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A. Yayın İlkeleri:

1.	 “Turkish Academic Research Review- Türk Akademik Araştırmalar Dergisi [TARR]” Dergisi, 
Mart, Haziran, Eylül ve Aralık olmak üzere yılda 4 sayı yayımlanan uluslararası bilimsel hakemli 
bir dergidir.

2.	 “Turkish Academic Research Review- Türk Akademik Araştırmalar Dergisi [TARR]”da, 
Türk Dili ve Edebiyatı, Tarih, Sosyal Bilimler, Eğitim Bilimleri, Sosyal ve Beşerî Bilimler, Dinî 
Araştırmalar, Felsefe ile ilgili sosyal bilimlerin tüm alanlarında yapılmış telif ve tercüme makale, 
metin neşri ve tercümeleri; sempozyum, seminer, konferans, panel gibi bilimsel etkinlik tanıtım ve 
değerlendirmeleri deneysel, betimsel ve kuramsal çalışmalar; model önerileri, vb. yazılara yer verilir.

3.	 Yayımlanmak üzere gönderilen telif makaleler, Yayın Kurulunun incelemesinden sonra konunun 
uzmanı iki hakeme gönderilir ve en az iki hakemden olumlu rapor gelmesi halinde yayımlanır. 
Yayınlanma kararı alınan çalışma, yayın sırasına alınır. Hakem raporları gizlidir. Yazar(lar)a 
çalışmalarıyla ilgili dönem içerisinde cevap verilir.

4.	 Yayımlanmayan yazılar iade edilmemektedir. Sadece hakem raporları yazara gönderilerek karar 
bildirilmektedir.

5.	 Hakemlerden ikisi “yayınlanabilir veya düzeltmelerden sonra yayımlanabilir” görüşü belirttiği 
takdirde, gerekli düzeltmelerin yapılması için makale yazara iade edilir. Düzeltme yapıldıktan 
sonra hakemlerin uyarılarının dikkate alınıp alınmadığı Yayın Kurulu tarafından değerlendirilir.

6.	 Çeviri veya sadeleştirme yazılarında, metinlerin orijinallerinin bir kopyası eklenmelidir.

7.	 Kitap değerlendirme yazılarının yayımlanmasına Yayın Kurulu karar verir.

8.	 Yazıların bilimsel ve hukuki sorumluluğu yazarlarına aittir. Yazarlara telif ücreti ödenmez.

9.	 Yayınına karar verilen yazılar elektronik olarak yayımlanacaktır.

10.	 Dergiye gönderilen yazıların daha önce yayımlanmamış olması veya başka bir bilimsel yayın 
organında değerlendirme aşamasında bulunmaması gerekir. İlmî toplantılarda sunulmuş tebliğler, 
gerekli açıklamaların yapılması şartıyla yayımlanabilir.

11.	 Aşağıda belirtilen yazım ilkeleri ve formata göre hazırladığınız yazılarınızı derginin ana sayfasında 
bulunan Üyelik butonundan, sisteme üye olduktan sonra, makalenizi “Word” formatında (Ad Soyad 
belirtmeksizin) göndermeniz gerekmektedir. Hakem sürecinin sağlıklı işlemesi açısından yazının 
başlık kısmında yazar adı, ünvanı, kurumu vb. iletişim bilgileri olmamalıdır. Bu bilgiler hakem 
süreci tamamlandıktan sonra yayım aşamasında editör tarafından eklenecektir. Ancak tüm yazılar 
http://dergipark.org.tr/tarr üzerinden takip edileceği için üyelik sürecinde makale adı Türkçe ve 
İngilizce olarak yazılmalı; yazarların adları, soyadları, akademik unvanları ve çalıştıkları kurum 
üyelik sistemine tam girilmelidir.
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12.	 Yazının Turkish Academic Research Review (Türk Akademik Araştırmalar Dergisi)’e gönderilmesi, 
başvuru kabul edilir.

13.	 Yayınlanmış yazıların her türlü hakkı “Turkish Academic Research Review”e aittir. Dergide 
yayınlanmış yazılardan kaynak gösterilmeden alıntı yapılamaz.

B. Yazım İlkeleri:

Turkish Academic Research Review (Türk Akademik Araştırmalar Dergisi) Dergisi Yazım Kuralları 
[ISSN: 2602-2923]

Dergiye gönderilen makaleler daha önce herhangi bir yerde yayımlanmamış ve yayımına karar verilmemiş 
olmalıdır.

1.	 Başlık: Makalenin İçeriği ile uyumlu, içeriği en iyi ifade eden bir başlık olmalı ve koyu harflerle 12 
Punto Times New Roman Her Sözcüğünün Baş Harfi Büyük yazılmalıdır. Makalenin başlığı, en 
fazla 10-12 kelime arasında olmalıdır.

2.	 Yazar adı ve kurum bilgileri: Sisteme yüklenecek olan çalışma hakemlere gideceğinden dolayı 
yazar ad ve kurum bilgileri yazılmamalıdır. Yazı yayınlanması için onay aldıktan sonra son 
şekliyle yüklenmeden önce Ad-Soyad, Kurum Bilgileri (TR&ENG), email ve Orcid ID şablonda 
belirtildiği üzere yazılmalıdır.

3.	 Öz: Makalenin başında, konuyu kısa ve öz biçimde ifade eden ve en az 150, en fazla 200 kelimeden 
oluşan Türkçe-İngilizce özet bulunmalıdır. Öz içinde, yararlanılan kaynaklara, şekil ve çizelge 
numaralarına değinilmemelidir.

4.	 Anahtar Kelimeler: Özün altında, en az 5, en çok 7 sözcükten oluşan anahtar kelimeler mutlaka 
verilmelidir. Anahtar kelimelerin Her Sözcüğünün Baş Harfi Büyük yazılmalıdır ve aralarında 
virgül kullanılmalıdır.

5.	 Ana Metin: Gönderilen yazılar resim, şekil, harita vb. ekleri de dâhil olmak üzere 35 dergi sayfasını 
(15.000 sözcük) aşmamalıdır. Dergiye gönderilecek yazılar A4 boyutlarında beyaz kâğıda üst, alt, 
sağ 4 cm ve sol taraflardan 5 cm boşluk bırakılarak “en az, 12nk” satır aralıklı, iki yana dayalı, 
satır sonu tirelemesiz ve 10 punto “Times New Roman” yazı karakteri kullanılarak yazılmalıdır. 
Bununla birlikte, gönderilen tablo, şekil, resim, grafik ve benzerlerinin derginin sayfa boyutları 
dışına taşmaması ve daha kolay kullanılmaları için 12x17 cm’lik alanı aşmaması gerekir. Bu nedenle 
tablo, şekil, resim, grafik vb. unsurlarda daha küçük punto ve tek aralık kullanılabilir. Dipnot ve 
kaynakça gösteriminde “APA” sistemi kullanılacaktır.

6.	 Bölüm Başlıkları: Makalede, içerik ile uyumu sağlamak kaydıyla ana, ara ve alt başlıklar kullanılabilir. 
Bu başlıklar Her Sözcüğü Büyük Harfle yazılmalıdır.

7.	 Tablolar ve Şekiller: Tabloların numarası ve başlığı bulunmalıdır. Dergiye gönderilen tablo, şekil, 
resim, grafik ve benzerlerinin derginin sayfa boyutları dışına taşmaması ve daha kolay kullanılmaları 
için 12x17 cm’lik alanı aşmaması gerekir. Bu nedenle tablo, şekil, resim, grafik vb. unsurlarda daha 
küçük punto ve tek aralık kullanılabilir.
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8.	 Resimler: Yüksek çözünürlüklü, baskı kalitesinde taranmış halde makaleye ek olarak gönderilmelidir. 
Resim adlandırmalarında, şekil ve çizelgelerdeki kurallara uyulmalıdır. Şekil, çizelge ve resimler 
toplam 10 sayfayı (yazının üçte birini) aşmamalıdır. Teknik imkâna sahip yazarlar, şekil, çizelge ve 
resimleri aynen basılabilecek nitelikte olmak şartı ile metin içindeki yerlerine yerleştirebilirler.

9.	 Alıntı ve Göndermeler: Doğrudan alıntılar tırnak içinde verilmelidir. 3 satırdan az alıntılar satır 
arasında; 3 satırdan uzun alıntılar satırın sağından ve solundan 1.5 cm içeride, blok hâlinde ve 1.5 
satır aralığıyla 9 punto olarak yazılmalıdır. Dipnot kullanımından mümkün olduğunca kaçınılmalı, 
yalnız açıklamalar için başvurulmalı ve (Office Word) otomatik numaralandırma yoluna gidilmelidir.

10.	 Yayınlanmak üzere gönderilen makaleler ÖN KONTROL, İNTİHAL TARAMASI, HAKEM 
DEĞERLENDİRMESİ ile TÜRKÇE-İNGİLİZCE DİL KONTROLÜ aşamalarından 
geçirilmektedir. Ön Kontrol aşamasında üç defa incelendiği halde bu süreçten geçemeyen çalışma, 
yazara iade edilmekte ve aynı yayın döneminde tekrar işleme alınmamaktadır. Ön Kontrol 
aşamasını geçen çalışmalar ise çift taraflı kör hakemlik ilkesi çerçevesinde en az iki hakemin görev 
aldığı değerlendirme sürecine alınmaktadır.

11.	 Makalede noktalama işaretlerinin kullanımında, kelime ve kısaltmaların yazımında en son çıkan 
TDK Yazım Kılavuzu esas alınmalı, açık ve yalın bir anlatım yolu izlenmeli, amaç ve kapsam dışına 
taşan gereksiz bilgilere yer verilmemelidir. 

12.	 Makalenin hazırlanmasında geçerli bilimsel yöntemlere uyulmalı, çalışmanın konusu, amacı, 
kapsamı, hazırlanma gerekçesi vb. bilgiler yeterli ölçüde ve belirli bir düzen içinde verilmelidir.

	 Alıntı ve Kaynakların ayrıntılı bilgisi için bakınız: 
http://www.tk.org.tr/APA/apa_2.pdf 
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TİEM 73: Yeni İlmî Neşri Üzerine-I

Abdullah Kök1

Özet

Türkoloji çevreleri tarafından TİEM 73 adı ile bilinen Barutcu Özönder danışmanlığında Kök 
ve Ünlü tarafından üzerinde doktora tezi yapılarak YÖK’ün Ulusal Tez Merkezinde 141355 
tez numarası ile Abdullah Kök adına, 144348 tez numarası ile Suat Ünlü adına kayıtlı bulu-
nan TİEM 73, on dört yıl sonra 2018 yılının Mayıs ayının sonunda Ünlü tarafından Konya 
Selçuklu Belediyesince neşredilmiştir. Bu çalışmada Selçuklu Belediyesi tarafından neşredilen 
“Karahanlı Türkçesi İlk Türkçe Satıraltı Transkribeli Kur’an Tercümesi TİEM-73” adlı 8 ciltlik 
eserin 5. cildi ele alınacaktır. Bu çalışma, TİEM 73’ün 1v/1-235v/2 kısımlarını kapsayan 5. cil-
din tamamı ile 6. cildin 16. sayfasının ilk paragrafına kadar olan kısmını içermektedir. Kök’ün 
141355 numara ile YÖK’ün Ulusal Tez Merkezinde kayıtlı YÖK fligranlı tezinde dikkatsizce 
yapılan basit hataların bir ve aynı olarak harfi harfine yine on dört yıl sonra Ünlü’nün 2018 Sel-
çuklu Belediyesi neşrinde de tekrarlanmış olan birebir hataların ve aynılıkların listesi yorumsuz 
olarak verilecektir. Bu bir ve aynılık üzerine hiçbir yorum yapılmadan liste şeklinde sıralanıp 
Türklük bilimi çevrelerinin dikkatine sunulacaktır.

Anahtar Sözcükler: TİEM 73, Karahanlı Türkçesi, İlk Türkçe Kur’an Çevirisi, Yeni İlmî Neşir.

TIEM 73: On The New Scientific Publication- I

Abstract

Manuscript, which is known as name of TIEM 73 in Turkology community, has made as 
a doctorate thesis by Kök and Ünlü in counseling of Barutcu Özönder. These dissertations 
are registered on database of YÖK with number of 141355 on behalf of Kök and number of 
144348 on behalf of Ünlü. After 14 years, these dissertations are published with the sponsors-
hip of Municipality of Konya Seljuk by the behalf of Ünlü at the end of the 2018 May. In this 
study it will be discussed fifth volume of Karakhanid Turkish Early Interlinear Translation 
of the Kur’an TIEM 73, that published by Municipality of Konya Seljuk as a eight volume. 
This article include whole of fifth volume that contain the section of 1v/1-235v/2 TIEM 

1	 Prof. Dr, Akdeniz Üniversitesi, Edebiyat Fakültesi, Türk Dili ve Edebiyatı Bölümü, Eski Türk Dili Anabilim 
Dalı, Antalya.  el-mek: akok9@yahoo.com; abdullahkok@akdeniz.edu.tr

	 ORCID ID: https://orcid.org/0000-0002-3614-2719
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73 and continuing passages till the first paragraph of sixteenth page of sixth volume. Thesis 
which written by Kök, has a watermark of YÖK, is registered by the number 141355 on the 
database of YÖK’s National Thesis Central. In this thesis there are simple mistakes have made 
by writer. These mistakes as a same, also seen in the Ünlü’s edition which published by Seljuk 
Municipality. In this article these mistakes are going to list without comment. This identical 
sameness lists will sort without  commented and  going to present to attention of Turkish 
science community.

Key Words: TIEM 73, Karakhanid Turkish, Early Turkish Kur’an Translation, New Scientific 
Publication.

Giriş

Türk İslam Eserleri Müzesi 73 numarada kayıtlı olan 451 varak (902 sayfa) yazma eser üze-
rinde 235 varak olan ilk bölümü (470 sayfa tutan ilk bölüm) Abdullah Kök tarafından Ankara 
Üniversitesi Sosyal Bilimler Enstitüsü, Türk Dili ve Edebiyatı Anabilim Dalı Eski Türk Dili 
Bilim Dalı’nda Prof. Dr. F. Sema Barutcu Özönder danışmanlığında hazırlanıp 26/04/2004 ta-
rihinde savunulmuş ve Kök’e bilim doktoru unvanı verilmiştir. Karahanlı Türkçesi Satır-Arası 
Kur’an Tercümesi (TİEM-73 1v-235v/2) Giriş-İnceleme-Metin-Dizin adlı bu tez, YÖK’ün 
ulusal tez merkezinde 141355 tez numarası ile kayıtlıdır. Türk İslam Eserleri Müzesi 73 nu-
marada kayıtlı olan 451 varak (902 sayfa) yazma eser üzerinde 216 varak olan ikinci bölümü 
(432 sayfa tutan ikinci bölüm) Suat Ünlü tarafından Hacettepe Üniversitesi Sosyal Bilimler 
Enstitüsü, Türk Dili ve Edebiyatı Bölümü Eski Türk Dili Bilim Dalı’nda Prof. Dr. F. Sema 
Barutcu Özönder danışmanlığında hazırlanıp 27/12/2004 tarihinde savunulmuş ve Ünlü’ye 
bilim doktoru unvanı verilmiştir. Karahanlı Türkçesi Satır-Arası Kur’an Tercümesi (TİEM 
235v/3-450r/7) Giriş-Metin-İnceleme-Analitik Dizin adlı tez, YÖK’ün ulusal tez merkezinde 
144348 tez numarası ile kayıtlıdır. 

TİEM 73 ile ilgili 2004-2018 arası yapılan çalışmaların konu edinildiği makale Prof. Dr. Sema 
Barutcu Özönder’in sunuş yazısı ile Modern Türklük Araştırmaları Dergisinin 14. sayısın-
da 191-211 sayfaları arasında Türk Hakanlığı Dönemi İlk Türkçe Satırarası Kur’an Çevirisi 
TİEM 73: İlmî Keşfî ve Neşrî Meselesi2 adı ile yayımlanmıştır. TİEM 73’ün kronik yayım sü-
recinin taraflarından birisi bu satırların yazarıdır. Akademik olarak Türklük bilimi çevrelerince 
bilinmesi gerekenler bu ilmî yazıda anlatılmıştır. Eksik kalan kısımlar elbette vardır. Bu, ya-
zarın harîm-i ismetinin bilgisindedir. TİEM 73’ün yeni yayımı ile ilgili Türklük bilimi çevre-
lerinde anlatılan magazin mizansenleri kulaktan kulağa dolaşmaktadır. Bu mizansen, Türklük 
biliminin söylenti kısmına aittir. Bu konu ile ilgili anlatılan mizansen söylencelerin kimseye 
ilmî ve ahlâkî hiçbir faydası yoktur. Türklük bilimi, ahlaktır, ciddiyettir, sabırdır, vefadır ve 
günden alınıp yarına bırakılacak tertemiz mirastır.

2	 Kök A., “Türk Hakanlığı Dönemi İlk Türkçe Satırarası Kur’an Çevirisi TİEM 73: İlmî Keşfi ve İlmî Neşri 
Meselesi”, Modern Türklük Araştırmaları Dergisi, vol.14, pp.191-211, 2018  (Link).
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Bilim hayatında önceki çalışmalar hakkında bilgi sahibi olmak çok önemlidir. Çünkü önceki 
çalışmalar hakkında literatürü takip ederseniz yeni (en son) çalışmada yapılan yenilikleri ve 
özgünlükleri yayımınıza yansıtıp daha önce yapılan hataları tekrarlamamış olursunuz. On dört 
yıl sonra yeni iddiası ile ortaya çıkan eserde bugüne kadar TİEM 73 ile ilgili yapılan çalışmalar 
görülmüş olsa idi, Kök’ün 2004 tarihli doktora tezinde dikkatsizlik sonucu ya da yanlışlıkla 
yapmış olduğu hatalar ısrarla ve kurallı olarak tekrar edilmeyecekti. TİEM 73 (2018) yayı-
mının yeniliği ve özgünlüğü, Kök’ün doktora tezi ile yanlışları da dâhil olmak üzere çoklu 
benzerlik göstermesi yeni yayım hakkında ilmî çevrelere yazarı ve yayımı hakkında çok önemli 
bilgiler sunmaktadır. TİEM 73 (2018) yayımı, Türklük bilimi çevrelerinin yenilik ve özgünlük 
anlayışını yeniden güncellemiştir.

Bu çalışmada, ne Ünlü’nün TİEM 73 (2018) yayımının kapağı ile iç kapağı, ne Ünlü’nün 
TİEM 73 (2018)  yayımının kaynakçasında yer alan Kök ve Ünlü’ye ait hayal ürünü bir çalış-
ma3 ne Ünlü’nün (2018) yayımının 7. ve 8. Ciltleri ne de basit tuş kombinasyonları ile yapılan 
aşağıda sıralanan özgünlüklerden bahsedilecektir. Yazar, bu özgün yeniliklerin açıklamasını 
Türklük bilimi çevrelerinin etik anlayışına bırakmıştır.

1.	 Kök’ün ä-, -ä-, -ä  şekli ile yaptığı yazı çevirimi işareti tercihi; yeni yayında yazar tara-
fından kurallı olarak e-, -e-, -e şekli ile verilmiştir.

2.	 Kök’ün e-, şekli ile yaptığı yazı çevirimi işareti tercihi yeni yayında yazar tarafından 
kurallı olarak  ė-  şekli ile verilmiştir.

3.	 Kök’ün -ḏ-,şekli ile yaptığı yazı çevirimi işareti tercihi yeni yayında yazar tarafından 
kurallı olarak  -đ-  şekli ile verilmiştir.

4.	 Kök’ün taŋrı şeklinde “t” yazı çevirimi işareti tercihi yeni yayında yazar tarafından 
kurallı olarak Taŋrı “T” şekli ile verilmiştir.

5.	 Kök’ün ıt şeklinde yazı çevirimi işareti tercihi yeni yayında yazar tarafından kurallı 
olarak it şekli ile verilmiştir.

6.	 Kök’ün oş şeklinde yazı çevirimi işareti tercihi yeni yayında yazar tarafından kurallı 
olarak uş şekli ile verilmiştir.

7.	 Kök’ün tupraķ şeklinde yazı çevirimi işareti tercihi yeni yayında yazar tarafından kural-
lı olarak topraķ şekli ile verilmiştir. 

8.	 < > işareti, orijinal metinde olmayan yazı çevrimli metne eklenmiştir anlamına gelir.

TİEM 73 (2018) yayımında < > işareti yazar tarafından işaretler başlığı dışında transkripsiyon-
lu metinde kullanılmamıştır. İşaretler başlığında verilen < > işaretine neden eserin transkrip-
siyon kısmında rastlanmamaktadır? Yazar, işaretler kısmında verdiği transkripsiyonlu metinde 

3	 Kök, Abdullah ve Suat Ünlü, Karahanlı Türkçesi Satır-Altı Kur’an Tercümesi (TİEM 73) Giriş-İnceleme-
Metin, Selçuklu Belediyesi Yay. Cilt 1, Konya, 2017. Ünlü, Suat ve Abdullah Kök, Karahanlı Türkçesi Satır-Altı 
Kur’an Tercümesi (TİEM 73) Tıpkı Basım, Selçuklu Belediyesi Yay. Cilt 2. Konya, 2017. 
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kullanmadığı bu işareti < > hangi maksatla kullanmıştır? Tarihî metinler üzerinde çalışan bilim 
insanlarının bu soruya bir yanıtı var mıdır?

Bu çalışmada Kök’ün (2004) ve Ünlü’nün (2004; 2018) çalışmalarında görülen aynılıklar liste 
şeklinde Türklük bilimi çevrelerinin dikkatine sunulacaktır.

Evvela; 

1. Kök ve Ünlü’nün YÖK ulusal tez merkezinde kayıtlı fligranli doktora tezleri ile; Ünlü’nün 
(2018) yayımının 5. Cildinde yer alan  (s. xııı) kısaltmalar ve (s. xıv) işaretler başlıkları karşılaş-
tırmalı olarak verilecektir.

Kısaltmalar, Ünlü’nün (2018) yayımında Ünlü’nün (2004) doktora tezinin xi. sayfasındaki sıra-
sı ile değil de Kök’ün (2004) doktora tezinin LII. sayfasındaki sırası ile verilmiştir. Kısaltmalar 
başlığındaki iki yayın arasında görülen aynılık için ne söylenebilir? Bu birebir aynılık Türklük 
bilimi çalışmaları için özgün ve modern bir metot olarak Türk bilimi çevrelerince genç Türklük 
bilimcilere hararetle tavsiye edilmelidir. 

Kök’ün doktora tezinin LII. sayfasında yer alan Kısaltmalar başlıklı 34 maddenin tamamı 
Ünlü’nün (2018) yayımında, Kök’ün doktora tezi ile bir ve aynıdır. Ne bir eksik ne de bir 
fazla. Ünlü, doktora tezinin kısaltmalar başlığı altında verdiği 36 maddelik kısaltmaları, 2018 
yayımında (kullanmadığı halde) neden kendi doktora tezinin xi. sayfasındaki şekli ve sırası ile 
değil de Kök’ün doktora tezinin LII. sayfasındaki şekli ve sırası ile birebir aynı vermiştir? Ünlü 
(2018) yayımındaki kullanmadığı bu kısaltmalar ve işaretleri neden vermiştir? Kök’ün doktora 
tezi ile birebir aynılığı nasıl açıklar? İlmî çevrelerce bu nasıl yorumlanır?

Bu ikiz aynılıkları somutlaştırarak gösterelim.
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Türklük bilim çevreleri on dört yıl önce savunulmuş bir doktora tezi ile on dört yıl sonra yeni 
yayım arasında görülen bu emsalsiz aynılığı nasıl açıklar? Bu çok bilinmeyenli denklem sorusu-
nun yanıtı yalnız bu satırların yazarı tarafından değil ilmî çevrelerce de sabırla beklenmektedir.

Kök’ün doktora tezinin LII. sayfasında yer alan İşaretler başlığı kısmındaki 9 maddenin yal-
nız 4. maddesinin sonunda olan nokta işareti Ünlü’nün (2018) yayımında da 4. maddenin 
sonundadır. Kök’ün doktora tezinde (2004) işaretler başlığı altında verilen 9 madde, Ünlü’nün 
doktora tezinin (2004) işaretler başlığı altında xii. sayfasında 8 madde iken Ünlü’nün (2018) 
yayımında neden kendi doktora tezinde olduğu gibi 8 madde değil de Kök’ün doktora tezinde 
olduğu gibi 9 maddedir. Ünlü (2018) yayımında kullanmadığı halde işaretler kısmındaki bu 9 
maddeyi neden kendi doktora tezindeki sayı ile değil de Kök’ün doktora tezindeki sayı ile bir 
ve aynı olarak vermiştir? Ünlü (2018) yayımının 5. cildinde Kök’ün doktora tezindeki aynılığı 
ile dikkat çeken ve (2018) yayımında kullanmadığı bu işaretleri çalışmasında verme nedenini 
nasıl izâh eder? 

Ünlü’nün (2018) yayımının (metninde kullanılmayan) 5. cildinde İşaretler başlığı içeriği 
Ünlü’nün doktora tezinin (2004) xii. sayfasındaki görünüm ve sayı ile bir ve aynı değil de 
Kök’ün doktora tezinin (2004) LII. Sayfadaki görünüm ve sayı ile bir ve aynıdır. Bu aynılık 
telif, orijinal ve özgün bir eser için olağan mıdır?
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Aşağıda bunları somutlaştıralım:

Sonra;

2. Kök’ün doktora tezinde (2004) dikkatsizce yaptığı hatalar Ünlü’nün (2018) yayımının 5. 
cildinde harfi harfine tekrarlanmıştır. Eğer Ünlü; telif, orijinal ve özgün ilmî yayımında (2018) 
Kök’ün doktora tezinde kullandığı yazı çevrimli metnini değil de TİEM 73’ün Arap harfli tek 
kopyalı tıpkı basımının orijinal yazmasını ciddî ve dikkatli okumuş olsa idi Kök’ün 14 (on dört) 
yıl evvel yaptığı bu basit hataları 14 (on dört) yıl sonra da yeniden bire bir aynı şekilde kusur-
suz olarak tekrarlar mıydı? Ünlü’nün (2018) yayımında görülen bu aynılık Türklük biliminde 
bugüne kadar yapılan yayımlarda görülmüş müdür? Bu kadar sıklıkta görülen “yanlışta birlik” 
ilmin değil de mizahın konusu olmalıdır.
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Kök’ün doktora tezinde yapmış olduğu hataların bazılarına örnekleri ile bakalım:

2.1.1 Kök’ün doktora tezinde 002/027=4v/7’de (7) ziyān ķılıġlılar ibaresinde (ķ) okunup ya-
zılması gereken harf (k) ile okunup yazılmıştır. Aynı hata Ünlü tarafından da tekrarlamıştır 
[Kök;2004;s.3]; [Ünlü 2018;C. 5, s. 8].

	 [Kök;2004;s.3]	 [Ünlü;2018;C.5,s.8]
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2.1.2 Kök’ün doktora tezinde 002/029=4v/9 da geçen tapa sözcüğü orijinal metinde yoktur. 
Orijinal metinde olmayan sözcük Kök tarafından metne eklenmiştir [Kök;2004;s.4].  Orijinal 
metinde olmayan sözcük Ünlü tarafından da metne eklenerek tekrarlanmıştır. [Ünlü 2018;C. 
5, s. 8].

	 [Kök;2004;s.4]	 [Ünlü;2018;C.5,s.8]
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Kök tarafından dikkatsizlikle unutulanlar Ünlü tarafından da kararlılıkla tekrarlanmıştır. 
Bunları örnekleyelim:

2.2.1 Kök’ün doktora tezinde 002/213=25v/(4)’te kimni sözcüğünün önünde olması gereken 
(4) rakamı Kök tarafından 002/213=25v/’de (4) gösterilmemiştir [Kök;2004;s.23]. (4) rakamı 
Ünlü tarafından da bir ve aynı olarak 002/213=27v/’de (4) gösterilmemiştir [Ünlü 2018;C. 5, 
s. 50].

	 [Kök;2004;s.23]	 [Ünlü 2018;C. 5, s. 50]
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2.2.2 Kök’ün doktora tezinde 007/198=130v/9’de ägär sözcüğünün önünde olması gereken 
(9) rakamı Kök tarafından 007/198=130v/(9) gösterilmemiştir  [Kök;2004; s.125]. (9) rakamı 
Ünlü tarafından da bir ve aynı olarak 007/198=130v/’de (9) gösterilmemiştir [Ünlü 2018;C.5, 
s.260].

	 [Kök;2004; s.125]	 [Ünlü 2018;C. 5, s. 50]
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2.2.3. Kök’ün doktora tezinde 017/102=213v/8’de aydı sözcüğünün önünde olması gereken (8) rakamı 
Kök tarafından 017/102=213v/(8) gösterilmemiştir  [Kök; 2004; s.210].  (8) rakamı Ünlü tarafından da 
bir ve aynı olarak 017/102=213v/’de (8) gösterilmemiştir [Ünlü 2018; C.5, s. 426].

	 [Kök; 2004; s.210]	 [Ünlü 2018; C.5, s. 426]
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Kök tarafından dikkatsizlikle yapılan yanlışlar Ünlü tarafından da tutarlılıkla tekrarlanmıştır. 
Bunların bir kaçını sıralayalım:

2.3.1 Kök’ün doktora tezinde 002/225=27v/1’de olması gereken kim sözcüğü Kök 
tarafından 002/225=27v/2’de gösterilmiştir  [Kök; 2004; s.25].  Sözcük Ünlü tarafından da 
002/225=27v/1’de değil de Kök’le bir ve aynı olarak 002/225=27v/2’de gösterilmiştir [Ünlü 
2018; C. 5, s. 54].

	 [Kök; 2004; s.25]	 [Ünlü 2018; C. 5, s. 54]
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2.3.2. Kök’ün doktora tezinde 002/225=27v/2’te olması gereken anlarķa kim sözcüğü Kök 
tarafından 002/226=27v/3’te gösterilmiştir [Kök; 2004; s.25].  Sözcük Ünlü tarafından da 
002/225=27v/2’te değil de Kök’le bir ve aynı olarak 002/226=27v/3’te gösterilmiştir [Ünlü 
2018; C.5, s.54].

	 [Kök; 2004; s.25]	 [Ünlü 2018; C. 5, s. 54]
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2.3.3. Kök’ün doktora tezinde 004/019=60v/4’te olması gereken ägär sözcüğü Kök tarafından 
004/019=60v/3’te gösterilmiştir  [Kök; 2004; s.56].  Sözcük Ünlü tarafından da 004/019=60v/4’te 
değil de Kök’le bir ve aynı olarak 004/019=60v/3’te gösterilmiştir [Ünlü 2018; C. 5, s. 120].

	 [Kök; 2004; s.56]	 [Ünlü 2018; C. 5, s. 120]
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2.3.4. Kök’ün doktora tezinde 004/133=74r/5’te olması gereken ay sözcüğü Kök tarafından 
004/133=74r/6’da gösterilmiştir  [Kök; 2004; s.69].  Sözcük Ünlü tarafından da 004/133=74r/5’te 
değil de Kök’le bir ve aynı olarak 004/133=74r/6’da gösterilmiştir [Ünlü 2018; C. 5, s. 147].

	 [Kök; 2004; s.69]	 [Ünlü 2018; C. 5, s. 147]
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2.3.5. Kök’ün doktora tezinde 007/109=122v/2’de olması gereken yalġançı sözcüğü Kök 
tarafından 007/109=122v/1’de gösterilmiştir  [Kök; 2004; s.117].  Sözcük Ünlü tarafından da 
007/109=122v/2’de değil de Kök’le bir ve aynı olarak 007/109=122v/1’de gösterilmiştir [Ünlü 
2018; C.5, s.244].

	 [Kök; 2004; s.117]	 [Ünlü 2018; C.5, s.244]
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2.3.6. Kök’ün doktora tezinde 008/025=133v/4’te olması gereken kim sözcüğü Kök 
tarafından 008/025=133v/3’te gösterilmiştir  [Kök; 2004; s. 128].  Sözcük Ünlü tarafından da 
008/025=133v/4’te değil de Kök’le bir ve aynı olarak 008/025=133v/3’te gösterilmiştir [Ünlü 
2018; C.5, s.266].

	 [Kök; 2004; s. 128]	 [Ünlü 2018; C.5, s.266]
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2.3.7. Kök’ün doktora tezinde 008/064=137r/7’de olması gereken kertgünüglilerdin sözcüğü 
Kök tarafından 008/064=137r/6’da gösterilmiştir  [Kök; 2004; s. 132].  Sözcük Ünlü tarafından 
da 008/064=137r/7’de değil de Kök’le bir ve aynı olarak 008/025=008/064=137r/6’da gösteril-
miştir [Ünlü 2018; C. 5, s. 273].

	 [Kök; 2004; s. 132]	 [Ünlü 2018; C. 5, s. 273]
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2.3.8. Kök’ün doktora tezinde 014/021=189v/6’da olması gereken silär sözcüğü Kök 
tarafından 014/021=189v/7’de gösterilmiştir  [Kök; 2004; s. 183].  Sözcük Ünlü tarafından da 
014/021=189v/6’da değil de Kök’le bir ve aynı olarak 014/021=189v/7’de gösterilmiştir [Ünlü 
2018; C.5, s.378].

	 [Kök; 2004; s. 183]	 [Ünlü 2018; C.5, s.378]
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2.3.9. Kök’ün doktora tezinde 019/053=226r/3’te olması gereken taķı sözcüğü Kök tara-
fından 019/053=226r/2’de gösterilmiştir [Kök; 2004; s. 223].  Sözcük Ünlü tarafından da 
019/053=226r/3’te değil de Kök’le bir ve aynı olarak 019/053=226r/2’de gösterilmiştir [Ünlü 
2018; C. 5, s. 451].

	 [Kök; 2004; s. 223]	 [Ünlü 2018; C. 5, s. 451]
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Sonuç

Doğru bütün zamanlarda tektir, ama birden çok yanlışın farklı iki kişi tarafından aynı şekilde 
farklı zamanlarda yapılmış olmasının yanıtı yalnız Tarihi Türkçe Kur’an çalışanlarını değil tüm 
Türklük bilimi çevrelerini yakından ilgilendirmektedir. Telif, orijinal ve özgün ilmî bir çalışma-
da on dört yıl sonra bu kadar çok yanlışın aynılığı yalnız TİEM 73’ün (2018) ilmî yayımının 
sahibinin değil Türklük bilimi çevrelerinin de önemli sorunudur. On dört yıl sonra yapılan 
bir ilmî yayımda bu kadar çok yanlışta aynılık nasıl açıklanabilir? Bütün bu benzerlikler ilmî 
çevrelerce etik açıdan nasıl değerlendirilir? Hukuk eğitimini hukuk çevreleri Roma hukuku ile 
başlatırlar. Res nillius occupanti cedit.  “Sahipsiz mal ibraz edenindir”. Roma deniz hukukunda 
da “Mal bulanındır” denir. TİEM 73 1v/-235v/2 kısmı sahiplidir. Kayıp değildir. Dönemin 
tanıkları (Tez Danışmanı, Tez İzleme Kurulu Üyeleri, Tez Savunma Jürisi Üyeleri ve Doktora 
dönem arkadaşları) ve Devlet kaydı ile zapt u rapt altındadır. Bk. YÖK ulusal tez merkezi 
Nu:141355.
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Burdur Besteli Mevlidi Üzerine Bir Değerlendirme

Mehmet Tıraşcı1, Rukiye Çakır2

Özet

İlk örnekleri onuncu yüzyılda ortaya çıkan mevlidler, birkaç asır içinde resmi bir merasim 
haline gelmiştir. Hz. Peygamberin doğum gününe has olan bu edebi örneklerden en meşhuru 
ise Süleyman Çelebi’nin (ö. 1422) Vesîletü’n-Necât isimli eseri olmuştur. Bu mevlid Osmanlı 
topraklarında nağmeli olarak icra edilmiştir. İrticali (serbest) bir şekilde yapılan bu icralara 
zamanla besteli olanlar da eklenmiştir. İrticali okuyuşun yaygınlaşması ile farklı kişilerce beste-
lenen bu mevlitlerden çoğu zamanla unutulmuştur. Üstelik günümüzde bunların icra edeni de 
kalmadığından eldeki besteli mevlid örnekleri unutulmaya yüz tutmuştur. Bu makalede, Os-
manlı döneminden kalan bir besteli mevlid ele alınacaktır. Ahmet Hatipoğlu tarafından 2000’li 
yılların başında notaya alınan ve Burdur yöresine ait olan bu mevlidin besteli olan yalnızca iki 
bahri bulunmaktadır. Ayrıca sabâ makamındaki Tevhid Bahri ve evç makamındaki Merhaba 
Bahrine ek olarak sabâ, uşşâk ve muhayyer makamlarında birer ilâhi ve salâvât bölümleri mev-
cuttur. Hakkında daha önce bir çalışma yapılmamış olan Burdur besteli mevlidinin bestekârı 
bilinmemektedir. Çalışmada bu mevlid ele alınacak, diğer besteli mevlidlerle kıyaslanacak ve 
müzikal yapısı analiz edilecektir. Makalenin sonundaki ek bölümde mevlidin notası verilecek-
tir. 

Anahtar Kelimeler: Türk Din Mûsikîsi, Cami Mûsikîsi, Mevlid, Süleyman Çelebi, Burdur 
Besteli Mevlidi. 

An Evaluation on Burdur Composition Mawlid

Abstract

Mawlids, the first examples of which appeared in the tenth century, have become an official 
ceremony in a few centuries. The most famous of these literary examples, which are specific to 
the birthday of the Islamic Prophet, was the work of Suleyman Celebi (d. 1422) named Wasilat 
al-Najat. This mawlid was performed tunefully in the Ottoman lands. Those who composed in 
time were added to these performances which were improvised. With the proliferation of im-
provised reading, these examples of mawlid, composed by different people, were often forgot-

1	 Doç. Dr., Ankara Yıldırım Beyazıt Üniversitesi, Türk Musikisi Devlet Konservatuvarı, Türk Din Mûsikîsi Anasanat 
Dalı, email: mtirasci@hotmail.com

2	 Yüksek Lisans Öğrencisi, Ankara Yıldırım Beyazıt Üniversitesi, Sosyal Bilimler Enstitüsü, email: gokr89@gmail.com
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ten. Moreover, since there are no executives of them today, the examples of composing mawlid 
in hand have been forgotten. In this article, a composition of the mawlid from the Ottoman 
period will be examined. Compiled by Ahmet Hatipoğlu in the early 2000s and belonging to 
Burdur region, this mawlid has only two parts composed by composition. In addition to the 
Tawhid part in saba maqam and the Marhaba part in evc maqam, there are hymn in saba, ussak 
and muhayyer maqams and salawat sections. The composer of the Burdur composition maw-
lid, which has not been studied before, is unknown. In this study, this mawlid will be examined, 
compared with other composition mawlids and its musical structure will be analyzed. The 
notes of mawlid will be presented in the appendix at the end of the article.

Key Words: Turkish Religion Music, Mosque Music, Mawlid, Suleyman Celebi, Burdur 
Composition Mawlid. 

Giriş

Asıl konusu İslam Peygamberi Hz. Muhammed’in (s.a.v.) doğumu olmakla beraber, onun ha-
yatı, güzel ahlakı ve tevhid konularını da içerin edebî eserlere mevlid denilir.3 Arapçada doğur-
mak, ortaya çıkarmak manasındaki ve-le-de kökünden gelen mevlid sözlükte doğum tarihi ve 
doğum yeri gibi anlamlara gelir.4 İslam tarihinde Hz. Peygamberin doğumu ve hayatı ile ilgili 
ilk bilgiler meğâzî ve siyer türündeki eserlerde görülür. Hicrî ikinci asırdan itibaren kaleme 
alınan5 bu türden eserlerde mevlidin temelini oluşturacak bilgiler yer alsa da müstakil olarak 
bir mevlid eserinin ortaya çıkması milâdî 12. yüzyılı bulacaktır. 

Hz. Peygamberin doğum günü kutlamalarına İslam tarihinin ilk dönemlerinde rastlanmaz. Bu 
türden merasimler ilk olarak Fatımîler döneminde ortaya çıkmış, Muiz-Lidînillâh (972-975) 
döneminde resmi törenlerle mevlid törenleri kutlanmaya başlanmıştır. Henüz müstakil mevlid 
eserlerinin bulunmadığı bu zamanlarda Fatımîler, Şiî anlayışı benimseyen bir devlet olmaları 
sebebiyle Hz. Peygamberle birlikte Hz. Ali, Hz. Hasan, Hz. Hüseyin ve o günkü halîfelerin de 
doğum günlerini resmi merasimlerle kutlamışlardır.  Zamanla etkisini yitiren bu resmi törenler 
Erbil Atabegi Muzafferüddin Kökböri (1190-1233) döneminde tekrardan kutlanmaya baş-
lanmış ve halkın da katılımı ile gerçekleştirilen mevlid meresimleri günümüze kadar varlığını 
sürdürmüştür.6 

3	  Alim Yıldız - H. İbrahim Şener, Türk Islam Edebiyatı (İstanbul: Rağbet Yayınları, 2011), 169.
4	  Serdar Mutçalı, Arapça-Türkçe Sözlük (İstanbul: Dağarcık, 1995), 1010-1011.
5	  Nihat Öztoprak, “Türk Edebiyatında Manzum Siyerler”, Yazılışının 600. Yılında Bir Kutlu Doğum Şaheseri Ulusla-

rarası Mevlid Sempozyumu (Ankara: Türkiye Diyanet Vakfı, 2010), 51-54.
6	  Ahmet Özel, “Mevlid”, TDV İslam Ansiklopedisi, 2004, 29/475.
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Bilinen en eski7 müstakil mevlid örneği Ebu’l-Ferec İbnü’l-Cevzî’ye (ö. 1201) aittir. Türk Ede-
biyatında ise yüzlerce8 mevlid kaleme alındı ise de bunlar arasında en meşhur olanı Süleyman 
Çelebi’ye (ö. 1422) ait olan Vesîletü’n-Necât isimli eserdir. Türk Edebiyatındaki ilk mevlid ol-
duğu yönünde düşünceler bulunmakla birlikte9, Süleyman Çelebi’den önce de mevlid yazıldığı 
bilinmektedir. Ahmed Fakih’in (ö. 1252) Çarhnâme adlı eseri ve Erzurumlu Darîr’in yazdığı 
manzum-mensur eseri Tercüme-i Siyer-i Nebî’ (yazılışı 790/1388) bunlardan sayılabilir.10

Türkler arasında rağbet gören mevlid mersimi geleneği, Sultan III. Murad Han zamanında 
1587 senesinde resmiyet kazanmıştır.11  Mevlid merasimlerine olan ilginin artması ile 1676 
yılında Tevkîî Abdurrahman Paşa tarafından yapılan bir “Kanunnâme” ile bu merasimler bir 
nizâma bağlanmış ve yine Osmanlı’da İstanbul’dan başka Mekke’de ve Medine’de Hz. Pey-
gamberin doğduğu evde mevlid merasimleri yapılmıştır.12

Araştırmanın Evreni

Bu çalışmada Osmanlı döneminde ortaya çıkmış olan ve İslam coğrafyasının ekseriyetinde 
mevlid merasimlerinde okunan Süleyman Çelebi’ye ait Vesîletü’n-Necât isimli eserin bazı bö-
lümlerine yapılan besteler ele alınacaktır.    

Araştırmanın Örneklemi

Bu çalışmada 1950’li yıllara kadar Burdur ilinde cumhur olarak okunmuş olan ve daha sonra-
dan Ahmet Hatipoğlu tarafından notaya alınarak derlenen besteli mevlid ele alınacaktır. 

Araştırmanın Problem Cümlesi

Yaklaşık altı asırlık geçmişi olan Vesîletü’n-Necât’ın muhtelif bahirlerine ait pek çok bestesi ya-
pılmıştır. Bunlardan en meşhuru Bursalı Sekban tarafından XVII. yüzyılda telif edilen mevlid 
bestesidir. Osmanlı mevlid geleneğinde bu beste en az iki asır boyunca okunmuştur. Fakat bu 
besteye olan itibar XIX. yüzyılda azalmış ve zamanla hafızalardan silinmiştir. Bu minvalde, 
Osmanlıdan kalan ve 1950’li yıllara kadar besteli olarak okunan Burdur mevlidinde kayıp olan 
bu besteye dair izler var mıdır? Burdur mevlidi, geleneksel Türk Din Mûsikîsi kültürü içinde 
müzikal olarak hangi değeri ifade eder? 

7	  İbnü’l-Cevzî’den önce mevlid türünden eserler kaleme alındı ise de konusu itibarıyla müstakil bir eser olması ve ilk 
özgün çalışma olması sebebiyle bu eser, ulaşılabilen ilk mevlid kaynağı sayılır. İbnü’l-Cevzî’den önce kaleme alınan 
bu türden eserler arasında Ali b. Hamza el-Kisâî’ye (ö. 805) nispet edilen sîret formunda eser, Vâkıdî’ye (ö. 823) ait 
Mevlidü’l-Vâḳıdî Maʿa’ş-Şerḥ ʿAle’t-Temâm, Muhammed b. İshak el-Müseyyebî’nin (ö. 850) ve Ebü’l-Kāsım Ab-
dülvâhid b. Muhammed el-Mutarriz’in (ö. 1047) kaleme aldığı eserler sayılabilir.  Özel, “Mevlid”, 29/476.

8	  Necla Pekolcay, İslami Türk Edebiyatı (Kitabevi, 1994), 206-207; Hasibe Mazıoğlu, “Türk Edebiyatında Mevlid 
Yazan Şairler”, Türkoloji Dergisi 6/1 (1974), 31-62.

9	  Yıldız - Şener, Türk İslam Edebiyatı, 171.
10	  Hasan Aksoy, “Mevlid” (Ankara: Türkiye Diyanet Vakfı, 2004), 29/482.
11	  Nuri Özcan, Türk Din Mûsikîsi Ders Notları (İstanbul: Neşredilmemiş Ders Notları, 2001), 36.
12	  Ayhan Altınkuşlar vd., Dini Musiki 1 (Ankara: Kalem Yayınları, 1996), 67.



Burdur Besteli Mevlidi Üzerine Bir Değerlendirme  137

Araştırmanın Metodu

Çalışmada öncelikle literatür taraması yapılmış Türk İslam Edebiyatında, Süleyman Çelebi’nin 
Vesîletü’n-Necât’ı hakkında bilgiler bu taramaya göre kısaca açıklanmıştır. Daha sonra Süley-
man Çelebi’nin mevlidine yapılan besteler Burdur besteli mevlidi ile kıyaslanmıştır. Burdur 
besteli mevlidinin yapısı biçim olarak ele alınmış ve makamsal açıdan analiz edilmiştir. 

Osmanlıdan Günümüze Besteli Mevlid Geleneği

Vesîletü’n-Necât’ı ilk besteleyen kişinin bizzat müellifi Süleyman Çelebi olduğuna dair kana-
atler13 mevcut ise de bunları kanıtlayacak veriler elimizde bulunmamaktadır. Ayrıca Şakâyik 
Tercümesi’inde geçen “mevlidde sâhib-i tarz” ifadesinden hareketle XVI. yüzyılda Sinâneddin 
Yusuf ’un (ö. 1565) bu mevlidi bestelediği de ifade edilir.14 Genel kanaate göre Osmanlıda 
meşhur olan ve iki asır buyunca okunan mevlid bestesi Bursalı Sekban’a (ö. XVII. yy) aittir. 
Bu beste günümüz itibarıyla bilinmemektedir. Fakat Osmanlı döneminde kaleme alınan bazı 
el yazması mevlid nüshalarından yola çıkılarak Bursalı Sekban’ın mevlid bestesi üzerinde du-
rulmuştur.15    

Osmanlı döneminde “hayhaylı” ve “salâtlı” diye isimlendirilen iki mevlid bestesi daha vardır. 
Bunlar Cumhuriyetin ilk döneminde de bilinmekle birlikte günümüzde icra edeni kalma-
mıştır.16 Salâtlı mevlid icrasında makam kararına varılan her kısmın ardından cumhur ola-
rak 	 “Allahümme salli alâ Muhammed” denilirdi. “Hayhaylı” mevlid bestesi ise, her satır 
sonunda cumhur olarak hay-hay nidaları ile icra edildiği için bu ismi almıştır. Cenâb-ı Allah’ın 
“Hay” ismi şerîfinin tekrar edilmesi amacını gütse de Türkçede “hay-hay”, evet öyledir, tabii ki 
gibi anlamalara da geldiği için, bu icra tarzını mana yönünden uygun görmeyenler olmuştur.17 
Hayhaylı mevlidler Kocamustafapaşa’da Sünbülefendi Dergâhı’nda okunmuş, yine bu semtte 
ikâmet eden Mehmet Sâmî Efendi’den sonra bu mevlid türünü bilen kalmamıştır.18 

Ayrıca Bursa Orhan Kütüphânesi ve İstanbul Hacı Selim Ağa Kütüphânesinde bulunan iki 
yazma mevlid metni, Sezikli tarafından incelenmiş ve beyit kenarlarında yazan makam isimle-
rinden yola çıkılarak bunların mevlidin besteli bir tarzına işaret ettiğine değinilmiştir.19 

Osmanlı döneminde Anadolu dışında da besteli mevlidler okunmuş olup, bunların bir kısmı 
da günümüzde halen icra edilmektedir. Bunlardan biri Romanya Tatarları ve Türkleri tarafın-
dan icra edilen Dobruca besteli mevlididir. Dua, gülbank, salavât ve ilâhîlerle tertip edilen ve 

13	  Sadettin Nüzhet Ergun, Türk Musikisi Antolojisi (İstanbul: Vadi Yayınları, 2017), 42.
14	  Ergun, Türk Musikisi Antolojisi, 47; Nuri Özcan, “Mevlid”, TDV İslam Ansiklopedisi (Türkiye Diyanet Vakfı, 2004), 

29/484.
15	  Özcan, “Mevlid”, 29/484.
16	  Ergun, Türk Musikisi Antolojisi, 42.
17	  Halil Can, “Dini Musiki”, Musiki Mecmuası 293 (1974), 17-18.
18	  M. Ekrem Karadeniz, Türk Musikisinin Nazariye ve Esasları (İstanbul: Türkiye İş Bankası Kültür Yayınları, 2013), 

168.
19	  Ubeydullah Sezi̇kli̇, “Besteli Mevlid Üzerine İki Yazma Eser”, Çukurova Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi 

(ÇÜİFD) 8/1 (01 Mart 2008), 184.
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bestekârı bilinmeyen bu mevlid, Rast Tevhid Bahri, Uşşak Nur Bahri, Hüseynî makamında 
Velâdet ve Merhabâ Bahri icrası ile okunur.20

Yine bir zamanlar Osmanlı toprağı olan Kosova Prizren’de halen okunmakta olan bir beste-
li mevlid bulunmaktadır. Bestekârı bilinmeyen bu mevlidde, Rumeli mûsikîsi ve klasik Türk 
mûsikîsine ait tavır dikkat çekmektedir. Bir kısmı tek kişi tarafından ve serbest makam icrası 
ile okunur. Fakat Uşşak Nur ve Velâdet Bahri, Hüseynî ve Bayâtî Miraç Bahri cumhur olarak 
besteli şekli ile icra edilir.21

Ülkemizde ise hem Osmanlı döneminden kalan fakat bestekârı bilinmeyen besteli mevlidler 
mevcut olmakla birlikte Cumhuriyetten sonra telif edilen bestekârları da bilinen mevlidler 
bulunmaktadır. Bunlardan biri Sadettin Kaynak’a aittir. Henüz vefatından sonra bir asır bile 
geçmediği halde Kaynak’ın bu bestesine bugün ulaşılamamıştır.22 Bir diğeri Kemal Batanay’a 
aittir. Günümüzde Türkiye Diyanet Vakfı İslam Araştırmaları Merkezi, Kemal Batanay Arşi-
vinde hem hamparsum hem de porteli nota tekniği ile iki farklı nüshası ile muhafaza edilmek-
tedir.23 Ayrıca Hafız Mecid’ten meşk ettiği ve bestekârı bilinmeyen bir mevlidi, Amir Ateş 
halen öğrencilerine aktarmaktadır. Bunun yanında Mehmet Kemiksiz’e ait besteli bir mevlid 
ve eğitim maksadıyla telif edilmiş, aruz veznine göre oluşturulan makam kalıpları ile icra edilen 
Fatih Koca tarafından bestelenmiş bir mevlid bestesi örneği de mevcuttur.24

Bunların dışında farklı bir anlayışla telif edilen, İrfan Doğrusöz’e ait, 9 Ağustos 1979 tarihi ile 
kayıt altına alınmış, çok sesli bir besteli mevlid denemesi bulunmaktadır. Devlet Korosu Ar-
şivinde notası bulunan bu mevlid, geleneksel mevlid icrasından oldukça farklı bir yapıda ney, 
ud, keman, tanbur, viyolonsel, kanun, kontrbas ve ritim sazları için ayrı ayrı partisyonlarla icra 
edilmesi için çok sesli olarak bestelenmiştir. Bu yönü ile cami mûsikîsi türleri içerinde sayıl-
ması25 doğru olmayacaktır. Farklı makamlarda bahirlerin bir araya gelmesi ile meydana gelen 
mevlidin bahirleri şöyledir: Sabâ Tevhid Bahri, Rast Velâdet Bahri, Uşşak ve Hüseynî Merhabâ 
Bahri, Hüzzam Miraç Bahri, Hüseynî Münâcat Bahri.

Yine ülkemizde halen icra edilen Balıkesir Dursunbey yöresine ait besteli bir mevlid daha var-
dır. Bu mevlit, günümüzde halen bölgedeki hafız kadın mevlithanlar tarafından okunmaktadır. 
Kaynağı tam olarak bilinmemekle beraber icra geleneği olarak ulaşabildiğimiz bilgi, en az 150 
yıllık bir geçmişi olduğu yönündedir. Mevcut haliyle bahirlerin tamamı sade bir üslup ve basit 

20	  Fatih Koca, “Dini Musiki Formu Olarak Mevlid ve Dobruca Besteli Mevlidi”, Diyanet İlmi Dergi 55/1 (15 Mart 
2019), 171-172.

21	  Cumhur Enes Ergur, “Prizren’de Halen Okunan Besteli Bir Mevlid”, Yazılışının 600. Yılında Bir Kutlu Doğum Şahe-
seri Uluslararası Mevlid Sempozyumu (Ankara: Türkiye Diyanet Vakfı, 2010), 509.

22	  Özcan, “Mevlid”, 29/485.
23	  Bu esere ait arşiv numaraları şöyledir: KB_20_1771, KB_20_1772, KB_20_1773, KB_20_1774, KB_20_1775, 

KB_20_1776, KB_20_1777, KB_20_1778, KB_20_1779, KB_20_1780, KB_20_1781, KB_20_1782, KB_20_1783, 
KB_20_1784, KB_20_1786, KB_20_1787.

24	  Koca, “Dini Musiki Formu Olarak Mevlid ve Dobruca Besteli Mevlidi”, 163.
25	  Türk din mûsikîsinin iki kolundan birini teşkil eden cami mûsikîsinde çalgı icra edilmemektedir. Çünkü bu türe ait 

olan formlar Anadolu İslam geleneğinde ekseriyetle ibadetlerin edası sırasında kullanılmaktadır. Bu yönü ile bir cami 
mûsikîsi formu sayılan mevlidler, geleneksel icraya göre yalnızca insan sesi ile icra edilmektedir. Erdoğan Ateş, 
Türk Din Mûsikîsi (İstanbul: Rağbet Yayınları, 2015), 57; Nuri Özcan, “Cami Musikisi”, TDV İslam Ansiklopedisi 
(İstanbul: Türkiye Diyanet Vakfı, 1993), 7/102.
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bir melodi ile saba makamında icra edilmektedir. Aralarında okunan ilahi, salâvât ve Kur’ân-ı 
Kerîm ile zenginleştirilerek okunan mevlidinin bütün bölümleri toplu bir şekilde koro halinde 
icra edilir. Bu gelenek sadece hafız kadın mevlithanların icrası yoluyla yaşamış ve aktarılmıştır. 
Günümüzde bu besteli mevlidi bilen az kişi kalmakla beraber zaman zaman çeşitli merasim ve 
programlarda isteğe bağlı olarak okunmaya devam edilmektedir.26

Son olarak makalenin konusunu teşkil eden Burdur yöresine ait besteli mevlidi sayabiliriz. 
Mevlidin yapısı ve icrası ile ilgili aşağıda ayrıntılı bilgi verilecektir. 

Burdur Besteli Mevlidi

Burdur besteli mevlidinin elde bulunan tek nüshası merhum Ahmet Hatipoğlu27 tarafından 
notaya alınmıştır ve günümüzde bu orijinal nüsha halen kendi özel arşivinde bulunmaktadır.28 
Hatipoğlu, bu mevlid ve notası hakkında ayrıca el yazısı ile bir metin kaleme almıştır. Daha 
önce neşredilmemiş ve bir incelemeye konu olmamış bu metnin fotokopi bir nüshası elimizde 
mevcuttur.29 Hatipoğlu bu metinde, Burdur mevlidini 1940’lı yıllarda çocukken dinlediğini ve 
hafızasında yer ettiğini aktarır. 2000’li yılların başında, çocukluk arkadaşları Ahmet Nalçacı ve 
Refik Hafız ile irtibata geçerek onlardan mevlidi kaydedip göndermelerini ister. Fakat gelen 
kayıtlar, sabâ makamında Tevhid Bahri, evç makamında Merhaba Bahri ve birkaç ilahiden 
ibarettir. Hatipoğlu mevlidin diğer bahirlerinin unutulmasından üzüntü duymuş ve eldeki bu 
kayıtların da kaybolmasını önlemek maksadıyla bunları notaya almıştır.30 

Burdur besteli mevlidi, Hatipoğlu’nun ifadesine göre en az 200 yıllık bir geçmişe sahiptir ve 
cumhur icra edilerek günümüze kadar gelmiştir. Fakat bu mevlid, bugün itibarıyla kendi yöre-
sinde dahi icra edilmemektedir. Dolayısıyla merhum Hatipoğlu’nun unutulmak üzere olduğu 
bir dönemde Burdur besteli mevlidini notaya alması, onun kaybolup gitmesinin önüne geç-
miştir. Hatipoğlu, Burdur besteli mevlidinin kendi yöresinde icra edilmesinin terkedilmesini, 
XX. yüzyılda solo (tek başına) mevlid icra geleneğinin yaygınlaşmasına bağlamaktadır.31 Bu 
yüzyılda mevlid, eski dönemlerdeki hali ile cumhur olarak icra edilmemiş, özellikle radyo ve 
televizyon programlarında irticalen ve tek kişi ile icra edilmesi ile eski gelenek silikleşmiştir.32 

26	  Balıkesir Dursunbey İlçesi besteli cumhur mevlidi hakkında Ankara Yıldırım Beyazıt Üniversitesi Sosyal Bilimler 
Enstitüsünde Rukiye Çakır tarafından bir yüksek lisans tezi hazırlanmaktadır. 

27	  Ahmet Hatipoğlu 25 Eylül 1933 yılında Burdur’da dünyaya gelmiştir. Küçük yaşlardan itibaren Türk mûsikîsi ile 
ilgilenmiş, ilerleyen yaşlarında TRT’de gerek koro çalışmaları gerek icracı yönü ve gerekse de özellikle Türk Din 
Mûsikîsine ait pek çok eseri derleyerek günümüz repertuvarına kazandırmıştır. XX. yüzyıl Türk Mûsikîsi ve bilhassa 
Türk Din Mûsikîsine katkıları ile ilgili sahalarda adını duyurmuştur. 22 Ağustos 2015 tarihinde Ankara’da vefat et-
miştir. Ayrıntılı bilgi için bkz. Fatih Koca, Ahmed Hatipoğlu’nun Hayatı, Eserleri ve Musiki Anlayışı (Ankara: Mans 
Medya Yapım, 2017).

28	  Hatipoğlu imzalı bu nüshanın dijital örneğine www.devletkorosu.com adresinden ulaşılabilir. 
29	  Bu metnin aslı da mevlid nüshası gibi Hatipoğlu’nun özel arşivinde bulunmaktadır.
30	  Ahmet Hatipoğlu, “Burdur Mevlidi”, Ahmet Hatipoğlu Özel Arşivi, 1.
31	  Hatipoğlu, “Burdur Mevlidi”, 1.
32	  Osmanlı döneminde mevlidin besteli ve cumhur olarak icra edildiğine dair kaynaklarımızda bilgiler bulunmakla 

birlikte Ali Rıza Sağman, mevlidin bestelenmesinin ve cumhur olarak okunmasının uygun olmayacağını ifade eder. 
Ona göre bu türden bir yaklaşım, mevlithanlık geleneğini öldürecektir. Ayrıca yine Sağman’ın düşüncesine göre, 
mevlid bestelenmeye uygun olsaydı Itrî ve Dede Efendi gibi Türk Din Mûsikîsinin zirve isimlerinden başkaları da bu 
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Osmanlı döneminde besteli mevlidlerin bulunduğunu ifade etmiştik. Bunlardan en meşhuru 
da Bursalı Sekban’ın besteli mevlididir. Hatipoğlu, Bursalı Sekban ismini vermemekle birlik-
te Burdur besteli mevlidinin, Osmanlının son döneminde cumhur olarak icra edilen besteli 
mevlidin bir parçası olabileceğini ifade etmektedir. Burdur besteli mevlidinin icrasında, Tevhid 
bahrinin sabâ makamında, Merhaba bahrinin ise evç makamında okunması ayrıca içerisinde 
okunan tevşihlerin (ilahilerin) sabâ, uşşak ve muhayyer makamlarında ve oldukça geleneğe ya-
kın bir üsluptan meydana gelmesi bu düşünceyi kuvvetlendirmektedir. Hatipoğlu’nun notaya 
aldığı Burdur besteli mevlidinin içeriği şöyledir: 

•	 Sabâ İlâhî: Mevlid, Tevhid bahrinden önce icra edilecek olan sabâ makamında “Aşkın 
İle Âşıklar Yansın Yâ Rasûlallah” ilâhisi ile başlar. Sözleri Yunus Emre’ye ait olan ve raks 
aksağı usûlü ile bestelenen ilâhinin bestekârı bilinmemektedir. 

•	 Sabâ Tevhid Bahri: Üç kıta ile icra edilen ilâhiden sonra mevlid icrasında yaygın olarak 
okunan “Mefhar-i Mevcûdâd” şeklinde başlayan kısım yine sabâ makamında ve solo 
olarak okunur. Akabinde Tevhid (Allah Adın) bahri yine sabâ makamında ve cumhur 
olarak okunur. Bu bahrin bestesinde bir usûl (ritim kalıbı) mevcut değildir. Hatipoğlu 
notada usûl yazılması gereken kısma “kendine özgü” ifadesi ile kayıt düşmüştür. Fakat 
notada beyit sonlarında 7/8’lik bir uzunlukta saz bölümü bulunmaktadır. Mevlidin bir 
cami mûsikîsi türü olması ve yalnızca insan sesi ile icra edilmesi göz önüne alınırsa, bu 
kısımların Hatipoğlu tarafından eklendiği düşünülebilir. Bahrin sonunda ise ilk kısımla-
rının solo ve son kısmın ise cumhur olarak serbest bir icra ile okunduğu istiğfar bölümü 
bulunmaktadır. 

•	 Uşşak Şuğul (İlâhî) ve Muhayyer Kasîde: Tevhid bahri bitirilip dua edildikten sonra uş-
şak makamında ve düyek usûlünde “Eşraka’l-Bedru ‘Aleynâ” isimli şuğul okunur. Beste 
ve güfte sahibinin meçhul olduğu bu eserden sonra muhayyer makamında bir kaside 
okunur. Bu kasidenin girişinde okunan “Seyyid-i kâinat. Fahr-i Âlemdir Hazreti Mu-
hammed Mustafâ’râ salâvât” sözlerinden oluşan kısım notası ile kayıtlıdır. Bu giriş kıs-
mından sonra kasîdehân muhayyer makamında icra edeceği kasideye başlar. 

•	 Muhayyer İlâhî: Kasîdenin nihayete ermesi ile yine muhayyer makamında ve serbest 
usûlde “Âlemler nura gark oldu” isimli, bestesi ve güftesi meçhul olan ilâhî cumhur ola-
rak okunur. Eserin elimizde bulunan notasında aranağme bölümleri bulunmaktadır. Bi-
lindiği gibi aranağme sazlar eşliğinde icra edilen eserlerde bulunur. Dolayısıyla ilahide 
yer alan bu aranağme kısımlarının da Hatipoğlu tarafından eklendiği düşünülmektedir. 

•	 Evç Merhabâ Bahri: Muhayyer ilâhîden sonra evç makamında cumhur icra edilecek 
olan Merhaba (Yaradılmış Cümle Oldu Şâdumân) bahrine geçilir. Bu bahir, daha önce 
okunan sabâ Tevhid bahrinden farklı olarak devr-i hindî usûlü ile ölçülendirilmiştir. İki 
beyitten oluşan müzik cümlelerinde, ilk beytin ilk mısraından sonra 5/8lik (Türk Ak-
sağı) ile ölçülendirilen kuyruk kısımları bulunmaktadır. Hatipoğlu, mevlidi izah ettiği 
özel notlarında bu kuyruk nağmelerinin bir daralmaya uğrayarak daha sonradan ortaya 

işi muhakkak ihmal etmezlerdi. Ali Rıza Sağman, Mevlid Nasıl Okunur (İstanbul: Fakülteler Matbaası, 1951), 42.
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çıkmış olabileceğini ifade eder.33 Bu daralma ve usûl kalıbının dışına çıkılması, zamanla 
cumhur icrada bestenin tahrif olmuş olabileceğini de akla getirmektedir.

•	 Evç Salât ü Selâm ve Irak Tekbir: Evç Merhaba bahrinden sonra yine evç makamında 
salât ü selâm kısmı cumhur olarak serbest (usulsüz) bir şekilde okunur. Bu kısmın aka-
binde Itrî’nin segâh Tekbir’i, ırak perdesi üzerinde icra edilir. 

Burdur Besteli Mevlidinin Makamsal Analizi

Burdur besteli mevlidinin günümüze ulaşan iki bahri bulunmaktadır. Bunlar sabâ34 makamın-
daki Tevhid (Allah Adın) bahri ve Evç Merhabâ (Yaradılmış Cümle Oldu Şâdumân) bahridir. 
Bunlardan Tevhid bahrinin makamsal analizi şöyledir: 

Tevhid Bahri

Bahrin başında okunan ve bir nevi giriş cümlesi olan “Mefhar-i Mevcûdâd” kısmına sabâ ma-
kamının birinci dereceden güçlüsü olan çârgâh perdesi etrafında başlanmıştır. Ölçü içerisinde 
yerinde sabâ dörtlüsünde gezindikten sonra durak perdesine düşülmeden segâh perdesi üzerin-
de cümle bitirilmiş ve ikinci ölçüye geçmek için devam hissi uyandırılmıştır. İkinci ölçüde ise 
çârgâh perdesinden durak perdesine doğru inici bir seyirle bolca çarpmalar göstermek sureti ile 
düşülmüş ve giriş kısmında yedeni ile birlikte sabâ dörtlüsü dışına çıkılmadan nağme cümlesi 
sonlandırılmıştır. 

Bahir içerisinde nağme örgüsü biçim olarak A-B, A-B, C-B, C-B, D-B, D-B, E-B, A,B şek-
linde oluşturulmuştur. Buna göre ilk beyit (A ve B) icra edildikten sonra ikinci beyitte de aynı 
nağmeler kullanılmıştır. Bu düzen üzerinde üç ve dördüncü beyitler ile beş ve altıncı beyitler 
de aynı şekilde kurgulanmıştır. Fakat yedinci beyitte nağme tekrarına gidilmemiş ve sekizinci 
beyitte baştaki nağme cümlesine dönülerek bahir nihayete erdirilmiştir. 

Bahrin girişi olan ilk ölçüde (3 numaralı ölçü) çârgâh perdesi civarından seyre başlanmış, segâh 
ve hüseynî perdelerini aşmamak şartıyla bir nevi çârgâh makamı seyri gibi devam edilmiştir. 4. 
ölçüde makamın tamamlanması gayesiyle ekseriyetle sabâ dörtlüsü ile inici bir seyir gösterilmiş 
ve ölçü sonunda durak perdesine düşülerek tam karar verilmiştir. 

Hüseynî perdesinden başlayarak çârgâh perdesine inilen 5. ölçüde yine daha çok çârgâh perdesi 
civarında durak perdesinde düşülmeden devam edilmiş, fakat yukarıda geçilen perdelerden 
daha tiz perdelere ağırlık verilerek aşağıda makam dizisinin üst perdelerine çıkılacağına dair 

33	  Hatipoğlu, “Burdur Mevlidi”, 3.
34	  Sabâ, , yerinde sabâ dörtlüsüne çârgâh perdesinde zirgûleli hicaz dizisinin eklenmesi ile meydana gelen birleşik bir 

makamdır. Durağı dügâh perdesi, birinci dereceden güçlüsü çârgâh perdesi, ikinci dereceden güçlüsü gerdâniye per-
desi, tiz durağı ise tiz çârgâh perdesidir. Durak perdesi veya güçlü perdesi civarından seyre başlanarak çârgâh perdesi 
üzerinde ilk kalışlar gösterilir. Daha sonra çârgâh perdesi üzerinde yer alan diziye ait çeşnilerde seyirler gösterilerek 
yine çârgâh perdesi üzerinde zirgûleli hicaz dizisi ile yarım karar yapılır. Daha sonra dügâh perdesinde sabâ dörtlüsü 
ile tam karar verilir. İsmail Hakkı Özkan, Türk Mûsikîsi Nazariyatı ve Usûlleri, Kudüm Velveleleri (İstanbul: Ötüken 
Yayınları, 2006), 369-372. 
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işaret verilmiştir. 6. ölçü bir nevi nakarat cümlesi olan şekliyle 4. ölçüde olduğu gibi icra edil-
miştir. 

7. ölçüde sabâ makamının ikinci dereceden güçlüsü olan gerdâniye perdesinden seyre başlan-
mış ve inici bir seyirle çârgâh perdesinde bulunan zirgûleli hicaz beşlisine ağırlık verilerek daha 
çok çârgâh perdesi vurgulanarak devam edilmiştir. 8. ölçü yine aynı düzen üzerine nakarat 
kısmı olarak gösterilmiştir. 

9. ölçüde hüseynî perdesinden seyre başlanarak acem perdesinden aşağı bir seyir gösterilerek, 
önceki ölçüde çıkılan tiz perdelerden aşağıdaki perdeler ön plana çıkarılmış ve bahrin nihayete 
ereceğine dair ilk ipuçları verilmiştir. Yukarıda benzer şekli ile ele alındığı üzere yine çârgâh 
perdesi etrafında seyir devam edilmiş ve 10. ölçüye geçilerek nakarat kısmı yeni bir mısra ile 
gösterilmiştir.

Son beytin okunacağı 11. ölçüde sabâ dörtlüsü etrafında seyir devam etmiş, bitiş hissi verile-
rek 12. ölçüde nakarat kısmı ile durak perdesinde tam karar verilerek bahir nihayete ermiştir. 
Salâvât kısmında ilk üç ölçüde sabâ dörtlüsü etrafında seyir gösterilmiş, cumhur icra edilen son 
ölçüde ise hüseynî ve acem perdesi gösterilip inici bir seyirle durak perdesine varılarak yeden 
kullanılmadan tam karar ile cümle bitirilmiştir.  

Merhabâ Bahri 

Devr-i Hindî usûlünde olan Evç Merhaba bahri biçim açısından A-B-C-D, A-E-C-D, A-E-
C-D şeklinde oluşturulmuş olup altı beytin bestelenmesinden meydana gelmiştir. Evç maka-
mı35 seyrinde alışılageldiği gibi evç perdesi ile başlanmış ve ilk ölçü ritmik kalıpların içinde 
tamamen evç perdesi ile devam etmiştir. İkinci ve üçüncü ölçüde nevâ üzerinde rast beşlisi 
gösterilmiş ve ölçü sonunda muhayyer perdesinde yarım karar verilmiştir. Dördüncü ölçü kuy-
ruk kısmı olup usûl kalıbı küçülerek 5/8 (Türk Aksağı) ölçüsüne doğru daralmıştır. Merhaba 
bahrinin içerisinde sadece A cümlesinde bulunan ve daralmaya uğramış bu kısım diğer A cüm-
lelerinde de aynı şekildedir. 

B cümlesinin ilk ölçüsünde evç perdesinin hemen ardından acem perdesinin gösterilmesi ile 
evç üzerindeki eksik segâh beşlisi ortaya çıkmıştır. Hemen ikinci ölçüde acem yerine hüseynî 
perdesine geçilmiş ve nevâ üzerinde rast beşlisi gösterilmiştir. Üçüncü ve son ölçüde ise muhay-
yerden evç perdesine inilerek güçlü olan evç perdesi üzerinde kalış yapılmıştır. C cümlesinin ilk 
iki ölçüsünde, B cümlesinin ilk iki ölçüsü ile hemen hemen aynı nağmeler kullanılmıştır. Fakat 
son ölçüde B cümlesinden farklı olarak nevâdan muhayyere sıçrayarak muhayyerde kalınmış ve 

35	  Evç makamı, yerinde uşşak makamı dizisine ırak perdesinde segâh dörtlüsünün (başka bir görüşe göre ise segâh 
üçlüsünün) eklenmesi ile meydana gelir. İnici bir seyre sahip olan makamın durağı ırak perdesi, güçlüsü birinci 
derecede evç, ikinci derecede dügâh perdesidir. Güçlü olan evç perdesi üzerinde segâh dörtlüsü ile genişler. Ancak 
makam dizisinde yer alan evçde eksik segâh beşlisi, evçde eksik ferahnâk beşlisi, nevâda rast beşlisi ve uşşak dizisinin 
cazibesi ile nevâda bûselik beşlisi de icrada yer alabilir. Makam seyri şöyle tarif edilebilir: Evç perdesi civarından 
seyre başlanarak yine aynı perdede ilk kalışlar gösterilir. Öncelikle genişleyen perdeler üzerinde seyir vurgulanır. 
Daha sonra nevâ üzerindeki rast beşlisine geçilir ve acem perdesi gösterilmek suretiyle yerinde uşşak dizisi ön plana 
çıkartılır. Nihayetinde ırak perdesindeki segâh çeşnisi ile karara gidilerek yeden (hüseynî aşîran) gösterilerek tam karar 
verilir. Özkan, Türk Mûsikîsi Nazariyatı ve Usûlleri, Kudüm Velveleleri, 477-479.  
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D cümlesine hazırlık yapılmıştır. D cümlesinde durağa geçilerek tam karar verileceğinden ilk 
ölçüde nevâda rast beşlisi ile nevâya, ikinci ölçüde yerinde uşşak dörtlüsü ile dügâha, üçüncü ve 
sol ölçü olan kısımda ise ırakta segâh dörtlüsü ile inici bir seyir izlenmiştir. 

Üç ve dördüncü beyitleri oluşturan A-B-E-D bölümünde yalnızca E cümlesi farklılık arz et-
mektedir. Bu cümlenin ilk ölçüsünde eviçte eksik segâh beşlisi çıkıcı bir seyirle tiz segâh perde-
sine ulaşmıştır. İkinci ölçüde ise tiz çârgâh perdesinden inilerek dördüncü ölçü ile birlikte eviç 
perdesine kadar düşülmüştür. Akabinde ise yukarıdaki şekliyle D cümlesine geçilmiş ve durak 
perdesi ile nağme sona ermiştir. 

Sonuç

Mevlid geleneği her ne kadar Arap dünyasında ortaya çıksa da tarih boyunca edebi açıdan en 
fazla mevlid örneği Türkler tarafından verilmiştir. İslam’ı kabullerinden sonra Türkler mevlid 
türüne ehemmiyet vermiş ve yüzlerce mevlid kaleme almıştır. Fakat bunlar arasında en meşhur 
olanı Süleyman Çelebi’nin Vesîletü’n-Necât’ıdır. Dönemin müzikal anlayışı içerisinde bu mev-
lid, özellikle Osmanlıda kimi zaman irticalen (serbest) kimi zaman ise besteli olarak icra edil-
miştir. Bu bestelerin bir kısmı zamanla kaybolup gitmiş ancak birkaçı günümüze ulaşabilmiştir. 
İşte Osmanlı döneminden kalma bu besteli mevlid örneklerinden biri de Hatipoğlu tarafından 
notaya alınmış olan Burdur besteli mevlididir. 

Mevlidin icrasının günümüzde terkedilmiş olması ve hakkında yalnızca Hatipoğlu tarafından 
kaleme alınmış bir notun bulunması sebebiyle, eldeki iki bahrin dışında hangi bahrin hangi 
makamda okunduğuna dair bir bilgimiz yoktur.  Sabâ makamındaki Tevhid Bahri ve evç ma-
kamındaki Merhabâ bahri ise makamsal açıdan oldukça sade bir üslup ile bestelenmiştir. Bu 
yönü ile geleneksel cami musikisi üslûbuna uygun makamsal bir yapısı vardır.  Mevlidte maka-
mın genel yapısının dışına hiç çıkılmaması ve geçki örneklerine yer verilmemesi bu düşünceyi 
doğrular niteliktedir. Mevlidte bir bahir serbest (usulsüz) iken diğer bahir devr-i hindî usûlü 
ile ölçülendirilmiştir. Ayrıca usûl kalıpları kimi yerde kopmalara uğramış ve iki zaman kısal-
mıştır. Bu hususlar göz önüne alındığında Burdur besteli mevlidinin zamanla tahrif olduğu ve 
değişime uğradığı da düşünülebilir. Buna rağmen mevlidin prozodik yapısı dikkate değerdir. 
Fâilâtün-fâilâtün-fâilün kalıbı ile yazılmış olan Süleyman Çelebi’nin mevlidi, bu kalıbın uzun 
ve kısa hecelerine uygun şekilde bestelenmiş ve dilin yapısı melodik açıdan desteklenmiştir. 

Yukarıda ele alındığı gibi Burdur mevlidinin bestekârı bilinmemektedir. Fakat Osmanlı dö-
neminde meşhur olan ve iki asır boyunca icra edilen Bursalı Sekban’ın mevlid bestesine dair 
Hatipoğlu tarafından bir kıyaslama yapılmış ve Burdur mevlidinin bestesinin bu unutulan 
besteden bir parça olabileceği vurgulanmıştır. Kanaatimizce Burdur mevlidinin, unutulan bu 
mevlid bestesinden bir parça olduğu fikri her ne kadar inkâr edilemese de eldeki verilerden yola 
çıkarak bu benzerliğin, net olarak ortaya konulamayacağını ifade edebiliriz. 
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Müştakzâde Hacı Edhem Efendi’nin Bazı Bestelerinin 
Makam ve Geçki Yönünden Analizi

Serbülend Arpa1

Özet

II. Mahmud döneminde, 1826’da Mehterhane’nin lağvedilip yerine Muzıka-yi Hümâyun’un 
kurulmasıyla birlikte Batı Müziğinin etkisi, Osmanlı İmparatorluğu›nda güçlü bir şekilde his-
sedilmeye başlamıştır. Osmanlı sarayında gördüğü kabul sayesinde, Batı tarzı tonal müzik, sa-
dece askeri müziğe değil, aynı zamanda klasik Türk Mûsikîsine de etki etmiştir. Bu durum, son 
dönem Osmanlı müziğinin oluşumuna zemin hazırlamıştır.

Dönemin ünlü bestecilerinden Müştakzâde Hacı Edhem Efendi’nin (ö. 1934) geride bırak-
tığı mûsikî eserleri, 19. yüzyıl Türk Mûsikîsi temayüllerini büyük ölçüde yansıtmaktadır. Mü-
zik eğitimini Muzıka-yi Hümâyun’da alan Müştakzâde, Kadirî tarikatından olması sayesinde 
aynı zamanda Sufî mûsikîye de derinlemesine vakıftır. Müştakzâde, Bergüzâr-ı Edhem Yahud 
Ta’lîm-i Usûl-i Mûsikî adlı eserinde, bazı teorik bilgiler yanında çok sayıda güfteyi bir araya 
getirmiştir. 1890 yılında yayınlanan bu eser, dönemin müzik karakterini tespit açısından olduk-
ça önemlidir.

Makale, Muzıka-yi Hümâyun’un kurumsal tarihini tanıtarak başlamaktadır. Daha sonra Müş-
takzâde’nin hayatı ve eserleri hakkında genel bilgiler verilmiş özellikle Bergüzâr-ı Edhem Ya-
hud Ta’lîm-i Usûl-i Mûsikî adlı eseri ile ilgili çeşitli hususlara değinilmiştir. Sonraki aşamada, 
ikisi dinî, ikisi lâdînî temalı olmak üzere Müştakzâde tarafından bestelenmiş dört eserin mü-
zikal açıdan analizi yapılmıştır.

Bu çalışmada; Müştakzâde Hacı Edhem Efendi’nin kendine has bir tavır ve tarz ortaya koy-
duğu, bestelerinde kullandığı makamları işlerken klasik eserlerde pek rastlanmayan geçki ve 
çeşnilere yer verdiği, bu çeşit yorumların onun çok yönlü mûsikî anlayışına sahip olduğuna 
işaret ettiği sonucuna varılmıştır.

Anahtar Kelimeler: Hacı Edhem Efendi, Müzik, Beste, Makam, Analiz.

1	  Dr. Öğr. Üyesi, Ankara Yıldırım Beyazıt Üniversitesi, Türk Musikisi Devlet Konservatuvarı, Türk Müziği Bölümü, 
Türk Din Musikisi Anasanat Dalı; E-Posta: sarpa@ybu.edu.tr; Orcid: 0000-0002-6370-4414.
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An Analysis of Maqam and Transitions in Some Musical Pieces 
Composed by Müştakzâde Hacı Edhem Efendi

Abstract

The influence of western music started to be felt strongly in the Ottoman Empire with the 
establishment of the Muzıka-yi Hümâyun (The Imperial Music School) during the reign of 
Mahmud II, instead of Mehterhane (The Janissary Band) that was dissolved in 1826. Due 
to the Ottoman palace’s accommodation, the western-style tonality resonated not with the 
military music only but also Turkish classical music. It paved the way for the formation of the 
late Ottoman music.

The legacy of Müştakzâde Hacı Edhem Efendi (d. 1934), one of the famous composers of 
the time, reflects on a great scale the trends of the 19th-century Turkish music. He received 
his music education in Muzıka-yi Hümâyun. However, he had good knowledge of Sufî music 
thanks to his Qadirî background. In his work titled Bergüzâr-ı Edhem Yahud Ta’lîm-i Usûl-i 
Mûsikî (Edhem’s Heirloom or Music Rhythms Training), he compiled a good number of song 
lyrics alongside with some theoretical information. Published in 1890, this work is such an 
important resource that we have in terms of determining the musical character of the period.

Starting by introducing to Muzıka-yi Hümâyun, the article gives a brief account of Müştakzâde’s 
life, works, and different aspects of his Tribute. Then it contains a musical analysis of four 
pieces composed by him, two of which were about religious themes while the other two are not. 

Outcomes of this study conclude that Müştakzâde Hacı Edhem Efendi had a unique musical 
style and that maqam transitions he used in his compositions are quite different from what 
we see in other classical works. These features make him an original composer in many ways. 

Keywords: Hacı Edhem Efendi, Music, Composition, Maqam, Analysis.

Giriş

Batı müziğinin Osmanlı’daki etkisinin güçlü bir şekilde hissedilmesi 19. yüzyıla tekabül eder. 
Özellikle II. Mahmud’un 1826 yılında Yeniçeri Ocağı ile birlikte Mehterhâneyi ilga etme-
sinden sonra Muzıka-yi Hümâyun’un (Özcan, 2006, s. 422) (1827) kurulması, tonal müziğin 
saraya girmesine ve Türk Mûsikîsinin daha ziyade tekkelere çekilmesine (Sefer, 2012, s. 71) 
sebep olmuştur. Bu dönemde saray tarafından desteklenen Batı Müziği sadece askerî müziğe 
değil klasik beste üsluplarına da etki ederek bu bestelerin 20. yüzyıl Türk Mûsikîsini şekillen-
dirmesine zemin hazırlamıştır.

1928 yılında Giuseppe Donizetti’nin “ustakâr” sıfatıyla Muzıka-yı Hümâyun’un başına getiril-
mesi ile başlayan ve 1868 yılında Callisto Guatelli ile devam eden bu süreçte İtalyan-Fransız 
müzik ekolünün etkili olduğunu (Karagül, 2019, s. 41) söyleyebiliriz. Muzıka-yı Hümâyun 
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içinde sonradan kurulan Türk Mûsikîsi bölümünde “Fasıl Heyeti (Fasl-ı Atîk, Fasl-ı Cedîd)” ve 
“Müezzinân” kısımları (Özcan, 2006) bulunsa da Fasl-ı Cedîd tarafından icra edilen eserlerde 
flüt, gitar, trombon gibi batı sazlarının kullanılması (Güdek & Kılıç, 2016, s. 92) ve bestelerin 
armonize edilmesiyle tonal müziğin Klasik Türk Mûsikîsi üzerindeki hakimiyeti iyiden iyiye 
hissedilmeye başlamıştır. 

19. yüzyıldaki bu gelişmeleri ve Türk Mûsikîsinin durumunu yansıtması açısından dönemin 
bestekârlarından Muzıka-yi Hümâyun tahsilli Kadiri Şeyhi Müştakzâde Hâfız Edhem Efen-
di’nin önemli bir yeri olduğunu düşünüyoruz. Zira Edhem Efendi hem tekke hem de Muzı-
ka-yi Hümâyun eğitiminden geçen ve bestekârlık özelliği olan ender şahsiyetlerden biridir. 
Onun bestelerinde Türk Mûsikîsi makamlarının nasıl işlendiğini tespit etmek dönemin mûsikî 
anlayışına ışık tutacaktır. Ayrıca bestekârın güfte yazma özelliği ve “Bergüzâr-ı Edhem Yahud 
Ta’lim-i Usûl-i Mûsikî” (1890) adlı bazı mûsikî bilgilerinin de bulunduğu güfte mecmuasını 
neşretmesi (Edhem Efendi, 1307) dönemi anlamak açısından elimizde bulunan önemli bir 
kaynak özelliğini taşımaktadır.

