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ƏNƏNƏVİ ƏRƏB DİLÇİLİYİNDƏ BAŞQA DİLLƏRİN
TƏDQİQİ MƏSƏLƏSİNƏ DAİR

V.M.MƏMMƏDƏLİYEV"

Orta əsrlərdə Avropanın keçirdiyi durğunluq dövründə çiçəklənən ərəb
dilçiliyi linqvistikada yeni ənənə yaratmış, onun müəyyən etdiyi prinsip,
metod və normalar qohum dillərlə yanaşı, geneololi və tipololi baxımdan
ərəb dilindən fərqli dillərə də tətbiq edilmişdir (1,147:2,23). Bu  çətin işdə
mənşəcə ərəb olan alimlərlə birlikdə, qeyri-ərəblər də fəal iştirak etmişlər.

Ərəb dilinin qrammatikasına dair bizə gəlib çatmış ilk əsərin müəllifi
Sibəveyhi ( vəfatı 794 və ya 796), Sibəveyhinin kitabına geniş şərh yazmış
Sirafi (898-929) mənşə etibarilə farsdırlar.

Siryani əsilli tarixçi, filosof, ilahiyyatçı, ədib və təbib Əbül-Fərəc
Cəmaləddin ibnül- İbri (v.1286) mənşəcə türk olan Zəməxşərinin” əl-
Müfəssəl” əsərini ömək alaraq siryani dilinin qrammatikasını yazmışdır(3).
Əndəlisdə yaşayan yəhudi alimlər ərəb dilçiliyində qəbul edilmiş normalar
əsasında ibri dilinin qrammatikasını yazmışlar (4:5).

Əndəlis qrammatika məktəbinin görkəmli nümayəndələrindən Əbu
Həyyan (1256-1344) türk, fars, həbəş dillərinə dair əsər yazan ərəb
alimlərindəndir (6). Əbu Həyyanbudillərə  dair
c ga ill bəl Gö ça ə l  Gla a l i  Gİ bəl ÇA eli ay us , dali çal ÇA gə iy lALS

(EMİ  öbə lYe OE  21 :va ya) güşəli l a l A sli y ı  dd alı şəx ÇA dili şa
(yasal Ole QA: gazali və ya)  şazill gal  ÇA) gazali

kitablarını yazmışdır. Çox təəssüf ki, Əbu Həyyanın son dörd əsəri tapılma-
mışdır. Əbu Həyyanın “bəşmur”, yaxud “yəhmur” adlandırdığı dilin məhz
hansı dil olduğunu indiyə qədər müəyyənləşdirmək mümkün olmamışdır
(6,186-187, 7,120-121). Çox ehtimal ki, o, Afrika dillərindən biridir.

Zahiri məzhəbinin ən böyük nümayəndələrindən biri, məşhur fəqih,
mühəddis, tarixçi, ədib və şair İbn Həzm (994-1064) nəzəri dilçilik və başqa

” BDU-nun İlahiyyat fakültəsinin dekanı, akademik
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dillərə münasibət barədə maraqlı fikirlər irəli sürmüşdür. Əndəlisdə doğulub
boya-başa çatmış, dövrünə görə çox mükəmməl təhsil almış yüksək
mədəniyyət və intellekt sahibi İbn Həzm ərəb, ibri və siryani dillərinin
yaxınlığını yaxşı dərk edir, bu yaxınlığı bir dilin ləhcələrinin bir-birinə
yaxınlığı, oxşarlığı kimi qəbul edirdi. İspan və ya  fars mənşəli olduğu güman
edilən İbn Həzmin fikrincə, siryani, ibrani və ərəb dilləri əslində bir dildir.
Bu  dildə danışanlar müxtəlif yerlərə köçmüş və tədriclə hərəsinin öz ləhcəsi
meydana gəlmişdir (8,1,30).

İbn Həzm Həzrəti Adəmin danışdığı dildən bəhs edərkən, ümumiyyətlə,
dillərin yaranması məsələsi üzərində geniş dayanmış və bu  məsələdə ərəb
alimlərindən çoxunun müdafiə etdiyi tövqif (dilin insana Allah tərəfindən
bildirilməsi, öyrədilməsi) nəzəriyyəsini dəstəkləmişdir.

İbn Həzm dilin təbiətdən doğduğu fikrini qəbul etməmişdir. Onun
fikrincə, ilk və əsl dil Həzrəti Adəmə vəhy edilən dildir. Adəmin övladları
zaman, məkan və şəraitə uyğun olaraq bu əsl, lakin bəsit olan dildən başqa
dillərin törəməsinə zəmin yaratmışlar (8,1,130).

İlkin dilin siryani, ibrani, ərəb, yaxud yunan dili olması barədə heç bir
nəqli (Qurana, hədisə istinad edən) dəlil olmadığı üçün bu haqda qəti fikir
söyləməyin, qeyri-mümkün olduğunu deyən İbn Həzm dil alimləri, dil
qrupları nəzəriyyəsinə Avropa dilçilərindən iki əsr öncə diqqəti cəlb
etmişdir. İbn Həzmə görə, ərəb, ibrani (yəhudi) və siryani dilləri Himyər dil
qrupuna deyil, Mudar və Rəbiə dil ailəsinə mənsub olub bir tək dil hesab
edilir. Bu  dillər tədriclə zaman, məkan və şəraitə uyğun olaraq, həm də
qonşu dillərin təsiri ilə müəyyən -dəyişikliklərə uğramış, onların hər biri
müstəqil bir dil halına gəlmişdir (7,121-122:9,59). Ərəbcə danışan ilk şəxsin
Həzrəti İsmail, ibranicə danışan ilk şəxsin Həzrəti İshaq olduğun, onların
atası Həzrəti  İbrahimin isə siryanicə danışdığını qeyd edən İbn Həzm bundan
belə bir nəticəyə gəlir ki, ərəb və ibrani dilləri siryanicədən törəmişdir
(8, 1,30-3 1:9,59).

İbn Həzm yunancanın ən zəngin dil sayıldlğı üçün ilk dil ola bilacıyi
fikrinə şərik çıxmır.O, belə hesab edir ki, hər hansı bir dilin güclü, zəngin,
yaxud zəif olması həmin dilin əsli, kökü ilə deyil, o dildə danışanların
ictimai-siyasi gücü ilə müəyyən olunur. Dövləti dağılan, işğala uğrayan,
yaxud yurd-yuvalarından çıxarılıb didərgin salınan millətlərin, xalqların
dilləri tədriclə zəifləyib yox ohur. İbn Həzmin özünün bu görüşü ilə müasir
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dilçiliyin dillərin təşəkkülü, inkişafı və təkamülü barəsindəki konsepsiyasına
xeyli yaxınlaşdığını söyləmək olar (9,59). İbn Həzmin eyni zamanda bir
dilin digərindən üstün olması iddialarını rədd etməsi də müasir nəzəri dilçilik
anlayışlarına uyğun gəlir.

Yunancanın ən üstün bir dil sayıldığını, digər dillərin köpək mırıltısı,
yaxud qurbağa qurultusu qəbilindən olduğunu iddia edən yunan filosofu
Calinusun cahil və axmaq bir adam olduğunu söyləyən İbn Həzm məsələyə
psixoloji baxımdan yanaşaraq hər bir insanın öz ana dili xaricindəki bütün
dilləri bir sıra qarışıq səslər toplusu kimi qəbul edə biləcəyini və bu
məsələdə üstünlüyü dil, əlifba, hərf kimi vasitələrdə axtarmağın doğru
olmadığını göstərir. İbn Həzm vəhy dili olduğu üçün ərəb dilini üstün dil
sayan görüşə qarşı da çıxaraq belə hesab edir ki, dil ünsiyyət vasitəsidir və
hər peyğəmbər ilahi əmrləri öz xalqının, öz qövmünün dili ila təbliğ
etmişdir. Belə ki, Tövrat, Zəbur və İncili ibranicə, İbrahimin sühüfü isə
siryanicədir. İbn Həzm Cənnətdəki dilin ərəb dili olduğu iddiasını da bu
barədə nəss (Quran ayəsi, hədis), yaxud icma (islam alimlərinin ümumi fikir
birliyi) olmadığı üçün qəbul etmir (9,59).

Əndəlisdə doğulub boya-başa çatdığı, orada təhsil aldığı, ömrünü orada
başa vurduğu, üstəlik, bəzi mütəxəssislərin fikrincə, ispan əsilli olduğu üçün
latın dilini bildiyi guman edilən İbn Həzm yeri gəldikcə ərəb və latın
dillərini bir-biri ilə qarşılaşdırmış və belə bir nəticəyə gəlmişdir ki, ərəb
dilinin əksinə olaraq latıncada dolaşıqlığa gətirib çıxaracaq eyni və ortaq
mənalı sözlərin (sinonimlərin- V.M) az olması bu dilin möhkəm bir dil
olmasını təmin etmişdir (9,59:10,52-54). İbn Həzmin bu görüşü ilk baxışda
mənsub olduğu zahiri məzhəbinin bir təzahürü kimi görünsə də, onun hər
hansı bir dilin zənginliyinin və mükəmməlliyinin eyni anlamlı, təkrar
sözlərin çoxluğu ilə deyil, müəyyən bir məfhumu ifadə edən sözlərin
zənginliyi ilə ölçüldüyünü söyləməsi nəzəri dilçilik baxımından çox maraqlı
bir fikirdir (9,39). Göründüyü kimi, İbn Həzm öz mülahizələrini
əsaslandırarkən müasir dilçiliyin əsas cərəyanlarından olan sosiolinqvistika
və psixolinqvistikanın müddəaları ilə səsləşən maraqlı fikirlər irəli
sürmüşdür.

Dilin hədəfi, qayəsi, önəmi, təlimi səs-söz, söz-məna əlaqəsi, kəlmə,
kəlam, qövl (deyim), dillərin müqayisəsi, sözdüzəltmə kimi linqvistik
mövzularda mənsub olduğu zahiriyyə məktəbinin normalarından, mülahizə
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və müddəalarından çıxış edərək maraqlı fikirlər irə l i  sürən İbn Həzm dili
“qavram və düşüncələri ifadə edən sözlər toplusu” adlandıraraq onu Allahın
yaratdıqları içərisində sadəcə insana deyil, ağıl sahibi olan bütün varlıqlara
(mələklərə, cinlərə və s. — V.M) bəxş etdiyi ən böyük nemət hesab
etməkdədir (8,4-5:9,59).

İbn Həzm bəlağətlə də çox maraqlanmış, özünün müxtəlif kitab və
risalələrində bəlağət məsələlərinə toxunmuşdur. Onun fikrincə, hər hansı bir
söz, ifadə yalnız o zaman baliğ (bəlağətli, ədəbi) ola bilər ki, o xalqın və
ziyalıların anlaya biləcəyi dərəcədə sadə olsun, məqsəddən kənara çıxmasın,
onun ibarəsi qısa, mənası dərin olsun və, beləliklə, zehndə rahat qalsın.

Bəlağətdən danışan İbn Həzm onun aşağıdakı üç növündən bəhs edir:
DtCahizin üslubunda olduğu kimi, xalqın bildiyi sözlərdən yaranan bəlağət,
2) Həsən Bəsri və Səhl bin Harınun öməyində olduğu kimi, xalqa yabançı
sözlərdən yaranan bəlağət, 3) İbnül Müqəffə və bəzi başqa ərəb ədiblərinin
üslubunda olduğu kimi, əvvəlki iki növün qarışığından yaranan bəlağət
(9,59).

Quranın ecazından danışan İbn Həzm onun təqlidedilməzliyini Allah
kəlamının bəlağət və nəzmində (sözdüzümündə), insanların bilə
bilməyəcəkləri bir sıra qeyb xəbərlərində görənlərlə qəti razılaşmayaraq
onları tənqid edir və bu məsələdə məşhur mötəzili filosof ən - Nəzzamın
Allahın Quranı təqlid etmə gücünü insanların əlindən aldığını iddia edən
“sərfə” nəzəriyyəsinin tərəfdarı kimi çıxış edir ( 11 ,1 ,16-17).

İbn Həzm haqqında deyilənlərə yekun vuraraq onu qeyd etmək istəyirik
ki, fiqhə, dinlər tarixinə, hədisə, xüsusilə zahiri məzhəbinə dair qiymətli
kitablar yazmış, özünün məşhur ÂsLesil ,3şl-əsəri ilə ərəb ədəbiyyatında
romantizmin, demək olar ki, əsasını qoymuş, platonik eşqin öncüllərindən
biri olmuş bu görkəmli alim eyni zamanda ərəb dilinə, sami dillərə,
bütövlükdə nəzəri dilçiliyə dair çox maraqlı və qiymətli fikirlər söyləmişdir.
İbn Həzm orta çağ ərəb filosofları tərəfindən “peşəkar dilçi” hesab edilməsə
də, onun dilçiliyə dair mülahizələrinin,eləcə də ədəbi görüşlərinin müstəqil,
monoqrafik tədqiqata cəlb edilməsinə ciddi ehtiyac vardır. Bu  baxımdan
tanınmış türk ərəbşünası İsmayıl Durmuşun araşdırmaları xüsusi maraq
doğurur (bax: 9,58-61).

Ənənəvi ərəb dilçiliyində başqa dillərin öyrənilməsindən söhbət
gedərkən iki məşhur alimdən xüsusi bəhs etmək lazım gəlir. Onların birincisi
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türk əsilli Mahmud bin əl-Hüseyn bin Məhəmməd əl-Kaşğari, ikincisi isa
yenə türk əsilli Seyyid Əhməd Cəmaləddin ibn Mühənnadır.

Mahmud Kaşğari 1029-1038-ci illər arasında Kaşğarda anadan
olmuşdur. Kınık türk qəbiləsinə mənsub olan Mahmud Kaşğari doğma şəhəri
ilə yanaşı, Buxara, Mərv, Nişapur və Bağdadda da oxumuş, ərəb dilinə və
ərəb qrammatika elminə yaxşı bələd olmuşdur.

Mütəxəssislərin fikrincə, Mahmud Kaşğari özünün şah əsəri olan
“Divanu luğatit-türk” (“Türk dilləri toplusu” kitabını 1072-ci ilin yanvar
ayında başlamış, 1083-cü ilin oktyabr ayında bitirmişdir.

Mahmud Kaşğari struktur-əlifba prinsipi əsasında tərtib etdiyi bu
lüğətində sözləri isim və feil olmaqla iki qrupa bölərək orada aşağıdakı
məsələləri nəzərdən keçirmişdir: 1) leksika (burada sözlərin hansı qəbiləyə
mənsub olduğu göstərilir), 2) türk qəbilələrinin yerləşdiyi bölgələr haqqında
məlumat, 3) türk dillərinin təsnifatı, 4)  türk dillərinin tarixi fonetikasına və
qrammatikasına dair məlumat, 5) türklərin tarixi coğrafiyası, etnoqrafiyası,
poeziya və folkloru haqqında məlumat, 6) dünyanın ən qədim türk xəritəsi
(12,3-17).

Lüğətdə qoyulmuş məsələlərə nəzər saldıqda Mahmud Kaşğarinin elm
aləminə məlum olan ilk türkoloq-dilçi, tarixçi, etnoqraf və folklorçu olduğu
nəzərə çarpır. Digər tərəfdən lüğətdə türk dillərinin tarixi fonetikasına dair
məlumat verilməsi onun ərəb dilçiliyinə də böyük yenilik gətirməsi kimi
qiymətləndirilməlidir. Çünki zəngin ənənələrə malik çoxəsrlik ərəb dilçiliyi
tarixində Mahmud Kaşğaridən nə əvvəl, nə də sonra dilçilik məsələlərinin,
dil hadisələrinin izahında tarixilik prinsipinə riayət olunmamışdır.

Bəzi mütəxəssislər “Divanu lüğatit-türk”ün Xəlil bin Əhməd əl-
Fərahidinin “Kitabul-eyn” (13,13), digərləri isə İbrahim əl-Farabinin
“Divanul-ədaəb” lüğəti prinsipində tərtib olunduğunu göstərirlər (14, 11).
Lakin müəllif özü əsərinin müqəddiməsində əvvəlcə lüğətini Xəlilin
“Kitabul-eyn” səpgisində tərtib etmək istədiyini, sonra isə lakoniklik xatirinə
bu fikirdən daşındığını göstərir. Lüğətin “Divanul-ədəb” səpgisində tərtibi
barəsindəki mülahizə isə xüsusi tədqiqat tələb edir.

Mahmud Kaşğarinin bütövlükdə ərəb dilçiliyi və leksikoqrafiyası
prinsipləri əsasında yazdığı “Divanu lüğatit-türk” kitabı türk dilləri və
ləhcələrinin müqayisəli fonetikası və qrammatikasına həsr edilmiş ilk elmi
əsəridir. Lüğətə nəzər salarkən, müəllifin ərəb və türk dillərinin müxtəlif
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sistemlərə malik olduğunu yaxşı dərk etdiyi, türk dillərinə xas olan
iltisaqiliyi ərəb dilindəki daxili fleksiyadan ciddi surətdə fərqləndirdiyi açıq-
aşkar nəzərə çarpır.

Dərin zəkası, incə dil duyumu və dəqiq müşahidə qabiliyyəti ilə öz
dövrünü çox qabaqlamış Mahmud Kaşğarini 13 əsrdən artıq zəngin tarixə
malik ərəb dilçiliyində özündən əvvəlki və sonrakı dilçilərdən fərqləndirən,
ona xüsusi mövqe qazandıran, orijinal tədqiqatçı edən cəhət budur ki, o,
qohum dillərin öyrənilməsində müqayisəli metodu ilk dəfə şüurlu elmi
prinsip kimi geniş, ardıcıl surətdə tətbiq etmiş, bir çox faktların izahında isə
tarixilik prinsipini əsas götürmüşdür. Cəsarətlə demək olar ki, Mahmud
Kaşğari dilçilikdə müqayisəli metodun, tarixilik prinsipinin əsasını
qoymuşdur. Məhz buna görə də bəzi mütəxəssislər haqlı olaraq, onu müasir
nəzəri dilçiliyin əsasını təşkil edən tarixi-müqayisəli metodun banisi hesab
edirlər (15, 856, 16, 31: 17, 27).

Mahmud Kaşğarinin türk dillərinin sintaksisinə həsr edilmiş “Kitabu
cəvahirin-nəhv fi luğatıt-türk” əsəri isə təəssüf ki  indiyə qədər tapılmamışdır.

Seyid Cəmaləddin ibn Mühənnanın (? - 1283) ol l  4312, gkəsl 433 adlı
əsəri haqqında ilk dəfə məşhur rus şərqşünası P.M.Melioranski məlumat
vermiş və onu 1900-cu ildə Sankt-Peterburqda nəşr etdirmişdir (18).
P.M.Memoranski İbn Mühənnanın bu əsərinin XIV əsrdən gec
olmayaraqhətta ola bilsin ki  XTII əsrin sonlarında Hülakilər dövründə İranda
yazıldığını güman edir. T.Hacıyev burada İran dedikdə Güney Azərbaycanın
Urmi ətrafi nəzərdə tutulduğunu qeyd edir.

İbn Mühənnanın ük-lli Ala y OLANI Ala əsərində fars, monqol və türk
dilləri əhatə olunduğuna görə, P.M.Melioranskinin fikmcə, o, həmin üç dilin
mövcud, və işlək olduğu bir məkanda yarana bilərdi. Bu məkan isə Azərbay-
candır, çünki Hülakilər dövründə Azərbaycanda türk, fars və monqol dilləri
əməli şəkildə işlənirdi (18,18:19, 4-5).

Onu da qeyd etmək lazımdır ki, P.M.Melioranski İbn Mühəmanın türk,
özü də məhz Azərbaycan türkü olduğunu vurğulayır (18,19).

İbn Mühınnanın özünün də qeyd etdiyi kimi, təcrübi məqsədlə yazdığı
bu lüğəti.üç hissədən - ərəbcə, farsca, ərəbcə-türkcə və ərəbcə-monqolca
lüğətdən ibarətdir. Həmin lüğətlərinhərbiri  iki hissədən təşəkkül tapır:

1) araşdırılan dilin fonetik, morfoloji, leksik-terminolofi təhlili,
2) müvafiq dilin lüğət tərkibinin qlossarisi-sözlərin ərəbcəyə tərcüməsi.
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Bizi əsasən əsərin ərəbcə-türkcə lüğət qismi maraqlandırdığından qeyd
etməliyik ki, müəllif bu qismin fonetika bəhsində türk səslərinin fonetik
təbiətini, artikulyasiyasını və tələffüzünü izah edir, spesifik türk səslərinin
izahına xüsusi diqqət yetirir, türk dilindəki səslərin ərəb əlifbası ilə adekvat
olaraq ifadə edilə bilməsi üçün müəyyən diakratik işarələrin tətbiqindən bəhs
edir (19,10).

Morfologiyaya həsr edilmiş bölmədə türk dilinin morfologiyası yüksək
nəzəri səviyyədə təhlil olunur, bu və ya digər qrammatik kateqoriya barədə
məlumat verilir, daha sonra hər bir şəkilçinin işlənmə yeri və qrammatik
funksiyası izah edilir (19,10).

Əsərdə maraqlı cəhətlərdən biri də ondan ibarətdir ki, burada öyrədilən
dillərin şivələrə malik olması qeyd edilir və ənənəvi ərəb dilçiliyinin
normalarına müvafiq olaraq şivələrə aid olan xüsusiyyətlər ümumi qaydadan
(qiyasdan) kənara çıxma kimi xarakterizə olunur.

Nəhayət onu qeyd etmək lazımdır ki, İbn Mühənna həm də Həzrəti Əli
barəsində yazılmış “ele ə l  cəLaii Çâ Calbli 5206 kitabının müəllifidir.

İbn Mühənnanın Mahmud Kaşğaridən iki əsr sonra yazıb yaratdığını
nəzərə alsaq, onun tərtib etdiyi bu lüğətin ərəb dilçiliyində yeni bir hadisə
olmadığını qeyd edə bilərik. Dünya dilçiliyinin nəhənglərindən biri hesab
edilən Mahmud Kaşğari tarixi-müqayisəli metodu XI əsrdə şüurlu elmi
prinsip kimi tətbiq etməklə bu işə XIX əsrdə girişən Avropa dilçiliyini
səkkiz əsr qabaqlamış, İbn Mühəmna isə XIII əsrdə bu istiqamətdə yeni bir
əsər yazaraq müqayisəyə cəlb edilən dillərin sayını daha da artırmışdır. Ərəb
dilçil iyi ilə yanaşı, hind-Avropa dilçiliyini də gözəl bilən P.M.Melioranski
mahz buna görə orta çağ ərəb filoloqlarının öz təcrübə və nəzəriyyələrinin
rasionallığı baxımından Avropa alimlərinin nəinki orta əsrlərdəki, hətta XTX
əsrə qədərki səviyyələrindən daha yüksəkdə durduqlarını qeyd edir (19,13).

Sonda onu qeyd etmək istəyirik ki, ənənəvi ərəb dilçiliyində ərəb dili ilə
yanaşı, yəhudi, siryani, həbəş, fars, türk, monqol və s. dillərin öyrənilməsinə
də maraq göstərilmişdir. Həmin dillərin öyrənilməsi ilə məşğul olan mütə-
xəssislər ərəb olub-olmadıqlarından asılı olmayaraq tədqiq etdikləri digər
dilləri ərəb dilçiliyində qəbul edilmiş qayda-qanunlar, norma və prinsiplər
əsasında öyrənmiş, bununla da bütövlükdə nəzəri dilçiliyin inkişafına böyük
xidmət göstərmişlər.
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ABOUT THE INVESTIGATION OF OTHER LANGUAGES
IN  TRADITIONAL ARABIC LINGUISTİCS

In traditional Arabic linguistics along with the Arabic language a great
interest was given to learning Yiddish, Siriani (ancient Syrian), Ethoipian,
Persian, Turkish, Mongolian and other languages, too.

İshaq ibn Barun, Yamaladdin ibn al-lbri, Abu Hayyan, Mahmud
Kashgari, ibn Muhanna and others investigated these languages, irrespective
being or not being the Arabs according to rules, standarts and principles
admitted to Arabic linguistics and then on the whole made a great
contribution to  the development of  theoretical linguistics.
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Yaxın Şərq mədəniyyətinin inkişafında böyük rol oynamış Azərbaycan
alimlərinin biri də XII əsrdə yaşayıb-yaratmış Əbu-l-Fəzl Hübeyş Tiflisidir.
O, başqa elm sahələrində olduğu kimi, ərəb leksikoqrafiyası sahəsində də
sanballı əsərlər yazmışdır. Ədibin əsərlərinin dördü ərəbcə-farsca izahlı
lüğətdən ibarətdir: “Tərcüman əl-Quran”, “Vucuh əl-quran”, “Tərcüman əl-
qəvafi”, “Qanun əl-ədəb”. Ümumiyyətlə, qələmini ərəb leksikoqrafiyasında
sınamış azərbaycanlı alimlər yalnız ərəbcə izahlı lüğət yazmaqla
kifayətlənməmiş, ərəbcə-farsca, ərəbcə-türkcə nəsr və şer formasında
lüğətlərin tərtibilə də məşğul olmuşlar: İbrahim oğlu Əbdülvahab Zəncani
(XII “Əl-muTab”əmma fi as-sıhah əl-məğrib”, Hüsaməddin ibn
Əbdulmömin Həsən Xoyi (XIT “Nasib əl-fityən və nəsib ət-tibyən”,
Hinduşah Naxçıvani (XHI-XIV) “Sıhah əl-Əcəm”, Bədii Təbrizi (XVI)
“Musallat bədiT”, Əliqulu oğlu Mehdiqulu Səfanın €XVI-XVIID “Səma” əl-
əsma” və s. müəlliflərin iri həcmli əsərləri buna misal ola bilər. Hübeyş
Tiflisinin “Qanun əl-ədəb” əsəri XII əsr leksikoqrafiya elminin inkişafına
yeni bir mərhələ kimi daxil olmuşdur. Bu əsərin xəttatlar tərəfindən müxtəlif
əsrlərdə dəfələrlə üzü köçürülmüşdür, nüsxələrinin əksəriyyəti dünyanın bir
sıra məşhur kitabxanalarında, şəxsi arxivlərdə və əlyazmalar fondunda
saxlanılır və mühafizə olunur: İngiltərə (6), Fransa (2), Almaniya (3), İran
(4), Türkiyə (7:1).

Aparılan tədqiqatlar əsasında keçmiş Sovet İttifaqında “Qanun əl-
“adəb”in əlyazma nüsxəsinin mövcud olmadığını deyə bilərik. Bu  əsər
üzərində elmi tədqiqat işləri aparmaq məqsədilə biz Berlin Dövlət
kitabxanasından “Qanun əl”ədəb”in əlyazma nüsxəsinin mikrofilmini əldə
etmişik". Adını çəkdiyimiz lüğət orta əsrlər ərəb leksikoqrafiyası tarixində

" Həmin nüsxənin fotosurəti Azərbaycan Milli Elmlər Akademiyasının kitabxanasında
saxlanılır, şifr 158



18 fe.n., dos. Çimnaz MİRZƏZADƏ

mə lum beş məktəbin birinə məxsus olub, qafiyə quruluşlu, leksik-etimolofi
sistemli lüğətlər arasında ən fundamental bir əsərdir.

Bəzi tədqiqatçılar Hübeyş Tiflisinin lüğətinin quruluşca İshaq ibn
İbrahim əl-Fərabinin (təqribən 350 h. ildə vəfat edib) “Divan əl-ədəb”
üslubunda (5,62), bəziləri isə Əbu-l-Qasım Mahmud Ömər əz-Zəməxşərinin
(1075-1144) “Müqəddimət əl-ədəb”in üslubunda yazıldığını söyləyirlər
(1,53). Bizcə bu fikirlər asassızdır. Belə ki, əl-Fərabinin lüğəti morfoloji
(i lm as-sarf”) prinsipi üzrə tərtib edilmiş və altı “bab”dan (hissədən)
ibarətdir. Sözlər axırıncı hərf (samit) üzrə qruplaşdırılmış və köklər 3-1-2
ardıcıllıq üzrə verilib. Ə.Munzərinin deyildiyinə görə birinci babı çıxmaq
şərtilə onun, yəni “Divan əl-ədəb”in “Qanun əl”ədəb”lə heç bir bağlılığı
yoxdur (5,62-63). Əz-Zəməxşərinin lüğətinə gəldikdə, o beş aqsam
(hissədən) və girişdən ibarətdir. Qədim ərəb ənənəsinin ardıcılı olan ədib
sözləri tematik əlamətlərə görə qruplaşdırıb, hər sözün yanında onun,
sinonimlərini və fars ekvivalentini verib. İsimləri tək və cəmdə, müəyyənlik
və qeyri-müəyyənlikdə gətirib. Hübeyş Tiflisinin müdrikliyi ondadır ki, o,
tədqiq etdiyi elm sahəsini hərtərəfli öyrənmiş və lüğət tərtibatında yeni
prinsip yaratmışdır. Bu  barədə həmin əsərin müqəddiməsində oxuyuruq: “...
ədəb elmi haqqında yazılan kitablara nəzər saldım, lakin bunların arasında
məni qane edən bir əsər görmədimvə belə bir kitabı tərtib etməyə çalışdım”.
Görkəmli alim əsəri yazarkən zəmanəsinin ən məşhur alimlərinin
əsərlərindən istifadə etmiş və onların adını “Qanun əl”ədəb”in girişində
çəkmişdir: ensiklopedik alim İbn Sikkitin “Kitab əl”əlfaz”, görkəmli ərəb
yazıçısı, tarixçi və ədəbiyyatşünas İbn Kuteybin “Kitab müşkil əl-quran”,
məşhur Bəsrə dilçisi Əbu Məhəmməd əl-Qasim əl-Həririnin “Təsmiyə əl-
“ədəb”, Əbu-l-Qasim Mahmud Ömər əz-Zəməxşərinin “Müqəddimət əl-
“ədəb” və s.

Ümumiyyətlə, lüğət tərtib edən alimlərin əksəriyyəti sözləri əlifba üzrə
28 baba bölmüşdür və sözün birinci, başlanğıc hərəkəsini nəzərə almışlar,
yəni “əlif” babını fəthəli, kəsrəli, dammalı olmaqla hissələrə bölmüşlər. Bu
prinsip ən çox fellərdə və məsdərlərdə özünü göstərirdi.

Hübeyş Tiflisi isə birinci dəfə olaraq lüğətində fellər və məsdərlərdən
əlavə isimləri, hətta toplu isimləri, qoşmaları da toplayıb əsəri 29 hissəyə
bölmüşdür. O, əlifi həmzədən ayıraraq müstəqil hissədə vermiş, sözləri
axırıncı hərfinə görə qafiyə üsulunda düzmüşdür. Bu  prinsip müəllifin
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özünün müqəddimədə yazdığı kimi “... şairlər və əcəmlər üçün çox faydalı
idi”. Beləki,istənilən sözü bu  qayda ila lüğətdən tez tapmaq olurdu.

Hər hissə 9 “vəznə”, hər “vəzn” 9 “növə” ayrılmışdır. Burada sözlər
reqressiv üsulda — sait və samitlərin dəyişməsini nəzərə almaq şərtilə
verilmişdir. Lüğətdə əvvəl iki, sonra üç, dörd, beş, daha sonra altı, yeddi
hərfli sözlər yerləşdirilmişdir.

Lüğətin yazılma tarixinə gəldikdə “Qanun əl”ədəb”in Türkiyədə Əsəd
Əfəndi kitabxanasında (Ne3252) saxlanılan əlyazma nüsxəsinin sonunda
kitabın hicri 545-ci (1150) ildə yazılması qeyd olunur. Təbriz əlyazma
nüsxəsinin (Soltan əl-Qərayi nüsxəsi) müqəddiməsində isə əsərin yazılma
tarixinə dair aşağıdakı sözləri oxuyuruq: “Mən Allahın köməyi ilə “Qanun
əl”ədəb”i çərşənbə günü, günorta vaxtı, Şəvval ayının 7-də hicrətin 549-cu
(1154) ilində tamamladım. Dörd il şirin canımı bu əsərin üzərində qoydum”.
İran tədqiqatçısı Əli Nəqi Munzəvininfikrincə “... əsər hicri 545-ci ildə
tamamlanmışdır. Görünür Hübeyş Tiflisi sonrakı dörd i l  müddətində onun
üzərində yenidən işləmiş, əsəri təkmilləşdirmiş və yenidən köçürmüşdür”
(5,65-66). Müəllifin özünün yuxarıdakı qeydinə əsasən deyə bilərik ki, ədib
lüğəti hicri 545/1150/-ci ildə başlamış, hicri 549/1154/-cu ildə
tamamlamışdır. O, “dörd il şirin canımı qoydum”, - dedikdə kitabın üzərində
yenidən işləməsinə deyil, onu dörd ilə bitirməsinə işarə etmişdir.

Əsərin adına gəldikdə isə Katib Çələbi “Kəşf əz-zünun”da göstərir ki,
kitabın tam adı “Qanun əl-ədəb fi zabti kəlimət əl-ərəb”dir (Ərəb
kəlmələrinin hərəkələnməsində ədəbi qanun). XIX əsrdə yaşamış və Katib
Çələbinin ənənəsini davam etdirərək onun əsərinə əlavə (zeyl) yazan
görkəmli türk alimi İsmayıl Paşa Bağdadi də “Hədiyət əl”arif” kitabında bu
adı olduğu kimi təkrar edir. Soltan əl-Qərayinin nüsxəsində isə əsərin adı
“Qanun-i “ədəb” yazılır. Göründüyü kimi, bu nüsxədə əsərin adı fars dili
qanunlarına uyğun olaraq izafət tərkibində verilmişdir. Əli  Nəqi Munzəvinin
fikrincə, müəllif bilərəkdən əsərin adını farslaşdırmışdır (5, 65). Fikrimizcə
İran tədqiqatçısının dedikləri o qədər də, inandırıcı deyildir. Belə ki, bizcə
əsərin adının həqiqətdə olduğu kimi deyil, farslaşdırılmış şəkildə verilməsi
kitabın üzünü köçürən xəttatın düzəlişidir. Görünür, əsərin üzünü köçürən
katib fars olmuş və başlığı “Qanun-i “ədəb” kimi yazmışdır. O biri tərəfdən
Munzəvinin dediklərində, o cümlədən əsərin adını qısaldılmış şəkildə
verilməsində bir həqiqət var: Hübeyş Tiflisinin uzun və mürəkkəb başlıqdan
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ə l  çəkib sadə yolla getməsi onun kimi böyük alimin yazıçılıq məharətini
göstərir. B iz  lüğəti müəllifin özünün müqəddimədə yazdığı kimi, “Qanun əl-
“ədəb” adlandırmağı düzgün hesab edirik.

Beləliklə, Azərbaycan alimi Əbu-l-Fəzl Hübeyş Tiflisinin “Qanun əl-
'adab” əsərinin tədqiqatı orta əsr ərəb leksikoqrafiyasının inkişafının
öyrənilməsi üçün geniş imkanlar açır.
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PEHKASI PYKOHHCB

don. U.X.MHP3ASAZE

B pas3BrTHH H YyCOB€CDPHICHCTBOBAHHH apaöcKoft pyKOrECH aKTHBHaSs

ponb rnpHHA,reoxuT TAKKE asepafipKaHCKFİM. YyUCHBİM. ÖZHEM. Y3 APKUX

rpeucTaBrTenieift apa6o-rrepcHcKOfi Ky4IBTYDPBI SB İSETCM BBLVTaFOTTHİCS

asepöafi,pxaHeKrii yueHbili — ƏHIMKNOrenuer XII Beka Aöy-n-GÖa3ın
Xyöeüm Tuğıncn.

M3 bunonormueckux pa6oT yueHOTO HaHÖONBUNİ. HHTEPEC BE İ3B İBACT

ero ÖyEHAMEHTA"IBHO€ eKCHKOTPaAQ)HHECKOC COHHHEHHe « İ  AHYH an- aza6ı.
Ilpr nccneHoBaHHH COHHHEHHS Hamle BHHMAHHe 3AHHMAİTH THTABHBİM

o6pa3oM /TB€ HEHTpaTBHBIC TIPOÖNEMBI PO2iB, KOTOPyTO CBİTPAT YHEHPİH B
apaöckofH nekcrxorpağrHr H 6TO HOBATOPCTBO B ƏTOH OONACTH.

THE RARE MANUSCRIPT

Assistantprofessor Ch.H.MIRZAZADEH

An  active role also belongs to Azerbaijani scientists on improvement and
development o f  Arabic manuscripts. One of  the brilliant representatives o f
Arabic-Persian culture is the well-known Azerbaijani  scientist-
eneyclopaedist of  XII century Abu-l-Fazl Hubeysh Tiflisi.

From the scientist”s philological works his fundamental lexicographic
composition “Qanun al-adab” provokes the most interest. On investigating
the composition tvvo basic problems mainly attracted our attention: the role
that the scientist played in Arabic lexicography and his innovation in this
sphere.
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Hz.MUHAMMED”İN SAVAŞLARINDAN
(GAZVE ve  SERİYYELERİNDEN) ELDE EDİLEN BAZI ASKERİ,

DİPLOMATİK VE HUKUKİ  SONUÇLAR

i.e.n. ElşadMAHMUDOV"

Dünya tarihinde önemli bir yere sahip olan müslümanlar, İslâm'ın ilk
dönemlerinden itibaren tarih boyu çeşitli nedenlerle savaşlar yapmış, bu
konuda değişik metotlar geliştirmiş, çeşitli kural, hüküm ve prensipler
vazetmeğe çalışmışlardır. İslam”da savaşın esaslarına yönelik bütün bu
görüşler öncelikli olarak İslâm'ın birinci ve en önemli kaynağı olan Kur'ân-ı
Kerim'e, daha sonra ise Kur'ân'ın uygulayıcısı olan İslam Peygamberi Hz.
Muhammed'in (s. a. v) savaş faaliyetlerine, bu faaliyetlerin gerçekleştirildiği
Asr-ı Saadet”e dayandırılmaktadır. Bununla da hayatın çeşitli alanlarında
örnek gösterilen bu devirde yapılan askeri harekat, bir başka ifadeyle Hz.
Peygamber'in gazve ve seriyyelerini de içine alan cihad faaliyeti daha
sonraki dönemlerde müslümanların savaş telakkisini doğrudan etkilemiş,
İslam âlimleri asırlardan beri Hz. Peygamber'in askeri yönünü çeşitli
vesilelerle incelemiş, onun bu konudaki uygulamalarını Kur'ân'da savaşla
ilgili vazedilen prensiplerle karşılaştırmış ve her iki kaynakta belirtilen
prensipleri esas alarak İslâm'da savaşın (cihadın) sebep ve sonuçlarına
yönelik kaideler manzumesini ortaya koymaya çalışmış, gerek savaş öncesi
ve savaş esnasında, gerekse sonrasında uyulması gereken kuralları kendi
zamanlarındaki şartlar çerçevesinde bazen en ince ayrıntılarına kadar
inceleyip tartışmışlardır. Bu  tartışmalar bazı guruplar arasında birbirine
yakın olmakla beraber çeşitli görüşlerin ortaya çıkmasına neden olmuş, en
önemlisi ise gün geçtikçe sosyal ve siyasi şartların da değişmesiyle
müslümanların savaşa bakış ve silahlı mücadele tarzlarında mühim

* BDU. İslam Elmləri Kafedrasının Müəllimi
BDU.İlahiyyat Fakültəsi İslam Tarixi və Mədəniyyəti Müəllimi
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değişikliklere yol açmıştır. Günümüzde dünyanın çeşitli coğrafyalarında
bulunan müslüman halkların veya gurupların özgürlük, bağımsızlık ve
sömürge karşıtı gibi eylemlerine bağlı olarak gerek iç gerekse dış düşmana
karşı verdikleri mücadelelerinde kullandıkları ve çoğu kez İslam adına
gerçekleştirdikleri değişik metotlar, müslümanların geçmişten bu  yana gelen
cihad veya savaş anlayışının çeşitli tezahürleri olarak karşımıza çıkmakla
beraber, İslâm'da cihad ve savaş üzerine çeşitli ve yeni görüşlerin ortaya
çıkmasına da sebep olmuştur. Bu  hususlar aynı zamanda cihadın yalnız
savaştan ibaret olduğunu 1leri süren bazı müsteşriklerin yine cihadı, bütün
dünya müslüman oluncaya veya İslam hakimiyetine boyun eğinceye kadar
müslüman olmayanlarla mukaddes savaş (Holy vvar) olarak ifade etmelerine
mesnet teşkil etmiştir. Bütün bu  görüşler ve yukarıda işaret edilen hususlar
dünyada savaş telakkisine önemli bir katkı sağlamakla beraber her zaman
güncelliğini koruyan İslâm'da savaş (cihad) konusu, özellikle de fiili olarak
bu alanda mücadele yapan ve Kur'ân'ın bu konudaki prensiplerini bizzat
hayata geçiren Fiz. Peygamber”in savaşları üzerinde bir daha durma
ihtiyacını hissettirmiştir. B iz  bu çalışmada İslâm'da savaş (cihad) üzerine
yapılan teorik tartışmalara, değişik görüşlere ve ortaya konulan genel
prensiplere fazla girmeden mezkur konuya kaynaklık teşkil eden Hz.
Peygamber'in bu alandaki uygulamalarını esas alarak onun savaşlarından,
bir başka ifadeyle gazve ve seriyyelerinden elde edilen bazı siyasi, askeri,
diplomatik ve hukuki gibi çeşitli alanları ilgilendiren sonuçları ortaya
koymaya gayret edecek ve genel olarak İslâm'da savaş konusuna veya
müsteşrikler tarafından iddia edildiği gibi Hz. Peygamber'in yaptığı cihadın
bütün dünya müslüman oluncaya veya İslâm hakimiyetine boyun eğinceye
kadar müslüman olmayanlarla mukaddes savaş olup olmadığı hususuna
katkıda bulunma yolunda bir deneme yapacağız. Bunu yaparken Siyer-
Megâzi, Ensâb, Tabakât, Genel İslâm Tarihi, Şehir Tarihleri, Hadis,

| bk. Majid Khadduri, War andPeace in the Law ofIslam, The Johns Hopkins Press, Baltu-
more 1955, s. 53 vd., Joseph Schacht, An  Introduction to Islamic Law, Oxford University,
London 1964, s. 130. Ann K.  S. Lambion, State and Goverment in  MedievalIslam, Oxford
University Press, London 1981, s. 201-202, Rudolph Peters, Islam and Colonialism, The
Doctrine ofJihad in Modern History, Mouton Publishers, Netherlands 1979, s, 3, 4, 118, a.
mif., JihadIn Classical and Modem Islam, Markus Wiener Publishers Prenceton, 1996, s.
115-116.
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Tefsir, Fıkıh, Edebiyat ve Coğrafya eserleri gibi İslâm? kaynaklardaki
rivayet ve haberlerden hareketle elde ettiğimiz bilgilerden
yararlanmağa çalışacağız.

İslam Peygamberi Hz. Muhammed (s. a. s) âlemlere rahmet olarak
gönderilen vemüslümanlar için hayatın hemen her alanında ömek gösterilen
bir şahsiyettir. Onun her sözü ve her fiilinde insanlığa rahmet vardır. O,
müslümanların karşılaşabilecekleri problemlerin çözümüne yönelik olarak
din, siyaset, ekonomi, eğitim, sosyal ve kültür gibi hayati önem taşıyan
çeşitli alanlarda büyük değişikliklere imza atmıştır. İnsanlara sulh, emniyet,
adalet, barış, kardeşlik, merhamet ve sevgi gibi değerleri aşılamış, bununla
da büyük bir medeniyetin temelini oluşturan rahmet peygamberi olmuştur.
Bunun yanında gerektiği takdirde çeşitli vesilelerle savaşlara da katılmış, bu
savaşlar onun hayatının önemli bir kesitini oluşturmuş, hedeflerini
gerçekleştirmede ve başarılı olmasında önemli bir yere sahip olmuşlardır.
Hz. Peygamber bunun önemini vurgulamak için bir “rahmet peygamberi”
oluşunun yanında aynı zamanda bir “savaş peygamberi” olduğunu ifade
etmiştir. Bir  devlet başkanı ve çok başarılı bir  komutan olma özelliğine sahip
olduğunu gösteren Hz. Peygamber'in icraatlarında bu özellikler açık şekilde
kendini göstermektedir. Nitekim Hz. Peygamber çok sayıda gazve ve seriyye
düzenlemesine rağmen, hiçbir zaman etrafa saldırgan bir kişi olmamış, ciddi
sebebi olmadan herhangi bir askeri faaliyete girişmemiş, insanlara müslüman
olmuyorlar diye savaş açmamıştır. Burada önemle vurgulamak gerekir ki  Hz.
Peygamber tespit edilen 29'u  gazve ve 91”i seriyye olmak üzere düzenlediği
toplam 120 askeri faaliyetinde öyle bir siyaset izlemiştir ki idaresi altına
aldığı tüm Arap yarımadası düşünüldüğünde o, ister müslüman isterse de
düşman taraf olmak üzere her iki cepheden de fazla kan dökülmesine
meydan vermemiştir. Onun İ l  sene zarfında çeşitli sebeplerle
gerçekleştirdiği irili ufaklı 120 askeri faaliyetinde sahih rivayetlerden yola
çıkılarak elde ettiğimiz ve makalenin sonunda verilen tablodaki bilgiler esas
alınırsa müslümanlardan ortalama 340, düşmandan ise ortalama 800 olmak
üzere, toplam 1200 kadar kişi zayiat verdirilmiştir. Bu  sayılarda seriyyeleri

hesaba katmadan sadece Hz. Peygamber'in bizzat katıldığı ve komuta ettiği
gazveleri esas alacak olursak, yapılan 29 gazvenin 16 tanesinde fiili olarak
hiçbir çatışma çıkmamış fakat hedef gerçekleştirilmiştir. 13 gazvede ise fiili
olarak çatışma çıkmış ve müslümanlardan 140 kadar kişi şehid düşmüş,
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düşmandan ise 335 kadar kişi öldürülmüştür. Hz. Peygamber'in silâhlı
mücadele yılları ve yaptığı askeri operasyonların sayısı göz önünde
bulundurulursa İslâm'ın Arabistan'da hâkim kılınması gibi bir hedefin
gerçekleştirilmesi için gazvelerde her iki taraftan da toplam 500 kadar zayiat
verilmesi zannımızca fazla kan dökülmesinin önünün alındığı hususunda
önemli bir göstergedir. Böylece Hiz. Peygamber birçok yeri cephe açılmadan
siyasetiyle kendine bağlamayı ve yine birçok yeri de imanlarıyla teslim
almayı daha üstün addederek silâh kullanmaktan kaçınmış, bazen siyaset ve
diplomasiyi istihbaratla birleştirerek çok başarılı bir şekilde düşmanı
savaşmaktan vazgeçirebilmiş ve böylece az kan dökülmesini temin etmiştir.”

Hz. Peygamber'in cephelerde her iki tarafa da insan zâyiatı olarak az
kayıp verdirmesi, kendisinin aynı zamanda askeri dehaya sahip olduğunu ve
başarılı bir komutan görevini hakkıyla yerine getirdiğini de göstermektedir.
Hz. Peygamber bir askeri operasyon düzenlemek istediğinde istişâreye
büyük önem vermiş, öncelikle ashabının konuyla ilgili  görüşlerini almış ve
bu yönde karar vermek ve izlenecek taktiği belirlemede onlardan büyük
ölçüde yararlanmıştır. Kumandanların tayininde sadece şahsi meziyet ve
kabiliyetlere önem vermiştir. Ordu kumandanlarının gönderilen bölgeden

2 Elşad Mahmudov, Sebep ve Sonuçları Açısından Hz. Peygamber'in Savaşları, Tez (Dok-
tora), Marmara Üniversitesi Sosyal Bilimler Enstitüsü İlahiyat Anabilim Dalı  İslâm Tarihi
ve Sanatları Bilim Dalı, İstanbul 2005, s. 444.

3 Savaşlar öncesi ve sonrası çeşitli vesilelerle yapılan istişarelerle ilgili bk: Vâkıdi, Kitâbü 7 -

Megâzi, (thk: Marsden Jones), I1-M, Alemü'l-Kütüb, Beyrut 1984, HI, 936-937, 1019,
Taberi, Törfhu HÜmem ve 1-Mülük, (ik: Muhammed Ebü'l-Fadi İbrâhim), I1-XI, Dâru
Süveydan, Beyrut 1967, III, 84, İbn Seyyidünnâs, 'Uyünü Eser  f? Fününi.Megözi ve'ş-
Şemdil ve s-Siyer, I-II, Dâru Afâki'l-Cedide, Beyrut 1982, TI, 260, Dimyəti, es-Siretü'n-
Nebeviyye, (thk: Esad Muhammed et-Tib), Daru”s-Sabüni, Haleb 1996, s. 244; Kastallani,
el-Mevâhibü T-Ledüniyye bi  Mindhi"EMuhammediyye, (thk: Sâlih Ahmed eş-Şami), I-IV,
el-Mektebetü'l-İslâmi, Beyrut 1991, I ,  351; Diyârbekri, Târihu 'I-Hamis f t  Ehvâli Enfüs
Nefis, —I, Müessesetü Şa"bân, Beyrut ts, 1, 373, Şami, Sübülü ''LHüdâ ve'r-Reşâdfi Sireti
Hayri'l-'İbâd, -VIN, Lecnetü İhyâi't-Türâsi'l-Arabi, Kahire 1990, IV, 43; V, 663-664;
Halebi, es-Sireti "-Halebiyye ft Sireti T-Emini'-Me'mün, İnsânü'l-'Uyün, EH, Danrl-
Ma'rife, Beyrut ts; DO, 385, Zeyni Dahlan, es-Siretü'n-Nebeviyye ve T-Asârı'l-
Muhammediyye, HU, Dârw'l-Ma'rife, Beyrut ts, 1, 193, Muhammed Hamidullah, İslam
Peygamberi, (çev: Salih Tuğ), I-H, İrfan Yayımcılık, İstanbul 2001, I ,  494.

4 Buna örnek olarak Üsime b. Zeyd'in Übna (Müte) Seriyyesi”nin gönderilmesi esnasında
vuku bulan olaylara bk: Vakıdi, Mi, 1118-1119, Buhari, el-Câmi'u's-Sahih - Sahihtl-
Buhâri, VII ,  el-Mektebetü'l-İslâmi, İstanbul 1979, Megözi 87, İbn Sa'd, Kirdbu 1 -
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olması veya düşman kabileye mensubiyeti savaşın sonucunun müspet
sonuçlanması için çoğu kez tercih edilmiştir.” Herhangi bir gazveye çıkarken
veya seriyye düzenlerken ordu kumandanı dahil savaşa iştirak eden
askerleriyle birebir ve bizzat ilgilenmiş, çeşitli söz ve tavırlarıyla onlara
savaş öncesi mânevi güç ve yüksek moral aşılamıştır.” Düşmana, zamana ve
şartlara bağlı olarak bazen varılacak hedef hakkında askerlerini bilgilendiren
bazen ise gidilecek yeri gizili tutan Hz. Peygamber insanların kalbini İslâm'a
açmayı temel hedef edinmeleri gerektiğini vurgulayarak, düşmanı öncelikle
İslâmiyet'e davet etmelerini; davete müspet karşılık vermeleri halinde
onlarla savaşmamalarını; daveti kabul etmeyip karşı koydukları takdirde
Allah'a sığınıp onlarla savaşmalarını emretmiş, ayrıca askerlerine sözlerinde
durmalarını, aşırı gitmemeleri, ahitleri bozup gadir ve zulüm
yapmamalarını, boş yere insanları/ öldürmemelerini, özellikle kölelere,
çocuklara, kadınlara, yaşlılara “ve manastırlara çekilmiş münzevilere
dokunmamalarını; hurmalıklara zarar vermemelerini, ağaçları kesmemelerini
ve binaları yıkmamalarını da tembih etmiştir.”

“Harp hiledir” (el-harbu hud"atün)” sözleriyle düşmana karşı manevra
yapılması gerektiğine dikkat çeken Hz. Muhammed, bu taktikten her zaman
maharetle istifade etmiştir. Duruma göre ordunun Medine'den çıkışını bazen

Tabakâti'l-Kebir, (thk: Ali Muhammed Ömer), 1-XI, Mektebetü'l-Hânci, Kahire 2001, II,
- 170-171, Taberi, MI, 184; İbn Seyyidünnâs, II, 355-356.
? Bu  tür seriyyelere örnek olarak Galib b. Abdullah'ın Kedid (Beni Mülevvih) Seriyyesi,

Dahhak b. Süfyan”ın KuratA Seriyyesi, Ükkaşe b. Mihsan el-Esedi"nin”ın Gamr (Beni Esed)
Seriyyesi gösterilebilir.

5 İbn Hişam, es-Sireti "ı-Nebeviyye, (thk: Mustafa es-Sakka, İbrâhim el-Ebyari, Abdülhafiz
Şelebf), ITV, Dâru'l-Hayr, Beyrut 1995, IV, 210, Vakıdi, II, 561, İbn Sa“d, II, 85, Dimyâti,
s. 211, İbn Seyyidünn3s, II, 143: Şami, VI,  149, Halebi, MI; 184-185.

7 İbn İshak, Kitâbü T-Mübteddü ve "-Meb"as ve l-Megözi-Siretü İbn İshâk, (thk: Muhammed
Hamidullah), Konya 1981, s. 305, İbn Hişam, IV,  210, Vakıdi, I ,  220-225, II, 561, 757-
758, İbn Sad, II, 37, 85, 119, Belazüri, Kitâbü Cumel min Ensâbi'l-Eşrâf, (tak: R.  Zirikli-
S. Zekkâr), IEXHT, Dürv”lFikr, Beyrut 1996, 1, 387, Beyhaki, Delğilü h-Nübüvve ve
Ma  rifetü Ahvdli Sühibi”ş-Şeria, (thk: Dr. Abdülmu"ü Kal'aci), I-VI, Dâru'l-Kütübi'l-
İlmiyye, Beyrut 1985, TII, 209, Dimyâti, s. 211, 231, İbn Seyyidünnös, II, 143, Şami, VI,
149, 229, 231; Diyarbekri, II, 70, Halebi, III, 184-185.

5 İbn Hişam, MI, 181, Buhari, Cihad ve”s-Siyer 156, 157, Müslim, Sahih-iMüslim, (thk: Mu-
hammed Fuad Abdülbâki), I-V, el-Mektebetü'l-İslâmiyye, İstanbul ts, Cihad ve”s-Siyer 5,
17, 18, Vakıdi, II, 487, Beyhaki, HIT, 405.
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gizli tutmaya çalışmış; kimsenin aklına gelmeyen yollar deneyerek düşmanı
şaşırtma yoluna gitmiş; yollarda kılavuz edinmiş; öncü ve casus birlikleri
dâhil sivil ve askeri istihbarat birimlerinden düşman hakkında gereken bilgi
toplamak için geniş ölçüde istifade etmiş;'” müslümanlara yönelik saldırı
planlayan düşmanı yurdunda bastırmak taktiğini başarılı şekilde hayata
geçirmiş; çoğu kez düşman üzerine gidilirken gündüzleri gizlenip geceleri
yol alınmasını ve âni bir baskın yapılmasını tercih etmiş ve sonuç olarak
düşmanı zaafa uğratmak süretiyle saldırı güçlerini kırmış ve ortadan
kaldırmıştır. Yapılan savaşın önemi ve ele geçirilen ganimetlerin çokluğuna
bağlı olarak elde edilen zaferin haberini Medine'ye ulaştırmak için çoğu kez
müjdeciler göndermiştir.

Hz. Peygamber'in yaptığı gazvelerindeki olaylar ve uyguladığı strateji
dikkate alındığında görülecektir ki O, savaşlarda her zaman askeri i le
beraber olmuş ve cephede bulunmuş; belirli bir parola kullanmış; gerektiği
takdirde düşman üzerine bizzat hücum etmiş; fiili olarak savaşa katılmış;
silâh kullanmış; savaş meydanında soğukkanlılığını korumuş; zor
durumlarda hiçbir zaman paniğe kapılmamış; en çıkılmaz durumlarda
olaylara anında, zaman kaybetmeden, isabetli ve gerekli müdahaleler
yapmış; savaşın kaçınılmaz olduğunu gördüğü zaman geri durmamış;
devrinin süper güçleri dâhil olmak üzere düşmanlarından çekinmemiş ve
hatta gerektiği takdirde korkmadan düşmanın savaş teklifi üzerine sefere
çıkmıştır. Savaşlarda her zaman askeri manevra ve taktiklerini doğru şekilde
uygulamaya çalışmış, ordunun disiplinine büyük önem vermiştir. Savaş
meydanını önceden gözden geçiren Hz. Peygamber yağan yağmuru, esen

? Bu  taktiğe Abdullah b. Cahş'ın Batn-ı Nahle Seriyyesi, Fetih Gazvesi ve Ebü Katâde'nin
Batn-ı İdam Seriyyesi”nde rastlanılmaktadır. bk: İbn Hişâm, IV, 31-32, Vakıdi, II, 793-795,
796-797, İbn Sa“d, II, 123-125, Belazüri, 1, 489, Beyhaki, V, 11-12, Dimyəti, s. 234: Di-
yarbekri, II, 76, Halebi, III, 207.

10 bk: Vâkıdi, I ,  403-404, İbn Sa“d, O,  59, Belazüri, 1, 421, Taberi, II, 564, Beyhaki, HIT, 390-
391, İbn Hibban, es-Siretü'n-Nebeviyye ve Ahbdru VAHülefâ, (thk: Seyyid Azizbek),
Müessesetü Kütübi”s-Sekafiyye, Beyrut 1987, s. 251, Dimyâti, s. 200, İbn Seyyidünnâs, TI,
76, İbn Kesir, e/-Bidüye ve'n-Nihâye, (tak: Abdullah b. Abdülmuhsin et-Türki), I-XXI,
Daru Hicr, Cize 1997, VI, 6-7.

H Hz. Peygamber Müreysi" (Beni Mustalik) Gazvesi”nde elde edilen zaferin haberini Me-
dine”ye ulaştırmakiçin Ebü Nemle et-Tâi'yi müjdeci olarak göndermiştir. bk: İbn Hibbön,
s. 254, Diyürbekri, 1, 470, Halebi, TI, 586.
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rüzgarı, savaş alanının tabii koşullarını dikkate alarak doğru bir şekilde
mevzilenmeye ve birleşik komutayı elinde bulundurmaya çalışmış; savaş
meydanında düşmanın zayıf noktalarını belirleyerek ona bu yönden hücum
etmeyi uygun görmüş; gerektiği takdirde düşmanı zayıflatmak, mânevi
olarak çökertmek ve savaş gücünü yok etmek için onları maddi olan önemli
gelir  kaynaklarını mahvetmeği de emretmiştir.” İ

Savaşta yaralananların tedavi edilmesine büyük önem veren Hz.
Peygamber bu  konuda müslüman kadınların yardımından büyük ölçüde
istifade etmiştir. Kadınlar Uhud Gazvesi dahil olmak üzere diğer bazı
savaşlarda omuzlarında su ve gida taşıyarak müslüman savaşçıların
yanlarına gelmiş, yaralarının tedavisi ve bazen savaşmak dâhil kendilerine
her türlü yardımda bulunmuşlardı.”

Hz. Peygamber müslüman şehitlerin öldürüldükleri yerde gömülmesini
emretmiş, şehit cenazeleri çoğu kez savaş meydanında defnedilmiştir.'* Hz.
Peygamber bazı rivayetlere göre şehit cenazeleri üzerine namaz -da
kılmıştır." Savaş meydanında düşmana yönelik herhangi bir şiddet

2 Düşmanın maddi kaynaklarının mahvedilmesiyle ilgili bk: Beni Nadir Gazvesi:- İbn Hişâm,
HT, 151, Buhari, Megözi 14, Vakıdi, I ,  373, Belazüri, Fütühu "-Büldün, (thk: Rıdvan Mu-
harmmed Rıdvan), Darü”1-Kütübi”1-İlmiyye, Beyrut 1978, s. 32, Taif Gazvesi:- İbn Hişam,
IV, 100, Vakıdi, III, 928-929, İbn Sa'd, II, 146, Taberi, Târih, II, 84, Beyhaki, V,  157-158,
İbn Seyyidünnis, II, 259.

13 bk: Vakıdi,1, 249-250, Beyhaki, MI, 283, İbnKesir, V, 389.
13 İbn Hişam, Hİ, 78, Taberi, II, 532, Beyhaki, HI, 292, İbnü'l-Esir, el-Kâmil ft't-Târih, I-

XHI, Dâru Sadr, Beyrut 1979, H, 162, İbn Kesir, V, 435-436, KilaA"i, el-İktifâ bimd-
Tadammenehu min Megözi Resülillâh ve s-Seldseti ".Hulefd, (tük: Kamüleddin İzzeddin
Ali), LİV, Alemü”1-Kütüb, Beyrut 1997, II, 83, Halebi, H ,  540. İbn Kayyim el-Cevziyye,
Zâdü'l-Me'âdfi Hedyi Hayri'l-'İbâd, (thk: Tâhâ Abdürraüf Tâhâ), I-IV, Matbaatü”1-Babi
el-Halebi ve Evladüh, Kahire 1970, II, 109; ayrıca bk. Rızkullah Ahmed, es-Siretü'n-
Nebeviyye f t  Dav ""LMasddiri Asliyye, Merkezü'l-Melik Faysal, Riyad 1992, s. 404; Ebü
Şuhbe, es-Sireti Tı-Nebeviyye f f  Dav"i”l-Kur"ün ve 's-Sünne, I-İ, Dımaşk, Dâru'l-Kalem,
1999, H,  215.

15 İbnHişâm, II, 77-78, Vakıdi, I ,  303, Buhari, Megözi 26, Belazüri,1, 409, İbnü”l-Esir, II, 162-
163, İbn Seyyidünnös, II, 29, İbnKayyim, II, 109-110, İbnKesir, Ml, 428, Şami, IV, 330-331.
ayrıca bk: Serahsi, Şerhu Kitdbi”s-Siyeri1-Kebir, (thk: SelAhuddin Müneccid), EV,
Caömiatü”d-Düveli”1-Arabiyye, Kahire 1971, I ,  230-232, a mif, e/-Mebsüt, EXXX, Darü”d-
Da“ve (Çağrı Yayınları), İstanbul 1982-83, TI, 49, Ebü'l-Fidâ, el-Muhtasarft  Ahvâli '1-Beşer -
Târihu Ebi'l-Fidâ, Matbaatü'l-Hüseyniyye, Mısır 1907, I ,  132; İbn Kayyim, II, 110; bk. Mu-
hammed Said Ramazan el-Büti, Fıkhü 'saSire mine 'I-Milâd ile”HHicre-min Ba*di'l-Hicre ile'l-
Vefat, "HE, Dâru'l-Fikri'l-Hadis, Beyrut 1967,II, 69; Ebü Şuhbe, H, 216.
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uygulanmasını ve taşkınlık yapılmasını, ayrıca müslel” yapılmasını, yani
ölülerin uzuvlarının kesilmesini yasaklayan Hz. Peygamber, savaş esnasında
katledilmiş olan düşman askerlerinin gömülmesine imkân tanımıştır.” Hz.
Peygamber'in düşmana yönelik olarak düzenlemiş olduğu misilleme amaçlı
askeri operasyonlarda ve cezalandırmalarda İslâm'ın adalet anlayışı ve
İslâm'ın temel prensipleriyle çatışan mukabele tarzları yer almamış, câiz
görülmemiş, bu konularda aşırlıklara yol verilmemiş ve ahlâk dışı konularda
“mütekabiliyet” uygulanmamıştır. Hz. Peygamber düşman sayısının çokluğu
ve müslümanların düşman karşısında zayıf kaldıkları görüldüğü takdirde
müslümanların menfaat, maslahat ve selâmetleri gereği savaşı terkederek
geri çekilebilme"” ve müslümanların savaş halinde olan düşmanın mallarına
taarruz ederek ele geçirme stratejisini uygulamayı  uygun görmüş;” gerektiği
takdirde Haram aylarda (el-Eşhürü'l-Hurum) küffara karşı askeri sefer
düzenlemiş;” “savaşın bir hile” olduğunu dikkate alarak düşmanın aralarını
açmak için çeşitli yollara baş vurmuştur. Savaşta askeri maksatlarla düşmanı
aldatmak, hedefin gerçekleştirilebilmesi için yalan söyleyip, hikayeler
uydurmak; kâfir olduğunu ilan edip, kâfir gibi gözükerek müslümanların

16 Müsle-“Başkalarına ibret olmak için düşmanın burnunu, kulağını ve diğer organlarını kes-
mek, çirkin bir şekle sokmak için gözlerini oymak vb. gibi yollarla ölünün vücut ve organ
bütünlüğüne saldırıda bulunmadır ki  câiz değildir.” bk. Mehmet Erdoğan, Fıkıh ve Hukuk
Terimleri Sözlüğü, Rağbet Yayınları, İstanbul 1998, s. 342.

17 İbn İshak, s. 314-315; Buhari, Megâzi 8, Vâkıdi, I ,  290; Taberi, II, 529; Beyhaki, MI, 92,
288, İbnü'l-Cevzi, el-Vefâ b i  Ahvali”EMustafd, UT, (thk: Mustafa Abdülvâhid), Dâru'l-
Ma'rife, Beyrut 1966, II, 681, İbn Kesir, V, 153; İbn Hacer, Fethu 7-BöriBişerhi Sahihi'l-
Buhâri, (thk: Muhyiddin Hatib-Mahmüd Fuad Abdülbâki), 1-XIV, Daru”r-Reyyan li't-
Türâs, Kahire 1987, XV, 167. Fesevi, Kitâbü 'I-Ma'rife ve't-Târih, HIV, (thk: Ekrem Ziya
el-Ömeri), Mektebetü”d-Dar, Medine 1990, MI, 284, Makrizi, İmtâ'ul-Esmâ bimâ l i 'n-
Nebiyyi mine”l-Ahvdl ve'-Emvâl ve'-Hafade ve"lMatla", (thk: M.  Abdülhamid. en-
Nemisi), -VHU, Daru”1-Kütübi”1-İlmiyye, Beyrut 1999, I ,  168, Ahmet Yaman, İslâm Dev-
letler Hukukunda Savaş, Beyan Yayınları  İstanbul 1998, s. 28.

15 İbn Hişâm, O, 179, Vakıdi, 1, 9-10, İbn Sa“d, TI, 6, Taberi, II, 402, Beyhaki, III, 9. bk:
Şami, VI, 22, Halebi, III, 136, Zeyni Dahlan, I ,  186-187. Ayrıca bk: İsavi,  Fıkhü "s-serdyd,
Dâru Ammâr, Amman 2000, s. 63, ayrıca bk. Şafii, elk-Üm,1-VH, Bulak 1903, IV, 110, Ve-
hbe Zühayli, Asdru 7-HarbfiEFikhi T-İsldmi, Daru”l-Fikr, Dımaşk 1983, s. 753.

19 Bütün savaşların sonucunda rastgelinen bu uygulamaya özellikle Müşrik Kureyş ker-
vanlarına yönelik düzenlenen askeri operasyonlar örnek gösterilebilir.

20 Bununla ilgili bk: Serahsi, Şerhu 's-Siyer, L 93, İbn Kayyim, TI, 156-161, Bütf, TI, 160-164,
Muhammed Ebü Zehra, Hâtemü'n-Nebiyyin, 1-0, Danr”1-Fikri EArabi, Kahire 1979, TI,
906-935, İsavi, Fıkhü ”l-Gazavdt, Dâru Ammar, Ammön 2000, s. 170-171 vd. a. mif"
Fıkhü's-Serâyâ, 64-81, Hüseyin Algül, “Haram Aylar”,DİA, İstanbul 1997, XVI, 105-106.
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lehine çalışmak; düşman hakkında bilgi almak gibi hilelere başvurmayı
ashabına izin vermiştir.”

Hz. Peygamber sıkıntılı anlarda gayri müslimlerden emanet olarak silâh,
yani savaş anında askere lâzım olacak her türlü araç ve malzeme de
almıştır.” Duruma göre müslüman dahi olsa casusları öldürmeye cevaz
vermiştir.” Müslümanların aleyhine savaşa katılmayan kadın, çocuk, yaşlı
ve elçileri öldürmemeyi sürekli tavsiye eden”? Hz. Peygamber Uhud
savaşında yaralandığından dolayı bu şekilde imam olup oturarak ashabına
namaz kıldırmış:” savaş ve seyir esnasında müslümanların rahatlamaları için
orucunu bozmuş ve onların da bozmasını tavsiye etmiştir.”

31 Bunlara örnek olarak Büreyde b. Husayb"ın Beni Mustalik Seriyyesi”ne -Vakıdi, I ,  404-
405, Beyhaki, IV, 47, Dimyafi, s. 200, İbn Seyyidümas, II, 123, Şami, IV, 486, Ahmet
Önkal, “Büreyde b. Husayb”, DİA, İstanbul 1992, VI,  492, ve Kâ*b b. Eşref"in Öldürülmesi
(Urve b. Zübeyr, Megâzi Resülillâh, (thk: Muhammed Mustafa A“zami), Mektebü”i-
Terbiyyeti”1-Arabi, Riyad 1981, s. 162-163, İbn İshak, s. 298-299, Buhâri, Megözİ 15,
Vakıdi, I ,  187, İbn Şebhe, Kitâbü Törihi"EMedineti "-Münevvere, (Ahbdru”LMedineti " -
Nebeviyye), (thk: F. Muhammed Şeltüt), -TV, Daru”Tİsfahani, Cidde 1973, IL, 458, İbnü”1-
Esir, O, 143-144, Mehmet Ali  Kapar, “Ka"b b. Eşref”, DİA, İstanbul 2001, XXIV, 3-4) için
düzenlenen askeri operasyonda vuku bulan olaylara bakılabilir.

73 Hz. Peygamber Huneyn (Hevâzin) Gazvesi hazırlıklarını yaparken ordusunun bazı
mühimmat eksikliklerini Kureyşli zenginlerden ödünç veya satın alarak kapatmıştır. bk: İbn
Hişâm, IV, 65; Vâkıdi, TI, 890; İbn Sa“d, II, 139; Taberi, III, 73; Beyhaki, V,  121; İbn Sey-
yidünnâs, II, 244. Yine Hendek Gazvesi öncesi düşmanlarının yakın zamanda Medine üz-
erine gelmelerini de göz önünde bulundurarak çalışmalarını hızlı ve kısa bir zamanda
bitiren müslümanlar kazı işlerinde yahudi Beni Kurayza kabilesinden kazmalar, küçük bal-
talar, büyük sepetler gibi çok sayıda alet ödünç almışlardı. bk: Vakıdi, H, 445, Halebi, TI,
632, İbrâhim el-Ömeri, el-Hıraf ve's-Sındat f#'I-Hicâz ft Asri'r-Resül, e-Memleketü'l-
Arabiyyetü's-Suüdiyye 1985, s. 224-225.

?3 Çeşitli vesilelerle casusların öldürülmeleriyle ilgili bk: İbn Hişâm, IV, 212-213, Vakıdi, 1,
406, İbn Sa*d, II, 60, 91, Taberi, II, 544-545; Beyhaki, III, 335-336, Dimyâti, s. 201, 217-
218, İbn Seyyidünnas, II, 123, Diyarbekri, 1, 470, Şami, IV,  487, Kastallani, I ,  488: Halebi,
Di, 188-189.

24 İbn Hişam, IV,  78, Vakıdi, TIT, 912; İbn Sa“d, Tİ, 140, Dimyati, s. 241-242.
25 Vâkıdi, I ,  245-246, Serahsi, Şerhu s-Siyer, 1, 127, İbn Abdülber, ed-Dürer ft'htisâri'l-

Megözf ve "s-Siyer, (ilik: Mustafa Dib el-Buğa), Müessesetü Ülümi”1-Kur”an, Beyrut 1984,
s. 164, Şami, IV, 311: Halebi, II, 521, Ebü Şuhbe, II, 210, Hamidullah, Fz.Peygamberin
Savaşları, (çev: Salih Tuğ), Yağmur Yayınevi, İstanbul 1991, s. 99.

96 Vakıdi, II, 802, İbn Sa“d, II, 128-129, Buhari, Megözi 47, İbn Hazm, Cevdmin 's-Sireti'n-
Nebeviyye, Dâru'l-Kütübi'l-İlmiyye, Beyrut 1983, s. 179-180, İbn Kesir, VI, 529-530,
İsavi, Fıkhü "l-Gazavdt, s. 409, Rizkullah Ahmed, s. 574; Ekrem Ziya el-Ömeri, el-
Müctemau"l-Medenif t  Ahdi  n-Nübüvve, Medine 1934, s. 185.
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Hz. Peygamber'in gazve ve seriyyelerinde çok sayıda düşman esir olarak
ele geçirilmiştir. Sonraki dönemlerde birçok konuda olduğu gibi İslam”da
esirlere uygulanacak muameleler ve uygulamalarda bu dönem örnek
alınmıştır. Hz. Peygamber savaşta esir edilen düşmana kötü muamele
yapılmasını askerlerine yasaklamış ve esirlere eziyet edilmesini menetmiştir.
Her zaman ashabına esirler konusunda hayır tavsiye eden Hz. Peygamber
onlara iyi ve yumuşak davranılmasını emretmiştir.” Savaş sonrasında
üzerlerinde elbise bulunmayan esirlere elbise giydirilmiş,” karınlarının
doydurulması için gereken gıda temin edilmiştir.” Şayet esirler savaş
meydanından başka bir yere götürülmüşlerse öncelikle elleri, onları
incitmeyecek şekilde bağlanmış, üzerlerine muhafiz tayin edilmiş,
müslümanlar bazen esirlere eziyet olmasın diye onları hayvanlara bindirerek
kendileri yaya olarak yürümüşlerdir. Hz. Peygamber esirlere bakmak için
onları genelde ashabı arasında paylaştırmış, müslümanlar ise esirlere özenle
muamele etmeye gayret göstermişlerdir. Müslümanlar bazen evlerinde
bulunan en iyi yiyecekleri esirlere vererek kendileri daha az ve sıradan
yiyecekle yetinmiş, muhtaç oldukları halde esirleri kendi nefislerine tercih
etmişlerdir.” Ehl-i kitapla yapılan bazı savaşlar sonucunda ele geçirilen
esirler Hz. Peygamber'in emriyle kendi ibadetlerini özgürce yerine getirmiş,
ölüme mahkum edilen esirlere süt ve su içirilmiş, onlara eziyet olmasın diye
üzerlerinde güneşin sıcaklığıyla kılıcın sıcaklığının birleştirilmemesine özen
gösterilmiştir.”'

Esirlerin öldürülmesi genellikle onların savaş suçu işledikleri zaman
vuku bulmuştur.” Sadece bir kere, Kürz b. Cabir el-Fihri Seriyyesi

27 İbn Hişam, II, 217, Vakıdi, I ,  119, Taberi, II, 460-461, İbn Seyyidünnis, 1, 318-319, İbn
Kesir, V, 191.

38 İbn Hişam, IV, 106, Vakıdi, MI, 942-944: İbn Sa“d, II, 141, İbn Seyyidünnis, II, 249-250,
Dimyati, s. 242: Diyarbekri, II, 112.

25 Vakıdi, H, 512-513, Şami, V, 22, Diyarbekri, 1, 497, Halebi, TI, 667. :

50 İbn Hişam, II, 217, Vakıdi, I ,  119, Taberi, O, 460-461, İbn Seyyidünnös, 1, 318-319, İbn
Kesir, V,  191.

51 Vakıdi, II, 512-514, Şami, V, 22, Diyarbekri, 1, 497, Halebi, TI, 667.
7 )  Vakıdi, 1, 106-107, 82, 114, Beyhaki, IM, 94, 117, a. mlf:, es-Sünenü "-Kübrü, 1-X,

Dairatü”1-Ma“arif, Haydarabad 1925, IX, 64-65, Halebi, II, 441-442, Mübaörekfüri, er-
Rahiku”LMahtüm, Rabitetü”1-“Alemi”l-İslami, Cidde 1985, s. 254: Ayrıca bk: İbn Hişam,
IT, 189, Vakıdi, II, 517-518, İbn Sa'd, H, 71, Taberi, II, 588, Beyhaki, IV, 23, İbn Hibban,
s. 266, Şami, V,  25, Halebi, II, 667.
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sonucunda Mâide süresinin 33. âyeti” esas alınarak müslümanlara ihânet
eden “Ureyne kabilesine mensup bir grup saldırgan-mürtetlere haklı
gerekçelere dayanılarak kısas uygulanmış ve onlar yaptıklarına karşılıklı
olarak cezalandırılıp öldürülmüşlerdir.'* Hz. Peygamber'in esirlere yönelik
uygulamaları muharip erkek esirlerin öldürülmelerinin devlet başkanının
uygun görmesi şartına bağlandığı hükmünü de beraberinde getirmiştir.”
Bundan başka Hz. Peygamber döneminde genel olarak esirlere benzeri bir
ceza verilmemiş, ölüme mahkum edilmiş esirler herhangi bir işkenceye tâbi
tutulmadan infaz edilmiş,* ölüme mahkum edilmeyen esirler ise bazen
karşılıksız olarak affedilerek azad edilmiş” veya fidye ile salıverilmiş,*
bazen mübâdele yoluyla bırakılmış,” bazen köleleştirilmiş, hibe edilmiş,
hizmetçi yapılmış, bazen ise satılmışlardır.”” Hz. Peygamber gerek ganimetin
paylaşılması gerek esirlerin satışı sırasında annelerle çocuklarının
birbirinden ayrı düşürülmesini yasaklamış, ayrıca öksüzlerin sadece

3 “Allah ve Resülüne karşı savaşanların ve yeryüzünde (hak) düzeni bozmaya çalışanların
cezası ancak ya öldürülmeleri, ya asılmaları, yahut el  ve ayaklarının çaprazlama kesilmesi,
yahut da bulundukları yerden sürülmeleridir. Bu onların dünyadaki rüsvaylığıdır. Onlar
için ahirette de büyük azap vardır.” (el-Mâide 5/33).

34 İbn Hişâm, IV,  217, Vâkıdi, II, 570, Buhâri, Megâzi 36; İbn Sa'd, II, 90, Belâzüri, I ,  485,
Beyhaki, IV, 86, İbn Hibban, s. 274, Dimyâti, s. 216, İbn Kesir, VI, 244, 245, 356-357, İbn
Seyyidünnis, TI, 119-120, Zehebi, Târihu T-İsldm ve Vefâyâtü'l-Meşâhir ve T-A'lâm, el-
Megözi, (tak: Ömer Abdüsselam Tedmuri), Daru”1-Kütübi”1-Arabi, Beyrut 1990, s. 357,
Şümi, Vİ, 184-185.

35 Ahmet Özel, İslâm Devletler Hukukunda Savaş Esirleri, TDV Yayınları, Ankara 1996, s.
81-82.

36 İbn Hişam, II, 139-190, Vakıdi, 1, 106-107, 82, 114, O, 514, 517, İbn Sa'd, II, 71, Taberi,
HI, 588, 589, 593, Beyhaki, Deldilü'n-Nübüvve, MI, 94, 117, a. mİf., es-Sünenü "-Kübrd, IX,
64-65, İbn Hazm, s. 155, İbn Abdülber, s. 206, Dimyâti, s. 204, Diyârbekri, 1, 497, Halebi,
TI, 441-442.

77 İbn Hişam, II, 221, 228, 229, III, 231-232, Vakıdi, I ,  111, 129, 139, 142, 411, İbn Sa"d, TI,
17, IV,  42, Belazüri, I ,  320-323, Taberi, II, 610, İbn Hazm, s. 163, Şimi, IV,  105, 110, 490,
Halebi, II, 451, 462, Ahmet Özel, “Esir”,DİA,İstanbul 1995, XT, 383.

58 İbn Hişam, II, 185-186, Vakıdi, 1, 17, 18, 107-110, İbn Şebbe, II, 476-477, Müslim, Cihad
ve”s-Siyer 58, Taberi, II, 475-477, Beyhaki, III, 19, 21, 137-138, Şami, IV, 93, VI, 32, 93,
Halebi, III, 144: Salim Öğüt, “Fidye”,DİA, İstanbul 1996, XIII, 55.

59 İbn Sa“d, II, 111-112, Müslim, Cihad ve”s-Siyer 14, Beyhaki, TV, 291, Taberi, II, 643-644,
İbnü TEsir, O,  209, Şami, VI, 159, Ahmet Özel, İslâm Devletler Hukukunda Savaş Esirleri,
s. 35-36, Mehmet Erkal, “Ganimet”,DİA, İstanbul 1996, XIHI, 352.

40 İbn Hişam, III, 192, Vakıdi, II, 523-524, Taberi, II, 592, Beyhaki, IV,  24, Zehebi, s. 318,
İbn Seyyidünnas, II, 103, İbn Kesir, VI, 96, Şami, V,  29, Halebi, II, 674-675.
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müslümanlara satılmasını emretmiştir.”. İslâm'ı kabul eden esirler kayıtsız
şartsız azad edilmiş, hürriyetlerine kavuşturulmuş ve onların ganimet olarak
ele geçirilen malları da genel olarak kendilerine iade edilmiştir.” Bazen esir
edilen büyük toplulukların tamamının canını bağışlayan” Hz. Peygamber
kendilerine mallarıyla beraber memleketlerini terketme izni vermiş, bazen bu
kararını yumuşatarak onları istediği zaman çıkarmak şartıyla yerlerinde
kalarak ortakçılık yapmalarına, yani yetiştirecekleri mahsulün yarısını
almalarına izin vermiştir.”

Hz. Peygamber Hâlid b. Velid'in Beni Cezime kabilesine yönelik olarak
düzenlediği askeri faaliyette müslüman askerler tarafından ele geçirilmiş
bazı esirlerin öldürülmesi olayına çok üzülmüş, bu  davranışı tasvip etmemiş,
yapılan hatanın hemen telafi edilmesi ve bu kabilenin gönlünün alınması
gerektiğine karar vererek Hz. Ali'yi olay yerine göndermiş ve ona bu
kabileye sarfedilmek üzere beytülməlden para vermiştir. Hz. Peygamber'in
elçisi, bu kabileye gelerek öldürülenlerin diyetlerini ödemiş, köpek
yalaklarına varıncaya kadar onların uğradıkları zararı fazlasıyla tazmin
etmiştir. Bütün ödemeler yapıldıktan sonra elinde kalan parayı da
bilinmeyen zararın karşılığı olarak Hz. Peygamber adına onlara vermiştir.

“ 1  Vakıdi, H, 524, Şami, V, 29-30; Halebi, II, 675. Ayrıca bk: İbn Hişâm, IV, 213, İbn Seyy-
idünnas, II, 143-144: Diyörbekri, II, 15-16, Şami, VT, 153, Halebi, III, 135.

“ 2  Vakıdi, 1, 373, 411, II, 754, İbn Hişâm, III, 152, 187, 231-232, Taberi, Târih, IL, 585-586,
610, Beyhaki, TV, 31-32, 353-354: İbn Hazm, s. 153-154, 163, İbn Abdülber, s. 204: Ze-
hebf, s. 476, İbn Seyyidünnis, II, 68, Şami, IV, 490.

45 İbnİshak, s. 295, İbn Hişâm, III, 41, 152, IV,  43, 104-105, Abdürrezzök, e/-Müusannef, (thk:
Habiburrahman el-A“zamf), 1-XT, el-Meclisü'l-İlmi - el-Mektebü'l-İslâmi, Beyrut 1983, V,
381-382, Buhari, Megözi 54, Vakıdi, I ,  178-180, 374, MI, 951-954: İbn Sa:d, TI, 27, 142,
Taberi, O, 481, III, 61, 87-38, Beyhaki, V,  191-193, İbn Hibban, s. 337, İbn Haldün, Törihu
İbn Haldün-Kitdbü T-İber ve Divdnü"l-Mübtede ve"l-Haber f i Eyydmi”l-Arab ve "LAcem
ve l-Berber ve men Asarahüm min Zevi”s-Sultdni""Ekber, EVH, Düru”TFikr, Beyrut 1979,
HI, 45, İbnü”1Esir, O, 252, İbn Seyyidünnis, II, 252-253, Ebü'l-Fidâ, el-Muhtasar, 1, 133,
Nuveyri, Nihdyetü T-Ereb f i  Fününi  'T-Edeb, HmXXVIL, Vezaretü”s-Sekafe ve”l-İrşad, Kahire
ts, XVII, 69, Halebi, II, 476.

“4  İbn Hişam, İH, 273-276, Abdürrezzak, V,  372-373, Buhari, Megözi 40, Vakıdi, II, 690-691,
707, İbn Sa“d, TI, 108, BelAzüri, Füzühu T-Büldün, s. 36-37, 42, Taberi, HI, 15, Beyhaki, IV,
230, 234: İbn Hibban, s. 303, Dimyâti, s. 222, Zehebi, s. 422, Şami, V, 206-208.
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Sonuç olarak bu yapılanlar Fiz. Peygamber tarafından büyük memnuniyet ve
i ç  rahatlığıyla karşılanmıştır.”

Bazen esir kadınları azad eden Hz. Peygamber Hayber Gazvesi sonucu
Safiyye bint Huyey b. Ahtab”la”” ve Müreysi” (Beni Mustalik) Gazvesi
sonucunda Cüveyriye bint Hâris b. Ebü Dırar'la” evlilikler yapmıştır. Bu
evlilikler çoğu kez esir edilen toplulukların köleleştirilmemesi, özad
edilmesi, taraflar arasında savaşın doğurduğu düşmanlığı hafifletmesi ve
düşmanın İslâm'a girmesi bakımından önemli vesileler olmuştur.

Hz. Peygamber'in bu uygulamalarından herhangi bir dine mensubiyetine
bakılmaksızın, ister Ehl-i kitap olsun isterse başka bir dinden olsun, esir
edilen kadın ve çocukların kesinlikle katledilmemesi; esir anne ile
çocuğunun ayrı düşürülmemesi; esirlerin barınma ve bakımı konusunda, gıda
ihtiyacının esir alan devlet tarafından karşılanması; esirlere açlık, susuzluk,
baskı ve benzeri bir şekilde işkence yapılmaması; esirlerin satılabilmesi ve
satılan esirler mukabilinde müslümanlara at ve silâh gibi  temel ihtiyaçlarının
karşılanması gibi sonuçlara varmak mümkündür.

Hz. Peygamber'in gazve ve seriyyelerinin sonuçları aynı zamanda
İslâm'da ganimet, sulh veya savaş yoluyla elde edilen toprak ve arazilerin
paylaştırılması, kullanılması, fey ve humus gibi konularda belli prensip ve
kaideleri beraberinde getirmiştir. Hz. Peygamber askerlerine savaş esnasında
ganimetlere ihanet etmemelerini tavsiye etmiş” ve elde edilen ganimetlerin
çoğu kez bir yere toplanmasını emrettikten sonra adaletli bir şekilde,
herhangi bir ayırıma veya seçime tâbi tutmadan dağıtımını yapmıştır. Bir
yere toplanan ganimetin üzerine çeşitli vesilelerle bakıcı veya koruyucu

45 İbn  Hişam, IV, 56-57, Buhari, Megözi 58, Vakıdi, Hİ,  880-882, Taberi, HI, 67, Beyhaki, V,
114-115, İbn Hibban, s. 342. İbn Hacer, VII, 655, Şami, VI, 307-309, Halebi, MI, 211.

45 İbn Hişam, HI, 257, 261, Buhari, Megözi 38, Vakıdi, II, 668-669, 673-675, İbn Sa"d, II,
102, 110, Taberi, III, 9, Beyhaki, IV, 227, 230, 232, İbn Seyyidünnös, TI, 172-173.

47 İbn Hişam, II, 231-232, Vakıdi, I ,  411-412, İbn Sa'd, II, 61, Taberi, II, 610, İbn Hazm, s.
163, İbnü”HEsir, Üsdü 7-Göbe ft Ma  “rifeti -Sahdbe, (tik: H. Me'mun Şeyhâ), I-V, Dâru'l-
Ma"“rife, Beyrut 1997, I ,  381, İbn Abdülber, ed-Dürer, s. 221; İbn Seyyidünnis, II, 127, İbn
Hacer, e/-İsdbe f i  Temyizi s-Sahdbe, (thk: A .  A .  Abdülmevcüd - A .  M.  Muavviz), HIX,
Daru”1-Kütübi”Tİlmiyye, Beyrut 1995, I ,  673-674, Şamü, IV, 490-491. Rıza Savaş, “Cüvey-
riye bint Haris”, DİA, İstanbul 1993, VII, 146, Mehmet Ali  Sönmez, “Haris b. Ebü Dırir”,
DİA, İstanbul 1997, XVI, 195.

“ 5  İbn Hişam, IV, 210, Vakıdi, Tİ, 561, MM, 916-917, İbn Sad, II, 85, Dimyâti, s. 211, İbn
Seyyidünnas, O, 143, Şami, VI, 149, Halebi, MI, 184-185.
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görevlendirmiştir.”” Bazen ganimet malları bölüştürülünceye, herkese hissesi
verilinceye. kadar müslüman savaşçıların katık ve hayvan yemi ihtiyacı
ganimet mallarından karşılandığı gibi gerektiğinde, onlara emanet olarak
silahlar da verilmiş, fakat daha sonra müslüman askerlere verilen bazı
emanetler geri alınarak ganimet mallarının içine karıştırılmıştır.”” Hz.
Peygamber bazen ganimetlerin dağılımını hemen yapmamış, malları ganimet
olarak ele geçirilen düşmanın müslüman olarak kendisine başvuracağını,
dolayısıyla bu ganimetleri iade etmek amacıyla bir süre beklediği de
olmuştur. Bazı savaşlarda Hz. Peygamber ganimetten “safiyy” diye
adlandırılan kumandanlık payından kendisine has kılınan hisseyi almıştır.”
Yerine göre ganimetleri menkul veya gayri menkul olmak üzere ayırmış,
öncelikle menkul malların paylaşımını yapmıştır.”

Ganimetler genel olarak ilk önce beşe ayrılmış ve beşte bir humus olarak
beytülmâl'e tahsis edilmiş, dolayısıyla Hz. Peygamber'e teslim edilmiştir.
Hz. Peygamber bu hisseden genelde ev halkı, Abdülmuttalıboğulları'nın
erkek ve kadınları, müslümanların yetimleri ve ihtiyaç içinde olanlarına,”
ayrıca müellefe-i kulüb statüsüne girenlere, düşmanlık eden ve imanları
zayıf olup henüz müslüman olan kişileri kazanmak amacıyla pay vermiştir.”
Menkul ganimetler müslüman askerler arasında piyadelere ve süvarilere
birer, atlara ise ikişer olmak üzere piyadelere birer ve süvarilere genelde üçer

9 Bu  uygulamalarla ilgili bk: Vakıdi,I ,  410, II, 509-510, 523-524; İbn Sa'd,I I ,  60, 71,İbnü'L
Cevzi, II, 695, Dimyâti, s. 203-204; İbn Seyyidünnâs, H,  101, 124, Kastallani, 1, 467, Şâmi
IV, 488-489, V,  19, 28.

50 Vakıdi,II, 680.
51 Buhâri, Fardu”l-Humus 15, Vakıdi, III, 943-944, İbn Sa*d, II, 141, İbn Seyyidünnis, II,

249-250, Dimyati, s. 242, Diyörbekri,TI, 112.
32 vükudi, 1 100-104, 178-179, İbn Sa“d, II, 17, 26, 27; Belazüri,I , 423-424: İbnü”1-Esir, e/-

Kâmil, IL, 136-137, İbn Seyyidünnas, 1, 354, Nuveyri, XVII, 70, Şami, IV, 94-95; Halebi,
Iİ, 439-440, Köksal, İslâm Tarihi, Peygamberler Peygamberi Hz. Muhammed (aleyhis-
selâm) ve İslâmiyet, EV İ ,  Köksal Yayıncılık, İstanbul 1999, TT, 371.

53 Vakıdi, II, 680, 688-689, Buhari, Megözi 38, İbn Sa'd, II, 102, Beyhaki, IV, 238, Dimyâti,
s. 221; İbn Seyyidümnis, II, 180-181, Şami, V,  221.

“4 Vakıdi, II, 680, Buhâri, Megözi 38: Belazüri, Fütüh, s. 41, Dimyâti, s. 221-222, İbn Seyy-
idünnas,II, 180, Şami, V, 222.

55 İbnHişâm,IV, 107-110, Vâkıdi,III, 944-947, İbn Sa“d, TI, 141, Taberi, MI, 90-91, Beyhaki,
V,  182-183, İbn Seyyidünnis, II, 250-251.
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pay olarak dağıtılmıştır.”” Savaşlara iki atla katılanlara dördü iki at, biri de at
sahibi olmak üzere beş hisse şeklinde verildiğine de rastlanmaktadır. Bazen
humusu ayrılan menkul ganimetlerin geri kalanının satışa çıkarıldığı, açık
arttırma yoluyla satılan bu malların gelirinin müslüman askerler arasında
bölüştürüldüğü de olmuştur.””

Barışçı yollarla (sulhen) ele geçirilen araziler kılıç kullanılmadığı için
Hz. Peygamber'e tahsis edilmiş ve onlar bazen hazine arazisi yapılmıştır.*
Hz. Peygamber kendisine ve devlete devredilen arazileri genelde işletilip
elde edilen yıllık gelirlerinden kendi ev halkının geçimleri ile karşılaşılacak
önemli hadiseleri, musibet ve felaketleri, halkın umumi ihtiyaçlarını,
Medine'ye gelecek olan heyetlerin masraflarını karşılar ve bazı kimselerin
maaş ve atıyyelerini vermek üzere elinde tutardı. Bundan ayrıca akrabaları
ile yetimlerin, yoksulların, yolcuların ve sulh için Medine”ye gelip gidenlerin
yiyecekleri de karşılanmakta idi .”  Ganimetten beytülməl için ayrılan beşte
bir hisse de bazen dörde bölünerek Allah ve Resülü ve Resülullah”ın
akrabaları, yetimler, miskinler-yoksullar ve müslümanların yanlarına gelen
fakir konuklar için ayrılırdı.” Hz. Peyğamber aynı zamanda mülkiyeti İslâm
devletinin elinde kalmak üzere arazileri yarıcılıkla ekip biçmeleri için karşı
tarafla da anlaşmıştır." Hz. Peygamber, bazı mazur sebeplerden dolayı

56 Vakıdi, I,  100-104, 410, TIT, 949; İbn Sa"d, II, 17, 60, 141; Taberi, III, 95; İbnü'l Esir, el-
Kâmil, H, 136-137, İbnü'l-Cevzi, II, 292, İbn Seyyidünnâs, TI, 250, Diyarbekri, II, 115,
Şami, IV,  94-95, 489, Halebi, TI, 439-440: Köksal, MI, 371.

57 Vakıdi, II, 688-689, Buhâri, Megözi 38, İbn Sad, II, 102: Beyhaki, IV, 238, Dimyəti, s.
221, İbn Seyyidünnas, II, 180-181, Şami, V,  221.

38 Bu  uygulamalarla ilgili Beni Nadir Gazvesi; Vâkıdi, 1, 377, İbn Sa'd, II, 54, Belazüri,
Fütüh, s. 31, Dimyəti, s. 197: ve Hayber Gazvesi”nin sonuçlarına bakılabilir: İbn Hişam, III,
262, 270, Vakıdi, II, 689, 691-693, Belazürf, Fütüh, s. 39, Beyhaki, IV, 226 236, İbn Seyy-
idünnös, TI, 180, Şami, V, 220, Muhammed Hamidullah, “Hayber”, DİA, İstanbul 1998,
XVI,  22.

55 Vakıdi, 1, 377-378, Belazüri,Fütüh, s. 31, İbn Seyyidünnis, II, 71.
60 İbn Hişam, III, 270-272, Vakıdi, II, 692-696, Belazüri, Fütüh, s. 39-40, İbn Sa“d, II, 102,

Beyhaki, IV,  236-237, 240, Şami, V, 220-221.
51 İbn Hişam, III, 275-276, Abdürrezzök, V, 372-373, Buhari, Megözi 40, Vakıdi, II, 690-691,

711: İbn Sa“d, O, 108, Belazüri, Fütüh, s. 36-37, Taberi, Hİ, 15, Beyhaki, IV, 230, 234,
271, Dimyâti, s. 222, İbnü”HEsir, II, 222: İbn Kesir, VI, 352-353, İbn Seyyidümnis, II, 186,
Şami, V, 206-208.



38
i.e.n. ElşadMAHMUDOV

savaşa iştirak edemeyen veya savaş sonrası müslümanlara katılan kişilere,”
aynı zamanda savaşta şehid düşenlere de ganimetten pay ayırmıştır.” Bazı
gazveler sonucu elde edilen ganimet taksiminde savaşa katılan müslüman
kadınlara ganimetten hisse ayrılmamışsa da, onlara gerdanlık, boncuk, küpe,
kadife, kumaş ve para şeklinde hediyeler verilmiştir. Hayber'de bulunan
veya orada doğan müslüman çocuklarına da, Hayber ganimetinden az çok
bazı eşyalar verildiği bilinmektedir* Bir gazvede ganimetler arasında
yabudilerin kutsal kitabı olan Tevrat'ın nüshaları bulunmuş ve Hz.
Peygamber bütün bu  Tevrat nüshalarını sahiplerine geri vermiştir.”

Hz. Peygamber'in savaşlarının sebep ve sonuçları aynı zamanda
uluslararası ilişkiler ve burada uygulanan siyâset alanını ilgilendirdiği için
İslâm tarihinde çok büyük önemi hâizdir. Nitekim bu gibi durumlarda Hz.
Peygamber'in ortaya koyduğu tavır, davranış, uygulama ve yürüttüğü siyâset
sadece bu dönemle sınırlı kalmamış, daha sonraki dönemlerde diplomatik
ilişkilere giren, devletlerarası münasebetlerini genişleten ve bu alanda
önemli prensipler vazederek uluslararası ilişkiler tesis eden müslümanlar için
önemli müracaat kaynağı olma özelliğini de taşımıştır. Nitekim Hz.
Peygamber'in savaşları öncesi veya sonrasında yaptığı antlaşmalar İslâm'da
antlaşmalar ve onların uygulanması konusunda önemli sonuçlar ve kaideleri
de beraberinde getirmiştir. Bunlar arasında: devlet içinde sulhu temin etmek,
devletin varlığını devam ettirerek itibarını korumak, komşuluk
münasebetlerini sağlamak, savaşa engel olmak ve sulh teklifine icabet” g ib i
amaçlarla siyasi muahedelerin imzalanmasının gerekliliği; yürürlükte olduğu
gerçek süreye dayanarak İslâm'ın çıkarları ile uyuşması koşuluyla düşmanla

62 Buhâri, Megâzi 38, Vâkıdi, II, 683; İbn Sa“d, II, 102; Beyhaki, IV, 238, 247, İbn Seyyidün-
ns, II, 178, 180, Şami, V, 210-213, 222, Mustafa Fayda, İslâmiyetin Güney Arabistan'a
Yayılışı, Ankara 1982, s. 80, 84; a. mif., “Devs (Beni Devs)”, DİA, İstanbul 1994, IX, 253,
Cengiz Kallek, “Eş“ar (Beni Eş"ar)”, DİA, İstanbul 1995, XI, 442, Ahmet Önkal, “Ca'fer b .
Ebü Talib”,DİA, İstanbul 1992, VI, 549.

63 Vakıdi,1, 100-104,II, 522, İbn Sa“d, II, 17, Taberi, II, 591, İbn Abdülber, ed-Dürer, s. 207,
İbnü'lEsir, el-Kâmil, H, 136-137, İbn Kesir, VI, 96, Şami, IV,  94-95, Halebi, II, 439-440,
Köksal, III, 371.

54 İbn Hişâm, II, 265-266, Vakıdi, O, 685-688, Şami, V, 223.
65 Vakıdi, II, 680-681, Hamidullah, “Hayber”,DİA, İstanbul 1998, XVII, 22.
66 Mehmet Ali  Kapar, Hz. Muhammed(s.a.v)"in Müşriklerle Münasebeti, Esra Yayınları, İs-

tanbul 1993, s. 203-209, Selahattin Polat, “Hz. Peygamber'in A. S. İttifak, Teminat ve Ant-
laşmalarındaki Diplomatik Taktikler”, EÜİFD, sayı: 5, s. 125-127, Kayseri 1988.
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geçici barış antlaşmasının imzalanabileceği,”” sonuçta müslümanların
yararına olacak ve hayrına neticeler doğuracaksa, başlangıçta müslümanlar
aleyhinde olan ve açık bir haksızlık içeren maddeler üzerinde kâfirlerle barış
antlaşmasının yapılabilmesi,” sulh antlaşmasının devlet başkanı istediği
zaman bozulması şartıyla bir akit olarak yapılması; ” müslümanlarla
antlaşması bulunup sonradan bu antlaşmaları bozanlara ve ihanet edenlere
karşı müslümanların savaş açmasının meşrü, câiz ve gerekliliği; devlet
başkanının zimmet, himaye ve güveni altında bulunanlara karşı savaş
açılması durumunda antlaşmalıların buna ses çıkarmamaları, karşı
gelmemeleri ve razı olmaları destekçinin bizzat savaşa katılan statüsüne
girdiğine, bizzat yapanlarla destekçileri dahil hepsinin antlaşmasının
bozulmasına, dolayısıyla İslâm'da antlaşmaların ortadan kalkması ve
antlaşmaları bozanları cezalandırmak amacıyla âniden onların yurtlarına
baskın düzenleyebilmenin câiz olması gibi hususlar” burada zikredilebilir.
Bundan başka ahdini bozanların idam edilebilmesi;' ehl-i küfür'den ihtidâ
ederek müslümanların yanına iltica edenlerin kadınlar hâriç antlaşmalar
gereği ehl-i küfre iade edilmesi,” gayri müslimlerle yapılan antlaşmaların
yazılı halde olması ve antlaşmalarda şahit bulundurmanın zaruriliği” gibi
konular Hz. Peygamber'in uygulamaları arasında yer almaktadır.

Hz. Peygamber'in gayri müslimlerle girdiği askeri mücadele sonucu
yapılan siyasi antlaşmaları ve özellikle Tebük seferi sırasında nâzil olan ve
İslâm ülkesinde yaşamak istediği halde Müslümanlığı kabul etmeyen gayri

57 İbn Kayyim, II, 143, Majıd Khadduri, War andPeace in the Law ofIslam, s. 212-213, 219.
Ahmet Yaman, İslamı Hukukunda Barış Temeline DayalıDevletlerarası İlişkiler, Tez (Dok-
tora), Marmara Üniversitesi Sosyal Bilimler Enstitüsü Temel İslam Bilimleri Anabilim Dalı
İslam Hukuku Bilim Dalı, İstanbul 1996, s. 172-173.

68 Serahsi, Şerhu ”s-Siyer, V, 1689-1690, İbn Kayyim, II, 143, İsavi, Fıkhü T-Gazavdt, s. 371,
Ebü Zehra, H,  858, Büfi, II, 153-154, Yaman, İslâmı Devletler Hukukunda Savaş, s. 156.

9 Bu  fikhi hükümlerle ilgili bk. İbn Kayyim, II, 156-161, Büti, II, 160-164, Ebü Zehra, II,
. 906-935, İsavi,Fıkhü "-Gazavdt, s. 170-171 vd. ı

© İbn Kayyim, II, 188, Büti, II, 192-193, Zühayli, Asaru "-Harb, s. 381, 385, İsavi, Fıkhü'l-
. Gazavdt, s. 395,418.
" )  Müslim, Cihad ve”s-Siyer 22, Büti, TI, 128, İsavi, Fıkhü 7-Gazavdf, s. 165, 198-201, Rız-

kullah Ahmed, s. 463. ı

7 İbn Kayyim, II, 144, Zühayli, Asaru "-Harb, s. 674. Rızkullah Ahmed, es-Sire, s. 495
55 Zühayli, Asarı  T-Harb, s. 659-661.
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müslimlere mali mükellefiyet getiren cizye âyetiyle” zımmilerin can, mal ve
inanç hürriyetleri güvence altına alınmış ve onlara birçok hak tanınmıştır.”

Hz. Peygamber'in uluslararası ilişkiler alanında ele alınan ve elçi
dokunulmazlığının ihlâli gibi sebeplerle yapılan askeri faaliyetlerinin
sonuçları da büyük önem arzetmektedir. Hz. Peygamber müslümanların
kendileriyle diplomatik ilişki kuran fakat elçi dokunulmazlığı gibi evrensel
bir kuralı bozan ve ihanet edenlere karşı savaş açmış: müslümanların İslam
devletiyle olan ilişkilerinde aykırı hareketlerde bulunan ve diplomatik
nezaket kurallarını ihlal edenlere gereken cezayı vermek için askeri faaliyete
girişmiştir. Elçilerine yönelik yapılan kötü muamele ve davranış, hakaret ve
hatta öldürülme olaylarına karşı elçi dokunulmazlığını öngören uluslararası
hukuku açık şekilde ihlâl edenleri cezalandırmak amacıyla askeri
operasyonlar düzenleyen Hz. Peygamber, müslüman veya gayri müslim
elçilerinin öldürülmemesi, düşman elçilerine müslümanların çokluğunu,
gücünü, şevketini ve heybetini göstermenin câiz ve müstehap oluşu:”
devlete karşı harekete geçen ve ihönet edenlere gereken cezanın verilmesi,
müslümanların bazı meselelerde ve fevkalade önemli durumlarda hakem
tayin etmeleri ve tahkimin meşrülyeti, bunun sadece iç işlerde değil
beynelmilel sorunların hallinde de geçerli olacağı gibi birçok kural

14 “Kendilerine Kitap verilenlerden Allah'a ve ahiret gününe inanmayan, Allah ve
Resülü 'nün haranı kıldığını haram saymayan ve hak dini kendine din edinmeyen kimselere,

- küçülerek elleriyle cizye verinceye kadar savaşın”. (et-Tevbe 9/29).
“ 3  İbn Hişam, IV, 132-133, Vâkıdi, MI, 1025-1032, İbn Sa“d, I ,  250-252, II, 151-152,

Belözüri, Ensâb, 1, 491, a. mlf: Fütüh, s. 71, Taberi, Târih, MM, 108-109: a. mif, Câmi'u'l-
Beyân, 1-XXX, Dâru'l-Fikr, Beyrut 1984, X,  109; Beyhaki, V,  250-252, İbn Hibban, s. 369-
371, İbnü'l-Esir, el-Kâmil, H, 280, İbn Seyyidünnis, II, 282-283, Zehebi, s. 646-647, Di-
myati, s. 250. Şami, V, 662-663, VI, 337-340. Muhammed Hamidullah, Mecmüatüi 'l-
Vesdiki s-Siydsiyye li”LAhdi 'n-Nebevit ve "-Hilafeti "r-Raşide, Daüru”n-Nefdis, Beyrut 1985,
s. 293-294: Mustafa Fayda, Allah'ın Kılıcı  Halid bin Velid, Çağ Yayınları, İstanbul 1992, s.
217-219, a. mif: “Cerba”, DİA, İstanbul 1993, VII, 391, Mustafa L., Bilge, “Akabe”, DİA,
İstanbul 1939, II, 210, Ahmet Güner, “Dümetülcendel”,DİA, İstanbul 1994, X,  1, Musil. A,
“Eyle”, İ4, MEB, İstanbul 1983, IV, 420-421, Lammens. İT, “Cerba”, İ4, MEB, İstanbul
1988, III, 105, Recep Uslu, “Ezruh”, DİA, İstanbul 1995, XTI, 70, Oleg Georgieviç Bolşa-
kov, İstoriya Halifata, I-III, Vostoçnaya Literatura, Moskova 2000, I ,  173, Mehmet Erkal,
“Cizye”, DİA, İstanbul 1993, VI,  42.

76 İbn Kayyim, II, 188-191, Yaman, İslâm Devletler Hukukunda Savaş, s. 132-133; Zühayli,
Asar ”l-Harb, s. 390-391, Rızkullah Ahmed, es-Sire, s. 577-578, İsavi,  Fıkhü T-Gazavdt, s.
3004400.
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koymuştur.” Ayrıca Hz. Peygamber devlete karşı isyana, ayaklanmaya,
başkaldırı ve saldırıya teşvik ederek büyük tehlike arzeden, İslâm'ın kutsal
addettiği ahlâki ve dini değerlerine hakaret ederek kendisini inciten ve eziyet
eden kişileri çeşitli şekillerde cezalandırma yoluna da gitmiştir. Bu  olayların
sadece öldürme ve yok etme düşüncesinden kaynaklandığı anlayışının yanlış
olduğuna dikkat çeken uzmanlar bu tür operasyonların yalnızca, azgın,
zâlim, inatçı ve küfrün başını çeken ve bu iş için sarfedilen güce denk
kişilere karşı uygulandığını vurgulamaktadırlar.”

Hz. Peygamber'in savaşlarında vuku bulan olaylardan hareketle başka
hükümler de vazedilmiştir. Hadis'te “Munâvele” yoluyla rivayetin sıhhati
Hz. Peygamber'in gönderdiği Batn-ı Nahle seriyyesinden yola çıkılarak elde
edilmiştir.” Ayrıca bir müslümanın, özellikle de müslüman kadının bir gayri
müslimi barındırarak ona eman hakkı tanıma hakkına sahip olabilmesi
hükmü” Zeyd b. Hârise'nin İs Seriyyesi"' sonucunda vuku bulan olaylardan
hareketle hükme bağlanmıştır. Bir kadının ne teyzesi, ne de halası üzerine
nikâhlanamaması; kimsesiz kadın ve çocukların himaye edilip beslenmesi,
evlendirilmesi, şahıslar üzerinde velâyet hakkının olması:”” hac aylarında
ümre ihramına girmenin sahih ve câiz oluşu; hac ya da ümre için ihrama
girdikten sonra mahsur kalan bir kimsenin mahsur kaldığı yerde kurbanını
keserek ihramdan çıkabilmesi” gibi uygulamalar Hudeybiye Gazvesi ve

77 Nevevi, Şerhu Sahihi1-Müslim, 1-XVII,  Dâru İhyâi't-Türasi'l-Arabi, Beyrut 1972, XTI, 92,
Yaman, İslâm Devletler Hukukunda Savaş, s. 159-160, Bütü, II, 128-129: İsavi, Fıkhü 1 -

Gazavdt, s. 207, Rızkullah Ahmed, s. 463, Khadduri, War andPeace in the Law o fIslam s.
233-234.

8 Münir Muhammed Gadbin, e/-Menhecü”l-Harekf li "s-Siretin-Nebeviyye, Mektebetü'l-
Menâr, Ürdün 1992, IL 357-358.

? Buhari, İlim 7, Süheyli, er-Ravdı "-Ünüfft  Şerhi "s-Siretin-Nebeviyyeti li'bni Hişâm, (thk:
Abdurrahman el-Vekil), I-VU, Dâru'l-Kütübi'l-Hadise, Kahire 1967, V, 78-79, Halebi, Hİ,
140, Mücteba Uğur, Ansiklopedik Hadis Terimleri Sözlüğü, TDV. Yayınları, Ankara 1992,
s. 269.

80 Serahsi, Şerhu Kitdbi s-Siyeri "1-Kebir, 1, 253-254, Zühayli, Asüru"l-Harb, s. 233, İsavi,
Fikhü”s-Serüyd, s. 131-133, Nebi Bozkurt, “Eman”,DİA, İstanbul 1995, XI, 76.

81 Vakıdi, H,  553-554, Dimyâti, s. 209, İbn Kesir, VI, 241, Kastallani, 1, 478, Şami, VI, 133-
135, Diyarbekri, II, 9, Halebi, M ,  176-178.

82 Vakıdi, II, 738-739, İbn Sa“d, TI, 115, İbn Kayyim, II, 170-171, Kastallani, I ,  544-545, Ebü
Zehra, O, 946-947, Ekrem Ziyâ el-Ömeri, es-Sfrezü Yı-Nebeviyyetü "s-Sahiha, TI, Mekte-
betü”1-Ulüm ve”1-Hikem, Medine 1994, II, 465.

83 İbn Kayyim, IL, 141, 143, Ebü Zehra, II, 857-858.
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Kaza Umresi Gazvesi”nde vuku bulan olaylardan hareketle hükme
bağlanmıştır. Bundan başka müslümanca selâm veren bir kafirin, durumu
belli oluncaya kadar katledilmemesi:”” içki ve satışının,” put alım satımının,
ölü hayvan etinin, domuzun ve kahine ücret vermenin yasaklanması:”” evcil
eşek etlerinin yenilmesinin yasaklanması; kadınlarla mut"a süretiyle belirli
bir süre için evlenmenin yasaklanması:”” seferi namazların kısaltılması;*
ayrıca herhangi bir zorluk olmazsa seferi birinin Ramazan ayında oruç
tutabilmesi; fer'i meselelerde içtihadın câiz, ihtilafın ise kaçınılmaz
olabilmesi; zımmilerin statüsünün belirlenmesi, cariyenin âzad edilmesinin
mehir olarak sayılması gibi birçok hüküm” yapılan gazve ve seriyyelerde
meydana gelen bazı olaylardan hareketle elde edilmiştir.

Hz. Peygamber'in gazve ve seriyyeleri ile ilgili bazı istatistiki bilgiler de
şöyle sıralanabilir.

Kaynaklardaki rivayetleri esas alarak Hz. Peygamber'in gazve ve seriyye
bazında düzenlediği toplam 120 askeri operasyonundan Hz. Peygamber'in
bizzat katılarak sevk, komuta ve idare ettiği ve İslâm literatüründe ağırlıklı
olarak gazve diye tanımlanan askeri operasyonların sayısı 29'tur. 29
gazveden 13'ü (Ebvâ- Veddân, Buvât, Sefevân, “Uşeyre, Bedir, Sevik,

54 Ebü Katâde'nin Batn-ı İdam Seriyyesi'nde, seriyyeye katılanlardan Muhallim b. Cessime,
kendilerine bir müslüman gibi selâm verdiği halde Amir b. Adbat el-Eşca'i'yi aralarındaki
şahsi bir mesele yüzünden öldürmüş, onun haksız yere öldürülmesi üzerine nâzil olan “Ey
iman edenler! Allah yolunda savaşa çıktığınız zaman meselelerin tam açıklanmasınıbek-
leyin. Size müslümanca selâm verene, dünya hayatının menfaatini göz önüne alarak 'Sen
mümin değilsin' demeyin”” (en-Nisâ 4/94) meâlindeki öyetle müminler bu çeşit hareketler-
den sakınmaları hususunda ikaz edilmiştir. bk: Vâkıdi, H, 797, İbn Sa'd, II, 124, Beyhaki,
II, 305-307, İbn Abdülber, e/-İsif “45 /? Ma'rifeti  '-Ashâb, T-IV, (thk: Ali Muhammed el-
Buhâri), Dâru Nahdati Mısır, Kahire ts, III, 838, İbnü”1-Esir, Üsdü 7-Göbe, II, 576, Vahidi,
Esbübü”n-Nüzül, Alemü”1-Kütüb, Kahire 1959, s. 63, Elmalılı, M.  Hamdi Yazır, Hak  Dini
Kur'an Dili, HIX, Akçağ Yayınları, Ankara 1995, H,  574, İsavi, Fıkhü "s-Serdyd, s. 202-

- 203, Ahmet Önkal, “Batn-ıİdam Seriyyesi”,DİA, İstanbul 1992, V,  202.
53 Buhari, Megözi 51.
56 Vakıdi, II, 864-865, Rızkullah Ahmed, s. 576.
57 Vakıdi, II, 864-865, İbn Kayyim, II, 204, İsavi, Fıkhü 7-Gazavüt, s. 416-418, Rızkullah

Ahmed, s. 575, Ömeri, el-Müctema “u "Medeni, s. 185-186.
88 İbn Hişam, IV, 62, Vakıdi, II, 871, Buhari, Megözi 52, İbn Kuteybe, e/-Maarif, (thk: Servet

Ukkaşe), Dâru'l-Ma'ârif, Kahire 1969. s. 163, İbn Sa'd, II, 133, İsavi, Fıkhü”l-Gazavdt, s.
409: Ömeri, e-Müctema"u”EMedeni, s. 185.

5? Bu fikhi hükümlerle ilgili bk. İbn Kayyim, II, 156-161, Büti, TI, 160-164, Ebü Zehra, TI,
906-935: İsavi,Fıkhü -Gazavdi, s. 170-171 vd.
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Uhud,  Hamrâulesed, Bedrü' l-Mev'id,  Hendek, Hudeybiye, Kaza Umresi
ve Fetih gazveleri) Mekkeli Kureyş müşrikleriyle yapılmıştır.

Kureyş dışında diğer müşrik Arap kabilelerine yönelik yapılan
gazvelerin sayısı ise 9'tur. Bunlardan 3'ü Gatafân kabilelerine (Züemer
Gazvesi Beni Gatafân'a, Zâtürrikâ* Gazvesi Beni Enmâr ve Beni
Salebe'ye (Gaübe-Zükared Gazvesi Beni TFezare”ye) — yönelik
düzenlenmiştir. 2 gazve (Karkaratülküdr ve Beni  Süleym gazveleri) Beni
Süleym kabilesine, bir  başka 2 gazve (Huneyn ve Taif gazveleri) ise
Hevaözin ve Sakff kabilelerine, Müreysi* Gazvesi Huzğöa kabilesinin Beni
Mustalik koluna, Beni Lihyün Gazvesi ise Hüzeylliler”in Lihyün koluna
yönelik gerçekleştirilmiştir.

Geri kalan gazvelerden 7'si ise Ehl-i kitaba yönelik düzenlenmiştir.
Bunlardan 5' i (Beni Kaynukğ"“, Beni Nadir, Beni Kurayza, Hayber ve
VadilkurA gazveleri) yahudilerle, Tebük (Gazvesi Bizansla,
Dümetülcendel Gazvesi ise Kuzey Arabistan'da bulunan hıristiyan Arap
kabilelerine (Kuda4"a ve Gassâniler) karşı yapılmıştır.

Hz. Peygamber'in yaptığı 29 gazveden Uhud Gazvesi hâriç 28 gazvesi
başarıyla sonuçlanmış, dolayısıyla belirlenen hedef hayata geçirilmiştir. Bu
gazvelerden 16”sında -(Ebva-Veddin, Buvit, Sefevin, “Üşeyre,
Karkaratülküdr, Züemer, Beni Süleym, Sevik, Hamraülesed, Bedrü”1-
Mev“id, Zatürrik3“, Dümetülcendel, Beni Lihyân, Hudeybiye, Kaza
Umresi, Tebük gazveleri) fiili olarak herhangi bir savaş veya çatışma
çıkmamış, dolayısıyla insan kaybı  olmamıştır.

Hz. Peygamber"in düşmana yönelik düzenlediği ve sancağı sahabeden
birine teslim ederek onun kumandası altında gönderdiği, böylece kendisinin
bizzat katılmadığı seriyye adı verilen askeri birlik, operasyon veya
harekatların sayısı ise 91”dır. Bununla birlikte seriyyelerin sayısı
kaynaklarda farklı rakamlarla ifade edilmektedir. Bunun sebebi, bir kaynakta
var olan seriyyenin bir başka kaynakta zikredilmemiş olması, seriyye olarak
kabul edilen askeri faaliyetlerde ortak bir kabulün bulunmaması, yani bir
kaynakta seriyye olarak kabul edilen bir vakıanın bir başka yerde bu konuya
dahil edilmemesi veya zaman, mekan ve durum bakımından aynı ve birbirine
benzer iki seriyyenin bir  seriyye veya gazve altında zikredilmesidir. 91
seriyyeden 13 tanesi Kureyş müşriklerine, 63'ü diğer müşrik Arap



i.e.n. ElşadMAHMUDOV

kabilelerine yönelik, geri kalanı ise 10'u yahudilere ve 4”ü hıristiyanlara
olmak üzere Ehl-i kitaba yönelik düzenlenmiştir.

Yukarıda verdiğimiz bilgilerden yola çıkarak Hz. Peygamber'in yaptığı
savaşlar ve bu yönde yürüttüğü siyasetten hareketle İslâm'da savaşı veya
cihadı, İslâm'ın insanlara ulaşmasını engelleyen güçlerle, dolayısıyla İslâmi
tebliğin önündeki engellerin kaldırılmasına yönelik Allah yolunda can, mal,
dil ve diğer bütün vasıtalarla mücadele etmek ve bu uğurda bütün gayretini
sarfetmek şeklinde tanımlamak mümkündür. Bu  tanımlamayı savaşın rakip
güçler arasında tarafların birbirlerine iradelerini kabul ettirmek veya kabule
zorlamak için bir kuvvet kullanma eylemi ve mücadele şeklindeki tarifiyle
veya bazı müsteşriklerin cihadı, bütün dünya müslüman oluncaya veya İslâm
hakimiyetine boyun eğinceye kadar müslüman olmayanlarla mukaddes savaş
(Holy war) tarifiyle karşılaştıracak olursak İslâm'da savaşla ilgili durumun
hiç de böyle olmadığı gözükecektir. Buna göre İslâm'da savaş, İslâm'ın
tanımadığı diğer savaşlardan ayrı olduğu, gaye ve mahiyeti bakımından
onlara benzemediği için doğrudan “savaş” anlamına gelecek kelimeler
yerine, ya Özel terim olan “cihad” kelimesiyle ifade edilmiş, ya da “Allah
yolunda” anlamında “ f i  sebilillâh” terkibiyle beraber anlatılmıştır. Çünkü
isimlerini zikrettiğimiz ve ortaya koymaya çalıştığımız savaşların gayesi,
İslâm idaresine ve müslümanlara yönelik düşmanca duygu ve hareketleri
bertaraf etmek; barış için gerekli şartların meydana gelmesini sağlamak,
insan hak ve hürriyetlerini garanti altına almak ve bununla da İslâmi tebliğin
önündeki engelleri kaldırmaktır. Binaenaleyh İslâm'da savaşın asıl hedefi
insanları öldürmek, ganimet kazanmak, yeryüzünü tahrip etmek, savaşlardan
şahsi çıkar, maddi kazanç sağlamak veya intikam almak değil, aksine zulmü
ortadan kaldırmak, inanç hürriyetini sağlamak, insanları hidayete
kavuşturmak ve her türlü haksızlığı giderme hedefi gütmektedir.*

90 Elşad Mahmudov, Sebep ve Sonuçları Açısından Hz. Peygamber'in Savaşları, s. 443-444.
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PE3FOME

HEKOTOPBIE BOHHBİE, HHILIOMATHUECKHE H
TOPHHIHECKHE PE3Y.IBTATbI BO İH

(HHOXO/IBI-“A.I-TA3ABAT” H OTTPAB.IEHHE
BOOPY?KEHHBIX OTPAHOB-“AC-CAPMÜS” HA  BPATA)

HPOPOKA MYXAMME/HA

C MOMEHTa HosrBneHps FlcnaMa, MycynbMaH€ HTPANH 3HAYTHTENBHYLO
porb B HCTOpHH MHpa. B veueHHH ƏTOE HCTOPHH MYCy/IBMaH€ MHOTO pa3

BO€BANH HpOTHB CBOHX BparoB. ÖHH pa3BrBan pa3nırıBI€ MCTOAPI, CTPa-
TETHH, IIPABFUTA H TIpHEHMYHTI UD İ  ƏTHX cpaxeHnHi, Bcö əTo H3HAYANLHO

OĞOCHOBBIBaZIOCB Ha  OCHOBHOH HcTOuHHK VİcnaMa- Kopan. A HmoTOM Ha  BO-

€HHEI€ Z€3TCBHOCTH Tpopoka Vİcnava Myxammeya (C. a. B), KOTOPB İH B

cBO6 BpeMsi (Acp-bı CaazaT) mperBopsr B )KH3Hb BC€  OCHOBP İ  ƏTOİİ KHRYU.

)KrsHb mpopoka Hrpaza H FHTPACT HESAMEHHMY1?O POTHB B 2KH3HH MyCyTBMƏH
BCEX BDEMEH. Takke BOEHHBIC /ICİİCTBHS TIpPOHCXO,IYIBNIH€ B TE  BPEMCHa —
PyTHMH CNOBAMH, TOKHXAZI, BKONaTONIHİİ B C€Ös H BOCHHB İC TİOXOAPI TİPO-
poxa Myxammena (c. a. B)- CHVIBHO BO3HCHCTBOBAVTH Ha  BOEHHOC BO33p€HHC

MyeyrıbMaH. FVicrnaMcKH€ yueHBbIe C HABHHX BPEMEH H3yHarn pa3HBI€ CTOPO-
HBI BOCHHABIX H€İİCTBHİİ TIpopoKa, OHH COHOCTAB7/ISUTH TO BOĞHHBİC METOJB İ  C

rpnHuRnraMr Kopana H CyHHBI O BOHH€ C BparoM (mpkrixayı), İİpH əTOM HC-

CNENOBATENM BBTPAĞATPIBATIR. HOBBI€ BOCHHO-CTPaATETHHECKHe METOVİDİ, CBA-

3AHHPT€ C TIPHHHHAMH BCTYINTEHHS B BOHHy H EĞ pe3ysıbTaTaMH. COOTBETCT-
ByTomH€ rpaBHra nepezi BOHHOH H BO BPEMS BOHHBİ, TOXK€ BBIpaĞaTPIBANHCB

ƏTHMH KE  YHEHB İMH B COOTBETCTBHE C YCTOBHSMH HX BPEMEH. B cBöcH CTa-

Tb€ MBI HOCTapa ıHCb HE 3aTparHBaTB TeOpeTHHECKH€ pa3HOT/aCHsı H OÖTme
rıpHHRIB O BofiHe B Vİcname (pokuxan). Bbr 3neCB CMOXKET€ HaAÜTH H€HCT-

BESİ  BE/IHKOTO TIpOpoKa (C. a. B) B əTOH cöepe, yBH.NETB OĞIMECTBEHHBİ€, 110-

TETHSECKH€, TIPABOBBIC-TOPFLLTHƏCKHG, BOCHHBİC, GKOHOMHHECKHE, KY/BTyD-

HBIC H DEVHTHO3HBIC PE3YJBTATBI ƏTHX BOHH.
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SUMMARY

THE SOME MİLİTARY, DIPLOMATIC AND JURIDICAL
CONCLUSIONS OF THE BATTLES (GHAZAWAT AND

SARİYYAS) OF PROPHET MUHAMMAD

Muslims alvvays took imortant place in the History of vvorld. They
always made war with diferent reasons. Opinions about the fights in Islam
refer to Koran, and fights of  Prophet Muhammad and the life of  Prophet
Muhammad (Asr-ı Saadat). During the centuries scientists of Islam
ressarched on the battles of Prophet Muhammad and connected them vvith
the prinsiples of  Koran. Sometimes there vvhere debatable problems about
several themes in this article don't prevail religions disputes and different
opinions. We wanted to solve political, military, diplomatic, legal-juridical,
social, civilized, economical, religios conclusions and problems in the battles
of  Prophet Muhammad.
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İNDİKİ - GƏLƏCƏK ZAMAN  FELLƏRİNİN
QURANİ-KƏRİMDƏ  MORFOLOJİ  ƏLAMƏTLƏRİ

dos. N.N.MƏMMƏDOV"

Fleksiya əlamətlərinin tədqiqi ilə bağlı aparılan tədqiqatlarda, ilk
növbədə, bədəvi ərəblərin danışıqlarına müraciət etmək, fel bölgüsünü
nəzərdən keçirmək və fellərin nədən ötrü erab əlamətləri qəbul etməsinə
diqqət yetirmək lazımdır. Qeyd etmək lazımdır ki, erabın bir çox
mənaları vardır və məşhur dilçi Əd-Dənuşuri onlardan altısını qeyd
edərək, həmin mənaları iki başlıq (əl-bəyan və ət- təğyir) altında izah
etməyə çalışmışdır.

İbn Mənzur da ərəb dilində fleksiyanın çoxlu mənaları olduğunu
qeyd edərək, onları bəyan və izah növlərinə bölmüşdür. O, dediklərini
təsdiqləməkdən ötrü Peyğəmbərdən (s.) belə bir hədisi nəql etmişdir:

"midi öz ayal call"
- "Qız özü haqqında danışır" yəni, o özünü tanıdır, özünü bildirdir.
Ərəb alimləri bir istilah olaraq erabı kəlmə sonlarının müxtəlif

səbəblərdən dəyişilməsi kimi qiymətləndirmişlər. Bir çox alimlər eraba
müxtəlif təriflər versələr də, sonda eyni mənaya gəlib çıxmışlar.

Bundan başqa, alimlər erabın əslində isimlərə, yoxsa fellərə aid
olması barədə müxtəlif fikirlər söyləmişlər.

Bəsrə qrammatika məktəbinin nümayəndələrinin rəyinə görə, erab ilk
növbədə isimlərə aid bir məfhum olmuş, sonra isə felləri ehtiva etmişdir.
Onların fikrinə görə, erab müxtəlif mənaları bildirərək fail və məfullara
aid olur, yəni adlıqda olmaq failin, təsirlik halda olmaq məfulun, yiyəlik
halda olmaq isə izafətin ikinci tərəfinin əlamətidir.

Onlar indiki-gələcək zaman fellərini isimlərə bənzədərək demişlər: Bu
fellər isimlər kimi fleksiya əlamətləri qəbul edir. Yəni, agi feli hərəkələrin

” BDU-nun ərəb filologiyası kafedrası
Lo4  AN Ciəə  Ae cəl Zal
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və sükunun işlənməsi baxımından tam şəkildə şəli ismi-faili ilə eyni
şəkildə hərəkələnir. Belə ki, hər iki sözdə üç hərəkə və bir sükun
mövcuddur.

Digər bir məsələ də, həmin fellərin əvvəlində d ədatının (sh) AY)
işlənməsi ilə bağlıdır ki, həmin əlamət isimlərə də aid ola bilir. Buna
əmin olmaq üçün Qurani-Kərimə müraciət edək:

"Şübhəsiz ki, bunda ( Allahdan) qorxan kimsələr üçün bir ibrət vardır".
(ən-Naziat: 26)

İndi isə felə aid olması barədə ayəyə baxaq:
"  esadily AĞI Gal A aşı

"Əlbəttə, siz malınız və canmızla imtahan ediləcəksiniz..." (Ali-İmran:
186)

Felin ismə olan bənzərliyindən danışarkən alimlər isimlərə artırılan
müəyyənlik artiklindən bəhs edərək, həmin artikl vasitəsilə isimlərin
qeyri-müəyyən vəziyyətdən müəyyənliyə gətirilməsini qeyd etmiş və bu
cür əlamətlərin felə də aid olduğunu bildirmişlər. Fellərin də indiki-
gələcək zamanda işləndiyi vaxt onların məhz hansı zaman bildirmələri
cəhətdən dəqiqləşdirilməyə ehtiyac duyulur. Yəni, onların konkret
zaman bildirməsini göstərmək üçün müəyyən sözlərdən istifadə olunur.
Buraya və l  , lak ə içə  YENİ vəs. kimi kəlmələr daxildir.

Kufəlilərə gəldikdə, onlar bu məsələdə çox da dərinə getməmiş,
erabın həm isim, həmda felləri ehtiva etdiyini bildirmiş və mövzunu bu
əsasda təhlil etməyə üstünlük vermişlər.

Müzare felin fleksiya əlamətlərini qəbul etməsini ərəb dilçiləri ilk
növbədə onun ismə oxşarlığı ilə əlaqələndirdikləri üçün felin, əslində,
dəyişmədiyini qeyd etmişlər. Belə ki, fel iki halda məbnidir, yəni sonu
dəyişilmir.

1) Felin sonunda təkid nunu (5:55 ©si) gəldikdə. Məsələn:
“ə  kəSiil Oplg aşa İ r  səd y z  palli Sel daşa

"(Ya Rəsuluml) Yəhudiləri və müşrikləri iman gətirənlərin ən pis
düşməni görəcəksən..." (əl-Maidə: 82)

2) Cəmdə qadın cinsini bildirən nun sonluğu (5.şə4li 695) gəldikdə.
Məsələn:

...ABUzəğı AZ öl ADİ yal cola calşə. 03333 osa Gayl ,
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"Analar (istər boşanmış, istərsə də boşanmamış olsunlar ) uşaqlarını
əmizdirmə müddətini tamamlamaq istəyən (atalar) üçün tam iki il
əmizdirsinlər..." (əl-Bəqərə. 233)

Nəyə görə bu iki vəziyyətdə fel dəyişmir? Ərəb qrammatikləri felin
bu iki vəziyyətini onun isimlə oxşarlığının olmaması ilə izah edir və
bildirirlər ki, isimlər heç zaman bu nunlar vasitəsi ilə işlənmədiyi üçün,
bunlar yalnız fellərə aid bir hal hesab olunmalıdır. Buna görə də, bu
cəhətdən fellə isim arasında bir ayrılıq hiss olunur və bu  da deməyə əsas
verir ki, felin əsli vəziyyəti — dəyişməz olması, yəni fleksiya əlaməti qəbul
etməməsidir. Felin təkid nunu qəbul etməsi ilə mürəkkəb söz əmələ
gətirməsini iddia edən dilçilər onu (0425) gələli siz sözünün (və ya başqa
izafətin) tərkib yaratması ilə müqayisə edərək, həmin sözün iki hissədən
ibarət olmasını (6  * 424) bildirmişlər.

Felin ikinci vəziyyətdə sonunda sükundan sonra nun (ösadli 693)
qəbul etməsini isə həmin felin keçmiş zamanına bənzətmək olar. Çünki
həmin fel keçmiş zamanda da nun sonluğu qəbul edir. Məsələn:

Qoaa və O)
Dilçilər ərəb dilində isim və fellərin dörd fleksiya əlaməti daşıdığını

dəqiqləşdirmişlər: rəf (adlıq), nəsb (təsirlik), cər (yiyəlik) və cəzm
(sükunlu).

Qeyd etmək lazımdır ki, rəf və nəsb əlamətləri daşımaq həm isimlərə,
həm da fellərə aid əlamətlər hesab olunur. Məsələn:

İY) Sasa - Məhəmməd oxuyur, “səlli dağı gl  İaasza öl - Məhəmməd işi
yerinə yetirməz.

Birinci misalda istər isim, istərsə də fel rəf halında olduğu halda,
ikincidə hər ikisi nəsb vəziyyətindədir.

Digər iki hala gəldikdə, bunlardan sükunlu olmaq (cəzm) fellərə,
yiyəlikdə olmaq (cər) isə isimlərə aid bir əlamət hesab olunur. Beləliklə
də, həm isimlərin, həm də fellərin bu  əlamətlərdən yalnız ikisində
müştərək olduğu ortaya çıxdığı kimi, onların hər birinin də ayrılıqda bu
əlamətlərdən birini ehtiva etdiyi məlum olur.

Müzare fel nə zaman rəf  əlaməti qəbul edir?
Müzare fel görünən (5,305) və nəzərdə tutulan (5:34) zamma ilə və

nun hərfi ilə rəf halında işlənir. Bu  halda həmin feli nəsb və ya cəzm
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halına gətirə biləcək bir vəziyyətin olmaması şərtdir. Bunlara aid
misallara müraciət edək:

dləag 4133 yaa GSİş İLAN İ  adaş ela Az
Gözəl sözlər qalar, mal-mülk isə yox olub gedər
Hər zamanın öz dövləti və xadimləri olur.
Bu beytdə vdə və califelləri rəf  halındadır. Onlardan birincisinin rəf

əlaməti nəzərdə tutulduğu halda, ikincisində görünəndir. Başqa misala
baxaq:

(sədi ada ÇA əə  Del aşzadil 3 yal oəşəcli o)
Sevənlər və onların nəfsləri azaddır
Kimi  istəsələr sevə bilərlər.
İbn Malikin təbirincə desək:
SAKS Ağla geçmeli ga 3yama Bİİ 16 yuxa göy
“Əgər müzare felini nəsb və cəzm edəcək bir əlamət yoxdursa, onda

onu sad feli kimi rəf vəziyyətində yazın”.
Qrammatiklər arasında müzare felləri rəf halına gətirən səbəblər

haqqında da bəzi ixtilaflar mövcuddur.
1) Kufə qrammatiklərinin rəyinə görə, əgər müzare felləri nəsb və

cəzm vəziyyətinə salan hallar olmazsa, həmin fellər rəf vəziyyətində
olmalıdır.

2) Bəsrəlilərin fikrinə görə, müzare feli rəf vəziyyətinə gətirən
şərtlərdən biri onu bu vəziyyətə gətirənin cümlədə isim yerini tutmasıdır.
Bu vəziyyətdə fel cümlədə xəbər, hal (zərf) və sifət (təyin) yerində
işlənməlidir. Məsələn:

şə lə  düş BUĞZ cə a Al.
"... Allah dilədiyinə saysız-hesabsız ruzi verər." (ən-Nur: 38)
Başqa bir misalda:
dan  Saza gla - Məhəmməd gülərək gəldi.
Va ya:

Cahar yali Lə  ay a JIS za  dan ALAN zdi bə siz
"Şəhərin (Antakiyanın) ən ucqar tərəfindən (abid) bir kişi (Habib

Nəccar) çaparaq gəlib dedi: "Ey qövmüml Elçilərə tabe olun!" (Yasin: 20)
Ənənəvi ərəb dilçiliyinin prinsipləri ilə yanaşdıqda, yuxarıdakı

misalları ardıcıllıqla bu cümlələrə bənzətmək olar: ağışa dana
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Məhəmməd çalışqandır, (Sali Saza gla — Məhəmməd gülərək gəldi, “ul,
gə l i  calal — Müvəffəqiyyət qazanan tələbəni gördüm.

Ərəb qrammatikasında xəbər, zərf (hal) və sifət yerində isim işlənə
bilər. Buna görə də, müzare fel həmin isimlərin yerini tutduğu üçün bu
isimlər kimi (yəni, rəf halında) fleksiya əlamətləri qəbul edir.

Lakin mövzunu bir qədər dərindən araşdırdıqda, ikinci rəyin daha
zəif olduğu qənaətinə gəlmək olur. Belə ki, müzare fel ismin yerində
işlənmədiyi hallarda belə rəf  vəziyyətində ola bilir. Məsələn:

ağla “la , adi Y əlilə
Qurani-Kərimə müraciət etsək, orada da buna aid misalın olduğunu

görə bilərik:
“ün asi  gol  baz

"(Bədr döyüşündə) bu dəstə mütləq məğlub olacaq və arxaya çevrilib
qaçacaqdır." (əl-Qəmər: 45)

Başqa bir misala baxaq:
gədə qşall cəl) 4 - Edəni (iş görəni) gördüm.
Bütün bu misallarda fel ismin yerində işlənmədiyi halda rəf

vəziyyətindədir, yəni onu rəf  halına salan bir şərt yoxdur. Buradan da
belə bir nəticəyə gəlmək olar ki, bəsrəlilərin bu barədəki fikirləri bir
qədər zəif  görünür.

3) Əl-Kisainin fikrinə görə, indiki zaman fellərinin rə f  vəziyyətdə
olması felə əlavə edilən müzare hərfləri (Gİ)  ilə bağlı bir məsələdir ki, bu
hərflər felin əvvəlinə artırılmaqla ondan indiki zaman düzəldilir. Lakin
bu hərflərin əlavə olunduğu fellər nəsb və cəzm əmələ gətirən hallar əlavə
edildikdə həmin fellər rəf halından çıxır. Buna görə də Kisainin bu fikri
də həmin məsələ ilə  bağlı əsas kimi götürülə bilməz.

4) Sələbin fikrinə gəldikdə, o, müzare feli rəf vəziyyətinə gətirmiş
halın isimlə bağlılığını və müzare hərflərin olduğunu inkar edərək, həmin
felin rəf vəziyyətində olmasını məhz müzare felin öz mahiyyəti ilə
bağlayır. Əgər felin ayrılıqda işləndiyi zaman erab əlamətlərinə, o
cümlədən rəf halına ehtiyac duyulmadığını və bunun yalnız cümlə
tərkibində əhəmiyyət kəsb etdyini nəzərə alsaq, Sələbin bu rəyinin də zəif
olduğunu görərik.

Bütün bu deyilənləri nəzərə alsaq, bu məsələ ilə bağlı İbn Malikin
kufəlilərdən gətirdiyi fikrin daha düzgün olmasını qəbul etməliyik. Belə
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ki,  həmin rəyə görə, müzare felləri nəsb və cəzm vəziyyətinə gətirən hallar
olmazsa, həmin fellər rəf vəziyyətində olur. Zənnimizcə, bu fikir daha
doğru hesab olunmalıdır.

Müzare felləri nəsb vəziyyətinə gətirən əlamətlər
Ənənəvi ərəb dilçiliyinin qaydalarına əsasən, müzare fel dörd ədat

vasitəsilə nəsb vəziyyətinə gətirilir. Həmin ədatlar bunlardır:6öl ,.5 ,öl ,öl
Bu ədatlardan birincisi (6) haqqında daha təfsilatı ilə şərh tələb

olunduğu üçün onu sona saxlayıb ikincisi ilə (05) bağlı araşdırmalara
başlamağa üstünlük veririk:

öl ədatı mazi və əmr fellərinə deyil, yalnız müzare fellərin əvvəlinə
gətirilərək, felin ifadə etdiyi hərəkətin gələcəkdə baş verəcəyini inkar edir
və feli nəsb vəziyyətinə salır. Məsələn:

"Oka G İ  GU  ga BR ağ  o MA...
"(Sehrbazlar ) dedilər: "Biz heç vaxt səni bizə gələn bu açıq

möcüzələrdən və bizi yaradandan üstün tutmayacağıq..." (Taha: 72)
Vəya:

Ğ I  Al  Qas V İ )  Uzma Olu.
"De: Allahın bizim üçün (lövhi-məhfuzda) yazdığından başqa bizə heç

bir  şey üz verməz..." (ət-Tövbə: 51)
Bu iki misalda öl ədatının feli nəsb etməsi 1 ədatının ismi nəsb

etməsinə bənzəyir. Bu  ədatla “şu və ga  vasitəsi ilə ifadə olunan və
gələcəkdə baş verə biləcək hallar inkar olunur. Həm Sibəveyhi, həm də
bir çox alimlər bu ədatın həmin vəziyyətdə yalnız inkar bildirdiyini qeyd
etsələr də, Zəməxşəri öl ədatının bu vəziyyətdə işləndiyi halda inkarın
təkid edilməsini və gücləndirilməsini bildirdiyini qeyd edir. Onun fikrinə
görə, bir fikrin indiki-gələcək zamanda mütləq inkarı  bildirildiyi zaman 1
ədatından, təkidlə inkarı bildirildiyi zaman isə öl ədatından istifadə
olunur. Məsələn:

Əükəi Y.- Getmirəm (getmərəm), “ökəl cl  — Heç getmərəm.
Zəməxşəri həmin fikrini əsaslandırmaq üçün Qurani-Kərimdən bu
ayəni misal gətirir:
A l  yada, GĞA IİGAİRZ ol el Çi gd ön ESP əli  ö l  AAAga Ça yila gəli gəl ə

"Ey insanlarl Bir məsəl çəkildi, ona qulaq asınl Şübhəsiz ki, Allahdan
qeyri ibadət etdiyiniz bütlər heç bir milçək də yarada bilməzlər — lap
hamısı bunun üçün bir yerə yığışsa beləl..." (əl-Həcc: 73)
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Qeyd etmək lazımdır ki, bu  rəyi çoxları dəstəkləmişlər. Digərləri isə
bu  ayənin mənasından çıxış edərək orada öl  ədatının gücləndirmə və ya
təkid bildirməsini inkar edərək, Zəməxşərinin bu haqda fikirlərinə qarşı
çıxmışlar. Onların rəyinə görə, milçəyin həmin bütlər tərəfindən xəlq
olunmasının, öl ədatı olmadan belə, qeyri-mümkün olması səbəbindən
buradakı  ədat yalnız inkar mənasında işlənmişdir.

