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mühüm tarixçilər Dubrovin və Potto bu hadisəni Qafqazdakı münaqişələri 
müsəlmanlar və xristianlar arasında dini  qarşıdurma kimi qiymətləndirirdilər 
(Дубровин 2002, 532). 

Əslində, müridizm Müsəlman dünyasında yeni bir fenomen deyildi, 
Şərqdə əsrlərboyu mövcud idi. Yüzminlərlə adamın eyni fikirdə birləşməsinə 
səbəb olan amilləri araşdırmaq həm siyasi-tarixi məsələdir, həm də dinin 
siyasi və hərbiləşdirilmiş hərəkatlara təsiri rolunun araşdırılması baxımından 
mühüm əhəmiyyətə malikdir.  

XIX əsrin 30-cu illərində kəskin sinfi və milli ziddiyyətlər şəraitində 
Dağıstan və Çeçenistan dağlıları müridizmin bayrağı altında geniş kütlələri 
birləşdirə bildilər. Dağıstanın fərqli qəbilələrini bir güc şəklində birləşdirmək, 
rus hakimiyyətinə qarşı çıxa bilmək üçün dinin təsiri və xüsusilə sufi təriqətlə-
rinin təlimi onun əsasını təşkil edirdi. 

İslami sufi ənənəsində mürid, ilk növbədə, özünü şəriət qanununa, İslama  
həsr etmiş bir şəxsdir (Akmaz Ahmed 1994, 140). Bundan başqa, Rusiyanın 
Qafqazı işğal etməsi prosesində müridlər, həm də həmin işğala qarşı döyüşən 
qabaqcıllar idilər. Onlara görə müridləri, həmçinin  din döyüşçüsü də hesab 
etmək olardı (Akmaz 1997). Müridizm hərəkatı iştirakçılarının əksəriyyəti 
azad kəndlilər idilər. Bu insanların bəziləri müridizmin onları azad edəcəyini 
və rusları Qafqazdan çıxaracaqlarına inanırdılar.  

 Rusiya üçün "Qafqaz məsələsi" həm xarici, həm də daxili siyasət kontek-
stində mühüm yer tuturdu və birbaşa "Şərq məsələsi" ilə əlaqəli idi  (Дегоев 
2001, 159). Tarixi bir retrospektivdə cənub sərhədləri üçün mübarizə aparan 
Rusiya dövləti "Qafqaz problemi"nin həllini yalnız dağlı xalqları ilə deyil, 
həm də Türkiyə və İranla beynəlxalq siyasət çərçivəsində görürdü.  

Gürcüstanda 1816-cı ildən və Qafqazda bütün qoşunların komandanı olan 
A.P.Yermolov dağlıları yalnız silah gücü ilə tabe etməyin zəruriliyini ifadə 
edirdi və nəticədə, dağlı xalqlarına qarşı tədricən mübarizəyə başlamağa qərar 
verildi (Русские на Кавказе 2004, 13). İmperiyanın şiddət və zorakılıq tətbiq 
etməsi Qafqazda müridizmin inkişafına təkan verdi.  

Ümumiyyətlə,  müridizm hələ XVIII əsrin 80-ci illərində Şeyx Mənsurun 
başçılığı ilə rus işğalına müqavimətin əsas ideologiyası kimi tarixə daxil oldu. 
Şeyx Mənsur Aldı kəndindən bir çeçen idi, onun əsl adı isə Uşurma idi. Şeyx 
Mənsur (Uşurma), ilk olaraq, dini adətlərdən təmizlənmək şüarı ilə ortaya 
çıxmışdı. Uşurma insanların sərvət və zadəganlığından asılı olmayaraq, Allah 
qarşısında bərabər olduğunu iddia edirdi. Maraqlısı odur ki, bəzi sovet tarix-
çiləri belə onu inqilabçı hesab edirdilər. Mənsurun İslam təlimləri, şübhəsiz 
ki, yerli ruhanilərin geniş təbəqələrinin əhval-ruhiyyəsini və düşüncələrini əks 
etdirirdi, xalq kütlələrinə yaxın idi. Onun fəaliyyətinin ilkin dövründə təbliğatı-
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nın əsas məzmunu İslamın əxlaqi və etik münasibətlərinə ciddi şəkildə riayət 
etmək üçün şəriət normalarına tabe olmaq və adət-ənənə qanunlarının müəyyən 
şərtlərindən imtina edilməsi üçün mənəvi üstünlük çağırışı idi. Qafqaz müha-
ribəsinin ilk tarixçilərindən olan V. A. Potto yazırdı: "1785-ci ildə Qafqazda 
Şeyx Mənsur adı ilə tanınan, yarısiyasi, yarıdini Məhəmmədi doktrinasının 
başlanğıcını qoyan, müsəlman Qafqaz dünyasını Xristianlıq və Rusiyaya qarşı 
şiddətli müqavimətə təşviq edən bir şəxs meydana çıxdı" (Потто 1994, 134). 

Çərkəz və dağıstanlılar arasında yayılmaqda olan Mənsur hərəkatı tezliklə 
Şimali Qafqazın hər tərəfinə yayıldı.  

İkinci Rusiya-türkiyə müharibəsi dövründə 1787-1791-ci illərdə – Mənsur 
və onun köməyinə gələn türklər ilə mübarizə Rusiya imperiyasına çox prob-
lemlər yaratdı. General Germanın 30 sentyabr 1790-cı ildə Kuban sahilində 
türk paşası Batala qalib gəlməsindən sonra, Mənsurun qüvvəsi tükəndi və o,  
türk qalasına – Anapaya sığındı. Anapaya 22 iyun 1791-ci ildə rus qoşunları-
nın hücumu və onun tutulması zamanı Mənsur yaralanıb əsir düşdü. Müridiz-
min əsasını nəqşbəndiyyə təriqəti x təşkil edirdi. Nəqşbəndiyyə təriqəti Şeyx 
İsmayıl Kürdəmirli vasitəsilə Qafqaza yayılmışdı. Xas-Məhəmməd Şirvanski 
bu doktrinanı qəbul edərək, Qazi Məhəmməd Yaraqski və İmam Şamil tərəfi-
nə keçdi.  

 
 2. Müridizmin inkişafının ikinci mərhələsi – İmam Qazi Məhəmməd 
və İmam Həmzə dövrü 

 
Başlanğıcda Çar hökumətinin əhəmiyyət vermədiyi müridizm tezliklə 

daha da gücləndi və güclü bir hərəkata çevrildi. Qafqazda Rusiya hökumətinin 
mövqeyi birdən-birə dəyişdi. Qeyd edək ki, müridizmin dağlılar üçün böyük 
tarixi əhəmiyyəti olmuşdur. Qəzavatın, zülmkarlarla müqəddəs müharibənin 
şüarları yerli feodal hökmdarlara qarşı yığılmış nifrətə yol açdı və Şimali Qaf-
qazın qarışıq etnik əhalisinin birləşməsinə kömək etdi. Sadə dağlı xalqlarının 
azad edilməsi üçün bu hərəkatın əsas təşəbbüskarlarından biri İmam Qazi 
Məhəmməd idi (Osman Kimya 2019, 6 (3), 1686).  

İmam Qazi Məhəmməddən sonra, müridizm hərəkatına və Qafqaz 
dağlılarının müqavimət hərəkatına İmam Həmzət bəy rəhbərlik etməyə başla-
dı. Qazi Məhəmməd ruslara qarşı cihad elan edərkən, Həmzə bəy hər şeydə 
İmama dəstək verdi. Ruslara qarşı 1826-cı ildə mübarizəyə qoşulduqda, Qazi 
Məhəmmədlə birgə anti-Rusiya hərəkatını təşkil edənlər arasında idi. Hərəkat-
da Həmzə görkəmli bir mövqe tuturdu və 1830-cu ildə Çartaxlada ruslara 
qarşı əks-hücuma rəhbərlik edirdi. Bir müddət sonra hərəkatın digər lideri – 
Şeyx Şaban əl-Buxxundi ilə birlikdə Rusiya düşərgəsinə danışıqlara getdi, 
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orada həbs olunub, Tiflis həbsxanasında bir neçə ay keçirdi. Onu öz tərəfləri-
nə çəkmək istəyən ruslar Həmzəni azadlığa buraxdılar, amma o, yenə İmamın 
yanına gedib  onun müavini oldu. 

Birinci İmamın ölümündən sonra, yüksək ruhani-üləma onun yerinə 
Həmzə bəyi seçdi. Şeyx Məhəmməd əl-Yarağının təşəbbüsü ilə üləmanın 
iclası və yeni bir imam seçilməsi keçirildi. 1833-cü ilin payızında yeni ima-
mın qüdrəti o qədər artmışdı ki, o, rusları pis vəziyyətə sala bilirdi. İmam 19 
sentyabr 1834-cü ildə Xunzaxda qan davası zəminində öldürüldü (Osman 
Kimya 2019, 6 (3), 1689).  

 
3. İmam Şamil – müqavimət hərəkatının lideri və müridizmin imamı 

kimi 

Bundan sonra dağlı hərəktına rəhbərlik İmam Şamilə keçdi. Beləliklə, deyə 
bilərik ki, müridizm Qafqaz xalqlarının Rusiya işğalına qarşı mübarizəsində, 
eləcə də yerli xalqların konsalidasiyasında olduqca böyük rol oynamışdır.  

Qafqazın azadlıq hərəkatının rəmzi olaraq,  Şeyx Şamil təkcə Qafqazda 
deyil, Osmanlı və digər İslam ölkələrində də böyük hörmət qazanmış və Qaf-
qaz tarixində öz imzasını qoymuşdur. Məlum olduğu kimi o, Rusiya məmur-
larına, bürokratlarına və çarına da kifayət qədər güclü  təsir göstərmişdir.  

Həmzə bəyin 1834-cü ildə ölümündən sonra, Şamil imam oldu. İmam 
Şamil hərbi cəhətdən bacarıqlı, böyük təşkilatçı, dözümlü, əzmli idi. Möhkəm 
və sarsılmaz bir iradə ilə fərqlənirdi, dağlıları necə ruhlandırmağı bacarırdı. 
Uşaqlıqdan İmam Şamil ilk imam Qazi Məhəmməd ibn İsmayıl əl-Gimravi 
əl-Dağıstani ilə dost olmuşdur.  

Dağıstanda rus qoşunları və Şamil tərəfdarları arasında bir neçə döyüş baş 
verdi. 1837-ci ilin iyununda general K. Fezinin dəstəsi Untsukul, Aşilta kəndi-
ni və Ahulqo aulunu hücuma məruz qoydu, sonra qoşunlar Şamil və onun 
əməkdaşlarının müdafiə etdikləri Teletl kəndini mühasirəyə aldılar. Hər iki 
tərəfin yorğunluğunu nəzərə alaraq, sülh müqaviləsi bağlandı. Bu isə Çar I 
Nikolayın qəzəblənməsinə səbəb oldu.  

1837-ci ilin yaz və payızında Qafqazda səfərdə olan Çar bunu dağlı xalq-
larının qələbəsi kimi qəbul etdi. Bu baxımdan,  Şamil ilə general K.Klugenau 
arasında İmamdan mübarizəni dayandırmaq tələbi ilə görüş istənildi. Bu 
görüşdən imtina edildi. Beləliklə, Qafqazda müharibəyə sülh yolu ilə sonqoy-
ma ehtimalı əldən verilmiş oldu. 

General E. Qolovin 30 noyabr 1837-ci ildə  Qafqaz Korpusunun koman-
diri təyin edildi. Teletlə  bitmiş sülh imzalandığını anlayaraq, İmam Şamil 
mübarizəni davam etdirməyə hazırlaşırdı. O, Ahulqo dağında yerləşdi və  
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istehkamını möhkəmləndirdi. 1839-cu ilin yazında general Paul Grabbenin 
rəhbərliyi ilə Ahulqo istiqamətinə gedən dəstə formalaşdırıldı. 

Şamil  ordu toplayaraq, Arqvani kəndində müdafiə mövqeyi tutdu. Arqva-
ni uğrunda döyüş 36 saat davam etdi, nəticədə, itkilərdən sonra kənd ruslar tə-
rəfindən işğal edildi. Qoşunlar yoluna davam etdilər və iyunun 12-də Ahulqo-
nu mühasirəyə aldılar. Ruslar davamlı olaraq Ahulqonu bombalayırdılar.  

Ahulqoda 1839-cu ildə ağır bir məğlubiyyətdən sonra, İmam Şamil 
Dağıstandan Çeçenistana getdi, burada ailəsi ilə birlikdə Quş-Kort kəndində 
Şatou Batukonun yanında yaşadı (Эльмурзаев 1993, 57).  

İsa Gendargenoyevskinin dəvəti ilə Şamil 7 mart 1840-cı ildə çeçen hərbi 
liderlərinin qurultayında iştirak etmək üçün Urus-Martana gəldi. Qafqaz xətti 
mərkəzinin rəisi, general-mayor Piriatinski bu barədə yazırdı: "Bu ayın 7-də 
iki yüz murid ilə Şamil Urus-Martana müridlərini yerləşdirdi və o, özü də bu 
kəndin sakini oldu. İsa Gendir Gevanın evində yaşamağa başladı".  

