĢılaĢacakları hemen hemen her türlü sorunun çözümünde 
peygamberlerin hayatlarına bakılarak çözüm bulunabileceğini ifade etti. 
Bunun sebebinin ise her peygamber için yaĢadıkları, tecrübe ettikleri ayrı 
ayrı durumların varlığı ve peygamberlerin bu durumlar karĢısında 
takındıkları tavrın bizim için örnek alınabilecek bir durum olduğudur 
dedi. 

Peker, sempozyumla ilgili değerlendirmesini tamamladıktan sonra 
ilk olarak sözü Psikiyatrist Mustafa Merter‟e verdi. Merter, kısaca kendini 
tanıttıktan sonra yaptığı çalıĢmalar hakkında bilgi verdi. Psikolojinin 
Türkiye ekolünü oluĢturmaya yönelik çalıĢmalar içerisinde olduğunu ve 
tasavvuf ve psikolojiyi bir araya getirme çabası içerisinde olduğunu ifade 
etti. Ayrıca Merter Ġlahiyatçıların, din psikologlarının psikolojiyle, 
psikoterapiyle ilgilenmelerinin amaçlarına hizmet edeceği yönünde 
algısından bahsetti. 

Daha sonra söz Dokuz Eylül Üniversitesi Ġlahiyat Fakültesi 
dekanı Prof. Dr. Rıza SavaĢ‟a verildi. Ev sahibi olarak Türkiye‟nin dört 
bir yanından gelen misafirleri selamlayan SavaĢ, Ġslam Tarihi alanında 
çalıĢtığı için konuya bu açıdan yaklaĢtı ve dinî danıĢmanlık yapacak 
kiĢilerin ilahiyat fakültelerinden çıkacağından dolayı bunların  
eğitimlerinin kalitesi üzerinde durdu. 
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Son olarak söz, Dokuz Eylül Üniversitesi öğretim üyesi Prof. Dr. 
Recep Yaparel‟e verildi. Yaparel, genel bir değerlendirme yaptıktan sonra 
değiĢen dünyada çevremize karĢı bakıĢ açımızı değiĢtirme ihtiyacı 
duyduğumuzu ifade etti. Günümüzdeki problemlerle baĢa çıkmada 

Batı‟nın tecrübesinden yararlanmak gerektiğini “Akıllı insan başkaların 
tecrübesinden daha az akıllı olan sadece kendi tecrübesinden ders alır” dedi. 

VII. DĠN PSĠKOLOJĠSĠ ANABĠLĠM DALLARI 
KOORDĠNASYON TOPLANTISI (ĠLAHĠYAT EĞĠTĠMĠNDE 
PSĠKOLOJĠK BĠLĠMLERĠN YERĠ VE ÖNEMĠ) 

(5 Eylül 2015, Ġzmir) 

Genel anlamda bu alanda yapılan koordinasyon toplantılarının 
öncelikli temel hedefi, din psikolojisi alanında çalıĢmalarını yürüten 
akademisyenleri sosyal, kültürel ve entelektüel anlamda sıcak bir ortamda 
buluĢturarak aralarındaki teması geliĢtirmek ve ileriye taĢımaktır. Bu tür 
etkinliklerle kurumsal düzeyde fakülteler arası din psikolojisi alanında 
yapılan ya da yürütülmekte olan araĢtırma ve uygulamaların paylaĢımı ve 
değerlendirilmesi amaçlanmaktadır. VII. Din Psikolojisi Anabilim Dalları 
Koordinasyon Toplantısı‟nın ikinci ayağı DEÜ sosyal tesislerinde 5 Eylül 
Cumartesi günü gerçekleĢti. Koordinasyon toplantısının birinci oturum 
baĢlığı Din Psikolojisinin Uygulama Alanları ve Bir Uygulama 

Örneg ̆i Olarak Dinî Danıs ̧manlık: Psikiyatrist Mustafa Merter ile 

Söyles ̧i idi. Bu oturumda Sayın Merter, üç tema hakkında açıklamalarda 
bulunacağını söyledi. Bunların ilki, ilahiyatçı ve din psikologlarından 
teĢekkül olan oluĢumun önemi, ikincisi Ġslami ve tasavvufi açıdan insanın 
ne olduğu ve nefs psikolojisi diye adlandırdığı yeni ekolün temel 
prensiplerinin tanıtımı ve üçüncüsü de bu yeni ekolün psikoterapiye neler 
getirdiği ve psikoterapist eğitimi, din psikologlarının eğitimi ve 
ilahiyatçıların eğitimi ile ilgili olarak neler sunacağıydı. Konuya, gördüğü 
bir rüyayla baĢlayan Merter rüyaların önemini anlatıp rüyaların ruh 
halimiz üzerindeki etkisini açıkladı. Daha sonra Kur‟an-ı Kerim‟den 
hareketle ayetleri daha derin anlamlarıyla anlayarak yeni bir psikoloji 
hareketinin inĢa edilmesinin gerekliliği üzerinde durdu. 