Başqa bir qrup alimlərin fikrinə görə isə el  ədatının gücləndirmə və
ya təkid bildirməsi üçün cümlədə asal ,İtal və ya ,səkimi dəqiqləşdirici
kəlmələrin olması vacibdir. Onlar öz fikirlərini əsaslandırmaq üçün
Qurani-Kərimdən bu ayələri misal gətirmişlər:

vü)  Xal Aİ  oa Üzə  ga l  l k  A)
"...  Mən  Rəhman üçün oruc (sükut orucu) tutmağı nəzir etmişəm, ona

görə də bu gün heç kəslə danışmayacağam/" (Məryəm: 26)
gəəlllAlL Gale AlIİy Aşa aa  Cu Pol a or,

"(Əlbəttə) onlar öz əməllərini bildiklərinə görə ölümü əsla istəməzlər.
Allah zalımları tanıyandırl" (əl- Bəqərə: 95)

“aşa Ğİ) gəli Lə əlsiz AE ER İol 1/48
"Onlar: "Musa (Tur dağından) qayıdıb yanımıza gələnə qədər bu

buzova sitayiş etməkdən ə l  çəkməyəcəyikİ" — deyə cavab vermişdilər."
(Taha: 91)

Buradan belə çıxır ki, Zəməxşəri həmin ədat haqqında danışdığı
zaman onun inkarla yanaşı, eyni zamanda gücləndirmə və təkid də
bildirməsinə işarə etmişdir.

öl ədatının sadə və ya mürəkkəb söz olması barədə üç rəy
mövcuddur:

1) Sibəveyhi və əksər dilçilərin rəyinə görə öl  ədatı sadə ədatdır, heç
bir başqa sözlə qarışığı yoxdur və mürəkkəb deyil.

2) Əl-Fərranın rəyincə, bu ədatın əsli forması 3-dir və buradakı əlif
ö Ha  əvəz olunmuş və beləliklə də öl  ədatı əmələ gəlmişdir.? Lakin bir
çox alimlər bu  rəyin zəif olduğunu qeyd edərək bildirmişlər ki, əlifin
nuna deyil, nunun əlifə keçməsi halına rast gəlinir və bununla bağlı
olaraq Qurani-Kərimdən bu ayəni misal gətirmişlər:

2 YAS İy l  vz YY/
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“Yox, yox! (Əbu Cəhl bu yaramaz əməllərinə son qoysun). Əgər son
qoymasa, and olsun ki, Biz onu kəkilindən yapışıb (Cəhənnəmə)
sürükləyəcəyik.”(ƏLƏləq: 15)

3) Əl-Xəlil ibn Əhməd və Əl-Kəsainin fikrinə gəldikdə, onlar bu
kəlmənin

mürəkkəb söz olduğunu və olHY ədatlarından yarandığını iddia
etmişlər . Onların fikrincə bu ədatlardan birincisində əlif, ikincisində isə
həmzə samiti həzf olunmuşdur (düşmüşdür)?. Onların rəyincə, öl ədatı
gələcək zamanın inkarını bildirdiyi üçün iki xüsusiyyəti özündə birləşdirir
və buna görə də həmin ədatın iki sözdən yaranması təbiidir.

Qeyd etmək lazımdır ki, bu rəy də zəifdir. Çünki, alimlər iki sözdən
yaranmış ədatlarda hər ikisinin xüsusiyyətinin saxlanmasını lazım bilirlər
(9 31 ədatı kimi). Ancaq yuxarıda qeyd olunmuş fikrə görə, bu  ədatda iki
ədatın hər birindən bir hissə birləşmişdir ki, bu da ərəb dilçiliyində qəbul
olunmur. Bu rəyin zəif olduğunu təsdiqləyən digər dəlillər də
gətirilmişdir.

Bəzi qrammatiklər ölədatından sonra feilin şərt formasında işlənə
bilməsini mümkün hesab etmişdir. Onlar bu fikirlərini əsaslandırmaq üçün
ərəb ədəbiyyatına müraciət etmiş və bu beyti misal gətirmişlər:
ƏB say gələli Yanı O adaş İS LA 36 baa gə l i

Sizdən sonra Səbanı tərk etməyi qərara aldım
Səndən sonra gözlərimi açıb baxmaram.
Dilçilərin fikrinə görə, bu beytdə ölədatından sonra gələn gələ feilinin

arzu formasında (nəsb vəziyyətində) olması tələb olunduğu halda, həmin feil
şərt formasında (cəzm vaziyyəlində) işlənmişdir.

Bir qrup alimlər isə həmin feilin arzu formasında olduğunu iddia
etmiş və oradakı fəthənin əslində yə hərfinin əvəzində işlənməsini qeyd
etmiş və yənin həzf olunduğunu bildirmişlər. 5

Feilin məmulu eldən əvvəl gələ bilərmi?
Əksər ərəb dilçiləri bunun mümkün olduğunu qeyd etmişlər.

Məsələn:

3 £.V YANL I  Ad şana
İYYO :oalY H İ  zə  ə l
5 118. ga/Y Tunali Ağla izsiz Oy le ig ye l
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Gahl gl  şədli- Nəhvi tərk etmərəm.
Əbul Həsən Əşmuni dəbu rəyin tərəfdarları kimi çıxış edərək, onun

mümkünlüyünü qeyd etmiş və belə bir misal gətirmişdir:
“əəsl öl  14 3- Zeydi vurmaram.6
Sibəveyhi də öl ədatının bu cür işlənə biməsini mümkün hesab edir.

Lakin Əbul Həsən Əxtər öl ədatının yalnız əvvəldə işlənməsini təkidlə
qeyd edir və yuxarıda deyilən rəylərlə razılaşmadığını bildirir. Bununla
yanaşı, həmin dilçilər yalnız əvvəldə işlənmənin Vedatına aid olduğunu
bildirərək öz rəylərində möhkəm dayanmış və buna aid “rəcəz” bəhrində
yazılmış bir beyti misal gətirmişlər:

La  Oyalı ga Canl gi (laş lə yal öl Lalə A İle AA
Nə vaxt istəsən, mən mövcudam (hazıram)
Günəş şüası kimi və ya ondan da parlaq şəkildə.
öl-lə  onun mamulu arasında başqa söz gələ bilərmi?
Bütün Bəsrəli alimlər, o cümlədən də Kufəli alim Hişam bunun

mümkün olmadığını bildirmiş və: daal özl Al el-tipli cümlələrin düzgün
olmadığını bildirmişlər. Lakin, zəruri halda, xüsusilə də şeir üslubunda öl
-in bu  cür işlənməsinə yol vermək olar. Məsələn:

l ag  aşel, İS İ  gəl SA  aa  b l  cal  kol

Yəni: “Əbu Yəzidi döyüşdə gördüyüm müddətdə döyüşü tərk
etmərəm”. Göründüyü kimi, bu misalda ölvə onun məmulu arasında bir
neçə söz mövcuddur.

Kisaiyə gəlincə, o, and üslubunda bu cür işlənmənin mümkün
olduğunu qeyd edir. Məsələn:

(şəli Ball Al ş öl- “Allaha and olsun ki, haqqı zay etmərəm”. Fərra
da onun fikrini dəstəkləyir.

Müzare feili nəsb edən ədatlardan biri  ,5  ədatıdır.
ç5 ədatının xüsusiyyətlərindən biri də onun aydınlaşdırıcı və cər ədatı

rolunda da çıxış edə bilməsidir.
1) Hər hansı səbəbdən ötrü sual ədatı olan Vasdatına əlavə edildikdə

özündən sonra gələn sözü cər (yiyəlik) halında idarə edir. Bu zaman həmin
ədat 4-5 vəziyyətində işlənir və “el mənasını verir. Bu  halda həmin ədat 5

5 YVAVY : çigal
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vaziyyatinda işlana bilmaz. Çünki hamin halda işlansaydi, ondan sonra feilin
nəsb vəziyyətdə gəlməsi lazım olardı.

2) Əgər &$ ədatı Le ədatı (“a9aəsali Lə) ilə birlikdə işlənərsə, yenə də
aydınlaşdırıcı və cər ədatı rolunda çıxış edir. Buna misal olaraq Ən-
Nabiğənin bir beytini misal göstərmək olar:

Lasâ z i  yâni al cil  1)
qdl 9 ya  Das ÇAĞI əvə

Əgər bir xeyir verməsən, zərər ver.
Çünki, insan ya zərər verməlidir, ya da xeyirl
Bu beyidəki ç5 ədatı d —ədatının aydınlaşdırıcı və cərr vəzifəsində

işlənmişdir.
3) göədatı gizli öl —dən (“aazsall 01) əvvəl  işləndikdə. Məsələn:
ordas i  A ə ,  — Gəldim ki, mənə yaxşılıq edəsən.
Həmin cümlə əslində bu vəziyyətdə işlənməlidir: i a )  öl 25 cuş
Bəsrəlilər birinci variantın işlənməsini doğru hesab etdikləri halda,

kufəlilər hər iki variantın doğru olduğunu və bunun üslubdan asılı
olaraq seçilməsini məqbul hesab etmişlər.

4) gs ədatı J ədatından (Abla 33) əvvəl gəldikdə də həmin vəzifəni
yerinə yetirir. Məsələn: dlasLəğ QS Cia. Gəldim ki, sənə kömək edəm.

Bu misaldad ədatından sonra öl ədatının düşməsi (həzf olunması)
müşahidə olunur.

5 ədatı nə zaman İş)3-zeli 25 adlanır?
&$ ədatı d -dən sonra gəldikdə və özündən sonra öl ədatı gəlmədiyi

zaman2ayazaall 5 adlanır. Məsələn:
ŞB  Cay ALIR UY Qa LA ÇE (şəb ül

“Bu sizin əlinizdən çıxana kədərlənməməyiniz və sizə verilənə də
sevinib qürrələnməməyiniz üçündür... ” (ƏkHədid: 23)

css ədatı nə zaman aydınlaşdırıcı və məsdər x5 olur.
çə5 ədatının bu şəkildə işlədilməsi iki qismə bölünür:
1) gtədatı dədatı ilə öl ədatı arasında gəldikdə. Məsələn:
əlli eşi Gİ GE cuş
css ədatının bu  cür işlədilməsi haqqında müxtəlif  rəylər vardır.
2) g$ ədatı d ədatı ilə öl ədatları olmadan müstəqil şəkildə işlənir.

Məsələn:
a suz oz 444 35  ü 5...
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“ . .  Bu ona görədir ki, (həmin mal-dövlət) içərinizdəki zənginlər
arasında əldən-ələ dolaşan bir  sərvət olmasın (ondan yoxsullar da
faydalansın)...”(ƏH-Həşr: 7)

gs ədatının bu  misalda həmin şəkildə işlənməsinin də iki xüsusiyyəti
ola bilər:

a) Bu şəkildə işləndiyi zaman ondan əvvəl d gəldikdə 5 ədatı
Azpazaall (5  adlanır.

b) Həmin şəkildə işləndiyi zaman özündən sonra öl ədatı gəldiyi
zaman isə aydınlaşdırıcı (“əllaili .8) adlanır.

Başqa bir məsələ ç5 ədatının muzmar (gizli) vəziyyətdə işlənməsi ilə
bağlıdır.Bəzi alimlər ,5 ədatının həmin vəziyyətdə işlənə bilməsini caiz
hesab etdikləri halda, əksər alimlər bunun mümkün olmadığını bildirmiş
və bununla bağlı belə bir misal gətirmişlər: ç a Sil cuş

Onlarin fikrinə görə bu cür misallarda ədatından sonra 5 ədatı
deyil, müzmər öl ədatı gələ bilər və həmin misal bu şəkildə ola bilər: “ə.
SON

Müzare feili nəsb vəziyyətinə gətirən ədatlardan biri də öl  ədatıdır.
Bu ədatın ümumilikdə ərəb dilində işlənməsinin dörd xüsusiyyəti

vardır:
1) Məsdər el-i (oyaali Gİ) rolunda
2) Müxəffif (yüngülləşdirici) ol — (“ö4sali 91) vəzifəsində
3) Müfəssir (təfsir edici) ol- (6yağall gl) olmaq
4) Zaid (əlavə) ol — (64151 ol.) kimi işlənmək
1. Cümlənin əvvəlində gəlib özündən əvvəl heç bir söz gəlmədiyi

halda öl ədatı məsdər öl-i (Aykal gİ) adlanır və iki qismə bölünür:
a) Əvvəldə gəlib özü və ondan sonra gələn söz rəf halında hesab

olunduqda. Məsələn:
“ as  ül  CARİ iss Olly...

(Ey kişilər/)” Sizin bağışlamağınız (güzəştə getməyiniz)
müttəqiliyə daha yaxındır...” (Əl-Bəqərə: 237)

Buradakı məna əslində "es illi va Sİ ASşâc" olduğu üçün buradakı Gİvə
ondan sonrakı feil İşyazaall gl adlanır və rəf  halında hesab olunur.

b) Qeyri-yəqinlik bildirən sözlərdən sonra gəldikdə. Məsələn:
GANİ Da dö taş All 3 əş gla əsə ol İ ş  cəli ol  Alİ
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“İman gətirənlərin qəlblərinin Allahın zikri və haqdan nazil olan

2. Müxəffif oölədatına gəldikdə, o əsasən ələm (Xüsusi isim)
kəlmələrdən sonra gəlir və çox halda da yəqinlik və zənn bildirir. Bu
zaman Göl və feil arasında 3 ədatından başqa bir kəlmə gəlməlidir.7
Məsələn:

gə l i44 öl c ad layəya adda ol dik
Əgər onların ikisi arasında hər hansı bir söz, hətta 3 —də gəlsə, o

zaman üç cəhət ortaya çıxır:
a) öl ədatı Aynali öl olduqda. Məsələn:

oşali ALE o) ASİ G i  İ şa  ola...
“...Bilsəniz oruc tutmaq sizin üçün nə qədər xeyirlidirl” (əl-Bəqərə:

184)
b)  öl  ədatı ÂĞâZAl ö l  olduqda.Məsələn:

ABE pə  Şİ Azə
“Və elə hesab edirdilər ki, (bunun müqabilində özlərinə) heç bir bəla

üz verməyəcəkdir...” (əl-Maidə:71)
c) Əgər onların arasında heç bir söz olmazsa, yenə də o, müzare feili

nəsb edir. Məsələn:

odı UÜ AA al  b ol YAL Cİ gəli  cəsi
“İnsanlar (möminlər) yalnız: “İman gətirdikl-demələrilə onlarıdan ə l

çəkilib imtahan olunmayacaqlarınımı sanırlar?” (ƏkƏnkəbut: 2)
3. Özündən əvvəl və sonra gələn iki cümlə arasında gəlib ön  qoşma

qəbul etməyən öl  ədatı 5yadali ö l  adlanır. Məsələn:
“Haşa Gİ zaya gi A UAŞİŞ

“Biz Musanın anasına (ilham yolu ilə, yaxud röyada) :  “Onu
(Musanı) əmizdir...-deyə bildirdik.” (Əl-Qəsəs: 7)

Qeyd etmək lazımdır ki, öl ədatından əvvəl dü feili gəldiyi zaman öl
ədatı yazılmır, yəni: e63İ ol 41 ci. bu tipli cümlələrdə Gİ ədatının
yazılması caiz hesab olunmur.

Əgər öl ədatından sonra cümlə gəlməzsə, o zaman öl ədatı müfəssir
deyil, müxəffifə adlanır. Məsələn: (əsa gl dalı la Adli sala Ona
göndərdiyim sözlərdə onu mədh etdim.

TYAY /Y yəsi
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Əgər dl ədatından əvvəl hər hansı bir ön qoşma gələrsə, o zaman öl
ədatı təfsiri deyil, “aya-əall öl adlanır. Məsələn: sö ölə 44 cud5 — Ona yazdım
ki, qalxl

Bu halda ən ədatının məsdər öl - i  olmamasının səbəbi ondan
ibarətdir ki, ön  qoşmalar isimlərə aid olur.

4. 54445 ol adlanan öl ədatı digər ədatlar kimi yalnız təkid bildirməyə
xidmət edir. Bu  vəziyyətdə işlənən öl  ədatının dörd qismi vardır:

a) Vaxt və zaman bildirən Lal - ədatından (“44,4 4zşəli Lal) sonra
gəldikdə. Məsələn:

gə  ol  Lal dasi Müvəffəqiyyət qazandığın zaman sənə hörmət edərəm.
Buna aid Quran ayəsini misal gətirmək mümkündür. Məsələn:

İMA A 443 ə ə l i  “ucal g l aol  uz

“Müuştuhuqçu gəlib köynəyi ( Yəqubun) üzünə sürtən kimi onun gözləri
açıldı...” ( Yusuf:96)

b) 4 - ön qoşması ilə onun yiyəlikdə idarə etdiyi söz arasında
gəldikdə. Məsələn:

ga  Aaa Udi  La ga 9

elədi İ ş  Aİ gaz Aza dis
Bir gün gözəl sevincli bir üzlə qarşılaşdıq.
Sanki ahu sülh yarpağı yeməyə gedirdi.
c) And bildirən feillə sl  ədatı arasında gəldikdə. Məsələn:
esl ŞULE g l  azl) 9
pia əyl) Epa pa ga ASİ YİLLİ
And içdi ki, əgər biz sizinlə görüşsək,
Həmin gün sizin üçün zülmətə dönəcək.
d)  Hlədatından sonra gəldikdə. Məsələn:
A İS İ l  sə  Alçala
ciJE glali kaş, gya da gizlə
Ona bir qədər fürsət versən,
O,  öz kəramətini və səxavətini göstərəcək.
Zaid el ədatı özündən sonra gələn müzare feili nəsb edirmi?
a) Əksər alimlərin fikrinə görə, zaid Gİ ədatı özündən sonra gələn

müzare feili nəsb etmir. Məslən:
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Bu misalda zaid ol ədatından sonra gələn müzare feil nəsb
olunmamışdır.

b) İkinci qrup ailmlərin rəyinə gəldikdə, onlar zaid öl ədatının da cər
hərfləri ilə analoji oxşarlığını  nəzərə alaraq, həmin ədatın özündən sonra
gələn müzare feili nəsb ediyini bildirmiş və bununla bağlı bu Quran
ayəsini misal gətirmişlər:

ATI azə LA dadi Şİ MI La i a
“... Onlar (cavabında) dedilər: “Allah yolunda nə üçün vuruşmayaq ki,

. . .”  (Əl-Bəqərə: 246 )
Müzare feili nəsb edən ədatlardan biri də öd ədatıdır. Bu  ədat həmin

vəzifədə aşağıdakı şərtlər daxilində işlənir:
1) olədatından sonra gələn fel gələcək zamanı bildirdikdə. Məs: ö l

. .gən
2) ö ləda t ı  cümlənin əvvəlində gəldikdə.
3) olədatı  ilə müzare fel arasında başqa bir söz gəlmədikdə.
Əgər bu  üç şərtdən biri olmazsa, o zaman ö l  ədatı müzare feli nəsb

etməz.$
Öl ədatı və fel arasında and bildirən söz və ya Ygəldikdə fel nəsb

vəziyyətində olur. Məsələn:
dlaz dəl Al 3 HA, dal YON

Bəs görəsən, ös) ədatı nə zaman əhəmiyyət daşımır?
a) Əgər oö3l ədatı cümlənin əvvəlində gəlməzsə, müzare fel ondan

sonra mütləq rəf  halında olur. Məsələn: gəz gİ o3) u s
“Ya səfər edərsən, ya müvəffəqiyyət qazanarsan.”
b) Digər bir vəziyyət isə 63) ədatının xəbərlə mübtəda arasında

gəlməsilə bağlıdır. Məsələn: da Sİ e3) GİMən, onda sənə hörmət edərəm.
c) Özündən əvvəlki şərtə cavab bildirdikdə. Məsələn: gəü o3l s i  ol
d) Özündən əvvəlki anda cavab bildirdikdə. Məsələn: öag3ə3 o3l Al ,
Feil 43) ədatına görə, yoxsa öl ədatına görə (6mali Gİ ) nəsb olunur?
Bu məsələ ilə bağlı ərəb dilçiləri arasında ixtilaf mövcuddur.
1) Birinci qrup ərəb dilçilərinin rəyinə görə o, bəsit bir ədatdır və

məhz həmin ədat feili nəsb edir.

8 YARVY zişeyi
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2) İkinci qrup alimlərin fikrinə görə isə feilin nəsb olunması ööl
ədatına görə deyil, ol ədatına görədir. Bildirmişlər ki, Gİ ədatı yalnız
bağlayıcı  və ön  qoşmalardan sonra zahir şəkildə ola bilər.

3) Üçüncü qrup isə 64) ədatının zərf  olduğunu bildirmiş və feilin nəsb
olmasına öl ədatının səbəb olduğunu əsas götürmüşlər.

Ol ədatının idmar bildirməsi
Ol ədatı üç ön  qoşmadan və dörd bağlayıcıdan sonra idmar olunur.

Həmin ön  qoşmalar bunlardır: x5  , d ,  sə .  Bağlayıcılar isə bunlardir: , 5
ə l ,  iə .

öl ədatının ç5 ön qoşmasından sonra idmar olunması üç şəraitdə baş
verir:

1) gö ədatı aydınlaşdırıcı (“əhlsdli 25) olduqda. Məsələn: çiləsi 5 üş
-Gəldim ki, mənə hörmət edəsən.

Bu vəziyyətdə olduqda x ədatından sonra) ədatı gəldikdə öl ədatı
təqdir olunaraq işlənməlidir. Məsələn:

Üyay İişiz AİN z y  gox dk  ək  US
“...(Ya Rəsuluml) Sənə (evlənməkdə) bir çətinlik olmasın deyə (bu

buyurduqlarımızı sənə halal etdik). Allah bağışlayandır, rəhm
edəndir1”(ƏLƏhzəb: 50)

2) Əgər 4 ədatından əvvəl naqis feil keçmiş zamanın inkarında
gələrsə, o zaman ölədatı yazılmır. Məsələn:

GA  mül Ada  ALI is  taş
“ Halbuki sən onların arasında ola-ola Allah (sənə hörmət əlaməti

olaraq) onlara əzab verən deyildir...” (əl-Ənfal: 33)
dədatının özü dörd cür adlandırıla bilər:
a) Göleli 0) Ləmul-aqibəti. Məsələn:

Da İş i  AH ESA ela öl Al i
“Fironun adamları axırda özlərinə düşmən kəsiləcək və başlarına bəla

olacaq onu (Musanı) (içində olduğu sandıqla birlikdə) götürüb gəldilər...”
(Əl-Qəsəs: 8)

b) (SİG 9) Təkid ləmi. Məsələn:
əsə pale Al, AS ca iy ASM a cəli oa AĞaqay AKI cal A l  di

“Allah sizə (bilmədiklərinizi) bildirmək, sizdən əvvəlkilərin getdiyi
yolları sizə göstərmək və tövbələrinizi qəbul etmək istər. Allah (hər şeyi)
biləndir, hikmət sahibidir!” (Ən-Nisa: 26)
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c) (“asadll 2) - Tədiyə bildirən 4. Məsələn:
Asali Q dill şalall saci “Əsgəri hazırladım ki, döyüşdə vuruşsun.”
Bu misaldakı J ədatı ərəb dilində “tədiyə ləm” -i adlanır.
öl  ədatının «5  - ön qoşmasından sonra idmarı
Bu cür idmar iki yerə bölünür:
1) gölə ədatı aydın ismi cər halına saldıqda. Məsələn:
A4qül a cəüsli Gİ 3 Kitabı  sona qədər oxudum.

Bu  halda Aa ədatı məqsəd bildirdiyi üçün “əli  , Şa adlanır.
2) a ədatı aydın görünməyən ismi məcrur edərsə. Məsələn:

VA  Aİ A RR Zə A eli İ ş l |
©.  ( Təcavüzkarlıq edənlə) Allahın əmrinə (itaətinə ) qayıdana qədər

vuruşun...” (əl-Hucurat: 9)
Bu  halda işlənən gös ədatının üç mənası vardır:
a) gə  ədatı hər hansı məqsədlə işləndikdə. Bu zaman ondan

sonrakı məna əvvəlki mənanın bitməsi üçün həqiqi sonluq kimi işlənirsə.
çssə ədatının məhz bu mənada işlənməsinə əmin olmaq üçün cümlədə
onun işləndiyi yerdə ,zil ön qoşmasını işlətmək lazımdır. Bu halda
mənada bir dəyişiklik baş verməzsə, o zaman uöə- ədatının sözügedən
mənada işlənməsinə əmin olmaq olar. Məsələn: “laə-ali Yön sə. ikili çən
“Qatar stansiyaya daxil olmağa tələsir.” Əgər bu misalda vs  ədatının
yerinə ,zil qoysaq da, mənada bir dəyişiklik baş verməz.

b) Gö  ədatının təlil, yəni aydınlaşdırıcı mənasında işlədilməsi. Bu
halda ( a  ədatından əvvəl gələn fikirlər ondan sonrakı üçün səbəb olur.
Burada da Görə ədatının məhz bu mənada işlənməsinə əmin olmaq üçün
cümlədə onun yerinə «s4 ədatının işlədilməsi lazım gəlir. Əgər bu halda
məna dəyişməzsə, çə  ədatının sözügedən mənada işlənməsinə əmin
olmaq olar. Məsələn: “lal ası Şa  akal - İslamı qəbul et ki, Cənnətə daxil
olasan. Əgər bu misalda ga  ədatının yerinə «s4 ədatını qoysaq, yenə də
mənada bir dəyişiklik baş verməz.

C) çsiəədatının istisna mənasında işlədilməsi. Bu halda işləndikdə ga
ədatından sonra gələn fikir ondan əvvəlki fikir üçün məqsəd və səbəb
olmamalıdır. Məsələn: dazll 2 ia  səli içli akar Ye Vali hakimiyyəti
ədalətlə idarə  etdikdə doğru olar.

Bu misalda a ədatının yerinə müvafiq şəkildə 31 ədatı yazılarsa,
mənada bir dəyişiklik baş verməz.
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İndi isə Gİ ədatının cətfə ədatlarından (bağlayıcılardan) sonra idmar
olunmasına nəzər salaq. Ətf  ədatları  bunlardır: a l ,  3 , 9 ,

1) öl ədatının əİ bağlayıcısından sonra idmarına nəzər salaq: öl
ədatının bu  vəziyyətdə idmar olunmasının bir neçə şərti vardır.

əl bağlayıcısının yerində Şa  və ya 3İ kəlmələri işləndikdə mənaya bir
xələl gəlmir. Məsələn: yeli din Gİ çəsəəli Çılgın!

ak  YI JLAYİ cəd Li
Bütün çətinlikləri asanlaşdıraram ki, niyyətimə çatam,
Bütün arzular yalnız səbr edənlər üçün yerinə yetər.
Bu misaldakı 4İ bağlayıcısına nəzər salsaq, onun xə  mənasında

işləndiyinin şahidi olarıq. İkinci misala nəzər salaq:
çu  si azyall 33

Mürtəddi yalnız İslamı qəbul etdikdə öldürmərəm.
Göründüyü kimi bu misalda xsl bağlayıcısı Yİ ədatının mənasında

işlənmişdir.
Ərəb dilçilik məktəbinin nümayəndələri arasında müzare feilin 3)

bağlayıcısından sonra nəsb edilməsi ilə bağlı ixtilaf mövcuddur.
Bəsrəli alimlərin rəyinə görə, əİ bağlayıcısından sonra indiki zaman

feilinin nəsb olunması bu bağlayıcıya görə deyil, mudmar öl ədatına
görədir.

Əl-Kisainin fikrinə gəldikdə, o ,  indiki Zaman feilinin nəsb
vəziyyətində olmasını məhz si  bağlayıcısının özünə aid edərək öl ədatının
orada heç bir rolunun olmadığını bildirir.

Əl-Fərra və ümumilikdə Kufəli alimlərin fikrinə görə isə müzare
feilin nəsb olunması xi bağlayıcısından əvvəl gələn hissənin ondan sonra
gələn hissə ilə olan məna müxtəlifliyi ilə bağlıdır.

2) İndi isə öl  ədatının “3 bağlayıcısından sonra idmar olunmasına
nəzər salaq.öl -in bu  vəziyyətdə idmar olunması üçün “3 bağlayıcısından
əvvəl inkar ədatı gəlməlidir və bu, iki şərtlə bağlıdır:

a) Cümlədəki «â səbəb məqsədilə işlənməlidir. Məsələn:
İŞE ə AĞAR CA  Uy AA  Ağıl za

“... Orada nə onların ölümünə hökm olunar ki, ölüb canları qurtarsın,
nə  də  əzabları yüngül ləşər . . . ”  (Fatir: 36)

b)  “ i  bağlayıcısından əvvəl  ya  inkar, ya  da tələb gəlməlidir. Məsələn:
GalBA ARİ Ak dal la
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“Bizə zülm etmək Allaha yaraşmaz!”
“3 bağlayıcısının səbəb üçün işlənmədiyi hallarda müzare feili nəsb

etməsi mümkündürmü?
Qeyd etmək lazımdir ki, bu halda feil mənsub olunur və iki şərt

daxilində mərfu olur:
1) “3 ədatından əvvəl və sonra gələn cümlələr eyni məqsəddən ötrü

işlədilir və bu  halda həmin ədat bağlayıcı rolunda çıxış edir. Məsələn:
də38  al  cüşə ÜŞ

“Onlara üzr istəməyə izin verilməz.” (Əl-Mursəlat: 36)
2) “3 ədatının bağlayıcı kimi iştirak etdiyi cümlələrdən birincisi

inkarda olduğu halda, ikinci təsdiqdə olur. Məsələn:ela533 Uş Şi la
“Sən gəlmədin ki, (gəlsəydin) sənə hörmət edərdik.”
Tələb cümlələrinə cavab olduğu vəziyyətdə “4 ədatından sonra müzare

feilin nəsb olunması.
Tələb ərəb dilində aşağıdakı növlərə bölünür: əmr, inkar, dua, sual,

ərz, təhziz (sövq etdirmə), təmənni və rica.
a) Əmr- “əsli GÖ daxal3 ual ÇÖ GÜN gəl
Övladını uşaq ikən tərbiyə et ki, böyüdükdə sənə şükür etsin.
b) Nəhy (inkar) —

vaka, ASRA is  AİN ÇE İ ş  U
“ . .  Allaha iftira yaxmayın, yoxsa, O, sizi əzabla məhv edər...” (Taha: 61)
c) Dua -

əh  ça  yu  Zə Ad  Sa əəə  q 3Adiy AL İ  LAR oəəlal ÜZ.
“ . .  Ey  Rəbbimizl Onların mal-dövlətini məhv et və ürəklərini möhürlə

(sərtləşdir ) ki, mömin olmayıb şiddətli əzabı görsünlər. ” ( Yunus: 88)
d) Sual — öl şə  ÇALLI d işə da
Mall Zal  Olar o 23 d i
“Qızlarımı tanıyırsınızmı, xahiş edirəm gələsiniz (onları görəsiniz) və

yenidən ruhumun bir hissəsi cəsədimə qayıda.”
e) Ə rz— La yaş göziYİ ASIN cə lLk
Lua Qas siy i da r  a

“Ey Kəramətli insanın oğlu yaxınlaşıb görməzmisən,
Məgər sənə deyilənlə gördüklərin eynidir?”
ə) Təhziz (olamasa) — ad  alıduql $ aha Xa
“Sən istibdadın zəncirlərini qırıb azad və güclü olmazmısan?l”
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f) Təmənni - eş  uzi, ala Gİ alu
Yaka  yac İg 5 LA alaş
“Nə olaydı Xüleydin anası verdiyi vədə vəfa edəydi,
Mənim və onun ömrü davam etdikcə onunla evli olardıq.”
g) Rica Lasyâ Al gel
“Ola bilsin ki, Allah bizə rəhm etsin.”
3) İndi isə öl ədatının 4 bağlayıcısından sonra idmar olunmasına

nəzər salaq. öl ədatının bu  vəziyyətdə idmar olunması iki şərtlə bağlıdır:
a) 4 ədatı cümlədə birgəlik mənasında işləndikdə.
b) 4 ədatından əvvəl tələb və ya inkar gəldikdə. Məsələn:
dadı ş çulasll i y

“Xatib danışdığı zaman ayağa durdu”. Bu misalda yuxarıda
göstərdiyimiz hər iki şərtlə bağ lı  nümunə mövcuddur.

Əl-Əşmuninin fikrinə görə, müzare feil beş vəziyyətdə 4 ədatından
sonra nəsb vəziyyətində olur: nəfy, əmr, nəhy, sual, təmənni.

a) Nəfy-
Oayali alaz, AALa 1AR  gəli A l  Ası Dar, dadi əx  ol Bia 4 .

“Yoxsa Allah içərinizdən cihad edənləri (düşmənlə vuruşanları) və
əziyyətə) səbr edənləri bilib (bəlliləşdirib bir-birindən) ayırd etməmişdən

3

Bu  ayədə lz: feli mudmar öl vasitəsilə nəsb vəziyyətinə gətirilmişdir.?
b) Əmr — dil) dl  Azİ Şa l  Çİ asl səl
Dostum, mənim səhvini bağışla, mən də sənin səhvini bağışlaram.
c) Nəhy— A l  çalı ş GİR öz ANY
pals cal  13) dile g r
Etdiyin bir şeyi başqalarına qadağan edirsən.
Belə etdiyin üçün sənə böyük ar olsun!
d) Sual — çek: 035) 9 eSitə di all
PAYI 3 Bagali ASL: 5

Məgər biz qonşu deyildik,
Bizim aramızda sevgi və dostluq olmazmı?
ə) Təmənni —

Galayel ı  ba OR ÜZ) al GRİ yə Xa ua...

? Y1Ve12, dar ol  e os mal
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“ . .  Kaş ki, biz dünyaya qaytarılıb Rəbbimizin ayələrini yalan hesab
etməyəydik və möminlərdən olaydıq/” (Əl-Ənam: 27)

Bu  ədat(3) birgəlik deyil, bağlayıcı və ya  yeni bir fikir bildirmək üçün
işləndiyi zaman indiki zaman feili nəsb vəziyyətinə düşməz. Məs:

ÖN  caz: dləali SİZ Y
Bu misalda işlənən müzare fellərin üç xüsusiyyəti ola bilər, yəni,

feillər nəsb, rəf və ya cəzm vəziyyətində ola bilər.
1) İkinci felin nəsb vəziyyətdə olması onun əvvəlki fellə birgəlik

bildirməsi ilə bağlıdır.
2) Həmin felin rəf olması onun yeni bir fikir bildirməsi ilə bağlıdır.
3) Felin cəzm olması isə onun yalnız bağlayıcı vəzifəsində işlənməsi

ilə bağlıdır.
öl  ədatının idmar olmasının mümkün olduğu hallar.
öl ədatı dörd vəziyyətdə.idmar ola bilər:
Fel bu dörd bağlayıcıdan (3 ,— ,si ,53) birindən sonra gəldikdə. Bu

zaman həmin ədatdan əvvəl ismin (xalis ismin) gəlməsi əsas şərtdir.
Məsələn:

“sən dala Gİ çala e l  da Gİ Baş üb AİN Aa  ol a s uş
“Allah bəşər övladı ilə (Musanın anası ilə olduğu kimi) ancaq vəhylə

tilham və ya röya ilə), yaxud (Musa kimi) pərdə arxasından danışar
(Allah kəlamı eşidilər, amma Özü görünməz), və ya bir elçi (mələk)
göndə rə r . . . ”  (Şura: 51 )  o ,

Bu ayədə sözügedən məsələ ilə bağlı iki dəlilə rast gəlmək
mümkündür.

Müzare fellərin cəzm olunması
Müzare fellər əsasən cəzm ədatlarından sonra cəzm olunur. Həmin

ədatların sayı on beşdir və onlar iki hissəyə bölünür:
1) Yalnız bir feli cəzm edən ədatlar.
Bunlar aşağıdakılardan ibarətdir: 3 A ,el a l
2) İki feli cəzm edən ədatlar. Bu  ədatların sayı on birdir. Məsələn:

Leda Qəl ol  oa ça age əşi eya bul çöl Məl)
İndi isə həmin ədatlar haqqında tərtibatla izahat verməyə çalışaq və

bunun üçün 3 (Zezllall Y ) ədatından başlayaq. Bunun mənası bir şeyin
yerinə yetirilməsini istəməməkdir. Məsələn:

salar allel Gal ci Ali, Bİ AĞU ü..
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“Oğ lum! Alllaha şərik qoşma. Doğrudan da, Allaha şərik qoşmaq
böyük zülmdürl (Ağır günahdırl) ” (Loğman: 13)

Qeyd etmək lazımdır ki, bu ədat felləri iki vəziyyətdə cəzm edir.
a) Həmin ədatla fel arasında başqa bir söz olmamalıdır.
b) Həmin ədatdan əvvəl öl ədatı ( “sh yâli 91) gəlmədikdə.
dədatı (049! AY) Məsələn:

KAAN ör, gal  aya ÇAN ror,ÇAKI A Aziz üs  ÇAK Gİ Sas Q 33...
“...Katib gərək Allahın öyrətdiyi kimi yazmaqdan boyun qaçırmasın,

yazsınl Borclu olan şəxs borcunu söyləyərək (deyə-deyə ) yazdırsın və
Rəbbi olan Allahdan qorxaraq ondan (borcdan) bir şey əskiltməsin...” (əl-
Bəqərə: 282)

dədatı ( sizali ay) Məsələn:

dişisi ÇAĞI gü ar) UR AĞI Au  Q İş ,
“Onlar (Cəhənnəmin gözətçisi Malikə) müraciət edib deyəcəklər: “Ey

Malik! Qoy Rəbbin bizi öldürsün (bu əzabdan qurtaraq)1  O isə (min ildən
sonra onlara): Siz (həmişəlik burada) qalacaqsınızl-deyə cavab
verəcəkdirl” (Əz-Zuxruf: 77)

dədatı bu vəzifəsində bütün hallarda kəsrə qəbul edir.
& ədatına gəldikdə, onun əsas mənası inkar bildirməkdir. Bu ədat

müzare feli cəzm edərək mənasını inkar edir və: beləliklə də, mənanı
keçmişə aid edir. Məsələn:

EA di  ço,
“(Ya Peyğəmbəri) Məgər Biz (haqqı bilmək, elm və hikmət dəryası

etmək üçün) sənin köksünü (qəlbini) açıb genişlətmədikmi?l” (Əl-İnşirah: 1 )
Bu  ədatın altı  hökmü vardır:
1) Bəzi şərt ədatları ilə işlənə bilməsi. Məsələn: el öl

DAS dəİ 2yəaliy cə l  BA Ay çalı gül 1 iya or ü z  i lo
“Madam ki, belə bir işi bacarmadınız, heç bacara da bilməzsiniz, o halda

kafirlər üçün hazırlanmış, yanacağı (günahkar ) insanlardan və kibrit
daşlarından ibarət olan oddan (cəhənnəmdən) həzər edin.” (əl-Bəqərə: 24)

2) Həmin ədatla fel arasında zəruri halda hər hansı bir sözün gələ
bilməsi. Məsələn:

Vagə )  PUB çu l  xəzli
daşi öüəll gə dal gə lsəal İS
Günəş çıxan vaxtı onun oxuduğu nəğmələr mənasızdır
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Sanki onu sahradakı vahşilardan başga eşidan yoxdur.
3) Ondan sonra həzf olunmuş felə aid ismin gələ bilməsi. Məsələn:
Az  a AR 13 abuna
tak) 9 s All sla) lâ ali

Onu kasıb hesab etdim, lakino varlı  idi
Ondan bir şey istəyəndə isə, onu varlı görmədim.
4) Ondan sonra müzare felin gələ bilməməsi (bu hal yuxarıdakı

şəraitə aid
deyil). Məsələn:
İçimgözəl ÇANI alana,Həə)

Holy alay öl de  kə
Səndə olan əmanəti qoru,
Çünki sən (onun sahibinə çatıb-çatmadığına görə) qiyamət günü

cavab verəcəksən.
5) Bəzi ərəb dilçiləri həmin ədatdan sonra felin nəsb vəziyyətinə

gətirilməsini dəstəkləmişlər. Məsələn:
“38 Laz daş ANİ

“MəgərO səni yetim ikən tapıb sığınacaq vermədimi?l” (Əz-Zuha:6)
Bu ayədə dlaşə kəlməsini bəzi qarilər nəsb halında qiraət etmişlər.
6) Bəzi ərəb dilçiləri isə ona əhəmiyyət verməyərək ondan sonra

gələn felin rəf halında olmasını demişlər. Məsələn:
PR yg İRİ  ba gağlə3 1əl
“ləli  isa al sukəli as
Əgər süvarilər Zühəl qəbiləsindən olmasaydı,
Pis gündə qonşularına vəfa etməzdilər.
Lal ədatı da əvvəl sadaladığımız feillər kimi müzare feili cəzm

vəziyyətinə salan ədatlardandır. Məsələn:
“əyal Ca YA Cl s...

“Xeyr, (insan Allahın) ona buyurduğunu hələ yerinə yetirməmişdir”.
(Əbəsə.23)

Bu  ədat mənasına görə üç qismə bölünür:
1. İnkar bildirir. (GâLN )
2. İstisna bildirir. (sU) )
3. Başqa bir işin mövcudluğu ilə bağlı olma . (3353) 333:9 )
Lalsdatı el ədatından iki xüsusiyyətinə görə fərqlənir:
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a) Val ədatından sonra məczum müzare felin həzf oluna bilməsi (düşə
bilməsi). Məsələn: Lal ş gaz ağışı ula

Alıya a l  şə l i a l i
Onların qəbirlərini ziyarət etməyə başladım.
Ora gəldikdən sonra qəbirləri çağırdım, cavab gəlmədi.
b) Bir çox hallarda birinci şəxs inkarda danışdığı halda ondan

sonra gələn hərəkət ola bilər ki, inkar bildirməsin, isbat bildirsin.
Məsələn:

A İR LAŞ Alp OS a dz A GA gp Uç ca KAN AŞIR dil
“..Məgər Quran aramızdan onamı nazil olmuşdur?! (Halbuki o, yaşca

bizdən kiçik, özü də kasıbdır). Doğrusu, onlar Mənim Quranım barədə
şəkk-şübhə içindədirlər.Doğrusu, onlar hələ Mənim əzabımı
dadmamışlarl” (Sad:8)

İndi isə eyni zamanda iki feli cəzm edən kəlmələrə nəzər salaq.
öl ədatı. Məsələn:

“AR  ga AİN A ALA 35  ol...
“...Əgər onlar yoxsuldurlarsa, Allah öz lütfü ilə onları dövlətli edər...”

(Ən-Nur:32)
Osadatı. Bu ədat insanlara aid bir suala dəlalət edir. Məsələn:

pal pud Uş Alış Ağla xp Ali, cağı Orayı...
“Kim Allaha iman gətirsə, (Allah) onun qəlbini haqqa doğru

yönəldər. Allah hər şeyi biləndir.” (Ət-Təğabun:11)
la ədatı. Bu ədat bizi əhatə edən hər bir şeyə aid olan sualda işlənə

bilir. Məsələn:nv r o r . . .
“Allahın insanlara əta etdiyi mərhəmətə (verdiyi nemətə, ruziyə) heç

kəs mane ola bilməz. Onun vermədiyi bir şeyi də özündən başqa heç kəs
göndərə (vera) bilməz. O, yenilməz qüvvət və hikmət sahibidir! ”.
(Fatir:2)

lağma ədatı. Ərəb dilçilərinin rəyinə görə, bu  ədat La ədatının mənasını
verir. Məsələn:

Galəlyaş all əc DA gç GTaldl Al ca dq Ud üç İŞ
“(Fironun adamları Musaya) dedilər: Sən bizi ovsunlamaq üçün nə

möcüzə gətirsən də, yenə sənə iman gətirən deyilik.” (Əl-Əraf: 132)
glədatı. çlədatından sonra müzare feil cəzm olunur. Məsələn:



78 dos. N.N.MƏMMƏDOV

Aa Sİ O çəlili gi “Kim yanıma gəlsə, hörmət edərəm.”
umodatı. g i  ədatından sonra da müzare fel cəzm olunur. Məsələn:
daXİ ia  Si ga “Nə vaxt mənə yaxşılıq etsən, mən də sənə yaxşılıq

edərəm.”
ö l  ədatı, Bu  ədatın özündən sonra müzare feli cəzm etməsi haqqında

belə bir fikir mövcuddur ki, ondan sonra çox az hallarda müzare fel
cəzm olunur.

Məsələn:
eki AZ  clal“Nə vaxt yanıma gəlsən, mən də sənin yanına gələrəm.”
öəl ədatı. Məsələn:

BAZA a ça ga yış ayalı is  yü İş i  uzi
“Harada olursunuz olun, hətta uca (möhkəm) qalalar içərisində

olsanız belə, ölüm sizi haqlayacaq...” (Ən-Nisa:78)
Lâ) ədatı. Ərəb dilçilərinin rəyinə görə, bu ədatın əsli 3) - zaman

zərfidir və ona Vədatı əlavə olunmuş və bunların ikilikdə mənası öl ( öl
Agla all) — nin bildirdiyi mənadır. Məsələn:

adl aaz Lağ) “Qalxsan, qalxaram.”
Lila ədatı . Bu ədatın da əsli Eşya kəlməsidir və ona la ədatı əlavə

olunmuşdur. Həmin ədat yalnız t ilə birlikdə işləndikdə şərt bildirir və
özündən sonra gələn müzare feli cəzm edir. Məsələn:

d i  dl  yaş qdud Lala
10:/a yl  y l  A laləi
Nə  zaman yolunda düz olsan,
Allah sənə ən çətin vaxtlarda belə müvəffəqiyyət verər.
Gi ədatı. Bu ədatın əsas xüsusiyyəti ümumiləşdirmə olduğu halda,

zaman və məkan bildirməyə də dəlalət edir. Məsələn:
dlə Xİ l a  dadi Gİ Nə vaxt bunu etsən, sənə hörmət edərəm.
Yuxarıda qeyd olunanlardan başqa, Bəsrəli alimlər qeyd edirlər ki,

câSodatından sonra müzare fel cəzm olunmaz. Kufəli alimlərin rəyinə

gəldikdə, onlar bildirirlər ki, “ $  ədatı da çöavə ösl ədatları kimi müzare
feli cəzm edə bilir.H Məsələn:

oSİ gös Ladi$ Necə olsan, mən də elə olaram.

10: oba AYYY ga ADÜ ABD ol  gös
HOT İV/ : AS İ  cod
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Qə4İ dadi CAS Necə etsən, mən də elə edərəm.
£5 ədatına gəldikdə, Bəsrəli alimlərdən olan Qatrabdan1? başqa

bütün alimlər £5 ədatının özündən sonra müzare felin məczum
olunmasını  bildirmişlər. Məsələn:

gəalİ əqli AS Nə  qədər geyinsən, o qədər geyinərəm.
İndi isə -3s$ ilə digər ədatlar arasında fərqə nəzər salaq.
Dilçilər “335 ilə digər ədatlar arasında iki fərqin olduğunu

bildirmişlər.
1) “435 ədatına cavab olan kəlmə yalnız qeyri-müəyyənlikdə (nəkrə)

olmalıdır.
Məsələn:

gala— 43 GIS Zeyd necədir? — Xəstədir.
Digər ədatlarda isə cavab həm müəyyən (mərifə), həm də qeyri-

müəyyən (nəkrə) ola bilər.
2) Digər ədatlardan fərqli olaraq “4:8 ədatının işləndiyi cümlədə

xəbər olmur və ona (ədata) aid bitişən əvəzlik də olmur.
13) ədatına gəldikdə, bəzi alimlərin fikrinə görə o da feli məczum edir.

Bununla yanaşı o, 6/5 feilinə zaman bildirmək cəhətdən bənzəyir. Lakin
bildirdiyi zaman məchul, qeyri-müəyyən olduğu üçün ©! ədatına
bənzəyir. Sibəveyhinin fikrinə görə, ondan sonra gələn fel daha çox cəzm
deyil, rəf vəziyyətində olur. Bəzi zəruri hallarda isə cəzm də ola bilər.

Vall kəlməsinə gəldikdə, bəzi alimlər onu ədat hesab etdikləri halda,
bəziləri də onu isim hesab etmişlər. Sibəveyhi isə onu ədat hesab edir və
onun əslinin 3İ olduğunu bildirir. Onun fikrincə, ona ta əlavə olunmuş və
mənaca Lai) və Laf ədatlarına bənzəyir.

Mübərrəd isə bu kəlmənin isim olduğunu və mənasının öm ei
olduğunu yəni — zaman va ya məkan bildirdiyini qeyd etmişlər.

Şərt və cavab felləri. Şərt və cavab fellərinin cəzm olunması haqqında
dörd rəy vardır:

1) Birinci rəyin tərəfdarları eyni cümlədə şərt və ona cavab olan
fellərdən birincinin cəzm olunmasını ədata aid etdikləri halda, ikinci

12 Onun əsil adı İbn Əli  Əl-Bəsridir.
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felin cəzm olunmasının səbəbini ədata deyil, cəzm vəziyyətində olan
birinci felin təsirinə aid edirlər.13

2) İbn Malikin rəyincə hər iki fel ədatın təsirinə görə cəzm
olunur.

3) Üçüncü qrup alimlərin fikrincə, birinci fel ədat vasitəsilə cəzm
olunduğu halda, ikinci fel həm ədat, həm da fel vasitəsilə cəzm olunur.”

4) Kufəli alimlərin fikrinə gəldikdə, onlar birinci felin ədat
vasitəsilə cəzm olunduğunu, ikinci felin isə şərt üçün işlənən birinci felin
yaxınlığında işlənməsinə görə cəzm olunduğunu bildirmişlər.15

Şərt bildirən felin ona cavab olan feldən əvvəl və ya sonra gələ
bilməsi ilə bağlı müxtəlif rəylər mövcuddur. Əksər alimlərin rəyinə görə
şərt bildirən fel yalnız və yalnız əvvəl gəlməli, ondan sonra isə ona cavab
olan fel gəlməlidir. Onların fikrinə görə, cavab feli əvvəldə gələ bilməz.
Əgər cavab əvvəl, şərt isə sonra gələrsə, o halda həmin fel həqiqi şərt
deyil, şərtə dəlalət edən fel (və ya mənəvi şərt) hesab oluna bilər.7
Bununla bağlı aşağıdakı ayə misal gətirilir:

AŞKAAli GÜZEağ Ad, A az ol k i sAl ÇE Ud s
“Allah bizi sizin (batil) dininizdən xilas etdikdən sonra biz sizin

dininizə dönsək, (sizin bütpərəst dininizin haqq olduğunu etiraf etməklə)
Allaha qarşı yalan uydurmuş olarıq...” (Ol-Oraf: 89)

Kufəlilər isə cavabın şərtdən əvvəl gəlməsinin mümkünlüyünü qeyd
etməklə yuxarıda qeyd olunmuş fikrə qarşı çıxmış və bununla bağlı
olaraq belə bir misal gətirmişlər:8

Azal AA: La uyu gedi
İz a çya divan $ vəz lali kasa Y 9

Ehtiyacını yerinə yetirməmiş qətlə yetirildin,
Çağıranı eşitmirsən, çağıran isə səni eşidir.

- Əslində isə, buradakı sukunun (yəni cəzm əlamətinin) şərt üçün deyil,
təxfif (yüngülləşdirmə) üçün işlədilməsini hesab etmək daha doğru ola

Byrəd/Y AS İ  > ydı: a İİ
yYa/Y  ÇAşəsiYi
1537 AY GALKİİ Ağ şına
öy i  Yaz akil çox
YON Ya  süll aa
BYYEN > ÇişəəYl
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bilər. Bununla bağlı olaraq “Ən-Nur” surəsindən bu ayəyə müraciət
etmək yerinə düşər:

bağ l  qi ara Ayy alı DAR “y l  KİN gi  gə
“Allaha və Onun Peyğəmbərinə itaət edənlər, Allahdan qorxub

çəkinənlər — məhz belələri uğura çatanlardır (əbədi səadətə -cənnətə
qovuşanlardır) . ”  (Ən-Nur:52)

Fikrimizcə, bu məsələdə daha doğru fikir birinci qrup alimlərin fikri
hesab olunmalıdır.

Bəs görəsən, bu iki fel cümlədə necə iştirak edir, hansı zamanda olur?
Qeyd etmək lazımdır ki, bu iki fel həmin vəzifədə dörd vəziyyətdə işlənə
bilər.

a) Hərikisi mazi olur. Məsələn:
i e  glâ saza ali ol Məhəmməd qalxsa, Əli də qalxar.
b) Kar ikisi müzare olaraq cəzm vəziyyətində olur. Məsələn:
elaSİ da S öl Mənə hörmət etsən, mən də sənə hörmət edərəm.
c) Birinci tərəf (şərt) mazi, ikinci tərəf (cavab) isə müzare olaraq

cəzm vəziyyətində olur. Məsələn:
ayazma ağı Saza ali o) Məhəmməd qalxsa, Mahmud qalxar.

Bununla bağlı bir Quran ayəsini də misal gətirmək yerinə düşər.
ÖSMR Y qal A qal qas dadı agi  qa ,Ul sal kl oa

“Kim (axirətdən vaz keçib) dünyanı və onun bər-bəzəyini istəyirsə, Biz
ona əməllərinin əvəzini (sağlamlıq, sərvət, övlad, gözəl yaşayış) elə orada
(dünyada) verərik. Onların dünyadakı mükafatları əsla azaldılmaz.”
(Hud:15)

d) Birinci tərəf müzare, ikinci tərəf isə mazi olur. Bununla bağlı bir
hədisi misal gətirək: (a ş Az  ga gəli Lu 41 45  üludalş üLül yağli AL la"
" a l :

“Kim Qədr gecəsi imanla qalxıb ixlasla ibadət etsə, onun əvvəlki və
sonrakı günahları bağışlanar.”

Bu cümlələrdə ən əhəmiyyətli məsələlərdən biri də şərtə cavab olan
feldən əvvəl “öədatının işlənməsi ilə bağlıdır. Bu məsələ ilə bağlı yeddi
mövqe vardır:

1. Əgər şərt cümləsinə cavab olan cümlə (ərəb dilçiliyi
baxımından)ismi cümlədən ibarətdirsə, o zaman həmin cümlənin
əvvəlində “â ədatının işlənməsi vacibdir. Məsələn:
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ual  cla ga l  ol Əgər çalışsan, qələbə çalan sən olarsan.
2. Şərtə cavab olan cümlə tələb (əmr) cümləsi olduqda həmin

cümlənin əvvəlində “4 ədatı gəlir. Məsələn:
AA a Dona İş i  Bə  LR ül Da ar ça 45 ölə

“ Əgər bəndəmizə (Məhəmmədə) nazil etdiyimiz (Qurana) şəkkiniz
varsa, siz də (fəsahətdə və bəlağətdə) ona bənzər bir surə gətirin...” (ƏH
Bəqərə:23)

3. Şərtə cavab olan cümlənin əvvəlində ya ləfzi, ya da təqdiri “5
ədatı gəldikdə ondan əvvəl “â ədatı işlənir. Məsələn:

ASA ba 4161 ya a qz o) İyl
“(Qardaşlar) dedilər: “Əgər o (Bin Yamin) oğurlamışdırsa, bundan

qabaq onun bir qardaşı da ( Yusif  da) oğurluq etmişdir...” ( Yusif:77)
4. Şərtə cavab olan cümlə feli olub, orada işlənən fel dəyişməyən

fellərdən olduqda “4 ədatı yazılır. Məsələn:
Əə  ca LER odu ol çəş zs” İalgş YA aka gl  ül ÇA ol...

“... Əgər məni özündən daha az mal-dövlət və övlad sahibi görürsənsə,
ola bilsin ki, Rəbbim mənə sənin bağından daha yaxşısını versin...” (Ol-
Kəhf: 39-40)

5. Şərtə cavab olan feli cümlə os və ya sâşm ilə başlananda onun
əvvəlində - i  ədatı olur. Məsələn: "ş i  GA yə Aa  İyi 23...

“..Əgər o yerində dura bilsə, sən də Məni görə bilərsəni” (ƏH
Əraf:143)

6. Şərtə cavab olan feli cümlə öl  ədatı ilə inkar bildirdikdə, ondan
əvvəl - i  ədatı gəlir. Məsələn: OB yü  ğa İş i  Uş Ay  öyle Aaz oa,

“Onların yaxşılıq naminə etdikləri işlərdən heç biri inkar edilməz
(mükafatsız qalmaz). Şübhəsiz ki, Allah müttəqi olanları tanıyırl” (Ali-

. İmran:115)
7. Şərtə cavab olan feli cümlə "ədatı  ilə inkar edildikdə ondan əvvəl

ci  ədatı gəlir. Məsələn: VA 2373 ölü ə l  sa 44...
“Əgər siz (mənim öyüd-nəsihətimdən, dəvətimdən) üz çevirsəniz, (bilin

ki,) mən (bunun müqabilində) sizdən heç bir mükafat (əvəz, muzd)
i s təmirəm.. . ”  ( Yunus:72)

Əgər şərtə cavab olan fel mazidirsə, ondan əvvəl -3 ədatı gələrmi?
Şərtə cavab olan fel mazidirsə, üç halda ondan əvvəl “2 ədatının

işlədilməsi mümkündür.
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1. Müzare fel salim fel olduqda,
2. Həmin feldən əvvəl 45 ədatı olmadıqda,
3. Keçmişdə işləndiyi halda gələcəyə aid olduqda. Məsələn:

"Ə  A HASAŞA KELİN, eş gə
“(Rəbbinin hüzuruna) pis əməllə gələnlər isə cəhənnəm oduna üzüstə

atılarlar...” (Ən-Nəml:90)
Bu məsələ ilə bağlı digər bir maraqlı məqam İİ ədatının (“ə-tədli 131)

“ədatının yerində işlənib onu əvəz edə bilməsi ilə bağlıdır. Aparılan
tədqiqatlar belə deməyə əsas verir ki, bu  hal mümkündür. Buna aid ən
tutarlı cavabı Qurani-kərimin özündə axtarmaq lazımdır. Məsələn:

üə  GA EA AĞI 121 Ağla 2 la  əx ya 4227) lili Uö3İ HiT,
“İnsanların başına gələn bir müsibətdən sonra onlara bir mərhəmət

(asudəlik) dadızdırsaq, (ayələrimiz barəsində) dərhal hiylə qurmağa
girişərlər...” ( Yunus:21)

Lakin bu o demək deyildir ki, İ l  ədat ı  bütün hallarda “3 ədatını əvəz
edə bilər. Qeyd etmək lazımdır ki, həmin ədat bu vəziyətdə yalnız bəzi
ismi cümlələrin əvvəlində işlənə bilər.

Bundan əlavə, onu da qeyd etmək lazımdır ki, “3 ədatının İİ ilə
birlikdə şərtə cavab olan cümlələrdə işlənə bilməsi məsələsi də diqqəti
cəlb edən hallardandır. Bunun mümkünlüyü ilə bağlı müxtəlif rəylərin
olmasına rəğmən, apardığımız araşdırmalardan məlum oldu ki, bu
ədatlar birlikdə yalnız təkid bildirdiyi zaman işlənir və başqa hallarda
buna təsadüf olunmur. Məsələn:

. a ga ARR A BR üş  Q ŞaS yili xal  “askçə İla gal ed  QU
“Doğru vəd (qiyamət günü) yaxınlaşdıqda kafir olanların gözləri

(dəhşətdən) dərhal bərəlib: “Vay hahmızal Biz (dünyada) bundan qafil
idik.. .”  (ƏHƏnbiya:97)

Şərt cümləsinə cavab olan müzare feldən sonra gəlib əvvəlində -3 ,ə və
ya ç3 gələn həmcins fel rəf, nəsb və ya cəzm olur?

Qeyd etmək lazımdır ki, ikinci felin (həmcins üzvün) hansı vəziyyətdə
olması əvvəlki fellə, yəni şərtə cavab olan fellə bağlıdır. Həmin fel hansı
vəziyyətdə olarsa, sonra gələn fel də  ona  uyğun olmalıdır. Məsələn:

dal gəz gla Sİ Aa Si öl
Bu məsələ ilə bağlı maraqlı məqamlardan biri də şərtə cavab olan

cümlənin anda cavab olan cümlədən fərqini ortaya çıxarmaqdan



dos. N.N.MƏMMƏDOV

ibarətdir. Qeyd etmək lazımdır ki, bu iki növ arasında əsas fərq ondan
ibarətdir ki, şərtə cavab olan cümlənin feilindən əvvəl yalnız “3 ədatı
gəlir, anda cavab olan cümlədə isə felin əvvəlində öl və dədatı gələ bilər.
Bəzən də bu ədatlarsız işlənə bilər. Məsələn:

Ədə al GANİ Ağa Gİ 4 Tələbə çalışmasa, müvəffəqiyyət qazana bilməz.
BAŞ By ga Ale cəl gil çili Ada a o 25 Al Y al i  Al $
“Özündən başqa bir ilah olmayan Allaha and olsun ki, bu, “Ə l -

Bəqər” surəsinin göndərildiyi adamın (Peyğəmbərin s.) məqamıdır.”
Yeri gəlmişkən, eyni cümlədə iki şərt gəldikdə və onlardan sonra

bircə cavab gəldikdə bunları nəzərə almaq lazımdır:
1. İkinci şərtdən əvvəl “3 ədatı gəlir. Məsələn:
dB Yaz nədi aq  ola Gİ A ol Əgər oxusan və başa düşsən, biliyin artar.
2. İkinci şərtdən əvvəl “3 ədatı gəlmir. Məsələn:
gə  gözl daun ol sax ela ol Səid gəlsə, gülsə, qulum azaddır.
Bu cür cümlələrdə cavab ikinci şərt felinə aid olduğu halda, onların

hər ikisi də birinci şərtə cavab hesab olunur.
Feli cəzm etməyən 3) ədatı, Bu  ə l  ədatının iki xüsusiyyəti vardır:
1) Həmin ədat cümlənin əvvəlində gələrək “aymaali gladlanır və bu

xüsusiyyətinə görə öl ,öl və ç6 ədatlarına bənzəyir. Məsələn:
ola CA gi  İ ş

“(Müşriklər) istərdilər ki, sən onlara yumşaqlıq göstərəsən, onlar da
sənə yumşaqlıq göstərsinlərl (Sən onların bütləri barəsində pis söz
deməyəsən, onlar da sənə əziyyət verməsinlər və ya sən onların bütlərinə
tapınasan, onlar da sənin Allahına ibadət etsinlər/)”. (Nun və ya qələm:9)

2) Məhz şərt üçün işlənərək “ah xili 4 adlanır və bu xüsusiyyətinə
görə ö l  ədatına bənzəyərək iki cümləni əhatə edir. Bu  cür cümlələrdə
birinci cümlə ikinci ilə sıx bağlı olur, birinci cümlə şərt adlanır, ikincisi
isə ona cavab cümləsi. Məsələn:

asa  lal all 53: 33 Xalid qalxsa, Məhəmməd də qalxar.
Bu  ədatın xüsusiyyətlərindən biri də budur ki, ondan sonra isim və

ya  isimləşmiş söz deyil, fel gəlməlidir. Belə ki, “sama əlil Al  Saza ş l  -Əgər
Məhəmməd qalxsa, Mahmud da qalxar- tipli cümlələrin deyilməsi ərəb
ədəbi dilində məqbul sayılmasa da, bu tipli cümlələrə rast gəlmək
mümkündür. Məsələn:

Tus OH  gs  GREN Azmi Sökün Tay b Aaa DA  oALs 23l Gİ ÇA
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“(Ya Peyğəmbərim, müşriklərə) de: “Əgər siz Rəbbimin rəhmət
xəzinələrinə (var-dövlətinə) sahib olsaydınız, yenə də (onun) xərclənib
tükənməsindən qorxaraq xəsislik edərdiniz. İnsan (nə qədər varlı olsa da,
təbiəti etibarilə ) xəsisdirI” (Əl-İsra:100)

Bu cür halları Quranın yüksək dili və üslubu ilə əlaqələndirmək
lazımdır.

əl  ədatının xüsusiyyətlərindən biri də onun öl ədatı ilə yanaşı işlənə
bilməsidir. Məsələn:

444SY gla dalla Gİ 91 Əgər Xalid gəlsə, ona hörmət edərəm.
Bu misalın ərəb variantına diqqətlə baxdıqda, görərik ki, öl ədatının

işlədilməsi ilə şərtin mənasında bir qüvvətləndirmə və təkidlə yanaşı,
həm də bir xüsusiləşmə nəzərə çarpır. Bununla bağlı Quran ayəsinə nəzər
salsaq, yuxarıda qeyd etdiyimiz fikirlərdə bir həqiqətin olduğunu
görmək olar. Məsələn:

"ei  da 3) əş i  UD Aa  ca DALA si ea İ la  öl işar zs S İ
“Əgər Biz onlara: “Özünüzü öldürün, yaxud yurdlarınızdan çıxınl” —

deyə yazıb əmr etsəydik, içərilərindən az bir hissəsi müstəsna olmaqla, (bu
əmri) yerinə yetirməzdilər... ” (Ən-Nisa: 66)

Onu da qeyd etmək lazımdır ki, # ədatından sonra gələn öl ədatının
fleksiya əlamətləri ilə bağlı müxtəlif fikirlər vardır.1?

Bütün bunlarla yanaşı, digər bir məsələ də 4 ədatından sonra müzare
feilin gələ bilib-bilməməsi ilə bağlıdır. Qeyd etmək lazımdır ki, bəzən bu
cür halın mövcud olmasına baxmayaraq, həmin müzare feil indiki-
gələcək zamanı deyil, keçmiş zamanı bildirir. Məsələn:
Gördiaa Uy daadlaOE Uy YÜN Aşa 353 OP od U ya ĞAS yali A Şi

“Kaş kafirlər atəşi üzlərindən və arxalarından dəf edə bilməyəcəkləri
və onlara heç bir kömək olunmayacağı vaxtı (qiyaməti) biləydilər/” (Ə l
Ənbiya:39)

Bəs, # ədatının işləndiyi şərt cümləsinə cavab necə verilir? Bu cür
cavab bir neçə şəkildə ola bilər:

1) al ədatı vasitəsilə inkar olunan fikir müzare feil vasitəsilə verilə
bilər. Buna misal olaraq Peyğəmbər əleyhissəlamın bir hədisini
göstərmək olar:

19131 YY S İ  tağaxa3 ya /A las öy Sağ l  gü  TAS Ya AsİYİ l z  Akl i  > yk
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Araz pl di) AĞ  al şil Gü  Bazli əxi
“Süheyb necə da gözəl quldur. Əgər Allahdan qorxmasaydı belə, Ona

asi olmazdıl”
2) Cavab təsdiq və ya inkar bildirən mazi feillə verilir. Məsələn:

gs  Ali Talha gURAJ olu  i l
“Əgər Biz istəsəydik, onu bir saman çöpünə döndərər, siz də mat-

məəttəl qalardınız”. (ƏVaqiə:65)
Aydınlaşdırıcı (Jai ) və başlanğıc( sl-ə)) ədatı Lal
Bu ədatın əsas vəzifələrindən biri cümlələri və fikirləri bir-birindən

ayırmaq və onlara yeni başlanğıc verməkdir. Məsələn:
Badək, Xas Tah şa VA gil Ül) baz m alı  Cü

“Elə isə yetimə zülm etməl Dilənçini də (qapıdan) qovmal Və
(həmişə ) Rəbbinin sənə olan nemətindən söhbət aç1.” (Əz-Zuha:9-11)

Məlun olduğu kimi bu ifadə iki  komponentdən ibarətdir. Belə ki, Lal -
dən sonra gələn fikri aydınlaşdırmaq üçün “4 hissəsi gəlir və daha sonra
cavab (xəbər) işlənir. Bu ifadənin işlənməsində diqqəti cəlb edən bir
cəhət ondan ibarətdir ki, görəsən, “3 hissəsi həzf oluna (düşə) bilərmi?
Qeyd etmək lazımdır ki, “3 ədatı bu ifadənin tərkibində çox lazımlı və
sabit bir komponentdir. Lakin, zərurət tələb etdiyi zaman həmin ədatın
işlənməməsinin şahidi olmaq mümkündür. Məsələn:
ay taa (A  A q ADA Ağ eş maya sal Bi  DAŞ izə AD oz iə

“Bəzi üzlərin ağ, bəzi üzlərin isə qara olacağı gündə (qiyamət
günündə) ,  üzü qara olanlara: “İman gətirəndən sonra kafirmi oldunuz?
İndi, kafir olduğunuza görə dadın əzabıl- deyiləcəkdir.” (Ali-İmran: 106)

Bu ayənin ərəb variantı ilə tərcüməsini müqayisə etsək, ayənin
mənasında udu feilinin ədatla birlikdə həzf olunmasının şahidi. ola
bilərik.

Bu ədatın üç əsas xüsusiyyəti vardır:
1) kul hisssəsindən sonra “4 ədatının gəlməsi vacibdir.
2) Buiki  komponent arasında başqa cümlənin gəlməsi qadağandır
(and cümləsindən başqa).
3) Mil hissəsindən sonra feilin gəlməsi mümkün deyil,
Bu ibarənin əsas mənasına gəldikdə, o təkid bildirməyə xidmət edir.

Bunu əsaslandırmaqdan ötrü aşağıdakı misala nəzər salmaq kifayətdir:
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Zeyd gedir — a l â  45
Zeydə gəlincə, o gedir — AA  si  Lal

La 9 Yal ədatları
Bu iki ədat başlanğıc ədatları hesab olunur və onlardan sonra

mübtəda va ya xəbərin gəlməsi vacibdir. Onlar əsasən iki mənada olur:
a) Xüsusiləşdirmə ədatı (uanaâili c4 5.) mənasında
b) Bir şeydən başqa bir şeyə görə imtina etmək üçün. Bu

xüsusiyyətinə görə onlara aşşəi glial deyilir. Məsələn:
olkəŞS dama Yi  Əgər Məhəmməd olmasaydı, sənə hörmət edərdim.

Bu  misalda hər iki məna ehtiva olunmuşdur.
Bu  ədatların üç əsas xüsusiyyəti vardır:
1) Bu  ədatlardan sonra feilin gəlməsi mümkün deyil. İ

2) Onlardan sonra gələn isim mübtəda vəzifəsində olub əvvəl gəldiyi
üçün mərfu (adlıq halda) olur. Əl-Kəsai və davamçıları isə mübtədanın
adlıqda olmasını ondan əvvəl məhzuf (düşmüş) feillə bağlayaraq
bildirirlər ki, həmin isimdən əvvəl bir feilin mənası vardır.?0 Yəni:

olkəS dama 11Məhəmməd olmasaydı, sənə hörmət edərdim.
cümləsi, əslində belədir:
SaSS Sasa yaza Yəl Məhəmməd gəlməsəydi (olmasaydı), sənə hörmət

edərdim
3) Bir qrup alimlər isə həmin ədatlardan sonra gələn ismin adlıqda

olmasının səbəbini həmin ədatlarla bağlı bilməyib, sadəcə ismin
(mübtədanın) cümlənin əvvəlində gəlməsi ilə bağlı olaraq adlıq halda
olmasını vurğulamışlar. Kufəli alimlər isə sonrakı ismin adlıqda
olmasının səbəbini məhz həmin ədatlarla bağlayırlar.?1

Bu ədatlardan sonra bitişən əvəzliklərin hansı halda olması barədə
bəzi rəylər mövcuddur. Bir qrup alimlər onlardan sonra bitişən
əvəzliklərin adlıqda olmasını iddia etsələr da2? ,  Sibəveyhi və Xəlil ibn
Əhməd kimi məşhur dilçilər əvəzliklərin həmin vəziyyətdə yiyəlikdə
olmasını iddia etmişlər.?3

20YVY kə  ç i l
2193 ya  aLisiYİ
22YV6:ola öy  ds
23YVYVY Al şana
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Sonda qeyd etmək lazımdır ki, müxtəlif qrammatika məktəbləri
nümayəndələrinin isimlərlə fellərin ümumi erab əlamətləri qəbul etməsini
əsas götürərək erab əlamətlərinin ilk növbədə ismə aid olub, daha sonra
feillərə keçməsi haqqında fikirlərini özünü tam şəkildə doğrultmur. Belə
ki, bu nitq hissələrindən hər biri özünəməxsus səbəblərdən erab
əlamətləri qəbul edir və bu əlamətlərin zahiri oxşarlıq kəsb etməsi,
onların eyni olması demək deyil.

Məqalədə mövzunun ətraflı şəkildə və ənənəvi ərəb dilçiliyi
baxımından araşdırılmasına baxmayaraq, felləri rəf, nəsb və cəzm
vəziyyətinə salan əlamətlərin, xüsusilə də ədatların daha geniş və
fundamental tədqiqata ehtiyacı vardır.
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PESEOME

MOPOO.TOVH"ECKHE XAPAKTEPTFCTTİKTİ
TTATO.HA B HACTOZUE-BY/AYIHEM BPEMEHH B KOPAHE

CraTbsı TOCBZINCHa BOTpOCy XapaKTEDHCTHKH TMTaATONa B HaCTOsINC-

ÖYAyHM BDeME€HH B MOPĞOMHOTHSCCKOM ACIEKTE, C TOHKH 3p€HHS

apaöckoro Hz35IKO3HaHYS TIDEHCTABTISeT COĞOH —BAKHYO OÖMaCTb

HCCHNeHOBaHHS B apaöncTHxe. ABTOp, HCCNEXYA H aHanH3Hpya MHEHHS

pasnrısıx TnpescraBrTeefi apa6ckrıx TDAMMATHNECKHX (H İKOT

paccMaTpHBa€T ocoğeHHOCTH MOpğOzoTH4eCKHX XapaKTEDHCTFİK, KaK HMEH,

TAK H TMaTOHNOB, HX  CXO?KOCTB H OT/mTeHe, ÖH, NPHBONA MHOTOHHCNCHHPİ€

rıpnMepB H3 Kopana r apaöckofi nTepaTypbı, HCCMNeNyeT XapakTep

OKOHHaHHİİ  TTaTOTOB.

C ToKH paccMOTPEHHZ AHHOTO BOTpOCa B TpazıoHHOH apaöckoif
TPAMMATHKE, Z€ECTBHS pa3ıuBIX "ACTHI, Ha  OKOHUAHHS TNAFONOB

TpezcTaBrıseT Goz  HAYTHBIÜ HHTEpEC.

RESUME

MORPHOLOGICAL ASPECT OF PRESENT AND FUTURE TIME
OF VERBIN  KORAN

This article is about characteristic of  verb in  present and future time in
morphological aspect vvith Arabic language point of  vievv i t  has an important
role in Arabic exploration. Author is researching and analyzing different
views of  different grammar schools, which are researching morphological
characteristic as names verbs and their difference and sameness. He is giving
many examples from Koran and Arabic literature, researching character o f
the endings of  the verbs.

In this question in traditional Arabic grammar, the influence of  different
fractions on ends of  the verbs is a big scientific interest.
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SAP va əza zade cal AaaNi
Y Ye/Y AĞlsl çoyü iə  IV

Va l )  GIS ŞALaşk ıÇA
Y İ .  yaly ə l  Aza  enin Cp dde A l i .

YYA/Y içi gali) Ya

Y İV Yaf  a idal gə l  Gis Ça yağ l i  V İ

Öl la YVT Ya ABU AKU göl ço YY
VY/Y S İ  LAga l YY

YON ca : suNAa ŞI YE
YAS Oya AGİN is  çahlğili cod. Ve

“ a f t  Ulişda C l  İadeli ydi VA
YVY ya,  e l  dəy salli NV

V i  Ya, gölü o cildliyi YA
YATA $ aüli ə $. yla yelli Adlı eş i YA

İZİN kaz Alaa AS İ  OLA QA güzə l ş çəzlali Çi l  yalüli ic adla Ve

1 /73 Aa  y l
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TÜRK DİLİNDƏ SÖZDÜZƏLDİCİ ŞƏKİLÇİLƏR

f.e.n. Nigar İSMAYILZADƏ"

Sözdüzəldici şəkilçilər mövzusu müasir türk dilçiliyinin mühüm prob-
lemlərindən biridir. Belə ki, bu mövzunun öyrənilməsi türk dilçiliyinin bir
çox mühüm məsələlərini dəqiqləşdirməyə imkan verir.

Məlumdur ki, bütün dillərdə şəkilçilərin əhəmiyyəti böyükdür və bütün
dillərdə şəkilçilər qədim və müxtəlifdir.

Hər bir sözün kökü məlum bir şəkilçi ilə işlənərkən yeni bir məna kəsb
edir, həmin dili əsaslı şəkildə zənginləşdirir. Məhz belə bir şəraitdə həmin
şəkilçinin ayrı-ayrılıqda tədqiq edilməsi b i r  mövzudur.

Türk dilində sözdüzəltmə son illərdə alimlərin diqqətini cəlb etmiş və bu
mövzuda çoxlu elmi əsərlərin yaranmasına səbəb olmuşdur. Ədəbi dil
inkişaf etdikcə dilçilik əhəmiyyətindən başqa, yeni sözlərə və şifahi nitqdə
işlədilən yeni anlayışları öyrənməyə ehtiyac və maraq artmışdır.

Xarici tədqiqatlardan fərqli olaraq keçmiş sovet alimləri türk dillərində
sözdüzəltmə şəkilçilərinin iki əsas xüsusiyyətini qeyd edirlər: 1) sözdüzəlt-
mə  formalarının semantikasına böyük diqqət, 2) nitq hissələrinin öyrənilmə-
sində sözdüzəldici şəkilçilərə münasibət.

Hər iki xüsusiyyət, əsası XIX əsrdə rus türkoloqları tərəfindən qoyulmuş
elmi ənənəyə arxalanır. Sözdüzəltmə vasitələrinə maraq O.Byötlinqin: yakut
dilinin qrammatikası və “Altay dilinin qrammatikası” elmi əsərlərindən sonra
yaranmışdır. Sonrakı tədqiqatlarda sözdüzəltmənin əsasları sözdüzəldici
şəkilçilərə əsasən qəbul edilir. Bunu da qeyd etmək lazımdır ki, sözdüzəltmə
prosesindəki tədqiqatlar qrammatik xarakter daşıyır: adətən şəkilçilərin vasitəsi
ilə hansı nitq hissələrindən söz düzəltmək mümkün olduğu göstərilir. Xarici
tədqiqatlardan bəhs edərkən, qeyd etmək lazımdır ki, B.Banqın bu sahədəki
tədqiqatından sonra bu saha tarıxi və elmi əsaslarla tədqiq olunmamışdır.

” BDUİlahiyyat fakültəsinin müəllimi
| Beymen O .  TpavmarTıKa skyTcKoTo x3bika, MockBa, 1948, c.54-35.



92 fe.n. Nigar İSMAYILZADƏ

Türkiyədə bu  məsələnin öyrənilməsinin özünəməxsus yeri vardır. 30-cu
illərdən başlayaraq sözdüzəltmə məsələsi türk mütəxəssislərinin tədqiqat
mövzusu olmuşdur. Belə bir nəticəyə gəlmək olar ki, müasir türk dilçiliyində
tədqiqatlar sözdüzəltmə şəkilçiləri ilə bağlıdır. İlk vaxtlarda türk dilçilərinin
əsas işi sözdüzəltməyə aid materialın toplanması və onların
sistemləşdirilməsindən ibarət olmuşdur. Qısa müddət ərzində müəyyən təməl
daşı əldə ediləndən sonra türk dilçiliyi fundamental əsaslarla sözdüzəldici
şəkilçiləri öyrənməyə diqqətini yönəltmişdir. E.V .Sevartyanın “Azərbaycan
dilində sözdüzəldən şəkilçilər” kitabında türk dillərində sözdüzəldici
şəkilçilərə münasibətini öz əksini tapmışdır. Buna əsaslanaraq sözün əmələ
gəlməsinin bəzi məsələlərini dəqiqləşdirməyi və müəyyən əlavələr etməyi
zəruri hesab edirik. Sözün əmələ gəlməsinin (isimdən, sifətdən, zərfdən)
mənası iki mənbənin qarşılıqlı əlaqəsi ilə bağlıdır: sözdüzəldici şəkilçinin
əhəmiyyəti və ilkin əhəmiyyəti. Bu cəhətdən nitq hissələrindən
sözdüzəldilməsi, fellərdən sözdüzəldilməsindən fərqlənir. Buna görə də söz
əmələ gətirən felin yaranmasında üç faktor mühüm rol oynayır: fel düzəldən
şəkilçinin xüsusi mənası, felin əşya mənasından doğulan ilkin əsası və
bunların arasındakı əlaqələr. Bunu da qeyd edək ki, sözdüzəldilməsində əşya
mənasından doğulan ilkin əsası bəzi hallarda kifayət deyildir. Söz əmələ
gəlməsində onların mənasının da əhəmiyyəti vardır. Bunu bir misalla
göstərək. Azərbaycan dilində -lı şəkilçisinin köməyi ilə iki mənada söz
əmələ gəlir”. Sifət olaraq hər hansı bir əşyanın əlamətini bildirir (şanlı,
rəngli, güllü), isim olaraq ölkə, şəhər, yer adlarına əlavə olunur, hər hansı bir
yerin sakini mənasını ifadə edir (avropalı, azərbaycanlı). Düzəltmə sifət və
isimlərin yuxarıda qeyd edilmiş mənalarını almaq üçün ilk növbədə əşyanın
adını və keyfiyyətini nəzərə almaq, ikincisi bu keyfiyyətlər xüsusiyyət,
əlamət, coğrafi ad, yer ifadə etməlidir. Yuxarıda qeyd edilənlərə əlavə etmək
lazımdır ki, sözün semantik mənasına uyğun olaraq söz düzəltmək üçün
müvafiq sözdüzəldici şəkilçilər artırılmalıdır.

Bir qayda olaraq təkmənalı sadə sözdən sözdüzəldici şəkilçi vasitəsilə
təkmənalı düzəltmə söz əmələ gəlir, yəni əgər kök bir məna ifadə edirsə, bu
və ya digər mənaya uyğun düzəltmə söz əmələ gətirmək üçün müvafiq
şəkilçi istifadə edilməlidir.

2 Hüseynzadə M.  Müasir Azərbaycan dili. Bakı 1983, səh.36
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Türk dilinin lüğət tərkibi Azərbaycan dili kimi kök və şəkilçidən
ibarətdir. Nümunə üçünbu sözləri göstərək: ad-sız, göz-cü, kapa-lı, kapa-lı-
lık, ara-lık-sız.

Türk dilinin şəkilçiləri, kökləri kimi ümumiyyətlə tək hecalıdır.
Şəkilçilər məlum bir qaydaya görə ancaq kökə əlavə olunurlar. Bəzi dillərdə
hər hansı bir mənanı ifadə etmək üçün bir neçə sözdən, hətta uzun bir
cümlədən istifadə olunur. Türk dilində isə bir və ya bir neçə şəkilçi kökə
əlavə edilərək hər hansı bir mənanı əks etdirir. Buna görə də türk dili
aqlyutinativ bir dildir. Bir kökün sonuna on bir, hətta on yeddi şəkilçi əlavə
oluna bilər. Türk dilində şəkilçilərin əhəmiyyətli bir hissəsi sözlərin şəkilçi
vəzifəsini yerinə yetirməklə meydana gəlmişdir.

“Turur” kimi sözdəyişdirici şəkilçi olan müstəqil bir söz asanlıqla şəkilçi
vəzifəsini yerinə yetirir, əvvəlindəki samit, içindəki saitlər ahəng qanununa
görə dəyişmişdir. Sözdə qalın, dar, yuvarlaq saitlər, lazım olduqca
qalınlıqlığını və yuvarlaqlığını itirmiş, əlavə olunduğu sözün vəziyyətinə
görə dəyişmişdir. Birsözlə, iki hecalı müstəqil bir söz, təkhecalı olmuş,
əvvəlində gələn samitlər sözə uyğun olaraq dəyişmiş və iki hecalı müstəqil
bir  sözdən təkhecalı bir  şəkilçi yaranmışdır: turur - durur, -dır, dir, dur, dür, -
tır, tir, tur, tür şəkilçiləri “olgun-dur, alan-dır, üzgün-dür, gelen-dir, açık-tır,
seçik-tir, olmuş-tur, görmüş-tür” kimi misallarda göründüyü kimi, samit və
saitləri ahəng qanununa görə dəyişmişdir. “iken, i le,  ise, id i ,  imiş” sözləri də
eyni yolla şəkilçi vəzifəsini yerinə yetirmişdir: “yapar iken” sözləri
“yaparken”, “kitap ile”, “kalem ile” sözləri də “ile”nin şəkilçi vəzifəsini
yerinə yetirməsi ilə bir söz olaraq “kitapla” və “ kalemle” şəklinə keçmişdir.

“ idi ,  ise, imiş” sözdəyişdirici şəkilçilərində “1” kökü düşərək, “kalır idi”
sözləri “kalır-dı”, “kalır — ise” sözləri “kalırsa”, “kalır — imiş” sözləri də
“kalır-mış” şəklinə keçərək iki sözdən birinə şəkilçi əlavə olunmuşdur.

Şübhəsiz ki, şəkilçi vəzifəsini yerinə yetirən sözlər vəzifələrini davam
etdirmişlər, mənalarını birləşdikləri sözə əlavə etmişlər.

Bəzən də şəkilçi öz vəzifəsini itirir: “bir-i-si, kimi-si, hep-i-si” sözlərində
əks olunan “i-si” şəkilçiləri kimi. “Biri” və yaxud “kimi” sözlərində “1”

3 Çox yayılmış olmasa da, bəzi sözlərdə şəkilçinin sayı on yeddiyə qədər ola bilər:
“gör-ev-len-dir-e-me-dik-ler-i-miz-den-mi-sin-iz” misalında olduğu kimi.
Vecihe Hatiboğlu. Türkçenin ekleri. Ankara 1974, s.7-8.
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yiyəlik şəkilçisi. Köklə eyni formada işləndiyi üçün, sait ilə bitən bir  kök və
ya sözün sonuna gətirilən “-si” yiyəlik şəkilçisini alır və sözlər “biri-si, kimi-
si” şəklində işlənirlər.

Belə hadisələr şəkilçiləri ümumi bir formaya salır. Osmanlı dilində,
xüsusilə XVI  əsrdə istifadə olunan “yapalar, edeler” kimi sözlər, XVI  əsrə
doğru “yapacaklar, edecekler” şəklinə keçmiş, vəzifə və formasını
möhkəmlətmiş, yeni formaya salınmış, şəkilçi yeni bir vəzifəni yerinə
yetirmişdir. Qədim “ yapalar, edeler” sözləri məna və vəzifə etibarilə yerini
“yapacaklar, edecekler” sözlərinə keçərkən” yeni “-acak, - ecek” şəkilçisi də
qədim “-a,-e” şəkilçisinin vəzifəsini möhkəmlətmişdir.

Müasir dildə də həmin cəhətlərlə şəkilçilərin formaya salındığı nəzərə
çarpır: “-la” və “en”; “da” və “-s” və “-t” şəkilçiləri, “-lan, -laş, -lat”
formasına salınmışdır. Necə ki, “yozlamak, yerlemek, kullamak, kirlemek”
şəklində olan fellər az istifadə olunduqlarına görə “yozlaşmak, yerleşmek,
kullanmak, kirletmek” kimi fellər daha çox yayılmışdır.

Türk dilində ön şəkilçidən istifadə edilmir.Yalnız sifətin çoxaltma
dərəcəsində sözün önünə artırılır: açık — apaçık (aptaçık), uzun — upuzun
(uptuzun), mavi — masmavi kimi. Amma bu hecalar ön şəkilçi kimi eyni
vəzifəni yerinə yetirmir.

Bundan əlavə türk dilində ön şəkilçi kimi istifadə olunmuş ön səslərin də
mühüm bir xüsusiyyəti vardır: ilan - y-ı-lan, ıldız — y-ıldız, su-la-mak
mənasında 1-s- la-mak, su — lat-mak mənasında 1-s -  lat — mak və qədim türk
dilindəki ıg-tt, y-ıg-tt, s-ıp-rt misallarında olduğu kimi. Beləliklə, türk dilində
ön şəkilçi olmasa da sözün əvvəlinə artırılan ön səslər vardır və bu ön səslər
sözün kökünü dəyişdirdiyi kimi, sözə də təsir edir.

Türk: dilində şəkilçilərin çoxu vəzifə, məna cəhətcə və söz qurmaq
baxımından köklərə əlavə edilən sözdüzəltmə şəkilçiləridir.

Şəkilçilərin üç xüsusiyyəti vardır:
1.İsim və yaxud fel kökünə əlavə edilərək yalnız sözün mənasını

dəyişdirən şəkilçilərə “sözdəyişdirici şəkilçilər” deyilir. “Evim, geldim,
geliyorum” kimi isim və yaxud fellərdə istifadə olunan “ım” şəkilçisi kimi.

2.İsim köklü sözlərin başqa bir sözlə əlaqəyə girərək düzələn şəkilçilərə
“ismin hal şəkilçiləri” deyilir: “taşı, taşa, taşta, taştan, taşın” misallarındakı
SH, a ,  Ha,  Han, tın” şəkilçiləri kimi.
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3.Sözün kökünə əlavə edilərək yeni məna yaradan şəkilçilərə
sözdüzəldici şəkilçilər deyilir: “taşlık, taşlı, taşçı” misallarındakı “Hık, Hı,
“çı” şəkilçiləri kimi.

Ümumiyyətlə, söz düzəltmək sözün kökünə sözdüzəldici şəkilçilər əlavə
etməkdən ibarətdir. Buna görə də sözdüzəltmə yolu ilə söz yaratmaq demək,
müəyyən şərtlər əsasında hər hansı bir mənanı ifadə etmək üçün kök ilə
sözdüzəldici şəkilçini birləşdirmək deməkdir. Kök sözdüzəltmə məhsuludur,
sözdüzəltmə isə müxtəlif söz kökündən, mürəkkəb və alınma sözlərdən yaranır.

Türk dilində isim və yaxud fel köklərinə şəkilçilər əlavə edilərək isimdən
isim, isimdən fel, feldən isim, feldən fel əmələ gəlir. Buradan belə bir
nəticəyə gəlmək olar ki, sözdüzəltmənin dörd üsulu mövcuddur. Bu  dörd
üsuldan isimdən düzələn sözlər üstünlük təşkil edir. Sözdüzəltmənin 4
üsulunun aşağıdakı misallarla göstərmək olar.

1.Bir isim kökü sözdüzəldici şəkilçi qəbul edərək yeni məna kəsb edən
isimdən düzələn isimlər. -lı, -sız, -cı. daş ,  -man, -sal kimi isim düzəldən
şəkilçilər: köylü. Keskinlik, çiftçi, kaderci, balıkçı, ünsüz, ağırbaşlılık,
avukatlık, yetersiz kimi.

2.İsmə əlavə edilərək sözdüzəldici fel şəkilçiləri -la, -e, -en, -er, -ı, -lan, -
leş şəkilçiləri ilə isimdən düzələn fellər: izlemek, bışaklamak, horuzlamak,
yaşamak, denemek, güvenmek, usanmak, başarmak, taşımak, kurumak,
anlamak, paralanmak, pekleşmek (katılaşmak), taşlaşmak (birbirini
taşlamak).

3.Fel kökünə əlavə edilərək sözdüzəldici isim şəkilçiləri vasitəsilə feldən
düzələn isimlər. Türk dilində fel köklərinin isim köklərindən kəskin
fərqləndiyindən və sayca çox olduğundan feldən isim düzəltmə geniş
yayılmışdır. Feldən isim düzəldən başlıca şəkilçilər -ce, -el, -gi, -gin, -ıcı, -
ım, -ın: eğlence, düşünce, yapal, sergi, vergi, dergi, dalgın, salgın, kırgın,
taşkın, satıcı, sürücü, örücü, susturucu, gözalıcı, ölüm, seçim, akın, koşun.

4Türk dilində fel düzəldən fellər fel kökünün mənasına dəyişiklik
gətirən bir sıra şəkilçilərlə meydana gəlir. Bu  dəyişiklikləri felin məna
növləri əmələ gətirir və bunlar sözdəyişdirici şəkilçilər sayılır. Fel kökünə
əlavə edilərək sözdüzəldici fel şəkilçiləri ilə feldən düzələn fellər:
sezdirmek, görüştürmek, başeğdirmek, kaybetdirmek kimi.

Sözdüzəltmədə sözdüzəltmə zamanı kökün mənası ilə şəkilçinin mənası
əsasdır. Bu  iki ünsür yeni sözə bir  məna verəcəkdir. Köklər də, şəkilçilər də
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yaşayan ünsürlərdir, bunlar zaman keçdikcə forma və mənalarını itirə
bilərlər. Əvvəllər istifadə olunmuş, sonralar mənasını itirmiş köklər və
şəkilçilər vardır". ”

a)Heç istifadə olunmamış köklər:
Kü  (ün), bün (çorba), kolmak (dilemek).
b)Qədim sözdüzəltmədə qalmış köklər:
Öksüz (anasız), kınamak (kın”ceza).
c)Mürəkkəb sözlərdə qalmış sözlər:
Evbark (yapı), vazgeçmek (baz”barış).
d)Məna dəyişdirmiş köklər:
Yaz (bahar-yaz), turmak (kalkmak-durmak).
e)Forma və məna dəyişdirmiş köklər:
tün (gece”dün), ton (elbise-kton)
Şəkilçilər də dəyişmişlər.
Forma (-gerü, -eri, -güçi, -içi) və mənasını dəyişmiş (ber geli, ver-eli,

yeg-rek, eksi-rek) şəkilçilər də vardır.
Müasir türk dilində istifadə olunmamış şəkilçilər:
-sire: el-siremek (yurtsuz kalmak), -iğme: kelğme (gelen).
Məlumdur ki, tarix boyunca müxtəlif dillər bir-birindən söz almaqla

bərabər şəkilçi də almışlar. Türk dilində də başqa dillərdən alınmış sözlərdən
və şəkilçilərdən istifadə olunur”. Bu cür şəkilçilər ayrı bir tədqiqat
mövzusudur.

Türk dilində sözdüzəldici şəkilçilər türk dilinin quruluşunda böyük
əhəmiyyət kəsb edən yeni sözlərin meydana gəlməsində və lüğət tərkibinin
zənginləşməsində böyük rola malikdir.

Müasir türk dilində dilin milliləşməsi sözdüzəldici şəkilçilərlə bağlıdır.
Sözdüzəldici şəkilçilər vasitəsilə yeni milli sözlər yaranmış və yaxud yaddan
çıxmış milli sözlər bu üsulla yenidən öz yerini tutmuşdur. Alınma sözlərin
yerini türk dilində yeni yaranmış sözlər əvəz etmişdir. Həmçinin alınma
sözlər də türk dilinin sözdüzəldici şəkilçilərini qəbul etmişdir: etraflıca,
hesapça, şartlanmak, tertipli, planlamak, fotografcılık, sinemacı kimi sözlər.

4 Tahsin Banguoğlu. Türkçenin grameri. Ankara 1986, s.149.
5 Ərəb dilindən keçmiş “milli, medeni. Insani” sözləri kimi. Türk dilində söz köklərinə fars

dilinin şəkilçiləri də əlavə olunmuşdur: “emek-tar, sürme-dan-lık, iğne-den-lik” kimi. (Türk
dili. 1974, sayı  268,s.333).
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PESEOME

Tema cnoBooöpa3oBaTe/ibHbix ağığıMKCOB — OHA H3 Ba2KHBİX TİDPOÖNEM
TOPKONOTHH. CnoBooOpa3oBaTe/ibHble ağıbHKCBİ CyiyokaT Abil OĞpasoBaHHs
HMEH CyIHECTBHTETBHBİX H TIPK.TATAT€NBHBİX, a TAKKE TNTATONOB H3  ZPyTHX

HMEHHBIX H THATOVBHBİX OCHOB. CnoBOoĞpasoBaTe/ıbHbic ağıbıKCbI OĞBTEHO

TIpHCOS,/LHFSIYOTC3 HETİOCPEHCTBEHHO K KOPH İO HTH OCHOBC CHTOBA H HMCTOT

orpeeneHHYyTO CTETİEHb TIPONYKTFBHOCTH, T .C .  MOTYT HCTTONP30BATBCS6 H İB

c ormpezeneHHOH OTpaHHHEHHOH TpyroH cnoB .  CnOBOOĞpa30BaT€/IBHEİ

afıbrıKCBI B TYPEHKOM 335IK€ YrparoT Öönblmylo pozib B OÖpa3OBAHHH HOBB İX

CTOB, HPEACTABILGOMAX BAKHOC 3HAHCHH€ B  CTDYKTYD€ 335IKA H

o6orarıreHrır ETO CHOBapBOTO COCTABA.

SUMMARY

Derivational affixes are one of  important issues in  Turkology. A vvord in
the Turkish language contains a root and ending. The word — building
includes the adding of  derivational affixes to the root o f  a vvord. By  adding
affixes to the root a noun, verb into verb. Derivational affixes in the Turkish
language play an important role in forming nevv vvords and enriching the
vocabulary.
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Qurbanəli Rəhman oğlu SÜLEYMANOV”
filologiya elmləri namizədi, dosent

Geyrun, şibhun, və nısfun sözləri vasitəsilə yaranan sifətlə ifadə olunan
təyin.

Ərəb dilində geniş yayılmış mürəkkəb sifət növlərindən biri də
geyrun — başqa, şibhun — bənzər, nısfun — yarı sözlərinin sifətlə izafəti ilə
ifadə olunan sifətlərdir. Belə birləşmələr tam, ayrılmaz, vahid məfhum
ifadə edən və vahid bir sözə ekvivalent birləşmələrdir. Başqa təbirlə
demiş olsaq, bu növ sifətlər də birləşmə daxilində müəyyən uzlaşma
halları gözlənilməklə tam mənalı vahid kimi təyinin (sifətin) funksiyasını
yerinə yetirir.

Azərbaycanca yazılmış cƏrəb dili» dərsliyində ğeyrun sözünü sifət,
nisbi sifət, ismi-fail və ismi-məfullarla bildirilən keyfiyyəti inkar etmək
üçün həmin sözlərin əvvəlinə əlavə olunaraq istənilən qədər izafət əmələ
gətirdiyi qeyd edilir (1, səh. 355).

Geyrun sözünün keyfiyyət sifəti ilə izafəti nəticəsində yaranan sifət
çox zaman dilimizə həmin sifətin mənasına antonim bir sözlə, yaxud
«olmayan» köməkçi sözünü artırmaqla tərcümə olunur:

zəmənun ğeyru bəidin — yaxın (uzaq olmayan) bir vaxt,
cəridətun ğeyru şəhirətin — pis (məşhur olmayan) bir qəzet və s.
Nisbi və feli sifətlərlə yaratdığı birləşmələrdə isə ğeyrun sözü

dilimizdə sözün əvvəlində işlənən qeyri sözü, eləcə də sözün axırına əlavə

1 Birinci məqalə haqqında bax: BDU  İlahiyyat fakültəsinin Elmi məcmuəsi, Bakı-2009,
aprel, Ne11, səh. 77-93.

” Bakı  Dövlət Universitetinin İlahiyyat fakültəsi
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edilən -sız, -siz şəkilçisi və colmayanp köməkçi söz vasitəsilə tərcümə
olunur:

hədisun ğeyru iradiyyin — qeyri-iradi bir söhbət,
masadiru ğeyru məlumətin — naməlum (məlum olmayan) mənbələr

vəs.
Mürəkkəb sifətlərin digər bir növü da nisbivə feli sifətlərin və bəzən

də keyfiyyət sifətlərinin əvvəlinə (izafətin birinci tərəfi kimi) artırılan
nısfun və şibhun sözləri vasitəsilə yaranan sifətlərdir. Belə mürəkkəb
sifətlər Azərbaycan və rus dillərindəki, müvafiq olaraq, «yarı» və cpolup
sözlərinin artırılması ilə yaranan mürəkkəb sifətlərə uyğun gəlir.
Misallara müraciət edək:

l iqaatun şibhu rəsmiyyətin — yarımrəsmi görüşlər (ronyoğruna"ıbHBıe
BCTp€H),

əl-əməlu nısful-qanuniyyi — yarımleqal fəaliyyət (nonyzerampHas
HeATENbHOCTB):

atfalun şibhu naiminə — yarımyuxulu uşaqlar (rrorrycoHHBH€ H€TH) VƏ S.

Zu  (zatun) sözü vasitəsilə yaranan sifətlə ifadə olunan təyin.
Ərəb dilindəki sözdüzəltmə prosesinin qanunauyğunluqlarına müva-

fiq şəkildə digər bir sözlə genetiv əlaqəyə girərək vahid bir məfhum, va-
hid bir element təşkil edə bilən sözlərdən biri də zu (zatun) — malik (sa-
hib) olan sözüdür. Nısfun, şibhun, və ğeyrun kimi sözlərdən fərqli ola-
raq, zu (zatun) sözü sifətlə deyil, isimlə izafət əmələ gətirir. Bu  söz vasi-
təsilə yaranan leksik vahidlər dildə eyni zamanda həm isim, həm da sifət
kimi işlədilir və yerinə görə təyin edən, yaxud təyin olunan kimi çıxış edə
bilir. Təyinin ifadə vasitəsi kimi digər sifət formaları ilə müqayisədə
nisbətən az işlədilsə də, bu birləşmələrin dilə xüsusi bir gözəllik verdiyi
qeyd olunmalıdır.

Məsələn, ələsbabu zatul-xatari — mühüm səbəblər, ətibbaun zatu da-
mirin həyyin — insaflı həkimlər, insanun zu lisaneyni — iklüzlü adam və s.

Bu tip birləşmənin ifadə etdiyi mənaya əks mənada olan sifət yenə də
ğeyrun sözü vasitəsilə yaranır.

Məsələn, rəculun ğeyru zi  ilmin — biliksiz bir adam, talibun ğeyru zi
əqlin — ağlı olmayan bir tələbə və s.

Sifət tərkibləri ilə ifadə olunan təyin.
1. Təmyizli sifət tərkibi ilə  ifadə olunan təyin.
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Özünün «Orab dili» dərsliyində Ə. C. Məmmədov sifət tərkiblərindən
danışarkən yazır ki, chər hansı cümlə üzvü kimi, sifətlə bildirilən təyinin
də məna cəhətdən aydınlaşdırılmağa (tamamlanmağa, dəqiqləşdirilməyə,
məhdudlaşdırılmağa və s.) ehtiyacı olur ki, bu da yerinə görə bir sözlə və
ya bütöv bir tərkib əmələ gətirən söz qrupu ilə ifadə edilir. Belə ifadə
formalarından biri təmyizdir. (2, səh. 294)»

Mənası təmyizlə dəqiqləşdirilən keyfiyyət bildirən sifət ilə ifadə
olunan təyindən misallara diqqət etmək yerinə düşərdi:

cilun sağırun sinnən — yaşca kiçik olan bir nəsil,
məsələtun kəbirətun əhəmiyyətən — çox mühüm bir məsələ,
əlkitabul-vasiu intişarən — geniş yayılmış kitab,
əxbarun qalılətun kəmmiyyətən — kəmiyyətcə az xəbər və s.
Bu növ sifət tərkibləri mənaca səbəb sifətli mürəkkəb sifətlərə çox

yaxın olduqlarından bəzən elə dilimizə də mürəkkəb sifətlər kimi tərcümə
oluna bilər, məsələn:

ğulamun həsənun vəchən — xoşsifət (bir) oğlan,
bintun sağırətun sinnən — azyaşlı (bir) qız,
l iqaatun qasıratun əcələn — qısamüddətli görüşlər və s.
2.İsmi cümləyə bənzər sifət tərkibi ilə ifadə olunan təyin.
Belə tərkiblər, həqiqətən də ismi cümlələrə çox bənzəyir. B.M.Qrande

bu bənzərliyi göstərməklə yanaşı onlar arasındakı fərqi belə izah edir:
€ . . .  bu  birləşmələri müəyyən mənada üzvləri inversiya halında olan ismi
cümlə ilə qarışdırmaq olardı... Lakin bu birləşmələr cümlə deyildir,
çünki burada sifət təyinlənən sözlə hala görə uzlaşır, halbuki, cinsə və
kəmiyyətə görə onunla uzlaşmır (3, səh. 329)».

Ərəb dili, dərsliyində Ə.C.Məmmədov isə bu növ tərkibin
mahiyyətini açarkən göstərir ki, bu vəziyyətdə sifətin oynadığı rol çox
mühümdür. €Tərkib bütövlükdə təyin vəzifəsini daşıyaraq, sifət vasitəsilə
təyinlənənə bağlanır, sifət özü isə həm təyinlənənə, həm də təyin qrupuna
xidmət edən bir sintaktik ckeçidə və yaxud da sintaktik «bağlayıcı» kimi
təzahür edir: hal, müəyyənlik və qeyri-müəyyənlikdə təyinlənənlə, cinsdə
isə təyinlənənə müvafiq aid əvəzlik qəbul edən isimlə uzlaşır. İlk baxışda
həmin sifət mübtəda kimi qəbul edilə bilən bu ismin xəbəri, həm də
özündən əvvəlki ismin təyini təsiri bağışlayırsa da, əslində ismi xəbərdən
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və uzlaşan təyindən tələb olunan xüsusiyyətlərə tam şəkildə cavab verə
bilmədiyi üçün müstəqil bir cümlə üzvü sayıla bilməz (3, səh. 295)».

Yuxarıda deyilənlərdən belə məlum olur ki, bu növ tərkiblər üzvləri
inversiya halında olan ismi cümlə kimi qəbul edilməməlidir. Çünki,
halda, müəyyənlik və qeyri-müəyyənlikdə təyinlənən sözlə uzlaşan sifət
ismi cümlənin müstəqil üzvü ola bilməz. Sifətin ifadə etdiyi məna isə tam
şəkildə təyin olunana aid olmayıb ardınca gələn sözün koməkliyi ilə
aydınlaşdırılır və məhz tərkib halında təyin kimi çıxış edir. Bu cür
birləşmələrdəki isim isə, bir qayda olaraq, təyinlənən ismə aid müvafiq
bitişən əvəzliklə işlənərək, eyni zamanda həm sifəti aydınlaşdırır, həm də
təyinlənənə işarə etməklə, bir növ xəbər rolunu oynayır:

muəllimun həsənun vəchuhu — xoşsifət (gözəlüzlü) müəllim (hərfən:
bir müəllim, gözəldir onun üzü),

vələdun məridatun ummuhu- anası xəstə olan (bir) uşaq (hərfən:
uşaq, xəstədir onun anası) və s.

Ərəb dilçiliyində bu  növ birləşmələrdəki sifət də csəbəb sifati» hesab
olunur, çünki o, təyin edilən sözü bilavasitə təyin etmir. Elə buna görə də
ona csəbəbəp funksiyasında çıxış edən qayıdış əvəzlikli söz kömək edir.
Əgər, sifət chəqiqiə deyilsə, deməli, təyin olunan isim də cəsl sahibə
(sahibun əsliyyun), yəni, əsl, həqiqi təyinlənən deyil. Belə birləşmələrdə
sifətin uzlaşması məsələsinə gəlincə, Abbas Həsən burada sifətin cinsə
görə özündən sonrakı sözlə uzlaşdığı kimi, birləşmənin cəsl tayini» ilə
uzlaşması variantının da mümkünlüyünü göstərir: alimətun azimun
ixtiFauha, yaxud alimətun azimətun ixtirauha — ixtirası böyük olan alim
qadın vəs.

Nəticə olaraq deməliyik ki, sadə və mürəkkəb sifətlərə və onların
ifadə vasitələrinə dair bu məqalədə çox maraq doğuran məsələlərin
araşdırılmasına cəhd göstərilsə də, bu  kiçik məqalədə mövzunun tam həll
edildiyini iddia etmək düzgün olmazdı.
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PES3EOME

Cyneümanos Kypöananıu

B crarbe HrccenoBaeTca rıprmaraTenBHBİ€ Ha  apaCKOM 435 İKC H

BBLICHSETCX "TO TIpHNTaTaTesibHBI Ha apaÖCKOM 335IK€ TaAKH€ İKE, KaK Ha

asepöafiyoKaHCKOM 3351K€: TIPOCTETC, TIPOH3BOZİHBİC, CİTOXKHEBİC,

TlocraB.eHHBIİİ BOTIpOC, HCKIHOYAS HEKOTOPB İX MOMEHTOB, HOXOXK Ha

apaöcKoM, Ha  a3epOafipKaHCKOMH IP. A3B İKƏX,

SUMMARY

Suleymanov Gurbanali

In article is researching adfectives in Arabian language also it is found
out those adiectives in Arabian language same as in Azerbaijan language:
simple, derivative and composite.

The brought attention to the question, excepting some momenis, is simi-
lar on Arabian, Azerbaijani and other languages.
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ƏRƏB DİLÇİLİK TARİXİNİN ÖYRƏNİLMƏSİNDƏ
MÖVCUD OLAN MÜXTƏLİF İSTİQAMƏTLƏR

Səbinə MİRZƏYEVA

Dünya dilçiliyinin ayrılmaz hissəsi olan ərəb dilçiliyi öz inkişafında uzun
müddətli, daha doğrusu, 1400 illik tarixi bir  yol keçmişdir. İslamın
yaranması i lə ərəb cəmiyyətinin həyatının bütün sahələrində müşahidə
olunan inkişaf və canlanma, təbil ki, ərəb dilindən də yan keçə bilməzdi.
Ölkəni bürümüş fütuhat dalğası başa çatdıqdan, yəni böyük ərəb xilafəti
yarandıqdan sonra “ərəb dili problemi” özünü daha aydın şəkildə göstərməyə
başladı ki, bu da dilçilərin, filoloqların və mütəfəkkirlərin bu sahəyə daha
ciddi yanaşmasını zəruri edirdi. Ərəb qəbilələri arasında müxtəlif ləhcələrin
mövcudluğu, müsəlman ordusunun tərkibində bir çox qəbilələrin
nümayəndələri iştirak etdiyindən işğal olunmuş ərazilərdə müxtəlif
ləhcələrin yayılması, yerli xalq-qeyri-ərəblər tərəfindən bu ləhcələrə yeni
çalarların vurulması, ən başlıcası isə Quranın dili ilə danışıq dili olan
ləhcələr arasında ciddi fərqlərin mövcudluğu ərəb qrammatikasının
sistemləşdirilməsini, ərəb nəhvinin sərhədlərinin (qayda-qanunlarınm)
müəyyənləşdirilməsini tələb edirdi. Elə buna görə də işğal olunmuş
ərazilərdə məktəb və mədrəsələrin açılması, ərəb dilinin tədrisi geniş vüsət
alır, məscidlərdə keçirilən məşğələlərdə Quranın qiraəti, ərəb dilinin qayda-
qanunları öyrənilirdi.

Adətən ərəb dilçiliyinin yaranmasını dini amillərlə bağlayırlar. Bu
baxımdan doktor Əli Əbul Məkarimin fikirləri diqqətə layiqdir. O, özünün
“Əl-Mədxəl ila dirasəti-n-nəhv” əsərində ərəb dilçiliyinin yaranmasını
stimullaşdıran amillərdən danışarkən onları ictimai və dini olaraq iki yerə
bölür. İctimai amil dedikdə ərəb qəbilələri ilə qeyri-ərəblərin qaynayıb-
qarışması, beləliklə, xilafət tərkibində böyük müsəlman ümmətinin
formalaşması nəzərdə tutulur. İnsanların qarşılıqlı ünsiyyətini təmin edən
“dil faktoru” olmadan isə bu, yəni belə bir  cəmiyyətin formalaşması
mümkün deyil. Dini amil dedikdə sonuncu haqq din olan İslamın insanlara
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Quran vasitəsilə göndərilməsi, Quranın isə ərəb dilində olması nəzərdə
tutulur. İslamın məhz ərəb dilində göndərilməsi ərəb dilinin geniş
imkanlarından xəbər verərək onun Quran təlimində əvəzolunmaz əhəmiyyət
kəsb etdiyini bir daha sübut edir. Lakin qeyd etmək lazımdır ki, bu iki amil
eyni məqsədə xidmət etməsinə baxmayaraq qarşılıqlı əks təsirə malikdir.
Belə ki, ictimai amil müsəlman dövlətində yaşayan müxtəlif millətlər
arasında qarşılıqlı anlaşmanı təmin etmək üçün “müştərək dil”in
formalaşmasına gətirib çıxarmışdır. Beləliklə, qarşılıqlı anlaşmanı təmin
edən qeyd etdiyimiz bu “müştərək dil” ərəb dilinin ən sadə ifadə
vasitələrindən yararlanaraq dildə sauf (səs) məhsulunu genişləndirmiş,
nəticədə, sözün sonundakı dəyişikliklərə (qrammatik qayda-qanunlara) riayət
etməyə ehtiyac qalmamışdır. Dini amil isə ictimai amildən fərqli olaraq
“müştərək dil” prinsipindən deyil, “vahıd dil” prinsipindən çıxış edir.
Sərhədləri müəyyənləşdirilmiş, qayda-qanunlarla sistemləşdirilmiş dil
olmadan həmin dilin və bu dildə göndərilmiş dinin tədrisi mümkün deyil.
Qeyri-ərəblər arasında dilin (və dinin) tədrisini asanlaşdırmaq, onların
arasında fikir və əqidə birliyinə nail olmaq üçün sistemləşdirilmiş vahid dilin
mövcudluğu zəruridir.(5,38)

Həmin dövrdəki mövcud Bəsrə mühiti ilə tanış olarkən ərəb dilçiliyinin
nə üçün məhz Bəsrədə formalaşması tamamilə aydın olur. Bu  dövrdə nə
Şam, nə Misir, nə də xilafətin digər mərkəzi şəhərlərinin mühiti İraq,
xüsusilə də Bəsrə mühiti ilə müqayisə olunacaq səviyyədə deyildi. Şam hələ
İslamdan əvvəl burada məskunlaşmış ərəb qəbilələri vasitəsilə lazımi
səviyyədə ərəbləşmişdi və buna görə də ərəb dili problemi burada o qədər də
kəskin xarakter almamışdı. Misirə gəldikdə isə qeyd etmək lazımdır ki, bu
mərhələdə Misirə çox az qəbilə mühacirət etmişdi. Buna görə də Bəsrədən
fərqli olaraq Misirdə ərəb dilinin təhlükə altında olması faktı hiss
olunmurdu. Bəsrənin əlverişli təbii mühiti, Ərəbistan yarımadasından və
Şamdan gələn, həmçinin İrana aparan səhra ticarət yollarının buradan
keçməsi Bəsrədə məskunlaşan insanların tərkib etibarilə müxtəlifliyinə,
Bəsrə cəmiyyətinin təşəkkülündə çoxsaylı ünsürlərin iştirakına zəmin
yaratmışdır. Heç də təsadüfi deyil ki, Bəsrə sözünün mənası onun bu özəlliyi
ilə əlaqələndirilir. Bəsrə bəzi filoloqların fikrincə, bəs rah sözlərindən (çoxlu
ayrıca yol) götürülüb.(1,18)
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Başqa bir versiyaya görə isə Bəsrə möhkəm daşlı sərt yer deməkdir.
Qeyd etmək lazımdır ki, Bəsrə II Raşidi xəlifəsi Ömərin hakimiyyəti
zamanında müsəlmanlar İraqın cənub-şərqini fəth etdikdən sonra onun əmri
ilə 635-ci ildə Ərəb sərkərdəsi Ütbə bin Qəzvan tərəfindən inşa edilmişdir.

Ütbə Bəsrənin abadlığına fikir vermiş, orada tez bir zamanda məscidlər,
saraylar, bazarlar, dükanlar, hamamlar və s. ictimai binalar tikilmişdir.

Bəsrənin ilk sakinləri Ütbənin sərkərdəlik etdiyi ordunun döyüşçüləri
bəzi mühacirlərdən ibarət idi. Sonralar şəhərə müxtəlif ərəb qəbilələri
(Rəbiə, Təmim, Səqif, Qeys, Əsəd və s.) və başqa xalqların
nümayəndələrindən ibarət olan məvalilər, xüsusilə farslar axışmışlar. 656-cı
ildə baş vermiş Cəməl müharibəsindən sonra burada I I  Raşidi xəlifəsi
Osmanın, Aişənin, ilk əshablardan Zübeyrin və Talhanın tərəfdarları
çoxalmışdı. Sıffin müharibəsindən sonra (657) xəlifə Əlidən ayrılmış
xaricilər də burada az deyildi. (5,76)

Bəsrənin coğrafi mövqeyi, Fars körfəzində Şət-t-ül Ərəb çayının

mənsəbində yerləşməsi, onun az bir müddət içərisində böyük şəhərə, İraqın
çox mühüm ticarət limanına çevrilməsinə, həm iqtisadi, həm də mədəni
cəhətdən inkişaf etməsinə zəmin yaratmışdı. Bəsrə Əməvilər dövründə
genişlənib şəhər formasına düşmüş, Abbasilər dövründə -isə özünün
çiçəklənmə dövrünü keçirmişdir. Bəsrə Hindistan və Çin ila ticarətdə əsas
rol oynayırdı. Gözəl imarətləri, bağ-bağatı, bol suyu olan bu şəhər tezliklə
bir sıra ərəb qəbilələrinin və qeyri-ərəb müsəlmanların diqqətini cəlb etmiş,
tacirlərin, səyyahların, alim və şairlərin toplaşdığı bir  yer olmuşdur. Qısa bir
müddət ərzində üç yüz min nəfərə çatan bəsrəlilərin böyük hissəsini qeyri-
ərəblər (mövlalar) təşkil edirdi. Artıq xilafət tərkibində həm ərəb ədəbi

dilində, həm ərəb qəbilələrinin müxtəlif ləhcələrindən, həm ərəblər
tərəfindən işğal olunmuş ərazilərin dilindən, həm də fütuhat dalğasının
yaratdığı yeni cəmiyyətlərdə millətlərin bir-birinə qaynayıb qarışması
nəticəsində yaranan dil formasından istifadə olunurdu. Dilin bu dərəcədə
şaxələndiyi və hamını öz ətrafında birləşdirəcək vahid dilə böyük ehtiyacın
hiss olunduğu bir dövrdə ərəb dili nəinki “fatehlərin dili” olaraq, həm də
sonuncu haqq din olan İslamın dili kimi özünü bütün müsəlmanlara təqdim
edir.

Ərəb “nəhvinin” (qrammatika elminin) mənşəyi, nə vaxt yaranması,
ümumiyyətlə, əvvəlcədən mövcud olub-olmaması haqda bir sıra nəzəriyyələr
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mövcuddur. Hər şeydən əvvəl qeyd etməliyik ki, ərəb qrammatika elmi əksər
dilçilərin fikrincə, İslamın birinci yüzilliyində yaranmışdır. Bəzi dilçi alim
və mütəxəssislərin fikirlərinə görə isə ərəblər həmişə söhbət edərkən ərəb
dilinin qanunlarına riayət etmiş, ərəb nəhvi hələ qədim zamanlardan onlarda
mövcud olmuşdur. Zaman keçdikcə nəhv (qrammatika elmi) ərəblər arasında
unudulmuş, lakin İslamın gəlişi ilə o, yenidən doğulmuşdur. Belə dilçilərdən
Əhməd ibn Farisini misal göstərə bilərik. O, bu fikirləri “Əs-Sahibi”
kitabının əvvəlində qeyd edir. İyirminci əsrin ən görkəmli filoloqu, doqmatik
ilahiyyatçısı, dilçi alimi və böyük müfəssiri Şeyx Məhəmməd Təntavi
özünün “Nəşətun nəhvi va tərixi əşhurun nəhat” əsərində bütün bu
fikirlərin əsassız olduğunu qeyd edir. (7,10)

Avropa şərqşünası Litman öz mühazirələrində yazır: “Bu elmin mənşəyi
haqqında avropalılar arasında bir çox ziddiyyətli fikirlər vardır. Bəziləri
onun ərəb ölkələrinə Yunanınstandan - yunan fəlsəfəsindən keçdiyini qeyd
edir. Bir çoxları isə bunu inkar edərək “xurma ağacı” ərəb torpağında bitdiyi
kimi nəhv (ərəb qrammatika) elmi də ərəblər tərəfindən yaradılmışdır”
fikrini irəli sürürlər. Ərəb dilçilərinin günümüzədək qələmə aldıqları kitablar
da bunu sübut edir. Biz bu məsələdə “mötədilçilik” prinsipini üstün tuturuq.
Bu o deməkdir ki, düzdür, ilk öncə ərəb nəhvini məhz ərəblər yaratmışdır,
yəni Sibəveyhinin kitabında onun və ondan əvvəlkilərin ixtira etdiklərindən
başqa heç nə yoxdur. Lakin ərəblər yunan fəlsəfəsini Siryani dilindən
tərcümə edərək öyrəndikdə ondan dilçiliyə dair də bəzi şeylər əxz
etmişlər”  (7,12)

Qeyd etmək lazımdır ki, bir çoxlarının ərəb dilçiliyinə qarşı belə qərəzli
mövqedən çıxış etməsinə baxmayaraq bu fikirlər öz təsdiqini tapmamış və
ərəb nəhvinin xarici təsirlərə məruz qalmadığı ərəb dilçiləri tərəfindən
sübuta yetirilmişdir.

Orta əsr filoloqlarının əksəriyyəti ərəb qrammatika elminin yaranmasını
IV  xəlifə Əli  ibn Əbu Talibin (6 661) və onun ardıcıllarından biri olan Əbu
Əsvəd əd-Duəlinin adı ilə bağlayırlar (605-688). Onların bu barədə
söylədikləri rəvayətlərin bir çoxunda göstərilir ki, əd-Duəli ərəb dilinin
qayda-qanunlarını Əlidən öyrənmiş və onun tövsiyyəsi ilə qrammatikaya aid
əsər yazmağa başlamışdır. Əli nitq hissələrini, onların mənalarını
müəyyənləşdirmiş, sonra əd-Duəliyə bu  iş i  davam etdirməyi əmr etmişdir.
Əd-Duəli “innə” tipli modal sözlərin siyahısını tərtib edib Əliyə göstərmiş,
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Əli isə ona “ləkinnə” sözünü də buraya daxil etməyi məsləhət görmüşdür.
Bundan sonra əd-Duəli nöqtə şəklində işlənən hərəkələri (qısa səsləri)
müəyyənləşdirmiş, ərəb dilində fail, məful (feli sifətlər), ön qoşmalar, ismin
halları, təəccüb bildirən fellər və başqa qrammatik hadisələri işləyib
hazırlamışdır.(1,8)

Müasir dilçi Məhəmməd əl-Muxtar Vələd Əbbah da özünün “Tarix ən-
nəhv əl-ərəbi fi-l məşriq va-l məğrib” kitabında bu fikrə şərik çıxdığını qeyd
edir. Lakin Şeyx Təntavinin bu barədə olan fikirləri ziddiyyətlidir. Belə ki, o,
əvvəlcə əl-Ənbarinin fikrinə (yəni ərəb qrammatikasının əsası IV  xəlifə Ə l i
tərəfindən qoyulmuşdur fikrinə) üstünlük verdiyini qeyd etsə də, az sonra
nəhvi (qrammatikanı) tərtib etməyin çox çətin bir iş olduğunu, bunu edən
şəxsdən maksimum diqqət və ərəb kəlamını tədqiq etmək üçün asudə vaxt
tələb etdiyini vurğulayaraq ömrü kəşməkeşlərlə dolu olan xəlifənin belə b i r
imkana malik olmadığını yazır. O, fikrini tamamlayaraq bildirir ki, məhz bu
səbəblərə görə nəhvin banisi Əbul Əsvəd əd-Duəlidir.

Təbii ki, orta əsr filoloqlarının fikri qarşısında Şeyxin irəli sürdüyü
mülahizənin acizliyi şübhəedilməzdir.

Ərəb dilçiliyinin öyrənilməsində mövcud olan müxtəlif istiqamətlər,
həmçinin onun inkişaf mərhələləri haqqında danışarkən qeyd etməliyik ki,
bu barədə dilçilər arasında vahıd bir fikir yoxdur. Belə ki, ərəb nəhvinin
tarixini tədqiq edərkən hər bir dilçinin bu məsələyə özünəməxsus şəkildə
yanaşdığının şahidi oluruq. Məsələn, iyirminci əsrin ən görkəmli
şəxsiyyətlərindən olan Şeyx Məhəmməd Təntavi özünün “Nəşətun -nəhvi
va tərixi əşhurun- nəhat” əsərində ərəb dilçiliyinin inkişaf mərhələlərinin
dörd yerə bölür. Bu  dövrlər aşağıdakılardan ibarətdir: (7,89)

1.Yaranma dövrü, Bəsrə.
2.İnkişaf dövrü, Bəsrə-Kufə.
3.Ərəb nəhvinin kamilləşdiyi dövr, Bəsrə-Kufə.
4.Üstünlük(və genişlənmə) dövrü, Bağdad-Əndəlüs-Misir-Şam.
Doktor Əli Əbul Məkarim bir növ Şeyx Təntavi ilə razılaşmır və özünün

“Ə l  mədxəlu ilə dirasətin - nəhv” əsərində ərəb dilçiliyinin inkişaf
mərhələlərini beş yerə bölür. Onlar ibarətdir:

1.Yaranma dövrü
2.İnkişaf dövrü
3.Təkamül dövrü
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4.Daşlaşma(donma) dövrü
5.Hərəkətə gəlmə dövrü.
Müasir ərəb dilçisi Məhəmməd əl-Muxtar Vələd Əbbah özünün “tərixun

nəhvil arabi fil - məşriqi val - məğrib” əsərində ərəb dilçiliyinin
mərhələlərini daha geniş şəkildə izah edərək onu yeddi dövrə bölür. (1,269)

1. Ozal , kali 2əz-ərəb dilçiliyinin yaranma dövrü.
Bu mərhələ IV  xəlifə Ə l i ibn Əbu Talibin dövründən başlayaraq

Abdullah ibn Əbu İshaq (ö. h.117) əl-Hadraminin dövrünədək (təqribən yüz
i l) davam etmişdir. Qeyd etmək lazımdır ki, bu dövrdə ərəb nəhvinin ilkin
əsaslarının müəyyənləşdirilməsi, prinsip və qanunlarının tərtib edilməsi başa
çatmışdır.

2. Aka  , ca l l  əz-yazmaq, qeydə almaq dövrü. Hicrətin I I
yüzilliyi.

Bu dövr Əbu Əmr bin əl-Əla (689-770) və İsa ibn Ömər (710-770)-dən
başlayaraq Xəlil ibn Əhmədi, Sibəveyhini, Əl-Kisaini və əl-Əxfəş əl- Əvsəti
əhatə etməklə Yəhya bin Ziyad əl-Fərrada (761-822) başa çatır. Qısa bir
müddət ərzində şöhrəti nəinki Bəsrə, hətta Bağdad hüdudlarını aşan “Əl -
kitab” əsərinin Sibəveyhi tərəfindən ortaya qoyulması o dövrün artıq lazımi
şəkildə inkişaf etdiyini, püxtələşdiyini sübut edir.

3. İmali , olüli əz hicrətin İH yüzilliyi
Üçüncü yüzillik Xəlilinin, Sibəveyhinin, əl-Kisainin, əl-Fərranın

fikirlərini genişləndirməklə, onların əsərlərində olan tam açıqlanmamış
qaranlıq məqamları izah etməklə və onların əsaslarını aydınlaşdırmaqla
məşğul olan Mübərrəd və Sələbin fəaliyyətini əks etdirdiyi üçün eyni
zamanda əl - bəyan vat-təqib adlanır.

4. yasli ş yasli əc hicrətin IV  yüzilliyi
Hicrətin IV  yüzilliyində ərəb nəhvinin öyrənilməsi özünün kulminasiya

nöqtəsinə çataraq bütün xilafəti əhatə etdi. Beləliklə, qrammatika məktəbləri
normaya salınmış(qanuni şəkil almış) nəzəriyyələr forması almağa başladı.
Elə buna görə də bu dövrdə müxtəlif ideya istiqamətlərinin, cərəyanların və
tendensiyaların formalaşdığını nəzərə alaraq onu “məhdudlaşdırma və
müqayisə” dövrü adlandırırıq.

5. Balli ş di-elüli. Kas V-Vİ əsrlər,
Mənşəyin müəyyənləşdirilməsi dövrü.
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Beşinci əsrə çatdıqda ərəb nəhvinin öyrənilməsinin ağırlıq mərkəzi
məşriqdən məğribə keçir. Bu mərhələ iki yüz ildən artıq davam etmişdir.

6. Sal  , çaaədli. yas VIT əsrdən müasir dövrədək.
Artıq VİT əsrdən başlayaraq ərəb nəhvinin tədqiqi və müzakirəsi cəhdləri

bütünlüklə başa çatır, bu istiqamətdə mövcud olan düzgün tədqiqat
üsullarından birinin seçilməsi, ümumiləşdirilməsi və təsbit edilməsi zərurəti
meydana çıxır. Qeyd etmək lazımdır ki, bu mərhələ ərəb nəhvinin indiki
formasını müəyyənləşdirməyi bacaran Abdullah bin Malik ət-Tai əl-Cəyyani
tərəfindən başa çatdırılmışdır. Beş yüz ildən artıqdır ki, ərəb qrammatika
elminin öyrənilməsində onun “Əl-əlfiyyə” adı ilə məşhur olan “Əl-xulasa”
əsərləri mənbə rolunu oynayır. İbn Malikdən sonra gələn dilçilərə isə onun
yolunu davam etdirməkdən, yazdığı kitablara şərh yazmaqdan başqa heç bir
şey qalmamışdır. Qeyd etməliyik ki, Əbu  Həyyanın və İbn Hişamın yazdığı
əsərlər də İbn Malik məktəbinin inkişafı və öz təsdiqini tapması
istiqamətində çox mühüm rol oynamışdır.

7, yeli ş asli. yacemüasir dövr.
Bu gün də dilçi mütəxəssislər ərəb dilçiliyinin müasir problemləri ilə

məşğul olur, qarşıya çıxan suallara cavab tapmağa çalışırlar.
Bir sıra dilçilər ərəb nəhvinin inkişaf tarixini yuxarıda qeyd etdiyimiz üç

məşhur dilçidən fərqli olaraq dövrlər üzrə deyil, tabaqat va-l-məratib
səpkisində öyrənirlər.
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PASVIMUHBIE HATIP AB.EHVİSİ B İSYHUEHHTİ
HCTOPHHI APABCKOTO 3335BIKOSHAHTS

Apaöckoe s351KO3HAHH€, SİBTEETCB: HGOTBEMIHMO İH "ACTBEO MHpOBOTO

13BIKO3HAHHSI TIPOHET KONEMÜ TİYTB, BEDPHCe HCTODHHECKHEH IIYTE pa3BHTHS

sa 1400 ner.
OöbrrHO, BCeTHa cozgaHne ApaÖckoro N3BIKO3HAHMA CBS3BIBANACB C PE-

nmarueü. B əroM OTHOMEHKHH MHEHHE A-pa Azn Aöayna Mekapamu nöcTOH-

HbI BHHMAHKA. B cBoeH pa6oTe cAn-Manxar r a  KApPaceTHH — HaXB) 3aTpa-

rBas QaKTOpPI CTHMYIAPYEOMHE Pa3BHTME Apaöckoro 4351KO3HaHHS pa3-

nen HX Ha  ABE TpymriBI - OĞIECTBEHHBİC H permTHO3HBİC, 1 OBOpA 06 00-
HIECTBEHHOM ()aKTOp€ HO/HPpa3yMEBaeTCs CTESHH€ apaöcKX TETEMEH C He-

apa6CKEMTL, T.c .  OpMHpOBAHH€ BEXHKOTO MYCyIBMAHCKOTO HapO/a B CO-

craBe Xaımndara. Bes saBıkoBOro MakTopa oöecnerBaromeTO B3AHMOOTHO-

H€HHe MEKAY TFOZPMEH POPMHPOBAHHE TAKOTO OĞHICCTBaA HEBO3MOXKHA. |0 -
BOps 00 penArHo3HOM İ)akTOpe HOZpPa3yMeBaeTca Vİcnam-srrronirica rno-
CHeHHHM TIPAB/TIBPIM. PENATHEM TİOCTAHHBİM 1EOLÇİM H6pe3  cBZMN€HHBİH Ko-
paH  KOTOpBI İ  Ha  apaÖCKOM 53BİKC.
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DIFFERENT DIRECTIONS IN  LEARNING THE HISTORY OF
THE ARABIC LINGUISTICS

The Arabic linguistics vvhich is an integral part of  the vvorld linguistics
passed the long, historical way of  development for 1400 years.

Generally, the creation of the Arabic linguistics is connected vvith the
religion. On this point, Dr.Ali Abdul Mekaramı”s view is notevvorthy. İn his
work “Al-Madhal ila dirasetin-nahv” touching upon the factors stimulating
the development of  the Arabic linguistics , he divided them into tvvo groups-
social and religious. Speaking about the social factor the conglomeration of
Arabic tribes with non-Arabs, i.e. the formation of  the great Muslim people
in Caliphate vvas meant.

Without the language factor supplied by interpersonal relations the
formation of  such society is impossible. Speaking about the religious factor
Islam, the last true religion sent to people through the Holy Koran vvritten in
the Arabic language vvas meant.
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KƏLAMA GÖRƏ ALƏMİN YARADILIŞI

i.e.n. Aqil  ŞİRİNOV

Aləmin yaradılışı problemi klassik kəlam kitablarında ciddi müzakirə
obyektinə çevrilmiş ən önəmli məsələlərdən biridir. Cüveyninin (ö. 478/1085)
yetkinlik yaşına çatanlar üçün şəriət baxımından lüzumlu olan ən ümdə şeyin
aləmin bir başlanğıcı olduğu görüşünə aparan doğru düşünmə fəaliyyəti
olduğuna dair görüşü. kəlamçıların bu məsələyə nə qədər əhəmiyyət
verdiklərini göstərir. Biz bu məqalədə aləmin yaradılışı ilə bağlı kəlamçıların
görüşlərini müzakirə edərək aşağıdakı suallara cavab tapmağa çalışacağıq:

1. Kəlamçılar “aləm” məfhumu ilə nəyi nəzərdə tuturlar?
2. Aləm əzəlidirmi (qədim), yoxsa sonradan yaradılıb?
3. Əgər aləm sonradan yaradılıbsa onda nədən (hansı maddədən)

yaradılmışdır?
Yuxarıdakı suallara cavab verməzdən əvvəl klassik kəlam kitablarında qeyd

olunan mövzunun hansı bölüm və fəsillər altında müzakirə olunduğuna dair
məlumat vermək lazımdır. Mütəqaddimun (Qəzzalidən əvvəlki) dövrü kəlamçıları
aləmin yaradılışı ilə əlaqəli mövzulardan əsasən “aləmin sonradan olması
(hüdus)”, “varlıqların qisimləri”, “ərəzlərin (aksidensiya) hüdusu”, “cövhərin
(substansiya) əzəli olmasının imkansızlığı”, “əl-cövhəru-l-fərd (atom)”, “aləmin
əzəliliyini inkar edənlərin görüşləri”, “aləm haqqında insanlar arasındakı
ixtilaflar”, “həyula (ilk maddə, materiya) və ünsürü qəbul edən filosofların
görüşlərinin rəddi” və buna bənzər fəsillər altında bəhs ediblər. Bundan başqa, elm
(bilgi), qüdrət, iradə, təkvin kimi ilahi sifətlərin (atributların) və “şey”
məfhumunun müzakirə olunduğu bölümlərin də mövzu ilə əlaqəsi vardır.”

| İmamu-l-Hərəmeyn əl-Cüveyni, Kitabu-l-İrşad, hq. M.  Yusuf Musa-Əli Əbdülmunim
Əbdülhəmid, Qahirə, 2002/1422, səh. 3.

? Bax. Əbu Mənsur əl-Matıridi, Kitabu-t-Tövhid, (hq. Bəkir Topaloğlu-Muhammed Ameçi,
Ankara, 2005, səh. 25-62, 73-78, 92-99, 170-183, 211-268, Əbu-l-Muin ən-Nəsəfi,
Təbsiratu-l-ədillə, (hq. Hüseyin Atay, Ankara, 2004, səh. 62-145, Cüveyni, əş-Şar i l ,
Beyrut, 1999/1420, səh. 11-12, 23-115.



116 i.e.n. Aqil ŞİRİNOV

Mütəəxxirun (Qəzzalidən sonrakı) dövrü kəlam kifablarında isə mövzu daha çox
“ol-umuru-l-ammə”" bölümündə “qədimin (başlanğıcı olmayan, əzəli) və
muhdəsin (başlanğıcı olan) xüsusiyyətləri”, “qədim bəhsləri”, “hadis (sonradan
olan, başlanğıcı olan) bəhsləri” və “zaman” başlıqları altında müzakirə olun-
muşdur. Bu qısa məlumatdan sonra yuxarıdakı suallara cavab verməyə çalışaq.“

Aləmin Hüdusu (sonradan yaradılması): Aləmi “Allahdan başqa hər
şey” kimi tərif edən kəlamçılar” Aristotelin (b.e.ə. 384-322) irəli sürdüyü
materiya-forma mərkəzli aləm anlayışına (hilomorfizm) qarşı cövhər-ərəz
(substansiya-aksidensiya) mərkəzli atomçu (bölünməyən parça- əl-cuz əlləzi
lə yətəcəzzəu- 19e3 Yö gal , yeli) bir aləm ideyasını mənimsəmişlər.
Kəlamçıların bu anlyışı mənimsəyərək müdafiə etmələrinə səbəb olan ən
əsas təkanverici güc aləmin sonradan olmasını və bunun öz hərəkətlərində
seçmə azadlığına sahib olan bir Yaradıcı tərəfindən yaradıldığını
dəlilləndirmə təlaşıdır. Cövhər-ərəz mərkəzli aləm anlayışı kəlamçıların bu
dəlilləndirmədə ən təməl arqumenti olmaqla yanaşı onlara fizikadan
metafizikaya keçmə imkanı da vermişdir. Kəlamçıların qeyd olunan anlayışı
dəlilləndirmə tərzinə toxunmazdan əvvəl atomçu görüşün mənbəyi və onun
kəlamdakı istifadə olunma tarixindən qısaca bəhs edək.

Kəlamın atom nəzəriyyəsinin qaynağı mövzusunda müxtəlif fikirlər irəli
sürülüb. Bunlardan birincisi onun qədim yunan düşüncəsindən alındığına
dair görüşdür. Bu görüşü müdafiə edənlərə görə kəlamda istifadə olunan bu
nəzəriyyə qədim yunan filosoflarından biri olan Demokrit (b.e.ə. təqr. 460-
370) tərəfindən irəli sürülən və aləmin bölünməyən zərrəciklərdən yəni
atomlardan ibarət olduğunu irəli sürən görüşə əsaslanmışdır. Mehmed
Şemseddin kimi bəzi tədqiqatçılara görə isə kəlam atomçuluğu əsası filosof
Kanada? tərəfindən qoyulan hind atomçuluğuna daha yaxındır.” Lakin yunan

3 Kəlam kitablarındakı “əl-umuru-l-ammə” bölümü bu elmin əsas mövzusu olan İslamın əqidə
əsasları ilə əlaqəli bəhslərdən əvvəl gnesioloii və ontoloji mövzuların müzakirə olunduğu
giriş xarakterli bölümdür. Kəlam kifablarında bu bölüm bəzən bir kitabın üçdə ikisini əhatə
edəcək qədər geniş şəkildə müzakirə olunmuşdur.

4 Bax. Fəxrəddin ər-Razi,Muhassal, tərc. edən: Hüseyin Atay, səh. 78-81, Təftəzani, Şərhu-/-
Məqasid, (hq. Əbdürrəhman “Umeyra, II, 1-23, 179-197 , Seyyid Şərif Cürcani, Şər/i-/-
Məvaqif, thg. Mahmud Ömər əd-Dimyafi, Beyrut, 1998/1419, III, 3-20, 181-203.

5 Nəsəfi, Təbsiratu-l-Ədillə, L, 62 |

5 Kanada bizim eradan 500 il əvvəl yaşamış bir hind filosofodur. O, maddənin daimi surətdə
hərəkət edən çoxlu sayda kiçik və bəsit zərrəciklərdən ibarət olduğunu və bunların sonsuz
bir şıkildə bölünməsinin mümkün olmadığını irəli sürmüşdür.
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və hind ənənələrindəki görüşlərdən istifadə etsə də, kəlam atomçuluğu bu
düşüncə sistemlərindəki atomçuluqdan bariz bir şəkildə fərqlənir. Materialist
bir  təmələ əsaslanan Demokritin atom anlayışına görə atomlar əzəli və əbədi
olub nə yaradılmışlar nə də yox olacaqlar.” Hind düşüncəsində də atomlar
əzəlidir.” Kəlam atomçuluğu isə atomların yaradılmışlığını və bundan çıxış
edərək Allahın varlığının dəlilləndirilməsini mümkün edən özünəməxsus bir
struktura malikdir. Bu  isə kəlam atomçuluğunun məqsəd baxımından yunan
və  hind atomçuluqlarından tamamilə fərqli olduğunu göstərir.”