Çeçen xalqının qurultayı 8 iyul 1840-cı ildə İsa Gendergenoyevskinin 
evində keçirildi. Burada İmam Şamil Çeçenistan və Dağıstan imamı elan 
edildi (Дегоев 2001, 124). 

Çeçenistan və Dağıstana üçüncü İmam olduqdan sonra, Şamil 25 il uğurla 
Rusiya qoşunlarına qarşı mübarizə apararaq, Dağıstan və Çeçenistan dağlıla-
rını birləşdirdi. Onun başçılığı ilə Dağıstan və Çeçenistanda naibliklərə 
bölünən İmamət dövləti yaradıldı. Vergi sistemi formalaşdırıldı. İmam Şamil 
bütün məhkəmə sistemini şəriət əsasları üzərinə keçirdi.  

İmam Şamilin hərəkatında xüsusi əməliyyatlardan biri onun Kabardaya 
yürüşü ilə bağlıdır. XIX əsrin 40-cı illərinin birinci yarısında Şamil Qafqazda 
bir sıra uğurlu hərbi əməliyyatlar keçirdi.  

İmam Şamilin 1846-cı ildə  Kabarda kampaniyası ərəfəsində Mərkəzi 
Qafqazdakı hərbi-siyasi vəziyyəti aşağıdakı şəkildə idi. Bir tərəfdən, bu 
subregionun ərazisinin əhəmiyyətli bir hissəsi, artıq Rusiya imperiyasına daxil 
edilmiş və burada çarizmin mövqeyini gücləndirmək üçün tədbirlər görülmüş-
dü. Digər tərəfdən, yerli əhalinin əksəriyyətinin ictimai şüurunda hələ milli-
azadlıq təbliğat kampaniyalarının əksəriyyəti asanlıqla dəstək tapırdı, çünki 
ruslaşma siyasəti hələ kök atmamışdı. Ruslar 1846-cı ildə Qafqazda hər hansı 
bir hücum əməliyyatı həyata keçirməmişdilər.  

İmam Şamilin 1846-cı il aprelin 18-də Kabardaya yürüşü ərəfəsində 
hazırlıq tədbirləri və Rusiya tərəfindən görülmüş önləyici tədbirlər Qafqaz 
müharibəsi tarixində bu hadisənin böyük əhəmiyyətini göstərir. Gürcüstan 
Hərbi Dəniz Yolu üzərindəki əlaqənin dayandırılması və Gürcüstanın 
Rusiyadan təcrid edilməsindən daha az əhəmiyyətli deyildi. Kabardada baş 
verən üsyan planın başlanğıcı idi (Павленко 1990, 110). 



Müridizm hərəkatı və onun güclənməsində İmam Şamilin rolu 135 

İmam Şamilin nəzərdə tutduğuna görə, Kabarda kampaniyasının fəal 
mərhələsi iki alt hissəyə bölünə bilər: ilk növbədə, onun hərbi hissələrinin 
Terek çayından keçərək, polkovnik Levkoviçin əmri altında Rusiya hərbi 
birləşmələri ilə toqquşmalar; ikincisi, Kabarda ərazisinin azad edilməsi,  
Məhəmməd-Mirzə və Kurqovo anzorovların aullarının tutulması.  

İmam Şamilin əsgərləri 17 aprel 1846-cı ildə Terek çayına yaxınlaşmağa 
başladılar və polkovnik Levkoviçin qoşunları ilə ilk toqquşmalara başladılar. 
İmam Şamil 1846-cı il aprelin 17-dən 18-nə keçən gecə Tatartup minarəsində-
ki mövqeyindən geri çəkildi. Qısa bir qarşıdurma nəticəsində onun birləşmə-
ləri Kabardanın bir neçə kəndini götürməyi bacardılar (Документы 2011, 
123) . 

Şamil qoşunlarının Böyük Kabardanın dərinliklərinə daha da irəliləməsi-
nin qarşısını almaq üçün 1846-cı il aprelin 18-də Qafqaz Xətti Mərkəzinin 
rəisi, polkovnik N. P.Beklemişevə Volqa kazaklarından  iki yüz kazakını Nal-
çikə göndərmək üçün müraciət etdi ki,   onlar  19 aprel axşamı təyin edilmiş 
yerə çatsınlar. Bundan əlavə, Qolitsin Belklemişevə tövsiyə etdi ki, piyadala-
rının bir hissəsini Kabardanın ən yaxın yaşayış məntəqələrinə göndərsin. 
Kabardada İmam Şamilin yürüşü nəticəsində, kəndlərdə yaşayan dinc əhali 
ehtiyat tədbirləri olaraq bölgənin dağlıq və dağətəyi bölgələrinə köçdü. 

Hərbi komandanlıq Kabardada İmam Şamil qoşunlarının hərəkətini ya-
xından izləmək üçün hər cür cəhdlər edirdi. D.Xocayevin sözlərinə görə, bu 
vaxt Şamil "mövqeyini daim dəyişir və bir yerdə bir gündən çox qalmayıb, 
Çar ordusunun onu tapmasının qarşısını almaq üçün səy göstərirdi". Bunun 
nəticəsində, rus hərbi komandalığı 1846-cı il aprelin 19-da və 20-də İmam 
Şamilin əsas qruplarının dəqiq yeri barədə məlumata malik ola bilmirdi. Rus-
ların ən çox qorxduqları məsələlərdən biri də o idi ki, cəsur kabardinlər 
kütləvi  şəkildə İmam Şamil hərəkatına qoşula bilərdilər. 

Şamilin 1846-cı ilin aprel ayında Kabarda hücumuna paralel olaraq, 
Osetiyanın dağlarında Nur Əlinin rəhbərliyi altında hərbi  kampaniya başladı 
(Гаммер 1998, 236). Onun kampaniyasının əsas məqsədi Darial dərəsinin tu-
tulması idi. Nur Əli  1846-cı il aprelin 27-də (Иванов, 1941)  Aki cəmiyyəti-
nin ərazisinə daxil olaraq Zoriyə girdi. Naib Nur Əli-Mullanın rəhbərliyi altın-
da 15 aprel 1846-cı ildə güclü Çeçen-Dağıstan dəstəsi dağlıq Çeçenistanın 
Gül Akkinsk cəmiyyətinə daxil oldu. Məqsəd Qalqayev və Jeyraxo-Metsxal 
cəmiyyətlərini ruslara qarşı qaldırmaq idi. Təəssüf ki, Nur Əlini heç də hər 
yerdə əhali dəstəkləmədi (Гаммер 1998, 236). 

Ümumiyyətlə, 1846-cı il aprelin 18-dən 26-dək Kabardada İmam Şamil 
dəstələrinin hərbi kampaniyasında bir dönüş nöqtəsi başlandı. Bu mərhələdə 
İmam Şamil Kabarda ərazisini tərk etmək qərarına gəldi. İmam Şamilin 
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Kabardada qalması gözlənilən nəticələrin əldə edilməsinə rəvac vermədi. 
Bəziləri istisna olmaqla, kabardalılar onun dəstələrinə qoşulmadılar. Zakuban 
ərazilərinin sakinləri də İmamətə dəstək vermədi və Qafqaz xəttinin mərkə-
zində İmam Şamil ordusu ilə əlaqə yaratmaq üçün qoşun göndərmədilər. Əla-
və olaraq, alternativ cəbhədə olan Nur Əli hərbi kampaniyası da gözlənilən 
nəticələr əldə etmədi. Bütün bunlar İmam Şamilin planlarını dəyişdirməsinə 
və Kabardadan geri çəkilməsinə səbəb oldu. Bu hadisə 1846-cı ilin aprelində 
Şamilin Kabarda kampaniyasının yeni bir mərhələsinin başlanğıcı oldu. 

Şamil Kabardadan geri çəkilməyə qərar verdikdən sonra, 1846-cı ildə 
Kabarda kampaniyasının son mərhələsinin başlanmasına qərar verildi. İmam 
Şamil 1846-cı il aprelin 26-da səhər saatlarında geri çəkilmə başladı. Bunun 
səbəbi Kabardanın dinc əhalisinin İmam Şamilə dəstək verməməsi idi.  

Şamilin geri çəkilməsindən sonra, Orta Qafqazdakı vəziyyət bölgənin 
idarə orqanları tərəfindən müəyyən qərarlar qəbul olunmasını zəruri edirdi. 
Bütün fəaliyyət vəziyyəti sabitləşdirmək və Dağlıq Kabardada gələcəkdə 
mümkün üsyanın qarşısını almaq məqsədi daşıyırdı. İmam Şamilin Kabarda 
kampaniyasının sonunda bu ərazilərdə abreklərin sayı artdı. 

Rusiyanın işğalçı qüvvələri XIX əsrin 40-cı illərin sonu - 50-ci illərinin 
əvvəllərində Kabardada İmam Şamil kampaniyasının nəticələrinin aradan qal-
dırılmasına yönəlmiş  tədbirlərin daha da gücləndirilməsi qərarına gəldilər. 
İmam Şamilin 1846-cı ilin yazında Kabardaya yürüş etməsindən sonra, abrek-
lərə qarşı mübarizə  çətinləşdi. Birincisi, 40-cı illərin ikinci yarısında – 50-ci 
illərin əvvəllərində Kabardadan Çeçenistana mülki əhalinin axını artdı. İkin-
cisi, Rusiya tərəfindən nəzarət edilən ərazilərə kiçik dağlı dəstələrinin hücum 
halları çoxaldı. İmam Şamilin Kabarda kampaniyası ruslara çoxlu problemlər 
yaşadırdı.  

İmam Şamil 1840-cı illərdə Rusiya qoşunları üzərində bir sıra böyük qələ-
bələr əldə etdi.  Şamil hərəkatı 1850-ci illərdən başlayaraq, zəifləməyə doğru 
gedirdi. Krım müharibəsi dövründə onun fəaliyyəti gözləyici  xarakterə malik 
idi (Тарле 2015, 2150) və Alazani vadisinə baş vermiş basqın ilə məhdudlaş-
mışdı (Панеш 2015, 131-138).  

Paris Sülh Müqaviləsinin yekunları Rusiyaya İmam Şamilə qarşı mühüm 
qüvvələri cəmləşdirməyə imkan verdi. Belə ki, Qafqaz korpusu Qafqaz Ordu-
suna çevrildi (200 minə qədər). Yeni komandirlər, generallar Nikolay 
Muravyov və Aleksandr Baryatinski İmam ətrafındakı blokadanı sıxmağa da-
vam etdi.  

İmam Şamil 1859-cu ilin aprelində Dağıstanda Günibə çəkildi, 25 avqust 
1859-cu ildə isə İmam Şamil 400 müridlə birgə Günibdə mühasirəyə alındı və 
26 avqustda o, şərəfli şərtlərlə təslim oldu.  
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İmam Şamildən sonra bir müddət Çeçenistanda müqaviməti Baysangur 
Benoyevski davam etdirdi. O, 1794-cü ildə çeçenlərin Benoy aulunda, Edi 
tayfasından olan kəndli Barşkiyin ailəsində anadan olmuşdur. Baysangur Bey-
bulat 1825-1826-cı illərdə Taimiyevin rəhbərliyi ilə üsyanda iştirak etmişdir. 
Qazi Məhəmməd 1828-ci ildə İmam elan edildikdə, onun hərəkatına qoşul-
muşdur. Benoy Çeçenistanda Qazi Məhəmmədin əsas istinadgahlarından idi. 
Jurnalist M.N.Çiçaqova 1889-cu ildə bu barədə yazırdı: "Bu aulun sakinləri 
meşə ilə əhatə olunmuş, hər zaman özlərinin məğlubedilməzliyi ilə və ruslara 
qarşı nifrəti ilə seçilmişlər.  

İmam Şamil 1859-cu il avqustun 25-də Günib mühasirəsindən sonra təs-
lim olmağa qərar verdi. Əfsanələrinə görə, Baysungur İmamın qərarı ilə qəti 
şəkildə razılaşmadı və müqavimətin davam etdiyini iddia edərək, Çeçenistana 
keçəcəyini bildirdi. Bir sıra müasir tədqiqatçıların fikrincə, Baysangur dəstəsi 
ilə birlikdə Çar qoşunlarının mühasirəsini sındıraraq, Çeçenistana gedərək 
Benoyuna qayıtdı. 

Baysangur, Soltamurad Benoyevski və Şamil Uma Duyev, Atabəy Ata-
yev, keçmiş naiblər 8 may 1860-cı ildə Çeçenistanda yeni qiyam qaldırdılar. 
Eyni ilin iyun ayında Baysangur və Soltamuradın dəstəsi Pxaçu kəndi yaxın-
lığındakı döyüşdə Rusiya general-mayoru M.Kunduxovun qoşunlarını məğlub 
etdilər (Иванов 1941, 177). Yeni rus dəstələri 1861-ci ilin əvvəlində Dağlıq 
Çeçenistana gəldilər. Yanvarın ikinci yarısında M.A.Kunduxov 15 dağlıq çe-
çen kəndini məhv edib, sakinlərini düzənliyə aparırdı. Baysangur Benoi 
yaxınlığında oğulları ilə birlikdə fevralın 17-də əsir götürüldü. Onlar Xasav-
yurt həbsxanasına salındılar və tezliklə məhkəməyə göndərildilər. 