Amaç ve Yöntem

Bu çalışma; Osmanlı’nın son dönemlerinde dinî ve lâdinî (din dışı/profan) besteleriyle öne 
çıkmış olan Müştakzâde Hâfız Edhem Efendi’nin mûsikî kişiliğini ve tarzını anlayabilmek 
için bestekâra ait dört eserinin makam ve geçki yönünden analizini yapmayı amaçlamaktadır. 
Müştakzâde Hâfız Edhem Efendi’nin bir taraftan Kâdirî Tekkesinde yetişmesi sebebiyle dini 
mûsikîye aşina olması diğer taraftan mûsikî eğitimini batı müziği tesirinin çokça hissedildi-
ği dönemde Muzıka-yi Hümâyun’da alması bizi bu çalışmaya yönlendiren sebeplerden biri 
olmuştur. Zira dönemin bestekârlarının ürünlerini analiz etmek Türk müziğinin Meşrutiyet 
dönemine tekabül eden yıllardaki durumuna ışık tutması açısından önem arz etmektedir. 

Seçkisiz örnekleme (tabakalı) yöntemiyle bestesi Müştakzâde Hâfız Edhem Efendi’ye ait 2 
adet dinî, 2 adet lâdinî eserin seçilerek müzikal analizinin yapıldığı bu çalışmada, bestekârın 
hayatı ve eserleri hakkında kısa bilgiler verildikten sonra makâm ve geçki analizine geçilmiş-
tir. Eserlerin nazarî olarak incelenmesinde Arel-Ezgi-Uzdilek sistemi temel alınmıştır. Ancak 
Müştakzâde Hâfız Edhem Efendi’nin müellifi olduğu Bergüzâr-ı Edhem Yahud Ta’lim-i Usûl-i 
Mûsikî (1890) adlı güfte mecmuasının 9. sayfasındaki “Sadâların Alaturka İsimleri” bölümün-
den ve 11, 12, 13. sayfalarındaki makam tariflerinin yer aldığı bölümden bestekârın 17’li perde 
sistemini benimsediği anlaşılmaktadır (Edhem Efendi, 1307; Feyzi, 2014, ss. 165, 166). Bir 
oktavı 17 perdeye taksim eden sistemin kökleri Safiyyüddin El-Urmevî’ye (ö. 1294) kadar 
uzanmaktadır. Bu nedenle yaptığımız analizde kullandığımız makam, perde, aralık, geçki, çeşni 
vb. kavramlar ile mezkur mecmuada bestekâr tarafından kullanılan kavramlar arasında farklı-
lıklar bulunmaktadır. 

Eserler Mus2 (Sürüm 2.1.5) isimli program kullanılarak notaya alınmıştır. Bu aşamada hangi 
nüshalarının esas alındığı hususunu şu şekilde özetleyebiliriz;
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“Zirgüleli Sûzinak Tevşih” başlıklı eserin yeniden notaya alınması esnasında 08.02.1998 tarihli, 
H. Alvan imzalı nota esas alınmış, ayrıca 18.11.1947 tarihli ve Cüneyt Kosal imzalı nüshadan 
faydalanılmıştır. 

“Uşşak Cumhur İlahi” başlıklı eserin yeniden notaya alınmasında ise Y. Ömürlü imzalı tarihsiz 
nota ve 08.12.1947 tarihi bulunan Cüneyt Kosal kaşeli nota esas alınmıştır.

“Bir Nigâh Et Bana Çeşmânına Hayrân Olayım” (T.R.T, T.S.M Rep. No: 2189) adlı Uşşak 
Şarkı yeniden notaya alınırken 3 farklı nüshadan faydalanılmıştır. Bunlardan ilki Cüneyt Kosal 
tarafından “Muallim İsmail Hakkı Beyin TRT’deki Kolleksiyonundan yazıldı. Güfte ilave edil-
di.” notuyla beraber yazılan notadır. İkincisi “Chant Turc (Türkçe Şarkı)” başlığıyla hazırlanmış 
Fransızca nota mecmuasındaki C. Guatelli2 tarafından armonize edilerek Hakkâk Servitchen 
Taş ve Hurufât Matbaası’nda3 basılan Hacı Emin imzalı notadır. Güftesi Osmanlıca yazılmış 
olan ve tarihine rastlayamadığımız bu nüshada bazı farklılıklar bulunmaktadır. Üçüncüsü Şam-
lı Selim4 imzalı olan ve Evfer usulünde yazılmış Osmanlıca güfteli notadır. Bu notada da küçük 
farklılıklar bulunmaktadır. 

“Gönlüm Yine Bir Âteşi Hicrâne Dolaştı” (T.R.T, T.S.M Rep. No: 5145) adlı Nihâvend Şar-
kıda ise yazılmış pek çok notadan faydalanılmıştır. Bunların içinde güftesi Osmanlıca yazılmış 
olan Cüneyt Kosal kaşeli nüshasının üzerindeki metin silinmiş olduğundan bu nüshanın tari-
hine ulaşılamamıştır. 

Müştakzâde Hacı Edhem Efendi (Şeyh) (1854/60/62-1933/1934)

İsminin önüne Şeyh, Hacı, Hafız, Hânende, Bahriyeli (Tersaneli) ve Müştakzâde sıfat/unvan-
ları getirilerek de anılmaktadır. İstanbul Fatih’te bulunan Hoca Hayreddin Paşa Mahallesi’nde 
dünyaya gelmiştir (Özcan, 1994, s. 417). Doğum tarihi hususunda kesin bir tarihe ulaşılama-
maktadır. Ancak 1854, 1860 ya da 1862 yılında doğduğuna dair bilgiler mevcuttur (Rona, 
1970, s. 34; İnal, 1958, s. 177; Öztuna, 1990, s. 185). Babası Kadirî Kadı İsmail Hakkı Efendi, 
annesi Hadice Hayriye Hanım’dır (Öztuna, 1990, s. 185). 1874 yılında babasının vefatı üzerine 
Şeyhülislam Hacı Kara Efendi’nin himayesine girmiş ve onun terbiyesi altında yetişmiştir. Dinî 
tahsili Fâtih Camii’nde aldığı derslere dayanmaktadır. Hocaları arasında Karinâbâdlı Ömer 
Efendi, Şumnulu Hâfız İbrahim Efendi, Ödemişli İbrâhim Efendi ve Köprülülü Mahmud 
Efendi vardır (Özcan, 1994, s. 417; Koca, 2017, ss. 49-51). Burada hâfızlığını da tamamlayarak 
Muzıka-yi Hümâyun’a devam etmiş, Aziz Mahmud Bey ve Sıdkı Beylerden dinî ve ladinî eser-
ler meşk etmiştir. Fındıkzâde’deki evinde mûsikî dersleri vermiş, daha sonra bu derslere Fatih 
Çarşamba’daki evinde devam etmiştir (Öztuna, 1990, s. 185).

2	  Callisto Guatelli (Guatelli Paşa): (1819-1899) Giuseppe Donizetti’nin 12 Şubat 1856’daki vefatından sonra yerine; 
Pera’daki Naum Tiyatrosunda orkestra şefliği yapan İtalyan Callisto Guatelli getirilmiştir. 1856’da Muzıka-ı Hüma-
yün’ün komutanlığına atanmıştır. Guatelli Paşa’nın çok sesli müziğin Osmanlı topraklarında gelişimi için yaptığı 
çalışmaların yanı sıra Türk müzisyenlerin yetişmesine de büyük katkısı vardır (Kutlay Baydar, 2010, ss. 288-289).  

3	  1908 Yılında çıkmış Annuaire Oriental’daki Matbaacılar Listesinde yer almaktadır (Yıldırım, 2019, s. 251).
4	  Şamlı Selim (Kutmani): Şam’da doğmuş ve 1876-1942 yıllarında arasında yaşamış olan Kanun yapımcısı Davut 

Efendi’nin üç çocuğundan en büyük olanıdır. İstanbul Vezneciler’de 1900 yılında nota yayıncılığına başlamıştır. Türk 
müziği ile ilgili en fazla nota yayını yapan kişilerden biridir (Sezen, 1992, s. 18).
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Evkâf-ı Hümâyun Nezâreti Muhasebe Kalemi’nde göreve başlamış, 1883’te buradan Bahriye 
Nezâreti’ne geçmiş, 1892 yılında hacca giderek dokuz  ay (Öztuna, 1990, s. 185) ya da üç buçuk 
ay Medine’de kalmıştır (Özcan, 1994, s. 417). Burada kaldığı dönemde okuduğu Türkçe mevlid 
hacıların beğenisini kazanmış, icra tarzına kaynaklarda yer verilmiştir (İhsanoğlu vd., 2003, s. 
210; İnal, 1958, s. 178; Özcan, 1994, s. 417).

İntisap ettiği hocası Köprülülü Mahmud Efendi’nin 1891 yılında vefat etmesi üzerine  Bağ-
datlı Said Efendi’den Nakşibendiyye icâzeti almış, 1916’da Fethiye civarında Kefevî Tekkesi’ne 
Kâdirî şeyhi Arap Said Efendi’nin halifesi olarak vekâleten, bir müddet sonra da asaleten tayin 
edilerek 1925 yılına kadar bu görevde kalmıştır (Özcan, 1994, s. 417).

Hoş meşrep, halîm ve mütevâzı bir kişiliğe sahip olan Hacı Edhem Efendi (Rona, 1970, s. 34), 
farklı formlarda 170 civarında eser bestelemiş (Öztuna, 1990, s. 185), bu eserlerden 142’sinin 
güftelerini Bergüzâr-ı Edhem Yahud Ta’lim-i Usûl-i Mûsikî adlı mecmuasında neşretmiştir (Ed-
hem Efendi, 1307; Feyzi, 2014, ss. 170, 174-178). Ayrıca Hâfız Sâmi, Hâfız Kemal, Neyzen 
Süleyman Erguner/Dede ve Arap Cemal gibi öğrenciler yetiştirmiştir (Öztuna, 1990, s. 185). 

Hacı Edhem Efendi 1933 ya da 1934 yılında vefat ederek Edirnekapı mezarlığına defnedil-
miştir (Özcan, 1994, s. 417; Öztuna, 1990, s. 185; Rona, 1970, s. 34). Şevki Bey ile yakın dost 
olan Hacı Edhem Efendi (İhsanoğlu vd., 2003, s. 210), şiirlerinde “İlhâmî” mahlasını kullanan 
üslup sahibi bir bestekâr olarak tanınmıştır. (Özcan, 1994, s. 417). 

On dokuzuncu yüzyılın ikinci yarısında isim yapmış bestekârlar arasında “Edhem” ismiyle ta-
nınan üç bestekâr vardır (Feyzi, 2014, s. 163). Bunlar; Kanuni Edhem Efendi (Kolağası), San-
turi Edhem Efendi (Santuri Büyük İbrahim) ve Şeyh Edhem Efendi (Müştakzâde)’dir. Bazı 
eserlerin hangi “Edhem Efendi”ye ait olduğu hususu günümüzde hala tartışma konusudur.

Hâfız Edhem Efendi’nin Bazı Eserlerinin Müzikal Analizi

Zirgüleli Sûzinak Tevşih

Şekil 1. Eserin 2 ölçülük zemin bölümü.

Eser evsat usulüyle bestelenmiştir. Zirgüleli Sûzinak makamı inici-çıkıcı seyir özelliği göster-
diğinden dolayı ilk ölçüye çargâh perdesiyle nevâ perdesi civarından giriş yapılmıştır. Nevâ per-
desi civarından seyre başlanması Zirgüleli Sûzinak makamının karakteristik özelliğidir. Nevâ 
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perdesinde Hicaz gösterildikten sonra rast perdesi üzerinde Zirgüleli Hicaz gösterilmiştir. 
Daha sonra tekrar neva perdesi üzerinde Hicaz göstererek bu perdede yarım karar yapılmıştır. 
İkinci ölçüye yine nevâ perdesindeki Hicazla devam edilmiştir. Ancak burada kullanılan mu-
hayyer perdesi nevâ üzerinde hicaz 5’lisini meydana getirmiştir. Zirgüleli Sûzinak makamın-
da pek rastlanılmayan bu durum bestekâra özgü bir yorum olarak düşünülebilir. Ölçüye nevâ 
perdesi üzerinde Hicaz işlenerek devam edilmiş, yine nevâ perdesinde yarım karar yapılarak 
nakarata bağlanmıştır.

 
Şekil 2. Eserin 2 ölçülük nakarat bölümü.

Eserin nakarat bülümüne nevâ perdesiyle giriş yapılmış, gerdaniye perdesinden tiz segâh per-
desine atlama yapılarak dönüşünde Hicaz gösterilmiş, hemen arkasından nevâ perdesinde Hi-
caz ve sonrasında çargâh perdesinde Nikriz gösterilmiştir. Arkasından nevâ perdesinde Uşşak 
geçkisine yer verilmiş, hisar perdesinden rast perdesine kadar Zirgüleli Suzinak dizisini oluş-
turan perdeler gösterilmiştir. Nakaratın ikinci ölçüsünde rast perdesindeki Zirgüleli Hicaz iki 
kere işlenerek makamın temel yapısı güçlendirilmiştir.

 
Şekil 3. Eserin 2 ölçülük meyan bölümü.

Eserin meyan bölümüne Zirgüleli Hicaz makamı seyrinde pek karşılaşmadığımız eviç perde-
siyle giriş yapılmış ve gerdaniye perdesi civarında Zirgüleli Hicaz işlenmiştir. Eviç perdesi ile 
giriş yapılmasının sebebinin, yeden gösterilerek gerdaniye perdesi üzerindeki Zirgüleli Hicaza 
bağlantı yapma arzusu olduğunu düşünmekteyiz. Bu ölçüde yine Hicaz gösterilerek seyre de-
vam edilmiş ve nihayetinde nevâ perdesi güçlendirilerek üzerinde nim hicaz perdesiyle yarım 
yedenli kalış yapılmıştır. İkinci ölçüde klasik makam anlayışına uygun olarak seyre yine nevâ ve 
gerdaniye perdelerindeki Hicazla devam edilmiş ve nevâ perdesindeki kalışla nakarata bağlantı 
yapılmıştır.
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Cumhur İlahi (Uşşak)

Şekil 4. Eserin zemin bölümünü oluşturan ilk ölçüsü. (Evsat usülü altı parça halinde gösterilmiştir)

Eser evsat usulünde bestelenmiştir. Giriş bölümüne Uşşak makamının karakteristik özelliği 
olan dügâh perdesi civarından başlanmıştır. Uşşak makamına rast perdesinden giriş yapılması 
sıklıkla görülmektedir. Dügâh ile nevâ perdeleri arasında uşşak 4’lüsünü gösterip giriş seyrini 
yaptıktan sonra satır sonundaki ölçüde de görüleceği üzere rast perdesinden nevâ perdesine 
atlanarak uşşak makamının güçlüsü olan nevâ perdesi tutulmuş, akabinde uşşak 4’lüsünü 
oluşturan perdelerde gezinerek nihayetinde karar perdesi olan dügâh perdesine gelinmiştir.

Şekil 5. Eserin zemin bölümünü oluşturan ikinci ölçüsü. (Evsat usülü altı parça halinde gösterilmiştir)

İlk satırda uşşak 4’lüsünü oluşturan perdelere hüseynî perdesi eklenmiş, bu perdelerde gezinti 
yapıldıktan sonra ikinci satırdaki dügâh perdesine düşüş yapılmıştır. İkinci satırda acem perde-
sine kadar çıkılmış, dönüşünde nim hicaz perdesine kadar gelinmiş, bu perde yeden kabul edi-
lerek Uşşak makamının karakteristik özelliği olan nevâ perdesinde Bûselikli kalış yapılmıştır.
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Şekil 6. Eserin 2 ölçülük nakarat bölümü. (Evsat usülü altı parça halinde gösterilmiştir)

Nevâ perdesindeki kalışın ardından eserin nakarat bölümüne gelindiğinde ilk satırda; hüseynî 
perdesi de eklenerek uşşak 4’lüsünün işlendiğini söyleyebiliriz. İkinci satırda eserin geneline 
hâkim olan uşşak 4’lüsü civarlarının işlenmesine devam edilmiş satır sonunda segâh perdesinde 
asma kalış yapılmıştır. Bu asma kalış güçlü bir Uşşak makamı hissi vermekle beraber dügâh 
perdesine gidiş hissi de vermektedir. Zira Uşşak makamının seyrinde dügâh perdesine gidi-
lirken segâh perdesindeki kalışlar sıklıkla görülür. Nitekim üçüncü satırda yedeni ile beraber 
uşşak 4’lüsü işlenmiş ve satır sonundaki nevâ perdesindeki kalışla güçlü olan Uşşak duygusu 
devam ettirilmiştir. Dördüncü satırda ise Uşşak makamında yine sıklıkla görülen segâh perde-
sindeki kalkışla dügâh, segâh ve çargâh perdelerinde gezinmeye devam ederek nakarat bölü-
münü dügâh perdesiyle tamamlanmıştır.
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Şekil 7. Eserin 2 ölçülük meyan bölümü. (Evsat usülü altı parça halinde gösterilmiştir)

İlk satırdaki meyan bölümüne girişte her ne kadar nevâ perdesi kullanılmış olsa da bestekârın 
hüseynî perdesini güçlendirdiğini görmekteyiz. Bunun sebebinin meyan bölümünü zenginleş-
tirme arzusu ve ikinci satırda göreceğimiz Sabâ geçkisini daha yumuşak yapabilme hazırlığı 
olduğunu düşünmekteyiz. İkinci satıra gelindiğinde hicaz perdesi kullanılarak Sabâ geçkisi 
yapıldığını görüyoruz. Satır sonunda ise çargâh perdesinde asma kalış yapılmıştır. Üçüncü ve 
dördüncü satırda bestekârın yine nevâ perdesinde Bûselik aralıkları kullanarak ve Uşşak ma-
kamı dizisinde bulunan perdeleri kullanarak eserin nakarat bölümüne bağlantı yaptığını ifade 
edebiliriz.

Bir Nigâh Et Bana Çeşmânına Hayrân Olayım (Uşşak Şarkı)

Şekil 8. Eserin 4 ölçülük zemin bölümü.
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Şarkı aksak usulünde bestelenmiştir. Seyre Uşşak makamının özelliği olan dügâh perdesi ci-
varından başlanmıştır.5 İkinci ölçüye de Uşşak seyriyle devam edilmiş ancak ölçü sonundaki 
Aksak usûlünün son darbında bir sonraki ölçünün rast perdesinde kalışına hazırlık yapıldığı 
görülmüştür. Nitekim sonraki ölçüde rast 5’lisi gösterilerek Rast makamına geçiş yapılmıştır. 
Bu durum Uşşak makamı seyrinde sıklıkla görülmektedir. Zira Uşşak makamının yedeni olan 
rast perdesine vurgu yapılarak nihayetinde bu perde üzerinde kalış yapılması doğal rast 5’lisini 
ortaya çıkartmaktadır. Dördüncü ölçüye yine rast perdesinden giriş yapılmış ve saz bölümüne 
kadar Rast makamı hissi korunmuştur. Ancak zemin bölümünden nakarat bölümüne geçişi 
sağlayan saz bölümünde Uşşak makamında az rastlanan hüseynî perdesine vurgu yapılmıştır. 
Bu bağlantı cümlesinde her ne kadar Hüseynî makamı çeşnisi hissedilse de bestekârın Karcığar 
geçkisi hazırlığı hissini verdiğini de söyleyebiliriz.

Şekil 9. Eserin 6 ölçü ile gösterilen nakarat bölümü.

İlk ölçüde bestekârın bir önceki ölçüde bulunan hüseynî perdesi vurgusunu güçlendirdiğini gö-
rüyoruz. Ölçünün devamında karakteristik olarak Karcığar melodileri bulunsa da eviç perdesi 
bulunmadığından nevâ perdesinin üzerine kurulu bir hicaz aralığından söz edemiyoruz. Bu 
nedenle Karcığar ya da Sûzinak geçkisinin yapıldığını söyleyemeyiz. İlk ölçüyü ikinci ölçünün 
ilk darbıyla beraber değerlendirdiğimizde Karcığar hissi veren bu seyir acem perdesinin kul-
lanılmasıyla değişmektedir. Üçüncü ölçünün ilk darbına kadar olan bölümde Rast makamını 
oluşturan perdelerin rast ve acem perdeleri arasında kullanıldığını, bu nedenle güçlü bir Rast 
makamı hissi oluşturduğunu söyleyebiliriz. Üçüncü ve dördüncü ölçüyü beraber değerlendir-
diğimizde ilk darptan sonra dügâh perdesinden tekrar acem perdesine çıktığını ve bazı iniş 
çıkışlar yaparak nihayetinde dügah perdesinde karar verdiğini görebiliriz. Birinci dolap ve me-
yana saz geçişi bölümlerindeki bağlantı cümlelerinde yine hüseynî perdesine vurgu yapıldığını 
görmekteyiz. Uşşak seyrinde az rastlanan bu bağlantıların eserin karakteristik özelliğini yan-
sıttığını ifade edebiliriz.

5	 Hacı Edhem Efendi Uşşak makamını şöyle tarif etmektedir: Uşşak; Rast, dügâh girip segâh, dügâh, rast ile dügâhta 
kalır (Edhem Efendi, 1307, s. 11).
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Şekil 10. Eserin 4 ölçülük meyan bölümü.

Eserin meyan bölümünü kaynak notaların farklı olması sebebiyle iki şekilde değerlendirmeyi 
uygun gördük.

Şekil 10’da yazıldığı haliyle değerlendirme:

Bestekâr eserin meyan bölümüne klasik Uşşak makamında pek görülmeyen, daha çok Gerda-
niye makamının özellikleri arasında ifade edilen gerdaniye perdesini kullanarak giriş yapmıştır. 
Birinci ölçü ve ikinci ölçüdeki eviç perdesine kadar olan bölümde nevâ perdesinin üzerinde 
uşşak geçkisi yapılacağı hissi verilse de nevâ ve dik hisar perdeleri kullanılmadığından böyle bir 
geçkiden söz edemiyoruz. Bununla beraber ikinci ölçünün sonunda gerdaniye ile nevâ perdesi 
arasında hicaz aralığı kullanarak nevâ üzerinde hicaz çeşnisi yapıldığını ifade edebiliriz. Üçün-
cü ölçüde çargâh perdesine düşülüp nikriz 5’lisi elde edilmiş ancak tiz segâh perdesine kadar 
olan bölümde eviç perdesinden feragat edilmiştir. Şayet bu bölümde eviç perdesi kullanılmış 
olsaydı çargâh üzerinde Neveser makamına geçki yapıldığını söylememiz mümkün olacaktı. 
Bu aralıklar Uşşak makamında her ne kadar kullanılmasa da bestekârın bu aralıkları son ölçü-
deki hüseynî perdesine kadar kullandığını görmekteyiz. 

Şekil 11. Chant Turc (Türkçe Şarkı) başlığıyla hazırlanmış Fransızca nota mecmuasındaki C. Guatelli 
tarafından armonize edilerek Hakkâk Servitchen Taş ve Hurufât Matbaası’nda basılan Hacı Emin 

imzalı nüshadaki meyan bölümü.
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Şekil 11’deki nüshaya göre değerlendirme:

1890’lı yıllarda yayınlandığını değerlendirdiğimiz bu nüsha ile Şekil 10’da bulunan nüsha ara-
sındaki en önemli fark donanımında herhangi bir işaretin bulunmamasıdır. Bestekârın telif 
ettiği Bergüzâr-ı Edhem Yahud Ta’lim-i Usûl-i Mûsikî (1307) adlı eserin 9. sayfasında bulu-
nan Sadaların Alaturka İsimleri bölümündeki tabloda segâh ve eviç perdeleri tam ses olarak 
tasnif edilmiştir. Bu nedenle şekil 11’deki nüshada herhangi bir donanımın yazılmaması gayet 
doğaldır. Bu nüshadaki bûselik ve acem perdelerini segâh ve eviç perdeleri olarak değerlendir-
mek gerekir. Eserin meyan bölümünün analizini buna göre yapacak olursak şu hususların altını 
çizmemiz gerekir;

Bestekâr eserin meyan bölümüne girişte bir önceki ölçüde vurguladığı hüseynî perdesini gerda-
niye perdesi ile daha da güçlendirerek muhayyer perdesine kadar seyre devam etmiştir. Burada 
eviç perdesinin kullanılmasıyla beraber hüseynî perdesi üzerinde Uşşak 4’lüsü meydana gel-
miştir. Meyana hüseynî perdesi üzerinde Uşşak göstererek giriş yapan bestekâr ikinci ölçünün 
sonunda gerdaniye ile nevâ perdesi arasında Hicaz aralığı kullanarak nevâ üzerinde Hicaz, 
üçüncü ölçüde çargâh üzerinde Nikriz çeşnilerine yer vermiştir. Muhayyer perdesine kadar 
olan bölümde eviç perdesini de kullanarak çargâh üzerinde Neveser makamı dizisini meydana 
getirmiştir. Son ölçüde saz bölümüne kadar, nevâ perdesi üzerinde Hicaz’lı kalış yaparak meyan 
bölünü bitirmiştir. 

Gönlüm Yine Bir Âteşi Hicrâne Dolaştı (Nihâvend Şarkı)

Şekil 12. Eserin 5 ölçü ile gösterilen zemin bölümü.

Şarkı aksak usulünde bestelenmiştir. Giriş bölümüne Nihâvend makamının karakteristik özel-
liği olan rast perdesinden başlangıç yapılmıştır. İlk ölçüde rast, dügah ve kürdî perdeleri dola-
şılıp yedeni olan ırak perdesi de gösterilerek rast perdesinde kalınmıştır. İkinci ölçüye çargâh 
perdesiyle başlanmış ve acem perdesine çıkılarak nihayetinde kürdî perdesine gelinmiş ve bu 
perdede asma kalış yapılmıştır. Üçüncü ölçüde de yine ikinci ölçüde olduğu gibi çargâh perde-
siyle seyre devam edilmiş, nevâ perdesi etrafında dolaşılarak bu perde güçlendirilmiştir. Nite-
kim birinci dolap olan dördüncü ölçüde makamın güçlüsü olan nevâ perdesi tutulmuş ve saz 
bölümünde karara kadar Bûselikli iniş yapılmıştır. İkinci dolapta ise yine nevâ perdesi tutularak 
seyre devam edilmiş, saz bölümüyle makamın güçlüsü olan nevâ perdesi üzerinden nakarata 
bağlantı yapılmıştır.
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Şekil 13. Eserin 5 ölçü ile gösterilen nakarat bölümü.

Eserin nakarat bölümünde Nihâvend makamının dizisinde bulunan rast, dügâh, kürdî, çargâh, 
nevâ, nim hisâr, acem ve gerdâniye perdelerinin tamamını kullanmıştır. İlk ölçüye gerdâniye 
perdesinden nevâ perdesine düşüşle başlanmış, devamında bu iki perde arasındaki kürdî 4’lüsü 
de gösterilerek ikinci ve üçüncü ölçüyle birlikte diziyi oluşturan tüm sesler kullanmış ve rast 
perdesindeki buselik 5’lisi işlenerek Nihâvend seyri devam ettirilmiştir. Dörcüncü ölçüdeki 
dolap bölününde nevâ perdesi üzerinden dönüş yapılmıştır. Ancak meyan bölümüne geçişi sağ-
layan ikinci dolap bölümünde mahur ve dik hisar perdeleri kullanılarak nevâ perdesi üzerinde 
Sabâ geçkisi tercih edilmiştir. Bu geçki Nihâvend makamında bestelenmiş eserlerde az da olsa 
görülen bir geçkidir. Bestekârın bu geçkiyi kullanması Nihâvend makamı ile ilgili kendine has 
bir bakış açısının olduğunu ortaya koyar. 

Şekil 14. Eserin 4 ölçülük meyan bölümü.

Eserin meyan bölümüne nevâ perdesi üzerindeki Sabâ ile devam edilmiştir. Birinci ölçüye dik 
hisar perdesiyle giriş yapılmış, K-S-S aralıklarına sahip Sabâ 4’lüsü işlenerek nevâ perdesinde 
kalınmıştır. İkinci ve üçüncü ölçüde yine nevâ perdesi üzerindeki Sabâ devam ettirilmiş ve ni-
hayetinde nevâ perdesine tekrar gelinmiştir. Dördüncü ölçüde ise dik hisar perdesi kaldırılarak 
nim hisar perdesine dönüş yapılmış, kürdî perdesine düşülerek yeniden rastta buselik 5’lisi 
üzerine nevâda kürdî 4’lüsünün eklenmesinden müteşekkil Nihâvend duygusuna girilmiştir.

Değerlendirme ve Sonuç

Bestekârın “Zirgüleli Sûzinak Tevşih” eserinin zemin bölümünde nevâ perdesinin üzerinde 
Hicaz 5’lisinin kullanılarak muhayyer perdesine kadar çıkılması, nakarat bölümünde nevâ per-
desinde Uşşak geçkisine yer verilmesi, meyan bölümüne eviç perdesiyle giriş yapılması gibi 
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hususlar bestekârın makama kendine has yorum kattığını düşündürmektedir. Bu tür yaklaşım-
ların makamın zenginleşmesine katkı sağlayacağı muhakkaktır. Eserde her ne kadar çargâh 
perdesinde Nikriz, segâh perdesinde Hüzzam gibi çeşniler tercih edilmese de analiz bölümün-
de bahsettiğimiz hususlar haricinde makamın klasik anlayışa uygun olarak işlendiğini söyleye-
biliriz.

Uşşak makamındaki “Cumhur İlahi” eserinin genelinde güçlü bir uşşak hissinin hâkim oldu-
ğunu, nakarat bağlantılarında nim hicaz perdesinin kullanıldığını, segâh, çargâh ve neva perde-
lerinde asma kalışlar yapıldığını, yerinde Sabâ geçkisine yer verildiğini, yegâh perdesinde Rast 
yapmak gibi genişlemelere yer verilmediğini ifade edebiliriz.

“Bir Nigâh Et Bana Çeşmânına Hayrân Olayım” adlı Uşşak Şarkıda bestekârın analiz bölü-
münde ifade ettiğimiz pek çok geçki ve çeşniye yer verdiğini, hüseynî perdesine fazlaca vurgu 
yaptığını, bu duruma klasik Uşşak eserlerde rastlanılmadığını söyleyebiliriz. 

“Gönlüm Yine Bir Âteşi Hicrâne Dolaştı” adlı Nihâvend Şarkıda buselik 5’lisinin üzerinde 
durulduğunu, meyan bölümünde neva perdesi üzerinde bu makamda pek kullanılmayan Sabâ 
geçkisine yer verdiğini, yegâh perdelesinde yapılan genişlemelere yer vermediğini söyleyebiliriz.

Sonuç olarak analizini yaptığımız 4 bestesine göre Müştakzâde Hacı Edhem Efendi kendi-
ne has bir tavır ve tarz ortaya koymuştur. Müellifi olduğu Bergüzâr-ı Edhem Yahud Ta’lim-i 
Usûl-i Mûsikî adlı eserde klasik nazariyata dair bilgiler aktarmış ancak bestelerinde kullandığı 
makamları işlerken klasik eserlerde pek rastlanmayan geçki ve çeşnilere yer vermiştir. Bu çeşit 
yorumların onun çok yönlü mûsikî anlayışına sahip olduğuna işaret ettiğini söyleyebiliriz. Dinî 
ve ladinî bestelerinin bazılarını yayınlayarak dönemin mûsikî anlayışına ve repertuvarına katkı 
sağladığı da ifade edebiliriz.
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Şekil 15. Zirgüleli Sûzinak Tevşih Notası
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Şekil 16. Cumhur İlâhî (Uşşak) Notası. (Birinci Sayfa)
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Şekil 17. Cumhur İlâhî Notası. (İkinci Sayfa)
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Şekil 18. Bir Nigâh Et Bana Çeşmânına Hayrân Olayım (Uşşak Şarkı) Notası.
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Şekil 19. Gönlüm Yine Bir Âteşi Hicrâne Dolaştı (Nihâvend Şarkı) Notası.
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İslâm Âlimlerinin Bağımsız Düşünme Ve Eleştiri Anlayışı 
-Emevî ve Abbasîler Dönemi-

Şakir Gözütok1

Bu çalışmamızda, İslâm dünyasındaki düşünürlerin özgür düşünme ortamını ve düşünceleri 
ifade etme özgürlükleri ile birlikte âlimlerin birbirlerini eleştirme gücünü ele almaya çalıştık. 
İslâm âleminde özgür düşüncenin kaynakları ile bunu ortaya koyabilme imkânları daha çok il-
gilendiğimiz konulardır. Elbette özgürlüğün olduğu yerde, her türlü fikir ortaya konulabilmek-
te ve fikirlerin rahatça ifade edildiği ortamlarda da buna bağlı olarak serbestçe eleştiri yapma 
imkânı bulunmaktadır. Çalışmamızda, İslâm dünyasında bunun imkânı araştırılmıştır. Ayrıca 
bazı düşünürlerin, kendilerinden farklı düşünen veya fikirlerini tasvip etmedikleri kimseleri 
niçin ve nasıl eleştirdikleri, eleştiri veya tenkit yapılırken nelere dikkat ettikleri üzerinde de 
durulmuştur. Burada İslâm âlimlerinin, eleştiri metotları ile eleştiri anlayışları geniş bir şekilde 
ele alınmaya çalışılmıştır. Bütün bunlarla birlikte, yapılan eleştiri ve tenkitlerin hangi sebep-
lere dayandığı konusu da ilgi alanımızdadır. Eleştiri yapılırken kişinin, mutlak surette içinde 
yaşadığı dönem ve kültürün etkisinden bağımsız olmadığı, bu sebeple eleştiri yapılan dönem 
ve eleştiri kültürünü oluşturan toplumun yapısının da önemli olduğuna vurgu yapılmıştır. Ko-
nunun sonunda genel bir değerlendirme yapılmıştır.  

Anahtar Kelimeler: Din Eğitimi, İslâm, Özgür Düşünme, Eleştiri Kültürü, Eleştiri Anlayışı

Independent Thinking And Criticism Of Islamic Scholars

Abstract:  In this study, we tried to examine the freedom of thought of the scholars in the Is-
lamic world and the power of the scholars to criticize each other. The sources of free thought 
in the Islamic world and the possibilities to reveal this are the issues we are more interested 
in. Of course, where there is freedom, all kinds of ideas can be put forward, and in situations 
where ideas are expressed in a comfortable way, there is the possibility of making criticism fre-
ely. In addition, some thinkers have emphasized why and how they criticize those who think 
differently or do not approve of their ideas, and what they pay attention to when making cri-
ticism. In the meantime, criticism methods and criticism approaches of Islamic scholars have 
been tried to be discussed extensively. In our study, the possibility of this was investigated in 
the Islamic world. On the other hand, we are also interested in the reasons why criticisms and 
criticisms are based. When criticizing, it is emphasized that the individual is not independent 
from the influence of the period and culture in which he / she lived, therefore the period of cri-

1	 Prof. Dr. Van Yüzüncü Yıl Üniversitesi İlahiyat Fakültesi, Din Eğitimi Anabilim Dalı
	 Van Yuzuncu Yil University Faculty of Theology, Department of Religious Education, Van, Turkey
	 sgozutok@yahoo.com
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ticism and the structure of the society constituting the culture of criticism are also important. 
A general assessment was made at the end of the topic.,

Keywords: Religious Education, Islam, Free Thinking, Criticism, Criticism Culture.

Özet

İslâm dünyasında özgür düşünme ve eleştiri kültürü, genel çerçevesini İslâm’ın genel anlayışın-
dan almaktadır. İslâm dini, “dinde zorlama yoktur” ayeti ile en sıkı bir inanç ile bağlanılan dinî 
meselelerde dahi başkasının zorlanamayacağını esas bir düstur olarak kabul etmiştir. Bundan 
hareketle herkesin yaptıkları ve düşündüklerinin, kendisini bağladığı kabul edilmiş ve buna 
uygun hareket edilmeye çalışılmıştır. İmam Şâfiî’nin, bir öğrencisine “Allah seni hür yarattı, 
sen de yaratıldığın gibi hür yaşa”, şeklinde tavsiyede bulunması, hür anlayışın en esaslı yönüne 
vurgu yapmaktadır. Bu sebeple her insanın özgür doğduğu ve düşüncelerini hür bir biçimde 
ortaya koymasının, doğuştan getirdiği bir hak olduğu düşünülmüştür. Söz konusu fikir ve dü-
şünce hürriyetinden istifade ederek pek çok İslâm karşıtı düşünür bile, İslâm ülkelerinde İslâm 
dinini acımasızca eleştirdikleri halde hem kendileri hem de eserleri varlıklarını sürdürebilmiş-
lerdir. Hatta bu tip bazı eleştiri eserlerinin nerdeyse bir bütün olarak, İslâm âlimlerinin yazdığı 
kitapların içinde günümüze taşındığına da şahit olmaktayız.

Özgür düşüncenin meydana getirdiği hür bir ortamda, şüphesiz fikir üreten insanlar 
rahatlıkla düşüncelerini ortaya koyabildiği gibi, serdedilen bu fikirler, aynı zamanda rahatlıkla 
eleştirilebilmiştir. İslâm düşünürlerinin kesif çoğunluğu, bazı âlimleri ve fikirleri eleştirir ve 
tenkit ederken, çok seviyeli ve kibar bir üsluba sahip oldukları dikkat çekmektedir. Öyle ki bazı 
âlimler, eleştirdikleri şahsın fikirlerini çürütmeye çalışırlarken aynı anda fikir sahibini övmekten 
de geri durmamışlardır; en azından üstün meziyetlerini dile getirmeyi bir kadirşinaslık 
borcu olarak görmüşlerdir. Ancak her zaman eleştirinin normal şartlarda ve incitici olmayan 
bir üslupla yapıldığını söylemek zordur. Çoğu zaman hasmını sert ve yıpratıcı bir şekilde 
eleştirenleri tetikleyen veya etkileyen belli şartlar ve sebepler olmuştur, ancak yine de genel 
olarak İslâm âlimlerinin bir fikri eleştirirken olabildiğince objektif davranmaya çalıştıklarına 
şahit olmaktayız. Çoğu kez mezhep ayrılıklarının, zaman zaman sert eleştiri ve tenkitlere is-
nat teşkil ettiği görülmektedir. Ancak aynı mezhepten olmalarına rağmen, bazı düşünürlerin 
haleflerinin haksız tenkit ve eleştirileri rahatlıkla ortaya koymaktan çekinmemişlerdir. Aynı za-
manda İslâm âlimlerinin, kendilerine has eleştiri metotları ve bir eleştiri üslubunu ortaya koy-
dukları da görülmektedir. Objektif olmayı başaramayanların ise, bazı etkenlerden dolayı haksız 
denilebilecek eleştiriler yapmışlardır. Bu haksız eleştiriler, bir kaş sebepten kaynaklanmıştır. 
Bunların başında, insanların içinde yaşadıkları dönemin siyasi, ekonomik ve kültürel şartlardan 
kaynaklandığını rahatlıkla ifade edebiliriz. Bazı dönemlerin kendilerine has özelliklerinden 
kaynaklanarak çok sert eleştirilerin yapıldığını müşahede ettiğimiz gibi, şartların değişmesiyle 
eleştiri üslubunun yumuşadığı da vakidir. Çoğu zaman da yapılan eleştirilerin konuyu tam 
anlamamaktan veya konu ile ilgili eksik ya da yanlış bilgiden kaynaklanan eleştiriler olduğu 
fark edilmektedir. Bu tür eleştirilerin bir kısmı, ya yazarın yazdığı metnin tamamı okunmadan 
veya bütün eserlerindeki fikirler göz önüne alınmadan aceleyle veya kasıtlı olarak yapılmıştır. 
Sonradan gelen âlimlerin bir kısmı, kendilerinden önceki bazı düşünürlerin muhatabını tam 
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anlayamadıklarını veya yanlış anlamaktan kaynaklanan haksız eleştiriler yaptıklarını dile ge-
tirmişlerdir. Şunu da kaydetmek gerekir ki, kişilerin bağlı oldukları düşünce ekolüne taassupla 
bağlanmaları da, meseleleri dar bir çerçeveden ele almalarına ve bundan kaynaklı kendileri gibi 
düşünmeyen bazı düşünürlere haksız eleştirilerde bulunduklarına da şahit olmaktayız. Ama her 
halükârda İslâm âlimleri, bir kişiyi veya görüşü eleştirdiklerinde mutlaka bir delil ve destekten 
hareket ettiklerini de ifade etmemiz gerekir.

İslâm dünyasında ilim ve âlime duyulan üstün saygı, çoğu zaman âlimlerin ve dolayısıyla onla-
rın görüşlerinin tenkit edilmesini engelleyen bir husus olmuştur. Çoğu âlimler, istifade ettikleri 
hocalarını büyük bir saygı ve hürmetle anmış ve onların görüşlerini kendilerine düstur edin-
mişlerdir. Buna bağlı olarak ders aldıkları hocalarının görüşlerini özenle kaydetmiş ve itinayla 
korumuşlardır. Ahmed b. Hanbel hariç, diğer üç büyük fıkıh mezhep imamına nispet edilen 
eserlerin neredeyse tamamı, kendileri tarafından yazılmamış, bilakis fikirlerine itimat eden öğ-
rencileri tarafından bizlere aktarılmıştır. Ancak birkaç kuşak sonra gelen mezhep mensupları, 
bazı fikirleri yeniden ele alıp düzenleme ve eleştirme süzgecinden geçirmişlerdir. Özellikle 
Sultan Melikşah, Nureddin Zengî ve Selahaddin Eyyûbî’nin özel gayretleri neticesinde, farklı 
mezheplerin bir arada eğitim gördükleri öğretim kurumlarının oluşturulması, mezhepler ara-
sındaki gerilimin önemli bir şekilde ortadan kalkmasına sebep olmuştur. Bir arada eğitim gören 
faklı mezhebe mensup kimseler, kendi mezheplerinden olmayanlarla aralarında çok farklı bir 
düşünce ve anlayışın olmadığının farkına vardılar. Bu durum, eskiden beri aralarında var olan 
gerilimin ortadan kalmasına vesile olmuştur. İslâm dünyasında mezhepler arası çekişmenin or-
tadan kalkması ile birlikte, Müslümanların birbirlerine müsamaha ile davrandıkları ve eskiden 
var olan ötekileştirmenin ortadan kalktığı görülmüştür. Bu ortamın tabii bir sonucu olarak, 
İslâm âlimleri arasındaki tenkit ve eleştirinin de dozu değişmiş, çok az istisna hariç daha yu-
muşak ve saygılı bir dilin hakim olduğu görülmüştür. Âlimler yine birbirlerini tenkit etmiş ve 
eleştirmişlerdir, ancak doğrudan saldırgan bir dil kullanmak yerine, sadece tenkit veya eleştiri 
yapmakla yetinmiş, muhataplarını saygıyla anmaktan geri durmamışlardır. Nihayet şunu ra-
hatlıkla söyleyebiliriz: İslâm dünyasında genellikle hakim olan atmosfer, özgür düşüncenin ve 
eleştirinin serbest olduğudur.

Summary

The culture of free thinking and criticism in the Islamic world derives its general framework 
from the general understanding of Islam. Islam has accepted that olarak there is no compulsion 
in religion as a fundamental motto that “no one else can be compelled even in religious matters” 
which are connected with the most firm belief. From this point of view, it was accepted that 
everyone’s actions and thoughts were bound to him and he tried to act accordingly. The fact 
that Imam Shafi’i advised one of his disciples, “Allah created you free, and you live free as you 
are”, emphasizes the most fundamental aspect of free understanding. For this reason, it is thou-
ght that every human being is born free and to express his / her thoughts freely is an innate ri-
ght. Even many anti-Islamic thinkers, taking advantage of the freedom of thought and thought 
in question, were able to survive both themselves and their works, even though they ruthlessly 
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criticized the Islamic religion in Islamic countries. We even witness that some of these critical 
works have been carried to the present day in the books written by Islamic scholars as a whole.

In a free environment created by free thought, people who produce ideas can undoubtedly put 
forward their ideas, as well as these ideas that have been spread, can also be easily criticized. 
While the majority of Islamic thinkers criticize some scholars and ideas, it is remarkable that 
they have an elegant and polite style. So much so that some scholars, while trying to refute 
the ideas of the person they criticized at the same time, did not hesitate to praise the author; 
at least they have seen expressing their superior merits as a debt of grace. However, it is always 
difficult to tell that criticism is done under normal circumstances and in a non-offensive man-
ner. Often there have been certain conditions and reasons that have triggered or influenced 
critics of his adversary in a harsh and aggressive manner, but in general, we witness that Islamic 
scholars, in general, try to be as objective as possible when criticizing an idea. It is often seen 
that sectarian differences are sometimes attributed to harsh criticism. However, although they 
are from the same denomination, some thinkers did not hesitate to put forward the unjust 
criticism of their successors. At the same time, it is seen that Islamic scholars present their own 
methods of criticism and a style of criticism. Those who failed to be objective made criticisms 
that could be called unjust due to some factors. These unfair criticisms stem from a number of 
reasons. First of all, we can easily state that the period in which people live is caused by politi-
cal, economic and cultural conditions. As we observe that very harsh criticisms have been made 
due to the peculiar characteristics of some periods, it is also evident that the style of criticism 
has got softened with changing conditions.

Most of the time, it is noticed that the criticisms are caused by not understanding the subject 
completely or from incomplete or incorrect information about the subject. Some of such criti-
cisms were made hastily or deliberately, either without reading the entire text of the author or 
taking the ideas into account in all his works. Some of the later scholars stated that some of the 
thinkers before them did not fully understand the interlocutor or made unjust criticisms ari-
sing from misunderstanding. It should also be noted that people are tied to the school of thou-
ght with which they are attached and that they deal with the issues from a narrow framework 
and that some thinkers who do not think like them are unfair criticisms. However, in any case, 
we should also state that when Islamic scholars criticize a person or opinion, they always act 
from evidence and support. The high respect for science and scholars in the Islamic world has 
often been an obstacle to the criticism of scholars and accordingly their views. Most scholars 
have commemorated their professors with great respect and reverence and adopted their views 
as their motto. Accordingly, they carefully recorded the views of their teachers and carefully 
protected them. Except for Ahmed B.  Hanbal, almost all of the works that were compared 
to the other three major fiqh sect imams were not written by them but were transferred to us 
by their students who trusted their ideas. However, the sect members who came after a few 
generations reconsidered some ideas and subjected them to a filter of regulation and criticism. 
In particular, as a result of the special efforts of Sultan Melikşah, Nureddin Zengî and Salahad-
din Eyyûbî, the establishment of educational institutions where different sects were educated 
together caused the tension between the sects to disappear significantly. People from different 
sects, who were educated together realized that there was not a very different idea and unders-
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tanding among those who were not from their own sect. This has led to the elimination of the 
tension that existed between them. With the disappearance of inter-sectarian conflict in the 
Islamic world, it was seen that Muslims treated each other with tolerance and that the existent 
otherization disappeared. As a natural consequence of this environment, the dose of criticism 
among Islamic scholars has changed, and with a few exceptions, a softer and more respectful 
language has been used. Scholars criticized one another again, but instead of using a direct 
offensive language, they were content with criticism only and did not refrain from commemo-
rating their interlocutors. Finally, we can easily tell that the generally dominant atmosphere in 
the Islamic world is free thought and criticism.

Giriş

Doğru düşünebilmek, çeşitli görüşleri gözden ve süzgeçten geçirebilmek, müstakil bir fikir sa-
hibi olabilmek, başka düşünceleri eleştirip tenkit edebilmek için hür bir düşünceye sahip olmak 
şarttır. Hürriyet kelimesi Arapçada kölenin zıddı olarak kullanılmaktadır.2 Hürriyet kelimesi, 
aynı zamanda anlam olarak ahlâkî bir zemine de oturur. Bu yüzden hürriyet, “hırs ve onun 
getirdiği kötülükler gibi uygun olmayan sıfatların ve dünyevî menfaatlerin insana hâkim olma-
ması”3 olarak da tarif edilmiştir.

Batı dünyasında kanun koyuculardan biri olarak tanınan Wintrop (1588-1649) da hürriyeti 
şöyle açıklar: “İki türlü hürriyet var. Biri bozuk. Hayvan da, insan da kullanabilir bu hürriyeti: 
Hoşuna gideni yapmak. Böyle bir hürriyet, her otoriteye düşmandır, her kurala kafa tutar, aşa-
ğılatır bizi. Hakka da, barışa da karşı. Tanrı yasaklamıştır bu hürriyeti. Bir de medeni ve ahlakî 
hürriyet var, gücünü birlikten alan bir hürriyet. Devletin görevi, bu hürriyeti korumaktır. İşte 
bu kutsal hürriyet uğruna gerekirse canımızı vermeliyiz: Doğru ve iyi olan her şeyi çekinmeden 
yapma hürriyeti. Kiliseye göre de hürriyet ikiye ayrılır: Kutsal olan, bozuk olan. Hakkın 
hürriyetini kabul, hatanın hürriyetini reddeder kilise. Ama hakkın da, hakikatin de tek kaynağı: 
Kendisi. Kısaca, kilisenin istediği hürriyet kendi hürriyetidir.”4 

Kişiye, kuruma veya ideolojilere göre hürriyetin tarifi veya konumlanışı değişebilir, ancak hür-
riyetin ekmek ve su gibi her insanın ihtiyacı olan ve doğuştan getirdiği bir hak olduğu hiç bir 
zaman unutulmamalıdır. Şüphesiz insanın sahip olmak istediği pek çok hürriyet vardır; bun-
ların başında, düşünce ve ifade özgürlüğü gelmektedir. Nitekim Ahmed Eflâkî: “Zenginlik ne 
para ve ne de servettedir: İlim ve hürriyettedir. Esaret zinciri boynunda ise, seni istediğin gibi 
düşünmekten alıkoyan ister altın tasma, ister saman artığı olsun, ne farkı eder?”5 diye hürri-
yetin önemine işaret etmektedir. Düşünce hürriyetini elde edemeyenler, beyinlere geçirilmiş 
bir korseyle dolaşanlardır. At gözlüğü takanlar, hiç bir meseleyi ve fikri bütün cephesiyle ele 

2	  İbn Manzûr, Lisânü’l-arab, thk. Abdullah Ali el-Kebir, Muhammed Abdullah Hasbullah, Haşim Muhammed Şazelî (Kahire: 
Dârü’l-Me’arif, ts.), 829.

3	  Ebu Kasım Hüseyin b. Muhammed b. Ragıb el-İsfehânî, el-Müfredât f î garibi’l-Kur’ân, thk.Muhammed Seyyid Geylânî 
(Beyrut: Dârü’l-Ma’rife, ts.), 111.

4	  Cemil Meriç, Mağaradakiler (İstanbul: Ötüken Yayınları, 1978), 265.
5	  Cemal Kutay, Bilinmeyen Tarihimiz (İstanbul: Dizerkonca Matbaası, 1974), c. 1, s. 446.
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alamaya muktedir olamazlar. O halde ancak hür düşüncenin olduğu yerde, fikirlerin yeşermesi, 
tartışılması ve teatisinden söz edilebilir.

Arapların ilk filozofu unvanına sahip Kindî (ö. 259/873), Felsefe-i Ûlâ hakkında Halife Mu’ta-
sım Billah’a yazdığı risalede, bazı eleştirilerin yersiz olduğunu ve insanların doğruların peşinde 
koşmaları gerektiğini şöyle dile getirir: “Bize basit menfaatler sağlayan kimseleri eleştirmemek, 
onlara şükran duymak, hakikatin gereğidir. Bir de, bize çok büyük faydalar sağlayan, çok ya-
rarlı hakikatleri ifade eden kimselere karşı nasıl tavır takınılmalıdır, sen düşün! Bu insanlar, 
hakikatin bazı yönlerinde kusur etmiş olsalar da, ortaya koydukları değerli fikirlerle, birçok 
bilgiye ulaşmamızı sağlayan ilimleri ile eksik kaldıkları konulara nazaran bize çok büyük ya-
rar sağlamış, yolumuzu aydınlatmış ortaklarımızdır. Doğruya, “doğru” demekten ve onu güzel 
görmekten gocunmamalıyız, nereden geldiğine bakmaksızın hakikati kabul etmeliyiz, bizden 
farklı olan ve bize düşman olan milletlerden gelse bile… Gerçek şu ki, hakikati arayan kişi 
için hakikatten değerli bir şey yoktur. Ayrıca hakikat konusunda cimrilik edilmez, onu ortaya 
koyan kişinin değeri küçümsenmez. Hakikat kimsenin değerini düşürmez, aksine herkese şeref 
kazandırır.”6 Kindî, bu risalesinde doğruyu ve hakikati dile getirenlerin, zaman zaman yanlışa 
düşseler bile, onlara karşı nasıl tavır alınması gerektiğine dair bazı ölçüler ortaya koymaktadır.

İslam alimleri veya ulemasından kastımız, İslam dünyasında “alim” sıfatıyla tanınmış ve 
yaşadıkları dönemde ilim ve ihtisas alanlarıyla şöhret bulmuş, öğrenci yetiştirmiş ve düşünce 
hayatımızda iz bırakmış kimselerdir. Zaten genel bir ifadeyle tarih ve tabakat kitaplarından 
bu kimselerden alim olarak söz edilmektedir. İslam ulemasının konumuz ile ilgili görüş ve 
yaklaşımlarını ele alırken bağlı bulundukları ekol ve mezhepten çok genel bir bakış açısını esas 
almaya çalışacağız. Kişilerin bağlı oldukları ekol, onların özgür düşüncesini veya eleştiri uslüp-
larını etkilemişse, özellikle buna vurgu yapılacaktır.

Bu çalışmada başlangıcından Abbasî dönemi sonuna kadar olan süreçte İslam ulemasının 
özgür düşünce ve eleştiri konusundaki tutumunu ele almaya çalışacağız. Zira bütün İslam ta-
rihi boyunca yapılan eleştirileri ele almanın zorluğu ortadadır. Ayrıca bu dönemlerde fikrî çal-
kantıların en çok yaşandığı dönemler olması hasebiyle zaman zaman sert eleştirilerin olduğu 
dönemlerdir. Kısmen bu tür eleştirilere değinmekle birlikte hakim olan genel havayı ele almaya 
gayret edeceğiz. Bu tür eleştirilerin nedenleri üzerinde durulmaya  ve mümkün mertebe karşı-
laştırmalar da yapılmaya çalışılacaktır.

İslâm Dünyasında Özgür Düşünce

Kur’an’da “Dinde zorlama yoktur” (el-Bakara 2/256) ayeti, sadece din meselelerinde değil, de-
ğişik konularda zorlama olamayacağını içermektedir. İmam Sahnûn’a (ö. 240/854) göre, bu 
ayette yasaklanan zorlama, meşru olmayan bir şey için yapılan zorlamadır.7 O halde meşru ve 
insan haysiyetini zedelemeyen her fikir, beyan edilme hürriyetine sahiptir. Dolayısıyla Müslü-
manlar, bütün özgürlüklerinin ilhamını bu ayetten almaktadırlar. Ayrıca herkesin yaptıklarının 

6	  Kindî, Resâilu’l-Kindî el-Fesefiyye, thk. Muhammed Abdulhadi Ebu Zeyde (Mısır: Daru’l-Fikri’l-Arabî, 1950), s. 83.
7	  Ebu İshâk İbrahim b. Musa b. Muhammed eş-Şâtibî, el-İ’tisâm, thk. Ebu Ubeyde Meşhur b. Hasan Âl Süleyman (Kahire: 

Mektebetu’t-Tevhid, ts.), 3: 25.
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kendisini bağladığını ve kimsenin başkasını mutlak bir yoruma zorlayamayacağını şu ayet gös-
termektedir: “Boş sözü işittikleri vakit ondan yüz çevirirler ve “Bizim işlerimiz bize, sizin işleri-
niz de size. Selâm olsun size. Biz cahilleri istemeyiz” derler” (el-Kasas 28/55). Esasta özgürlük, 
İslâm dininin vaz geçemediği esaslardan biridir. İmam Şâfiî (ö. 204/819), kendisine tavsiye 
isteyen öğrencisine: “Allah seni hür yarattı, sen de yaratıldığın gibi hür ol”8 şeklinde tavsiyede 
bulunması, bu hakikate işarettir. Aslında İmam Şâfiî bu görüşlerini, yine kendisinden rivayetle 
Sahabe ile ilgili şu nakilden almış olmalıdır: “Önderimiz olan Sahabeler, önlerinde bir kural ve 
kurallar manzumesi olsun ya da olmasın, görüşlerini en serbest ölçüler içinde ortaya koymakta 
idiler.”9 Bu özgürlük anlayışından hareketle İslâm âlimlerinin, devlet başkanının müçtehit de-
recesinde biri olmasını şart koşmalarının gayesi, başkasını taklit etmek yerine özgür iradesiyle 
hareket edebilmesini10 göz önüne almalarındandır. Buna göre İslâm’da özgür düşünce, devlet 
başkanından başlamakta ve düşünebilen, düşünce üretebilen herkesi kuşatmaktadır.

Muhammed b. Hakan, hocası olan Abdullah b. Mübârek’e (ö. 181/797) “Bize tavsiye-
de bulunun” diye rica emesi üzerine, O’nun: “Görüşleri imam edinmeyin”11 demesi, kısmen 
Naslar karşısında aklî yorum ve anlayışa bir gönderme olsa da, bir yanıyla da her fikri eleştiri 
süzgecinden geçirmeden bağlanmamayı da ifade etmektedir. Bu hakikatten hareketle birçok 
İslâm âlimi, sıkı sıkıya görüşlerine bağlı oldukları mezhep imamlarını rahatlıkla eleştirebilmiş 
veya onların hilafına görüş beyan edebilmiştir. Bunlardan bir olan İmam Pezdevî, bağlı olduğu 
mezhebin önderi olarak gördüğü İmam Maturidî’nin Kitabu’t-tevhid’ini “manada muğlak, ge-
reksiz uzatmalar ve planında zorluk bulunduğunu”12 ileri sürerek rahatlıkla tenkit edebilmiştir. 
İmam Tehâvî (ö. 322/934) anlatıyor: Babam bana Ebu Ubeyd b. Harbevey’in faziletinden ve 
fıkhî bilgisinden söz ediyordu: Bir gün bir konuda Ebu Ubeyd ile müzakere ederken, ona bir 
konuda bir cevap verdim ve bana: “Bu söylediğin, Ebu Hanife’nin sözü değil” dedi. Ben de ona: 
“Ey Kadı! Ebu Hanife’nin dediği herşeyi söylemek zorunda mıyım?” dedim. Ebu Ubeyd bana: 
“Ben seni yalnızca bir mukallit olarak bilirdim” diye karşılık Verdi. Ben de: “Taklit, taassup 
mudur?” diye sordum, o da: “Ya da Ğabîdir” dedi. Bu söz Mısır’da darb-ı mesel oldu, insanların 
dilinden düşmedi.”13 Taklidin taassup olamayacağını, her fikir sahibinin çok rahat düşünceleri-
ni ortaya koyabileceğini ortaya koyan bu örneğin benzelerini, çokça bulmak mümkündür. Keza 
Ebu Kasım Abdülaziz b. Abdullah ed-Dârikî (ö. 375/985) de, İmam Şafiî ve İmam Azam’ın 
mezheplerinin hilafına bir fetva verdiğinde, kendisine bu husus sorulunca: “Filan, filandan Re-
sulullah’tan (s.a.v.) şunu rivayet etti” der ve şöyle devam ederdi: “Hadisi almak, iki imamın gö-
rüşünden daha evladır.” Oysa kendisi Şafiî mezhebinin fakihlerindendi.14 Bir mezhebe bağlılık, 

8	  İmam Şâfiî Muhammed b. İdris, el-Umm, thk. Muhammed Zühri en-Neccâr (Beyrut: Dâru’l-Ma’rife, ts.), 1: B; Fahrud-
din er-Razî, Muhammed b. Ömer b. Hüseyin, Menâkibu’ş-Şafiî, thk. Ahmed Hicazî eş-Şakkâ (Kahire: Mektebetu’l-Kül-
liyâti’l-Ezheriyye, 1986), 338. 

9	  Cüveynî, Ebu’l-Mealî Abdülmelik b. Abdullah b. Yusuf, el-Burhan f î usûli’l-fıkh (Katar: thk. ve nşr: Abdülazim ed-Dîb, 1399), 
2: 1117.

10	  Şatibî, İ’tisam, 3: 44.
11	  Hafız Ebubekir Ahmed b. Ali el-Hatib el-Bağdadî, Tarihu Bağdat ve medinetu’s-selam (Beyrut: Dârü’l-Kutûbi’l-İlmiye, ts.), 

5: 250|; İbni Kayyım el-Cevziyye, İ’lâmu’l-muvakkîn, thk. Taha Abdurrauf Sa’d (Beyrut: Dârü’l-Ceyl, 1973), 1: 258.
12	  Ebu’l-Yusr Muhammed el-Pezdevî, Usûlu’d-din, thk. Hans Peter Linns (Kahire: el-Meketebtu’l-Ezheriyye li’t-Turas, 2003), 

14.
13	  Kadı Ali b. Ali b. Muhammed b. Abdulizz ed-Dımaşkî, Şerhu’l-akideti’t-tehavî, thk. Abdullah b. Abdulmuhsin et-Turkî ve 

Şuayb el-Arnaûtî (Beyrut: Müessesetu’r-Risâle, ts.), 1: 53, 54.
14	  Ebu’l-Abbas Şemsuddin Ahmed b. Muhammed b. Ebibekir b. Hallikan, Vefayatu’l-a’yan ve enbau ebnai’z-zaman, thk. İhsan 
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hiçbir zaman özgür düşünmeye engel ve serbest görüş bildirmeye mani olmamalıdır, nitekim 
bunu başarabilenlerin sayısı çoktur. 

Maturidî kelam anlayışının önemli temsilcilerinden İbn Humam (ö. 861/1457), üstadı Ma-
turidî’nin “tekvin” meselesindeki görüşünü doğru bulmayıp tenkit ettiği gibi, fiile ilişkin insan 
iradesinin yaratılmamış olduğunu iddia etmekle daha da cesur adımlar atar. İbn Humam, men-
subu bulunduğu kelam anlayışının önderini tenkidin yanında, haklı görüşlere sahip olduğuna 
inandığında İmamına Maturidî mezhebine mensup olmasına rağmen, Mutezilîlerle aynı gö-
rüşte olduğunu ve Eş’arî’yi haklı bulduğu yerlerde de onun görüşlerine katıldığını açıkça ifade 
etmekte bir sakınca görmez.15 Bu yaklaşım, aynı zamanda hür bir anlayışa ve özgür ifadeye 
de işaret etmektedir. Bu meyanda  Hanefî mezhebinin ve Maturidî kelam anlayışının önemli 
isimlerinden bir olan İmam Pezdevî, vahiy olmadan kişinin aklen Allah’ın varlığını bilmek zo-
runda olduğu şeklindeki İmam Ebu Hanife’nin görüşünü aktardıktan sonra, bu konuda farklı 
düşündüğünü, Buhara’daki Hanefî ekolü ve İmam Eş’arî’yle aynı fikirleri paylaştığını rahatlıkla 
zikretmektedir.16

Çoğu İslâm âlimlerinde, ilmin verdiği objektif bakış açısı hâkim olmuştur; bunun örneklerine 
ulemasının eserlerinde çokça rastlamak mümkündür. Bu örneklerin en ilginç olanların biri 
şudur: Hanbelî mezhebine mensup ve bu mezhebin en önemli şahsiyetlerinden biri olan İbn 
Cevzî’nin (ö.597/1201), yazdığı Mevzûât adlı eserinde Ahmed b. Hanbel’in Müsned’inde ge-
çen bazı Hadislerin mevzu olduğunu yazmasıdır. İbn Cevzî, mensubu bulunduğu ve kendisi-
nin sıkı sıkıya bağlı olduğu mezhebin İmamını hakikati ifade etmek adına eleştirmekten geri 
durmamıştır. Buna karşılık Şafiî mezhebine mensup olan İbn Hacer el-Asakalânî, el-Kavlu 
müsedded f î’z-zehbi ani’l-müsned li’l-imâm Ahmed adlı eserinde İbn Cevzî’nin uydurma saydığı 
hadislerin mevzû olmadığını savunmaktadır. İbn Hacer, bir gerçeği ortaya koymak adına men-
subu olmadığı mezhebin imamını, onun mezhebine mensup birine karşı temize çıkarmak için 
kaleme sarılmıştır.

İbn Mukaffa’ (ö. 142/759), f î’s-Sahâbe17 adlı risalesinde bunlarla nasıl mücadele edilmesi ge-
rektiğinin siyasi yönünü belirttikten sonra, devlet tarafından bir nevi resmî olarak atanıp halkı 
eğitecek bir ulema (öğretmenler) sınıfının kurulmasını Halife Mehdi’ye tavsiye etmektedir.18 
Çünkü bu dönemde İslâm ile bağdaşmayan çok sayıda değişik anlayışlar ortaya çıkmıştır. 
Cahız’dan (ö. 255/869) öğrendiğimiz kadarıyla bu tip kötü niyetli kimseler, çok güzel kâğıtla-
rın üzerine güzel hatlarla kitap yazıp ve rahatça satabilmekteydiler.19 Bunların, Me’mun dö-

Abbas, 4. Baskı (Beyrut: Dâru Sadr, 2005), 3: 189; İbnu’l-Cevzî, el-Muntazam, 14: 314.
15	  Sait Yazıcıoğlu, “Maturidî Kelam Ekolünün İki Büyük Siması: Ebu Mansur Maturidî ve Ebu’l-Mu’in Nesefî”, İmam 

MaturudÎ ve Maturidîlik, Haz: Sönmez Kutlu (Ankara: Kitabiyat Yayınları, 2003), 167.
16	  Pezdevî, Usulu’d-Din, 215, 216. Değerlendirme için bkz: Ulrich Rudolph, Maturidî, trc. Özcan Taşlı (İstanbul: Litera Yayın-

ları, 2016), 456.
17	  Abbasî Halifesi Mansur’un çevresinde İbahî anlayışa sahip yönetici sınıfına da ‘Sahâbe’ denildiğinden, kitbaına bu ismi ver-

miştir.
18	  Bkz: İbn Mukaffa’, Abdullah b. Mukaffa’, Risaletu f î’s-sahabe (Asaru İbn Mukaffa’ içinde), (Beyrut: Dârü’l-Kutubi’l-İlmiyye, 

1989), 309-323.
19	  Cahız, Ebu Osman Amr b. Bahr, el-Heyevân, thk. Abdusselam Muhammed Harun, 2. Baskı (Mısır: Matbaatu Mustafa 

el-Babî, 1966), 1: 55, 56.
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neminde sarayda bazı tartışmalara katıldıklarını da görüyoruz.20 Bu durum, hem çok canlı bir 
fikir ortamına işaret etmekte hem de İslâm’ın esasları ile bağdaşmadığı halde bazı insanların 
fikirlerini özgürce ifade edebildikleri bir ortamının mevcudiyetini göstermektedir. İslam dün-
yasında bağnaz ve taassuba sahip bazı alimlerle karşılassak da, çoğu zaman alimler özgürce 
fikirlerini beyan ettikleri gibi, İslam’ın temel görüşlerine muarrız görüşlerin de zaman zaman 
dile getirilebildiği anlaşılmaktadır.

Yöneticilere Karşı İfade Özgürlüğü

İslâm dini, insanın hürriyetine ve buna bağlı olarak özgür düşünmesine, görüşlerini hür olarak 
ifade edebilmesine olabildiğince imkân tanımıştır. Öyle ki, dinde otorite ve kanun koyucu olan 
Resulullah’a (s.a.v.) karşı bile insanlar, rahatlıkla düşüncelerini ifade edebilmiş ve Resulullah’ın 
bazı konulardaki önerilerini gözden geçirmesini sağlamışlardır. Bir konuşmasında Resulullah 
(s.a.v.): “Bedir ve Hudeybiye’de bulunmuş hiç kimse cehenneme gitmeyecektir” buyurduğunda 
Hz. Hafsa (r.anha): “Peki Yüce Allah’ın: “Sizden cehenneme varmayacak hiç kimse yoktur” 
(el-Meryem 16/71) sözü nerde kaldı?” diye itiraz eder. Bu açık fikirlilik karşısında Resulullah 
(s.a.v.): “Allah Teâla,19.72************* “Sonra Allah’a karşı gelmekten sakınanları kurtarırız da za-
limleri orada diz üstü çökmüş hâlde bırakırız” (el-Meryem 16/71) diye buyurmuştur”21 şeklinde 
cevap verir. İlk etapta Allah’ın ayetiyle çelişkili gibi görünen Resulullah’ın (s.a.v.) fikirlerine 
karşı Sahabe, rahatlıkla kendi görüşünü beyan etme hürriyetini kullanmıştır: Sahabe hayatında, 
bunun örneklerini her zaman görmek mümkündür. Nitekim çokça duyduğumuz bir rivayete 
göre Hz. Ömer (r.a.) halife olarak minberde hutbe verirken, kadınlara verilen mehrin çoklu-
ğundan yakınır ve sınırlandırılmasını ister. O esnada hutbeyi dinleyen Kureyşten bir kadın 
itiraz eder ve neye dayanarak bunu söylediğini sorar ve ardından şu ayeti okur: “Onlardan 
birine yüklerle mehir vermiş olsanız dahi hiçbir şeyi geri almayın” (en-Nisa 4/120). Bu görü-
şe karşılık Hz. Ömer’in cevabı şu olur: “Kadın doğruyu söyledi ve Ömer hata etti. Ey Ömer, 
bütün insanlar senden daha iyi biliyorlar.”22 Bu muhavere, gerçek bir fikir özgürlüğü ortamına 
işaret etmektedir. Kadınların söz hakkına sahip olmadıkları Cahiliye günlerinin henüz geride 
kaldığı bir dönemde, İslâm’ın özgür ortamında bir kadın, günümüzdeki yirmi iki devletin top-
rağını barındıran İslâm Devleti’nin Halifesi olan Hz. Ömer’e karşı rahatlıkla fikirlerini beyan 
edebilmektedir.

Her zaman olmazsa da bazı alimler, siyasi erkin uygun olmayan uygulamalarına da özgürce 
karşı çıkabilmişlerdir. Rivayete göre Ebu Muti’ el-Belhî (ö. 199/814), Belh şehrinde kadı iken 
Halife Harun Reşid döneminde bütün şehirlere gönderilen bir yazıda, “Biz ona çocuk iken 
hikmeti verdik” (Meryem, 19/12) ayeti delil gösterilerek çocuklarından birini veliaht tayin et-
tiği bildirilmişti. Bunu duyan Ebu Muti’ el-Belhî, Cuma hutbesinde şiddetle karşı çıkmıştır ve 

20	  Cahız, el-Heyevân, 4: 442, 443.
21	  Müslim Ebu Hüseyin b. Haccac el-Kuşeyrî en-Neysaburî, Sahihu’l-müslim, 2. Baskı (Beyrut: Dâru İhyâi’t-Turâs i’l-Arabî, 

1972), “Fedailu’s-Sahabe”, 37.
22	  Ebu Abdullah Muhammed b. Ahmed b. Ebubekir Şemsuddin el-Kurtubî, el-Cami’ li’l-ahkâmi’l-Kur’ân, thk. Hişam Sümeyr 

el-Buharî (Riyad: Daru Alemi’l-Kutub, 2003), 5: 99; Ebu Hasan Ali b. Muhammed el-Amedî, el-İhkâm f î usuli’l-ahkâm, thk. 
Seyyid el-Cumeylî (Beyrut: Daru’l-Kitabi’l-Arabî, 1404), 4: 193.
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bu görüşünü açıkça ifade edebilmiştir.23 Keza meşhur Hadis alimi Ebu Davud’a (ö. 275/889) 
bulunduğu beldenin valisi, kendi çocuklarına özel Hadis öğretimi yapmasını talep ettiğinde, 
bunu kabul etmemiş ve “İnsanların üstünleri ile zayıfları ilimde eşittirler”24 cevabını vererek 
özgürce ilmî duruşunu sergileyebilmiştir.

Ziyad b. Ebihi, Muaviye döneminde Irak Bölgesi Umumi Valisi iken, Horasan Valisi olan 
Hakem b. Amr el-Gifarî’ye hitaben: “Emiru’l-Mü’minin (Muaviye) şunları yazdı: (savaşta ga-
nimet olarak ele geçen) altın ve gümüşleri halka dağıtmamasını ve kendisi için biriktirmesini” 
ihtiva eden bir mektup yazdı. Hakem ise, Ziyad b. Ebihi’ye cevaben şunları yazdı: “Mektu-
bun bana ulaştı, diyorsun ki: “Emiru’l-Mü’minin altın ve gümüşleri halka dağıtmamanı yazdı.” 
Oysa ben Allah’ın kitabını Emiru’l-Mü’minin kitabından (mektubundan) önce gördüm. Val-
lahi eğer yer ile gök bir kulun üzerinde birleşse dahi, o Allah’tan sakınırsa muhakkak ki Allah 
ona bir çıkış yolu açar. Es-Selamu Aleykum.” Hakem b. Amr daha sonra insanlara bir münadi 
çıkararak şöyle ilan ettirdi: “Yarın mallarınız için yanıma gelin” ve ertesi günü (fey hakkı olan) 
bütün altın ve gümüşleri hak sahiplerine dağıttı. Bunun üzerine Muaviye, onu prangalara vur-
durdu ve hapsetti; o bu prangalarla öldü ve oraya defnedildi. Halife Muaviye, Hakem b. Amr 
için: “O, benim düşmanımdır” derdi.25 Horasan Valisi Hakem b. Amr, Halife ve ona bağlı Ge-
nel Vali’nin Kur’ân’a aykırı uygulamasına cesurca karşı çıkabilme hakkını, İslam dininin genel 
anlayışından aldığı özgürlükten atmosferinden almaktadır.

Yukarıda da görülsüğü gibi, bazı zamanlar ulemanın canına mal olsa da hakikati ifade etme 
ve görüşlerini açıkça ortaya koymaktan çekinmeyen bir ilmi anlayış, İslam coğrafyasının çeşitli 
beldelerinde örneklerini vermiştir. 

Özgür Düşüncenin Kısıtlanması

Genel olarak hür ifadenin öne çıkması gereken İslam dünyasında özellikle dinî esasların belli 
kayıtlar altına alınmaya çalışıldığı, çeşitli fikrî sapma ve yanlış uygulamaların dinin özüne zarar 
verebilecği endişesi ile serbest düşünmenin önüne geçildiği zamanlar da olmuştur. Özellikle 
bazı alimlerin, Resulullah’ın sünnetine dair dikkat ve hassasiyetleri farklı fikirlerin ortaya ko-
nulmasının dini yozlaştıracağı endişesi taşımaların sebep olmuştur. Tarihte Ehl-i Hadis ve Rey 
Ekolü olarak ele alınan fikrî farklılıklara mensup kimseler arasındaki sert eleşitirlerin temeli, 
bu dinî hassasiyete dayanmaktadır. Özellikle Rey Ekolü’nün başını çeken İmam Ebu Hanife’ye 
(ö.150/767) bu meyanda çok sert ve kabul edilmesi mümkün olmayan  eleştirilere rastlamak-
tayız. Abdullah b. Mesleme el-Karşî’nin İmam Malik’ten aktardığı şu rivayet buna iaşret et-

23	  Ebubekr Ahmed b. Ali b. Sâbit el-Hâtib el-Bağdâdî, Tarihu medineti’s-selâm, thk. Beşşâr Avvâr Ma’ruf (Beyrut: Daru’l-Gar-
bi’l-İslâmî, 2001), 9: 121, 122; Ebu Abdullah Muhammed b. Ahmed b. Osman ez-Zehebî, Mizânu’l-i’tidâl f î nakdi’r-ricâl, thk. 
Ali Muhammed el-Becâvî (Beyrut: Daru’l-Ma’rife, ts.), 1: 574, 575.

24	  Kadı Ebu Hüseyin Muhammed b. Ebi Ya’lâ, Tabakâtü’l-henâbile (Beyrut: Daru’l-Ma’rife, ts.), 1:162.
25	  Ahmed b. Hanbel, Müsned, 3: 501 (H.No: 1467, 5869); Hakim en-Neysaburî, Ebu Abdullah Muhammed b. Abdullah, 

Müstedrek alâ Sahihayn, thk. Mustafa Abdulkadir Ata (Beyrut: Daru’l-Kutubi’l-İlmiye, 1990), 3: 442 (H.No: 5869); İbn Ebi 
Şeybe, Ebu Bekir Abdullah b. Muhammed b. İbrahim, Musannaf, thk. Hamad b. Abdullah el-Cum’a, Muhammed b. İbrahim 
(Riyad: Mektebetu’r-Rüşd, 2004), 10: 384 (H.No: 31180); Beyhakî, Ebu Bekir Ahmed b. Hüseyin, el-Cami’ li’ş-Şu’abi’l-İman, 
thk. Abdulali Abdülhamid Hamid (Riyad: Mektebetu’r-Rüşd, 2003), 11: 130 (H. No: 31303); İbn Sa’d Muhammed b. Sa’d b. 
Müni’ ez-Zührî, Tabakatu’l-Kebir, thk. Ali Muhammed Ömer (Kahire: Mektebetu’l-Hancî, 2001), 9: 28. 
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mektedir: “Bu iş itidal üzere devam edegeldi, taki Ebu Hanife çıkıncaya kadar, ondan sonra kıyasa 
başladılar, ne iflah oldular, ne de kurtuldular.”26  Bu sebeple bazı ulema, Ebu Hanife’yi olumsuz 
cerh edici ifadelerle anmaya başladılar. Mesela: Sika değildir (lâ sikatun), güvenilir değildir (lâ 
me’mûnun), hadisi yazılmaz (lâ yuktebu hadisuhu), hafız değildir (leyse bi’l-hafız), muzadari-
bu’l-hadistir, sahibu hadis değildir (leyse bi-sahibi’l-hadis), mürciîdir, şeytandır, Resulullah’ın 
hadislerini kendi reyiyle reddetmiştir,27 diyerek itham etmişlerdir.

Keza bu dönemlerde Mutezile ile olan fikir ayrılıklarını da bu bağlamda ele almak gerekir. İlk 
zamanlar Mutezile mezhebine mensup kimseler sapkın olarak kabul edilmiştir. İslam dünya-
sında fikrî müsamahanın hakim olduğu dönemlerde Ehl-i Sünnet Müzetezilesi diye bazı alim-
ler hüsnü kabul göreceklerdir. Özellikle de bazı Hanefî ulema bu kategoride değerlendirile-
cektir. İleride değineceğimiz gibi Mürcie olarak nitelenen Hanefîler de Ehl-i Sünnet Mürciesi 
olarak eleştiri çerçevesinin dışına çıkarılacaktır.

İslâm dünyasında fikirlerinden dolayı takibe uğrayan, hapsedilen ve sürgün edilen âlimlere 
rastlamak mümkündür. Hakkında çok olumsuz rivayetlerle anılan Vali Halid b. Abdullah 
el-Kasrî, Vasıt’ta bir Kurban Bayramı’nda bayram hutbesini verdiğinde: “Allah kurbanlarınızı 
kabul etsin, benim de kurbanım Ca’d b. Dirhem’dir” diyerek, minberden iner inmez kellesini 
uçurmuştur. Ca’d b. Dirhem’in: “Allah, Hz. İbrahim’i halil olarak kabul etmemiştir, Hz. Musa ile 
konuşmamıştır” sözlerini de gerekçe olarak göstermiştir.28 Özellikle İslam tarihininde “mihne” 
diye ifade edilen yaklaşık on altı yıl süren dönemde, bir çok alim “Kur’an mahluk değildir” 
dedikleri için işkence görmüş veya öldürülmüşlerdir. Daha önce de Ca’d b. Dirhem “Kur’an 
mahluktur” dediği için öldürülmüştür.29 Abbasî Halifesi Me’mun, 212/833 yılında Kur’an’ın 
mahluk olduğunu Bağdad Valisi İshak b. İbrahim’e bir mektup göndererek devlet politikası 
haline getirmiştir30 ve aksi fikir beyan edenler bu dönemde ciddi sıkıntı yaşamışlardır. Hanbelî 
mezhebinin kurucusu Ahmed b. Hanbel de takibe uğrayanlardan biridir; öldürülmek üzere 
Halife Me’mun’a götürüldüğünde, halifenin ölmesi üzerine katledilmekten kurtulmuştur.31 
Ahmed b. Hanbel’in kendisi de, çektiği sıkıntılara karşı bir tepki olsa gerek, mihne olayları 
sona erdiği dönemde vefat eden Ebu Nasr et-Tumâr (ö. 228/843) “Kur’an mahluktur” dediği 
için bu şahsın cenazesine katılmamıştır.32

İslâm dünyasında da zaman zaman değişik düşüncelere tahammülsüzlük görülse bile bu dinî 
saiklerden neşet etmekten ziyade, siyasî tercihlerden ve yöneticilerin olumsuz tavırlarından 

26	  İbn Abdilberr, Ebu Ömer Yusuf b. Abdilberr, Cami’u’l-beyani’l-ilm ve fadlihi, thk. Ebu’l-Eşbar ez-Zührî (Suudi Arabistan: 
Daru İbni’l-Cevzî, ts.), 1: 1079.

27	  İbn Adiy, Ebu Ahmed Abdullah b. Adiyy el-Cürcanî, el-Kâmil f î du’afai’r-rical, thk. Adil Ahmed Abdulmevcud, Ali Muham-
med Mu’avvid (Beyrut: Dârü’l-Kutubi’l-İlmiyye, ts.),  8: 235-37.

28	  Selahuddin Halil b. Aybek es-Safedî, el-Vaf î bi’l-vefeyât, thk. Ahmed Arnaut ve Tezkî Mustafa (Beyrut: Daru İhyai’t-Tura-
si’l-Arabî, 2000), 11: 67.

29	  İbni Kesir İmaduddin Ebu’l-Fida Hafız, el-Bidâye ve’n-nihâye, thk. Abdullah b. Abdilmuhsin et-Turkî (Beyrut: Dârü’l-Hicr, 
1997),  13: 147.

30	  Ebu Ca’fer Muhammed b. Cerir et-Taberî, Tarihu’t-Taberî Tarihu’r-Rusul ve’l-Mulûk, thk. Muhammed Ebu’l-Fadl İdrahim 
(Mısır: Daru’l-Me’arif, ts.), 8: 619.

31	   İbni Kesir, el-Bidâye, 14: 397.
32	  Ebu’l-Ferec Abdurrahman b. Ali b. Muhammed İbnu’l-Cevzî, el-Muntazam f î tarihi’l-muluk ve’l-umem, thk. Muhammed 

Abdulkadir Ata, Mustafa Abdulkadir Ata (Beyrut: Dârü’l-Kutûbi’l-İlmiye, 1992), 11: 139.
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kaynaklanabilmiştir. Yukarıda işaret edilen Mihne olayında olduğu igibi, değişik sebeplerle 
yöneticilerin tahammülsüz davranışları pek çok alimin hapis veya sürgününe sebep olmuştur. 
İslâm âleminde de zaman zaman sert eleştirilere muhatap olan âlimler ile eleştirilerde dozu 
kaçıran kimselere rastlamak mümkündür. Ancak bu durum, İslâm âleminde hiç bir zaman 
genel bir yaklaşım veya kabul gören bir kültür halini almamıştır.

Bazen de öne çıkan bir düşünürü çekemeyen akranları, hasetliklerinden dolayı rakip gördükleri 
şahısları çeşitli iftiralarla yıpratmaya çalışmışlardır.33 Ancak bunun çok genel bir uygulama 
olduğunu söylemek zordur. Romanyalı Panait İstrati, Osmanlı Devleti’ndeki hürriyetten söz 
edince benzer ifadeler kurar: “Dünyanın en hür diyarı Osmanlı ülkesidir, Tanrı’ya ve Padişah’a 
çatmadıktan sonra insan orada her şeyi yapmak serbesttir.”34 Çoğu zaman Allah’a ve Hz. Pey-
gamber’e alenî bir saldırı ve haksızlık yapılmadıkça herkes fikirlerini ifade etmekte serbesttir. 

İslâm Âlimlerinin Eleştiri Metodu

Eleştiri metodolojisi, eleştiren kişinin fikirleri daha iyi anlamasını ve bu anlayışı başkalarına 
aktarmasını sağlayan araçtır. Her ne kadar belli bir standardı ve fizikî ölçümü sağlayan bir 
kriteri olmazsa da; bir eleştiri metodolojisi, fikirlerle insanlar arasındaki etkileşimi sağlayan bir 
kavram veya kavramlar dizisidir.35 Biz de burada, bu anlayışa uygun olarak İslam ulemasının 
eleştiride bulunurken nasıl bir metodoloji ve üslûbu izlediklerini ortaya koymaya çalışacağız.

İslâm dünyasında ilim ve âlime duyulan üstün saygı, çoğu zaman âlimlerin ve dolayısıyla 
onların görüşlerinin tenkit edilmesini engelleyen bir husus olmuştur. Çoğu âlimler, istifade 
ettikleri hocalarını büyük bir saygı ve hürmetle anmış ve onların görüşlerini kendilerine düs-
tur edinmişlerdir. Buna bağlı olarak da, ders aldıkları hocalarının görüşlerini özenle kaydet-
miş ve itinayla korumuşlardır. Ahmed b. Hanbel hariç, diğer üç büyük fıkıh mezhep imamına 
nispet edilen eserlerin neredeyse tamamı, kendileri tarafından yazılmamış, bilakis fikirlerine 
itimat edilen, hafızalarının güçlülüğü ve titizlikleri ile bilinen öğrencileri tarafından bizlere 
aktarılmıştır. Ancak birkaç kuşak sonra gelen mezhep mensupları, bazı fikirleri yeniden ele alıp 
düzenleme ve eleştirme süzgecinden geçirebilmişlerdir.

İslâm âleminde fikir üretenlerin, düşüncelerini hür bir biçimde ortaya koyabilmeleri, aynı za-
manda bu fikirlerin özgürce eleştirilebilmesini de sağlamıştır. Çünkü bir fikri açıkça ve serbest-
çe ifade edebilmek veya bir fikri eleştirebilmek için mutlaka özgür bir ortama ihtiyaç vardır. 
Bununla birlikte İslâm âlimleri, bazı düşünce ve görüşleri eleştirdiklerinde, olabildiğince ob-
jektif davrandıkları ile ilgili elimizde çokça materyal bulunmaktadır. Burada dikkat çeken şey, 
kadim ulemanın itiraz edeceği veya eleştireceği görüşleri ve fikirleri, tarafsız bir şekilde bütün 
yönleriyle ortaya koymasıdır. İslâm uleması, bir fikri eleştirmek istediğinde herhangi bir sap-
tırmaya gitmeden, minimize etmeden ve de rahatsız olmadan olduğu gibi karşıt görüşleri ifade 
ettikten sonra eleştirmeye çalışarak bunu başarmıştır.

