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ABSTRACT 

 

When we look at the literature centralizing the interaction between the sacred and space, 
we can see that the subject matter is approached from a wide variety of perspectives. This 

wide range includes but is not limited to: the role of space as hierophany within belief 
systems, the ways in which architectural products shape religious sentiment, and the ways 
in which temples make ideologies visible, etc. In this study, however, the relationship 

between the sacred and space is approached through its outward manifestations in 
narratives that are told with the intention of describing that which is sacred.  

 
Because of its abstract content, sacred is a very difficult concept to be defined. 
Nevertheless, throughout history, it has been described countless times similarly, by means 

of narratives, by different belief systems. In this study, especially those religious narratives 
told by the Sufism doctrine as a particular interpretation of Islam, which are called 

menakipnames, are analysed. In menakipname tradition, stories with sacred themes are 
told, which are said to be real life events experienced by Sufi mystics and saints. These 
founding narratives of Sufism have been written up several times by different authors. In 

the study, the text titled Evliya Tezkireleri by a 13th century author, Feriduddin Attar, is 
analysed, relying on the paradigmatic status of the book with respect to its geographical 

and historical context. Attar gives life to the text just before the time of Mevlâna, who 
recites the same stories within a rather more institutional framework, and right after the 
zuht period in Sufi history, which refers to the experience of Islam as an individual state of 

renunciating the world. The fact that he constitutes a bridge between the first Sufis and 
what is called the Golden Age of Sufism is one major reason behind choosing Attar‟s text 

as a focal point for this study.  
 
The study first codes and then classifies those spatial references in Attar‟s text so as to be 

able to interpret the way in which he associates space with that which is sacred. In the end, 
it was observed that Attar tries to resolve the paradox resulting from the problem of 

communication between Allah (said to be independent of space-time as that which is the 
absolutely sacred from the Islamic perspective) and Ġnsan (who is existentially bound by 
both space and time) in two different ways. On the one hand, he establishes a duality 

between the sacred and the profane by first providing a definition for the profane, which 
can be rather more easily identified, and then declaring the rest as sacred. In other 

instances, however, he problematizes these boundaries and underlines the fact that all 
places and all times are virtually sacred, and therefore provides a rather more dynamic 
interpretation of the relationship between the sacred and space. 
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ÖZET 

 

Kutsal olan ile mekân arasındaki iliĢkinin merkeze alındığı literature bakıldığında, bu 
iliĢkinin, bir hiyerofani olarak mekânın inanç düzlemindeki yerinden, mimarlık ürünlerinin 

dini duyguları yönlendirme biçimlerine ve bir mecra olarak mabetlerin ideolojileri nasıl 
görünür hale getirdiğine varıncaya kadar pek çok farklı açıdan ele alındığı görülür. Bu 
çalıĢmada ise kutsal-mekân iliĢkisi, kutsallığı tarif etmekte baĢvurulan hikâyelerdeki dıĢa 

vurumları üzerinden ele alınmaya çalıĢılmaktadır.  
 

Sahip olduğu soyut içerik nedeniyle tarif edilmesi hayli zor bir kavram olan kutsal, tarih 
boyunca farklı inanç biçimleri tarafından benzer Ģekilde, anlatılar aracılığıyla izah 
edilmiĢtir. Bu çalıĢmada Ġslam dininin bir yorumu olan tasavvuf doktrininin, kutsallığı izah 

etmek için anlattığı dini hikâyeler olan menakıpnameler incelenmektedir. Menakıpname 
geleneğinde, tasavvuf öncülerinin baĢlarından geçen kutsallık temalı öyküler 

anlatılmaktadır. Tasavvufun kurucu anlatıları olan bu hikâyeler, farklı yazarlar tarafından 
defalarca kaleme alınmıĢlardır. ÇalıĢmada, bu versiyonlar arasından, yazıldığı dönem ve 
koĢullar açısından paradigmatik olduğu düĢünülerek, 13.yy‟da yaĢamıĢ bir yazar olan 

Feridüddin Attar‟a ait Evliya Tezkireleri isimli metin analiz edilmektedir. Attar bu eseri, 
aynı hikâyeleri tasavvufun kurumsal çerçevesine oturtup anlatan Mevlana‟dan hemen önce, 

Ġslam‟ı dünyadan vazgeçmeye iliĢkin bireysel bir hal olarak yaĢayan züht hareketinden iki 
yüzyıl sonra kaleme almıĢtır. YaĢadığı dönemin kutsallık anlayıĢının, ilk mutasavvıflar ile 
tasavvufun altın çağı arasında böylesi bir köprü teĢkil ediyor olması, Attar‟ın metninin 

tercih edilmesinin en büyük nedenlerinden biridir.  
 

Neticede, çalıĢmada Attar‟ın metninde yer alan mekânsal atıflar kodlanıp, tasnif edilmiĢ; 
ardından Attar‟ın mekânı kutsallık ile nasıl iliĢkilendirdiği bu kodlar üzerinden 
yorumlanmıĢtır. Sonuç olarak Attar‟ın, Ġslam dini açısından mutlak kutsal olan Allah‟ın 

zaman-mekândan bağımsız niteliği ile varoluĢ kıstası zaman-mekân olan insan arasındaki 
bitimsiz iletiĢim sorunsalına iliĢkin paradoksu iki biçimde bertaraf etmeye çalıĢtığı 

görülmüĢtür. Buna göre Attar, bazen kutsal ile profan arasında bir ikilik kurmakta ve önce 
tarif edilmesi kolay olan profana bir tarif getirerek, geri kalanın kutsal olduğunu ifade 
etmektedir. Diğer bazı vesilelerde ise, Attar‟ın bu sınırları problemleĢtirdiği ve aslında her 

mekânın ve her zamanın kutsal olduğunun altını çizerek, kutsal-mekân iliĢkisini dinamik 
bir okumaya tabi tuttuğu görülmektedir.  
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1. GİRİŞ 

 

Ġster tek tanrılı dinlerin geleneğindeki gibi ilahi bir kaynaktan geldiği düĢünülsün, ister 

kulaktan kulağa aktarılan mitlerdeki gibi anonim bir menĢei olsun, kutsalın en yaygın 

tanımlanma biçimlerinden biri, öyküler aracılığıyla izah edilmesidir. Kutsallık tecrübesini 

tarif etmek ve paylaĢmak için metafizik öğeler içeren kurgulardan yararlanan bu 

hikâyelerin, dindar insan için gerçekliği tartıĢılmazdır (Avis 1999, 102). Öte yandan bilim 

dünyası, özelikle 20.yy‟dan itibaren bu anlatıların gerçekliğinin boyutlarını tartıĢmaya 

baĢlamıĢtır (Eliade 2016, 11). Öyle ki, 20.yy‟a kadar pozitif bilimin gerçekdıĢı ve ilkel 

insanın hayal dünyasının bir ürünü olarak gördüğü, dindar insanın ise tartıĢmasız biçimde 

doğruluğunu kabul ettiği bu hikâyeler, bu tarihten itibaren tarihi birer veri olarak 

değerlendirilmeye baĢlanmıĢtır. Eliade‟ye göre mitler günümüz toplumunun nasıl oluĢtuğu, 

sözgelimi hangi noktada cinsiyet rollerinin ortaya çıktığı, toplum halinde örgütlenmenin 

nasıl motivasyonlarla ortaya çıktığı, çalıĢma hayatının kurallarının nasıl belirlendiği gibi 

soruların cevaplarını vermektedir (Eliade 2016, 23). Farklı disiplinler bu hikâyelerde 

anlatılan kutsallık çerçevelerini ve etkili oldukları toplumların yapıları hakkında verdikleri 

fikirleri analiz etmektedir (Kaya 2015, 20; Boratav 2017, 73).  

 

KuĢkusuz mitler, kutsallık deneyiminin ne olduğunu tarif etmek için anlatılmaktadır. 

Kutsallık, muhtelif perspektifler tarafından bitimsizce açıklanmaya çalıĢılan tarifi hayli zor 

olan bir kavram, bazılarına göre bir his, kimilerine göreyse bir ideolojidir. Kutsalı tarif 

etme çabası olan birçok metin, farklı bakıĢ açılarına sahip olmalarına rağmen, kutsalı file 

benzeten aynı alegoriyi kullanırlar. ġöyle ki, insanlardan karanlık bir odadaki nesnenin ne 

olduğunu dokunarak anlamaları istenir. Odadaki nesne bir fildir; filin diĢine dokunan kiĢi 

sert ve keskin bir Ģey olduğunu, kuyruğuna dokunan uzun ve ince bir Ģey olduğunu, 

gövdesine dokunan yumuĢak ve büyük bir Ģey olduğunu söyleyecektir. Hepsi doğru 

olmasına rağmen, hiçbiri filin tam tarifi değildir. Bir baĢka deyiĢle odadaki herkes filin 

tarifini kendi gerçekliklerinin imkân verdiği kadar yapabilmektedirler (Nicholsan 1978, 21-

22; Paden 2008, 9; Demirli 2007, 239). Açıkça gözüktüğü gibi burada fil ile anlatılan, 

kutsallığın çoğulcu ve tanımlanması zor niteliğidir. 
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1.1. Araştırmanın Amacı ve Bağlamı 

 

Teze baĢlama sürecinde birçok farklı perspektifin kutsalı nasıl tanımladıkları hakkında 

okumalar yapılmıĢtır. Bu farklı bakıĢ açılarının, kendi kutsal kavrayıĢlarını izah ederken, 

aralarındaki tüm farklara rağmen ortak bir biçimde kutsalı sınırlardan, mekândan ve 

zamandan bağımsız bir kavram olarak ifade ettikleri tespit edilmiĢtir. Ancak kutsalın 

ontolojik açıdan idraki için sınırlandırmalara gerek duyulmaktadır. Öyle ki, kutsalın 

zamansız ve mekânsız varoluĢunun, ancak zaman ve mekân ile mevcut olunabilen bu 

dünyaya ait olanaklarla idraki, bir sorunu iĢaret etmektedir. Bu noktada dindar insan, 

varoluĢunun koordinat sistemiyle bu kavramı anlamaya çalıĢır; ancak bu tutum, kutsalın 

dünyanın sınırlamalarından münezzeh olduğu temel kabulü ile çeliĢtiği için bir gerilim 

ortaya çıkar.   

 

Bu gerilimin bir uzantısı olarak Ģüphesizdir ki mekân, kutsallığın izahı esnasında 

karĢılaĢılan en büyük paradokslardan biridir. ÇalıĢmanın amacı, bu paradoksu merkeze 

alarak, hemen tüm inanç biçimlerinde mekândan bağımsız niteliği vurgulanan kutsalı 

tanımlamak için kullanılan mekânsal alegorilerin, bu kavramın anlamında nasıl bir 

sınırlandırmaya yol açtığını araĢtırmaktır. ÇalıĢmada kutsallığın özellikle metinsel ve 

alegorik dıĢa vurumları üzerinden ele alınmasının temel sebebi, kutsallığın paradoksal 

yapısından ziyade, bu hali tarif etme çabasını nihayete erdirmiĢ bir veri olarak yazılı bir 

kaynak üzerinden ilerlemenin tercih edilmiĢ olmasıdır. Yazılı bir kaynağı analiz etmenin 

tercih edilmesinin bir diğer nedeni, sözel anlatıların ideolojilerle olan esnek iliĢkisidir. Bir 

yandan kulaktan kulağa anlatılan hikâyelerin iktidarın kontrol edemeyeceği bir ölçek 

olduğu rahatlıkla düĢünülebilir. Politik gücün olanaklarıyla inĢa edilmiĢ bir mabet ile 

kıyaslandığında, birey ölçeğinde ve iktidardan bağımsız gözükmektedir. Bu nedenle birçok 

kaynakta, anlatıların “halkın bilinçaltı” olduğuna, anlatıldığı dönemin halkının korkuları, 

arzuları, güç ile iliĢkileri hakkında fikir verdiğine iĢaret edilmektedir (Boratav 2017, 73). 

Öte yandan kutsallık anlatıları, iktidarın bir mabet inĢa etmeye gerek duymadan ve bir 

baskı unsuru olarak görünür olmadan kendi ideolojilerini dikte etmesinin bir yolu olarak da 

okunabilir. Sözgelimi, çalıĢmanın konusu olan Attar‟ın Tezkireleri, Moğol istilası altında 

olan Selçuklu topraklarında görünür olmaya çalıĢan birçok Ġslam yorumunun ve politik 

ideolojinin gerilimli etkileĢiminin olduğu bir dönemde yazılmıĢtır (Gökbulut 2016, 275). 
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Bu nedenle yaĢadığı dönemin sosyolojik ve çetin politik koĢullarından etkilenmemiĢ 

olması imkânsızdır.  

 

Nihayetinde, tarihsel bir metne odaklanmanın bütün problemleri esas kabul edilerek, Ġslam 

dininin bir yorumlanma biçimi olan tasavvufun kutsallık tanımlarına odaklanmak suretiyle, 

çalıĢmanın ana sorunsalının çerçevesini daraltma yoluna gidilmiĢtir. BaĢka pek çok inanç 

sisteminde olduğu gibi Ġslam‟da da kutsallık, cüzi iradeyle tam tamına idrak edilmesi 

olanaksız sıfatlara sahiptir. Dindar insanın zihni, mekânsal bir referansı olmayan bu hali 

idrak etmek ister ve tasavvur etmeye çalıĢır. Bu idrak sürecinde muhatabını (Ġslam 

terminolojisine göre onu muhatap alanı) dünyevi teĢbihlerle açıklamaya çekinir (Güleç 

2010; Netton 2013). Öte yandan, yine birçok inanç sisteminde olduğu gibi tasavvufta da 

insanın varoluĢunun amacı kutsal olanı deneyimlemektir. Tasavvuf geleneğine göre Ġslam 

Peygamberi Muhammed‟den aktarılan bir hadiste, Allah‟ın insanları yaratma amacının, 

bilinmek istemesi olduğu belirtilir (Güleç 2010, 1). Bu bağlamda insan, kapasitesinin izin 

verdiği ölçüde, bu sonsuz kavramı anlamaya çalıĢır.  Öte yandan, mutlak kutsal da 

bilinmek için kendisine inananın kısıtlarına tabidir. Zira ancak inananın anlayabildiği 

kadarıyla deneyimlenebilir. ÇalıĢmanın araĢtırma konusu olan, kutsalın algılanma 

sürecinde karĢılaĢılan mekânsal limitler, külli ve cüzi irade karĢılaĢması nedeniyle ortaya 

çıkmaktadır.  

 

ÇalıĢmada menakıpname türüne yönelinmesinin ilk nedeni, menakıpnamelerin doğrudan 

kutsal ile bağlantısı olmayan hemen hiçbir bilgi aktarmamasıdır. Öyle ki menkıbeler 

kutsallığı, hikâyeler aracılığıyla neredeyse bir çocuğun anlayabileceği kadar sade bir dille 

anlatıp (Yıldırım 1999, 8), çerçevesini bu kavram ekseninde oluĢturmuĢtur.  ÇalıĢmanın 

ana kaynağı olan Feriddüddin Attar‟a ait Evliya Tezkireleri isimli metin özelinde ise, 

eserin, temsil ettiği görüĢ olan tasavvufun temel kutsallık anlatılarının kapsamlı bir 

derlemesi olduğu söylenebilir. (Bu noktadan sonra yalnızca Attar ismi kullanılacaktır.) 

Eser, tasavvufun öncülerinin hayatlarından kutsallık temalı hikâyeler anlatmakta; anlattığı 

din büyüğünün uhrevi özelliklerinden bahsederek, dinleyicinin kutsalla ilgili görüĢlerini 

etkilemeyi ve dine ilgisini arttırmayı amaçlayan menakıpname geleneğinden (ġahin 2004, 

112) derlenmiĢ biyografileri içermektedir. 
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ÇalıĢmada birçok menakıpname kitabı arasından Attar‟a ait Evliya Tezkireleri‟nin 

seçilmesinin birkaç nedeni vardır. Bunlardan ilki Attar‟ın yaĢadığı dönemin, tasavvufun 

kurumsal bir hal aldığı 13.yy‟dan hemen önce olmasıdır. Attar‟ı inceleyen hemen bütün 

eserler Mevlana‟nın “Attar, aĢkın yedi Ģehrini dolaĢtı da biz ancak bir sokağın 

dönemecindeyiz” sözünü alıntılar. Attar, Mevlana‟dan hemen önceki bir dönemi temsil 

eder ve Mevlana‟nın kendi söyleminde de yer verdiği gibi ilham aldığı kiĢilerden biridir. 

Bu nedenle Attar, tasavvufun en yüksek noktasına ulaĢtığı dönemin sınırında 

konumlanmakta, diğer yandan da kendisinden hemen önce gelen tasavvufun çıkıĢ 

dönemine özgü, dünya hayatı ile iliĢkiyi minimize etme prensibine dayanan bir görüĢ olan 

zühd anlayıĢının (Ceylan 2013, 530) izlerini taĢımaktadır. 

 

Evliya Tezkireleri‟nin incelenmesinin ikinci nedeni, eserde hayatlarından bahsedilen din 

âlimlerinin tesirlerinin hâlihazırda devam etmesidir. Örneğin Attar‟ın, çalıĢmanın konusu 

olan metninin Türkçesi, son on yıl içerisinde üç farklı yayınevi tarafından basılmıĢtır. 

Ayrıca, tezkireleri anlatılan isimlerin her biri için bitimsizce yayınlar yapılmakta ve bu 

isimler gündelik hayattaki Ġslam söylemi içerisinde aktif olarak yer almaktadır. 

Menkıbelerle ilgili yaptığı bibliyografya çalıĢmasında Emine Seval Yıldırım, 1928 yılından 

1998 yılına kadar sadece tek bir tarikat Ģeyhinin menkıbelerini anlatan yetmiĢ üç, tezkire 

ismiyle evliyaların hikâyelerini toplayan otuz beĢ kitap basıldığını belirtmiĢtir. Yıldırım‟ın 

araĢtırmasında bahsi geçen aralıkta yaklaĢık yüz elli kadar menkıbe kitabı basıldığı 

belirtilmiĢtir (Yıldırım 1999). Bu bilgiler, evliyaların hayatlarının günümüzde çok 

okunduğunu, dolayısıyla günümüz Ġslam tasavvurunda hala güçlü bir yere sahip olduğunu 

göstermektedir. 

 

Bu açıdan düĢünüldüğünde, Evliya Tezkireleri tarihin bir döneminde kabul edilmiĢ inanç 

biçimini göstermekten öte, hâlihazırda kitleleri etkileyen, toplumun bir kısmı için 

geçerliliği süren bir kutsallık anlatısıdır. Bu nedenle çalıĢmada Attar‟ın metni yazdığı 

dönemin sosyokültürel ve siyasi koĢulları hakkında bilgi verilmiĢ, ancak tezin strüktürü bu 

tür bir tarihi bağlam üzerinden kurulmamıĢtır. Attar‟ın metni yüzyıllar boyunca bitimsizce 

okunan, Ġslam‟ın özellikle Sünni öğretisinde temel kaynak olarak kabul edilen ve bu çağın 

kutsallık söyleminin de Ģekillenmesinde tesiri olan bir metin olarak değerlendirilmiĢtir. 
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1.2. Araştırmanın Kapsamı 

 

Kutsallık kavramıyla ilgili araĢtırma metinleri, konuyla ilgili etraflıca yapılacak bir bilgi 

toplamanın olanaksızlığından bahsederek baĢlarlar. Örneğin, tasavvuf konusunda yazdığı 

kitabının baĢında Annemarie Schimmel, bu çalıĢmanın da konusu olan Attar hakkında 

yapılan bir araĢtırmayı örnek verir ve Attar hakkında yaptığı araĢtırmanın Ritter‟in 

neredeyse bütün ömrü boyunca sürdüğünü yazar (Schimmel 1982, 23). Tez için araĢtırma 

yapılırken karĢılaĢılan en büyük zorluklardan biri konuyla alakalı herhangi bir kelime için 

bile üretilmiĢ yüzlerce fikir ile karĢılaĢmak olmuĢtur. Bu nedenle çalıĢmanın, kutsallık ile 

ilgili yazılmıĢ tüm tanımlamaları değerlendirmiĢ olma iddiası yoktur. Ancak kutsalın 

sözlük anlamları, konuyla ilgili literatürde en çok isimleri geçen düĢünürlerin fikirleri ve 

Evliya Tezkireleri‟nin röper aldığı metin olan Kur‟an‟ın ve dolayısıyla Ġslam‟ın konuya 

bakıĢ açıları taranmıĢtır.  

 

ÇalıĢmada temel kaynak olarak Attar‟ın Evliya Tezkireleri isimli kitabının Süleyman 

Uludağ tarafından 2012‟de yapılan çevirisi ve Arberry‟nin Muslim Saints and Mystics 

ismiyle Ġngilizceye çevirdiği metin kullanılmıĢtır. Ayrıca gereken yerlerde aynı kitabın 

Orhan Yavuz tarafından yazılmıĢ “Anadolu Türkçesiyle Yapılan En Eski Tezkiretül Evliya 

ve Dil Özellikleri” isimli çevirisinden ve Süleyman Uludağ‟ın 1984 yılında yaptığı 

çeviriden faydalanılmıĢtır.  

 

Tasavvuf terminolojisi hakkında fikir sahibi olmak için Ahmet Karamustafa‟nın 

Tasavvufun OluĢumu isimli kitabından; Annemarie Schimmel‟in Ġslamın Mistik Boyutları 

isimli eserinin 1982 ve 2001 yıllarında yayınlanan iki Türkçe çevirisinden; Nicholson‟un 

Ġslam Sufileri isimli eserinden; Henry Corbin‟in Ġslam Felsefesi Tarihi isimli kitabının, 

BaĢlangıçtan Ġbn RüĢd Dönemine isimli ilk cildinden ve Titus Burckhardt‟ın Ġslam 

Tasavvuf Doktrinine GiriĢ adlı kitabından faydalanılmıĢtır. Ayrıca Attar ile ilgili yapılan en 

kapsamlı çalıĢmalardan biri olan Ritter‟in Men, The World and God in the Stories of Farid 

al-Din Attar isimli kitabından ve Lewisohn ve Shackle tarafından derlenen Attar and the 

Persian Sufi Tradition isimli kitaptan faydalanılmıĢtır.  

 

Ahmet YaĢar Ocak‟ın Kültür Tarihi Kaynağı olarak Evliya Menkıbeleri isimli eserinden ve 

Kur‟an‟ın https://kuran.diyanet.gov.tr/ adresinde bulunan Türkçe sürümünden 

https://kuran.diyanet.gov.tr/
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yararlanılmıĢtır. Bu baĢlıca kaynakların dıĢında yararlanılan diğer kaynaklar, çalıĢmanın 

sonundaki referanslar bölümünde belirtilmiĢtir.  

 

1.3. Araştırmanın Yöntemi 

 

ÇalıĢma kapsamında öncelikle Feridüddin Attar‟ın Evliya Tezkireleri isimli eserinde 

baĢvurduğu mekânsal ifadeler kodlanmıĢtır. Ardından bu kodlar, tekrar ediĢ biçimleri ve bu 

atıflara yüklendiği gözlemlenen anlamlar üzerinden tasnif edilmiĢtir. Son olarak ise, bu 

tasnif sonucunda ortaya çıkan anlamsal iliĢkiler ağı bir soyutlamaya tabi tutulmuĢ ve tespit 

edilen temel iki örüntü etrafında yorumlanmıĢtır.  

 

1.4. Araştırmanın Yapısı 

 

ÇalıĢmanın amacının ve yönteminin açıklandığı giriĢ bölümünün ardından, kutsallığın 

tanımlarını içeren ikinci bölüm gelmektedir. Bu bölümde kutsal kelimesinin ve benzer 

anlamda olduğu düĢünülen sözcüklerin, araĢtırmanın yapıldığı iki dil olan Türkçe ve 

Ġngilizce dillerindeki sözlük anlamlarına yer verilmiĢtir. Ardından çalıĢmanın temel 

kaynağı olan Evliya Tezkirelerinin temsil ettiğini iddia ettiği inanç sistemi olan Ġslam 

inancının ve geleneğinin kutsallığı nasıl tanımladığına dair yapılan araĢtırma özetlenmiĢtir. 

Bölümün sonunda Batı düĢüncesinde kutsal kavramının defalarca farklı biçimlerde 

tanımlandığı kritik bir dönem olan 20.yy düĢünürlerinin kutsalı nasıl izah ettiklerine yer 

verilmiĢtir. Çünkü tezin tartıĢmak istediği konunun Batı literatüründeki karĢılığı bu 

dönemde etraflıca tartıĢılmıĢ, ardından gelen tüm tartıĢmalara zemin oluĢturmuĢtur.                

 
Tarifi zor olan kutsalın izahında birçok kültürde hikâyelerden faydalanıldığı bilinmektedir. 

Özellikle 20.yy‟dan itibaren tarih biliminin konusu haline gelen bu hikâyelerin tahlil 

edilmesi sayesinde, hikâyelerin anlatıldığı toplumların sosyal nitelikleri, dine ve muhtelif 

kutsallık mefhumlarına verdikleri önem, iktidar ile olan iliĢkileri gibi konular hakkında 

bilgiler edinilmeye çalıĢılmıĢtır. Dini hikâyelerin sağladığı tarihi veriler hakkında yapılan 

tartıĢmaya ve muhtelif isimlerle anılan bu hikâyeler konusundaki araĢtırmaya çalıĢmanın 

üçüncü bölümünde yer verilmiĢtir.  
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Evliya Tezkireleri‟nin Attar tarafından toplandığı dönemin koĢulları ve Attar‟ın hayatı 

hakkında faydalanılan kaynakların derlendiği dördüncü bölümün ardından çalıĢmanın 

beĢinci bölümünde, kitapta toplanmıĢ olan dini hikayeler, içerdikleri mekânsal referanslar 

temel alınarak analiz edilmiĢtir. Son bölümde, Evliya Tezkirelerinin tanımladığı kutsallık 

ve bu tanımı yaparken kullandığı mekânsal referanslar arasındaki iliĢki yorumlanarak 

anlaĢılmaya çalıĢılmıĢtır.  
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2. KUTSALIN ANLAMI VE SINIRLARI 

 

Soyut bir kavram olan kutsalın farklı perspektifleri temsil eden birçok tanımı vardır. Bu 

bölümde tezin, sayısız tanımdan hangisine yakın bir kutsallıkla iliĢkilendiğini anlatmak 

için bu kelimenin tanımlarına yer verilecektir. Sözlük anlamlarına yer verildikten sonra, 

Batı felsefesinde kutsalın yerini anlamak amacıyla yapılan literatür çalıĢmasına yer 

verilecektir. 20.yy‟da kutsal kavramı din fenomenolojisinin odağına yerleĢmiĢ, hakkında 

çok fazla bilgi üretilmiĢ; günümüzün kutsal anlayıĢının bu bilgilerle Ģekillendiğini düĢünen 

postyapısalcı görüĢ tarafından ortaya konan içgörülere cevaben böyle bir taramaya gerek 

duyulmuĢtur (KuĢçu 2011, 166; Yılmaztürk 2003, 8). Ġslam‟ın Allah‟ı kutsallık 

paradigmasında nereye koyduğu hakkında birkaç fikre yer verilmiĢtir. Çünkü tezin 

örneklemini oluĢturan Evliya Tezkireleri, Ġslam geleneğine göre üretilmiĢtir. Bu nedenle bu 

doktrinin kutsal kavramını nasıl değerlendirdiği çalıĢma için önemlidir. 

 

Tanımlara geçmeden önce belirtmek gerekir ki, her bir kelimesi bitimsizce araĢtırılmıĢ bu 

konuların tüm kaynakları içeren bir araĢtırması olanaklı değildir. Mircae Eliade, Dinler 

Tarihine GiriĢ kitabının açılıĢ bölümünde, bir araĢtırmacının sadece bir din üzerinden bile 

kutsallığı anlamaya çalıĢmasına ömrünün yetmeyeceğini söyler (Eliade 2009, 36).  

 

2.1. Kutsalın Sözlük Anlamları 

 

AraĢtırmanın yapıldığı iki dil olan Ġngilizce ve Türkçe dillerinde kutsallık kelimesinin 

çağrıĢtırdığı anlama yakın manada birçok sözcük bulunmaktadır. Örneğin Türkçe‟de 

kutsal, mukaddes, mübarek, ilahi, kutsi, tanrısal, dini, aziz, manevi, itikadi, beşerüstü, 

muhterem gibi birbirlerine benzer anlamda sözcükler bulunmaktadır. Benzer Ģekilde 

Ġngilizce‟de divine, sacred, religious, spiritual, numinous gibi yakın anlamlı, en azından 

benzer çağrıĢımlı kelimeler bulunmaktadır. Bu bölümde belirtilen Türkçe kelimelerin Türk 

Dil Kurumu tarafından yapılan tanımlarına ve Türkiye Diyanet Vakfının Ġslam 

Ansiklopedisinde yer alan açıklamalarına yer verilecektir (Tablo 2.1). 

 

Kavramları, benzer anlatımlarla açıklayan Türk Dil Kurumu Sözlüğünün ve Türk Diyanet 

Vakfı Ansiklopedisinin birer bakıĢ açısını temsil ettiklerinin ve bu bakıĢ açılarının benzer 

olduğunun altını çizmekte fayda var. Örneğin, alıntılanan tanımlarda kutsal ile dini olanın 
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sınırları oldukça muğlaktır; bu belirsizlik, kutsal olan her Ģeyin din ile iliĢkilendirildiği 

anlamına gelebilir. Oysaki dini duyguları kuvvetli olmayan, hatta hiçbir dine inanmayan 

bir insanın, kutsal kabul ettiği birçok mefhum olabilir (Ammerman, 2013). Benzer 

biçimde, dinlerin de kabul ettiği kimi mefhumlara herhangi bir dinin pratiklerinden 

bağımsız olarak inanmayı tercih etmiĢ birine göre kutsallık hayatın içinde, din ise 

dıĢındadır.  

 

TDK Sözlüğü ve TDV Ansiklopedisinin tanımlarında objektifliği değerlendirilmeye açık 

olan bir diğer vurgu ise kutsal ile dindıĢı arasında çizginin keskinliğidir. Öyle ki, bu 

tanımlara göre, kendine ait bir evrene sahip olan kutsal, dindıĢı olanı bütünüyle evreninin 

dıĢında bırakır. Bu noktada ortaya çıkan dualite; yani inananlar için varoluĢun temelini 

oluĢturan ilahi gücün hüküm sınırları dıĢında kalan ikinci bir kavramın varlığı 

problematiktir. Bu nokta tezin ele aldığı sınırlandırma biçimlerinden biridir. Bunların 

dıĢında, sayısız biçimde tarif edilebilecek öznel bir deneyimin, iki farklı kurumu temsil 

eden sözlüklerde bu denli benzer biçimde tarif edilmiĢ olması üstüne düĢünülmelidir. Bu 

benzerlik, deneyimin kendisinin kolay biçimde tarif edilebilecek olmasından mı yoksa bu 

iki pratiğin, benzer bir kutsallık tanımını uygun görüyor, kabul ediyor olmasından mı 

kaynaklandığı tartıĢılmalıdır.  