Daha sonra insanın ne olduğuyla ilgili Kur‟an‟a dayandırarak 
birtakım açıklamalarda bulundu. Ardından Jung‟un “Kırmızı Kitap”ta 
anlattığı bir rüyasını anlatıp yorumladı. Bazı farklı konularda da orijinal 
bazı tespitler yaptıktan sonra Merter, din psikologlarının ve ilahiyatçıların 
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nefs psikolojisine yönelik eğitilmeleri gerektiğini ifade etti. Son olarak 
soru-cevap faslından sonra Merter konuĢmasını sonlandırdı. 

Koordinasyon toplantısının ikinci oturumunda, Yrd. Doç. Dr. 
Mustafa Koç acil bir sebepten dolayı toplantıya katılamadığından dolayı 
sunum Doç. Dr. Ġlhan Topuz tarafından yapıldı. Bu oturumun ana baĢlığı 
ise Diyanet ĠĢleri BaĢkanlığı‟ndaki Manevi-Psikolojik DanıĢmanlık 
Hizmetleri (2010-2015): Sınırlılıklar ve Bir Eğitim Programı Önerisiydi.  

Sayın Topuz danıĢmanlık yapan kiĢinin danıĢan kiĢilerle olan 
iliĢkisinin sadece fetva vermek olmadığı bunun yanında danıĢan kiĢiye 
birçok açıdan yardım edilmesi gerektiği Ģeklinde açıklamalarda bulundu. 
Topuz, psikolojik danıĢma kuramlarını ve Ġslam dininin insana olan bakıĢ 
açılarını merkeze alarak bazı analizler yaptı. Daha sonra da Koç‟un 
önerdiği eğitim programı tüm ayrıntılarıyla dinleyicilerle paylaĢıldı. Bu 
eğitim programı anlatılırken mevcut programlar hakkında da birtakım 
değerlendirilmeler yapıldı. Son olarak bazı dinleyiciler tarafından 
katkılarda bulunuldu, bazıları tarafından bu eğitim modeli eleĢtirildi ve 
soru-cevap faslından sonra ikinci oturum sona erdi. 

Üçüncü Oturumda ise Din Psikolojisinin Problemleri, GörüĢ ve 
Öneriler dile getirildi. Ġlk olarak ArĢ. Gör. Ġlker Yenen bu konuyla ilgili 
düĢüncelerini paylaĢtı. Gelenek haline gelmiĢ olan koordinasyon 
toplantılarının sempozyumlarla vs. gerçekleĢtirilmesinin din psikolojisi 
anabilim dallarının vizyonuna ve misyonuna katkı sağladığını ve nitelik 
açısından din psikolojisinin marka haline getirilmesi gerektiğini ifade etti. 
Sonrasında da toplantı hazırlık aĢamasını dinleyicilerle paylaĢtı. 
Yenen‟den sonra Yrd. Doç. Dr. Mustafa Ulu, din psikolojisi dergisi 
çıkarmak için çabalarının olduğunu ve bir web sayfası açmak için bazı 
çalıĢmaların yapıldığını söyledi. Ulu‟dan sonra tekrar Yenen, din 
psikolojisiyle ilgili var olan birçok problemi dile getirdikten sonra sözü 
Doç. Dr. Hasan Kaplan‟a bıraktı. 

Kaplan, din psikolojisi derneğinin kuruluĢunu anlatıp dernekle 
ilgili bilgi verdi ve dernek adına emektar hocalara plaket verileceğini 
bildirdi. Daha sonra Ġstanbul‟da yapılan “Uluslararası Din Psikolojisi 
Kongresi” hakkında Yrd. Doç. Dr. Zuhal Ağılkaya ġahin, kısa bir 
bilgilendirme yaptı. Sonrasında da plaket verilen duayen hocalar kısa 
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konuĢmalar yaptılar. Son olarak da dinleyicilerden kendilerini tanıtmak 
isteyenlere söz hakkı verildi. 