33	  Örnek için bkz: Tâcuddîn Ebu Nasr Abdulvahhab b. Ali b. Abdilkafî es-Subkî, Tabakâtü’ş-şâfiîyyeti’l-kübrâ, thk. Mahmud 
Muhammed et-Tanahî, Abdulfettah Muhammed el-Hulvî (Kahire: Dâru İhyai’l-Kutubi’l-Arabî, ts.), 4: 209.

34	  Cemil Meriç, Mağaradakiler (İstanbul: Ötüken Yayınları, 1978), 273.
35	  Karlyn Kohrs Campbell, Critiques of Contemporary Rhetoric (Belmont, Ca.: Wadsworth Publishing Company, 1972), p. 12.
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Günümüzde pek çok dinî anlayışın ve İslâm mezheplerinin fikir ve görüşlerini en teferruatlı şekilde Şeh-
ristânî’nin (ö. 548/1153) el-Milel ve’n-nihâl adlı eserinden öğrenme imkânını buluyoruz.36 Hatta günü-
müzde mevcut olmayan bir çok fırkanın görüşlerini dahi bu eser sayesinde olabildiğince açık ve tarafsız 
bir şekilde öğrenmiş bulunmaktayız. Şehristânî, hiçbir saptırmaya veya gizlemeye gitmeden bütün fırka-
ların görüşlerini objektif bir şekilde izah etmeye çalıştıktan sonra, bu görüşlerin yanlış ve sapkın yönle-
rini ortaya koymaya çalışmakta ve eleştirlerini yapmaktadır. Keza kelamî görüşleriyle şöhret bulmuş çok 
yönlü bir âlim olan Bakıllânî’nin değişik eserlerinde ve mezhep taassubuyla itham edilen Bağdâdî’nin (ö. 
429/1038) el-Farku beyne’l-firâk37 adlı eserinde, çeşitli fırkaların dünya görüşlerini bütün ayrıntıları ile 
tarafsız bir şekilde bulmak mümkündür. Bu zatlar, karşı oldukları fikirleri tarafsız bir şekilde ortaya koy-
duktan sonra çeşitli yönlerden tenkitlerini sıralamışlardır. Özellikle Bîrûnî’nin (ö. 440/1048), Fî tahkik 
mâ li’l-Hind38 adlı kitabı da bu açıdan zikredilmesi gereken bir eserdir. Bu eserin objektifliğini, Anne-
marie Schimmel’in ifadeleriyle aktarmalıyız: “Avrupa’da karşılaştırmaları dinler tarihi mefhumu ortaya 
çıkmadan çok önce, dünya çapında yabancı bir kültürü peşin hükümsüz müşahade eden ilk eserdir.”39 

Bu konuda İmam Gazzâlî, bizlere çok güzel bir örnek ve metot vermektedir. Gazzâlî, Mekâ-
sidü’l-felâsife40 adlı eserinde çeşitli felsefi anlayışları hiçbir şekilde tenkit etmeden olduğu gibi 
bütün açıklığıyla ortaya koyduktan sonra, bu görüşleri tenkit eden bir başka müstakil eser kale-
me almıştır. Tehâfitü’l-felâsife41 adını verdiği bu eserinde yaptığı tenkitlerle, İslâm dünyasında 
uzun süre felsefenin tartışıldığı bir ortamın oluşmasına sebep olmuştur. O halde eleştiri me-
totlarından biri de, önce karşı fikirleri olduğu gibi ve doğru bir şekilde anlamak, sonra eleştir-
mektir.

Öteden beri ulemamız, İslâm’ın aleyhine de olsa bütün fikirleri ve delilleri hiçbir sansüre tabi 
tutmadan açık bir şekilde ortaya koymayı bir ilim haysiyeti olarak kabul etmişlerdir. Hakikati 
gizlemenin, hakikati inkâr kadar yanlış bir tutum olduğunun farkında olarak, bunu bütün sami-
miyetleriyle gerçekleştirmişlerdir. Meşhur İtalyan oryantalist Leone Caetani’nin İslâm Tarihi 
adlı beş ciltlik hacimli eserindeki iddia ve isnatlarının çoğunu İslâm alimlerinin kaleme aldığı 
kaynaklardan toplamıştır. Bu iddialara M. Asım Köksal, Müsteşrik Caetani’nin Yazdığı İslâm 
Tarihindeki İsnad ve İftiralara Reddiye adlı (bazılarınca haksız bir eleştiri olarak görülen42) bir 
eser kaleme almak suretiyle cevap vermeye çalışmıştır. Çok iyi biliyoruz ki Caetani’nin ortaya 
attığı iddialar, İslâm aleyhine yorumlansa bile İslâm âlimlerinin ilim haysiyeti adına kendi eser-
lerinde muhafaza ettikleri görüşlere dayanmaktadır. Bu da, İslâm âlimlerinin kendi inançları 
ve hatta Peygamberlerinin aleyhinde dahi olsa hiçbir ilmi görüş ve fikrin kaybolmasına fırsat 
tanımadıklarını göstermektedir. Bunun en dikkat çekici bir örneğini İbn Hazm,  vermekte-

36	  Ebu’l-Feth Muhammed b. Abdülkerim b. Ebibekr Ahmed eş-Şehristânî, el-Milel ve’n-nihâl, thk. Emir Ali Mehnâ, Ali Ha-
san Fa’ûr, 3. Baskı (Beyrut: Dârü’l-Ma’rife, 1993).

37	  Ebu Mansur Abdülkahir b. Zahir b. Muhammed el-Bağdâdî, el-Farku beyne’l-firâk, thk. Muhammed Osman el-Haşî (Kahire: 
Mektebetu İbn Sinâ, ts.).

38	  Bîrûnî, Ebu’r-Reyhân Muhammed b. Ahmed, Fî tahkîk mâ li’l-hind (Matbaâtu’Meclisi Dâireti’l-Me’ârifi’l-Osmâniyye, 1958).
39	  Annemarie Schimmel, Doğudan Batıya, trc. Ömer Enis Akbulut (İstanbul: Sufî Kitap Yayınları, 2017), 357.
40	  Ebu Hamid Muhammed b. Muhammed el-Gazzâlî, Mekâsidü’l-felâsife, thk. Mahmud Dubeycu (Dımaşk: Matbaatu’l-Deb-

bah, 2000).
41	  Ebu Hamid Muhammed b. Muhammed el-Gazzâlî, Tehâfitü’l-felasife, thk. Süleyman Dünya, 8. Baskı (Kahire: Dârü’l-Me’a-

rif, ts.).
42	  Şaban Öz, “Asım Köksal’ın Caetani Reddiyesi Üzerine”, İslâmî Araştırmalar Dergisi, 17/3 (2004):  162-170.
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dir. el-Muhallâ diye şöhret bulmuş eserinde,43 bazı sahabelerin Tebük dönüşünde Resulullah’a 
(s.a.v.) suikast düzenlediklerine dair uydurma rivayeti, aslı astarı olmadığı halde sadece böyle 
bir sözün ifade edilmiş olması bile, ilim haysiteti adına onu kitabına kaydetmekte bir sakınca 
görmemiştir. 

Bazı İslâm âlimleri de, nezaketen muhatabının ismini zikretmeden görüşlerini ele alıp eleş-
tirmişlerdir. Bunun en bariz örneğini İmam Buhârî’de buluyoruz. Hadis Ehli’nden biri olarak 
İmam Buhârî, Rey ekolünden İmam Azam’ın bazı görülerini eleştirmek istediğinde Ebu Hâ-
nife’nin ismini anmaz, yalnızca “Bazı insanlar şöyle diyorlar” diyerek İmam Azam’ın fikirlerini 
eleştirir.44 Bu da, bizlere bir tartışma, eleştirme nezaketini ve üslubuna dair naif bir örneği 
göstermektedir.

İslâm Âlimlerinin Eleştiri Anlayışı

Eleştirel düşünme “ifadelerin doğru değerlendirilmesi” anlamına gelir. Eleştiri yapıldığında, ne 
zaman doğru değerlendirme yapılabilir ve kime göre yapılmaktadır, sorusu her zaman akılları 
meşgul etmektedir. Dahası, eleştirel düşüncenin ne anlama geldiği açıkça belli değildir, çünkü 
bir kişi eleştirel bir ifadeyi de eleştirel olmadan doğru bir şekilde değerlendirebilir veya bunu 
şans eseri de yapabilir. Ayrıca eleştirel düşünceye izin veren, ancak zorunlu olarak ifadelerin 
değerlendirilmesini gerektirmeyen birçok aktivite ve beceriler de vardır.45 O halde eleştirel 
düşüncenin sınırları ve amacı belli olmalıdır. Eleştiri, mutlaka bir karşı delile ve argümana 
dayanmalıdır. Aksi takdirde eleştirinin sınırı ve düzeyini tespit etmek mümkün olamaz. Eleş-
tirel düşünme, bilgiyi etkili bir şekilde kullanma, değerlendirme ve kazanmayı ifade etmesinin 
yanında, tutarlı, uygulanabilir ve yeterli olması gibi özellikleri de taşıması lazımdır.

İlimde hür düşünmeye sahip olmayı başaranlar, ancak müstakil fikirlere sahip olabilirler. O 
halde bir kimse, özgür düşünceye sahip olduğu andan itibaren başkalarının fikirlerine ram 
olmadan, kendine ait görüşleri rahatça ifade edebilme ve yanlış fikirleri eleştirme ve tenkide 
tabi tutma özgürlüğünü elde edebilir. İnsanların yetişme tarzı, çevresi, aldığı eğitim ve zekâ 
seviyeleri farklı olduğundan, meseleleri algılama ve değerlendirme şekilleri de farklılık göster-
mektedir. Kişiler arasındaki bu tarz farklılıkların sonucu olarak ortaya çıkan fikir ayrılıkları, 
çok az kimse tarafından tolere ve tahammül edilse bile, çoğu zaman değişik sebeplerle çok 
çetin tenkit ve eleştirilere sebep olmaktadır. Eleştiri ve tenkidin türünü ve dozunu belirlemede, 
kişinin şahsî özelliklerinin yanında, içinde yaşadığı kültürün ve dönemin, mensubu bulunduğu 
grubun ve inancın da büyük bir etkisi vardır. İlginç bir örnek olması hasbiyle İbn Ravendî diye 
bilinen Ahmed b. Yahya b. İshak (ö. 298/910), bütün aykırı düşüncelerine rağmen hiçbir tarize 
maruz kalmadan fikirlerini rahatlıkla beyan edebilmiştir. İbn Ravendî, el-Damiğ adlı risale-
sinde Kur’an’a hücum etmesine ve ez-Zümürrüd’de de İslâm’ın temel öğretisi ve peygamberlik 
fikrini eleştirip Hz. Muhammed’in (s.a.v.) peygamberliğini iptal etmeye kalkışmasına rağmen, 

43	  İbn Hazm, Ebu Muhammed Ali b. Ahmed b. Said b. Hazm el-Endelûsî, el-Îsâl fî’l-Muhallâ bi’l-Âsâr, thk. Abdulgaffar 
Süleyman el-Bindârî (Bayrut: Daru’l-Kutubi’l-İlmiyye, 2003), 12: 160. 

44	  Örnek için bkz: Buharî, Ebu Abdullah Muhammed b. İsmail, Sahihu’l-buharî (İstanbul: Mektepetu’l-İslâmî, ts.), “Zekât”, 65; 
“Hibe”, 37.

45	  John E. McPeck, Critical Thinking and Education (New York: Routledge, 1981), 2, 3.
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İslâm Devleti’nin Başkenti Bağdat’ta seksen yıl yaşamıştır. Buna karşılık bir çok İslâm âlimi, 
kendisine reddiyeler yazarak fikirlerini çürütmeye çalışmışlardır.46

İslam dünyasında başta kelam olmak üzere tartışma ve eleştiriyi esas alan Cedel diye isimlen-
dirilen ilmi bir geleneğin var olduğunu ifade etmemiz gerekir.  Çoğu zaman ya ilim meclisle-
rinde ya da Halife veya Sultanların huzurunda bu tür münazara ve cedel toplantıları yapılırdı. 
Bu tartışma toplantılarının bir kısmı, sonradan kitaplaştırılarak halkın istifadesine de sunul-
muştur. Bunun en ilginç örneklerden birini Halife Harun Reşid zamanında Hüsniye adındaki 
cariye ortaya koymuştur. Bu cariye, ilim alanındaki üstün bilgisinden dolayı Halifenin huzu-
runda gerçekleştirilen ilim meclislerindeki münazaralara rahatlıkla katılırdı. Ebu’l-Futuh er-
Razî (563/1168), bu cariyenin söz konusu ilim meclisindeki imametle ilgili münazarada ortaya 
koyduğu görüşlerini ele aldığı Farsça bir eser kaleme almıştır.47 Ebu Hayyan et-Tevhidî de, 
el-Muḳābesât48 adlı eserinde  hocası Ebû Süleyman es-Sicistânî’nin evinde düzenlenen felsefe 
toplantılarını bir araya getirmiştir. Ayrıca  el-İmtâ‘ ve’l-mu’ânese49 adlı eserinde de Tevhîdî, 
Vezir İbn Sa‘dân’ın yanında bulunduğu sırada onun ortaya attığı meseleler etrafında gelişen ve 
otuz dokuz gece devam eden ilmî, edebî ve felsefî sohbetleri, dostu Ebü’l-Vefâ el-Bûzcânî’nin 
isteği üzerine kitap haline getirerek ona ithaf etmesiyle meydana getirmiştir. Bu tür eserler, 
hür düşüncenin çok rahat bir şekilde ifade edildiği ortamların mevcudiyetine de birer örnek 
teşkil etmektedir. İslam aleminde tartışma ve eleştirlerin yoğun olduğu özel oturumların ya-
pılması adeta bir gelenek halini almıştır. Bu anlamda çeşitli konuların tartışıldığı oturumlara 
“meclisu’n-nazar” (münazara meclisi) denirdi. Bir örnek teşkil etmesi bakımından Ebu Cafer 
Muhammed b. Ahmed es-Semnanî’nin (ö.344/955) kendi evinde düzenlediği münazara mec-
lislerini50 ifade edebiliriz.

3.1. Eleştirinin Üslubu

Âlimler arasındaki eleştiri, tenkit ve tartışmanın mutlaka bir edebi ve usulü olmalıdır. Her 
eleştiri, tenkit veya tartışma mutlak surette karşı fikirdeki insanı küçük düşürmek, ilzam etmek 
veya susturmak amacına yönelik değildir. Tartışmada, eleştiride ve fikir teatisinde asıl gaye, 
gerçeği ortaya koymak ve hakikati bulmak olmalıdır.  Buna işaret etmek üzere İmam Şafiî: “Hiç 
kimseyle asla galip gelmek için tartışmadım, hep hakikatin karşımdakinin ağzından çıkmasını iste-
dim”51 demiştir. Madem gaye gerçeği bulmaktır, varsın karşıdaki onu dile getirsin, fark etmez. 
Çünkü düşünürler ve âlimler, birer hakikat avcısıdırlar; hakikatin nerden geldiğine değil nasıl 
elde edilebileceğine bakmalıdırlar. 

Pek çok İslâm âliminin, bir başka düşünürün görüşünü eleştirirken saygılı bir dil kullandığı, 
eleştirinin kişiliğe yönelik değil fikirlere karşılık olduğunu izhar eden bir tutum içinde 
olmuşlardır. Söz gelimi İmam Gazzâlî, İmam Ebu Hânife’nin “zina suçuna dört şahit ayrı ayrı 

46	  Safedî, el-Vaf î bi’l-vefeyât, 8: 151-155.
47	  Ömer Rıza Kehhale, A’lamu’n-nisa f î âlemi’l-Arab ve’l-İslam (Beyrut: Müessesetu’r-Risale, ts.) 1: 264.
48	  Ebu Hayyan et-Tevhidî, el-Muḳābesât, thk. Hanna et-Tendûlî, 2. Baskı (Kahire: Daru Se’adi’s-Sibah, 1992).
49	  Ebu Hayyan et-Tevhidî, el-İmtâʿ ve’l-muʾânese, thk. Heysem Halife et-Ta’imî (Beyrut: el-Mektebetu’l-Asriyye, 2011).
50	  İbnu’l-Cevzî, el-Muntazam, 14: 100; 15: 338.
51	  İbnu’l-Cevzî, el-Muntazam, 10: 31; Ebu Zekeriya Muhyiddin b. Şeref en-Nevevî, el-Mecmu’ şerhu’l-mühezzeb li’ş-şirâzî, thk. 

Muhammed Necib el-Muti’î (Cidde: Meketebetu’l-İrşad, ts.), 1: 30; Fahruddin er-Razi, Menâkibu’ş-Şafiî, 360, 361.
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yönlerden şahitlikte bulunsalar, şahitlikleri kabul edilir” görüşünü tenkit eder, ama bu görü-
şün Ebu Hânife’nin “Müslümanları yalancı çıkarmanın çirkin, doğrulamanın ise güzel olması” 
hükmünden hareket ettiğine de işaret etmeden geçemez.52 Bu ifadeler, bir görüş tenkit edilse 
bile hakkı teslim etmenin daha evla olduğu dersini vermektedir. Keza Hanefî mezhebine men-
sup İmam Serahsî de, görüşlerine katılmadığı halde ünlü eseri el-Mebsût’tta İmam Şafiî’den söz 
ettiği her yerde onu rahmetle anmaktadır.53

Birbirlerini eleştiren ve çekiştiren İslâm âlimleri arasında bazı zamanlar çok hoş ve mizahi 
olaylar da yaşanmıştır. Halife Mehdi’nin huzuruna girmek için izin istedikleri bir esnada, do-
ğuştan kör olan meşhur Arap şairi Beşşâr b. Bürd’e Mehdi’nin hizmetinde bulunan el-Mu’alli 
b. Tarif: “Rabbin, bal arısına şöyle ilham etti: “Dağlardan, ağaçlardan ve insanların yaptıkları 
çardaklardan (kovanlardan) kendine evler edin” (en-Nahl 16/68), Allah’ın bu ayeti hakkında 
ne düşüyorsun? diye sorduğunda, Beşşâr: “Bu bildiğimiz arıdır” diye cevap verir. Bu cevap kar-
şısında el-Mu’alli: “Yazıklar olsun Ey Eba Muaz, buradaki arı Haşimoğullarıdır ve: “Onların 
karınlarından çeşitli renklerde bal çıkar. Onda insanlar için şifa vardır” (en-Nahl, 16/68) ayetinde 
geçen “karınlarından çıkan da ilimdir” deyince, Beşşâr: “Allah bana gösterdi ki, yiyeceğinde şifa 
vardır, Haşimîlerin karnından çıkanları kana kana yiyebilirsin” diye karşılık verir. Sonra olay 
Halife Mehdi’ye iletildiğinde o kadar gülmüştür ki, gülmekten karnını tutmuştur.54

Ünlü edebiyatçı Esmâ’î (ö.215/830), atlar ile ilgili bir kitap yazınca, aralarında sürekli bir 
çekişme olan Ebu Ubeyde ise, buna karşılık olsun diye atlarla ilgili elli fasikül tutan bir eser 
kaleme almıştır.  Halife Harun Reşid, ikisini imtihan için yanına çağırır ve yanlarına bir at 
getirttir. Ebu Ubeyde, kendisine gösterilen atın bazı organlarının asıl ismini bilemez. Esmâ’î 
ise, atın her organının üzerine elini bıraktıktan sonra Arap şiirinden o organ ile ilgili örnekler 
verir. Bunun üzerine Harun Reşid, söz konusu atı Esmâ’î’ye hediye eder. Esmâ’î, sürekli ken-
disini eleştiren ve çekiştiren bu şahıs için: “Ebu Ubeyde’yi her defasında kızdırmak istediğim-
de, bu ata binip onun yanına gideceğim” der.55 Keza Ahmed b. Muhammed el-Meydânî56 
(ö.518/1124), Kitabu’l-Câmi’ f î’l-Emsâl adlı kitabını yazdığında, kitabın güzelliğini çekemeyen 
meşhur edip ve müfessir Zamahşerî, eline kalem alarak (o zamanlar elle yazılan) Meydânî 
isminin önüne bir “nun” harfi koyarak “Nameydânî” yapar. Bunun anlamı Farsça’da “bir şey 
bilmeyen” demektir. Meydânî, bunun farkına vardığında, o da Zamahşerî’nin bazı kitaplarını 
alarak, Zamahşerî’deki “mim” harfini “nun” olarak değiştirir ve “Zanahşerî” yapar; bunun da 
anlamı “eşinin müşterisi” demektir.57 Böylece birbirlerini zaman zaman eleştiren ve çekiştiren 
bu âlimler, insanı tebessüm ettiren hareketlerle birbirlerine yüklenmeye çalışmışlardır. Keza 
Muhammed b. Hasan en-Nakkâş (ö.351/962), Kur’an harfleri konusunda âlim ve Kur’an tef-

52	  Ebu Hamid Muhammed b. Muhammed el-Gazzâlî, el-Mustasfâ min ulumi’l-usûl, thk. Hamza b. Züheyr Hafız (el-Medine-
tu’l-Münevvere, ts.), 2: 483, 484.

53	  Birkaç örnek için bkz: Şemsuddin es- Serahsî, el-Mebsût (Beyrut: Dârü’l-Ma’rife, ts.), 1: 14, 15, 19 vd.
54	  Ebu’l-Ferec Ali b. Hüseyin el-İsfehanî, Kitabu’l-eğanî, thk. Abdullah Ali Maha (Beyrut: Dârü’l-Kutubi’l-İlmiye, ts.), 3: 109, 

110.
55	  İbnu’l-İmad Şihabuddin Ebu Ferec Abdulhayy b. Ahmed b. Muhammed el-Akrî ed-Dımaşkî, Şezeratu’z-zeheb f î ahbari men 

zeheb, thk. Abdulkadir el-Arnaut, Mahmud el-Arnaut (Beyrut: Dâru İbni Kesir, 1986), 3: 77.
56	  Meydân, Nişabur’da bir mahalle adıdır.
57	  Şihabuddin Ebu Abdullah Yakut b. Abdullah el-Hamevî, Mu’cemu’l-udeba irşadu’l-erib ilâ ma’rifeti’l-edib (Beyrut: Dârü’l-Ku-

tubi’l-İlmiye, 1991), 2: 512; Ebu’l-Berakât Kemaluddin Abdurrahman b. Ahmed el-Enbarî, Nüzhetu’l-elbâ f î tabakati’l-udebâ, 
thk. Muhammed Ebu’l-Fadl İbrahim (Kahire: Dârü’l-Fikri’l-Arabî, 1998), 377.
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siri hafızıydı. Nakkâş, bir tefsir kaleme almış ve ismini “Şifau’s-Sudûr” koymuştur. Nakkâş’ın 
aynı zamanda Hadis konusunda yalancı olduğu ve çokça kıssa anlattığı da rivayet edilir. Talha 
b. Muhammed en-Nakkâş, onun hadislerinin münker olduğunu ve tefsirini de sahih bulmadı-
ğını söyler. Hibetullah el-Taberî ise: “Nakkaş’ın tefsiri, Şifau’s-Sudûr (Gönüllerin Şifası) değil, 
İşfau’s-Sudûr (Gönülleri Delen)dir” diyerek bu eseri eleştirmiştir.58 Bu tür ince göndermelerle 
ve imalarla yapılan eleştiri örnekleri bir hayli fazladır. Cafer b. Zübeyr, Şamlıdır, sonradan Bas-
ra’ya göç etmiştir; fazilet, ibadet ve gazve sahibi biriydi. Cafer b. Zübeyr ile İmran b. Cedir aynı 
mescitte ders verirlerdi. Şu’be bunlar için şunları demiştir: “En doğru kimse ile en yalancı adam 
aynı mescittedirler.”59 Yine Kahire’deki Kâmiliye Medresesi’nde bir zamanlar İbn Dihye’nin 
ders verdiği kürsüye cahil birinin atanmasını, İmam Makrizî: “Buraya ancak suretiyle insandan 
ve konuşmasıyla da hayvandan ayırt edilebilen bir çocuk atandı”60 diyerek tenkit etmiştir.

İbn Sinâ’nın felsefeye yönelmesi ile birlikte pek çok âlim, kendisini acımasızca eleştirmiştir. 
İlmi konularda İbn Sinâ, ne bir rakip ve yenilgiyi ne de bir meydan okumayı kabul etmezdi. İbn 
Sinâ, kendisi için “Arap dilini bilmiyor” şeklinde bir eleştiri ve aşağılanmayla karşılaştığında, 
bu hakarete cevap vermek amacıyla Ezherî’nin Tehzibü’l-Luğa’sını ezberlemiş ve ünlü yazarın 
üslûbunu taklit eden üç risale yazıp bunları kendisini aşağılayan kişiye göndermiştir. Karşıdaki 
kişi ise, bu risalelerin birer taklit olduğunun farkına dahi varamamıştır.61 Bu tarz kişilikleri ze-
delemeden, hakir görmeden, fikirlerinin ve görüşlerinin yanlışlığını ortaya koyan ince düşünce 
ve üstün zekâ ürünü eleştiri ve tenktler karşısında, ilmî ahlâk sahibi âlim, her türlü saygıyı hak 
etmektedir. 

Mezhep taassubunun bazı hakikatleri görme ve gerçeği ifade etmeye engel olmasına rağmen, 
hakikat aşığı bazı âlimler, doğruyu dile getirmek adına kendi mezhep imamlarını çekinmeden 
eleştirebilmişlerdir. Bunlardan biri olan İmam Eş’arî, Bağdat’a geldiğinde, Ahmed b. Hanbel’in 
öğrencisi Ebu Muhammed el-Berbehârî’nin (ö.329/940) yanına gelir ve şunları söyler: “Ben 
Cübbâ’î’nin görüşlerini çürüttüm, Mecusilerin ve Hıristiyanların görüşlerini de çürüttüm.” 
Bunu duyan Ebu Muhammed el-Berbehârî, “Ne dediğini bilmiyorum, biz ancak Ahmed b. Han-
bel ’in dediklerini biliriz” der. Buradan ayrılan İmam Eş’arî, kendisi Hanbelî mezhebine bağlı 
olduğunu defalarca dile getirmesine karşılık, bu bağnazlığı ortadan kaldırmak adına el-İbâne 
adlı kitabını kaleme almıştır.62 Bu kitapta ortaya konulan fikirlerin ince bir eleştiri içermesi 
bakımından ilk etapta niçin yazıldığını fark ettirmeyecek kadar nazik bir uslüba sahiptir.

Eleştiride zaman zaman ölçüyü kaçıran ve hasmını sert bir şekilde tenkit edenlere de rastlan-
maktadır. Sefih ve İbahîlerden olan ünlü şair Hammad Acrad ile gelmiş geçmiş dâhi Arap 
şairlerinden en meşhurlarından biri olan Beşşâr b. Bürd arasında birbirlerini eleştiri ile birlikte 

58	  Bağdâdî, Tarihu Bağdâd, 2: 606; Sem’ânî, Ebu Sa’d Abdülkerim b. Muhammed. B. Mansur et-Temimî, el-Ensâb, thk. Abdur-
rahman b. Yahya el-Mu’allimî, 2. Baskı (Kahire: Mektebetu İbn Teymiyye, 1980), 12: 130.

59	  İbn Hibban Ebu Hatim, Sahihu İbn Hibban bi’t-tertibi ibn balban, Telif: Alauddin Ali b. Balban el_Farisî, thk. Şuayb Arnaut 
(Beyrut: Müessesetu’r-Risale, ts.), 1: 250.

60	  Makrizî, Takiyuddin Ebu’l-Abbas Ahmed b. Ali b. Abdilkadir, el-Mevaizu ve’l-i’tibar bi zikri’l-hitat ve’l-asar, thk. Halil 
el-Mansur (Beyrut: Dârü’l-Kutubi’l-İlmiye, 1998), 2: 375.

61	  Dimitri Gutas, İbn Sinâ’nın Mirası, Der: Cüneyt Kaya (İstanbul: Klasik Yayınları, 2004), 9.
62	  Zehebî, Şemsuddin Ebu Abdullah Muhammed b. Ahmed b. Osman, Siyeru a’lami’n-nubelâ, thk. Şuayb Arnaut (Beyrut: 

Müessesetu’r-Risale, 1984), 15: 90.
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hicveden şiirlerle ateşlenen “dil savaşı” tam on yıl sürmüştür.63 Çok sert ve yıkıcı bir dile sahip 
olan Beşşâr’dan bu sebeple herkes çekinmiştir. Beşşâr öldüğünde, yas tutmak yerine Basralılar 
kutlama yapmışlardır.64 

Eleştiri Kültürüne Dönemin Etkisi

İslâm’ın ilk dönemlerinde âlimler, fikirlerini rahatça ortaya koyabilmekte ve yanlış bildikle-
ri düşünceleri de kolaylıkla eleştirebilmekteydiler. Şüphesiz bu durum, olabildiğince geniş 
bir fikir yelpazesinin oluşmasına katkı sağlamıştır. Bu münasebetle daha Tabiûn döneminde 
on farklı mezhebin ortaya çıktığını görmekteyiz.65 Bu durum da, açık fikirliliğin ve serbest 
düşünmenin ürünüdür. Ancak bu olumlu havanın çok uzun sürdüğünü söylemek imkânından 
mahrumuz. Zira mezheplerin ortaya çıkmasıyla beraber, zamanla hem mezheplerin dini temsil 
ettiği ve hem de farklı düşüncenin dinin esaslarını yok edeceği zehabından hareketle ortaya 
çıkan ve taassuba dayanan bir ortamın oluştuğu görülmektedir.

Mezheplerin oluşum döneminde İmam Şâfiî, bazı İslâm ülkelerinde Mâlikî mezhebine mensup 
kimseler ve özellikle Endülüs’tekiler vasıtasıyla, İmam Mâlik’ten kalan eserlerin, eşyanın ve 
elbiselerinin takdis edildiğini duyar. Bunun sonucu olarak Müslümanlar arasında kendileri-
ne Resulullah’ın bir hadisi söylendiğinde, ona karşı Mâlik’in sözleriyle mukabele ve muaraza 
edenlerin çıktığını duyunca,66 kendini tutamayıp hata da edebilen bir müçtehit olan Mâlik’in 
görüşlerini tenkit ile işe başladı. İmam Şâfiî, bununla İmam Mâlik’in de bir insan olması hase-
biyle, hem hata yapabileceğini hem de doğruya isabet edebileceğini ortaya koymaya çalışmıştır. 
Çünkü bir konuda Hadis varken, O’nun görüşünün bir hükmü olamazdı. İmam Şâfiî, bu konu-
da bir kitap yazarak ona “Hilâfu’l-Mâlik” adını verdi. Bununla birlikte üstadı Mâlik’e hürmeten 
kitabı meydana çıkarmakta tereddüt etmiştir,67 fakat taassubun sebep olacağı zararlara engel 
olmak adına bir müddet sonra kitabını piyasaya sürmüştür.

Çoğu kez âlimler arasında çeşitli vesilelerle yapılan eleştirilerin dozu ve şiddetini, içinde 
yaşadıkları dönemin şartlarında aramak gerekmektedir. Özellikle fıkhî mezheplerin ortaya 
çıktığı dönemlerde, çok geçmeden mezhepler arasında ciddi bir rekabet ve çekişmenin 
olduğunu fark etmekteyiz. Mezhepler arasındaki çekişmenin ve çatışmanın örneklerine başka 
bir çalışmamızda yer verdiğimizden68 burada detaylara girmeyeceğiz. Ancak şuna işaret etmek 
gerekir ki, çoğu âlimlerin otobiyografileri okunduğunda mutlaka mezheplerinin belirtilme ih-
tiyacı duyulduğu; bir müddet sonra da, sadece bir mezhebe bağlı âlimlerinin tanıtıldığı “Ta-

63	  Melhem Chokr, İslâm’ın Hicri İkinci Asrında Zındıklık ve zındıklar, trc. Ayşe Meral (İstanbul: Anka Yayınları, 2002), 374.
64	  Chokr, Zındıklık ve zındıklar, 394.
65	  Abdurrahman Celaluddin es-Suyutî, Nuzulu İsa f î ahiri’z-zaman, thk. Sa’d Kerim ed-Dir’amî (İskenderiye: Dâru İbn Hal-

dun, ts.), 9, 10.
66	  Endülüs’te Malikî mezhebine bağlı halk: “Biz Allah’ın Kitabı Kur’ân ile İmam Malik’in Muvatta adlı eserinden başka kitap 

tanımayız” der ve başka bir şey söylemezlerdi.” Bkz: Philip K. Hitti, Siyasi ve Kültürel İslam Tarihi, trc. Salih Tuğ (İstanbul: 
İFAV Yayınları, 2011), 701.

67	  Muhammed Ebu Zehra, İmam Şafiî, trc. Osman Keskioğlu (Ankara: D.İ.B. Yayınları, 1987), 29.
68	  Şakir Gözütok, “İslam Dünyasında Medreseler ve İhtisas Medreselerinin Doğuşu”, Uluslararası Medreseler ve Modernleşme 

Sürecinde Medreseler Sempozyumu (Muş: Muş Alpaslan Üniversitesi Yayınları, 2012), 2: 8 vd.
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bakât” kitaplarının yazıldığı ve yalnızca bir mezhebin anlayışının öğretildiği eğitim kurumları-
nın oluştuğu gözden kaçmamaktadır. 

Şüphesiz mezhebe bağlılığın çok ciddiye alındığı ve önemsendiğini dönemlerde, her âlim, bir 
mezhebe mensubiyetiyle birlikte anılmakta veya kendisini bu şekilde ortaya koymaktadır. Hat-
ta yapılan bazı uygulamaların bu çerçevede değerlendirildiğine de şahit olmaktayız. Söz geli-
mi Hanefî mezhebine mensup ve Halep tarihinin meşhur yazarı İbn Âdim, Nizamülmülk’ün 
uygulamalarını mezhep taassubuna bağlamakta ve Nizamülmülk’ün mensubu bulunduğu Şafiî 
mezhebinin yaygınlaşmasını sağlamak için Şafiîleri müderris, Hanefî mezhebi gelişmesin diye 
Hanefî ulemayı kadı olarak kasıtlı bir şekilde atadığını iddia etmektedir.69 Nizamülmülk ile 
aynı mezhepten olmasına rağmen İmam Subkî, ünlü vezirin mezhep taassubunu itiraf etmek-
tedir.70

Görüş ayrılığının çekişmeleri ve tartışmaları alevlendirdiği dönemlerde, çok sert eleştirilerin 
vuku bulduğu da gözlenmektedir. Özellikle ilk dönemlerde Ehl-i Hadis ile Ehl-i Rey arasında 
meydana gelen gerilim daha sonra diğer fıkhî mezhepler arasında da görülecektir. Ehl-i 
Hadis’ten bazı ulemanın, Ehl-i Rey’den saydıkları Ebu Hânife hakkında çok set eleştirilerde 
bulundukları dikkat çekmektedir. Öyle ki İmam Mâlik’in, Velid b. Müslim’e hitaben: “Memle-
ketinizde Ebu Hânife konuşmaya devam ediyor mu?” diye sorduğunda, O’nun da “evet” demesi 
üzerine, “Onun memleketinizde oturması uygun değildir” dediği rivayet edilir.71 Hammâd b. 
Seleme, Ebu Hanife’nin Resulullah’ın hadislerini reyi ile reddeden bir şeytan olduğunu dahi 
söyleyebilmiştir.72 Taassuptan kaynaklanan eleştirilerin bu kadarla sınırlı kalmadığını, neredey-
se kendisi gibi düşünmeyenlerin varlığına tahammül edemeyecek bir raddeye vardığını nadir 
de olsa görmekteyiz. Hanefî mezhebine mensup et-Türkî diye meşhur bir dönem Şam Kadılığı 
yapmış olan Muhammed b. Musa el-Belasâğûnî (ö.506/1112): “Elimde yetki olsaydı Şafiîlerden 
cizye alırdım” diyebilmektedir.73 Bu zat, Mâlikîlere de aynı derecede düşmandı.74 Bilindiği gibi 
“cizye” Müslüman olmayanlardan alınan bir vergi çeşididir. Ama bir müddet sonra bu taassup 
havası dağıldıktan sonra, yine Hanefî mezhebinden olan ve Hanefî âlimlerin hayat hikâyelerini 
toplayan bir eser yazan İbn Kutluboğa, Belasâğûnî’nin hayatını anlattığı eserinde: “Şayet bu 
isimdeki âlimlerin adlarını yazmak zorunda olmasaydım, bu akılsızca sözleri eden kişiyi kita-
bıma almazdım”75 demekten kendini alamamıştır.

Keza mezhepler arasında ciddi çekişmenin yaşadığı dönemlerde yaşamış meşhur kelam ali-
mi İmam Maturidî, mensubu bulunduğu Hanefî mezhebinin görüşlerini savunmak amacıyla 
zaman zaman maksadını aşan ifadeler kullanabilmiştir. Şafiî mezhebinin görüşlerini eleştirir-

69	  İbn Adim Sahib Kemaluddin b. Ahmed b. Ebi Cerade, Buğyetu’t-taleb f î tarihi Haleb, thk. Süheyl Zekâr (Beyrut: Dârü’l-Fikr, 
ts.), 5: 2494.

70	  Subkî, Tabakatu’ş-Şafiîyyeti’l-Kübrâ, 7: 296, 297.
71	  İbn Adiy, el-Kâmil, 8: 237.
72	  İbn Adiy, el-Kâmil, 8: 239.
73	  Muhyiddin Ebu Muhammed Abdulkadir b. Muhammed el-Karşî, el-Cevahiru’l-madiye f î tabakati’l-hanefiye, thk. Abdulfet-

tah Muhammed el-Halvi, 2. Baskı (Beyrut: Dâru’l-Hicr, 1993), 3: 375; Ebu’l-Fidâ Zeybuddin Kasım b. Kutluboğa es-Sudûnî, 
Tacu’t-teracim, thk. Muhammed Hayr Ramazan Yusuf (Dımaşk: Dârü’l-Kalem, 1992), 2: 60.

74	  İbni Kesir, el-Bidâye ve’n-nihâye, 16: 217; Şemsuddin Ebu Abdullah Muhammed b. Ahmed b. Osman b. Zehebî, Tarihu’l-is-
lâm ve vefayatu’l-meşahir ve’l-a’lâm, thk. Ömer Abdusselam Tedmurî (Beyrut: Dârü’l-Kitabi’l-Arabî, 1993), 35: 148.

75	  İbn Kutluboğa, Tacu’t-teracim, 250.



İslâm Âlimlerinin Bağımsız Düşünme ve Eleştiri Anlayışı -Emevî ve Abbasîler Dönemi-  195

ken, İmam Şafiî’nin inkârlı sulhu caiz görmemesi görüşünü tenkit ederek “Şeytan, Müslüman-
lar arasında düşmanlık ve nefret çıkarmakta, inkârdan sonra sulhu batıl sayan kadar başarılı 
olamamıştır. Çünkü bu, insanlar arasında nizaların uzayıp gitmesine sebep olur”76 sözü, bazı 
Hanefî ulemayı dahi rahatsız etmiştir. İmam Serâhsî (ö. 483/1090), el-Mebsût adlı fıkıh kita-
bında77 yaklaşık bir buçuk asır sonra, İmam Maturidî’nin bu sözünü naklettikten sonra, onun 
bu sözleri karşısında suskundur, fakat İmam Şafiî’nin neden bu hükme vardığını delilleriyle an-
latarak adeta rahatsızlığını dile getirmektedir. Serâhsî’nin yaşadığı çağda mezhepler arasındaki 
buzlar henüz tam olmasa da çözülmeye başlanmıştı. Bu dönemin genel havasının Serâhsî’nin 
tutumuna yansıdığı gözden kaçmamaktadır.

Başta Sultan Melikşah olmak üzere Nureddin Zengî ve Selahuddin Eyyûbî’nin özel gayretleri 
neticesinde farklı mezheplere mensup ilim ehlinin aynı çatı altında eğitim gördükleri medre-
seleri inşa etmeleri ile birlikte bu tefrika ortadan kalmış ve sosyal barış ortamı oluşturulmuş-
tur. Böylece çok geçmeden dört fıkıh mezhebinin bir arada ders gördükleri medreseler İslâm 
dünyasında boy göstermeye başlamasıyla, mezhep arasındaki buzlar erimiş, farklı görüşte ve 
mezhepte olan Müslümanlar, birbirlerine tahammül edebilmiş ve olduğu gibi kabullenmişler-
dir. Mezhepler arasındaki bu tarz sıcak ilişkilerin gelişmesinden sonra tenkit ve eleştirilerin de 
yumuşadığını ve üslubun değiştiğini görmekteyiz. Mesela Fahruddin Râzî, namazda Fatiha’nın 
okunması ile ilgili meseleleri ele alırken, İmam Azam’ın “Namazda Fatiha’yı namazda okumak 
vacip değildir” sözünü ele alırken, “Ebu Hanife’nin Muğire b. Şu’be’den gelen Haber-i Vahide 
dayanarak abdest esnasında başı meshetmeyi namazın şartlarından saydığı halde, Resulullah’ın 
ömrü boyunca namazda Fatiha okuduğu bilindiği halde bunu şart koşmaması acaip bir durum-
dur” diyerek Ebu Hanife’nin bu görüşünü çok kibar ve nazik bir şekilde tenkit etmektedir.78 
Hatta buna tenkit demenin bile ağır geleceğini ifade etmeliyiz, zira Râzî sadece şaşkınlığını 
dile getirmekle yetinmektedir. Kaldı ki Fahruddin er-Râzî mensubu olduğu Şafiî mezhebinin 
kurucusu İmam Şafiî’yi de zaman zaman rahatlıkla tenkit edebilmiştir.79

Çekişmenin puslu havası dağıldıktan sonra bazı istisnalar hariç olmakla birlikte insanların, 
suhulet ve sükûnetle meseleleri tartışmaya başladığına şahit olmaktayız. Bazı âlimler, geçmişte 
yapılan eleştirilerin sertliğinden yakınmakta ve bu üslubu aşırı gördüklerini dile getirmekten 
çekinmemişlerdir.  Buhârî, Müslim, Ebu Davud ve Ahmed b. Hanbel’in kendisinden Hadis 
rivayet ettikleri80 Yahya b. Mu’in (ö.233/847): “Bizim arkadaşlarımız, Ebu Hanife ve arka-
daşları hakkında ifrata düştüler”81 itirafında bulunmuştur. Bu itirafta Yahya b. Mu’in yalnız 
değildir, Mâlikî mezhebine mensup İbn Abdilberr (ö.463/1071) de: “Hadis ehli Ebu Hanife’yi 
kötüleme konusunda ifrata düştüler ve bu konuda haddi aştılar”82 diyebilmektedir. Zira O’nun 
mensup olduğu mezhebin kurucu imamı olan İmam Mâlik: “Tedavisi olmayan hastalık, dinde 

76	  Şükrü Özen, “İmam Ebu Mansur el-Maturidî’nin Fıkıh Usûlünün İnşâsı”, İmam MaturudÎ ve Maturidîlik, Haz: Sönmez 
Kutlu (Ankara: Kitabiyat Yayınları, 2003), 211.

77	  Şemsuddin es-Serâhsî, el-Mebsût (Beyrut: Daru’l-Ma’rife, ts.), 20: 139.
78	  Râzî, Fahruddin b. Diyauddin Ömer,Tefsiru’l-kebir (Mefatihu’l-gayb), (Beyrut: Dârü’l-Fikr, 1981), 1: 195.
79	  Râzî, Tefsiru’l-kebir, 1: 68.
80	  Zehebî, Siyeru A’lami’n-nubelâ, 11: 72.
81	  İbn Abdilberr, Cami’u’l-beyani’l-ilm, 1: 1081.
82	  İbn Abdilberr, Cami’u’l-beyani’l-ilm, 1: 1080.
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helake götürür; Ebu Hânife de, tedavisi mümkün olmayan bir hastalıktır”83 diyebilmiştir. İbn 
Abdilberr, kendi mezhep imamının aksine görüş ortaya koymak suretiyle, hakikati teslim et-
mekten çekinmemiştir.

Mezhep taassubundan dolayı ünlü Mu’tezilî âlim ve düşünür Câhız, bazı âlimleri zındıklıkla 
suçlamıştır. Bu meyanda: “İbn Mukaffa’, Muti’ b. İyâs ve Yahya b. Ziyâd dinleri konusunda 
töhmet altındaydılar” demektedir. Bazıları da, Câhız ile olan mezhebî ayrılıklarından dolayı: 
“Câhız kendisini zikretmeyi unutmuş mu?”84 demişlerdir. 

Keza Hanbelî mezhebinden olan İbn Cevzî, İmam Azam’ı değişik konularda eleştirmiştir;85 
yine Şafiî mezhebinden olan İmam Gazzâlî’yi ve özellikle İhyau Ulûmi’d-Din adlı kitabını da 
acımasızca eleştirmekten çekinmemiştir. Bunun için İ’lamu’l-İhyâ bi Ahlâti’l-İhyâ adlı müstakil 
bir eser kaleme almıştır. İmam Subkî ise, Gazzâlî’ye yapılmış benzeri haksız eleştirilere uzun 
uzadıya cevap vermeye çalışmıştır.86 Pek çok İslâm âlimi, gerçekleri dile getirmek adına, fikrini 
ele aldığı kişinin mensup olduğu mezhep veya meşrebe aldırmaksızın eleştirmiş veya savuna-
bilmiştir.

Bazen de Kindî’nin yaptığı gibi, çağın genel havasının ve tutumunun verdiği rahatsızlıktan 
dolayı, bir dönemdeki ulema toptan eleştiriye tabi tutulmuştur. Kindî, çağdaşı olduğu ulema 
için şunları söyler: “Bunlar haksız yere işgal ettikleri kürsüleri korumak için elde edemedikleri 
ve çok uzağında bulundukları insanî faziletlere sahip olanları aşağılarlar. Amaçları riyaset ve 
din tacirliğidir. Oysa kendileri dinden yoksundur. Çünkü bir şeyin ticaretini yapan onu satar, 
sattığı ise artık kendisinin değildir. Kim de din tacirliği yaparsa onun dini yoktur. Gerçekte 
varlığın hakikatinin bilgisini (felsefe) edinenlere karşı çıkan ve onu küfür sayanın dinle ilişkisi 
yoktur.”87

Yanlış Anlama Veya Bilgisizlikten Kaynaklanan Eleştiri

Bazı durumlarda insanlar, herhangi bir konuda görüş beyan edenlerin fikirlerini tam anlayama-
dan, ya da yanlış anlamadan dolayı tenkit etme yoluna giderler. Oysa eleştirilecek bir konunun 
veya fikrin, enine boyuna incelendikten ve irdelendikten sonra şayet gerekliyse bir eleştiri ve 
tenkide tabi tutulması gerekir. 

İmam Gazzâlî’nin felsefeye yaptığı eleştirinin İslâm dünyasındaki tesiri iyi bilindiği ve bu se-
beple felsefeye karşı bir duruşa sahip olmasıyla ünlendiği halde, Gazzâlî’yi felsefede kaybolmuş 
diye eleştirenlere de rastlanmaktadır. Bunlardan biri Mâlikî mezhebinin önemli isimlerinden 
olan ve doğuya seyahat ederek İmam Gazzâlî’den ders alan İşbiliye Kadısı Ebu Bekir b. Ara-
bî’dir (ö.543/1148). İbn Arabî, hocası Gazzâlî’ye bazı konularda muhalefet eder ve şunları 
söyler: “Şeyhimiz Gazzâlî, felsefenin derinliklerine dalmış, sonra oradan çıkmak istemiş ama 

83	  İbn Adiyy, el-Kâmil, 8: 237.
84	  İbn Hallikan, Vefayat, 2: 151.
85	  İbn Cevzî, Muntazam, 8: 131-143.
86	  Subkî, Tabakât, 6: 240 vd.
87	  Kindî, Felsef î Risaleler, trc. Mahmut Kaya (İstanbul: İz Yayınları, 1994), 4. 
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çıkamamıştır.”88 Bu sözleriyle İbn Arabî’nin, Gazzâlî’yi ya tam anlamadığı veya Gazzâlî’nin 
bazı konularda felsefî metotları kullanmasını yanlış anladığı ortaya çıkmaktadır.

Bu tür karşıdakinin görüşlerini yanlış anlamadan dolayı eleştiriye başvuranlardan biri de, son 
dönem âlimlerden olan Ahmed Emin’dir. Ahmed Emin, Buhârî’nin Sahih’indeki “Yüzyıl sonra 
yeryüzünde nefes alan hiçbir canlı kalmaz”89 hadisini tarihi gerçeklere uymadığı için tenkit ve 
inkâr etmiştir.90 Hâlbuki Çoşkun’un da işaret ettiği gibi Sahih’in başka bir yerinde, başka bir 
varyantla ve bu hadisi şerh eden bir rivayet, söz konusu müşkili çözmektedir. Hadis şöyledir: 
“Yüzyıl sonra bugün nefes alanlardan (hayatta olanlardan) hiç kimse kalmaz.”91 Ahmed Emin 
acelecilikle, hadisin Buhârî tarafından kısaltılarak verilen şeklini görmüş ve hemen tenkide 
yönelmiştir. Aynı hadisle ilgili olarak, rivayetin bütünlüğünü kaçıranlardan birisi de İbn Ku-
teybe’dir (ö.276/889). Bununla beraber İbn Kuteybe, doğrudan Hadisi ve Buhârî’yi eleştir-
memiş, ravîlerden kaynaklanması muhtemel yanlışları göz önünde bulundurarak, hadisi şöyle 
yorumlamıştır: “Şüphesiz bu hadiste, ravîler ya bir kelime düşürmüş, ya unutmuş, ya da Resu-
lullah kısık bir sesle söylediği için o kelimeyi duyamamışlardır. Bizim kanaatimize göre, hatta 
şüphe yok ki, Hz. Peygamber şöyle buyurmuştur: “O gün yeryüzünde “sizden” nefes alan hiçbir 
canlı kalmayacaktır.” Bu suretle Hz. Peygamber o mecliste bulunanları veya Sahabileri kast 
etmiştir. Ravîler ise, “sizden” kelimesini düşürmüşlerdir.”92 Aslında İbn Kuteybe’nin yorumları, 
hadisin doğru anlaşılmasını sağlamakla beraber, bu yorumlara gerek kalmadan da bütüncül 
bir bakışla aslı bulunabilirdi.93 En azından daha sonraki dönemlerde söz konusu hadisi eleşti-
renler, mesela Tirmizî’nin Sünen’ine bakabilselerdi, daha ilk yıllardan itibaren bu hadisi yanlış 
anlayanların olduğunu ve İbn Abbas’ın (ö. 68/687) söz konusu yanlışı düzelttiğini görürlerdi. 
İbn Abbas, Hadis hakkında yanlış değerlendirmeleri duyunca; Resulullah’ın söylediği “Şu an 
yeryüzünde bulunan hiç kimse kalmaz”94 şeklindedir, diye açıklama yapmıştır.95 Dolayısıyla 
Ahmed Emin ile İbn Kuteybe, meseleyi iyice tetkik etmeden aceleyle ilk gördüğü metni yanlış 
anlayıp Buhârî’yi haksız yere eleştirmişlerdir. Yanlış anlama veya anlamadan yapılan eleştirlerin 
örnekleri, bu makalenin sınırlarını zorlayacak kadar çoktur.

Sonuç

Müslüman âlimler, Kur’an ve Resulullah’ın (s.a.v.) miras bıraktığı düşünce meydanında zaman 
ve olayların el verdiği ölçüde özgürce fikir beyan etmişlerdir. Aslında İslâm âlemindeki itikadî 

88	  İbn Teymiyye, Ebu’l-Abbas Takyiddun Ahmed b. Abdülhalim, ed-Der’u te’aridi’l-akl ve’n-nakl, thk. Muhammed Reşad Salim 
(Medine: Vizeratu’t-Ta’limi’l-Alî, 1991), 1: 5.

89	  Buharî, “İlim” 41; “Mevâkit”, 20.
90	  Ahmed Emin, Fecrü’l-islâm (Beyrut: Dârü’l-Kitabi’l-Arabî, 1969), 103, 104.
91	  Buharî, “Mevâkit”, 40.
92	  İbn Kuteybe, ed-Dineverî, Kitabu te’vîli muhtelefi’l-hadis (Kahire: Mektebetu’l-Mütenebbî, ts.), 66. 
93	  Bkz: Müslim, “Fedailu’s-Sahabe”, 53; Ahmed b. Hanbel, el-Müsned, 2. Baskı (Beyrut: Dâru İhyai’t-Turâsi’l-Arabî, 1993), 1: 

93; 3: 322.
94	  Tirmizî, Ebu İsa Muhammed b. İsa, Sünenu’t-tirmizî, thk. Ahmed Muhammed Şakir (Beyrut: Dâru’t-Turâsi’l-İlmiye, ts.), 

“Fiten”, 64.
95	  Selçuk Coşkun, Hadise Bütüncül Bakış (İstanbul: İFAV Yayınları, 2011), 62, 63.
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ve fıkhî mezheplerin çeşitliliği, bu alandaki uzman âlimlerin özgürce fikir yürütmeleri sonu-
cunda ortaya çıkmıştır. 

İslâm dini, temelde Allah’a ve Resulullah’a mutlak itaati emreden bir dindir.96 Bir başka ayette 
Allahu Teâla ve Resulullah (s.a.v.) ile birlikte Ulu’l-Emr’e de itaat emredilmektedir.97 Başta 
Sahabeden İbn Ebi Talha, Abdullah b. Abbas ve Cabir b. Abdullah olmak üzere birçok alim,98 
ulu’l-emr ifadesini, “âlimler” şeklinde anlamışlardır. Bu sebeple, İslâm aleminde alimlere ve 
özellikle kendilerine ilim öğreten hocalara karşı büyük bir saygı ve itaat vardır. Bundan dolayı 
çoğu düşünürler, kendi hocalarının hiçbir sözünü kaçırmamaya ve özenle kaydetmeye çalışmış-
lardır. Söz gelimi, Mâlikî mezhebinin temel kaynaklarından biri olan el-Müdâvenetü’l-Kübrâ 
adlı fıkıh eseri, İmam Sahnun’un, İmam Mâlik’in öğrencisi Abdurrahman b. Kasım el-İtkî’den 
hocasının yani İmam Mâlik’in görüşlerini sorması üzerine derlenen ve elimizde bulunan haliy-
le muazzam bir eserdir.99 Keza İmam Şafiî adına elimizde bulunan en temel fıkıh kaynakların-
dan bir olan el-Umm adlı eseri de, İmam Şafiî’nin öğrencisi el-Müzenî ve İhtilafu’l-Hadis adlı 
eseri ise, Rafi’ tarafından alınan notlarla bizlere ulaşmıştır. 

Böyle olmakla birlikte alimlerimiz, hocalarının veya mezhep imamlarının yanıldıklarını veya 
yanlışa düştüklerini düşündüklerinde, onları edeple eleştirmekten çekinmemişlerdir. Zira dü-
şünce, özgür bir ifadenin meyvesidir. Fikir adamı, tefekkür erbabıdır; düşünür, derinleşir, yeni 
ve özgün düşünceler üretir. Yeni bir şeyler söylemek için fikirde derinleşmek gerekir, zira in-
ci-mercan deryaların dibindedir; kıyıda dolaşanlar, ancak çakıl taşları toplarlar. Bu münasebetle 
ilim ehli, fikirde ve düşüncede seçici olmak zorundadır. Düşünce ve fikirde yanlışa düşmemek 
adına düşünürler, hiç bir zaman eleştirmekten geri durmamalıdırlar.

Aslında eleştiri ve tenkit oklarından kurtulabilen insan sayısı çok azdır. Çocuk babasını, hoca 
öğrencisini, öğrenci hocasını hasılı herkes, herkesi eleştirmiştir. Eflatun da vefasız şakirdi Aris-
to’yu eleştirirken: “Anasının memelerini kuruttuktan sonra, ona tekmeler savuran bir taya” 
benzetir.100 Oysa kendisi de, fikirlerinin önemli bir kısmını borçlu olduğu Mısır için aynı 
vefasızlığı gösterir. Bazen eleştiri sanıldığından çok daha derin yaralar açar ve unutulmaz iz-
ler de bırakabilir. Mesela Shakespeare, eserine bir fert olarak aldığı, Hıristiyan olmadığından 
(Yahudi) dolayı ötekileştirdiği Schlock’a kötü bir karakter yüklediğinden, bu isim İngiliz diline 
“güvenilmez” anlamında bir kelime olarak geçmiştir.

Bazen de bilgisizlik veya yanlış anlamadan kaynaklanan haksız eleştirilere de maruz kalınmış-
tır. Söz gelimi İmam Gazzâlî’nin Tehafitü’l-Felasife adlı eserinde felsefecilere yaptığı eleştiri 
yüzünden İslâm dünyasında felsefenin önünü kestiği ve felsefî anlayışın gelişmesine engel ol-
duğu şeklinde iddialarda bulunan çok kimseyle karşılaşırız. Halbuki bu iddiayı dile getirenler, 
İslâm dünyasında felsefenin gelişmemesinin asıl sebeplerinden birisinin, döneminin Hadis ve 

96	  Bk. Ali İmran 3/32, 132. 
97	  “Ey iman edenler! Allah’a itaat edin. Peygamber’e ve sizden olan ulu’l-emre de itaat edin.” en-Nisa 4/59.
98	  İbn Cevzî, Ebu’l-Ferec Cemaluddin Abdurrahman b. Ali, Zadu’l-müyessir f î ilmi’t-tefsir (Beyrut: el-Mektebetu’l-İslâmî, 

2002), 294, 295.
99	  Ebu Abdullah İmam Mâlik b. Esen el-Esbehî, el-Müdâvenetü’l-kübrâ (el-Memleketu’l-Arabiyyetu’s-Suudiyye: Vezare-

tu’s-Sufûni’l-İslâmî, ts.).
100	 Cemil Meriç, Saint-Simon İlk Sosyolog, İlk Sosyalist, 2. Baskı (İstanbul: İletişim Yayınları, 1996), 87.
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Fıkıh uzmanı meşhur âlim İbn Salah’ın felsefeyi yasaklayan fetvasından101 kaynaklandığından 
habersizdirler.

İslâm uleması arasında ciddi ve sert eleştirilerin olduğu muhakkaktır. Ancak İslâm dünyasında 
gerek itikadî ve gerekse fikhî mezheplerin oluşum sürecinde, mezhebin merkezi bir yer 
alması hasebiyle zaman zaman taassubun ağır bastığını, maksadını aşan eleştirilerin olduğunu 
belirtmemiz gerekir. Zaman geçtikçe eleştirilerin dozunun düştüğü farkedilmektedir. Bunu, 
İslâm dünyasının geçirdiği sosyal, siyasî ve dinî tecrübenin etkilerinden bağımsız düşünmek 
bizi yanıltacaktır. Mezhepler arasında kavganın olduğu dönemlerde eleştirlerin çok sert, mez-
hepler arasındaki çekişmenin tarihe karıştığı dönemlerde ise eleştirinin olabildiğince yumuşak 
ve yapıcı olduğunu müşahade etmekteyiz. Yukarıda da işaret ettiğimiz gibi, ilk dönemlerde bazı 
ulema Ebu Hanife’yi çok sert bir şekilde eleştirmekten geri durmazken, mezhebi taassubun 
kaybolduğu dönemlerdeki genel havanın etkisiyle bu tarz eleştirilerin haksız olduğu da vurgu-
lanmıştır.  Bunun en bariz örneğini İmam Azam Ebu Hanife ile ilgili tavrı takip ederek tespit 
edebiliriz. İmam Eş’arî (330/941), Makâlatu’l-İslâmiyyîn adlı eserinde sapık bir mezhep olarak 
söz ettiği Mürcie’yi tanıtırken Ebu Hanife hakkında çok sade ve eleştiri yapmadan Mürcie’nin 
alt (dokuzuncu) sıralarında söz etmekle yetinirken,102 mezhepler arasında sosyal barışın sağ-
landığı bir dönemde yaşayan Şehristânî (330/941) ise, Ebu Hanifeyyi Sünnî Mürcie’den saya-
rak103 bu aykırılığı gidermeye çalışmıştır. 

Yukarıda İmam Malik’in, İmam Azam’ı eleştirmesi ve Malikî mezhebinden olan İbn Abdil-
berr’in değerlendirmesini bu meyanda görmek gerekir. Keza Şafiî ve Malikî mezheplerine 
mensup olan kimselerden elinden gelseydi cizye alacağını ifade eden Hanefî mezhebinden 
birine, mezhepler arasındaki buzların eridiği bir dönemde yaşayan ve aynı mezhepten olan  İbn 
Kutluboğa çok sert bir ifadeyle karşı çıkmasını da bu meyanda değerlendirmek gerekir.

Her insanın doğuştan getirdiği yetenekleri, zekâsı, yetiştiği çevre ve aldığı eğitim farklı olduğu 
müddetçe fikirler de farklı olacaktır. Dolayısıyla insanlar düşündükçe ve düşüncelerini dile 
getirdikçe, fikirlerdeki ayrılık devam edecek, bu durum sürdükçe de eleştiri her zaman var 
olacaktır. Önemli olan eleştirinin hasmını küçük düşürücü ve şahsiyet haklarına tecavüz edici 
olmamasıdır. Fikirler ve görüşler, deliller ortaya konmak şartıyla her zaman eleştirilebilmelidir.

Kaynakça
Ahmed b. Hanbel. el-Müsned. 2. Baskı. Beyrut: Daru İhyai’t-Turasi’l-Arabî, 1993.
Ahmed Emin. Fecrü’l-islâm. Beyrut: Dârü’l-Kitabi’l-Arabî, 1969.
Amedî, Ebu Hasan Ali b. Muhammed. el-İhkâm f î usuli’l-ahkâm. thk. Seyyid el-Cumeylî, Beyrut: 

Daru’l-Kitabi’l-Arabî,1404.
Annemarie Schimmel. Doğudan Batıya. trc. Ömer Enis Akbulut, İstanbul: Sufî Kitap Yayınları, 2017.

101	 İbn Salah, Takiyuddin Ebu Amr Osman İbn Müfti Salahuddin eş-Şehrezûrî, Feteva ve mesâil li ibn salah (Ma’âhu Ede-
bu’l-Müftî ve’l-Müstasf î), thk. Abdülmu’tî Emin Kal’acî (Beyrut: Dârü’l-Ma’rife, 1986), 209, 210.

102	 Ebu’l-Hasan Ali b. İsmail el-Eş’arî, Makâlatu’l-islâmiyyîn ve ihtilâfu’l-musallîn, thk. Muhammed Muhyiddin Abdulhumeyd 
(Beyrut: Mektebetu’l-Asriyye, 1990), 1: 219 vd. 

103	 Şehristânî, el-Milel ve’n-nihal, 1: 164.



200  Şakir Gözütok

Bağdâdî, Ebu Mansur Abdülkahir b. Zahir b. Muhammed. el-Farku beyne’l-firâk. thk. Muhammed 
Osman el-Haşî, Kahire: Mektebetu İbn Sinâ, ts.

Bağdadî, Hafız Ebubekir Ahmed b. Ali el-Hatib. Tarihu Bağdat ve medinetu’s-selam. Beyrut: Dârü’l-
Kutubi’l-İlmiye, ts. 

Bağdadî, Hafız Ebubekir Ahmed b. Ali el-Hatib. Tarihu medineti’s-selam. Beyrut: Dârü’l-Garbi’l-İlmî, 
2001. 

Beyhakî, Ebu Bekir Ahmed b. Hüseyin, el-Cami’ li’ş-Şu’abi’l-İman. thk. Abdulali Abdülhamid Hamid, 
Riyad: Mektebetu’r-Rüşd, 2003.

Bîrûnî, Ebu’r-Reyhân Muhammed b. Ahmed. Fî tahkîk mâ li’l-Hind. Matbaâtu’Meclisi Dâireti’l-
Me’ârifi’l-Osmâniyye, 1958.

Buharî, Ebu Abdullah Muhammed b. İsmail. Sahihu’l-buharî. İstanbul: Mektepetu’l-İslâmî, ts.
Cahız, Ebu Osman Amr b. Bahr. el-Heyevân. thk. Abdusselam Muhammed Harun, 2. Baskı. Mısır: 

Matbaatu Mustafa el-Babî, 1966.
Campbell, Karlyn Kohrs. Critiques of Contemporary Rhetoric. Belmont, Ca.: Wadsworth Publishing 

Company, 1972.
Chokr, Melhem. İslâm’ın Hicri İkinci Asrında Zındıklık ve Zındıklar. trc. Ayşe Meral, İstanbul: Anka 

Yayınları, 2002.
Coşkun, Selçuk. Hadise Bütüncül Bakış. İstanbul: İFAV Yayınları, 2011.
Cüveynî, Ebu’l-Mealî Abdülmelik b. Abdullah b. Yusuf. el-Burhan f î usûli’l-fıkh. Katar: thk. ve nşr. 

Abdülazim ed-Dîb, 1399.
Ebu’l-Abbas Şemsuddin Ahmed b. Muhammed b. Ebibekir b. Hallikan. Vefayatu’l-a’yan ve enbau 

ebnai’z-zaman. thk. İhsan Abbas, 4. Baskı. Beyrut: Daru Sadr, 2005. 
Ebu’l-Ferec Abdurrahman b. Ali b. Muhammed İbnu’l-Cevzî. el-Muntazam f î tarihi’l-muluk ve’l-umem. 

thk. Muhammed Abdulkadir Ata, Mustafa Abdulkadir Ata, Beyrut: Dârü’l-Kutubi’l-İlmiye, 
1992.

Enbarî, Ebu’l-Berakât Kemaluddin Abdurrahman b. Ahmed. Nüzhetu’l-elbâ f î tabakati’l-udebâ. thk. 
Muhammed Ebu’l-Fadl İbrahim, Kahire: Dârü’l-Fikri’l-Arabî, 1998.

Eş’arî, Ebu’l-Hasan Ali b. İsmail. Makâlatu’l-islâmiyyîn ve ihtilâfu’l-musallîn. thk. Muhammed 
Muhyiddin Abdulhumeyd, Beyrut: Mektebetu’l-Asriyye, 1990.

Fahruddin er-Razî, Muhammed b. Ömer b. Hüseyin. Tefsiru’l-kebir (Mefatihu’l-gayb). Beyrut: Dârü’l-
Fikr, 1981.

Fahruddin er-Razî, Muhammed b. Ömer b. Hüseyin. Menâkibu’ş-Şafiî, thk. Ahmed Hicazî eş-Şakkâ. 
Kahire: Mektebetu’l-Külliyâti’l-Ezheriyye, 1986.

Gazzâlî, Ebu Hamid Muhammed b. Muhammed. el-Mustasfâ min ulumi’l-usûl. thk. Hamza b. Züheyr 
Hafız, el-Medinetu’l-Münevvere: ts.

Gazzâlî, Ebu Hamid Muhammed b. Muhammed. Mekasidu’l-felasife. thk. Mahmud Dubeycu, Dımaşk: 
Matbaatu’l-Debbah, 2000.

Gözütok, Şakir. “İslam Dünyasında Medreseler ve İhtisas Medreselerinin Doğuşu”. Uluslararası 
medreseler ve modernleşme sürecinde medreseler sempozyumu. Muş: Muş Alpaslan Üniversitesi 
Yayınları, 2012, 2: 2-19.

Gutas, Dimitri. İbn Sinâ’nın mirası. Der: M. Cüneyt Kaya, İstanbul: Klasik Yayınları, Mart, 2004.
Hafız Ebubekir Ahmed b. Ali el-Hatib el-Bağdadî. Tarihu Bağdat ve medinetu’s-selam. Beyrut: Dârü’l-

Kutubi’l-İlmiye, ts.
Hakim en-Neysaburî, Ebu Abdullah Muhammed b. Abdullah, Müstedrek alâ Sahihayn. thk. Mustafa 

Abdulkadir Ata, Beyrut: Daru’l-Kutubi’l-İlmiye, 1990. 



İslâm Âlimlerinin Bağımsız Düşünme ve Eleştiri Anlayışı -Emevî ve Abbasîler Dönemi-  201

Hitti, Philip K., Siyasi ve Kültürel İslam Tarihi. trc. Salih Tuğ, İstanbul: İFAV Yayınları, 2011.
İbn Abdilberr, Ebu Ömer Yusuf b. Abdilberr. Cami’u’l-beyani’l-ilm ve fadlihi. thk. Ebu’l-Eşbar ez-Zührî, 

Suudi Arabistan: Dâru İbni’l-Cevzî, ts.
İbn Adim, Sahib Kemaluddin b. Ahmed b. Ebi Cerade. Buğyetu’t-taleb f î tarihi Haleb. thk. Süheyl Zekâr, 

Beyrut: Dârü’l-Fikr, ts.
İbn Adiyy, Ebu Ahmed Abdullah b. Adiyy el-Cürcanî. el-Kâmil f î du’afai’r-rical. thk. Adil Ahmed 

Abdulmevcud, Ali Muhammed Mu’avvid, Beyrut: Dârü’l-Kutubi’l-İlmiyye, ts.
İbn Cevzî, Ebu’l-Ferec Cemaluddin Abdurrahman b. Ali. Zâdu’l-müyessir f î ilmi’t-tefsir. Beyrut: el-

Mektebetu’l-İslâmî, 2002.
İbn Ebi Şeybe, Ebu Bekir Abdullah b. Muhammed b. İbrahim, Musannaf. thk. Hamad b. Abdullah el-

Cum’a, Muhammed b. İbrahim, Riyad: Mektebetu’r-Rüşd, 2004.
İbn Ebi Ya’lâ, Kadı Ebu Hüseyin Muhammed b. Ebi Ya’lâ. Tabakâtü’l-henâbile. Beyrut: Daru’l-Ma’rife, 

ts.
İbn Hallikan, Ebu’l-Abbas Şemsuddin Ahmed b. Muhammed b. Ebibekir. Vefayatu’l-a’yan ve enbau 

ebnai’z-zaman. thk. İhsan Abbas, 4. Baskı. Beyrut: Daru Sadr, 2005.
İbn Hazm, Ebu Muhammed Ali b. Ahmed b. Said b. Hazm el-Endelûsî. el-Îsâl f î’l-muhallâ bi’l-âsâr. 

thk. Abdulgaffar Süleyman el-Bindârî. Bayrut: Daru’l-Kutubi’l-İlmiyye, 2003.
İbn Hibban Ebu Hatim. Sahihu ibn hibban bi’t-tertibi ibn balban. Telif: Alauddin Ali b. Balban el_Farisî, 

thk. Şuayb Arnaut, Beyrut: Müessesetu’r-Risale, ts.
İbn Kuteybe, ed-Dineverî. Kitabu te’vîli muhtelefi’l-hadis. Kahire: Mektebetu’l-Mütenebbî, ts. 
İbn Kutluboğa, Ebu’l-Fidâ Zeybuddin Kasım b. Kutluboğa es-Sudûnî. Tacu’t-teracim. thk. Muhammed 

Hayr Ramazan Yusuf, Dımaşk: Dârü’l-Kalem, 1992.
İbn Mukaffa’, Abdullah b. Mukaffa’. Risaletu f î’s-sahabe (Asaru ibn Mukaffa’ içinde). Beyrut: Dârü’l-

Kutubi’l-İlmiyye, 1989.
İbn Munzur. Lisanu’l-arab. Tah: Abdullah Ali el-Kebir, Muhammed Abdullah Hasbullah, Haşim 

Muhammed Şazelî, Kahire: Dârü’l-Mer’arif, ts.
İbn Sa’d Muhammed b. Sa’d b. Müni’ ez-Zührî, Tabakatu’l-Kebir. thk. Ali Muhammed Ömer, Kahire: 

Mektebetu’l-Hancî, 2001.
İbn Salah, Takiyuddin Ebu Amr Osman İbn Müfti Salahuddin eş-Şehrezûrî. Feteva ve mesâil li ibn salah 

(Ma’âhu edebu’l-müftî ve’l-müstasf î). thk. Abdülmu’tî Emin Kal’acî, Beyrut: Dârü’l-Ma’rife, 1986.
İbn Teymiyye, Ebu’l-Abbas Takyiddun Ahmed b. Abdülhalim. ed-Der’u te’aridi’l-akl ve’n-nakl. thk. 

Muhammed Reşad Salim, Medine: Vizeratu’t-Ta’limi’l-Alî, 1991.
İbni Kayyım el-Cevziyye. İ’lamu’l-muvak’în. thk. Taha Abdurrauf Sa’d, Beyrut: Dârü’l-Ceyl, 1973.
İbni Kesir İmaduddin Ebu’l-Fida Hafız. el-Bidaye ve’n-nihaye. thk. Abdullah b. Abdilmuhsin et-Turkî, 

Beyrut: Dârü’l-Hicr, 1997.
İbnu’l-İmad Şihabuddin Ebu Ferec Abdulhayy b. Ahmed b. Muhammed el-Akrî ed-Dımaşkî. 

Şezeratu’z-zeheb f î ahbari men zeheb. thk. Abdulkadir el-Arnaut, Mahmud el-Arnaut, Beyrut: 
Dâru İbni Kesir, 1986.

İmam Mâlik Ebu Abdullah b. Esen el-Esbehî. el-Müdâvenetü’l-kübrâ. el-Memleketu’l-Arabiyyetu’s-
Suudiyye: Vezaretu’s-Sufûni’l-İslâmî, ts.

İsfehanî, Ebu Kasım Hüseyin b. Muhammed Radıb. el-Müfredat f î garibi’l-Kur’ân. thk. Muhammed 
Seyyid Geylanî, Beyrut: Dârü’l-Ma’rife, ts.

İsfehanî, Ebu’l-Ferec Ali b. Hüseyin. Kitabu’l-eğanî. thk. Abdullah Ali Maha, Beyrut: Dârü’l-Kutubi’l-
İlmiye, ts.



202  Şakir Gözütok

Kadı Ali b. Ali b. Muhammed b. Abdulizz ed-Dımaşkî. Şerhu’l-akideti’t-tehavî. thk. Abdullah b. 
Abdulmuhsin et-Turkî ve ŞuaybU2l-Arnaûtî, Beyrut: Müessesetu’r-Risale, ts.

Karşî, Muhyiddin Ebu Muhammed Abdulkadir b. Muhammed. el-Cevahiru’l-madiye f î tabakati’l-
hanefiye. thk. Abdulfettah Muhammed el-Halvi, 2. Baskı. Beyrut: Daru Hicr, 1993.

Kehhale, Ömer Rıza. A’lamu’n-nisa f î âlemi’l-Arab ve’l-İslam. Beyrut: Müessesetu’r-Risale, ts.
Kindî. Felsef î Risaleler. trc. Mahmut Kaya, İstanbul: İz Yayınları, 1994. 
Kindî. Resâilu’l-Kindî el-Fesefiyye. thk. Muhammed Abdulhadi Ebu Zeyde, Mısır: Daru’l-Fikri’l-

Arabî, 1950.
Kurtubî, Ebu Abdullah Muhammed b. Ahmed b. Ebubekir Şemsuddin. el-Cami’ li’l-ahkâmi’l-Kur’ân. 

thk. Hişam Sümeyr el-Buharî, Riyad: Daru Alemi’l-Kutub, 2003.
Kutay, Cemal. Bilinmeyen Tarihimiz. İstanbul: Dizerkonca Matbaası, 1974.
Makrizî, Takiyuddin Ebu’l-Abbas Ahmed b. Ali b. Abdilkadir. el-Mevaizu ve’l-i’tibar bi zikri’l-hitat ve’l-

asar. thk. Halil el-Mansur, Beyrut: Dârü’l-Kutubi’l-İlmiye, 1998.
McPeck, John E. Critical thinking and education. New York: Reotledge, 1981.
Meriç, Cemil. Mağaradakiler. İstanbul: Ötüken Yayınları, 1978.
Muhammed Ebu Zehra. İmam Şafiî. trc: Osman Keskioğlu, Ankara: D.İ.B. Yayınları, 1987.
Müslim Ebu Hüseyin b. Haccac el-Kuşeyrî en-Neysaburî. Sahihu’l-müslim. 2. Baskı. Beyrut: Dâru 

İhyai’t-Turas i’l-Arabî, 1972.
Nevevî, Ebu Zekeriya Muhyiddin b. Şeref. el-Mecmu’ şerhu’l-mühezzeb li’ş-şirâzî. thk. Muhammed Necib 

el-Muti’î, Cidde: Meketebetu’l-İrşad, ts.
Öz, Şaban. “Asım Köksal’ın Caetani Reddiyesi Üzerine”. İslâmî Araştırmalar Dergisi, (2004), 17 (3): 

162-170.
Özen, Şükrü. “İmam Ebu Mansur el-Maturidî’nin Fıkıh Usûlünün İnşâsı”. İmam MaturudÎ ve 

Maturidîlik, Haz: Sönmez Kutlu, Ankara: Kitabiyat Yayınları, 2003, 203-242.
Pezdevî, Ebu’l-Yusr Muhammed. Usûlu’d-din. thk. Hans Peter Linns, Kahire: el-Meketebtu’l-Ezheriyye 

li’t-Turas, 2003.
Rudolph, Ulrich. Maturidî. trc. Özcan Taşlı, İstanbul: Litera Yayınları, 2016.
Safedî, Selahuddin Halil b. Aybek. el-Vaf î bi’l-vefeyât. thk. Ahmed Arnaut ve Tezkî Mustafa, Beyrut: 

Dâru İhyai’t-Turasi’l-Arabî, 2000.
Sem’anî, Ebu Sa’d Abdülkerim b. Muhammed. B. Mansur et-Temimî. el-Ensab. thk. Abdurrahman b. 

Yahya el-Mu’allimî, 2. Baskı. Kahire: Mektebetu İbn Teymiyye, 1980.
Şemsuddin es-Serâhsî. el-Mebsût. Beyrut: Daru’l-Ma’rife, ts.
Subkî, Tacuddin Ebu Nasr Abdulvahhab b. Ali b. Abdilkafî. Tabakatu’ş-şafiîyyeti’l-kübrâ. thk. Mahmud 

Muhammed et-Tanahî, Abdulfettah Muhammed el-Hulvî, Kahire: Dâru İhyai’l-Kutubi’l-Arabî, 
ts.

Suyutî, Abdurrahman Celaluddin. Nuzulu İsa f î ahiri’z-zaman. thk. Sa’d Kerim ed-Dir’amî, İskenderiye: 
Dâru İbn Haldun, ts.

Şafiî, Muhammed b. İdris. el-Umm. thk. Muhammed Zühri en-Neccar, Beyrut: Dârü’l-Ma’rife, ts.
Şatibî, Ebu İshak İbrahim b. Musa b. Muhammed. el-İ’tisam. thk. Ebu Ubeyde Meşhur b. Hasan Âl 

Süleyman, Kahire: Mektebetu’t-Tevhid, ts.
Şehristanî, Ebu’l-Feth Muhammed b. Abdülkerim b. Ebibekr Ahmed. el-Milel ve’n-nihal. thk. Emir Ali 

Mehnâ, Ali Hasan Fa’ûr, 3. Baskı. Beyrut: Dârü’l-Ma’rife, 1993.
Taberî, Ebu Ca’fer Muhammed b. Cerir, Tarihu’t-Taberî Tarihu’r-rusul ve’l-mulûk. thk. Muhammed 

Ebu’l-Fadl İdrahim, Mısır: Daru’l-Me’arif, ts.



İslâm Âlimlerinin Bağımsız Düşünme ve Eleştiri Anlayışı -Emevî ve Abbasîler Dönemi-  203

Tevhidî, Ebu Hayyan. el-İmtâ‘ ve’l-mu’ânese. thk. Heysem Halife et-Ta’imî. Beyrut: el-Mektebetu’l-
Asriyye, 2011.

Tevhidî, Ebu Hayyan. el-Muḳābesât, thk. Hanna et-Tendûlî, 2. Baskı. Kahire: Daru Se’adi’s-Sibah, 1992.
Tirmizî, Ebu İsa Muhammed b. İsa. Sünenu’t-Tirmizî. thk. Ahmed Muhammed Şakir, Beyrut: Dâru’t-

Turasi’l-İlmiye, ts.
Yakut el-Hamevî, Şihabuddin Ebu Abdullah Yakut b. Abdullah el-Hamevî. Mu’cemu’l-udeba irşadu’l-

erib ilâ ma’rifeti’l-edib. Beyrut: Dârü’l-Kutubi’l-İlmiye, 1991. 
Yazıcıoğlu, Sait. “Maturidî Kelam Ekolünün İki Büyük Siması: Ebu Mansur Maturidî ve Ebu’l-Öu’in 

Nesefî”. İmam MaturudÎ ve Maturidîlik, Haz: Sönmez Kutlu, Ankara: Kitabiyat Yayınları, 2003, 
155-172.

Zehebî, Şemsuddin Ebu Abdullah Muhammed b. Ahmed b. Osman. Siyeru a’lami’n-nubelâ. thk. Şuayb 
Arnaut, Beyrut: Müessesetu’r-Risale, 1984.

Zehebî, Şemsuddin Ebu Abdullah Muhammed b. Ahmed b. Osman. Tarihu’l-islâm ve vefayatu’l-meşahir 
ve’l-a’lâm. thk. Ömer Abdusselam Tedmurî, Beyrut: Dârü’l-Kitabi’l-Arabî, 1993.

Zehebî, Şemsuddin Ebu Abdullah Muhammed b. Ahmed b. Osman. Miz^nu’l-i’tidâl f î nakdi’r-ricâl. 
thk. Ali Muhammed el-Becâvî, Beyrut: Dârü’l-Ma’rife, ts.





İbn Haldûn’un Nübüvvet Anlayışı (Mukaddime Bağlamında)
Ibn Khaldun’s Understanding of Prophethood (Within the Context of Muqaddimah)

Enver Bayram
Doç. Dr., Tokat Gaziosmanpaşa Üniversitesi, İslami İlimler Fakültesi, Tefsir ABD 

Email: enver.bayram@gop.edu.tr
Orcid 0000 0001 7624 4528

	 Makale Bilgisi 	 |	 Article Information

	 Makale Türü-Article Type	 |	 Araştırma Makalesi / Research Article

	 Geliş Tarihi-Date Received	 |	 31 Mart / March 2020

	 Kabul Tarihi-Date Accepted	 |	 25 Haziran / June 2020

	 Yayın Tarihi-Date Published	 |	 30 Haziran / June 2020

	 Yayın Sezonu	 |	 Nisan – Mayıs – Haziran

	 Pub Date Season	 |	 April – May – June

Atıf/Cite as: Bayram, Enver, İbn Haldûn’un Nübüvvet Anlayışı (Mukaddime Bağlamında)/Ibn Khaldun’s Understanding 
of Prophethood (Within the Context of Muqaddimah).tarr: Turkish Academic Research Review, 5 (2), 205-218 
doi: tarr.712054

İntihal /Plagiarism: Bu makale, en az iki hakem tarafından incelenmiş ve intihal içermediği teyit edilmiştir. / This article 
has been reviewed by at least two referees and confirmed to include no plagiarism. https://dergipark.org.tr/tr/pub/tarr

Copyright © Published by Mehmet ŞAHİN Since 2016- Akdeniz University, Faculty of Theology, Antalya, 07058 Turkey. 
All rights reserved.

TURKISH 
ACADEMIC 
RESEARCH 

REVIEW

TÜRK 
AKADEMİK 
ARAŞTIRMALAR 
DERGİSİ



206  Enver Bayram

İbn Haldûn’un Nübüvvet Anlayışı (Mukaddime Bağlamında)1

Enver Bayram2

Öz

İbn Haldûn sosyoloji, tarih, coğrafya, siyaset gibi farklı konularda fikir beyan eden çok yönlü bir 
alimdir. Ayrıca o, dinî ilimler alanında görüşlerini açıklamıştır. Bundan dolayı İbn Haldûn’un 
genel olarak dünya bilim tarihinde, özel olarak da İslam bilim ve sosyal bilim tarihinde çok 
önemli bir yerinin olduğunu söyleyebiliriz. Bunun yanında onun Mukaddime adlı eseri her 
şeyden önce bir tarih felsefesi kitabıdır. O, bu eserinde diğer ilimlere yer verdiği gibi nübüvvet 
konusuna da değinmektedir. Öncelikle o, nebi ve resul kavramına değinmektedir. Vahyi tanım-
layan İbn Haldûn onun mahiyeti hakkında da bilgiler vermektedir. Buna göre vahiy, Allah’ın 
melek vasıtasıyla peygamberlere ilettiği mesajıdır. Ya melek, insan suretine girerek peygambere 
vahiy getirir ya da peygamber meleğin manevi derecesine yükselerek vahyi alır. Peygamber için 
bu iki durum da söz konusudur. Böylece o, meleğin peygamberle zil sesine benzeyen bir ses 
aracılığıyla ya da meleğin insan şekline girmesiyle iletişim kurmasına değinir. Bunun yanında 
İbn Haldûn, vahyin peygambere çok zor şekilde geldiğini belirtmektedir. Hatta peygamberin 
vahiy alırken çok soğuk günlerde bile terlediğini ifade etmektedir. Mucizenin peygamberliğin 
ayrılmaz bir parçası olduğunu ve onu ispat ettiğini belirtmektedir. Yine bu hususta mucize, 
keramet ve sihir arasındaki farka dikkat çekmektedir. Bunun yanında vahiy-rüya ilişkisine de-
ğinmekte ve peygamberlerin rüyasının vahiy olduğunu bildirmektedir. 

Anahtar Kelimeler: Tefsir, İbn Haldûn, Mukaddime, Nübüvvet, Vahiy.

Ibn Khaldun’s Understanding of Prophethood 
(Within the Context of Muqaddimah)

Abstract

Ibn Khaldun is a versatile scholar who expresses opinions on different topics such as sociology, 
history, geography and politics. He also expressed his views in the field of religious sciences. 
Therefore, we can say that Ibn Khaldun has a very important place in the history of world 
science in general and in the history of science and social science in particular. In addition, 

1	 Bu makale 13-15 Mart 2020 tarihlerinde düzenlenen 5. İksad Uluslararası Sosyal Bilimler Kongresinde bildiri olarak sunul-
muştur.

2	 Doç. Dr., Tokat Gaziosmanpaşa Üniversitesi, İslami İlimler Fakültesi, Tefsir ABD, Email: enver.bayram@gop.
edu.tr, Orcid 0000 0001 7624 4528.
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his work called Muqaddimah is above all a history philosophy book. He mentions the subject 
of prophethood as well as other sciences in this work. First of all, he refers to the concept of 
messenger and prophet. Ibn Khaldun, who describes the revelation, also gives information 
about his nature. According to this, the revelation is the message that God transmits to the 
prophets through the angel. Either the angel enters the human form and brings revelation to 
the prophet, or the prophet rises to the spiritual degree of the angel and receives the revelation. 
These two conditions are in question for the Prophet. Thus, it refers to the angel’s communi-
cation with the prophet through a sound similar to the ringing tone, or by the angel getting 
into human form. In addition, Ibn Khaldun states that the revelation came to the prophet very 
difficultly. He even states that the prophet sweated while taking revelation even on very cold 
days. He states that miracle is an integral part of prophecy and proves it. Again, in this regard, 
it draws attention to the difference between miracle, miracle and magic. He also touches on the 
revelation-dream relationship and reports that the dream of the prophets is revelation.

