
HAFIZA
8OXVODUDUDVÕ�6RV\DO�%൴O൴POHU�'HUJ൴V൴
,QWHUQDW൴RQDO�-RXUQDO�RI�6RF൴DO�6F൴HQFHV

1

6D\Õ�,VVXH���
�&൴OW�9ROXPH���

+D]൴UDQ�-XQH��������<ÕO���

HAFIZA
H-IJSS

+$=ø5$1�-81(�������

&ø/7�92/80(

�
6$<,�,668(

�

8OXVODUDUDVÕ�6RV\DO�%൴O൴POHU�'HUJ൴V൴ ,QWHUQDW൴RQDO�-RXUQDO�RI�6RF൴DO�6F൴HQFHV



HAFIZA                                                                                                               Sayı-Issue:1 
Uluslararası Sosyal Bilimler Dergisi                                                                                                                                               Cilt-Volume: 4 
International Journal of Social Sciences                                                                                                                       Haziran-June 2022◆Yıl:4 

 

 
HAFIZA 

Uluslararası Sosyal Bilimler Dergisi 
International Journal of Social Sciences 

Haziran/June 2022 • Yıl: 4 

Cilt-Volume: 4 • Sayı-Issue: 1 
  

ISSN: 1234-5678 
  
 

Baş Editör / Chief Editor 

Doç. Dr. Veysel Gürhan 
 

Editörler / Editors 
Prof. Dr. Halil Rahman Açar 

Prof. Dr. Tahirhan Aydın  

Doç. Dr. Eyüp Aktürk  

Doç. Dr. Akif Akto 

Doç. Dr Aykut Küçükparmak 

 Dr. Öğr. Üyesi Ferdi Kıraç 

Doç. Dr. Nurettin Belektin 

Dr. Öğr. Üyesi Salim Orhan  

Dr. Öğr. Üyesi Süleyman Çağrı Güzel  

Dr. Öğr. Üyesi Adnan Demir  

Öğr. Gör. Sidar Bozkur 

Ankara Yıldırım Beyazıt Üniversitesi-Ankara/TÜRKİYE  

Mardin Artuklu Üniversitesi- Mardin/TÜRKİYE  

Yüzüncü Yıl Üniversitesi-Van/TÜRKİYE 

Mardin Artuklu Üniversitesi-Mardin/TÜRKİYE  

Muş Alparslan Üniversitesi-Muş/TÜRKİYE  

Mardin Artuklu Üniversitesi-Mardin/TÜRKİYE  

Mardin Artuklu Üniversitesi-Mardin/TÜRKİYE  

Dicle Üniversitesi-Diyarbakır/TÜRKİYE 

Gaziantep Üniversitesi-Gaziantep/TÜRKİYE  

Mardin Artuklu Üniversitesi-Mardin/TÜRKİYE  

Mardin Artuklu Üniversitesi-Mardin/TÜRKİYE 

  

      
 
 

 
Sayfa Tasarımı  
Ridwan Xelîl 

ridwanxelil@gmail.com 1 +90 505 638 61 33 
            Web Adresi 

https://dergipark.org.tr/hafizadergisi 
  

 
© Hafıza Dergisi, yılda iki (2) defa yayın yapan hakemli bir dergidir. Yazılar Dergi Park üzerinden 

kabul edilmektedir. Dergide yer alan yazıların her türlü içerik sorumluluğu yazarlarına aittir. Dergide 
yayımlanan yazılar izin alınmadan kısmen ya da tamamen başka bir yerde yayınlanamaz. 

 
 



HAFIZA                                                                                                               Sayı-Issue:1 
Uluslararası Sosyal Bilimler Dergisi                                                                                                                                               Cilt-Volume: 4 
International Journal of Social Sciences                                                                                                                       Haziran-June 2022◆Yıl:4 

 

 
 

Bilimsel Danışma Kurulu / Scientific Advisory Committee 

Prof. Dr. Abdurrahman Adak - Mardin Artuklu Üniversitesi, Mardin/TÜRKİYE 

Prof. Dr. Abdurrahman Ekinci- Mardin Artuklu Üniversitesi, Mardin/TÜRKİYE 

Prof. Dr. Ahmet Erkol- Mardin Artuklu Üniversitesi, Mardin/TÜRKİYE 

Prof. Dr. Cemal Tosun -Ankara Üniversitesi, Ankara/TÜRKİYE 

Prof. Dr. Dilek Cindoğlu-Kadir Has Üniversitesi, İstanbul/TÜRKİYE 

Prof. Dr. Eyüp Şimşek-Atatürk Üniversitesi, Erzurum/TÜRKİYE 

Prof. Dr. Fazıl Hüsnü Erdem-Dicle Üniversitesi, Diyarbakır/TÜRKİYE 

Prof. Dr. Halil Rahman Açar - Ankara Yıldırım Beyazıt Üniversitesi, Ankara/TÜRKİYE 

Prof. Dr. İhsan Çapçıoğlu-Ankara Üniversitesi, Ankara/TÜRKİYE 
Prof. Dr. M. Ali Akıncı- Université de Rouen Normandie, Rouen/FRANSA 

Prof. Dr. M. Edip Çağmar -Dicle Üniversitesi, Diyarbakır/TÜRKİYE 

Prof. Dr. M. Salih Akın- Université de Rouen Normandie, Rouen/FRANSA 

Prof. Dr. Mehmet Bilen-Dicle Üniversitesi, Diyarbakır/TÜRKİYE 

Prof. Dr. Mehmet Demirtaş-Bitlis Eren Üniversitesi, Bitlis/TÜRKİYE 

Prof. Dr. Metin Bozan-Dicle Üniversitesi, Diyarbakır/TÜRKİYE 

Prof. Dr. Mualla Selçuk-Ankara Üniversitesi, Ankara/TÜRKİYE 

Prof. Dr. Muhammet Cevat Yıldırım- Yüzüncü Yıl Üniversitesi, Van/TÜRKİYE 

Prof. Dr. Nimet Beriker-Columbia University, New York/UNITED STATES 

Prof. Dr. Recai Doğan-Ankara Üniversitesi, Ankara/TÜRKİYE 

Prof. Dr. Refik Korkusuz -Dokuz Eylül Üniversitesi, İzmir /TÜRKİYE 

Prof. Dr. Suavi Aydın-Bilkent Üniversitesi, Ankara/TÜRKİYE 

Prof. Dr. Şakir Gözütok-Yüzüncü Yıl Üniversitesi, Van/TÜRKİYE 

Prof. Dr. Vahap Özpolat-Dicle Üniversitesi, Diyarbakır/TÜRKİYE 

Prof. Dr. Zülküf Kara- Mardin Artuklu Üniversitesi-Mardin/TÜRKİYE 

Doç. Dr. Davut Işıkdoğan-Dicle Üniversitesi, Diyarbakır/TÜRKİYE 

Doç. Dr. Fuat Tanhan-Yüzüncü Yıl Üniversitesi, Van/TÜRKİYE 

Doç. Dr. Hayrullah Acar- Mardin Artuklu Üniversitesi-Mardin/TÜRKİYE 

Doç. Dr. İbrahim Bor- Mardin Artuklu Üniversitesi-Mardin/TÜRKİYE 

Doç. Dr. Seyit Battal Uğurlu-Yüzüncü Yıl Üniversitesi, Van/TÜRKİYE 

Doç. Dr. Tuğrul Yürük-Çukurova Üniversitesi, Adana/TÜRKİYE 

Doç. Dr. Yıldız Kızılabdullah-Ankara Üniversitesi, Ankara/TÜRKİYE 

Doç. Dr. Nazife Gürhan- Mardin Artuklu Üniversitesi-Mardin/TÜRKİYE



HAFIZA                                                                                                               Sayı-Issue:1 
Uluslararası Sosyal Bilimler Dergisi                                                                                                                                               Cilt-Volume: 4 
International Journal of Social Sciences                                                                                                                       Haziran-June 2022◆Yıl:4 

 

İÇİNDEKİLER 

ARAŞTIRMA MAKALESİ/RESEARCH ARTICLE 
 

Safiye Erol’da İnsan Felsefesi Mümkün Müdür? 

Is Human Philosophy Possible at Safiye Erol? 

Gizem KAMAN .............................................................................................................................. 1-22 

 

Batı Düşüncesinde Kaderin Üç Hali: Teo-Biyo-Tekno 

Three States of Fate in Western Thought: Teo-Bıi-Techno 

Ragıp ERGÜN…………………………………………………………………………………….23-41 

 

Toplumsal Denetim Ya Da Biyo-İktidar Şekilleri: Covid-19 Hastalığının Sosyolojik 
Değerlendirmesi 

Forms of Social Control or Bio-Power: Sociological Evaluation of the Covid-19 Disease 

Nevruz BAL…...…………………………………………………………………………………. 42-55 

 

İlk Dönem Nahiv Çalışmalarında Metot 
Method in First Period Nahiv Studies 
Malik ÇALIK..…………………………………………………………………………………… 56-70 

 

Foucault ve Câbirî’de Entelektüel Özne 

Intellectual Subject in Foucault and al-Jabri 

Yüksel ŞENGÜL……………………………………………………………………………….... 71-85 

 

18. Yüzyılda Amid Medreselerine Yapılan Atama Kayıtları Üzerine Bir İnceleme 

A Study on the Appointment Records to the Amid Madrasahs in the 18th Century 

Hakan KAYA……………………………………………………………………………….…...86-102 

 

نییدلایم رشع عساتلاو رشع نماثلا( نینرقلا نیب يریدصتلا داصتقلاا ىلإ لاقتنلاا ةبرجتو ةینامثعلا ةنیدملا  

The Ottoman City and The Experience of The Transition to Export Economy Between The Eighteenth 
and Nineteenth Centuries AD 

Samir ALCHİKH ALİ……………………………………………………………………….…103-117 

 

 



 Sayı-Issue:1 
Cilt-Volume: 4 

Haziran-June 2022◆Yıl:4 

 

 

 

 

1 

 
 

SAFİYE EROL’DA İNSAN FELSEFESİ  
MÜMKÜN MÜDÜR? 

Is Human Philosophy Possible at Safiye Erol? 

 

 
 

Gizem KAMAN 

Ankara Yıldırım Beyazıt Üniversitesi Sosyal Bilimler Enstitüsü,  
Felsefe Bölümü, Felsefe Ana Bilim Dalı, Yüksek Lisans Öğrencisi 

gizemkaman@hotmail.com 
ORCID: 0000-0001-7177-8946 

 

 

 

Araştırma Makalesi/Research Article 

 

 

 

Makale Gönderim Tarihi 

3/12/2021 

 

Makale Kabul Tarihi 

15/06/2022 

  



 Sayı-Issue:1 
Cilt-Volume: 4 

Haziran-June 2022◆Yıl:4 

 

 

 

 

2 

Öz 

Modern Türk edebiyatının önemli simalarından olan Safiye Erol’un (1902-1964) sadece edebiyata karşı 
değil, aynı zamanda felsefeye olan ilgisi de aşikardır. Safiye Erol’ da felsefe ve edebiyatın, tasavvuf ve 
felsefenin bütünleşmesi eserlerindeki felsefi anlamlandırmaları da peşinden getirmektedir. Eserlerinde ve 
düşünce dünyasında merkeze almış olduğu insan kavramı onun en önemli temalarından biri haline gelmiştir. 
Safiye Erol’da insan felsefesinin mümkün olup olmadığını irdelemek hem Modern dönem düşüncesini hem 
insan ve varoluş felsefesini hem de edebiyat, felsefe, tasavvuf ilişkisini de istintak etmek demektir. Safiye 
Erol’un edebi eserlerinin derinliklilerinde bu alanların birleşiminin hareket noktasının, bilinç ve ahlak sahibi 
olanın insanın bizatihi kendisidir. Safiye Erol’un fikriyatında, beşeriyetten hareketle kendini sadece 
maddeden saymayan ve aşkın olana doğru yönelim gerçekleştiren bir insan telakkisi vardır. Bu insan telakkisi, 
var oluş felsefesinin bir uzantısı olarak karşımıza çıkmaktadır. Buradan hareketle Safiye Erol’da bir insan 
felsefesinin mümkün olup olamayacağı üzerine düşünmek mümkündür.  

Anahtar Kelimeler: Safiye Erol, Felsefe, Edebiyat, İnsan, Tasavvuf 

Abstract 

Safiye Erol (1902-1964), one of the most important figures in modern Turkish literature, has an interest 
not only in literature, but also in philosophy. In Safiye Erol, the integration of philosophy and literature, sufis 
and philosophy follows the philosophical meanings in his works. The concept of human beings centered in 
her works and in the world of thought has become one of her most important themes. To examine whether 
human philosophy is possible Safiye Erol means to invok both the idea of the modern period, the philosophy 
of man and existence, as well as the relationship between literature, philosophy and sufis. Safiye Erol, in the 
depths of her literary works, the point of action of the combination of these fields is the person who has 
consciousness and morality. In Safiye Erol's idea, there is a human dissplainment that does not count itself 
solely from matter and makes a tendency towards the love. This human thesis is an extension of the 
philosophy of existence. From here, it is possible to think about whether a human philosophy can be possible 
in Safiye Erol. 

Keywords: Safiye Erol, Philosophy, Literature, Human, Sufi. 

Giriş 

Modern Türk Edebiyatı dediğimizde Safiye Erol’un da bu alana dair meşale tutanlardan biri 
olduğunu, hatta yalnız Türk edebiyatıyla sınırlı kalmayıp aynı zamanda estetik, tasavvuf ve felsefe 
alanlarında da bu meşalesinin hiç sönmediğini söylememiz yanlış olmayacaktır. Safiye Erol 
okunmadan anlaşılmayacak, okundukça da hep bambaşka kapıları beraberinde getirecek olan 
önemli mütefekkirlerimizdendir.  Bu nedenle olsa gerek onun bir kitabını okuyan; kaleminin 
sadeliği, samimiyeti ve akıcılığıyla tanışan biri, kaleme aldığı diğer eserlerini de muhakkak merak 
içinde okumak isteyecektir. Safiye Erol denilince akla ilk edebiyat alanı gelse de edebiyata olan ilgisi 
kadar felsefe alanına karşı olan ilgisi de aşikardır. Safiye Erol, 1917 yılında Almanya’ya giderek 
orada felsefe ve edebiyat alanlarına ilişkin eğitimler almış, bu alanda yüksek lisans ve ardından 
doktora öğrenimini tamamlamıştır. Bu nedenle Safiye Erol’da felsefe ve edebiyat iki önemli temadır. 

Edebiyat ve felsefe birbirlerine karşı yakınlık içerisinde olan aynı zamanda etkileri bütün 
insani alanı kapsayan sahalardır. (Çetin, 2020)  Edebiyat ve felsefe iki ayrı alan olduğu için her felsefi 
eser edebi veyahut her edebi eser felsefidir demek mümkün değildir. Bu nedenle edebiyat ve felsefe 
direkt olarak birbirlerinin karşılığı olmamakla birlikte ikisi arasındaki münasebetin kurulmaya 
başladığı noktalar mümkündür. Bu noktalar ise edebiyat ve felsefesinin birbirlerine karşı istifade 
ettikleri ve ifade kurabildikleri yerlerdir. Dolayısıyla felsefe ve edebiyat arasındaki ilişki iki yönlü 
şekilde açığa çıkmaktadır. Bu iki yönlülükten anlatılmak istenilen durum, hem edebiyatın felsefenin 
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alanı içerisinde sorgulamalar yaparak, konusuna aynı zamanda felsefi bir anlam kazandırması hem 
de felsefenin çıkarmış olduğu herhangi bir felsefi düşünceyi şiir, hikâye ya da roman gibi edebi 
türlerle de kendini ifade edebileceğinin imkanıdır. (Yıldız, 1-3 Kasım 2012, s. 520) Kenan Gürsoy’un 
felsefe ve edebiyat ilişkisine dair yaptığı açıklaması da felsefe ve edebiyat arasındaki bu münasebeti 
bize izah eder niteliktedir. “Özellikle kendi kültür tarihimizde tefekküre ilişkin eserlerin edebi tarz 
içinde gizlenmiş olduklarını düşünürsek, böyle farklı bir türün varlığı fikrinin kazandıracağı yeni 
bir bakış açısıyla, bu eserleri felsefi değerlendirmelere tabi tutabiliriz.” (Gürsoy, 2014, s.56) O halde 
felsefeyle edebiyat alanlarını birbirlerine indirgemeksizin varlıklarını bir arada görmemiz aynı 
zamanda felsefecinin dikkatini daha da genişletmiş olacaktır. Dolayısıyla felsefi bir eleştiri, birçok 
bakış açısını ve birçok alanı kendi içerisinde barındırmaktadır. Çünkü felsefe bir arama ve 
anlamlandırma faaliyetidir. Bu arama ve anlamlandırma edimine tek bir alanla sınır çizemez, aksine 
her alana mahsus olarak ilerler. Din, sanat, siyaset, dil, tarih, varlık, bilgi, bilim gibi insanın aradığı 
ve anlamlandırdığı her alanda bir felsefi faaliyette beraberinde gelmektedir. 

Safiye Erol da sadece edebiyat ile sınırını çizmekle kalmamış aynı zamanda felsefe, tasavvuf, 
estetik gibi alanlara dair kendine münhasır görüşlerini ve fikriyatını da oluşturmuştur. Bu yazımızın 
da başlığından hareketle anlaşılacağı üzere bizler için mühim olan kısmı Safiye Erol’un felsefeyle 
olan münasebetidir. 

 Safiye Erol’un kaleme aldığı birçok roman ve makalelerine bakıldığında merkeze almış 
olduğu ilk kavram insandır. Erol’un bakış açısından hareketle insan mefhumu, arayan ve aradığını 
bulduğunda, o bulduğunu anlamlandırabilen tek canlıdır. Dolayısıyla tarih boyunca felsefi 
sorgulamalara, tasavvufa, kültürlere, değerlere, bilime, sanata veya ahlaka baktığımızda hepsinin 
temeli olarak insan kavramının karşımıza çıktığını görmekteyiz.  

İnsan kavramı, yazının icadından beri tarihe not düşülen her yazıya, destana, mitolojilere, 
kitaplara, romanlara konu olmuştur. İnsan, her dem taze bir konu olduğu ve düşünce dünyasının 
merkezindeki yegâne bir varlık olarak konumlandırıldığı bilinmelidir. İnsan kavramının elzem bir 
uzantısı olan varoluş sahası da aynı şekilde yüzyıllar boyunca bir anlam arayışının içerisinde 
sorgulanmıştır. İnsan idrak seviyesine ulaştıktan sonra kendi varoluşunu anlamak ve 
anlamlandırmak ister. Çünkü varoluş içerisinde varlığı ve o varlığın oluş sürecini barındırmaktadır. 
Buradaki varlıktan kasıt insan, insanın bir oluştan geçmesindeki kasıt ise insanın varoluşudur. 
Safiye Erol’un fikriyatının temeli de bu bakış açısından yola çıkmış, tarih boyunca felsefi 
sorgulamaların, tasavvufun, değerlerin, sanatın ve ahlakın temeli olan insan kavramının önemini 
bizlere göstermiştir. Bu nedenle bu yazıdaki ilk amaç Safiye Erol’u anlamak ve bu anlamaların 
sonucunu en anlaşılır form içerisinde açıklamak olacaktır. Daha sonra ise yüzyıllarca her alana konu 
edilen “insan” görüşünün nasıl ele alındığı ve Safiye Erol’daki insan kavramının ele alınışı 
bütünlüklü bir şekilde anlatılmaya çalışılacaktır. 

1.SAFİYE EROL’UN DÜŞÜNCE DÜNYASININ OLUŞUMUNDAKİ ETKİLER  

Safiye Erol’un yaşamı boyunca gerek dünya gerek kendisi için ehemmiyet arz eden birçok 
tarihsel olay -kendisinin de şahidi olması hasebiyle- vuku bulmuştur. 1902 yılında dünyaya gelen 
Safiye Erol, Osmanlı İmparatorluğu’nun son dönemlerinden Türkiye Cumhuriyeti’nin kuruluşuna, 
Türkiye Cumhuriyeti’nin kuruluşundan Balkan Harbi’ne, Doğu kültüründen Batı kültürünü 
tecrübe edinceye kadar birçok olaya şahitlik etmiştir. Bu durumunu tek bir benzetmeyle özetlemek 
ve beraberinde ise birçok manayı zihinlerimize getirmek gerekirse, Mehmet Nuri Yardım’ın yaptığı 
şu tanım yerinde olacaktır: “Farklı iklimlerde dolaşmayı seven biri.” (Yardım, 2010, s.22) Bu farklı 
iklimler Safiye Erol’da nevi şahsına münhasır tasavvurları yeşillendirmiş olacak ki yazılarının da bu 
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durumundan pay almışlığı aşikardır. Çünkü gitmiş olduğu ülkelerin, tanışmış olduğu 
öğretmenlerin, tasavvufi açıdan öğrenip tanıştığı kişilerin, ailesinin ve arkadaşlarının bu farklı 
iklimleri ortaya çıkaran önemli kesimleri oluşturduğu görülmektedir. Safiye Erol, hayatında önemli 
yer tutan bu kişilerin, her birinden ayrı etkilenmiş ve bu etkilenmelerini de yazılarında bizlere 
aktarmıştır. Yazılarından hareketle Safiye Erol’un hem etkilendiği kişileri hem de fikir dünyasını 
incelemek mümkündür. Hatta bilhassa yazdığı makalelerinden hareketle fikir dünyasına dair 
etkileri bulunan kişileri ele almış ve kimisini yüzeysel kimisini ise detaylıca olmak üzere yazarak, 
okurlarına sunmuştur. Bu nedenle Safiye Erol’un fikir dünyasını etkilemiş olan birçok düşünür, 
yazar, şair bizzat kendi kaleminin anlatımındaki tasvirler ile karşımıza çıkmaktadır.  

Safiye Erol’un hem düşünce dünyasının kökleri hem de hususi hayatı içindeki en önemli 
etkiye sahip olan iki insan vardır. Birisi Keşanlı İkbal Hanım -ki kendisi annesidir. Diğeri ise birçok 
baki dostluklarını da beraberinde getirmiş olan Kenan Rifai Büyükaksoy (1876-1950)’dur. Keşanlı 
İkbal Hanım, Safiye Erol’un “Cennet Nerede?” isimli makalesinde de belirttiği üzere kendisinin ilk 
dini eğitimini aldığı ve sorduğu her türlü sorularına cevap bulabildiği bir annedir. Nitekim kendisi 
bu durumu şu şekilde anlatmıştır: “İşte ben din dersine böyle başladım. Sizi temin ederim ki, 
öğrendiklerim mıh gibi oturdu. Halbuki altı yaşından başlayarak hep ecnebi mekteplerde garp 
dilleriyle okudum, tahsilimi de yine garp memleketinde ikmal ettim. Ama bileceğimi biliyordum. 
Annem babam bana kendi dünyalarını “İslam dünyasını” bir çırpıda ve tamamı tamamına 
aktarmışlardı. Üstünden tufan geçse değişmez.” (Erol, 2016, s.57) Bu cümlelerinden de anlaşılacağı 
üzere   Safiye Erol’un annesi, kızının küçüklüğünden beri kendi inançlarını unutmaması adına her 
daim ona eğitim vermeye hazırdı. Nitekim Safiye Erol da bu durumun farkında olup her ne kadar 
batı ülkelerine de gitse kendi köklerinden asla vazgeçemeyeceğini vurgulamıştı. Annesine dair 
yazılan birçok anı ve tanımlar mevcuttur. “Safiye’nin ruh hamurunu yoğuran ve ona nizam veren, 
iman dolu bir yüreğe sahip olan annesidir kuşkusuz. Sevgili kızının kulağına ahlaki tavsiyelerde 
bulunan, ruhuna ebedi güzellikleri üfleyen anne, ona tufanlara ve yıldırımlara direnme gücü verir.” 
(Yardım, 2010, s. 15) Dolayısıyla hem kendi kimliğini hem de ahlaki değerlerini oluştururken 
annesinin gözle görülür derece büyük bir etkisi olduğu bilinmektedir. Temelden yani çocukluktan 
verilen eğitimlerin her biri Safiye Erol’un yaşı ilerledikçe gün yüzüne çıkmış ve tüm bu eğitimlerin 
etkileri kendi hayatına tecessüs ettirmiştir. Safiye Erol’un varlık, bilgi, sanat, tasavvuf, değerler, 
felsefe, edebiyat gibi birçok alanda, kendi fikriyatını temellendirmek için başvurduğu ilk kaynak 
bizzat annesi olmuştur. Erol ise bu etkiyi her fırsatta dile getirmiştir. 

Safiye Erol’un annesi sadece kendisi için değil, birçok kişi için de mühim bir zattır. Bu 
kişilerden birisi de Türk mütefekkir, mutasavvıf yazar ve Safiye Erol’unda yakın dostu olan Samiha 
Ayverdi (1905-1993)’dir. Samiha Ayverdi bir eserinde Safiye Erol’un annesi olan Keşanlı İkbal 
Hanım için şunları söyler: “Bir hikâye yazsam onu mevzu seçerdim; bir efsane donatsam, onu alır 
işlerdim. Zira o, şiir de olur, masal da olur, kıssa da…” Gerek hayat tarzıyla gerek üslubuyla gerekse 
fikriyatıyla dünyadaki herkesin onu tanımaya muhtaç olduğunu ve kızı Safiye Erol’un düşünce 
dünyasının şekillenmesinde de katkısının yadsınamayacak kadar büyük olduğunu düşünmektedir.  
(Ayverdi, 2020, s.207-209) 

Ayrı çevrelerde büyüyen Samiha Ayverdi ve Safiye Erol’un 1940’lı yıllarda tanışması ve 
ilerleyen dostluklarının neticesinde Ayverdi, Safiye Erol ile Kenan Rifai Büyükaksoy’un 
tanışmalarına vesile olmuştur. Artık Safiye Erol’un hayatında yeni bir dönem hasıl olmuş ve 
cevaplarını tam bulamadığı bütün sorularına yanıt bulmaya başlamıştır. Samiha Ayverdi, Neziha 
Araz, Safiye Erol ve Sofi Huri bir araya gelerek 1951 yılında basılan Ken’an Rifai ve Yirminci Asrın 
Işığında Müslümanlık isimli bir eser yazarmışlardır. Hocaları Kenan Rifai’ye dair yazılarının 
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bulunduğu eserde Safiye Erol şu cümlelerle başlamıştır: “Hakka göçmüş bulunan hocam, hayatın 
gözle görülen ve görülmeyen yollarında rehberim Ken’an Rifai’nin maneviyatı huzurunda durarak 
şu yazıma başlamadan evvel onu selamlıyorum.” (Yardım, 2010, s.79-80) Safiye Erol 1948 yılında 
Kenan Rifai ile tanıştığını ve tüm aradığı soruların cevaplarını adeta onun derslerinde bulduğunu 
belirtmektedir. Bu tanışmanın ve bu cevapların en önemli argümanlarını 1948 yılından sonra kaleme 
aldığı roman, hikâye ve makalelerindeki üslubunda görmemiz mümkündür.  

Safiye Erol’un düşünce dünyasının oluşumunu etkileyen önemli vukulardan birisi de onun 
yurt dışında eğitim görmesi ve batı kültürünü tecrübe edebilmesidir. Yurtdışında aldığı felsefe 
dersleriyle birlikte birçok filozofu tanıyan Safiye Erol’un makalelerinde o filozofların felsefi bakış 
açılarına dair kendi çerçevesinden yaptığı eleştirileri bulunmaktadır. Samiha Ayverdi, Safiye Erol 
ile ilgili görüşlerini dile getirirken çoğunlukla onun garbın mürekkep bilgisine hâkim olduğunu ve 
köklerinin Doğu’da kaldığını hiçbir zaman unutmayan, bu iki kültüründe güçlü tahlillerini yapan 
Türk mütefekkir olarak anlatmıştır. Bu anlatımlarında Garp ve Doğu mefhumlarına fazlaca önem 
veren Samiha Ayverdi, Erol’u anlatırken ondan şöyle bahsetmiştir:  

“Orta, lise ve üniversite yıllarını garpta geçirmiş olmasına rağmen, sadece metot ve ciddiyet 
gibi dış formasyonunda kendini gösteren batılı ruhu, onun aşk, hamaset ve iman zırhı ile sağlama 
alınmış olan içine asla işleyememiş, aksine, bu derinden derine yanan ocağın yalımı, Doğudan 
çarpan hava ile hız bularak yanardağ haline gelmiştir.”  (Ayverdi, 2020, s. 210) 

Samiha Ayverdi, her dem imanı içinde barındıran, Batı medeniyetini bu kadar doğru 
tanımasına rağmen bunu yaparken kendi köklerinden uzaklaşmayan bir Safiye Erol’dan 
bahsetmektedir. “Pirdaşım Safiye Erol” isimli yazısında, Erol’un Batıda var olan her hareketi 
sorgusuz sualsiz alanlardan olmadığını öğrendiği her bir bilginin üzerine düşünerek, kendi akıl 
süzgecinden geçirdiğini belirtmiştir. Ayverdi, bu yapılanın gerçekte zor ama en doğru olduğunu 
düşünmüş, Erol’un Batıdan getirdiği bu zengin fikir dünyasını kendi konumlandırdığı açıdan 
bizlere sunuşunu hep takdir etmiştir. (Ayverdi, 2020, s. 213)  

Safiye Erol’un düşünce dünyasında tasavvufi fikirlerin önemli bir yerde olduğu 
görülmektedir. İslam alimlerinden biri olan Mevlana’nın, kendisini etkilediğini her fırsatta dile 
getirmiş olan Safiye Erol, 1962 yılında yazmış olduğu ‘Suya Dalan Mevlâna’ isimli yazısında 
Mevlana’dan şöyle bahseder. “Vücuda zerk edilen antibiyotik, ruha aşılanan manevi telkin gibi 
marazı gizlendiği kuytuda bulup hizaya getiren Hz. Mevlana’nın derinlere dalışını görüyorum.” 
(Erol, Makâleler, 2016, s. 291) Bu sözlerinden de anlaşılacağı üzere Safiye Erol için Mevlana, 
kötülüklerin bile düzeltildiği bir zenginliği içermektedir. Mevlana’nın fikriyatını anlamanın 
kıymetini, okuyucularına anlatmaya çalışmıştır. Çünkü Safiye Erol için Mevlâna, insan 
varoluşundaki sorulan sorulardaki ulaşılan cevap anahtarlarından birisi haline gelmiştir. 

Mevlana’nın etkisinden bahsederken onun yanında Yunus Emre’nin de Safiye Erol için önem 
arz ettiğini vurgulamak gerekir. Çünkü Yunus Emre’nin kendi fikir dünyasının merkezinde de yer 
alan sevgi kavramı, Safiye Erol’un düşünce dünyasının merkezinde olan aşk kavramına 
benzemektedir. Yunus Emre’nin beşeriyetten ilahi olana doğru ettiği tekâmül Safiye Erol’un da 
sözünü ettiği bir olgunlaşmadır. Bu olgunlaşmanın ilk basamağı insandan başlayarak ve ondan 
sonrasında onun ötesinde aşkın varlıkla son bulmaya doğru ilerleyen bir yolculuktur. Safiye Erol; 
Yunus Emre, Fuzuli, Mevlâna, Baki gibi mutasavvıfların kıymetinin ve onları okuyup, yazılarına 
konu etmesinin meramını 1957 yılında yazdığı ‘Şimşirek Taşı’ isimli makalesinde açıklamıştır. 
“Estağfirullah!.. Sanki ben Baki veya Fuzuli miyim? Ancak üstatlarımın emeğini heder etmek 
istemeyen gayretli bir talebeyim. Zihnimle, ruhumla derlediğim her feyzi hayatımla 
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gerçekleştirmeye çalışırım, ta ki üstatlarım bana hocalık hakkını helal ederler…”  (Erol, Makâleler, 
2016, s. 91) 

Safiye Erol’un yazdığı roman ve hikayelerdeki karakterler genellikle bilimle, sanatla uğraşan 
ve doğu ve batıyı birleştiren aydın kesimden seçilerek yazılmıştır. Yazılarının hareket noktası da aşk 
olmuştur. Safiye Erol kendi özel hayatının da yansımalarını barındırdığı yazılarında, Almanya’da 
eğitim alırken, yaşadığı duygusal münasebetin etkilerini de yansıtmaktadır. Karakterler daha sonra 
zorlu geçen dönemleri geride bırakarak beşeriyetten ilahi olan aşka doğru yol almış ve Safiye Erol 
bu yolu basamak basamak ele almıştır. O, aynı zamanda eserlerinde geçmişin değerleri ile yeninin 
ihtiyaç hissettiklerini bir araya getirmeye çalışan bir yazardır. (Yardım, 2010, s. 48) Geçmişin 
değerleri olarak o değerlerin içerisine imanı koymuştur. Çünkü Erol için imanın içerisinde hem 
kişinin ahlakı hem kişinin kendi dünyasının sınırları vardır. İnsan ise varoluş için birçok kavrama 
ihtiyaç duyduğu gibi bu iki kavrama da ehemmiyetle ihtiyaç duymaktadır. Çünkü ahlak kişinin 
edimsel alanına işaret eder ve eyleme geçildikten sonra da orada bir şuur veyahut bir idrak söz 
konusudur. Safiye Erol’da 1962 yılındaki ‘İnsan ve Robot’ isimli makalesinde şuurlu eylem üzerinde 
durmuştur. Çünkü ona göre insan sadece beş duyu organından ibaret değildir. Bunun ötesinde var 
olanı algılayabilecek kapasiteye sahip bir varlıktır. (Erol, 2016, s. 326) 

Safiye Erol’un fikir dünyasında hem batı hem doğu filozoflarından, alimlerden, 
mutasavvıflardan, sanatkarlardan, bilimsel, dini, edebi konulardan pay alındığı röportajlarında ve 
kaleme aldığı her bir yazılarında bizzat görülmektedir. Yazılarında Sofistlerden Sokrates’e, 
Platon’dan Aristoteles’e Schopenhauer’den William James’e, Goethe’den tutunda Tagore’ye kadar 
daha birçok filozofu ele aldığı ve onlardan bahsederken bilgi birikiminin varlığıyla kaleminin 
birleştiği görülmektedir. Bu bilgiler ışığında Safiye Erol’un felsefi bir tarafı olduğu aşikardır. 
Nitekim Kandemir ile yaptığı bir röportajında “en çok ne okuyorsunuz?” sorusuna ilk olarak 
“felsefe” cevabını vermiştir. (Erol, 2016, s. 48) Safiye Erol felsefe ve edebiyatı, felsefe ve tasavvufu iç 
içe işleyerek, kendi fikir dünyasını oluşturmuştur.  

2. İNSAN KAVRAMI VE İNSAN FELSEFESİ TARİHİ  

Bilgiyi, sanatı, ahlakı ve daha birçok hakikati seslendiren ve bunu yaparken kendisinin 
gerçekliğini unutmayan insan yüzyıllar boyunca anlamak ve anlaşılmak istemiştir. İşte bu anlamak 
ve anlaşılmak isteğinin tarih içerisindeki yerinden ana çizgileriyle bahsetmek gerekirse ilk olarak İlk 
Çağ döneminden başlamak uygun olacaktır. Yazının icadı ile başladığını kabul gördüğümüz ve 
adına İlk Çağ dediğimiz dönemlerden günümüze gelene kadar ki süreçte insanın ve yine bizatihi 
kendisinden ortaya çıkan arayışların varlığını görmek mümkündür. Mezopotamya Medeniyetinden 
günümüze kadar gelen ve kaynaklara bakıldığında ilk yazılı destan olarak karşımıza çıkan Gılgamış 
Destanı insanın yapısını, insani değerleri ve insani sorgulamaları merkeze alan bir eserdir. (Kramer, 
2014, s. 225-241) Mezopotamya’da başlayan bu sorgulamaları kanıtlayan düşüncelerin varlığı Hint, 
İran, Mısır, Çin, Afrika, Antik Yunan, Batı ve Doğu gibi birçok medeniyette felsefi sorgulamalarla 
beraber açığa çıkmaktadır.  

MÖ yaklaşık 4000 yıl önce kurulmuş olan Hint Medeniyetinin düşünce yapısına baktığımızda 
“Vedalar” ismini verdikleri kutsal metinlerindeki varoluşsal sorunları ve bu sorunların nasıl 
cevaplandırılmaya çalışıldığını, tüm bunların merkezinde ise insanın bizatihi kendisinin yer aldığını 
görmekteyiz. Hint düşüncesinde dışarıyı anlamlandırarak felsefe yapmak (dış gerçekliği 
anlamlandırmak) söz konusu olmuştur. İnsanın kendi dışındakini anlayabilmesi için öncelikle 
haddini bilmesi gerekir. Had demek kendi sınırını belirlemek ve insanın kendisini keşfetmesi 
demektir. İnsan bilmeye en iyi bildiği şeyden başlar, yani kendisinden. Asıl maslahat insanın kendi 
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kendisini tanımasıdır. Her varlığın kendine ait yasaları çıkar bu yasalar ya birbiriyle uyuşur ya da 
uyuşmaz. Uyuştuğu yerde hikmet uyuşmadığı yerde tahakküm ortaya çıkar. Hint düşüncesi 
dediğimizde böyle bir insan anlayışı ve felsefesi söz konusudur. Veyahut eski medeniyetlerden bir 
diğeri olan İran Medeniyeti dediğimizde şüphesiz akla ilk gelen kişi Zerdüşt (MÖ 6.yüzyıl) ve onun 
öncülüğünü etmiş olduğu dini öğretilerdir. Bu öğretilerin merkezinde ise iyilik ve kötülüğün 
yaratıcısından bahsettiği için düalist bir yaklaşım olduğunu görmekteyiz. O halde İran 
medeniyetinde de insanın, anlama ve anlamlandırma çabasına dair bir sesin var olduğundan söz 
edebilmekteyiz. (Alıcı, 2010, s. 248-250) 

Mısır Medeniyetinin (MÖ 3050) inanç ve felsefesine baktığımızda ise gerçek ve sonsuz 
yaşamın öte dünyada olduğu, bu dünyanın o sonsuz yaşam için bir sınav yeri olduğu düşüncesi 
karşımıza çıkmaktadır. Bu durum ise yaklaşık 7000 yıl önce kurulmuş olan Mısır Medeniyetinde 
insanın kendisini, yaşadığı hayat içerisindeki yerini ve önemini sorguladığının kanıtı niteliğindedir. 
(Yılmaz, 2019, s. 22-26) 

  Nitekim MÖ yaklaşık 2400 yılında kurulan Çin Medeniyetinin temelinde yer alan ahlak ve 
uyum tasavvurlarının olmazsa olmaz yegâne kavramı da insandır. Ahlakın merkezde olduğu Çin 
Medeniyetinin ünlü düşünürlerinden olan Konfüçyüs’ün insandaki ahlakın önemini vurgulayan 
sözleri günümüzde bile etkisini devam ettirmektedir. Aynı şekilde Çin Medeniyetinin önemli 
düşünürlerinde bir diğeri olan Lao Tzu hayatın anlamına dair yapmış olduğu sorgulamaların bir 
sonucu olarak Taoizm akımının öncüsü olmuştur. Çin felsefesi denildiğinde aklımıza ilk gelen bu 
iki önemli düşünürün fikriyatından insan kavramını çıkardığımızda koca bir boşluk oluşacağı 
aşikardır. (Ceylan, 2020, s. 142-143) 

Antik Yunan’da Sofistler doğru bilgiyi reddederken aynı zamanda Sofistlerin öncülerinden 
olan Protagoras “İnsan her şeyin ölçüsüdür; var olanın da, var olmayanın da; var olmayanın var 
olmadıklarının da.” sözünü ne kadar insan varsa o kadar da hakikat vardır şeklinde kurgulamış 
olduğunu görmemiz mümkündür. Dolayısıyla Sofistlerin de felsefesine kabaca bakacak olursak 
merkezlerinde yine insan varlığının yer aldığını görüyoruz. (Erdem, 2011, s. 159) Veyahut 
Sokrates’in “Kendini Bil!” cümlesiyle insanın kendi içine dönmesi, kendi bilincinin farkına 
varmasının önemini vurgulaması da insanın anlama ve anlamlandırma çabasının bir tezahürüdür.  
Yani Sokrates’e göre kedini bilmek eyleminde hem özne hem de nesne aynı kişi olduğu için aradaki 
epistemolojik boşluklar oluşmaz. Bilende bilinen de insanın bizatihi kendisi olduğunu için aynı 
kişidir ve hiçbir aracı yoktur. Bu önerme sonucunda kişi kendini idrak ederek mutlak bir hakikatin 
keşfedilmesini olanaklı gördüğü zaman dışarıda da bir hakikatin olduğunu düşünmeye başlamış 
olur. (Erdem, 2011, s. 171-173) 

O halde İlk çağın önemli düşünürlerinden olan Sokrates’in de felsefesine baktığımızda insanın 
kendisini anlamasının nasılda kıymetli olduğunun ve kendisini anlamasının onu hakikate 
ulaştıracağının vurgusunu yaptığını görüyoruz. Nitekim Sokrates’in öğrencisi olan Platon’un 
“Devlet” isimli kitabındaki Mağara Alegorisini anlattığı yedinci bölümünde alemin idealar ve 
duyular şeklinde ikiye ayrıldığını ve bu ayrımda gerçek olan, değişmeyen ve ebedi olanın idealar 
dünyası ismiyle geçici olan, duyularla kavradığımız, ideaların adeta bir kopyası olanı ise görünenler 
dünyası ismiyle tanımladığını görüyoruz.  Bu idealar dünyasını ise tek tecrübe edebilecek varlık 
olarak akıl sahibi insan karşımıza çıkmaktadır. (Platon, 2015, s. 289-325) Safiye Erol’un “Din ve 
Ruhiyat” adlı makalesinde ise İlk Çağ filozoflarına dair şöyle bir açıklama yapmıştır: “Yunan 
filozofları da hayatla imanın müşterek kökünü kabul ederek halkın dini an’anesine katıldılar. 
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Sokrat’ın ruhu en samimi imanla teneffüs eder, sözlerinde takva çeşnisi hiç eksik değildir. Eflatun 
ve Aristo’yu da klasik iman yolunda görüyoruz.” (Erol, 1960, s. 26) 

İlk Çağ felsefesinin son dönemi ve yaklaşık olarak MÖ 300’li yıllarda başlamış olan Helenistik-
Roma ismi verilen bu dönemde düşünürlerin anlam arayışına dair verdikleri cevaplar karşımıza 
çıkmaktadır. Helenizm ismi verilen bu dönemde ise doğu ile batı düşüncesi birbiriyle tanışmış ve 
birbirlerini etkilemiştir. Bu dönemde felsefi akımların merkezinde dini ve ahlaki öğeler yer almıştır.  
Örneğin bu dönemin önemli akımlarından biri olan Hedonizm ya da Epikürcülük; Epikür’ün (MÖ 
341-270) kurduğu ve genel hatlarıyla bakıldığında insanın kendisine haz ve mutluluk veren 
eylemleri gerçekleştirmesi, acı veren eylemlerden ise kaçınılması gerektiğini vurguladığı bir 
akımdır. Kıbrıslı Zenon’un (MÖ 334-262) kurmuş olduğu Stoacılık akımında ise insanın mutluluğu 
sorgulanmış ve mutlu olması için doğaya uygun yaşanması gerektiği anlatılmıştır. (Erdem, 2011, s. 
258-271) Tarihsel olarak bakıldığında Helenistik Felsefenin son dönemine gelen Yeni Platonculuk 
akımının kurucusu olan Plotinus (MS 205-270) Platon ve Aristoteles’in öğretileri ile mistik ve dini 
öğretileri birleştirmeye çalışmıştır. Plotinus’un düşüncesi Orta Çağ felsefesini de etkisi altına 
almıştır.   

Orta Çağ felsefesi dediğimizde ise kabaca iki farklı dönemin varlığından bahsedecek olursak 
buradan hareketle ilk dönemde Hristiyanlığın Batıdaki yaygınlığını, her alanın kilisenin tekelinde 
olduğunu, bu dünyanın kutsallığının ve dünya merkezli evren anlayışının sebebinin de insan 
kaynaklı olduğunu görmemiz mümkündür. Bu birinci dönem olan Hristiyanlık felsefesinin 
temeline baktığımızda dini öğretilerle şekillenmiş bir düşünce sistemi karşımıza çıkmaktadır. Orta 
Çağın adeta aydınlık yüzü ve ikinci dönemi olan İslamiyet’in, kendi çağının ilerisinde olduğunu; 
ahlak, matematik, sanat, müzik, hukuk, siyaset, bilim alanlarındaki gelişmişliğin tezahürlerini yine 
insan kavramıyla anlayabiliyoruz. 

İnsan kavramının, düşünce dünyasının merkezinde yer almasına yüzeysel olarak değinirken 
İslam mutasavvıflarından biri olan Mevlâna’dan (1207-1273) bahsetmeden geçmek hem bu kavrama 
hem de Safiye Erol’a ait olan bu çalışmaya uygun düşmeyecektir. Mevlana’nın düşünce dünyasının 
en temelinde insanlığın başından geçen olaylar, insanlığa yakışan hal ve tavırlar, insanın nereden 
geldiğini ve geçeceği evreleri sorgulanması onun ünlü eseri olan ‘Mesnevi’ kitabının da en temel 
temasını oluşturmuştur. Mesnevi kitabının ilk beytinde bahsettiği Allah ile insan arasındaki ayrılışı 
bir ney metaforu ile anlatmıştır. “Dinle, bu ney nasıl şikâyet ediyor; ayrılıkları nasıl anlatıyor” 
(Mevlâna, 2014, s. 44) diyerek Mevlana’da da ayrılığın verdiği acı ama bunun yanında ölümle 
birlikte Allah’a kavuşacak olmanın verdiği mutluluk yine bizatihi insana aittir. İkinci neden ise 
Safiye Erol için Mevlana’nın yeri ve öneminin büyük olmasıdır.  

 Safiye Erol, Mevlâna’ya dair yazdığı makalelerden birisinde şöyle der: “Medet ya Mevlâna!... 
Bu benim sana tek ve edebi hitabımdır. Ve sana bu şekilde seslenmek bana anne mirasıdır.” (Erol, 
2016, s. 230) Makalesinin ilerleyen satırlarında Mevlana’nın insanlara aşkı, aşkın içerisindeki edebi 
gösterdiğini vurgulayarak bu konuda ondan yardım etmesini istemiştir. Safiye Erol’da Mevlana’nın 
elzem ve özel bir yeri olduğu ona dair yazılarındaki yaptığı tanımlamalarında aşikardır. 
Mevlana’nın ölüm yılı için yazdığı makalesinde onun aslında “tarihte ölüm, gönüllerde doğum 
günü” olduğunu da ayrıca belirtir. (Erol, 2016, s. 231) Bu yazının çerçevesinde ele alınması gereken 
diğer bir İslam alimi de Yunus Emre (1240-1320)’dir. Çünkü Safiye Erol, insan eğer safayı arayacaksa 
bulacağı tek yerin, Yunus Emre’yi referans alarak yine bizatihi kendisinde olacağını 
vurgulamaktadır. Bu fikrini ise Yunus Emre’nin şu sözleriyle desteklemektedir:  

Şu vücudum şehrine her dem giresim gelir 
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İçindeki sultanın yüzü göresim gelir 

Safiye Erol, insanın kendini tanıma özlemiyle hayat yolculuğuna çıkmaya başladığı andan 
itibaren, her kim bu yolculuğa çıkan o insana karşı ne bahsederse etsin o insanın yolundan 
dönmeyip devam edeceğini belirtmiştir. Erol'a göre bu yoldaki insan göreceğini görür, bileceğini 
bilir. Bunun kıymetini bir kez anladıktan sonra maddi unsurlar değerini yitirmeyle ve yerini 
maneviyata bırakmakla mükellef kalacaktır. (Erol, 2016, s. 90) 

Orta Çağ dönemindeki düşünce yapısını kısaca özetleyecek olursak insanın anlam ve 
anlamlandırma arayışının olduğunu ve bu arayışla beraber hiçbir nedene ihtiyaç duymayan, sonsuz 
ve yüce varlık olarak tanımlanan Tanrı kavramına ulaşıldığını görüyoruz. Fakat yukarıda 
belirttiğimiz üzere Hristiyanlığın ortaya çıktığı ve ilerlediği toplumlarda düşünce özgürlüğü 
problemlerinin yaşandığını ayrıca tüm alanlara dair söz sahibinin sadece kilise olduğunu 
hatırlamamız gerekmektedir. (Ocak, 2011, s. 97-98) Bu nedenle batıda yaşanan Hristiyanlık 
Felsefesinin MS 2-15 yüzyılları boyunca sürdüğünü ve bu tarihsel sürecin Karanlık Çağ olarak 
adlandırılmasının bir uzantısı olarak bu karanlıktan bir çıkış ve yenilik arayışına girilmiş olduğunu 
Rönesans dönemiyle anlamaktayız. Rönesans dediğimiz dönem Batı’da çok ciddi kırılma 
noktalarının yaşandığı ve bu durumun bir sonucu olarak 15.yüzyılda İtalya’da ortaya çıktığı kabul 
edilen ve “Yeniden Doğuş” anlamına gelen bir süreçtir. Bu dönemde birçok ekolün ortaya çıktığını 
ve bu ekolde de insanın farklı biçimlerde ele alındığını görüyoruz. (Coşkun, 2003, s. 46-48) Rönesans 
düşüncesinin önemli mottosu haline gelen “Düşünüyorum, öyleyse varım.” diyen 17. Yüzyılın 
önemli düşünürlerinden Descartes’e göre düşünen ve doğruya ulaşmak için şüpheyi bir araç olarak 
kullanabilecek olan varlık yine insandır. Ayrıca Descartes ruh ve beden dikotomisinin insanın 
yapısında olduğunu bu nedenle ne ruhu bedene ne de bedeni ruha indirgemeksizin düalist bir 
varlık alanı olduğunu söylemiştir. (Kala, 2018, s. 78-79) Rönesans’a değindiğimiz bir mahallide 
hemen ardından gelen 18. Yüzyıl Aydınlanma Felsefesine de değinmek gereklidir. Aydınlanma 
dönemi de insanı merkeze alan ve bu merkezde en kutsal olanın insan aklı olduğunu savunan bir 
dönemdir. Aydınlanma dediğimizde akla ilk gelen Alman filozof Kant’tır ve yapmış olduğu 
aydınlanma mefhumunun tanımı tüm dönemin temelinde yer almaktadır. Kant aydınlanmayı 
“insanın kendi suçu ile düşmüş olduğu bir ergin olmama durumundan kurtulmasıdır” şeklinde 
tanımlamıştır. Mamafih insan kendi aklını kullanmalı ve bu sayede kendi aklını kullanmanın 
kıymetini bilmelidir. (Demir, 2014, s. 280-282) Aydınlanma döneminin önemli düşünürlerinden biri 
olan Kant’ın bakış açısından hareketle biricik olan insanın yine merkezde olduğu anlaşılmaktadır. 

Batı’nın düşünce dünyasında, insanı ele alış bakımından yüzeysel incelerken, 18. yüzyıl Batı 
düşünce tarihinin ve kültürünün içerisinde yetişen önemli düşünürlerden birisi de Wilhem 
Hegel’dir. Alman filozof Hegel (1770-1831) diyalektik idealizmin önemli temsilcilerinden olmakla 
birlikte mücerret kavramlara dair fikirlerini beyan etmiştir. Bu mücerret kavramların başında ‘tin’ 
kavramı gelmektedir. Hegel tin kavramının, diyalektik süreçlerini anlatırken aynı zamanda 
hepsinin merkezinde irade sahibi ve eylemsel olan varlığın insan olduğunu vurgulamıştır. (Kala, 
2018, s. 78-118) Hegel içinde insan olmazsa olmaz bir konumdadır. 

19. yüzyılda Batı felsefe tarihindeki düşünürlerin insan mefhumuna karşı olan yaklaşımlarına 
bakıldığında ise ilk olarak Fransız filozof Bergson'un yapmış olduğu tanımlar karşımıza 
çıkmaktadır. Henri Bergson (1859-1941) düalist spiritüalist olarak tanınır bunun nedeni ise madde 
ve hayatın iki farklı nitelik olduğunu vurgulamasıdır. Madde bizatihi kendisini bozan bir 
yapıdayken hayat ise bizatihi kendisini oluşturan bir yapıya sahiptir. Bergson hayat hamlesi olarak 
tanımladığı açılımların ardında kalan atıklara madde demiştir. Bahsettiği hayat hamlesi ise üç 
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istikamette hayatın boylarını meydana getirmiştir. İlki bitki, ikincisi hayvan üçüncüsü ise insandır. 
“Hayat hamlesinin kendisini en tam ve özgür olarak açabildiği varlık insan’dır.” (Bayraktar, 2016, 
s. 13-14) Dolayısıyla Henri Bergson’un oluşturduğu bu özgün felsefesinin temelinde de yer alan 
insan kavramı onun tüm felsefi düşüncesindeki boşlukları doldurur niteliktedir. Çünkü insanın var 
olmasıyla hayat hamlesi kendisini gerek biyolojik gerek psikolojik boyutlarda gerçekleştirmektedir.  

Adına Çağdaş (Modern) Felsefe dönemi denilen 20. yüzyıl felsefesinde birçok filozof ve 
onların öncülük ettikleri ekoller ortaya çıkmıştır. Bunlardan bir tanesi 1930’lu yıllarda Almanya’da 
başlayan merkezine insanı alan Varoluşçuluk (Egzistansiyalizm) ekolüdür. Bu yaklaşıma göre insan 
kendisini ilgilendiren yaşamına, duygularına, değerlerine dair her konuyu ele almalı ve varoluşunu 
hem anlamalı hem de anlamlandırmalıdır. (Öztürk, 2019, s. 9) 

Nietzsche’nin insanı ele alışına bakıldığında onu parçalara ayırmadan, bir bütün olarak 
incelediği görülür. Kendisi insanlar arasında bir ayrım olduğunu ve en tepede üst-insan dediği 
varlığın olduğunu söylemiştir. Ona göre üst-insan olabilmek için insan kendisini aşmalıdır. Bu aşma 
ise değerlere, ahlaka bir başkaldırıyla oluşmaktadır. (Hazırlar, 2019, s. 21) O halde Nietzsche’de tarih 
boyunca değişmemiş olan insan kavramını sorgulamış ve onu sınıflandırma gereği duyarak bir 
insan felsefesi açığa çıkartmıştır. 

20. yüzyılın önemli düşünürlerinden olan Nurettin Topçu’nun felsefesinde de insanın önemi 
büyüktür. Çünkü Topçu’da var olmak önemli bir mefhumdur. Onun var olmaktan kastı hareket 
etmek ve düşünmektir. Fakat ona göre insandaki hareketi, hayvandaki hareketten ayıran şey 
şuurdur. Şuur insana verilen biricik yetidir. İnsan ve insanın hareketleri hürdür. Dolayısıyla 
hürriyet, hareketle birlikte kendisini göstermektedir. (Topçu, 2020, s. 1) Nitekim doktora tezinin ilk 
sayfasına ise Maurice Blondel’in şu cümle sözüyle başlamıştır: “Hareket, insan ve Allah’ın bir 
terkibidir.” (Topçu, 2017, s. 29) Buradaki hareket insanın iradesiyle oluşur ve insan kendisini ancak 
hareketin içerisinde tanıyabilir. Bu başlangıç noktasından hareketle ahlak dediğim alanlar şekillenir. 
O halde Nurettin Topçu’nun felsefesinde de insan ve insana ait sorgulamak, anlamlandırmak ve bu 
doğrultuda eyleme geçmek yetileri mümtaz bir haldedir.  

Safiye Erol’a gelene kadarki çağları ve sonrasını, o çağlarda yaşamış önemli düşünürlerin 
felsefelerini yüzeysel biçimde ele aldığımızda insanın ne denli ehemmiyet arz ettiğini, tarih boyunca 
tüm fikirlerden insanı çıkarttığımızda geriye hiçbir şeyin kalmayacağını görmek, insan telakkisinin 
tecessüs etmiş halidir. Enes Kala’nın kaleminden ortaya çıkan ‘İnsandan Değere Değerden İnsana’ 
kitabındaki Takiyettin Mengüşoğlu’ndan yapmış olduğu bu alıntı tam yerinde olacaktır. “İnsan 
telakkisi, her felsefi ve ilmi görüşün temelini teşkil eder; bir filozofun varlık ve bilgi nazariyesi, etik 
ve metafiziği, tarih kavrayışı, onun insan hakkındaki görüşüne tabidir.” (Kala, 2018, s.110) O halde 
insan mefhumu içerisine gerek metafiziği gerek tarihi gerek bilgiyi gerek diğer insani konuları 
almaktadır. 

3. SAFİYE EROL’UN ESERLERİNDEN HAREKETLE İNSAN ANLAYIŞI VE TEMEL 
KAVRAMLARI 

Safiye Erol’un eserlerinde de insan telakkisinin hem felsefi hem de edebi tarafını ilk olarak 
romanlarında daha sonra mecmualarda yayınlanan makalelerinde ve onu anlatan yakın dostlarının 
yazılarında meydana çıktığını görüyoruz. Bu sıralamalar çerçevesinden hareketle ilk romanı olarak 
kaleme almış olduğu “Kadıköyü’nün Romanı” geçmişten gelen değerler ile güncel olan isteklerin 
insan ilişkileri içerisinde birleştirildiği bir romandır. Erol bu romanında 1930 yıllarda İstanbul’un 
Kadıköy isimli semtinde birbiriyle yakın olan Necdet, Orhan, Nesrin, Bedriye, Burhan, Mükerrem 
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ve Baha isimli yedi arkadaşın hayatını anlatmıştır. Necdet, Burhan ve Bedriye karakterinin romana 
yön verdiğini ve bu yön verişin aşk ile olduğunu görmekteyiz. Gazeteci olan Necdet, Bedriye’ye 
karşı olan hislerini gizleyemez fakat Bedriye, Necdet’e karşı aşk duygusunu hissetmediğini ona 
karşı içerisinde sadece bir sevilme isteğinin olduğunu söylemektedir. Necdet’in Bedriye’ye karşı 
hissettiği duyguları Bedriye, Burhan’a karşı hissetmektedir. Necdet’in içerisindeki imkânsız olarak 
hissettiği ve giderek büyüyen aşkı sonsuz olan aşka doğru yol almıştır. Mamafih bu romanda 
Necdet’in Bedriye’ye götürüp verilmesini istediği bir kitap var ve Bedriye kitabın ilk sayfasında 
Necdet kendi el yazısıyla yazdığı “Hür olmak isterseniz; ölmeden evvel ölünüz.” cümlesini 
okumuştur. (Erol, 2019, s. 221) Kadıköyü’nün Romanı eserinin çözümlemesini yapan Metin Savaş 
bu romana dair şöyle bir çıkarımda bulunmuştur. “Aşk da dahil, her nevi ızdırabın gayesi, insan 
ruhunu olgunlaştırmak ve ebedi saadetin idrak edileceği mekânın ağırlığına bireyleri 
hazırlamaktır.” (Yardım, 2010, s.46)  

Safiye Erol’un kaleminden çıkan “Ülker Fırtınası” isimli ikinci romanı 1938 yılında 
Cumhuriyet Gazetesi tarafından bölüm bölüm yayınlanmak üzere basılmaya başlamıştır. İlk baskısı 
ise 1944 yılında yapılmıştır. (Ballı, 2019, s.82) “Ülker Fırtınası” adlı romanda Nuran, Müzeyyen ve 
Sermet karakterleri arasında geçen duyguların romana yön verdiğini görmekteyiz. Nuran, tahsil 
görmek için küçük yaşlarda Batı’ya gitmiş ve müzisyenlik mesleğini seçmiştir. Ülkesine 
döndüğünde ise gelmiş olduğu yer ile Türk kültürü arasında kalmış ve bu durumdan tasavvufa 
olan yönelimiyle kurtulmuştur. Sermet ise Müzeyyen ile evli olmasına rağmen, Nuran’a karşı hisler 
beslemektedir. Nuran ise başta Sermet’in evli olduğunu bilmediği için onun hislerinin karşılıksız 
olmadığını hissettirir ve bir birlikteliğe başlarlar. Daha sonra Sermet’in evli olduğunu öğrendikten 
sonra birliktelikleri bir daha eskisi gibi olmamıştır. Nuran, düşmüş olduğu hayal kırıklığı ve buhran 
döneminden tasavvuf ehli olan babasının fikriyatıyla hem hal olarak kurtulmuştur. 

Safiye Erol’un “Ülker Fırtınası” isimli romanında Nuran ve Sermet karakterlerinden hareketle, 
doğu ve batı serencamında tasavvuf felsefesini ortaya koyduğunu ve mistik bir bakış açısıyla 
karşımıza çıktığını görmekteyiz. Baş karakter Nuran “Doğrudur, diyordu, her şey geçer; aşk da, 
ıztırap da, saadet de. Böyle şeylere bel bağlamak olmaz. Mutlak huzuru yalnız Allah’ta buluruz. 
Bâki, Tanrı bâki.” Sözleriyle Safiye Erol aslında karakterlerinin beşeriyetten daha derin manalara 
yol aldığını mistik boyutuyla bizlere sunmaktadır. (Erol, 2019, s. 212) İşte böylelikle Safiye Erol’un 
insan felsefesine dair en önemli kavramını ortaya çıkarmış oluyoruz ki; bu kavram aşktır.  

3.1.Aşk  

 Safiye Erol’a göre aşktan bahsetmek hem imkânsız hem de kutlu bir mayadır. (Erol, 2016, s. 
323) Kaleme almış olduğu ilk romanı “Kadıköyü’nün Romanı” isimli eserinde karakterler arasında 
o dönemin gençliğinden ve aşkın anlaşılmasından bahsedilmiştir. 

“Ben galiba hiç de asri bir genç değilim. Nefsimde bazı bazı bir şarklı mizacı görüyorum. 
Benim fikrim zamane gençliği için miyar olur mu bilmem. Yalnız, yeni neslin haleti ruhiyesini, 
kendim de bu nesle dahil olmak dolayısıyla, anlıyorum. Evvela aşk: Her baharda ağaçların 
yapraklanması, çiçeklerin açması nasıl ezeli bir nizam ise aşk da gençlik için öyle ezeli bir nizamdır. 
Mevsim icabatındandır, diyeceğim.”  (Erol, Kadıköyü'nün Romanı, 2019, s. 82)  

“Kadıköyü’nün Romanı” eserinde ana karakterlerin gençlerdeki aşk mefhumunun, maddi bir 
dayanak bulmalarını eleştirerek, ruhi ihtiyaçlardan uzaklaşıldığı belirtilmiştir. Sabahat Emir, Safiye 
Erol’daki aşkı şöyle dile getirmiş: “Gerçekten, Safiye Erol’un ruh tahlilleri, aşkı görünen ve 
görünmeyen cepheleriyle anlatışı bir sarraf inceliğiyle işleyişi bir simyacı hüneriyle geçmişin anıları 
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ve inancın nuruyla harmanlayışı, bu soyut kavramı zaman zaman maddeyle simgeleyişi, maddeyle 
manayı gönül potasında eritişi, yer yer yoğun bir biçimde hissettirdiği mistik hava inanılmaz bir 
anlatım güzelliği sergiliyor.” (Yardım, 2010, s. 56) Bu anlatım güzelliğini net olarak gördüğümüz 
eserlerinden biri olan Ciğerdelen romanı da aynı şekilde aşkı konu edindiğini fakat yine aşk 
dediğimizde her şeyden azade kendi kendisi için var olan bir sığ anlamdan çıkarak Doğu ve Batı 
yorumunu, geçmiş ile bugünün tahlili ve bu tahlilin mana etrafında birleştirdiğini görüyoruz.  

Safiye Erol’un temel kavramlarında birinin aşk olduğu aşikardır ve Erol’un bu aşk kavramını 
nasıl tamamladığına bakmak gerekir. Aslında Safiye Erol için aşk; insanın olgunlaşması, insanın ruh 
ve davranışı arasındaki münasebeti ve insanlardaki ruhların ortak bir manada kavuşabilmesi gibi 
her bir eserinde de yer verdiği aşkın özgün tarafıyla karşılaşmaktayız. Aşk kavramının bir beşeriyete 
sığmayacak kadar mühim olduğunu ruhumuzun bile bir tarafının bedene tabii olmasından ötürü 
onun bile ötesinde yer aldığını söyleyen Erol, aşkı çok müspet bir konumda tanımlamıştır. Beşeriyeti 
aşmasının önemini “Aşıkın cisimle tatmin oluşu: geçici bir durak” diyerek aşkın başka bir boyutunu 
da karşımıza getirir. (Erol, 2016, s. 325) Bu boyut cismi denilen aynı zamanda maddi alemin gelip 
geçiciliğine vurgu yapılarak, bu alemin ötesinde var olanın yani mana aleminin, geçici değil gerçek 
olduğuna dair bir boyutu olduğunu vurgulamaktadır. Safiye Erol için kutsal olanın mana alemine 
ait olduğu görülmektedir fakat mana alemine hakikat demesine rağmen cismani olanın kötü ve 
yanlışlarla dolu olmadığına da vurgu yapma ihtiyacı duymuştur. Bu fikrini ise 1962 yılında yazdığı 
‘Aşk Arifesi’ isimli makalesinde sebebiyle birlikte açıklamıştır. 

“Cismani arzu ‘müthiş bir kötülüktür’ fikrine katılmam. Madde ve tabiat seviyesidir, normal 
bir hak hatta bir boyun borcudur. Ancak Eflatun’un dediği gibi ‘Kendiliğinden ne güzel ne çirkindir. 
Yüksek bir şekilde sevmek bilindiği taktirde güzel, utanma verecek surette sevilirse çirkindir.’ Aşkta 
maddi birleşme olsun mu olmasın mı? İster olsun ister olmasın, aşkın mukadder seyrini değiştirmez. 
Aşk, doğum ve ölüm gibi bir alemden diğer aleme geçiş, mahiyeti bilinmez bir metamorfoz, yaratıcı 
kuvvetin bize meçhul bir gaye uğruna giriştiği meçhul bir tasarruftur.” (Erol, 2016, s. 318) 

Safiye Erol, cismani bir aşkın var olduğunun reddedilemeyeceğini böyle bir hissiyatın normal 
bir his olduğunu kabul etmenin gerekliliğinden bahsetmektedir. Buradaki önemli nokta mukadder 
yolun, yani aşkın ulaşacağı sonun asla değişmeyeceğini bilmek ve bedeni olan bir aşkın yüksek 
mertebedeki aşka ait olmayacağını bilmektir. Çünkü bedeni olan her şey sonludur, nitekim Safiye 
Erol insan vücudu için zavallı ve aciz olduğunu vurgulayacak böyle bir varlığın sonsuz olana 
ulaşmasını beklememektedir. İlk başta bu his bedenle başlayabilir fakat bu sonsuz olanı kaldırıp 
devam ettirecek güç bedende bulunmamaktadır. 