 

Cambridge Dictionary‟de sacred için ilk verilen tanım, olguların özellikle tanrı ile olan bağ 

nedeniyle kutsal ve saygın kabul edildiğini açıkça belirterek din harici bir kutsallığı tanım 

aralığına almaz (https://dictionary.cambridge.org/). 1  Benzer Ģekilde holy‟nin de din ile 

alakalı olduğunu yazmaktadır2. Bu iki kavramın The Encyclopedia of Religion‟da yer alan 

tanımlarını yazarken Colpe, sacred‟ın Fransızca kökenli, holy‟nin Anglosakson kökenli 

olduğunu belirtmiĢtir. Ayrıca sacred‟ın geçmiĢ zaman takısı aldığını, bu nedenle geçmiĢi 

iĢaret ettiğini; ancak holy‟nin devamlılık halinde olduğunu yazmaktadır (Colpe 1986, 518). 

Kutsal kelimesinin etimolojik açıklamasına yer verdiği makalesinde Çevik, diğer dillerdeki 

anlamlarını Ģöyle açıklar:  

 

                                                 
1 “Considered to be holy and deserving respect, especially because of a connection with a god.” 
2 “Related to a religion or a god.” 

https://dictionary.cambridge.org/dictionary/english/related
https://dictionary.cambridge.org/dictionary/english/religion
https://dictionary.cambridge.org/dictionary/english/god
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Genellikle „sacred‟ ve „holy‟, aynı fenomeni ifade etmek için ku llan ılmaktadır. Lat ince‟de 

„kutsal‟ anlamına gelen „sanctum‟ ve „sacrum‟ kelimeleri vardır. „Sanctum‟ da „kutsal‟ (holy) 

gibi, ilahî güce ulaĢma anlamındadır. „Saint‟ (aziz) „sanctus‟tan gelir. (2007, 134) 

 

Tablo 2.1. Kutsalın Sözlük Anlamları 

Kelime Türk Dil Kurumu Türkiye Diyanet Vakfı İslam 

Ansiklopedisi 

Kutsal 

1) Güçlü bir dinî saygı uyandıran veya 

uyandırması gereken, kutsi, 

mukaddes, 2) Tapınılacak veya 

yolunda can verilecek derecede 

sevilen, kutsi, mukaddes, lahut, 

3) Bozulmaması, dokunulmaması, 

karĢı çıkılmaması gereken, üstüne 

titrenilen, 4) (Felsefe) Tanrı'ya 

adanmıĢ olan, tanrısal olan 

Tabiatüstü bir güçte ve onunla temas sonucunda 

bazı varlıklarda bulunduğuna inanılan aĢkın nitelik 

anlamında terim. 

Mukaddes Kutsal Kutsiyet 

Mübarek 1) Kutlu, 2) Uğurlu, 3) Çok saygı 

duyulan, 4) Verimli, bereketli, 5) 

Ünlem, beğenilen sevilen Ģeyler için 

söylenen söz, 6) Kızılan, ĢaĢılan 

(kimse veya Ģey) 

Maddî ve manevi açıdan hayır getirip artarak 

devam eden anlamında bir sıfat 

Ġlahi 1) Tanrı ile ilgili olan, tanrıya özgü 

olan, tanrısal, lahuti, 2) Çok güzel, 

mükemmel 

Tapılmaya lâyık görülen yüce varlık 

Kutsi Kutsal Kutsal 

Tanrısal Ġlahi  - 

Aziz 1) ErmiĢ, eren, 2) Sevgide üstün 

tutulan, muazzez 

1) Allah‟ın isimlerinden (esmâ-i hüsnâ) biri. 2) 

“Dengi ve benzeri bulunmayacak derecede değerli 

ve Ģerefli olmak, güçlü ve yenilmez olmak; güç, 

Ģiddet, üstünlük” mânalarına gelen izz veya izzet 

kökünden sıfat olup “değerli, Ģerefli, güçlü ve 

daima üstün gelen” demektir. 

Dini Dinle ilgili, din üzerine, dinsel - 

Manevi Görülmeyen, duyularla sezilebilen, 

ruhani, tinsel, maddi karĢıtı 

- 

 

 

2.2. Kur’an’da ve İslam Geleneğinde Tanımlar 

 

Kutsal kelimesinin kökeni, Arapça k-d-s kelimesinden gelir ve “Saadet, devlet, kudsiyet, 

uğur, baht, talih, mutluluk, hayır, bereket, mübarek gibi anlamlara gelmektedir” (Musahan 

2015, 121). Kur‟an‟da geçen haliyle Arapça karĢılığı mukaddes‟tir (Tatar 2017, 16). Bu 
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kelime Arapça‟da temiz ve pak olma (Kirman, Özbolat 2017, 21) ve pisliklerden uzak 

olma (Tatar 2017, 17) anlamlarına gelir. Kutsal ile tanrı‟nın ortak ve ayrı yanları hakkında 

da fikir birliği bulunmamaktadır (Yapıcı 2010). Temel olarak, Ġslam‟da kutsalın kutsal 

olma nedeni Allah‟tır, bu nedenle aralarında organik bir iliĢki vardır (Yapıcı 2010); yani 

kutsallığın merkezinde Allah yer alır (Musahan 2015, 124). Nasr, konunun tartıĢıldığı 

birçok mecrada alıntılanan metninde, Ġslam dinindeki tek kutsalın Allah olduğunu ve geri 

kalan herĢeyin Allah tarafından yaratılmıĢ olmaları nedeniyle kutsal kabul edildiklerini 

söyler (Nasr 2010, 203). 

 

Kur‟an‟da kutsal ile en yakın anlamda kullanılan kelime bereketli anlamına gelen 

mübarek‟tir (Güç 2000). Bu kelime genellikle bolluğun, mutluluğun, nimetlerin 

devamlılığını tanımlamak için kullanılır (Tümer 1992, 487). Ahmet Gül, kutsal‟ın 

Kur‟an‟daki anlamlarıyla ilgili hazırladığı doktora tezinde, Kur‟an‟da kutsala yakın 

anlamda yer alan bazı kelimeleri açıklamıĢtır. Bu kelimelerden ilk üçü; haram, hududullah 

ve tesbih‟tir. Haram, hem hürmet edilen hem yasaklanan anlamlarına gelmektedir. 

Örneğin, Mekke‟ye Harem, Kabe‟ye Beytül Harem denmektedir. Kutsalı tarif etmek için 

kullanılan bir diğer kelime olan tesbih de, tüm eksikliklerden Allah‟ın uzak olduğunu 

söylemek için kullanılır (Gül 2013 61-69). Kur‟anda kutsalı tarif etmek için en sık 

kullanılan bu iki kelimenin de uzaklık yakınlık baĢka bir deyiĢle mekânsal referans 

belirtiyor olmasının altını çizmek gerekir. Bir biçimde Kur‟an‟da da kutsal olan, bir sınırla, 

eksik ve dünyevi olandan, bereketsiz olandan ayrılmaktadır. Gül‟ün çalıĢmasında kutsal ile 

yakın anlamda kullanıldığını belirttiği üçüncü kelime ise, bu fikri çok daha netleĢtirecek bir 

kelime olarak hududullah‟tır (Gül 2013, 68). Türkçe‟de de sınır anlamında kullanılan 

hudut kelimesi Allah‟ın koyduğu hükümleri iĢaret etmekte ve yukarıda bahsedilen diğer 

kelimelerdeki gibi sınırın dıĢıyla olan hal üzerinden kutsallığı kurmaktadır.  

 

Kur‟an‟da bazı yerlerin ve zamanların diğerlerinden daha özel olduğuna iĢaret edilir. Bu 

durum kelimenin insanlar ya da cisimler için de kullanılabileceğinin izni olarak 

görülmüĢtür (Gündüz 2009, 9). Buna göre Allah, Musa Peygambere, bulunduğu yerin 

kutsal olduğunu ifade eder:  

 



12 

 

ġüphe yok ki, ben senin Rabbinim. Hemen ayakkabıların ı çıkar. Çünkü  sen mukaddes vadi 

Tuvâ‟dasın.
3
  

 

Benzer biçimde Kudüs kentinin de kutsallığının altı çizilir:   

 

Kendisine âyetlerimizden bir kıs mın ı gösterelim diye ku lunu (Muhammed‟i) bir gece Mescid-i 

Haram‟dan çevresini bereketlendird iğimiz Mescid-i Aksa‟ya götüren Allah‟ın Ģanı yücedir. Hiç 

Ģüphesiz O, hakkıyla iĢitendir, hakkıyla görendir.
4
 

 

Birçok örnekte kutsalın sınırı benzer Ģekillerde çeĢitli mekânlardan bahsedilerek çizilir. Bu 

bağlamda daha kutsal bir yerin olması, profan olmasa bile daha az kutsal bir yerin de 

olduğu anlamına gelir. Bu nedenle Kur‟an‟da bir kutsallık hiyerarĢisi olduğundan rahatlıkla 

bahsedilebilir. 

 

Ġslam peygamberi Muhammed‟in sözlerine bu dinin terminolojisinde “hadis” ismi 

verilmektedir (Kandemir, 27). ġüphesiz kutsallıkla ilgili hemen her kavramda olduğu gibi 

hadislerin dini değeri konusunda da muhtelif görüĢler bulunmaktadır. Bu çalıĢma için, 

Attar‟ın tarif ettiği tasavvuf görüĢünün, hadisleri Ġslam‟ın temel kaynaklarından biri olarak 

kabul etmesi nedeniyle hadislerde yer alan mekânsal öğeler hakkında bilgi edinilmiĢtir. 

KuĢkusuz Peygamberin mekâna kutsallık atfetme ile ilgili fikri ile Kur‟an‟ın konuyla ilgili 

görüĢü paraleldir. Fakat hemen her konuda olduğu gibi, bu konuda da hadislere 

baĢvurulmasının nedeni, Kur‟an metnini daha iyi anlayabilme ve hükümlerini 

detaylandırma amacıyladır. Sözgelimi Peygamber‟den aktarılan “Ancak Ģu üç yere ibadet 

ve ziyaret amacıyla yolculuk yapılabilir. Bunlar: Mescid- i Haram, Benim Mescidim 

(Mescid- i Nebi) ve Mescid- i Aksa‟dır.” (Örenç, 54) hadisinde açıkça görüldüğü gibi 

Peygamber için de mekânlar türdeĢ değildir. Benzer Ģekilde Mekke, Medine ve Kudüs 

kentlerinin diğer tüm coğrafyalardan daha kutsal olduğu ile ilgili birçok hadis 

bulunmaktadır (Örenç 2013). Ek olarak, baĢta Kâbe olmak üzere Mekke‟deki bazı 

noktaların daha kutsal olduğunun hadislerle altı çizilmiĢtir.  

 

                                                 
3 Taha Suresi, 12. ayet 
4 Ġsra Suresi, 1. ayet 
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Tasavvuf doktrininin, Ġslam‟ı neoplatonik bir bakıĢ açısı ile yorumladığı bilinmektedir 

(Jackson 2017, 40). Aslında Platon‟un felsefesinin temel görüĢlerinden biri olan 

mükemmel varlıklara ait idealar evreni ve bu mükemmel ideaların yansımalarının yer 

aldığı gölgeler evreni arasındaki ikili yapı ile Ġslam‟ın Allah‟ın birliğini merkeze koyan 

öğretisi arasında bir çeliĢki bulunmaktadır.  Ancak neoplatonizm teklik düĢüncesine zarar 

vermeyecek bir düalizm okuması ortaya koyar (Jackson 2017, 41). Öyle ki, her bir varlık, 

ebedi ve ezeli bir tek varlığın parçasıdır. Bu perspektif, Platon‟a ait idealar ve gölgeler 

âlemlerine ait eğretilemenin tasavvuf doktrininde bir biçimde yer almasına olanak 

vermiĢtir. Buna göre hakikat evrenine ait hallerin, dünya hayatında sembolleri 

bulunmaktadır. Bu semboller arasında hakikati anımsattığı düĢünülen kiĢiler, özel vakitler 

ve bazı mekânlar sayılabilir. Nitekim Ġslam Ģehirciliğinde ağaç arketipinin rolüne 

bakıldığında, tasavvufun hakikati açıklamak için dağları, havuzları, ağaçlar gibi mekânsal 

referansları sembol olarak kullandığı görülür.   

 

ġüphesiz, yıllar içerisinde birçok farklı bakıĢ açısının yorumlaması neticesinde, tasavvufi 

görüĢü temel almasına rağmen birbirinden taban tabana zıt görüĢlere sahip tarikatlar ortaya 

çıkmıĢtır. Bunların her birinin mekânın arketipsel anlamına verdikleri önem aynı değildir. 

Kaldı ki Ġslam‟ı yorumlayan tek bakıĢ açısı tasavvuf değildir, bu nedenle Ġslam 

yorumlarının herbirinin mekân ile iliĢkileri baĢlı baĢına birçok araĢtırmanın konusu 

olabilir. Bu tez için, ilk dönem tasavvufunun mekânsal öğelere bakıĢını anlamak amacıyla 

Feriddüddin Attar‟ın ele aldığı sufizm doktrinin temel kaynakları olan Kuran ve hadislerin 

konuya nasıl yaklaĢtıkları hakkında bir ön çalıĢma yapılmıĢtır.  

 

 
2.3. Batı Düşüncesinde Kutsal 

 

Kutsal kavramı hakkında hemen tüm düĢünürler kendilerine özgü yorumlar yapmıĢlardır; 

bu fikirlerin hepsine tez kısıtları içerisinde yer verme olanağı bulunmamaktadır. Bu 

nedenle kutsalın sözlük anlamları ve Ġslam geleneğindeki genel tanımları dıĢında, yalnızca 

20.yy Batı düĢüncesinin önemli filozoflarının konuyla ilgili görüĢlerine yer verilecektir. Bu 

dönemin seçilmesinin baĢlıca nedeni, 20.yy‟da kutsallık mefhumunun detaylı biçimde 

araĢtırılmaya baĢlandığı, din bilimlerinin merkez öğesi haline geldiği özel bir dönem 

olmasıdır (Kaynak 2016, 443; Yıldırım 2007, 59).  
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Kavrama çok çeĢitli bakıĢ açılarından yaklaĢımlar mevcuttur. Örneğin 20.yy‟da kavramla 

ilgili etraflıca yorumlar üretmiĢ olan iki düĢünür olan Emile Durkheim ve Rudolf Otto‟nun 

kutsala yaklaĢım biçimleri, kavramın ne denli farklı biçimde analiz edilebileceğini 

göstermektedir (Tatar 2017, 9). Öyle ki Otto‟ya göre kutsal, içsel ve a priori bir 

deneyimken; Durkheim temel unsurunun toplumu birleĢtirmesi olduğunu söyler (Rots 

2014, 33). 

 

Bu iki karĢıt görüĢten Durkheim‟e göre insan karakteri biri ihtiras ve Ģiddet eğilimi, diğeri 

gerçekçi ve us yanlısı olmak üzere iki temel özellikten oluĢur. Bir arada yaĢamın 

sürdürülebilmesi için, bireylerin Ģiddet eğilimlerinin bir Ģekilde kontrol altında tutulması 

gerekir (Durkheim 1973, 149-169). Bu bakıĢ açısına göre, ahlak ve din kuralları 

toplumların sürdürülebilir olmalarını sağlamak için bir çözüm olarak, “insanın doğal 

gerçekliğinin yanlıĢ yorumlanması sonucu” ortaya çıkmıĢtır (Turner 1999, 156). Ardından 

dinin bireyler üzerinde nasıl algılandığını açıklarken ikinci bir ayrım yaparak, dinin içeriği 

ile gündelik hayata yansımalarının farklı olduğunu söylemiĢtir (Goody 1961, 145).  

 

Altını tekrar çizmek gerekirse, Durkheim‟in kutsal anlayıĢı, kutsallığın bütün aĢkınlık 

ihtimallerinden uzak olan dünyada, sosyolojik faydalar sağlamak maksadıyla üretilmiĢ bir 

kavram olduğunu savunur. Bu bakıĢ açısının aksine Otto‟nun kutsalı, sadece bireysel 

deneyimlerle ulaĢabilecek bir güçtür. Ona göre kutsal olan bu dünyaya ait herhangi bir 

özelliğe sahip değildir; dünyanın ve koĢullarının hepsinden münezzeh ve bütünüyle 

ötekidir (Otto 2014, 57). O kadar ki, dünyaya ait bir akılla kutsal olanı kavramaya çalıĢmak 

boĢ bir çabadır; kutsal kavramı insan aklının alamayacağı, irrasyonel bir alanda bulunur 

(Yıldırım 2007, 62). DüĢünür, bu denli dıĢarıda olan ve algılanması zor olan bir kavramın 

varlığına ancak hissederek ikna olunabileceğini söyler ki zaten insan yaradılıĢı her Ģeyin 

üstünde ve bütünüyle farklı olan gücün varlığını hissetmek için tasarlanmıĢtır. Bununla 

beraber, bu akıl standartlarının dıĢındaki kavramı anlayabilmek için kurduğu iki bileĢenli 

denklemde kutsal varlık, korkutucu ve büyüleyici özellikleri nedeniyle insani boyutta 

hissedilebilir.  

 

Otto için, bu dünyada ancak korkutucu ve büyüleyici tezahürleri üzerinden hakkında fikir 

edinilebilecek mutlak güç Hristiyanlığın tanrı anlayıĢıdır. Zaten Otto Hristiyanlığı insanlık 

düĢüncesinin ulaĢtığı en üst nokta olarak gördüğünü açıkça söylemektedir (Otto 2014, 107-
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145). Bu görüĢün baĢka kutsallık deneyimlerine yer vermemesi ve Hristiyanlığın tanrısına 

inanmayı kutsallığı deneyimlemenin en üstün biçimi olarak görmesi hayli sorunlu 

bulunmuĢtur (Kalın 2012). Bu iki düĢünceyi değerlendirip kendi fikrini oluĢturan Eliade‟ye 

geçmeden önce Ģunun altını çizmek gerekir ki, bu tezin araĢtırma eksenlerinden biri olan 

kutsal ve profan düalizmini net bir Ģekilde kuramsallaĢtıran ilk düĢünür Durkheim‟dir. Ona 

göre kutsalın sadece güçlü olanı ve temiz olanı iĢaret ettiği bir kutsal varsayımında Ģiddet 

temsil edilmemiĢ olacaktır. Bu nedenle kutsalın ancak profan ile çeliĢkisi ile var 

olabileceğini düĢünmektedir (Rots 2014, 33).  

 

Eliade, Durkheim‟in ikiliği merkeze koyan düĢüncesiyle Otto‟nun kutsala içgüdüsel anlam 

veren yorumlarını birleĢtirerek kendi yaklaĢımını kurar (Rots 2014, 34). Otto‟nun kutsalın 

tecrübesi diye kavramsallaĢtırdığı deneyimi, Eliade fenomenlerin insanlar tarafından 

tecrübesi olarak tanımlar (Alıcı 2014, 101). Bu iki söylem arasındaki ufak gibi gözüken 

fark aslında bütün bir sisteme karĢılık gelir; çünkü Otto, kutsal olanın varlığını ve hatta 

hangi biçimde en üst noktaya ulaĢtığını açıkça tanımlayabileceğini düĢünürken, Eliade 

kutsalın her insan tarafından farklı deneyimlendiğini söylemektedir. Semboller konusunda 

ayrıntılı araĢtırmaları bulunan Eliade dindar insanın kutsallığın kaynağını profan nesneler 

vasıtasıyla deneyimlediğini söyler. BaĢka bir ifadeyle “insan, anlık tecrübelerle kendisinin 

anlayamadığı bir boyutun ifĢasını semboller aracılığıyla çözer” (Yıldırım 2007, 67). 

DüĢünürün ele aldığı birçok dıĢa vurum biçimi vardır ki bunları “hiyerofani” terimiyle 

inceler ve bütün hiyerofanilerin tarihsel olduğunun altını çizer (Eliade 2017, 29). Bunun 

yanında Batı literatüründe kutsal ile din dıĢını kuramsal açıdan değerlendirip mekânsal 

veriler ile birleĢtiren ilk isim Eliade‟dir (Rots 2014).  

 

Fenomenolojinin bir baĢka öncüsü olan Leeuw‟a göre (Alıcı 2014, 86), tanrı bir fenomen 

olamaz. Çünkü fenomenin en büyük niteliği dünyada tezahür etmiĢ olmasıdır ve tanrı 

bilinmeyen bir dünyaya ait, dünyada görünürlüğü olmayan bir kavramdır. Üstelik fenomen 

deneyimle idrak edilebilir ki tanrı kavramının dünyevi koĢullarda tecrübe edilmesi 

olanaksızdır (Isambert 1992, 358). Leeuw‟a göre fenomenolojinin temel amacı teolojinin 

bakıĢ açısına göre baĢka bir dünyaya ait olan ve bu soyut niteliği problematik olan din 

kavramının, dünyevi etkilerini ortaya çıkarmaktır. BaĢka bir deyiĢle fenomenoloji dinin 

özünü değil, onu algılayan zihni anlamaya çalıĢır (Hafız 2012, 134). Bu nedenle, Leuuw 
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tanrı kavramını bilimin bütün kategorizasyonlarının dıĢında bir noktaya koyar ve inançla 

ilgili geri kalan kavramları bilimsel metotlarla açıklamak ister. 

 

Kutsal ve din konusunda yaptığı tanımlar oldukça kapsamlı ve diğerlerinden daha net 

bulunan bir düĢünür Clifford Geertz‟tir (Arnal, McCutheon 2012, 22). O, din ve kutsal 

kavramlarını açıklamadan önce toplumları bir arada tuttuğunu düĢündüğü kültür kavramını 

açıklar. Çünkü kutsallığın kültürel bir öğe olduğunu düĢünmektedir (Hasanov 2014, 84). 

Ancak dine her zaman ihtiyaç duyulacağını söyler çünkü insanın hayatın kaotik 

düzensizliğini anlamaya çalıĢmak üzerine bir yaradılıĢı vardır. Bu nedenle kendisinden 

üstün bir varlığın organize ettiği bir dünya sistemini kabullenmek her zaman akla yatkın 

olacaktır. Kutsal sembollerin, kültürleri birarada tutmak için üretildiğini ve dinin bu 

semboller üzerine inĢa edildiğini söyleyen Geertz‟in din tanımını Hasanov Ģu Ģekilde 

Türkçe‟ye çevirmiĢtir: 

 

Geertz‟in beĢ temel boyuttan hareketle yaptığı din tanımı aĢağıdaki Ģekildedir: (1) Din bir 

semboller sistemidir ki, (2) insanlarda güçlü, kapsamlı ve uzun süreli ruh halleri ve güdüler 

oluĢturur; (3) bunu genel bir varoluĢ düzeni hakkında kavramlar üreterek ve (4) bu kavramlara  

öylesine bir gerçeklik havası giydirerek yapar ki, (5) söz konusu ruh halleri ve güdüler yegâne 

gerçeklik olarak görünür. (2014, 88) 

 

Psikanalitik din psikolojisinin kurucusu olan Freud‟un doğrudan din hakkında yazdığı üç 

kitabı bulunmaktadır (Totem ve Tabu, Bir Ġllüzyonun Geleceği, Musa ve Tektanrıcılık). 

Freud‟un din görüĢünün temelinde arzular ve kaygılar vardır. Din, toplum tarafından kabul 

edilmeyen arzularıyla baĢ eden insana, ödüller vadeder. Bunlardan ilki sabretmesi 

sonucunda elde edeceği cennet, diğeri ise tanrı sevgisidir (Freud 2014, 120-122). Freud‟un 

öğrencisi olan Carl Gustav Jung, tanrı kavramını tümüyle totemizme indirgeyen fikri 

eleĢtirmiĢtir. Freud‟un insan ırkının evrimsel süreci üzerinden incelediği inanma eylemine, 

Jung duygusal ve bireysel bir süreç olarak bakmaktadır (Aydın 2014, 2010). Jung‟un 

düĢünce strüktürü; bilinç, ego, kiĢisel bilinçdıĢı ve kolektif bilinçdıĢından oluĢmaktadır. 

Freud‟un sisteminde bulunmayan kolektif bilinçdıĢı alanı, yüzyıl baĢının düĢünce ikliminde 

tanrı için bir yer olarak görülmüĢtür. Jung, tek kanıtı yaĢanılan kutsal deneyimler olan ve 

bu öznellik nedeniyle tartıĢmaya açık olmayan inanma iĢini “insan aklının özel bir tutumu” 

olarak tanımlamıĢtır (Jung 2010, 15). Jung‟a göre, inanç nevroz değil, bilakis nevrozların 

iyileĢmesini sağlayan bir tedavi yöntemidir. Ayrıca düĢünüre göre bir akıl hastalığı ne 
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kadar gerçekse, onun geçmesini sağlayan metot da o kadar gerçektir ki dini inançların 

nevrozun iyileĢmesindeki pozitif etkisinin bilindiğini savunur (Adsız 2003, 131- 152). 

 

KuĢkusuz dinler tarihi bir noktada baĢlayıp evrilen, nihayetinde kusursuz bir hal alacak 

doğrusal bir geliĢimden daha farklı bir devinimle ilerlemektedir. Ancak çağlar içerisinde 

baskın dini karakterin değiĢtiği de aĢikârdır. Bu değiĢim, derinlikli bir tarih incelemesi 

olmaksızın üç Ġbrahimi dinin genel hatları üzerinden rahatlıkla analiz edilebilir. Söz gelimi 

Tuğrul‟a göre, insanlık tarihi, tanrılarını gündelik hayatlarının içinde tutan kabilelerin inanç 

sistemlerinden sonra, Yahudiliğin bütünüyle dıĢarıda olan tek tanrısına inanmaya 

baĢlanmasıyla yeni bir döneme girmiĢtir (2010). Yazara göre kutsal olan eskisine nazaran 

daha uzaktadır ve insan kendi baĢına kalmıĢtır. En büyük kırılma ise, tek tanrıyı da içeren 

üçlemenin ortaya çıktığı Hristiyanlıktadır. Çünkü ilk kez tek tanrının kudreti ikinci bir 

merci olarak Ġsa ile bölüĢtürülmüĢtür. Bu durum devletin çıkmasına zemin hazırlamıĢtır 

(Tuğrul 2010, 195- 196). Ancak bu noktada tekrar altını çizmek gerekir ki kutsallığın aynı 

çağda yaĢamıĢ bütün insanlar tarafından aynı Ģekilde deneyimlenmesinden ziyade, 

dönemlere ait baskın inanç biçimlerinin olduğunu düĢünmemiz gerekir.  

 

Sözlük anlamları ve özellikle Batı literatüründeki açıklamalarda, açık bir Ģekilde kutsalı 

karĢıtı üzerinden açıklama çabası gözükmektedir. Bu Ģekilde bir açıklama özellikle tek 

tanrılı dinlerin mutlak kutsallık paradigması açısından problemli gözükmektedir. Öyle ki 

kutsalın etki alanı dıĢında bir bölgenin olması, yeteri kadar mutlak bir kutsal olmadığını 

gösterir. Ancak Ġslam literatüründe de mutlak kutsal olan tanımlanırken bir kutsallık 

hiyerarĢisine baĢvurulmaktadır. Bu durumda kutsal olmayan bir alanın ve halin varlığından 

bahsedilmese bile, daha az yahut daha çok kutsal olan haller ve bölgeler bulunmaktadır. 

Attar‟ın kutsallığı tanımlarken Ġslam geleneğini nasıl yorumladığına, ilerleyen bölümlerde 

yer verilecektir.    
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3. KUTSALLIK ANLATILARI 
 

Tarih boyunca kutsal olanın gerçekliğini kanıtlamak için hikâyeler anlatılmıĢtır. Her Ģeyin 

en doğrusunu yaptığına inanılan bir atanın baĢından geçenleri anlatan, dünyanın yaratılıĢı 

ya da dünyanın sonu gibi farklı zamanlardan bahseden, ölüleri diriltmek, taĢlarla 

konuĢmak, dağları eritmek gibi metafizik özellikleri olan bir karakterin hayatından 

örnekler veren anlatılara en genel kullanımla “mit” denilebilir. Antik Yunan dilinde söz 

anlamına gelen myth ve öykü anlamına gelen mitos kelimeleri, tarih içerisinde gizem ve 

kutsallık içeren muhtelif öykü biçimleri için kullanılmıĢtır (Gündüz, 2010, 10). Mit 

kelimesi, edebi bir türün dıĢında, tarih boyunca hemen her ideoloji tarafından 

savunduklarını kanıtlamakta referans olarak gösterilmiĢ bir kutsallık nesnesini de iĢaret 

eder.  

 

Gündelik hayatta sıklıkla aynı anlamlarda kullanılan kıssa, menkıbe, mit kelimeleri ve yine 

benzer manada kullanılan efsane sözcüğü, kabaca “kutsallık ile ilgili unsurlar içeren 

anlatılar” olarak tarif edilebilirler. Ancak tıpkı kutsal kelimesi ve bizatihi kutsallığın 

kendisi gibi literatürde farklı biçimlerde yorumlanmıĢlardır; yani farklı bakıĢ açıları için 

farklı anlamlar ifade etmektedirler. ÇalıĢmanın bu bölümünde, bahsi geçen kelimelerin 

muhtelif metinlerde kullanıldıkları anlamlar incelenmiĢ ve bu anlamların hangilerinin 

çalıĢma için önemli olduğunun çerçevesi çizilmiĢtir. 

 

Eliade, mitlerin gerçekle olan bağlantısının nasıl okunması gerektiğiyle ilgili olarak, 

“dünyanın merkezi” misalini vermiĢtir. Yazar, birçok kültürde, bir yerleĢim yerinin ya da o 

yere ait ibadethanenin ya da olayın öznesinin evinin arzın merkezi olarak tanımlandığını 

tespit etmiĢtir. Farklı kültürlerin kendi yaĢam alanlarını dünyanın merkezi olarak görmesi, 

iĢaret edilen merkezlerin hiçbirinin gerçekten dünyanın merkezi olmadığının kanıtı olarak 

yorumlanmaya açıktır. Ancak bu biçimde yapılan bir değerlendirmenin kültürel açıdan 

faydası tartıĢmalıdır. Eliade, bu bilginin ancak “bu inanç ciddiye alınarak, onun 

kozmolojik, sosyal ve ritüel açıdan sonuçlarını açıklamaya çalıĢarak,” dünyanın 

merkezinde olduğuna inanan bir adamın varoluĢsal durumunun anlaĢılmasına katkısı 

olacağını söyler (Eliade 2015, 83-84). 
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Mitoloji kavramının anlaĢılmasında ve mitolojik verilerin değerlendirilmesinde defalarca 

altı çizilen bir baĢka önemli nokta, tarih anlayıĢının zaman içerisinde geçirdiği süreçle 

ilgilidir. Aydınlanma sonrası tarih bilimi, geçmiĢi anlatırken kanıtlar ve bilimsel veriler 

gerektiğini, bunların neden-sonuç iliĢkileriyle örülen tarihi bir akıĢ içinde okunması 

gerektiğini dikte etmektedir. Bu anlayıĢın aksine modern öncesi dönemde, olayların nasıl 

olduğuna değil, ne ifade ettiğiyle ilgilenilir; kronolojik bir anlatım önemsenmezdi 

(Armstrong 2008, 8-9). Bu nedenle mitolojik anlatılar, günümüzün hikâye anlatma yahut 

tarih yazma kıstaslarından hayli farklı olmakla birlikte, kendi dönemlerinin tarih anlatıları 

olarak kabul edilebilirler.   