Keywords: Tafsir, Ibn Khaldun, Muqaddimah, Prophethood, Revelation.

Giriş

İbn Haldûn, 1 Ramazan 732’de (27 Mayıs 1332) Tunus’ta doğmuştur. Aslen Yemenli olduğu 
için Hadramî, Tunusta doğduğu için Tûnisî, hayatının büyük kısmını Kuzey Afrika’da geçirme-
si nedeniyle de Mağribî nisbesiyle anılmıştır.3 İbn Haldûn ilk bilgilerini kendini ilme adamış 
olan babası Muhammed’den almıştır. Bundan sonra Muhammed b. Sa‘d b. Bürrâl el-Ensârî’nin 
derslerine devam etmiştir. Bunun yanında Muhammed b. Şevvâş ez-Zerzâlî, Ahmed b. Kassâr, 
Muhammed b. Arabî el-Hasâyirî, Muhammed b. Bahr, Muhammed b. Câbir el-Vâdîâşî gibi 
âlimlerden Arap dili ve edebiyatıyla alakalı dersler okumuştur. Ayrıca hafızlığını tamamlayıp 
Zevâvî’den kıraat ilmini öğrenmiştir. Yine Abdülmüheymin’den hadis ve siyer, Sattî’den fıkıh 
dersleri, Âbilî’den de fıkıh usulü tahsil etmiş, bunun yanında kelâm, mantık, felsefe ve mate-
matik dersleri almıştır. Şiirle de ilgilenen İbn Haldûn birçok şiir ezberlemiştir. Hayatının ilk 
yirmi yılını Tunus’ta, yirmi altı yılını Cezayir, Fas ve Endülüs’te, dört yılını yine Tunus’ta, son 
yirmi dört yılını da Kahire’de geçiren İbn Haldûn buralarda çeşitli görevlerde bulunmuş, en 
son kadılık makamında iken yetmiş dört yaşında 26 Ramazan 808’de (17 Mart 1406) vefat 
etmiştir.4

Kitâbu’l-İber, Mukaddime, Şifâu’s-Sâil li-Tehzîbi’l-Mesâil, Et-Tâ’rif, Lubâb’ul-Muhassal f î Usû-
li’d-Dîn İbn Haldûn’un eserlerinden bir kaçıdır. Mukaddime onun en meşhur eseridir. Bir giriş 
ve altı bölümden oluşmaktadır. Mukaddime müstakil bir kitap olarak yazılmamış, el-‘İber’in 
altı ana bölüme ayrılan birinci cildi zamanla Muḳaddime diye anılır olmuştur. Tarih yazıcılığı 
yöntemini içeren Muḳaddime, tarihin konusu olan şeyleri var olmaları bakımından incelediği 
için de aynı zamanda bir ontoloji kitabıdır. Sosyal hayatın çeşitli yanlarına usul ve kavâidiyle 

3	 Süleyman Uludağ, “İbn Haldûn”, Türkiye Diyanet Vakfı İslam Ansiklopedisi (Ankara: TDV Yayınları, 1999), 19: 538; Ab-
dülhak Adnan Adıvar, “İbn Haldûn”, İA (İstanbul: Milli Eğitim Basımevi, 1977), 5/2: 739-740; İbn Haldûn, Mukaddime, çev. 
Zakir Kadiri Ugan (İstanbul: Milli Eğitim Basımevi, 1990), 1/Önsöz.

4	 Uludağ, “İbn Haldûn”, 19: 538-541; Adıvar, “İbn Haldûn”, 5/2: 739-740; İbn Haldûn, Mukaddime, 1/Önsöz.
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değinmesi bakımından bir siyaset, iktisat, eğitim, ilim ve her şeyden önce bir tarih felsefesi 
kitabıdır.5

Mukaddime sosyal bilimlere yer vermesinin yanında İslamî ilimlere de değinmektedir. Bu hu-
susta Kur’an ilimleriyle alakalı meselelere de zaman zaman temas etmektedir. Nübüvvet, vahiy, 
mucize, keramet, sihir, rüya gibi doğrudan Kur’an ilimlerinin ve Tefsir usulünün konuları ara-
sında var olan kavramları ele almaktadır6. Biz de bu çalışmamızda İbn Haldûn’un söz konusu 
kavramlara yüklediği anlamlar çerçevesinde onun nübüvvet anlayışını ele almaya gayret ede-
ceğiz.

1. Nübüvvetin Tanımı

Nübüvvet sözlükte “haber vermek” anlamındaki neb’ ya da “konum ve değeri yüksek olmak” ma-
nasındaki nebve (nübû’) kökünden türemiştir.7 Râgıb el-İsfahânî nübüvvet kelimesinin terim 
anlamını “Allah ile akıl sahibi kulları arasında dünya ve âhiret hayatlarıyla ilgili ihtiyaçlarının 
giderilmesi için yapılan elçilik görevi” diye tarif etmiştir.8 Nebi kelimesi nübüvvet kökünden 
türemiştir. Risalet kavramı da nübüvvetle eş anlamlı olarak kullanılmaktadır. Her iki kavramda 
asıl unsur, Allah’ın emir ve yasaklarını insanlara ulaştırarak elçilik görevini yerine getirmek-
tir. Allah’ın peygamber olarak gönderdiği kimseye nebî yanında  resul de denir.9 Ancak İbn 
Haldûn, Mukaddime’sinde resul ve nebi kavramları arasında fark olduğunu belirtmektedir. 
Ona göre şeriat hükümlerini çıngırak sesiyle alan kimseler resul değil nebidirler. Zira onlar 
resulün şeriat ve dinini teyit etmek üzere gönderilen habercilerdir.10 Dolayısıyla İbn Haldûn 
nebîyi, resullerin şeriatlerini uygulayan elçiler olarak görmektedir.

İbn Haldûn nübüvvetin belirtisi ve belgesi olarak üç madde sıralamaktadır. Birinci olarak pey-
gamberler peygamberlik gelmeden önce salah ehli kimselerdir. Her türlü kötü işlerden kaçı-
nırlar. İkinci olarak onlar kavimleri arasında asaletli ve şerefli bir soydan gelmişler ve onlar 
tarafından himaye edilmişlerdir. Üçüncü olarak ise davalarında doğruluklarını ispat edebilmek 
için mucizeler gösterebilen insanlardır.11

İbn Haldûn peygamberlerin gönderiliş amaçlarına da değinmektedir. Peygamberlerin, Allah’ın 
lütfu ve ezeli olan esirgemesi ile gönderildiklerini belirtmekte ve onların Allah ile kulları ara-
sında elçiler olduğunu ifade etmektedir. Ona göre peygamberler Allah’ın emir ve yasaklarını 
insanlara anlatarak onların doğru yoldan çıkmamalarına vesile olur. Onlara her zaman kurtuluş 
yolunu gösterirler.12

5	 Uludağ, “İbn Haldûn”, 19: 541-543; Tahsin Görgün, “Mukaddime”, Türkiye Diyanet Vakfı İslam Ansiklopedisi (Ankara: TDV 
Yayınları, 2006), 31: 118; Adıvar, “İbn Haldûn”, 5/2: 740-743; İbn Haldûn, Mukaddime, 1/Önsöz.

6	 Bk. İsmail Cerrahoğlu, Tefsir Usûlü (Ankara: TDV Yayınları, 2014), 1-315.
7	 Muhammed b. Mükerrem İbn Manzûr, “Neb’”, Lisanü’l-Arab (Beyrut: Daru sadr, 1414h.), 1: 162.
8	 Ragıb İsfehanî, “Neb’”, Müfredât, çev. Yusuf Türker (İstanbul: Pınar Yayınları, 2012), 1416.
9	 Yusuf Şevki Yavuz, “Nübüvvet”, Türkiye Diyanet Vakfı İslam Ansiklopedisi (Ankara: TDV Yayınları, 2007), 33: 279.
10	 İbn Haldûn, Mukaddime, 1/239.
11	 İbn Haldûn, Mukaddime, 1/18-21.
12	 İbn Haldûn, Mukaddime, 1/216.
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2. Nübüvvet-Vahiy İlişkisi

Vahiy kelimesi sözlükte “hızlı bir şekilde ve gizlice söylemek, ilham etmek, işaret etmek” an-
lamlarına gelmektedir. Terim olarak ise “Allah’ın bir emri, bir hükmü veya bilgiyi peygamberine 
gizli olarak bildirmesi” demektir.13 Vahiy kavramı Kur’ân’da yetmişi aşkın yerde fiil kalıplarıyla, 
altı yerde de “vahy” şeklinde geçer ve bu âyetlerin çoğunda Allah’a,14 insanlara15 ve bunun dı-
şında şeytana16 da nispet edilmektedir. Allah, peygamberler dışında meleklere,17 Hz. Musa’nın 
annesine,18 Havirilere,19 arılara,20 yer küresine21 ve göklere22 vahyettiğini belirtmektedir.23  

İbn Haldûn beşerî ruhların nevilerini üçe ayırmaktadır. Buna göre birinci grup ruhlar, ruhanî 
idrak dercesine erişemeyen ruhlardır. Bu sınıf tabiatı gereği aşağılık yönlere dalarak ancak duy-
gu ve hayal ile idrak edip belli kaide ve usullere göre hareket etmektedir. İkinci grup ruhlar 
ise ruhanî idrak dercesine erişen ruhlardır. Bunlar yüce şahsiyetler olup nefis ve ruhları tabiî 
hallerinde kaldığı için yüksek alemlere ulaşabilmişlerdir. Yine bunlar muhtaç oldukları ilim 
ve ruhanî bilgilerin nurları ile aydınlanmış kimselerdir. Birçok sırrı bilen ve tanrısal bilgileri 
bilebilen bu insanların bilgileri birinci gruptakilerin bilgileri gibi sınırlı değildir. İşte bu halet 
velilerin halidir.24 

Üçüncü gruba gelince bu da peygamberlerin ruhlarıdır. İbn Haldûn’a göre peygamberlerin halk 
içinde bulunmaları, Allah ve melekleriyle münasebetlerine mâni değildir. Onlar riyazet gibi dış 
etkenlere bağlı kalmadan beşerî olan nefisleri kendiliklerinden tanrısal olan meleklik makam 
ve derecesine çıkarak ruhları bir anda ulvî alemlere ulaşır. Meleklerden tanrısal hitabı işitirler 
ve vahye muhatap olurlar. Böylece onlar beşerî hallerinden sıyrılıp meleklik halini almış olurlar. 
Bu halde itikat, amel ve ahlâka dair bilgiler edinirler. Birçok farklı müşahedelerle karşılaşırlar. 
Vahyi insanlara tebliğ edeceklerinde hemen meleklikten beşeriyete dönerler.25

İbn Haldûn’a göre peygamberler vahiy alırken tabiatları değişmekte ve âdeta melekleşmektedir. 
Onun bu konudaki görüşü şöyledir: “Vahyin nuru zuhur ettiği vakitlerde, peygamberler yan-
larında bulunanlardan büsbütün kaybolarak maneviyata müteveccihen olurlar ve zâhirlerine 
bakıldığında uyku ve bayılma gibi bir hal hâsıl olup, görenler onları uyuyor veyahut bayılmış sa-
nırlar. Vâkide ise bu hallerden hiçbiri yoktur. Hakikatte ise kendileri horuldamak halinde iseler 

13	 İbn Manzûr, “Vhy’”, 15: 379; İsfehanî, “Vhy”, 1544; Yusuf Şevki Yavuz, “Vahiy”, Türkiye Diyanet Vakfı İslam Ansiklopedisi 
(Ankara: TDV Yayınları, 2007), 42: 440.

14	 Al-i İmran 3/44; Fussilet 41/6.
15	 Meryem 19/11.
16	 el-En’âm 6/112, 121.
17	 el-Enfal 8/11.
18	 Tâhâ 20/38-39.
19	 el-Maide 5/111.
20	 en-Nahl 16/68-69.
21	 ez-Zilzâl 99/4-5.
22	 Fussilet 41/12.
23	 Yavuz, “Vahiy”, 42: 440; Nübüvvet- rehberlik ilişkisi için bk. Ahmet Akbulut, Nübüvvet Meselesi Üzerine (Ankara: Birleşik 

Yayınları, 1992), 1-16. 
24	 İbn Haldûn, Mukaddime, 1/237; Ayrıca bk. Eyüp Bekiryazıcı, “Şihabuddin Sühreverdi’nin Nübüvvet Anlayışı”, Atatürk Üni-

versitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi 41 (2014): 117-128.
25	 İbn Haldûn, Mukaddime, 1/237-238.
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de ruhları tanrısal cezbeden ötürü yüce olan ruhlar ve melekler ile ruhanî münasebet ve temas-
larda ve bunları müşahedeye dalmış bulundukları için beşerin anlayışının büsbütün dışında bir 
durumdadırlar. Bu cezbe çağında peygamber fısıldayarak söylenen sözleri işitir, peygamberler 
bu sözleri anlar, veyahut melek, bir şahıs suretinde gözükerek Tanrı tarafından vahyedilen ve 
gönderilen hükümleri peygambere nakleder. Bundan sonra peygamberden bu hal zâil olur. Bu 
hal zâil olduğunda peygamber vahyedilen ayetleri anlamış bulunur.”26

Allah, Kur’an’da beşer ile iletişim kurmanın ancak üç yolla mümkün olabileceğini açıklamakta-
dır: “Herhangi bir beşer ile Allah’ın konuşması ancak vahiy ile yahut perde arkasından ya da bir 
elçi gönderip izni ile dilediğini vahyetmesi şeklinde olabilir. Muhakkak ki O çok yücedir, engin 
hikmet sahibidir.” (eş-Şûrâ 42/51). Görüldüğü üzere Allah’ın bir insanla iletişimi ya vahiy yo-
luyla ya sözlü konuşmayla ya da elçi gönderme yoluyla gerçekleşmektedir. 

İbn Haldûn söz konusu ayetten hareketle vahyin geliş keyfiyetine değinmektedir. Bu sadette 
o, Hz. Peygamberin “Bazen o bir çıngırağın sesine benzer olarak gelmektedir ki bana en ağır 
olanı da bu şekilde gelen vahiydir. Vahyin indirilmesi tamamlanınca ben söylenenleri derhal 
hatırlarım. Bazen de insan suretinde bir melek gelir ve benimle konuşur. Ben de onun sözlerini 
anlarım.”27 şeklindeki sözünü nakletmektedir. İbn Haldûn, çıngırak sesi yoluyla gelen vahyi 
remz ve işaret olarak tanımlamaktadır.28 Yani peygamberler bu seslerden remz ve işaret yoluyla 
vahyedilen hüküm ve emirleri açık bir şekilde anlarlar. Daha sonra bunları kavimlerine yine 
açık bir şekilde tebliğ ederler.29

İbn Haldûn vahyin ikinci geliş yolu olarak ise vahiy meleği Cebrail’in insan suretine girerek 
peygamberlere vahiy getirmesine işaret etmektedir. Bunu da vahyin yüksek haleti olarak gör-
mektedir. Tevrat, Zebur, incil ve Kur’an vahyinin bu şekilde vuku bulduğunu bildirmektedir.30 

İbn Haldûn vahyin ses ve seda ile alındığı nübüvvetin ilk dönemlerinde peygamberin çok yor-
gun düştüğünü belirtmektedir. Bunun sebebini de peygamberin vahiy almaya yeni başlaması 
ve bu duruma henüz alışamamış olmasına bağlamaktadır. Yine o, nübüvvetin başlangıcında 
peygambere vahyin işitme yoluyla geldiğini ve henüz göz ile idrakin devreye girmediğini belirt-
mektedir. Ne zaman ki peygamber gaybî alemlerle münasebetini yoğunlaştırmış ve devamında 
gaybî alemlerden beşerî alemlere dönmeye alışmış, ondan sonra göz ile de meleği görmeye 
alışmıştır. Bunun üzerine melek insan suretinde peygambere gözükmüştür.31 Görüldüğü gibi 

26	 İbn Haldûn, Mukaddime, 1/217.
27	 Muhammed b. İsmâil Buhârî, Sahih-i Buhârî. 2. Baskı (İstanbul: Çağrı Yayınları, 1992), “Bed’u’l-Vahy”, 2., Bed’u’l-Halk, 

6.; Ebü’l-Hüseyn Müslim b. el-Haccâc Müslim, Sahih-i Müslim, 2. Baskı (İstanbul: Çağrı Yayınları, 1992), “Fezâil”, 87.
28	 Ancak İbn Haldûn’un “vahiy” kelimesine yüklediği bu anlamı Kur’an vahyi için geçerli kabul etmek pek mümkün gözük-

memektedir. Zira bu yorum Kur’an vahyinin ya bazı semboller kullanılarak gerçekleşen bir konuşma ya da sözsüz ve lafızsız 
bir sesten ibaret olduğunu kabul etmemiz anlamına gelmektedir.  Halbuki Kur’an, “(Resûlüm!) onu (vahyi) çarçabuk almak 
için dilini kımıldatma. Şüphesiz onu, toplamak (senin kalbine yerleştirmek) ve onu okutmak bize aittir. O halde, biz onu oku-
duğumuz zaman, sen onun okunuşunu takip et.” (el-Kıyâmet 75/16-18) ayetleriyle semâdan (işitme) ve açık bir okumadan 
bahsetmektedir. Bundan da anlaşılacağı üzere Kur’an vahyinde hem lafız hem ses hem de her ikisinin birleşmesinden doğan 
bir kırâat vardır. Aksine düşünmek Kur’an vahyini sünnet dercesine düşürmek olur. Zira sünnet vahyinde bazı yollarla sadece 
kalbe ilkâ etmek söz konusudur. Geniş bilgi için bk. Muhsin Demirci, Tefsir Usulü (İstanbul: İfav Yayınları, 2012), 51-52.

29	 İbn Haldûn, Mukaddime, 1/238.
30	 İbn Haldûn, Mukaddime, 1/239.
31	 İbn Haldûn, Mukaddime, 1/240-241.
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İbn Haldûn vahyin başlangıcında işitmenin etkili olduğunu, daha sonra da görmenin devreye 
girdiğini belirtmektedir.

İbn Haldûn Hz. Peygamber’in vahyi alırken anlatılması mümkün olamayan durumlarla kar-
şılaştığını ve ondan horuldamalar meydana geldiğini, hülasa vahyi alırken çok şiddetli hallere 
katlandığını belirtmektedir. Zira bu halde peygamberin ruhu, bedeni ile münasebetini kesmek-
te ve meleklik dercesine yükselmektedir. Bu halde vahye mazhar olan peygamber şiddetli ve zor 
bir durumla karşılaşmıştır.32 Yine bu meyanda o Hz. Âişe’nin, “Ben onu en soğuk bir günde 
kendisine vahiy gelirken gördüm, alnından terler akıyordu”33 şeklindeki sözünü de nakletmek-
tedir. Hz. Âişe’nin sözünü “Doğrusu biz sana (taşıması) ağır bir söz vahyedeceğiz.”34 ayetiyle 
de delillendirmektedir.35 

İbn Haldûn peygamberlerin vahiy meleği Cebrail’den göz açıp kapayıncaya kadar vahyi çok 
süratli bir şekilde aldıklarına vurgu yapmaktadır. Bunun için de peygamberlerin donanımının 
buna çok müsait olduğunu söyler. Zira onların kalpleri daima âlem-i gayba yönelmiştir. İlahi 
bilgiler onların kalplerine çarçabuk akseder. Bunun sebebi de onların bilgileri bizimki gibi 
çalışıp çabalayarak ve belli bir zaman sürecinde öğrenilmiş bilgiler değildir. Bu bilgiler onlara 
bir defada telkin edilir.36 Görüldüğü gibi İbn Haldûn bu görüşüyle peygamberliğin kesbî değil 
vehbî olduğunu da belirtmektedir.

İbn Haldûn ilk vahyin Hz. Peygamber’e nasıl geldiğinden de bahsetmektedir. Bu hususta o, 
Hz. Peygamber’den gelen şu hadisi aktarmaktadır: “Melek bana okumamı emretti. Kendisine 
okuma bilmediğimi söyledim. Beni kollarının arasına alıp kuvvetle sıktı; sonra ‘oku!’ dedi. Ben 
yine, ‘Okuma bilmem’ dedim. Beni tekrar kollarının arasına aldı, kuvvetle sıktı ve ‘oku!’ diye 
tekrar etti. Ben yine ‘Okuma bilmem’ dedim. Üçüncü defa kollarının arasına alıp daha kuv-
vetlice sıktıktan sonra bıraktı ve şöyle dedi: 37 ‘Yaratan rabbinin adıyla oku; O, insanı alaktan 
(asılıp tutunan zigottan) yarattı. Oku! Rabbin sonsuz kerem sahibidir. O, kalemle (yazmayı) 
öğretendir. İnsana bilmediklerini öğretmiştir.”38 

İbn Haldûn vahyin tedrici olarak gelmesine ve bunun nedenine de değinmektedir. O, Kur’an’ın 
tedrici olarak nazil olmasını peygamberi buna alıştırmak olarak açıklamaktadır. Zira alışılan 
bir şey daha sonra insana zor gelmez. Bu nedenle Mekke döneminde nazil olan ayet ve sureler 
Medine döneminde nazil olan ayet ve surelere göre daha kısadır. Bununla da peygamber vahyi 
almaya tam olarak hazır hale gelmiştir.39

İbn Haldûn vahiy esnasında Hz. Peygamber’in o meşakkatli halini gören müşriklerin peygam-
bere mecnunluk isnat etmek suretiyle iftira attıklarını belirtmektedir. Bunun yanında müşrik-
lerin peygamberi cinlenmekle de suçladıklarını belirtmektedir. Ancak müşriklerin gördükleri 

32	 İbn Haldûn, Mukaddime, 1/241-242.
33	 Buhârî “Bed’u’l-Vahy”, 2.
34	 el-Müzzemmil 73/5.
35	 İbn Haldûn, Mukaddime, 1/218.
36	 İbn Haldûn, Mukaddime, 1/239.
37	 Buhârî, “Bed’ü’l-vahy”, 3.
38	 el-Alak 96/1-5.
39	 İbn Haldûn, Mukaddime, 1/242.
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şeylerin kendilerine karışık ve şüpheli olarak gösterildiğini ve Allah’ın saptırdığını hiç kimse-
nin doğru yola iletemeyeceğini ifade etmektedir.40

3. Nübüvvet-Rüya İlişkisi

Rü’yâ kelimesi sözlükte “görmek” anlamındaki rü’yet kökünden türemiş olup, uyku sırasında zi-
hinde beliren görüntülerin tamamını ifade etmektedir.41 Yine “görmek” anlamına gelen “hulm” 
kelimesi de karışık düşler için kullanılmakladır. Bunun yanında ehâdis, menâm ve mübeşşirât 
kelimelerinin de “rüya” anlamında kullanımları vardır. Rahmânî rüyalara “rü’yâ-yı sâdıka, sâ-
liha, hasene”; şeytânî olanına ise “hulm” denilmektedir. Hz. Peygamber de bu hususta “Rüya 
Allah’tan, hulm ise şeytandandır”42 demiştir.43

İnsanın rüya yoluyla gaybî alemlere ulaşmadaki perdenin uyku vasıtasıyla kalktığına değinen44 
İbn Haldûn, rüyayı şöyle tanımlamaktadır: “Rüya, rühanî bir şey olup uykuda iken insanî olan 
ruhun manalar âlemine dalması sonunda gaybden kendisine akseden varlıkların şekil ve sureti-
ni bir anda görmesinden ibarettir.”45 Maddi alemle ilişkisini kesmesinden dolayı insanın uyku-
dayken rüyasında ruhanî varlık şeklini aldığını belirten İbn Haldûn, bu nedenle onun melekleri 
ve diğer lâtif cisimleri gördüğünü beyan etmektedir. İnsan, rüyasında bazı bilgileri edindikten 
sonra eskisi gibi cismanî haline döndüğünü ifade etmektedir. Ruhun rüyadaki iktibası zayıf, 
birbirine karışık ve hayaldeki misali açık değilse rüyanın yorumlanmaya ihtiyaç duyduğunu, 
aksi takdirde onu yorumlamaya ihtiyaç olmadığını belirtmektedir.46 

İbn Haldûn vahiy alırken peygamberlerde uyku halinden çok farklı olan uyuklama halinin 
meydana geldiğini belirtmektedir. Uyku halinin bu hâletten daha aşağı seviyede olduğunu be-
lirten İbn Haldûn, bu haletin meydana gelmesinden dolayı Hz. Peygamber’in, “Rüya, peygam-
berliğin kırk altı parçasından birini teşkil eder.”47 şeklinde buyurduğunu ifade etmektedir. Yine 
o, bu sadette kırk üç ve yetmiş sayılarını da zikretmektedir. Ancak o, zikredilen bu sayıların 
kesretten kinaye olarak kullanıldığını belirtmekte ve rüyanın, nübüvvetin kırk altıda biri olduğu 
görüşünün doğru olmadığını ifade etmektedir.48 

Rüyaların, Hz. Peygamber’in haber verdiği gibi49 Allah’tan, melekten ve şeytandan kaynaklan-
dığına vurgu yapan İbn Haldûn, rüyada görülen şekil ve suretlerin birbirine benzemesiyle ta-

40	 İbn Haldûn, Mukaddime, 1/218.
41	 İbn Manzûr, “Hlm, 12: 145; Ebû Nasr İsmâîl b. Hammâd el-Cevherî, “Rae”, Tâcü’l-luġa, thk. Ahmed Abdülğafur Attâr 

(Beyrut: Daru’l-ilm, 1987), 6: 2347; İsfehanî, “Rüya”, 658; İlyas Çelebi, “Rüya”, Türkiye Diyanet Vakfı İslam Ansiklopedisi 
(Ankara: TDV Yayınları, 2008), 35: 306.

42	 Buhârî, “Taʿbîr”, 3, 4, 10, 14; Müslim, “Rüʾyâ”, 2.
43	 Çelebi, “Rüya”, 35: 306.
44	 İbn Haldûn, Mukaddime, 1/254.
45	 İbn Haldûn, Mukaddime, 1/251.
46	 İbn Haldûn, Mukaddime, 1/251-252.
47	 Buharî, “Ta’bir”, 26; Müslim, “Rüya”, 8.
48	 İbn Haldûn, Mukaddime, 1/252-253.
49	 Buhârî, “Ta’bîr” 3, 26; Müslim, “Ru’ya” 1, 6.
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bire muhtaç olan düşlerin meleklerden vuku bulduğunu söylemektedir. Bunun yanında karışık 
düşlerin şeytandan olduğunu belirtmektedir.50

Nübüvvetin rüyalarla başladığını, dolayısıyla rüyaların nübüvvetten bir parça olduğunu belirten 
İbn Haldûn, rüyanın peygamberlik çağıyla olan irtibatını anlattığını ifade etmektedir. Yoksa 
rüyanın gerçeğinin nübüvvetin mahiyetine olan nispeti anlatmadığını belirtmektedir.51 Ayrıca 
o bu hususta “Peygamberlik benimle sona ermiştir; artık peygamberlikten ancak müjdeciler 
kalmıştır. Ona, ‘ey Tanrı elçisi, bu müjdeciler nedir’ diye sorulunca peygamber: ‘Bu müjdeciler 
doğru olan rüyalardır ki, onu sâlih (seçkin) insanlar veyahut sen görürsün’ demiştir, rivayetini 
de nakletmektedir.”52 

4. Peygamberlerin İsmeti

İsmet kelimesi sözlükte “engel olmak, gelebilecek zararları bertaraf edip korumak” anlamına 
gelmektedir.53 Râgıb el-İsfahânî terim olarak “Allah’ın temiz bir yaratılışa sahip kılması, be-
denî üstünlük vermesi, zafer ve kararlılık lutfetmesi, iç huzuru yaratması ve hayra muvaffak 
kılması suretiyle kendilerini koruması” şeklinde açıklamaktadır.54 İbn Manzûr ise “Allah’ın, 
kulunu cezalandıracağı kötü şeylerden koruyup ona engel olması”55 diye tanımlamaktadır. 
Kelâm ilminde ise “peygamberlerin Allah tarafından günah işlemekten korunması” şeklinde 
terimleşmiştir.56

İbn Haldûn’un nübüvvet hususunda değindiği konulardan biri de peygamberlerin ismeti me-
selesidir. O, peygamberlerin gerek peygamberlik öncesinde gerekse peygamber olduktan sonra 
bütün kir ve kötülüklerden arındırılmış oldukları kanaatindedir. Zira peygamberler zemmedil-
miş şeylerden, kötülüklerden ve günahlardan nefret eder bir tarzda yaratılmışlardır. Mesela Hz. 
Peygamber bir gün amcası Abbas’la beraber Kâbe’nin binası için peştamalıyla taş taşırken avret 
yeri açıldığında hemen yere kapanmıştır. Yine nahoş eğlencelerin olduğu bir düğünde uyuya 
kalmıştır. Yine o, Cebail ile fısıldaşarak vahiy almasını ileri sürerek soğan ve sarımsağa yanaş-
madığını belirtmektedir.57 Ancak ümmetini de soğan ve sarımsaktan menetmemiştir.

5. Nübüvvet-Mucize İlişkisi

Mu‘cize kelimesi sözlükte “bir şeye güç yetirememek” anlamındaki acz kökünden türemiştir.58 
Kur’an’da mûcize kelimesi geçmemekle beraber onun yerine farklı türevlerle kullanılan acz ke-

50	 İbn Haldûn, Mukaddime, 1/257.
51	 İbn Haldûn, Mukaddime, 1/253.
52	 İbn Haldûn, Mukaddime, 1/254.
53	 Cevherî, “Asm”, 5: 1986; İbn Manzûr, “Asm”, 12: 403.
54	 İsfehanî, “Asm”, 1016.
55	 İbn Manzûr, “Asm”, 12: 403-404.
56	 Mehmet Bulut, “İsmet”, Türkiye Diyanet Vakfı İslam Ansiklopedisi (Ankara: TDV Yayınları, 2001), 23: 134.
57	 İbn Haldûn, Mukaddime, 1/219.
58	 İbn Manzûr, “Acz”, 5: 369.
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limesi yirmi bir ayette geçmektedir.59 Kur’ân’da peygamberlerin Allah tarafından gönderilmiş 
gerçek elçiler olduğunu kanıtlayan hârikulâde olaylar daha çok âyet kelimesiyle ifade edilmek-
tedir60. Bunun yanında beyyine,61 burhân,62 sultân,63 hak64 ve furkân65 mucize anlamında 
kullanılan kelimelerdendir.66

Mucizeyi “harika” olarak adlandıran İbn Haldûn, harikayı ise şöyle tanımlamaktadır: “İnsanların 
benzerini yapamayacakları ve kudretleri dışında olan nesne demektir. İnsanlar bunun benze-
rini yapmaktan aciz oldukları için harikaya mucize, yani insanları mislini vücuda getirmekten 
aciz bir halde bırakan, diğer tabirle insanlar onun benzerini yapmaktan aciz oldukları harika 
demektir.”67

İbn Haldûn mucizenin meydana gelme keyfiyeti ve peygamberlerin davalarının doğruluğu-
na delâleti hakkında kelamcıların ve mutezilenin görüşlerini aktarmaktadır. Mütekellimîn’in, 
“mucize, Allah’ın kudretiyle meydana gelir, peygamberlerin işi değildir” dediklerini naklettik-
ten sonra mutezilenin, “Allah’ın kullarının işleri kendilerinden sâdırdır, yani kendileri yaparlar” 
şeklindeki görüşünü belirtmektedir. Ancak İbn Haldûn mucizenin, kulların işleri cinsinden 
olmadığını belirterek mutezilenin bu görüşüne iltifat etmemektedir. Mütekellimîn’e göre pey-
gamberlerin görevlerinden biri de Allah’ın izni ve müsaadesiyle muhataplarına mucizeyle mey-
dan okumak ve onlara acziyetlerini göstermektir. Peygamber, hak peygamber olduğunu ispat 
etmek için mucize izhar edeceğini önceden kavmine ilan eder. Mucize meydana geldiğinde bu, 
Allah’ın onu hak peygamber olduğunu söylemesi yerine geçer. Böylece onun peygamberliği 
kesin olarak ispatlanmış olur. Bu da mucizeyi keramet ve sihirden ayırmaktadır.68

İbn Haldûn, mucizenin peygamberlerin peygamberliklerini ispat etmek için ve kulları doğru 
yola sevk etmek için gösterildiğini ve yalancıların elinden bunun asla zuhur edemeyeceği şek-
lindeki Eşarilerin görüşlerini de aktarmaktadır. Mutezile’nin de yalancı kimsenin elinde harika 
ve mucizenin zuhur edemeyeceği görüşünde olduğunu zikretmektedir.  Zira onlara göre Allah, 
ancak güzelliği irade edip yaratır, çirkin olanı yaratmaz.69 Böylece İbn Haldûn, Mutezilenin 
husun-kubuh meselesindeki görüşlerinin, mucizeye bakış açılarını etkilediğini belirtmiştir.

İbn Haldûn bu hususta filozofların mucizeyle alakalı görüşlerine de yer vermektedir. Filozofla-
ra göre tehaddî olsun ya da olmasın peygamberler hârika ve mucizeler gösterebilirler. Onlar bu 
harika ve mucizelerin bizzat peygamberin kendi işi olduğu kanaatindedirler. Zira peygamberler 
bunu nefis ve ruhlarının cevher ve maddesinin saflığı ve kudsî olan kuvvetlerinin icabı olarak 
istedikleri mucizeleri kendileri icat ederler. Çünkü onların nefis ve ruhları diğer insanların 

59	 Muhammed Fuad Abdülbâkî, “Acz”, el-Mu’cem’ul Müfehres li’l-Elfazi’l Kur’an’il-Kerîm (İstanbul: Çağrı Yayınları, 1990), 
446.

60	 Hatice Teber, Haricî-İbâdî Tefsir Geleneği Hûd b. Muhakkem el-Hevvârî ve Tefsîri (Ankara: İlahiyat Yayınları, 2014), 147. 
61	 el-A‘râf 7/73.
62	 el-Kasas 28/32.
63	 en-Nisâ 4/153.
64	 Yûnus 10/76.
65	 el-Bakara 2/53.
66	 Halil İbrahim Bulut, “Mucize”, Türkiye Diyanet Vakfı İslam Ansiklopedisi (Ankara: TDV Yayınları, 2005), 30: 350.
67	 İbn Haldûn, Mukaddime, 1/221-222.
68	 İbn Haldûn, Mukaddime, 1/222-223.
69	 İbn Haldûn, Mukaddime, 1/224.
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nefis ve ruhlarından daha yücedir. Yine filozoflara göre peygamberlerin mucize göstermeleri 
kavimlerinin onlardan mucize istemelerine bağlı değildir. Mucize izhar etmek onların nefis ve 
ruhlarının özelliklerindendir.70

İbn Haldûn mucizelerin en şereflisi ve en açığının Hz. Muhammed’e (sav) indirilen Kur’an-ı 
Kerîm olduğunu belirtmektedir. Kur’an’ın bizzat kendisi harika ve mucizedir. İslam davasının 
doğruluğuna delalet etmektedir. Bunun yanında o, Hz. Musa’nın elinde zuhur eden âsanın 
yılan haline dönüşmesi ve Hz. İsa’nın ölüleri diriltmesi mucizelerine de değinmektedir.71

6. Nübüvvet, Keramet ve Sihir

Sözlükte, “iyi, ahlâklı ve cömert olmak” anlamına gelen kerâmet terim olarak, “Allah’ın sâlih, 
takvâ sahibi, velî kullarından zuhur eden olağan üstü hal” diye tanımlanmaktadır. Mûcize pey-
gamberlerden, keramet ise velîlerden zuhur eder.72 

Sihir ise sözlükte, “bir şeyi olduğundan başka türlü göstermek, aldatmak, oyalamak; birinin 
ilgisini çekmek, gönlünü çelmek” mânalarında masdar; “hile, aldatma; sebebi gizli kalan iş” 
anlamlarında isim olarak da kullanılmaktadır.73 Terim olarak sihir, “el çabukluğu, göz boyama 
ve yaldızlı sözler söyleme yoluyla gerçekleştirilen hile ve aldatma işi, şeytanla yakınlık kurup 
ondan yardım alma ve nesnelerin şeklini değiştirme iddiası” şeklinde tanımlanabilir.74 

Allah’ın hak peygamberi olduğunu ispatlayan tehaddînin, mucizenin bir parçası olduğuna de-
ğinen İbn Haldûn, keramet ve sihirde ise bu durumun olmadığını belirtmektedir. Zira keramet 
ve sihirden dolayı ortaya çıkan harikaları tasdik etmeye lüzum yoktur. Ancak bir tesadüf eseri 
olarak sihir ve keramette de tehaddî olabilir. Hatta bazı alimler keramette tehaddînin olmasını 
zaruri görmüşlerdir. Bununla beraber mucize ve kerametteki tehaddî birbirinden tamamen 
ayrıdır. Çünkü peygamberler de veliler de kendilerine has harikalar izhar ederler.75 Görüldüğü 
gibi İbn Haldûn peygamber vasıtasıyla zuhur eden mucizeyle veliler vasıtasıyla izhar olunan 
kerameti tamamen birbirinden ayırmaktadır. 

İbn Haldûn keramet konusunda mezheplerin görüşlerine de temas etmektedir. Bu doğrultuda 
o, Mutezile mezhebin kerametleri inkâr ettiklerini belirtmektedir. Bunun sebebi olarak da ha-
rikaların peygamberlerin işi olduğu ve peygamber dışındaki kulların işlerinin ise sıradan işler 
olduğu düşüncesine dayandığını ifade etmektedir.76

İbn Haldûn, filozofların mucize-sihir ve mucize-keramet görüşlerine değinmektedir. Filo-
zoflara göre peygamberler fıtratları gereği devamlı iyi ve hayırlı işlerle meşgul olurlar. Buna 

70	 İbn Haldûn, Mukaddime, 1/225-226.
71	 İbn Haldûn, Mukaddime, 1/227.
72	 Süleyman Uludağ, “Keramet”, Türkiye Diyanet Vakfı İslam Ansiklopedisi (Ankara: TDV Yayınları, 2002), 25: 265.
73	 İbn Manzûr, “Shr”, 4: 348; İlyas Çelebi, “Sihir”, Türkiye Diyanet Vakfı İslam Ansiklopedisi (Ankara: TDV Yayınları, 2009), 

37: 170.
74	 İsfehanî, “Shr”, 703.
75	 İbn Haldûn, Mukaddime, 1/223-224.
76	 İbn Haldûn, Mukaddime, 1/224.
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karşılık sihir yapan kimsenin her işi de kötülüktür. Yaptığı sihri kötü ve fena maksatlara alet 
ederler. Onlara göre keramet mucizenin daha aşağı derecesidir. Peygamberler veli tarafından 
gösterilen tüm kerametleri gösterebilir ama veli, peygamberlerin gösterdiği mucizeleri göstere-
bilme kudretinde değildir.77

7. Gaybten Haber Verme

Gayb sözlükte, “gizli kalmak, gizlenmek, görünmemek, uzaklaşmak, gözden kaybolmak” anla-
mında masdar ve “gizlenen, hazırda olmayan bulunmayan şey” mânasında isim veya sıfat olarak 
kullanılmaktadır.78 Terim olarak da “duyular çerçevesine girmeyen ve aklın zaruri olarak ge-
rektirmediği şey” ya da “kalplerde (zihinlerde) mevcut olsun veya olmasın gözlerden gizli kalan 
her şey” şeklinde tanımlanabilir.79

İbn Haldûn gaybten haber verenler arasında peygamberleri, kâhinleri, arrafları, falcıları, me-
cnunları ve müneccimleri zikretmektedir. Peygamberlerin verdiği bilgilerin hak, diğerlerinin 
verdiği bilgilerin batıl olduğunu belirtmektedir. Peygamberlerin kalplerine Allah tarafından 
ilahi bilgiler verildiğini kaydeden İbn Haldûn, insanlarca bilinmeyen gaybî haberlerin peygam-
berlere iletilmesi sonucu bu haberlerin insanlar tarafından bilinebileceğini belirtmektedir. Aksi 
halde hiçbir kimse bu haberlere muttali olamaz. Peygamberler de ancak Allah’ın kendilerine 
bildirdikleri şeyleri bilirler.80

İbn Haldûn, kâhinlerin haberleri meleklerden değil şeytanlardan aldığını dile getirmekte ve 
bundan dolayı onların gaybî haberlere muttali olduğunu belirtmektedir. Bunun yanında onla-
rın tabiatında bulunan istidatla da bu haberlerin alınabileceğini söylemektedir. Ancak “Andol-
sun ki biz, (dünyaya) en yakın olan göğü kandillerle donattık. Bunları şeytanlara atış taneleri 
yaptık ve onlara alevli ateş azabını hazırladık.”81 ayetinin nazil olmasından sonra gaybî bilgi-
lerin kâhinler tarafından verilmesinin önünün kesildiğini belirtmektedir. Zira güneş çıktıktan 
sonra nasıl ki yıldızların ışığının bir hükmü kalmıyorsa peygamberlik geldikten sonra da bu 
ilim ve bilgilerin nuru söner. Çünkü vahyin nuru, yanında olan her nurun aydınlığını karartan 
en büyük nurdur.82

Sonuç

İbn Haldûn, İslamî ilimler ve sosyal bilimler gibi birçok alanda ilmî birikime sahip külli bir 
alimdir. Birçok alanda eser telif etmiştir. Zamanının ilmî problem ve sorunlarına katkı sunmuş-
tur. Eserlerinden biri olan Mukaddime’nin etkisi kendi zamanını da aşarak bugüne ulaşmıştır.

77	 İbn Haldûn, Mukaddime, 1/226.
78	 İbn Manzûr, “Gyb”, 1: 654.
79	 İsfehanî, “Gyb”, 1105.
80	 İbn Haldûn, Mukaddime, 1/217.
81	 el-Mülk 67/5.
82	 İbn Haldûn, Mukaddime, 1/248.
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 Peygamberlerin Allah ile insanlar arasında elçiler olduğunu belirten İbn Haldûn, onların gü-
nahtan korunmalarını, şerefli bir soydan gelmelerini ve mucizeler göstermelerini peygamberle-
rin peygamberliklerinin bir belgesi olarak görmüştür. Ruhları sıradan insanların ruhu, velilerin 
ruhu ve peygamberlerin ruhu olarak üçe ayıran İbn Haldûn, en üst seviyede peygamberlerin 
ruhlarının olduğunu belirtmiştir. Zira onlar Allah’tan vahiy alırlar ve adeta bu şekilde melekle-
şirler. O, peygambere çıngırak sesiyle gelen vahyin en zor gelen vahiy olduğunu ifade etmiş ve 
bu tür vahyin de ona remz ve işret yoluyla geldiğini belirtmiştir. Bunun yanında o, Cebrail’in 
insan suretine girerek de vahiy getirdiğini beyan etmiştir.

Rüyanın gaybî alemlere ulaşmadaki rolüne değinen İbn Haldûn, rüyaların nübüvvetin bir par-
çası olduğunu zikretmiştir. Mucizenin ortaya çıkma keyfiyeti ve peygamberlerin davalarının 
sadakatine delâleti hakkında kelamcıların ve mutezilenin görüşlerini aktaran İbn Haldûn, 
Mutezilenin görüşüne katılmayıp kelamcıların görüşlerine meyletmiştir. Mucizenin meydana 
gelmesini peygamberlerin peygamberliklerinin bir ispatı olarak izah etmiştir. Bu durumu da 
mucizenin sihir ve kerametten farkı olarak görmüştür. Gaybı Allah’tan başka kimsenin bileme-
yeceğini, ancak kendilerine bilgi verilen peygamberlerin gaybden haber verebileceklerini ifade 
etmiştir.
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Bağlamından Koparılarak İdeolojik Bir Araca Dönüştürülmesi 
Örneği Olarak: “Menzile” Hadisi 

Bayram Çınar1

Öz:

Bir bilim olarak Tarih; tarihsel olayları yer, zaman ve insan unsurlarını ihmal etmeksizin aktarır. 
Bu aktarım belirli bir anlayışın eseridir ve tarihçinin perspektifinden yazılır. Bunu ifade eden 
‘hi-story’ bu ironiye bir gönderme yapar ve tarihin objektif olduğu tezine bir eleştiri içerir. Zira 
tarihçinin belirli kaygıları ve olaya ilişkin bir yaklaşımı vardır. Bu, tarih yazımında ideolojik 
unsurların varlığına ilişkin de bir yaklaşımdır. Öte yandan Tarih, geçmişteki olayların sonraki 
kuşaklarda bir bilinç halinde var olmasını da sağlar. Bu duruda Tarih’ten beklenen, söz konusu 
olaylar dizisinin bir insan topluluğunu bir fikir etrafında bir arada olmalarını sağlamasıdır. Ta-
rihin, sonraki kuşakları ideolojik bir baskı aracı olduğu bu yüzden varsayılabilir. Genel Tarihin 
bir parçası olarak, İslam Tarihi’nin bir alt dalı olan Şîa’nın tarihî olayları değerlendirme biçimi, 
bu makalenin konusudur. Onların bu yaklaşımlarını İslam Peygamberi’nin bir hadisine iliş-
kin değerlendirmeleri üzerinden göstermeyi amaçlar. Fakat bundan önce Sünnî-Şiî akımların 
Hilafet teorisine ilişkin değerlendirmeleri tartışmaya konu edilmiştir. Makaleye konu edilen 
Menzile hadisi bağlamında Şîa’nın bir tarih okuması yapmaktan ziyade bir tarih inşası yaptığı 
saptanmıştır. Bu yönüyle; yapılan şeyin tarihçiliğin sınırlarını aşan ve geçmişi yeniden kurgula-
yan yeni bir Tarih yazma teşebbüsü olduğu görülür.

Anahtar kelimeler: İdeoloji, Şîa, Menzile, Bağlam, Ali b. Ebi Talib

Breaking from its Context and Turning it into an Ideological 
Instrument: An Example of “Menzila” Hadith 

Abstract

History as a science that conveys historical events without neglecting place, time and human 
elements. This transfer reflects a certain understanding and is written from the perspective 
of the historian. The ‘hi-story’ that expresses this is a reference to this irony and includes a 
criticism to the thesis that history is objective. Because the historian has certain concerns and 
an approach to the event. This is also an approach to the existence of ideological elements in 
historiography. On the other hand, History also ensures that the events of the past exist in a 
consciousness in the next generations. In this case, this series of events expected from history 

1	 kocacinarby@gmail.com , Tel: 0506 892 63 96, orcid: 0000-0002-4886-7610 
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ensures that a group of people coexists around an idea. The next generations of history can the-
refore be assumed to be an ideological means of repression. The sub-branch of Islamic History, 
which is a part of General History, is the subject of this Article, the way of Shia’s evaluation of 
History events. It aims to show their assessment of a hadith of the Prophet Islam. However, 
before this, the evaluations of the Sunni-Shiite currents regarding the Caliphate theory were 
discussed. With this aspect; it is seen that what is done is an attempt to rewrite that transcends 
the boundaries of historiography and reconstructs the past.

Keywords: Ideology, Shia, Menzila, Ccontext, Ali b. Ebî Talib

Giriş:

İslam Mezheplerinin imamet bahsi üzerinden Şiî ve Sünnî olmak üzere iki kola ayrıldığı aktüel 
bir gerçekliktir. Bu ilk ayrımda söz konusu ekollerin hareket noktalarını ve delillerini ortaya 
koymak ve değerlendirmek mezhep tarihçiliğinde olduğu gibi Kelam açısından da önemlidir. 
Bu çabamızdaki beklentimiz ise; argüman değerlendirmeleri ile ekollerin dayanaklarını test 
etmek ve geçmişte yapılmış eksik – yanlış değerlendirmeleri ortaya çıkararak, Müslümanların 
birliğini teminine imkan aramaktır. 

Şiî–Sünnî değerlendirmesini konu alan çok sayıdaki akademik çalışmada Şiî ekolün metin 
kullanma yöntemini bir bütün olarak bağlam inşası şeklinde değerlendiren bir çalışmaya rast-
lanmamıştır. Hilafete ilişkin çok sayıdaki çalışmada Sâkife merkezli değerlendirmeler yapılmış 
fakat Haşîmî-Kureyş-Ensar çekişmesi şeklindeki algı üzerinden bir okuma yapılmıştır. Çalış-
mamız varsayılan bu algının doğruluğunu tartışmaya açar ve Ensar’ın tavrına ilişkin yeni bir 
değerlendirme önerir. Öte yandan bu çalışma Şiâ’nın ideolojik bir araca dönüştürdüğü kültürel 
değerler konulu bir dizi makalenin ikincisidir. İdeolojik Bir Araç Olarak Hz. Peygamber’in Mirası 
“Fedek”2 konulu ilk çalışmada, Şiî ekolün önemli oranda dayanaktan yoksun olarak, fakat ısrarla 
bazı dinî değerleri ideolojik silaha dönüştürdüklerine dikkat çekilmiştir. Bugün artık hiçbir 
ekonomik değeri olmayan ve sadece tarihin konusu olan Hz. Peygamber’in mirasının Şiâ ta-
rafından günümüzde tartışılıyor oluşu, bu mirasın ekonomik değeri sebebiyle değil, psikolojik 
önemi sebebiyle olduğuna vurgu yapılmıştır. Buna göre Fedek’in aktüel tartışma konusu olarak 
sürdürülmesi ‘seçilmiş travma’ ve ‘mağdur edilmiş ehl-i beyt’ üzerinden, Şia’nın enerji sağladığı 
temelinden yeniden okunması gerekir.

Konuya ilişkin tespit ettiğimiz bir başka şey de Şia’nın metin kullanma tekniğinin; “seçilmiş 
herhangi bir olayı bağlamından koparmak, yeni bir bağlam inşa etmek ve bağlamından koparılan 
metni yeni bağlama entegre etmek” şeklinde olduğudur. 

Serinin bu ikinci makalesinde; Hz. Ali’nin ‘vasî’ olduğuna ilişkin Şiâ’nın delil olarak kullandığı 
bir metin ele alınmıştır. Bu rivayet, Siâ’nın konuya ilişkin kullandığı çok sayıda metinden sa-
dece biridir. Konuya ilişkin yaptığım metin incelemelerinde tespit edebildiğim şey; Şiâ’nın bu 
yöntemi yaygın bir biçimde kullandığıdır. Dizinin bitmek üzere olan üçüncü makalesinde ise 

2	 Çınar, Bayram, “İdeolojik Bir Araç Olarak Hz. Peygamber’in Mirası “Fedek” Akademik Platform İslami Araştırmalar Der-
gisi 4.1: 44-59.
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Şiâ’nın ideolojik bir delile dönüştürdüğü söz konusu rivayetleri bir bütün olarak değerlendir-
meyi ve sözünü ettiğim bu formülasyonu metinler üzerinde gösterebilmeyi umuyorum.

Bu çalışmada Menzile hadisinin tartışılmasından önce; ‘hilafet’in Şiî ve Sünnî ekollerce nasıl 
temellendirildiğinin ortaya konulmasını ve ilk halife seçiminin tarihî veriler ışığında tartışıl-
masını gerektirmiştir. Bu tercihin sebebi, okurun metne ilişkin sağlıklı sonuçlara ulaşması açı-
sından, bir altyapıya ihtiyaç duyulacağına olan inançtır. Bu yüzden uzun bir tarihî arka plan 
incelemesi ile konuya giriş yapılmıştır. Bu değerlendirmede hem tarafların hilafete ilişkin gö-
rüşleri irdelenmiş, hem de konuyu ele alma biçimi ve kriterlerine ilişkin değerlendirmelerimize 
yer verilmiştir. 

1. Tarihsel Arka Plan

Hz. Peygamber’in kendinden sonraki dönem için yerine bir siyasal lider belirleyip belirlemedi-
ği, belirlediyse kimi belirlediği konusu, üzerinden geçen bin dörtyüz elli yıla rağmen çözüleme-
miş bir konudur. İslam kültür tarihinde en derin fay hattı sayılabilecek Şiî ve Sünnî ayrımı en 
temelde bu konudaki ihtilafa dayanır. Taraflar bu ayrışma noktasından hareketle kendine tarih 
içerisinde farklı dayanaklar oluşturarak, bu fay hattını derinleştirmeyi sürdürmüşlerdir. 

Hz. Peygamber’in kendisinden sonra Müslüman toplum için bir lider belirleyip belirmediği 
konusundaki kanaat farkı, Sünnî-Şiî ayrışmasını sonuç vermiş, İslam ümmeti, en erken bölün-
meyi bu problem üzerinden yaşamıştır. Hz. Peygamber’in yerine birini işaret edip etmemesi 
konusunda Sünnî ekoller, geneli itibarı ile Resulullah’tan bu yönde bir ima-işaretin ya da bir 
bildirimin olmadığı şeklindedir.3 Zira onların konuya ilişkin temel argümanı Hz. Peygam-
ber’in belirlediği bir konuyu, ashabın yeniden tartışmaya açmayacakları yönündedir.4 Onlar; 
ima, işaret veya aşikâr bir bildirim olsa ashâb bunu bilirdi ve beni Saide koruluğunda lider belirle-
mek çabasına girişilmezdi anlayışını savunurlar. Fakat bu temel anlayışa rağmen, konuya ilişkin 
farklı anlayışların Sünnî ekoller içerisinde dillendirildiği de görülmüştür.5 Şîa ise konuya ilişkin 
olarak; Ali b. Ebi Talib’in ima ve işaret yoluyla Hz. Peygamber tarafından kendi yerine lider 
olarak belirlendiği iddiasındadır.6 

3	 İkinci halifenin yerine birini bırakıp bırakmamak konusunda gelgitleri olduğu bir sırasında ‘eğer yerime birini bırakırsam 
benden daha hayırlı olan biri bunu yapmıştı. Bırakmaz isem yine benden daha hayırlı biri bunu yapmıştı’ der. Bkz. İbn Ku-
teybe, Ebu Muhammed Abdullah b. Müslim, el-İmâme ve’s-Siyâse, (Thk. Ali Şirî). Cilt 1. 2 cilt. Beyrut: Dâru’l-Edva, 1990, 
41; Ebu Bekir’in, Ömer b. Hattab’ı kendi yerine bıraktığı bilindiğine göre, kendisinden sonra yerine birini bırakmayandan 
kastının Hz. Peygamber olduğunu anlamak güç olmayacaktır. 

4	 Ahmet, Emin. Fecru’l-İslâm, Çeviri Ahmet Serdaroğlu, Ankara: Kılıç Yayınevi, 1976, 381-382.
5	 Sünnî ekol mensupları içerisinde Hz. Peygamber’in görevlendirmelerinden, kişinin halifeliğine bir ima çıkarımı yapmaya 

çalışmış âlimler de görülmüştür. Mesela Hz. Peygamber’in Hz. Ebu Bekir’i namaz kıldırmakla görevlendirmesini onun Re-
sulullah tarafından halife olarak görevlendirilmesine bir ima olarak okumak isteyen Sünnî âlimler bunlardandır. Bu görüşte 
olan âlimlerden biri Hasan el-Basrî’dir. Konuya ilişkin rivayet için bkz. İbn Kuteybe, el-İmâme ve’s-Siyâse, Cilt 1. 2 cilt., 
18,19; Fakat Sünnî ekol içerisinde Hz. Peygamber’in açık ya da gizli bir vasî ya da halef bırakmadığı görüşü daha fazla 
taraftar kazanmış bir görüştür. 

6	 Sözü edilen bu algı, imametin belirlemesi ümmetin bir kişi üzerinde uzlaşması ya da seçimle değil, nasla belirlenmiştir, şek-
lindeki bir imamet anlayışının ürünüdür. Sünnî ekoller ise imametin ümmetin icması ile sahih olduğu anlayışını savunur. Şîa 
ise bunun nas ile sabit olduğu görüşünde olmuştur. Şîa’nın konuya ilişkin iddiaları için bkz. Onat, Hasan. “Şiiliğin Doğuşu 
Meselesi (Birinci Hicrî Asır).” Ankara Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi 36.1 (1997): 83-86.
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Hz. Peygamber sonrası dönemde; gerek kamu düzeninin sağlanması, gerekse bu düzenin ida-
mesi için kurulacak idari yapıya bir lider tayininin dinî değil, toplumsal ve kültürel olduğu, Şîa 
dışında kalan Müslümanlar arasındaki hâkim anlayıştır.7 Bu düşüncenin toplumda yaygınlık 
kazanmasının nedeni olarak, Hz. Peygamber’in kendisinden sonra bir halef bırakmamış olması 
gösterilir. 8 Hiç değilse Sünnî ekoller bu kanaatin daha fazla taraftar bulmasının nedeninin, bu 
tespit olduğu söylenebilir. Konuya ilişkin olarak Şii ekollerin iddiası ise Hz. Peygamber’in ken-
disinden sonra bir halef belirlediği şeklindedir.9 Fakat tarihsel verilerin bu tezi desteklediğini 
söylemek oldukça zor. Bu zeminde Şiî geleneğin söz konusu tarihî verilerden kendi öğretileri 
lehine bir sonuç elde etmeleri ise zor görünüyor. Tam da bu sebepten; onlar da tarihî verilerden 
sağlayamadıkları desteği, söz konusu verilerin bağlamlarına müdahale ederek, kendi öğretileri 
lehine sonuçlar alma yoluna gitmişlerdir.

Hz. Peygamber’in kendisinden sonra siyasal bir lider bırakıp bırakmadığı bağlamında, Şiî ekol-
lerin tezine istendik oranda taraftar bulamaması ve Sünnî ekollerin iddiasının daha fazla öne 
çıkması, birkaç sebebe dayanır.10

 Bunlardan ilki, lider seçimine ilişkin en erken uygulama olan ilk halife seçiminde dinî bir ar-
güman zikredilmemiş olunmasına ek olarak11 sonraki dönemlerde de insanın sosyal bir varlık 
oluşuna sürekli atıfla tartışmaların sürdürülmesidir. Bu durum, erken dönem Müslümanlarının 
konuya ilişkin ciddi bir dinî argüman bulamadıkları şeklinde anlaşılabilir.12 Hz. Peygamber’in 
konuya ilişkin bildirimleri olsa, bu ilk halife seçiminin yapıldığı süreçte dile getirilirdi.13

İkinci olarak; hilafet kurumunun en erken örneği olarak bilinen Sakîfe’deki bu toplantıda, hem 
Ensar’ın bir lider belirlemek için toplanmış olması, hem de oraya daha sonra giden Muhâcir’le-
rin, Hz. Peygamber’in bıraktığı iddia edilen kişiye bir atıfta bulunmamış olmaları, bu konuya 
dair bir belirlemenin olmadığına bir kanıt olarak gösterilebilir.

Hz. Peygamber’in vefatı sonrası Muhâcir’lerin, yıllar önce çıkmak zorunda kaldıkları şehirle-
rine dönüp, işlerini bıraktıkları yerden sürdürmelerini, eski adet, gelenek ve görenekleri üzere 
yaşamlarını sürdürmeleri beklenebilirdi. Öte yandan Ensar’ın da Hz. Peygamber sebebiyle şe-
hirlerinde hatta evlerinde ağırladıkları bu on yıllık misafirlerini; ‘artık evinize dönseniz!’ diyerek 
geri göndermeleri beklenebilirdi. Oysa görüldüğü kadarıyla Müslümanlar; Hz. Peygamber’in 
geldiği gündeki yaşamlarını değil, onu terk ettikleri gündeki yaşam biçimlerini sürdürmeyi tercih et-
mişlerdir. Bu tercih, onların değer yargılarına ilişkin bir imada bulunur. Hz. Peygamber sonrası 

7	 Hasan İbrahim Hasan, Ali İbrahim Hasan, en-Nuzumu ‘l-İslamiyye (Kahire: Mektebetu’n Nahdatu’l Mısrıye, t.y.), 1, 2; Yü-
cesoy, Hayrettin, Tatavvuru’l-Fikri’s-Siyasi inda Ehli’s-Sunna (Amman: Daru’l-Beşir, 1992), 37.

8	 Cüveynî, İmâmu’l-Haremeyn, Kitâbü’l-İrşâd, Çeviri A. Bülent Baloğlu, Sabri Yılmaz, Mehmet İlhan ve Faruk Sancar. 
(Ankara: Türkiye Diyanet Vakfı Yayınları, 2012), 341-344;  Lewis, Bernard, Tarihte Araplar, Çeviri. Hakkı Dursun Yıldız 
(İstanbul: Ağaç Kitabevi Yayınları, 2009), 72; Hatiboğlu, Mehmed Said. “İslamda İlk Siyasi Kavmiyetçilik Hilafetin Kureyş-
liliği.” Ankara Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi 23.1 (1978): 139.

9	 Tâmir, Ârif. el-İmâme fi’l-İslâm, Beyrut: Dâru’l- Edva, 1998, 63-156.
10	 Hatiboğlu, “İslamda İlk Siyasi Kavmiyetçilik Hilafetin Kureyşliliği.” : 142- 144.
11	 İlk halifenin seçiminde dinî bir argüman gösterilmemesi, konuya ilişkin en ciddi dayanağı oluşturur. Diğer yandan; şayet Hz. 

Peygamber yerine birini bırakmış olsa idi böyle bir toplantının olmayacağı, hiç değilse erken dönem Müslümanlarının Hz. 
Peygamber’e itaat anlayışlarının bu teşebbüsü engelleyeceği kanaatindeyiz.

12	 Ali Abdurrazık, İslam’da İktidarın Temelleri, Çeviri. Ömer Rıza Doğrul (İstanbul, 1995), 33-43. 
13	 Hatiboğlu, “İslamda İlk Siyasi Kavmiyetçilik Hilafetin Kureyşliliği “ : 157-161.
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dönemde; erken dönem Müslümanları, içinde bulundukları duruma bu yeni dinde edindikleri 
değer yargıları ekseninde bir çıkış yolu aramış görünüyorlar. Zira Ridde hadiselerine karışan 
kabileleri istisna edersek14 Ensâr ve Muhâcirun’un sözü edilen günde ve sonrasında bir geri 
dönüş yoluna girmemiş oldukları söylenebilir.15 Peygambere sadakat dine bağlılık dışında bu 
insanların birlikteliğini izah edecek bir başka çıkış yolu da görünmüyor. Bu zeminde, Hz. Pey-
gamber bir belirlemede bulunsa, ona itaat edilmemesi olası görünmüyor. 

Bu bağlamda; Sakîfe’deki tartışmalarda Ensar’ın liderlik davasından vazgeçmesini, onların İs-
lam’a ve Hz. Peygamber’in öğretisine bağlılıkları dışında açıklamanın imkânı yoktur.16 Zira 
sadece on yıl önce göçmen olarak geldikleri şehirde, ev sahipleri olan Ensar’ın muhalefeti-
ne rağmen, toplum liderliği olan hilafet kurumunu; Muhâcir’ler olarak göçmenler, ele alabil-

14	 Durî, Emevîler dönemindeki Kabile asabiyetinin, Ridde hadiselerinin analizinde anahtar bir önemi olduğu gerekçesiyle, 
ikisinin birlikte ele alınması gerektiğini teklif eder. Bkz Abdülaziz Dûrî, İlk Dönem İslam Tarihi, Çeviri. Hayrettin Yücesoy 
(İstanbul Endülüs Yayınları, 1991), 16.

15	 Lewis, Tarihte Araplar, 75.
16	 Akbulut; “…Muhacirler adına Hz. Ebu Bekir’in ileri sürdüğü delillerin, Ensar’ın çoğunluğu tarafından benimsendiği sa-

nılmamalıdır. Fakat Ensar arasındaki iç çekişme, Muhacirlerin işini kolaylaştırmıştı…” yorumunda bulunmuştur. Akbulut, 
Ahmet. Sahabe Devri Siyasi Hadiselerinin Kelami Problemlere Etkileri. Ankara: Birleşik Yayıncılık, 1992, 57. Şayet söy-
lendiği üzere Hz. Ebu Bekir, delilleri ile Ensar’ın çoğunluğunu ikna edemediyse, neden Ensar’ın Muhacirleri, geldikleri 
yerlere göndermediklerine dair bir yorum yapmasını Akbulut’tan beklemek, bir okur olarak hakkımız. Zira bu yorum ancak 
Ensar’dan görülmüş bir tavrın ürünü olabilir; Oysa Akbulut bu yorumuna ne bir kaynak göstermiş ne de bu görüşünü bir va-
kıa ile örneklendirmiştir. Şu halde Evs-Hazreç çekişmesi Muhacirleri iktidara taşımış olsa bile Sakife’nin kaybedenlerinden 
biri olarak Sa’d b. Ubade ve kabilesi Hazrec’in; neden Muhacirler’e yurtlarını terk etme teklifi ile gitmediklerini; onların 
böyle teklifi yapmalarının önündeki engeli de yazarın açıklaması beklenebilir. Varsayalım ki Evs, Hazrec’in lider olmasını 
engellemek için Muhacirler ile ittifak kurmuş olsun; bu durumda Hazreç’in tutumu için ya ‘kabilesi liderlerinin, toplum lideri 
olmasını zaten istemiyordu’ ya da ‘onların davası adaylarının liderliğinden daha büyüktü’ denilmesi gerekecektir. Bizce 
mümkün görünmeyen fakat varsa üçüncü şık da ortaya konulmalıdır. Oysa Sakife’de farklı seslerin çıkmaması, Ensar’ın bir 
bütün olarak birlikte yaşamak idealini, toplum liderliğini kimin aldığından daha önemli gördüklerini gösterir. Zira Sa’d b. 
Ubade, varsayalım ki siyasi çekişmelerle Evs tarafından yalnız bırakılmıştır. Fakat Sa’d b. Ubade ile birlikte Sakife’de kabi-
lesini temsilen bulunanların; olup bitene tepki göstermeleri ve liderlerinin yanında yer almaları beklenmez mi? Varsayıldığı 
gibi Ensar arasında kavmiyetçilik güçlü olsa, Sa’d’ın kabilesi olan Hazreç’in bir anda çözülmeleri beklenebilir mi? Lider-
leri yalnız bırakılan asabiyetçi bir toplumun göstereceği tutumun böyle olması doğal mıdır? Söylendiği üzere asabiyetçilik 
üzere hareket eden bir toplum olsa; sırf siyasi rakipleri olan Evs’in önerisi ya da onayı olduğu için Hazreç’in Ebu Bekir’e 
mesafeli durmaları, mantığa daha yakın bir tutum olmaz mıydı? Öte yandan Akbulut’un aktardığı “Sa’d’ı öldürün” teklifinin 
Ensar’dan biri tarafından yapıldığı söylenmiştir. Bilindiği üzere Sakife’de, Evs ve Hazreç’ten oluşan Ensar toplanmıştır. Bu 
teklifi yapan kişinin Sa’d’ın kendi kabilesi(Hazreç)’nden olması beklenemeyeceğine göre, rakip kabile(Evs)’in üyelerinden 
olması kaçınılmazdır. Hazreç kabilesinden insanların bulunduğu bir ortamda, Hazrec’in lideri konumundaki Sa’d’ı kast ede-
rek ve alenen “Sa’d’ı öldürün” şeklindeki teklifine, Sa’d’ın kabilesinin üyelerinin tepki göstermemesi asabiyetçi bir toplu-
mun tavrı mıdır? Bkz. Akbulut, Sahabe Devri Siyasi Hadiselerinin Kelami Problemlere Etkileri, 60. Akbulut’un siyasi bir 
yorum yaparken, kullandığı tarihsel verileri değiştirmesi beklenemeyeceğine göre, onun kullandığı materyale uygun bir bakış 
açısını sahiplenmesini ve tarihsel verilerin desteklediği yönde düşüncelerini değiştirmesini bekleyebiliriz. Zira Akbulut’un 
Sakife olayına ilişkin kullandığı tüm metinler birlikte ele alındığında; Ensar’ın siyasal öngörülerinin sınırlı olduğu görüldüğü 
gibi, onların kabile üstü bir hedef olan birlikte yaşama projesinden yana tavır takındıkları da açıkça görülür. Fakat yazar, 
kullandığı metinlerden rahatlıkla çıkarılabilecek sonuçları ifade etmek yerine; kullandığı tarihî metinlerin imkân vermediği 
ve ispatı çok daha zor olan yorumları tercih etmiş görünür. Bizim açımızdan bir yorumun gücü, o yorumun dayandırıldığı 
kaynağın gücü kadardır. Ne yazık ki Akbulut, bu yorumuna bir kaynak da zikretmemiş görünüyor. Son tahlilde şayet Akbulut 
haklı ise bu durumda Cem Zorlu’nun “Ashabın her iki grubu [Ensar-Muhacir] da hilafet yarışında İslam’a hizmetlerini bir 
argüman olarak kullanmalarına rağmen halifeyi belirleyici unsur, Cahilyyeden gelen kabile asabiyeti olmuştur. Gerçi bu asa-
biyet ümmetin birliğini temin etmiştir” şeklindeki yorumları da meşruiyet kazanır. Zorlu, Cem, İslam Tarihinde İlk İktidar 
Mücadelesi. İstanbul: İz Yayıncılık, 2014, 305.  
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mişlerdir.17 Burada bir yorum yapılacak ise bu Muhâcir’lerin hilafeti aldıkları değil, Ensar’ın 
muhtemelen inancının gereği18 bir fedakârlıkta bulunarak, toplum liderliğini ‘muhalifleri’ olan 
Muhâcirlere verme erdemi gösterdikleridir. Bize göre bu yorum daha gerçekçi bir yaklaşımı 
temsil eder. Zira hilafet sorununun Muhâcir’lerin önerdiği biçimde çözülmesi, Mekke’den ge-
len bu insanların politik ya da ekonomik gücü ile açıklama çabası19 sosyal şartları görmezden 
gelmek olur. Bu yüzden en iyimser tablo ile bile toplam dört ya da beş Muhâcir’in bulunduğu 
Sakîfe’deki bu toplantıyı, ‘muhacir darbesi’ olarak yorumlamak, tarihsel açıdan sorunlu bir al-
gıdır.20 Ensâr ve Muhâcir’lerin bu süreçte cahiliye adetlerine dönmelerine meydan verecek 
vakıaların yaşanmamış olması, onların İslamî değerleri diğer tüm değerlerden önde tuttuklarını 
gösterir. Zira sözü edilen zaman aralığında Allah korkusu ve dini değerler dışında onları bun-
dan alıkoyacak hiçbir güç ve neden yoktur. Ensar’ın tutumu özelinde; toplum liderliği de önem 
sıralamasında dinî değerlere nispetle daha geriye itilmiştir denilebilir.21 

Tüm bunlardan sonra; şayet Hz. Peygamber yerine birini bıraksaydı ve onlar buna rağmen 
lider seçmek konusunda toplanmış olsalardı bu tavırları ile Hz. Peygamber’in otoritesine fiili 
muhalefet etmiş olurlardı ki yukarıda sayageldiğimiz sebeplerden dolayı, bunu hiç değilse bu 
erken dönem Müslümanları için düşünmek oldukça güçtür. Çünkü onlarda Hz. Peygamber’e 
ve İslamî değerlere sadakatin varsayılandan çok daha güçlü olduğuna ilişkin ipuçları var. Aksi 
durumda Hz. Peygamber’in ölümü sonrasında onların Ridde ehli gibi cahiliye kültür ve ge-
leneğine dönmeyişlerini izah etmek mümkün olmayacaktır.22 Tarihî veriler Hz. Peygamber 
sonrası dönemde taşrada eski inançlarına dönen kitlelerden bahsetse de merkez konumundaki 
Medine’de böyle bir çözülme olmadığı yönündedir. Medine’deki bu tutumdan hareket ederek 
denilebilir ki; Hz. Peygamber şayet böyle bir belirlemede bulunmuş olsaydı ve bu insanlar bu 
tür bir belirlemeden haberdar olsalardı, onlar arasından Hz. Peygamber’in bu belirlemesine 
itaat edenlerin olması beklenirdi. 

Öte yandan Şîa’nın Hz. Peygamber’in ima ve işaret yoluyla bir halef belirlediği şeklindeki id-
diası bağlamında; kamuya ait işlerde toplumun haberdar edilmesi esastır. Diğer yandan, gizlilik 
ve ima, ispatı gerektiren durumlardır. Şayet böyle bir belirleme var ise ashâbın konuya ilişkin 
bilgilendirilmesi beklenirdi. Şayet böyle bir bilgilendirilme var ise onlar bundan haberdar olur-
du. Haberdar olsalardı; sözünü ettiğimiz bu tablo içinde Resululah’ın bu bildiriminin gereğini 
yapanlar olurdu. Bu olmasa bile, en kötü senaryo olarak, muhalefetin bulunduğu bir ortamda 
bu durumun şu ya da bu biçimde ‘kaybedenler’23 tarafından dillendirilmesi beklenirdi. Fakat bu 
yönde bir iddianın tarihî kaynaklara yansıdığı tespit edilememiştir.

17	 Nâşî el-Ekber, Ebu’l-Abbas Abdullah b. Şirşir, Mesâilü’l-İmâme min Kitâbi’l-Evsât fî’l-Makâlât, (Thk. Josef van Ess) (Bey-
rut: Franz Steiner, 1971), 10,11.

18	 Farklı yaklaşımlar için bkz. Akbulut, Sahabe Devri Siyasi Hadiselerinin Kelami Problemlere Etkileri, 55-72.
19	 Kaldı ki Sakîfe’de yapılan toplantıda verilen demeçlerden biri; durumun askeri ekonomik ve siyasi olarak Ensâr lehine 

olduğunu gösterir. Bu demeçte Habbab b. Munzir, Muhâcir’lerin kendilerine sığınmış ve Ensâr’ın yardımları ile geçinen bir 
topluluk olduğunu Ensâr’a hatırlatır. Geniş bilgi için bkz. İbn Kuteybe, el-İmâme ve’s-Siyâse, Cilt 1. 2 cilt., 23, 24.

20	 Azimli,Mehmet, “Hulefa-i Raşidin Dönemi Halife Seçimleri,” Dinbilimleri Akademik Araştırma Dergisi 7, no. 1 (2007):35-
59.

21	 Daha fazla materyal için bkz. Vâkidî, Muhammed b. Ömer, Kitâbu’r- ridde mea nebezeti min fütûhu’l-Irak, (Thk. Yahya el 
Cebûrî) (Beyrut: Dâru’l-Garbi’l- İslâmî, 1990), 32-47.

22	 Madelung, Wilferd, The Succession to Muhammad: A Study of The Early Caliphate. Cambridge University Press, 2004, 31.
23	 Burada kast edilen; genelde Ensar, özelde ise Sa’d b. Ubade’dir. Bkz. İbn Kuteybe, el-İmâme ve’s-Siyâse, Cilt 1. 2 cilt., 28.
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Üçüncü olarak da -şayet Hz. Peygamber yerine bir halef belirlemiş ise- kendisine görev tevdi 
edilen kişinin, tarihî süreç içerisinde bu hak iddiasını dillendirmesi gerekirdi. Fakat ne böyle 
bir iddia ne de bu yönde bir muhalefet aktarılmıştır. Konuya ilişkin taraf olarak sürekli günde-
min ilk sırasında yer alan Ali b. Ebî Talib’in de ilk üç halifenin yaşamlarında böyle bir iddiası 
aktarılmamıştır.24 Aksi iddiaya ilişkin hem Hz. Ali’nin yaşam pratiği şahitlik temektedir hem 
de bu konuda çok sayıda aktarım yapılmıştır. 25

Ali b. Ebî Talib üçüncü halifenin öldürülmesine seyirci kalmak ve kendi hilafetine zemin ha-
zırlamak yönündeki eleştirilere muhatap olmuşsa da bu, asla onun Hz. Peygamber tarafından 
vasiyyet edildiği iddiasına karşılık gelmez.26 Şayet söylendiği üzere Ali b. Ebî Talib, Hz. Pey-
gamber tarafından kendi yerine halef olarak belirlenmiş ise; Muaviye b. Ebî Süfyan’a karşı, 
haklarını korumak konusunda gösterdiği dirayet gibi bir dirayeti, hakkı gasp edilmiş biri olarak 
da göstermesi beklenirdi.27 

Dördüncü olarak, Ali b. Ebî Talib’in dışında Şîa’nın özellikle öne çıkardığı bazı sahabelerin de 
ilk üç halife döneminde görev aldıkları ve bu halifelere bi’at konusunda bir sorun yaşamadıkları 
aktarılmıştır.28 Oysa Sakîfede yalnız bırakıldığı kanaati taşıyan Sa’d b. Ubade’nin ölünceye de-
ğin ilk iki halifeye bi’at etmediği 29 görülmüştür. Şayet bir belirlenmişlik iddiası ve bu iddianın 
tarafları var ise, onların da Sa’d b. Ubade’nin tavrını takınmaları beklenirdi. Fakat bu yönde bir 
aktarım da İslam kültür geleneği içerisinde yapılmış değildir. 

Beşinci olarak, dördüncü halife Ali b. Ebî Talib’in, uğradığı suikast sonucu yarası ağırlaşıp ölü-
münden endişe edildiğinde; insanlardan bazıları ‘’Ey Müminlerin Emri! Veliaht olarak kimseyi 
tayin etmeyecek misiniz?” diye sorunca, “Hayır! Sizi Resulullah’ın bıraktığı şey üzere bırakıyorum” 
şeklinde cevap verdiği aktarılmıştır.30 Onun bu cevabı, Ali b. Ebî Talib’in de Şîa’nın iddia 
ettiği; Hz. Peygamber’in kendisini yerine bıraktığı tezinden haberdar olmadığı ya da buna 
inanmadığı, şeklinde yorumlanır.31

24	 Onat, “Şiiliğin Doğuşu Meselesi (Birinci Hicrî Asır).”: 102-105.
25	 Hatiboğlu, “İslamda İlk Siyasi Kavmiyetçilik Hilafetin Kureyşliliği.” : 156-157.
26	 Halife bin Hayyat, Tarihu Halife b. Hayyât (Thk. Ekrem Ziya Umarî ). Riyad: Daru Tayyibe, 1985,  209-225.
27	 el-Gazzâlî,Ebu Hamid Fadaihu’l-Batiniye (Thk. Abdurrahman Bedevi) (Kahire: Daru’l Kavmiye li Taba’ati ve’n Neşr, 1964),  

174.
28	 Bunlardan biri olarak Ammar b. Yâsir’dir. O, ikinci halife döneminde ordu komutanı olarak İran’ın fethi sürecinde iktidarın 

hizmetinde olmuştur. Bkz. Dinâverî, Ebû Hanife Ahmed b. Dâvûd Ahbâru’t-Tıvâl, (Thk. Abdu’l Mûn’im Amir) (Bağdat: Daru 
İhyai’l Kutubu’l Arabi, 1960), 130 vd. ; Öte yandan yine ikinci halife tarafından atandığı Kufe valiliğine, üçüncü halife Os-
man b. Affan tarafından son verilmiştir. Bu durum, Ali taraftarı olarak gösterilen ashabın ilk üç halife döneminde bürokraside 
ve orduda yer aldıklarına ilişkin bir örnektir. Bkz.  Dinâverî, Ahbâru’t-Tıvâl,139; ayrıca bkz. Akbulut, Sahabe Devri Siyasi 
Hadiselerinin Kelami Problemlere Etkileri, s. 101,102; Onat, “Şiiliğin Doğuşu Meselesi (Birinci Hicrî Asır).” : 94.

29	 İbn Kuteybe, el-İmâme ve’s-Siyâse,  Cilt 1. 2 cilt., 28. ; Fuad Jabali, The Companions of the Prophet: a Study of Geographi-
cal Distribution and Political Alignments.: Brill Academic Publication, 2003),  181; Madelung, The Succession to Muham-
mad: A study of The Early Caliphate,  34, 35.

30	 Taberî, Ebû Ca’fer İbn Cerîr. Tarîhu’l-Ümem ve’l-Mülûk, ( nşr. Ebû Suhayb el-Kermî). Riyad: Beytü’l-Efkâri’d-Devliyye, 
tarih yok, 896.

31	 Tirmizî’nin Fiten bahsinde 2226 hadis olarak yer verdiği “Ümmetim içinde Hilafet otuz senedir. Daha sonra krallar vardır”; 
metinle ilgili yorumu niteliğinde; ikinci halife Ömer b. Hattab’ın ve dördüncü halife Ali b. Ebî Talib’in Hz. Peygamber’in 
kendisinden sonra yerine birini bırakmadığını söylediğini ifade eder. Muhtemelen Tirmizi’nin sözünü ettiği şey Ömer b. Hat-
tab’ın suikasta uğramasından sonra kendisinin birini yerine bırakıp bırakmayacağının sorulması üzerine “Eğer yerime birini 
bırakmayacak olursam, benden daha hayırlı olan da yerine birini bırakmamıştı. Yerime birini bırakacak olursam, benden 
hayırlı olan da yerine birini bırakmıştı” sözünden onun tam olarak ne dediğini anlamak için bir akıl yürütme yapmamız ge-
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Altıncı ve son olarak: Suyuti’nin, Tarihu’l-Hulefa’sında yer verdiği bir rivayete göre; Hz. Pey-
gamberden yerine birini bırakması istendiği, onun ise bu talebe “eğer ben sizin için kendime bir 
halef bırakırsam ve siz ona asi olursanız, o zaman size azap iner” yanıtı verdiği, bu sebeple de 
yerine birini bırakmadığı aktarılır. 32 Zira Hz. Peygamber’in yerine birini bırakması, bırakılan 
kişinin dinde tasarruf etme imkânını da beraberinde getirecektir.33 Bu yönüyle Hz. Peygam-
ber’in yerine birini bıraktığı anlayışındaki Şîa tarafından, halef oldukları iddia edilen imamlara 
dinde tasarruf etme imkânı tanıması, tesadüfi değildir. Öte yandan teolojik anlamda din ta-
mamlanmıştır34 dolayısıyla bu mümkün değildir.

Tüm bunlardan sonra; Hz. Peygamber’in sağlığında, kendisinden sonraki dönem için yerine 
birini tayin etmediği, yönündeki genel kanaate rağmen, sonraki dönemlerde hilâfet meselesi 
üzerinde yapılan tartışmalar, rivayetlere yansımış ve çok çeşitli polemiklerin ortaya çıkmasına 
sebep olmuştur. Öyle ki; Sünnî ekol mensuplarının aktardığı bu rivayetler, hilafetin nas ile sabit 
olduğu kanaatine sahip Şîa ile aynılaşacak kadar yoğun olmuştur.35 Bu anlayışın oluşmasında 
ravilerin üretici ve taşıyıcı ayaklar olarak etkin rol aldıkları rahatlıkla söylenebilir.36 Şîa’nın 

rekecektir. İkinci halife Ömer b. Hattab’dan önceki yegâne halife ilk halife olan Ebu Bekir’dir. Biz Ebu Bekir’in kendisinden 
sonra halife olacak kişiyi belirlediğini, en azından ümmete telkin ve tavsiye ettiğini biliyoruz. Hz. Ömer’in “Yerime birini 
bırakacak olursam, benden hayırlı olanda yerine birini bırakmıştı.” sözünden kastının Ebu Bekir olduğu bu yönü ile açıktır. 
Peki ama! “Eğer yerime birini bırakmayacak olursam, benden daha hayırlı olan da yerine birini bırakmamıştı” sözü ile kim 
kastedilmiş olabilirdi? Hilafet tarihinde Ebu Bekir’e takaddüm eden kimse olmadığı, bilindiğine ve onun Hz. Peygamber’in 
yerine geçtiği bilindiğine göre, burada kastın Hz. Peygamber olduğu da, dolaylı olsa bile ortaya çıkar. Dolayısıyla Hz. Pey-
gamber’in yerine birini bırakmadığı anlaşılır. Böylece ikinci halifenin; “Eğer kendimden sonra birini bırakmayacak olursam 
benden daha hayırlı olan (Rasûlullah) da yerine birini bırakmamıştı. Şayet yerime birini bırakacak olursam yine benden 
daha hayırlı olan (Ebu Bekir) ise yerine birini bırakmıştı” şeklinde daha net ve anlaşılır bir anlam kazanır. Bkz. Celaleddin. 
Suyuti, Tarihu’l-Hulefa, (Thk. İbrahim Salih) (Beyrut: Daru Sadr, 1997), 21; Bu ifadeleri ile Hz. Ömer, hangisini seçersem 
seçeyim her iki durumda da benden daha hayırlı olanların tercih ettiği bir şeyi yapmış olacağım anlayışı ile bu yüzden içim ra-
hat demek istemiş olmaktaydı. Bu bağlama bir başka örnek ise dördüncü halife Ali b. Ebî Talib suikasta uğrayıp durumu ağır-
laştığında onlardan bazıları: ‘Ey müminlerin emiri! Veliaht belirlemeyecek misiniz(?) diye sorduklarında: “Hayır! Resulullah 
bunu yapmamıştı; fakat Allah insanlar için hayır dilerse onları hayır üzere bir araya getirecektir. Tıpkı peygamberimizden 
sonra bizi hayırda birleştirdiği gibi” diyecektir. Bkz. Suyuti, Tarihu’l-Hulefa,  21; Konuya ilişkin bir başka örnek ise Ali b. 
Ebî Talib’e senden sonra “Hasan’a bi’at edelim mi?” diye sorulduğunda ise “Size bunu ne emreder ne de size bunu yasakla-
rım. Bkz. Taberî, Tarîhu’l-Ümem ve’l-Mülûk, 896; diyerek, tavrını yerine birini belirlememekten yana kullandığını görürüz ki 
onun bu tavrı, Resulullah’ın bıraktığı üzere bırakmaktan kastının; yerine birini belirlememek olduğu anlaşılır. Şimdi en başa 
Tirmizi‘nin, Ömer b. Hattab’ın ve Ali b. Ebî Talib’in Hz. Peygamber’in yerine birini bırakmadığını söylediğine ilişkin ifadesi 
muhtemelen onun bu metinlerden yaptığı çıkarıma dayanır. Yoksa konuya ilişkin rivayetler arasında, gerek ikinci halifenin 
gerekse dördüncü halifenin, Hz. Peygamber yerine birini bırakmamıştır şeklinde her türlü tartışmayı sona erdirecek açıklıkta 
bir cümle söylediğini bilmiyoruz. Yaptığımız onların sözlerinden çıkarımda bulunmaktır. 