Aynı makalesinin birkaç satır sonrasında ise şöyle söylemiştir: “Vücut, aşka barınak olmaz. 
Ruh girer nöbete; aşkı vecd ile tevazu ele alır, bir taç gibi başına oturtur. Ama ruh bedene ilişkin 
olmakla fanidir.” (Erol, 2016, s. 318) İlk başta bedende başlayan fakat sonra bedeni bile aşarak ruha 
taşınan aşk mefhumu, ruhun bedende bulunmasından dolayı yine eksik olmaktadır. Erol, ruhun 
gücünü bitiren şeyi ‘nisyan hastalığı’ diye tanımlamıştır. Nisyan Arapça kökenli bir kelime olup, 
Türkçe açıklaması unutmak anlamına gelmektedir. (Luggat, 10.12.2021 tarihinde alındı.) Böyle bir 
durumda Safiye Erol’a göre aşk ruhu da geçer ve sır makamına gelirse o zaman layık olduğu yere 
gelmiş demektir. Erol makalesini ise aşk hissine karşı söylediği şu şarkıyı yazarak sözünün aşka ve 
aşıklara olduğunu söylemektedir:  

“Söyle ey mutrib-i nazende-eda / Ne imiş aşk-ı mahabbet sevda” 

“Ey hoş edâlı çalıp-söyleyen / aşk, muhabbet, sevdâ nedir, söyle.” (Erol, 2016, s. 319) 
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Safiye Erol, aşkın isteğe göre şekil almadığını ve istemekle âşık olunamayacağını, aşkın 
dilediği zaman gelip dilediği zaman ise geri gideceğini söylemektedir. Safiye Erol’daki aşk öyle bir 
şeydir ki cismani olanın geçici bir yer olduğunu vurgularken, aslında bu kadar çok aşkı konu 
almasına ve açıklamasına rağmen yine de tanımının çok zor olduğuna kanaat getirmektedir. 1962 
yılındaki ‘Aşkın Adağı ve Ödülü’ isimli makalesinde bu tanımın zorluğunu vurgulamak için 
İbrahim Hakkı’nın sözünü şu sözünü alıntı yapmıştır. “Aşk eğer kıyamete kadar tarif edilirse, yüz 
kıyamet geçer, bahis tamam olmaz.” (Erol, 2016, s. 325) 

Safiye Erol’da tanımı güç fakat varoluşun bir hakikati olan aşk mefhumu, onun tasavvuf 
inancıyla bütünleşmiştir. Aşkın, Hz. Muhammed’den ümmetine doğru bir miras olduğunu düşünen 
Safiye Erol, ‘sevgiliden sevgiliye aktarılıyor’ şeklinde aşkın metafizik boyutunu ele almıştır. (Erol, 
2020, s. 12) Nitekim “Çölde Biten Rahmet Ağacı” isimli eserinde sevgiliden sevgiliye aktarılmasında 
Hz. Muhammed’in eşi Hz. Hatice’den de örnek göstermiştir. Safiye Erol, bu nurun Hz. Hatice’den 
kadınlara bulaşacağını söylemiştir. Çünkü Safiye Erol, Müslümanlığın kimliklerde isim olarak 
yazdığı kadarıyla sınırlı kalmayıp, içeriğini doldurabilen kadınlara hitaben o kadınların Hz. 
Muhammed’in niteliklerinin tezahürlerini taşıyacak erkekler aradığını söylemiştir. Eğer bulursa 
mutlu, bulamazlarsa mutsuz olacaklarını da eklemiştir. Yazısının sonuna gelirken böyle kadınların 
Heticetül Kübra yani ulu Hatice olacağını söyleyerek bitirmiştir. (Erol, 2020, s. 48-49) 

“Aşk, Kabe’nin harimi imiş, Cebrail bile içine giremez, etrafında tavaf edermiş.” (Erol, 2020, s. 
43) Safiye Erol bu cümlesiyle mensubu olduğu ve yüce olarak anlattığı İslamiyet için Kabe’nin önemi 
bilip, yeryüzündeki bu önemli mabedinin bile kutsal, dokunulmaz olan mefhumunu aşk olarak 
tasavvur etmiştir. Öyle ki İslamiyet’te aşk; yücedir, kutsaldır ve yaradılışın en temel manasıdır. 
Safiye Erol’un kendi fikir dünyasındaki aşk mefhumunun, her bir yanı tasavvufla bezenmiştir. Bu 
nedenle onun temel kavramı olarak ele alınan aşk kavramının bir nokta ötesi tasavvuf kavramının 
ele alınması gerekliliğini doğurmuştur. Dolayısıyla Safiye Erol’un ‘aşk’ mefhumu, onun da tabiriyle 
hakiki olan yani mana alemine açılmaktadır. Mana alemi ise tasavvuf alanının ilgi ve sınırları 
dahilde olan bir alandır. Bu nedenle aşkın önemi kadar, tasavvufun da önemi Erol için çok 
mühimdir. Çünkü tasavvuf, aşkın tamamlayıcısıdır. 

3.2.İman ve Tasavvuf 

Safiye Erol’un tasavvuf kavramını nasıl ele aldığına değinmeden önce bu kavramın ne demek 
olduğuna bakılmalıdır. “Tasavvuf, Hakk’a ulaşmak için benimsenen usul, tutulan yol. İslam’ın zahir 
ve batın hükümleri çerçevesinde yaşanan manevi ve deruni hayat tarzı.” (Vural, 2011, s. 550) 
Tasavvuf denildiğinde karşımıza açılan ilk kapı yaratanın varlığı olmaktadır. İnsanın kendisi de 
dahil olmak üzere evrendeki her şeyi yaratan ve kendi mahiyeti açısından sonsuz ve sınırsız olan 
bu varlığa inanması, bu inanç doğrultusunda ibadet ve eylemlerini yerine getirmesi tasavvufun 
konusudur. Tasavvuf, insanı kötülüklerden uzaklaştırarak beşer kaynaklı olan sıfatları ortadan 
kaldıran ve insanı haz, mutluluk, ego gibi kaynaklarla hareket ettirmeyen manevi bir ekoldür. İnsanı 
sonsuz olan varlığa ve sonsuz olan yaşama yönlendiren tasavvuf alanı insanlara Allah'a bağlı 
kalarak hareket etme ve bu doğrultuda düşünebilme yetisini kazandırmaktadır. (Vural, 2011, s. 522) 

Safiye Erol’un yazılarına bakıldığında, genel olarak tasavvufi bakış açısının hâkim olduğu 
görülmektedir. Annesi Emine İkbal Hanım’ın ve Hocası Kenan Rifai Büyükaksoy’un fikirleri Safiye 
Erol’un özellikle tasavvuf görüşünü tamamen etkilemiştir. Safiye Erol bir makalesinde küçükken 
sürekli dini sorular sorduğunu, annesi Emine İkbal Hanım ise her sorusuna ciddiyetle cevap 
verdiğini belirtmiştir. Erol, o eski günlerini hatırlayarak dini eğitiminin bu şekilde annesinin ona 
öğrettiği hususlarla başladığını söylemektedir. O zamanlar küçük olmasına rağmen annesinin 
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anlattıklarını unutmadığını hatta altı yaşından beri batılı eğitim sistemi içerisinde olmasına rağmen 
kendisine anlatılanların hiçbirisinin unutulmadığının üzerini çizmektedir. “Annem babam bana 
kendi dünyalarını ‘İslam dünyasını’ bir çırpıda ve tamamı tamamına aktarmışlardı. Üstünden tufan 
geçse değişmez.” (Erol, 2016, s. 319) diyen Erol, din eğitiminin önemli olduğunu ve hak, vicdan, 
ahlak gibi kavramlarla iç içe olan faziletli bir alan olduğunu vurgulamaktadır. 

Safiye Erol’un tasavvuf görüşünü derinden etkileyen ikinci durum ise Kenan Rifai ile 
tanışması ve onun fikriyatını öğrenmesiyle olmuştur. “Kenan Rifai ve Yirminci Asrın Işığında 
Müslümanlık” isimli kitapta Safiye Erol, hocası Kenan Rifai’den bahsedilecekse eğer onun bizzat 
şahsiyetinin temelinde bulunan üç hususun üzerinde durulması gerektiğini yazmıştı. Safiye Erol’un 
yaptığı bu tanımlardan birincisi mistik adam, ikincisi hâkim adam üçüncüsü ise mürşidi agah adam 
olmasıdır. (Ayverdi, 2020, s. 214) Erol, hocasını hem maneviyatın önemini bilen hem o alana dair 
bilgilere hâkim olan hem de insani kâmil mertebesinde bulunan bir zat olarak görmüştür. Safiye 
Erol, hocası Kenan Rifai ile tanıştıktan sonra kendisini örnek alarak insani kâmil olarak gördüğü 
yolda ilerlemeyi kafasına koymuştur.  

Kenan Rifai’yi tanıdıktan sonra yazdığı ilk yazılarından biri olan “Ciğerdelen” isimli 
romanında insanın ilahi olan aşka nasıl ulaştığı anlatılmaktadır. İnsan, Allah’a karşı aşkı hemen 
bulamaz, öncelikle aşkı aramaktadır. İnsanın beşerî olanlara karşı hissettiği aşk başta güzeldir fakat 
sonra da acı ve ıstırap verebilir. Bu acı ve ıstırapların Allah’a yönelmekle bir gönül hafiflediğine 
döndüğünü ana karakter üzerinden anlatan Safiye Erol, bu mevkie kadar gelmenin hem insan nefsi 
için hem de iradesi için zor olduğunu vurgulamaktadır. Çünkü insan faniliğini kabul etmekte ve 
iman etmemekte kaçınılmaz bir zorluk içerisinde kalmaktadır.  

 Son romanı olarak kaleme aldığı “Dineyri Papazı” isimli eserinde Safiye Erol, nasip kavramı 
üzerinde yoğunlaşmıştır. İnsanın içine ilk aşk hissi düştüğünü daha sonra bu hissin onun aşkını 
yöneltecek varlığa doğru yönelmeye bir imkân oluşturmaya başladığını vurgulamıştır. “Dineyri 
Papazı” romanındaki ana karakterin içindeki aşk hissiyatı filizlenmeye başladıktan sonra kendisinin 
yine kendisine doğru bir keşfe çıktığını fark etmiştir.  

“Şimdi onun yeni bir keşfi vardı: İnsan ilk önce sevgiyi tanır, sonra sevgiliyi bulur. Aşk 
mabudu henüz kendisi bize görünmeden nuru üzerimize düşmüştür. Bir zamanlar bu tılsımlı şua 
içine sarmalanır, bu adsız ummanlarda farkına varmadan çalkalanıp yuvarlanır, böylelikle birinci 
istihaleyi geçirir, yeni olgunluklar peyda ederiz. Neyin nesidir, nerede başlar nasıl biter bilmeyiz ki. 
Bir gün gelir uyku gayyalarından uyanır gibi gözümüzü açar karşımızda bir çift göz görürüz, 
kulağımız pek aşina bir ses duyar. Kader ölçeklerinin dolduğu, nasip tezgahlarının tamamlanmış 
bir dokumayı ortaya attığı bir andır.” (Erol, 2014, s. 41) 

Safiye Erol, isanın aşk konusunda bir tür başkalaşım geçirdiğini düşünmektedir. Bu 
başkalaşımın ilk adımı âşık olanın içerisine, bu aşk hissiyatının ilk düştüğü an olmuştur. Daha 
sonrasında ise nasip tezgahında bu aşkı tamamlanmıştır. O halde Erol için nasip ve kader 
kavramlarının da önemli bir yeri olduğu görülmektedir. Nitekim bir röportajında “Niçin itiraf 
etmeyeyim: Ben gayet fatalistim, bu cemiyetin bana ne kadar zaman ihtiyacı varsa, o kadar zaman 
yaşarım ben… Fazlasına da zaten lüzum yok…” (Erol, 2016, s. 49) Dolayısıyla Safiye Erol’da bir tür 
kaderciliğin de olduğunu görmek mümkündür. Fakat Safiye Erol’un kaderciliği kişinin 
hürriyetinden uzak olduğu bir kadercilik değil, aksine kişinin kendi kaderinde bulunanın yine kişi 
tarafından seçilmesiyle bağlantılıdır. Bu vurgusunu Çölde Biten Rahmet Ağacı kitabında da 
yapmıştır. “Derler ki aşığın nazarı olmasa, hiçbir şey var olamaz, meydana çıkamaz.” (Erol, 2020, s. 
41) O halde aşkın ilk başladığı yer aşığın kendi bakışı yani bizatihi kendi varlığıdır.  



 Sayı-Issue:1 
Cilt-Volume: 4 

Haziran-June 2022◆Yıl:4 

 

 

 

 

15 

Safiye Erol, kaza ve kadere ilişkin görüşleri insanında kendisinin etkin olduğu bir alandır. 
1962 yılında yazdığı ‘Kaza ve Kader’ isimli makalesinde bu duruma şu cümleleriyle değinmiştir: 

“Olayların gerekçesini anlayamadığımız, bilimle çözemediğimiz zaman ‘kaza ve kader’ 
tekerlemesiyle avunmaya, kendi gücümüzle içinden çıkamadığımız davaları Yaradan’a ısmarlayıp 
cisme cana akla ziyan getirmemek için bir kenara çekilmeye çalışırız. Filan işin aslı şöyle de olabilir, 
imkân kapıları dört tarafa açık duruyor, ama öyle de olsa elim yetmez böyle de olsa cüssem 
çıkışmaz. Benim bunda sayım suyum yokmuş meğer. Böyle deriz, belki biraz içimizi çekeriz, belki 
kaçamak gözyaşları ılıtır yüzümüzü. Sonunda ferahlarız.” (Erol, 2016, s. 345) 

Safiye Erol, bu yazısından da anlaşılacağı üzere kaza ve kader mefhumlarını insanın dışında 
gerçekleşen ‘ne olursa olsun böyle gerçekleşecekti zaten’ düşüncesinden uzak bir yerde tutmuştur. 
Çünkü Erol, insanın başına gelen her tür olumsuzlukları bu iki kavramın üzerine atarak, açıklama 
getirilmesine karşıdır. O, insanın hayallerini zorlamadan her tür zorluğu gördüğünde hemen kader 
kavramı ile durumunu açıklayıp, yoluna devam etmemesine karşı çıkmıştır. Tüm romanlarındaki 
ana karakterlerinin de yaşadığı acılara, imtihana rağmen karakterlerin ‘kaza ve kader böyleymiş’ 
diyerek sorunlara sırt çevirmek yerine onları nasıl aşabileceğini, aşma imkanını olup olmadığını 
sorgulayan ve bunu başaran güçlü karakterler kurgulamıştır. Bu karakterler istedikleri şeyleri her 
zaman elde edememiş ya da romanların sonunda her zaman mutlu bitmemiş olmasına rağmen 
Safiye Erol, ellerinden gelen gayreti gösterdiğini her fırsatta anlatmıştır. İşte Safiye Erol’un iman 
görüşünün bir tezahürü de buradan çıkartılmaktadır. Çünkü eserlerindeki karakterlerin en önemli 
ortak özelliklerinden bir tanesi de çaba ve gayret gösteren kişiler, sonunda istedikleri gibi olsun 
veyahut olmasın Yaradan’a karşı imanını ve şükrünü bırakmadığını göstermektedir.  

Safiye Erol’un yaptığı tüm açıklamalar ve dile getirdiği tüm düşünceler adeta onun 
felsefesindeki mistik bakışın da argümanı haline gelmektedir. Çünkü o beşeriyetten çıkan fakat 
onunla sınırlı kalmayan bir kavramdan bahsederken ulaştığı yer olarak yüce bir varlığa işaret ettiği, 
dini bir alan karşımıza çıkmaktadır. “Aşk kesbi değildir, ihsânidir, yani Yaradan’ın yaratığa yüce 
keremidir” (Erol, 2016, s. 318-319)  derken Safiye Erol, aşk mefhumunun kutsallığını yine en yüce 
kutsaldan biz insanlara bir bahşedilme olduğuna dikkat çekmek istemiştir. Çünkü kesbi kavramı 
sonradan kazanılmış olan demektir fakat ihsâni demek ise en güzel biçimde demektir. Öyleyse 
Safiye Erol aşkın, sonradan kazanılmış olan bir yeti olmadığını insanını fıtratında yer aldığını ve 
bunu yüce bir varlığın insanlığa bahşettiği bir yücelik olduğunu vurgulamak istemiştir. Yine aşkın 
önemini ve aşkın tasavvufla olan ayrılmaz ilişkisi bir kez karşımıza çıkarmaktadır. Bir şeyin fıtri 
olması, onun ezeli olmasına da işaret etmektedir. Safiye Erol’da bu ezeli olarak görülen aşk 
mefhumu kendisini Allah’ın bize yaratılıştan itibaren verdiği bir lütuf nezdinde göstermektedir. O 
halde Safiye Erol, yaratılıştan gelen aşk kavramının kutsiyetine inanmakta bu kutsiyeti 
okuyucularına da iletmektedir. Bu kutsal olan aşk kavramı ise insanı yüce varlığa doğru bir yöneliş 
olduğu zaman kendisini doğru olarak gün yüzünde gösterir. Sonu yüce varlığa götüren her şey 
Safiye Erol için gerçek manayı taşımaktadır. 

Yüce varlığa, Safiye Erol’unda tabiriyle Yaradan’a dair ilerleyen bu yolculuk, imanî bir alana 
doğru gitmektedir. Safiye Erol’da iman mefhumunun sürecine baktığımızda iman ve hayatın 
müşterekliğini Antik Yunan filozoflarında da var olduğunu hatta Sokrates, Platon ve Aristoteles’in 
iman yolunda olduklarını yazılarında belirtmiştir. İslamiyet’in ise din ve ilim olarak hiçbir zaman 
ayrılmadığını imanın, müspet ilimlerin içerisinde zaten hep var olduğunu söylemektedir. Safiye 
Erol, aşk kavramını ele alırken cismani/maddesel olana yönelik aşkın geçici aşk olduğunu 
belirtmiştir. Safiye Erol bu geçiciliği kabul ederken bununla birlikte insandaki beş duyu kaynağının 
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dışında da bir realitenin var olduğunu ve bunun artık kabul edilmesinin gerekliliğini 
vurgulamaktadır.  “Kendi kudretimizden üstün bir varlıkla müşareketi, ona tabi olmak saadetini ve 
onun tarafından takviye edilmek imti’nanını duyarız. Yani bizim tasavvuf diliyle konuşmak icap 
ederse iman: cüz’ün külle temas ettiği noktada zuhura gelen bir hadisedir.” (Erol, 2016, s. 26) Safiye 
Erol’un bu cümlesinden de hareket somutun soyut ile temas ettiği nokta imanın var olduğu alandır. 
Buradaki somuttan kasıt insanın bedeni, soyuttan kasıt ise insanın ruhudur. Safiye Erol, İslamiyet 
dininin ruhları farklı farklı yöntemlerle terbiye ettiğini düşünmektedir. (Erol, 2016, s. 319) 

Safiye Erol, ruhun psikolojik açıdan incelendiğini ve bunun iman ile ilişkisi olduğunu 
düşünmektedir. Erol, insandaki inancın psikolojik açıdan huzur ve saadet, tasavvufi açıdan ise 
kemal ve cemal kavramları ile açıklanacağını söyleyerek, insanın da bu olgulara içten içe gereklilik 
duyduğunu eklemektedir. “İnanç duygusu modern psikolojide tam ahenk, huzur ve saadet 
tabirleriyle; bizim tasavvuf diline çevirsek ‘kemal ve cemal’ mefhumuyla tarif edilir.”  (Erol, 2016, s. 
119) İnsanın kendinden kat kat üstün gördüğü varlığa özenmeye çalışmasıyla birlikte aslında Safiye 
Erol’a göre insan gaza yoluna girmeye başlamış demektir. Gaza yolunun ise insanın her türlü nefsi 
tarafından uzaklaşarak başladığını ve son aşamasının ise kemal ve cemal mefhumlarının ortaya 
çıkması olduğunu belirtmiştir. (Erol, 2020, s. 74-105) Burada kemal mefhumu olarak anlatılmak 
istenen insanın ulaşabileceği en olgun ve üst mertebedir ki tasavvufta da eksiksiz olarak 
yorumlanmaktadır. Cemal mefhumundan kasıt ise Allah’ın lütuflarını ve rızasını kendisinde 
gösteren anlamına gelmektedir.  (Ansiklopedisi TDV İslam, 27.12.2021 tarihinde) 

İnsanın kendisinden daha kudretli ve yüce olan varlığa yönelmesiyle mistik, tasavvufi ve 
felsefesi alanların birbiriyle ilişki içerisinde olduğu görülmektedir. “Hak ile olmak derecelerine 
varan mistik münasebette ise şahsın kendi enerji merkezini ilahi enerji merkezine bağladığı kanaati 
ve dolayısıyla kendi kendini namütenahiye doğru durmadan aşma tahassüsü vardır.” (Erol, 2016, 
s. 26) İşte insandaki, sonsuza karşı olan bu tahassüsün en esas ve temel zaferi olarak görünen ve bu 
zaferin sonucunda ise insanda bizatihi kendisinin namütenahi aşk, tekâmül ve ebediyet alanlarına 
kapı açtığı görülmektedir. (Erol, 2016, s. 145) Bu namütenahiye yöneliş Safiye Erol’un yazılarında 
bir kavramı daha karşımıza getirmektedir. Bu kavram Safiye Erol’un tabiri ile ‘basübadelmevttir. 
Basübadelmevt, ölümden sonra diriliş anlamına gelmektedir. (Luggat, 10.12.2021 tarihinde alındı.) 

Aslında tüm bu tanımlar adeta Safiye Erol’un felsefesindeki mistik bakışın da argümanı haline 
gelmektedir. Çünkü o beşeriyetten çıkan fakat onunla sınırlı kalmayan bir kavramdan bahsederken 
ulaştığı yer olarak din alanı karşımıza çıkar. “Aşk kesbi değildir, ihsânidir, yani Yaradan’ın yaratığa 
yüce keremidir” derken Safiye Erol, aşk mefhumunun kutsallığının yine en yüce kutsaldan biz 
insanlara bir bahşedilişlik olduğu dikkat çekmek ister. (Erol, 2016, s. 318-319) O halde yüce varlığa, 
Safiye Erol’unda tabiriyle Yaradan’a dair ilerleyen bu yolculuk, imani bir alana doğru götürür, 
bizleri.  Erol, iman mefhumunun sürecine baktığımızda iman ve hayatın müşterekliğinin Antik 
Yunan filozoflarında da var olduğunu hatta Sokrates, Platon ve Aristoteles’in iman yolunda 
olduklarını yazılarında belirtmiştir. İslamiyet’in ise din ve ilim olarak hiçbir zaman ayrılmadığını 
imanın, müspet ilimlerin içerisinde zaten hep var olduğunu söylemektedir. Yukarıda aşkın 
tanımından da bahsederken cismi tarafın geçiciliğini söylemiştik. Safiye Erol bu geçiciliği kabul 
ederken bununla birlikte insandaki beş duyu kaynağının dışında da bir realitenin var olduğunu ve 
bunun artık kabul edilmesinin gerekliliğini vurgulamaktadır. “Beşerin iman tezahürleri ise herhangi 
bir dış tesirin neticesi değil, doğrudan doğruya kendi yaradılışı iktizasıdır.” (Erol, 1960, s.26) 

Safiye Erol, insandaki inancın psikolojik açıdan huzur ve saadet, tasavvufi açıdan ise kemal 
ve cemal kavramları ile açıklanacağını söyleyerek, insanın da bu olgulara içten içe gereklilik 
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duyduğunu eklemektedir. İnsanın kendinden kat kat üstün gördüğü varlığa özenmeye çalışmasıyla 
birlikte aslında Safiye Erol’a göre insan gaza yoluna girmeye başlamış demektir. Gaza yolunun 
insanın her türlü nefsi tarafından uzaklaşarak başladığını ve son aşamasının ise kemal ve cemal 
mefhumlarının ortaya çıkması olduğunu belirtmiştir.  (Erol, 2020, s.74 ve 105)  

Safiye Erol’da insanın kendisinden daha kudretli ve yüce olan varlığa yönelmesi sonucunda 
mistik, tasavvufi ve felsefi alanlarında birleşme durumunu görmemiz mümkündür. “Hak ile olmak 
derecelerine varan mistik münasebette ise şahsın kendi enerji merkezini ilahi enerji merkezine 
bağladığı kanaati ve dolayısıyla kendi kendini nâmütenâhiye doğru durmadan aşma tahassüsü 
vardır.” (Erol, 1960, s.26) İşte insandaki, sonsuza karşı olan bu tahassüsün en esas ve temel zaferi 
olarak görünen ve bu zaferin sonucunda ise insanda bizatihi kendisinin namütenahi aşk, tekâmül 
ve ebediyet alanlarına kapı açtığını görmekteyiz. (Erol, 2016, s.145) 

3.3.İnsan 

Safiye Erol’da insan, şuur ve kimlik sahibi olan beden boyutu olduğu kadar mana aleminde 
de hacim sahibi olan bir varlıktır. İnsan denildiğinde hem beden hem de ruhtan bahseden, bu 
insanın iman çerçevesinde tekamülünü görmek onu, kendi baktığı pencereden hiç bakamayacak 
olan maddeci ekolleri eleştirmeye itmiştir. İnsanlık zatını maddeden üstün görmesi zaferinin ilk 
sembolü, bayraktarı olarak gördüğü Hz. Halil İbrahim’in “Ay da batar, gün de batar, ben fani olana 
tapamam.” cümlesinden hareketle bu fani olanları yaratan bir yaratıcı olduğuna ve kendisinin 
sadece ona inandığına değinerek, bunun kendisini etkilediğini vurgulamıştır. (Erol, 2020, s. 11) 
Safiye Erol’daki insan kavramını açıklamaya çalışırken yazılarından hareketle temele önce aşk ve 
oradan hareketle tasavvuf ve bu tasavvufi bakış açısının bir uzantısı olan tekâmül ve iman 
mefhumları aklımızdaki insan şemasının birer birer alt kümelerini oluşturmaktadır. Aşkın insandan 
çıktığını ve bu yetinin ona Yaradan tarafından verildiğini, yüce varlığın bahşettiği bu yetinin ise 
cismi olan yani beşerî olan yanımıza ait olamayacağını muhakkak insanda bu mistik boyutu 
anlayacak ve anlamlandıracak bir tarafın olduğunu ve bu tarafın sınırlarının sadece duyulara ait 
olmayacağını belirtir. İşte bu ebediyete ulaşmak için geçilen aşamaların tekamülden ibaret olduğu, 
insandaki olgunlaşmanın aşamaları, insandaki hangi süreçlerden geçtiğini anlatır niteliktedir. 
Samiha Ayverdi, Safiye Erol ile ilgili görüşlerini dile getirirken çoğunlukla onun Garbın mürekkep 
bilgisine hâkim olduğunu ve köklerinin Doğu’da kaldığını hiçbir zaman unutmayan, bu iki 
kültüründe güçlü tahlillerini yapan Türk mütefekkir olarak anlatmıştır. Bu anlatımlarında Garp ve 
Doğu mefhumlarına fazlaca önem veren Ayverdi, Erol’u anlatırken şöyle bahsetmiştir: “Orta, lise 
ve üniversite yıllarını garpta geçirmiş olmasına rağmen, sadece metot ve ciddiyet gibi dış 
formasyonunda kendini gösteren batılı ruhu, onun aşk, hamaset ve iman zırhı ile sağlama alınmış 
olan içine asla işleyememiş, aksine, bu derinden derine yanan ocağın yalımı, Doğudan çarpan hava 
ile hız bularak yanardağ haline gelmiştir.” (Ayverdi, 2020, s. 210) Ayverdi, her dem imanı içinde 
barındıran, Batı’yı bu kadar doğru tanınmasına rağmen bunu yaparken kendi köklerinden 
uzaklaşamayan bir Safiye Erol’dan bahsetmektedir. 

Safiye Erol 15 yılı aşkın Batı’da eğitim alması suretiyle onlara ait kültür ve birikimlerini 
tecrübe etme imkânı bulduğunu bilmekteyiz. Kendi düşünce dünyasının da Batıdaki düşünürlerin 
dünyasına benzememesini, annesinin ona çok küçük yaşlarda verdiğini din ahlakından dolayı 
olduğunu anlatmaktadır. Yazılarında Sofistlerden Sokrates’e, Platon’dan Aristoteles’e 
Schopenhauer’den tutunda W. James’e, Goethe’den tutunda Tagore’ye kadar daha birçok filozofu 
ele aldığı ve onlardan bahsederken bilgi birikiminin varlığıyla kaleminin birleştiğini görüyoruz. Batı 
ve Doğu’yu tanımasının sonucunda Batı’nın düşünce dünyasına dair şöyle bir eleştiri getiriyor: 
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“…her şeyi kimya potasına tıkamıyorlar. Her sırrı çözemiyorlar, ama sırların varlığına da tahammül 
edemiyorlar. Halbuki bizler… Müsaade edin, doğu ve batı diye ayırmakta hata ettim, maddeciler 
ve spritüalistler tabiri daha uygun düşecek, biz, canımızda gizlenmiş sır ile şimdi erir, şimdi dirilir, 
her dem taze buluruz.” (Erol, 2020, s. 45) Bu tanımından da anlayacağımız üzere Safiye Erol için 
insanın spritüalist yaklaşıma yatkınlığının daha doğru bir kanaat olduğu şeklinde 
yorumlanmaktadır. Zaten insan denildiğinde hem beden hem de ruhtan bahseden, bu insanın iman 
çerçevesinde tekamülünü görmek onu, bu pencereden hiç bakamayacak olan maddeci ekolleri 
eleştirmeye itmiştir.  

SONUÇ 

Edebiyat ve felsefenin yolları birbirinden ayrı gibi görünse de yakınlaştığı zamanlar olmuştur. 
Bu iki alan birbirlerinin tanımı olmamakla birlikte birbirlerini zenginleştirebilecek imkânlara 
sahiptirler. Bu nedenle her edebi eser felsefidir ya da her felsefi eser edebidir demek yanlıştır. Bir 
edebi esere aynı zamanda felsefi demek için felsefi sayılabilecek bir problem etrafında vücut 
bulması, sistematik ve tutarlı olması, evrensele yönelmiş olması gibi durumların sağlanması 
gerekmektedir. (Gürsoy, 2014, s. 46) Felsefe ve edebiyat alanları iki ayrı yolda ilerlemekle birlikte 
yazarın düşünce sisteminin özelliklerine göre veyahut filozofun düşüncelerini anlatım biçimine 
göre başta ayrı olan yolların daha sonra birleştirildiği görülmektedir. Dolayısıyla felsefe ve edebiyat 
alanlarının birbiriyle ilişki içerisinde olduğu yerlerde insan idrakinin de zenginleştiği bir formdan 
söz etmek mümkündür. (Bayraktar, 2013, s. 68) Bu idrakin zenginleşmesiyle kişi yaşadığı hayatın 
maddi ve manevi olmak üzere tüm boyutuna da ulaşmış olacağını göstermektedir. Edebiyat ve 
felsefeyi terkip eden, idrakinin zenginleşerek güçlenmesini sağlayan, felsefi sorgulamalarını kendi 
kaleminin edebi özellikleriyle birleştiren mütefekkirlerimizden birisi de Safiye Erol’dur. 

Safiye Erol, 20. yüzyılın 1902-1964’üncü yılları arasında yaşadığı süreç içerisinde başlatmış 
olduğu edebiyata ve felsefeye dair görüşleri günümüzde dahi etkisini devam ettirmektedir. Safiye 
Erol, 1921 yılında Almanya’daki Münih Üniversitesi’ne edebiyat ve felsefe eğitimi almak için 
gitmesi, onu bu iki alanın terkibini yapabilen insanlardan yapmıştır. (Ayverdi S. , 2016, s. 60) 
Dolayısıyla Safiye Erol kaleminden çıkan yazılar kendisini sadece edebiyatta gün yüzüne 
çıkartmakla kalmamıştır. Aldığı eğitimler vasıtasıyla ciddi bir felsefe bilgisine de sahip olmuştur. 
Safiye Erol, kaleminden dökülenleri aynı zamanda felsefeyle de birleşmiştir. Eserlerindeki temalar 
sistematik, tutarlık ve genellikle felsefi problem gibi ele alınması Erol’un felsefeye karşı olan bütün 
tutum ve yaklaşımını göstermektedir. Kendisinden önce yaşamış olan birçok düşünürün fikirleriyle 
tanışmış olan Safiye Erol makalelerinde de bu fikirlere yer vererek, onlara karşı tenkitlerde 
bulunmuştur. Dolayısıyla bu durum Erol’un edebiyat kadar felsefeyle de ilişki içerisinde olduğunu 
göstermektedir. Safiye Erol, yaşadığı süre boyunca hiçbir zaman ünlü bir yazar veyahut felsefeci 
olarak tanınma kaygısını içinde taşımadığını belirtmiştir. (Erol, 2016, s. 49) Bu kaygının olmaması 
onda samimi ve şahsına münhasır bir fikir dünyasını inşa etmesine sebep olmuştur. Safiye Erol’un 
kaleme aldığı eserlerine bakıldığında kullandığı üslup, akıcılık, konu seçimleri, konulara baktığı 
bakış açısının özgün ve bütünlüklü bir şekilde başlayıp aynı şekilde tamamlanması ondaki şahsına 
münhasırlığın kaynağı olmuştur. Ayrıca Safiye Erol’a dair yapılan araştırmalar sonucunda genel 
kabul olarak görülen fikir; onun popüler bir yazar olmadığı ve değerinin tam bilinmediği 
yönündedir. Erol’un bu durumunu bilenler olarak çevresindeki onu yakinen tanıyan yazar 
arkadaşları, yazılarında belirterek, bu konuya dair dikkat çekmek istemişleridir. Nitekim yakın 
arkadaşı olan Samiha Ayverdi, Safiye Erol’un ölümünün ardından şu cümleleri yazmıştır. 
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“Maalesef memleketin en değerli, dürüst, hamiyetli, imanlı, münevver ve bilhassa son derece 
derin ve bilgili bir evladını, aziz ve sevgili arkadaşım Safiye Erol’u kaybettik. Memleket, böyle 
muhteşem ve yerine konmaz bir abidenin eksilişini adeta duymadı…Umursamadı… Herhangi bir 
sahne sanatkârının arkasından kıyametler koparan kütlenin, bu telafisiz ziya’dan haberi dahi 
olmadı. İşte irfan hayatımıza, gerçek ve sağlam münevvere gösterilen aksülamel bu…” (Ayverdi, 
2020, s. 217) 

İnsan felsefesi insana, insanlık sorunlarına ve insanın varlığına dair sorgulamalar yapan felsefi 
alandır. Bütün kadim medeniyetlerin sorguladığı ve yaptığı şey, insanı kendini bilmeye davet etmek 
olmuştur. Kendini bilmek tüm var oluşun başlangıcıdır. Tasavvur edecek olursak; acaba tüm bu 
evrendeki amaç, düzen, hüzün, mutluluk, ahlak, sanat, sevgi, aşk neden var? Bu sorunun Safiye Erol 
çizgisine en çok uyan cevabını Enes Kala’nın şu cümlelerinde bulabiliriz. “Seni muhatap kabul etmiş 
ve çare kılmış seni, çare veren…” (Kala, 2018, s. 10) Bu cümlelerin ardından Enes Kala, insanın 
sorması, sorgulaması ve kendisini insan kılan o yolları ortaya çıkarmaya çalışması gerektiğini 
belirterek insanın değerler içerisindeki ehemmiyetini vurgulamaktadır. “İnsandan değeri alırsan 
geriye et kalır. Değerden de insanı alırsan kocaman bir boşluk ve anlamsızlık.” (Kala, 2018, s. 10) 
İnsanın kendini maddeden aşkın sayması ve sonsuz olana yönelmesi Safiye Erol için çok müthiş bir 
başkaldırıdır.  

Safiye Erol için de değer insanın varoluş serüveninde olmazsa olmaz bir mefhumdur. Çünkü 
Erol insanın kendini maddeden aşkın saymasını ve sonsuz olana yönelmesini hakikat olarak kabul 
etmiştir. Safiye Erol’un fikriyatından hareketle insanın ve insanlığın nasıl bir süreçte kendisini 
gösterdiğini, hakikatin nerede olduğunu, tekamülün hangi aşamalarından geçtiğini görmemiz 
mümkündür. Çünkü Erol’a göre insan, kendi varlığını tekâmül içeresinde yaşamaktadır. Bu 
tekamülün başlangıcı beşerî basamak olup, sonu ise aşkın varlığa ulaşma çabasıdır. Safiye Erol, 
maddeden aşkın olan bir tarafın varlığına işaret ederek o varlığa insanın bizatihi kendisi ulaşacağını 
söylemiştir. Çünkü ona göre insan geldiği o evre birinin yardımı ile değil kendi içinden gelen imanî 
kuvvetle anlaşılacak bir evredir. Bu sayede insan namütenahi olana doğru yol almakta ve bu sayede 
aldığı yol doğru olarak görülmektedir. Bu noktada Safiye Erol’da bilinmesi gereken bir önemli 
hususta sonsuza doğru yol alan o insanın hür olmasıdır. 1949 yılında kendisi ile yapılan bir 
mülakattaki soru ve cevap tam da onun için bu hür kavramının ne kadar önemli olduğunu anlatır 
niteliktedir. 

“- En çok neye düşkünsünüz? 

 - Hürriyet ve istiklâl..  

 - Kayıtsız şartsız mı?  

 - O kadar ki, hürriyetimi, ne de olsa tahdîd edecek diye, şöhretten bile korkuyorum…” 

Röportajdan da hareketle önce kendisini ve daha sonra tüm insanlığın hür olmasını çok 
önemsemiştir. 1959 yılındaki bir makalesinde “…şahsiyet ve hürriyet uğruna asâbımı tüketirim.” 
(Erol, 2016, s. 111) diye yazan Safiye Erol, hürriyetin insan var oluşu için de elzem bir hakikat olduğu 
düşüncesindedir. İnsanın bir tekâmül içinde olduğunu kendi cismi bedenini aşarak, aşkın varlığa 
doğru kendisi gerçekleştirebilecek olan insan bunu yaparken hür ve irade sahibi olmak zorundadır. 
Hürriyetiyle yönelişini seçmekte idrakiyle ise bu yönelişini anlamlandırmaktadır. İnsanın bu 
yönelişi yani kendini gerçekleştirmesi hem varlığına hem varoluş amacına hem de insanlık 
sorunlarına da yönelmesi demektir. Dolayısıyla burada insan felsefesinin en önemli uzantısı olan 
bir varoluş kaygısı bulunmaktadır. 
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Safiye Erol da gerek kendi gerekse alemi beşerin varoluşunun vazgeçilmez noktasını hür 
olmasıyla başlatmış, insan hür iradesiyle seçimler yapmaktadır. Daha sonra insanın kalbinden gelen 
beşerî aşk ile devam ettiren Erol, beşerî aşkın sonlu olduğunu gören insanın sonsuz olanı aramasıyla 
devam etmiştir. Sonsuzun ise tasavvufta bulunacağını düşünmüştür. Ona göre tasavvufta, insan 
tüm alemi anlamlandırarak kendi varoluşuna dair sorduğu sorulara cevaplar bulacaktır. Bu 
bahsedilen süreç ise Safiye Erol’da insanın varoluş döngüsü niteliğindedir. İnsan her bir aşamadan 
geçerek kendi hakikini bulabilecek güce erişmiş olacaktır. Çünkü Erol her fırsatta iki farklı alem 
olduğunu bu yaşadığımız gördüğüm dünyanın ayrı -ki platon buna duyular dünyası- bir de gözle 
görülecek somutlukta olmayan ama gerçekleri içinde barındıran mana alemi -ki Platon buna da 
idealar dünyası- demiştir. Safiye Erol’da bu mana alemi aşkın varlığında içerisinde bulunduğu 
biricik alemdir. Bu biricik Erol için insanın ulaşmasını bir görev bildiği alem gibi görülmelidir. 

Safiye Erol yaşadığı süreç içerisinde çok tanınmayan fakat daha sonrasında birçok kitaba, 
makaleye, seminerlere konu olan ve kıymetini bilmemiz gereken mütefekkirimizdendir. Onun 
düşünceleri ile kaleminin buluştuğu noktada artık maddileşmenin ötesindeki manalara doğru yol 
aldığını ve kendi hayat yolculuğunu da bu manalar etrafında topladığını her dem bize anlatmak 
istemiştir. İşte bulduğu o manayı ise batılı filozof olan Nietzsche’nin cümlesinden alıntı yaparak, 
şöyle anlatır: “Sen benim sevgili dostum musun? açıl öyle ise enginlere. Seni çok uzaklarda, çok 
yükseklerde göreyim ki, benim yıldızım olasın.” (Erol, 2020, s. 74) Tıpkı bir yıldız gibi ona yolunu 
gösteren bu mana aleminin varlığıyla insandaki anlam arayışının buluştuğu yer Safiye Erol’da insan 
felsefesinin mümkünlüğünü var kılmaktadır. 
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Öz 

İnsan var olduğunun farkında olan bir canlı olarak her daim varlığını anlamaya, anlamlandırmaya 
çalışmaktadır. Nereden geldiği, bugünü nasıl yaşayacağı ve ölüm sonrası ne olacağı insanın kadim 
sorunsallarından olmuştur. İnsanın bu ve benzeri “büyük sorular”ına tarih boyunca farklı cevaplar 
üretilmiştir. Dinler, felsefeler, ideolojiler bu soruları cevaplayıp, insan hayatını anlamlı bir bütün haline 
getirmeye çalışmışlardır. İlk zamanlarda insan hayatı Tanrı merkezli bir şekilde anlamlandırmaktadır. Bu 
görüşe göre insan Tanrı’nın kuludur ve onun emirlerini ve yasaklarını yerine getirmekle mükelleftir. İnsan 
Tanrı’nın kendisine bahşettiği hayatı, belli sınırlarla yaşayıp, ölüm sonrası hayata hazırlanması 
gerekmektedir. Bu yaklaşım Teo’nun, yani Tanrı’nın merkezde olduğu bir kadercilik türüdür. Bu durum Batı 
düşünce geleneğinde düşüncenin sekülerleşmesi ile başka bir hal almaktadır. Özellikle doğa bilimlerinin 
hakikatin tekelini Tanrı’dan almasıyla insan biyolojik bir varlık olarak görülmüştür. Biyolojiye indirgenen 
insan ise, biyolojinin sınırlarıyla örülüdür. Darwinizm bu düşüncenin gelişmesinde önemli bir kilometre taşı 
olmuş, insanın kaderinin biyolojisi olduğunu iddia etmiştir. Bu düşünce Batı’da uzun bir dönem hâkim olmuş 
ve devlet politikalarına yansımıştır. İkinci Dünya Savaşı sonrasında teknolojide yaşanan önemli gelişmeler, 
insanın ontolojisine yönelmeye başlamıştır. Farklı çalışmalar ile insanın kaderini değiştirme ve insanı daha 
üstün bir varlığa dönüştürme çabaları olarak kendini göstermiştir. Transhümanizm, nörolink, siber-insan, 
yapay zekâ gibi projeler insanın kaderinin teknolojinin belirlemesi ihtimalini ortaya çıkarmıştır. İlgili 
çalışmalar ile insana tekno-kaderci bir çerçeve çizilmek istenmektedir. Bu bağlamda da yeni bir “tekno/siber-
insan” tanımı yapılmaya başlandığı gözlenmektedir. 

Anahtar Kelimeler: Kader, Tanrı, Biyoloji, Teknoloji, Transhümanizm 

Abstract 

As a living being who is aware of his existence, man is always trying to understand and make sense of 
his existence. Where he came from, how he will live today and what will happen after death have been among 
the ancient problematics of man. Throughout history, different answers have been produced to man's "big 
questions". Religions, philosophies and ideologies have tried to answer these questions and make human life 
a meaningful whole. In the early days, people gave meaning to life in a God-centered way. According to this 
view, man is a servant of God and is obliged to fulfill his orders and prohibitions. Man has to live the life that 
God has given him, with certain limits, and prepare for the life after death. This approach is a type of fatalism 
in which Theo, that is, God, is at the center. This situation becomes different with the secularization of thought 
in the Western tradition of thought. Especially since natural sciences took the monopoly of truth from God, 
man was seen as a biological being. The human being reduced to biology, on the other hand, is knitted with 
the limits of biology. Darwinism was an important milestone in the development of this idea, claiming that 
human destiny is biology. This thought dominated the West for a long time and was reflected in state policies. 
The important developments in technology after the Second World War began to turn to the ontology of 
human beings. With different studies, it has shown itself as efforts to change the destiny of human beings and 
to transform humans into a superior being. Projects such as transhumanism, neurolink, cyber-human, artificial 
intelligence have revealed the possibility that technology will determine the fate of human beings. With the 
related studies, it is desired to draw a techno-fatalistic framework for human beings. In this context, it is 
observed that a new definition of "techno/cyber-human" has begun to be made. 

Keywords: Destiny, God, Biology, Technology, Transhumanism. 

Giriş 

Var olmak, var olduğunun farkına varmak ve bu duruma anlam yüklemek insanın bugünü 
anlaması/yaşaması, geleceği anlamlandırması adına her dönem önemli olmuştur. İnsanın var 
olduğunun farkına varması, neden ve nasıl var olduğu, bugünün nasıl yaşanacağı, gelecekte ve 
ölüm sonrasında kendini ne beklediği gibi büyük ontolojik soruları ortaya çıkarmıştır. Bu yüzden 
tarih boyunca çeşitli insanlar, bu sorularının cevaplarını verme iddiası ile ortaya çıkmıştır. Tarih 
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boyunca bilfiil insanı, insana, insan anlatmıştır. Modern öncesi dönemde kadim bilgi aracı olarak 
dinler ve felsefe bu cevapları verme iddiasını taşımıştır. Kimileri için de bu cevaplar önemini 
korumaktadır. Dinler insanın bir Tanrı tarafından, kendine kulluk etme, yaratıcısını tanıma 
misyonuyla yaratıldığını öne sürmektedir. Dinler arası farklılaşma olsa da insanın yaratılışı, bu 
dünyaya geliş amacı ve ölüm sonrası “ahiret” hayatı konusunda ortak bir yaklaşım söz konusudur.  

Batı düşüncesini uzun bir dönem etkisi altına alan feodalite, Hristiyanlığın kurumsallaşmış 
hali olan kilise, ontolojik soruların teolojik cevaplarını üretmiş ve sabitlemiştir. Bu konuda değişime 
kapalı olmuştur. İnsanın Tanrı tarafından, kendine kulluk için yaratıldığını söyleyen kilise, 
kendisini sözün ve hakikatin gerçek sahibi olarak göstermiştir. İnsanın ontolojik gerçekliğini “teo-
kaderci” yani Tanrıyı merkeze alarak açıklamış ve insanı bu bilgi dâhilinde sınırlandırmıştır. İnsan 
Tanrı’nın ona bahşettiği kaderle sınırlıdır. İnsan ölümlüdür; ölüm sonrasında mutlu olmak istiyor 
ve azap çekmek istemiyorsa yaratıcısının emirlerine, yani onun yeryüzündeki temsilcisi olan 
kiliseye boyun eğmek zorundadır. Boyun eğmeyenlere ise başta Engizisyon Mahkemeleri olmak 
üzere pek çok metotla cebir uygulanmış ve öldürülmüştür. Bu düşünce Rönesans, Reform, 
Aydınlanma ve Fransız İhtilali ile yerini seküler, rasyonel ve “bilimsel” düşünceye bırakmıştır. 

Yaklaşık bin yıllık süreyi kapsayan kilisenin egemen olduğu Tanrı merkezli dünya yorumu, 
Rönesans ile başka bir boyuta evrilmiştir. “Yeniden doğuş” anlamına gelen Rönesans, doğmuş olanı 
yeniden doğurtmaya çalışmıştır. Rönesans ile yeniden var edilen insana, Reform ile yeni şekli 
verilmeye başlanmış, Aydınlanma ile de insanın bilgi ile arasındaki ilişki sil baştan 
şekillendirilmiştir. Fransız İhtilali de bu sürecin siyasi olarak kemale ermesini sağlamıştır. Doğa 
bilimleriyle bilginin ölçüsünün değiştiği “yeni dünya”da, Sanayi Devrimi’nin neden olduğu 
toplumsal kaos, bu birikimin yönünü hayat mücadelesinin olduğu bir dünya tasavvuruna 
dönüştürmüştür. Bu dönemde ortaya atılan doğal seleksiyona dayanan evrimci paradigma diğer 
bilimsel alanları etkisi altına almış ve insan biyolojiye indirgenerek tanımlanmıştır. İnsanın 
yaratılmadığını, hayatta yaşamanın dışında bir amacının olmadığını, ahlakın bu bağlamda “vahşi 
doğa”nın ilkeleri çerçevesinde tanımlanması gerektiğini ileri süren yaklaşımlar ortaya atılmıştır. 
Yaşam mücadelesinin neden olduğu doğal seleksiyonunun sonucu evrim ile ortaya çıkan insanın 
sınırları biyolojik olarak çizilmiştir. İnsan biyolojisinin kaderini yaşamaktadır. “Biyo-kaderci” bu 
yaklaşım, ilk zamanlarda doğal seleksiyonun işlemesi adına sosyal yaşama müdahaleyi 
reddederken, öjenizm ile insan biyolojisine müdahale edip “üstün-insanı” yaratma arzusuna 
evrilmiştir. Biyolojiye indirgenerek tanımlanan insanın neslinin sağlam olanlarının devamı, 
olmayanların ise hayattan silinmesi için çeşitli düşünceler üretilmiş ve devlet politikaları 
geliştirilmiştir. Adına öjenizm denen “ırk ıslahı” insanlık adına yüz kızartıcı pek çok olayın 
yaşanmasına neden olmuştur. 19. yüzyılın ikinci yarısı ile 20. yüzyılın ilk yarısında hâkim olan 
yaklaşım İkinci Dünya Savaşı’nın ortaya çıkmasıyla gündemden düşmüştür. Ancak teknoloji 
alanında yaşanan gelişmelerle farklı sahalarda ve çeşitli fikirlerle yaşamaya devam etmiştir. Biyoloji 
ile teknolojinin sentezi yeni fikirler ortaya atılmaya başlanmıştır. 

İkinci Dünya Savaşı sonrası dönemde terkedilmeye çalışan biyolojik yaklaşım, teknolojide 
yaşanan hızlı gelişmeler ile başka bir boyuta geçiş yapmıştır. Her ne kadar öjenizm terkedilmiş olsa 
da insanın bir şekilde “mükemmelleştirme” arzusu devam etmiştir. Buradaki insan kesinlikle bütün 
bir insanlık değil, sınırlı bir ekonomik eliti kapsamaktadır. Teknolojinin özellikle 21. yüzyılda 
yaşadığı sıçrama, halen biyolojik bir varlık olarak görülen insanın “mükemmelleştirilmesi” için 
kullanılmak istenmektedir. Bu düşünce temelinde ortaya atılan transhümalizm, bilinen insanın 
sonunun geldiğini iddia etmektedir. Bu yüzden transhümanizm, insanın ötesine geçerek yarı-insan, 
yarı-robot varlıkların olduğu bir dünya hayali kurmaktadır. Ancak bu robot kısmın ne şekilde, 
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kimler tarafında kodlanacağı belli değildir. Öjenizm tecrübesi yaşamış bir dünyanın bu konudaki 
büyük yatırımları, insana teknolojik bir kader yaratılmak istendiğini göstermektedir. “Tekno-
kaderci” dünyada insan teknolojinin hâkimi değil, teknoloji insana hâkimdir. Bu durum artık 
yüksek sesle dillendirilmektedir. Yapay zekâ, nörolink, yarı insan-robot, metaverse derken, hakikat 
tekeli bu seferde “bilim”in elinden teknolojinin eline geçmektedir. İnsana yeni bir kader biçilmek 
istenmekte, bu şekilde de “modası geçmiş insan” denklemin dışında tutulmaya çalışılmaktadır. 
Öjenizm teknolojiden aldığı güçle, kitlelerin rızasına dayanarak yeniden gündeme gelmektedir. 

Teo-Kadercilik: Tanrı Var İnsan Yok 

Batı düşüncesi kendini Eski Yunan’a götürerek tanımlasa da yaklaşık bin yıllık feodalite 
dönemi bu düşüncesinin gelişmesinde oldukça etkili olmuştur. Feodalite hem egemen olduğu süre 
zarfı hem de modern düşüncenin onun karşıtı olarak inşa edilmesi bağlamında oldukça önemli bir 
tarihi süreçtir. Feodalite döneminde “insan” serftir ve neredeyse hiçbir sosyal ve siyasal hakkı 
yoktur. Bunun nedeni ise insanın Hristiyan teolojisi üzerinden tanımlanan ontolojik 
mahiyetindedir. İnsan günahkârdır, insanın kurtuluşu kilisenin temsil ettiği teolojik güce tabi 
olarak, boyun eğerek gerçekleşebilecektir. Bu teolojik insan tanımın siyasal karşılığı olan feodal 
düzende insan, Tanrı’ya boyun eğdiği gibi derebeylerine de boyun eğmek zorundadır. 

Hristiyan teolojisinde insanın ontolojik mahiyetine bakıldığında, cennette yaratılan insan, 
orada işlediği bir günah neticesinde Tanrı tarafından lanetlenerek dünyaya gönderilmektedir  
(Kitabı Mukaddes, Tekvin, 3/14-15). Bu lanetli yaşam Hz. İsa’nın dünyaya gelip, tüm insanlık için 
kendini feda etmesiyle, diğer bir ifadeyle kefaret ödemesiyle son bulmaktadır (Kitabı Mukaddes, 
Yuhanna 1/29-30). Bu bağlamda Hristiyan olmayanlar ilk günah tarafından ölüme mahkûm edilmiş 
kişiler olarak tanımlanırken, Hristiyan olan insanlar ise, Tanrı tarafından esaretlerinin bedeli 
ödenmiş özgür kişiler olarak nitelenmektedir (Kitabı Mukaddes, Yuhanna 8/32, 36; İbraniler 2/15). 
Bu yüzden Hristiyan teolojisinde insan, Hz. İsa’ya kadar lanetli, günahkâr, ilk günahın bedelini 
ödeyen bir toplumun üyesi olarak görülürken, İsa sonrasında kefareti ödenmiş, özgür varlıklara 
dönüşmektedir. Burada kefareti ödenen ve özgür kalan insanlar, insanlığın tümü değil, İsa’yı Tanrı 
babanın oğlu olarak gören, teslisi kabul eden, bu ve benzeri teolojik açıklamalara iman eden insanlar 
olarak ifade edilmektedir. Buradaki özgürlük günümüz manasından oldukça uzaktır ve ölüm 
sonrası için geçerlidir. Çünkü kilisenin egemen olduğu feodal tarihsel tecrübede insanın 
özgürlüğünden bahsetmek oldukça güçtür (Göze, 2005, ss. 66-67).  

Kitabı Mukaddeste insan, Tanrı’nın kendi suretinde, yeryüzünün tümüne egemen olması için 
bir insan yaratma isteği neticesiyle ortaya çıkmıştır (Kitabı Mukaddes, Tekvin, 1/26-31). Bir ayette 
öteye gidecek sonraki süreçlere öğüde dönecek bu kadim açıklama Batı düşüncesinde öyle yer 
edinecektir ki, gücü ele geçiren o sureti kendinde teşekkül ettirmek isteyecektir. Zira bu teolojik 
açıklamaya göre insan, Tanrı suretindedir ve dünya egemenliği ona verilmiştir. Batı düşünce 
geleneğinde bu teolojik açıklamanın önce şerh edildiği daha sonra da karşıt argümanlar ile 
paradigma değişimine gidildiği görülmektedir. Hıristiyanlığın resmi sözcülerinden olan Saint 
Augistine yaklaşımına göre, “Aslî Günah” (Peccatum Originis) neticesinde meydana geldiği için 
insanın yetişkin müdahalesine muhtaç olduğu düşünülmektedir (Tümer, 1991, s. 496). Tarihsel 
süreçte bu izahtaki yetişkin olan kitle kurumsallaşmış kilisenin din adamları sınıfı olmuştur. 
Tanrı’nın yeryüzündeki egemenliğini tüm insanlar değil, bu ayrıcalıklı sınıf temsil etmiştir. Tanrı 
yeryüzünde kutsal ruhu temsil eden papalık makamı ile kendini göstermiş, diğer insanların ise 
sadece biat ederek kurtulabilecekleri düşünülmüştür. Tanrı vardır, ancak insan kendi başına değerli 
bir varlık değildir. İnsan, Tanrı ile değer bulabilen bir varlıktır. 



 Sayı-Issue:1 
Cilt-Volume: 4 

Haziran-June 2022◆Yıl:4 

 

 

 

 

27 

Ortaçağ’ın kendine has, Kilise’nin hâkim olduğu skolastik düşüncenin ilmi alanı mas ettiği 
feodal dönemde, bilginin kaynağı, Kilise’nin temsil ettiği Tanrı ve sözleri olduğu bilinmektedir. Bu 
dönemin biyolojik alana dair açıklamasını yapan ve Kilise ile uyumlu olması nedeniyle resmi 
söyleme dâhil edilen düşünür Thomas Aquinas (1225-1274)’tır. Ortaçağ Avrupası’nın bir dönemine 
damga vuran düşünürü Thomas Aquinas için türler belirlidir ve değişmezlerdir. Thomas Aquinas’a 
göre evrenin bir noktadan yaratılıp yaratılmadığını anlamak için akıl yeterli değildir; bu yüzden 
kutsal kitaba, yani “vahye” başvurmak gerekmektedir (Ronan, 2005, s. 290). 

Feodalite döneminde Hristiyan teolojisinin de yardımı, Roma imparatorluğunun mirasıyla 
insan, mülkiyet hakkı olmayan, feodal hükümranların kölesi, diğer bir ifadeyle serf konumunda 
olan bir varlıktır (Pirenne, 1937, ss. 1-3). Bu dönemde toprağın sahibi soylu yöneticilerle, bilginin 
sahibi ruhban sınıfı arasında herhangi bir hakkı olmayan insan, “yoldan çıktığı” zamanlarda ise 
Engizisyon Mahkemeleri tarafından, Tanrı adına yargılanmıştır (Thomsett, 2010, s. 1). Bu 
yargılamalar sonucunda pek çok insan, resmi dini paradigmadan ayrıldıkları gerekçesiyle ölüm 
cezasına çaptırılmıştır (Thomsett, 2010, s. 3). Teolojik bir kadere mahkûm edilen insan, bu 
durumdan kurtulmak istediğinde ölümle tehdit edilmektedir. Tanrı’nın yeryüzündeki temsilcileri 
insanların teo-kaderci bir dünyanın dışına çıkmalarına izin vermemektedir. Batı düşünce 
geleneğinin bu safhasında insan Tanrının olduğu bir dünyada kendi başına varlık iddiasında 
bulunamamaktadır.  

Batı’da uzun bir dönem hâkim olan teo-kaderci insan algısı 15-16. yüzyılda ortaya çıkan ve 
“yeniden doğuş” anlamına gelen Rönesans ile yıkılma sürecine girmiştir. İnsanın kendi başına değer 
üretebileceği iddiasını içinde barındıran bu akım Reform hareketiyle başka bir boyut kazanmıştır. 
Yeniden doğurtulan insana 16. yüzyılda başlayan Reformasyon ile “yeniden şekil verilme”ye 
çalışılmıştır. Bu süreç kilisenin elinde sabit ve tekel konumunda olan bilginin değişebileceği 
düşüncesini barındıran Aydınlanma süreciyle başka bir boyuta evrilmiştir. Bu süreçte alternatif 
dindarlık olarak kendini gösteren bu yaklaşım zamanla dine alternatif olmaya başlamıştır. Tanrı’nın 
var olduğu, insanın ise onun temsilcileri nedeniyle söz söyleme hakkının olmadığı Feodalite 
Dönemi’nden, insanın bilgiyi yeryüzünde üretebildiği sürece evrilmiştir. 

Genel olarak modernizm olarak ifade edilen bu süreç ilk zamanlarda Tanrı’nın kendisinin 
değil, onu yeryüzünde temsil edenlerinin ve bilgi elde etme biçiminin reddi üzerine bina edilmiştir. 
Bilgiyi üretme yetkisinin, Ortaçağ Avrupası’nın sonlarına doğru, kilisenin, yani din adamları 
sınıfının elinden alınma süreci bir dizi düşünürün üretmiş olduğu fikirler, yapmış oldukları 
çalışmalar ve buluşları sayesinde olmuştur. Bu anlamda Katolik Kilisesi’nin gücünü kıran, alternatif 
bir din ve dünya söylemi olabileceğini deklare eden akım, Martin Luther ve John Calvin 
öncülüğünde başlayan, 16. yüzyılda ortaya çıkan Protestan harekettir. Protestan hareketin ardından 
Nikolas Kopernik (1473-1543), Galileo Galilei (1564-1642) ve Johannes Kepler (1571-1630)’in 
dünyanın ve evrenin düzenine dair ilmi çalışmaları da Kilise’nin itibar kaybına uğramasına neden 
olmuştur. Çünkü Kilise, Tanrı’ya ve onun kutsal kitabına dayanarak, Dünya merkezli bir evren 
açıklaması yapmaktaydı, ancak bu üç düşünürün çalışmaları ile bu evren algısı değişmeye 
başlamıştır (Copernicus, 1978, ss. 154,163; Hellman, 2003, ss. 3-6).  

Bu üç gök bilimcinin yanı sıra Tanrı’nın varlığının anlamlandırılmasında matematiğin 
önemine vurgu yapan Rene Descartes (1596-1650) ilmi çalışmalarda hayatın amaçsallığı üzerinden 
bir açıklamanın doğru olmadığını savunmuştur. Bu durumun da Tanrı inancıyla çatışmayacağını 
düşünülmüştür. Descartes, Tanrı’nın doğasında değişimin olmamasının, mekanik dünya görüşünü 
desteklediğini savunmuştur (Descartes, 1984, ss. 46-47). İnsan ve hayvan bedeni üzerine çalışmalar 
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yapan Leibniz, bu yapıların aynı bir saat gibi olduğunu savunarak, Descartes gibi mekanik dünya 
görüşünü savunmuştur. Descartes gibi düşünen Leibniz, Tanrı’nın her şeye gücünün yetmesi ile 
mekanik evren algısının çelişmeyeceğini ileri sürmüştür (Leibniz, 1989, ss. 43-54; Rescher, 1991, s. 
29). Leibniz Descartes’ten farklı olarak hayatın amaçsallığı ile mekanik evren algısının sentezinden 
yana ilmi bir tavır aldığı da görülmektedir (Nordenskiöld, 1936, s. 128). 

Tanrı’nın yeryüzündeki temsilcileri eliyle merkezde olduğu hayat yorumu, öncelikle onun 
merkezi konumdan çıkartılmasıyla başlamıştır. Bir süre merkezsiz bir dünya algısı, bir yerden sonra 
insanın merkeze alınmasını ortaya çıkarmıştır. Ancak buradaki insanın merkezi konumunun da 
sabitlenmesi istenmiştir. Burada da en önemli işlevi dönemin popüler yaklaşımı doğa bilimleri 
görmüştür. Bunun üzerine insanın kaderi yeniden inşa edilmeye başlanmış ve biyoloji “hakikat”in 
merkezine oturtulmuştur. Gerçeğin ölçüsü olduğu iddia edilen insan, biyolojik bir varlık olarak 
tanımlanmıştır. 

Biyo-Kadercilik: Tanrı Yok “İnsan” Var 

Bilme serüveninde insanı merkeze alma mücadelesinde ilk karşılaşılan kişi, sesi Kilise 
tarafından susturulmuş olan, İtalyan düşünür Campanella (1568-1639)’dır (Hançerlioğlu, 1995, s. 
185). Campanella’dan sonra bu mücadeleyi sırasıyla, Francis Bacon (1561-1626), Thomas Hobbes 
(1588-1679) ve John Locke (1632-1704) gibi İngiliz düşünce ekolünün, doğa bilimlerini önceleyen 
düşünürleri devam ettirmişlerdir (Lange, 1998, s. 206). 

Bacon için bilginin değeri deneye dayanması ile ölçülebilir bir durumdur ve aynı zamanda 
felsefenin kurtuluşu da Bacon’a göre tam olarak deney ve gözlem sayesinde olabilecektir 
(Hançerlioğlu, 1995: 183-184). Tıp ilmine olan ilgisiyle tanınan Locke için davranışlar akla göre 
düzenlenmeli, cemiyetin devamı için zaruri olan ödevler dışında ödevler var olmamalıdır (Hazard, 
1999, s. 307; Göze, 2005, s. 155). Locke, bilginin kaynağının dış dünya olduğunu düşünmüş, bu 
bilginin ise, deney ve duyu organları sayesinde elde edilebileceği üzerine kurgulu olan ampirizmi 
savunmuştur (Şenel, 1995, ss. 336-337).  

İnsanın mekanik bir varlık olarak “ölüm korkusu ve güç arzusu” ile idare edildiğini düşünen 
Hobbes için felsefenin konusu cisimlerden başka bir şey değildir (Lange, 1998, s. 234). Bir insan doğa 
durumunda (ki bir savaş durumudur) bulunduğu sürece, Hobbes için insanda iyinin veya kötünün 
ölçüsü kişisel zevk olduğu için, bütün insanlar barışın ve barışın yolu veya araçlarının, yani ahlaki 
erdemlerin iyi, bunların karşısında yer alan erdemsizliklerin ise, kötü olduğu üstünde anlaşacaktır. 
Erdem ve erdemsizliğin bilimi, Hobbes için ahlak felsefesidir ve bu nedenle doğa yasalarının gerçek 
doktrini, gerçek ahlak felsefesidir. Diğer bir ifadeyle Hobbes, doğa yasalarının değişmez ve ebedi 
olduğunu; çünkü adaletsizlik, nankörlük, küstahlık, kibir, haksızlık, adam kayırma ve buna benzer 
şeylerin doğada asla yasal kılınamayacağını ifade etmektedir (Hobbes, 2007, s. 116). 

Mekanik dünya yaklaşımının kurucularından Newton’un düşüncelerini benimsemiş olan 
sonraki matematikçiler onun bu yasası sayesinde evrenin bütün yönlerinin anlaşılabileceğini 
göstermeye çalışmışlardır. Newton’un görüşlerinden etkilenen Fransız matematikçi Pierre-Simon 
(Marquis de) Laplace (1749-1827), Newton’un bulduğu fizik kurallarını kullanarak diferansiyel ve 
entegral hesap ile Güneş sisteminin bütün geometrik parametrelerini ve fiziksel büyüklüklerini 
hesap edilebilir bir formata sokmayı başarmış ve tüm çalışmalarını beş ciltlik Gök Mekaniği (1799-
1825) adlı eserinde bir araya getirmiştir. Buraya kadar teknik bilginin konusu olan bu mesele, 
Napolyon Bonapart’ın Gök Mekaniği kitabını okuduktan sonra sorduğu: “Çalışmalarınızda neden 
tanrıya hiç atıf yapmadınız?” sorusuna Laplace’in: “Böyle bir hipoteze gerek duymadım” yanıtını 
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vermesi meselenin mahiyetini değiştirmektedir (Unat, 2020, s. 10). Tanrı artık bilginin herhangi bir 
yerinde bulunma zorunluluğundan dışlanmış bulunmaktadır. Çünkü evren mekanik algılanmakta, 
Tanrı’nın hikmeti en fazla yaratımın başındaki etkisiyle açıklanmakta, bundan sonraki süreçte insan 
bu mekanik düzeni, doğanın ya da evrenin kanunlarını bulmak suretiyle çözmeye çalışmaktadır. 
Bundan böyle Batı düşüncesi doğaüstü olana karşı doğalı, dine karşı bilimi, Tanrı buyruğu yerine 
doğal yasaları, din adamlarına karşı bilim adamlarını koyarak; sosyal, siyasal ve hatta dini hayatın 
bütün alanlarına dair sorunların deney ile çözülebileceğini, yüceltilmiş bir akılla insanın ve içtimai 
yaşamın kemale erebileceğini savunarak yeniden bir hayat inşa etmeye çalışmıştır (Doğan, 2012, s. 
25). 

Tanrının bilginin merkezinden çıkmasıyla, kendisinin varlığı da sorgulanır hale gelmiştir. 
Pozitif bilimsel yaklaşım ile bilginin merkezinden uzaklaştırılan Tanrı, materyalizm ile de dünyanın 
oluşumunu açıklama konusunda ötekileştirilmiştir. Ancak pozitivizm ile bilginin metodu, 
materyalizm ile de eşyanın varlığında Tanrı’dan münezzeh açıklamalar insanın oluşumunda eksik 
kalmaktadır. Bu sorunsalı da çözen Charles Robert Darwin (1809-1882) olmuştur. Darwin’in insan 
dâhil tüm canlıların oluşumunu doğal seleksiyona dayalı evrim yaklaşımıyla açıklaması, Tanrı’nın 
varlığının dahi sorgulanmasına, hatta reddedilmesine neden olmuştur.  