Aləmin cövhər və ərəzlərdən ibarət olduğuna dair görüşü İslam
düşüncəsində ilk dəfə Cəd ibn Dirhəm (6.118/736) və Cəhm ibn Səfvanın
(ö. 128/720) mənimsədiyi, daha sonra isə mötəzilə məzhəbinin qabaqcı l

mütəfəkkirlərindən biri olan Əbu-l-Hüzeyl əl-Əllaf (6. 235/850) tərəfindən
sistemləşdirərək kəlami bir tezis kimi irəli sürüldüyü qəbul edilir. əl-Əllafın
sistemi dörd əsasa istinad edirdi. Bunlar ərəzlər, onların hüdusu, cismin
ərəzlərdən xali olmasının mümkün olmaması və başlanğıcı olmayan
hadislərin olmasının mümkünsüzlüyü idi." Sünni kəlamçılar içərisində isə
bu nəzəriyyəni ilk qəbul edən İbn Küllab əl-Bəsri (6. 240/857) olmuşdur.”

Kəlami atom nəzəriyyəsinin qayəsinin aləmin yoxkən sonra var
olduğunun və öz hərəkətlərində ixtiyar sahibi olan (fail-i muxtar) Allah
tərəfindən yoxdan yaradıldığının isbatı olduğunu yuxarıda qeyd etmişdik.
Kəlamçıların bu metodu induktiv bir təmələ istinad edir. Nəticəyə çatmaq
üçün onlar əvvəlcə ərəzlərin varlığını və onların hadis olduqlarını isbat edir,
daha sonra da cövhərlərin ərəzlərsiz olmasının mümkün olmadığını və
beləcə onların da hadis olduğunu əsaslandırılar, ən nəhayət isə başlanğıcı

T M. Şemseddin, “Mütekellimin ve Atom Nazariyesi”, Darilfunün İlahiyat Fakültesi
Mecmuası, İstanbul, 1925, I ,  91-93

5 Ahmet Cevizci,Felsefe Sözlüğü, İstanbul, 2002, səh. 259
9 Cağfer Karataş, Bökillüni"ye Göre Allah ve Alem Tasavvuru, Bursa, 2003, səh. 132
10 M. Şemseddinə görə kəlamçılar aləmdə mövcud olan hər şeyin yeganə yaradıcısının və

tənzimləyicisinin Allah olduğuna dair əqidəni əsaslandırmaq istədikləri üçün təbil olaraq
aləmin varlıq səbəblərini nəticədə Allaha aparıb çıxaran münasib bir yol axtarmışlar. Bu
nəticəyə çatmaq üçün izlənməsi mümkün olan ən münasib metodun isə kainatın yaradıl-
masındakı maddi ünsürün iştirak payını son həddə qədər azaltmağa imkan verən menasib
bir yol olduğunda şübhə yoxdur. Bu mənada kəlamçılar atom nəzəriyyəsini mənimsəyərək
ona öz görüşlərini dəlilləndirməyə yarayan yeni bir forma vermişlər. Bax. M.  Şemseddin,
a.k.m., səh. 92-94

NM Şemseddin, a.k.m., səh. 68
12 izmirli İsmail Hakkı, “Âlem”, İslam Türk Ansiklopedisi, İstanbul, 1941, səh. 262-3
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olmayan hadislərin olmasının mümkünsüzlüyünü dəlilləndirərək cövhər və
ərəzlərin yoxdan yaradıldıqları nəticəsinə gəlib çıxırlar. İndi bunlardan
q ısacabəhs edək.

Kəlamçılara görə, aləm ərəzlərdən və onların daşıyıcısı olan
cövhərlərdən ibarətdir və yalnızca maddə deyil, eyni zamanda məkan, zaman
və hərəkət də atomlardan ibarətdir.” Müxtəlif görüşlər olsa da, araz “başlı
başına mövcud olmayan” və ya “cövhərdə var (qaim) olan məna” '*
isə “başlı başına var olan” şəklində tərif olunmuşdur. Cövhərin “başlı başına
mövcud olan” şəklində tərif olunmasının səbəbi onun varlığın heç bir
məhəllə (yer) ehtiyac olmadan gerçəkləşməsidir.”

Kəlamçıların əksəriyyəti cövhəri ikiyə ayırır. Birinci növ cövhər
mürəkkəb olmayan, nə əqli, nə kəsri (parçalanma və qırılma yolu ilə), nə də
hissi baxımdan bölünməsinin düşünülməsi mümkün olmayan cövhər, yəni
atomdur, kəlam istilahında buna “cövhər-i fərd” və “əl-cuz əlləzi la
yətəcəzzəu (bölünməyən parça)” deyilir."” Cövhərin ikinci növü isə
atomlardan ibarət olan cismdir. İbrahim ibn Səyyar ən-Nəzzam (6. 232/845)
və Dırar ibn Amr (ö. 200/815?) kimi mötəzilə alimləri bölünməyən bir
parçanın olmasının mümkün olmadığına dair görüşü müdafiə etmişlərsə də,
bu görüş kəlam ənənəsindəo qədər də tərəfdar toplamamışdır.”

Kəlamçılar, zəruri olaraq bilindikləri üçün” ərəzlərin var olduğuna dair
əlavə bir dəlilləndirmənin lazım olmadığı görüşünü mənimsəməklə birlikdə
mövzu ilə əlaqəli bəzi dəlillər də irəli sürmüşlər. Bu dəlillərdən biri belədir:

, cövhər

13 Mehmet Dağ, “Yunan ve İslam Felsefesinde Aristocu Zaman Görüşüne Tepkiler”, İslam
İlimleri  Enstitüsü Dergisi, Ankara, 1975, sayı 2,  səh. 83, Zamanın cövhər və ya ərəz olması
ilə əlaqəli mübahisələr haqqında bax. Fəxrəddin ər-Razi, əl-Məbahisu-EMəşriqiyyə, tiq. M .
əl-Mu”tasim Billah əl-Bağdadı, Beyrut, 1990/1410,1, 765-768

1 Kəlam ənənəsindəki ərəzla əlaqəli müxtəlif təriflər hakkında bax. Cüveyni, aş-Şamil, səh.
52, Yusuf Şevki Yavuz, “İslam Kelamında Ərəz Nazariyesi”, MÜİFD, İstanbul, 1987-8,
Sayı 5-6, səh. 72

15 Cövhərin bu  tərifi bütün kəlam alimləri tərəfindən qəbul olunnmamışdır. Məsələn, Əbu-1-
Həsən əl-Əş ari yalnızca Allahın başlı başına var olduğunu iddia edərək bu  tərifə qarşı çıx-
mışdır. Bax. Nəsəfi, Təbsiratı-l-ədillə, L 63, Cüveyni, Kitabu-Lİrşad, Qahirə, 2002/1422,
səh. 2

15 Kəlamçıların bu görüşü ilə Demokritin atom anlayışı arasında yaxınlıq var. Belə ki,
Demokritə görə də atomlar istər məfhumi, istər məntiqi, istərsə də fiziki baxımdan
bölünmürlaər. Bax. Cevizci,Felsefe Sözlüğü, səh. 259

Nəzzam cövhərin varlığını inkar edir və aləmin bütövlükdə yeganə ərəz şəkli olan
hərəkətdən ibarət olduğunu müdafiə edirdi.

12 Cüveyni, əş-Şamil, səh. 61, Y. Sevki Yavuz, a.k.m., səh. 73
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biz bir cismin, öz varlığını davam etdirməklə birlikdə, əvvəlcə qara, sonra
isə ağ rəngə büründüyünü müşahidə edirik. Onun ağ və qara rənglərə
bürünməsinin iki səbəbi ola bilər: bu rəng dəyişməsi ya onun özündən (zat)
və ya onun xaricindəki bir  şeydən qaynaqlanır. Bunun onun özündən olması
mümkün deyildir, çünki belə olan halda o həmişə qara olmalıdır. Özü
qalmaqla birlikdə əvvəlcə qara olan cismin sonra ağa çevrilməsi həm onun
özü səbəbi ilə ağ rəngə bürünmədiyini, həm də, daha öncə qara olmasının da
özü səbəbilə deyil, yox olan bir xüsusiyyət səbəbilə olduğunun dəlilidir, bu
xüsusiyyət də ərəzdır."”

Başqa bir dəlilə görə, cismin sükunət halından sonra əvvəlki yerindən
ayrılaraq başqa bir yönə doğru hərəkət etdiyini müşahidə edirik. Zəruri
olaraq bilirik ki, cövhərin öz cəhətinə məxsus olması zəruri deyil,
mümkündür. Belə ki, onun ilk cəhətdə qalması imkansız bir hal deyildir.
Onun bir cəhətdə yox olaraq başqa bir cəhətə məxsus olmasını lüzumlu edən
bir zəruri ediciyə ehtiyac vardır. Bu isə ya cövhərin özü və ya onun xaricində
olan bir şeydir. Birincisi imkansızdır, çünki cövhərin varlığı mütəmadidir
(müstəmirru-l-vücud), mütəmadi olanın məxsus olduğu cəhət isə onunla
birlikdə davam edər. Bu da öz növbəsində cövhərin bir cəhətdən başqa bir
cəhətə keçməsini mümkünsüz edər. Cövhərin bütün cəhətlərə olan nisbəti
eyni dərəcədədir və özü eyni şəkildə qaldığı halda cəhətlərə olan nisbəti
dəyişər. Elə isə onun müəyyən cəhətlərə məxsusluğunu təmin edəcək başqa
bir zəruri ediciyə ehtiyac vardır. Belə olan halda isə cövhərə zaid (əlavə
olan) başqa bir məna olmalıdır, bu da ərəzdir.””

Ərəzlərin varlığının dəlilləndiliməsindən sonrakı mərhələ onların hadis
olduqlarının, yəni varlıqlarının bir başlanğıcı olduğunun isbat edilməsidir.
Bir çox kəlamçının irəli sürdüyü və artıq klassik hala gəlmiş bu dəlillərdən
biri belədir: biz müəyyən bir cismin sakit bir vəziyyətdə olduğu halda daha
sonra hərəkət etdiyini müşahidə edirik. Hərəkət və sükunun (sakit olma
halının) ərəz olması isə məlumdur. Sakit bir  halda olan cismdə daha sonra
hərəkət ortaya çıxır və o, hərəkət etməyə başlayır. Cisim sakit bir halda
olanda onda hərəkət mövcud olmur. Hərəkət sonradan ortaya çıxır və biz bu

5 Nəsəfi, Təbsiratu-l-ədillə, 1, 73-74
20 Dəlilin daha geniş versiyası üçün bax. Cüveyni, əl-İrşad, səh. 18-19, Mehmet Dağ, İmanı

el-Harameyn el-Cüveynifnin Alem ve Allah Görüşü, 1976, səh. 101-102, Bağdadi, Usulu-d-
din, Beyrut, 1981/1401, səh. 36-38
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ortaya çıxmanı müşahidə və hisslərin köməyi ilə bilirik. Bundan başqa,
sükun daha öncə cismdə mövcud deyildi və daha sonra yəni hərəkət
meydana gəldikdən sonra yox oldu. Bu durum bizə onun hadis olduğunu və
qədim olmasının əsla mümkün olmadığını göstərir. Çünki qədimin yoxluq
xüsusiyyətini qəbul etməsi imkansız bir şeydir. Bu bütün ərəzlərin hadis
olduğunun dəlilidir." Sünni kəlamçılara görə hadis olan ərəzlər varlıqlarını
iki anda davam etdirə bilməzlər və mütəmadi olaraq yaradılıb yox edilirlər.
Bir anda var olan ərəzlər yox olur və ikinci anda onların bənzərləri yaradılır.
Onların davam etməsi yalnızca Allahın yenidən yaratmasından asılıdır.” Bu,
kəlami terminologiyada “töcəddudu-l-əmsal (bənzərlərin yenilənməsi)”
prinsipi kimi tanınır. Eyni zamanda bu anlayışa görə ərəz nə özü ilə, nə də
başqa ərəzlərlə qaim ola bilməzlər, onlar yalnızca cövhərlə qaim olarlar.”
Sünni kəlamçılardan fərqli olaraq mötəzilə kəlamçıları ərəzlərin öz
varlıqlarını davam etdirmələrinin mümkün olduğunu irəli sürüblər.

Ərəzlərin hadis olduqlarının dəlilləndirilməsindən sonrakı mərhələ
cövhərlərin onlardan xali olmasının mümkünsüz olduğunun və beləcə
onların da hadis olduğunun dəlilləndirilməsidir. Buna görə cövhər hərəkət və
sükun ərəzlərindan xali deyildir. Hadislərdən xali olmayan özü də hadisdir.
Demək ki, cövhər də hadisdir.”” Cövhər və ərəzlər hadis olduğu üçün
onlardan ibarət olan aləm də hadisdir. Aləmin hüdusu ilə əlaqəli irəli sürülən
bütün dəlillər kəlamçılar tərəfindən nəticədə Allahın varlığının isbatında bir
müqəddimə kimi istifadə edilmişdir. Hüdus dəlili adı ilə məşhur olan bu
dəlilləndirmə şəkli qısaca belədir: aləm araz və cövhərləri ilə birlikdə
hadisdir. Hər hadisin bir muhdisi (yaradıcısı) vardır. Elə isə aləmin də bir
muhdisi vardır, bu da Allahdır.”

Kəlamçılar hadis və qədim məfhumları ilə nəyi nəzərdə tuturlar? Müxtəlif
görüşlər olsa da qədim əsasən “varlığının başlanğıcı olmayandır” şəklində tərif
olunmuşdur.”” Hadis isə “başlanğıcı olan” ” ”  və “əvvəli yoxluq olan” şəklində

71 Nəsəfi, Təbsiratı-l-ədillə, 1, səh. 82-83
32 M Şemseddin, a.k.m., sah. 96
?3 Bax. Cüveyni, əş-Şamil, sah.72-77
24 Siyalkuti, Haşiyətin "alə Şərhi-l-Məvqif, (hq. Mahmüd Ömər əd-Dəmyati, Beyrut,

1998/1419, HT, 183
33 Hüdus dəlili ətrafındakı müzakirələr haqqında bax. Bekir Topaloğlu, İslâmı Kelamcılarına

ve Filozoflarına Göre Allah "ın Varlığı (İsbdt-ı Vdcib), Ankara, 2001, səh. 69-73, 80-93
26 Bax. Nəsəfi, Təbsiratu-l-ədillə, 1, 77
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tərif olunan “zaman baxımından hadis” və “əvvəli başqası olan” şəklində tərif
olunan “zat baxımından hadis” olmaqla ikiyə ayrılmışdır. Kəlamçılar aləmin
həm zat həm də zaman baxımından hadis olduğunu iddia edərək onu zat
baxımından hadis olaraq qəbul edən məşşai (peripatetik) filosoflara qarşı
çıxmışlar. Xüsusən mütəqaddimun dövrü kəlam kitablarında “əbhasu-l-hadis
(hadis bəhsləri)” və “əbhasu-l-qadım (qədim bəhsləri)” sərlövhəli bölümlərdə
məşşai filosofların aləmi zaman baxımından qədim olaraq qəbul etmələri
tənqid olunmuş və onların bu mövzudakı dəlilləri çürüdülməyə çalışılmışdır.
Görəsən Allahın sifətlərini qədim olaraq qəbul edən və bunun qadim
varlıqların çoxluğuna (təəddudu-1-qudəma) yol açmayacağını irəli sürən sünni
kəlamçıların aləmin zaman baxımından hüdusundakı israrlarının əsas səbəbi
nədir? Bizə görə Fəxrəddin ər-Razi (6. 606/1210) və Seyyid Şərif Cürcani (6.
816/1413) kimi kəlamçıların də qeyd etdikləri kimi kəlamçıların aləmin
hüdusunu, filosofların isə qədimliyini (qidəm) müdafiə etmələrinin əsas səbəbi
hər ikisinin Tanrı anlayışından qaynaqlanmışdır. Belə ki, kəlamçılar Allahın
“Fail-i muxtar” yəni öz hərəkətlərinədə seçmə azadlığına sahib olduğunu və
onun fellərinin “var etmə məqsədindən” sonra gəldiyini və bu məqsədin
yoxluğa bərabər olduğunu qəbul edirlər. Onlara görə Fail-i muxtarın bütün
hərəkətləri məqsəd, ixtiyar və iradə kimi şeylərdən sonra gəlir. Başqa bir
varlıqdan sonra gələnin isə hadis olması zəruridir. Əgər məqsəd və iradə
hərəkətin varlığa çıxması halında olarsa onda bu  var olan bir şeyi yenidən var
etmək mənasına gəldiyi üçün taftalogiya (təhsilu-l-hasil-d-ələ-li dı---3) səbəb
olar. Halbuki İslam filosoflarına görə, Allah zatı baxımından zəruri edicidir
(mucib bi-z-zat--əlil vaaşə) və feilin ondan çıxması zəruri olub heç bir
məqsəddən sonra deyildir. Qısacası, kəlamçılarla məşşai filosoflar arasındakı
əsas anlaşılmazlıq birincilərin iradə və qüdrət sahibi olan Allahın “muxtar”
olduğunu və Onun “mucib” olmasının mümkün olmadığını, ikincilərin isə
bunun mümkün olduğunu qəbul etmələrindən qaynaqlanır.” Kəlamçılar
aləmin qədimliyinin qəbul edilməsinin Allahın iradə və qüdrət sifətlərinə xələl
gətirəcəyi təlaşını daşımışlar. Belə ki, “mucib bi-z-zat” olan bir tanrı bir şeyi
yaradıb yaratmama azadlığına malik ola bilməz, Onun yaratması zəruridir. O,

27 Cüveyni, əş-Şamil, səh. 113
* Razi,Muhassal, sah. 78, Cürcani, Şarhu-l-Meavagif, ID, 181-183,  İzmirli İsmail Hakkı, Yeni
İlm-i Kelâm, haz. Sabri Hizmetli, Ankara, 1981, səh. 180-181
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ortaya çıxmanı müşahidə və hisslərin köməyi ilə bilirik. Bundan başqa,
sükun daha öncə cismdə mövcud deyildi və daha sonra yəni hərəkət
meydana gəldikdən sonra yox oldu. Bu durum bizə onun hadis olduğunu və
qədim olmasının əsla mümkün olmadığını göstərir. Çünki qədimin yoxluq
xüsusiyyətini qəbul etməsi imkansız bir şeydir. Bu bütün ərəzlərin hadis
olduğunun dəlilidir.” Sünni kəlamçılara görə hadis olan ərəzlər varlıqlarını
iki anda davam etdirə bilməzlər və mütəmadi olaraq yaradılıb yox edilirlər.
Bir anda var olan ərəzlər yox olur və ikinci anda onların bənzərləri yaradılır.
Onların davam etməsi yalnızca Allahın yenidən yaratmasından asılıdır.” Bu,
kəlami terminologiyada “təcəddudu-l-əmsal (bənzərlərin yenilənməsi)”
prinsipi kimi tanınır. Eyni zamanda bu anlayışa görə ərəz nə özü ilə, nə də
başqa ərəzlərlə qaim ola bilməzlər, onlar yalnızca cövhərlə qaim olarlar.”
Sünni kəlamçılardan fərqli olaraq mötəzilə kəlamçıları ərəzlərin öz
varlıqlarını davam etdirmələrinin mümkün olduğunu irəli sürüblər.

Ərəzlərin hadis olduqlarını dəlilləndirilməsindən sonrakı mərhələ
cövhərlərin onlardan xali olmasının mümkünsüz olduğunun və beləcə
onların da hadis olduğunun dəlilləndirilməsidir. Buna görə cövhər hərəkət və
sükun ərəzlərindan xali deyildir. Hadislərdən xali olmayan özü də hadısdır.
Demək ki, cövhər də hadisdir.”” Cövhər və ərəzlər hadis olduğu üçün
onlardan ibarət olan aləm də hadisdir. Aləmin hüdusu ilə əlaqəli irəli sürülən
bütün dəlillər kəlamçılar tərəfindən nəticədə Allahın varlığının isbatında bir
müqəddimə kimi istifadə edilmişdir. Hüdus dəlili adı ilə məşhur olan bu
dəlilləndirmə şəkli qısaca belədir: aləm araz və cövhərləri ilə birlikdə
hadisdir. Hər hadisin bir muhdisi (yaradıcısı) vardır. Elə isə aləmin də bir
muhdisi vardır, bu da Allahdır.”

Kəlamçılar hadis və qədim məfhumları ilə nəyi nəzərdə tuturlar? Müxtəlif
görüşlər olsa da qədim əsasən “varlığının başlanğıcı olmayandır” şəklində tərif
olunmuşdur.” Hadis isə “başlanğıcı olan” ” ”  və “əvvəli yoxluq olan” şəklində

21 Nəsəfi, Təbsiratı-l-ədillə, 1, səh. 82-83
22 M.Şemseddin, a.k.m., səh, 96
33 Bax. Cüveyni, aş-Şamil, səh.72-77
24 Siyalkuti, Haşiyatun “alə Şərhi-I-Mevqif, (hq. Mahmüd Ömər əd-Dəmyati, Beyrut,

1998/1419, MI, 183
35 Hüdus dəlili ətrafındakı müzakirələr haqqında bax. Bekir Topaloğlu, İslâmı Xelamcılarına

ve Filozoflarına Göre Allah'ın Varlığı (İsbat-ı Vücib), Ankara, 2001, səh. 69-73, 80-93
26 Bax, Nəsəfi, Təbsiratı-H-ədillə, 77
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tərif olunan “zaman baxımından hadis” və “əvvəli başqası olan” şəklində tərif
olunan “zat baxımından hadis” olmaqla ikiyə ayrılmışdır. Kəlamçılar aləmin
həm zat həm də zaman baxımından hadis olduğunu iddia edərək onu zat
baxımından hadis olaraq qəbul edən məşşai (peripatetik) filosoflara qarşı
çıxmışlar. Xüsusən mütəqaddimun dövrü kəlam kitablarında “əbhasu-l-hadis
(hadis bəhsləri)” və “əbhasu-l-qadim (qədim bəhsləri)” sərlövhəli bölümlərdə
məşşai filosofların aləmi zaman baxımından qədim olaraq qəbul etmələri
tənqid olunmuş və onların bu mövzudakı dəlilləri çürüdülməyə çalışılmışdır.
Görəsən Allahın sifətlərini qədim olaraq qəbul edən və bunun qədim
varlıqların çoxluğuna (təəddudu-l-qudəma) yol  açmayacağını irəli sürən sünni
kəlamçıların aləmin zaman baxımından hüdusundakı israrlarının əsas səbəbi
nədir? Bizə görə Fəxrəddin ər-Razi (6. 606/1210) və Seyyid Şərif Cürcani (ö.
816/1413) kimi kəlamçıların də qeyd etdikləri kimi kəlamçıların aləmin
hüdusunu, filosofların isə qədimliyini (qidəm) müdafiə etmələrinin əsas səbəbi
hər ikisinin Tanrı anlayışından qaynaqlanmışdır. Belə ki, kəlamçılar Allahın
“Fail-1 muxtar” yəni öz hərəkətlərinədə seçmə azadlığına sahib olduğunu və
onun fellərinin “var etmə məqsədindən” sonra gəldiyini və bu məqsədin
yoxluğa bərabər olduğunu qəbul edirlər. Onlara görə Fail-i muxtarın bütün
hərəkətləri məqsəd, ixtiyar və. iradə kimi şeylərdən sonra gəlir: Başqa bir
varlıqdan sonra gələnin isə hadis olması zəruridir. Əgər məqsəd və iradə
hərəkətin varlığa çıxması halında olarsa onda bu var olan bir şeyi yenidən var
etmək mənasına gəldiyi üçün taftalogiya (təhsilu-l-hasil-d--Leli İuas5) səbəb
olar. Halbuki İslam filosoflarına görə, Allah zatı baxımından zəruri edicidir
(mucib bi-z-zat--llu cəşə) və feilin ondan çıxması zəruri olub heç bir
məqsəddən sonra deyildir. Qısacası, kəlamçılarla məşşai filosoflar arasındakı
əsas anlaşılmazlıq birincilərin iradə və qüdrət sahibi olan Allahın “muxtar”
olduğunu və Onun “mucib” olmasının mümkün olmadığını, ikincilərin isə
bunun mümkün olduğunu qəbul etmələrindən qaynaqlanır.”” Kəlamçılar
aləmin qədimliyinin qəbul edilməsinin Allahın iradə və qüdrət sifətlərinə xələl
gətirəcəyi təlaşını daşımışlar. Belə ki, “mucib bi-z-zat” olan bir tanrı bir şeyi
yaradıb yaratmama azadlığına malik ola bilməz, Onun yaratması zəruridir. O,

27 Cüveyni, aş-Şamil, səh. 113
?8 Razi,Muhassal, səh. 78, Cürcâni, Şərhu-l-Məvaqif, II, 181-183, İzmirli İsmail Hakkı, Yeni
İlm-i Keldm, haz. Sabri Hizmetli, Ankara, 1981, səh. 180-181
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illətdir (səbəb) və məlul (səbəb olunan) ondan zəruri olaraq çıxar. Məlulun
illətlə birlikdə var olması zəruridir. Bu  anlayış Allahın iradə sahibi olmasını və
seçmə azadlığını yox edərək Onun qüdrət sifəti ilə vəsflənmədiyini göstərir.
Halbuki bu xüsusiyyət Quranın Allaha istinad etdiyi ən əsas atributlardan
biridir.

Kəlamçılar aləmin yaradılışında elm, iradə və qüdrət sifətlərinin təsirli
olduğunu qəbul edirlər. Maturidilər buna təkvin sifətini də əlavə edirlər.
Buna görə Allah hər şeyi, hətta yox olanı (mə dum) belə əzəli bilgisi ilə bilir.
Lakin məşşailərin iddia etdikləri kimi onun bilgisi yaratması manasına
gəlməz. Tanrı bir şeyi bildiyində o şey bütün varlıq şərtlərini hazırlayaraq
var olmaz. Bir şeyin yaradılması üçün onu bənzərlərindən ayırmağı və
müəyyən bir vaxtda yaratmağı təmin edən iradənin və istəniləni yaratma
qüdrətinin” olması lazımdır. Bu mənada mümkin” varlıqların bir təsir
ediciyə ehtiyac səbəbinin əzəli imkan olduğunu qəbul edən məşşai
filosoflardan fərqli olaraq kəlamçılar bu illətin hüdus olduğunu müdafə
ediblər.”

Kəlamçılar iradə olunan (murad) olmadan iradənin, qüdrət yetirilən
(məqdur) olmadan da qüdrətin olmasının mükün olmadığına, bundan başqa
qədim bir iradədən hadis bir feilin meydana gəlməsinin imkansızlığına dair
etirazlara Allahın iradasi ilə bəşərin iradəsi arasındakı fərqə diqqət çəkərək
cavablandırmağa çalışmışlar.” Bundan başqa, problemi həll etmək üçün
əzəli sifətlə sonradan olan fel arasına “zamani aidiyyəti” qoymaqdadırlar.
Beləcə fellər əzəli iradə və qüdrət sifətlərinin zaman içindəki
gerçəkləşməsindən ibarət olmaqda, sifətlərin əzəliliyi isə fellərin də əzəli
olmalarını zəruri etməməkdədir.”

*9 İradə ilə qüdrət arasında fərq olmadığını irəli sürənlərə cavab olaraq Razi qüdrətin bir şeyin
yaradılınasında təsirli olduğunu, lakin zamanın dəyişməsi ilə dəyişmədiyini və bu mənada
bir şeyin müəyyən bir zamanda var olmasında qüdrət deyil iradənin təsirli olduğunu qeyd
edir. Bax. Razi,Mə  “alimu Usuli-d-din, hq. Samih Daim,  Beyrut, 1992, səh. 44

30 Mümkin belə tərif olunmuşdur: zatına nisbətlə varlığı və yoxluğu eyni olan, varlığı və
yoxluğu imkan daxilində olan.

31 Ömer Türker, Seyyid Şerif Cürcönf (nəşr olunmamış dissertasiya), İstanbul, 2006, səh. 57-
59: Halife Keskin, “İslam Kelamında İlahi Sıfatlar ve Yaratma”,Çukurova Üniversitesi
İlahiyat FkültesiDergisi, Adana, 2001, sayı 1, səh. 70

52 Bax. Qəzzali, Təhafiıtu-l-Fəlasifə, tərc.ed. Mahmut Kaya-Hüseyin Sarıoğlu, İstanbul, 2005,
səh. 19.

33 Halife Keskin, a.k.m., səh. 78.
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Kəlamçılar aləmin zaman baxımından hadis olduğunu qəbul etməklə
zamanın da hadisliyini mənimsəmişlər.”” Belə ki, aləm Allahdan başqa hər
şey olduğu üçün zamanda hadis olmalıdır. Aləm zamanda yaradılıb, zaman
da onunla birlikdə var olub. Zaman da məkan kimi sonludur və bir
başlanğıca sahibdir. Qəzzali, məşşai filosofların “Allah zaman baxımından
aləmdən əvvəldir deyilərsə onda bu, aləm və zaman var olmadan öncə
aləmin olmadığı sonsuz bir zamanın var olduğu mənasına gələr” ” şəklindəki
etirazlarına qarşı bir kəlamçı kimi belə cavab verir:

Zaman sonradandır və yaradılmışdır, ondan öncə əsla heç bir zaman
yoxdur. “Allah aləm və zamandan öncədir” sözümüzün mənası ondan
ibarətdir ki, “Allah vardı, aləm isə yoxdu, sonra Allah yenə vardı və onunla
birlikdə aləm də var oldu”, “O vardı və aləm yoxdu” sözümüzün mənası
“Yaradıcnın zatı var idi və aləmin zatı yox idi”, “O vardı, Onunla birlikdə
aləm də vardı” sözümüzün mənası isə “yalnızca iki zatın var olmasıdır”. Bu
halda biz “əvvəl olma” sözü ilə sadəcə Onun var olmadakı təkliyini nəzərdə
tuturuq: aləm isə tək bir şəxs kimidir. Əgər biz məsələn, “Allah vardı İsa
yoxdu, sonra O var olmağa davam edərkən Onunla birlikdə İsa da var oldu”
desəydik bu  ifadə yalnızca bir zatın varlığını, digərinin yoxluğunu, sonra da
iki zatın var olduğu mənasını ehtiva edər, üçüncü bir şeyin varlığını zəruri
etməzdi. Hər nə qədər xəyal gücü (vəhm) üçüncü bir şeyi, yəni zamanı
nəzərdə tutmadan qane olmasa da, xəyal gücünün səhvlərinə dəyər
verilməz.”

Qəzzalinin son cümləsi insan ağlı üçün zamanın yoxluğunu düşünməyin
nə qədər çətin olduğunun etirafıdır. Zira insan zaman məfhumunu bir kənara
qoyaraq düşünə bilməz.

Qəzzali zamanın gerçəkliyini qəbul etsə də, Ədududdin əl-İci (ö.
756/1355) kəlamçıların “dünənin bu gündən əvvəl olmasının yalnızca

34 Kəlamçıların əksəriyyəti zamanı “onunla məlum olmayan yenilənin ölçüldüyü məlum
yenilənən (pşlra 5 Adada Ağ yə  ayla asla)” şəklində tərif etmişlərə də (bax. Təftəzani,
a.k.ə., O,  səh. 188), kəlam ənənəsində müxtəlif zaman tərifləri mövcuddur. Məsələn Əbu-l-
Hüzeyl əl-Əllafa görə zaman “işlər arasındakı fərq”, Əbu Əli  əl-Cübbai və Bəlxiyə görə isə
“fələyin hərəkətidir”. Bax. Hüsamuddin əl-Alusi, “əz-Zəmənu fi fikri-d-dini və-l-fəlsəfiyyi-
Eqadim”, Alamu “T-Fikr, Küveyt, 1977 (Avqust-Sentyabr), VİH cild, TI sayı, səh. 453.

35 Qəzzali, a.k.e., səh. 32.
38 Qəzzali, a.k.e., sah. 32.
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zamani bir əvvəllik ola biləcəyini, bunun da “zamanın da bir zamanı var
mənasına gələrək təsəlsülə”” səbəb olacağını” irə l i  sürərək zamanı inkar
etdiklərini qeyd edir.”" Kəlamçıların əksəriyyəti zamanın nisbi bir məfhum
olduğunu müdafiə etmişdir.”” Onlara görə zamanın varlığı cism və
hərəkətlərin varlığına bağlı olub onlardan ayrı bir varlığa sahib deyildir.

Yoxdan yaratma: Aləmin bütün hissələri ilə birlikdə hadis olduğunu
dəlilləndirdikdən sonra onun nədən yaradıldığı, yaradılışda hansısa bir ilk
maddədən bəhs etməyin mümkünlüyü sualı ortaya çıxır. Kəlamçıların buna
cavabı “xeyr”-dir. Onlar creatio ex nihilo anlayışını qəbul edərək aləmin
yoxdan yaradıldığını irə l i sürüblər. Kəlamçılar arasında yoxdan yaratma
mövzusunda yekdillik olsa da, yoxluğa verdikləri məna baxımından onlar
bir-birlərindən ayrılırlar. Əş “ari və maturidilər yoxluqla mütləq mənada
yoxluğu (vzə-ali eazil-əl-adəmu-l-məhz) nəzərdə tutmuşlar. Onlara görə
aləmin yaradılışında hansısa bir ilk maddədən bəhs etmək mümkün deyil.
Allah aləmi yoxluqla əlaqəli qüdrəti ila”? yoxdan yaratmışdır. Bu mənada
başda məşşailər olmaqla müxtəlif fəlsəfi məktəblərin irəli sürdüyü “həyula”
anlayışı kəlamda qəbul olunmamışdır. Mütəqaddimun dövründən etibarən
kəlam kitablarında “həyulanı qəbul edənlərə rəddiyyə” başlığı altında bu
görüşü müdafiə edənlərə qarşı dəlillər irəli sürülüb.

Bəs elə isə kəlamçılar yoxdan yaratma fikrini necə əsaslandırıblar?
İzmirli İsmail Hakkı  kəlamçıların bu  görüşə atom, yer tutma (2:“3-təhəyyuz )
və boşluq (:5)“-xalə )"  məfhumlarından çıxış edərək çatdıqlarını qeyd edir.
Ona görə kəlamçılar fizikadan metafizikaya atom və xalə məfhumları 1lə
keçirlər. Belə ki, kəlamçılar atomları və onların hərəkət etdiyi boşluğu isbat
etməklə aləmin hüdusunu, aləmin hüdusu ilə də Allahın varlığını isbat
edirlər. Onlara görə atomlar yer tuturlar, yer tutma isə boşluq (xalə) olub
yoxluqdan ibarətdir. Beləcə atomların məhəlli (tutduğu yer) yoxluq
olmaqdadır. Atomların məhəldən “xali olmaları mümkün olmadığı üçün
yoxluqdan sonra gəlməlidirlər. Beləcə “yoxluqdan” sonra gələn atomlar

57 Təsəlsül səbəblər zincirinin sonsuza qədər bir silsilədə davam etməsidir.
58 Bax. İci, əl-Məvaqif, Qahirə: Məktəbətu-l-Mütənəbbi, tarixsiz), səh. 108-109.
39 Təhanəvi, Kəşşafu İstilahati Fünun, (hq. Ə l i  Dahruc, Beyrut, 1996, I ,  910.
40 Bax. İbn Furək, Mucarradu Məqaləti-ş-Şeyx Əbi-l-Həsən əl-Əşari, (hq. Dantel Gimaret,

Beyrut, 1987 səh. 253
41 Xalə məfhumu haqqında bax. İlhan Kutluer, “Hala”,DİA, XV, səh. 221-225
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hadis olmaqda və hadis olduqları üçün də Fail-i muxtar olan Allaha ehtiyac
duymaqdadırlar. ””

Yoxdan yaratma anlayışını qəbul edən kəlamçılar əslində bunu
anlamağın və qavramağın çətin olduğunun fərqindədirlər. Məsələn, maduridi
kəlamının ikinci ən önəmli alimi olan Əbu-l-Muin ən-Nəsəfi (6. 508/1115)
aləmin sonradan olduğunu dəlilləndirdikdən sonra bu mövzudakı etirazlara
qarşı belə cavab verməkdədir:

“Heç bir şey olmadan bir şeyin olması (55 gə Y eye 3şx.)) ağla uyğun
deyil” görüşünə qarşı belə deyərik: biz onu əqli dəlillə isbat etdik. Əqli olan
(məqul) sübutu əqli dəlil vasitəsilə gerçəkləşəndir. (Yoxdan yaratma) vəhmi
deyil əqlidir. Çünki vəhm hissin nəticələrindəndir. Belə ki o (vəhm) hisdə
yox olduqdan sonra hiss olunanın surətinin düşüncədə iz salmasıdır.
Hisslərlə dərk olunmayan vəhmdə təsəvvür oluna bilməz. Qeyhblərlə
(metafizika) əlaqəli məlumat əldə etmə yolu isə hiss deyil ağıldır. Hiss
baxımından gizli olanı hissi faktlarla bilmək istəyən o şeyi bilinməsi üçün
qoyulmuş bilgi səbəbləri xaricində olan bir şeylə bilmək istəyir və (bu) şəxs
rəngləri qulağı ilə, səsləri gözü ilə, cismlərin dadlarını da əli ilə ayırd edən
kimidir. Bu isə ifrat cəhalətdən başqa bir şey deyildir.”

Yuxandakı parçadan da görüldüyü kimi Nəsəfi əqli olanla hissi olanı bir-
birindən ayıraraq heç bir material olmadan var edilməyi birinci kateqoriyada
dəyərləndirir. Bu, yoxdan yaradılışın yalnızca əqlən imkansız olmadığını
bilə biləcəyimizi, lakin hissi faktlardan çıxış edərək onun
dəlilləndirilməsinin mümkün olmadığını göstərir.

Mötəzilənin Bağdad məktəbinə mənsub olan kəlamçılar sünni
kəlamçılarla eyni görüşü bölüşsə də, eyni məzhəbin Bəsrə məktəbi bu
mövzuda fərqli görüşlər irəli sürmüşdür. Onlar aləmin yoxdan yaradıldığını
qəbul etsələr də, “yox” məfhumuna verdikləri məna baxımından digər
kəlami düşüncə məktəblərindən ayrılmışlar. Bu məktəbə görə sübut (sabit
olma) və nəfy (mənfilik) varlıq (vücud) və yoxluqdan (ədəm) daha geniş
məfhumdurlar. Bu  mənada var olmayan amma var olma potensialını daşıyan
şeylər (mümkin mə dum) var olmasalar da sabitdirlər. Əslində “yox olanın”

* İzmirli, a.k.2., səh. 179-181
43 Nəsəfi, Təbsiratu-l-ədillə, 1, səh. 99
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“şey” məfhumunun əhatə dairəsinə girdiyini irəli sürmək “yoxdan yaratma”
problemini həll etmək məqsədindən qaynaqlanır.”” Bu məktəbin bütün
mə dumları  deyil yalnızca “mümkün mədumlar”-ı  “şey” məfhumunun əhatə

dairəsində qəbul etməsi bu iddianı daha da qüvvətləndirməkdədir. Belə ki,
var olmayan, lakin sonradan var olma potensialını daşıyan “mümkün
mə dumlar”-a “şey” demək onları bir baxımdan varlıqla əlaqələndirmə
mənasına gəlir. Bu, yoxdan yaratmanı, “mütləq yoxdan yaratma” fikrini rədd
edərək əsaslandırma təlaşından qaynaqlanır. Beləcə Bəsrə mötəziləsi
“yoxdan ancaq yox çıxar (ex nihilo nihil fit)” etirazını cavablandırmağa
calışmışdır. Başda əş"arilər olmaqla digər məktəblərə mənsub olan
kəlamçılar Bəsrə mötəziləsinin bu müddəasına qarşı çıxmışlar. Bəsrə
mötəziləsinin qeyd olunan görüşünə etiraz edən digər kəlamçıların əsas
qorxusu mə duma “şey” deyilərsə Allahla birlikdə ikinci bir qədimin olacağı
və beləcə Tövhid əqidəsinin zədələnəcəyidir. Nəsəfiyə görə mötəzilənin bu
mövzudakı əsas səhvi hissi-əqli bölgüsü aparmamasından və hisslərlə dərk
olunmayanların əqlən də dərk olunmasının mümkün olmadığı fikrini
müdafiə etməsindən qaynaqlanır.”

Görəsən Quranda açıq bir şəkildə qeyd olunmamasına baxmayaraq
kəlamçıları yoxdan yaradılış doktrinasını müdafiə etməyə sövq edən əsas
amillər nələrdir? Bizə görə onların bu görüşü müdafiə etmələrinin əsas
səbəbi aləmin yaradılışında hansısa bir ilk maddənin qəbul edilməsinin
Allahla birlikdə ikinci bir qədimin qəbul edilməsinə aparıb çıxaracağı və
bundan başqa, işi yalnızca maddəyə şəkil (forma) verməkdən ibarət olan bir
tanrı anlayışına səbəb olaraq bütövlükdə Quranın ruhuna hakim olan “Fail-i
muxtar” Allah anlayışını zədələyəcəyi qorxusudur. Məhz bu təlaş səbəbilə
Plotinosdan (b.e.ə. 205-270) bəri var olan, Fərabi, İbn Sina kimi məşşai
filosoflar tərəfindən də qəbul olunan “südur nəzəriyyəsi” və bu nəzəriyyənin
“birdən ancaq bir çıxar” “” prinsipi kəlamçılar tərəfindən İslama zid bir

“4 “Yoktan yaratma” sadece alemin ilk yaratılışı değil, aynı zamanda yok olan cesetlerin
yeniden var edilmesi bağlamında cismani haşrin imkanıyla ilgili bir sorundur

45 Nəsəfi, Təbsiratu-l-ədillə, 1,  səh. 100.
45 Bu  prinsipi qısaca belə xülası etmək mümkündür.: Səbəb və səbəblilər nəticədə “zəruri var-

lıq”-da bitir ki, bu varlıq da bəBu ilkeyi kısaca şöyle özetlemek mümkündür: İllet ve
malüller sonda “zorunlu varlık”ta bitmektedir ki, bəsit olan bu varlıq bütün cəhət və
yönlərdən mücərrəddir. Belə olan bir varlıqdan ancaq özü kimi tək bir bəsit varlıq südur edə
bilər. Əks təqdirdə zəruri varlıq bəsit deyil mürəkkəb olar. Südur nəzəriyyəsinə görə zəruri
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düşüncə kimi qəbul olunmuşdur. Bu  mənada özü də məşşai ənənəyə mənsub
bir mütəfəkkir olan və filosofların məramını açıqlamaq üçün “birdən ancaq
bir çıxar” prinsipi ilə əlaqəli bir risalə (traktat) yazan Nəsirəddin Tusinin (6.
672/1274) belə özünün Fusul adlı əsərində bu prinsipi bir kəlamçı kimi
tənqid etməsi düşündürücüdür. Tusiyə görə Tanrıdan çıxan “ilk ağıl”-dakı
çoxluğun (kəsrət) süduru (çıxması) mövzusunda iki ehtimal ola bilər.
Birincisi, bu çoxluğun Allahdan südur etməsidir ki, onda bunların “bir”-dən
südur etmələri lazım gələr. İkincisi, onların Allahdan başqa bir şeydən südur
etməsidir ki, belə olan halda zəruri varlığın (Vacibu-l-vücud-Tanrı) tək
olmaması lazım gələr. Üçuncü ehtimal isə hansısa bir çoxluğun var
olmadığıdır. Tusiyə görə belə olan halda da var olmayan bir çoxluğun var
olanlara təsirinin qəbul edilməsi lazım gələr ki, bu da mümkün deyildir. Tusi
qeyd olunan üç ehtimalın mümkünsüzlüyünü ortaya qoymaqla südur
nəzəriyyəsinin doğru olmadığı nəticəsinə çatır.”

Nəticə olaraq kəlamçıların aləmin yaradılışı ilə əlaqəli görüşlərini qısaca
belə ifadə etmək mümkündür: hadis olan cövhər və ərəzlərdən ibarət olan
aləm “Fail-i muxtar” olan Allah tərəfindən yoxdan yaradılmışdır. Aləm həm
zat, həm də zaman baxımından hadisdir. Tanrının “Fail-i muxtar” olması
kəlamın ən ümdə prinsiplərindən biridir və məşşailərdən fərqli olaraq
kəlamçıların “zaman baxımından hüdus” anlayışını mənimsəyərək aləmin
qədim olmasının mümkün olmadığını müdafiə etmələrindəki ən əsas amildir.
Belə ki, kəlamçılara görə vəzifəsi var olan materiyaya forma verməkdən
ibarət olan və aləmi “südur” yolu ilə yaratdığı güman olunan “Mucib bi-z-
zat” bir tanrı anlayışı Qurana uyğun deyildir. Bundan başqa kəlamçılar
“Mucib bi-z-zat” tanrı anlayışının iradə və qüdrət kimi ilahi sifətlərə də xələl
gətirəcəyini düşünmüşlər.

varlıqdan ilk olaraq imkan və varlıqdan ibarət olan çoxluğu ehtiva edən tək bir ağıl südur
etmişdir. Bu  ağıldan da başqa bir ağıl və nəfs, bundan başqa həyula və surəttən (materiya və
forma) ibarət olan fələk südur etmişdir.

47 Bax. Tusi, Fusul ( Abdullah Nemətin ə/-Əzillər-l-Celiyye fi Şərhi Fusuli-n-Nasiriyyə adlı
əsəri ilə  birlikdə), Beyrut, 1987, səh. 65
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RESUME

CREATITON IN  ISLAMIC THEOLOGY (KALAM)

Aqil  SHIRINOV

The question of  the creation of  the universe occupies a central place in
kalamic books. al-Tuvvayni (d. 478/1085) emphasizes that the most important
thing in  Islam is the meditafion on the creation of  the universe. It shows how
important was the problem for the kalamic scholars (mutakallimin). In this
article vve vvill discuss the opinions of  pre-Ghazali kalamic scholars on the
creafion of  the universe and will seek answers to the following questions:
What do Islamic theologians mean with the universe (4-4)? Does the uni-
verse have any beginning or not? If  the universe has a beginning, what sub-
stance it was created from?
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ON QİRAƏT İMAMI VƏ ONLARIN RAVİLƏRİ

Mirniyaz MÜRSƏLOV”

Qiraət elmi haqqında ilk əsərləri Əbu Übeyd əl-Qasım ibn Səllam (ö.
828), Əbu Cəfər ət-Təbəri (6. 922) və Əbu Xatim əs-Sicistani (6. 868)
yazdıqları zaman qiraətlər daha “Yeddi Qiraət” və ya “On qiraət” deyə
sistemləşdirilməmişdi. Ona görə də onlar öz əsərlərində yeddi və ya on deyil
daha çox qiraətin adını çəkmişdilər." Ancaq hicri ikinci əsrin əvvəllərində
xilafət ərazisində fərqli şəhərlərdə fərqli qiraətlərin müsəlmanlar tərəfindən
mənimsənilməyə başlanması ilə “Yeddi Qiraət” geniş yayılmağa
başlamışdır.” Beləliklə də, Məkkədə Abdullah ibn Kəsirin, Mədinədə
Nafinin, Şamda ibn Amirin, Bəsrədə Əbu Əmr və Yaqubun, Kufədə isə
Həmzə və Asimın qiraətləri məşhurlaşmışdır.”

Hicri üçüncü əsrdə Əbu Bəkr ibn Mücahid (ö. 935) bunları “Yeddi
Qiraət” olaraq təsis etmişdir.” O, Yaqub əl-Hədrəminin yerinə yeddinci
qiraət imamı olaraq əl-Kisaini seçmişdir.” Sonradan əl-Bəğavi (ö. 1116) bu
yeddi qiraətə, digər üçünü də Yaqub əl-Hədrəmi, Xələf  ibn  Hişam ibn Sələb
və Əbu Cəfər ibn Qaqanın qiraətlərini əlavə edərək onların sayını ona
çatdırmışdır.” Bu imamların qiraətlərini rəvayət edən çoxlu raviləri olsa da,
qiraətlə bağlı yazılmış əsərlərdə onların sayı məhdudlaşdırılaraq ikiyə
endirilmişdir. Biz bu məqalədə  on qiraət imamının və onların hər birinin iki
ravisinin həyat və yaradıcılıqlarını, qiraətlərinin istinadını tədqiq etməyə
çalışmışıq.

* BakıDövlət Universitetinin İlahiyyat Fakultəsinin Müəllimi
1 Mustafa Sadiq Raffi,İcazıl-Qur”an vəl-Bəlağatin-Nəbəviyyə, 52
? Sübhis-Salih, Mabahisf i  Uhmil-Quran,  281
3 Zərqani,Mənahilul-İyfanfi  Ulumil-Quran,  1, 409
4 Zərkeşi, ə-Bürhanfi Ulumil-Quran, 1, 330
5 Mustafa SadiqRafii,İcazıl-Qur”an vəl-Bəlağatin-Nəbəviyyə, 52
5 Sübhis-Salih,Məbahisfi Ulumil-Qur”an,  280-281



132 Mirniyaz MÜRSƏLOV

IL NAF İ
Əbu Rüveym Nafi ibn Əbdirrəhman ibn Əbi  Nueym əl-Leysi 689-cu ildə

Misirdə anadan olmuşdur.” Əslən İsfahanlı olan Nafi Mədinə qiraət
imamıdır. Qiraət elmini ərz yolu ilə özünün də ifadəsinə görə 70-ə yaxın
Mədinəli tabiundan öyrənmişdir. Mədinədə yaşamış və 70 ildən çox qiraət
elminin tədrisi ilə məşğul olmuşdur. Onun qiraəti mütəvatir qiraətlərdəndir
və sənədi Məhəmməd peyğəmbərə gedib çıxır.

Qiraətinin istinadına gəlincə, o, qiraətini Əbu Cəfər Yezid ibn əl-Qaqa,
Əbu Davud Əbdürrəhman ibn Hörmüz əl-Ərac, Şeybə ibn Nisah, Əbu
Əbdillah Müslim ibn Cündəb əl-Hüzəli, Əbu Yezid ibn Rumandan almış,
onlar da Əbu Hüreyrə, Abdullah ibn Əyyaş ibn Əbi Rabiədən öyrənmiş,
onlar da Übey ibn Kəbdan və o da Məhəmməd peyğumbərdən öyrənmişdir.”

785-ci ildə Mədinədə vəfat etmişdir.” Rəmzi “əlif” (1) hərfidir.
İki məşhur ravisi var:
1) Qalun
İsa ibn Mina ibn Virdan 737-ci ildə Mədinədə anadan olmuş və 835-ci

ildə Mədinədə vəfat etmişdir.” Yunan əsllidir. Mənbələrdə Nafinin ögey
oğlu olduğu bildirilir." Qiraəti gözəl olduğu üçün müəllimi İmam Nafi ona
yunan dilində gözəl mənasını verən “Qalun” ləqəbini vermiş və bu  ləqəblə
də məhşurlaşmışdır. Müəlliminin ölümündən sonra onun yerinə keçərək
Mədinənin qiraət imamı olmuşdur.” Rəmzi “bə” (--) hərfidir.

2) Vərş
Osman ibn Səid əl-Misri 728-ci ildə Misirdə anadan olmuş və 812-ci ildə

Misirdə vəfat etmişdir.” Üzünün rəngi çox ağ olduğu üçün müəllimi Nafi
ona “Vərş” ləqəbini vermişdir."

7 Ali Osman Yüksel, İbn Cezeri ve Tayyibetün-Neşr, 267
5 Dani, ət-Təysirfil-Qiraətis-Səb, 8
” Məmaul Qattan,Məbahisfi Ulumil-Qur”an, 182
1 Məhəmməd Hadi Mərifə, ət-Təmhidfi Ulumil-Qur”an, 228
1 Məhəmməd HadiMə rifə, ət-Təmhidfi  Ulumil-Qur an,  228
? İbnul-Cəzəri, Ğayəfin-Nihayəfi Tabaqatul-Qurra, 1, 615-616
53 İsmail Karaçam, Kıraat İlminin Kur'an Tefsirindeki Yeri ve Müutevatir Kıraatların Yorum

Farklılıklarına Etkisi, 107
H Mənmnaul Qəttan,Məbahisf i  Ulumil-Qur an, 172



On qiraət imamı və onların raviləri 133

771-ci ildə Mədinəyə gəlmiş, qiraət elmini İmam Nafidən öyrəndikdən
sonra vətəni Misirə qayıdaraq Misirin qiraət şeyxi olmuşdur. Rəmzi “cim”
(z)  hərfidir.

IL. İBN KƏSİR
Abdullah ibn Kəsir əd-Dari əl-Məkki 665-ci ildə Məkkədə anadan

olmuşdur. Fars əsllidir.”” Məkkəlilərin qiraət imamı olmuşdur. Tabiun
nəslindən olan İbn Kəsir, səhabədən Abdullah ibn Zübeyr, Əbu Əyyub əl-
Ənsari, Ənəs ibn Maliki görə bilmişdir. Qiraətini Abdullah ibn Saib əl-
Məxzumi, Mücahid ibn Cübeyr və İbn Abbasın azad etdiyi köləsi Dərbasdan
ərz yolu ilə almışdır.” Mənbələrdə onun hədis rəvayət etdiyi də bildirilir.”

İbn Kəsirin qiraətinin istinadı belədir:
a) Abdullah ibn Saib, Ömər ibn əl-Xəttabdan və Übey ibn Kə"bdən,

onlar da Məhəmməd peyğəmbərdən almışdır.
b) Mücahid ibn Cübeyr Abdullah ibn Abbas və Abdullah ibn Saibdən,

Abdullah ibn Abbas da Übey ibn Kəb və Zeyd ibn Sabitdən, Ömər ibn əl-
Xəttab, Zeyd ibn Sabit və Übey ibn Kə”b isə Məhəmməd peyğəmbərdən
almışdır.

c) Dərbas, Abdullah ibn Abbasdan, o da Übey ibn Kə”b, Zeyd ibn Sabit
və Ömər ibn əl-Xəttabdan, onlar da Məhəmməd peyğəmbərdən öyrən-
mişdir."

İbn Kəsir 737-ci ildə Məkkədə vəfat etmişdir.” Rəmzi “dəl” (3) hərfidir.
İki məşhur ravisi vardır:
1) əl-Bəzzi
Əhməd ibn Məhəmməd ibn Abdillah ibn Əbi  Bəzzə 786-cı ildə Məkkədə

anadan olub, 864-cü ildə Məkkədə vəfat etmişdir.” Fars əsllidir. Qiraət
elmini bir-başa İbn Kəsirdən öyrənməsəda istinad yolu ilə ona gedib çatır.”
Əz-Zuxa surəsindən ən-Nas surəsinə qədər olan bütün surələrin sonunda
təkbir gətirməyi məhz əl-Bəzzi başlamış və bu barədə hədis də nəql

15 Ali  Osman Yüksel, İbn Cezeri ve Tayyibetün-Neşr, 267
16 Məhəmməd Hadi Mərrifə, ət-Təmhidfi Ulmil-Qur”an, I ,  63
17 İbnul-Cəzəri, Ğayətun-Nihayəf i Tabaqatul-Qurra, 1, 443-445
18 ibn Mihran ən-Nisaburi, 2/-Gayafil-OirastilAşr, 46
9 Məhəmməd Hadi Mə  Tifə, ət-Tənihidf i  Ulumil-Qur”an, 228
20. Ali  Osman Yüksel,İbn Cezeri ve Tayyibetün-Neşr, 267
21  İbnul-Cəzəri, ən-Nəşr/il-Qiraətil-Aşr,1, 120
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etmişdir.” İbn Kəsirin qiraətini rəvayət edənlər içərisində daha üstün və
güvənilir hesab edilmiş, bu  baxımından da onun adı qiraət kitablarına İbn
Kəsirin birinci ravisi olaraq çəkilmişdir.” Rəmzi “hə ”  (A) hərfidir.

2) Qunbul
Məhəmməd ibn Əbdirrəhman ibn Məhəmməd ibn Xalid ibn Səid əl-

Məkki əl-Məxzumi 810-cu ildə Məkkədə anadan olmuş və 903-cü ildə
Məkkədə vəfat etmişdir.”” Mənsub olduğu sülaləyə görə “Qunbul” ləqəbi i lə
tanınır. Hicazlıların qiraət ustadı olan Qunbul qiraətini istinad yolu ilə İbn
Kəsirdən rəvayət etmişdir.” Mənbələrdə ibn Kəsirin ikinci ravisi olaraq zikr
edilir." Rəmzi “zə” (3) hərfidir.

III. ƏBU  ƏMR
Əbu Əmr Zəbban ibn əl-Əla ibn Əmmar əl-Mazinı əl-Bəsri 689-cu ildə

Məkkədə anadan olmuşdur.” Bəsrəlilərin qiraət imamıdır. Məkkə, Mədinə
və Kufə şəhərlərinə gedərək qiraət elmini öyrənmişdir. Ömrünün çox
hissəsini Bəsrədə yaşamışdır. Onun tələbələri arasında Yəhya əl-Yəzidi, Əbu
Zeyd əl-Ənsari, əl-Usmul, İsa ibn Ömər və Sibəveyhin adları çəkilir.”

“Kitabul-Qiraət”, “Kitabu Mərsumil-Müshəf”, “əl-Vəqfu vəl-İbtida”,
“Kitabu İdğamul-Kəbir” və başqa əsərlərin müallifidir.”” Əbu Əmrin
qiraətinin istinadı belədir: O, qiraətini Mücahid ibn Cübeyr, Əta ibn Əbi
Rəbah, Səid ibn Cübeyr, İbn Kəsir, İbn Mühəysin, əl-Ərac, Əbu Cəfər,
Şeybə ibn Nisah, Həsən Bəsri, Yəhya ibn Yəmər, Nasr ibn Asim, Abdullah
ibn Əbi İshaqdan: onlar da Əli ibn Əbi Talib, Osman ibn Əffan, Übey ibn
Kəb,  Zeyd ibn Sabit və Əbu Musaəl-Əş əridən, onlar da Məhəmməd
peyğəmbərdən öyrənmişdir.”

Əbu Əmr 771-ci ildə Kufədə vəfat etmişdir.” Rəmzi “ha” (z) hərfidir.
İki ravisi vardır:

7 )  Abdurrahman Çetin, YediHarfvə Kıraatlar, 219
73 İbnul-Cəzəri, Ğayətun-Nihayəf i  Tabaqatul-Qurra, 1,  119-120
24 İsmail Karaçam, Kur'an-ı  Kerimin Faziletleri ve Okunma Kaideleri, 153
33 İbnul-Cazari, ən-Nəşrfil-Qiraətil-Aşr, 1, 12
25 İbnul-Cəzəri, Ğayətun-Nihayəfi Tabaqatul-Qurra, TI, 165-166
27 Abdurrahman Çetin, Yedi  Harf va Kıraatlar, 220
28 Ali Osman Yüksel,İbn Cezeri ve Tayyıbetün-Neşr, 268
?5 İbnul-Cəzəri, Ğayatın-Nihayəf i  Tabaqatıl-Qurra, 1 ,  288-292
50 İbn Mihran ən-Nisaburi, 2/-Gayafil-OiraatilAşr, 46
31 Mənnaul Qəttan,Məbahisfi Ulumil-Qur an, 171
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1) Əd-Duri
Əbu Ömər Həfs ibn Ömər ibn Əbdiləziz ibn Sühban əl-Əzdi ad-Durinin

doğum tarixi haqqında dəqiq məlumat yoxdur. Bağdadın şərqindəki Dür
məhəlləsində anadan olduğu üçün Duri ləqəbini almışdır.

Qiraətləri toplayaraq onları kitab halında yazan ilk alim olduğu
söylənilir.”

Əbu Ömər əd-Duri Əbu Əmrin birinci ravisi olmaqla yanaşı, həm də
yeddinci qiraət imamı Kisainin ikinci ravisidir. O, Əbu Əmrin qiraətini
Yəhya əl-Yəzidinin vasitəsi ilə öyrənib rəvayət etmişdir. Kisainin qiraətini
isə bir-başa onun özündən öyrənərək rəvayət etmişdir.”

“Qiraətün-Nəbi”, “Fədailul-Qur an”, “Əczaul-Qur”an” adlı bəzi əsərlərin
müəllifi olmuşdur.”

Əbu Ömər əd-Duri hədis də rəvayət etmişdir. Onun rəvayət etdiyi
hədislər İbn Macənin Sünənində mövcuddur.”

860-cı ildə vəfat etmişdir.” Rəmzi “ta” (15) hərfidir.
2) Əs-Susi
Əbu Şueyb Salih ibn Ziyad ibn Abdillah əs-Susi 789-cu ildə anadan

olmuşdur.”
Əs-Susi də Əbu Əmrin qiraətini Yəhya əl-Yəzidinin vasitəsi ilə öyrənib

rəvayət etmişdir. O, Əbu Əmrin qiraətini ondan ərz və səma yolu ilə
öyrənmişdir.

874-cü ildə vəfat etmişdir.” Rəmzi “yə”  (<) hərfidir.
IV. İBN AMİR
Əbu İmran Abdullah ibn Amir əl-Yəhsubi 641-ci ildə anadan

olmuşdur.” Şamlıların qiraət imamı olan İbn Amir özü tabiun nəslindəndir.
Qur” anın qiraətini böyük səhabələrdən sayılan Əbud-Dərdadan və Muğirə

? Məhəmməd HadiMə rifə, ət-Təmhidfi Ulumil-Qur”an, 199
3 Abdurrahman Çetin, YediHarfvə  Kıraatlar, 221
34 Abdurrahman Çetin, YediHarf va Kıraatlar, 221
55 İbnul-Cəzəri, Gayatım-Nihayafi Tabaqatul-Qurra, L, 255-257
36 Məmaul Qəttan,Məbahisfi Ulumil-Qur”an, 172
37 Abdurrahman Çetin, Yedi Harfvə Kıraatlar, 221
58 Mənnaul Qəttan,Məbahisfi Ulumil-Qur”an, 172
39 Məhəmməd Hadi Mə”rifə, ət-Təmhidfi  Ulumil-Qur an, 186
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ibn Əbi Şihabdan öyrənmişdir.” Bundan başqa onun Muaz ibn Cəbəl və
Fədalə ibn Übeyddən da qiraət öyrəndiyi söylənilir.”

Uzun müddət Şamda Əməvi Məscidində imamlıq edən İbn Amir, xəlifə
Vəlid ibn Abdilməlikin dövründə həmin şəhərdə qazılıq etmişdir.”

Mənbələrdə onun “İxtilafu Məsahifiş-Şam vəl-Hicaz vəl-İraq” və
“Kitabu fi Məqtuil-Quran və Məvsulihi” adlı iki əsərin müəllifi olduğu nəql
olunur.”

İbn Amirin qiraətinin istinadı belədir: O, Muğirə ibn Əbi Şihabdan, o da
Osman ibn Əffandan, bundan başqa o, Əbud-Dərdadan, Əbud-Dərda ilə
Osman ibn Əffan da Məhəmməd peyğəmbərdən öyrənmişdir.”

736-cı ildə Dəməşqdə vəfat etmişdir.” Rəmzi “kəf” (4) hərfidir.
Raviləri:
1) Hişam
Əbul-Vəlid Hişam ibn Əmmar əs-Süləmi əd-Dəməşqi 770-ci ildə

Dəməşqdə anadan olub, 859-cu ildə Dəməşqdə vəfat etmişdir.”
Həm qiraət, həm də hədis alimidir. Onun rəvayət etidiyi hədislər Buxari,

Əbu Davud, Nəsai və  İbn Macənin əsərlərində mövcuddur.””
Qiraəti isnad yolu ilə İbn Amirə gedib çıxır.” Yəni o, qiraəti bir-başa İbn

Amirin özündən deyil, onun məşhur tələbəsi Yəhya ibn Haris əz-Zimarınin
yetişdirdiyi İraq ibn Xalid və Əyyub ibn Təmimdən ərz yolu ilə öyrənmişdir.

Rəmzi “ləm” (4) hərfidir.
2) İbn Zəkvan
Əbu Əmr Abdullah ibn Əhməd ibn Bəşir ibn Zəkvan əd-Dəməşqi 789-cu

ildə Dəməşqdə anadan olub, 857-ci ildə Dəməşqdə vəfat etmişdir.”

40 Zəhəbi,Marifətul-Qurrail-Kibar, 1, 68
“ 1  İbnHaləveyh,İrabul-Qiraətis-Səb ' i  və  İləluhə,  1, 17-18
42 İsmail Karaçam, Kıraatİlminin Kur'an Tefsirindeki Yeri ve Mütevatır Kıraatların Yorum

farklılıklarına etkisi, 110
“ 3  İbmil-Cəzəri, Gayətun-Nihayəfi Tabaqatul-Qurra,1, 423-425
“4 İbn Haləveyh, İrabul-Qiraətis-Səb”i və  İləhuhə,  1, 17-18
45 Mənnaul Qəttan,Mabahisfi  Ulumil-Quran, 189
46 Məhəmməd Hadi Mə”rifə, ər-Təmhidfi Ulumil-Qur an, 227
47 Abdurrahman Çetin, YediHarfvaKıraatlar, 223
48 İbnul-Cəzəri, ən-Nəşr.fi-Qiraətil-Aşr, I ,  143-144
49 Məhəmməd Hadi Mə”rifə, ət-Təmhidfi Uhmil-Qur an, 227
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İbn Zəkvanın da qiraəti isnad yolu ilə İbn Amirə gedib çıxır.” O da, İbn
Amirin qiraətini onun tələbəsi Yəhya ibn Haris əz-Zimarinin yetişdirdiyi
Əyyub ibn Təmimdən öyrənmişdir.”

İbn Zəkvan eyni zamanda hədis alimi olub, rəvayət etdiyi hədislər Əbu
Davud və İbn Macənin Sünənlərində mövcuddur.?”

Mənbələrdə onun “Mə Yəcibu alə Qariil-Quran ində Hərəkəti Lisanihi”
və “Əqsamul-Qurani və Cəvabuhə” adlı əsərlərin müəllifi olduğu
söylənilir.”

Rəmzi “mim” (a) hərfidir.
V. ASİM
Əbu Bəkr Asim ibn Əbiın-Nəcud Bəhdələ əl-Əsədi əl-Kufinin anadan

olduğu tarix haqqında məlumat yoxdur. Atasının adı Əbun-Nəcuddur.
Anasının adı ilə “Bəhdələnin oğlu” deyə də adlandırırmışlar.”” Tabiun
nəslindən olan Asim Kufəlilərin qiraət imamıdır.

Əbu Əbdirrəhman əs-Süləmidən Əli ibn Əbi Talibin qiraətini öyrənərək
özünün məşhur ravisi Həfsə öyrətmişdir. Bundan başqa Zirr ibn Hübeyşdən
də İbn Məsudun qiraətini öyrənmiş və bunu özünün digər ravisi olan Əbu
Bəkr Şubəyə öyrətmişdir.” Abdullah ibn Məsudun qiraətini Əbu Əmr əş-

Şeybanidən də öyrəndiyi söylənilir.”
Hal-hazırda Asimin qiraəti istər sadələyi, istərsə də sənədinin səhihliyi

baxımındanən geniş yayılmış qiraətdir.
İmam Asim eyni zaman da Məhəmməd peyğəmbərdən hədis də rəvayət

etmişdir. Onun rəvayət etdiyi hədislər “Kutubu Sittə”də mövcuddu..”
Asimin qiraətinin istinadı belədir:
a) O, Əbu Əbdirrəhman əs-Süləmidən, o da Əli ibn Əbi Talibdən,

Osman ibn Əffandan, Abdullah ibn Məsuddan, Übey ibn Kə”bdən və Zeyd
ibn Sabitdən, onlar da Məhəmməd peyğəmbərdən öyrənmişdir.

30 İbnul-Cəzəri, ən-Nəşr./?/-QiraətilAşr, I ,  143-144
51 İsmail Karaçam, Kıraat İ lminin Kur'an Tefsirindeki Yeri ve Mutevatr  Kıraatların Yorum

farklılıklarına etkisi, 111
52 Abdurrahman Çetin, YediHarfvə Kıraatlar, 223
53 İbnul-Cəzəri, Ğayətun-Nihayəft Tabaqatul-Qurra, 1, 404-405
54 Məmnaul Qəttan,Məbahisfi Ulumil-Qur”an, 173
53 Abdurrahman Çetin, YediHarfvə Kıraatlar, 224
55 İbn Mücahid, Qiraətus-Səb a, 70
51 İbnul-Cəzəri, Gayətin-Nihayəfi Tabaqatul-Qurra,1, 346-349
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b) O, Zirr ibn Hübeyşdən, o da Əli ibn Əbi Talibdən, Osman ibn
Əffandan və Abdullah ibn Məsuddan, onlar da Məhəmməd peyğəmbərdən
öyrənmişdir.

c) O, Əbu Əmr əş-Şeybanidən, o da Abdullah ibn Məsuddan, o da
Məhəmməd peyğəmbərdən öyrənmişdir.

Rəmzi “nun” (o) hərfidir.
Raviləri:
1) Əbu Bəkr Şuba
Əbu Bəkr Şubə ibn Əyyaş ibn Abbas ibn Salim əl-Əsədi əl-Kufi 713-cü

ildə anadan olub.”” Asimin qiraətini bir-başa onun özündən öyrənərək
rəvayət etmişdir. Yuxarıda da qeyd etdiyimiz kimi Asim ona Zirr ibn
Hübeyşdən aldığı Abdullah ibn Məsudun qiraətini öyrətmişdir.

Əbu Bəkr Şubə eyni zamanda hədis alimidir. Onun rəvayət etdiyi
hədislər “Kutubu Sittə” müəlliflərindən Müslim xaric digərlərinin
əsərlərində mövcuddur.”

Quranın otuz cüzə bölünməsi ilə bağlı “Əczau Səlasin” adında əsər
yazdığı söylənilir.”

805-ci ildə Kufədə vəfat etmişdir.” Rəmzi “sad” (va) hərfidir.
2) Həfs
Əbu Ömər Həfs ibn Süleyman ibn əl-Muğirə əl-Bəzzaz əl-Əsədi əl-Kufi

709-cu ildə Kufədə anadan olmuşdur.”” İmam Asimin ögey oğlu olan Həfs,
qiraəti bir-başa onun özündən öyrənmişdir.”

Asim ona Əbu Əbdirrəhman əs-Sülamidən öyrəndiyi Əli ibn Əbi Talibin
qiraətini öyrətmişdir.

Bir müddət Bağdad və Məkkədə yaşayaraq orada Asimin qiraətini
öyrətmişdir. Bu  gün dünya müsəlmanları arasında ən geniş yayılan qiraət,
məhz Asim qiraətinin Həfs rəvayətidir.

O, 796-cı ildə Kufədə vəfat etmişdir.”” Rəmzi “ayn” (Ə) hərfidir.

?5 İsmail Karaçam, Kur'an-i  Kerimin Faziletleri ve Okuma Kaideleri, 156
59 Abdurrahman Çetin, Yedi Harfvə Kıraatlar, 225
60 İbnul-Cəzəri, Ğayəzun-Nihayəfi  Tabaqatıl-Qurra, 1, 325-327
öl Zərqani,MənahiluLİrfanfi Ulumil-Qur an,1, 459
6? Məhəmməd Hadi Mərrifə, ət-Təmhidfi Ulumil-Qur”an, 227
£3 Necati Tetik, Kıraat  İ lminin Talimi, 68
63 Mənnaul Qəttan,Məbahisf i  Ulhmil-Qur an, 1/73
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VI. HƏMZƏ
Əbu Əmmarə Həmzə ibn Həbib ibn Əmmarə əz-Zəyyat əl-Kufi 699-cu

ildə anadan olmuşdur.”  Kufəlilərin qiraət imamıdır. Zeytun yağı ticarəti ilə
məşğul olduğuna görə “əz-Zəyyat” ləqəbini almışdır.

Asim və əl-Ə“məşdən sonra Kufənin qiraət imamı olmuşdur. O,
Quranın qiraətini Süleyman ibn Mihran əl-Ə”məş, Humran ibn Oyan əş-
Şeybani və Məhəmməd ibn Əbdirrəhman ibn Əbi Leyladan öyrənmişdir.
İmam Həmzə Yeddi qiraətin (Qiraətus-Səb”a) sonuncu imamı Əbul-Həsən
əl-Kisainin qiraət müəllimi olmuşdur.”

O, təkcə qiraət elmində deyil, ərəb dili, hədis və fiqh sahəsində də alim
idi. Rəvayət etdiyi hədislər “Kutubu Sittə” müəlliflərinin əsərlərində
mövcuddur.”

Mənbələrdə “Kitabu Qiraəti Həmzə”, “Kitabul-Fəraiz”, “Kitabul-Vəqfi
vəl-İbtida” və “Mənam fi Fəziləti Hifzil-Qur”an” adlı əsərlərin ona məxsus
olduğu gösterilir.”

Həmzənin qiraətinin istinadı belədir: O, Süleyman ibn Mihran əl-
Ə”məşdən, əl-Ə məş Yəhya ibn Vəssabdan,o da əl-Əsvəd ibn Yəzid, Übeyd
ibn Nudeylə, Zirr ibn Hübeyş və Əbu Əbdirrəhman əs-Süləmidən, bundan
başqa İbn Əbi Leyla, Humran İbn Əyən, Əbu İshaq əs-Sabii, Mənsur ibn əl-
Mutəmir, Muğirə ibn Miqsəm və Cəfər ibn Məhəmməd əs-Sadiqdən, onlar
da Ə l  ibn Əbi Talib, Osman ibn Əffan və Abdullah ibn Məsuddan, onlar da
Məhəmməd peyğəmbərdən öyrənmişdir.”

773-cü ildə Hülvanda vəfat etmişdir.” Rəmzi “fə” (—) hərfidir.
Raviləri:
1) Xələf
Əbu Məhəmməd Xələf ibn Hişam ibn Sələb əl-Bəzzar 757-ci ildə anadan

olmuşdur.” Xələf imam Həmzənin birinci ravisi olmaqla yanaşı, on qiraətin
(Qiraətu Aşərə) sonuncu imamı olaraq qəbul edilmişdir.

65 Dani, at-Taysirfil-Qiraətis-Səb, 6-9
65 Məhəmməd Hadi Mərifə, ət-Təmhidfi Ülumil-Quran, 192
67 İbn  Mihran ən-Nisaburi, ə/-Gayəfil-QiraətilAşr, 104
65 İbnul-Cəzəri, ən-Nəşrfil-Qiraətil-Aşr,1, 165
Əlbnül-Cəzəri, Ğayəfun-Nihayəf i  Tı.abaqatıl-QQurra, 261-263
70 Mənnaul Osttan,Mabahisfi Ulumil-Quran, 1/73
71 Məhəmməd Hadi Mə rifə, ət-Təmhidfi Ulumil-Qur an, 227
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O, Həmzənin qiraətini bir-başa onun özündən öyrənməyib isnad yolu ilə
rəvayət etmişdir. Başqa bir ifadə ilə Həmzənin qiraətini Süleym ibn İsadan
öyrənmişdir.”

Xələf eyni zamanda İshaq əl-Müseyyibidən Nafinin, əl-Əşa və Yəhya
ibn Adəmdən də Asimin qiraətini öyrənmişdir.”

844-cü ildə Bağdadda vəfat etmişdir.” Rəmzi “dad” (uz) hərfidir.
2) Xəllad
Əbu İsa Xəllad ibn Xalid əş-Şeybaninin anadan olduğu tarix haqqında

məlumat yoxdur. İmam Həmzənin ikinci ravisi olan Xəllad onun qiraətini
bir-başa onun özündən almamış, isnad yolu ilə rəvayət etmişdir. İmam
Həmzanin qiraətini Süleym ibn İsadan öyrənmişdir.”

835-ci ildə Kufədə vəfat etmişdir.” Rəmzi “qaf” (3) hərfidir.
VII. KİSAİ
Əbul-Həsən Əli  ibn Həmzə ibn Abdullah ibn Bəhmən ibn Firuz əl-Kisai

əl-Kufi 738-ci ildə Kufədə doğulub böyümüşdür.” Fars əsilli olan Kisai
Kufəlilərin qiraət imamıdır. Kisai ləqəbini qara rəngli qiymətli (kisəyi)
parçadan paltar geyindiyinə görə almışdır.”

Kisai, dövrünün klassik təhsil sisteminə uyğun olaraq ilk təhsilinə
Quranı əzbərləməklə başlamış, az da olsa nəhv, fiqh, təfsir, hədis və əqaid
dərsləri oxumuşdur. Sonra isə təhsilinin ikinci və ən önəmli mərhələsində,
Həmzə ibn Həbib əz-Zəyyatın yanında uzun müddət qalaraq ondan qiraət
elmini öyrənmişdir. O, Həmzə ibn Həbib əz-Zəyyatla yanaşı Məhəmməd ibn
Abdirrəhman ibn Əbi Leyla və İsa ibn Ömər əl-Həmədanidən də qiraət
dərsləri almışdır.” Qiraət elmində ən çox Həmzə ibn Həbib əz-Zəyyatın
təsirinə məruz qalmış Kisai, ondan sonra qiraət məşğələlərinə rəhbərlik
edərək öz qiraətini Bağdad və digər şəhərlərdə insanlara öyrətmişdir.”

72 İsmail Karaçam, Kıraat İlminin Kur'an Tefsirindeki Yeri, 113
73 Abdurrahman Çetin, YediHarfve Kıraatlar, 227
74 Mənnaul Qəttan, Məbahis fi  Ulumil-Quran, 173
75 İsmail Karaçam, Kıraat İlminin Kur'an Tefsirindeki Yeri ve Mutevatir Kıraatların Yorum

Farklılıklarına Etkisi, 113
76 Abdurrahman Çetin, YediHarfva Kıraatlar, 228
77 əz-Zəhəbi,Marifətu Qurrail-Kibar, I ,  100
78 V.M. Məmmədəliyev, Ərəb Dilçiliyi, 101
7 )  əz-Zəhəbi,Marifətu Qurrail-Kibar, I ,  101
80 Əbu Bəkr Əhməd ibn Əli  əl-Xətib əl-Bağdadi, TarixiBağdad, TI, 403
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Kisai, Əbu: Bəkr Məhəmməd ibn Musa ibn əl-Abbas ibn Mücahid (6.
935) tərəfindən Yaqub əl-Hədrəminin yerinə yeddinci qiraət imamı olaraq
seçilmişdir.”

Kisai eyni zamanda Kufə qrammatika məktəbinin qurucularındandır.
Bəzi ərəb alimləri belə hesab edirlər ki, Kufədə nəhv, sözün həqiqi
mənasında Kisai ilə başlayır. O, Kufə qrammatika məktəbinin əsl banisi və
rəhbəridir. Kisai nəhvə yeni üslub, yeni metod gətirmişdir.”

Əvvəlcə qare kimi məşhur olan Kisai, nəhvi orta yaşlarında öyrənmişdir.
Bu  məqsədlə o, öncə Kufədə Muaz ibn Müslim əl-Hərra və Əbu Cəfər ər-
Ruasinin yanında oxumuş, sonra Bəsrəyə gedərək Xəlil ibn Əhmədin
yanında dərslərinə davam etmişdir. Bəsrədə o, nəhvi Xəlil ibn Əhmədlə
yanaşı Əbu Əmr ibn əl-Əla, Yunus ibn Həbib və İsa ibn Ömərdən
öyrənmişdir.” Bəzi mənbələr Kisainin Əbu Əmr ibn əl-Əlanın yanında on
yeddi i l  qalaraq onun elmindən istifadə etdiyini yazırlar.”

Mənbələrdə onun “Kitabu ma təlhənu fihil-avamm”, “Kitabu məanil-
Qur  an”, “Kitabul-qiraət”, “Kitabun-nəvadiril-kəbir vəs-səğir”, “Kitabu
müxtəsərin-nəhv”, “Kitabul-ədəd”, “Kitabu məqtuil-Quran və məvsulih”,
“Kitabul-məsadir”, “Kitabul-huruf”, “Kitabul-həat”, “Kitabu əşar”,
“Kitabul-heca””” “Kitabu-hüdud fin-nəhvi”,”” “Kitabu qisəsil-ənbiya”"” adlı

on dörd əsərin müəllifi olduğu bildirilir.
Kisainin qiraətinin istinadı qiraət elmini əsasən imam Həmzədən

öyrəndiyi üçün onun qiraətinin istinadı ilə eynidir. Yəni onun qiraəti Ə l i  ibn
Əbi Talib, Osman ibn  Əffan, Abdullah ibn Məsud, Übeyy ibn Ka'b və Muaz
ibn Cəbəl kimi səhabələr vasitəsi ilə Məhəmməd peyğəmbərə gedib çıxır.”

51 əz-Zərkeşi, ə/-Burhanfi ulumil-Quran, 1, 329
82 V.M. Məmmədəliyev, Ərəb Dilçiliyi, 101
53 əz-Zəhəbi, Marifətu Qurrail-Kibar,1, 100
84 Şövqi Zeyf, ə/-Mədərisun-nəhviyyə, 172-173
85 İbnun-Nədim, al-Fihrist, 66
86 ol-Qifti,İnbahur-Ruvəh, VI, 271
57 İsmail Paşa,Hədiyyətul-arifin,1, 668
88 İpnul-Cəzəri, ən-Nəşrfi  Qiraətil-Aşr,1, 172
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Ölüm tarixi ilə bağlı ixtilaf olsa da, mənbələrdə ən çox rastlanan görüş
məşhur fəqih Məhəmməd ibn Həsənlə eyni gündə, yəni 805 tarixində vəfat
etməsidir. O gün Harun ər-Rəşid tarixdə məşhur olan bir söz söyləmişdir:
“Reydə fiqhi və nəhvi eyni gündə dəfn etdik.””” Rəmzi “ra” (ə) hərfidir.

Kisainin iki ravisi vardır:
1) Əbul-Haris
Əbul-Haris əl-Leys ibn Xalid əl-Bağdadinin anadan olduğu tarixi

haqqında dəqiq məlumat yoxdur.
Əbul-Haris al-Leys ibn Xalid qiraət elmini “ərz” yolu i lə Kisaidən

öyrənmiş və onun məşhur tələbələrindən biri olmuşdur. Qiraət elmində
“siqə” (etibarlı) və “zəbt” (güclü yaddaşa malik) sahibi şəxslərdən hesab
edilir.”

Sələmə ibn Asım, Məhəmməd ibn Yəhya əl-Kisai əs-Səğir, Fəzl ibn
Şazan və başqaları ondan qiraət rəvayət etmişler.'

854-cü ildə vəfat etmişdir.” Rəmzi “sin” (və) hərfidir.
2) Əd-Duri
Əbu Ömər Həfs ibn Ömər ibn Əbdiləziz ibn Sühban əl-Əzdi əd-Durinin

doğum tarixi haqqında dəqiq məlumat yoxdur. Bağdadın şərqindəki Dür
məhəlləsində anadan olduğu üçün Duri ləqəbini almışdır.

Qiraətləri toplayaraq onları kitab halında yazan ilk alim olduğu
söylənilir.”

Əbu Ömər əd-Duri Əbu Əmrin birinci ravisi olmaqla yanaşı, həm də
yeddinci qiraət imamı Kisainin ikinci ravisidir. O, Əbu Əmrin qiraətini
Yəhya əl-Yəzidinin vasitəsi ilə öyrənib rəvayət etmişdir. Kisainin qiraətini
isə bir-başa onun özündən öyrənərək rəvayat etmişdir.”

“Qiraətün-Nəbi”, “Fədailul-Qur an”, “Əczaul-Qur an” adlı bəzi əsərlərin
müəllifi olmuşdur.”

59 əl-Buxari, ər-Tarixul-Kəbir, VI,  268
90 əz-Zərqani, Aənahilul-İrfanfi Ulumil-Qur"an,1, 455
91 Əhməd Mahmud Əbdus-Səmi əş-Şafii əl-Hufyan, Qiraətul-Kisai minəl-qiraatil-aşril-

mütəvatirati, 11
52 Məhəmməd HadiMə rifə, ər-Təmhidfi Ulumil-Qur”an, TI, 198
95 Məhəmməd Hadi Mərrifə, at-Tamıhidfi  Ulumil-Qur”an, 199
94 Abdurrahman Çetin, YediHarf və Kiraatlar, 221
35 Abdurrahman Çetin, Yedi Harf va Kıraatlar, 221
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Əbu Ömər əd-Duri hədis də rəvayət etmişdir. Onun rəvayət etdiyi
hədislər İbn Macənin Sünənində mövcuddur.”

860-cı ildə vəfat etmişdir.” Rəmzi “ta” (45) hərfidir.
VII. ƏBUCƏFƏR
Əbu Cəfər Yezid ibn Qaqa əl-Məxzumi əl-Mədəni tabiun nəslindən olub,

Abdullah ibn Əyyaşın azad etdiyi köləsidir. Mədinəlilərin qiraət imamıdır.
Quranın qiraətini Abdullah ibn Abbas, Əbu Hüreyrə və Abdullah ibn

Əyyaşdan öyrənmişdir.” Yeddi qiraət imamlarından birincisi olan Nafi və
üçüncüsü Əbu Əmr onun tələbələrindəndir.

Qiraətinin istinadı: O, Abdullah ibn Əyyaş, Abdullah ibn Abbas və Əbu
Hüreyrədən, onlar da Übey ibn Kə”bdən, bundan başqa Əbu Hüreyrə və
Abdullah ibn Abbas, Zeyd ibn Sabitdən, Übey ibn Ka'b və Zeyd ibn Sabit də
Məhəmməd peyğəmbərdən öyrənmişdir.”

747-cil ildə Mədinədə vəfat etmişdir."” Rəmzi “cim-ayn” (zə)
hərfləridir.

Raviləri:
1) İsa ibn Vərdan
Əbul Haris İsa ibn Vərdan əl-Mədəninin doğum tarixi haqqında məlumat

yoxdur. O, Əbu Cəfərin qiraətini bir-başa onun özündən öyrənib rəvayət
etmişdir.” Əbu Cəfərdən başqa Nafi və Şeybə ibn Nəsahdan da qiraət
öyrənmişdir..””

776-cı ildə Mədinədə vəfat etmişdir.”” Rəmzi “ayn-yə” (..”) hərfləridir.
2) Süleyman ibn Cəmmaz
Əbur-Rəbi Süleyman ibn Müslim ibn Cəmmaz əz-Zührinin anadan

olduğu tarix haqqında məlumat yoxdur. Süleyman ibn Cəmmaz da Əbu

96 İbnul-Cəzəri, Ğayəzun-Nihayəf i Tabaqatul-Qurra, 1, 255-257
97 Mənnaul Qəttan,Mabahisfi Ulumil-Qur”an, VT2
58 Abdurrahman Çetin, FediHarfvə  Kıraatlar, 230
55 İbn Mihran ən-Nisaburi, ə/-Gayəfil-Oirastil-Aşr, 40
10  İsmail Karaçam, Kıraat İlminin Kur'an Tefsirindeki Yeri ve Mutevatir Kıraatların Yorum

Farklılıklarına Etkisi, 158
101 İbnul-Cəzəri, Ğayətun-Nihayəf i  Tabaqatul-Qurra, 1, 616
102 Məhəmməd  Hadi Mərifə, əz-Təmhidf i  Ulumil-Qur”an, 193
1093 Mənnanl Qəttan,Məbahisfi Ulumil-Qur”an, 174
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Cəfərin qiraətini bir-başa onun özündən öyrənib rəvayət etmişdir."” Əbu
Cəfərlə yanaşı Nafi  və Şeybə ibn  Nəsahdanda qiraət dərsləri almışdır.105

O, 786-cı ildə vəfat etmişdir.'"* Rəmzi “cim-mim” (e>) hərfləridir.
IX, YAQUB
Əbu Məhəmməd Yaqub ibn İshaq ibn Zeyd əl-Hədrəmi 735-cil ildə

Bəsrədə anadan olmuşdur./"” Bəsrəlilərin qiraət imamıdır. Qiraəti Əbu
Yəhya Mehdi ibn  Meymundan ərz yolu ilə öyrənmişdir."”

Onun qiraəti bəzi alimlər tərəfindən tənqid edilərək şəz qirəatlərdən
hesab edilmişdir. Lakin əz-Zəhəbi və İbnul-Cəzəri kimi alimlər buna qarşı
çıxmış və onun qiraətini Yeddi Qiraət kimi səhih qəbul etmişlər.”

“Əl-Cami”, “Vücuhul-Qiraət” və “Vəqfut-Tam” adlı əsərlərin
müəllifidir."

Yaqubun qiraətinin istinadı belədir: O, Əbul-Munzir Səllam ibn
Süleyman, Şihab ibn Şərifə, Əbu Yəhya Mehdi ibn Meymun və Əbul-Əşhəb
Cəfər ibn Həyyandan, onlar da Həsən Bəsri, Əbul-Əsvəd əd-Duəli, Yəhya
ibn Yamər, Nəsr ibn Asim və Əbul-Aliyədən, onlar da Məhəmməd
peyğəmbərdən öyrənmişdir."

820-ci ildə Bəsrədə vəfat etmişdir.""” Rəmzi “yə-ayn” (zə) hərfləridir.
Yaqubun iki ravisi vardır:
1) Ruveys
Əbu Abdillah Məhəmməd ibn əl-Mütəvəkkil əl-Lului əl-Bəsrinin anadan

olduğu tarix haqqında məlumat yoxdur. Rüveys qiraətini ərz yolu ilə bir-başa
Yaqub əl-Hədrəmidən öyrənmiş və rəvayət etmişdir.” Məhəmməd ibn
Xəldun ət-Təmmar və Əbu Abdillah əz-Zübeyri onun tələbələrindəndir."”

104 İbmul-Cəzəri, Ğayətim-Nihayəfi Tabaqatul-Qurra, 1, 315
16  Abdurrahman Çetin, Yedi  Harf ve Kıraatlar, 231
106 Məhəmməd Hadi Mərifə, at-Tamhidfi Ulumil-Qur”an, 193
107 Abdurrahman Çetin, YediHarfveKıraatlar, 231
108 Ali  Osman Yüksel, İbn Cezeri ve Teyyibetün-Neşr, 270
109 Zəhəbi, Marifətul-Qurrail-Kibar, 1, 328-331, İbnul-Cəzəri, Gayətun-Nihayə f i  T.abaqatul-

Qurra, II, 386-389
Hü  Abdurrahman Çetin, eyni əsər, 232
N İ  İbnul-Cəzəri, Ğayətin-Nihayəfi Tabaqatul-Qurra, II, 234-235
12:  Zərqani,Mənahilul-İrfanfi Ulumil-Qur”an, , 456
15  Məhəmməd  Hadi Mə Tifə, at-Tamhidf i  Ulumil-Qur”an, 197
İM Ali  Osman Yüksel, İbn Cezeri ve Tayyibetun-Neşr, 271
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852-ci ildə Bəsrədə vəfat etmişdir.” Rəmzi “yə-sin” (us) hərfləridir.
2) Ravh
Əbul-Həsən Ravh ibn Əbdilmömin əl-Bəsrinin anadan olduğu tarix

haqqında məlumat yoxdur. Ravhda qiraətini ərz yolu ilə bir-başa Yaqub əl-
Hədrəmidən öyrənərək rəvayət etmişdir."

O, eyni zamanda hədis alimi olmuşdur. Rəvayət etdiyi hədislərə Buxari
öz əsərində yer vermişdir."”

848-ci ildə vəfat etmişdir.”"” Rəmzi “ha-hə” (““) hərfləridir.
X. XƏLƏF
Əbu Məhəmməd Xələf ibn Hişam ibn Sələb əl-Bəzzar 767-ci ildə anadan

olub, 844-cü ildə Bağdadda vəfat etmişdir."” Qeyd etdiyimiz kimi Xələf
eyni zamanda altıncı qiraət imamı Həmzənin birinci ravisidir. Onuncu qiraət
imamı olduğuna görə o, “Xələful-Aşir” deyə də adlandırılmışdır.

Həmzənin, Süleym ibn İsadan öyrəndiyi qiraətini isnad yolu ilə rəvayət
etmişdir.” Bundan başqa İshaq əl-Müseyyibidən Nafinin, Yaqub ibn
Məhəmməd ibn Xəlifə əl-Əşa və Yəhya ibn Adəmdən də Asimin qiraətini
öyrənmişdir.”

Xələf eyni zamandan hədis alimi olmuşdur. Onun rəvayət etdiyi
hədislərə Müslim və Əbu Davudöz əsərlərində yer vermişdir.

Mənbələrdə “Kitabul-Qiraət”, “İxtilaful-Məsahif”, “Kitabul-Ədad” və
“Mütəşabihul-Qur an” adlı əsərlərin müəllifi olduğu da söylənilir.””

Qiraətinin istinadı: O, Süleym ibn İsadan, o da İmam Həmzədən, Yaqub
ibn Məhəmməd ibn Xəlifə əl-Əşa və Yəhya ibn Adəmdən, onlar Əbu Bəkr
Şubədən, Əbu Bəkr Şubə də İmam Asimdən, İshaq ibn Məhəmməd əl-
Müseyyibidən, o İmam Nafidən, onlar da Osman ibn Əffan, Əli ibn Talib,
Zeyd ibn Sabit, Abdullah ibn Məsud və Übey ibn Kə”bdən, onlar da
Məhəmməd peyğəmbərdən öyrənmişdir.”

15  Məmnanl Qəttan,Mabahisf i  Ulmil-Qur”an,  174
16  Məhəmməd Hadi  Mə Tifə, at-Tamhidf i  Ulumil-Qur an, 197
17  İbnul-Cəzəri, Ğayətin-Nihayəf i Tabaqahıl-Qurra, 1, 285
H5  Muhsin Demirci, Kur'an Tarihi, 192
19  Məhəmməd Hadi Mərifə, ət-Təmhidfi Ulumil-Qur”an, 227
10  İsmail Karaçam, Kıraat İlminin Kur'an Tefsirindeki Yeri ve Mutevatir Kıraatların Yorum

Farklılıklarına Etkisi, 113
DI  Abdurrahman Çetin, YediHarf ve Kıraatlar, 227
122 İbnul-Cəzəri, Ğayətun-Nihayəfi Tabaqatul-Q-Qurra, 1285
123 İbnul-Cəzəri, ən-Nəşr.fil-Qiraətil-Aşr, 1, 191
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Rəmzi “xa-ləm” (45) hərfləridir.
Xələfin iki ravisi vardır:
1)  İshaq
Əbu Yaqub İshaq ibn İbrahim ibn Osman əl-Vərraq əl-Mərvəzinin

anadan olduğu tarıx haqqında məlumat yoxdur. Xələfin qiraətini bir-başa
onun özündən öyrənərək rəvayət etmişdir.”"

889-cu ildə vəfat etmişdir.” Rəmzi “sin-ha” (z--) hərfləridir.
2) İdris
Əbul-Həsən İdris ibn Abdilkərim əl-Həddad əl-Bağdadi 804-cü ildə

Bağdadda anadan olmuşdur.”” Xələfin qiraətini bir-başa onun özündən
öyrənərək rəvayət etmişdir.””

İbn Mücahid, İbn Miqsəm, İbnul-Münadi, Musa ibn Übeydullah əl-
Xaqani və Əbu Bəkr ən-Nəqqaş ondan qiraət dərsləri almışdır.””

İdris əl-Həddad 904-cü ildə vəfat etmişdir.” Rəmzi “sin-hə” (44)
hərfləridir.

Hal-hazırda bu on qiraətdən yalnız üçü müsəlmanlar tərəfindən praktik
olaraq oxunur. Bunlar Asim, Nafi və Əbu Əmrin qiraətləridir. İmam Asimin
qiraətinin Həfs rəvayəti demək olar ki, dünya müsəlmanlarının böyük
əksəriyyətinin oxuduğu qiraətdir. Belə ki, Azərbaycan, Türkiyə, Səudiyyə
Ərəbistanı, Misir, Suriyə, İraq, İran, Pakistan, Əfqanıstan, Hindistan və s.
ölkələrdə məhz bu qiraət oxunur və Qur"an nəşr olunduğu zaman da bu
qiraət əsas alınır.

İmam Nafinin qiraətinin Qalun rəvayəti Livan, Misir və Tunisin bir
hissəsində, Vərş rəvayəti isə Misir istisna olmaqla Afrikanın şimalındakı
bəzi bölgələrdə müsəlmanlar tərəfindən oxunur.

Əbu Əmrin qiraəti isə daha az oxunan qiraətdir. Demək olar ki, onun
qiraəti sadəcə Sudanda oxunur.””

14  Ali  Osman Yüksel,İbn Cezeri  ve Tayyibetun-Neşr, 271
125 Mənnaul Qəttan,Məbahisf i  Ulumil-Qur”an, 174
126 Ali Osman Yüksel, İbn Cezeri ve Tayyibetun-Neşr, 2/71
127 Tbnul-Cəzəri, an-Naşrfil-Oirastil-Aşr, 1, 192 7

18  Abdurrahman Çetin, YediHarf ve Kuraatlar, 234
19  Mannaul Qəttan,Məbahisf i  Ulmil-Qur”an,  175
130 İsmail Cerrahoğlu, Tefsir Usulü, 112
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SUMMARY

As is known, Sahabas had learnt the reading of  Koran from Prophet Mo-
hammed ina different vvays. Equally, Tabiun and Atbaut-tabiun had been
leaming these different reading vvays from Sahabas. Aftervvards these differ-
ent reading vvays had been continued learning in the same manner and as a
result different giraats had been appeared. İmams who read these giraafs had
been spread out Caliphate”s cities, at the same time each giraats had become
famous vvith name of the imam vvho read it.

In  the beginning of  Hijri II century the number of  giraats had reached 30,
on the other hand, only seven of  them had been approved and read betvveen
Muslims. m parüticular, İbn Kesirs giraat was famous in Mecca, Nafis giraat
in Medina, Ibn Amirs giraat in Sham, Abu Amrs and Yagub”s giraats in
Basra, and Hamzas and Asim”s giraats in Kufa. Ibn Mufahid collected these
giraats in  his work named “Kitabus-Saba” in  Hijri IH  century. Aftervvords, al-
Bagavi had supplied Yagub al-Hadramis,  Halaf ibn Hisham”s and Abu
Tafar s giraats to these seven giraats and had reached them to ten.

At the present time3 of  these giraats are read among Muslim practically.
The broadest spread giraat is  Hafs version o f  As ims giraat.



150 Mirniyaz MÜRSƏLOV

PESFOME

Kak m3BecrHo CaxaÖBı Haysırııcb "TeHHio KopaHa Cc pa3HBIMH

METOHAMH OT Tpopoka Myxammeza. KoHenHO xe, HTOKONCHH€ TAÖHyHOB H

aröayT-raörıyHOB TOXK€ H3yHNH OT caxaĞOB ƏTH pa3HBI€ METOVİBİ: YTEHHA.

ViveHHO H3yHeHH€ ƏTHX pa3HbIX METOHOB "TCHHS B HOCMOMCTBH€

TTpO4O7DKTMIOCB B TAKOM ?K€ HOPSZKE H B HTOT€ OĞpa30BarıHCB pa3Hbl€

rupaarbı. YİMaMBI, "HTABNIH€ ƏTH TEHpAATBI, pacrıpocTpaFHEUIİCB: TİO BCEM

TopozaM Xardara, a Kaxıblfi THpaaTr TTPOCTABFUTCA HMEHEM MAMA,

KOTOPBLÜ eTO "TAT.

B Hasane İH Beka  No  XHIDKDe He CMOTP3 Ha  TO TO "mHCMNO THpaaTOB

yBe-rraru1OCBb HO 30-TH, TONBKO CEMEPO H3  HHX TO/1530BaHCBb YCNEXOM H

"rTancb y MycyırbMaH. M3 mx  rupaar ASayznax nöH Kecmpa rs MekkH,
rupaar Hadı  H3 Mesmmbr, rupaar VlöH Amupa H3 İllama, rupaarbı Aöy
Ampa H 3ry6a m3 Bacpbı H rnpaarsı Xam3bı H Acbıma n3  Kyöb Öblm
3HaMEHETDI. B İH  heke no xr/ypxpe FlöH Myapkxaxrı coöpar BC€ ƏTH THPAATBI

B CBOCM HpPOH3BCM€HH€ Ha3BaHHOf «Kuraöyc-Ca6'a». Ilocne arıb-BaraBH K
ƏTHM C€MH THpaaTaM no6aBHı repaarbı 2İryöa an-Xanpamu, Xamığ HÖH

XumaMaHn Aöy /bxabapa H yBeranrı HX  THCNO NO NECATU.

B HbIHCHIH€€ BpeMZ TipaKTHH€CKH TONBKO TpOC H3  BCEX THpaaTOB

uHTA€TCA Cpes4H MyCylIbMaH. V İ  camoe pacrıpocrpaHeHHOe€ cpe,lmi HEX  paBasT

Xağca n3  rupaara AcbıMa.
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ƏRƏB DİLÇİLİYİNDƏ  QRAMMATİKA MƏKTƏBLƏRİ

Tərlan Paşa oğlu MƏLİKOV”

Ərəb qrammatika məktəblərinin xarakter xüsusiyyətlərinin, onların başqa
qrammatik sistemlərlə oxşar və fərqli cəhətlərinin öyrənilməsi nəzəri dilçilik
qarşısında duran mühüm problemlərdən biridir. Bu isə, hər şeydən əvvəl, həmin
məktəblərin yarandığı dövrlərin ictimai-iqtisadi şəraitini, onların təmasda
olduqları digər qrammatik sistemlərlə əlaqələrini öyrənməyi tələb edir. Ərəb
qrammatika məktəbləri başqa qrammatik təlimlərdən (hind, yunan, roma
dilçiliyi və s.) təcrid olunan şəkildə deyil, onlarla qarşılıqlı əlaqə şəraitində
inkişaf etmiş və bu inkişaf prosesində özünəməxsus orijinal xüsusiyyətlər kəsb
etmişdir. Tədqiqatçılar qarşısında duran əsas problem həmin məktəblərin ayrı-
ayrılıqda araşdırılması, sonra vahid bir küll şəklində başqa qrammatik təlimlərlə
müqayisəli şəkildə öyrənilməsi, daha sonra isə onların ümumi dilçilik nəzəriy-
yəsinin inkişafındakı mövqe və rolunun müəyyənləşdirilməsindən ibarətdir.

Eramızın V İ  əsrinin ortalarında meydana gəlmiş ərəb qrammatika elmi
dilçiliyin ümumi inkişaf tarixinin çox maraqlı və eyni zamanda orijinal
cəhətlərə malik olan mərhələrindən biridir. Orta əsr ərəb qrammatiklərinin
mülahizə və müddəalarını araşdırarkən onların müəyyən məsələlərin
izahında özlərindən çox sonrakı alimlərlə ayaqlaşdıqlarının, bəzi məsələlərin
izahında hətta onları qabaqladıqlarının şahidi oluruq. Ərəb qrammatikləri
dedikdə yalnız ərəb mənşəli dilçilər deyil, eyni zamanda ərəb dilində yazıb-
yaratmış digər müsəlman ölkələrinin nümayəndələri də nəzərdə tutulur.
Mübaliğəsiz demək olar ki, orta əsr ərəb qrammatiklərinin bir sıra fikirləri
müasir dilçiliyin mülahizə və müddəalarını xatırladır. Təsadüfi deyildir ki,
M.Karter Sibeyhinin ərəb qrammatikasının ilk sistematik təsvirini verən
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əsərinin XX  əsrə qədər Qərbə məlum olmayan struktur təhlil nümunəsi
olduğunu qeyd edir. O göstərir ki, əgər Sibəveyhi bizim dövrümüzdə
doğulsaydı, harda isə Sössyür ilə  Blumfild arasında bir yer tutardı.

Eyni sözləri Mahud Kaşqarinin (Xİ əsr) müqayisəli qrammatika və
dialektologiya, XI  əsrin böyük Azərbaycan alimi Xətib Təbrizinin ədəbi
tənqid, Zəməxşərinin mətnşünaslıq, həmçinin XIII əsrdə yaşamış ərəb alimi
Yaqut əl-Həməvinin toponimika sahəsindəki xidmətləri barədə demək olar.
Maraqlıdır ki, Yaqut əl-Həməvi müasir toponimikada geniş tətbiq semantik
və formant metolarından hələ XİHI əsrdə istifadə etmişdi.

Ərəb dilçilik ənənəsi Avropa ərəbşünaslığına da dərin təsir göstərmişdir.
Casarətlə demək olar ki, XIX-XX əsrlərdə Qərbi Avropada ərəb dilinin
qrammatikasına dair yazılmış əsərlər əslində orta əsr ərəb qrammatiklərinin
fikirlərinin təkrarından başqa bir şey deyildir. H.  Rekkendorfun ərəb dilinin
sintaksisinə dair yazdığı böyük monoqrafiyanın özündə belə ərəb qramma-
tiklərinin cümlə quruluşu barəsindəki fikirləri təkrar olunur. Eyni sözləri
Avropada tərtib edilən ərəb lüğətləri barəsində də demək olar.

Ərəb filoloqlarından əz-Zübeydi, əz-Zəccaci, əl-Qifti, İbn Nədim, əl-
Ənbari, Yaqut əl-Həməvi, İbn Xəllikan, əs-Süyuti və bir çoxları Bəsrə, Kufə,
Əndəlis (İspaniya), Bağdad, Misir qrammatika məktəbləri nümayəndələrinin
həyat və yaradıcılığı haqqında qiymətli məlumatlar vermişlər. Lakin onların
əsərlərində yaradıcılıq təhlilindən daha tərcümeyi-halına yer ayrılmışdır.

Son illərdə ərəb dilçilərindən Əbdürrəhman Seyyidin Bəsrə mətəbinə,
Mehdi Məxzuminin Kufə və Bağdad məktəblərinə, Şövqi Zeyfin, ümumiy-
yətlə, ərəb qrammatika məktəblərinə, həmçinin digər dilçilərin orta əsrlərin
bir sıra görkəmli qrammatiklərinin həyat və yaradıcılığına həsr etdikləri təd-
qiqatlar öz elmi sanbalı və əhatəliliyi cəhətdən nəzər-diqqəti cəlb edir.

Avropa şərqşünaslarından Q Flügelin oçerki, əsasən, ərəb qrammatik-
lərinin bioqrafiyasına həsr edilmişdir. Q.Ballin, K.Follers, A.Şaade, M.Brav-
man, H.S.Kantinonun tədqiqatları ərəb dilçiliyinin yalnız bir sahəsinin -
fonentikanın öyrənilməsi ilə məhdudlaşır.

H.Fleyş 1961-cı ildə Beyrutda nəşr edilmiş sanballı monoqrafiyasının 1
cildində ərəb dilçiliyində ərəb fonetika və ad quruplu sözlərin morfologiyası
i lə  bağlı  məsələləri çox müfəssəl sürətdə araşdırmışdır.

Y.A Heyvud XIH-XVHI əsrlərdə ərəb leksikoqrafiyasının inkişafına
xüsusi monoqrafiya həsr etmişdir.
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Alman alimi V.Royşel Sibəveyhinin məşhur əsərində Xəlil ibn Əhməd
əl-Fərahidiyə istinad edilən sitatlar əsasında onun ərəb dilinin morfologiya
və sintaksisi barəsindəki konsepsiyasını bərpa etməyə müvəffəq olmuşdur.

Rus ərəbşünaslarından V.Kirqas öz əsərlərində ərəb dilçiliyinin inkişaf
tarixini, təkamülünü nəzərə almadan qrammatika sisteminin yalnız sadə
şərhini vermiş, onun nəzəri və metodoloji əsaslarını açıb göstərməyə
çalışmış və buna qismən müvəffəq olmuşdur.

Sovet dövründə V.A .Zeqintsev ərəb dilçilik tarixinə dair qeyri-
mütəxəssislər üçün yazdığı qısa oçerkdə, özünün qeyd etdiyi kimi, Orta Şərq
xalqlarının diqqət mərkəzində duran dilçilik məsələri və onların tədqiqat
istiqamətləri barəsində məlumat vermişdir.

Ən böyük ərəb qrammatika məktəblərindən biri Bəsrə qrammatika
məktəbidir. Bəsrə şəhərinin əhalisi ləhcələri bir-birindən fərqlənən müxtəlif
ərəb qəbilələrindən, həmçinin müxtəlif etnik tərkibə, mədəniyyətlərə, dini
əqidələrə, dillərə mənsub olan müsəlman və qeyri-müsəlman xalqların
nümayəndələrindən təşəkkül tapmışdı. Burada klassik ərəb dilinin qayda-
qanunlarının pozulması, Quranın təhrif edilməsi, dialektizmlərin və əcnəbi
sözlərin ərəb dilinə nüfuz etməsi halları daha tez müşahidə edilirdi. Məhz
buna görə də Quranın təhriflərdən klassik ərəb dilini dialektizm və yad
təsirlərdən qorumaq məqsədilə ərəb dilinin qayda-qanunlarını öyrənmək,
onları bir yerə toplamaq, sistemləşdirmək təşəbbüsünün şüurlu surətdə ilk
dəfə Bəsrədə yaranması heç də təəccüb doğurmur.

Bəsrədə qrammatika elmi Kufədən çox əvvəl meydana gəldiyi üçün ilk
Kufə qrammatikləri dilçilik elminin incəliklərini məhz orada oxuyub öyrən-
mişlər. Bəsrə ilə müqayisədə Kufə qrammatika məktəbi sonra yaramışdır.

Kufə müəyyən müddət ərzində islam Şərqinin siyasi mərkəzi olduğu
kimi, eyni zamanda qiraət, hədis, fiqh, ədəbiyyat sahəsində də mərkəz rolunu
oynamışdır.

Orta əsr filoloqlarının fikrincə, Kufə məktəbi Rusai ilə başlayır. Zübeydi,
Ənbari, İbn ən-Nədim, İbn Xəllikan, Yaqut Həməvi başqaları Ruasini əmisi
Hərra ilə birlikdə Kufə qrammatiklərinin ilk təbəqəsində verirlər. Bəsrə
qrammatiklərindən olan Muaz bin Müslim əl-Hərra Süyutinin fikrincə, sərf
elminin əsasını qoymuşdur. Əbu Cəfər ər-Ruasinin isə “Kitabul-feysal,
“Kitabut-təsqir”, “Kitabu məanil-Quran”, “Kitabul-vəqfi val-ibtida” əsərləri
olduğu qeyd edilir.



154 Tərlan Paşa oğlu MƏLİKOV

Bağdad qrammatika məktəb Bəsrə və Kufə qrammatika məktəblərinin
bir-birinə qovuşması nəticəsində yaranmışdır. Bağdad məktəbinin ilk
nümayəndələri Sələb və Mübərrədin şagirdlərindən ibarət olmuşlar. Sələbin
şagirdləri. özlərini kufəlilər, Mübərrədin şagirdləri isə özlərini bəsrəlilər
adlandırdıqları üçün, ilk dövrlərdə Bağdad qrammatiklərinin bir hissəsi
Bəsrə məktəbinə, digər hissəsi isə Kufə məktəbinə aid edilmişdir. Bağdad
qrammatiklərinə xüsusi tədqiqat əsəri həsr etmiş Mehdi Məxzumi göstərir ki,
İbn Nədim hər iki məktəbin müddəalarından qarşılıqlı surətdə istifadə edən
qrammatikləri qeyd etməklə heç də onların Bəsrə və Kufə qrammatik-
lərindən fərqlənən yeni bir cərəyan yaratdıqlarını iddia etmir.

Şövqi Zeyf haqlı olaraq göstərir ki, bəzi müasir alimlər Bağdad mək-
təbinin varlığını inkar edirlər. Həmin mütəxəssislərə bu müddəanı irəli
sürməyə imkan verən odur ki, Bağdad məktəbinin iki ən görkəmli
nümayəndəsi Əbu Əli əl-Farisi və onun şagirdi İbn Cinni özlərini Bəsrə
qrammatiklərinə aid edir, kufəliləri isə çox zaman bağdadlılar adlandırırlar.
Farisi və İbn Cinni əksər hallarda bəsrəlilərin fikirlərini böyük bir ciddiy-
yətlə müdafiə edir, onlara “Ulas!” (dostlarımız, sirdaşlarımız) deyə müraciət
edirlər. Şövqi Zeyf  Bağdad qrammatiklərinin bəzilərinin daha çox bəsrəlilə-
rə, bəzilərinin isə daha çox kufəlilərə meyl etməsinə baxmayaraq, onların hər
iki məktəbin fikirlərindən müştərək surətdə istifadə etmək və bir sıra
məsələlər barəsində öz orijinal mülahizələrini söyləməklə yeni bir məktəb
formalaşdıra bildiklərini qeyd edir.

Şövqi Zeyfin fikrincə, İbn Cinninin bağdadlılar deyərkən kufəliləri nəzərdə
tutması ondan irəli gəlir ki, Bağdadnəhvinin ilk nümayəndələri, o cümlədən İbn
Keysan, İbn Şuqeyr və İbn əl-Xəyyata kufəlilərin təsiri daha güclü olmuşdur.
İbn Cinni onları bəzən bağdadlılar, bəzən isə kufəlilər adlandırır.

Başqa ərəb ölkələrində olduğu kimi, Misirdə də ərəb qrammatika elminin
təşəkkülü ilk növbədə Quranın düzgün qiraəti, əzbərlənməsi və şərhi ilə
əlaqədardır. Misirin Fustat, İsgəndəriyyə və s. şəhərlərində bu məqsədlə
fəaliyyət göstərən məktəblərdə (mədrəsələrdə) ilk vaxtlar digər ərəb
ölkələrindən, xüsusilə İraqdan gələn mütəxəssislər dərs deyirdilər. Bu
mütəxəssislər cərgəsində ilk növbədə Bəsrə qrammatika məktəbinin banisi
Əbul Əsvəd əd-Düəlinin şadirdi Əbdürrəhman bin Hörmüzün adını çəkmək
lazımdır. 0 ,  Əbül Əsvəd və Nəsr ibn Asimlə birlikdə müxtəlif hərf və
fleksiya əlamətlərini bir-birindən fərqləndirmək üçün Qurana nöqtələr
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sistemini tətbiq edən ilk qarelərdən biridir. O, Quranın oxunmasını Abullah
bin Abbas Əbu Hureyrədən öyrənmiş, özü isə sonralar bütün ərəb və islam
aləmində yeddi məşhur Quran oxunyanlardan biri hesab edilən Mədinə
qaresi Nafe ibn Əbu Nüəymin müəllimi olmuşdur.

Ərəb qrammatika məktəbləri içərisində Əndəlis məktəbinin özünəməx-
sus mövqeyi vardır. Burada digər ərəb şərqi ölkələrinə nisbətən daha rasional
yeni bir sistem mövcud idi. Belə ki, burada əvvəlcə dil, daha sonra dini
elmlər öyrənilirdi. İspaniyada ərəb xilafəti, ərəb mədəniyyəti tarixinə dair
müxtəlif  əsərlər yazılmasına baxmayaraq, Avropa və Sovet ərəbşünaslığında
Əndəlis qrammatika məktəbinə həsr olunmuş ayrıca monoqrafik tədqiqat
yoxdur. Ərəb dilçilərinin bu məsələyə həsr edilmiş əsərləri isə, əsasən, icmal
xarakteri daşıyır, onlar başlıca diqqətlərini həmin məktəb nümayəndələrinin
tərcümeyi-halını verməyə, əsərlərinin adlarını çəkib onların qısa məzmununu
söyləməyə yönəldilər.

Məhumdur ki, müstəqil dövlət kimi əməvilərdən 1 Əbdürrəhman (756-
778) tərəfindən qoyulmuş Əndəlis xilafətində mədəniyyət, elm sürətlə

inkişaf edirdi. Əndəlisdə gözəl poeziya, nəsr nümunələri yaradılır, tarixə,
fəlsəfəyə, filologiyaya, fiqhə və s. ciddi tədqiqat əsərləri həsr edilirdi.

Müvəşşəh, zəcəl kimi şeir formalarının ərəb ədəbiyyatında təşəkkül tapması,
geniş yayılıb şöhrətlənməsi məhz Əndəlis şairlərinin adı ilə bağlıdır.
Əndəlisdə ərəb dili geniş tədris olunur, Quranın əzbərlənməsinə, düzgün
qiraətinə ciddi fikir verilirdi. Bütün bunlar ərəb dilinin qayda-qanunlarına,
tələffüz normalarınavə s. aid əsərlər yazılmasını zəruri edirdi.

Əndəlisdə fiqhə, Quranın qiraətinə dair ilk əsər yazan alim Əbdürrəhman
dövründə yaşayıb-yaratmış Əbu Musa əl-həvari olmuşdur. Lakin bununla
belə, mütəxəssislər Küfə məktəbinin yaradıcılarından Kisai və Fərranın şagirdi
olub sonralar həmin məktəb üslubunda əsər yazmış Cudi bin əl Məvrrini
sözün həqiqi mənasında, Əndəlis qrammatika məktəbinin banisi hesab edirlər.

Zaman keçdikcə Əndəlis qrammatikləri Bəsrə və Kufə məktəbləri ilə
yanaşı, Bağdad məktəbinin prinsipləri ilə də maraqlanır, onlardan yaradıcı
şəkildə bəhrələnməyə başlayırlar. Bağdad dilçiləri, rasionalist məktəbin nüma-
yəndələri kimi, Bəsrə və Kufə məktəblərinin fikirlərini elmi təhlil süzgəcindən
keçirib yaxşılarını, qəbul etdikləri halda Əndəlis qrammatikləri hər üç mək-
təbin fikirlərini saf-çürük edib onları sistemləşdirməyə çalışır, yeri gəldikcə
Bəsrə və Kufə məktəblərinin fikirlərinə Bağdad dilçilərinin, xüsusilə Əbu Əli
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əl-Farisi və İbn Cinninin müddəalarını əlavə edir, bəzən bununla kifayətlən-
məyib müxtəlif  qrammatik məsələrin izahında öz orimnal fikirlərini söyləyirlər.

VH-XII əsrlərdə Ərəb xilafəti yarandıqdan sonra, bu geniş regionda
dövlət və elm dili ərəb dili idi. Xilafətdə ərəb dilçiliyinin yaranması qədim
hindistanda olduğu kimipraktiki səbəblərlə bağlı idi. Quranın yazıldığı
klassik dil ilə canlı danışıq dili olan müxtəlif ərəb ləhcələri arasında ciddi
fərqlər mövcud idi. Bir tərəfdən müsəlmanların müqəddəs kitabını savadsız
ərəblərin özlərinə və islamı qəbul etmiş başqa xalqlara düzgün oxuyub başa
düşmək, onun təhrif edilməsinə yol  verməmək, digər tərəfdən klassik ərəb
dilini ləhcələrin və əcəmlərin (qeyri-ərəblərin) dillərinin təsirindən qorun-
maq zərurəti ərəb dilinin qayda-qanunlarını bir yerə toplayıb sistemləşdir-
məyi tələb edirdi. Məhz buna görə də islamın ilk dövrlərindən başlayaraq
ərəb dilində məktəblər açılır. Quranın düzgün qiraəti məqsədilə məscidlərdə
məşğələlər keçirilir, ərəb dilinin qayda-qanunları ciddi surətdə öyrənilirdi.
Bütün bunlar ərəb dilçilik elminin yaranması üçün real zəmin yaradırdı.

Artıq VH əsrdə Bəsrə, Kufə, daha sonralar isə Əndəlis, Bağdad və Misir
qrammatika məktəblərinin ətrafına toplanmış dilçilər ərəb dilini böyük bir
səylə öyrənir, müxtəlif  məsələlər barəsində ciddi elmi mübahisələr edirdilər.
Orta əsr qrammatiklərindən İsa bin Ömər, Xəlil ibn Əhməd, Sibəveyhi, əl-
Əxfəş əl-Övsət, əl-Mazini, ər-Rüasi, əl-Kisai. əl-Əsməi, əl-Mubərrəd, ibn
Sikkit, əz-Zəccaci, əl-Farisi, Əbu Həyyan, İbn Cinni, əl-Curcani, əl-Ənbari,
əz-Zəməxşəri, İbn Malik, İbn Hişam, əs-Suyuti və başqalarının ərəb dilinin
tədqiqində böyük rolu olmuşdur.

Ərəb dilçiliyinin əsas məziyyəti onun empirik əsasda yaranması,
qrammatika sisteminin ərəb dilinin strukturuna tam uyğun olmasıdır. Ərəb
dilinin özünəməxsus xüsusiyyətləri, spesifik qayda-qanunları qrammatikləri
bir sıra yeni və təkraredilməz fikirlər irəli sürməyə sövq etmişdir. Bu isə,
təbii ki, mexaniki təsir, kortəbii təqlid nəticəsində heç cür mümkün olmazdı.

Beləliklə, ərəb qrammatika elminə ümümbəşər mədəniyyətinin təcrid
olunmuş sahəsi kimi deyil, əksinə bu mədəniyyətin üzvi komponenti kimi
baxmaq lazımdır. Əvvəldən orifinal sistem kimi ərəb zəminində meydana
gəlmiş bu elm sahəsi sonralar öz tarixi inkişafı gedişində başqa dilçilik
təlimləri ilə sıx əlaqədə olmuş, onlardan təsirlənmiş və öz növbəsində onlara
da təsir göstərmişdir. Hind-Avropa dilçiliyinin irəlidə adı çəkilən bir sıra
nailiyyətləri buna canlı sübutdur.
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XÜLASƏ

Məqalə ərəb dilçiliyinin formalaşmasında mühüm rol oynamış ərəb
qrammatika məktəbləri mövzusuna həsr edilmişdir. Burada ərəb dilçilik
elminin dünya dilçilik elmində orifinal sistemə malik olması, onun nəzəri və
metodoloji baxımdan Hind-Avropa dilçiliyindən fərqlənməsi, həmçinin Ərəb
dilçiliyinin Avropa dilçilik elminə təsirində ərəb qrammatika məktəblərinin
böyük rolu vurğulanmışdır.. Məqalədə .əsasən Bəsrə, Kufə, Bağdad, Misir,
Əndəlis qrammatika məktəbinin tarixi, yaranması və nümayəndələri
haqqında geniş mövzuya yer verilmişdir.

ABSTRACT

Article vvas devoted to arabian grammer schools vvhich had played the
important part in the forming of  the arabian İinguistics. Arabian linguistics
having original system, is different from India-Burope linguistics from theo-
retical and methodical point of  view in the world linguistics & the great role
of  the Arab grammar schools has been emphasired in the influence of  the
Arab linguistics to the Europe linguistics. Here it was told about arising, his-
tory & representatives of  Basrah, Kufah, Baghdad, Egypt, Andalis grammer
school.
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M.FÜZULİNİN €YEDDİ  CAM? ƏSƏRİNDƏ
İSLAMİ  TƏSƏVVÜFÜN TƏCƏSSÜMÜ

S.M.QOCAYEVA
BDU,  f.e.n., dosent əvəzi

Klassik Azərbaycan ədəbiyyatında saqiyə müraciətlə qələmə alınmış
örnəklər çoxdur. Lakin bu  ədəbi nümunələr sırasında iki əsər xüsusilə
seçilir. Bunlar Əssar Təbrizinin 120 beytlik saqinaməsi və Füzulinin
cYeddi cam» poemasıdır. Buradan suallar doğur: «Sagi» dedikdə
təsəvvüf ədəbiyyatında kim nəzərdə tutulur? Cam, xarabat və şərabın
ifadə etdiyi rəmzi mənalar nədir? Təsəvvüfdə saqiyə piri-muğan kimi də
müraciət olunur ki, o, kamil şeyxə və mənəvi mürşidə işarədir. Füzuli
əsərinin qəhrəmanı onunla meyxanədə, yəni deyri-muğanda, rəmzi
mənada isə xarabatda rastlaşır. Xarabat lüğəti mənada şərab içilən yeri,
şərabxananı bildirsə də sufi ədəbiyyatında yeni məna kəsb etmiş,
tamamilə fərqli məzmunda başa düşülmüşdür. Belə ki, cburada Tanrı
vüsalına yetmək istəyənləri vəhdət badəsilə məst edirlər. Zahiri riyaya
qarşı batini paklıq xarabat dünyasında gerçəkləşir... (3, s.220).

Xarabatda maddi vücudu xarab edərək qəlbi saflaşdıran isə şərabdır.
Bu eşq şərabıdır. N.Gümşüdoğlunun “Füzulinin sənət və mərifət dünya-
sı» kitabında şərabın ifadə etdiyi rəmzi mənalar sadalanır: 1) Zövq, da-
xili duyum, 2) Məhəbbət odu və eşq saflığı, 3) Mərifət nurunun zahir ol-
ması və arifin cismani varlığının fənası (səh.225). Eşq şərabını içərək mə-
rifətə yetən salik məstlik halına çatır ki, bu zaman «vüsal şövqündən və
haqqın batini müşahidəsindən məst olan arif eyni zamanda mənəvi ayıq-

lıq əldə edir. Bu  huşyarlıq isə ürəyin nəfsi meyllərdən paklaşaraq işıqlan-
ması  və haqqa doğru yönəlməsidirə (3, s.231).

Təsəvvüfdə xarabatın əsas anlamlarından biri olan cam da yeni
məzmun kəsb edərək, rəmzi mənada kamil insanın mərifətlə dolu qəlbini
bildirir.
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Fars dilində yazılmış poema 327 beytdən ibarətdir. Bu əsərdə
Füzulinin təsəvvüfi düşüncələri musiqi alətləri ilə söhbətlərdə daha
qabarıq əks olunmuşdur. Bu  parçalar şairin musiqi haqqındada bilgilərə
sahib olmasından xəbər verir.

Şair çalğı alətlərindən birinci olaraq Neyə müraciət edir:
Sordum ona: «Ey qəm elinin tacı-qururu,
Neyçin sarısan, anlat o qəlbindəki şuru?1
Söylə, de görüm ah, nə  yanıq nalələrin var,
Solğun yanağından tökülən jalolarin var!» (5, s.333)
Əlsindən uzaq düşdüyü üçün Ney ayrılıqdan şikayətlənərək nalələri

ilə ürəklərə od salır. Bu nalələrin yaranmasına səbəb qamışlıqdan uzaq
düşməsidir. Beləliklə, məlum olur ki, Ney də aşiqdir və eşqdən doğan
hicran dərdini anladır. Füzuli də C.Rumi kimi bu fikirdədir ki,
sevgilisindən ayrı düşmüşləri Ney qədər kimsə anlayamaz. Ney sufi
rəmzlərində cƏləstə bağçasından gələrək cisim daxilində dustaq olan
insan ruhu, nəfsinə qalib gəlmiş salikin vücudu və qəlbi kimi anlaşılır.
Ney fəryad etməklə yanaşı özünə təskinlik verməyi də unutmur. Bu
misralarla sanki Füzuli insanları həyatdan ibrət almağa çağırır:

Verdiklərini sonra hamı qapdı apardı,
Ancaq mənəo qaldı ki, əslimdə nə vardı.
Neyçin saralım mənbu işin dərdü qəmindən?1
Dünyaya gəlirkən nə gətirmişdim özüm mən?1 (5, s.333)
Neyin mənalı sözləri şairin könlünü işıqlandırır. Bu deyilənlərdə

həqiqət vardı. İnsan bu dünyanı tərk edərkən onun qərib ruhu sevinc
içində Mələkut və Cəbərut aləminə üz tutur. O,  dünyanı gəldiyi kimi tərk
edir, özü ilə maddi aləmdən heç nə aparmır. Nə həyat, nə cavanlıq, nə
gözəllik, nə də k i  var-dövlət daimi deyildir. Allahın insana bəxş etdiyi ən
böyük sərvət zəka, eşq və bilikdir. Kamil insan üçün mənəvi durum
əsasdır. O,  öz yaxşı əməlləri, bəşəri sevgisi və bilgisi ilə bu dünyadan
köçdükdən sonra da yaddaşlarda yaşayır, unudulmur. Belələrinə qibtə
etməyə dəyər, çünki onlar həyatı olduğu kimi dərk edirlər:

Xoş  məstlərin halına ki, şamü səhərlər,
Meyxanələrin küncünü asudə gəzərlər.
Hər şeylərini vəqf edərək badəyə candan,
Öz əllərini çəkdilər alver yaxasından. (5, s.335)
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İkinci qədəh üçün saqiyə müraciət edən şair eşqlə dolu olan vəhdət
badəsini Nuhun gəmisinə bənzədir. Onu qərq edən qəm, möhnət
tufanından ancaq bada ilə nicat tapacağına inanır. Daha sonra Dəfə
müraciət edərək ondan bu fani dünyanın sirlərini öyrənməyə çalışır. O,
dünyagörmüş qoca Dəfi suallar yağışına tutur. Bu parçada Cəmşid,
Firidun, Keyxosrov kimi məşhur simaları xatırlatması da təsadüfi
deyildir. Burada Füzulinin XII əsrdə yaşamış sələfi Xaqaninin cMədain
xarabələri? əsəri yada düşür. Füzuli də sələfi kimi tarixdən ibrət almağa
çağırır (2 s.442).

Təsəvvüf anlamında dəf cdairəvi olduğuna görə varlıq aləminə
işarədir. Onun səsi dərvişi Mələkut (ruhlar) aləminə çağırırə (3, s.66).
Füzuli bu rəmzi mənaları nəzərdən qaçırmayaraq dəfin dili ilə demək
istəyir ki,  dünya insanı aldatmağa, öz zövq və əyləncələrinə, səfasına
bağlamağa çalışsa da, insan dünya nemətlərinə laqeyd olmamaqla
yanaşı, dünyaya — «fani cahanap çox meyl etməməli, nəfsini nəzarətdə
saxlamağı bacarmalıdır. Dünya vəfasız olduğu üçün ona könül
bağlamağa dəyməz:

At  boşluğa bu fani cahanı, daha bəsdir,
Gəl çəkmə cahan qeydini çox, çünki əbəsdir. (5, s.337)
Də f  öz sözlərini bitirdikdən sonra müğənniyə müraciət edən şair yenə

də üstünlüyü öz saf qəlbi, pak mənəviyyatı ilə göylərə yüksələnlərə — eşq
badəsi ilə  qəlbini nurlandıranlara verir:

Xoş ol  kəsə ki, camı tutub qəlbinə həmdəm,
Bilmir gecə-gündüz nədi, ya ki, nədi dərd, qəm,
Hər gün mey içib, zövqə batıb, məst düşübdür,
Bilmir ki, bu aləm nədi, sərməst düşübdür. (5, s.338)
Tar, Ud, Setar, Cəng, Qanunla söhbətlərdən sonra şair mütribə

qonaq olur. H.Araslı yazırdı: cMusiqi alətlərinin dili ilə öz fikirlərini
ifadə edən Füzuli, həyatın ziddiyyətlərini göstərməklə bərabər, öz
dövrünə olan münasibətini bildirir» (2, s.445). Mütribin dililə şair fəlsəfi
fikirlərini yekunlaşdırır. Musiqi alətləri cansızdırlar, onları insanlar
Allahın yaratdıqları vasitəsilə (ağac, dəri, və s.) düzəldir, məclislərdə
istifadə edirlər. Onları cana gətirən — yəni səsləndirən də yaradıcı insan
əlləridir. Bu  alətlər musiqinin ecazkar dililə öz hislərini ifadə edirlər.
İnsansa yaradılmışlardan fərqli olaraq nitqə sahibdir:
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Hər cansıza gəl sən eləmə sirrini izhar
Qorx ki, bu  qəza, çərxi dolanmışda xilaf varl
Hikmətlər açan nitqdən heç olma uzaq sən,
İnsan bədənində budu can çünki əzəldən. (5, s.350)
Sonuncu beytdəki fikir M.Füzulinin «Leyli və Məcnun? əsərində də

əks olunmuşdur:
Can sözdür əgər bilirsə insan
Sözdür ki, dərlər özgədir can
(Billah bu  yamanmıdır ki, hala
Əmvatı  söz ilə qıldın ihya). (5, s.190)
M.Füzulinin XII əsrdə yaşamış böyük sələfləri Xaqani Şirvani və

N.Gəncəvi də sözə yüksək dəyər vermişlər. Əgər Xaqani: «Şah mənə
çörək, mən isə ona can, yəni söz bağışladım...Mənim verdiyim can əbədi
xəzinədirə deyə sözün qüdrətindən bəhs açırdısa, Nizami «söz candır və
can canın dərmanıdırə deyərək sözün can qədər əziz olduğunu bu səbəblə
bağlayırdı.

Füzuli farsca Divanının müqəddiməsində yazır ki, məna söz vasitəsilə
meydana çıxır, «söz mənadan, məna da sözdən, can ilə cisim kimi bir-
birindən ayrı deyildir».

Sözə küçümsəyərək baxılmaz.
Söz uca Ərşdən enmiş bir şeydir.
Sufilərə görə, bəşər ilahimənşəli olan insani ruhun sayəsində nitqə

sahib olmuşdur. Prof. Dr.M.Nur Doğan cFüzulinin poetikasıə kitabın-
da yazır ki, insanı məxluqatın əşrəfi olaraq yaradan Allah ona öz
ruhundan üfləmiş, yəni insana öz sifətlərindən çox-çox kiçik nifrətlə də
olsa eşitmək, görmək, qüdrət, qüvvət, kəlam, elm, icad, mərhəmət, sevgi,
qəzəb, ehsan, lütf, comərdlik və b. özəlliklər bağışlamışdır. Bunlar Allah
üçün düşünüldüyündə mütləqlik ifadə edən, insan üçün düşünüldüyündə
isə nisbi və izafi anlam daşıyan sifətlərdir. Söz, sənət və şairlik Allahın
insana «sani» (Yaradıcı-S.Q.) sifətinin bir kiçik təcəllisi olaraq bağış-
ladığı  özəlliklərdəndir (4, s.20).

Füzulinin farsca cDivanpının müqəddiməsində oxuyuruq:
Söz, ilahi feyz xəzinəsidir, heç b i r  zaman xərclənməklə tükənməz.
Füzuliyə görə, dünyada baqi olan da sözdür:
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Ey saqil Dünyada zövq və nəşə şərabını daimi edən sözdən başqası
deyildir.

Sözün bəqası hüsusunda söz yoxdur. Qalan ancaq odur, digərləri
baqi deyildir.

Füzulinin bu müqəddiməsindəki csözələ bağlı düşüncələri şairin
cYeddi cam» poemasının əsas ideyasına işıq saçır. Belə ki, mütrib ilə
məclis quran şair heyrətə düşür:

Sordum ona:
- Ey qəlblər açan həmdəmim insanl
Qaldır göyə min nəşə duyaq bəlkə sazından.
Mütrib eşidib qalxdı, haman sazsız əlilə,
Cismiylə, başiylə və o mənalı diliylə,
Nitqiylə tutub qollarını bağladı sazın,
Kəsdi yolunu, qarşısını saxladı sazın. (5, s.349)
Mütrib öz nitqi və mənalı sözlərilə saz kimi bir musiqi alətini mat

qoyur. Şair heyrətini bildirməklə yanaşı  bu işin əsli ilə  maraqlanır:
- Bu  rütbə  nədir? Sordum ona, söylə bir, ey yar,
Bir rütbə ki, zatında tapılmaz dolaşıqlar? (5, s.349)
Mütribsə bunu belə açıqlayır:
- Ruhani olan feyzdi, feyzim,
Nadanlıq olar, qeyrə könül vermə, nə  lazım.
Qeyri kəsə bu  dəhrdə meyl etmə, ey insan,
Dost sirrini dostun ürəyindən eşit hər an. (5, s.349)
Püzuliyə görə, csözədə sehir var. Təsadüfi deyildir ki, şair özü türkcə

cDivanpının müqəddiməsində bu lirik şeirlər toplusunun csehirli sözlər
söyləyən idrakının nəticəsi, olduğunu bəyan edir. Sənətkarın məna
siqləti kəsb edən, gözəl, bilgi və sevgi ilə dolu olan kəlamları neçə
əsrlərdir ki, insanları sehirləyərək cəzb edir, beləliklə də şairə əbədi həyat
qazandırır:

Bu dünyada yalnız qalacaqdır quru bir ad,
Sən də elə söz söylə ki, daim olasan yad. (5, s.350)
«Leyli və Məcnun? poemasında şeiri günəşə bənzədən şair farsca

cDivan?ının müqəddiməsində sözü saqiyə bənzədir. Belə ki, söz də
saqidir, o insanlara zövq və sevinc, fərəh şərabı paylayır. cYeddi cam»
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əsərinin əsas ideyasını da həmin fikir təşkil edir və bu sonuncu beytlərdə
şair tərəfindən belə açıqlanır:

Xoş ol  kəsə hər yerdə mənim tək dolu camdan,
Meydən, məzədən söhbət açar daima, hər an.
Bir mey, məzə ki, hər kəsə ta ruzi-əzəldən,
Keyfiyyəti  məlumdur o heç düşmədi əldən. (5, s.350)
Beləliklə, M.Füzuli bəhs açdığımız bu: əsərində təsəvvüfdən bədii

özünü ifadə vasitəsi kimi faydalanaraq mühüm bəşəri ideyanı əks
etdirməyə  müvəffəq olmuşdur.
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BOILLIOHIEHHE MHCTHKH  HCMHAMA B TIPOH3BEHEHHH
MOTAME,NA 6H3Y.H  dÜEİVİIDKAM?

Tlporssenenne M.Örayım «eman zpxatı SBNNETCA CAMBIM ÖONBMNAM
carHHaMe B AsepöafimoxaHckofi nnreparype. B craTbe rıpo3Benenne
aHANH3HPYETCA, TIPHXO/THM K TaKOİİ BBIBO,I "TO, MO3T NOX BOCXHIEHHB İM

MECTHKOH KaK CITOCOĞOM XYy,HOXKECTBEHHOTO CAMOBBIpa?KeHHs OTpa?xar HHeH
ueOBCHECTBa.

PERSONIFICATION OF ISLAMIC- MYSTICS IN  M.  PHISULY”S
MASTERPIECE CALLED “SEVEN BASINS”

M.Phisuly”s masterpiece called “Seven basins” is the greatest saginame
in Azerbaijan literature. The masterpiece is analyzed in the article and is re-
ceived such result that, the poet has reflected the human ideas, being influ-
enced by mystics as a meanof self-expression.
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AZƏRBAYCANVƏ İNGİLİS DİLLƏRİNDƏ İNKARLIQ VƏ
QADAĞANLIQ KONSTRUKSİYALARI

Yeganə QARAŞOVA
BDU İlahiyyatfakültəsi

Dildə inkar ilk növbədə məzmun və formanın, daha dəqiq desək, cümlə
strukturunun və onun ifadə etdiyi fikrin qarşılıqlı münasibətləri planında
ümümi dilçiliyin mühüm problemlərindən biridir. Ümumiyyətlə, inkar hələ
qədim dövrlərdən əvvəlcə formal məntiqin,sonra isə həm də dilçiliyin
tədqiqat obyekti olmuş və bir çox cəhətdən kifayət qədər öyrənilmişdir.Buna
baxmayaraq,inkarın hələ həm öyrənilməyən, həm də tam həllini tapmayan
məsələləri qalmaqdadır. Məsələn, inkarın məntiqi-qrammatik kateqoriya ki-
mi  mahiyyəti, inkar cümlələrinin hansı meyarlara görə təsdiq cümlələrindən
fərqləndirilməsi, cümlənin strukturunda və onun ifadə etdiyi fikirdə inkarın
rolu,  bəzi inkar vasitələrinin leksik və  sintaktik tərkibinə görə eyni olan cüm-
lənin iki səviyyədə üzvlənməsində neçə fəaliyyət göstərməsi kimi məsələlər
bu sahədə olan çoxsaylı tədqiqatlara baxmayaraq, hələ də qəti həllini
tapmamışdır.

İnkar cümlənin ifadə etdiyi fikrin strukturuna təsir edən və cümlənin
strukturunun qurulmasında iştirak edən əsas vasitələrdən biridir. Buna görə
də cümlənin və mühakimənin strukturunu müəyyənləşdirmək məqsədilə
inkarın məntiqi-qrammatik kateqoriya kimi analizi çox vacibdir. Bu zaman
inkarın cümlənin üzvlənməsinin sintaktik və məntiqi-qrammatik səviyyələ-
rində fəaliyyəti problemi xususi əhəmiyyət kəsb edir.

Bununla yanaşı, əmr konstruksiyalarının inkarla ifadə edilən xusüsi
forması kimi qadağan konsturksiyalarının da (onlar eyni zamanda inkar
konsturksiyalarının xususi formasıdır) göstərilən səviyyələrdə öyrənilməsi
inkarla bağlı məsələlərə xeyli aydınlıq gətirə bilər.

Azərbaycan və ingilis dillərində inkarlıq əsasən qrammatik kateqoriya
səviyyəsində öyrənilmişdir.İnkar konstruksiyaları, xüsusilə də qadağan
konstruksiyaları nə bu dillərdə ayrı-ayrılıqda, nə da müqayisəli şəkildə
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tədqiq edilməmişdir. Halbuki istər inkar və qadağan konstruksiyalarında
inkar vasitələrinin, onların xarakterik xüsusiyyətlərinin, istərsə də leksik və
sintaktik tərkibinə görə eyni olan cümlənin məntiqi-qrammatik və sintaktik
səviyyələrdə üzvlənməsinin qohum olmayan iki dilin materialları əsasında
öyrənilməsi yalnız inkarla bağlı sadalanan məsələlərə aydınlıq gətirmir,
həmçinin tipoloji baxımdan əhəmiyyətli faktlar əldə etməyə imkan verir. Bu
baxımdan Azərbaycan və ingilis dillərində inkar və qadağan konstruksiyala-
rının öyrənilməsi çox aktualdır.

Məlumdur ki, müxtəlif stnıkturlara malik və müxtəlif dil ailələrinə
mənsub olan iki dilin qarşılaşdırılması dillərin deyil, sistem və yarımsistem-
lərin müqayisəsindən sonra mümkün olmuşdur. Müqayisəli tipologiya
genealofi baxımdan müxtəlif qruplara daxil olan dillərin tipoloji oxşarlıq və
fərqliliklərini müəyyənləşdirir. O yalnız məhdud sayda dillərin sistemində
bəzi ümümiliyi izomorfluğu üzə çıxara bilir. Lakin qarşılaşdırılan dillərin
sayının məhdudluğu müqayisəli tipologiyaya dil universalilərini müəyyən-
ləşdirməyə imkan verməsə də, məhdud sayda dillərin sistemlərinin öyrə-
nilməsi əsasında əldə olunmuş nəticələr dil universalilərinin sonrakı mərhə-
lədə üzə çıxarılması üçün struktur tipologiyaya imkan yaratmış olur. Bu
məqsədlə də biz Azərbaycanvə ingilis dillərində inkar və qadağan konstruk-
siyalarını məntiqi-qrammatik və sintaktik səviyyələrdə analiz edərək onların
semantika və strukturunda tipololi baxımdan oxşar və fərqli cəhətləri
müəyyənləşdiririk.