32	 Suyuti, Tarihu’l-Hulefa, 21.
33	 Suyuti, Tarihu’l-Hulefa, 21. 
34	 Mâide, 5/3.
35	 İlyas Canikli, “Hilâfet Kavramıyla İlgili Hadislerin Tetkîki” (Ankara Ünüveristesi Sosyal Bilimler Enstitüsü Doktora Tezi, 

2004).
36	 Bu durum Sünnî ulemanın eserlerine, Şîa’nın bu rivayetler ile ilgili iddialarını tartışmak üzere dâhil etmelerinden kaynaklan-

mış görünüyor. Onlar -çoğu üretilmiş ve inşa ürünü- bu rivayetleri kritize etmek üzere, eserlerine dâhil ederek, bu rivayetlerin 
alanda kök salıp yayılmalarına da taşıyıcı ayaklar oldular. Fakat muhtemelen bu edimlerinin ağır faturaları olabileceğinin 
farkında değillerdi. Şiî ekollerin aktardığı rivayetleri başlangıçta reddetmek yerine bu aktarımların içeriğini analiz ederek, 
içeriği tartışmaya başlamanın aslında metni kabul etmek olduğunu muhtemelen farkında bile değillerdi. Sonra gelen ulema 
da yine muhtemelen rivayetin uydurma olduğunun farkında olmaksızın eserlerine alarak bu rivayetlere farklı eleştiriler yö-
neltmiş, fakat içeriğini de tartışmaktan geri durmamışlardır. Böylece bu metinler nesliler boyu nakiller yoluyla alanda kök 
salarak, edindikleri şöhrete paralel olarak meşruiyet de kazanmış görünüyor.
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söylemine kaynaklık eden Kırtas ve Gadir-i Hum olayı37 dâhil birçok rivayet, Sünnî ravî ve 
hadisçiler tarafından taşınabilmiştir.38 Söz konusu bu rivayetler sanıldığının aksine oldukça 
yaygındır. 39 

Hz. Peygamber’in kendisinden sonraki döneme ilişkin net bir belirlemede bulunmadığı varsa-
yımıyla ev sahipleri olarak Ensar’ın ileri gelenleri, durumdan vazife çıkarma yoluna gitmiştir.40 
Sünnî ekoller, Ensar’ın bu ilk çıkışlarını; Hz. Peygamber’in kendinden sonraki dönem için 
siyasi bir lider belirlemediğine bir delil olarak görür. Zira onlara göre, dinî bir görev olan namaz 
kıldırmak ile Hz. Ebu Bekir’i görevlendirmiş olan Hz. Peygamber, siyasi bir konu olan lider 
belirlemek konusunda aynı tavrı takınmamıştır. O halde Hz. Peygamber bu işi ümmete bırak-
mıştır; şeklinde bir çıkarım yapmış görünüyorlar.41 

Ensar’ın lider belirlemek yönündeki çabalarından haberdar olan diğer bazıları da bulundukları 
yerden seçim mahalline doğru hareket etmiş, böylece Hz. Peygamber’in defniyle meşgul olan 
Muhâcir’lerden bir grup da olay mahalline intikal etmiştir.42 Şayet bir belirlemeden haberdar 
olunmuş olunsaydı öncelikle Ensar’ın böyle bir girişimde bulunmayacağına ilişkin kanaatimize 
rağmen,bu olmasa bile Muhâcirun’dan olay mahalline intikal edenlerin bunu dillendirmeleri 
beklenirdi. Fakat bu yönde de bir aktarım yapılmış değildir. Buna göre; İslam Mezhepleri Tari-
hi yazıcılığında önemli bir çıkış noktası olarak tespit edilen Beni Saide Sakîfesi’ndeki bu siyasi 
krizde, Hz. Peygamber’in yerine birini bıraktığına ilişkin hiçbir atıf yapılmamış, aksine olayın 
tarafları kendi argümanlarını ortaya koymuştur.43 Sonuçta da Hz. Peygamber sonrası dönemde 
İslam toplumunun ilk lider belirlenme çabası sonuç vermiş, Hz. Ebu Bekir bu ortamda lider 
seçilmiştir.

Beklenmedik bir biçimde hızlı gelişen olaylar sebebiyle durumdan henüz haberdar olmayan 
diğer bir grup ise hala Hz. Peygamber’in defin işi ile meşguldür. Hz. Peygamber’in ev halkı-
nın da içerisinde bulunduğu bu grubu Mezhepler Tarihi yazıcıları Haşim oğulları üzerinden 
görmeye çalışmışlardır.44 Bu ilk tasniften sonra, fırak tarzı çalışmalar sonraki tasniflerinde bu 

37	 Bu konularda aktarılan rivayetlerin ravi değerlendirmelerine ilişkin bkz. Canikli, “Hilâfet Kavramıyla İlgili Hadislerin Tetkî-
ki.”, 35-58.

38	 Bu rivayetlere ilişkin varyantlarını formüle edildiği bir tablo için bkz. Canikli, “Hilâfet Kavramıyla İlgili Hadislerin Tetkîki.”, 
29.

39	 Onun bu tavrı; Sünnî ekollerin bu rivayeti neden çalışmalarında zikrettiklerine ilişkin bir kanaat da sunar. Buna göre deni-
lebilir ki bazen Şîa’nın bağlamından kopararak ele aldıkları metnin sahih bağlamını ifade için, bazen de Şîa’nın metinden 
hareketle yaptıkları çıkarımlara itiraz etmek amacıyla olsa bile eserlerine konu etmişlerdir. Bu durum da Şiâ’nın kullandığı 
metinlerin yoğun olarak tedavülde olmasını, dolayısıyla da popüler olmasını sonuç vermiştir. Bkz. el Endülüsi İbn Hazm, el 
-Fasl (Dinler ve Mezhepler Tarihi) (İstanbul: Türkiye Yazma Eserler Kurumu Başkanlığı, 2017), Cilt 3. 3 cilt., 172-174.

40	 Bunlar Evs ve Hazreç kabilelerinin önde gelenlerinden olup, kendi aralarında Hz. Peygamber’den sonra Müslümanlara lider 
belirleme görev ve yetkisinin kendilerinde olduğu anlayışındadır. Bkz. İbn Kuteybe, el-İmâme ve’s-Siyâse, Cilt 1. 2 cilt., 
21-22.

41	 Akbulut, Sahabe Devri Siyasi Hadiselerinin Kelami Problemlere Etkileri, 105.
42	 İbni Hişam’ın aktarımına göre; Ensardan Useyd b Hudeyr, Hz. Ebu Bekir ve Hz. Ömer’e gelerek Ensar’dan bir grubun Sakî-

fede toplandıklarını, iş işten geçmeden oraya gitmelerinin iyi olacağını söyler. Onlar da vakit geçirmeksizin bölgeye intikal 
ederler. Bkz. İbn Hişâm, Ebu Muhammed Cemaleddin Abdülmelik, es-Sîretü’n-Nebeviyye, Beyrut: Daru İbn Hazm, 2009, 
668.

43	 Hatiboğlu, “İslamda İlk Siyasi Kavmiyetçilik Hilafetin Kureyşliliği.”: 158-161.
44	 Fığlalı, Ethem Ruhi, “Sakîfe Olayı veya Hz. Ebu Bekir’in Halife Seçimi” İslâm Medeniyeti, no. 3 (1982): 7-27, Nizamettin 

Parlak, “Sakifedeki Halife Adayları” (İSTEM), no. 19 (2012): 121-136; Zorlu, İslam Tarihinde İlk İktidar Mücadelesi, 305, 
306.
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ilk politik tartışmaları Ensar, Kureyş ve Haşim oğulları şeklindeki bir tasnif üzerinden okuma 
yoluna gitmişlerdir. Daha sonra da hilafet konusundaki tarih yazıcılığı, bu üç yapının çatışması 
ile analiz edilmiştir.45 Sorunlu bir tasnifin kaynaklık ettiği bu çatışma zemini Mezhepler Tarihi 
yazıcılığında kanıksanmış bu algı, İslam kültür tarihinin inşa sürecini yorumlarken kullanılan 
hâkim yaklaşımlardan biri olmuştur.46 

Peki, aslında öyle midir? Elimizdeki veriler Sakife olayı özelinde böyle bir tasnif yapmamıza 
imkân verir mi? 

Hz. Peygamber’in defin işleri ile meşgul ve Sakîfe’deki olaylardan habersiz olan bir grup ki 
bunları sadece Haşim oğulları, Kureyş ya da Ensâr olarak okumanın imkânı yoktur. Zira orada 
homojen bir grubun olmadığı, aksine farklı toplum katmanlarından insanların bulunduğuna 
ilişkin aktarımlar var.47 Kaldı ki Sakîfe’ye gidenler (Ebu Bekir, Ömer, Ebu Ubeyde b. Cerrah) 
de Hz. Peygamber’in defin işleri ile meşgul oldukları bir sırada konudan haberdar olmuş, gru-
bun diğer üyelerinden koparak olay mahalline ulaşmışlardır. Gelenekteki tasnifte Kureyş olarak 
nitelenecek grup bunlardır.

Hz. Fatıma’nın evine sığınıp, “Ali’den başkasına bi’at etmeyiz” diyen ve bu üçlü tasnifi tercih 
edenlerin, Haşimîler olarak tasniflerinde yer verdikleri grup ise bunlardır. Söz konusu tasnife 
eserlerinde yer veren Nâşî el-Ekber, bu guruba ilişkin olarak ‘Haşim oğullarından bir grup’ 
dedikten sonra; Ebî Süfyan b. Harp ve Selman-ı Farisi’nin de Fatıma’nın evinde olduğunu 
ifade eder. 48 Buna göre grup ile ilgili saptamanın Haşim oğulları olarak yapılmasının çok doğru 
olmayacağı açıktır. Zira bu grup içerisinde bulunduğu ifade edilen Ebî Süfyan b. Harb, Kureyş 
denilen yapının da o günkü aktüel lideri konumundadır. Buna göre; içerisinde liderini bulun-
durmayan Sakîfe’deki bu ikinci grup için Kureyş demek de aynı derecede zor görünüyor. Zira 
Ebî Süfyan’ın bulunduğu bir ortamda Hz. Ebu Bekir’in, Kureyş’ in temsilcisi 49 olarak lider 
seçildiğini ifade etmek de bir diğer sorunlu yaklaşımdır. Çünkü söylendiği üzere, bu erken 
dönem açısından Kureyş ve Haşim oğulları siyasi bir rekabet içerisinde ise Kureyş’in o günkü 
doğal lideri olarak Ebî Süfyan’ın; Kureyşli iktidarın yanında olup, perde arkasında olsa bile 
aktör olması mı yoksa siyasi rakiplerinin yanında mı yer alması makul olur? Bir başka açıdan 
bakıldığında ise Kureyş; lideri tarafından bile siyasi muhalifleri desteklenen bir taraf konumun-
da olur ki 50 bu durum düşündürücü olmaktan çok gülünçtür. 

45	 Nâşî el-Ekber, Ebü›l-Abbas Abdullah b. Şirşir, Mesâilü’l-İmâme min Kitâbi’l-Evsât fî’l-Makâlât, (Thk. Josef Van Ess). Bey-
rut, 1971, 10-15.

46	 Bu yaygın kanaat konu ekseninde yaygın bir okuyucu kitlesine ulaşmış Akbulut tarafından da paylaşılmıştır. Döneme ilişkin 
geleneksel algılara ciddi eleştiriler yöneltmesine karşın, isimlendirmeyi farklı yapsa bile Ensar -Haşimî- Kureyş algısına 
ilişkin bir değerlendirmeye gitmemiş olması, tarafımızca onun bu algıyı kanıksadığı şeklinde değerlendirilmiştir. Akbulut, 
Sahabe Devri Siyasi Hadiselerinin Kelami Problemlere Etkileri, 55-72; Onun katkısı Ridde ehlini de taraflardan biri olarak 
sunması olmuştur. Akbulut, Sahabe Devri Siyasi Hadiselerinin Kelami Problemlere Etkileri. Ankara: Birleşik Yayıncılık, 
1992, 64.

47	 Akbulut, Sahabe Devri Siyasi Hadiselerinin Kelami Problemlere Etkileri, 64.
48	 Nâşî el-Ekber, Mesâilü’l-İmâme min Kitâbi’l-Evsât fî’l-Makâlât, 10. 
49	 Ebu Bekir’in Kureyş içerisindeki en zayıf kola mensup bir birey olduğunu vurgulayan aktarım için bkz. ez-Zuhri, İbn Şihab, 

el-Megazi, İlk Dönem İslam Tarihinde Savaşlar ( Arapça -Türkçe). Çeviri Mehmet Nur Akdoğan, Ankara: Ankara Okulu, 
2016, 138.

50	 ez-Zuhrî, el-Megazi, İlk Dönem İslam Tarihinde Savaşlar, 138.
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Tüm bunlara göre; Mezhepler Tarihi yazarlarının Sakîfe üzerinden yaptığı tasnif; okuma hata-
larının doğurduğu yapısal sorunlar içerir. Öte yandan tarihin inşa biçimi de bu sorunlu anlayış 
üzerinden yapılmıştır. Bu yüzden Mezhepler Tarihi metinlerinin hiç değilse Sakîfe olayına 
ilişkin yeniden değerlendirilmesi ve dönemin yeni bir okumaya tabi tutulması beklenebilir. 
Zira ilk siyasi manevra olan Sakife üzerinden yapılan bu kamplaştırıcı tasnifin, siyasi taraftarlık 
üzere Müslüman toplumun ayrışmasında önemli bir yere sahip olduğu açıktır. Yeni bir okuma 
talebimiz bu sorunlu algının doğurduğu olumsuzlukları telafi etmeye dönüktür. Kaldı ki son-
raki yüzyıllar için model olan bu ilk teşebbüs, olağan üstü şartlarda ve bir ‘oldubitti’ 51 sonucu 
ortaya çıkmasından dolayı da sürecin takip eden evrelerinde tartışılmaya devam etmiştir.52 Bu 
yeni okumada ashabın bir bütün olarak tümünün kabile anlayışı merkezli bir tavır takındıklarını 
varsayamaz. Zira bu durumda Hz. Peygamber’in tebliğinin tamamlandığı tartışmaya açık gelir. 
Hz. Peygamber’in naşı henüz kaldırılmadan ilk kuşak Müslümanların cahiliyye adetleri üzeri-
ne birleşerek, İslam’ın normlarını hesap dışı tutarak kabilecilik ekseninde bir lider seçtiklerini 
tasavvur etmek, bizatihi sorunludur. 

Hz. Peygamber’in defin işleri ile meşgul olan ve Hz. Fatıma’nın evini üs haline getirmiş olan 
üçüncü grup53 ise olup bitenden haberdar değil gibi görünüyor.54 Haberdar olduklarında ise 
yapacak çok fazla şey kalmamıştır zaten. 55 Zira Müslüman toplum, kısmi bi’at ile olsa bile, 
yeni liderini belirlemiştir.

Hz. Peygamber’in vefatının sebep olduğu duygu durumu sebebiyle muhtemelen; Sakîfe’de top-
lananların kendilerini bu zor durumda yalnız bıraktıkları ve acılarına ortak olmadıkları yönün-
deki kanaatleri, onlarda önemli ölçüde kırgınlıklara sebep olacak ya da var olan kırgınlıkların 
dışa daha şiddetli aktarılmasını sonuç verecektir. Zira onlara göre Ebu Bekir ve Ömer, Hz. 

51	 Oldubitti ifadesi negatif bir anlama karşılık değil, fakat sürecin gelişim biçimini tasvir için tercihen kullanılmıştır. Zira Ensâr 
o gün orada böyle bir teşebbüste bulunmasa, farklı bir tarih inşa edilmiş olacaktı. Birileri Muhacirleri haberdar etmese ve 
Ensar kendi içinden bir lider seçse daha farklı bir tarih inşası olacaktı… Dolayısıyla o gün Sakife’de söz konusu toplantı 
olmasaydı ashabın ne zaman ve nasıl bir organizasyonla Hz. Peygamber sonrası liderlerini seçecekleri asla bilinemeyecek-
tir. Şimdi üzerinde konuştuğumuz şey ise Hz. Peygamber’in cenaze merasimine bile öncelenmiş bir lider seçimi sonunda 
oluşmuş bir tarihtir… Dolayısıyla Sakîfe’de karşılaşılan durum öngörülebilir olmadığı için; bu süreç oldubitti olarak ifade 
edilmiştir. Kaldı ki süreç yaşandığı zaman diliminde bazı çevrelerce de böyle yorumlanmış, daha sonraki bir dönemde ikinci 
halife Ömer b. Hattab tarafından da bu anlayış onaylanmış görünüyor. Konuya ilişkin olarak bkz. İbn Hişâm, es-Sîretü’n-Ne-
beviyye, 668-669; ez-Zuhrî, el-Megazi, İlk Dönem İslam Tarihinde Savaşlar, 128-133.

52	 Sakîfe’den yaklaşık on yıl sonra Hac döneminde ikinci halifeye Ebu Bekir’in seçilmesi ile sonuçlanan bu ‘oldubitti’ hatırla-
tıldığında, o da bu olay üzerinde yeniden durma gereği hissetmiş, Medine’ye dönüşünde konuya ilişkin bir hutbe ile kamu-
oyuna bir değerlendirme yapmıştır. Bkz. İbn Hişâm, es-Sîretü’n-Nebeviyye, 668,669; ez-Zuhrî, el-Megazi, İlk Dönem İslam 
Tarihinde Savaşlar, 128-133.

53	 Hz. Ali’nin Hz. Fatıma hayatta olduğu sürece tek eşli olduğu bilindiğine göre, “Ali’nin evini üs edinen grup” denilmek ye-
rine “Fatıma’nın evini üs edinen grup” şeklinde bir etiketlemeye gidilmiş olması da konuya ilişkin varsayılandan daha fazla 
ideolojik çabanın olduğunu ima eder. Bunun da tespit edilmesi gerekir.

54	 Buna göre ilk grup; süreci başlatan Ensar, ikinci grup başlangıçta Hz. Peygamber’in defin işleriyle uğraşıyor oldukları halde 
durumdan haberdar edilerek sürece dâhil olan, içerisinde Ebu Bekir, Ömer’in ve Ebu Ubeyde b. Cerrah’ın olduğu gruptur. 
Bkz. İbn Hişâm, es-Sîretü’n-Nebeviyye, 668, vd.; Mezhepler tarihi geleneğinde Kureyş’i temsil ettiği söylenen grup da budur.

55	 el-İmâme ve’s-Siyâse’nin yer verdiği bir kayıtta; Bişr b. Sa’d el Ensari ‘Ey Ali! Eğer Ensâr bu sözleri Ebu Bekir’e bi’at 
etmeden önce senden duymuş olsalardı,bu konuda sana iki kişi bile karşı çıkmazdı’ diyerek, yapılacak birşeyin olmadığına 
dikkat çekmişti. Konuya ilişkin olarak bir başka kayıtta ise ‘Ey Fatıma! , biz bu adama(Ebu Bekir) bi’at etmiş olduk. Eğer 
eşin daha önce bize gelmiş olsa biz başkasını tercih etmezdik’ diyerek gecikilmiş olmanın verdiği çaresizliği ifade etmiştir. 
Bkz. İbn Kuteybe, el-İmâme ve’s-Siyâse, Cilt 1. 2 cilt., 29-30. 
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Peygamber’in cenazesi ortada dururken makam hırsına kapılmış, kardeşlerini acıları ile baş 
başa bırakmışlardı.56 Oysa Tarih bize onların şartları oluşturmadıklarını, aksine şartların onları 
böyle bir karar almaya ittiğini gösterir.57

Dahası; Hz. Fatıma’nın evine sığınan üçüncü gruba mensup olanlardan bazıları; kendileri-
nin yokluğunda, hem de herkesten daha fazla hak sahibi olduklarına inandıkları bir konuda 
(hilafet) kendilerine danışılmadan kararlar alınmasına içerlenmişlerdi.58 Bu ve benzeri birçok 
sebepten ötürü; içerisinde peygamber ailesinin de bulunduğu bir grup, Sakîfe’de olup bitenden 
habersiz olarak, kendisine bi’at edilen lidere karşı kırgınlık duymaya başladılar.59 Farklı plat-
formlarda da bu rahatsızlıklarını dile de getirdiler.60 Onlar muhtemelen olayın gelişim sey-
rinden haberdar edilmeyi ummuş; hiç değilse konuya ilişkin görüşlerinin alınmasını istemiş 
olmalıydılar. Görüşlerinin alınmamasını içerlemeleri, insanın doğası gereğidir ve anlaşılabilir 
bir durumdur. Peygamber ailesi olarak, imtiyazlı oldukları inancına bile sahip olmuş olmaları 
muhtemeldir. Bu durum sözü edilen bu üçüncü grubun yaşadığı hayal kırıklığını ima eder 
ki; sonraki dönemlerde farklı zeminlerde bu kırgınlık kendini zaten dışa vurmuştur. 61 Hz. 
Peygamber’in aile fertlerini temsil eden bu grup, Hz. Peygamber sonrasında kaybedilen, top-
lumun merkezinde olma rolünü özlüyor da olabilirlerdi. Bu yüzden olup bitenin kendilerine 
danışılması gereğini bu denli yoğun dile getiriyorlardı. Bu durum onlara belki de kendilerini 
önemli hissettirmekteydi. Yaşadıkları büyük travma, yine muhtemelen onların abartılı tepkiler 
vermelerine neden olmuştur. 

Öte yandan Hz. Peygamber’in aile içerisindeki doğal liderliğinin, onun ölümü sonrası Amcası 
Abbas’a geçmesi beklenirse de Hz. Abbas bu hakkını gönüllü olarak Ali b. Ebî Talib’e devret-
miş gibi görünür.62 Buna göre, Ali b. Ebî Talib, ilk Müslümanlardan biri olmasının 63 yanında 
Hz. Peygamber’in damadı ve kuzenidir. Tüm bunların getirdiği karizmaya ek olarak o, artık bir 
de Haşim oğullarının lideridir. Yani artık Ali b. Ebî Talib, Hz. Peygamber’in kabilesinin lideri 
olmanın doğurduğu hakların da sahibidir. 

56	 İbn Kuteybe, el-İmâme ve’s-Siyâse, Cilt 1. 2 cilt., 29-30.
57	 İbn Hişâm, es-Sîretü’n-Nebeviyye, 668,669; ez-Zuhrî, el-Megazi, İlk Dönem İslam Tarihinde Savaşlar, 128-133; İbn Kuteybe, 

el-İmâme ve’s-Siyâse, Cilt 1. 2 cilt., 23-25.
58	 İbn Kuteybe, el-İmâme ve’s-Siyâse, Cilt 1. 2 cilt., 32.
59	 Hz. Ali, Hz. Ebu Bekir’e niçin altı ay sonra biat etti? Buna sebep olarak, Hz. Fatıma’nın, babasından kalan mirası Halife Ebu 

Bekir’den istemesi ve Hz. Ebu Bekir’in de bu talebi reddetmesi üzerine, Hz. Fatıma’nın halifeye olan kırgınlığını gösterenler 
bulunmaktadır. Hatta Hz. Fatıma’nın ölünceye kadar, Hz. Ebu Bekir ile konuşmadığı da nakledilmektedir. Bkz. Akbulut, 
Sahabe Devri Siyasi Hadiselerinin Kelami Problemlere Etkileri, 69,70. Zorlu bu kırgınlığın miras ile ilişkili olduğu varsa-
yımının da hesaba katılmasını önerir. Ali’nin ikinci bi’atının da miras kaynaklı bir soğukluk sebebiyle olabileceği sonucuna 
konuya ilişkin rivayetleri değerlendirerek ulaşır. Bkz. Zorlu, İslam Tarihinde İlk İktidar Mücadelesi,296- 298 ( 179. dipnot), 
308.

60	 Hz. Ali’nin henüz bi’at etmediği dönemde onlarla temas kurmaya çalışan ve evlerine ziyaret için gelmiş Hz. Ebu Bekir ve 
Hz. Ömer’e, Hz. Fatıma’nın hem sözlü hem de fiziksel tepki gösterip, selamlarını almadığı, gözyaşları arasında Hz. Peygam-
ber’in mezarına giderek onlardan razı olmadığı yönünde şikâyet ettiği aktarılır. İbn Kuteybe, el-İmâme ve’s-Siyâse, Cilt 1. 2 
cilt., 30-31.

61	 İbn Kuteybe, el-İmâme ve’s-Siyâse, Cilt 1. 2 cilt., 30-31.
62	 İbn Kuteybe, el-İmâme ve’s-Siyâse, Cilt 1. 2 cilt., 21; Ahmet Emin, Fecru’l-İslâm, 381.
63	 İbn Kuteybe Ali b. Ebî Talib’i genel kanının aksine İslam dininin ilk mümini olduğu aktarır. Bkz. İbn Kuteybe, Ebu Mu-

hammed Abdullah b. Müslim, el-Me’arif (Thk. Servet Ukkaşe). Kâhire: Dâru’l-Meârif, 1960, 168-169; Ebu Bekir’in daha 
önce müslüman olduğu genel kanaate uygun bir aktarım için bkz. Nâşî el-Ekber, Mesâilü’l-İmâme min Kitâbi’l-Evsât fî’l-
Makâlât, 10.
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Bir toplum lideri seçme teşebbüsünde kendilerinin görmezden gelinmesini asla kabullenme-
yen Hz. Fatma ve dolayısıyla onun eşi olarak Ali b. Ebî Talib, insanlardan bazılarının beklenti 
merkezi olmaya başlamış olabilir. Onlardan durumu kabullenmemeleri ve hatta toplumda bir 
muhalefete liderlik yapmaları da beklenmiş olabilir. Hz. Fatma’nın, Hz. Peygamberden kısa 
bir süre sonra vefaat etmesini takiben, Hz. Ali’nin halifeye bi’at etmesi de ondan beklenti 
içerisinde olanların bu beklentisini bitirmeye yetmemiş görünüyor.64 Zira ikinci halife, hac 
ya da umre sırasında Sakife’deki toplantıya atıf yaparak, hak gaspı vurgusu yapan birine cevap 
niteliği taşıyan hutbesi65 Hz. Ali’de değilse bile Hz. Ali adına faaliyet yürüten bir grubun bu 
yönde bir talebi bulunduğunu gösterir.66 Buna göre; denilebilir ki peygamber ailesinin hilafette 
daha fazla hak sahibi olduğu inancındaki insanların Ali b. Ebî Talib’den umdukları kriz çıkarma 
ve bu oldubittiye razı olmama beklentilerinin devam ettiği, bu beklentinin hiç değilse Hz. Fat-
ma’nın vefatına değin sürdüğü söylenebilir.67 Hz. Fatıma’nın ölümüne kadar olan süreyi kast 
ederek; bu beklentilerine zaman zaman olumlu yanıt da almış olabilirler. Fakat Hz. Ali bi’at’ı 
ile birlikte, ondan kriz çıkarma beklentisinde olan bu çevrelerin beklentilerini de boşa çıkarmış 
görünür. Bu durumda, krizi önleme çabasındaki Ali’ye karşın, Ali üzerinden kriz çıkarmak isteyen-
lerin olduğu söylenebilir.68 

Beklenilenin aksine Ali b. Ebî Talib olayların üzerinden geçen zamanın sağladığı pozitif duygu 
durumu ve sosyal konjonktürün gereklerine uyarak eşinin ölümünden sonra, ilk halife Hz. Ebu 
Bekir’e bi’at ederek; kırgınlık ve kaostan medet uman bu toplumsal grupları hayal kırıklığına 
uğratmıştır.69 İlk iki halife döneminde ise şûra üyesi ve danışman olarak idari yapı içerisin-
de aktif rollerde bulunmuştur.70 Süreç içerisinde Ali b. Ebî Talib’in bir vasilik ya da haleflik 
iddiasına rastlanmadığı gibi, ikinci halifenin belirlediği halife adayları arasında ismi geçmiş; 
Osman b. Affan, yapılan seçimde tercih edilen taraf olmuştur. Halife Osman döneminde de 

64	 Hz. Ali’nin biatına çalışmasında yaklaşık yüz sayfalık bir yer ayıran Cem Zorlu, konuya ilişkin rivayetlerin önemli bir bö-
lümüne de araştırmasında yer vermiştir. Zorlu’nun bu rivayetler ışığında ulaştığı kanaat; Ali’nin genel biat günü biat ettiği, 
Hz. Peygamber’in mirası sebebi ile aralarına bir soğukluk girdiği düşüncesine karş, Hz. Fatma’nın vefaatı sonrasında biatını 
yenilediği şeklindedir. Bkz. Zorlu, İslam Tarihinde İlk İktidar Mücadelesi, 227-300. Mirasa ilişkin olarak Hz. Fatmanın 
beklentisine cevap alamaması sebebiyle kırgınlık yaşaması ve onun bu kırgınlığını aile fertleri de paylaşmış olabilirler. Bu 
oldukça doğal bir tutumdur. Hz. Ali de bir eş olarak onun bu hayal kırıklığını paylaşmış ve halife ile olan ilişkilerini sınır-
landırmış olabilir. Eşinin vefatı sonrasında ise  otorite olarak halifeye sadakatini belirginleştirme ihtiyacı duymuş olması da 
mantık çerçevesinde anlaşılabilir durumlardır. Cem Zorlu’nun bu çıkarımı dönemin ruhu ve insanın doğasına uygun görünü-
yor.  

65	 İbn Hişâm, es-Sîretü’n-Nebeviyye, 668,669; ez-Zuhrî, el-Megazi, İlk Dönem İslam Tarihinde Savaşlar, 128-133.
66	 Hatiboğlu, biat edileceği söylenen kişinin Talha b. Ubeydullah olduğu kanaatindedir. Bkz. Hatiboğlu, “İslamda İlk Siyasi 

Kavmiyetçilik Hilafetin Kureyşliliği.” : 158.
67	 Hz. Fatıma’nın Hz. Peygamberden 70 gün ile 180 gün sonra öldüğü aralığında ihtilaf edilmiştir. İbn Kuteybe’nin aktarımı 

onun 75 gün sonra öldüğü şeklindedir. Biz bu aktarımı esas aldık. Bkz. İbn Kuteybe, el-İmâme ve’s-Siyâse, Cilt 1. 2 cilt., 
31, Zorlu, konuya ilişkin farklı rivayetlere de yer vermiştir. Mesudî’ye dayandırdığı rivayetten anlaşılması gereken Hz. 
Fatma’nın Hz. Peygamberden 10 gün sonra vefaat ettiği değil, Hz. Ali’nin eşinin ölümünden ongün sonra biat ettiğidir. Bkz. 
Zorlu, İslam Tarihinde İlk İktidar Mücadelesi, 296.

68	 Zuhri’nin kaydettiği bir rivayette: Hz. Ebu Bekir’e bi’at edilince Ebî Süfyan b. Harb, Aliye geldi “Kureyş arasında en zelil, 
hane halkı bu meselede size galebe çaldı. Allah’a yemin olsun ki şayet istersen Medine’yi at ve adamlarla doldururuz”  dedi. 
Ali: “Sen hala İslam’a ve Müslümanlara düşmanlık besliyorsun.” dedi ve ekledi;  “bu durum İslam’a ve Müslümanlara 
hiçbir zarar vermemiştir kaldı ki biz Ebu Bekir’i bu meselede ehil görüyoruz.” Bkz. ez-Zuhrî, el-Megazi, İlk Dönem İslam 
Tarihinde Savaşlar, 138.

69	 Akbulut, Sahabe Devri Siyasi Hadiselerinin Kelami Problemlere Etkileri, 69.
70	 Onat, “Şiiliğin Doğuşu Meselesi (Birinci Hicrî Asır).”: 94.
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idari kadrolardaki görevlerini sürdürmüş olan Ali b. Ebî Talib, dördüncü halife olarak kendisi-
ne bi’at edilerek, liderlik koltuğuna oturmuştur.71 Şûra’ya gitmeyerek belde halklarının onayını 
almakla yetinen dördüncü halifenin, bu süreçte Şam hariç, diğer beldelerden ise bi’at aldığı 
aktarılmıştır.72

2. Şiî Diyelaktik ve Eleştirisi

Dördüncü halife olarak kendisine bi’at edilen Ali b. Ebî Talib’in, taraftarları olarak bilinen 
yapının; onun üzerinden yaptıkları kurgu, Ali’nin talep ettiğine rastlanılmayan bir hakkı, Ali 
adına istemektedir. Bu söylem önce Ali b. Ebî Talib’i araçsallaştırmış, sonraki yüzyıllarda ise 
konu tarihsel bir figür olarak Ali b. Ebî Talib’i aşmıştır.73 Daha sonraki evrede ise Şiî ekoller, 
tarihin konusu olan Ali b. Ebî Talib’i değil Mitolojinin konusu olanı gündeme getirmiştir. 

Ali b. Ebî Talib’in hakkının gasp edildiği söylemi üzerinden yapılanan Şiî ekoller, onun dör-
düncü halife olduğu gerçeğini farkında değilmişlercesine Ali figürü üzerinden öğretilerine da-
veti günümüzde de sürdürmektedirler. Hak gaspı söyleminin Hz. Ali’nin halife olduğu tarihten 
itibaren anlamını yitirmesi, dolayısıyla da konunun tarihsel bir söyleme dönüşüp aktüelliğini 
kaybetmesi gerekirken; beklenen olmamıştır. Sözü edilen bu kitlenin Ehl-î Beyt kavramı üze-
rinden ihdas ettikleri yeni denklemde, Ali kavramı ise anlam genişlemesine uğramış görünüyor. 
Bu evrede Hz. Ali, Hz. Peygamber’in kendisini ümmete vasiyet ettiği kişi olmanın ötesinde, 
kutsal soyun peygamber sonrası atasıdır. 

Şîa açısından iman esaslarından biri olacak günahsız imamet silsilesinin bir parçası olarak Ali b. 
Ebî Talib, bu tarihten itibaren adım adım tarihin konusu olmaktan çıkıp mitolojinin konusu 
bir figüre dönüş(türül)müştür.74 

Hz. Peygamber’in Ali b. Ebî Talib’i yerine işaret etmesine karşın, ashabın onun hakkını gasp 
ettikleri, esası üzerinde yükselen bir kurguya dayanan Şiî görüşlerin, nassın hilafette belirle-
yici olduğunu savunur. Buna göre “İmamet ümmetin fikir ve reyine bırakılacak olan umumi 
maslahatlardan değildir ki imam onlar tarafından seçilsin. İmamet dinin esası ve İslamiyet’in 
istinatgâhıdır. Peygamberin bunu ihmal edip ümmete tefviz etmesi de caiz değildir. Peygam-
berin ümmete imam tayin etmesi vaciptir...”75 şeklindeki Şiî görüşün, hicretin ilk asrından sonra 
alanda yayılıp taraftar bulduğu tespitini Ahmet Emin yapar.76 İçinde bulunulan şartlara uy-
gun pozisyon alan Ali b. Ebî Talib’e rağmen, farklı beklentileri olan ve daha sonra Şîatu Ali 
olarak adlandırılan siyasi-dinî anlayış, onların bu beklentileri üzerinden inşa edebilmiştir. Hz. 
Peygamber’in kuzeni ve damadı olarak Ali b. Ebî Talib, üzerinden başlayan iddialar, özellikle 

71	 Nâşî el-Ekber, Mesâilü’l-İmâme min Kitâbi’l-Evsât fî’l-Makâlât, 15.
72	 Nâşî el-Ekber, Mesâilü’l-İmâme min Kitâbi’l-Evsât fî’l-Makâlât, 15.
73	 Black, Anthony, Siyasal İslam Düşüncesi Tarihi: Peygamberden Bugüne. Çeviri Hamit Çalışkan Sevda Çalışkan, Ankara: 

Dost Kitabevi, 2010, 72.
74	 Hasan Onat, “Şii İmamet Nazariyesi. (Kuleyni, Kummi ve Tusi’nin Görüşleri Çerçevesinde).” Ankara Üniversitesi İlahiyat 

Fakültesi Dergisi 32.1 (1992): 94.
75	 Ahmet Emin, Fecru’l-İslâm, 382.
76	 Ahmet Emin, Fecru’l-İslâm, 382.
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Kerbela hadisesiyle zirveye ulaşan Ehl-i Beyt mağduriyeti edebiyatı, sonraki süreçlerde siyasi ve 
itikadî bir ekol olan Şîa’yı ortaya çıkarabilecek denli güçlü bir enerji üretebilmiştir.77

İçerisinde pisiko-patalojik unsurlar da barındıran, daha çok öfke ve hayal kırıklıklarından bes-
lenen bu yapı, daha ziyade duygusal ögeleri öne çıkarır görünür. Organik bir yapı olmaktan 
ziyade sentetik ve kurgusal bir yapı özelliği gösteren bu siyasi-dinî anlayış, tarihsel olay ve olgu-
ları kendi bağlamları dışında okuyarak şekillenmiş görünüyor. Bu dinî yaklaşım, batınî ekollere 
kaynaklık edebilecek zengin bir muhayyileye sahip olduğunu da tarihsel süreçte ortaya koya-
bilmiştir. Bu inşada, seçilmiş travma ögesi olarak hak gaspı ve Kerbela’ya yoğun vurgu yapan Şiî 
unsurlar, böylece inşa sürecine bir aidiyet bilincinin de eşlik etmesini hedeflemiş görünüyor. 78 

Doğal tarihsel verilerce desteklenmeyen bir kuram olarak Şiî iddia, var olan tarihsel verileri 
işarî ve batınî manalara hamlederek, çevresinde inandırıcı olmayı ummuş görünüyor.79 Böylece 
onlar tarihî olay ve metinleri doğal bağlamlarına yabancılaştırarak, yeni bir yapı ve bağlam inşa 
etmek istemişlerdir. 

Bu süreçte bağlamlarından koparılan metinler, başka bir bağlama yamanmak suretiyle, sentetik 
bir tarih inşasının yapılmakta olduğu söylenebilir. İçerisinde yoğun bir anakronizm de barındı-
ran bu kurgu, farklı bir tarih inşa çabası olarak, İslam geleneği içerisinde varlığını korumuştur. 
Ali b. Ebî Talib’in kişisel karizması etrafında inşasına başlanan bu yapı; tarihsel kırılmalarla yön 
ve biçim değiştirerek, günümüze değin varlığını korumuştur. 

Şii ekoller tarihin, kültürün ve coğrafyanın sunduğu zengin olanaklarla; farklı dinî ve felsefi et-
kileşimleri ‘imamet’ ve ‘Ehl-i Beyt’ kavramları ile zenginleştirebilmiş görünüyorlar. Dinin kutsal 
metinlerinin zahiri ile barıştırılması zor gibi görünen bu din algısı, sorunlu bir dinî anlayışı 
süreç içerisinde inşa edebilmiştir. Buna göre: Hz. Ali, Hz. Peygamber tarafından vasiyet edil-
miştir; dolayısıyla vasidir. Hz. Ali de kendisinden sonraki imamı vasiyet etmiştir…80 Böylece 
gelen her imam, bir öncekinin vasisidir şeklindeki bir anlayışın eseri olarak, günahsız seçkin bir 
imamet damarı inşa edilmiştir.

Konuya ilişkin Şiî iddia; Ali b. Ebî Talib’in, Hz. Peygamber tarafından hem ima ile hem de 
açıkça kendisine halef tayin etmiş olduğu şeklindedir. Bu iddianın Hz. Ali üzerinden sağla-
masını yapmaya kalktığımızda Ali b. Ebî Talib’in böyle bir iddiada bulunduğuna ilişkin bir 
aktarım olmadığı gibi81 onun pratik yaşamı tarafından da desteklenmediği, dolayısıyla öz küt-
lesinin oldukça hafif bir iddia olduğu görülebilir. Zira haksızlığa uğradığı inancında olan insan-

77	 Onat, “Şiiliğin Doğuşu Meselesi (Birinci Hicrî Asır).”: 101.
78	 Metin Bozan, “Tarihi Hadiselerin Konjonktürel İnşası (Şia’da Kerbela Örneği)” E-Şarkiyat İlmi 
Araştırmaları Dergisi/Journal Of Oriental Scientific Research (JOSR) 9, no. 2 (2017) :802-822.
79	 Ahmet Emin, Fecru’l-İslâm, 382-383.
80	 Ahmet Emin, Fecru’l-İslâm, 383.
81	 Tarihçiler Hz. Ebu Bekir’in halife seçilmesinden sonra Ali b. Ebî Talib’in eşi ile birlikte halkı ikna turlarına çıktıklarını ve 

Ensar’dan davalarına yardım talep etme girişimlerinde bulunduklarını kaydederler. Fakat onların bu çabalarından bir çaba 
alamadıklarını aktarırlar. Bkz. İbn Kuteybe, el-İmâme ve’s-Siyâse, Cilt 1. 2 cilt., 29-30; Ali’nin, Hz. Peygamber’in kendisine 
dönük bir belirleme ya da imasından bahsettiğine ilişkin bir veriyi ise paylaşmamış olması, bu konuda düşündürücüdür. Eğer 
denildiği gibi bir belirleme ya da ima olsaydı, bunu en iyi Ali bilebilirdi ve bu konuyu davetinde öne çıkarırdı. Ama böyle 
olmamıştır, çünkü birilerinin çok sonraları bağlamından kopararak kullandıkları argümanlar, Hz. Ali tarafından muhtemelen 
onların kullandığı bağlamda anlaşılmamıştı.  
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ların, Hz. Ali’nin gösterdiğinden farklı tavırlar göstermeleri beklenirdi.82 Diğer yandan hilafeti 
döneminde kendisine bi’at etmeyen Şam valisi Muaviye b. Ebî Süfyan üzerine yürüyerek hakkı 
gasp edildiğinde, bunu sineye çekmeyecek biri olduğunu da yine tavırları ile göstermiştir.83 
Kaldı ki kendisine yapılanları sineye çekmesine sebep olacak kadar yalnız ve sahipsiz de de-
ğildir. Zira unutulmaması gerekir ki sözü edilen zaman diliminde o, Haşim oğullarının lideri 
konumundadır. Tarihsel konjonktür kaba hatlarıyla bu minvalde olduğu halde, gelenek Ali’ye 
rağmen, Ali adına hareket eden toplulukları üretebilmiştir. Şîa, bu süreç içerisinde farklı argü-
manlarla bu iddiasını sürdürmek ve taraftar kitlesini zinde tutmak gayretini sergilemiştir. Bu 
süreçte Şiî topluluklar yoğun bir biçimde tarihsel olayları doğal bağlamlarından kopararak yeni 
bir tarih inşası çabasında olmuşlardır. Bağlamına yabancılaştırılarak ideolojik bir araca dönüş-
türülen argümanlardan biri de Menzile Hadisi olarak literatürde kendine yer bulan rivayettir. 
Süreç içerisin bu metin; özgün bağlamının dışına çıkarılarak, Hz. Peygamber’in Hz. Ali’yi ken-
disinden sonra siyasal lider olarak belirlemiş olduğu, bu metne dayalı olarak iddia edilmiştir.84 
Buna göre; Hz. Peygamber, Hz. Ali ile kendisi arasındaki ilişkiyi Hz. Musa ile Hz. Harun ara-
sındaki ilişkiyle kıyasladığı bir bağlamın, Gadir i-Hum ile ilişkili olduğu da dile getirilmiştir.85 

3. Üretilen Bir Bağlam Üzerinden Liderlik Savunusu: Menzile Hadisi 

Bir ekol, iddialarının kaynaklarını ya tarihten alır ya da tarihsel olgu ve olayları kendi anla-
yışlarına göre yeniden inşa ederek yeni bir tarih oluşturur. Yani bir ekol olarak; ya kendinizi 
tarihe göre inşa edersiniz ya da kendinize göre bir tarih inşa edersiniz. Şiî ekoller söz konusu 
edildiğinde bunlardan ikincisinin tercih edildiği görülür. Çünkü öğretisine Tarihten umulan 
desteği göremeyen Şîa, tarihsel olayları kendi bağlamları içerisinde görüp algılamak yerine, 
onları kendi iddialarına uygun yeni bir bağlam içerisinde sunarak, bir tarih inşası çabasına girer. 
Bu ister bir Kur’an ayeti86 ister Hz. Peygamber’den aktarılan bir rivayet87 isterse herhangi bir 

82	 Mesela Hazrec’in lideri olan Sa’d b. Ubade, Sakîfe’de haksızlığa uğradığı inancı ile Medine’yi terk etmiş ve ilk iki halifeye 
bi’at etmeksizin Şam’da yaşamını sürdürmüş ve orada ölmüştür. Bkz. İbn Kuteybe, el-İmâme ve’s-Siyâse, Cilt 1. 2 cilt., 28. 
; Fuad Jabali, The Companions of The Prophet: a Study of Geographical Distribution and Political Alignments, 181; Made-
lung, The Succession to Muhammad: A study of The Early Caliphate, 34-35.

83	 Onun haksızlığı sineye çekmeyeceği ve hakkını kimseye bırakmayacağı yönündeki bir metni Suyuti, İbni Asâkir’den aktarır. 
Hilafeti döneminde kendisine Hz. Peygamber’den bir ahit alıp almadığı sorulduğunda; Ali b. Ebî Talib: “ Onu ilk tasdik eden 
ben olduğum halde ona ilk iftira eden ben olmayacağım. Şayet Hz. Peygamber’den bana bir ahit olsa ne Ebu Bekir’e ne 
de Ömer’e onun minberini bırakır mıydım hiç…” demiştir. Geniş bilgi için bkz. Suyuti, Celaleddin, Tarihu’l-Hulefa, (Thk. 
İbrahim Salih). Beyrut: Daru Sadr, 1997, 210, 211.

84	 Seyyid Muhammed Said et Tabatabaî el-Hekim, Usulu’l Akide, Daru’l-Hilal, 2006., 257.
85	 Dakake, Maria Massi. The Charismatic Community: Shi’ite Identity in Early Islam, Suny Press, 2012, 41.
86	 “Ey Peygamber! Rabbinden sana indirileni tebliğ et! Şayet yapmazsan Onun(Allah’ın) risaletini yerine getirmemiş olursun. 

Allah seni insanlardan koruyacaktır.” mealindeki Maide: 5/67, Şîa tarafından bu ayet Hz. Ali’nin imametini Hz Peygam-
ber’in gizlediği, bu sebeple de ikaz edildiğine ilişkin olarak kullanılan bir argümandır. Buna bağlama uygun bir tavırla Şiî 
ekoller Ali’nin imametine ve velayetine Kur’an’dan çok sayıda ayetin delalet ettiği görüşündedirler. Konuya ilişkin daha 
fazla yorum için Bkz. Onat, “Şiiliğin Doğuşu Meselesi (Birinci Hicrî Asır).”: 83-87.

87	 Literatürde Gadir-i Hum hadisesi veya Mevla hadisi olarak kaydedilen rivayette Hz. Peygamber’in kalabalık bir topluluk 
karşısında Ali b. Ebî Talib’in elini kaldırarak: “Ben kimin mevlası isem Ali de onun mevlası’dır. Allah’ım ona dost olana dost 
ol! Ona düşman olana düşman ol. Ona yardım edene yardım et” demesini de yine bağlamından kopararak Ali b. Ebî Talib’in 
imametine bir işaret olarak yorumlamıştır. Oysa farklı zamanlarda meydana gelmiş olaylar sanki aynı zaman diliminde olmuş 
gibi sunularak yine bağlama sadık kalınmadığı görülür. Hz. Ali, Yemen’e görevlendirilmiştir ve orada Peygamberi temsilen 
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başka tarihsel olay88 aktarımı için de değişmez. Yapılan şey, metnin ait olduğu tarihsel zemi-
ninden koparılarak, kendi iddiaları ile barışık, farklı bir zeminde sunulmasıdır. Burada modern 
zamanlardaki photoshop89 programları mantığı ile benzeşen bir tarih okumasından bahsedile-
bilir. Buna göre; ayrı dünyalara ait iki ayrı obje/olay/olgu bağlamlarından koparılarak, ait olma-
dıkları yabancı bir zeminde bir araya getirilir. Bu anlayış, Şîa’nın tarihsel verilere uyguladıkları 
şeyi ifade eder. Kendi doğal bağlamlarından koparılan kavram ve anlamlar; oluşturulan yeni de-
korda, bir ideolojik araç olarak görev üstlenirler.90 Şîa’nın bağlamından kopararak ideolojik bir 
araca dönüştürdüğü çok sayıda materyal gösterilebilir.91 Konuya ilişkin literatür zengin envan-
ter barındırmaktadır.92 Fakat bu çalışmada Şîa’nın yapısal bir görünüm kazanmasına kaynaklık 
eden rivayetlerden sadece birine işaret etmekle yetinilmiştir. Literatürde ‘Menzile’ hadisi olarak 
bilinen rivayetin bağlamından koparılarak nasıl bir ideolojik silaha dönüştürüldüğü gösterile-
rek, Şiî bakış açısına ilişkin bir perspektif sunulması hedeflenmektedir. 

Bu metin, İslam rivayet geleneğinde farklı lafızlarla aktarılmış olmasına karşın başta Buhari 
ve Müslim’in sahihlerinde de kendine yer bulmuş ve Sünnî ekollerin diğer önemli temsilcileri 
tarafından da aktarıldığı ifade edilmiştir.93 

Buhari’nin aktardığı metin:

 
 

görev alacaktır. Tabiidir ki Ali’ye itaat eden onu görevlendirmiş olan Hz. Peygamber’e itaat etmiş, isyan eden de onu görev-
lendirene isyan etmiş olacaktır. Muhtemelen taşradaki bürokrata itaati sağlamaya dönük bu telkin yine söylendiği mecranın 
dışında aşırı bir yorum ile Hz. Ali’nin hilafetine bir işaret olarak yorumlama yoluna gidilmiş; Şîa yine metni bağlamından 
arındırarak onu ideolojik bir araç haline getirmiştir. Geniş bilgi için Bkz. Akyüz, Vecdi, Asrı Saadette Siyasi Konuşmalar, 
İstanbul: Dergâh Yayınları, 2004, 99; Onat, “Şiiliğin Doğuşu Meselesi (Birinci Hicrî Asır).”: 92-94.

88	 Kirtas hadisesi olarak bilinen olaya göre; Hz. Peygamber ölüm döşeğinde olduğu bir dönemde bana kâğıt-kalem (yazı malze-
mesi) getirin der. Rivayete göre Hz. Peygamber’in durumu ağırdır bu yüzden getirilmez. Konuya ilişkin Şiî iddia kâğıt kalem 
getirilseydi Ali’yi vasiyet edecekti şeklindedir. Konuya ilişkin literatür için bkz. Mehmet Nur Akdoğan. “ Şii Literatürde 
Hz. Ömer’in Bazı Hadiselerdeki Rolü.” e-Şarkiyat İlmi Araştırmaları Dergisi/Journal of Oriental Scientific Research 
(JOSR, no. 12 (2014): 86-116; Ahmet Emin, Nechü’l-Belağa şerhini kaynak göstererek Şîa’nın tarihî olayları kendi anla-
yışları doğrultusunda nasıl tevil ettiklerine bir başka örnek verir. Buna göre: Hz. Peygamber’in Usame ordusu ile birlikte 
Ebu Bekir ve Ömer’i, Ali’nin hilafeti için uygun bir hava oluşturmak amacı ile göndermek istediği fakat Usame’nin orduyu 
hareket ettirmekte ağır davranması sebebiyle Hz. Peygamber’in planının akim kaldığı tevilini yaparlar. Bkz. Ahmet Emin, 
Fecru’l-İslâm, 385.

89	 Bir bilgisayar programı olup, bu program ile bir dijital fotoğrafın renk ayarlarına müdahale edilerek fotoğrafın özgünlüğü 
değiştirilir. Bu müdahalede fotoğrafta var olanların silinmesi veya var olmayan unsurların fotoğrafa eklenmesi mümkündür. 
Şii ekolün tarih yazıcılığı tarihî olaylarda var olanların fotoğraftan arındırılması ve yeni unsurların fotoğrafa dâhil edilmesi 
yönüyle bir benzerlik kurulmuştur.

90	 Bu anlayışa uygun algı manipülasyonları için bkz. Ebu Nuaym el-İsbehânî, Kitabu’l -İmame fi reddi alâ’r Rafide ( Thk. Ali 
b. Muhammed b. Nâsır el-Fakeyhî ), Medine: Mektebeti’l-Ulûm ve’l -Hukm, 1987, 220- 222.

91	 Şîa’nın imamet ile ilişkilendirdiği hadis metinlerini görmek için bkz. Ünalan, Abdullah. “Ehl-i Sünnet ve Şia’nın İmamette 
Dayandığı Hadisler.” (Harran Üniversitesi Sosyal Bilimler Enstitüsü Doktora Tezi,1998)

92	 Onat, “Şiiliğin Doğuşu Meselesi (Birinci Hicrî Asır).”: 83-86.
93	 Ehl-i Sünnet kaynaklarından hangilerinin bu rivayete yer verdiklerini görmek için bkz. Musevî, Seyyid Muhammed, Peşaver 

Geceleri, Çeviri Fahrettin Altan, Kadri Çelik, Arslan Başaran, Serdar Aytekin, Yusuf Töre ve Mehdi Aksu, İstanbul: Kevser 
Yayınları, 2004, 194, 195.
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“Bana olan [nispetinin] Harun’un Musa’ya olan nispeti gibi olmasını istemez misin; bir farkla ki 
benden sonra Peygamber yoktur” 94 şeklindedir.

Görüldüğü üzere rivayet, tarihsel bağlamı bilinmeksizin, zengin çağrışım potansiyeline sahip-
tir. Muhtemelen Şiî ideoloji tarafından bu metnin bir ideolojik inşada, temel parametrelerden 
biri olarak kabul edilmesi de bu yüzdendir.

Bir rivayetin söylem gücünün, söz konusu rivayetin şöhreti ile doğru orantılı olarak arttığını, 
bu zeminin ise ideolojik söylem geliştirmek için aranan ideal ortam olduğunu da ifade ettikten 
sonra; neredeyse hadis kaynaklarının tümünde kendine yer bulmuş bu rivayetin, neden bir ide-
olojik söylem için seçildiği daha net anlaşılacaktır. 

Her metin gibi bu metin de bir tarihsel zemine aittir ve bir bağlam içerisinde söylenmiştir. Zira 
Resulullah, hiç manası yokken bu ifadeyi kullanmış olamaz. O halde metnin anlaşılmasında 
önemli bir yere sahip olduğunu düşündüğümüz hadisin sebeb-i vürudu yani söylendiği tarihsel 
zemin, hadisten neyin kastedildiğine dair daha zengin veri sağlayacaktır. Zira tarihsel bir metin 
olarak bu rivayetten neyin kastedildiği, bu sözün niçin söylendiği metnin anlam sınırlarını da 
belirleyecektir. 

4. Hadisin Söylendiği Tarihsel Bağlam

Şam yakınlarına Bizans birliklerinin hareket halinde olduğu haberi Medine’ye ulaştığında 
Hicretin dokuzuncu yılıdır. Hesap edilmeyen bu durum haber alındığında, Hz. Peygamber son 
gazvesine çıkıyor olduğundan habersiz, insanları bu savaşa katılmak konusunda teşvik etme-
ye başlar. Düşmanın yaklaşmakta olduğu haberi, lider olarak Hz. Peygamber’de bir tedirgin-
lik uyandırdığı oranda, pusuda bekleyen ve İslam’dan rahatsız bir kitleyi de içinde yaşadıkları 
topluma sırtlarını dönmek konusunda ümitlendirmiş olmalıdır. Resulullah ile birlikte değişen 
sosyal dengeler, herkesi aynı oranda mutlu etmemiş, hatta belki de onlardan bazılarını rahatsız 
bile etmişti. Bu yüzden bazıları, peygamber öncesi döneme özlem duymaktadırlar. İslam’a iman 
etmemiş, fakat Müslümanlara baş eğmiş bu kitleler süreci kendi lehlerine sonuçlandırmak ni-
yetiyle harekete geçecekleri bir zemini bu süreçte yakalamış görünüyorlar. 95

Resulullah bir yönetim stratejisi olarak sefere çıkacağı zamanı ve bölgeyi gizli tutardı. Fakat 
bu gazvede yolun uzaklığı, düşmanın yaman ve şartların çetin oluşu hesaba katılarak, ruhsal ve 
bedensel olarak sefere hazırlanılması için seferin nereye ve kime karşı yapılacağını açıkça söy-
lemiştir.96 Sefer Şam yakınlarına yapılacak ve Bizans’a karşı savaşılacaktı. Bölge uzak, yolculuk 
zorlu, yenilgi ise nerdeyse kesin gözüküyordu. Zira Bizans dönemin süper gücü konumundadır.

94	 Buharî, Sa’d b. Ebî Vakkas yoluyla şöyle aktarır: Hz. Peygamber Tebük’e hareket etmeden önce, Ali b. Ebî Talib’i geride 
bıraktı. Ali: “Acaba beni kadın ve çocuklar için mi ardında bırakıyorsun Ya Reulullah?” deyince; Resulullah: “Bana olan 
[nispetinin] Harun’un Musa’ya olan nispeti gibi olmasını istemez misin; bir farkla ki benden sonra Peygamber yoktur.” dedi. 
Bkz. el-Buhari, Muhammed b. İsmail, Sahihu’l-Buhari (Thk. Muhammed Zuheyr b. Nâsır en-Nâsır) (Dar Tavfu’n-Necât, 
1412). Kitabu’l-Megazî, 64 (no. 4416).

95	 Vâkidî, Muhammed b. Ömer, Kitâbu’l-Meğazi (Thk. Marsden Jones). Beyrut: A’lemi Kutub, 1984, 1060-1076.
96	 İbn Hişâm, es-Sîretü’n-Nebeviyye, 597.
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Bir yenilgi durumunda o güne dek İslam adına edinilmiş tüm kazanımlar kaybedilebilirdi. 
Güçlü bir rakibe karşı savaşa çıkmak kazanma ihtimalini azalttığı gibi, ganimet elde etme 
imkânını da yok ediyordu. Öte yandan güçlü bir düşmana karşı savaşırken; ölüme daha yakın 
olacaklardı… Oysa şimdi ellerinde sığınacakları gölgelikler, hasat bekleyen ürünleri vardı… 
İslam’ın inanç ve değerlerini sindirememiş bir grup; sonunda ‘fayda’ görmedikleri bu sefere bu 
şartlar altında katılmak istememişlerdi. Fakat üzerlerindeki sosyal baskıyı göğüsleyecek du-
rumda da değillerdi. Bu amaçla öncelikle kamuoyu oluşturarak Hz. Peygamber’i sefere çıkma 
fikrinden caydırmak istediler. Bunu başaramayınca da Hz. Peygamber’in sefer hazırlıkları yap-
maları yönündeki çağrılarına duyarsız kalmak ve bireysel mazeretler uydurmak gibi bir sürü 
yollar arayarak bu sefere katılmamak konusunda ısrar ettiler. 97

Tebük için sefer hazırlıklarına başlanması, meyvelerin olgunlaştığı sıcak bir döneme denk gelir. 
İnsanlar, güneşin kavurucu sıcağından sığındıkları gölgelikleri terk etmekte zorluklar yaşamak-
taydılar. Öte yandan hasat dönemiydi, bölgede kıtlık baş göstermişti. Bu yüzden insanların bir 
kısmı, hasatlarını yaptıktan sonra sefere çıkmayı Hz. Peygamber’e teklif ettiler.98 Diğer yandan 
tehlike kapıdaydı, hızlı olunmalı, acil önlemler alınmalıydı. Aksi takdirde kendi yurtlarında 
Bizans’tan baskın yiyebilirlerdi. Süreçte bazıları ise hastalıklarını gerekçe gösterip sefere çıka-
mayacaklarını dile getirmekteydi.99 Diğer bazıları farklı birçok gerekçelerle Hz. Peygamber’e 
özür beyan etmişlerdir.100 

Bu yüzden söz konusu bu sefer barındırdığı tüm kaotik gerginlikleri anımsatan bir isimle zor-
luklar savaşı101 olarak anılmıştır. Öte yandan Kur’an farklı beklentideki bu insan gruplarının 
talep ve mazeretlerine ilişkin bir kanaat sahibi olmaya yetecek tarihsel veriyi de muhataplarına 
sunar. 102 

97	 Taberî, Tarîhu’l-Ümem ve’l-Mülûk, 451.
98	 Taberî, Tarîhu’l-Ümem ve’l-Mülûk, 451.
99	 İbn Hişâm, es-Sîretü’n-Nebeviyye, 597; Taberî, Tarîhu’l-Ümem ve’l-Mülûk, 451; İbn İshak, Ebu Abdullah Muhammed b. 

İshak b. Yesar, es-Sîretü’n-Nebeviyye, (Thk: Ahmed Ferid el-Mezîdî ). Beyrut: Daru’l Kutubu’l İlmiye, 2004, 595-596.
100	İbn Hişâm, es-Sîretü’n-Nebeviyye, 597; Vâkidî, Kitâbu’l-Meğazi, 1061-1062.
101	Vâkidî, Kitâbu’l-Meğazi, 1062; İbn İshak, es-Sîretü’n-Nebeviyye, 595.
102	Konuya ilişkin ortamın ne denli kaotik olduğu Kur’an’ın konuya ilişkin inen ayetlerde kendini gösterir. Bu ayetler: “Allah’ın 

Rasulüne muhalefet etmek için geri kalanlar (sefere çıkmayıp) oturmaları ile sevindiler; mallarıyla, canlarıyla Allah yolun-
da cihâd etmeyi çirkin gördüler de “ Bu sıcakta sefere çıkmayın!” dediler. De ki: “Cehennem ateşi daha sıcaktır!” Keşke 
anlasalardı!” (Tevbe, 9/81) Konuya ilişkin bir başka ayette ise: “Ey îmân edenler! Size ne oldu ki; “Allah yolunda savaşa 
çıkın!” denildiği zaman yere çakılıp kalıyorsunuz? (Yoksa) dünya hayatını âhirete tercih mi ediyorsunuz? Fakat (biliniz 
ve unutmayınız ki), dünya hayatının (geçici) faydası, âhiretin (ebedî faydası) yanında pek azdır. Eğer (gerektiğinde) çık-
mazsanız, (Allah), sizi pek elem verici bir azab ile cezalandırır ve yerinize sizden başka bir topluluk getirir. Siz (savaşa 
çıkmamakla) O’na bir zarar veremezsiniz. Allah her şeye kâdirdir”  (Tevbe, 9/38-39). Bedevîlerden bazıları da Hazreti 
Peygamber uydurma mâzeretler ileri sürerek izin aldılar. Bu duruma ilişkin olarak: “ Bedevîlerden (mâzeretleri olduğu-
nu) iddiâ edenler, kendilerine izin verilsin diye geldiler. Allah ve Rasulüne yalan söyleyenler de oturup kaldılar. Onlardan 
kâfir olanlara elem verici bir azab erişecektir” (Tevbe, 9/90). Bundan sonra Kur’ân-ı Kerîm, “(Ey Rasûlüm!) Eğer yakın bir 
dünya menfaati ve kolay bir yolculuk olsaydı, mutlaka Sana uyup peşinden gelirlerdi. Fakat meşakkatli yol onlara uzak geldi. 
Gerçi onlar; “Gücümüz yetseydi mutlaka sizinle beraber çıkardık!” diye kendilerini helâk edercesine Allah’a yemin edecek-
ler. Hâlbuki Allah, onların kesinlikle yalancı olduklarını biliyor” (Tevbe, 9/42). “ (Ey Rasûlüm!) Allah’a ve âhiret gününe 
îmân edenler ise malları ve canlarıyla savaşmaktan (geri kalmak için) senden izin istemezler. Allah takvâ sâhiplerini 
pekiyi bilir. Ancak Allah’a ve âhiret gününe inanmayan, kalpleri şüpheye düşüp (bu) şüpheleri içinde bocalayanlar 
senden izin isterler” (Tevbe, 9/44,45). Gerek şartların zorluğu gerekse Bizans ordusunun gücünden kaynaklanan umut sebebi 
ile bahane bularak katılmama konusunda yoğun çaba harcayan grupların olduğunu da yine mukaddes metin bize aktarır. “ 
(Rasûlüm!) Eğer onlar (savaşa)çıkmak isteselerdi, elbette bunun için hazırlık yaparlardı…” (Tevbe, 9/46)  “ …Allah 
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Toplumun geri kalanı ile ortak amaç ve hedefleri olmayan, farklı ajandalara sahip insan grup-
larının, önemli bir kısmının savaşa katılmayacakları neredeyse kesindir.103 Diğer yandan bu 
insanlar toplumun geride kalan savunmasız grubu (kadınlar, çocuklar ve yaşlılar) açısından da 
tehlike arz edebileceklerdir. Bu sosyal zeminde ordu savaşa çıkarken, şehirde asayişi temin ede-
bilecek bir vekil tayin edilmesi gerekmişti. Bu durum Hz. Peygamber’in rutin uygulamasıydı. 
Hz. Peygamber’in kargaşaya meydan vermemek, şehirde işleyişi sağlamak amacıyla yerine vekil 
bırakması genel uygulamasıydı, yani bu uygulama ilk kez de gerçekleşiyor değildir.104 Hatta 
denilebilir ki; Hz. Peygamber’in şehri şu ya da bu sebepten her terk edişinde yerine asayişi 
sağlamak, ihtiyaçları gidermek üzere bir vekil bıraktığı bilinmekteydi.105 Bir farkla ki; o güne 
kadar bu idareciler daha çok savaşa katılamayacak durumda olanlar arasından tercih ediyorken, 
geride kalanların oluşturduğu tehlike hesaba katılarak belki de yerine bıraktığı vekile ek olarak 
Ali b. Ebî Talib de geride bırakılmak istenmiştir.106 Buna göre Ali b. Ebî Talib, resmi bir gö-
revle de geride bırakılmış değildir. 

Tam da bu noktada savaşa katılmamak için bahaneler uyduran, ikinci gündeme sahip bu kitle, 
bu kez Ali b. Ebî Talib üzerinde psikolojik bir baskı oluşturmak istemiştir. Hz. Ali’nin şehirde 
kalması onların bir sonraki planları için muhtemelen uygun değildi. Bu kez de onu psikolojik 
baskı altına alarak şehirden uzaklaştırma yoluna başvurdular. Onların Ali’yi şehirden uzak-
laştırmak yönünde attıkları çok sayıdaki adımlardan biri; Hz. Peygamber’in, Hz. Ali adına 
endişe ettiği, bu yüzden onu savaşa götürmediği şeklindedir.107 Bunlardan bir diğeri ise; Hz. 
Peygamber’in, Hz. Ali’de bir kusur gördüğü veya onu kendine yük gördüğü için onu bu savaşa 
götürmediği şeklindedir. Bunlardan daha ağır olan bir diğer iddia ise Hz. Peygamber’in onu 

onların davranışlarını çirkin gördü ve onları geri koydu. Onlara: “Oturanlarla (kadın ve çocuklarla) beraber oturun!” denil-
di. Eğer sizinle (onlar da harbe) çıksalardı, size bozgunculuktan başka bir faydaları olmazdı ve mutlaka fitne çıkarmak 
isteyerek aranızda dolaşırlardı. İçinizde, onlara iyice kulak verecekler de vardır. Allah zâlimleri gayet iyi bilir” (Tevbe, 
9/ 46-47). 

103	Savaşa katılmak istemeyen bu grubun ne denli yoğun bir grup olduğu İbn Hişam’da da kendine yer bulan bir rivayet ifşa eder. 
Bunlar Ensâr ve Muhâcirun’dan insanların da içinde bulundurduğu gibi, Eslem ve Gifar kabilesi mensuplarını başta olmak 
üzere daha başka insan topluluklarını da kapsayan geniş bir topluluktur. Bkz. İbn Hişâm, es-Sîretü’n-Nebeviyye, 604; Taberi 
ve İbni İshak bedevi topluluklardan da bu savaşa katılmak istemeyip Hz. Peygamber’den izin isteyenlerin olduğunu aktarır. 
Bkz. Taberî, Tarîhu’l-Ümem ve’l-Mülûk, 452; İbn İshak, es-Sîretü’n-Nebeviyye, 597.

104	Hz. Peygamber’in sefer ve gazvelerinde kamuya karşı ifa etmekle sorumlu olduğu idareciliğini birilerine devrettiği, bilinen 
bir konudur. Bunlar savaş durumlarında savaşamayacak durumda olanlardan seçildiği; hiç değilse Abdullah İbn Ümmü Mek-
tum üzerinden varsayılabilir. Kendisine en çok görev tevdi edilen bu sahabi, bilindiği kadarıyla görme engellidir ve bu göreve 
onüç kez getirilmiştir. Abdullah İbn Ümmü Mektum bu konuda yalnız da değildir. Başka sahabelere de farklı zamanlarda aynı 
görev verilmiştir. Ebu Lübâbe, Eba Rahm el-Gifari Külsüm b. Husayn, Muhammed b. Mesleme, Nemile b. Abdullah el-Ley-
si, Uveyf b. el-Ezbat’ı, Süba‘ b. Urfuta el-Gifari, Galib b. Abdullah el-Leysi, Hz Peygamber’in şehirde olmadığı durumlarda 
Medine’ye idareci tayin etmiş olduklarından bazılarıdır. Bkz. Halife bin Hayyat, Tarihu Halife b. Hayyât, 96.

105	Hatiboğlu, “İslamda İlk Siyasi Kavmiyetçilik Hilafetin Kureyşliliği.” : 146-149.
106	ez-Zuhrî, el-Megazi, İlk Dönem İslam Tarihinde Savaşlar, 101. ; İbn Hişam, Ali b. Ebî Talib’in Tebük gazvesinde Medine’de 

bırakıldığını söylemesine karşın, vali olarak bırakılan kişinin kimliği konusunda iki rivayete yer vermiştir. Bu rivayetlerden 
birine göre Muhammed b. Mesleme, diğerine göre ise Sib’a b. Urfuta ismi geçmektedir. İbn Hişâm, es-Sîretü’n-Nebeviyye, 
598; Sib’a b. Urfuta aktarımı, Halife b. Hayyat tarafından da paylaşılmıştır. Bkz. Halife bin Hayyat, Tarihu Halife b. Hayyât, 
96; Taberi, tarihinde Resulullah, Ali b. Ebî Talib’i ailesinin üzerine, kendi yerine bıraktı ve onun ailesi içinde kalmasını 
emretti. Benî Gifar kabilesinden Sib’a b. Urfuta’yı da Medine’de kendi yerine vali olarak bıraktı. Bu aktarımıyla Taberî, kay-
naklar arasındaki ihtilafı çözmüş görünmektedir. Bkz. Taberî, Tarîhu’l-Ümem ve’l-Mülûk, 452; Buna göre Ali b. Ebî Talib’i, 
Hz. Peygamber herhangi bir resmi görevle değil, kendi ailesi içinde onun üstlendiği görevleri yerine getirmek için bırakmış 
görünmektedir. 

107	Taberî, Tarîhu’l-Ümem ve’l-Mülûk, 452.
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götürmek istediği fakat Hz. Ali’nin bundan kaçındığı şeklindedir. Psikolojik yıpratıcılık değeri 
yüksek bu söylentilerin, savaşta olmak istediği halde kendisine tevdi edilen görev sebebiyle 
katılamamaktan dolayı üzgün olan Hz. Ali’nin üzerinde yıkıcı bir etki yarattığına şüphe yok-
tur.108

Bu zeminde Hz. Ali, savaşa katılmayı istediğini hem bir kez daha gösterebilmek hem de Hz. 
Peygamber’den, neden geride kaldığına ilişkin bir şeyler duymayı umarak, şehirden yaklaşık 
üç mil uzaklaşmış olan ordunun ardından silahını da kuşanmış olarak gider. Hakkında yapı-
lan dedikodulardan Hz. Peygamber’e bahsedip, “beni kadınlar ve çocukların üzerine vekil olarak 
mı109 geride bırakıyorsun ya Resulullah?” diye sorduğunda; Hz. Peygamber “seni arkamda bırak-
tıklarımdan dolayı geride bıraktım. Hemen geri dön, Benim vekilim olarak ailenin ve ailemin içinde 
kal. Benim yanımdaki durumunun Harun’un Musa’nın yanındaki durumu gibi olmasını istemez 
misin?” 110 şeklinde bir karşılık verir. Hz. Peygamber, bu söylemi ile hem tarihte çok iyi bi-
linen bir örneğe (Hz. Musa-Hz. Harun) kıssasına bir telmih yapmış, hem de geride kalmak 
konusunda çok da istekli görünmeyen Ali b. Ebî Talib’i onure ederek rahatlatmıştır. Hz. Ali’de 
söylenenlere ikna olmuş olmalı ki söylendiği üzere görevi başına geri dönmüş, Tebük seferine 
de bu yüzden katılamamıştır. 

Hz. Peygamber’in aldığı bu önlemin yersiz olmadığı, onun öngörüsünde ne denli haklı olduğu 
ise Tebük dönüşü Medine’de karşılaştığı Mescid-i dırâr ortaya koymuştur. Bu durum, savaşa 
katılmayan bu topluluğun, hiç de hafife alınamayacak bir organizasyon içinde olduğunu gös-
termektedir. 111

İslam Tarihçileri’nin anlatılarına göre rivayetin oluştuğu tarihsel zemin bu şekilde olmasına 
karşın Şîa, bu rivayete dayandırarak Hz. Peygamber’in, Ali b. Ebî Talib’i kendisinden sonraki 
dönem için kendi yerine ima ve işaret ettiğine dair bir delil olarak kullanır. Onların metne 
ilişkin tarihsel bağlamı tümü ile göz ardı eden bu çarpık algısı yapay bir tarih anlayışını temsil 
eder. Metin okumaya değil bâtın/zihin okumaya yönelmiş bir yaklaşımdır. Bu yaklaşım bir 
metin okuma veya bir Tarih okuması değil bir inşa sürecidir.

Bu durumda metin tahrifinden söz etmek mümkün görünmese bile, bir metni bağlamından 
koparmak ve metni tarihsel bağlamı dışında bir anlama hamlederek kullanmak suretiyle, ide-
olojik bir inşa yapıldığı ise rahatlıkla söylenebilir. Şia’nın son dönem temsilcilerinden biri olan 
Seyyid Muhammed Musevi, metni tarihsel bağlamından kopararak şu şekilde kullanır: 

Hz. Ali’nin nübüvvet makamına sahip olduğuna dair ilk delil ‘Menzile’ hadisidir. Bu hadis hem sizin 
[Sünnî] hem de bizim [Şiî] kaynaklarımızda birkaç kelime farkıyla mütevatir olarak nakledilmiştir. Bu 
hadise göre Peygamber efendimiz defalarca çeşitli toplantı ve yerlerde Hz. Ali (a.s)’a şöyle buyurmuş-

108	Taberî, Tarîhu’l-Ümem ve’l-Mülûk, 452; İbn İshak, es-Sîretü’n-Nebeviyye, 599.
109	Nesâî, Ebû Abdirrahman Ahmed b. Şuayb b.Ali, Hasaisu emirul muminin Ali ibni Ebî Talib (Thk. Ahmed Mirin Beluşi). 

Kuveyt: Mektebetu’l Mualla, 1986,74,75.
110	İbn Hişâm, es-Sîretü’n-Nebeviyye, 599; ez-Zuhrî, el-Megazi, İlk Dönem İslam Tarihinde Savaşlar, 101; Taberî, Tarîhu’l-Ü-

mem ve’l-Mülûk, 452.
111	İbn İshak, es-Sîretü’n-Nebeviyye, 608-609; Taberî, Tarîhu’l-Ümem ve’l-Mülûk, 454. 
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lardır: “Acaba bana nispetle Harun’un Musa’ya olan menziletinde [konumunda] olmaya -şu farkla ki 
benden sonra peygamberlik yoktur- razı değil misin?” der.112

Görüldüğü üzere Şîa, bu rivayetin çok sayıda eserde yer almasını istismar edercesine, rivayetin 
hadis usûlü açısından haber-i vahid olduğu gerçeğini de gölgelemeye çalışarak, bu rivayeti daha 
güçlü bir ideolojik araca dönüştürme gayretiyle, mütevatir haber olduğunu da iddia edebilmiş-
tir.113 Buna göre; bir ideolojik araç olarak, metni daha etkin kullanmak için bağlama müdahale 
edilmekle yetinilmemiş, usûl açısından metnin ifade ettiği bilgi değerine de müdahale edile-
meye çalışılmış görünüyor. 

Öte yandan Musa –Harun kısasına telmihin etkisi ile Hz. Musa’nın yerine geride bıraktığı Hz. 
Harun’un nübüvvet sahibi(nebi) olmasının sağladığı analojik imkânlarla, Hz. Ali’nin de ‘nübü-
vvet sahibi’ yani nebi olduğu sonucuna da Şii ekol mensupları bu metinden ulaşılmışa benzer. 

Sonuç 

Tarih her dönemde ideolojik okumalara maruz kalmıştır. Bu anlamda tarihin objektif oluşu 
tarihçinin objektifliği oranındadır. Tarih yazımında tarihçi katkısı bu yönüyle gözden uzak 
tutulamaz. Konuya ilişkin olarak İslam Tarih yazımında da durum farklı değildir. Şii ekolün 
tarih yazıcılığı bu bütünün sadece bir parçasıdır. Bu bütünün diğer parçaları da yanlış de-
ğerlendirmeler ve yorumlardan ayıklanmış değildir. Çalışmamıza Şiî tarih algısının sembolik 
değer taşıyan bir tek örneği yansımıştır. Bu örnekte, kavramların ancak bir bağlama aidiyetleri 
görmezden gelinerek, bağlamından koparılmış bir anlayışla metin ele alınmıştır. Bu durum, 
yaşanılan olayın kendi doğal mecrasında anlaşılma imkânını ortadan kaldırarak, metni bir ide-
olojinin aracına dönüştürür. 

Buna göre; Şiî ekollerin tarih yazımı ve tarih okuma biçimi, rasyonel verilerin irrasyonel hatta 
romantik yorumlarına oldukça açık olduğunu ortaya koymuştur. Metinlerin bağlam tahriple-
rine bu denli açık olması, onları doğru anlama imkânını ortadan kaldırır. Çalışmamıza konu 
olan bu rivayete ilişkin olarak; sözün söylendiği bağlamdan kopuk bir anlayışın tercih edilmesi 
sebebiyle, bir aktarımdan ziyade bir inşa söz konusu olmuştur. Bunun muhtemel nedenlerin-
den biri, tezlerini destekleyen tarihsel argüman eksikliğinin, Şîa’yı argüman üretmek zorunda 
bırakmış olmasıdır. Öte yandan bu üretme faaliyetinin dinî alanda olması, tehlikeyi farklı tarih 
algısı ile sınırlamaz, kurgusal bir tarih anlayışından beslenen dini anlayışlar basamağına da taşır. 
Bu yüzden tehlikenin boyutları varsayılandan çok daha fazla olabilir. Dinî metinler üzerinde 
uygulanan bu inşa ve yeniden üretme faaliyeti bir başka açıda ise heretik/sapkın bir dinî söylemi 
gündeme getirir. Zira metodolojik olarak, vakıanın anlaşılan ile en yakın olduğu tarihsel zemin, 
en sağlıklı anlayış zemini olduğu varsayıldığında, metinde söylenen ile ondan anlaşılan arasın-
daki uzaklaşma ise bir sapkınlık durumunu gündeme getirecektir. 

Çalışmamızda Şîa’nın önemli oranda Sünnî ekollerin kullandığı kaynaklar, fakat bu metin-
leri bağlamlarından soyutlayarak, ideolojik bir söylem için yeni bir bağlam inşa ettikleri, var 

112	Musevî, Peşaver Geceleri, 193.
113	el-Hekim, Usulu’l Akide, 257; Musevî, Peşaver Geceleri, 193.
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olan metinleri farklı şeklilerde yorumlayıp farklı sonuçlara ulaştıkları belirgin biçimde ortaya 
çıkmıştır. Bir metnin çok farklı şekillerde anlaşılma imkân ve ihtimali olduğunun farkında 
olarak, anlam bilimin sağladığı imkânlarla yorumlar zenginleştirilebilir. Fakat söyleyenin amacı 
göz ardı edilmeksizin, metnin bağlamına sadakat gösterilerek, anlama çabası bunun için ihmal 
edilemez bir öneme sahiptir. Aksi durum aşırı yorum grubuna girer ki, buna göre Şîa, bünye-
sindeki mezhepler birer dini akım olarak aşırı yorumcu bir imaj sergilemiş görünür. Şiî ekoller, 
özellikle batınî yorumların zengin envanterini de tezlerini desteklemek için yoğun biçimde 
kullanmaktan çekinmemiştir. 

Onların bir metni, bağlamından kopararak, sözün kendi söylem dağarcığı dışında ve özgün 
bağlamıyla hiç ilgisi olmayan bağlamlarda kullanması, dinî bir anlayışın inşasında çeşitli sorun-
lar oluşturur. Öyle ki gelecekte bu anlayışın ürettiği yorum katmanlarının oluşturduğu yaban-
cılaşma, dinî metinlere nüfuz etme imkânını tümüyle ortadan kaldırabilecek riskleri de içinde 
taşır. 
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Instagram ve Mahremiyet: Dindar Muhafazakâr Kadınların 
Paylaşımları Örneği1

Bahset Karslı2, Sezen Aycan3

Öz

Tarihten beri avcı, tarım, geleneksel, endüstri, modern ve postmodern gibi birçok toplum tas-
nifleri yapıla gelmiştir. İleri teknoloji ve bu teknolojinin gündelik kullanım pratiği, günümüz 
toplumunu dijital toplum şeklinde kavramsallaştırmaya yol açmıştır. Çünkü yeni teknolojik ge-
lişmeler ile birlikte zaman-mekân bağlamında sınırların esnekleştiği, görme ve gösterme üze-
rine bir toplum modelinin inşa edildiği gözlemlenmiştir. Araştırmanın bu doğrultudaki amacı 
dijitalleşen toplumda dindarlık boyutuyla değişen yeni mahremiyet anlayışını yorumlamaktır. 
Araştırmanın belirlediği kapsam Instagram’dır. Örneklem grubu ise farklı şehirlerde yaşayan, 
Instagram’ı aktif kullanan ve takipçi sayısı elli binin üzerinde olan 31 muhafazakar dindar 
kadının paylaşımları olarak belirlenmiştir. Araştırmada nitel paradigmaya dayalı betimsel ana-
liz ve fenomenolojik yaklaşım kullanılmıştır. Dindar muhafazakar kadınların paylaşımları ör-
nekliğinde betimsel analiz ve fenomenolojik yaklaşım karşılıklı olarak kullanılmaya çalışılmış-
tır. Araştırma mahremiyet ve dindarlık boyutuyla gözlemlenen değişimi ele alması açısından 
önem taşımaktadır. Araştırmada farklı şehirlerde yaşayan dindar muhafazakar kadınların pay-
laşımlarla kendilerini gösterirken aynı zamanda dini kimlikleri çerçevesinde dindarlıklarını da 
gösterdiği sonucuna varılmıştır. Özellikle dindar muhafazakâr kadınlar, paylaşımlarında dini 
anlam, ifade ve sembollere sıklıkla yer vermişlerdir. Dindar Instagram kadın kullanıcılarının 
yaptıkları dini paylaşımlar çerçevesinde dindarlığı araçsallaştırarak kullandıkları sonucuna va-
rılmıştır. Dijital alanda mahremiyetin dindarlık ile olan ilişkisi yeni bir anlam üretiminin gös-
tergesi haline gelmiştir. 

Anahtar Kelimeler: Dijitalleşme, Dindar Kadınlar ve Paylaşımları, Instagram, Gösterme ve 
Görünme, Mahremiyet
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Title: Instagram and Privacy: The Case of the Sharing of 
Religious Conservative Women

Abstract

Throughout history, there have been made different societial classifications such as hunter, 
agricultural, traditional, industrial, modern and postmodern. Advanced technology and its 
everyday practices led to conceptualize today’s society as digital society. This is because it has 
been observed that borders are getting flexible in the context of space and time with the new 
developments in technology. This causes a new type of social construction model based on 
seeing and showing. The aim of the research in this direction is to interpret the new unders-
tanding of privacy that changes with the dimension of religiosity in a digitalizing society. The 
scope of the study is Instagram. The sample group consists of sharing of 31 religious con-
servative women who live in different cities, are active users of Instagram, and have over 50k 
followers. The study uses a descriptive analysis based on qualitative paradigm and the approach 
is phenomenological. Descriptive analysis and phenomenological approach were tried to be 
used mutually in the example of the sharing of religious conservative women. The research 
is important in terms of addressing the change observed with the dimension of privacy and 
religiosity. In the study, it was concluded that religious conservative women living in different 
cities showed themselves through sharing, while at the same time showing their religiousness 
within the framework of their religious identity. Religious conservative women, in particu-
lar, often included religious meanings, expressions and symbols in their sharing. It has been 
concluded that religious Instagram female users use religiousness as a tool in the framework 
of their religious sharing. The relationship between privacy and religiosity in the digital field 
has become an indication of a new production of meaning. The relationship between privacy 
and religiosity in the digital field has become an indication of a new production of meaning.

Keywords: Digitalization, Religious Women and Their Sharing, Instagram, Demonstration 
and Appearance, Privacy.

Giriş

Toplumlar tarihsel geçmişlerinden bu yana farklı tipolojilerle adlandırılmışlardır. Coğrafi şart-
ları, sosyokültürel durumları, dini inanç ve ritüelleri gibi faktörler, onların birbirleriyle aynı 
yapıya sahip olmadıklarını göstermektedir. Toplumları belli kriterlere göre ele aldığımızda kar-
şımıza geleneksel toplum modeli çıkmaktadır. Geleneksel toplum avcı ve toplayıcılığa dayalı, 
kolektif bir yapının olduğu toplum modelidir. Toplumsal ilerlemeyle beraber sanayileşme ve 
kentleşmenin yaşanması modern toplumu inşa etmiştir. Modern toplumda rasyonel düşünme 
biçimiyle birey geleneksel yapıdan farklılaşmıştır. Hızla bilginin yayılması ve kullanılması mo-
dern toplum yapısını bir üst modele taşımıştır. 20. yy’da teknolojinin hakim olduğu ve bilgisa-
yar ağlarına dayalı yeni bir toplum modeli ortaya çıkmıştır. Bu toplum ileri teknoloji ve dijital 
unsurların yaygınlıkla kullanıldığı dijital topumu ifade etmektedir.  
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İleri teknolojinin beraberinde getirdiği bilgisayar, internet ve akıllı telefon gibi yeni iletişim 
araçlarının kullanımı yaşadığımız toplumu dijital toplum modeli olarak adlandırılmasını sağ-
lamıştır. Dijitalleşen toplumda bilgisayar, internet ve mobil cihazların kullanımı oldukça yay-
gındır. Dijital unsurların kullanımının toplumda hakim olması mekan-zaman bağlamında 
sınırları esnekleştirmiştir. Dijitalleşen toplumda sınırların esnekleşmesi görme ve gösterilme-
nin şeffaflaşmasıyla gerçekleşmiştir. Bu çerçevede mahremiyet algısı ve bu algının gösterdi-
ği değişim, dijital toplum çözümlemelerinde önemli bir gösterge olarak kullanılabilmektedir. 
Özellikle dijital toplumda mahremiyetin uğradığı değişim sosyal medya kullanımında kendini 
göstermiştir. Çünkü sosyal medya kullanımında bireyler temel bilgilerine ve gündelik yaşam 
pratiklerine yer vermekte ve varoluşsal zeminlerine göndermeler içermektedirler. Bunun ne-
ticesinde sosyal medya üzerinde yeni sosyalleşme pratikleri gerçekleşirken mahremiyet alanı 
da kaçınılmaz bir şekilde bu pratiklerin icra edildiği gerçeklik ve sanallıklar arası geçişi içeren 
mekanlar haline gelmektedir. 