Evrim düşüncesi Darwin’den önce Jean-Baptiste Lamarck (1744-1829) tarafından ortaya 
atılmıştır. Lamarck bu teorinin gelişmesi, canlılar arasında demir köprüler kurulması sürecinde 
önemli mimarlardan biri olmuştur (Doğan, 2005, s. 400). Lamarck insanın oluşumunu bütün 
canlılarda var olduğunu iddia ettiği evrimle açıklamakta, yeni şartlara uyumu da teorisinin 
merkezine yerleştirmektedir (Lamarck, 1963, s. 170). Lamarck’tan sonra insanın yaratıcı tarafından 
değil, evrim ile oluştuğunu söyleyen diğer bir düşünür Herbert Spencer’dır. Spencer teorisinin 
merkezine “survive of the fittest”e dayanan doğal seleksiyonu yerleştirmekte ve hayatın bütün 
şubelerinde evrensel bir evrim kanununun işlediğini iddia etmektedir. Bütün canlıların sürekli 
savaş halinde olduğunu söyleyen Spencer, bu durumun doğal seleksiyona neden olduğunu 
düşünmektedir (Spencer, 2004, ss. 51-52). İnsanlığın ilerlemesi için doğal seleksiyonu engelleyecek 
dışarıdan müdahaleye karşı çıkan Spencer, toplum içinde hasta, sakat, yoksul insanlara yapılan 
sosyal yardımları doğru bulmamaktadır (Spencer, 2004, s. 50). Tanrısız kalmış, evrimle ontolojik 
gerçekliği biyolojisine indirgenmiş insan, doğal seleksiyonun sağlanabilmesi için yalnız bırakılmaya 
çalışıldığı görülmektedir.  

Spencer’ın doğal seleksiyon fikrinden, Malthus’un nüfus teoreminden etkilenen Darwin, 
teorisinin merkezine hayat mücadelesi ve onun sonucunda oluşan doğal seleksiyonu 
yerleştirmektedir (Darwin, 1976, ss. 25, 88). Malthus gibi kaynakların insan nüfusundan yavaş 
arttığını (Malthus, 1966, s. 14) düşünen Darwin, doğal seleksiyon olmaması halinde hayatın 
yaşanmaz hale geleceğini iddia etmiştir (Darwin, 1975, s. 67). Tanrının olmadığı bir dünya 
kurgulayan Darwin, hayatın vahşi bir yaşam mücadelesi olduğunu, güçlü olanların hayatta 
kaldığını, güçsüzlerin ise yok olup gittiğini ileri sürmektedir (Darwin, 1975, s. 130-131). İnsanı salt 
biyolojik varlık olarak tanımlayan Darwin, biyo-kaderci yaklaşımın en önemli ismidir. Darwin’in 
biyolojiye dayanarak yapmış olduğu izah sosyal bilimleri etkileyerek sosyal Darwinizm olarak alan 
genişletmiştir (Hodgson, 2004, p. 448). Çünkü Darwin’den sonra pek çok sosyal bilim bu görüşten 
etkilenerek yaklaşımlar geliştirecek, devlet adamları çeşitli politikalarını bu görüşe dayandıracaktır. 
Darwin özellikle 20. yüzyılın başındaki otoriter ve totaliter devlet adamlarına politikalarını 
meşrulaştıracak “bilimsel” alan açmıştır.  
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Otoriter ve totaliter devlet politikalarını biyoloji biliminin “hakikatleri”ni esas alarak biyo-
kaderci çerçevede geliştiren ülkelerin başında Almanya gelmektedir. Birinci Dünya Savaşı 
öncesinde ve savaş sırasında Almanya Şansölyesi olan Theobald von Bethmann Hollweg (1856 - 
1921) sosyal Darwinizmin düşüncesi temelinde Almanya’nın ya yükseleceğini ya da düşeceğini 
beyan etmekte ve doğal seçilimin olduğu dünyada sanayi, nüfus ve ticaret gibi alanlarda 
Almanya’nın gösterdiği başarılar sayesinde en uygun olarak hayatta kalacağını iddia etmektedir 
(Herwig, 2003, p. 164). Aynı şekilde dönemin Alman bürokrasisi ve askeriyesinde bulunan çok 
sayıda insanın, sosyal Darwinist bir bakış açısıyla hayatı, dünya üzerinde yükseliş ve düşüş olarak 
tanımladığı bilinmektedir (Henig, 2002, p. 36). Dönemin biyolojik üst anlatısı, doğa bilimleri eliyle 
pek çok alanı mas etmektedir. Benzer düşüncelere sahip olan diğer Avrupa ülkelerinde de 
militarizmin kitleler üzerinde bir hipnoz etkisi yarattığı, milliyetçilik ve sosyal Darwinizmin 
beslediği yabancı düşmanı basın yayın organları eliyle, savaşın zemininin hazırlandığı 
görülmektedir (Hamilton and Herwig, 2003, p. 30). 

Almanya’nın eğitimli kültürel seçkinleri ve kamuoyu oluşturmada öncü kişileri olan 
üniversite profesörlerinden önemli bir kısmının Birinci Dünya Savaşı’nın yaklaştığı dönemde 
Alman Sömürge Derneği’ne katıldıkları, sosyal Darwinizmi, ırkçılığı kabul ettikleri, savaş lehine 
propaganda yaptıkları görülmektedir (Herwig, 2003, p. 169). Biyoloji üzerinden yeniden 
düzenlenen varlık algısında insanı tanımlayan unsurlar da farklılaşmaktadır. Alman militarizminin 
açık bir sözcüsü, döneminin Alman politikalarının teorisyeni olan General Friedrich von Bernhardi, 
1912 yılında yazdığı ve zamanının en çok satan kitaplarından olan Germany and Next War 
(Almanya ve Bir Sonraki Savaş) adlı eserinde savaşı Darwinci bir yaklaşımla “biyolojik zorunluluk” 
olarak tanımlamaktadır (Crook, 1999, p. 634; Bernhardi, 1914, p. 18). 

Biyo-kaderci yaklaşımın pek çok ilmi alanı mas ettiği bir dönemde yetişen Adolf Hitler, onu 
kendi ellerine almak istemektedir. İnsanın biyo-kaderinin yavaş ilerlediğini düşünen Hitler, devlet 
politikalarıyla doğal seleksiyonu hızlandırmaya çalışmaktadır. Doğanın esas kanunları gereği güçlü 
olanların zaferle çıktığı, zayıf olanların ise yenilip yok olması gerektiğini düşünen Hitler, öjenizm 
fikrini esas alarak Alman ırkını ıslah etmek, biyolojik olarak zafer kazanmak istemektedir (Hitler, 
2007, ss. 254-255). İlk olarak Darwin’in kuzeni Francis Galton tarafından ortaya atılan öjenizm, 
sağlıksız ceninlerin ayıklanmasını, sağlıklı olanların devam etmesini önermektedir. Bir İngiliz 
düşünürün bulduğu öjenizm, Alman bir devlet adamı tarafından ulusal politikaya 
dönüştürülmüştür. Hitler “ari ırka” zarar verecek insan topluluklarını doğanın biyolojik emirlerine 
uyma adına soykırıma tabi tutmuştur. Bunu doğa bilimlerinin emri, biyolojik “hakikat”lerin gereği 
olduğu için yapmıştır (Hitler, 2007, s. 255). Biyo-kaderin emirlerini yerine getirmek ve onu 
hızlandırmak için milyonlarca insanı öldüren Hitler, “ari ırka” mensup olmasına rağmen “şeklen ve 
manen bozuk”  Almanları da kısırlaştırmak için yasa çıkarmıştır. 14 Temmuz 1933 tarihli 
Kısırlaştırma Yasası, “kalıtımsal olarak hasta” olanların, yani doğuştan zayıf fikirli, şizofrenik, manik 
depresif, Huntington koresi, kalıtsal körlük veya sağırlıktan muzdarip olanların zorunlu 
kısırlaştırılmasına izin vermektedir. Ocak 1934 ile Eylül 1939 arasında 320.000 kadar Alman zorla 
kısırlaştırılmıştır. Haziran 1935’ten itibaren, “sağlık mahkemeleri” söz konusu kadınları “kalıtımsal 
olarak hasta” olarak değerlendirmesini gerekçe göstererek altı aylık hamilelikler için kürtajı zorunlu 
hale getirmiştir (Geary, 2000, p. 60). Hitler herkesin “biyolojik kader”ine boyun eğmesini devlet 
eliyle sağlamıştır. Hitlere göre dönemin Darwinci bilimi “ırk hijyeni”ni yani öjenizmi emretmektedir 
(Heywood, 2013, p. 218).  

Hitlerin bu uygulamalarının büyük bir dünya savaşıyla sonuçlanacağını öngören Milletler 
Cemiyeti 1932 yılında dönemin önde gelen bilim adamlarına mektuplaşarak savaşın yaşanmaması 
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için inisiyatif almalarını yönünde ricada bulunmuştur. Bu mektuplaşmaların arasında en ilginci 
Albert Einstein ile Sigmund Freud arasında yaşanmıştır. Daha sonra Niçin Savaş başlığıyla 
yayınlanacak bu mektuplaşmada savaşı istemeyen, ancak insanın “biyolojik kader”inin savaş 
olduğunu kanıksamış iki bilim adamı görülecektir.  

Einstein, ilk mektupta Freud’a, savaşın nedeni üzerine şöyle bir soru sormaktadır (Freud ve 
Einstein, 2010, ss. 24-25): “Muhtemel bir savaş durumunda ıstırap ve yoksulluk dışında bir şey elde 
etmesi mümkün olmayan çoğunluk iradesi, nasıl oluyor da böylesi küçük bir topluluğun hırslarına 
ve emellerine hizmet eder hale geliyor?” Freud’dan cevaplamasını beklediği sorusuna Einstein şöyle 
bir ön yanıt vermektedir (Freud ve Einstein, 2010, s. 25): “Aklıma ancak tek bir cevap geliyor: İnsan, 
nefret ve yok etme ihtiyacını bünyesinde taşımaktadır. Öyle görünüyor ki savaşa sebebiyet veren en 
trajik faktör bu dürtüdür.” Einstein’ın cevabı verilmiş sorusuna Freud şu şekilde karşılık 
vermektedir (Freud ve Einstein, 2010, s. 29): “İnsanlar arasındaki çıkar kavgalarının çözümü, 
genellikle şiddete başvurma yoluyla olmuştur. Bu durum, insanın da içinde yer aldığı hayvanlar 
âleminde de söz konusudur.” Freud mektubunun muhtelif yerlerinde bir düşmanı yok etme 
arzunun içgüdüsel bir dürtü olduğunu, evrimsel süreç içerisinde üstün gücü elde etmek için kaba 
kuvvet yerine hak ve hukuk gibi kavramlarla üstün güç elde edilmeye çalışıldığını söylemektedir 
(Freud ve Einstein, 2010, s. 30). Diğer bir ifadeyle Freud için üstün güç elde etme asıl dürtüdür, bu 
dürtüyü tatmin etmek için bir zamanlar kaba kuvvet kullanılırken, bugün hak ve hukuk kavramları 
öne atılmaktadır. Buna rağmen çıkar çatışması yaşanmışsa Freud’a göre, kriz genellikle şiddete 
başvurularak çözümlenmektedir. 

Milletler Cemiyetinin ricası üzerine yazılan bu iki mektup okunduğunda, bu iki entelektüelin 
savaş çıkma ihtimalinden dahi dehşete düştükleri açık ve net şekilde anlaşılmaktadır. Bu dehşeti 
yaratan duygunun saikinin ülkelerinde kendilerinin de kökeni olan Yahudi karşıtlığının tarihsel 
hafızada yer alan Engizisyon Mahkemeleri’nin tekrar ortaya çıkması korkusu mu yoksa kitleleri 
ikna kabiliyeti yüksek karizmatik liderlerin bu kitleler üzerinden dünyada yaratabileceği dehşet mi, 
kestirmek biraz zor olmaktadır. Bu durumun yanı sıra mektupların dikkat çeken başka bir yanı, iki 
düşünürün de savaşın kendisinin insanın doğası gereği olduğuna dair kanaat belirtmiş olmalarıdır. 
Yani hem Einstein hem de Freud, savaşın çıkmasını istemiyor olsalar bile, savaş durumunu insanın 
evrimsel biyolojisinin gereği olarak “nefret ihtiyacına sahip olması”, “içinde bulunduğu hayvanlar 
âleminde de olağan olması” minvalinde cevaplar vermektedirler (Freud ve Einstein, 2010, s. 30). Bu 
cevaplar neticesinde bu iki düşünür, uluslararası ilişkilerin zedelenmemesi, trajediler yaşanmaması 
için ahlaki bir tavır alıp, irade beyan edip, savaşa karşı olduklarını söylemekte, lakin “niçin savaş” 
sorusuna verdikleri cevaplarla insan biyolojik doğası üzerinden savaşı bir nevi meşrulaştırdıkları 
görülmektedir. Çünkü savaş insanın doğasında varsa, temel bir dürtü ise, dâhil olduğu varlık âlemi 
dost-düşman ilişkilerini zaten, hâlihazırda böyle çözüyorsa, ahlaki olarak savaş yanlış bile olsa, 
canlının doğasında olan bir dürtü olduğu için meşru olabileceği bu iki düşünür tarafından dahi dile 
getirilmektedir. Bu yaklaşım Birinci Dünya Savaşı’nın meşrulaştırılma araçlarından birisini de inşa 
ettiği düşüldüğünde, ilk dünya savaşını yaşamış iki düşünürün, ikincisi mevzu bahis olduğunda 
dönemlerinin popüler bilimleri nedeniyle ders çıkarmadıkları anlaşılmaktadır.  

İnsanı biyolojiye indirgeyerek, ona bu yönde kader tayin eden bu yaklaşım sadece 
Almanya’da değil, Amerika’da da karşılık bulmuştur. Birinci Dünya Savaşı öncesi dönemde 
Amerikan popüler biliminin, insan ve hayvan türü arasında kaba benzetmeler yaptığı 
görülmektedir. İnsanlar biyolojik iplerle sarsılan kuklalar olarak tasvir edilmekte, şiddet evrimsel 
bir gereklilik olarak kabul edilmektedir (Crook, 1994, s. 137). Çünkü insan, bu görüşe göre, biyolojik 
ve fizyolojik yapısı gereği, ilkel bir savaşçı olmak için programlanmakta,  adrenalin, tireoiyodin, 
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glikojen gibi beyinde salgılanan kimyasallar, vücut ısı, solunum ve kalp atışı yoğunluğu ile insanı 
harekete geçirmekte, hayvanlar gibi saldırganlık belirtileri göstermektedir (Crook, 1994, s. 139). Bu 
yaklaşım insanı iradi bir varlık olmaktan ziyade, biyolojik bir yapının zaruri ürünü olarak 
göstermekte, “biyo-kaderci” bir bakış açısıyla, biyolojinin kendisine sunduğu imkânların dışında 
farklı düşünce ve davranış geliştiremeyen bir varlık olarak tanımlamaktadır. 

Biyolojik Darwinizmin sosyal bilim ve alanlara sirayet etmesi olarak açıklanan sosyal 
Darwinizm sadece sosyal, siyasal, ekonomik alanlara değil, aynı zamanda edebiyat alanına da etki 
etmektedir. Bu bağlamda Amerikalı yazar Jack London (1876-1916) oldukça önemli bir isimdir. 
Spencer’ın survive of fittest fikrinden oldukça fazla etkilenmiş olan London, biyolojik evrimi ve 
sosyal yansımalarını içselleştirmiş bir yazardır (Stefoff, 2002, s. 44). Kendisinin hem Amerika’da hem 
de dünyada tanınmasını sağlayan eseri The Call of the Wild adlı eserini 1903 yılında kaleme 
almaktadır. Bu eserinde London, Buck isminde bir köpeğin hayatı üzerinden farklı alegorilerle 
sosyal Darwinizmin en önemli unsurlarından olan en iyinin hayatta kalması, “yenmezsen 
yenilirsin”, “yaşamak ve kazanmak için herşey mubahtır”, “hayat bir mücadele/savaş alanıdır” ve 
“biyoloji ve doğa yasaları hayatın tek gerçeğidir” mottolarını eserlerinin merkezine almaktadır. Bu 
yüzden doğal hayatı, “sopanın ve dişin yasası”nın hâkim olduğu bir gerçeklik olarak tasvir 
etmektedir (London, 2020, s. 13). Sosyal Darwinizme ve özellikle Spencer’ın evrim yaklaşımına 
sadakatini göstermek için London, 1907 yılında Before Adam (Âdem’den Önce) adlı bir roman 
yazmaktadır. İnsanın biyolojik evrimini, bir çocuğun hayal dünyası ile anlatan London, rüya 
olgusunu, çeşitli hayvanların korkularını, istemsiz çıkarılan bazı sesleri bu yaklaşım üzerinden 
açıklamaktadır (London, 1982, ss. 8-11). Vahşetin Çağrısı romanında nasıl ki bir canlının vahşi doğaya 
adaptasyonunu anlatıyorsa London, White Fang (Beyaz Diş) adlı romanında da vahşi yaşam 
kurallarının nasıl medeni bir şehirde uygulanacağını anlatmaktadır. Her ne kadar yaşanılan ortam 
medenî, mekân şehir olsa da London için yaşanılan hayatın dişlerin savaşında “et kanunu” 
olduğunu ileri sürmektedir (London, 1973: 23). London’un ustalık eseri olan ve kendi yaşamından 
esintiler taşıyan Martin Eden adlı roman ise, bir insanın sanayileşmenin acımasız çarkları arasında, 
çarpık kentleşmenin içinde verdiği yaşam mücadelesini anlatmaktadır. Kendini gerçekleştirmeye 
çalışan insanı anlatan London, bu eserinde alegorinin ötesine gider ve kahramanı üzerinden 
Spencer’ın survive of fittest fikrine olan inancını açıkça ifade etmektedir (London, 1972, ss. 122-125). 
Ayrıca London, Amerikan edebiyatındaki en önemli sosyal Darwinistler arasındadır ve yazdığı 
onlarca romanda bu yaklaşımı kullanmaktadır. 

Dönemin Amerikan başkanı Theodore Roosevelt, fikirlerinden dolayı London’ı eleştirmiştir. 
Chicago Evening Post isimli dergide yazarlık yapan Edward B. Clark’a göre, Roosevelt bu insanların 
doğal ve vahşi yaşamı fazla abarttıklarından bahsetmekte ve vahşi olanın da ruhunun olduğunu 
ileri sürmektedir. Roosevelt, doğanın da bir ruhu bulunduğunu ve doğanın kendisini bu kadar 
acımasız olarak nitelemenin yanlış olduğunu belirtmektedir. Roosevelt’in görüşlerini değerlendiren 
Clark, makalesinin başlığını “Roosevelt on the Nature Fakirs” olarak seçmiştir (aktaran, Berliner, 
2008, p. 52). Bu bağlamda Roosevelt The Strenuous Life adlı eserinde sosyal Darwinist argümanları 
ileri sürse de (Roosevelt, 1902, pp. 20-21) abartılı ve vicdansız bir doğa fikrini eleştirmektedir. Vahşi 
doğanın da kendi içinde bir vicdanı olduğunu düşünmüştür. Roosevelt’in hem doğa hem de kendisi 
hakkındaki fikirlerine tepki gösteren London, Roosevelt’i “evrimden anlamayan, bir amatör” olarak 
karşılık vermektedir (aktaran, Berliner, 2008, p. 53). 

Amerikalı psikolog Henry Rutgers Marshall (1852-1927) 1916 yılında yazdığı War and the Ideal 
of Peace adlı eserinde insanın hayvanlarla benzer özelliklerini analiz etmekte ve insanı “savaşan bir 
hayvan” olarak betimlemektedir (Marshall, 1916, p. 95). Harvard, Columbia, Yale gibi dünyanın en 
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önemli üniversitelerinde yıllarca ders vermiş olan Marshall, içgüdüsel faaliyetleri, bir hayvanın sinir 
yapısı ile miras kalan koordinasyonlarının sonucu olarak ve atalarına avantaj sağlayan bazı biyolojik 
amaçları hizmete sokma eğilimi olarak tanımlamaktadır (Crook, 1994, p. 131). Savaş döneminde 
barış ideali ile savaşı kıyaslayan Marshall, savaşı biyolojiye dayandırarak “bilimsel” olarak 
meşrulaştırmakta ve daha önemlisi bu duruma sebep olanları aynı yöntemle aklamaktadır. 

1914 yılında Savaş patlak verdiğinde devlet seçkinlerinin ve aydınların bir kısmında dehşetten 
ziyade ümit duygusunun belirdiği görülmektedir. Çünkü savaş bu kesimler için, toplumun organik 
köklerini kurtarma, topluma manevi bir yenilenme katma, savaşın yaratıcı gücü sayesinde yeniden 
vizyon kazanma gibi olumlu anlamları ihtiva etmektedir (Crook, 1994, p. 136). Birinci Dünya Savaşı 
bağlamında, savaşın yüceltilmesi, kaçınılmazlığı ve ulusların farklı ve ayrı “ırklar” oluşturduğu 
yönündeki kanaat, sosyal Darwinist tartışmanın merkezindedir. Britanya’dan Cecil Rhodes  (1853-
1902), Birleşik Devletler’den Theodore Roosevelt ve Almanya’dan Friedrich von Bernhardi gibi 
yetiştirilme ve eğitim açısından farklı olmalarına rağmen, Rudyard Kipling (1865-1936)’in “Beyaz 
Adamın Yükünü Kaldır”  fikrini çeşitli derecelerde benimsedikleri görülmektedir (Hamilton and 
Herwig, 2003, p. 26). 

Amerikalı tarihçi ve Harvard Üniversitesi tarih bölüm başkanlığı yapmış olan William 
Leonard Langer (1896-1977) 1935 yılında yazdığı Diplomacy of Imperialism adlı eserinde 
emperyalizmi sosyal Darwinist argümanlarla meşrulaştırmaya çalışmaktadır (Langer, 1935, 
aktaran: Crook, 1999, p. 635). İkinci Dünya Savaşı sırasında Amerika Stratejik Hizmetler Dairesi 
Araştırma ve Analiz Şube Başkanı olarak da görev yapmış olan Langer için Darwin’in çatışma 
modeli, savaşa ve emperyal mücadeleye “biyolojik gereklilikler” olarak onay veren militarist ve 
ırkçı söylemler üretmekte, yeni veri noktaları oluşturma işlevi görmektedir (Crook, 1994, p. 7). 

Biyolojik ve fizyolojik insan tanımı bu dönemde Amerikan toplumunda o kadar yaygındı ki, 
bu durumun meydana getirdiği ırkçı yaklaşımların kanunlarda karşılık bulmaya başladığı 
görünmektedir. İlk olarak Nevada eyaletinde 1861 yılında yasalaşan Anti-Miscegenation Laws bu 
durum için en önemli örneklerdendir. Bu kanunun zamanla Amerika Birleşik Devletleri’nin 14 
eyaletine yayıldığı bilinmektedir. Özellikle Asya kökenli insanlarla beyaz ırkın evliliğini yasaklayan 
bu kanun, farklı eyaletlerde çeşitli farklılıklar gösterse de beyaz ırkın korunmasına yönelik olarak 
çıkarılmıştır (Sohoni, 2007, p. 587). Bu anlayışa göre insan biyolojik bir varlıktır ve doğanın yazdığı 
kadere karşı çıkılmamalıdır. Bu kanuna uymayanlar hakkında farklı eyaletlerde çeşitli cezalar 
uygulanmıştır. Alabama eyaletinde beyaz ırktan birisi siyah ırktan birisiyle evlendiğinde 2 ile 7 yıl 
arasında değişen hapis cezasına çarptırılmakta; Florida eyaletinde 1000 Amerikan doları para cezası 
uygulanmaktaydı (Barnett, 1964, p. 95). Georgia eyaletinde beyaz ırktan birisi, siyah ırk kökenli 
herhangi bir bireyle evlendiğinde öngörülen ceza bir ile iki yıl arası hapis cezası iken; North 
Carolina’da ise dört ay ile on yıl arasında hapis cezası öngörülmektedir (Barnett, 1964, p. 96). Anti-
Miscegenation Laws 1967 yılında Amerikan Yüksek Mahkemesi (Supreme Court) tarafından iptal 
edilene kadar toplam 14 Amerikan eyaletinde uygulanmaya devam etmiştir (Sohoni, 2007, pp. 587-
588). 

1921-1937 yılları arasında Yale Üniversitesi Rektörlüğü yapmış, çağdaş psikoloji teorisinde 
son derece tanınmış olan James Rowland Angell (1869-1949), insanın, atalardan kalma kaynaklardan 
beslenen bir beyne sahip olduğunu öne sürmektedir. Angell’e göre bu beyin planlanmış bir 
hayvansal içgüdüyle hareket etmekte ve bu kaynak bağlamında duygulanım yaşanmaktadır. Angell 
insanın özellikle saldırgan davranışlarını, varoluş mücadelesine katılan insanın ya da insan öncesi 
atalarının anlatılmamış çağlarının etkisini ifade eden tepkiler olarak açıklamaktadır. İnsanın 
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hırçınlığı, öfkesi ve korkusu içgüdülerinden kaynaklanmakta ve “planlanmamış kalıtsal tip”in bir 
dizi ayrıntılı organik aktivitesini içermektedir. Bu yüzden Angell’e göre ırk evrimi, kanlı bir şekilde 
gerçekleşmekte ve savaş, genetik yapının içinde zaten var olan bir unsur olarak tanımlanmaktadır 
(Crook, 1994, p. 133). İşlevselci psikolojinin öncüsü Amerikalı William James (1842-1910) de insanı 
“savaşan bir hayvan” olarak nitelemekte ve bin yıllık barış döneminin kemik ve iliklerdeki savaşma 
eğilimini yok edemeyeceğini belirtmektedir (James, 1982, pp. 120-123). İnsanın savaşma güdüsünün 
en eski ve en ilkel güdü olduğu için yok edilemeyeceğini savunan (Fisher, 2018, p. 96) James, sadece 
diğer insanlara karşı değil, tüm doğaya karşı mücadele verilmesi gerektiğini düşünmektedir (Fisher, 
2018, p. 107). 

Biyo-kaderci yaklaşım İkinci Dünya Savaşı’nın yarattığı dehşet nedeniyle sosyal bilimlerde 
kısmen görünürlüğünü kaybetmiştir. Özellikle devlet politikalarında ölçü olarak kullanılmasına 
karşı tavır alınmıştır. Özellikle sosyal Darwinizm kavramsallaştırılmasıyla bu sürecin bilimin 
araçsallaştırılması ve suiistimali olarak tanıtılmıştır. Ancak Darwinizm fen bilimsel alanda 
yaşamaya devam etmiştir. Richard Dawkins tarafından 1976 yılında yazılan ve döneminin en çok 
satan kitaplarından olan Selfish Gene adlı eserinde bu devamlılığın en önemli kanıtlarındandır. 
Dawkins insan geninin bencil olduğunu doğal seleksiyoncu evrim paradigmasıyla açıklamaktadır. 
İnsanın bencilliğini genetik argümanlarla açıklamış ve bunu biyolojik bir kader olarak sunmuştur 
(Dawkins, 2007, pp. 9-10). Biyolojik kaderciliği merkeze alan Dawkins, bu düşüncelerini 
desteklemek için 1986’de Kör Saatçi, 2006’da ise Tanrı Yanılgısı adlı eserleri yazmıştır. 

Tekno-Kadercilik: Ne Tanrı Ne De İnsan Var 

Bin yıl Tanrı’nın emirleri neden gösterilerek iradesi yok sayılan insan, sonrası dönemde 
biyolojik gerekçelerle aynı muameleye tabi tutulmuştur. Dönemin büyük anlatıları insanın kaderine 
dönüşmüştür. Yeni dönemde büyük anlatı teknoloji üzerinden inşa edilmeye çalışılmaktadır. 
Biyolojiye indirgenerek makineleştirilen insan, teknolojik gelişmelerle yeniden programlanmak 
istenmektedir.  

İnsanın teknolojik bir varlığa dönüştürme fikri aslında uzun zamandır sinema alanında bilim-
kurgu türünde kendine yer bulmaktadır. İnsanın teknoloji ile yeni bir türe evirilmesi arzusu 
biyolojiye indirgenen insanın yeni bir aşamasıdır. Biyolojiye indirgenerek yüzyılı aşkın süredir 
üzerinde kitlesel deneyler yapılan insan türü, tanınmanın ötesinde, şekil verme arzusunun bir 
nesnesine dönüştürülmüştür. Bir yönüyle öjenizmin daha teknolojik versiyonu olan ve insana 
teknolojik bir kader/gelecek vadeden bu yaklaşım, aslında daha kaba haliyle biyo-kaderci süreçte 
test edilmişti. Bu yüzden pek çok düşünür, geçmişin verdiği tecrübeyle, bu yaklaşıma mesafeli 
durmaktadır. Çünkü teknolojik-insan yaklaşımı da hâlihazırdaki insandan duyulan 
memnuniyetsizlik üzerine şekillenmektedir. İnsanın doğasının biyo-kaderci yaklaşımda olumsuz 
tanımlanması, bu durumun ilmi camiada kanıksanması, yeni bir insan türünün icat edilmesi 
sürecinin kapılarını açmıştır. Tanrısı olmayan insanın elinden kendi benliği de alınmak 
istenmektedir. Bu da teknolojinin imkânları dâhilinde sürekli “güncelleme” alabilen bir yarı 
teknolojik varlığa dönüşme ihtimalini doğurmuştur. Tekno-kaderci yaklaşımın, biyo-kaderci 
yaklaşımın bir sonraki sürümü olduğu söylenebilir. 

İnsanın doğasının bu kadar olumsuz tanımlanması pedagojiyle de birleşince yeni nesillerin 
davranış kalıpları haz ve kazanma üzerine kurgulanmıştır. Biyo-kaderci yaklaşım sadece insanın 
değil, doğanın da büyük felaketler yaşamasına neden olmuştur. Küresel ısınma, çevre kirliliği ve 
felaketleri, ozon tabasının delinmesi insanın doğasının kötü olması iddiası teknolojik gelişmelerle 
birleşince Batı’da kimi ilim adamları tarafından “insan” denen canlıdan umudu kesme eğilimlerinin 
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ortaya çıkmasına neden olmuştur. Tanrısı elinden alınıp biyolojisine indirgenen insan, kötücül 
tanımlanmakta ve bu canlı türünün varlık âlemine zarar verdiği gerekçesiyle ondan kurtulmak 
gerektiği yönünde teorilerin gelişmesine neden olmaktadır. Bu yaklaşımın en çok tanınan yönü 
transhümanizm olarak adlandırılmaktadır. 

Teo-kaderci ve biyo-kaderci yaklaşımda olduğu gibi bu yaklaşımda da insanın “iyi”liğine 
olduğu söylemi ön plana çıkarılmaktadır. İnsanın iyiliği iddiasıyla ortaya çıkan bu yaklaşımın en 
büyük sorunlarından biri olarak görülen yaşlanmayı gidermek ilk amaçlarındandır. Yaşlanması 
gecikecek insanın zihinsel kapasitesinin artırılması, fiziksel ve psikolojik olarak daha iyi duruma 
getirmek ise diğer hedefler arasında yer almaktadır (Agar, 2007, pp. 12-13). Bu yaklaşımın insanlığın 
bütün sorunlarına çözüm üretebileceğini iddia eden Ray Kurzweil, The Singularity Is Near (İnsanlık 
2.0) isimli kitabında insanı teknolojik bir ürünün sürümü gibi görmekte ve bunun hemen 
uygulanmaya başlamasını önermektedir (Kurzweil, 2019, p. 12). Bu düşüncenin öncülerinden birisi 
de İngiliz biyolog ve neo-Darwinist Julian Huxley (1887-1975)’dir. UNESCO’nun 1946-1948 yılları 
arasında ilk Genel Direktörlük görevini yürüten Huxley, insan zihnini mekanik bir yapı gibi 
tanımlamıştır. İnsan doğasının yarattığı fırsatların değerlendirmesini öneren Huxley, insanlık için 
bunların değerlendirilmesini önermektedir (Huxley, 1923, pp. 3-5). Transhümanizm olarak tanınan 
bu düşünce daha ilkel teknolojilerin olduğu 20. yüzyılın başında öjenizm olarak uygulandığını 
hatırlamak gerekmektedir. Son dönemde tıbbi teknolojilerin gelişmesiyle beraber neo-öjenizm veya 
tekno-öjenizm olarak adlandırılabilecek transhümanizm popüler hale gelmeye başlamaktadır. 
Elbette bu yaklaşımın popüler olmasında yapay zekâ üzerine yapılan çalışmaların da oldukça 
önemli etkisi olduğunu söylemek gerekmektedir.  

İnsanın kaderinin ve geleceğinin teknoloji üzerinden şekilleneceğini düşünen kişilerden birisi 
de Nick Bostrom’dur. Transhümanizm ve yapay zekâ olmak üzere farklı alanlarda çalışmaları olan 
Bostrom, yapay zekâ alanındaki gelişmelerin insanı “süper zekâ”ya götüreceğini düşünmekte ve 
insanın mevcut bilişsel performansının üstüne çıkabileceğini ileri sürmektedir. Bostrom’un 2014 
yılında yazdığı “Superintelligence: Paths, Dangers, Strategies” adlı eser New York Times’ın en çok 
satanlar listesine girmeyi başarmıştır (The New York Times, 8 September 2014). Mark Solomon ile 
beraber yazdıkları “The Transhumanist Dream” başlıklı makalede ise Bostrom, insanın insan yapan 
şeyin birleşik rasyonel ve içgüdüsel düşünme kapasitesi olduğunu iddia etmektedir. Bostrom, 
Francis Fukuyama’ya dayandırarak transhümanizmi “insan ırkını biyolojik kısıtlamalarından 
kurtarmak isteyen garip bir kurtuluş hareketi” olarak tanımlamaktadır. Ancak bu konuda çeşitli 
çekincelerin olduğunu dile getiren Bostrom, teknolojinin yardımıyla bazı insanların geliştirilip, 
bazılarının geliştirilmeme korkusunun olduğunu ifade etmektedir. Ancak bu korkunun yersiz 
olduğunu düşünen Bostrom, yasalar önünde insanların eşit olmasını bu duruma karine olarak 
göstermektedir (Solomon and Bostrom, 2005, p. 4).  

Solomon ve Bostrom’un çalışmasına konu olan Fukuyama’nın makalesi 2004 yılında Foreign 
Policy’de “Transhumanism” başlığıyla yayınlanmıştır. İlmi alanı “tarihin sonu ve son insan” tezi ile 
uzun bir süre meşgul eden Fukuyama, insan sonrası dönemi de irdelemektedir. Transhümanizm’in 
temel ilkelerinin insanı daha güçlü, daha akıllı, şiddete daha az eğilimli ve daha uzun ömürlü 
yapmak için biyo-teknolojiyi kullanmak olduğunu ifade etmektedir. Fukuyama araştırma 
laboratuvarlarında ve hastanelerde ortaya çıkan yeni prosedürlerin ve teknolojilerin -ister ruh halini 
değiştiren ilaçlar, ister kas kütlesini artıran veya seçici olarak hafızayı silen maddeler, doğum öncesi 
genetik tarama ya da gen terapisi- aynı şekilde kolaylıkla insan türünü “geliştirmek” için 
kullanılabileceğini düşünmektedir. Bu imkânların yanında Fukuyama’nın, Bostrom’un da belirttiği 
gibi gelecekte yaşanacaklara karşı ciddi çekinceleri de vardır. Bu çekincesini Fukuyama şu soru ile 
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gündeme getirmektedir: “Kendimizi üstün bir şeye dönüştürmeye başlarsak, bu gelişmiş yaratıklar 
geride kalanlara kıyasla hangi haklara sahip olacaklardır?” (Fukuyama, 2004, p. 42). Uzun bir 
dönem tarihin sonunun geldiğini, son insan modelinin oluştuğunu düşünen Fukuyama (1992, p. 
300), teknolojik gelişmeler dâhilinde “yeni insan” modeli oluşturulma çabalarına endişe ile 
yaklaşmaktadır. Çünkü Fukuyama 1992 yılında yazdığı The End of History and the Last Man adlı 
çalışmasında insan denilen canlı türünün son şeklini aldığını düşünmekteydi. Ancak 2004’de 
yazdığı makaleden bu durumun hiçte böyle olmadığını anlayan Fukuyama, insanın gelişimi adına 
büyük bir umut beslemekle beraber, öngörülemeyen durumlardan dolayı da endişe duymaktadır.  

Transhümanizm ya da posthümanizm olarak tanımlanan, insanı teknoloji üzerinden 
şekillendirmeye, insanın ötesine geçmeye çalışan yaklaşımların arasında Elon Musk’un öncülük 
yaptığı nörolink çalışmaları da oldukça fazla yekûn tutmaktadır. William Gibson’un 1984’de 
yayınladığı ve insan beynine yerleştirilen, anlık bilgiler kazandıran cipleri konu alan romanı 
Neuromancer dönemi açısından oldukça “rürrealist”ti. Bugün bu durum teknolojik olarak imkân 
bulmaktadır. İnsan zekâsını taklit edebilen yapay zekâ ile insan zihnini birleştirip “süper zekâ” 
insan yaratma idealine sahip nörolink, Musk tarafından 2016 yılında gündeme getirilmiştir.  
Transhümanizm’in ya da tekno-insanın bir başka şekilde yaratılma çabası olan nörolink, 
teknolojinin yardımıyla insan beynini daha da geliştirmeyi öngörmektedir (Guyonneau and Le Dez, 
2019, p. 112; Rossi, 2018, p. 129). İnsan beynine yerleştirilecek cip şeklindeki implantlarla, insan 
beyninin kapasitesini artırmaya çalışan bu girişim, “süper zekâ” yaratmayı hedeflemektedir. 

Teknoloji ve tıbbın birleşimi üzerinden insan beynini geliştirerek evrimsel sıçrama yapmayı 
planlayan yaklaşımlara karşı Fukuyama gibi çekinceleri olan bilim insanları iki konu üzerine 
odaklanmaktalar. Birincisi “beynin güvenliği”, ikincisi ise “beyin hakkı”, yani bu durumun hukuki 
alt yapısı ve sınırlarıdır. Çünkü bu süreç insanı insan yapan en önemli organı olan, karalarını ve 
tercihlerini şekillendiren beyninin tehlikeye düşmesi anlamına gelmektedir. Biyo-kaderci süreçte 
yaşananlar, öjenizmin yarattığı dünyanın yaşattıklarına bakıldığında bu kaygı haklıdır. Bu yüzden 
insan beyninin güvenliğinin tehlikeye düşme ihtimali vardır. İkinci olarak bu süreç bütün kaygı ve 
endişelere rağmen devam etmektedir. O halde bu sürecin şimdiden hukuki alt yapısının kurulup, 
insanın beynine müdahaleye kapatma hakkı sağlanmalıdır. 

Beyin güvenliği (neuro-security) üzerine çalışan bilim adamlarının endişeleri arasında 
öncelikli mesele insan beyni üzerinden silah sanayisinin oluşma ihtimalidir. Teknoloji ve tıp 
kullanılarak insan beyninin müdahaleye açık hale getirilmesi ile bu sürecin kontrolünün kimin 
elinde olacağı büyük bir sorun yaratmaktadır. Çünkü pek çok savaş türünün olduğu bir dünyada 
nöro-savaş ihtimali de gündeme gelmektedir. Beyin güvenliği yaklaşımı nöro-teknolojinin insan 
nesline zarar verebilme ihtimaline karşı, güvelik sistemi ya da devlet politikaları geliştirmeyi ihtiva 
etmektedir (Canham and Sawyer, 2019, pp. 45-46). 

Nöro-teknoloji, daha önce bilim kurgu olan şeyleri mümkün kılmaktadır. Şirketler ve 
hükümetler, insanların düşünerek iletişim kurmasına, başkalarının düşüncelerini, beyin verilerini 
okuyarak deşifre etmesine ve internetin tüm veritabanlarına ve zihinlerindeki yeteneklere 
erişmesine olanak sağlayacak cihazlar geliştirmektedir. Ek olarak, dünyanın dört bir yanındaki 
bilim adamları, alzheimer, şizofreni, felç, travma sonrası stres bozukluğu, depresyon veya 
bağımlılık gibi akıl hastalıkları ve nörolojik hastalıklar için yeni tedavilere yol açabilecek 
nöroteknolojik faaliyetler yürütmektedir. Nöro-teknolojinin birçok biçimi, günlük yaşamı 
şekillendirmek için sonsuz olanaklara yol açmaktadır. Ancak nöro-teknolojinin insan hakları 
üzerindeki etkisini takdir etmek için nasıl çalıştığını anlamak önemlidir. Nöro-teknolojinin kalbinde 
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beyin-bilgisayar arayüzleri (“BCI’ler” yani Brain Computer Interface) vardır. Bir kişinin beynini bir 
bilgisayara veya akıllı telefona insan vücudu dışındaki başka bir cihaza bağlayan cihazlar artık 
mevcuttur. BCI’ler, beyin verilerini dışa aktararak veya beyin aktivitesini değiştirerek beyin ve dış 
dünya arasında çift yönlü bir iletişime izin vermekte ve iki farklı şekilde çalışabilmektedir. Bu 
cihazlar ya invaziv (ve bir kişinin kafatasının içinde olabilir) ya da non-invaziv (başına takılan bir 
kask gibi) olabilmektedir. Her iki nöro-teknoloji türü de düzenlemelerdeki belirli boşlukları gün 
ışığına çıkarmakta ve bu da insan haklarının korunmasında boşluklara yol açmaktadır (Yuste vd., 
2021, pp. 155-156). 

İnsan beynine dair bu tarz yaklaşımların yaygınlığı, onun korunabilmesi bağlamında aynı 
zamanda insanın beyni üzerinde tasarruf yapma hakkını gündeme getirmektedir. Uygulamalı 
sinirbilim ve nöro görüntülemedeki ilerlemeler ve bu teknik kabiliyetin kullanılarak insan beynine 
müdahale edilme ihtimali, kimilerine göre bilinen çağın sonunun geldiğini göstermektedir. Siber 
güvenlik konusunda yaşanan gelişmelerde dikkate alındığında “siber insan”a gidildiği iddia 
edilmektedir. Bu sürecin suiistimallere açık olduğu tartışma götürmez. Tarihi tecrübede bu konuda 
yeterince argüman bulunmaktadır. Şuan hâlihazırda Facebook ve Open Water gibi pek çok kuruluş 
kızılötesini ilerletmek için çalışmalar yapmaktadır. Sinirsel izleme için holografik teknikler 
kullanılarak gerçek zamanlı kan akışı düzenlerini de ölçmeyi sağlamaktadır (Canham and Sawyer, 
2019, p. 40). Bu yüzden insanın bireysel özgürlüğünü tehdit edecek seviyeye gelen bu tür tekno-
biyolojik gelişmelere karşı pek çok bilim insanı beyin hakkı kavramını ortaya atarak gelecekte 
olabilecek suiistimallerin önüne geçmeye çalışmaktadır. 

Şuan Batı bilim camialarında yapılan bu tartışmalar, insanın yine teknoloji üzerinden yeni bir 
kadere mahkûm edilme ihtimalini gündeme getirmektedir. İddiaları ve idealleri dikkate alındığında 
insanın yaşlanmasının durdurulması, pek çok hastalığın iyileştirilmesi, beyin kapasitesinin 
artırılması ön plana çıkarılmaktadır. Ancak hem Tanrı’nın emirleri neden gösterilerek kıskaca alınan 
hem de biyolojisi üzerinden tanımlanan insan modeli çok büyük katliamlara meşruiyet üretmiştir. 
Bugün de benzer bir durumun önünün açıldığı görülmektedir. İnsanı tanımak yerine sürekli ona 
şekil verme arzusu şimdi de teknoloji üzerinden denenmektedir. Ancak bu sefer insanın insanlığı 
tehlikeye düşmektedir.  

Sonuç Yerine: Batı’da “İnsan” Sorunsalı 

Batı düşünce geleneğinde süregelen ve üç ana hat üzerinden açıklanmaya çalışılan insan 
modeli ve kaderi yaklaşımlarının ortak özelliği elitist olmasıdır. Teo-kaderci yaklaşımda “insan”ın 
kendisine aristokrasiyle ittifak halinde olan kilise üzerinden din adamları sınıfı hâkimdir. Biyo-
kaderci yaklaşımda ise kilisenin elinden bilgi tekelini alan ve burjuvazinin desteklediği ile bilim 
adamları sınıfı insanın kaderini çizme hakkını eline almaktadır. Tekno-kaderci yaklaşımda ise, bilim 
adamları belirleyen olmaktan çıkmakta, devasa teknoloji şirketlerine lojistik destek sağlamakta, yeni 
nesil teknolojilerle insanın robotlaşma aşamasına destek olmaktadır. Teo-kaderci yaklaşımda ruhu 
din adamları sınıfının elinde olan insan, biyo-kaderci dünyada bedeni bilim adamlarının 
hâkimiyetindedir. Tekno-kaderci yaklaşımda ise insanın ne ruhu ne de bedeni vardır. İnsan ruhunu 
kaybeden, ruhu bedenine indirgenmiş bir varlık olarak son aşamada bedenine de sahip 
çıkamamaktadır.  

Batı düşüncesinde ortaya çıkan bu üç yaklaşım insana daha iyi bir gelecek vadederek çıkmış, 
ancak ilk ikisi insanlık adına onur kırıcı hatıralarla sonuçlanmıştır. Şimdi de yaşantıladığı zaman 
dilimini, yani “bugün”ünü merkeze alan, teknoloji üzerinden tanımlanmak istenen insan modeli 
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ortaya atılmaktadır. Bu yaklaşım da özünde otoriter ve totaliter bir söylemdir. Bütün insanların 
farklı özelliklerini teknoloji üzerinden tek potada eritme idealine sahiptir. 

Tanrı’nın yeryüzündeki temsilcileri ile varlığı yok sayılan insanı özgürleştirme iddiası 
alternatif dindarlık söylemiyle başlamıştır. Tanrının siyasalında anlaşılamadığından dolayı 
Tanrı’nın sayısalında uzlaşma önerisi sunulmuştur. Bu süreç Tanrı’nın kendisinin varlığının insanın 
özgürlüğünü sınırladığı gerekçesiyle, insanın hayatın merkezinde olduğu, Tanrısız bir dünya 
idealine evrilmiştir. Ancak Tanrı’nın olmadığı bir dünyada tanrılık misyonunu bazı insanlar 
üstlerine almış ve insanı kendi idealleri dâhilinde biyolojik dönüşümlere tabi tutmaya 
çalışmışlardır. Bu yaklaşım insanlık tarihinin en kanlı savaşı olan İkinci Dünya Savaşı ile 
sonuçlanınca bu söylem sınırlı ve örtülü olarak kendini devam ettirmiştir. Bu örtülü devamlılık 
teknolojik gelişmelerle beraber tekrardan yüksek sesle dillendirilmeye başlanmıştır. Yine insanı 
özgürleştirme, güçlendirme iddiasına ve idealine sahip ancak bir yönüyle bu sürecin yönetimi yine 
bir küçük bir elitin elindedir. 

Batı düşünce geleneğindeki ilk iki aşamada insan ve tanrı tahterevallinin iki ucunda oturan 
iki varlık gibidir. Birinin ağır basması diğerinin yeryüzünden uzaklaşmasına, içtimai yaşamdaki 
etkisinin uzaklaşmasına neden olmaktadır. Ancak üçüncü aşamada ikisinin de tarih sahnesinden 
silinmesi bir ideal olarak sunulmaktadır. Artık tahterevalli teknolojik bir yapının içinde kendi 
kendine hareket etmekte, içtimai yaşamı belirleme de iki önemli aktör kendilerine yer 
bulamamaktadır. Ancak en sonunda bu süreci belirleyen birileri olacaktır. Bu da Hitler 
dönemindeki öjenik politikaları anımsatmaktadır. Bu süreçte teknoloji devlerinin sahiplerine çok 
büyük alan açılmaktadır. Tanrısal irade bu kişilerin eline geçmekte, insan bilgisayar oyunundaki 
sanal varlıklara dönüştürülmek istenmektedir. Bütün tarihi kırılma noktalarında olduğu gibi 
teknolojik dünya insana üstünlük, özgürlük ve yeryüzü cenneti vadetmektedir. Ancak bu durum 
insanın insanlığının ortadan kalması tehlikesini de içinde barındırmaktadır. Ütopyalarla başlayan 
tekno-kaderci yaklaşımın de gittiği yön distopya olma yönündedir.  

İnsan bir yönüyle inanan bir varlıktır. Önemli olan neye, nasıl inandığıdır. İnsanın inancı 
bugünü nasıl yaşayacağının yol işaretlerini içinde barındırmaktadır. Aşkın bir varlığa inanan insan 
onun talimatları dâhilinde bir yaşantı inşa etmeye çalışmaktadır. Aşkın bir varlığa değil de 
biyolojisine iman etmiş insan, onu merkeze alarak bir yaşantı geliştirmektedir. Biyolojik ihtiyaçlar 
nelerse o yönde davranışta bulunmaktadır. Teknolojiye indirgenmeye çalışılan insan modeli de 
diğer ikisinden farklı olarak içsel değil, dışsal bir unsura indirgenmektedir. Teo-kaderci yaklaşımda 
insan geçmişin büyük anlatısı ve gelecek vaadi nedeniyle çoğunlukla bugünü ıskalamaktadır. 
Biyolojiye indirgenen insan ise biyolojik evrimci oluşum ile gelecekteki doğal seleksiyondan 
başarıyla çıkmak adına yine bugünü yaşayamamaktadır. Yaşadığı “bugün” yok olma korkusuyla 
mücadeleyle geçmektedir. Savaşa ve mücadeleye odaklanmaktadır. Tekno-kadere indirgenen insan 
için gelecek, öte dünya bağlamında yoktur. Asıl olan “an”dır. Bugün dışında bir zaman dilimi 
yoktur. Bugün için geçmiş ve birikimi gözardı edilmekte, gelecek ise ihmal edilmektedir. Bugünü 
yaşamak için gelecek yok sayılmaktadır. Tekno-kaderci yaklaşım bir yönüyle ölümle mücadele 
ettiği için ölüm gerçeğini görmezden gelmektedir. Ölümün bu kadar dışlandığı bir dünya Jose 
Saramago’nun Ölüm Bir Varmış Bir Yokmuş adlı eserinde olduğu gibi insana mutluluk değil, 
ontolojik krizler sunmaktadır. Ölüm yaşamı, yaşanabilir kılan en önemli unsurdur. Biyo-kadercilik 
nasıl insanlık tarihinin en büyük felaketlerinin yaşanmasına neden olduysa tekno-kadercilik de 
insana distopik bir dünya vaadinin ötesine geçmemektedir. Çünkü bu tekno/siber yaşam, “insana 
rağmen insan” modeli sunmaktadır. İnsanın fıtratına uygun olmayan her model kurtarıcı değil, 
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büyük sosyal ve bireysel krizlere gebedir. Tarihi tecrübe insana bu çıkarsamayı yapmaya icbar 
etmektedir. 
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Öz 

Modern zamanda anlam ve iletişim ağının merkezi konumunda bulunan beden; toplumsallığın dokusu 

hakkında bize bilgi vermektedir. Bedensel okumalar üzerinden edinilen bilgiler bir toplumun kültürü, dini ve 

sosyo-ekonomik durumları ya da bireylerin gündelik hayatlarını yansıtmaktadır. Bedenin modern zamanla 

birlikte görünürlüğünün artması ve anlamının yeniden inşa edilmesinden dolayı toplumsal bedenin sınırı yer 

değişimine uğramıştır. Artık beden temsil ve imajlar aracığıyla yer değiştirmiş olduğu için günümüzde; 

bedenin yeniden yer edindiği söylenebilir. Bu yer edinmede, sistemsel mekanizma beden aracığıyla kendi 

normlarını topluma uygulamasının yanında hastalık-ölüm üzerinden bedenin sınırını yeniden inşa 

etmektedir.  Bedenin yeniden düzenlenmesi hastalık-tedavi türünü; “beden, panik ve denetim” üçlüsü 

kapsamında yapılmaktadır. Bu yüzden bu çalışmada; günümüzde hastalığın güncel versiyonu olan korona 

virüsünün; hasta bedenler üzerinde kurduğu denetimi “iktidar, tıp ve toplum” denkleminde ele alınmaktadır. 

Aynı zamanda modern bedenin ölümle kurduğu bağlantıyı ve korona virüsünün, denetim araçlarıyla modern 

bedenin sınırının yeniden inşasının sosyolojik analizi yapılmaktadır. 

Anahtar Kelimeler: Covid-19, Toplumsal Beden, Denetim, Biyo-İktidar 

Abstract 

The body, which is the center of meaning and communication network in modern times; It gives us 

information about the texture of sociality. The information obtained through bodily readings reflects the 

culture, religion and socio-economic conditions of a society or the daily lives of individuals. Due to the increase 

in the visibility of the body and the reconstruction of its meaning in modern times, the border of the social 

body has changed. Today, since the body has been replaced by representation and images; It can be said that 

the body has regained its place. In this place, the systemic mechanism reconstructs the border of the body 

through illness-death, as well as applying its own norms to the society through the body. Reorganization of 

the body type of disease-treatment; It is carried out within the scope of the “body, panic and control” trio. 

Therefore, in this study; Corona virus, which is the current version of the disease today; his control over sick 

bodies is discussed in the equation of “power, medicine and society”. At the same time, sociological analysis 

of the connection of the modern body with death and the reconstruction of the corona virus and the border of 

the modern body with control tools are madeKeywords: Destiny, God, Biology, Technology, Transhumanism. 

Keywords: Covid-19, Social Body, Control, Bio-Power. 

Giriş 

Gündelik hayatımızın ayrılmaz bir parçasını oluşturan hastalık ve ölüm, insanlığın her daim 

ilgilendiği konulardan biri olmasından dolayı geçmişten günümüze kadar insanlar; ölüm ve 

hastalığı tanımlama çabası içinde olmuştur. Hastalık ve ölümü sorgulama ihtiyacı bireylerin 

hayatlarını anlamlandırmasında önemli bir yere sahiptir. Birey, yaşadığı toplumun yapısına göre 

hastalığı ve ölümü manevi değerler etrafında şekillendirmektedir. Bu yüzden ölümün anlamı, 

bireyler için çeşitli bağlantılar barındırmakla birlikte toplumsal anlamı da çeşitlilik göstermektedir. 

Bazı toplumlara göre ölüm; tamamen bir yok oluşu temsil ederken bazı toplumların bakış açısına 

göre de sonsuz bir yaşamın başlangıcını ifade etmektedir. Ölüm üzerine düşünülen bu perspektifler 

sonucunda birey için ölüm hem sevinç hem de kaygı duyulan karmaşık bir yapıyı temsil etmektedir. 

Hastalık ve ölümün bu karmaşık yapısı modern yaşamın koşullarına göre şekillenen hastalıkların 

biçimlerinde değişim göstermektedir. Bu değişimin en güncel hali Covid-19 pandemisidir.  

Hastalık ve ölüm olgusunun değişmesinin temelini oluşturan modern toplumlar; söz konusu 

olan hastalık durumlarını küresel ölçekte hareket eden kapitalist kuşatmalar aracığıyla meydana 

gelmektedir. Bu düşünce doğrultusunda, hastalık-tedavi örnekleminden hareketle bedenin, hastalık 

ve ölüm durumuna verdiği tepkiler üzerine tartışmalar yürütülmektedir. Hastalık ve ölümün 

kültürel sınırını çizen iktidar, bedenleri bir hastalık türü olarak topluma yerleştirmektedir. İktidar 
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ya da egemen sistem; hastalıklı bedeni tıbbın denetiminde olan bir vaka türü olarak çözmekte ve 

aynı zamanda bunu patolojik şekilde göstererek tedavi etme biçimlerini modern bilimin bir tedavi 

aracı ile (tıp, psikoloji, klinik çalışmaları vb.) tedavi etmeye girişmektedir. Bu tedavi edilme 

biçimleri, bilim aracığıyla kontrol edilmektir. İktidar, kontrol etmeyi denetleme yöntemiyle 

yapmaktadır. Artık birey, modern yaşamda denetlenmenin yeni versiyonuyla; hastalık ve ölüm 

denkleminde kodlanmaktadır. Bundan dolayı hastalık ve ölümün, toplumsallık yüzeyinde modern 

bedenleri denetlemenin yeni alanları olduğu söylenebilir. Bu yüzden bu çalışmada; günümüzde 

ortaya çıkan Covid-19 salgınını, hastalığın “iktidar, tıp ve toplum” denkleminde modern bedenin 

ölümle kurduğu bağlantıyı ve korona virüsünün denetim araçlarıyla, modern bedenin sınırının 

yeniden inşasının sosyolojik analizi yapılmaktır. Başka bir ifadeyle; korona virüs hastalığı ile birlikte 

bedenin toplumsal denetim alanında yeniden inşa edilmesi ve modern ölümün, korona virüs 

salgınıyla birlikte değişen anlamı tartışılmaktadır. Genel anlamda çalışmada; bedenin hastalık ve 

ölüm üzerinden sınırının yeniden inşa edilmesinin toplumsallığın yüzeyinde ya da toplumsal kayıt 

alanında nasıl gerçekleştiğinin bir açıklaması yapılmaktadır. Beden sınırının yeniden inşa 

edilmesinin temel mekanizması iktidar tarafından oluşturulmasından dolayı Covid-19’lu beden 

analizinin iktidar aracığıyla gözetleme, seyretme, kontrol etme ve denetleme mekanizmalarının 

nasıl bir işleve sahip olduğunun değerlendirilmesi yapılmaktadır.  

Araştırmanın amacı ve konusunun ortaya çıkması açısından, bu araştırmanın temel 

problemini “Toplumsal denetim, iktidar ya da modern sistem denklemi içerisinde ortaya çıkan bir 

durum mudur?” sorusu oluşturmaktadır. Bu tartışma esasında; modernite, hastalık, denetim, ölüm, 

beden bağlamında; hastalığın sosyolojik analizi mümkün müdür? Modern denklem bedene hastalık 

mı bulaştırdı? Modern yaşam ile birlikte her hastalık bir ölüm müdür? Hastalık modern yaşam ile 

birlikte yapı sökümüne mi uğradı? Modernize edilen hastalık bedenin toplumsal sınırını yeniden 

mi inşa etmektedir? Covid-19 virüsü bedenin; toplumsal yüzeyle kurduğu teması yeniden mi inşa 

etmektedir? İktidarın bedeni terbiye etmesinin yeni modeli hastalık mıdır? gibi soruların cevapları 

irdelenmektedir. 

1.Toplumsal Denetim 

Toplumu yönlendirmenin bir biçimi olan denetim; uyguladığı yöntem şekli toplumun 

yapısına ya da gruplarına göre değişkenlik göstermekte birlikte dönemsel olarak uygulanan 

metotlar da değişkenlik göstermektedir. Denetim mekanizmasının en önemli biçimi gözetimdir. 

Gözetim; iktidarın merkezi denetim şekillerinden birisi olurken göz ise iktidarın en önemli organını 

oluşturmaktadır. Göz, iktidarın toplumu izlediği ya da toplumla kurduğu bağlantı açısından önemli 

bir işleve sahiptir. İktidarın gözü; toplumsallığın görünürlüğündeki bireylerin davranışlarını 

izlemekte ve gözlemektedir. Bu yüzden izlenmek ve gözetlenmek bireyin yaşamını bir hapishaneye 

dönüştürmektedir (Bentham, 2016: 7). Gözetlemenin temel görevi; izleme, kontrol etme, takip etme 

ve sınıflandırmaktır. Bunun en belirgin ve yaygın yöntemleri ise kamera, biyometrik denetleyiciler, 

vücut tarayıcıları gibi araçlarla işlevsellik kazanmaktadır (Bauman ve Lyon, 2016: 13).  

İktidar; toplumu gözetleme ile esasen onu cezalandırma yönteminden daha etkili olduğunun 

altını çizmektedir. İktidarın bunu fark etmesi ise XVIII. yüzyılın sonu ile XIX. yüzyılın başına denk 

gelir, bu dönemlerden sonra artık yeni tür bir iktidar işleyişi oluşmuştur. Bu yeni işleyiş, yeni bir 

ilke halini alan “toplumsal beden” üzerindendir. Toplumsal beden çeşitli müdahaleler ile korunma 

altına alınmaktadır. Günümüzde bedenin sığınağı tıbbi yöntemlerle korunma altına alınmaktadır 

ve beden; tıbbın denetiminde çeşitli müdahalelerden geçmesinin yanında bedenin toplumsal alanda 

normal-anormal durumunu paranteze almaktadır. Toplumsal bedenin normalliği, salgın 
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hastalıkların kontrol edilmesi ve hastaların toplumsal görünürlük alanında ortadan kaldırılması 

şeklinde yeniden inşa edilmektedir. Bedeni işkence aracığıyla yok etmenin yerini ise 

mikropsuzlaştırma yöntemleri almıştır (Foucault, 2012: 23-39). Bu yüzden iktidar; toplumsal 

denetim mekanizmasını bedenin hastalıklı olma durumu üzerinden yeniden anlamlandırmakta ve 

yeniden inşa ederek kontrol altına almaktadır. 

2.Hastalık Sosyolojisi 

Dünya Sağlık Örgütü (DSÖ), hastalık ve sağlık kavramlarını tanımlarken; sağlığı yalnızca 

sakatlık ya da hasta olmayan ile değil; ruhsal, bedensel ve sosyal açıdan tam iyi olma hali anlamında 

kullanmaktadır. Hastalığı ise; bedenin yapısal ve fonksiyonel olarak normal olanın dışında 

işlevsellik hali olarak tanımlamaktadır. Oluşturulan bu tanıma daha sonra hastalığın yalnızca 

bedenin biyolojik süreciyle sınırlı olmadığı kültürel ve toplumsal boyutu da eklenmiştir. Başka bir 

deyişle hastalık biyolojik bir sürecin ötesinde sosyal, ekonomik, kültürel gibi faktörleri de kapsayan 

bir bütün olma halini yansıtmaktadır. Bu yüzden sağlıklı ve hastalıklı olma durumları sadece tıbbın 

sınırları içinde ele alınmamaktadır, aynı zamanda sosyolojinin zemininde de derinlemesine analizi 

yapılmaktadır (Cirhinlioğlu, 2019: 14). 

 Sosyolojinin tıp ile olan bağlantısı “tıp sosyolojisi-tıpta sosyoloji-medikal sosyolojisi” ile ifade 

edilmektedir. Tıpta sosyoloji; meslek alanında doğan gereklilikler ve ihtiyaçlar çerçevesinde 

tanımlanırken tıp sosyolojisi ya da sağlık, hastalık sosyolojisi; tıbbın doğasına yönelmiştir. Başka bir 

deyişle tıp sosyolojisi; rahatsızlık durumunda doktorun bakış açısından hasta olan bireylerin kendi 

durumları hakkında belli bir görüşe oryantasyonunu ifade etmektedir. Tıp sosyolojisinin temel 

çalışmaları, doktorların eğitimlerine, yetiştirilmelerine ve sağlık alanıyla ilgili uzmanlaşmalarına 

odaklanmaktadır (Turner, 2011: 10).   

Tıp sosyolojisi perspektifinden hastalık; canlı organizması için problem teşkil eden bir 

deneyim süreci ya da bedensel bozulma olarak tanımlanır. Hastalık kavramı; medikal(tıbbi) içerikli 

hastalık (disease) ve toplumsal/kültürel açıdan hastalık (illness) olarak iki farklı anlam 

barındırmaktadır. Medikal hastalık; beden aracığıyla, belli işaret ve semptomlar yoluyla kendisini 

göstermektedir. Toplumsal, kültürel açıdan hastalık ise; birey tarafından sağlıksız olma halinin 

algılanmasıdır. Birey patolojik süreç sonunda acı ve ağrı çekme belirtilerini hissetmektedir. Başka 

bir ifadeyle bireyin doktora gitme sürecinde hissettiği rahatsızlık illness, doktor tarafından saptanan 

hastalık disease olarak tanımlanmaktadır (Kara, 2013: 64-65). Disease (hastalık) biyolojik ve fiziksel 

boyuttaki oluşan sorunlara denk gelen bir kavramken, illness(rahatsızlık) kişinin kendisinde oluşan 

rahatsızlığının sübjektif farkındalığını ifade etmektedir. Hastalık durumu(sickness)  ise toplumsal 

açıdan hastaya yüklenen roller ile açıklanır (Turner, 2011: 11). Turner hastalığı disease ve illness 

kategorisinde tanımlarken hastalığın temel birleşenlerini dört zemine yayarak şu şekilde dile 

getirmektedir:  

“Hastalık rolü dört birleşen temelinde tanımlanabilir. İlki, hastalık rolünün bazı toplumsal 

yükümlülüklerin, örneğin işlev ve ailesiyle bağlantılı görevlerin yerine getirilmemesini 

meşrulaştırmıştır. Buradaki düşünce hasta, hasta bir kişinin iyileşmek için evde dinlenmesi 

gerektiğidir. Hastalık-rolünün ikinci özelliği, hasta kişinin tıbbi durumu nedeniyle 

sorumluluklarından muaf tutulmasıdır; buradaki kabul, onların uzamanın yardımı ve desteği 

olmadan iyileşemeyecekleridir. Üçüncü birleşen, kişinin iyileşmekle yükümlü olduğudur; hastalık 

durumu nedeniyle toplumsal rollerini yerine getirememenin bir temelli olarak hastalığın meşruluğu 

ancak hastanın ehliyetli bir doktorun uzman tavsiyeleriyle işbirliği içinde iyileşme yükümlülüğünü 



 Sayı-Issue:1 
Cilt-Volume: 4 

Haziran-June 2022◆Yıl:4 

 

 

 

 

46 

kesinlikle yerine getirmesine bağlıdır. Bu yüzden, hastalık rolünün dördüncü birleşeni, kişinin 

eğitimli bir hekimden ehliyetli bir sağlık hizmeti almaya çalışacağı beklentisidir.” (Turner, 2011: 50).  

Yukarıda dile getirildiği üzere hastalık bireyin sadece bedeninde ortaya çıkan bir süreç içinde 

ele alınmamaktadır. Hastalık bireysel olmanın ötesinde toplumsal olarak ele alınmaktadır. Bu 

yüzden hastalığın sebepleri ve sonuçları bedenin biyolojik yapısının yanında psikolojik ve 

toplumsal boyutunu da kapsamaktadır (Cirhinlioğlu, 2019: 24).  Hastalığın sonucunda oluşan 

durumlar sistemsel işleyiş açısından bireyin toplumsal görünme alanını yeniden inşa etmektedir. 

Bedenin işleyişinin sekteye uğraması sonucunda toplumsal görünme alanı aynı düzeyde 

etkilenmektedir.  

Toplumsallığın görünürlük alanını belirleyen hastalık; bireysel alanın dışına çıkarak 

toplumsal bir görünüm kazanır. Biyolojik bir süreç olan hastalığın boyutu “iktidar, tıp ve toplum” 

ekseninde yeniden inşa edilerek çoklu anlamlar kazanmaktadır. Bu çoklu anlamlar içinde hasta 

beden; iktidarın normları dahilinde tıbbın aracığıyla toplumda yeni bir anlama bürünmektedir. 

Çünkü sistemsel olarak belirlenen sağlıksız bir bedenin; tıp ve iktidar tarafından toplumsal sınırı 

belirlenmektedir. Toplumsallığın sınırında bedenin varoluşu ve tüketimi, sağlıklı bir beden 

inşasından geçmektedir. Bu yüzden modern yaşamda hastalık-sağlık dikotomisi bedenin toplumsal 

alanda aktifliğine gönderme yapmaktadır. 