Bu məqsədə nail olmaq üçün məqalədə inkar və qadağan konstruksi-
yalarında inkar və qadağanın eksplisit və implisit ifadə vasitələri,söyləmin
məqsədinə görə cümlə tiplərinin-nəqli, əmr və sual cümlələrinin struktu-
runun qurulmasında bu vasitələrin rolu,inkarın köçürülməsi,inkari inkar
konstruksiyaları, inkar və qadağanı intensivləşdirən vasitələr,inkar və qada-
ğan konstruksiyalarında cümlənin konstruktiv əsası olan fellərin işlənməsinə
qoyulan məhdudiyyətlər və s. məsələlər öyrənilir.

Azərbaycan və ingilis dillərində inkar və qadağan konstruksiyaları
müqayisəli şəkildə tədqiq edilir. Bu iki dilin materialları əsasında inkar və
qadağanın ifadə vasitələri sistemləşdirilir, onların cümlənin strukturunun
qurulmasına təsir göstərməsi və inkişafındakı ümümi meyllər, inkarın
köçürülmə imkanları hərtərəfli araşdırılır, inkar konstruksiyaları çərçivəsində
həmin dillərin tipolo)i xüsusiyyətləri müəyyənləşdirilərək təsnif edilir.
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Dilçiləri inkar ilk növbədə forma və məzmunun.yəni inkarın daxil olduğu
cümlə strukturunun və bu cümlənin ifadə etdiyi fikrin qarşılıqlı
münasibətləri planında maraqlandırır. Lakin inkar təkcə dilçiliyin tədqiqat
obyekti deyildir, o daha əvvəllər formal məntiqdə öyrənilirdi. Odur ki,
mövcud elmi ədəbiyyatda bu sahəyə də diqqət yetirilir.

Dilçilərin böyük bir hissəsi belə hesab edir ki, qrammatik kateqoriya
kimi inkarlıq kateqoriyasının əsas məzmunu məntiqi inkardır. Bu fikir istər-
istəməz məntiqi və dil inkarının bir-birinə hansı münasibətdə olmaları,
onların bir-biri ilə hansı oxşar və bir-birindən hansı fərqli cəhətlərinin olması
suallarını ortaya çıxarır.

Məntiqi inkarlıq kateqoriyası dil inkarlığı kateqoriyasının əsas məzmu-
nunu təşkil etsə də, onu tam əhatə etmir. Çünki məntiqi inkarlıq kateqori-
yasından fərqli olaraq, dil inkarlığı kateqoriyası b ir  çox başqa funksiyalar da
yerinə yetirir, nisbi müstəqilliyə və özünə xas olan məna tutumuna malikdir.
Məsələn, inkar göstəricisinə malik olan cümlələrin heç də hamısı inkar
mühakiməsinə müfaviq gəlmir, onlar təsdiq mühakiməsinə də uyğun gələ
qadağan və sualın ifadə vasitəsi kimi dəfə çıxış edə bilərlər.

Məntiqi inkarlıq bütün dillərdə öz əksini tapdığından, dil universalisi
hesab edilir. Dil inkarlığı kateqoriyasının məntiqi məzmununu mövcud
olmamaq, mənfilik, məhrumluq, fərqlilik və s. təşkil edir. Lakin dil inkarlı-
ğının məzmununa etiraz, imtina, qadağan və s. mənalar da daxil ola bilər.
İnkar forması müsbət semantikaya da malik olur. Bu, istər ayrı-ayrı leksik
vahidləri, istərsə də bütöv sintaktik konstruksiyaları əhatə edə bilər.

Dil forması kimi qəbul etdiyimiz inkar təsdiq ilə birlikdə fikrin iki
formasının-anlayış və muhakimənin təzahürüdür. Müqayisə et: An  quş
deyildir. Görüş baş tutdu-Görüş baş tutmadı. Bu  baxımdan inkarı bütün
dillər üçün ümümi olan formal universali kimi qəbul etmək olar. O, fikrin və
onu ifadə edən cümlənin komponentidir. Odur ki, inkarı leksik mənanın və
cümlə strukturunun (formasının) onun sintaktik səviyyəsində struktur-
semantik modifikatoru hesab etmək olar.

Təsdiq və inkarın semantikası cümlə-mühakimənin məntiqi xassəsidir.
Lakin o eyni zamanda cümlənin də qrammatik xassəsidir, çünki təsdiq və
inkarı bildirmək üçün cümlələrin xüsusi formaları mövcuddur. Cümlə
strukturunun qurulmasında inkarın xüsusi rolu vardır. İnkar və təsdiq
cümlələrinin bir-birinə qarşı qoyulması bütün dillərdə mövcuddur,lakin
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inkarın ifadə yolları müxtəlif dillərdə müxtəlifdir. İnkarın həmçinin cümlə
strukturunun onun məntiqi-qrammatik və sintaktik üzvlənmə səviyyələrində
qurulmasında da rolu mühümdür. Cümlədə inkarın olub-olmaması cümlənin
ifadə etdiyi mühakimənin keyfiyyətini müəyyənləşdirir. Məntiqdə isə təsdiq
və inkar muhakimələrinin fərqi onların keyfiyyətcə formal fərqi kimi
müəyyənləşdirilir.. Bununla bərabər, inkar onun işləndiyi cümlədə ifadə
edilən fikrin strukturuna da təsir göstərir. Belə ki, inkardan məntiqi
predikatın fikrin subyekt-predikat strukturunun komponenti kimi dil
elementləri ilə nişanlanması vasitəsi olaraq istifadə edilir./

Bəzi dilçilər inkarı onun ifadəsi baxımından sintaktik kateqoriya hesab
edirlər. Lakin inkarın ifadə vasitələrini sintaktik sinif kimi, elementlərin
qapalı toplusu kimi təsəvvür etmək mümkün deyildir. İnkar heç də həmişə
inkar vasitələri ilə reallaşmır,o,implist şəkildə və ya digər dil vasitələri ilə də
ifadə edilə bilər. Əslində inkar dildə həm leksik, həm də qrammatik, o
cümlədən sintaktik vasitələrlə ifadə edilir.Odur ki, onu leksik-qrammatik
kateqoriya adlandırmaq daha doğru olardı.Sintaktik kateqoriya ayrılıqda
götürülmüş bir sözü deyil, bütöv cümləni xarakterizə etdiyindən, ona təsdiq
və inkar konstruksiyalarının oppozisiyası müvafiq gəlir. Məhz bu baxımdan
inkarı sıntaktik kateqoriya hesab etmək olar.

Beləliklə, inkar dil universalisi kimi ən müxtəlif səviyyələrdə təzahür
edir. İngilis və Azərbaycan dilləri müxtəlif tipli dillər olduğundan, onlarda
inkarların ifadəsi də müxtəlif vasitələrlə reallaşır.

Hər bir inkar təsdiqdən irəli gəlir.İnkar cümləsi eynilə təsdiq cümləsi
kimi qurulur. Onlar arasındakı fərq yalniz inkar cümləsində inkar
göstəricisinin olmasındadır. Beləliklə hər bir dildə istənilən nəqli cümlənin
əks mənalı korrelyatı vardır. O, inkar cümləsi adlanır.

İfadə edilmə baxımından inkar standart və qeyri-standart olur. Standart
inkar məfhumu altında biz eksplisit inkarı, qeyri-standart inkar dedikdə isə
impilisit inkarı nəzərdə tuturuq. O, birincidə bilavasitə inkar göstəriciləri ilə,
ikincidə isə dolayıcı ilə, semantikasında inkar mənası, inkar çaları olan və
bəzən də olmayan müxtəlif leksik və sintaktik vasitələr ilə  reallaşır.

İ Tlarbımıon B.3. THoceonornueckne acmekisi ÖPMocoğcKX TT1pO5H€M X3BIKO3HƏHHİİ.

M.,1982,c.180-181
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İnkar göstəricisi müxtəlif mövqelərdə-prepozisiyada və ya postpozisi-
yada çıxış edə bilər. Prepozitiv inkar göstəricisi analitik dillərdə, postpozitiv
inkar göstəricisi isə daha çox sintetik morfoloji baxımdan iltisaqi quruluşlu
dillərdə işlənir.

Azərbaycan dili sintektik quruluşa malik olduğu üçün eksplisit inkar daha
çox sintetik yolla — fellərə qoşulan -ma  affiksi və onun allomorfları vasitəsi ilə
ifadə edilir. Bundan başqa,ınkar vasitəsi kimi —sız affiksindən də istifadə
olunur. Bu affiks yalnız adlara və zərflərin bir qisminə qoşula bilir və
konstruksiyaya mənfilik mənası verir. Ərəb və fars dilindən alınmış sözlərdə
bu  funksiyanı fars mənşəli na-, bi-  və ərəb mənşəli la- prefiksləri yerinə yetirir.
Mənfilik mənası yaratmaq üçün ərəb mənşəli qeyri tərkibli konstruksiyalardan
da istifadə olunur. Lakin bu sözün birləşmə imkanları çox məhduddur.

İngilis dilində inkar mənası analitik yolla düzəlir və bu məqsədlə əsasən not
inkarı və onun do not (don't), does not (doesn”t), did not (didn't)
birləşmələrindən və no inkar əvəzliyindən istifadə olunur: İt vvas not possible to
change her room...(T.B.Priestley) “Onun otağını dəyişmək mümkün deyildi.”

Not inkarı bütün operatorlar ilə - köməkçi fel kimi çıxış edən do və have,
eləcə də am, is, are, was, were, shall, should, wi l l ,  would, can, could, may,
might, must və ought sözləri ilə də birləşə bilir və konstruksiyada onlardan
sonra işlənir. Bu sözlər əsas fel ilə birləşdikdə, not  inkarı modal və ya
köməkçi feldən sonra işlənir. Ümumiyyətlə, not inkarı qoşulduğu köməkçi
sözlə birlikdə cümlədə mübtədadan sonra gəlir.

Notinkarı””can-infinitiv” birləşməsi ilə işləndikdə, konstruksiya hərəkətə
dair təəccüb, şübhə bildirir: He  can not finish his vvork tomorrovv. “Ola
bilməz ki, o, işini sabah qurtarsın”.

Bu  inkar “mayTinfinitiv”birləşməsi ilə işləndikdə, konstruksiya hərəkət
haqqında fərziyyə, güman bildirir: He  may not have been come to Moscovv
yesterday “O ,  ola bilər ki, dünən Moskvaya gəlməyib.”

Müəyyən bir hərəkətin icrasına zərurət olmaması not inkarının need
modal feli ilə birləşdiyi konstruksiyalara ifadə edilə bilər: You needn”t have
sent the telegram yesterday “Dünən sizə teleqram göndərmək lazım deyildi”.

Not inkarı “ought-Perfect İnfinitive” birləşməsi ilə işləndikdə,
konstruksiya keçmişdə icra edilmiş hərəkətin qınandığını bildirir: This
question ought not to have been discussed vvithout me “Bu məsələ mənsiz
müzakirə edilməməli idi”.
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Lakin need və ought modal felləri vasitəsilə əmələ gələn belə
konstruksiyalarda hər hansı şəkildə (istər qrammatik, istərsə də leksik yolla)
gələcək zaman ifadə edilərsə, o zaman konstruksiya qadağan bildirir.

Xususi sual əvəzliyi olmayan inkarlı sual cümlələrində inkar göstəricisi
qoşulduğu köməkçi və ya modal söz ilə birlikdə cümlənin əvvəlinə
keçirilir,xüsusi sual əvəzliyi olan inkarlı sual cümlələrində isə inkar
birləşməsi bu əvazlikdən sonra gələ bilər: Didn”t you meet him while you
vvere in London? (C.Dickens) “Siz onunla Londonda olduğunuz müddətdə
görüşmədinizmi? ”Haven”t you seen him? ”Məgər siz onu görməmisiniz?”

Not inkarı only “yalnız, təkcə”bağlayıcısı ilə birləşərək not only...but
falso)... konstruksiyasını yaradır. Belə tərkibli inversiv cümlələrdə
keyfiyyətin, iştirakçının və ya hərəkətin sayca bir olması inkar edilir: Not
only her face, but her whole body, gave a sense of  alacrity
(S.Maugham) "Onun yalnız sifəti deyil, sanki bütün bədəni buna cəhd
göstərirdi”. Azərbaycan dilində bu konstruksiyanın eyni mənalı dəqiq
qarşılığı vardır.

Azərbaycan dilində cümlədə inkar mənası yaratmaq üçün ona bir inkarın
daxil edilməsi kifayətdir. Eyni bir üzvə aid olan iki inkar göstəricisi cümləyə
təsdiq mənası verir. Lakin müşahidələr göstərir ki, Azərbaycan danışıq
dilində bu normaya heç də həmişə riayət edilmir və bir çox hallarda ikiqat
inkar cümlədə təsdiq deyil, inkar bildirmək üçün işlədilir: Nə dinmir, nə
danışmır.

İngilis dilində konstruksiyada inkar mənası həmçinin inkar əvəzlikləri,
zərfləri və bağlayıcılan vasitəsi ilə də ifadə edilir. Həmin vasitələrə nobody,
nothing, never, novvhere, no one, none, neither, neither....nor....və s. aiddir.
Bu sözlər vasitəsi ilə reallaşan inkar cümlələrində fel yalnız təsdiq
formasında işlənir,çünki ingilis dilində cümlədə yalnız bir inkar göstəricisi
ola bilər: Oh, nobody reads him novv...(E.Hemingvvay) "Eh, indi onu heç
kim oxumur...” But you”ve never been to South America
(E.Hemingvvay) ”Axı  siz heç vaxt Cənubi Amerikada olmamısınız”.

No inkarının köməyi ilə həmçinin no sooner...than ..konstruksiyası əmələ
gəlmişdir. Bu  konstruksiyanın işləndiyi cümlələrdə inversiya tətbiq edilir:
No  sooner had we reached the town than we İcarned the news "Şəhərə çatar-
çatmaz bu xəbəri eşitdik”. Azərbaycan dilində belə cümlələr daha çox təsdiq
formasında verilir: Şəhərə yenicə çatmışdıq ki, bu  xəbəri eşitdik.
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Azərbaycan dilində inkar konstruksiyaları deyil inkar mənalı sözünün kö-
məyi ilə də əmələ gəlir. Bu  söz isim və digər nitq hissələri ilə birləşərək işlənir,
yəni -ma affiksinin işlənə bilmədiyi bütün hallarda bu sözdən istifadə olunur: O,
sənədləri sabah deyil, bu gün təhvil verməli idi. Məni deyil, səni axtarırlar.

Deyil inkarını konstruksiyada yox inkarı da əvəz edə bilər (onun
cümlənin xəbəri kimi çıxış etməsi halı istisna olmaqla). Hər iki inkar onların
cümlədə xəbər rolunda çıxış etməsi halı istisna olmaqla, bütün digər hallarda
mürəkkəb konstruksiya təşkil edir və iki obyekt, əlamət. Kəmiyyət və s. -dən
birinin inkar, digərinin isə təsdiq edildiyini bildirir.

Yox sözü semantik baxımdan çox mürəkkəbdir. Məsələn, təkrar
formasında işlənərkən onun semantikası daha dərinlərdə olur, ön plana isə
təxminlik bildirən kəmiyyət mənası keçir: Onun yox-yox yetmiş yaşı vardır
(Onun ən azı yetmiş yaşı vardır// Onun yaşı yetmişdən az deyildir).

Dialoii nitqdə bu söz həm inkar, həm də təsdiq (aid olduğu söz inkar
formasında olduqda) mənasında işlənə bilir. Müqayisə et: -Sən gedəcəksən?
Yoxl — Həsən də getməyəcək? -Yoxl İkinci halda cümlə, zənnimizcə, iki cür
başa düşülə bilər: a)Yox, gedəcək: b)Yox, getməyəcək.

Yuxarıda göstərilən bu bir  neçə xüsusiyyət Azərbaycan dili üçün
xarakterikdir və onları bu dilin tipolofi əlamətləri sırasına daxil etmək olar.
Həmin xüsusiyyətlər ingilis dilində müşahidə edilmir.

Dildə inkarlıq xüsusi inkar göstəricisi olmadan təsdiq mənalı söz forması
və ya bütöv bir sintaktik konstruksiya çərçivəsində də ifadə edilə bilər. Bu,
inkarlığın implisit ifadə yoludur. İnkarlığın implisit ifadə vasitəsi kimi inkar
semantikalı ayrı-ayrı leksik vahidlər,söz birləşmələri, intonasiya və bütöv
cümlə da çıxış edə bilər. Azərbaycan dilində konstruksiyada inkar mənası
yaradan bu sözlərə əcəb, yaman, pis, ay, elə və s. sözləri aid etmək olar.
Məsələn: Əcəb gəldil (£ Gəlmədi.) Yaman kitabdırl (Yaxşı kitab deyildir.)
İmplisit inkarın ifadəsində həmişə xüsüsi intonasiya iştirak edir: Ona yenə
borc verəcəksən? — Tez verərəml (EVerməyəcəm).

Bəzi dilçilərin fikrincə, inkar bildirmək üçün istifadə edilən inkar
semantikalı leksik vahidlər, söz birləşmələri və frazeololi birləşmələr
müvafiq təsdiq formasına malik olmurlar. Zənnimizcə, müəyyən istisnalar da
mövcuddur. Məsələn, Azərbaycan dilində yaman və pis sözlərinin yaxşı
təsdiq mənalı antonimi vardır. Digər tərəfdən, yaxşı sözü özü də ironik
intonasiya ilə deyildikdə,inkar bildirir: Yaxşı düzəltdini (İşi dolaşdırdın).
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Həm yaman, həm də əcəb sözü intonasiyadan asılı olaraq təsdiq və ya
inkar bildirə bilər, yəni potensial şəkildə onlarda həm təsdiq, həm də inkar
mənaları vardır. (enantiosemiya).

İnkar konstruksiyası sual intonasiyası və sual ədatından istifadə
edilməklə formaca təsdiq cümləsi şəklində də qurula bilər: -Bu gün bu
əşyaları yeni binaya daşımaq lazımdır. — Buna vaxt var? (— Yoxdur).

İngilis dilində inkarlığın imlisit ifadəsinin leksik vasitələrinə misal
olaraq to fail “baş tutmamaq” felini göstərmək olar: He  failed to appear “O
görünmədi”. Bu fel inkarın qrammatik formasını da qəbul edə bilər: Don”t
fail to let me knovv “Mənə xəbər verməyi unutma”.

Hesab edirik ki, hardiy “çətin (ki),az qala, güclə”sözünün də
semantikasında inkar çaları var. Bu çalar özünü xüsüsilə nisbi əvəzliklər ilə
birləşdikdə büruzə verir: They have hardly any money “Onların çətin ki  pulu
olsun” (“Onların, çox güman ki, pulu yoxdur).

Guya ,sanki, elə bil (ki) sözlərində ayrılıqda inkar mənası o qədər də hiss
olunmur, lakin konstruksiya daxilində həmin sözlərdə inkar mənasının, inkar
çalarının olması şübhə doğurmur: Guya bilir (“Bilmir). Bu fikir onunla da
təsdiqlənir ki, həmin sözlərin inkar mənalı digər söz ilə birləşməsi təsdiq
bildirir: Guya bilmir (“Bilir).

Həm Azərbaycan dilində, həm də ingilis dilində inkar cümləsi formaca
sual cümləsi şəklində də qurula bilər: Bütün bunlara görə biz özümüz
məsuliyyət daşımırıqmı? Arent we all human beeing? ”Biz hamımız bəşəri
varlıq deyilikmi? Buradakı sual əslində ritorik sualdır və inkar cümləsinə
ekspressivlik verməyə xidmət edir. Lakin inkar cümləsi ümümi və xüsüsi
sual cümləsi şəklində də qurula bilər: Qonaqları hələ yola salmamısınız?
Don't you think 1”m right, Jake? (E.Hemingvvay) ”Ceyk, sən hesab
etmirsənmi ki, mən haqlıyam?”

Sual və inkarın iştirakı ilə qurulmuş cümlələrin bir tipi nida intonasiyası
i lə deyildikdə, ekspressiv səkildə təsdiq bildirir: Bu  sözləri eşitdikdə, qan
onun beyninə vurmadımı?1 (“...qan onun beyninə vurdu).

Göründüyü kimi, ifadə planı bir çox hallarda uyğun gəlmir, yəni
funksional dəyişiklik baş verir. Odur ki formaca inkar cümlələri təsdiq
mənasına və əksinə, formaca təsdiq cümlələri inkar vasitələrindən istifadə
edilmədən, inkar mənasına malik olurlar.
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PE3EOME

OTPHHATE.IBHBEE H 3ATIPETHTE.IBHBIE KOHCTPYKHHH  B
A3EPBATL/DKAHCKOM H AHT.IHİİCKOM 33BIKAX

B HacTosmmeğ CTATB€ BHTEPBBİ€ B S35IKO3HAHHH B  CDABHHTEVBHO-

COTTOCTaBHTE/TEPHOM IDIaH€ HCCNEAYIOTCA OTDHMHATETIBHPİ€ H 3ATIDPETHTENİBHPİC

KOHCTDyKIMHH B a3epÖafpKAHCKOM H aAHTYIHİİCKOM A3bIKAX.

B crarbe oĞocHOBBIBATOTCA aAKTyarBHOCTE H HayuHas HOBH3HAa TƏMBİ,

OTİPeHe75OTCX HET. H 3aNAYH, TeopeTreckas H TIDPAKTHN€CKaX SHAYHMOCTE,

METONBI H HCTONHHKH HCCTeNOBaHH3. 3necb TAKKE Na€TCA KDHTFHeCKHİİ
oÖ30p YCTIO/1530BAHHOİİ HayHOH HTePATYDBI.

B ərof craTbe H3naraeTCs OTPHHATeTBHBİ KOHCTPyKUHİ) KAK OÖBEKTa

CPaBHHTe"IBHO-COTOCTABHTETBHBİX H TETTONOTHHECKHX HCCHCMOBAHH İ,
BBETB:LEFOTCA CDEZICTBA. OTDHHAHYSI B OTPHHATETPHBİX KOHCTPYKMSX H HX

XapaKTepHbl€ OCOÖEHHOCTH, aHan3HpyroTCa OTPHMHATEBHOCTB B THNAX

HPEATOKEHMÜ NO HEM BBICKa3BİBAHTS, HHTEHCHBHOCTP B OTDHMATENBEHBİX

KOHCTPYKUMAX, KOHCTPyKHEH, COZ€poxamne OoTpHHNaAHHe OTpHMaHHS,

HTepeHOc OTDPHMAHTS H pozb OTPHHAHHS B KOHCTDyHDpOBaAHHH CTPYKTYPBI
HPEANOKEHKA,  KOTOPBİ€ TTPEZİCTƏBİDTEOT THTTOnOTHNECKHİ HHTepec. Ha
OCHOBAHHH TIOzyH€HHbIX pe3y7IBTATOB 3H€Cb B paMKkax XapaKTEpHbiX HEpT

OTPHHATE€"IBEBTX KOHCTDyKLHHİİ COCTABNCH HHBEHTaDb THTONOTHU€CKHX

TIPH3HAKOB a3epÖAfToKAHCKOTO H aHT/IHECKOTO S3bIKOB.
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SUMMARY

NEGATIVE AND PROHIBITIVE CONSTRUCTIONS
IN  AZERBATANI AND ENGLISH

Im the present thesis for the first time in linguistics in the comparative-
contrastive aspect the negative and prohibitive constructions in Azerbaijani
and English are investigated. The thesis consists of  tvvo chapters, extensive
introduction, concİlusion and list o f  the used İtterature.

In the Introduction topicality and scientific novelty of the theme are
proved, the purposes and tasks, theoretical and practical importance, meth-
ods and sources of  the research are defined. İt includes alsoa critical survey
of the used scientific literature.

“Negative constructions in Azerbaijani and English”. In this the thesis,
which begins with the statement of  the negative constructions as the object
of  comparative-contrastive and typological researches, the means of  negation
in negative constructions and their characteristic features are disclosed, ne-
gation in the various types of  the sentences, intensity in negative consitruc-
tions, constructions containing double negation, transfer of  the negation, role
of  the negation in constructing structure of  the sentences and many other
questions representing typological interest are analyzed. On the basis of re-
ceived results vvithin the framevvork of the characteristic features of the
negative constructions typological features of  Azerbaijani and English are
classified.
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EBU SAİD MUHAMMED HÂDİMİ'NIN KUR'AN AYETLERİNİ
KELÂMI BAKIŞ AÇISIYLA YORUMLAMASI

Dr. RoşadİLYASOV

Giriş:
Kur'an'ı anlama ve yorumlama konusunda Hz. Peygamber, sahabe ve

tâbiün dönemleri arasında her asır insanı, kendisinden önceki dönemin
bilgisini ve tefsir metodunu rivâyet ve işitme (semə”) yoluyla elde ediyordu.
Ancak zaman geçtikçe her dönemde, daha önce söz konusu olmayan bazı
yeni nazari — kelâmi yorumlar da meydana geliyordu. Nitekim bazı müfes-
sirler, itikâdi konuları işleyen ayetlerin tefsirinde mensubu bulundukları
itikadi mezhebin görüsleri doğrultusunda ayetin manasını tespit etmeğe
gayret göstermişler.

İslam düşünce tarihinde Kur'an, temel bir kaynak olarak ele alınmış ve
bu bağlamda Allah'ın kelamıyla ilgili olarak bir çok disiplinler açısından
açıklamalar ve yorumlar yapılmıştır. Nitekim Kur'an'ın kendisi de anlam
katmanları bakımından çok boyutlu mahiyete sahiptir. Bu nedenle de ister
kelamcı, ister fakih, isterse de mutasavıf olsun, herhangi bir alim kendi
görüşlerini ve düşünce sistemini ortaya koyarkan Kur'an ayetleri ile irtibatlı
bir  biçimde kendi paradigmasını sunmuştur, diyebiliriz.

Hadimi kelami, tasavvufi ve fikhi yöntemlerin hepsinin, “Kur'an'i
Hakikatleri” keşf etme maksadıyla geliştirildiğini savunmaktadır. Ona göre
tefsir, mahiyeti gereği söz konusu yöntemler alanında mükemmel bir şekilde
uzmanlaştıktan sonar yapılmalıdır. Aksi takdirde parçacı, bölük-pörçük bir
Kur'an tasavvuru ortaya çıkmış olacaktır. Nitekim Kur'an'ın kendisini de
inceledigimizde, onun bu bütünlüğü koruyacak mahiyete sahip olduğunu
görmekteyiz. Müellifimiz Kur'an'ı anlama ve yorumlama konusunda
zikredilen sistematik düşünceye sahip birisi olarak çalışmalarını şste böyle
bir yöntemle sürdürmüştür. Onun bu sistemi interdisipliner bir mahiyet

| Zehebi, et-T!efsir ve "-Müfessirün, Kahire: Mektebetu Vehbe, 1989,1, s. 243-244.
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taşımaktadır. Neticede Hadimi müslüman gözüyle Kur'an çerçevesinden
dünyaya bakmış, olayları ve konuları bu bütünlüğü bozmayacak bir şekilde
anlayarak yorumlamıştır, diyebiliriz.

Ayetlerin itikadi yönden değerlendirilmesini yapan müfessirimiz, bazen
kelami ekollerin ismini vermeksizin genel anlamda izahlarda bulunmakta,
bazen de kelami mezheplerin isimlerini zikrederek eleştiriler yapmakta ve
tercihlerini belirtmektedir. Hâdimi akılla nakli, felsefeyle şeriatı, kesfle elde
edilen “hikmet”anlayışında uzlaştırmıştır. Hâdimi filozoflarla kelamcılar
arasındaki konuyla ilgili yöntemsel tartışmalara yeni bir boyut getirmektedir.

Hâdimi, eserlerinde akli yorumlarını dini naslarla desteklemeye çalıştığı
gibi, dini izahları da akli yorum ve yaklaşımlarla temellendirmeye
çalışmakta, ilâhi bilginin insani bilgiyi tamamladığını düşünmektedir.
Hâdimi'nin hem aklın, hem naklin verilerini doğru bilgiyi elde etmede
yeterli gördüğü açıktır. Fakat o, tek başına aklı veya tek başına nakli doğru
bilgiyi verebilme konusunda yeterli görmez. Aksine o, birinin diğerine
ihtiyacı  olduğu görüşündedir.

Netice olarak Hâdimi'nin kelâmi yöntemi İbn Sina terminolojisine
dayanarak geliştirilen b i r  sistematiğe sahiptir. Ancak o, bu  konuda tasavvuf
metafiziğini de işin içine sokmaktadır.

1. Allah'ın Sıfatları:Zöt-Sıfat Ayırımı
Allah, bütün kemal sıfatlarını kendisinde toplamış olan varlıktır. Bir

kimseden Allah'a iman etmesi istendigi zaman, gerçekte onun yüksek ahlâki
sıfatlara sahip olmalı istenilmiş olur. Onun amacı ilahi sıfatları elde etmek
olmalıdır. Kur'an'da şöyle denilmektedir: “En güzel isimler Allahındır. O
halde O'na onlarla dua edin ve O'nun isimleri hakkında egrilige sapanları
bırakın. Onlar yaptıklarının cezasını çekeceklerdir Bir bakıma Allah'ın
“ahlakıyla ahlaklanmak”, kulun Allah'ın güzel isimlerini veya sıfatlarını
kendisine nisbet etmesi değildir. Aksine insanın Allah'ı  bilmesi, tanıması ve
anlamasıdır. Bir  bakıma insan, Allah'ı  bilirse kendisini bilir. —

Hâdimi, bu baglamda dilsel ve mantıksal terimleri kullanarak “Allah”
lafzını tahlile tabi tutmak suretiyle bu açıdan konuyu degerlendirmektedir.
Ona göre “Allah” lafzı, kendisinde diğer sıfatları barındıran bir isimdir. Bu

2 A*raf, 180.
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“lafzi tarif  ”olmaktadır. Eğer denilirse ki O, kendiliginden “Vacibu”1
Vücut”tur, o zaman buradan anlaşılmaktadır ki, bu sözsel değil mantıksal bir
tanımlamadır. Yani, söz konusu tarif, gerçek resmi (tasviri) ve nakıs bir
tariftir. Şayet tanımlama gereğince eğer Allah”ı tarif etseydik o zaman O”na
cins izafe eder ve böylece terkip gereğince fasıl ve nevlere ayırmıs olurduk.
Bu  ise Allah hakkında muhaldır ve bu nedenle O”nun hakkında tam bir tarif
mümkün değildir. Hadimi, Allah hakkında tasviri gerçeklik yoluyla yapılan
tanımlamaya karsı çıkanların görüşlerini de bu bağlamda değerlendir-
mektedir. Müellifimize göre, küllileri tanımlama arazlarla olmaktadır. Cüzi
şeylerin arazları ise levazımdan değil “mufarık”kabilindendir. Bu nedenle
mufarık, yani ayrık seyler tanımlanmaya ihtiyaç duymazlar. Dolayısıyla tari-
fin özellik şartı, lazım, açıklayıcı ve kapsayıcı (şamil) olmasında yatmakta-
dır. Bu nedenle cüz”üyü tanımlama, diğer cüzlerden farklı olarak varlığı
gereğince, yani “lazım”el vücud” oluşugereğince mümkündür. Bu nedenle
cüzünün külli anlamda ele alınması da makuldür”: Nitekim bazı düsünür-
lerce, maddi olmayan cüz”üyü tanımlama mümkündür. Bu bağlamda şunu
ifade etmede yarar var ki, müellifimizin bu görüşleri meşhur muhakkik alim
Teftizani”nin görüşleriyle de örtüşmektedir. Teftizaniye göre de, cüzlerin
tek-tek tasavvurlarını ele aldığımız zaman bu bir tanım (hadd) olmaktadır.
Çünkü tanımda tafsil vardır. O cüzlerin dağınık halde bilinenlerde olduğunu
söyler. Dışarıda ve içeride olan bu  dağınık cüzleri bir araya getirmek ve ma-
hiyetin tasavvuru ile ilgili bir süret oluşturmak için nazara ihtiyaç vardır.
Teftazani”ye göre zaten iktisabın anlamı da budur. Dolayısıyla, cüzlerin
bilgisiyle mâhiyetin tanımlanması mümkündür". Diğer açıdan ise HAdimi”ye
göre, konuyla irtibatlı olması açısından “besmele” tümel bir önermedir
(kaziyyeyi külliye). Bu nedenle Allah”ın tüm isimlerini kapsamaktadır. Bu
nedenle “besmele” önermesi, kıyas yöntemiyle küçük önerme (suğra)
gereğince Allah lafzıyla beraber zikr edilmektedir. Daha sonra gelen “Rah-
man” lafzı büyük önermeye (kübra) delil olmaktadır. Dolayısıyla bu isim
gereğince O'ndan dünya rahmeti ve nimetleri feyiz yoluyla çıkmaktadır.
“Er-Rahim” lafzı da bu minval üzre bir işlevselliğe sahiptir.

3 Hadimi,Risâletu 'I-Besmele,İstanbul: Matbaai Âmire,1886,s. 60.
4 Sa”deddin Teftâzâni, Serhu “-Makdsıd, (nşr. Abdurrahman Ümeyra), Beyrut, 1989, I ,  s.206.
5 Hadimi, Risâletu 1-Besmele, s.59-61.
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Hadimi, kelami-felsefi delillerle Alahin zatı ve sıfatları konusunda
ayetlerle irtibatlı b i r  biçimde açıklamalar yapmaktadır. Alimimize göre
cevher parçalara bölünmesi mümkün olmayan bir cüzdür. O halde böyle
olan, cismin bir cüzü olur ve mütehayyiz yani bir boşluğa yerleşen, boşlukta
yer işgal eden olur. Böylece mümkün olur. Ama felsefecilere gelince, onlar
onu varlık kategorisi olarak mümkün kabilinden kabul ettiler. Müellifimize
göre ise, şayet burada cisimle zatıyla kaim olan şey ve cevherle bir konuda
olmaksızın mevcut olan şey kast ediliyorsa, onların Allah”a itlakı, Şer”de
varid olmadığından dolayı men olunur. O, yemez ve içmez, çünkü bunlar
cisimlerin ve yaratılmışların hallerindendir. İhtiyacı icab edici şeylerdendir.
Allahu Teâlâ buyuruyor ki ,”  O, bes/enmeip, besleyendir”(En”am, 14).

Hadimi, konuyla irtibatlı olarak, İbn Sina”nın ihlas suresi tefsirindeki
“işte bu hüviyyet ve hususiyet, ismi olmayan bir manadir ki, bu ismi olmayan
mananın açıklanması da ancak gereklikleri (levazım) ile mümkündür”
görüşünü değerlendirmektedir. Hadimiye göre, bu kural, Allah'ın zatının
tanımlanamayacağı düşüncesinden yola çıkılarak oluşturulmuştur. Ama akıl
Allah'ı gerekli nitelikleri (levazım) ile bile bilir. Nitekim İbn Sinaya göre,
O'nun levazımından bazıları selbi, bazıları da izafidir. Hadimi, burada
lazımla kast edilen şeyin, mahiyetin lazım (gerekli) oluşuyla ilgili oldugunu
belirtmektedir. Bu anlamda tanımlamadaki maksat şahsi ve cüz'i tanım-
lamadır. Bu nedenle Allah'ın tanımlanması tam olmamaktadır. Hadimi bu-
rada İbn Sina'nın tarifler arasında izafi anlamda bu tanımlamanın en
mükemmel oluşuna istirak etmektedir. Ona göre, bu tanım tüm levazımın
türlerini, yani izafet ve selbiyeti içermektedir. Bu anlamda “hüviyet” ilah
olarak kabul edilmektedir. Çünkü tüm başka şeyler ona nisbetle bilinmekte-
dir. Hadimi, İbn Sina'nın, “mutlak ilah odur ki, bütün mevcudatla beraber
işte bu şekilde başkasının ona nispeti izdfi, kendisinin başkasına nispet edi-

lemeyişi de selbi olan “dır görüşüne katılmaktadır. Ancak müellifimiz onu da
ifade etmektedir ki, filozoflara göre, Allah”tan “ilk akıl”dan (el-aklı evvel)
başka hiçbir şey sudur etmemektedir. Bu  nedenle irade ve ihtiyar konusunun
ona nispet edilmesi tartışma görtürmektedir. Nitekim Hadimi, İbn Sina'nın

6 Hâdimi, Berika Mahmüdiyye f i  Şerhi Tariikat-I Muhammediyye ve Şeriat-ı nebeviyye fit
Siret-i Ahmediyye,lstanbul:İkdam Matbaası, 1908, T, s.203.
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bu  konuda yanıldığını düşünmektedir”. Hâdimi kadim sıfatlar konusunda ge-
lenekte süre giden tartışmaları zikretmekte ve degerlendirmektedir. Müelli-
fimize göre bu sıfatları felsefeciler ve mutezile inkar ettiler. Onlar, o sıfat-
ların, Allah'ın zatının aynı olduğuna kaildirler. Buna kadimleri ve vacipleri
çoğaltmaktan kaçınmak için gittiler. Onlara göre muhal olan, bizatihi kadim-
lerin çoklugudur. Bu ise gerekmez. Çünkü havadisin Allah'ın zatıyla kaim
olması muhal görülmüştür. “Allah sıfatlarıyla kadimdir” sözüne gelince bu
söz kadimlere atf olunmamalıdır ki  onlardan her birinin uluhiyet sıfatlarıyla
mevsuf olan zatıyla kaim sıfatlardan olduğu vehmi ortaya çıkmasın. “Kaime-
tun bizatih”i demek açıklama ve tekit içindir. Çünkü kıyam, inayetin kamil
olması nedeniyle sıfat mefhumunun içerisindedir veya Mutezile ve bazı mu-
haliflere cevap vermek içindir. Onlar derler ki  Allah mütekellimdir, fakat ke-
lam Allah'ın gayriyle kaimdir. Levhu mahfuz, Musa agacı ve Cebrail'in
kalbi gibi ve O'nun bir mahalde olmayan hâdis iradesi vardır. Mutezilenin
hüccet izhar ettiği şeyde tevhidi iptal vardır. Çünkü onlar mevcut, kadim ve
Allah'ın zatına müğayir iseler Allah'ın kıdemi lazım gelir. Böylece kadimler
birden çok olurlar. Konuyla ilgili olarak Mutezilenin bu iddiasına şu sözle
cevap verilmiştir; bu  sıfatlar ne O'nun aynıdır, ne de gayrıdır. Yani Allah'ın
zatının aynı değildirler. Allahın zatının gayrı da değildirler. Böylece ne
başkasının kadim olması ne de kadimlerin çoklugu lazım gelmez. Aynı ol-
masını nefy etmeğe gelince sıfatların araz kabilinden olduğu, zatın da cevher
kabilinden olduğu içindir. Yani kendisiyle kaim olmasında ve olmamasında
ona benzer durumdadır. O halde aynının olmadığı açık bir sekilde ortadadır.
Halbuki sıfatlar zata muhtaçtır. O halde sıfatlar haddizatında mümkündürler.
Zat vaciptir, müstağnidir. Vücup ise mümkünün aynı olamaz. Deniliyor ki
naslar âlim ve kadir gibi iştikaka tabi tutuldular. Bir seyin bilen olması sa-
hidde ve gaibte bilmek nedeniyledir. Bu kıyasi fikhidir ve ayırma ile gaibin
şahıde kıyasıdır . Çünkü kudret gaibin hilafına şahitte artıyor, azalıyor.
Nitekim müellifimize göre, nedenin, haddin ve şartın gaipte ve şahitte bir-
lesmesi buna zarar vermez. Şüphe yoktur ki  bir şeyin bilen olması gaipte ve
şahidde bilgidir. Aynı zamanda alimin haddi tarifi ister şahitte olsun ister
gaipte, bilginin onunla var olmasından ibarettir. Bir  şey üzerine iştikakın

7 Hadimi, Hâsiye Alâ Tefsiri Süreti'l-İhlâs L i ' l  İbn-Sina, Süleymaniye Kütüphanesi, Reşid
Efendi no:1017,vrk.51



184 Dr. RaşadİLYASOV

doğruluğunun şartı onun şahitte ve gaipte aslının sübutudur. Gayrı olmasının
nefyine gelince örfi lügat ve şer” şuna sahitlik ediyorlar ki, sıfat ve mevsuf
birbirinin dışında olan şeyler değillerdir. Tıpkı kül ve cüz gibi”. Söz konusu
tahlilllerden sonra ifade etmemiz gerekiyor k i ,  Haüdimi konuyla ilgili
görüslerinde Ehl-i sünnet çizgisini felsefi kelami argümanlarla destekle-
mekte ve geliştirmektedir. O, bu konuda sentezci bir  anlayışa sahiptir, diye-
biliriz. Çünkü ona göre Allah'ın zâtı ve sıfatlarını bilmek yakini bilgiyle
olmaktadır. Yani bu istidlâli (çıkarımsal) bilgi degildir. Böylece görüldügü
gibi Hâdimi, bir taraftan özellikle istidlal konusunda filozofların yakin
anlayışını kabul ederken, öteki taraftan Allah'ın zat ve sıfatları konusunda
onları olumsuzlamakta ve sufilerin keşfinin yakini verecegini söylemektedir.

Hâdimi Mutezili düşünürlerin ve filozofların sıfatlar konusunda görüş-
lerini degerlendirirken onların bu görüşlerinin tekfirle nitelendirilemeye-
cegini de şu cümlelerle ifade etmektedir:

“ . .Yan i  Mutezile ve filozoflar derler ki, Allah'ın zatı , onun ilminin
kendisidir. Yine diğer sıfatları da böyledir. Zira onlara göre Allah'ın sıfat-
larının hepsi zatının aynıdır. Derim ki, küfür ancak onların inkârı, o sıfat-
ların aslını ve eserlerni inkar seklinde olursa lazım gelir. Amma sayet
onların o sıfatları inkarları, onların neticelerini ve gayelerini ispat ile bir-
likte olursa küfrün lâzım gelmesi söz götürür. Zira onlara göre zât, inkişafta
başka bir  şeye ihtiyaç olmaksızın kâfidir. Hatta onların bundan muratları,
ancak tevhid ve kemalde mübalağadan ibarettir””

Hâdimi'ye göre zat ve sıfat ayırımını ifade eden “ayn” ve ve “gayr”
terimleri kavramsal düsüncede (mefhum) birleşiyor ve onlardan biri diğeri
olmaksızın mevcut olmuyor. Mefhum nedeniyle ayniyeti nefy, varlık ne-
deniyle gayriyeti nefy mümkündür. Bunlarda cihetlerin farklılaşmasıyla tezat
söz konusu degildir”.

5 Hadimi,Berika 1,5. 209.
? Hadimi,Berika, Ls. 287
10 Â.g.e. 1,s.210



Ebu  SaidMuhammedHâdimi'nin Kur'an Ayetlerini Kelâmi Bakış Açısıyla Yorumlaması 185

1.1. İ l im Sıfatı
Müellifimize göre ilim (bilgi) anlamlardan (maani) ibarettir. O, burada

bilgi ile ilgili  iki kavramı ele alıyor, ilim ve marifet. İlim, “külli idraklar (el-
idrakat elkülliye)”da, marifet “cüz'i idraklar” da kullanılır. Bu sebeple Allah
ariftir denilmez, aksine Allah âlimdir denilir. İlmin(bilginin) deliline gelince,
bu ya semi dir, ya da aklidir. Sem”i delile gelince görüleni, görülmeyeni bi-
lenin Allah olmasıdır." Akli delile gelince ise alem sağlam yapısıyla ve var
oluşuyla O”na işaret etmektedir. Kim yerin ve göğün yaratılması ve oluşumu
ile ilgili düşünürse o zaman o şahıs, tüm bunların, Tanrının hikmetine ve
sonsuz bilgisine delalet edeceğini ifade edecektir”. Diğer açıdan ise
Hadimi”ye göre Bakara 31-33 ayetleri, bilen varlığın meleklerden üstün
oldugunu anlatır. O, Hz. Adem'i bu üstün oluşa örnek olarak gösterir.
Adem'in halifeliğe layık olması, bilgiye sahip olması nedeniyledir”.
Hadimf”ye göre ilim sıfatı Allah'ın zatının aynı degildir. Mefhum olarak ise
onun varlığı onsuz mümkün değildir. Müellifimizin düşüncesine gore ,eğer
ona zat açısından bakılırsa o zatın aynıdır eğer varlığın kısımlara bölünmesi
açısından bakılırsa o zaman gayri zattır. Ömeğin onluk kendi başına vahid-
dir. Beşliğe ayrılması zayıflık alametidir. İyirmi olması (nısf) yarı yarıya
oluşu hasebiyledir. Otuzluk ise 3 defa artması demektir. Böylece bütün bu
dairevi sıfatların bir ve diğer açıdan çoğa ayrılması vahid onluk üzerinedir.
Zat hakikatte birliktir (muttahit), değisme ise isimlerdedir . Bu ise felsefecil-
erin ve Mutezilenin mezhebidir”.

1.2,  Kudret Sıfatı
Hâdimi Kur'an da bir çok ayette geçen Allah'ın kudret sıfatının mahiye-

tini analitik bir biçimde tahlil etmekte ve degerlendirmektedir. O, kudretin
mümkünleri var kılmada kadim olduğunu kabul ediyor. Müellifimizin
düşüncesine göre bu bır sıfattır kikabiliyete tesir eder. Bu, o sıfatın onlara
taalluku esnasında onların fail tarafından var olmaları mümkün kılınmakla
olur. O halde kudretin taalluklarının hepsi kadimdir. Alimimiz bununla
beraber kudret sıfatının tekvinde de kadim olduğunu düşünmektedir. Bu şu

UN Teğabun, 18.
12 Hadimi,Berika ,1,s.210.
13 A g.e., L s.245-248.
14 Hadimi,Berika ,L s.210.
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manaya gelmektedir ki o kudret sıfatı, ezelde makdura yani mahluka onun
gelecekte var olmasıyla ilişmiş olur. Bazılarına göre ise o talluklar tekvinde
hadistir. Sem'i deliller ile kudret bir  kemaldir. Onun zıddı ise acizliktir ve
Allah bundan münezzehtir”. Alimimiz, İbn Sina'nın ihlas suresi tefsirine
dair yazdığı haşiyesinde, filozofun “huva” olarak Allah'ın hüviyyetini
kudretle ilişkisi baglamında da tahlil etmektedir. Bu nedenle Hâdimi, sonuç
bölümünde İbn Sina'nın “bütün ilimlerin en büyük hedefinin tamamen Al-
lah'ın zatını bilmek, sıfatlarını ve fiillerinin ondan nasıl sudur ettiğini
öğrenmek olduğunu...” açıklarken ifade etmektedir ki, “fiillerin ondan nasıl
sudur ettiği” lafzı, ihtiyâr ve etkin (müessir) kudret anlamında anlaşıl-
malıdır” Hadimi, kudret sıfatının aynı zamanda kul fiili ile ilişkisini de tahlil
etmekte ve belirtmektedir ki, kulun fiilinin “netice” anlamında ele alınması
gerekmektedir. Çünkü Allahu Tealai kulda, zorunlu anlamda baslanğıç ve
sonuç olarak mevcut kudreti yaratmıştır. Bundan sonra kul, fiillerini tercih
ettiği yönde kullana bilir. Burada Hâdimi “talluk” terimini kullanmaktadır.
Talluk ise hariçte varlığı ve yokluğu olmayan şey demektir''. Bu ise iradei
cüziyye ile bağlı olup ortaya çıkacaktır. Alimimize göre kul, ne zamanki
kendi kudretiyle fiil yapıyorsa, o zaman Allah bu fiili onun adeti üzerine
yaratıyor. Eğer Allah bu filli yaratmada etkin bir rol almıyorsa, o zaman bu
fiil Allah'ın kulda yarattığı kudret vasıtasıyla yapılmaktadır”.

1.3. Basar Sıfatı
Hâdimi Allah'ın Basar (görme) sıfatını idrak düzeyinde ele almaktadır.

O, konuyla ilgili dilsel tahliller yaparak aklı ve nakli ayırımını da göz
önünde bulundurarak açıklamalarını yapmaktadır. Ona göre basar, yani
görme bir sıfattır ki görülen şeylere taalluk eder. Böylece o hayal etme
tarikiyle olmaksızın, ne de bir hassenin (duyu verisinin) tesiri olmaksızın
idrak eder. Çünküo iki sıfatın, iki zaid sıfat olduklarına dair zahir sem'i de-
liller (Kur'an ve Sünnet) vardır. Sarf edilen yani, delilleri zahirlerinden

15 A.g.e., Ls.210-211.
15 Hadimi,Hâsiye Alâ Tefsiri Süreti "-İhlas L i ' lİbn-Sina, vıK.57.
7 Muhammed ali b .  Ali et-Tehinevi,Kessayrı İstlâhat el-Funun, Dâru'l-Kutubi'l-İlmiyye,

Beyrut,s.45.
8 Hadimi, Risdletun Fi Efalil-İbdd,Mecmnatı "Resdil, haz. Abdülbasir Efendi,
İstanbul:Matbai Amire, 1886, s.196-197.
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uzaklaştıran bir sey olmaksızın zahiri manada mecaza dönmek caiz degildir.
O halde işitilen ve görülen şeyleri bilmeğe raci olmazlar. Nitekim felse-
feciler, mutezileden Kâbi (ö.931)ve Hüseyin Basri (ö.1044) bunları ilim sı-
fatına raci kılarlar. Konuya dair Eş'ariler de aynı görüştedirler. Böylece işi-
tilen şeyler ve görülen şeyler onun ilminin mütaallıkı oldukları gibi, aynı
zamanda onun işitmesinin ve görmesinin de muteallıkıdır. Eğer denilirse ki  o
iki sıfatı ispat etmek zaruret olmaksızın kadimleri çogaltmaktır. Cevaben
deriz ki, asıl olan ise onları azaltmaktır”. Sonuç olarak, Hâdimi'nin burada
konuyla ilgili olarak nakli yöntemin verilerini kabul ettiğini tespit etmek-
teyiz. Hadimi”ye göre bunlarla ilgili şer” varid olunca, buna iman etmemiz
gerekmektedir. Ve biz biliyoruz ki  onlar maruf bilinen iki aletle yani göz ve
kulakla olmazlar. Neticede o, kusurumuz ve noksanlığımızdan dolayı, onla-
rın hakikatlerine vakıf olmadığımızı itiraf ettigini belirtmektedir”.

1.4. İrade Sıfatı
Hadimi irade sıfatını filozofların mümkinat-vacibat ayırımına tabi tuta-

rak değerlendirmektedir. Ona göre irade öyle bir sıfattır ki bilgisel açıdan
kapasiteden birinin ortaya çıkmasına izin vermez. Çünkü iki zıdda kudretin
nispeti müsavi olunca, elbette iki taraftan birini bir tercih edicinin bulunması
lazım gelir. Bu ilim degildir. Çünkü ilim maluma tabidir. O halde diger bir
sıfat ortaya çıkar ki  işte bu da iradedir. Bu irade sıfatı bütün kainata şamildir.
Kulların fiilleri bunlardandır. Müellifiz burada kötülük problemine değin-
mekte ve Allah'ın irade sıfatını da bu bağlamda yorumlamaktadır. Ona göre
şerler ve masiyetler bu irade sıfatının içerisinde degerlendirilmelidir. Mesela
küfür gibi. Mutezile buna muhalefet etmektedir. Onlara göre irade de kudret
gibi, ancak mümkünata talluk eder. Fakat kudret, madumata ve mevcudata
şamil olur. İrade ise mevcudata mahsustur. Alimimize göre bundan dolayı
Allah, bütün mümkün olan şeylerin üzerine kadirdir. Bütün kâinatı irade
edicidir. Yani, onun iradesi zorunluluğu ve yokluğu da ihtiva etmektedir”
Hâdimi Enfal süresi 23. ayetini “Allah onlarda bir hayır görseydi elbette
onlara işittirirdi. Fakat işittirseydi bile yine onlar yüz çevirerek döner-

19 Hadimi, Berika, I,s.210.
20 A.g.e., I,s.210-211.
31 Hadimi,Berika, I ,  s.211.
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lerdi', dilsel bakış açısıyla mantıksal çerçevede ele alarak irade ve bilgi i l işk-
isinin nitelik ve nelik olarak irtibatına vurgu yaparak yorumlamaktadır, di-
yebiliriz. Mellifimize göre, Allah'ın, onlarda (kafirlerde) hayra dair bir  şeyin
olmayacağı ile ilgili  bilgisinin oluşu, onların yüz çevirmesini (tevelle) gerek-
tirmemektedir. Çünkü yüz çevirme, hayrın kabulünden sonra olmaktadır. Ve
onlar bunu kabul etmemektedirler. Bu nedenle, Hadimi”ye gore “yüz
çevirme “ i le baglantılı olarak, burada dilsel olarak kast edilen şeyin, küfür
anlamında kötülük (sekövet) oldugudur. Alimimiz diger açıdan ise, Allah'ın
işittirmesinin, Allah'ın bilgisi çerçevesinde onlarda hayrın olması için bilfiil
varlık kazandırılması anlamına gelebildiğini ifade etmektedir. Çünkü Al-
lah”ın, bilgisi gereğince, onlarda hayrın olduğunu onlara işittirmesi caizdir.
Ancak onlarda hayrın bulunmaması ise, O”nun hikmeti mucibincedir. Bu-
radaki istisna anlamında tümel şartlı cümle (külliye şartiyye), “hatabi”
makamdadır. Çünkü yüz çevirmenin oluşu, işittirmenin olmayışına, işittir-
menin olmayışı ise, onlarda, Allah'ın bilgisi gereğince hayrın olamayacagı
dair argüman teskil etmektedir. Bu  nedenle Hâdimı, dilsel boyut üzerinden
ayeti yorumlarken, mantıksal boyutu da işin içine katmakta ve böylece dil-
düşünce ilişkisi ve etkileşimi açısından da söz konusu ayeti geniş b i r  bakış
açısıyla yorumlamaktadır, diyebiliriz. Çünkü iradenin bir boyutunun aynı
zamanda dil-düsünceyle de bağlantılı olduğu malumdur. Nitekim, müelli-
fimize göre, bilgi  (ilim) bir  şeyin varlığını ortaya çıkarmada etkin (müessir)
değildir. Zira bilindiği üzere önerme olarak bilinmektedir ki, “ilim maluma
tabidir”. Malum (bilinen) de, kulların iradeleri ve özgürlükleri sayesinde,
onlardam sadır olan şeydir. Dolayısıyla müellifimiz burada, bilgi ve irade
ilişkisinin mahiyetini irtibatlı  b ir  biçimde açıklamaktadır”,

1.5. Tekvin Sıfatı
Ebü Said Muhammed Hâdimi gelenekte tanımlanan tarifi kabul ederek

tekvin sıfatının kadim olduğunu belirtmektedir. Ona göre bu sıfat meşhur
olan yedi sıfat üzerine zaiddir. Bu sıfat aynı zamanda yokluğu varlığa
dönüştüren bir sıfattır. Bu  nedenle kendisinden fiili yaratma, icat ve benzer-
lerinin tabir olunduğu şeyden maksat işte bu tekvin sıfatıdır. Burada hüccet,

?2 Hadimi, Risdletün Fi  Def'i -İşkâli'I-Vakii FT Kavlihi Teâlâ “ Ve Lev Alimallahu Fihim
Hayran... "Süleymaniye Kütüphanesi,Reşid Efendi, no:1017,vrk.213-217.
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aklın ve naklin Allah'ın hâlık mükevvin(varedici) olduğu üzerine mutabakat
etmesidir. Böylece müellifimiz yine de gelenekteki akıl-nakıl sistematiğine
sadık kalarak konuyu bu boyutta ele almaktadır. Ona göre bu sıfat kudretin
dışındadır. Çünkü kudretin eseri fiilin ve terkin sıhhatidir (dogruluk). Sıhhat
ise vücudu gerektirmez. Müellifimize göre Eş'ariler katında tekvin, hadis bir
sıfattır ve kudretin yeteneğe teallukundan ibarettir. Hâdimi'ye göre ise tek-
vin izafetlerden ve akli itibarlardan olup müessirin teallukundan kabul edil-
melidir. Bu sıfat irade ve kudretin taallukunun dışında bir şey degildir.
Çünkü her ne kadar kudret mükevvinin varlığına ve yokluğuna nisbetle aynı
seviyede ise de, iradenin katılımıyla iki taraftan birisine ait olmuştur. Hâdimi
gelenekteki bu tartışmaları degerlendirerek tekvinin eserinin işte bu tercihten
sonra bilfiil vuku olmasının caiz olduğunu belirtmektedir. Sonuç olarak
alimimize göre kudretin eseri “imkan'ı zati” (fil yapma melekesine sahıp
olma), iradenin eseri “imkan”ı isti”dadi” (fili yapmaya muktedir olma) ve
tekvin sıfatının eseri ise “imkan”ı vükufi” (fiille ortaya çıkma) olarak
anlaşılmalıdır. Çünkü tekvin failde mefulla irtibatlı halde bulunuyor Her ne
kadar meful henüz mevcut olmasa bile. Bunu genel olarak anlamak gereki-
yor. Çünkü tekvin sıfatı kudret ve iradenin nefsine nispetle vacipte mevcut-
tur. O halde nasıl olur da diğer bir sıfat olmaz?””. Hadimi Kelam sıfatını de-
ğerlendirirken, bu sıfatın mahiyeti gereği, Kur'an'la da irtibatını kurmakta-
dır. Ona göre Kelam sıfatı ezeli sıfattır. Allahu Teala'nın zatıyla kaimdir. O
aynı zamanda nazım açısından Kur'an olarak da isimlendiriliyor. O, kelam-i
lafzinin medlülü olan kelam-ı nefsidir. Ve ilmin(bilginin) dışındadır. Müelli-
fimiz kelamın, yani dilin mahiyetine de bu  bağlamda değinmektedir. Ona
göre zira insan, kelam vasıtasıyla bazen bilmedigi şeyden haber verebilir. Bu
irade”nin de dışındadır. Bazan da murad etmediği bir şeyi emredebilir”,
Hadimi konuyu lafız-mana bağlamında ele alarak lafzın mahiyetini de bu
haysiyetle tahlil etmektedir. Ona göre şurası açıktır ki, lafızlar kararlı ve
akıcı olmamakla beraber devamlı yenilenen seslerdir. O halde nasıl kıdem ve
Allahu Teâlâ ile kaim olmak tasavvur olunur? Belki de bu yine onun ke-
lamının harf ve ses cinsinden olması imkansız olur düşüncesine yakın bir
şeydir. Netice olarak müellifimiz bu konuda evla olanın, bunun gibisinde ke-

23 Hâdimi, Berika, 1, s.211-212.
24 A.g.e./Ls. 212.
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lamın mahiyeti üzerine düşüncenin Allah'u Teâlâya havale etmekten ibaret
olması gerektiğini söylemektedir”.

Hâdimi bu  konuyla irtibatı açısından Kur'an'ın mahiyetini de burada ele
almakta ve Kuran denilince, harfler ve seslerden ibaret olan kıraat murad ol-
undugunu belirtmektedir. Yine bununla Allahu Teala ile kaim ve kadim
olan, bir manadan ibaret Allah kelamı ve okunmuş olan şeyin kastediliyor
olduğunu söylemektedir. Bunlardan birincisi hâdistir. Usülcülerin nazarın-
daki Kur'an işte budur. Çünkü onların ahkam istihraç etmekteki garazları
ona taalluk etmektedir".

2. Allah'ın Filllerinde Gaye ve Hikmet
Hâdimi İslam düşünce ekolleri tarafindan tartışılan Tanrı'nın fiillerinde

gaye ve hikmet konusunu ele almakta ve tahlil etmektedir. Müellifimize göre
Allah'ın bütün ef'ali, hikmeti üzeredir. Her  ne  kadar ilmimiz onu ihate etmese
de bu böyledir. Çünkü O, mutlak manada herkesin ve her şeyin malikidir.
Öyle ise onun fiilinde veya terkinde kötüleme tasavvur olunmaz. Bu  nedenle
Allah tarafından itaat edene sevap verilmesi bir lutuf ve adalettir”.

Hâdimi, Allah'ın fiillerinin hikmetle ilişkisini kurarak kısaca ekollerin
konuyla ilgili görüşleri çerçevesinde degerlendirmelerde bulunmaktadır. Ona
göre Mâturidiler indinde hikmet, kendisi için âkibet-i hamide olan şey de-
mektir. Eşariyye katında ise hikmet, failin kastı üzerine vaki olan şeydir.
Mutezile'ye göre ise hikmet, kendisinde fail kastı için menfaat olan şeydir.
Hâdimi, Maturidi'nin görüşünü benimseyerek, Allah'ın tüm fiillerinin,
zorunluluk olmaksızın hikmeti gereğince “mesalihi” içerdiğini ifade et-
mektedir. Nitekim bubağlamda Hadimi”ye göre, iyilik ve kötülüğün (hüsün
ve kubuh) anlaşılmasında akıl onların bazılarını idrak eder, bazılarını ise
edemez. O zaman şeri hükümler devreye girer”.

Müellifimize göre fiilden murad, Allah'ın halk etmesine ve emrine sâmil
olan şeydir. Allah halk ettiği ve emrettigi şeyde hikmet'e riayet etti. Fakat
şunun bilinmesi gerekir ki  hikmet O'nun fiili üzerine hadis değildir. Yoksa
Allah'u Teâlâ'nın fillinin bir takım sebeplere bağlı olmakla, illetli olması

SAgce,I,s.212.
26 Hadimi, Be”fka,l, 212.
27 A.g,e, 1, 206.
28 Hadimi,Risdletu1-Besmele,s.57
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lazım gelir. Bu  husustaki açık naslarş sunlardır: “Yalnız Al lah'a kulluk et-
mekle emr olunurlar”(Tur, 56), ”Cinleri ve insanları,ancak bana kulluk
etmeleri için yaratmışımdır”(Beyyine,56). Burada geçen emir ve halk et-
mesi, işte o hikmetleri ve maslahatları içermektedir. Müellifimiz teklifi
hükümlerin mahiyetine de bu bağlamda değinmekte ve ser”i hükümlerin
hikmetlerle muallel olduğunu söylemektedir. Ona göre bu görüşe karşı itiraz
getirilirse ve bazı şer”1 hükümler öyle değildir denilirse buna şöyle cevap
verilir, eğer burada gâyi neden (illeti gaiyye) kast ediliyorsa o zaman bu ma-
kul değildir. Neticede şer'i hükümlerle ilgili illet-hikmet ilişkisi ancak Al-
lahu Teâlâ'nın nuru ile teyit olunmuş olan rasihun zümresi vasıtasyla bi-
linir” Böylece biz burada Hadimi”nin konuyu açıklarken İbn Sina felsefi
terminolofisini kullanarak görüşlerini analitik bir biçimde ortaya koyduğunu
görmekteyiz. Çoğu müslüman düşünürlere göre de “gai illet” (göyi neden)
açısından Tanrı'nın fiillerinde gaye ve hikmet aranması olanaksızdır.
Konuyla irtibatlı olarak müellifimiz teodise (kötülük) problemine de dokun-
makta ve küfür, şerler ve kabahatlerin, Allahu Teâlâ tarafından halk edil-
mesinin faideden hali olmadığını belirtmektedir”.

Hadimi Tanrının fiillerini aynı zamanda “Yadlun /imd yuriyd”
bağlamında da değerlendirmektedir. Yani, Allah ne murad ederse, o, olur.
Çünkü böyle olmazsa acizlik ortaya çıkar. Bunu, kendisine bir şeyi vacip
olmaksızın yapar. Çünkü O, kast ve ihtiyar ile her şeyden öncedir”..Neticede
Allah'ın meşieti metafizik anlamda anlaşılmalıdır. Yoksa adaleti ve
yaşadıgımız dünyanın imtahan vesilesi olduğu geregince de, insanlar hak-
kında Allah'ın böyle davranmayacağı Kur'an'ın mahiyetine ve ruhuna uy-
gun düşmektedir.

28 Hâdimi,Berika, I,s.207
30 A .g.e., L s.207.
3L A g.e, Ls.208.
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RESUME

ABU SA'ID MUHAMMAD KHADIMTS
THEOLOGICAL-HERMENEUTICAL METHOD ON QURAN

Khadimis method based on Theological Hermeneutics generally is the
result o f  his synthesist thought. In the very thought of  Khadimi, the
theological-hermeneutical method and the furidico-mystico-philosophical
methods complete each other in accordance with maratib al-vvulud (the
vast hierarchical chain of  being). Consequently, for him the method based on
Theological Hermeneutics uniquely expresses the metaphysical notions and
concePpis.

PESFOME

METO,I  TEO.TOTHUECKOİİ  HHTEPUPETAHMH ABY  CAHL,TA
MYXAMMEHA XAHHMH

Meroz Teonorneckof HHTEprmperanır AöÖy Canua Myxammeza
XanyıvTı B OĞ INeM CMBIC:I€ SB/ES€TCS DE3yTIBTATOM €TO CHHT€33 MP İTTEHED İ ,

VieHHO B CHCTeM€ CO3HaHHs XazHMH TeONOTHUCCKHH TEDMEHCBTHHECKHH

METO/I COOTBETCTByET CTETEHSM CYIHECTBOBaHHS (MapaTHÖynn ByzpKY,I)
ropHumeckrx, eydHECKHX H ÇENOCOĞCKUX METOZOB. İlonBona HTOT,

TeOTOTHH€CKH İ  TEDMEHƏBTHSECKHİİ METO/I PaCKDBİBAST TİDPHCYIHHM MY
CITOCOĞOM METağ lH3HHECKOC TIOHHMƏHHC H HOHSTHS.
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CAHİLİYE'DEN İSLAM'A SÜTANNELİĞİ
GELENEĞİ  ÜZERİNE BAZI  NOTLAR

i.e.n. Elnurə  ƏZ İZOVA
Xəzər Üniversiteti

İslam öncesi Arap toplumunda üretkenlik dönemindeki kadınlar arasında
sütanneliği bir geçim vasıtası olarak görülmekteydi. Yeni doğmuş bebeğin
iki sene annesi tarafından emzirilmesini tavsiye eden, fakat baba ile annenin
mutabakata varmasıyla ve ücreti baba tarafından karşılanmak üzere çocuğun
sütanneye teslim edilebileceğini bildiren Kurân-ı Kerim ayeti, çocukların
kiralık sütanneler tarafından emzirilmesinin toplumca kabul gören yaygın bir
adet olduğunu göstermesi açısından önemlidir.

Konuyla ilgili ilk dönem kaynaklarındaki veriler, sütannenin sadece
çocuğu emzirmekle yükümlü olmayıp, uzun bir süreliğine çocuk bakıcılığını
da yerine getirdiğini göstermektedir. Özellikle kırsal . kesimlerdeki
sütannelerine gönderilen çocukların aynı  zamanda fasih Arapça öğrenmeleri,
ayrıca bünyelerinin kuvvet ve bağışıklık kazanması da amaçlanmaktaydı.”
Çocukları yaşamadığı için hastalıksız, havası ve suyu temiz bir yer arayan
Sasani? hükümdarı Yezdicerd”in (399-420) yeni doğmuş oğlu Behramgur”u
(420-438), Havası ve suyuyla ün kazanmış Hire”de” yetişmek üzere
Sasanilerin müttefiki olan Lahmi kralı Münzir b. Nu'mân'ın (418-462)
himayesine vermesine” ve Münzir”in Behrömgur için vücutça sıhhatli, zeki
ve terbiyeli eşraf ailelerinden olmak üzere ikisi Arap, birisi Acem üç tane

| Bk. Bakara, 2/233.
? Beni Sa'd kabilesinden sütannesi Halime bint Abdullah, iki yaşında sütten ayırdığı zaman

Hz. Peygamber'in dört yaşında gibi gösterdiğini söylerken, muhtemelen çöl hayatının
çocuğun fiziki gelişimindeki etkisini vurgulamıştır. İbn Hişam, es-Siretüi 'n-Nebeviyye (thk.
Mustafa es-Sakkâ ve dör.), Dımaşk-Beyrut 1424/2003, s. 158; İbn Sa'd, et-Tabakâtü'l-
kübrâ (aşr. İhsân Abbas), I-TX, Beyrut 1968, I ,  112; Taberi, Târih, II, 159.

3 Hire”de bir gün bir gece kalmak bütün bir yıl  tedavi görmekten iyidir diyen darbı mesel için
bk. Dakükf, “Hire”,DİA, XVIII, 123-124.

1 Bk. İsfahani, e/-Eğdni (şrh. Abdülemir Ali  Mihema, Semir Cabir), XXIV. Beyrut 1986, II,
137.
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sütannesi tahsis etmesine dair rivayetler dikkate alındığında, hükümdar
çocuklarının dahi sağlıklı büyümesi için saraydan uzaklaştırılıp çöle
gönderildiği anlaşılmaktadır. Nitekim veliahtların gerek dil, gerekse fiziki
açıdan gelişimi için mahsusen çöle gönderildiği, saray kültürünün hakim
olduğu ilk İslâm devleti olan Emeviler döneminde de görülmektedir. Emevi
hükümdarlarından Abdülmelik b. Mervân (685-705), aralarında fesahatiyle
bilinen Süleymân'ın da bulunduğu diğer evlatlarına kıyasla Velid'in
dilbilgisi açısından hatalı konuşmasını (0519), kendisine olan sevgileri
sebebiyle yanlarından ayırıp çöle göndermeye kıyamamalarına bağlamıştır.”
Ayrıca Hevazin kabilesinin Sa'd b. Bekr koluna süt evladı olarak verilen Hz.
Peygamber”in kendisinin Kureyşli olmakla birlikte, dilinin yetiştiği Beni
Sa'd kabilesi sebebiyle fasih olduğunu bildirmesi”, sözlü edebiyatın hâkim
olduğu Araplar arasında büyük önem arz eden ve özellikle çocukluğun ilk
senelerinde hızlı gelişim gösteren dil unsurunun sağlam temeller üzerine
kurulmasında sütannelik müessesesinin önemli rolü olduğuna dair kanaati
pekiştirmektedir.

Doğumundan itibaren çocukluğunun ilk beş senesini sütannesinin
yanında geçiren toplumun bir ferdi olarak Hz. Peygamber'in hayatının bu
safhasıyla ilgili ilk dönem kaynaklarındaki veriler, sütannelik mesleği ve
çocukların sütannelere verilme sebepleriyle ilgili yukarıdaki mülahazaları
destekler mahiyettedir. İbn İshâk'tan gelen ve neredeyse ilk dönem
kaynakların tamamında geçen bu rivayete göre, Hz. Peygamber doğduğu yıl,
adet üzere Hevâzin'in Sa'd b. Bekr kolundan birkaç kadın Mekke'ye süt
çocuğu almak üzere gelmiş. Uzun bir süreliğine kendileriyle birlikte
memleketlerine götürecekleri çocuğun babası tarafından ödenecek ücreti
önemsedikleri için müstakbel sütanneler, kendilerine kâr sağlayabilecek ve
babası hayatta olan çocuklarla ilgilendikleri için Abdulmuttalib'in yetim
torununa yaklaşmamışlar. Kabilesinin diğer kadınları kendisine süt çocuğu
bulup Mekke'den ayrılmak üzereyken, henüz bir süt çocuğu bulamayan

5 Bk. Taberi, Târih, II, 68-69, İbnü'l-Cevzi, el-Muntazam A târihi 'İ-mülük ve'l-ümem, 1-
XVIH, Beyrut ty.,  IL, 93, İbnü'l-Esir, el-Kâmil fi't-târih (thk. Abdullah el-Kadi), I-XI,
Beyrut 1415, 1, 308.

5 Bk.  İbn Abdürabbih, e/- “İzdü T-ferid, V I ,  Kahire 1969, II, 480, Süheyli, er-Ravzi Tünüff i
şerhi"s-Sireti"-nebeviyye l i-İbn  Hişam, I-VII, y.y. 1390/1970,II, 168.

7 Bk. İbn Sa'd, I ,  113, İbn Kesir, el-Bidâye ve "n-nihdye, 1-XIV. Beyrut 1981, II, 277.
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fakat boş dönmek de istemeyen Halime bint Abdullah çaresizlikten Hz.
Muhammed'i kendisiyle götürmeyi kabul etmiştir. İki sene yanında çölde
yetiştirdikten sonra sütten kestiğ i Hz. Peygamber'i ailesine getirdiğinde,
oğlunun Mekke'de vebaya yakalanacağından endişe eden Âmine binti
Vehb'in isteği üzerine tekrar çöle götürmüş ve beş yaşına kadar bakıcılığını
yapmıştır. Hz. Âmine'nin oğlu için Mekke'deki vebadan endişelenmesi,
uzun süreliğine ailesinden uzakta yaşamak üzere çöle gönderilen süt
çocuklarının, kalabalık şehirlerdeki muhtemel bulaşıcı hastalıklara karşı
bünyelerinin bağışıklık kazanıp güçlenmesinin amaçlandığını gösterir.

Öyle anlaşılıyor ki, sadece çölde oturan bedevi kadınlar değil, şehir ve
kasabalarda toplumun çeşitli sosyo-ekonomik tabakalarından hür ve köle
kadınlar da sütanneliği yapmaktaydı. Nitekim Ebü Leheb'in Süveybe isimli
cariyesi, doğumundan Halime bint Abdullah'a verilinceye kadar
Resülullâh'a sütanneliği yapmıştır. Süveybe”nin daha önce Hamza b.
Abdulmuttalib”i ve Resülullah”mn ardından Ebü Seleme b. Abdülesed el-
Mahzümf”ye de sütanneliği yaptığına dair rivayetler dikkate alındığında”,
kendisi bir köle olan bu kadının Ebü Lehebye ödediği vergisinin bir kısmını
sütannelikten aldığı bağışlarla karşıladığı düşünülebilir. Zilhicce 8/Mart 630
tarihinde Hz. Peygamber'in oğlu İbrâhim doğduğunda çok sayıda Medineli
kadının sütanneliği teklifinde bulunmasına dair İbn Sa'd'ın aktardığı
rivayet'', şehir kadınları arasında da sütanneliği adetinin yaygınlığını
göstermesi açısından önemlidir.

İbrâhim'in sütanneleriyle ilgili ilk dönem kaynaklarındaki veriler aynı
zamanda değişik sosyal kesimlerden kadınların bu meslekle iştigal ettiği

5 Bk.  İbn İshâk, Siretu İbn İshâk: Kitdbu 'T-mübteda ve "-meb "as ve "İ-meğdzi (thk. Muhammed
Hamidullah), Konya 1401/1981, s. 26 vd.; İbn Hişâm, s. 156 vd., İbn Sa'd, 1, 110 vd.,
Belâzüri, Ensâbu Teşraf  (thk. Muhammed Hamidullah), I ,  Kahire 1959, T, 92-94; Taberi,
Târih, O, 158 vd., İbnü'l-Cevzi, el-Muntazam, H,  261 vd., İbnü'l-Esir, el-Kâmil, 1, 356 vd.,
İbn Kesir, el-Bidâye, II, 273 vd.

5 İbn Sa'd, I ,  108, Ya'kubi, Târihü 7-Ya kübi, EH, Beyrut t.y., II, 9; Taberi, Târih, II, 158,
İbnü'l-Cevzi, el-Muntazam, H ,  260, Makdisi, el-Bed' ve't-târih (nşr. Clement Imbault
Huart), I-VI, Bağdat ty.,  V,  8, İbnü'l-Esir, el-Kâmil, 1, 356, İbn Hacer, el-İsâbe ft  temyizi 's-
sahâbe (thk. Ali  Muhammed Bicâvi), I-VII, Beyrut 1992, VII, 548.

10 İbn Sa'd, 1, 108, Belazüri, Ensâb (Hamidullah), 1, 94, Ya”kubi, II, 9, Taberi, Târih, II, 158,
İbn Abdilber, el-İstiâb, L 28, İbnü”1-Cevzi, el-Muntazam, VI, 260, İbn Hacer, e/-İsdbe, VU,
548, İbn Kesir, el-Bidüye, H ,  273.

N Bk  İbn Sa”d, L 136.
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görüşünü de teyit etmektedir.İbn Sa'd'ın aktardığı bilgiye göre İbrâhim,
kendisine sütanneliği yapmak için adeta yarışa girmiş Ensâr kadınları
arasından Beni Neccâr kabilesinden Berâ b. Evs'in hanımı Ümmü Bürde
Havle bint Münzir'e teslim edilmiştir.” İbrâhim'i emzirmek için Ümmü
Bürde'nin yanı sıra Ümmü Seyf isimli başka bir sütanne de tahsis
olunmuştur." Medine'de Ebü Seyf isimli bir demircinin hanımı Ümmü
Seyf'in Hz. Peygamber'in oğlu İbrâhim'e sütanneliği yaptığını anlatan Enes
b. Malik, Resülullâh'la birlikte kendilerini ziyaret etmek için Ebü Seyf'in
körükten çıkan dumanla dolmuş demirci atölyesine geldiklerini aktar-
maktadır. “ Oğlunun süt emme süresinin tamamlanmadan vefat ettiğine dair
Hz. Peygamber'in: “şimdi Cennet'te onun yanında süt süresini tamamlamak
üzere iki sütannesi bulunmaktadır” şeklindeki ifadeleri”, İbrâhim'in
toplumun farklı tabakalarına mensup bu  iki sütanne tarafından emzirildiğine
işaret etmektedir.

Gerek hür, gerekse köle olsun, sütannelik görevini üstlenen kadınların,
toplumun ekonomik düzeyi ortanın altında olan kesiminden olduğu
söylenebilir. Nitekim bir köle olan Süveybef”, kıtlık yılında Mekke'ye
gelerek süt evladından yardım alma durumunda kalan Halime"”, Medine'de
orta hallı bir aileye mensup olup oğlunun sütanneliğini üstlendiği için
Resülullih tarafından kendisine bir hurmalık tahsis edilen Havle bint
Münzir"” ve eşi Medine'de sıradan bir demirci olup gerek nesebi gerekse
kabilesiyle ilgili biyografi kitaplarında ayrıntılı bilgiye rastlanmayan Ümmü
Seyf” gibi Hz. Peygamber döneminde sütanneliği yapmış kadınların
topumun refah düzeyi yüksek ailelerine mensup olmaması da bunu
göstermektedir. Öte yandan süt çocuğu almak üzere Mekke'ye gelen Sa'd b.

12 İbn Sa'd, L 136.
13 Bk, İbn Sa'd, I, 136-137, İbn Abdülber, el-İsti'âb f£  ma Yifeti 'T-ashâb (thk. AH Muhammed

el-Bicavi), ITV. Beyrut 1412, I ,  54-55, İbnHacer, el-İsâbe, VM,  235.
H Bk. İbn Sa'd, 1, 136-137, Müslim, e/-Cöni 7) 's-Sahih, 1-V, İstanbul 1981, “Fadail”, 62, İbn

HanbelMüsned, IH, 194.
15 Bk. İbn Sa'd,1, 139, İbnü”1-Cevzi, e lMuntazam, IV, 11, İbn Kesir, e/-Bidüye, V, 310.
16 Bk İbn Sa'd, 1, 108, Ya”kubi, IL, 9, Taberi, Târih, O, 157-158, İbnü'l-Cevzi, el-Muntazanı,

H,  260, Makdisi, e/-Bed", V,  8, İbnü'l-Esir, el-Kâmil, I ,  356, İbn Hacer, el-İsâbe, VU, 548
V Bk. İbn Sa'd,I ,  113-114:
18 Bk. İbn Sa'd, 1, 144; İbn Abdülber, el-İstiâb, I ,  56; Safedi, e/-VAf? b i  T-vefeyât (thk. Ahmed

Amaüt), -XXX, Beyrut 2000, VI, 67.
39 Bk, İbn Sa'd, 1, 136-137, Müslim, “Fadail”, 62, İbn Hanbel, Müsned, TI,  194.
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Bekr kabilesi sütannelerinden biri olarak Halime bint Abdullah'ın “süt
çocuklarının babalarından alınan geleneksel ücreti umuyorduk” ( saji Lal
all Gəl e Giy yanl)? Şeklindeki ifadeleri de bu tespiti teyit etmektedir.
Böylece diğer birçok kazanç yolları gibi sütannelik de toplumun ekonomik
düzeyi yüksek sınıfınca hor görülen mesleklerden sayılmış, hatta bu  hususta
“açlıktan ölse dahi b ir  hür  kadının göğsünün kazancını yemeyeceğine” ( © s 4
Lena, OĞ Ya 5731) dair bir darbı mesel de Arap edebiyatına geçmiştir.”

Zikredilmesi gereken bir  diğer husus, ebeveyn tarafından sütanne
seçildiğinde bazı fiziki, ahlâki ve zekâ değerlerinin dikkate alındığıdır.”” Zira
emzirdiği süt sebebiyle bu değerlerin sütanneden çocuğa intikal ettiği
düşünülüyordu. Nitekim “çocuklarınızı aptal sütannelerine teslim etmeyin
zira süt, emzirene benzetir” (“425 gali oli Azasli (əzə  yas Y) şeklinde Hz.
Peygamber'e nispet edilen sözler”, “evlatlarınızı çelimsiz. ve âmâ
sütannelere emzirmeyin, süt bu özellikleri miras alır” ( Zee l l  eSIYgİ əə zs Y
gəli S 3: Salli Ölü çozəzll Yı) şeklinde Hz. Ömer'den geldiği rivayet edilen
sözler” emdiği süt sebebiyle çocuğun sütannenin bazı özelliklerini
taşıyacağına dair endişenin ifadesi olmalıdır.

Geleneksel olarak sütannelerin aldıkları ücret veya bağışla ilgili
kaynaklardakı verilerden bahsedilmeden önce, sütannenin ailesi ve süt çocuk
arasında Câhiliye'den itibaren kısmen var olduğu anlaşılan” ve Kurân-ı

20 Bk. İbn İshâk, s. 26, İbn Hişâm, s. 157. Taberi, Târih, II, 158, İbnü'l-Esir, elz-Kâmil, 1, 357,
İbn Kesir, el-Bidâye, O, 274.

? |  Bk. Bekri, Faslu T-makdlf t  şerhi Kitâbi'l-Emsâl (tak. İhsan Abbas), Beyrut 1971, s. 289,
Meydâni, Mecma'u'İ-emsâl (thk. Muhammed Muhyiddin Abdülhamid), I-İ, Beyrut 1972,
I ,  122; Askeri, Kirdbü Cemhereti'l-emsâl (thk. Muhammed Ebü'l-Fazi İbrahim, Abdülmecid
Katameş), I-II, Kahire 1964, I ,  261-262, Zemahşeri, el-Mustaksâ f t  emsâli'l-'Arab, Dn,
Beyrut 1987, II, 20; Süheyli, Ravdu '1-unuf, H ,  166.

? Münzir b. Nu”man Behramgur”a sütanne seçerken vücutça sıhhatli, zeki ve terbiyeli
oluşuna dikkat etmiştir. Bk. Taberi, Târih, H,  68-69, İbnü'l-Cevzi, el-Muntazam, II, 93,
İbnü'l-Esir, el-Kâmil,1, 308.

?3 Bk. Beyhaki, es-Sünenü1-kübrü (thk. Muhammed Abdulkâhir Ata), I-X, Mekke 1994, VII,
464, İbnü”1-Esir, en-Nihâye ff  garibi”Lhadis ve'l-eser (thk. Tahir Ahmed Zavi, Mahmüd
Muhammed Tenahi), I-V, Beyrut 1399, H, 442, İbn Hacer, e/-İsdbe, II, 657. Süheyli,
Ravdu "Funuf, H,  167 (Hz. Aişe”ye nisbet edilir).

“ 4  İbnü'l-Esir, en-Nihdye, II, 221, Zemahşeri, el-Fdik, IL, 219.
?5 Cahiliye dönemi Arap şairlerinden Antere”nin hanımı Able”den boşanmasını isteyen bir

düşmanı, onlara kardeş olduklarını, Able”nin Antere”nin annesi Zebibe”den süt emdiğini
iddia etmiştir. Bk. Chelhod, “Rada”, El”, VII, 361-362. Öte yandan İslam öncesi Ara-
plarda evlilik şekilleri üzerine yazdığıKinship andMarriage in early Arabia isimli eserinde
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Kerim'in de ikrar ettiği”” süt-akrabalığına işaret etmekte fayda vardır.
Böylece süt emzirdiği sürece ücreti ödenen kiralık çocuk bakıcısından
ziyade, himayesine aldığı çocuğun ailesinin bir ferdi olarak saygı gören
sütanne, hatta süt bacı-kardeşler de hayatta olduğu sürece süt çocuk ve
ailesinin ikram ve ihsanına mazhar olmaktaydı. Meselâ Resülullah kısa bir
süreliğine kendisine sütanneliği yapmış Süveybe”ye Mekke”deyken çeşitli
yardımlarda bulunmuş, eşinin sütannesi olduğu için Fiz. Hatice Süveybe”yi
Ebü Leheb”den satın alarak serbest bırakmak istemiş, hatta Medine”ye
hicretten sonra da Resülullah kendilerine gönderdiği çeşitli hediye ve
elbiselerle sütannesini ve sütkardeşi Mesrüh”u unutmadığını göstermiş,
Hayber fethinden döndüğünde Süveybe”nin vefat ettiğini duyunca çok
üzülmüştür.”” Ayrıca Hz. Peygamber'in bir kıtlık senesi Mekke'ye kendisini
ziyarete gelen Halime bint Abdullâh'a kırk koyun, bir deve ve bazı hediyeler
verdiği", hatta Hüneyn savaşının ardından ele geçirilen Hevâzinli savaş
esirlerinin geri verilmesi için Beni Sa'd kabilesinden sütamcası Ebü Surad'ın
kendileriyle olan akrabalığını hatırlatarak alınan esirlerin halaları, teyzeleri,
kızkardeşleri vs. olduğunu hatırlatmasının esirlerin serbest bırakılmasında
etkili olduğu rivayet edilir.”

Daha önce de ilgili ayetten referansla işaret edildiği gibi çocuğu
emzirdiği sürece sütanneye belli bir ücret ödenmesi bilinen yaygın bir
adetti.”” Özellikle bedevi kadınlar arasından seçilen sütannelerinin ücreti
genellikle kumaş veya giysi gibi çöl sakinlerinin üretmeyip dışarıdan aldığı
türden eşyayla ödenmekteydi. Ayrıca sağmal hayvan ve hurmalık gibi
yarımadanın servet unsuru sayılan mallarının, zaman zaman kölenin de
sütanneye ödenen ücrete konu olduğu anlaşılmaktadır. Hz. Peygamber oğlu
İbrâhim'e sütanneliği yapan Havle bint Münzir'e bir hurmalık tahsis

Robertson Smith, süt-akrabalığı fikrinin Câhiliye Araplarında da yaygın olduğunu iileri
sürmüştür. Bk.  Schacht, “Rıda”,İ4, TX, 724.

25 Bk. Nisâ,4/23.
77 İbn Sa”d I,  108-109, İbnü'l-Cevzi, el-Muntazam,II, 260, İbnü'l-Esir, el-Kömil,1, 356.
28 Bk,  İbn Sa'd, I ,  113-114, İbnü'l-Cevzi, el-Muntazam, II, 264.
29 Bk. İbn Sa'd, I ,  114-115, Taberi, Târih, II, 86, Makdisf, e/-Bed”, IV, 237-238, İbnü”1-

Cevzi, el-Muntazam, Hİ, 338-339, İbnü'l-Esir, el-Kâmil, H,  141-142.
30 Bakara, 2/233.
| Sütannelerine verilen ücret için kaynaklardagenellikle hediye anlamında sıla (Ala) ve giysi

(53:5) ifadeleri kullanılmaktadır. Bk. İbn Hacer, el-İsâbe, VIL, 548, İbnü'l-Cevzi, el-
Muntazam, H, 93, 260.
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etmiştir.” Sahabeden Haccâc b. Mâlik el-Eslemi”nin tayin olunmuş emzirme
süresi tamamlanınca çocuğunun sütannesine ödeyeceği en uygun bedelle
ilgili sorusuna (£ zəli 232 G5 Cağ) (a) Resülullâh'ın bunun iyi bir köle veya
cariye olacağına dair cevabı” dikkate alındığında, ebeveynin kendisine
yüksek manevi değer verdiği sütanneye azımsanmayacak bir ücret ödediği
söylenebilir.

3? Bk. İbn Sa'd, I ,  144; İbn Abdülber, el-İstiâb, I ,  56, Safedi, el-Vâfi, VI, 67.
33 Bk. Tirmizi, es-Sünen, I-V, İstanbul 1992, “Rıd4””, 6; Ebü Davud, es-Sünen, 1-V, İstanbul

1992, “Nikah”, 11, Nesâi, “Nikâh”, 56, Darimi, Sünenü 'd-Dârimi, EH, İstanbul 1992,
“Nikah”, 50, İbn Hanbel,Müsned, II, 450, İbn Hibban, Sahihu İbn Hibbün (thk. Şu“ayb el-
Amaüt), -XVII, Beyrut 1414/1993, X,  43-44: Taberâni, e/-Mu "cemu l-kebir, III, 222-223.
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ÖZET

Cahiliye”den İslam'a devam eden bir gelenek olarak sütanneliği, ilk
İslam toplumunda çoğu zaman çocuğun gida ile temininin yanı sıra bakım,
sağlık, dil ve vücut gelişimi ve ilk eğitimi görevini bir arada yürüten önemli
bir meslek kolunu oluşturmaktaydı. Bu makalede, kadınlara mahsus bir
kazanç vasıtası olarak sütanneliğinin Cahiliye ve İslam'ın ilk dönemlerinde
toplumdaki konumu karşılaştırılmalı olarak tetkik edilmiştir.

RESUME

Being a continuing tradition from Jahiliyya to Islam, wet nursing was
one of  the significant professions performed not only to feed children, but
also dealing: with their health care, phisical and linguistic development as
well as primary education. In this article the role of  wet nursing, as one of
the occupations performed by women only, has been comperatively
investigated in  both of  Jahiliya and Islamic society.
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IL XV  əsrdə Azərbaycanda ümulmi təsəvvüfi vəziyyət
XV əsrdə Anadolu bəyliklərindəki elmi fəaliyyətlərə nəzər saldıqda

təfsir, hədis, əxlaq, təsəvvüf, kəlam, fiqh kimi müxtəlif elm sahələrinə aid
əsərlərin, bir əsr əvvəlki vəziyyətə nisbətən daha geniş və dərin tərcümələrin
olduğu, riyaziyyat, tibb və astronomiya haqqındakı əsərlərin daha da çoxluğu
görülür..

Yəhya Şirvani Ağqoyunlu dövlətinin ikinci paytaxtı olan Təbrizdə
yaşamışdır. Təbriz Ağqoyunlular dövründə elm və mədəniyyət şəhəri olaraq
yüksək mövqeyə  sahib idi. Uzun Həsən mükəmməl bir idarə üsulu ilə
dövlətin daha da güclənməsinə və təşkilatlı bir dövlət halına gəlməsinə səbəb
olmuşdu. Bu əsnada da elmin və texnologiyanın yayılmasına çox əhəmiyyət
vermiş olduğuna görə hər yerdə mədrəsə, imarət və sair xeyriyyə
müəssisələri açmış, İraq, İran, Mavəraunnəhr və Türküstanın alim, şair və
ədiblərini dəvət edərək bu şəhərlərə yerləşdirmişdir. Yaqub xan dövründə bu
vəziyyət dahada inkişaf etdirilmişdir.”

Ağqoyunlu bəylərinin elm adamlarına belə hörmətlə yanaşması təsəvvüf
ərbabına qarşı olan münasibətdə də özünü büruzə verirdi. Müxtəlif
bölgələrdən olan mütəsəvviflər böyük maraqla qarşılanmış və irşad
fəaliyyətləri üçün böyük dəstək görmüşlər. Hətta Sultan Yaqub kimi bəzi
sultanlar bu şəxsiyyətlərə intisab etmişdir. Bu  mütəsəvviflərdən biri olan
Xəlvətiyyə təriqinin Rövşəniyyə qolunun qurucusu Dadə Ömər Rövşəni (öl.
1487) Sultan Həsənin İbrahim Rövşəni vasitəsilə çatdırdığı dəvətə əsasən

1 1. Hakkı Uzunçarşılı, Anadolu Beylikleri ve Akkoyunlu, Karakoyunlu Devleti, Ankara 1998,
s. 226.

? Uzunçarşılı, Anadolu Beylikleri ve Akkoyunlu, Karakoyunlu Devleti, s. 224-226.
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Təbrizə gəlmiş, Sultan Həsənin xələfi olan Sultan Yaqubun tikdirdiyi məscid
və zaviyələrdə uzun illlər irşad fəaliyyətləri ilə məşğul olmuşlar. Sultan
Yaqub da bu əsnada ona intisab etmişdir. "Ağqoyunlu bəyləri tərəfindən
hörmətlə qarşılanan Rövşəniyyə Uzun Həsənin xanımı Sultan Yaqubun anası
olan Səlcuq Xatun da intisab etmişdir.” Sadəcə Ağqoyunlu dövlətində yox,
bütün Azərbaycan torpaqlarında şöhrət qazanan Rövşəni Təbrizdə vəfat
etmişdir. ”

Təbrizdə olan digər bir  müfəsəvvüf isə Xəlvətiyyə təriqinin Gülşəniyyə
qolunu quran İbrahim Gülşənidir (öl. 1533). Şeirdəki ləqəbi “Heybəti"

olmuşdur. Mürşidi Dədə Ömər Rövşəninin ona bir gül verərək: “Sən o baği-
bəqanın (əbədiyyət bağçası) gülşənisən” deməsindən sonra özünə “Gülşənf
ləqəbini götürmüşdür. Diyarbəkrdə dünyaya gələn İbrahim Gülşəni, əmisi
Şeyx Seyid Əlinin himayəsində təhsil aldığı vaxt biliyini artırmaq məqsədilə
Mavərəannəhrə getmək istəmişdir. Bu niyyətlə yola çıxmış və Təbrizə
gəlmişdir. Uzun Həsənin qaztəskəri olan Mövlana Həsən həməno tarixlərdə
gənc olan Gülşəninin zəka və qabiliyyətinə şahid olmuş, təhsil və
tərbiyyəsini öz öhdəliyinə götürmüşdür. O dövrdə öyrədilən islam elmlərini
mükəmməl şəkildə müxtəlif  alimlərdən əxz edən Gülşəni, Mövlana Həsənin
getdikcə artan sevgi və ehtiramında görə hökmdar Uzun Həsənin də
rəğbətinin artdığı görülmüşdür. ” Dada Ömər Rövşənin şöhrəti bütün
Azərbaycana yayıldıqdan sonra Sultan Həsənin qardaşı İdrisin də intisab
etdiyi bu şeyxlə Mövlana Həsən də tanış olmaq istəmişdir. Sultanın
Rövşənini Təbrizə dəvət üçün İbrahim Gülşənini seçməsi ona olan sevgi,
etimad və bağlılığın açıq dəlilidir. ”

İbrahim Gülşəninin mürşidi olan Rövşəninin Mühyiddin Ərəbi tərəfdarı
olduğu, hətta Fususul-Hikəmi öyrətdiyinə görə kəskin tənqidlərə məruz
qaldığı, Qarabağda olarkən Fususul-Hikəminin yandırıldığı da məlumdur.
Rövşəninin vəfatından sonra Sultan Yaqub dövrün məşhur alimləri ilə
İbrahim Gülşəni arasında Füsusun tənqid olunan məsələləri üstündə

3 Sadık Vicdani, Tomari-Turuki-Aliyye, (İrfan Gündüz, Tarikatlar və Silsileleri: Melamiyye,
Kadiriyye, Halvetiyye, Sufi ve Tasavvuf), s. 190, İstanbul 1995.

“ Gelibolulu Mustafa Ali  Efendi, Kitabu Tarihi Künhü-l Ahbar, (Hazırlayanlar Ahmet Uğur,
- Mustafa Çuhadar, Ahmet Gül, İ .  Hakkı Çuhadar) c. 1, Kayseri 1997, s. 781.
? Mustafa Kara,Eşrefoğlu Rumi, Ankara, 1995, s. 13.
5 Rahmi Serin,İslam Tasavvufunda Halvetilik ve Halvetiler, İstanbul 1964, s. 93.
7 Serin, İslam Tasavvufimda Halvetilik ve Halvetiler, s. 94.
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müzakirələr aparılmış və müzakirələr nəticəsində Gülşənininin haqlı
olduğunu görənlər ona intisab etmişlər.

XIII əsrin əvvəllərində Monqol işğalları ərəfəsində Mavərəunnəhr,
Xorasan, Xarəzm və Azərbaycanda müxtəlif  mahiyyətli dini-təsəvvüfi cərə-
yanlar yaranmışdı. Bu qüvvələrin bölgəyə gətirdikləri dini-təsəvvüfi cərə-
yanlar bölgənin strukturuna uyğun olaraq yenidən izah olunmuş və yeni
cərəyanların yaranmasına səbəb olmuşdu. Bu cərəyanlardan bir də Hürufilik-
dir. Nəsimi Fəzlullah Hürufiyə xəlifə olduqdan sonra fikirlərini səyahətlər
vasitəsilə yaymağa başlamışdır. Teymurilərin şiddətli basqınlarından sonra
Azərbaycandan ayrılmaq məcburəyyətində qalmış və Anadoluya səyahət
etmişdir. Osmanlı dövlətinin paytaxtı olan Bursaya gəlmiş və burada xoş
qarşılanmadığını görərək oradan Hacı Bayram Vəli i lə görüşmək məqsədilə
Ankaraya getmişdir. Dərvişlərdən birinin Nəsiminin “tanrılıq iddiasında”
olduğunu Hacı Bayram Vəliyə bildirməsindən sonra o, hüzura qəbul
olunmamışdır.”

Nəsimi getdiyi hər yerdə böyük bir həvəslə Hüruf elmindən bəhs etmiş,
insan üzündə səkkiz və ya otuz iki hərfi oxuyaraq, üzün Tanrının təcəlli yeri
olduğunu bildirmiş və yazdığı şeirlərdə bu fikri dilə gətirmişdir. Hürufilikdən
bəhs etməsi, insan üzündə “Tanrının təcəlli edəcəyi” fikri və bu barədəki
rəmzlər daşıyan şeirləri sünni mühit və İslam alimləri tərəfindən dinlənib
oxunduqda Nəsiminin düşmanlarının sayı artamağa başlamışdı. Şeirlərindəki
qeyri-müəyyənlik və vəhdəti-vücud düşüncəsi xüsusilə bəzi müsəlmanlar tərə-
findən qınanmasına gətirib çıxarmışdır. Məhz buna görə də Nəsimiyə zındıqlıq
ətf olunmağa başlandı. O dövrlərdə kim ki, zındıqlıqla günahlandırılırdı və
həmin o şəxs mütləq şəkildə cəzalandırılmalı idi. Buna görə də Hələb
şəhərinin din alimləri Seyid Nəsimini cəzalandırmaq qərarına gəldilər. Şəriət
alimləri Mənsurun məzhəbindən olduğu qənaətinə vardılar. Hələb müftüsü
“dərisi soyularaq öldürülməsi”nə fitva verdi və sonra da edam olundu.

İL Xəlvətilik və  Yəhya Şirvani
Xəlvətilik Şeyx Əbu Abdullah Siracüddin Ömər ibn Şeyx Əkməlüddin

Lahci (v. 1349 və ya 1397) tərəfindən qurulmuş bir təsəvvüf təriqətdir. Bu

5 Reha Çamuroğlu, Salah Ruzgarı: Enel-Hak Demişti Nesimi, Metis Yayınları, İstanbul,
1992, s. 38.
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şəxs, xəlvətə çox böyük əhəmiyyət verərdi. Hətta onun hər kəsdən
uzaqlaşaraq içi boş, böyük bir çinar ağacına girərək ard-arda min altı yüz
gün xəlvətə - çəkildiyi mənbələrdə qeyd olunur. Onun xəlvətə bu qədər
əhəmiyyət verməsi, qurduğu təsəvvüf təriqətinin Xəlvətilik adlanmasına
səbəb olmuşdur. Sarı Abdullah Əfəndi Xəlvətiyyə kəlməsinin hərflərinin
mənasını belə izah etmişdir: Xa-qəlbin Allahdan qeyri hər şeydən
təmizlənməsi, Lam-ləzzəti-zikrə, Vav-viqayeyi-zahir (yəni zahir və batinini
qeyri-islami şeylərdən qorumaq) və əhdə sadiq qalmaq, Tə-təmkin, Yə-
çətinlikdən asanlığa, Hə-Allahı müşahidə etmək mənasına gəlir.

Xəlvətin ərəb dilində yalnız qalmaq, tənhalığa çəkilmək mənaları vardır.
Təsəvvüfi terminologiyada isə, zehni müvazinəti sabit saxlamaq, xüsusi
zikrlərlə riyazəti gerçəkləşdirmək üçün, şeyxin müridini uzaq, xarici
dünyadan təcrid olunmuş bir yerə müəyyən zaman üçün göndərməsidir.
Allahla gizlicə danışmaq, qəlbi batil inanc və duyğulardan təmizləmək də
xəlvət olaraq adlandırılır. Kaşaniyə görə isə bəndənin özünü bütün varlığı ilə
Allaha verərək, Ondan savayə hər şeydən özünü uzaqlaşdırmasıdır. Xəlvət
Hz. Peyğəmbərin vəhy gəlməzdən əvvəl Hirada üzlətə çəkilməsindən
meydana gəlmişdir. Hz. Musanın Tur dağında qırx gün qalması da xəlvət
olaraq dəyərləndirilir. Xəlvətin əsası düşüncəni Allahdan savayı hər şeydən
təmizləməkdir. Bir şəxs ömrü boyu xəlvətdə qalsa, lakin ehni dünyəvi
düşüncələrlə məşğul olsa, bu xəlvət sayılmaz. Xəlvət demək olar ki bütü
təriqətlərdə vardır. Xəlvət ümumi olaraq dərgahlardakı xüsusi otaqlarda
edilərdi. Şeyxin, xəlvətə qoyacağı dərvişi bu  otağa aparması, onu orada tərk
edərək ayrılması və dua etməsilə bu tətbiqat başlamış hesab olunurdu.
Yemək və su hər gün müntəzəm olaraq aparılar və hər gün bir miqdar
azaldılardı. Təriqətlərin bəzilərində zeytun yağı və mərcimək verilərkən,
bəzilərində isə, müxtəlif duzlu yeməklər verilər, lakin su verilməzdi. Qırx
gün bu şəkildə davam edərdi. Mürid, dəstəmaz, tuvalet, cümə və bayram
namazı xaricindəki bütün vaxtını, bu dar və qaranlıq otaqda az yuxu, zikir və
təfəkkürlə keçirərdi. Şeyx ara-sıra müridin yanına gələrək, ona yeni zikrlər
verər vəziyyəti ilə maraqlanardı. Bu  müddətdə mürid bədənindən dırmaq və
tük kəsməzdi. Qırxıncı gün, şeyx otağa gələrək müridin başına gələnləri,
gördüyü yuxuları dinləyər, sonra şükür qurbanı kəsər və bununla da mürid
xəlvətdən çıxmış hesab olunurdu. Bundan sonra müridin edəcəyi ilk iş,
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yuyunaraq, dımaq və tüklərini kəsmək, paltarını təmizləmək olardı. Həmin
axşam şükür olaraq fəqirlərin qarnı doyurulardı.

Xəlvəti təriqətinin inkişaf prosesini tarixi olaraq dörd hissəyə ayırmaq
mümkündür:

1. Ə .  Söhrəverdidən İ. Zahidə qədərki dövr (X-XIII əsrlər). Üsul dövrü
adlanır.

2. İ. Zahiddən Pir Ömərə qədərki dövr (XII-XIV əsrlər). Təriqətləşmə
dövrü sayılır.

3. Pir Ömərdən Seyid Yəhyaya qadərki dövr (XIV-XV əsrlər).
Təkamül dövrü hesab olunur.

4. Seyid Yəhyadan sonrakı dövr (XV əsrdən sonra). Yayılma və
qruplaşma dövrüdür.”

Xəlvətiliyin qurulması Ömər Xəlvətinin adı ilə əlaqədar olsa da bu
təriqətin həqiqi qurucusu “piri-sani /ikinci pir” hesab olunan Seyid Yəhya
Şirvanidir. Taşköprüzadənin bildirdiyinə görə xəlvətilikdə ilk dəfə xəlifələr
yetişdirib başqa vilayətlərə göndərən məhz Şirvani olmuşdur. Xəlvətiyyə
təriqətinin silsiləsi isə belədir:

1. Hz. Məhəmməd (s.ə.s.)
Hz. Əli (v. 661)
Əbul-Səid Həsən ibn Yəsar əl-Bəsri (v. 728)
Şeyx Həbib əl-Əcəmi (?)
Şeyx Davud ət-Tai (v. 782)
Şeyx Məruf  Ə l i  əl-Kərxi (v. 815)
Şeyx Seri əs-Səqəti (v. 867)
Şeyx Əbul-Qasım Cüneyd əl-Bağdadi (v. 910)
Şeyx Mimşad Dinəvəri (v. 912)

10. Şeyx Məhəmməd Dinəvəri (v. 951)
11. Şeyx Muhəmməd əl-Bəkri (v. 990)
12. Şeyx Vəcihuddin (v. 1050)
3. Şeyx Ömər əl-Bəkri (v. 1094)

14. Şeyx Əbu Nəcib Sührəverdi (v. 1201)
15. Şeyx Qütbuddin Əbhəri (v. 1225)
16. Şeyx Məhəmməd Sincani (?)
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? Mehmet Rıhtım, Seyid Yəhya Bakuvi və Xəlvətilik, Qismət nəşriyyatı, Bakı 2005, s. 151.
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17. Şeyx Şəhabəddin Təbrizi (v. 1302)
18. Şeyx İbrahim Zahid Gilani (v. 1305)
19. Şeyx Əxi  Məhəmməd (v. 1378)
20. Şeyx Ömər Xəlvəti (v. 1397)
21. Pir Əxi  Mirəm (V. 1409)
22. Şeyx Hacı İzzəddin Xəlvəti (v. 1424)
23. Şeyx Sədrəddin Pir Ömər Xəlvəti (v. 1455)
24. Şeyx Seyid Yəhya Şirvani (v. 1463)
25. Şeyx Pir  Muhəmməd Ərzincani (v. 1464)
26. Şeyx Tacəddin Qeysəri (v. 1455)
27. Şeyx Ələddin Uşşaqi (?)
28. Şeyx Əhməd Mərmərəvi (v. 1504)
Xəlvətiyyə təriqəti Seyid Yəhya Şirvanidən sonra 4 əsas qola

ayrılmışdır."
1. Rövşəniyyeyi-Xəlvətiyyə: Bu  qol Yəhya Şirvaninin baş xəlifəsi və

postnişini Dədə Ömər Rövşəni tərəfindən qurulmuşdur.
2. Cəmaliyyeyi-Xəlvətiyyə: Bu  qol Çələbi Xəlifə kimi məşhur olan

Şeyx Məhəmməd Çələbi Cəmaliyyə tərəfindən qurulmuşdur.
3. Şəmsiyyeyi-Xəlvətiyyə: Təriqətin bu qolunun qurucusu Şeyx

Şəmsəddin Əhməd Sivasidir.
4. Əhmədiyyeyi-Xəlvətiyyə: Əhməd Şəmsəddin Mərmərəvi tərəfindən

qurulmuşdur.
Xəlvətilik təriqətinin əsasını “kəlmeyi-tövhid” i lə  məşhur olan 7 əsmanı

gizli və açıq şəkildə hər yerdə zikr etmək təşkil edir. Bu 7 əsma: Lə ilahə
illallah, Allah, Hu, Haqq, Hayy, Qəyyum, Qəhhar ismi-şəriflərdir. Xəlvəti-
liyin ilk və böyük piri Ömər Xəlvəti bu yeddi əsmeyi-hüsna üzərinə təsis
etdiyi üsulu sonra Şeyx Ömər Rövşəni tərəfindən 12 ismə çıxarılmışdır. Bu  7
əsmaya Vəhhab, Fəttah, Vahid, Əhəd və Səməd ismi-şərifləri də əlavə
olunmuşdur."

10 Vicdani, Tomar, s. 40.
1:serin,Haiverilik, s. 72-74.
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HI  Yəhya Şirvaninin həyatı, tələbələri və əsərləri
Bakıda Xəlilullahın sarayında yaşamış alim və mütəfəkkir, Xəlvətiliyin

Yaxın və Orta Şərqdə ən böyük təmsilçisi olan Seyid Yəhya Şirvaninin
doğum tarixi haqqında tarixi mənbələrdə məlumat verilməsə də, dövrün
şərtləri, onun tələbə və müəllimləri nəzərə alındıqda təxminən 1410-cu ildə
anadan olduğunu söyləmək mümkündür. Yəhya Şirvaninin doğum farixi
haqqındakı məlumatların azlığı həmçinin onun uşaqlığının da necə keçdiyini
müəyyənləşdirməyi çətinləşdirir. Əsl adı Yəhya ibn Bəhauddindir. Seyid
nəslindən olub, soyu Hz. Peyğəmbərə (s.ə.s.) qədər gedib çıxır. Tarixçi Sara
Aşurbəylinin verdiyi məlumata görə tam adı Seyid Yəhya ibn Seyid
Bəhauddin əş-Şirvani əş-Şamaxi əl-Bakuvidir. ” Xəlvətiyyə təriqətinin
inkişaf etməsində göstərdiyi böyük xidmətə görə ona təriqətin “piri-sani”si
(ikinci pir) ləqəbi verilmişdir.” İkinci ləqəbi isə mənbələrdə II Pir Seyyidul-
Tarfətul-Xəlvətiyyə əş-Şeyx Seyid Cəlaləddin Yəhya ibn əs-Seyid
Bəhaəddin aş-Şirvani əl-Bakuvidir.”

Şirvaninin ailəsi Şamaxının zəngin ailələrindən biri idi. Atası Bəhaəddin
onun dini təhsil almasına qarşı çıxmışdır. Yəhya Şirvani İmam Musa
Kazımın nəvələrindəndir. Yəhya Şirvaninin doğumu kimi, ölümü haqqındakı
məlumatlar da müxtəlif mənbələrə əsaslanır. Bəzi Osmanlı müəllifləri onun
ölüm tarixinin 1457, bəziləri də 1463-də olduğunu qeyd etmişlər. " Qəbri
Bakıda içəri şəhərdədir.

Yəhya Şirvani Şamaxıda anadan olmuş və Təbrizdə yaşamışdır. Başqa
bir  çox yerlərə səyahət etməsi onun həm müəllimlərinin, həm də
tələbələrinin sayının artmasına səbəb olmuşdur. Qısa müddət ərzində
Azərbaycanın hər yerindən onun yanına minlərlə tələbələr gəlməyə başladı.
Bu tələbələrdən bəziləri onun yanında qalmış, bəziləri elm öyrəndikdən
sonra öz vətənlərinə qayıtmışlar. Beləcə Şirvaninin mənsub olduğu
Xəlvətilik həm Osmanlının müxtəlif bölgələrində, həm İranda, həm də
Azərbaycanda sürətlə yayılmağa başlamışdır. Şirvaninin ən yaxın tələbələri
(xəlifələri) bunlardır:

12 Sara Aşurbəyli, Şirvanşahlar Dövləti, Azərnəşr, Bakı, 1997, s. 408.
Vicdani, Tomar, s. 176.
H Vicdani, Tomar, s. 176.
15 Heyət,  Büyük İslam Ve TasavvufÖndərləri, Vefa yay., İstanbul 1993, s. 243.
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1. Pir Şükrullah. Şirvani öldükdən sonra onun postnişini olmuşdu.
2. Şeyx Ələddin ər-Rumi. Yəhya Şirvaninin əmri ilə xəlifə kimi Ruma

irşad etmək üçün göndərilmişdi.
3. Şeyx Həbib Qaramani. Seyid Yəhyanın əmri ilə Ruma xidmətçün

göndərilmişdi.
4. Şeyx Pir Məhəmməd Ərzincani. Ərzincan xalqını irşad etmək üçün

icazət almışdı.
5. Dədə Ömər Rövşəni. Seyid Yəhyadan icazət aldıqdan sonra Gəncə,

Bərdə və Qarabağda xəlvətiliyi yaymışdır.
6. Ə l i  Xəlvəti. Fateh Sultan Mehmet dövründə İstanbulda xidmət

etmişdir.
7. Həbib Ömər Xəlvəti. Yəhya Şirvaninin yanında “əqaid şərhi”

oxumuş, Aydın, Qaraman və Anadolunun digər vilayətlərində irşadla məşğul
olmuşdur.

6. Çələbi Xəlifə. Seyid Yəhya ilə görüşmək istəmiş, onun səfər
əsnasında vəfat etdiyini öyrənmiş, geri qayıdıb Piri həzrətlərinə xidmət etmiş
və icazət aldıqdan sonra Ruma gedib dərvişlik etmişdir. "

9. Pirzadə Nəsrullah.
10. Dərviş Kamal.
11. Üveys Xəlvəti.
12. Şeyx Mənsur Əfəndi.”
Kiçik yaşlardan etibarən yüksək əxlaqi keyfiyyətlərə və güclü zəkaya

sahib idi." Onun əsərlərini öz dililə (türk) yanaşı ərəb və fars dillərində
yazması bu dilləri nə qədər dərindən bildiyini göstərir. Xüsusilə təsəvvüf,
təfsir və hədis sahəsindəki elmi əsərləri elminin genişliyindən xəbər verir.
Demək olar ki, bütün ömrünü elmə həsr etmiş Şirvani öz dövrünün mötəbər
elm adamlarından biri olmuşdur. Ağqoyunlu və Şirvanşahlar sarayında
yüksək vəzifələrdə olması bu fikri təsdiqləyir.

Fars dilindəki əsərləri bunlardır: 1. Əcaibul-Qulub: Əsasən Bəyazid
Bistaminin qəlbin mərhələləri ilə bağlı görüşləri və Yəhya ibn Muazın

16 Abdurrahman Cami, Nefahatul-Üns Evliya Menkibeleri, Marifet yay., İstanbul 1995 s. 703-
706.

V Mehmet Rıhtım, Seyid Yəhya Bakuvi və  Xəlvətilik, s. 50.
"8  Abdurrahman Cami, Nefahatıl-Üns Evliya Menkibeleri, Marifet yay., İstanbul 1995, s. 700-

701.
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məqamvə hallar barəsindəki fikirlərinə yer verilmişdir, 2. Əsrarul-Vəhy: Hz.
Peyğəmbərə (s.ə.s.) gələn vəhyin xüsusiyyətləri, şeyxlərdə ilhami-
rəbbaniyyənin mahiyyəti kimi məsələlərdən bəhs olunur, 3. Əsrarul-Vudu:
Dəstəmazın şəriət və təriqətdəki mövqeyi və əhəmiyyətindən bəhs olunur, 4.
Əşar: Yəhya Şirvaninin fars dilində təsəvvüfi şeir məcmuəsidir, 5. Bəyanul-
Elm: Masnəvi tərzində mənzum yazılan əsərdə ilk dörd xəlifənin mədh
olunması, bəzi təsəvvüfi nəsihətlər və Allahı tanımanın fərz olduğu fikrinin
əhəmiyyətindən bəhs olunur.

Ərəb dilindəki əsərləri bunlardır: 1. Əsrarut-Talibin: Kəlmeyi-tövhid
hərflərinin sayı qədər əsəri 24 fəslə bölüb, hər fəsildə təriqət yolunun
sirlərindən bəhs olunur. Təsəvvüf və təriqətlərdəki ibadətlər haqqındadır, 2.
Risalətut-Töhvid: Xəlvətiliyin məqamlarından, təriqət ədəb-ərkanından,
dərviş-mürid və mürşid münasibətlərindən bəhs olunur, 3. Şərhi-Əvradis-
Səadətil-Xəlvətiyyə: Xəlvətiyyə təriqətinin mənsublarına görə səhər və
axşam oxunan virdlərdir, Virdus-Səttar: Xəlvətilik təriqətinin ən mühüm
əsəridir. Bu günə qədər oxunaraq gəlmişdir.

Türk dilindəki əsəri: 1. Ətvarul-Qulub: Qəlbin təsəvvüfdəki yeri və
əhəmiyyəti, Xəlvətiyyə təriqəti üçün “ətvari-səba”dan (yeddi hal) bəhs
olunur. Bu  fikri möhkəmləndirmək üçün ayə və hədislər verilir.
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XÜLASƏ

Azərbaycan tarix boyu böyük mütəfəkkirlər və filosoflar yetişdirmişdir.
Bu  mütəfəkkirlərdən biri də mütəsəvvif Seyid Yəhya Şirvanidir. XIV əsrdə
Azərbaycanda yaranmış təriqətlərdən biri Xəlvətilikdir. Əvvəlcə XV  əsrin
əvvəllərindən etibarən Seyid Yəhya Şirvanı vasitəsilə Anadoluda, sonra
Sultan Mehmet Fateh dövründə Osmanlıda geniş yayılmışdır. Məqaləmizdə
Xəlvətilik və Şirvani barəsində məlumat verməyə çalışacağıq.

Əsas kəlmələr: Xəlvətilik, təriqət, Şirvan, təsəvvüf.

RESUME

There are many great thinkers and philosophers in Azerbaijan at history.
One of these thinkers is Sayyid Yahya Shirvani. He vvas second man in
Khalvaty religious tradition. Khalvaty sect vvas one of  the active sects vvhich
founded around the middle of  15th century in Azerbaifan. Chalvaty tradition
began to expand first in Anatolia vvith endeavors of  Sayyid Yahya Shirvani
from the beginning of  15th century and in Ottoman State during Fatih Sultan
Mehmed”s reign. We will try to dealing with Chalvaty sect and Sayyid Ya-
hya Shirvani in  our article.

Key words: Chalvafy sect, order, Shirvan, sufism.
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NASİRUDDİN TÜSİ FELSEFESİNDE
NEFSİN BEDENLE İLİŞKİSİ VEONUN GÜÇLERİ

Dr. Anar  QAFAROV

Nefs-beden veya ruh-beden ilişkisi problemi eskiden beri ontolojik ve
epistemolojik temel bir problem olarak tartışıla gelen konulardan biridir. Bu
problemin esasını insan olmak bakımından kendini idrakın konusu olan
nefsin maddi varlığımız olan bedenle ilişki kurup kurmadığı, başka bir
ifadeyle, nesnel dünyanın bir parçası olan bedenimizle soyut bir varlık alanı-
mız olan nefsimizin ne tür bir ilişki içinde olduğu meselesi oluşturmaktadır.

İşte bu bağlamda Nasfiruddin Tüsf”nin görüşlerini değerlendirilecek
olursak problem, iki yönden ele alınabilir. Birinci yönü itibariyle problem
nefsin sonradanlığı ve bedene gelişi meselesi ile ilgiliyken, soyut bir  cevher
olan nefisin bedeni nasıl yönettiği ise mezkur problemin ikinci yönünü
oluşturmaktadır. Bu itibarla ilk olarak şu soruyla konuya giriş yapabiliriz;
Tüsi”nin düşünce sisteminde nefsin bedene gelişinde bir  nedensellik
ilişkisinden bahsedilebilir mi?

FarAbf ve İbn Sinâ'da olduğu gibi Nasiruddin Tüsi'ye göre de nefsin
bedenden önce varlığı imkânsızdır. Nefsin ezelfliğini savunan Eflatun”a"
karşın Aristo”yu izleyen bu  telakkiye göre nefs sonradan meydana
gelmektedir.” Hatta Tüsi'nin öğrencisi ve aynı zamanda şörihi olan Hilli”nin
İbn Sin3”yı takip ederek nefsin ezeli olmasının imkönsızlığını kanıtlamaya
çalışarak Tüsi”nin bu yöndeki görüşünü geniş bir şekilde açıkladığını
görüyoruz.” Buna göre eğer nefsin bedenden önce varlığı söz konusu olmuş
olsaydı bu durumda nefsin ya bütün halinde ya da bağımsız fertler olarak

! Biz. Eflatun,Phaidros, çev. Hamdi Akverdi, İstanbul, M.E.B. Yay., 1990, s. 57-58 ( 249b 1,
a.mif., PAaidon, çev. Suut Kemal Yetkin, Hamdi Ragıp Atademir, Ankara, M.E.B. Yay.,
1945, s. 29 | 7ücdi.

? Bkz. Tüsi, Tecrfdu "Pİtikdd, tak. Muhammed Cevad el-Huseyni el-Celali, Kum, Mekte-
betü'l-İ"lami'l-İslâm, 1406/1986,s. 157.

3 Biz. Hilli, Keşfu 7-Murddft  Şerhi Tecridiİ-İ"tikad, Beyrut, Müessesetü İ”lemi Li'l-Matbüât,
1408/1988, s. 167-168.
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bulunması gerekirdi ki, dolayısıyla bu iki ihtimal de geçersizdir. Zira
bedenden önce insan nefisleri bir bütün halinde bulunuyor olsaydı bu
durumda bütün insanların nefislerinin birbirinin aynı olması gerekirdi.
Binaenaleyh insanlar arasındaki farklılığın açıklanması imkânsız olurdu.
Ayrıca, bedenden önce nefsin bağımsız fertler olarak bulunduklarını
söylemek de imkânsızdır. Böylece bedenden önce nefsin varlığından söz
edilemeyeceği, dolayısıyla onun hadis olduğu ileri sürülmektedir." Peki,
Tüsiİ”nin, nefisin hadis oluşu yönündeki telakkisinden hareketle nefs-beden
ilişkisi bağlamında ne tür bir sonuca gidilebilir? Tüsi'nin nefsin bedene nasıl
geldiği yönündeki açıklamalarının ele alınmasının, bu sorunun yanıtını
bulabilmesi açısından uygun olacağını düşünüyoruz.

Tüsi'ye göre bedenin mizacı itidal yönünden tamamlanıp nefsi kabul
etmeye hazır olduğu an, hemen Fa'âl Akıldan (vâhibu's-suver) kendisine bir
nefs feyezân eder.” Binaenaleyh bileşiğin veya bedenin belli bir mizaçla
nefsi kabul edebilecek bir  duruma gelmesi, nefsin varoluşunun imkânıdır. Bu
durumda beden nefsin meydana gelmesinde bir şarttır. Yine bu durum
itibariyle nefs hâdis olup, hâdis olan bedenlerin meydana gelmesiyle ferdi
birer varlık olur.*

Fakat bütün bunlarla birlikte ayrıca, Tüsi nefsin de beden için bir şart
olduğundan bahseder” ki, bu ebeveynlerin çocuğun mizacının oluşumundaki
rolleriyle açıklanmaktadır.” İbn Sinâ'cı bir yaklaşım olan bu duruma göre
nefs ve beden birbirilerini oluşturmaktadır.”

Buraya kadar anlatılanları kısaca toparlayacak olursak: Mizacın itidali
ölçüsünce Fa'âl Akıldan gelen nefs bedenle ferdileşir ve bu itibarla beden
nefs için bir şart konumundadır. Bir diğer yönden ebeveyn, nefsi almaya
uygun olacak bedeni hazırlamaya hizmet etmektedirler ki, bu durum

1 Bkz. Hilli, a.g.e., s. 167-168.
5 Tüsi, Ecvibetü Mesdili İzzeddin Ebu v-Rıdd Said b. Mansür b. Kemüne el-Bagdüdi, (Ec-

vibetu”LMesdil”n-Nasfriyye içinde) haz. Abdullah Nürani, Tahran, Piyuhişgah-ı Ulum-u İn-
sani ve Motaleat-ıFerhengi, 1383 hş., s. 33.

$ Tüsi, a.g.e., s. 33.
7 Hilli, a.g.e., s. 161.
5 Bkz. Ali  Kuşçu, Şerhu “-Tecrid, (Siyalküti”ninHöşiye alâ Şerhi 'l-Mevâkıfadlı eserinin ham-

işinde) İstanbul, 1311, c. 2, s. 491.
? Bkz. Peter Adamson, Richard C. Taylor, İslam Felsefesine Giriş, çev. Cüneyt Kaya, İstan-

bul, Küre Yay., 2007, s. 341.
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itibariyle nefs bedenin oluşumunda şart konumundadır. Dolayısıyla nefs ve
beden birbirilerini oluşturmada şart konumundadırlar.

Nefs ile bedenin bir araya gelmesiyle bedenin canlılığa, türsel süretine ve
yetkinliğe, nefsin ise fonksiyonlarını icra etmek için bir âlete kavuşmuş
olması ve onu yönetmesi'” nefs-beden ilişkisi bağlamda değerlendiri-
lebilecek bir diğer husustur. Şöyle ki, Tüsi”ye göre nefsin bileşiğe veya
bedene gelmesiyle beden canlılık kazanır ve dolayısıyla nefs bedeni canlı
kılar. Böylece bedende beslenme, büyüme, uygun olanı çekme, uygun
olmayanı ise itme gibi canlılığa işaret edecek birkaç özellik ortaya çıkar.
Buna göre nefs güç halindeki canlı doğal cismin ilk yetkinliğidir.” Bitki,
bayvan ve insanların kendilerine özgü olan nefsleri ait oldukları canlı türün
fonksiyonlarını belirlemektedir. Dolayısıyla bedenlerde gözlemlenen fiillerin
ilkesi beden olmayıp, nefstir. Nitekim beslenme, büyüme ve üremeye ilişkin
işlevleri bitkisel nefs, hareket etme ve bir takım iradi eylemlerde bulunmaya
ilişkin işlevleri hayvâni nefs ve nihayet düşünüp taşınma gibi işlevleri insani
veya nâtıka nefs gerçekleştirmektedir. Ayrıca insan ilk iki nefs itibariyle
bitki ve hayvanlarla ortaktır. Nitekim beslenme (gâziye), büyüme (nâmiye),
üreme (müvellide) ve duyumsama, uygun olanı çekme ve uygun olmayanı
defetme gibi özellikler insanda da mevcuttur. Fakat insanı bitki ve hayvan
olan bu iki varlık türünden farklı kılan yönü onun düşünme özelliğidir ki, bu
da nâtık nefsle gerçekleşir. Dolayısıyla nâtık nefs insana özgü bir nefstir.”

Soyut bir cevher olan insâni nefsin bedeni nasıl yönettiği problemine
gelince ise Tüsi'nin bu konuda eski gelenekten farklı  b i r  şey ileri sürdüğünü
söyleyemeyiz. Nitekim diğer İslâm filozofları gibi Tüsi'ye göre de beden
nefsin aracı veya âleti menzilesindedir. Nefsin ondaki tasarrufu organlar
vasıtasıyla açığa çıkar. Zira o duyu organlarıyla duyumsayıp adale ve
sinirlerle de hareket ettirir.*

10 Tüsi, Ahlâk-ı Nâsırf, 4.baskı, Tahran, 1369 h., s. 56, 59; a.mif., Ecvibetü Mesdili  şemsuddin
Muhammed Kişi, (Ecvibetu "LMesdil n-Nasiriyye içinde), s. 286, a.mif., e-Kemâlu "Evvel
ve ”l-Kenidlu ”s-Süni, (Telhisu "FMuhassal içinde), Beyrüt, 1405/1985, s. 521, a.mif., Te-
eridu”Lİ"tikdd, s. 106, a.mlf,, Ecvibetü Nasiruddin et-Tüsi an Mesdil Sadruddin Künevi,
(Eevibetu 1-Mesdil”n-Nasiriyye içinde), s. 234.

1:  Tüsi, Ahlak-ı  Nösiri, s. 59, a.mif., Ecvibetü Mesdili  Şemsuddin Muhammed Kişi, s. 286.
12 Tüsi, Ahlâk-ı Nösirf, s. 56-58; a.mlf., Tecridu "Lİ"tikdd, s. 158, Hilli, Keşfu  "Muradfi Şerhi

Teeridi”l-İtikdd, s. V71-172.
B Tüsi, Ahldk-ı  Nâsırt, 54, 56.
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Tüsi”nin yine bu kabilden bir diğer açıklaması, nefsin bedeni nasıl idare
ettiği ve yönlendirdiği yönünde Konevi”nin kendisine yönelttiği b i r  soru
üzerinedir. Tüsi'nin Koneviye yanıtı ise şöyledir:

“Nefsin bu bedeni çeşitli şekillerde idare etmesine gelince: Nefs
beslenme, uyuma ve benzerini doğurma gibi bilinçsiz kuvvetler ile; bedenin
iç ve dış hissi idrakleri gibi bilinçli melekeler ile bedeni idare eder. Bazen de
vasıtalarla değil, zatı ile idrik ederek idare eder, bunlar, amel ve
düşüncelerin ilkeleridir. Bazen iradi bir tahrik ile idare eder, bu ya şehevi,
kuvvet gibi çekmek, ya da gazabi kuvvet gibi itmek içindir.

Eğer nefs aynı anda başka bir bedeni de diğeri gibi idare ederse, bunun
farkında olur. Çünkü nefsin idarelerinin çoğu, belirli bir şuura tabidir.”"”

Anlaşıldığı üzere Tüsi'ye göre insâni nefs bedeni bilinçsiz ve bilinçli
kuvve ve melekelerle idâre etmekle birlikte vasıtasız olarak da idare edebilir.
Dolayısıyla nefs için düşünme, amel, uygun olanı çekme (şehevi kuvve) ve
uygun olmayanı itme (gadabi kuvvet) veya defetme gibi fiillerden söz
edilebilir. Hatta nefs bir tek ait olduğu bedeni değil aynı zamanda diğer
bedenleri de yönetebilir. Aslında buna yönetmekten ziyade tesir denilmesi
daha uygun olur. Zira Tüsi bu bağlamda göz değmesi veya nazarı, bir kavme
tesirli olan dua ve bedduanı örnek getirir. Ayrıca onun, bu biçimdeki
görüşüyle — velilerin kerametini ve — peygamberlerin — mucizelerini
temellendirmeye çalıştığı da söylenilebilir.”

Peki, nefs-beden ilişkisinin ahlâkı ilgilendiren yönü nedir? Bu  soru,
mezkur problemin Tüsi”nin ahlâk anlayışındaki yerinin tespit edilmesi
açısından önemi haizdir.

Tüsi”nin gayri maddi bir cevher olan insani nefsin bedenle olan ilişkisi
yönündeki görüşleri bu bağlamda ele alınacak olursa, söz konusu problemin
mezkür bağlamdaki açıklamasını, İbn Sina ve İbn Miskeveyh aracılığı ile
Tüsİ”nin felsefesinde de mevcut olan ve temeli itibariyle Aristo'ya dayanan

14 Biz. Konevi, e/-Mürdseldt Beyne Sadruddin Konevi ve Nasiruddin Tüsi, Türkçe çevirisi:
Ekrem Demirli Sadreddin Konevi ile Nasiruddin Tüsi Arasında Yazışmalar, İstanbul, İz
Yay., 2002, s. 132, Tüsi, Ecvibetü Nasiruddin et-Tüsi an Mesdil Sadruddin Künevi, (Ec-
vibetu "-Mesdil”n-Nasfriyye içinde) s. 234.

15 Bkz. Tüsi,Ecvibeti Nasiruddin et-Tüsf anMesdil Şadruddin Künevl, s. 234.
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teorik-pratik (nazari-ameli) akıl ayrımında” bulabiliriz. Bu anlayışa göre
soyut bir cevher olan nâtık nefsin biri akledilir âleme, diğeri hissedilir âleme
olmak üzere iki yönü vardır. İbn Sinâ'da olduğu gibi  Tüsi'de de teorik akıl
kendi dışında ve üstündeki prensiple irtibat kurarak müstefâd olurken,”
pratik akıl onun bedenle olan ilişkisini sağlar. İnsâni nefsin kendisinden yüce
olana yönelmesinden ilimler, kendisinden aşağı olana yönelmesinden ise
ahlâk doğmaktadır. Burada söz konusu ahlâk ise tabiatıyla aklın her emrine
amade ve onun vereceği kararları uygulamaya koymaya hazır bir
karakterdir.'*

Ahlâkın insani nefsin temel kuvvesi olan aklın bedene yönelik olan
yönünden doğmuş olduğu hususu malum olsa da bu kuvvenin söz konusu
bağlamda bedenle olan ilişkisini ortaya koyma çabası bizi, Tüsi'nin
psikolojisinde akıl kuvvesi ile birlikte nefsin öfke ve şehvet olmak üzere
diğer iki kuvvesinden de bahsetmeye götürmektedir. Şöyle ki, diğer İslâm
filozofları gibi Tüsi'nin de ahlâk felsefesinde ahlâkın temel kavramlarından
biri olan erdem (fazilet) ve hatta bunun karşıtı olan erdemsizlik (rezilet)
nefsin söz konusu bu kuvve ve melekelerinden ayrı olarak düşünülemez.
Ahlâki fiillerimize belli bir yön ve nitelik kazandırmanın yolu insan nefsinde
yatmaktadır. İnsan nefsinin kuvve ve melekelerinin bilinmesi insan
davranışlarının hangi yönlere meyledebileceği hususunu vuzuha
kavuşturmuş olmalı ki, bu da insanın erdemli ve erdemsizliğinin, yetkinlik
ve noksanlığının hangi kuvveden ve ne şekilde kaynaklanabileceğinin ortaya
konulması açısından oldukça önemlidir.

Meleke psikolofisi olarak adlandırılan bu konuya gelince insan nefsini
şehvet, öfke ve akıl güçlerine ayırarak birbirilerinden ayrı, fakat, birbiriyle
irtibatlı fonksiyonlara sahip bir şekilde ele alan Eflatuncu üçlü nefs anlayışı”
esas olmak üzere; yine insan nefsini tabiat felsefesinin bir konusu olarak

16 Bkz. İbn Rüşd, Telhisu Kitâbi'n-Nefs (Psikoloji Şerhi), çev. Atilla Arkan, İstanbul, Litera
Yay., 2001, s. 107 (309), 108 (310); ayrıca bkz. Macit Gökberk, Felsefe Tarihi, İstanbul,
Remzi Kitabevi Yay., 1980, s. 87-88.

17 Tüsi, en-Nufüsü "-Ardiyye, (Telhisu EMuhassal içinde) s. 500. İbn Sina”da akli idrakin de-
receleriiçin bkz. Ali  Durusoy, İbn Sind Felsefesinde İnsan ve Alemdeki Yeri, MÜİF Yay.,
İstarıbul, 1993, s. 141-143.

18 Tüsi, Ahlâk-ı  Nâsıri, s. 70.
19 Bkz. Eflatun, Devlet, çev. Sabahattin Eyüboğlu ve M. Ali Cimcoz, İstanbul, Remzi Kita-

bevi Yay., 1975, s. 1281439 al-130 1440 al.
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değerlendirip tabiattaki nebati ve hayvani varlık tabakalarına insöni
mertebeyi ilave etmek suretiyle insini nefsi nebati, hayvani ve insani
kuvveleri itbariyle ele alan Aristocu nefs anlayışı,” İslâm filozoflarında
olduğu gibi” Tüsi”nin psikoloji sisteminde de bazen ayrı ayrı, bazen de
tevhid ve sentez edilerek ahlâk ilminin zeminine yerleştirilmiştir.””

Nefsin varlığı, cisimden ayrı bir cevher oluşu ve ölümsüzlüğü gibi
konularda büyük ölçüde İbn Sinâ ve İbn Miskeveyh'ten etkilendiği görülen
Nasiruddin Tüsi'nin, nefs bölümlemesinde de bu geleneği sürdürmüş olduğu
söylenebilir. Filozofun bu yöndeki görüşleri bize, problemi (belli ölçüde) tabiat
felsefesi ve ahlâk olmak üzere iki bağlamda değerlendirebilme imkanı
sağlamaktadır. Buna göre her şeyden önce İbn Sinâ'nın Aristocu üçlü ayırımına
paralel olarak canlı dünyada görülen çeşitli fiilleri üç başlık altında ele alabiliriz:
Bunlardan birincisi, organik varlık alanının tamamına yayılmış olarak bulunan
beslenme ve buna bağlı olarak üreme ve büyüme faaliyetleridir; ikincisi, bitkisel
varlık düzeyinde bulunmayıp, hayvan ve insanda ortaklaşa bulunan iradi
hareket, duyum ve hayal vb. psikolojik etkinliklerdir; ve nihayet üçüncüsüne
gelince bu da sadece insanda bulunan rasyonel fiillerdir. Bu üç çeşit fiile karşılık
bitkisel, hayvani ve insâni olmak üzere üç nefs türü vardır. Tüsi”nin bu konudaki
görüşleri ayrıntılarıyla şöyle ortaya konulabilir: Nebati nefs bedenin beslenme
(gaziye), büyüme (münmiye) ve üreme (tevlid) fonksiyonlarının ilkesidir.
Ayrıca bu üç türlü fonksiyonu nebati nefsin üç kuvvesi olarak değerlendiren
Tüsi, bunlardan besleyici kuvvenin (kuvvet-i gaziye) fonksiyonunun çeken
(cazibe), tutan (mösike), sindiren (hüzime) ve iten (dafie) olmak üzere dört ayrı
kuvve ile gerçekleştiğini belirtmektedir. Büyüme kuvvesinin (kuvvet-i
münmiye) fonksiyonu ise besleyici ve değiştirici (muğayyire) kuvvenin
yardımıyla gerçekleşir. Nebâti nefsin üçüncü kuvvesi olan üreme kuvvesine
(kuvvet-i tevlid) gelince bu kuvvenin fonksiyonu da besleyici kuvve ile
biçimlendirici (musavvire) olarak adlandırılan diğer bir kuvvenin yardımıyla
tamamlanmış olur.”

?0 Bkz. Aristoteles, De Anima (Ruh Üzerine), Fransızça'dan çev. Zeki Özcan, Bursa, Alfa
Yay., 2001, s. 80-81 1414 b 20-30).

" |  Bkz. İlhan Kutluer, İslamı  Felsefesi Tarihinde Ahlâk İ lminin Teşekkülü, (Basılmamış Dok-
tora Tezi) İstanbul, 1989, s. 10.

72 Tüsi, Ahlâk-ı Nâsırf, s. 56-58, 76-79, 96, 108, a.mif., en-Nufüsu T-Ardiyye, (Telhisu'l-
Muhassal içinde), s. 497-500.

23 Tüsi, Ahlâk-ı Nösiri, s. 56.
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Hayvâni nefse gelince, Tüsi'nin bu  yönde de İbn Sinâ'yı yakından takip
ettiği görülmektedir. Nitekim, İbn Sinâ gibi o da hayvani nefsin kuvvetlerini
iki kategoride ele almaktadır. Bunlardan birinci kategoride irâdi tahrik
(tahrik-i irâdi)* ikinci kategoride ise organlarla algı (idrâk-i 411) kuvvesi””
bulunmaktadır. İrâdi tahrik kuvvesine gelince bu  kuvvenin iş i, yararlı olanı
çekmek, zararlı olanı da def etmektir ki, bu itibarla sözkonusu kuvvenin
şehvevi ve gazabi olamak üzere iki fonksiyonundan bahsedilebilir.
Binaenaleyh İbn Sinâ' psikolojisinde olduğu gibi Tüsi'de de Eflatuncu
şehvet ve gadab terimleri ruhun veya nefsin harekete geçirici melekesinin
adeta bir motivasyon mekanizması olarak karşımıza çıkmaktadır.*

Hayvâni nefsin diğer kuvvesi olan organik algı kuvvesine gelince bu
kuvve i ç  ve dış duyular vasıtasıyla fonksiyonlarını icra eder. Bu  durumda
hayvâni nefsin algı kuvvesi de iç ve dış duyularla olmak üzere iki kısımdır.
Bunlardan organları iç duyular olan algılar ortak duyu, hayal, fikir, vehim ve
hatırlama olmak üzere beştir. Oraganları dış duyular olan algılara da gören,
işiten, koklayan, tadan ve dokunan olmak üzere aynı şekilde beş kısımdır.”

Ve nihayet insâni nefse gelince bu  nefs yalnızca insana özgü bir nefs
olup, düşünme (nutk) kuvvesi i le ayrıcalık arzetmektedir. Ayrıca bitkiler
zikredilen nefs türlerinden ilkine, hayvanlar ise birinci nefs türü ile beraber
ikincisine sahip olduğu halde insanlar ilk iki nefs itibariyle bitki ve
hayvanlarla ortaktır. Beslenmesi, büyümesi, üremesi, şehevi istek duyması
ve öfkelenmesi gibi özellikleriyle bitkiler ve hayvanlara ortak olan insan,
sahip olduğu ve insâni nefs olarak da adlandırılan düşünen nefs (en-nefsü'n-
nâtıka) itibariyle onlardan ayrılmaktadır. Dolayısıyla bu  ayrıcalığı belirleyen
şey, sözkonusu nefsten sadır olan fiillerin zemininde irâde ile birlikte ayrıca
düşünme kuvvesinin de bulunduğu gerçeğidir.*

4 Bu kuvve İbn Sinâ psikolojisinde kavram olarak “muharrike” şeklinde ifade edilmektedir.
Bkz. İbn Sina, eş-Şi/Z let-Tabiyyat, en-Nefs), thk. George Ganavvatİ, Said Zayid, Kahire,
el-Hey etü"-Musriyyetü1-Amme l”1-Kitab, 1975, s. 33.

33 Bu  kuvve İbn Sini psikolojisinde “müdrike” kavramıyla ifade edilmektedir. Bkz. İbn Sin,
eş-şifd let-Tabiyyat, en-Nefsl, s. 33; ayrıca bkz. Fazlurrahman, Avicenna "s De Anima, Lon-
don, University o fDurham, 1959, 41, 44-45.