 

Ġlk mitlerin Neandertallere ait olduğu düĢünülmektedir (Armstrong 2008, 297-323). 

ÇağdaĢları olan diğer türlerinin mezarlarında olmadığı halde Neandertal mezarlarında 

bulunan silahlar ve muhtelif araçlar, bu ırkın ölümlülüğün bilincinde ve bir baĢka dünya 

beklentisi içinde olduğunun kanıtı olarak görülmüĢtür. Ġnsan ırkının avcı- toplayıcı olduğu 

döneme ait kutsallık araĢtırmalarında Lascaux (Fransa) mağarasının yanı sıra, Altxerri ve 

Altamira (Ġspanya) mağaralarından bahsedilir. Armstrong, bu alanlarda yer alan, bilinen en 

eski mağara çizimlerinde bulunan kuĢ baĢlı insan figürlerinin, gökyüzünün kutsallığını 

simgelediğini düĢünmektedir (2006, 22). Bunun dıĢında, birbirine benzer tekniklerle 

yapılmıĢ bu resimlerin, av hayvanlarının çoğalması için yapılmıĢ büyüler olduğu (Durukan 

2014, 7); bir mağaralar dininin varlığına dair kanıt oldukları (Winston 2005, 58); av 

kültünün ortaya çıkıĢ döneminde bu davranıĢın hatırlanması ve tekrarlanması için 

tasarlanan simgeler oldukları (Eliade 2000, 30) gibi muhtelif fikirler vardır. 

 

Tarım devriminin, insan ırkının tüm değer yargılarını ve yeryüzüne verdiği anlamı 

olabildiğince değiĢtirdiği düĢünülmektedir. Eliade‟ye göre, tarım devriminin neden olduğu 

en köklü değiĢiklik tabiatın potansiyellerini idrak etmenin verdiği ilhamdır. Yazara göre 

“maddenin farklı varoluĢ biçimleriyle kurulan yakınlığın baĢlattığı imgelem etkinliğinin 

önemi” (Eliade 2000, 54) altı çizilmesi gereken en önemli noktadır ve dönemin mitlerinin 

zengin içeriklerinin nedenidir (Çökert 2015, 71). Neolitik devrimin etkisiyle, toprak artık 

kutsallığın bir parçası, hayatın kaynağı olarak görülmeye baĢlanmıĢtır. Armstrong, toprağın 

ekilmeye baĢlamasıyla, insanın dünyaya hissettiği aidiyet duygusunun arttığını ve bu 

değiĢimin ilahi bir armoniye inanma ihtimalini çoğalttığını düĢünmektedir (Armstrong 

2006, 34-37). Ek olarak, çalıĢmanın bağlamlarından biri olan mekân kavramının da tarım 
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devrimiyle doğrudan iliĢkisi aĢikârdır. Zira konuyla ilgili istisnasız bütün kaynaklarda, 

yerleĢik hayatın baĢlamasıyla mekânın farklı bir anlam kazandığı, özellikle “konut” 

kavramının ortaya çıkıĢının kutsallık deneyimini köklü biçimde etkilediği vurgusu yer 

almaktadır.  

 

Yazının kullanılmaya baĢlamasıyla insanlık tarihiyle ilgili veriler çoğalmakta, paralel 

olarak yorumlar da çeĢitlenmektedir. Bu noktada yazıyı ilk kullanan uygarlık olan 

Sümerlerden bahsetmek kaçınılmazdır. Sümer mitolojisi, hiyerarĢik bir sıralama içinde 

birçok tanrı barındıran bir inanç biçimidir. Eliade, Sümer metinlerinin, birbirinden farklı 

dört yaradılıĢ miti barındırdığını söyler (Eliade 2010, 81). 

 

ZerdüĢt isimli din adamı da mitler tarihinde önemli bir yere sahiptir. Cambell, “Historical 

Development of Mythology” adlı eserinde, M.Ö.7.yy‟da yaĢayan ZerdüĢt‟ün mit düĢüncesi 

için bir dönüm noktası olduğunu belirtmektedir. Yazara göre bu din adamının görüĢleri, o 

döneme kadar oluĢturulmuĢ mitlerden farklı bir kurguya sahiptir. Söz gelimi tarihin 

baĢlangıcı ve sonu hakkında, politeist öncülerinden farklı yorumlar yapar ve yazara göre 

ilk kez bir din ve tanrı kavramını soyutlaĢtırır (Öksüz 2015, 127-156). 

 

Tarihte mit kelimesinin geçtiği ilk yazılı metin Antik Yunan uygarlığını anlatır ve 

Homeros‟a aittir. Ancak eserlerindeki tüm mitolojik öğelere rağmen Homeros bu kelimeyi 

metafizik özelliklerden bağımsız bir biçimde, “destan” anlamında kullanmıĢtır (Batuk 

2009, 27-53; Eliade 2014, 11). Homeros‟un Ġlyada ve Odessa destanlarında anlattığı 

tanrıların antropomorfik özellikleri ve bu öykülerde dünyevi olanla tanrısal olanın sınırının 

muğlak oluĢu, baĢta Xenophanes olmak üzere dönemin filozofları tarafından sert biçimde 

eleĢtirilmiĢtir. Çok farklı perspektiflerden yorumlarına rağmen hemen bütün düĢünürlerin 

altını çizdikleri ortak nokta Ģudur ki Homeros, Antik Yunan kültüründe zaten bilinen 

öyküleri kullanmıĢ, ancak kendine özgü bir biçimde yorumlamıĢtır. Platon‟dan 

Xenophanes‟e kadar birçok düĢünürün bu hikâyeleri zaten biliyor olmalarına rağmen 

eleĢtirmelerinin en önemli nedeni, Homeros‟un hikâyeleri aktarırken kattığı yaratıcı 

yorumudur. Öyle ki, Homeros tanrılar ile insanları aynı fiziksel koĢullara maruz bırakır ve 

Homeros‟un hikâyelerinde tanrılar, olaylara insani tepkiler verirler. Bu bağlamda 

Homeros‟un asıl önemi dini hikâyelerin bir yandan toplumla ne denli iliĢkide olduğunu, 

diğer yandan özgün ve bireysel yorumlara nasıl açık olduğunu açıkça göstermesi 
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nedeniyledir. Çünkü yaĢadığı dönemin Antik Yunan uygarlığında, geçmiĢin ulaĢılamaz, 

anlaĢılamaz, neredeyse hakkında düĢünülemez tanrılarının yerini, insanın yapabileceklerine 

olan inanç almıĢtır. Bu kültürel değiĢim, anlatılara insanlara benzeyen tanrılar; baĢka bir 

bakıĢ açısıyla, tanrılara benzeyen, onlarla yarıĢabilen insanlar olarak yansımıĢtır. Kutsallığı 

tarif eden hikâyelerin, dönemin toplumsal Ģartlarıyla olan etkileĢimini çarpıcı bir Ģekilde 

göstermesi açısından dikkat çekicidir (Sakallı 2007; TaĢ 2000; Feyerabend 1987). 

Muharrem Kaya, mitoloji tarihini anlattığı metninde diğer Antik Yunan filozoflarının mit 

konusundaki fikirlerini Ģu Ģekilde özetlemiĢtir:   

 

Ġlk çağ  filozoflarından Sofistler ve Neoplatonistler, mitleri, ahlak ve ruh gerçeklerinin b irer 

sembolü olarak görmüĢlerd ir. Platon ve daha sonra Epiküryenler, devlet dinin doğaüstü 

inançlarını bozulmamıĢ tutmak ve tarih i gerçekleri halktan saklamak için mitlerin ku llan ıld ığını 

belirterek onları reddetmiĢtir. Aristo, mit leri kanun koyucuların halkı yönetebilmek için, onları 

yönlendirebilmek için uydurduklarını söyler. (Kaya 2015, 12) 

 

Dinler tarihi kitaplarında, inanma alıĢkanlıklarıyla ilgili bir kırılma olarak gösterilen 

tarihlerden biri axial çağ olarak adlandırılan M.Ö.8-2.yy arasıdır. Yukarıda da bahsedilen 

ZerdüĢt, Sokrates gibi isimlerinin yanı sıra, Buda, Konfüçyüs gibi insanlık tarihini 

etkileyen önemli din adamlarının bu devirde yaĢadığını ve bütün dünyada bir aydınlanma 

çağının yaĢandığını iddia eden bu görüĢün sahibi Karl Theodor Jaspers isimli düĢünürdür5 

(Öksüz 2013, 140-141). Mitlerin zaman içerisinde yaĢadıkları dönüĢümün anlaĢılması 

açısından eksen çağı oldukça önemlidir; çünkü bu dönemde geçmiĢin mitlerinin artık 

inandırıcılıklarını yitirdikleri, bu nedenle yeni inanç hikâyelerine ihtiyaç duyulduğu 

düĢünülmektedir (Eisanstadt 1986, 2-6).  

                                                 
5 Ancak yine de bu sınıflandırmanın Jaspers‟in kendi bakıĢ açısı olduğunun altını çizmekte yarar var. Zira 

düĢünürün eksenel çağ düĢüncesini Ģekillendirdiğ i dönem Ġkinci Dünya SavaĢı sonrasıdır ve dönemin  

koĢullarının etkisiy le Jaspers bütün insanlığın ortak o larak inanacağı değerlerin, tıpkı eksenel çağda olduğu 

gibi bulunabileceğ ini düĢünmektedir (Provan 2013, 14-15). Ayrıca Jaspers ve eksen çağı üzerine düĢünen 

diğer düĢünürler için bu kavramın moderniteyi anlamakta kullanılan bir anahtar olduğu açıkça gözüküyor. 

Bununla birlikte bu dönemin ĢehirleĢme, mobilizasyonun artması, polit ik istikrarsızlık g ibi n itelikleri 

(Muesse 2013, 23-25) göz önüne alındığında yirminci yüzy ılla özdeĢleĢtirilmesi hayli anlaĢılır oluyor. 

Velhasıl, yukarıda kısaca bahsedilen özellikleriyle eksenel çağ eğretilemesi, mitlerin sosyolojik değiĢimlerle  

organik bağın ın anlaĢılması açısından hayli önemli bir noktayı oluĢturmaktadır. Tıpkı neolit ik devrimin  

toprağı ekmeye muktedir olan güçlü insanlarının bilincinde yahut kireçtaĢı oymacılığına geçiĢ teknolojisinin  

etkisiyle ilk mabet taĢların ı diken atalarımızın dimağında olduğu gibi, site devletlerinde kendi 

potansiyellerinin farkında olarak yaĢayan ilk kentlilerin düĢünce sisteminde de mit lere o lan tutumları, 

kendilerinden önce gelen nesillerden hayli farklılaĢır. 
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Armstrong, mitlerin tarihini incelerken eksenel çağ ile aydınlanma dönemi arasındaki bin 

yıllık dönemde mitlerin karakterini etkileyen köklü bir değiĢimin olmadığını ileri sürer 

(Armstrong 2005, 73). Ona göre tek tanrılı dinlerin üstüne inĢa edildiği temel, eksenel 

dönemin düĢünce yapısıdır ve bu dinlerin mitlerinin tarih sahnesine çıkmalarının ĢaĢırtıcı 

bir yanı yoktur. Birçok düĢünür tarafından da tekrarlanan bu düĢünce, tek tanrılı dinlerin 

mensupları açısından problematiktir. Zaten her üç din de mit söylemiyle mesafeli birer 

iliĢki kurar. Öyle ki, günümüzde yaygın olarak hayal ürünü ve kurmaca anlamında 

kullanılan mit kelimesi, tek tanrılı dinlerin mensupları tarafından kendi inançları ile 

özdeĢleĢtirilmez. Çünkü tek tanrılı dinlerin kitaplarında yer alan bütün olaylar, metafizik 

unsurlar içerseler dahi, kurmaca değil gerçektirler. 

 

ġüphesiz üç tek tanrılı dinin dünya tarihindeki rolleri hakkında bitimsizce yorumlar 

yapılmaktadır; tam da bu nedenden dolayı bu bölümün kapsamının dıĢında yer alacaklardır. 

Çünkü bu denli araĢtırılmıĢ, üstelik hakkındaki spekülatif tartıĢmalar kaygan bir zemin 

üzerinde halen devam eden bir dinler tarihi mefhumu baĢlı baĢına bir uzmanlık konusudur. 

Bu noktada Armstrong‟un bakıĢ açısıyla değil fakat onun yöntemiyle ilerlemek, tek tanrılı 

dinlerin mitolojik unsurlarını çalıĢma dıĢı bırakmak uygun gözükmektedir. Ancak tezin 

konusu olan Evliya Tezkireleri isimli eserin Ġslam felsefesiyle ve tartıĢmalı bir söylem 

olmakla beraber Ġslam mitolojisiyle olan iliĢkisi nedeniyle, ilgili bölümde bu konuya 

değinilecektir.  

 

Eksenel çağdan sonra en büyük dönüĢümün Aydınlanma‟yla baĢlayan ve moderniteyle 

devam eden süreçte olduğunu savunan düĢünürlerin sayısı az değildir. AĢkınlıkla iliĢkinin, 

insan aklının sınırlarını deneyimlemesinin ve kendi muktedirliğini idrak etmesinin bir 

biçimi olduğunu düĢünen Kant‟tan (Schaber 2005, 41-42), bu yazıdakiler de dâhil olmak 

üzere bütün tarihsel bilgilerin ortaya çıkma ve toparlanma yöntemlerinin ideolojik 

olduğunu savunan Foucault‟ya kadar birçok düĢünür mit kavramını incelemiĢtir.  

 

Belirtmek lazım ki mit kavramı, içerdiği kutsallık potansiyeliyle beraber, Platon‟un 

metinlerinden itibaren logos ile diyalektik bir iliĢki içerisinde değerlendirilmiĢtir. Bu 

nedenle mit, Batı felsefesinin temel kaynaklarında mantık ve bilim dıĢı görüldüğü halde 

inanılmak istenen bütün fikirlerin çekiĢmesini anlatırken kullanılan anahtar bir kelime, bir 
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eğretilemedir. Bu bölümde ve bir önceki bölümde ismi geçen ve çalıĢmanın kapsamının 

kısıtlamaları nedeniyle henüz hiç bahsedilmemiĢ olan sayısız düĢünür de dahil olmak 

üzere, neredeyse tüm filozoflar logos-mitos diyalektiğini kendi düĢünce yapılarını 

oluĢtururken bir biçimde değerlendirmiĢlerdir. Daha önce de belirtildiği gibi bütün bu 

çalıĢmaların analiz edilmesi imkân dâhilinde değildir. Mitlerin tarih içerisinde yaĢadığı 

kritik dönüĢümlere yer verilen bu bölümde vurgulanmak istenen, mitlerin sosyolojik 

değiĢikliklerden etkilendiği ve her seferinde tarihin baĢından beri öyleymiĢ gibi tekrar 

kurulduğudur. BaĢka bir anlatımla, yeni ideolojiler, sosyal düzenler ve entelektüel akımlar, 

ortaya çıktıkları dönemlerin mitlerini biçimlendirirler.  

 

Gündelik dilde mit ile benzer anlamda kullanılan sözcüklerden biri olan efsane de tıpkı mit 

gibi muhtelif araĢtırmacılar tarafından farklı anlamlarla kullanılmıĢtır. Efsaneyi, geçmiĢte 

yaĢamıĢ bir kiĢinin ya da bir topluluğun baĢından geçen, genellikle doğaüstü motifler 

içeren olaylar olarak tanımlamak da, hiç yaĢanmamıĢ, fiziksel dünya Ģartlarında yaĢanması 

imkânsız fantastik öğeler barındıran anlatılar olarak tariflendirmek de birer tercihtir. 

Edebiyat literatüründe efsane kavramını inceleyen bu iki kutba çeĢitli yakınlıklarda konum 

alan birçok açıklama vardır. Örneğin, halk hikâyeciliği konusunda en çok referans verilen 

kaynaklardan biri olan Max Lüthi, efsanelerin gerçek hikâyeler olduğunu söylemektedir. 

Birçok kitabında efsane, destan, menkıbe gibi anlatı türlerini inceleyen Pertev Naili 

Boratav, efsaneleri dini motifler içeren hikâyeler olmaları nedeniyle menkıbe geleneğine 

yakın olarak sınıflandırmıĢtır. Bazı araĢtırmacılar efsaneyi destan, menkıbe, fıkra gibi 

terimlerin genel adı olarak görmekte, sınırlı bir tanımdan kaçınmaktadırlar. Uluslararası 

Halk Anlatıları AraĢtırma Topluluğu, efsaneyi halk anlatılarının genel bir adı olarak 

değerlendirmiĢtir. Bu sınıflandırmada efsaneler; evrenin baĢlangıcı ve bitiĢi, muhtelif 

uygarlıkların geçirdikleri tarihsel süreçler, metafizik varlıklar ve dini konular hakkında 

olmak üzere dört kategoriye ayrılmıĢtır (Arslan 2015, 3). Bu sınıflandırmada dikkati çeken, 

dini anlatıların, efsanelerin alt kollarından biri olarak kategorize edilmesidir. Ek olarak dini 

anlatının motifleri arasında yer alan metafizik güçlere sahip karakterler ya da doğrudan 

metafizik birer güç olan tanrıların ayrı bir sınıf olarak kategorize edilmiĢ olması da bir 

baĢka altı çizilebilecek, tartıĢmaya açık konudur.  

 

Diğer bir anlatı türü olan destan, Türk Dil Kurumu sözlüğünde Ģöyle tanımlanmıĢtır:   
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1-Tarih öncesi tanrı, tanrıça, yarı tanrı ve kahramanlarla  ilgili o lağanüstü olayları konu alan 

Ģiir, epope, 2-Bir kahramanlık hikâyesini veya b ir olay ı anlatan, koĢma biçiminde, ö lçüsü on 

bir hece olan halk Ģiiri, 3-ÇağdaĢ Türk edebiyatında biçim ve içerik yönünden, geleneksel 

destanlardan ayrılık gösteren uzun kahramanlık Ģiiri. (TDK)  

 

Boratav, destanların dini açıdan özel olduğu düĢünülen kiĢilerin baĢından geçenleri anlatan 

menkıbelerin toplanmasıyla oluĢturulan bir tür olduğunu söylemektedir (Boratav 2017, 73). 

Boratav‟a göre destanlar doğrudan günümüzün tarih anlayıĢının kıstaslarına uygun tarihi 

bilgiler vermez; ancak yirminci yüzyılda Ģekillenen tarih anlayıĢına uygun olmamaları, 

tarih hakkında fikir vermediklerini göstermez. Çünkü destanlar tarihin uzun bir döneminde 

toplumların geçmiĢleri hakkında bilgileri öğrendikleri mefhumlar olmuĢlardır. Bu anlamda 

tarihsel bilgi içeren anlatılardır ve günümüzün tarih anlayıĢına kaynak teĢkil etmektedirler.  

 

Yirminci yüzyıldan itibaren bu anlatıları inceleyen hemen bütün araĢtırmaların rasyonalist 

temelli olduğunu savunan ġinasi Gündüz, bu çalıĢmaları Ģu Ģekilde özetlemiĢtir: a) Dini 

hikâyelerin, tabiata dair gerçekleri dünyanın döngüsü içerisinde gerçekleĢen fiziksel 

olayları benzetmeler kullanarak anlattığını düĢünen Alman Doğa Mitoloji Ekolü; b) 

geçmiĢte yaĢanmıĢ önemli sosyolojik olayların toplumsal hafızada yer etmesi sonucunda 

oluĢtuğunu düĢünen, Andrew Lang‟ın öncülüğünü yaptığı tarihsel yaklaĢım; c) geçmiĢte 

yaĢamıĢ insanların hayalleri olduğunu düĢünen psikanalitik ekol; d) ahlaki özlemleri 

doyurmak ve toplumsal bütünlüğü korumak için ihtiyaç duyulduğunu savunan antropoloji 

görüĢü ve e) Eliade‟nin kaynaklarda sıklıkla tekrarlanan “kutsala dair bir öykü” tanımını 

savunan fenomonolojik yaklaĢım (2009, 9-26). Bu bakıĢ açılarını sınıflandırırken 

Gündüz‟ün altını çizdiği nokta, bu yaklaĢımların her birinin kutsallığı aĢkın bir güçle 

iletiĢim halinde olma ihtimali olmayan beĢerî bir kurgu olarak düĢünmüĢ olmalarıdır.  

 

Kutsallıkla ilgili kodlar içeren bir diğer anlatı biçimi, sıklıkla mit ile aynı anlamda 

kullanılan kıssa‟dır. Bununla beraber kıssa kelimesinin Türkçe‟de doğrudan Ġslam dini ile 

bağdaĢtırılan bir anlatı biçimi olduğu, hatta söz gelimi Eliade‟nin, Armstrong‟un dinler 

tarihi incelemelerinde mit ne ifade ediyorsa, o anlamın Ġslam dini incelemelerinde 

kullanılan biçimi olduğu söylenebilir. Kıssa kelimesinin teoloji ve dinler tarihi 

literatüründe yaygın biçimde kullanılan mit kelimesiyle arasındaki temel fark, kıssaların 

geçmiĢte yaĢanmıĢ ve bitmiĢ oluĢudur. Bu anlamda gelecekteki bir olayla ilgili bir mit 

olabilir ancak bir kıssa olamaz (Gündüz 2009, 21). ġüphesiz dini terimlerin çoğunda 
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olduğu gibi bu kelimenin anlamıyla ilgili itilaflar mevcuttur. Söz gelimi Türk Diyanet 

Vakfı Ansiklopedisi‟nde kıssa kelimesi, Kur‟an‟da geçen dini hikâyeler olarak geçmektedir 

(ġengül 2002, 498-501); ancak kelimenin Ġslam öncesi Arap toplumunda da öykü 

anlamında kullanıldığı bilinmektedir (Yavuz 1009, 121). Benzer biçimde Eski Ahit‟te yer 

alan peygamber hikâyelerine de ilahiyat terminolojisinde kıssa denmektedir (KaracoĢkun 

2010, 3).  

 

Ġslam öğretisinin temel kitabı olan Kur‟an‟da da kelimenin Arapça karĢılığı olan el-kassas 

geçmemektedir. Ancak söylence ve anlatı anlamına gelen usture kelimesi çoğul biçimde 

(esatir) yer almaktadır. Kıssa, kısa bir anlatımla, geçmiĢte yaĢanılan ve aĢkın bir gücü, 

Ġslam dini özelinde Allah‟ı hatırlatan öyküdür (Yıldırım 1979, 37-38). Kur‟an‟ın üçte 

ikisinin peygamberlerin baĢından geçen öyküler olması nedeniyle, Ġslam geleneğinde kıssa 

tekniğiyle anlatım biçimi benimsenmiĢ, dini eğitimde Kur‟an‟da yer almayan kıssalara da 

yer verilmiĢtir (Yavuz 2009, 120).  

 

Ġslam tasavvufuna özgü bir dini hikâye biçimi olan menkıbeler de çeĢitli biçimlerde 

yorumlanmıĢlardır. Ġslam Ansiklopedisinde, Selçuklu ve Osmanlı toplumlarında evliya 

menakıpnameleri geleneğinin baĢlangıçta Ġran destanlarından etkilendiğinden 

bahsedilmekte; özellikle Firdevsi‟nin ġehname isimli eserinin altı çizilmektedir. Ancak 

Ģifahi edebiyat geleneği hayli karmaĢık birçok toplumsal konuyla bağlantılıdır. Bu 

bağlamda ilk akla gelen, ġehname‟nin yahut Ġran efsanelerinin ansızın ortaya çıkan bir 

edebiyat türü olamayacağıdır. ġüphesiz bu edebiyat türü de tarih içinde baĢka birçok 

gelenekten etkilenerek ĢekillenmiĢtir. Söz gelimi Ġran edebiyatının Arap Kısas ve Megazi 

edebiyatından etkilendiği bilinmektedir (Ocak 2016, 71-72). Gerek Ġran destanlarının gerek 

Osmanlı menakıpname kültürünün geleneğinin hemen bütün kaynaklarda bahsedilen bir 

baĢka kaynağı ise Budist ve Maniheist inanıĢlarıdır.  

 

Bunun dıĢında menakıpnameler, bazı Ġslam yorumlarında “kutsal kiĢiler” olarak görülen 

veliler için yazılmıĢtır ki insanlara atfedilen kutsallık, Ġslam düĢüncesinde hayli tartıĢılmıĢ 

bir konudur. Zira bazı yorumlarda kutsal insanların sonuncusu Ġslam peygamberi 

Muhammed‟dir ve sonrasında kimseye özel bir statü verilmemiĢtir. Hatta Ġslam tam olarak 

bu tür hiyerarĢik bir yapılanmayı kaldırmak için vahyedilmiĢ bir sosyal düzendir. Tezin 
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konu ettiği metnin, velilik statüsünü kabul etmesi ve Ġslam‟ın yapı taĢlarından biri olarak 

görmesi nedeniyle bu tartıĢma konu dıĢı bırakılacaktır.  

 

Bir baĢka anlatım biçimi olan tezkireler, çeĢitli meslek gruplarından insanların hayatlarını 

konu alan metinlerdir (Zal ve Eker 2015, 1006). Kelime, “anımsamak” anlamında 

kullanılan Arapça sözcük olan zikir kelimesiyle aynı kökten gelmekte (Ġslam 

Ansiklopedisi) ve yaĢadığı toplumun tarihinde önemli bir yere sahip bir insanın hayatını 

anlatan biyografik eserler için kullanılmaktadır (Akgül 2016, 23-34). Muhtelif meslek 

gruplarından olmakla birlikte kutsallıkla iliĢkili insanlar hakkında tezkire biçiminde eserler 

yazılmaktadır. Türk edebiyatında tezkire, 19.yy‟dan itibaren sıklıkla kullanılan bir türdür 

(ÇalıĢkan 2015, 3-4); ancak bu çalıĢmanın konusu olan Evliya Tezkireleri‟nin 13.yy‟da 

yazılmasına kadar, bu kelime hiçbir edebi metinde geçmemektedir (Öz 2012, 62-63). 

Menkıbe ve tezkire kavramlarının hayli yakın anlamlara sahip olduğu söylenebilir. 

Özellikle de Attari‟nin Evliya Tezkireleri isimli eseri, herhangi bir meslek grubundan 

olmalarıyla değil, evliyalık nitelikleriyle aynı kategoriye koyulmuĢ zatları incelemesi 

nedeniyle menkıbeler içeren bir tezkire kitabıdır. ÇalıĢmanın Attar ve Evliya Tezkireleri 

isimli eseri hakkında bilgi veren kısmında bu konuya ayrıntılı biçimde değinilecektir. 

 

  



27 

 

 

4. FERİDÜDDİN ATTAR VE EVLİYA TEZKİRELERİ 

 

4.1. Feridüddin Attar 

 

Mekânsal kodları analiz edilecek olan Evliya Tezkireleri isimli eserin yazarı olan 

Feridüddin Attar, 12.yy‟da yaĢamıĢ bir tasavvuf âlimidir (Hafeez 2012). Hemen ilk baĢta 

söylemek gerekir ki, Ġslam dini hakkında bir düĢünce sistemi olan tasavvuf da kutsallık ile 

ilgili birçok kavram gibi tartıĢmalıdır ve diğer mefhumlarda olduğu gibi hayli geniĢ bir 

literatüre sahiptir.  

 

Tasavvufun, yaĢadığı devirde olduğu gibi halen de en çok bilinen ve kabul edilen hali 

Mevlana‟nın döneminde ĢekillenmiĢ ve günümüzdeki kurumsal yapısına eriĢmiĢtir. Bu 

çalıĢma kapsamında, Mevlana‟dan hemen önceki dönemde eser verip, üstelik kaynaklarda 

sıklıkla Mevlana‟nın öncüsü kabul edilen bir tasavvuf âlimi olması itibariyle (ġahinoğlu 

1991, 95-96) Feridüddin Attar ismi tercih edilmiĢ; Attar‟ın, bu oluĢumun daha az 

örgütlenmiĢ bir dönemine ait yorumlarının önemli olduğu düĢünülmüĢtür. Bunun yanında, 

tasavvuf kelimesinin dahi herkes tarafından kabul edilen bir anlamının olmadığını 

vurgulamak gerekir. Söz gelimi, orijinal dilinden en çok çeviri yapılan, bu nedenle 

günümüz dünyasında en çok bilinen tasavvuf düĢünürü Rumi olmasına rağmen; onun 

Ģekillendirdiği tasavvuf metodu olan Mesnevilik geleneği, tarikat denilen tasavvuf 

yöntemlerinden yalnızca biridir. Bu yaklaĢım dıĢında birçok farklı bakıĢ açısı ve tarikat 

mevcuttur ki hangi yaklaĢımların tarikat kabul edildiği dahi bu ilimle ilgilenenler arasında 

tartıĢma konusudur.  

 

Attar‟ın da tasavvufi duruĢu ve tarikatlarla iliĢkisi net biçimde bilinmemektedir. Evliya 

Tezkireleri‟ne yazdığı önsözde geçen, “Dostlarımdan bir cemaatin sufiler zümresinin 

sözlerine fevkalade rağbet ettiklerini gördüm. Onların söz ve hallerini irdelemeye bende de 

muazzam bir eğilim vardı” söylemiyle tasavvuf ile ilgili olduğunu belirtmiĢtir (Attar 2012, 

45); ancak bu ilginin ne düzeyde olduğu hakkında kesin bir bilgi yoktur. Bu konuyla ilgili 

detaya bu bölümün devamında yer verilecektir. Öncesinde Attar‟ın kaynaklarda yer alan 

biyografisinden ana hatlarıyla bahsedilecektir.  
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4.1.1. Hayatı 

 

ÇalıĢmada Feriddüddin Attar olarak yer almasıyla birlikte, düĢünürün kaynaklarda geçen 

isimlerini Çetinkaya Ģu Ģekilde özetlemiĢtir:  

 

Ġsmi Ferîdüddîn Ebû Hâmid Muhammed b. Ġbrahim, Ebû Hâmid Ferîdüd-dîn Muhammed b. 