3.Toplumu Yönetmek: Biyo-İktidar Şekilleri 

Günümüz yaşam tarzında toplumlar belli normlar-kodlamalar bağlamında düzenlenmekte ve 

sistemsel bir mekanizmaya uygun şekilde denetlenmektedir. Toplumların denetlenmesi ise gözetim 

yoluyla sağlanmaktadır. Jeremy Bentham gözetimi kapitalizm ile beraber toplumsal iktidarın 

revizyondan geçmesi şeklinde ele alır ve iktidarın temel denetim bileşeni gözetim olurken gözün ise 

iktidarın önemli bir organına dönüştüğünü dile getirmektedir. Çünkü kapitalist iktidarın 

anlaşılması açısından göz önemli bir yere sahiptir (Bentham, 2016: 7). Gözetimin sistemsel izlenme 

şekilleri vücut tarayıcılar, kamera, biyometrik denetleyici gibi faktörler olurken, bunlar üzerinden 

sınıflandırma, takip etme, izleme ve kontrol etme amacı taşımaktadır (Bauman ve Lyon, 2016: 13). 

İktidarın toplumsal görünürlüğünü temsil eden gözetleme; bireyin gündelik hayatını 

paranteze alır. Michel Foucault’a (2012: 48) göre; iktidarın işleyişi sadece yönetici sınıf, hegemonik 

kastlar ve devlet aygıtı sorununa gönderme yapmaz, bireyin gündelik hayattaki davranışından 

bedenine kadar incelenen mikroskobik iktidar şekillerine atıfta bulunur. Başka bir deyişle iktidar 

sadece makro bir yapı içinde var olmaz, bireyin gündelik davranışına, hareketine ve düşünsel 

alanına nüfuz etmektedir. 

İktidar, makro ve mikro bir yapı içerisinde ilerlemesinden dolayı konfigürasyonlaştırılan tüm 

alanlar içinde kendisini örtük bir tarzda var etmektedir. İktidar; toplum içinde oluşan paniği kendi 

mekanizmasına uygun şekilde denetim altına almakta ve paniğe yol açan durumları hiyerarşik 

tarzda yok etmeye çalışmaktadır. Bunu, uygulama alanı olarak hiyerarşik bir yapı içerisinde oluşan 

kurumlar aracığıyla yapmaktadır. Hapishane, askeri kışla, ıslahevi, okul ve hastane gibi yapılar 

üzerinden iktidar; işleyiş tarzını en iyi yansıttığı alanları temsil etmektedir. Hastanede hasta ile ilgili 

duruma yönelik neyin yapılacağı/yapılamayacağının kararını veren hekimdir. Bundan ötürü 

Philippe Aries’e (2015: 246) göre hastanede doktor tek başına aktif bir rol oynarken aynı zamanda 

bir bilim adamı rolünü de üstlenmektedir. Bu yüzden doktor; iktidarın görünür yüzünü temsil eder 

ve hastanede tek başına bir iktidar olma özelliğine sahiptir. Hekimin iktidar olma durumu disiplini 

beraberinde getirmektedir. 
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Hekimin bedensel disiplini sağlaması, sağlık kültü kapsamında gerçekleşmektedir. Modern 

zamanda sağlıklı bedenin disiplin altına alınması zorunluluğun ötesinde gönüllülük esasına uygun 

bir yapıya sahiptir. Gönüllü olmanın altında yatan nedeni Michel Foucault kapitalist üretime 

dayandırmaktadır. Foucault’a göre; uysallık ve disiplin kapitalist üretim kapsamında bireyler 

tarafından içselleştirilmektedir.  Böylece iktidar artık uysallaştırma yöntemini bedensel baskılamaya 

ve şiddete değil, bireylere “öznellik” biçimlerinin dayatılması şeklinde yapmaktadır (Foucault, 2005: 

14). Kapitalist yaşam tarzında öznellik biçimleri, bedene şekil verilmesi ve belli bir kategorik biçime 

sokulması ile okunmaktadır. Bu yüzden iktidar, bedenlerin yönetilmesini bireysel istekler 

bağlamında yeniden görünür kılmayı temsil etmektedir. Bu kapsamda iktidar; bireyi denetlemeyi 

ve kontrol etmeyi gönüllülük sınırını yeniden inşa ederek hastalık-sağlık dikotomisi üzerinden 

kurmaktadır.  

4.Hastalığa “Ölüm” Bulaştırmak 

Ölümün metafizik aracığıyla tanımlanması şunları içerir: Bireyin ölümü, bilincinin öldüğü ya 

da işlevinin bittiği andan yola çıkarak tanımlanmaktadır. Metafizik; ölümün temelinde organlarının 

işlevinin sona erildiğine bakılmaz, türsel (insan) bir ölüm gerçekleşmektedir. Bu yüzden diğer türler 

ve insan türü arasına bir fark konulmaktadır. Oluşan fark “bilinç” olarak adlandırılmaktadır (Sağır, 

2017: 50). Biyolojik bağlamıyla ölüm ise vücudun olması gerektiği gibi çalışmaması ya da vücutta 

bir organın çalışmaması durumunda başlayan fiziksel bir süreci ifade etmektedir. Başka bir deyişle 

vücuttaki fonksiyonların işlevsiz kalma durumu ile tanımlanmaktadır. Biyolojik boyutta ölmek 

birkaç saniye ya da birkaç dakika içinde gerçekleşen bir durumdur (Kellehear, 2012: 10). Ölüm 

insanların dış dünyayla kurduğu bağlantının tümünün bitmesi ve düzenli yapıda olan organların 

dağılması (bozulma, parçalanma) olayıdır (Dolto, 2004: 18). Bu yüzden ölüm kavramı hem bir olayı 

hem de bir olayın sonucunu gözler önüne sermektedir. Bu bağlamda ölmek bir süreci temsil ederken 

ölüm ise bir olaydır. Başka bir şekilde söylemek gerekirse ölüm süreci; bireyin doğumu ile başladığı 

söylenebilir (Kara, 2009: 11). 

Süreç içinde anlam kazanan ya da anlaşılması istenen ölümden ne anladığımız ile ilgili 

sorunsallık yaşanmaktadır. Birey gündelik yaşam içerisinde ölümün ne olduğu ile ilgi bir bilgi 

birikimine sahiptir. Fakat bireyin ölüm hakkında bildiklerini açıklama hususunda sorun 

yaşanmaktadır. Çünkü birey ölümü tanımlamanın imkânsız yüzüyle karşılaşmaktadır. Ölümü 

tanımlamanın imkânsızlığına rağmen ölümü açıklama ya da bir saptamanın yapılması devam 

etmektedir. Ölümün tanımlanmasının olanaksız olmasının temel sebebi tüm canlıları var eden o 

nihai boşluk ve yok oluşun temsil edilmesidir. Bu yüzden ölüm, var olmanın mutlak ötesini 

oluşturmaktadır. Ölüm; iletişim kurulmayan, görülmeyen ve imgelenmeyen bir öteki halini temsil 

etmektedir. Bu sebepten dolayı varlık ölümü algılayamaz ve düşünsel anlamda canlandırılması 

daha da zor bir hale bürünmektedir. Başka bir deyişle diri olan bir bilincin ölümü temsil etmesi 

zorlaşmaktadır (Bauman, 2018: 10-11). Ölümün yarattığı ifadesizliği ve geri döndürülmeyen olayını 

gözler önüne sermektedir. Peki, sosyolojik açıdan ölümle olan bağlantıda neye açılıyoruz, 

bilinmeyen olana mı yoksa yokluğa mı? Ölüm, yokluk-varlık dikotomisine indirgenebilir bir olay 

mıdır? Bu tür sorular ölümün yanıt yokluğunun tartışmasını derinleştirmektedir. Bu cevapsızlık 

durumunda oluşan davranışlar istemsiz bir şekilde kıpırdamaları ve sızıntıları gizlemektedir. 

Böylece ölmek, örtülü olan durumları çıplak bir hale getirerek tıbbın inceleme alanına sunmaktadır 

(Levinas, 2006: 11-12).    

Tıbbın inceleme alanı içine giren ölüm, modernlikle bağlantılı şekilde ilerleme göstermektedir. 

Bu ilerleme alanı hastalığın alanına girerek hasta bedenin algılanmasını muğlaklaştırmaktadır. 
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Modern yaşamda ölümün algılanması ya da canlı tutulması imkânsız hale gelirken aslında ölüm, 

toplumsal alanın görünürlüğün dışında kalmaktadır. Bu yüzden modernlikle birlikte ölümün 

gettolaştırıldığı söylenebilir. Modern zamandaki ölümün gettolaşma alanı hastanedir. Çünkü 

modern ölümün yeni mekânı hastanedir. Ölümün saklanması ve gizlenmesi hastane alanında 

gerçekleşmektedir. Bu nedenlerden ötürü bireyin bilincinde ölüm olgusunun yerini hastalık almıştır 

(Aries, 2015: 205-206). Ölümün yeniden inşasının yeni mekânı hastane imgesi aldığından dolayı 

hastalığa artık ölüm bulaştırılmıştır. Her hastalık bir ölümü temsil ederek hastalığın gettolaştırılma 

süreci başlamıştır. Bu sınır belirleme sürecinde hastalık, toplumsallığın görünürlük alanın dışına 

çıkarılmış ve hastalığın sınırına yeniden parantez açılmıştır. Modern yaşam normları dâhilinde 

oluşturulan bu parantez, hastane ortamında revizyondan geçilerek işlevselliğini devam 

ettirmektedir. 

Geleneksel/kırsal toplumlarda ölümün iletişim halinin yerine geçen hastane, toplumun birey 

ile olan iletişimine sınır koymaktadır. Artık modern yaşam içerisinde hasta, gözetim altına alınan 

klinik bir vaka olarak incelenmekte ve toplumdan kötü-olumsuz bir örnek gibi tecrit edilmektedir. 

Bu koşullar altında hastanın ne söylediği ya da ne istediğinin bir önemi kalmadığı gibi toplumsal 

rolü ve statüsü de anlam kaybına uğrar. Bu da ölen bireyin toplumsal değerinin kaybolduğunu ve 

kimliksiz bir hale dönüştüğünü ifade eder (Aries, 2015: 256-257). Bu yüzden ölüm, sosyolojik bir 

perspektife sahiptir ve onu sadece biyolojik bir olay olarak değerlendirmenin aksine cinsiyet, sınıf, 

sermaye, teknoloji, mekân, tüketimcilik, etnisite, iktidar ve mahremiyet gibi etkenlerin birleşimden 

oluşan toplumsal tartışmayı barındıran karmaşık bir zemindir. Bundan kaynaklı olarak ölümün 

tarihsellik içinde değişen yüzü toplumsal değişimlerin ve dönüşümlerin yansıması olarak 

anlaşılması gerekmektedir ve her hastalık artık bir ölümü temsil etmesinden dolayı var olan ya da 

henüz görünürlük kazanmamış hastalıklara ölüm bulaştığı aşikârdır (Demir, 2017: 191).  

5.Bir “Hastalık” Türü Olarak Toplumsal Denetim 

Hastalığın tarihsel süreci mercek altına alındığı zaman geleneksel-modern dikotomisinde 

değerlendirilmektedir. Geleneksel yaşam içinde pastoral bir hastalık süreci yaşanırken modern 

zaman ile birlikte hastalığın algılanması da değişime uğramaktadır. Geleneksel ya da kırsal kesim 

bağlamında hastalık normal bir süreç altında değerlendirilmesi yapılırken modern zamanda 

anormal şeklinde algılanmaktadır. Bu yüzden hastalığın incelenmesinin ve sistemsel bağlantısının 

açıklaması modernite bağlamında yapılmaktadır. Çünkü modern normlar ve etiketlemeler 

çerçevesinde hastalığın, sistemsel olarak anormal bir perspektiften değerlendirilmesi hastalığın 

anlamını yeniden tartışmaya açmaktadır.  

XVII. ve XVIII. yüzyılda hastalığı algılama şeklinde değişiklikler gözlenmesinin yanında birey 

sübjektif denetimden çıkartılmış bütünü ile tıbbın denetimi altına girmiştir.  Hastalık ile ilgili alınan 

ölçüt; evrensel tıp bilimi çizgisinde donanmış ve doktorların sınırları esas alınmıştır. XIX. yüzyıl ile 

birlikte bedenin daha şeffaf hale gelmesinden dolayı hasta dışsal olgu haline geldi. Tıbbın ilerlemesi 

ve ölçüm aletlerinin bulunması ile doktor hastanın şikâyetlerinin ötesinde bedenin işleyişini 

dinlenmeye başladı. Doktor stetoskop aracılığıyla bedenin organik fonksiyonuna dolaysız yoldan 

ulaşabilmektedir. Tıp alanında artık hasta değil, hastalık tedavi edilmektedir. Tıp, hasta odaklı 

çalışmadan sıyrılarak hastalığı ya da hastalıkları paranteze almıştır. Tıbbın yöntemsel değişikliği 

doğrultusunda hasta, bedeni ile ilgili bilgiden mahrum bırakılmakta ve hastalığı hastadan ayırarak 

yabancı bir olguya dönüştürmektedir. Bu yabancılaşmanın etkisi günümüz modern yaşamın biyo-

medikal modelinden hastalığı kimliksizleştirmiş ve kişisizleştirmiştir. Modernlik, bedeni makine 

olarak görmekte ve hastalığın algılaması makinenin işleyiş tarzına indirgemektedir. Makine olarak 
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algılanan bedende hastalık; bedene ait fonksiyon bozukluğu olarak algılanmaktadır. Bu sebeplerden 

dolayı hastalıkların değerlendirilmesi mühendislik normları gibi analiz edilmektedir (Çabuklu, 

2004: 105-107). 

Modern hayatla birlikte sistemsel ve toplumsal kurallar kapsamında sınırı çizilen beden, 

hastalık ile birlikte tıbbın denetimi altına girerek toplumsal sınırı yeniden çizilmekte ve beden 

toplumsal alanın görünürlüğünde tekrar inşa sürecinden geçmektedir. Bu sınırın tekrar çizilmesi 

modern tıp uygulama alanı kapsamında olmakta ve hastalığın dönemsel olarak değişmesine bağlı 

sınırı tekrar belirlenmektedir. Michel Foucault, bu dönemsel değişmelere bağlı hastalıkların 

kategorik zemine yerleştirilmesini şu şekilde dile getirmektedir: 

“Bireylerin yaşam koşullarına ve yaşam tarzlarına bağlı olan hastalıklar devirlere ve yerlere 

göre değişiklik gösterirler. Ortaçağda, savaşlar ve kıtlıklar dönemde, hastalar korku ve tükenmişliğe 

(beyin kanamaları, eritici ısıtma) terk edilmişlerdi; ama XVI. ve XVII. yüzyıllara gelindiğinde, vatan 

duygusunda ve vatana karşı yükümlülükte gevşeme görülür; bencillik kendi içine çekilir, sefahat 

ve oburluk alır gider ( cinsel hastalıklar, bağır ve kan tıkanmaları). XVIII. yüzyılda, zevk arayışı 

hayal gücünden geçer; tiyatroya gidilir, romanlar okunu,  boş sohbetlerle coşulur; gece uyunmaz 

gündüz uyunur; isteriler, hipokandriler, sinir hastalıkları bu yüzdendir.” (Foucault, 2002: 51).   

Yukarıda dile getirilen hastalıkların dönemsel değişim geçirmeleri gibi tıbbın hastalıkları 

algılaması ve hastanelerin işlevleri de değişime uğramıştır. Hastalıkların sınırı uygarlığı temsil etme 

alanı olarak hastanede nakil edilen hastalığın esas yüzünü kaybetme tehlikesi ile karşılaştığı suni 

bir zemindir (Foucault, 2002: 33). Bu yüzden hastalığın algılanması uygarlığın şekline göre 

belirlendiği söylenebilir. Uygarlık kavramı ya da uygarlığın tanımlanması Norbet Elias’ın (2000: 73) 

bakış açısına göre, birbirlerine benzemeyen olguların anlatılması ve tanımlanması için 

kullanılmaktadır. Toplumların davranış biçimlerini, dinsel düşünceleri ve teknik olarak gelişmişlik 

düzeyi anlatmaktadır. Uygarlık kavramının temel düşüncesi Batılı öz bilinci ya da ulusal bilinci 

ifade etmektedir. Başka bir ifadeyle uygarlık kavramı günümüzdeki toplumların daha önce varlığını 

sürdüren (son iki yüzyıl öncesi gibi) toplumlardan farklı olduğunu belirten özelliklerinin 

anlatılması için kullanılır. Uygarlık biçimine göre toplumların bakış açısı ve yaşam tarzı belirlendiği 

gibi hastalık tarzı da değişime uğramıştır. Uygarlık biçimi hastalık tarzını belirlediği ve 

dönüştürdüğü gibi ölüm tarzımızı da belirlemektedir. Bu yüzden hastalığın değişimi denetleme 

şekline oranla aynı zaman diliminde dönüşüme uğramıştır. İktidarın bedenleri denetlemesi ve 

kapitalizmin ayartması sınırında güzellik ve estetik, bağlamından uzaklaşmakta yeni denetim aracı 

olarak hastalık, ölüm ve sağlıklı bir beden inşasının temelinde şekillenmektedir. Böylece 

günümüzün uygarlaşma şekline göre iktidarın yeni denetim mekanizması hastalık olurken bedenin 

toplumsal sınırı artık hastalık bağlamında anlam kazanır ve beden, hastalık aracılığıyla yer yurt 

edinir.  

6.Hijyenik Toplumdan Steril Ölümlere: Covid-19’lu Bedenden Kaçış 

Modern devlet anlayışı iktidar merkezi çerçevesinde toplumu düzenleme ve denetim altına 

alma amacı içinde hareket etmektedir. Toplumun kontrol edilmesinde modern devlet, tıbbın 

aracılığı ile nüfusu belli bir düzene koyarak steril kriterler içerisinde sağlıklı ve normal bir toplumu 

inşa etme çabasındadır (Tekin, 2016: 90). Sağlıklı ya da hastalık barındırmayan bir bedeninin 

belirlenmesi iktidarın tıp ile kurduğu iletişim boyutunda belirlenmektedir. 

Tıp alanının paranteze aldığı “sağlık ve normallik” gibi kavramların hangi tarzda ele alındığı, 

nasıl değerlendirildiği ve sağlıklı olmak için neye başvurduğu önemli bir husustur. XVIII. yüzyılın 
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sonlarına kadar olan süreçte tıp; normalliği saptamaktan daha çok sağlığa başvururdu ve beden 

sağlığının bozulmasına sebep olan etmenlerin ne olduğunu ve nasıl tekrar düzeltilebileceğinin 

arayışı içinde olurken organizmanın “düzenli” bir yapıdaki işleyişinin çözümlemesine 

dayanmıyordu. Tıbbın temel paradigması hastalık sürecinde kaybedilen alışkanlık, sağlamlık ve 

esneklik gibi nitelikleri tekrardan yerine getirmek ve işlevsellik kazandırmaktı. Tıp uygulaması bu 

ölçüler dâhilinde perhize, rejime ya da çeşitli diyetlere dayandırılırken bireyin kendi bedenine dâhil 

ettiği beslenme ve yaşama kurallarına yer verilirdi. XIX. yüzyılın tıbbında ise beden tamamen 

sağlığın ötesinde normalliğe uygun şekilde bir düzenlenme sürecine girmiştir (Foucault, 2002: 53). 

Bu durum bedeni biyolojik yapısından sıyırıp farklı politik kodlamaları temsil etme aracına 

dönüştürdü. 

Yaşayan ve ölümlü olan beden, çeşitli politikaların merkezi nesnesini temsil etmektedir ve her 

beden bir politikayı barındırmaktadır. Başka bir deyişle bir güç ağı ve yaşam alanı olarak üretimin 

ve tüketimin merkezi olan beden, bireysel bedenin ötekiler bağlamında test edildiği politikanın yeni 

sınır bölgesi halini aldı. Bu yüzden beden, iktidarın üzerinde hareket alanı bulduğu biyolojik 

organizmanın ötesinde politik bir alandır. Bu bağlamda bir toplumun politik egemenliğinin nasıl ya 

da ne şekilde inşa edildiğinin değerlendirilmesi yapıldığında hastalığın nasıl bir biçim alacağının ve 

onunla ne şekilde savaşılması gerektiğinin okuması yapılabilir (Preciado, 2020: 1-6). Bedenin yeni 

savaş alanı hastalıklar olurken günümüzde insanlığın üstesinden gelemediği Covid-19 hastalığı ile 

bir savaş hali mevcuttur.  

Bedenin korona virüs ile savaş halinin görünürlük alanı olan hastane, bedenin toplumsal 

izolasyonunu sağlamaktadır. Korona virüs; bedenin tıp, iktidar ve toplum üçlemesinde toplumun 

işleyişini bozan kusurlu bir denklemde değerlendirilmektedir. Korona virüsünün işleyişini; 

modernlik ve modern devletle olan ilişkisini Zygmunt Bauman’ın fikirleri doğrultusunda 

açıklayabiliriz. Bauman perspektifinde modern devlet sistemi, bahçe metaforu ve bahçıvanlık 

duruşu üzerinden açıklaması yapılmaktadır. Bauman bu durumu şu şekilde ifade etmektedir: 

“Modern devlet bahçeci bir devletti. Benimsediği duruş bahçıvanlık duruşuydu. Nüfusun 

mevcut (yabani, terbiye edilememiş) durumunu gayri meşru sayıp, var olan yeniden üretim ve öz 

dengeleme mekanizmalarını elden çıkardı. Bunların yerine, değişimi, rasyonel tasarımın öngördüğü 

istikamete yöneltmek amacıyla inşa edilen mekanizmaları yerleştirdi. Aklın yüksek ve 

sorgulanamaz otoritesince yöneltildiği varsayılan bu tasarım, günün gerçekliğini değerlendirme 

ölçütlerini sundu. Bu ölçütlere göre; nüfusu ikiye böldü: Beslenecek ve özenle çoğaltılacak faydalı 

bitkiler ve yok edilecek ya da kökünden sökülecek yabani otlar. Bu ölçütlere göre, (bahçıvanın 

tasarımınca belirlenen) faydalı bitkilerin gereksinimleri el üstünde tutuldu, yabani ot ilan 

edilenlerinse yok sayıldı.” (Bauman, 2017: 37-38). 

Yukarıda ifade edildiği üzere modern sistemin bedenleri yönetme biçimini bahçe metaforu 

üzerinden faydalı bitkiler ve yabani otlar ile özdeşleştirmektedir. Sistemsel yönetim şeklinde 

toplumsal döngüye zarar veren bedenlerin toplum içinde yok edilmesi gerekmektedir. Çünkü 

zararlı, yabani otlar topluma yarardan daha çok zarar vermekte ve işleyişini bozmaktadır. Modern 

zaman içinde sistemsel döngü bahçe metaforu üzerinden bedenlerin terbiye edilmesi gereken bir 

yönetim şekline dönüşmüştür. Toplumsal alanda bedenlere; yabani ve faydalı ot şeklinde metaforik 

bir ayrım yapılmaktadır. Yararlı, fayda gösteren bedenler toplumsallığın görünürlük alanında 

kalırken sisteme fayda sağlamayan bedenler ise izole edilmektedir. Modern zamanda Covid-19’lu 

bir beden Bauman’ın bahçe metaforu üzerinden değerlendirilmesi yapıldığında kusurlu bir bedeni 

temsil etmektedir. Başka bir deyişle yabani, sararmış ve zararlı ot durumunda olan Covid-19’lu bir 
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beden, yok edilmesinin yeni versiyonu steril alanda gerçekleşmektedir ve yabani, zararlı otun yok 

edilmesi Covid-19’lu bedenin steril ölümü ile sonuçlanmaktadır. Bu yüzden modern sistem 

içerisinde Covid-19’lu bir bedenin, hijyenik toplumun oluşmasında steril alanlarda denetimi 

sağlanmaktadır.  

Steril alanlar içinde sınırı çizilen beden, Covid-19 salgını ortaya çıkmadan evvel çeşitli etkenler 

aracığıyla küresel anlamda mutasyon sürecine girmişti. Bu yüzden çağdaş öznellik ve beden, bilinen 

disiplin kurumlarına (hastane, kışla, hapishane, okul, fabrika vb.) geçiş yolu ile değil vücuda nüfuz 

eden dijital gözetim ve mikro protez denetleme teknolojileri aracığıyla bir sürü biyo-moleküler 

teknoloji ile düzenlenmektedir. Bu denetlemenin aktüel versiyonu sağlıklı bir beden inşasından 

geçmektedir. Çünkü sağlıklı bir beden tüketimi teşvik eder ve tüketerek sağlıklı kalabilen bir beden 

daha iyi denetlenebilir (Preciado, 2020: 4-6).  

Covid-19 virüsü sadece tıbbi bir mesele değildir, politik ve toplumsal boyutları da 

bulunmaktadır. Covid-19 virüsü; mesafe, kısıtlama ve kapatma normları ile gözetim altına alınan 

beden; bireysel bedenden toplumsal bir bedene aktarılmaktadır (Esposito, 2020: 1-5). Bu yüzden 

virüs; Avrupa süper bölgesi ve ulusal bölgenin sınırlarının politik düşüncelerini tek bir organa 

kaydırdı. Bir güç ve yaşam ağı olan beden; tüketim ve üretimin odağında olmasından kaynaklı 

olarak bireysel beden “diğerlerinin” perspektifinden analiz edilen politik düşüncenin yeni bölgesi 

haline geldi ve günümüzde beden artık virüsle bir savaş içindedir. Savaşın sınırını bireylerin kendi 

bedenine karşı verdiği bir mücadele alanı oluşturan mesafe belirlemekte, bedeni “ev, eldiven ve 

maske” üçlüsüyle bedenin toplumsal alandaki sınırını yeniden inşa etmektedir (Preciado, 2020: 3-

6). Artık bedenin sınırı ülkeler arasında oluşturulan spesifik sınırların dışında bedenin yüzeyini ve 

temasını engelleyen yeni sınırlar oluşturulmaktadır. Bu yüzden Covid-19 virüsü ile birlikte 

toplumsal alanda bedenin mesafesi ve sınırı yeniden inşa edilmektedir.    

  
(URL1)https://yandex.com.tr/gorsel/search?text=covid%2019%20vir%C3%BCs%C3%BCnde%

20sokaktaki%20maskeli%20insan%20manzaraları 

Görselde görüldüğü üzere bedenin, toplumsal mesefasenin yeni sınırı maskedir. Artık 

insanların solduğu havanın mesafesini maske oluşturmaktadır. Solunan hava, dış etkenlerle 

belirlenen bir durum haline geldi (Preciado, 2020: 6). Covid-19 virüsü, gündelik hayattaki sosyal 

rolleri ve ilişkileri de alt üst etti. Bunu gerçekleştirme alanı el ve yüzdür. Bireyin modern yaşamdaki 

sosyal ilişkilerinde ve toplumsallığın görünürlük alanında ilk teması yüzdür, bedeninin sosyal 
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teması ve bağlantısı ise el oluşturmaktır. Çünkü modern beden, gündelik hayatın anlamını “bakış 

ve yüz” üzerinden kurar.  Bu yüzden el ve yüzün aktif alanın dışında tutulması en yaygın bedensel 

alışkanlıkları ters yüz etmektedir. Gündelik yaşamın en eski alışkanlığı olan elin yüz ile bağlantısı 

biyolojik bir davranış olarak görülebilir fakat yüz ile elin kurduğu temas sosyal ilişkiyi 

barındırmaktadır. Covid-19 ile birlikte artık el, bir savaş meydanına dönüştü, dışarıya kaptırılan, 

düşman saldırısına açık olan bir bölgeyi ve bir ara organı temsil etmektir. Bu düşman saldırısında 

yüzümüzü ve elimizi yüzeysiz arayüzlerle (zoom, facetime, instagram, skype gibi) korumaktayız. 

Bu arayüzler, sosyal bağlantılarımızı asgari seviyeye indirmektedir (Koytak, 2020: 1-4). 

Virüsle birlikte bireyin yaşamına iki şey girdi: yüzey ve temas. Salgınla birlikte temas ve 

yüzeyin anlamı korku veren bir eyleme dönüştü, artık bedenin nesnelerle olan teması  şüphe ile 

yaklaşılan bir durum haline dönüştü. Bundan dolayı yüzey algısı nesneler ile olan ilişkilerin önüne 

geçmekte ve araya girmektedir.  En önemlisi de insanlarla olan temas yok edildi. Bu durum yüzey 

ve temasla birlikte bedenin bağlantısı kopukluğa uğratıldı (Koytak, 2020: 2-4). Bu yüzden virüsün 

oluşturduğu bedenin yeni sınırı eldiven, maske ve evdir. Korona virüs salgını; “maske, eldiven ve 

ev” üçgeninde bireyin toplumla kurduğu yeni mesafenin ismidir. Artık bireyin modern çağdaki 

kapatılma alanı ve hapishanesi ev olurken, insanların yeni gözaltı merkezi hastanelerdir. Bu 

yöntemlerle hastalık ve ölüm kontrol altına alınmaya çalışılmaktadır. Çünkü virüsün yaydığı ölüm; 

eldiven ve maske aracığıyla denetlenmektedir. Kısacası toplumsallığın görünürlük alanında her 

eldivensiz ve maskesiz birey ölümü çağrıştırmaktadır. Eldiven, maske ve ev üçgeni sistemsel dil 

aracığıyla bizi steril ölümlere hazırlamaktadır. Steril ölümü; Jean Baudrillard,  özenle muhafaza 

edilen bedeni, hasta/mikrop ikililiği kapsamında somutlaştırmaktadır. Jean Baudrillard’a (1993: 62) 

göre; aşırı ve dikkatli bir biçimde sterilize edilen ameliyathanelerde bakteri ve mikrobun yaşam 

alanı bulunmamasına rağmen en gizemli hastalıklar ve ölümler burada meydana gelmektedir. 

Çünkü; virüsler boş bırakılan yüzeyleri yeniden doldururak çoğalma göstermektedir. Bu yüzden 

ideal klinik evrende; mikropsuzluğun ürettiği güncel patolojiler üretilmektedir. Gerçekten de 

korona virüsü, bedenin kendi var oluşsal mekanizmasından çok savunma yöntemine 

saldırmaktadır. Modernliğin gölgesinde saklanılan ölüm, korona virüs hastalığı ile birlikte aşırı bir 

şekilde görünürlüğü somutlaşır (Demir, 2016: 295).  

 

(URL2)https://yandex.com.tr/gorsel/search?text=covid19%20hastalar%C4%B1n%20ambulasst

aki 
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Yukarıdaki görselde, ölen insanın yüzü tamamen bir maskeye dönüşmüştür. Ölümle birlikte 

bireyin ifadesi ise anlamını yitirir ve yok olur (Levinas, 2006: 16). Ölüm görselinde steril alana 

sıkıştırılan bedenin, temasız ve yüzey ile olan bağlantısının yok edildiği bir ölümü göstermektedir. 

Virüslü bedenin modern yaşamdaki steril yaşamın steril ölümünü görünür kılmakta ve steril ölümle 

birlikte hastalık kontrol altına alınmaktadır. Hastalığın denetim altına alındığı modern zamanda, 

ölümün özgürlüğü elinden alınmış olur. Bunun sonucunda ölümün özgürlüğü hastanelerin klinik 

odalarında ve steril alanda bağımsızlığını kaybetmiştir. Ölümün tıbbıleşmesiyle birlikte sisteminin 

denetimine maruz kalan beden; hijyenik toplumda Covid-19’lu beden olma durumundan bir kaçış 

hali içindedir. Bu yüzden modernlik; üstesinden gelemediği ölümü steril bir ölüme dönüştürerek 

üstesinden gelinebilen bir ölüm şeklini inşa etmiştir.  

Sonuç 

İnsanların yaşamında ölümün görülmesinin dinsel/metafizik anlamının yanında sosyal bir 

olgu olduğu düşüncesini barındıran bu çalışma, korona virüsünün sosyoloji ile nasıl bir bağlantıya 

sahip olduğunun sorunsallığı giderilmeye çalışılmıştır. Aynı zamanda bu çalışmada hastalığın tıp 

alanı dışında sosyolojik okumasının yapılabileceği ve ölüm-hastalık olgularının sosyoloji biliminin 

varlığının görünürlüğünü göstermeye çalışmaktadır. Korona virüs salgını dinsel ve geleneksel 

ritüellerin ötesinde tıp ve iktidar boyutunda değerlendirmeye tabi tutulmuştur. Modern yaşamdaki 

hastalığın son versiyonu olan korona virüsü; bedeni pastoral ölüm şeklinden steril bir ölüm şekline 

dönüştürmüştür. Bu steril ölüm; toplumdan uzaklaştırılan bir beden formunun inşa sürecini temsil 

etmektedir. Hastalıklı bedenin izolasyonunun “iktidar, tıp ve toplum” tarafından yeniden inşa 

edilmesinden dolayı beden hasta olma hali üzerinden yeniden kontrol altına alınmaktadır. Çünkü 

hasta beden, toplumun görünürlük alanında normal-anormal ikilemi üzerinden 

değerlendirilmektedir. İktidar, bu uzaklaştırma ya da kapatılmanın aracını tıp ile çözüme 

kavuşturmaktadır. Kimin öleceğinin kimin kapatılmayacağının kararını veren doktor; ölümün 

normalliğini de ters yüz etmiştir. Tıp biliminin bakış açısına göre; modern yaşamda ölümün kabul 

edilmemesi ve normal olarak bakılmamasından dolayı her ölüm bireysel bir nedene indirgenmiştir. 

Korona virüs hastalığının ölüm sebebi ise bireyin bağışıklık sisteminin güçsüz olmasına 

bağlanmaktadır. Bu yüzden modern tıp, üstesinden gelemediği ölümü; hastalığa ölüm bulaştırarak 

üstesinden gelebileceği bir şekle dönüştürmüştür. Korona virüs hastalığıyla birlikte toplumdan 

izole edilen beden, klinik odalarına kapatılmıştır. Bu kapanma bedenin toplumsal yüzeyle kurduğu 

teması yok etmiştir. Artık bedenin yeni yüzeyi; eldiven, maske ve evdir. Korona virüs hastalığı, 

modern bedenin odak noktasını da değişimden geçirdiği söylenebilir. Çünkü modern beden, yüzü 

paranteze almakta ve bedenin okumasını yüz üzerinden yapmaktadır. Maske ile birlikte artık 

toplumsal yüz bakışa indirgenmiştir. Algıda seçiciliğin odak noktası bakış olurken; toplumsal 

alanda bedenin tek tipleşmesine ve bireyin toplumdaki belirginliğinin ve görünürlüğünün 

kaybolmasına neden oluşturmaktadır. Bu yüzden korona virüs ile sosyal bedenin ölümü 

gerçekleşmiş sayılır ve bir süre daha sosyal bedenin aktif olmadığı, temasız ve izole edilmiş 

yaşamlarımıza devam edeceğiz gibi görünmektedir. 
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Öz 

Arap dili alanında nahiv çalışmalar ilk olarak Ebü’l-Esved ed-Düelî (ö. 69/688) ile başlamıştır. İlk dönem 
çalışmaları; harekeleri belirleme ve kıyasın derinlemesine kullanılmasıyla nahiv konuları çeşitlilik kazanmış 
ve nahiv kuralları ile ilgili birçok malzeme ortaya çıkmıştır. Sîbeveyhi’nin (ö. 180/796) Arap dili müfredatını 
ve konularını bir kitapta toplamasıyla nahiv çalışmaları zirveye ulaşmıştır. Sîbeveyhi’nin el-Kitâb adlı 
eserinden sonra Arap dilinde farklı yöntemler kullanılarak telifler yapılmıştır. Sarf ilminin nahiv ilminden 
ayrı bir şekilde ele alınması, nahiv konularının müstakil bir şekilde telif hâline getirilmesi, nahiv kurallarının 
Kur’ân âyetlerinde uygulamak suretiyle teliflerin ele alınması gibi birtakım metotlar kullanılmıştır. 
Çalışmamızda Düelî’den itibaren Sîbeveyhi’ye kadar olan dönemde nahiv ilmine dair öne çıkan çalışmalara 
ve nahiv ilminin gelişimine değinilmiştir. Çalışmamız, nahiv ilminin ortaya çıkışı, oluşumu ve olgunlaşması 
olarak üç dönemi kapsayacak şekilde ve bu dönemlerdeki nahiv çalışmalarındaki metot ele alınmıştır. Ayrıca 
bu dönemlerde nahiv ilminin gelişiminde önemli katkıları olan şahsiyetlerin çalışmalarına yer verilmiştir. Bu 
bağlamda ilk olarak nahiv ilminin ortaya çıkışında “kelime”nin “fâil”, “mef‘ûl” veya “muzâf ileyh” gibi 
cümledeki işlevine göre hareke belirleme üzerine yoğunlaşma olmuştur. Oluşum döneminde kıyas olgusunun 
derinlemesine kullanılmasıyla nahiv meseleleri çoğalmıştır. Olgunlaşma döneminde ise nahiv meseleleri bir 
araya toplanmaya başlanmış ve daha sonra yapılacak olan telifler için zengin malzemeler ortaya konulmuştur.  

Anahtar Kelimeler: Nahiv, Metot, Tasnif, Telif 

Abstract 

Studies in the field of Arabic language first started with Ebü'l-Esved ed-Duelî (d. 69/688). Syntax topics 
have gained diversity with the in-depth use of qiyas and determining the movements in the first period 
studies, and many syntax materials have emerged. Syntax studies reached its peak when Sîbeveyhi (d. 
180/796) collected the Arabic language curriculum and subjects in a book. After Sîbeveyhi's work called el-
Kitâb, copyrights were made in the Arabic language using different methods. A number of methods have been 
used, such as dealing with the science of consumable separately from the science of syntax, making the syntax 
subjects separately, and dealing with the copyrights by applying the syntax rules in the Qur'anic verses. In 
our study, the prominent studies on the science of nahw and the development of nahw science in the period 
from Duelî to Sîbeveyhi are mentioned. Our study will cover three periods as the emergence, formation and 
maturation of syntax and the method in syntax studies in these periods is discussed. In addition, the studies 
of the personalities who made important contributions to the development of nahw science in these periods 
are included. In this context, firstly, in the emergence of the science of syntax, there was a focus on determining 
the action according to the function of the word in the sentence. In the formation period, syntax issues were 
multiplied by using the concept of qiyas in depth. In the maturation period, syntax issues started to be 
gathered together and rich materials were put forward for later copyrights. 

Keywords: Syntax, Method, Classification, Copyright 

Giriş 

İslâm’dan önce Arap dili ile ilgili kuralların yazılmasına ihtiyaç duyulmamış, Araplar 
selikaları gereği konuşmalarında bu kuralları uygulamaya devam ettirmişlerdir. İslâm’dan sonra 
İslâm coğrafyasının genişlemesi ve yabancı milletlerin İslam’a girmesi ile Arap dilinde bozulmalar 
ve yanlış kullanımlar ortaya çıkmaya başlamıştır. Ebü’l-Esved ed-Düelî ve öğrencileri ile başlayan 
ilk nahiv çalışmaları daha çok harekeleri belirleme ve cümledeki i‘rab konuları çerçevesinde 
olmuştur. Düelî ve öğrencilerinden sonra nahiv ilminde yapılan çalışmalar, kademe kademe 
ilerleyerek kısa zamanda büyük yol kat etmiştir. Düelî’den Sîbeveyhi’ye kadar olan dönemde Arap 
dili ile ilgili önemli birikimler oluşmuştur. Gelinen bu aşamada Sîbeveyhi, Arap dili ile ilgili konuları 
kapsamlı bir şekilde ele almış ve el-Kitâb adlı eserini telif etmiştir. Sîbeveyhi’den önce birtakım 
telifler yapılmış olsa da Arap dili konularını kapsamlı bir şekilde ele alarak günümüze ulaşan ilk 
eser Sîbeveyhi’nin kitabı olmuştur. Bu bağlamda nahiv ilminde telifin ilk olarak Sîbeveyhi ile 
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başladığı görülmektedir. Sîbeveyhi’nin kitabı uzun zaman nahiv çalışmaları için önemli bir kaynak 
ve eğitim aracı olmuştur. Sîbeveyhi, kitabında nahiv, sarf, belâgat ve ses bilgisi (mehâricü’l-hurûf) 
gibi Arap dilinin önemli konularını detaylı bir şekilde ele almış, ancak oturmuş terimlerin olmaması, 
konuların tasnifinin girift bir durumda olması sebebiyle kitabın anlaşılması güç olmuştur.  

Bu çalışmamızda, Düelî’den Sîbeveyhi’ye kadar olan dönemde öne çıkan nahiv çalışmalarının 
yöntem ve metoduna değinilecek ve ayrıca bu dönem içerisinde nahiv çalışmalarının geçmiş olduğu 
dönemler ele alınacaktır. 

1. Ortaya Çıkış Dönemi Nahiv Çalışmalarında Metot 

1.1. Ebü’l-Esved ed-Düelî ve Öğrencileri 

Arap dilinin ve nahiv ilminin temellerini ilk atan ve kendinden sonraki dil çalışmaları için 
ilham kaynağı olacak ilk kuralları koyan kişinin Ebü’l-Esved ed-Düelî olduğu kabul edilmektedir.1 
Arap kelâmında ve dilin yapısında başlayan bozulmalar ve yanlışlıklar neticesinde Düelî tarafından 
Arap dilini korumak için belli kurallar konulmuştur. İbn Sellâm el-Cumahî (ö. 231/846) bu konuda 
şöyle demektedir: “Arap kelâmı bozulmaya başlayıp düzgün ve akıcı konuşma karşısında baskın 
duruma gelmiştir. Böylece önde gelen insanlar dil yanlışlıkları yapmaya başlamıştır. Bu sebeple 
Düelî fâil, mef‘ûl, muzâf ve cer, nasb, refʿ ve cezm harfleri ile ilgili konuları ortaya koymuştur.”2 

Rivâyetlere göre Ali b. Ebî Tâlib (ö. 40/661) Düelî’ye, Arap halkının acem olan insanlarla 
ilişkiler kurması ve kaynaşmasından dolayı dillerinin bozulduğunu bu sebeple dil kuralları için 
başvurabilecekleri bazı kuralları belirlediğini söylemiştir. Kuralların yazılı olduğu bir kumaş 
parçasını Düelî’ye vermiş ve bu kumaş parçasında kelâmın isim, fiil ve harften oluştuğu bilgisine 
yer vermiştir. Düelî bu doğrultuda bir çalışma yapmış, lâkinne dışında inne ve grubu ile ilgili bir 
derleme yapıp Hz. Ali’ye sunmuştur. Hz. Ali, lakinne harfini neden bu gruba eklemediğini sorunca 
Düelî, lakinne harfinin bu gruptan olabileceğini düşünemediğini söyleyince Ali b. Ebî Talip, bilakis 
onun da bu gruptan olduğunu söylemiştir.3 

İbnü’n-Nedîm (ö. 385/995), Yahyâ b. Ya‘mer’in (ö. 89/708) hattı ile fâil ve mefʿûl hakkında 
bilgilerin bulunduğu Düelî’ye ait dört sayfalık bir nahiv çalışmasının  olduğunu ancak daha sonra 
görmüş olduğu bu çalışmanın kaybolduğunu zikretmektedir.4 İbnü’l-Kıftî (ö 646/1248), İbnü’n-
Nedîm’in şahit olduğu bu olayı destekleyerek araştırmacı kişiliğine şöyle vurgu yapmaktadır: 
“İbnü’n-Nedîm, kadim olayları çokça araştıran ve inceleyen, kitaplara karşı; kitapları biriktirme, 
kitaplar ve yazarları hakkında bilgi sahibi olma ve eski mahtût eserler hakkında bilgi edinme 
konularında hevesli ve hırslı bir kişi olmuştur.”5 

Düelî’nin, Arap dilini ve Kur’ân-ı dil ve gramer yanlışlıklarından koruma adına yapmış 
olduğu çalışmalar, nahiv alanında atılmış ilk adımlar niteliğindedir. Bu yüzdendir ki Düelî’nin 

 

 
1 Ebû Bekr Muhammed b. el-Hasen ez-Zübeydî, Ṭabaḳātü’n-naḥviyyîn ve’l-luġaviyyîn (Kahire: Dâru’l-Maʿârif, 1984), 22. 
2 Ebû Abdillâh Muhammed b. Sellâm el-Cumahî, Ṭabaḳātü’ş-şuʿarâʾ (Beyrut: Dârü’l-Kütübi’l-İlmiyye, 2001), 29. 
3 Ebü’l-Berekât Kemâlüddîn Abdurrahmân b. Muhammed b. Ubeydillâh el-Enbârî, Nüzhetü’l-elibbâʾ fî ṭabaḳāti’l-üdebâʾ, thk. 
İbrâhîm es-Sâmerrâî (Ürdün: Mektebetü’l-Menar, 1985), 18-19. 
4 Ebü’l-Ferec Muhammed b. Ebî Ya‘kūb İshâk b. Muhammed b. İshâk İbnü’n-Nedîm, el-Fihrist, thk. İbrâhîm Ramadan 
(Beyrut: Dârü’l-Ma’rife, 1997), 62. 
5 Ebü’l-Hasan Cemaleddin Ali b. Yusuf b İbrâhim İbnü’l-Kıftî, İnbâhü’r-ruvât ʿalâ enbâhi’n-nüḥât, thk. Ebû’l-Fadl 
Muhammed İbrahîm (Kahire: Dârü’l-Fikri’l-Arabi, 1986), 1/42. 
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nahiv çalışmaları, karmaşık konular ve anlatımlar içermemektedir. Düelî’nin, fâil, mef ʿûl, muzâf ile 
cer, nasb, refʿ ve cezm harfleri ile ilgili çalışmaları, nahiv alanında konuların kategorize edilerek belli 
başlıklar altında toplanması suretiyle ortaya konulmuş ilk metot niteliği taşımaktadır. Düelî’nin 
oğlu Ebû Harb’in bu konuda şöyle dediği rivayet edilmektedir: “Fâil, mefʿûl, muzâf ile refʿ, nasb, 
cer ve cezm harfleri ile ilgili konuları ilk düzenleyen babam olmuştur.”6 

Düelî Kur’ân-ı Kerîm’i baştan sona harekelerini koyarak iʿrab harekelerini ilk belirleyen kişi 
olmuştur. Kalkaşendî (ö. 821/1418), Düelî’nin bu çalışmasını şöyle aktarmıştır: 

“Halk arasında dil hatalarının yaygınlaşması sebebiyle Düelî bir çalışma yapmak istemiştir. 
Düelî: ‘İlk olarak Kur’ân’ın iʿrabını yaparak başlamayı düşünüyorum’ demiştir. Daha sonra mushafı 
tutacak bir kişi ve mürekkep renginden farklı bir boya getirtmiştir. Mushafı tutan kişiye: ‘Ağzımı 
açtığımda harfin üstüne bir nokta, ince bir şekilde açtığımda altına bir nokta, kapattığımda harfin 
önüne bir nokta koy. Şayet bu harekelerle birlikte genizden gelen bir ses çıkartırsam (yani tenvin) o 
zaman iki nokta koy.’ Bu şekilde yaparak mushafı sonuna kadar bitirmiştir.”7 

Düelî’nin, merfûʿ olan ismi, mansûb veya mecrûr olan isimden ayırt etmek adına iʿrab 
harekelerini belirlemek için yapmış olduğu kelimeleri noktalama çalışması, daha önce teşebbüs 
edilmemiş bir yöntem olmuştur. Özellikle hareke yanlışlarının çokça yapıldığı bir dönemde 
hataların önüne geçebilme adına Arap dili için önemli bir metot olarak kabul edilmiştir.8 

Kaynaklarda Ebü’l-Esved’in öğrencisi olduğu zikredilen bazı şahsiyetlerin, Ebü’l-Esved’in 
nahiv çalışmalarını kendilerinden sonrakilere aktardığı belirtilmektedir.9 Bu şahsiyetler şu 
kişilerdir: Nasr. b. Âsım el-Leysî (ö. 89/708),10 Yahyâ b. Yaʿmer (ö. 89/708),11 Anbesetü’l-Fîl,12 
Meymûn el-Akran.13 Ebü’l-Esved’in öğrencisi olan bu kişiler, Kur’ân-ı Kerîm’deki kelimeleri 
noktalama çalışmalarını kayıt altına almışlar ve daha sonraki çalışmalara ışık tutmuşlardır.14 

Ebü’l-Esved’in öğrencileri olarak zikretmiş olduğumuz kişiler, kıraat ilmine sahip kişilerdir. 
Bu itibarla çalışmaları, Kur’ân’da hareke ve noktalama işaretlerinde yapılan hata ve yanlışlıkların 
önüne geçmek olmuştur. Yapmış oldukları çalışmalar, iʿrab için kaideler belirlemek değil; iʿrabı 
belirtmek için nokta ve harflerin noktalarını belirlemek olmuştur.15 

 

 
6 İbnü’l-Kıftî, İnbâhü’r-ruvât, 1986, 1/51. 
7 Ebü’l-Abbâs Şihâbüddîn Ahmed b. Alî el-Kalkaşendî, Ṣubḥu’l-aʿşâ fî ṣınâʿati’l-inşâʾ, thk. Muhammed Hüseyin Şemseddîn 
(Beyrut: Dâru’l-Kütübi’l-İlmiyye, 1987), 3/154-155. 
8 Hasan Avn, Teṭavvürü’n-naḥvi’l-Arabî (Mahedü’l-Buhûs Ve’d-Dirâsâti’l-Arabiyye, 1970), 17. 
9 Ahmed Şevkī Abdüsselâm Dayf, el-Medârisü’n-naḥviyye (Kahire: Dâru’l-Maʿârif, 1968), 16. 
10 Ebû Abdillâh Şihâbüddîn Yâkūt b. Abdillâh el-Hamevî, Muʿcemü’l-üdebâʾ, thk. İhsan Abbâs (Beyrut: Dâru’l-Garbi’l-
İslâmî, 1993), 6/2749. 
11 Ebü’l-Fazl Celâlüddîn Abdurrahmân b. Ebî Bekr b. Muhammed es-Süyûtî, el-Müzhir fî ʿulûmi’l-luġa ve envaiha, thk. Fuat 
Alî Mansûr (Beyrut: Dâru’l-Kütübi’l-İlmiyye, 1998), 2/342. 
12 Ebü’l-Fazl Celâlüddîn Abdurrahmân b. Ebî Bekr b. Muhammed es-Süyûtî, Buġyetü’l-vuʿât fî ṭabaḳāti’l-luġaviyyîn ve’n-
nüḥât, thk. Ebû’l-Fadl Muhammed İbrahîm (Kahire: Îsâ el-Bâbî el-Halebî ve Şürekâuhû, 1965), 2/233. 
13 Ebü’l-Hasan Cemaleddin Ali b Yusuf b. İbrâhim İbnü’l-Kıftî, İnbâhü’r-ruvât ʿalâ enbâhi’n-nüḥât, thk. Ebû’l-Fadl 
Muhammed İbrahîm (Kahire: Dârü’l-Fikri’l-Arabi, 1986), 3/337. 
14 Ebû Amr Osmân b. Saîd b. Osmân ed-Dânî, el-Muḥkem fî naḳṭi’l-meṣâḥif, thk. Hasan İzzet (Dımaşk: Dâru’l-Fikr, 1997), 6. 
15 Dayf, el-Medârisü’n-naḥviyye, 17. 
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Nahiv ilminin ortaya ilk çıkış aşaması olan bu dönemde, nahiv çalışmalarında kelimelerin 
cümledeki yerini belirleyen; fâil, mefʿûl, muzâf ve cer harfleri gibi iʿrab ve harekeleri belirleme; 
harflerin noktalarını koymak gibi çalışmalar çerçevesinde bir metot izlenmiştir. 

2. Oluşum Dönemi Nahiv Çalışmalarında Metot 

2.1. Abdullah b. Ebî İshâk el-Hadramî (ö. 117/735) 

İbn Ebî İshâk 29 (650) senesinde doğmuştur. Eğitimini Basra’da görmüştür.16  Yahyâ b. Yaʿmer 
ve Nasr b. Âsım’dan kıraat,17 Meymûn el-Akran’dan nahiv eğitimi almıştır.18 

Kaynaklarda Hadramî’nin Arap dilinde üstün bir bilgiye sahip olduğu ve Hemz adında bir 
kitabı olduğu zikredilmektedir.19 Zübeydî Ṭabaḳāt kitabında, Hişâm b. Abdülmelik (ö. 125/743) 
zamanında Basra valisinin, İbn Ebî İshâk ile Ebû Amr b. Alâ (ö. 154/771) arasında münazara için bir 
buluşma düzenlediğini ve bu münazarada İbn Ebî İshâk’ın Hemz adlı kitabıyla münazaradan galip 
çıktığını aktarmaktadır.20   

Nahiv ilminin oluşum sürecinde İbn Ebî İshâk’ın önemli katkısı olmuştur. Nahiv konularında 
kıyası kapsamlı bir şekil icra ederek daha sonraki nahiv çalışmalarına kolaylık sağlamıştır. İbn 
Sellâm, Hadramî’nin kıyası kapsamlı bir şekilde icra etmesini şöyle ifade etmiştir: “Nahvi ilk yarıp 
derinleştiren, kıyası ve illeti kapsamlı bir şekilde uygulayan kişi Hadramî olmuştur. Kıyası en çok 
tecrit eden kişi olmuştur.”21 Mustafa es-Sekâ, Neş'etü'l-ḫilâf fi'n-naḥv adlı makalesinde İbn Sellâm’ın 
sözünü naklettikten sonra şöyle demektedir:  

“Bu söz şu anlama gelmektedir: İlk olarak kıyas ve nahiv illetlerinden bahseden kişi İbn Ebû 
İshâk olmuştur… Hadramî’nin, kıyası kapsamlı kılmasının anlamı: istisnasız bir şekilde genel ve 
kapsayıcı olmasıdır. Böylece kıyasa ters düşen kullanışa şaz diye hükmedilmez; kıyasa aykırı bir 
şekilde konuşan kişinin yanlışlığına hükmedilir.”22 

Yaygın kanaat odur ki İbn Ebî İshâk, kıyası ilk olarak aktif bir şekilde kullanan ve kıyas 
üzerinden fikir yürütüp konular inşa eden kişi olmuştur. Bu bağlamda Yûnus b. Habîb (ö. 182/798) 
ile İbn Ebî İshâk arasında şöyle bir diyalogun geçtiği rivayet olunur: “İbn Ebû İshâk’a dedim ki: hiç 
kimse "قیوسلا"  kelimesi yerine "قیوصلا"  kullanıyor mu? O da ‘evet Amr b. Temîm kullanıyor’ dedi.” 
Yûnus b. Habîb, bu kullanışı nereden öğrendiklerini sorunca İbn Ebî İshâk, “Nahivdeki kıyas olunan 
konuları öğrenmelisin” diyerek cevap vermiştir.23  

Alî Ebü’l-Mekârim, İbn Ebî İshâk’ın nahivdeki tutumuna dair kendisine nispet edilen 
hususlarla ilgili iki önemli noktaya vurgu yapmaktadır. Bunlardan birincisi: İbn Ebû İshâk’ın nahiv 
alanında önemli rolü olduğu ve bu öneminin, nahiv bilginlerinin “nahiv kıyası” diye adlandırdıkları 

 

 
16 Hulusi Kılıç, “İbn Ebû İshâk”, Türkiye Diyanet Vakfı İslâm Ansiklopedisi (İstanbul: Tdv Yayınları, 1999), 19/435. 
17 Süyûtî, Buġyetü’l-vuʿât, 1965, 2/42. 
18 Zübeydî, Ṭabaḳātü’n-naḥviyyîn, 31. 
19 Ebü’l-Hasan Cemaleddin Ali b Yusuf b İbrâhim İbnü’l-Kıftî, İnbâhü’r-ruvât ʿalâ enbâhi’n-nüḥât, thk. Ebû’l-Fadl 
Muhammed İbrahîm (Kahire: Dârü’l-Fikri’l-Arabi, 1986), 2/104-106. 
20 Zübeydî, Ṭabaḳātü’n-naḥviyyîn, 31. 
21 Cumahî, Ṭabaḳātü’ş-şuʿarâʾ, 30. 
22 Mustafa es-Sekâ, “Neş’etü’l-ḫilâfi fi’n-naḥv”, Mecelletü Mecmau’l-Lugati’l-Arabiyye 10 (1958), 96. 
23 Cumahî, Ṭabaḳātü’ş-şuʿarâʾ, 31. 
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olguya olan bağlılığına dayanmasıdır. İkincisi: İbn Ebû İshâk’ın kıyastaki rolünün ilk olarak ortaya 
çıkarma değil; kıyası aşırı bir şekilde kullanmış olmasıdır.24   

İbn Ebû İshâk’ın nahiv alanında önemli bir yere sahip olması onun birçok kaide ve kural 
ortaya koyduğu anlamına gelmemelidir. Çünkü kaide ve kuralların konulması daha sonraki 
aşamalarda olmuştur. İbn Ebû İshâk kaide ve kuralların ilk tohumlarını atmıştır. Bu bağlamda İbn 
Sellâm el-Cumahî’nin, babasının Yûnus b. Habîb’e anlatmış olduğu bir olay bu durumu açık bir 
şekilde ortaya koymaktadır. Cumahî:  

“Babamın Yûnus b. Habîb’e şöyle dediğini işittim: ‘İbn Ebû İshâk’ın ilmi nerede bu zamanki 
insanların ilmi nerede?’ Yûnus b. Habîb dedi ki: Bu zamanda yaşayan insanlardan biri şayet İbn Ebî 
İshâk’ın o zamanki bilgisi ile yetinseydi kendisine gülünürdü. Şayet bugünkü insanlardan biri onun 
keskin zekâsına ve bakış açısına sahip olsaydı bu zamanın en bilgili kişisi olurdu.”25  

Yûnus b. Habîb, kendi döneminde nahiv ilminin çok ilerlediğini, İbn Ebî İshâk döneminde ise 
ilk aşamalarında olduğunu, ancak İbn Ebî İshâk’ın çok üstün bir zekâ ve yeteneğe sahip olduğuna 
işaret etmiştir. 

İbn Ebû İshâk’ın nahiv çalışmalarında izlediği en önemli metot, kıyasa sıkça yer vermesi ve 
nahiv konularına illetler getirmesi olmuştur. İbn Ebû İshâk kıyası ortaya ilk çıkaran kişi değil; İbn 
Sellâm’ın dediği gibi kıyası kapsamlı ve sürekli hâle getiren kişidir.26 

2.2. Îsâ b. Ömer es-Sekafî 

Îsâ b. Ömer es-Sekafî (ö. 149/766), Basra halkından olup Sekaf kabilesinde büyüdüğü için es-
Sekafî nispetini almıştır.27 İbn Ebû İshâk ve Ebû Amr b. el-Alâ’da tahsil görmüş, Arap dili, nahiv ve 
kıraat alanında önder olmuştur.28 

Kaynaklarda nahiv alanında Sekafî’ye ait yetmiş küsur eser olduğu ancak bu eserlerin 
kaybolduğu, aralarından sadece el-Câmiʿ ve el-İkmâl adında iki önemli kitabın adları kaynaklarda 
geçmektedir.29 Halîl b. Ahmed el-Ferâhîdî (ö. 175/791) bu iki eserden övgü ile bahsederek şöyle 
demiştir: 

رمع نب ىسیع ثدحأ ام ریغ \ ھّلك اعیمج وحنلا لطب   
رمقو سمش سانلل امھف \ عماج اذھو لامكإ كاذ  

Nahiv ilmi tamamen yok olup gitti 

Îsâ b. Ömer’in ortaya koymuş oldukları hariç 

Onlar, İkmâl ve Camiʿ kitaplarıdır 

 

 
24 Ali Ebu’l-Mekârim, Usûlü’t-tefkîri’n-naḥvî (Kahire: Dâru Garîb, 2006), 25-26. 
25 Ebû Abdillâh Muhammed b. Sellâm el-Cumahî, Ṭabaḳātü fuḥûli’ş-şuʿarâʾ, thk. Mahmûd Muhammed Şâkir (Cidde: Dâru’l-
Medenî, ts.), 1/15. 
26 Cumahî, Ṭabaḳātü’ş-şuʿarâʾ, 30. 
27 Ebû Saîd el-Hasen b. Abdillâh b. Merzübân es-Sîrâfî, Aḫbârü’n-naḥviyyîne’l-Baṣriyyîn, thk. Tâhâ Muhammed ez-Zeynî - 
Muhammed Abdülmün‘im Hafâcî (Kahire: Mustafa el-Bâbî el-Halebî, 1955), 25; Ebû Abdillâh Şihâbüddîn Yâkūt b. 
Abdillâh el-Hamevî, Muʿcemü’l-üdebâʾ, thk. İhsan Abbâs (Beyrut: Dâru’l-Garbi’l-İslâmî, 1993), 5/2141. 
28 Süyûtî, Buġyetü’l-vuʿât, 1965, 2/237. 
29 İbnü’l-Kıftî, İnbâhü’r-ruvât, 1986, 2/375. 
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Bu ikisi insanlar için güneş ve ay gibidir.30 

İbnü’n-Nedîm, bu iki eserin daha sonra kaybolduğunu ve bunlardan hiçbir haber 
alınamadığını belirtmiştir.31 

Îsâ b. Ömer çalışmalarında nahiv kaidelerini Arap kelâmındaki çoğunluk ve yaygın olan 
kullanışlar üzerine bina etmiştir. Kendisine Arap kelâmının tamamına kitabında yer verip 
vermediği sorulduğunda, Arap kelâmının tamamına yer vermediğini belirtmiştir.32 İbnü’l-Kıftî, İsa 
b. Ömer’in kitabını yaygın olan kullanışlar üzerine yazdığını, konularını bu minvalde tasnif ettiğini 
ve sadeleştirdiğini, yaygın kullanışların dışında kalan kullanışların ise bir “lugat” olabileceğini 
zikretmektedir.33  

İbn Sellâm el-Cumahî, Araplar bir kelimenin iʿrabında ihtilaf ettiklerinde Îsâ b. Ömer’in nasb 
iʿrabını tercih ettiklerini belirtmiştir.34 Bu bağlamda رَیَّْطلاوَُ ھَعمَ يبِوَِّأ لُاَبجِ اَی  “Ey dağlar! Kuşların eşliğinde 
onunla birlikte tespih edin”35 âyetinde َرَیَّْطلاو  kelimesini münâdâ olarak nasb iʿrabıyla okumuştur.36   

Îsâ b. Ömer, sahih olan semâ delilini kıyasa tercih etmiştir. Zübeydî, Ṭabaḳāt kitabında Îsâ b. 
Ömer ile Ebû Amr b. el-Alâ arasındaki nahiv ile ilgili bir konuda geçen diyaloğu şöyle 
aktarmaktadır:  

“Îsâ b. Ömer, Amr b. Alâ’ya şöyle dedi: bana, كُسملا لاإ بیطلا سیل  örneğinde "كسملا"  kelimesinin 
iʿrabını refʿ olarak okunmasını caiz gördüğün haberi geldi. O da: ‘İnsanlar oldukça yol katetti ama 
sen hâlâ uyuyorsun; yeryüzündeki bütün Hicazlılar nasb olarak okur, bütün Temîmliler de refʿ 
olarak okur’ dedi.”37  

Daha sonra iki kişiyi Hicâz ve Temîm kabilesine gönderir. Hicâz kabilesinden bir kişiye refʿ 
iʿrabı ile okuduklarında Hicazlı sadece nasb olarak okur. Temim kabilesinden bir kişiye nasb iʿrabı 
ile okurlar. Bu durumda Temîmli sadece refʿ olarak okur. Daha sonra Ebû Amr’ın yanına 
döndüklerinde Îsâ b. Ömer henüz oradan ayrılmamıştır. Meclise dönen kişiler duyduklarını 
anlatınca Îsâ b. Ömer parmağında bulunan yüzüğü çıkartıp Ebû Amr’a şöyle der: “Vallahi bununla 
herkesi geçtin.”38 Îsa b. Ömer, zihnindeki bir kıyas üzerine Ebû Amr’ın caiz görmüş olduğu iʿraba 
itiraz için gelmiştir. Ancak Ebû Amr, görüşünü güçlü ve sahih semâ delili ile ispatlayınca Îsâ b. 
Ömer ikna olup o görüşü kabul etmiştir. 

Îsâ b. Ömer nahiv çalışmalarında âmil etkenine değindiği görülmektedir. Bu bağlamda 
zamirde amel etmekle meşgul olan bir fiilden önce gelen isme nasb iʿrabı vermektedir. Bu olguya 
daha sonra nahiv âlimleri “iştigal” adını vermiştir. Buna örnek olarak: ُةَقرِاَّسلاوَ قُرِاَّسلا امَھَُیدِیَْأ اوُعطَقْاَف   
“Hırsız erkek ile hırsız kadının ellerini kesin”39 âyeti ve ةٍَدلْجََ ةَئامِ امَھُنْمِّ دٍحِاوَ َّلكُ اوُدلِجْاَف ينِاَّزلاوَُ ةَینِاَّزلا  “Zina eden 

 

 
30 Enbârî, Nüzhetü’l-elibbâʾ, 29. 
31 İbnü’n-Nedîm, el-Fihrist, 64. 
32 Sîrâfî, Aḫbârü’n-naḥviyyîn, 27. 
33 İbnü’l-Kıftî, İnbâhü’r-ruvât, 1986, 2/375. 
34 Cumahî, Ṭabaḳātü’ş-şuʿarâʾ, 32. 
35 Kur’ân-ı Kerîm Meâli, çev. Halil Altuntaş - Muzaffer Şahin (Ankara: Diyanet İşleri Başkanlığı Yayınları, 2011), Sebe’ 34/10. 
36 Zübeydî, Ṭabaḳātü’n-naḥviyyîn, 41. 
37 Zübeydî, Ṭabaḳātü’n-naḥviyyîn, 43. 
38 Zübeydî, Ṭabaḳātü’n-naḥviyyîn, 44. 
39 el-Mâide 5/38. 
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kadın ve zina eden erkekten her birine yüzer değnek vurun”40 âyetinde geçen ينِاَّزلاوَُ ةَینِاَّزلا   ُ,ةَقرِاَّسلاوَ قُرِاَّسلا
kelimeleri, daha sonra gelen fillerin zamir ile meşgul olması sebebiyle bu isimleri nasb olarak 
okumuştur.41 Yine bu bağlamda Îsâ b. Ömer, "لُوّلأاف لُوَّلأا"  örneğindeki kelimelerin, hazf edilen لخدیل  
âmili ile refʿ olduğu görüşünü tercih etmiştir.42 

Îsâ b. Ömer, nahiv çalışmalarında semâ ve kıyas merkezli bir metot izlemiştir. Hocası Hadramî 
gibi nahiv konularında kıyasa büyük önem vermiş, sahih semâ deliline öncelik vererek nahiv 
kaidelerini tespit etmekte kaynak kullanmaya özen göstermiştir. Kendinden sonra gelen nahiv 
bilginlerine özellikle öğrencisi Halîl b. Ahmed’e zemin hazırlamış ve önemli dil malzemeleri 
bırakmıştır.43 

2.3. Ebû Amr b. el-Alâ 

İbn Hallikân, Ebû Amr’ın h. 70, 68 veya 65 yılında Mekke’de doğduğunu zikretmiştir.44 Ebû 
Amr’ın isminin ne olduğu konusunda ihtilaf olmuş ve kendisine yirmi bir ismin isnat edildiğini 
ancak bunlar arasında doğru olanın Zebbân olduğu zikredilmektedir.45 Meşhur yedi kurrâdan biri 
olup kıraat, nahiv ve Arap dilinde Basra’nın öncü âlimlerinden biri olmuştur.46 Nahiv tahsilini Nasr 
b. Âsım’da görmüş, Yûnus b. Habîb ve Halîl b. Ahmed gibi alimler kendisinden nahiv eğitimi 
almışlardır.47 

İbn Sellâm, İbn Ebû İshâk ve Îsâ b. Ömer ile Ebû Amr’ın semâ ve Arap kelâmına karşı bakış 
açılarını ve izlemiş oldukları metotları karşılaştırmıştır. Bu itibarla İbn Ebû İshâk ve Îsâ b. Ömer’in, 
Arap kelâmına tam anlamıyla boyun eğmediklerini, zaman zaman Ferezdak ve Nâbiga gibi Arap 
şairlerin şiirlerine eleştiride bulunduklarını ifade etmiştir. Ancak Ebû Amr, şiir ve nesir gibi Arap 
kelâmına karşı onlardan çok daha fazla itimat etmiş ve şiirlere karşı eleştiri yapmamıştır.48 

Ebû Amr, dil olgularını inceleme ve araştırmada köklü ve derin analizlerin olması gerektiğini 
savunmuştur. Bu bakımdan Arap kelâmı ile ilgili metinlerin tümüne erişilmesi durumunda dil 
alanında tam yeterlilik olacağını ileri sürmüştür. Bu bağlamda Yûnus b. Habib, Ebû Amr’ın şu 
sözünü nakletmektedir: “Arapların söylemiş oldukları kelâmlardan size sadece az bir kısmı 
ulaşmıştır. Şayet çok sayıda Arap kelâmı size ulaşsaydı, size büyük bir bilgi ve şiir ulaşmış olurdu.”49 

Ebû Amr, nahiv çalışmalarında yaygın ve kapsayıcı kıyasa yer vermiştir.50 Bu bakımdan 
kendisine Arap kelâmının tüm konularını, çalışmalarında zikredip etmediği sorulduğunda, Arap 

 

 
40 Nûr 24/2. 
41 Cumahî, Ṭabaḳātü’ş-şuʿarâʾ, 32. 
42 Amr b. Osmân b. Kanber el-Hârisî Sîbeveyhi, el-Kitâb, thk. Abdusselâm Muhammed Harun (Kahire: Mektebetü’l-Hancî, 
1988), 1/398. 
43 Dayf, el-Medârisü’n-naḥviyye, 27. 
44 Ebü’l-Abbâs Şemsüddîn Ahmed b. Muhammed b. Hallikân, Vefeyâtü’l-aʿyân ve enbâʾü ebnâʾi’z-zamân mimmâ s̱ebete bi’n-
naḳl evi’s-semâʿ ev es̱betehü’l-ʿayân, thk. İhsan Abbâs (Beyrut: Dâru Sadır, 1978), 3/469. 
45 Ebû Abdillâh Şihâbüddîn Yâkūt b. Abdillâh el-Hamevî, Muʿcemü’l-üdebâʾ, thk. İhsan Abbâs (Beyrut: Dâru’l-Garbi’l-
İslâmî, 1993), 3/1317. 
46 Süyûtî, Buġyetü’l-vuʿât, 1965, 2/231. 
47 Enbârî, Nüzhetü’l-elibbâʾ, 32. 
48 Cumahî, Ṭabaḳātü’ş-şuʿarâʾ, 31. 
49 Cumahî, Ṭabaḳātü fuḥûli’ş-şuʿarâʾ, 1/25. 
50 Dayf, el-Medârisü’n-naḥviyye, 27. 
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kelâmına yer vermediğini, yaygın ve çoğunluk olan kullanışlar üzerine konuları icra ettiğini ifade 
etmiştir.51  

Ebû Amr, kıyasa yer verdiği konularda zaman zaman illetlerine de vurgu yapmıştır. 
Sîbeveyhi, الله دبع تنبُ دنھ هذھ  örneğinde "دنھ"  kelimesini “munsarıf” olmasına rağmen Ebû Amr’ın 
tenvinsiz okuduğunu belirtmiştir. Buna illet olarak Arap kelâmında çok kullanıştan dolayı bu tür 
kısaltmaların yapıldığını ve buna benzer kullanışların Arap kelâmında çok fazla olduğunu 
belirtmiştir.52 Görüldüğü üzere Ebû Amr, ortaya koymuş olduğu bir nahiv konusunda “çok 
kullanış” illetini açık bir şekilde zikretmiştir. 