26 Tüsi, Ahlâk-ı Nâsıri, s. 57, kış. İbn Sini, eş-Şifâ let-Tabiyyat, en-Nefsi, s. 32, 33.
?7 Tüsi, Ahlâk-ı  Nüsrri, s. 57.
28 Tüsi, Ahldk-ı  Nasiri, s. 57-58, 59-63, 108.
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İnsâni nefsin kendi fonksiyonları ile birlikte diğer nefs türlerinin güç ve
fonksiyonlarını kapsaması, bu nefsin diğer iki nefs türünü birer kuvve olarak
içermesi şeklindedir. Tüsi'nin İbn Sina aracılığıyla Aristo“yu takip ederek
tabiatçı bir bakış açısı sergilediği söylenebilen bu duruma göre nefs bir
hareket prensibi olarak görünmekte ve onun kuvvelerinden sözedilmektedir.
Yine bu itibarla bir tek nefs ve onun çeşitli fonksiyonlarından
bahsedilmektedir. Nefsin bu fonksiyonları icra ederken belli isimler alması
Eflatuncu anlamda farklı nefslerin varlığına delalet etmez” ki  bu  da
Aristotelesin, “daha aşağı düzeyde bulunan nefsin daha üst düzeyde bulunan
nefs türlerinde bir kuvve olarak ortaya çıkması” prensibine uygun
düşmektedir. Nitekim Aristoteles nefs üzerine yazmış olduğu eserinde (Peri
PsykhesiDe Anima) şöyle der: “Nefsin durumu, tam olarak (geometrik)
şekillerdeki duruma benzemektedir. Önce gelen sürekli olarak kendinden
sonra gelene kuvve halinde dahil olur. Bu ilke, şekillerle canlı varlıklar için
eşit ölçüde geçerlidir. Ömeğ in: Üçken, dörtgene, besleyici nefs de
duyulmayana dahildir.””"

İşte bu  itibarla bitkisel nefs ile hayvani nefse ait psikolojik fonksiyonlar
birer kuvve olarak insâni nefste bulunmaktadır. Bütün bunlar dikkate alıncak
olursa Tüsi'nin Aristo çizgisine ne kadar bağlı kaldığı açıktır ki, bu da
kendisini İbn Sinâ ile ortak kılmaktadır. Ayrıca, filozofumuzun nefsin
kuvvelerini Platoncu terimlerle akıl, öfke ve şehvet şeklinde ifade etmesinin
kendsini İbn Sinâ'ya olduğu kadar İbn Miskeveyh'e de yaklaştırmış olması,
söylenilmesi gereken hususlardan bir diğeridir.”'

İbn Miskeveyh'i takip ederek bu güçlerin tabiat felsefesi bağlamında
geniş bir tartışmasına girmeyen Tüsi, insâni nefsin söz konusu kuvvelerinin
üç ayrı nefs olarak adlandırıldığına da dikkat çeker.” Hatta Tüsi'nin bununla
kalmayıp ayrıca, sentezçi bir  yaklaşımla Ahlâk-ı Nösiri”de Aristo ve İbn
Sinö”cı tutumunun yanı — sıra nefsin kuvvelerinden şehev1/behimi,
gadabi/sebui ve akile/natık/meleki olmak üzere üç nefs olarak bahsettiği de

39 Bkz. Tüsi, Ahlâk-ı  Nâsıri, s. 58. Eflatun'un üçlü nefs yönündeki temellendirmesi için bkz.
EflatunDevlet, s. 125-131 (436 a-441 el.

30 Aristoteles, De  Anima (Ruh Üzerine), çev. Zeki Özcan, s. 81 (414 b 25-301.
31 Bkz. Tüsi, Ahlök-ı Nâsıri, s. 58, krş. İbn Miskeveyh, Tehzibu T-Ahlâk ve TathincLA vük,

thk. İbnu?1-Hatib, Iy.y.1, Matbaatü”1-Asriyye, 1398/1978, s. 23.
32 Tüsi, Ahlâk-ı Nasirf, s. 57-58, kış. İbn Miskeveyh, Tehzibu T-Ahldk, s. 23-24.
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görülmektedir. Platoncu bir yaklaşım olan bu tutumun İbn Miskeveyh'in
Tehzibu'l-ahlâk'kında da yer aldığı dikkate alınırsa halefi Tüsi”nin,
kendisinden ne ölçüde etkilendiği pek açıktır.”

Nefsin söz konusu üç kuvvesi farklı fiillerin ve etkilerin kaynağıdır.
Tüsi'nin meleki, âkile ve nâtık olarak adlandırdığı düşünme kuvvesi (kuvve-
i nâtıka) kendisiyle işlerin hakikatleri hakkında düşünme (fikir), inceleme
yapma (nazar) ve ayırt etmenin (temyiz) gerçekleştiği kuvvedir. Yırtıcı nefs
(nefs-i sebui) olarak adlandırılan öfke kuvvesi(kuvve-i gadabi) cesaretin,
tehlikelere atılmanın, egemenlik kurma ve yüksek mevki arzusunun
kaynağıdır. Hayvâni nefs (nefs-i behimi) olarak adlandırılan şehvet
kuvvesine (kuvve-i şehevâni) gelince bu da şehvetin, besin talep etmenin,
yiyecek, içecek ve cinsi ilişkiden haz duyma arzusunun kendisinden
kaynaklandığı kuvvedir.'* Bu  kuvvelerden her birinin insanın organları
içinde b i r  tezahür yeri olduğunu söyleyen Tüsi, bu  konudaki görüşünü şöyle
dile getirmektedir:

“Bu kuvvelerden her birinin -aletleri mesabesinde olan— insan organları
içinde bir tezahür yeri vardır: Düşünen kuvveninki fikir ve düşünüp
taşınmanın yeri olan beyindir (dimağ); öfke (gadabi) kuvveninkisi garizi
sıcaklığın mâdeni ve canlılığın kaynağı olan kalptir; şehvet (şehevi)
kuvvesininki ise beslenme ve çözülen gıdaları diğer organlara dağıtıcı âlet
olan karaciğerdir.””

İnsani nefsin içermiş olduğu bu kuvveler görüldüğü gibi farklı
niteliklerdeki fiillerin gerisinde durup, onlara kaynaklık eden bir ilke
durumundadır.*

Öte yandan Tüsi'nin kademeli varlık anlayışına bakılacak olursa nefs
türlerinin tabiatta gözlemlenen hiyerarşik tezahürü, filozofun küçük âlem
olarak adlandırdığı insanda da görülmektedir. Bu duruma göre çocuklarda
ortaya çıkan ilk kuvve besin arama ve onu elde etme için çabalama
kuvvesidir. Bu  konudaki delil ise çocuğun, annesinin rahminden ayrıldığı

33 Tüsi, Ahlâk-ı Nâsıri, s. 77, 96, 108; a.mlf. Evsâfu -Eşrâf, haz. Seyyid Mehdi Şemsuddin,
4 baskı, Tahran, 1377, s. 25-26; kış. İbn Miskeveyh, Tehzibu "-Ahlak, s. 56, 62-64.

34 Tüsi, Ahlâk-ı  Nüsrri, s. 108.
35 Tüsi, Ahlak-ı Nâsıri, s. 58. Benzer açıklamalar İbn Miskeveyh”in Tehzibu "-Ahlük”ında da

mevcuttur. Bkz. İbn Miskeveyl, a.g.e., s. 24.
36 Tüsi, Ahlâk-ı Nüsiri, s. 108.
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zaman öğretim almaksızın anne göğsünden süt istemesi ve bu kuvvesi
şiddetlendiğinde de bağırarak ağlaması olayıdır. Daha sonra tahayyül
(imgeleme) kuvvesi ile annenin süreti vs. gibi imaiları algılamaya başlayan
çocukta öfke (gadabi) kuvvesi ortaya çıkar ki bu kuvve gereği çocukta
zararlı şeylerden korunup, yararlı olan şeylere doğru meyletme ve ayrıca, bu
yoldaki engele karşı direniş ve çaba gösterme gibi durumlar tezahür eder.
Hatta Tüsi bu durumu şöyle açıklar: “Eğer çocuk engeli defederse ayaklanır,
aksi takdirde ise ağlayarak anne ve dadısından yardım ister.””

Bütün bu kuvvelerden sonra ise çocukta son olarak ayırt etme (temyiz)
kuvvesi açığa çıkar.Bu  kuvvenin ortaya çıkmasıyla onda utanma ve haya

duyumsayabilmesi demekktir.””
Bu itibarla nefs türleri bir öncelik sonralık ilişkisi içerisinde

oluşmaktadır. Besleyici nefs hayvani nefsten, hayvâni nefs de insâni nefsten
önce gelir. Zira doğal olarak yetkin noksandan sonradır.” Bu bağlamda
Tüst'nin İbn Miskeveyh'i takip ederek insanda mevcut olan ve üç ayrı nefse
denk gelen kuvveleri altta, ortada ve üstte olarak sıralaması” oldukca
anlamlıdır.

Ahlâk felsefesinde insâni nefsin kuvvelerinin dengelenmesinin başlangıç
ve sonunu belirlemesi yönünden büyük önemi haiz olan bu yöndeki
görüşlerinde İbn Miskeveyhden doğrudan etkilenmiş olduğu görülen
Tüsi'nin, bununla birlikte yine bu bağlamda zaman- zaman farklı anlatım
tarzıyla İbn Miskeveyh”ten belli ölçüde ayrıldığı da söylenilebilir.”

Tüsİ”ye dayanarak nefsin kuvveleri yönünde buraya kadar yapılmış olan
açıklamalar, tabii ki, konunun ahlikla irtibatını henüz ortaya koymuş değil.
Zira nefs ve onun güçleri fonksiyonların ilkesi olarak herhangi bir değer
taşımamaktadır. Dolayısıyla buraya kadar yapılan açıklamalar her ne kadar
Tüsİ”nin psikolojik bağlamdaki görüşlerinin bir bütün olarak ele alınıp
değerlendirilmesi açısından önemli olsa da bu açıklamaların ahlâki

37ve LÜSİ, q.g:s., s. 150.
>, TÜSİ, a.g.e.,8 .  151.
o Lüsi, a.g.e., s. 59-63, 150-151, 222.
“0 Tüsi, a.g.e., S. 76. Benzer açılamalar İbn Miskeveyh”in Tehzibu LAhlük adlı eserinde de

görülmektedir. Fakat bu benzerliğin yanı sıra Tüsi'nin melek? olarak adlandırdığı nefs İbn
nm Miskeveyh'in mezkür eserinde nâtık nefs şeklindegeçer. Bkz. İbn Miskeveyh, a.g.e., s. 56.
| Bkz. Tüsi, a.g.e., s. 150-151, 222; İbn Miskeveyh, a.g.e., s. 66-67.
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fillerimizle psikoloji arasındaki irtibatın mahiyetini ortaya koyacak nitelikte
olduğunu söyleyemeyiz. Bu  nedenle Tüsi'nin bu problem yönündeki
görüşlerini şu sorular eşliğinde ortaya koymaya çalışalım. Tüsi'nin
psikolojisinde nefsin kuvveleriyle ahlâk arasında ne tür bir ilişkiden
bahsedilebilir ve dolayısıyla bu  ilişkinin mahiyeti nedir? Örneğin söz konusu
kuvveler ahlâki ya da ahlâki olmayan, başka bir ifadeyle erdemli ya da
erdemli olmayan fiillerimiz hususunda belirleyici bir role sahip mi? Eğer
belirleyici iseler ne kadar belirleyicidirler?

Tüsi'nin görüşlerine dayanarak bu sorulara verilecek cevap, kısacası
nefsin kuvveleri ile erdemler ve erdemsizlikler arasındakı irtibatı ortaya
koymuş  olacaktır.

Nefsin kuvvelerini sadece fonksiyonların ilkesi olarak ele alırsak daha
önce de belirtildiği gibi bu kuvveler, ahlâkın konusu olamazlar. Fakat söz
konusu kuvvelerin fiil ve infiallerine getirilecek bir ölçüden bahsedecek
olursak bu durum itibariyle bu kuvveler ve onların faaliyetleri ahlâkın
konusu olurlar. Dolayısıyla ahlâk devreye girdiğinde nefsin her üç
kuvvesinin kontrolü söz konusudur. Kuvvelerin kontrol edilerek
fonksiyonlarına getirilecek ölçüye gelince bu, adalet ilkesine uygun
olmalıdır. Zira adalet Tüsi'nin ahlâk felsefesinin üzerine bina edildiği temel
kavram ve ölçüdür. Tüsi'ye göre eğer kuvveler adalete göre dengele-
nemezse, o zaman şehevi kuvve kişiyi kendi tabiatına uygun olan şeye, öfke
de buna muhalif olana götürür. Ayrıca bu kuvvelerden biri diğeri üzerinde
baskın olduğunda diğeri zayıflar ve mağlup olur. Bu durumu bizzat Tüsi'nin
ifadeleriyle açıklayacak olursak: “ insan ya şehevi kuvvenin baskınlığının
sonucu olarak yiyeceklere, içeceklere ve kadınlara ya da öfke (gadabi)
kuvvesinin egemenliğinin ürünü olarak zorbalığa, baskınlığa ve intikama
irtikap eder.” Bu durumda olan birisi ise Tüsi'ye göre hayvanların
mertebesine ve hatta onlardan da aşağı b i r  mertebeye düşmüş olur.” Böylece
insanda birbiri i le çekişen farklı dürtüler ortaya çıkmış olur ki, bu  da insanı
doğal olarak zarar ve kötülüklere maruz bırakmış olacaktır. Bu nedenle
kuvvelerin kontrol edilerek fonksiyonlarının itidal ölçüsüne getirilmesiyle

42 Tüsi, Ahlâk-Nâsırt, s. 66-67. Ayrıca, Tüsi, Kur'ân mesajı ile örtüşen (bkz. A'raf 7/179) bu
görüşünü geniş bir şekilde temellendirmeye çalışmaktadır. Söz konusu temellendirme ikinci
bölümde ele alınacaktır.
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onların dengesizliğinden kaynaklanan düzensizliğin ortadan kaldırılması
gerekir. Tüsi,” bu durumu insanın adaleti ilk önce kendisinde uygulaması ve
gerçekleştirmesi olarak tanımlar.”

Bu  kuvvelere ve onarın fonksiyonlarına getirilecek söz konusu ölçüyü
tayin ve tatbik edecek olan ise bilgi ve iradenin kaynağı olan akıldır. Bu
durum itibariyle Tüsi'nin, selefleri İbn Sinâ ve İbn Miskeveyh'i takip ederek
ağırlığı “rasyonel psikolojiye”, yani, filozofun kendi tabiriyle dersek “nâtık
nefs”e yüklediği görülmektedir. Bu ise Tüsi'yi psikoloji ile ahlâk arasında
Aristocu teorik (nazöri) ve pratik (ameli) akıl ayırımına” dayalı bir ilişkiden
bahsetmeye götürmüştür. Bu anlayışa göre soyut bir cevher olan nâtık nefsin
biri akledilir âleme, diğeri hissedilir âleme olmak üzere iki yönü vardır.
Nefsin akledilir âlemle olan ilişkisinden bilgiler ve ilimler elde edilir. Teorik
akıl (el-aklu'n-nazari) olarak adlandırılan ve ayrıca felsefenin teorik yönüne
tekabül eden bu kuvve itibariyle insan için gücü ölçüsünde akledilirler
sınıfını ve varlık mertebelerini kuşatacak bir bilgiye sahip olması,
dolayısıyla onların hakikatlerine muttali olması durumu söz konusudur.”
Fakat insanın teorik akıl vasıtasıyla Fa'âl Akıldan bilgileri elde etmesi onları
kabul etme istidadı ölçüsüncedir. Buna göre nefsin bedeni hazlardan
sıyrılması ve kendisini yalnızca düşünce ve tefekküre yöneltmesi gerekir”
ki, bu da nefsin fizik âlemle, yani bedenle ilişkisini sağlayan pratik akıl (el-
aklu'T-ameli) aracılığıyla gerçekleşir. Zira pratik akıl nefsin bedenle beraber
bulunmuş olmasının gerektirdiği bir kuvve olup, bedende veya bedenle
gerçekleşen bütün güç ve fiilleri içine almaktadır. Fârâbi, İbn Sinâ ve İbn
Miskeveyh”de olduğu gibi Tüsi”nin psikolojisinde de aklın bu yönü, bedeni
güçleri denetleyerek yönetir ve sonuç itibariyle iyi  ahlâkın oluşmasını sağlar.
Dolayısıyla pratik akıl kuvvesinin semeresi olan ahlâk, nefsin bedenle olan

€ Tüsi, Ahlâk-ı  Nâsırf, s. 147-148.
44 Bkz. Macit Gökberk, Felsefe Tarihi, İstanbul, Remzi  Kitabevi Yay., 1980, s. 87.
€ Tüsi, Ahlâk-ı  Nüsrri, s. 57, 69-70.
“ €  Zira akledilirlerin gerçekliklerinin tam bir yön  üzere bilinmesi cismin veya maddeninkusu-

ruyla perdelenebilir. Tüsi”nin eski Yunan kaynaklı olan bu anlayışına göre "beden, arzi
(aşağı âleme ait) kaynaklı olup şehvetle bulanıklaşarak süfli Alemi özler. Semövi kaynaklı
oları insöni nefsin durmu ise bundan farklıdır. Tüsi, en-Nufüsü "LArdiyye, (Telhfsu"l-
Müuhassal içinde), s. 500, a.mif., Risdletü 'n-Nasiriyye (Telhisu "-Muhassal içinde), s. 501,
a.mif., Ahlâk-ı Nüsiri, s. 86.
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ilişkisinden doğar. Pratik akıl insan bedenini iyiyi kötüden ayırtedici
düşünce faaliyetinin öngördüğü davranışlara sevk eden prensiptir.””

İyi ve kötü fiilleri ayırt ederek bedeni ahlâki yetkinliğe götürebilecek bir
kuvve olan pratik akıl, ayrıca insanın yaşam işlerinin düzenlenmesini
sağlayan sanatların ve siyasetin (tedbir-i mudün / siyâset-i mudün)” de
kendisine nispet edildiği bir melekedir.* Fârâbi'nin pratik aklı fikri-miheni
şeklinde iki kategoride değerlendirdiği” hatırlanacak olursa Tüsi'nin bu
yöndeki görüşlerinin Fârâbi'nin izlerini taşıdığı söylenebilir. Bunun ise İbn
Sinâ aracılığıyla olabileceği muhtemeldir. Nitekim İbn Sinâ'ya göre de
pratik akıl etik yargılarda bulunarak bedeni yönetmesinin yanı sıra insani
sanatların (sınâ'âtu'l-insâniyye) ortaya çıkmasını da sağlar.”

Tüsi'nin buraya kadar ele aldığımız görüşlerinden insani veya nâtık
nefsin bedene yönelik olan melekesinin yani pratik aklın diğer kuvveleri ve
onların fonksiyonlarını kontrol edici ve yönetici bir göreve sahip olduğu
görülmektedir. B i r  başka ifadeyle, kuvve ve fiillerin birbiriyle uygun
olmaları, uyuşmaları ve birbirine baskınlık göstermeyecek şekilde
düzenlenmelerini sağlayacak olan, aklın pratik yönüdür. O halde pratik akıl
nefsin bedenle kendisi arasındaki ilişkiyi düzenleme yeteneğidir. Tüsi'nin
ahlâk psikolojisinde meleki, nâtık ve akıl kuvvesi olarak adlandırdığı bu
kuvve cevheri itibariyle edep ve saygınlık sahibidir. Buna karşın öfke
kuvvesi ile şehevi kuvve bu tür bir özelliğe sahip değiller. İşte bu durum,

47 Tüsi, Ahlâk-ı Nâsıri, 57, 70. İslam filozoflarının benzer açıklamaları için bkz. Fârâbi,
Kitâbu s-Siydseti "-Medeniyye, thk. Fevzi Mitri  Neccâr, 2baskı, Beyrut, Dârü'l-Meşrik, 1993,
s. 33, a.mif.,Fusülü T-Müntezea, thk, Fevzi Neccâr, Beyrut, Dârü'l-Maşrık, 1971, s. 29-30, İbn
Sinâ, eş-Şifâ (et-Tabiyyât, en-Nefs), s. 37-38, 184-186, İbn Miskeveyh, Tehzibu T-Ahlâk, s.
49-50, a.mlf, el-Fevzu T-Asgâr, thk. Sâlih Azime, Tunus, el-Müessesetü'l-Vataniyye İ”t-
Terceme ve”t-Tahkik ve”d-Dirasat Beytü'l-Hikme, 1987, s. 88-89.

” Bu kavramlar, Tüsi”nin kullanmış olduğu şekliyle yani Farsça orijinaline uygun olarak ver-

“ £  Tüsi, Ahlâk-ı  Nâsırt, s. 57, 70.
“ 9  Akıl  gücünü teorik (nazari) ve pratik (ameli) olarak ikiye kısımda inceleyen Farabi, ayrıca

pratik aklın da iki yönü olduğunu ileri sürer. Bunlardan biri ahlâk ve siyaseti içine alan fikir
ve reviyye, diğer ise miheniyye ve sınâiyye dediği teknik yöndür. Filozof miheni olanla fert
ve toplumun günlük ihtiyaçlarını karşılayacak marangozluk, çiftçilik, denizcilik, tıp vb.
sanatları kastetmektedir. Dolayısıyla insan pratik aklının bu yönüyle söz konusu sanatları
elde edebilir. Bkz. Farabi, Fusülü'l-Medeni, s. 41-42, 44, a.mif., Kitâbu's-Siyâseti'-
Medeniyye, s. 33.

50 Bkz. İbn Sina, eş-Şifâ fet-Tabiiyyat, en-Nefsl, s. 37, ayrıca bkz. Fazlurrahmin, Avicera “s
De  Anima, s. 46.
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onun şehvet ve öfke kuvvesi üzerinde kontrol edici ve yönetici bir kuvve
olduğunun nedenini açıklamış olmalı. Yine filozofumuzun her üç kuvvenin
fillerini onların gayeleri açısından mukayeseli bir biçimde ele almış olması
aklın değerini ortaya koyma yönünde bir başka temellendiriş biçimi olarak
değerlendirilebilir. Şöyle ki, söz konusu anlayışa göre şehevi nefsin
fiillerinin gayesi hazz, gadabi nefsin fiillerinin gayesi egemenlik; akledici
nefsin fiillerinin gayesi ise hikmettir. Her bir nefsin fiillerinin yönelik olduğu
bu gayeleri bir gidişat (siret) olarak değerlendiren Tüsi, mezkur gayelerin en
üstününün hikmet olduğunu belirtmektedir. Zira akledici nefse ait olan bu
gaye egemenlik ve hazzı da içerir. Hatta onun hazzı arazi olmayıp zâtidir ve
bu itibarla şehevi hazdan farklılık arzeder. Çünkü şehevi hazz gibi değişken
değil.”” Filozofumuzun bu yöndeki görüşlerinin onun ahlâk anlayışının temel
gayesi olan mutlulukla bağlantısı dikkate alınırsa” hazlar arasında neden zâti
olanın esas olduğu ve bu tür hazzı içeren hikmet gayesinin neden diğer
gayelerden farklılık arzettiği hususu pek açıktır. ” Yine bu durum gereği
gayesi hikmet olan akli nefs, diğer nefslerden üstündür.

Nefsin kuvveleri arasında yöneticilik dizgininin hangi kuvvede olması
gerektiği anlaşılmış olduğundan şimdi de Tüsi”nin bu kuvvelerin birbiriyle
olan veya olması gereken ilişkisi yönündeki görüşlerini ortaya koymaya
çalışalım. Zira bu husus çalışmanın üçüncü bölümünde geniş bir şekilde ele
alınıp incelenecek ahlâki filllerimiz açısından oldukça önemlidir.

Her şeyden önce Tüsi'nin bu konuda İbn Miskeveyhi doğrudan takip
ettiği söylenmelidir. Nitekim Tüsi de İbn Miskeveyh gibi Galenin Platoncu
sembolizmini benimseyerek nefsin şehvâni kuvvesini domuza, gadabi (öfke)
kuvvesini yırtıcı hayvana, nâtık (düşünme) kuvvesini de meleklere
benzetmektedir. Onun nefsi behimi, sebu'i ve meleki olarak adlandırması da
bu anlayışı gereğidir. Bu nefsler arasında yalnızca meleki nefs cevheri
itibariyle edep ve saygınlık sahibidir. Sebu'i nefs olrak adlandırılan yırtıcı
nefse gelince bu nefs eğitimli olmasa da eğitime boyun eğicidir. Ve nihayet
üçüncü nefs olan behimi, yani, hayvâni nefse gelince bu eğitimden yoksun
olmakla birlikte ayrıca onu kabul edemeyişi gibi  özelliği i le diğer iki nefisten

51 Tüsi, Ahlâk-ı Nâsıri, s. 96.
Ni Tüsi, a.g.e., s. 94.

Hazz-mutluluk ilişkisi ikinci bölümde geniş bir şekilde ele alınacaktır.
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tamamen farklılık arzeder.” Tüsi”nin İbn Miskeveyh aracılığıyla Platondan
aktarmış olduğu örnek bu bağlamda güzel bir benzetme olmalı. Bu  ben-
zetmeye göre gadabi nefs yumuşaklıkta ve bükülebilmekte altın konumunda,
şehevi nefs ise sertlikte ve bükülememekte demir konumundadır.*

Tüsi'nin müslüman bir filozof olarak meseleyi Kur'ân bağlamında da ele
almış olması bu itibarla işaret edilmesi gereken bir diğer husustur. Şöyle ki,
filozofumuza göre üç nefs Kur'ân'daki üçlü, emreden (emmare)”, kınayan
(levvâme)” ve mutmain (mutmainne)”” nefse denk gelmektedir. Bunlardan
emredici nefs (nefs-i emmâre) şehevi hazlara meyillidir. Ayıplayıcı nefs
(nefs-i levvâme) noksanlığı gerektiren şeye bulaştıktan sonra bu girişimi
pişmanlıkla ve ayıplayarak basiret gözünde çirkinleştiren nefistir. Tatmin
bulmuş nefs ise yalnız ahlâki açıdan güzel ve beğenilen fiile meyleden
nefstir. * Görüldüğü üzere nefsin üç kuvvesine denk gelen bu nefislerin
farklı fiil ve etkinliklerin kaynağı olduğu söylenilebilir. Bu kuvve veya
nefislerden biri diğeri üzerinde baskın olursa diğerleri mağlup olur ve
böylece etkilerini kaybederler.” Tüsi bu durumu Galen”in örneğinde
rastlanan türden avcı (düşünen kuvve), onun atı (öfke kuvvesi) ve köpeği
(şehevi kuvve) © metaforuna başvurarak şöyle anlatır:

53 Tüsi, a.g.e., s. 77. Benzer açıklamalariçin bkz. İbn Miskeveyh, Tehzibu LAhlük, s. 62.
54 Tüsf, a.g.e., s. 77, kış. İbn Miskeveyh, a.g.e., s. 65.
55 Yusuf 12/53.
56 Kıyâmet 75/2.
57 Fecr 89/27.
58 Tüsi, Ahlâk-ı Nâsıri, s. 77. Bu  kabilden açıklamalar filozofumuzun Evsâfu 7-Eşrdfadlı eser-

inde de mevcuddur. Fakat Tüsi bu eserinde Kur'ân'daki emmâre nefsin şehevi nefsle bir-
likte ayrıca gadabi nefsi de ifade ettiğini ileri sürmektedir. Hatta kötülüğe meyledecek olan
bu iki nefse şeytani dediği bir üçüncü nefs de ilave eder. Filozofun bu konudaki açıklama-
ları bir bütün olarak şöyledir: “Şehevi kuvveye tabi olan nefse hayvöni İbehimil nefs derler.
Öfke kuvvesine tabi olan nefs, yırtıcı (sebu”i) olarak adlandırılır. Erdemsiz huyları meleke
haline getiren nefs, şeytani nefs olarak adlandırılır. Bu  üç nefsin tümü Kur'ân'da “emmare”
yani, “kötülüğü emreden” nefs olarak geçer. Fakat bu erdemsizlikler nefste kalıcı olmazsa
veya kökleşmezse, şöyle ki, nefs bazen kötüye, bazen de iyiye meylederse, iyiye meylet-
tiğinde kötüye meyletmesinden pişmanlık duyup kendisini azarlarsa bu  nefs azarlayan nefs
(en-nefsu'l-levvâme) olarak adlandırılır. Akla boyun eğen ve iyini isteme kendisi için me-
leke haline gelmiş olan nefs ise huzurlu ve tatmin olmuş nefs (en-nefsu'l-mutmeinne)
olarak adlandırılır.” Bkz. Tüsi,Efsâfu '-Eşrâf, s. 25-26.

55 Tüsi, Ahlâk-ı Nüsiri, s. 108.
60 Bkz. Abdurrahman Bedevi, “Muhtasaru min Kifab “el-Ahlak” li Calnüs”, ( Dirdsdt ve'n-

Nusüs fi”l-Felsefe ve T-Ulüm İnde "Arab içinde ) Beyrut, el-Müessesetü"1-Arabiyye, 1981,
s. 192, ayrıca bkz. Franz Rosenthal, The Classical Heritage in Islam, London, Routledge
and Kegan Paul, 1992, s. 87-88.
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“Antik filozoflar bu üç nefsi tek bir  bağlamda bir araya gelen at, köpek
ve domuz gibi  farklı üç hayvana benzetmişlerdir, onların hangisi baskın
olursa hüküm de onun olur. Bazıları şöyle demiştir: “Kişinin bu üç nefs
karşısındaki durumu güçlü bir hayvana binip, köpek veya kaplanla ava çıkan
bir insanın durumu gibidir. Eğer hüküm insanda olursa hem dörtayaklı
hayvanı hem de yırtıcı hayvanı itidal üzere kullanır, ihtiyaç anında onların ve
kendisinin dinlenmesine riayet eder ve adalet kaidesince bütün grubun
yemek ve gereksinimlerini düzenler. Böylece hepsinin yiyecek, içecek ve
diğer yaşam zaruretlerini sağlar. Fğer at baskın olursa biniciye itaat etmez.
Böylece uzaktan gördüğü daha iyi otlak yerine doğru koşar, hoplayıp
zıplayarak dengesiz hareketle, yoldan saparak görmüş olduğu otlak yerine
acele etmekle kendisini ve yanındakileri (insanı ve köpeği) sıkıntıya düşürür.
Otlağa vardığında ise yanındakileri açlıktan zayıflatıp helake maruz kalacak
şekilde azıksız bırakır. Bazen de koştuğu sırada bir ağaca, dikenli bir
çalılığa, derin bir nehre veya tehlikeli b ir  dereye varıp çarpma, düşme ya da
başka bir felaketle kendisini ve yanındakıleri helak eder. Benzer bir olarak
eğer yırtıcı hayvan (yani köpek) baskın olursa, avını gördüğünde gücünün
üstünlüğünden dolayı biniciyi (insanı) ve binek hayvanını (atı) o istikamete
meylettirir ve söylendiği gibi bu durum sıkıntı, korku ve telef olmakla
sonuçlanır. Gerçekten istenen hayvanın direnci ve savaşı esnasında
diğerlerinin yaralanması ya da ölümcül şekilde yara alması muhtemeldir.
Fakat onlar, hüküm sürmeyi hak eden hakimin, yani binicinin buyruğunda
olurlarsa bu felaket ve kazalardan güvende olurlar.”

Bu metafordan hareketle bilgi ve tecrübeyle donanmış olan aklın,
eğitimsiz olup fakat eğitilebilen öfke (gadabi) kuvvesini kendi direktiflerini
uygulamaya hazır hale getirmesi ve böylece doğası gereği eğitilemeyen
şehvet kuvvesini bastırması gereğine işaret edilmektedir.”” Buna göre şehvet
kuvvesini ifade eden behimi nefsin varlığındaki hikmet, insüni nefsin
yetkinliğini elde etmesi ve hedefine ulaşması müddetince bedeni ayakta
tutmaktır. Öfkeyi ifade eden sebu”1 veya gadabi nefsin varlığındaki hikmet
behimi nefsi yenmektir. Gadabi nefsin bu görevi, behimi nefsin istilasından

81 Tüsi, Ahlak-ıNüsirt, s. 78-79) krş. İbn Miskeveyh, 7ehzfbu 7-Ahlak, s. 62-63.
62 Tüsi, a.g.e., s. 79.
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beklenen bozgunluğun önlenmesi açısından oldukça önemlidir. Tüsi'nin
meleki nefs olarak nitelendirdiği akla gelince onun varlığındaki hikmet,
kuvveleri ve onların fonksiyonlarını itidal ölçüsüne getirmek ve korumaktır.
Bu ise onun öfke kuvvesini ıslah etmesi ve böylece onu kendisine boyun
eğdirerek eğitmiş olmasıyla gerçekleşir. Zira akıl, şehvet kuvvesini yalnızca
öfke kuvvesiyle bastırabilir ve şehvet kuvvesinin isyanına karşı ondan
yardım ister. Bu  durumda eğitilmiş, dolayısıyla aklın her emrine amade olan
öfke kuvvesi şehvet kuvvesini dizginlemede önemli bir role sahiptir.”

İbn Miskeveyh'in de belirttiği gibi bu kuvveler arasındaki uzlaşım ve
kaynaşmanın cisimlerinkinden farklı olduğuna değinen Tüsi, onlar arasında
olması gereken uzlaşma ve kaynaşmayı şöyle dile getirmektedir: “Meleki
nefsin yönetiminden dolayı diğer iki nefsin onunla birlik içerisinde olmaları
gerekir. Tıpkı her üçünün gerçekte bir şey olduğunun söylenmesi gibi.
Onların birbiriyle uyumu (mutâvaât) ve barışıklığı (müsâleme) öyle halde
olmalı ki, etkili olanın yalnız başına tek bir kuvve olduğu, hiçbir çekişme ve
zıtlığın bulunmadığı söylenebilsin.”*

Kısacası pasajdan anlaşılan, nefsin kuvveleri arasındaki uzlaşmanın
şehevi ve gadabi kuvvelerin her an aklın emrine amade olması gerektiği
şeklindedir. Eğer böyle olursa söz konusu iki kuvvenin fonksiyonları
gereken zamanda ve gereken yerde ortaya çıkmış olur. Aksi takdirde ise
kuvvelerin çokluğundan kaynaklanmış olacak düzensizlik Tüsi'nin de
belirttiği gibi bedenin dağılmasına, hastalığına ve her üç kuvvenin helakine
neden olur.”

Sonuç olarak söz konusu kuvveler arasındaki uzlaşım ve uyumun
sağlanması psikolojik sağlığın ve ahlâki dengenin kazanılması demek
olacağından nefsin kuvveleri konusu ahlâk meselesinin temellendirilmesi
açısından önem taşımaktadır. Zira bedensel doğanın dürtülerinin, şehvet ve
öfke kuvvesinin etkilerinin aklın rehberliğinde ortadan kalkmasıyla insanda
ahlâki fiil dışında herhangi bir fiille yönelik irade ve gaye kalmaz. Burada
söz konusu ahlâk ise tabiatıyla aklın her emrine amade ve onun vereceği

63 Tüsi, a.g.e., s. 77, krş. İbn Miskeveyh, a.g.e., s. 64.
64 Tüsi, a.g.e., s. 79.
65 Tüsi, Ahlök-ı Nâsırf, s. 79, a.mif. Ravza-i Teslim/Tasavvurdt, haz. Seyyid Celal Hüseyni

Bedehşani, London, 1.B. Tauris and Co Ltd, s. 51-53.
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kararları uygulamaya koymaya hazır bir karakterdir.”” Ayrıca böyle bir
karakterin kazanılabilmesi söz konusu kuvvelerin kontrolünün devamlı veya
sürekli olmasına bağlıdır. Nitekim Tüsi”ye göre ilgisini bu kuvvelerin
yalnızca bazısını ya da bazı vakitlerde ıslah etmekle sınırlayan bir kimsenin
ne söz konusu ahlâki yapıyı kazanacağından ne de mutlu olacağından
bahsedemeyiz.”

Bütün bunardan nefsin kuvveleri ile erdemler ve erdemsizlik arasında
doğrudan bir irtibatın olduğu anlaşılmış olmalı. Bu bağlamda da Tüsi'nin
Eflatuncu ve Meşşâi çizgiyi takip eden İbn Miskeveyh”ten doğrudan
etkilendiği söylenebilir. Şöyle ki, İbn Miskeveyh gibi Tüsi de nefsin üç
kuvvesinin her birine denk gelen üç erdemden bahseder. Bu duruma göre
akıl kuvvesinin erdemi hikmet, öfke kuvvesinin erdemi şecaat ve şehvet
kuvvesinin erdemi ise iffettir. Ayrıca bu kuvvelerin uyumlu hareket
etmelerinden dördüncü erdem olan adalet erdemi ortaya çıkar.”" Bütün
bunlarla birlikte Tüsi, bu erdem cinslerinin altında olan pek çok erdem
türünden de bahseder.”

Söz konusu kuvveler itidalde olmadıkları zamansa dört cins temel
erdeme zıt dört cins erdemsizlikten bahsedilebilir. Buna göre hikmetin zıddı
cehalet, yiğitliğin (şecaat) zıddı korkaklık/ödleklik (cübn), iffetin zıddı
hazlara düşkünlük (şereh), adaletin zıddı ise zulümdür (cevr). Fakat Tüsi, İbn
Miskeveyh”in Aristoculuğunu benimseyerek erdemi iki zıt noktanın, yani
ifrat ile tefritin ortası olarak tanımladığı için bu durum kendisini erdemin
zıddı olan iki cins erdemsizlikten bahsetmeye götürmüştür. Sonuç olarak
nefsin kuvvelerinden doğan erdemler dört olduğu halde erdemsizlikler
sekizdir.” Bu itibarla nefsin kuvvelerinin itidal ölçüsünden uzaklaşmasının
da ifrat ve tefrit olmak üzere iki yönde olabileceği söz konusudur. Bu
konuyu erdemler ve erdemsizlikler bahsinde daha geniş bir şekilde el
alacağımız için burada bu kadarını söylemekle yetinmenin uygun olacağını
düşünüyoruz.

66 Tüsi, a.g.e., s. 70.
67 Tüsi, a.g.e., s. 93.
Sü Tüsi, a.g.e., s. 108-109, kış. İbn Miskeveyh Tehzibu 7-Ahlük, s. 24.
5 Tüsi, a .g .e . ,  s.112-117.ÜS İ ,  a.g.e., S.
70 Tüsi, Ahlâk-ı  Nösirf, s. 117, kış. İbn Miskeveyh Tehzibu "-Ahlük, s. 25.
TI Tüsi, a.g.e., s. 168.
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Böylece Tüsi”nin nefs konusundaki görüşlerini ortaya koymaya
çalıştığımız bu kısmı sonuç olarak özetleyecek olursak şöyle deriz.

Her şeyden önce nefs İbn Sinâ'da olduğu gibi Tüsi'ye göre de inorganik
varlık tabakasından organik varlık tabakasına geçişin ayrım noktasında
bulunmaktadır. Buna göre nefs bilkuvve tabii organik cismin yetkinliğidir.
Bitki, hayvan ve insan türlerini oluşturması itibariyle nefs nebâti, hayvâni ve
insani olarak üç türdür. Natık (düşünme) kuvvesi sayesinde diğer iki nefs
türünden farklılık arzeden insani nefs ne cisim ne de cismani olmayıp
yalındır, bölünebilir değildir. Dolayısıyla insani nefs bedenden ayrı
soyut/manevi bir cevherdir. Bu itibarla bilkuvve ebedi olup bedenin
ölümüyle ortadan kalkmaz ve ölümsüzdür. Tüsi'ye göre insani nefsin
bedenle olan ilişkisi usta ile âleti arasındaki ilişkiye benzer. Buna göre beden
nefsin âletidir. Nefsin bedendeki tasarrufu ve ya onu yönetmesi kuvve ve
âletler aracılığıyladır. Teorik (nazari) ve pratik (ameli) akıl olarak iki
kuvveye sahip olan insani nefsin bedenle ilgilenen yönü pratik akıldır. Aklın
bu yönü şehevi ve gadabi kuvveleri itidale getirerek ahlâki fiillerimizin
ortaya çıkmasını sağlar. Binaenaleyh insani nefs, tüm  iradi-ahlâki
davranışlarımızın kaynağıdır. Bir başka ifadeyle ahlâk, insani nefsin bedenle
olan ilişkisinden doğar.

İnsani nefsin cisim ve cismani olmayışı, dolayısıyla bedenden ayrı
manevi bir cevher oluşu, ölümsüzlüğü, vs. gibi konular Tüsi'den sonraki
müelliflerce de tartışılan konular arasında yer almaktadır. Bu husus, Tüsi'nin
söz konusu müellifler üzerindeki etkisini gösterebilmemiz açısından oldukça
önemlidir. Örneğin filozofumuzun Ahlâk-ı Nâsıri'sinde büyük ölçüde yer
vermiş olduğu psikolojiye ilişkin görüşleri ve bu yöndeki delillendirmelerin
aynı şekilde Osmanlı ahlâk düşüncesinin büyük temsilcilerinden olan
Kınalızâde Ali Efendi'nin Ahlâk-ı A/31 adlı eserinde mevcuttur. Nitekim
Kınalızade Ali Efendi de Tüsi'nin Ahlâk-ı Nasırt'sindeki yöntemi takip
ederek mezkür eserinde ilk önce ahlâk ilminin konusunun iyi  ve kötü fiillerin
ihtiyari olarak kendisinden sadır olduğu insâni nefs olduğuna işaret ettikten
sonra bu  yönde yapılacak ilk işin söz konusu bu  nefsin bilinmesi gerektiğine
dikkat çeker.” Bunun arkasından nefs problemini ontolojik temeli;
cevherliliği, yalın oluşu; cisim ve cismani olmayışı; zatıyla algılayabilmesi

7 )  Bkz Kınalızâde Ali, Ahlâk-ı Alâf, haz. Mustafa Koç, İstanbul, Klasik Yay., 2007, s. 62.
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ve aletlerle tasarrufta bulunması ve duyularla duyumsanamaması” itibariyle
altı  başlık altıda incelemeye başlar. Ayrıca mezkür konu başlıklarının içeriği
dikkate alınırsa bu durum Kinalizade”nin Tüsi”den büyük ölçüde
etkilendiğini tartışılmaz kılacaktır. Ömeğin Kınalızâde nefsin varlına ilişkin
delillendirmede insâni nefsin varlığının a priori ve delile ihtiyaç olmadan
açık ve seçik olduğunu belirterek bu bağlamda Tüsi”nin İbn Sinâcı
temellendirmesi olan “kişinin uyuduğu veya uyanık olduğu, sarhoş veya ayık
olduğu tüm durumlarda kendi zatının bilincinde olduğu” örneğini zikreder.”
Kınalızâde'nin insöni nefsin cevherliliği probleminde Tüsi gibi ilk önce
varlıkların ya cevher yada araz olduğuna işaret edip daha sonra da cevherin
özellikleri ile arazın özelliklerini kıyaslayarak bu ikisi arasındaki farklılığa
dikkat çekmesi bu bağlamda zikredilecek bir başka husustur. Sonuç olarak
nefs ona göre de manevi bir cevherdir. Yine vahdet kavramından hareketle
nefsin yalın oluşunu temellendirmeye çalışan Kınalızâde'nin bu yöndeki
görüşlerinin Ahlâk-ı Ndsırf”deki açıklamaların doğrudan alıntısı olduğunu
söyleyebiliriz.” Ayrıca nefs varlığı, cisim olmayışı ve cevherliliği yönündeki
argümanlarının hemen ardından nefsin ölümsüzlüğü problemini ele almış

73 Ayşe Sıdıka Oktay söz konusubu altıncı başlığı hatalı olarak “nefsin duyularla hisseden bir
varlık olmadığı” şeklinde zikreder. Oysa Ahlâk-ı Alâi'de söz konusu altıncı başlık orijinal
haliyle “Emr-i Sâdis Nefs Havâss ile Mahsüs olmadığıdır” şeklindedir. ( Bkz. Kınalızâde
Ali, Ahlâk-ı Aldi, s. 66) Ayşe Sıdıka Oktay'ın burada bir kavram karışıklığı içine düşmüş
olabileceği düşünülse bile Kınalızâde'nin söz konusu başlık altındaki açıklamalarınınmüel-
lifi böyle bir hata yapmamaya götürebilecek nitelikte olduğu da bir gerçektir. Oysa müelli-
fin bu hatayı Kınalızâde'nin mezkür başlık altındaki görüşlerine de yansıttığı görülmekte-
dir. Şöyle ki, Kınalızâde, söz konusu bu  başlık altında önce nefsin ne cisim ne de cismani
olduğunun daha önceki açıklamalarından malum olduğuna işaret ederek duyuların cisim ve
cismaniler dışındakileri algılayamadıklarından hareketle dolaysıyla nefsi de duyumsayama-
yacaklarını belirtmektedir. Sonuç olarak bu durumda nefs duyularla duyumsanabilir
değildir. (Bkz. Kınalızade Ali,  A/ı/ök-ı Aldi, s. 66) Ayşe Sıdıka Oktay ise Kınlaızâdenin söz
konusu bu görüşlerini yanlış olarak şöyle yorumlar: “Altıncı olarak nefsin duyularla hiss-
-eden bir varlık olmadığı incelenir. Çünkü Tüsi gibi müellifimize göre de cisim ve cismani
olan varlıklar duylarla hisseder, oysa daha önce ispatlandığı gibi nâtık nefs cisim ve cis-
mani olmadığı için duyularla da hissetmez. Bkz. Ayşe Sıdıka Oktay, Kınalızâde Ali  Efendi
ve Ahlâk-ı  Aldi, s. 142-143.

74 Xınalızade Ali, Ahlâk-ı  Aldf, s. 64, kış. Tüsi, Ahlâk-ı  Nösiri, s. 49.
75 Bu delile göre nefs “bir”i taakkul eder. Böylece birin akledilmesi onun akla hulül etmesidir

ki, bu durumda akıl mahal, bir kavramı ise hall durumundadır. Eğer mahal olan nefsin
bölünebilirliğinden bahsedilirse o zaman mahallin bölünmesiyle halin de bölüneceği pren-
sibine uygun olarak nefiste hall olan “bir”in de bölünebilir olması gerekecektir. Oysa
bölünmeyi kabul edici olan “bir” olamaz. Bkz. Kınalızade Ali,  Ahlâk-ı Alâf, s. 65, kış. Tüsi,
Ahlak-ı Nüsıri, s. 50.



Nasiruddin Tüsifelsefesinde nefsin bedenle ilişkisi ve onun güçleri 237

olması onun Tüsi 'den etkilendiğini açıkça göstermektedir.'*  Kınalızâde'nin
nefs konusunda geniş delillendirmelere gitmiş olması Tüsi'de olduğu gibi
onun da ahlâk felsefesinde mutluluk telakkisi açısından oldukça önemli olan
nefsin ölümsüzlüğü probleminin zeminini oluşturma kaygısından
kaynaklanmış olmalı.

Kınalızâde'nin Tüsi'den etkilenmiş olduğu bir diğer alan meleke
psikolojisidir. Her ne kadar Kınalızade Ahlâk-ı Alâf'sinin mukaddime
kısmında insâni nefsin kuvveleri ile i lg i l i  yapmış olduğu tasnifle” ilk başta
Tüsi”den ayrılmış olsa da daha sonra mezkur eserinin birinci makalesinde
insani nefsin kuvvelerinden melekfi, sebu” ve behimi nefs olarak bahsetmesi
onu doğrudan Tüsf”ye yaklaştırmaktadır.” Yine bu bağlamda zikredilecek
örnekler arasında Kınalızadenin, filllerimizin kaynağını oluşturan nefsin
sözkonusu üç kuvvesinin Kur'ân terminolojisinde emmâre, levvâme ve
mutmainne olarak geçen üç nefse denk geldiği yönündeki görüşleri
zikredilebilir.”

Tüsi'nin psikoloji yönündeki etkileri bağlamında ele alınabilecek
düşünürler arasında Celâleddin Devvâni (v. 908/1502), Muhyi-i Gülşeni (v.
1014/1606) ve Adudüddin el-İci (v. 756/1355) ve onun er-Risâletü 'ş-şâhiyye
ve Risdletü '-ahlâk diye bilinen Ahlâk-ı  Adudiyye adlı eserine” şerh yazmış
olan Taşköprüzâde'yi (v. 968/1560) de zikredebiliriz. Her ne kadar nefsin
cevherliliği ve ölümsüzlüğü konusunda Tüsi gibi pek geniş bir şeklide
kanıtlar ortaya koymuş olmasalar da onların insani nefsin soyut bir cevher

78 Bkz. Kınalızâde Ali, Ahlâk-ı Alâi, s. 66, kış. Tüsi, Ahlâk-ı Nösirt, s. 54.
77 Nitekim Kınalızade Ali  Efendi eserinin mukaddime kısmında insani nefsi ilk önce âlime ve

amile şeklinde iki kısımda tasnif eder. Tüsi'nin nazari ve ameli akıl dediği kuvveler Kınal-
ızade”nin tasnifinde âlime kuvvesinin altında, şehevi ve gadabi olarak zikrettiği kuvveler
ise imile kuvvesinin altında yeralmaktadır. Fakat, bu  tür bir tasnifden sonra Kınalızade”nin
insini nefsin âlime kuvvesinin natık nefse, amile kuvvesinin ise şehevi ve gadabi nelslere
denk geldiğini belirtmiş olması aslında onun Tüsi çizgiden ayrılmadığını göstermektedir.
Bkz. Kınalızâde, Ahlâk-ı Alaf, s. 75-76, ayrıca bkz. Ayşe Sıdıka Oktay, Kınalızâde Ali
Efendi ve Ahlâk-ı Aldi, s. 158.

8 Bkz. Kınalızâde, Ahlâk-ı Alâf, s. 102; kış. Tüsi, Ahlâk-ı  Nâsırt, s. 58.
? Kınalızâde'nin Tüsi'nin etkileri bağlamındaki bu kabilden diğer görüşleri için bkz. Ayşe

Sıdıka Oktay, Kınalızâde AliEfendi ve Ahlâk-ı Aldi, s. 158-160.
80 Bu eser de aslında şekil ve muhteva bakımından Ahlâk-ı Nâsıri'nin bir benzeridir. Bkz.

Adudüddin el-İci, e-Ahlök, Süleymaniye Kütp., Reşid Efendi Böl., No: 696, (y.y.), Yazma,
137 vr.—141 vr.
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oluşu ve ölümsüzlüğü yönündeki telakkileri”" aslında bu yönde ileri sürülen
kanıtları temelde kabul ettiklerini göstermektedir.

Ahlâk-ı Nâsırt'den sonraki ahlâk literatüründe de insani nefs anlatılırken
hayvan ve bitki nefslerinin de ele alınıp her üçünün karşılaştırılarak
aralarındaki farkın ortaya konulması, ayrıca müşterek yönlerine dikkat
çekilmesi ve böylece insani nefsin nâtık kuvvesiyle diğer nefslerden
üstünlük arzetmesi gibi açıklamalarla karşılaşmaktayız. Yine Tüsi'den sonra
onun Aristocu ve İbn Sinâ'cı çizgisinin takip edilerek insani nefsin akıl
kuvvesinin teorik (nazari) ve pratik (ameli) şeklindeki ikili ayırımı, ayrıca,
insani nefsin üç kuvvesinin nitelendirilmesinin Ahlâk-ı Nâsır?'dekiyle aynı
olması ve bu kuvvelerle erdem ve erdemsizlikler arasında kurulan irtibat bu
bağlamda zikredilecek bir diğer husustur.”

Böylece Tüsi'nin hem ahlâk ilminin ilimler tasnifindeki yeri hem de
psikolojisi bağlamında buraya kadar ele almış olduğumuz görüşlerinden ve
değerlendirmelerimizden onun kendisinden önceki İslâm filozoflarından
büyük ölçüde etkilenmiş olmasıyla birlikte ayrıca, öncekilerden tevarüs
etmiş olduğu bu düşünce geleneğini kendisinden sonrakilere de devrettiği
görülmektedir. Bu itibarla Tüsi'nin görüşlerinin söz konusu sonraki ahlâk
düşünürlerinin görüşleri üzerinde büyük ölçüde belirleyici bir role sahip
olduğu söylenilebilir. Filozofumuzun bu yöndeki düşünce geleneğinin
sürekliliğini sağlaması dikkate alınacak olursa onun İslâm ahlâk
düşüncesinde ne gibi önemli bir düşünür olduğu hususu pek açıktır.

Si Bkz. Celâleddin Devvâni, Ahlâk-ı Celâli, Lahor, 1883, s. 172, Harun Anay, Celâleddin
Devvâni, Hayatı, Eserleri, Ahlâk ve Siyaset Düşüncesi, s. 259, 261, Gülşeni, Ahlâk-ı Kirdm,
haz. Abdullah Tümsek, s. 75. Taşköprizade, Şerhi Ahlök-ı Adudiyye, (Taşköprizdde”nin
Şerhü Ahlük-ı Adudiyye Adlı Eseri, VYüksek Lisans Tezil ek kısmında,) haz. Elzem İçöz,
S.Ü.S.B.E., 2007, s. 103, ayrıca bkz. Taşköprizade, a.g.e., Beyazıt Devlet Kütp., Veliyüd-
din Efendi Böl., No: 1940, İy.y.1 Yazma, İty.1, 4 vr.(b).

"2 Bkz. Celâleddin Devvâni, Ahlâk-ı Celâli, s. 50-53, Harun Anay, a.g.e., s. 284, 306-307,
Gülşeni, a.g.e., s. 75-76, Adudüddin el-İci, el-Ahlâk, 137 vr.(b)-139 vr.(b), Taşkörizade,
Şerhü Ahldk-ı Adudiyye, (a.g.t. ek kısmında), haz. Elzem İçöz, s. 103-105.
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PESTOME

“OTHAHIEHHE ME2Ç/HY /YXOM  H TEVOM, H ETO CH İ
B OVLTOCOOCKVIX BO3PEHHS İX HACHPA/DIHA TYCH”

B ərofH crarTbe Hexolr H3 bnocoğrun H.  Tycu pacckxa3BıBaeTCs O CBS34X

MOKAY IyXOM H TezOM. İlpoönema HeccneAyeTCA c ABYX acrmeKTOB. İlepBBbii
ACTIEKT CBZ33H C BXOKÇHEHHEM /IyII B TEO, 4 BTOPOE C TEM, KaK MNyma (yx)
ABILDOMASCA OTACNBHOÜ CyÖCTAHLMEİİ, yrDABI€T MaTƏPHATIBHBİM TENOM.  B
CBZ3H C €THM B CTaATB€ DPACCMATDPCBACTCA BOCTOSIBHOM OTBETB İ  Ha  BA

Borpoca: "ro sB/N€TCA C OHTONOTHEECKOTO ACIƏKTA CYIHHOCTBPEO B3HHMOC-

BA3H AyHHH-T€0 B MBIC/TETETİBHOH CHCTEM€ TycH? B Yem 3aK/NOHaETCS 3Ha-

HHMOCTB B 3AHMOCB43H AYHIH-T€NO C ACNEKTA ƏTHNeCKOİİ  PuNacoğuu Tycu?

SUMMARY

“THE CONCEPTION OF “RELATTON OF SOUL TO BODY AND
ITS POVVERS” FROM THE STANDPOİINT OF NASR AD-DIN

TUSPS PHTLOSOPHICAL THOUGHT.”

m this article 1 have dealt with the conception o f  Nasr Ad-Dın Tusi re-
lated to relation of soul with body. The matter has investigated from two
standpoints of  vievv. One of  them connected vvith that hovv come the soul to
the body, and other aspect is  the true nature o f  running of  substantial soul the
material body. From these standpoinis it is looked for the ansvvers related to
these questions. The questions are that: VVhat is the true nature of  relation of
soul with body from aspect of  ontology? Can we speak about the importance
of  this relation which has been mentioned in the ethical concept of  Tusi?



İmamiyyə alimlərinə  görə Quran-i  Kərimdəki müqətişə hərfləri 243

İMAMİYYƏ  ALİMLƏRİNƏ  GÖRƏ QURAN-İ  KƏRİMDƏKİ
MÜQƏTTƏƏ  HƏRFLƏRİ

Aslan HƏB İBOV
AMEA-nın Şərqşünaslıq İnstitutu

Din və İctimai Fikir Tarixi
şöbəsinin elmi işçisi

Quran-i Kərimdə bəzi surələrin başında gələn bir və ya bir neçə hərfdən
ibarət olan ibarələrə "Müqəttəə hərfləri" deyilir. Bu ibarələr, İslamın
başlanğıcından bəri alimlər tərəfindən birmənalı qarşılanmamışdır. Ayrıca
son dövr şərq və gərb alimləri də bu mövzu ilə əlaqədar tədqiqatlar
aparmışlar. Biz də bu məqaləmizdə İmamiyyə Şiəsi alimlərinin bu məsələ ilə
əlaqədar görüşlərini ortaya qoymaya çalışacağıq.

Qurani Kərimdə 29 surənin əvvəlində 13 fərqli şəkildə keçən müqəttəə
hərflərinin mütəşabih ləfzlərdən (qapalı ayələr) olduğu mövzusunda İslam
alimləri ittifaq halındadır.(13, 155)

Müqəttəə hərflərinin bütöv bir ayə olub olmadığı mövzusunda fikir
ayrılıqları mövcuddur. Alimlərin əksəriyyəti bunları bütöv bir ayə olaraq
qəbul etməmiş, onlardan sonra gələn növbəti ayələrin bir hissəsi olduğunu
irə l i  sürmüşlər. (2, 136)

Müqəttəə hərflərinin mənaları haqqında da bir  çox görüş irəli
sürülmüşdür. (15, 1, 272) Məsələn İmam Əlinin (ə) “hər kitabın bir məğzi
vardır. Quranın məğzi isə müqəttəə hərfləridir” dediyi xəbər verilir.(11, L
32) Əbu Bəkrdən nəql edilən bir rəvayətdə, “hər kitabın bir sirri vardır.
Allahın Qurandakı sirri də surələrin başlarındakı hərflərdir” deyilməkdədir.
(9, I ,  227). İbn Abbasın isə “alimlər onları dərk etməkdə acizdirlər” dediyi
qaynaqlarda keçməkdədir. (9,1, 228)

Səhabənin söylədiklərini dəlil gətirən Əhl-i Sünnənin sələf alimləri,
müqəttəə hərflərinin mənalarını təkcə Allahın biləcəyini irəli sürərək bunları
şərh etməkdən imtina etmişlər. Sonrakı dövr alimləri isə, müqəttəə hərflərinin
insanlar tərəfindən bilinəcəyini irəli sürərək sələf alimlərinə etiraz etmişlər.
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Onlara görə Quran, insanlar üçün bir hidayət rəhbəridir. Allahın, insaları nicata
çatdırmaq məqsədi ilə başa düşülməsi qeyri-mümkün olan bir kitabı göndərməsi
İlahi hikmətə ziddir. Ayrıca bu hərflərin mənası bilinməsəydi, Quranın
müxaliflərə meydan oxuması caiz olmazdı. Beləliklə elmdə rusux sahibi (elmdə
dərinləşən) kəslər bu hərflərin mənalarını bilərlər. (2, 136-138, 3, 241-243)

İmamiyyə müfəssirləri də müqəttəə hərflərini şərh etməyə cəhd etmişlər.
Onlar da yazdıqları təfsirlərində Müqəttəə hərflərinin mənalarını təyin
etməyə çalışmışlardır. Məsələn ilk dövr İmamiyyə müfəssirlərindən Qummi,
Əraf surəsinin ilk ayəsinin təfsirində İmam Məhəmməd əl-Baqirdən nəql
edir ki, Həyy ibn Əxtab, qardaşı Əbu Yasir ibn Əxtab və Nəcranlı başqa bir
Yəhudi Hz. Peyğəmbərə yanına gələrək, Müqətftəə hərfləri ilə əlaqədar sual
vermişlər, daha sonra bu hərfləri əbcəd hesabıyla hesablayaraq Hz.
Peyğəmbərin gətirmiş olduğu dinin və İslam ümmətinin ömrünü hesab-
lamaya çalışmışlar. Rəvayətdə bildirildiyinə görə Yəhudilər, Hz. Peyğəmbər
tərəfindən təqdim edilən hər bir müqəttəə hərfi qarşısında heyrətlərini
gizlədə bilməmiş, sonunda acizliklərini etiraf etmək məcburiyətində
qalmışlar. Rəvayətin sonunda İmam Baqirin bu cümləsi diqqət çəkməkdədir:

"Bax bunlar “bir qismi möhkəm ayələrdir ki, bunlar kitabın anasıdır.
Digərləri isə təşbehlidir (ayəsində ifadə olunan təşbehlilərdəndir). Bu
hərflərin Həyy ibn Əxtab və yoldaşlarının etmiş olduğu şərhlərdən başqa
mənaları vardır." (7, 1, 222-223)

Qummi öz şəxsi qənaətini isə Bəqərə surəsinin ilk ayəsinin təfsirində
açıq bir şəkildə ortaya qoymaqdadır:

"Bunlar, Quranda Allahın İsm-i Əzəmini təşkil edən hərflərdəndir.
Bununla Nəbi və İmama xitab edilər. Onlar da bu hərflərlə dua etdikləri
zaman duaları qəbul olunur." (7, 1, 30) Şura surəsinin təfsirində isə bu
fikirini bir  az daha açaraq belə deməkdədir:

"Ha Mim Əyn Sin Qaf. Allahın İsm-i Əzəminin hərflərindəndir.
Rəsulullah və İmam onu təlif edər və onunla dua edildiyi zaman qəbul edilən
Allahın İsm-i Əzəmi meydana gələr." (7, II, 267) Bununla birlikdə Qummi,
Əhl-i Sünnə təfsirçiləri tərəfindən də dilə gətirilən,( 10, XVI, 136, XXI,
148, 8, v. 118a, 152a.) “Ta Ha”nın, Tayy dilində “Ya Məhəmməd”, “Ya
Sin”in “Hz. Peyğəmbərin adı” “Sad”ın “and”, “Qaf”ın isə “dünyanı əhatə
edən bir dağ” olduğunu (7, II, 57-58, 211, 228, 323) söyləməklə daha əvvəl
söylədiyini sanki təkzib etməkdədir.
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Bu dövrün bir başqa müfəssiri Əyyaşiyə gəldikdə, Yəhudilərin Hz.
Peyğəmbərlə olan dialoqunun xaricində, Qumminin fikirləri ilə razılaş-
madığı və təfsirində bu cür şərhlərə yer vermədiyini söyləyə bilərik. Bəqərə
surəsinin ilk ayəsinin təfsirində bu dialoqu nəql edən Əyyaşi, (5, IL, 44-45)
ayrıca Əbu Cümə Rəhmət ibn Sədəqə vasitəsiylə İmam Cəfər əs-Sadiqdən
belə bir rəvayət nəql edir:

"Bəni Üməyyədən bir zındıq (dindən çıxan) Cəfər ibn Məhəmmədin
(ə.s.) yanına gəldi və ondan, Allahın Quranda "Əlif  Lam Mim Sad"dan nəyi
nəzərdə tutduğunu, bu ibarələrin halal-harama dair nəyi ehtiva etdiyini,
insanlara nə kimi faydaları olduğunu soruşdu. Bu söz Cəfər ibn Məhəmmədi
(ə.s.) hirsləndirdi. Ona, sənə təəssüflər olsun, dedi. Əlif  bir, Lam otuz, Mim
qırx, Sad doxsandır. Bu rəqəmlərin toplamı neçə edər, deyə soruşdu. Adam,
yüz altmış bir edər, cavabını verdi. Cəfər ibn Məhəmməd ona belə dedi:

"(Hicri) 161-ci il bitincə sənin dostlarının hakimiyyətinə son qoyulacaq.”
Ravi dedi: Vaxt yetişdi. Hicri 161-ci i l  aşurə günü qara geyimlilər
(Abbasilər) Kufəyə girdilər. Beləcə (Əməvilərin) hakimiyyəti süquta
uğradı.” Əyyaşi Rəd surəsinin təfsirində isə Əbu Lubeyd əl-Məhzumiyə
istinadən İmam Baqirdən belə bir rəvayət nəql etməkdədir:

"Ey Əbu Lubeydl Şübhəsiz Quran hərflərində böyük bir elm vardır.
Allah Təala, "əlif lam mim. Bax bu kitab..." (ayəsini) nazil edincə
Məhəmməd (s. a. a.), Allahın nuru ortaya çıxıb, sözü sabit olana qədər qiyam
etdi. Doğulduğu gün yeddi mindən yüz üç il keçmişdi. (Əbu Cəfər) belə
dedi: Bunun şərhi, Qurandakı müqəttəə hərflərindədir. Əgər onları təkrar
etmədən saysan (görərsən). Müqəttəə hərflərindən elə bir hərf yoxdur ki
(onda ifadə olunan) gün bitmədən Haşimoğullarından biri qiyam etməsin.
Sonra dedi: Əlif bir, lam otuz, mim qırx, sad isə atmışdır. Bu yüz otuz bir
edər. Sonra Hüseyin ibn Əlinin (ə) qiyam hadisəsi başladı. "(Əlif  Lam Mim)
Allah" Müddəti gəlincə "Əlif  Lam Mim Sad" zamanında Abbasoğullarından
biri qiyam etdi. Bizim Qaimimiz "Əlif Lam Ra" bitdiyində qiyam edəcək.
(Ey Lubeyd) Bunu dinlə, anla və gizlə." (5, H, 217-218)

İmam Həsən əl-Əskəriyə nisbət edilən təfsirdə isə daha fərqli bir görüş
vardır. İmam Həsən əl-Əskəri belə buyurur:

"Yəhudilərlə Qüreyş müşrikləri Quranı təkzib etdilər və bu açıq-aşkar bir
sehrdir, dedilər. Bunun üzərinə Allah da "Ə l if Lam Mim. Bax o Kitab,
özündə heç şübhə yoxdur, müttəqilər üçün yol göstəricidir" deyə buyurdu.
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Yəni, Ey Məhəmməd, sənə endirmiş olduğum bu kitab, içində əlif, lam və
mimin də olduğu müqəttəə hərflərindən meydana gəlməkdə olub, sizin
diliniz və heca hərflərinizə görədir." Yenə bu təfsirdə İmam Cəfər əs-
Sadiqdən belə bir söz nəql edilməkdədir:

"Əlif əslində sənin Allah sözündəki hərflərdən bir hərfdir. (Burada) Əlif
Allaha, Lam, böyük mülkə, yaranmışların bütünü üzərində qəhredici
olmasına, mim isə Onun hər işində məcid və mahmud olduğuna dəlalətdir."
Daha sonra Qummi və Əyyaşinin də nəql etmiş olduğu Hz. Peyğəmbərin
Yəhudilərlə olan dialoqu nəql edilməktədir. Bir fərqlə ki  buradakı rəvayətə
görə gələn Yəhudilər Hz. Peyğəmbərə sual vermişlər, O da İmam Əlini bu
suallara cavab verməyini buyurmuşdur. (4, 62-65)

Hicri V əsrdən başlayaraq İmamiyyə müfəssirlərinin Müqəttəə hərfləri
ilə əlaqədar düşüncələrinin dəyişdiyinə şahid oluruq. Bu dövrün ən önəmli
müfəssiri Əbu Cəfər ət-Tusi, ilk dövr müfəssirlərin fikirlərinə qarşı
çıxmışdır. Tusi Bəqərə surəsinin ilk ayəsinin təfsirində Müqəttəə hərfləri i lə
əlaqədar Sünni və Şiələrin görüşlərini ayırd etmədən təqdim etdikdən sonra,
"mənim qəbul etdiyim ən gözəl görüş, “bunlar surələrin adları olub Allah
bəzi surələrə aid etmişdir”, şəklində söyləyənlərin fikiridir" sözü ilə fikrini
ifadə etmişdir. (14, I ,  48) Tusidən sonra İmamiyyənin ikinci böyük müfəssiri
olan Təbərsi də sələfi Tusi kimi Sünni və Şiə qaynaqlı rəvayətləri nəql
etməkdədir. Ancaq o Tusidən fərqli olaraq bu görüşlərdən hansını
bəyəndiyini açıqlamamışdır. (11, 1, 32-33)

Son dövrün önəmli təmsilçisi Feyz əl-Qaşani, İmam Sadiqdən bir
rəvayət nəql etdikdən sonra belə əlavə etməkdədir:

"Muqəttəə hərfləri Allah və Rəsulu arasında bir sirr, Rəsulullah və onun
nəslindən olan elmdə - rusux sahibi kəslərdən başqalarının anlaması
istənməyən işarələrdir. Tək tək hərflərlə danışma sevgi yolu ilə bir-birinə
yaxınlaşmış olan kəslərin metodudur. Bu, iki sevgili arasında bir sirr olub,
başqası onu anlaya bilməz." (6, 1, 77) Qaşani ilk dövr Şiə təfsirçilərinin nəql
etmiş olduqları rəvayətləri də təqdim etdikdən sonra tamamilə fəfqli bir şərh
ortaya qoymaqdadır. Qaşaniyə görə, Müqəttəə hərfləri sıralanıb təkrarlar
çıxarıldıqdan sonra, "Ə l i  doğru yoldur, ona sarılırıq" və ya "Əlinin yolu
doğrudur, ona sarılırıq" mənasını verməkdədir." Bu da Müqəttəə hərflərinin
maraqlı sirlərindən biridir. (6, 1, 78)
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Müasir Şiə təfsirçilərindən Höccətullah əl-Bəlaği, Müqəttəə hərflərindən
olan "Əlif  Lam Mim" ilə əlaqədar olaraq, "bu bir elm olub mənası Allah,
Rəsulu, elm verilmiş kəslər və vəhyin əmanətçiləri nəzdindədir. Quranda
Rəsulullah və vəhyin əmanətçiləri i lə  xüsusi sirlərlə danışıqların olmasında
hər hansı bir problem yoxdur" deyərək bir tərəfdən danışmaq istəməməkdə,
digər tərəfdən isə az da olsa Qummini dəstəkləməkdədir.(1, I ,  144)

Təbətəbai isə Müqəttəə hərflərinə fərqli b i r  istiqamətdən yanaşmaqdadır.
Ona görə bu hərflərlə, aid olduqları surələr arasında əlaqə vardır. Diqqətlə
yanaşsaq görərik ki ra-mim, ta-sin və ha-mim kimi hərflərdən ibarət
Müqəftəə hərfləri ilə aid olduqları surələr arasında mövzu bənzərliyi və
məzmun uyğunluğu görüləcəkdir. Bu  surələrlə digər surələr arasında isə belə
bir yaxınlıq yoxdur. Bütün bunlardan hərəkətlə bu hərflərin Allah və Rəsulu
arasında simvol olduğunu və sadə bir anlayış ilə dərk etməyin geyri-
mümkün olduğunu söyləyə bilərik. Ancaq bu hərflərlə surələr arasında
xüsusi bir əlaqə olduğu hiss olunur. Əgər bir kimsə bu hərflərin ortaq
istiqamətlərini düşünsə və bu hərflərlə başlayan surələrin məzmunlarını
müqayisə etsə, məsələ bir az da aydınlaşar. Yəqin Əhl-i Sünnə tərəfindən
İmam Əlidən nəql edilən, "hər kitabın bir məğzi vardır, bu kitabın məgzi isə
heca hərfləridir" sözü buna işarə etməkdədir. (12, XVHL 3-5)

Son olaraq yuxarıda təqdim etdiyimiz görüşlərə baxdığımızda, ilk dövr
Şis təfsirçilərinin Müqəttəə hərflərinin mənası barəsində həmfikir
olmadıqları görülməkdədir. Çünki Qummi daha çox bu hərflərin, Allahın
İsm-i Əzəminin qısaldılmış şəkli olduğu, Peyğəmbər və İmamın bu hərfləri
təlif edərək Allahla əlaqə yaratdığı fikirini mənimsəyərkən, Əyyaşı isə bu
hərflərdə irəlidə ortaya çıxacaq əhəmiyyətli tarixi hadisələrin gizli olduğu və
əbcəd hesabı ilə hesablandığı təqdirdə bu tarixlərin ortaya çıxacağına dair
rəvayətləri nəql etməkdədir. İmam Həsən əl-Əskəriyə nisbət edilən təfsirdə
isə daha fərqli b i r  şərh yer alır. Orta dövr müfəssirləri Tusi və Təbərsi isə
sələfləri ilə eyni fikirdə deyildirlər. Son dövrün önəmli müfəssiri Qaşani ilk
dövr müfəssirlərinin görüşlərini nəql etdikdən sonra olduqca maraqlı bir izah
ortaya qoymaqdadır. Müasir dövr müfəssirlərindən Bəlaği bu  hərfləri Allah
ilə Hz. Peyğəmbər və İmamlar arasında gizli bir sirr olduğu fikrindədir.
Təbətəbai isə Quranın bütünlüyü içərisində bu hərflərə yanaşmaqda və
başında Müqəttəə hərfləri olan surələr arasında xüsusi əlaqənin varlığını frəli
sürməkdadır.
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Nəticə etibariylə Müqəttəə hərfləri ilə əlaqədar olaraq ümumiyətlə Əhl-ı
Sünnədə olduğu kimi Şiə təfsirçiləri arasında fikir birliyinin olmadığını deyə
bilərik. Bizcə bunun ən önəmli səbəbi nə Hz. Peyğəmbərdən nə də
İmamlardan bu hərflərin mənalarını açıqlayan tam mənasıyla səhih bir
hədisin nəql edilməməsidir. Ancaq burada bir məsələ diqqəti çəkməkdədir.
Təqdim edilən nümunələrin tamamına yaxınında Müqəttəə hərflərin
mənaları ilə əlaqədar açıqlama yer almaqdadır. Bu da İmamiyyə
müfəssirlərinə görə bu hərflərin mənalarının bilinməsinin mümkünlüyünə
dəlalət edir.
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PESTOME

TAİİHBIE BYKBBI KOPAHAB IHHH3ME
HMAMTTCKOVTO TO./IKA

B crarbe Hap ı ıy € ADyTHMH KOMMEHTADPHSMH paHHE€TO TICDHOZa

HIFFTCKOTO HMAMHTCKOTO ÖOTOC/TOBHS TaKoKe HPeEACTABNECHA TpaKTOBKa

TaffHOTO CMBIC/TA TEX CAMOCTOSTENBHbIX  ÖYKB, KOTOPBİMH. HaƏHHATOTCM

HEeKOTOpHe€ eypbi KopaHa. Fİ3 ə rHX KOMMEHTADHEB CTAHOBHTCMX ACHO, "TO

cpez4 TpescrTaBrrenefi miHTCKOTO HMAMHTCKOTO ÖOTOCMNOBHS HE

HaÖFONaeTC34 €/THECTBA MHEHHA HO HOBOAMy TPAKTOBKH CMB İCMa TAMHBIX
öykB Koparna. IlpnunHOH ƏTOMy MOOKET CyOKHTb TOT QaKT, "TO He

cyHeCTyeT HHKAKOİİ /OCTOBEPHOH HHÖOPMALMHM HO ƏTOMY NOBOAY,

OCTaB.TEHHOİ  HPOPOKOM MyxaMMaMoM, KUT ?K€ HMƏMƏMH.

SUMMARY

MUQATTA LETTERS ACCORDING
TO RELIĞIOUS LEADRESHIP SHA

In this article with at the head commentators of  the first times were
presented explanations of  scientists religious leadership Shia assoclated with
independent letters are used at the beginning of  some Koran”s suras and the
letterss which also called Muqattaa letters. From these explanations is
cleared that there is no unity of  opinion among scientists religious leadership
Shia associated with Muqattaa letters. The main cause of this there are no
legends about these letters neither form Prophet nor lmams.
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FÜZULİNİN “HƏDİQƏTÜS-SÜƏDA” ƏSƏRİNDƏ
İSLAMİ  DƏYƏRLƏRİN ƏHƏMİYYƏTİ

Ceyhun Şakir oğlu AĞAYEV"

Məhəmməd Füzuli Azərbaycan xalqının böyük şairi, alimi, filosofu
olaraq, eyni zamanda bütün türkdilli, türksoylu xalqlara, bütün türk, İslam
dünyasına mənsubdur. Məhəmməd Füzulinin yaradıcılığı, əsərləri, onun irsi
dünya mədəniyyətinə böyük töhfələr vermiş, dünya mədəniyyətini
zənginləşdirmişdir. Onun şerləri söz aləminin ən yüksək zirvəsinə çatmış və
onun ərsəyə gətirdiyi şeirlər, onun poeziyası, poemaları, qəsidələri, qəzəlləri,
rübailəri 500 ildir insanlara böyük mənəvi ruh verir.

Onun bütün əsərləri şier, poeziya, ədəbiyyat nümunələri olmaqla
bərabər, eyni zamanda böyük fəlsəfi ideyalar, elmi fikirlər və dini həqiqətləri
daşıyır. Dahi mütəfəkkir öz dövrdən əlavə əvvəlki dövrləri də geniş təhlil
etmiş və həm Şərqin ona qədər formalaşdırdığı, həm də qədim yunan, rum
antik ədəbiyyatının, qədim hind ədəbiyyatının nümunələrini öz əsərlərində
cəmləyərək, yaradıcılığında Şərqin və Qərbin sintezinin nəticəsi olaraq şerin,
elmin, fəlsəfənin və mənəviyyatın ən yüksək zirvələrindən birinə çatmışdır.

O, “Hədiqətüs-süəda” əsərində İslami anlayışlar və dəyərlər mövzusuna
toxunaraq onları bi r  çox başlıqlarda cəmləşdirmişdir. Əsərin fərqli-fərqli
bölümlərində İslam dininin əhəmiyyət verdiyi, üzərində diqqətlə durduğu
bəzi dəyərləri tarixin axarı içərisində geniş mahiyyətdə birləşdirmişdir. O
dəyərlər ki, onlar insanın həyat və yaradıcılığına köklü şəkildə kömək etmiş,
bütün insanlığı “əsfəli-əsəfindən” (ən aşağı bir səviyyə), “alay-ı illiyyinə”
(yüksək səviyyə) çıxartmışdır.

Şair “Hədiqətüs-süəda” əsərində bir çox dini dəyərərə və motivlərə
xüsusi olaraq əhəmiyyət vermişdir. Bəzi dəyərləri isə önə çıxardaraq dini
dəyərlərin nə qədər labüd olduğunu bir daha bizlərə təqdim etməkdədir.

“ AMEA,  M.  Füzuli adına Əlyazmaları  İnstitunun dissertantı.
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Bunlardan bəzilərinə nəzər salsaq görərik ki, qeyd olunan bu dəyərin
qaynağı “Quran” və “Sünnət”də öz əksini geniş tapmaqdadır:

Cənnət: “Hədiqətüs-süəda” əsərində Füzulinin (Behişt) Cənnət ifadəsinə
fərqli-fərqli bölümlərində toxunduğunun şahidi oluruq. İlk olaraq əsərin
birinci babının “Bəzi Nəbilər və Rəsullar” fəslində həz. Adəmin (əs.) Cənnət
kimi bir  nemətlə şərəfləndiyinə toxunaraq Cənnətlə bağlı bəzi ayət və
rəvayətlərdən sitatlar gətirdiyinin şahidi oluruq. Belə ki, ilk olaraq
“Quran”dan misal gətirirərək fəslə başlamışdır:

“Ey Adəm, sən zövcənlə Cənnətdə sakin oll”), Daha sonra bir işarətlə
onlar Cənnətin sakinləri oldular. İblisin də bu hadisəyə şahid olduğunu
bildirərək. “İblis Adəmə həsəd apardı və Cənnətə girərək ona vəsvəsə verdi
və Onlara o qadağan olunmuş ağacın meyvələrini yedizdirdi””.

Altıncı babda həz. Hüseynin (r.a) bacısı Zeynəbə : “Cəddimi yuxumda
gördüm, əlimdən tutub rizayi-behişti (Cənnəti) mənə ərz edib buyurdu ki,
“Ey oğlum, sənə müidələr olsun ki, bütün bəlalardan azad oldun və
zəmanənin möhnətindən xilas olaraq, sabah mənim hüzuruma gəlirsən”.”
"Bir gecə haz. Ə l i  (r.a) yuxusunda gördü ki, behiştə (cənnətə) bir “mürəssə”
(daş-qaşla bəzədilmiş) taxt nəsib olub, ətrafında səd çəkib, Fatimə üzərində
oturmuş". *

“İman edib saleh əməllərdə olanları müfdələ. Həqiqətən onlar üçün
altlarından çaylar axan cənnətlər vardır. Özlərinə ruzi olaraq bu
məhsullardan hər yedirildiyində: "Bu daha əvvəl də ruzi verildiyimizdir"
deyərlər. Bu onlara (dünyadakına) bənzər olaraq təqdim edilmişdir. Orada
onlar üçün tərtəmiz yoldaşlar vardır və onlar orada müddətsiz qalacaqlar”.”

Hədisi şəriflərdə isə:
Həz. Əbu Hureyrə (r.a): "Rəsülullah (s.ə.s) buyurdu ki: "Allah Təöla

həzrətləri fərman etdi ki: "Mən Azimuş-Şan, saleh qullarım üçün gözlərin
görmədiyi, qulaqların eşitmədiyi və insanın xəyal və xatirindən heç
keçməyən nemətlər hazırladım." Əbu Hureyrə əlavə olaraq dedi ki,
"Diləsəniz bu ayət-i kəriməni oxuyun. "Etdiklərinə qarşılıq Allah qatında

| Bəqərə surəsi, 2/35
? Füzuli. Əsərləri. Altı cilddə. V I  cild. Səh 34. Bakı, “Şərq-Qərb”, 2005.
3 Yenə orada. səh 187.
4 Yenə orada. səh 134.
5 Bəqərə surəsi, 2/25
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onlar üçün göz işıqlığı olacaq nə mükafatların saxlandığını kimsə bilə
bilməz" (Səcdə 17).*

Həz. Əbu Musa (r.a) izah edir "Rəsulullah (s.ə.v) buyurdular ki:
"Gümüşdən iki Cənnət vardır. Qabları və içində olan digər şeyləri də
gümüşdəndir. Altından iki Cənnət vardır, qabları və içlərində olan digər
əşyaları da hamısı qızıldandır. Adn cənnətində, cənnətliklərlə Rəblərini
görmələri arasında Allahın vəchindəki rıdauT-kibriyadan (böyüklük
pərdəsindən) başqa bir şey yoxdur."”

Aşura: Dahi mütəfəkkir “Hədiqətüs-süəda”əsərinin bir çox yerində
Aşura günü və məhərrəm ayından söhbət açmışdır. Əsərin onuncu babının
“həzrəti Hüseynin Yezidlə müharibəsi” fəslində həzrəti Hüseynin (T.a) və
onun dostlarının o gündəki göstərdikləri şücaətlərinə diqqəti cəmləş-
dirmişdir. Belə ki, "Şəbi”-Aşura- Aşura gecəsi, Kərbəla sultanının o axşam
Allaha ibadət və tövbə-istiğfar etməsi üçün dostlarından möhlət alıb sabaha
qədər yalvarıb yaxardı””, deyərək həzrəti Hüseynin (r.a) o gecəki, duasının
əhəmiyyətini bizlərə göstərməkdədir. Əsərdə tarixi surət və şəxsiyyətlərin nə
dərəcə həqiqi, təbii, real səciyyə daşıdığını araşdırmaq üçün tarixə də ümumi
bir  nəzər salmaq məqsədəuyğundur.

Məhəmməd peyğəmbər (s.a.v) sağ ikən özündən sonra gələcək xəlifənin
kim olacağını təyin etmir. Onun 632-ci ildə ölümündən sonra xəlifəlik
üstündə mübarizə başlayır. Az  keçmir ki, həzrəti Əbu Bəkr bəni Abdullah
xəlifəliyə keçir. 644-cü ildə isə xəlifəliyə həzrəti Ömər bəni Xəttab keçir. O
isə bir iranlı qul tərəfindən öldürülür. Sonra xəlifəliyə həzrəti Osman bəni
Əffan seçilir. Osmandan sonra Mədinədə onun əleyhinə hərəkat başlayır.
Nəticədə 656-cı ildə xəlifə öldürülür. Osmandan sonra xalqın bir qismi
həzrəti Əlini xəlifə seçmək uğrunda fəaliyyətə başlayır. 656-cı ildə Ə l i
xəlifəliyə keçdikdən sonra onun müxalifləri çoxalır. Bu arada Əli valiləri
dəyişdirib yenilərini seçir. Suriya valisi Müaviyə bəni Əbu Süfyan
mövqeyini itirməmək üçün Əlini tanımır və həzrəti Osmanın kürəkəni kimi

£ Buxari, Bed'ü'l-Halk 8, Təfsir, Səcdə 1, Tövhid 35, Müslüm, Cənnət 2, (2824), Tirmizi,
Təfsir, (3195).

” Buxari, Təfsir, Rəhman 1, 2, Bedul-Halk 8, Tövhid 24, Müslüm, İman 180, (296), Tirmizi,
Cənnət 3, (2530).

5 Şəb: Fars və ərəb dillərində "leyl-gecə" mənalarına gəlməkdədir.
? Füzuli. Əsərləri. Altı  cilddə. VI  cild. Səh 272. Bakı, “Şərq-Qərb”, 2005.
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onun intigamını Əlidən almaq istəyir. Həzrəti Ə l i  ilə Müaviyənin qoşunu
Suriyada qarşılaşır. Əlinin qalib gəldiyini görən qarşı tərəf mizraqların ucuna
Quranın səhifələrini taxaraq, döyüşü saxlayırlar. Sonradan Əli tərəfdarları
arasında ziddiyyət düşür və bir dəstə adam birləşərək Müaviyəni xəlifə
seçirlər. Bu dəstəyə xaricilər adı verildi. Əli onlarla savaşıb çoxunu
qılıncdan keçirdi, ancaq onun özü də 661-ci ildə Mülcəm adlı birsi
tərəfindən öldürüldü. Həzrəti Əlinin ölümündən sonra böyük oğlu Həsən
İraqda xəlifə seçildi. Amma Şam və Misir əyalətləri Müaviyəyə etiqad
göstərdi. Müaviyə böyük bir ordu ilə Kufəyə yürüşə başladı. Həzrəti Həsən
xilafətdən uzaqlaşdırıldı. 669-cu ildə isə Həsən Mədinədə zəhərlənib
öldürüldü.

Müaviyyənin qurduğu Əməvi dövlətindən xalq narazı idi. Ancaq
Müaviyə xalq içərisində birliyi bərpa edə bildi. Özündən sonra isə oğlu
Yezidi yerinə vəliəhd təyin etməsi narazlığa gətirib çıxardı. Şamlılar və
iranlılar, habelə Həzrəti Hüseyn ila yanaşı hicazlılar da Yezidin vəliəhd
qəbul edilməsinə etiraz etdilər. 680- ildə Müaviyənin vəfatından sonra
Yezid xəlifə oldu. Həzrəti Hüseyn Yezidin xəlifəliyinə qarşı çıxdı və həmin
ildə də Məkkədən Kufəyə getdi. Bu arada Yezid Bəsrə valisi Übeydullah
bəni Ziyadı Kufəyə vali təyin etdi. İbn Ziyad vali olduqdan sonra həzrəti
Hüseyin yaxın qohumları və tərəfdarları ilə məhərrəm günü dönüb
Kərbəlaya getdilər. İbn Ziyad Ömər bəni Səədi 4000 nəfərlə birgə  Kərbəlaya
göndərdi. Məhərrəm ayının onuncu günü savaş başladı. Hüseyn və onun 73
tərəfdarı qızmar günəş altında susuzluqdan çox əzab çəkirdilər. Axşama
yaxın Hüseynin tərəfdarları, hətta uşaqları, qohumları şəhid olurlar. Hüseyn
özü də Şimirin əsgərləri ilə vuruşarkən, yaralanıb atından düşür və Sinan
bəni Ənəs tərəfindən başı kəsilir (10 məhərrəm 680-ci ildə).

Buna görə də müsəlmanlar arasında Hüseynin ölümünə ağlamaq, ona yas
tutmaq, məqtəl və mərsiyələr yazmaq savab sayılmışdır. “Hər kim Hüseyn
üçün ağlaya, ya b i r  kimsəni ağlada, vacib ola ona düxuli-cənnət”
(M.Füzuli).." :

Beyət: M.  Füzuli, “Hədiqətüs-süəda" əsərində beyəti nəzərə verərək həz.
Hüseynə tabe olanlara nəzəri-diqqəti çəkməkdədir. Belə ki, əsərdə

10 Yenə orada. səh 15.
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inananların həz. Hüseyni rəhbər qəbul edib onun başına pərvanə kimi
dolandığı da açıq-aşkar qeyd olunmuşdur.

Əsərin onuncu babının "Həz. Hüseynin" fəslində həz. Hüseynin (r.a) və
onun dostlarının o gündəki göstərdikləri şücaətlərinə diqqəti cəkmişdir. Belə
ki "Şəbi-Aşura- Aşura gecəsi, Kərbəla sultanının o axşam Allaha ibadət və
tövbə-istiğfar etməsi üçün dostlarından möhlət alıb sabaha qədər yalvarıb
yaxardı"””, deyərək Hüseynin o gecəki duasının əhəmiyyətini bizlərə
göstərməkdadır.

Daha sonra dahi mütəfəkkir əsərin yenə onuncu babında “Həzrəti-
Hüseyn və əhli-beyt şəhadəti” bölümündə beyət ifadəsindən yenə istifadə
etdiyini görürük. Belə ki “Həz. Hüseynin Kufə xalqına və Şam əhlinə
yönəltdiyi sözlər onların qəlblərində məhəbbət, gözlərində yaş peyda oldu
və tutduqları işdən bir az peşman oldular. Bunu görən Bəxtər ibn Rəbiə, Şiş
ibn Rəbiy və Şəmir Zilcövşən baş verənlər qarşısında şok oldular. Onlar
gördülər ki, Hüseyn sözləri və kəlmələri hər kəsə təsir edir, onları ədavətdən
uzaqlaşdırır tez Hüseynə : “Ey Hüseyn! Bizim müharibəmiz Yezid höküməti
ilədir. Amma sən dəyərli həyatını qurtarmaq istəyirsənsə, Yezidə biət
etməlisən. Ya biət edib azad ol, ya da siyasət işlədərək onu qəbul etmiş kimi
göster” .

Amma Allahın qoruması və köməyi ila deyilən bu fikirlərə imam
əhəmiyyət vermədi. İmama isə bu təklifi edənin “başı eşşəyə, ayaqları da
aslan ayağı şəkilində”"” göstərildi.

Camaat namazı: “Hədiqətüs-süəda” əsərində camaatla namazın
fəzilətindən bəhs edərək Allah Rəsulunun camaatla namaza nə qədər
əhəmiyyət verdiyini b ir  daha göz önünə sərmişdir: “Rəvayətdir ki,
Rəsulallah ömrünün axır günlərində üç gün camaatla namazı qıla bilməmiş
və dördüncü gün Bilali  Həbəş i  Rəsulallahın evinin önünə gələrək: “Əs-salatu
ya Rasulullah”, həzrəti Rəsulallah “Allah sənin xeyrini versin”. Bilal yenə:
“Əs-salatu ya Rasulullah” deyərək səsləndi. Rəsulallah ona cavab verdi: “Ey
Bilal, Allah sənə mərhəmət etsin”. Bilal yenə: “Əs-salatu ya Rasulullah”.
Amma Rəsulallah bihuş oldu və ona cavab vermədi.

H:Yenə orada. səh 272.
12 Yenə orada. səh 328.
BYenə orada. səh 328.
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Bilal naümüd olub ağlaya-ağlaya camaatın yanına döndü. Şeir:
Darda kı, binayi-şar' viran oldu,
Cam'iyyati-İslam parişan oldu.
Vermişdi falak muradımız lütf gılub.
Guya ki, bu lütfdan paşiman oldu.'*
Rəsulallahın xəstə olduğu ərəfədə Ondan xəbər gəldi ki; "Əbu Bəkri-

Siddiq imam olub camaata namaz qıldırsın"."”
Yenə bir gün Rəsulallah: "Bir əlini həzrəti Əlinin çiyninə, digər əlini də

Fazl bəni Katifənin çiyninə qoyaraq evdən çıxıb camaatla namaza getdi".'*
Əsərdə dahi mütəfəkkirin qısa olaraq toxunduğu camaatla namaz anlayışı

istər “Qurani- Kərim”də, istərsə də hədisi şəriflərdə öz əksini geniş olaraq
tapmışdır. Əsərdə camaatla namaz anlayışına qısa nəzər saldıqdan sonra
İslamiyyətdə bu  məsələyə hansı prizmadan baxıldığına qısa nəzər salaq:

“Camaat”, “birlik” və “toplanma”, “bir araya gəlmə” deməkdir. Camaat
namazı, bir araya gələn müsəlmanların bir imama uyaraq topluca etdikləri
namaza deyilər. "Dinin dirəyi" olaraq təyin olunan və İslamın beş şərtindən
biri olan beş vaxt namazın, İslamın camaata verdiyi əhəmiyyətdən ötəri,
toplu olaraq əda edilməsi lazımdır.

Əhli-i Beyt : “Hədiqətüs-süəda” əsərinin bir çox hissəsində həzrəti
Peyğəmbərin saf və pak olan ailəsindən, Əhl-i Beytindən xəbər verməkdədir.
Belə ki, “Fəzl bəni Abbasdan rəvayət edir ki, Rəsulullah (s.a.s) xəstə olduğu
bir  gün mübarək başını bağlayaraq mənim əlimi tutdu və biz otaqdan çıxdıq.
Sonra Rəsulullah minbərdə qərar tutaraq üzünü Bilala çevirdi : "Xəbər et
xalq toplansın, onlara vəsiyyət edim ki, bu mənim axırıncı vəsiyyətimdir”.
Bilal səslənərək bütün xalqı topladı və Rəsulallah xalqa : “Ey İslam camaatı,
mənim əcəlim yaxındır. Ey qövmüm! Heç bir peyğəmbər dünyada əbədi
qalmamışdır ki, mən də qalam”. Və başqa bir rəvayətdə isə: “Ey qövmüm,
sizə təbliği əmr etdim və onu qurtuluşunuza səbəb qıldım və bəlalara düçar
oldum. İndi halallıq almaq zamanıdır. Kimin məndə haqqı var alsın və kimin
nə sualı varsa versin, versin ki, cavablandırım ki, ağıllarda şübhə qalmasın.
Sizə iki şey əmanət edirəm: biri Allahın kitabı, biri də Əhli-Beytimdir”"”.

14 Yenə orada. səh 113.
15 Yenə orada. səh 114.
16 Yenə orada. səh 114.
İ7Yenə orada. səh 112.
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Həzrəti Ə l i  (r.a) və ailəsi də Əhl-i Beytdəndir. Ənəs bəni Malikin
rəvayətinə görə: Həzrəti Peyğəmbər (s.ə.v), altı ay boyunca Fatimənin
qapısının qarşısından keçdiyində, səhər namazına gedərkən, “Ey əhli beyt
namaz, namaz...” demiş və “Əhzab” surəsinin otuz üçüncü ayətini oxu-
muşdur.

İbadət: Füzulinin bir çox əsərində İbadət ön planda olmuşdur. Belə
ki, “Hədiqətüs-süəda” əsərində dahi mütəfəkkir Əyyubun (əs.) Allaha qarşı
ibadət və itaətdə əzimkarlığına diqqət çəkməkdədir: “Rəvayətdir ki, səbr
qəhrəmanı Əyyub (əs) öz cəmiyyətinə peyğəmbər olaraq göndərilmişdir.
Səhər-axşam ümməti və Allaha ibadətlə məşğul olan həzrəti Əyyub,
Rəbbinin bir imtahanına məruz qalmış, bütün sərvətini, uşaqlarını itirdiyi
kimi şeytanın özünə müsəllət olması nəticəsində ürəyi və dili xaric bütün
bədənində çibanlar çıxmış, iltihablı yaralar açılmış, yaralarına qurdlar
dolmuş və bədəni pozulub iy verməyə başlamışdı. Lakin heç bir zaman
səbrini və Cənab-ı Haqqa bağlılığını itirməmişdir. Çox uzun sürən bu
çətinlikli dövrdən sonra səbriylə imtahanı qazanan Əyyuba (əs.) : həzrəti
Cəbrail (əs.) Cənab-ı Haqdan gəlib ona belə dedi: "Ey Əyyub, bir müddətdir
ki, dəhşətli xəstəliyə düçar, nemətlərimdən uzaqsan. Amma səbrinlə dərdü-
bəlaya üsyan etmədin. Sonra Əyyub (əs) ayağını yerə vurmuş ,  fışqıran su
qaynağından yuyunub içərək köhnə səhhəti və gözəlliyinə qovuşmuşdur.
Ümumiyyətlə qəbul edildiyinə görə bu imtahana uğradığı sırada yetmiş
yaşında olan Hz. Eyyub, şəfa tapdıqdan sonra iyirmi i l  daha yaşamışdır”"".

Əsərdə dahi mütəfəkkirin qısa olaraq toxunduğu ibadət anlayışı istər
“Qurani- Kərim” da istərsə də hədisi şəriflərdə öz əksini geniş olaraq
tapmışdır. Əsərdə ibadət anlayışına qısa nəzər saldıqdan sonra İslamiyyətdə
bu  məsələyə hansı prizmadan baxıldığına qısa nəzər salaq:

Tapınmaq, qulluq etmək, itaət etmək, boyun əymək. Niyyətə bağlı olaraq
edilməsində savab olan, Cənabı Haqqa yaxınlıq ifadə edən və xüsusi bir
şəkildə edilən itaət və hərəkətlərdən ibarətdir. Bu, bizi yoxdan var edən, bizə
saysız nemətlər bəxş edən uca Allahı təzim (ululamak, ucaltmaq) məqsədiylə
güdən bir qulluq vəzifəsidir.”

18 Yenə orada. səh 72.
19 ElmalılıHəmdi Yazar, “Haqq Dini Quran Dili”,İstanbul 1935, I ,  95.
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Bu vəziyyətə görə ibadət, Cənab-ı Allaha qarşı göstərilən hörmət və
hörmətin ən yüksək dərəcəsini ifadə edər. Ən geniş mənada ibadət, Allahın
məmnun və razı olduğu bütün hərəkət və davranışları əhatəsinə alır. İslamda
ibadət, tək Allah üçün edilər. Peyğəmbər və ya digər insanlar üçün ibadət
əsla ola bilməz “Qurani Kərim”də, yer üzündəki bütün insanlar üçün bu
çağırışda olurlar: "Ey iman edənləri Sizi və sizdən əvvəlkiləri yaradan
Rəbbinizə qulluq edin. Ümid edilər ki, çəkinərsiniz".””

Kəramət: Məhəmməd Füzuli “Hədiqətüs-süəda” əsərinin bəzi yerində,
xüsusilə “Əhl-i Beytin Şama aparılması bəyan edır” xatiməsində də həzrəti
Hüseynin mübarək başı kəsilib əvvəlcə Harrana aparıldı. Elə bu ərəfədə
orada olan Yəhya adlı bir Yəhudi öz camaatı ilə oraya toplandı. Yəhya
qanlar içində olan başdan: “Zalımlar nələrə düçar olacaqlarını lap yaxında
anlayacaqlar””" səsini eşitdi. Yəhya çox mütəəssir oldu və “Bu kimin
başıdır?”- deyə soruşdu. Dedilər: “Əli oğlu Hüseynin başıdır ki, onun cəddi
Məhəmməd və anası Fatimədir””. Yəhya bu kəramətdən təsirlənib iman
etdi. Şair bu  məqamı belə tərənnüm etmişdir. Şeir:

Kəraməti-nəsəbi-Mustəfa degil məxfi,
Nə bak ana həsəd əhli əgər nəzər qılmaz.
Nə tirədir dili-əhli-həsəd ki,  möcüzi-A1
Yəhuda eylər əsər, anlara əsər qılmaz.”

Rəvayət olunan başqa bir kəramət isə “Həzrəti Hüseynin mübarək başını
Şimiri-Zilçövşən Mosul diyarına yaxınlaşdıqda Şimiri-Zilçövşən xəbər
yolladı ki, “Mosul valisi xalqı toplayıb mərasimə hazırlaşsınlar”. Mosul
valisi də, “müxalif qüvvələr var fəsad şıxma ehtimalı var, yaxşısı budur ki,
mərasim şəhərin kənarında olsun”. Zalim Şimir də deyilənlərdən qorxaraq
şəhərin kənarında məskən saldı. O,  həzrəti Hüseynin başını bir  daşın üstünə
qoydu. Sonra gördülər k,  “O, mübarək başdan bir damla qan səhrada daşa
düşdü, yaqut kimi parlamağa başladı və hər il  Məhərrəm ayındao qan cuşə
gəldi və imam Hüseynə əza ilə məşğul oldu”. Əbdülməlik vali olduqdan
sonra o daşı götüzdürdü. Amma onun yerinə “Məşhədi-Nöqtə” deyib ziyarət
edərlər”. Şeir:

20 Bəqərə surəsi, 2/21.
21 Şüəra surəsi 26/227.
?2 Füzuli. Əsərləri. Altı  cilddə. VI cild. Səh 350. Bakı, “Şərq-Qərb”, 2005.
23 Yena orada. səh 350.
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Girdin, ey əhli-sitəm, bir qana kim, hər qətrəsi,
Daşa damsa ta əbəd daşdan çıxar yaquti-tər.
Könlünü daşdan betər dersəm rəvadır, nişə kim,

Daşa təsir eylər ol qan, könlünə qılmaz əsər.
Kərbə la: Kərbəla da baş vermiş qanlı hadisəyə “Hədiqətüs-süəda"

əsərinin bir  çox yerində rast gəlmək mümkündür. Belə ki, “Həzrəti
Rəsulallahın vəfatından sonra həzrəti Fatimə təbəssüm etməmiş, həyatından
da qəm-kədər uzaq olmamışdır. İş o qədər ciddi olmuşdur ki, Mədinə xalqı:
Ey Rəsulallahın qızıl Ya gündüz nalə çək, gecə dincəl, ya gecə matəm tut,
gündüz dincəl ki, xalq bir az dincəlsin.

Həzrəti Fatimə xalqın istəyini qəbul edib gecələri dincəlib gündüzləri
ahu-fəqan edib ciyərləri dağlayardı. İmami Cəfəri Sadiqdən nəql olunur ki,
ağlamaqda ifrat beş nəfərdən uzaq olmuşdur. Yaqubun Yusif üçün, Yusifin
də Yaqub üçün pərişan olub ağlaması, Həzrəti Fatimənin Rəsulallah üçün,
bir də İmam Zeynəlabidinin Kərbəla hadisəsində qırx i l  qəm-kədər içində
olması.””” Şair Kərbəla faciəsində Əhli-Beytin əzaba, işgəncəyə, xəyanətə və
zalımlara əsir olmasını geniş bir şəkildə tərənnüm etmişdir. Şeir:

Düşdükcə yadimə ələmi- dəşdi-Kərbəla,
Könlüm fəğanü naləyə biixtiyar olur.
Gəldikcə yadima ləbi-xüşki-şəhi-şəhid
Biixtiyar çeşmi-tərim əşkbar olur.
Əyyam üçün bəlalərə salmışdürür bəni,
Bən gördügüm bəlaləri kim görsə zar olur.”
"Şavahidün-Nübüvvət"də qeyd olunmuşdur ki, “bir səfərdə həzrəti -

Mürtəzanın yolu Kərbəlaya düşmüşdür. Həzrəti Mürtəza orada ağlamağa
başladı və buyurdu ki, bu yer öldürüləcək olan Əli-Abanın şəhidlərinin yeri-
dir Səhabələr bunun nə demək olduğunu soruşduqlarında: "Bu yerdə bir tay-
fa öldürüləcək ki, sual-cavabsız behiştə (Cənnətə) daxil olarlar". Və bundan
artıq heç bir şey demədi. Və heç kimbu sirrin həqiqətini anlaya bilmədi. Ta
o zamana qədər ki, Kərbəla faciəsi baş verdi.”””

24 Yenə orada. səh 139.
23 Yenə orada. səh 139.
26 Yenə orada. səh 154.
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Kərbəla hal-hazırda İraq ərazisində olan bir şəhərdir. Kərbəlanı
əhəmiyyətli edən həzrəti Məhəmmədin (s.a.v) nəvəsi, həzrəti Əlinin oglu
üçüncü həzrəti Hüseyinin 680 -də Əməvi xəlifəsi Müaviyə oğlu Yezidin
əsgərləri tərəfindən Kərbəlada şəhid edilməsidir. Bu  insanlığa sığmayan
qırğın tarixə "Kərbəla hadisəsi" olaraq keçmişdir. Kərbəla hadisəsi aradan
əsrlər keçsə də unudulmayacaq qədər dərin, mənalı və ibrətvericidir.
Kərbəla, yaxşı ilə pisin, zalım ilə məzlumun, lənətli ilə müqəddəsin, qaranlıq
i lə  aydınlıgın mübarizəsidir.

Qiyamət: “Hədiqətüs-süəda" əsərində İmam Hüseynə qarşı münasi-
bətdən söhbət açarkən: Mərvan Vəlidə: "Ey Velid, Hüseyni həbs etməyində
xəta etdin". Vəlid isə: "Ey Mərvan, haşa ki, mən Hüseynə qəsd edəm. Əgər
mənə Məşriqdən Məğribədək (gündoğandan- günbatana) hər şey versələr
belə razı olmaram ki, ona zərər gəlsin. Yoxsa Ruzi-Məşhərdə (Axirətdə)
Mustafadan və Mürtəzadan xəcalət çəkmək nəsib olar və əlbəttə bu gün
Əhli-Beytə əziyyət edən Qiyamətdə rəzil-rüsvay olar". Şeir:

Xuni-Ali-Mustəfa tökməz müsəlmanam deyən,.
Qesdi-Əhli-Beyt qılmaz əhli-imanam deyən.
Adət etməz kəndüyə Ali-Məhəmməd büğzünü,
Ruzi-Məhşər talibi-tövfiqi-qüfranam deyən..”
“Rəvayətdir ki, Kərbəla faciəsi ərəfəsində Cəbrail (əs.) həzrəti-Rəsulun

xidmətinə gəlib dedi: "Ya Rasulullah, Allahdan əmr var və sənin də razılığın
olsa, Kufə şəhrini Lut qövmünün halına gətirim". Həzrəti-Rəsul dedi: "Ey
Cəbrail, mənim səbrim digər nəbilərdən”” artıqdır. Səbr edərəm, Qiyamət
günü şiddətli əzabla onlardan intiqam alacam". Cəbrail dedi: "Ya Rasulullah,
hökmdür ki, bu zalımları əzab mələkləri odda cəzalandıracaq"””.

Qurban: “Hədiqətüs-süəda" əsərinin “Bəzi Ənbiyai-İzamın və Rəsüli-
Kiramın Surəti-Əhvalı” babında qeyd olunan əsas məsələlərdən biri də
həzrəti həz. Adəmin (əs) ilk müsübəti olan oğlu Habilin qardaşı Qabi
tərəfindən qət olunmasıdır. Rəvayətdir ki , “Həz. Adəm (əs) və həz.

27 Füzuli. Əsərləri. Alt  cilddə. VI  cild. Səh 205. Bakı, “Şərq-Qərb”, 2005.
28 Qərbli araşdırıcılar, nəbi sözünün İbranicə "nabbi" sözündən gəldiyini qəbul edərlər.

Halbuki "nəbi" sözü həm şəkil həm də kök mənası etibarı ilə tamamilə ərəbcə bir sözdür.
Nəbi sözü, Quranda peyğəmbərləri ifadə etmək üçün istifadə edilmişdir. "Onlara gələn hər
nabi ilə lağetdilər" (əz-Zuxnuf, 43/7).

29 Füzuli. Əsərləri. Altı cilddə. VI cild. Səh 372. Bakı, “Şərq-Qərb”, 2005.
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Həvvanın tövbələri qəbul olunduqdan sonra iyirmi dəfə Həvva anamız
hamilə oldu. Bu  hamiləlikdən bir dəfə oğlan bir dəfə də qız olmuşdur.
Adəmin (əs) şəriətinə görə hər doğulan qız o biri hamiləlikdən dünyaya
gələn oğlanla evlənirdi. Bu adət belə davam edərkən Habil İqlimə ilə Qabil
isə Yahuda ilə evlənməli idi. Qabil öz həmzadı İqlimə ilə evlənmək istədi və
atasının şəriətinə qarşı çıxdı. Adəm (əs) : “Əgər mənim buyurduğuma razı
deyilsənsə, Onun əmrinə razı olmalısan. Allaha bir qurban təqdim etmələrini
söyləmiş, cütçü olan Qabil, saralmış bir dastə sünbül, Habil isə çoban
olduğuna görə heyvan təqdim etmiş. Kimin qurbanı qəbul olarsa İqliməni O
alsın.” Qabil həddindən artıq simic olduöuna görə sünbüllər arasında dolğun
birinə rast gəlincə ona qıya bilməyib özü yemiş. Habil isə, qurban olaraq ən
gözəl dəvəsini təqdim etmiş. Bu vəziyyətdə, Habilin qurbnı qəbul edilmiş
ancaq Qabilinki qəbul edilməmiş. Buna hirslənən Qabil, qardaşını öldür-
müş.”

Tövbə: Hədiqətüs-süəda" əsərində Füzuli ilk olaraq əsərin birinci
babının "Bəzi Nəbilər və Rəsullar" fəslində həz. Adəmin (əs) peşiman olaraq
tövbə etməsinə toxunaraq : "Adəmin tövbəsi qəbul olub, duası icabət

Qa 31(qarşılıq) gördü".
"Adəm başqa bir müsibəti isə oğulu Habilin qətl olunmasdır.

Təfsirçilərdən rəvəayət olunur ki, Adəmin tövbəsinin qəbul olunmasından
sonra Həvva Adəmdən iyirmi dəfə hamilə olmuş və hər bətnin qız övladı
digər bətnin oğlan övladı ilə evlənmişdir".””

Əsərdə dahi mütəfəkkirin qısa olaraq toxunduğu tövbə anlayışı istər
“Qurani- Kərim” də istərsə də hədisi şəriflərdə öz əksini geniş olaraq
tapmışdır.

Şəhidlik: Füzuli “Hədiqətüs-süəda" əsərinin fərqli-fərqli bablarında istər
digər peyğəmbərlərin dövründə, istər islamiyyətdə, istərsə də Əhli-Beytin
mübarizəsində şəhidlik mövzusuna ətraflı toxunmuşdur. Dahi mütəfəkkir ilk
olaraq əsərin ilk babında həz. Adəm (əs) oğlu Qabilin Habili şəhid etməsi
məsələsinə toxunaraq məsələyə geniş aydınlıq gətirmişdir. Belə ki, “Həz.
Adəm (əs) Habilin şəhid edildiyini həz. Cəbraildən (əs) eşitdikdən sonra

30 Yenə orada. səh 40.
31 Yenə orada. səh 38.
32 Yena orada. səh 39.
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oğlunun qəbrinin ona göstərilməsini istədi. Cəbrail (əs) Habilin qəbrini ona
göstərdikdən sonra həz. Adəm (əs) “Ya Rəbb, Qabil sənin hökmündən
qaçmış və mənim hörmətimi tutmamış, bu məzlumu qətl etmiş, cəzasını ver”
deyə dua etmişdir.” Şair bu hadisəni nəql edərkən məsələyə aydınlığı həz.
Rəsulullahın nəvəsini misal gətirərək fikrini bildirmişdir. Şair, “Ey əzizlər,
hərgah ki, Adəmin hörmətini tutmayan oğluna əzab haqq olubsa, onda həz.
Rəsulullah ki, Adəmdən üstundür və şərəflidir, onun övladlarını həz.
Hüseyni (r.a) şəhid edənlər də əzab haqq olacaqdır”. Şeir:

Möhnəti-Adəm degil manədi-ənduhi-Hüseyn,
Filməsəl bir şö”lədir bərqi-bəladan ol şərər.
Əşrəfi-xəlqi-cəhanın əksəri-övladını
Qətl edən dünyadəvü üqbadə olmaz bəhrəvər”".
Həzrəti Hüseynə (r.a) qarşı edilən haqsızlıqlara baxmayaraq O, bütün

bunlara sinə gərmiş şəhid olarkən belə “Biz Allaha aidik və qayıdışımız da
onadır”” ayətini oxuyaraq zalimlərin üzünə haqqı hayqımışdır.

33 Yenə orada. səh 40.
34 Yenə orada. səh 41.
35 Bəqərə surəsi, 2/155.
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XÜLASƏ

Bu məqalədə müəllif Füzulinin İslami dəyərlər və anlayışlar mövzusuna
toxunmuş, “Hədiqətüs-süəda” əsərində bəzi İslami dəyərlər haqqında ətraflı
bilgi vermişdir.

Məqalədə “Hədiqətüs-süəda”nın əsas mövzularından olan İslami dəyər-
lər və anlayışlar mövzusuna geniş yer verilmiş, əsərin İslami dəyərlər möv-
zusunun müxtəlif epizodları  təhlil edilmişdir.

Açar sözlər : Şəhidlik, Cənnət, Kərbəla, Aşurə, Beyət

RESULT

İn this article the author has touched the subject of Fuzuli s İslamic value
conceptions and gave detalied information about some İslamic values in
“Hadigatus-suada”.

İn the article Islamic values and conceptions vvihch are the main subyecis
of “Hadigatus-suada” and some episodes of  Islamic conceptions were
analyzed.

Key words: Martyrdom, Paradise, Karbala, Ashurec, Beyat
(confirmation).

PESTOME

B ərofH crarse BCECTOpOHH€ pacKpBIBAFOTCAZ HEKOTODBİ€ HEHHOCTH HCMa-
MA-nIpoH3B€HeHrsi €Xamararnc-Croanap 3aTparPıBaTOTCE TEMBİ HCTAMCOKHX
HEHHOCT€E aBTOpa Örsyzm.

B crarbe cXamırarııc-Cioanap anarsFipyrorca pasırabıc ərIH304b1
TEMATHH€CKHX HEHHOCTe İ  HC/TAMA, HAĞTCA HIHPOKOC MECTO TEME HCNAMCKEX
HEHHOCT€H H HOHSTHİ.

Kuno"eBbie cnoBa: maxneTBo, ioxanmeT (paü), Kep6era, amıypa, Geğar.
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ƏRƏB DİLİNDƏ  SAY ANLAYIŞI

Dəmir Qurbanəli oğlu SÜLEYMANOV
Bakı Dövlət Universitetinin

Şərqşünaslıq fakültəsi

İl tarixlərinin ifadə edilməsi
Ərəb dilində illər miqdar sayı ilə ifadə edilir: As və şte il sözləri

miqdar sayından əvvəl gələrək onunla izafət əmələ gətirir, həm də
mürəkkəb sayı təşkil edən tərəflərin hamısı yiyəlik halda olur. Məsələn:

1960-cı  i l hadisələri “ölər g “Aaa  y cal) Âd  432

1226-cı ildə Qaya ş aş  adda ş cal Aa ÇA
Sıra sayları.
Sıra sayları  miqdar saylarından aşağıdakı qaydalar üzrə düzəlir:
1.Birinci-onuncu bəzi xüsusiyyətləri nəzərə alınmaqla miqdar

saylarından özü forması üzrə düzəlir. Xüsusiyyətlər isə bunlardır:
a) Birinci sözü müzəkkərdə d3İ, müənnəsdə A3  ilə ifadə edilir:

mürəkkəb sırı saylarında bunların əvəzinə müzəkkərdə geli / da ,
müənnəsdə isə 2əlelİ / Gala işlənir.

b) Altıncı  sözü yasa kökündən düzələrək çəkə olur.
Sıra sayları sifət xüsusiyyətlərinə malik olduğu üçün müənnəsdə

qəbul edir.
c) İkinci sözündə <5 kökü əsas götrülür. (təsniyə sözü də bu sözdən

götnrülmüşdür) və yuxarıdakı formaya uyğunlaşdırılır: nəticədə
müzokkorda AĞI /gü, müənnəsdə İ İ  / Au  olur.

Beləliklə birinci-onuncu aşağıdakı kimidir.
Müzəkkər Müənnəs

Birinci diş da  Azsalİ ASİ Azda
İkinci oö ZOR ETİ
Üçüncü G6  dll

Dördüncü elə Azal,
Beşinci yala, Aa
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Altıncı d ı  Aaa
Yeddinci göbə KETUR
Sakkizinci ozü Adü
Doqquzuncu a l  izli
Onuncu a r  8yüle
2.On birinci-on doqquzuncu sıra saylarında onluq dəyişmədən

qaldığı halda, təkliklər deli formasını alır. Müvafiq miqdar saylarında
olduğu kimi, burada da mürəkkəb sayın tərəfləri bütün hallarda (ə) saiti
ilə bitir (hallanmır):

Müzəkkər Müənnəs
On birinci - yaz gla 5yin Ala
On  ikinci yaz ÇAĞ byün AĞ
On  üçüncü3yaz l ü  3yac Ailü
Müəyyənlikdə yalnız təkliklər artikl qəbul edir.məsələn:

On beşinci — &yüz udeli | yüz gədəİ
3.İyirmincidən etibarən onluq, yüzlük, minlik və s. miqdar sayları

dəyişilmədən sıra sayı kimi işlədilir. Məsələn:
İyirminci osşədelİ və ya Oyyön
Yüzüncü ödlevə ya GLA

Mürəkkəb sıra saylarında da təkliklər deli formasını alır. Məsələn:
197-ci otaq: oəşsədliş Azşbl ASLA 13 yal
Birinci-onuncu sıra sayları zarf kimi işlədildikdə aşağıdakı şəkilləri

alır:
Birinci B i l
İkinci ie
Üçüncü Gil
Dördüncü les,
Beşinci Ula
Altıncı Lulu
yeddinci lalu
Səkkizinci — Led

Doqquzuncu Lal
Onuncu İl c
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Miqdar saylarının əlavə kimi  işlədilməsi.
Öyrəndiyimiz kimi1 və2 saylarını çıxmaq şərti ilə miqdar sayları bir

qayda olaraq isimlərdən əvvəl gəlir, onları yiyəlik hal (3-10-100 və daha
artıq), ya da təsirlik hal (11-99) vasitəsilə idarə edilir.

Miqdar saylarının bəzi başqa xüsusi işlədilmə yolları da vardır ki,
bunlar aşağıdakılardan ibarətdir:

Miqdar sayları təkcə isimlərdən əvvəl deyil sonrada işlənə bilər. Aid
olduğu isimdən sonra gələn miqdar sayı əlavə xüsusiyyətini kəsb edərək
təyinlənən isimlə hal, müəyyənlik və qeyri-müəyyənlikdə uzlaşır. Lakin
tərəflər burada da əks cinsdə olur, həm də miqdar saylarının əsas
işlədilmə üslubundan fərqli olaraq 11-99, 100 və daha artıq olan sayla
əlaqədar isim təkdə deyil cəmdə işlənir.

Müqayisə  edək:
Əsas üsul Əlavə
Vəlgiz gal gm Valgə
Yeddi il (naməlum) yeddi il
aş  Âl i  AMA ğa

Səkkiz əsgər (naməlum) səkkiz əsgər
11-99 mürəkkəb saylarında, müvafiq sıra saylarında olduğu kimi,

yalnız təkliklər artikl qəbul edə bilir.
Məsələn:
Əsas üsul Əlavə
41933 yüz cə l 3 yan ə l  də
14 dövlət (naməlum) 14 dövlət
(məlum) 14 dövlət öyle gay l  USgali
Mürəkkəb miqdar saylarının digər növlərində sayların hamısı artikl

qəbul edə bilir. Məsələn:
Əsas üsul: 24 dövlət 2143 0 23 ş gəəl

124 dövlət A Şa ya g əə  de
Əlavə (artiklli olduqda) (məlum) 24 dövlət

Qə dislly a l  İŞGALİ

(mə lum) 124 dövlət Oəysəliga331) 44 JŞANI
Digər təyini söz birləşmələrində olduğu kimi, bu  növ birləşmələr də

sifət və işarə əvəzliyi ilə təyin edilə bilər. Məsələn:
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5 )ezəli Azal cəlal Məşhur yeddi möcüzə
5.)şezall a l l  Çallaali i a  Bu  məşhur yeddi  möcüzə

Haqqında danışdığımız birləşmələr diftant vəziyyətdə də işlədilə
bilər. Məsələn:

l i  Xanalı s l i  çöle Qədim dünyanın
yeddi möcüzəsi 5yyezəli Gali laz
(onun) məşhur yeddi möcüzəsi

Miqdar sayları sayılan isimdən əvvəl gəldikdə də artikl qəbul edə bi-
lər ki, bu da həmin say haqqında irəlicədən danışılıb-danışılmamasından
oxucuya vəya dinləyiciyə bəlli olub-olmamasından asılıdır. Məsələn:

Namə lum mə lum

Ada ş i  Aza ÇAD  Ca ya
30  1l 30 illik müharibə

ge ile ge Lili Çaya

100 il 100 illik mühariba
Göründüyü kimi, miqdar sayları artikl qəbul etməsinə və hallan-

masına baxmayaraq, öz əvvəlki idarəetmə xüsusiyyətlərini (təsirlik hal-
birinci misalda, yiyəlik hal ikinci misalda) saxlanmışdır.

3-10 göstərilən miqdar saylarından nisbətən fərqlənir: burada sayılan
isim həm cəmdə yiyəlikdə, həm də camda təsirlikdə olur. Məsələn:

Ab  daİ İ  (məlum) dörd tələbə
Cil güne gözi (məlum) yeddi il

Hallanma zamanı yalnız birinci tərəf dəyişir. Məsələn:
S İ  gözü azəli JA  (məlum) yeddi il ərzində.
Kəsr sayları.
Kəsr sayları sıra saylarını təşkil edən kök samitlərindən aşağıdakı

şəkildə düzəlir:
1) Surəti 1 və məxrəci 3-10 olan kəsr sayları Üsâ /023 modeli üzrə

düzəlir. Məsələn (sağdan sola):

gln / ça Gö/ a.

bu formaya tabe olmayıb “ 3  yarı sözü ilə göstərilir.
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2) Surəti 2 və məxrəci 3-10 olan kəsr sayları Ue/ Usa kəsr sayı
formasının təsniyəsi ilə göstərilir: 0044 / g2323- məsələn:

ı r . . .
o l l/ oüb

3) Surəti və məxrəci 3-10 olan kəsr saylarında surət 5-li miqdar sayı
şəklini alır və ondan sonra gələrək del formasını alan məxrəclə izafət
əmələ gətirir. Məsələn:

4) Tamlı kəsr sayında tam 5-li miqdar sayı şəklini alır və kəsrlə 5
bağlayıcısı  ilə  əlaqələndirilir. Məsələn:

aks İAM A > ləna Aaaa
çöl 333 .

5) Qalan kəsr sayları təsviri yolla 5.35. (4155) hissə * a və ya Adl çə
(fi-1-miəti) yüzdə sözlərinin köməyilə aşağıdakı şəkillərdə ifadə olunur.
Məsələn:

İsə  yün AzzaA Qa elyal Aza
İs  yə oadn ş Ama  ga glŞal dan
İsə  ÖRDÜş sak ğa  əl əl Anıgİ

ASAN ÇA 55 ş Az g gelen dan yin Azna
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PESEOME

HOHAMTHE O "HCUHTTEZİPHPİX HA  APABCKOM A3bİKE

/LT.Cynetnanos

B crarTbe TOKa3BIBaCTC, "TO HMCHA SHCİTHTENBHEBİ B apaÖCKOM S3B İK€

HeTDITCA Ha  BE  HaCTH, KAK H Ha  IPYIHX 43BiKaX: "İHCİHTENBHBİC

HODA4A4KOBBIC H "HCHHTECHTBHB XKONHHHECTBEHHDİC. Mecro H Po

UHCİTETECHBPHPİX Ha  ƏTOM A3BİKC HOKaA3BİBAETC4 Ha  HaHHbIX 1IDHMEDƏX.

RESUME

CONCEPTION OF THE NUMERALS IN  THE ARABIAN
LANGUAGE

D.Q.Suleymanov

In  the article it  is shovvn that, as in other languages, in Arabic numerals
are divided into two parts too: ordinal numeral and cardinal numeral. The
situation and role of  numerals in Arabic is shovvn by the use of  given exam-
ples.
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İCTİMAİ  SƏRMAYƏ VƏ İŞDƏ CİNSİYYƏT

Monirə Əli  qızı MÖHSÜNZADƏ
AMEA-nın akad. Z.M.Bünyadov adına

Şərqşünaslıq İnstitutu, dissertant

İctimai (sosial) sərmayə (kapital, resurs) geniş miqyasda toplumda
sağlamlığı yaratmaq, orqanların (təşkilatların) güclənməsi və sivil toplumun
yaranması üçün vacib sərvət kimi qəbul edilmişdir. Cimz Kolmən, Robert
Putnam, Tedi Skpuol ictimai sərmayəni və işdə kollektivçiliyi “demokratik
cəmiyyətin sağlam özülü” kimi qələmə verirdilər (10, s. 30-36-45). Bu
məqalə cinslərin (qadın və kişi) ictimai sərmayənin yaranmasında, onun
funksiyalarının və üstün cəhətlərinin öyrənilməsində və eləcə də, ictimai
sərmayə məfhumunun idarəetmənin genişlənməsindəki rolunu və mövqeyini
araşdırır.

Bu  mövzu ilə bağlı ədəbiyyatlarda belə göstərilir ki, ictimai sərmayə
orqanik davranışda önəmli bir amildir, həmçinin ictimai sərmayənin toplayıb
işlədilməsi cinsiyyətlə bağlıdır. Tədqiqatda qadınların vəzifədə yüksəlmələri
uğrunda təşəbbüsləri və onunla bağlı imtiyazlarının onların ictimai
sərmayəni əldə edə bilməməkləri üçün qarşısının alınmasından bəhs edilir.

İctimai sərmayə (sosial kapital)
Dünya bankı ictimai sərmayəni “ictimai strukturlardan asılı olaraq

şəxslərlə müəssisə arası əlaqələr və qaydalar kimi izah edir" (6, s. 56). Bu
məfhum sosial şəbəkələr vasitəsilə yaranan bütün qurumların ortaq dəyəri və
qarşılıqlı etibarından, informasiya və əməkdaşlıqdan asılıdır. Halbuki fiziki
sərmayə maddi əşyalara aid olub və şəxslərin malik olduqları xüsusiyyət və
bacarıqlardan ibarətdir. “İctimai sərmayə fərdlər və .ictimai şəbəkələr
arasındakı əlaqələr, qarşılıqlı qaydalar və bunnların doğurduğu güvənmədən
(etimad) ibarətdir” (5, s. 19).

Kohn ilə Prusak belə deyirlər: “İctimai sərmayə fərdlərin fəal əlaqələr-
indən təşkil olunur ki, güvənmə, qarşılıqlı dərketmə və ortaq dəyərlərdən və
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insani şəbəkələrin üzvləri və  toplumları yaxınlaşdıran və  əməkdaşlıq
imkanını yaradan davranışlardan ibarətdir” (4, s. 27). Başqa sözlə desək,
ictimai sərmayə bir müəssisədə ortaq məqsədlərə çatmaq istəyən insanların
birləşməsindən artıq b i r  şey yaradır. İctimai sərmayə əməkdaşlıq, öhdəlik,
informasiyanın paylanması və qarşılıqlı etimadı yaradır. Həm də, orqanda
(təşkilatda) iştirakı yüksəldir ki, bu da şəxsin fəaliyyətinin faydasını
çoxaldır. Şəxsin ictimai qruplar və orqanların məqsədlərinə çatmaq üçün
ictimai əlaqələrdən yararlanmaları zəruridir.

İctimai sərmayə güvənmə, qarşılıqlı əlaqələr nəticəsində artan güclü
şəbəkələr və qaydalar vasitəsilə yaranır. Həmçinin təcrübə fərdlər və
kollektivlər arasındakı etimad, ictimai əlaqə və informasiya paylaşmasını
asanlaşdırır. Güvənmə ictimai sərmayənin təşəkkülündə əsas amildir və
güvənmə vasitəsilə uğurlu əlaqələr yaradır. Etimadın yaranası ictimai
sərmayənin törəməsi deməkdir.

İ ş  mühitində  ictimai sərmayə
Keçmişdə ictimai sərmayə ancaq fərdlər və kollektivlər haqqında

işlədilirdi, amma hazırda bütöv təşkilatlar, orqanlar bu təhlilə daxil
edilmişdir. Bu məfhumun müxtəlif amilləri orqanik teoremlərdə uzun
müddət mövcud olmuşdur, ancaq iş mühitində ictimai sərmayənin əlaqəsinə
aid bu tapıntıların ən yaxşısı Bertin teoremidir ki, "ictimai sərmayəni
struktur şəbəkələrdə və ya fərdlərdə struktur şkafların sayı ilə əlaqədar bilir.
Struktur şkaf teoremi iş mühitində ictimai sərmayə ila iş irəliləyişi arasında
olan əlaqəyə aid bir baxış yaradır" (1, s. 38). Bert iqtisadi modellərin araşdır-
ması ilə bu  nəticəyə gəlir ki, bazar quruluşundakı çətinliklər davamlı infor-
masiya axımının az olmasından asılı olaraq baş verir.

Fukuyama bütün ictimai quruluşlardakı mövcud ictimai məsuliyyətlərdə
müdirin fəaliyyəti üçün güvənmənin artması haqqında bəhs edir. Fukuyama
deyir ki, "bir çox qruplar və təsirli orqanlar yüksək etibara və ya ictimai
sərmayəyə malikdirlər" (3, s. 71). O, deyir: ki, "böyük orqanların
müvəffəqiyyəti qarşı tərəflərin qarşılıqlı əməkdaşlığından asılıdır. Həmçinin
əməkdaşlıq da güvənmənin nəticəsidir. Fərdlər güvənmə ilə ictimai
sərmayəni özləri yaratmırlar. Bəlkə güvənmə o zaman yaranır ki, fərdlər
qaydalar və dəyərləri öz aralarında paylaşırlar. Güvənmə və kollektiv
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müdriklikdən asılı olan ictimai sərmayənin təşəkkülü çətindir. Baxmayaraq
ki, yarananda onun aradan qaldırılması da çətin olur"(3, s. 75).

Bunlarla yanaşı, yüksək səviyyəli güvənmə və ictimai sərmayəyə malik
olan orqanlarda ticarət xərcləri az olur. Bütün üzvləri bir-biri ilə birsıra
qaydalar və ortaq dəyərlər əsasında güvənmə ilə dolu bir mühitdə
əməkdaşlıq edən orqanda yaradıcılıq və irəliləyiş üçün yaxşı fürsət mövcud
olur. Yüksək səviyyəli güvənməyə malik orqanlarda bir çox ictimai və
struktur əlaqələrin genişlənməsi mümkündür. "Güvənmə və ictimai
sərmayəsi az olan orqanda rəsmi kontrol və qanunlar çox zaman mübahisə
olunduqdan sonra icra edilməlidir və məcburi mexanizmlərlə nəzarət
olunmalıdırlar" (3, s. 95). Buna görə ictimai sərmayə ilə güvənmənin
olmamağı orqanların inkişaf tempini aşağı salır. Orqanda güvənmə və
ictimai sərmayənin genişlənməsinə xüsusi diqqət yetirilməlidir. "Yüksək
güvənməyə malik orqanların üstün cəhətləri vardır:

1) etibarlı əlaqələr, ortaq dəyərlər və məqsədə görə informasiya
mübadiləsinin yaxşılaşması,

2) güvənmə səviyyəsinin yüksək olduğu üçün ötürmə (mübadilə)
xərclərinin azalması (orqanda, orqan ilə müştərilər və şəriklər arasında),

3) orqanda yerdəyişmə, ayırma, təlim və xidmətə götürmə xərclərinin
azalması və kadrların daim dəyişilməsi nəticəsində yaranan çətinliklərin
azalması və orqanın dəyərli informasiyalarının qorunması və s.

4) orqanda sabitlik və ortaq dərk etmənin mövcud olması üçün əməldə
birliyin çoxalması.

Bu  üstünlüklərin olmasına baxmayaraq, orqanda rabitə şəbəkələrinin
yaranması, xüsusilə, böhranlı vəziyyətdə çətindir. Şəxslər ictimai sərmayə-
dən doğru istifadə etməyi rəhbərlik qədər bilmilər. Amma bəzi firmalar
ictimai sərmayəni əldə edib inkişaf etdirilməsində yetərli uğurlar əldə edə
bilmişlər. Misal üçün, "SAS" firması işçilərinin qorunmasında, onların sosial
durumunun yaxşılaşdırılmasında, başqa şirkətlərdə olmayan kompensasiya
sisteminin tətbiqində uğur əldə etmişdir. “SAS” ictimai sərmayəyə yeni bir
baxışla modeli tətbiq etmişdir. Misal üçün, firma idman, tibb, uşaq bağçası
və işçilərin birlikdə yemək yemələri üçün bir  yeməkxana hazırlamiş və
işçilərin əylənmələri üçün həftədə 300 poundluq xərc ayırmışdır. Bu
tədbirlər işçilərin ruh yüksəkliklərinin artması üçün həyata keçirilmişdir.
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"USP" firması da buna bənzər tədbirlər həyata keçirərək öz işçilərinin ruh
yüksəkliklərini artırmışdır.

İnsani sərmayə ictimai sərmayənin qarşısında
Bir orqanın inkişafı üçün cinsiyyət fərqinə aid iki əhəmiyyətli şərt vardır:

birinci, insani sərmayəyə əsaslanır. Qadınlarla kişilərin irəliləyişi ilə uğur
qazanmaları yalnız insani sərmayə ilə təyin edilməyinə baxmayaraq, onların
bərabər insani sarmaya- təhsil, məharət və təcrübə ilə orqana daxil olurlar.
Bu zəmində mövcud ədəbiyyata baxanda görürük ki, şəxslərin iş
mühitindəki bilik, bacarıq və başqa mənbələrinin səmərəliliyi ictimai
şəbəkələr, mühit və zəmin şərtlərindən asılı olaraq az və ya çoxalır. Beləki,
insani sərmayə ilə ictimai sərmayə arasında əlaqə vardır.

Bəzi alimlərin fikrincə, ictimai sərmayə informasiya və bilik paylaşması
ilə insani sərmayənin yaranmasına kömək edir və bəziləri də belə qeyd
edirlər: insani sərmayə yüksək təhsil və təcrübələrin məhsuludur və nəticədə
ictimai sərmayənin yaranmasına yardım edir. Amma bir çoxları "ictimai
sərmayə iş mühitində lazımi uğurlar üçün fürsətləri yaradır" (6, s. 53) -
deyirlər.

"Mets ilə Samo ictimai sərmayənin Avstraliyanın bank işi sistemində işə
alınan qadınlarda nisbi təsirini araşdırmışlar" (2, s. 34). Belə ki, iş yerlərində
rəhbər vəzifədə çalışan qadınların sayı 696-dən azdır. Araşdırıcılar bir çox
təhlillər aparmışlar ki, insani sərmayə qadınların iş yerlərində yüksək
səviyyələrdə irəliləyişinə kömək edə bilərmi, ya da ictimai sərmayə yuxarı
vəzifəyə yüksəlməklə əlaqədardırmı?

Kəmiyyətcə aparılan təhlillər göstərir ki, bankçılıq sektorunun bütün
sahələrində qadınların işdə inkişafları insani sərmayə və ya fərdi
təcrübələrindən asılı olmuş və ictimai sərmayəo qədərdə təsirli olmamışdır.
Amma keyfiyyətcə aparılan tədqiqatlar göstərir ki, orqanın yüksək səviy-
yələrində, yəni əlaqə və orqanik şəbəkələr yarada bilmə qabiliyyəti iş üçün
zəmin hazırlanan yerlərdə ictimai sərmayənin təsiri daha əhəmiyyətlidir. Bu
araşdırmaçılar belə nəticəyə gəlmişlər ki, insani sərmayənin bankçılıq işində
qabarıq rola malik olmasına baxmayaraq, qadınların uğur qazanmaları
uğurunda apardıqları təşəbbüslərin qarşısında təcrübə azlığı, davamlı təlimin
olmaması, müxtəlif  iş  saatları və  cinsi ayrı-seçkilik kimi maneələr vardır.
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Bu araşdırma göstərir ki, qadınlar informasiya mübadilasinin çox olduğu
bir iş mühitində daha da uğurlu çıxış edirlər. Güclü əlaqəli şəbəkələr
qadınlar üçün yüksək icra vəzifələrinə yüksəlmə ehtimalını artırır. Bu  fərq
çox ehtimal ki, kişilərlə qadınların ictimailəşmə proseslərindən asılıdır ki,
qadınlar kiçik qruplarda daha rahatdırlar, halbuki kişilər rəqabətli əlaqələrin
çox olduğu mühitdə daha rahatdırlar (yaxşı fəaliyyət göstərirlər). Qadınlar o
zaman uğur qazana bilirlər ki, öz kollektivlərində başqa qadınları nəzərə
alırlar. Qadınlar başqalarına təklif və nəsihət etməyə meyllidirlər(11, s. 62).

Qanunilik (etibarlılıq)
Qanunilik elə amildir ki,  iş  mühitində ictimai sərmayə vasitəsilə yaranan

fürsətlərdən tam istifadə etmək üçün lazımdır. Berr deyir ki, hər orqanda
(müəssisədə) daxili qruplar (kollektivlər) və xarici qrupları və başqaları
onları ayrı saydıqları azlıq qruplar mövcuddur. Xarici qrupların orqanda
nüfuzları azdır. Berr orqan daxilində ictimai sərmayəni əldə etmək üçün iki
metod irəli sürür: birinci metod, başqalarından dolayı yolla ictimai
sərmayəni əldə etməkdir. Bu yaxında Higinz və Kramın apardıqları
araşdırmaların çoxu orqandakı himayəedici şəbəkələrin mürəkkəbliyini aşkar
etmişdir. Bu təqiqatçılar belə nəticəyə gəlmişlər ki, "işdə uğur qazanmaq
üçün fərdlərin adətən, müxtəlif məqsədlər üçün ayrı-ayrı himayəedici
qüvvələrə və təşkilatlanmalara ehtiyacları vardır" (9, s. 19). Həm də
şəbəkələrin gücü daha çox mədəni və cinsi amillərdən asılı ola bilər.
Məsələn, yaponiyalı işçilər bir  çox fərdlə güclü əlaqəyə meyllidirlər, halbuki
fransalılar iş mühitində zəif əlaqə yaradırlar. Qadınlar kiçik qrupda güclü
əlaqə yaratmağa üstünlük verirlər. Lakin kişilər böyük qrupda zəif əlaqə
yaradırlar. Bu  fərqlər idarəetmənin genişlənməsi üçün əhəmiyyətli ola bilər.

Orqanda qanunilik və etibar qazanmağın ikinci metodu, orqanla əlaqələri
kəsilən daxili və xarici qruplar arasında əlaqə yaratmaqla ictimai sərmayəni
yaratmaq deməkdir. Bu metod qadınlar üçün çətindir, çünki xarıci fərd
kimidirlər və ictimai sərmayəni yaratmaq üçün lazımı etibara malik deyillər.
Bu  iki metodun iş  mühitində qadınla kişi  bərabərliyinə səbəb olacaq dəyişik-
l iyi yaratması çox uzaq görünür.

Lin iddia edir ki, "orqanın bir sıra bəlli mövqelərində başqa mövqelərə
nisbətən ictimai sərmayənin birləşməsinə ehtiyac vardır. Məsələn, güclü
şəbəkələrin qurucu üzvləri orqanın daxili və ya xaricindəki fərdlərin idarə
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etmələri və ya onlarla əlaqədə ictimai sərmayədən istifadə etmələri
gözlənilir. Xalqla əlaqədə olan kadrlar makinalar və ya texnologiya ilə
işləyən işçilərdən daha artıq ictimai sərmayəyə malik olsunlar. Həmçinin
orqanın sərhədlərində olan və ya informasiya qıtlığı ilə qarşılaşan müdirlər
böyük ictimai sərmayəyə ehtiyacları vardır" (2, s. 34).

Xalqın cinsiyyət və şəbəkədən ümumi anlayışı
Bras bir araşdırma ilə orqanda qadınlarla kişilər arasında görünən təsirli

fərqlərin əlaqəsini təyin etmək istəyirdi. Bu  araşdırmada orqanik şəbəkələrdə
üzv olmanın işçilərin orqana nüfuz etmə imkanına təsiri tədqiq edildi.
Cinsiyyət ayrı-seçkiliyi üçün qadın-kişi şəbəkəsinin mərkəzində yer alıb
kişilərin əsas koalisiyasına az qatıla bilirlər və vəzifə yüksəkliyi və orqanda
nüfuza malik yüksək kişi qruplarına əlləri çata bilmədikləri üçün qadınlar bir
çox üstünlükləri əldən verirlər. Qadınlar adətən, qadın qruplarında kişilərlə
işlədikləri zamana nisbətən orqana az təsir edirlər. Bras belə nəticəyə
gəlmişdi ki, "orqan içərisindəki qeyri-rəsmi görüşmələr qadınlara nisbətən
kişilərə daha sərfəli olur" (7, s. 52). İş  mühitində qadınlarla kişilərin
bərabərliyi üçün böyük işlər götürülməsinə baxmayaraq qadınların çoxu
inkişafa və gücə arxalanan əlaqəli şəbəkələrə az siyarət etdikləri üçün aşağı
mövqelərdə yerləşirlər.

Bert cinsiyyət ila ictimai sərmayənin əlaqəsini dərindən araşdırmaq üçün
böyük şirkətlərdə 300-ə yaxın müdirlə tədqiqat aparmışdır. Məlum olmuşdur
ki, qadınlarla kişilər müxtəlif metodlarla müdirliyin yüksək pillələrinə daxil
olurlar. Kişilər ictimai sərmayəni struktur nöqsanlarla dolu və güc ilə
informasiya ötürməsi üçün fürsət olan mühitlərdə hərəkət etməklə əldə
edirlər. Halbuki kiçik və məhdud şəbəkələrdə uğur əldə edə bilirlər. Bu  da
qadınların müdirlər arasında məhz azlıq təşkil etdikləri üçün deyil, halbuki
heç kişi müdir, hətta azlıqda olsa da belə əməl etməz. Onlar kişi əməkdaşlar
kimi orqanlarda iş yaradan rol və informasiyanın təmin etməsi və orqanın
əlaqə körpüsü kimi olmaqla uğur əldə edirlər. Ali təhsilli qadınların sayının
artmasına baxmayaraq, Vemik bu nəticəyə gəlmişdir ki, "hələ də qadınların
rəhbər vəzifədə çalışmasının uyğun olmadıqları kimi baxışlar mövcuddur"
(10, s. 74).