Eb î Bekr-i Ġbrah im-i NîĢâbûrî, Attâr-i Muhammed, ġeyh Ferîdüddîn Attâr-i NîĢâbûrî ve 

Muhammed olarak kaydedilen Attar‟ın doğum tarihi kesin o larak bilinmemektedir. (2015, 27-

34) 

 

Literatürde benzer anlatımlarla ifade edildiği kadarıyla, Attar‟ın doğum ve ölüm 

tarihleriyle ilgili kesin bilgi yoktur. Ancak, 12.yy‟ın sonunda ve 13.yy‟ın ilk yarısında 

NiĢabur‟da yaĢadığı düĢünülmektedir. Attar lakabını, eczacılıkla uğraĢtığı için (Jahangiri 

2013, 53) yahut babası eczacı olduğu için (Yazıcı 2012, 18) aldığı düĢünülür. Dükkânında 

geçen bir menkıbe birçok kaynakta yer almaktadır. Rivayete göre Attar‟ın dükkânına bir 

derviĢ gelir ve “Nasıl öleceğini biliyor musun?” der. Attar‟ın yanıtsız kalması üzerine “ĠĢte 

böyle” diyen derviĢ o anda ölür. Bu olay karĢısında Feridüddin Attar dünya iĢlerinden elini 

eteğini çeker ve tasavvufa odaklanır (Yazıcı 2012, 20-21). Hiç Ģüphesiz bu hikâyenin 

yapısı, Attar‟ın Evliya Tezkireleri‟nde kullandığı menkıbelerin olay kurgularına 

benzemektedir; ancak kitaplarında bu olayın gerçekten yaĢandığıyla ilgili bir veri yoktur.  

 

Attar‟la aynı dönemde yaĢamıĢ yazarlar kendisinden çok fazla bahsetmemiĢlerdir. 

Günümüze yakın dönemde üretilmiĢ bazı kaynaklarda, sahip olduğu büyük attar dükkânı 

her gün ziyaretçilerle dolup taĢan tanınmıĢ bir düĢünür olarak yer almasına rağmen, 

çağdaĢlarından ancak ikisinin yazdıklarında ismine rastlanmaktadır. Reinert‟in aktardığına 

göre, Attar‟dan bahseden çağdaĢlarından ilki olan Awfi, yazarın ismini sadece NiĢabur 

seyahati esnasında duyduğunu yazar, ikincisi olan Nasireddin Tusi de benzer biçimde 

kısaca bahseder (Reinert 1987, 20-25).  

 

4.1.2. Eserleri 

 

Hakkında birçok konuda olduğu gibi, Attar‟ın eserleri hakkında da itilaflar vardır; yazara 

isnat edilen pek çok eser olmasına rağmen, hangilerinin Attar‟a ait olduğu konusu 

tartıĢmalıdır. Hüsrevname ve Muhtarname eserlerinin giriĢ bölümlerinde kendi kaleminden 



29 

 

bir bibliyografyası bulunmaktadır (Attar 2012). Bu açıklamalarda Divan, Esrarname, 

Mantik-ul Tayr, Müsibetname, Ġlahiname, Javaharname ve Sarh al-Qalp isimlerine sahip 

kitapları yazdığını söyler ve Javaharname ve Sarh al-Qalp adlı kitaplarını imha ettiğini 

belirtir. Bunların dıĢında Attar‟a isnat edilen otuza yakın eser bulunmaktadır. Ancak bu 

konuyla ilgili spekülatif tartıĢmalar, tezin kapsamının dıĢında bırakılmıĢtır.  

 

Attar hakkında en kapsamlı araĢtırmalardan birini yapan Ritter‟in analizine göre Attar‟a ait 

olan eserler Ģöyledir: tasavvufi bir yönü olmayan Hüsrevname; gazel ve kasidelerden 

oluĢan Divan; Mesnevi tarzında bir eser olan Esrarname; kuĢların padiĢahları Simurg‟u 

arama serüvenini anlatan bir fabl olan Mantik-ul Tayr; ruhun, medidatif bir ibadet 

esnasında yaĢadığı tecrübeleri anlatan Müsibetname; zühd kavramı üzerine kurgulanmıĢ 

epik bir eser olan Ġlahiname; yetmiĢ iki din büyüğünün baĢından geçen menkıbelerin 

toplandığı, düz yazı biçiminde yazılmıĢ bir eser olan Tezkiret-ül Evliya; Muhtarname ve 

haklarında herhangi bir bilgi günümüze ulaĢmamıĢ olan Javaharname ve Sarh-al Qalp 

(Basu 1966, 73-76; Ritter 2003, 1-34; Küçük 2013, 241-262). 

 

4.1.3. Attar’ın tasavvufa bakış açısı 

 

Attar‟ın bir tarikat mensubu olup olmadığı konusunda muhtelif görüĢler vardır. Örneğin 

ġahinoğlu, yazarın eserlerinde yer alan tasavvuf konulu derin literatür bilgisinin ancak 

tasavvuf terbiyesi almıĢ bir kiĢiye ait olabileceği yazmaktadır (1991, 95-96). DüĢünürün 

tasavvuf yolculuğunu, metinlerindeki dini içeriklere göre yorumlama yöntemine gidenler 

vardır. Söz gelimi Alizade‟ye göre, Ġlahiname isimli eserini yazdığında henüz derviĢ 

olmamıĢtır (Alizade 2016, 135). Benzer bir metotla Landolt, Mantik‟ul Tayr ve 

Musibetname eserlerindeki simgeleri yorumlar. Ona göre özlerini bulmak için yolculuk 

yapan kuĢların anlatıldığı, Mantik-ul Tayr‟da, kuĢların bir lideri olmasına rağmen, onun 

konumuna ekstra bir vurgu yapılmamıĢtır. Bu durum, Attar‟ın tasavvuf görüĢünü açıklıyor 

olabilir ki bu açıklama “mutlak doğruya ulaĢan yolda Ģeyh değil, ulaĢmaya çalıĢan birey 

önemlidir” biçiminde olacaktır (Lewisohn, Shackle ve Institute of Ismail Studies 2006, 42).  

 

Yüksel Yazıcı, Attar‟ın “Deryaya yol bulmaya kudretin varken, neden bir çiğ 

tanesine koĢmaktasın!” (Yazıcı 2012, 12) dizesini hiçbir tarikatla organik bir iliĢkisinin 

olmadığının kanıtı olarak yorumlar. Mevlana‟nın “Hallac‟ın ruhu Attar‟da tecelli etmiĢtir” 
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dediğini aktaran Günbal‟a göre, bu durum Hallac- ı Mansur‟un dini görüĢüyle Attar‟ın 

benzediği Ģeklinde yorumlanabilir ve bu bakıĢ açısıyla bir tarikatın derviĢi olmadığı 

düĢünülebilir (Günbal 2014, 141); keza literatürde bu görüĢ sıklıkla tekrarlanmaktadır 

(Landolt 2006, 41).  

 

Yine de Ġslam felsefesinin önemli bir ismi olması nedeniyle, birçok farklı perspektif 

tarafından sahiplenilmek istenmektedir. Söz gelimi, Tezkiret-ül Evliya‟da anlatılan ilk isim 

olan Cafer el Sadık bir ġii imamıdır ve onca din adamı arasından bu ismin anlatılacak ilk 

hikâye olarak tercih edilmesi dikkate değerdir. Landolt, düĢünürün Ġsmaili olduğunu kesin 

bir biçimde söyleyecek kadar çok verinin olmadığını, ancak Ġsmaili felsefesinin temel 

fikirleri üzerinde oynamalar yaptığını, bu nedenle bu görüĢe yakın olduğunu söylemektedir 

(Landolt 2006, 48). Serhat Küçük, Evliya Tezkereleri‟nin bir tercümesini ele aldığı doktora 

tezinde, kaynaklarda Necmettin Bağdadi‟nin derviĢi olduğunun geçtiğini ancak Evliya 

Tezkireleri‟nden anlaĢıldığı kadarıyla Bağdadi ile ilgili detaylı bilgisinin olmaması 

nedeniyle bu savın çürütülebileceğini söyler. Küçük‟e göre, Esrarname isimli eserinin giriĢ 

bölümünde ġeyh Ebu Said- i Ebü‟l Hayr‟dan büyük bir övgüyle bahsetmesi, onun bu 

görüĢü benimseyenlere verilen unvan olan Üveysi olduğunun kanıtı olabilir (Küçük 2011, 

16). 

 

Attar‟ın dini görüĢü ile ilgili var olan muhtelif görüĢler gibi sayısız fikir üretilebilir. 

Ayrıca, insanın yaĢamı boyunca doğrusal biçimde ve aynı yoğunlukta inanmadığı 

düĢünülürse, belki hepsi Attar‟ın hayatının bir dönemi için doğru olabilir. Öyle ki, Attar‟ın 

yapıtlarındaki üslubu üç farklı döneme ayıran Ritter, ilk döneminde giriĢi sonucu belli, 

güçlü kurgulu öykülerin olduğunu; ikinci döneminde planların etkisinin azaldığını ve 

anlatımın zayıfladığını; üçüncü döneminde kaleminin etkisinin bütünüyle bittiğini söyler. 

ġüphesiz bu durum, yazarın hayat dönemleriyle ilgili olabileceği gibi, baĢka yazarların 

aynı mahlası kullanmasından da kaynaklanıyor olabilir (Küçük 2011, 17-18). 

 

Ġndirgemeci bir tutumdan kaçınarak, en genel haliyle söylenebilir ki; mesafesi belli 

olmamakla birlikte, Attar‟ın tasavvufi ilimlere yakın olduğu açıktır. Ek olarak bir tarikata 

dâhil olsun olmasın, çeĢitli tarikatların Ģeyhleri ve öncüleri hakkında ayrıntılı bilgi sahibidir 

ki bu bilgiler sayesinde yazdığı detaylı tezkireler, yaĢadığı dönemin kutsallık anlayıĢı 

hakkında fikir vermektedir.    



31 

 

 

4.2. Evliya Tezkireleri 

 

Yazarın düzyazı ile kaleme aldığı tek eseri, Tezkiret-ül Evliya olarak bilinen, çalıĢmanın 

yapıldığı kaynakta Evliya Tezkireleri olarak geçen, Ġngilizce kaynaklarda Memorial of the 

Saints ya da The Tadhkerat al-Auliya olarak yer alan, Farsça kitabıdır. Kitap, Ġslam kültürü 

açısından önemli kabul edilen toplam yetmiĢ iki evliyanın yaĢamları hakkında bilgileri 

kutsallık çerçevesi içinde anlatır. Attar genellikle tanık olmadığı olayları anlatmaktadır ki 

anlatım dilinden de bu durum net biçimde anlaĢılmaktadır. Çünkü hikâyelere genellikle 

“Rivayet olunur ki”, “Nakledilir ki” ifadeleriyle baĢlar. Hiç Ģüphesiz günümüzün referans 

gösterme standartlarıyla 13.yy‟ın rivayet etme kıstasları hayli farklıdır. Yazar, Evliya 

Tezkireleri‟nin önsözünde, evliyaların hayatlarıyla ilgili daha detaylı bilgi edinmek 

isteyenlerin ġerh‟ül Kalp, KeĢf-ül Esrar ve Marifetü‟n Nefs isimli eserleri okumalarını 

söyleyerek bugünkü anlamıyla referans vermektedir (Attar 2012, 45). Ancak bu kitaplardan 

hiçbiri günümüze ulaĢmamıĢtır (Tablo 4.1). 

 

Tablo 4.1. Evliya Tezkireleri‟nin Kaynakları 

 

Eserin Adı Yazarı Referansı 

ġerh-ül Kalp Bilinmiyor 

Attar‟ın referans olarak gösterdiği 

kitaplar 
KeĢf-ül Esrar Bilinmiyor 

Marifetü‟n Nefs Bilinmiyor 

Tabakatu‟s Sufiye Sülemi 

AraĢtırmacıların tespit ettiği benzer 

kitaplar 

Hilyetü‟l Evliya Ebu Nuaym 

Risale KuĢeyri 

KeĢf-ül Mahcub Hucviri 

Kitab-ül Luma El Sarrac 

Hikâyet-ül Mashayekh El Khaldi 
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Buna karĢın, tezkirelerin büyük ölçüde 11.yy‟da yazılmıĢ bir kitap olan Tabakatu-s Suffiye 

ile benzerlik gösterdiği bilinmektedir (Attar 2012, 25). Bunun yanında kaynaklarda Ebu 

Nuaym‟in Hilyetü‟l Evliya, KüĢeyri‟nin Risale, Hucviri‟nin KeĢf-ül Mahcub, El Serrac‟ın 

Kitab-ül Luma ve Al Kholdi‟nin Hikâyet-ül Mashayekh eserlerinden faydalandığı tahmin 

edilmektedir (Uludağ 2009, 28-30). Referansları tam olarak belirtmese de Attar anlattığı 

tezkirelerin güvenilirliğinin altını çizer. Örneğin, kitabın giriĢ bölümünde alıntı yaparken 

hassas davrandığını ve söz gelimi farklı iki evliyanın hayatında da benzer biçimde yer 

aldığını tespit ettiği konulara kitabında yer vermediğini yazmaktadır. Öte yandan Attar‟ın 

bu eserinde olayların tarihsel gerçekliklerinden ziyade kutsallık ile iliĢkilerini vurgulamayı 

amaç edindiği düĢünülebilir. Zira zamanlama olarak aynı dönemde yaĢaması olanaksız 

insanlar bazı öykülerde birlikte kurgulanmıĢtır. Söz gelimi, Beyazıt Bistami‟nin, çöllerde 

otuz yıl gezdiğini ve bir tanesi Cafer Sadık olmak üzere toplam yüz otuz pirden ders aldığı 

yazmaktadır (Attar 2012, 172). Ancak bu eseri incelediği makalesinde Esteʿlami, Cafer 

Sadık‟ın, Bistami dünyaya gelmeden yaklaĢık elli yıl önce vefat etmiĢ olması gerektiğini 

vurgular (2004).  

 

Metinde bu örneğe benzer, ilk bakıĢta hatalı olduğu düĢünülebilecek söylemler vardır. 

Üstelik metin, yalnızca kronolojik tarih bilgisi açısından değil, fiziksel Ģartlarla iliĢkisi 

bakımından da hayli problematiktir. Öyle ki, Attar‟ın Evliya Tezkireleri; suyun üzerinde 

yürüyen Ģeyhlerden, bir yıllık mesafeyi göz açıp kapama süresinde kat eden derviĢlerden, 

kendiliğinden havada duran mumlardan bahsetmekte, metafizik öğeleri sınırsızca 

kullanmaktadır. Bu bağlamda kitabın genel kurgusu düĢünüldüğünde Bistami‟nin elli yıl 

önce vefat etmiĢ bir Ģeyhle görüĢmesi sorunlu gözükmemektedir. ġüphesiz bu çalıĢmanın 

amacı Attar‟ın fiziksel dünyayla iliĢkisini ya da tarih bilgisini kritik etmek değildir.  

 

Evliya Tezkireleri‟nin her bölümü, konu ettiği evliya hakkında övgü dolu sıfatlar içeren bir 

giriĢ paragrafıyla baĢlar. Ardından zatın baĢından geçen, Allah‟a yakınlaĢmasına vesile 

olacak olaylar, benzetme yahut edebi yönü ağırlıklı cümlelere baĢvurmadan art arda 

sıralanır. Son olarak, evliyadan aktarılan sözlere maddeler halinde yer verilerek bölüm 

bitirilir. Bu noktada söylemek gerekir ki verilen bilgilerin tümü, konu edilen zatların dini 

yönüyle ilgilidir; baĢka bir deyiĢle, kutsallık çerçevesinden çıkmadan anekdotlar 

aktarılmaktadır. 
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4.3. Yazıldığı Dönemin Özellikleri 

 

Evliya Tezkireleri isimli eserini incelerken Attar‟ın gerek evliyalar gerek Ġslam dini 

hakkında sahip olduğu perspektifi, yaĢadığı dönemin tarihsel bağlamından kopuk olarak 

değerlendirmek hatalı olacaktır. Bunun ilk nedeni, her bir olayın, ardılları ve öncülleriyle 

etkileĢiminin analiz edilerek anlaĢılmasının gereğidir. Söz gelimi Attar‟ın Mantik-ul Tayr 

adlı kitabının temel öyküsü olan kuĢların kendilerini bulma yolculuğu, öncesinde yaĢayan 

Sührüverdi‟nin Safir- i Simurg isimli eserinde de yer almaktadır. Ek olarak Ahmet 

Gazzali‟nin Risaletü‟t Tuyur isimli eserinde de ismi Simurg olan bir kentten ve kendilerini 

bulma yolculuğundaki kuĢlardan bahsedilmektedir (Ritter 2003, 8). Bütün bu kuĢ 

benzetmelerinin temelinde Kur‟an‟da Süleyman peygambere kuĢdilinin öğretildiğinin 

söylenmesi yer almaktadır. KuĢlarla ilgili eğretilemeler muhakkak ki bundan öncesinde de 

din öğretilerinde kullanılmıĢtır. Ayrıca Attar‟dan sonra da tasavvufta bu tür alegorilerden 

yararlanılmıĢtır. Bu örnekte açıkça görüldüğü gibi, Attar kuĢ benzetmesini kurgulamamıĢ, 

ancak kendi yorumunu katmıĢtır. Ġlgili bölümde benzer metotlarla incelenecek olan 

mekânsal kodlar da tasavvuf literatüründe bilinen benzetmelerin Attar tarafından 

yorumlanmasıdır. AĢkar, Attar‟ın tasavvuf görüĢünü incelediği araĢtırmasında, Attar‟ın 

dilinin Ġran edebiyatında ve Ġslam geleneğinde bilinen öyküleri yorumladığını tekrarlar; 

ancak ona göre Attar, öncülerinden hiçbirinde olmadığı kadar serbest bir dile sahiptir 

(AĢgar 2012, 5-10). 

 

Tarihsel bağlamın analiz edilmesinin bir diğer önemi ise, herhangi bir düĢünürün, eserlerini 

ürettiği dönemin sosyolojik koĢullarından bağımsız olamayacağı gerçeğidir. Attar‟ın 

yaĢadığı kent olan NiĢabur, ipek ve baharat yollarının kavĢak noktasında yer alması gibi 

coğrafi özellikleri nedeniyle ticari ve politik açıdan önemli bir kenttir. Ek olarak Büyük 

Selçuklu Ġmparatorluğunun kurulduğu Ģehirdir ve uzun süre bu devlete baĢkentlik 

yapmıĢtır (AkbaĢ 2011, 141). YaĢadığı dönemin en önemli sosyolojik olaylarından biri 

Ģüphesiz Cengiz Han önderliğindeki Moğol isyanlarıdır. Hayatıyla ilgili veriler, baĢka bir 

bakıĢ açısıyla tahminler, Moğol baskısının domine ettiği bir politik düzenin Ģekillendirdiği 

bir hayatı iĢaret eder. Attar‟ın bir Moğol saldırısı sırasında öldüğü hemen bütün 

referanslarda geçmektedir. Bununla beraber, çocuklarını da saldırılar esnasında kaybettiği 

düĢünülür; hatta çocuklarının ölümlerinin onu tasavvuf yolunda ne derece yükselttiğiyle 

ilgili menkıbeler bulunmaktadır (Yazıcı 2012, 25). 
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Dönemi, tüm siyasi gerilimine rağmen, Ġslam dünyasının entelektüel açıdan hayli hareketli 

olduğu bir zaman aralığıdır. Attar‟ın kitabında Hallac bin Mansur‟a verdiği geniĢ yer, 

baĢka bir deyiĢle bu konudan bahsetmekten kaçınmaması, yaĢadığı dönemin özgür 

düĢünceye açık olduğunu gösteriyor olabilir. Ek olarak, hemen bütün kaynaklarda 

Mevlana‟nın “Hallac'ın nuru Attar'ın ruhunda tecelli etmiĢtir” sözü alıntılanmıĢtır (AĢgar 

2012, 7). Bu veriler değerlendirildiğinde, o dönemde henüz ismi konulmamıĢ olsa da 

“vahdet-ül vücut” gibi dile getirildiği neredeyse her dönemde tartıĢmalara neden olan bir 

kavramın, Attar‟da geliĢebilme imkânına sahip olması dikkate değerdir. AĢağıda, yaĢadığı 

dönemin dini, felsefi ve sosyolojik bakımdan özellikleri hakkında bilgilere yer verilmiĢtir.  

 

4.3.1. İslam dini bakımından dönemin nitelikleri 

 

Genel kanıya göre Attar‟ın Ġslam dinine temel bakıĢ açısı tasavvuf perspektifinden 

olmuĢtur. Hemen ilk baĢta söylemek gerekir ki, tasavvufun bir kelime olarak dahi tarih 

sahnesinde yer aldığı her an tartıĢmalıdır. Keza Attar‟ın da nasıl tanımlanan bir tasavvuf 

kavramına yakın olduğu sorunlu görülebilir. Konuyla ilgili detaylı incelemeleriyle hemen 

her kitapta referans gösterilen oryantalist Henry Corbin, “Ġslam'da tasavvufun tarihinin 

yazılmasının, insanı Ģüpheye düĢürecek ölçüde karmaĢık bir görev yüklediğini” söyler 

(1986, 337). Yine en çok referans gösterilen kaynaklardan biri olan Tasavvufun 

Boyutları‟nın yazarı Annemarie Schimmel de benzeri biçimde aĢağıdaki yorumuyla bu 

araĢtırmanın ne denli sübjektif olacağı hakkında fikir vermektedir:  

 

Sufilik ya da tasavvuf üzerine  yazmak olanaksız denecek kadar güç. Daha ilk adımın ı atar 

atmaz, uzayıp giden sıra dağlar çıkıyor insanın karĢısına, ilerledikçe de hedefe varmak g ittikçe 

güçleĢiyor. Öyleyse oraya varıldı mı bir kez, insan bir de bakıyor ulaĢtığı yer kendi içindeymiĢ 

meğer. (Schimmel 1982) 

 

Ek olarak bir kelime olarak kutsallığın ne denli yorumlanamaz olduğu, tanımlanmaya 

çalıĢılan kutsallık kavramının ölçeği küçüldükçe çok daha net biçimde gözükmektedir. 

Öyle ki birçok inanma biçimi arasında, tek tanrılı dinler sınıfında yer alan Ġslam‟a inanma 

yaklaĢımlarından sadece biri olan tasavvuf fikri, sayısı binleri bulan tarikatlerin her biri 

tarafından yapılmıĢ tanımlara sahiptir. Üstelik bu tanımlar, zaman içerisinde muhtelif 

etkilerle birbirinden çok farklı önermelerle güncellenmiĢ ve güncellenmeye devam 



35 

 

etmektedirler. Ek olarak hiçbir tarikata üye olmayan, tasavvufa farklı uzaklıklarda 

konumlanan birçok düĢünür, yazar, inanan ve inanmayan, konuyu kendi perspektiflerinden 

yorumlamıĢ ve yorumlamaktadır. 

 

Örneğin, tasavvufun Muhammed Peygamber döneminden, hatta insanlığın yaradılıĢından 

beri var olduğunu savunan birçok tasavvuf düĢünürü varken; sayıları azımsanmayacak 

kadar çok düĢünür de 8.yy‟ın sonuna kadar böyle bir Ġslam yorumunun olmadığını iddia 

eder. Bütün sınırlandırmalardan kaçınarak, genel bir bilgi verilmesi gerekirse; yazılı 

kaynaklarda 8.yy‟dan itibaren rastlanmaya baĢlayan sufilerin, 9.yy‟da görünürlükleri 

artmıĢtır (Karamustafa 2017, 3; Altunkaya 2016, 182; Dergipark). Bu bölümde Attar‟ın 

Evliya Tezkireleri‟ni yazdığı dönemin tasavvuf anlayıĢının nasıl oluĢtuğuna ve anlatımında 

yer alan temel kavramlara kısaca değinilecektir. 

 

Tasavvufun kaynaklarda ilk görünürlük kazandığı dönemin büyük çaplı etki uyandıran 

hikâyesi, Ġbrahim Bin Ethem isimli 8.yy‟da yaĢamıĢ bir din adamına aittir (Karamustafa 

2017, 4). Bu menkıbede, zengin bir politikacı olan Ġbrahim Bin Ethem‟in, sahip olduğu 

bütün dünyevi imtiyazlardan vazgeçerek dine yönelmesi anlatılır ki bu davranıĢı, ilk dönem 

tasavvuf anlayıĢı olan zühd düĢüncesini tanımlar. Öyle ki züht kavramının Ģekillendirdiği 

tasavvuf anlayıĢında zahitler, gündelik yaĢantıdan soyutlanıp manevi geliĢimlerine 

odaklanırlar (Karamustafa 2017, 5). Bu dönemin Attar‟ın Evliya Tezkireleri‟nde de 

menkıbeleri yer alan ünlü isimleri, Rabiatül Adevviye, ġakik- i el Belhi, Ebu Süleyman ed- 

Darani, Hasan‟ül Basri ve Cüneydi Bağdadi‟dir. Ayrıca bu isimler, tasavvuf tarihi 

metinlerinde uzun Ģerhlerle açıklanır ve öğretinin kilit taĢları oldukları üzerinde durulur. 

Ancak döneme ait kaynak bulunmadığı için, düĢünürlerin farklı ekoller oluĢturup 

oluĢturmadıkları konusunda görüĢ ayrılıkları vardır. Bu ilk dönem zahitleri genel anlamıyla 

“ruha-dönüĢçü” bir ekol olarak tanımlanır (Karamustafa 2017, 6). Bu dönemin ekollerini 

ayırmak için öncülerin ortaya çıktığı topraklara göre isimler de verilmiĢtir.  

 

ġeriat hükümlerinden ziyade varlığın amacının sorgulanmasını temel alan züht öğretisi, 

kimi kaynaklarda Peygamber zamanında da var olan Ġslam‟ın temel amacıdır (Altunkaya 

2016, 180); ancak genel görüĢ 9.yy‟dan itibaren ortaya çıktığı yönündedir. Kavramsal bir 

odağa sahip olan bu epistemik geliĢmeler sufileri, ticaret, siyaset gibi dünya hayatıyla ilgili 

hedeflerden uzaklaĢtırmıĢtır (Karamustafa 2017). Bu durum Ġslam dininin tarihteki 
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dönüĢümü açısından altı çizilmesi gereken bir nokta olabilir. Ayrıca Attar‟ın yaĢadığı 

dönemin hemen öncesine denk gelen bu dönemde çok genel bir tarifle, Allah‟a en yakın 

olanların, dünya hayatından en uzak olanlar olduğu bir dünya görüĢünün hâkim olduğunu 

bilmek, Attar‟ın perspektifini yorumlamak açısından da önemli olabilir. Hiç kuĢkusuz, 

Attar‟ın Evliya Tezkireleri‟nde züht yaklaĢımının etkileri görülmektedir. Zira bu ruha-

dönüĢ döneminin önemli isimlerinin hemen hepsinin menkıbeleri eserde yer almaktadır; 

bunun yanında, dönemin dıĢında yaĢamıĢ ve tezkirelerde bahsedilen evliyaların da 

azımsanmayacak bir kısmı, dünya hayatından uzaklaĢmayı tercih etmiĢ sufilerdir.  

 

Attar‟ın yaĢadığı dönemin dini koĢullarıyla ilgili bir diğer geliĢme ise, Peygamber‟in 

ölümünün ardından ortaya çıkan, “vahyin doğru yorumlanması” sorununa bir çözüm 

arayıĢıdır. Kur‟an, her konuda fikir vermeyen, kelime sayısı, ihtivası, ele aldığı konuları 

belirli bir metindir; hayatın her alanıyla ilgili en doğru yönlendirmeyi doğrudan içermediği 

açıktır. Bu nitelik göz önünde tutulduğunda, Peygamber‟in ölümünden sonra hayatın her 

alanında doğru seçimi yapmak için insanları yönlendirecek liderlere ihtiyaç duyulması 

doğal bir süreç olarak yaĢanmıĢtır. Bu noktada Ġslam tarihi açısından önemli bir kavram 

olan velayet kavramı ortaya çıkar (Corbin 1986; Schimmel 1982). Velilik ile ilgili iki temel 

yaklaĢımdan biri, her ideolojinin baĢlangıç sürecinde yaĢandığı gibi, Ġslam öğretisinin 

kurucusunun vefatından sonra, Ġslam‟ı yorumlama ihtiyacına bulunan pratik bir çözüm 

olduğudur. Ġkincisi ise, bu organizasyonel ihtiyacın çok daha batıni bir süreç olarak 

yorumlanmasıdır. Buna göre bazı bireyler Allah vergisi bir üstünlüğe sahiptirler 

(Burckhardt 1982, 21) ve onların toplumu din açısından yönlendirmesi gerekir 

(Karamustafa 2017, 1-8). Bu sürecin nasıl geliĢtiği belirsizdir; tıpkı kutsallık alanındaki 

bütün müphem alanlar gibi, velayet kavramı da her görüĢ tarafından farklı biçimde ve en 

doğrusu olduğu iddia edilerek yorumlanmıĢtır.   

 

Velayet kavramını kutsala yaklaĢmak için bir yol olarak görüp tartıĢmasızca kabul 

edenlerin dıĢında, zahitlerin apolitik duruĢunu veya dini liderlerinin potansiyel siyasal 

konumunu eleĢtirenlerin de sayısı azımsanmayacak kadar çoktur. Bunun yanında kültürel 

olarak inceleyip, Ġslam‟ın yayıldığı topraklarda var olan, Ģaman ve aziz gibi dini liderlerin 

evliyalarla benzerlikleri üzerinden bir yorum geliĢtiren çalıĢmalar da vardır (Ocak 1997, 6-

18). Bunun dıĢında velayet kavramı, bir baĢka tartıĢmalı Ġslam yorumu olan ġiilik‟in 

“imamet” kavramıyla aynı temel ihtiyaçtan çıkmıĢ ve benzer özellikler göstermiĢtir 
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(Corbin 1986, 334-335). ġüphesiz bu iki kavramın birbirine bu denli benzemesi bir tür 

ikiliği iĢaret etmektedir. Öyle ki bir lidere ihtiyaç duyulduğu açıktır ve her iki görüĢ de 

kendi liderini mutlak kutsallıkla özdeĢleĢtirerek diğer alternatifi devreden çıkarmak 

istemektedir.  

 

Velayet kavramına paralel olarak ortaya çıkan bir diğer mefhum “keramet”tir. Velilerin 

sahip oldukları metafizik özelliklerin, müritlerin inançlarını pekiĢtirmesi, Attar‟ın 

Tezkireleri‟nde de sıklıkla kullanılan bir motiftir. Keramet kavramı tasavvufla birlikte 

ortaya çıkmamıĢtır. Hemen her kutsallık doktrininde rastlanılan ve çok farklı açılardan 

yorumlanan tartıĢmalı bir konudur. Keramet biçimlerine kısaca örnek vermek gerekirse; 

doğrudan mekânsal göndermeye sahip olan, velilerin aynı anda farklı yerlerde görülmeleri 

motifi, çok sık karĢılaĢılan bir keramet motifidir. Tezkirelerde de yer alan, bu tarz 

mekânsal limitlerin ötesine geçmeye tasavvuf terminolojisinde tayy-el mekân denmektedir. 

Çok karĢılaĢılan diğer keramet motifleri arasında “firaset” adı verilen, müridin aklından 

geçenleri Ģeyhin okuması, hastaların iyileĢtirilmesi, mesafelerin göz açıp kapama süresinde 

kat edilmesi, yemeklerin, çocukların, altınların çoğalması Ģeklinde zuhur eden bereket 

motifleri gibi örnekler verilebilir (Schimmel 1982, 182).  