Nahiv ilminin bu aşamasında önemli gelişim sağlanmıştır. Nahiv konuları çoğalmaya 
başlamış, kurallar ve kaideler tespit edilmeye başlanmıştır. Nahiv kaidelerinin tespitinde semâ 
deliline yer verilirken kıyas ve illet aktif bir şekilde kullanılmaya başlanmıştır. 

3. Olgunlaşma Dönemi Nahiv Çalışmalarında Metot 

3.1. Yûnus b. Habîb 

Yûnus b. Habîb Hicrî 90 yılında Basra’nın Cebbül kasabasında doğmuştur.53 Nahiv eğitimini 
ilk Hammâd b. Seleme’den almıştır.54 Ebû Amr b. el-Alâ ile arkadaşlık yapmış ve nahiv öğrenmiştir. 
Sîbeveyhi, Kisâî ve Ferrâ gibi âlimler kendisinden ilim tahsil etmiştir.55 Basra’da bulunan ilim halkası 
ilim erbapları, edebiyatçılar ve fasih dil sahibi bedevi Araplar için uğrak bir yer olmuştur.56 

Kaynaklarda Yûnus’a isnat edilen bazı eserler zikredilmektedir. Bunlar: Meʿâni’l-Ḳurʾân, el-
Luġāt, en-Nevâdiru’l-kebîr, el-Emsâl, en-Nevâdirü’ṣ-ṣaġīr adlı kitaplardır.57 Süyûtî, Yûnus’un en-Nevâdir 
kitabının emsali olmayan, çok faydalı bir kitap olduğunu, ancak bu kitabın sadece bazı kısımlarına 
rastladığını belirtmektedir.58 

Sîbeveyhi, el-Kitâb adlı eserinde Yûnus’un birçok nahiv görüşüne yer vermektedir.59 

Yûnus nahiv çalışmalarında semâ deliline geniş bir şekilde yer vermiştir. Az veya çok kullanış 
ayrımı yapmadan güvenilir Araplardan alıntı yaparak nahiv kaidelerini tespit etmiştir. Bu 
bağlamda Yûnus, “İstisnâ” bahsinde müstesnâ olan kelime, müstesnâ minhü olan kelimeden önce 
gelirse “bedel” üzerine iʿrab yapmaktadır. Sîbeveyhi, Yûnus’tan şöyle nakletmiştir: “Bazı güvenilir 

 

 
51 Zübeydî, Ṭabaḳātü’n-naḥviyyîn, 39. 
52 Amr b. Osmân b. Kanber el-Hârisî Sîbeveyhi, el-Kitâb, thk. Abdusselâm Muhammed Harun (Kahire: Mektebetü’l-Hancî, 
1988), 3/506. 
53 Ebü’l-Abbâs Şemsüddîn Ahmed b. Muhammed b. Hallikân, Vefeyâtü’l-aʿyân ve enbâʾü ebnâʾi’z-zamân mimmâ s̱ebete bi’n-
naḳl evi’s-semâʿ ev es̱betehü’l-ʿayân, thk. İhsan Abbâs (Beyrut: Dâru Sadır, 1978), 7/247. 
54 Zübeydî, Ṭabaḳātü’n-naḥviyyîn, 51. 
55 Enbârî, Nüzhetü’l-elibbâʾ, 47. 
56 Süyûtî, Buġyetü’l-vuʿât, 1965, 2/365. 
57 Ebü’l-Hasan Cemaleddin Ali b Yusuf b İbrâhim İbnü’l-Kıftî, İnbâhü’r-ruvât ʿalâ enbâhi’n-nüḥât, thk. Ebû’l-Fadl 
Muhammed İbrahîm (Kahire: Dârü’l-Fikri’l-Arabi, 1986), 4/77; Hamevî, Muʿcemü’l-üdebâʾ, 1993, 6/2852; İbnü’n-Nedîm, el-
Fihrist, 64. 
58 Ebü’l-Fazl Celâlüddîn Abdurrahmân b. Ebî Bekr b. Muhammed es-Süyûtî, el-Müzhir fî ʿulûmi’l-luġa ve envâihâ, thk. Fuat 
Alî Mansûr (Beyrut: Dâru’l-Kütübi’l-İlmiyye, 1998), 2/250. 
59 Sîrâfî, Aḫbârü’n-naḥviyyîn, 28; Hallikân, Vefeyâtü’l-aʿyân, 1978, 7/244. 
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Araplar şöyle demektedir: دحأ كوبأ لاإ يل ام  örneğinde دحأ  kelimesini bedel yapmaktadırlar.60 Yûnus 
örnekteki kullanışı, “bazı” dediği azınlık Araplardan aktardığını ifade etmiştir. 

Yûnus nahiv kaide ve konularında semâ delilini kullandığı gibi kıyas ve illete de yer vermiştir. 
Kaynaklarda Yûnus’un kıyasa karşı tutumuna dair şöyle denilmektedir: “Arap dilinde kendine has 
kıyasları ve görüşleri olmuştur.”61 Nahiv görüşlerinde kıyas ve illete yer verse de semâ deliline daha 
fazla itimat ederek nahvin kural ve kaidelerini ortaya çıkarmıştır.62 

3.2. Halîl b. Ahmed el-Ferâhîdî 

 Halîl b. Ahmed (ö. 175/791) Umman’da doğmuştur. el-Ezdî, el-Yahmedî ve el-Basrî nispetleri 
ile de anılan Halîl, Basra’da ikamet etmiş orada yetişmiştir.63 

Îsâ b. Ömer es-Sekafî, Ebû Amr b. el-Alâ gibi dönemin önemli âlimlerinden nahiv eğitimi alan 
Halîl b. Ahmed, el-Esmaî ve Sîbeveyhi gibi âlimlere hocalık yapmıştır.64 Dil, gramer ve aruz alanında 
ortaya koymuş olduğu çalışmalar onun, çok yönlü bir ilim adamı olduğunu ve ilmî değerini açıkça 
ortaya koymaktadır. Bunun en bariz örneği, daha önce hiçbir çalışmanın yapılmadığı aruz ilmine 
dair yeni buluşları ile aruz ilmi ve illetlerini ilk ortaya çıkaran kişi olmasıdır.65 

Alfabetik sıraya göre, harflerin mahreçlerini esas alarak, daha önce eşi benzeri görülmemiş 
lügat kitabı olan Kitâbü’l-Ayn adlı eserini yazmıştır. Ancak içeriğini tam olarak doldurmadan vefat 
etmiştir.66 

Kaynaklarda Halîl b. Ahmed’e, Kitâbü’l-Cümel adında bir eser de nispet edilmektedir.67 Ancak 
Ebü’l-Mehâsin b. Mis’ar (ö. 442), bu kitabın Ebû Bekr İbn Şukayr’a (ö. 317/929)68 ait olduğunu ancak 
Halîl b. Ahmed’e de nispet edildiğini zikretmektedir.69 Eser Fahreddin Kabâve tarafından 
yayımlanmıştır (Beyrut 1405/1985). Kitap daha sonra Fâiz Fâris tarafından el-Muḥallâ (Vücûhü’n-
nasb) adı ile İbn Şükayr’a nispet edilerek yayımlanmıştır (Beyrut 1987/1408).  

Halîl b. Ahmed, nahiv alanında yazmış olduğu Kitâbü’l-Cümel fi’n-naḥv adlı kitabında, iʿrab 
konularını ele almaktadır. Esere ilk başlarken şöyle demektedir: “Bu kitapta iʿrab konularına yer 
verilmektedir. Çünkü nahiv ilmi tümüyle refʿ, nasb, cer ve cezm olan iʿrablardan oluşmaktadır.”70 

 

 
60 Amr b. Osmân b. Kanber el-Hârisî Sîbeveyhi, el-Kitâb, thk. Abdusselâm Muhammed Harun (Kahire: Mektebetü’l-Hancî, 
1988), 2/337. 
61 Hamevî, Muʿcemü’l-üdebâʾ, 1993, 6/2851; Sîrâfî, Aḫbârü’n-naḥviyyîn, 28. 
62 Hadice el-Hadîsî, el-Medârisü’n-naḥviyye (İrbid: Daru’l-Emel, 2001), 62. 
63 Tevfik Rüştü Topuzoğlu, “Halîl b. Ahmed”, Türkiye Diyanet Vakfı İslâm Ansiklopedisi (İstanbul: Tdv Yayınları, 1997), 
15/309-312. 
64 Ebû Ubeydillâh Muhammed b. İmrân b. Mûsâ b. Saîd el-Merzübânî, Nûrü’l-ḳabes el-muḫtaṣar mine’l-Muḳtebes, thk. Rudolf 
Sellheim (Wiesbaden: Franz Steiner Verlag, 1964), 58; Hamevî, Muʿcemü’l-üdebâʾ, 1993, 3/1262. 
65 İbnü’l-Kıftî, İnbâhü’r-ruvât, 1986, 1/377. 
66 Ebü’t-Tayyib el-Lugavî, Merâtibü’n-naḥviyyîn, thk. Muhammed Ebü’l-Fadıl İbrahîm (Beyrut: el-Mektebetü’l-Asrıyye, 
2009), 47. 
67 Hamevî, Muʿcemü’l-üdebâʾ, 1993, 3/1271. 
68 Ebü’l-Fazl Celâlüddîn Abdurrahmân b. Ebî Bekr b. Muhammed es-Süyûtî, Buġyetü’l-vuʿât fî ṭabaḳāti’l-luġaviyyîn ve’n-
nüḥât, thk. Ebû’l-Fadl Muhammed İbrahîm (Kahire: Îsâ el-Bâbî el-Halebî ve Şürekâuhû, 1965), 1/302. 
69 Ebû Alî el-Muhassin b. Alî b. Muhammed el-Kâdî et-Tenûhî, Târîḫu’l-ulemâi’n-naḥviyyîn mine’l-Baṣriyyîn ve’l-Kûfiyyîn ve 
ğayrihim, thk. Abdulfettâh Muhammed el-Hulv (Riyad: Mektebetü’d-Doktor Mervân el-Atıyye, 1981), 48. 
70 Ebû Abdirrahmân el-Halîl b. Ahmed b. Amr b. Temîm el-Ferâhîdî, Kitâbü’l-Cümel fi’n-naḥv, thk. Fahreddin Kabâve 
(Beyrut: Müessesetü’r-Risâle, 1985), 33. 
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Halîl b. Ahmed kitabı iki kısma ayırmıştır. Birinci kısımda kelimelerin cümledeki refʿ, nasb, cer ve 
cezm yönlerini ele almaktadır. İkinci kısımda lâmlar, vâvlar gibi hurûfü’l-meânî diye adlandırılan 
kısma yer vermiştir.71  

Halîl b. Ahmed’in nahiv alanında sahip olduğu bilgi, âlimler tarafından takdir edilmiş ve 
bütün ilim ehli nezdinde kabul görmüştür. Bu bağlamda İbnü’l-İmâd (ö. 1089/1679), el-Vâhidî’nin 
tefsirinde şöyle dediğini nakletmektedir: “Nahiv alanında Halîl’den daha bilgili kişi olmadığı 
konusunda icmâ olmuştur.”72 Nahiv ilminin kaide ve konularını tespitte kıyas ve illeti derinlemesine 
ele alarak bu minvalde zirveye ulaşmıştır.73 Aynı şekilde nahiv meselelerindeki üretkenliği ile nahiv 
konularının üzerindeki perdeyi kaldırmıştır.74 

Halîl b. Ahmed’in nahiv çalışmalarında, nahiv kaynakları olan semâ delilini etkin bir şekilde 
kullanması ile ortaya çıkan yöntem ve metot, Sîbeveyhi’nin el-Kitâb adlı eserinde bariz bir şekilde 
ortaya çıkmaktadır. Nahiv alanında âmil teorisinin temelleri ilk olarak Halîl tarafından atılmış ve 
âmilin daha sonraki dönemlerde almış olduğu şekil için esas teşkil etmiştir.75 

Halîl b. Ahmed’in, Arap diline her yönüyle hâkim olmak için badiye ve çöllerde yaşayan 
Araplardan çokça istifade ettiği görülmektedir. Nitekim kendisine bu ilmi nasıl elde ettiği 
sorulduğunda: “Hicâz, Necd ve Tihâme badiyelerinden” diyerek cevap vermiştir.76 Bu itibarla Halîl 
Arap kelâmı ve kullanışına çok iyi vâkıf olmuştur. Bu sebeple nahiv çalışmalarında semâ delili 
büyük önem arz etmektedir. Sîbeveyhi, el-Kitâb adlı eserinde Halîl’den nakletmiş olduğu birçok 
meselede, Halîl’in bu konuları semâ ile elde ettiğini vurgulamaktadır.77  

Halîl b. Ahmed, nahiv çalışmalarında birçok konu ve meseleyi kıyas üzerine bina etmiştir. 
Kaynaklarda Halîl’in kıyasa karşı tutumu şöyle zikredilmiştir: “Nahiv meselelerini ortaya çıkarma 
ve bu meselelerde kıyası düzgün bir şekilde uygulamada Halîl zirveye ulaşmıştır.”78 Aynı şekilde 
illet konusu ile nahiv meselelerini açıklayarak yeni meseleler ortaya koymanın yolunu açmış ve 
üretmiş olduğu meseleler ile kendinden sonrakilere zengin nahiv malzemesi bırakmıştır.79 Halîl b. 
Ahmed’in illete bakış açısını Zeccâci şöyle aktarmaktadır: 

“Halîl b. Ahmed’e nahiv illetlerini Araplardan mı aldığı yoksa kendi yorumu mu diye 
sorulduğunda Halîl b. Ahmed: ‘Araplar konuşmalarını dilin doğasına ve yapısına uygun olarak 
yapmışlar, kelimelerin cümledeki durum ve konumunu bu şekilde bilmişlerdir. Nahiv 
konularındaki illetleri her ne kadar aktarılmış olmasa da zihinlerinde var olmuştur. Bu bakımdan 

 

 
71 Ferâhîdî, Kitâbü’l-Cümel, 33. 
72 Ebü’l-Felâh Abdülhay b. Ahmed b. Muhammed es-Sâlihî İbnü’l-İmâd, Şeẕerâtü’ẕ-ẕeheb fî aḫbâri men ẕeheb, thk. Mahmûd 
el-Arnâût (Beyrut: Dâru İbn Kesîr, 1986), 2/324. 
73 Hamevî, Muʿcemü’l-üdebâʾ, 1993, 3/1261. 
74 Ebü’l-Feth Osmân İbn Cinnî, el-Ḫaṣâʾiṣ (Kahire: el-Heyetu’l-Mısrıyyetü’l-Âmmetu li’l-Kitâb, ts.), 1/362. 
75 Dayf, el-Medârisü’n-naḥviyye, 38. 
76 İbnü’l-Kıftî, İnbâhü’r-ruvât, 1986, 2/258. 
77 Sîbeveyhi, el-Kitâb, 1988, 2/108; Sîbeveyhi, el-Kitâb, 1988, 2/110; Sîbeveyhi, el-Kitâb, 1988, 1/279. 
78 Sîrâfî, Aḫbârü’n-naḥviyyîn, 31. 
79 Zübeydî, Ṭabaḳātü’n-naḥviyyîn, 47. 
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getirmiş olduğum illetler kendi yorumum ve fikirlerim ile ortaya koymuş olduğum illetlerdir. Şayet 
getirmiş olduğum illet yerinde ve doğru ise işte aramış olduğum illet o’dur’ demiştir.”80 

Halîl b. Ahmed, getirmiş olduğu illetten farklı bir illet olduğu takdirde durumunu; 
mükemmel bir mimariye sahip bir binaya giren kişinin, görmüş olduğu mimari şekillerden yola 
çıkarak sebep sonuç ilişkisi kurarak yorum yapmasına benzetmiştir. Binayı yapan kişi bu sebep ve 
illetlerden dolayı binayı bu mimaride yapmış olabileceği gibi farklı sebep ve illetlerden dolayı 
yapmış olması da muhtemeldir. Halîl b. Ahmed, bu benzetmeden yola çıkarak şöyle demektedir: 
“Şayet illet getirmiş olduğum nahiv konusuna bir başkası daha uygun bir illet sunup ortaya 
çıkarırsa, o illeti getirmelidir.”81 Halîl b. Ahmed’in illet konusuna olan bu bakış açısı illetin, kendisi 
başta olmak üzere dönemin dilcilerinin nahiv çalışmalarında gelmiş oldukları aşamayı 
göstermektedir.  

Bu dönemde Halîl b. Ahmed aracılığı ile bazı nahiv terimleri oturmuş ve son şeklini almıştır. 
Muhammed b. Ahmed el-Hârizmî (ö. 387/997), Halîl b. Ahmed’in nahvin iʿrab konusundaki bazı 
çalışmalarını ele almış; refʿ, nasb, hafd harekelerinin kelimenin sonunda tenvinli bir şekilde 
geldiğini, dam, feth ve kesr harekelerinin kelime sonunda tenvinsiz bir şekilde geldiğini 
belirtmiştir.82 

Sonuç 

İslâm fetihlerinden sonra İslâm coğrafyasının geniş bir alana yayılmasıyla ve yabancı 
milletlerin İslâm’a girmesi ile Arap dilinde birtakım bozulmalar ve yanlış kullanımlar ortaya 
çıkmaya başlamıştır. Ali b. Ebî Tâlib Ebü’l-Esved ed-Düelî’ye, Arap halkının acem olan insanlarla 
ilişkiler kurması ve kaynaşmasından dolayı dillerinin bozulduğunu bu sebeple dil kuralları için 
başvurabilecekleri bazı kuralları belirlediğini söylemiştir. Bu kuralların yazılı olduğu bir kumaş 
parçasını Düelî’ye vermiş ve bu kumaş parçasında kelâmın isim, fiil ve harften oluştuğu bilgisine 
yer vermiştir. Böylece Düelî bu doğrultuda bir çalışma yaparak Arap kelâmında kelimenin 
konumunu belirleyen fâil, mefʿûl ve muzâf gibi cümle ögelerinin harekelerini belirlemiş ve bu 
çerçevede yaptığı çalışmalar ile nahiv ilminin temellerini atmıştır. Ebü’l-Esved ed-Düelî ve 
öğrencileri ile başlayan ilk nahiv çalışmaları daha çok harekeleri belirleme ve cümledeki i‘rab 
konuları çerçevesinde olmuştur. Düelî ve öğrencilerinden sonra nahiv ilminde yapılan çalışmalar, 
kademe kademe ilerleyerek kısa zamanda büyük yol kat etmiştir.  

Oluşum döneminde İbn Ebû İshâk el-Hadramî, Îsâ b. Ömer es-Sekafî ve Ebû Amr b. el-Alâ 
gibi âlimler semâ ve kıyas delillerini kullanarak nahiv ilminin oluşmasına önemli katkıda 
bulunmuşlardır. İbn Ebû İshâk’ın nahiv çalışmalarında izlediği en önemli metot, kıyasa sıkça yer 
vermesi ve nahiv konularına illetler getirmesi olmuştur. Ebû Amr, nahiv çalışmalarında yaygın ve 
kapsayıcı kıyasa yer vermiş, kendisine Arap kelâmının tüm konularını, çalışmalarında zikredip 
etmediği sorulduğunda, Arap kelâmına tümüne yer vermediğini, yaygın ve çoğunluk olan 
kullanışlar üzerine konuları icra ettiğini ifade etmiştir. Nahiv ilminin bu aşamasında önemli gelişim 

 

 
80 Ebü’l-Kāsım Abdurrahmân b. İshâk en-Nihâvendî ez-Zeccâcî, el-Îżâḥ fî ʿileli’n-naḥv, thk. Mâzin el-Mübârek (Beyrut: 
Dâru’n-Nefâis, 1986), 66. 
81 Zeccâcî, el-Îżâḥ, 66. 
82 Ebû Abdillâh Muhammed b. Ahmed b. Yûsuf el-Kâtib el-Hârizmî, Mefâtîḥu’l-ʿulûm, thk. İbrâhîm el-Ebyârî (Beyrut: 
Dâru’l-Kitâbi’l-Arabî, 1989), 65-66. 
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sağlanmıştır. Nahiv konuları çoğalmaya başlamış, kurallar ve kaideler tespit edilmeye başlanmıştır. 
Nahiv kaidelerinin tespitinde semâ deliline yer verilirken kıyas ve illet aktif bir şekilde kullanılmaya 
başlanmıştır. 

Olgunlaşma döneminde Yûnus b. Habîb ve Halîl b. Ahmed gibi dilciler Arap dilinde zengin 
bir müfredat oluşturmuştur. Yûnus b. Habîb nahiv çalışmalarında semâ deliline geniş bir şekilde 
yer vermiştir. Az veya çok kullanış ayrımı yapmadan güvenilir Araplardan alıntı yaparak nahiv 
kaidelerini tespit etmiştir. Semâ delilini kullandığı gibi kıyas ve illete de yer vermiştir. Nahiv 
görüşlerinde kıyas ve illete yer verse de semâ deliline daha fazla itimat ederek nahvin kural ve 
kaidelerini ortaya çıkarmıştır. Yine bu dönemde Halîl b. Ahmed aracılığı ile bazı nahiv terimleri 
oturmuş ve son şeklini almıştır. Alfabetik sıraya göre, harflerin mahreçlerini esas alarak, daha önce 
eşi benzeri görülmemiş lügat kitabı olan Kitâbü’l-Ayn adlı eserini yazmıştır. Kaynaklarda Halîl b. 
Ahmed’e, Kitâbü’l-Cümel adında bir eser nisbet edilmektedir. Bu eserde iʿrab konularını ele 
almaktadır. Halîl b. Ahmed’in nahiv alanında sahip olduğu bilgi, alimler tarafından takdir edilmiş 
ve bütün ilim ehli nezdinde kabul görmüştür. Nahiv kaide ve konularını tespitte kıyas ve illeti 
derinlemesine ele alarak bu minvalde zirveye ulaşmıştır. Aynı şekilde nahiv meselelerindeki 
üretkenliği ile nahiv konularının üzerindeki perdeyi kaldırmıştır. Halîl b. Ahmed’in nahiv 
çalışmalarındaki yöntemi, Sîbeveyhi’nin el-Kitâb adlı eserinde bariz bir şekilde ortaya çıkmaktadır. 
Nahiv alanında âmil teorisinin temelleri ilk olarak Halîl b. Ahmed tarafından atılmış ve daha sonraki 
dönemlerde almış olduğu şekil için esas teşkil etmiştir. 
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Öz 

Tarihin her döneminde bir özne olarak sözün gücüne ve bilgiye daha çok hâkim olan birey veya sınıflar 
olagelmiştir. Bu kişi veya gruplar farklı şekillerde anılsa da genellikle “entelektüel” olarak isimlendirilirler. 
Entelektüeller, mensubu bulundukları toplumun değer yargıları üzerinden sosyal, siyasal, kültürel vb. 
alanlarda aktif roller üstlenerek ya kitlelere yol göstermişler ya da onlarla birlikte eylemde bulunan birer 
sosyal aktör olmuşlardır. Birçok yazar tarafından ele alınan entelektüel kavramını Foucault ve Câbirî de analiz 
konusu yapar. Foucault, Batı düşüncesinde uzun bir süre yaygın bir şekilde kabul gören evrensel entelektüel 
özne anlayışına itiraz ederek modern sonrası toplumsal yapıda, yeni bir entelektüel özne anlayışına 
gereksinim duyulduğuna dikkat çeker. O, bu yeni entelektüel özneye, “spesifik entelektüel” adını verir. Câbirî 
ise entelektüel kavramının, Arap/İslam düşüncesine adaptasyonunu öncelikle sağlamaya girişir. Daha sonra 
bu kavramın Arap/İslam tarihinde kimlere karşılık geldiğini ve bunların ne gibi özellikler taşıdığını ele alır. 
Bizim “Foucault ve Câbirî’de Entelektüel Özne”yi ele almadaki amacımız, bireyin bireyselliğinden, ait olduğu 
sınıf veya grubun düşünce dünyasından, iktidarın amaç ve ideallerinden uzaklaşarak kendi yaşam felsefesini 
ne şekilde ve ne kadar ortaya koyabildiğidir. 

Anahtar Kelimeler: Foucault, Evrensel Entelektüel, Spesifik Entelektüel, Câbirî, Adaptasyon, Birey, 
Kelamcılar, Felsefeciler 

Abstract 

In every period of history, there have been individuals or classes who have more control over the power 
of the word and knowledge as a subject. These individuals or groups are often referred to as “intellectuals”, 
although they are referred to in different ways. Intellectuals, social, political, cultural, etc. through the value 
judgments of the society they belong to. By taking active roles in the fields, they either led the masses or 
became social actors taking action with them. Foucault also makes the concept of intellectual, which has been 
discussed by many writers, the subject of analysis. He objects to the universal intellectual subject 
understanding, which has been widely accepted for a long time in Western thought and draws attention to 
the need for a new understanding of the intellectual subject in the post-modern social structure. He calls this 
new intellectual subject the “specific intellectual.” Jabiri also attempts to adapt the concept of intellectual to 
Arab/Islamic thought as a priority. Then, it deals with who this concept corresponds to in Arab/Islamic history 
and what features they have. Our aim in dealing with the “Intellectual Subject in Foucault and Jabiri” is how 
and how much the individual can reveal his philosophy of life by moving away from his individuality, the 
world of thought of the class or group to which he belongs, and the goals and ideals of power. 

Keywords: Foucault, Universal Intellectual, Specific Intellectual, Jabiri, Adaptation, Theologians, 
Individual 

Giriş 

Tarih boyunca, toplumsal yaşamın baskıcı, kural, kaide, söylem ve ideolojilerinin 

temsilciliğini yapan ya da toplumsal düşünce ve eyleme yön veren bir öznenin varlığına gereksinim 

duyulmuştur. Yaşadığı toplumun dili, tarihi ve geleneği içerisinde bu öznenin nasıl bir rol 

üstleneceği, toplumsal olay ve olgulara nasıl yaklaşacağı veya hangi değerleri dikkate alacağı, 

iktidarla olan ilişkisinde nasıl bir tavır takınacağı gibi sorular da her zaman önemli olmuştur. 

Nitekim bu sorular, hem iktidarın hem de toplumun beklentilerine cevap verecek niteliklere sahip 

bir öznenin varlığına olan ihtiyacı ifade eden içerikler taşımaktadır. Zira öznelerin bilimsel, siyasi 

veya muhalif duruşları biçimlendiriyor olması, öznelliğin temelde aykırı duruşuna rağmen bilimsel 

bir tutuma indirgenmeye çalışılması ve bu durumun da bilimsel metodik bir kabule dönüştürülmek 

istenmesi, aslında bu işin doğasındaki zorunlulukların bir ifadesidir. 

Toplumsal bir özne olarak, tarihin her döneminde bilgiye ve dolayısıyla söze ve sözün gücüne 

daha fazla sahip olan kişi veya sınıflar, birçok toplumda farklı şekillerde adlandırılmışlardır. Bu 
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isimlendirmeler arasında; bilgin, aydın, âlim, molla, sofist ve ulema sayılabilir. Günümüzde bilgiye 

sahip olan bireyi ya da bir kesimi adlandırırken en sık olarak kullanılan kavram ise entelektüeldir. 

Bir toplumun düşünce dünyası ve kültürel yapısı, entelektüel kavramında olduğu gibi tüm 

kavramların tanımlanmasında ve kullanılmasında belirleyicidir. Dolayısıyla bir toplumda 

tanımlanan bir kavramın, başka bir toplumda üretilen benzer bir kavram ile tam anlamıyla 

karşılanması imkânsızdır. Daha sonra yapılan tanımlama sadece tanımlanmaya çalışılan kavramın 

anlamını karşılar. Bazı toplumlarda farklı tanımlarla karşılansa da “entelektüel” kavramının sıklıkla 

tercih edilmesinin sebebi, Batı medeniyetinin hâkim bir paradigmaya sahip olması ve bu kavramın 

ilk olarak Batılı düşünce tarafından tarif edilmiş olmasıdır. Nitekim bizim düşünce geleneğimizde 

ulema, ilmiye, aydın gibi tanımlar olmasına rağmen bilgiye sahip, sözün gücünü kullanan sınıf 

olarak entelektüel kavramı daha çok tercih edilmektedir. 

Birçok benzer kavram gibi hem işlevselliği hem de toplumsal konumu veya kimliği itibariyle 

önemli bir konuma sahip olan entelektüel, tek bir tanım ya da yaklaşıma sığdırılamayacak kadar 

tartışmalı bir kavramdır. Entelektüelin ortaya çıktığı zaman ve mekân dikkate alındığında, 

nesneleştirilemeyen ve evrenselleştirilemeyen bir zemine oturduğu ve bu sebeple de konuya dair 

tartışmaların süreğenleşerek karmaşık bir hale dönüştüğü görülecektir. Birbirinden farklı toplumsal 

süreçlerden oluşan olguların, ortak yönleri olsa da her birinin birbirine denkliğinin 

temellendirilmeye çalışılması büyük bir hatadır. Zira birbirinden farklı toplumsal tecrübeler, 

birinden farklı sonuçlar üreteceklerdir. Bu bağlamdan bakıldığında, farklı toplumsal yapılar 

arasında bulunan entelektüellerde zihniyet, işlev ve arka plan itibariyle benzerliklerin aranması 

olası gözükmemektedir.  

Bu çalışmada Batı’lı bir kavram olan “entelektüel” kavramının, Batı’da ve İslam düşüncesinde 

benzer veya farklı yönleri ortaya konmaya çalışılmakta, bunun için de iki düşünürün 

yaklaşımlarından yararlanılmaktadır. Batı düşüncesini temsilen Fransız düşünür Michel 

Foucault’nun (1926-1984), İslam düşüncesini temsilen de Faslı düşünür Muhammed Abid el-

Câbirî’nin (1935-2010) entelektüel kavramına dair düşünceleri ele alınmaktadır. Aynı dönemde 

yaşamış olan her iki düşünür, entelektüel kavramına, doğal olarak mensubu bulundukları 

medeniyetin farklılıkları üzerinden bir okuma gerçekleştirmişlerdir. Foucault’nun en temel özelliği, 

Batı düşünce tarihine, özgün eleştiriler getirmiş olması yer alırken benzer şekilde Câbirî’de İslam 

düşünce tarihine çağdaş ve köklü eleştirel bir analiz gerçekleştirmektedir. Her iki düşünürün bu 

özgün yönleri, onların entelektüele bakışında da etkili olmuştur. Bu durum, entelektüel kavramının 

analizinde, onları çalışma konusu yapan temel unsurlardan biridir. Çalışmaya, her iki düşünürün 

yaklaşımlarıyla başlamadan önce, “entelektüel” kavramının tarihsel ve etimolojik kökenlerine dair 

bir incelemeyle konuya açıklık kazandırmak yerinde olacaktır. 

Entelektüel Kavramı  

“Entelekt” kelimesi, yapısal kökenlerine ayrıldığında, Grekçe “nous”un Latince’ye karşılık 

gelen intellectus’tan türeme bir kavram olduğu görülür. İntelect, mantıksal ve soyut düşünme yetisi, 

genel düşünceyi kullanma ve türetme gücü, kavramlarla düşünme kabiliyeti yani akıl, idrak, zihin, 

beyin, uyanıklık ve kudret anlamlarında genellikle kullanılır (Özcan, 2006: 41). Bunların yanı sıra 

entelektüelin; intellectus, “idrak etmek”, intellegere, “tanıma, kavrama, ayrımsama”, intellegentia 

“kavram, akıl, bilgi” kelimeleriyle aynı aile grubu içerisinde olduğu kabul edilmiştir (Taftalı, 2006: 

166). Bu kelime çoğu zaman “manuel”in (elle çalışanın) karşıtı olarak, aklın ve zekânın kullanımının 

baskın olduğu bireyler için söz konusu edilmiştir (Bodin, 1984: 9). Dolayısıyla entelektüel, düşünsel 

ve fikirsel konularda çalışan birey veya sınıf olarak tanımlanabilir. Burada dikkat çeken nokta, Batı 
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menşeli entelektüel kavramının, aklın kullanılması noktasındaki gayrete yönelik ilkesel bir nitelik 

kazanmış olmasıdır. 

Batı toplumlarında, bir kavram olarak entelektüelin, tarihin belirli dönemlerinde toplumsal ve 

politik bir özne olarak farklı şekillerde isimlendirildiği görmektedir. Farklı yaklaşımları içermekle 

beraber, tüm kavramsallaştırmalarda bir özne olarak entelektüel hem belli bir eğitim sürecinden 

geçerek bilgi ve kültürel birikime sahip hem de bu birikimle öngörü yeteneği kazanmış bireyi ifade 

eder. Bu özneyi tanımlamak için farklı bazı kavramlar da kullanılmıştır. Onlardan biri “literati”dir. 

Hayatını “bilme”ye adayan insana işaret eden bu kavram, Latince kökenli bir kavramdır. Eleştirel 

yaklaşıma ve dolayısıyla sorgulamaya karşı bir endişe taşımayan bu insanın amacı, toplumsal yapıyı 

güçlendirmekle birlikte, kültürel/dinsel değerleri korumak ve bunları aktarmaktır (Mardin, 1984: 9-

16). Diğeri ise yine kökeni Latince olan “entelijansiya” kavramıdır. Özellikle XIX. yüzyılda “bilim 

ve sanat alanında öncü olma”yı ifade eden bu kavram, Batı kültürünü içselleştiren ve üniversite 

eğitimi alan Ruslar için kullanılmıştır. Entelijansiyalar, içinde bulunduğu düzene ve üretilen bilgiye 

eleştirel bakan ve içinde doğup büyüdüğü ve halen yaşadığı kültüre yabancılaşan kişilerdir (Aron, 

1979: 261). Latince kökenli bir kelime olan entelektüel ise akıl, zihin, idrak, kudret anlamlarına gelen 

“intellect” kökünden türemedir (Bodin, 1984: 9). Dolayısıyla entelektüel, bilgi ve birikimini toplumu 

bilinçlendirmek, evrensel doğrulara ulaşmak için kullanır. Aksi takdirde sadece belli bir sınıfa 

ayrıcalık tanınması için çaba içerisine girmez.  

Entelektüel Özne 

Tarihi bir süreç içerisinde farklı toplumlarda entelektüel öznenin, üretilme biçiminin göz 

önünde bulundurularak irdelenmesi ve karşıladığı bazı anlamlara nispetle nasıl bir yer edindiği göz 

önüne serilmelidir. Bu durum, entelektüeli üreten yerel şartların daha iyi anlaşılmasını sağlayacağı 

için önemlidir. Farklı düşünürler tarafından ele alınan entelektüel özneyi Julien Benda, bilim, sanat 

ve metafizik düşünceye ilgili olan, maddi bir çıkarı amaç edinmemiş dolayısıyla kendini bu dünyaya 

ait hissetmeyen kişi olarak tarif eder (Benda, 2006: 37-38). Entelektüelin en temel özelliğinin 

“yalnızlık” olduğunu belirten Edward Said’e göre entelektüel özne, belirli bir kamu için bir mesajı, 

felsefesi, tutumu, tavrı olan, bunu cisimleştiren ve ifade etme dirayetini gösteren kişidir (Said, 1995: 

27). Entelektüel öznenin bilinçli olarak tercih ettiği yalnız kalma arzusu, sürüye uyarak mevcut olanı 

reddetmekten ileri gelmektedir (Said, 1995: 16). Ayrıca “konuşulması gerekirken susmak, nabza 

göre şerbet vermek, şovenist kabadayılıklar, tantanalı döneklik ve günah çıkarma törenlerine ilgi 

göstermek” entelektüelin kamusal rolüne zarar vermektedir (Said, 1995: 11-12). Jean-Paul Sartre de 

entelektüeli, kendisini ilgilendirmeyen şeye burnunu sokan, gerçekleri ve bu gerçeklerden türeyen 

davranışları sorgulayan kişi olarak tarif eder (Sartre, 2000: 11). Ona göre entelektüel özne, kültürün 

korunması ve aktarılmasında rol üstlenir, bu da entelektüeli muhafazakâr kılmaktadır. Sartre, hem 

kendisinin hem de toplumun içinde bulunduğu çelişkileri ayırt edebilen kişinin, gerçek entelektüel 

olabileceğini belirtir. Entelektüel özne, tüm çelişkiler ışığında, statükoyu korumak üzere kendisine 

teklif edilen bütün fırsatları reddeder. Bu bağlamda entelektüel evrensel hakikatler ardından 

giderek kendisini adayan birine dönüşecek, böylece topluma ışık tutabilecektir (Sartre, 2010: 45). 

Gramsci, Marksist bir okumayla, farklı bir analize tabi tutarak entelektüeli ikiye ayırır: Geleneksel 

entelektüel ve organik entelektüel. Geleneksel entelektüelleri, “kendilerini, hâkim toplumsal 

gruptan özerk ve bağımsız olarak ortaya koyan” bir formasyonu temsil eden bir yerde görür. Bu 

entelektüeller arasında bilginler, yöneticiler, kilise mensupları, kilise mensubu olmayan felsefeciler, 

teorisyenler, bilim adamları vardır. Organik entelektüellerin ise ekonomik üretim dünyasında 

ortaya çıktığını belirtir. Bu entelektüelleri diğerlerinden ayıran en belirgin fark, organik olarak ait 

oldukları sınıfın fikirleri ve özlemlerini yönlendirmedeki işlevleridir (Gramsci, 1971: 5-7). Yani işçi 
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sınıfı kendi entelektüellerini kendileri yaratabilecek güce sahiptir ve bunların temel rolü de “kitlenin 

entelektüel olarak ilerlemesini siyasi olarak mümkün kılabilecek entelektüel-ahlaki bir blok 

kurmaktır” (Foucault, 2016: 17). 

Entelektüelin ahlaki sorumluluklara sahip olması gerektiğinin altını çizen Noam Chomsky de 

entelektüelin sorumluklarını, dünyaya dair bir kavrayışa ulaşabilmek için başka insanlarla beraber 

çalışmak, hakikati kavramaya çalışmak, insanların da kavramasını sağlayabilmek için yapıcı 

eylemlerde bulunmak şeklinde tarif eder (Chomsky, 1978: 20). Entelektüelin toplumsal rolüne vurgu 

yapan Virginia Held ise entelektüelin toplumsal yönünün, siyasi faaliyetlerden bağımsız olmadığını 

belirtir. Ona göre entelektüel, toplumda verili bütün normları ve standartları dönüştürebilmek ya 

da yıkabilmek için siyasi bir kimliğe bürünür. Bu siyasilik, toplum fertlerine rehberlik etmek 

üzerinedir. Bu sebeple entelektüele bazı sansür mekanizmaları uygulamak veya ekonomik yönden 

baskı altına almak, onun düşünsel bağımsızlığını etkileyecektir. Böyle bir durumda entelektüel, 

fikirlerini korkusuzca dile getiremeyecektir (Held, 1983: 579). Tüm bu açıklamalardan da 

anlaşılacağı üzere tüm düşünürler, kendi birikim, kültür ve ideolojik yaklaşımlarından esinlenerek 

bir entelektüel özne tasvirini yapmışlardır. Burada isimleri anılan herkes, entelektüelin, evrensel 

hakikatler için kitlelere öncülük etmeye çalıştığını ve bu sebeple kamusal bir işlevi gerçekleştirdiğini 

söylerken, Michel Foucault ise modern dönemle birlikte evrensel entelektüelin yerini yeni bir 

entelektüelin aldığını belirterek konuya farklı bir bakış açısı kazandırmıştır. Foucault’nun sözüne 

ettiği bu yeni entelektüel, özellikleri ve pratikleriyle evrensel entelektüelden oldukça ayrılmaktadır.  

Foucault’da Entelektüel Özne 

Her düşünür gibi entelektüel özneye özel bir anlam yükleyen Foucault, entelektüel denilince 

toplumun her bir bireyinden farklı, kendine has özellikler taşıyan ve topluma önderlik eden bir 

bireyi anlamaktadır.  Ancak evrensel entelektüelden oldukça farklı bir entelektüel portresi ortaya 

koyan Foucault’nun entelektüel öznesi, belli bir disiplin içerisinde çalışırken uzmanlığını da her 

şekilde kullanabilmektedir. Dolayısıyla yeni entelektüel, evrensel hakikatler uğruna kitlelere 

öncülük eden entelektüel özne olma rolünü de tamamen inkâr etmez ancak olayın işleyiş şeklini 

değiştirir. Zira kitleler, ciddi bir dönüşüme artık uğramıştır. Foucault’ya göre kitleler, kendileri için 

neyin doğru veya neyin iyi olduğunu herkesten daha iyi bilmektedir; teori, pratik için bir yol 

gösterici olmaktan ziyade, ihtiyaç duyulması halinde işe yarayabilecek bir alet kutusu 

mesabesindedir (Keskin, 2000: 12). Aslında bu entelektüel özne de bu alet kutusunun nasıl 

kullanılacağına dair bir bilgi sunmaktadır. 

Yukarıdaki farklı tanımlamalarla hem ayrı hem de benzer özellikler taşıyan “Foucault’nun 

entelektüeli” ise daha çok bilgi, bilim, hakikat ve iktidar görüşleriyle bağlantılıdır. Ona göre 

entelektüel, “bilgisini, uzmanlığını ve hakikatle ilişkisini siyasi mücadele alanında kullanan kişi”dir 

(Foucault, 2016a: 13). Foucault’nun entelektüel özneye yönelik yapmış olduğu bu tanım ve işlev, 

onun iktidar analiziyle yakından ilişkilidir. Nitekim o, iki tür entelektüel tanımı yapar: 

Geleneksel/evrensel entelektüel ve spesifik entelektüel. Foucault’ya göre İkinci Dünya Savaşı’na 

kadar devletin ve sermayenin hizmetindeki yetkili merciler olarak işlev gören, malikânesinde 

oturup sayfalarca yazı yazarak yazgısını tamamlayan “evrensel entelektüel”ler (mühendisler, 

yargıçlar, profesörler) yerini; kendisine selam verdiğimiz, onunla iş arkadaşlığı ettiğimiz, kamp 

yaptığımız, sokakta karşılaştığımız, kaygılarımızı ve umutlarımızı paylaştığımız “spesifik 

entelektüel”lere bıraktı (Foucault, 2016a: 46).  

Foucault için evrensel entelektüel olarak en iyi örnek Voltaire’dir. Zira Voltaire, kendisini 

kitlelerin dışında bir yerde görüp konumlandırarak ve bu sebeple kitlelerin içerisinde yer almadan 
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uzaktan eleştirerek ve evrensel aklı merkeze alarak bu eleştirilerini yapmaktaydı. Nitekim evrensel 

entelektüel de tüm dünyadaki gerçekliğe ilişkin büyük bir teorinin nasıl oluşturulacağını 

göstermenin derdindeydi (Foucault, 2016: 78-79. Entelektüelin rolünün insanların kafasındaki bir 

şeyleri değiştirmek olduğunu ileri süren Foucault’ya göre doğru olan, insanların o anda doğru 

olarak benimsedikleri şeydir. Doğru denilen şey, bir inşa sonucu gerçekleşen, dolayısıyla sonradan 

oluşturulan bir şeydir. Bu sebeple eleştirilebildiği gibi değiştirilebilmektedir. Böyle bir durumda da 

evrensel bir akıldan ve doğrudan söz edilemeyecektir. Şayet evrensel bir doğrudan söz 

edilemeyecekse de evrensel bir doğru arayışında olan evrensel bir entelektüelden de söz etmek 

anlamsız olacaktır (Foucault, 2016: 80).   

Evrensel entelektüeli eleştiren Foucault, Sartre gibi estetikten siyasete, tüm konularda otorite 

olarak benimsenen, doğruluğun ve adaletin sesi olarak kabul görülen entelektüelin ve bu 

entelektüel algı döneminin artık kapandığına inanmaktadır. Zira 19. ve 20. yüzyıla gelindiğinde, 

kendini toplumuna adayan evrensel entelektüel, yerini spesifik entelektüele bırakmıştır. Bu yeni 

entelektüel, teorik bilgiye sahip biri olarak kitlelere liderlik edip onlara yol gösteren hatta onlarla 

beraber mücadele eden bir profil olarak tanımlanır. Bu entelektüel tipi de geleneksel entelektüel gibi 

evrensel olanın sözcülüğünü yapar. Fakat “solcu entelektüel” 
1
 olarak da isimlendirilen spesifik 

entelektüelin en temel farkı, teori ve pratiği birlikte işlemesidir. Bu entelektüel, belirli bir disiplin 

altında veya belirli bir kurumda çalışır, dolayısıyla yerel bir alanda uzmandır. Bir uzmanlık alanı 

gelişmiş olan entelektüelin rolünü Foucault şöyle dile getirir: 

Herkes hakkındaki ifade bulmamış hakikati söylemek için “biraz öne veya biraz yana” çıkmak 

değildir; entelektüelin rolü, daha çok iktidar biçimlerine karşı, bu biçimlerin hem nesnesi hem aracı 

olduğu yerde mücadele etmektir: “Bilginin”, “hakikatin”, “söylemin” oluşturduğu düzende 

(Foucault, 2016: 26). 

Spesifik entelektüel, geleneksel entelektüelin de kabul edildiği ama belli bir disiplinde 

bilgisini, becerisini ve zihinsel etkinliğini kullanan, profesyonelliğini her alanda hissettiren kişidir. 

Modernizmin ve modern krizin yaratıcısı olan, bununla beraber bilgi ve hakikatin bir temsilcisi 

olarak görülen yeni entelektüel, tüm iktidarlar karşısında daima aynı davranışı sergilemez. Nitekim 

isyan ve başkaldırı entelektüel için ahlaki bir alandır. İktidar, entelektüelin uğraş edindiği bilgi-

hakikat araştırmalarını, kendisinin amaç ve isteklerine uygun bir şekilde inşa etmeye veya referans 

olarak göstermeye çalışacaktır. Bu durumda entelektüel hem iktidarla mücadele etme cesaretini 

göstermeli hem de tüm direnme araçlarını kullanmalıdır. Entelektüele yakışan da böyle bir ahlaki 

yaklaşımı ortaya koymaktır. Ancak geleneksel entelektüel özne, belli bir erkin etkisi altında kalarak 

bilgi, uzmanlık ve becerilerini iktidara hizmet için sunan biri konumundadır. Oysaki Foucault’nun 

tanımladığı entelektüel özne, hiçbir gücün etkisi altında kalmadan ve yeni bir bilinç oluşturma 

çabasına girmeden, toplumsal yapının oluşumunu çözümlemek için teoriler üreten ve bunu 

uygulamaya sokmak için sahada da yer alan kişidir. Ayrıca Foucault, spesifik entelektüelin 

başkalarına ne yapmaları gerektiğini söylemek gibi bir görevinin olmadığını, hatta böyle yapan bir 

entelektüelin, bunu hangi hakla yaptığının sorgulanması gerektiğini düşünür (Foucault, 2016a: 12). 

Dolayısıyla bu yeni entelektüelin, kitleleri temsil eden veya ideoloji tarafından bilinci çarpıtılmış 

 

 

1 Edward Sait de yirminci yüzyıl entelektüellerinin solcu olduklarına hep inandığını ama adını sık sık zikrettiği Julian 
Benda’nın sağcı olduğunu fark edince bu düşüncesinden vazgeçtiğini söyler (Said, 1995: 12).  
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olanları aydınlatan bir öncü olma derdi olmadığı gibi böyle bir sistem içerisinde, herkesle ilgili 

hakikati söylemeye çalışmak gibi bir rolü de yoktur. Değişen bu yeni mücadele içerisinde spesifik 

entelektüelin rolü, iktidara karşıt yerel bir mücadele içerisine girmektir. Bu mücadele, bir 

bilinçlendirme mücadelesinden ziyade, en olmadık yerde iktidarı açığa vurma mücadelesidir. O, 

yirminci yüzyıl evrensel entelektüelleri arasında en iyi örnek olarak Sartre’ı gösterirken, evrensel 

entelektüelden spesifik entelektüele geçişi temsil eden kişi olarak da atom fizikçisi Oppenheimer’ı 

tarif eder (Foucault, 2016a: 11). 

Geleneksel entelektüel kurallara bağlı olmayan Foucault, önceden var olan bir türe ya da bir 

geleneğe bütünüyle oturtulabilecek metinler yazmaktan da özellikle kaçınır. Bu gibi metinler 

yazmak istemez zira bu durum, onun tasarladığı şekliyle yazdıklarının eleştirel yönünü ortadan 

kaldıracaktır. O, kendi metinlerinin de dünyaya çıkarak retoriklerin gücüyle değişimi 

gerçekleştirebileceğine inanır. Zira onun entelektüel yaklaşımında metin, merkezi bir konuma sahip 

değildir. O, bu sebeple bir entelektüelde, yazıdan ziyade eylemin olması gerektiğine inanır çünkü 

ona göre metin, bir entelektüel için yalnızca bir araç işlevi görmektedir (Alan, 1998: 280). 

Foucault, Batı’da on sekizinci yüzyılda ortaya çıkan evrensel entelektüelin, kitlelerin bilmediği 

evrensel bir hakikat anlayışına sahip, siyasi mücadelede kitlelerin elinden tutup onlara yol gösteren 

kişi veya kişilerden oluştuğunu belirtir (Foucault, 2016a: 10). Zira ona göre, geleneksel entelektüelin 

bilgi iddiası, evrensel hakikat anlayışına dayanmaktadır. Bu anlayışta hakikat, bizim yarattığımız 

bir şey değil, bizim dışımızda ve bizim keşfettiğimiz bir şeydir. Dolayısıyla hakikat, iktidarın hem 

dışında hem de onun karşısında duran bir şey iken entelektüel de kitlelerden ayrı bir yerde duran 

ve onlara öncülük eden konumdadır. Foucault, tıpkı Nietzsche gibi bu evrensel hakikat anlayışını 

eleştirir. Nietzsche, hakikatin, insanın dışında var olan bir şey olmadığını, aksine insanın yarattığı 

bir şey olduğunu ve bunun bir güç istencinden doğduğunu söyler (Foucault, 2016a: 13). Benzer 

şekilde Foucault için de hakikat, bir tür norm veya bir önermeler dizisi değildir. Modern 

toplumlarda hakikat, bir bilimsel söylem biçimi olarak görülür ve bu söylemin üretildiği yerler de 

kurumlardır. Hakikat buralarda bazı söylem biçimlerine, bazı kurallara bağlanır ve dolayısıyla 

önceden belirlenir. Hakikat, sadece eğitimde değil, tüm enformasyon araçlarında gezinmekte; 

üniversite, yazı, medya, ordu gibi siyasi ve ekonomik tüm aygıtlarda baskın bir denetim içerisinde 

üretilip iletilmektedir. Foucault, enformasyon sistemlerinin hakikat etkileri yarattığını, medya 

aracılığıyla bir şey duyurulmaya çalışıldığında binlerce kişinin zihninde hakikat olarak işlenmeye 

başlandığını iddia etmektedir (Foucault, 2016a: 14). Dolayısıyla ona göre hakikat, iktidarların 

etkisiyle karşılıklı bir ilişki içerisinde üretilmekte ve zorlamayla ortaya çıkmaktadır (Foucault, 

2016a: 15). Bu hakikat, siyasal iktidarın etkisinde dönem dönem yeniden belirlenmektedir (Foucault, 

2016a: 16).  

Foucault, her toplumda iktidarlar tarafından belirlenen bir hakikat tasavvurunun olduğunu 

ve toplumların bu hakikat uğruna çatışma içerisine girdiğini söyler. Dolayısıyla tüm toplumlarda 

ya hakikat uğruna ya da hakikat etrafında süregiden bir çatışma vardır. Ancak çatışma, hakikatin 

kendisi için yapılmaz; asıl amaç hakikatin statüsüne veya hakikatin oynadığı toplumsal, kültürel ve 

ekonomik beklentilere ulaşmaktır. Spesifik entelektüel için de bu çatışma ortamında iki seçenek 

vardır. Ya spesifik bilgisini kullanarak bu hegemonik sistemi devam ettirmeye hizmet edecek ya da 

uzman olduğu alanda iktidar ilişkileriyle mücadele ederek hakikat rejiminin değişimine ön ayak 

olacaktır. Spesifik entelektüel, şayet ikinci yolu tercih ederse hakikatin iktidarını, hegemonik 

biçimlerden ayırt etmesi gerekecek, bu durumda yerele dair mücadelesi, müntesibi bulunduğu 

toplumun hakikat rejimiyle bağlantılı olarak kendi uzmanlık alanının dışında genel etkiler 

gösterecektir. Bu durum onun temel siyasi bir sorun ile karşılaşması anlamına gelir. Zira entelektüel 
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için temel siyasi sorun, yeni bir hakikat siyasetinin oluşturulup oluşturulmayacağını bilmektir, 

aksine insanların zihnini değiştirmek değildir. Dolayısıyla sorun, hakikatin üretildiği siyasi, 

ekonomik ve kurumsal rejimi değiştirme girişimidir. Spesifik entelektüel, toplumsal rağbet görüp 

herhangi bir girişimde bulunduğunda artık siyasi bir tehdide dönüşür ve iktidarın “tepegöz”üne 

takılır. Böylece o, ilgi duyulan ve merak uyandıran söylemlerinden dolayı artık dizginlenmesi 

gereken biri olarak kabul edilir. Ayrıca Foucault’ya göre toplum, hakkında konuşulmasını 

istemediği şeyleri tabulaştırarak o konunun konuşulmasının önüne geçer (Foucault, 2016a: 59). 

Toplum, bu düşünceleri açıkça ortaya koymamış olsa bile, bunu sezgisel olarak koruma refleksinde 

bulunur. Bu konularda kazara konuşmaya kalkan her özne, iktidarlar tarafından yasaklı hale 

getirilir, sözleri itibarsızlaştırılır, sözlerini sürdürmeleri durumunda ise özneyi ortadan kaldırmaya 

varan sert önlemler alınır (Foucault, 2016a: 110). İktidar tarafından itibarsız kılınmaya çalışılan 

entelektüel özne ya toplum tarafından sahiplenilir ya da itibarsızlaştırma çabası karşılık bulur ve 

toplum, entelektüele artık eskisi gibi değer vermez. 

Geçmişi bugüne ayna tutacak şekilde bir okumaya girişen Foucault için, önemli olan bugünü 

doğru anlamak ve bugünün sorunlarını çözümlemeye çalışmaktır. O, entelektüel özneyi, sorunlara 

çözüm üreten biri olarak değil, sorunun verilerini değişime uygun kılacak şekilde hazırlayan ve 

bunun yerleşmesine yardım eden biri olarak görür (Foucault, 2016a: 41). Ona göre kitleler, bilgi 

edinmek için spesifik entelektüele dahi ihtiyaç duymazlar. Hatta kitleler, entelektüellerden eksiksiz 

ve daha iyi bir şekilde bilirler. Ancak iktidar sistemleri, bilginin ve söylemin enformasyon kanalına 

girmesini yasaklar ve buna izin vermez. Bu durum, sadece bazı kurumlarda yoktur, tüm toplumsal 

ağa büyük bir titizlikle nüfuz etmiştir, entelektüelin kendisinin bile içinde yer aldığı bir iktidar 

sistemidir (Foucault, 2016a: 42). Oysaki entelektüelin, toplumun diğer katmanlarına göre sesini 

yükseltme, gazetelerde yazarak bireysel görüşünü sunma imkânı daha fazladır. Dolayısıyla 

entelektüelin, belli bir kesimin bilincini oluşturmak gibi bir görevi yoktur; onun görevi, bilginin 

(bilincin) enformasyon sistemine girişini, yayılmasını sağlayarak toplumsal bir farkındalık 

yaratmaktır (Foucault, 2016a: 43). Ancak Foucault bunun sanıldığı kadar kolay olmadığını iddia 

eder.  

Foucault’nun entelektüel özneye dair tüm bu değerlendirmeleri, Batı düşünce dünyasında 

entelektüele bakışın bir yönünü oluşturmaktadır. Arap/İslâm düşüncesinde de “entelektüel” 

kavramının karşılık bulduğu anlam ve içeriği, Muhammed Abid el-Câbirî çalışma konusu yapmış 

ve bu konudaki düşüncelerini Arap-İslam Medeniyetinde Entelektüeller adlı çalışmasında 

okuyucularıyla paylaşmıştır. 

Câbirî’de Entelektüel Özne 

Çalışmalarında Arap/İslâm düşüncesinin ayrıntılı bir analizini yapan ve Çağdaş bir düşünür 

olarak kabul edilen Câbirî’ye göre günümüz İslâm düşüncesinin mevcut yapısı, çağımızda bir 

düşünce krizini yaşamakta, sosyal, siyasal ve kültürel sorunlara çözüm üretememekte, düşünceyi 

ve hayatı inşa edememektedir. O, bunun temel sebebi olarak İslâmî ilimlerin, olayları ve olguları 

geleneksel yorumlama yöntemiyle çözmeye çalışmasında ve sürekli kendi kendini tekrar ediyor 

olmasında görür. Batı’da, Aydınlanmayla birlikte ortaya çıkan modernizm sonrası dönemde, 

neredeyse tüm alanlarda, büyük değişimler yaşanırken Arap/İslâm medeniyetinde hiçbir alternatif 

üretilememiş ve yeni duruma adapte olunamamıştır. Câbirî, Batı’daki yeniliğe ve farklılığa açık 

olma durumunun İslâm medeniyeti içerisinde de gerçekleşmesini arzulamaktadır. O, bu anlayıştan 

hareketle, kavramların, düşüncenin veya pratiğin kimliğine bakmaksızın modern zamana olan 

uyumuna ve soruna olan çözümüne odaklanır. Nasıl ki Batı medeniyeti kendi kalıplarının dışına 
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çıkarak farklılığa ve yeniliğe açık olduysa Arap/İslâm düşüncesinin de benzer şekilde bir pratik 

ortaya koymasını arzular. Bu anlayışını, köken olarak Batı menşeli olan “entelektüel” kavramını 

çalışma konusu yaparak pratize eder. Bu kavramın, Arap/İslâm düşüncesindeki izdüşümlerine 

bakarak bu medeniyette neye karşılık geldiğini analiz eder. 

Arap/İslâm düşüncesinde bir özne olarak “entelektüel” kavramının birebir karşılığının 

olmadığını belirten Câbirî, bu gibi modern kavramların, Arap/İslâm kültürüne adapte edilmesi 

gerektiğini düşünür. Zira o, ne dilsel ne de bilimsel birikimin içerisinde, entelektüel kavramına 

götüren bir referansın bulunduğunu ifade eder (Câbirî, 2019: 7). Câbirî, Arap/İslâm medeniyetinde 

entelektüel özneden söz etmek için öncelikle insanı bu kavrama götürecek referans bir yapıya 

ihtiyaç olduğunu düşünür. Şayet bir referans ilişkisi yoksa boşlukta asılı duran, bir dayanağı 

olmayan ve dolayısıyla bir medeniyete aidiyeti olmayan bir şey hakkında konuşmak da anlamsızdır. 

Çünkü Câbirî’ye göre kültürel bir metin incelendiğinde -bilimsel metinler hariç çünkü onlar sembol, 

kanun ve denklemlerden oluşur- onun işaret ettiği, alıntı yaptığı ve bazı verilerini kanıt olarak 

kullandığı belli bir kültürel referanstan doğrudan esinlendiği görülür (Câbirî, 2019: 8). Dolayısıyla 

bir kavram konuşulacaksa, o kavramın konuşulduğu kültürde, o kavrama giden izlerin de olması 

gerekir. Şayet hiçbir iz bulunamıyorsa o vakit, kavramın asli referansının bulunduğu kültürden -

Avrupa kültüründen- Arap/İslâm kültürü dâhilinde ona verilen anlamı yansıtacak şekilde bir anlam 

inşası gerekir.  

Câbirî’ye Göre Entelektüel Kavramında Adaptasyon Sorunu 

Batı’da entelektüelin işlevi ve toplumda bulduğu karşılığın birçok olumlu yönü olduğunu 

düşünen Câbirî, bu kavramın geçmiş olduğu tarihi tecrübelerden sonra, modern anlamıyla daha 

güncel bir içeriğe sahip olduğunu düşünmektedir. Zira o, Foucault gibi postmodernist 

yaklaşımlarca yorumlanan entelektüel öznenin, toplumun daha çok içinde bulunduğunu ve 

sorunlara çözüm üretmek üzere birebir sahada yer aldıklarını gözlemlediği için bu konunun 

Arap/İslâm düşüncesinde, Batı’da olduğu gibi ya da ona yakın bir şekilde işlenmesinin imkânını 

aramaktadır. Zira Arap/İslâm düşüncesinde bu kavrama yakın anlamlarda kullanılan âlim, ulema 

gibi ifadelerin/öznelerin, Batılı entelektüel özne reflekslerindeki gibi bugünün sorunlarına, güncel 

yaklaşımlarla çözüm üretememektedirler. O, buradan hareketle entelektüel kavramın Arap/İslâm 

düşüncesine adaptasyonunu sağlayarak, bu medeniyet içerisinde de bu kavramın kullanılmasını 

sağlamaya çalışır. 

Câbirî, bir kavramın kendisine nakledildiği alan ile organik bir bağının kurulmasını 

“adaptasyon” olarak isimlendirir (Câbirî, 2019: 15); O, adaptasyonu, modern kavramların kültüre 

uyumu olarak görür (Câbirî, 2019: 10). Arap terminolojisinde adaptasyon, bir kavramın kendisine 

nakledildiği alanla organik olarak bağının kurulması anlamına gelir. Bu da nakledildiği alanda, ona 

meşruiyet ve aynı zamanda kavram gücü verecek bir referansın oluşturulmasıyla sağlanır. Câbirî’ye 

göre Arap/İslâm kültüründe entelektüellerden söz edebilmek için öncelikle çağdaş anlamda 

“entelektüel” kavramının bu kültüre adaptasyonu sağlanmalıdır. Adaptasyon için de bu kavramın, 

taşınmak istenen Arap/İslâm kültürüne aktarılması, kavramın alındığı Avrupa kültüründe otantik 

olarak bu kavramla uyumlu bir içeriğe sahip bir karşılığın bulunması gerekir (Câbirî, 2019: 11). Bu 

uyum gerçekleşmediği sürece, bir kültüre ait bir kavramın farklı bir kültürde direkt olarak 

kullanılması doğru değildir. Nitekim bir kavramın bir bilgi alanından başka bir bilgi alanına 

mekanik ve ham bir şekilde nakli, epistemolojik olarak meşru görülmeyen bir iştir. Çünkü bu 

durum, konunun kavrama tabi kılınmasına dolayısıyla hem gerçekliğin çarpıtılmasına hem de 

bilimsel gerçekliğe düşman bir tutumun gelişmesine yol açar (Câbirî, 2019: 13). Ancak bir kavram 
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başka bir alana veya başka bir kültüre nakledilirken adaptasyon işlemine tabi tutulursa işte o zaman 

durum farklıdır. Bir bilgi alanından başka bir bilgi alanına kavram naklini meşru kılacak şey, sözü 

edilen adaptasyondur. Bu adaptasyonun nasıl gerçekleştirileceği sorusu önemlidir. Peki, bu 

adaptasyon nasıl gerçekleştirilecektir? Câbirî, bu durumu kendisine yöneltilen bir soruyla biraz 

daha genişleterek sorar: 

Bir kavramın belli bir bilgi alanından yatay olarak yani ilimler tasnifi ve bilgi alanlarının 

birbirinden ayrılması ya da dikey olarak yani bilgi ve ilimlerin bilgisel çağlara ve kültürel zamanlara 

dönemlendirilmesi düzeyinde uzak olan başka bir bilgi alanına nakledilmesi işlemiyle ilgili 

epistemolojik meşrutiyet [sorunu doğmaz mı?] (Câbirî, 2019: 12). 

Câbirî, bir kavramın bir bilgi alanından başka bir bilgi alanına aktarılmasından dolayı oluşan 

problemin hem Avrupa düşüncesinde hem de çağdaş epistemolojide referansı olan bir geçmişi 

olduğunu söyler. Özellikle Avrupa kültür alanında, matematik ve fizik bilimlerinin yöntem ve 

konuları, on altıncı yüzyıldan itibaren birbirinden tamamen ayrılıp asıl kimliklerine kavuştu. Bu ve 

benzeri bilimler, özellikle felsefeden ayrılarak, bu bağımsız kimliği elde etmiştir. Ancak modern 

bilimler, felsefeden bağımsız bir bilim haline gelinceye dek bir müddet birbirlerini taklit ettiler. 