 Baysangur Benoyevski general-mayor P.I.Kempfertin əmrinə əsasən 1 
mart 1861-ci ildə keçirilmiş hərbi məhkəmənin hökmü ilə asılmaqla cəzalan-
dırıldı. Hökmün icrası daha sonra pravoslav kilsəsinin inşa edildiyi  Xasavyurt 
meydanında keçirildi (Лапин 2007, 80). Çeçen əfsanələrinə görə, Baysangu-
run dayandığı oturacağı yıxmaq üçün kütlənin içindən bir gürcü çağırıldı. 
D.A.Xocayevin sözlərinə görə, Baysangur özü xalqların sonradan düşmən 
olmaması üçün ayağı altındakı oturacağı vurdu. Baysangurun oğulları da daxil 
olmaqla, üsyanın digər iştirakçıları Sibirə sürgün olundular (Хожаев 1998, 
227-234). 

Müridizm hərəkatının Azərbaycana da  təsiri az olmamışdır. Azərbaycan-
da və Şimali Qafqazda müsəlman ölkələrinə köçmək üçün bir hərəkat başladı. 
Rusiya rəhbərliyi əvvəlcə bunun qarşısını aldı, ölkəni tərk edənlərə, artıq 
qayıtmağın mümkün olmayacağı barədə xəbərdarlıq etdi.  Bir çox azərbay-
canlılar 1822-ci ildə həcc ziyarətini bəhanə edərək, evlərini tərk etdilər. Gələ-
cəkdə Rusiyanın hakimiyyəti altında olmaq istəməyənlərin köçürülməsi 
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prosesi geniş əhatə dairəsi aldı. Həmin dövrdə qaraçaylar, çərkəzlər, kabardin-
lər arasında ayrı-ayrı köçürmə faktları - etiraz forması olaraq qalmışdı. Digər  
etiraz forması Qafqazda baş verən silahlı üsyanlardan ibarət idi. Şimal-Şərqi 
Azərbaycan və Dağıstanda Şeyxəli Xan xalqı təşviq etmək və toplamaqda 
davam edirdi. O, Akuşı qazisi, Kazikumıkski və Avar xanları tərəfindən 
dəstəklənirdi. Onların fəaliyyəti ruslara Qubada və Dərbənddə özlərini rahat 
hiss etmələrinə imkan vermədi.  

Rus əsgərləri 1819-cu ilin yazında Tabasaranı işğal etdilər. Şeyxəlil xan 
tərəfdarlarının tutulması davam etdi və 10-a yaxın  bəy imtiyaz və torpaqların-
dan məhrum edildi. Səkkiz Quba bəyi 1819-cu il məğlubiyyətindən sonra  
həbs olundu. Bundan əlavə, Şeyxəli xan Qubalı, Adil xan Qaytaqski anti-
Rusiya çıxışlarına qatıldıqları üçün   hakimiyyətlərindən məhrum edildilər.  

Rus qoşunları 1819-cu ilin avqustunda Akuşa, Məxtulu, Qazikumuk, 
Karakaytaq və Tabasaranı tutdular. Şeyxəli xan isə dağlara çəkildi. 

Şeyxəli xan 1822-ci il mayın 25-də  vəfat etdi. O, rus qoşunlarının Azər-
baycandan çıxarılmasına nail ola bilmədi. Məktublarının birində Yermolov 
dağlıların çıxışlarını qiymətləndirərək, Akuş və Qazikumuk xanlıqlarında baş 
verən iğtişaşlar haqqında yazırdı: "Dağıstanlıların bizə itaət etmədiklərini eti-
raf etməkdən utanmırıqmı?" (Письма А.П., Ермолова 1925, 27).  

Müstəqillik hərəkatının liderlərindən biri olan Qazikumuk Surxay xan 
Əhməd Kədib oğlunun dəstəyi ilə 1820-ci il iyulun 18-də Kürü keçib, Yeliza-
vetpol quberniyasının Qara-Saqqal kəndindən yuxarı bir yerə keçdi. Surxay 
xan Almalılı kəndində şəkililərə sığındı. Kənd dağıdıldı və yandırıldı. Bu cür 
cəza anti-Rusiya çıxışlarını dəstəkləyənləri qorxutmaq üçün həyata keçirilirdi. 

Yermolov Dağıstana nəzarət etmək və əlaqənin qarşısını almaq məqsədilə 
Qubada və Dərbənddə bir briqada yerləşdirdi. General-leytenant Velyaminov  
18 iyul 1822-ci ildə, artıq o vaxtdünyasını dəyişmiş Şeyxəli xanın tərəfdarları-
na Rusiya sərhədlərinə yaxınlaşmağa icazə verilməməsini əmr etmişdi. Bunlar 
İmamqulu bəy, Bağır bəy, Səfər Əli oğlu və Süleyman bəylər idi ki, Qubada 
asıldılar. Yermolov 1822-ci ildə Şimali Qafqaz xalqlarının nümayəndələrinə – 
avarlara, andyalılara və başqalarına  Azərbaycana keçməyi  qadağan edən  
əmr verdi (Гаджиев  1956, 16). Yermolov Azərbaycan xanlıqlarının ləğv 
olunmasını, Rusiyanın idarəetmə sisteminin Rusiyanın Qafqazdakı bütün yeni 
torpaqlarında  tətbiq edilməsini irəli sürdü. Beləliklə, Şəki, Şirvan və Qarabağ 
xanlıqları müxtəlif bəhanələrlə Azərbaycanda ləğv edildi. 

 
Nəticə 

Şeyx Mənsurla başlayan müridizm hərəkatı Qafqaz xalqlarının islami 
ideyalar ətrafında ruslara qarşı müqavimətinin bir nümunəsi kimi tarixə daxil 
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oldu. Onun Qafqaz xalqlarının özünüdərkinə, eləcə də bütün  zülmlərə bax-
mayaraq, dinlərini qorumasına müsbət təsiri oldu.  

İmam Şamilin bu müqavimət hərəkatında xüsusi rolu danılmazdır. Bu, hər 
şeydən əvvəl, İmam Şamilin siyasi, dini və ictimai şəxsiyyət olması ilə bağlı 
idi. O, Qafqaz dağlılarının müqavimətinin mərkəzləşdirilməsi üçün hüquqi 
sistem qurdu. Eyni zamanda, müqavimətin daha da davamlı olması üçün kiçik 
sənaye müəssisələri formalaşdırdı. İmam Şamil güclü siyasi sistem qurmaqla 
İmaməti Qafqazın aparıcı siyasi müəssisəsinə çevirdi. İmam Şamil yekunda 
ruslara qarşı kortəbii müqavimətin heç bir nəticə verməyəcəyini düşünüb, 
dağlıları daha böyük fəlakətlərdən qorumaq üçün təslim oldu.  Onun mühaci-
rəti və mübarizə ilə dolu  həyatı  özündən sonra bir çox müqavimət hərəkatı 
üçün nümunəyə çevrildi.  

Bu rol-model anlayışını izah edərkən aşağıdakı yekunları sistemləşdirə 
bilərik: 

 Şeyx Şamil bütün fəaliyyətində sistemli və davamlı hərəkət edirdi. 
Onun siyasi və hərbi liderliyi müridizm ideyalarının yayılmasına ciddi təsir 
edirdi. Bu da tarixdə proseslərin gedişinə şəxsiyyətlərin təsiri amili ilə 
bağlıdır. 

 Şeyx Şamil birləşdirici amilin din olduğunu daha bariz şəkildə ortaya 
qoymaq üçün müqavimət hərəkatında vəzifələndirilmə zamanı hər hansı  bir 
etnik cəhətə deyil, şəxsi keyfiyyətlərə üstünlük verirdi. 

 Onun müqavimət hərəkatında iştirakı zamanı yüksək fədakarlığı əqli 
qərarların qəbul edilməsi ilə sıx bağlı idi. Müqavimətin dayandırılması qərarı 
isə Qafqazdakı demoqrafik fəlakəti önləməkdən ibarət  idi.  
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     Рашад Джабаров 
ДВИЖЕНИЕ МЮРИДИЗМА И РОЛЬ ИМАМА ШАМИЛЯ  

В ЕГО УКРЕПЛЕНИИ 
 

РЕЗЮМЕ 
 
Когда Россия начала оккупировать Кавказ, на Северном Кавказе 

началась борьба. Это движение вошло в историю как Мюридизм. В 
целом Мюридизм вошел в историю как основная идеология сопротив-
ления российской оккупации под руководством Шейха Мансура. Горцы 
Дагестана и Чечни смогли объединиться под знаменем Мюридизма. 
Таким образом, можно сказать, что Мюридизм сыграл важную роль в 
борьбе кавказских народов против российской оккупации, а также в 
консолидации местных народов. Это движение вошло в историю как 
пример сопротивления кавказских народов против русских вокруг 
Исламских идей. Это, несмотря на все притеснения, оказало положи-
тельное влияние  на сознание народов Кавказа и сохранение их религии. 

Одной из важнейших личностей этого движения был имам Шамиль. 
Имам Шамиль - смелый, сильный, образованный, настоящий образец 
человеческой воли и отваги. Он является исторической личностью, объе-
динившей малочисленные народы Дагестана и Чечни в одном государ-
стве. Имам Шамиль много лет боролся за независимость и свободу.  

Ряд факторов обусловили продолжительность и расширение борьбы 
Шейха Шамиля. Во-первых, периодические массовые убийства со сторо-
ны России во время оккупации региона, а также ее политика, направлен-
ная против национальных моральных ценностей народов, расширили 
ареал деятельности Шейха Шамиля. Роль Шейха Шамиля в распростра-
нении мюридизма заключалась в том, что основой для консолидации 
масс в его деятельности были именно идеи мюридизма. С распростране-
нием этих идей люди не только идеологически присоединялись к борьбе, 
но и принимали участие в систематическом движении сопротивления. 
Мюридизм также оказал значительное влияние на ослабление этничес-
ких и племенных противоречий между мусульманскими народами 
Северного Кавказа, а также частично Южного Кавказа. Об этом свиде-
тельствует тот факт, что заместители Имама Шамиля представляли мно-
гие народы. Учитывая все эти аспекты, период лидерства Шейха 
Шамиля в движении мюридизма представляет научный интерес. 

Ключевые слова: мюридизм, Накшбанди, мюрид, Северный Кавказ, 
суфийские секты, горцы. 
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THE ROLE OF IMAM SHAMIL IN THE MURIDISM 

MOVEMENT AND ITS STRENGTHENING  
 
The North Caucasus began a struggle during Russia’s occupation of these 

territories. This movement is recorded in history as Muridism. Overall, 
muridism went down in history as the main ideology of resistance to the 
Russian occupation under the leadership of Sheikh Mansur. The highlanders 
of Dagestan and Chechnya succeeded in uniting under the flag of Muridism. 
Therefore, we can say that Muridism played an important role in the struggle 
of the Caucasian peoples against the Russian occupation, as well as in the 
consolidation of local peoples. This movement is recognized as an example of 
the resistance of the Caucasian peoples around the Islamic ideas against the 
Russians. It had a positive effect on the consciousness of the Caucasian 
peoples and the preservation of their religion despite all the pressure. 

One of the most important figures in this movement was Imam Shamil. 
Being bold, strong and educated, Imam Shamil was a real example of human 
will and courage. He is a historical figure uniting the small peoples of 
Dagestan and Chechnya into one state. He fought for his independence and 
freedom for many years. A number of factors contributed to the continuation 
and expansion of Sheikh Shamil's struggle. Most notably, massacres 
committed by Russia during its occupation of the region, as well as its policy 
against the national and moral values of the peoples, expanded the scope of 
Sheikh Shamil’s activities. Sheikh Shamil’s role in the formation of Muridism 
was that his ideas of Muridism created foundation to consolidate the masses. 
With the spread of these ideas, people both joined the ideological struggle and 
were engaged in the systematic resistance movement. Muridism also had a 
significant impact on the weakening of ethnic and tribal conflicts between the 
Muslim peoples of the North Caucasus, including partly the South Caucasus. 
This is evident from the fact that Imam Shamil’s envoys represented many 
nations. Considering all these aspects, the period of Sheikh Shamil’s 
leadership in the Muridism movement has scholarly significance. 

 
Keywords: muridism, Naqshbandi, murids, North Caucasus, Sufi sects, 
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ABSTRACT 
 
Ismail Gasprali, Ali bey Huseynzadeh and Yusif Akchura are founders of 

political Pan-Turkism. The political orientation of their Pan-Turkist activity 
was seen in defending political rights of the Turkic people, particularly in 
their struggle for elaboration of common literary language of the Turkic 
peoples, opening national schools, development of secular education, in their 
fighting against illiteracy, socio-economic and political backwardness of the 
Turkic peoples, in appealing to people for active participation in political life 
of society, in criticizing the policy of russification pursued by the Tsarist 
Russia, in propagating idea on borrowing scientific and technological 
achievements of the Western civilization. 
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Introduction 

According to Ziya Gokalp and Royd Chavan nationalism, national 
movements among Oriental peoples gradually pass through the following 
three stages: cultural, political and economic. They begin with a cultural 
awakening; they then assume the form of a political movement; and finally 
they also formulate an economic program (Gokalp 1959, 60; Royd 1973, 34). 
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The stage of cultural awakening of a nation is characterized by the process of 
the re-evaluation of existing and by the formation of new values.      