 

Tasavvuf ekolleri keramete farklı mesafelerde durmuĢlardır. Ġslam‟ın ilk üç yüzyılında 

keramet kavramının varlığına dair bilgi zayıftır. Ayrıca ilk tasavvuf okullarından biri olan 

Mutezile, kerameti reddeder (Yavuz 2005, 91-116). Buna karĢın Hanbeli, Selefi, Hanefi 

isimli Ġslam‟ın en etkili mezheplerinin kurucuları kerametin gerçekliğini savunurlar 

(Uludağ 2002, 265-268). Ancak bu motifi kabul edenler arasında da kerametin gösterilmesi 

konusunda ihtilaf vardır; zira esas amacı Allah‟a yaklaĢmak olan bir insanın, etrafındaki 

beĢere Allah‟a ne kadar yaklaĢtığını kanıtlama isteği bir çeĢit paradokstur. Örneğin, 

konuyla ilgili olarak bizzat Attar‟ın kaleminden, Cüneydi Bağdadi isimli velinin “Arifin 

hatası Kerim‟den keramete meyletmektir” dediği rivayet edilir. Tezkirelerde yer alan, 

mimarlık ürünleriyle ve mekânsallıkla ilgili olan keramet motiflerine bir sonraki bölümde 

yer verilecektir. ÇalıĢmada keramet kavramının gerçekliği sorgulanmayacak, yalnızca 

Attar‟ın Tezkireleri‟nde geçen kerametlerin mekânsal nitelikleri ve bu bağlamda mekânın 

inanma edimiyle olan iliĢkisi analiz edilecektir. 

 

Tasavvufun çıkıĢ dönemiyle ilgili yapılan bir diğer sınıflandırma, sufilerin yaĢadığı coğrafi 
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bölgelere göre felsefelerinin özelliklerini açıklamaktır. Bu sınıflamalarda Bağdat, Küfe, 

Horasan gibi bölgelerde sufizm farklı fikirler üzerinden ilerlemiĢtir. Attar‟ın eserlerini 

ürettiği Horasan bölgesinin büyük kentlerinden birisi olan NiĢabur‟un, bu bakıĢ açısıyla 

yapılan sınıflandırmalarda hayli hususi bir önemi vardır. Bölge, dönemin entelektüel 

baĢkentlerinden biri olmasının yanında, Melametiye denilen mistik bir düĢünce sisteminin 

de çıkıĢ noktasıdır. Bunun yanında tasavvuf tarih yazımının önemli isimlerinden Sülemi ve 

Serrac NiĢaburludur ki her iki yazarın da Attar‟dan önce evliyaların menkıbelerini 

topladıkları eserleri mevcuttur. Ek olarak Cüneydi Bağdadi‟nin yaĢamının son yıllarını bu 

bölgede geçirdiği bilinmektedir. Bağdat sufiliğinin ve Melametiliğin bu bölgede yaĢadığı 

fikir alıĢveriĢi, sufizm felsefesinin kültürel geliĢimi açısından kritik bir olgudur. ġüphesiz 

bu geliĢimi entelektüel bir hareket olarak okumanın yanında, ideolojik açıdan önemi 

üzerinden değerlendirmek de bir tercihtir. Çünkü züht kavramının Ģekillendirdiği inanma 

deneyimini ruhani bir deneyim olarak tanımlayan tasavvufun aksine, Melametiye dünya 

hayatını ve bilgiyi önemser. Taban taban zıt bu iki yaklaĢımın, bölgenin en büyük düĢünce 

hareketi olan Kerramiye‟ye karĢı güçlerini birleĢtirdikleri de kaynaklarda geçmektedir 

(Karamustafa 2017, 77-95). Ayrıca, bölgede hızla ilerleyen bir düĢünce biçimi ġafiliktir ve 

bir süre sonra bölgenin baskın ideolojisi haline gelecektir. Bu dramatik yükselmenin 

etkisiyle yerel bir yaklaĢım olan Melametiye ile Bağdat sufizminin bu denli kaynaĢtığı 

düĢünülebilir (Schimmel 1982, 83-86). Velhasıl, o dönemde NiĢabur, Ġslam‟ı farklı 

biçimlerde yorumlayan ideolojilerin neden olduğu politik ve sosyolojik gerilimlere tanık 

olmaktaydı. 

 

Attar‟ın yaĢadığı dönemin dini özellikleri kısaca özetlenecek olursa, Ġslam‟ın heyecanlı ve 

hızlı kuruluĢ döneminin ardından ortaya çıkan ve doğrudan din üzerinden yürütülen iktidar 

mücadelelerinin stresli havasının hâkim olduğu bir süreçtir. Bu dönemde din, muhtelif 

sosyal gruplar tarafından sahiplenilmektedir. Üstelik bu gruplar kendileri dıĢında kalan 

bütün doktrinleri bidat saymakta, bu nedenle bitmek bilmeyen politik gerginlikler hatta 

savaĢlar yaĢanmaktadır. Peygamber‟in vefatından çok kısa bir süre sonra Muaviye ve Ali 

arasında baĢlayan gerginlikte bütün inananların taraf alması beklenmiĢ, hatta bu iki taraftan 

olmayanlar da kendi aralarında Hariciler ismiyle örgütlenmiĢtir. Attar‟ın yaĢadığı 

topraklarda ġii ve Ehlisünnet arasında gerginlikler yaĢanmıĢ; ortaya çıkan her yeni grup, 

Ġslam dünyasının lideri olduğunu iddia etmiĢ; buna paralel, Ġslam düĢüncesinin Ortodoks 

mezhepleri olan Hanefilik, ġafilik, Hanbelilik ve Malikilik artık ĢekillenmiĢtir. Bu kültürel 
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sürecin bir uzantısı olan tasavvuf da ortaya çıkıĢ sürecini tamamlamıĢ, normatif bir hale 

kavuĢarak bir inanç metodu halini almıĢtır.  

 

Tasavvuf dâhil dönemin bütün Ġslam doktrinleri, Ġslam toplumunu yönetecek liderler 

etrafında ĢekillenmiĢ birer yapıya sahiptir. Bu manevi önderlere tasavvufta şeyh, pir ve 

kutb denir. Öte yandan tasavvufun günümüzde dahi menkıbeleri anlatılan önemli isimleri 

Attar‟ın yaĢadığı dönemde artık bilinmektedir. Tasavvufun sistematik bir okula 

çevrilmesinde en büyük atılımların sahibi olan Cüneydi Bağdadi, felsefesinin ana hatlarını 

çizmiĢtir. Ġnsanın mutlak hakikatten ayrı düĢünülmesinin imkânsız olduğu üzerine kurulu 

“vahdet- i vücud” mefhumunun en bilinen ismi Hallacı Mansur idam edilmiĢtir. Gazali ve 

Sührüverdi, bütün seyr-ü süluk yolculuğu boyunca hakikati arayanın ancak kendisini 

bulduğu yer olan Simurg beldesiyle ilgili hikâyelerini yazmıĢlardır. Son olarak bu 

dönemde, tasavvuf tarihinin en önemli isimlerinden Mevlâna Celalettin Rumi bir çocuktur.  

 

Attar‟ın Tezkireleri‟nde de yaĢadığı dönemin tasavvuf terminolojisi neredeyse eksiksiz 

biçimde yer almaktadır. Ancak bu çalıĢma Attar‟ın düĢüncesini Ģerh etme amacında 

değildir. Bu nedenle mekânsal kodların analizinde yardımcı olacak züht, velayet, keramet 

gibi mefhumların açıklanması ve Attar‟ın yaĢadığı toplumun inanç özellikleriyle ilgili kısa 

bir bilgi vermekle yetinilecektir.  

 

4.3.2. İran sanatı ve tarih yazımı bakımından dönemin özellikleri 

 

Kaynaklarda sıklıkla referans gösterilen tasavvuf düĢünürü Seyyed Hossein Nasr, 

tasavvufun, Ġslam‟ın entelektüel yanı olduğunu söyler. ġüphesiz yorumu tartıĢmalıdır 

ancak tasavvufun Ġslam‟ın ortodoks yorumlarına göre sanata yakın duruĢu açıktır. Bu 

bölümde Attar‟ın yaĢadığı dönemin entelektüel niteliklerine kısaca yer verilecektir.  

 

Ġslam dininin Arap yarımadasında çıkması nedeniyle, Arap geleneği, Ġslam‟ın ilk 

döneminde Ġslam kültürünü domine etmiĢtir (Montron 1981, 132). Kültürel açıdan Ġslam 

tarihini değerlendirmek için çevirinin kritik rolünden bahsetmek gerekir. Çünkü bir metne 

dayanan bu inanma biçiminin yorumlanabilmesi için en temel ihtiyaç, o metnin yani 

Kur‟an‟ın anlaĢılmasıdır. Kur‟an‟ın orijinalinin Arapça bir metin olması nedeniyle, Arap 

kültürüne kutsallık atfetme eğilimi, Ġslam‟ın Arap yarımadasının dıĢına açılmaya baĢladığı 
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ilk dönemden itibaren yaĢanmaktaydı. Öyle ki Attar‟ın öncüleri olan Ġran coğrafyasında 

yaĢamıĢ Ġbni Sina, Biruni, Gazali gibi önemli yazarlar, eserlerinin çoğunluğunu Arapça 

yazmayı tercih etmiĢlerdir. Gazali‟nin Ihya'u Ulum'id-Din isimli kitabını Arapça, Kimya- ı 

Saadet‟i Farsça yazması; baĢka bir deyiĢle hem Arapça hem Farsça konuĢulan topraklara 

hitap etmek istemesi, bu iki toplumun kültürlerarası iliĢkileri hakkında fikir vermektedir 

(Brujin 2009, 52). Tasavvufun anayurdu olan Ġran coğrafyası (Altunkaya 2016, 177) tarih 

boyunca birçok kültüre tanıklık etmiĢ; ZerdüĢtlük, Maneizm, ġamanizm gibi inanç 

sistemlerinin uzun yıllar etkisinde kalmıĢtır (Zerrin 2016, 133-173). ġüphesiz Farsça bu 

kültürel dönüĢümlerin hepsinden etkilenmiĢtir. Bu nedenle Ġran edebiyatını baĢlangıcından 

Attar‟a kadar getiren bir çerçeve çizmek için yapılması gereken detaylı çalıĢma bu tezin 

kapsamı dıĢındadır. Ancak Ġran edebiyat tarihinin Attar‟ın birkaç yüzyıl yakınında yaĢadığı 

devrim, Attar‟ın yaĢadığı dönemin anlaĢılması açısından hayli önemli gözükmektedir. 

Farsçada ortaya çıkan bu hareketlilik sayesinde Arap kültürünün Ġslam dini üzerindeki 

baskınlığı azalmaya baĢlamıĢ, ancak hiçbir zaman sona ermemiĢtir.  

 

Ġslam entelijansı, 9.yy‟da baĢta çeviri olmak üzere tüm entelektüel çehresini değiĢtiren 

büyük bir dönüĢüm yaĢamıĢtır ki bu olay, Abbasi Halifesi Mem‟un‟nun 9.yy‟ın ilk yarısına 

tarihlenen hükümdarlığıdır. Çünkü halife, baĢta Antik Yunan kaynakları, özellikle de kendi 

ilgi alanı olan Helenik dönem kitapları olmak üzere birçok felsefi kaynağı Arapçaya 

çevirttirmiĢ (Jolivet 1981, 39); tercümelerin yapılması için Beytül Hikme isimli bir 

kütüphane kurmuĢ ve Ġslam felsefesi konusunda fikir yürütülmesi için bizzat kendisinin de 

yer aldığı bir kurul oluĢturmuĢtur (Bozkurt 2004, 104).  

 

Schimmel, Attar‟ın Musibetname ve Mantik-ul Tayr isimli kitaplarında felsefeye karĢı 

olduğunu deklare ettiğini söyler ve “HaĢimi Peygamberlerin Ģeriatinden, filozof kadar uzak 

kimse yoktur” dediğini aktarır (1982, 28). Ancak Ģüphesiz Attar yaĢadığı dönemin felsefi 

ikliminden, en azından aktardığı evliyaların felsefeye bakıĢ açılarından etkilenmiĢtir ki bu 

da ayrı bir çalıĢmanın konusudur. Ancak kısaca bahsetmek gerekirse, Jackson‟a göre 

Ġslam‟ın Yunan felsefesiyle iliĢkisi Neoplatonizm üzerinden olmuĢtur (Jackson 2017, 36). 

Aslında bu bilgi, Attar dâhil birçok Ġslam düĢünürünün, neredeyse bütün Ġslam 

coğrafyasının tarih boyunca felsefeye olan mesafesi hakkında fikir verir. Çünkü Antik 

Yunan felsefesi, Hristiyanlığın hâkimiyeti altına giren topraklarda yok olmamak için, yeni 

bir biçim kazanmıĢ; Hristiyanlığa yakın, çokkültürlü bir doktrin haline gelmiĢtir. Bu 
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nedenle Müslümanlar Hristiyanlığın perspektifinden bir felsefe anlatımıyla karĢılaĢmıĢ; 

Jackson‟un deyimiyle “Hristiyan bir Aristo” görmüĢlerdir (2017, 38). Buna karĢın dönemin 

Müslüman dünyasında Aristo‟nun diğer tüm filozoflardan daha saygın kabul edildiği, bu 

nedenle Ġslam felsefesini etkilediği bilinmektedir. Bunun yanında, Attar‟ın NiĢabur‟u  

hermetisizmden, Hint felsefesinden ve hiç Ģüphesiz Antik Ġran‟a ait yoğun ve kozmopolit 

kültürel kodların hepsinden etkilenmiĢtir.  

 

Attar‟ın Tezkireleri‟ni yazığı dönemin entelektüel bir resmini çıkartırken altının çizilmesi 

gereken belki de en önemli mefhum tarih yazımıdır. Zira aynı dönemde yaĢamadığı 

velilerin hikâyelerini anlatması bağlamında düĢünüldüğünde Attar, çağdaĢlarına Ġslam 

tasavvufuyla ilgili tarihi bilgi vermektedir. Bir diğer noktaysa yaĢadığı dönemde, 

evliyaların hayatlarını anlatan hagiography yazımının hayli sık rastlanan bir edebi tür 

oluĢudur. Tasavvuf kültürünün bu tür evliya menkıbelerine neden bu kadar ihtiyacı olduğu 

tartıĢılması gereken konudur. Attar, menkıbeleri derlemesinin nedenlerini Evliya 

Tezkireleri‟nin önsözünde ondört maddeyle açıklar. Bu maddeler arasında öznel sebeplerin 

yanında, geçmiĢin büyük din âlimlerinin ilhamlarının, kitabın yazıldığı dönemin kargaĢa 

ortamını biraz sakinleĢtirmesi dileği vardır.  

 

Onüçüncü Saik: Hayrın Ģer sayıldığı bir zamanda olduğumuzu gördüm. Bu zamanda kötü 

kiĢiler hayırlı insanları unutmuĢlardır. Zamanımızda hüsranda kalanlar, devlet ehli bahtiyar 

insanları unutmasın, kendi köĢesine çekilip inziva hayatı yaĢayan kiĢileri araĢtırsın, rağbet 

göstererek onlar bakımından esen devlet rüzgârı sayesinde ebedi saadete ersin diye bir tezkire  

hazırlayıp Evliya Tezkireleri adını verdim. (Attar 2012, 48) 

 

Attar‟ın tüm metindeki kiĢisel görüĢüyle ilgili tek fikir verdiği bu görüĢ, doğrudan 

“nostalji” kavramını akla getirmektedir. Zira Ġran edebiyatının ilgili dönemini inceleyen 

Bruji‟nin derlediği eserde, çağın sufilerinin geçmiĢe dair nostalji güdümlü bir bakıĢ açısına 

sahip olduklarını söyler (Brujin 2009, 398). Zaten Attar‟dan yaklaĢık yüz elli yıl önce 

baĢlayan tabakat geleneği bu nostaljik paradigmanın bir göstergesi olarak 

yorumlanmaktadır. Bu önermeye göre sufizmin kuruluĢ evresi artık tamamlanmıĢ, ilk 

sufiler vefat etmiĢtir. BaĢka bir deyiĢle artık sufizmin bir tarihi vardır; üstelik öncüleri vefat 

etmiĢ bu görüĢün bölgede hâkimiyet savaĢı veren diğer Ġslami doktrinlerle çarpıĢması 

gerekmektedir (Kartal 2015, 149-175). Güçlü ideolojiler arasında ayakta kalabilmesi için 

güçlü bir altyapısının olmasına ihtiyaç vardır ve geçmiĢin güçlü, dindar ve Allah tarafından 
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sevilen insanlarının, bu altyapıyı oluĢturmakta destek olabilecekleri açıktır. Birçok kaynak, 

tabakat geleneğinin çıkıĢında, bu durumun kilit bir nokta olduğunu yazmaktadır 

(Karamustafa 2017, 101-141). Zira döneme ait kaynaklarda, bazı olayların manipüle 

edildiği bilinmektedir. Buna bir örnek olarak sufi kaynaklarındaki Kerramiye tarikatı 

bilgilerinin manipülasyonu verilebilir. Attar‟ın yaĢadığı bölge olan NiĢabur‟da, Bağdat 

kaynaklı sufizmin, aslında taban tabana zıt bir görüĢ olan Melametiyye ekolüyle yaĢadığı 

kültürel ittifakın nedeninin, aynı bölgede ortaya çıktığı bilinen Kerramiye isimli bir baĢka 

yaklaĢım olduğu bilinmektedir. Ġlginç biçimde Horasan çıkıĢlı tasavvuf metinlerinin 

hiçbirinde Kerramiye‟den bahsedilmemektedir. ġüphesiz bu konu ideolojik bir okumaya 

açıktır (Karamustafa 2017, 80).  

 

Birçok kaynakta tabakat geleneğinin ilk eseri olarak kabul edilen, öncülerinden biri olduğu 

her kaynakta geçen Sülemi‟nin Tabakat-al Sufiya ve Tarikh-al Sufiyya eserleri Arapça 

dilindedir. ÇağdaĢları KuĢeyri, Kalabadi ve Hucuri de Arapça olarak evliya menkıbeleri 

derlemiĢlerdir. Farsçada yazılan ilk tabakat Ensari‟nin Tabakt-al Suffiya‟sıdır. Ancak 

Ģüphesiz Farsça yazılan en etkili tabakat, Ensari‟den yaklaĢık yüz elli yıl sonra yaĢayan 

Feriddüddin Attar‟a aittir (Brujin 2009, 399-403). Attar‟ın eserinin bu denli tanınması ve 

Orta Çağ Ġslam‟ının temel eserlerinden biri olmasının muhtelif nedenleri vardır. Bunlardan 

biri tasavvuf terminolojisinde “seyr-u süluk” ismi verilen, derviĢlerin hakikate ulaĢma 

yolunda geçtikleri yolların Attar‟ın eserinde detaylı bir biçimde yer alıĢıdır ki yazıldığı 

dönemde Farsçada bu konuyla ilgili bu denli detaylı baĢka bir kaynak yoktur (Brujin 2009, 

400). Ancak bu ilginin kaynağını determinist bir çözümlemeyle bulmaya çalıĢmaktan 

kaçınmak gerekir. Çünkü Attar‟dan önce tabakat metinleri, tasavvuf paradigmasının 

içerdiği batıni nitelik nedeniyle Ģeriata aykırı bulunmuĢ, bu nedenle yaklaĢımlarını Ģifreli 

bir dille anlatmak durumunda kalmıĢlardır. Attar‟a gelindiğinde tasavvuf daha görünür bir 

hal, hatta bir ideoloji halini almıĢtı; bu nedenle geçmiĢte alegorik anlatımlarla ve Ģifrelerle 

gizlenen seyr-ü süluk daha açık biçimde anlatılabilir olmuĢtur.  

 

Attar‟ın yaĢadığı dönemin kültürel durumunun bir özetini çıkarmak gerekirse, Ġslam dini 

nüzul olduğu Arap yarımadasından çıkarak, baĢka kültürlerle etkileĢime geçmek 

durumunda kalmıĢtır. BaĢlangıçta yayıldığı topraklarda kutsal karĢılanan, baĢka bir deyiĢle 

dinin bir parçası olarak görülen Arap kültürü, zamanla karĢılaĢtığı köklü medeniyetlerin 

kültürleriyle etkileĢime girmiĢtir. ZerdüĢtlük, ġamanizm gibi kadim inanç sistemlerinin 
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çıkıĢ noktası olan Ġran, Ġslam inancını kendine özgü bir biçimde kabullenmiĢtir. Öte yandan 

Ġslam‟ın farklı yorumlanma biçimleri nedeniyle ortaya çıkan görüĢ ayrılıklarının her biri en 

doğru yorum olduğunu iddia etmekte, diğer yorumları din dıĢı görmektedir. Ayrıca bölgede 

devam eden Cengiz Han‟ın Moğol akınları politik istikrarı ve sosyolojik düzeni tehdit 

etmekte, bu süreç hiç kuĢkusuz entelektüel hayatı da etkilemektedir.  

 

Tasavvuf gibi ilk dönemlerinden itibaren gerçekliği tartıĢma konusu olan bir düĢüncenin, 

bu denli stresli bir siyaset ortamında bir çeĢit görünürlük savaĢı verdiğini tahmin etmek zor 

değildir. Dönemin Ġran coğrafyasında bulunan hadis ve fıkıh odaklı Ġslam yaklaĢımlarının, 

batıni bir altyapısı olan tasavvufu meĢru görmedikleri bilgisi hemen bütün kaynaklarda yer 

almaktadır. Bu varlık ve ispat çabasının bir sonucu olarak tasavvufun kültürel bir altyapı 

kurmaya ve normatif olmaya ihtiyaç duyduğu düĢünülebilir. GeçmiĢ dönemde yaĢayan sufi 

önderlerinin hayatlarını metne dökmek, baĢka bir deyiĢle bir tarihe sahip olmak, kültürel 

bir görünürlük kazanmayı sağlayacağı düĢünülerek önemsenmiĢ olabilir.  

 

Bir baĢka önemli noktaysa tasavvufun tarih yazımı esnasında baĢvurulan keramet 

motifleridir. GeçmiĢte yaĢayan ve tasavvufun Ģekillenmesini sağlayan dini önderlerin 

etrafında zuhur eden kerametler, Attar da dâhil olmak üzere dönemin bütün 

menakıpnamelerinde sıklıkla yer almaktadır. Bu noktada altını çizmek gerekir ki, 

kerametin gerçekliğini sorgulamak tezin kapsamının dıĢındadır. Üstelik kutsallık 

tecrübesinin öznel bir nitelikte oluĢu tezin temel varsayımıdır. Bu önermeye göre kutsallık 

her nevi deneyime açıktır. Ancak hemen ilk bölümden itibaren altı çizilen diğer nokta, 

öznel bir tecrübe olan inanma deneyiminin kitlelerle paylaĢılması esnasında birtakım 

problemler doğduğu önermesidir. Öznel huĢu anlarının, toplumsal bir ölçekte ifade 

edilmesinin ortaya çıkaracağı problemler üzerine düĢünülebilir. Öte yandan, insanın bir 

varlık hali olarak yaĢadığı kutsallık deneyimini paylaĢma eğilimi olduğu da aĢikârdır. Zira 

neredeyse bütün insanlık tarihi, aynı kavrama inandıkları için bir arada yaĢayan 

toplumlardan ve birbirleriyle iliĢkilerinden oluĢmaktadır.  

 

Bu bölüm, Attar‟ın dâhil olduğu sufi geleneğinin bir araya getirdiği toplumun, kutsallık 

tecrübesinin bireyselliğini nasıl bir toplumsallık haline getirdikleri üzerine bir düĢünme 

denemesidir.  Ek olarak tarih yazımının, özellikle de menakıpname geleneğinin bu süreçte 

aldığı rol hakkında fikir yürütülmüĢtür. Attar‟ın menakıpnamelerde bireysel ve toplumsal 
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tüm kutsallık tecrübelerini ifade ederken, mekânsal kodları nasıl kullandığı hakkında 

yapılan analiz ise bir sonraki bölümün konusunu oluĢturmaktadır.   
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5. EVLİYA TEZKİRELERİNDE MEKÂNSAL REFERANSLAR 

 

ÇalıĢmanın bu bölümüne kadar, öncelikle konunun en kapsamlı hali olduğu düĢünülerek 

kutsallık kavramının tanımlarına yer verilmiĢtir. Ardından, kutsallığın anlatılarla ifade 

edilmesi ve nihayet çalıĢma için seçilen kutsallık anlatısı olan Attar‟ın Evliya Tezkireleri 

adlı mensur metni hakkında metinler taranmıĢtır. Literatür araĢtırmasında en genel anlamda 

ortaya çıkan en somut durum, olası en geniĢ tariflerinden baĢlayıp tanım aralığı hayli 

daralmıĢ bir hali olan 12.yy sufizmine varıncaya kadarki hemen her açılımı itibariyle 

kutsallığın son derece öznel bir mefhum ve deneyim olduğu sonucudur. ġüphesiz bu sonuç 

dahi öznel ve bireyseldir. 

 

ÇalıĢmanın konusu olan Evliya Tezkireleri, Müslüman din âlimlerinin hayatlarını 

aktarmaktadır. Bu nedenle kitabın kabul ettiği mutlak kutsal Allah‟tır. Hayatlarından 

anekdotlar aktarılan derviĢler, yaradılıĢ amaçlarının samimi bir Ģekilde iman etmek 

olduğunu ve dünya hayatının Allah‟a ulaĢmak için yalnızca bir vesile olduğunu düĢünürler. 

Öte yandan mutlak kutsal güce ulaĢabilmenin tek olanağı dünyadır; bu nedenle metin 

boyunca dünya hayatının Allah‟a ulaĢma yolculuğundaki yeri tartıĢılır.  

 

BaĢka bir deyiĢle, evliyalar Ġslam‟ı, dünyaya ait kavramlara yalnızca Allah‟a yaklaĢmak 

için vesile oldukları kadarıyla değer veren züht perspektifinden yorumlarlar. Zahitler bu 

amaca hizmet etmeyen dünyevi her Ģeyle bağlantılarını asgariye indirirler. Bu bağlamda 

zahitlerin mekân gibi dünyaya ait bir imgeye, inanç sistemlerinin odaklarında yer 

vermeyecekleri açıktır. Zaten metinde birkaç istisna hariç mekânsal öğelere sadece ruhani 

mesajın anlamını kuvvetlendireceklerse yer verilir.  

 

Evliyalar Allah‟ın mekândan münezzeh olduğunu düĢünürler. Fakat kutsalın tezahürü de 

ancak mekânsal ve zamansal referanslarla gerçekleĢebilir. Bu bağlamda kutsalın idraki 

esnasında kavramın mekân ve zamanla kısıtlanması söz konusudur. Kutsalın tecellisinin bu 

limitler olmadan idrak edilemeyeceği, tezin de temel varsayımıdır. Bu bölümde Attar‟ın 

evliyalarının bu problem karĢısındaki tutumlarına yer verilecektir.  

  

Attar‟ın anlattığı din görüĢünde, inanç ve mekân iliĢkisi dinamiktir. Bazen mekânlar 

Allah‟a ulaĢmak için bir vesile olurken, bazen de kemalat yolundaki büyük engellerdirler. 
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Bu nedenle kitapta inananların mekâna verdikleri anlamı sık sık gözden geçirmeleri 

önerilir. Dolayısıyla herhangi bir mekânın özellikle kutsalı tanımlamak için iĢaret 

edilmediğini belirtmek gerekir. Öyle ki kutsiyeti tarif ederken metnin ana kabulü bütün 

mekânların Allah‟a eĢit uzaklıkta, baĢka bir deyiĢle Allah‟a eĢit yakınlıkta olduğudur. Buna 

göre bütün mekânların uhrevi potansiyelleri eĢittir; ancak anlatıyı kuvvetlendirmek için 

kutsal ile din dıĢını ikilik olarak kullandığı birçok örnek de kitapta yer bulmuĢtur. Bu 

bölümde hem kutsal ile din dıĢı arasındaki ayrımın tesisi ve anlaĢılmasında mekânsal 

referanslara baĢvuran örneklere hem de Allah‟ın zaman ve mekânda tecelli etmesi halinin 

sorunsallaĢtığı örneklere yer verilecektir.  

 

Kutsalın anlaĢılmasında bir baĢka problem ise anlatının yani sözün imkânı ile kutsallığın 

tarif edilmesinde kullanılan mekânsal kodlardır. Öyle ki Allah‟ın varlığını ifade edebilmek 

için, bir yerde konumlandığına dair alegoriler kullanılır. Örneğin tasavvuf doktrininin çok 

temel bir görüĢünde, mutlak kutsala ulaĢma çabası bir yolculuk olarak ifade edilir. Bu 

Ģekilde erginlenme aĢamalarında yaĢanılanlar bir yol ile tasvir edildiğinde, ulaĢılacak 

noktanın (ve o noktada varılacak olanın) yolun sonunda bir konumda yer aldığı zihinde 

canlanmaktadır. Bu örnekte sınırsız ve mekânsız olan bir kavramı açıklamak için mekânsal 

bir limit kullanılmıĢtır. Bir yandan Ġslam inancına göre en büyük hata mutlak gücün 

cismani referanslarla tasavvur edilmesi ve dünyevi bir formda hayal edilmesiyken; diğer 

yandan bu tip benzetmelere bu kadar sık ihtiyaç duyulmasının sorunlu olduğu Attar‟ın 

metninde de yer alır. Attar ve anlattığı tasavvuf ehli, teĢbihler üzerinden Ģekillenen bir dili 

kullanırlar. Örneğin Nuri bahsinde, Gulam Halil isimli kiĢi, tasavvufun öncüleri olan 

Hamze, Rakkam, ġibli, Nuri ve Cüneyt‟in mahzenlerde buluĢup, Ġslam‟ın özüne aykırı 

Ģeyler konuĢtuklarını halifeye Ģikâyet eder (Attar 2012, 428).  Bu anekdottan, tasavvufun 

ilk dönemlerinde mutasavvıfların gizlice buluĢtukları ve fikirlerini açıkça söylemekten 

imtina ettikleri sonucu çıkabilir. Paralel olarak, Attar‟ın Hüseyin Bin Mansur‟la ilgili 

bölümünde, diğer tasavvuf âlimlerinin açıklamadığı mistik bilgileri aĢikâr etmesi nedeniyle 

Hallac‟ın mutasavvıflar tarafından eleĢtirildiği yazılmıĢtır. Örneğin ġibli, rüyasında 

Allah‟ın Hallac için “Sırrımızı bizden olmayanlar arasında yaydığından bu belayı onun 

baĢına getirdik” (Attar 2012, 401) dediğini iĢitir. Böylece tasavvufun anlatı dilinin 

sembolik olduğunu bizzat Attar da söylemiĢ olmaktadır.  