Fizik, matematik sahasından kendi alanına, yeni kavramlar aktarırken cebir ve matematiğin 

kavramlarını da pratik olarak kullandı (Câbirî, 2019: 12). Sosyal bilimler, bilimsel bir karakter 

kazandıktan sonra özellikle fizik kavramlarından yararlanmıştır. Örneğin sosyolojinin 

kurucularında Auguste Comte, sosyolojiyi, “toplumsal fizik” olarak tanımlamıştır. Ayrıca fiziğe ait 

olan dinamik ve statik kavramlarını sosyolojiye uyarlamış ve sosyolojiyi “toplumsal statik” ve 

“toplumsal dinamik” olmak üzere ikiye ayırmıştır. Hatta bazı sosyologlar, toplumsal bazı ilişkileri 

yine bir fizik kavramı olan “enerji” ile tarif etmişlerdir. Nitekim toplumsal ve tarihi olay ve 

dönüşümleri de “enerji değiştirme” şeklinde yorumlamışlardır (Câbirî, 2019: 13). 

Bilimsel bir alanın farklı bilimsel bir alandan yararlandığıyla ilgili örnekler sadece sosyolojiyle 

sınırlı değildir. Freud iktisat, fizik ve diğer alanların kavramlarını psikolojide/psikanalizde başarılı 

bir şekilde kullanmıştır. Bunu “nüksetme”, “savunma”, “direnç”, “yüceltme”, “bağımlılık”, 

“transfer”, “harcama”, “tasarruf”, vb. kavramları psikanalize entegre edip bunların başarılı bir 

şekilde adaptasyonunu gerçekleştirmiştir. Benzer şekilde Marx da onlar gibi yapmış “üretim 

ilişkileri”, “üretim güçleri”, “sabit sermaye”, “artı değer”, “değişken sermaye” vb. fizik ve 

matematiğe ait bazı kavramları toplum ve iktisat alanına naklederek bunları kapitalizmin iktisadi 

analizinde kullanmıştır (Câbirî, 2019: 14). Genel olarak şöyle bir sonuç çıkarılabilir ki bir bilimsel 

alanın kavramları, farklı bir bilgi alanıyla kullanılagelmiştir ve bu durum neredeyse tüm bilgi 

alanlarını da kapsamaktadır. O, buradan hareketle Batılı bir kavram olan entelektüelin, Arap/İslâm 

kültüründe de kullanılabileceği sonucuna varmaktadır. Nasıl ki farklı bilimler arasında kavramsal 

transferler yapılabiliyorsa Batı menşeli “entelektüel” kavramının da Arap/İslâm düşüncesine 

transferinin mümkün olması gerekir. 

Câbirî, Arap/İslâm kültüründe, özellikle ilimlerin doğduğu, geliştiği ve farklılaştığı bir 

zamanda tıpkı Avrupa’daki bazı bilgi sahalarında olduğu gibi, bu işlemin yani kavram alışverişinin 

olduğunu iddia eder. Örneğin “illet”, “şâhid”, “gâib”, “asl”, “fer”, “münâsebet”, “istismar” vb. 

kavramların nahivden fıkıh usulüne ya da fıkıhtan nahive ve de kelâm ilmine aktarılarak 

nakledildikleri alanın özellikleriyle renklendirilmişlerdir (Câbirî, 2019: 14). Fıkıh ve nahiv 

alanlarındaki yenilik, kelâm ilminin sıra dışı yükselişi bu alandaki âlimlerin, kavramları farklı öz ve 

içeriklerle kullanmasının önünü açmıştır. Câbirî’ye göre kendi kavram ve terimlerinin ekseriyetini 

farklı alanlardan alıp onlara farklı anlamlar verenler arasında en çok dikkat çekeni tasavvuftur. İbn 
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Haldûn’a ait ve yeni bir bilim olan “ilm-i ümran”da toplum ve devlet ilişkisi anlatılırken “madde” 

ve “suret” gibi mantık, felsefe ve fıkıh usulünün kavramları kullanılmıştır. Ayrıca psikolojiye ait 

olan mizaç kavramı, “asabiyet mizacı” şeklinde karşımıza çıkar. Benzer şekilde fıkıh usulüne ait 

olan “had”, “kemâli” ve “zarûrî” gibi bazı kavramları, alana adaptasyonunu sağlayarak 

kullanmıştır (Câbirî, 2019: 15). Anlaşıldığı kadarıyla bir bilgi alanından başka bir bilgi alanına bir 

kavramın kullanılmasının arkasında yatan temel saik, yeni verili bilgiyi ifade etme ihtiyacıdır. Şayet 

nakledilen kavram, geçiş yaptığı bilgi alanıyla uyum ve adaptasyonu başarılı olursa bu işlem meşru 

olarak kabul edilir. Câbirî, bu durumu şöyle ifade eder: 

Adaptasyon -burada bizim terminolojimizde- bir kavramın kendisine nakledildiği alanla 

organik olarak bağının kurulması anlamına gelir. Bu da nakledildiği alanda ona meşruiyet ve aynı 

zamanda kavram gücü verecek bir referansının oluşturulmasıyla olur (Câbirî, 2019: 15). 

Başka bir ifadeyle, bir kavramın bir bilgi alanından farklı bir bilgi alanına adaptasyonuna 

başvurulmasının sebebi, bu alanda ona duyulan ihtiyaçtır. 

Câbirî’ye Göre Batı’lı Bir Kavram Olarak Entelektüel 

Câbirî, “entelektüel” kavramının analizini yapmak için giriştiği kavram adaptasyonu işlemini 

açıkladıktan sonra bu kavramın analizine geçer. O, Arap kültüründe entelektüel kavramının çok sık 

kullanıldığını ama Arap söyleminde bu kavramın puslu bir yanının olduğunu belirtir. Çünkü 

entelektüel kavramı, hem belirli bir şeye işaret etmez hem de belirli bir örneğe gönderimde 

bulunmaz. Bunun en temel sebebi, bu kavramın Arap kültüründe doğru bir adaptasyondan 

mahrum bırakılmış olmasıdır. Dolayısıyla Arap insanı için “entelektüel” kavramının karşılık geldiği 

somut bir gerçeklik, zihinlerde canlanmaz. Bu kavram, Avrupa kültüründen Arapçaya başarılı bir 

şekilde çevrilmiştir. Ancak Arap kültüründe belirli bir referans verilerek adaptasyonu 

gerçekleştirilememiş bu yüzden de yaygın kullanımına rağmen “yabancı” bir kavram olarak 

kalmıştır. Arap/İslâm kültüründe bu kavramı bilinçli kullananlar ise kavramın Avrupai referansına 

sıkı bir şekilde bağlıdırlar ve bu kavrama “oradan” anlam verirler (Câbirî, 2019: 16). Batı’da 

entelektüel kavramına katılan anlam, Arap tarihi ve kültüründen tamamen uzaktır ve Arap kültür 

semasına da oldukça yabancıdır. 

Câbirî, “entelektüel” kavramının Fransızca intelectuel kelimesinin bir çevirisi olduğunu, Arap 

söyleminde bu kelimenin kullanılma tarihinin yarım asrı geçmediğini ve dolayısıyla Arapça bir 

terim olmadığını söyler (Câbirî, 2019: 24). Bu kavram Batı’da sıklıkla “fikir ve ruh işlerine güçlü 

meyli” bulunan ve “ruhi veya fikri hayatı” diğerlerine ağır basan kişiye atfedilir. “El işçileri’ne 

karşılık kullanılan bu sözcük, “fikir işçileri”ni işaret etmek için kullanılır (Câbirî, 2019: 27). 

Dolayısıyla bu sözcük, bir bilgi alanında elleriyle değil de fikirleriyle çalışan, topluma dair 

kendilerine has görüşlere sahip olan ve her türlü otorite tarafından uygulanan zulüm ve 

haksızlıklara karşı eleştiri ve protestoda bulunan çağdaş bireyi ifade etmek için kullanılan bir 

terimdir. Entelektüelin konumu, “fikir işçisi” anlamıyla beraber özellikle muhalif ve proje müjdecisi, 

yasa koyucu ve en yalın haliyle bir görüş ve toplumda oynamış olduğu rolle belirlenir (Câbirî, 2019: 

28). Dolayısıyla bir entelektüelde aranan en önemli şartlar arasında, hakikati keşfetme arzusu ve her 

şeyi acımasızca eleştirebilecek cesarete sahip olması yer alır. Entelektüelin eleştirel yönünün 

topluma ciddi katkılar sağlayacağını düşünen Câbirî, bu durumu şu sözlerle ifade eder: 

Şu halde entelektüel özü itibariyle toplumsal bir eleştirmendir. O, vazifesi tarif etmek, tahlil 

etmek ve sonuçta daha iyi, daha insani ve daha akılcı bir toplumsal sisteme ulaşmanın önünde 
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duran engellerin aşılmasına katkıda bulunmak için çalışmak olan bir şahıstır. Böylece o, toplumun 

vicdanı ve tarihin her döneminde bulunan ilerleme güçlerinin sözcüsü olur (Câbirî, 2019: 28). 

Entelektüel her ne kadar fikir işçiliğini ifade etmek için kullanılsa da onu fikir işçilerinden 

ayıran bir özellik ise cesarettir. Nitekim mevcut durumu koruma çabası içerisinde olan güdümlü bir 

sınıf ve bu sınıfa hizmet eden “fikir işçileri”ne göre entelektüel, güçlük ve fitne çıkaran bir şahıstır. 

Ayrıca “fikir işçileri”, entelektüelleri, hayali ve ütopik olmakla itham ederler; en iyi halleri 

metafiziksel, en kötü halleri de başkaldıran bir asi olmalarıdır (Câbirî, 2019: 28). Tüm bu tariflere 

göre entelektüel, bilgiye sahip ve bildiklerini söyleyerek görüş bildiren, toplumu yönlendiren ve 

önderlik eden kimselerdir. 

Câbirî, entelektüeli, herhangi bir şekilde kendisinden önceki entelektüel(ler)in düşüncesinden 

yola çıkarak düşünen ve düşünce üreten kimse olarak tarif eder. Entelektüel, kendisinden önceki 

entelektüelin izinden gidip, onun metodunu izleyen, gerektiğinde de ona karşı çıkan ve zamanı 

geldiğinde de onu aşan biridir (Câbirî, 2019: 7). Dolayısıyla ona göre, sıfırdan düşünen bir 

entelektüel yoktur. Avrupa’da on ikinci yüzyılda ortaya çıkan ve çağdaşlarının onları “yenilikçiler” 

diye adlandırdığı entelektüeller, yeni bir kültürel nesle ait olduklarının bilincindeydiler. Ancak 

onlar, modern düşüncelerine rağmen eskilerin üstünlüğünü kabul ediyor, hatta onları örnek alıp 

taklit ettiklerini ilan ediyorlardı. Câbirî, burada çarpıcı bir iddiada bulunur: Orta Çağ Avrupası’nda 

“eskiler” diye anlatılmak istenen Araplar ve onlar aracılığıyla da Yunanlılardır (Câbirî, 2019: 31).  

 Câbirî’ye Göre Arap/İslam Kültüründe Entelektüel Özne  

Avrupalılar’ın modern düşüncelerine rağmen düşünsel üstünlüklerini kabul ettiği medeniyet 

hangisiydi? Câbirî, bu soruya cevap olarak çarpıcı bir iddiada bulunur: Orta Çağ Avrupası’nda 

“eskiler” diye anlatılmak istenen Araplar ve onlar aracılığıyla da Yunanlılardır (Câbirî, 2019: 31). 

Zira 12. yüzyılda, Doğu’nun, bilimde büyük bir hâkimiyeti vardı. Bu hâkimiyet sadece yeni nesil 

üzerinde etkili olmadı ayrıca bu nesille mücadele içerisinde olan dini çevreleri de etkisi altına 

almıştıBu sebeple Avrupa, Arapçadan Latinceye çok ciddi bir tercüme faaliyetine girişti. Tercüme 

faaliyetinin esas sebebi, İslâm’a karşı koyma dürtüsünden ziyade toplumsal kalkınma arzusuydu 

(Câbirî, 2019: 32). Avrupa’daki bilimsel hareketlilik; Arap/Yunan bilim ve felsefesi üzerine 

çalışmalar, tercüme hareketleri ve üniversitelerin kuruluşu, Avrupa’da entelektüellerin doğmasına 

sebep olan faktörlerdi. De Libera’nın XIII ve XIV. yüzyıllar arasında Avrupa’da kültür hayatına 

hükmeden “yeni entelektüeller” tanımlaması, tam olarak “Latin İbn Rüşdçülüğü”ne işaret ederdi. 

Dolayısıyla Avrupalılar’ın kullanmış olduğu entelektüel kavramının kendisi, İslam medeniyetinden 

devşirme bir kavramdır: 

Bu felsefi/hitabi söylem kendiliğinden ortaya çıkmamıştır. Tam tersine ilgilileri belli ve bilinen 

kaynaklardan yola çıkarak onu öğrenmiş, içselleştirmiş ve iyice kavramıştır. Bu kaynaklar Orta Çağ 

Yunan felsefesinin ilk varisleri olan Müslüman filozofların formüle ettiği felsefi hayat tasavvurudur 

(Câbirî, 2019: 35-36). 

Müslüman filozoflar tarafından formüle edilen entelektüel algısı, aslında ilk önce Avrupalılar 

tarafından adaptasyona uğratılmış ve onlar bu kavramı Müslümanlardan alarak kullanmışlardır. 

Câbirî’ye göre, geriye dönük bir araştırma yöntemi olan bilimsel yöntem sayesinde Orta Çağ 

Hristiyan Avrupası’nda entelektüel olgunun nasıl oluştuğunu anlama olanağı oluştu. Bu yöntem, 

şu anki olgudan entelektüel kavramının kökenlerini ve oluş faktörlerini inceleme imkânı verir ve şu 

tarihi gerçeklikle karşılaşmayı sağlar. “Avrupa Orta Çağındaki entelektüeller, o dönem Arap/İslâm 

medeniyetindeki entelektüellerin ürünüdür” (Câbirî, 2019: 38). 
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Durum böyle olunca entelektüel kavramına ilişkin Avrupa’ya ait tüm referanslardan elde 

edilen sonuçlar ile birlikte Arap/İslâm referansında bunun bir karşılığının olup olmadığına bakmak 

zorunlu olmaktadır. Câbirî’ye göre Arap/İslâm medeniyetinde “entelektüeller” kavramına karşılık 

uygun düşebilecek fikir işçisi bir gruptan söz edilecekse buna en uygun düşecek olan “kelâmcılar 

ve felsefeciler”dir (Câbirî, 2019: 39). Câbirî, Şehristânî’den alıntı yaparak  “kelâm” ve “felsefe”nin 

dolayısıyla kelâmcı/entelektüellerin ortaya çıkışını İslâm’da “hilaf”ın
2
 olduğu zamana dayandırır. 

“Hilaf”ın olduğu o dönemlerde, ihtilaf olan konuları tartışanlar, bir grup veya sınıf değildi. Nitekim 

Câbirî, entelektüellerin bir sınıf olmadıklarını aksine bireysel bilinçleriyle tanımlanan fertler 

olduklarını söyler. El işçilerinin sınıf bilinci, bireysel bilinçlerine hâkim olduğunda oluşur. Ancak 

hangi alandan olursa olsun bilim ve kültür sahibi fikir işçilerinde, bireysel bilinç hâkim olmadıkça 

onlar “entelektüel” olamazlar. Bu sebeple entelektüel olmak, Câbirî açısından bir sınıfı değil, 

bireysel bir varlığı temsil eder ve bu bireysellik kişisel bilince, kişisel görüşe sahip bir birey oluşla 

ifadesini bulur (Câbirî, 2019: 40). 

Câbirî, entelektüel öznelerin toplumla ilişkilendirilip fırkalara ayrılmasının çok büyük bir hata 

olduğunu ısrarla söyler. Bu, gerçekliği olmayan yapay bir tasniftir. Bunu ortaya atanlar, mevzu bir 

hadis olan, İslâm ümmetinin otuz üç fırkaya ayrılacağı haberini yayan müelliflerdir. Kelâmcıların 

bu kadar çok fırkaya dağıtılmasının sebebi; her müellifin kendi mezhebinin muhalifini gruplara 

ayırması, mensubu bulunduğu fırkanın birliğini sağlaması ve “kurtulan fırka” olarak kendini 

takdim etmesi için gerekliydi (Câbirî, 2019: 52). Ancak birey hüviyetinde olan bu 

kelâmcıların/entelektüellerin her biri, fırka liderleri değildi aksine bazı konularda ya uzlaşan ya da 

fikir farklılıkları olan görüş sahibi kimselerdi. Câbirî, entelektüellerin bir sınıf değil bir fert olarak 

“birey”e karşılık geldiğini belirttikten sonra, entelektüelin bir birey olarak kimliğini tespit etmek 

için Arap toplumundaki “birey”i, beş aidiyet çerçevesi içerisinde tarif eder. Bu çerçevede şunları 

sıralar: 1) Yönetici veya tebaadan biridir. 2) Seçkinlere veya sıradan halka mensuptur. 3) Atâ alır 

veya haraç öder. 4) Kabile tarafından korunur veya bir akîdeye sığınır. 5) Çölde veya kentte yaşar 

(Câbirî, 2019: 41). 

Câbirî, bu beş bileşenin her birinin topluma karşılık geldiğini, bu nedenle de birey kavramının 

bu bütünlük içerisinde hiçbir şekilde “toplum”la ilişkiye girmediğini iddia eder. Nitekim Arapçada 

“birey” sözcüğüne, “toplum” terimi ile ilişkisi üzerinden bir anlam verilmemiştir. Dolayısıyla bu 

beş bileşen, bireyi temsil etmemekle birlikte, bireyi etkileyen parametrelerdir (Câbirî, 2019: 42). 

Entelektüelin bir birey olduğunu söyleyen Câbirî, bireyin toplumdaki yerini, toplumsal aidiyet 

 

 

2 “İslâm düşüncesinde çok ciddi tartışmaların yaşandığı, ihtilafların olduğu bazı önemli olaylar gerçekleşmiştir. Yaşanan 
bu sorunlar İslâm düşüncesinde farklı grupların ortaya çıkmasına ve ciddi kamplaşmaların olgunlaşmasına zemin 
hazırlamıştır. Bu sorunlarla ilgili kelâm etmeye/konuşmaya başlanmış böylece kelâm “ilim” seviyesine yükselmiş yani 
tasnif, bölümlendirme ve sistemli bir sunuma elverişli hale gelmiştir. Bu durum Yunan felsefesi ve bilimlerinin tercüme 
edilmesi tarihine denk gelmiş ve “kelâmcıların teolojik görüşleri”nin olgunlaşmasıyla “filozofların görüşleri”nin 
yaygınlık kazanmaya başlaması eşzamanlı olmuştur. Câbirî, İslâm'da kelâmcıların/entelektüellerin ilk ortaya çıkışını üç 
olaya dayandırır: Birincisi, Hz. Osman’ın öldürülmesinden sonra mücahit bir grubun savaştan Medine’ye dönüp de hilafın 
büyüdüğünü ve çekişmenin patlak verdiğini gördüklerinde olmuştur. İkincisi, Hasan b. Ali b. Ebû Tâlib’in Muâviye b. 
Ebû Süfyân’la savaşmak üzere çıkıp yenilgiye uğramasının ardından hilafeti ona bıraktığı zaman olmuştur. Üçüncüsü ise 
büyük günah işleyenin mümin mi kâfir mi olacağıyla ilgili tartışmalar olmuştur” (Câbirî, 2019: 46-50). Hilaf konuları 
sadece bunlarla sınırlı değildi: Kur’ân ve hadisi delil olarak kullanan ve iman-küfür, cebr ve ihtiyar, ilahi bilgi/ “Kur’ân’ın 
yaratılması” vb. 
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çerçevesi bağlamında listeledikten sonra bireye ait bu beş çerçeve içerisinde “entelektüel”in nerede 

yer aldığını belirlemeye çalışır: 

1. Entelektüel, teba’ya mensuptur (kadı, kâtip, hâkim, halife vb. kimseler gibi ilim ve kültür 

sahibi olsalar bile entelektüel olarak kabul edilmezler). 

2. Entelektüel, kültürü sebebiyle seçkinlerdendir. Mesleği, düşüncesi ona imtiyaz ve prestij 

kazandırır. Dolayısıyla bu özellikler ona dinleyici ve taraftar kazandırır. 

3. Genelde fikir işçiliği yapar. Bu nedenle atâ ile geçimini sağlar bu da haraç ödemesini 

gerektirmez. 

4. Gücünü düşüncesinden ve söyleminden alır. Bu nedenle de sadece “akîde”sinin himayesine 

girer. (Bir kabileye mensuptur fakat sıkıntıya düştüğünde kabileye sığınmaz). 

5. İlim ve kültür birikiminden dolayı çölde değil şehirde yaşar (Câbirî, 2019: 43). 

Bu özellikler, Arap/İslâm kültüründe nahivci, tarihçi, fakih, muhaddis vb. birçok kişiye 

uyuyor olsa da entelektüel özne, “akîde”yi bir aidiyet ve sığınma alanı edinmediği için onların 

hepsinden ayrılır (Câbirî, 2019: 43). Akîde, entelektüel öznede sadece bir inanç değil bir görüş ve bir 

görüşün ifadesi olarak bulunur. Ayrıca entelektüel öznenin kendine ait teolojik görüşü sebebiyle 

onu takip eden bir halk kitlesi vardır, entelektüel de halkı ilgilendiren toplumsal konuları her zaman 

kelamına konu edinir. Câbirî, İslâm düşüncesinde entelektüel özne olarak ilk sıraya koyduğu kişiler 

arasında kelâm ve felsefecileri ansa da bu ifade genel anlamıyla yukarıdaki özellikleri taşıyan 

“âlim”ler için de kullanılabilir. Nitekim Câbirî, Arap/İslâm Medeniyetinde Entelektüeller adlı eserinde, 

bu kavramın ayrıntılı bir analizini yaptıktan sonra İbn Hanbel ve İbn Rüşd örnekleri üzerinden 

entelektüellerin yaşamış olduğu sıkıntıları ele alır.     

Sonuç 

Hem Foucault’nun hem de Câbirî’nin entelektüel özneye dair yaklaşımları göz önüne 

alındığında, günümüze kadar entelektüel kavramının genel geçer bir tanımının yapılamadığı 

görülmektedir. Zira entelektüel kavramını her düşünür, kendi perspektifine ve toplumsal 

koşullarına göre tanımlamaya çalışmıştır.  

Batı’da genellikle kabul gören ve on sekizinci yüzyılda ortaya çıkan “geleneksel/evrensel 

entelektüel”, kitlelerin bilgi sahibi olmadıkları evrensel bir hakikat anlayışına sahiptir. Nitekim 

geleneksel entelektüelin en temel iddiası da evrensel bir hakikat anlayışına dayanmaktadır. 

Foucault, entelektüel yaklaşımında, geleneksel entelektüel kurallara hiçbir şekilde bağlı kalmadığını 

belirtir. Zira geleneksel entelektüel, genellikle kendisini toplumsal grubun hâkim paradigmasından 

daha özerk ve bağımsız bir formasyonu temsil eden bir konumda görmektedir. Foucault bu sebeple, 

modern döneme kadar kabul gören geleneksel entelektüel yerine, iktidara karşı yerel bir mücadele 

içerisine giren spesifik entelektüeli yerleştirir. Ancak ona göre kitleler, bilgi edinmek için spesifik 

entelektüele de ihtiyaç duymazlar. Zira kitlelerin bilgisinin, entelektüellerin bilgisinden hiç de geri 

kalır yanı yoktur.  

Câbirî ise Batı menşeli olan entelektüel kavramının Arap/İslam düşüncesine adaptasyonunu 

öncelikle sağlamaya çalışır. O, toplumsal yaşamın sosyal, siyasal, ekonomik vb. tüm katmanlarında 

kitlelere rehberlik eden entelektüeli, tam olarak Batı’daki geleneksel entelektüele karşılık kullanır. 

Dolayısıyla Câbirî, entelektüel yaklaşımıyla Foucault’dan tamamen ayrılır. Zira Câbirî, geleneksel 

bir entelektüel yaklaşımını benimsemektedir. Ona göre entelektüel, hakikati keşfetme arzusundadır 

ve tıpkı evrensel entelektüel gibi kitlelerin bilmediği bir hakikat bilgisine sahiptir. Câbirî’nin, bir 



 Sayı-Issue:1 
Cilt-Volume: 4 

Haziran-June 2022◆Yıl:4 

 

 

 

 

85 

sınıf olmaktan ziyade toplumsal bilinçleri ile tanınan fertler olarak tarif ettiği entelektüel, siyasal 

alanda kitlelere rehberlik ederek onlara yol göstermektedir. Bunun için de hakikat arayışı 

içerisindeki entelektüellerin mümkün mertebe, ortak paydada bir araya gelmeleri gerekir, fırkalara 

ayrılmaları ise büyük bir hatadır. Fakat Foucault’nun entelektüel öznesi, bunun tam aksine kitlelerin 

bilincini oluşturmak ve kitlelere yön vermek gibi bir görev üstlenmez, sadece bilginin enformasyon 

sistemine yayılmasının sağlanmasında toplumsal bir farkındalık yaratmaya çalışır. 

Her iki düşünürde de entelektüelin temel bir özelliği olarak cesur olması yer alır. Ayrıca hem 

Câbirî hem de Foucault’ya göre, entelektüeller toplumda büyük bir ilgiyle karşılaştıklarında, bu 

durum iktidarlar tarafından siyasi bir tehdit olarak algılanır. Onlar, toplumun merakını uyandıran 

ve ilgisini çeken söylemlerinden ötürü, iktidarların “tepegözü”ne takılan bireylere dönüşür. 

İktidarlar da muhalif hareketleri bastırmak üzere, düşüncelerine ve eylemlerine toplum tarafından 

anlam yüklenen entelektüelleri gözetim altında tutar. Zira iktidarlar için entelektüeller, kendilerine 

ve otoritelerine yönelik bir tehdit olarak algılanır. 
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Öz 

Medreseler kuruluş döneminden itibaren Osmanlı Devleti’nin temel eğitim kurumları olmuştur. Tarihi 
süreçte Osmanlı’nın diğer kurumlarında olduğu gibi medreselerde de büyük değişim ve dönüşümler 
yaşanmıştır. Osmanlı öncesi dönemde kurulmuş olan Diyabekir’in Amid kazasındaki bazı medreselerin de 
bu değişim ve dönüşümden etkilendiği söylenebilir. 18. yüzyıl Amid medreselerinde Osmanlı klasik 
dönemine benzer atamalar yapılmakla birlikte bu dönemde medreselerin payelerinde de bazı değişiklikler 
olduğu görülmektedir. Bu yüzyılda Amid kazasında yapılan müderris atamalarında nısf müderrislik (iki 
kişinin görev yaptığı) atamasına dair kayıtlar yer almaktadır. Bu çerçevede Amid’de bir medreseye iki 
müderrisin atandığına dair kayıtlara rastlanmaktadır.  

Bu yüzyılda müderris atamalarının yanı sıra medreselerde çalışan hizmetli ve görevlilere dair kayıtlar 
da mevcuttur. Amid kazasında bulunan medreselerin neredeyse tümü bir vakfa sahip olduğu, medresedeki 
görevlilerin ücretlerini medrese vakfından ödendiği anlaşılmaktadır. Görevlilerin ücretlerine bakıldığında 
daha önceki yüzyıllarda ödenen ücretlerle aynı olduğu ve pek bir değişikliğin olmadığı görülmektedir. Ayrıca 
vefat veya başka nedenlerden dolayı görevi bırakan müderrisin yerine genellikle müderris olan kişinin oğlu 
atandığı göze çarpmaktadır. Bu çalışmada 18. yüzyılda Diyarbekir’in merkez Amid kazasındaki 
medreselerdeki müderrislerin ve medreselerde çalışan görevlilerin atamaları üzerinde durulacaktır. 

Anahtar Kelimeler: Diyarbekir, Amid, Medrese, Atama, Derece, Kayıt, Görevli 

Abstract 

Madrasahs had been the basic educational institutions of the Ottoman Empire since the foundation of 
the empire. In the historical process, significant changes and transformations occurred regarding these 
madrasahs, as it happened in other institutions of the Ottoman Empire. It can be said that some madrasahs in 
the central district of Diyabekir province, Amid, whose foundations dated back to the pre-Ottoman periods, 
were also affected by this change and transformation. The personal assignments to the Amid madrasahs of 
the 18th century, were similar to their counterparts in the Empire during the classical period, but some changes 
took place in terms of madrasahs’ personal ranks during this period. The most obvious example of this was 
the appointment of nisf instructors (two professors working a madrasahs) to the madrasahs in the Amid 
district. In this context, it is possible to come across many records showing that two instructors had been 
appointed to a madrasah. 

In addition to the appointments of instructors in eighteenth century, there are also records related to 
servants and officials working in madrasahs during this century. It is seen that almost all of the madrasahs in 
the Amid district of Diyarbekir province were affiliated with an Islamic foundation, waqfs and the salaries of 
the officials in the madrasah were paid by these madrasah foundations. When the wages of the officials are 
examined, it is seen that the amount of payments were the same as in previous centuries, and not much change 
happened in the wages. Besides, when an instructor had to leave the office for some reasons or died, the son 
of that former instructor (müderris) was usually appointed instead of him. In this study, the appointments of 
these officials working in the madrasahs built in the central Amid district of Diyarbekir province during the 
18th century will be focused. 

Keywords: Diyarbekir, Amid, Madrasa, Assignments, Degree, Registration, Officer 

Giriş 

İslam dünyasının en temel eğitim kurumlarından biri olan medreseler tarihi süreçte toplumun 
ilmi faaliyetlerinde önemli roller üstlenmiştir. Bütün Müslüman devletlerin bu eğitim kurumları 
üzerinde önemle durdukları ve bu ilmi kurumları geliştirdikleri bilinmektedir. Nizamülmülk Şii 
Fatımilere karşı Sünni düşünceyi güçlendirmek ve devletin ilmi faaliyetlerini gerçekleştirebilecek 
elemanları yetiştirmek amacıyla medreseler kurmuş ve bu medreselerde eğitim faaliyetlerini 
yürüten öğrencilerin ihtiyaçlarını karşılamak amacıyla vakıflar inşa etmiştir (Yakuboğlu, 2006: 17-
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22.; Özaydın, 2007: 188-191). Diğer İslam devletlerinde olduğu gibi Osmanlılarda da medreseler 
devletin temel eğitim kurumları özelliğini taşımaktaydı. Osmanlı Devleti’nin kendinden önceki 
İslam devletlerinin kurmuş olduğu medreseleri tarihi süreç içerisinde daha da teşkilatlandırdığı 
söylenebilir.  

Osmanlı’da ilk medrese Orhan Bey’in 1331’de kurduğu İznik Medresesi olmuş, medresenin 
müderrisliğine Mısır’da yetişmiş olan Davud-ı Kayseri ve Taceddin-i Kürdi gibi önemli ilim 
adamları atanmıştır (İpşirli, 2003: 388-400). Orhan Bey’den sonra her padişah döneminde medreseler 
inşa edilmiş ve bu medreselerde ilmi faaliyetler gerçekleştirilmiştir. Devletin sınırların 
genişlemesine paralel olarak medreselerin sayılarında büyük bir artış olmuş ve süreç içerinde bu 
medreseler ilmi faaliyetlerin merkezi konumuna gelmişlerdir. 

II. Mehmed ile birlikte devletten imparatorluğa geçiş sağlanmış, Padişahın zengin bir 
kütüphaneye sahip olması ve Padişahın ilim adamlarına karşı destekleyici tavrı Osmanlı ilim hayatı 
açısından oldukça önemli olmuştur (Adıvar, 1982: 35-36). Sultan II. Mehmed merkeziyetçi devlet 
politikasını siyasi ve idari alanların yanı sıra inşa ettiği Fatih Külliyesi ile birlikte eğitimde de 
gerçekleştirmiştir. Bu dönemde Sahn-ı Seman medreseleri sayesinde Osmanlı ilmi faaliyetleri büyük 
bir tekâmül göstermiştir (Lekesiz, 1987: 52-75). Osmanlı Devleti’nin başkentinde yoğun ilmi 
faaliyetler gerçekleştirildiği gibi Osmanlı taşrasında da ciddi ilmi faaliyetlerin yapıldığını söylemek 
mümkündür. Kanuni döneminden itibaren bazı kişilerin medreselerdeki eğitim tertibine uymadan 
ve müderrislik yapmadan üst kademelere atanmıştır. Devamında 17 ve 18. yüzyıllarda Osmanlı 
medreselerinin gittikçe zayıfladığı, müderrislerin gerekli eğitimi tamamlamadan göreve 
başlamaları ve hızlıca terfi almalarından ötürü medreselerin yapısında bozulmalar meydana 
gelmiştir. (Yancı, 2017: 17). Bu çerçevede medreselerin 16-17. yüzyıllarda olduğu gibi 18. yüzyılda 
da ciddi problemlerle karşılaştığı söylenebilir.  

1. Amid Medreseleri Hakkında Genel Bilgi  

Kadim bir şehir olan Diyarbekir,  639 tarihinde Halid b. Velid tarafından Müslümanların 
hâkimiyetine girmiş, tarihi süreç içerisinde İslam dünyasının büyük bir ilim ve kültür şehri olmuştur 
(Yinanç, 1998: 304). Abbasi, Emevi, Bizans, Sasani, Mervani, Artuklu, Eyyubi, Selçuklu, Akkoyunlu 
ve Safevi gibi birçok devletin egemenliğine giren Diyarbekir 1515 tarihinde Osmanlı kontrolüne 
girmiştir. (Göyünç, 1994: 464-469). Uşakizade eski adı Amid olan Diyarbekir’i “sayısız değerli ilim 
ve irfan sahibi kişilerin yetiştiği ve yaşadığı şehir” olarak tanımlamaktadır (Ekinci, 2014: 150). Doğu 
ve Güneydoğu Anadolu’daki medreseler Osmanlı öncesi İslam devletleri dönemlerinde de etkin 
olarak ilmi faaliyetlerinin yapıldığı mekânlar olmuşlardır. Diyarbekir’in Osmanlı hâkimiyetine 
girmesiyle birlikte buradaki kültürel ve dini yapılar Osmanlı’ya intikal etmiştir. Evliya Çelebi, 17. 
yüzyılın ikinci yarısından sonra Diyarbekir’e yaptığı seyahatinde mevcut bazı medreselerden 
bahsetmiştir. Seyyah Diyarbekir’deki medreselerinin özelliklerini dile getirmeden önce Amid’de 
bulunan camilerin her birinde birer veya ikişer ilim öğretim yerleri olan medreselerin olduğunu dile 
getirmiştir. Evliya Çelebi Diyarbekir’de altı medresenin ismine dile getirmiş, bir medresenin ismini 
zikretmeyerek toplamda yedi medresenin varlığından söz etmiştir (Evliya Çelebi, 2016: 4/24). 

Evliya Çelebi bu medreselerin isimlerini şu şekilde zikreder: Camii-i Kebir yanında bulunan 
Mercaniye ve Şafi medreseleri, Peygamber (Nebi) Camii Medresesi, Hüsreviye Medresesi, İpariye 
Medresesi, Sarılızade Medresesi, Şeyh Rumi Medresesi. Seyyahın verdiği medrese isimlerinin 
bazılarının kaydına ulaşılmamakla birlikte bazılarının bilinen isimlerinden farklı isimlerle 
zikredildiği görülmektedir.    Evliya Çelebi, Mercaniye olarak zikrettiği medrese bazı kaynaklarda 
Zinciriye, Sincariye veya Senceriye olarak ifade edilmiştir (Gabriel, 1940: 197; Konyar, 1936: 201; 
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Gümüş, 2014: 157). Mesudiye Medresesi’nde yetişen âlimlerinin büyük saygınlıklarının olduğunu, 
buradaki müderrislerin mollalık payesine yükseldiğini, medresenin sağlam vakıflarla 
desteklendikleri için müderrislerin maaş, et ve aydınlanma ücretlerinin devamlılık gösterdiğini 
belirtmektedir (Evliya Çelebi, 2016: 4. Kitap/24). 

Alpay Bizbirlik, 16. yüzyılın ortalarında Diyarbekir’de Mesudiye, Ziyaiye ve Şucaiye 
medresesi olmak üzere toplam üç medresenin varlığından ve bu medreselerin vakıflarından söz 
etmektedir. Yazar, Dilaveriye (BOA, AE. SMST, 189/14887), Nebi Camii Medresesi/Seyfüddin 
Medresesi, Şeyh Safa Medresesi/Müslihiddin el-Lari Medresesi gibi önemli medreselerden 
bahsetmemektedir. Ercan Gümüş ise 18. yüzyılda Amid’de eğitim faaliyetlerinde bulunan 
medreselerden bahsetmekte, genel anlamda medresedeki görevlilerin ücretlerinden ve mevcut olan 
medreselerin desteklendiği vakıflara değinmektedir (Gümüş, 2014: 158-162). Osmanlı valisi Hadım 
Ali Paşa tarafından 1534-1537 yılları arasında inşa edilen Ali Paşa Medresesi’nin de o dönemde 
Amid’in ilmi faaliyetleri açısından önemli olduğunu söyleyebiliriz. Mimar Sinan tarafından inşa 
edilen yapı 18. yüzyılda Amid’de ilim faaliyetleri aktif olarak yürütmekteydi (Melek-Demir, 2014: 
175) 

Osmanlı Devleti’nin klasik çağında önemli bir eğitim kurumu olan Zinciriye Medresesi’ne 
değinmekte fayda vardır. Zinciriye Medresesi, Artuklular ve Eyyübiler dönemlerinde ustalık yapan 
İsa Ebu Dirhem tarafından inşa edildiği belirtilmektedir (Yıldız, 2019: 545). Ancak adı geçen 
medresenin Akkoyunlar döneminde inşa edildiğini belirten bazı araştırmacılar bulunmaktadır 
(Konyar, 1936: 201). Medresenin Osmanlı’dan önce Ziyaiye, Osmanlı’nın bölgeye hâkim olması ile 
birlikte medrese isminin Osmanlı kaynaklarında Zinciriye olarak adlandırıldığı dile getirilmektedir. 
Ancak medresenin Zinciriye, Ziyaiye veya Sincariye gibi farklı adlarla isimlendirildiği 
görülmektedir (Beysanoğlu, 1987: 331). Bundan dolayı araştırmacılar aynı isimde olan bu medreseyi 
farklı iki medrese olarak gösterdiği anlaşılmaktadır. Arşiv belgelerine baktığımızda medresenin 
isminin kayıtlarda hem Ziyaiye hem de Zinciriye olarak geçtiğini görmekteyiz. Kayıtta “Medine-i 
Amid’de vaki Ziyaiye nam-ı diğer Zinciriye Medresesi” ifadeleriyle medresenin iki isimle anıldığı 
veya kayıtlarda yer aldığı anlaşılmaktadır (BOA, C. MF., 53/2611). Bunun yanı sıra 18. yüzyılda 
Köprülüzade Abdullah Paşa Darü’l Kurrası ve Veli Kethüda Camii Medresesi’nden de 
bahsedilmektedir (Acar, 2008: 140). 

Diyarbekir medreseleri arasında önemli bir yer tutan Mesudiye Medresesi ise 18. yüzyılda 
Amid’de eğitim faaliyetlerinde bulunan etkin bir medreseydi. Mesudiye Medresesi Vakfı’nda 
müderris atamalarına dair kayıtlar bulunmaktadır. 1518 yılında Yirmili Medrese statüsünde olan 
Mesudiye Medresesi’nin 16. yüzyılın ikinci yarsından sonra Ellili Medrese1 statüsüne çıkarıldığı 
ifade edilmektedir (Gümüş, 2014: 157). Örneğin 1196/1782 tarihinde Mesudiye Medresesi’nde 
günlük 50 akçe müderrislik yapan el-Hac Ömer Efendi’nin vefat etmesi üzerine müderrislik görevi 
boş kalmıştır. Bunun üzerine Amid kadısı Seyyid İsmail Efendi, Ömer Efendi’nin 12 yaşındaki oğlu 
Abdurrahman Efendi’nin boşalan müderrisliğe geçmesi için arzda bulunmuştur. Abdurrahman 
Efendi “Hafız-ı Kur’an’da ve ketb-i ulum-ı nafıa ile meşgul ve erbabı istihkaktan biri” olarak kabul edilmiş 

 

 

1 En alt kademede yer alan Haşiye-i Tecrid (Yirmili) medreselerindeki müderrislere günlük 20-25 akçe, Miftah (Otuzlu) 

medreselerinde bulunan müderrislere günlük 30, Kırklı medreselerdeki müderrislere günlük 40 akçe, Hariç Ellili 

medreselerdeki müderrislere günlük 50 verilmesinden dolayı böyle bir sınıflandırma yapılmıştır (Beyazıt, 2014, s. 191). 
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ve Şeyhülislam Mevlana Mehmed Şerif Efendi’nin de onayıyla Abdurrahman Edendi 50 akçe ile 
Mesudiye Medresesi’ne müderris olarak atanmıştır (VGMA, Defter Nr., 261: 34). Bu çerçevede 
Diyarbekir’in merkez Amid kazasındaki medreseler klasik dönemden 18. yüzyıl sonrası döneme 
kadar şehrin önemli eğitim kurumları olup, eğitim faaliyetlerinin etkin bir şekilde yapıldığı 
mekânlardı.  

2. Amid Medreselerinin Dereceleri ve Müderris Atamaları 

Osmanlı’da II. Mehmed döneminde devletin diğer kurumlarında olduğu gibi eğitim kurumu 
olan medreselerde de önemli teşkilatlanmaların yapıldığı görülmektedir. II. Mehmed döneminden 
itibaren medreseler ile ilgili bazı düzenlemeler yapıldı ve tasniflere tabi tutuldu. Medreseler, Yirmili 
(müderrisin günlük 20-25 akçe aldığı medrese), Otuzlu, Kırklı, Ellili medreseler de kendi aralarında 
Hâriç ve Dâhil olmak üzere ikiye ayrıldığı ifade edilmektedir. Bunlardan Hâriç medreseleri, 
genellikle devlet görevlileri tarafından kurulmakta, Dâhil medreselerin ise daha çok Osmanlı 
padişahları ve ailelerinin üyeleri tarafından inşa edildiği belirtilmektedir (Unan, 1998: 41-64). Fâtih 
Kanunnamesine göre derecelenmesinin en üstünde, kendisi de bir Dâhil medresesi olan Sahn 
medreseleri yer almakta ve buradaki müderrislere 50 akçe ücret verilmekteydi (Özcan, 1982: 39). 16. 
yüzyılda Hâric medreselerinden olan medreselerin, 17. ve 18. yüzyıllarda genellikle Sahn, İbtida-i 
Altmışlı ve Müsıla-i Süleymâniye2 sayılmak suretiyle kendilerine müderris tayin edildiği ve bu 
medreselerin 16 ve 17. yüzyıllardaki pozisyonlarından iki üç basamak yukarı çıkarıldığı 
anlaşılmaktadır (Unan, 1998: 48). Bu bağlamda Amid medreselerine bakıldığında medrese 
derecelerinin Musıla-i Sahn yani Tetimme medreseleri ve Musıla-i Süleymaniye olarak karşımıza 
çıktığı görülmektedir. Musıla-ı sahn medreselerindeki müderrislerin ücretleri 25-50 akçe arasında 
değiştiğini söyleyebiliriz (Uzunçarşılı, 2014: 17). Bunun yanı sıra Hüsrev Paşa Medresesi3 1543-
44’ten önce kırklı, bu tarihten sonra da Ellili medrese arasında yer aldığı ifade edilmektedir (Baltacı, 
2021: 484). 

Yasemin Beyazıt, Osmanlı medreselerine yapılan atamaları şu şekilde izah etmektedir: 
“Kadıaskerler, kendi yetki alanları altında bulunan kazalar ve medreselerde örfi müddetin sona 
ermesi, azledilme, vefat gibi sebeplerle istihdam kadrolarının boşalması durumunda atanma 
talebinde bulunan adaylardan uygun olanını tespit ederek arz günlerinde padişaha 
sunmaktaydılar.” (Beyazıt, 2014: 126). 18. yüzyılda Amid sancağında gerek medrese dereceleri 
gerekse müderris ücretleri ile ilgili bazı kayıtlar bulunmaktadır. Seyyid Abdurrahman 1119/1707 
tarihinde Amid’in Şucaiye Medresesi’nde 30 akçe ile müderris hizmetini yürütüyordu. Ancak 
Seyyid Abdurrahman medrese müderrisliğini kendi isteğiyle Cezeri/Ciziri? Mehmed Efendi’ye 
bırakmıştır. Daha sonraki yıllarda Müderris Mehmed’in vefatı dolayısıyla medrese müderrisliği boş 
kalmıştır. Müderris Abdurrahman boş kalan görevi hakkıyla yerine getirebilecek biri olduğunu 

 

 

2 Süleymaniye medreseleri yapılıncaya kadar en yüksek müderrislik Sahn-ı seman müderrisliği kabul edilmektedir. 

Kanuni döneminde Süleymaniye medreselerinin faaliyete girmesinden sonra İbtida-i Altmışlı yani günlük 60 akçeden 

başlayarak Hareket-i Altmışlı, Musıla-i Süleymaniye, Hamise-i Süleymaniye, Süleymaniye ve Darü’l hadis-i 

Süleymaniye şeklinde medrese dereceleri tasnif edildiği belirtilmektedir. Bu medrese derecelerinin, Hamise-i 

Süleymaniye gibi, bazılarının 18. yüzyılda ihdas edildiğine dair bilgiler de yer almaktadır (Uzunçarşılı, 2014: 42-43). 
3 Kanuni Sultan Süleyman döneminin önemli vezirlerinden olan Hüsrev Paşa tarafından 1528-1533 yılları arasında inşa 

edilmiştir (Baltacı, 2021: 484)  
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ifade etmiş, ayrıca akli ve fenni ilimleri öğretme kabiliyetinin de olduğunu ifade ederek boş olan 
görevi talep etmiştir (BOA, AE. SAMD III, 176/17090). 

Aziz Mahmud Urmevi’nin Nakşibendi Medresesi Vakfiyesinde müderrislerin ücretleri ile 
ilgili bilgi bulunmaktadır. Vakfiyede medresede görev yapan müderrisin ücreti hakkında şu bilgiler 
yer almaktadır: “Sair mütedavil akli fenleri ve şer’i nakli ilimlerle uğraşan ve meşgul olan müderrise ilimle 
uğraşan gayretli talebelere ders vermek karşılığında günlük yarım riyali kuruş (yaklaşık 60-65 akçe) verilir.” 
VGMA, Defter Nr. 52-1: 23; Kaya, 2021: 49) Bunun yanı sıra 18. yüzyılda Nakşibendi Medresesi’ne 
atanan müderrisin ücreti hakkında da kayıt mevcuttur. Bu çerçevede 1162/1749 tarihli kayıtta 
Seyyid Adem’in elinde bulunan evlad tezkiresi ile 8 akçe ile medresede görev yaptığı, vefatı 
dolayısıyla da yerine Seyyid Ahmed’in atandığı belirtilmiştir (BOA, AE. SMHD I, 19/1117). Amid’de 
bulunan medreselerde görev yapmak için müderrislerin sık sık görev talebinde bulundukları 
görülmektedir. Bundan dolayı da Divan-ı Hümayuna dilekçe verdikleri anlaşılmaktadır. Örneğin 
Sultân Sa‘sa‘a, Camii’nde Müftüzâde Mustafa Efendi dersiam4 olarak görev yapıyordu.  Mustafa 
Efendi Diyarbekir kadısına arzuhâl sunup ulemâdan ve her vechle sezâvâr-ı inâyet (her açıdan göreve 
layık) olduğunu belirtmiştir. Bundan ötürü Mûsıla-i Sahn statüsünde müderris olarak atanması 
konusunda ricada bulunmuştur. 1207/1794 yılında Şeyhülislâm Mevlânâ Dürrîzâde Seyyid 
Mehmed Arif Efendi’nin olumlu beyan vermesi sonucunda Müftüzâde Mustafa Efendi Sultan 
Sa’sa’a Camii Medresesi müderrisliğine Mûsıla-i Sahn payesiyle tevcih olunmuştur (Diyarbekir 
Şer’iyye Sicilleri, Defter Nr., 3749 (355), 2015: hk, 81, s. 235). 

Başka bir atama kaydında Müftüzâde Seyyid Ahmed Âmid’de Hacı Ağa Câmii bitişiğindeki 
Fezâile Medresesi’nde müderris olarak görev yapmaktaydı. Seyyid Ahmed kadıya bir arzuhâl 
sunup adı geçen medresenin ecdâdı tarafından inşa edildiğini dile getirmiştir. Kendisinin aynı 
zamanda adı geçen medresede müderris olduğunu belirterek müderris statüsünün Süleymaniye 
Medresesi payesi olarak verilmesini talep etmiştir. Şeyhülislâm Mevlânâ Dürrîzâde Seyyid Mehmed 
Arif Efendi’nin de tasvibiyle 1209/1794 tarihinde Seyyid Ahmed, medresenin müderrisliğine rütbe-
i Süleymanî olarak atanmıştır (Diyarbekir Şer’iyye Sicilleri, Defter Nr., 3749 (355), 2015: 82/236).  

Âmid’de Câmi‘-i Veli Kethüdâ/Kethüda Veli Camii bitişiğindeki medresede müderris olan 
Nakibzâde Seyyid Abdurrahman Efendi de diğer müderrislerde olduğu gibi mahkemeye bir 
arzuhâl vererek her açıdan donanımlı bir müderris olduğunu beyan etmiştir. Bundan ötürü 
müderris payesinin Mûsıla-i Sahn derecesinde olmasını talep etmiştir. Şeyhülislâm Mevlânâ 
Dürrîzâde Seyyid Mehmed Arif Efendi’nin olumlu beyanı ile 1209/1794 Nakibzâde Seyyid 
Abdurrahman Efendi Mûsıla-i Sahn derecesiyle adı geçen medreseye müderris olarak atanmıştır 
(Diyarbekir Şer’iyye Sicilleri, Defter Nr., 3749 (355), 2015: 83/236).  

Amid medreselerinde bulunan müderrislerin yardımcı elemanı olan muidler5 hakkında da 
bazı önemli belgeler bulunmaktadır. Amid’de bulunan Dilaveriye Medresesi’nde günlük 7 akçe 
vazife ile muid olan Seyyid Mehmed Emin evlat bırakmadan vefat etmiş ve görevi boş kalmıştır. 
Müftüzade el-Hac Üveys Halife her açıdan layık olduğunu ve görevini hakkıyla yerine getirteceğini 

 

 
4 Camilerde halka açık dersler öğreten müderrislere dersiam adı verilmekteydi (İzgi, 2021: 43). 

5 “Eskiden medreselerde okutulan dersleri ders saatlerinin dışında talebeye tekrarlamakla görevli olan müderris 

yardımcısı, müzâkereci, asistan, 1908’den sonra kısa bir süre, sultânî öğretmenlerine yardımcı olan kimselere de bu isim 

verilmiştir.” 
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dile getirerek muidlik talebinde bulunmuştur. Bundan dolayı 1175/1761 tarihinde konu ile ilgili 
başvurusu padişah tarafından değerlendirilmesi ricasında bulunmuştur. Daha sonra kendisi adı 
geçen medresenin muidliğine atanmıştır (BOA, AE. SMST, 189/14887). Kaydını bulduğumuz bazı 
medrese muidlerinin ücretinin belirtilmediği görülmektedir. Örneğin 1146/1733 tarihinde Şücaiye 
Medresesi'nde muid olan Şeyh Halil'in kendi rızasıyla görevini oğlu Mevlâna Seyyid Mehmed'e 
bıraktığına dair kayıt bulunmaktadır (Diyarbekir Şer’iyye Sicilleri, Defter Nr., 3754 (360), 2014: 
191/231). Arşiv kayıtlarında feragat veya kasr-ı yed gibi ifadelerle kişinin görevi kendi oğluna veya 
başkasına bıraktığına dair kayıtlar mevcuttur. 

Âmid'de Fatih Mehmed Paşa Camii’nde (Bıyıklı Mehmed Paşa) ders veren Seyyid Ahmed 
Efendi’nin ilim neşriyle meşgul, her açıdan göreve layık ve müstahak olduğu belirtilmiştir. 
Kendisinin cami vakfındaki görev statüsünün Mûsıla-i Sahn olarak yükseltilmesi talep edilmiştir. 
1207/1792 tarihinde Şeyhülislâm Mevlânâ Dürrîzâde Seyyid Mehmed Arif Efendi’nin de beyanıyla 
Seyyid Ahmed Efendi’ye müderrislik ücreti Mûsıla-i Sahn olarak yükseltilmiştir (Diyarbekir 
Şer’iyye Sicilleri, Defter Nr., 3749 (355), 2015: 15/142). 18. yüzyılda müderrislerin görev yaptıkları 
medreselerde medreselerin payelerinin yükseltilmesi için sık sık başvuruda bulundukları 
görülmektedir. Çünkü medreselerin payelerinin artması burada görev yapan müderrisin günlük 
ücretinin artması anlamına gelmekteydi.  

Medreselerde çalışan görevlilerin ücretleri kurulan vakıflar tarafından finanse edildiği 
yukarıda belirtilmişti. Bu vakıfların akarları (gayrimenkulleri) kiraya verilen mülkler, ev, dükkân 
ve arazi gibi gelir kalemlerinden oluşmaktaydı. Örneğin, 1180/1767 tarihli kayıtta Hüsrev Paşa 
Camii Vakfı gelirleri 121.044 akçe tutarında olduğu kaydedilmiştir. Buna karşılık müderrisin ücreti 
günlük 50 akçe, mütevellinin ücreti vakıf öşrünün yarısı, medrese imamının ücreti 5 akçe, mescit 
imamının ücreti 3 akçe ve sair harcamalar toplam 102.752 akçe olarak hesaplanmıştır. Cami 
medresesinin et masrafı için günlük 70, yıllık 35.053 akçe tahsisat ayrılmıştır. Ramazan orucu ve 
bayram için pirinç,  çorba için olmak üzere günlük 2,5 dirhem yıllık 7.500 akçe ödenek ayrılmıştır. 
Ayrıca çorba için verilen 1,5 kile ve 3 şinik buğdayın fiyatı 2.949 akçe ve başka ihtiyaçlar için de 
toplam 55.329 akçe gider hesaplanmıştır. Bütün masrafların toplamı 158.001 akçe tutarında 
olmuştur. Geriye kalan 49.651 akçenin ise vakfın hasılatı olarak deftere kaydedilmiştir (Diyarbekir 
Ahkam Defterleri, Defter Nr., 3, 2018: 322-323). 

Amid medreselerinde müderris, dersiam ve muid dışında kıraat ilminde uzman ve bu ilimleri 
öğreten şeyhülkurrâların da görev yaptığı görülmektedir. Seyyid el-Hac Hasan Amid’de Dilaver 
Paşa Darülkurrası Vakfı’nda hem şeyhülkurra hem de müderris olarak görev yapmaktaydı. Seyyid 
Hasan darülkurralık görevi için vakıftan günlük 40 akçe ücret alıyordu. 1198/1784 tarihinde kendi 
rızasıyla şeyhülkurralık görevinden feragat etmiş ve vakfın şeyhülkurralık görevine müderris Hafız 
Sığbetullah getirilmiştir. (Diyarbekir Şer’iyye Sicilleri, Defter Nr., 3746 (352), 2017: 89/105).  Müderris 
ataması ile ilgili başka bir kayıtta Diyarbekir’de Mesudiye Medresesi müderrisliğini yapan eski 
Fetva Emini Müderris Ebubekir'in vefat etmesi üzerine vazifesi boş kalmıştır. Ancak medrese 
müderrisliği Seyyid Abdullah ile Ebubekir'in oğlu Seyyid Mustafa arasında mahkeme konusu 
olmuştur. 1173/1760 tarihinde medrese müderrisliğine 50 akçe ile atanan Seyyid Abdullah 
mahkemeye başvurarak Seyyid Ebubekir’in oğlu hakkında şu ifadeleri kullanmıştır:  

Amid kazası sakinlerinden müteveffa-yi mezbûrun oğlu Seyyid Mustafa ismi 
mevcûd ve cismi nâ-mevcûd vakfın yine Âmid'de vâki‘ Ali Paşa Câmi‘-i şerîf Vakfı'ndan 
on akçe dersi‘âmlık ve Fatih Mehmed Paşa Câmi‘-i şerîf Vakfı'ndan on akçe mu‘temedlik 
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cihetlerini "babam nân-pâresi olan Mesudiye Medresesi'nin nısf hissesin mûmâileyh 
Seyyid Abdullah'a ferâgat eyledim"  

Seyyid Abdullah,  yukarıdaki ifadelerle atama kaydında ismi var cismi yok ifadesiyle Seyyid 
Mustafa’nın atama kaydında ismi olsa bile fiili olarak kendisinin herhangi bir ilmi faaliyet 
yapmadığını beyan etmiş ve Seyyid Mustafa’nın Mesudiye Medresesi müderrisliğine karşı 
çıkmıştır. Bundan dolayı Seyyid Abdullah ile Seyyid’in mahkemede davalarının görülmesine karar 
verilmiştir (Diyarbekir Ahkâm Defterleri, Defter Nr., 2, 2018: hk. 676, s. 427). 

Yukarıda belirtildiği gibi Diyarbekir medreselerinin derecelerinin yirmili, otuzlu, kırklı, ellili 
ve altmışlı olduklarına dair arşiv kayıtları mevcuttur. Bu çerçevede Sehvanî Mehmed Efendi 60 akçe 
ile Ali Paşa Medresesi’nde müderris olarak hizmet etmekteydi. 1125/1713 tarihinde vefat etmesi 
üzerine icra ettiği müderrislik vazifesi boş kalmıştır. Her yönüyle ehil, görevini hakkıyla yerine 
getirebilecek ve ulum-u akliye ve nakliyenin tedrisine vakıf Abdulkerim Efendi’nin boş olan 
müderrislik kadrosu için uygun biri olduğu belirtilmiştir. Hakkında oldukça olumlu bahsedilen 
Abdulkerim Efendi Mesudiye Medresesi müderrisliğine günlük 60 akçe karşılığında atanmıştır 
(BOA, İE. TCT., 23/2462). Diyarbekir'in Amid kazasında yukarıda zikredilen medreselerin dışında 
başka bir medreselerin de mevcut olduğu anlaşılmaktadır. Örneğin Nasuhiye Medresesi olarak 
ifade edilen medresenin müderrisi olan Seyyid Ali Efendi, Amid kadısına bir arzuhâl vermiştir. 
Seyyid Ali Efendi’nin her açıdan görevini layıkıyla yaptığı ve görevinde başarılı olduğu 
belirtilmiştir. Bundan ötürü İbtidâ-i Altmışlı Medresesi’ne atanması için padişahın kendisine berat 
vermesi ricasında bulunmuştur. 1206/1791-92 tarihinde Şeyhülislâm Mevlânâ Dürrîzâde Seyyid 
Mehmed Arif Efendi’nin de olumlu görüş bildirmesi sonrasında Seyyid Ali Efendi’nin Hareket-i 
Altmışlı Medresesi müderrisliğine atanmış ve kendisine berat verilmiştir (Diyarbekir Şer’iyye 
Sicilleri, Defter Nr., 3749 (355), 2015: 62/206). 

Amid’de bulunan camilerin büyük bir kısmında camilerin yanında medreseler 
bulunmaktaydı. Bu bağlamda İskender Paşa Cami Medresesi, Behram Paşa Camii Medresesi, Melek 
Ahmed Paşa Cami Medresesi Nasuh Paşa Cami Medresesi gibi camilerin medreseleri örnek olarak 
gösterilebilir (Acar, 2008: 145).  1208/1794 tarihinde Fenerizade Süleyman Efendi Amid’de Câmi-i 
Kebîr Vakfı Medresesi’nde tedris şartıyla mutasarrıf olduğu ifade edilmiştir. Fenarîzâde 
arzuhalinde ulemadan olduğunu ve her yönüyle görevini layıkıyla yerine getirdiğini dile 
getirmiştir. Bundan ötürü müderris olduğu medresede İbtidâ-i Hâric olarak görevlendirilmesini 
talep etmiştir. Şeyhülislâm Mevlânâ Dürrîzâde Mehmed Arif Efendi’nin de beyanıyla Fenerizade  
Süleyman Efendi İbtida-i Hariç payesiyle medreseye müderris olarak atanmıştır (Diyarbekir Şer’iyye 
Sicilleri, Defter Nr., 3749 (355), 2015: 67/211). 

Amid medreseleri ile ilgili arşiv kaynakları incelendiğinde Buka müderrisliği olarak ifade edilen 
farklı bir müderrislik türünden de bahsedildiği görülmektedir. Medrese ve sıbyan mektebi arası bir 
kurum olduğu ifade edilen bu eğitim birimi genellikle Suriye, Filistin ve Mısır’da yer almaktaydı. 
Bunun yanı sıra günlük 20 akçe altında ücret alan müderrislere Buka müderrisi denildiği 
belirtilmektedir (Beyazıt, 2014: 188; Yancı, 2000: 16). Arşiv kayıtlarında Amid kazasında da Buka 
müderrisliğine dair kayıtların mevcudiyeti söz konusudur. 1146/1734 tarihinde Hüseyin adlı kişi 
vermiş olduğu dilekçesinde mali açıdan büyük bir sıkıntı çektiğini bundan dolayı Melek Ahmed 
Paşa Camii’nde Hafız Mehmed’in vefatından boşalan Buka müderrisliğinde büyük bir özveri ile 
çalışacağını beyan etmiştir. Hüseyin adlı kişinin ihtiyacı göz önünde bulundurularak ve medresede 
ders için zamanının büyük bir kısmını harcayacağı düşünülerek caminin Buka müderrisliğine 
atanmıştır (BOA, C. MF. 155/7720)  Melek Ahmed Paşa Camii Vakfı’nda da Buka müderrisliği ile 
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ilgili başka arşiv kaynakları bulunmaktadır.  Örneğin, Mehmed Emin Efendi Amid kazasında Melek 
Ahmed Paşa Vakfı’nda Buka müderrisliği görevini yapmaktaydı. 1175/1761-62 tarihinde vefatı 
dolayısıyla vakfın Buka müderrisliği görevi boş kalmıştır. Bundan ötürü Seyyid Ömer, Divan-ı 
Hümayuna arzuhal vererek vakfın boş kalan müderrisliği görevinin kendisine tevcih edilmesi için 
başvuruda bulunmuştur. Şeyhülislam Mevlana Ahmed de olumlu beyanda bulunması dolayısıyla 
Seyyid Ömer’in vakfın Buka müderrisliği vazifesini hakkıyla yerine getirmesi şartıyla ataması kabul 
edilmiş ve kendisine konu ile ilgili ferman gönderilmiştir (BOA, C. MF, 125/6231).  

Arşivde atama kayıtlarının yanı sıra medreselerde meydana gelen problemlerle ilgili 
kayıtlarda da yer almaktadır. Bu problemlerden biri vakıf mütevellileri ile müderrisler arasında 
meydana gelen problemlerdir. Aşağıda zikredileceği üzere kayıtta önce vakfın gelirlerinden, daha 
sonra da vakıf mütevellisinin görevinde yaptığı suiistimallerden bahsedilmiştir. Bu bağlamda Ali 
Paşa Medresesi’nde görevli olan müderrislerin altmış seneden beri 30 akçe müderris ücreti ve 30 
akçe de taamiye ve sair ihtiyaçlar için toplam 60 akçe aldıkları beyan edilmiştir. Ali Paşa Camii 
Vakfı’nın sair gelirlerle desteklendiği ve elde edilen bu gelirle de müderrislerin ücretleri ve başka 
harcamalar için sarf edildiği belirtilmiştir. Örneğin vakfın kiraya verilen hamamı geliri günlük 60, 
yıllık 21.330 akçe olarak hesaplanmıştır. Ayrıca vakfın başka gelirlerle birlikte 3 yük (yaklaşık 
300.000) 99.193 akçe hasılatı, ancak tedris ücreti ve giderler için yıllık 6.922 akçe masrafı ve toplam 
masraf ise 1 yük 19.215 akçe masraf olduğu belirtilmiştir. Kalanın ise 2 yük 79.975 akçe gibi büyük 
bir tutar olduğu dile getirilmiştir. Ancak vakfın mütevellisi, müderrislerin ücretlerini tam 
vermediği, bundan dolayı mütevellinin merkeze şikâyet edildiği dile getirilmiştir. Atama defteri 
kayıtlarına bakılarak ihtilaf konusu olan sorunun çözülmesi emredilmiştir (Diyarbekir Ahkâm 
Defterleri, Defter Nr., 1,  2016: 176/92).  

18. yüzyılda Amid medreselerinde müderris atamalarına dair kayıtlar olduğu gibi 
medreselerde aziller sonucu sürgünlere ve problemlere dair kayıtlar da yer almaktadır. Bu 
bağlamda Amid medreselerinde müderrislerin sürgün edilmesi ve medreselerde meydana gelen 
problemlere dair örnekler mevcuttur. Örneğin, Amid kazasının tüccar, ulema, eşraf ve ahaliden bazı 
kimseler 1140/1727 tarihinde Şeyh Yusuf’un damadı Konyevi Abdulkerim adlı kişiden şikâyetçi 
olmuşlardır. İstanbul’a gönderilen şikâyet mektubunda Konyevi Abdulkerim’in “nüfuzlu bir adam 
olduğu” “tabiatında bozgunculuk olduğu”, “kötü kişileri etrafına topladığı” ve “fukaradan rüşvet 
aldığı” gibi iddialar dile getirilmiştir. Amid mahkemesinde yapılan yargılama sonucu ve önemli 
müderrislerin şehadetiyle Abdulkerim’in yukarıda zikredilen olumsuz davranışları sergilediği 
mahkemece sabit görülmüştür. Mahkemede Abdulkerim aleyhinde yapılan ihbarlar ve İstanbul eski 
kadısı Sunullah Efendi’nin ilamı gereğince adı geçen kişi vatan-ı aslisi olan Konya’ya nefyedilmesi 
kararlaştırılmıştır. Abdulkerim’in nefyi hakkında padişahın emri olmasına rağmen Abdulkerim 
sürgünden bir şekilde kurtulduğu ve eski olumsuz tavırlarını sergilemeye devam ettiği ifade 
edilmiştir. Tekrar yapılan şikâyetler sonucunda Abdulkerim’in Konya’ya sürgün edilmesine dair 
emir yazılmıştır (BOA, İE. EV, 73/7823). 

1175/1761 tarihli belgede Ali Paşa Medresesi’nin mütevellisi “şart-ı vâkıf ne mikdâr olduğunu 
isbât eyle, yoksa ol mikdâr-ı mevkūfu sana vermem” diyerek Müderris Abdurrahman Efendi’ye ücretini 
vermediği ifade edilmiştir. Diyarbekir valisi ve Amid kadısına gönderilen hükümde “vakf-ı mezbûr 
vakf-ı kadîm olup vakfiyesi olmayıp” ifadesiyle vakfın vakfiyenin olmadığı, ancak Seyyid 
Abdurrahman’ın Anadolu Muhasebesi defterlerinde 30 akçe ile Ali Paşa Medresesi’nde görevli 
olduğu belirtilmiştir. Bundan dolayı adı geçen müderrisin ücretinin ödenmesi emredilmiştir. 
(Diyarbekir Ahkâm Defterleri, Defter Nr., 2, 2016, 862/545). Mütevelli hakkında başka bir şikayette 
1180/1767 tarihinde Hüsrev Paşa Medresesi’nin mütevellisinin vakıf şartlarına uymayarak medrese 
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imamının ve müderrisinin vakfın belirlediği taam harcını vermediği belirtilmiş ve mütevellinin 
vakıfta çalışan görevlilerin ücretini ödemesine dair hüküm gönderilmiştir (Diyarbekir Ahkâm 
Defterleri, Defter Nr., 3, 2018, 503/322). 