Dijital toplum göstergesi olarak ele alınan mahremiyet algısı ve dönüşümü, genellikle sosyal 
medyayla birlikte ele alınmakta veya sosyal medya mahremiyet dönüşümünde önemli bir saha 
olarak görülmektedir. Sosyal medya mecralarında ise Instagram, diğer sosyal medya araçla-
rından daha fazla veri sunabilmektedir. Instagram’da yeni mahremiyet anlayışını ele almadan 
önce mahremiyet kelimesinin anlamını kavramsal çerçevede ele almak daha sistemli olacaktır. 
Öncelikle mahremiyet, kendi içerisinde çeşitli anlamları ifade etmektedir. Mahremiyet Arap-
ça “haram” kelimesinden gelmektedir (Yaman, 2011: 185). “Mahrum”, “hürmet”, “muharrem”, 
“tahrim” gibi kelimeler de aynı kökten türetilmiştir. Özellikle mahrem kelimesi yasaklamak, 
men etmek, mahrum etmek, el sürmemek ve herhangi bir şeye dokunmamak anlamlarını ta-
şımaktadır. İslamiyet’in bakış açısına göre mahremiyet kelimesi ele alındığında “haram, haram 
kılmak ve haram kılınmış gibi” anlamları taşımaktadır. Dini bir kavram olan mahremiyet Al-
lah’ın yasakladığı, haram kıldığı ve evlenilmesi yasak olan kişileri de tanımlamaktadır (Dalkıç 
Örs, 2018: 6). Mahremiyet sözlüklerde gizlilik ve mahrem olma anlamlarında kullanılmaktadır. 
Türk Dil Kurumu mahremiyete gizlilik anlamını vermektedir (Aksan, 1998: 1487). Kubbealtı 
sözlüğü benzer bir şekilde mahremiyeti; “bir kimsenin gizli özelliği” olarak ele almıştır (Ay-
verdi, 2005: 1907). Ötüken Türkçe Sözlükte ise mahremiyet; “bir şeyin gizli yönü, bir kişinin 
özel yaşamına ilişkin gizlilik” anlamında açıklanmıştır (Çağbayır,2017: 680). Mahremiyet ke-
limesine dair yapılan tanımlar genel olarak gizlilik üzerinden açıklanmıştır. Gizleme, koruma, 
göstermeme, kişiye özel anlamda da ele alınmıştır. 

Mahremiyetin bu tanımları bağlamında kimi zaman kesişen kimi zamanda farklılaşan yorum-
lamalar da söz konusudur. Samimi, içli dışlı, herkes tarafından bilinmemesi gereken, söylen-
meyen, gizli anlamından hareketle Göle (2016: 128) mahremiyeti daha çok gizli aile hayatı, 
kadının çizdiği koruma alanı, bir kişiye veya bir eşyaya izinsiz bakış ve saklı kalması gereken şey 
olarak tanımlamaktadır. Sadece bireyin izni ve isteğiyle mahremiyet alanına girilebilir. Başka 
bir tanıma göre mahremiyet özel alanın diğer bir adıdır. Genellikle bireylerin kendileriyle baş 
başa kaldığı, düşüncelerini, davranışlarını, istediği zaman ve mekânda, istediği kişilerle sosyal-
leşme ilişkisini sürdürdüğü alandır (Yüksel, 2003). Aktaş’a göre mahremiyet bireyin kendisini 
keşfetmesi, duygu ve düşüncelerini, sahip olduğu yetenekleri maddi ve manevi anlamda gelişti-
rebildiği bir kavramdır (1995: 12). Öztekin ve Öztekin’e (2010) göre mahremiyet bireyin bizzat 
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kendisinin kurallarını ve sınırlarını belirlediği, kendisinin seçtiği insanlarla baş başa kaldığı, 
özgür yaşam alanı olarak tanımlamaktadır. Onlara göre bireyin mahremiyeti toplumsal dene-
tim ve gözetimden uzak, tamamen kendilerine ait özel bir alandır. Çapçıoğlu ve Akın’a göre 
mahremiyet başkaları tarafından ne kadar bilindiğimiz ve başkalarının fiziksel olarak bize ne 
kadar ulaşılabildiklerinin yanı sıra, başkalarının ilgilerinin ne ölçüde nesnesi olduğumuzla da 
yakından ilişkili bir tanımdır (Çapcıoğlu & Akın, 2019: 9). Mahremiyet bireylerin, grupların 
veya kurumların, başkalarıyla iletişimi gerçekleştirdiklerinde kendileriyle ilgili bilgiyi ne za-
man, nasıl ve ne ölçüde vereceklerini belirleme hakkını vermektedir. Bireyin toplumsal yaşam 
biçimindeki şekline baktığımızda mahremiyet fiziksel veya psikolojik etkenler ile genel sosyal 
alanından gönüllü olarak çekilmesiyle ilişkilidir. 

Mahremiyetle ilgili yapılan çeşitli tanımlardan da ortaya çıktığı gibi mahremiyeti genel, evren-
sel ve sınırları belirlenmiş bir şekilde açıklamak güçtür. Çünkü toplumlarda görülen sosyokül-
türel, coğrafya ve din gibi etkenlerin farklı olması mahremiyetin içeriğini de değiştirebilmek-
tedir. Daha üst bir kavramsallaştırmayla mahremiyet en temelde yerel/yerli’dir. Örneğin Hilmi 
Yavuz, mahremiyetin sınırı: görmek mi, dokunmak mı? sorusundan hareketle Doğu kültü-
ründe mahremiyetin görünmezlik Batı kültüründe ise dokunulmazlık olarak inşa edildiğini 
söyler. Batılı için, insan gövdesinin mahremiyeti, onun kamusal alanda, dokunulmaz olmasıyla 
güvence altına alınmıştır. Mahremiyetin ihlali anlamında taciz ise, gövdeye dokunmakla ger-
çekleşir. Halbuki Doğu toplumları, mahremiyeti, dokunma duyusuyla değil, görme duyusuyla 
ilişkilendirir. Mahremiyet, mahrem olanın, ötekinin bakışından saklanması, ötekinin bakışına 
kapalı tutulmasıdır… Çünkü batı kültüründe, görme duyusu ile mahremiyetin ihlal edilmesi söz 
konusu olmuyor. Hilmi Yavuz, mahremiyetin sınırının başlama yerinin de aynı şekilde Batı 
kültüründe yakın, Doğu kültüründe ise uzak olduğunu söyler. Kısacası Batı toplumunda mah-
remiyet dokunulmazlığa denk gelirken, Doğu toplumunda görünmezliğe denk gelmektedir 
(Yavuz, 2012: 17-22). Doğu ve Batı toplumlarında her ne kadar farklı mahremiyet anlayışları 
görülse de bireyin temel gereksinimlerinden birini oluşturmaktadır. Bireyin yalnız kalma isteği, 
kendisiyle veya sevdiği insanlar ile özel vakit geçirmesi özel bir mahremiyet alanına olan ihti-
yacı ortaya çıkarmıştır. Bu doğrultuda insanlığın varoluşundan ve toplumların tarihsel süreçle-
rinden bu yana belli bir özel alanı ifade eden bir mahremiyet alanının olduğunu söyleyebiliriz. 
Fakat toplumların tarihsel dönüşümüyle birlikte, daha özelde de birey merkezli toplumsallıklar 
yaygınlaştıkça mahremiyetin de değiştiği görülmektedir.

Mahremiyetin gösterdiği değişim sosyal medya kullanımından biri olan Instagram’da yeni bir 
anlam üretmiştir. Temelde gizlilik esasına dayalı olan mahremiyetin dindarlık boyutuyla olan 
ilişkisi Instagram’da paylaşımlarla gösterilen bir kullanım haline gelmiştir. Instagram kulla-
nımında her türlü kullanıcı profili bulunmasından dolayı konumuza en uygun mahremiyet 
çözümlemesinde dindar muhafazakâr kadınların paylaşımlarının uygun veriler üreteceği düşü-
nülmüştür. Bu çerçevede farklı şehirlerde yaşayan dindar Instagram kadın kullanıcıları belir-
lenmiş ve sistematik olma adına dindar Instagram kadın kullanıcıları tablolaştırılmaya çalışıl-
mıştır. Dindarlık ve mahremiyet ilişkilerinin yorumlanmasında kullanılmak üzere araştırmada 
örneklem olarak belirlenen dindar muhafazakar kadınların medeni durumu, eğitimi ve yaşı 
profillerde yer alan bilgilere göre tespit edilmiştir. Çünkü dindar Instagram kadın kullanıcı-
ların paylaşımlarında yaş, medeni durum ve eğitim seviyelerinde görülen farklılık mahremiyet 
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anlayışlarını etkileme ihtimalini taşımaktadır. Diğer bir ifadeyle dindar kadınların toplumsal 
anlamda bulundukları farklı konumları ve gündelik yaşamındaki pratikleri mahremiyet an-
layışlarını etkilemekte veya sosyal medya bu farklılıkları eşitleyebilmektedir. Nitekim dijital-
leşmenin getirdiği görünme ve gösterilme özelliği sonucunda her ne kadar farklı şehirlerde 
yaşayan, farklı sosyokültürel özelliğe sahip olan dindar kadınlar bulunsa da benzer eylem ve 
pratiklerle bir araya geldikleri görülmüştür. Özellikle Instagram kullanımında görme ve gös-
terilmenin getirdiği normalleşme dindar kadın kimliğini dönüştürdüğü gibi mahremiyet anla-
yışlarını da değiştirmiştir.

Araştırmada Kullanılan Yöntem ve Teknikler

Araştırma nitel paradigmaya dayalı betimsel analiz ve fenomenolojik yaklaşım kullanılmak 
üzere dijital alanda Instagram’da dindar kadınların paylaşımları örnekliğinde değişen mahre-
miyet anlayışını içermektedir. Ele alınan paylaşımlarla mahremiyetin dijital alanda Instagram 
örnekliğinde yeniden anlam kazanması betimsel analiz ve fenomonolojik yaklaşımlarla değer-
lendirilmiştir. Betimsel analizde elde edilen veriler sistematik şekilde oluşturularak konuşma 
metinlerinin yazıya dökülmesi, alınan cevapların sınıflandırılması olarak belirlenmektedir (Al-
tunışık, 2010: 322). Fenomenoloji ise görüngübilimi olarak adlandırılan, Alman felsefeci Ed-
mund Husserl tarafından geliştirilmiş bir yöntem olarak tanımlanmaktadır. Fenomenoloji özü 
görme yöntemidir (Öktem, 2005: 28).Betimsel analiz ve fenomenolojik yaklaşım ile günümüz 
dijital toplumu analiz edilerek dijital toplum içerisinde esnekleşen zaman ve mekanın mahre-
miyeti değiştirme üzerindeki rolü ele alınmıştır. Instagram kullanımında yapılan paylaşımlar 
doğrultusunda mahremiyeti etkileme üzerindeki etkisi incelenmiştir.

Bu çerçevede araştırmada dindar kadınların paylaşımları, kullandıkları dini anlam ve semboller 
fenomenolojik ve betimsel analiz ile yorumlanmaya çalışılmıştır.  İnstagram paylaşımlarında 
kullanılacak olan örneklemimiz ve örneklem kriterlerinin tablosu aşağıdadır.

Tablo 1 Dindar Muhafazakâr Instagram Kadın Kullanıcıları Örneği

Yaşadığı Şehir Verilen Kod Medeni Durum Eğitim Düzeyi Yaş Takipçi Sayısı
İzmir X13 Evli Lisans 26 731 Bin

Sakarya  X5 Evli Lisans 26 644 Bin
Rize X28 Evli Lisans 25 444 Bin

Kocaeli  X8 Evli Lise 45 252 Bin
Konya X1 Evli Lisans 27 247 Bin
Van  X6 Bekar Lisans 25 212 Bin

Nevşehir X24 Evli Lisans 23 199 Bin
Malatya  X16 Evli Lise 35 173 Bin

Bolu   X27 Evli Lisans 26 172 Bin
Trabzon  X4 Evli Lisans 26 150 Bin
Kayseri X26 Evli Lise 32 136 Bin
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Uşak  X21 Evli Lisans 27 125 Bin
Mersin  X17 Evli Lise 35 120 Bin

Karabük  X22 Evli Lise 27 119 Bin
Çanakkale X20 Evli Lisans 26 108 Bin
Trabzon X15 Bekar Lisans 26 102 Bin
Ankara X10 Evli Lise 29 100 Bin

Tekirdağ X29 Evli Lisans 28 99 Bin
Balıkesir X9 Evli Lisans 24 85 Bin
Antalya X12 Evli Önlisans 26 79 Bin
Samsun X18 Evli Lisans 32 78 Bin
Mardin X19 Evli Lise 27 73 Bin
İstanbul X2 Evli Lisans 27 69 Bin
Adana X32 Evli Lisans 25 60 Bin
İzmit X14 Bekar Lisans 25 59 Bin

Şanlıurfa X7 Evli Lisans 29 57 Bin
Diyarbakır X23 Evli Lisans 26 52 Bin

Ordu X30 Evli Lisans 30 52 Bin
Bursa X3 Evli Lisans 28 51 Bin
Trakya X11 Evli Lisans 23 51 Bin

Erzurum X25 Bekar Lisans 21 50 bin

Mahremiyetin Tarihsel Dönüşümü

Toplumların var oluşundan itibaren mahremiyet anlayışının olduğu belirlenmiştir. Toplumlar 
mahremiyet anlayışına göre belli bir kriter çerçevesinde ele alındığında ilk olarak karşımıza 
geleneksel toplum yapısı çıkmaktadır. Geleneksel toplum yapısının getirdiği coğrafi şartlar 
ve sosyo-ekonomik yapısı mahremiyet alanına zorunlu olarak bir ihtiyaç gereksinimini or-
taya çıkarmamış veya var olan toplumsallık, geleneksel toplum zemininde mahremiyet algısı 
üretmiştir. Çünkü geleneksel toplum yapısında yer alan bireyler mekânın sınırlı olmasından 
dolayı ortak bir alanı kullanarak yaşamaktaydılar. Beraber yaşama ve birlikte hareket etmenin 
getirdiği kolektiflikten dolayı sosyal kontrolün güçlü olması ve bireyin kendini ifade etme öz-
gürlüğünün olmaması mahremiyeti açıklama veya özele-bireye indirgenen mahremiyet talebi 
noktasında zorluk çıkarmıştır (Yüksel, 2003). Bireyin kendisine verilen rolü ve görevi yerine 
getirmesi, kendisinden daha çok diğer fertleri düşünerek hareket etmesi mahremiyeti bir far-
kındalık düzeyine ulaştırmamıştır.

İlerleyen toplumsal gelişmeyle beraber geleneksel toplum yapısından modern topluma doğru 
bir gelişme süreci yaşanmıştır. Toplumsal refahın artması, kentleşme ve sanayileşmeyle birlikte 
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özel ve kamusal alan ayrımı ortaya çıkmıştır. Vincent’e göre mahremiyet kamusal denetimden 
uzak özel alanı temsil ederken, modern toplumda mahremiyet devlet karşısında yalnız kalma 
ihtiyacıdır (2016: 25). Bu doğrultuda modern toplumda iş dünyasının yoğun temposu ve devlet 
yapısının getirdiği katı kurallar bireyin kendisiyle baş başa kalma ve dinlenebileceği bir özel 
alana gereksinimi meydana getirmiştir. Modern toplumda özel alan bireyin yaşadığı ev, ev dışı 
alan ise kamusal alanı ifade etmektedir.

Modern toplum sonrası hızla gelişen yeni iletişim araçları ve teknoloji dijital toplum şeklinde 
kavramsallaştırılabilinen yeni bir toplum tipolojisini inşa etmiştir. Kullanılan yeni iletişim ve 
teknoloji ile birlikte özel ve kamusal alan ayrımı ortadan kalkarak esnek bir görünüm elde 
edilmiştir. Bilgisayarlar, akıllı telefonlar, mobil cihazlar ve tabletler gibi dijitalliğin unsuru olan 
yeni iletişim araçlarının kullanımıyla özel ve gizlilik esasına dayalı mahremiyet alanı görün-
me ve gösterilmeye doğru bir değişimi gerçekleştirmiştir. Esasında dijitalleşme, mahremiyette 
görünme ve paylaşmanın epistemolojik değişimine ilişkin yeni bir durumun varlığına gönder-
meler içermektedir. Oysa mahremiyetin dönüşümüne ilişkin anlama ve yorumlama kaygısı, 
toplum tipolojileri ve bu tipolojilerin ürettiği sosyallik/siyasallık bağlamında tartışıla gelmiştir. 
Mahremiyetin gösterdiği değişimi ele alan sosyologlardan biri olan Giddens (2014: 89), mah-
remiyeti bireyler arasında gerçekleşen iletişim olarak ele almıştır. Ona göre mahremiyet diğer 
birey tarafından içselleştirilmek değil, onun özelliklerini bilerek kendi özelliklerini ortaya koy-
mak demektir. Mahremiyet her şeyden önce eşitlik bağlamında insanlarla ve bireyin kendisiyle 
kurduğu duygusal iletişim kurma sorunudur. Bireyin duygusal yakınlık kurduğu kişiler ile olan 
iletişim mahremiyet alanını belirtmektedir. Giddens (2014: 123-125) mahremiyetin alanını 
belirttikten sora mahremiyetin dönüşümünü modern toplum ve sonrasında kimlik ve cinsiyet 
rollerinin değişimi üzerinden yorumlamıştır. Kadın ve erkek arasında olan duygusal birliktelik 
ile gizli alan rol değişimiyle görünürlük kazanmıştır. Kadın duygusal yönünü ortaya çıkartarak 
mahremiyetin görünürlüğünü kolaylaştırmıştır.

Mahremiyetin dönüşümüne iktidar zemininde bakan Foucault’ya göre modern dönem top-
lumların denetimi ve gözetlenmesi, panoptikon modelindeki gibi (fiziki olarak yirmi dört 
saatini gözetleme imkanı veren hapishane modeli/fiziki denetleme) iktidarların zamansal ve 
mekansal kontrolü şeklinde icra edilmiştir. Yani toplum ve bireyler iktidar tarafından gözet-
lenmektedir. Foucault’ya göre iktidar ilk zamanlarda gözetim şeklini somut ve sert bir şekilde 
uygulamaktaydı. Fakat zamanla ilerleyen yeni medya ve iletişim araçları sayesinde iktidar göze-
timini yumuşatarak ve görünmeyerek denetimini yapmaya başlamıştır. Bu da bireylerin medya-
yı kullanmasıyla gerçekleşmiştir (2012: 295).Yeni medya kullanımı ve medyada bulunma isteği 
gözetlenme durumunu normalleştirmiştir. Bireyler yeni medyada farklı kullanıcıların içerikle-
rini ve yorumlarını takip edip beğendikleri için, hem takip eden hem de takip edilen olarak, 
gözetimin bir taraftan öznesi, diğer taraftan ise nesnesi olmaktadır. Bireyin yeni medyada üre-
tici, gözlemci, takipçi ve denetleyici olarak üstlendiği özne rolünün getirdiği görevden dolayı 
içerik tüketicisi olarak nesne konumuyla birlikte ortak hareket etmektedir. Diğer bir ifadeyle 
kişi, aynı anda hem gözetleyen hem de gözetlenen konumundadır. (Çapçıoğlu, 2019: 665). Yeni 
medya kullanımında bireyin gözetleyen ve gözetlenen konumunda olması sınırları esnekleş-
tirerek kolaylıkla görünmeyi ve gözetlenmeyi ortaya çıkarmıştır. Görülmenin normalleşmesi 
aynı zamanda mahremiyetin de bilerek ve isteyerek gizlenmesine gerek duyulmadan gösterilme 
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durumunu meydana getirmiştir. Bu doğrultuda yeni medya kullanımında mahremiyet alanına 
izin alınmadan ve korunmaya gerek duyulmadan görülebilme üzerine bir pratik inşa edilmiştir.

Mahremiyetin yeni medya üzerindeki değişimini ele alan Lyon ve Bauman (2017: 14) panop-
tikon sonrası gözetimi, akışkan gözetim olarak ifade etmişlerdir. Onlar, artık her şey akışkan-
laşarak değişmeyen tek şeyin değişim olduğunu ve gittikçe her şeyin esnekleşerek belirsizleş-
meye başladığını günümüz dijital toplumunu ele alarak açıklamışlardır. Akışkan gözetim bir 
yönelimdir; yani yeni bir gözetim yoludur. Bu yeni gözetim yolu da dijital teknolojik ürünler ve 
sanal güvenlik kontrolün sağlanması ile gerçekleşmektedir. Gündelik hayatın ayrılmaz parçası 
haline gelen kredi kartları, güvenlik kameraları, bilgisayar ve mobil cihazlar gözetim şeklini 
akışkanlaştırmıştır. Bununla birlikte sosyal meydanın sunduğu eğlenceli kullanım anlayışı ile 
bireyin temel bilgilerine kolaylıkla ulaşılabilmektedir. Bireyin temel bilgilerine ulaşılabilme du-
rumu gizlenecek bir mahremiyet alanını bırakmamıştır (Bauman, 2013: 26).

Gizliliği ortadan kaldıran internet ve sosyal medya kullanımı mahremiyeti dönüştürmüştür. 
Mahremiyetin dönüşümündeki ana rol ise bireyin bilerek ve isteyerek özel alanını sosyal medya 
üzerinden paylaşma kullanımını ortaya çıkarmıştır. Sosyal medyanın sunduğu ucuz cep tele-
fonu kameraları, sınırsız fotoğraf paylaşımı ve ücretsiz video kullanımı mahremiyeti kolaylıkla 
göstermektedir. Sosyal medyanın sunduğu görünürlük vaadiyle mahremiyetin görünümü top-
lumsal anlamda kabul edilmeyle de ilişkilidir (Bauman, 2016: 30). Simmel’e (2015: 34) göre 
mahremiyet, sır tutmaktır. Fakat günümüzde dijitalleşmeyle birlikte bilgiye kolaylıkla ulaşıl-
ması sırların sosyal medya üzerinde paylaşılmasıyla ortadan kalkmıştır. Adeta sırları söylemeye 
göstermeye dayalı olma anlayışı mahremiyetin gizli olma durumunu değiştirmiş ve ifşa ettikçe 
yani şeffaflaştıkça mahremiyetin ortadan kalkması veya genişlemesi/yenileşmesi şeklinde kar-
şıtlıklar üzerinden anlaşılmaya çalışılmıştır.

Şeffaflaşma ve mahremiyet çözümlemesi noktasında mahremiyeti sosyal medya üzerindeki dö-
nüşümü üzerinden ele alan Byung Chul Han’ın “Şeffaflık Toplumu” adlı eserinde bu kavram-
sal karşıtlığa odaklanmıştır. Ona göre günümüz dijital toplumu mahremiyeti şeffaflaştırmıştır. 
Şeffaflık özel alanın tümüyle elden çıkarılmasıdır ve içi görülebilir anlamına gelmektedir. Şef-
faflık dijitalleşmeyle mahremiyeti çıplaklaştırarak göstermektedir. Boşluk bırakılmadan mah-
remiyetin gösterilmesi ise artarak devam etmektedir (2018: 12). Han sosyal medya üzerinde 
şeffaf bir şekilde mahremiyetin görünürlüğünü artan değer ilişkisiyle de ifade etmiştir. Mahre-
miyetin bu kadar artarak sosyal medyada gösterilmesi değerin de arttığı sonucunu vermektedir. 
Çünkü mahremiyet ve değer ilişkisinin artışı insan simasının gösterilmesine dayanmaktadır. 
İnsan siması sosyal medyada ‘face’ halinde gösterilerek mahremiyeti teşhir etmektedir. Face, 
Han’a göre bakışın aurasından yoksun bırakılıp teşhir edilen bir yüzdür (2018: 26-28). Teşhir 
edilen bir yüzün ana temasında güzelliği gösterme amacı bulunmaktadır. Bu nedenle sosyal 
medyada paylaşılan insan yüzünde kötü, çirkin veya negatif bir durum yoktur. Tam tersine daha 
fazla yüz güzelleştirilerek mahremiyet alanına değer bir görünüm elde edilmeye çalışılmıştır. 
Bu doğrultuda Han’a göre her bir birey şeffaflık toplumunda mahremiyet alanının reklamını 
yapmaktadır. Bireyin mahremiyet alanı gösterim değeriyle ölçülerek (beğenme/like ve yorum 
sayısı) dışa açık bir şekilde görünümünü sergilemektedir. Sosyal medyada fotoğrafların payla-
şılması, like ve yorum sayısının çokluğuyla değer kazanması mahremiyetin gizlilik boyutunu 
değiştirmiştir. Daha genel bir ifadeyle mahremiyet, sosyal medyada gizlenmeye gerek duyulma-
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dan aksine daha çok gösterme/görünmeyle anlamlı hale gelme denklemi üretmiş gözükmekte-
dir. Bu anlamda görünmek ve var olmak mottosu, mahremiyetin yeni durumuna ilişkin yaygın 
algıyı örneklendirmektedir (bk. Atay, 2017). Görünmek ve var olmak bağıntısı sadece bedensel 
sunumu değil din, aile gibi kurumsal yapıları da kapsamaktadır. Mahremiyetin üretmiş olduğu 
bu yeni anlam, medya araçlarından daha fazla bireysel sunuma imkan veren örneklem sanal 
mekanımız Instagram’da gerçekleştiği için mahremiyet çözümlemesi açısından yoğun veriler 
sunduğuna inanılmaktadır.

Sosyal Medya ve Mahremiyet: Instagram

Instagram Kevin Systrom ve Mike Krieger tarafından 2010 yılında kurulmuştur. Sıklıkla fo-
toğraf ve video paylaşımına dayalı sosyal medya alanlarından biridir. Instagram İngilizce ‘ins-
tant’ yani Türkçesi ‘hızlı ve anlık olan’ anlamına gelirken, İngilizce ‘telegram’ telgraf kelimesinin 
birleşiminden adını almıştır (Uzundumlu, 2015: 81).Instagram’ın diğer sosyal medya alanla-
rına göre bu kadar hızlı ve yaygın kullanımının nedeni, taşıdığı filtre özelliğidir. Bu paylaşılan 
video ve fotoğrafların değiştirilerek kullanıcılar tarafından eğlenceli hale getirilmesi özelliğidir 
(Hekimoğlu, 2019: 28).Instagram’ın görsel içeriğe sahip olması kullanıcı sayısını arttırmıştır. 
Çünkü Instagram’da beğeni ve takipçi sayısı ile her bir kullanıcı hızla popülerleşerek ‘fenomen’ 
kavramı çerçevesinde tanınma olanağını elde etmektedir.

Instagram kullanıcılarının hızla tanınmasıyla birlikte mahremiyet alanlarının görünümü de 
normalleşmektedir. Instagram kullanıcıları profillerini yarı açık veya tam kullanarak takipçi-
lerine fotoğraf ve video yolu ile görünmeyi, beğenmeyi ve izlenmeyi amaçlamaktadırlar. Açık 
olarak kullanılan Instagram profilleri de keşfet bölümüne düşerek herkes tarafından izlene-
bilmekte ve görülebilmektedir. Görülmenin artmasıyla beraber Instagram takipçisi de doğal 
olarak artmaktadır (Aslanoğlu, 2016). Takipçi sayısının fazla olması kullanıcılar arasındaki gö-
rülmeyi şeffaflaştırmıştır. Bireyin Instagram kullanımında yaşadığı duygu durumundan özel 
hayatına kadar mahremiyet alanını göstermesi aynı zamanda beğenme ve haz duygusunu da 
arttırmıştır. Bu durum bir keresinden bir şey olmaz düşüncesiyle artarda özel hayata ilişkin 
mahrem alanların paylaşılmasına neden olmaktadır. Doğal olarak mahremiyetin görünümü 
normal hale dönüşmektedir (Hekimoğlu, 2019: 49).

Instagram kullanımı birey için görünür olmayı, takip edilmeyi ve beğenilmeyi ifade etmektedir. 
Bunun sonucunda bireyin Instagram’da elde ettiği popülerlik ve yaşadığı sanal değer daha fazla 
paylaşım yapma sıklığını ortaya çıkarmıştır. Birey bu çerçevede mahremiyetini bilerek ve iste-
yerek göstermektedir ve bu da mahremiyetin zedelenmesine neden olmaktadır (Yüksel, 2003). 
Özellikle Instagram kullanımının yaygınlaşarak mahremiyeti dönüştürme üzerindeki etkisi 
ele alındığında dindar kadın kullanıcıların paylaşımlarıyla mahremiyet alanlarını gösterme-
leri dikkat çekmektedir. Paylaşımlarında dini anlam, sembol ve ifadelere sıklıkla yer vermeleri 
mahremiyet ve dindarlık ilişkisinin yeni görünümünü yorumlama ihtiyacını ortaya çıkarmıştır.
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Mahremiyetin Değişim Örneği: Instagram Paylaşımları

Instagram’da dindar kullanıcı kadınların sıklıkla artması ve yaptıkları paylaşımlar mahremiye-
tin dönüşümü noktasında dikkat çekici olmaktadır. Çünkü erkeğin Instagram’ı kullanması ve 
paylaşım yapması sosyalleşme olarak ifade edilirken, kadının paylaşımları mahremiyetin dönü-
şümü olarak ifade edilmektedir (Yavuz, 2012). Örneklem olarak belirlenen dindar kadınların 
Instagram paylaşımlarında geleneksel dindarlık kimliğinden dijital dindarlığa doğru bir kul-
lanıcı profili karşımıza çıkmaktadır. Özel alanda yaşayan ve dini kimliği çerçevesinde belli bir 
mahremiyet anlayışı olan dindarlık tipinden artık kendini göstermeye çalışan yeni bir dindar 
tipi görülmektedir. Bu yeni dindar nesil tipi dijital alanı kullanan, dijital alanda sosyalleşme 
pratiklerini gerçekleştiren ve aynı zamanda bunu yaparken dini araçsallaştırarak mahremiyet 
görünümünü yumuşatan yeni bir dijital kullanıcılardır. Şimdi bu kullanıcıların yaptıkları payla-
şımlarla mahremiyetin dönüşümü ve dindarlık ile olan ilişkisi ele alınacaktır.

Dijitalleşen Dindarlık Görünümü

Dijitalleşmenin toplum üzerinde belirleyici etkileri olduğu gibi birey üzerinde de etkileri gö-
rülmektedir. Görünme ve gösterilmeye dayalı olan dijital toplumda dindarlığın görünümü de 
şeffaflaşmıştır. Bireyin dini kimliği çerçevesindeki dindarlık biçimi dijitalleşmeyle değişime 
uğramıştır. Öncelikle dindarlık dine ait inanç, ibadet ve sembollerle ilişkili olma ve onlarla 
zaman geçirme sıklığını ifade etmektedir (Kurt, 2009). Dindarlık dinin belirlediği temel iba-
detleri yaşamın her alanına yayma ve belirlediği yasaklara uyma durumudur. Her dindarlık türü 
kendi içerisinde farklı bir görünüme sahiptir. Allport (2004: 50), dindarlığı iç kaynaklı ve dış 
kaynaklı dindarlık olarak ele almaktadır. İç kaynaklı dindarlıkta bireyin temel yaşam alanında 
din yer alır. Birey dinin temel esaslarını içselleştirerek dinin bütün emirlerine uymaya çalışır. 
Birey için din bütün sorunlarla başa çıkma yoludur. Dış kaynaklı dindarlıkta ise birey istek ve 
amaçlarını gerçekleştirmek amacıyla dini araçsallaştırarak kullanmaktadır. Birey toplum tara-
fından beğeni ve takdir edilmek için dinin kurallarını yerine getirmektedir. Örneğin zayıflamak 
için oruç tutmak ve dışlanmamak amacıyla Cuma namazına gitmek dış dindarlığı ifade etmek-
tedir (Ayten ve Köse, 2010: 120).

Birey dindarlığını dijital alanın özelliğine göre göstermektedir. Dijital alanının içerisinde yer 
alan sosyal medya kullanımında dindarlık özlü söz, fotoğraf veya video yolu ile gösterilmeye dö-
nüşmüştür. Dijital alanda dinin görünümü ile birlikte dini bilgi ve pratikler de gösterilmektedir. 
Tespih çekmekten kurban kesmeye, dua etmekten namaz kılmaya kadar yapılan dini ibadetler 
dijital dindarlığa doğru bir görünümü yansıtmaktadır (Narmanlıoğlu, 2015). Dijital ibadetle-
rin hızlı ve kolay gerçekleşmesi sayesinde Müslümanlar dijitalleştirdikleri dijibadetlerini sosyal 
medya kullanımı üzerinden gerçekleştirmeye başlamışlardır. Cuma hutbesi okunurken çekilen 
selfieler, şeytan taşlama veya Kâbe ile olan yakınlığın fotoğraflanarak sosyal medyada yayılması 
dijital ibadet söylemine dönüşmüştür. Müslüman dindarlığın görünümü de dijital alanın özel-
liklerine göre paylaşılmıştır. Özellikle Müslüman dindar kadınların Instagram kullanımında 
fotoğraf paylaşımları ile birlikte metinsel olarak paylaştıkları yazılı metinlerde dindarlıklarını 
dijitalleştirerek göstermektedirler. Dindar Instagram kadın kullanıcıları dijital ibadetlerini pay-
laşımlarıyla gösterirken mahremiyet alanlarının görünümünü normalleştirmişlerdir.
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Gösterilen Dindarlık Cuma Paylaşımları

Müslüman dindar kadınların Instagram paylaşımları arasında yer alan Cuma paylaşımları, di-
jital dindarlığın görünümüne tipik birer örnek olarak verilebilir. Cuma günü Müslümanların 
ibadetlerini yaptıkları özel günlerden biridir. İslamiyet’e göre Cuma günü haftalık toplu iba-
detlerin yapıldığı namazın adıdır. İslamiyet, Cuma gününün önemini, Müslümanların o gün 
için yapması gerekenleri ayet ve hadislerle açıklamıştır. Aynı adı taşıyan Cuma suresinde gö-
rüldüğü gibi “Ey iman edenler! Cuma günü namaz için çağrı yapıldığı zaman, hemen Allah’ın 
zikrine koşun ve alışverişi bırakın. Eğer bilirseniz bu, sizin için daha hayırlıdır” buyrulması 
Cuma’ya verilen önemi ifade etmektedir (Cuma 9/62). Cuma gününe ait bir Müslüman’ın 
nasıl davranması gerektiğine dair bilgiler de verilmiştir. Müslümanlar için oldukça önem taşı-
yan Cuma gününde farz olan namaz ile birlikte bedeni temiz tutmak, camiye erken gitmek ve 
Hz. Peygambere salâtü selam getirmek sünnet olarak kabul edilmiştir (Canbulat, 2018).Cuma 
gününün Müslümanlar için taşıdığı bu önem Instagram’a da yansımaktadır. Dindar Instagram 
kadın kullanıcıları düzenli olarak Cuma’ya dair özel dini paylaşımlarda bulunmaktadırlar.

Allah’ım sen benim Rabbimsin. Senden başka ilah yoktur. Beni, sen yarattın ve ben senin 
kulunum. Ve ben iman ve kulluğumda gücüm yettiğince senin ahd-ü misakın üzereyim. 
Yâ Rabbi! Sen beni afv ü mağfiret eyle. Zira senden başka günahları afv ü mağfiret edecek 
kimse yok. Cumamız hayırlı olsun. Cumamız mübarek olsun, dualarda buluşalım dost-
lar. Amine Asya hepinizin Cumanızı hayırlı dileklerde bulunuyor. Maşallah boncuğuma 
(Ankara, X10).

Kim Kur’an’ı okur, öğrenir ve onunla amel ederse kıyamet günü, anne ve babasına nurdan 
bir taç giydirilir. Onun zıyası güneş ışığı gibidir. Onun ana-babasına iki hulle giydirilir ki 
dünya onlarla boy ölçüşemez. Onlar: ‘Ne karşılığında bunlar bize giydirilirdi?’ derler. ‘Ço-
cuğunuzun Kur’an tutması sebebiyle’ denilir. Hayırlı Cumalar. Rabbim sen evlatlarımızın 
Kur’an ehli insanlar olmasını nasip et, hayırlı nurlu Cumalar (Uşak, X21).

Cuma gününe özel Instagram’da yapılan dini içerikleri paylaşımlarda kadınlar dindarlıklarını 
söylem ile belirtmektedirler. Ayrıca Cuma paylaşımlarında kadınlar dindarlıklarını dini zaman 
ve mekâna bağlı olarak da göstermektedirler. Özellikle bu paylaşımlarında mekân olarak cami 
ve Kabe’nin fotoğraflanarak gösterilmesi dijital dindarlığın görünümünü araçsallaştırmaktadır. 
Dindar kadınların Cuma paylaşımlarında çocuklarını da göstermeleri takipçiler tarafından ol-
dukça beğenilmektedir.

Aşk beş vakittir. Aşkımızın meyvesi Maşallah Muhammed Kadir’im #Hayırlı Cumalar. 
Boş bulduğumuz seccadeleri dolduran gençlerden olursun (olursunuz) inşallah. Hayırlı 
cumalar (İstanbul, X2).

Çocuğun kalbi ekilmemiş tarlaya benzer; ne ekersen tutar kalbine şimdiden küçük to-
humlar atanlardan olalım hayırlı cumalar (Konya, X1).

Ey Rabbim beni ve soyumdan gelecekleri namazı devamlı kılanlardan eyle; ey Rabbimiz 
duamı kabul et! İbrahim Suresi 40. Ayet (Trabzon, X4).
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Hiçbir anne-baba evladına iyi bir eğitimden, iyi bir ahlaktan daha değerli miras bıraka-
maz. Hayırlı cumalar. Bir amin bir de maşallahınızı alırız (İzmir, X13).

Selamünaleyküm, Muhammed Kadir ezan duyunca ellerini açıp Allah’ım anneme, baba-
ma, kardeşime, bana sağlık ver amin. Allah’ım annem, kardeşim evimize sağlıcakla gelsin. 
Çocuklarımıza vereceğimiz en büyük servet merhamet olmalı. Allah’ım kalp güzelliği ver-
sin. Hayırlı cumalar (Adana, X32).

Cuma paylaşımlarında dini anlam ve söylem ile birlikte çocuklar da dindarlığın bir görünümü 
olarak gösterilmektedir. Kadınlar kız çocuklarını tesettür kıyafetle, erkek çocuklarını ise namaz 
kılıyormuş gibi göstererek paylaşmaktadırlar. Instagram’ın yaygınlaşması ve oluşturduğu kul-
lanım kültürü bu tarz dini anlam ve içeriğe dayalı paylaşımların sıklığını arttırmıştır. Kadınlar 
dindarlıklarını evlatları üzerinden sevgi ve merhamete dayalı bir içerikle ifade etmektedirler. 
Hayırlı evlat tanımı dua, namaz, secde, ayet ve hadislerle belirtilmektedir. Bu paylaşımlarda 
gündelik hayat gerçekliğinde kullanıla gelen dindarlık pratikleri ve fenomenlerini sanallaştırır-
ken hem din merkezli sermaye üretip tedavüle sürmek hem de görünümüne aksesuarlar ekle-
meye çalıştıkları gözlemlenmektedir. Bu arada bedensel mahremiyet dönüşürken dini ve ailevi 
mahremiyetler de dijimarketlerde tüketime sunulması kaçınılmaz hale gelmektedir. 

Gizlenen Bedenin Dijital Görünümü

Beden ile ilgili yapılan kavramlarda toplumların farklı anlayışları etkili olmuştur. Toplumların 
özelliklerine göre beden kimi zaman güzelleştirilen bir araç, kimi zaman ise nefsi terbiye et-
meye dayalı kısıtlamalarla anlamlandırılmıştır. Antik çağ döneminde beden gücün sembolü-
nü gösterirken, Orta çağda ruh ile ilişkilendirilerek ifade edilmiştir (Şişman, 2019: 34). İslam 
düşüncesine göre beden önemlidir. Bedeni korumak, temiz tutmak ve iyi işlerde kullanmak 
gerekir. İslam peygamberinin “Bedenin senin üzerinde hakkı var” sözü bedeni korumayla ilgili 
düşünceye açıklık getirmektedir (Harman, 1997: 256).

Beden mahrem ve genel olmak üzere iki farklı boyutta değerlendirilmektedir. Bedenin mahrem 
boyutu örtme, yani gizli tutma ve başkalarından sakınma anlamına gelmektedir. Bedenin genel 
boyutu ise sosyalleşme ve sosyal kimlik edinme ile ilişkilendirilmektedir. Dijitalleşen toplum-
da mahremiyet olan beden kavramı görme ve gösterilme üzerine anlam kazanmıştır. Bedenin 
görselleştiği alanlar yeni dijital kullanım alanları olmuştur. Dijitalleşmeyle sosyal medya kul-
lanımında gösterilmeye dayalı bir kullanım kültürünün ortaya çıkması mahrem olan bedeni 
seyirlik hale dönüştürmüştür (Dolgun, 2008: 193). Dijital alanda bedenin görselleşmesiyle bir-
likte aynı zamanda bireye ait temel bilgilerin de yer alması sosyal medya kullanımının dayattığı 
isteklerdir. Bu çerçevede bireyin sosyal medyada aktifleşebilmesi ve bir kullanıcı olabilmesi 
için mahremiyetini düşünmeden temel bilgilerini paylaşması gerekmektedir. Yeni sosyalleşme 
pratiklerinin gerçekleştiği dijital alanda beden de mahremiyet alanını esnekleştirerek bir meta 
unsuruna dönüştürmüştür. Özellikle Instagram kullanımında paylaşımlar çerçevesinde dindar 
kadınların bedenlerini göstermeleri ve bunu da dindarlık kimliği çerçevesinde ifade etmeleri 
oldukça dikkat çekmektedir. 
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Yüreği yangın yeri olup dilinden buraları eksik etmeyenlere de Rabbim nasip etsin en 
güzel zamanlarım. En güzel anılarım Umre’mden kabul olunan en güzel dualarım. Bu ya-
zıyı neden paylaşıyorum? Belki nasiplenen olur, özellikle insanların kalbini diliyle kırmayı 
huy edinenlere, ölümlü dünya. ‘Allah’u Teala çirkin hareketler yapan, çirkin sözler söyle-
yen kimseden nefret eder’ (Tirmizi, Birr, 62). Bir Müslüman’ın, yanında bulunmayan din 
kardeşine yapacağı dua kabul olunur. Bir kimse din kardeşine hayır dua ettikçe, yanında 
bulunan görevli bir melek ona, ‘Duan kabul olsun, aynı şeyler sana da verilsin’ diye dua 
eder. (Müslim, Zikir 87, 88; İbni Mâce, Menâsik 5) Dualarımdasınız inşallah (Bursa, X3).

Yar’im, Yar bildiğim… Beşeri alemlerden yüreğime nakşeylediğim… Ey Leyl-i Lem Ey 
Katre-i Dem. Söyle şimdi hangi narın firkatı yakacak bu sineyi sensiz. Hangi kuyuya 
Yusuf olacak gönlüm ki Züleyha. Karşılıksız sevecek beni kim İbrahim diye yakacak sine-
mi. Kim beni sen gibi hasretinle yollara davud edecek… Ah yar iste bu yüzden ben yine 
Bi’lâl hükmünde, bu sefer ben değil, minareler benim üstümde… Haydi al kuşak takıp gel 
hüznünle geceme, yüz görümlüğün ömrümdür. Tak beni boynuna yar, Rahman ve Rahim 
Olan ALLAH’ın aşkıyla. Ve gördük ki; mekân değildir, zamandır önemli olan. Ve lakin o 
da değildir, eylemdir önemli olan. Ve o dahi değildir kalp olmadıkça (Kayseri, X26).

Şu hayatta kalbinizin güzelliği kadar iyiliklerle, kalbinizin çirkinliği kadar da kötülüklerle 
karşılaşırsınız… Benim kendim için ve sizler için Allah’tan dileğim; herkes kalbinin ek-
meğini yesin inşallah (Karabük, X22).

Dindar kadınların buna benzer paylaşımları Instagram’da sıklıkla görülmektedir. Bu paylaşım-
larda kadınlar genellikle beden ile bireysel dindarlıklarını göstermektedirler. Bunu da özellikle 
kadınlar gittikleri Umre veya Hac ziyaretlerinde beden ile yaptıkları dini pratikleri ve eylemleri 
(Kabe’ye dokunma, rüku, secde, dua etme vb.) paylaşımlarıyla göstermektedirler. Dindarlığı 
ifade eden dini eylem ve bedenin görünümü inanç çağından beğeniye, görünümden gösteril-
meye dayalı bir anlamı ortaya çıkarmıştır. Bu anlamda dini aksesuarlar ve formlar bedensel su-
numda araçsallaştırılmakta ve tüketime sunulmaktadır. Dini eylem ve pratiklerin Instagram’da 
bu şekildeki görünümü dindarlık çerçevesinde mahremiyet alanını değiştirmiştir. Dini kimliğe 
sahip ve belli bir dindarlığı yaşayan Instagram kadın kullanıcıları mahrem olan kutsal bedeni 
görülme üzerine anlamlandırmışlardır.

Mahremiyetin Bedende Doğallaştırılması: Çekilen Selfieler

Sosyal medyada sıklıkla selfie olarak adlandırılan fotoğraf paylaşımları yer almaktadır. Selfie 
kelimesi İngilizce bir kelimedir. Self sözcüğünün Türkçe karşılığı kendi, kişisel anlamına gel-
mektedir. Selfie sözcüğünün İngilizce karşılığı ise bireyin cep telefonu veya fotoğraf makinesiy-
le kendi kendini çekmesi ve kullandığı sosyal medyaya yüklemesi anlamında açıklanmaktadır. 
2000’li yıllarda sosyal medyada hızla yaygınlaşarak paylaşılan ve özellikle kullanıcıların genç 
kız ve kadınlardan oluşması dikkat çekici olmuştur (Uzundumlu, 2015: 81). Son zamanlarda 
dindar Instagram kadın kullanıcıların paylaşımları arasında da görülmektedir. Fakat burada 
dindar kadınların selfie fotoğraflarında dini söylem ve ifadelere yer vermeleri dindarlık ve mah-
remiyet açısından yorumlanma ihtiyacını ortaya çıkarmıştır.
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Beyaz başörtümle sürekli Umre’den gelmiş gibiyim (Antalya, X12).

Olmuyorsa vakti değildir, hakkın değildir. Olmuyorsa hakkında hayırlı değildir (Erzurum, 
X25).

Küsmeden, isyan etmeden sabredeceksin (Ordu, X30).

Yaprak döker bir yanımız, bir yanımız cennet bahçe (Malatya, X16).

Geceye dair son kelam, Allah büyük vesselâm (Mardin, X19).

Bir elin hissediş hikâyesidir bu satırlar. Gözler ellere takılır önce yardıma uzanacak ellere. 
El olmak lazım aslında yüreklere serpilen sevinç tohumları taşıyan. Ve yine el olmak lazım 
sevgiye aç olan kalpleri açmak için (Samsun, X18).

Velhasıl kelam; kalp herkeste var. Yürek denen başka bir şey… Mevlana Celaleddin-i 
Rumi (Mersin, X17).

Bu kadar şükredecek şey varken, neden çok şükürlük hayatların az şükürlü insanlarıyız? 
Hatta hiç bir şeyden memnun olamıyoruz (Şanlıurfa, X7).

Şeffaf=Saydam Yani diyor ki bir taraftan bakınca diğer tarafı görülen ya da artık kesinlikle 
görülmeyen mi demek lazım? Şeffaflıktan öyle uzağız ki artık. Oysa biz neysek oyuz. 
Doğru söylesek de, yalan söylesek de ne boyumuz uzuyor, ne kilomuz azalıyor. Kızım 
sana söylüyorum gelinim sen işit. Şeffaf olmak insana neler kazandırır, neler kaybettirir 
üzerinde tamamen durulması gereken bir konu. Ne çok saçmaladım değil mi öyle olaylarla 
karşılaşıyorum ki kelimelerim karman çorman oluyor. Allah bizleri doğru gerçek olanlar-
dan eylesin. Amin (Bursa, X3).

Dindar Instagram kadın kullanıcıları selfie fotoğrafında bedene ait yüzü teşhir ederken, diğer 
yandan dini kimlikleri çerçevesinde dindarlıklarını yazılarla, nesnelerle ve sembollerle göster-
mektedirler. Ayrıca kullanıcı profilleri incelendiğinde akla Janmohamed’in (2018: 42)“Genere-
tain M-Dünyayı Değiştiren Genç Müslümanlar” adlı çalışmasında kavramsallaştırdığı M nesli 
gelmektedir. Çünkü yeni M nesli geleneksel dindarlık kalıbından uzak kendini ifade eden, bil-
gili, yenilikçi, değişimlere ayak uyduran ve kendini gösteren bir nesildir. Bu doğrultuda dindar 
kadınların selfie paylaşımlarında gündelik hayatın içerisinde yer alan sevgi, şükür, dürüstlük ve 
hayata karşı mücadele etme gibi duygusal ifadeler dindarlığın gösterimi içerisinde bulunmak-
tadır. Söylemsel ifadenin yanı sıra dindar kadınların selfie paylaşımlarıyla yüzün ayrıntılı bir 
şekilde gösterilmesi bedenin mahremiyet alanını şeffaflaştırmıştır. Yüz sanal alanda güzel olma 
odaklı gösterilen ve değerselleştirilen birer meta olarak kullanılmaktadır. Selfie paylaşımlarında 
yüzün makyaj ve filtre özelliği sayesinde güzelleştirilerek gösterilmesi mahremiyetin görünü-
münü esnekleştirmiştir. Selfienin yüzü güzel ve ayrıntılı göstermesi Instagram’da beğeni ve 
değeri arttırmaktadır. Bu çerçevede sıklıkla selfie paylaşımları yapılmaktadır.

Dindar Instagram kadın kullanıcıların selfie fotoğraflarında beden üzerinde yer alan, dini kim-
liği gösteren tesettür giyim ve nesnelerin tüketim kültürünün birer parçası olarak gösterilmesi 
mahremiyet alanını daha da saydam hale getirmiştir. Dindar kadın bedenin gizli yerlerini örten 
tesettür giyimin Instagram’daki paylaşımlarda gösterilme biçimi ve bunun mahremiyetin deği-
şim ile olan ilişkisi yorumlanması gereken bir durumu meydana getirmiştir.
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Tüketim Ekseninde Mahremiyeti Dönüştüren Dini sembol ve Nesnelerin Kullanımı

Dijitalleşen toplumda mahrem olan bedenin görünmesi ve beden üzerinde bulunan nesnelerin 
de gösterilmesi, gerçekliğin kendisinden ziyade imajın önemini ortaya çıkarmıştır. Çünkü imaj 
görünme ve gösterişi barındırdığından dolayı birey kendini dijital alanın kullanımına bırak-
maktadır (Okumuş, 2012: 163). Toplumun yaşam alanının merkezinde yer alan imaj, marka ve 
kullanılan popüler ürünler bireyin hem benliğini hem de dini kimliğini etkilemektedir. Bu çer-
çevede birey alışılmışın dışında farklı olmak ve popülerleşebilmek adına imaj kimliğine doğru 
sürüklenmektedir (Zorlu, 2006: 18). Dışsal görüntünün değer kazandığı imajlarda görüntüler-
den oluşan, görüntülere itaat eden ve görüntüler üzerinden gerçekleşen dijital ilişkiler yaşan-
maktadır. Görüntülere dayalı yaşanan ilişkilerde imajı gösteren beden, kıyafet ve kullanılan 
nesneler de birer araç olarak kullanılmaktadır. Özellikle bireyin dini kimliğini yansıtan kıyafet 
ve kullanılan nesneler de imaj bir görüntüyü temsil etmektedir.

İmaj, görünümünü dijitalleşen topluma borçludur. Çünkü toplumsal ilişkiler ve yeni sosyalleş-
me pratikleri dijital alanda gerçekleşmektedir. Dijital alanda nesnelerin gösterilmesi ve rekla-
mının yapılması tüketim kültürünün yeni bir versiyonunu gözler önüne sermiştir. Dijital alanda 
aranılan herhangi bir bilgi veya ziyaret edilen herhangi bir sitenin kayıtları tüketim kültürünün 
araçları tarafından depolanmakta, gösteri profili oluşturularak görmek isteyen göstericilere ta-
nıtılmaktadır. Böylece ihtiyaç olunmadığı halde bir ihtiyaçmış gibi imajlaşan bir görüntüyü 
vermek adına nesneler gösterilmektedir. (Çapcıoğlu & Akın, 2019: 599). Bireyin benliği, dini 
kimliği ve dindarlığı da dijital alanın gösterimine dönüşmüştür. Bunun sonucunda bireyin 
dindarlığı da gösterilme üzerine anlamlandırılmıştır. Dindarlığın gösteriş olarak sunulmasını 
sağlayan beş etmen bulunmaktadır. Bunlar; (i) beden, (ii) dış görünüş, kıyafet, (iii) söz, (iv) ey-
lem, (v) bireyin çevre, sohbet erkanı ve ziyaretçi sayısından oluşmaktadır (Okumuş, 2012: 64-65). 
Bu beş unsur dijital alanın kullanım özelliğine göre değişim göstererek Instagram’da sıklıkla 
görülmektedir. Dindarlığını göstermek isteyen Instagram kullanıcısı hesabında beden, eylem 
ve dış görünüşünü fotoğraf ve paylaşımlar yoluyla gösterime sunmaktadır. Instagram’da görsel 
paylaşımların altına dini söz ve anlamlara yer vererek dindarlık Instagram takipçilerine göste-
rilmektedir. Dijital alandaki dindarlık imaj, gösteri ve gösteriş üzerinden değer kazanmaktadır. 
Instagram’ın sunduğu gösterme ve gösterilme, dindar kullanıcının Instagram sayfasında aktif 
olmasını ve paylaşımlarda bulunmasını dayatmaktadır. Bu doğrultuda dindar Instagram kadın 
kullanıcıları, dindarlığını söz ve eylemlerle, dış görünümünü tesettür giyim ve nesnelerle göste-
rirken mahremiyet anlayışına da yeni bir boyut kazandırmıştır. Dindar kadınların mahremiyet 
olarak değerlendirdikleri bedeni, Instagram’da yerini paylaşımlarla gösterilen imaja bırakmıştır. 

Vicdanını kaybeden huzur aramasın. Eşarbım @vissona (İstanbul, X2).

Hayatımız kalbimiz gibi geçsin, ben kalbimden eminim ya siz? Yaka broşum@ikiyaka_ac-
cession (İzmit, X14).

Ben attığım adımla mükellefim, gerisi mi tevekkül. Allah’a emanet. Leoparı bu sene daha 
çok sevdim ben, eşarbım@vissona (İstanbul, X2).

Allah sadece kalbi verir, içini sen doldurursun. Kalbi güzel insanlara selam olsun (Diyar-
bakır, X23).
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Derdimden büyük Allah’ım var çok şükür. Siyah aşktır (Erzurum, X25).

Bu aralar çok kullanıyorum sabır, dua, şükür. Eşarbım @vissona (İstanbul, X2).

Kabuğu kırılmış sedef üzüntü vermesin sana, çünkü içinde inci vardır (Malatya, X16).

Kalbinizle yaptığınız her şey size geri dönecektir. Havanın güzelliğine bir mavi abaya 
yakışır değil mi? (Bursa, X3).

İnsan diliyle değil, yaptığı işlerle konuşmalı. Siyah papatya abaya çıtçıtlı tam boy, kumaş 
şahane.(Erzurum, X25).

Şu abaya modelimi paylaşırken bugün şunu da yazmak istedim: Rabbim iyi insanlar ile 
karşılaştırsın (Bursa, X3).

Dua ettiğinizde çok isteyin. Çünkü vereceği hiçbir şey Allah’a ağır gelmez (Sakarya, X5).

Kıyafet ve beden üzerinde bulunan nesneler bireyin kültürel yapısını, etnik kimliğini ve hangi 
dini gruba ait olduğunu göstermektedir. Örneğin başörtüsü Müslümanlığı, kipa da Yahudiliği 
temsil etmektedir (Saad, 2012: 175). Dijital alanın kullanım alanlarından biri olan Instag-
ram’da kadınlar dini kimliğini tesettür kıyafet ve kullandıkları nesnelerle birlikte yaptıkları 
paylaşımlarla takipçilerine sunmaktadırlar. Dindar Instagram kadın kullanıcıların bu paylaşım-
larına bakıldığında şeffaf ve gösterilme üzerine yeni bir mahremiyet alanı üretilmiştir. Çünkü 
paylaşımlarda dindarlığı temsil eden kıyafet ve beden üzerinde yer alan nesneler gösterilirken 
modaya uygun, imaja dayalı bir görünüm gösterilmektedir. Moda yenilik, değişim ve farklılıklar 
üzerinden kendini inşa etme anlamını taşımaktadır (Zorlu, 2006: 8). Modaya uyumlu giyi-
nen, yenilikçi ve değişime açık olduğunu ifade eden Instagram kadın kullanıcıları paylaşımlarla 
kendilerini gösterirken mahremiyet alanlarını da esnekleştirerek rahatlıkla görülebilen bir alan 
haline getirmişlerdir. Bunu da yaptıkları paylaşımlara dini anlam, söz ve sembollere yer vererek 
mahremiyetin görünümünü yumuşatmaya çalışmışlardır. Özellikle paylaşımlarda vicdan, dua, 
Allah, şükür vb. manevi hassasiyet taşıyan kelimelere sıklıkla değinmektedirler.

Dindar kadınların paylaşımları arasında özel hayatlarıyla ilgili bilgiler de yer almaktadır. Ka-
dınlar paylaşımlarında eşe veya sevgiliye duyulan özel mahrem duygularını da Instagram profil-
lerinde göstermektedirler. Özel alanda yaşanılan, hissedilen mahrem duyguların Instagram’da 
gösterilmesi son zamanlarda oldukça popülerleşen paylaşımlar arasında yer almaktadır. Dindar 
kadınlar yaşadıkları romantik duyguları dini anlamlarla ve ifadelerle helalleştirerek göstermeye 
çalışmaktadırlar.

Romantikleşen Mahremiyet

Dijitalleşen toplumda ileri teknoloji ve internetin kullanımı mahremiyetin görünürlüğünü art-
tıran birer gerçeklik haline gelmiştir. Mahremiyetin dijital alanda bu kadar kolay görünmesini 
sağlayan etmen ise sosyal medyada yapılan metinsel ve görsel paylaşımlardır. Paylaşımlarda bi-
rey, kendisini ön planda tutarak daha güzel ve dikkat çekici bir şekilde dijital alanda göstermeye 
odaklı olduğunu ifade etmektedir. Güzel olan dijital alanda beğenilmektedir. Bu doğrultuda di-
jital alanda çirkin, kötü veya mutsuz bir görüntünün aksine mümkün olduğunca en iyiyi ve gü-
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zeli paylaşma durumu söz konusudur. Dijital alan güzel olanı en pürüzsüz bir şekilde gösterme 
çabası içerisindedir (Han, 2018: 27-30). Güzelliğin gösterilerek beğeni kazanması mahremiyet 
alanının gizlilik boyutunu değiştirerek görünme üzerine bir anlam üretmiştir.

Dijital alanda güzel görünme isteği özellikle Instagram kullanımında görülmektedir. Kullanı-
cılar profillerindeki paylaşımlarla kendilerini ve dini kimliklerini yansıtmaktadırlar. Özellikle 
dini kimlikleri doğrultusunda dindarlıklarını göstermeye çalışan Instagram kullanıcıları pro-
fillerinde Kâbe veya cami paylaşımlarına yer vermektedir. Bu tür paylaşımları dindar muhafa-
zakâr kadınlar sıklıkla yapmaktadır. Dindar kadın; başörtü, cami, namaz, iman, dua gibi dini 
içerikli fotoğraf paylaşmaktadır. Dindar kadın gündelik hayatını dini anlamlarla ifade ettiği 
gibi söz, nişan, düğün gibi toplumsal eylemleri, İslami yaşam tarzına uygun bir şekilde cami-
de gelinlikle paylaşımını yaparak gerçekleştirmektedir (Özel, 2018). Kadın kullanıcı dindarlık 
imajını Instagram’da dini sözler ve sembollerle göstermektedir. Dindar kadınların Instagram 
paylaşımları incelendiğinde karşımıza eşi, nişanlısı veya sevgilisi hakkında yaptığı romantik 
dini paylaşımlar çıkmaktadır.

Şükürler olsun masalımı ilmek ilmek dokuyan Rabbe dini nikâhımız (Trabzon, X15).

Nikâhımız önce göklerde kıyıldı, Rabbim mübarek kılsın Amin (İstanbul, X2).

Bir ömür çayını demlerim, derdini dinlerim, dualarıma seni de eklerim (Ordu, X30).

Allah hayallerimizi dua, dualarımızı da kabul eylesin, Mevlana’nın dediği gibi (Uşak, X21).

Allah’ım hayalime bile günah girmesin (Konya, X1).

Rabbim cennetinde de bizi bir kılsın; ayırmasın (Malatya, X16).

Sabır; sadece Allah’ın duyduğu bir duadır. Dualarımızı yaşatan Rabbime şükürler olsun 
(Sakarya, X5).

Alnı öpmek, alın yazısını öpmektir. Onun kaderine kefil, hayatına ortak olmaktır (Bolu, 
X27).

Kaşı, gözü, gülüşü, bakışı, hatta kirpikleri bile benim için bilerek yaratılıp karşıma çıkarıldı 
sanki öyle güzel gönlümde (Antalya, X12).

Kirpiğine kadar sevdiğim adam, kokun cennetim, yüreğin en büyük servetim (Bursa, X3).

Sen cennetin yeryüzüne inişi, sen cenneti yâr yüzünde keşfedişimsin (Adana, X32).

Ve sevmek, sevdiğini emanet etmektir. Emanetleri kaybolmayan Allah’a (Konya, X1).

Dindar kadınlar eşlerine veya sevgililerine karşı duyduğu özel hislerini Instagram hesabında-
ki paylaşımlarıyla dile getirmektedirler. Paylaşımlarda aşkını helal söylemlerle dinselleştire-
rek göstermeye çalışmaktadırlar. Evli çiftler arasında olması gereken mahremiyet içerikli özel 
durumlar dijital alanda görsel ve metinsel şekilde Instagram’da paylaşılmaktadır. Sanal alanın 
kullanım kültürü aileyi ve aileye ait özel mahrem durumları mekan ötesi alanlarda tüketimsel 
gösterimin bir parçası olarak göstermektedir. Bunu yaparken yeni dini formları ve dini kim-
likleri şekillendirmiştir. Dini kimlik ve dindarlık romantik imaj kazanarak dijital alanda yer 



Instagram ve Mahremiyet: Dindar Muhafazakâr Kadınların Paylaşımları Örneği  263

kazanmıştır. Dindar kadın kullanıcıların Instagram paylaşımları, gündelik hayatının yanı sıra 
yaşadıkları ilişkilerini, aşklarını dini metinlerle göstermeye çalışmaktadır. Mahrem olarak gö-
rülen evlilik ritüelleri Instagram ile medyatik hale gelmektedir. Paylaşımlarda mahremiyeti ifşa 
etme endişesi yaşanmamaktadır. Bu nedenle sıklıkla mahrem duyguların Instagram’da paylaşıl-
ması dini söylemlerle ifade edilmektedir (Narmanlıoğlu, 2015).

Sonuç

İleri teknoloji ve internet kullanımının hakim olduğu yeni bir toplum modelini dijital top-
lum şeklinde kavramsallaştırmak beraberinde artık mikro ölçekteki her pratiği diji ön ekiyle 
isimlendirmeye yol açmıştır. Dijidindarlık, dijimahremiyet, dijiiletişim gibi kullanımlar bu yeni 
durumun söylemsel yansıması olarak ifade edilebilir. Fakat bu durum ortaya çıkarken top-
lumun bazı yapısal dönüşümler geçirmesinin sonucu olduğu unutulmamalıdır. Yani bu top-
lum modelinde yeni iletişim unsurlarının yer alması ve mekân-zaman bağlamında sınırların 
esnekleşmesi görünürlüğe doğru bir özelliği ortaya çıkarmıştır. Görünmenin kolaylaşması ve 
sınırların esnekleşmesi dijitalleşme ve dijital unsurlarının birer sonucudur. Çünkü görme ve 
gösterilme, birbirini denetleme durumu dijital toplumun temel özelliklerinden biri olmuştur. 
Görülmenin ve göstermenin dijital toplumda normalleşmesi bireylerin mahremiyet alanlarını 
değiştirmiştir. Dijital alanın unsurlarından biri olan sosyal medyada yer alan kullanıcılar bir-
birlerinin mahremiyetlerini kolaylıkla görebilme durumunu elde etmişlerdir. Temel anlamda 
gizliliğe dayalı olan mahremiyet, dijital alanda gösterme ve gösterilme üzerine yeni bir anlam 
üretmiştir. Dijitalleşen toplumda güzel olanı gösterme ve beğenilme gizliliği değersizleştirmiş-
tir. Bu çerçevede gizlilikten öte güzel olanı gösterme hem değeri hem de popülerleşebilmeyi 
sağlamıştır. Özellikle de beğenilme ve popüler birer kimliğin kazanıldığı alan ise Instagram 
kullanımında gerçekleşmiştir.

Instagram, kullanım özellikleriyle görünme ve göstermeye dayalı bir sosyal medyadır. Instag-
ram’ı kullanan bireyler kendilerini, benliklerini, sosyal yaşamdaki etnik rol ve statülerini payla-
şımlarla göstermeye çalışmışlardır. Ayrıca hangi dini gruba mensup olduklarını ve hangi dini 
kimliği taşıdıklarını paylaşımlarla belirtmişlerdir. Instagram’da yer alan kullanıcılar profillerin-
de ve ana sayfalarında dini kimlikleri çerçevesinde dindarlıklarını paylaşımlarla ifade etmişler-
dir. Bu paylaşımlar arasında Cuma gününün dini önemini ve ibadetini gösterebilmek amacıyla 
metinsel anlamda ayet ve hadislere, görsel anlamda ise cami, Kuran’ı Kerim ve Kabe’nin fotoğ-
raflarının paylaşıldığı gözlemlenmiştir. Bununla birlikte dijital dindarlık olarak kavramsallaş-
tırılan beden ve selfie paylaşımları oldukça dikkat çekici olmuştur. Dindar kadınlar Instagram 
kullanım kültüründe kendilerini güzel ve değerselleştirerek göstermeye çalışmışlardır. Çünkü 
paylaşımların sıklıkla yapılması Instagram’da beğeni ve yorum sayısını arttırarak fenomen de-
diğimiz dijital karakterleri ortaya çıkarmıştır. Fenomenleşen karakter arasında dindar kadınlar 
da yer alarak mahremiyet alanı olan beden ve bedene ait aksesuarlar görsel birer meta olarak 
kullanıldığı belirtilmiştir. Dijitalleşen beden ile birlikte toplumsal anlamda kurulan ilişkiler ve 
ritüeller de Instagram paylaşımları arasında yer almaktadır. Aile kurumuna ait olan söz, nişan, 
evlilik gibi toplumsal ritüeller Instagram’da sıklıkla paylaşılanlar arasındadır. Mahrem olarak 
değerlendirilen kadın-erkek arasındaki ilişkiler ve aile kavramını sembolleştiren toplumsal ri-
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tüeller dijitalleşme ile birlikte Instagram’da adeta söylemeye ve göstermeye dayalı normalleşen 
bir eyleme dönüşmüştür. Aile kurumuna ait özel mahrem ilişkiler dini anlamlar ve semboller ile 
romantikleştirilen gösterge haline gelmiştir. Örneklem olarak belirlenen dindar muhafazakâr 
kadınların yaptıkları Instagram paylaşımlarında günlük dini ritüellere, anlamlara ve ifadele-
re yer verdikleri sonucuna ulaşılmıştır. Dindar kadınlar Instagram kullanımında mahremiyet 
alanlarını şeffaf bir şekilde göstermeye çalışırken dini araçsallaştırarak dindarlıklarını dini sem-
bol, söz ve anlamlarla yumuşatmaya çalıştıkları belirlenmiştir. Dindarlık dışsal bir görüntüyle 
Instagram’da gösterilirken gizlilik esasına dayalı mahremiyet anlayışı da görülebilen ve göste-
rilen bir alanı inşa etmiştir.

Dijitalleşme ve dijital etkileşimler sürekli kendini yenileyerek toplum üzerindeki etkisini his-
settirecektir. Dijitalleşen toplumda hızlı yenilikler ve dönüşümler gerçekleşerek toplumsal ku-
rumları da etkileyecektir. Bu kurumların başında önemle üzerinde durduğumuz din ve dini 
anlamlar dijitalleşme sürecinde hızlı bir değişime uğramıştır. Dindar bireyler dijitalleşme ile 
birlikte dini anlamları, sembolleri, dindarlığı geleneksel kalıpların dışına çıkartarak yeni tip 
dediğimiz göstermeye dayalı dijital yerlileri ortaya çıkarmıştır. Bu dijital yerliler dindar ve bil-
giye hakim, bilgiyi kullanan ve hızlı öğrenen tiptir. Dijital alanda gösterdikleri dindarlık ve 
mahremiyet anlayışları da doğal olarak farklıdır. Dijital unsurların gündelik hayatın birer par-
çası haline gelerek kullanılması dindarlık ve mahremiyet ilişkisini etkileyecektir. Yapılan bu 
araştırmadan sonra mahremiyet anlayışları, söylemler, anlamlar dijital alanda değişerek yeniden 
üretilecektir. Dijital alanda gösterilen yeni mahremiyet anlayışlarının tespit edilip değerlen-
dirilmesi konusunda yapılacak olan araştırmalara önerimiz dijitalleşmenin takip edilmesi ve 
bunun mahremiyet üzerindeki değişimini yorumlamaları önerilerimizden biridir. 
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Melankoli ve İktidar Arasında Bir Şehzade: 
Şehzade Korkut’un Psikobiyografisi1

Orhan Gürsu2

ÖZET

Etimoloji sözlüklerine göre melankoli kavramının kökeni Latince olup Fransızca’ya 13’üncü 
yüzyılda melancholia şeklinde girmiştir. Türkçe’de her ne kadar sevgi kelimesiyle ifade edilse de 
kavramın kökeni Arapçada siyah manasında olan sevda kelimesinden gelmektedir. Osmanlı 
döneminde bu kavram malihulya şeklinde de ele alınmıştır. Günümüzde melankoli kavramı, 
yaygın olarak kişinin az hareketli ve normalden daha heyecansız bir hayat tarzını sürdürdüğü 
depresyondan kaynaklanan bir duygudurum bozukluğu (depresyon) anlamında kullanılır. 

Şehzade Korkut’un dönemi inceleyen tarihçiler tarafından zevk ve eğlenceye oldukça düşkün 
olduğu, hatta ruhen biraz hasta yaradılışlı ve melankolik olduğu dile getirilmektedir. Nitekim 
Şehzade Korkut’un bir devlet adamı olmaktan ziyade zamanını ilmi tetkikler ile geçirmesi ve 
zihinsel yorgunluğunu (teab-ı dimaği) gidermek için musiki ile vakit geçirmeyi adet edinmiş 
olması melankolik oluşunun belirtileri olarak değerlendirilebilir. 

İkincil (tepkisiz) verilere dayalı bu araştırmada Şehzade Korkut’un melankolik kişilik yapısı-
nın izleri tarihi kaynaklara başvurularak takip edilecektir. Melankoli ve iktidar ilişkisi Şehzade 
Korkut örnekliğinde ele alınıp incelenecek ve bir anlamda bir psikobiyografi çalışması yapıla-
caktır. Bu doğrultuda Şehzade Korkut’un kısa biyografisine yer verildikten sonra, sahip oldu-
ğu melankolik kişilik yapısının nedenleri psikolojik veriler doğrultusunda ortaya konacaktır. 
Melankoli ve iktidar olgularının birbirilerini nasıl etkiledikleri incelenecek ve sonuçta Şehzade 
Korkut’un zor zamanların insanı olarak geçirdiği sıkıntılar, travmatik yaşantılar, melankoli ve 
zihinsel yorgunluğu ele alınıp analiz edilecektir. 

Anahtar kavramlar: Şehzade Korkut, Psikobiyografi, Melankoli, İktidar.

1	 Bu çalışma, 13-14 Aralık 2019 tarihinde gerçekleştirilen “Uluslararası Şehzâde Korkut Sempozyumu”nda sunulan 
bildirinin gözden geçirilmiş ve genişletilmiş halidir.

2	 Doç. Dr. Akdeniz Üniversitesi İlahiyat Fakültesi, orhangursu@akdeniz.edu.tr, orcid: 0000-0002-7478-371X 
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A Shahzadah (Prince) Between Melancholy And Governance: 
A Psychobiography Of Shahzadah Korkut

The root of the word  melancholy is Latin in etymological dictionaries and entered the Fren-
ch language as melancholia in the 13th century. Despite being expressed by the word love in 
Turkish, the root of the word belongs to sevda meaning black, in Arabic. This term was used 
as malihulya meaning being enamored with someone, at the time of Ottoman. Nowadays, the 
term melancholy is commonly used to mean a mood disorder because one’s living a lethargic 
lifestyle to the point of subnormally lacking enthusiasm due to depression.

Shahzadah Korkut has been described by the specialist historians of his era as someone who is 
quite fond of entertainment and also innately disturbed and melancholic. Thus, as opposed to 
becoming a national leader, he was spending his time with scientific research; consequentially 
being habituated to spending his time with the music to dissipate mental fatigue can be evalu-
ated as symptoms of being melancholic.

In this research which was drawn from secondary data, the traces of the structure of Shahzadah 
Korkut’s melancholic personality will be pursued through historical resources. The relations-
hip between Melancholy and Governance will be investigated in the sampling of Shahzadah 
Korkut, in other words, this will be a psychobiography study. Hence, after Shahzadah Korkut’s 
biography having been mentioned, the reasons for his melancholic personality disposition will 
be displayed through psychological data. The ways of interaction between the concept of me-
lancholy and governance will be investigated and in conclusion, as a person of hard times, 
Shahzadah Korkut’s problems, traumatic experiences, melancholy and mental fatigue will be 
discussed and analyzed.

Keywords: Shahzadah Korkut, Psychobiography, Melancholy, Governance

Her varlık, başka bir şekilde okunmak için, sessizce haykırır.  
Bu haykırışlar karşısında sağır kalınmamalıdır.  

SIMONE WEIL

Giriş

Psikolojik araştırma metotlarından biri olan psikobiyografi yöntemi, psikoloji ve biyografi dal-
larının birleşiminden ortaya çıkan bir çalışma alanıdır. Bir anlamda ele alınıp incelenecek olan 
kişinin hayatı ile ilgili elde edilen bilgilerin mevcut psikoloji teorileri kullanılarak değerlen-
dirilmesi, yorumlanmasıdır (Beyazyüz, 2007: 14; İnan, 2016). Çoğunlukla tarih ve edebiyat 
sahalarında kendisini gösteren bu çalışma türü kişi incelemelerinde psikolojik yaklaşımlar kul-
lanmak anlamına geldiğinden bir biçimde psikoloji yapmanın bir yoludur ve dolayısıyla temel-
de psikoloji ilminin ilgi alanına girmektedir (İnan, 2016). Çünkü bireyin psikobiyografisini 
yazmak, içsel hayatının aydınlatılması, ortaya konulması için psikolojik teori ve araştırmalardan 
yararlanmak gerekmektedir (Karaca, 2019).
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İyi hazırlanmış bir psikobiyografi, tarih, edebiyat, psikoloji ve psikiyatriyi, önemli, tarihsel kişi-
liklerin yaşamları ve eserleri ile buluşturmakla kalmaz; okuyucuyu ilgi çekici derin bir yolculuğa 
sürükler. Genel anlamda bir kişiliğin psikolojik analizini içeren psikobiyografi, tarihsel kişilik-
lerin haricinde, tarihte yerini almış sanatçılara, bilim adamlarına da odaklanır. Konu tarihsel 
kişilikse, bu kişinin tarihe kaydolmuş eylemleri, doğruları, yanlışları içinde yaşadığı tarihi ve 
kültürel bağlam dikkate alınarak analiz divanına yatırılır. Ancak psikobiyografi yazarı, eldeki 
vesikalar, belgeler doğrultusunda analiz çalışmasını gerçekleştirirken bilimsel gerçeklere ve ele 
aldığı kişinin yaşamına bağlı kalmak zorundadır (Alper, 2006). 

Kişiyi daha iyi anlamak hedefiyle hareket eden psikobiyografi çalışmalarında temel amaç; ele 
alınan bireyin içsel süreçlerinin kayda geçmiş arşive dayalı bilgi, anı ve anlatılardan faydalana-
rak mantıklı/tutarlı açıklamalar getirmeye çalışmaktır. İlim camiasında yöntemi hâlâ tartışılan 
ve henüz yaygınlık kazanmamış psikobiyografi çalışmalarının bilimselliği tartışmalı olmakla 
birlikte, yazanın yaklaşımı, konuyu ele alış tarzı ve tutumuna bağlı olarak değişkenlik göster-
mektedir (İnan, 2016). Bununla birlikte bu çalışmada olduğu gibi; tarihi belge, doküman, arşiv 
vb. kayıtlara dayanan kaynaklardan bilgi etme süreci bilimsel araştırma tekniklerinden ikincil 
(tepkisiz) verilere dayalı araştırma olarak adlandırılmakta ve bilimsel bir yöntem olarak kabul 
edilmektedir. 

Avantaj gibi gözüken bu psikolojik analiz yöntemi bir takım zorluk ve dezavantajları da barın-
dırmaktadır. Örneğin bu çalışmada olduğu gibi tarihi bir şahsiyetin analizini çağdaş psikoloji 
kuram ve bilgileri ile anlamaya çalışmak indirgemeciliğe yol açabileceği gibi uygulanan psiko-
lojik teorinin yetersizliği, eksikliği ya da yanlış değerlendirilmesi sonucunda ele alınan kişinin 
psikobiyografisinin sağlıksız olması dezavantajına da neden olabilmektedir. En nihayetinde 
psikobiyografi, hâlihazırda var olmayan birinin psikolojik analizidir ve geriye dönüp doğrulan-
ma imkânı neredeyse yoktur.  Öte yandan analizi yapılacak olan kişi ile ilgili birden fazla bilgi 
kaynağına ve bu bilgi kaynaklarının kişiyi nasıl yorumladıklarına yönelik verilere sahip olmak, 
kişiyi tanıyan diğer insanlarla söyleşiler yapmak gibi avantajlarının olduğu da belirtilmektedir 
(Anderson, 2010: 77-97).

Bu çalışma boyunca Şehzade Korkut’un hayat hikâyesi elimizdeki mevcut bilimsel bilgi ve 
araştırmalar doğrultusunda ele alınıp analiz çalışması yapılacaktır. Korkut’un diğer tarihi şah-
siyetler gibi hayatının bir döneminde zihinsel yorgunluk yaşaması ve tarih araştırmacılarının 
ifadesiyle melankolik bir kişilik yapısı sergilemesi bizi araştırma yapmaya sevk eden temel saik 
olmuştur. Bu doğrultuda öncelikle Korkut’un kısa hayat hikâyesine yer verilecek ve melankoli-
nin ortaya çıkmasına neden olabilecek yaşantıları ayrıca incelenip analiz edilecektir. Sonrasın-
da iktidar olma isteği ile çatışmalı ruh haline değinilerek melankolik kişilik yapısı üzerindeki 
etkisine değinilecektir. 

1. Șehzade Korkut’un Kısa Biyografisi

Şehzade Korkut, tarihi kesin olmamakla birlikte bazı kaynaklara göre 1467, bazılarına göre 
1469, bazılarına ise 1470 yılında Amasya’da dünyaya gelmiştir (Gökbilgin, 1967: 855). II. Be-
yazid’in hayatta kalan Şehzade Ahmed ve Şehzade Yavuz ile birlikte üç kardeşin ortancasıdır. 
Yavuz Sultan Selim ile aynı anneden olan Şehzade Korkut’un çocukluğu büyük oranda İstan-
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bul’da dedesi Fatih Sultan Mehmet’in yanında geçmiştir. Şehzade Korkut, dedesi Fatih Sultan 
Mehmet’in gözetiminde çok iyi eğitim almış, şiir, edebiyat ve dini ilimlerinin haricinde Arapça 
ve Farsça öğrenmiştir. Fatih Sultan Mehmet 1481 de vefat edince 11-13 yaş arasında bir çocuk 
olmasına rağmen Korkut Çelebi, babasına vekâleten tahta geçmek zorunda kalmıştır (Yılmaz, 
1991). 

Fatih’in ölümünde Korkut’un babası II.Beyazid, Amasya sancaktarlığını yapmıştır. Yeniçeri-
ler ayaklanmış, bir kısmı Cem Sultanı desteklerken daha etkin olan diğer kısmı ise II.Beya-
zid’in tahta geçmesini istemektedirler (Emecen, 2002: 205). Korkut, 17 gün boyunca babasının 
Amasya’dan İstanbul’a gelmesine kadar tahtta kalmış, yeniçerilerin ulufesini dağıtarak gergin, 
karışık olan durumu idare etmeye çalışmıştır (Gökbilgin, 1967: 855). 

Emecen (2002), o günlere yönelik şu tespitlere yer vermektedir: “Dönemin şahidi olan tarihçi 
Tursun Bey onun “emaneten saltanata arzedildiğini”, kul taifesinin sûreta onu, gerçekte ise 
babasını beklediğini, tahta vekâlet haberinin yayılmasıyla ortalığı büyük bir sevincin kapladı-
ğını belirtirken Korkut’un gerçek bir padişah şeklinde tanımlanarak birtakım beklentilere yol 
açtığını ima eder.” Kuşkusuz bu durum Korkut’un ilerde iktidar mücadelesinden bir türlü vaz-
geçememesini de etkileyecektir. Öte yandan Korkut, tahtta iktidar sahibi değil emanetçidir. Bu 
yazgı sonradan da kendisini kovalayacaktır: Layık görülmeme, iktidar olamama, yaranamama, 
istenmeme, mahrum kalma, babanın gözdesi olamama yazgısı. 

Bu olayların sonrasında 1483’te Korkut, merkezi Manisa’da olan Saruhan Sancak beyliğine 
atanmıştır (Yılmaz, 2018: 316). Şehzade, bir aralık babasını görmek için payitahta gitmeyi 
istemişse de bu istek babası tarafından uygun bulunmamış, reddedilmiştir. Şehzade Ahmed’in 
girişimleri sonucunda Saruhan’dan Antalya’ya nakledilmiştir. Korkut, her ne kadar Saruhan’ı 
istese de isteği kabul görmemiştir. Tüm bu gelişmeler yetmezmiş gibi İstanbul’a gittiğinde 
kendisine ayrılan yerin sorun yaşadığı yeni sadrazam Hadım Ali Paşa’ya verildiğine şahit olup 
oldukça içerlemiş ve taht yarışında geri plana atıldığını düşünmüştür (Gökbilgin, 1967). Yine 
de babasından bazı taleplerde bulunmuş; Manisa’ya dönmek arzusuna mukabil kendisine Ha-
mid sancağı hasları ve Lazkiye (Denizli) zeameti tahsis edilmiştir. Talepleri kabul görmeyen 
Korkut, aynı zamanda Şehzâde Ahmed taraftarlarının sayısının gittikçe artması ve babasının 
da Ahmed’e yakınlık göstermesi üzerine Teke-ili sancak beyliği vazifesini bırakıp Antalya Ka-
lesi’ne inzivaya kapanmıştır (Emecen, 2002). 

Şehzâde Korkut hem babasının gözünü korkutmak hem de Manisa sancağını alabilmek için, 
amcası Sultân Cem’i taklit ederek Hacca gideceğini söyleyip, gemi ile 1509 tarihinde An-
talya’dan İskenderiye’ye gitmiştir (Öztuna, 2006: 47). On dört ay Mısır’da kalan ve bu süre 
zarfında çok istemesine rağmen hacca gidemeyip sürekli gözetim altında tutulan Korkut, 1510 
yılında Antalya’ya dönmüş, fakat buranın havasının kendisine iyi gelmediğini ileri sürerek Ay-
dın taraflarına gitmek istediğini babasına iletmiş, isteği kabul görmemekle birlikte Korkut, 
babasını dinlemeyerek Saruhan’a yerleşmiştir (Emecen, 2002). 

1512 yılında babası II.Beyazid’i tahttan indiren Yavuz, Osmanlı hanedanlığının yeni padişahı 
olmuştur. Yılmaz’a (1991) göre: “Umumiyetle hasta bir mizaca sahip olup devlet işlerinden zi-
yade şiir ve san’ata, zevk ve safa âlemlerine düşkün olduğu bilinen Korkut” Yavuz’a biat ederek 
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hayatını garantiye almak istemiştir. Yavuz Sultan Selim ise, ağabeyi Şehzade Korkut’un gerçek 
niyetini öğrenmek için, bazı devlet adamlarının ağzından yazılmış gibi gösterilen mektuplar 
göndermiştir. Bu mektuplarda kendisini padişah olarak görmek istediklerini belirten yazılara 
Şehzade Korkut’un, padişahlık yönünde müspet cevaplar vermesi üzerine, Yavuz harekete geç-
miş, Manisa’yı kuşatmıştır. 1513’te Bergama yakınlarında yakalanan Korkut, Bursa’ya götürü-
lürken Emet yakınlarında boğdurularak öldürülmüştür.

2. Melankoli

Tarihçiler, Şehzade Korkut’u tanımlarken dönemin siyasi çekişmeleri içerisinde takındığı ka-
rarsız tavırları, sık sık fikir değiştirmesi nedeniyle melankolik bir yapısının olduğunu ileri 
sürmektedirler (Emecen, 2002; Uzunçarşılı, 162). Kimilerine göre Kutsal’ın zayıflamasından, 
vicdan ile tanrısalın birbirinden ayrılmasından doğmuş, çığlıklarla, inlemelerle, gülüşlerle, tu-
haf şarkılarla kurulmuş o uzun alayın hareket noktasıdır melankoli (Starobinski, 2007: 19-20).