 

Kutsalın profan ile iliĢkisi üzerinden tarif edildiği mekânlar genellikle kiĢinin erginlenme 
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yolculuğu esnasında deneyimlediği mekânlardır. Bu mekânlarda derviĢ, kutsal ile din dıĢı 

ikiliğini fark edip aralarında bir seçim yapmak durumunda kalır. Beklenen ve metinde 

öğütlenen, dünyevi olanı tercih etmemesidir. Bu Ģekilde bir imtihanın bazen sahnesi bazen 

aktörü olan mekânlar birçok biçimde kategorize edilebilir. Bu çalıĢmada ölçeklerine göre 

sıralanarak; coğrafi mekânlar, kamusal alanlar, ev ve yapı elemanları maddelerinde 

açıklanacaktır. Ayrıca tezkirelerde kutsal ve din dıĢı ayrımını barındıran mekânsal 

referanslarla anlatılan cennet de bu bölümde incelenecektir. 

 

Kutsalın tüm hudutlardan bağımsız olduğunu vurgulayan, bu duyguyu dünyevi kodlarla 

tarif etmenin problematize edildiği mekânlar ise “kutsalın sınırsızlığı” baĢlığı altında 

incelenecektir. Bu baĢlıkta ilk olarak, kutsal ve din dıĢı ayrımını bulanıklaĢtığı eĢik ve kapı 

teĢbihlerine yer verilecektir. Ġkinci olarak din dıĢı ile bağlantının tamamen yok olduğu 

Kâbe incelenecektir. Son olarak kitapta uhrevi olanın idraki esnasında mekân ve zaman 

limitlerinin bir yanılsamaya döndüğünü anlatan keramet mekânlarından bahsedilecektir 

(Tablo 5.1). 

 

Tablo 5.1. Evliya Tezkireleri‟nde mekânların kullanımı 

Kutsalın tecellisini kutsal-profan ikiliği 

üzerinden açıklayan mekânlar 

Coğrafi alanlar: Dağ ve çöl 

Kamusal alanlar 

Ev 

Yapı elemanları ve tefriĢ 

Cennet 

Kutsalın tecellisini sorunsallaĢtıran mekânlar 

Kapı-eĢik 

Kâbe 

Keramet mekânları 

 

 

5.1. Kutsalın Tecellisini Kutsal-Profan İkiliği Üzerinden Açıklayan Mekânlar 

 

Kutsalı ifade etmekte baĢvurulan yöntemlerden birisi, tarif edilmesi daha olanaklı olan 

profanı açıklayarak baĢlayıp, geri kalanı kutsal addetmektir. Nitekim Durkheim, tarih 
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boyunca kesintisiz biçimde farklılığını bu denli koruyan baĢka iki kavramın olmadığını 

söyler (Gözaydın, Gülsoy 2010, 1-8). Attar da Evliya Tezkireleri‟nin kurgusunda sıklıkla 

kutsalı bu ikilik üzerinden açıklamayı tercih eder. O kadar ki bazı durumlarda bu diyalektik 

perspektif bazen camiye girilirken bir ayağın diğer ayağa göre profan kabul edilmesi 

nedeniyle kiĢinin eleĢtirilmesine kadar detaylanır (Attar 2012, 219). Bu bölümde kutsalın 

anlaĢılmasında kullanılan mekânsal referanslardan, ruhani-dünyevi ikiliğinden destek 

alanlar incelenecektir.    

 

5.1.1. Coğrafi mekânlar: çöl ve dağ 

 

Ġslam, çöl topraklarında doğmuĢ; bedevi kültürüne sahip Araplar tarafından dünyaya 

yayılmıĢtır (Mason 1974, 390). Bu nedenle Kur‟an dâhil, Ġslam‟ın söyleminde çöl bazen 

doğrudan anlamıyla, bazen teĢbih olarak kullanılan hayli önemli bir motiftir. Zubaida‟ya 

göre Ġslam sosyolojisinin anlaĢılması için çöl coğrafyasının Ġslam ile bağının anlaĢılması 

gerekir (2001, 42). 

 

Tasavvuf anlatılarında çöl genellikle değiĢmeceli bir anlamla hikâye edilmektedir. Zühtün 

dünya hayatını yücelten her Ģeyden vazgeçme fikri üzerine kurulduğu düĢünülürse, çölün 

çağrıĢtırdığı yokluk imgesine yakın durduğu aĢikârdır. Bunun yanında, tasavvuf tartıĢmasız 

biçimde kent hayatının, özellikle de Abbasi döneminin alıĢkanlığı olan görkemli ve 

gösteriĢli dünya hayatının karĢısındadır. Bu nedenle çöl ile kent arasında kutsal ve profan 

ayrımının kurulduğu rahatlıkla söylenebilir. Çünkü Attar‟ın aktardığı menkıbelerde çöl, 

züht hayatının bir sahnesi olarak sıklıkla yer alır. Örneğin çölde birlikte seyahat ettiği 

derviĢin, yırtık kıyafetinden içeri güneĢ girince “Bugün çok sıcak” demesi üzerine Cüneydi 

Bağdadi, o müridiyle iliĢkisini keser (Attar 2012, 401). Bu anlatı, nefsi köreltmenin 

gerekliliğine dair anlatılan birçok hikâyeyle aynı motiflere sahiptir. Öyle ki evliyaların 

kitaplar, yemekler, kadınlar ve bazen bu hikâyedeki gibi fiziksel Ģartlar aracılığıyla yapılan 

imtihanlarda kutsal olanı dünyevi olana tercih etmeleri beklenir. Bu hikâyede imtihanın 

sahnesi bir çöldür. 

  

Schimmel‟e göre, Allah‟a ulaĢmak için tarikata katılmak, kutsal yerlere ulaĢmak için 

yapılan uzun seyahatlerle simgelenmiĢtir (Schimmel 1982, 18). Zira tarikat yolu tıpkı çölde 

yapılan bir seyahat gibi çilelerle geçen uzun bir yoldur ve ancak bütün çilelerin sonunda 
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“Allah‟ın evi” diye tanımlanan, yeryüzünün en kutsal noktası olan Kâbe‟ye ulaĢılır. Buna 

paralel olarak Attar‟ın söyleminde çöl, hac yolculuğunun güzergâhı üzerinde olması 

nedeniyle, tezkirelerde bir engeli temsil etmektedir. Örneğin, Ahmed Bin Hadraveyh, 

hacca giderken sahrada ayağına batan deve dikenini çıkartmadan Mekke‟ye ulaĢmaya 

çalıĢarak iradesini imtihan etmeye çalıĢır (Attar 2012, 329). Ġbrahim Ethem‟in Mekke‟ye 

varıĢı on dört yıl sürer (Attar 2012, 129). Rabiatu‟l Adeviye‟nin Arafat‟a ulaĢması yedi yıl 

çölde “yanları üzerine yuvarlana yuvarlana” yaptığı yolculuk neticesinde olur (Attar 2012, 

101).  

 

Tasavvuf geleneğindeki evliyaların yeni bir varoluĢa (tasavvuf kültüründeki kullanıldığı 

biçimiyle yokoluĢa) giden yolda yaptıkları uzun çöl yolculukları, Campbell‟in 

bireyselleĢme yolculuğunun dünya mitolojilerinde ortak noktalarını anlattığı 

çalıĢmasındaki yolculuk anlatılarıyla paralellik göstermektedir6. Çöl, zamanın ve özellikle 

de mekânın, gündelik hayattaki kadar keskin biçimde ayırt edilemediği bir alan olması 

nedeniyle de (Lichtenberg-Ettinger 1994, 36-61) kutsal-din dıĢı sınırının bulanıklaĢtığı bir 

açıklıktır; bu nedenle ruh dünyası alegorilerine hayli açık bir mekânsal referanstır. O kadar 

ki Cebecioğlu, Tasavvuf Terimleri Sözlüğü‟nde çöl için doğrudan “ruhani âlem” 

açıklamasını yapar (1997). Sonuç olarak Attar‟ın söyleminde, tasavvufun temel 

amaçlarından biri olan dünya hayatının bütün yüklerinden kurtulup kendini bulma 

sürecinde geçilmesi gereken ruhani engellerin, bazı menakıpnamelerde çöl mekânı ile 

sembolize edildiği söylenebilir. 

  

Kutsal kitabın da, Ġslam inancının peygamberi Muhammed‟e, Mekke‟de bulunan Nur 

Dağının Hira mağarasında inmeye baĢladığına inanılır. Bu nedenle Ġslam kültüründe 

                                                 
6  Ana karakterin geçit vermez bir çöl ya da dağ gibi fiziksel Ģartlarla  mücadeleden sonra erginlenmesi, 

tasavvuf terminolojisindeki ismiyle  kemalat süreci, bütün mitsel anlat ılarda benzer motiflerle yer alan b ir 

süreçtir. Campbell, bu süreçte bütün kahramanların: ergin lenme macerasına çıkıĢ, yolda  baĢına gelenler 

sonucunda eski halinden sıyrılıp yeni, güçlü, ruhani olarak aydın lanmıĢ ve aradığı her neyse ona ulaĢmıĢ bir 

bireye dönüĢme ve baĢladığı yere geri dönme motiflerini deneyimleyerek dönüĢtüğünü söyler (Campbell 

2013, 42). Campbell‟in sın ıflandırmasında, güvenli alanından ayrılmayı göze alan, baĢka bir deyiĢle  

benliğinden vazgeçen kahraman, yeni bir varoluĢa doğru yola çıkar. Bu seyahat esnasında karĢılaĢtığı 

mekânlar da farklı mitolojilerde benzer özellikler gösterir. Buna göre, eĢikten adımın ı dıĢarıya attığında 

karĢılaĢtığı ilk mekân yeni bir hayatın baĢlamasını, yani yeniden doğumu simgeleyen ve doğurganlıkla  

çağrıĢımı olan kapalı b ir ortamdır (Yıldız, Meçin 2014, 221-251). Campbell‟e göre, mito lojilerin  ana 

karakterlerin in yaĢadığı süreçleri anlatırken bu dar mekânlardan kurtulmanın hemen ardından kültürler 

tarafından muhtelif b içimlerde artiküle edilen çile yolculukları yaĢanır ki bu yolculuklar dağ, orman, sonu 

gelmez koridorlar gibi mekânsal kodlar üzerinden anlatılır (Campbell 2013, 120). 
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dağların da ayrıcalıklı bir yeri vardır (Harman 1993, 401). Öyle ki Allah‟ın hem Musa hem 

Muhammed peygamberlerle dağda bulundukları esnada iletiĢime geçmiĢ olması, sufilerin 

dağlara kutsallık atfetmelerine neden olmuĢtur (Günel 1998, 122). Ġslam kozmogonisini 

incelediği kitabında Akkach, dağın, yücelik ve merkeziyetin simgesi olduğunu; her Ģeyin 

etrafında döndüğü kozmik bir direği sembolize ettiğini söyler (Akkach 2005, 185). Bunun 

yanında, tıpkı çöl gibi, dağ alegorisi de erginlenme sürecinin sahnesi olarak birçok inanç 

biçiminde yer almaktadır7. Dağ, Attar‟ın metninde de yüceliğe yaklaĢılan bir mekân olma 

özelliğiyle kullanılmıĢtır. Örneğin Cüneydi Bağdadi‟nin müritleriyle birlikte Sina Dağında 

“vecde gelip, dans ettikleri” belirtilmiĢtir (Attar 2012, 392). Attar‟ın bir baĢka hikâyesinde, 

Fudayl Bin Ayaz, karısından kendisi öldükten sonra tepelik bir yere çıkıp dua etmesini ister 

(Attar 2012, 123). Bu anekdotta, Fudayl‟ın, dünyanın göğe yakın bir noktasında edilen 

duanın kabul olacağını düĢündüğü açıktır. 

 

Tasavvufta ve Attar‟ın metni özelinde bireyselleĢme sürecinde aĢılması gereken nefs 

problemlerini iĢaret etmek için de dağ motifi kullanılmıĢtır. Örneğin, Amr Bin Osman 

Mekki kendi iradesinden ve seyr-ü süluk yolculuğunda bulunduğu noktadan bahsederken 

“Ben ateĢten olan Ģu bin dağdan henüz birden fazlasını kat etmiĢ değilim” derken; ġıbi, 

kendi durumunun daha kötü olduğunu, henüz Osman Mekki‟nin geçtiğini söylediği tek 

dağın bile yakınlarına gelemediğini söyler (Attar 2012, 418). Bu anekdotta dağ, kemalat 

sürecinde aĢılması gereken engelleri temsil etmektedir.  Attar benzer bir mecazı, Malik Bin 

Dinar‟ın ölüm döĢeğindeki bir müridinden bahsederken kullanır. Ölmenin ne kadar zor 

                                                 
7 Eliade, dinler tarihinde yaygın kozmoloji anlayıĢının yeraltı, yeryüzü ve gökyüzü olarak üçe ayrılmıĢ bir 

dünya fikri üzerine kurulduğunu söyler (Eliade 1991, 19). Bu kozmolojik anlay ıĢta dağ motifi, yer ve göğü 

bağlayan bir köprü olması ve yerin  göğe en yakın yeri o lması nedenleriy le kutsaldır. Dağın kutsallık ile  

iliĢkisini b itimsiz ö rneklerle inceleyen bir literatür bulunmaktadır. Antik Yunan tanrıları dağlarda yaĢar; 

tarihin b ilinen ilk yapısı günümüzde Göbeklitepe is mine sahip bir yükseltinin  üzerine inĢa edilmiĢtir;  tek 

tanrılı d inlerde  yaygın olarak Tanrı‟nın, Musa Peygamberle  bir dağda konuĢtuğuna inanılır. ġüphesiz dağın  

kutsallığ ı, gökle olan iliĢkisiyle bağlantılıdır. Çünkü gök baĢka bir aĢkınlıkla özdeĢleĢtirilmesine gerek 

olmadan da insan ölçeğinin üstündedir (Eliade 1991, 65); üstelik sınırlarının belirli o lmaması, göğü insan 

algısının  dıĢına taĢır. Göğün, baĢka Ģartlarda hayal edilmesi hayli zor olan, mesken kurulamayacak b ir 

mekânsızlığın imgesi olması nedeniyle, aĢkın o lanla iliĢkilendirilmesi doğal gözükmektedir. Bu  mekânsızlığa 

en fazla yaklaĢılan fiziki mekân dağ olduğu için dağlar tanrısal güçlerin evi o larak kabul edilmiĢ olabilir. 

Langdon, Olympos‟un bulutlar alt ında kalan yüksek tepelerine bakan Antik Yunan halkının  bu dağı, 

tanrıların evi olarak görmesin in hayli anlaĢılabilir olduğunu söyler (2000, 466). Ayrıca, insanlar tarım 

devrimin in ard ından toprağa ve bu geliĢmeye yakın b ir zamanda kendi yaptıkları yapılara kutsallık 

atfetmeden önce de aynı biçimde var olduğu tahmin edilen gökyüzü, belki de insanlık için ilk kutsal alandır 

(Tuğrul 2010, 82). Bunun yanında Rene Guenon, fiziksel birer mekân olan dağ ve mağaranın, gündelik 

hayatın din dıĢı alıĢkanlıklarından mekânsal olarak bir kaçıĢ sağladığını düĢünür. Ona göre bu mekân lar 

kutsal olan boyutlara açılan tünellerdir (Guenon 1971, 69-71). 
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olduğunu anlatırken “Önümde ateĢten bir dağ var; ne zaman Kelime-i ġahadet getirmeye 

kastetsem, bu ateĢ bana hücum ediyor,” der mürit (Attar 2012, 83). Attar‟ın söyleminde 

birçok bölümde, dehĢet verici bir an olarak anlatılan ölüm anı, bu öyküde müride saldıran 

ateĢten oluĢmuĢ dağ motifiyle korkutucu bir sahne tasarlanarak anlatılmıĢtır.  

 

Dağ, Attar‟ın söyleminde, çevredeki diğer coğrafi oluĢumlardan ve dönemin arkitektonik 

olanaklarının elverdiği ölçüde inĢa edilen tüm mimarlık ürünlerinden farklı bir ölçeğe sahip 

olması nedeniyle bir büyüklük ölçüsü olarak da kullanılmıĢtır. Örneğin, Ġbrahim Bin 

Ethem‟in müridiyle diyaloğunda, kemalat sürecinde ilerlemenin bir göstergesi olup 

olamayacağını soran müridine Ethem, dağı yerinden oynatmanın bir delil olabileceğini 

söylemiĢ ve o anda dağ hareket etmiĢtir (Attar 2012, 83). Bu menkıbede, dağın ölçek 

olarak etrafta hareket ettirilmesi en zor olan cisim olduğu için bu kerametin mekânı olarak 

seçildiği açıktır. Bunun yanında bu menkıbe, Kur‟an‟da yer alıp Allah‟ın kendi mutlak 

gücünü Musa Peygamber‟e gösterdiği anı anlatan kıssaya gönderme yapmaktadır.  

 

Sen beni asla göremezsin. Fakat Ģu dağa bak; eğer o yerinde durabilirse, sen de beni 

görebilirsin- buyurdu. Rabbi o dağa tecelli edince onu paramparça etti. Musa da bayılıp düĢtü. 
8
 

 

Bu ayetin dıĢında da Kur‟an‟da birçok defa dağların yürütülmesi eğretilemesi bir güç 

simgesi olarak kullanılmıĢtır. Kur‟an sayısız kere analiz edildiği gibi, metaforik anlamlar 

taĢıyan bir metindir. Öyle ki vermek istediği mesajı anlatırken sıklıkla benzetmelerden 

faydalanır. Bu bağlamda, Musa ile Allah‟ın kıssası, Tanrı‟nın mutlak gücün sahibi 

olduğunu ve Otto‟nun deyimiyle “bütünüyle öteki” olduğunu anlatmaktadır. Ancak Ġbrahim 

Bin Ethem‟in hikâyesinde güç sahibi rolünü, bir baĢka deyiĢle tanrı rolünü Ġbrahim Bin 

Ethem almıĢtır ki bu tarz benzetmelerden faydalanarak oluĢturulan anlatılar, Ġslam 

felsefesinin her zaman tartıĢılan bir konusu olmuĢtur. Belirtmek gerekir ki, bu noktada 

Ethem‟in gerçekten dağı oynatıp oynatmadığı problemin nedeni değildir; zira dindar insan 

aĢkın deneyimlere açıktır. YaĢadığı bütün fizik ötesi tecrübeler, kendisini ve parçası olmak 

istediği aĢkınlığı bağlar. Bu konuya keramet ile ilgili bölümde ayrıntılı olarak 

değinilecektir.  

 

                                                 
8 Araf Suresi, 143. ayet 
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Dağ kavramının metinde kullanıldığı bir diğer hikâye ise, Ser-i Sakati bahsinde yer alır. Bu 

hikâyede, Likam Dağında yaĢayan bir pirin Ser-i Sakati‟ye selam söylemesi üzerine, Sakati 

doğru olanın dağda, toplumdan izole olmuĢ halde yaĢamak olmadığını, esas yapılması 

gerekenin dinamik bir hayatın içerisindeyken yaĢanan bir dindarlık inĢa etmek olduğunu 

söyler (Attar 2012, 310)9.  

 

Sakati‟nin hikâyesinde bahsedilenin tam tersini savunan ve yine dağ motifi içeren bir 

anlatım Zünnün-i Misri bölümünde yer almaktadır. Bu hikâyede iĢittiği bir ses Zünnün‟a 

“Günahkârların yanında senin iĢin ne? ġayet Allah adamlarından birini görmek istiyorsan 

dağın tepesine çık” der (Attar 2012, 155). Bunun dıĢında Attar, Veysel Karani‟nin ağzından 

“Selamet yalnızlıktadır” der (Attar, 2012, 63).  

 

Ġslam dininin birbirinden farklı sayısız düĢünceye kaynaklık ettiği açıktır; tasavvuf 

düĢüncesi bu yorumlardan sadece biridir ve kendi içinde dinamik bir yapıya sahiptir. Bu 

düĢünce metodunu, her düĢünür ve hatta her mutasavvıf birey kendi perspektifine göre 

değerlendirerek yaĢamaktadırlar. Bu bağlamda Attar‟ın tutarlılık gözetmeksizin aynı 

konuyla ilgili farklı tasavvufi bakıĢ açılarına yer vermesi doğaldır. Kaldı ki çalıĢmanın 

Attar bölümünde ifade edildiği gibi Attar‟ın da bütün eserlerini inceleyen araĢtırmacılar, 

kendi din görüĢünün de yıllar içerisinde değiĢtiğini düĢünmektedirler. Sonuç olarak Tablo 

5.2‟de de özetlendiği gibi, dağ ve çöl muhtelif duyguları ifade etmek için kullanılan 

metaforlardır. 

  

                                                 
9  Bu bakıĢ açısı da tasavvuf doktrininin fikir b irliğ ine sahip olmadığ ı konulardan biridir. Zira inancın 

öncülerinin dünya hayatıyla iliĢkilerini minimize etmeyi tercih ettiğ i, ayrıca Muhammed Peygamber‟in inziva 

için dağda tek baĢına kalmayı sevdiği bilinmektedir. Ancak bu izole hayatın sınırları, bireysel kararlara göre 

Ģekillenir. Attar‟ın kitabında bazı evliyalar gündelik hayatın içinde olmayı tercih ed ip bunu öğütlerlerken, 

bazıları ise tümüyle dünyadan izole olmanın en doğrusu olduğunu savunurlar. 
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Tablo 5.2. Metinde coğrafi mekânların kullanılımı 

  Kullanılış amacı Kullanıldığı yer 

Çöl 
Tasavvuf yolunun 

alegorisi 

Ġbrahim Ethem‟in çöllerde dolaĢıp ağlaması (Sf. 132) 

Beyazıt‟ın çölde otuz yıl geçirip, çile doldurması (Sf. 172) 

Cüneyt‟in, imanını kaybetmiĢ bir insanla çölde karĢılaĢması, o 
kiĢinin maneviyatını orada kaybettiği için orada bulmayı 
bekliyor oluĢu (Sf. 391) 

Cüneyd‟in derviĢinin çöldeki yolculukları sırasında hava sıcak 
demesi üzerine, tasavvuf yoluna uygun olmadığının 
anlaĢılması (Sf. 401) 

Tırmizi‟nin Ģeyhiyle yaptığı yolculukta çölde bulunan bir ağaç 
ve onun altındaki tahta oturan kiĢiyle sohbet etmeleri (Sf. 
477) 

Dağ 

Toplumdan soyutlanma 

Ser-i Sakati‟nın, dağda yaĢamaktansa çarĢıda, pazarda, 
gündelik hayatla meĢgul olurken inanmanın daha doğru 
olduğunu söylemesi (Sf. 310) 

Cüneyt‟in tasavvuf ayinleri için dağı tercih etmesi (Sf. 392) 

Tasavvuf yolunun 
alegorisi 

Malik Bin Dinar‟ın ölüm döĢeğindeki müridinin hayalinde 
ateĢten dağlar görmesi (Sf. 83) 

Amr bin Osman Mekki ile ġıbi‟nin tasavvuf yolunda 
karĢılarına çıkan dağlar hakkında diyalogları (Sf. 418) 

Keramet mekânı 

Rabia‟nın, gelen ilham sonucu, Allah‟ın dağa tecelli etmesiyle 
ilgili kıssayı hatırlaması (Sf. 100) 

Ġbrahim Ethem‟in inancının kanıtı olarak dağın hareket etmesi 
(Sf. 144) 

Mesafe 
Fudayl Bin Ayaz‟ın karısına dua etmek için tepeye çıkmasını 
öğütlemesi (Sf. 123) 

 
 

5.1.2. Kamusal alanlar 

 

En mübarek beldede bulunmayı arzu ediyorum d iyorsun, önemli o lan hangi beldede olursan ol 

insanların en iy isi sen ol. Çünkü belde insanla izzet kazanır, insan beldeyle izzet kazanmaz. 

(Attar 2014, 340) 

 

Hemen tüm tezkirelerde, kamusal alan ile özel alan arasındaki gerilimli iliĢki, evliyanın 

inanç sistemini etkileyen bir faktör olarak yer almaktadır. ġüphesiz kamusal alanın her 
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seferinde aynı biçimde din dıĢını temsil ettiğini söyleyerek yapılan bir genelleme hatalı 

olacaktır; ancak hemen tüm tezkirelerde kamusal alan kutsal ile profanın ayrımını 

düĢünmeye ve ilahi olana yönelmeye sevk edecek biçimde kullanılır.  

 

Örneğin, Yahya Bin Muaz‟ın müridi girdikleri kasabayı beğendiğini söylediğinde Muaz, 

dünyevi mekânı fark etmeyen bir aklın tüm kentlerden, kasabalardan güzel olacağını söyler 

(Attar 2012, 341). Benzer biçimde Zünnun, günah iĢlememek için tenha yerlerde yalnız 

baĢına kalıp düĢünme pratiği olan halvetin dünyadaki her Ģeyden daha doğru olduğunu 

söyler (Attar 2012, 163). Aynı Ģekilde Ethem‟in tüm dünyevi koĢullardan kopmak için 

dokuz sene mağarada kaldığı övülerek anlatılır (Attar 2012, 143). Bu örneklerde özel 

alanın, sınırın ruhani tarafını temsil ettiği söylenebilir. Kamusal alan ise ilahi olandan 

uzaklaĢmaya neden olma potansiyeline sahiptir. 

 

Bunun dıĢında, Attar‟ın hayatları hakkında bilgiler verdiği evliyaların bazıları dükkân 

sahibidirler; ancak genelde dünyevi iĢlerle bu denli yakından bağlantılı olmaktan 

rahatsızdırlar. Örneğin Cüneyt‟in Bağdat‟ta bir cam dükkânı vardır. Ancak her sabah 

dükkânı açar açmaz dört yüz rekât namaz kılar ve tüm gün Allah‟ı düĢünmekle meĢgul olur 

(Attar 2012, 387). Ebu Hüseyin Nuri de her sabah evden dükkâna diye çıkar ama mescide 

gider (Attar 2012, 427). Anlatının genelinde çarĢı din dıĢı olanı çağrıĢtırmak üzere 

kullanılır. Örneğin, Ebu Turab NahĢeri yanındaki kiĢinin mutasavvıf olamayacağını 

söylemek için “Sen tasavvufa yaraĢmazsın, haydi git, senin çarĢıda bulunman gerekir” 

diyerek iki mekânın ayrımını yapar ve çarĢıyı ilahi olmayan kısımda bırakır. Aynı Ģekilde, 

Yahya Bin Muaz dünyanın bir yanılsama ve sınav yeri olduğundan bahsederken “Dünya 

Ģeytanın dükkânıdır” (Attar 2012, 344) diyerek, Ģeytanın kötülüğünü dükkân teĢbihiyle 

anlatır. Çok benzer bir söylem de Ġbn Cella bahsinde yer almaktadır. Bir günaha düĢmekten 

korkan Cella‟ya Cüneyt, dünyadan uzak durmasını söyler ve Ģu cümleyi kurar: “Bu nefs 

pazarıdır” (Attar 2012, 454).  

 

ÇarĢının beĢerî çağrıĢımlarının karĢıtı olarak kullanılan uhrevi mekânlar arasında sufilerin 

yaĢadığı hankah, zaviye ve ribatlar vardır. Bunun yanında Attar‟ın söyleminde Ġslam 

kültürünün temel ibadet mekânı olan camilere (mescit) de kaçınılmaz olarak yer verilmiĢtir. 

Ancak mescit genelde çarĢının temsil ettiği dünya hayatının tersini ifade etmemekte, 

bilakis dünya hayatına ait bir kamusal alan olarak ifade edilmektedir. Bir baĢka deyiĢle 
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tezkirelerde, hankahlar züht hayatını ve sufileri temsil ederken, mescitler derviĢ olmayan 

müslümanların ibadet ettiği yerlerdir ve çarĢı ile hankah arasında kalan ara bir mekânı 

iĢaret etmektedirler. Attar‟ın bu tercihi, hankah adı verilen mimari yapıların ortaya çıkma 

nedeni ile paralelliği göstermektir. Çünkü tasavvuf doktrininin çıkıĢ sürecinde camilerde 

fikirlerini anlatan sufilerin, geleneksel müslümanlar tarafından tepki gördükleri 

bilinmektedir (Kazemi, Vahdat, Alizadeh 2012, 66; Ocak 1978). Bu nedenle sufiler, 

ihtiyarların ve yolcuların konakladıkları hanlarda düĢüncelerini anlatmaya baĢlamıĢlar; bir 

süre sonra bu alanlar hem han iĢlevi gören hem de tasavvuf öğretisi verilen okul iĢlevli 

yapılara dönüĢmüĢtür (Uludağ 1997, 43). Attar‟ın anlattığı hankahlar derviĢlerin en özel 

dini deneyimlerini yaĢadıkları alanlardır. Örneğin, Ebu Huseyn Nuri‟nin sözleriyle, 

geceleri zaviyesinden ıĢıklar çıkmaktadır (Attar 2012, 427). Ġbn Ata, çocukken yaptığı bir 

hatayı hatırlayınca, bütün zaviyesi sırılsıklam olana kadar ağlamıĢtır (Attar 2012, 446). 

Bunun dıĢında da menakıpname kurgularında Ģeyhler çoğunlukla zaviyelerinde iken olaylar 

geliĢir; çünkü evliyaların en çok vakit geçirdikleri yerler zaviyeleridir.  

 

Tablo 5.3. Kamusal alanın kutsal- din dıĢı iliĢkisini kurarken kullanımı 

Anekdot Kutsal Din dışı 

Yahya Bin Muaz‟ın, kasabayı beğenen 
arkadaĢına, beğenilecek Ģeyin güzel bir 
kalp olduğunu söylemesi 

Ġman dolu kalp Kasaba 

Zünnun‟un halveti dünyevi Ģeylere 
tercih etmesi 

Halvet Dünya 

Ethem‟in dokuz sene mağarada 
yaĢaması 

Mağara Dünya  

Huzurunu kaybeden ġafinin 
meyhanelerde, pazarlarda, camilerde 
araması ancak tekrar hankahta bulması 

Hangah 
Cami, pazar, 
meyhane 

Dünyanın Ģeytana ait bir dükkân 
olduğunun söylenmesi 

  Dünya 

Cüneyd‟in cam dükkânında her gün 
uzun süre namaz kılması 

Namaz Dükkân 

Nuri‟nin evden dükkâna diye çıkıp dua 
etmeye arkadaĢının evine gitmesi 

Namaz kılınan yer Dükkân  

Genel anlamları itibariyle Zaviye  ÇarĢı  
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Yukarıda aktarıldığı gibi az sayıda evliyanın çarĢıdaki dükkânlarından ve nereden para 

kazandıklarından bahsedilirken, neredeyse tüm evliyaların zaviyelerinden 

bahsedilmektedir. Kısaca, Attar‟ın metninde çarĢıda yer alan bir dükkân ne ifade ediyorsa, 

zaviyenin onun tam tersini ifade ettiği düĢünülebilir. Zaviyede, bir iĢyeri gibi, bitimsizce 

çalıĢılmaktadır ancak karĢılığında alınmak istenen maddi bir kazanç değil, tasavvuf 

yolunda ilerlemedir (Tablo 5.3). 