Pan-Turkism as a concrete historical form of Turkish nationalism, Pan-
Turkist national movement came into existence as a cultural movement. 
Scholarly works of the European orientalists of the XVIII- XIX centuries on 
the cultural and ethnic past of the ancient Turkic peoples played very 
important role in its formation, particularly in the process of the cultural 
awakening of the Turks. Ziya Gokalp, an intellectual leader of the Turkish 
nationalism  mentions the following works of the European orientalists which 
particularly promoted the formation of Pan-Turkist movement:  “The Histoire 
generale des Huns, des Turcs, des Mongols, etc.” by J.De Guidnes (Paris, 
1756-1758),  “The Grammaire turke” by Arthur Lumley David (London, 
1836), “The Introduction a l’histoire de l’Asie” by Leon Cahun (Paris, 1896) 
(Heyd 1950, 105). In addition to these works there were such famous 
European orientalists as P.Loti,  H.Vambery , W.Rafloff , V.Tomson,  
Y.Kunos and others. These works contributed very much to the investigation 
of the history and culture of the Turkic peoples. In the works of the European 
orientalists of the XVIII- XIX centuries was proven that Turkic peoples in 
their pre-Islamic history had a highly developed culture. The results of 
investigations of the European orientalists played very important role in the 
process of the cultural awakening of Turks and promoted the formation of 
Pan-Turkism as a cultural movement in Turkey. 

Under the influence of these works Pan-Turkism demonstrated itself as a 
cultural movement propagating the unity of all Turkic peoples in the field of 
language and culture which considered as a means for the revival of the past 
glory of the Turks. At the beginning of the XX century some of these works 
were translated into Turkish and published in Turkey. They promoted the 
cultural renaissance of the Turkish intelligentsia as well as stimulated 
scholarly interest of the Turkish authors in the cultural and ethnic past of the 
Turkic peoples. Many scholarly works were written by Turkish authors. 
Among such authors we can call the founders of “scientific Turkism” Ahmet 
Vefik Pasha and Suleyman Pasha. Ahmet Vefik Pasha in his book “The 
Ottoman dialect” proved that the Ottomans were one of the numerous Turkic 
peoples and their language was a dialect of the united Turkic language which 
was spread also outside Turkey. Suleyman Pasha in his book “World history” 
discoursed at length on the pre-Islamic history of the Turks. In his 
investigations he showed that Ottoman was the name only of a country and 
that the language and literature of the Turks should by rights be called Turkish 
(Heyd 1950, 106). 
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In the reign of Abdul Hamid II (1876- 1909) Pan-Turkism had to be 
satisfied by the propaganda of the idea of the unity of all Turkic peoples in the 
field of language and culture. Therefore, at that time it remained as a cultural 
movement. However, the further development of history prepared very 
favorable prerequisites for the transformation of Pan-Turkism from cultural 
into political movement. These prerequisites were realized through 
intellectual and practical activities of such prominent representatives of 
political Pan-Turkism as Ismail Gasprali, Ali bey Huseynzadeh, and Yusif 
Akchura. 

In this article I will analyze the role of Ismail Gasprali, Ali bey 
Huseynzadeh, and Yusif Akchura in the formation of political Pan-Turkism. 

 
Ismail Gasprali 

Ismail Gasprali (1841-1914) is one of the outstanding leaders of the 
enlightenment movement among the Turkic peoples. His name is associated 
with the edition of the newspaper “Terjuman” in Turkish from 1883 till 1914 
in the Crimea. The Pan-Turkist character of this newspaper was explicitly 
formulated in its epigraph “Dilde, fikirde, ishte birlik” (The unity in language, 
thought and action). To Gasprali, the unity in language, which was the 
necessary conditions of the unity of practical action, could be reached through 
the elaboration of the common literary language for all Turkic peoples, who 
spoke in different dialects. It should be noted that the idea on the elaboration 
of common literary language was put forward by Hasan bey Zardabi (1837-
1907), a famous Azerbaijani writer, the editor-in-chief of the first Turkic 
newspaper “Ekinci” (“ploughman”) (1875-1877). Gasprali considered that for 
the creation of a common literary language the following practical tasks 
should be carried out: 1. To purify the Turkish language of grammar rules of 
foreign languages particularly those of Arabic and Persian; 2. To exclude 
from the Turkish language words of the Arabic and Persian origins; 3. To 
adapt numerous dialects of the Turkish language to the simplified version of 
the Ottoman dialect. Gasprali in his newspaper “Terjuman” did his best to 
carry out these tasks. As a result of his efforts his newspaper was understood 
by all Turkic peoples. However, there were two obstacles in the way of the 
creation of a common literary language: 1. Illiteracy of the overwhelming 
majority of Turkic peoples; 2. The policy of russification conducted by the 
Tsarism in relation to non-Russian peoples. 

Gasprali was sure that ignorance, a low level of the development of 
science and education were the main causes of the Muslim people’s socio-
economic backwardness, their alienation from the social reality and their 
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being indifferent to it (Гаспринский 1991, 22-50). In his various articles and 
speeches Gasprali noted that the Muslim world being economically and 
culturally developed in the past presently is not able to compete with the 
Christian world in the socio-economic development. “In past times Islam was 
a dominant force, but now 75% of all Muslims are managed by other forces. 
The contemporary world is in the process of constant change and 
development. We are lagging behind this world” (Devlet 1988, 111) - 
Gasprali notes. To him, presently the Muslims do less in the field  of 
production . They live mainly thanks to the nature. They are not aspiring to 
science, education, enlightenment. What are causes of such scornful relation 
to science, education and enlightenment? – Gasprali puts a question. It should 
be noted that he does not agree with  the opinion according to which Islam is 
the main cause of the Muslim world’s backwardness. This opinion was widely 
spread in the West and supported by some local westernists. Referring to 
some written sources of Islam Gasprali showes that the Muslim religion 
supports and promotes the development of science and education. As an 
empirical fact he treates to the Medieval history when great scientists, writers, 
poets, artists lived in the Muslim world. To discuss causes of the 
contemporary backwardness of the Muslim world and to find out real ways of 
its development he suggests to call for the World Islamic Congress (Kırımer 
1934, 119-122). 

As the first step in the liquidaion of the illiteracy among Turkic peoples 
Gasprali suggested to conduct a reform of the primary school. He offered to 
introduce new method of the liquidation of the illiteracy (“Usul-u Jedid”) 
which was considered by him as the basis of the reform. The given method 
was an integral part of the reformist movement, which was initiated by such 
prominent representatives of the Tatar intelligentsia as Shihabeddin Marjani 
(1815-1889), Abdulkayyum Nasiri (1824-1907) and Huseyn Feyizhani (1826- 
1866). That reformist movement was aimed to solve the problems of religion 
and language (Devlet 1988, 11). 

In the beginning of the 1870’s Gasprali founded in Bakhcisaray, the 
Crimea a primary school in which educational program was based on the 
application of new method. It should be noted that in old schools the teaching 
process was mainly oral. Therefore, it took a lot of time to teach pupils the 
alphabet. The new method of the  liquidation of illiteracy was based on the 
application of sound (phonetic) method. It let to teach pupils to read and write 
in 40-45 days. Gasprali changed not only the form of the traning, but also its 
content. Particularly, he included into the training program such new subjects 
as the Turkish language, the Grammar of Turkish, Foundations of 
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Mathematics, History of Islam, Geograhy,  the World History and 
Foundations of Medical Knowledge (Saray 1987, 45). Except these 
advantages schools let pupils receive a secular education in national (Turkish) 
language. Before pupils did not have such opportunity because the national 
schools were in hand of ignorant and fanatic clergymen. The secular 
education was available only in the Russian schools. However, the majority of 
the Muslim population did not desire their children to study in the Russian 
schools. The Muslim children who studied in the Russian schools were not 
educated in national spirit. They were very vulnerable towards the policy of 
russification. The application of “Usul-u Jedid” method, its advantages were 
propogated by “Terjuman”. 

News about the new method reached different Turkic peoples of Russia. 
In some cities and villages populated by Turkic peoples new schools using 
this method were opened. To the beginning of the First World war there were 
about 5000 such schools in the territory of Russia. Mirza Ismail Gudsi, Mir 
Movsum Navvab, Molla Abdul Hasan, Haji Seyyid Azim, Molla Ibrahim 
Khalil founded such schools in Azerbaijan (Baykara 1992, 53).As it was 
above mentioned the second obstacle standing in the way of creation of the 
common literary language was the policy of russification pursued by the 
Tsarism in relation to the non-Russian peoples. Education was considered  by 
the Tsarism as one of the most effective means of this policy. Nikolay 
Ilminskiy (1822-1891), a professor of Kazan University (Russia) contributed 
very much to the determination of concrete ways of the realization of the 
policy of russification in the second half of the XIX century. Ilminskiy was a 
specialist in the field of the Turkic dialects and teology. He considered that 
the forcible teaching the Turkic peoples the Russian language and their 
convertation into Christianity are the most effective ways of the russification 
of these peoples. He began his missionary activity among the Turkic peoples. 
As the first step in that direction on May 25, 1876 he offered to adapt each 
concrete Turkic dialect to the Russian alphabet. He also suggested to accept 
each concrete Turkic dialect as native language instead of the common 
Turkic-Tatar language (Saray 1987, 28). Suggesting such kinds of demands 
Ilminskiy intended to disseminate the Russian language and Christianity 
among the Turkic peoples on the one hand and to prevent their unification on 
the other hand. 

Like other Turkic intellectuals Gasprali was afraid of the policy of 
russification and christianization of the Turkic peoples conducted  by the 
method of Ilminskiy. In his numerous articles especially in his newspaper 
“Terjuman” Gasprali analyzed the urgent problems of the Turkic peoples. He 
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pointed out the necessity of their unification, and also modernisation by the 
acceptance of the achievements of the modern Western  civilisation. His 
newspaper was written in such Turkic dialect which could be understood  by 
different Turkic peoples. That is why Ilminskiy considered the activity of 
Gasprali and his newspaper as the main obstacle in the way of realization of 
his plans. He fought against Gasprali and his newpaper. In his letter addressed 
to Pobedonostsev K.P. who was at the head of Russian Orthodox church from 
1880 to 1905 Ilminskiy wrote: ”Gasprali has only one goal – to unite millions 
of Muslims living in Russia by the means of the modern education and 
European civilization, to strengthen their positions and receive the support of 
Istanbul. All he does contradicts to the interests of the Russian Orthodox 
church.  Therefore, we must make him and his newspaper to stop. You 
pensonally must meet a State official and receive his approval” (Kreyndler 
1969, 109-110). 

Gasprali undersood that the unity in language was necessary but not a 
sufficient condition for the real unification of the Turkic peoples. To him, in 
order to reach the real unification the unity in language should have been 
supplemented by the unity in thought and action of the Turkic peoples. 
Therefore, Gasprali was involved also in the political activity, which was 
based on his struggle for socio-political rights of all Muslims of Russia. 
Together with such outstanding Muslim intellectuals from Russia as Ali 
Merdan Topchibashov, Ahmed Aga oglu, Ali bey Huseynzadeh, Yusif 
Akchura, Alim Magsudi Gasprali took active part in founding the political 
party “İttifaki Muslimin” (“The unity of Muslims”). He also participated in 
the works of the First (August 15, 1905, Nizniy Novgorod), the Second 
(January 13-23, 1906, Petersburg), and the Third (August 16-21, 1906, Nizniy 
Novgorod) Congresses of that party. Among questions discussed in these 
Congresses were such questions as unification of the efforts of the Muslims of 
Russia for the solution of their urgent social problems; liquidation of the 
illiteracy among the Muslims of Russia; establishment of the universal, 
mandatory and free primary education in native language; reaching equal 
political, civil property and religious rights for the Muslims population of 
Russia; teaching of the Turkic literary language in the secondary schools; 
adoption of the common program in all Turkic schools; establishment of the 
pedagogical colleges in Baku, Kazan Bakhchisaray and in the other cities.       

As it was above mentioned  for the discussion of the urgent problems of 
the Muslim world Gasprali put forward the idea to organise the World Islamic 
Congress. He suggested to organise it in Cairo in 1907 or in 1908. He used 
different means for the propaganda of his idea. Particularly, he sent letters to 
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famous personalities from the Muslim world asking them to support the 
Congress. That idea was approved in many Muslim regions. However, due to 
some objective causes the proposed Congress did not take place. To Nadir 
Devlet, the main cause of its failure was that the Ottoman empire did not 
support that idea (Devlet 1988, 110). The idea of the World Islamic Congress 
did not leave Ismail Gasprali till the end of his life. 