Aybaranın təqdim etdiyi modeldə qadınların ictimai sərmayəyə nail olma
metodu Bertin açıqladığı metoddan fərqlidir.
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Aybaranın dediyi kimi, "qad ınlar  informasiya və ixtisas kimi dəyərlər
vasitəsilə kişilərlə qadınların şəbəkəsinə yol tapırlar. Şəbəkələrlə ictimai
sərmayələr həm qadınlar, həm də kişilər üçün önəmlidir" (6, s. 25). Amma
Aybaranın araşdırmasının göstərdiyi kimi, qadınlarla kişilərin ictimai
sərmayəni əldə etmə metodları fərqlidir.

Bu məqalə açıqca göstərir ki, ictimai sərmayə iş mühiti ilə dərin
əlaqədədir və orqanın mənafeləri üçün lazım olan insani sərmayədən daha
əhəmiyyətlidir. Məsələn, mübadilə xərclərinin azalması, orqanda etimadın
artması, sabitlik, ortaq məqsədlər və işçilərin qorunması kimi mövzular.

Kibemetik şəbəkələr, yüksək texnologiya və qloballaşmanın gələcək
araşdırmalara zəmin yaradacği bəllidir. Qeyd etməliyik ki, iş mühitində cinsi
bərabərsizlik ilə ictimai sərmayənin əlaqəsinə aid araşdırmalar azdır. Bu
məqalədə bəlkə bərabər səviyyəli və demokratik iş mühitinə səbəb ola
biləcək və bu günə kimi açıqlanmamış, deyilməmiş məqamları açıqlamağa
çalışmışıq. Qadınlar da kişilər kimi öz qabiliyyətləri və məharətlərindən
istifadə edirlər və işlədikləri müəssisələrin inkişaf və irəliləyişində yardım
təqdim eda bilirlər.
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PESEOME

COHMAIBHBIHKATIHTA/I  H TEHHEP

Monupa MOXCEHSAZIE

CornmarıHTİf KarıFTal B HİHPOKOM HOHHMAHHH  TİPEACTABİLIETCA KaK

3HaƏHHTEIbHBİH pecypc B TIHAH€ OXpaHbi 39OPOBBA OÖHICCTBA, YCHNEHHA
opraHrsanyr H o6ecreneHysi ÖmarocOCTOSHHS TpaxçıaHCKOTO OÖMLECTBA.
HaHmas cTaTbs pacKpbiBaeT HpO/iy KTHBHOCTb  H3YHƏHHS CBS3H COHHAIBHOTO

KarınTara B cepe pasBuTHA yrpaBeHES, B OCOĞEHHOCTH 3HAHHMOCTH

ME2/İ10110BBİX OTHOH İCHHH B CTAHOBHEHHH COHHA İEHOTO KANIHTANA.

HecMoTpx Ha TO, "TO B TEKYIN€M TIONyBCK€C TIpOHCXOHHT YCEUICHHOC

BCTYILIEHH€ OKCHTHH B OÖMICTBEHHyiO CcÖ)epy H mTPenrpHEHMAPOTCN

3HAMHTETIBHBI€ Mari  B OÖNTATAHH. ƏKOHOMHHECKEMH TPABAME HapaBHe c
MY?KHHHAMYI, OHAKO CTATHCTHKa HOKA3BIBA€T, TTO B CDABHEHHH C My2KCKHM

HOHOM TAKH€ BA?KHBI€ BOTİPOCBİ KAK KaDBEPHEIH POCT, TİOBBIICHH€ 3BaHH İ  H

orrraTa Tpy/4a OCTAKOTCA BCĞ EMME Ha  HE3KOM ypOBH€.

RESUME

THE  SOCHAL CAPITAL AND  GENDER

Monira MOHSENZADE

The social capital in vvide understanding is represented asa considerable
Tesource in respect of  health protection ofa society, strengthening of the or-
ganization and maintenance of  vvell-being ofa civil society. Given article
opens efficiency of  studying of  communication of the social capital in  sphere
of  development of  management, in particular the importance of intersexual
relations in  formation of  the social capital.

In spite of the fact that in current half a century there is a strengthened in-
troduction of  women into public sphere and considerable steps to possession
by the economic rights ona level with men are undertaken, hovvever the statis-
tics shovvs that in comparison vvith a male such important questions as career
growth, increase of ranks and a payment remain still on a low level.
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SAĞLAM SOSİAL-PSİXOLOVİ  İQLİMIN YARADILMASINDA
MƏNƏVİ-PSİXOLOVİ  TƏMİNATIN ROLU

A.A.ŞİRİYEV
BDU-nun  psixologiya kafedrasının dissertantı

İctimai-siyasi, tarixi şərait Azərbaycan Silahlı Qüvvələrinin yaranma
prosesini və Azərbaycan Respublikasının müstəqilliyinin bərpası
prosesini bir-birinə sıx bağladı. Bu proseslər çox mürəkkəb bir şəraitdə
həyata keçirilirdi, çünki bədnam qonşularımızın təcavüzü nəticəsində
dövlətimiz ordu quruculuğunu ərazi bütövlüyünü təmin etməklə paralel
həll etmək məcburiyyətində qalmışdı. 1991-ci ildə müstəqilliyimizin
yenidən bərpa edilməsindən sonra milli istiqlaliyyətimizin qorunması və
möhkəmləndirilməsi, möhkəm müdafiə qüdrətinə malik ordu yaratmaq
məsələsi dövlətimiz və xalqımız qarşısında duran ən vacib məsələ
olmuşdur. Hər  bir döyüşçüdə olan mürəkkəb həyat təəssüratı, təsəvvürlər
həm sülh, həm də müharibə şəraitində onun mənəvi amilinə çox güclü
təsir göstərir. Əlbəttə ordunun gücü, qüdrəti onun fiziki və texniki döyüş
hazırlığından sıx asılıdır. Lakin şəxsi heyət in vətənpərvərlik əhval-
ruhiyyəsində tərbiyə olunması, mənəvi-psixolofi və hərbi-siyasi təzyiqlərə
sinə gərməyi bacarması ordunun döyüş qabiliyyətini şərtləndirən əsas
amillərdəndir.

Ümummilli liderimiz Heydər Əliyev belə demişdir: «Har bir əsgər,
zabit, döyüşçü vətənpərvərlik hissini, Vətənə, torpağa, xalqımıza sədaqət
hissini hər şeydən üstün tutmalıdır. Məhz bu keyfiyyətləri özündə əks
etdirən Azərbaycan ordusunun əsgəri ordumuzu möhkəmləndirə bilər və
hər an qələbəyə nail ola bilərə (1, 432).

1995-ci il noyabr ayının 12-də qəbul olunmuş Azərbaycan
Respublikasının yeni Konstitusiyasında qeyd edilir ki, cAzərbaycan
xalqı özünün çoxəsrlik dövlətçilik ənənələrini davam etdirərək,
cAzərbaycan Respublikasının dövlət müstəqilliyi hqqındap Konstitusiya
Aktında əks olunan prinsipləri əsas götürərək, bütün cəmiyyətin və hər
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kəsin firavanlığının təmin edilməsini arzulayaraq, ədalətin, azadlığın və

təhlükəsizliyin bərqarar edilməsini istəyərək, keçmiş, indiki və gələcək
nəsillər qarşısında öz məsulliyyətini anlayaraq, suveren hüququndan
istifadə edərək, təntənəli surətdə aşağıdakı niyyətləri bəyan edir:

- Azərbaycan dövlətinin müstəqilliyini, suverenliyini və ərazi
bütövlüyünü qorumaq,

- Konstitusiya çərşivəsində demokratik quruluşa təminat vermək,
- Vətəndaş cəmiyyətinin bərqərar edilməsinə nail olmaq:
- Xalqın iradəsinin ifadəsi kimi qanunların aliliyini təmin edən

hüquqi, dünyəvi dövlət qurmaq,
- Ədalətli iqtisadi və sosial qaydalara uyğun olaraq hamının layiqli

həyat səviyyəsini təmin etmək,

- Ümumbəşəri dəyərlərə sadiq olaraq bütün dünya xalqları ilə
dostluq, sülh və əmin-amanlıq şəraitində yaşamaq və bu məqsədlə
qarşılıqlı fəaliyyət göstərməkə (2, 24).

Torpaqlarımızın 20 faizinin düşmən işgalı altında olduğu bir dövrdə
Azərbaycan xalqının və əsas etibarı ilə onun Silahlı Qüvvələrinin yüksək
ictimai və sosial aktivliyini təmin edən ideologiyaya malik olması bu
günün tələbidir. Belə ideologiyanın əsasını ümumilikdə Azərbaycan
dövlətinin və onun xalqının çoxəsrlik dövlətçilik ənənələrinin milli
dəyərləri təşkil etməlidir.

Bəs görəsən döyüş əməliyyatlarının daha effektli aparılması üçün
komandirlər tərəfindən tətbiq olunacaq mənəvi-psixolofi təminatin
məğzi nədən ibarətdir? cMənəvi-psixoloği təminat haqqında təlimatoda

qeyd olunur: cMənəvi-psixoloği təminat-döyüş əməliyyatlarının uğurla
hazırlanması, aparılması və düşmənin psixolofi informasiya təsirindən

qorunması üçün hissələrin şəxsi heyətində zəruri mənəvi-psixolofi
vəziyyətin yaradılması və  saxlanılması üzrə komandirlər, tərbiyəvi işlər
orqanları, qərargahlar, başqa vəzifəli şəxslər və hərbi idarəetmə
orqanları tərəfindən aparılan tədbirlər kompleksidir» (3, 4). Bu tədbirlər

aşağıdakılardır:

- siyasi məlumatlandırılma işi,
-  psixoloji iş,
- hərbi-sosial iş,
-  mədəni-asudə iş;
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-  psixoloji məlumatlandırma,
- psixolofi informasiya qarşıdurması və hərbi hissələrin qorunması,
Azərbaycan Respublikasının Silahlı Qüvvələrinin mənəvi-psixolofi

təminatının ideya-nəzəri əsası Azərbaycanın Milli  İdeyasının demokratik
dəyərləri ilə bağlı olaraq yeni məna kəsb etməlidir. Bununla əlaqədar
olaraq, birinci növbədə ümumazərbaycan milli dəyərləri, ideyaları və
maraqları təmin edilməli, qorunmalı və müdafiə edilməli, ikinci növbədə
vətəndaşların nə üçün dövləti, ordunu saxladıqları və əsgərlərin isə nəyin
naminə Vətən uğrunda öz həyatlarından keçməyə hazır olmaları təyin
edilməlidir.

Bununla bərabər, onu da nəzərə almaq lazımdır ki, hərbi qulluqçula-
rın həyatı dövlət əhəmiyyətlidir və onların şəxsi azadlığı toxunulmazdır.
Hərbi qulluqçuların həyat şəraitlərinin nisbətən məhdudlaşması, həm-
çinin hərbi xidmətin daim təhlükə və müəyyən risklə bağlı olması hərbi
xidmətin daha da prestijli və hərbçilərin yüksək maddi güzəranı ilə
kompensasiya edilməlidir. Orduya yalnız hakimiyyət strukturlarının
aləti kimi deyil, ona cəmiyyətin bir hissəsi kimi baxılmalıdır.

İndiki dövrdə Azərbaycan Respublikasının Silahlı Qüvvələrinin
fəaliyyəti prosesində mənəvi dəyərlər sisteminin aşağıdakı istiqamətlərdə
qurulması məqsədəuyğundur:

Birinci - qoşunların mənəvi-psixolofi təminat prosesinin təməli kimi
mənəvi dəyərlərin formalaşdırılması və inkişaf etdirilməsi.

İkinci - ümumazərbaycan milli maraqları.
Üçüncü - dövlətin vətəndaşı kimi hərbi qulluqçunun dəyəri. Bu

qrupun tərkibinə aşağıdakı mənəvi dəyərlər daxil ola bilər:
- Azərbaycan Respublikasının Konstitusiyasına sadiqlik,

vətənpərvərlik, dövlətçilik, Azərbaycan Respublikasına qulluq etməyə
hazır olmaq,

- Azərbaycan Respublikasının dövlət quruluşuna qəti inamlı
olmaq,

- dövlətin qanunlarına, ictimai hüquq və əxlaq qaydaları
normalarına hörmətlə  yanaşmaq,

- Azərbaycan dövlətinə və onun Silahlı Qüvvələrinə mənsub
olduğu üçün yüksək iftixar hissi keçirmək,
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- Azərbaycan xalqlarının milli hisslərinə, etiqadlarına, mədəniy-
yətinə və dilinə hörmət göstərmək,

- yüksək davranış, qarşılıqlı münasibət mədəniyyəti göstərmək,
Dördüncü - hərbi peşəkarlıq dəyərləri. Onların sırasına hərbi

qulluqçuların xidməti-peşəkar vəzifə borclarının yerinə yetirilməsi
münasibətlərini, əhəmiyyətini və məqsədini təyin edən aşağıdakı mənəvi
dəyərlər daxil ola bilər:

- yüksək hərbi məharət, hərbi peşəkarlıq mədəniyyəti, xidməti
səriştəlik,

- peşəkar şərəf və ləyaqət hissi,
- igidlik, hünər, qəhrəmanlıq, hərbi yoldaşlıq,
- özünü qurban verməyə hazır olmaq,
- yüksək qalibiyyət əzmi və döyüş ruhu,
- yüksək hərbi intizam və qayda-qanun,
- tabeliyindəkilərin ləyaqətinə hörmət və qayğı göstərilməsinin

uyğunlaşdırılması  ilə yüksək tələbkarlıq:
- hərbi  etiketə əməl etmə,
- yüksək psixoloji və peşəkar hazırlıq:
- hərbi xidmətə və hərbi borca sədaqət.
Beşinci - dövlətçilik. Azərbaycan xalqı elə bir qədim tarixə, mədəniy-

yətə, güclü iqtisadi potensiala malikdir ki, o Azərbaycan Respublikasını
gələcəkdə qüdrətli dünya dövlətləri səviyyəsinə çatdıracaqdır.

Altıncı - dini dəyərlər. Azərbaycan tarixində elə bir dövr olub ki,
həmin dövrdə İslam dini Azərbaycan xalqının bir xalq kimi
formalaşmasında və inkişaf etməsində böyük rol  oynamışdır. Buna misal
olaraq, Rusiya imperiyasının Qafqazda apardığı işğalçı siyasətinə qarşı
Bakı, İrəvan, Dərbənd, Naxçıvan və Gəncə xanlıqlarının Azərbaycan
xalqının ümumi düşməni qarşısında sıx birləşərək, İslam dininin
qorunması uğrunda apardığı azadlıq mübarizəsini göstərmək olar.

Hazırki dövrdə insanların təfəkküründə, mənəviyyatında mənəvi
dəyərlər boşluğunun yeni müsbət və təsiredici milli-mənəvi dəyərlərlə
doldurulması Azərbaycan xalqının çətinliklərə layiqincə sinə gəlməsinə
çox böyük köməklik göstərə bilər.
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Yeddinci - dövlət dili. Onun vasitəsilə Azərbaycanda yaşayan
xalqlar, insanlar və fərdi şəxslər bir-biri ilə danışırlar, bir-birlərini başa
düşürlər.

Səkkizinci - Azərbaycan Ordusunun hərb tarixi, ənənələri, hərbi
ritualları və mənəvi dəyərləri. Azərbaycan Ordusunun şanlı hərb
tarixinə, ənənələrinə, hərbi rituallarına və mənəvi dəyərlərinə müasir
dövrdə maraq artmaqda davam edir.

Peyğəmbərin hədislərində belə özünə yer alan, ulu babalarımızın qanı
ilə suvarılmış bu torpaq neçə-neçə qanlı döyüşün, vuruşun şahididir.
Güclü, cəsarətli olduqları qədər də sadəlövh olan babalarımız dəfələrlə
özlərindən qat-qat güclü düşmənə qalib gəlsələr də, xəyanət nəticəsində
bəzən Zəif, qorxaq düşmənə məğlub da olmuşlar. Klassik
ədəbiyyatımızda, şifahi xalq yaradıcılığımizda babalarımızın qanlı
keçmişini canlandıran yüzlərlə, minlərlə döyüş səhnəsinin təsvirini misal
kimi göstərmək olar.

Dəfələrlə düşmənə qarşı vuruşub qalalar alan, bürclər yıxan oğuz
döyüşçüləri, qəhrəmanlığımızın salnaməsi, zaman-məkan, təbiət-insan
haqqında düşüncülərimizin toplusu olan, bütün türk xalqlarının fəxr edə
biləcəyi «Kitabi Dədə-Qorqudoda məhz basdıqlarını kəsməyən, aman
istəyəni öldürməyən qəhrəmanlar kimi öyülürlər (4, 67).

Xalqın mərd, mübariz, cəsarətli, qəhrəman oğulları haqqındakı
fikirləri hərbi qulluqçuların Vətənə hədsiz məhəbbət hissi ruhunda
tərbiyə edilməsi və Milli Ordumuzda qabaqcıl ənənələrin təşəkkül
tapması üçün mühüm vasitədir. Azərbaycan Demokratik Respub-
likasının yarandığı ilk aylarda hərbi nazir general Səmədağa
Mehmandarov 1919-cu ilin 2 aprel tarixli Nazirlər şurasına ünvanladığı
məktubda yazırdı: cOrdunun şəxsi heyəti dünya tarixi səhifələrinə
qəhrəmanlıqlar həkk etdirmiş və bütün Avropa millətlərinin xatırlayıb,
söz açdıqları, lakin yalnız özümüzün xəbərsiz qaldığımız şöhrətli hərb
tarixinə bələd olmalıdır. Yüzillik rus hökmranlığından azad olmuş türk
xalqının yadına salmaq lazımdır ki, biz həmişə asılı vəziyyətdə
olmamışıq, əksinə-öz iradəmizi Avropa və Asiyaya diqtə etmişik? (5, 34).
Bu sözlər bu gün də öz aktuallığını itirməmişdir.

Azərbaycan Ordusunun hərb tarixi, ənənələri və təcrübəsi hazırki
dövrdə Silahlı Qüvvələrin şəxsi heyətinin mənəvi ruh yüksəkliyinin
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qaldırılmasında, qayda-qanunun və hərbi intizamın səviyyəsinin
artmasında, Azərbaycan Respublikasının Silahlı Qüvvələrinin hərbi
potensialının - möhkəmləndirilməsində və onun mənəvi yüksəlişində
əhəmiyyətli rol  oynayır.

Mənəvi-psixololi tərbiyənin əsas vəzifəsi şəxsi heyət i dövlətin, xalqın
mənafeyini müdafiə etməyə, hərbçilərdə Azərbaycan Respublikasının
suverenliyinin, müstəqilliyinin, ərazi bütövlüyünün qorunması hisslərinin
aşılanmasına, onları azərbaycanlılıq və onun tərkib hissəsi olan milli-
mənəvi dəyərlərin öyrənilməsinə yönəltməkdir. Nəticə etibarilə hər bir
döyüşçüdə özünü dərk etmək, həyati mövqeyini təyin etmək, daha
mürəkkəb sosial şəraitdə belə sərbəst surətdə düzgün yol seçmək, hər
hansı baş verə biləcək hadisə və ya şəraitə düzgün qiymət vermək, şüurlu
surətdə öz hərbi borcunu yerinə yetirmək kimi hisslər özünə yer tapmalı
və möhkəmləndirilməlidir.

cAzərbaycan Respublikasının Silahlı Qüvvələri haqqındap qanunun
9-cu maddəsində qeyd olunmuşdur: cAzərbaycan Respublikası Silahlı
Qüvvələrinin hərbi qulluqçularının hərbi-vətənpərvərlik tərbiyəsi
ümumbəşəri dəyərlər və Azərbaycan xalqının milli-tarixi ənənələri
ruhunda həyata keçirilir? (6, 39).

Silahlı Qüvvələrdə hərbi-vətənpərvərlik tərbiyəsinin bu iki nöqteyi-
nəzərdən aparılması həmin qurumdakı və hərbi-vətənpərvərlik
tərbiyəsində götürülmüş humanist, insanpərvər istiqamətdən xəbər verir.
Silahlı Qüvvələrin döyüş hazırlığı, mənəvi-döyüş qabilliyətinin keyfiyyət
və səviyyəsindən çox asılı olduğu bəlli bir həqiqətdir. Mənəvi-döyüş
qabilliyətinin-ruhunun formalaşmasında milli-tarixi ənənələrin köklü
rolu da hamı tərəfindən qəbul olunmuşdur.

Təsadüfi deyildir ki, bu məsələlərin ordudakı əhəmiyyətindən bəhs
edən fransız filosofu E.Rostoan yazırdı: «Bir sərkərdə üçün qarşısındakı
düşmən ordusunun nə qədər silah və ləvəzimatı olduğunu bilmək çox
faydalıdır, amma onun üçün bunlardan daha çox faydalı bir şey də
vardır ki, o da qarşısındakı düşmən ordusunun fəlsəfəsini bilməkdirə (7,
175).

Hərbi qulluqçular ilk növbədə Vətənə, xalqa məhəbbət, Hərbi Andın
və nizamnamələrin tələblərinə sadiqlik, hərbi hissə və birləşmələrdə
qayda-qanunun bərqərar olunmasına xüsusi fikir verməlidirlər. Bunlarla
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yanaşı, ümumi tərbiyə işində Azərbaycanda dövlətçilik tarixi, klassik
Azərbaycan ədəbiyyatı, mədəniyyəti, incəsənəti və s. hərbi qulluqçular
tərəfindən öyrənilməsi də vacib məsələlərdəndir.

Əxlaq tərbiyəsi mənəvi-psixolofi tərbiyə ilə sıx əlaqədə aparılmalıdır.
Hərbi qanunlara, hərbi anda, nizamnamələrə, komandirlərin tələblərinə
və Azərbaycan xalqının milli mənəvi dəyərlərinə əsaslanan davranış
qaydalarına müvafiq əxlaq şüurunun formalaşması zabit-rəhbər
qarşısında duran vacib məsələlərdən biridir.

Azərbaycan şifahi xalq ədəbiyyatında, xüsusən də qəhrəmanlıq
dastanlarında, klassik yazılı ədəbiyyatımızda döyüşçü qəhrəmanın
keyfiyyətləri, davranış mədəniyyəti geniş şəkildə işlənmişdir. Bu
keyfiyyətlər və davranış mədəniyyəti milli-psixolofi özünəməxsusluğun
aynasıdır. Bizim xalqımız əsrlərdən bəri qoruyaraq bu günə qədər
yaşatdığı yüksək döyüş mədəniyyətini həm də, bədii əsərlərdə
saxlamışdır. Şifahi və yazılı ədəbi nümunələrə bütöv şəkildə baxdıqda,
gözlərimiz önündə uzaq keçmişdə yaşamış döyüşçü babamız canlanır. Bu
o döyüşçüdür ki, mərdi-mərdanə döyüşə atılıb qılınclaşmış, süngüləşmiş,
ancaq aman diləyəni əhv etmişdir.

Babalarımızın əxlaqına görə döyüşçünün davranış mədəniyyətində
əsas keyfiyyət onun alicənablığıdır. Basdığını kəsməyən döyüşçü
babamız, bunun ziyanını Zaman-zaman hiss etsə də, qanına, canına
hopmuş bu  əxlaqi keyfiyyətdən heç vaxt əl çəkməmişlər. Elə basdığını
kəsməyən, aman diləyəni bağışlayan döyüşçü davranışı da bizi
başqalarından seçmiş, böyük xalqların gözündə ucaltmışdır.

İndiki şəraitdə əxlaq tərbiyəsinin əhəmiyyəti daha böyükdür. Belə ki,
70 ildən artıq bir dövrdə kommunist mənəviyyatı və əxlaqı ilə tərbiyə
olunmuş xalqımız 1991-ci ildə müstəqilliyini bərpa etdikdən sonra
həyatımızda güclü psixolofi dəyişikliklər baş vermiş, yeni mənəvi və
əxlaqi keyfiyyətlər meydana gəlmişdir. Mənəviyyat və ya əxlaq—insanın
ictimai həyatda, məişətdə, siyasi fəaliyyətində, dövlət qulluğunda, o
cümlədən hərbi xidmətdə ictimai şüurun xüsusi forması olub onu
tənzimləyən əsas xüsusiyyətlərdəndir. Müqəddəs kitabımız «Ourani-
Kərimə-in cƏl-bəqərəə surəsində belə qeyd olunmuşdur: €Yaxşı əməl
heç də üzünüzü günçıxana və günbatana tərəf çevirməkdən ibarət
deyildir. Yaxşı əməl sahibi əslində Allaha, axirət gününə, mələklərə,



290 A.A.ŞİRİYEV

kitaba və peyğəmbərlərə inanan, (Allaha) məhəbbəti yolunda malını
qohum-əqrabaya, yetimlərə, yoxsullara, müsafirə, dilənçilərə və qulların
azad olunmasına sərf edən, namaz qılıb zəkat verən kimsələr, eləcə də
əhd edəndə əhdinə sadiq olanlar, dar ayaqda, çətinlikdə və cihad zamanı
səbr edənlərdir. (İmanlarında, sözlərində və əməllərində) doğru
olanlardır. Müttəqi olanlar da onlardır!» (8, 127).

Müasir dövrdə milli mənəvi dəyərlərimizin inkişafı, hərbi
qulluqçuların mənəvi, əxlaq tərbiyəsini müəyyənləşdirən əsas prinsiplər
Azərbaycan Respublikasının Konstitusiyasında, qanunlarda, digər
dövlət sənədlərində öz əksini tapmışdır. Hərbi andda və nizamnamələrdə
də hərbi əxlaq tərbiyəsinin əsas prinsipləri öz əksini tapmışdır.

Zabit-rəhbər əxlaq tərbiyəsinin prinsiplərini yaxşı bilməli və gündəlik
fəaliyyətində onlara əməl etməlidir. Azərbaycan Respublikasının
suverenliyi, ərazi bütövlüyü, dövlət sərhədlərimizin toxunulmazlığı
naminə hər bir hərbçi özündə yüksək məsuliyyət hissi daşımalıdır. Hərbi
andın və nizamnamələrin tələblərinin təbliği, döyüşçülərin bu tələblərin
yerinə yetirilməsinə səfərbər edilməsi zabit-rəhbərin əsas vəzifələrdəndir.
Onun diqqət mərkəzində şəxsi heyətdə yüksək döyüş hazırlığının
saxlanılması, intizamın və təşkilatçılığın möhkəmləndirilməsi, hərbi
borcun şüurlu şəkildə yerinə yetirilməsi və qəhrəmanlıq göstərməyə hazır
olmaq kimi hisslərin formalaşması olmalıdır. Döyüşçülərin hərbi
yoldaşlıq, dostluq, komandirlərə şərtsiz tabe olmaq ruhunda tərbiyə
edilməsi zabit-rəhbərin əsas vəzifəsi olmalıdır. Döyüşçülərin əxlaq
tərbiyəsinin üsul və formaları müxtəlifdir. Zabit-rəhbər tərbiyə işində
xalqımızın qədim tarixinin, zəngin mədəniyyətimizin, islam dininin şəxsi
heyətə təsirini nəzərə almalı, yüksək mənəvi, əxlaqi keyfiyyətlərin tərbiyə
olunmasında bu amildən geniş istifadə etməlidir. Müqəddəs kitabımız olan
cçQurani-Kərimə-də bu haqda belə qeyd olunmuşdur: «Kim yaxşı əməl
sahibi olub özünü (səmimi-qəlbdən) Allaha təslim edərsə, o, artıq ən
möhkəm ipdən( dəstəkdən-Qurandan, imandan) yapışmış olur. Bütün işlərin
axırı Allaha gətirib çıxaracaqdırl (Buyuruq Allahındır!)» (8, 434).

Ümummilli liderimiz Heydər Əliyevin rəhbərliyi sayəsində Respubli-
kamızın ictimai-siyasi həyatında baş vermiş müsbət dəyişikliklər, iqtisadi
dirçəliş, dövlətimizin beynəlxalq nüfuzunun artması, ordu quruculuğun-
da qazanılmış nailiyyətlər, cəmiyyətdə aparılan demokratik islahatlar,
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sosial ədalətin bərqərar olunması kimi müsbət dəyişikliklər ümumən
Silahlı Qüvvələrdə, həmçinin ordunun əsasını təşkil edən kiçik hərbi
qruplarda da sağlam psixolofi iqlimin yaranmasına şərait yaratmışdır.

Bəşəriyyət tarixi göstərir ki. xalqın daxili enerfisinə, gücünə, müdrik-
liyinə istinadən aparılan tərbiyə işi  həmişə effektli olur, arzulanan nəti-
cələri əldə etməyə imkan verir. Şəxsi heyətin vətənpərvərlik tərbiyəsində
bu amildən istifadə edilməsi, tərbiyə obyektinə ona doğma olan, onun
genetik yaddaşında yaşayan bir dillə təsir edilməsi məqsədəuyğundur (9,
62). Bunu ümummilli liderimiz Heydər Əliyev də qeyd etmişdir:
cAzərbaycan əsgəri, Azərbaycan zabiti gərək yüksək mənəviyyətə sahib
olmalıdır, bizim tariximizi yaxşı bilməlidir. Keçmişi yaxşı bilməli,
dilimizi yaxşı bilməli, milli-mənəvi dəyərlərimizi yaxşı bilməli və
bunların əsasında tərbiyəndirilməlidir. Öz dilini bilməyən, öz dilini
sevməyən adamöz tarixini yaxşı bilməz. Azərbaycan ədəbiyyatını, ana
dilini bilməyən gənc Nizamini oxuya bilməz, Füzulini oxuya bilməz,
Sabiri oxuya bilməz, Cəlil Məmmədquluzadəni oxuya bilməz. Əgər
onları o bilməsə, o, tariximizi bilməyəcək, mədəni köklərimizi bilməyə-
cək, milli-mədəni ənənələrimizi bilməyəcək. Onları bilməsə, o, vətən-
pərvər olmayacaq, onda milli vətənpərvərlik duyğuları, hissləri
olmayacaqdır? (10, 509).

Şəxsi heyətdə Vətənin əsl müdafiəçisi kimi yüksək mənəvi keyfiyyət-
lərin formalaşmasında ilk növbədə döyüşçünün düşdüyü və daima
yaşadığı, döyüş tapşırığını yerinə yetirdiyi kiçik hərbi qrupun da böyük
ro lu vardır. Təcrübə göstərir ki, əxlaq tərbiyəsi ilə bağlı məsələləri o
kollektiv daha uğurlu həll edir k i ,  orada yüksək hərbi intizam, hərbi
nizamnamələrin tələblərinə müvafiq davranış qaydaları mövcuddur. Ona
görə də, yalnız mənəvi cəhətdən sağlam kollektivdə əsl mənəvi sağlam
döyüşçü şəxsiyyəti formalaşa bilər. Hərbi qulluqçuların əxlaqi tərbiyəsi
baxımından zabit-rəhbər bütün fəaliyyətini kiçik hərbi qrupların
möhkəmləndirilməsinə və kollektivdə sağlam sosial-psixolofi iqlimin
yaradılmasına yönəltməsi vacibdir.

Nəticə etibarı ilə onu qeyd etmək lazımdır ki, Azərbaycan dövlətinin
müstəqilliyini, suverenliyini və ərazi bütövlüyünün bərpa edilməsi
uğrunda aparılacaq ədalətli müharibədə qalib gəlmək üçün ölümə belə
hazır olan hər bir döyüşçünün qəlbində və şüurunda Vətənə və hərbi
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anda sədaqətlilik ideyası yaşamalıdır. Bunu yaşatmaq isə zabit-rəhbərin
tərbiyə işinin əsasını təşkil etməlidir.

Ölkəmizin işğaldan azad olunmasını, ərazi bütövlüyünün bərpa
edilməsini dövlətimizin ən əsas məqsədləri kimi tam dərk edən
gənclərimiz milli və vətənpərvərlik ideallarına sədaqəti və müqəddəs
cQurani-Kərimə-də qeyd olunan: «Buna görə də (cihada) zəiflik
göstərməyin və (kafirlərə) üstün (qalib) gəldiyiniz zaman (onları) sülhə
dəvət etməyin. Allah sizinlədir. O sizin əməllərinizi boş (mükafatsız)
buraxmazl? kəlamlarını öz fəaliyyət prinsiplərinə çevirməlidirlər (8,
522). Bunun üçün, zabit-rəhbər Azərbaycan Respublikasının Silahlı
Qüvvələrinin özəyini təşkil edən kiçik hərbi qruplarda sağlam sosial-
psixolofi iqlimin yaranmasına bilavasitə təsir edən mənəvi-psixolofi
təminat amilindən də istifadə etməlidir.
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AHHOTAHUHSI

POJIb MOPA/IBHO-IICHXO.TOTH"ECKOTİ  TOZ OTOBKH B
CO3HAHHH 3//OPOBOTO MOPA/IBHO-TICHXO.HOTH"ECKOTVO

KJIIHMATA
A4.A.HTupuee

Ilocne BOCCTAHOBHEHHS CBOCH HE3ABHCHMOCTH B 1991 roay, ozHOf H3

BƏXKHBIX 3aHNan cTOXIMX Hep  TOCyNapCTBOM H HapOHOM ÖBMTO CO3NaHHe

APMEH, CHTOCOÖHOH 3aITETHTP CYBEDeHHTeT MONOMOH Pecriyömki. Bonee 20
TpOH€HTOB TEDPHTOPHH Ha CETOAHSs HaXONMTCA HON OKKyNaMNHEE Bpara.
CosnaHve zun Hapoza, ocoğeHHO ZUbr ero BöopyəxeHHbix Cun Hgeonormu,
CITOCOÖHOİİ OĞeCr€IBaATB BBİCOKO OÖHICTBEHHOH H COHHATIBHO aAKTHBHOH
HEST€TBHOCTH, SB/İSTOTCS TDEÖOBAHHEM BDeMEHH.

Moparı5Ho-rıcrxozorHHeCKO€ BOCITHTAHH€ 3amTEKa OrenecTBa
BKJ İONA€T B CeÖ€ BbicOKas ÖHHTCIbHOCTB, BepHOCTP Pogune H Hapoay, a

TAK?Ke 3ammHTA CYBEPEHHTETA H TEDDHTOPHATIBHOH HETOCTHOCTH CTPAHBI.
OcHOBHBI€ TIPHETİTİBİ MOPA?IBHOTO BOCTIHTAHES HANA CBOC OTpa2KeHH€

KaK B BOCHHOH TpHCA4T€ H YCTaABAX, TaAKOK€ B HƏMEH CBAZIHCHHOH KHHT€

«Kopan».
BepHocTb HalfHOHANDHABIM H TTATPHOTHHCCKHM HACANOM AOJDKHA ÖBİTb

TIpPHHMPITIOM HOBCEAHEBHOÜ ACAKTENBHOCTH MONOZEKU. A 3T0 B CBOO

OH€p€e/Ib, HOJDKHO CTOCOÖCTBOBaATE OCBOĞOXÇIEHHS Harımıx 3€M€NB OT

33XBAT"HKOB H BOCCTAHOBNEHHİO TEPPETOPHATBHOH HeTOCTBOCTFİ  CTDaHBİ,
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THE SUMMARY

ROLE OF MORAL AND PSYCHOLOGICAL PREPARATION IN
CREATION OF A HEALTHY MORAL AND PSYCHOLOCGICAL

CLIMATE
A.A.Shiriev

After restoration of  the independence in 1991, creation of  the army,
capable to protect the sovereignty of  young Republic was one of  the
important problems facing to the state and the people. More than 20 percent
o f  territory are for today under occupation o f  the enemy. Creation for the
people, especially for its Armed forces of  the ideology, capable to provide
highly public and socially the vigorous activity, are time requirement.

Moral and psychological education of the defender of Fatherland is
included in itself by high vigilance, fidelity to the Native land and the
people, and also protection of  the sovereignty and territorial integrity of  the
country.

Main principles of  moral education have found the reflexion as in the
military oath and charters, also in our sacred book "Koran".

Fidelity a national and patriotic ideal should be a principle of daily
activity of  youth. And it in tum, should promote clearings of  our earths of
aggressors and to restoration of  territorial integrity of  the country.
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BƏHAİ  DİNİNİN TEOLOJİ ƏSASLARINI TƏŞKİL EDƏN
BƏZİ ANLAYIŞLARIN TƏHLİLİ

Azər CƏFƏROV"
a.fafarov9(ögmail.com

Müsəlman ölkəsi İranda yaranmasına baxmayaraq, Xristianlıq
İudaizmdən və ya İslam Xristianlıqdan fərqləndiyi kimi, Bəhai dini də
İslamdan fərqlənir. Hələ XIX əsrin ortalarında Babi və Bəhai dini təlimləri
və onların Peyğəmbərləri- Bab və Bəhaullahın Yazıları və şəxsiyyəti
tədqiqatçıları vaxtaşırı özünə cəlb edirdi. Babilik təliminin ilk tədqiqi
Peterburq Universitetinin professoru Mirzə Kazım Bəyə məxsus olmuşdur.
Mirzə Kazım Bəyin “Bab və babilər” əsəri 1865-ci ildə nəşrdən çıxmış, bir i l
sonra fransız dilinə tərcümə edilmişdir. XIX əsrin ikincı yarısı və XX  əsrin
əvvəllərində M.A.Qamazov, M.F.Axundov, B.R.Rozen, E.Q.Braun,
A.Q.Tumanskiy, B.A.Dom, A.A.hukovskiy, S.İ.Umanes, C.E.Esslemont və
başqaları yazılarında Babi və Bəhai təlimləri haqqında məlumat vermişlər
İ12, s.28, 13, s.54-551.

Bəhaullah ilə şəxsən görüşmüş E.Q.Braun ilk dəfə Bəhai təlimini
İslamdan fərqləndirərək onu müstəqil din kimi göstərmişdir. Halbuki
sonralar bəzi nüfuzlu tədqiqatçılar Bəhai dinini İslam təriqəti kimi
qiymətləndirmiş və onun müstəqil dini təlim olmasını görə bilməmişdilər.
XX əsrin əvvəllərində Bəhai dininə maraq Bəhaullahın oğlu və Bəhai
dinində üçüncü nüfuzlu şəxs - Əbdül-Bəha ilə bağlı olmuşdur. İngilis
şərqşünası C.E.Esslemont Əbdül-Bəhanın Bəhai dinində tutduğu məqama
nəzər yetirmiş, Onun haqqında daha ətraflı məlumat vermişdi. Xüsusi təhsili
olmayan, həyatının cox hissəsini məhbəs və sürgünlərdə keçirmiş, lakin fars,
ərəb, türk dillərini mükəmməl bilən Əbdül-Bəha tədqiqatçını özünün dərin
teoloji bilikləri, fəlsəfi və etik fikirləri, mütərəqqi ictimai baxışları və
rasional düşüncə tərzi i lə  heyrətləndirmişdi 111, s.5-61.

" Azərbaycan Memarlıq və İnşaat Universiteti, dosent
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Əbdül-Bəha tədqiqatçılara Bəhai Yazılarının, həmçinin Tövrət, İncil,
Quran mətnlərinin şərhçisi kimi də tanışdır. Bəhai dininin Peyğəmbərlərinin
— Bab və Bahaullahın, həmçinin əvvəlki dinlərin Müqəddəs Yazılarındakı
metaforlardan, rəmzlərdən ibarət olan və yaxud kifayət qədər anlaşılmayan
məfnlərin anlamı Əbdül-Bəha tərəfindən açıqlanmışdır (5, s.131, 6, s.357-
358, 7,s.291, 8, s.72-73, 9, s.5531.

Qeyd etmək lazımdır ki, yarandığı gündən bu günə kimi Bəhai dininə aid
bütün Müqəddəs Yazılar, dinin əsas Səxsiyyətlərinin (Bab, Bəhaullah,
Əbdül-Bəha, Şövqi Əfəndi) əlyazmaları, məktubları, tarixi hadisələrin
protokollaşdırılmış sənədləri, şərhlər, izahlar, fotoşakillar və həcmi yüz
cildlərlə ölçülən digər sənədlər diqqətlə toplanılaraq Beynəlxalq Bəhai
Mərkəzinin Arxivində qorunub saxlanılmışdır. Bu tədqiqatçının işini
asanlaşdırmaqla yanaşı, tədqiqatın obyektivliyini artıran əhəmiyyətli amil
sayılmalıdır. Bahai dinindən əvvəlki dinlərin tədqiqi üçün bu cür imkanlar
demək olar ki, yox dərəcəsindədir, belə ki, Budda təliminin həqiqi
mahiyyətini izah etmək, İsa Məsih və Zərdüşt Peyğəmbərin həyatı ilə bağlı
hadisələrin həqiqi xronikasını göstərmək, Krişnanın tarixi şəxsiyyət olmasını
əsaslandırmaq olduqca çətindir. Hətta Məhəmməd Peyğəmbərin həyatı və
şəxsiyyəti haqqında kifayət qədər məlumatlar olsa da, İslam tarixinin ilk
dövrləri ilə bağlı bir çox məsələlərin həqiqi izahını bu gün vermək mümkün
deyildir.

Hazırda dünyada mövcud on bir əsas “canlı” dindən yalnız İslam (VII
əsr) və Sihhizmin (XVI əsr) tarixi yüz illiklərlə, qalan dinlər — Hinduzm,
Buddizm, Caynizm, Daosizm, Konfusiçilık, Sintoizm, Zərdüştülik, İudaizm
və Xrıstianlıq min illiklərlə ölçülür. Bəhai dini bu dinlərlə müqayisədə çox
cavandır (160 il). Onun formalaşmasında sonuncu tarixi mərhələ yalnız
1963-cü ildə Bəhai dininin Ali Ruhani və İnzibati Mərkəzi - Uca Ədalət
Evinin qurulması ilə sona çatıbdır. Bu baxımdan, Bəhai dininin öyrənilməsi
dinşünas alimlar» onun timsalında dinlərin yaranma və formalaşma
mərhələlərini araşdırmaqdan ötrü geniş imkanlaraçabilər.

Bəzi tədqiqatçıların araşdırmalarında Bəhai Dini yalnış olaraq “İslami
təriqət”, “İslamda reformasiya hərəkatı” və yaxud “dinlərarası ekumençiliyə
çağırış” kimi göstərilmişdir. Hansısa dini təlimin müstəqil olması onun boş
yerdə yaranması demək deyildir. Bir  dinin özündən əvvəlki dinin teoloji
bazisində yaranması bütün dinlər üçün ümumi qanunauyğunluqdur,
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Buddizmin ənənəvi Hinduizmin (Brahmanizmin) teoloji bazisində yaranması
və bu təlimin artıq müstəqil din şəkilində Tibet, Çin, Yaponiya, Cənubi-
Şərqi Asiyaya yayılaraq, bu ölkələrin xalqları üçün çox güclü mədəni amilə
çevrilməsi buna əyani misal ola bilər. Eynilə Hinduizm özündən əvvəl nazil
olmuş Brahmanizmin, o isə daha qədim din olan Veda inancının teoloji
bazısində formalaşmışdır.

İlkin xristianlıq dövründə (I-II əsrlər) İsa Məsihin şagirdləri və ardıcılları
Onun dini təlimini İudaizm çərçivəsində təbliğ edirdilər və təqribən iki əsr
ərzində müasirləri Xristianlığa İudaizmdən ayrılmış qol kimi baxmışdır.
Xristianlıq yalnız Müqəddəs Yazıları, təşkilatı strukturu, ayin və mərasimlər
sistemi formalaşdıqdan və nəhayət, qeyri-semit mənşəyli xalqlar və etnik
qruplar bu təlimi qəbul etdikdən sonra müstəqil din kimi tanınmışdır.

Şübhəsiz, Bəhai dini İslamın teolofi bazisində formalaşmış dini təlimdir.
Onun İslamın mədəni konteksində yaranması, bir çox cəhətlərinə- tarix, dil,
terminologiya və qismən teologiya məsələlərində bu dinə yaxınlığını
müşahidə etmiş ilk tədqiqatçılar onu yalnış olaraq İslam təriqətlərləri sırasına
daxil etmişlər. Bununla belə, teoloji mahiyyətinə görə Bəhai dinini İslamın
məzhəb və cərəyanlarına aid etmək mümkün deyildir. Bu müddəanı, yəni
Bəhai təliminin İslam təriqəti deyil, müstəqil din olmasını şərtləndirən bəzi
əlamətlər aşağıdakılardır:

Birinci əlamət: Bu  təlim, bəzi tədqiqatçıların təkidinə baxmayaraq,
İslamı inkişaf etdirmək və ya onu müasirləşdirməyi bir məqsəd kimi
qarşısına qoymamışdır. Bunu Bəhai yazılarının təhlili də təsdiq edir. Ona
görə də Bəhai təlimini Martin Lüterin “Reformasiya hərəkatı” (XVI əsr) ilə
eyniləşdirmək və yaxud onu İslam daxilində reformasiya hərəkatı kimi
təqdim etmək obyektivlikdən uzaqdır. Bəhai dinində ruhanilərin olmaması,
bu təlimin yalnız ona məxsus bir sıra anlayışlar və başqa dinlərdə analoqu
olmayan nadir İnzibati Sistem və digər əlamətlərdən ibarət teolofi bazis ilə
ortaya çıxması, onun İslamda hansısa dəyişikliklər etmək və ya  ona hansısa
yeniliklər gətirmək marağında olmadığını, əksinə Bəhai təliminin
bütövlükdə din anlayışında və insanların dini baxışlarında köklü dəyişiklər
etmək istədiyini göstərir.

İkinci əlamət: Bəhailər Quranı-Kərimi Allahın nazil etdiyi Müqəddəs
Vəhy kitabı hesab etsələr də, O Bəhai dini üçün teoloji əsas və qanunlar
mənbəyi deyildir. Bəhai dininin əsasını və onun qanunlarının mənbəyini
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Bəhai dininin banisi Bəhaullahın nazil etdiyi Vəhy Kitabı ( Kitabi-Əqdəs) və
digər Müqəddəs Yazılar təşkil edir. Bəhai dini təliminə görə, Məhəmməd (ə)
Əhdinin zamanı hicri tarixi ilə 1260-cı ildə (miladi 1844-cü il) bitmiş,
Bəhaullahın zühuru ilə bəşəriyyətin tarixində Yeni Vəhy Tskili başlamışdır.
Hələ 1848-ci i l  Bədəşt konfransında bu yeni təlimin tərəfdarları yeni Vəhyin
mahiyyətini dərk edərək İslam qanunlarının ləğv edildiyini bəyan etmişdilər
(bu dinin ardıcılı, azərbaycanlı şairə qadın Tahirə Qürrətüleynin konfransa
cadrasız gəlməsi buna bariz nümunədir). Beləliklə, İslamın ən böyük ehkamı
- İslamın bəşəriyyət üçün sonuncu din olması konsepsiyası - bəhailər
tərəfindən qəbul edilmir. Ona görə də Bahai dinində mərkəzi mövqedə
Məhəmməd (ə) deyil, Bəhaullah durur. Beləliklə, Bəhaullahın vasitəçiliyi i lə
yeni İlahi Əhdin - Bəhaullah Əhdinin bağlanması və Bəhai dini ardıcıllarının
öz inanclarını hansısa din daxilində təriqət deyil, müstəqil din, özlərini isə
Allahla bağlanmış Yeni Əhdin sazişçisi hesab etməsi bəhai inamının əsasını
təşkil edir (10, s.2171,

Üçüncü əlamət: Namaz, oruc və digər ibadət qaydalarının İslamdan
fərqli şəkildə icra edilməsi, namaz mətnin fərqli olması, ərəb dilində deyil
(həmin dildə nazil olmasına baxmayaraq), milli dillərdə qılınması, namaz
zamanı üzün qiblə kimi xüsusi səmtə- İsrail ərazisində yerləşmiş Bəxçiyə-
Bəhaullahın bu dünyada sonuncu Vəhy məkanına yönəldilməsi və s. xüsusi
qeyd edilməlidir,

Dördüncü əlamət: Bu dinə məxsus xüsusi təqvimin (19 gündən ibarət ay
və 19 aydan ibarət il) və vaxt hesabının (tarix 1844-cü ildən hesablanır və
həmin il Bəhai Erasınin başlanma ili hesab edilir), müqəddəs yerlərin (İranda
Şiraz şəhəri — Həzər Babın zühur məkanı, İraqda Bağdad — Bəhaullahın Öz
Missiyasını elan etdiyi yer, İsraildə Hayfa və və Əkka şəhərləri- Bəhaullahın
həbs, sürgün və süud, həmçinin Dinin Ali Təsisatların yerləşdiyi yerlər)
bayramların, həmçinin özünəməxsus kəbin və dəfn qaydalarının olması onu
İslamdam fərqləndirir,

Bəhai dini mövcud dinlərin teoloji bazisi əsasında “mexaniki” şəkildə
quraşdırılmış və yaxud hansısa dinləri birləşdirməyə çalışan hərəkat da
deyildir. Ona məxsus bəzi anlayışların universal xarakteri, dinlərarası dialoq
və əməkdaşlığa can atması, dini dözümlüyü təbliğ etməsi və Bir Ümumi Din
— dinlərin ruhani əsaslarının bir olması konsepsiyasından çıxış etməsi,
dinlərarası təşkilatı birləşməyə çağırış və yaxud hansısa dinlərin
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“simbiozunu” yaratmaq cəhdi kimi başa düşülməməlidir. Qeyd edək ki, ayrı-
ayrı müstəqil dinlərdən “simbioz din” yaratmaq və yaxud din daxilində
mövcud təriqətləri birləşdirmək cəhdləri dünya praktikasında dəfələrlə
olmuşsa da, onların təcrübəsi uğursuzluqla nəticələnmişdir, İranda V əsrdə
zərdüşti və xristian təlimləri əsasında manilik təlimini yaratmaq istəyi, XVI
əsrdə Hindistanda İslam, brahmanizm, sufilik, xristianlıq, zərdüşüilik
əsasında Əkbərin (Babur sülaləsinin üçüncü hökmdarı) sinkretizmi, XVII
əsrdə Nadir şahın İranda şiəliklə sünniliyi birləşdirmək cəhdi buna sübutdur.
Ona görə də Bəhaullah “Rəbbin bütün dünyanın sağılması üçün müəyyən
etdiyi əsas məlhəm və ən güclü vasitə bütün dünya xalqlarının bir ümumi
Əmrdə, vahid bir Dində birləşməsidir” dedikdə mövcud dinlərin mexaniki
birləşdirilməsini deyil, Bəşəriyyətin Yeni İlahi Vəhyin daşıyıcısı olan Bəhai
dinini qəbul etməsini nəzərdə tutduğu şübhə doğurmur.

Hər bir dində Allahın mahiyyəti, Dünyanın yaranması və sonu, İnsanın
yaradılışı, İnsanın ruhu və ölümdən sonrakı həyat, Əhd və digər
anlayışlarlardan ibarət teoloji əsasları vardır. İbrahimi dinlər (Yəhudilik,
Xristianlıq, İslam) bəzi fərqli cəhətlərinə baxmayaraq, çox oxşar teoloji
əsaslara malikdirlər. Bunlar aşağıdakılardan ibarətdir:

1, Allahın maddi dünyanı (materiyanı) yaratması,
2. Adəm və Həvva, Cənnət və Cəhənnəm, mələklərlə bağlı anlayışlar,
3.Allahın zaman-zaman insanları Tövhidə və əməlisalehliyə dəvət edən

Peyğəmbərlər göndərməsi (hər üç dində İbrahim peyğəmbərin məqamı
xüsusi vurğulandığına görə İbrahimi dinlər adlanırlar),

4. Axır-zaman Peyğəmbərinin (yəhudilikdə-Musa, xristianlıqda-İsa
Məsih, İslamda- Məhəmməd) və Xilaskarın (yəhudilikdə-Maşiax,
xristianlıqda- İsanın ikinci zühuru, İslamda-Mehdinin) gəlişi,

5.Qiyamət ilə bağlı fövqəlhadisələrin (Günəşin - qaralması, Ayın
parçalanması, ulduzların yerə tökülməsi, ölülərin qəbirlərdən qalxması və s.)
baş verməsi, insanların əməllərinə görə b i r  qisminin Cənnətə, digər qisminin
isə Cəhənnəmə göndərilməsi ilə bağlı təsəvvürlər.

Bəhai dini İslamın teoloji əsaslarında yaranmasına və bir çox cəhətlərinə
- dil, terminologiya və qismən teologiya məsələlərində bu dinə yaxınlığına
baxmayaraq, İslam və digər İbrahimi dinlərdə mövcud təsəvvür və
anlayışların bu təlimdə tamamilə fərqli izahı vardır.
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Allahın mahiyyəti. Bəhai təliminə görə Allah dərk edilməzdir. Bəhaullah
öyrədir ki, məhdud qeyri-məhdudu anlaya- bilməz. İnsanlar Allahın
mahiyyətini dətk edə bilməsələr də onlar İlahi Reallığın mövcudluğunainana
bilərlər. Bəhaullah yazır: “İnsan İlahi Mahiyyəti dərk edə bilməz, lakin
özünün mühakimə və müşahidə qabliyyətinin, Dinin ona verdiyi intuisiya və
duyma qüvvəsinin köməkliyi ilə Allaha inana və Onun mərhəmət
bəxşişlərini aşkarlaya bilər”.

Əbdül-Bəha yazır: “Bil ki, Həqiqi Vahid Allah bütün xəlqedilmiş
varlıqlardan ayrılan və onlar üzərində ölçüyəgəlməz dərəcədə yüksələn O
Kəsdir. Bütün Kainat Onun şöhrətinin əksidir. O Öz xəlqetdiklərindən asılı
deyildir və onlardan üstündür. İlahi Birliyin həqiqi mənası bundadır...Bütün
mövcud olanlar Ondan asılıdır və aləmdəki hər şeyin mövcudluq mənbəyi
Ondan törəyir”.

Yaradılış. Bəhai təliminə görə maddi dünya (materiya) məkanca sonsuz,
zaman etibarilə əbədidir. Onun nə vaxtsa “yoxluqda yaradılması” və ya nə
vaxtsa zamanın sonunda “yox edilməsi” anlayışı tamamilə yalnış
təsəvvürdür. Allah Əbədi və Əzəli olduğu kimi, Onun xilqəti də əbədi və
əzəlidir. Bəhaullah yazır:“Xilqət haqqında sualın barədə. Bil ki, xilqət
əzəldən olub və həmişə də olacaq. Onun əvvəlinin başlanğıcı və axırının
sonu yoxdur. Maddi aləmin sonu barəsində sualına gəldikdə isə bu
məsələnin anlaşılması müşahidəçilərin baxışından asılıdır. Bir mənada o,
sonludur, başqa bir mənada isə bundan üstündür. Allah əzəldən olub və
həmişə də olacaq. Xilqət də həmçinin.. Aləmlər barədə sual vermişdin. Bil
ki, həqiqətən, Allahın tükənməz aləmləri vardır və onların sonu yoxdur.
Onları Hərşeyi Bilən və Hikmət Sahibi olan Allahın Özündən başqa heç kəs
əhatə edə bilməz. Hər bir sabit ulduzun öz planetləri və hər bir planetin öz
məxluqatı var, hesablayanlar onları saymaqda acizdir...” (1, s.1001.

Əbdül-Bəha materiyanın əbədi və əzəli olmasına aşağıdakı açıqlamanı
vermişdir: “Bil ki, ruhani həqiqətlərin başa düşülməsi üçün ən çətin
amillərdən biri varlıq aləminin, yəni bu sonsuz Kainatın başlanğıcının
olmaması haqqında həqiqətdir. Bilin ki, xilqətsiz Xaliq qeyri-mümkündür və
qəyyumluq altında olan olmasa, Qəyyum da olmaz, çünki Allahın bütün
adları və atributları varlıqların olmasını tələb edir. Əgər heç bir məxluqatın
mövcud olmadığı bir zamanı təsəvvür etmək mümkün olsaydı, onda belə
təsəvvür Allahın Özünü inkar etmək olardı. Əgər nə vaxtsa mütləq yoxluq
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hökmranlıq etmiş olsaydı, bu zaman varlıq da mövcüd ola bilməzdi. Buradan
belə nəticəyə gəlmək olur ki, Tək olan Allahın Mahiyyəti, yaxud, başqa
sözlə desək, Xaliqin mövcudluğu əbədi və əzəlidir, yəni Onun nə əvvəli, nə
də sonu vardır, deməli, varlıq aləminin də nə əvvəli, nə sonu var...”.

Kainatın hansısa bir hissəsində “İlkin partlayışı”, xaoc və yaradılışı və
yaxud əksinə dağılma, parçalanma və məhvolmanı xatırladan proseslər
müşahidə edilə bilər. Bu hal sonu olmayan Kainata bütövlükdə şamil
deyildir. Əbdül-Bəha bu  haqda da yazır: “Mümkündür ki, Kainatın müəyyən
bir hissəsi olan dünyalardan biri dağılsın, lakin digər dünyalar öz
mövcudluğunu davam etdirəcəklər. Bir halda ki, dünyalardan hər birinin öz
başlanğıcı var, deməli, onun sonu da vardır, belə ki, hər bir birləşmənin həm
bütün məcmusunun, həm də ayrı-ayrı hissələrinin dağılması labüddür. Fərq
yalnız ondadır ki, biri tez, digəri isə tədricən dağılır, lakin birləşmə yolu ilə
yaranmış şeyin heç zaman parçalanmaya məruz qalmaması mümkün
deyildir”.

İnsanın yaranması. Bəhai təlimində Allahın insanı xəlq etməsi anlayışı
da məlum dinlərdən fərqlidir. Təbiətdəki digər canlılar kimi insan növü də
Allahın İradəsi ilə milyon-milyon illər ərzində çox bəsit formadan inkişaf
edərək mürəkkəbləşmiş və müasir insan formasına düşmüşdür. İnsan
embrionu ana bətnində, özünün ilkin inkişaf mərhələlərində balıq və ya
sürünən canlının əlamətlərini daşısa da, o balıq və ya sürünən deyil, insan
olduğu kimi, insan növü də miyon-milyon illər ərzində inkişafının müxtəlif
dövrlərində zahirən başqa canlılara bənzəsə də, Allahın İradəsi ilə anlaşılmaz
gizli qüvvəyə malik xüsusi növ olmuşdur. Bəhai təlimindəki bu müddəa
Çarliz Darvinin insanın təbii seçmə yolu ilə meymundan yaranması
nəzəriyyəsindən əsaslı şəkildə fərqlənir. Bu  məsələyə açıqlıq gətirən Əbdül-
Bəha yazır:

“Tamamilə aydındır ki, bizim Yer kürəmiz indiki vəziyyətinə bir dəfəyə
düşməyib, o, hal-hazırki kamilliyinə gəlib çatanadək tədricən müxtəlif
mərhələlərdən keçmişdir. Insan öz mənşəyinin başlanğıcında Yer bətnində,
ana bətnindəki embrion kimi yavaş-yavaş böyümüş və inkişaf etmiş, bir
formadan başqa formaya keçərək, indiki gözəlliyinə və kamilliyinə, indiki
quruluşyna və qüdrətinə gəlib çatmışdır. Ehtimal ki, əvvəllər o, belə gözəl,
qamətli və zərif olmamış və yalnız tədricən bu surətə, bu formaya, bu
gözəlliyə və bu qamətə yiyələnmişdir. İnsanın Yer üzündə mövcud olduğu
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ən ilkin vaxtlardan onun müasir vəziyyətinə, quruluşuna və formasına çatana
qədər, şübhəsiz ki, uzun müddət lazım olmuşdur. Lakin öz mənşəyinin lap
başlanğıcında da insan xüsusi növ olmuşdur. Əgər yox olmuş orqanların
izlərinin, həqiqətən, insan bədənində hələ də mövcud olduğunu hətta etiraf
etsək belə, bu  heç də insan növünün dəyişkənliyini və bənzərsiz olmamasını
sübut etmir, əksinə, yalnız insan orqanlarının, onun forma və xarici
gömüşünün dəyişkənliyini və kamilləşməsini bildirir, o özü isə həmişə
xüsusi növ, yəni heyvan deyil, insan olmuşdur”.

İnsanın yaradılışı i lə bağlı İbrahimi dinlərin teoloji bazisində xüsusi yeri
olan Adəm bə Həvva hekayətinə Əbdül-Bəha aşağıdakı açıqlamanı
vermişdir: “Əgər biz bu hekayəni camaatın anladığı hərfi mənəda qəbul
etsək, onda bu  son dərəcə qeyri-adi hekayədir. Ağıl  onu nə anlaya, nə təsdiq
edə, nə də təsəvvür edə bilər, çünki məsələnin belə qoyuluşu, bu cür
təfərrüat, belə davranış və məzəmmət düşüncəli adama, xüsusilə də bu
sonsuz Kainatı belə mükəmməl formada və bu ucsuz-bucaqsız dünyanı belə
mütləq qanunauyğunluqda, belə ciddi nizamla və mükəmməlliklə yaradan
Allah-taalaya xas deyildir. Buna görə də qadağan olmuş ağacın meyvəsini
yeyib Cənnətdən qovulan Adəm və Həvva haqqında hekayəni rəmzi mənada
qəbul etmək lazımdır. İlahi sirləri özündə saxlayan bu hekayənin böyük
mənası var və o, heyrıtamiz şərhlərə malik ola bilər”.

“Zamanın sonu”, “Qiyamət” və “Dirilmə”. Başqa dinlərin teoloji
bazisində Zamanın Sonu, Qiyamət və Dirilmə ilə bağlı təsəvvürlərin xüsusi
yeri vardır. Həmin dinlərin Müqəddəs Kitablarında axır-zamanda
fövqəlhadisələrin baş verəcəyi haqqında geniş məlumat verilmişdir. Qurani-
Kərimdədeyilir: “Ulduzlar sönəcəyi, Göy yarılacağı, dağlar parça-parça olub
dağılacağı (Əl-Mursəlat,8-10)... Günəş sarınıb büküləcəyi zaman, ulduzlar
səpələnəcəyi zaman, vəhşi heyvanlar bir yerə toplanacağı zaman: ruhlar
qovuşacağı zaman, göy qopardılacağı zaman (Ət-Təkvir, 1-3,5,7,11)...Yer
özünə məxsus bir şiddətlə lərzəyə gəlib titrəyəcəyi zaman, Yer öz yükünü
çıxardıb atacağı zaman, Məhz o gün yer öz hekayətini söyləyəcəkdir-
Allahın ona etdiyi Vəhy iləl (Əz-Zilzal, 1-5)... Göyün buludla parçalanacağı
gün (Əl-Furqan,25)... Sən göyün aşkar bir dumana bürünəcəyi günü gözlə
(Əd-Duxan, 10)...”.

Oxşar ayələri İncildə də oxuyuruq. İsa Məsih buyurur:“Fəqət o günlərin
məşəqqətindən dərhal sonra Günəş qaralacaq, Ay  işığını verməyəcək,
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ulduzlar göydən düşəcək və göylərin qüdrətləri sarsılacaqlar. O zaman insan
Oğlunun əlaməti göydə görünəcək, o vaxt yer üzünün bütün qəbilələri şivən
qaldıracaqlar və İnsan Oğlunun göyün buludları üzərində qüdrət və əzəmətlə
gəldiyini görəcəklər” ( Matta, 24:29-30).

Bəhaullah “İqan” kitabında izah edir ki, “Günəş”, “Ay”, “ulduzlar”,
göydə və yerdə baş verən digər əlamətlər haqqında söylənmiş bu  xəbərlər
rəmzi məna daşıyırlar və hərfi mənada başa düşülməməlidir. Peyğəmbərlər
ilk növbədə bunları fiziki deyil, ruhani anlamlara aid etmişlər. Onlar
Qiyamət Günü ilə əlaqədər olaraq Günəş barəsində danışarkən Həqiqət
Günəşini, yəni Peyğəmbəri nəzərdə tuturlar. Günəş ən böyük işıq
mənbəyidir. Musa yəhudilər üçün, İsa xristianlar üçün və Məhəmməd (ə)
müsəlmanlar üçün belə Günəş olmuşdur. Beləliklə, Allahın hər bir
Zühurunun gəlişi Qiyamət Günüdür İ2, s.45-46, 3, s.12-13: 4, s.351.

Müqəddəs kitabların bu və ya digər yerlərində işlənmiş “Dünyanın
Sonu” ifadəsi Qiyamət Günü gələn kimi dünyanın gözlənilmədən dağılması
demək deyildir. Bu ifadənin düzgün tərcüməsi “Əsrin başa çatması və ya
Dövrün sonu” deməkdir. Bəhai təliminə görə Bəhaullahın gəlişi bizim
yaşadığımız bütün dünya üçün ən böyük Qiyamət Günüdür. Peyğəmbərlər
deyəndə ki, Günəş qaralacaq, bu, o deməkdir ki, bu Mənəvi Günəşlərin -
Peyğəmbərlərin saf təlimləri yalançı təsəvvürlərlə, yalnış anlayışlarla və
xurafatlarla bulandırılacaq və millətlər zülmət içində çaşıb qalacaqlar. Dini
rəhbərlər və ruhanilər kiçik işıq mənbəyi olan Ay  və ulduzlar kimi adamları
ruhlandırmalı və onlara düzgün yol göstərməlidirlər. Deyəndə ki, Ay işığını
itirəcək və qana dönəcək və ulduzlar göydən yerə töküləcəklər, bu, o
deməkdir ki, ruhanilər — mollalar, kilsə başçıları hörmətdən düşəcək, dini və
siyasi çəkişmə və münaqişələrə qoşulacaq, ruhani niyyətlərdən uzaqlaşaraq,
dünyəvi qayğılarla məşğul olcaqlar.

Bəhaullahın təbirincə bu xəbərlərin mənası, heç də bir izahla
məhdudlaşmır və onların bu rəmzlərlə şərh edilə bilən digər mənaları da
mövcuddur. Bəhaullah buyurur ki, “Ay”, “ Günəş” və “ulduzlar” anlayışı
başqa mənada hər bir dinin müəyyən etdiyi qanunlara və qaydalara tətbiq
edilir. Belə ki, sonrakı hər bir Vəhydə əvvəlki dinin bütün mərasimləri,
formaları, adətləri və göstərişləri dövrün tələblərinə uyğun olaraq dəyişdirilir
və bu  baxımdan “Günəş” və “Ay” dəyişilir və “ulduzlar” yerə tökülür.
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Qiyamət Günü, həm də Dirilmə Günüdür- ölülərin diriləcəyi gündür.
Bəhai təliminə görə, “dirilmənin” kobud fiziki bədənlə heç bir əlaqəsi
yoxdur. Əgər bədən ölmüşsə, deməli, artıq onun işi bitmişdir. O çürüyür və
onun hissələri həmin bədəni yaratmaq üçün heç zaman birləşmirlər.

Dirilmə- Peyğəmbərlər vasitəsilə nazil olmuş İlahi Kəlam sayəsində
insanın mənəvi həyata doğulmasıdır. Onun dirilib ayağa qalxdığı qəbir —
nadanlıq və Allaha etinasızlıq, cəhalət qəbridir. Dirilmə Günü iyirmi dörd
saatdan ibarət olan gün deyil, o Bəhaullahın gəlişi ilə başlamış və hal-hazırkı
dünya dövrünün bitəcəyi vaxtadək davam edən bütöv bir eradır. O indiki
sivilizasiyanın bütün izlərinin Yer üzündən silinməsinə və İlahi
Sivilizasiyanın —Azadlıq, Sülh və Ədalət cəmiyyətinin qurulmasına qədər
davam edəcəkdir. 5 :

Xeyir və şər. Bəhaullah”izah edir ki, bütün Kainatda yalnız bir qüvvə,
məhz, məhəbbət və mərhəməti tükənməz olan Qüdrətli Allahın xeyir-dua
qüvvəsi mövcuddur. Buradan belə görünür ki, Şər, özünün bütün
təzahürlərində pozitiv mahiyyət deyil, Xeyrin olmaması və ya onun azlığıdır.
İşığın olmaması nə qədər zülmətdirsə, Xeyrin də olmaması şərdir. Buradan
belə görünür ki, əvvəlki dinlərdə “Şeytan”, “İblis”, “Satana” adlar altında
tanınan avtonom şər qüvvənin mövcudluğu Bəhai dini rərəfindən qəbul
edilmir. Şeytan və ya iblis insanın fiziki mahiyyəti, nəfsi-həvası və ya
nadanlığı i lə  bağlı  metafordır. Belə bi r  altemativ şər qüvvə mövcud deyildir.

Əgər insan pis hərəkət edirsə, bu o deməkdir ki, onun alçaq, heyvani
təbiəti yüksək ruhani təbiəti ilə müqayisədə daha çox inkişaf etmişdir. Belə
insan onu əhatə edənlərin köməkliyi ilə özünün yüksək olan cəhətini inkişaf
etdirməlidir. ve

Bütün insanlar üçün istəyin olması təbiidir. İstək hətra uşaqlarda da
vardır. İstək əgər həmin şəxs və ya bəşəriyyət üçün bütövlükdə yaxşılığa
istiqamətlənibsə, təqdirə layiqdir. Çünki istək Allah tərəfindən insana
verilmiş, daha çox əldə etmək cəhdi və ya.impuls olub, insana daha çox bilik
əldə etmək, xasiyyətini düzəltmək və Allaha yaxınlaşmaq imkanı verir.

Xeyir — Allahın göstərişlərinə əməl etmək, şər —isə bu göstərişlərdən
xəbərdar olub, bilə --  bilə ondan üz çevirməkdir. Bəhaullah Allahm
rəhmdilliyini qeyd etməklə yanaşı, həmçinin aydın şəkildə göstərir Ki, insan
öz qüvvəsindən və qabliyyətlərindən istifadəyə və ya sui-istifadəyə görə
fərdi məsuliyyətdən də canını qurtara bilməz. g

zT
zz

mə



Bəhai dininin teoloji əsaslarını təşkil edən bəzi anlayışların təhlili 307

ƏDƏBİYYAT

1. Həzrət Bəhaullah Qurdun oğluna məktub.Bakı, 2003.176 s
2. Həzrət Bəhaullah. Kitabi-İqan.Bakı,1998, 119 s.
3.Həzrət Bəhaullahın Yazılarından seçmələr.Bakı, 2009. 345 s.
4. Baha"uTlah.The book of Certitude. VVilmeti6,İİL.:Bahali Publishing

Trust.1985, 59 p.
5.Abdul-Baha". Paris Talks.London: Baha" Publishing Trust, 1979, 208 p.
6..Abdul-Baha". Baha" VVold Faith,p. 546 p.
7..Abdul-Baha", Selections from the VVritings o f  "Abdul-Baha". Haifa:

Baha" VVold Centre, 1978, 467p.
8.Abdul-Baha"The Promulgation of Universal Peace. VVimette, TIL:

Baha" Publishing Trust.1982, 347p.
9. "Abdul-Baha" Tablets of  "Abdul-Baha", Vol.H,675 p.
10.Shoqi Effendi.God Passes By. VVilmette, HIL: Baha Publishing

Trust.1979, 456 p.
11. C.E.Esslemont. Bəhaullah və Yeni Era. Bakı.2000. 267 s.
12. Cəfərov Azər. Bəhai dini Azərbaycanda. Bakı, “Təhsil”. NPN. 2004.

80 s.
13. Cəfərov Azər. Bəhai Dini. Bakı, “Nurlan”, 2005.160 s.



308 Azər CƏFƏROV

AHHOTAHTHTIN

AHA.IH3 HEKOTOPBIX HOH4THİT, COCTAB.ISTOHIX
TEO.TOTHHECKYTO OCHOBY BEPBI BAXATI

Asep /EKACAPOB
afafarov9(ögmail.com

AHanranpys TeonorHuecKH€ OCHOBBI Bepbi BaxaH, aBTOp yKa3BıBaeT Ha

TO,  "TO OHA SB/IeTCA He3aBHCHMOH Muposoü PemirneH, a He CEKTOH

KâKOÜ-1HÖO H3  HBIHE H3B€CTHPIX. HecmMoTpa Ha TeONOTHHECKyTO CXOXKECTE C

ABpaaMoBCKFMH permiresMın (Fiyananas, XperHaHCcTBO, VİcnaM), ocoğeHHO
c VicnaMoM, HEKOTOPBI€ OCHOBOHOHOTarOHIH€ TİOHSTES, TAKHƏ  KaK

cCorBopeHHnep, cCorBopeHHe uenoBekap, cCyzuHbIH neHb), «BockpeceHme»,
cKoHeu cBeTab H T.H. B yucHHuH Baxan HMC İOT B KOpH€ OT/IHUHOC

TOnKOBaHH€.

SUMMARY

ANALYSIS OF SOME CONCEPTIONS,COMPOSING
TEOLOGICAL BASIS OF BAHA FAITH

Azer ZAFAROV
a fafarov9Qögmail.com

The author, analyzing the iheological of  the Baha Faith, indicates that it
is not a sect of  any now well known religion, but an independent world
religion. İn spite of the silimilarity with Abraham Religions
(Tudaizm,Christianity /Islam,especially with Islam, some of  the basic
conceptions in the Baha" Faith such az “creation”, “the creation of  man”,
“the fudgement day”, “the resurrection” and etc.have radically different
ınterpretation.
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ƏL-MÜTƏNƏBBİ

Ceyhun ƏLİYEV
AMEA Naxçıvan Bölməsi

Klassik ərəb şeirinin dahilərindən sayılan Əbu ət-Tayyib Əhməd ibn əl-
Hüseyn əl-Mütənəbbinin (m. 915-965) həyat və yaradıcılığı Abbasilər dövrü
ərəb ədəbiyyatının ədəbi birləşmə və ənənələrin qarşılıqlı sintezi kimi
xarakterizə olunan bir dövrə təsadüf edir. X əsrdə ərəb xilafətinin zəifləməsi
xilafətdə parçalanmaya və müstəqil dövlətlərin yaranmasına gətirib çıxartdı.
İxşidilər, Buveyhilər, Səmanilər və s. dövlətlər meydana gəlmişdir ki,
onların əksəriyyəti qeyri-ərəblər tərəfindən idarə olunurdu. Xilafətdə
anarxiyanın yaranması digər tərəfdən elm və mədəniyyətin dirçəlməsinə, çox
sayda görkəmli alim və şair nəslinin yetişməsinə, Bağdad, Küfə, Bəsrə,
Dəməşq kimi şəhərlərin ədəbi və şeir məclislərin təşkil olunduğu əsl elm
məbədgahlarına çevrilməsinə gətirib çıxarır.

Əl-Mütənəbbinin Küfə kimi elm və mədəniyyət ocağında böyüməsi
onun hər tərəfli bir şəxsiyyət, müdrik bir insan kimi formalaşmasında böyük
rol oynamışdır. Əbu ət-Tayyib ilk təhsilini də məhz burada- Küfədə, şiə
yönlü məktəbdə almışdır (3, s. 62). Əbu ət-Tayyibin səhraya getməsi və
bədəvilərlə yaşaması böyük fəsahət və bəlağət, elm və kamal sahibi kimi
püxtələşməsində əsaslı rol oynamışdır. Təmiz ərəb dilininin “qoruyucuları”
və klassik cahiliyyə irsinin “xəzinədarları” hesab olunan bədəvi ərəblərdən
ərəb dilinin qrammatikasını, ərəb elmini, ərəblərin qədim tarixi hesab olunan
“əyyəmu-arab”ı (ərəblərin günləri) öyrənən gənc şair folklora xüsusilə
böyük maraq göstərir, xalq aforizmləri, hikmətamiz şeir parçalarını
sinədəftər edərək, öz mükalimə və mübahisələrində onlardan bolluca sitatlar
gətirirdi. Deyilənə görə, gənc Əhməd ərəb dilinin incəliklərinə o qədər bələd
idi  ki, hətta adi suallara belə şeirlə cavab verərdi (4).

Əl-Mütənəbbinin səhraya getməsi barədə çeşidli mülahizələr səslənir.
Əksər tədqiqatçılar (Cozef Haşim, Karl Brokelman, Circi Zeydan, əl-
Bərquqi, Ömər Fərrux, Şauqi Dayf, İ .  M .  Filştinski, Martin Nik vbə b.) bunu
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m. 924-cü ildə Qərmətilər (Qatı şiə məzhəbli İsmaililər təriqətinin bir qolu
idilər) hücumu ilə əlaqələndirirlər.

Məlum olduğu kimi, V İ  əsrdə Ərəbistanda Hz. Məhəmmədlə (ə.s.)
yanaşı, bir çoxları özlərini peyğəmbər elan etmişdilər. Çox güman ki, əl-
Mütənəbbinin xalq üsyanına başçılıq etməsi və tərəfdarlarının qeyri-ərəb
hakimiyyətinə qarşı qaldırması insanlarda onun peyğəmbərliyinə inam
oyatmışdır. Təsadüfi deyil ki, artıq gənc yaşlarında əl-mütənəbbidə ərəb
heysiyyəti, ərəb təəsübkeşliyi formalaşmışdır. Farsların ərəblər üzərində
ağalığı, ölkədə hökm sürən anarxiya ilə heç bir vəchlə barışmaq istəməyən
vətənpərvər şairin əsl ərəblərə xas qüruru, təkəbbürü də elə buradan irəli
gəlirdi. Ömər Fərrux şairin həbs olunmasını belə nəql edir: “Homs
yaxınlığında camaatı öz ətrafında toplayaraq, onları vergi ödəməkdən imtina
etməyə çağıran əl-Mütnəbbinin üsyankar çıxışları çox tezliklə valiyə çatır və
o, şairi həbs edir. “Mütənəbbi” ləqəbini də elə bundan sonra alır” (4).

X əsrdə Xilafətin parçalanması ilə yuxarıda qeyd etdiyimiz kimi çox
sayda kiçik dövlətlər meydana çıxır ki, bunlardan biri də Həmdanilər dövləti
idi. Əl-Bərquqi, Həmdanilərin hələ Abbasilərin dövründə çox böyük nüfüz
və kəramət sahibləri olduqlarını, geniş ərazilərdə valilik etdiklərini deyir (1,
s. 36). “Həmdanilərin layiqli davamçısı” Seyf əd-Dövlə sonradan İxşidi-
lərdən Suriyanın şimalını, h .  333-cü ildə (m. 944) isə Hələb və Homsu
alaraq, ərazilərini daha da genişləndirməyə müvəffəq olur. Həmdani
hökmdarı Seyf əd-Dövlə elmi-mədəni tərəqqi tərəfdarı idi və bunu bacarıqla
həyata keçirirdi. Sarayına çox sayda alim və ziyalılar cəlb etmiş Həmdani
hökmdarı himayəsində olanlara qarşı çox qayğıkeş və rəhimli idi. Onun xoş
münasibəti ilə qarşılaşan şair və ədiblər isə hökmdarı ağız dolusu vəsf edən
əsərləri i lə  bir  tərəfdən onun hörmət və rəğbətinə layiq olmağa çalışır, digər
tərəfdən isə sarayda yaşama hüququ əldə edirdilər. Hələb sarayının
“bəzəyən” şair və ziyalılar içərisində Əbu əl-Firas Həmdanı (m. 932-968),
Əbu Bəkr əs-Sənubəri, Əbu əl-Abbas ən-Nami, Əli  ibn Abdullah ən- Naşi əl-
Asğar, Əs-Siri ər-Rifa ibn Əhməd əl-Kindi, Əbu əl-Fərəc ibn Nasr əl-
Babbağa, Məhəmməd ibn Əhməd əd-Diməşqi, Əbu Hüseyn ər-Riqa, Əbu
Nasr ibn Nəbətə, Əbu əl-Abbas əs-Safri, ibn Dinar, Əbu Bəkr və Əbu Osman
əl-Xalidilər, alimlərdən — Əl-Hüseyn ibn Xəlaveyh, əl-Qadi Əli ibn
Məhəmməd ət-Tənuxi ibn Nasr əl-Bəziyar, Əbu əl-Həsən əş-Şəmşati,
filosoflardan-Məhəmməd ibn Nasr ibn Turxən əl-Fərabi və b. adlarını
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çəkmək olar. Bunların içərisində isə ən fəzilətlisi isə əl-Mütənəbbi idi. Ə l-
Mütənəbbi qısa vaxt ərzində, Seyf əd-Dövlənin nəinki saray şairi, yaxın
dostu və sirdaşına çevrilir. Hələb dövrü onun həyatının ən parlaq
yaradıcılığının isə ən məhsuldar dövrü idi. Bəzi mənbələr onun Hələb
sarayında 8-9, digərləri isə 10 il qaldığını iddia edirlər. Əl-Bərquqi, əl-
Mütənəbbinin Həmdani hökmdarına ümumilikdə 5012 beytlik qəsidə və 31
qitə ithaf etdiyini və bunların toplusuna “Seyfiyyə” adını verdiyini bildirir
(3, s. 77). Bunun qarşılığında Seyf əd-Dövlə əl-Mütənəbbiyə4 il ərzində
35000 dinar vermişdir (2, s. 55). Bununla yanaşı mənbələr əl-Mütənəbbinin
torpaq sahələri olduğunu qeyd edirlər.

Sarayda olan digər alimlər hökmdarla onun arasını vurmaq üçün ondan
şikayət edirdilər. Əbu ət-Tayyibin təkəbbürlü xasiyyəti və acı təbiəti onlar
arasında düşmənçiliyi daha da artırdı. Bir dəfə sarayda olan dilçi alim ibn
Xəlaveyh əl-Mütənəbbiyə Seyf əd-Dövlənin yanında qurulmuş bir məclisdə
belə demişdi:

- “Əgər sən. axırıncı cahil olmasaydın, onda özünü peygəmbər
adlandırmağa razı olmazdın. Sənin cahilliyin özünü onda göstərib ki, “əl-
Mütənəbbi” adını qəbul etmisən. Mütənəbbi isə yalançı mənasındadır.
Yalançının dediyi ilə razılaşan ən böyük cahildir. Ağıllı  insan bunu heç vaxt
etməz”.

Söz altında qalmayan Əbu ət-Tayyib dilçi alimin iradlarına belə cavab
verir:

- “Mən dediyimi inkar etmirəm., lakin bunu məni alçatmaq istəyənlər
iddia edirlər, mənsə onlara qarşı çıxmaq iqtidarında deyiləm” (2, s. 23).

Əl-Əskilani onlar arasında baş verən bu mükalimənin dilçilik
məsələlərinə dair uzun sürən bir  mübahisəyə çevrildiyini və əl-Mütənəbbinin
qeyzlənərək, ibn Xəlaveyhi “Susl Xuzistandan çıxan fars, sənin ərəb dili ilə
nə qohumçuluğun?l”- deyə acıladığını bildirir (2, s. 25). Məclisdəkilər
qarşısında pərt olan ibn Xəlaveyh hirsini gizlədə bilməyib, cibindən
çıxartdığı dəmir açarla əl-Mütənəbbinin başından elə bir zərbə endirir ki,
şairin üzünü boyamış al-qırmızı qan paltarına tökülür (2, s. 26). Bundan
sonra əl-Mütənəbbi böyük üzüntü və kədər içərisində sarayı tərk etdiyini və
hicri tarixi ilə 346-cı ildə (m. 957-ci i l)  Misirə yola düşdüyünü bildirir (3, s.
45). Nədən məhz Misirə yola düşdüyünü zənn etmək çətin deyil. Qədim
sivilizasiya mərkəzlərindən biri olan Misir IV  əsrin tanıdığı ən zəngin elm və
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mədəniyyət ocağı idi. Digər bir  səbəb Misirin faktiki idarəçiləri ilə
Həmdanilər arasında düşmənçiliyin olmasıydı. Şair Misirə hələ təzə gələndə
Kafur ona gözəl bir ev ayırmış, qiymətli əşyalar, gözəl xələtlər hədiyyə
etmişdir. Buna baxmayaraq, Əbu ət-Tayyib İxşidi hökmdarının simicliyinə
işarə etsə də əslində onun çox səxavətcil olduğu söylənilir (3, s. 48).
Təsadüfi deyil ki, ilk mədhiyyələrində əl-Mütənəbbi, Kafurun əliaçıqlığını
ağız dolusu mədh etmişdir (3, s. 88).

Əl-Mütənəbbi Misirdə 4 il yarım qalır. Bu müddət ərzində o, Kafura 7
qəsidə və 2 qitə (ümumilikdə 370 beyt) ithaf edir (2, s. 11).

Misir həyatı, zəngin dəbdəbə və cah-cəlallı saray mühiti hər bir şairin
arzulaya biləcəyi bir həyat idi. Lakin göz qamaşdırıcı bu zəngin dəbdəbə
qəhr içində boğulan əl-Mütənəbbi qəlbinin kədər və üzüntü ilə dolu
həsrətini, Hələbdə keçirdiyi xoş günlərin nisgilini boğmaqda aciz idi. Şairi
Misirdə saxlayan yeganə şey Kafurun ona verdiyi vədi idi. Lakin əl-İxşidi
hökmdarı öz vədinə əməl etməyə  biro qədər də tələsmirdi. Əl-Mütənəbbinin
qürur və təkəbbürü, şairin hədsiz tamahı Kafurun çox narahat edirdi. Verdiyi
vədinə əməl edəcəyi təqdirdə hakimiyyəti üçün nə qədər böyük təhlükə
yaranacağını əvvəlcədən görən Kafur əl-İxşidi, ibn Xəlliqanın təbirincə
desək, ehtiyat üçün sərəncam verir. Burada deyilir: “Ey millətim, kim ki, Hz.
Məhəmməd əleyhissəlamdan sonra peyğəmbər olmağa iddialıdırsa və yaxud
Kafur əl-İxşidi ilə bərabər hökmdar olmağa çalışırsa, o, tənqid edilməyə və
pislənməyə layiqdir”.

Təsadüfi deyil ki, hökmdarın heç bir ərazi bağışlamayacağını hiss edən
əl-Mütənəbbi bu dövrdə qələmə: aldığı qəsidələrində öz halından
şikayətlənərək, olmayacaq bir şeyi gözləməkdən yorulduğunu dilə gətirir (3,
s. 56):

“Səndən ümidində olduğum budağı alacam deyə, elə bir su içirəm ki,
hətta quş belə o suya yaxın gəlməz. Sənin verdiyin vəd onu verməmişdən
öncə edəcəyinə söz verdiyin əməldir. Öz sözündə doğrucul olan birisinin
vədi onun əməlinə bərabərdir”.

Digər bir şeirində şair nə qızıl, nə də ki başqa xəzinənin həsrətində
olduğunu, yalnız vilayət arzusu ilə alışıb yandığını deyir:

“Mən qızıl və var-dövlətə can atmıram. Lakin təkrar-təkrar onda israr
etmədiyi qüruruma sığışdırıram” (3, s. 59).
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Mütənəbbi Şiraz hökmdarının ən əziz qonağı olur, burada qaldığı 3 ay
müddətində xürrəm həyat sürür, əmirdən qiymətli hədiyyə və bəxşişlər alır.
Şirazda olduğu müddətdə əl-Mütənəbbi əl-Buveyhi hökmdarına6 qəsidə, 1
urcuzə və 1 qitə ithaf etmişdir (3, s. 70). Şairin “pərəstişkar”ları və özünü
ona oxşatmaq istəyənlər o qədər çox idi ki, az qala bütün Şərqdə əl-
Mütənəbbi dühasının nəfəsi duyulurdu. İlham mənbəsinin tükənməsindən və
qəribçilikdən doğan boşluq daim yeniliklər axtarışında olan şairi yenidən öz
doğma. elinə-obasına qayıtmağa vadar edir. Ədüd əd-Dövlədən Kufəyə
getmək üçün izn alan əl-Mütənəbbi h. 354-cü ilin (m. 964) şəban ayında Fars
diyarını tərk edir. Bağdada, oradan da Kufəyə getmək arzusunda olan şair
mənzilə çata bilməyib, yolda öldürülür. Ət-Tənuxi atasından eşitdiklərini
belə nəql edir: “...əl-Mütənəbbinin öz doğma elinə getmək arzusu ürəyində
qalır. Yolda ən-Numəniyyə yaxınlığında nə vaxtsa bacısını şeirlərinin
birində lağa qoyan Fatik əl-Əsədi tərəfindən qətlə yetirilir”(4).

Müsəlman elmi və mədəniyyətinin yüksəliş, intibah dövrü olan X əsr
dünya tarixinə əl-Mütənəbbi kimi nəhəng qələm ustadını yadigar
qoymuşdur. Biz əl-Mütənəbbini ümümilikdə klassik ərəb poeziyasının
tacidarı adlandırsaq, heç də yanılmarıq. Bu günə kimi ərəbin milli qüruruna
və üsyankar, təlatümlü mənəvi aləminə şair qədər yaxın olan ikinci bir şair
olmamışdır. Öz misilisiz poeziyası ilə ərəb müdrikiliyinin, ərəb
azadlıqsevərliyinin, əyilməzliyinin və qəhrəmanlığının tərənnümçüsü
olmuşdur. O, özündən sonra 289 qəsidə və az sayda məqtuatlardan ibarət
Divan qoyub getmişdir. Divanı şairin keçirtdiyi həyatla əlaqələndirib beş
hissəyə bölmək mümükündür. Şamiyyət (Suriyada yazılan), Seyfiyyət (Seyf
əd-Dövləyə yazılan 161 qəsidə), Kəfuriyyət (Müxtəlif mövzularda yazılan),
Amidiyyət (İbn Amid üçün yazılan 5 qəsidə), Adadiyyət (İran şahzadəsi
üçün yazılan7 qəsidə).

Dünya mədəniyyəti xəzinəsinə misilsiz töhfələr bəxş etmiş, özündən
sonra əsil bir məktəb qoyub getmiş və qələminin nuruna çox sayda məşhur
söz ustadlarını cəlb etmiş dahi şəxsiyyətlərdən biri olan şairin poeziyası
əsrlər boyu ümümbəşəri nüfüz qazanmış, insanların mənəvi sərvətinə
çevrilmişdir.
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AQEMYTAHABBH

Zbreüxyn A/LMEB

B craTbe peub HNET O ?KH3HH H TBOp€CTB€ apaÖcKOoTO NO3TA-KINACCHKA

X Beka Aöy-r- Tafifin6 arıs-Myrana66n. OH ÖBun H3BECTHB İM HE TONBKO

cpezgi apa6oB, a Tatoke H CPENH APYrAX HATHHOHATBHOCTEH  KOTOPBİ€ MBH

OTMETVUNI B CTaTbe. He CMOTpx HaTO, TTO rponren X Bek ,  cerozHs Ero

TBOPH€CTBO OHapOBBIBa€T KDHTHKOB HTEpaTyPH.

AL-MUTANABBI

Jeyhun ALIYEV

The given article is talked about life and activity the great classical Arab
poet of  X century Abu-t-Tayyib el-Mutanabbi. He is not most popular only
between Arabs also other nationalities which we have noted at the article.
Today his activity is amazing literary critics, notvvithstanding passed X cen-
tury.
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İSTEDADIN FORMALAŞMASINDA VƏ
GERÇƏKLƏŞMƏSİNDƏ MƏNƏV İ  DƏYƏRLƏR AMİLİ

Elxan Bəylər oğlu BƏYLƏROV
TPİ-nin şöbə müdiri, dosent

Dəyərlər bərpa edilmədən əsil, dayanıqlı və davamlı islah mümkünsüzdür.
İstedad təzahürü bir çox paradoks və qəribəliklərlə müşayiət olunur. Bu

səbəbdən bəzən yaradıcı təfəkkürün orifinallığı ətrafdakılar tərəfindən
“normallıqdan (oxu adilikdən) yayınmalar” kimi başa düşülür. Bunun
müxtəlif səbəbləri var və onlar araşdırılaraq təlim-tərbiyə prosesində nəzərə
alınmadıqca istedadlı uşaqların bir qismi müxtəlif səbəblərdən təhsildən
yayınacaq, mənfi təsirlərə məruz qalaraq hətta, cinayətkar da ola bilərlər.
Müəyyən araşdırmalardan sonra “Xüsusi istedada malik uşaqların (gənclə-
rin) yaradıcılıq potensialının inkişafı üzrə Dövlət Proqramı (2006-2010-cu
illər)”-nın müddəalarının reallaşdırılması məqsədi ilə islah müəssisələrində
gənc oğlan və qızların yaradıcılıq potensialının müəyyənləşdirilməsi üçün
sınaqların keçirilməsi qənaətinə gəldik. Xahişimizə əsasən, TN  tərəfindən
Ədliyyə Nazirliyinə müraciət edildi. ƏN-ə müraciətdə qeyd edilmişdir ki,
“Yetkinlik yaşına çatmayanlar üçün tərbiyə müəssisələrində də istedadlı
uşaqların (gənclərin) olması ehtimalı böyükdür. Belə uşaqların vaxtında
müəyyənləşdirilməsi və potensial imkanlarının inkişafı üçün müvafiq tədbir-
lərin həyata keçirilməsi onların islah olunmasında, ictimai-faydalı əməyə
istiqamətlənmələrində əhəmiyyətli rol oynaya bilər. Bu  səbəbdən yetkinlik
yaşına çatmayanlar üçün tərbiyə müəssisələrində xüsusi testlər vasitəsilə
gənclərin intellektual qabiliyyətlərinin diaqnostikası istiqamətində sınaqların
keçirilməsi məqsədəuyğun olardı”. Təklif müsbət qarşılandı və ƏN-in nəz-
dində olan tərbiyə və cəzaçəkmə müəssisələrində müvafiq fəaliyyət üçün
tədbirlər planı  hazırlandı.

Plana əsasən, əvvəlcə “Yetkinlik Yaşına Çatmayanların Tərbiyə Müəs-
sisəsi”ndə, (YYÇTM)) sonra isə “Qadınların İslah Müəssisəsi”ndəki gənclər
arasında sınaqlar keçirildi, söhbətlər və müşahidələr aparıldı, müsahibələr
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alındı. Müəssisələrin psixoloqları ilə bu mövzuya dair müzakirələr və fikir
mübadilələri etdik. Əldə edilmiş nəticələr təhlil edilərək sistemləşdirildi.

Tədbirlər zamanı gənc oğlanlarla müqayisədə qız və qadınların keçirilən
tədbirə, aparılan testlərə daha məsuliyyətlə yanaşdıqları aşkar müşahidə edilirdi.
Hər şeyi dəqiqləşdirmək və aydınlaşdırmaq istəyirdilər. Tədbirin nəticələrinin
onların gələcək durumlarına necə təsir edə biləcəyi barədə çoxlu suallar
verirdilər. Qadınlar tədbir zamanı şəkillərinin çəkilməsinə də narahatlıqla yanaş-
dılar. Oğlanların bir qismi üçün şəkillərinin çəkilməsinin əhəmiyyəti yox idi, bir
qismi isə bundan qürur duyurdu. Biz bunun səbəbini dəqiqləşdirmək üçün mü-
sahibələr aldıq, bunu müəssisələrin psixoloqları ilə müzakirə etdik. Oğlanların
bir qismi durumları ilə fəxr edir, oranı “əsil kişilər” üçün həyat məktəbi hesab
edirlər. Qadınlar üçün əsas səbəblər kimi bu gənclərdə “buradan” çıxandan
sonra “yeni həyat” arzusu və keçmişin bu arzunu kölgələməməsi göstərilirdi
(“bura mənim yerim deyil”, “bu bir səhvdir və ya xətadır”, “azadlıqda olan-
larıma utanc olmaq istəmirən” ifadələri daha çox işlədilirdi). Müəssisəyə
“qonaqların” gəldiyini, onlarla görüşüb tədbir keçiriləcəyini və bunun üçün
“işlərindən” azad edildiklərini biləndə qadınların “qonaq qabağına belə çıxmaq
olmaz” deyərək “güzgülənmək” üçün təkidlə vaxt istəmələri və təlaşla hazırlıq
görmələri diqqəti cəlb edən, düşündürən və təsirləndirən bir hadisə idi.

Müəssisələrdəki oğlan və qızların intellekt strukturunun müəyyən-
ləşdirilməsi məqsədi ilə testlər keçirilmişdir. Test üç hissədən və 19 sualdan
ibarət idi. 1hissə tamamlanmamış cümlələrdən (6 tapşırıq), TI hissə müəyyən
təsvirlərin tamamlanması tapşırıqlarından (hər hansı obyektdə oxşadılması —
2 tapşırıq), III hissə intellekt testlərindən (11 sual) təşkil olunmuşdur.
30.01.2008-ci il tarixində oğlanlarla keçirilən sınaqda 29 nəfər iştirak
etmişdir. Nəticələr belə olmuşdur:

1. Birinci hissədə tamamlanmamış cümlələr üzrə iştirakçıların fikirləri
təhlil edilərək ümumiləşdirilmişdir.

2. İkinci hissədə təklif olunan obyektlərin təsvirində eyni bir əyrini
iştirakçıların 4494-1 sapa, tikanlı məftilə, cərəyan və ya telefon şunuruna,
247/a-1 ata, pələngə, 1376-1 dalğaya bənzətmişlər, 1076-i isə cavab verməkdə
çətinlik çəkmişdir.

İntellekt testlərindən ibarət olan III hissə üzrə nəticələr belə olmuşdur:
iştirakçıların 24'4-i 4-6 suala, 3176-i 3 suala, 2970-i 1-2 suala düzgün cavab
vermişlər, 1770 isə heç bir sualı düzgün cavablandırmayıb.
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“Nöqtəni fiqurlara nəzərən yerləşdirmək” tapşırığını iştirakçıların 6876-i,
verilmiş sözlərə müvafiq ədədlərin tapılması tapşırığını isə 344-1 düzgün
cavablandırmışdı. “Artıq fiqurun seçilməsi” tapşırığına (əlamətlərinə görə
fərqlənən yeganə fiqurun seçilməsi) iştirakçıların 79706 1 düzgün cavab
verməmişdir.

“Asudə vaxtınızda ən çox düşündüyünüz məsələlər və ya  icra etdiyiniz
maraqlı işlər”ə dair suala iştirakçıların 3176-i heç bir  münasibət bildirməmiş,
1796-i azadlığa çıxmaq barədə fikirlərə üstünlük vermişdir. 5176-1 isə
idmanla məşğul olmaq, qirayət, ev haqqında düşüncələri qeyd etmişlər. .

Oğlanlar arasında yapma, maketçilik, rəssamlıq və s. əl işləri ilə məşğul
olanlar çoxluq təşkil edirdi. Onların işlərindən ibarət sərgi də təşkil
edilmişdi. Oğlanların bir qismi idman, şahmat, dama və s. ilə də məşğul
olurdular. Lakin bu sahədə inkişafa nail olmaq üçün təcrübəli məşqçilərin
olmasına ehtiyac duyulurdu.

Qadınların cəzaçəkmə müəssisəsində keçirilən tədbirdə 45 nəfər gənc qa-
dın iştirak etmişdi. Keçirilən sınaqların nəticələri aşağıdakı kimi olmuşdur:

1. Tamamlanmamış cümlələr üzrə iştirakçıların fikirləri təhlil edilmiş və
ümumiləşdirilmişdir.

2. İkinci hissədə təklif olunan obyektlərin təsvirində eyni bir əyrini
iştirakçıların 3396-i yola, 1776-i sapa, tikanlı məftilə, 1376-i dəniz dalğasına,
49/-1 tamamlanmamış təsvirə bənzətmişlər.

3. İntellekt testlərindən ibarət III hissədə cavablandırma belə olmuşdur:
2289/6-i 5-7 suala, 3196-1 3-4 suala, 3376-i 1-2 suala düzgün cavab vermişdir.
1396-i isə heç bir  suala düzgün cavab verməmişdir.

“Ədədi ardıcıllıqlarda qanunauyğunluğun tapılması” tapşırığına
- iştirakçıların 7976-i, “Fərqli:fiqurun seçilməsi” tapşırığına 4676-i, “Verilmiş
sözlərə müvafiq ədədlərin tapılması” tapşırığına 3776-i, “Nöqtəni fiqurlara
nəzərən yerləşdirmək” tapşırığına 3776-i düzgün cavab vermişdir. “Fərqli
fiqurun seçilməsi” tapşırığına iştirakçıların 9376-1 düzgün cavab
verməmişdir.

“Asudə vaxtınızda sizin ən çox düşündüyünüz məsələlər və ya icra
etdiyiniz maraqlı işlər”ə dair suala, iştirakçıların 6076-1 azadlığa çıxdıqdan
sonra gələcək həyatları barədə düşüncələri, (ailə, uşaq, iş), 2279-i əl işləri ilə
məşğul olmaları, 1776-i kitab oxumaları, məktub yazmaları, krossvord həll
etmələri, televizora baxmaları və s. kimi fikirləri qeyd etmişlər.
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Qeyd edək ki, sınağın İH hissəsində məqsəd gənclərin təxəyyül
imkanlarının xüsusiyyətlərini tədqiq etmək idi və təklif edilən yaradıcı
xarakterli tapşırıqlarda nümunəyə əsasən quraşdırma qabiliyyəti tələb
olunurdu. Onlara təsvirləri tamamlamaq, alınan fiqurun təsvirini çəkmək və
adlandırmaq təklif edilmişdi, başqa sözlə, gənclərin bu fiquru nəyə
bənzətdikləri öyrənilmişdir. Təfəkkürün orifinallığını, mütəhərrikliyini və
sürəkliliyini dəyərləndirmək üçün “Altemativlər” adlanan tapşırıqlardan
istifadə edilmişdir (1, s.1311.

Şəkil 1. Altemativlərə dair tapşırıqlar

Bu tapşırığı şərh edərkən uşaqlar daha çox aşağıdakı cavabları vemişlər:
qıf, ipdən asılmış bayraqlar, “V” hərfləri, damdan sallanan buz salxımı
(sırsıra), timsahın dişləri, tərsinə çevrilmiş kosa papağı və ya dağ zirvələri,
böyük ilan dişləri, torpaqdan çıxarılmış iki kök, buynuzlar, partlayışlar, kol,
fəvvarə və s.

Növbəti tapşırıq yaradıcı xarakter daşıyır, şagirdlərdən quraşdırıcılıq
qabiliyyəti tələb edir və onların təxəyyülünü canlandırmağa istiqamətlənmiş-
dir. Uşaqlara aşağıdakı təsvir verilmişdir (şəkil 2). Onlara xəyalən bu  fiquru
tamamlamaq, alınan təsviri çəkmək və onu münasib şəkildə adlandırmaq
təklif edilmişdir.

5
Şəkil 2. Altemativlərə dair tapşırıq

Bu təsviri adi məktəb şagirdləri adətən, dağlıq əraziyə, atın və ya
dəvənin belinə, yəhərə, balığa, kimin və ya nəyinsə bığlarına, göbələyin
papağına, ördəyin burnuna, ayaqqabının üst hissəsinə bənzətmişlər. 1151.
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YYÇTM-də gənclərin böyük əksəriyyətinin isə fiquru “tikanlı məftil”ə
tamamlaması çox narahatedici amildir.

Təəccüblü deyil ki, “Pəncərə önündə qadın” təsvirinə münasibət bildirən
qadınların böyük əksəriyyəti bu mənzərəni “həsrətlə” və ya “özünə qəsdlə”
əlaqələndirmişlər.

İslah müəssisələrində verilən cavabların orta məktəb uşaqlarının cavabları
ilə müqayisəli təhlili və bu müəssisədəki gənclərlə aparılan söhbətlər,
müzakirələr və müsahibələr çox ciddi və əhəmiyyətli nəticələrə yönəldir. Bu
nəticələrdən ən əsası odur ki, bu şəxslərin bir çoxu hər hansı bir müşküldən,
çətinlikdən çıxış yolunu haqqa, ədalətə tapınmaqda, digər insanların və ya
özlərinin xeyirxah əməllərində deyil, başqa bir daha “uğurlu” ola biləcək bəd
əməllərdə, ən yaxşı halda bir təsadüfdə axtarırlar. Bunun səbəblərindən biri bu
insanlarda “sağlam” həyat fəlsəfəsinin əsasını təşkil edən haqqın, ədaləün
aparıcı və həlledici amil olmasına inamın zəifləməsidir. Buna görə də islah
müəssisələrində psixoloyi xidmətlə yanaşı, yüksək İslami dəyərləri təbliğ və
təşviq edən, çətin anlarında onlara dəstək ola bilən və məsləhət verən dini
qurum və ya xidmətin olmasına ciddi ehtiyac olması qənaətindəyik. Dəyərlərin
bərpası olmadan əsil, dayanıqlı və davamlı islah mümkünsüzdür. Allah
Kəlamına, Mərhəmətinə və Kərəminə islah olunanların ehtiyacları
başqalarından az deyildir. İslamın cəhalətdə olan insanlara, qəbilələrə yüksək
əxlaq və mənəvi dəyərlər gətirməsi və bu gün də ən yüksək şəxsiyyət key-
fiyyətlərini, ümumbəşəri dəyərləri dəstəkləməsi sübuta ehtiyacı olmayan bir
faktdır. Məsələ yalnız “harada”, “nəyin”, “nə üçün” və “necə” təblig
edilməsindədir. Fikrimizcə, bu istiqamətdə təşəbbüs və təkliflərin öyrənilməsi
üçün müvafiq qurumların təklif və tövsiyələri öyrənilməklə bir qanunvericilik
təşəbbüsü irəli sürülə bilər. Məsələ Milli Məclisdə İslami dəyərlər zəminində
formalaşan deputat fraksiyası tərəfindən qaldırıla bilər. Avropa ölkələrinin
əksəriyyətində dini dəyərlərə istinad edən partiya və ya parlament
fraksiyalarının fəaliyyət təcrübəsi geniş yayılmışdır. Məsələn, “xristian
demokratlar”, “xristian liberallar”, “xristian mühafizəkarlar” və s.

Hüquq pozucuları içərisində istedadlı şəxslərin az olmadığı artıq təsbit
olunmuş bir gerçəklikdir. Həm  də istedadlı uşaqlar üçün fəlsəfi problemlərlə
yüklənmə, ölüm, ölümdən sonrakı həyat, dini təriqətlər, fəlsəfi problemlər
barədə düşüncələr olduqca səciyyəvidir (1, 31. Bu mənada istedadiiların
islahı üçün məhz dini aspekt digər təsir vasitələrindən daha önəmlidir. Çünki
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malik olduqları yüksək potensial müqabilində istedadlı şəxslər bir çox
hallarda intellektcə özlərindən “aşağı” olanların dəlil və təhdidlərinə deyil,
şəksiz bütün varlıqlardan uca olan Allahın təqdirinə tabe olmağa
meyillidirlər.

İstedadlı b i r  gəncin “Reqlamentləşdirilməmiş fəallığın spontan sorğu”su
metodunun tətbiqi zamanı verdiyi cavablar qeyd edilənləri bir daha təsdiq
edir. Metodun əsasında belə bir fikir durur ki, uşağın həftəlik fəaliyyətində
idraki fəaliyyətin payı nə qədər çoxdursa, onun istedadlı olması ehtimalı bir
o qədər böyükdür. Haqqında danışılan həftə şagirdin “adi” həftələrindən biri
olmalıdır.

10-cu sinif şagirdi - oğlanın qeyd etdiyi məsələlər:
1.Yoxlama işi yazdım, nəticəsi pis oldu. 2.Təzə uşaqlarla tanış oldum,

onlarla çörək kəsdim. 3.İki gün dalbadal dayımın işinə böyük köməklik
etdim. 4. 4-cü dəfə cibimdə öz pulum oldu. 5.Məntiq sınağına çəkildim.
6.“SaTaniZmDəN” əl çəkdim, qəlbimdəki şeytanı çıxartdım. 7.Kainatın
sonsuzluğunu həzm edə bilmədim. 8. Dayımnan aram dahada açıldı. 9.Artıq
ətrafım daha da böyüdü. 10.Amma2 köhnə uşaqdan aralandım. 11.Ancaq
telefonda qulaq asdığım mahnının tanış DJ (disk jakey) tərəfindən “mix”
versionun eşitdim. 12. Çatda qazaxıstanlıların türkçülükdən anlamadıqlarını
30-40 qazaxa tək anlatdım.

Şagirdin cavablarında olduqca maraqlı məqamlar var. Şeytanın qəlbdən
çıxarılması, kainatın sonsüzluğunun həzm edilməməsi, türkçülük
problemləri və digər fikirlər bu şəxsdə müəyyən istedadın olması ehtimalını
gücləndirən amillərdir. Bu  fikirlər dini və fəlsəfi problemlərlə yüklənməyə
dair maraqlı nümunədir. Şagirdlə, onun müəllimi və valideyni ilə aparılan
söhbətlər bu amillərin şagird üçün həqiqətən də əhəmiyyətli olduğunu
təsdiqləmişdir.

Sınaq nəticələri, aparılan müşahidələr, müsahibələr və araşdırmalar göstər-
mişdir ki, islah müəssisələrində liderlik qabiliyyəti olanlar və onların potensial-
larının gerçəkləşməsi məsələləri ciddi nəzarətdə saxlanılmalıdır. Torrensin
tədqiqatlarına görə məktəblərdən “çölə atılanların” 3096-1 istedadlılardır.
Araşdırmalar göstərir ki, “çöldən” də “içəriyə” atılanların” təqribən 5096 -i
həmin istedadlılardır. Beləliklə, məktəblərdən “atılan” istedadların yarısı “çöldə”
müxtəlif mütəşəkkil cinayətkarlıq şəbəkələri “hörməklə”, digər yarısı isə
“içəridə” xüsusi “qanunçuluq” rejimleri yaratmaqla cəmiyyətdəki “boşluqları”
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: doldurmaqla məşğuldurlar. Bu da cəmiyyətin istedadlılara “münasibətinə” görə
ödəncidir( ödənişidir) və son məlumatlara görə bu ödəncin illik həcmi 200
milyardı aşmışdır. Yüksək inkişaflı texnoloji cəmiyyətlərdə belə mütəşəkkil
cinayətkarlığın mövcudluğu bu qurumları yönəldənlərin onlarla mübarizə
aparanlardan daha istedadlı olmaları barədə fikir formalaşdırır. İndi istedadlılar
üstündə mübarizəyə “beyinlərin axını prosesi” şəklində ayrı-ayrı dövlətlər deyil,
həm də mütəşəkkil cinayətkar qruplaşmalar da ciddi cəhdlə qoşulmuşlar. Ən
yüksək texnologiyalı gizli laboratoriyalar, istehsal müəssisələri, qeyri-adi
cinayətlərin planlaşdırılması və reallaşdırılması məhz istedadlı şəxslərin
sayəsində baş tuta bilir. Bir çox hallarda belə planlar ən son texnolofi təminatlı
siqnallaşdırma və mühafizə sistemlərini belə fəaliyyətsizləşdirə bilirlər. Bütün
bu qeyd edilənlər cəmiyyətdə istedadlı probleminin həllinin mütəşəkkil qaydada
və elmi əsaslarla daimi fəaliyyət göstərən sistem kimi təşkilinin zərurətini bir
daha qabartmış olur.

Cəmiyyətin istedad potensialının müəyyən hissəsinin qeyri-pozitiv
məcraya yönəlməsinin qarşısının alınması üçün ilk öncə uşaqların və
gənclərin təhsildən yayınma hallarına qarşı ciddi və təsirli tədbirlər
görülməlidir. Müxtəlif sosial təbəqələrdən olan şagirdlərin təhsilinin
davamlılığı təmin edilməlidir. Digər tərəfdən də çətin tərbiyə olunan
uşaqların təhsil müəssisələrində və yetkinlik yaşına çatmayan uşaqların

: tərbiyə müəssisələrində istedadlı uşaq probleminin elmi əsaslarla təşkili üçün
tədqiqatların aparılmasına xüsusi önəm verilməlidir. İslah və tərbiyə müəs-
sisələrində olan istedadlıların müəyyənləşdirilməsi sistemli şəkildə həyata
keçirilməli, onların hər birinin istedad potensialı dəyərləndirilməli və
istedadlarına uyğun fəaliyyətləri təmin edilməlidir. Bu onların tezliklə və
dayanıqlı şəkildə islah olmaları, həmçinin cəmiyyətə daha çox faydalı olma-
ları baxımından səmərəli olardı. Bu istiqamətdə xüsusi proqram və
layihələrin hazırlanması üçün müvafiq qurumlara müraciət edilməsi məqsə-
dəuyğun olardı.

Təkrar hüquq pozuntularının sayı, hər növbəti cinayətin daha ağır olması
və “peşəkarlıq” səviyyəsinin yüksəlməsi ümumiyyətlə, məhbəsdəkilərin sax-
lanılma şəraitlərinin, onlarla münasibətin və aparılan tədbirlərin kompleks
şəkildə mənəvi-psixolofi təftişini zəruri edir. İslah prosesində, xüsusi dini
xidmətin təşkili vasitəsi ilə, mənəvi-dini dəyərlərin könüllülük əsasında
təbliğ  və təşviqi çox əhəmiyyətli nəticə verə bilər.
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THE RESUME

THE MAIN  FACTORS OF MORAL VALUEBS OF STUDENTS
TALENT AND REALIZATION

In this article offers and recommendations concerning training and edu-
cation of  gifted children are generated. The vvays of improvement of  vvork
vvith gifted children considering concrete psycho-pedagogical conditions are
analyzed. Necessary conditions for revealing, supports and developments of
gifted children in different establishments are considered. The aim of  the ar-
ticle is presented to the importance of  moral values of formation of  gifted
children.
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RUH VƏ ƏXLAQIN SAFLAŞMASINDA
ZİKRİN TƏSİRLƏRİ

MəcidBAVƏRDİ

İlahi zikrin insan ruhunu və əxlaqını saflaşdırmaq yolunda bir çox fayda
və səmərələri vardır ki, o cümlədən Allahın qarşılıqlı olaraq bəndəsini
xatırlaması, ürəyin işıqlanması, qəlbin rahat olması, Allahdan qorxmaq,
şeytanı tanımaq, günahların bağışlanması, elm və hikmət sahibi olmaq zikrin
səmərə və faydaları hesab edilir.

İlahi eşqə qovuşmağın ən gözəl vasitələrindən biri də zikr hesab olunur.
Zikr Allaha tərəf getmək üçün ən yaxşı və ən əsas yollardan biridir. Yəni,
insanın dil və qəlbinin ilahi adlarla tərənnüm olmasına gətirib çıxarır.

İlahi zikrə davam etmək insanın ürəyindən günahların təsir etdiyi toz-
torpağı yuyub aparır. Çünki Allah Taaladan qəflət edib onu unutmaq ürəyi
daşlaşdırır. Buna görə də səmavi kitabların və peyğəmbərlərin göndəril-
məsinin səbəbi bu küdurət və qaranlığın aradan aparılmasıdır. Elə buna görə
də “zikr” peyğəmbərlərin sifətləri və Quranın adlarından biridir. Necə ki
Qurani-kərim peyğəmbərin zikr olması barəsində buyurur:

q ,  all L İAS  yib yyə, Dd AŞI al  iləl  də
“...Allah sizə bir zikr göndərdi. Yəni, Allahın ayələrini sizə oxuyan bir

elçi..” (Təlaq surəsi 10-11-ci ayə)
Habelə quranı kərimin adlarından biri də zikrdir

oo  əəilal Al l  , asüli til ği cəd üb)

“Şübhəsiz ki, Quranı Biz nazil etdik və sözsüz ki, Biz də onu (hər cür
təhrif və təbdildən, artırıb-əskiltmədən) qoruyub saxlayacağıql” (Hicr surəsi
9-cu ayə)

Peyğəmbər və Qurana zikr deyilməsinin səbəbi budur ki, Allah Taalanın
xatırlanmasına səbəb olur. Çünki yada salmaq, yəni keçmişdə bildiyini
xatırlamaq deməkdir. Bu  peyğəmbər və səmavi kitablar insanın ürəyinin
üzərindən qəflət və unutqanlıq pərdəsini kənara çəkmiş və ona ilahi nur
saçmışlar. Buna görə də Allahı  yad etmək insanı maddiyyatdan mənəviyyata
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yüksəldir və insanda ümidləri dirildir, insanda maddiyyat nəticəsində
yaranan ümidsizlikləri isə aradan qaldırır.

İlahi zikr Allah ilə arif insan arasında var olan bir əlaqədir. Bu insan özü-
nü  maddi həyata həsr etməməli və yaranış məqsədini özündə, öz dünyasında
məhdudlaşdırmamalıdır. Əksinə özünü əbədi həyatın enişli yoxuşlu səfərləri-
nə hazır etməlidir.

İlahi zikrin inanılmaz təsir və faydaları vardır ki, onların hər biri insanın
əxlaqi və ruhi saflaşmasında misilsiz rol oynayır. Bu təsirlərin ən əsasları
kimi aşağıdakıları qeyd etmək olar.

1. Allahın bəndəsini yad etməsi
Allahı yada salmağın ilkin təsiri bundan ibarətdir ki, Allah Taala da

insanı yad edir: «.. AS)Sİl Ay 5213)  (məni yad ediniz ki, mən də sizi yad
edim). (Bəqərə surəsi 152-ci ayə) Burada diqqət yetirsək görəcəyik ki, həmin
ayədə Allahın yad etməsi bəndənin onu yad etməsinə bağlıdır. Deməli, bir
mətləb dəqiqliklə başa düşülür və o Allah tərəfindən iki növ zikrin təsəvvür
edilməsindən ibarətdir.

a) Ümumi zikr
b) Xüsusi zikr
Ümumi zikr bütün mövcudata şamil edilən Allahın ümumi hidayətindən

ibarətdir və xüsusi bir qrupa aid edilə bilməz. Onun əlamətləri isə dünya
səhnəsinə Allahın ümumi zikrinin nəticələridir. Bu isə Allahın bütün
mümkünat aləminə olan əta və bəxşişlərin bağışlanmasıdır. Allahın davamlı
feyzi olan bu ümumi yad etmə heç bir zaman kəsilmir.

Amma xüsusi zikr isə zikr edən xüsusi insanlara aid edilir və ilahi
tərəfindən olan bir növ diqqət və lütf  hesab edilir.

2. Ürəyin işıqlanması
Allah onu zikr etməyi ürəklərin oyanması və nuraniləşməsinin səbəbi

adlanmışdır. Ürəyin ölməsi qara günə qalmağın ən təhlükəli həddidir. Belə
ki həzrəti Əli (ə) İmam Həsən Muctaba (ə) həzrətlərinə ilk tövsiyəsində-öz
övladına yazdığı bir  məktubda- buyurur: Hər şeydən öncə öz ürəyinin
abadlığına məşğul ol.

e.ə S İ  əlili əaz  yə gə la l  əz CET all vz yük La ylŞili)
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“Oğluml Sənə Allaha qarşı təqvalı olmağı, Onun əmrinin zəruri olması,
Onun zikri i lə  öz qəlb və ruhunu abadlaşdırmağı tövsiyə edirəm...” (9, 520)

"Ölmüş ürəyin əlacı və onu yenidən diriltmək üçün ən önəmli amillərdən
biri ilahi zikrə pənah aparmaqdır. İlahi zikr nurdur və onu davam etdirmək
qəlbi qaranlıqdan, ümidsizlikdən və ürəyi daşlaşmaqdan qurtarır. Ona dərk
etmək insana həvəs və eşq verir. Ürəyə təzə təravət və istilik bağışlayır.
Zikrin bu faydasını həzrəti Əli  (ə) belə qeyd edir:

çe/.ədilsalİ dar 4 ald çə giləli daz dn pa g0  iə a də aa Ça Gİ ə SAN ka zid dil vb)
“Allah Taala öz zikrini qəlblərin təmizləyicisi kimi qərar verib ki, onun

nəticəsində qulaq yaxşı eşidir, gözün nuru artır və bunun vasitəsi ilə
düşmənçilik və inaddan sonra ram olur”(9, 454).

3.Qəlbin rahatlığı
Allahı yad etməyin insan üçün üçüncü faydası, insan ürəyinin rahatlıq

tapmasıdır. Quranın dili ilə desək qəlbin aram və sakit olması Allahı yad
etməyin birbaşa təsirlərindən biridir.

oy  oda  Al  Sd) YI AT Sİ əsə Gİ dadi 4 | günl gəl),
“İman gətirən və ürəkləri ilahi zikr ilə məşğul olanlar xəbəriniz olsun ki,

ilahi zikr ilə  ürəklər aram olar” (Rad surəsi 28-ci ayə)
İlahi zikr psixolofi səbəblərdən məlum edilmiş qorxu, naməlum gələcək,

məğlubiyyət qorxusu, xəstəlikər qorxusu və s. amillərin yaratdığı iztirab və
pərişançılığın mənəvi dərmanıdır. İztirabın yaratdığı xəstəlikləri bir  kənara
qoysaq ürəyin sakit olmasının insan fitrətində kökü vardır. İnsanların
taleyində rahatlıq tələb etmə hissi gizlənmişdir və insan fəaliyyətlərinin bir
çoxu həqiqətdə ilahi fitrətə cavab verir.

Özümüzün və digərlərinin həyatına nəzər saldıqda görürük ki, bizim
atdığımız addımların çoxu qiymətli sərvət olan rahatlıq üçündür. Yəni,
insanlar bütün ömrü boyu çalışırlar ki, fikir və xəyalları rahatlıq tapsın. Bu
məsələdə insanlar arasında fikir ayrılığı yoxdur. Lakin bunun əldə edilməsi
üçün lazım olan vasitə və metodlara görə isə insanlar arasında fikir ayrılığı
vardır.

Bir  çox insan bu qiymətli gövhəri var- dövlət toplamaqla əldə etmək
istəyirlər. İtirdikləri rahatlıqlarını onda axtarırlar və onların dili ilə desək öz
arxalarını gücləndirirlər ki, bir ömür xəyalları rahat yaşaya bilsinlər. Bir qrup
insan isa rahatlığı vəzifə və şöhrətdə görür, ona çatmaq üçün özlərini oda-
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közə vururlar. Bir qrup isə bu rahatlığı “narkotik maddəyə” aludə olmaqla
təmin etmək istəyir. Onlar bir anlıq da olsun rahatlıq tapmaq üçün özlərini
bu bəlaya düçar edirlər.

Amma Quranı-məcid yeganə resept kimi ilahi zikri göstərir və fitrətin
çağırışına cavab olaraq ilahi zikr məsələsini ön plana çıxarır. (3, s. 105-107)
Amma burada zikrdən məqsəd dilin deyil ürəyin zikridir. Çünki Qurani-
kərim qəlblə olmayan zikri məqbul hesab etmir və əksinə demək olar ki,
hətta pisləyir.

Namaz barəsində buyurur:
(1) «ceəsilkə l i  A İ  Yy

“Namazı məni xatırlamaqla bərpa et” (Taha surəsi 14-cü ayə)
Maun surəsində isə buyurur:

(1).6üzyəlaaşa oz əə öəili gal-əalİ hı 9)
“Vay olsun o namaz qılanlara ki, namazlarından qafildirlər” (Maun

surəsi 4-5-ci ayə)
“Məlum olur k, əgər kimsə namaz qılırsa dili zikr etsə də amma

dediklərindən qafil olsa və nə dediyini bilməsə onun işi zaydır”
Buna görə də əsas məqsəd qəlbin zikr etməsi və zikr ilə məşğul

olmasıdır. Dil ilə  olan zikr isə qəlb ilə  olan zikr üçün bir vasitə hesab olunur.
Qəlbin zikri ilə əldə edilən rahatlıq isə problem və çətinlikləri aradan
qaldırır. (4, s. 17).

Allah Taala Taha surəsində Musa və Harun peyğəmbərə xitabən
buyurur:

(1) (e 0S A BY ,  ALA diya, ü l  saad,
“Sən və qardaşın mənim möcüzə və nişanələim ilə hərəkət edin və məni

zikr etməkdə süstlük etməyin.” (Taha surəsi 42-ci aya)
Bu zikr qəlbin zikridir. Çünki insan təhlükə ilə qarşı- qarşıya gəldikdə

onunla mübarizə aparmaq üçün məsuliyyət daşıyır. Dil ilə olan zikr vasitəsi
ilə hər hansı bir problemi həll etmək olmaz. Problemi həll edən insanda olan
arxayınçılıq və əminlikdir. Xatircəmlik isə dil zikri i lə  deyil ürək zikri ilə baş
verir. Əlbəttə dil ilə zikr etmək yaxşı bir işdir və qəlbin zikri üçün zəmin
hazırlayır.(4, s. 17) İlahi zikr və qəlb ilə zikr etmək ürəklərin rahatçılığına
səbəb olması barəsində İmam Sadiq (ə) buyurur:

“J İ 3 okədəl daluzl kild də l i  çal, əyeli kd  l du  alili b )
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“İnsanın ürəyi daxildə həyacanlanır. Həqiqəti tələb edir. Həqqə çatdığı
vaxt rahat və sakit olur”(2, I L  s. 421)

4. Allahdan qorxmaq
Allahı xatırlamağın möminlərə təsirlərindən biri də Allahdan

qorxmaqdır. Quran bu  haqda buyurur:
(1).CO.əsə ala , al  Sİ TSİ Cl! gi ginşal Lail)

“Həqiqətən möminlər o şəxslərdir ki, əgər onların yanında Allah zikr
edilsə qəlblərinə qorxu düşər”(Ənfal surəsi 2-ci ayə). Bu qorxu isə onların
elmindən və İlahi əzəmətin dərkindən qaynaqlanır. Çünki Quranda təkcə
alimlərin Allahdan qorxduğunu bəyan edir və bu qorxu sayəsində insan
günahlara girməkdən çəkinir.

5. Şeytanı tanımaq və bəsirətli olmaq
İnsanın süquta uğraması və onun qara günə qalmasının səbəbi onun

şeytanın tələsinə düşməyidir. Allahı zikr etmək insana elə bir bəsirət verir ki,
şeytanın gizlin vəsvəsələrini asanlıqla tanıyır və onun tələsinə düşmür.

“amadəaa İ l i 1,Sül k i Oya Adile ağa TAT GT cədgb,
“Allahdan qorxanlara Şeytandan bir vəsvəsə (zərər) toxunduğu zaman

onlar (Allahın əzabını, lütfünü və mərhəmətini) xatırlayıb düşünərlər və
dərhal (gözləri açılıb) görənolarlar” (Əraf surəsi 201-ci ayə)

6. Günahların bağışlanması
Allahı yad etməyin axirət faydalaramdan biri də Allahm Onu yad

edənlərə şamil etdiyi bağışlamaqdır. Bundan əlavə Allah Taala onlar üçün
böyük savab da nəzərdə tutmuşdur. Qurani-kərim bu barədə buyurur:

lake yal, yə yüze p l dil as 1DS İ , 1KASAgə sili lə

“Allahı çox zikr edən kişilər və qadınlar üçün Allah (axirətdə) məğfirət
(bağışlanma) və böyük bir mükafat (Cənnət) hazırlamışdırl” (Əhzab surəsi
35-ci ayə)

Mömin insan ömrü boyu etdiyi nöqsanlara görə qəm-qüssə içərisində
yaşayır və daima elə işlər görmyə çalışır ki, onun günahlarını bağışlasın.
Digər tərəfdən də bağışlayan Allah günahların üzərinə tövbə qapısını açmış
və buyurmuşdur:
AÇ.) lə, çə gilli a dl  ül dil dam 7 gə 1y u  Y aşzalilÇe 14 pal Gə l izəli L İ )
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“De: “Ey Mənim (günah törətməklə) özlərinə zülm etməkdə həddi aşmış
bəndələrimi Allahın rəhmətindən ümidsiz olmayın. Allah (tövbə etdikdə)
bütün günahları bağışlayar....”(Zümər surəsi 35-ci ayə)

Digər tərəfdən Allah bəndələrin bağışlanması üçün müxtəlif yollar və
işlər müəyyən etmişdir. Hər kəs bir vasitə ilə öz günahını bağışlatdıra bilər.
Onlardan biri də Allahı çox zikr etməkdir.

7. Hikmət  və elm
Zikrin digər fayadalarından biri də ağıl, kamal və hikmətin

püxtələşməsidir. Zikr insanın idrak qüvvəsinin çiçəklənməsinə səbəb olur.
İnsanın ruhu elə bir səviyyəyə yüksəlir ki, qeybi həqiqətləri özündə əks
etdirə bilir. Allah bu tip insanların ağıl və düşüncəsinə kömək edir. Bu
həqiqəti Əmirilmöminin Əli (ə) açıq-aşkar buyurmuş və böyük insanlar da
onu təcrübədən keçirmişlər. Şeyxur-rəis ləqəbli İbn Sina və Sədrul-
Mutəəllhin (Molla Sadra) etiraf ediblər ki, bəzən bir elmi məsələ qarşısında
aciz qaldıqda və onu həll edə bilmədikdə, zikr və namazla məşğul olmuş və
həmin məsələ onlar üçün aydın olmuşdur.

Həzrəti Əli  (ə) buyurur:
A aaLal iolun z l  yal ga  i l  A GAR yal izn 4a hall 4 -ə  yl  n i  - di yla lə ,

ç ..əxiyl , Ela Yİ , ykzəyi çi ALA ) gi Fəz lə al  yaz l i  Çİ aça , A 254
“Allahın-ki nemətləri böyükdür-hər b ir  dövrdə, peyğəmbərlərin

olmadığı və dinin süst olduğu zamanda elə bəndələri olmuşdur ki, Allah
onların düşüncəsi qədər onlara sirrlərini demiş və onların əqli çərçivəsində
onlarla danışmışdır. Onlar hidayət çırağını ürəklər, qulaqlar və gözlərdəki
nurun oyanmasının üçün yandırmışlar.. ”(9,  s. 454)

8. Batini görmə
Batini görmə Allahı çox zikr etməklə əldə edilir. Bu zaman məna

aləminin qapıları insanın üzünə açılır.
€ . )  al!  zə lgəlazladi 2 )

“Onlar üçün səmanın qapıları açıldı.”(9, s. 454)
Zikrdən yaranan nur, işlərin batini üzünü bizə aydınlaşdırır. Hətta digər

aləmin və axirətin həqiqətlərini də bizə məlum edə bilir. Həzrəti Əli  (ə) zikr
əhlinin sifətləri barəsində olan xütbədə bu həqiqətə açıq-aşkar işarə edərək
buyurur:
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edə bilən insanlar bilsinlər ki, Allah Taala onları qəbul edir və onun
razılığını əldə ediblər. Çünki Allah bəndəsindən razı olmayınca ona icazə
verməz ki, Onun pak adını dilində səsləndirsin və daima zikrə davam edə
bilsin. O şəxslər ki, özlərini Allah Taalanı zikr edən insanlar kimi görürlər,
onlar bilməlidirlər ki, ilk öncə Allah Taala onları zikr etmişdir. (6, s. 30)

12.Fikir qüvvəsinə nəzarət
Zikrin digər səmərə və faydalarından biri də hiss və fikir qüvvəsinə

nəzarətdir. İnsan öz ruhunu saflaşdırarkən gərək tədricən daxili qüvvələrə, öz
vücudunun danışıq və davranış sahələrinə qalib gəlməlidir. İnsanın daxili
aləminə nəzarət edən vasitələrdən biri də onun təfəkkür qüvvəsidir.
Təfəkkürün dağınıq olmasını namaz qılarkən yaxşı müşahidə etmək olar.
Fikrə nəzarət edilməsində təsiredici amillərdən biri də daima zikr etməkdir.
(6, s. 31)

ÇÖlual ə15) əgəzmə$ İL/as İSİ  ail  1,S İ  1 əlgə l i gəl b)
“Ey möminləri Allahı çox yad edin, səhər və axşam onu təsbeh edin”

(Əhzab surəsi 41-42-ci ayə)
İmam Sadiq (ə) atası İmam Baqirin (ə) xüsusiyyətləri barəsində buyurur:
“Atam İmam Baqir (ə) Allahı zikr i lə çox məşğul olardı. Mən həmişə

onunla yol gedəndə Allahı xatırlayardı. Onunla yemək yeyəndəo Allahı zikr
edərdi. Hətta insanlarla söhbət etdikdə, xalq iclaslarında iştirak etdikdə belə
ilahi zikr deyərdi. Mən dəfələrlə şahidi oldum ki, dili boğazının altına yapışır
və “a l  YI all Y”  (Allahdan başqa ilah yoxdur) deyir. O, həmişə bizi yığar və
sübh namazına qədər oyaq saxlayardı. Bizə Quran, dua və zikr oxumağı əmr
edərdi və nəhayət günəş çıxardı. (5, s. 9)

Buna görə də çoxlu zikr və tövbə etmək tədricən insanda hisslərin
mərkəzləşməsinə səbəb olur. Hər an fikirləşmək istədiyi şey barəsində
fikirləşər və fikrin yayınmasına imkan verməz. Bu  qüvvə bir çox hallarda
daxili qüvvə və fikri cilovlaya bilər.

13. Qəm və qüssəni aradan aparandır
Qəm- qüssə adətən hər hansı bir şeyi itirdikdə, istədiyini əldə edə

bilmədikdə, təsirli səhnələrin müşahidə edilməsi və s.. hallar zamanı baş
verir.
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İlahi zikr bu  cür hallarda möcüzə yaradacaq şəkildə qəm-qüssəni aradan
apara bilər. Bəzən insanın qəm-qüssəyə düşməsi onun hər hansı bir fürsəti
mal-dövləti və ya vəzifəni əldən verməsinə görə olur. Allah Taala buyurur:

ee as i l iLe İz 1 gli XuSİy
“Əldən verdiyinizə görə təəssüf etməyin” (Hədid surəsi 23-cü ayə)
İlahi zikr ilə elə bir  mərtəbəyə yüksəlmək olar ki, itirdiyin heç b i r  şeyə

görə təəssüf hissi keçirməzsən. Allahı zikr edən inasan həmişə öz hacətlərini

>

Allahdan istayir, onun kömak va yardımına ümid bağlayır.
Həzrəfi Yəqub (ə) buyurur:

€ yali Y le dil ga ələl y dil İN lə  gə l  Sl  Lülə
“Mən ürəyimin qəm-qüssəsini Allaha deyirəm və sizin Allah barəsində

bilmədikləriniz də bi l irəm” (Yusif surəsi 86-cı ayə)
Bəzən qəm-qüssə vəzifəni bilməmək və şübhədən doğur. Bir iş i  görmək

və ya görməmək barəsində qəti qərara gələ bilməyən şəxslər pərişanlıq
keçirirlər. Belə qəm- qüssələr ilahi zikr ilə məşğul olan insanlar üçün daha az
rast gəlinir. Çünki Ilahi zikr onda seçim ruhu və güclü iradə yaradır. Onda
Allaha təvəkkül etmək və etimad ruhunu dirildir.

Nəhayət təsirli səhnələri görmək möhkəm qəm-qüssəyə səbəb olur. Bu
cür hallarda Allahı zikr etmə halları ən yaxşı mənəvi dərmandır. Məsələn,
əgər tövbə üzündən Allahı zikr ilə məşğul olsalar bu zikr onu mənəviyyatlı
edəcək. Qəm-qüssəsini aradan aparacaq və qəlbini qəm-qüssə nəticəsində
yaranan təzyiqlərdən xilas edəcəkdir.(8, s. 76)

14. Qəflətdən ayılma
Böyük və kiçikliyindən asılı olmayaraq bütün günahlar qəflət və

xəbərsizlik halında baş verir. Qəflət yaradan amillər çoxludur. Qadın, övlad,
zinətlər, daşınar və daşınmaz sərvətlər, hakimiyyət, hökumətlər, elmi və
ruhani vəzifə, qohumluq və hətta bir çox ibadətlər insanı qəflətə sala bilər.

Şeytan hər bir kəsi qəflətə salmaq üçün onun halına və işinə uyğun
olaraq fəaliyyət planı hazırlayır. Allahı xatırlamaq və yada salmaq isa qəfləti
aradan aparır, əməli saleh, insanı isə tərbiyə edir. Yada salmaq amilləri isə
çoxludur. Yada salmaq amillərinin bəzsi təkvini (yaradılışdan) və bəzisi isə
təşrildir (şəriətə mənsubdur).

Yer və göy cismləri, gecə və gündüz, maddi nemətləri, həyat fenomeni,
varlıq aləmin bütün zərrələri təkvini amillər hesab edilir ki, onlara nəzər



336 MəcidBAVƏRDİ

salmaq mərifət və düşüncə sahiblərinin yadına Allahı salır. Yada salmanın
şəriətə mənsub olan amilləri qəfləti ən yaxşı halda aradan aparan həmin
ibadətdir. Qısaca deyək ki, Quran ayələri, ağlın hökmü və təcrübəyə
əsaslanaraq deyə bilərik ki, Allahı yada salmaq insanı qəflət halından çıxarır
və insanı qəflətin pis nətiəcələrindən qoruya bilir.”7, s. 82)

Zikrin nəticə və təsirlərindən söhbət açdıq və burada qeyd edirik ki,
zikrin ən yüksək vasitələrindən biri də qurandır. Buna görə də insanın
Qurandan istifadə etdiyi bütün faydalar eyni zmanda həm də zikrin səmərə
və təsirləri olacaqdır. Habelə namazın bütün yüksək nəticə və təsirləri zikrin
səmərələri sırasında qeyd edilir. Çünki namazda zikrin üstün vasitələrindən
biridir.

Nəficə:
Möminlərin proqramlarından biri kimi araşdırılan bu tədqiqat işində ilahi

zikr və Allahı xatırlamaq barəsində bəhs edildi. İlk öncə burada qeyd
edilmişdir ki, Allahı xatırlamaq insanı kamala doğru istiqamətləndirməklə
yanaşı, həm də insanın həlak olmasının və süquta uğramasının qarşısını alır.
İkincisi isə qeyd edilmişdir ki, insan bütün hallarda Allahı xatırlamağa
borcludur. Burada habelə zikrin mühüm təsirləri olan İlahi itaətə sadiq
olmaq, bəsirət, ürək rahatlığı, geniş ürək sahibi olmaq, ağıl və firkin düzgün
yola istiqamətlənməsi, şeytanı özündən uzaqlaşdırmaq, güahların kəffarəsini
ödəmək, Allahtaalanın sevimlisi olmaq, pak və müqəddəs Allah ilə ünsiyyət
yaratmağın insana qismət olması və s. qeyd edilmişdir. Sonda isa zikrə
maneə olan amillər və onların aradan qaldırılması yollarına işarə edilmişdir.
Ümidvarıq ki, həqiqi möminlər ilahi proqrama diqqət etməklə onu həyata
keçirəcək və zikrin təsirlərindən faydalanacaqlar.
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XÜLASƏ

Məqalədə müəllif ruh və əxlaqın saflaşmasında zikrin faydalarından bəhs
edir. Burada Allahı zikr etməyin insanı yüksəltdiyi, ilahi itaətə sadiq olmağın
önəmi, ürək rahatlığı, uca Allahla ünsiyyət yaratmaq vs. qeyd edilmiştir.
Sonda zikrə əngəl olan amillər və onların aradan qaldırılması yolları
göstərilmişdir.

SUMMARY

In the article the author talks about adventages of  praying in becoming
pure of  spirit and morality. Here also remarked that praying is raise the man,
the importance of faitful to the divain obedience, the heart calmness, to make
intercourse vvith Allah and etc. At the end of article are shovved the factors
are stand in  the way of  praying and the vvays to take away those.
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SÜHRƏVƏRDİ VƏ  İBN  ƏRƏBİ  — TƏSİRLƏNMƏ YOXSA
İLAHİ  HİKMƏTDƏ  BİRLİK?

Qadir SƏFƏROV
AMEA akad. Z.M.Bünyadov adına

Şərqşünaslıq İnstitutu

SUMMARY

Suhravvardi and Ibn Arabi are the greatest Muslim thinkers in Islamic
philosophy. İn the article, our major aimis to clarify vvhether Ibn Arabi has
been influenced by Suhravvardi, and present the main evolution line of  the
relation between “Ishraqi” philosophical teachings of  Suhravvardi and Ibn
Arabi”s religious-theoretical thought aftervvard.

PESEOME

Cyxpasapı,ır (yM. 1191) n HöH Apaörn (yM. 1240) srızroTcz ONHEME H3

CaMbıX BBI/TATOHIFIXC3  HCİTAMCKHX MBiCİIHTenieiİi. Llenb HacTOzINeH CTATBH -
TIPHBHECTH 4CHOCTP B BOTpOC O B/HSHHH. B3TİDLMOB CyxpaBapu Ha MHPO-
BO33peHHe Flör Apa6n H ocBermeHH€ TOEH AHHH pa3BHTHS penuTHO3HO-

MHCTH4E€CKHX B3rnanoB VöH Apaör TO,  BNOCNENCTBHH, CDopMEpoBarırcB

HO/ B/THSHHEM ÖVVTOCOĞCKOH KOHTNeTİDaR Cyxpasapur dElmpakriifap.

Sührəvərdi (vəfatı /1191) və İbn Ərəbi (vəfatı /1240) İslam fəlsəfəsinin ən
böyük müsəlman mütəfəkkirləridirlər. Sührəvərdi İranın əski dini-fəlsəfi
düşüncəsinin dirçəlişi üçün Zərdüşlük, İslam sufi irfanı, yunan qaynaqlı
hermetizm, stoaçı fəlsəfəni birləşdirərək cİşraqp (nur) fəlsəfəsini yaratdı.
Sührəvərdinin cİşraqə fəlsəfəsini dərk edə bilmək ücün “Hikmətul-İşraq”adlı
əsəri ən başlıca qaynaqdır. Bir az əvvəl dediyimiz kimi bu İşraq fəlsəfəsində
açıq-aydın qədim İran düşüncəsinin, Əflatun idealarının, yeni platonçuluğün,
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izləri sezilir. Molla Sədra Sührəvərdini “məşriqiyyunun” ustadı, rəhbəri və nur
zülmət qaydalarını əhatə edən İran hikmət fəlsəfəsinin canlandırıcısı kimi
təqdim edir. Seyyid Şərif Cürcani isə İşraqiləri Əflatun mirasçısı olan
filosoflar kimi dəyərləndirir. Sührəverdi isə öz fəlsəfi tablosunu belə
canlandırırdı: “Qədim İranda Allah trərəfindən idarə edilən bir cəmiyyət vardı.
Burdakı ulu hakimlər (filosoflar və ya müdrüklər) məcusilərdən (oda sitayiş
edənlər) çox fərqli idilər və Allah tərəfindən hidayət olunmuşdurlar. Onların
«Uca işıqə fəlsəfəsi mənim “Hikmətul İşraq” kitabımda canlandırılmışdır.
Mən bu fəlsəfəni ortaya çıxardarkən hec bir sələfə malik deyildim”.