 
Tablo 5.4. Bağdat‟ın metinde kullanımı 

 
 
 
 
 
 
 
 
 
 

DindıĢı 

Yönetim merkezi 

Tasavvuf öğretisinin Mısırlıları rahatsız etmesi üzerine 
Zunnun-i Misri‟nin, halifenin karĢısına çıkarılmak üzere 
Bağdat‟a götürülmesi, ardından Bağdat‟ta zindana atılması (Sf. 
159) 

Kozmopolit 

Bağdat‟ın yıllar içinde kozmopolit yapıda br Ģehre 
dönüĢmesinin bir sonucu olarak haramdan korunmanın 
zorlaĢtığını düĢünen birisinin bunca haramdan nasıl 
korunduğunu sorması üzerine herkes gibi yaĢadığını söylemesi 
(Sf. 148) 

Cüneyt‟in, Bağdat‟ta yakalanan bir hırsızla ilgili tasavvuf dersi 
vermesi (Sf. 398) 

Ticaret merkezi 

Ser-i Sakati‟nin tasavvufa odaklanmadan önce kentte bir 
dükkânının olması (Sf. 310) 

Cüneyt‟in cam alıp sattığı bir dükkâna sahip olması (Sf. 387) 

Ebu Hüseyin Nuri‟nin, Bakırcılar ÇarĢısında çıkan yangından 
çocukları kurtarması (Sf. 432)  

 
 
 
 
 
 
 
 
 
 

Kutsal 

Hac seyahatinin 
durağı 

Nasiri isimli bir âlimin hacca giderken, Cüneyt‟in yanına 
uğraması ve orada hayat dersleri alması (Sf. 402) 

Ebu Ali ġakik‟in hacca giderken uğraması (Sf. 230) 

Bir kiĢinin hacca giderken Bağdat‟a uğramadığı gençlik 
yıllarını piĢmanlıkla anlatması (Sf. 517) 

Hacca giderken ve dönüĢte Bağdat‟a uğranması (Sf. 366) 

Tasavvuf merkezi 

Abdullah Bin Mübarek‟in Bağdat‟a gidip Ģeyhlerin sohbetinde 
bulunması (Sf. 210) 

Ebu Hafs Haddad‟ın, Bağdat‟tan ayrılacağı zaman bütün din 
âlimlerinin onu uğurlamaya gelmesi (Sf. 366)  

Hallac‟ın özünü sorgularken birkaç kez Bağdat‟a gidip 
Cüneyt‟in sohbetinde bulunması (Sf. 528) 

 

Bu tip örneklerin dıĢında, metinde kamusal bir alan olarak Bağdat kentinden detaylı 

biçimde bahsedilmektedir. Kentin anlatımda kullanılma amaçlarından ilki, halifenin 
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yaĢadığı, baĢka bir deyiĢle politik iktidarın konumlandığı yer olmasıdır. Öte yandan 

Bağdat‟ın tasavvuf âlimlerinin de toplandığı bir kültür baĢkenti olduğu metinden 

anlaĢılmaktadır. Ayrıca Bağdat, çarĢıları, meyhaneleri, hareketli dünya hayatıyla, sufizmin 

ana önermesi olan zühtün ifade ettiği her Ģeyin tersini temsil etmektedir. Bu nedenle zahiri 

ile batıninin gerilimi bu kentte yaĢanmaktadır. Bağdat‟ın metinde simgelediği fikirler ile 

ilgili tablo aĢağıda yer almaktadır (Tablo 5.4).  

 

Sonuç olarak Attar‟ın anlattığı evliyalar, kamusal alanları deneyimlerken Allah‟a 

ulaĢmaları için vesileler ararlar. Hatta derviĢler kemalat sürecinde ilham vermeyecek olan 

kamusal mekânlarda bulunmaktansa, yalnız kalıp tevekkülle vakit geçirmeyi tercih ederler.   

 

5.1.3. Ev 

 

Attar‟ın metninde mimarlık terminolojisine ait en sık kullanılan kavram evdir. Hikâyelerde 

yaĢama alanı, mesken anlamında çokça geçmesinin yanında, dünya hayatını simgeleyen bir 

mecaz olarak da yer alır. Attar‟ın evliyaların hayatlarını aktarırken zühtü merkeze alarak 

anlattığı düĢünüldüğünde, evi de dünyanın geçiciliğini anlatmak için kullandığını tahmin 

etmek zor değildir.  Neredeyse bütün evliyaların ağzından, evlerle ilgili verdiği örneklerle, 

gerçek olanın dünya değil ahiret hayatı olduğunu tekrarlar (Tablo 5.5). Attar‟ın birçok 

konuda olduğu gibi bu konuda da Kur‟an‟dan referans aldığını tahmin etmek zor değil; zira 

Kur‟an da geçmiĢte yaĢayan uygarlıkların yaptığı görkemli yapılardan bahsederek ölümü 

hatırlatır (http://kuran.diyanet.gov.tr/tefsir/). Konuyla ilgili Kur‟andaki örneklerden birinde 

firavunun yüksek bir bina yapıp Tanrı‟ya ulaĢmak istediğinden bahsedilmektedir. Attar bu 

olayı Hatem-i Asamm bahsinde Ģu Ģekilde hatırlatır:  

 

Medine‟ye geldiğinde buranın halkına, “Resullullah‟ın sarayı nerede? Gidip iki rekât namaz 

kılacağım” dedi. “Onun sarayı değil yaln ızca kulübesi vardı”  dediler. “Peki, sahabenin köĢkleri 

nerede” diye sorulunca, “Onların  da evleri derme çatmaydı” diye cevap aldı. “O halde burası 

Firavun‟un ve komutanlarının  Ģehri o lmuĢ, Ģu konaklar ne böyle?” Ġlk defa taĢ ve tuğlayla  

konaklar yapan firavundu. (Attar 2012, 287) 

 

Çok benzer bir söylemi Yahya Bin Muaz bahsinde Ģu Ģekilde artikule etmiĢtir:  

 

Ey ilim sahipleri! KöĢklerin iz Kayser'in saraylarına, konakların ız Kisra'n ın konaklarına, 

binalarınız ġeddad'ın binalarına benzemekte. (Attar 2012, 345) 
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Tezkirelerde ev, bireyselleĢme sürecinde en çetin imtihanlara mesken olmakta, bazen de 

imtihanın aktörlerinden biri olarak ortaya çıkmaktadır. Örneğin, Ebu Said Harraz çölde 

yaptığı bir yolculuk esnasında bir konak görür ve dinlenebileceği bir yer bulduğu için 

sevinir. Ancak hemen ardından bu rahatlamanın nefsinin bir oyunu olduğunu anlar ve 

geceyi kazdığı çukurda geçirir (Attar 2012, 423). ÇalıĢmada birçok kez altı çizildiği gibi, 

Harraz‟ın gerçekten bir coğrafi konum olarak çölde bir mimari yapı biçimi olarak konak 

görüp görmediği, çöl ortamında bir konağın inĢa edilebilme olanakları, böyle bir ortamda 

kuyuyu kazacak donanımın nereden temin edildiği, yani bu olayın tarihsel gerçekliği tezin 

kapsamı dıĢındadır. Bu çalıĢmada anlaĢılmak istenen Attar‟ın bu olayı anlatmayı tercih 

etmesinin nedenidir. Bu hikâyede anlatılan yolculuk, kiĢinin varoluĢunu sorgulamasının bir 

alegorisi olarak görülmelidir. Zira tasavvuf terminolojisinde kendini bulma serüvenindeki 

derviĢlere yolcu (salik) denmektedir (Nicholsan 1978, 25). Bu bakıĢ açısına göre mutlak 

doğruyu bulmaya çalıĢan birey, bu süreçte hedefine ulaĢmasına engel olacak setlerle 

karĢılaĢtığında bunun ayrımına varması için bu hikâye ile uyarılıyor olabilir. Kendini 

bulma serüveninin batıni yapısı, çölün gerçeklik algısının sınırındaki dekoruyla ifade 

edilmiĢ olabilir. Bu Ģekilde yorumlanan bir kurguda konak, dünyanın yanılsama olduğunu 

anlatmak için kullanılan bir sembol olacaktır. Beyazıt- ı Bistami, neredeyse Harraz‟ın 

bahsinde geçen hikâyeyi özetleyen Ģu cümleyi söyler:  

 

Eğer sekiz cenneti kulübemizde açıp iki âlem vilayetini arpalık o lmak üzere bize verseler, 

O‟nun Ģevkiyle seher vakti ruhumuzdan kopan bir ah‟a değiĢmeyiz. (Attar 2012, 192)  

 

Zahiri âleme ait olduğu için, batıni evrene ulaĢma maksatlı yolculukta engel teĢkil eden 

amaçları mimarlık kodlarıyla metaforlaĢtırmaya bir örnek de Nuri‟nin tezkiresinde yer alır. 

Nuri, metinde dindar olduğunun altı çizilen öğrencisine; ev, para ve eĢ teklif edilse 

derviĢlikten vazgeçme ihtimalinin olup olmayacağını sorar. DerviĢin ne cevap vereceğini 

ĢaĢırması üzerine, Ģayet önüne on sekiz bin âlem mülkü sunulsa, bu teklifin bile tasavvuf 

yolu kadar kıymetli olmadığını söyler. Zahiri-batıni ikiliğinin zahiri yanını mekânın temsil 

ettiği bir baĢka menkıbede, zaviyeye giden Ahmet Bin Harb dua ederken baĢlayan yağmur 

üzerine konsantrasyonunu kaybeder. Çıkarken evin camını kapatıp kapatmadığını 

düĢünmeye baĢladığında gelen ilham ona “sende bulunup da iĢe yarayan gönlünü evde 

koyup buraya gönülsüz geldin” der (Attar 2012, 278). 
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Özellikle modern sonrası edebiyatta ev eğretilemesi genellikle, iç-dıĢ arasında diyalektik 

bir iliĢki yaratarak bireyin iç dünyasının sınırlarını çizmek için kullanılır (Bachelard 2014, 

255). Günümüz düĢünme alıĢkanlıkları içerisinden bakılınca Evliya Tezkireleri gibi 

sembolik bir anlatım diliyle yazılmıĢ bir metinde, kutsal ve din dıĢı dikotomisinin de evin 

içi ve dıĢı formülüyle anlatılması beklenir. Ancak Attar‟ın söyleminde kutsal hiçbir zaman 

evle temsil edilmemiĢtir; bilakis ev, bireyi kutsal olandan uzaklaĢtıran bir metadır (Tablo 

5.5). Örneğin, metinde de yer alan menkıbelerden birinde Ġbrahim Bin Ethem, evinin 

damından gelen ses için çatıya çıktığında karĢılaĢtığı adama ne yaptığını sorar. Adam 

develerini aradığını söylediğinde, Ethem damda deve bulamayacağını söyler. Bunun 

üzerine damdaki adam, Ġbrahim Ethem‟in bütün hayatını değiĢtiren Ģu cümleyi söyler: “Sen 

Allah‟ı altın taht üzerinde ve atlas elbiseler içinde arıyorsun. Damda deve aramak daha mı 

acayip?” (Attar 2013, 126). Devamında Ethem sarayını terk edip yıllarca sürecek kendini 

bulma seyahatine baĢlar. Bu hikâyede ev, Ethem‟in kendine en uzak olduğu, baĢka bir 

deyiĢle Ethem‟in hikâyesindeki en din dıĢı anın mekânı olarak yer almaktadır.  

 

Tablo 5.5. Metinde ev alegorisinin kullanımı 

Mesajı Ev kavramının metinde kullanıldığı yerler 

Dünyanın 
geçiciliği  

Hatem-i Asammi‟nin, Medine‟de Hz. Muhammed‟in sarayını ve ilk 
Müslümanların köĢklerini sorması; onların kulübelerde yahut derme çatma 
binalarda yaĢadıklarını duyunca, mevcut Medine‟de bulunan görkemli yapıların 
peygamberi ve Ġslam‟ı değil Firavun‟u hatırlattığını söylemesi.  

Yahya bin Muaz‟ın, ilim sahiplerinin Roma hükümdarlarının saraylarına 
benzeyen evlere sahip olmasının inançlarıyla çeliĢtiğini söylemesi.  

Ġbrahim Ethem‟in, padiĢahlığı esnasında bir gece tavandan ses duyması üzerine 
çıkıp tavana bakması; tavandaki adamın develerini kaybettiğini ve orada aradığı 
söylemesi; bunun üzerine Ġbrahim Bin Ethem‟in “Ne diye damda deve arıyorsun, 
damda deve ne gezer?” demesi ve adamın “Ama ey gafil! Sen Allah‟ı altın taht 
üzerinde ve atlas elbiseler içinde arıyorsun. Damda deve aramak daha mı 
acayip?” demesi 

Ġbrahim‟in evine gelen çok heybetli bir adamın, evi kastederek “Bu ribatta 
konaklamak istiyorum” demesi; Ethem oranın ribat olmadığını açıklamak istese 
de, adamın sarayın ondan önceki sahibini, ondan da önceki sahibini sorarak, 
hepsinin öldüğünün altını çizmesi  

BiĢr B. Hafi‟nin evin ancak mezar kadar boĢ hale gelmesi halinde ölümün ne 
olduğunun anlaĢılabileceğini ve ölümün gerçekliğine alıĢılabileceğini söylemesi 

Birçok oda ve ev içeren bir alana sahip olan Davud-i Tai‟nin, yalnızca bir odada 
oturması; o oda kullanılmayacak hale gelince baĢka odaya geçmesi; dünyayı imar 
etmemeye söz vermesi, son odasının tavanı çökmek üzereyken ölmesi. 
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Tasavvuf 
yolunda bir 
aktör  

 

Evi dıĢında bütün mal varlığını din için harcayan bir müridin, Cüneyd-i 
Bağdadi‟ye evi ne yapması gerektiğini sorması üzerine, Cüneyd‟in ona evi 
satmasını, altınları da ırmağa atmasını söylemesi.  

Malik‟in evinin kıble duvarına, Yahudi komĢusunun tuvaletini yapması; 
pisliğinin kıble duvarına akması; Yahudi komĢunun, bu durumdan rahatsız olup 
olmadığını sorması üzerine Malik‟in bu duruma Allah rızası için katlandığını 
söylemesi.  

Çölde aç olarak seyahat eden Ebu Said Harraz‟ın, gördüğü konağa sevinip orada 
biraz dinlenebileceğini düĢünmesi; hemen ardından, bu rahatlamayı nefsinin bir 
oyunu olarak görmesi ve geceyi o konak yerine açtığı çukurda geçirmesi. 

Ahmet Bin Harb‟in, zaviyede dua ederken yağmur baĢlayınca evdeki camı açık 
bırakıp bırakmadığının endiĢesine kapılması; gaipten bir sesin “sende bulunup da 
iĢe yarayan gönlünü evde koyup buraya gönülsüz geldin” demesi üzerine piĢman 
olması 

Sahip olduğu tek mal varlığı kapısız kulübesi olan Allah dostunun, evin içerisine 
bir köpeğin yavruladığını fark etmesi ve onları çıkartmak istememesi; defalarca 
kendiliğinden çıktılar mı diye bakmaya gelmesi.  

Beyazıd‟ın kapısına birisinin varıp seslenmesi üzerine, ġeyh‟in “Kimi 
arıyorsun?” diye sorması; “Beyazıd‟ı” cevabını alınca “Hanede Huda‟dan 
(sahibinden) baĢkası yok!” demesi 

Cüneyd‟in, dükkânı tamamen bırakması; Seri‟nin evinin avlusundaki bir hücreye 
çekilip oturması ve kalp murakabesiyle meĢgul olması. 

Gerekli oluĢu  
Yahya Bin Muaz‟ın, yaĢamı devam ettirecek kadar yiyeceğin, ihtiyaç miktarı 
kadar para kazanması için bir mesleğin ve barınmak için bir evin, tüm inananlara 
gerektiğinin altını çizmesi 

 

 

Sonuç olarak Attar‟ın metninde sıkça kullanılan ev, saray, konak benzetmeleri genellikle 

dünya hayatını simgeler ve din dıĢı ile özdeĢleĢir. Evliya Tezkireleri‟nde sadece bir yerde 

ev kutsal olan tarafında betimlenmiĢtir. Ancak bu anekdotta da ikiliği devam ettirir; öyle ki 

evi uhrevi olan tarafta betimlerken, din dıĢı rolünü politik iktidarın temsil ettiği saraya 

verir. Bahsi geçen öyküde halife ile velinin karĢılaĢmalarını anlatmaktadır. Zaten 

tezkirelerde sıklıkla dünyevi saltanatın sahibi halifeler ile batıni âlemde makamları olan 

veliler muhtelif platformlarda karĢı karĢıya gelip güçlerini çarpıĢtırırlar. Tahmin 

edilebileceği gibi, metinde her seferinde veliler, halifeleri bozguna uğratırlar. Bu tip 

karĢılaĢmalarda mekânın da aktif rol oynaması ĢaĢırtıcı değildir; çünkü metindeki devlet 

yöneticileri maddi âleme ait figürler oldukları için, dünyevi mekânlarda refah içerisinde 

yaĢarlar. Ancak veliler bu dünyanın tüm konforundan vazgeçtikleri gibi, mekânlarını da en 

iyi ihtimalle umursamamaktadırlar. Bu nedenle bu iki figürün dünya görüĢlerindeki tezatlık 
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yaĢam alanlarını da yansıtmaktadır. Mekânsal referansların kutsallığın tarifinde kullanıldığı 

bir halife-sufi karĢılaĢması Sufyan‟ı Servi isimli evliyanın bölümünde geçer (Attar 2012, 

220).   

 

Hikâyeye göre, Süfyan‟ın dönemin halifesine (ismi belirtilmemiĢtir) namaz esnasında 

yaptığı yanlıĢı göstermesi nedeniyle, bu iki figürün arasında bir gerginlik yaĢanır. Bir daha 

bir sufi tarafından uyarılma ihtimalini yok etmek için halife, Süfyan‟ın evinden alınıp idam 

edilmesini ister. Anlatının devamında, evinde birlikte oturduğu derviĢlerin ve idam etmek 

üzere onu almaya gelen korumaların duyabileceği Ģekilde beddua eden Ģeyhin duası kabul 

olur ve tam o anda gerçekleĢen bir afet sonucu halifenin sarayı baĢına yıkılır. Açıkça 

görüldüğü gibi bu menkıbe halife ve sufi rollerinin dini yeterliliklerini birbirleriyle 

kıyaslamaları üzerinden ortaya çıkan bir gerilimi iĢaret etmektedir. Öyle görülüyor ki halife 

dini açıdan yeterli olmamasına rağmen, yönetimin sahibi olduğu için sufinin temsil ettiği 

düĢünce sistemini yok edebileceğini düĢünmektedir. Ancak gerçek iktidar sufinin 

tarafındadır ve Ģeyhin duasıyla ilahi adalet tecelli eder. Menkıbenin kurgusunda, karĢıtlığı 

vurgulanmak istenen iki kutsallık doktrini, iki farklı mekânla temsil edilmiĢtir. Attar‟ın 

söyleminde, bu ikiliğin doğrudan verildiği sahnede sufi, evinde dostlarının dizinde 

yatarken; halife tahtında oturmaktadır ve etrafında devlet adamları vardır. Emri hakkın vaki 

olmasıyla olanları Attar Ģu mekânsal kodlarla tarif eder;  

 

O anda halife taht üzerindeydi, devlet büyükleri de etrafındaydı. Aniden bir afet oldu, üzerine 

saç düĢtü ve saray çöktü, devletin önde gelenleriy le birlikte halifeyi b irden yerin dib ine 

geçirdi
10

. (Attar 2000, 166)  

 

Anlatımda dikkat çekici bir baĢka mekânsal atıf ise bedduanın kabul olma biçimidir. Öyle 

ki soyut bir kavram olan beddua, bir mimarlık ürünü olan saray üzerinden cismani bir 

niteliğe kavuĢur.  

 

Sonuç olarak Attar‟ın söyleminde ev, yukarıda açıklanan bir yer hariç, her seferinde 

dünyevi olanı ifade etmek üzere kullanılmıĢtır. Genel düĢüncesinde, çöller, kentler, evler 

ve diğer tüm mekânlar Allah‟ındır ve uygulanan tüm pratiklerin, edilen duaların, nihayet 

                                                 
10 “The caliph at that moment was seated on his throne surrounded by the pillars of state. A thunderbolt 

struck the palace, and the caliph with his ministers was swallowed by the earth” (Attar 2000, 166) 
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bütün anlatıların tek amacı, mutlak doğru olanın varlığı içinde, kendinden kurtulmaktır. Bu 

hedefe ulaĢan bir örnek olarak, Bistami‟nin kapısını çalan adamla yaĢadığı dialog 

verilebillir. Evinin kapısını çalan adam, Bistami‟yi aradığını söyler; yanıt olarak Bistami 

“Hanede Huda‟dan baĢkası yoktur,” der (Attar 2012, 180). 

 

5.1.4. Yapı elemanları ve tefrişler 

 

Attar‟ın tarif ettiği Ġslam perspektifinde, ruhani olanın idrakinde kimi zaman yukarıda 

örneklenenlerden daha ufak ölçekli mekânsal referanslar vesile olur. Kitapta yapı 

elemanları ya da objeler kutsalın tecelli ettiği örnekler olarak yer almakta; bu örnekler 

diğer tezahürlerde olduğu gibi kutsi ve dünyevi diyalektiği üzerinden anlatılmaktadır. Bir 

anekdotta, arkadaĢı Beyazıt Bistami‟den ders yaptıkları odada bulunan raftan bir kitabı 

vermesini ister. Uzun zamandır o mekânda ders yapmalarına rağmen Bistami, odada bir raf 

olduğunu fark etmediğini söyler (Attar 2012, 72). Çünkü ilimle o kadar meĢguldür ki 

bulundukları ortamın mekânsal özelliklerini bilmemektedir. Bu anekdotta ilk bakıĢta ders 

yapılan bir odada yer alan bir rafın, dünya hayatından elini eteğini çekmiĢ bir derviĢ için 

hiçbir anlam ifade etmediği anlatıldığı düĢünülebilir. Ancak rafta bulunan objenin bir kitap 

olması dikkat çekicidir; çünkü bazı bakıĢ açılarına göre zahiri bilgiler içeren kitaplar 

bireyin tasavvuf yolculuğunda karĢısına çıkan engeller arasındadır (Schimmel 2001, 36). O 

kadar ki bazı tasavvuf düĢünürleri dünyevi ilmi de dünya malından kabul ettikleri için 

bilgiye arkalarını dönmeyi zühdün bir parçası olarak görmüĢlerdir (Özköse 2002, 186). 

Beyazıt Bistami‟nin anektodunu artiküle ederken Attar, odada bulunan bir rafın önemini 

tartıĢmaktan ziyade, yüz yüze yapılan ders ile kitaptan öğrenilen bilgiyi kıyaslıyor olabilir. 

Ancak bu çalıĢma için bu durumdan daha önemlisi, kutsalı idrak etmek için verilen örneğin 

manevi-maddi ikiliğini iĢaret eden mekânsal bir referans olmasıdır.  

 

BaĢka bir örnekte; Ebu Turab NahĢebi seccadede otururken, yanına yaklaĢan kurt ona 

dokunmaz (Attar 2012, 335). KuĢkusuz bu menkıbenin ibadet ile meĢgul olan insana 

kötülüklerin yaklaĢamayacağına dair açık bir mesajı vardır. Ancak hikâyede seccade 

aracılığıyla kutsal ve din dıĢı arasında bir sınır oluĢturulduğu da görülmektedir. Öyle ki din 

dıĢı âlemine ait olan kurt, kutsalın alanına girememektedir. Bir baĢka örnekte, Ģeyhin idrar 

kaçırma rahatsızlığı ancak kürsüye çıkıp vaaz verdiği anlarda geçmektedir (Attar 2012, 

293). Bu anekdotta kutsal olan alan kürsüdür. Bir baĢka deyiĢle bildikleri ilmi baĢkalarıyla 
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paylaĢmamayı arzu eden insanların zahiri ve batıni hastalıkları iyileĢecektir. Diğer bir 

örnekte, tasavvuf yolunda hayli ilerlemiĢ olan Bistami, artık namaz kılmaya ihtiyaç 

duymaz; çünkü artık yatarak bile ibadet edebiliyordur. Bunu açıklarken Attar, eskiden 

seccadede tecelli eden manevi halin yastıkta da olduğunu söyler.  

 

5.1.5. Cennet 

 

Ġslam paradigmasının en temel kabullerinden biri olan ahiret inancına göre, insanların bu 

dünyada ölmelerinin ardından baĢka bir dünyada tekrar dirilip sonsuz bir hayata 

baĢlayacaklarına inanılır (Topaloğlu 1988, 543-548). Hakkında geniĢ bir mitolojik literatür 

olan bu kavram kaçınılmaz olarak bu dünyanın düĢünme alıĢkanlıklarıyla 

mekânsallaĢtırılır. Ancak beĢerî âlemle ilgili her Ģeyi reddeden zahitler için cennetin 

dünyevi refahı, baĢka bir deyiĢle zahitlerin itibar etmediği bir yaĢam biçiminin mekânını 

iĢaret ediyor olması sorunludur. Bu konuyla ilgili Attar‟ın en çok bahsettiği tutum, 

Rabia‟nın cennetle ilgili görüĢleridir. Rabia, fiziksel bir mekân olarak cennetle ya da 

inandığı için verilecek ödülle ilgilenmediğini defalarca söyler. Onun için inanmak 

varolmasının gereğidir ve ödülün kendisidir.  

 

Ġslam kültüründe bir mekân olarak cennet tasvirlerle açıklanır. Attar‟ın söyleminde bu 

durum farklılık göstermektedir. Kitabın genel söyleminde fiziksel mekânlardan sadece 

kutsallık ile iliĢkili bir hikâyenin dekoru ya da aktörü olarak kısaca bahsedilirken, Attar, 

sadece cenneti anlatırken tasvirler kullanıp, ilk kez bir mekâna değer atfeder. 

 

5.2. Kutsalın Tecellisini Sorunsallaştıran Mekânlar 

 

Kutsalın tanımlanması sırasında karĢılaĢılan en büyük problem, zamansız ve mekânsız 

kutsalın tecellisinin, ancak mekân ve zaman kısıtları içereni anlayabilme yetisi olan bir 

zihin yapısı tarafından idrak edilmeye çalıĢılmasıdır. Bu nedenle tüm aĢkınlığına rağmen 

kutsalın, insan tarafından kavranabildiği ölçek mekân ve zamanla kısıtlıdır. Yani kutsalın 

tecrübesinde en temel limit, idrak eden zihnin algılama potansiyelidir. AĢkın ve sınırsız bir 

kutsiyeti kavrayamama problemi düĢün tarihi boyunca üstüne fikir yürütülen bir konu 

olmuĢtur.  

 

Bir önceki bölümde kutsiyetin idrakini, kutsal ve profan ikiliğinin iĢaret ettiği huduttan 
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yararlanarak ifade eden örneklere yer verilmiĢtir. Ancak sınırsızlık iddiası olan kutsalı dini 

olmayandan ayırarak yapılan bir tanımda, kutsal ile din dıĢı arasında bir sınır olduğu kabul 

edilmektedir ki bu durumda kutsalın sınırsızlığı iddiasını çürütür. Ek olarak, bu yaklaĢım 

ilahi olana yakın yerlerin olduğu anlamına geldiği gibi, mukaddes olandan uzak mekânların 

varlığı manasına da gelir ki bu durumda mekânın türdeĢliği kırılır (Tatar 2017, 10). Oysa 

Attar‟ın metninde bütün mekânların Allah‟a eĢit mesafede olduğu defalarca söylenir. 

Metinde bu problemin ortaya çıkarıldığı ve mekânsal atıflarla iĢlendiği yerler de vardır. Bu 

bölümde kutsalın, mekânın sınırları ile iliĢkisinin çeĢitli biçimlerde sorunsallaĢtırıldığı 

örneklerden bahsedilecektir.  

 

5.2.1. Kapı-eşik 

 

EĢik birçok dinde bir sınır koyma biçimi olarak kullanılmıĢtır. Eliade, mekânın kutsallığını 

tartıĢırken eĢik kavramına yer verir. Ona göre eĢiğin dıĢında kalan evren, tanımlanamayan 

Ģekilsiz ve çoğunlukla kötülüklerle iliĢkili bir kavramdır. Kutsal mekânın sınırlarını teĢkil 

eden ise “dünya”dır ki dünya, özle olan iliĢkinin sağlandığı, emniyetli ve rahat olanı temsil 

eder. Evren ve dünya arası duvarlarla ayrılır. Eliade‟ye göre, bu Ģekilde mekânın sürekliliği 

kırılır ve duvarın, çitin, surun veya kapının içi, kutsal olmayandan tamamen ayrılır (Eliade 

1991, 1-9). Tasavvuf düĢüncesinde de eĢik bir sınır alegorisi olarak kullanır. Örneğin 

Attar‟ın metninde Bistami, mescidin kapısında sabaha kadar ağlar; içeri girip mescidi 

kirletmek istemez (Attar 2012, 174-175).  

 

Diğer bir örnekte BiĢr- i Hafi, tam evden çıkarken tek ayağı içeride tek ayağı dıĢarıda 

kalacak biçimde kalır ve sabaha kadar düĢünür (Attar 2012, 147). Bu iki örnekte de eĢik 

çok açık bir Ģekilde dünya hayatı ile kutsal arasında bir çizgiyi temsil etmektedir. Ġlkinde 

anlatılan kiĢi, kutsal mekâna girmeye kendini layık görmezken; ikincisinde eĢikte kalmıĢtır. 

Metinde geçen bu tip bir diğer karĢılaĢtırmada ise, maneviyatı temsil eden mekânın içinden 

dıĢarı çıkma motifi daha dramatik bir kurguyla iĢlenmiĢtir. Zünnun‟u Mısri‟nin baĢından 

geçtiği söylenen bu anekdotta evliya, zaviyesine gelen hoĢ kadına karĢı hissettiği nefsi 

duygulara engel olamayıp peĢinden gitmek ister. Ancak zaviyenin kapısında tek ayağı 

içeride tek ayağı dıĢarıdayken birden yaptığının hatalı olduğuna karar verir ve dıĢarıda olan 
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ayağını keser (Attar 2000, 103) 11 . EĢik metaforunun kullanıldığı üç öyküde kutsal ve 

profan ayrımının versiyonları olan kutsal alana girme, kutsal alandan çıkma ve tam ortada 

kalıp tevekkül etme hallerinden üçü de iĢlenmiĢtir (Tablo 5.7).  

 

 

Tablo 5.6. Metinde eĢik alegorisinin kullanımı 

Kutsal mekândan çıkıĢ 
Zünnun‟un, cariyenin peĢinden gitmek üzere zaviyeden 
çıkmaya yeltenmesi; tam eĢikteyken yaptığının ne denli 
hatalı olduğu düĢünmesi 

Kutsal- Profan arasında kalma BiĢri Hafi‟nin, eĢikte düĢünceye dalması 

Kutsal mekâna giriĢ 
Bistami‟nin, günahlarından dolayı mescide girmek 
istememesi; eĢikten geçmeye cesaret edememesi 

 

 

Attar‟ın söyleminde eĢiğin iki durum arasındaki hududu temsil ettiği açıktır; bu nedenle 

tezde ait olduğu yer, bir üstteki kutsal-din dıĢı ayrımı üzerinden inceleme kısmıdır. Bu 

baĢlıkta ele alınmasının nedeni, kapı ile iliĢkisi nedeniyledir. Zira eĢik bir sınırın 

teĢbihiyken, kapı sınırlar arasındaki geçiĢ imkânını temsil etmektedir. Örneğin Ebu Hafs 

Haddas müritlerine “Bütün kapılar bana açılsın dersen bir kapıdan hiç ayrılma” diye 

öğütlerken, eĢik benzetmelerinden çok daha olumlu bir anlatım kullanıldığı gözükmektedir. 