 
Ali bey Huseynzadeh 

Ali bey Huseynzadeh (1864-1940) is considered to be the founder of the 
political Pan-Turkism. For the first time among all Pan-Turkists he began to 
defend the idea on the political unification of the Turkic peoples. In 1905 in 
the Baku paper “Hayat” Huseynzadeh put forward the motto “Turkification, 
Islamization, Modernization“. By this motto he meant to be inspired by 
Turkish life, to worship God in accordance with the Muslim religion and to 
adapt present-day European civilisation (Heyd 1950, 149). This motto became 
the political slogan of Pan-Turkism. Later it was systemized by Ziya Gokalp. 

Unlike Ottomanism and Pan-Islamism Pan-Turkism was a national 
movement. Its primary goal was to overcome the socio-economic 
backwardness of the Turkic peoples, to promote their development. It paid a 
special attention to the development of the national-ethnic values of the 
Turkic peoples. As a representative of Pan-Turkism Huseynzadeh introduced 
the notion “Turan” in 1892. This notion was regarded by him as a symbol of 
the cultural unity of all Turkic peoples. To Heseynzadeh, national culture 
which includes language and religion as its integral parts is the fundament on 
which all Turkic peoples should be united. However, there were some hostile 
external forces impeding this unification . In the past these forces succeeded 
in separating the Turkic peoples from each other,  in dividing them into 
different ethnic  groups- the Crimean Tatars, the Caucasian Tatars, the 
Caucasian Tatars, Uzbeks, Kirgizs etc. Therefore, Huseynzadeh believed that 
the first condition of the renaissance  of the Turkic peoples was that they 
should have realized  their belongness to the Turkic culture. The question on 
the ethnic history of the Turkic peoples was very complicated  one. There 
were different opinions on this question  among scholars. Huseynzadeh in his 
work “Who are Turks and which peoples are Turkic ones?” notes that even 
some  turkists who are admiring with Turkism can not define who are Turks 
and which peoples are Turkic ones? They dont know that Uzbeks, Kirgizs, 
Bashkirds are Turkic peoples (Huseynzadeh 1997, 210). He criticizes the 
newspaper “Turk” that was issued in Cairo in the beginning of the XX century 
for its identifying the Crimean, Orenburg and Kazan tatars as non-Turkic 
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peoples. In this work Huseynzadeh treating to the investigations of the 
Western European and Russian turkologists proves that the Crimean, Kazan, 
Orenburg Tatars as well as Uzbeks, Kirgizs etc. belong to Turkic peoples. 

It should be noted that in the end of the XIX and the beginning of the XX 
centuries the question on ethnic identity of Turkic peoples who were under 
alien domination was very urgent one. That question was also urgent for the 
Azerbaijani  people. At that time they were under domination of two alien 
cultures – Russian and Persian ones.  The publication of the above mentioned  
work in the newspaper “Hayat” on June 10, 1905 promoted spreading ideas of 
political Turkism among the Azerbaijani people. 

Thus, according to Huseynzadeh, association by Turks of their ethnic 
identity with the Turkic culture is the first goal of the Pan-Turkism. The 
formation of the common literary language of the Turkic peoples who talked 
in different dialects is its second goal. Huseynzadeh suggested to create the 
common literary language on the base of the Ottoman dialect. 

Islamization is the second integral part of the Huseynzadeh’s conception 
of the national revival. He believes that Islam is an essential element of the 
national culture of the Turkic peoples. However, Huseynzadeh like other 
prominent Muslim intellectuals is worried by the fact of the socio-economic, 
scientific-technological and political backwardness of the Muslim world. He 
also reject opinions which regard Islam as the main cause of the 
backwardness . He notes that different religious sects, separated the Turkic 
peoples from each other. But Islam united them and promoted their socio-
economic, political and cultural development. He criticises the practice of 
division of Muslims into Sinnis and Shiis. He notes that modern science and 
Islam are compatible. He believes that Islam in the interpretation of the 
fanatic clergymen is presented as a dogma as contradicting to reason, science. 
Therefore he suggests to fight against such interpretators and to apply a 
rationalistic approach in studying Islam. To him, Islam being an integral part 
of the national culture can play an important role  in the process of awakening 
of national consciousness and national revival. Islam in his interpretation is 
the national religion which can promote the revival of the Turkic peoples. As 
it was noted above Huseynzadeh with Gasprali, Topchibashov, Agaoglu, 
Akchura and others intellectuals took active part in the creation of the 
political party “The unity of Muslims” as well as in the organization of its 
Congresses.   

Despite on the Muslim world’s being backward in the field of socio-
economic development Huseynzadeh was an optimist concerning its future. 
He believed that the Muslim world will overcome its backwardness and will 
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leave behind the developed European states. He was sure that the future 
progress of the Muslim world is connected with the acceptance of 
achievements and values of the modern Western civilisation. Therefore, 
modernisation, i.e. acceptance of values the  modern Western civilisation is 
the third integral part of its conception of the national revival. 

Identifying modernisation with the acceptance of achievements and 
values of the modern Western civilisation Huseynzadeh takes the typical Pan-
Turkist position. Particularly, unlike Ottomanists he notes the necessity to 
take into consideration peculiarities of the national culture in the process of 
the acceptance of all values and achievements of the modern Western 
civilisation. He warns about dangers of the blind imitation of the West. He 
considers, that when a Turk loses his national, cultural and literary “Self” and 
accepts values of the French culture, it is not a victory of the Turkic culture, 
but that of French culture (Qarayev 1996, 4). Considering culture as a basis of 
the national and religious identity Huseynzadeh notes the necessity to keep it 
from destructive influence of the Western civilisation. He notes: “We want to 
achieve a progress in the frameworks of Tukism and Islam. We want other 
peoples assessing our achievements to say: “Turks and Muslim succeeded 
very much in their socio-economic development, but not to say – Turks and 
Muslims are imitating the French people” (Qarayev 1996, 5). 

What is the content of the conception of modernisation of Huseynzadeh?  
Which achievements and values of the  Western civilisation should be 
accepted? Huseynzadeh in his “Kasablanka tragedy and the Ottoman–Iran 
comedy” notes: “We need to treat to the literature of Europeans, to their 
industry, science, enlightenment, scientific discoveries, but not to themselves. 
We want the Muslim world to take their brains, but not to be dissolved in their 
stomach”. Huseynzadeh believes that the Muslim peoples did not understand 
that truth. And it resulted in their being backward in the field of socio-
economic development. As a case he treats to the Kasablanka tragedy that 
took place on June 30, 1907. During that tragedy the French crushed the 
revolt of the Muslims in Kasablanka and incorporated Morocco to the French 
protectorate. Analysing that tragedy Huseynzadeh concludes that it was a 
consequence of the historical events of the XVI century when the Arabs 
concentrated their attention exclusively on the teology and rejected scientific 
achievements of Europe. It led the Muslim peoples to fanaticism. However, 
the Christian states promoted the development of science and industry. 
Speaking about the significance of modernisation i.e. that of borrowing values 
of the modern Western civilisation Huseynzadeh does not show its concrete 
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ways. As a representative of political Pan-Turkism he pays much attention to 
the preblems of the revival of the national cultural values. 

   
Yusif Akchura 

Yusif Akchura (1876-1935) as a representative of political Pan-Turkism 
presented his main political ideas in the work “Uc tarz-i siyaset” (“Three 
policies”) (Akchura 1997). It was one of the most fundamental theoretical 
works of political Pan-Turkism. The work was published in the newspaper 
“Turk” in Cairo in 1904. Only in 1912 it was re-printed in Istanbul. 

As it is seen from the title of the work Akchura makes a comparative 
analysis between three political doctrines – Ottomanism, Pan-Islamism and 
Pan-Turkism –with the aim to define the efficiency each of them for the 
revival of the Ottoman state. Analyzing the political doctrine of Ottomanism 
Akchura rejects its desire to create an Ottoman nation through assimilating 
and unifying the various nations subjected to Ottoman rule (Akchura 1997). 
He notes that around the beginning and the middle of the XIX century the 
given policy was considered to be a preferable and practicable for the 
Ottoman dominions. In the XIX century Europe because of the influence of 
the French revolution the idea of nationalism accepted as the basis of 
nationality the French model. The French model of nationality was based on 
principle of conscience rather than that of descent and ethnicity (Akchura 
1997). Napoleon the Third, the apostle of creating nations according to the 
French principle of the plebiscite, was the most powerful supporter of the 
Ottomanist conception of nation. “However, when Napoleon and the French 
empire fell in 1870-1871 which symbolized the victory of the German 
interpretation of nationality, that of assuming ethnicity as the basis of 
nationality, which, I believe, is closer to reality, the policy of Ottoman unity 
lost its the only powerful supporter – Akchura notes. He believes that the 
formation of a nation is very long historical process in which cultural and 
ethnic factors play the most crucial role. Therefore, he calls the desire of 
Ottomanism to create a new nation via ignoring cultural  and ethnic factors as 
utopian. It should be noted that the given idea was supported neither by 
Ottoman Turks , who did not want to lose the status of the dominant nation 
nor by Muslims, who opposed the principle of legal equality between 
Muslims and non-Muslims;  nor by non-Muslims who did not desire to forget 
their cultural past and who fought for their national liberation. There were 
also some external obstacles in the way of the creation of the Ottoman unity 
from different national groups. Russia, the Balkan states and the majority of 
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the Western European states did everything to prevent the strengthening of the 
Ottoman empire.  

Characterising the political doctrine of Pan-Islamism Akchura notes that 
although the bringing into being of the Muslim commonwealth will be 
stronger than that of the Ottoman nation, but the given policy will cause the 
enmity between Muslim and non-Muslim population of the Ottoman empire. 
As a result the Ottoman state will became weaker. Futhermore, there were 
some external forces creating obstacles in the way of the policy of Pan-
Islamism. The overwhelming majority of the Muslim states are under the 
domination of the Christian states, on the one hand, and the overwhelming 
majority of the Christian states have as their dominions some Muslim regions, 
on the other hand. These Christian  states will never let their Muslim subjects’ 
rapproachment with a foreign force even such  rapproachment will have 
cultural, non-political meaning. These states will not support the political 
doctrine of pan-Islamism.  

At last, Akchura analyses the political doctrine of pan-Turkism (tevhid-i-
etrak). To him, by such a policy all Turks living in the Ottoman empire would 
be perfectly united by both ethnic and religious bonds and the other non-
Turkish Muslim groups who have been already Turkifiyed to a certain extent 
would be further assimilated. But the main service of such a policy would be 
to unify all the Turks who, being spread over a great portion of Asia and over 
the Eastern parts of Europe, belong to the same language groups, the same 
ethnicity and mostly the same religion (Akchura 1997). Thus, Akchura notes 
that there would be created a greater national and political unity among the 
other great nations, in which the Ottomans as the most powerful, the most 
progressive and civilised of all Turkish societies, would naturally play an 
important role (Akchura 1997). However, this unity would lead to the division 
of the Muslims into Turks and non-Turks and thereby to the relinquishment of 
any serious relations between the Ottoman state and the non-Turkish 
Muslims. 

Akchura, as an ideologist of the political Pan-Turkism gives his 
preference to the political doctrine of Pan-Turkism among available political 
doctrine . To him, nation is the main political force in the contemporary 
history, on the one hand, and religions are increasingly losing their political 
importance and force, on the other hand. Akchura notes that external obstacles 
towards the policy of Pan-Turkism are less strong in comparison with those 
working against  Pan-Islamism. Of all Christian states only Russia opposes 
the policy of pan-Turkism. Concerning other Christian states they may even 
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encourage this policy because they will use it against the interests of Russia 
(Akchura 1997). 

Thus, comparing Ottomanism, pan-Islamism, and pan-Turkism Akchura 
definitely rejects the policy of Ottomanism and considers it as an 
impracticable, utopian. Concerning the policies of Pan-Turkism-Islamism and 
Pan-Turkism he regards them as having equal weight. Although “Three 
policies” of  Akchura does not give the definite answer on the question –
Which of these policies is the most practicable and useful for the Ottoman 
state? – but analysing his scientific and political activity we can conclude that 
Akchura prefers the policy of Pan-Turkism. 

“Three policies” was a valuable theoretical contribution to the 
development of the political Pan-Turkism. In this work the idea of the Turkic 
unity was presented as the most real and effective political way of 
development of Turkey. Western authors highly assessed the role of this work 
in the history of Turkism. According to Charles Hostler, “Three policies” of 
Akchura takes the role in the history of Turkism which is similar to the role of 
“Manifest of Communism party” of Karl Marx in the history of marxizm 
(Temir 1987, 33). 

 
Conclusion 

Some scholars agree with the opinion of Herminos Vambery (1837-
1918), a Hungarian orientalist according to which the formation of Pan-
Turkism was caused by external factors. These factors are divided by them 
into two groups: cultural and political factors. The first group of external 
factors, i.e. cultural factors is associated with the above mentioned scholarly 
works of the European orientalists of the XVIII- XIX centuries on the cultural 
and ethnic past of the ancient Turkic peoples. The second group of factors, i.e. 
political factors is associated with the ideological and political activity of the 
outstanding Turkic intellectuals such as Ismail Gasprali, Ali bey 
Huseynzadeh, and Yusif Achura. They all came to Turkey from Russia. Their 
merit in the history of Pan-Turkism is that they played very important role in 
the process of transformation of Pan-Turkism into political movement. 
However, the activity of these intellectuals should not be regarded as an 
external factor of the formation of the political Pan-Turkism. Because they all 
were culturally Turks and also they spent the essential part of their ideological 
and political activity in Turkey.  