Koordinasyon toplantısının dördüncü oturumu, değerlendirme 
oturumuydu. Bu oturumda oturum baĢkanlığını Prof. Dr. Hayati 
Hökelekli yaptı. Bu son oturumda Prof. Dr. Veysel Uysal, Prof. Dr. 
Hüseyin Peker, ve Prof. Dr. Recep Yaparel çeĢitli değerlendirmelerde 
bulundular. 

Hökelekli, isimde her ne kadar ortak bir karara varılmasa da 
manevi danıĢmanlık, manevi rehberlik gibi isimlerle isimlendirilen 
uygulamanın daha önceleri bir ihtiyaç olmadığını ileri sürdü. Bunun, 
değiĢen dünyayla beraber insanların da taleplerinin değiĢtiği 
düĢüncesinden hareketle söylenmiĢ olduğunu düĢünmekteyiz. Ortaya 
çıkan bu ihtiyaç üzerine iki durumun söz konusu olduğunu söyleyen 
Hökelekli, bunlardan birinin bu konuların din hizmetlerine aidiyetini 
savunup ilgisiz bir tavır takınarak durumdan sıyrılmak olduğunu birinin 
de bunun bizim iĢimiz olarak algılanması gerektiğini ve bunu yerine 
getirirken nasıl bir yol takip etmemiz gerektiğiyle ilgili çaba sarf etmek 
olduğunu söyledi.  Ġkinci seçeneğin din psikologları tarafından seçilmesi 
gerektiğini ifade eden Hökelekli son olarak yapılan toplantının içeriğini 
çok isabetli ve baĢarılı bulduğunu ve sunumların da genel olarak iyi 
olduğunu ifade etti. 

Hökelekli‟den sonra sözü Uysal hocamız aldı. Kendisi de birçok 
genel değerlendirmeden sonra alanla ilgili bazı özel problemleri dile 
getirdi. Bu tarz toplantıların bilgi birikimi ve tecrübelerin aktarılmasındaki 
öneminden bahseden Uysal, toplantılara aynı zamanda kiĢilerin 
birbirleriyle sıkıntı ve mutluluklarını paylaĢtıkları bir ortam olarak da 
baktığını söyledi. 

Daha sonra Sayın Peker değerlendirmelerde bulundu. Manevi 
danıĢmanlık veya rehberliğin ilahiyat fakültelerinde bir bölüm olarak 
açılması ve isim olarak da “Manevi DanıĢma ve Rehberlik” Ģeklinde bir 
ismin kullanılması önerisinde bulundu. Din psikolojisinin din 
hizmetlerine katkıları olarak da yapılan çalıĢmaların Kur‟an ve hadise 
dayandırılarak yapılmasının gerekliliği üzerinde durdu. 

Son konuĢmacı Sayın Yaparel, ev sahibi olarak birtakım 
değerlendirmelerde bulundu. Bu tür toplantılarda dinlenilen ve anlaĢılan 
bir Ģeylerin kiĢide iz bırakmasının önemi üzerinde durdu. Bu tür 
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ortamların gerçek anlamda bazı Ģeylerin yeniden algılanması ve yeniden 
düĢünülmesi fırsatı verdiğini ifade etti. Ev sahibi ekibe teĢekkürün de bu 
tür toplantılara katılım konusunda gereken ilgiyi göstermekle olduğunu 
söyledi. Ġlahiyat eğitimi sürecinde psikolojik bilimlerin nasıl devreye 
sokulacağı noktasında da ciddi olarak düĢünülmesi gerektiğini belirtti. 
Son olarak bu toplantının yapılmasında birçok imkan sağladığı için 
Dokuz Eylül Üniversitesi Rektörü Prof. Dr. Mehmet FÜZÜN‟e gıyaben 
teĢekkür etti. Değerlendirme oturumunun sonunda da 2016‟da yapılacak 
olan koordinasyon toplantısının ev sahibi belirlendi. Toplantıya ev 
sahipliği yapacak olan üniversite Uludağ Üniversitesi olarak kararlaĢtırıldı 
ve toplantının teması olarak da “Din, Değerler ve Sağlık” oldu. 

 





 

 

DEUĠFD Din Piskolojisi Özel Sayısı / 2016, ss. 371-374. 