Engellerin aradan kalkmasıyla ilgili bir baĢka söylemi ölmek üzere olan Ahmed Bin 

Hadraveyh kullanır. Ona göre bir ömür boyu çaldığı kapı artık açılmaktadır (Attar 2012, 

133). Ayrıca metinde kapı genellikle zahiri mekânların giriĢinde bulunur. Örneğin 

“Mevla‟sının dergâhına sıkı bir Ģekilde sarılan kimse, sıkı sarılma sonunda kapının 

açılmasından baĢka neyle karĢılaĢabilir ki?” der Cüzcani ve ona göre inanmanın sarayı olan 

razı olma halinin kapısı sabırdan yapılmıĢtır (Attar 2012, 510). Harraz‟a göre, Allah doğru 

yolu göstermek istediği insana kendi ismini anma kapısını açar (Attar 2012, 423). Bu 

benzetmelerde de diğerlerindeki gibi zahiri ve batini âlemlerin ayrımı üzerinden kutsallık 

anlatılır; ancak diğerlerinden farklı olarak dünyevi ve uhrevi arasındaki geçiĢ iĢaret edilir 

ve sınır esnetilir. 

 

                                                 
11 “So I cut off the foot that I had set outside the hermitage, and now I sit here waiting for what will transpire 

and what they will do with me. What business has brought you to such sinners?” (Attar 2000, çev. Arberry, 

103) 
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5.2.2. Keramet mekânları 

 

Kutsiyetin idrakinde kullanılan baĢlıca alegori olan dünyevi olanla arasına sınır koyma 

yönteminin sorunsallaĢtığı bir diğer durum ise, kerametin zuhur ettiği mekânlardır. Attar‟ın 

söyleminde çok çeĢitli kerametlere yer verilmiĢtir; bunlar arasında mekânsal atıfları olanlar 

da hayli fazladır. Öyle ki Attar‟ın söyleminde velilerin bazen fizik kanunlarının dıĢına 

çıkan davranıĢlarına yer verilir. Tasavvufta “keramet” adı verilen bu durum, Ġslam 

felsefesinin en tartıĢmalı konuları arasında yer almaktadır (Schimmel 2001, 214). Çünkü 

Kur‟an metninde bu kavramdan bahsedilmez. Ayrıca Muhammed Peygamber‟in hemen 

ardından gelen ilk üç nesile ait kaynaklarda da nadiren geçmektedir (Uludağ 2002, 266). 

Keramet kavramının 10.yy‟dan itibaren Ġslam kültüründe rol almaya baĢladığı 

düĢünülmektedir (Karamustafa 2017, 164-167; Ocak 2016, 57-64).  

 

Önceki bölümlerde bahsedildiği gibi tasavvufun etkin hale geldiği dönemin politik yapısını 

incelemek, bu düĢünce biçiminin anlaĢılması açısından önemlidir. Tezkirelerde bahsedilen 

muhtelif evliyanın yaĢadığı çeĢitli dönemlerde çetin bir iktidar mücadelesinin var olduğu 

bilinmektedir (Tor 2005, 558). Doğrusu Ġslam tarihi, bir açıdan da Ġslam‟ın nüzul 

oluĢundan otuz yıl sonra baĢlayan, günümüzde halen devam eden iktidar mücadelelerinin 

tarihidir. Tasavvuf ikliminin altın çağına ulaĢtığı dönemde, Ġran toprakları Cengiz Han 

komutasındaki Moğol orduları tarafından tehdit edilmektedir. Bu politik baskının 

tasavvufun yayılması sürecini manipüle ettiği düĢünülmektedir. Gökbulut, menkıbeleri 

günümüzde dahi halen anlatılmakta olan hemen bütün tasavvuf öncülerinin, Moğol istilası 

ile aynı dönemde yahut hemen önce yaĢadığını söylemektedir (2016, 275). Bu bağlamda, 

dönemin politik koĢullarının, inanç iklimini ne denli etkilediğini tahmin etmek zor değildir. 

Tasavvufun sınırları, kaynağı, hatta içeriği hakkındaki bütün bulanıklıklara rağmen, 

Attar‟ın yaĢadığı coğrafyada etkin rolü olan düĢünce akımlarından biri olduğu konusunda 

Ģüphe yoktur. Aynı coğrafyada Ġslam üzerine kurulan diğer güçlü düĢünce ekolleri Sünnilik 

ve ġiilikdir.  

 

Öte yandan Attar‟ın yaĢadığı dönemde Ehlisünnet itikadı da günümüzde halen etkileri 

devam eden Hanefi, ġafii, Maliki ve Hanbeli ekolleri olarak dörde bölünmüĢtür. Ġnançların 

görünürlük mücadelesi verdiği bu zaman aralığında, doğaüstü güçlere sahip birileri 

tarafından seçilmiĢ olduklarına dair hikâyelerin, saygınlıklarını arttırdıkları 
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düĢünülmektedir (Karamustafa 2017, 5). Zaten Evliya Tezkireleri dâhil, menakıpname 

metinlerinin ana konuları çoğunlukla kerametlerdir (Tablo 5.7).  

 

Tablo 5,7. Kerametin vuku bulduğu mekânlar 

Motif 
Kimin başından 

geçiyor? 
Açıklama 

Suda 
yürüme 

Utbe Bin Gulem Dicle Nehri‟ni su üzerinde yürüyerek geçmesi  

Sehl Bin Abdullah 
Tüsteri 

Su üzerinde yürümesi  

Cüneyd-i Bağdadi 
Bağdadi‟ye göre, su üzerinde yürümenin birçok evliyanın 
kolaylıkla gerçekleĢtirebileceği bir keramet olması 

Bayezid-i Bistami 

Dicle‟nin iki tarafının ona yol vermek için birleĢmesi 
üzerine, diğer tarafta kayıkçıların çok daha ucuza geçirdiğini, 
bu keramet gibi ucuz bir dünyalığa bütün ibadetini ziyan 
etmeyeceğini söylemesi 

Havada 
Durma 

Ebu Muhammed 
MurtaiĢ 

Kerametlerin tasavvuftaki yerini problemleĢtirmesi ve 
havada ya da suda yürümekten çok daha önemli bir dini 
kanıtın samimi inanç olduğunu söylemesi 

Rabia- Hasan Basri 
Hasan Basri‟nin, seccadesini Fırat Irmağı‟na koyup namaz 
kılması ve Rabia‟nın, seccadesini havaya serip namaz 
kılması 

Ġbrahim Ethem   
Köprüden düĢmek üzere olan adamı görünce Ġbrahim‟in dua 
etmesi üzerine adamın havada asılı kalması 

Rabia Havada Asılı kalan kan deryası (âĢıklarımızın gönül kanı) 

Bereket 

Hasan Basri 
Hacca giden kafilenin su ihtiyacı için kuyu bulmaları; ancak 
kova ve ip bulamamaları üzerine Hasan Basri‟nin namaza 
durarak, kuyudaki suyun artmasını sağlaması 

Rabia Kendiliğinden havada duran kandil 

Habib-i Acemi 

 
Evinin karanlık olduğu bir sırada elindeki iğneyi yere 
düĢürmesi üzerine evin aydınlanması 

Diğer Zünnun-i Mısri 
Evliyaların maddiyat üzerinde etkisini göstermek için tahta 
evin etrafında dolaĢ demesi 

Tayy-i 
Mekân, 
Tayy-i 
Zaman 

Sehl Bin Abdullah 
Tüsteri 

Cuma namazının kılındığı mescitle aralarındaki bir günlük 
mesafeyi bir anda gitmeleri 

Ebu Turab NahĢebi 
Ebu Turab‟ın yüzünde uzun bir seyahatten geldiğine dair bir 
iz olmaması, nerede mola verdiğini soranlara Basra ve 
Bağdat‟ta mola verdiğini söylemesi 

Bayezid-i Bistami 
Geceleri uyumasına ĢaĢıran adama esas marifetin gece 
uyuyup sabah herkesten önce gidilecek yere ulaĢmakta 
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olduğunu söylemesi 

Habib-i Acemi 

Çocuğu kaybolan kadının isteği üzerine Habib-i Acemi‟nin 
dua etmesinin ardından çocuğun dönmesi; baĢından 
geçenlerin sorulması üzerine rüzgârın alıp getirdiğini, buna 
inanmazlarsa Hz. Süleyman‟ın köĢkünden ve Belkıs‟ın 
tahtından bahsetmesini söyleyen ses 

 
 

Çok sayıda keramet motifi arasından mekânsal kodlara sahip olanlar yukarıdaki tabloda yer 

almaktadır. Bu örneklerde görüldüğü gibi, Attar‟ın anlattığı veliler suyun üstünde 

yürüyebilmekte, havada durabilmekte, birbirinden uzak Ģehirler arasında kısa sürelerde 

yolculuklar yapabilmektedirler. Attar‟ın söyleminde daha önceki bölümlerde özetlenmeye 

çalıĢıldığı gibi mekânlar muhtelif biçimlerde kutsallıkla iliĢkilendirilmiĢ; din dıĢı alan 

üzerinden tanımlanan kutsal mekân izahları yapılmıĢtır. Kimi zaman, mekânın gerçeklikle 

iliĢkisi bulanıklaĢtırılarak mitik mekân ile zahir dünya arasındaki sınır esnetilmiĢtir. Fakat 

diğerlerinden farklı biçimde keramet mekânlarında, kutsal ve din dıĢının ikilik iliĢkisine 

zaman boyutu da eklenmiĢtir. Çünkü keramet anında, az evvel kutsal olmayan mekân, bir 

anlığına manevi bir anlam kazanıp, sonra tekrar eski haline geri dönmektedir. Bu durum 

her anı ve her mekânı kutsal bir deneyime açık hale getirmektedir. Söz gelimi Ebu Turab‟a 

namaz kılarken yaklaĢan kurt, seccadenin çizdiği kutsallık duvarının içine giremediği için 

evliyaya dokunmamıĢtır. Bu menkıbede seccade durağan bir kutsallık mekânı olarak yer 

almaktadır. Ancak Rabia‟nın havada duran seccadesi, o havada kalma sürecinde yani kısa 

bir süre için kutsal ve din dıĢını ayırır.  Bu nedenle kerametlerin diğer bütün mekânsal 

kodlardan çok daha etkili biçimde mekânın kutsallık potansiyelini vurguladıkları 

söylenebilir. Ek olarak kutsal ve mekânın iliĢkisine zaman mefhumunun da dâhil edilmesi, 

analiz bölümünün baĢından beri iĢaret edilen ikiliğin kırılmasını sağlamaktadır. 

 

5.2.3. Kâbe 

 

Attar‟ın söyleminde, tüm diğer mekânlardan daha açıklayıcı biçimde, ruhani olanın 

mekânla iliĢkisini açıklayan yer, Kur‟an‟da “ġüphesiz âlemlere bereket ve hidayet kaynağı 

olarak insanlar için kurulan ilk ev” ayetiyle önemi açıklanan Kâbe‟dir. Kur‟an‟ın bu ayeti 

nüzul olduğundan beri hakkında en çok fikir yürütülen Ġslami yapı muhtemelen Kâbe‟dir. 

Üstelik baĢka inançlardaki kutsal mekânlarla ortak yönleri de bir karĢılaĢtırmalı dinler 

tarihi konusu olduğu için, sadece Ġslam‟la ilgili araĢtırmalara değil muhtelif dinler tarihi 
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araĢtırmalarına da konu olmuĢtur. Akkach, Kâbe‟nin zengin ve karmaĢık mitolojisinin, bir 

yapının bir kutsallık deneyiminin nasıl ayrılmaz bir parçası, ayrıca kozmik bir literatürün 

temel elementi olabileceğini gösterir (Akkach 2005, 181). Hakkında bu kadar çok fikir 

bulunan bu yapı ile ilgili bir literatür taraması bile baĢlı baĢına bir tez konusudur. Bu 

nedenle diğer mimari kodlarla ilgili yürütülen metoda paralel olarak yalnızca Attar‟ın 

söyleminde Kâbe‟nin yeri hakkında fikir yürütülecektir.  

 

Kâbe‟nin Ġslam dini açısından önemli yanlarından biri, en temel ibadetlerden namaz için 

inananların Kâbe‟ye doğru yönelmeleridir. Bu durum nedeniyle Ġslam kültüründe camiler, 

evler, hatta Ģehircilik planlamaları Kâbe‟yi röper alacak biçimde tasarlanır (Akkach 2005, 

171). Bu durum Eliade‟nin kutsal mekân söyleminde geniĢ yer alan dindar insanın kutsal 

mekânı dünyanın merkezi kabul etme eğilimiyle paraleldir (Eliade 2017, 361- 365). Öyle 

ki Müslümanlar için ibadetlerin merkezinde bu mekânsal röper bulunur. Attar‟ın 

metnindeki derviĢler de çoğunlukla Kâbe‟ye doğru yol üzerindedirler. 

 

Buna karĢın, ulaĢılmak istenenin bir mekân olan Kâbe olmadığı hayli açık bir anlatımla 

verilmiĢtir. Defalarca esas ulaĢılmak istenenin Kâbe‟nin sahibi olduğunun altı çizilmiĢtir.  

Bu noktada belirtmek gerekir ki bölüm boyunca ifade edildiği gibi Attar‟ın söyleminde 

mekânlar bazı dini duyguların sembolleri olarak kullanılmıĢtır. Hatta sadece bu metinde 

değil, alegorik bir yapısı olan tasavvuf edebiyatının genel dili bu tür söylemler üzerine 

kurulmuĢtur. Söz gelimi Attar, evden bahsederken dünya malını, çölden bahsederken seyr-

ü süluk yolculuğunun zorluğunu, kapıdan bahsederken haller arasındaki geçiĢ imkânını 

kastetmektedir. Ancak, bu tutumla tutarlılık göstermeyen biçimde, Kabe‟yi anlatırken 

herhangi bir metaforik söylemden kaçınarak doğrudan Kâbe isimli yapıyı iĢaret etmekte ve 

bu binaya manevi dünyada hiçbir anlam yüklemediğinin altını çizmektedir. Çünkü 

evliyaların ulaĢmak istedikleri Kâbe değil, Kâbe‟nin sahibi olan Allah‟tır (Tablo 5.8).  

 

Bundan önceki bölümlerde her fırsatta kullanılan teĢbihler, Kâbe için kullanılmamaktadır.  

Ruhani ve dünyevi ikilikleri bir kenara bırakılmıĢtır, Ancak Attar bunu Kâbe‟ye tüm 

dikotomileri kıran bir anlam vererek değil, hiçbir anlam vermediğinin altını çizerek 

yapmıĢtır. Kâbe dıĢında kullandığı mekânsal referanslarda yeryüzünün kutsal yerlerini 

dünyevi olanla iliĢkilendirerek anlatan tasavvuf görüĢü; hiçbir mekânın kendisinin kutsal 

olamayacağını, ancak temsil ettiği mutlak gücün kutsallığına dikkat çekebileceğini Kâbe 
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örneğinde açıkça ifade etmektedir. Örneğin Rabia “Bana evin sahibi gerek, Kâbe‟yi ben ne 

yapayım?” der (Attar 2012, 100). Bistami ise Kâbe‟ye gittiği üç seferde de üç farklı kutsal 

tecellisiyle karĢılaĢtığını artiküle ederek anlatır. Ġlkinde bir yapı olarak Kâbe‟yi 

gördüğünde diğer yapılardan hiç farklı olmadığını düĢünür. Bir sonraki gidiĢinde binayı 

görür, ancak evin sahibinin tecellisi olduğunu anlar. Sonuncu gidiĢinde ise evi görmez; 

sadece her Ģeyin Allah‟ı anlatan birer vesile olduğunu idrak eder ki en makbul olan haccı 

sonuncusudur. 

 
Tablo 5.8. Kabe‟nin metinde kullanım biçimleri 

“Bir kere Mekke‟de bulunmuĢtum. Sadece Beyt‟i (Allah‟ın evi, 
Kâbe) görmüĢ ve haccım makbul değil, çünkü daha evvel de bu 
cinsten pek çok taĢ görmüĢtüm dedim. Bir defa daha Mekke‟ye 
gittim. Bu sefer hem Evi hem de Evin sahibini yani Allah‟ı gördüm 
ve dedim ki, henüz tevhidin hakikati yoktur. Üçüncü bir kere daha 
gittim, bu defa her Ģeyi Evin sahibi olarak gördüm, Evi görmedim.” 

Bayezid-i Bistami 

Kâbe‟nin hakikatine nasıl ulaĢabilecğeini söyleyen birine “Nefsinizi 
meĢakkate sokmadan (ve nefsinizi feda etmeden) oraya 
varamazsınız” demesi 

Amr Bin Osman Mekki 

Kâbe‟ye ulaĢmak isteyen kiĢinin Kâbe‟ye ulaĢmasının çok zor 
olmadığını, ancak yaĢamın esas amacının Allah‟a ulaĢmak olması 
gerektiğini söylemesi 

Sehl Bin Abdullah 
Tüsteri 

Hacca gitmek üzere yola çıkan adamın, rüyasında Peygamber‟i gören 
Mekki‟nin annesiyle ilgilenmesinin daha büyük bir ibadet olduğu 
konusunda uyarılması 

Ebu Hazım Mekki 

Hacca giden yol üzerinde çöldeyken Kâbe‟nin kendisine yaklaĢtığını 
görmesi; ancak esas istediği Kâbe değil, onun sahibi olduğu için 
yapıyı önemsememesi  

Rabiyet-ül Adevviye 

Çok kısa mesafelerde durup namaz kıldığı için Kâbe‟ye ulaĢmasının 
on iki yıl sürmesini “Burası dünya padiĢahlarının salonu değil ki, 
burdan oraya koĢturarak gideyim” cümlesiyle açıklaması 

Bayezid-i Bistami 

“Kâbe‟nin sahibinin huzurunda Kâbe‟ye bakmak doğru değildir.”   Ebu Bekir Kettani 
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6. SONUÇ 

 

Öyle ki “Arifler ayanda mekân ararlar, ayn’da 

ise esere razı olurlar.” (Attar 2012, 195). 

 

Kutsalın bir yandan bireysel bir deneyim oluĢu, öte yandan tarih boyunca sayısız kitlesel 

harekete öncülük eden fikirlerin ana teması oluĢu: ne denli kaygan bir zemini tanımladığını 

göstermektedir. Bu nedenle farklı perspektifler bu kavramı bitimsizce kendi düĢünce 

yapılarına göre tanımlamaktadırlar. Bu tanımların her biri kendi kutsalını mutlak kutsal 

kabul edip, diğer bakıĢ açılarına ait kutsallık fikirlerini en iyi olasılıkla yanlıĢ 

bulmaktadırlar. Bu fikir ayrılıkları, aynı inanç sistemine ait farklı bakıĢ açılarında da ortaya 

çıkabilmektedir. Örneğin sayısız tarikat ve mezhebin yanı sıra muhtelif isimlerle anılan 

çeĢitli akımlar; ortaya çıktığından beri değiĢikliğe uğramamıĢ bir metne dayalı olan Ġslam 

dinini farklı biçimlerde yorumlamaktadırlar. Bütün bunlar göz önüne alındığında kutsalın 

tanımlanması hayli zor bir mefhum olduğu, bunun yanında hemen tüm inanç sistemlerinin 

kutsala bir tanım bulmayı önemsedikleri rahatlıkla söylenebilir. ÇalıĢma için muhtelif 

düĢünce sistemlerinin kutsalı nasıl tanımladıkları hakkında okumalar yapılmıĢtır. Bu ön 

araĢtırmada birçok inanç doktrininin kutsalı tarif etmek için mit, kıssa, menkıbe gibi 

isimleri olan dini içerikli hikâyelerden yararlandıkları gözlemlenmiĢtir. Bu sebeple kutsalın 

nasıl tarif edildiği hakkında yapılacak bir araĢtırmanın dini hikâyeleri analiz etme üzerine 

tasarlanabileceği düĢünülmüĢtür.  

 

ÇalıĢmada, sayısız kutsallık tanımı arasından, Ġslam inancının bir yorumlanma biçimi olan 

tasavvuf düĢüncesinin, kritik bir dönemi olduğu düĢünülerek 12.yy tasavvufu ele alınmıĢ; 

bu dönem tasavvufunun önemli ismi Feridüddin Attar‟a ait bir eser olan Evliya Tezkireleri 

isimli kitaptaki kutsallık tarifleri analiz edilmiĢtir. Eser, tasavvufun, selefi olduğu ilk 

dönem öğretisinin kutsallık tariflerini hikâyelerle özetlemektedir. Ayrıca ardından 

Ģekillenen tasavvuf öğretisinin de kaynak kitaplarından biridir. Üstelik bu hikâyeler 

günümüzde halen bu inanç sisteminin en temel kaynakları arasında yer almaktadır. Öyle ki, 

eserin muhtelif yayınevlerinden bitimsizce yeni baskıları yapılmaktadır. Bu nedenle 

Attar‟ın menkıbelerinin tasavvufun temel kutsallık tanımları arasında yer aldığı rahatlıkla 

söylenebilir.  
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ġüphesiz dini bir bakıĢ açısı için kutsallık, hayatın tek bir alanında yer alan bir mefhum 

değildir. Öyle ki dindar insan için kutsal olan tüm dünyaya nüfuz etmiĢ gerçekliğin ta 

kendisidir, bu nedenle inananlar hayatın her alanında kendi kutsallarını hatırlatacak izler, 

semboller oluĢtururlar. Tam bu sebepten dolayı kutsallığın sadece teolojinin ve felsefenin 

değil, tüm bilimlerin, tüm düĢünce sistemlerinin yani tüm bakıĢ açılarının çalıĢma konusu 

olması gerektiği açıktır. Mimarlık da çeĢitli biçimlerde inanç sistemleriyle daima iliĢki 

içerisinde olmuĢtur. Bu çalıĢmada mekânın ve mekânsal referansların, kutsallığı anlatan 

öykülerde aldığı rolün ne olduğu anlaĢılmaya çalıĢılmıĢtır.  

 

Kısaca özetlemek gerekirse, çalıĢmada kutsallık deneyimini tanımlarken kullanılan 

mekânsal referanslar, çağlar boyunca bu duyguyu aktarırken anlatılan hikâyeler üzerinden 

incelenmiĢ; bu deneyimin mekân atıflarıyla tarifi esnasında, kutsalın din dıĢı ile 

sınırlandırılmasının anlatımı bir derece kolaylaĢtırdığı tespit edilmiĢtir. Ancak bu 

teĢbihlerin, gerçek olanın yalnızca bir tecellisi olduğunun, tıpkı Attar‟ın yaptığı gibi, 

bitimsizce tekrar edilmesine ihtiyaç olduğu görülmüĢtür. 

 

Buna göre, kutsalın anlamı ile ilgili literatür taramasında, sınırsız ve mutlak kutsalı tarif 

ederken baĢta profan olmak üzere bazı sınırlar üzerinden anlatma yönteminin kullanıldığı 

tespit edilmiĢ ve bu durum problemli bulunmuĢtur. Attar‟ın, kutsal tecrübesini anlatırken 

kullandığı mekânsal referanslar ile kutsalın muhtelif tanımlarında yer alan sınırlandırma 

biçimleri paralellik göstermektedir. Attar‟ın kutsallık izahında konaklar, evler profan olanı 

temsil ederken, çöller, dağlar kutsallığa yaklaĢılan yerlerdir. Bu ikilik bazen daha da küçük 

ölçekte görülür. Söz gelimi seccadenin üstü kutsal alan olup, namaz kılan kiĢiyi profanın 

kötülüklerinden korur; vaaz kürsüsünde bulunduğu anda hocanın hastalıkları geçer, ancak 

sınırın profan tarafına dönünce tekrar nükseder.  

 

Ancak Attar‟ın anlattığı menkıbelerde kutsal-dindıĢı dikotomisi kesintisiz değildir; öyle ki 

kozmos sürekli dünyevi ve ruhani alanların tekrar belirlendiği dinamik bir yapıya sahiptir. 

Örneğin, çarĢının karĢısında cami ruhanidir; ancak zaviye ile kıyaslandığında dünyevidir. 

Halifenin eviyle kıyaslandığında derviĢin evi kutsaldır; ancak kemalat sürecinde engel 

teĢkil etme potansiyeli nedeniyle profan olmaya adaydır. Kısacası mekânlar bitimsizce 

ruhani ve dünyevi olarak yeniden ayrılmaya sonra tekrar yer değiĢtirmeye devam ederler. 

Bu değiĢkenlikte belli olan tek Ģey sınırın keskinliğidir.  
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Bunun dıĢında, metin boyunca kutsalı izah ederken kullanılan mekânsal sınırlandırmaların 

aksine, tam da bu ayrım ve sınırlandırmaların varlığını değilleyen ya da sorunsallaĢtıran bir 

durum olarak, Kâbe‟de hudutların da mekânların da anlamını yitirdiği; hatta bazı 

örneklerde dolaysız biçimde Kâbe‟nin kaybolduğu görülür. Kutsal-profan ayrımını 

problemleĢtiren bir diğer durum kerametlerin zuhur ettiği yerlerde ortaya çıkar. Buralarda 

uzam birdenbire ruhani bir hal alır ve sonra tekrar eski durumuna döner. Böylelikle 

anlatıya kutsiyet ve mekânın yanında üçüncü bir bileĢen olarak zaman da eklenir. Her yerin 

bir anda kutsalın tecelli ettiği yer olma ihtimali doğar. Yani, bütün mekânların homojen 

biçimde Allah‟a eĢit mesafede oldukları vurgulanmaya baĢlamıĢ olur.  

 

Öte yandan, mekânla kayıtlı olmama halinin kutsalın anlaĢılmasını güçleĢtirdiğinden 

bahseden kaynakların çoğunlukla Arapçada var olma edimi ile mekân kelimesinin aynı 

kökten (kevn) geldiğinin altını çizdiği görülür (Tatar 2017, 17). Öyle ki bir gücün 

mevcudiyet bulması ile mekânda yer kaplaması aynı anda olur. Bu nedenle insan zihni 

kutsalın mekânsız varoluĢunu algılamakta zorlanır ve anlamak için mekânsal atıflar 

kullanır. Bu referanslar da muhtelif biçimlerde kutsalın anlamını daraltmaktadır.  

 

Nitekim Attar‟ın söyleminde de Allah‟ın herhangi bir dünyevi sıfatla tanımlanamayacağı 

ve insanın aklının sınırları aracılığıyla idrak edilemeyeceği her fırsatta dile getirilmiĢtir. 

Ancak kitaptaki insanlar, kendi varoluĢsal sorularının cevabı olarak gördükleri Allah‟ı, 

zihnin kapasitesinin el verdiği ölçüde anlamak için teĢbihler üretmiĢlerdir. ÇalıĢmada, 

mekânı sonsuz ve mutlak kutsallığın idrakini kolaylaĢtıracak bir sınır alegorisi olarak 

kullanmanın Attar‟ın baĢvurduğu bir yöntem olduğu tespit edilmiĢtir. Üstelik ontolojik 

açıdan insanın idrak edemediği bir düzleme ait bu kavramın anlaĢılması için, mekân gibi 

zaman da bir kısıt olarak kullanılmıĢtır. Ancak mutlak kutsalın deneyimlendiği bazı 

anlarda, sınırın varlığı problemleĢtirilmiĢtir. Örneğin, Attar‟ın aktardığı menkıbelerde, eĢik 

dünyevi ile uhreviyi birbirinden ayırırken, kapı iki halin birbirlerine karıĢma potansiyelini 

temsil etmektedir.  

 

ÇalıĢmada bir yandan ikiliğin vurgulanıp diğer yandan sorunsallaĢtırılması kutsalın dıĢa 

vurumu açısından altı çizilmesi gereken bir koĢul olarak tespit edilmiĢtir. Öyle ki Attar‟ın 

anlattığı evrende aslında sınırlar yoktur; dahası evliyaların evreninde Allah haricinde hiçbir 
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gerçeklik yoktur. Attar, dindıĢı ya da daha az kutsal olan misalleri yalnızca anlatımı 

kuvvetlendirmek için verdiğinin altını çizer. Aslında tarifi mümkün olmayan bir hal olan 

mutlak kutsalı, kendi varlığının potansiyeli içinde anlatmak hedefinde olduğunu sık sık 

vurgular. 

 

Bu çalıĢmanın ileride nasıl baĢka çalıĢmalara temel oluĢturabileceği düĢünülecek olursa, ilk 

dikkati çekilmesi gereken nokta Attar‟ın derlediği kutsallık öykülerinin kendisinden önce 

ve sonra baĢka yazarlar tarafından da defalarca kaleme alınmıĢ olduğudur. Bu hikâyeler 

temelde aynı konuları anlatmaktadır. Ancak detaylı bir okumayla farklı dönemlerde yazılan 

varyasyonlar karĢılaĢtırılarak dönemlerin muhtelif nitelikleri arasında karĢılaĢtırmalar 

yapılabilir. Ayrıca farklı inançlara ait benzer kurgulara sahip hikâyeler üzerinden 

karĢılaĢtırmalı bir çalıĢma tasarlanabilir. Mekânsal referanslar üzerinden yapılacak böyle 

bir çalıĢma ile farklı dönemlerin kutsallık tariflerinde mekânlara verilen rolün bir süreklilik 

sergileyip sergilemediği tartıĢılabilir.  

 

Bunun yanında çalıĢmaya konu olan hikâyeler günümüzden yaklaĢık on dört, Attar‟ın 

hikâyeleri derlediği dönemden iki asır önce yaĢamıĢ evliyaların hayatlarında yer alan 

kutsallığı, dönemin gündelik hayat alıĢkanlıklarının çerçevelediği bir dünya düzeni ile 

anlatmaktadır. Kutsallığı tarif etmek için bu nostaljik paradigmaya ihtiyaç duyulması 

üzerine düĢünülmesi, farklı çalıĢmalar için fikirler ortaya çıkarabilir. Sözgelimi kutsallığı 

izah ederken kullanılan onuncu yüzyıla ait mekânsal referansların günümüz Ģartlarında 

neye karĢılık geldiği üzerine bir çalıĢma yapılabilir. Örneğin mum eğretilemesi 

menakıpnamelerde sıklıkla kullanılmaktadır. Onuncu yüzyılda bir aydınlatma elemanı olan 

mumun, günümüz Müslümanlarının kutsallık anlayıĢlarında nasıl bir yere oturduğu, bu 

hikâyeleri dinlediklerinde düĢündüklerini derleyen nitel desenli bir araĢtırmayla 

anlaĢılabilir.  
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