    Bir diğer örnek olarak Amid sakinlerinden Müderris Seyyid Yasin Efendi ile ahali 
arasındaki bazı kişilerle ciddi problemler yaşandığına değinilebilir. 1181/1768 Yasin Efendi önce 
Adana’ya sürgün edilmiş ve burada belli bir süre ikamete tabi tutulmuştur. Daha sonra da Ruha’da  
(Urfa) ikamete tabi tutulmuş, veziriazamın Diyarbekir’de olduğu bir vakitte kendisinin af edilmesi 
ricasında bulunmuştur. Seyyid Yasin’in talebi uygun görülmüş, affedildiğine dair kendisine belge 
verilmiştir. Ancak Yasin Efendi’nin iftiraya uğradığı ve kendisine haksızlık edildiği belirtilmiştir. 
Hanesinde ikamet üzere olduğu halde kendisine emrin ulaşılmadığını bundan dolayı affedildiğine 
dair belgenin kendisine verilmesini dile getirmiştir. 

3. Amid Medreselerinde Nısf Müderrislik Ataması 

18 yüzyılda Osmanlı medreselerinde uygulanan nısf müderrislik ile ilgili kayıtlara da 
rastlanmaktadır. Bu yüzyılda Diyarbekir medreselerine bakıldığında nısf müderrisliğe dair 1144/1731 
tarihli kayıtta Şeyh Halil’in Servisehi Hatun Evkafı mahsulünden 25 akçe ücret aldığı beyan 
edilmiştir. Şeyh Halil, Nasuh Paşa Medresesi’ndeki nısf müderrisliği vazifesinden feragat ederek 
nısf müderrisliğin oğlu Yasin’e verilmesi için dilekçe vermiştir. Medrese nazırı Şeyhülislam 
Mevlana Seyyid Abdullah’ın da onayıyla medresenin nısf müderrisliği Seyyid Yasin’e verilmesi 
kararlaştırılmıştır (Diyarbekir Şer’iyye Sicilleri, Defter Nr., 3754 (360), 2014: 186/228). 

Nısf müderrisliği ile ilgili 1145/1732 tarihli başka bir kayıtta Hüsrev Paşa Camii Vakfı’nda 
günlük 25 akçe ile nısf müderrislik yapan Seyyid Ahmed, Divan-ı Hümayuna başvurarak aldığı 
ücrete 10 akçe zam yapılması talebinde bulunmuştur. Şeyhülislam Mevlana Ahmed olumlu görüş 
beyan etmesiyle birlikte padişah Seyyid Ahmed’in nısf müderrisliğine 10 akçe zam yapıldığına dair 
vesika vermiştir. Böylelikle Hüsrev Paşa Camii Vakfı’nda nısf müderrislik yapan Seyyid Ahmed’in 
ücreti 35 akçeye çıkarılmıştır (Diyarbekir Şer’iyye Sicilleri, Defter Nr., 3712 (313), 2013: 83/210) 

Şeyh Halil Efendi Amid’de Servisehi Hatun Vakfı’nda 25 akçe ile müderrislik görevini icra 
etmekteydi. Vefatı dolayısıyla müderrislik görevi boş kaldığından oğlu Seyyid Yasin Dîvân-ı 
Hümayuna arzuhâl göndererek babasının nısf müderrislik görevinin kendisine tevcih edilmesi için 
ricada bulunmuştur. Vakfın nazırı Şeyhülislam Mevlana Seyyid Mustafa, Seyyid Yasin hakkında 
olumlu fikir beyan etmesi üzerine 1153/1740 tarihinde nısf müderrislik vazifesi Seyyid Yasin’e tevcih 
edildiğine dair berat verilmiştir (Diyarbekir Şer’iyye Sicilleri, Defter Nr., 3754 (360), 2014: 179/224). 

Aynı şekilde Amid’de Zinciriye Medresesi’nde de nısf müderrislik tevcihinin yapıldığı 
görülmektedir. Adı geçen medresede müderrislik yapan Abdurrahim Efendi müderrislik payesinin 
hariç itibari kendisine tevcih edilmesi için arzuhal yazmıştır. Abdurrahim Efendi, 1171/1757 
tarihinde adı geçen medresenin müderrisliğine 30 akçe ile atanmıştır (BOA, SMST III, 55/4004). 
1174/1760 tarihli kayıtta Zinciriye Medresesi’nde 30 akçe nısf müderrislik yapan Abdurrahman 
Efendi müderrislik beratını kaybettiğini bildirmiştir. Yapılan tetkikat sonucunda Şeyhülislam 
Veliyüddin Efendi’nin işaretiyle Abdurrahman Efendi 30 akçe ile Zinciriye’nin 30 akçelik nısf 
mutasarrıflığı beratı tekrar kendisine verilmiştir (BOA, C. MF., 73/3646). 

1180/1766 tarihli başka bir kayıtta Mesudiye Medresesi’nde 25 akçe ile müderrislik görevini 
ifa eden Seyyid Mustafa Efendi’nin vefat etmesi üzerine adı geçen medresenin müderrisliği boş 
kalmıştır. Hüseyin Efendi’nin ulum-u akliye ve nakliyede yeterli donanıma sahip ve ulema arasında 
seçkin bir yere sahip olduğu belirtilmiştir. Bundan ötürü Hüseyin Efendi’nin medrese 
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müderrisliğine getirilmesi gerektiği yönünde görüş belirtilmiştir (BOA, SMST. III, 4/242). Burada 
ulum-u akliye ve nakliye hususunu belirtmekte fayda vardır. Kayıtta ulum-u nakliye olan hadis, fıkıh, 
tefsir gibi derslerin neredeyse bütün medreselerde okutulduğu bilinmektedir. Ancak ulum-u akliye 
olarak belirtilen fen ilimleri ile ilgili hangi derslerin okutulduğuna dair herhangi bir açıklama 
yapılmadığından burada kast edilen derslerin hangileri olduğu veya bu derslerin ne kadar 
öğretildiği noktasında çıkarımda bulunmak oldukça zordur. 1180/1767 tarihli başka bir belgede 
Mesudiye Medresesi’nde vaktinin çoğunu ilim tahsil etmekle geçirdiği ifade edilen Seyyid 
Abdullah’ın vefatı üzerine medresenin nısf müderrisliği ismi vurgulanmamış olan farklı bir kişiye 
tevcih edilmiştir (BOA, C. MF., 179/8915).Yukarıda zikredilen kaynaklardan hareketle Diyarbekir 
medreselerinde nısf mutasarrıf kavramının sıklıkla kullanıldığı anlaşılmaktadır. İki kişinin görev 
yaptığı medresede müderrislik ücreti ikiye pay edilmekteydi. Bu şekilde devletin içinde bulunmuş 
olduğu sosyo-ekonomik sebeplerden kaynaklı olarak gelir istihdam dengesine bu şekilde bir çözüm 
bulunduğu düşünülebilir. 

4. Amid Medreselerinde Görev Yapan İdareciler 

Amid medreselerine yapılan atama kayıtları tarandığında bu medreselerde gerek idari 
gerekse hizmetlilerle ilgili bazı verilere ulaşılmaktadır. Bilindiği üzere Osmanlı’da cami, medrese, 
hamam, aşevi gibi bütün vakıf kurumlarının başında bir mütevelli bulunmaktaydı. Vakıf 
mütevellilerinin idari sorumluluğu olduğu gibi vakıfların sağlıklı bir şekilde hizmetlerini devam 
ettirmesi sorumluluğu da bulunmaktaydı. Mütevellilerin standart bir ücreti bulunmuyor, 
mütevellinin ücreti vakfın şartnamesine göre belirleniyordu. Örneğin Mesudiye Medresesi’nde 
mütevelli/tevliyet olarak mutasarrıf olan Şeyh Halil vefat ettiğinden tevliyet görevi boş kalmış ve 
dışarıdan müdahale yapılmıştır. Bundan dolayı dışarıdan 20 akçe ile medrese tevliyeti alan kişi 
hakkında şikâyet dilekçesi verilerek kişinin vakfın mütevellilik görevinden uzaklaştırılması ve 
görevin Seyyid İbrahim’e verilmesi istenmiştir (BOA, C. MF, 112/5582).     

Başka bir kayıtta Zinciriye Medresesi Evkafında günlük 10 akçe vazife ile mütevelli olan 
Seyyid Feyzullah Halîfe kendi rızasıyla vakfın mütevelliliğinden feragat etmiştir. İsmail Halife 
adındaki kişi boş kalan vazifenin kendisine tevcih edilmesi için mahkemeye bir arzuhal vermiştir.  
Âmid Kadısı Mevlânâ Seyyid Mehmed Sunullah 1136/1724 tarihinde şahsın arzuhalini merkeze 
göndermiştir. İsmail Efendi’nin isteği kabul edilerek medrese mütevelliliği görevi ile ilgili kendisine 
berat verilmiştir (Diyarbekir Şer’iyye Sicilleri, Defter Nr., 3746 (352), 2017: 138/190). 

Osmanlı’da maliye, idare ve vakıf müesseselerinde yönetici ve kontrol ediciye nazır, ilgili 
kurum ve faaliyete de nezaret adı verilmekteydi. Nazır, mütevellinin vakıfla ilgili faaliyetlerini 
denetlemekle görevliydi. Osmanlı’daki sultan ve vezirlerin vakıflarının nazırlığı sadrazam, 
şeyhülislam ve Babüssade ağaları gibi yüksek rütbeli devlet adamlarına verilmekteydi (Genç, 2006: 
449-450). Bu bağlamda Amid kazasındaki bazı vakıfların nazırlığını şeyhülislamların yaptıkları 
anlaşılmaktadır. Örneğin, Şeyhülislam Mevlana Seyyid Mustafa 1153/1740 tarihinde Amid Servisehi 
Hatun Vakfı nazırlık görevini yürütmekteydi (Diyarbekir Şer’iyye Sicilleri, Defter Nr., 3754 (360), 
2014: 179/224). Nazırlık ücretine bakıldığında Şucaiye Medresesi Vakfı’ndan günlük 5 akçe ile 
nezaret cihetine bakan Seyyid Mehmed b. Ali vefatı dolayısıyla medresenin nezareti boş kalmış ve 
nazırlık görevi oğlu Seyyid Ali’ye tevcih edilmiştir (VGMA, Hurufat Defterleri, Defter Nr., 534: 57). 
Başka bir kayıtta Mevlânâ Seyyid Abdülvahhab merkeze gönderdiği arzuhalde kendisinin Şücâ‘iye 
Medresesi Vakfı'nda günlük 8 akçe ile hizmet ettiğini ancak dışarıdan müdahalenin yapıldığını 
belirtmiştir. Seyyid Abdulvahhab dilekçesinde şu ifadeleri kullanmıştır. 
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“Yevmî sekiz akçe vazîfe ile müfettişliği hâlen berât-ı şerîfimle üzerinde olup 
uhdesine lâzım gelen hizmetini edâ edip berâtı mûcebince hizmeti mukâbelesinde müstahık 
olduğu vazîfesin vakf-ı merkûmun evlâdiyet ve meşrûtiyet üzere mütevellîsi olan Âmid 
sükkânından Hüseyin nâm kimesneden taleb eyledikde vakıfda müsâ‘ade var iken vermeyip 
gadr eylediği…”  

Bu ifadelerle mütevellinin kendisine haksızlık ettiğini ve elinde beratı olduğu halde görevine 
engel olunduğunu dile getirmiştir. Yapılan inceleme sonrasında 1167/1754 senesinde Âmid'de 
Şücâ‘iye Medresesi Vakfı'nın günlük 8 akçe vazife ile nazırı/müfettişi olan Seyyid Halil görevini 
Seyyid Abdülvahhab'a devrettiği belirtilmiştir (Diyarbekir Ahkâm Defterleri, Defter Nr., 3, 2018, 
22/17). Amid Hurufat kayıtlarına baktığımızda Seyyid Abdulvahhab’ın 8 akçe ile adı geçen 
medresede müfettiş olduğu görülmektedir (VGMA, Defter Nr., 1056:10) 1176/1763 tarihli kayıtta 
daha önceki kayıtların da müfettişlik görevinin Seyyid Abdülvahhab'a ait olduğu ifade edilerek 
mütevellinin kişinin elindeki berat kaydı gereği padişahın emrine uyması emredilmiştir (Diyarbekir 
Ahkâm Defterleri, Defter Nr., 3, 2018, 22/17). 1149/1736’dan 1167/1754 tarihine kadar 
Abdulvahhab’ın vaiz, cüzhüyan (cüz okuyan), muhasib/muhasip (muhasebeci), müfettiş, 
devirhüyan (namazdan sonra Kur’an-ı Kerim’in ayetlerini okuyan), duâgû (dua eden), mutemed, 
vekilharç (harcamalara bakan) gibi çok farklı görevler ifa ettiği görülmektedir (VGMA, Hurufat 
Defterleri, Defter Nr., 1056: 10).  

Amid medreslerinde karşılaşılan bir diğer görev ise cabi’dir. Arapçada tahsildar anlamına 
gelen cabi, Osmanlı’da cizye, haraç ve vakıf kiralarını toplayan kişilere verilen addır (Pakalın, 1993: 
253). 1138/1726 tarihinde Dilaveriye Medresesi Evkafı mahsulünden almak üzere 4 akçe cabilik 
ücreti alan Abdullah adlı kişi kendi rızasıyla ve kadı Hüseyin Efendi’nin arzıyla Mahmud Halife’ye 
devretmiştir (VGMA, Hurufat Defterleri, Defter Nr. 1083: 34). 1173/1759 tarihli başka bir kayıtta 
Mesudiye Medresesi Vakfı’nda 10 akçe ile cabilik yapan  Seyyid Ahmed’in beratı yenilenmiştir 
(VGMA, Hurufat Defterleri, Defter Nr., 1056: 58). 

Medresede görevli olan kişilerden biri de vekilharçdır. Hastahane, medrese gibi yatılı olan 
müesseselerde lazım olan eşya ve erzakı satın alıp bu ihtiyaçları gidermekle yükümlü olan kişilere 
verilen isimdir (Berki, 1966 : 59). Amid’de Dilaveriye Medresesi Vakfı’nda günlük 3 akçe ile 
vekilharçlık görevi yapan Seyyid Ebubekir Halife’nin vazifesinin 1157/1744 tarihinde yenilendiğine 
dair berat verilmiştir (VGMA, Hurufat Defterleri, Defter Nr., 1056: 31).  Başka bir kayıtta Şucaiyye 
Medresesi Vakfı’ndan almak üzere günlük 8 akçe ile vekilharç olan Seyyid Ali’nin vefat etmesi 
dolayısıyla vekilharçlık görevi boş kalmıştır. Bundan ötürü Seyyid Ali’nin yerine oğlu Mehmed 
1172/1759 tarihinde vekilharç görevine atanmıştır (VGMA, Hurufat Defterleri, Defter Nr., 1071: 61). 

Osmanlı’da saray, merkez ve esnaf teşkilatlarında dua ile ilgili görevleri olan duâgû, daha 
sonra devletin bekası için dua okuyan görevlilere verilen isme dönüşmüştür (İpşirli. 1994: 541-542). 
Hurufat kayıtlarına bakıldığında Amid medreselerinde görev yapan duâgû atamaları ile ilgili 
kayıtlar da mevcuttur. Amid medreselerinde görev yapan duâgûlerin ücretlerinin genellikle 5-10 
akçe arasında değiştiği görülmektedir. Amid’de Mesudiye Medresesi Vakfı’ndan almak üzere 
günlük 8 akçe ile duâgû olan Abdulkerim’in beratı 1150/1737-38 tarihinde yenilenmiştir. (VGMA, 
Hurufat Defterleri, Defter Nr., 1056: 17). 1166/1753 tarihli başka bir hurufat kaydında Amid’de 
bulunan Zinciriye Medresesi Vakfı’ndan almak üzere günlük 5 akçe vazife ile duâgûnün beratının 
aynı şekilde yenilendiği görülmektedir (VGMA, Hurufat Defterleri, Defter Nr., 1056: 11). Atama 
kayıtlarında görüldüğü üzere görev tevcihi kişinin ölümü, kendi isteği ile görevi bırakması veya 
görevinin yenilenmesi gibi durumlarında gerçekleşmekteydi. 
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Vakıf hizmetlerinin daha rahat ve istikrarlı bir şekilde yürütülebilmesi için vakıflarda 
görevlilerin istihdam edilmesini beraberinde getirmiştir. Vakıflar, medreselerde eğitim faaliyetlerini 
yürüten görevli kadrosunun dışında idari ve hizmetli elemanı da bünyesinde istihdam etmiştir 
(Kaya, 2021, 95-102). Bu görevliler arasında vakfı idare eden mütevelli, nazır, cabi idareciler olduğu 
gibi bevvab (kapıcı), çereğdar (çerağcı) ve habbaz (ekmekçi) gibi vakıf hizmetlileri de yer 
almaktaydı.  

Amid medreselerinde ğabbaz/habbaz medresede bulunan kişilerin ekmeklerini pişirmekle 
görevliydi. Arapça kökenli olan kelime ekmekçi anlamına gelmektedir. Osmanlı’da imaret, hastane 
gibi vakıflarda ekmek pişiren kişiler için kullanılmaktaydı (Berki, 1966 : 21). Örneğin 1179/1765 
tarihli hurufat kaydında Amid’de Hüsrev Paşa Vakfı’nda almak üzere günlük 2 akçe karşılığında 
vakfın medresesi ve tekkesinde habbazın (ekmekçi) görevlendirildiği görülmektedir. Seyyid 
Mustafa’nın ölümünden dolayı vakfın cami ve medrese ve imaretinde habbazlık görevi 8 akçe 
karşılığında oğlu Seyyid Hamid e verilmiştir (VGMA, Hurufat Defterleri, Defter Nr., 1056: 22). 

Medresede başka bir görevli bevvab olup lügat manası kapıcı ve bekçi anlamlarına 
gelmektedir. (Şemseddin Sami, 2004: 305.; Pakalın, 1993: 212). Medrese vakıflarına bakıldığında 18. 
yüzyılda medreselerde görevli olan bevvabların ücretlerinde farklılığın olduğu göze çarpmaktadır. 
17. yüzyılın başlarında bevvablık vazifesi için 1 akçe ücret verildiğine dair kayıtlara ulaşmak 
mümkündür (VGMA, Hurufat Defterleri, Defter Nr., 1098: 159). 1115/ 1703-04 tarihinde Amid’de 
Gazi Ali Paşa Medresesi Vakfı’ndan almak üzere günlük 4 akçe ile bevvab olan Osman geride bir 
evlat bırakmadan vefat etmesi dolayısıyla medresenin bevvab görevi boş kalmıştır. Bundan ötürü 
bevvablık görevi 4 akçe ve Kadı Mollazade Seyyid Mehmed Said arzıyla Mustafa’ya tevcih 
edilmiştir (VGMA, Hurufat Defteri, Defter Nr., 1058: 14). 

1170/1757 tarihinde Amid’in Dilaver Paşa Darülhadisi’nin ve medresesinin vakfında bir 
bevvab ihtiyacı olduğu belirtilmiştir. Hacı Hasan Halife’nin görevini her açıdan hakkıyla yerine 
getireceği, bundan ötürü vakfın köy ve mezralarının hasılatından tayin olunmak üzere kendisine 
bevvablık görevi için 12 akçe verilmesi kararlaştırılmıştır (VGMA, Hurufat Defterleri, Defter Nr., 
1056: 34). 1172/1759 tarihli başka bir kayıtta  Amid’de Zinciriye Medresesi Vakfı’nın mütevellisi 
Seyyid Ebubekir’in arzıyla günlük 10 akçe ile bevvablık görevi Seyyid Ahmed’e tevdi edilmiş ve 
bevvablık ücreti de vakfın mahsulatından ödenmiştir (VGMA, Hurufat Defterleri, Defter Nr., 1056: 
47).  

Yukarıda ifade edildiği üzere yüzyıllık süre içerisinde medreselerde görev yapan görevlilerin 
ücretlerinde pek bir farklılık yoktur. Bu çerçevede bazı medreselerde bevvablık vazifesi için 4 akçe 
ödenmiştir. Örneğin, Osman Halife’ye bevvablık vazifesi için Ali Paşa Medresesi Vakfı’ndan 4 akçe 
ücret ödenmesine dair beratı yenilenmiştir (VGMA, Hurufat Defterleri, Defter Nr., 1056: 60). 
Belgelerden yapılan taramalar sonucunda bevvablık vazifesi için 4 akçe ile 8 akçe arasında bir ücret 
ödendiği görülmektedir. Bevvablık görev ücretinin yüzyıllık süre diliminde enflasyona bağlı olarak 
artan bir ücret olduğunu söylemek mümkün değildir. Çünkü 18. yüzyılın başlangıcında bu görev 
için günlük 4 akçe ödendiği gibi 18. yüzyılın ikinci yarısında da günlük 4 akçe ödendiği 
anlaşılmaktadır.  

Arapça yayıcı ve döşeyici anlamlarına gelen ferraş, cami, mescit, imaret gibi kurumların 
temizliğini yapan ve halı, kilim ve hasır mefruşatını yapan kişilere verilen isimdir (Pakalın, 1993: 
608). Bir arşiv kaydında Amid’in Cami-i Kebir Medresesi’nde ferraş ve çerağdar lazım olduğuna 
dair kayıt yer almaktadır (VGMA, Hurufat Defterleri, Defter Nr., 1056: 5).  1172/1758 tarihli başka 
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bir kayıtta Abdullah Halife’ye Dilaveriye Medresesi’nde günlük 8 akçe vazifesiyle ferraşlık görevi 
tevcih edilerek eski beratı yenilenmiştir (VGMA, Hurufat Defterleri, Defter Nr., 1056: 47). 

Osmanlı medreselerine görevli olan kişilere bakıldığında medrese vakfının bünyesinde 
meremmetçi yani tamircilerin de olduğu görülmektedir. 1166/1753 tarihli kayıtta Amid’in Zinciriye 
Medresesi’nde 5 akçe ile tamirci olan bir kişi beratı olduğu halde mütevelli tarafından 
çalıştırılmadığı ve mütevellinin kendisine haksızlık ettiğini iddia ederek şikâyette bulunmuştur. 
Bundan ötürü mütevellinin verilen emre uyması ve beratı olan meremmetçiye haksızlık 
yapılmaması belirtilmiştir (Diyarbekir Ahkâm Defterleri, Defter Nr., 1, 2016: 1078/637). Mütevellinin 
engellemelerindeki nedenin kişisel mesele, yakınlarını istihdam etme ve bu görev için ayrılan 
paranın zimmete geçirme gibi nedenlerden kaynaklanıp kaynaklanmadığı ile ilgili herhangi bir 
açıklama bulunmamaktadır. 

Medreselerde çalışan görevlilerden olan sarayidar, cami ve medreselerin dahili ve harici 
hücrelerinin yüzeylerini koruyan, yerleri muhafaza ederek kar, yağmur temizlemenin yanı sıra bir 
konağın çeşitli hizmetlerini , yemek ve sofra hizmetini yerine getiren kişiler için kullanılan bir 
terimdir (Şemseddin Sami, 2004: 714.; Kaya, 2021: 104). 1154/1741 tarihinde Diyarbakır'daki 
Mesudiye Medresesi sarayidarı olan Dona oğlu Sergis'in ölümüyle yerine Sergis'in oğlu Haço 
atanmıştır. Sarayidar Sergis’in kaç akçe ile atandığına dair her hangi bir bilgi verilmemiştir. Bu 
kayıttan hareketle Amid’de bulunan zimmilerin de medreselerde hizmetli olarak çalıştığı 
anlaşılmaktadır (Diyarbekir Şer’iyye Sicilleri, Defter Nr., 3746 (352), 2017: 227/289). 

Sonuç 

Araştırmada vurgulandığı üzere 18. yüzyılda Osmanlı Devleti’nde ilim hayatının en temel 
unsuru olan medreselerle ilgili arşiv kayıtlar yer almaktadır. Diyarbekir’de kadim bir geçmişe sahip 
olan medreselerin kayıtları aracılığıyla bazı veriler elde edilmiştir. Bu belgelerin büyük 
çoğunluğunu medrese atamalarının finans kaynağı olan cami ve medrese vakıflarına ait kaynaklar 
oluşturmuştur. Çünkü medreselerde yapılan atamaların ücretleri cami ve medrese vakıflarından 
sağlanmıştır. Bu bağlamda birçok cami ve medresenin bir vakfı olduğu söylenebilir. Vakıflara tahsis 
edilen menkul ve gayrimenkuller sayesinde Amid’de faaliyet gösteren medreselerde ders veren 
müderris ve muidin yanı sıra medresenin idaresinden sorumlu olan mütevelli ve nazır gibi kişilerin 
ücretleri bu vakıflardan karşılanmıştır. Medreselerde görevli olan idareci ve hizmetli olanların 
ücretleri de yine bu vakıf gelirlerinden tahsil edilmiştir. Böylelikle devlet tımar sisteminde olduğu 
gibi herhangi bir masraf yapmadan vakıflar sayesinde ilmi faaliyetleri gerçekleştirerek bu dini ve 
eğitim kurumlarında istihdamı sağlamıştır. 

 Amid medreselerinde çalışan idareciler ve hizmetliler ile ilgili kayıtlar da mevcuttur. Vakıf 
idarecileri arasında en fazla ücreti mütevelli aldığını söyleyebiliriz. Bunun yanı sıra nazır. cabi, 
vekilharç gibi idarecileri de belirtmek lazım. Ferraş (temizlikçi), bevvab (kapıcı), sarayidar, 
meremetçi (tamirci) ve habbaz (ekmekçi) gibi hizmetlilerin atama kayıtları da yer almaktadır. 
Hizmetlerinin ücretleri görevlerine bağlı olarak değişmekle birlikte görevliler genellikle 2-12 akçe 
arasında bir ücret almaktaydılar. Bu tür atamalarda da müderris atamalarında olduğu gibi kendi 
isteği ile görev bırakması ve ölüm gibi olaylardan dolayı yeni atamalar gerçekleşmekteydi. Amid 
medreselerinde Müslümanlar hizmetli grubunda yer aldıkları gibi gayrimüslimlerden olan kişiler 
de buralarda görev yapmaktaydı. 

 18. yüzyılda Diyarbekir’in Amid merkez sancağındaki medreselerin dereceleri, medreselerde 
görev yapan müderrislerin ücretleri, idari birimde yer alan görevliler ve medreseler işlerini yapan 
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hizmetliler ile ilgili bazı kayıtlara rastlamak mümkündür. Arşiv belgelerinin farklı fonlarında 
bulunan belgelerin tespit edilmesiyle birlikte Amid’de bulunan medreseler ve bu medreselerde 
yapılan müderris atamalarına kısmi bazı bilgiler ortaya çıkarılmıştır. Müderris ücretleri 
medreselerin derecelerine göre 10 ile 100 akçe arasında değiştiği görülmektedir. Müderrislerin 
atamaları müderrisin kendi isteği ile görevi bırakma, babasının vefatından sonra görevi devralma 
ve görevinin yenilenmesi şeklinde gerçekleşmekteydi. 18. yüzyılda Osmanlı medreselerinde normal 
müderrislik görevinden farklı olan nısf müderrislik Amid medreselerinin atama kayıtları arasında 
bulunmaktaydı. Medresede iki kişinin paylaştığı müderrislik görevi uygulamasının nedeni 18. 
yüzyılda müderris sayılarındaki artıştan ve sosyoekonomik nedenlerden kaynaklandığı 
söylenebilir.  

 Amid’de bulunan medreselerin derecelerine bakıldığında medreselerin dereceleri Tetimme 
olarak ifade edilebilecek Musıla-i Sahn (Sahna giriş) ile Darülhadis arasında olduğunu 
söyleyebiliriz. Amidde bulunan medreseler Tetimme medreseleri olan Musıla-ı Sahn ile en yüksek 
medrese olan Süleymaniye gibi medrese dereceleri ile ilgili bazı belgelere rastlanmaktadır. Bu 
medreselerde 20-100 akçe arasında bir ücret aldıkları söylenebilir. Müderris atamalarını 
incelediğimizde müderrislerin sık sık medrese payelerinin artırılması için dilekçe verdikleri 
görülmektedir. Müderrislerin verdikleri arzuhallerinin de şeyhülislamın da onay vermesi ile birlikte 
genellikle olumlu neticelendiği anlaşılmaktadır. 
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Abstract 

The importance of the research lies in shedding light on the experience of the Ottoman cities in the 
transition to the economy for export. Using the historical descriptive method in analyzing this experiment. 
The research consists of three sections:  

1- Factors affecting the transition of the Ottoman cities to the export economy starting from the 
eighteenth century, we talked about the impact of the disintegration of the military feudal system in the 
Ottoman Empire at the end of the seventeenth century on the transition to the system of commitment to collect 
taxes in cash. We believed in the role of the high productivity of the land in the availability of a large surplus 
of agricultural production destined for external export, in addition to the availability of European gold and 
silver cash, which flowed in large quantities to the Ottoman cities, which led to a price revolution in the 
Ottoman cities. 

2- The experience of the Ottoman cities in modernization and the transition to an export economy. So, 
we talked about the role of the new aristocracy in the landlords and merchants, who began to collect taxes 
from the states for their benefit and employ them in industry and foreign trade. Thus, the Ottoman cities 
witnessed a revolution in weaving and the production of fabrics for external export, and a complex network 
of Ottoman naval cities emerged, which dominated maritime trade in the southern and eastern Mediterranean. 

- The role of the Ottoman reforms in the development of cities. We talked about the negative impact of 
the external debt crisis in the Ottoman Empire in 1871 on industrial and commercial work in the Ottoman 
cities, as the Ottoman Empire was forced to accept the conditions of Britain and France by imposing high taxes 
on Ottoman exports; In return for lowering taxes on European goods, [Resulting in the destruction of this 
industry in the Ottoman cities; And the role of European foreign capital began to appear in the economy of 
the Ottoman Empire, which focused on banks, land reclamation, and the development of railways, which 
began to be established during the reign of Sultan Abdul Hamid II, with the aim of linking the economy of the 
Ottoman states with the European economy. The emerging bourgeoisie in the Ottoman cities shifted from 
working in industry to foreign trade, and became a mediator between the European capital market and the 
markets of the Ottoman cities. Thus, the phenomenon of unilateral export economy began to form, with the 
Ottoman states specializing in agricultural production for one commodity, and this phenomenon remained 
until the late stage of the century twenty 

-research results 

1- The Ottoman cities benefited from the strong presence of the Ottoman state in the world stage, and 
witnessed a great industrial renaissance between the eighteenth centuries and the forties of the nineteenth 
century, and its products were invading European markets before the reverse transformation occurred after 
the Ottoman debt crisis. 

2- The maritime trade cities played integrated roles with the industrial cities, and formed an integrated 
network of roles and functions in global trade. 

3- Europe’s preoccupation with the industrial revolution, and the competition between its countries, 
gave an opportunity for the emergence of a new bourgeois social class in the Ottoman cities, which contributed 
to the transition of the economy from consumption to export to foreign markets. 

4-Despite the importance of the "Tanzimat" era in Ottoman modernity; However, the era of modernity 
began in the eighteenth century without external pressures, with a change in the pattern of administration, 
the tax system, and the relative independence of the Ottoman administration. 

5- European foreign capital played negative roles in the second half of the nineteenth century, by 
eliminating modern industry in the Ottoman cities, and sought to link the Ottoman states to the European 
market in order to obtain raw materials and transform the Ottoman cities into a market for the export of its 
industrial products. 

Recommendations and suggestions? 
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1- Turkish and Arab researchers and political decision-makers must re-read this experience, and benefit 
from its outputs; Looking at the region as an integrated geographical and economic unit, it possesses all the 
ingredients for advancing the establishment of a common free market for the elements of production (goods - 
capital - Laboure) that contribute to the renaissance of the peoples of this region. 

2- Political decision-makers in Turkey and Arab countries should reconsider Arab-Turkish relations, 
From the perspective of the geopolitical, cultural and historical dimension of these relations, And getting rid 
of the political fragmentation imposed by European colonialism on Turkey and the Arab countries. The 
opportunity may now be available with the rise of new Asian powers such as China and India, where Turkey 
and the Arab countries can form between themselves an effective regional power in the international arena. 

Keywords: Experience, City, Ottoman, Modernity, Capitalism  

صخلم  
 يخیراتلا يفصولا جھنملا مادختساب  .ریدصتلا لجأ نم داصتقلاا ىلإ لاقتنلاا يف ةینامثعلا ندملا ةبرجت ىلع ءوضلا طیلست يف ثحبلا ةیمھأ نمكت

:ثحابم ثلاث نم ثحبلا نوكتیو .ةبرجتلا هذھ لیلحت يف  

 يركسعلا عاطقلاا ماظن ككفت رثأ نع انثدحتف :رشع نماثلا نرقلا نمً اءدب يریدصتلا داصتقلاا ىلإ ةینامثعلا ندملا لاقتنا يف ةرثؤملا لماوعلا -1

 رفوت يف ضرلأل ةعفترملا ةیجاتنلإا رود ىلع انقوتو ً،ادقن بئارضلا عمج يف مازتللاا ماظن ىلإ لوحتلا يف رشع عباسلا نرقلا رخاوأ عم ةینامثعلا ةلودلا يف

 ندملا ىلإ ةریبك تایمكب قفدت يذلا يبورولأا يضفلاو يبھذلا دقنلا رفوت بناج ىلإ ،يجراخلا ریدصتلل صصخملا يعارزلا جاتنلإا نم ریبك ضئاف

.ةینامثعلا ندملا يف راعسلأا يف ةروث ثودحل ىدأ امم ،ةینامثعلا  

 ةناكلاملا باحصأ نم يف ةدیدجلا ةیطارقتسرلاا ةقبطلا رود نع انملكتف ،يریدصتلا داصتقلاا ىلإ لاقتنلااو ثیدحتلا يف ةینامثعلا ندملا ةبرجت-2

 جیسنلا يف ةروث ةینامثعلا ندملا تدھش اذكھ ،ةیجراخلا ةراجتلاو ةعانصلا يف اھنوفظویو مھحلاصل تایلاولا نم بئارضلا نوعمجی اوحبصأ نیذلا ،راجتلاو

 قرشو بونج يف ةیرحبلا ةراجتلا ىلع ترطیس يتلا ،ةینامثعلا ةیرحبلا ندملا نم ةدقعم ةكبش ترھظ امك ،يجراخلا ریدصتلل ةدعملا ةشمقلأا جاتنإو

 يعانصلا لمعلا ىلع 1871 ةینامثعلا ةلودلا يف ةیجراخلا نویدلا ةمزلأ يبلسلا رثلأا  نع انثدحتو ،ندملا روطت يف ةینامثعلا تاحلاصلإا رود-3 ،طسوتملا

 لباقم ؛ةینامثعلا تارداصلا ىلع ةعفترم بئارض ضرفب اسنرفو ایناطیرب طورش لوبقل ةینامثعلا ةلودلا ترطضا ثیح ،ةینامثعلا ندملا يف يراجتلاو

 داصتقا يف يبورولأا يبنجلأا لاملا سأر رود رھظی أدبو ؛ةینامثعلا ندملا يف ةعانصلا هذھ رامد ىلإ ىدأ امم ،ةیبورولأا علسلا ىلع بئارضلا ضیفخت

 طبر فدھب ،يناثلا دیمحلا دبع ناطلسلا دھع يف اھؤاشنا أدب يتلا ةیدیدحلا ككسلا ریوطتو ،يضارلأا حلاصتساو فراصملا يف زكر يذلا ،ةینامثعلا ةلودلا

 يدؤت تحبصأف ،ةیجراخلا ةراجتلا ىلإ ةعانصلاب لمعلا نم ةینامثعلا ندملا يف ةئشانلا ةیزاوجربلا تلوحتف ،يبورولأا داصتقلااب ةینامثعلا تایلاولا داصتقا

 تایلاولا صصختب ،بناجلا يداحلأا يریدصتلا داصتقلاا ةرھاظ لكشتت تأدبف اذكھ ،ةینامثعلا ندملا قاوسأو ةیبورولأا ةیلامسأرلا قوسلا نیب طیسولا رود

  .نیرشعلا نرقلا نم ةرخأتم ةلحرم ىتح ةرھاظلا هذھ تیقبو ،ةدحاو ةعلسب يعارزلا جاتنلإاب ةینامثعلا

  ثحبلا جئاتن-

 رشع نماثلا نینرقلا نیب ةریبك ةیعانص ةضھن تدھشو ،يملاعلا حرسملا يف ةینامثعلا ةلودلل يوقلا روضحلا نم ةینامثعلا ندملا تدافتسا-1

ةینامثعلا نویدلا ةمزأ دعب يسكعلا لوحتلا ثدحی نأ لبق ةیبورولأا قاوسلأا وزغت اھتاجتنم تناكو ،رشع عساتلا نرقلا تانیعبراو  

   ةیملاعلا ةراجتلا يف فئاظولاو راودلأا يف ةلماكتم ةكبش تلكشو ،ةیعانصلا ندملا عم ةلماكتمً اراودأ ةیرحبلا ةراجتلا ندم تدأ-2

 تمھاس ،ةینامثعلا ندملا يف ةیزاوجرب ةدیدج ةیعامتجا ةقبط روھظل ةصرف ىطعأ ،اھلود نیب سفانتلاو ،ةیعانصلا ةروثلا يف ابوروأ لاغشنا نإ-3

ةیجراخلا قاوسلأل ریدصتلا ىلإ كلاھتسلاا نم داصتقلاا لاقتنا يف  

 ریغت عم ،ةیجراخ طوغض نودب رشع نماثلا نرقلا يف أدب ةثادحلا رصع نأ لاإ ؛ةینامثعلا ةثادحلا يف تامیظنتلا رصع ةیمھأ نم مغرلا ىلع-4

ةینامثعلا ةرادلاا يف ةیبسنلا ةیللاقتسلااو يبیرضلا ماظنلاو ةرادلاا طمت  

 ندملا يف ةثیدحلا ةعانصلا ىلع ءاضقلاب كلذو ،رشع عساتلا نرقلا نم ةیناثلا فصنلا يف ةیبلسً اراودأ يبورولأا يبنجلأا لاملا سأر ىدأ-5

 ھتاجتنم ریدصتل قوس ىلإ ةینامثعلا ندملا لیوحتو ةیلولأا داوملا ىلع لوصحلا فدھب ةیبورولأا قوسلاب ةینامثعلا تایلاولا طبر لإ ىعسو ،ةینامثعلا

  ةیعانصلا

؟تاحرتقملاو تایصوتلا-   

 ةدحوك ةقطنملا ىلإ رظنلاب ؛اھتاجرخم نم ةدافتسلااو ،ةبرجتلا هذھ ةءارق ةداعإ نم برعلاو كارتلاا يسایسلا رارقلا عانصو نیثحابلل دب لا -1

 ةضھن يف مھست )ةلماعلا دیلا-لاملا سأر-عئاضبلا( جاتنلإا رصانعل ةكرتشم ةرح قوس مایقل ضوھنلا تاموقم لك كلتمت ،ةلماكتم ةیداصتقاو ةیفارغج

ةقطنملا هذھ بوعش  

 هذھل يخیراتلاو يفاقثلاو يسایسویجلا دعبلا روظنم نم ،ةیكرتلا-ةیبرعلا تاقلاعلاب رظنلا ةداعإ ةیبرعلا لودلاو ایكرت يف رارقلا عانص ىلع-2

 ىوق دوعص عم ةحاتم نلآا ةصرفلا نوكت دقو .ةیبرعلا لودلاو ایكرت ىلع يبورولأا رامعتسلاا اھضرف يتلا ةیسایسلا ةئزجتلا نم صلختلاو ،تاقلاعلا

  ةیلودلا ةحاسلا يف ةلعاف ةیمیلقإ ةوق امھنیب امیف لكشت نأ ةیبرعلا لودلاو ایكرتل نكمی ثیح ،دنھلاو نیصلا لثم ةدیدج ةیویسآ
ةیلامسأر ،ةثادح ،ةینامثع ،ةنیدم ،ةبرجت :ةیحاتفم تاملك  
ةمدقملا  
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ثحبلا فادھأ-1  

  :يلی امب ثحبلل ةیلمعلاو ةیرظنلا فادھلأا زاجیإ نكمی 

يریدصتلا داصتقلاا ىلع لاقتنلاا يف ةینامثعلا ندملا ةبرجت يف ةیتاذلا لماوعلا ىلع فرعتلا-1  

ةیلامسأرلا ةثادحلا ىلإ لاقتنلااو عینصتلا يف ةینامثعلا ندملا ةبرجت ىلع ءوضلا طیلست -2  

ةبرجتلا هذھ ىلع ءاضقلا يف يبورولأا يجراخلا لماعلا رود ةفرعم-3  

 نیب يداصتقلاا نواعتلا تاقلاعل ةیولوأ ءاطعإ يف ةبرجتلا هذھ نم ةدافتسلال كارتلأاو برعلا رارقلا عانصو نیثحابلا زیفحت-4

  ةیبرعلا لودلاو ایكرت نیب يداصتقلاا لماكتلا نم عون قیقحتو ایكرتو ةیبرعلا لودلا

ثحبلا ةلكشم-2  

 نیثحابلا نمً ایفاكً امامتھا ذخأت مل يتلا ،ةماھلا براجتلا نم ةثادحلا يف ةینامثعلا ندملا ةبرجت نأ ھیف كشلا امم ثحبلا ةلكشم
 ىلإ لاقتنلااو داصتقلاا ثیدحت ىلإ لاقتنلاا يف ةبرجتلا هذھ ىلع ءوضلا طیلست ثحبلا اذھ يف لواحنسو ،ةبرجتلا هذھ نم ةدافتسلال
 ماظن ككفت عم ةیجراخلا ةراجتلاو ةعانصلا يف ندملا هذھ راودأ رھظت تأدب رشع نماثلا نرقلا عمف ،يریدصتلا ثیدحلا داصتقلاا
 ندملا ةرادإب للاقتسلال ،لوبناتسا يف ةیزكرملا ةرادلإا فعض ةناكلاملا باحصأو ءارملأا ضعب لغتساو ،يركسعلا عاطقلاا
ً لاومأ تفظو يتلا ،راجتلاو فارشلأا ةقبط نم ةیطارقتسرا رسأ ةدع ترھظو ةراجتلاو ةعانصلا يف يریملا بئارض مادختساو
 قاوسلأا هذھ ةجاح نم ةدیفتسم ،ةیبورولأا قاوسلأل ریدصتلا ىلإ لوحتت تأدبو ،ةیجراخلا ةراجتلا يفو جیسنلا ةعانص يف ةریبك
 ةینامثعلا ندملا يف ةیطارقتسرلاا فورظلا هذھ تعجش دقو ،ةیجراخلاو ةیلخادلا راعسلأا نیب ریبكلا قرفلاو ةشمقلأاو ةیذغلأل

 ةیكرمج تاسایس نییبورولأا ضرفو م1875 ماع يف )ةینامثعلا نویدلا ةمزأ( رھظت نأ لبق ،ریدصتلل دعملا داصتقلاا ىلإ لاقتنلال

 تاجتنملا مامأ ةینامثعلا ندملا قاوسأ حتفو ةیلحملا ةعانصلا ىلع ءاضقلا ىلإ تدأ ،مھحلاصم عم قفتت ةینامثعلا ةلودلا ىلع
 جاتنلاا نم دحاو عونب يبرع دلب لك صصختب بناجلا يداحلأا يریدصتلا يعارزلا داصتقلاا ىلإ لوحتلا ىرجو ،ةیبورولأا
 نیب ةیعارزلا تاجتنملا ریدصت يف يراجتلا  طیسولا رود ىلإ ةعانصلاب لمعلا نم ةیبرعلا ندملا تلوحتو ،ریدصتلل دعملا يعارزلا
  ةیبورولأا فوسلاو اھنادلب

ثحبلا تلاؤاست -3  

 ةثادحلاو عینصتلا يتاذلا لاقتنلاا تاموقم كلتمت ةینامثعلا ندملا تناك لھ :يلاتلا يسیئرلا لؤاستلا نع ةباجلإا ثحبلا لواحی
  :ةیلاتلا ةیعرفلا تلاؤاستلا لؤاستلا اذھ نع عرفتیو ؟ةیلامسأرلا

؟يریدصتلا داصتقلاا ىلإ ةینامثعلا ندملا لاقتنا يف ةینامثعلا ةرادلإا رود وھ ام-1  

؟ةیجراخلا ةراجتلاو عینصتلا ىلإ ةینامثعلا ندملا لاقتنا يف ةیجراخلاو ةیلخادلا لماوعلا يھ ام-2  

 ةینامثعلا ندملا ةبرجت ضاھجاو ةینامثعلا ةلودلا فاعضا يف يبورولأا يبنجلأا لاملا سأرب لثمتملا يجراخلا لماعلا رود وھ ام-3

؟ةیلامسأرلا ةثادحلاو يعانصلا عمتجملا ىلإ لاقتنلاا لامكا يف  

ثحبلا جھنم-4  

 تایطعملل يعامتجلااو يداصتقلاا لیلحتلا يف ةیخیراتلا لحرملا نیب نراقملا جھنملاو ،يخیراتلا يفصولا جھنملا ىلع ثحبلا دمتعی
.ةینامثعلا ندملا فئاظوو راودأ يف ریغتلا ةفرعمل ةیئاصحلإا ماقرلأاو ةیداصتقلاا  

  ثحبلا يف ةمدختسملا رداصملاو عجارملا مھأ-5
وكسوم ،فوكوریش.ك.غ،ریرحت ةسائرب.)1988(.يبرعلا ملاعلا يف ةیلامسأرلا روطت -1  

 نرقلا-رشع نماثلا نرقلا/ةرصاعملا ةلحرملا يف ةینامثعلا ةیروطاربملإل ةیجراخلا ةیداصتقلاا تاقلاعلا--2

وكسوم ،نایسورتب ،أ،يروی ریرحت ةسائرب تلااقم ةعومجم.)1989(./نیرشعلا  

3-The Economic History of Middle East 180-1914,.(1966). Edited by Charles Issawi, Chicago                                                                                                                         

4- Richard،Alan،n.(1978). Primitive a accumulation in Egypt (1748-1882) ;The Ottoman 

Empire and World Economy.Ed.by Huri Islamoglu Inan،New York 

 

  ةینامثعلا ندملا يف يریدصتلا داصتقلال لوحتلا يف ةرثؤملا لماوعلا ً:لاوأ

 ةلودلا هذھ يف ةیبرعلا تایلاولا تلكش دقو ةینامثعلا ةرادلاا مكح تحت رشع سداسلا نرقلا تانیرشع يف ةیبرعلا ندملا تلخد

 نییعت يف قحلاب اھسفنل تظفتحاو ،ةقباسلا ةیعامتجلاا تامیظنتلاو ىنبلا ىلع ةینامثعلا ةرادلاا تظفاحو ،تایلاولا 3\1 وحن ةدیدجلا

 ةداقل ةفاضإ )يریملا( جارخلا طبضب نیلكوملا )راد رتفدلا( ةیلاملا نیواود ءاسؤرو ةاضقلاو ةلاولا نم ةرادلإا يف نیفظوملا رابك
 اومكح نم نویوفصلاو كیلامملا ةقباسلا تایطارقتسرلأا كلامأ ةرداصمب ةدیدجلا ةطلسلا تماقف ،تاواغلآا ةینامثعلا تایماحلا
 يفظومو )ناسرفلا( ةیھابسلا طابضو )دیدجلا شیجلا( ةیراشكنلاا طابض نم نیینامثعلا ةداقلا ىلع كلاملأا هذھ عزوتل ،ةقطنملا
 مساب( قحلا كلتمأ لب ،ضرلألً ایلعفً اكلام ربتعی لا ةیعاطقلإا بحاص نأب ينامثعلا موھفملاب عاطقلإا ىنعم ناكو ،رابكلا ةرادلاا
 ةیداصتقلاا تاطاشنلا عیمج عاطقلأا لمشو ،جارخلا لحم )يریملا( ریبعت ذختأ يذلا ،اھیلع ةقحتسملا بئارضلا عمجب )ةلودلا
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 وأ ةیرق وأً اضرأ تناكأ ءُاوس ةعاطقلاا بحاص نكل ،قاوسلأاو تاناخلاك ةیمدخلا تاعاطقلا ىتحو )ةراجتلا –ةفرحلا-ةعارزلا(

 حلاصل يقابلاب ھسفنل ظفتحیو %30 جارخلا وأ %10  ةیزكرملا ةنیزخلل لسری نأ ھیلع ،كرمج وأ ةیراجت قوس وأ ىرق ةعومجم

 نوبوانتی نیذلا نیكلاملل ةقحتسملا ةبیرضلا عفدو اھرامثتساو ضرلأا ةعارزب حلافلا رمتسا دقف ،ھتیلاو يف ةرادلإا ىلع قافنلاا

) 21-17 ص ،1965 ،يرصحلا(اھیلع  

  ينامثعلا يركسعلا عاطقلاا ماظن ككفت-1

 يتلا تاحوتفلاب لاغشنلااو ،ةیزكرملا ةلودلا ةوقو يركسعلا عباطلاب تزیمت يتلا ،ةینامثعلا ةلودلا خیرات نم ةقباسلا ةلحرمللً افلاخ
 ىلإ نوبذجنی ةیراشكنلإا طابض أدب ،رشع سداسلا نرقلا نم يناثلا فصنلا ةیدب عمف ،نانویلاو ةیقرشلا ابورأو ناقلبلا ىلا تلصو
 اوراصو ً،ایلكش ةیركسعلا ةسسؤملاب مھطابترا حبصأو ،ةبراضملاو ةراجتلاو ةعانصلاك ،ةیركسعلا مھتابجاو عم ضراعتت لامعأ

 يفو )45ص،قباسلا عجرملا( )ةفولعلا( ةینیعلاو )ةنایلاسلا(ةیدقنلا تابترملا ملاتسا دنع لاإ نورضحی لاو ةمدخلا نع نوبیغتی

 ةیراشكنلاا طابض نم )ةیلرایلا(نودعاقتملا طابضلا ىعس ثیح ،ءارملأا نیب ذوفنلا قطانم ىلع عارصلا أدب رشع عباسلا نرقلا
 ،ككفتی أدب ةینامثعلا ةلودلا ھساسأ ىلع تینب يذلا مراصلا يركسعلا ماظنلاف اذكھ ،ىرخلأا تایلاولا ىع ةنمیھلاو مھذوفن طسبل
 ةلاولا رییغت رسفی ام اذھو ناطلسلا ىلع نودرمتی مھتادایقل مارتحلااو طابضنلاا ىلع اوبرت نیذلا ،ةیراشكنلاا نم هدارفأ حبصأو

 ةرم 138 قشمد ةلاو رییغت رشع عباسلا نرقلاو رشع سداسلا نرقل نیب ماع ةئم للاخ ىرج دقف ،ةلودلا ةبیھ ىلع ظافحلل رركتملا

 رسلأا ضعب ترعشتسا ىرخأ ةیحان نمو .)144ص ،1960،راطعلا(ةرم76 سراف ةیلاوو ةرم 76 ةرھاقلاو ةرم 76 بلحو

 ةطلسلا نع لاصفنلااو درمتلاب تأدب ،ةیبرغلا تایلصنقلا يلثمم نم ءاحیإبو ،ةیزكرملا ةطلسلا فعض تایلاولا يف ةمكاحلا
 اسنرف رازو ایلاطیا ةرایزل نایلطلا هاعد يذلا ،نانبل يف زامقرق نب يناثلا ينعملا نیدلا رخف لواح دقف ،لوبناتسا يف ةیزكرملا

 دارفنلاا نیطسلف يف رمعلا رھاض لواحو ،1635 ماع ھمادعإ لبق نانبل مكحب دارفنلاا ،میلعتلا ماظنو ةحلسلأا ةعانص ىلع علاطلال

 نا لبق ؛ریبكلا كب يلع عم فلاحتو ایروسو نانبلو نیطسلف ىلع هذوفن طسبو 1746-1735 يماع نیب ةیربطو دفصو اكع ةیلاوب

-1773 يماع نیب ةینامثعلا ةلودلا ىلع درمتلا ریبكلا كب يلعو بھذلا وبأ دمحم لواح رصم يفو ،م1775 ماع هذوفن ةیفصت متی

.م1805 ماع يف رصم مكحب هدارفناو اشاب يلع دمحم روھظ لبق م7751  

بئارضلا عمج قرطو ةرادلإا ماظن ریغت -2  

 يف تایلاولا نم ددع يف بئارضلا عمجل ىرخلأا لاكشلأا عم بنج ىلإً ابنجً ادوجوم يقب ةمدخلا لباقم )عاطقلإا( لكش نأ عم
 عمجب رشع سداسلا نرقلا تانیرشع يف يناثلا ملیس ينامثعلا ناطلسلا حمس رصم يفف ،رشع عساتلا نرقلا ىتح قارعلاو ایروس
 عمج مت ثیح ،مازتللاا نم لادب )ةناملأا( ماظنب متی بئارضلا عمج حبصأ رشع عباسلا نرقلا يفو )مازتللاا( قیرط نع بئارضلا
 رداصم مھأ نم رصم تناكف ،لوبناتسا يف ةنیزخلل اھلاسرإو ةینامثعلا تایلاولا ةرادإ يف رابكلا نیفظوملا لبق نم بئارضلا

 ،لوبناتسا يف ةیزكرملا ةموكحلل اھتادراو 1/3 مدقت 7516 ماع يف تمدق ثیح ةینامثعلا ةلودلا يف بئارضلاو حمقلا ىلع لوصحلا

 فلأ 300 اھنم /بوبحلا نم بدرأ فلأ 600ىلإ تلصو ةینیع بئارضو ؛ةیدقن بئارض يبھذ رانید نویلم 1.3 وحن تغلب يتلا

 تمدق ثیح 1682 ماع يف ةتباث ھبش ةمیقلا هذھ تیقبو )409ص ،5ج ،1984،سایإ نبا()غك 150=حمقلا بدرا (/حمق بدرا

 ،1938 ،میركلا دبع( ةراب نویلم 16.5 ىرخلأا بئارضلا نمو ةینامثع ةراب نویلم 100 وحن تغلب ةیعارز بئارض رصم

 موقی مزتلم ةیرادإ ةدحو لكل ناكف )نامضلا( وأ )مازتللاا( ماظنب لمعلا ماظنب لمعلا داع رشع نماثلا نرقلا علطم يف نكل )33ص

 ھبً لاومعم مازتللاا لظو ؛ةراسخلاو حبرلا نع رظنلا ضغبو بئارضلا عمج لبق ةنیزخللً اقبسم مازتللاا ةمیق ددسیو بئارضلا عمجب

 ماظن دعاس دقل )153ص ،1880 ،يتربجلا(اشاب يلع دمحم لبق نمً ایلعف يغلأ نیح رشع عساتلا نرقلا تانیرشع ىتح رصم يف

 ،1986 ،يرودلا(ةمھملا هذھب موقیس يذلا يموكحلا زاھجلا ىلع تاقفن ةیأ نود نم ةلودلل تباث لخد ردصم نیمأت يف مازتللاا

 بھذی ةیروسلا تایلاولا لیخادم لمجم نم %44 وحن ناك رشع سداسلا نرقلل يناثلا فصنلا يف ماشلا دلاب يفو )115-114ص

( )شرق نویلم 35 =سیك فلأ 70( اھتمیق تغلبو ،ةینامثعلا ةنیزخلل Moshe,1968,p.88  نرقلا ةیاھن يف تضفخنا مث )

)123ص ،1974 ،قفار(ينامثع شرق نویلم 30 تغلبو رشع سداسلا  

 ةیداصتقلاا ةایحلا يف تایلاولا ةیللاقتساف ،ام وحن ىلع ةیزكرم لا ةعیبط تاذ لصلأا يف ةینامثعلا ةرادلاا تناك رملأا عقاو يف 

 لیخادم 1/3 لاسرإو رابكلا نیفظوملاو ةاضقلاو ءارملأا ءلاو ىلع ظافحلا ناطلسلا قح ناكو ً،ایبسن ةریبك تناك ةیعامتجلااو

 يفً اریثك تریغت ةیسایسلاو ةیداصتقلاا ةیجراخلا فورظلا نكل ،لوبناتسا يف ةیزكرملا ةموكحلا ىلإ بئارضلاو يریملا نم ةیلاولا

 نداعم تذخأ م1492 دیدجلا ملاعلا فاشتكا دعبف ،ةینامثعلا ندملل ةیداصتقلاا ةایحلا يفً اغلابً اریثأت رثؤت تذخأو ؛رشع نماثلا نرقلا

 ندملا يف ةشمقلأاو ءاذغلاو حمقلا قاوسأ ىلع ترثأ راعسلأا يف ةروث تثدحاو ةیبورولأا قاوسلأا ىلإ قفدنت ةضفلاو بھذلا
 بئارضلا عمج ىلإً انیع بئارضلا عمج ماظن نم لوحتلاب بئارضلا عمج ماظن ىلع ةریبك تایمكب دقنلا رفوت سكعنأف ،ةینامثعلا
 يساسأ لكشب دمتعت ةیرادإ ندم نم ندملا تلوحتو ،صاخلا اھشیجو اھترادإو صاخلا يداصتقلاا اھماظن ةیلاو لكل حبصأو ً،ادقن

  تضفخنا كلذل ةجیتنو ،يجراخلا ریدصتلا ىلإ اھداصتقا ھجوت ةلقتسم ھبش ندم ىلإ ،فیرلا نم ةلصحملا ةیعارزلا بئارضلا ىلع

 عباسلا نرقلا رخاوأ يف %30 ىلإ رشع سداسلا نرقلا فصتنم يف %75 نم بئارضلا نم لوبناتسا يف ةیزكرملا ةرادلاا ةصح

 نیب حوارتت رشع سداسلا نرقلا تانیثلاث علطم يف ةینامثعلا ةرادلاا يف نیلماعلا ةبسن عجارت ىلع ضافخنلاا اذھ  سكعناو ،رشع
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 رثكأ نولكشی نویفرحلا حبصا ةیناثلا جیسنلا ةروث عمو  )25 ص ،1979 ،ایاكسنایلیمس(رشع نماثلا نرقلا يف %5 ىلإ 15-20%

 ةفیظو تحبصأ رشع نماثلا نرقلا نمً اءدب ىرخأ ةھج نمو )63-62ص ،1989 ،يلیزاب(  ةیعانصلا ندملا ناكس نم %60 نم

 يف نولمعی اوأدب نیذلا ةلودلا لاجر نم )ةناكلاملا( باحصأ ةقبط ترھظف ،ءانبلأل ءابلآا نمً ایثارو لقتنت بئارضلا عجب مازتللاا
ةیبورولأا قاوسلأا ىلإ هریدصتو حمقلا ةراجت  

  ضرلأل ةعفترملا ةیجاتنلإا-3

 يفف ،ةیجراخلا قاوسلأل هریدصت ةیناكمإو ةجاحلا نع ضئافلا ءاذغلا نم ةریبك تایمك جاتنإب ضرلأل ةیلاعلا ةیجاتنلاا تحمس دقل

 غك 1700 ریعشللو غك 1500ً ابوبح ةعورزملا ضرلأا نم منودلا جاتنا طسوتم ناك رشع عساتلا نرقلا ةیاھن يفً لاثم ةیروس

 )ایروس بونج( ناروح يفف رشع عساتلا نرقلا يف توریب يف يسورلا ریفسلا ریدقت بسحو )38ص،1979،ایاكسنایلیمس( منودلل

 ةرذلل ةبسنلابو 1/40 حمقلل ةبسنلاب راذبلا مجح نم رشع عساتلا نرقلا نم لولأا فصنلا يف ضرلأا ةیجاتنإ ناك

 ةیاھن يف تناك رصم يفو )226-225ص ،1990 ،ةذدانفش(1/10اسنرف يف تناك نیح يف )129-128ص 1989،يلیزاب(1/200
 10/1 15/1  بوبحلل ةبسنلاب زواجتی لا اسنرف يف ناك نیح يفً افعض  وحنب بوبحلا لیصاحمل ةبسنلاب تناك رشع نماثلا نرقلا

  ةدحتملا تایلاولا يف ضرلأا ةیجاتنإ تناك 1954 ماع يف ةدیمح نمحرلا دبع تایطعم بسحو )345-343ص ،1978 ،راریج(

 =نطقلا راطنق( غك 426 = راطنق 3 وحن نادفلا جاتنإ ناك نطقلل ةبسنلابو ،نطقلل ةبسنلاب طسوتملاب غك 300 وحنب ردقت راتكھلا يف

 غك1000–500 نم بوبحلا لیصاحمل ةبسنلاب راتكھلا ةیجاتنإ تناك لوضانلأا لوھس يفو )غك 143

)Hamide,1959,P.432  وحنب ةدحتملا تایلاولا يف حمقلا ةیجاتنا تناك 1950–1928 يماع نیبو نیرشعلا نرقلا يف امأ )

 /غك 2490 رصم يف امنیب راتكھ/ غك 2460 ةدحتملا تایلاولا يف ةرذلاو غك 1800 رصم يف امنیب راتكھلل  نط 1180

(راتكھ Warriner,1955,P.64  يعارزلا جاتنلاا نم ضئافلا ىلع لوصحلا يفً امھمً لاماع تناك ةعفترملا ةیجاتنلاا هذھ )

ةیجراخلا ةراجتلل ةدعملا ةسبللأاو جیسنلا ةعانص امیسلا ىرخأ تاعاطق يف اھفیظوت ىرج ةریبك حابرأ ىلع لوصحلل هریدصتو  

ةینامثعلا ندملا قاوسأ يف يبورولأا دقنلا قفدت رثأ-4  

 نم يضفلاو يبھذلا دقنلل ریبكلا  قفدتلل ةجیتن ابوروأ يف راعسلأا ةروث نأ ينامثعلا يداصتقلاا خیراتلل نیسرادلا نیب قافتا كانھ
 عباسلا نرقلا يف تارم ةدع راعسلأا عافترلا ىدأو ،ةینامثعلا قاوسلأا ىلع رشابملا هرثأ كرت دق )ةیلامشلا اكیرمأ(دیدجلا ملاعلا

 ریدقت ماظن يفً لالخ ثدحأ امم ؛ةحبرملا ةنیمثلا دوقنلا ةراجت نوسرامی نیذلا نویبورولأا دوھیلا ةفرایصلا نم ةقبط ترھظو ،رشع
 ىلع راعسلأا عافترلا ىدأ دق ،ةیبھذلا ةیسنرفلا تلاایرلا نم ریبكلا ضرعلا ناكو ،ندملا قاوسأ يف راعسلأا ةكرح يفو بئارضلا

 30 رادقمب ریرحلاو تارم 10 ةشمقلأاو تارم 3 رادقمب حمقلا راعسأ تعفتراف م1798-1698 نم ةرتفلا نیب :ةیساسلأا علسلا

 )158-155ص140-139ص ،يتربجلا( ةینامثعلا ةرابلل ةبسنلاب تارم 8 رادقمب يسنرفلا لایرلل فرصلا راعسأ تعفترا امك ،ةرم
 يبھذلا ينامثعلا دقنلا روھظو ةینامثعلا قاوسلأا يف تلامعلا ةراجت راشتنا نع ثدحتو ؛ةرھاظلا هذھ رییم قرشتسملا دصر دقو
 بئارضلا ةمیق عفرو ،ندملا يف راعسلأا عافتراو ،ينامثعلا دقنلل ةیئارشلا ةمیقلا ضافخنلا ىدأ امم ،ساحنلاب شوشغملا يضفلاو
 نع ةمجانلا رئاسخلا زجعلا ضیوعت فدھب رشع عباسلا نرقلاو رشع سداسلا نینرقلا نیب تارم ةدع ةینامثعلا تایلاولا يف

،تارم ةدع تلامعلا رییغتل ةینام  تناكف ثعلا ةلودلا ترطضا ذإ ) 105-104 1975 ص ،  ،رییم( دقنلل ةیئارشلا ةمیقلا ضافخنا

729ھ/ 1327 م ىتح  ةیساسأ دقن ةدحوك لوادتلا يف ترمتسا ،ينامثع يضف دقن لوأ يھو  ةنس ةرم لولأ تبرض يتلا ةجقلأا

1632-1640 )  رییغت ىرج فسلألو ( يماع نیب عبارلا دارم ناطلسلا دھع يف تبرض يتلا ةرابلاو  ،يدلایم رشع عباسلا نرقلا

30 1685 ةرابلا يف ساحنلا ةبسن تناك م ،ساحنلاب تلامعلا طلخ ببسب تارم ةدع دق  ماع يفف نلا   =ةجقلأا( ةیناث ةجقلأا تلحف %

3 ،ساحنلاب اھطلخل ةجیتن اھتمیقً اضیأ تدقف ةجقلأا نكل ،ةیدقنلا تلاماعتلا يف )شرقلاو ةرابلا( لحم )ةراب نم اھلحم ةرابلا تلحو

1525-1598  ببسب  نم يناثلا فصنلا يف دیدج اذكھ ،رشع عساتلا نرقلا نیب تصقانت لوبناتسا يف ةیزكرملا ةنیزخلا ةصح نإف

 ،قباسلا عجرملا قفار( رانید نویلم 4.2 -10 نم يبھذلا رانیدلاب ةردقم ةلودلا دراومل ةقیقحلا ةمیقلا عجارتو ساحنلاب ةجقلأا طلخ

 ،ةیعارزلا بئارضلل يدقنلا لیصحتلا ىلإ لاقتنلاا يف ةینامثعلا قاوسلأا يف يبورولأا دقنلا رفوت دعاس ىرخأ ةیحان نمو )123ص

 ةعارزلا نم بئارضلا عومجم غلب رشع نماثلا نرقلا ةیاھن عم رصم يفف ،بئارضلا نم لقأ تایمك عفدی حلافلا حبصأو

 لداعت ةریبك ةیعارزلا بئارضلل يدقنلا لیصحتلا ةبسن تناكو )ةراب 40=شرقلا(ریال/شرق نویلم 20 وحن لداعت ةراب نویلم784

( ةراب نویلم 112 اھتمیق تغلبو %15-75 نم ةینیعلا بئارضلا ةبسن تضفخناو ،ةراب نویلم 672 اھتمیق تغلبو 85%  

Hansen,1974,P.508  ةیزكرملا ةرادلإل تمدق ثیح ةینامثعلا ةلودلا لخد رداصم مھا نم م1898 ماع  ىتح رصم تیقبو )

( يسنرف ریال/شرق نویلم 50-45 نیب لوبناتسا يف  Volney,1887,P.224(  

  يریدصتلا داصتقلاا ىلإ لاقتنلااو ثیدحتلا يف ةینامثعلا ندملا ةبرجت ً:ایناث

 ةقبط( مساب تفرع ةینامثعلا ندملا يف ةدیدج ةیعامتجا ةقبط لكشتت رشع نماثلا نرقلا علطمو رشع عباسلا نرقلا ةیاھن عم تأدب
 مساب ضرلأل نیكلامك اوفرصتو ،ةریبك كلامأ مھیدل حبصأو ،ينامثعلا شیجلا يف نیدعاقتملا طابضلاو راجتلا نم )فارشلأا
 بئارضلا عمجل ةفاضإ ةقبطلا هذھ تسرام دقل ،يثارو لكشب لقنتت تحبصأ يتلا بئارضلا وأ يریملا عمج يف ةبستكملا قوقحلا
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 تویزلاو ریعشلاو حمقلاك ةیساسلأا علسلل ندملا يف ةیلخادلا ةراجتلا تركتحاو ءاذغلاو حمقلا ةراجت ندملل ةعباتلا فایرلأا نم
 راعسلأا ةكرح )يریدبلا( خرؤملا دصر دقو ،ةیجراخلا قوسلاو ةیلخادلا ندملا نیب راعسلأا قورف نم ةدیفتسم خلا..كمسلاو محفلاو