KIRMIZI KĠTAP 

Abdurrahman AKBOLAT

 

(Eserin orijinal adı: Liber Novus, Carl G. Jung, 2012, Yayına 
Hazırlayan: Sonu Shamdasani, Ġngilizceden Çeviren: Orhan Akgündüz, 
Kaknüs Yayınları, Ġstanbul,2015, 544 s.) 

C. G. Jung‟un yaĢamında bir dönüm noktası olan, 1913‟ten 
itibaren kendi bilinçdıĢıyla yüzleĢmesi 1930‟a kadar sürdü. Bu zaman 
dilimindeki yaĢanan tecrübelerin deyim yerindeyse bir Ģahidi olarak 
nitelenebilecek Liber Novus, 2000 yılının baharında Jung‟un Mirasçıları 
Derneği‟nin aldığı kararla yayımlanması tekliflerine açılmıĢtır. Uzun ve 
yorucu bir çalıĢma sonucunda 2009 yılında eser okuyucuların istifadesine 
sunulmuĢtur. 2012 yılına gelindiğindeyse esere ilaveler yapılarak okuma 
nüshası denilen son haliyle Liber Novus okurlara ulaĢmıĢtır. 

1962 yılından beri Kırmızı Kitap birçok kiĢi tarafından 
bilinmekteydi. Aradan bunca yıl geçtikten sonra yayınlanmasının altında 
birden fazla temel faktör vardı. Fakat yayınlanmamasındaki en önemli 
etmen Jung‟un bu eseri saklaması ya da böyle anlaĢılmasıydı. Eserin 
önsözünde bu duruma değinen Jung‟un Eserleri Vakfı baĢkan yardımcısı 
Ulrich Hoerni‟ye göre, Jung‟un bu eserinde “sevgili dostlar” ibaresini 
çokça kullanmıĢ olması, Jung‟un eserin yayınlanmaması fikrinde 
olmadığının göstergesidir. Eseri üzerinde fikir alıĢveriĢinde bulunmak 
amacıyla Jung‟un eserin nüshalarını arkadaĢlarına vermesi de bir baĢka 
dayanak noktası olarak belirmektedir. Ulrich Hoerni‟nin önsözünden 
anlaĢılan eserin kollektif ve yoğun bir çalıĢma sonucu yayına hazırlandığı 
anlaĢılmaktadır. 

Liber Novus genel hatları itibariyle sonsözü de sayacak olursak 4 
ana bölümden oluĢmaktadır. Liber Primus: Olacakların Yolu; Liber 
Secundus: Hataların Ġmgeleri, Liber Teritus: Sınamalar; Sonsöz. Okuma 
nüshasında fazladan Sonu Shamdasani‟nin giriĢ mahiyetindeki (s. 1-92) 
yazısı, dipnotlar ve kitabın en son kısmını oluĢturan, Jung okurlarını 

                                                      
  ArĢ. Gör., Ġzmir Katip Çelebi Üniversitesi Ġslami Ġlimler Fakültesi, Din Bilimleri 

Anabilim Dalı 
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heyecanlandıracak olan ekler kısmı (482-544) vardır. Ekler kısmında 
Jung‟un kaligrafi çalıĢmaları, kendi çizdiği mandalalar ve açıklamalar 
bulunmaktadır. Okuma nüshası orijinal basımla karĢılaĢtırılarak okunması 
durumunda orijinalinde tekabül eden yerleri ve resimlerin bulunması için 
metinde orijinal basıma ait referanslar vardır. Ayrıca güncellenmiĢ okuma 
nüshasında az sayıda düzeltme dıĢında bir değiĢiklik olmamakla birlikte 
Jung‟un 1925‟teki seminerine iliĢkin referanslar da gözden geçirilmiĢtir (s. 
90). 