Ismail Gasprali, Ali bey Huseynzadeh, and Yusif Akchura played very 
important role in the process of formation of the political Pan-Turkism. These 
intellectuals take a specific place in the history of political Pan-Turkism 
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because the political orientation of their Pan-Turkism is seen not only in their 
socio-political activity but also in their scholarly and literary activity. Their 
political ideas promoted for further development of ideas of the political Pan-
Turkism not only in Turkey, but also in Azerbaijan, and Central Asia. 
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İSMAİL QASPRALI, ƏLİ BƏY HÜSEYNZADƏ  
VƏ YUSUF AKÇURANIN SİYASİ PANTÜRКÇÜLÜYÜN 

FORMALAŞMASINDA ROLU 
 

XÜLASƏ 
 
İsmayıl Qaspralı, Əli bəy Hüseynzadə və Yusuf Akçura siyasi pantürkçü-

lüyün baniləridir. Onların pantürkçü fəaliyyətlərinin siyasi istiqaməti türk 
xalqlarının siyasi hüquqlarının müdafiə etmələrində, xüsusilə bu xalqların 
ortaq ədəbi dilinin formalaşmasında, milli məktəblərin açılmasında, dünyəvi 
təhsilin inkişafında, savadsızlığa, sosial-iqtisadi və siyasi geriliyinə qarşı mü-
barizədə, cəmiyyətin siyasi həyatında fəal iştirak etməyə çağırışında, çar Rusi-
yasının yürütdüyü ruslaşdırma siyasətinin tənqidində, Qərb sivilizasiyasının 
elmi-texnoloji nailiyyətlərinin qəbul olunması ideyasının təbliğində özünü 
büruzə verirdi. 

 
Açar sözlər: pantürkçülük bir mədəni hərəkat olaraq, siyasi pantürkçü-

lük, İsmayıl Qaspralı, Əli bəy Hüseynzadə, Yusuf Akçura, Türkiyə, Azərbay-
can, Rusiya. 
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РОЛЬ ИСМАИЛА ГАСПРАЛЫ, АЛИ БЕЯ ГУСЕЙНЗАДЕ И 

ЮСУФА АКЧУРЫ В ФОРМИРОВАНИИ ПОЛИТИЧЕСКОГО 
ПАНТЮРКИЗМА 

 
РЕЗЮМЕ 

 
Исмаил Гаспралы, Али бек Гусейнзаде и Юсуф Акчура являются 

основоположниками политического пантюркизма. Политическая направ-
ленность их пантюркистской деятельности проявлялась в защите поли-
тических прав тюркских народов, особенно в их борьбе за выработку 
общего литературного языка тюркских народов, открытие национальных 
школ, развитие светского образования, в борьбе с неграмотностью, соци-
ально-экономической и политической отсталостью тюркских народов, в 
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призывах к активному участию в политической жизни общества, в 
критике политики русификации, проводимой царской Россией, в пропа-
ганде идеи заимствования научно-технических достижений западной 
цивилизации. 

 
Ключевые слова: пантюркизм как культурное движение, полити-

ческий пантюркизм, Исмаил Гаспрали, Али бек Гусейнзаде, Юсиф 
Акчура, Турция, Азербайджан, Россия. 
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РЕЗЮМЕ 
 

Главной задачей современной философии науки является выработка 
адекватной модели структуры реальной науки и закономерностей её 
развития, построения рационально-теоретической формы мировоззрения 
людей. Концепция современной философии науки основана на идее 
взаимосвязи философии и науки и понимании противоречивости и 
сложности закономерностей развития и структуры науки. 

Коренным вопросом философской гносеологии является вопрос о 
единстве теории и практики в процессе добывания истины. Практика 
имеет определяющее значение в развитии науки. Человек активно 
воздействует на окружающую среду, и в ходе изменения познаёт её. 
Практика и познание – две взаимосвязанные стороны единого истори-
ческого процесса, где решающую роль играет практика. Только развива-
ющаяся практика может быть основой и критерием развивающегося 
объективного знания. Практическая направленность современной науки 
выражается в возрастании количества прикладных исследований и 
разработок, а также в применении науки в сфере гражданской экономи-
ки и удовлетворения растущих потребностей людей и общества. 

Научное познание включает в себя четыре уровня: чувственный, 
эмпирический, теоретический и метатеоретический. Они внутренне 
взаимосвязаны в процессе функционирования и развития научного зна-
ния. Теоретический уровень научного познания представляет собой 
сложный психологический и творческий процесс. В наибольшей степени 
элементы творчества проявляются в механизмах научных открытий и 
научных революций. 

Важной особенностью современной науки является социальный и 
коллективный характер научной деятельности. Об этом свидетельствует 
не только её социальная организация, но и проявление социальности 
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научного познания, такой как соперничество в любой из наук её различ-
ных научно-исследовательских программ, теорий, научных школ, фи-
нансирование и т.д.  

Современная наука также играет роль в решении глобальных 
проблем человечества, в связи с этим ключевое место занимает принцип 
ответственности и этос учёного.  

Усиление внешнего воздействия на современную науку со стороны 
общества, изменение условий функционирования науки и повышение её 
социального статуса делают современную науку объектом специального 
изучения.  

Современная наука является профессиональной деятельностью, 
касающейся основных интересов общества и государства, её значение 
выходит за рамки гносеологии и претендует на определение особого 
дисциплинарного статуса. 

 
Ключевые слова: философия науки, гносеология, когнитивное твор-

чество, научные теории, интуиция, научные открытия, практика, науч-
ная истина.  

 
 
Введение 

Перед современным человечеством стоят две основные проблемы: 
проблема выбора путей дальнейшего развития, и проблема необходи-
мости решения глобальных проблем человечества, обострение которых 
может привести человечество к катастрофе и последующей гибели. 
Решение данных проблем возможно только в их синтезе и на основе 
взаимодействия технических, гуманитарных и естественных наук. Без 
синтеза научного знания сегодня невозможны ни социальный, ни науч-
но-технический прогресс, ни решение каких-либо глобальных проблем 
человечества. 

В данной ситуации повышается актуальность научного познания 
мира, возрастает роль методологии научного познания, интегрирующей 
роли философского знания, философии науки, которая является не 
только изучением процесса научного познания, но и исследованием 
науки также в других структурных объектах её бытия: как подсистему 
культуры; как социальный институт; как форму практики и т.д. С точки 
зрения философии, наука есть один из способов моделирования реаль-
ности. 
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Начиная со второй половины ХХ века, в связи с ускоряющимся 
научно-техническим прогрессом, наука постепенно становилась одним 
из основных социальных институтов и сферой производства знания.  

   
Структура и закономерности развития современной науки  
 
Современная философия науки изучает как структуру науки, так и 

закономерности её развития. Она имеет следующие отличия от сциен-
тистски-позитивистских концепций философии науки: 1) научное 
познание не сводится к естественнонаучному знанию, а рассматривается 
более широко; 2) все основные виды научного знания являются равно-
правными (математическое, техническое, естественнонаучное, гумани-
тарное и т.д.; 3) в структуре любой фундаментальной теории признаётся 
её философское основание; 4) проблематика философии науки не сво-
дится только к гносеологической и методологической проблематике 
науки. В то же время современная философия науки не сводится только 
к эпистемологии, главная её задача – выработка адекватной модели 
структуры реальной науки и закономерностей её развития, построение 
рационально-теоретической формы мировоззрения людей. Поскольку 
философское мировоззрение включает в себя онтологические, гносеоло-
гические, социальные, культурные, аксиологические, антропологиче-
ские, исторические представления человека, проблематику философии 
науки нельзя сводить только к эпистемологии, так как вне поля зрения 
философского анализа науки при гносеологическом подходе остаются 
следующие проблемы: 1) влияние философской онтологии на содержа-
ние научной картины мира; 2) значение науки для практических и 
социальных потребностей общества; 3) особенности функционирования 
науки как социального института; 4) исторические и культурные основа-
ния функционирования науки; 5) человеческий фактор в научной 
деятельности. Поэтому более целесообразно рассматривать эпистемоло-
гию как только одну часть философии науки, наравне с онтологией, 
антропологией, культурологией, аксиологией и т.д. Современная 
философия науки отличается следующими основными положениями: 1) 
наука рассматривается в её историческом бытии и культурно-историчес-
кой обусловленности; 2) историческая деятельность рассматривается как 
исторически изменяющиеся и социально-обусловленные явления;  3) 
изучение философии науки связано со знанием как науки, так и филосо-
фии; 4) философия науки понимается как прикладная философия и 
междисциплинарное исследование, занимающееся синтезом философ-
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ского и конкретно-научного знания; 5) развитие знания не от философии 
к науке, а от науки к её философскому осмыслению. 

Таким образом, концепция современной философии науки основана 
на идее взаимосвязи философии и науки и понимании противоречивости 
и сложности закономерностей развития и структуры науки. 

Современное научное знание должно соответствовать следующим тре-
бованиям: системность, доказанность, проверяемость, определённость, 
методологичность, рефлексивность, объективность, изменяемость. 

Проблема уровней научного знания является одной из основных 
проблем современной философии науки. Как правило, выделяют два 
основных уровня  - эмпирический и теоретический. С точки зрения сов-
ременной науки можно выделить четыре уровня: эмпирический, 
чувственный (как результат эксперимента и наблюдений), теоретичес-
кий и метатеоретический.  Научное знание понималось как результат 
деятельности мышления (Смирнов 1964, 32), существуют две 
когнитивные оппозиции: «эмпирическое - теоретическое». Чувственное 
познание научным не является до тех пор, пока оно не получило 
мысленную обработку и не выражено в понятийной языковой форме. 
Границы эмпирического знания определяются деятельностью рассудка в 
виде анализа, сравнения, индукции, абстрагирования и т.д. 

А. Эйнштейн различал четыре типа объектов для эмпирического 
исследования: 1) «вещи сами по себе»; 2) их представление с помощью 
чувственных данных; 3) эмпирические абстрактные объекты; 4) теорети-
ческие (идеальные) объекты (Эйнштейн 1964, 67). Содержание чувствен-
ных объектов в результате контактов сознания с «вещами в себе» 
зависит от целевой установки исследователя, которая исполняет роль 
механизма отбора важной информации. Процесс отбора внешней 
информации имеет место и на уровне эмпирического рассудочного 
познания при мысленной обработке содержания чувственных объектов 
(Эйнштейн А. 1964, 89), но на более высоком уровне по сравнению с 
чувственным познанием. Это проявляется в следующих функциях созна-
ния: 1) возможности рассудка; 2) практическая и познавательная уста-
новка исследователя; 3) запас эмпирического знания;  4) возможности 
языка; 5) возможности интерпретативного потенциала научных теорий. 
Только через цепь интерпретаций эмпирическое знание может быть 
представлено как познание реальности. Поэтому эмпирическое знание 
не является просто описанием реальности. 

Между чувственным и эмпирическим познанием не существует отно-
шения логической выводимости. Между ними существуют моделирование 
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и интерпретация, то есть эмпирическое знание является моделью чувствен-
ного знания, а чувственное – интерпретация эмпирического знания. 

Можно говорить об отношениях логической выводимости внутри 
эмпирического знания. Элементами эмпирического знания являются: 
первичные высказывания, факты, эмпирические законы (структурные, 
динамические, статистические, функциональные, причинные и т.д.). 
Система эмпирических законов образуют феноменологические теории, 
которые являются гипотетическим знанием (например, небесная механи-
ка Кеплера). Как правило, эмпирическое знание отражает только опре-
делённую часть чувственного знания. 

Если различия между элементами эмпирического знания имеют 
количественный характер, то различие между эмпирическим и теорети-
ческим знанием является качественным. 

Теоретическое познание является рациональным, или разумным, это 
свободное когнитивное творчество. 

Научная теория – это множество высказываний о конкретном качест-
ве идеальных объектов, их свойствах, отношениях, изменениях (Грязнов, 
Никитина, Дынина 1973, 167). Способом создания идеальных объектов 
являются эксперимент, математическая гипотеза, теоретическое модели-
рование, интуиция, идеализация, мысленное творчество, продуктивное 
воображение, аксиоматический и конструктивно-генетический метод, 
формализация. Р.Неванлина пишет: «идеальные объекты конструируют-
ся из эмпирических объектов с помощью конструктивного добавления к 
эмпирическим объектам таких свойств, которые делают идеальные 
объекты принципиально ненаблюдаемыми и потому имманентными 
элементами именно мышления» (Неванлина 1966, 117). 

Идеальные объекты могут конструироваться также методом выведе-
ния по определению в случае решения теоретических или логических 
проблем (в математике). 