Əvvəlcə. burada Sührəvərdiyə aid iki qavram üzərində önəmlə
durulmalıdı. Bunlar “Məşriq və “İşraqi hikmət” qavramlarıdır. Məşriqi
hikmət fəlsəfəsi daha əvvəl İslam Peripatetik fəlsəfəsinin görkəmli
nümayəndəsi İbn Sina tərəfindən işlənmişdir. Lakin İbn Sinanın Məşriq
fəlsəfəsi ilə Sührəvərdinin İşraqi fəlsəfəsi arasında tam bir fərqlilik vardır və
bu fərqlilik bəzi muasir tədqiqatlarda da xüsusi olaraq vurğulanmışdır. Bu  iki
məşriqi fəlsəfə arasında əsas fərq ondan ibarətdir ki, İbn Sina İranın qədim
din qurucuları, müdrikləri çərcivəsində ortaya çıxan və ən üstün mənası ilə
qaynağı tək tanrılı hikməti təmsil edən bir qaynağa baş vura bilməmişdi.”

Yuxarıdakı parçadan da gördüyümüz kimi mütəfəkkir, qədim İran
düşüncəsini xüsusi ilə zərdüştlüyün ortaya çıxdığı başlanğıcdakı tövhid
əqidəsinin bərpasına çalışmışdır. Düşünürük ki, Əski Zərdüşt dini
əqidəsinəki tövhid inancının İslamın əsas iman şərtlərindən olan Allahın
mütləq birliyi (tövhid) inancı ilə səsləşməsi Sührəvərdi tərəfindən ortaya
qoyulan İşraqi fəlsəfənin yaşamasına və günümüzə qədər gəlib çıxmasına
səbəb oldu. Baxmayaraq ki, bu fəlsəfənin qədim İran, Yunan dini-fəlsəfi
inanclarını izləməsi müsəlman din alimləri tərəfindən cox radikal şəkildə
qarşılandı və hətta bu radikallıq Sührəvərdinin ortadoksal müsəlman din
alimləri tərəfindən ölüm fətvası və edamı ilə nəticələndi.”

Hər iki mütəfəkkirin görüşləri ilə tanış olmadan əvvəl nail olduqlari
fəlsəfi irsin metodologiyası üzərində durmaqda fayda vardır. Sührəvərdi
özünün “Hikmət əl-İşraq” (İşraq fəlsəfəsi) adlı əsərinin əvvəlində bu
fəlsəfənin mahiyyəti və əvvəlki fəlsəfi məktəblərlə, təlimlərlə əlaqəsi
haqqında bəhs edir. Filosofa görə, “qədim hikmət”, yəni qədim dövrün
fəlsəfəsi əsas iki metoddan istifadə etmişdir: a) isbata (istidlal) əsaslanan
araşdırma metodu (əl-hikmə əl-bəhsiyyə), b) mistik təcrübə və intuisiya
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metodu (əl-hikmə əz-zövqiyyə) .“ Mütəfəkkir bildirir ki, həqiqətin əldə
edilməsi üçün bu iki metod bir-birini tamamlamalıdır. Çünki düşünmə və
rasional idrak (müaqələ) vasitəsilə həqiqi biliyin, həqiqətin əldə edilməsi
mümkün deyildir. Həqiqətə çatmada yaşanmış təcrübə (zövq) əsasdır.
Şührəvərdi bu iddianı onunla əsaslandırmağa çalışır ki, Aristoteldən
başlayaraq rasional metoddan istifadə etmiş filosoflar bir-birilə ixtilafda-
dırlar. Bu  səbəbdən O, rasionalist məşşai filosoflara belə müraciət edirdi:
“Sizin abstrakt mühakimə (nəzər) və təfəkkür metodunuz şeylərin
xüsusiyyətlərinin sadalanmasına yarayır. Ancaq cismin mahiyyətindən
xəbəriniz yoxdur. Şeylərin mahiyyətinə nüfuz etmək üçün başqa yol  tapmaq
lazımdır” .” Filosofa görə, bu yol “irrasional intuisiya”dır (mükaşəfə) *

İbn Ərəbi yazmaqla şəhadət aləminə gətirdiyi bütün bilgilərin ona gələn
təcəllilər olduğunu və heç kimsədən ona nəql olunmadığını təkrar-təkrar
vurğulayan həqiqi bir İslam mütəfəkkiridir. İbn Ərəbi deyir ki: “Bu elm
qəlbə doğan təcəllilərdən ibarətdir. biz filosofların və ya buna bənzərlərin
sözlərini nəql edib, duranlardan deyilik. Biz mütləq olaraq bütün
kitablarımızda bizə kəşf nə verdisə və Haqq nə imla yazdırdısa onları
almışıq. «Filan şəxs mənə filan kəsdən nəql etdi» - deyən bir şəxs ilə
cqəlbim mənə Rəbbimdən xəbər verdi» deyən bir şəxs arasında çox fərq
vardır. Biz nə onların (filosofların), nə də bir başqa şəxsin sözlərini
təkrarlayanlardan deyilik. Yazdığım bütün əsərlər bir başqa əsərin yolunu
izləmədiyi kimi, hər hansı bir müəllifin yolunu təqib etməmişik. Hər bir
müəllif öz iradəsinin təsiri altındadır. Fəqət, biz belə deyilik .” Allah mənə
öyrədincə, mən də bu kitabda (Füsus əl-Hikəm) onun göstərdiyi hüdudlar
içərisində yazdım... Bu  kitabda bəhs etdiyimiz şeylər, ancaq görüb eşitdi-
yimiz şeylərdən deyildir. Belə ki, Allahın rəsulu İlahi hikmətin sərhəddini
(mənə) göstərdi. Mənə göstərilənə tabe oldum. (Mənə gələn ilahi hikmətin)
üzərinə bir şey əlavə etmək belə əlimdən gəlməz. Çünki ibadət sifəti buna
maneədir ."

Yuxarıdan da göründüyü kimi İbn Ərəbi həqiqətin İlahi hikmətin yalnız
qəlbi adınlanma, kəşf, sezgi, zövq və sairə kimi irrosianal metodla əldə
ediləcəyini birmənalı şəkildə təsdiq edir. Amma Şeyx fəlsəfə və yaxud
filosof kəlməsinin tarixi seyri içərsindəki mənalarını semantik bir təhlildən
keçirdikdən sonra bu  məfhumların əsli yerini müəyyələşdirməkdə çox incə
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bir mövqe nümayiş etdirməkdədir.İbn Ərəbi hikmət sahibi olduğunu iddia
edənlərin bir qisminin hikmət öyrətdiklərini zənn etdiklərini əslində belə bir
hikmətin onlarda olmadığını və onları əslində hakim deyil bəlkədə bir
düşüncə adamı kimi dəyələndirməyin daha doğru olduğunu söyləyir. Bəzən
bəzi müsəlmanların fəlsəfə kəlməsini düzgün dərk etmədiklərindən bu
kəlməyə qarşı sırf buna görə tənqidi yanaşdıqlarını vurğulayır. Elə buna görə
də Mütəfəkkir, Əflatunun (Platon) sevilməməsinin səbəbini kəlmənin həqiqi
mənasının bilinməməsindən qaynaqlandığını söyləyər. Şeyxə görə əslində
Hükəma (Hikmət sahibləri, ariflər) “üləma billah” (Allahı bilənlər)
deməkdir. Şeyləri və onların aid olduqları yeri Üləma billhlar bilərlər.
Hikmət də elmi nübüvvətdir. Fəlsəfənin gerçək mənası “hikmət sevgisi”dir
bunun üçün də fəlsəfə kəlməsini tənqid etməkdənsə onların ilahi elm
haqqında bəzi xətalı görüşlərini tənqid etmək lazımdır. Buna baxmayaraq
İbn Ərəbi sırf ağıl nəzəri fikir yolu ilə gedənlərin ilahiyyat-metafizika
məsələlərində səhvlərinin doğrularından çox olacağını söyləyir. Ona görə
nəzər əhli hikmətin fikir yolundan degil Allahdan gəldiyini dərk edib
razılaşsalar xəta etməzlər.”

Buna bənzər bir mövqeyi Sührəvərdi nümayiş etdirir. Ona görə bəsirətli
kəs peyğəmbərlərin və həqiqəti göstərən onlar kimisinin düzgünlüyünə
inanmalıdır. Məsələn Quranda deyildiyi kimi: “Həmin misalları biz insanlar
üçün çəkirik, onları isə yalnız səriştəlilər anlayırlar.”

Sührəvərdinin “İşraq” və yaxud “nur” qavramı ilə əlaqədar məsələyə
toxunmadan əvvvəl bir məsələni vurğulayaq ki, Sührəvərdidən əvvəlki sufi
mütəfəkirlər nur məfhumundan geniş ölçüdə istifadə etmişlər. Onların nur
qavramı ilə əlaqəli ilhamlarının birinci qaynağı, Quranı Kərimdə keçən
“Allah göylərin və yerin nurudur.,” (Nur, 24/35) ayəsidir. İk inc i  qaynaq
isə ümumilikdə is lam dünyasında Hz .  Məhəmmədin şəxsiyyətinə
sərhəd tanımayan sevgi və hörmətdir. Belə bir alayışın səbəbi bəzi
qüdsi hədislərdir: “Sən olmasaydın aləmləri yaratmazdım”.
“Al lah ın i l k  yaratdığı şey mənim ruhumdu. Adəm su 1lə torpaq
arasında olarkən mən  peyğəmbər i d im ” . "

Bütün bunları nəzərə alaraq nur qavramının təsəvüf ədəbiyatı
içərsindəki tarixi inkişafına nəzər salaq.

Nəzəri təsəvvüfün ilkin nümayəndələrindən sayılan Səhl. b. Abdullah ət-

Tüstəri (vəfatı. H.  2834n. 896) “Məhəmmədi Nur” olarak bilinən məşhur
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görüşündə nur məfhumunu fərqli bir tərzdə şərh etməkdədir. Tüstəri Alahın
üç nurundan bəhs edir. Birincisi Allahın dostu Hz Məhəmməddir. Allah
Məhəmmədi yaratmaq istədiyində bütün aləmi işığa qərq edən öz nurundan
nur göndərmişdir.””O, Hz. Məhəmmədin fiziki yaradılışından və
nübüvvətindən əvvəldə peyğəmbərin varlığını “Məhəmmədi Nur” olarak
adlandırmışdır. Tüstəriyə görə, Allah Hz. Məhəmmədin nurunu öz nurundan
yaratmıştır. Sonra ona öz əli ilə su rə t  ve rm işd i r .  Hz. Adamda
təcəlli edib, diğər peygəmbərlərə keçən ve sonda yenidən Hz.Məhəmməddə
təcəlli edən bu nur onun vəfatından sonra da davam etməkdə, kainat da
varlığını buna görə varlığını davam etdirməkdədir.” “

Digər bir sufi Həllac Mənsur “Kitabu-t-Təvasin” adlı kitabında nur
qavramı ilə əlaqəli belə deməkdədir: “O, qeyb nurundan bir
fənə r d i ,  parıldadı və yerinə döndü. Bütün fənərlərə üstün gəldi ve
bütününə sultan o ldu.”  Peyğəmbərə sevgi anlayışından hərəkətlə Həllac
yenidən nur qavramına baş vurur: “İlk yaradılan varlıqdır və onun
(Məhəmmədin) Duru hərşeydən əvvvəldir.””

Əbu Hüseyin ecən-Nuri “nur” qavramına düşüncələrində yer verməklə
qəlbdə bəzi nurların olduğunu söyləyir və bunları bu cür sıralayır: Mərifət
nuru, ağıl nuru, elm nuru. Nurinin nur qavramı ilə əlaqəli görüşü özündən
əvvəlkilərin fikirlərindən daha əhatəlidir.

Başqa bir sufi Tirmizi nurun kəlmə mənasını anlamının “xeyir”, zülmətin
isə “şər” olduğunu söyləyirir. T i r im i z i n i n  bu  görüşü İbn  Ərəbin bu
barədəki fikirləri i lə  bənzə r l i k  gös tə rməkdəd i r .”

Nur qavramı ilə əlaqədar digər bir sufi Qəzali nur məfhumuna geniş yer
vermişdir. Qəzzali “nur” adının əsasən Allaha aid olduğunu müdafiə edir və
digər ziyalı əşyalar barəsində məcaz olaraq isifadə edildiyini söyləyir. Biz
əşyanı aydınlığa çıxardığı üçün və görünən etdiyi üçün gözün və ağlın nur
olduğunu söyləyirik. Buna əlavə olaraq deyə bilərik ki, ağıl nur adını
almağa gözdən daha layiqdir. Çünki, əşyanı izhar etməsinə əlavə ağıl bir də
öz zatını izhar edər və zaman, məkan şərt ilə  də məhdud deyildir.”

Sufilərin nur qavramı ilə bağlı görüşlərini uzatmaq da olar amma
mövzumuzun bu olmadığını vurğulayaraq əsas məsələyə keçmək istərdim
.Yəni İbn Ərəbinin və Sührəvərdinin eyni qavram üzərinə oxşar fikri
yönlərini göstərmək və eyni dini-mənəvi təcrübəni yaşayan mütəfəkirlərin
birincinin ikincidən təsirlənib-təsirlənmədiyinə aydınlıq gətirməkdir.
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Əvvəlcə, Sürəvərdinin “Nur” qavramı ilə nə yi ifadə etdiyinə nəzər
salsaq. Ümumiyyətlə O, varlıqdan, yardılışdan və İlahi birliyin kainata
yayılması anından danışarkən əsas mərkəzi məfhum təbii ki, “Nur” (işıq) və
yaxud nur-ul-ənvar (nurlar-nuru) qavramı idi. Mütəfəkkirin bütün
mefafizikası, əxlaqı, estetikasi və.s. düşüncəsi “Nur” məfhumunun
açıqlanmasına sərf olunur. Sührəvərdi istər bu qavramla istərsə də digər
fikirlərilə fikir tarixinə yeni bir şey gətirdiyi iddiasında deyildir. Onun
fəlsəfəsinin əsas mahiyyəti istər qədim İranın istərsə də qədim dünyanın
digər bölgələrinin dini-fəlsəfi cəryanlarının fikirlərininin qaynağındakı “İlahi
birlik”düşüncəsinin dirçəldilməsidir. Sühərəvərdinin bütün fikrinə “Nurlar
nurunun” mütləq birliyi hakimdir. Şərq kökündən əmələ gələn “İşraq”
kəlməsi lüğətdə “günəşin doğuşu vaxtındakı saçma, aydınlanma, parıldama,
dan yerinin ağarması” kimi mənalara gəlməkdədir. Termin olaraq işraq, əqli
mühakimə yürütmədən və ya bir bilgi vasitəsinə ehtiyac olmadan bilginin
birbaşa batinə doğması, daxili aydınlanma, kəşf ve zövqə (mənəvi təcrübə)
dayanan bilgi üçün isifadə edilir. Varlıq elmi (ontologiya) baxımından işraq,
əqli nurların təcəllisi nəticəsində varlığın zühur edib reallıq qazanmasıdır ""

İşraqi fəlsəfənin əsası, nurun təbiəti və yayılmasıdır. Nur və zülmət
qavramlarından çıxış edən Sührəvərdi həqiqəti nur (işıq) və zülmət
(qaranlıq) olarak ikiyə ayırmaqdadır. Əgər nur, za t ı  i lə
mövcuddu rsa  cövhər nur (nuri cövhər) və ya mücərrəd nur (nuri
mücərrəd) dur. Digər tərəfdən varlığı üçün özündən başqa bir şeyə ehtiyacı
varsa nisbi nur (nuri arizi) olaraq adlandırılır. Bütün həqiqət nur və zülmətin
dərəcələrindən meydana gəlməkdədir.” İlk mütləq nur, olan Allah, daimi
işıq yaymaqdadır. Allah Nur yolu ilə özünü bildirməkdə və bütün varlıqları
işığı i lə canlandırmaqdadır.”” Mütləq həqiqət, sonsuz və hüddudsuz ilahi
mahiyyyət bu səbəbdən “Nurlar nuru”dur (Nurul-ənvar). Bütün varlıqlar Uca
Nurun ziyalarıdır. Dünyadakı bütün hərəkətin, göylərin və ya elementlərin
səbəbi də Nurlar Nurunun təcəllilərindən başqa bir şey olmayan idarəçi
nurlardır (Nuri müdəbbir). Nurul-ənvarın bu üstünlüyü vasitəsilə ondan ilk
böyük mələk olan nurani varlıq zühur edər. Nurul-ənvar ilə ilk zahir olan bu
varlıq arasında sonsuza qədər qurulmuş olan əlaqə, ilk sevilən ilə ilk sevən
arasında b i r  əsas nümunə əlaqədir. Yaratma və varlıq dövriyyəsinin hər
mərhələsində bu əlaqə nümunə olacaq, hər varlığı cüt olaraq
nizamlayacaqdır.”"
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Sührəvərdi buradan aləmin əzəliliyi (qıdəm) və sonradan olma (hüdus)
problemləri ilə məşğul olur. Dünyanın əzəliliyi fikirinə yolaçacaq fikir belə
verilir : “Birinci (varlıq) özündən başqasına səbəb olduqda həmin şeylər
qədimdir. Üstün tutma davam etdikcə üstün tutulan şey öz varlığının
vacibliyi üçün daimi olur. Bütün mümkün şeylər yalnız ondan asılıdır. Bütün
mümkün şeylərdən qabaq nə ondan başqası, nə vaxt, nə də bizim
işlərimizdəki kimi aslı olmaq üçün bir şərt vardır: Biz (işlərimizi), məsələn
cümə gününədək, yaxud Zeydin gəlməsinədək yaxud da əlverişli olanədək
təxirə salırıq. Bütün mümkün şeylərdən bu cür olan yoxdur. Birinci(varlıq)
təala istəmədiyi b ir  şeyi istəmək üçün , bacarmadığını sonradan bacarmaq
üçün dəyişən deyildir.””

Bu fikri “Nur heykəlləri kitabında belə açıqlamaqdadır: “Şüanın
Günəşdən olduğunu, Günəşin dəvamiyyətinə görə şüa davam etsə də
Günəşin ondan olmadığını bildikdə haqqın ədalətlə mövcud olmasında
təəccüblənməzsən.”.

Xəyal (mücərrəd varlığın ) ruhi hallarını yamsılayan cismani kölgədir.
Yuxulardan bir qismi nəfsin müşahidə etdiyi şeyin xəyali yamsılamasıdır.”"
Nur və ruh aləmi ilə maddi və zülmani bərzəx arasındakı sərhəddi
müəyyənləşdirən Sabitlər fələyidir. Sührəverdinin aləm nəzəriyəsində bu
aləm misal aləmi kimi təsvir edilir.” Misal aləmi dərk olunur aləmlə sırf nur
aləmi ilə hiss oluna bilən aləm arsında bir ötürücü mövqedədir. Bu aləm fəal
təxəyyül ilə qavranılır.””. Bu mövqedən yanaşıldıqda biraz sonra İbn Ərəbi
fəlsəfəsinin bu məsələ i lə əlqəli yönünü incələdikdə görəcəyik ki,
Sührəvərdinin tənqidə tuş gəldiyi aləmin əzəliliyi iddiası öz gücünü
itirməkdədir.

İndi isə aralarında bimcinin ikinciyə nisbətində aralarında təsirlənmə
əlaqəsi baxımında Sufi mütəfəkkir İbn Ərəbi düşüncəsinə nəzər salaq.
Əvvəlcə bilinməsi vacib olan İbn Ərəbi kim idi və onun təliminin əsas
istiqaməti nə idi?

Əvvəlcə bunu deməkdə fayda vardır ki, İbn Ərəbi sufi dini-irfani
təcrübəni ən dərin mənası ilə yaşamış irfan sahibi əsli İslam mütəfəkkiridr və
O, İbn Rüşdün vəfatı ilə tamailə zəifləyən yunan qaynaqlı İslam peripatetik
fəlsəfəsindən sonra əminliklə iddia etmək olar ki, İslam qaynaqlı və dərin
dini-irfani yaşam təcrübəsindən keçən orjinal yeni bir islam fəlsəfəsinin
başlanğıcını qoydu. Bu  ilahi qaynaqlı düşüncənin adı hər nə qədər İbn Ərəbi
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tərəfindən heç bir zaman işlədilməsə belə “Vəhdət əl-vücud” başqa adla
varlığın, mütəal (taransendental) birliyi düşüncəsidir.

Necə ki, Sührəvərdi Allahın varlığından, birliyindən, yaratmasından,
sifətlərindən və.s. yönlərindən bəhs edərkən “nur” məfhumundan istifadə
etmişsə İbn Ərəbi də bu  baxımdan “vücud” qavramından istifadə etmişdir.
Başqa sözlə əgər İbn Ərəbi “Allah” haqqında danışarkən “Mütləq Haqqın,
Mütləq vücüdun” birliyi fikrini və bu vücudun varlıqlar ilə çoxluğa
bürünməsini açıqlamaq üçün “Nur” anlayışından istifadə etmişdir: Həqiqi
vücud birdir və mümkün varlıqların surətlərində çoxalmışdır. Bir olan işıq
kölgələrdə, rəngsiz işıq rəngli şüşələrdə necə müxtəlif rənglərdə çoxalarsa
bir tək vücud və ya həqiqi nur olan Allah (Sührəvərdidə “Nur-ul ənvar”-
Q.S.) şəhadət aləmindəki surətlərdə çox görünmüşdür.” Çünki O, vücudun
tək bir həqiqət olduğunu və iki vücud olmayacağını təsdiq etməkdədir.
Özündən əvvəlki başqaları kimi, tez-tez cAllahdan başqa tanrı yoxdur
ifadəsi ilə dilə gətirilən islami tövhid şəhadətinin cVücudda (mütləq var
olaraq —Q.S.) Allahdan başqa heç bir şey yoxdur? mənasına gəldiyinə işarə
edir. Bununla birlikdə, İbn Ərəbi yazılarının çoxunu ilahi birlik nəzdində
çoxluq (kəsrət), ya da müxtəlifliyin həqiqətinin izahına ayırır. Onun bu
görüşünü bəzi tənqidçilərin hesab etdikləri kimi sadəcə vücudun bir
olduğunu qəbul edib və aləmdə dərk etdiyimiz çoxluğun yanılma və cəhalətə
aid edildiyini düşünmək böyük bir xəta olur. Çoxluq da hardasa birlik qədər
dhəqiqətədir. Ancaq İbn Ərəbi həqiqətin çoxluğunu təsdiq etməklə,
çoxluğun Allahın var olduğu mənada var olduğunu nəzərdə tutmaz. Çünki
yalnız vücud vardır. «Nur» simvolikasına dönsək, hər bir rəngin müstəqil
bir formada var olan bir şey olduğunu iddia etmədən, rənglərin həqiqətlərini
təsdiq edə bilərik. Qırmızı və yaşıl yalnız işıq vasitəsilə var olur. Buna görə,
onlar işıqlı (aydın) cövhərlər olmaları baxımından bir, xüsusi həqiqətləri
baxımından isə ikidir.”” İbn Ərəbidə Nur vücuddur. Zülmət(qaranlıq)

ədəmdir(yoxluq). Kövn (olma və yaxud varlıq) həqiqətdən bir zülmətdir.
Nur isə Haqqdır (həqiqətdir).”” Allah nurun qarşılığında zülməti yaratdı.”

Haqqdan başqa «sıva əl-Haqqə (Allahdan başqa) yəni aləmin Haqqa
nisbəti şəxsin kölgəyə nisbəti kimidir. Belə olduqdqa O (aləm) Allahın
kölgəsidir. Bu vücudun aləmə nisbət edilməsinin özülüdür. Çünki, kölgə
şübhəsiz hissdə mövcuddur. Lakin kölgənin zühuru (0) olduqdan sonradır.
Hətta əgər (sən) kölgəni ortaya çıxdığı yerdə yox qəbul edib və hissində
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qeyri mövcuddursa (Yaxud kölgəni görməməzlikdən gəlsən belə-Q.S) kölgə
ağılda qalır. Aləmin adı ila adlandıralan ilahi kölgənin zühur etdiyi yer ki,
mümkünlərin əsilləri (mahiyyətləri) cəyanı mumkinabə dir və bu  kölgə onun
(əyanı mukinat) üzərinə yayıldı. Bu  kölgə (O) zatın vücudunda onun üzərinə
düşən bir vasitə ilə dərk olunur. Nur adı ilə vaqe olan bu kölgə
“mümkünlərin əyanı” üzərinə bilinməz bir surətdə (fi surəti ğaybil- məchuli)
yayıldı. Mümkünlərin əsilləri nurlu deyildirlər çünki onlar yoxluqdadırlar
(yəni onların üzərinə nur yayılmadıqca və yaxud görünən aləmdə zühur
etməyincə yox hökmündədirlər. Mədumətun). (bunlar) “sabit (potensial
qabiliyyət)”liklə (Sübuut) təsrifləndirilsələr də lakin hələ vücudla
təsriflənməyiblər. Belə olduqda vücud “NURDUR”." Mümkünnlərin
mahiyyətlərindəki yuxarıdakı mətində verilən “sabitlik (sübuut)” və vücud
arasında fərq belə açıqlana bilər. Bir toxumda ağac olma potensialı vardır
lakin vücudu, yaxud varlığı yoxdur. Bunun kimi bənzərdə mümkün
varlıqların ilahi mərtəbədə potensialları olduğu halda vücudları yoxdur.”

İndi isə Sührəvərdinin aləmin əzəliliyi məsələsini İbn Ərəbi fikrinin
təhlili ilə açıqlamağa çalışaq. Şeyx, “İnsan əzəli hadisdir” deyir.” Tədqiqatçı
Ə.Ə. Əfifiyə görə burada İslami mənada bir yoxdan yaratmadan söhbət
açmaq mümkün deyildir.” Amma bu T. İzutsu görə belə deyildir. Onun
fikrincə, bu baxımdan Şeyxin dünya görüşünə daha yaxşı bələd olanlar üçün
İbn Ərəbi düşüncəsində “yoxdan yaradılış” qaydası . keçərli olmaqdadır.
Amma onun tezisini adi “yoxdan yaratmadan” fərqli edən İbn Ərəbinin
gözündə yoxluğun tam şərtsiz bir “ədəm” (mütləq yoxluq) deyil də
maddələşmiş varlıq sferasında “adəm” oluşudur. Onun yoxluq deyə baxdığı
əyanı-sabitə (sabit prototiplər) sferasında, ya da eyni şey demək olan Allahın
idrakındakı varlıqdır. Onun yoxluq dediyi şeyə ontoloji perspektivdən görüş
bucağından baxdıqda həmin varlıq mümkün olandan, yəni varlığa bürünə
bilmə (təkvin) qüvvətinə sahib olandan başqa bir şey deyildir. Tək şəxslik
ilahi bir pyes kimi görünən sıradan bir “Xilqət” düşüncəsinin mənşəyində
mümkünə nisbət edilən müsbət qüvvənin bilinməməsi yatmaqdadır. Gizli
ikən Allahın ontolofi (var ol) əmrinə cavab olaraq varlığa bürünmə (təkvin)
nöqtəsində hər şey, Şeyxə görə, yetərincə güc və qüvvət sahibidir. Buna görə
də, yaradılmışların aləmi və bu aləmi təşkil edən əşya da öz yaradılışında
müsbət bir mənada feili olaraq bir rol oynamaqdadır .””



348 Qadir SƏFƏROV

İzutsunun İbn Ərəbi haqqındakı bu incə təsbitləri Yuxarıda
Sührəvərdinin “dünyanın əzəliliyi” kimi görünən fikirlərinə də tətbiq oluna
bilinər. Çünki hər iki mütəfəkkir üçün proseslər “əyanı sabitə”, “Sabitlər
fələyi””” və yaxud hər ikisi üçün keçərli olan “Misal aləmin”””də baş
verməkdədir.

Bəzi tədqiqatçılar İbn Ərəbinin bəzi görüşlərində Sührəvərdidən
təsirlənməsindən bəhs etsələr də fikrimizcə bu birbaşa təsirlənmə iddiası heç
də tutarlı deyildir. Əvvəla ona görə ki, İbn Ərəbi özünün “əl-Fütühat əl-
Məkkiyə” (Məkkə fətihləri və yaxud ilhamları), “Füsus əl-Hikəm” (hikmətin
inciləri, daş qaşları) adlı əsərlərində fikirlərinin hec bir  əsərə dayanmadığını
və fikirlərini ortaya qoyarkən hec bir filosofun din aliminin yolunu
izləyənlərdən olmadığını hec bir düşüncəyə istinad etmədən 1lahi ilhamlar
olduğunu dəfələrlə vurğulamaqdadır.

Fikrimcə, yuxarıda deyilənlərə ən uyğun cavab Seyyid Hüseyin Nəsrdən
gəlməkdədir: €Yolun qayəsini idrak etmiş sufi şaquli (horizontal) təsirlərə
məruz qalmadan, ilhamı birbaşa və üfiqi (verticallu) olaraq aldığı üçün, hər
hansı bir sufinin əsərlərinin kökləri və qaynaqları haqqında tarixi baxımdan
danışmaq qeyri-mümkündür. Sufi bilgisini qəlbinin ilahi təcəlli ilə
aydınlanması nəticəsində və yalnız daxili təcrübənin ifadəsi və
sistemləşdirilməsi üçün (yəni bu təcrübəni ifadə etmək ehtiyacı yarandıqda)
bəlkə də, başqalarının yazılarına istinad edə bilir. Bu vəziyyət İbn Ərəbi
üçün də eynidir. Onun. birinci dərəcəli qaynağı yola (təriqətə) girişi ilə
alacağı hz. peyğəmbərlərin bərəkəti ilə mümkün olan müşahidə hallarında
əldə etdiyi mərifətlərdir. İbn Ərəbinin əldə etdiyi bilginin qaynaqları
Məhəmmədi varis kimi Quran, hz. Məhəmmədin hədisləri (sunnə), əldə
olunan və yaxud kəşf olunan mərifət və özü kimi sufi şeyxlərinin şaquli
tarixi qaynaqları deyil, üfiqi tarixi qaynaqlardır.

Digər tərəfdən bir çox fikir məktəbi ideyalarının Şeyxin yazılarında
olduğundan və həmin fikirlərin ifadə formalarının şərh və açıqlaması
baxımından bəlkə də, İbn Ərəbinin tarixi qaynaqlarından bəhs etmək
mümkündünrə.”

Bir az əvvəl gördüyümüz kimi İbn Ərəbi əsərlərində özündən əvvəlki
sufilər və Sührəvərdinin İşraqi fəlsəfəsinin başlanğıc məhfumu “nur”
kəlməsindən geniş istifadə etmişdir. Nur kəlməsindən istifadə edilməsi
Qurani Kərimin Nur surəsinin 35-ci ayəsində göstərilən “Allah göyün və
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yerin nurudur” ifadəsindən qaynaqlanmaqdadır. İbn Ərəbi misal və xəyal
aləmlərindən bəhs edərkən varlığın yaradılışın qaynağı olması baxımından
nur kəlməsini işlətməklə fikirlərinin Sührəverdinun fikirlərinə bənzəyişi hiss
edilə bilər. Bunuda deməkdə fayda vardırki, bu bənzəyiş təsədüfi bir
bənzəyiş deyil, İlahi birliyə əslə dönmək anlamımda birlikdir və bu birliyə
varmaq üçün hər iki mütəfəkkir fərqli yollarda yürümüşlər.

Son olaraq İbn Ərəbi fikri i lə  İşraqi fəlsəfə arasında əlaqədən bəhs etsək
bu ancaq İbn Ərəbidən sonra onun fikirlərinin xüsusi ilə İran və fars dilli
bölgədə onun tələbələri, əsərlərinə şərh yazanlar tərəfindən yayılması
sayəsində mümkün oldunu söylərsək və təsirlənmədən bu baxımdan
danışsaq daha doğru ünvana varacağımızdan şübhə etmərik. Bu əlaqədə
xususi ilə də Molla Sədranın (Sədrəddin Şirazi) İşraqi və Əkbəri (bu ad, İbn
Ərəbidən sonra onun fikirlərini izləyənlərə verilən addır) fəlsəfələri
uzlaşdırmaçı bir tavan altında toplamasından sonra daha böyük əhəmiyyət
qazanmağa başlamışdır.

Əgər İranda İbn Ərəbi təsiri üzərində dayanarıqsa, onda onları iki qrupa
ayırmaq mümkündür. Əgər bunların birinci qrupu fars dilində yazan sufi
şeyxlər və şairlərdir ki, onlardan bir az əvvəl bəhs etmişdik. Şeyxdən
təsirlənən ikinci qrup isə, İbn Ərəbinin fikirlərini on iki imam şiəliyinin
əsasları ilə yoğuraraq, Səfəvilər dövrünün intellektual sintezinə zəmin
hazırlayan şiə ilahiyyatçılarıdır. Bu şiə ilahiyyatçıları İbn Ərəbinin
əsərlərindən öz fikirlərinə (xüsusən də, mərifət məsələlərində) uyğun şeyləri
götürmüşdülər. Bunlar arasında “Təmhidi qəvaid” adlı əsərin müəllifi
Sədrəddin Əbu Həmid Məhəmməd Türki İsfahanı (tarix dəqiq deyil: XIII-
XIV əsrlər). Sonradan bu əsəri nəvəsi Səidəddin Ə l i  Türki İsfahani
tərəfindən şərh edilmişdir.

Digər bir şiə ilahiyyatçısı Heydər Amulidir. Amulinin İbn Ərəbinin
Fususu üzərinə və  şərhinin girişi 4Nassun-nussusp (mətnlər məntini) tam bir
cildə bərabər nəzəri və sistematik bir xülasədir. Heydər Amuli ilə Suhəvərdi
arasında bir bənzərlik də vardır. Belə ki, Suhrəvərdi İranın keçmiş fəlsəfi
fikri ilə İslam fəlsəfəsini birləşdirmək istəmişsə, Amuli də Şiəliklə sufi
metafizikasını birləşdirmək istəmişdi. Onun tövhid haqqındakı nəzəriyyəsi
İbn Ərəbinin vəhdəti-vücud nəzəriyyəsinə dayanır. Onun fikrincə, İlahi
birliyi təsdiq edən zahiri bir dini tövhid vardır. Bu peyğəmbərlərin insanları
dəvət etdiyi tövhiddir. Bunun yanında varlığın birliyini təsdiq edən (var olan
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yalnız Tanrıdır) batini bir ontoloji tövhidi də vardır. Bu isə Tanrı dostlarının
(övliya ullah) dəvət etdiyi tövhiddir.””

Digər bir şiə ilahiyyatçısı İbn Ərəbi Cümhurdur (ölm. 1408). O, «Kitabul
Mucli» adlı əsəri ilə Sührəvərdinin İşraq, İbn Ərəbinin vəhdəti-vücud və Şiə
ilahiyat fəlsəfəsi arasındakı əlaqəni daha da sağlamlaşdırmışdır.

Səfəvilər dövründə İslam fəlsəfəsində intibahyaratmış Sədrəddin Şirazi
(Molla Sədra) (ölm.1641), Məşşai (peripatetik) fəlsəfəyə aid doktrinaları ilə
İşraqi (aydınlanma) fəlsəfəsini İbn Ərəbinin «marifat» (idrak) nəzəriyyəsi ilə
yoğurmuş, yeni bir  məktəbin və yaxud intellektual fəlsəfəsinin bu günə
qədər İranda varlığını davam etdirməsinə səbəb olmuşdur. Onun fusus və
futuhatdan sitatlar gətirdiyi, ən mühüm asəri olan cəl-Əsfər əl-əl-Ərbəaə?
(dörd səfər) adlı kitabında, xüsusilə də ruhun qüvvələri və dirilmə (Həşr)
mövzularında İbn Ərəbinin fikirlərini əks etdirməkdədir ."”

Son olaraq bir daha vurğulayırıq ki, fərqli mədəniyyət, din və
coğraflaya aid şair, mütəfəkkir. ya da sufilər arasındaki təsirlənmə yaxud
əlaqə və oxşarlıqları sadəcə tarixi bir qarşılaşdırma ilə nəticə çıxarmaq
istəsək ümumi mənada ruhani təcrübəni də nəzərə aldıqda doğru olmayan
mövqedir. Bu tərzdə bir münasibət, təsəvvüfü, başqa mistik ənənələrin bir
davamı olduğu fikrini ortaya çıxaran bəzi şərqşünasların xatalı
dəyərləndirməsinə yo l  açacaqdır. Seyyid Hüseyin Nəsrin ifadəsi ilə
söylərsək, bu cür bənzərliklər sadəcə tarixi əlaqələr vasitəsilə deyil, təməldə
oxşar ruhani təcrübələrin və bəşər i l i l iy in fərql i  ənənələr miqyasında
oxşar versiyasının olması səbəbilədir.”
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QURAN VƏ RƏVAYƏTLƏRDƏ TÖVBƏ VƏ
ƏFV TƏLƏB ETMƏ  MƏSƏLƏSİ

Muhamməd  Ə l i  CƏHD İ

Allahın geniş rəhmət və şəfqət nişanələrindən biri də tövbə bərəkəti və
onun Allah tərəfindən qəbul edilməsidir. Tövbə, günahdan uzaqlaşıb onu
tərk etmək, Allaha taraf dönmək və Allah hüzurunda üzr istəmək deməkdir.

Quranda, Allahın müqəddəs zatı, yəni varlığı 91 dəfə həm də ğəfur, yəni
bağışlayan kəlməsi ilə və 5 dəfə ğəffar yəni daha çox bağışlayan sözü ilə
qeyd olunmuşdur. Bir çox ayələrdə xalq dəvət olunub ki, tövbə edib
Allahdan üzr istəsinlər və əfv olunmalarını xahiş etsinlər. Tövbə və onun
qəbul olunması ilə əlaqədar 80 dəfədən çox söz deyilmişdir.

Tövbə edib üzr istəmək isə üç növdür. Bəzi vaxtlar üzr istəyən şəxs
deyir: Mən filan işi əsla etməmişəm. Bəzi vaxtlar deyir: Mənbu işi filan
səbəbdən etmişəm. Bəzi vaxtlar isə deyir: Mən bu işi etmiş, lakin
yanılmışam və pis eləmişəm, indi də elədiyimə peşmanam. Bu, tövbə
deməkdir.

(Ali İmran-135) "əsəşil 1,a s  ü l  9 X3 çal! 1yallıyi Anl  1gsl Tİ cəli ş i

Günahdan uzaq duranların bir işarət və nişanəsi də budur ki: Hər vaxt pis
və bəyənilməz işə qarışsalar, yaxud özlərinə zülm etsələr, Allahı xatırlayır və
öz günahları  üçün Allahdan əvf  və  bağışlanmalarını xahiş edərlər.

gə ü l  saa cə a l i  dən A l  o l  All Aaa y ğa İ yasi  Y agədil çe  İ gö yal CAST gale b da"

(Zümr— 53-1) "gasyil yasil
De ki, ey mənim bəndələrim, israf edib özünüzə zülm etmişsiniz. Allahın

rəhmətindən umudunuzu kəsməyiniz ki, Allah bütün günahları bağışlayar və
olduqca bağışlayan və mehribandır.

Bu ayədə deyilənlər, o cümlədən “mənim bəndələrim”, “umudunuzu
kəsməyiniz”, “Allahın rəhməti”, “bütün günahların bağışlanması”, “Allahın
bağışlayan və mehriban olması” bütövlükdə bunu göstərir ki, əfv xahiş
etmənin və tövbənin qəbul olunmasının Allah hüzurunda nə qədər böyük və
geniş fəzası yaxud yeri vardır. Xüsusilə də “mənim bəndələrim” ifadəsi
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göstərir ki, pis-yaxşı hər nə vardır Allahın bəndəsidir və Allah onlara elə
mehribandır kı, onları öz bəndələri deyə səsləyir.

Demək bağışlanmaya və əfvə ümid bağlamağın fəzası olduqca geniş və
böyükdür.

(Şura — 24) "vıizi Lə alar yüsali z l  İgür gönle a da gili d l  Gal əy "
(Allah o kəsdir ki, bəndələrin tövbəsini qəbul edər və onların günahını

bağışlayar və hər nə edərsəniz ondan xəbərdardır).
(Maidə-74) "saa 2.35 d l  ş 43ş aa ş id  İ İ  opgn Dü

(Məgər onlar Allaha tövbə edib Ondan bağışlanmalarını istəməyəcəklər?
Allah ki  bağışlayandır, rəhm edəndirl).

Bu ayədə Allah insanları təkid mənası daşıyan inkar sualı ilə tövbəyə
dəvət edir. Burada iki sifəti, “ğəfur” və “rəhim” sifətlərini qeyd etməklə
onların həssas və mehribanlıq hisslərini hərəkətə gətirir ki, bəlkə də Allaha
doğru qayıtsınlar və tövbə suyu ilə öz günahlarını yusunlar və beləliklə də
tövbə işığı altında öz insani kəmal və üstünlüklərini artırsınlar.

Tövbə və günahlardan uzaq durmaq ilə əlaqədar rəvayətlərin tədqiq və
təhlili göstərir ki, düzgün tövbənin beş sütunu vardır:

1. Günahı tərk etmək, 2. Keçmiş günahlardan peşmanlıq duymaq, 3.
Günahı tərk etməyə qərar qəbul etmək, 4. Allahın və xalqın haqqını
qaytarmaqla günahların qarşılığını ödəmək, 5. Dil və söz ilə tövbə edib əfv
tələb etmək.

Allah buyurur:
(Təhrim-7) "TA şans da gü dil Cİ lə  gü"

(Allah dərgahında (qapısında) nasuh tövbəsi ediniz).
İmam Sadiq buyurur:

"Fayl Aa o şai Y zali o l i  çan

(O (nəsuh tövbəsi) bir  daha o günaha dönməmək deməkdir).
İmam Əli  (ə) buyurur:

(Biharül-ənvar-2) "aşsa Y. ol ziz aral , kə l i yazl 4 aklı  ea"
(Ürəkdən peşman olmaqvə dil ilə üzr istəmək, günahı tərk etmək üçün

ciddi, habelə davamlı qərar verməkdir).
Bəzi vaxtlar günahların qarşılığını ödənilməsi elə bir mərhələyə çatar ki,

əski günahları yaxşılığa çevirmək lazım olar. Bu  o deməkdir ki, günahların
təsirini yalnız gönüldən silmək deyil, bəlkə yaxşı əməllərin parlaq təsirini
onun yerinə qoymaq lazımdır.
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(Ali İmran-89) " |sakal ş eli aş gə İyi gağli Yi"
(Yalnız bundan sonra tövbə edib islaha və ödəməyə müraciət edənlərdən

başqa).
İmam Sadiq (ə) buyurur ki, hər bir qrupun özünə aid tövbə növü vardır.

Xüsusi və üstün bəndələrin tövbəsi Allahı unutduqları və Allahdan başqasına
üz çevirdikləri anlardan başlayır. Ümumxalq tövbəsi isə günahlardan tövbə
etməkdir (s.347-11 c.3).

Bu da bir həqiqətdir ki, Allah o adamların tövbəsini qəbul edər ki,
bəyənilməz və pis işi nadanlıq, bilməməzlik üzündən yetirmiş və həmin
əməlin pis olduğunu anlayan kimi, vaxt itirmədən tövbə edirlər və Allah
onları bağışlayar. Çünki Allah bilən və xalqın işlərindən agah olandır.

Bütün ömrünü səhv və yanlış əməllər i lə keçirən şəxs pldüyünü hiss.
etdiyi zaman peşman olub desə ki, indi tövbə edirəm, onun tövbəsi qəbul
olmayacaqdır.

3 a f  faiz Al çə gə dl  fa AE  Ge Oyagli5 Allyşə sgəli Ogla Gəli Al ze Ay gl  Lal"
(Nesa, 17-18) "oYluas gəl Öd Ci  şal abdal yazan İİİ Za almali gişleri Oya leş a l  ə l

(Tövbənin qəbul olunma imkanı və  genişliyi o qədərdir ki, günah edənlər
tövbə edib, Allahın şəfqətinə və bağışlayacağına ümid edə bilərlər).

(Zümrə-53) "pasəli)sli ya ed aş  ÇaŞö3li zy d l  ol Al Azə  za İyad YU"
Bu ayə aydın şəkildə izah edir ki, tövbə qapısı hamının üzünə açıqdır,

əlbəttə, dediyimiz qədər. “Vəhşi”, yəni Həmzənin (ə) qatili həmin ayəni
eşidən kimi Peyğəmbərin (s) xidmətinə getdi və tövbə etməyə başladı.
Peyğəmbər həzrətləri onun tövbəsini qəbul etdi, lakin ona buyurdu:
Gözümün önündən itil, çünki mən sənin üzünə baxa bilmirəm və hər yerdə
Allahdan qorx və xalq i la gözəl, habelə xoş hərəkətlə davran və hər zaman
günah işlərdən uzaq ol, yaxşı əməl və iş gör ki, həmin günahı məhv etsin və
ümumiyyətlə, islam, hətta işkəncə verənlərin ağır cəzalarına baxmayaraq,
Allaha dönüş qapısını kimsənin üzünə bağlamamışdır.

(Buruc-10) "işa caliz aş  1 şə al cala şə l i ,  Oka yali 1şsi cəli ol"
(İnamlı kişi və qadınları bəlaya düçar edib, sonra da tövbə etməyənləri

cəhənnəm əzabı gözləyir).
Bu ayə işkəncə verənlərin də tövbəsinin qəbul olunmasından xəbər verir.

Allahın məhəbbət və şəfqəti tövbə edənlər üçün özəldir. Başqa bir ayədə
deyilir ki, Allah tövbə edib, hidayət yoluna gələnləri sevər:

(Bəqərə-222) "Gslgil aza Al ol"
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(Allah (günahlardan) tövbə edənləri, (təmiz və) pak olanları sevər).
İmam Baqir (ə) buyurur. “Bir kişi gecə qaranlığında öz səfər yeməyi və

dəvəsini itirdikdən sonra onu tapdıqda nə qədər sevinərsə, Allah tövbə edəni
ondan daha çox sevindirər” (s.435-2c.-4).

mül Cana GAL"

(Peyğəmbər tövbə edənlər haqqında belə demişdir: Tövbə edən Allahın
dostudur).

İslam tövbə üçün gecikənləri qınayır və insanın hər an tövbəni
düşünməsini buyurur və “tubu-tövbə edin” əmri ilə onu tövbə üçün
tələsməyə dəvət edir. Buna görə də demək olar ki, tövbədə gecikmək Allah
əmrini təxirə salıb gecikdirmək deməkdir vəbelə bir şəxs hər an Allah
əmrini tərk edən biri kimi hesab olunur. Möminlər mövlası Əlidən (ə) belə
bir  rəvayət edilmişdir: |

(Hekmət-150) "JaYI Q yaş aş gili Ça ş dasi ası  ə as Yİ | sa yı a a  YS YY"
(O  kəslərdən olma ki, heç bir iş  görmədən, yəni əməlsiz olaraq axirət

xoşbəxtliyini ümid edərək, tövbəni uzun-uzadı arzular ilə gecikdirib təxirə
salan kəslərdən olma. Tövbəni gələcəyə saxlayan şəxsin dini və inamı
yoxdur. Diqqət etmək lazımdır ki, Fironun boğulduğu vaxt etdiyi tövbə
qəbul olunmadığı kimi, ölüm ayağındakı edilən tövbənin də faydası və xeyri
olmayacaq).

Ölüm ayağında tövbə edənlərin tövbəsinin qəbul olunmayacağı haqqında
Quranda belə deyilir:

(Nesa-18) "OY! cuz ə l  Gü şəli gödəll yuna, İ l  sə  an l  (9şlası gəall Aa gili ayl!

(Günah işlər görməkdə davam edərək ölüm yetişən anda: “Mən indi
tövbə etdim” — deyənlərin və kafir olaraq ölənlərin tövbəsi qəbul olunmaz).

Məhəmməd Həmədani deyir: Həzrəti Rzadan (ə) soruşdum ki, Allah
Fironu nə üçün boğdu, halbuki, o iman gətirdi və tövhidə yəni Allahın
birliyinə öz dili ilə etiraf etdi? O Həzrət buyurdu: Firon əzab və əziyəti
gördükdə iman gətirdi və belə bir vaxtda gətirilən iman qəbul olunmaz hesab
edilmişdir (s.23, 6c., 2).

Müxtəlif rəvayətlərdə bildirilir ki, mömin insan bir günah istədikdə, ona
yeddi saat fürsət verilir ki, bu yeddi saatın içərisində tövbə etsin. Həmin
müddət içərisində tövbə edirsə, onun günahı onun əməllərinin qovluğunda
qeyd edilməz. Bəzi rəvayətlərdə yeddi saat yerinə səhərdən gecəyə qədər
qeyd olmuşdur. İmam Sadiq (ə) buyurmuşdur:
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(4, II, 437) "Ale GüS al Al əsəd lü  İM çiləgaz Oya dəl faa çal Bi azli gl"
(Bəndə əgər bir günah iş görmüşsə, ona səhərdən gecəyə qədər vaxtı və

fürsəti vardır və həmin müddət ərzində Allah qapısında ədv tələb edərsə, o
günah onun üçün yazılmaz).

Tövbə və onun qəbul olunması Allahın nadir və əvəzsiz nemət və
məhəbbətindəndir. Həqiqi və düzgün tövbə günah işləmiş insanı elə bir hala
gətirə bilər ki, sanki o, əslində heç bir günah etməmişdir.

İmam Baqir (ə) buyurur:
(4, II, 435) "Al G3 Y gal CARAT ə çöl"

(Günah üçün tövbə edən şəxs günahsız bir kimsəyə çevrilir).
Hər kəsin aşağıdakı dörd xüsusiyyəti, yaxud adəti olarsa, təpədən

dırnağa qədər günah içində olsa belə, Allah həmin günahları yaxşılığa və
xeyrə dəyişdirər. Həmin xüsusiyyətlər də düz danışmaq, haya etmək və
utanmaq, gözəl əxlaqlı olmaq və şükr etmək ruhiyyəsinə sahib olmaqdan
ibarətdir.

Həqiqi və düzgün tövbə günahların təsirinə pərdə çəkər və onları aradan
qaldırar. Bəndənin həqiqi tövbə etdiyi zaman Allah onu sevər və onun hər iki
dünyada günahlarının üstünü örtər. İki mələyin onun üçün qeyd etdiyi bütün
günahları onun yadından çıxarar və bədən üzvlərinə vəhy göndərər ki, onun
günahlarını gizlədin. Bundan əlavə, onun günah işlətdiyi yer nahiyələrinə
əmr edər ki, onun günahlarını örtünüz.

(4, II, 431) "ə l i  ə edə dalı sadə 23 gal gölü! Cumdl çalan
(Tövbə edən, Allah ilə görüşür, Allah hüzurunda onun günah işlədiyinə

şahid keçə bilən heç bir şey qalmaz).
Allah Təhrim surəsinin 8-ci ayəsində həqiqi və düzgün tövbənin

nəticələrini belə izah buyurur:
“zə, asla o ş AS Ga Ain ASol AS) "zan Ta gal Ay dil İN | ça gi la l  pall t i  Un
perlali şaştı! Üz  yasaq A ) gi Aza İgal Cədli ş i l  Al ə3ə3 Yl a Y İ  1şdə3 ə VEyad

(Təhrim-8) "y s  i ç  OS AB  elil ül  z l  şəy  ül  esi l iy cə l
(Ey iman gətirənləri Allaha səmimi-qəlbdən (bir daha günaha qayıtma-

maq şərtilə) tövbə edin. Ola bilsin ki, Rəbbiniz günahlarınızın üstünü örtsün
və sizi (ağacları) altından çaylar axan cənnətlərə daxil etsin. O gün Allah Öz
Peyğəmbərini və onunla birlikdə iman gətirənləri xəcil etməz. Onların
(iman) nuru (qıl körpüsü üstündə onlara yol göstərmək üçün) önlərindən və
sağ tərəflərindən axıb şölə saçarkən onlar belə deyəcəklər: “Ey Rəbbimizl
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Bizim nurumuzu tamam-kamal elə və bizi bağışla. Həqiqətən, Sən hər şeyə
qadirsənl).

Məsum İmamdan nəql olunmuşdur ki, Allah tövbə edənlər üçün üç
bəxşiş və hədiyyə nəzərdə tutmuşdur ki, onlardan birini göylərin və yerlərin
əhalisinin hamısına versəydi, onların hamısı nəcat tapıb qurtulardılar:

1. Müidə olsuno kəslərə ki, Allah onları sevir (s.432, 2c, 4) və Allah
sevdiyi şəxsə əziyyət verməz.

2. Allah ərşini çəkib daşıyanlar və Allahın əzəmətli ərşinə yol tapanlar
tövbə edənlər üçün ədv və bağışlanma tələb edərlər və onlar üçün yüksək
məqamlar arzu edərlər (43, 2c., 4).

3. Tövbə edənlərin günahları bağışlanır və Allah onlara rəhm, habelə
əmin-amanlıq verər.

"Da ,1 as Al İS ş azan, aşdüə dil Tay edil ga (ALL “laz daz ş gal ş ç i  ga Yİ"
(Furqan-70)

(Ancaq tövbə edib iman gətirən və yaxşı işlər görənlərdən başqal Allah
onların pis əməllərini yaxşı əməllərə çevirər. Allah bağışlayandır, rəhm
edəndirl).
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BO3SHHKHOBEHHE CBOBO/HOTO
CTHXA B HPAKE

H.A.MYPA/OBA

Vipaxcxoe oÖmecTBO HO HeMNaBHeTO Tipomnoro OCTABANOCb TPAKMITHOH-
HBIM, T .€ .  COXDPaH51710 CBOÜ ÇEeONANLEABIÜ XapaKTep B TONHTHSECKOH, COHH-
ATIBHOİE H pexnrHo3HOf cödepax. TpayırıOoHHOCTP CKa3ANACB H B TBOPHECTB€

HHTepaTOpOB.

BaxkHbıMm PakTopomMm ATA MODMEpOBaHEİS HpaKCKOH nzTepaTypbi Öbla
npecca, KOTOpa5 ABHNACb HONTOTOBHTENBHOÜ HİKONOH KILI MÖHOZOTO TOKO-

HEHHS4 HPAKCKHX HOBE/UHCTOB. HarmpoHarıbHble NATEPaATYPABIE Tpazıımın,

KOHTAKTBI C mrTeparopaME pyrEX CTpaH, 3aranHas KynETypa - BC  3TO

crIOCOĞCTBOBa/O Pa3BHTMO B Fiİpake »kaHpa HOBEJLİBİ, TATOT€TOMNETO K p€a-

HH3MY, TTO HPOSBENOCb B TBOPHECTB€ T1O09TOB HEOKMTACCHSECKOTO HANPABIE-
HET.

Ha  mpor:pxeHrr 20-ro Beka B Fipare rpoHcxOziUI0 B3AHMOHEHCTBHƏ€ Ha-

HHOHAVIBHBİX H EBPOHEHCKHX. KyHETYPHEİX TPANFHHİİL, CBA3AHHOC. C DOCTOM

oöpa3oBaTe:IBHOTO YPOBHS "HTaATeIBCKOH aysHTOpEH, H oğorameHH€ JHTE-

PaTyPBI HOBBIME H3OÖpa3HTETBHBİMEH. CPeZCTBaMH. Bö  Bce  əTH ərOXH NETE-

paTOpBI 3aHMCTBOBAVH H3  HaNHOHATBHOH H MHDOBOH nMTEpaTyDbi Te  EĞ

ƏHTCMEHTPI, KOTOPBI€, BOĞA B COCTaAB HX  TİDOH3BeNEHHİİ, MOLU ÖBI OKa3aTb

HaHÖONbMEC€ BO3NCİİCTBH€ Ha  CO3HƏHH€ HTATETBCKOH ayaıToprr. Karkas
HOBaz 9NlOXA BbıpaĞSaTbıBaa y "HTEPATOPOB H HOBB İC BO33D€HHSİ HƏ  KYILL-
TypFoe Hacnenue, T İ  B KOKAYIO ərroxy BO3HHKaTa HEOĞXONMOCTb ETO NepE-

OCMBICNCHHA, OÖYCNOBNEHHAS 3BOMONHCÜ OÖTECTBEHHOTO CO3HaHEI H

B3TTD/OB  HETETUTETEHUHH Ha 3aMAYH KyYTIBTYDPİ, H3MƏHCHHƏM TİO9THHECKOİH
(bopMBİ, TIpezCTaBTeHHİ O HEJLEX HOBATOPCTBa H BO3POXÇTCHHS CTAPHHEL.

HecaTrneTrsME HpaKCKH€ “FTATCTH İ  yBNEKANHCP DOMAHTHSECKOT İ  HHTE-

parypofi, oKpareHHOH B CEHTHMEHTANGHBIE TOHa. CNeMyeT 3AMECTHTB, TTO

€CITH B 3311AHHOCBpOTİCECKHX HHTepaTypax HarıpaBneHHS DPOMAHTH3MA H

CEHTHMEHTANA3MA OTMCNMET UĞTKAA TPaHP, TO B apaöckoH HTepaTyD€ əTH
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HBA TEYEHHA YACTO CMEMİHBAROTCA. B OCHOB€C DOpMHpOBaHHS ƏTOTO POMAH-

THUKO-CEHTMMEHTANBHOTO HANPAB İCHMA NEKANH CYMECTBEHHBİIE COHMAUIBHBİ€

pakTopsı. Bö-repBbix, c eBpOTeHCKHX 335 İKOB Ha apaÖCKHİİ 4351K TTePEBO-

ARTHCB H AHANTHPOBANACb TAKH€ TIDPOH3BC/NOHHSİ, B KOTOPBİX B ÖCNGMEĞÜ HTH

MEHbHIEH CTETIEHH TIPOCTYTTATIH. HOTKH. YBCTBHTETBHOCTH, CO3BYUHBIE HC-

KOHHOH BOCTOHHO İ  CEHTHMEHTƏaNIBHOCTH. Bo-BTOpBIX, apaöckas oÖmecT-

BEHHOCTB ÖBLA pa3onapoBaHa MENNEHHB İM COHHAUBHO-. ƏKOHOMHUECKHM

rpoHeccoM. Tspxörrble YCNOBHA 3KH3HH, TPET CPEHHEBEKOBbPIX TTEDCOKHTKOB,

GecrıpaBHe — BCÖ ƏTO CTTOCOÖCTBOBa/NO pacrıpocTpaHeHrio B OÖIMecCTB€ MeC-

CHMECTHHECKHX HACTDOCHH İ  H DpOMAHTH3M, KaK NHTEPATyDHOC TE"CHH€,

HAHÖONCE TO"HO BBIpa?Kazı /IyXOBHBİ€ HHHOCTH ƏTOTO TİeDPHOHa B Da3BHTHH
CTpaHBI.

Yipaxcxas poMaHTHHeCKas /THTEpaTypa, HEPBOHAYANDHO CTPEMHBTHASCA
yTBEPHETBCA KAK /IHTEDATYpa HAlHOHANDHAS H HE3ABHCHMAS, HOCTEHeHHO

BCÖ ĞOzBHI€ TONHESUTACb CBDOHEHCKOMY B/?THSHHEO.

YerreHne poMaHTETHECKOH CTPYH B HpaKCKOH noə3HH 40-x Havana 50-x
TOHOB HAÖJGOAACTCA C BBLUTBEDKEHHEM HA ABAHCHCHy "THTEDATYPHOH ?KH3HH

HOƏTHHECKOH TIİTKO/IBİ (BOXIBHOTO CTVXa),, TIPENCTaABFTCİTH KOTOPOH NPENOM-

Ta  B CBOĞM TBOp"eCTB€ HMNeH H NöəTHKy MasroBckoro, Əmioapa, Barma-
posa, Hasbrma XHkmerTa, Hepyunbı.

HepBEe rrpoH3BeN€HH€ HpaKCKFX MO/ZICDHHCTOB ÖBDTE OTKDOBEHHO TTO/1-

paoKaTesIbHBIMH.
Hypr, Hoxaz ar-Tekepnu, ero Öpar Oyan ar-Tekxep"n, a Takke T109T

Aöz ars-Baxxa6 ars-Basrrı cocraBunu nnTepaTypnoe oöbenHEHHC, OKa-

3aBHIC€ 3HAHHTEVBHOC B?THSHH€ Ha  HpaKCKHX TIHCATETCİİ, KOTOPBI€ CTANH

BBOZHTb CBOH OPOM3BENEHMA MHOTH€ HZOCTEDKEHHSİ 3311A//HOTO MOH€DEH3MA,

B TOM  HHC/IC BHYTDEHHHİE MOHONOT GHOTOK CO3HAHEŞDƏ.

B 1970-x ronax mTeparypHoe HampaB:eHH€ «BONBHOTO CTV İXab) B Fİpaxe
HOCTETTO BbicmeH Ma3bi pa3BATHA. Oöparmerrie K CBOĞOZHOMY CTHXY ÖBLNO

CB333HO C TIOHCKAMH TIOƏTHHECKOH ÖOPMPİ, TAE CT0BO 3BYYANO Öbl CO BCEH

€CTECTBEHHOCTPEO H TIDOCTOTOH H B TO İKE BPEMS CO BCCİH TOyÖOKOH MHOTO-

3HAHHTEIBHOCTBİO, KOTOpyEO COOÖINaeT EMY KOHHEHTPHpOBAHHOCTB TİOƏTH-

necKoro MbimIn€HHS, Bezb CBOĞONHBLÜ CTHX — ƏTO COBpeMeHHas dopMta /m-

pHHeCKOH HCHOBCLU.
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B oönacTH cBo6ozoro CTHXA HEPEZ TİOƏTOM OTKPBİT MAPOKMÜ NpOCTOP

ATA XYAOIKECTBEHHOTO BOCCO3AaAHMA. KareropruecKH 3arpemeHa UD İ  HeTO

TOHbKO HO?Kb, H,  MpE>KNE BCeTO OH H3  HaHÖON€€ ONACHBIX EĞ BHZOB — Öa-
HANM3ANHA.

«Purm, - mmacan B 1936-M roxy PaönHupaHay Tarop, - He eCTB HpOCTOC

COC/THHEHH€ CNOB COTVACHO ONPESENĞHHOMY METPY: PETMH"HBİME: MÖTYT

ÖbITB TO  FUTH HHOC COTNACOBAHH€ HACÜ, MY3BIKa MBİCVİCİİ, NOKAHHÖHHAN TOH-

KUM  IIPABH/AM PX  pacımpezeneHməp)..
Takim oÖpa3oM, HaHaBıeecs panee pa3pyınenHe apy3a HOCTMTNO HOTH-

HECKOTO 3aBepmeHus, CTpeM/IEHH€ HO9TOB K KDpaHHEMY QOPMAIIH3MY, KOTA

HecTpOoTa pHTMHHECKOTO TTOCTPOCHHS YİIKE HHHEM HE YpaBHOBCTIHBAETC3,

BBIDa3HHOCB B HOSBTEHHH 4TIPO3aAHUCCKHX)  CTEXOTBOPCHHİ, TH HET HH

PETMA, HA  PHÂMBI. CTpOKa B TaKOM «OPO3AHYECKOM) CTEXOTBOpEHPH OTMH-

HACTC3 OT  CTPOKH TIpO3aH4€CKOTO NPOH3BENEHMA nb .  Öörnəblmcii yTTOP3NO-

HEHHOCTBEO, TAKOHH3MOM, BBIpa3HTCVBHOCTBEO H HACTO, ƏCTETHHECKOH Ha-

TTPSOKÖHHOCTBEO, BBICOKOTaPHOCTBİO.

Ho H 3To CBEPXCOBPEMEHHAS ?KaAHpOBas dpMa «aBaHTapIHCTCKOÜ, 2iH-

TEpaTyDbi COXpaHHa MHOTH€ YEPTBİ TPAZHMHOHHOH KTaCCHHECKOH apa6-
CKOH T1093HH, H,  TIPCOKH€ BCETO, MHOTO3HAFIHOCTB CHOB H OÖDpa30B.

AsaHrapımıcrckas noəausa Fİpaxa HCTIOİTHEHA. CHMBOVIHKH, KOTOpyEO

MO?KHO TO/IKOBATb COBCDIHCHHO T10-pa3HOMY,. COKEPKAHHE CTEXOTBODPEHHS

HACTO HE  HO/ZMIaAĞTC3 TO"THOMY BBIPa2KeHHTO.
OrpruaHHe HpaKCKHMH HTOƏTaAMH - KABaHTap/HuHCTaMED KYTBTYpHBİX H

HDPABCTBEHHEBIX HEHHOCTEH TIPOHLUTOTO BBİpa?KanOCP B pa3ıruHOTOo poza mpo-
Heccax TeparypHo - boptalıncreckoro xapaKTepa. Sanayı  srTepaTypbi
OHA BAZENH He TONBKO B THNEPTPOĞHPOBAHHOM TIOŞTHEPKEBAHFİH HaHÖOzec
ypozUrHBBIX EĞ cTOpoH. İ lpH crnrbHeHmieM BIKAHHH 3aANANHBIX NHTEPATYP Y
HpaKcKrx rıHcaTe/eH KaK pOMAHTHHECKOTO, TAK H MOHEDHHCTCKOTO HarpaB-

HEHHS COXDAHSUTACB HƏLMOHAVIBHAS OCHOBA HX  TBOpHCCTBA, //OMHHHPOBATH

TEMPI, CB43AHHBIC C peayıHSIME İKH3HH CTpaHBİ, İloHCKH HOBB İX Xy/OOKECT-

BEHHBIX TIDPHMOB TIDPHBO/ZIFDIH B HTepaType Fİpaxa He CTOmBKO K OĞHOB/N€-

HHTO 2KAHPOBBIX (POPM, CKONİBKO K HX  pa3pyeHH İO.

! Paöypaman Tarop. Pemirns xyaoxumiKa B KE. qBöcTovubri anbtaHaxə, Ne4. Tocinrnn-
Bar, 1961, crp.96.
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Co EpeMeHeM ?xaHp pacrraaeTcsi — paMKH TBOPHECKOF CBOĞOZBİ B 0Ö-

nacTH NO3THTECKOĞ  ÖOPMEL pa3ayraroTca Bce mnpe, Crpoğa, CHCTEMA

DEMOBKH, METDHHECKHİİ KOCTSK CTHXOTBOPEHHS OCTATOTCX HAZOİTTO — HO H
3TH HANBIEVUEBFLIyanbHBI€ HEDPTBİ NOJTAYECKOTO HCKYCCTBA OTÖPACBIBATOTCS

P3AROM TIOƏTOB HOBEÜMETO BPEMEHH, CTpEMSIITEXCA OCBOĞOZETPECS OT  OKO-

CTEHCBHICEİ yCHOBHOCTH BHemiHeH (POPMBI.
Taop"recTBO MHOTHX HOƏTOB OCHOBAHO HA  CTPEMNCHHH BOCCTAHOBHTB B

rıpaBax HpoOCTO€ CNOBO, HHHEM He yKpareHHOC, HHHCM HE TpHmOZESTOC —

HH  HaT€BHOCTB1O CTPXA, HH  TTağioCOM ero ZEKİTaAMALIM.

TaxoBa 10934 A3-3axaBu — BOHBHOZYMƏNa C ÖFUTOCOQCKH-
TTECCEMHCTHS€CKHM OTTEHKOM, KOTOPBİÜ TIPHBOZULİ B CBOHX CTATPSX OHCHP

CME/IbIC HMEH, COCaMHSI BX  C GONBMMM MACTEPCTBOM, Pa3HOOÖpA3HEM H

HOBH3HO İ  İOpMbl: He ÖOSCb HOBATOPCTBA, OH TİDPHMEHEZ HEH3BECTHBIE pa-

He€ B apaÖcKOH HTepaType rpHeM «ÖCNBIX CTHXOB).

Bce crrxorsopeHnis A3-3axaBH ciyoxaT xoporM TİPRMEPOM TİPAKTFHƏ-
ÇKOTO TIPHMEHEHHS ETO TeOpeTHHeCKHX B3TTDUHOB: T1093H4 BO BCEX ETO âC-

TEKTAX /ODKHa. OCBOĞOZHTBCAI OT  KOCHOİİ TpaHu H COTTACOBBİBATbOS

TONBKO C HOPMAMH S35/Ka, PHÖMBİ MOFYT ÖB İT MHOTOOÖDpa3HBTMH, ZOHİyC-

THMBI Zeke c6ensie craxıı). Bozporçgenme Tİ093HH HE  MOƏKET ÖBİTB CNETIBİM

roapaoxaHHeM eBponeficKHM MACT€paM: Kaöiiblii HOST HOJDKEH OCTABATBCZ

BEDHDIM HE  TO/IbKO CBO€MY 335IKy, HO-H  CBOCMY HapOAY.

Mranmiü cospeseHunx A3-3axaBu Ap-Pycağın, Öbu 6066 CKTOHEH K

çoxpaHeHHiO KTaCCH4ECKOİ ODMEİ, KOHCHHO, C BKİTEOHEHH€M BCETO Pa3HO-

oğpasrıs CTpPOĞBI H PHÖMOBKH, B cozepəxaHFız OH  ÖBUT HE MEHBIIHM HOBa-

TOPOM, YEM ÂA3-3axaBH, XOTA €TO YCTpeM:I€HHS NEKANA HECKOSTPKO B HEOH

o6zacTı, ÖH OMeHb xopomo yBCTBOBaT TIPHPOZY H Aa  Pan pa3HOOÖPas-

HBIX TIHPOKPX TICİİ335K€İi pozHBIX €My MECT. C OCOÖOH cunoü 3Byuanın ero

COHA"IBHB€ MOTHBBİ, TİOHHHMABmIHECSİ HHOTMNA HO GONBMMAX EBICOT Nafoca

H TparH3MA.

Tayönnması aHTHHOMMAHOCTE APKO MPOSBİLUTACk B TBOPHECTB€ HAKE TEX

TT09TOB, KOTOPBI€ CO3HATE/IBHO TİOPBİBATIH C KİTACCHHECKOH TPazHLHEİ H B

CBOĞM TBOP"€CTB€ PYKOBOZCTBOBANHC5 HACSMU OĞHOB/TEHHS ApaÖCcKOÜ No -

33HU.

PasyteeTcs, €ZHHCTBO mponsBenenma, ÖYAy"H HpOTHBOHOCTaƏBTEHO

€RHHCTBy ÖCİTTA B KTACCHHECKOİİ H HEOKNACCHHECKOEH 11093HH, HMEHO TIĞP-
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BOCTETICHHOC 3HAH€HH€ B NPOKECCE OĞHOBNEHKA apaöcKoH rnoə3n. HecTb
TEPBOOTKDBIBaATe€H B ƏTOM TIPOHCCC€ ACIAT TPH. TaTaHTTHEBİX HPAKCKHX
roəra: Hasına anb-Mansınxa, Ac-Caiis6 n A6 ı  ar-Baxxağ6 anb-basru. Ərz
TPH T09Ta CMCNO HapyınaroT KaCCHeCKyIO (POPMY CTHXOCNOKEHMA, Fa
ALA HOBOTO CON€p?KAHESİ  H HOBy1O bOpMy.

HarıprMep, B cTHXAX H3BeCTHOTO HpaKcKoro rioəra bap Hmarepa ac-
Cafis6a, mo cnnoBaM apaöcxoro sıyrreparypoBeyra /bxaöepa Vcdypa, conera-
YOTCZ KOHTpaCTHpyronune Hanaya: cyracaHE€ H poxçleBH€, TbMa H CBET». C
OCOĞOİ£ Har/TTHOCTBİO TIPEZACTABT€HH€ O MHPE KaK O €HHHCTB€ TIPOTHEOTO-
nooHOCTeİ OoTpa3ımıocb y ac-Cafis6a B o6pa3c ox ı  — HEHTPAJIBHOM UD İ

€TO CTHXOB HBYC/HIHHOM CHMBO?1€ 2?KH3HH H CMEPTH.

Em  npeBHeapaöcKHe TOƏTbI CHHTAN, KaK TIHCAH PYCCKHÜ apaöcT
O.H.CeHkoBcKHİİ, "TO BCÖ, "TO CBM3aHO C OĞTAKAMIE - ÖTaTOHEZEHƏ, BCÖ,

HMEFOHIC€ OTHOHICHHC K HH3MECHHOH MECTHOCTH, K CBIDOCTH H K BHaT€, TİPH-

HOCHT MOBONBCTBO H CHACTB€, BCÖ, uTO XONOZHO — HPEBOCXONHO. Ac-
Cafisöy Öbrro xOpormo H3BECTHO TIP3MO-TaKFH pETHTHO3HO€ HOKJOHEHME 2KH-

Tene HpaKCKHX /I€DEBEHP /HOXKÇITO, CBS3BIBABTIFİX C HEM CBOĞ Öarono/y-

UH€, HOCBSINABINIX 6MY OĞÖP3.HOBBI€ HMPA3AHAKA H CUHTABIHX, TO OH

İuosrbİ  crracaeT OT CMCPTE, KOTOpas OPHXONHT € 3acyxOfi.,
B cBoefi nodme dilecus york ga» ac-Caiis6 KaK ÖBbI BOCTpOH3BOZHT OÖPAA

33AKITHHATE/Dİ, TIPH3BIBaFOHIETO OXK İB, KOTOPBİİ HOJDKEH CrTacTH Hapoll Flpa-

Ka  OT Ö&Z H cTpazaHHİ.
Ac-Caifs6 ymeno cocumseT oöpa3bı Tpomumoro H HACTOSINETO, BPETBİS€T

TYMAHHCTHH€CKyTO 3HAHHMOCTB HCTOPHHECKHX H MHQOTOTHSECKHX ÖHTYD.
B xonne 1953-ro roxa B Bargane HaHHHACT BBIXOHHTP B CBET "IHTEDPA-

TypHbif oKypHar cAc-Carağa anb-/pranuna» (cHoBas KyuBTypap), Ha cTpa-

Hanax koToporo r iəT Aöz ar-Baxxa6 arıbB-Basrr BBICTynNaeT CO CTHXAMH,

HarıpaB:1eHHBIMH TIpOTHB KOZOHH3aTOPOB H HpaKCKOTO TTPABHTE/İBCTBA.

CMeTBIC, THEBHPI€ CTHXH MONOAOTO HOƏTa- TATDPHOTa HE  TIOHDABFUTHCP

HpaKCKOMY TIpaBHTE/iBCTBy, H B 1954-M roay oxypHaı cAc-Carağa arıb-

pranga» Öbun 3AKPPİT MpaBHTENLCTBOM. İloər AÖ  arıB-Baxxab arrb-BasTı
ÖBLT apeCTOBaH.

? (XYAOKECTBEHHBIE TPAAKHIHH NHTepatypbi BocToka H COBPEMEHHbI€ TPANEEİ  Ha COBpe-
MEHHOM 2Taile». MockBa. 1986 roy.
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Aön ar:-Baxxa6 arıbB-BasTu CyMen BHECTH B CBOĞONHBI İ  CTHX HEOÖXO-

AFMYIO €MY MYABIKa/IbHOCTB H TapMOHHuHOCTB. B ero cTHXaX 3ByHAT HOBB İ

KHBBİCH CTPACTHEİ€ MENOJHH, XOTA ƏTRİ CTAXH H CBS33HBİ CTPOTHM Tpa/n-

TIHOHHBIM CTFXOTBODHBIM pa3MEDOM.
Aöz arıs-Baxxa6 arı-Basrrı TiryğOKO BONHYET CBOHMEH CTHXAMH, B KOTO-

PPIX HET HHHETO HƏZIyMAHHOTO, HHNeTO ÖarıbHBOTO, B KOTOPBIX — OTDOM-

HasI THOĞOBB K CBOCEH DO/ZHH€, CTPEMNEHHE CAENATD EĞ Hapox CHaACTHBBİM.

Moğ i  Hapoz,
31napıo TeÖe BcTO EOĞOBB,

Ulro TaHTCA B CEPHE MOĞM.

K HeTsM,

ITrrMaM
H ssesnaM
THo6oBB
Tamrca B cepame MOĞM.

Bcö ərTo — smib OTM€"IBEBİC TİPHMEPBİ TOTO, KaK (POPMHPOBANACb H yK-

P€ILELTACB HOSTHNECKaS Tpayırııysı CBOĞOZHOTO CTHXA B HpaKCKOH /IHTEpa-

Type
Mo>xHO CZ€NaTB BBIBOZ, TO OĞpar ıcHH€ K DOMAHTH3MY, 4 TO32K€ — K

MOZ€pHH3My B Fİpaxe Öbro oÖycnoBneHO 3aanaMFH rıpeoöpa3oBaHHs Ha-

HHOHATIBHOH "TETEpaTypBi H TIOHTOTOBNCHO BCEM XOJOM EĞ TTPEZUNECTBYTO-

mero pa3BHTMA. C ApyTOH CTOpOHBİ, THTTONOTHS€CKOC CXOZICTBO HENOTO PA-

Ha TEHHCHUHE CONHANBHOÜ H HTepaTypHOH İKH3HA C SBTCHHSMH, D33BH-

BATOHTAMHCA3 B €BpOTe İCKHX CTpaHaX HECKOlBKHMH SCATEVTETHSME paH€e,

TIO3BOJUUTO HPAKCKHM HACATCILIM H TTOƏTaM OĞPpaNATBCS K 3ANANHABIM HTƏ -

PpaTypHEIM TEH€HHSM H OlHpaTbC4 HA  TBOPHeCTBO CBOHX CBDOTEECKHX

TTPezTHCCTBEHHHKOB, 3AHMCTBOBATP HX  HEH,  ZOCTFDKEHHS H TOƏTHGCCKH€

TIDHEMPI.
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SUMMARY

THE ORIGIN “FREE VERSE” IN  IRAQ LİTERATURE

N.A.MURADOVA

As is obvious from the above- stated article the main role in the forming
of contemporary İraqi literature belongs to foreign periodical editions
(nevvspapers, magazines, etc.). Just from abroad nevvspapers modem İraq
vvriters draw for themselves new information and ideas got more knowledge.

İn sucha way in Arabian poetry appeared new genre “free verse” repre-
sentatives of  vvhich vvere young poet”s as-Sayab and al-Bayyati. In  this genre
a poet could freely express his thoughts and ideas not thinking about the
rhyme. İn spite of  numerous sharp critique the genre of  verse libre ranked its
own place in  Iraq poetry and was accepted by the society.





MəmmədSaidOrdubadinin oktyabr inqilabından öncəİslam dünyasıhaqqındakı bəziməqalələri 369

MƏMMƏD SƏİD ORDUBADİNİN OKTYABR İNQİLABINDAN
ÖNCƏ İSLAM  DÜNYASI HAQQINDAKI BƏZİ  MƏQALƏLƏRİ

Ramin SADIQOV

Məmməd Səid Ordubadi Oktyabr İnqilabından əvvəl  İslam dünyasındakı
hadisələri diqqətlə təqib etmiş və qələmə aldığı məqalələrlə fikirlərini
açıqlamışdır. Ədib xüsusilə imperyalist Avropa dövlətlərinin kasıb İslam
ölkələrinə qarşı yeritdikləri qərəzli və təhlükəli siyasətlərə dair meqalələrlə
qəzet və iumallarda çıxış etmişdir. Məsələn, İngiltərənin Orta Şərq siyasəti
və yaxud Fransanın Şimali Afrikada törətdiyi zülümlər Ordubadi tərəfindən
kəskin bir şəkildə tənqid edilmişdir. Ədib İnqilabdan öncə yazdıği
məqalələrdə ümumiyyətlə İslam Dünyasındakı istibdad rejimlerini tənqid
atəşinə tutmuşdur.

20. əsrin əvvəllərində dünyada müxtəlif hadisələr baş verirdi. Belə ki
1904-cü ildə Rus Yapon muharibəsi başlamış, ardından 1905-ci ildə
Rusiyada Qanlı Bazar faciəsi yaşanmışdı. 1906-cı ilin sonlarında isə İranda
şah. refiminə qarşı ciddi bir üsyan başlayaraq xalqların azadlıq düşüncəsi
şiddətlənmişdi. Bütün bu hadisələr dövrün Azərbaycan qəzetlərində ətraflı
bir şəkildə açıqlanır, şərh olunurdu. Dövrün bir sıra qəzetlərində
mütəmadiyən çıxış edən Məmməd Səid Ordubadi bu hadisələri öz
düşüncələrinə görə şərh edirdi. O, Tazə Həyat qəzetinin 8, 9 və 11 Oktyabr
tarixlərində nəşr olunan “20-ci Əsrə Bir Nəzər” adlı olduqca uzun
məqaləsində, 20-ci əsrin əvvəllərində dünyada yaşanan hadisələri ümumi bir
şəkildə analiz etmiş və xüsusilə İran inqilabı haqqında ətraflı məlumat
vermişdir. 20-ci əsrin gəlişi ilə bütün dünyada bir oyanışın başladığını
söyləyən ədib Yaponların bu məsələdə öncüllük etdiklərini, adətən yağış
kimi Mançurya çöllərinə və Saxalin adalarına girdiklərini, Koreyanı işğal
edərək 400 ildən bəri cəhalət bataqlığında boğulan Çini oyandırdıqlarını
qeyd etməkdədir. Koreyanın başına gələnlərdən dərs götürən Çin



370 Ramin SADIQOV

İmperatorunun taxtını itirməmək üçün Yaponlara qarşı vuruşduğunu, bunun
yalnız Çinə deyil İrana belə ibrət olduğunu anlatmaqdadır."

Ordubadi bu ümumi mülahizələrdən sonra İran İnqilabından daha geniş
bir şəkildə bəhs etməkdədir. İranda başlayan üsyana əngəl olmağa çalışan
Şah tərəfdarlarının xətalı davrandıqlarını bildirən yazıçı, İranın zəif
vəziyyətindən istifadə edən bu zümrələrin cahil xalqı istədikləri kimi
aldatdıqlarını, ancaq xalqın bu oyunlara gəlməyəcəyini söyləməkdə və
tövsiyyələrini belə açıqlamaqdadır.

“Əgər məşrutənin davamı olmazsa İranınız indi bu saat qərq olar.
İrandan indiyə qədər b i r  quru əsim qalıbdır. Onu gənə öz halma öz
mücahidlərinin öhdəsinə buraxın. Minbərlərdə məşrutənin ziddinə
danışmaqla, avam daha açıq dost və düşmənini tanımamış camaatı
ayaqlandırıb İranın umudu yerinə olan məşrutə sütunlarını yıxmayın.
Allahdan qorxunl””

Məmməd Səid sözlərinə diqqət yetirilmədiyi, yəni konstitusiya elan
edilmədiyi təqdirdə İranın sonunun Əndəlüs Ərəblərinin sonu kimi olacağını
vurğulamaqdadır. Daha sonra isə Əndəlüs Ərəblərinin başına gələn
fəlakətləri qısaca belə nəql etməkdədir. Əndəlüs Ərəbləri birlik içində
olmadıqları zaman müxtəlif fəlakətlərlə üzləşdilər və ata yurdlarını tərk
edərək böyük bir pərişanlıqla Sudana, Əlcəzayirə qaçdılar. Xalid ibni
Vəlidin, Tariqin və Əbdürrəhmanın qurduğu xilafət Abdullah Sağir kimi
mənfəətpərəstin qeyri düzgün idarəçiliyi nəticəsində darmadağın oldu.
Xilafətin Kordova şəhəri və ətrafındakı 600 böyük məscid kilisəyə çevrildi.
“Ərəblərin bu möhkəm xilafəti ittihatsızlıqdan dağılmadı mı?” deyə soran
Ordubadi, bu sətirləri İran öndərlərinə ibrət olmaq üçün yazdığını bildirir.”

.Ədibin Oktyabr İnqilabından əvvəl qələmə aldığı digər bir  məqaləsində
isə, Fransızların mədəniyyət adı altında Şimali Afrikada törətdiklərindən
bəhs edilir. Mədəniyyət termininin fərqli yerlərdə işlədildiyi üçün həqiqi
mənasını itirdiyini söyləyən Ordubadi, halbuki Şimali Afrika səhralarını

VMəmməd Səid Ordubadi, “20-ci Əsrə Bir Nəzər”, Tazə Həyat, 8 Oktyabr 1907, s.2.
” Məmməd Səid Ordubadi, “20-ci Əsrə Bir  Nəzər”, Tazə Həyat, 9 Oktyabr 1907, s. 2.
3 Məmməd Səid Ordubadi, “20-ci Əsrə Bir  Nəzər”, Tazə Həyat, 11 Oktyabr 1907, s. 3.
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zənci müsəlman qanıyla boyayan Fransızlarin özlərindən söz edərkən ən
mədəni qövm olduqlarını söyləmələrinə çaşdığını deyir. Yazıçıya görə,
Fransızların bu vəhşiliyi tarixi təməllərə əsaslanır. Şüphəsiz ki, Xristiyan
dünyası bir zamanlar inkvizisiyaçı rahiblərdən gördüyü zülümləri bugün
müsəlmanlara rəva görməkdədir.”

Fransızlar mədəniyyəti Paris şəhərinə bəzək vurmaqla Marsel küçələrini
təmizləməkdən ibarət sayırlar. İnsan qanı tökmək kimi vəhşiliyin adına da
mədənəyyət deyərək sahibsiz müsəlmanların qanını tökürlər. Halbuki
mərhəmət və insaflı olmağı xatirlərinə gətirmirlər. İngilislər və Fransızlar
arasındakı 100 il muharibələrində belə hər iki tərəfin mədəniyyətdən
danışdığını Ordubadi belə açıqlayır.

Məsələn İngilislər və Fransızlar arasında vaki olan 100 illik savaşlar
zamanında belə hər iki tərəf mədəniyyətdən danışır ve birbirini vəhşət ilə
ittiham edirdilər. Burası qəribədir ki, hər iki tərəfin tabutlarca tələf olanları
vardı. Ancaq bunca insan qanı tökülməsinə mədəniyyətin razı olmayacağını
anlamırdılar.

Məmməd Səid Ordubadinin Oktyabr İnqilabından əvvəl qələmə aldığı və
Əndəlüs Ərəblərindən bəhs edən “Əndəlüs Hökumət-i İslamiyyəsi Yaxud
Ərəb Mədəniyyəti” adlı məqaləsi, Tazə Hayat qəzetinin 17, 18, 20, 21, 22,
23 Aprel 1908 tarixli sayılarında nəşr olunmuşdur. Yazıçı bu məqaləsində
İslam mədəniyyətinin öncə İspanyada inkişafını, sonra da birliyin
pozulmasının nəticəsində tənəzzülünü anlatmaqdadır.

Məqalənin girişində geniş bir şəkildə Əndəlüsün İslam orduları
tərəfindən fəthi anladılır. Ədibin nəql etdiyinə görə, Afrika qitəsinin bir çox
yeri hicri 28-ci ildə İslam orduları tərəfindən fəthedilmişdi. Fəthedilən
bölgələrə hakim təyin edilən Musa bin Nasir, fətihdən əvvəl tez tez Cəbəl-i
Tariq boğazına gedərək mədəni bir ölkə olaraq düşündüyü İspanyanı ələ
keçirmək üçün Allaha yalvarırdı. O dövrdə İspanyada yaşayan xalqlar içində
birlik və bərabərlik mövcud olmadığına görə İslam ordularının İspanyanı ələ
keçirməsi çox da çətin deyildi.”

1 Məmməd Səid Ordubadi, “Təmir-iMədəniyyət”, Tazə Həyat, 13 Dekabr 1907, s. 3.
7” Məmməd Səid Ordubadi, “Əndəlüs Hökumət-i İslamiyyəsi Yaxud Ərəb Mədəniyyəti”, Tazə

Həyat, 17 Aprel 1908, s. 2.
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İttihadsızlıq cümlə millətlərin sonuna çıxdığı kimi İspanyalıları dəxi
məhv dərəcəsinə çıxartmışdı. Əhalinin birbirinə olan bəzi ədavətləri o qədər
artmışdı ki, bir neçə məktub göndərib Sərdar Musanı İspanyanı fəthə təşviq
etməkdə idilər. Sərdar Musa dəxi hadisəni Şamda xəlifəyə yazıb İspanyanı
fəth etmək üçün izin tələb edirdi."

Hicri 92-ci ildən etibarən Tariq bin Ziyad rəhbərliyində İspanya qalaları
ələ keçirilməyə başlandı. Bu dövrdə əlavə qüvvələrin komandiri olaraq
bölgəyə göndərilən Musa bin Nasir, Tariq bin Ziyadı əsgərlər içindəki
şöhrətinə görə qısqanırdı. Beləliklə iki komandirin birbiriləriylə çəkişməsi
onların geri çağrılmalarına səbəb oldu. Tariq bin Ziyad hicrətin 97-ci ilində
ehtiyac içində vəfat etti. Onunölümündən sonra Ərəblər Hicri 112 yə qədər
islahat və fəthlərlə məşğul oldular. Bəzən Fransa torpaqlarına qədər axınlar
etdilər./

Ədib, İspanyanın Ərəb hakimiyyəti altında ikən sürətlə inkişaf etdiyini,
çaylar üzərində körpülər tikildiyini və ölkənin daha da gözəlləşdiyini bildirir.
Əsrlərcə bataqlıq və qayalıqlar olan yerlərdə zəmanəsinə görə yayiqli yollar
inşa edilmişdi. Ərəblər illərcə su üzü görməyən yollarda bulaqlar tikərək,
yağış görməyən səhralarda quyular qazaraq mədəniyyətlərini ve bacarıqlarını
dünyaya göstərmişdilər.

Şəhərlərin və elmin inkişafını da vurğulayan yazıçı, yalnız Kordova
şəhərində 2 milyon evin, 600 came və məscidin, 500 xəstəxana, 800 mədrəsə
və 900 hamamın olduğunu deyir. Əndəlüs xəlifələri bir kitab üçün minlərcə
pul xərcləməyə hazır olduqlarından Ərəb mətbuatı sürətlə inkişaf etmişdi.
Ama bütün bunlar uzun çəkmədi.Bir müddət sonra Əlhamra sarayı bayquş
yuvasına bənzədi və əzanlar oxunan Kordova məscidinin minarələrindən
zınqırovlar asıldı. Ölkədə qarışıqlıqlar başladı, kəndlər və şəhərlər
birbirlərinə hücum etdilər. Ərəblər şarəsiz qalaraq əcnəbiləri ölkələrinə
çağırdılar. Nəticədə Xristiyanlar birləşərək gülcü bir hökümət qurdular və
beləliklə İslam ölkələri təhlükə ilə üzləşdilər.”

5 Məmməd Səid Ordubadi, “Əndəlüs Hökumət-i İslamiyyəsi Yaxud Ərəb Mədəniyyəti-T”,
Tazə Həyat, 18 Aprel 1908, s. 2.

? Məmməd Səid Ordubadi, “Əndəlüs Hökumət-i İslamiyyasi Yaxud Ərəb Mədəniyyəti-II”,
Tazə Həyat, 20 Aprel 1908, s. 2.

" Məmməd Səid Ordubadi, “Əndəlüs Hökumət-i İslamiyyəsi Yaxud Ərəb Mədəniyyəti-IV”,
Tazə Həyat, 22 Aprel 1908, s. 2.
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İspanyada taxta oturan Kastilya kralı Ferdinand 857-ci ildə Ərəblər
üzərinə hücuma keçdi. Ərəblər tək başına cavab verə bilməyəcəklərini
düşünərək yardım tələbi ilə İstanbula bir məktub göndərdilər. Osmanlı
soltanı özlərinin muharibə vəziyyətində olduqlarını və bu səbəbdən Əndəlüs
müsəlmanlarına kömək edə bilməyəcəklərini söylədi. Bu arada Ərəb xəlifəsi
gizlicə Ferdinandla anlaşmaq fikrinə düşdü. Qərarını xalqa açıqlamaq üçün
Ə l  Hamra sarayında bir yığıncaq çağırdı və təslim olmağı tövsiyyə etdi.
Birdən Musa adlı bir cəngavər ayağa qalxaraq belə dedi.

Seyir xəlifəl Muharibəyə çarəmiz vardır. Düşmənə təslim olmaqla mal
və canımız əmin olmaz. Əsir və qul olduğumuzu gözümüz, talan və qarəti
malımız görəcəkdir. Namusla ölmək və düşmən xənçəriylə doğranmaq,
namussuzluqla düşmənin əlini sıxmaqdan əlbəttə yaxşıdır.

Lakin yığıncağın sonunda şəhəri İspanyalılara təslim etmək qərarı çıxdı.
Ferdinand bu qərara olduqca çaşaraq, “Ərəb əvvəlki Ərəb deyilmişİl Artıq
alşaqlaşmışlarl Təslim olacaqlarını  heç ümid etməzdim. İndi də bunu anlaya
bilmirəmV” dedi. Beləliklə Ferdinandla 5 maddəlik bir müqavilə bağlandı və
Əndəlüs tamamən İspanyalıların əlinə keçdi. Təslimdən bir müddət sonra
xalq evlərini, kəndlərini tərk edərək Sudana və Əlcəzayirə qaçdı. Ordubadiyə
görə Əndəlüs ərəblərinin bu halı bütün İslam ölkələri üçün bir ibrət idi.

Ordubadinin İrana dair yazdığı “Şah məclisi necə dəvət edir?” adlı
məqalədə, Şah rejimi kəskin bir surətdə tənqid edilmişdir. 18 Sentyabr 1908-
ci ildə Tazə Həyat qəzetində nəşr olunan məqalədə, məclisin çağrılmasına
baxmayaraq Şahın əslində azadlıq fikirləri əleyhində olduğu vurğulanmışdır.
Şahın sadəcə Rusya və İngiltərə ultimatomu sonrası qorxudan məclisi
topladığı, amma əslində hansı vəkillərin məclisə çağrılacağının bilinmədiyi
anladılmışdır.

Əcəba Şah məclisi dəvət etməklə millət tərəfindən seçilən vükəlanı da mı
çağırır?İran məclisi təsis edildiyi gündən bu günə qədər vəkillər Şah ilə
müdafiə halında yaşayıb, nəhayət həzrəti Şahın islaha qabil olmayan
təbiətini dəyişdirə bilməyərək özlərini kor atəşləri içində tapdılar. Millət və
camaatın görən gözləri mənziləsində olan vükəlanın bir neçəsi sürgün, bir
neçəsi də doğranıb nə bilim nələr dimağına töküldü. Bəziləri də böyük

9 Məmməd Səid Ordubadi, “Əndəlüs Hökumət-i İslamiyyəsi Yaxud Ərəb Mədəniyyəti-V”,
Tazə Həyat, 23 Aprel 1908, s. 2.
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cinayət işləmiş canilər kimi zincirə vurularaq məhbəslərdə can verməkdədir.
İş  bilən şəxslər var idisə sinəsi parçalanıb ürəyi çıxarıldı. Bütün bunlardan
sonra Şah məclisə kimi dəvət edir?"

Ədibə görə, İran Şahı Məhəmməd Əliyə artıq heç kim inanmırdı. Bütün
müqəddəs kitablara and içsə belə xalqın ona etimadının qalmadığını
söyləyən Məmməd Səid, Cənubi Azərbaycandakı problemlərin Şahın başına
böyük bəlalar açacağını iddia etməkdədir.

Aydındır ki Şah nə irticadan qaçabilər, nə də məşrutəyi verməyə
qadirdir. Camaat Şah'ın bütün fikirlərini anlamışdır. Camaat onu da
anlamışdır ki, Şah məclisi bir  neçə dəfə dəvət edip dağıtmak istəyir ki,
camaat  yorulub bütünfikirlərindən ə l  çəkib işlərinə getsinlər.

Məmməd Səid Ordubadinin Osmanlı Dövləti haqqında yazdığı ilk
məqalə 6 Noyabr 1907-ci ildə Tazə Hayat qəzetində nəşrolundu. Ədib bu
məqaləsində, dövrün ən önəmli siyasi hadisələri arasında yer alan
Makedoniya məsələsini dəyərləndirməkdədir. “Makedoniya Türklərə Vəda
Edir” adlı məqalədə Osmanlı ordusunun Makedoniyanı tərk etməsindən bəhs
edilərək I L  Abdülhəmid rejimi sərt bir dillə tənqid edilmişdir. “Türk oğlu
ağlasın! Çünkü Makedoniyaya vəda edir” deyən Ordubadi, Osmanlı
qəhrəmanlarının yatdığı məzarların Rumlar tərəfindən tapdanmasının utanc
verici bir hal olduğuna diqqət çəkməkdədir.

Əcəbal Ümum millətin halifə muhtərəmi olan Əbdülhəmid Xan Gazi
Həzrətləri b i r  təspitdə bulunur mu?Avropa küçələrində uşaqlar ağzına
düşmüş, “Türkiyəni Avropadan götürəcəklər” laqqırtısını eşitməz mi? Aman
ya  Rəbbiml Işi bu nazik məqama çıxaran kimlər, gecə gündüz Ulduz Sarayı
pəncərəsindən Avropanın nəcib idarəsinə tamaşa edən soltan həzrətləri
Makedoniyanm bu hala gələcəyini nə üçün dərxavatır etmədi?"

Ədib, soltan Əbdülhəmid dövründə əvvəlcə Orta Şərqdə, Beqa ilə Misir
arasındakı torpaqların “bir ovuç barıt atılmadan”, sonra da Kipr Adasının
İngiltərəyə tərk edildiyini tənqid etmişdir. “7378-ci ilde Bahr-ı Səfiddə Kipr
Adasını İngiltərəyə satan, bir ay müddətində Kiprdən Dər Səadətə gəmilər
dolusu paşalar, əsgərlər daşıyan bu dövrün usul-ü idarəsi deyil mi?” deyə
soran Ordubadi, Trablusqərbin də İtaliyaya buraxıldığını vurğulamışdır.

10 Məmməd Said Ordubadi, “ŞahMəclisiNecə Dəvət Edir?”, Tazə  Həyat, 18 Sentyabr 1908, s. 2.
H Məmməd Səid Ordubadı, “Makedoniya Türklərə Vəda Edir”, TazəHəyat, 6 Noyabr 1907, s.2.
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Məqalənin sonunda isə Yunanların Türklər haqqında, “gəldiyiniz şakilda geri
dönərsiniz” kimi istehzalı sözləri xatırladılaraq, Osmanlı ordusunun
muharibə ilə qazandığı torpaqları buraxaraq İstanbula geri dönmələri kifayət
qədər sərt ifadələrlə tənqid edilmişdir.

Oktyabr İnqilabından əvvəl Şərq-i Rus, İrşad, İttifaq, Həyat, Səda və
Sədayi Həqq kimi qəzetlərdə kiçik şer və felyetonlarla çıxış edən Ordubadi,

İslam dünyasında baş verən hadisələrə bir müsəlman ziyalı gözüylə qiymət
verirdi. Ona görə də yazdığı məqalələrdə ümuməyyətlə İslam dünyasının
geri qalmışlığını, cəhalətini və yanlış inanclarını tənqid edirdi. Ordubadi,

bütün İslam dünyasında bir oyanış gözləyirdi. 1905.ci ildəki Qanlı Bazar
hadisəsinin, öz düşüncə dünyasının inkişaf etmesinə güclü bir şəkildə təsir
etdiyini etiraf edən ədib”,  öncə İranda daha sonra da digər İslam ölkələrində
inqilablar baş verəcəyinə ümid bəsləyirdi.

12 Kamal Talıbzadə, “Böyük Yaradıcılıq Yolu”, Konmumisf, 4 Avgust 1962.





MəmmədSəidOrdubadinin oktyabr mqilabından öncəİslam dünyasıhaqqındakıbəziməqalələri 377

PESEOME

OunHuaM H3 Baxdıbıx HHHOCTeH Asepöafzpxanckof nrTepaTypbı MaMmez
Cena Opayöann cbirparn BaokHyEO pölb  B OökHMBNeHHİ AsepöafipxaHCKOH
Ky/TETYDEI. İİHTEpaTOp erme © MarıBıx NET Hana MACATb CTHXH H HO KOHNA

2KH3HH TIPO/LOTDKENİ HAYATOC HEKYCCTBO H BBİTİyCKa/ ÖecrioHMO6HO€ HACNNE THE

rpoH3BezeHufi xm  Asepöafimkxanckofi mürepaTypbi, HCTOPHİİ H KyİTETYPE.

Opayöaxır, oco6eHHO pacrenaraB ÖecuncneHHBIC CTATBH B Ta3€TaX H XEYD-
Harax. CBOerO BDEMEHH ZOKa3aT C ƏTHM, "TO HƏCKONBKO OH ONANAN Öora-
TBIM HaCNEKHEM.

B crarse MaMmez Cenu Opay6aunın B 3arıcax xo ÖkxraÖpcKOf peBono-
mif o6 TİcnaMcKOM MHPE, Tipo"HTaB 3arHCH "TVBCTBY€TİB. OPHTEHATBHEİ€

HCTOHHHKH TOTO BPEMEHH.

SUMMARY

One of  the significiant perconality of  the Azerbaijan literature Mammad
Said Ordubadi played a main role in the development of  Azerbaifan culture.
He continued profession vvhich he began from earlier ages vvriting poems
and left thousands of  works for the Azerbaijan literature, history and culture.
Ordubadi vvho published lots of  articles in  his time proved that he possessed
great legacy with his works.

In this article which he had written about Islamic world before October
Revolution is very original and near popular folk art.
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QURANDA ÖN  QOŞMALARIN sHƏZFİ? (DÜŞMƏSİ)

RəşadBABAYEV
BDU-nun dissertantı

Ərəb dilində mənaya xələl gətirmədən cümlə tərkibində həzf
(sözdüşümü: eliziya) hadisəsi adi bir haldır. Bu hal o qədər geniş vüsət
kəsb edir ki, bəzən mürəkkəb cümlə həzf olunur. Qeyd olunan bu məsələ
ərəb dilinin ədəbi şah əsəri olan, yüksək üsluba malik Qurani-Kərimdə
daha bariz şəkildə görünür.

Qeyd etmək lazımdır ki, ərəb sintaksisinin ən vacib məsələlərindən
biri olan həzf hadisəsinin qrammatika elmində böyük əhəmiyyəti vardır.
Ərəb dilçiləri və Quran təfsirçiləri bu  məsələ ilə  həmişə məşğul olmuş və
hazırda da  məşğul olmaqdadırlar.

Ərəb dilində həzf sözü bir şeyin yerə salınması, düşürülməsi mənasını
verir. Bir istilah olaraq həzf cümlə tərkibində hər hansı bir səbəb
üzündən cümlənin müəyyən üzvünün, kəlmə daxilndə isə müəyyən bir
hərfin düşürülməsi deməkdir. Daha geniş mənada isə hər hansı bir fikrin
tərkibində bütöv bir cümlənin deyilməməsini bildirir. (8, 113)

Hər hansı bir sözün həzf olunması ilə onun böyüklüyünü bildirmək ,
məna dəyərini artırmaq və həmin mənaya diqqətlə yanaşmaq nəzərdə
tutulur. Əgər hər hansı bir həzf olunmuş sözü öz yerinə bərpa etsək,
həmin sözün cümlədəki mənası zəifləyər və o, əvvəlki hikmətini saxlaya
bilməz. Allah təala cƏş-Şəms » surəsində buyurur:

Laikg AİN A35:Ali yu?  AĞI YU
«Allahın peyğambarlari onlara bela demişdi «Allahın bu dişi dava-

sinə (toxunmayın), onun su içməsinə (mane olmayın)». (əş-Şəms 13.)
Ayədən göründüyü kimi deyilişdə ctoxunmayın? və cmane olmayın»

kəlmələri həzf olunsa da, mənada öz mövqeyini qoruyub saxlamışdır. Bu
isə məsələyə daha diqqətli yanaşmağı  tələb edir.

Həzfin səbəblərindən biri də mənanı böyüdərək təəccüb və qorxunu
üzə çıxartmaqdır. Bu  məsələ ilə  bağlı Qurani-Kərimə müraciət edək:
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pia QADA Ağ Od  hök caziy TA eşle a) Zə əs  Aöl A 1331 cəli z z
OyANA aşen an  um

cRəbbindən qorxanlar da dəstə-dəstə Cənnətə gətiriləcəklər. Nəha-
yət, ora çatınca onun qapıları açılacaq və (cənnət) gözətçiləri (onlara):
«Salam aleykum! (Sizə salam olsun!) Xoş gəldinizl Əbədi qalacağınız
Cənnətə daxil olun!» - deyəcəklərə. (əz- Zümər 73).

Ayədə 13) ədatı işləndiyi halda ona cavab ola biləcək ifadələr həzf
edilmişdir. Çünki, Cənnətin qapıları açıldıqdan sonra həmin ifadələrlə
onun gözəlliyi vəsf oluna bilər. Bu halda isə geniş təsvirə ehtiyac yaranar.
Zərkəşinin rəyincə, bu  ayədə Cənnətin gözəlliyini insan öz gözü qarşı-
sında canlandırmaqla onun gözəlliyindən təəccüblənir.

Həzfin səbəblərindən biri də bəzi sözlərin tez-tez işlənməsinin
qarşısını almaq və tələffüzdə bir rahatlıq yaratmaqdır. Məsələn:

Qulun ğa çak GÖN z l  AZAD a gö Da Bİ UL
cEy Yusifl Sən bu işi açıb ağartma. Sən də (ey qadın) günahına görə

(Allahdan) bağışlanmanı dilə. Çünki Sən, həqiqətən, günah edənlərdən-
son.» (Yusif 29).

Bu ayədə b xitab ədatı həzf olunmuşdur.
Ərəblərin öz danışıqlarında çox işlənən bəzi ifadələrin tələffüzünü

rahatlaşdırmaqdan ötrü həmin kəlmələrin tərkibindən müəyyən hərfləri
həzf etmələri ərəb dilində çox geniş yayılmışdır. Məsələn, onlar € səs.)
- qçanlamıram? sözündə g hərfini həzf edərək € əal Y» və ya € OSİ ab -
colmadıq? sözündəng hərfini düşürərək « dü ab) - şəklində ifadə edirlər.
Hətta bu hal adi danışıq dilində deyil, ədəbi dildə belə tətbiq edilir.(7,c.3,
105)

Qurani-Kərimdə həzf mövzusu ilə bağlı diqqət yetirilməsi vacib olan
cəhətlərdən biri də həmin həzf hadisəsinin şərtlərinin öyrənilməsidir.
Həzf hadisəsində əsas şərt ondan ibarətdir ki, sözün həzf olunması ya
cümlənin mənasındakı yerindən, ya da cümlənin ümumi kontekstindən
məlum olsun, başqa sözlə desək ,həzf olunmuş sözün yeri görünsün. Həzf
olunmuş sözün erab baxımından daşıdığı fleksiya əlamətləri isə onun
idarə baxımından hansı üzvə aid olması ilə bağlı olur.

Yüksək üsluba malik olan Qurani-Kərimdə çox geniş vüsət kəsb edən
bu  həzf hadisəsi bu  ilahi kitabda daha çox diqqəti cəlb edir. Belə k i  , ilahi
bir tərtibata malik olan Quranda Allahın hökmləri insanlara qısa və
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lakonik bir şəkildə bəlağət və fəsahətlə çatdırıldığı üçün mənanın
saxlanılıb kəlmələrin həzf olunması hadisəsi çox müşahidə olunur.

Quranda geniş yayılmış həzf hadisələrindən biri də digər isim və fel
kimi nitq hissələri ilə yanaşı, ənənəvi ərəb dilçiliyində üç nitq hissəsindən
biri olan churufb la yəni, ədatlarla bağlıdır. Bu hal əsasən (ön
qoşmaların, təsirlik hal və ya arzu forması tələb edən ədatların, andlar, 31
və əmr ilə işlənən d (ləm) ədatının, tərzi — hərəkət bildirən 3 (vav) və
müxtəlif cümlə növlərinə cavab olaraq istifadə olunan cümlənin
əvvəlində gələn “3 (fə) ədatının, bağlayıcı ədatların, inkar ədatlarının, xi-
tab ədatlarının, 35 ədatı və istisna ədatları kimi digər ədatların həzfində)
özünü göstərir. (2,209)

Məqaləmizin adından göründüyü kimi, tədqiqat obyektimiz
yuxarıdakı chərfə (köməkçi nitq hissələri) qrupuna aid olan ön
qoşmalarla bağlı olduğu üçün aşağıdakı araşdırmamızı məhz ön
qoşmaların Quran ayələrində tətbiq olunan həzfi ilə bağlı aparmışıq.
Lakin ərəb dilində ön qoşmaların məruz qaldığı həzf hadisəsi haqqında
daha ətraflı bəhs etmək üçün bəzən Qurandan gətirdiyimiz misallardan
kənara çıxmağı uyğun hesab edirik. Ön qoşmaların həzfi dilçilər
tərəfindən yekdilliklə qəbul olunmuş rəyə görə, qrammatik qaydalara
uyğun (qiyasi) və ya qiyasi qaydalardan kənar (səmai) olmaq üzrə iki cür
baş verir. (5,1c. 264)

Ön qoşmaların həzfi qiyasi olaraq səkkiz yerdə baş verir:
a) Felin muzare formasını arzu (mənsub) şəklinə salan öl ədatından

əvvəl işləndiyi zaman: məsələn:
YARİ Bela dl LİS pz

cQaşqabağını töküb üzünü çevirdi. Yanına korun gəlməsindən
dolayı.» (Əbəsə 1,2)

Təfsirçilərin yazdığına görə, bu  ayədəki ,zasİli 525. 6) ifadəsi 63
vab 5255. şəklindədir.

ŞAN 13) Li) öle Uzu Ulaş ya 3) 345 ci  41  352 06
(Yusif) belə cavab verdi: “Allah eləməsini Malımızı kimdə

tapmışıqsa, yalnız onu tutub saxlayacağıq.Yoxsa, sözsüz ki, haqsızlıq
etmiş olarıql”(Yusif 79).
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Bu ayədə — A l  Meza Q6 tərkibindən sonra oa ön qoşmasının həzf
olunduğu bildirilir.

b) Tabeli mürəkkəb tipli cümlələrdə budaq cümlənin başında
işlədilən «öl» - «ki» bağlayıcısından əvvəl gəldikdə :

3) YA)  YAĞ ANI a ç
«Allah şahidlik etdi ki,Özündən başqa heç bir tanrı yoxdur.ə(Ali-

İmran 18).
Bu ayədə “İİ AN aşı ifadəsi “İÇ All ag  şəklində nəzərdə tutulur.

Belə ki, agı (şahidlik etdi) felinin «a ön qoşması ilə tamamlığını və ya
tamamlıq budaq cümləsini idarə etməsinə dair aşağıdakı ayələri misal
gətirmək olar:

ga la  GÜ xsi, ALIÇ GT ali Şİ  633 oladi gü
Həvarilər dedilər: “Bizik Allahın (Onun dininin) köməkçiləril. Biz

Allaha inandıq. Sən də (Allaha) təslim olduğumuza şahid oll”. (Ali-
İmran 52).

all) gil Tay Apoş Alı os
«Lakin (Ya Rəsuluml) Allah sənə nazil etdiyi (Qur”an) ilə şəhadət

verir ki,...ə  (Nisə 166).
c) Məqsəd budaq cümləli tabeli mürəkkəb cümlələrdə feili arzu

formasında tələb edən bağlayıcı ilə işlənməsi zamanı, məsələn:
qiz SE RAİ  a iya

Beləliklə,... gözü aydın olsun, ...deyə, (Musanı) anasına qaytardıq.
(əl-Qəsəs 13).

Bu ayədəki “6 ÇA ifadəsi 56 S8 şəklində olmalıdır.
Yuxarıdakı hər üç şəraitdə vs ə öl ə öl ədatları özlərindən sonrakı

feillə birgə vahid bir ifadə olaraq həmin feilin virtual məsdəri kimi izah
edildikləri üçün bir çox dilçilər, o cümlədən Zəməxşəri və Süyuti kimi
nəhəng dilçilər tərəfindən qəbul edilmiş rəyə görə məcrur (yiyəlik hal)
mövqeyində olduğu söylənilmişdir. Bəzi ərəb dilçilərinə görə isə ctəvil
edilən məsdər (əl-məsdər — əl-muəvvəl)əin mənsub (təsirlik halda) olması
fikri irəli sürülmüşdür. (10,3c. 194)

d) Ənənəvi ərəb dilçiliyi nöqteyi-nəzərindən churuful- cərrəə mənsub
olan «and hərfiəb nin də həzf olunması mümkün hesab edilir. Doktokr
Əbdül Fəttah Əhməd Həmmur bu növ həzf hadisəsinə dildə daha çox
təsadüf edildiyini söyləyir. Məsələn:
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Ağa  Aza ALİ  Ge  Al
«Allaha and olsun ki, millətə doğru şəkildə xidmət edəcəyəml ə.
Burada, Al  ifadəsi 4 $ şəklində nəzərdə tutularaq and ədatı olan cəp

cümlədən düşmüşdür.
e) Təmyiz bildirmək üçün işlədilən öz ön qoşmasının həzf edilməsi ,

Məsələn :
("də  ə l  ŞU DAS z l  2a dana ba EĞ o YAĞ 443 130 O call öl

«Şübhesiz ki, kafir olub kafir kimi ölənlərdən hər birinin dünya
dolusu qızılı ola və (əzabdan qurtarmaq üçün) onu fidyə verə, yenə də
qəbul olunmaz.» (Ali-İmran 91).

Doktor Əbdül Fəttah Əhməd Həmmur Kisaiyə istinadən bu ayadə
AS İ  ku  ifadəsinin ardınca gələn -a3 Sözündən qabaq öz ön qoşmasının

düşdüyünü qeyd edir.
Təmyiz üçün işlədilən bu ön qoşmanın düşməsi halları daha çox sual

və təəccüb bildirən 5 ədatından sonra baş verir, Məsələn :
? iyılüsi| İk  A l  aa ya ası

«Bu kitabı  neçə dirhəmə almısan?ə
Q ç i  al ASİ 5 dek axı Aslı  as

«Neço saat gözlədim sənil Lakin sən gəlmədin. (4,126)
Qeyd olunan cümlələrdə güya və Âslu sözlərinin yiyəlik halda

olmasının səbəbi həzf edilmiş öz ön qoşmasının təsiri nəticəsindədir. Əl-
Galəyini sual bildirən e5 ədatından sonrakı fərqləndirici sözün təsirlik
halda olmasının daha doğru olduğunu bildirir. (10,3c. 194)

f) Məna etibarilə ön qoşmanı özündə əhatə edən bu və ya digər
cümlədən sonra həzf edilməsi mümkündür.

Qeyd olunan nitq şəraiti aşağıdakı beş halda baş verir:
1. Sual cümləsindən sonra:
£ AS İ  GAZİ aa  (Kitabı  kimdən aldın?) sual cümləsinə cavab olaraq

çall3), deyildiyində əslində “ İL Ga kimi nəzərdə tutulur.
2. Sual ədatı olan «İ - həmzəpdən sonra:
allaş za  (Xalidə  baş çəkdim) cümləsinin qarşılığında © sası öy Alâ İ

(Xalid bin Səidəmi?) sualı verildiyi zaman Sam gə Alâ İ kimi ifadə
olunması  nəzərdə tutulur.

3. öl — şərt ədatından sonra :
“Oz, Ol ə Alâ ol cd gə: GARA)
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Doktor İbrahim qeyri müəyyən zaman zərfinə aid cəl- Mumin»
surəsindən aşağıdakı ayəni misal gətirir:

(Bade İşaz qare Oi ga ra gül
«Onlar (ölən gündən qiyamətə qədər qəbir evində) səhər-axşam

(gündə iki dəfə) odda yandırılarlar.? (əl-Mumin 46.)
2) Məkan zərfi «altı istiqamət (Geli Cılgali)» və yer ölçü vahidləri kimi

qeyri-müəyyən məkan zərfi olduğu zaman Çi ön qoşması həzf edilə
bilər. (3,192)

Qeyd etdiyimiz caltı istiqamətə bildirən sözlərlə bağlı aşağıdakı
Quran ayələrini misal gətirməklə kifayətlənirik:

Öğün Ül Alşə, yal  1şil
x(Firon ətrafındakılara: cEşitdinizmi?ə-dedi ) .(əş-Şüəra)

gəli ga İL Ağ Lu İ La 9 ğ i  güni yakı QAS Oya ab ü l La 9
«Halbuki biz onlara oxuyacaqları bir kitab verməmiş və səndən əvvəl

də özlərinə qorxudan bir peyğəmbər göndərmişdir.əə (Səbə 44).
Bu  cümlələrdə məkan zərfi «Lâ və Aşa kəliməsidir ki,bu da əslində çâ

“Lâ və Alşə (A kimi nəzərdə tutulur. Eynilə, digər məkan bildirən zərflərin
(zərfi önqoşmaların) də təsirlik halda işlədilməsinə baxmayaraq əksər
ərəb dilçiləri tərəfindən əslinə uyğun olaraq onlardan qabaq çö ön qoş-
masının həzf edildiyi söylənilmişdir.

Saa cud (Bir mil yeridim.) cümləsində isə yer ölçü vahidi olan dəs
(mil) kəlməsi daa (3 şəklində nəzərdə tutulmuşdur. (3,192)

3) cMəfulun fihə müəyyən məkan zərfi olarsa, gâ ön qoşması həzf
edilmir. Lakin d3  (düşmək), OSu (yaşamaq), 453 (daxil olmaq) fellərin-
dən sonra «5 —nin həzfə məruz qalması mümkündür. Məsələn,

e AĞ  Ala yaş AĞA QAS,
«O  (küfrə düşdüyü üçün) özünə zülm edərək bağına girib...ə (Kəhf 35).

"ü l e i  cü  ga Rİ god
“Cənnətə daxil oll — deyildi. (Həbib Həccar Cənnətə daxil olub

oradakı ne”mətləri, hörmət-izzəti gördükdən sonra) dedi: “Kaş qövmüm
biləydi k i , . . .  (Yasin 26)

Ud Cia  ə 333 4 aş ı cd olu Aş
Ey Adəml Sən zövcənlə birlikdə Cənnətdə sakin ol. Hər ikiniz

istədiyiniz yerdən (cənnət meyvələrini dərib) yeyin, ancaq bu ağaca
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(buğdaya və ya üzüm tənəyinə) yaxınlaşmayın, yoxsa (özünüzə) zülm
edənlərdən olarsınızl” (əl-Əraf 19).

Yuxarıdakı ayələrdən subyektin yönəldiyi məkan mənalı zərfi obyek-
t i  təsirlik halda idarə edən dâ4 və Se  feilləri əslində təsirli feil olmayıb
Gi ön qoşması ilə vasitəli şəkildə idarə etməsi lazım olduğu halda məhz
çö -nin həzf olunması nəticəsində təsirli feilə çevrilmişdir. Klassik ərəb
dilindən fərqli olaraq günümüzdə istifadə olunan ərəb ədəbi dilində qeyd
olunan dil faktına daha çox rast gəlmək olur. (3,192) Məsələn:

Göl g l  0333 ali Gaal g s
(Əhməd şəhərə girdi və mehmanxanada qaldı.) (4,126)
h) Səbəb zərfindən (məfulun ləh) 3 ön qoşmasının həzf olunması:
Ərəb dilçilərinin, o cümlədən İbn Hişamın rəyinə görə, (məfulun ləh)-

dən qabaq4 -in həzf edilə bilməsi üçün aşağıdakı üç şərtin olması vacib-
dir: (3,193)

1) Səbəb zərfinin məsdər olması,
2) Səbəb zərfi olan məsdərin sintaktik idarə əlaqəsində tabe olduğu

sözlə (amili ilə) birgə eyni subyektə aid olması.
3) Səbəb zərfi olan məsdərin sintaktik idarə əlaqəsində tabe olduğu

sözlə birgə eyni zamana aid olması.
(Oğru qorxusundan qaçdı.) Va galli ça yk

Bu cümlədə səbəb zərfi olan Uöə (qorxusundan) kəlməsi ös! kimi
nəzərdə tutulmuşdur. Çünki “əya feili ilə Ga  kəlməsinin aid olduğu
subyekt (fail) eyni şəxsdir.

Yuxarıda qeyd olunan üç şərtdən biri olmadığı şəraitdə «db» ön
qoşması həzf oluna bilməz.

Səbəb zərfi ilə işlədilən «d» ön qoşmasının aşağıda göstərilən üç növ
nitq şəraitində həm qalması, həm də həzf olunması mümkün hesab edilir
(8,115)

a) Səbəb zərfinin əvvəlində «Ji» artikli yoxdursa, və ya izafətin birinci
komponenti (muzaf) deyilsə, bu  zaman ön qoşmanın işlədilməsinin də
mümkün sayılması ilə yanaşı daha çox həzf olunması  müşahidə olunur.

b) Səbəb zərfinin əvvəlində müəyyənlik artikli gələrsə, bu halda ön
qoşmanın qeyd olunması daha çox müşahidə edilir.
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c) Səbəb zərfi izafətin birinci komponenti olduğu şəraitdə ön
qoşmanın işlədilməsi və həzf olunması eyni qrammatik hüquqa malikdir.
Bu  növ konstruksiyalara misal olaraq Quran ayələrinə nəzər salaq :
alel gə, Üz Oak hayal OyaBuz Al sacaA çü  Ailə l i səlli Ge

"Da  HEZİ cal di,
«Mallarını Allahın razılığını qazanmaq və nəfslərini (imanlarını)

sabitqədəm etmək yolunda sərf edənlər uca təpənin üstündə olan bir
bağa bənzərlər ki, ora düşən bol yağış onun meyvələrini ikiqat artırar...)

(Bəqərə 265).
bəsi Taka Qi Ş i  g k  AĞRI Bin ay  şa  ç i  Lk  və

cYoxsulluqdan qorxub (Cahiliyyət dövründə olduğu kimi) övladları-
nızı (xüsusilə, qız uşaqlarını) öldürməyin. Biz onların da, sizin də ruzinizi
veririk. Onları öldürmək, həqiqətən, böyük günahdır? (İsra 31).

Yuxarıdakı ayələrdə cs53)b) (qazanmaq üçün) və c4243), (qorxaraq)
kəlmələrinin cə l85 va «dadâl, şəklində işlədilməsi də qrammatik
baxımdan mümkün hesab edilir.

Ənənəvi ərəb dilçiləri, o cümlədən İbn Hişam və digərləri ön
qoşmaların bəzən qrammatik qaydaya uyğun olmayaraq (səmafi) həzf
olunmasını da mümkün hesab etmişlər. Belə ki, sintaktik idarə
əlaqəsində bu və ya digər feildən asılı olan ön qoşmanın həzfi nəticəsində
özündən sonrakı söz tamamlığa oxşadıldığı üçün yiyəlik haldan təsirlik
hala çevrilə bilir. Baş verən konstruksiyada hal dəyişməsinə məruz qalan
ismə ərəb dilçiliyində İrab (fleksiya) nöqteyi — nəzərindən « ön qoşmanın
həzf olunması səbəbilə nəsb edilən (təsirlik hala düşmüş) isim »
deyilmişdir. Bu məsələ ilə bağlı bir çox kitablarda aşağıdakı ayə sitat
gətirilmişdir (10,3c.195)

..edan DAS 3 ət ol Yİ...
c...Xəbəriniz olsun ki, Səmud tayfası (Allahın mərhəmətindən)

kənar (uzaq) oldul...ə (Hud 68).
Bu  ayədə təsirlik halda olan eeeə ifadəsi a&4»4 kimi nəzərdə tutulmuş-

dur.
...“Qal  S İ  pa ra  Aaa za  YARIŞ

«Musa Bizim (Sina dağında) tə”yin etdiyimiz vaxt üçün öz
tayfasından yetmiş (mö”təbər) adam seçmişdi...ə (əl- Əraf 155).
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Qeyd olunan hazf hadisəsinə ərəb dilçiliyində «hazf» və «İsal (yetiş-
dirmə)? deyilir. cİsabı ön qoşmanın həzfə məruz qalması nəticəsində
felin məfuluna ( tamamlığına) yetişməsi deməkdir. İyirminci əsrin dilçisi
Mustafa əl-Ğələyani özünün məşhur cCəmiud-durusil-arabiyyəə əsərin-
də yazır: «Bir qisim dilçilər şübhəsiz ki, o, qiyasidirə dedilər... Cumhur
(əksəriyyət) isə səmai olduğunu söyləmişlər. (10,196)

Ərəb dilçiliyində chruful-cərə (önqoşmalar) sinfinə daxil edilən «e»
(çox,neçə-neçə, bəlkə) ədatının «ds» (ancaq, hətta), c-ö) (fə) və cə  (vav)
bağlayıcılarından (huruful-atfdan) sonra səmai olaraq həzfə məruz
qalması mümkündür. cəp -dan sonra ceəəə-nin həzf olunmasına daha çox
təsadüf edilir.

Qeyd olunan həzf hadisəsi ilə bağlı Abbas Həsənin aşağıdakı
beytlərdən ibarət gətirdiyi misalı qeyd edirik:

ORA ş cə l i, gəsli eda Olayi rar ə Tİ ə i l la 4
Glaka (de Aİ Gla vari La: gb a ged

JAN veə Çağa: dəmi esə bsg)
ə A ALI GÜ gşüə 9 Alllal sa Lay Ale İlgli alk Vah
“Oalan (çala) zali 13 dağa dı. SD yp vz Gül a

(Vətən adlanan göz, qəlb və zəka ilə  dolu  neçə-neçə torpaq vardır.
Sən «Bu gün üz cizgilərində oxuduqlarım nə əcaibdirlə deyəni eşitdi-

yin zaman ona deyərsən: cNeçə-neçə üzlər vardır ki, gecəni qayğı ilə ke-
çirər və onun üzünə qüssələrini dağıdan gündüz doğar. Neçə-neçə sevi-
nənlər vardır ki, gecəsini rahat yatar sonra kədər və bəla üzərinə oyanar.
Əksinə, neçə-neçə kədərli vardır ki,başqa kədərli ilə təsəlli tapar.»).

Bu misallardan (g65 9 © çağ ağı  geçilla 4 ) şəklində görünən
kəlmələr həqiqətdə(gide ÇA) «yeğ ağa  gellə  Çı) ) şəklindədir.

Səmai həzfin baş verməsi hallarına əsasən aşağıdakı dörd nitq
şəraitində təsadüf edildiyi dilçilər tərəfindən söylənilmişdir:

1) Ön qoşmanın həzf olunmasına baxmayaraq idarə etdiyi sözün
yiyəlik halda qalması istisna olsa da mümkündür.

Bu qayda dilçilər tərəfindən Muğni əl-Ləbibin söylədiyi kimi yalnız
səmai olaraq mümkündür. Belə ki, fcsəx-al -2:S(Səhəri necə keçirdin?)
Deyə soruşulduğu zaman «»â» yaxşı deyə cavab verilərsə , əslində «»âş»
-kimi nəzərdə tutulur.
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2) Səmai (qaydadan kənar) olaraq həzf edilən hərfi- cərrdən sonra
gələn ismin yiyəlik halda olaraq qalması yalnız-ıı -yə məxsusdur.
Məsələn:

odas ıYI əiləzli Yi gaz işo O l  Balı 3
Bir çox ölkələr vardır ki, (xaraba qaldıqdan sonra) orada həmdəm

olmaz. Yalnız vəhşi danalar və dəvələrdən başqa.
Bu beytdə 5al: $ ifadəsi əslində S4h vay 4 -kimi nəzərdə tutulmuşdur.
3) Bağlayıcıdan sonra ön qoşmanın həzf edilməsi mümkündür.

Məsələn:
Qolaş yazı g l a  lal

Əlinin bir evi və Səidin bir bağçası vardır.
Bu cümlədə “us 94 ifadəsi əslində “xu $ kimi nəzərdə tutularaq

yiyəlik halda işlədilmişdir.
iəd öl  cəl şəli ERİ yada g AdalarıAsa ö l  arali (dı l l

cEhtiyacını almaq üçün səbr edən kəsə və sığınmaq üçün qapıları
döyməkdə israr edənə yardım et!»

Beytdəki öasa ifadəsinin yiyəlikdə olmasının səbəbi həzf olunmuş ©
ön qoşmasının təsiri ilə  izah edilir.

4) Sual həmzəsindən sonra ön qoşmanın həzf olunması mümkündür.
Belə ki, gəlsə cayya (Əlinin yanından keçdim) deyildiyi zaman əəlili ( e  İ
(Tacir Əlininmi?) deyə soruşularsa, z z  İ kimi nəzərdə tutulmuş olur.

Yuxarıdakı  qeyd olunan nümunələrin Quran ayələrində oxşarı olma-
dığı üçün gətirdiyimiz misallarla kifayətlənirik.

Göründüyü kimi ,ön qoşmaların səkkiz yerdə qiyasi və dörd yerdə isə
səmai olaraq həzf oluna bilməsini tədqiq etdik. Ərəb dilini öyrənərkən və
eyni zamanda Qurani-Kərimi doğru şəkildə başa düşmək üçün bu incə-
likləri mənimsəmək vacibdir. Bu mövzu bəzi ərəb qrammatika kitab-
larında pərakəndə halda yazılmışdır. Biz isə burada qeyd olunanları
müxtəlif əsərlərdən seçib bir yerə toplamağa çalışmışıq.
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AZƏRBAYCAN TARİXŞÜNASLIĞINDA XÜSUSİ YERİ
OLAN  BƏLAZURİ  VƏ  ONUN FÜTUHUL - BÜLDAN

ƏSƏRİ  HAQQINDA QISA MƏLUMAT

TariyelRƏSULOV
AMEA Əlyazmalar institutunun aspirantı

Tanınmış ərəbdilli tarixçilərdən olan Bəlazurinin təqribən IX əsrin
əvvəllərində (Hicri II əsrin sonu) Bağdada doğulduğu güman edilir. 893 (h.
279) -ci ildə ölmüşdür. Bəlazurinin həyatı ilə bağlı qaynaqlarda rast gəlinən
məlumatların böyük bir qismi onun Abbasi xəlifələri və vəzirləri ilə olan
münasibətləri haqqındadır. İbn Nədim onun hafizəsini qüvvətlənlirmək üçün
hind qozuna bənzəyən bir meyvə olan cBəlazurə suyu içdiyini və nəhayət
hafizəsini itirərək acınacaqlı bir vəziyyətdə öldüyünü söyləyir.

Bəlazurinin bir çox əsəri olsa da bunlardan bizim tədqiqat obyektimiz
olan cKitabü Fütuhul - büldanə daha məşhurdur. Bu kitabında Məhəmməd
peyğəmbərin iştirak etdiyi qəzvlərədən (Kiçik miqyaslı hərbi yürüşlər),
Suriya, İraq, İran, Azərbaycan və s. ölkələrin fəthlərindən, yeri gəldikcə
hadisələrin baş verdiyi yerlərin elmi, mədəni və digər sosial vəziyyətlərindən
bəhs edir. Vergi məsələlərinə, ərəb dilinin tarixinə dair qiymətli məlumatlar
verir. Əsər ingilis, alman və s. dillərə tərcümə edilsə də, Azərbaycan dilində
bu əsərin cüzi bir hissəsi (P.K. Fuzenin rus dilinə tərcüməsindən ixtisarla)
«Azerbaycan tarixi üzrə qaynaqlar? kitabında mövcuddur.

Qeyd etmək lazımdır ki, Bəlazuridən əvvəl İslam fəthlərinə aid əsərlər
yazılmasına əsasən Hicri İH əsrin ilk illərindən etibarən başlanılmışdır. Əbu
Hüzeyfə İshaq bin Bişr (v: h. 206 / m. 821), əl - Vaqidi (v: h. 207 / m. 822),
Əbu Übeydə Mamər bin əl - Müsənna (v: h. 210 / m. 825) və Əli bin
Məhəmməd əl - Mədaini (v: h. 225 / m. 840) bu əsrin tarixçilərinin öndə
gələnlərindəndir. Bəlazuri öz əsərlərini yazarkən bu tarixcilərin kitablarının
əksəriyyətinin günümüzə qədər gəlib çatmayan əlyazmalarından geniş bir
şəkildə istifadə etmiş, faydalanmışdır. Bəlazuridən sonrakı nəslin məşhur
tarixçisi əl - Məsudi (v: h. 326 / m. 938) bu əsər barəsində: “Ölkələrin
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fəthləri mövzusunda daha gözəlini bilmirik” deyərək “Fütuhul - büldan”ın
dəyərini təqdir etmişdir.

İslam tarixçiləri Hz. Məhəmməd (s.a.v.) peyğəmbərin hədislərinin
rəvayət edilməsində tətbiq olunan üsula görə nəql etdikləri hər hansı bir
xəbərin qaynağını göstərmək ənənəsini mənimsəmişdilər. Bunun bir nəticəsi
olaraq da Orta əsrlər tarixşünaslığında müsəlman ravilərinin xəbər verdiyi
hər bir məlumatın başlığında bir sənədin olduğunu görürük. Müsəlman
alimlərinin sənədi olmayan xəbəri qəbul etmədiklərinə görə bu üsul
keçmişdən xəbər verən bütün elmlərə və alimlərə tətbiq edilirdi.

Bəlazuri də öz əsərlərində bu üsula bağlı qalmışdır. Müəllifimiz verdiyi
xəbərlərin başlığındakı sənədləri müxtəlif şəkillərdə işlətmişdir. O, həmin
dövrdə hamı tərəfindən bilinən və geniş yayılmış sənəd üsuluna görə
ravilərin adlarını sıraladığı xəbərlərlə birlikdə vermiş, bəzən də ravilərin
adlarını ixtisara salmışdır. Belə ki, onların adlarını deyil, yalnız verdikləri
xəbərləri “Ravilərin dediklərinə görə” deyə birləşdirərək qələmə almışdır.
Bəlazuri öz əsərlərində tətbiq etdiyi bu metodu “Fütuhul - büldan” kitabını
yazmağa başlayarkən, elə ilk cümlədəcə açıq - aşkar bildirmişdir:

“Hədis, siyer və ölkələrin fəthləri ilə məşğul olan alimlərdən ibarət bir
camaat mənə xəbər verdi, mən də onların sözlərini bəzən eyni ilə nəql etdim
və ya qısaltdım, bəzən də bir hissəsini xəbərlərin digər bir hissəsi ilə
qarşılaşdıraraq bütünləşdirməyə çalışdım”.

Bütün bunlarla birlikdə Bəlazuri, “Xıms xalqından olan bir şeyxin mənə
xəbər verdiyinə vaya soylədiyinə görə” şəklində bəzən bir şəxs vəya bir neçə
nəfərdən bilavasitə özünün dinlədiyi vəya xəbər aldığı rəvayətləri qısa bir
sənəd şəklində taqdim etmişdir. Bütün bu müxtəlifliklər onun istifadə etdiyi
qaynaqların zənginliyini göstərir.
— Sənədlərin tərcüməsi əsnasında, mətnlərin tərcüməsi yerinə ravilərin
adlarını sıralamaq, axırda da “... yoluyla rəvayət edilmişdir” şəklində bir yol
təqib edilmişdir. Bu xüsus, yalnız çox ravili sənədlər üçün tətbiq
olunmuşdur.

Bəlazuri ölkələrin fəthlərinə Hz. Məhəmməd (s.a.v.) peyğəmbərin
Mədinə (keçmiş adı Yəsrib olan bu şəhər Hz. Məhəmməd (s.a.v.)
peyğəmbərin buraya hicrətindən sonra onun şərəfinə “Mədinətün - Nəbi”,
yəni peyğəmbərin şəhəri adlandırılmış, daha sonralar isə onun adı sadəcə
“Mədinə” şəklində işlədilmişdir) şəhərinə hicrəti ilə başlamışdır. Daha sonra
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Hz. Məhəmməd (s.a.v.) peyğəmbərin dövründə Ərəbistan yarımadasının
müxtəlif bölgələrinin necə İslam dövlətinin hakimiyyəti altına alınması
haqqında bəhs edilmişdir. Hz. Məhəmməd (s.a.v.) peyğəmbərin dünyasını
dəyişməsindən sonra meydana çıxan dindən dönmə (niddə - irtidad)
hərəkatlarının Hz. Əbu Bəkrin (hak: m. 630 - 632) xəlifəliyi dövründə necə
yatırılmasından bəhs edildikdən sonra, fəthlərin iki fərqli baş komandanlıq
altında göstərdiyi inkişaf və yeniliklər rəvayət edilmişdir.

1. Suriya (Şam) baş komandanlığı altında fəth edilən bölgələr:
Suriya və ətrafı, Fələstin, Anadolu yarımadasındakı bəzi şəhərlər, Misir,

Şimali Afrika, Əndəlüs (İspaniya) və Aralıq dənizindəki bəzi adalardır.
2. İraq baş komandanlığı  altında fəth edilən bölgələr:
Səvad (Mesopotamiya), İran, Azərbaycan, Xorasan və Sind əraziləridir.
Bəlazuri bu əsərində iki fərqli xətt üzərindəki müxtəlif şəhər və

bölgələrin, qəbilə və millətlərin İslam dövlətinin tərkibinə necə daxil
edilməsi haqqında müxtəlif mənbələrdən aldığı xəbərlari rəvayət etmişdir.
Bununla birlikdə “Fütuhul - büldan” əsərində divanlar, dəftərxana və kağız
işləri, yeni qurulan şəhərlər və bunlar arasında xüsusilə Kufə, Bəsrə və
Bağdad, xərac ərazilərinin vəziyyəti, Hz. Ömərin Divan təşkilatı, möhür
işləri, pulların vəziyyəti və ərəb yazısı kimi siyasi və hərbi inkişaf və
yeniliklərdən bəhs olunmuşdur. Həmçinin qeyd olunan siyasi və hərbi
məsələlərlə yanaşı iqtisadi, ictimai, mədəni və dövlət təşkilatlarına aid
mövzuların da bu əsərdə geniş bir şəkildə yer aldığının şahidi oluruq.

Bəlazuri bir yerin necə fəth edildiyini təsbit edərkən, xüsusilə bu
bölgənin sülh, yoxsa hərb yoluyla tutulmasını aydınlaşdırmağa çalışır.
Çünki, bu xüsus torpaq vergilərinin təsbit edilməsi baxımından böyük
əhəmiyyət daşıyır.

Digər tərəfdən onun qeyri - müsəlmanların ödədikləri “Cizyə” vergisinin
də başqa bir şəkildə müəyyənləşdirilməsinə xüsusi etina göstərdiyinin şahidi
oluruq. Həmçinin Bəlazuri fəthlərdən sonrakı təmir və müsəlmanların fəth
olunmuş ərazilərdə yerləşdirilməsi fəaliyyətlərinə, xüsusilə də məscidlərin
tikilməsinə aid xəbərlər və rəvayətlər xüsusunda zəngin tarixi vəsiqələri bizə
nəql etmişdir.

Fütuhul - büldan əsəri Azərbaycan xaricində bir neçə yerdə müxtəlif
dillərdə nəşr edilmişdir. Bunlardan bizə məlum olan nəşrlərin adlarına və
nəşr illərinə nəzər salaq:
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De Goefe, Leiden 1863 - 66.
Salahuddin əl - Münəccid, Qahirə 1956 - 1960.
Məhəmməd Ridvan, Qahirə 1932.
Abdullah Enis ət - Tabba — Ömər Enis ət - Tabba, Beyrut 1957.

e. Süheyl Zəkkar bu əsəri “ə l  - Büdan və fütuhuhə və əhkamuhə” ad ı

i lə  naşr etdirmişdir (Beyrut 1983).
“Fütuhul - büldan” əsəri Türk, İngilis, Alman və ibtidai bir şəkildə Latın

dilinə tərcümə edilmişdir. Bu tərcümələrin tarixləri və onların müəllifləri
aşağıdakılardır:

1. Mustafa Fayda, El - Belazuri, Fütuhul - Büldan, T. C. Kültür
Bakanlığı  Kültür Eserleri, Ankara 2002.

2. P.K. Hıtti, The Origins of  the Islamic Stata, I — II, Nevv - york
1916.

3. O. Rescher, 1 — II, Leipzig 1917 — 1923.
4. Hamaker, Leiden 1884.
“Fütuhul - büldan” əsərini Türk dilinə tərcümə etmiş Türkiyə

Cümhuriyyəti Marmara Universitetinin İslam tarixi mütəxəssisi Prof. Dr.
Mustafa Fayda kitabın təqdimatında özündən əvvəl edilmiş tərcümələr və öz
tərcüməsi haqqında yazır:

“Fütuhul - büldan, Zakir Kadri Ugan tərəfindən T .  C .  Maarif Vəkaləti
Klassikləri arasında, iki cild halında İstanbulda 1955 - 56 illərində
Turkcəmizə qazandırılmışdır. Çox dəyərli tərcümə çalışmaları etmiş və
bunların bir çoxu hələ də yayınlanmayan mərhum Z. K. Uganın Fütuhul -
büldan tərcüməsində bəzi yanlışlıqlar nəzərimizi cəlb etdi. Bundan başqa
əsərin çap maşınında işlənməsi sırasında və mətbəə düzəlişləri əsnasında,
başda xüsusi isimlər olmaq üzrə, bir çox kəlimə yanlış olaraq təsbit edilib
basılmışdır, bəzi şeylər qarışmış vəya sadəcə üzərindən keçilmişdir. Biz
tərcüməmizi həyata keçirərkən mərhum Uganın tərcüməsindən istifadə etdik,
ərəbcə mətnlərin daha yaxşı anlaşılmasında ondan yararlandıq. Ancaq
burada mövcud olan bəzi yanlışlar Hz. Ömər barəsində çalışdığım 1974 - cü
ildən bəri, bu əsərin yenidən tərcümə edilməsinə məni məcbur etmişdir. Bu
yanlışlardan yalnızca bir  ömək verməklə yetinəcəyəm:

“Ömər bin Xəttab, Səvad torpaqlarının onda birinə (öşürünə) ə l  qoyduğu
(dövlətləşdirdiyi) vaxt, mən torpağımın onda yeddisini əlimdə mühafizə edə
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bilmişdim, torpağımın onda üçü əlimdən çıxmışdı...” (Fütuhul - büldan, II.
56, Zakir Kadri Ugan tərcüməsi)

Yanlış olaraq həyata keçirilən bu tərcümənin doğrusu belədir:
“Ömər bin əl - Xəttab, əs - Səvaddakı on növdə olan torpağı dövlətə aid

etdi, mən (ravi) bu on növ torpaqdan yeddisini xatırlayıram, üçünü
unutdum...”

Bu cür yanlış tərcümə, elmi çalışmalar əsnasında əfsuslar olsun ki, eyni
i lə  işlədilmişdir.

Sonda qeyd etmək istərdik ki, Bəlazuri öz əsərlərində xilafət
sistemindəki ölkələrin müsəlmanlar tərəfindən fəth olunmasının dəqiq
təsvirini verir. Bu əsərlərdə xilafətə tabe olan xalqların iqtisadiyyatı, ictimai
münasibətləri və mədəniyyəti barədə mühüm məlumatlar vardır. Onun
əsərlərində Azərbaycan və ətraf bölgələr haqqında verilən yazılar, o
cümlədən xilafət ordularının yürüşləri, xilafət sərkərdələrinin Azərbaycanın
bir sıra vilayət və şəhərlərinin hakimləri ilə bağladıqları müqavilələr, ərəb
tayfalarının Azərbaycana köçürülməsi barədə məlumatlar vətənimizin
tarixini öyrənmək üçün qiymətlidir.
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üçün mənbə kimi” tamamlanmamış namizədlik işi.