Yazılı tarihte melankoli kavramına ilk kez Antik Çağda yer alan destanlarda rastlanmaktadır. 
Her ne kadar bu destanlarda kavram olarak melankoli doğrudan kullanılmasa da belirtiler 
kapsamında betimlenmektedir (Şen, 2018). Melankoli kelimesi; vücudun dört sıvısından biri 
olan melan (siyah) ve cholia (safra) kelimesinden türemiştir. Osmanlı döneminde doğan ve 
kadim kelimeleri terk etmemiş olan bazı Osmanlı bakiyesi yazarlar 1950’li yılların ortasına 
kadar melankoliye, ‘malihulya’ da derlerdi. Etimoloji sözlükleri melankoli kelimesinin ilk olarak 
13. yüzyılda Fransızca yazı diline, 14. yüzyılda ise İngilizce’ye girdiğini belirtiyor. Ülkemizde 
ise 1950’lerde birazda Batının etkisiyle mani-melankoli hastalığı önce manik-depresif sendrom 
sonra sadece bipolar yani çift kutuplu hastalık olarak anılmaya başlandı (Hatemi, 2017). Ha-
temi’yi haklı çıkarır şekilde Eugenio Borgna (2014: 13) Melankoli adlı eserinde şu sözlere yer 
verir: “Psikiyatri, depresyonu (melankoliyi) klinik ve süreçsel otonomluktan çıkarır: onu, sem-
biyotik olarak maniye bağlar ve bağlam içinde, yersiz ve uygunsuz kalan manik depresif psikoz” 
kavramından söz eder.” Teber (2013: 254), Borgna’nın izinden giderek melankoli ile depresyon 
arasındaki bağı şöyle özetler: “Depresyon genelde günlük klinik deneylere dayanan bir tanım-
lamadır. Depresyonun arka planını oluşturduğu sıklıkla görülen hüzün; olasılıkla yitirilen bir 
yakının, günlük yaşamdaki başarısızlıklar, insanlar arasındaki olumsuz ilişkiler sonucu ortaya 
çıkmaktadır.”

Bu nedenle kavramsal belirlenimi psikiyatride bile kararsızlıklar gösteren melankoli farklı kli-
nik tablolarla kendini gösterir ve bu biçimlerden bir bölümü ruhsal kökenli rahatsızlıklardan 
çok bedensel rahatsızlıkları çağrıştırır (Freud, 2011: 7-35). Tüm bu tabloda; “hüzün ve acı (son-
suz ve keskin acı), kaygı mevcudiyeti ve umudun kırılması (ölümcül hastalık olarak ortaya çıkan 
umutsuzluk), yıpranan ve ayrışan bedenin alt üst edici deneyimi (bedenin dönüşümü), iletişi-
mi ve özneler arasılığın açık sınırlarını kesintiye uğratan otistik yalnızlık deneyimi.” (Borgna, 
2014: 13; Kızılgeçit, 2017a: 270-271).

Melankolinin temel semptomları arasında; korku, insandan kaçma, yalnızlığı sevme, daima 
kederli olma, sıkıntı, sabit fikirler, hezeyanlar, bozuk düşünceler ve hayaller, derin bir umutsuz-
luk, dış gerçekliğe ve diğerlerine yönelik ilginin kaybı, harekete geçme zorluğu, sevme yetisinin 
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azalması, ciddi düzeyde olumsuz öz eleştiri ve düşük benlik saygısı sayılabilir (Sarı ve Akgün, 
2008; Şen, 2018).

Melankolinin farklı türlerinden söz edilmektedir:

1.	 Hafif şekiller: İç organ şikayetleri, ağrılar, kabızlık, uykusuzluk, cinsi (seksüel) yetmezlik, 
durgunluk, takatsizlik ve kuruntu, 

2.	 Subakut melankoli (melankolik depresyon): Zayıflık, yorgunluk, takatsizlik, durgunluk 
ve neşesizlik,

3.	 Nevrastenik şekil: Çabuk yorulma, çalışma gücü kaybı, dikkat ve hafızada zayıflama, baş 
ağrısı, çarpıntı, mide-barsak bozuklukları, cinsi yetmezlik,

4.	 Stuporlu şekil: Koma gibi yatma,

5.	 Ajitasyonlu şekil: anksiyete ve aşırı hareketlilik,

6.	 Hezeyanlı melankoli: Paronoit (şüpheler), başkalarını ve kendini suçlamalar, küçüklük 
kompleksi, inkâr etme, 

7.	 Hallüsinasyonlu melankoli: Hayaller görme,

8.	 Kronik melankoli: Diğer türlerin herhangi birinin en uzun süren ve hastanede tedavisi 
gereken melankoli tipi

Şehzade Korkut’ta yukarıda sıralanan melankoli türlerinden Subakut melankoli (melankolik 
depresyon) ile Nevrastenik melankolinin varlığından söz edilebilir. Her iki melankoli çeşidinin 
de depresif semptomlar ve bedensel yakınmalar içermesi nedeniyle böyle bir değerlendirme 
yapılabilir.  

Melankolik insanların ortak özellikleri ise şöyle sıralanır: Diğer insanlar gibi olamama, top-
luma karışamama, insanlardan uzaklaşma, herhangi bir yer ya da bir insana bağlanamama, 
hüzünlü ve kederli olma, konuşmaktansa yazmayı tercih etme, yalnız kalmak için özel çaba sarf 
etme, mutluluğu gelecekte değil geçmişte arama, genel memnuniyetsizlik, çaresizlik duygusuy-
la başa çıkmaya çalışma (https://www.e-psikiyatri.com/melankolik-ne-demek).

2.1. Şehzade Korkut’ta Melankolinin Muhtemel Nedenleri

1. Sevilen nesnenin yitimi ve yas: Şehzade Korkut’un iki kızı, adı ve sayıları belirtilmeyen, hepsi 
de kendisinden önce vefat eden oğullarının olduğu ve bu oğullarından birinin 1504’te bir veba 
salgını sırasında öldüğü arşiv belgelerinden anlaşılmaktadır (Emecen, 2002). 

Freud (2011), melankolinin oluşumunda öncelikle kişinin bir sevgi nesnesini kaybetmesi ve 
kaybedilen sevgi nesnesinin ardından bir yas döneminin başlamasını öngörmektedir. Bu bilgi 
doğrultusunda erkek evladın kaybı çok yönlü bir etki oluşturmaktadır: İktidar olma imkanının 
azalması, sevilen nesnenin kaybı, yas sürecinin başlaması, tüm bu unsurlara bağlı olarak melan-
kolinin ortaya çıkması.
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Korkut, sıralanan tüm bu tecrübeleri yaşamıştır.

2. Başarısızlık, düşük benlik saygısı: Anadolu’da kızılbaş isyanı çıkaran Şahkulu kuvvetlerine 
karşı kendisinin komutası altındaki askerlerin bu savaşta yenik düşmesi (Korkut ve Köksal, 
2013: 10). 

Kızılbaş isyanının Osmanlı ve mezhepler tarihi açısından önemli sonuçları olmuştur (Teber, 
2007: 168; Teber, 2017:194). Bu sonuçlardan birisi doğrudan Korkut’la ilgilidir. Şehzade Kor-
kut’un bu savaşta yenik düşmesi; başarısızlık, yenilme, onur ve gururun zedelenmesi, küçük 
düşme duygularına yol açtığı gibi bu belirtiler melankolinin de temel nedenleri arasında gös-
terilmektedir. Melankolik kişiliklerin ani ve doğru karar verme kapasiteleri sağlıklı bireylere 
göre daha düşüktür. Rahatsızlıklarının etkisiyle genel olarak hareket ve davranışlarında bir 
yavaşlama söz konusudur. Bu özelliklerinden dolayı yaptıkları işlerde zorlanmalar ve başarısız-
lıklar görülmektedir. Korkut’un hayatını incelediğimizde aslında giriştiği işlerin pek çoğunda 
başarısız olduğu görülebilir. İstediği beylikler kendisine verilmemiş, kardeşi Yavuz ve Ahmed 
kadar yeniçerilerden ilgi görmemiş, hac’ca gitmeye niyet ettiği halde başaramamış ve geri dön-
mek zorunda kalmış, zamanın bürokratlarıyla olumlu bir ilişki kuramamıştır. Tüm bu unsurlar 
Korkut’un iç dünyasında güvenin zedelenmesi, kendisine yönelik algısının olumsuzlanması 
(düşük benlik saygısı) ve sonuçta melankolik kişiliğin gelişmesini tetikler niteliktedir. Nitekim 
babasına gönderdiği bir mektupta valilik istemediğini, liyakatli olmadığını belirtmesi, bir an-
lamda küsüp Antalya kalesine kapanarak tavır koyması da (Korkut ve Köksal, 2013: 8) melan-
kolik kişiliğinin dışavurumu şeklinde okunabilir. 

3. Reddedilme, kabul görmeme: Selim’in tahtı ele geçirmek için İstanbul’a harekete geçtiğini 
öğrenmesi üzerine ondan önce İstanbul’a varması ancak yeniçeriler tarafından kabul görmeyişi 
(Korkut ve Köksal, 2013: 10). 

Reddedilme sadece bu olayla sınırlı değildir. Korkut, Payitahta yakınlaşmak için zaman za-
man taleplerde bulunmuş ancak her defasında bu isteği geri çevrilmiştir. Örneğin, İstanbul’a 
gittiğinde kendisine ayrılan mekanın sorun yaşadığı yeni sadrazam Hadım Ali Paşa’ya veril-
diğine şahit olup içerlemesi,  taht yarışında geri plana atıldığını düşünmesi (Gökbilgin, 1967), 
Manisa’ya dönmek arzusuna mukabil kendisine Hamid sancağı hasları ve Lazkiye (Denizli) 
zeameti tahsis edilmesi, Şehzâde Ahmed taraftarlarının sayısının gittikçe artması ve babasının 
da Ahmed’e yakınlık göstermesi üzerine Teke-ili sancak beyliği vazifesini bırakıp Antalya Ka-
lesi’ne inzivaya kapanması gibi durumlar sıralanabilir. Ayrıca inzivaya çekilmek, yalnız kalmak 
gibi yalıtılmış durumlar, geçmişte yaşanan olumsuz hatıraların gün yüzüne çıkması için ideal 
ortamlardır. Şair Ülkü Tamer (1959: 61), “Çünkü Çarşılardan Geçtim” adlı şiirinde bu ruh 
halini şöyle ifade etmektedir: Hatırlamak en büyük düşmanıdır yalnızlığın. Reddedilme, kabul 
görmeme duygularının inziva dönemlerinde bilinç yüzeyine hücum edebileceği, melankolik 
ruh durumunu tetikleyebileceği öngörülebilir. 

4. Ölüm korkusu: Selim’in Korkut’a bazı devlet adamlarının ağzından padişah olmasını arzu 
eder tarzda mektup yazdırması üzerine Korkut’un müspet cevap vermesi sonrasında Selim’in 
kardeşini ortadan kaldırmak için harekete geçmesi (Korkut ve Köksal, 2013: 10). 
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Kardeş katlinin uygun görülmesine yönelik fetva, padişah adayı olan kardeşler, evlatlar üze-
rinde bu korkunun Demokles kılıcı gibi sürekli olmasına neden olmuştur. Bundan olsa gerek 
melankoli birçok padişah ve şehzadenin ortak kaderi olmuştur. Örneğin: Kanuni Sultan Süley-
man, Kanuni’nin 10. çocuğu Şehzâde Sultan Cihangir, III. Mehmed, III. Mustafa, V. Murad 
bu rahatsızlıktan mustariptirler (Öztuna, 1989; Emecen, 2002; Güner, 2018). Varoluşçu psi-
kologlar, varoluşçu dinamikleri oluşturan dört temel kaygıdan birinin ölüm kaygısı olduğunu 
ve bu kaygının aynı zamanda temel kaygının temelini oluşturduğunu dile getirirler. Ölüm kor-
kusunun oluşturduğu bu temel varoluşsal kaygı yaşamın ilk yıllarından itibaren var olagelmiş 
ve belirgin bir sıkıntı ile bunalmayı karakterize etmiştir (Yalom, 2000: 18-19; Kızılgeçit, 2019: 
143). Melankolik birey, ölümün kaçınılmaz olduğunun, varoluşun tam tersi olan var olama-
manın, hiçliğin bilincindedir ki bu bilinç, hiçlik duygusunun oluşmasına da yol açabilir. Ölüm 
düşüncesi melankolik mizacın peşini bırakmadığı içindir ki dünyayı okumayı en iyi bilenler 
melankoliklerdir (Yılmaz, 2008). Ancak ölümün kaçınılmazlığının arada bir fark edilmesi; yal-
nızlık ve insanlardan soyutlanma duygularını da açığa çıkarır.

5. Kaygı ve korku: Saray hayatı, entrikalar, özgürlüğün kısıtlılığı, kardeş katli, yeniçeri ayak-
lanmaları vb. birçok nedenden dolayı şehzade Korkut’un ciddi bir korku ve kaygı içerisinde 
olduğu anlaşılmaktadır. Aslında hanedanlığın bir ferdi olmak başlı başına bir korku unsurudur. 

Korkut, bu korkuyu oldukça erken yaşta, belki çocuk yaşta diyebileceğimiz bir dönemde yaşa-
mıştır. Hatırlanacak olursa dedesi Fatih’in ölümünden sonra Korkut, 17 gün boyunca babasının 
Amasya’dan İstanbul’a gelmesine kadar tahtta kalmış, yeniçerilerin ulufesini dağıtarak gergin, 
karışık olan durumu idare etmeye çalışmıştır (Gökbilgin, 1967: 855). Çocuk yaşta biri için 
tüm bu ayaklanma, karmaşanın içerisinde bulunmanın, sorumluluğunu üstlenmenin nasıl bir 
travma etkisi oluşturabileceği çıkarımı zor olmasa gerek. Öte yandan kardeşi Yavuz’un orduyla 
üzerine geldiği haberi sonrasında kaçak hayatı yaşamış, mağaraya sığınmıştır. 

Freud, hâlihazırdaki kaygının yaşadığımız çaresizliğe karşı bir tepki olduğunu belirtir. Başka 
bir ifadeyle kaygı, bize yönelen bir tehdidin, tehlikenin olduğunu işaret etmektedir. Kaygıyı 
yaşayan birey bu tehlike karşısında çaresizlik duyguları içerisindedir (Freud, 1959: 78-84).

İnsanlığın büyük çoğunluğunun deneyimlediği kaygı (anksiyete), bireysel yaşamda artmış bir 
uyarılmaya yol açarak fizyolojik ve psikolojik yapıda birçok değişime neden olabilmektedir. 
Korku, nesnesi belli olan ve dile getirilebilen bir psikolojik durum iken kaygının nesnesi belli 
olmayıp kişiyi neyin tedirgin ettiği tam olarak anlaşılmaz (Blankenship, 2012: 146; Salecl, 
2013: 26). Bu açıdan korku ve kaygının insan varoluşunda yer alan ontolojik bir deneyim oldu-
ğu ifade edilebilir. Varoluşçu psikolojinin önemli temsilcisi Rollo May (2012: 143), varouşsal 
kaygı olarak nitelediği durumun bireyin varoluşunu imha edebilecek düzeyde şiddetli korkuya 
yol açabileceğini ileri sürmektedir. Korku ve kaygının uzun süreli olması ise melankoliyi ortaya 
çıkarır.

6. İnkâr, çelişki ve kararsızlık: Mizacı itibariyle bir devlet adamından ziyade ilim ve sanat adamı 
olan Korkut, hayatı boyunca saltanat arzusunda olmadığını belirtmiş olup inkâr etse de, kimi 
zaman da böyle bir arzusu olduğunu düşündürecek hareketlerde bulunmuş, kararsız ve çelişkili 
bir hareket tarzı takip etmiştir (Korkut ve Köksal, 2013: 12). 
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Varoluşçu psikoterapi dört temel kaygı üzerinde yoğunlaşır; ölüm, özgürlük, yalıtım ve anlam-
sızlık. Bu faktörlerin her birinin bilinçli ya da bilinçdışı korku ve güdülere yol açtığı ileri sü-
rülmektedir. Bu süreç: temel kaygıların farkına varma ➝ anksiyete ➝ savunma mekanizması 
şeklinde oluşmaktadır. Savunma mekanizmaları aslında bu temel kaygılarla bir mücadele etme 
yöntemidir. Temel kaygıyı bertaraf etmek için kullanılan bu savunmaların içerisinde inkâra 
dayanan girişimleri görmek mümkündür. Mekanizmalar yanlış yer veya zamanda kullanıldı-
ğında klinik sendromlarla sonuçlanan durumlar ortaya çıkabilmektedir. Bir anlamda psikopa-
toloji, temel kaygılardan biri olan ölüm korkusunu aşma girişimlerinin sonucu olarak ortaya 
çıkan bir tablodur (Yalom, 2000: 20-21, 49).

Melankolik kişilik çelişkiler içinde olan, kararsız bir yapı arz eder. Yalnızlıktan hoşnut olmak-
la birlikte insanların içinde olamamak kendilerine hüzün verir. Hüznü bir kenara bırakıp insan 
ilişkilerine girdiklerinde ise anlaşılamamaktan dolayı sorun yaşarlar. Anlaşılamamak, mizacı 
gereği farkında olmak; sosyal olmayı, diğerleri gibi olmayı becerememelerine yol açarak me-
lankoliği insanlardan uzaklaştırır. Bu nedenlerden ötürü melankolik kişilik toplumsallaşmak-
tan, bir kişi ya da yere bağlanmaktan korku duyar (Yılmaz, 2008). 

7. Kardeş Sırası: Kardeşi Sultan Selim’den büyük olduğu hâlde, saltanatı ona bırakmaya razı 
olmuş, İstanbul’a geldiğinde Yenibahçe’deki karşılama törenine o da katılmıştı. Öte yandan 
payitahta yakın olmak için Saruhan beyliğini isteme talebi ağabeyi Şehzade Ahmed tarafından 
engellenmiştir. 

Psikoloji biliminin önemli temsilcilerinden A. Adler, doğum sırasının kişilik gelişimini et-
kilediği gibi kardeşler arasında önemli bir yer işgal ettiğini dile getirir. Kıskançlık, çekişme, 
anlaşmazlık gibi belirtiler bu durumu özetlemektedir. Adler’in kuramına göre ortanca kardeş; 
her zaman iki kardeş arasında sıkışmış hisseden, hayatın zor, üzüntülü ve kendisinin aldatılmış 
olduğunu düşünen kişidir. Yarıştaymış gibi davranır, ilk çocuktan baskın çıkmak için kendini 
eğitir, büyük kardeşinin başarısız olduğu konularda başarılı olmak için çalışır, ilk çocuğun tam 
tersi özelliklere sahiptir. Adler’e göre bu tür çocuklar problem çocuklardır (Adler, 1994: 283; 
Yörükoğlu, 2003). Kuramın temsilcisi Adler ikinci çocuktur. Hayatı boyunca Freud ile müca-
dele etmiş, onu geçmeye çalışmıştır. Freud ise birinci çocuktur. İkinci çocukta bu mücadele, 
gayeye ulaşıp da ilk çocuk yenilinceye kadar; ya da mücadeleyi kaybedip de genellikle sinir 
rahatsızlıkları şeklinde ortaya çıkan bir geri çekilme başlayıncaya kadar içten gelen bir zorlama 
ile devam eder (Adler, 1994: 283). 

Adler, bir hastasının analizini yaparken şu ifadelere yer vermektedir: “Bu adam hayatı boyunca 
değişmedi. Daima birinci kalmak istedi ve başarıdan emin olmadığı zaman kaçtı. Kendisinin 
bilmediği hayat hakkındaki düşüncesini şu şekilde ifade edebiliriz: Mademki dünya bana zaferi 
esirgiyor, ben de bir yana çekiliyorum. İnsanlar vardır; mükemmellik ideallerini başkaları karşısın-
daki zaferlerinde ararlar.” (Adler, 2000: 21). Ne ki Korkut, böyle bir zaferi de hiç yaşayamamış-
tır. Gerek abisi gerekse de küçük kardeşi Yavuz’a karşı hep kaybetmiştir. Adler’inde belirttiği 
üzere ortanca kardeş Korkut, bu süreçte; geri çekilme, içe çekilme, yetersizlik, aşağılık duygusu 
yaşama, aldatılmış hissetme, mücadeleyi kaybedince sinir rahatsızları yaşama gibi melankolinin 
temel belirtilerinin tamamını yaşamıştır. 
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8. Yalnızlık, özlem, hüzün ve acı: şehzade Korkut’un bir türlü Payitahta kavuşamaması, Payitah-
tın sürekli hayali kurulan ve özlenen ev olması.

Aktay (2008), siyaset, din, melankoli kavramlarını işlediği makalesinde evden uzak olmanın yol 
açtığı travmatik etkiyi şöyle aktarır: “Melankoli başarısızlık durumunda ortaya çıkan bir şeydir. 
Beklentiler büyük olunca başarısızlık mukadder oluyor. Bu da kaçınılmaz olarak melankolik 
ruh halini hâkim kılıyor… Sürekli olarak tasavvur ettiği bir eve, öz yurda, model tecrübeye, 
yaşanmışın tekrar yaşanmasına geri dönmeye ayarlanmış bir hayat, her zaman bu melankoliyi 
üretmeye teşnedir… İnsanların bir eve dönüş ihtimalini iyice azalttıkça melankolinin, yani ula-
şamamanın, yani tasarlananla gerçekleşenin aşırı kopukluğu hayatın başat modu haline geldi… 
Uzaklaşmanın kendisi melankolik bir durumdur.” 

Aktay’ın cümlelerini takip ederek Korkut için ev kavramının İstanbul olduğunu ifade edebili-
riz. Dahası mücadele boyunca başarısız olması Aktay’ında ifade ettiği gibi melankolinin nede-
nidir. Beklentinin büyük olması, sürekli hayali kurulan eve (payitahta) ulaşamama, uzaklaşma/
uzaklaştırılma melankoliyi üretmek için yeterlidir. Öte yandan Mısır’da 14 ay kalması ve hacca 
gitmesine izin verilmemesi, Mısır’da tahayyül ettiği dindarlık ve adaleti bulamaması da önemli 
bir neden olarak gösterilebilir (Korkut ve Köksal, 2013: 10). Gurbet, sürgün vb. tecrübelerin 
melankoli’ye neden olabildiği bilinmektedir. Bu nedenle yalnızlığın kişilik ve psikolojik dün-
yayı etkilemesi kadar bireyin manevi dünyasını da etkilediği ifade edilmektedir (Kızılgeçit, 
2017b: 517-555). Tüm bu yaranamama, istenmeme, mahrum kalma, babanın gözdesi olamama 
duyguları yalıtılmışlığı, yalnızlığı, acıyı, özlemi getirir. Nitekim yazdığı şiirlerde konu olarak 
aşk, sevgiliden dolayı çekilen acı, yalnızlığın, dostun olmayışının verdiği üzüntü gibi temaların 
seçilmesi tesadüf olmasa gerek. 

9. Psikosomatizasyon ve Sosyosomatizasyon: Psikosomatizasyon şeklinde ifadesini bulan rahat-
sızlık; psikolojik kökenli sıkıntı, bunalım vb.nin bedenleşmesi, bedene yansıması, fizyolojik 
rahatsızlıklar şeklinde kendisini göstermesi anlamında kullanılır. Başka bir deyişle Ruhsal ger-
ginlik ve yaşanan travmalar arttığında bu gerginlikler bir süre sonra bedensel belirtilere dönü-
şür ki buna psikosomatizasyon denmektedir (Budak, 2000: 684). Öte yandan; travmanın eşlik 
ettiği suçluluk, umutsuzluk ve öfke yaşantılarının yoğun olduğu zaman dilimlerinde mağdur 
birey kendisini zayıf, çaresiz hissedebilir (Ağılkaya, 2020: 213).

Şehzade Korkut, 915/1509-10’te Mısır’a gitmiş, dönüşünde Teke sancağı yeniden kendisine 
verilmişse de sağlığını sebep göstererek Aydın’a gönderilmeyi istemiş ancak isteği kabul edil-
memiştir. Korkut’un sağlık gerekçesiyle yer değiştirme taleplerinin olduğunu hayat hikayesin-
den anlıyoruz. Hipokondriya (hastalık hastalığı) şeklinde tezahür eden bu sorunlar sıklıkla psi-
kosomatizasyon denilen psikolojik hastalıkların sebebi olabilmektedir. Psikosomatik belirtiler 
arasında; baş ağrısı, hazımsızlık, kabızlık, uykusuzluk, yorgunluk, iştah sorunları ve titremeler 
görülebilir.

Korkut’un yaşadığı sağlık sorunları, bedensel yakınmalar, hava değişimi talepleri, yorgunluk, 
gibi semptomlar psikosomatizasyonunun varlığını işaret etmektedir. Öte yandan Kleinman’a 
(2012: 12-17) göre toplumsal anlamda bedenin, düşüncenin, tarihin, kültürün travma ve teh-
dit yaşamasına bağlı olarak ortaya çıkan sosyosomatik belirtilerde söz konusu olabilmektedir. 
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Buradaki patoloji, ancak hastanın yerel dünyası doğru bir şekilde analiz edildiğinde ortaya 
çıkarılabilir. Söz konusu psikopatolojilerin temelinde ahlaki, tıbbi ve politik boyutlar birbirile-
rini etkileyen bütünlük içerisinde yer almaktadır. Bu bağlamda gündelik yaşamın tehditlerini 
ortaya çıkaran patolojinin sosyosomatik bağlantısının olduğunu görebiliriz. Aile, mahalle ve 
toplumsal ilişkiler ağı bağlamında yerel dünyalarımıza gelen herhangi bir tehdit ya da kaygı 
unsuru, yerel dünyaların kendi içlerinde ya da birbirileri arasında çatışma ve karşıtlıklara gir-
mesine neden olabilmektedir. Bu bilgiler ışığında Korkut’un hem yerel dünyasında hem de iç 
dünyasında tehdidin bir sonucu olarak yukarıda sıraladığımız her iki somatizasyonun izlerini 
takip edebiliyoruz. 

10. Engellenme (Frustration), uyumsuzluk, karşı gelme, boyun eğememe: Frustration: belli bir 
amaca ulaşmanın önlenmesi, engellenme, mâni olunma, herhangi bir arzuyu tatmin edememe-
nin veya gayret gösterdiği halde amaca ulaşamamanın sebep olduğu ruhsal gerilim halidir. He-
deflerini gerçekleştiremeyen, engellenen bu bireylerdeki psikolojik ruh hali; küçük düşürülme, 
düş kırıklıkları da duyumsal yoksunluk şeklinde tezahür edebilmektedir. Engellenen bireylerde 
ortaya çıkan başat duygulardan birisi kaygı iken, diğerleri ise öfke ve saldırganlıktır (Budak, 
2000: 261-262). Melankolik kişiliğin temel özelliklerinden bir diğeri ise uyumsuzluk, boyun 
eğememe, karşı gelmedir. Uyumsuzluk acı verse de kendilerini bir yere, bir tanıma yerleştirmek 
istemez ve herkes gibi yaşayamazlar (Yılmaz, 2008). 

Korkut’un hayatına baktığımızda sıklıkla memnuniyetsiz olduğunu, payitahttan isteklerinin 
olduğunu görmekteyiz. Kendisine sunulan teklifleri reddetmiş, gitme denilmesine rağmen hac 
yolculuğuna çıkmış, habersiz bir şekilde teke yöresinden Saruhan’a hareket etmiştir. Bu yönüyle 
Korkut, aykırı, karşı gelen, kolay kolay boyun eğmeyen bir kişilik sergilemektedir. Hatta döne-
min hâkim mezhebi Hanefi mezhebi iken O, Şafi mezhebini tercih etmiştir. Yine neredeyse 
her padişahın bağlılığının olduğu tasavvufi ekoller revaçtayken Korkut, tasavvuf karşıtı eser 
kaleme almıştır. İktidar olması engellenmiş, İstanbul’a yakın olması istenmemiş, hacca gitmesi 
doğru bulunmamış ve geri çağrılmış hülasa motivasyon psikolojisindeki yoğun bir arzuya gem 
vurulması ve buna eşlik eden hüsran duygusu anlamında kullanılan frustrasyonu (engellenme) 
sık sık yaşamıştır. Tipik bir engellenme tepkisi (frustration response) ortaya koyan Korkut’un 
hayatı boyunca muhalif kişiliğe bürünmesini bu zaviyeden bakınca kabul edilebilir, anlaşılabilir 
bulmamak mümkün görünmüyor. 

11. Şiir, sanat ve edebiyatla ilgilenmeleri: Baskı altında bulunan melankolik kişiliklerin normal 
koşullarda yetenek ve yaratıcı güçleri açığa çıkar. Aristotales, bu nedenle “ister felsefede ya da 
politikada ister şiir ya da sanatta olsun olağanüstü kişilerin hepsi melankoliktir” demiştir (Te-
ber, 2013: 9). Nitekim meşhur birçok yazar ve şairin melankolik olduğu bilinir. Örneğin şair-
lerden Novalis, Shelley, Keats, Leopardi, Nerval, Hölderlin, Chateaubriand, Lamartine, Walter 
Benjamin, Edgar Allan Poe, Baudelaire, Lautreamont ve Rimbaud ile düşünürlerden Schelling, 
Schopenhauer, Kierkegaard, Nietzsche ve daha birçoklarının melankolik olduğu söylenir (bkz. 
Teber, 2013). Melankoliye aynı zamanda teab-ı dimaği de denilirdi. 1950’lere kadar psikiyatri 
jargonunda bu hastalık nevrasteni olarak adlandırılmıştır. Sonraki dönemlerde distimik3 bo-

3	 Distimik Bozukluk: Klasik depresyon tablosundan farklı olarak daha az şiddetli fakat daha uzun süren, kronik dep-
resyon hali. Geçmiş yıllarda; nörotik depresyon, depresif kişilik, nevrasteni gibi isimlerle ele alınmıştır. Detaylı bilgi 
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zukluk, depresyon şeklinde adlandırılmıştır. Osmanlı bakiyesi aydınlarımızdan Hasan Basri 
Çantay ve Said Nursi’ninde bu rahatsızlıktan mustarip oldukları bilinmektedir (Gürsu, 2015).

Şehzade Korkut’un ise bir şair, sanatkâr, musikişinas, âlim olduğu kaynaklarda belirtilmekte-
dir (Emecen, 2002; Gökbilgin, 1967; Korkut ve Köksal, 2013; Öztuna, 2006; Yılmaz, 1991). 
Melankolik mizaçlar, konuşarak ifade edemedikleri duygularını yazıya dökmede son derece 
başarılıdırlar. Bu yönüyle melankoli, sanatsal üretimde özellikle de edebiyatta itici bir güç olma 
niteliğini sergilemektedir. Korkut’un bestelenmiş eserleri ve bir divanının olduğunu da belirt-
mekte fayda var. 

12. Travma ve Mağduriyet: Travmatik yaşantılar, olağan insan yaşantısının dışında olup hemen 
herkes için sıkıntı kaynağıdır. Bayram ve diğerlerine (2018: 3) göre “kişinin;

•	 Ölüm tehdidi,

•	 Ağır bir yaralanma ya da yaralanma tehdidine maruz kalması, 

•	 Başka bir kişinin ölümüne ya da ölüm tehdidi altında kalmasına tanıklık etmesi, 

•	 Başka bir kişinin yaralanmasına ya da yaralanma tehdidi oluşturan bir olaya tanıklık 
etmesi, 

•	 Ailesinden birisinin ya da başka bir yakınının beklenmedik ölümünü ya da şiddete ma-
ruz kalarak öldürülmesini, ağır yaralanmasını, ölüm ya da yaralanma tehdidi altında 
kaldığını öğrenmesi, olayın travmatik niteliğini tanımlayan özelliklerdir.”

Yukarıda sıralanan maddeleri takip ettiğimizde Korkut’un; ölüm tehdidini yaşamının son anı-
na kadar yaşadığını, kendi evlatlarının ölümüne tanıklık ettiğini ve dolayısıyla travmayı derin-
den duyumsadığını ileri sürebiliriz. Aynı şekilde Korkut’un hayatına baktığımızda bakış açısına 
göre değişebilecek olan “seçilmiş travma” ya da “seçilmiş zafer” kavramlarına tanıklık ettiğini 
müşahede edebiliriz. Çocuk denecek yaşta babasının yerine 17 günlüğüne de olsa padişahlık 
yapması ve bu esnada meydana gelen ayaklanma ve karışıklığa, şiddete şahit olması kuşkusuz 
derin bir travmanın izlerinin oluşmasında etkili faktördür. 

Travmaya bağlı stresin yol açtığı tepkiler tarih boyunca en büyük travmatik deneyimlerden biri 
olarak kabul edilebilecek savaş olgusu ile daha fazla ön plana çıkmakta ve ortaya çıkan duygu-
sal tepkinin yoğunluğunu ifade etmek için: “Savaş Nevrozu”, “Savaş Yorgunluğu” gibi tanımlar 
kullanılmaktadır (Bayram ve diğ., 2018). Politik psikolojiye göre seçilmiş travma kavramı bir 
kişi veya grupta yoğun aşağılanma ve mağdur olma duygularının yaşandığı olaylar için kullanıl-
maktadır (Çevik, 2010: 53). Bu psikolojik temel üzerinden gelişen bireysel mağdurluk, genelde 
bir şiddet ya da travma sonucunda ortaya çıkar. Şiddet, travma sonrası ortaya çıkan mağduriyet 
durumu kişisel güvenlik duygusunun kaybına neden olarak kişide daha ileride ortaya çıkabi-
lecek şiddeti önlemek için sürekli bir savunma gereksiniminin gelişmesine yol açar ki bu süreç 
bilinçdışıdır (Çevik, 2012).

için bkz. Thackery & Harris, 2003: 342-345; Öztürk, 1994: 239.
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Korkut’un hayatında tek travma bu değildir. 1504 yılında oğlunu kaybetmesi sonrasında muh-
temelen ikinci bir travma ve yas süreci yaşamıştır. Çoğu zaman geçmişte kaybettiğimiz şeyin 
yasını yaşamadan hayatımızda değişikliği kabullenemeyiz. Yas sürecinin başlangıcında üzüntü, 
şok, yitirilen kişinin terk edilmesi gibi zorlanmalar görülse de ilerleyen süreçte durumu ka-
bullenme ile birlikte kızgınlık duygusu hâkim olur. Ne var ki yasını tamamlamayan kişilerde 
takıntılı tutumlar kendisini gösterir (Çevik, 2010: 54). Korkut, yasını tamamlayacak yeterli bir 
zaman geçirmeden reddedilme, takip edilme, öldürülme korkusu gibi diğer travmalarla yüz-
leşmek zorunda kalmıştır. Bu travmatik yaşantılar mağdurluk duygusunun oluşumunda uygun 
zemin hazırlar. Şiddetli suçluluk duygularına karşı bir savunma düzeneği olarak gelişen mağ-
durluk psikolojisinin üç önemli özelliği vardır: 

I.	 Fiziksel ya da psikolojik şiddetin varlığı,

II.	 Mağdur birey ya da grubun, hiçbir ölçüyle kabul edilemeyecek oranda şiddete maruz kal-
ması, hukuk ve insan haklarının ihlali, 

III.	 Karşıt grubun sürekli tehditleri altında olmaları nedeniyle mağdurların kendi içlerinde 
yok olma tehlikesini yaşamaları.

Bu verilerden hareketle mağdurun hem geçmiş hem de gelecek için yas tutup, gelecek için 
korktuğunu belirtmekte fayda var (Çevik, 2010: 63-64). Korkut’ta geçmiş ve gelecek arasında 
süregelen bu korku duygusunun neredeyse hiç kaybolmadığına tanık oluruz.  

2.2. Melankolinin Tedavisi

Osmanlı medeniyetinde ruhsal hastalıkların tedavisi günümüzdeki hastane kavramına denk 
gelen Darüşşifa ya da Bimarhane diye adlandırılan kurumlarda gerçekleştirilirdi. II. Beyazıt 
döneminde kurulan Edirne Bimarhane’sinde fiziksel ve ruhsal hastalıkların tedavi edildiği 
bilinmektedir. Evliya Çelebi, Edirne’deki Bimarhane’yi anlatırken özellikle mecnûn yani deli 
kişilerin tedavi edildiği bölümlere ayrı yer vermiştir. Evliya Çelebi, Edirne Darüşşifasında özel-
likle deli birâderler ifadesiyle hitap ettiği psikolojik rahatsızlıklardan mustarip kişilerden ve 
bu kişilere uygulanan tedavilerden söz etmektedir. Bu tür Darüşşifa ve Bimarhanelerde me-
lankolik kişilerin tedavisine; sıvı tüketim ağırlıklı beslenmeye yer veriliyordu. Öte yandan bu 
kişilere çeşitli banyo terapileri, masaj ve seyahatin iyi geleceği düşünülüyor, bahçe, şiir ve müzik 
aletleriyle meşgul olmalarının da onları iyileştireceği öngörülüyordu. Evliya Çelebi, Edirne 
Bimarhanesinde uygulanan müzik terapilerine ayrı bir önem vermiş ve hastaların tedavisinde 
müziğin önemli bir yeri olduğunu ve bunun melankolikleri iyileştiren bir yöntem olduğunu, 
Bimarhanenin müzisyenleri ve şarkıcılarının daima orada bulunduğunu ve müzik icra ettikle-
rini belirtmiştir (Kurtuluş, 2016). 

Sarı ve Akgün’ün (2008) aktardığına göre hastanedeki müzik ile tedavi konusunda Evliya Çe-
lebi şunları yazmıştır: “Merhum ve mağfur Bayezid Veli Hazretleri vakfi yesinde, hastalara deva, 
dertlere şifa, divanelerin ruhuna gıda ve def-i sevda olmak üzere on adet hanende ve sazende gulam 
tayin etmiş ki, üçü hanende, biri neyzen, biri kemancı, biri musikarcı, biri santurcu, biri çengi, biri 
çenk santurcu, biri udcu olup, haftada üç kez gelerek hastalara ve delilere musiki faslı ederler. Allahın 
emriyle, nicesi saz sesinden hoşlanır ve rahat ederler. Doğrusu musiki ilminde neva, rast, dügah, se-
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gâh, çargah, suzinak makamları onlara mahsustur. Ama zengule makamı ile buselik makamında rast 
karar kılsa insana hayat verir. Bütün saz ve makamlarda ruha gıda vardır.”

Bu bilgiler doğrultusunda Şehzade Korkut’un hayatını incelediğimizde; Korkut’unda bilerek 
veya bilmeyerek bu tedavi metotlarını uyguladığını görmekteyiz. Osmanlı dönemi Bimarha-
nelerde uygulanan tedavi yöntemlerinin içerisinde; şiir, müzik, sıvı tüketiminin özellikle yer 
aldığını görüyoruz. Korkut, her şeyden önce şairdir ve Hârimi mahlasıyla yazdığı bir divanı 
vardır. Dahası zamanını ilmî araştırmalarla geçirmiş ve fikrî yorgunluğunu gidermek için üstat 
olduğu musiki ile vakit geçirmeyi alışkanlık edinmiştir (Uzunçarşılı, 1996: 200). Aynı zaman-
da Korkut, Şeyh Hamdullah’tan hat, Zeynelâbidîn’den musiki eğitimi almıştır. Korkut’un her 
türlü sazı çalabildiği, hatta gıdâ-yı rûh adlı bir saz icat ettiği söylenmektedir. Nas’a (2018) göre 
Korkut; divan şiiri geleneği içinde önemli bir yere sahiptir. Dahası şiirlerinde kimi zaman tut-
kulu bir âşık, kimi zaman bir rind, kimi zaman saltanat kavgasından uzakta huzuru arayan sade 
bir insan, kimi zaman tasavvufa sığınma arayışı içinde bir derviş olarak karşımıza çıkmaktadır. 
Etrafındakilerin ayıplamasından, vaizin nasihatinden bıkmış bir rind olan Korkut; “Cihanın 
mülkünden ya da şandan şöhretten bana ne; ben harabat ehli olup meyhaneye düşmüşüm” diyerek 
kendi haline bırakılmasını, nasihat edilmemesini istemiştir (Nas, 2018).

Korkut’un işret (içki) meclislerine düşkün olduğu tarihçiler tarafından dillendirilmektedir. 
Hatta Büyük Osmanlı Tarihi eserinin yazarı tarihçi Hammer’a bakılırsa, Korkut’un babası Ba-
yezid’inde işret alemlerine düşkün olduğu dile getirilmektedir (Hammer, 1993: 98). Şehzade 
Korkut’un divanını incelediğimizde bu hususa işaret eden beyitlerinin olduğunu görürüz: 

İşümi altun éder sāķí gümüş peymāneler

Kímyādur var ise ĥāk-i der-i mey-ĥāneler

Ey saki, gümüş kadehler işimi altın eder/işimi yoluna koyar; galiba meyhane

Kapısının toprağı kimyadır/iksirdir.

Tāze gülşendür ruĥuñ şevķıyla meclis sāķıyā

Bülbüle bülbüldür anda gül-durur peymāneler

Ey saki, senin yanağının aşkıyla meclis yeni açmış bir gül bahçesidir; orada

Sürahi bülbül, kadehlerse güldür (Akın, 2009: 48).

Son olarak şair Korkut’un çok sevdiği ve yanından ayırmadığı, işret meclislerinin vazgeçilmez-
lerinden olan deli birader lakaplı Gazali’dir. Hatırlanacağı üzere Evliya çelebi melankoliden 
mustarip mecnun ve meczupların Osmanlı şifahanelerinde deli biraderler şeklinde isimlendi-
rildiklerini anlatır. Korkut’un en yakınındaki arkadaşının kendisiyle benzer ruha sahip olması 
ise manidardır.
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3. İktidar

Broch (2013: 9), Psikolojik Otobiyografi adlı kitabının girişinde: Yaşantım bir dizi ahlaki çatış-
malardan oluşuyor ve bu çatışmaların ağırlığı altında eziliyor… Korkunç bir aşağılık duygusunun 
resmidir bu. Tıpkı erken çocukluk döneminde yaşanan yenilgi gibi, anne sevgisi söz konusu olduğunda 
hem babam hem kardeşim karşısında alınan bir yenilgidir bu ve şu an burada açıklanmasına gerek 
yoktur. Hatırladığım kadarıyla bu iki adam karşısında kendimi “erkek değilmiş” gibi (un-mann) 
yani “iktidarsız” (impotent) hissettim. Tüm aksi kanıtlara rağmen fiziksel anlamda da tümüyle ik-
tidarsız olduğum düşüncesi yaşantım boyunca eşlik etti bana. ifadelerine yer vermektedir. Baba ve 
kardeşler karşısında kendisini yetersiz, iktidarsız görme Korkut’un hayatında da belirgin bir 
yere sahiptir. Fatih’in kanunnamesinin bir gereği olarak bu duygu sadece Korkut’a ait olmayıp 
hanedanlığın diğer üyeleri içinde tehdit unsuru olmuştur.

Eroğlu (2017), Osmanlılarda İktidarın Değişim Süreci ve Meşruiyet Sorunu adlı makalesinde 
Osmanlı hükümdarının yüklendiği Allah’ın yeryüzündeki gölgesi (Padişâh-ı ruy-ı zemin zillul-
lah-i fi’l-arz) olma misyonunun eski Türk hâkimiyet anlayışı ve İslam geleneğine dayandığını 
aktarmaktadır. II. Mehmed’den itibaren hayata geçen bu ilke Osmanlı kanunnamelerine de 
yansımış ve hukukî bir nitelik kazanmıştır. Ekinci (2015), kardeş katli meselesinin Osman-
lı âlimlerinin fetvasıyla Fatih Sultan Mehmed’in meşhur kanunnamesi ile yasalaştığını ileri 
sürmektedir. Kardeş katli kanunnamesi sonucunda Osmanlı tarihi boyunca altmış bir şehzade 
katledilmiştir. Ekinci’ye (2015) göre, kardeş katli, tarihsel, siyasi ve meşru bir düşüncenin ürü-
nüdür. Çünkü bu uygulama yapılmadığı takdirde Türk tarihinde devletlerin yıkılması, ülkele-
rin parçalanması gibi korkunç olaylar ortaya çıkmıştır. Osmanlı devletinin ilk dönemlerinde 
düzenli bir veraset sistemi yoktu ve bu durum şehzadeler arasında iç çatışmalara yol açmıştır. 
İç çatışmaları ortadan kaldırmak için iki seçenek hâsıl olmuştur; devletin bekası için hanedan 
üyelerinin geri kalanını öldürmek ya da devletin parçalanıp yok olması. Osmanlı tercihini, daha hafif 
olduğunu düşünerek kardeş katlinden yana yaptı. 

Kardeş katlini onaylayan kanunnameyi haklı çıkaracak şekilde Hanedanlık boyunca öldürül-
meyen şehzâdeler ayaklanmaya teşebbüs edip, sorun teşkil etmişlerdir. Hatta Yavuz Sultan Se-
lim, tahta çıktığında Şehzâde Korkut’u öldürtmediği gibi kendisine valilik vermiştir (Ekinci, 
2015). Aynı zamanda kardeşinin niyetini öğrenmek için saray eşrafına mektuplar yazdırmış ve 
bu mektuplarda kendisinin padişah olmasını istediklerine dair yazılar yazdırmıştır. Şehzade 
Korkut, bu mektuplara olumlu cevap verince Yavuz, ordusuyla Korkut’un üzerine yürümüş ve 
nihayetinde Korkut’u boğdurarak öldürtmüştür. 

Şehzade Korkut, gerek Kitabu Halli İşkâli’l-Efkâr Fî Hilli Emvâli’l-Küffâr adlı eserinde ve ge-
rekse Da’vetu’n-Nefsi’s-Tâliha ila’l-a’mâli’s-Sâliha bi-âyâti’z-zâhire ve’l-beyyinâti’l-bâhire isimli 
eserinde Fatih Kânunnâmesindeki nizam-ı âlem için kardeş katlinin caiz oluşu hükmünü ağır 
bir şekilde eleştirmiştir. Korkut, Âyetlerden ve hadislerden yola çıkarak kardeş katline karşı 
deliller getirmiş ve haksız yere katlin haramlığını vurgulamıştır (Furat, 2010). Furat’a (2010) 
göre Şehzade Korkud’un bu hususları, siyâsete örf şüphesi ile ilgili bahiste ve eserinin hemen başında 
dile getirmesi, esâs itibarıyla Fatih Sultan Mehmed’in Kânunnâmesi’nde belirttiği nizâm-ı âlem 
için kardeş katli hususuna bir itiraz mahiyetindedir.
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Nitekim, 1508 yılında tamamlayıp babasına gönderdiği Da‘vetu’n-Nefsi’s-Tâliha İla’l-A‘mâ-
li’s-Sâliha isimli hacimli eserinde, hükümdarlık gibi bir isteğinin olmadığını, kendisini tama-
men ilme adadığını belirttikten sonra mevcut hukuk düzenine karşı fıkıh ve ahlak nokta-i 
nazarından eleştirilerde bulunmuştur:

1.	 Şeriat ve örf uyuşmazlığı: şeriatın kuralları ile örfi kuralları uygulamak zorunda olan 
siyaset mesleği birbirileri ile çelişmektedir. Bu görüşüyle aslında dedesi Fatih Sultan 
Mehmet ile gündeme gelen kardeş katli uygulamasına açıktan bir itiraz söz konusudur. 
“Bizzat şahidi olduğu uygulamaların şer’i esaslarla çelişmemesi gerektiği üzerinde ısrarla 
duran ve bir ıslahçı gibi uyarılarda bulunan Korkut’un söylediklerinde, taşıdığı can endi-
şesinin yansımalarını hissetmek mümkündür.” (Korkut ve köksal, 2013: 30).

2.	 Emirin halktan topladığı malların şeriat ilkelerine uygun olmadığı, bu nedenle emirlik 
görevinin sorunlu olduğunu düşünmesi.

3.	 Korkut’a göre emirlik yapan birisinin günah kirlerinden temiz kalabilmesi mümkün de-
ğildir. Dahası emirlik yapan birisinin bu günahlara bulanmış yakın tebaasından uzak 
durması mümkün değildir.

4.	 İktidar; makam hırsı, sevgisi ve benzerini çoğaltır. Bu durum ise kalp huzuruna engeldir. 
Oysa kişinin amacı dünya değil ahiret olmalıdır.

5.	 Son olarak bir iktidar sahibi sıralanan dört maddeyi yerine getirse bile eninde sonunda 
problemlerle yüzleşmek, fena bir akıbetle karşılaşmak durumundadır (Korkut ve Köksal, 
2013: 30-35). 

“Eserinde Korkut, bazı talepleri yerine gelmediği için bir kırgınlık duymakta, muhalif bir siyasi 
duruş sahibi bir âlim olarak ortaya çıkmaktadır. Tikriti’nin yorumuna göre, Korkut bu eserde 
zahiren dini sebeplerle yöneticilikten uzak durmayı istediğini beyan etmekte ise de aslında 
kendisine fırsat verilirse şeriata tam manasıyla uygun bir hükümdar adayı olduğunu ilan et-
mektedir.” (Korkut ve Köksal, 2013: 26). 

“Hz. Peygamber’in Ebu Zer’e, onu idari açıdan zayıf gördüğünü ve iki kişiye bile olsa amir 
olmamasını tavsiye ettiğini zikreden Korkut, kendisinin Ebu Zer’den daha zayıf olduğunu, 
emirlik belasıyla imtihan olunmaya kadir olmadığını, bu sebeple halde ve istikbalde emirlikten 
kendisini affetmesini babasından talep etmektedir.” (Korkut ve Köksal, 2013: 27). Korkut’un 
kendisinin zayıf karakterli olduğunu düşünmesi, iktidara ehil olmadığını belirtmesi, melan-
kolik yapısının bir sonucu olarak düşünülebilir. Melankolik, depresif vb. sorunlardan mustarip 
bireylerde psikolojik dayanıklılığın düşük olduğu bilgisi göz önünde bulundurulursa Korkut’un 
korkuları anlaşılır hale gelmektedir. Psikolojik dayanıklılık ya da sağlamlık kavramı; sorunlar 
karşısında yılmamak, mücadele etmek ve gelişmek, krizi fırsata dönüştürülmek şeklinde anla-
şılabilir.

Şehzade Korkut’un iktidarı istememesinin gerekçelerinden birini rüyada bizzat Hz. Peygam-
ber tarafından uyarılmasına bağlamaktadır: “böylece daha önce zikri geçen rüyamın hak olduğu 
ve bu rüyanın tevilinin de Şafii’nin mezhebine hidayet ve irşad etmek olduğu açık bir şekilde 
ortaya çıkmış oldu. Ayrıca daha evvel tasavvufla iştigalim esnasında Resullullah’ı (s.a.v.) iki 
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defa daha uykuda görmüştüm, beni emirliği terkedip fakr ve humul yoluna irşad ediyor, ikinci 
seferde de bu hususta Allah adına yemin ediyordu. Şüphe yoktur ki O’nun irşadının fevkinde 
bir irşad yoktur.” (Korkut ve Köksal, 2013: 12). Korkut da rüya olgusu önemli bir yere sahiptir. 
Nitekim yine gördüğü bir rüya üzerine hacca gitmeye karar verdiğini bildirmektedir. Ne var ki 
rüyasında bizzat peygamber tarafından uyarılmasına rağmen iktidar hırsından vazgeçememiş-
tir. Bu durum iki şekilde izah edilebilir:

1.	 İktidar olma hırsı ağır basıyordur,

2.	 Melankolik mizacının bir yansıması olarak kararsız ve çelişkili tavırlarda bulunuyordur. 

İktidar olma hırsını şu şekilde ifade etmek mümkündür: Nefsin şehvet arzusu sadece cinselliğe 
yönelme olarak değerlendirmemek gerekir. Sufiler, şehveti aynı zamanda; güzel kadınlar, bina-
lar, saraylar, bahçeler, yemekler, yüksek mevkiler gibi hazzı çağrıştıran her şey için kullanmış-
lardır (Küçük, 2014:678). Cinsellik anlamındaki şehvet arzusu ilerleyen yaşla birlikte azalmaya, 
kaybolmaya yüz tutarken, makam, iktidar sevgisi anlamındaki şehvetin ölünceye kadar kay-
bolmayacağı ifade edilir. Dolayısıyla her insanda olduğu gibi Korkut’ta da hâsıl olan ve nefsin 
doğuştan getirdiği makama duyulan arzunun varlığından söz edilebilir. 

İster iktidar hırsı ister siyasal iktidarın baskısı olsun her iki durumda melankoliye yol açabil-
mektedir. Teber (2013: 12), bilinçli olarak farkında olmasalar bile melankoliklerin, insanla-
rın benliğinin de siyasal bir ürün olduğunu ve yanlış bir hayatın doğru yaşanamayacağını, bizzat 
kendi öz benliklerinde sezinlediklerini ve bunun acısını, utancını ve ruhsal gerilimini duyum-
sadıklarını dile getirmektedir. Hatta melankolik birey, karşılığı yaşam pahasına ödemek bile 
olsa kendi yaşamına kendisi yön vermek istemekte, bunu başaramadığında ise her bir şeyden 
vazgeçip, kuşku, düş kırıklığı ve hüzünle kendi içine çekilmektedir. Teber’e (2013: 12) göre bu 
yönüyle melankoli, bireysel ve tek kişilik de olsa, sıradan bir varoluşa karşı, vazgeçerek, geri 
çekilerek, yadsıyan ama kendisini, insanlara, kurumlara dolaylı ya da dolaysız şekilde öldürten 
anlamlı bir başkaldırı şeklinde de okunabilir. Başka bir ifadeyle melankoli, insanın içinde ya-
şadığı durumu, bulunulan varoluşsal çaresizliği suskunluklarıyla, donmuş-taşlaşmış öfke şeklinde 
gösterdikleri tepkilerdir (Teber, 2013: 166). Hatta orta çağ Avrupa’sında melankoli ister gülen 
ister ağlayan görünümüyle olsun, kilise tarafından düzene karşı kuşku ve büyük bir başkaldırı 
olarak tanımlanmış ve ölümcül günahlardan biri olarak değerlendirilmiş ve bu nedenle 4. yüz-
yıldan 17. yüzyıla kadar, 1300 yıl insanların ne gönül dolusu gülmelerine ne de ağlamalarına 
olanak tanımıştır (Teber, 2013: 86). 

Demiralp (2007: 189) Lepenies’in, melankolinin düzen karşıtı konumunu kesinleştirdiğini ile-
ri sürmektedir. Lepenies, melankolinin düzeni bozan bir dış mihrak olduğunu kabul etmediği 
gibi aksine düzenin kendisinin melankoliyi ürettiğini, giderek melankolinin düzenin parçası 
olduğunu dile getirmektedir. Yakın çağ Avrupa’sında yükselen düzenin iktidardan dışladığı ak-
soylular, kentsoylu değişimlerden umduğunu bulamayan aydınlar, atomlaşan birey ile birlikte ge-
lişmeye başlayan yalnızlık duygusu, küskünlük, içe kapanma gibi ruh halleri, çalışma ahlakıyla ters 
düşen ve geçmiş yüzyıllarda bilinmeyen can sıkıntısı olgusu, kent yaşamına ve sanayileşmeye tepki 
olarak doğaya sığınma isteği, hep yeni düzenin doğurguları olarak melankolinin toplumsal/kültürel 
kaynaklarını oluşturmaya başlamışlardır (Demiralp, 2007: 189). Teber (2013) ve Demiralp’in 
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(2007) ifadelerinin ışığında Şehzade Korkut’ta mevcut olan melankolinin iktidar ile ilişkisi an-
laşılabilir hale gelmektedir. Korkut, iktidar tarafından uzaklaştırılmış, yalıtılmış ve dışlanmıştır. 
Bunun neticesinde küskünlük, yalnızlık, içe kapanma duyguları içerisinde çoğunlukla iktidara 
karşı muhalif bir kişilik sergilemiş, yazılarıyla eleştirerek tavır almış, bir anlamda iktidara doğ-
rudan olmasa da başkaldırmıştır.

Sonuç

Hayatımız boyunca birtakım deneyimler yaşarız. Karşılaştığımız sorunlar, hayat olayları ile 
mücadele etmek için bir takım savunma mekanizmaları geliştiririz. Bu mekanizmalar çoğu 
zaman akılcı olmamakla birlikte yaşamı sürdürmek için kaçınılmaz olarak arada bir başvur-
duğumuz sığınaklar haline gelebilmektedir. Savunma mekanizmalarına rağmen dışsal ya da 
içsel tehdit bertaraf edilemediğinde patoloji kaçınılmaz hale gelir. Şehzade Korkut’un yaşamış 
olduğu melankoli bütün zorluklara karşı ruhunun haklı olarak vermiş olduğu bir tepkidir. Bir 
yönüyle melankoli, dış dünya ve sorunları karşısında insanın yetmezliğini, eksikliğini, isyanını, 
hüznünü, yalnızlığını temsil eden bir psikolojik süreçtir. İnsan olmanın, tekâmül içerisinde ol-
manın gereği olarak ortaya çıkan bu garip “normal anormallik” kimilerince “erdemli rahatsızlık” 
şeklinde değerlendirilmiş, yüceltilmiştir.

Şehzade Korkut, insani varoluşunu tehdit eden, engellenme ve mağduriyet yaşamasına neden 
olan öfke, kızgınlık gibi duygularının politik kaynaklarının farkında olmuş ve çeşitli şekiller-
de buna yönelik isyanını dillendirmekten kaçınmamıştır. Ancak çoğunlukla anlaşılmadığı için 
hislerini, düşüncelerini iç dünyasında yoğurmuş ve neticesinde sorunlarının bedenleşmesine 
zemin hazırlamıştır. Somut bedensel yakınmalarının haricinde tüm yaşamı boyunca bir veba 
gibi peşini bırakmayan ölüm korkusu, kaygı yaşantılarından mustarip olmuştur. Aslında ölüm 
korkusu her canlıda içgüdüsel olarak var olan oldukça normal bir tepkidir. Dolayısıyla ölüm 
korkusu bir zayıflığın işareti şeklinde değerlendirilmemelidir. Ölüm olgusunun ne zaman ne-
rede karşımıza çıkacağının belirsizliği ve insanın başına nelerin geleceğini bilememesi bu kor-
ku ve kaygı yaşantılarının şiddetlenmesini doğurabilmektedir. Öte yandan korkuya eşlik eden 
kaygı yaşantısı melankolinin gelişiminde etkin rol oynamaktadır. 

Psikobiyografi’nin sınırlı bir tarzı denebilecek ve ikincil (tepkisiz) verilere dayalı bu çalışma ile 
Şehzade Korkut’un melankolik kişilik yapısı ele alınıp incelenmiş ve melankoliye neden olabi-
lecek hayat olayları analiz edilmiştir. Kuşkusuz geçmiş zamanda yaşayan büyük bir şahsiyetin 
hayat hikayesinin sadece eldeki kısıtlı veriler, vesikalar doğrultusunda psikolojik bir analize tabi 
tutulması oldukça güç ve kesin olmayan bulgulara dayandığı anlamını içermektedir. Bir bakıma 
psikobiyografinin kendisi genel geçer, güvenilir bir bilimsel veri olma iddiasını taşımamakta, 
sadece muhtemel değerlendirmelere dayanmaktadır. Bununla birlikte melankolik mizaçtan 
yola çıkılarak bir Şehzadenin psikobiyografisinin hazırlanmasındaki temel amaçlardan birisi 
bu alanda çalışma yapacak araştırmacılar için bir fikir niteliği taşıyabileceği ümidinin gözetil-
miş olmasıdır.
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Kindî ve Fârâbî’nin İlimler Tasnifinde Müziğin Yeri ve Önemi1

Mehmet Dugan2 – Ali Kürşat Turgut3

Öz

İlk olarak Antik Yunan filozofları tarafından başlatılan ilimlerin tasnif edilmesi süreci felsefe 
tarihi boyunca birçok düşünürün dikkatini çekmiştir. İslâm felsefesinin kurucu filozoflarından 
olan Kindî ve Fârâbî de bu konuya kayıtsız kalmamışlardır. Özellikle Fârâbî’nin yapmış olduğu 
sınıflama gerek sistematikliği gerekse özgünlüğü bakımından öne çıkmaktadır. Filozofların bu 
konuya olan eğilimleri ise İslâm düşüncesinde ilimler tasnifi geleneğinin başlamasına vesile 
olmuştur. Müzik ise bu tasniflerin büyük bir bölümünde kendisine yer bulmuştur. Aritmetik, 
geometri ve astronomi ile birlikte quadrivium olarak bilinen geleneksel sınıflamanın içerisine 
dahil edilen müzik ilmi, İslâm filozofları tarafından da çoğunlukla söz konusu matematik ilim-
lerinin içerisinde değerlendirilmiştir. Kindî ve Fârâbî de bu klasik tasnife uymuş ancak onlar 
müziğe sadece ilimler tasniflerinde yer vermekle kalmayarak bu sanat üzerine ciddi eserler de 
kaleme almışlardır. İlimler tasnifi ile ilgili eserlerinin yanı sıra müzik üzerine yazılmış olan 
eserlerinden de istifade ederek onların bu ilmi nerede konumlandırdıklarına daha iyi vakıf ola-
bilmekteyiz. Nitekim bu makale de ilgili eserlerden yola çıkılarak Kindî ve Fârâbî’nin ilimler 
tasnifinde müziğin yerini ve önemini belirlemeyi amaçlamaktadır.

Anahtar Kelimeler: İslâm Felsefesi, İlimler Tasnifi, Müzik, Kindî, Fârâbî.

The Place of Music and Its Importance in al-Kindī and al-
Fārābī’s Classication of Sciences

Abstract

Throughout history of philosophy, many thinkers considered on classification of sciences whi-
ch were first started by Ancient Greek philosophers. Al-Kindī and al-Fārābī, two of founders 
of Islamic philosophy, were not indifferent to this topic as well. Espicially, Al-Fārābī’s classi-
fication come to the forefront both its systematicity and its originality. Philosopher’s tending 
to this topic caused to begin a tradition among Muslim thinkers. Music was in many of these 
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classications as well. Islamic philosophers generally included science of music into traditional 
classication as known quadrivium together with arithmetics, geometry and astronomy, as pre-
decessors philosophers did. Al-Kindī and al-Fārābī also thought music in same place. They 
did not just pointed out where music is on their classication of sciences but also they wrote 
remarkable music boks. So their music books give more idea where they placed music as well 
as their books which is relavant with classification. In conclusion, this article aims to determine 
place of music and its importance in the classification of sciences of al-Kindī and al-Fārābī.

Keywords: Islamic Philosophy, Classification of Sciences, Music, al-Kindī, al-Fārābī.

Giriş

Müzik, tarih boyunca insanların çeşitli şekillerde kullandığı bir iletişim aracı olmuştur. Haya-
tın her alanında her türlü duygu ve düşünceye hitap edebilen müziğin kelime kökeni Antik 
Yunan dilinde bulunan μουσική (mousiké) kelimesine dayanmaktadır. Bu kelime ise Yunan 
mitolojisinde μοῦσα (mousa) olarak bilinen tanrıçaların adından gelmektedir. Bu mitolojide 
müzik, dans ve şiir tanrıçaları olarak bilinen mousaların sanatçılara ilham edeceğine inanılırdı. 
Sanatçılar, ellerinde müzik aletleriyle tasvir edilen bu tanrıçalardan kendilerine ilham etmeleri 
için yardım talep ederlerdi.4 Dolayısıyla mousa adından türeyen μουσική (mousiké) kelimesi, 
Mousaların ilhamı ve idaresi ile yapılan sanat yani Mousaların sanatı anlamında kullanılmıştır. 
Yunanlılar bu kelimeyi, özellikle mûsikîyle şiirin harmanlanarak icra edildiği sanat türleri için 
tercih etmişlerdir.5

Müzik kelimesinin Türk Dil Kurumu’nun sözlüğündeki ilk anlamı ise “birtakım duygu ve dü-
şünceleri belli kurallar çerçevesinde uyumlu seslerle anlatma sanatı, mûsikî” olarak şeklinde 
verilmektedir. Ayrıca Türkçe sözlükte, “düzenlenmiş seslerden oluşan eserlerin okunması veya 
çalınması” şeklinde bir anlamı da bulunan müzik kelimesinin dilimize Fransızca musique ke-
limesinden geçtiği belirtilmektedir.6 Müzik sözcüğünün başka diğer dillerdeki karşılıklarına 
bakılacak olursa; İngilizcede music, Almancada musik, Latincede musica, Arapçada ise  
(mûsîkî) olarak yazıldığı görülmektedir. Bunun yanı sıra müzik kelimesinin Arapçaya girme-
sinden önce özellikle müzik eserlerinde  (te’lîf ) kelimesinin öne çıktığını görmekteyiz. İlk 
İslâm filozoflarından olan Kindî (ö. 866), Fârâbî (ö. 950) ve İhvân-ı Safâ’nın bazı eserlerinde 
mûsîkî kelimesini kullandıkları görülürken, bazı kitap ve risalelerinde ise telîf kelimesine de 
rastlanılmaktadır. Arapça sözlükte birleştirmek, oluşturmak ve bir araya toplamak gibi anlam-
lara gelen te’lîf, aynı zamanda te’lîfu’l-elhân şeklinde melodilerin bir araya getirilmesi veya 
kompozisyonu manasında da kullanılmıştır. Türkçe sözlükte de düzenlenmiş eserler tanımının 
burada bir paralellik arz ettiğini söylemek gerekmektedir. Çünkü müzik, çoğu düşünüre göre 
anlamlı ve uyumlu seslerin birlikte, bir düzen içinde icra edilmesi şeklinde algılanmıştır. Arap 

4	 Mark Cartwright, “Muse”, Ancient History Encyclopedia; https://www.ancient.eu/muse/ (erişim tarihi: 26.03.2020).
5	 Francis E. Peters, Antik Yunan Felsefesi Terimleri Sözlüğü, çev. Hakkı Hünler, Paradigma Yayıncılık, İstanbul 2004, s. 

225; Mousalar; Clio, Euterpe, Thalia, Melpomene, Terpsikhare, Polyhymnia, Urania, Kalliope adlarında ve 9 kişidir-
ler. Hesiodus’un Theogonia adlı eserinde aktarıldığı üzere Zeus’un Mnemosyne’den olan kızları Mousalar, yaradılışı 
müzik ile anlatmaktadır. Bk. Nesrin Akan, Platon’da Müzik, Bağlam Yayıncılık, İstanbul 2017, s. 56-57.

6	 Türkçe Sözlük, Türk Dil Kurumu, 10. Baskı, Ankara 2005, s. 1446.
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toplumunda ise müzik anlamında el-ğına ve el-tarab kelimelerinin kullanıldığı görülmektedir. 
Bu yüzden şarkıcılar da muğannî ve mutrîb kelimeleri ile ifade edilmiştir.7

Konumuz açısından bakıldığında ise hem ilimler tasnifinin kökenleri hem de müziğin bir ilim 
olarak ele alınması Antik Yunan medeniyetine uzanmaktadır. İnsan mizacı üzerindeki etkisi, 
dolayısıyla da eğitimdeki öneminin artması onun bir ilim olarak görülmesine ve diğer ilimlerle 
olan ilişkisinin sorgulanmasına neden olmuştur. Nitekim o dönemin ilimleri, trivium (gramer, 
mantık, retorik) ve sonrasında ise quadrivium (aritmetik, geometri, astronomi, müzik) olarak 
tasnif edilmiştir. Trivium ve quadrivium aynı zamanda yedi özgür sanat manasına gelen “The 
Seven Liberal Arts” olarak da anılmaktadır. Özellikle Orta Çağ’da eğitimin odağında bulunan 
bu sistem, ona vâkıf olan kişiyi özgürleştirdiği düşüncesiyle bu adı almıştır.8

Pisagor’un (M.Ö. 570-495) görüşlerinin, özellikle de quadrivium çerçevesinde, matematik 
ilimlerin oluşmasında önemli bir yeri olduğunu söylemek gerekmektedir. Zira o, müziğin ma-
tematik ile olan ilişkisini ortaya koyması nedeniyle kendisinden sonra bu ilme bakışı oldukça 
etkilemiştir. Pisagor, gök cisimlerinin uyumlu (harmonia) hareketlerini ve müzikteki yasaların 
oranlarını sayısal olarak açıklamıştır. Ona göre müzikteki bu oranlar evrendeki uyumun kü-
çük ölçekteki benzeri olarak kabul edilmektedir. Böylece Pisagor’a göre sayılar, âlemin arkhesi 
hüviyeti kazanmıştır.9 Pisagor’un bu görüşlerinin İslam düşüncesinde İhvân-ı Safâ tarafından 
da açıkça kabul edildiğini görebiliriz. Onlar, sayıların bilgisini Pisagor edindiklerini bizzat Ri-
saleler’de açıklamaktadırlar.10 Öyle ki İhvân-ı Safâ, müzikteki uyumun temelinde söz konusu 
sayısal oranların olduğunu ve bu uyumun en güçlü şekilde müzikte görüldüğünü belirtir.11

Pisagorcu düşüncede gök cisimlerinin söz konusu hareketleri aynı zamanda insan mizacına da 
yansımaktadır ki, bu ethos olarak adlandırılmaktadır. Ethos, Antik Yunan’ın klasik bir kavramı 
olarak Platon (M.Ö. 427-347) ve Aristoteles (M.Ö. 384-322), tarafından da kullanılmakta-
dır.12 Platon, Devlet adlı eserinde siyaset felsefesi bağlamında jimnastik ile birlikte müziğin 
eğitim sistemindeki yerini değerlendirerek farklı bir etki yaratmıştır. Ülkeyi yönetmeye aday 
kimselerin müzik eğitimi almalarının zorunluğundan bahsetmektedir.13 Müziğin, insan mi-
zacına etkisinin farkında olan Aristoteles de özellikle Politika adlı eserinin VIII. kitabında ele 
aldığı üzere çocukların erdemli bireyler olarak yetiştirilmesi için sanatın kullanılmasını önem-
semektedir.14

7	 Ahmet Hakkı Turabi, “Klasik İslam Düşüncesinde Mûsikî Tasavvuru”, Sanat ve Klasik, ed. Halit Özkan, Klasik Ya-
yınları, İstanbul 2016, s. 103.

8	 Otto Willmann, “The Seven Liberal Arts”, Vol. 1. New York: Robert Appleton Company, 1907, The Catholic Encyc-
lopedia; http://www.newadvent.org/cathen/01760a.htm (erişim tarihi: 06.03.2019).

9	 Macit Gökberk, Felsefe Tarihi, Remzi Kitapevi, İstanbul 2010, s. 29-30.
10	 Ihvân-ı Safâ, “Matematik Kısımının Birinci Risâlesi: Sayılar Hakkında”, çev. Bayram Ali Çetinkaya, Ihvân-ı Safâ 

Risâleleri, ed. Abdullah Kahraman, Ayrıntı Yayınları, İstanbul 2017, c. I, s. 33.
11	 Birgül Bozkurt, “İhvân-ı Safâ’da Ontolojik Uyum-Teleolojik Bağlam”, Şırnak Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi, 

11/19 (2018), s. 41.
12	 Ahmet Cevizci, Büyük Felsefe Sözlüğü, Say Yayınları, İstanbul 2017, s. 734.
13	 Platon, Devlet, çev. Sabahattin Eyüboğlu-M. Ali Cimcoz, Türkiye İş Bankası Kültür Yayınları, İstanbul 2017, 

401d-402a.
14	 Aristoteles, Politika, çev. Özgüç Orhan, Pinhan Yayıncılık, İstanbul 2018, s. 546.
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Aristoteles, aynı zamanda ilimleri sistematik bir tasnife tabi tutan ilk filozoftur. İslâm dü-
şünürlerini de oldukça etkileyecek olan bu tasnif teorik, pratik ve prodüktif (üretici, poetik) 
olarak üçlü şekilde sınıflanmıştır.15 Teorik bilimler fizik, matematik ve metafizik olmak üzere 
üç tanedir. Aristoteles optik, astronomi gibi disiplinlerle birlikte müziği de matematiğin uygu-
lamalı bilimleri adı altında değerlendirmiştir.16 Pratik bilimler ahlak ve siyaset olarak iki kısma 
ayrılmış, siyaset ise kendi içinde retorik, iktisat ve strateji olarak üçe ayrılmıştır. Prodüktif bi-
limler ise mühendislik ve çeşitli zanaatlar olarak iki kısımdır. İslâm filozoflarının tasniflerine 
baktığımızda ise genellikle bu minvalde ilerlemiştir. Aristoteles, sınıflamasında yer almayan 
mantık ilmini ise bir alet ilmi olarak değerlendirmiştir.17

Daha önce bahsedildiği üzere Orta Çağ’da trivium ve quadrivium eksenli tasnifler göze çarpsa 
da ilimlerin tasnifinin sonuç olarak Aristotelesçi tasnif mantığı çerçevesinde ilerlediğini söyle-
mek yanlış olmayacaktır.18 Bu etki İslâm felsefesine de açıkça sirayet etmiştir. İslâm düşünür-
lerinin erken dönemdeki çalışmaları daha çok Kur’an ve Hz. Peygamber odaklı olduğu için ilim 
kavramının muhtevası da bu doğrultuda, İslâm’a dair konular özelinde şekillendiğini belirtmek 
gerekir.19 Ancak fetihler ve tercümeler vasıtasıyla öğrenilen matematik, geometri, astronomi, 
felsefe ve mantık gibi birçok ilmin Müslümanların hayatına girmesi de bu kavrama farklı ba-
kış açıları sağlamıştır.20 Zikredilen sebepler vesilesiyle ilimlerin sayısındaki artış ilimleri tasnif 
etme zorunluluğu doğurmuş ve birçok ilim adamı tarafından bu sınıflamalar çeşitli nedenlerle 
yapılmıştır. Bu sınıflamalar ilimlerin konusunu, amacını, sınırlarını, hiyerarşiyi ve yöntemini 
belirlemek, birbirleriyle olan ilişkilerini göstermek, eğitim müfredatı oluşturmak gibi neden-
lerden kaynaklanmaktadır.21

İlimlerin tasnif süreci yukarıdaki nedenlerin dışında başka açılardan da önem arz etmektedir. 
Bu tasnifler filozofların ilim anlayışları, hangi ilmi nerede konumlandırdıkları gibi detayları 
barındırmaktadır. Böylece filozofların ilmî öncelikleri ve fikir dünyaları açıklığa kavuşabilmek-
tedir. Bu sınıflamalar aynı zamanda ilgili dönemlerde ilimlerin nasıl değerlendirildiklerini ve 
dönemler ya da düşünürler arasında kıyaslama yapabilme imkânı da sunmaktadır.

15	 Aristoteles, Metafizik, çev. Ahmet Arslan, Ege Üniversitesi Edebiyat Fakültesi Yayınları, c. I (A-Z), İzmir 1985, 
1025b; Hüseyin Akpınar, “İlimler Tasnifinde Mûsikî’nin Yeri”, İstem, 3/5 (2005), s. 192.

16	 Aristoteles, Metafizik, 1025b; Eyüp Erdoğan, “Platon ve Aristoteles’in Bilimlere İlişkin Sınıflamaları”, Felsefe ve 
Sosyal Bilimler Dergisi, 7 (2009), s. 158.

17	 Eyüp Şahin, “Fârâbî’nin İlimler Tasnifisinin Latin Dünyasına Geçişi ve Kabulü”, Diyanet İlmi Dergi, 52/1 (2016), s. 
154.

18	 Mustakim Arıcı, “Temel Problemler Ekseninde Tasnîfü’l-ulûm ve Enmûzecü’l-ulûm Literatürleri”, ed. Mustakim Arı-
cı, İlimleri Sınıflamak, Klasik Yayınları, İstanbul 2019, s. 15.

19	 Ali Yıldırım, “İshâk Bin Hasan Tokadî’nin İlimler Tasnifi ve Mantık İlmine Dair Görüşleri”, Türkiye İlahiyat Araştır-
maları Dergisi, 2/2 (2018), s. 165.

20	 Ali Kürşat Turgut, “İslam Felsefesinde İlimler Tasnifi Geleneği”, İslam Felsefesi, ed. İ. Erdoğan-E. Demirpolat, Li-
sans Yayıncılık, 2. Baskı, İstanbul 2018, s. 453.

21	 Turgut, “İslam Felsefesinde İlimler Tasnifi Geleneği”, s. 454; Akpınar, “İlimler Tasnifinde Mûsikî’nin Yeri”, s. 191; 
Mahmut Meçin, “İhvân-ı Safâ’da Bilgi, Bilim ve İlimlerin Sınıflandırılması”, Dicle Üniversitesi İlahiyat Fakültesi 
Dergisi, 16/1 (2014), s. 437-438; Ahmet Turan Yüksel, İslâm’da Bilim Tarihi: Başlangıçtan Osmanlı Döneminin 
Sonuna Kadar, Kitap Dünyası Yayınları, İstanbul 2017, s. 14.
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Kindî’nin İlimler Tasnifinde Müzik

İslâm tarihinin ilk filozofu olarak nitelendirilen Kindî, tarihen tam olarak bilinmese de XI. 
yüzyılın hemen başında Kûfe’de doğmuştur. Meşşaî ekolünün kurucusu olan filozofun künyesi 
Ebû Yûsuf Ya‘kûb b. İshâk b. es-Sabbâh el-Kindî’dir. Ailesi, Arabistan’ın köklü Kahtân kabi-
lesinden gelmektedir.22 Çocukluk yıllarını Kûfe ve Basra’da geçiren Kindî, sonraki yaşamını 
Abbasi Devleti’nin başkenti ve ilim adına önemli merkezlerden biri olan Bağdat’ta sürdürmüş-
tür. Burada kimlerden eğitim aldığı bilinmemektedir. Gayretiyle Halife Me’mûn’un dikkatini 
çeken Kindî, onun kurduğu Beytü’l-Hikme’de ilim adamları arasında yer alarak büyük tercüme 
hareketine katılmıştır.23

Kindî ile beraber İslâm coğrafyasında felsefî düşünce tarzının ilk sistematik şekli görülmüş-
tür. O; felsefe, matematik, tıp, optik, astronomi, psikoloji, kimya ve müzik gibi sayısız alanda 
toplamda üç yüze yakın eser bırakarak hem bir külliyat oluşturmuş hem de kendinden sonra 
gelecek âlimlere çalışmalarıyla yol açmıştır. Batı’da Alchindus olarak bilinen Kindî’nin birçok 
eseri Latinceye çevrilmiştir.24 Kindî’nin ölüm tarihi ise net bilinememekle beraber kaynakların 
çoğu 866 yılını verse de farklı görüşler de yok değildir.25

Daha önce bahsedildiği üzere, Câbir b. Hayyân’nın şüpheli kabul edilen tasnifini bir kenara 
bırakacak olursak ilimler tasnifine dair ilk eserleri veren filozof Kindî’dir. Onun ilimler tasni-
fi adına yazdığı Kitâbu Mâhiyyeti’l-İlm ve Aksâmih ve Kitâbu Aksâmi’l-İlmi’l-İnsî ne yazık ki 
günümüze ulaşamamıştır.26 Risâle f î Kemmiyeti Kütübi Aristûtâlîs vemâ Yahtâcu ileyhi f î Tahsî-
li’l-Felsefe (Aristoteles’in Kitaplarının Sayısı Üzerine ve Felsefe Öğreniminde Buna Duyulan 
İhtiyaç Üzerine) ve Kitâbu’l-Cevâhiri’l-Hamse (Beş Cevher Üzerine) adlı risaleleri Kindî’nin 
ilimler tasnifine dair bilgiler verse de bu risalelerin farklı amaçlar üzere yazıldıkları unutulma-
malıdır. Çoğu çağdaş araştırmacı da ilk ilimler tasnifini Kindî ile başlatmaktadır. Ancak, söz 
konusu nedenden dolayı bu konuya temkinli yaklaşmakta fayda olduğu kanaatindeyiz. 

Filozofun Aristoteles’in Kitaplarının Sayısı Üzerine adlı risalesi üzerinden bir değerlendirme ya-
pıldığında o, ilimleri insanın çabası sonucunda elde edebileceği ya da edemeyeceği görüşünden 
yola çıkarak insanî ve ilahî olmak üzere iki kısma ayırmaktadır. Ona göre ilahî ilimlerden kasıt 
Allah’ın vahyi doğrultusunda peygamberlerin elde ettiği bilgidir. Peygamberler bu bilgi türüne 
hiçbir çaba sarf etmeksizin Allah’ın takdiri, istemesi, ilhamı ve vahyi sonucu erişirler. İnsan aklı 
da bu bilginin doğruluğunu, Allah’ın katından gelenin yanlışlığını ispatlama konusunda aciz 
kaldığından kabul eder.27

22	 Mahmut Kaya, “Kindî, Ya‘kûb b. İshak”, TDV İslâm Ansiklopedisi (DİA), c. XXVI, s. 41.
23	 Kaya, “Kindî, Ya‘kûb b. İshak”, c. XXVI, s. 41-42.
24	 Ahmet Hakkı Turabi, “Ebû Ya‘kūb b. İshâk el-Kindî’nin Müzik Risâlelerinde Tesbit Edilen Terimler”, Marmara 

Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi, 25 (2003), s. 66.
25	 Peter Adamson, “Al-Kindi”, The Stanford Encyclopedia of Philosophy (Summer 2018 Edition); https://plato.stanford.

edu/archives/sum2018/entries/al-kindi/ (erişim tarihi: 31.07.2019); Kaya, “Kindî, Ya‘kûb b. İshak”, c. XXVI, s. 42.
26	 Kaya, “Kindî, Ya‘kûb b. İshak”, c. XXVI, s. 44.
27	 Kindî, “Aristoteles’in Kitaplarının Sayısı Üzerine”, Felsefî Risâleler, çev. Mahmut Kaya, Türkiye Yazma Eserler 

Kurumu Başkanlığı Yayınları, İstanbul 2015, s. 438-440.
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Kindî, insanî ilimleri aynı zamanda felsefî ilimler olarak da değerlendirmektedir. O, felsefeyi 
neden sınıflamak gerektiğini ise Aristoteles’in Topika adlı eserinde belirttiği “Her şeyin bilgisi, 
bütün bilgileri kuşatan felsefenin altında değerlendirilir.” sözüne atıfta bulunarak açıklamak-
tır.28 Onun ilahî ilimler için söylediklerinin aksine insanın gayreti, çabası ve istemesi ile elde 
edilen bu ilimler fizik, psikoloji ve metafizik olarak teorik ilimler sınıfında; siyaset ve ahlak 
olarak ise pratik ilimler sınıfında değerlendirilmiştir. Matematik ve mantık ilimleri ise düşünür 
tarafından birer alet ilmi olarak kabul edilmiş ve aynı zamanda felsefî ilimlere hâkim olmak 
için elzem görülmüştür. Ayrıca onun tasnifi belirli bir derecelendirmeye dayalıdır. İlahî ilim 
olarak bahsettiği peygamberlere has olan ilim bütün insanî ilimlerden daha üsttedir. İnsanî ya 
da felsefî ilimlerin kendi içinde en üstünü metafizik yani ilk felsefedir.29 Fizik, en aşağıda bu-
lunmakta, psikoloji ise fizik ile metafizik arasında konumlanmaktadır. Hatta Kindî, alet ilimleri 
olan matematik ve mantığın da alt dallarının kendi içinde bir hiyerarşisini vermiştir.30 Buna 
göre Kindî, matematiğe ait olan ilimleri şu şekilde sınıflandırır:

•	 Aritmetik

•	 Geometri

•	 Astronomi

•	 Müzik (te’lîf )

Kindî, müzik dâhil adı geçen dört matematik ilmine vâkıf olmayanların felsefe yapamayacağını 
dolayısıyla filozof olabilmesinin mümkün olmayacağını belirtmiştir. Çünkü matematik ilimleri 
bilmeyen bir kişinin bu kitapları anlaması ve içselleştirmesi ona göre mümkün değildir.31 Hat-
ta o, matematik bilmeden ilimle ilgili fikirler beyan eden insanların görüşlerinin değersiz oldu-
ğunu vurgulamaktadır.32 Kindî’ye göre felsefe öğrenmek isteyen bir kişinin cevher bilgisine vâ-
kıf olması gerekmektedir. Cevher bilgisine ulaşmanın aracı ise nitelik ve nicelik bilgisine sahip 
olmaktan geçmektedir. Bahsedildiği üzere, nitelik ve niceliğe ait bilgiler ise aritmetik, geometri, 
astronomi ve müzikten elde edilmektedir. Dolayısıyla bu dört matematik ilmine vâkıf olmayan 
bir kimsenin zaten felsefe bilgisine ulaşması ve filozof olabilmesi mümkün değildir.33 Ayrıca 
matematik, doğa bilimlerinin anlaşılmasında da alet ilmi olarak kendisine yer bulmaktadır.34

Bu ilimlerin ilk sırasında bir sayı ilmi olan aritmetik bulunmaktadır. Çünkü ona göre sayılan-
ların olması için sayının da olması gerekmektedir. İkinci sıradaki ilim ise geometridir. Astro-
nomi ise aritmetik ve geometriden oluşan üçüncü ilimdir. Matematiğin içinde tasnif edilen 
son ilim ise müziktir. Kindî, niceliği konu alan iki matematik ilminden bahseder. Biri, tekil 
nicelikler ile ilgilenen yani toplama, çıkarma, çarpma ve bölme gibi hesaba dayanan aritme-

28	 Kindî, “Beş Terim Üzerine”, Felsefî Risâleler, çev. Mahmut Kaya, Türkiye Yazma Eserler Kurumu Başkanlığı Yayın-
ları, İstanbul 2015, s. 460.

29	 Kindî, “İlk Felsefe Üzerine”, Felsefî Risâleler, çev. Mahmut Kaya, Türkiye Yazma Eserler Kurumu Başkanlığı Yayın-
ları, İstanbul 2015, s. 144.

30	 Kindî’nin okumak zorunda olunduğundan bahsettiği kitaplar da bu konuya dikkat çekmek adına yukarıda onun belirt-
tiği sıra ile verilmiştir.