Liber primus bölümünde, olacakların yolu baĢlığında Jung, ciddi bir 
anlam karmaĢası yaĢamaktadır. Bu karmaĢada Tanrı‟yı arama ve 
tanımlama çabasındadır. “KonuĢmam kusurlu. Sözlerle ıĢıldamak 
istemediğimden değil, o sözleri bulmak olanaksız olduğu için imgelerle 
konuĢuyorum. Derinlerden gelen sözleri baĢka hiçbir Ģeyle ifade 
edemem.”(s.100) diyor Jung. Belki de neden mandalalara bu kadar merak 
sardığını bize izah etmeye çalıĢıyor. Bunu bilmek zordur fakat bu 
cümleler bile Jung‟un iç dünyasını kısmen de olsa öğrenmeye 
yetmektedir. Gördüğü rüyalar ve yorumlarını aktaran Jung, tüm bunları 
yaparken okuruna bir ders verme ya da öğreti sunma telaĢında olmadığını 
da belirtmektedir. DüĢler ve yorumlamasından bahsederken bunun kendi 
yolu olduğunu ve herkesin yolu kendi içinde araması doğruluğu ve 
yaĢamı kendi içinde bulmasını söylemektedir. Bir baĢkasının yolunu 
yürümekle hayatını yaĢamakla ancak örnek alınan kiĢinin taklidinden 
öteye gidilmeyeceğini öne süren Jung, insanlara güvenip onların 
içlerindeki yaĢamı, sevgiyi, yolu bulmalarına müsaade edilmesi gerektiğini 
ifade eder. “Güç güce karĢı durur, kibir kibire, sevgi sevgiye. Ġnsanlığa 
onur verin ve yaĢamın daha iyi yolu bulacağına güvenin”(s. 103). Belki de 
tam bu noktada Jung bireyleĢme‟nin temellerini atmaktadır. 

Ruhu yeniden bulmak bölümünde yazar, ruh kavramına bakıĢının 
değiĢtiğini belirtmektedir. Jung, ruhu sayesinde var olduğu Ģey olarak 
düĢünmeye baĢladığını ifade etmektedir. Yeni bakıĢ açısıyla birlikte ruhu 
aramanın ve ulaĢmanın yollarına değinir. 

Kitaptaki alt baĢlıklar arasında geçiĢler ani gibi görünse de 
birbiriyle ilintilidir. Ruh ve Tanrı, baĢlığının giriĢi Ruhu Yeniden Bulmak 
bölümünde derinliklerin tininden bahsederek bir bakıma diğer bölümün 
alt yapısı hazırlanmıĢ olmaktadır. Liber Primus‟taki baĢlıklara sırasıyla göz 
atıldığında; ruhu yeniden bulmak, ruh ve Tanrı, ruhun hizmeti üzerine, 
çöl, çöldeki deneyimler, gelecekte çöle iniĢ, ruhun bölünmesi. Bu 
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baĢlıklar altında Jung rüyaları ve analizlerini sunmaktadır. Liber Primus‟u 
sadece rüyalar ve analizlerinden ibaret değil. Yazar,  Ruhun Bölünmesi 
bölümünde ve akabinde gelen Kahramanın Katli, Tanrı‟ya Gebe Kalmak ve 
Gizemler bölümlerinde açık bir Ģekilde Tanrı üzerinde duruyor ve Tanrı 
nasıl olmalı sorusuna cevap arıyor. Öğreti ve Çözümleme bölümünde 
Tanrı‟ya olan sorgulama Jung‟un kendisine dönmektedir. Kimdi Jung ve 
Tanrı‟ya göre Jung nerdeydi? 

Jung, Liber Primus‟u yazmaya Ġncil‟den ayetlerle baĢlamıĢtı 
(YeĢaya 53/1-4). Ayette geçen, “vaazımıza Ģimdi kim inandı ve rabbinin 
gücü kime göründü…” cümle, yazarın neden bu ayeti seçtiğini izah 
etmektedir. Burada akıllara takılacak bir soru “acaba ayetten etkilendiği 
için mi Jung‟un rüyaları Ģekillendi? Ya da, Jung gördüğü rüyalara dinî bir 
dayanak mı sunmakta?” Sonu Shamdasani ve eserin yayına 
hazırlanmasındaki kiĢilerin aydınlatmaya çalıĢması gereken ama ihmal 
edilen bir husus olarak karĢımıza çıkmaktadır. 