398
TariyelRƏSULOV

SUMMARY

Migration of  Arabs to nevvly seized countries and settling down in  these
countries began after Arab power became stronger in  the captured areas. Mi-
gration of Arabs to nevvly seized countries was expressed firstiy in the form
of setting up military armed camps vvhere the caliph”s vicars lived, secondly
capturing certain area of  nomadic Arab tribes. The armed camps in short
time became the center of  city life mainly a place where type of  culture of
common Muslim established.

PESFOME

HepecereHne apa6oB B HOBO - 33BOCBaAHHBIC CTPAHBI, a TAKKE HX NOCE-

CBH€ TaM HataNOCb HOCN€ YKDETLİCHPS  B/TaCTE. apaÖOB HA 3aBOCBAHHBİX

TeppHTOoprsx. YİMMETpaHyıs apa6oB B HOBO-33BOCBaHHbIC CTpaHbi OCYIN€CT-

B/TAaCB, BO-TİCDBBIX, B BAE pa3ÖHBKH BOCHHBIX HTaTEPCİ UD İ  TPOXHBaAHHS

HaMECTHHKOB, BO - BTODPIX, 33HATHS OHPEAeNeHHOH TeppFTOpru Öezyrma-

MH. İlarepa BCKOp€ CTaHOBFUNİCB HEHTpaME TOPOZCKOH 3KEH3HE, TTABHB İM

OĞpa30M, MECTOM CO3HAHHA TUNA OĞNEH MyCyIBMAHCKOH KYİEPTYDEİ.
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Təsəvvüf elmi digər islami elmlər kimi günümüzə qədər müxtəlif mərhə-
lələr keçərək gəlib çatmışdır. Təsəvvüf — İslam dininin ruhi təkamül yolu və
“Xatəmül-ənbiya” olan islam peyğəmbərimizin təmsil etdiyi mənəvi
həyatdır. Mənəvi həyatda ən gözəl əxlaq nümunəsini Hz. Məhəmməd /s.a.s./
peyğəmbərimizin nümunəvi şəxsiyyətində görürük.

İslam dini ilə təsəvvüfün (sufiliyin) qarşılıqlı münasibətləri barədə uzun
əsrlərdir ki, elmi mübahisələr davam edir. Belə ki, bəzi tədqiqatçılar
təsəvvüfün İslamla az qala daban-dabana zidd olduğunu və İslamdan
qabaqkı dinlərə dayandığını iddia edirlər. Onların fikrincə, sufilik -
xristanlıq, buddizm, hinduizm, manilik və atəşpərəstlik dinlərinin mirasıdır
və İslamın ruhuna yabançı olan bir təlim kimi qəbul edilməlidir. Bəziləri
təsəvvüfün köklərini həm keçmiş dinlərdə, həm də İslamda axtarır və
deyirlər ki, təsəvvüf elmi yalnız bir dinin deyil, bütün bəşəriyyətin məhsulu,
mövcud olan dinlərin mirasıdır. Bunların qarşısında duran üçüncü dəstə isə
sufiliyin yalnız İslama əsaslandığını qətiyyətlə müdafiə edirlər. İslam
təsəvvüfü özünəqədərki ümumdünya fikir tarixinin mütərəqqi cəhətlərini
mənimsəmiş, lakin onları zaman və şərait süzgəcindən keçirmişdir.

İslamda ilk vaxtlar sufilik özünü zöhd-zahidlik şəklində göstərmişdir.
Muhəmməd Peyğəmbərə /s.ə.s./ yaxın olan adamlar - Ə l i  bin Əbu Talib, Əbu
Zərr, Salman Farisi, Hüseyfə, Əbüddərda zahid həyatı sürmüş, azla
kifayətlənmiş, sadə geyinmiş, vaxtlarını ibadətdə keçirmişlər.

Müsəlman zahidləri Quran ayələrinin mənaları barədə düşünür, Quran və
hədislərdə göstərilən hökmlərə dəqiq əməl edir, günlərini namazda, orucda
keçirir, əməlisaleh həyat sürür, dünya malından uzaq olmağa çalışırdılar.
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Lakin bu zahidlik tərkidünyalıq deyildi. İslam tərkidünyalığı qəbul etmir,
sadacə olaraq dünyaya aludəliyi pisləyir.

Tədricən zahidlər, xüsusilə Həsən Bəsri, Rabiə el-Ədəviyyə, Darani kimi
Bəsrə zahid və abidləri arasında Allaha təmənnasız məhəbbət, yaxınlıq
həsrəti motivləri intişar tapır və bu keyfiyyətlər sufi ideologiyasının əsasını
təşkil edir. "Təsəvvüfə dair traktat" (Risalə fi-t-təsəvvüf) əsərinin müəllifi
Qüşeyri (vəfatı-1072) göstərir ki, bu səviyyədə sufulik yalnız hicrətin H
əsrindən sonra eydana çıxmışdır.

“Təsəvvüf” və “irfan” kəlmələri fərqli cür səslənsə də, eyni bir mənanın ça-
larlarını ifadə edir. Həqiqət bundan ibarətdir ki, irfansız təsəvvüf, təsəvvüfsüz
irfan yoxdur. İrfan — “Haqqa doğru yönələn yol” - barəsində nəzəri bilikləri
əhatə etdiyi halda, təsəvvüf - bu yolun təcrübi olaraq keçilməsidir. Əsl irfan elə
İslam dininin batinindədir. Qəhhar Allahın /c.c./ sözü olan möcüzəli Qurani-
Kərimin mütəşabih ayələrinə nəzər salsaq, bu fikrin nə dərəcədə doğru olduğu
göz önündə canlanar. Belə ki, Qurani-Kərimdə rast gəlinən “liqaullah” (Allahın
görünüşü), “rizvanullah” (Allahın razılığı), “vəchullah” (Allahın siması),
“əsmaullah” (Allahın adları) kimi ifadələr, vəhy, merac, Adəmin yaradılışı,
məad və ruh kimi mövzular əslində sırf irfan və təsəvvüf məsələləridir. Təsadüfi
deyildir ki, bir çox sufilər məhz bu mövqedən çıxış edərək kəlam və kitablarında
Quran ayələrinə sıx-sıx istinad etmişlər.

Sufi mütəfəkkirləri Quran ayələrinin təvilini - rəmzi alleqorik mənalan-
dırılmasını mühüm hesab edirlər. Bəzi sufi mütəfəkkirləri göstərirlər ki,
Allaha /c.c./ doğru aparan yolun son məntəqəsi təkcə Allahı /c.c./ müşahidə
etmək deyil, həm də Allahda /c.c./ fənaya uğramaq (fəna), Allahda /c.c./
əbədilik qalmaqdır (bəqa). Allaha /c.c./ qovuşmaq, O-nda əriyib yox olmaq
(hülul) ideyası da sufilikdə geniş yayılmışdır.

Təsəvvüfün tarixi boyunca yaşayıb-yaratmış görkəmli şəxsiyyətlərin
yaradıcılığı onların Qurani-Kərimə nə qədər böyük əhəmiyyət verdiklərini
göstərir. Təsəvvüf şeyxləri sayılan və irfanda rəy sahibi olan şəxsiyyətlər öz
əsərlərini Quran-Kərimin ayələri ilə başlamağı, öz fikirlərini Quranla
əsaslandırmağı özlərinə fəxr bilmişlər. Hətta məşhur ariflərin bəziləri
müqəddəs kitaba təfsir yazmışlar: (məsələn, Mühyiddin ibn Ərəbi, Sədrəddin
Konyəvi, Xacə Abdullah Ənsari, Molla Sadra, Feyz Kaşani və b.).

“Sufi” sözü hicri H əsrin sonlarından (miladi V İH əsrin sonu) etibarən
tarix səhnəsində göründüyü halda, bu sözə paralel mənaları ifadə edən
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“irfan”, “mərifət” və “arif” anlayışları bundan çox-çox əvvəllər
məsumlarımız tərəfindən incələnmişdir.

Təsəvvüf elmi digər islami elmlər kimi günümüzə qədər müxtəlif mərhə-
lələr keçərək gəlib çatmışdır.

Sufilik yarandığı zamandan bəri onun mahiyyətini açmaq, mənasını
sözlə ifadə etmək və söz qəlibində ona tərif vermək cəhdləri olmuşdur.
Sufilik, bəlkə də barəsində ən çox danışılan və mahiyyətinə ən çox tərif
verilən məfhumlardan biri sayıla bilər.

İstər sufilərin özləri, istərsə də sufiliyin tədqiqatçıları sufiliyə minlərlə tə-
rif verməyə çalışmışlar. Deyilənlərə görə, hicri V əsrdə yaşamış Əbu Mənsur
Əbdülqadir Bağdadi sufiliyin 1000-dən artıq tərifini toplayıb, əlifba sırası ilə
sıralamışdır. Sührəvərdi isə “Əvarifül-məarıf” kitabında bir  neçə nəzəriyyəni
qeyd etdikdən sonra yazır: “Təsəvvüfün mahiyyəti barəsində şeyxlərin
sözlərinin sayı 1000-dən artıqdır. Amma bunlar söz baxımından fərqli, məna
baxımından oxşardırlar”. Əlbəttə, əslində sufiliyə verilmiş təriflərin sayı
bundan qat-qat çoxdur. Elə təkcə Əbu Nəim İsfahaninin “Hilyətül-Övliya”
əsərində sufiliyin izahı baxımından 1000-dən artıq nəzəriyyəyə rast gəlmək
mümkündür.

Məşhur şərqşünas Nikolson isə “İslam sufiləri” kitabında hicri V əsrə
kimi yazılmış mənbələrdəki təriflərdən səksən yeddisini qeyd edərək yazır:
“Ərəb və fars mənbələrində sufiliyə çoxlu təriflər verilmişdir. Amma
bunların hamısını araşdırdıqdan sonra deməliyik ki, sufiliyə dəqiq tərif
vermək mümkün deyildir”.

Təsəvvüfün şərhində fikir ayrılıqları olsa da, düşünürük ki, Cüneyd
Bağdadi tərəfindən təsəvvüfə verilən tərif daha qənaətbəxş hesab
olunmalıdır. Belə ki, onun (Cüneyd Bağdadi) haqlı qənaəti olaraq:
“Təsəvvüf əvvəldə zikr, sonra vəcddir. Daha sonra isə nə ondan, nə də
bundandır”. “Təsəvvüf o kəsin yoludur ki, sağ əlində Allahın kitabını
(Qurani-Kərimi), sol əlində Müstəfa sünnəsini tutmuş olsun və bu  iki şamın
işığında yol  getsin ki, nə şübhə girdabına, nə də bidət zülmətinə düşməsin”.

Zün-nun Misridən sufilərin kim olduğunu soruşanda cavab verdi: “Onlar
Allahı hər şeydən üstün bilərlər, Allah da onları hamıdan üstün bilər”.

X əsrdən etibarən bütün Yaxın Şərq ədəbiyyatında olduğu kimi, Azər-
baycan ədədbiyyatında da vəhdəti-vücud fəlsəfi düşüncəsi bir sıra
şairlərimizin poeziyasında ideya-mövzu qaynağı oldu.
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Azərbaycan ədəbiyyatında Babakuhi Şirvani, Nizami Gəncəvi, Mahmud
Şəbüstəri, .İmadəddin Nəsimi, Dədə Ömər Rövşəni, İbrahim Gülşəni, Şah
İsmayıl Xətai, Məhəmməd Füzuli, Əbulqasim Nəbati, Həmzə Nigari kimi
sufi şairlər ölməz əsərlər yaratmışlar. Azərbaycan sufiləri arasında ilk dəfə
divan yazan sufi Babakuhi Bakuvi olmuşdur. Azərbaycan dilində yazan
İzzəddin Həsənoğlu da tanınmış sufi şeyxlərindəndir.

XII-XVI əsrlərdə ilk növbədə islam dininin hegemonluğu i lə  müəyyənlə-
şir. Bütün müsəlman Şərqində olduğu kimi, Azərbaycanda da zülmə,
istibdada qarşı mübarizə din pərdəsi altında gedirdi. Orta əsrlər Şərqində
əzilən kütlələrin ruhuna yaxın olan məzhəb və təriqətlər içərisində xüsusilə
şiəlik və sufizmin, eləcə də sufizm əsasında yaranmış hürufiliyin
Azərbaycanda güclü olduğunu görürük.

Həmin dövrdə Şərq dünyasını lərzəyə salan böyük xalq hərəkatlarının
ideoloji əsasında şiə ideyalarının və təsəvvüfün dayandığı müşahidə edilir.

Bu dövr sufizmində bəzən hürufiliyə aparıb çıxaran vəhdəti-vücud fəlsəfi
nəzəriyyəsinin üstünlüyünü xüsusi qeyd etmək lazımdır. Bu  nəzəriyyənin
banisi olan İbn Ərəbiyə görə, bütün kainat, mahiyyət (zat) etibarilə
dərkedilməz (transstendent) olan Mütləq Varlığın ad və atributlarının
təcəllisindən ibarətdir. Maddi aləmi Mütləq Varlığın ayrı-ayrılıqda heç bir
dəyəri və varlığı olmayan solğun bir əksi, kölgəsi (əş-şəbəh) adlandıran İbn
Ərəbi öz-özlüyündə kiçik dünya (əl-aləm əs-sağır) və kainatın yığcam
forması (əl-muxtasar) olan insanın İlahi ad və atributların daha adekvat əksi,
yaradılışın və Mütləq Varlığın öz-özlüyündə dərk edilməsinin son məqsədi
olduğunu göstərirdi. (1, 121.

Burada bir qədər haşiyəyə çıxaraq, vəhdəti-vücud fəlsəfi nəzəriyyəsinin
banisi İbn Ərəbi haqqında məlumatlarla tanış olmaq yerinə düşərdi.

Mühiyə əd-din Əbu Əbdallah Məhəmməd ibn Əli əl-Hatimi əd-Tai-İbn
Ərəbi (1165-1240) Pireney yarımadasında o dövrün sivilizasiyalarının
kəsişdiyi, fəlsəfə və mədəniyyət mərkəzi olan Əndəlisin Mursiya şəhərində
anadan olmuşdur. Erkən yaşlarından müsəlman dindarlığı ilə əhatə olunmuş,
ənənəvi təhsil almış, artıq 19 yaşında ikən sufi olmuşdur. Əsərlərində başına
gəlmiş nurlanmalar, bəzən isə keçmiş dövrlərin sufiləri və peyğəmbərləri ilə
görüşləri barədə çoxsaylı  məlumatlar var.

Tədqiqatçılar onun yaradıcılığında Əl-Qəzali ideyaları ilə əlaqələri və
polemikanı üzə çıxarmış, 14 yaşında ikən onun Kordovada İbn Rüştlə ilk
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görüşü haqqında məlumatlar vermişlər. 31 yaşında ikən Fes şəhərində
keçirdiyi nurlanma zamanı o, Məhəmməd peyğəmbəri görmüş və
“Müdrikliyin möhürü” əsərini - peyğəmbərlik ensiklopediyasını yaratmışdır.

Məkkədə ikən İbn Ərəbi özünün 15.000 vərəqlik çoxcildli traktatını,
sufiliyin metafizik aspektlərini izhar etdiyi şah əsərini - “Məkkə kəşfləri”ni
tərtib etməyə başlamış və bu  əsərə görə “Əflatunun oğlu” adını qazanmışdır.

İbn Ərəbi sufi kosmoqoniyasını, “kiçik dünya”, “Allahın obrazı” kimi
götürülən insan haqqında və yaradılışın səbəbi barədə təlimi, “məqam” və
“hal” haqqında sufi təsəvvürlərini işləyib hazırlamış, “vəhdət əl-vücud”
haqqında təlim yaratmışdır. Onun yaradıcılığına oriyinallıq verən iki ilahi
əksliyi özündə birləşdirən, “aralıq” dünya barədə müddəadır.

İbn Ərəbi yaradıcılığı sufizmin zirvəsidir. Ona qədər sufilik Əbu Talib əl
Maki və Əbu Hamid əl Qəzalidə müşahidə edildiyi kimi, bir növ, praktik
mistika idi. Ondan sonra isə sufilik müsəlman ezoterizminin mümkün qədər
sistemləşdirilmiş məcmusu, dünya ezoterizminin zirvəsi - başdan-başa
teosofiya - təsəvvüf idi.

İbn Ərəbi “Məkkə kəşfləri”ndə Qurana və Allahın adlarından birinə -
“Sevən” (əl-Vədud) adına istinad edərək Məhəbbəti ilahi məqama (məqami-
ilahi) bənzədir. Bu  məhəbbətdən yalnız Allahı dərk edən varlıq (vücud) və
insan emanasiya edir.

İbn Ərəbinin də tez-tez müraciət etdiyi İbn Qasiyədən soruşanda ki,
Allahı necə tanımaq olar, o, (İbn Qasiyə) belə cavab verir: “O əkslikləri
birləşdirən kəsdir”. Sonra Qurandan iqtibas gətirərək: “O birinci və
axırıncıdır, əvvəl və axır da Odur” (Quran, 57: 3). Sufi ənənələrinə, o
cümlədən İbn Ərəbiyə görə, qoşulma yolu insanın ilkin təbiətinə qayıtması
yoludur (fitrə). Bu, ilahi mahiyyətə, Kəbəyə, əkslikləri birləşdirən tarazlıq
nöqtəsinə, ilahi mehraba və insan qəlbinə qayıdış yoludur.

İbn Ərəbi varlığın vəhdəti əsasları üzərində bərqərar olan (vəhdət əl-
vücud) və mistik fəlsəfə deyimində Allahın vəhdaniyyəti (tövhid) haqqında
islami doqmanı ifadə edən sufi məktəbinin banisi kimi tanınır. |2, 71.

İbn Ərəbi özünün “varlığın vəhdəti” təliminə insani bilgilərin ali sintezi
kimi, özünə isə “kamil insan”ın təcəssümü kimi baxır.

Bütün dinlərin təlqin etdiyi, dini duyğuların mərkəzində dayanan və bu
baxımdan da, dinləri yaxınlaşdıran, onların eyniyyət məqamı kimi çıxış edən
eşqdir. Təsadüfi deyildir ki, İbn Ərəbi təlimi az qala bütün dünya xalqları
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tərəfindən dinlər arasında körpü kimi, vahid din ideyasının təməl prinsipi
kimi qəbul olunur.

İbn Ərəbi təliminin izləri Azərbaycan ədəbi-fəlsəfi fikrində orta əsrlər
dövründə də olmuşdur. İbn Ərəbi və Nəsimi poeziyasında tez-tez rast
gəlinən Haqqın eşqlə, eşqin gözəlliklə, gözəlliyin məhz insan gözəlliyi ilə
əlaqələndirilməsi əslində ortaq poetik ənənələrdən xəbər verir. “İnsan”
əslində bütövlükdə cismani aləmin bir parçası kimi götürülməklə bərabər,
İlahi ruhun daşıyıcıları kimi qəbul olunur. Bir dünyadakı gözəllik başqa
dünyadakı daha yüksək gözəlliyin proyeksiyası, güzgü əksi kimi üzə çıxır.

Təsəvvüfün əsas müddəası “Haqqın vahidliyini qəbul etməkdir”. Haqq
isə başqa rakurslarda ya Xeyir, ya Gözəllik, ya Həqiqətdir. Bunlara çatmaq
üçün isə insan yerdən, fanı dünyadan ayrılaraq yüksəlməli, uca səmalara
qovuşmalıdır ki, bu  da ancaq İlahi vəcdin, eşqin gücü ilə  mümkündür.

Həm islam, həm də xristianlıq tərəfindən qəbul olunan universal sevgi prin-
sipi bütün insanlara mərhəmət və məhəbbət çağırışından keçərək vahid Allaha
məhəbbət ideyasına gətirir ki, bu da dinlərin eyniyyət məqamına çevrilir.

Şərq fəlsəfəsində və poeziyasında dərin köklərə malik olan bu ideya
XVI-XIX əsrlərdə Qərb poeziyasında da cücərti verməyə başlamışdır.
F.Hölderlinin “Din - gözəlliyə sevgidir” kəlamı Qərbdə qeyri-adi bir
yaxınlaşma, az qala bir inqilab kimi dəyərləndirilir. K.Yaspers Hölderlin
poeziyasında bu cür tapıntıları bir tərəfdən İlahi təsirin gücü ilə, digər
tərəfdən də bir psixi xəstəlik kimi, şizofreniyanın yaratdığı görüntü kimi izah
etməyə çalışır.

İslam dünyasında eşqin universallaşdırılması və hətta ontoloji mahiyyət
kəsb etməsi İbn Sinanın və Nizaminin adı ilə, ilahi eşq konsepsiyası isə daha
çox dərəcədə təsəvvüf fəlsəfəsi və onun ilk nümayəndələrindən olan Rabiə
əl-Ədəviyyənin adı ilə bağlı olsa da, Eşq Tanrıçılığı məhz İbn Ərəbi
tərəfindən bütöv bir təlim səviyyəsinə qaldırılmışdır. (3, 4-51.

İbn Ərəbinin ideya üslubu Azərbaycan şairlərindən ən çox Cavid
yaradıcılığında davam edir. Onun ilahi hüsnə, gözəlliyə, eşqə müraciətləri,
İlahi gözəlliyi yerdə axtarmaq və ya başqa sözlə, dünyəvi gözəlliklə İlahi
gözəlliyin vəhdətindən, eyniyyətindən çıxış etmək təşəbbüsləri Caviddə də
rast gəlinir. O da İbn Ərəbi kimi daha çox əlaqəni, vəhdəti göstərir və insan
da bu vəhdətin, Haqqın təzahürlərindən fərqli məkanlarından biri kimi anılır.
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Sufi harada isə şairlə filosofun arasında qərar tutur. Sufi-şair ruh
aləminin yolçusudur. Bu yolda rast gəldiklərini ifadə etmək üçün gah şeirin,
sənətin, gah da fəlsəfənin xidmətindən istifadə edir.

İlham, vəcd sənətkara Haqqı  bilavasitə görmək, eşitmək, duymaq imkanı
verir. Bu, sözü qanadlandıran və söz dünyasının böyük imkanlarını üzə
çıxaran bir  imkandır.

Sufi ilham, vəcd, kəşf qanadlarında mərtəbə-mərtəbə yüksəlir, Haqla özü
arasındakı pərdələri bir-bir qaldıraraq Haqqa qovuşmağa çalışır. 13, 4-51.

Vəhdəti-Vücud fəlsəfi konsepsiyasına görə, bütün varlıq Tanrıdan
Vücudi-Külldən ibarətdir və insan da həmin Küllün bir zərrəsidir ki, ayrılıb
ruh aləmindən cism aləminə düşmüşdür. Bir  müddət Vücudi-cismdə olandan
sonra yenidən Vücudi-Küllün ruh aləminə qayıdır.

İnsan yalnız özünü sevib mənsub olduğu Vücudi-Küllə qovuşmaq üçün
çalışır. Bu qovuşma yolundao (insan) cəfalar, məhrumiyyətlərlə qarşılaşır.
Vücudi-Küllə qovuşmaq üçün insan öz əqlini, İlahi məhəbbətini
kamilləşdirməlidir. Çünki ali varlıq olan Vücudi-Küll kamilliyin ən axır
zirvəsidir. Onun dərki və Ona qovuşmağın xüsusi mərhələləri var. Ona
qovuşub fənaya (yoxluğa) çatmaq üçün insan təkamül prosesi keçməlidir. Bu
proses-saflaşma, paklaşma prosesidir və onun mərhələləri bunlardır: Şəriət
(insan Şəriət qanunlarını dərindən bilməli və əməl etməlidir): ikinci-Təriqət
(iman əhli) öz təriqətini seçməli və onun müddəları i lə həyatı dərk edib,
insanları mühakimə etməlidir, üçüncü-Mərifət (insan öz əməlləri ilə
cəmiyyətdə mərifət sahibi olub, hörmətə layiq olmalıdır, hamı onu ehtiramla
qarşılamalı və ehtiramla yola salmalı, şəxsiyyətinə hörmətlə yanaşmalıdır),
dördüncü-Həqiqət (insan artıq kamilləşərək, saflaşaraq həqiqət zirvəsinə
çatmış və həyatın gərdişini asanlıqla dərk edir, hadisələrə real qiymət verib,
lazımı nəticə çıxara bilir, Allahın iradəsini rəsmi qayda kimi qəbul edir).

Bu konsepsiyanı sufilər yaratmışlar. Onlar üçün bu dünya duracaq yer
deyil, doğuluş qəmdir, çünki ruhi aləmdən ayrılmış cismani aləmə gəlmişdir.
Azadələrin yeri isə ruhlar aləmidir. İnsan özündə İlahi keyfiyyətlər
aşılamaqla yenidən Ali varlığa çatıb xoşbəxt ola bilər. Əsl xoşbəxtlik Ali
varlığa qovuşmaq-fənafillahdır. (4  , 1221.

Düşünürük ki, sufilərin yaratdıqları bu mərhələləri sxemlə göstərsək
məqsədə daha müvafiq olardı: (5, 1221.
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Qalxma
dövrləri İ ŞƏRİƏT TƏR İQƏT İ MƏR İFƏT İ HƏQ İQƏT

Ümumi
anlayış

İnsanın Vücudun Qəlbin yolu İ Sirrin yolu Ruhun yolu
kamilliyinə yolu (həti). (rəhəsiə). (nyəvə).
baxış. (tubuh).

Fəaliyyət Nitq (qətə). Əməllər (per- İ İdrak (pen- Var olmaq
növü. buatan). qetauan). (kelakuan).
Fəaliyyət Dil  (lidah). Qəlb (xəti). Sirr (rəhəsiə). İ İdrak (budi).
üzvləri,
Qəlbə baxış. Qəzəbli (nəfs | Tövbəli (nəfs | Barışdırılmış | Sufivari

al-ammarə). əl-ləvvamə). İ (nəis ə l  - (nəfs əl-
mütməinə). sufiya)

Ünsürlər. Su (air). Hava (əngin). İ Od (api). Torpaq
(bumi).

Həyat planı. İ İnsanın fiziki İ Kainat İlahi dünya İ Kainat
dünyası (aləm | hökmranlığı | (lahut aləmi, | hökmranlığı
şahidə, nasut İ (mələkut aləm əl-fəna). | (cəbərut
aləmi). aləmi). aləmi).

Allahın Əməllər Adlar (əsma). | Mahiyyət Əlamət
təcəllası, (əfəl). (zat). (sifat).
Həyat Yaradılan dörd | Vahidiyyə. Əhədiyyə. Vəhdə.
pillələri. aləm (aləm-

ərvah, aləm əl-
misal, aləm əl-
əcsam, aləm
əl-insan).

Dərk edilmə İ İnamlı ad İnamlı Kamil inan İ Həqiqi inam
pilləsi. (elm əl- görünmə (eyn İ (kamal əl- (həqq əl-

yəqin). əl-yəqin). yəqin). yəqin).

Sonda onu da qeyd etmək istərdik ki, sufiliyin bütün müsəlman Şərqində
”ayıldığı kimi, Azərbaycanda da yayılması və bu xalqın mədəniyyətində
lərin iz buraxması, onun sosial-ictimai əhəmiyyətli mövqeyinə ehtiyacın
növcudluğundan xəbər verir.
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NƏTİCƏ

“Təsəvvüfün təkamül yolu və işlənmə tarixi” adlı məqalədə İslam dini-
nin daxilində yaranan sufiliyin Qurani-Kərim ayələrinin batini mənaları ilə
şərhə ehtiyacı olduğu açıqlanır. Belə ki, bu mövqedən çıxış edərək, ilk sufi
nəzəriyyəçiləri olan Qüşeyri (vəfatı-1072), Əbu Mənsur Əbdülqadir Bağ-
dadi, Mühyiddin ibn Ərəbi, Sədrəddin Konyəvi, Xacə Abdullah Ənsari, Mol-
la Sədra, Feyz Kaşani və b. bu kimi başqa alimlərin nəzəri fikirlərindən elmi
dəlillərlə çıxış etməklə, təsəvvüfün İslami-irfani mövqeyi açıqlanmışdır.

SUMMARY

This article deals with the scientific explonation of  suphism created
inside Islamic religion which the meaning is opened in the ayats o f  Qurani-
Kerim. From this point of vievv, the first suphi theorists Qusheyri (dead
1072), Abu Mansur Abdulgadir Bagdadi, Muhyiddin ebn Arabi, Funeid
Bagdadi, Sadraddin Konyavi, Hala Abdullah Ansari, Molla Sadra, Feyz
Kashani and others have revealed the Islamic position of  tasavvuf.

PESEOME

Cpeszr aKryarıbHbix TpoÖneM H3yBCHF KTACCHSECKOTO KyZIBTYpHOTO

HacnenHa HapozoB Bocroka, HcrioBeyiyroryix  Fİcnam, ezBa m He CAMOH

Ba?KHOİİ OCTA€TCA TIpOÖN€Ma CyÖH3MA. A Tak ?xe HcTOpH4eCKO€ oĞpanıcHHe

VicnaMa K pa3paSoTke dıHnOcOğicKHX, ƏTHHECKHX, ƏCTETHECKEX TIpOĞN€M
TIPHCXO,/IHVIO NOX BO3HCİİCTBHEM Dpa3BHBHHXC4 B CyÖ)H3MC TEHHEHUHH.

B ərof cTaTbe B rnpoH3BeneHHsx 1ymehpbi (yMep B 1072 rouy), Aöy
MarHHcypa Aöaymxaşsıpa Barnasn, Hlafixa Myxin an — xrma HöH " Apaön,
“bryHefua Barqasyı, Ceapezmna  Konesn, Xaşpxa Aöayımıaxa AHcapr,
Mona Caps, Pefsa Kaman BaxfaT an — BYJ/PKyYA, paccMaTpHBa€TCA B

KOHTEKCT€ FİcraMmaH ero cBsmeHHbifi KHHTY KopaHa.
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İNTİHARIN SOSİOLOGİYASI

Yusif Zeynalabdin oğlu FƏRHƏNGDUST
AMEA akad. Z.M.Bünyadov adına

Şərqşünaslıq İnstitutu

Bu çox əhatəli araşdırmada intihara dair şərh, onun səbəbləri, intiharın qısa
tərifini (onu törədən amillər və intiharın qarşısının alınması yolları) təqdim
edirik. Biz, sosioloqların nəzəriyyələrinə İranda intihar anlayışının araşdırma
və şərh edilməsi nöqteyi-nəzərindən müraciət edəcəyik. Bu  məqsədlə də biz
intihara iki aspektdə yanaşaraq onu iki qismə bölmüşük: 1. Nəzəri. 2. Təcrübi

Nəzəri intiharın araşdırılması
İntihar hadisəsi yaşadığımız əsrin ən mühüm hadisələrindən olub

psixolofi narahatlıqlar, ziddiyyətlər, həmçinin sosial bərabərsizlikdən irəli
gələn ictimai problemlərdəndir.

Emil Durkheym özünün “İşin bölünməsi” kitabında belə bir fikir irəli
sürür ki, “İntihar sivilizasiya ilə birgə özünü büruzə verir və ya geri qalmış
cəmiyyətdə onun forması inkişaf etmiş cəmiyyətlərdən fərqlənir”. (1,284)

1737-ci ildə Defonten ilk dəfə olaraq Fransada “Suicide” sözünü elmə gətirdi
və sonralar 1762-ci ildə Fransa Elmlər Akademiyası onu qəbul etdi. (2,178)

Batamor özünün “Sosiologiya” əsərində göstərir: “Durkheym öz
araşdırmasında belə bir fikir irəli sürür ki, intihar səviyyəsi ilə insanların
sosial qruplardakı bağlılıq dərəcəsi arasında rabitə qurulur. E.Durkheymin
qənaətinə görə, müxtəlif sosial qruplardakı intiharın səviyyəsi bu  qrupların
xarakterik xüsusiyyətləri ilə əlaqələnir və bu vasitə ilə intiharın sosial
səbəbləri aşkar edilir.” (3,217)

E.Durkheym insanın təbiətini sosial reallıqlarla izah edir. Onun fikrincə,
sosial reallıqlar üç yolla baş verir: hiss etmək, düşünmək və əməl etmək.
Bunlar insanlar arasında demək olar ki, eynidir. Bu reallıqlar fərdlərə
nisbətdə xarici məfhum hesab edilirlər və onlara avtoritar formada təsir
göstərirlər.(4,114,117)
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Müasir şəhər hayatı, şəhərdəki çoxcəmiyyətli yaşayış tarzi, insanların
qeyri-sabit münasibət səviyyəsi, qəriblik, təklik hissləri, ailə üzvlərinin
sayının azalması, ailə sevgisinin tükənməsi, maddi sıxıntılar, ümidsizlik,
çalışmaqla imkanların uyğunsuzluğu, evdən qaçmalar və yad cəmiyyətlərə
sığınma, yeni şəhər həyatındakı təzadlı yaşam, həyatda qarşıda duran
problemlərlə mübarizə zəifliyi, eşq məhrumiyyətləri və digər bu kimi
narahatlıqlar meydana gəlir və insan bütün bunların qarşısında çıxış yolları
axtarır, tapa bilmir və çox hallarda intihara əl atır.

İntiharın tərifinə gəlincə, intihar mühüm sosial-fərdi tələbat olub əsasən
içki, narkotik aludəçiləri və xəstələr arasında geniş yayılmışdır. İntihar
etməyi qərara alan şəxs özündə belə bir inam yaradır ki, həyatda öz istək və
məqsədlərinə çatmamışdır, öz həyatı bərbad olmuşdur və buna görə də
ölümü hər şeydən üstün tutur. (5,107)

İntihar hadisəsi, Dehxodanın lüğətinə görə, belə verilmişdir: “Özünü
öldürmək vasitəsilə intihar etmək”. (6,327).

E.Durkheym (1858-1917) öz  məşhur əsərində intiharı sosial hadisə

adlandırmış və belə tərif etmişdir: “İntihar hər bir ölümün, vasitəli və ya
bilavasitə, mənfi və ya müsbət niyyətdən nəticə almış halıdır ki, burada şəxs
öz əməlinin nəticəsinin qurbanına çevrilir”. (1,6).

Aşil Dilmasda intiharı aşağıdakı kimi izah edir: “İntihar insanın özünü
qurban vermək üçün yararlandığı bir əməldir. O halda ki, ölümlə həyat
arasındakı seçim onun özündə olur, onda əxlaqi baxımdan bu əməli etməyə
məcbur deyil”. (2,74)

Psixoloq Mincer intihar edən şəxsin ölümə meylini belə izah edir:
“İnsanın təbii və yaşam dolu enerjisinin tükənməsinə səbəb olan və son
nəticədə daxili narahatlıqları yaradan sosial və cinsi məhdudiyyətlər və
nəhayət daxili təzyiq nəticəsi intihara yol açır”. (7,178)

Jon Baçler özünün “İntihar” kitabında intiharla bağlı yazır ki, “İnsan
dözülməz həyatla üzbəüz qalmaqdan qaçır və intihar etməyə çalışır”. Başqa sözlə
o, intiharıhəyatın çətin və dözülməz anlarında çıxış yolu kimi görür. (3,79)

Yekun olaraq demək olar ki, intihar açıq şəkildə insan iradəsindən doğan
bir hərəkətdir ki, bunun vasitəsilə şəxs öz həyatına son qoyur. “Suicide”
sözünün mənasına gəlincə, Defonten intiharla bağlı olaraq bu sözü ilk dəfə
işlətmişdir. Reyman Aronbu fikirdədir ki, insan həyatına son qoymaq üçün
gülləni gicgahına boşaldırsa bu müsbət niyyətdir, yanan evi tərk etməyən
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şəxsin hərəkətini isə o, mənfi niyyət kimi qiymətləndirir. Aristotel kimi filosof
fədakarlıq məqsədilə törədilən intiharı intihar hesab etmir. Aristotel intiharı
insanın özü ilə bağlı həyatın a son qoyması üçün törədilən bir iş hesab edir və
göstərir ki, “bu fədakarlıq məqsədilə olmur, yəni insan qurban olmaq üçün
intihara əl atmır”. Eskirol bu fikirdədir ki, “intiharda bütün dəlilik əlamətləri
özünü göstərir”. O, bu fikrə istinad edir ki, “intihar qeyri iradi bir işdir və bu iş
qanuni təhqiqatla aparılmamalıdır”. Amerika Milli Tibbi Psixologiya
İnstitutunun fikri isə belədir ki, “intihar insanın özü ilə bağlı olub, öz həyatına
son qoymaq üçün özünü büruzə verən təşəbbüsdür. Ola bilsin ki, bu təşəbbüs
həyatının sonuna qədər qala bilər. (9, 3-6)

İntihardan öncəki davranışlar. Adətən intihar etməyi qərara almış
insanlarda əksər hallarda ümumi xüsusiyyətlərə malik davranışlar özünü
göstərir. Əksər hallarda cəmiyyətdəki iqtisadi böhranın təsiri altında
depressiyaya məruz qalaraq baş verir. Xroniki iztirab, depressiya, intihar
hədəsi və s. bu davranışı şərtləndirən mühüm əlamətlərdir və bunlar intihara
səbəb olur. Bu insanlar daha çox düşünürlər ki, böyük və dözülməz çətinliklər
qarşısında qalıblar və burada yalnız bir yol var, o da ölümdür.

İntihar davranışları sosial-tibbi və ailədən doğan amillər nəticəsində də
baş verir. Gənclərdə intihar hallarının artmasına səbəb ola biləcək sosial
dəyişikliklər aşağıdakılardan ibarətdir: uşaqlıqdan depressiyanı artıran
səbəblər, ailədə mənəvi-psixi sabitliyin pozulması, silaha ə l  atmanın asan
olması. (10, 27-30) Avropada gənclər arasında intihar hadisələri dünya
müharibələri zamanı daha geniş yayılmışdır. Bunun səbəbləri kollektiv
işsizlik halları da ola bilərdi. İntihar halları hətta ali təhsilli insanlar, dini
etiqadı az olan şəxslər arasında baş verir, gənclərdə əxlaqi böhranlar,
boşanmanın izləri uşaqlarda özünü göstərir. (11,21-23)

İntihar səbəbləri daha çox kişilərdə dul qalma, tək qalmaq yaxud
boşanmaq, cəmiyyətdə mərkəzləşmə, iqtisadi böhranlar, böyük şəhərlərdə
yaşama, uşaqlıq dövründə ailədə baş vermiş ziddiyyətlər, psixolofi
gərginliklər və bədən xəstəlikləri kimi amillərdən yaranır. (12,196)

İntiharın yayılmasına təsir edən amilləri aşağıdakı kimi qruplaşdırmaq
olar:

Cinsə görə, kişilər bütün dövrlərində qadınlarla müqayisədə üç dəfə çox
intihara müvəffəq olmuşlar. Halbuki qadınlar kişilərlə müqayisədə üç dəfə
çox intihara ə l  atırlar.
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Yaşa görə, intihar halları və daha çox intihara cəhd fikirləri və
hərəkətləri depressiyaya uğramış yeniyetmələr arasında müşahidə olunur.
(İntihar yeniyetmələrin ölümündə üçüncü əsas amildir)

Dini mənsubiyyət, intihar halları protestantlarla müqayisədə yəhudilər və

katoliklər arasında azdır. Müsəlmanlar arasında başqa dinlərlə müqayisədə
daha azdır.

Nikah vəziyyəti, intihar halları ailəli şəxslərlə müqayisədə subay şəxslər
arasında iki dəfə çoxdur. Öz həyat yoldaşı ilə yaşayan şəxslərlə müqayisədə
dul qalmış şəxslər arasında 4-10 dəfə çoxdur.

İrq-soy, Amerikada daha çox intihar halları qaradərililərə nisbətən
ağdərililər arasında baş verir.

İqlim şəraiti, Alp dağlarının ətəklərində, hətta İranın şimalında, xüsusilə
Qorqanda əsən “fun” kimi sərin küləklərin təsiri insanlarda təşviş və qorxuya
səbəb olur, intihar təhlükələri q uru hava şəraitində, yaz vaxtı havada təzyiq
artanda da çox olur.

Psixi və fiziki sağlamlıq, şəxs istər psixolofi, istərsə də fiziki cəhətdən
səhhəti ilə problemlər yaşadıqda.

Həyat şəraiti, böyük şəhərlərdə yaşamaq intihar təhlükəsini daha da
artırır. (2,85-87)

İntihardan öncəki davranışın mühüm meyarları. Özünə qapanma,
depressiya və melanxoliya (kədər) kimi iki mənada başa düşülür.

İnsanın səmimi münasibətlərində bədbin olması.
Ailədə baş vermiş intihar.
İnsanın keçmişdə intihara cəhdi.
Cəmiyyətdən uzaqlaşma.
Alkoqolizm və narkomaniya.
Davamlı yoxsulluq və  məhrumiyyətlər.
Evdə və yaxud ictimai mühitdə aqressiv davranışlar.
İntihar haqqında birbaşa yaxud dolayı söhbət.
Davranışda qeyri-adi qərarsızlıq, səbirsizlik və ya kədərli vəziyyətdən

xoş, şad-xürrəm vəziyyətə keçid kimi gözlənilməz dəyişikliklər.
Psixolofi xəstəliklər. (Ruhi xəstəliklər)
Həyat yoldaşını, valideynlərini, övladlarını, yaxınlarını, səmimi dostunu

itirmək.
Psixi xəstəxanalarda yataq relimində olmaq.



İntiharın sosiologiyası 413

İnsan üçün dözülmaz olan har hansı bir yorğun, üzücü vaziyyat. (10,260)
Depressiya intihara gətirib çıxaran ən mühüm davranışlardan biridir:

özünü dəyərsiz hiss etmək, günah hissləri, ölüm haqqında düşünmək, intihar
yaxud intihara qərar depressiyanın ən geniş yayılmış əlamətləridir:

Farber və Limton (1970) bildirmişlər ki, kəskin depressiya zamanı şəxs
adətən öz uzaqgörənliyini itirir, emosiyaya qapılaraq problemi həll etmək
bacarığından uzaqlaşır və çıxış yolu olaraq intiharı seçir. (13,156)

İntiharın üsulları. İntiharın üsulları aşağıdakı qaydada bölünmüşdür:
İşgəncəverici üsullar: yüksəklikdən özünü atma, soyuq və odlu silah,

düşünülmüş qəza və özünü yandırma.
Boğucu üsullar: suda batma, qazlarla boğulma, kömür dəmi ilə boğulma,

boğazdan asılma.
Zəhərləyici üsullar: arsen duzları, yuxugətirici dərmanlar, alkoqol və

kimyəvi zəhərlənmə va s.
Bundan başqa qanuni tibbi diaqnozla bağlı  olan bəzi şübhəli üsullar.
İntiharın növləri. İntiharın növləri ilə bağlı müxtəlif tədqiqatlar vardır

və bunlardan ən mühümü E. Durkheymə məxsusdur (Durkheymin
klassifikasiyası). E.Durkheym sübut etmişdir ki, insan özünü ictimai
həyatdan ayırsa cəmiyyətlə həmrəyliyini itirəcək, nəticədə onun zəifliyi və
köməksizliyi sayəsində aid olduğu sosial qrupdan asılılığı azalacaq və o,
özünə qapanacaq, şəxsi mənafeyi əsasında möhkəmləndirdiyi tək davranış
qaydalarını qəbul edəcək və nəhayət insanın fərdi şəxsiyyəti ictimai
şəxsiyyətin qarşısında ifrat fərdiyyətçilik, yaxud eqoizmə gətirəcək.

E.Durkheym intiharı dörd qrupa bölmüşdür:
Eqoizmdiən irəli gələn intihar: Durkheym bu növ intiharı individualizm

adət və fəlsəfəsi olan özünəməxsus - cəmiyyətlərə, həmçinin
insanlarda müstəqillik hissi və güclü özünə güvənmə hissi olan cəmiyyətlərə
aid edir.

Xarici amillərin səbəb olduğu intihar: Xarici amillərin səbəb olduğu
intihar daha çox ibtidai cəmiyyətlərdə olur və sosial hadisə şəklində özünü
göstərir. Misal üçün, hindularda “satı” mərasimi, yaşlı kişilərin intiharı, Fici
və Manqa tayfalarında xəstə insanların intiharını misal gətirmək olar.
İndividual tipli intihar ümumiyyətlə, müasir dünya, texnologiya və
fərdiyyətçilik meyllərinə bağlıdır. (1,220)
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Anomik intihar: Anomik intihar bərabərsizlik, struktur dəyişikliyi,
ictimai quruluş və qaydaların sürətli və əsaslı dəyişilməsi i lə yaranan
gözlənilməzkəskin boşluğun nəticəsidir və bu amillər də öz növbəsində
iqtisadi böhran, ənənəvi dəyərlərin məhv olması, inflyasiya, siyasi
dəyişikliklər, inqilab və başqa səbəblərin nəticəsidir. Beləliklə, insanların
hərəkəti həlledici və aydın üsullarla qurulmur. Bu  intihar növünün müəyyən
edilməsində dörd mərhələ müəyyən edilmişdir: sürətli sosial dəyişikliklər,
kollektiv quruluşunda və cəmiyyətin ümumi tənzimlənməsində qaydasızlıq,
sənətə, peşəyə yiyələnmək, boşanma və bunun nəticəsində obyektlə ailə
arasındakı əlaqənin pozulması. (4,135-137)

Təqdirə inanaraq intihar etmək. Bu  növ intihar sosial cəmiyyətin
tənzimlənməsinə və nəzarətinə reaksiyadır. Cəmiyyət nizam-intizam
qaydalarının yaradılmasına fövqəladə kəskin dərəcədə ə l  atdıqda (şəxs güclü
sosial təqlid və itaət altındadır və hər şey təhdid edilmiş, yoxlanılmış, təşkil
olunmuş, quru və cansızdır). Belə olan təqdirdə insanlardan seçim haqqı
alınır və icbari şərtlər altında olan şəxs öz məqsədlərinə çatmaq yollarını
əldə edə bilmir və taleyinə son verir. (4,138)

E. Durkheym sosiologiyada patologiyanın iki vəziyyətini göstərir: sosial
quruluşda problem və cəmiyyətdəki kiçik qruplarda yaxud insanlarda
problem. Ümumiyyətlə, demək olar ki, “individualizmdən irəli gələn intihar
və xarici amillərin təsirindən irəli gələn intihar insanların güclü və zəif
birliyindən yaranır”. Bu vəziyyət o halda baş verir ki, qeyri-bərabərlikdən
yaranmış intihar (anomik) və təqdirə inanaraq intihara maksimum müdaxilə
və nəzarətdən baş verir. (14,132)

İntiharın psixoloği növləri. E. Durkheym, Juse və Voturun
tədqiqatlarına əsaslanaraq psixolofi xəstəlikdən yaranmış intihar növlərini
aşağıdakı kimi dörd qrupda yekunlaşdırıb:

Melanxoliyadan yaranan intihar: bu  növ intihar vahimə və xəyalla bağlı
ola bilər. Digər tərəfdən xəstə böhtan dolu təsəvvürlərdən, rüsvayçı xəyal və
təsəvvürlərdən qaçmaq, yaxud yuxarıdan verilmiş hər hansı əmrdən qaçmaq
üçün özünü öldürür.

Hüzn və kədərdən yaranmış melanxolik intihar: ifrat depressiya və
sonsuz kədər hissi vəziyyətində olan bir xəstə onu əhatə edən ətraf mühif,
insanlar, bir sözlə hər şeylə əlaqəsini itirir, sağlam və doğru şəkildə bunları
qiymətləndirə bilmir.
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Vəsvəsədən yaranan intihar: intihara nə real, nə də qeyri-real səbəb
yoxdur. Ola bilər ki, yalnız ölüm ideyası heç bir səbəb, sübut olmadan
fövqəladə dərəcədə xəstənin fikrinə hakim kəsilib. Belə düşünmək olar ki,
bu  təfəkkür və sübutdan kənarda qalan instinkt tələbdir.

Ani və qeyri-iradi səbəbdən yaranan intihar: intihar qeyri-iradi bir daxili
təzyiqin nəticəsidir. Qəflətən hər cür müqavimət ondan alınır, nə həqiqətdə
nə də xəyalında xəstə heç bir səbəb tapa bilmir. (1,202)

Lumberzoya gəlincə o, intiharı dörd növə — bilavasitə, vasitəli, süni və
ikili növlərə ayırır:

Bilavasitə (birbaşa) növdə işin icrasının sonunda ölüm həmin şəxsi izləyir.
İkinci, vasirə/i (dolayısı ilə) növdə həmin insanlar qorxu və saysız

xəstəliklər səbəbindən başqasını öldürürlər.
Süni növ intiharda şəxs intihar etməyə güclü meyl göstərir, amma intihar

addımı atarkən yalnız yaralanırlar.
Axırıncı, ikili növ isə qətl və intihardan ibarətdir. Yaxud bir zaman və

məkanda iki intihar. (2,114-115)
Demək olar ki, psixi xəstəxanalarda intiharın 2 əsas növü sadə xalq

arasından olan insanlar arasında yayılmışdır. Birinci odur ki, psixi xəstələrin
istedadı açıqcasına orta səviyyədən yüksəkdir, ikinci odur ki,
xəstəxanalardakı bütün yataq xəstələri daha güclü nəzarət altındadırlar v ə bu
da ona görədir ki, intihara cəhd azalsın. (12,74)

İntiharın hədəfləri. İntiharın xüsusi bir addım olduğunu təsəvvür
etməyimizə baxmayaraq, intihar dərin bir sosial toqquşmadan yaranmışdır:
“İntiharın hədəfi insanın məhv olmasını nəzərdə tutsa da bu həm də insanlara
qarşı təcavüzdür”. (12,11)

İntiharın səbəbləri:
Diqqəti cəlb etmək və şöhrət qazanmaq ehtiyacı.
Başqalarının tənbehinin ehtiyacı.
Fərdi və ictimai həyatdakı problemlərdən qaçma.
Hər şeyin dəyərsiz anlama gəlməsi inamsızlığı. (4,120)
İntiharın səbəbləri 5 əsas çərçivədə araşdırıla bilər (15,230-233):
İlk uşaqlıq təcrübələri: Yuxarı yaş dövrlərində baş verən bəzi intihar növlərini

ailə təcrübəsi, şəxsiyyətin bəzi özəllikləri — valideynlərdən birinin itirilməsi, uzun
müddət məhəbbət hisslərindən məhrum olma, ailənin böyük övladı olma, qan
qohum-larından birinin ttirilməsi kimi səbəblərə də bağlamaq olar.
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Psixolofi səbəblər: Doktor Edvin Şnaydmen intihara gətirib çıxaran 5 asas
psixolofi amili fərqləndirmişdir: 1. Eşq uğursuzluğu, qəbul olunmaması, qrupa
bağlılıq və üzv olmamaq. 2. Nəzarətin olmaması, qeyri-müəyyən uzaqgörənlik,
nizamsızlıq. 3. Arzuolunmaz ehtimal və utanc, uğursuzluq və kədərdən qaçma.
4. Mühüm əlaqə və hisslərin qırılması. 5. Əsab, hirs və nifrət. (8,40)

Mədəni amillərdə, dini intihar mühüm rol oynayır. İbadətlə məşğul olan
şəxslərdə intihar səviyyəsi dinsizlərlə müqayisədə çox aşağıdır. Yəqin ki,
Allah haqqında əqli inamla düşünmək, insanın mənəviyyatına həqiqətlərin
daxil olması bu təhlükənin qarşısını alır. Bu vaxt insan belə məsələlərə
etinasız yanaşır və beləliklə də Allaha sığınaraq intihar riskini arxada
buraxmış olur. (7,168)

İctimai amillər iki qismə bölünür — sosial bəşəri və ictimai təbii amillər.
Sosial-bəşəri amillər, intihar ictimai quruluşlu cəmiyyətlərdə sosial
uyğunluq səbəbindən yarana bilər. İctimai təbii səbəblər, insanın
davranışları psixolofi nöqteyi-nəzərdən müxtəlif hava şəraitində fərqlidir.
İnsan günəşli havada, yağmurlu havada olduğundan daha çox rahatlıq hissi
duyur. İntihar təhlükələri quraq havada yaxud baharda qan təzyiqinin yuxarı
olduğu vaxt artır.

İqtisadi amillər: İqtisadi çatışmazlıqların intihar səviyyəsinin artması və
yayılmasında böyük təsiri vardır.

İntiharın şərhi və sosioloji nəzəriyyəsi. E. Durkheymin bütün araşdır-
malarında gəldiyi nəticə budur ki, hər bir cəmiyyətin ictimai intihar
səviyyəsi yalnız sosial qanunauyğunluq dərəcələrində və qrup birliyində
dəyişikliklər səviyyəsinin nəticələri və izləri i lə izah olunur. O, həmçinin
intihar səviyyəsini yaş və cinsi dəyişiklikləri nəzarət olmadan şərh edir.

E. Durkheymin təyin etdiyi üsula görə intihar səviyyəsinin dəyişiklikləri
aşağıdakılardan ibarətdir:

1. Cəmiyyətdən üstün amillərin ləğvi.
2. İctimai intihar səviyyəsi, birlik səviyyəsi və ictimai təşəkkül

arasındakı əlaqədə ayrıca yayılma növü.
E. Durkheymin fikrinə görə, ictimai xarakterə aşağıdakı keyfiyyətlər

şamil edilir: “İşin , təfəkkürün və hisslərin necəliyi”.
İntiharın qarşısının alınması  yolları.
1) məsləhətləşmə, yol göstərmə, şəxsin himayə olunması və onun

psixolofi müalicəsi.
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2) ictimai əlaqə bərabər həddə qalır, insanların taleyinin vəhəyat tərzinin
müəyyən edilməsində, fərdi və kollektiv maraqlar eyni səviyyədə nəzərdə
tutulur, ictimai təzyiq və nizam məqsədyönlüvə istənilən həddə olur.

3) ictimai şəxsiyyət hissləri insanlarda güclənir. Çünki ictimai təcridin
aradan qaldırılmasına və insanın öz həyatını məqsədsiz keçirməməyinə
səbəb olur. Bunun əsasında insanlar cəmiyyətdə öz yaşam və yerləşim
yerlərini əldə edirlər.

4) bəşəri hüquqda ehtiram mədəniyyətinin yayılması və qadınla kişi
arasında əlaqə formalarının islahı.

5) təbliğat üsullarının köməyi ilə dini inam və etiqadların
dərinləşdirilməsi.

6) qadınlar arasında ictimai günaha aid qaydalar və davranış qaydalarına
həsr olunmuş təbliğat.

7) intihardan öncə ailə üzvlərinin şəxsin davranışlarının dəyişilməsini və
əlamətlərini öyrənməsi.

8) qaynar telefon xətlərinin yaranması.
9) təhsil və təlimdə “ailənin hüquqi təlimi” dərsinin nəzərdə tutulması.
10) təhlükədə olan insanların yaşam mühitinin araşdırılması.
11) insanlarla daha çox ünsiyyətdə olan məsul şəxslərin - dini şəxslərin,

tibb işçilərinin, polisin, müəllimlərin və s. təlim-tərbiyəsi.
12) eləcə də insanın özü və gələcəyi haqqındakı təsəvvürlərini dini

etiqadla işıqlandırmanın faydası, Çünki bu, intiharın qarşısının alınmasında
daha çox əhəmiyyətə malikdir. (9,5)

İranla bağlı  təcrübi intiharın araşdırılması

İranda intiharın səbəbləri. İranda intiharla bağlı dəqiq araşdırmalar
həyata keçirilməmişdir. Çünki tibbi ekspertizanın dəqiq rəyi elan edilmir
və intihar edən insanların çoxu öz ailə üzvlərini biabırçı və rüsvayçı
vəziyyətə salmışlar və bu, oxşar olduqda onlar intihar edirlər. Ölkədə
aparılan statistikaya əsasən ildə 5-7 min nəfər intiharla həyatına son qoyur.
Bu hadisələrin yarısı böyük şəhərlərdə, dörddə biri kiçik şəhərlərdə, qalanı
isə kəndlərdə baş verir. Doktor Müqəddəm Qərayi bu qənaətdədir ki, İranda
mövcud olan intihar məsələsinə ailənin ənənəvi baxışları vardır. Bu problem
dəqiq və düzgün statistikanın əldə olunmasını çətinləşdirir. Çünki, bir çox
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şəhərlərdə intihar ailənin hər bir üzvünə heysiyyətsizlik və rüsvayçılıq kimi
görünür. Bu hal ölüm növünün məxfi saxlanmasına səbəb olur. (7,187)

İranda intiharın əsas səbəbləri belədir:
1) evlilikdə yaranan münaqişələr, güclü eşq və sevgi hissləri və namus

məsələləri.
2) psixolofi narahatlıqlar, eşq sarsıntısı, şəxsiyyət və psixolofi

ziddiyyətlər.
3) təhsildə sarsıntılardan, stresslərdən, ruhi və psixolofi təzyiqlərdən

(emosional təzyiqlər, gənc nəsildə fiziki və bədən nöqsanları, imtahanlar
kimi təhsillə bağlı təzyiqlər), puç olmuş məqsədsiz hisslər, depressiya kimi
vəziyyətlərdən yaranmış problemlər.

4) yoxsulluq, işsizlik, işdən çıxarılma və qeyri münasib iqtisadi şərait.
5) şəhər həyatının çətinlikləri, həyatın nizamsızlığından yaranan

məsələlər.
6) ailə, iş yoldaşları, qohum-əqrəba, dostlar və s. kimi ictimai qrupların

qeyri müəyyən dağınıqlığı.
7) narkotik maddələrə, spirtli içkilərə və bəzi dərmanlara aludəçilik.
8) dini etiqadının zəif olması.
9) məcburi ənənəvi qaydalara riayət.
10) insan həyatının xüsusi həqiqət və sirlərlə dolub-daşması. (15,240)
İntiharın yaşa və cinsə görə yayılması. Müxtəlif ölkələrdə aparılmış

tədqiqatlardan əldə etdiyimiz nəticələr göstərir ki, kişilər qadınlardan daha
çox intihar edirlər. Onların əksəriyyəti 45-65 yaş həddi arasındadır. İranda
isə qadın və kişilər arasında intihar səviyyəsini 18-24 yaş qrupu təşkil edir.
İranda bir tərəfdən yeniyetmə və gənclər, digər tərəfdən qadınlar başqa
təbəqələrə görə daha çox intihara əl atırlar. Ölkənin planlaşdırma təşkilatının
proqnozuna əsasən “2003-cü ildə 2486 qadın və 1481 kişi intihar etmişdir.
Səhiyyə Nazirliyi tərəfindən aparılmış statistikaya əsasən gün ərzində 13
intihar hadisəsi baş verir. Bu, əsasən 29 yaşa təsadüf edir. Bu  statistikaya
əsasən kişilərin qadınlara nisbətən intiharı beşdə iki və bəzən də beşdə dörd
olur. Bir elmi araşdırma göstərir ki, 1973-cü ildə ölkədə gənc ailəli qadınlar
və kişilərin arasında intiharın miqdarı cəmiyyətdə ictimai və mədəni
dəyərlərin zəifləməsi, həmçinin ailə quruluşunun dəyişmələrə məruz qalması
nəticəsində çoxalmışdır. (16,100).
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SOME NOTES ON THE HISTORY, THE CULTURE AND THE
LANGUAGE OF THE MEDIEVAL QIPCHAQ - CUMAN TURKS

Gökçe Yükselen Abdurrazak Peler"

1. The Ethnonyms Cuman and  Qipchaq.
The Cuman — Qipchaqs had been designated vvith several names in

different sources. They had been named as Qipc/aq, Qiphchaq or Xiphshaq
by Islamic sources, as Kumanus, Kumanoi, Cumanus or Komani by
Byzantine and Latin sources, as Po/ovefs by Old Russian sources, as Falben,
Falones, Valani, Vahven or Pallidi by German or German ortentated
sources, as Xarteshk by Armenian sources and as Q ı  by Hungarians
(Kafesoğlu 1984: 185). The ones apart from the name used by the Islamic
sources are all to do with the colour “yellow” and traditionally are regarded
to be related vvith their complexion (Kurat 1992: 71). The denomination
Qipchaq, used by  Islamic sources is always related to “hollow o f  a tree” in
Turkic sources like the Old Uighur Oghuz Qaghan Epic, the Oghuz-names
and Shafara-i Tarökema va Turki (Kirzioğlu: 1992: 1-14). On the other hand
Kafesoğlu (1984: 186) notes that it means “an angry person”.

Hovvever Pritsak (1982: 321-324) referring to the same ethnonyms
comes up vvith a different explanation. VVithout denying the correspondence
betvveen them” he divides the abovementioned names into tvvo groups as
native names” and foreign names, placing Qipchaq, Cuman and Qun in the

” Lecturer, Girne AmericanUniversity.
| Hazai (1986a: 125b) thinks the connection between the Sagai word qipdaq “irate, hot-

tempered” and the proper name Qipeaq is coniectural.
? He also quotes the passage “Commani qui dicuntur Capthat (“Qipchaq), a Teutonis vero

dicuntur Valani (i.e. Falani) et provincia Valania (i.e. Falania) from William o f  Rubruck as
an  evidence for this correspondence.

5 The biggest problem with this classification is  the fact that whilst the ethnonym Qipchaq is
present among Bashkirds, Uzbeks, Karakalpaks, Kazaklıs, the Kyrgyz, the Turkic peoples
of  Altat, Nogais and Crimean Tatars asa tribal or clan name, Cuman is unknown among the
Turkic peoples of  today (Golden 1992: 272).
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former group and the rest into the latter. He notes that the denomination
Qipchaq was used by other Turks and in Islamic geographical and historical
literature after the 8"  century, in the Mongolian texts as qibdaq after 1240"
(borrovved from Turkic) and in  the Chinese texts as k'im-cafg) after the 13"
century (borrovved from Mongolian). The original Chinese” form was K'in-
ch"ağ,

The ethnonym Cuman mainly appeared in Byzantine sources after
around 1080 and very infrequently in the Old Russian, Oriental and Latin
texts”.

The name Qun is the name used by the Hungarians to designate the
Cuman — Qipchaqs andi t  is first attested to in 1086. However it also
appeared in some Islamic geographical works after 10295.

As for the foreign names, Po/ovefs appeared in Old Russian texts after
1055, Pallidi was used by Adam of  Bremen in his Gesra (1072-1076),
Vahven and its variants were used in Middle Low German (and Latin)
sources in the first half of  the 13" century and Xarteshk in the work of
Matthios of  Edessa written in Armenian around 1050.

Pritsak (1982: 324) also divides these names into two groups on
chronological basis, grouping Qipchaq and Polovefs (or Polovci) together as
the earlier period and the rest under the grouping of later period.
Additionally, instead of  connecting the name Polovci both with Qipchaq and

“Tt is first attested to in  the Secret History and later appears in  the Mongolian chronicle Altan
Tobei as qabcayut. Golden (1995-97: 101) also reporis on the Mongolian form kimdag and
its plural kima  "ud.

5 Additionally Golden (1995:101) notes the Chinese forms like ch 7n-ch “a, k'o-fu-ch'a, k”opi-
chao. This ethnonym is also identified with the Ch”ü-she of  the Chinese sources, who were
conquered by Mao-turı o f  the Hsiung-nu (Golden 1992: 270).

5 Apart from these a Qivö”aq-i is present in  Georgian sources (Golden ibid: 101).
" The earliest attestation to the name Cuman in Byzantine sources is in the work of Michael

Attalefates. The three occurrences of  it  in  the Old Russian texts are in  1096,in  1223 and as
a personal name around 1103. In  oriental sources it was first used by lürisi in  1154 as al-
Qomöniya and the Syriac vvriter Patriarch Mar Michael used Ooman in his chronicle in
1196. The name also appeared in the 13th century Latin texts written by Franciscans like
Plano Carpini, Benedictus Polunus and VVilliam of  Rubruck, by French crusaders and
Dominican Fathers (Pritsak 1982: 322)." The first Islamic work, which the name Qı:  appeared in is al-Birüni”s Kitib at-Tafhim
written in 1029. The other Islamic work, which Qun appeared in is Marwazi's Tabâ'i' al-
Hayavvan written around 1120 (Pritsak 1982: 323).
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Cuman, which traditionally had been the case, he prefers the eguations based
on his chronological grouping.

The word gipchag was used in Karakhanid texts together with the word
qobi (”qovri”) in a hendiadys relation as qivvcaq qöbi ”  (Arat 1946: 512),
meaning “the transitory world”. Pritsak (1982: 326) claims that these words
used for expressing the idea of  “hollovvness” and “transience” originally
meant a “hollovv — treeless (steppe / desert) in the language o f  the nomadic
society..  Therefore he suggests that Jipchag as an ethnonym means “the
desert people”. Additionally he notes that the Old Russian word Po/ovci has
been connected vvith the Slavic vvord po/ov “pale, pallid”, vvhereas it should
have been connected with the Old Russian po/ “open, hollovv”. Accordingİy
he claims that the Old Russian form Po/ovci is the exact translation of  the
Turkic word Qipc/aq.

The appellative Qipchaq meaning “steppe / desert people” is from Ulghur
origin. İn the inscription of  the Uighur Qaghan İl-ltmish (746-749) the
Eastern Turks are referred to as für/ük/ /qifböaq dlig yil olırmıs “ven the
Turk Qipchaq ruled over us for fifty years...” Pritsak (1982: 326-327)

” qovri was used as qovri yigach in  Kashgari and explained as a “hollow tree” (Atalay 1985-86
v. 3: 225-226).

10 The full verse is as: bu qivdaq qöbi dunya kâcki azün 1 tülim büg qarti()i, qarimös özün
“This temporal vvorld, the transitory one, has made many rulers old, but itself does not
become old” (couplet 5133). However Clauson (1972: 581) suggesis that the hendiadys
means “unlucky” and translates this as “this unlucky world is an old world, hovvever much it
makes 5egs aged, it does not age itself”. Although Clauson seems to be doubiful about the
meaning of this hendiadys and the word giwdag with the meaning “unfortunate” he
translates couplet 2639 yalawat yawuz bolsa qivrcaq qobi / siZiksif tükür anda büglür
suvri(Arat 1946: 277) as “if an ambassador is  bad and unlucky, undoubtedly his masters”
honour is impaired”. Recenily Kliastomyi (1988: 87-88) as well has etymologized the word
as “unfortunate, unlucky” suggesting that this name came to be associated with them after a
series of defeats. On the other hand Hazai (1986a: 125b) regards this explanation to be
confectural and goes along with the traditional explanation as “hollow tree trunk”. Pritsak”s
suggestion that the hendiadys is the Turkic translation of the Arabic expressionfânf dunyâ
is congruent with couplet 5133, but how he explains it in the context of couplet 2639 is
unclear as he does not mention this couplet.

H Pritsak backs up his suggestion by referring to Bang (1912: 340), who also notes this
meaning of  the word in one of  the riddles of  Codex Cumanicus. However Tietze (1966:
512) insists that the meaning is “hollow” in this particular riddle. This is disputed by
Pritsak. Pelliot (1930:281) also thinks that the word means “steppe” or “desert” in this
particular riddle.

12 Ramstedt (1913: 13, 44) notes that it is possible to read the missing parts of  the fourth line
of the northern face of  the Shine Usu Inseription as tür/k/ /ay/böaq. KlyaStorny) (1988: 74)
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claims that the Uighurs, who regarded themselves as the “forest people” saw
the Eastem Turk, who dwelled in the steppe as “the desert people””.

Pristsak (1982: 328-331) puts forth a similar etymology for the
appellatives Cuman and Oun as well. He relates both names to the Khakas —
Altai word guba'* “pale, pallid yellowish' and bases his claim on Menges”
assertion that an uncontracted and a contracted form as guba and gir co-
existed. He believes (like Menges) that from these forms the derivatives
Quman" and Qun were established with the collective suffix —an / -ân. The
Byzantine authors used the more ancient and therefore the “correct” form, i.e.
the uncontracted form, vvhereas in Hungary and Central Asia, vvhere many
Turkic peoples resided in, the more natural and colloquial, i.e. the contracted
form vvas used.

He also relates the meanings of  these two appellatives to the steppe
rather than to the complexion of  the people, since he claims, distinguishing
people on racial basis vvas a common practise in sedentary societies but vvas
not applied among the nomadic societies. Additüonally quoting Radloff”s
VVörterbuch he notes that the word guba exists in Teleut with the meaning
“grey steppe”. Therefore Quran and Qun meant “the people of  the steppe”
rather than “the pale people”.

On the other hand he agrees with the tradition that Pa//idi, Vahven and
Zartesh meant “pallid, pale or blond people” (1982: 331).

2. The Origin of  the Cuman — Qipchaqs
The Cuman — Qipchaqs have a very complicated and problematic early

history. Their origin has been a matter of  discussion since the beginning of
the tvventieth century, hovvever an agreed origin for them is still to be
establıshed. In spite of  all the controversy on their origin, most of  the

notes that Ramstedt interpreted the line as “... when the Turk Qipchaq ruled over us for fifty
years...” in  the Russian translation of  the inseription. Pritsak also is making a reference to
this Russian version.

55 Tp an earlier work Pritsak (1968: 161) claims that the name Sar- is given to the same Turkic
group, i.e. Eastem Turk by the Mongolian Kitans living in the Manchurian forest region.
This word is also to do with the yellow colour and is linked to the steppe by Pritsak.

14 This word exists in Kashgari as quba at “horse with a colour between red and yellow”
- (Atalay ibid. v. 3: 217).

5 Tkeb>m  change is a common occurrence before a nasal in  many Turkic languages. For
detail see Râsânen 1949: 170.
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discussions circulate around the Kimek, the Oun, the Oay and the Shari
people.

Kafesoğlu (1984: 187) as an exception tries to link them with the VVu-
suns (or U-suns) of  the 2”" century B.C., who resided on the northem slopes
of  the T”ien Shan Mountains and around Lake lIssiq. The reason, which led
Kafesoğlu to come to this conclusion, is the racial features of  the VVu-suns
mentioned in the Chinese sources. Eberhard (1942: 104-105) notes that VVu-
suns had red hair and blue — green eyes”.

Togan (1970: 159-160) regards Qipchaq, Qangli, Kimek and Qun to be
all sub-divisions of a vvider Qipchaq group. He also notes that Cuman
derived from Qun with the -man particle, like Turk and Turkmen, and must
have designated the two groups of  the same tribe. He regards the steppes
between the Altai and the Ural Mountains to be their natural habitats but
referring to Plinius he also notes that the Kimeks, the Cumans and the
Qanglis together vvith the Pechenegs used to live in Transoxiana during the
early periods of  the Christian era”. Togan considers the Coamani mentioned
by Pomponius Melae living between the Sogdians and the Dahea as well to
be Cumans. He also like Kafesoğlu mentions the VVu-sun rulers called Qun-
bak (or Qun-bi) but unlike him he thinks only the ruling class of  the VVu-
suns was from the Quns. He takes K'ang-chü'*, which was the Chinese name

16 Kafesoğlu also notes that VVu-suns had a ruler named Kim-mo or Xun-mi, which he tries to
translate as Kun-beg or Kun-bi. Kafesoğlu additionally emphasizes that they belonged to
the Hsiung-nu race and cultural sphere and had the wolf legend, which was exclusive to the
Turkic peoples. Kafesoğlu”s emphasis on the Turkic or Hsiung-nu features of  the VVu-suns
must be because VVu-suns are regarded to be from İndo-European origin by some Western
scholars. For instance recently Fryre (1996: 123 and 165) has claimed them to bea part o f
the Sarmatian Confederacy and the same people as the As and Alans of  the VVestem
sources, therefore the ancestors o f  the modern Ossetlans and from İranian stock. However,
interestingily they sided with the Hsiung-nu against both the Yueh-chih (Frye 1996: 122)
and the Chinese (Yu 1990: 131-133). Tn the race to vvin over the VVu-suns, the Chinese sent
a Han “princess” to marry the VVu-sun ruler Kun-mo in 195 B.C. The Hsiung-nu ruler sent
his own daughter as a response. Kun-mo made the Han princess the Right-princess and the
Hsiung-nu princess the Left-princess. The VVu-suns like the Hsiung-nu sanctified the left
(Yu 1990: 133).

17 Togan iranslates the Pasiak as Pecheneg, Canıac as Kimek, Coman as Cuman, Cam as
Qane(li), Kun  ofEastern Europe andPhun of  Central Asia as Qun.

18 The region named K'ang-chü by the Chinese sources of the pre-Christian (from 2nd c.
B.C.) and the Farly Christian eras laid north of  the Middle Sir Darya, i.e. the Oxus, on the
southern border of the Kazakh Steppe and in  the Chu Valley. Its inhabitants were the Asi
people until the first century A.D. The region was settled by the Hsiung-nus twice. First
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of  Sogdiana, and the place name Qipchaqin the vicinity o f  Kashgar reported
by Kashgari” as further evidences to the early presence of  Cuman —
Qipchaqs in  the region.

Karamanlıoğlu (1962: 175) notes that the Cumans and the Qipchaqs
were two different and separate peoples. Cumans started to migrate towards
vvest after 1017 vvith the pressure of  the Kara-Kitays and established
themselves in Eastern Europe around 1050. They vvere dispersed and
replaced by the Qıpchaqs, who also came from the east, after they were
defeated in 1103 by the Rus”. Cumans were subyugated by  the Qipchaqs and
the tvvo peoples unified under the Qipchaqs, hovvever they vvere continued to
be called Cumans in Europe and the two names, i.e. Cuman and Qipchaq,
became to designate the same people after the 12" century. He also mentions
the relation of the Qipchaq Confederacy to the Kimeks and (Y)imeks, but
states that this relation and vvhether the latter two are the same people or two
different peoples are controversial (Karamanlıoğlu: 176).

Arat (1950: 713b-714b) also treats Cumans and Qipchaqs as tvvo
separate people. He also notes that the Cumans came to the Ukrainian
Steppes earlier than the Qipchaqs and were replaced by the lafter after they
were destroyed by the Rus”. Reference is made by Arat to the historical

they established a short-lived state in  Fastern K”ang-chü between 43-36 B.C. and second
time was in 91 A.D., when the Hsiung-nu was fleeing vvestvvards from Inner Asia. İt is
possible that the Huns, who invaded Europe in 370 A.D,, are the descendants of  this
Hsiung-nu group. (Czegledy 1983: 32-33). In  Avesta a nomadic state is mentioned in the
same region under the name Kangha (Czegledy 1983: 45). Czegledy also identifies the
region with the great Turanian foe o f  the Persians in the period between 129-128 B.C. and
60 A.D. (1983: 123). After 350 A.D. K”ang-chü was occupied by the Ting-lings. The
southern Ting-ling tribes appear in the Chinese sources also as the Kao-chü (Ting-ling) “the
High Wagon (Ting-ling)”. (Czegledy 1983: 35-36). This is important because the ethnonym
Qangli (the people, who constituted the eastern wing of  the Cuman — Qipchaq Confederacy
in  the later periods) is attributed to vvagons in the Turkic legendary iradition and this name
is  given to them by Oghuz Khan as they invented the vvagon (Pelliot 1930: 337-338).
İnterestingly Marquart (1914: 164) locates the homeland o f  the Qangli in the Chu Valley.
On the other hand Clauson (1972: 638) thinks that the people gave the name to “vvagon” as
they were the first ones among Turks to use vvagons rather than receiving the name as they
had invented it. By the 7th Century the name K”ang-chü started to designate Sogdiana,
which laid south to the Sir Darya and the name Kang had been used by Sogdians
İhemselves since the 6th century (Czegledy 1983: 35).

19 Kashgari (Atalay 1985-86 v. 1: 474) notes a place name as Qiphchaq in the vicinity of
Kashgar.
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sources mentioning the Qipchaq and Kimek / Yimek connection without
stating vvhether the two are the same people or two separafe peoples.

On the other hand Hazai (1986a: 126a) after listing references made to
the Qipchaq — Kimek relation in oriental historical sources”” concludes that a
loose polity of Turkic tribes, including the Kimeks existed in West Siberian
Steppes under the name Qipchaq”" in  the 10" — 11" centuries and these tribes
moved to the Russian steppes in  the middle of the 11" century, becoming the
dominant power of  the area in 1064. On the Cuman — Qipchaq problem he
suggests that the Cumans were a dominant tribe of  the Qipchaqs and in the
West were identified with the whole of  the Qipchaq Confederacey. However
he (1986b: 373a) also states that the Cumans” forefathers are the Shari””
people vvho vvere forced to migrate vvestvvards at the beginning of  the 11"
century by  the Quns, who were displaced by  the Kitays. This vvestvvards
migration of  the Sharis and the Quns brought these two tribes in contact with
the Kimeks and the Qipchaqs, leading to the establishment of a nevv
confederation. Hazai thinks that i t  must be this period, when the Shari was

30 Ton Xurdadbih mentions Qipchaqs and Kimeks as two separate peoples in the mid ninth
century (de Goefe 1889: 31). Gardizi noting that the Kimeks were originally a branch o f  the
Tatars (i.e. Mongols), places the Qipchaqs and the Ineks under them as two of their seven
adopted, inferior tribes and locates them on the Irtish (Martinez 1982: 120). However in
Hudüd al-Alam (Minorsky 1937: 101, 316-17), which is written in an earlier period (982
A.D.) reference is made toa later stage of  the history of the Qipchaqs. They are located
further west to the north of the Pechenegs. They are considered to be separated from the
Kimeks, but it is also noted that their ruler was ruling on behalf of the Kimeks. Cahen —
Deverdun — Holt (1986: 1107a) give a conirasting information stating that in the 10th
century the Kimeks were regarded to be a branch o f  the Qipchaqs by the Arab geographers.
On the other hand Bosworth (1986: 108a) ascribing io the adduced data regards Qipchaqs
to have sprung from the Kimeks and sees this as the main significance of this remote
people. Kashgari located the Yimek on the Trtish as a branch of  the Qipchaqs (Atalay 1985-
86 v. 1: 325) but later he notes that the Qipchaqs regard themselves to be a separate people
(Atalay 1985-86 v. 3: 29).

21 Marguart (1914: 137) states that this Qipchaq “Kingdom” was established by people, who
fled from Manchuria after the rise of the Turchens (Chinese Kin Dynasiy). For a detailed
account of  the Manchurlan origins of  the early Qipchaqs also see Pelliot 1920.

?2 Hazai (1986b: 373a) thinks that the Shari people are identical with the Yellow Uighurs.
Marvazi locates a group of  Shari in  the Sha-chou region noting that they came to the region
fleeing from Islam (Minorsky 1942: 19). Minorsky (1942: 100) notes that this group o f
Sharis seems to be connected with the Yellow Uighurs of  the Kan-su region. He also
reporis that a greater group of the Sharis migrated to the west. Hazai must be referring to
this group.



428 Gökçe Yükselen Abdurrazak Peler

given the name Cuman by the other Turkic tribes because of  their
physiognomy.

Pritsak (1982: 331) is in agreement with Hazai on that the name Cuman /
Qun were given by other Turkic peoples. However he thinks that it was
given by the Qipchaqs to their masters Kimeks,” vvho left the forest region
and settled in the steppe. The Qipchaqs, vvho vvere a section of  the Eastern
Turks, vvere driven out of Mongolia by the Uighurs in 744 and settled in  the
steppes between the River Volga and Lake Issig, where they became the
neighbours of  the Kimeks inhabiting the Irtysh Basin, who also came to the
region in the second half of  the ninth century from Manchuria”” flecing
Kitays (Kitans or Qitans). The Kimeks incorporated the Qipchaqs into their
confederacy as a right vving. Hovvever, the Qipchaqs, vvho had the strong

53 Pritsak (1982: 331-332) regards the Kimeks to be a Proto-Mongolian people. He identifies
them with the K'umo of the K'umo Hsi. The K”umo Hsi (the Tafabi of the Orkhon
Inscriptions) together with the Ch 7-fan (Kitay or Kitan) formed the Liang Fan “the two
barbarians” of the Chinese sources. He states that the K”umo Hsi  was formed of  two peoples
as well. He considers K'umo to be the Chinese version o f  the Mongolian tribal name
Quomay and therefore a self-designation, while Kimek was the Turkic designation. He
identifies the Hsi with the Qay people. The hypothesis that the Kimeks had Mongolian
origins starts with Marquart (1914: 95-97) and is improved by Pelliot (1920: 150-51).
However Kafesoğlu (1984: 186) objects to this hypothesis and accuses VVestern scholars
with not being able to distinguish Turks from Mongolians culturally and racially. He
emphasizes that the racial features of the Cumans had nothing to do vvith that of the
Mongolians and they were closer to the white race. These racial features inspired Greonbech
(1959: 24) to consider them to be a turkifiedIndo-European tribe probably from the Altai or
Upper Yenisei. Togan (1970: 164) also attributes the physiognomical features of  the Cuman
- Qipehaqs to their contact with Indo — European peoples from very early times. Kafesoğlu
(1984: 186) also states that there are no Mongolian elements in  the language o f  the Cuman
— Qipchaqs. However Poppe (1962: 331-345) has come up with some Mongolian
İoanvvords, antedating the Mongolian invasion, in Codex Cumanicus. Even it is  possible to
put forth a Qipchaq < Mongolian shift as g > vv (v). Additionally Pelliot (1944: 73-101)
attributes the occasional loss of  initial q- (k-) in  some Turkic languages, Cuman — Qipchaq
in  particular, to the influence of  Mongolic. However Halasi-Kun (1950: 45-61) regards this
consonantal event to be an internal development of  Turkic languages. İntriguingly his
strongest argument is to do with the ethnonym Kimek/ (Y)imek. He takes the existence of
the Yimek form asa solid proof to his claim (1950: 51-52) as the y-  prosthesis is a much

ə earlier event of  Turkic (Râsânen 1949: 137).
“ The Ölberli clan of  the Kimeks did not leave Manchuria at this stage and remained in  the

region until the nineties of the 11th century (Pritsak 1982: 339-340). A detailed account of
the Ölberli clan is provided by Golden (1986: 5-29).
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political and cultural traditions of  the Turk Empire turkified the Kimeks”,
vvhom they called Cuman / Qun. After 1031, when the Uighur State was
destroyed by the Tanguts in Kan-su, the leadership in VVestem China vvas
assumed by the Mongolian Qay””, who formerly formed the K'umo Hsi
(Tatabi) in Manchuria together with the Kimeks. Following a series of
unsuccessful confrontations vvith the Karakhanids, the Qay vvas pushed into
the steppe triggering a chain of  migrations. The Qays displaced the Qun or
Cuman/ Kimeks, who in turn pressured the Qipchaqs pushing them towards
the land of  the Oghuz/ Uz/ Torki, who in tum moved into the land of  the
Pechenegs in the southem Russian and Ukrainian Steppe region. The
Qipchaqs appeared in the former Pecheneg Steppe as early as 1055 and
conquered the region from the Uzes, giving their name to the steppe””. But
shortly aftervvards the Qays also appeared in the former Pecheneg Steppe
and took over the government centres from the Turkic Qipchaqs in the
sixties of  the 11" century. However in the nineties of  the 11" century the
Ölberli clan of  Kimek / Cuman (Qun) origin left Manchuria for the steppes.
After a short period of  instability peace vvas secured in the Qipchaq Steppe
around 1116 / 1117 and the Ölberli and Qay clans shared the power. The

25 I f  we regard the Yimeks and the Kimeks to be the same people (or the former as a
subdivision of  the latter) Kasghari (Atalay 1985-86 v. 1: 30) notes that they vvere speaking
only a Turkic language by the middle of  the 11th century.

26 Xashgari (Atalay 1985-86 v. 1: 28) mentions the Qay as well among the twenty tribes of the
Turks. Hovvever he also notes that although they knevv Turkish very vvell they had a
separate tribal language (Atalay 1985-86 v. 1: 30), ie .  they were bilingual. Therefore we
can assume that the Qay vvas turkified or at arı advanced stage of  the process of  assimilation
by the 11th century. For a detailed account on the Qay people see Eberhard 1947.

27 Although Baihaqi reports Qipchaqs to be neighbours of Khvvarezm in 1030 (Morley 1862:
91) and Kashgari (Atalay 1985-86 v. 1: 28) locates them second after the Pechenegs from
the Byzantine realm, both Arat (1950: 714b) and Hazai (1986a: 126a) note that the first
attestation of the name Dasht-i Qipchaq “the Qipchaq Desert / Steppe” for the former
Mafazat al-Ghuzz mentioned by Istakhri (de Goefe 1870: 227-28), is in  the Divvan ofNasir-
1Khusravv. Both Arat and Hazai refers to Browne (1902: 31) as their source. However such
an entry does not exist in Browne neifher does Khusravv report anything on Dasht-i
Qipchaq. The word Qipchaq exists in the Divvan o f  Khusravv in two places (Taqavi 1304-
1307: 102 and 329) and only in  one occasion (p. 329 line 11) he mentions the Guzz and the
Qipchaq living together around Ceyhün, i.e. Taxartes, The proof that the Mayfazat al-Ghuzz
and the Dasht-i Qipchaq are the same place comes from Qazvvini, who states in  Nuzhat-al-
Qulüb that the Qipchaq Desert is the same place as the Khazar Desert (Le Strange 1919:
230). The Old Rus” chroniclers also used the term Pole Poloveckoe, vvhich is the exact
translation of  Dasht-i Qipchaq, to designate the Pontic Steppe (Pritsak 1982:340-41).
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to o f  the Chinese sources. This hypothesis is found very appealing by
Golden (1995-97:100-101) as well.

3. Tribal andPolitical Organisation of  the Cuman — Qipchaqs
Regardless of  all the complexity of  its evolution the Cuman - Qipchaq

Confederation is still regarded to be the successor and the heir of  the Kimek
Qaganate, but vvith a very important difference. The Qipchaqs unlike the
Kimeks lacked the qaganal institution”” and lived in a loose confederacy of
tribes and clans (1995-97: 103). This nomadic confederacy, vvhich stretched
from the Danube to the steppes surrounding the Central Asian oasis cities in
the south and into VVestem Siberia in the north, vvas divided into various
geographically marked sub-confederations. These subdivisions of  the Cuman
— Qıpchaq polity, which included Mongolic and Tranian elements as well,
were the Central Asian — Kazakhstan Group, the Ural — Volga Group, the
Don River Region Group, the Dnieper River Region Group and the
Danubian Group (Golden 1991: 134). On the other hand Pritsak (1982: 342-
368) claims establishing evidence for the existence of  at least tvvelve groups,
which namely are the Volga Group, the Don Group, the Donec” Group, the
Left Bank of the Dnieper Group, the Dnieper Meadovv group, the Azov
Group, the Crimean Group, the Right Bank of  the Dnieper Group, the Kiev —
Korsun” / Xerson Group, the Bug Group, the Lukomor”e Group and the
Danube Group, in  Western Eurasia alone. Undoubtedly, the diversity”” of  the
peoples constituting the Qipchaq union must have played an important role
in  their non-unifted situation. Additionally it is possible that the influence of
their sedentary neighbours, the Federation of  the Eastem Slavic
Principalities ruled by the Riurikids had contributed to this statelessness. The
involvement of  the Cumans - Qıpchaqs and the Cherny Klobuki “Black
Hoods”” in the intemal struggles o f  the Riurikids as auxiliary forces,

?9 Golden (1992: 202-205) tries to explain the formation of  the qaganal institution among the
Kimeks with their involvement in  the international fur trade, which required a sophisticated
form of  political organization.

30 Archaeological sites on the Lower Volga confirms the multi-layered ethno-linguistic
structure of  the Cuman — Qipchaq Confederacy as the eastern groupings display more
Mongoloid elements and the western groupings display a more Europoid character (Golden
1992: 278).

31 The Chemy Klobuki “Black Hoods” were composed of the residues of the Ghuzz / Uzes /
Torki, Pechenegs and lesser groups like the Berendei, Kui / Kovul, Turpei and Kaepichi
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The Cuman — Qipchaqs had three important political and economic
centres and all three were positioned in the Sivers'kyj Donec” Basin, in the
vicinity of  -present day Xarkiv. The supreme capital vvas Sharuqan (also
known as Cheshuev) and the second-rank capitals were Balin in  the east and
Sugrov in the west. Addittonally the port of  Sudaq (Sugdaia) played an
important role in the Cuman — Qipchaq economy as it was the centre of
mutual trade between the Cuman — Qipchaqs and the Islamic lands, where
Ukrainian and Russian slaves and furs were sold in retum to imports from
the Islamic countries (Pritsak 1982: 371).

The names of the Cuman — Qipchaq Tribes and the tribal groupings
preserved in the Rus” and Mameluke sources are Ayopa, Badach, Barat /
Beret / Baraq (?), Baya(vv)ut, Burchogli (Rus”. Burchevichi, Hung. Borchol),
Bzangi (?), Chaghraq / Choghraq / Chaghrat, Chitey(ogli, Rus” Chityevichi),
Chirtan / Chortan / “Ozur Chortan (Hung. Chertan), Durut / Dört / Dörüt (?),
Enchogli / “Hanchuqli (Hung. IHonchuk), İt-oba, Qitan-opa, Kun (?),
Kücheba / Küchoba (Rus”. Kouchevichi), Küchet, Kor/ Qor (Hung. Koor?),
Qara Börüklü, Qol-oba / Qul-oba (Rus”. Kolobichi / Kulobichi), Qmngü /
“Qumanlu (?), Qonghurogli (Hung. Kongur), Mekrüti / Bekrüti / Bekürte,
Mingüzogli, Orungqu(t), Ölberli(g) / Ölperli(g) (Rus”. Olperlyueve/ Olb”ri/
Olberi, Chin. Yü-li-pai-li / Yü-li-pei-li, Lat. “reges Uilperitorum”), Ören /
Uran, Pechene (€ Pecheneg), (Chin.) Shan-mie Ku-ma-li, Targhil (Rus”.
Targolove), Terter / Teriter-oba (Rus”. Tertrobichi), Toqsoba (Rus”.
Toksobichi), Tg Yshqüt (*Tagh Bashqurt?), Ulashogli (Rus”. Ulashevichi,
Hung. Olaas), Urusoba (Rus”. Ourusoba), Yimek / Yemek (Rus”. Polovtsi
Yemyakove), Yughur (€ Uyghur) (Golden 1992: 278-79), Altun-opa,
Arslan-opa, “Chenegir-apa / “ Chengir-apa (Rus”. Chenegrepa), Tarevv (?)
(Golden 1995-97: 108-121)”.

36 Some of  these names are clearly Mongolic. e.g. Qitan-opa < Qitafi, Orunqut < Mong.
oronggu “small, brovvn-colourded gazelle”, Ölberli(g) < Mong. ölöbür “ill, infirm”
(Golden 1992: 279). For detail on each of  these tribes see Golden 1995-97 and for a
detailed history of the Ölberli clan including both before its absorption by the Kuman —
Qıpchaq Confederaey and the aftermath of  the Mongol invasion see Golden 1986.
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4. A BriefHistory o f  the Cuman — Qipchaq Confederacy
4.1. The Borders of the Cuman — Qipchaq Realm
After they pushed the Ghuzz / Uzes / Oghuz out of  the Pontic Steppes

around 1050-1060, the Cuman — Qipchaqs established a vast confederacy
bordering Hungary, Byzantium and the Rus” lands in the west and China in
the east.

The boundary betvveen the Cuman - Qipchaq lands and the land of  the
Rus” vvas to the south of  the region separating the forest zone from the
steppe. İt stretched from the Southern Ural Mountains, throughout the length
of  the Samara River, and continued along the upper and the middle courses
of  the Rivers Sura, Moksha, Vorona, Cna and the right bank of  the River
Pronia. After crossing the Kulikovo Steppe the border maintained its course
along the Bystraya Sosna, Upper Seim, Upper Psel, and from there to the
south of Kursk and southeast of Vyr”. Then it stretched along the River Psel
down to its mouth joining the Dnieper. The river-line Udai-Psel-Goltov was
the most active march between the Rus” and the Cuman — Qipchaqs. The
region was fortified with vvalls by the former against the constant attacks o f
the latter. The frontier went from the south of  the town of  Perefaslavl” along
the right bank of  the Rivers Tyasmin, Upper Vys”, Middle Boh, Dntester, and
Prut stretching down to the Carpathian Mountaıns. In  the south-vvestern edge
of  the Rus” realm the border vvas in the region betvveen Upper Prut and the
mouth of  the River Seret on the Dniester (Pritsak 1932: 340-41).

4.2. The Early Stages of  the Cuman — Qipcehaqs in the Pontic Steppe
The new tribal union, which came into existence as a result of

disturbances in Manchuria (started in 1018) and chain migrations in its
aftermath, established itself in VVestern Siberia in the early years of  the
forties of the 11” century, becoming the prevailing force in the Furasian
Steppes by  the seventies o f  the same century (Golden 1992: 276).

The Qipchaqs are reported to cause disturbances at the frontiers of the
Khvvarezmshas as early as 1030”s and are documented in the Rus” chronicles
for the first time in 1055””, when they appeared on the land of  Pereiaslavl”
under a commander called Bolush, but left after they were offered a peace
treaty by Prince Vsevolod. İt is possible that this vvas a reconnaissance as

37 Marguart (1914: 162) dates the appearance of  the Quns in  Furope between 1030 and 1049.
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they returned in 1061, this time raiding and defeating Vsevolod (Golden
1992: 277).

The Cuman — Qipchaqs are reported to take part in  the internal struggles
of  the Rus” Principalities as early as 1078, when they were called in  by Oleg
of the House of Ol”govichi against his foes (Golden 1979-80: 299). In the
period between 1061 and 1120 the Cuman — Qipchaqs established strong
economic ties with the Khyvarezmshas and continuously raided the lands of
the Rus” (the Perefaslavl Principality in  particular), Byzantium and Hungary.

4.3. Temporary Setback
In 1068 they were defeated by combined Rus” forces under the Vladimir

H Monomax (became Grand Prince of  Kiev, 1113-1125). The Rus”
campaigned into Cuman — Qipchaq lands in 1103 anda series of  invasions
followed in 1109, 1111, 1113 and 1116. This forced some Cuman —
Qipchaqs under Sharuqanid Atrik / Ötrök to take refuge in Georgia, but
Ötrök returned to the steppe after the death of  Monomax, the Rus” unity
disintegrated again and various confestants started to struggle for the Kievan
Grand Principality (Golden 1992: 280).

4.4. Recovery
The disintegration of  the Rus” unity once more left the initiative in the

hands of  the Cuman — Qipchaqs. Nomads constantly raided into Rus” lands,
often as allies of  different branches of  the Riurikids, but the Ol”govichi in
particular. Occasionally Rus” forces campaigned into Cuman — Qipchaq
territory with unimportant results. Cuman — Qipchaqs remained as the allies
of  the Ol”govichi until 1080, but the latter joined the other Rus” forces in  this
year in anti-Cuman campaigns. İn 1171 Wild Cumans of  Könchâk and non-
Wild Cumans of Kobjak Karlyevich united under Könchâk and forayed into
the Rus” in 1176 and 1179. Their involvement in internal Rus” struggles,
with the invitation of  the Ol”govichi once more, in 1180-81 led to a major
Cuman — Qipchaq offensive in 1184 as some prominent Cuman — Qipchaq
dignitaries vvere either killed or captured. The result of this assault vvas
catastrophic for the nomads. Kobjak and his two sons, İzai Billukovich,
Sidvak of the Quloba (Kolobich), Bashkird and other major Cuman notables
vvere taken prisoners.

The follovving year Könchük brought a Muslim specialist in  Greek fire in
order to bum down Rus” cities, but the Rus” princes were vvamed by Rus”
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merchants retuming from the Cuman — Qipchaq realm. They surprised
Könchak by an attack and drove him back into the steppe capturing his
youngest wife and the Muslim specialist. However, in the aftermafh the
forces of  İgor” Sviatoslavich, the Ol”govichi prince of  Novhorod-Sivers”kyi,
were heavily defeated by a massive Cuman — Qipchaq force and the prince
himself was captured. Yet Könchük could not follow up on his victory as
there was disagreement on the Cuman — Qipchaq side on where to strike
next. İt was impossible to agree on a common target as different Cuman —
Qipchaq groups had longstanding alliances with various Rus” princes.

After 1180 the Ol”govichi intensified their aggression toward the Cuman
— Qipchaqs as the Svfiatoslav Vsevolodich was sitting on the Kievan throne
(1176-1180, 1181-94). Consequently the Cuman — Qipchaqs changed their
allegiance to the House of Monomashich from 1195 helping Riurik
Rostislavich to take Kiev and in 1203 Könchik and Kobiak”s son Daniil
sacked Kiev. Könchük”s successors Kotjan and Somogur Sutoevichi
remained as Riurik”s allies and became prominent figures in the history of
the South-vvestern Rus” and Hungary (Golden 1979-80: 299-309).

4.5. The Mongol Invasion and Destruction
By the time o f  the Mongol invasions the Ölberli tribe / clan had

established itself as the leading tribe of  the Cuman — Qipchaqs inhabiting the
Volga — Ural mesopotamia (i.e. Eastern Qipchaqs/ Qanglis /? Black Cumania).
The first contact between the Ölberli and the Mongol forces was in 1219 when
the former provided sanctuary to the  Merkit chieftain and army remnants,
fleeing from the Mongols. The Ölberli forces were defeated but the Mongols
did not remain and retumed to their camps (Allsen 1983: 7-9).

The Mongols returned in the early years of  the tvventies of  the 13"
century and defeated joint Rus” — Cuman-Qıpchaq forces at the Battle of
Kalka in 1223””. Major confrontations occurred between the Mongols and
the Eastern Qipchaqs (Qanglis) in the early years o f  the 1220”s, which
resulted in the destruction of  many Qipchaqs. Finally the Eastern Qipchaqs

38 Mongol stratagem vvas able to persuade Cuman — Qipchaqs to break off from their Alan
allies. As a result each of  them was defeated separately. However the ties between the Rus”
and the Cuman — Qipchaqs were too strong and Mongol proposals were turned down by the
Russian princes (Pritsak 1982: 372-73).
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were captured and they were incorporated into the Mongol armies (Allsen
1983: 10-14)

The Mongols renewed their incursions in order to bring the Volga region
under control in 1229, causing a panic among the population. The Qipchaqs
fled, takıng refuge in the Bulghar lands and vvere follovved by the Mongols
resulting in the destruction o f  the Volga Bulghars. Hovvever not all o f  the
population fled or submitted to the Mongols, but some of  the Eastern
Qipchaqs continued to resist under Bachman, an Ölberli notable. Soon
Bachman became a symbol of  anti-Mongol feelings and were joined by
members of  other Qıpchaq tribes as well as Alans. Bachman remalined to be
a problem for the Mongols in the steppe until 1236, when he was crushed
with the arrival of Mongol reinforcements with the aim of  invading the
VVestem Qipchaq lands permanently””. In  the 1240”s the remaining Qipchaqs
under Baltuchaq ?oined the armies of  Mongke in the North Caucasus (Allsen
1983: 15-21) and the Cuman - Qipchaq Confederacy ceased to exist (Pritsak
1982: 373).

4.6. Aftermath of the Mongol  Invasion
Mongol offensives causeda great devastation and chaos in the Volga —

Ural region. Scores of  the population were either slaughtered or sold into
slavery and a great proportion of the remaining inhabitants dispersed in
pursuit of  refuge (Allsen 1983: 20-21). Karamanlıoğlu (1962: 176) even
claims the Mongol campaigns to be the reason for the disappearance of  the
Cuman - Qıpchaqs asa separate people. The only Cuman - Qipchaq group,
which was not affected by the disastrous consequences of  the Mongol
invasion, vvas the Crimean group as they vvere already sedentarized. They
mingled vvith the other ethnic groups o f  the peninsula and turkified them
establishing the bulk of  the population of  the Crimean Khanafe (Kurat 1992:
99-100).

59 For detailed information on the defeat and killing of Bachman see Bretschneider 1888: 310-
12. The resistance o f  Bachman has been immorialised in the Kazan Tatar tale Bağınan hüm
anı ülterü turında xiküya (Bachman and the Tale of  his Killing), which is contained by the
17th century Kazan Tatar Daftar-i Cingiz-Nöme (Golden 1986:28-29). Additionaliy, the
Bushman / Busman clan o f  the Bashkirs can be traced back to the followers of  Bachman,
who fled north after the death of  their leader (Allsen 1983: 21).
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4.6.1. Cuman — Qipchaqs in  Hungary
In the early forties of the thirteenth century a group of Cuman —

Oipchags” under the leadership of  Kotjan (Kotjan Sutoevichi of  the Rus”
sources) of Terter-oba took refuge in Hungary (Pritsak 1982: 373)". They
converted to Christianity and vvere allovved by  the Hungarian king to resettle
there. However, this action provoked the Mongols as Kotan fought against
them before he fled and this constituted one of  the main obiectives of  the
Mongol campaigns into Hungary (Kurat 1992: 96-97). Rasonyi (1939: 412)
reports on a second Cuman — Qipchaq migration into Hungary from the
environs of  Dniester, vvhich occurred in 1470 during the reign of  King
Maiyas.

The Cuman — Qipchaqs adapted to the Hungarian society without a
difficulty and subsequently were able to play an important role in  the history
of  the host nation””. This rather easy acceptance and adaptation vvas a result
of  the nature of  nomadic societies, in  which bilingualism was not regarded to
be a problem” (Halasi-Kun 1986: 32).

There are two hypotheses on the settlement process of  the Cuman —
Qipchaqs in Hungary. The first group of  scholars believe that in spite of
giving up pastoral vvay of  life, traditions of  the nomadic vvinter residence
survived until the second half of  the 20” century in Kunsag”". On the other

40 According to Kurat (1992: 97) more than 40.000 horsemen. Vasary (2005: 65) repeats the
same number as the population of all o f  the Cuman — Qipchaqs, who took refuge in
Hungary. Can we assume that this Cuman — Qipchaq population was made up of  males
only?

41 Vasary (2005: 65) dates this event and the baptisım ofKotian by King Bela IV  as 1239.
42 Cuman - Qipchaqs left everlasting imprints on the Hungarian society with their impact on

its leading dynasites and policies.
48 However, religion seems to bea vital criterion in  the Hungarian society of  the period since

asylum was only granted after the Cuman — Qipchaqs converted to Christianity. On the
other hand there is no doubt that this conversion was only superficial. In  1278 there was 'a

preparation for a crusade on the Cuman — Qipchaqs o f  Hungary as they constituted a threat
to the Christian identity o f  Hungary. This preparation forced Cuman — Qipchaq chiefs Uzur,
Alpar and Tulun to come to an agreement with King Ladislas IV the Cuman, vvho was
Kotian”s grandson from his maternal side, on re-organising Cuman — Qipchaq social life.
They had to sedentarize and Christianize to a full extend. However, traces of  their native
religion stili existed among them in  the 15th century (Rasonyi 1939: 412).

44 The two regions settled by Cuman — Qipchaqs in Hungary are Greater Cumania
(Nagykunsag) and Lesser Cumania (Kiskunsag) (Golden 1991: 149). These two regions
were situated in the middle of  Hungary and constituted one third of the country (Rasonyi
1939: 412).
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hand the second group of  scholars claim the opposite, insisting on that the
15* and 16" century Cuman villages were exactly the same as contemporary
Hungarian villages (Selmeczi 1976: 255-56).

4.6.2. Cuman — Gipchags in  Bulgaria
Cuman — Qipchaqs started to resettleinBulgaria in 1150”s, and they led

the VVallachian — Bulgarian revolt against the Byzantines, vvhich resulted in
the establishment of  the second Bulgarian Kingdom in 1185” (Pritsak 1982:
373). However, there is no record of Cuman — Qipchaq settlement or
migration in the Balkans in great numbers before 1237. The Cuman.-
Qipchaq presence in the region prior to this date was constituted of  military
leaders with their retinue. As a result of  the major Mongol assault on Fastem
Europe in  1236a big wave of  Cuman — Qipchaqs appeared on Bulgarian soil
in the summer of  1237. The Bulgarian king İvan Asen II, could not stop
them and he had to let them march tovvards south through Bulgaria
plundering and pillaging vvhole of  Thrace as far as Hadrianoupolis. These
same Cuman — Qipchaqs were requited by the Latins of  Constantinople in
1240 and this is the last information on this group of  Cuman — Qipchaqs
(Vasary 2005: 63-65).

The second large wave of  Cuman — Qipchaqs came in 1241, this time
from the direction of  Hungary. Kotjan's assassination”” in Pest provoked
Cuman — Qipchaqs and they started to plunder the countryside, moving
southvvards. After crossing the border into Bulgaria they settled in  Vidin and
Branichevo””. The two Bulgarian boyar families, the Shishmans in  Vidin and
the Dormans in Branichevo, vvere from these Cuman — Qipchaqs (Vasary
2005: 65). It is beyond doubt that these two Cuman — Qipchaq vvaves must
have caused havoc amongst the contemporary inhabitants of  Bulgaria, but

45 For detailed information on the Cuman — Qipchaq presence in  the region prior to 1186 see
Vasary 2005: 17-22.

46 Presence of  Cuman-speaking cavalrymen (who were from the Cuman — Qipchaq groups
incorporated into the Mongolian hordes) among Mongol captives supported Babenberg
Fridrik”s claims that Kotan was a Mongol spy. Hungariarıs provoked by Germen
propaganda revolted and killed Kotian. This caused Cuman — Qipclaqs to break offfrom
the Hungarians leaving them alone against the Mongols at the battle of Mohi, where they
vvere destroyed (Rasonyi 1939: 411).

47 Rasonyi (1939: 411) notes that a great proportion o f  these Cuman — Qipchaqs retumed to
Hungary after the Mongols withdrew as King Bela IV, who was in urgent need o f
manpovver against the threats of Babenberg Fridrik, invited them.
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that, unlike the settlements in Hungary, they left no traces at all (Golden
1984: 63-64).

4.6.5. Cuman — Qipchaqs in  Egypt and Syria
The Ayyubid rulers of Egypt and Syna started to import slaves

originating from the Cuman — Qipchaq Steppe in the 12" century. This flow
of  Turkic slaves, who were called Mamluks, boosted during the reign of
Sultan al-Malik as-Salih (d. 1249) as he decided to establish an elite army”
of  them. Hovvever they seized the povver as early as 1250 and secured their
grasp over authority in Egypt and Syria vvith their victory over the Mongols
at “Ain Valüt”.

They did away with their population disadvantage and ensured their
existence by perpetuating the flovv of  Turkic and Circassian slaves into
Egypt and Syria as they maintained good relations vvith the Golden Horde,
which was established on the lands of  the former Cuman — Qipchaq
Confederacy. They ruled over Egypt and Syria until 1517, when they were
conquered by the Ottomans (Pritsak 1982: 371-72). Cuman — Qipchaqs
constituted a great proportion of  the notables even during the Ottoman era
(Kurat 1992: 99).

4.6.6. Cuman — Qipchaqs in  Ind ia
In 1193 Delhi was captured by Qutb ad-Din Aybek, who was a Turkic

gulam of Sultan Muhammad Ghuri, ruler of the Ghurid State and Aybek,
establishing the Delhi Sultanafe, started to rule the Indian realms of  the
Ghurid State after Sultan Muhammad was assassinated in 1206. The tribal
affiliations of  Sultan Aybek are unknown, but he was succeeded by a Cuman
— Qipchaq, his son-on-lavv El-tutmish Ölberli. The presence of  Turkish
soldiery in Delhi vvas reinforced by refugees fleeing from Central Asia and
Eastern Europe before the Mongols and they vvere transformed into a feudal
bureaucraey by El-tutmish. His line”” sat on the Delhi throne for some time

55 Detailed information on this army can be found in Ayalon 1953a: 203-228, 1953b: 448-
476, 1954: 57-90 and Latham 1969: 257-267.

58 For a recent account of  Mamluk conception of  sultanate and its administrative structure see
Levanoni 1994: 373-392.

57 One of the most interesting events regarding El-tutmish”s line is the ascension of his
daughter Valalat ad-Din Radiyya (1236-1240) to the Delhi throne. The rise of  a woman to
the throne 1s a clear indication to the preservation of  the steppe culture. Hovvever, she vvas
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but was replaced by another Ölberli line, that o f  al-Khagan al-Mu'azzam
Bahâ'l-Hagg wa'l-Din Ulugh Khan Ghiyâs ad-Din Balban (1266-1287).
However, Balban's line did not survive long after him and was replaced by
another Turkic dynasty, the Khaljis, in  1290 (Golden 1986: 26-27).

5. The Cuman — Qipchaq Language
Reference is made to the (Cuman —) Qipchaq language in detail by

Kasghari and he makes it clear that there vvas striking phonological
similarities between Qipchaq Turkic and Oghuz Turkic, when compared to
later periods (Atalay 1985-86 v. 1: 29-34). Karamanlıoğlu (1962: 177)
explains this proximity with the very early stage o f  the formation of  the
Turkic languages and ascribes the later differences between the two branches
to migration of  Cuman — Qipchaqs and Oghuz / Turcomans into separate
directions.

The language of  the Qipchaq sources dating from the period betvveen the
thirteenth and sixteenth centuries are known as Middle Qipchaq and are
vvritten in three different scripts originating from tvvo geographically and
culturally distinctive regions of the world. Sources written in the Arabic
seript are from the Near East, vvhere they came into being under the
Mamluks. The second group including both the Roman and Armenian script
originated from the Russian Steppes”” (Berta 1998: 158). Interestingly none
of the sources originating from the lands of  the Cuman - Qipchaq
Confederacy, i.e. the ones written in Roman and Armenian seripis, are left
by the Qipchaqs themselves. It might be this fact that forced Golden (1986:
7) to come to the conclusion that there was no İiteracy among the Cuman —
Qipchaqs. İndeedi t  is an intriguing fact that there is no evidence that the
Cuman — Qıpchaqs had used the Turkic Runic Seript. On the other hand
there is evidence that the Runic Script vvas used by the Kimeks (Golden
1992: 205), vvho had played an important role in  the formation of  the Cuman
— Qipchaq ethno-genesis. Additionally Nemeth (1971: 1-3) notes that the
Runiform inseriptions found at Nagy-Szent Miklos are written in an old
dialect of the Qipchaq language and have either a Pecheneg or Qipchaq

deposed by the Turkic elite and replaced vvith her brother Bahram Shah, when she tried to
neutralise the Turkic soldiery by making use of  Tajik elemenis (Golden 1986: 27).

55. Berta (1998: 158) also notes sources written in the Cyrillic script without giving any
information on  them. These also must be from the Russian steppes.
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origin. Moreover, the Cuman — Qipchaq population, which fled to the
Bulghar lands before the Mongols (see section 4.5.), Qipchaqisized the local
population causing the gradual extinction of  the Bulghar language (Kurat
1992: 97). We know from the inseriptions left by these Bulghars that literacy
existed among them. Therefore at least these Qipchaqisizing populations
should have transferred their literacy to the Qipchaq language. İt is strange to
assume that literacy existed in the two edges o f  the Cuman — Qipchaq world,
vvhereas it vvas non-existent in the centre. İt is possible that the lack of  such
sources is a result o f  mass-destruction during the turbulent years of the
steppe. İndeed Golden (1992: 282) vvams the scientific world to be prepared
for such findings asa result of  archaeological studies.

There is one universally known Middle Qipchaq source written in the
Roman script. The so-called Codex Cumanicus, which is constituted o f  two
parts and is thought to be put together for Italian traders and German
missionaries”. It is regarded to bea proof for the socially high status of the
Cuman - Qipchaq language in the steppe at the time of  its compilation (late
35 ©. — first third of the 14" c.) (Berta 1998: 158). Additionally Ligeti

(1981: 3) reports on a Coman Lord”s Prayer together vvith a fevv other short
prayers from Hungary, where the language survived until the end o f  the 18"
century.

The language of  the Middle Qipchaq sources vvritten in the Armenian
script is known as Armeno-Qipchaq. These sources are produced maiınİy in
the 16" and 17" centuries by the descendants of an Armenian community
from Crimea, vvho migrated to Ukraine and Poland (Berta 1998: 158). The
identity of  this community is a very controversial matter. İt is an un-solved
problem vvhether they are Qipchaqs, who adopted Armenian type of
Christianity or Armenians, vvho adopted the Qipchaq language”. The

59 Vasary (1988: 268-69) notes that there is a big possibility that Orthodox parallels of  Codex
Cumanicus written in the Greek alphabet were compiled in Crimea as the existence of an
Orthodox mission based in Sudaq anda thriving Orthodox Cuman — Qipchaq community
has been proven by the information provided in  the Sudaq synazarion. This community was
absorbed by Greeks in  the second half of  the thirteenth century and it is possible that they
became Greco-phone or at east bilingual at an earlier date (Vasary 1988: 270-71).

60 Ttis a known fact that Armenians existed in  Crimeain the 12th and 13th centuries. Halperin
(2000: 234) notes that this colony was established by Armenians fleeing the Selyukid Turks.
On the other hand mafority of  the population of  the peninsula was constituted of  Cuman —
Qipchaqs (Clauson 1971: 7). Clauson rather convincingİy puts forth with linguistic,
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language is deeply penetrated by Polish and Ukrainian Slavonic both
syntactically and lexically. However, bulk of  the vocabulary and the whole
of  declensionand conjugation are Qipchaq (Clauson 1971: 7). The language
contains four layers of  Turkic words (Old Turkic, Karakhanıid, Khvvarezmian
and a small layer pure Turkic words exclusive to Armeno — Qipchaq), a very
small layer of  Mongpolian words, a layer of  Armenian vocabulary, which is
mostly religious terminology, a very large component of  Slavonic words,
mainly Polish or Ukrainian. Additionally there is a large component of
Persian words, which is controversial vvhether they entered Armeno —
Qipchaq through Armenian or directly from Qipchaq. When the Armenian
and Slavonic components of  this language are removed the remaining part is
the spoken Qipchaq language of  the 12" and 13" centuries with the Persian
loanvvords, which entered the language through the written Khvvarezmian
language (Clauson 1971: 11-12). The Armeno — Qipchaq speakers lost their
Turkic speech in  the second half  o f  the 17"  century (Schütz 1966: 99).

Despite the fact that Golden (1992: 282) regards them to be acculturated,
the Mamluk Qipchaqs of  the Near East retained their Turkic language and a
Turkic literature flourished under the patronage of Mamluk sultans.
Although some Mamluk sultans could speak the Arabic language a great
proportion of  them were monolingual in Turkic. Consequently the Qipchaq
language attained an important status as the language o f  the ruing class.
Turkic dictionaries were compiled in order to facilitate the learning of  the
Turkic language, original Turkic vvorks vvere vvritten or translations vvere
made from Arabic and Persian, and important Turkic works written in the
other parts of the world were copied”.. Accordingly a lively intellectual
connection was established with different parts of the Turkic world and
scholars from Turkestan and the Golden Horde were delivering lectures in
the Madrasah of Cairo, which was established by Emir Soyurgatmish in the
14": century (Eckmann 1963: 304-05). However, the Qipchaq language

historical, sociological and religious proofs why Armeno — Qipchaq speakers should be
regarded from Cuman — Qipchaq descent with small Armenian elements. However,
Dachkevytch (1982) disputes fiercely every claim connecting Armeno — Qipchaq speakers
to Turkic descent. Vasary (1988: 269) regards Dachkevytch”s views to be extremist and
notes that they should be discarded.

©! Some seholars classify the language of the steppe and the language of  the Mamluks
separately namıng the former Cuman and the latter Qipchaq (Karamanlıoğlu 1962: 177-78).
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started to experience a gradual Oghuzification from the beginning of  the 15"
century and vvas replaced entirely by Anatolian Turkish at the end of the
century (Eckmann 1964: 36)”.

5.1. Qıpchaq Languages of Today
Cuman — Qipchaqs played an important role in the ethno-genesis of

many Turkic peoples. Linguistically this has resulted in a group of modem
Turkic languages, vvhich are classified as the Qipchaq branch of  the Turkic
languages”. The Turkic languages classified under this group are Kyreyz,
Kazakh, Karakalpak, Tatar, Bashkir, Nogaı, Karaim, Balkar, Karachay and
Kumyk. The latter four are regarded to be the closest languages to that of
Codex Cumanicus (Golden 1984: 86).

62 For detailed information on the grammar of  the language of  Codex Cumanicus see Gabain
1959 43-79, on the grammar of  Armeno — Qipchaq see Pritsak 1959: 81-7, on the synfax of
the Qipchaq langugae see Drimba 1973, and on the morphology of  Middle Qıpchaq see
Berta 1996.

63 Doerfer (1965: 121-127) saw a Qipchaq substrate even in Gagauz, which is  a Western
Oghuz language. Geographical location of  the speakers of  this language posesa possibility
for this connection as modem Gagauzia lays in  the Western Cumania of  the medieval times.
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ve  Leyla is iml i  halk hikâyesi'nin şekil ve muhteva bakımından karşılaştırılması

FUZÜLİ'NİN LEYLÂ VE MECNÜN MESNEVİSİ İLE KIBRIS TÜRK
HALK EDEBİYATINDAKİ MAHMUT VE LEYLA İSİMLİ  HALK

HİKÂ YESİ'NİN ŞEKİL VE MUHTEVA BAKIMINDAN
KARŞILAŞTIRILMASI

Zeki  AKÇAM',  AyşegülAKÇAM”

ÖZET

Bu makalede, Klâsik Türk Edebiyatı'nda mesnevi geleneği ve bu
geleneğe bağlı olarak ortaya çıkan en ünlü aşk mesnevisi “Leyla ve
Mecnün”un Fuzüli tarafından yazılan varyantı ve Kıbrıs Türk Halk Edebiyatı
sahasında 12.02.1998 yılında, işi çiftçilik, yaşı 65 olan Osman Refik'den;
araştırmacı Zeki Akçam tarafından derlenen "Mahmut i le Leyla" isimli halk
hikâyesi şekil ve muhteva bakımından karşılaştırılmıştır.

ANAHTAR KELİMELER: Klâsik Türk Edebiyatı, Kıbrıs Türk
Edebiyatı, Aşk Hikâyeleri, Leyla ve Mecnün, Mahmut ile Leyla.

ABSTRACT

İn this article, a comparative study was performed on the famous love
poem of  “Leyla and Majnun” written by Fuzuli with the folk tale of “ Mah-
mud and Leyla”. The source of  the folk tale is Osman Refik who was 65
years old when the tale was collected by Zeki Akcam in 12 February 1998.
The comparison between the poem and the tale has been made in terms of
form and content.
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GİRİŞ
Klâsik Türk Edebiyatı, İslâm dininin Türkler tarafından kabul

edilmesiyle birlikte Türk edebiyatı sahasında kendini göstermiştir. İslâm
dini, Emevi halifesi 1. Velid zamanında (705-715) Türk ülkelerine girdi.
Basra valisi Hacâc'm genel yönetiminde, Kuteybe B. Müslim'in
kumandasındaki Horasan birlikleri, Buhârâ, Semerkant, Hârezm (bugünkü
Hive), Fergana ve Taşkent'i zabtettiler (91/710). Yeni din VHL ve IX.
yüzyıllarda Orta-Asya Türkleri arasında yayıldı.” Türkler İslâm dinini kabuk
etmekte pek zorlanmamışlardır. Bugünkü bilgilerimize göre müslüman olan
Türkler'in yavaş yavaş İslam kültürüne girmesinde Araplardan çok
İranlılarin etkisi ile olmuştur. Başka deyişle, İslâm kültürü, ortak İslam
edebiyatının şekil ve tekniği, zevki, hayat görüşü, temaları, motifleri,
Türkler'den önce müslüman olarak bir İslâmi edebiyat geliştiren İranlıların
aracılığı i le Türk edebiyatına girmiştir. Dolayısıyla Klasik Türk Edebiyatı
bize başta İranlılar olmak üzere, Arapların tesiriyle geçmiştir. Bu  saha hadis,
akaid, fıkıh, kelam, tefsir, siyer ve kısas, İslâm tarihi, İran mitolojisi, Türk
tarihi ve milli kültür unsurları (gelenek ve görenekler), dil malzemesi
(deyimler, atasözleri, halk söyleyişleri ve edebi dili yapan bütün unsurlar)
gibi kaynaklardan beslenmiştir". Bu saha İslâm dinine bağlı olarak
gelişmiştir. Özellikle Kur'an'da geçen bazı kıssaların mesnevi nazım şekli ile
edebiyatımızda önemli bir yere sahip olduğunu görmekteyiz. Bu ve buna
benzer uzun aşk hikâyeleri, İslâm dinini öğretici didaktik eserler
mesnevilerde kendine yer bulmuştur. Özellikle halk edebiyatı ile birlikte
klasik Türk edebiyatının da ortaya çıkması i le birlikte her iki saha da
birbirine paralel bir şekilde büyük etkileşimler ile ilerlemişlerdir. Böylece
her iki saha yer yer birbirlerine olay örgüleri, deyim, atasözü, vezin vb.
unsurları ödünç vermişlerdir. Biz  de bu  fikirden hareketle halk hikayelerinde

? Büyük Türk Klâsikleri, "Divan Edebiyatına Giriş", s. 221.
? a.g.e, s. 221.
Mine Mengi, Eski Türk Edebiyatı Tarihi, Akçağ Yayınlan, Ankara 1994, s. 16-17.
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oldukça önemli bir  yere sahip olan Leylâ ile Mecnün'un Kıbrıs varyantını
konu ve şekil bakımından karşılaştırmaya çalışacağız.

Halk Hikâyesi ve Halk Hikâyesi Söyleme Geleneği
Halk hikâyesi söyleme geleneği halk arasında oldukça yaygındır. Bu

geleneğin ilk mahsulü ve geçiş dönemi eseri Dede Korkut Hikâyeleri'dir.
Halk hikâyeleri daha ziyade ozanlar ve meddahlar tarafından icra
edilmektedir. Uzun kış gecelerinde ve halkın toplu olarak bir araya geldiği
mekânlarda saatlerce halk hikâyesi anlatan aşıklar dinlenmekteydi. Halk
hikâyesi; "Göçebelikten yerleşik hayata geçişin ilk mahsullerinden olup; aşk,
kahramanlık, vb. gibi konuları işleyen; kaynağı Türk, Arap-İslâm ve Hint-
İran olan büyük ölçüde aşıklar ve meddahlar tarafından anlatılan nazım nesir
karışımı anlatmalardır ”".

Edebiyatımızda sık sık kullandığımız bu terimi üç grupta
değerlendirebiliriz.

1. Klâsik Hikâyeler: Divan Edebiyatı nazım şekillerinden mesnevi
tarzı  ile yazılmış ve bir  olaya dayalı eserler.

2. Modern Hikâyeler: Kişileri, olayları, zamanı ve mekânı belli olan
tahkiyevi eserler. Bunlar genellikle kısa metinlerdir.

3. Halk Hikâyeleri: Üzerinde durduğumuz hikâyelerdir. Diğerlerinden
ayıran en önemli özelliği nazım, nesir karışık olması ve bazılarının ilk
söyleyenlerinin belli olmasıdır.

Yukarıda mesnevi ve halk hikâyesi türlerinin şekil ile muhtevası
hakkında bilgiler vermeye çalıştık. Bu  bağlamda Leylâ vü Mecnün
mesnevisi ile Kuzey Kıbrıs Türk Cumhuriyeti'nde derlenen Mahmut ile
Leyla” isimli halk hikâyesini karşılaştırmaya çalışacağız. Çünkü Halk
Edebiyati sahasında görülen Leylâ i le Mecnün isimli hikâyenin Klasik Türk
Edebiyatı'nda aynı adı taşıyan eserden ve Fuzüli'nin yazmış olduğu
varyanttan ortaya çıktığı sanılmaktadır.

* Alptekin, Ali  Berat, Halk Hikâyelerinin Motif  Yapısı, Akçağ Yayınları, Ankara 2002, s. 18.
$ Adı  geçen metnin tamamı, Akçam, Zeki: (2008), “Leylâ ile Mecnun İsimliHalkHikâyesinin

Kuzey Kıbrıs Türk Cumhuriyeti'nde Derlenen “Mahmut ile Leyla” Varyantı Üzerine Bazı
Tespitler, Türk Dil ve Kültürünün En  Eski Dönemleri ve Kıbrıs'a Ulaşması Bugünkü
Durumu Uluslararası Bilgi Şöleni Bildirileri (23-25 Mayıs 2005), Gime Amerikan Üni-
versitesi, Girne Şubat 2008, s. 172-179, adlıkitapta yayınlanmıştır.
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A. ŞEKİL BAKIMINDAN KARŞILAŞTIRMA
* Fuzüli'nin eseri, üç rubai ve mensur bir önsözle başlıyor. Sırasıyla

Arapça ve Farsça karışık bir  münacaat, tevhid, ikinci bir münacaat, kendine
hitab, na't, miraciye, Peygamberi Öven Arapça, Farsça ve Türkçe karışık bir
kasideden sonra, sakiye hitap girişiyle değerinin bilinmediğinden ve "saki-
nâme" başlığı altında takdirsizlikten şikâyet ediyor, yine sakiye hitap
girişiyle kendini, sonra Kanuni'yi övüyor. Ardından sebeb-i nazm-ı kitab
başlıklı manzume ile Veys Bey için yazdığı manzumeden sonra hikâyeye
giriş yapıyor.
. Mahmut İle Leyla isimli halk hikâyemiz ise "Vaktiyle Orta Anadolu'da

b i r  padişah vardı. O zaman adı  şanı i le  tanınmış b i r  şahsiyetti. Evlat
olarak yalnız tek b i r  oğulları olmuştu. Oğlana Mahmut ismini
verdiler" şeklinde mensur bir giriş ile başlamaktadır. Mesnevideki gibi
münacaat, na't gibi manzum bölümler yoktur.

. FuzülfTnin eserinde küçük ve kitabı yazma amacını belirten mensur bir
bölüm vardır. Hikâye beyit birimi ile yazılmış olup toplam 3096 beyittir.
Aruz vezniyle yazılan hikâye manzumdur. Her beyit her ne kadar da
kendi arasında anlamlı olsa da birbirleriyle bağlantılıdır.

. Mahmut ile Leyla isimli halk hikâyemiz manzum ve mensurdur. Halk
hikâyemiz mensur bir giriş ile başlamaktadır. Bu girişin ve olayların
anlatılmaya başlandığı mensur bölümden sonra Mahmut'un Leyla için
söylemiş olduğu manzum kısım gelmektedir.

e Aldı  Oğlan
Kız sen bu diyara nereden geldin,
Beni hançerleyip kalbimi deldin,
Aşkına tutuldum yandım kül oldum,
Beni hançerleyip bağrımı deldin.
Bu dörtlükten sonra Leyla ile Mahmut"un manzum bir bölümle karşılıklı

konuştuğunu görmektteyiz.
-Aldı  Kız-
Habeşistan" dadır benim mekanım, Aşkınla doludur benim her yanım,

Ben seni gördükçe her an yanarım, İsmini söyle de bileyim canım.
- Aldı Oğlan -
Ben sana söyleyim Mahmud" tur adım, Olgun bir kuş gibi kırık kanadım,

İsmini söyle ben de bileyim,
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Aşkınla doluyum çıkar feryadım.
-Aldı  Kız-
Ben seni sevmiştim Mahmut ezelden, Leyla vazgeçer mi  böyle güzelden,

Sarılıp sevişmedir bu sevdanın sonu,
Sanki yoğurdular seni şekerden.
Leylâ ile Mahmut'un genellikle manzum kısımlarda birbirleriyle

konuştuklarını görmekteyiz. Bunun yanında mensur kısımlarda da karşılıklı
konuşmalar geçmektedir. Karşılıklı konuşmalar oldukça sadedir. Mensur
kısımların dışında Mahmut ile ile Leylâ hikâyesi 30 dörtlükten oluşmaktadır.
Dörtlükler 11'li hece ölçüsü i le yazılmış olup uyakları bazen düzenli bazen
ise düzensizdir. Düzenli oldukları zaman şu şekilde kafiyelenmektedirler:

-a -c
-A  -C

-a  -C
-b -b

Dörtlük sayılarında belli bir düzen yoktur. Bazen tek bir dörtlükten
oluşan manzum kısımlar, genellikle 3-4-5 dörtlük arasında değişmektedir.

”" Fuzülfnin Leyla ile Mecnün'da beyitlerin arasında yer yer gazel ve
münacaatlara rastlamaktayız. Tıpkı Leyla ile Mecnün"un çölde karşılaşıp
birbirlerini tanımadıklarını beyan edip tanımaya çalıştıkları kısımda:

Leylâ'nın: |

Ey kılan şeyda meni menden bu istiğna nedür Nice sormazsen ki  ahval-i
dil-i şeyda nedür

Beyitli gazel ile cevap vermesi sanırız bu bahse iyi  bir ömek olacaktır.
. Leylâ ile Mahmut isimli halk hikâyemizin sonu mensur bir kısımla

bitmektedir.
ə Mesnevimizin ise sonuna Fuzuli "Tamam-ı Sühan" başlıklı bir

manzume eklemiştir. Bu manzumede felekten şikayet eden Fuzüli
mesnevinin sonunu istediği şekilde bitirmesinin nedenlerini ifade etmektedir.

A. MUHTEVA BAKIMINDAN KARŞILAŞTIRMA
”" Fuzülfnin mesnevisinin başlangıcında, kabilenin başkanı oğlu

olmadığı için üzgündür. Allah'a yalvarır, adaklar adar; her çareye başvurur.
Nihayet bir oğlu olur ancak bu çocuk doğar doğmaz ağlamaya başlar ve hiç
susmaz. Çocuğa Kays adını verirler.
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«Mahmut  ile Leyla'da ise tanınmış bir padişahın tek oğlu olarak
doğar.

" Mesnevide on yaşına giren Kays sünnet ettirilerek okula verilir.
Okulda kızlar da vardır. Bir saf kiz bir saf oğlan oturmaktadır,

" Mahmut ile Leylafda ise okul çağına gelen Mahmut ilk ve orta
öğrenimini bitirdikten sonra yüksek tahsile gönderilir. Saray etrafında eğitim
alan Mahmut babasının ve tahtın tek varisidir. Bu yüzden sürekli olarak özel
eğitim almıştır.

Aşıkların Birbirleri ile Tanışması
* Mesnevimizde, Kays Leylâyı görünce şevk ile dertlenerek

kendinden geçer. Leylâ'da onu okulda görünce kendinden geçer. Birbirlerini
gören Kays ile Leylâ sürekli olarak birlikte zaman geçirmeye başlarlar.
Okuldan ayrıldıktan sonra dahi onu görmek için türlü yalanlar uydurur.

Mahmut ile Leylâ'da ise saz çalmayı öğrenen Mahmut bir yaz tatili
sırasında romantık düşüncelere dalmıştır. Kız sevmek ve aşık olmak
istemektedir. Saraylarının karşısında Habeşistan'dan gelen zengin bir tüccar
oturmaktadır. Bu tüccarın Leyla isimli bir kızı vardır. Bu kız Mahmud'u
çileden çıkartmaktadır. Mahmut her gün sazını alıp kız için türküler
söylemektedir. Kız Mahmut'un saz çalmasını tebessümle seyretmektedir.
Yine bir akşamüstü kız bahçelerinde gülleri toplamak için bahçeye iner. Bunu
fırsat bilen Mahmut onun yanına gider, iki genç burada birbirlerine aşık
olurlar, iki aşık burada bir daha ayrılmayacaklarına dair yemin ederler.
Oğlan ve kız birbirlerine nişan için yüzük ve bilezik verirler.

Aşklarının Onay Görmemesi
” Moesnevide Kays ile Leylâ'nın görüştüğünü öğrenen Leyla'nın annesi

kızına, bu  beraberlik için kızar ve onu okula göndermez.
ev Mahmut ile Leyla'da ise durumu yaşlı kadından öğrenen Padişah,

oğlunu bir tüccarın kızına yakıştırmaz. Bunu duyan tüccar kızım yanına
alarak memlekete döner. Leyla'yı göremeyen Mahmut hasretinden duramaz
ve onun oturduğu konağa gider ancak kimse yoktur. Çok üzülen Mahmut
eline sazı olarak hasret dolu dörtlükler okur. .

Aldılar elimden nazlı  Leyla' yı,
Koydular başıma bin bir belayı,
Leyla'yla kavuşmak nasib olmazsa,
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Yesin de ölümü ormanda ayı.

Aşık oldum Leyla'm yürekten sana,
Kaçtın da bak neler getirdin bana,
Gece gündüz ağlar dağlar gezerim,
Yandı da yüreğim, döndü püryana,

Ben bir mecnun gibi dağda gezerim, Aşkınla yüreğim dağlar ezerim,
Gündüz hayalimde gece rüyamda,

Kavuşmamız vakti her an beklerim.

Leyla'nın aşkından gül gibi  soldum,
Aşkına tutulup sararıp soldum,
O elmas yanağına buse kondurdum,
Leyla'm ta  yürekten sana vuruldum.

Leyla' m ceylan gördüm kalemdir kaşın,
Daha şimdi on beş oluyor yaşın,
Benim kimsem yok nede kardaşım,
Leyla' m hayatımda sensin yoldaşım.

Dumanlar bürüdü dağların başım, Durmadan akıyor gözümün yaşı,
Benim kimsem yoktur nede kardaşım, Arayıp bulacam benim yoldaşım.

Mahmut ile Mecnün'un Yollara Düşmesi
e Mesnevide, Leyla'yı görmek ümidi ile arkadaşlarıyla dolaşmaya

çıkan Kays, Leyla'yı görünce düşüp bayılır. Aynı  şekilde fenalaşan Leyla da
bayılır. Leyla hemen arkadaşları tarafından yerden kaldırılarak götürülür.
Ayıldığı zaman Leyla'yı göremeyen Mecnün kahrından gömleğini yırtarak
feryad etmeye başlar. Ümitsizliğe düşen Mecnün kendisini sahrada bulur.

" Mahmut i le Leylâ'da ise Leyla'yı konakta bulamayan Mahmut
babasına sitem eder. Ancak babası ona vezirin kızını düşündüğünü söyler.
Mahmut ise parada ve mevkide gözünün olmadığını ifade ederek saraydan
kendisine bir at ve yetecek kadar yiyecek aldıktan sonra ayrılır. Uzun bir
süre sonra bir köyde konaklayan Mahmut derdini köylülere anlatır.

* Mesnevimizde çöllere düşen Mecnün' u ,  babası Leyla ile görüştürme
yalanı i le kandırır. Kabile içinde seçeceği en güzel kızla evlenebileceğini
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söylerler. Ancak Mecnün buna şiddetle karşı çıkar ve bu aşk yarasına
Leyla'dan başka kimsenin merhem olmayacağını haykırır. Mecnün'un bu
dertten kurtulması için hekimler çağrılır, tılsımlar yazdırılır, dualar edilir
ancak bir netice alınamaz. Bunun üzerine babası Mecnün'u Kabe'ye götürür.
Mecnün buradan hoşlanır. Aşktan kurtulmak için dua edeceği yerde Allah'a
aşkı için ona daha fazla şevk vermesini ister ve yine çöllere düşer. Babası
ondan umudunu keser. Leylâ'nın diyarına giderken bir avcı ile karşılaşan
Mecnün, avcının tuzağına yakalanan ceylanı üstündekilerini avcıya vererek
kurtarır. Kurtardığı bu ceylanla birçok çöl dolaşır.

. Leyla'yı aramaya çıkan Mahmut ilk geldiği köyde duraklar. Köylüler
onun ızdırap çeken halini görünce hemen aşık olduğunu anlayarak derdini
sorarlar. Beş gün önce köylerinden geçen bir  kervanda Leyla'yı gördüklerini
söyleyen köylüler, kervanın gittiği yönü gösterirler. Mahmut hemen yola
koyulur ancak akşam olur karanlık çöker ve yolu bir dağın eteğine gelir.
Hava soğuk ve yağışlıdır. Bunun yanında yolunu kaybetmiştir. Herşey üst
üste gelmiş ve Mahmut Allah'a: “ya murada erdir ya da öldür” diye dua eder.
Geceyi mağarada geçiren Mahmut sabah olunca aşağı inmeye çalışır ancak
yoğun bir tipi başlar. Yorgun olan ve bir de tipiye yakalanan Mahmut attan
yere düşer. Oradan geçen bir çoban onu bulur ve iyileştirir.

ə Mesnevimizde ise böyle bir bölüm yoktur. Mecnun tüm canlı ve
cansız varlıklarla konuşmakta ve onlara derdini anlatmaktadır. Bu sırada
Leyla hisara kapatılmıştı, Yanında olan genç kızlar her ne kadar da onu
neşelendirmeye çalışsalar da başaramazlar, B i r  bahar günü annesi Leyla'yı
gezdirmek için dışarı çıkarır. Ancak bu dışarı gezmeleri sırasinda avda olan
İbn-i Selam Leyla'yı görür ve aşık olur. Ona hediyeler gönderir, ailesinden
istetir. Ailesi bu teklifi kabul eder ve Leyla'yı İbn-i Selam'a verirler. Bunu
duyan Mecnün'un derdi daha da artar. Dertli dertli gazel okurken Nevfel
adından adalet ve cesareti ile tanınmış Mecnün'u duyar. Onun derdine çare
olmak için Leyla'yı Mecnun için istetir. Leyla'nın kabilesi buna şiddetle karşı
çıkar. Bunun Üzerine Nevfel i le Leyla'nın kabilesi arasında savaş çıkar fakat
Nevfel savaşı kazanamaz. Nevfel pes ederek kendi yurduna doğru yola çıkar.
Mecnün bu işe daha da dertlenerek yine çöllere düşer.

" Leyla ile Mahmut hikâyesinde ise Leyla Habeşistan'da zengin bir
tüccar ile evlendirilecektir. Bunu bir kocakarıdan öğrenen Mahmut kendisine
yardım etmesini ister. Bunun üzerine kocakarı ona düğünün yerini ve tarihini



Fuzüli'nin Leylâ ve  Mecnün mesnevisi  i le kıbrıs türk halk edebiyatındaki Mahmut — 461
ve Leyla isimli  halk  hikâyesi'nin şekil ve muhteva bakımından karşılaştırılması

öğrenir. Mahmut ertesi günü düğünün olacağı yere gider. Leyla'yı görür
görmez sazı eline alır ve onun için sevda sözleri söylemeye başlar.
Mahmut'un geldiğini anlayan Leyla'nın gözleri kan çanağına döner. Mahmut
hemen kocakarıyı Leyla'nın yanına gönderir. Kendisine nişan olarak vermiş
olduğu bileziği kocakarının koluna takar. Bu  bilezik ile Leyla'nın onu
tanıyacağını söyler. Leyla'nın yanına gitmeyi başaran kocakarı "Mahmut'un
kendi evinde olduğunu söyledi. Bunu üzerine Leyla gece yarısı evlerine
geleceğini ve kaçmak için Mahmut'un hazırlık yapmasını istediğini söyler.
Gece yarısı olduğunda Leyla kaçar. Birbirine kavuşan iki aşık Mahmut'un
memeleketine gider. Oğlunu gördüğüne sevinen Padişah kırk gün kırk gece
düğün yapar.

. Leylâ ile Mahmut isimli halk hikâyemiz mutlu sonla biterken
mesnevimizdeki Mecnun'umuz çöllere düşmüştür. Türlü bahanelerle Leylâyı
görmeye çalışan Mecnün sürekli olarak çile çekmektedir. İbn-i Selam ile
evlenen Leyla ona büyülü olduğunu söylerek kendisine yaklaştırmaz. Türlü
çileler çeken aşıklarımız kavuşamazlar. Kavuştuklarında ise Mecnün'un
beşeri aşkı ilahi aşka dönüşmüştür. Bunu büyük bir olgunlukla karşılayan
Leyla kavuşamamanın veridiği acı i le ölür. Bunun üzerine, Mecnün Allah'tan
ölmeyi diler. Allah'ın takdiri ile ölen Mecnün Leyla'nın mezarı açılarak
yanına gömülür. Her iki aşığın da ölüsünü gören mezarların başında hergün
nöbet tutmaya başlar. Yine bir  gece mezarı beklerken uyuyakalır. Rüyasında
zevk ve sefa içinde kendilerine hizmet edilen iki güzel görür. Zeyd sorar
burası neresidir, "burası cennettir ve bu iki kişi ise Leyla ile Mecnün'dur"
cevabını alır. Zeyd bu rüyayı halka anlatır. Bunun üzerine halkın bu iki aşığa
olan inançları artar ve sürekli olarak bu kabri ziyarete gelirler.



462
Zeki AKÇAM, Ayşegül AKÇAM

SONUÇ:

Makalemizde Klasik Edebiyatımızın en ünlü aşk mesnevilerinden biri
olan Leylâ ile Mecnün'u Halk Edebiyatı sahasında birçok aşığımız tarafından
anlatılan ve bir varyantı da Kuzey Kıbrıs'ta derlenen Leyla ile Mahmut isimli
halk hikayesi ile karşılaştırmaya çalıştık. Belirtilen hikâyeler her iki sahada
da oldukça yaygın bir  şekilde anlatılmış olup bu  nedenle de birçok varyant
ortaya çıkmıştır. Genceli Nizami'nin bir kabilede geçen aşk hikâyesinden
esinlenerek yazmış olduğu hikâye yine halka dönmüş ve hala daha
anlatılagelmektedir. Bu  nedenledir ki  her iki sahanın da birbirinden ne kadar
uzak olduğu söylense de benzer yanlarının olması muhtemeldir. Nitekim
makalemizde de görüldüğü üzere, özellikle de muhteva bölümünde bazı
ortak noktalar dikkati çekmektedir.

Her iki aşığın aralarındaki aşkın büyüklüğü, aşıklarımızın sevgililerini
bulmak için gurbete gidişleri, onları ailelerine şikâyet eden yaşlı kadınların
olması gibi bir çok ortak noktaya rastlamaktayız. Ortak noktların yanında
özellikle muhteva bakımından Kuzey Kıbrıs'ta derlenen varyantımız oldukça
kısadır. Fuzüli'nin varyantı ise 3000 beyitten fazladır. Özellikle İbn-i
Selam'ın Leyla'yı istemesi. Mecnün'un çöllere düşmesi, tüm hayvanlarla
konuşması, Leyla'yı görmek için dilenci kılığına girmesi bölümleri Kuzey
Kıbrıs'taki halk hikâyemizde görülmemektedir.
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