31	 Kindî, “Aristoteles’in Kitaplarının Sayısı Üzerine”, s. 434.
32	 Kindî, “Aristoteles’in Kitaplarının Sayısı Üzerine”, s. 446.
33	 Kindî, “Aristoteles’in Kitaplarının Sayısı Üzerine”, s. 448.
34	 A. Cortabarria Beitia, “Kindî’de İlimlerin Sınıflandırılması”, çev. Emrullah Yüksel, Atatürk Üniversitesi İlahiyat 

Fakültesi Dergisi, 5 (1982), s. 225.
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tik; diğeri ise sayıların birbirine olan oranını bulan, eşitleyen, orantılanan ve orantılanamayan 
sayıları konu edinen müzik ilmidir. Geometri ve astronomi ise nitelikle ilgili olan diğer iki 
ilimdir. Geometri sabit nitelikleri ile ilgilenen ölçüm ilmidir. Astronomi ise değişen nitelik-
lerle alakalı bir ilim olup, tüm gök cisimlerinin hareketlerini, şekillerini ve hareket sürelerini 
incelemektedir.35

Kindî’ye göre müzik, astronomi ve insanî nefislerde bulunmaktadır. Ona göre matematiğin bir 
şubesi olan müzik ilmi, aynı zamanda bir te’lîf ilmi olması nedeniyle psikoloji ile de yakından 
alakalıdır. Bu düşünce onun Pisagorcu yaklaşımının bir tezahürü olarak karşımıza çıkmaktadır. 
Kendisinin müzik ile alakalı eserlerinde de bu yaklaşım açık bir şekilde gözükmektedir. Zira o, 
zikredilen konuyu müzik ile ilgili büyük eserinde daha detaylı verdiğini söylemektedir.36 Söz 
konusu kitap günümüze ulaşamasa da mezkûr konuların detaylarını Kindî’nin müziğe dair 
mevcut eserlerinden bakarak vakıf olabilmekteyiz. Onun müzik eserlerini şu şekilde sıralaya-
biliriz:37

•	 Kitâbu’l-A’zam fi’t-Te’lîf

•	 Risâle fî Nisabi’z-Zamâniyye

•	 Risâle fî Sınâati’l-Akvâli’l-Adediyye

•	 Muhtasaru’l-Mûsîka fî Te’lîfi’n-Negam ve San’ati’l-Ûd ellefehâ li-Ahmed ibn Mu’ta-
sım

•	 Risâle fi’l-Medhal ilâ Sınâati’l-Mûsîka

•	 Risâle fî Kısmeti’l-Kanûn 

•	 Kitâbu’l-Musavvitâti’l-Meteriyye min Zâti’l-Veteri’l-Vâhid ilâ Zâti’l-Aşrâti’l-Evtâr

•	 Risâle fî Hubr Sınâati’t-Te’lîf

•	 Risâle fî Eczâ Hubriyye fi’l-Mûsîka

•	 Risâle fi’l-Luhûn ve’n-Nağam ellefehâ li-Ahmed ibn Mu’tasım

Kindî’nin belirtilen bu eserlerinden ilk altısı günümüze ulaşamamış veya henüz bulunama-
mıştır. Diğer dört eserinden hareketle Kindî’nin müziğe dair görüşlerine vâkıf olabilmekteyiz. 
Onun Kitâbu’l-Musavvitâti’l-Veteriyye min Zâti’l-Veteri’l-Vâhid ilâ Zâti’l-Aşrâti’l-Evtâr adlı 
eseri beş makaleden oluşmaktadır. Fakat bu makalelerden son ikisi mevcut değildir.38 Kin-
dî’nin Risâle fi’l-Luhûn ve’n-Nağam adlı risalesinin ise ilk sayfaları kayıptır.39

35	 Kindî, “Aristoteles’in Kitaplarının Sayısı Üzerine”, s. 446.
36	 Kindî’nin ismini vermediği bu eser muhtemelen er-Risâletü’l-Kübrâ fi’t-Te’lîf adlı risalesidir. Bk. Beitia, “Kindî’de 

İlimlerin Sınıflandırılması”, s. 222.
37	 Ahmet Hakkı Turabi, el-Kindî’nin Mûsikî Risâleleri, (yayınlanmamış yüksek lisans tezi), Marmara Üniversitesi Sos-

yal Bilimler Enstitüsü, İstanbul 1996, s. 38.
38	 Turabi, el-Kindî’nin Mûsikî Risâleleri, s. 45.
39	 Kindî, “Risâle fi’l-Luhûn ve’n-Nağam”, çev. Ahmet Hakkı Turabi, (yayınlanmamış yüksek lisans tezi), Marmara 

Üniversitesi Sosyal Bilimler Enstitüsü, İstanbul 1996, s. 175.
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İyi bir matematikçi olduğu bilinen filozofun bu maharetini müziğin çeşitli alanlarına da uygu-
ladığı görülmektedir. Pisagor’un müzikal oranlarını yeniden ele alarak hatalı gördüğü yerleri 
düzeltmeye çalışmıştır. O, ud tellerinin gerilim farklarını ve bu farkların oranlarını da vermek-
tedir. Örneğin, mesnâ telinin mesles teline oranının 2/3 olduğunu belirtmektedir. Bunun yanı 
sıra notaların birbirine olan oranlarını da veren filozof örneğin, G ile A notaları arasının 9/8 
oranında olduğunu ifade etmektedir.40 Ayrıca İslâm düşünce tarihinde ebced harflerini kulla-
narak ilk nota yazma gayreti gösteren kişi de Kindî’dir.41

Kindî, müzik eserlerinin genelinde Pisagorcu anlayışa uygun olarak müziğin insan üzerindeki 
etkisi ve gök cisimleriyle olan ilişkisine dair izahlarda bulunmaktadır. Bu izahları da özellikle 
ud enstrümanı üzerinden yapmıştır. Buna göre Kindî, udun her bir telinin hareketinin insan-
daki hangi davranışları ve huyları açığa çıkardığını ya da engellediğini belirtmektedir.42 Ud 
tellerinin titreşimleri ile insanın davranışlarının harekete geçebileceğini ve birtakım duyguların 
açığa çıkabileceğini belirten filozof, hangi tellerin hangi davranış ve duygulara sebep olacağını 
vermektedir. Kindî’nin udun titreşimleri ile insan arasında hem maddî hem de manevî bir 
bağlantı kurması önemlidir. O, bu konuyu her bir telin tınısının insanın psikolojine ve do-
layısıyla tutum ve davranışlarına olan etkisi açısından değerlendirmiştir.43 Bu yaklaşım, giriş 
bölümümde belirttiğimiz üzere, Platon’un Devlet adlı eserinde de işlenmektedir. Kindî bu tür 
bir ilişkilendirmeyi hayvanlar üzerinden de yapmaktadır.44 Kindî, telleri ruh ve cisim açısından 
da bir değerlendirmeye tâbi tutmuştur. Ona göre zîr teli bir ruha sahiptir ancak cismi bulunma-
maktadır. Mesnâ telinin ne ruhu ne de cismi bulunmaktadır. Mesles telinin hem ruhu hem de 
cismi bulunmaktadır. Bam telinin ise Kindî’ye göre ruhu yoktur fakat cismi bulunmaktadır.45 
Ud tellerinin her bir telin ister bir gezegen ister bir organ olsun neye denk geldiğini kendi 
felsefesi doğrultusunda açıklamıştır. Onun teller üzerinden yaptığı kurgu aşağıdaki tabloda 
gösterildiği şekildedir.46

40	 Kindî, “Risâle fî Hubr Sınâati’t-Te’lîf”, el-Kindî’nin Mûsikî Risâleleri, çev. Ahmet Hakkı Turabi, (yayınlanmamış 
yüksek lisans tezi), Marmara Üniversitesi Sosyal Bilimler Enstitüsü, İstanbul 1996, s. 114-116.

41	 Turabi, el-Kindî’nin Mûsikî Risâleleri, s. 41-42.
42	 Kindî, “Kitâbu’l-Musavvitâti’l-Veteriyye min Zâti’l-Veteri’l-Vâhid ilâ Zâti’l-Aşrâti’l-Evtâr”, çev. Ahmet Hakkı Tura-

bi, (yayınlanmamış yüksek lisans tezi), Marmara Üniversitesi Sosyal Bilimler Enstitüsü, İstanbul 1996, s. 149-156.
43	 Hatice Toksöz, “Kindî’nin Düşünce Sisteminde Müzikal Seslerle Âlemdeki Düzen Arasındaki İlişki”, Diyanet İlmî 

Dergi, 54/2 (2018), s. 101.
44	 Kindî, “Kitâbu’l-Musavvitâti’l-Veteriyye min Zâti’l-Veteri’l-Vâhid ilâ Zâti’l-Aşrâti’l-Evtâr”, s. 133-136.
45	 Kindî, “Kitâbu’l-Musavvitâti’l-Veteriyye min Zâti’l-Veteri’l-Vâhid ilâ Zâti’l-Aşrâti’l-Evtâr”, s. 149-152.
46	 Kindî’nin Kitâbu’l-Musavvitâti’l-Veteriyye min Zâti’l-Veteri’l-Vâhid ilâ Zâti’l-Aşrâti’l-Evtâr ve Risâle fî Eczâ Hub-

riyye fi’l-Mûsîka adlı eserlerinde bir telin neye denk geldiği konusunda bazı farklılıklar bulunmaktadır. Örneğin, 
zikredilen ilk eserde bam ve mesles tellerinin dört unsurdaki karşılığı sırasıyla toprak ve su olarak verilirken, ikinci 
eserde ise tam tersi olarak geçmektedir. Bu nedenle genel bir çerçeve çizmek adına bir tablo oluşturulurken Ahmet 
Hakkı Turabi’nin el-Kindî’nin Mûsikî Risâleleri adlı yüksek lisans tezinde bulunan tablo esas alınmıştır. Bk. Turabi, 
el-Kindî’nin Mûsikî Risâleleri, s. 97.
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Bam Mesles Mesnâ Zîr

Yörünge 
Çeyrekleri

4. cüzün başından 
7. cüzün sonu 
kadar

Hilalin başından son 
dördünün sonuna 
kadar

Batıdaki cüzün sonundan 
doğudaki cüzün başına 
kadar

Gökyüzünün 
ortasından 
batıdaki cüzün 
sonuna kadar

Burç Çeyrekleri
Oğlak, Kova, 
Balık

Terazi, Akrep, Yay Koç, Boğa, İkizler
Yengeç, Aslan, 
Başak

Ayın Çeyrekleri 
(Gezegen)

İlk dördünden 
zevâline kadar

Güneşi 
karşılamasından ilk 
dördüne kadar

Güneşe 
yakınlaşmasından son 
dördüne kadar (Hilal)

İlk dördünden 
sonuna kadar 
(Dolunay)

Ayın Çeyrekleri 
(Zaman)

21. günden 
sonuna kadar

14. günden 21. güne 
kadar

İlk günden 7. güne kadar
7. günden 14. güne 
kadar

Günün 
Çeyrekleri

Gece yarısından 
sabaha kadar

Akşamdan gece 
yarısına kadar

Sabahtan öğlene kadar
Öğleden İkindiye 
kadar

Ömür 
Çeyrekleri

İhtiyarlık Yaşlılık Gençlik Çocukluk

Dört Unsur Su Toprak Hava Ateş
Rüzgar Yönleri Debûr (Batı) Kuzey Sabâ Güney
Mevsimler Kış Sonbahar İlkbahar Yaz
Vücuttaki 
Azalar

Balgam Sevda Kan Safra

Aktif Nefsin 
Güçleri

Hatırlama Ezberleme (Hafıza) Muhayyile Düşünme

Nefsin 
Vücuttaki 
Güçleri

İtici güç Cimrilik Zulmedici güç Cezbedici güç

Bir Canlıda 
Görülen Fiiller

Yumuşaklık Korkaklık Akıl-Zeka Cesaret

Kokular - Gül Reyhan -
Renkler Siyah Beyaz Kırmızı Sarı
Mizaçlar Yaş-Soğuk Kuru-Soğuk Yaş-Sıcak Kuru-Sıcak

Kindî, notalar üzerinden de benzer ilişkiler kurmaktadır. O, el-usûlü’l-kinâri’t-tâmme olarak ad-
landırdığı yedi tane temel notanın olduğunu söylemektedir. O, bu notaların bazılarının müen-
nes bazılarının ise müzekker olduğunu ifade ederken, müennes notalar ile üretilen melodilerin 
hüzünlü, müzekker notalar ile üretilen melodilerin ise cesaretlendirici çağrışımları bulunduğu-
nu belirtir.47 Bu dişil-eril ayrımı özgün bir nokta olarak Kindî’nin müzik felsefesinde yerini 
almaktadır. Kindî, yedi notanın her birini ise bir gezegene eşitlemektedir. Bu yaklaşım, daha 
önce teller üzerinden yapılmaya çalışılırken şimdi de notalar vasıtasıyla vurgulanmaktadır. Gök 
ve yer arasında kurulan bağın müzik ile nasıl ilişkilendirildiğinin bir başka örneği ise şöyledir:48

47	 Kindî, “Risâle fi’l-Luhûn ve’Nağam”, s. 180-182.
48	 Kindî, “Risâle fi’l-Luhûn ve’Nağam”, s. 187.
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Nota İsimleri Gezegenler

Mutlaku’l-bam Satürn

Sebbabetü’l-bam Jüpiter

Vusta’l-bam Merih

Hınsıru’l-bam Güneş

Sebbebetü’l-mesles Venüs

Vusta’l-mesles Merkür

Hınsıru’l-mesles Ay

Özellikle îkâ olarak adlandırılan ve ritim formlarını anlatan bu terim, İslâm filozoflarının üze-
rinde hassasiyetle ele aldığı bir konu olarak göze çarpmaktadır. Kindî’de müzik eserlerinde bu 
konu üzerinde hassasiyetle durmuştur. Onun bu tespitleri insan nefsi üzerinde derinlemesine 
bilgi sahibi olduğunu göstermek adına bir veri niteliğindedir. Kindî de hangi îkâ türünün hangi 
günün hangi anında kullanılması gerektiğini ve hangi duygu hallerini ortaya çıkardığını detay-
larıyla açıklamaktadır. 

Pisagorcu müzik düşüncesinin derin tesirleri Kindî’nin müzik felsefesinde açıkça görülmekte-
dir. Daha önce enstrümanların hayvanlarla olan ilişkisi üzerine de saptamalar yapan Kindî’nin 
canlıların doğası ve psikolojisi üzerinde yoğun bir gözleminin olduğunu söylemek mümkün-
dür.49 O, müziğin çeşitli sahalarında matematik ile olan ilişkisi dışında insana olan etkisi bağ-
lamında da psikoloji ile bir alaka kurmuştur. Ayrıca Kindî, eserlerinde müzik teorisi adına 
birtakım bilgiler aktarmış olsa da, bu konuda Fârâbî kadar detaylı ve sistematik bir teori ortaya 
koyamamıştır. 

Fârâbî’nin İlimler Tasnifinde Müzik

Meşşâî felsefenin en önemli isimlerinden olan hatta bazılarına göre kurucusu sayılan Fârâbî, 
bugünkü adıyla Otrar olan Farab şehrinin yakınlarında bulunan Vesiç’te 870/71 yılında doğ-
muştur. Ailesi ve eğitim aldığı hocaları hakkında çok fazla bilgi bulunmamaktadır. Fârâbî’nin 
el-Kitâbu f î Zuhûri’l-Felsefe adlı eseri yarı otobiyografik türde kabul edilse de günümüze ula-
şamamıştır.50 Bunlara ek olarak onun kadılık yaptığı da bilinmektedir. Buradan bir çıkarımla 
bu döneme kadar olan eğitimi içinde özellikle fıkıh başta olmak üzere onun dinî tahsil gör-
düğü söylenebilir.51 Buhara, Merv, Semerkant ve Belh gibi birçok ilim merkezini ziyaret eden 
Fârâbî, bu şehirlerde kendini geliştirme gayreti göstermiştir. Konumuz açısından önem arz 

49	 Kindî, “Risâle fî Eczâ Hubriyye fi’l-Mûsîka”, çev. Ahmet Hakkı Turabi, (yayınlanmamış yüksek lisans tezi), Marmara 
Üniversitesi Sosyal Bilimler Enstitüsü, İstanbul 1996, s. 163.

50	 Osman Bakar, İslam Düşüncesinde İlimlerin Tasnifi, çev. Ahmet Çapku, İnsan Yayınları, İstanbul 2012, s. 26.
51	 Bakar, İslam Düşüncesinde İlimlerin Tasnifi, s. 31.
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etmesi bakımından müziğe dair ilk eğitimini aldığı yerin Buhara olduğu düşünülmektedir.52 
Kırklı yaşlarında Bağdat’ta bulunmuş, burada Harranlı Yuhannâ b. Haylân, Ebû Bişr Mettâ b. 
Yûnus gibi âlimlerden istifade etme imkânına ulaşmıştır. Uzun bir süre Bağdat’ta kalan Fârâbî, 
şehirde yaşanan karışıklar nedeniyle Dımaşk’a gitmiş ve 950 yılında orada vefat etmiştir.53

Künyesi tam olarak Ebû Nasr Muhammed b. Muhammed b. Tarhan b. Uzluğ el-Fârâbî et-
Türkî olan filozof, Kindî ile başlayan İslâm dünyasındaki felsefî hareketin köşe taşlarından 
birisidir. İslâm dininin temel unsurlarını Yunan felsefinin ilgili konularıyla uzlaştırarak ortaya 
koyduğu düşünce tarzı kendisinden sonraki birçok filozofa ilham kaynağı olmuştur. Aristote-
les’in eserlerini derinlemesine incelediği bilinmektedir. Hatta Fârâbî, Aristoteles’e ait olan bir 
eserin üzerine onu iki yüz defa okuduğunu yazmıştır. Aristoteles’in Organon adlı mantık külli-
yatı üzerinde yaptığı çalışmalar neticesinde kaleme aldığı mantık kitapları onun Aristoteles’ten 
sonra ikinci öğretmen yani “Muallim-i Sânî” olarak anılmasına neden olmuştur. Bu yakıştırma 
ise Fârâbî’nin sonraki kuşaklara ne denli bir etki yaptığını göstermektedir.54

Fârâbî’nin Kindî gibi birçok alanda eser verdiği bilinmektedir. Siyaset felsefesini anlattığı 
el-Medînetü’l-Fâzıla adlı kitabının yanı sıra İhsâu’l-Ulûm, Kitâbu’l-Hurûf, Kitâbu’l-Burhân, 
Tahsîlu’s-Sa’âde ve Kitâbu’l-Mûsîkâ’l-Kebîr onun diğer önemli eserlerindendir. Kaynaklarda 
çok dil bildiği abartılı ifadelerle yer almaktadır. Lakin onun Türkçe, Arapça, Farsça bildiği 
bunların yanında ise Süryanice ve Yunanca ile çeşitli Orta Asya dillerine hâkim olduğu sanıl-
maktadır.55

Filozofun ilimler tasnifi için başvurulacak ilk eser İhsâu’l-Ulûm’dur. Adı geçen kitap aynı za-
manda bu alana dair verilen ve günümüze ulaşan ilk müstakil eser olma özelliği de taşımaktadır. 
Bunun yanı sıra Kitâbu’l-Burhân ve Tahsîlu’s-Sa’âde ise yine onun ilimlerin tasnifine dair görüş-
lerini belirttiği eserleridir. Fârâbî’ye göre ilimlerin tasnif edilmesiyle ele alınan ilimlerin üstün-
lüğü, konunun önemi, delillerin içeriği veya ilimlerin kıyası gibi konular değerlendirilir.56 Ayrı-
ca o, bu tasnif ile bir insanın hangi ilimlerde uzman olduğunun ve ilimleri ne ölçüde bildiğinin 
anlaşılacağını, hatta bildiğine dair yalan söylüyorsa bunun ortaya çıkacağını belirtmektedir.57

Fârâbî, İhsâu’l-Ulûm adlı eserinde verdiği tasnifinde ilimleri ana başlıklar olarak beşe ayırır. 
Bunlar; dil ilmi, mantık ilmi, matematik ilmi, fizik (tabiî ilimler) ve metafizik (ilahiyat), siya-
set, fıkıh ve kelam ilimleridir. Fârâbî, bu başlıklar altında her ilmi ayrı ayrı incelemiştir. Onun 
ilimler tasnifi gerek içerik gerekse sınıflama yöntemi açısında oldukça özgündür. Zira Fârâbî, 
aklî ve naklî ilimler yada ilahî ve insanî ilimler gibi bir arımdan uzak kalarak ilimlerin kendi 
muhteviyatları özelinde bir tasnif ortaya koymuştur.58 Müziğin içinde yer aldığı matematik 
ilmi ise filozof tarafından yedi kısma ayrılmıştır:

52	 Bakar, İslam Düşüncesinde İlimlerin Tasnifi, s. 32
53	 Mahmut Kaya, “Fârâbî”, TDV İslâm Ansiklopedisi (DİA), c. XII, s. 145-146.
54	 Kaya, “Fârâbî”, c. XII, s. 147.
55	 Bakar, İslam Düşüncesinde İlimlerin Tasnifi, s. 32.
56	 Hüseyin Atay, “Bazı İslâm Filozof ve Düşünürlerine Göre İlimlerin Sayımı ve Tasnifi”, İslam İlimleri Enstitüsü Der-

gisi, 4 (1980), s. 6; Bakar, İslam Düşüncesinde İlimlerin Tasnifi, s. 62.
57	 Atay, “Bazı İslâm Filozof ve Düşünürlerine Göre İlimlerin Sayımı ve Tasnifi”, s. 6.
58	 Ömer Bozkurt, “Günümüze Örnekliği Açısından Fârâbî’nin Vizyonu”, Diyanet İlmî Dergi, 52/1 (2016), s. 106-107.
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•	 Aritmetik
•	 Geometri
•	 Optik
•	 Astronomi
•	 Müzik (te’lîf )
•	 Ağırlık
•	 Tedbir

Fârâbî, aritmetik, geometri ve müzik ilimlerini kendi içinde teorik ve pratik olmak üzere ikiye 
ayırır. Astronomiyi ise o, yıldızlardan hüküm çıkarılan ilim olarak nitelediği astroloji ile yıl-
dız ilminin matematik kısmı olan astronomi olmak üzere iki kısımda inceler. Optik ilmi de 
iki bölümdür. İlki kendisine direkt gelen ışık ile bakılan; ikincisi ise direkt olmayan ışık ile 
bakılan şeyleri incelemektedir. Fârâbî, optiğin bu ikinci kısmına aynalar ilmi de demektedir. 
Ağırlık ilmi ise yine kendi içinde iki çeşittir; ağır şeyleri hareket ettirme ilmi ve ağır şeyleri ölç-
me ilmi.59 Ona göre, matematik ilimler içerisindeki aritmetik ve geometrinin teorik kısımları 
salt matematik olarak adlandırılır. Çünkü sadece bu iki ilim maddeden tamamen bağımsızdır. 
O mezkûr iki ilmi bütün ilimlerin özü olarak değerlendirmiştir.60 Ayrıca Fârâbî matematik 
ilimlere soyutlama ilimleri (el-ulûmu’l-intizâ’iyye) de demiştir.61 O matematik ilminin fizik ve 
metafizik ile ortaklığı olduğunu belirtmektedir.62 Müfredat düzeninde önce gelen matematik 
ilmi salt olarak ele alındığında tabiî ilimler ve metafizik ile iç içe durmaktadır.63 Düşünürün 
tasnifinde müzik ilmi de matematik ilimlerin içinde olduğundan dolayı eğitim ve öğretimde 
başlıca bir yerde durduğu göze çarpmaktadır.

Kindî’nin aksine Pisagorcu görüşü benimsemeyen Fârâbî’nin müziğe bakışının Aristoksenos 
çizgisinde olduğunu söylemek yanlış olmayacaktır. Her ne kadar Kindî ve Fârâbî’nin ilimler 
tasnifinde müzik matematik ilimlerinin bir şubesi olarak değerlendirilse de Fârâbî’nin müzik 
anlayışındaki farklılıklar eserlerinde açıkça görülmektedir. Buna göre müzik eserlerini şu şekil-
de sıralayabiliriz:

•	 Kitâbu’l-Mûsîkâ’l-Kebîr

•	 Kitâbu’l-Îka‘ât

•	 Kitâbu İhsâ’el-Îka‘ât

•	 İhsâu’l-Ulûm

59	 Farabî, İlimlerin Sayımı, çev. Ahmet Arslan, Türkiye İş Bankası Kültür Yayınları, İstanbul 2019, s. 27-38; Fârâbî, 
Kitâbu’l-Burhân, çev. Ömer Türker-Ömer Mahir Alper, Klasik Yayınları, İstanbul 2017, s. 41-51; Farabî, Mutluluğun 
Kazanılması, çev. Ahmet Arslan, Türkiye İş Bankası Kültür Yayınları, İstanbul 2018, s. 7-10.

60	 Bakar, İslam Düşüncesinde İlimlerin Tasnifi, s. 154.
61	 Fârâbî, Kitâbu’l-Burhân, s. 45.
62	 Fârâbî, Kitâbu’l-Burhân, s. 45-46.
63	 Bakar, İslam Düşüncesinde İlimlerin Tasnifi, s. 154.v
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Kaynaklarda bu eserler haricinde adı geçen eserler ise şunlardır:

•	 Kitabu’n fi’n-Nukle Muzâfen ile’l-Îka

•	 Kitâbu fi’l-Mûsîkî

•	 Kitâbu’l-Medhal fi’l-Mûsîkî

•	 Kitâbu Ustukusâti’l-İlmi’l-Mûsîkî

Kitabu’n fi’n-Nukle Muzâfen ile’l-Îka adlı eser kaynaklarda zikredilmesine rağmen henüz gün 
yüzüne çıkmamıştır. Kitâbu fi’l-Mûsîkî ise yine bulunamamış olup Kitâbu’l-Medhal fi’l-Mûsîkî 
ile aynı eser olduğu düşünülmektedir. Kitâbu’l-Medhal fi’l-Mûsîkî ve Kitâbu İstiksâti’l-İl-
mi’l-Mûsîkî’nin ise Kitâbu’l-Mûsîkâ’l-Kebîr’in içindeki bazı bölümler ile karıştırıldığı anlaşıl-
maktadır. 

Fârâbî’nin müzik adına ortaya koyduğu en kapsamlı ve ünlü eseri şüphesiz ki Kitâbu’l-Mûsîkâ’l-
Kebîr’dir. Abbasi Halifesi Razi Billah döneminde vezirlik yapmış olan Ebu Ca’fer Muhammed 
b. Kasım el-Kerhi’nin isteği doğrultusunda 930 yılında telif edildiği bilinmektedir.64 Asıl adı 
Kitâbu Sınâ‘ati İlmi’l-Mûsîka olan eser, ilk olarak bir hekim olan ve biyografik eserler de ka-
leme alan İbn Ebû Usaybia tarafından bilinen ismiyle anılmıştır. Kitâbu’l-Mûsîkâ’l-Kebîr, iki 
kitap halinde telif edilmişse de ikinci kitap henüz bulunamamıştır. İlk kitap ise el-Medhal ila 
Sınâ’ati’l-Mûsîka ve eş-Sınâ’a Nefsühâ isimleriyle iki bölümden oluşmaktadır.65 Fârâbî bu iki 
başlık altında birçok konuya değinmiştir. Bunlar arasında müziğin anlamı, melodi (lahn), ara-
lıklar, diziler, cinsler, geçişler, îkâlar, oranlar, beste, sesin oluşumu, tiz ve pes sesler, enstrümanlar 
ile bilgiler ve onlar üzerindeki icra şekilleri, nazarî ve amelî esaslar gibi konular yer almakta-
dır.66 Bu yönüyle eser yazılmış en geniş müzik nazariyatı kitabı olarak değerlendirilmektedir.67 
Kitâbu’l-Îka‘ât ve Kitâbu İhsâ’el-Îka‘ât’da ise îkâlara dair çeşitli bilgiler bulunmaktadır. 

Fârâbî, zikredilen eserinde Antik Yunan filozoflarının müziğe dair eserlerinde muğlak kalan 
yerleri şerh ettiğini, elde edilen her bir şeyin önemine vurgu yaptığını belirtmektedir.68 Fârâbî, 
bu eseri kaleme alırken eski ve yeni müelliflerin69 müziğe dair yazdıklarını inceleyip karşılaştır-
dığını da belirtmektedir. Aksi halde yazılacak bir eserin eskinin tekrarı ve o bilgileri sahiplenme 
anlamına geleceğini belirtirken bunun ahlakî olmayacağına vurgu yapmaktadır. Bu hassasiye-
tini dile getirirken, eskilerin verdiği bilgiler hatalı ya da eksik de olsa onların sadece ilmin iler-
lemesini istediğini ifade ederek mezkûr müelliflere saygısını göstermiştir.70 Nitekim onun bu 
ifadeleriyle yeni ve güncel bir müzik nazariyatı ortaya koymaya çalıştığını anlamaktayız. Bazı 

64	 Ahmet Hakkı Turabi, “el-Mûsîka’l-Kebîr”, TDV İslâm Ansiklopedisi (DİA), c. XXXI, s. 256.
65	 Turabi, “el-Mûsîka’l-Kebîr”, s. 256.
66	 Turabi, “el-Mûsîka’l-Kebîr”, s. 256.
67	 Ahmet Hakkı Turabi, “Fârâbî’nin Musikî Alanındaki Görüşleri ve Eserleri”, Uluslararası Fârâbî Sempozyumu Bildi-

rileri, Elis Yayınları, Ankara 2005, s. 54.
68	 Turabi, “Fârâbî’nin Musikî Alanındaki Görüşleri ve Eserleri”, s. 53; Henry George Farmer, Historical Facts for he 

Arabical Musical Influence, New Temple Press, London, s. 68.
69	 Fârâbî’nin eski müelliflerden kastı Antik Yunan filozoflarıyken, yeni müellif olarak niteledikleri ise Halîl b. Ahmed. 

İshak el-Mevsılî ve Kindî olarak düşünülmektedir. Detaylı bilgi için bk. Turabi, “el-Mûsîka’l-Kebîr”, s. 256.
70	 Kubilay Kolukırık, “Bir İslâm Filozofu Olan Farâbî’nin Müzik Yönü”, Erciyes Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergi-

si, 2/19 (2014), s. 36-37.
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Batılı araştırmacılar da Fârâbî’nin müzik teorisi anlamında Antik Yunan’dan daha bilimsel bir 
konumda olduğunu ve onları geçtiğini söylemektedirler.71

Fârâbî’nin İhsâu’l-Ulûm’da müziği matematik ilimlerin altında gördüğünü belirtmiştik. Kindî 
gibi o da Orta Çağ’ın bu sınıflama anlayışına göre müziği konumlandırmıştı. Ancak onun 
tasnifinde dört ilmin ilave olarak optik, tedbir ve ağırlık ilimlerinin yer almasının yanı sıra 
filozofun müziği amelî ve nazarî olarak da ikiye ayırarak konuya farklı bir bakış açısı kazandır-
dığını görmekteyiz. Bu durum onun sadece söz konusu ilmin nazarî yönüne değil, amelî yani 
icra kısmına verdiği önemi de göstermektedir ki, kendisi de büyük bir müzisyen olarak tarihe 
geçmiştir.72 Amelî müzik, Fârâbî’nin tabiri ile notaların doğal ya da yapay lahnlar üreten bir 
enstrümanla çıkarılarak yapılması işidir. Doğal enstrümanlara hançere, küçük dil, burun gibi 
insan vücudunun ses ile alakalı bölümleri verilebilirken, yapay enstrümanlara örnek olarak ise 
ud, ney gibi icat edilmiş aletler gösterilebilir.73 Kişinin birbiriyle uyumlu melodilerden oluşan 
bir beste yapmasının Fârâbî’ye göre ilk koşulu melodiyi zihinde tasarlamaktır. İkinci kısım ise 
zihinde tasarlanan bu melodinin doğal ya da yapay bir enstrüman vasıtasıyla duyulabilir hale 
getirilmesidir.74 Bu vesileyle müziğin amelî yönü, müzik aletlerinin geliştirilmesi ve seslerin 
daha net çıkarılması gibi konularla da ilgilenmektedir.75 Nazarî müzik ise icra ile ilgili bütün 
konuların aklî ve ilmî yönünü araştırmaktadır. Fârâbî, nazarî müziğin bu konularını ise beşe 
ayırmaktadır:76

•	 Müzik ilminin esasları ve ilkeleri: Bu ilkelerin kullanımı, bu ilmin nelerden oluştuğu ve 
bu ilmi araştıran kişinin nitelikleri gibi konuları kapsamaktadır.

•	 Müzik ilminin usulleri: Nağmelerin neler olduğu, kaç tane oldukları, türleri, birbirleriyle 
olan ilişkileri ve bunların ispatları gibi konuları kapsamaktadır. 

•	 Müzik aletlerinin çeşitleri hakkındaki burhanlar ve sözler arasındaki uyumlar

•	 İkâların (ritm usulleri) sınıfları/türleri

•	 Melodilerin oluşturulması (kompozisyon): Bir düzen içerisinde oluşturuluş sözler (şiir-
ler), amaçlara göre melodilerin üretilme yöntemleri ve bu melodilerin daha etkili olması 
için gerekli olan hususlar gibi konuları kapsamaktadır.

Fârâbî, müziğin özellikle teorik alanlarının matematikle olan ilişkisini, tellerin birbirilerine 
oranları ve notaların arasındaki uzaklıkların hesaplanması gibi konular vesilesiyle göstermek-
tedir. Örneğin filozof, udun perde yerlerini yani notaların basılacağı yerleri bazı matematiksel 
hesaplar yaparak vermektedir. Buna göre o, üst eşikten alt eşiğe kadar olan uzunluğu bir birim 

71	 Farmer, Historical Facts for the Arabical Musical Influence, s. 68, 291; Henry George Farmer, A History of Arabian 
Music, Burleigh Press, Bristol 1929, s. 175.

72	 Hüseyin Akpınar, “Musikîşinâs Bir Filozof Olarak Fârâbî”, Harran Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi, 2 (2001), 
s. 178.

73	 Farabî, İlimlerin Sayımı, s. 35.
74	 Kolukırık, “Bir İslâm Filozofu Olan Farâbî’nin Müzik Yönü”, s. 44.
75	 Turabi, “Klasik İslam Düşüncesinde Musikî Tasavvuru”, s. 111.
76	 Farabî, İlimlerin Sayımı, s. 35-36.
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olarak kabul ederek perdelerin oranlarını göstermiştir. Bu oranlar ve tekabül ettiği perde isim-
leri şu şekildedir:77

Perde Yerleri Perde İsimleri Oranlar

Boş Tel Mutlak 1

1. Perde Mücennebü’s-sebbâbe 243/256

2. Perde Mücennebü’s-sebbâbe 17/18

3. Perde Vustâ fürs mücennebi 149/162

4. Perde Vustâ zelzel mücennebi 49/54

5. Perde Sebbâbe 8/9

6. Perde Mücenneb vusta 27/32

7. Perde Vustâ fürs 68/81

8. Perde Vustâ zelzel 22/27

9. Perde Bınsır 64/81

10. Perde Hınsır 3/4

Fârâbî, ud üzerinden geniş izahlarda bulunsa da Kindî gibi bu müzik aleti ile âlem arasındaki 
ilişki üzerine bir felsefe kurmamış, bu tür bir yaklaşıma eserinin hiçbir yerinde girmemiştir. 
Nitekim bu iki filozofun ayrıştığı temel nokta da onların yaklaşımlarındaki bu farklılık olmuş-
tur. Bunun yanı sıra Fârâbî müziğin insan psikolojisine olan etkilerinden de bahsetmekten geri 
kalmamıştır. Ona göre müzik, yapılan besteler cinsinden mulezze, infialî ve muhayyel olmak 
üzere üç kısma ayrılmaktadır. Mulezze türünden olan besteler insanda neşe, sevinç gibi duygu-
lar uyandırmaktayken, infialî türünden besteler de insanın duyularını harekete geçirerek onları 
karamsar düşüncelere sürüklemektedirler. Muhayyel besteler ise insanın hayal gücünü harekete 
geçirecek etki etmektedir.78 Fârâbî, nazarî müziği beşe ayırırken bunlardan birisini de melo-
dilerin amaca göre üretilmesinden ve onların nasıl daha tesirli olacağının belirlenmesinden 
bahsetmişti. Görülüyor ki filozof, müziğin psikolojik etkilerinin temellerini de bilimsel olarak 
izah etmeye çalışmıştır.

 Fârâbî, Kindî’nin mevcut müzik eserlerinde rastlamadığımız ve müzik ilminin ana unsurların-
dan biri olan ses konusunu detaylı bir şekilde incelemiştir. Buna göre ses, iki cismin birbirine 
çarpması ile arada kalan havanın dışarı çıkması sonucu oluşmaktadır. Ancak ona göre bu iki 
cismin birbirine direnç göstermesi gerekmektedir. Aksi halde cisimler birbirlerine doğru eği-

77	 Fârâbî, Kitâbu’l-Mûsîkâ’l-Kebîr, thk. ve şerh Gattâs Abdülmelik Haşebe-Mahmud Ahmed el-Hıfnî, Dâru’l-kâti-
bi’l-Arabiyye, Kahire trs., s. 514.

78	 Kolukırık, “Bir İslâm Filozofu Olan Farâbî’nin Müzik Yönü”, s. 48; Yalçın Çetinkaya, “Fârâbî’nin İlimler Sayımı ve 
Mûsikî”, 10. Yüzyıldan 21. Yüzyıla Fârâbî, ed. Ejder Okumuş, İnsan Yayınları, İstanbul 2019, s. 170.
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leceklerinden dolayı herhangi bir sesin çıkması mümkün değildir. Yumuşak olan cisimlerin 
durumu bu şekildedir. Sert cisimlerin böylesine bir eğilme durumu olmayacağından çarpıştık-
larında ortaya bir sesin çıkması doğaldır. Fârâbî’nin bu tanımındaki en önemli ayrıntı ise daha 
sert olan cismin vuran olmasının gerekliliğidir. Çünkü ancak güçlü olan cisim vuran olursa o 
çarpışmadan ses çıkması olasıdır.79 O, bu tanımına ilaveten bir kırbaçtan çıkan ses ile ilgili bir 
örnek verse de bazı filozoflar tarafından hem kırbaç örneğinden dolayı hem de sesin oluşması 
konusunda yaptığı izahtan dolayı eleştirilmiştir.80 Fârâbî, bu sesleri işitme duyusunun nasıl al-
gıladığını da açıklamaktadır. Ona göre sesi taşıyan ve ileten havadır. Ses, havadaki parçacıkları 
kullanarak ilerlemesini sürdürür. Bu ilerleme kişinin kulağına ulaştığı anda ise işitme gerçek-
leşmektedir.81  

O halde, Fârâbî, sesin oluşumunu fizikî ilkeler çerçevesinde açıklamaya çalışmaktadır. Kindî 
ise müziğin ve dolayısıyla sesin kaynağını Pisagorcu görüş çerçevesinde kozmolojik zeminde 
açıklamıştı. Fârâbî’nin müzik felsefesinde ise buna benzer bir yaklaşım bulunmamaktadır.82 
Ona göre müzik, ilkelerinin bir kısmını aritmetikten alırken bazılarını ise fizikten almaktadır. 
Örnek olarak aritmetik, belli bir notanın çıkması için perdenin enstrüman klavyesi üzerinde 
nereye yerleştirileceğinin hesabı ile ilgilenirken, fizik ise notanın temelde bir ses olması ba-
kımından müzikle ilgilenmektedir. Bu durum ise müziğin fizik ilimleri ile olan ortaklığını 
göstermiş olmaktadır.83 

Müzik felsefesi ve nazariyatı bağlamında Pisagorcu felsefeyi takip edenlerin aksine Aristokse-
nos’un görüşlerine itibar eden Fârâbî, gök cisimlerinin hareketleri ile müzikteki sayısal oranlar 
etrafında kurulan söz konusu görüşün aksine Aristoksenos’un duyuma dayalı müzik teorisini 
benimsemiştir. Kindî ile Fârâbî’nin müzik teorisi adına en belirgin biçimde ayrıştıkları nokta 
ise temelde bu konu olmuştur. Fârâbî, sayılar ekseninde değerlendirilen Pisagorcu müzik an-
layışının teorideki hesaplamalarının kulağa ters gelen yanlarını yeniden ele almıştır. O kendi 
müzik teorisini duyuma göre düzenleyerek yeni oranlar ortaya koymuştur.84 Nitekim Fârâbî, 
müziğin insanın doğal güdüleri ve iç yönelimi neticesinde açığa çıkması fikrine dayanan daha 
rasyonel bir teori ortaya koymaktadır. Görüleceği üzere bu tez Pisagorcu görüşteki metafiziksel 
zemininin aksine müziğin mevcudiyetini fizikî zeminde açıklama çabasıdır.85

Sonuç

İslâm düşünürleri, ilk sistematik şeklini Aristoteles ile alan ilimler tasnifine büyük bir teveccüh 
göstermişlerdir. Öyle ki birçok filozof bu konuya hayli ilgi duyarak, İslâm düşüncesinde bir 
ilimler tasnifi geleneği oluşturmuşlardır. Bu tasniflerin içerisinde müzik ilmi genel olarak yer 

79	 Fârâbî, Kitâbu’l-Mûsîkâ’l-Kebîr, s. 212-213
80	 Fazlı Arslan, “Safiyyüddîn Abdülmümin el-Urmevî’nin er-Risâletü’ş-Şerefiyye’sinde Mûsikî Matematiği”, Ankara 

Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi, 46/2 (2005), s. 275.
81	 Fârâbî, Kitâbu’l-Mûsîkâ’l-Kebîr, s. 214.
82	 Turabi, “el-Mûsîka’l-Kebîr”, s. 257.
83	 Fârâbî, Kitâbu’l-Burhân, s. 36-48.
84	 Turabi, “Fârâbî’nin Musikî Alanındaki Görüşleri ve Eserleri”, s. 55.
85	 Amnon Shiloah, Music in the World of Islam: A Socio-cultural Study, Scolar Press, Guidford 1995, s. 54.
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almakla birlikte, matematik ilimlerinden ayrı düşünüldüğü müstesnadır. Nitekim quadrivium 
olarak bilinen aritmetik, geometri, astronomi ve müzik şeklindeki tasnif, birçok Müslüman 
düşünür tarafından da kabul görmüştür. 

İslâm düşüncesinde ilimleri tasnif eden ilk filozof ise günümüze ulaşan eserler bağlamında 
Kindî’dir. Onun tasnifinde Aristoteles’in sınıflamasının esas alındığını görmekteyiz. Bu tasnif-
te ise müzik; aritmetik, geometri ve astronomi ile birlikte matematik ilimlerinin altında değer-
lendirilmiştir. Ancak filozof, müziğe sadece ilimler tasnifinde yer verip geçmemiştir. Müziğin 
teorik ve pratik alanlarına verdiği katkının yanı sıra onun müziği felsefî bir temelde ele aldığını 
da söylemek durumundayız. Eserlerinden hareketle onun, ilimler tasnifinde müziği koyduğu 
matematik ilimlerdeki yerinin altını fazlasıyla doldurduğunu görmekteyiz. Müzik, diğer mate-
matik ilimleriyle iç içe irdelenmekte, sayısal oranlardan âlem ile olan ilişkisine kadar geniş bir 
biçimde ele alınmaktadır. Bunların yanı sıra psikolojinin de müzik ile olan ilişkisi Kindî’nin 
düşüncesinde karşımıza çıkmaktadır. Yaşadığı dönem dikkate alındığında çok erken denile-
bilecek bir zamanda Kindî, müzik aletleri ile insanın ruhu ve cismi arasında ilişki kurmuştur. 
Bu bağlamda hangi ritmin veya makamın insan nefsinin hangi yönüne hitap ettiğini tespit 
etmiştir. Onun ud tellerinin titreşimlerini insanın hüzün, cesaret gibi yönleriyle ilişkilendirme-
si, belki o günün Müslüman toplumu için ileri bir görüş olsa da bugünün müzik teorisyenleri 
tarafından sözü edilen hususların kabul gördüğü de bir gerçektir. Nitekim onun bu yöntemi 
kendisine hem bir mantıkî çerçeve hem de felsefî bir bütünlük sağlamaktadır.

Düşünce tarihindeki en önemli şahsiyetlerinden biri olan Fârâbî ise hem ilimler tasnifi adı-
na kaleme aldığı İhsau’l-Ulûm ile hem de müzik alanındaki eseri Kitâbu’l-Mûsîkâ’l-Kebîr ile 
önemli bir etki yapmıştır. Onun ilimler tasnifi oldukça detaylı olup kendine has özellikleri ile 
ön plana çıkmaktadır. Bu nedenledir ki İslâm felsefesinde ilk sistematik ilimler tasnifi olarak 
kabul edilmektedir. Müziğin, matematik ilimler içerisinde yer almasının yanı sıra matematiğin 
söz konusu dört ilimle sınırlandırılmayıp optik, tedbir ve ağırlık ilimlerinin ilave edildiğini gör-
mekteyiz. Ayrıca müziğin, amelî ve nazarî olarak iki kısımda incelenmesini de yine Fârâbî’nin 
özgün bir yanı olarak değerlendirebiliriz. Kitâbu’l-Mûsîkâ’l-Kebîr‘de ortaya koyduğu teorik ve 
pratik unsurlar ise bu kitabın, sonraki her müzisyenin ve filozofun atıf yaptığı alanının ana kay-
naklarından birisi olmasını sağlamıştır. Onun hem müzisyen hem de birçok ilimde mahir bir 
filozof olması, müziği daha iyi anlamasına ve bilimsel bir görüş ortaya koymasına büyük katkı 
sağlamıştır. Nitekim onun felsefî yöntemi müzik dâhil ilimleri sistematik ve ilmî bir zemin 
içinde değerlendirmektir. Müziğin ilmini temelde matematik ilimleriyle ilişkilendirmesinin 
yanı sıra konusunun ses olması bakımından fizik alanına da girdiğini belirtmiştir. 

Sonuç olarak Kindî ve Fârâbî, müziği ilimler tasnifinde geleneksel sınıflamaya uygun bir şekil-
de, matematik ilminin bir şubesi olarak değerlendirmişlerdir. Ancak ortaya koydukları müzik 
anlayışlarındaki farklılıklar, onların düşünce biçimlerinin bir tezahürü olarak karşımıza çık-
maktadır. Nitekim Kindî, müziğe yaklaşımını gök cisimlerinin hareketleri ile müzikteki sayısal 
oranlar ve bunların yeryüzündeki canlılara olan etkisi üzerinden kurulan Pisagorcu görüş üze-
rine kurmuştur. Fârâbî ise Pisagorculuğun mistik görüşlerine nazaran daha bilimsel olan bir yol 
seçerek müzik teorisi ve felsefesi adına ciddi bir fark yaratmıştır.
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Alevilik ve Bektaşîlik konusu son yıllarda akademik çevreler 
tarafından oldukça ilgi gören bir alan haline gelmiştir. Bu 
meseleyi ele alan mütevazı çalışmalardan birisi de Sıddık 
Korkmaz tarafından yapılan 2016 yılında İz Yayıncılık ara-
cılığı ile bilim dünyasına kazandırılmış olan eserdir. Kitap, 
yazarın konu ile ilgili daha önceden yapmış olduğu makale 
ve sempozyum bildirisi türünden olan çalışmalarının derle-
mesi mahiyetindedir. Çok büyük bir hacmi olmayan kitap 
sade bir dil ile yazılmış, okuyucuyu sıkmayan ve rahatlıkla 
okunabilen bir üsluba sahiptir. 

Tamamiyle bilimsel metotlar üzerine inşa edilmiş olan çalış-
ma bir önsöz ve iki bölümden oluşmaktadır. Yazar çalışma-
sının önsözünde Alevîlik konusunun bilhassa siyasi çevreler 
tarafından istismar edildiğinden şikâyet etmekte, bu suiisti-
mallerin önüne geçebilmek için akademik çevrelerin acilen 

bu alana yönelmeleri gerektiğini teklif etmektedir. Türkiye’nin içinde bulunduğu coğrafya ile 
birlikte Osmanlı tarihinde asırlar boyunca yaşamış olan Bektâşî kültürünün, Anadolu’nun ma-
yasında bulunan hoşgörü anlayışı ile izah edilebileceğini belirtmektedir. 

Çalışmanın birinci bölümünde öncelikle Türkiye’deki din ve mezhep olgusunun kültürel ze-
minini inceleyen bir başlık yer almaktadır. Bu başlık altında yazar ilk önce İslam dininin barış, 
sevgi ve saygı kültürü üzerine yayılmış olan temel özelliklerinden söz etmektedir. Daha sonra 
tarih boyunca bütün dinlerde görülen mezhep olgusunu incelemiş ve nihayetinde de Anado-
lu’nun birçok medeniyete beşiklik etmesinden kaynaklanan kültürel zeminini ele almaktadır. 

Birinci bölümde yer alan ikinci başlık ise mezhepçilik anlayışından kaynaklanan sorunlara 
ayrılmıştır. Akademik camiada neredeyse ilk defa ele alınan bir problem olarak mezhepçilik 
konusunun incelenmesi kitabın en orijinal taraflarından birisini oluşturmaktadır. Bu çerçevede 
teoloji ve bencillik, siyaset ve cemaatçilik, kültür ve egemenlik gibi hususlar mezhepçilik anlayı-
şının kaynakları olarak gösterilmiştir. Aynı şekilde hakikat tekelciliği veya içselleştirme, istismar 
veya ötekileştirme ve görmezden gelme veya istismar gibi konular da mezhepçilik anlayışının 
tezahürleri olarak sunulmuştur. Son derece önemli ve güncel olan mezhepçilik konusunun tıpkı 
Alevîlik ve Bektâşîlik gibi akademisyen ve aydın kesimin gündemine alması gereken bir konu 
olduğunu düşünmekteyiz. Toplumun birlik, beraberlik ve bütünlüğünün korunması açısından 
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son derece önemli olan bu hususları gündeme getirmiş olması kanaatimizce de yazarın başarısı 
olarak kabul edilmelidir. 

Çalışmanın ikinci bölümünde, Alevîlik Bektâşîlik olgusunun İslam dininin itikadî esasları ile 
ilişkisi konusu incelenmiştir. Bu çerçevede öncelikle Hacı Bektaş Velî öğretisindeki inanç esas-
larının kaynağı konusu incelenmiş, yapılan araştırma sonucunda ise Bektâşilik kültürünün ta-
mamen İslam’ın temel inanç esaslarını taşıdığı gerçeği başarılı bir şekilde ortaya konulmuştur. 
Eserde itikadi unsurların temel kaynakları olarak Kur’an-ı Kerim, Hz. Peygamber sevgisi ve 
kadim Türk kültürü olduğunun tespiti yapılmıştır. Özellikle Şeyh Ahmet Yesevî geleneğinin 
devamı olarak tasavvufî bir yapıya sahip olduğu beyan edilmiştir. 

Hacı Bektaş Velî öğretisi üzerinden Bektâşîlik’teki temel inanç esaslarını tespit etmeye devam 
eden kitap bu öğretideki temel esasların yeri ve önemi üzerine odaklanmıştır. Klasik akait ki-
taplarında icmali iman olarak tanımlanan ve ortalama bir Müslümanın sahip olması gereken 
Allah inancı, peygamber sevgisi ve ahiret inancı gibi hususlar Hacı Bektaş Velî’nin eserleri 
üzerinden tespit edilmiş ve başarılı bir şekilde örneklendirilerek sunulmuştur. 

Çalışmada yer alan bir başka başlıkta da, Alevî ocakları açısından son derece önemli bir metin 
olan Şeyh Safiyyüddin Erdebilî’nin makâlât adlı eseri İslam’ın temel inanç esasları açısından 
tahlil edilmiştir. Hacı Bektaş Velî’nin eserlerinde yer alan temel İslam inanç esasları aynı soru-
lar üzerinden Erdebilî’nin eserinde de aranmış ve bu eserde de söz konusu esasların örnekleri 
detaylı bir biçimde sayılmıştır. Bu eserde yer alan Kur’an-ı Kerim’deki ayet-i kerimelerin tef-
sirleri, Hz. Peygamber’e izafe edilen hadis-i şerifler ve bazı ahlakî tavsiye ve nasihat örnekleri 
üzerinden incelenmiştir. 

Çalışmada yer alan dikkat çekici başlıklardan birisi de Alevîlik ve Bektaşîliğin güncel sorunla-
rına ayrılmıştır. Bu sorunlar arasında Alevîlik Bektâşîliğin dini statüsü incelenmiş ve söz konu-
su yapının İslam ile olan ayrılmaz ilişkisi ortaya konulmuştur. Diyanet işleri başkanlığında bu 
yapının temsili ele alınmış ve devletin bu kesimlere sahip çıkması gerektiğinin önemine vurgu 
yapılmıştır. Din eğitiminin devlet eliyle bütün vatandaşlara verilmesi gerektiği savunulmuştur. 
Özellikle Alevîliği istismar eden bazı kesimlerden gelen din eğitiminin bu kesimlere verilme-
mesi gerektiğini savunan düşüncelerin yersiz olduğu ifade edilmiştir. Modernitenin dayattığı 
bir sorun olarak Alevî-Bektâşî genç kuşaklarının dinsizlik tehlikesine karşı öncelikle Alevîler 
tarafından tedbir alınması gerektiği ifade edilmiştir. Son olarak da Alevî-Bektâşî çevrelerde 
görülen birbirinden oldukça uzak yorumlara karşı bu çevrelerin herhangi bir kimlik krizine 
düşmemeleri için kendi özgün yazılı kaynaklarına dönmeleri gerektiği hatırlatılmıştır. 

Sonuç olarak; kendisi de bir akademisyen olana müellif, Alevî-Bektâşî geleneğini bizzat ken-
di literatürü ve alanın uzmanlarınca yazılmış eserler üzerinden değerlendirmiş, Alevî-Bektaşî 
kültürünün İslâm ile olan dinamik bağlarını eserinde analiz etmeye çalışmıştır. 

Yazar, İslâm düşüncesi içerisinde önemli bir yere sahip bulunan bu konunun ele alınarak genç 
nesillere aktarılmasında en büyük görevin Alevî Bektaşî kanaat önderlerine düştüğünün altını 
çizmiştir. Eseri kültür ve edebiyat dünyasına kazandırarak aynı zamanda akademik çalışmalara 
katkı sağlayan Sıddık Korkmaz’ı kutlayarak, bu çalışmanın yeni ve daha kapsamlı etütlere im-
kân vermesini ümit ediyoruz.
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Rollo May Psikolojisinde Din ve Kişilik

Religion and Personality in Rollo May Psychology

Gülizar Beyza Gökkaya1 – Orhan Gürsu2

Özer Çetin 
İstanbul 2019, İz Yayıncılık, 
1. Basım, 160 s., ISBN: 978-605-326-402-6

Rollo May, varoluşçu psikolojinin en önemli temsilcilerindendir. Aynı zamanda sanat, edebi-
yat, mitoloji, felsefe ve teoloji alanlarında çalışmalar yapmış, etki ve ilgi alanı oldukça geniş 
bir psikologtur. “Anksiyetenin Anlamı” (The Meaning of Anxiety), “Kendini Arayan İnsan” 
(Man’s Search for Himself), “Aşk ve İrade” (Love and Will), “Yaratma Cesareti” (The Courage 
to Create) isimli kitapları Amerika’da ve diğer ülkelerde oldukça ses getirmiştir (Özen,2012).  
May’in teoloji alanındaki ihtisası ve çok yönlü entelektüel kişiliği eserlerine de yansımıştır. 
Tanrı tasavvuru, dindarlık, din ve psikoloji ilişkisine dair konulara çalışmalarında yer verme-
sine rağmen; May’in bu alanla olan ilişkisi bugüne kadar detaylı bir şekilde incelenmemiştir.

Özer Çetin, İz Yayıncılık’tan çıkan, 2019 yılında ilk basımı gerçekleşen “Rollo May Psikoloji-
sinde Din ve Kişilik” adlı kitabıyla, May’in din, dindarlık, kişilik ve psikoloji ilişkileri hakkın-
daki fikirlerini okuyucuya ulaştırmayı hedeflemektedir. May’in hem teoloji hem de psikoloji 
üzerine eğitim almış olması, bir dönem manevi danışman olarak çalışması, O’nu din ve psi-
koloji alanında değerli kılmaktadır. Kitabın; psikoloji, kişilik, din, varoluşçuluk, din psikoloji-
si, manevi danışmanlık, rehberlik alanlarına merak duyan alan çalışanlarının ilgisini çekeceği, 
bu alanda araştırma yapan öğrencilerin de kitaptan faydalanabileceği düşünülmüştür. Çetin’in 
“Rollo May’de Tanrı Tasavvuru ve Psikolojik Yansımaları” (2019) adlı makalesinin genişletil-
miş hali olan bu kitap arşiv tarama yöntemiyle hazırlanmış, May’in eserleri ve onun hakkındaki 
çalışmalar referans alınmıştır. Kitapta, psikoloji literatürüne hâkim kişilerin okurken zorluk 
çekmeyeceği bir dil kullanılmış, objektif ve didaktik bir üslup benimsenmiştir. Kitap yüz altmış 
sayfa ve üç bölümden oluşmaktadır. İlk bölüm “Rollo May”, ikinci bölüm “Rollo May Psiko-
lojisinde Din” üçüncü bölüm ise “Rollo May Psikolojisinde Kişilik” başlıklarıyla sunulmuştur. 

Kitabın ilk bölümünde Rollo May’in yaşam öyküsü, çalışmaları, ona ilham veren diğer psiko-
loglar ve bilim insanları, May’in temsilcisi sayıldığı varoluşçu düşünce akımının temel dina-
mikleri aktarılmıştır. Bir insan hakkında bilgi sahibi olmak için, yaşam öyküleri önemlidir. Bu 
önem psikolojiyle ilgilenen insanların yaşam öyküsü söz konusu olduğunda artmaktadır; çünkü 
her psikolog kendi hayatını referans alarak bir bakış açısı geliştirir. Bu bağlamda May’in yaşam 
öyküsünün kitabın giriş kısmında verilmesi, okuyucuya bir yol çizmektedir. May’in çalışma-

1	 Yüksek lisans Öğrencisi, Akdeniz Üniversitesi İlahiyat Fakültesi, Din Psikolojisi ABD, gokkaya.byz@gmail.com, 
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larında sıklıkla rastlanılan “doğa ve insan uyumu” konusunun, ailesindeki kargaşadan kaçıp 
nehir kıyısında uzun yürüyüşler yapan, kâinatın büyüklüğü ve güzelliği karşısında büyülenen 
ve tefekküre dalan bir çocuğun dünyayı anlama çabasından doğduğu görülmektedir. İlerleyen 
yıllarda etkilendiği doğal güzellikleri resmetmiştir. Sanat ve dinin etkileşimini keşfeden May, 
bu keşfini eserlerinde de aktarmıştır (Akbay, 2011). May’in düşünsel hayatını etkileyen kişilere 
de bu bölümde yer verilmiştir. Böylelikle May’in psikoloji felsefesi ve ileriki bölümlerin başlığı 
olan din-kişilik ilişkilerinin daha iyi anlaşılması hedeflenmiştir. Bu bölümde ayrıca May’in 
psikolojisinin kaynakları olan din, mit, edebiyat ve sanat, etkilendiği psikologlar alt başlıkla-
rıyla aktarılmış, kısa açıklamalar yapılmıştır. Bu bölümün bir diğer alt başlığı olan varoluşçuluk 
kısmında, varoluşçu felsefenin gelişimi, May’in bu felsefeyi neden ve nasıl psikolojiyle harman-
ladığı aktarılmış, varoluşçu psikolojinin başat öncülleri maddelenmiştir. Varoluşçuluğu Ameri-
ka’da anlatan May, dönemindeki diğer psikologların tepkisini çekmiştir. Varoluşçu psikolojinin 
bilimsel bir nitelik taşımadığı görüşü o dönemde oldukça yaygın olsa da, May, bu akımın ar-
kasında durmuştur (Tiebout, 1959; aktaran Akbay, 2011). Böylelikle döneme hâkim olan dav-
ranışçı ekol ve psikanalizin karşısında, varoluşçu psikolojinin savunucusu konumuna gelmiştir. 
Varoluşçu kurama yöneltilen eleştiriler kuramın orijinal olmadığı ve kolayca uygulanabilir me-
totlar sunmadığı yönündedir. May’in hedeflediği insanın davranışlarının kontrol edilmesinden 
çok insanı anlamaya yöneliktir. Daha çok felsefi kaynaklara dayanan varoluşçu kuram, bilimsel 
bir alt yapısı olmadığı yönünde de eleştiriler almıştır. May de kendini bilim insanı olarak değil 
düşünür-terapist olarak tanımlamıştır (Yazgan İnanç ve Yerlikaya, 2012, s. 343)

Başlığı “Rollo May Psikolojisinde Din” olan ikinci kısım; on bir alt başlık altında incelen-
miş, May’in dine yaklaşımı, dini nasıl sınıflandırdığı, tanrı ve tanrı tasavvuruna yaklaşımı, ate-
izm hakkındaki görüşleri, Freud’un din hakkındaki düşüncelerine karşı tutumu aktarılmıştır. 
Bölüm sonunda yer alan vaka örnekleri, aktarılan konuların pratikte nasıl karşılık bulduğunu 
okuyucunun zihninde açıklar niteliktedir. May, dinin ne olduğundan çok, dinin insanlarla et-
kileşimi sonucunda neler olacağını, insanlardaki din/Tanrı algısını psikolojik bir bakış açısıyla 
incelemiştir. May’e göre dinin özü, yaşamın yaşamaya değer olduğunun ve yaşanacak ömrün bir 
anlama sahip olduğunun kabulüdür (May, 1940, s.19). Dikkate değer bir nokta olarak, kitapta 
May’in varoluşçu akımı benimsedikten sonra daha önceki tezlerini destekleyip desteklemedi-
ği hakkında net bir bilgi bulunmamaktadır. Bu durum okuyucunun kafasında soru işaretleri 
oluşturabilir. Çetin, bu iki evrenin arasında kayda değer bir fark bulunmadığını aktarmış olsa 
da May’in sonraki dönem eserlerinde bu konulara çok fazla yer vermemesi düşündürücüdür (s. 
51-52). May, dini sağlıklı ve sağlıksız olarak iki farklı grupta incelemektedir, O’na göre sağlıklı 
bir din insan için başat bir ihtiyaç olup yaratıcılığa katkı sağlar, aktif-dini başa çıkma yöntem-
lerine kaynak olur. Sağlıksız bir din ise tam tersine, kişinin gelişimini engeller, kişiyi pasif ve 
kaderci bir tutuma sürükleyebilir. May, insan doğasına dair fenomenlerin ortaya çıkışını, Eski 
Ahit’ten Âdem ve Havva kıssasını temel alarak anlatır, ona göre cennetten kovulma insanın 
gelişim serüveninin başlangıç noktasıdır. Dini geleneğe de oldukça önem veren May, insanın 
özgürlüğünü kaybetmeden dini gelenekle yoğrulması gerekliliğini, kolektif bilinçdışına dair 
bilgi sahibi olunmasının özgürlük sağlayacağını aktarmıştır (s.56). May’in üzerinde durduğu 
bir diğer konu da hayret duygusudur; modern insanın içinde düştüğü boşluğun hayret duyma 
yeteneğini kaybettiğinden ileri geldiğini söylemektedir. Hayret duygusu, kişinin içinde yaşadığı 
dini geleneğe bağlı olarak, ondan bir bilgelik büyütmesiyle ortaya çıkmaktadır. Kur’an-ı Ke-
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rim’de bu olgudan bahsedilmiştir: “Şüphesiz, göklerin ve yerin yaratılışında, gece ile gündüzün 
birbiri ardınca gelişinde, insanlara yarar sağlayacak şeylerle denizde seyreden gemilerde, Al-
lah›ın gökyüzünden indirip kendisiyle ölmüş toprağı dirilttiği yağmurda, yeryüzünde her çeşit 
canlıyı yaymasında, rüzgârları ve gökle yer arasındaki emre amade bulutları evirip çevirmesinde 
elbette düşünen bir topluluk için deliller vardır” (Bakara/164). Ayette söz edilen kâinata, doğa-
nın ritmine hayranlık ve hayret duygusu May’in de vurguladığı gibi insanın hayatına farklı ba-
kış açıları sunar, keşfetmeye ve düşünmeye teşvik eder. May’in Tanrı düşüncesinde etkili birçok 
ismin bulunduğunu söyleyen Çetin; onun mitoloji, Eski Ahit ve varoluşçu düşüncelerden de 
etkilendiğini aktarmıştır. Tanrı tasavvuru hakkında da hem açıklayıcı hem yorumlayıcı bilgiler 
aktaran yazar; May’in çelişkili yaklaşımlarda da bulunduğunu, kendi fikirlerini destekleyecek 
ayetleri temel alarak bir görüş oluşturduğunu söylemiştir (s.67). May’e karşı yapılan bu eleştiri, 
kitabın objektif bir tutum sergilediğini kanıtlar niteliktedir. May’in psikoterapi ve din ilişkisi 
hakkındaki görüşleri de bu bölümde alt başlıklarla aktarılmış; iki disiplinin birbiriyle dirsek 
temasında bulunması gerekliliği örneklerle sunulmuştur.

Üçüncü ve son kısım “Rollo May Psikolojisinde Kişilik” başlığıyla verilmiş, varoluşçu psikoloji 
öncesi ve sonrası olarak iki ana bölüm halinde incelenmiştir. Kişilik konusunun oldukça revaçta 
olduğu bir dönemde; Sigmund Freud, Carl Gustav Jung, Alfred Adler, Otto Rank gibi ünlü 
psikologlardan etkilenen May, varoluşçu bakış açısını benimsedikten sonra kişilik psikolojisine 
farklı kavramlar eklemiştir; fakat iki dönem arasında bir düşünce uçurumu yoktur (s.95-96). 
May’in kişilik bağlamında üzerinde durduğu konu başlıkları oldukça fazladır. Yazar bu başlık-
ları detaylı bir şekilde aktarmış; varoluşçu psikoloji hakkında da bilgiler sunmuştur. Dolayısıyla 
varoluşçu psikoloji terimleri bu kısımda daha çok kullanılmıştır. Aktarılan kavramlar ise şöyle 
sıralanabilir: ilk dönemde; özgür irade, kendine özgülük (biriciklik), sosyal uyum, dini gerilim, 
ikinci dönemde; var olmak, var olmamak, ölüme karşı nevrotik tutumlar, kaygı, benlik bilinci, 
özgürlük, kader, suçluluk, amaçlılık, cesaret, yaratıcılık, sevgi, güç, saldırganlık, şiddet, diamonic 
(şeytansı). May’in bu konular üzerine yazmış olduğu kitaplardan alıntılar yapan yazar, okuyu-
cuya bir özet/derleme sunuyor gibi görülmektedir. Bahsedilen konular hakkında bilgi edinmek 
isteyen okuyucu için yeterli, detaylı bilgi sunamamıştır. Bölümün sonunda dönemin ünlü hü-
manist psikologlarından Carl Rogers ile bir tartışmasına da yer verilmiş, May’in; iyilik-kötülük, 
özgür irade, hümanisttik psikoloji hakkındaki görüşlerinin anlaşılır olması sağlanmıştır. May’in 
düşünsel hayatındaki iki bölümü de inceleyen yazar; değişiminin özde değil, daha çok yapısal 
olduğunu aktarmıştır.

Sonuç olarak, May’in çalışmalarının ilk yıllarında da olsa din ve psikoloji ilişkisini ele alma-
sının, psikolojiyi birçok farklı disiplinle harmanlayıp geniş bir bakış açısı sunuyor olmasının; 
modern psikolojinin indirgemeci ve gerekirci yaklaşımına karşı bir yenilik ve savunma olduğu 
düşünülmüştür. Rollo May’in bugüne kadar söz konusu olmayan, din hakkındaki fikirlerinin 
aktarıldığı bu kitap, hedefine ulaşmış gözükmektedir fakat yazarın kişisel yorumlara yer ver-
memesi, değerlendirmelerden uzak durması düşündürücüdür. Alanında uzman olan yazarın, 
kendi fikirlerini de paylaşması beklenilmiş, böylelikle kitabın geliştirilebileceği düşünülmüştür. 
Kitap; Rollo May, din ve psikoloji, dindarlık, Tanrı tasavvuru, varoluşçuluk, kişilik üzerine ça-
lışanların ve insanı anlamaya yönelik merak sahibi olan herkesin başvurabileceği, anlaşılır bir 
kaynak olarak okuyucuya sunulmuştur.
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Ölüme Uyanmak: Yaşayanların Dilinden Ölüm Eşiği Deneyimleri

Waking to Death: Near-Death Experiences in The Context of 
Psychology of Religion

Figen Sargın1 – Orhan Gürsu2

Saliha Uysal 
İstanbul, 2019, Marmara Akademi Yayınları No:7 Birinci Basım, 295 s,  
ISBN:978-605-6730-6-3

“Her nefis ölümü tadacaktır3” ayetiyle bildirildiği üzere ölüm, insanın kaçınılmaz sonudur; 
hadis kaynaklarında “lezzetleri yok eden4” diye tasvir edilen ve çokça hatırlamamız gerektiği 
söylenen bir gerçektir. Yahya Kemal Beyatlı ‘Sessiz Gemi’ şiirinde ölümü, “her biri memnun ki 
yerinden, dönen yok seferinden” diyerek anlatır. Uysal’ın kitabına konu olan ölüm eşiği deneyi-
mi (ÖED), gidenlerin geri geldiği bir deneyimdir. 

Greyson (2006), ölüm eşiği deneyimi tabirinin İngilizce olarak near death experince şeklinde, ilk 
kez bir psikiyatr olan Raymond Moody tarafından 1975’de kullanıldığını söylemiştir. Uysal’ın 
da bir dipnotta belirttiği üzere, bu terimin çok daha önce Fransız psikolog Victor Egger tara-
fından expérience de mort imminente olarak kullanıldığı görülmektedir (s.94). Uysal’ın gözünden 
kaçmamış olan terimin ilk kullanıma dair bu detay, araştırmanın itinalı yapılmış olduğunu 
göstermektedir.

Ölüm eşiği deneyimi Türkçe kaynaklarda genellikle ölüme yakın deneyimler veya yakın ölüm 
deneyimleri olarak kullanılmaktadır. Öbür dünyaya yolculuk, benlik sahasından ayrılma, ölüme 
yakın vizyonlar gibi değişik adlarla da anılan Ölüm Eşiği Deneyimini Uysal, (2007) şöyle ta-
nımlamaktadır:

ÖED, kalp krizi, doğum, trafik kazası, diğer kazalar gibi nedenlerle klinik ola-
rak ölü kabul edilen insanların ruhlarının fiziksel bedenlerini terk etmesi üzerine 
farklı bir mekâna veya âleme gittikleri; bedenlerinin dışında kendilerini yahut etra-
fında olanları izledikleri; hatta bedenlerine geri döndükten sonra bedenleri dışındayken 
izledikleri şeyleri detaylarıyla aktardıkları; yoğun sevgi, huzur, ışık, vefat eden yakın-
lar gibi fenomenleri algıladıkları deneyimlerdir (s.93).

1	 Yüksek lisans Öğrencisi, Akdeniz Üniversitesi İlahiyat Fakültesi, Din Psikolojisi ABD, figensargin@gmail.com, OR-
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Daha önce Din Psikolojisi bağlamında çalışılmamış olan ölüm eşiği deneyimi, ilk defa Uysal’ın 
bu çalışmasıyla Türkiye’deki literatüre kazandırılmış olması bakımından önemlidir. Yazar, giriş 
bölümünde, çalışmanın önemini şöyle ifade etmiştir: 

Gerek psikoloji alanında, gerekse din psikolojisi alanında ölüm ve din, ölüm ve ölüm 
ötesi, ölüm psikolojisi, ölüm korkusu, ölüm kaygısı ve dindarlık, ölüm ilgileri gibi ölümle 
alakalı birçok konuda çeşitli araştırmalar yapılmasına rağmen, ÖED üzerine odaklan-
mış özel bir çalışma bulunmamaktadır. Bu da araştırmayı literatüre katkı sağlaması 
açısından önemli ve anlamlı kılmaktadır.  Araştırmanın iki açıdan önemi bulunmak-
tadır. Birincisi araştırmanın insanları dini, sosyal ve psikolojik açıdan meşgul eden 
önemli bir probleme temas etmesi, ikincisi ise din psikolojisi literatüründe belli bir boş-
luğu doldurma misyonu. 

Uysal, Ölüme Uyanmak adlı bu çalışmasıyla İstanbul Üniversitesinde yapmış olduğu doktora 
tezini kitaplaştırmıştır. Kitap, doktora tezi olduğu için akademik çevreye hitap eder bir for-
matta hazırlanmıştır. Yazar, halen İstanbul Üniversitesinde araştırma görevlisi olarak vazifesine 
devam etmektedir. İngilizce ve Arapça lisans programlarından mezun olduğu için, bu dillerin 
kendisine sağladığı avantajı kullanarak hem batıdaki hem de doğudaki eserlerden edindiği 
bilgileri okurun istifadesine sunmaktadır. 

Uysal, kitabın amacını giriş bölümünde şöyle ifade etmektedir: 

“ölüm eşiği deneyimi yaşayan bireylerin deneyimlerinin ve deneyim sonrası hayatla-
rının dini, manevi ve psikolojik açılardan nasıl etkilendiğinin ortaya çıkarılmasıdır. 
Bu araştırma, ayrıca, ölüm eşiği deneyimi yaşayan müslüman kişilerin deneyimleri 
üzerine odaklanmakla beraber onların deneyimleri ile farklı inanç mensuplarının de-
neyimleri ve deneyimlerinden sonraki hayatlarına etkileri karşılaştırılmaktadır. Aynı 
zamanda bu çalışma, ölüm eşiği deneyimlerinin ne olduğuna dair bilgi toplamak mak-
sadıyla da yapılmıştır.

Kitap, giriş bölümünden sonra kavramsal çerçeve, yöntem ve bulgular olmak üzere üç ana bö-
lüm ve sonuçtan oluşur. Giriş bölümünde Uysal, konunun ilgi duyduğu bir alan ve kendisinin 
de yaşadığı bir deneyim olduğu için seçildiğinden bahsetmektedir. Ayrıca, konunun daha çok 
batı kaynaklarından istifade edilerek araştırıldığından da söz etmektedir. Yazar, giriş bölümünü, 
konunun önemi, literatüre katkısı, yöntemi ve sınırlılıklarından bahsederek içeriğin kısa bir 
özetiyle sonlandırmaktadır5.

“Anlatı araştırmaları (narrative studies), insanların bir konuya veya duruma ilişkin deneyim-
lerini yaşamış oldukları hikayeler ile inceler. İnsanların yaşadıkları olayların ardışık olarak dü-
zenlenmesi, bu olaylar arası ilişkilerin kurulması ve böylece bu olayların belli hedef kitle için 
anlamlandırılması sağlanır.” (Büyüköztürk, Kılıç Çakmak, Akgün, Karadeniz& Demirel, 
2008/2017) 

5	 Kitap Tanıtımı için bkz. Ömer Faruk Teber, “Kitap Tanıtımı”, Dini Araştırmalar, C.2, S.6 Ocak-Nisan 2000, s239-242.
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Uysal’ın çalışması da betimsel bir anlatı araştırması olması nedeniyle kişilerin ölüm eşiği dene-
yimlerinin nasıl gerçekleştiğini incelemektedir. Bu deneyim esnasında yaşanan olaylar ardışık 
bir düzende, aralarında ilişki kurularak anlatılmaktadır. Bulgular kavramsal çerçevede kapsamlı 
literatür taramasından sonra sunulan olguların doğruluğunu ispatlar mahiyettedir. Giriş bölü-
münde Uysal çalışmasının amacının tam olarak bu olduğundan bahsetmektedir.

Yazar kavramsal çerçeveye “ruh-beden ilişkisi” ile başlamıştır. Kavramsal çerçevenin, günümüz 
teknoloji dünyasında, bilginin bir tık uzakta olduğu bir zamanda bu kadar uzun tutulması 
eleştirilebilir. Uysal, biraz da kavramsal çerçevenin uzunluğunu savunur mahiyetteki gerek-
çesini şöyle dile getirmektedir: “Ölümün adeta unutulduğu, ölüm ve ötesiyle ilgili kavramların 
konuşulmasının tabu haline getirildiği günümüzde böylesi bir konuyu çalışırken, bu durumun 
olumsuz etkilerini ortadan kaldırmanın bir yolu, güçlü bir kavramsal çerçeve oluşturmaya bağ-
lıdır” (s.21). Ruh-beden ilişkisi bağlamında ruhun Arapça, Yunanca, Latince, Fransızca, İngi-
lizce, Almanca ve hatta Sanskritçe’deki manasının verilmesi ölüm eşiği deneyimini açıklamaya 
yardımcı olmaktan çok Uysal’ın tezinin bir amacı olan bilgilendirme misyonuna hizmet eder 
mahiyettedir.

İkinci bölümde “ölüm” kavramı ele alınmış ve farklı düşünce sistemlerinde ölümün nasıl algı-
landığı ve tanımı açıklanmıştır. Sonrasında geçmişten günümüze ölüm olgusu başlığı ile ölü-
mün, mit ve destanlarda, batı düşüncesinde, İslam düşüncesinde, diğer dini geleneklerde ve 
modern psikolojide nasıl anlaşıldığı incelenmiştir. Bu bölümde ölüm hakkında söylenmiş afo-
rizmalara yer verilmiştir. Örneğin; felsefeyi “ölümden korkmamayı öğreten bir bilgi alanı” olarak 
gören Montaigne’e göre felsefe yapmak, “ölmeyi öğrenmektir”. İnsanı bütün dertlerin bittiği yere 
götürmesi sebebiyle ölüm için dertlenmeyi “budalalık” olarak niteleyen Montaigne, “ölüm, başka 
bir hayatın kaynağıdır” der. 

Kavramsal çerçevenin son ve en önemli kısmını oluşturan “ölüm eşiği deneyimi” bölümü de 
ÖED olgusunun tanımı ile başlamaktadır. Tarihi süreçte Tibetlilerin Ölüler Kitabı denilen Bar-
do Thodol ile başlayan bölüm Antik çağda Platon’un ÖED mahiyetindeki ER hikâyesiyle de-
vam etmektedir (s.96). Yazar, tarihi süreci günümüze kadar dünyanın değişik yerlerinden farklı 
dönemlerde gerçekleşen olaylar eşliğinde sunmuştur. Bu bölümün bir sonraki başlığını ÖED 
karakteristikleri oluşturmaktadır. Bu bölüm de ÖED öncesi, esnası ve sonrası olmak üzere üç 
ana bölüme ayrılarak oldukça detaylı bir şekilde ele alınmıştır.

Daha sonra bulgular kısmına destek sağlayacak olan ÖED yaşayanların deneyim öncesi de-
mografik özellikleri, kişilik yapıları, ilaç ya da madde kullanım durumları, deneyim öncesi 
ÖED hakkında bilgi sahibi olma durumları, ruhsal ve inanç durumları da ele alınmıştır. ÖED 
esnasında tecrübe edilen durumlar; bedenden ayrılma, boşluk, ışık, tünel, kutsal varlık ve refa-
katçilerle karşılaşma, sevgi, mutluluk, huzur ve yüce bilgiye ulaşma, sesler, hayatı gözden geçir-
me ve geri dönmede isteksizlik olarak sıralanmıştır. Teorik bir çerçevede işlenen bu başlıklar 
bulgular bölümünde de aynı şekilde sunulmuştur.

Uysal son olarak da, ÖED sonrası karakteristiklerden bahsetmektedir. ÖED’lere 
yönelik nedensel iddialar ve cevaplar kısmında konuya dair teori ve hipotezlerden 
bahsederek: “Bilim insanları, bu deneyimlerin çıkış noktasını kabullenmekte zorluk 
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çekmektedirler. Bu yüzden bilimsel olarak açıklamak amacıyla, birçok kuram öne sü-
rülmüştür.” sözleriyle konuya giriş yapmıştır. Bu kuramları tek tek ele almış ve 
hipotezleri çürütmek için yazılan makaleleri de beraberinde sunmuştur. Konuya 
dair sonucu şöyle dile getirmiştir: “günümüzde nörobilim hâlâ ÖED’lerde doğrulu-
ğu ispatlanmış beden dışı fenomeni güvenilir bir fiziksel açıklamayla izah edebilmiş 
değildir. Bu tarz açıklamaların bu izahı hiçbir zaman yapamayacağına inanılmakta-
dır” (s.176). Ancak her geçen gün ilerleyen teknolojik gelişmelerin zaman içinde 
fiziksel bir açıklama sunabilme ihtimalinin de göz ardı edilmemesi gerektiği dü-
şünülebilir.

Yazar, kavramsal çerçeve içinde Analitik Psikolojinin kurucusu olan C.G. Jung (s.108), Rahibe 
Azize Terasa (s.106) ve tanınmış diğer pek çok kişinin (s.100), ölüm eşiği deneyimi yaşadı-
ğından bahsetmektedir (s.108). Bu örneklerle Uysal’ın, konunun ne kadar yaygın olduğunu 
göstererek bir farkındalık yarattığı düşünülmektedir.

Özetle, ruh, beden, ölüm ve ÖED kavramlarına dair veriler batıdan edinilen bilgiler ışığında 
düzenli bir şekilde derlenmiştir. Bu kavramların tarihi süreçteki kullanımlarına da yer veril-
miştir. Ölüm eşiği deneyimi ve onu yaşayanların temel karakteristikleri farklı aşamalarda açık 
ve net bir şekilde açıklanmıştır. Ölüm eşiği deneyiminin din psikolojisi ve mistik deneyim ile 
ilişkisine değinilerek kavramsal çerçeveye son verilmiştir.

İkinci bölümde yöntem başlığı altında çalışmanın tipi, veri toplama amacı, çalışma grubu ve 
çalışmaya dair zorluklar, imkânlar ve sınırlılıklar açıklanmıştır. Ulaşılmak istenen amaca yö-
nelik yöntem seçimi gerekçelendirilmiştir. Bu çalışma nitel bir çalışmadır ve çalışma grubu 13 
kişiden oluşmaktadır. 

Gay ve meslektaşlarının (Gay’dan aktaran Büyüköztürk 2017) ‘Educational Research’ kitabın-
da belirttiği üzere “Var olan sınırlılıkların dürüstçe ve açık bir şekilde araştırma raporunda belirtil-
mesi gerekir” ki; bu bağlamda Uysal, çalışmasının sınırlılıklarını ‘Yöntem’ bölümünde şöyle dile 
getirmiştir:

Çalışma grubu ‘amaçlı örnekleme’ yöntemiyle belirlenmiştir. Bu yöntem, birden fazla ör-
nekleme tipini içermesi sebebiyle tercih edilmiştir. Çalışma nitel bir araştırma olması ne-
deniyle küçük bir çalışma grubu üzerinde gerçekleştirilmiştir. Çalışma grubunun büyüklü-
ğü yerine, çalışma grubunun araştırmanın gereksinim duyduğu bilgiyi sağlamasına dikkat 
edilmiştir. Bu çerçevede temel amaç, katılımcılara benzer ya da aynı özellikleri gösteren 
ÖED yaşamış diğer kişilere genelleme yapılabilmesidir. Literatürde nitel araştırmalar için 
çalışma kapsamına alınacak kişi sayısının kesin olarak belirtilmemesi, dolayısıyla bu araş-
tırmada istenilen doygunluğa, başka bir ifadeyle verinin kendisini tekrarladığı noktaya 
gelindiğinde çalışma tamamlanmıştır (s.191).

Yazar ayrıca, “konunun az rastlanır oluşu ve ÖED yaşayan Müslüman bireylerin deneyimlerini 
paylaşmaya pek açık olmamaları nedeniyle çalışma grubu 13 kişi ile sınırlı kalmıştır” diyerek 
örneklem küçüklüğünü gerekçelendirmiştir (s. 192). Ancak Uysal kitabında, diğer din men-
suplarının deneyimlerini severek anlattıklarını bildirmektedir (s. 236). Uysal’ı onaylar mahi-
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yette, Caroline Myss de, Kenneth Ring’in bir kitabına yazdığı önsözde, ÖED yaşayanların 
deneyimlerini anlatmaya çok istekli olduklarını söylemiştir (Ring, 2006). Müslüman olma-
yanlar arasında ÖED deneyimi yaşamış kişilere ulaşmanın kolaylığı hakkında Ring de ÖED 
ile ilgili yaptığı derslerde, her sınıfta bu deneyimi yaşamış birinin varlığından bahsetmektedir 
(Ring 2006). Greyson (1983) da The Near-Death Experience Scale Construction, Reliability, and 
Validity adlı makalesinde “8 milyon Amerikalı bu deneyimi yaşamıştır” diyerek bu deneyimi ya-
şayanların çokluğundan bahsetmektedir. Müslümanların deneyimlerini anlatmak istememeleri 
araştırma konusu olarak başka bir çalışmada incelenebilir.

Üçüncü bölümde bulgular, tezin ana temasını oluşturmaktadır. Bu bölüm de kavramsal çerçeve 
gibi, ölüm eşiği deneyimi öncesi, esnası ve sonrası bulgular şeklinde üç başlık altında incelen-
miştir. Bu bölümde, kavramsal çerçevede batıdan aktarılan araştırmalarda görülen sonuçların 
Türkiye’de Uysal’ın yaptığı çalışmayla örtüştüğü görülmektedir. Örneğin; Kavramsal çerçeve 
bölümünde yazar, “ÖED yaşayan bir çok kişi, bu alem ile öte alem arasında - tünel olarak adlan-
dırılan - bir tür geçiş dönemi tecrübe eder” (s.140) şeklinde bir ifadeye yer verir ve sonraki say-
fada “ÖED yaşayan yabancı katılımcıların büyük bir kısmı “tünel”den geçtiklerini anlatmak-
tadır” der. Daha sonra çalışmasının bulgular kısmında, “katılımcıların 3’ünde tünel unsuruna 
rastlanmıştır.” İfadesini kullanır (s.220). 

Sonuç bölümünde bulgular özet olarak tekrar edilerek ‘din psikolojisi bağlamında ölüm eşiği 
deneyimine dair sonuçlar ve öneriler okuyucunun bilgisine sunulmuştur.

“Bir musibet bin nasihatten iyidir” sözünün ispatı mahiyetinde olan bu araştırmanın bulguları, 
ölüm eşiği deneyimlerin, bu deneyimleri yaşayan insanların hayatlarında derin dini ve psikolo-
jik değişikliklere yol açtığını göstermektedir. Herkesin bu deneyimi yaşaması mümkün olmasa 
da bu kitap vasıtasıyla, bu deneyimi yaşamış olanların hikâyelerine ulaşmak mümkündür. Son 
olarak; bazı uzun cümleler anlamayı zorlaştırabilir ama genel olarak kitap, Uysal’ın konuyu net 
bir şekilde açıklaması ile herkes tarafından anlaşılır hale getirilmiştir.
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