Liber  Primus‟a Ġncil‟den ayetlerle giriĢ yapan Jung, Liber 
Secundus‟ta da Ġncil‟den ayetlerle girizgah yapmıĢtır. Akabinde gelen 
Kırmızı bölümünde Jung‟un (kendi tabiriyle) “Ģeytanıyla” diyaloğu vardır. 
ġeytanını tanımlamaya giden Jung, zaten okuyucuyu Liber Primus‟ta 
uyarmıĢtı bu yol benim yolum diyerek. ġimdi de kendi Ģeytanı olduğunu 
ifade etmesi gayet doğaldır. ġeytanıyla olan iliĢkisini ele alırken Ģeytanı 
tanımlama gayretinden de ödün vermemektedir. Jung, bu bölümde 
Ģeytanını neĢe olarak da görürken bir sonraki bölüm olan Ormandaki Şato‟ 
da da çeliĢkiler yumağı bir düĢle baĢ etmektedir. Bu bölümde ayrıca 
anima ve animus‟tan izler vardır. Aşağılardan Biri bölümünde ana tema 
ölüm ve ölüdür. Münzevi ve Dies II. bölümlerdeki tema sadelik ve 
sadeliğin içerisinde hakikati aramaktı. Çöldeki sadeliğe cezp olmuĢtu Jung 
ve bunu kabul etmekle birlikte hakikati çölde yanı sadelikte aramak 
gerektiğini düĢünmektedir (s. 224). Sınamalar bölümüne kadar yazar 
okuyucuyu derin içsel deneyimiyle sadece yazarın değil aynı zamanda 
okuyucunun da yaĢadığı hissini veriyor. 

Ġlk iki bölüme kutsal kitaptan ayetlerle baĢlayan Jung, sınamalar 
bölümünde kendi sözleriyle giriĢ yapıyor. Esere buraya kadar bakıldığında 
ruhunu arayan bir yazar ve bunalımları ele alınırken artık kendisini 
bulduğunu önce kendisine sonra da okuyucusuna bunu hissettiriyor. 
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Bunu gösterebilmenin en iyi yolu da artık kendi sözlerine dayanarak 
konuĢmasına baĢlamasıdır. Eserdeki kopukluklar okuyucuya kendisini 
hissettiriyor. Örneğin, sonsöz kısmının aniden bitmesi, yazar acaba ne 
diyecekti sorusuyla okuyucuyu rahatsız etmeye yetiyor. Jung‟un belki 
yazacak zamanı olmadı belki de yazmak istemedi veyahut da 
yazacaklarının hepsi o kadardı. Sebebi bilinmiyor ama bilinen bir Ģey var, 
ki o da Jung bu eseriyle psikolojik kaygılarla kendisini / ruhunu yeniden 
keĢfedip yeni bir dünya görüĢü ortaya koymaya çabalamasıdır. 

Eserin son sayfalarındaki ekler kısmında, Jung‟un kendi çizdiği 
mandalalar, yine kendisine ait kaligrafi çalıĢmaları açıklamalarıyla birlikte 
okuyucuya sunulmaktadır. Bu da eseri daha cazip ve hissedilir 
kılmaktadır. 

Her eserin elbette artısı olduğu kadar noksanlıkları da vardır. 
Kırmızı Kitap, baskı ve düzeni açısından kitabın hak ettiği ihtimamı 
yakalamıĢ görünüyor. Mandalaların kuĢekağıt olmasından kalın karton 
kapak ve ciltli olmasına kadar göze hoĢ görünmesi açısından baĢarılı bir 
çalıĢma ortaya çıkarılmıĢ. 

Eserin giriĢ bölümünde Sonu Shamadasani‟nin ifade ettiği üzere, 
eser yayına hazırlanırken birçok kiĢiden yardım alınmıĢken, aynı 
hassasiyetin eserin Türkçe‟ye kazandırılması esnasında gösterilmemesi 
eser açısından ciddi bir eksikliktir. Eseri okurken mütercimin psikoloji 
için bu kadar önemli bir eserde sadece çeviri vazifesi görmesi tamamen 
bir hayal kırıklığı oluĢturmaktadır. Jung ve eserleri üzerine ihtisas yapmıĢ 
araĢtırmacılardan yararlanılması, yer yer okuyucuyu bilgilendirecek 
dipnotlarla eseri daha anlaĢılır kılınmaya çabalanması yerinde bir hareket 
olacaktır. Bu giriĢim eserin sayfa sayısını arttırbilecek olsa da o nisbette 
anlaĢılabilirliğini de arttıracaktır. 

Kırmızı Kitap, Jung‟un eserlerinin tamamıdır demek hata olur 
ama Jung‟un birçok düĢüncesinin temellerinin atıldığı yerdir. Jung‟un 
eserlerini hiç okumamıĢ, Jung ve görüĢleri hakkında detaylı bir bilgi 
birikimine sahip olmayanlar için eser aniden kesilen birbiriyle alakası 
olmayan bölümlerden oluĢan anı kitabı veya hayal dünyası ürünü bir eser 
olmaktan ileri gidemeyecektir. 
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1. Dokuz Eylül Üniversitesi İlâhiyat Fakültesi Dergisi, Sosyal Bilimler alanında 
hakemli bir dergi olup, yılda iki sayı halinde yayınlanır.  