 راعسلأا تناك لب ،داوملا صقن وأ طحقلا ھببس نكی مل ،قشمد يف راعسلأا عافترا نأ ةجیتنب جرخو م1868-1840 نیب قشمد يف

 نع رظنلا ضغب راعسلأاب نیمكحتملا ذوفنلا باحصأ ھسرام يذلا راكتحلاا ببسب ،ةدیجلا لیصاحملاو ةرفولا نینس يف ىتح ةعفترم
 (. 1959   ،يریدبلا( لیصاحملا ةءادر وأ ةدوج

  يریدصتلا داصتقلاا ىلإ لوحتلا يف فارشلأا ةقبط رود-1

 ،ءاذغلا ىلع ةیبورولأا قاوسلأا يف ریبكلا بلطلل ةجیتن ةیریدصتلا ةعارزلا ىلع اھطاشن رملأا ئداب يف )فارشلأا( ةقبط تزكر
 ماوعأ نیب ادنلریا يف فافجلا ةجوم عم امیس لا ،اسنرفو ایناطیربل حمقلا ىلع لوصحلا رداصم مھأ ىدحإ ایروسو رصم تناكف

 لقنب حمست ةروطتم ةیدیدح ةكبشب ادنكو ةدحتملا تایلاولاب ابوروأ لصو متی نأ لبق ،حمقلا نم اھجاتنا عاطقناو م1825-1840

 ،ةیبورولأا قاوسلأا يف ناتكلاو فوصلاو ریرحلاو نطقلاو ءاذغلاو حمقلا ىلعً اریبك بلطلا ناك دقف ،صیخرلا يكیرملأا حمقلا
 قاوسلأل مسمسلاو ةرذلاو ناتكلاو حمقلل ةفاضإ نطقلا ریدصت ىلع زیكرتلل اشاب يلع دمحم رصم يلاو عفد ام اذھو

 نویلم 58.344 وحن ةیرصملا ةنیزخلل م1833 نطقلا نم رصم تارداص تنمأ ثیح )254ص ،4 دلجم ،يتربجلا(ةیبورولأا

 نطقلا راعسأ عافترا عم امیسلا ،%80-40 نم م1882 -1844 يماع نیب ةیرصملا تارداصلا نم نطقلا ةصح تعفتراو ،شرق

 عفتراو ،ةدحتملا تایلاولا يف ةیلھلأا برحلا ببسب ،راطنقلل رلاود 45-12.5 نم م1863-1859 يماع نیب ةیملاعلا قوسلا يف

( راطنق نویلم5.2  ىلإ فلأ 502 نم فاعضأ رشع رصم يف نطقلا جاتنا مجح P.43 ,1966 The Economic History of 

Middle East,  يرصم ھینج نیلم 21-15 نیب حوارت م1880-1865 يماع نیب ةیرصملا ةلودللً ایونسً لاخد نطقلا مدقو )

)101-100ص ،1949 ،شیلعو يواربلا(  

 نم ھقیرط ذخأی ایروس بونج ناروح نم مداقلا يروسلا حمقلا ناكف اكع ءانیم ربع  حمقلا ریدصت ىلع زیكرتلا ىرج ایروس يف
 لوھس يفً انطق ةعورزملا تاحاسملا مجح عفترا نطقلا ىلع يجراخلا بلطلا ببسبو نیطسلف يفو ،ةیسنرفلا قاوسلأل كانھ

 تردص امك )210-209ص ،1987 ،شلش(تارم 10 رادقمب ةرتفلا هذھ للاخ ةردصملا ةیمكلا تعفتراو ،تارم 3 وحنب نیطسلف

 يسنرف كنرف نویلم 10.5 وحن م1877ماع ةینیطسلفلا تارداصلا ةمیق تغلبو ةیسنرفلا قوسلا ىلإ تایضمحلاو مسمسلا نیطسلف

 بوبحلا ىلع زیكرتلا ىرج دقف قارعلا يف امأ .)221ص ،قباسلا عجرملا( يسنرف كنرف نویلم 6.5 ةمیقب اسنرف نم تادراو لباقم

 تادراولاو قارعلا تارداص نم %56 ةبسب رشع عساتلا نرقلا لاوط ایناطیرب ترثأتساو ،فوصلا بناج ىلإ حمقلا صاخ لكشبو

( %31.7 ةیبورولأا قوسلا نم The Economic History of Middle East,PP.184-185 (  

 ةبیرقلا فایرلأا يف جیسنلا ةعانص يف ةریبك لاومأ سوؤر فیظوتل ةینامثعلا ندملا يف راجتلا نم مسق ھجوت ةعارزلا بناج ىلإ
 ةیجیسنً اعلس جتنت )قیبد-وكسراف( لثم ةیرصملا فایرلأا ضعب تناكف ،ةیجراخلا قوسلا لجأ نم جاتنلإل ةیرحبلا ئناوملا نم
 نییرصملا راجتلا ضعب ناك ریرحلا ةعانص راشتنا عمو ،يجراخلا ریدصتلل ھنمً امسق بھذیو ،ندملا تاجتنم اھتدوجب يھاضت
 نم ریثكب لقٌا ةلماعلا دیلا روجأ امیسلا اھتفلكت تناك ثیح ةیفیر شرو يف اھعینصتل ،نانبلو ایروس نم ریرحلا تاماخ نودروتسی
 عجرملا(ة بیرقلا ةیرحبلا ةیرصملا ئناوملا ربع ةیجراخلا قوسلل مھتاجتنم ریدصت متیل ،ةنیدملا شرو نمً احبر رثكأو ،ندملا

191-193)  نانبل يفو فیرلا يف ةصیخرلا لمعلا ةوق نم ةدافتسلال لاوملأا سوؤر باحصأو راجتلا ھجتا ایروسو ص ،قباسلا

 هذھ تناكو ،ةیجراخلا قاوسلأل ریدصتلل ةدعملا جیسنلا ةعانص يف مھلاومأ فیظوتل ،ةنیدملا يف ةلودلا ةباقرو بئارضلا نعً ادیعبو
 ىلإ نولقتنی اوناك ثیح نییفرحلل طشن يعامتجا كارح ىلإ ىدأ امم ،وبخت مث قطانملا ضعب يف رھدزت ةریغصلا ةیعانصلا رزجلا
 يف ةیناثلا جیسنلا ةروث نع ثیدحلاً ادج مھملا نم نكل ،مھلمع ةوق ىلع اعفترم بلطلا نوكی ثیح ،ةدیدجلا يفرحلا لمعلا زكارم
   ةینامثعلا ندملا

  ةیناثلا جیسنلا ةروث-2

 نینرقلا( نیب ىلولأا جیسنلا ةروث تبقعأ يتلا ،ةینامثعلا ةیبرعلا ندملا يف ةیناثلا جیسنلا ةروث نع ةیبرغلا رداصملا ضعب ثدحتت 

 ةروث امأ )154-153ص ،2021 ،يلع خیشلا()سینت-ةیردنكسلاا-قشمد-لصوملا(اھزكارم مھا تناكو )رشع يناثلاو نماثلا

 هذھ يف لمعی ناك ثیح )ةرھاقلا-بلح-قشمد( اھزكارم مھأ تناكو ،رشع نماثلا نرقلا يف اھراھدزا جوأ تغلب دقف ةیناثلا جیسنلا

 تفظو ةیلاملا تویبلا باحصأ نم ةمھاسم تاكرش ترھظ قشمد ةنیدم يفف ،ندملا هذھ ناكس نم %50-40 نم وحن ةنھملا

 غلبو )ينیلرتسإ فلأ 250-200 ( لداعت ةراب نویلم 25-20 نیب ةكرشلا لام سأر حوارت جیسنلا ةعانصو ةراجتلا يف اھلاومأ

 شامق ةعطق نویلم 8 وحن جتنت تناكو )ينیلرتسإ ھینج نویلم(لداعت ةراب نویلم 100 يلامجلإا اھلامسأر مجحو ةكرش 14 اھددع

 نویلم 5.3 ةمیقب ةینطق ةشمقأو ةراب نویلم 81 ةمیقب ةیریرح ةشمقأ تجتنأف ةراب 95-80 نیب ةدحاولا ةعطقلا ةمیق حوارتت ً،ایونس

( ةیجراخلا قوسلل جاتنلاا اذھ نم %60ریدصت مت ،ةراب Issawi,P.223  غلبو جیسنلا يف نولمعی ناكسلا فصن ناك بلح يفو )

 نویلم لداعت( ةراب نویلم100وحن ةیونسلا اھتمیق تغلب ةشمقأ تجتنا ،لون فلأ 50 وحن 1803 يف جیسنلا يف ةلماعلا لاونلأا ددع

 ،1986،ةسیعن(ةراب نویلم 103.5 ىلإ م1829 ماع جیسنلا نم بلح ةنیدم جاتنأ عفتراو )43ص ،قباسلا عجرملا()ينیلرتسا ھینج

 راعسأب لداعت ةراب نویلم 50-25 نیب اھتمیق حوارتتً ایونس شامق ةعطق نویلم 34 تجتنا لون 4000 كانھ ناك ثیح )273ص
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 ماع يفف ،كاذنآ نوباصلا ةعانص يف ملاعلا ندم مھأ نم بلح تناك ةشمقلأل ةفاضلإاب )ينیلرتسإ فلأ 500-250(كاذنآ فرصلا

 ریدصتلل بھذ يذلا نوباصلا نم نط1500ً ایونس جتنت لماعم 10 بلدا يفو نوباصللً لامعم 30 وحن بلح ةنیدم يف ناك م1838

 ماشلا دلاب تلوحت اذكھ )66-64ص ،شیلع- يواربلا( ةیبورولأا قاوسلأا ىلإ كانھ نمو رصم ىلإ بھذی اھجاتنإ ناكف ،يجراخلا

 رصم ربع ةیملاعلا قوسلل اھقیرط قشت تناك يتلا ،ةشمقلأا عاونأ فلتخم عینصتل مخض يعانص عمجم ىلإ ةرتفلا كلت يف )ایروس(
 ماع يف اھددع غلب يتلا ،برغلا نم تلالآا دروتساف رصم يف ةثیدح ةعانص ءانب اشاب يلع دمحم لواح رصم يفو ،ةرصبلاو

 )32ص ،قباسلا عجرملا( %40 ىلإ تلصو ةیعانصلا تادراولا ىلع ةیكرمج ةیئامح تاسایس عضوو ةلآ 4000 ىلإ 1833

 ىلإ اھضعب يف لامعلا ددع لصوو ،دحاو فقس تحت ةللآا ىلع نولمعی لماع 150-100 نیب مھنم دحاولا مضیً اعنصم 25 سسأف

 ةرھدزم ةعانصلا هذھ تیقبو ،ةیبورولأا قاوسلا نم دروتسملا يرجحلا محفلاو راخبلا ىلع لمعی اھضعب ناكو ،لماع فلا 30

   م1875 ماع ةیرصملا نویدلا ةمزأو ةینامثعلا نویدلا ةمزأ ىتح

  :ندملا يف )فانصلأا( ةیفرحلا تامیظنتلا رود-3

 ةلودلا يف أشنو ملاسلإاب ةلصلا قیثو میظنتلا اذھ نأ مھضعب ىأرو ،نیقرشتسملا نیبً لادج ةیفرحلا فئاوطلا ماظن راثأ

 ىتح ةیروسلا ندملا يف ةدوجوم تلظ ةصلاخ ةینامثع ةرھاظ اھنأ نورخآ ىأر نیح يف )186ص ،1990،فونافیا(ةیسابعلا

 ةیبرعلا ندملا يف يدیلقتلا يفرحلا لمعلا ىلعً اریبكً ارثأ )فانصلأا( تكرت دقل )13ص ،1972،هذداكیت(رشع عساتلا نرقلا طساوأ

 ةنھم لكل ناك ثیح ؛ةثیدحلا ةعانصلل لوحتلا يفً اقیعم اھرود ناكو ،نیرشعلا نرقلا نم ةرخأتم لحارم ىتح رمتسأ ةیملاسلاا
 دی ىلع ةنھملا ملعت يف ةلیوط تاونس يضمی ةنھم ملعت يف بغارلا لفطلا ناكو ،میظنتلا سأر ىلع فقی راك خیش ةیمدخ وأ ةیفرح
 ىلإ ،ةمراص ةیقلاخأو ةینھم ةیبرت ىلإ عضخیو ،ةنھملا ةسرامم يف مارحلاو للاحلا فرعیل يفنحلا ھقفلاب ملی نأ ھیلع ناكو ،ملعم
 عمتجملا عم لماعتلا بادآو ينھملا فرشلا بناج ىلإ ،ةنھملا رارسأ ىلع ظافحلاو ينھملا میظنتلل صلاخلإاو لمعلا يف ةقدلا بناج
 رارسأب حوبلا مدعب مسقلا ءادأ دعب راكلا خیش نم ةزاجإ ىلع لصحیو ،ةنھملا نقتی نأ لبق عناصك ةنھملا ةسراممب أدبیف ،.طیحملا
 ةینھملا فئاوطلا تلثم دقو .راكلا لھأ هرضحی صاخ لفح يف ةنھملا يف )ملعم( بقل ھحنم يرجیو ،راكلا خیشل صلاخلإاو ھتنھم
 عمجب ،ةنیدملا ةرادإ مامأ رشابم لكشب نولوؤسم ءافرعو خیش ةنھم لكلو ،ةنیدملا عمتجم يف ةیساسأ ةیداصتقاو ةیعامتجا تادحو
 حمست لاو ،ينھم وأ يفرح لكل يعوبسلأا وأ يمویلا جاتنلإا مجح ددحی يفرحلا میظنتلا ناكو ،ةنھملا ىلع ةبجوتملا بئارضلا

 يف رشع عساتلا نرقلا يف ةیفرحلا فئاوطلا ددع غلب  )46-40ص ،1985،انح( راكلا خیشل ةدوعلا نود ةدیدج تاینقت يأ لاخدإب

 نم %40 وحن يأ لماع فلأ 100 وحن يفرحلا جاتنلإا يف نیلماعلا ددعو ،ةینھم ةفئاط وأ فنص 125 وحنً لاثم ةرھاقلا ةنیدم

 نرقلا ةیاھن يف لماع فلأ 45 وحن مضت ةیفرح ةفئاط 130 كانھ ناك بلح يفو ،فلأ 250 كاذنآ مھددع غلابلا ةنیدملا ناكس

 يف ةیقشمدلا تاعانصلا سوماق بسحو قشمد يف امأ  )28-26ص ،1986 ،نورآ( ةنیدملا ناكس نم %45 نولثمی رشع عباسلا

 لمعت تناك اھنم %50 وحنو ،ةنیدملا يف ةیمدخو ةیراجتو ةیفرح ةنھم 425 وحن ةیفرحلا فئاوطلا ددع غلبف ،رشع عساتلا نرقلا

  )27ص ،1979،ایاكسنایلیمس(يفرحلا جاتنلإا يف

 ةرادإ لثمم بستحملا نھملاب نوصتخملا ءافرعلا دعاسو ،يعامتجلاا میظنتلا يف ةمھم ةیداصتقا ةفیظو ةینھملا فئاوطلا تدأ دقل
 ناطلسلا رماوأ غیلبتل ةیسایسلا ةطلسلاو يفرحلا میظنتلا نیب ةیملاعإ ةلیسو ةیفرحلا فئاوطلا دعُتو ،بئارضلا عمج يف ةنیدملا
 نم ضورقلا اھحنمو نھملا لاوحأ ىلع فرعتلل ،ةمھم ةلیسو يھو ،ةینھملا فئاوطلا عیمج ىلع اھمیمعتو ،اھب مازتللااو ةیسایسلا
.ةیلاملا اھتلاكشم ىلع بلغتلل ةجاحلا دنع يلاولا  

ةینامثعلا ةیجراخلا ةراجتلا يف ندملا رود-4  

 يسلطلأا نم دتمت ةدحاو ةحوتفم ةینامثع قوس لكشت يف ةینامثعلا ندملل ةیخیراتلا ةیحانلا نم ةدیرف ةلاح رشع نماثلا نرقلا ناك
 ةراجتللً اطیسوً ازكرم ،يجیتارتسلاا يفارغجلا اھعقوم مكحبو رصم تناكو ،ایقیرفأ ىلإ لوضانلأا نمو يبرعلا جیلخلا ىلإ

 بھذیو ملاعلا نم ةفلتخم ءاحنأ ىلإ عئاضبلا لقنت ةنیفس 528 وحن م1880 ماع ھنفس ددع غلبً امخض ایرحبً لاوطسأ اھیدلو ،ةیملاعلا

)16ص ،1988،يبرعلا ملاعلا يف ةیلامسأرلا روطت( ةیبورولأا قاوسلأا ىلإ ةراجتلا هذھ نم 62%  

 ةنیدم 17 ىلع دیزی ام نوینامثعلا فاضأو ملاسلاا راد يف ةدیدج ةنیدم 450 نم رثكأ وحن اوثدحأ نیملسملا نأ لوقلا ةلفان نمو

شین ،اینابلأ يف اناریت ،ایروس يف عسعسو ةفیطقلاك ؛ةدیدج يف  بِتشو وڤوناموك ،ایراغلب يف اروگاز اراتس ،ایبرص   ،اینودقم يف 

كیناشتاكو  ةیرادإو ةیركسعً ارودأ ندملا هذھ تدأ دقو )420ص ،2018 ،يلع خیشلا(كسرھلاو ةنسوبلا يف وڤییارسو وفسوك يف 

 يف ةصصختم ةدیدج ندم ترھظ يریدصتلا داصتقلال لوحتلاو ةینامثعلا ةراجتلا راھدزا عم رشع نماثلا نرقلا يفو ؛ةمھم
 ةصصختم )ماشلا(سلبارط ةنیدم ناكف ،ةیرحبلا ئناوملاو ندملا نم ةلماكتم ةكبش ةینامثعلا ةلودلا  تكلتماو ،ةیرحبلا ةراجتلا
 نیطسلف يفو ،ابوروأ ىلإ غبتلاو ينانبللا ریرحلا ریدصتب صصختم توریب ءانیمو ،،طسوتملا رحبلا ربع ةیقشمدلا ةراجتلا ریدصتب
 ةیروسلا ناروح نم مداقلا حمقلا لابقتساب صصختم اكع ءانیم ناك نیح يف ،ةیبورولأا ةراجتلاب ناتصصختم افیحو افای تناك
 سیوسلا تناكف رصم يف امأ ،نیصلاو دنھلا عم ةراجتلاب صصختم ةرصبلا ءانیم تناك قارعلا يفو ،ةیبورولأا قاوسلأل هریدصتل
 ناكو ،دنھلاو قارعلاو نمیلا نم عئاضبلا لابقتساو رمحلأا رحبلا ربع بوبحلا ریدصتل ةیبرعلا ةریزجلا يف ةدج ءانیم عم قسنت
 يرصملا لامشلا يف طایمد ءانیمو ،نادوسلاو ةبونلا نم ةراجتلا لابقتساب صصختم رمحلا رحبلا ىلع يرصملا باذیع ءانیم



 Sayı-Issue:1 
Cilt-Volume: 4 

Haziran-June 2022◆Yıl:4 

 

 

 

 

111 

 ناك ایكرت يفو ،ابوروأ عم ةراجتلاب صصختملا طسوتملا رحبلا ىلع ةیردنكسلإا ءانیمل ةفاضإ ،ةیماشلا ةراجتلا لابقتساب صصختم
 ،ابوروأ ىلإ اھریدصت متیل نوردنكسا ىلإ مث ایكاطنا ىلإ بلح نم عئاضبلا يتأت ثیح ةیبلحلا ةراجتلاب صصختم نوردنكسإ ءانیم
 ندملا مھأ نم مدقلا ذنم تناك بلح نأ لوقلا ةلفان نمو ،ةیبورولأا-ةیكرتلا ةراجتلا يف لوبناتساو انریمساو ریمزأ رود زربو
 رودلا اذھ ةیدأت يف بلح لحم قشمد لحتل ،رشع نماثلا نرقلا طساوأ ىتح رودلا اذھ يدؤت تیقبو ،ةیلودلا ةراجتلا يف ةیروسلا

214)  تناكف رشع نماثلا نرقلا يف اھراھدزا جوأ ةیبلحلا ةراجتلا تغلب دقو ص ، 1974 ،قفار(رشع عساتلا نرقلا طساوأ ىتح

 ،نورآ(ةینامثع ةیبھذ ةریل نویلم 813 نم رثكأ اھتمیق تغلب ةیونس عئاضب يسنرفلا ایلیسرم ءانیم ىلإ رصم ربع ردصت

    :اھمھأ نمو ؛ةیرحبلا ریدصتلا ةراجت روطت عم تروطتو تمن ةدیدج ندم ترھظو.)197ص

 رحبلا ربع ةیرصملا ةراجتلا روبعل ةمھم ةیراجت ةنیدم حبصت نأ لبق صخش 1000 نم رثكأ ةدج ناكس ددع نكی مل :ةدّج-1

 ةیرحبلا رمآ نییعت متیو ،موسرمب ينامثعلا ناطلسلا نم ھنییعت متی ةدج يلاو ناكف ،نیصلاو دنھلاو ةیبرعلا ةریزجلا ىلإ رمحلأا
 ةیراجت ماھم ھل ةیرحب طباض نادوبقلا ناكو ،ناطلسلا ةحلصمل ةیكرمجلا سوكملا عمج ھتمھم تناك يذلا )نادوبقلا( ةینامثعلا
 ةفولعلاو بوبحلا نم ةینیع تاءاطع يدقنلا ھبترم بناج ىلإ ىقلتی ناكو ،ءانیملا يف ةیركسعلا ةیماحلا سیئر وھف ةیركسعو

 نطقلاو دنھلا نم ریرحلا ةراجتل ةدج ةیمھأ ينلوف دصر دقو )114-112 ص ،فیطللا دبع(ةیناطلسلا ةنیزخلا نم ةیذغلأاو

()لطر( دنواب نویلم 11 وحنب م1782 ماع يرحبلا أفرملا اذھ ربع رمت يتلا ةیونسلا عئاضبلا مجح ردقو نادوسلا نم ةغبصلأاو  

Volney,p.220. (  

 لحارم ذنمً ادج ةروطتم لینلا رھن ربع ةیرھنلا ةحلاملا تناكف ،رمحلأا رحبلا ىلع يلخادلا رصم ءانیم سیوسلا تناك :سیوسلا-2

 سیوسلا ىلإ اھلقن متیل دیعصلا نم عئاضبلاو ةیعارزلا تلاصاحلا لمحُت بكارملا تائم تناكف )يكولمملا -يسابعلا-يوملأا(مكحلا
 دعب امیسلا رشع عساتلاو رشع نماثلا نینرقلا يفً ادجً امھمً ارود سیوسلا تأوبتو ،ریدصتلا لجأ نم وأ ناطلسلا ةنیزخ ىلإ مث
 نماثلا نرقلا ةیاھن نیب تعفترا دق سیوسلا ةنیدم يف ةیراجتلا سوكملا بئارض ةمیق تناكف ،ةیلودلا ةحلاملل سیوسلا ةانق حاتتفا

123-125)  ةنیزخلا لیخادم ةمیق ينلوف ردقو ص ،فیطللا دبع(ةیرصم ةراب نییلام نم رشع عساتلا نرقلا علطمو رشع 8-4 

( ةراب نویلم 23 لداعت ةریل نویلم 4.64 وحن م1882 يف ءانیملا اذھ نم لوبناتسا يف ةیزكرملا Volney.p.22 (.  

 م1615 ماع ةراجتلا سوكم ةصح نكت ملو ،سلبارط بناج ىلإ نانبل يف ةینامثع ةیلاو مھلأً ایرادإً ازكرم توریب تناك :توریب-3

 ةیبرتب مامتھلاا عم دیازتت ةنیدملا ةیمھأ تحبصأو )140 ص ،1987 ،يلحاسلا(ةنیدملا لیخادم 1/3 لداعت ةجقأ نویلم 16زواجتت

 ناك نأ دعب اھناكس ددع يفُ اروطت ةنیدملا تدھشو ،ةیسنرفلا نویل ةنیدمل ھتاماخ ریدصتل نانبل لابج يف ریرحلا جاتنلإ ریرحلا ةدود

 )99ص ،1973،متسر(ةمسن فلأ 20 م1735 ماع غلبو ةمسن فلاآ 8 ىلإ رشع عباسلا نرقلا ةیاھن يف حبصأ فلاآ 3 زواجتی لا

 بئارض عم ةنراقم ؛رشع عباسلا نرقلا رخاوأ يف ينامثع شرق نویلم 3 ىلع دیزی كرمجلا بئارض نم ةنیدملا لخد  ناكو

340)  نیب ابوروأ  يف ينانبللا ریرحلا ىلع بلطلا مجح عافترا عمو 1968 ص ، 2.625  ،نیبرط(شرق نویلم  ةغلابلا ةعارزلا

 وحنً ایونس ردصت تناكف ،ينامثع شرق نویلم 132-80 ریرحلا ىلع بئارضلا نم ةنیدملا لیخادم تعفترا م1860-1847يماع

 فلأ100ىلإ م1860 ماعً افلأ 40 نم ةنیدملا ناكس ددع عفتراو اسنرف اھتلت ایناطیرب ىلإ %47 بھذ ،ریرحلا نم غك نویلم 4.5

  )100ص و10ص ،1965 ،ایاكسنایلمیس(م1885 ماع

 ناك رشع عباسلا نرقلا تانینامث يفف ،ابوروأ عم ةیرحبلا ةیكرتلا ةراجتلا يفً امھمً ارود لوبناتسا بناج ىلإ ریمزأ تدأ :ریمزأ-4

 فوص ةلاب فلأ 120-100 نیب اسنرف ىلإ ایكرت تردصف ،ماخلا فوصلا تاماخ ةیبورولأا قوسلا ىلإ ةیكرتلا تارداصلا دامع

ً(اضیأ كنرف نویلم 3 ماخلا نطقلا تاماخ نمو ً،ایونس يسنرف كنرف نویلم 3 وحن كاذنآ اھتمیق غلبت p.32, The Economic 

History of Middle East یم ربع ةیبورولأا قوسلاا ىلإ حمقلا ایكرت تردص كلذ ىلإ ةفاضإ مجح غلبف ،لوبناتسا ءان  (

 بوبحلا نم كاذنآ اسنرف ىلا ةیكرتلا تارداصلا ةمیق تغلبو )غك 50-45= لیكلا( لیك نویلم 7 وحن م1785 ماع حمقلا تارداص

(يسنرف كنرف نویلم  8 . 29 ibd,p.34&276 وحن نطقلاو فوصلاو )  يرحبلا ءانیملا تحبصأ اھنأب ریمزأ ةنیدم ةیمھأ حضتتو

 عفتریل ،ةینامثع ةریل فلأ 667 وحن عئاضبلا نم ھتمیق ام ریدصت مت ثیح 1725 ماع نمً اءدب ابوروأ عم ةیرحبلا ةراجتلل يساسلأا

 تارداصلا نم %90 وحن ریمزأ ةصح تناكف م1884 ماع يف ةینامثع ةریل نویلم 4 ىلإ هدحول نطقلا نم ةنیدملا تارداص مجح

( ةیبورولأا قوسلل ةیونسلا ةیكرتلا Kormus,1978,p.176 (  

ةینامثعلا تاحلاصلإا ةلحرم يف ةینامثعلا ندملا يف ةرثؤملا لماوعلا ً-اثلاث  

 نم ةیجراخ تاطوغض عم قفارت )ةینامثعلا ةیریخلا تامیظنتلا رصع( ھیلع قلطأ اموأ ةینامثعلا تاحلاصلإا نأً ادج فسؤملا نم
 عجارت عم ،ةیبورولأا ةیدوھیلا لاملا تویب نم ةنادتسلال ةلودلا ةجاح ببسب ،ةدیدج ةیداصتقا تاسایس ضرفل ةیبورولأا تاموكحلا
 ةلودلا ثیدحت ىلا رھاظلا يف فدھت نیناوق ةینامثعلا ةلودلا تردصأف ،ةرادلاا تاقفن يطغت دعت مل يتلا ةینامثعلا ةنیزخلا تادراو
 ماع )يناخلوغ فیرش طخ( نیناوقلا هذھ مھأ نمو ،يبرغلا ةایحلا طمن ةاكاحمو بناجلأا كلمتل تدھم عقاولا يف اھنكل ؛ةینامثعلا

 هذھ تحمس .م1876 ماع )ةیروتسدلا تاحلاصلإا( نوناق نیناوقلا هذھ مھا ناكو م1856 ماع )ينویامھ طخ( نوناقو م1839

 ترشتناف ،برغلا ىلع يفاقثلاو يعامتجلااو يداصتقلاا حاتفنلااو ،تاسسؤملاو ضرلأل نییبورولأا بناجلأا كلمت قحب تاعیرشتلا
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 مجح عافترلا ىدأ امم ،يبورولأا كولسلا رھاظمو ةیسنرفلا ءایزلأا ترشتناو ةینامثعلا سرادملا يفو طلابلا يف ةیسنرفلا ةغللا

 تاقفن نم 1/7وحن م1850 ماع يف ينامثعلا طلابلا تاقفن تغلب ثیح )213ص ،1969،داوع(ينامثعلا طلابلا يف يفرتلا قافنلاا

 ةینامثعلا ةلودلا دراوم تناك ھتاذ تقولا يف .)104-103ص،1989 ،ةینامثعلا ةیروطاربملإل ةیجراخلا ةیداصتقلاا تاقلاعلا( ةلودلا

 138 نم رثكأ اھنم لصی مل نیح يف يسنرف كنرف نویلم 570 عقوتملا ةنیزخلا دراوم مجح ناكً لاثم م1874 ماع يفف صقانتت

  )100ص ،1982 ،فومدآ( ةنیزخلا ىلإً لاعف لصت مل تایلاولا نم ةنیزخلا تاقحتسم نم %63 نأ يأ كنرف نویلم

ةینامثعلا نویدلا ةمزأ-1  

 تاقفن ةیطغتل ضورقلل ةینامثعلا ةلودلا ةجاح للاغتساب يسنرفلاو يناطیربلا يدوھیلا يوبرلا لاملا سأرل ةیتاوم ةصرفلا تدب

 زواجتی لا ایناطیرب يف ضورقلا ىلع ةیونسلا دئاوفلا لدعم ناك نیح يف %13 ىلع دیزت ةعفترم دئاوفب ضورق اھحنمب ةرادلإا

 ؛ةیرادلإا اھتاقفن ةیطغتل ةینامثعلا ةلودلا ةجاح تلغتسا دق )دلیشتور ةرسأ( اھسأر ىلعو ةیدوھیلا ةیلاملا تویبلا هذھ تناكو ،5%

 ،ةیداصتقا ضارغلأ اھمادختسا مت طقف نانثأ كانھ ناكً اضرق 17 لصأ نم فسلألو ً،ادج  ةعفترم دئاوفب ضورق حنمب تأدبف

 نویدلا تمكارتو )117ص،ةینامثعلا ةیروطاربملإل ةیجراخلا ةیداصتقلاا تاقلاعلا(ةیدیدحلا ككسلل زاجحلا طخ ءانب عورشم اھنمو

 ةنیزخلا ملتست مل نیح يفو )106ص ،فومدآ(ةینامثع ةریل نویلم 117 ىلإ لصتل م1877-1863 يماع نیب ةینامثعلا ةلودلا ىلع

 )101ص،ةینامثعلا ةیروطاربملإل ةیجراخلا ةیداصتقلاا تاقلاعلا( ،اھیلع قفتملا ضورقلا ةمیق نم %60 نم رثكأً ایلعف ةینامثعلا

 -1854 يلاملا ماعلا يفف ،ةنئادلا تاھجلل تایلاولا دراوم نھرب تأدب نویدلا طاسقأ عفد نع ةینامثعلا ةلودلا تزجع امدنعو

 نمً ارخآً اضرق تذخأو ،رصم بئارض ضرقلا ةنامض تناك يسنرف كنرف نویلم 5 ةمیقبً اضرق اسنرف نم تذخأ م1855

 ضورقلا ىلع تانامض حنمب ةلودلا ترمتساو ،لوبناتساو ایروس يف بئارضلا نم ةلودلا ةصح ضرقلا ةنامض تناكو ایناطیرب

 تنلعا  ىتح م1875 ماع لح نأ امو ،ةیروسلا ةیراجتلا ندملاو ریمزأ يف كرمجلا بئارضلا عمج قح ىلع زیلكنلاا لصحف

 نینئادلل ةنوھرم ةینامثعلا ةلودلا دراوم عیمج تحبصأو ؛ )ةینامثعلا نویدلا ةمزأ (ترھظف سلافلإا ةلاح ةینامثعلا ةنیزخلا

 م1930 ماع ىتح ةینامثعلا ةلودلا دراوم ةرادأ قح تذخا يتلا )ةیجراخلا ةینامثعلا نویدلا ةنجل(ـل ةرشابملا ةرادلإل تعضخو

 ةمخضلا ھعیراشم يف اشاب يلع دمحم عسوت عم اھتاذ ةلكشملا ترركت رصم يفو )98-97ص ،قباسلا عجرملا(نویدلا ءافیتسلا

 نمو ،ةحلسلأا ةعانصو ةشمقلأا ةعانص عاطق يف ةیعانصلا تاعمجملا ءانبو نطقلا ةعارز ىلإ لوحتلاو ،يضارلأا حلاصتساب
 ةیطغتل رصم ءوجل ىلإ ىدأ امم ،فرتلا ىلع قافنلإا يف خذبلاو سیوسلا ةانق قش ىلع دودح لاب قفنا يذلا لیعامسإ يویدخلا هدعب

 اھتمیق ةغلابلا م1876-1854 يماع نیب ضورقلا عومجم نمف ،ةیبورولأا ةیدوھیلا لاملا تویب نم ةنادتسلال ةمخضلا تاقفنلا هذھ

 ،روصعلا رم ىلع رصم يف حلافلاو ضرلأا( ،ضورقلا هذھ ةمیق نم %63 نم رثكأ رصم ملتست مل يرصم ھینج نویلم 91

ً ابھذ ضیبت يتلا ةجاجدلا ةباثمب رصم تحبصأو %26-12 نیب حوارتت نینئادلل ةعفترم دئاوف عفدت رصم تناكو )73ص ،1974

 لاوط ةیرصملا ةنیزخلا دراوم لمجم نم %80-70 نم كلھتسی )نویدلا ةمدخ(دئاوفلا عم نیدلا مجح حبصأو ،نینئادلل ةبسنلاب

 نم %50 ةیدوھیلا لاملا تویب نم نینئادلا ةصح تیقبو ،نیرشعلا نرقلا ىتح وحنلا اذھ ىلع لاحلا رمتساو م1889-1870 ةرتفلا

 287 وحن 1939 ماع ىتح نینئادللً ایلعف عفد يرصملا بعشلا نإف نامدیرف ریبعت بسحو ،م1950 ماع ىتح ةنیزخلا تاقفن لمجم

 نم ربكلأا ةصحلا تناك )10-8ص ،1963،نامدیرف(تارم 7 .3وحنب ةیلعفلا نویدلا نم ربكأ ةمیق يھو ،يرصم ھینج نویلم

 متو ،ةیرصملا ةرادلاا ىلع اھدی م1882 ماع ایناطیرب تعضو ةیرصملا ةنیزخلا يف سلافلإا نلاعإ مت نیحو ،زیلكنلإل رصم نوید

 ،روبعلا موسر نم اھتراجت ءافعإ متو ،سیوسلا ةانق مھسأ نم ربكلأا ةصحلا زیلكنلإا ىرتشأف سیوسلا ةانق مھسأ عیب نع نلاعلإا

( دنھلا عم اھتراجت نم %50 نم وحنو ةانقلا ربع اھتراجت 2/3 تربع ثیح Issawi,1980,P.11  سیوسلا ةانق تمھاس ثیح )

 رسیو ةلوھسو ةعرسب ربعت ةیناطیربلا عئاضبلا تناكف ،دحاولا نطلل %50 ةبسنب برغلاو قرشلا نیب عئاضبلا نحش ةفلك ضافخناب

   )84ص ،1970 ،ویر( ةیبورولأا ةیرحبلا ئناوملا ىلإ لصتل طسوتملا رحبلاو نیصلاو دنھلا نیب

  ةینامثعلا ندملا يف ةعانصلا رایھنا ىلع ةیكرمجلا تاسایسلا رثأ-2

 ةیكرمجلا تاسایسلا نإف دیدشلا فسلأا عم نكل ،رشع عساتلا نرقلا تانیثلاث رخاوأ ىتح ةینامثعلا ندملا يف ةرھدزم ةعانصلا تیقب
 ،ةینامثعلا ةلودلا يف نییعانصلاو نیردصملابً اریثك ترضأ دق ،نویدلا اھحنمل طرشك ةینامثعلا ةلودلا ىلع نویبورولأا اھضرف يتلا

 نورطضی نوینامثعلا راجتلا ناكف ةعاضبلا ةمیق نم %40-35 نیب حوارتت ةعفترم ةیكرمجً اموسر عفدی ينامثعلا رجاتلا ناك دقف

 ضیفخت ىرجو %5 ىلإ نییبورولأا نیردصملا ىلع ةیكرمجلا بئارضلا ضیفخت ىرج ثیح ،نییبورولأا راجتلا مساب ریدصتلل

 ةیبرغلا نادلبلا نأً ادیج فورعملا نمو )630-628ص،1882،يلیزاب( %4 ىلإ %20 نم ةیبورولأا تادراولا ىلع بئارضلا

 ماع يفً لاثم ةدحتملا تایلاولا تعضو دقف ،ةیلخادلا اھقاوسأ يف ةسفانملا نم ةیعانصلا اھتاجتنم ةیامحل ةعفترم بئارض عضت تناك

 لصتو %32 تادراولا ىلع1932 ماع موسرلا تناك ایناطیرب يفو %57 تغلب ةیعانصلا تادراولا ىلع ةیكرمج موسر م1897

 17ص ،1986 ،ةیلامسأرلا نادلبلل يداصتقلاا خیراتلا(ةعاضبلا ةمیق نم %100 ىلاً لاثم خوجلاكً ایلحم ةعنصملا علسلا ضعب يف

   )250و
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 يف ةیزیلكنلاا عئاضبلا ىلع بلطلا مجح عفترا ثیح ،ينامثعلا يراجتلا نازیملا يف رمتسم زجعل ةیكرمجلا ةسایسلا هذھ تدأ دقل

 نویلم 105.6-11 نم اھتمیق تعفتراو تارم 10رادقمب م1831-1828 يماع نیب ایناطیرب نم تادراولا تدازو ةینامثعلا ةلودلا

 تفعضأو ةئشانلا ةعانصلاب ررضلا قحلأ دق ةیبرغلا تاجتنملا ىلع حاتفنلاا ناكف )45ص ،1959 ،تراھكروب(ينیلرتسإ ھینج

 ةصروب ةنیدم يف جیسنلا يف ةلماعلا لاونلأا ددع ضافخنلا ىدأ امم ،اھقاوسأ يف ةیسنرفلاو ةیزیلكنلاا عئاضبلا عم ةیسفانتلا اھتردق

 ضفخنأ ةیروسلا ندملا يفو )101ص ،ثیدحلا يداصتقلاا رصم خیرات(طقفً لاون 75- 1000 نم م1855-1847 يماع نیبً لاثم

 ددع ضفخنا بلح ةنیدم يفو ،م1847-1807 يماع نیب طقف 2500 ىلأ فلأ 50 نم قشمد يف جیسنلا يف ةلماعلا لاونلأا ددع

(ةراب نویلم 8 ىلا اھجاتنإ ضفخناو ،طقف لون 6200 ىلإ فلأ 45 نم م1849 ماع يف ةلماعلا لاونلأا The Economic 

History of Middle East,p.304-305  نم سأرلا ةیطغأ ةعانصل ةشرو 2-600نم بلح يف ریرحلا ةعانص تعجارتو )

 ةیونسلا اھتمیق تلصو رئاسخ ةیروسلا ةعانصلا تدبكت اذكھ )436ص ،2ج ،1926،يبلحلا()تیزیكراملا(ضایبلا عصانلا ریرحلا

 يذلا بلحو قشمد يف ةیجیسنلا ةعانصلا رایھنا يف ةیكرمجلا ةسایسلا هذھ رثأ يلیزاب دصر دقو ،ينامثع شرق نویلم 190ىلا

-1820 يماع نیب ةمسن فلأ 80-150 نم بلح ةنیدمو فلأ 80-120 نم قشمد ةنیدم ناكس ددع ضافخنا عم قفارت

 قشمد يف يفرح لماع فلاآ 10 وحن م1939 ماع يف رسخ دقف تناوك لوب لوقی امكو )630-628ص ،1882،يلیزاب(م8401

 )305-304ص ،ةسیعت(نزاخم 109وحن 1850 ماع قشمد يف اھددع غلبف ،ةیزیلكنلإا ةشمقلأا عیبل نزاخم رھظت تأدبو ،مھلمع

 فیرو ندم نم ةرجھلا نم ةریبك ةجومل ىدأ امم ،مھلمع جیسنلا يف نیلماعلا نم ریثكلا دقف دقل :ھلوقب نیبور رثلأا اذھ دصریو

(رجاھم فلا 100 نانبل نمو فلا 330 وحن م1915-1860 نیب ایروس نم رجاھف نیتیكیرملأا ىلإ ایروسو نانبل The 

Economic History of Middle East,pp.269-270  ایروس نم ةرجھلا مجح يلع درك دمحم قشمد خرؤم ردقو )

 ، 4دلجم ،يلع درك(رجاھم فلأ 700 وحن نیرشعلا نرقلا علطمو رشع عساتلا نرقلا رخاوأ نیب ةرتفلا يف نیطسلفو نانبلو

  )271ص

  يبنجلأا لاملا سأر رود-3

 ،ةیراجتلا تلااكولا ربع رشع نماثلا نرقلا ةیاھن عم ةینامثعلا ةلودلا داصتقا يف لغلغتلاب يسنرفلاو يناطیربلا لاملا سأر أدب
 ،يبنجلأا لاملا سأر مامأ قیرطلا دھمتل )ةینامثعلا نویدلا( ةمزأ تءاجو ،يضفلاو يبھذلا دقنلاب رجاتت يتلا ةفارصلا تاكرشو
 لاملا سأرلً اباطقتسا يمانلا ملاعلا قطانم رثكأ نم اھتلعج ةقطنملا هذھ يف يبورولأا  لاملا سأرل ةعفترملا حابرلأا مجح ناكف

 رصتخاو ،برغلاو قرشلا نیب ةیرحبلا ةراجتلا ةكرح يف خیراتلا ھجو ریغ دق م1859 ماع سیوسلا ةانق حاتتفا ناكو ،يبرغلا

 سیوسلا ةانق ىلع ةرطیسلا نم تنكمتو ،م1882 ذنم رصم ةرادإ ىلعً ایلعف اھدی ایناطیرب تعضوف لاملاو تقولاو تافاسملا

)Issawi,1982,p.211  لقلأا ىلع نیترم قوفتً احبر ققحت تناك يتلا ،ةیناطیربلا تارامثتسلال بھذلا رسج رصم تلثم دقو .)

 ،ينیلرتسإ ھینج نویلم 43.75 ةبارق م1910 ماع يف ةیناطیربلا تارامثتسلاا نم رصم ةصح تغلب دقف ،ایناطیرب يف ھیلع وھ امم

 يناطیربلا لاملا سأر زكر دقو ،نویلم 8 .26 نیصلا ،نویلم 8 .18 اینابسإ ،ينیلرتسإ نویلم 38.38 ایسور يف اھمجح عم ةنراقم

 مجح غلب ىلولأا ةیملاعلا برحلا ةیشعو .%80 ىلع دیزی ام اھتبسن تغلب ثیح ةیجاتنلإا ریغ تاعاطقلاو يفرصملا عاطقلا ىلع

 لقنلاو ةراجتلا يفو فراصملا عاطق %79 ةبسنب ةعزوم تناك ،ينیلرتسإ ھینج نویلم 250 رصم يف ةیبنجلأا تارامثتسلاا

 مل ھقیقحت متی يذلا حبرلا نكل )67ص 14-13ص ،نامدیرف(%7.6 دودسلاو يرلاو ةعانصلاو ءانبلا يف ،%6 .12 تلاصاوملاو

 ةظحلام نكمیو ،رصم جراخ ىلإ ھنم %85-60 نم حوارتت ةبسن لیوحت متی لب ،ةیرصملا تاعانصلا ریوطت يف مدختسی نكی

 ،1972،شمحلاو دادح( يسنرف كنرف رایلم 100 وحن رئازجلا نم نویسنرفلا نورمعتسملا لوح ثیح رئازجلا يف اھتاذ ةلاحلا

 ایناملأ تارامثتسا باج ىلإ اسنرفو ایناطیرب يھ ةیبرعلا ةقطنملا يف ترمثتسا يتلا ةسیئرلا ةیبورولأا لودلا تناك اذكھ )116ص

 ةیدیدحلا ككسلاو يضارلأا حلاصتساو فراصملا ىلع ھتطشنأ يبنجلأا لاملا سأر زكر .يقیرفلأا مسقلا يف اكیجلبو ایكرت يف

 يف يبنجلأا لاملا سأر ناكو ،ملأا دلبلل تاجتنملا ریدصتل قاوسلأا ىلإ لوصولاو ملأا دلبلل ةیلولأا ماخلا داوملا نیمأت فدھب

 ءانب :يلاتلا وحنلا ىلع ةعزوم ينیلرتسإ ھینج نویلم 63.444 ةبارق م1914 ىلولأا ةیملاعلا برحلا ةیشع ةینامثعلا ةیروطاربملإا

 بسحو ،%24.7 ةیئاشنلاا لامعلأاو ةعارزلا ،%8.3ةیلیوحتلا ةعانصلا ،%16 كونبلاو فراصملا ،%50 ةیدیدحلا ككسلا

 %%67 :ایناملأ( ةرمثتسملا نادلبلاو تاعاطقلا بسحو %5 .3 اكیجلب - %26 ایناطیرب - %25 اسنرف - %5 .45 ایناملأ( :نادلبلا

 %4 .16 ،ةعانصلا يف % 6 .7، كونبلاو فراصملا يف %80:ایناطیرب ،فراصملاو كونبلا يف %22و ،ةیدیدحلا ككسلا ءانب يف

(Bone & Manhiem, 1960,PP.129-130 ىرخأ تاعاطق يف يقابلاو ةعارزلا يف (.  

ةیبورولأا قوسلأا عم ةینامثعلا ندملا طبر يف ةیدیدحلا ككسلا رود-4  

 ةینامثعلا ةلودلا صیلختب ریبك يسایس حومط ھیدل ناكو ،نیرونتملا نیینامثعلا نیطلاسلا مھأ نیب نم يناثلا دیمحلا دبع ناطلسلا ناك
 عم دقاعتلاب أدبف ،ةیوق ةلود ءانبو ،يزیلكنلإاو يسنرفلا يدوھیلا يوبرلا لاملا سأر ریثأت نم ررحتلاو ،ةیجراخلا نویدلا نم

(اشاب رنسم ينامللأا سدنھملا مدقتساو ةیدیدحلا ككسلا نم ةروطتم ةكبش ءانبل نامللأا Pasha Meissner  ،لمعلا قیرف سأرتیل )
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-1888 نیب عورشملا نمً امھمً اءزج ذیفنت ىرج دقو ،ةقطنملا نم ایناملأ داعبلإ عورشملا ةدشب اسنرفو ایناطیرب تبراح دقو

 أدبت ملو ،ةینامثعلا ةیروطاربملاا نم يویسلآا مسقلا يف عقی %90 ناك مك 5350 لوطب ضیرع طخ 16 وحن ذیفنت متف م9131

( مك 18000 وحن اھلوط غلب دق ةذفنملا طوطخلا تناك ىتح ىلولأا ةیملاعلا برحلا The Economic History of Middle 

East,p.250-253  4 .3-1نم م1908-1850 يماع نیب نیطسلفو ایروس يف ةیدیدحلا ككسلا يف تارامثتسلاا مجح عفترا دقو  )

 يف ةذفنملا ةیدیدحلا طوطخلا مھأ تناكو ،يسنرف كنرف نویلم 95 ىلا تلصوو م1914 ماع اھتورذ تغلبو يسنرف كنرف نویلم

 طخو مك1456 لوطب )زاجحلا-قشمد( طخو مك332 لوطب )بلح-قایر( طخو مك 245 لوطب )سدقلا-افیح( طخ :ةینامثعلا ةلودلا

( مك 731 لوطب )ةرصبلا-دادغب-اینوق( Ibd,210&270  )ةدج-ةرصبلا -دادغب-بلح-لوبناتسإ( ندم طبرت ةكبش ءانب ىرج اذكھ .)

 ندملا طبر متو )توریب- صمح( طخو )قشمد-صمح-بلح( طخ ىلا ةفاضإ )سدقلا-نامع- قشمد(و )زاجحلا -دادغب-قشمد(و
 ةروطتملا ةكبشلا هذھ تمھاس اذكھ .)اكع -افیح- افای-ادیص–روص-توریب-ةیقذلالا-نوردنكسإ( طخب طسوتملا قرش لحاس ىلع
 ةیروسلا ندملا نیب لدابتلا مجح عفترا دقف ،ابوروأو ةینامثعلا تایلاولا نیب يراجتلا لدابتلا مجح عافترا يف ةیدیدحلا ككسلا نم

 نویلم 10- 5.4 نم م1901-1860 يماع نیبو ،ينیلرتسإ ھینج نویلم 4.5-1.5 نم م1860-1831 يماع نیب ةیبورولأا قوسلاو

(ينیلرتسإ Issawi,1982,p.24  60-36 نم م1912-1900 يماع نیب قوسلا هذھو رصم نیب يراجتلا لدابتلا مجح دازو )

 تارداصلا نم اھتمیق تردق ثیح ،ةیكرتلاو ةیرصملا تارداصلا يف ىلولأا ةبترملا ماخلا نطقلا ردصت دقو ،يرصم ھینج نویلم

(م1913 ماع رلاود نویلم 271وحن ةیكرتلا تارداصلا نمو ،رلاود نویلم 60 لداعی امب ةیرصملا (Ibd,P.24  مجح عفتراو 

 عم ةینامثعلا ةلودلل لدابتلا مجح عفترأو ،يناملأ كرام نویلم 5-3 نم اھتاذ ةرتفلا يف ابوروأو ایكرت نیب ةیراجتلا تلادابملا

( ينیلرتسإ ھینج نویلم 66-83 نم 1912-1900 يماع نیب ةیبورولأا قاوسلأا Issawi,1978,p.24 (  

بناجلا يداحلأا يریدصتلا داصتقلاا ىلإ لوحتلا ةرھاظ-5  

 ةلاح يف ةینامثعلل ةعباتلا تایلاولا لوخدب ،ةیبورولأا عئاضبلاب ندملا هذھ قاوسأ وزغو ةینامثعلا ندملا يف ةعانصلا رایھنا ىدأ دقل
 يف حمقلا ةعارز ىلع زیكرتلا مت ایروس يفف ،ةدحاو ةیریدصت ةیعارز ةعلس جاتنإب صصختلاو ،ةیبورولأا قوسلل ةیعبتلا نم

 يف لیكلا( حمق لیك نویلم75 -5 نیب نیطسلف تردص دقف ،اكع ءانیم ربع ةیسنرفلا قوسلا ىلإ هریدصتل ایروس بونج ناروح

 يریدصتلا لوصحملا حمقلا يقبو )ناروح نم يتأت ھنم %65-60 ةبسن تناك(م1879-1871يماع نیب )غك120 :ناروح

 ىرجو ، %20 ریرحلا بناج ىلإ ةیروسلا تارداصلا نم %50 نم رثكأ ھتبسن تغلبو مم1913 ماع ىتح ایروسل يساسلأا

 تارداصلا نم نطقلا ةصح تناك ثیح ،نیرشعلا نرقلا تانیسمخو تانیعبرأ نیب نطقلا ةعارز ىلإً ارخأتم ایروس يف لوحتلا

 تارداصلا نم %80 لداعت نطقلا ةصح تناكو 1910 ماع ىتح نطقلا ىلع دامتعلاا لظ رصم يفو. %40 ىلإ لصت ةیروسلا

 ریرحلا ناك نانبل يفو ،نیرشعلا نرقلا طساوأ ىتح يبنجلأا عطقلا ىلع لوصحلل رصمل ةبسنلاب ردصم مھأ نطقلا يقبو ةیرصملا

-202ص ،1986،يكبلعب(م1955 ماع ىتح غبتلا بناج ىلإ تارداصلا نم %80 ھتبسن تیقبو ةینانبللا تارداصلا دامع يعیبطلا

 ،نطقلا ىلع رصم تدمتعاف ،نیرشعلا نرقلا طسوأ ىتح ةدحاو ةیریدصت ةیعارز ةعلس جاتنإب صصختلا ةرھاظ تیقب اذكھ .)032

 ةبسن تیقب قارعلا يف )131ص 1983،شمحلا( م1955 ماع ىتح ةلاحلا هذھ لظو ،ریرحلا ىلع نانبلو ،بوبحلا ىلع ایروسو

 نم %40 بوبحلا ةصح تلظ ثیح ،نیرشعلا نرقلا طسوأ ىتحو رشع عساتلا نرقلا ذنم ةعفترم تارداصلا نم بوبحلا

  .) 67-66ص ،1966 ،ناملس(م1950م ماع ىتح تارداصلا

  ةمتاخ

 نرقلا ذنم علطتی ناك يذلا ،يسنرفلاو يزیلكنلاا امیس لا ،يبورولأا رودلا نع لزعمب ةلحرملا هذھ مھفً ادج بعصلا نم
 ھنأً اقح فسؤملا نمو ، طسوتملا رحبلا يف ةیملاعلا ةراجتلل ةیرحبلا تارمملا ىلع هدی عضوو ، ةینامثعلا ةلودلا رایھنلا رشع سداسلا
 نمو ،ةینامثعلا ةلودلا ىلع درمتلاو نایصعلا ىلع ةلاولا ضیرحتو ةرادلاا يف داسفلا رشنل ةینامثعلا ةرادلإا لصافم ىلإ لغلغتلاب حجن
 ، ةیملاعلا ةیرحبلا ةراجتلا ةدقع ةرطیسلل خیراتلا ربع ىمظعلا ىوقلا نیب تاعارص عضوم ناك ةقطنملا هذھ نأً ایخیرات فورعملا
 اھترطیس تضرف ةینامثعلا ةلودلا نا ھیف كشلا اممو .ةقطنملا هذھ ىلع ةرطیسلل  سفانتت ةدیدجلا ةیملاعلا  ةیداصتقلاا ىوقلا لازت لاو
 تقوب دنھلا ىلإ ھجتاف ،ةلئاھ تاورث نم يوبرلا لاملا سأر تمرحو ،فاصنلااو لدعلاب ملاعلا ىلعو ةیرحبلا تارمملا هذھ ىلع
 ثدحأو ،ةینامثعلا قاوسلأا ىلع ةریبك تایمكب قفدتی يضفلاو يبھذلا دقنلا حبصأو ،بھذلا ىلع لوصحلل ةیلامشلا اكیرمأو ركبم
 ةیلامسأرلا ةثادحلا ىلإ لاقتنلاا تاموقم نأ لوقلا ةلفان نمو ؛يبورولأا يوبرلا لاملا سأر حلاصل ،ةرادلإاو داصتقلاا يفً اھمً لاوحت
 تایرحلاو ةراجتلا ةیرحو ابرلاب تحمس ابوروأ نأ ؛ابوروأ نیبو اھنیب يعونلا قرافلا نكل ،ةرفوتم تناك ةینامثعلا ةلحرملا يف
 ةروثلا روھظل تدھم يتلا ةینقتلاو ةیملعلا ةروثلا تثدحف ،يویسلآا قرشلا نع اھفلخت زواجتتل ،عادبلااو ریكفتلا يف ةیدرفلا
 عساتلا نرقلا تانیعبرا رخاوأ ىتح ةیبورولأا قاوسلأا حاتجت يملاسلاا ملاعلاو نیصلاو دنھلا تاجتنم تناك نأ دعبو ،ةیعانصلا

 هذھ ضاھجلإ ىدأ امم ،ةصیخرلاو ةدیجلا ةیبورولأا عئاضبلا مامأ ةینامثعلا ةلودلا قاوسأ حتف عم يسكعلا لوحتلا ثدح ،رشع
 مث ،ةیناثلاو ىلولأا ةیملاعلا بورحلاب ابوروأ لاغشنا عم نیرشعلا نرقلا ىلإ لاقتنلاا ةیلمع لیجأتو ،ةیلامسأرلا ةثادحلا يف ةبرجتلا
 تابلاقنلاا معدیو ،قارعلاو ایروسو رصمو ایكرت يف ةیزاوجربلا ةبرجت ضھجیل ،ةیناثلا ةیملاعلا برحلا دعب يكیرملأا لخدتلا يتأی
 نلآا اننكل ؛لخدتلا اذھ تلایو ةقطنملا بوعش عفدتل ،يكیرملأا يوبرلا لاملا سأر حلاصم ققحت ةیدادبتسا مظن جاتنا ةداعلإ ةیركسعلا
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 لودو نابایلا بناج ىلإ دنھلاو نیصلا روھظو ،ةقطنملا يف يكیرملأا رودلل يجردتلا راسحنلاا عم ةدیدج ةیویسآ ىوقل ضوھن سملتن
 لكشب دلقت نأ نود میلعتلاو ملعلاب تمتھاو اھیدیلاقتو اھثارت ىلع تظفاحو ةیخیراتلا اھبراجت نم تدافتسا يتلا ،ایسآ قرش بونج
 ةیبرعلا لودلاو ایكرت ىلع بجیو ،يبورولأاو يكیرملأا غارفلا لأمت يملاعلا حرسملا ىلع ةدیدج ىوقك ضھنتل ،برغلا ةفاقث ىمعأ
 لتكت ءاشنلإ ،اھنیب امیف يسایسویجلاو يخیراتلا دعبلاب ركفتو ،ةیداصتقلاا اھتاسایسب رظنلا دیعت نأو سردلا اذھ نم ةدافتسلاا
.اھبوعشل هافرلا ققحت ةیعانص ةضھن يف مھسی يكرت -يبرع يداصتقا  
 

  عجارملاو رداصملا

ةیبرعلا ةغللاب رداصملاو عجارملاً-لاوأ  

ةرھاقلا ،5ج ،روملأا عئاقو يف روھزلا عئادب  .)1984( .يفنحلا دمحم ،سایإ نبا-  

دادغب ،يتیركتلا دلاخ :ةمجرت ،اھرضاحو اھیضام يف ةرصبلا ةیلاو .)1982( .ردنسكلا ،فومدآ -  

ةرھاقلا ،میركلا دبع تزع دمحا :ریرحت ةسائرب .)1974( .روصعلا رم ىلع رصم يف حلافلاو ضرلأا -  

قشمد ،ریوط مساق :ةمجرت ،اھنارمعو اھترامع ثیح نم ينامثعلا رصعلا يف ةیبرعلا مصاوعلا .)1986( .نومیر ،نورآ -  

وكسوم :مدقتلا راد ، ينارصعم قراط :ةمجرت ،ينامثعلا مكحلا تحت نیطسلفو ایروس .)1989(. م ،نیطنطسق ،يلیزاب--  

ةرھاقلا ،)1762-1741(ةیمویلا قشمد ثداوح.)1959(.قلاحلا دمحأ ،يریدبلا -  

ةیرصملا ةضھنلا ةبتكم :  ، 4 1949 ةعبطلا ،ثیدحلا رصعلا يف رصم يف يداصتقلاا روطتلا .) (.ةزمح ،شیلع ،دشار ،يواربلا -

ةرھاقلا  

ةرھاقلا ،دایصلا دومحم دمحم  ھل مدقو سواردنا داؤف :ةمجرت ،نادوسلاو ةبونلا دلاب يف ةلحر.)1959(.ل ،ج،تراھكروب -  

ةرھاقلا ،نورخآو قیفوت ردنكساو میركلا دبع تزع دمحا :ریرحت ةسائرب .)1938( .ثیدحلا يداصتقلاا رصم خیرات -  

رصم :قلاوب ةعبط ،4 دلجم ،رابخلأاو مجارتلا يف راثلآا بئاجع .)1880( .نسح نب نمحرلا دبع ،يتربجلا-  

ةرھاقلا ،بیاشلا ةدیرف :ةمجرت ،رشع نماثلا نرقلا يف رصم يف ةیداصتقلاا ةراجتلا .)1978(.س . ب ،راریج-  

  توریب،3 ط ،ةینامثعلا ةلودلاو ةیبرعلا نادلبلا ،نوینامثعلاو برعلا .)1965(. عطاس ،يرصحلا-

بلح ،2ج ،ءابھشلا بلح خیراتب ءلابنلا ملاعأ .)1926(.مشاھ دومحم ابغار دمحم ،خابطلا ،يبلحلا -  

توریب ،رشع عساتلا نرقلاو رشع نماثلا نرقلا نیب قشمد ةنیدم يف ةماعلا تاكرح.)1985(.الله دبع ،انح -  

. میركلا دبع ،يرودلا - توریب ،يبرعلا يداصتقلاا خیراتلا يف ةمدقم .)1968 (  

قشمد ،1916 – 1516 يماع نیب نوینامثعلاو برعلا.)1974(.میركلا دبع ،قفار-  

 تاسارد(ةلجم ،/1870-1840/يدیلقتلا يقشمدلا داصتقلاا ىلع ةیبرغلا ابورلأ يداصتقلاا ریثأتلا.)1984(.میركلا دبع ،قفار -

15 ددعلا ،قشمد،)ةیخیرات  

توریب :رشنلل راھنلا راد ،18 ةیفرصتملا دھع يف نانبل .)1973(.دسأ ،متسر-  

قشمد ،يروخ سایلا :ةمجرت م1880-1780 ابوروأ يف ةیعانصلا ةروثلا.)1970(.ب .ج،ویر -  

 ،ماشلا دلاب خیراتل ةیناثلا ةیلودلا ةودنلا قئاثو نم ،رشع عباسلا نرقلا يف ةراجتلا قرط ریغت.)1987(.يلغوأ لیلخ ،يلحاسلا-

2 دلجم ،قشمد  

قشمد ،ماشلا دلاب خیرات لوح ةیناثلا ةیلودلا ةودنلا قئاثو ،نیطسلف يف يداصتقلاا ومنلا.)1987(.أ ،شلش -  

  :باتك :ةیملاسلإا ةراضحلا يف ندمتلا ةرھاظ .)2018(.ریمس،يلع خیشلا -

 DÜŞÜNCE BİLİMLERİ :KLASİK; SORUNLAR-GÜNCEL,TARTIŞMALAR, Editörler M. 

Nesim Doru_Ömer Bozkurtkk Matbaa Sertifika; Aralık k, Mardin-Turkyue                                            

 رشع يدایحلاو نماثلا نینرقلا  نیب ةیملاسلإا ةیبرعلا ةنیدملا يف ةیعامتجلااو ةیداصتقلاا ةایحلا .)2021(.ریمس ،يلع خیشلا -

ایكرت-نیدرام ،ناسین لولأا ددعلا يناثلا دلجملا ،بادلآاو تاغللاو مولعلل ةصنملا ةلجم ،نییدلایم  

ةرھاقلا ،ينامثعلا رصعلا يف ماشلاو رصم يخرؤمو خیرات يف تاسارد .)1980(.دمحأ ىلیل ،فیطللا دبع -  

قشمد ،لولأا دلجملا /1960-1516/نیب ةیروسل ثیدحلا خیراتلا .)1960(.ردان ،راطعلا -  

ةرھاقلا ،)م1910-1864( ایروس تایلاو يف ةینامثعلا ةرادلاا.)1969(.دمحم زیزعلا دبع ،داوع -  

قشمد ،/1912-1841/يسنرفلا بادتنلاا دھع يف نانبل .)1968 (.سایلا ،نیبرط -  

قشمد : يقرتلا ةبتكم ،4 دلجم ,ماشلا ططخ.)1926 (.دمحم ،يلع درك-  

1772 1840 تاساردلل سلاط راد ،م 1186 1256 ـھ قشمد ةنیدم عمتجم .)  نیب ام ةرتقلا يف 1986 (.لیمج فسوی ،ةسیعن  -

قشمد :رشنلاو ةمجرتلاو  
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ةرھاقلا ،رھام ىفطصم :ةمجرت ،)1767-1761( ةرواجملا نادلبلاو ةیبرعلا ةریزجلاو رصم ىلإ ةلحر .)1977(.ك ،روبین-  

ةیسورلا ةغللاب عجارملاً-ایناث  

-ةینامثعلا ةیروطاربملإا( باتك ،رشع عباسلاو رشع سماخلا نینرقلا يف ةینامثعلا ةیبرعلا شرولاو نھملا.)1990(.أ.ن ،فونافیا -

وكسوم ،فوكشیروأ ،فإ.يس،:ریرحت ةسائرب )ةیسایسلا-ةیعامتجلاا ىنبلاو ةیسایسلا ةطلسلا  

ایناركوأ-اسیدوأ ،2 دلجم ،ينامثعلا مكحلا تحت نیطسلفو ایروس .)1882(.نیطنطسق ،يلیزاب-  

ایسور-غروبسرطب ناس ،نوینانبللاو نانبل .)1885(.ك .شتیفوكتیب -  

 يماع نیب ةینامثعلا ةرتفلا ةیاھن يف ةیجراخلا ةراجتلاو ریرحلا ،نانبلل يداصتقلاا خیراتلا يف ةمدقم .)1986(.سرطب ،يكبلعب -

وكسوم ،6 ددعلا ،)ایقیرفأو ایسآ بوعش( ةلجم ،م1840-1914  

وكسوم ،يكسنایلوب.ای.ف :ریرحت ةسائرب ،باتك ةعومجم.)1986(.ةیلامسأرلا نادلبلل يداصتقلاا خیراتلا -  

وكسوم ،فوكوریش.ك.غ :ریرحت ةسائرب.)1988(.يبرعلا ملاعلا يف ةیلامسأرلا روطت -  

  ایجروج-يسیلبت ،خیراتلا يف ةاروتكد ةلاسر صخلم ،ةینامثعلا ةرطیسلا دھع يف ةیروسلا ندملا .)1972(.ي.م.هذداكیت -

وكسوم ،رشع عساتلا نرقلا نم ىلولأا فصنلا يف نانبل يف ةیحلافلا تاكرحلا.)1965(.انیریإ ،ایاكسنایلمیس--  

وكسوم ،ثیدحلا رصعلا فراشم ىلع طسولأا قرشلا نادلبل ةیعامتجلاا ةیداصتقلاا ةینبلا .)1979(. انیریإ ،ایاكسنایلمیس-  

)1990(.خ ،ةذدانفش - .  نینرقلل ةینامثعلا بئارضلا نیناوق ىلإً ادانتسا( ةینامثعلا ةیروطاربملإا يضارأ يف بوبحلا ةیجاتنإ 

وكسوم ،نایسورتب ،آ،وی ریرحت ةسائرب،)ةینامثعلا ةیروطاربملإا( :باتك :)رشع عباسلاو رشع سداسلا  
 نرقلا-رشع نماثلا نرقلا/ةرصاعملا ةلحرملا يف ةینامثعلا ةیروطاربملإل ةیجراخلا ةیداصتقلاا تاقلاعلا-

وكسوم ،نایسورتب ،أ،يروی ریرحت ةسائرب تلااقم ةعومجم.)1989(./نیرشعلا  

وكسوم ،م1939-1882 رصم يف ةیلامسأرلا روطت.)1963(.ل ،نامدیرف--  

س .م ،رییم - (1975).  ،ةیسورلاب )ایقیرفأو ایسآ بوعش( ةلجم ،ةینامثعلا ةیروطاربملإا ىلع ابوروأ يف )راعسلأا ةروث( ریثأت 

،وكسوم )1( ددعلا   

ةیزیلكنلاا ةغللاب عجارملاً-اثلاث  
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