А. Эйнштейн называл способы обоснования продукта разума внеш-
ним и внутренним оправданием научной теории (Эйнштейн 1964, 105). 
Внешнее оправдание состоит в практической полезности и опытном 
применении. В этом состоит прагматическая оценка их ценности и 
полезности. Внутреннее оправдание идеальных объектов составляет  их 
способность быть средством внутреннего совершенствования и 
обеспечения развития теоретического знания, решения теоретических 
проблем и постановки новых. 

Согласно эссенциалистскому пониманию, если эмпирическое знание 
даёт описание мира явлений, то идеальные объекты и научные теории 
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описывают сущность и содержание объективного мира. Если основными 
средствами эмпирического познания являются наблюдение и экспери-
мент, то основными средствами теоретического познания являются 
интеллектуальная интуиция и логика. Содержание теоретического 
уровня является продуктом сознания, мышления, а содержание эмпири-
ческого уровня познания определяется объективной реальностью. Оба 
уровня качественно отличаются друг от друга. Научные теории констру-
ируются разумом в целях понимания, объяснения эмпирического знания. 
Теоретический уровень знания является сложной структурой, наиболее 
общий его уровень – это аксиомы, затем частные теоретические законы 
и единичные теоретические высказывания. В свою очередь частные 
законы, описывающие структуру, свойства и поведение идеальных 
объектов, не выводятся логически из общих, а конструируются в ходе 
осмысления результатов мысленного эксперимента над новыми 
идеальными объектами (Степин 2001, 93). 

Взаимосвязь эмпирического и теоретического уровней происходит 
через эмпирическую интерпретацию теории, с помощью введения опре-
делений некоторых терминов теоретического языка в терминах эмпири-
ческого языка или наоборот. По определению Р.Карнапа, эти определе-
ния называются «интерпретационными», «редукционными предложени-
ями» или «правилами соответствия» (Карнап 1971, 133), их цель – быть 
связующим звеном между теорией и эмпирией. 

Всякая интерпретация не исчерпывает полностью содержание тео-
рии, что говорит о несводимости теории к эмпирии, самодостаточности 
теории и её относительной самостоятельности от эмпирии. 

Метатеоретический уровень знания является более общим по 
сравнению с эмпирическим и теоретическим уровнями. Он состоит из 
общенаучного знания и философских оснований науки, а также методо-
логических и логических императивов и правил.   

Общенаучный уровень состоит из общенаучной картины мира, 
общенаучных методологических, логических и аксиологических прин-
ципов. В современной науке не существует единого для всех наук мета-
теоретического знания, оно конкретизировано и определяется содержа-
нием научных теорий. Методологические и логические императивы и 
правила различны не только для разных наук, но и для одной и той же 
науки на разных стадиях её развития. 

Аксиологические принципы науки делятся на внутренние и внешние 
аксиологические основания и включают в себя вопрос о целях и цен-
ностях научного познания. К внутренним аксиологическим основаниям 
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науки относятся объективная истина, определённость, точность, доказа-
тельность, методологичность, системность научного знания (Степин 
2000, 147). Внешние аксиологические ценности регулируют её отноше-
ния с обществом и культурой. К ним относятся полезность, практичес-
кая эффективность, содействие прогрессивному развитию общества, 
повышение его образовательного и интеллектуального потенциала, 
повышение адаптивной способности общества к окружающей среде. То 
есть внешние аксиологические ценности науки направлены вовне науки. 

В целом аксиологическая сторона метатеоретического знания в 
науке играет большую роль в понимании смысла и задач научного 
исследования, определяет его перспективу и нужность результатов. 
Аксиология современной постнеклассической науки состоит в толерант-
ности, плюрализме методов и концепций, социальной и когнитивной 
ответственности учёных. Аксиологический аспект является необходи-
мым как для социально-гуманитарного, так и для математического и 
естественно-научного знания. 

Таким образом, научное познание включает в себе четыре уровня: 
чувственный, эмпирический, теоретический и метатеоретический, кото-
рые внутренне взаимосвязаны в процессе функционирования и развития 
научного знания. Между ними отсутствует отношение логической выво-
димости. Каждый уровень относительно независим в процессе функцио-
нирования и развития. К структурным элементам эмпирического уровня 
относятся факты, феноменологические теории и эмпирические законы. К 
структурным элементам  теоретического уровня относятся аксиомы, тео-
ретические законы и принципы, идеальные объекты, правила системати-
зации теоретического знания. Связь между двумя уровнями осуществля-
ется через эмпирическую интерпретацию теории и теоретическую 
интерпретацию эмпирии. 

Метатеоретическое знание включает в себя обеспечение взаимосвязи 
науки с философией, искусством, религией, то есть с другими элемен-
тами культуры, а также обоснование научных знаний. 

 
Роль творчества в познании 

Представители эмпириокритицизма или второго позитивизма 
(Э.Мах, П.Дюгем и др.) пришли к выводу, что теоретический уровень 
научного познания представляет собой сложный психологический и 
творческий процесс, в котором основную роль играют интуиция и 
воображение учёного. 
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Одним из способов создания идеальных объектов являются мыслен-
ное  творчество и продуктивное  воображение. Для представителей 
неопозитивизма характерным было сведение задач философии науки к 
теории научного творчества и описанию механизмов функционирования 
и развития науки (Б.Рассел, Л.Витгенштейн, М.Шлик, Р.Карнап, 
Г.Рейхенбах и др.). 

В наибольшей степени элементы творчества проявляются в механиз-
мах научных открытий и научных революций. Источник способности 
человека к творчеству лежит в процессах антропосоциогенеза и в фор-
мировании рефлексивного мышления. 

Творчество является одним из характерных проявлений человечес-
кой свободы. Н.Бердяев определял творчество как абсолюютно ориги-
нальное создание человеком небывалого (Бердяев 1989, 54). 

Академик А.Д.Александров отмечал, что именно способность к 
творчеству как созданию принципиально нового качества, делает чело-
века создателем «второй природы». Творчество является самой основной 
из черт человека и определяет остальные его черты (Александров 1993, 
102). 

Академик А.Д.Александров отмечает, что творчество присуще 
любому виду человеческой деятельности, а не только духовной деятель-
ности. Оно заключено в пластичности и подвижности человеческого 
мозга. В.В.Розанов относит творчество, прежде всего, к пониманию и к 
сути научного процесса (Розанов 1994, 68). 

Творчество определяется, прежде всего, как качественная новизна 
конечного продукта. Любая творческая деятельность есть продукт 
интеллектуальных сил человека, содержит в себе интеллектуальный 
поиск, и, конечно, связана с научным открытием. Открытие понимается 
как создание нового, того, чего не было в системе познавательных 
достижений человека. Творчество как продукт человеческого созидания, 
начинается с созидания «идеальной модели» и заканчивается воплоще-
нием этой модели в действительность. В функционировании творческого 
мышления большую роль играют память и способность оперировать 
имеющейся в ней информацией. Возникновение нового качества как 
результата происходит в процессе взаимодействия двух систем в рамках 
новой системы. Принцип умозаключения по аналогии, так же как и 
соединение различного, является источником творческого мышления. 
Умозаключение по аналогии имеет место как в науке, так и в искусстве и 
философии. 
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В рамках современной философии науки сформировалась следу-
ющая классификация творческой деятельности: 

1. Творчество понимается как деятельность по выдвижению 
принципиально новых решений. 

2. Творчество как деятельность по проработке нового с целью его 
практической реализации. 

3. Творчество как деятельность по созданию новых идей и их 
объективации в материальных формах. 

 
Определение практики 

Определяющее значение в развитии науки, для выработки и развития 
научного знания имеет практика. Это подчёркивали философы разных 
направлений. В философии понятие «практика» выражается через широ-
кий спектр терминов, таких как «действие», «деятельная жизнь», 
«опыт», «физическая жизнь», «опыт в целом» и т.п. 

Практика – одна из основных категорий гегелевской диалектики. 
Чернышевский считал, что теория, возникшая на основе практики, имеет 
сильное влияние на неё. Практическим целям должна служить и филосо-
фия. 

Знание не должно оставаться в рамках чистой теории, оно должно 
практически осуществляться. Практическое и теоретическое существо-
вание предмета – это два способа существования и деятельности. Субъ-
ект философии должен быть не только познающим, но и активно 
действующим. 

Роль практики в научном познании обсуждается в современной 
философии. К.Поппер указывает на недопустимость разрушения един-
ства теории и практики. 

Практика – не враг теоретического знания, а наиболее значимый 
стимул к нему. Кто недооценивает практику, тот неизбежно впадает в 
схоластику. 

Категория практики как активной чувственно-предметной деятель-
ности людей, направленной на изменение реальной действительности, 
стала центральной категорией гносеологии. Понятие практики делает 
ясным то, что человек познаёт окружающий мир не потому, что пред-
меты и явления этого мира действуют на его органы чувств, а потому, 
что он сам активно и целенаправленно воздействует на окружающую его 
действительность и в ходе изменения познаёт её. Эта специфически 
человеческая форма деятельности осуществляется в определённом соци-
ально-историческом контексте. 
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В процессе практики человек создаёт «вторую культуру», новые 
условия своего существования, которые не даны ему в готовом виде. 
Практика и познание – две взаимосвязанные стороны единого истори-
ческого процесса, но решающую роль здесь играет практика. Это 
целостная система совокупной материальной деятельности человека в её 
общественно-историческом развитии.  Её законами являются законы 
самого реального мира, который преобразуется в этом процессе. 

 
Практика выполняет следующие функции в процессе познания: 
 

1. Практика является источником познания, так как все знания 
вызваны к жизни её потребностями. Например, в основе математических 
знаний находится потребность в измерении земельных участков, 
площадей, объёмов и т.д. Астрономия была вызвана к жизни 
потребностями торговли, мореплавания и т.д. 

2. Практика является основой познания, его движущей силой. Она 
пронизывает все стороны, моменты, формы, ступени познания от его 
начала и до конца. Весь процесс познания, от ощущений и абстрактных 
теорий, обусловливается задачами и потребностями практики. Она 
ставит перед наукой определённые требования и требует их разрешения. 
В процессе преобразования мира человек обнаруживает и исследует всё 
новые свойства и стороны мира и проникает в сущность явлений. 
Практика обеспечивает научное познание фактическим материалом, а 
также и техническими средствами, приборами, оборудованием и т.п. 

3. Практика является целью научного познания, так как в конечном 
итоге направляет и регулирует деятельность людей. 

4. Практика является критерием научного знания, позволяет 
отличить истину от заблуждений. Открытие практической и социальной 
обусловленности человеческого познания позволило выявить диалекти-
ку познавательного процесса и объяснить его важнейшие закономернос-
ти. Познание не является застывшим. Познание – это процесс, который 
развивается от незнания к знанию, от неполного знания к совершенному. 
Этот процесс носит исторический диалектический характер. Критерий 
практики относителен и абсолютен. Абсолютен в том смысле, что 
только развивающаяся практика во всей полноте её содержания может 
окончательно доказать теоретические положения. В то же время данный 
критерий относителен, так как сама практика развивается, совершен-
ствуется, наполняется новым содержанием и потому она не может в 
каждый данный момент доказать те или иные выводы, полученные в 
процессе познания. 
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Практика существует в следующих видах: 
 

1. Материальное производство, преобразование природы, естествен-
ного бытия людей; 

2. Социальная деятельность – преобразование общества, изменение 
социальных отношений (революции, реформы, войны, преобразование 
социальных структур и т.п.); 

3. Научный эксперимент – активная деятельность, в процессе 
которой человек искусственно создаёт условия, позволяющие ему 
исследовать определенные свойства мира. 

Все наши знания возвращаются в практику и оказывают влияние на 
её развитие. Она является «руководством к действию» по преобразова-
нию мира, для удовлетворения всех потребностей (материальных и 
духовных) человека, для улучшения жизни людей. 

Диалектичность практики как критерия истины является объектив-
ной основой существования иных критериев для проверки истинности 
знания. Это такие критерии, как простота, совершенство и т.д. Большое 
значение имеют теоретические формы доказательства, логический кри-
терий истины. Он дополняет критерий практики, а не отменяет или за-
меняет его. 

Таким образом, существует единство теории и практики в процессе 
добывания и проверки истины. Это коренной принцип философской 
гносеологии. В этом диалектическом единстве практика важнее, чем 
познание, это исходный и конечный пункт, основа познания. 

Практика – это неоднозначное и внутренне противоречивое явление. 
Её необходимо рассматривать во всей сложности, противоречивости и 
подвижности, с учётом объективных закономерностей её изменения, а 
также тенденций и направлений этих изменений. Только развивающаяся 
практика может быть основой и критерием развивающегося объектив-
ного знания. 

 
Основные особенности современной науки 

И.Кант писал, что мы познаём мир не таким, каков он есть, а таким, 
как он преобразован нашим сознанием. Ф.Ницше утверждал, что 
реальный смысл имеют не факты сами по себе, а способы и формы их 
интерпретации. М.Хайдеггер писал: «Истину надо всегда ещё только 
отвоёвывать у сущего» (Хайдеггер 1993, 222). 