2. Dergide telif ve tercüme makale, kitap, makale, tez, bilimsel toplantı 
tanıtımı/değerlendirilmesi, edisyon kritik, sadeleĢtirme vb. çalıĢmalar 
yayınlanır. Bu çalıĢmalar, akademik standartlara uygun ve orijinal olmalıdır. 
Dergiye gönderilen yazılar baĢka bir yerde yayımlanmamıĢ ya da 
yayımlanmak üzere gönderilmemiĢ olmalıdır. Daha önce bilimsel 
toplantılarda sunulmuĢ bildiri ve tebliğler, makale olacak Ģekilde geliĢtirildikten 
sonra yayınlanabilir.  

3. Yazarlar, ad ve soyadlarıyla birlikte akademik unvanlarını, görev 
yaptıkları kurumları ve e-posta adreslerini belirtmelidirler. 

4. Telif veya tercüme makalelerin hacmi azami makale standartlarında  
(dergi formatımıza göre 35 sayfayı geçmeyecek Ģekilde) olmalıdır. Resim, 
Ģekil, harita vb. ekler bu kapsama dâhildir. Bir yazarın aynı sayıda en 
fazla iki makalesi yayınlanabilir. 

5. Telif veya tercüme makalelerin 100 kelimeden az, 150 kelimeden çok 
olmayacak Ģekilde bir özeti ve bu özetin yabancı dile (Ġng. Fr. Alm. 
Arp.) çevirisi, yabancı dilde kaleme alınan makalenin ise, o dildeki özeti 
ve özetin Türkçe çevirisi verilir.  Makale baĢlığının ise Ġngilizcesi 
verilmelidir. Dergiye Türkçe, Ġngilizce, Arapça, Farsça, Almanca ve 
Fransızca makaleler kabul edilir. 

6. Dergiye gönderilen makalelerin ön incelemesi Yayın Kurulu tarafından 
yapıldıktan sonra uygun görülenler hakemlere gönderilir.  

7. Makaleler –tercümeler orijinal metniyle olmak üzere- üç hakeme 
gönderilir. Raporlardan ikisi olumlu üçüncüsü olumsuz olması halinde 
makale yayınlanır. Ġki hakemden olumsuz rapor geldiğinde ise makale 
yayınlanmaz. Hakem raporlarında "düzeltmelerden sonra yayımlanabilir" 
görüĢü belirtilmiĢse yazı, gerekli düzeltmelerin yapılması için  yazarına 
iade edilir. Düzeltmeler yapıldıktan sonra hakem uyarılarının dikkate 
alınıp alınmadığı editör tarafından kontrol edilerek son karar verilir. 
Yazar, hakem kararlarına katılmıyor ise, sebebini açıklamalıdır. 
GörüĢlerine baĢvurulan hakemlerin isimleri derginin ilgili sayısında yer 
alır. 
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8. Makalelerin, üç nüsha çıktısı dergi sekreteryasına teslim edilir veya 
ilahiyat.dergi@deu.edu.tr adresine gönderilir. Her üç nüshada da makale 
sahibini tanıtan isim ve akademik unvan yer almaz. Çeviriler için de 
orijinal metnin üç nüshası tercümeyle birlikte teslim edilir.  

9. Yazımı ve tashihi bitip yayınlanma aĢamasına gelen makalenin son hali 
çıktısı alınarak sekreteryaya teslim edilir; word dosyası ise 
ilahiyat.dergi@deu.edu.tr adresine gönderilir.  

10. Makalelerin dil ve içerik yönünden her türlü sorumluluğu dergi 
editörüne âittir. Tercüme makalelerin yayın izni yükümlülüğü çevirmene 
aittir. 

11. Yayımlanan yazıların bütün yayın hakları Dokuz Eylül Üniversitesi 
Ġlahiyat Fakültesi Dergisine aittir. 

12. Burada belirtilmeyen hususlarda karar yetkisi Yayın Kuruluna aittir.  

13. Makalelerde uyulması gereken yazım kuralları, derginin internet 
sayfasından bakılarak uygulanmalıdır. Söz konusu kurallara uygun 
olmayan yazılar dikkate alınmayacaktır. 
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