У.Джемс понятие научной истины преломляет через понятие опыта. 
Но опыт понимается не как эксперимент, а как жизненный опыт. 
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Поэтому «истинные идеи – те, которые мы можем усвоить, подтвердить, 
подкрепить и проверить. Ложные же идеи – те, с которыми мы не можем 
этого проделать» (Джемс 1997, 284). Критерием истины является 
полезность содержащейся в ней идеи, ибо «обладание истиной не есть 
некоторая самоцель, она лишь предварительное средство для других 
жизненных потребностей» (Джемс 1997, 285). 

Основной особенностью современной науки является перенесение 
главного акцента научной деятельности с процесса получения и 
обоснования научного знания на его практическое применение в сфере 
гражданской экономики и удовлетворение растущих потребностей. 

Второй особенностью современной науки является социальный и 
коллективный характер научной деятельности. Её субъектом является не 
отдельный ученый, а профессиональные научные коллективы и органи-
зации разной направленности и мощности. Субъект-объектные познава-
тельные отношения в социальных системах опосредованы и детерминиро-
ваны различного рода социальными, коммуникационными, экономичес-
кими или организационными требованиями и ограничениями. Адекватное 
понимание процесса научного познания невозможно без учёта социальной, 
коммуникационной, психологической и прагматической его составляющих. 

Современная наука во всех развитых странах стала важнейшим 
инструментом их экономической, социальной и военной политики. Став 
одним из звеньев экономики, современная наука потеряла былую 
независимость от бизнеса и государства, но вместе с тем она получила 
от них мощную финансовую и материальную поддержку, без чего 
развитие современных научных исследований во всех областях науки 
невозможно в силу их возрастающей дороговизны. Особенно это 
относится к техническим и естественным наукам с их огромными 
затратами на материалы, оборудование, современную приборную базу, 
информационное обеспечение, подготовку высококвалифицированных 
кадров исследователей. 

Современная наука является не только социально-структурирован-
ным и социально-регулируемым видом познания, но и экономически 
регулируемой областью инновационной деятельности. Эта деятельность 
имеет главной задачей производство новых потребительских стоимос-
тей, новых товаров и услуг нового вида. В развитых странах она не 
просто ориентирована на инновационную экономику, а жестко встроена 
в неё в качестве одного из её важнейших звеньев. С конца XIX в. наука 
превратилась в неотъемлемую часть бизнеса. Особую роль в ускорении 
этого процесса сыграли две мировые войны, использование воюющими 
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сторонами науки для создания инноваций в военной сфере и получения 
преимуществ перед противником. 

О социальном характере современной науки свидетельствует не 
только её социальная организация, но и проявления социальности науч-
ного познания, такой как соперничество в любой из наук её различных 
научно-исследовательских программ, теорий, научных школ, идущая 
между ними борьба за приоритеты, научное лидерство, профессиональ-
ное и общественное признание, финансирование и т.д. 

Ориентированность науки на общественное практическое примене-
ние объясняет тот факт, что современная наука регулируется не только 
научными идеалами и нормами, но также и множеством правовых норм 
и этических правил. Это объясняется масштабом опасных последствий 
современных научных исследований и особенно их последующим 
внедрением в военные и гражданские технологии, такие, как лазерные, 
ядерные исследования, биологические и химические разработки, дости-
жения современной генетики, биомедицины, компьютерные технологии 
и т.д. По этическим причинам в развитых странах было создано огром-
ное количество этических и экологических комитетов по науке. Этим 
общественным комитетам нормативными правовыми актами предостав-
лено право вето на проведение и финансирование научных проектов, 
если они не соответствуют требованиям безопасности и гуманности 
своих исследований. Научные достижения должны быть использованы 
не во вред, а во благо человеку.  

Социальные оценки научных открытий, оказывающих мировоззрен-
ческое влияние на общество, имели место в истории философии. Это 
неприятие атомистических идей Демокрита в Древней Греции, 
геометрии Евклида на Востоке, признание гелиоцентрической системы 
Коперника, идей атомизма в конце XIX-XX вв.; дискуссии вокруг 
теории эволюции Ч.Дарвина по сей день и т.д. 

С применением в гносеологии категории практики стало ясно, что 
истина не является чем-то застывшим и неизменным. Фундаментальными 
положениями теории познания являются следующие: 1) объективный мир, 
отражаемый в знании, постоянно развивается и изменяется; 2) практика как 
основа познания развивается и изменяется; 3) знания, вырастающие на 
основе практики и проверяемые ею, постоянно изменяются и развиваются, 
поэтому в процессе изменения и развития находится также объективная 
истина. 

Научная истина, будучи объективной по содержанию, является 
субъективной по форме: она выражается в понятиях, законах, теориях. 
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Являясь процессом, истина понимается единством абсолютного и 
относительного. Категории абсолютного и относительного выражают 
разные стороны познания человеком объективного мира. Если абсолют-
ная истина понимается как полное знание о действительности, то отно-
сительная истина выражает изменчивость каждого истинного знания, его 
углубление, уточнение по мере развития практики и познания. Полное 
знание – это гносеологический идеал, который не будет достигнут, хотя 
познание всё более приближается к нему. Это та часть знания, которая в 
будущем никогда не будет опровергнута. Абсолютная истина – это 
всестороннее, исчерпывающее знание о явлении. 

Развитие практики и познания показывает, что полезное знание 
вызывает куда больше доверия, чем бесполезные рассуждения. Познание 
– это одна из важных областей проявления активности человеческого 
интеллекта. Процесс познания понимается как сложное духовно-практи-
ческое взаимодействие сознания человека и объективного мира, переход 
от неполного субъективного представления и опыта к более полному и 
объективному знанию о мире, к познанию истины на основе практичес-
кой деятельности людей. 

Важнейшей характеристикой знания является его динамика, рост и 
развитие. Гегель сформулировал положение о том, что «истина есть про-
цесс», а не «готовый результат». Развитие знания – сложный диалекти-
ческий процесс, имеющий качественно различные этапы. Проблема 
роста, развития знания является центральной в современной философии. 
В процессе познания человек одновременно изменяет и преобразовывает 
окружающий его мир. Познание социально, поскольку развивается 
вместе с развитием общества, возрастанием науки и духовной жизни в 
целом, ростом масштабов общественно-исторической практики. 

 
Практическая направленность современной науки 

Практическая направленность современной науки выражается в 
возрастании количества прикладных исследований и разработок. В свою 
очередь прикладная направленность науки выражается в изменении 
соотношения науки и техники. Это выражается в следующем: 

1) техника рассматривается как прикладная наука; 
2) процессы развития науки и техники рассматриваются как авто-

номные, но скоординированные процессы; 
3) наука развивалась, ориентируясь на развитие технических аппа-

ратов и инструментов; 
4) техника науки во все времена обгоняла технику повседневной жизни; 
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5) до конца XIX в. регулярного применения научных знаний в 
технической практике не было, но оно характерно для современных 
технических наук. 

Наибольшее различие между естественно-научной и технической 
теориями заключается в характере идеализации. Техническая теория 
является менее абстрактной и идеализированной, она более тесно 
связана с реальным миром. 

В практической ориентации науки большая роль принадлежит её 
переформулировке и развитию. Джеймс Максвелл, создатель классичес-
кой электродинамики, сделал вклад в технику. В этих целях британский 
инженер Хэвисайд преобразовал электромагнитные уравнения Максвел-
ла в такую форму, которая могла быть использована инженерами. 
«Посредником» между теоретической наукой и практикой был и шот-
ландский учёный Рэнкин, участвовавший в создании термодинамики и 
прикладной механики, которому удалось связать практику построения 
паровых двигателей высокого давления с научными законами. Рэнкин 
доказал необходимость развития промежуточной формы знания – между 
физикой и техникой. 

Существуют различия между инженерной и технической деятель-
ностью. Инженерная деятельность предполагает регулярное применение 
научных знаний для создания искусственных, технических систем-
сооружений, устройств, механизмов, машин и т.д. 

Техническая деятельность больше основывается на опыте, практи-
ческих навыках, догадках. Поэтому не следует отождествлять инженер-
ную деятельность лишь с деятельностью инженеров, которые часто 
вынуждены выполнять техническую, а иногда и научную деятельность 
(если имеющихся знаний недостаточно для создания какой-либо кон-
кретной технической системы). В то же время есть многочисленные при-
меры, когда крупные учёные обращались к изобретательству, констру-
ированию, то есть осуществляли наряду с научной, инженерную дея-
тельность. Единство научной, инженерной и технической деятельности 
было связано с периодом зарождения всех этих областей человеческого 
труда. Так, Галилей использовал изобретённые им гидростатические 
весы для быстрого определения состава металлических сплавов. Наблю-
дения, произведённые Галилеем с помощью изобретённого и изготов-
ленного им телескопа, разрушили «идеальные сферы» Аристотеля и 
догмат о совершенстве небесных тел: поверхность Луны оказалась 
покрытой горами и изрытой кратерами, звёзды потеряли свои кажу-
щиеся размеры, и впервые была постигнута их колоссальная удалён-
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ность.  У Юпитера обнаружилось 4 спутника, на небе стало видно гро-
мадное количество новых звёзд. Млечный Путь распался на отдельные 
звёзды. Свои наблюдения Галилей описал в сочинении «Звёздный 
вестник» (1610-1611). 

Изобретатель микроскопа Антон Левенгук занимался шлифованием 
оптических стёкол. Изготовленные им линзы, которые он вставлял в 
металлические держатели с прикреплённой к ним иглой для насажива-
ния объекта наблюдения, давали 150-300-кратное увеличение. Так он 
наблюдал микроорганизмы, а также клетки, яйца, зародыши, мышечную 
ткань и многие другие части, и органы более чем 200 видов растений и 
животных. 

Сегодня инженерные исследования, в отличие от теоретических 
исследований в технических науках, непосредственно вплетены в инже-
нерную деятельность, осуществляются в сравнительно короткие сроки и 
включают в себя предпроектное обследование, научное обоснование раз-
работки, анализ возможности использования уже полученных научных 
данных для конкретных инженерных расчётов, характеристику эффек-
тивности разработки, анализ необходимости проведения недостающих 
научных исследований и т.д. 

Инженерные исследования проводятся в сфере инженерной практи-
ки и направлены на конкретизацию имеющихся научных знаний приме-
нительно к определённой инженерной задаче. Результаты этих исследо-
ваний находят своё применение прежде всего в сфере инженерного 
проектирования. 

Проектирование связано с научно-техническими расчётами на чер-
теже основных параметров будущей технической системы. Проектиро-
вание необходимо отличать от конструирования. Продукт проектировоч-
ной деятельности в отличие от конструкторской выражается в особой 
знаковой форме – в виде текстов, чертежей, графиков, расчётов и т.д. 
Результат конструкторской деятельности должен быть обязательно 
материализован в виде опытного образца, с помощью которого уточня-
ются расчёты, приводимые в проекте, и конструктивно-технические 
характеристики проектируемой технической системы (Степин В., 
Кузнецова Л. 1994, 248).  

Организационная структура управления научными организациями - 
это целостная совокупность соединённых между собой информационны-
ми связями элементов объекта и органа управления. Она отражает строе-
ние системы управления, содержанием которой являются функции 
управления, вертикальное и горизонтальное соотношение уровней 
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управления, а также количество и взаимосвязь структурных подразделе-
ний в пределах каждого уровня. В зависимости от соотношения уровней 
и структурных подразделений различают линейную, функциональную, 
линейно-функциональную, матричную и матрично-штабную типы орга-
низационных структур. 

Методика исследования и проектирования структур управления 
организациями должна, с одной стороны, основываться на научных 
принципах управления, с другой – учитывать личные качества и опыт 
руководителей, хорошо знающих возможности организации и те требо-
вания, которые регламентируют деятельность каждого из подразделе-
ний. В распространении этого общего принципа на управление научно-
исследовательской и проектной деятельностью ярко проявляется качест-
венно иная рациональность постнеклассической науки. 

Организационное проектирование создаёт широкие возможности для 
исследования и проектирования структуры управления. В основе этого 
метода находится кибернетическая модель, позволяющая распределить 
полномочия и ответственность работников для каждого уровня управления. 

Современная наука также играет роль в решении глобальных 
проблем человечества, которые сложились в силу неравномерности 
социально-экономического и научно-технического прогресса, а также 
возрастающего процесса интернационализации всей общественной дея-
тельности. Возникновение глобальных проблем объясняется также сти-
хийностью общественного развития и анархией производства, наследием 
колониализма и продолжающейся эксплуатацией развивающихся стран 
Азии, Африки и Латинской Америки многонациональными корпора-
циями, а также другими антагонистическими противоречиями, погоней 
за прибылью и текущими выгодами в ущерб долговременным, коренным 
интересам общества в целом. Глобальные проблемы затрагивают челове-
чество полностью и не могут быть решены полностью в рамках отдель-
ного государства или географического региона, или изолированно одна 
от другой. Все глобальные проблемы взаимосвязаны. 

Сторонники концепции «технологического детерминизма» и теорий 
«постиндустриального» или «информационного» общества считают, что 
глобальные проблемы могут быть решены на основе научно-технического 
прогресса. Однако этого недостаточно. Решение глобальных проблем 
возможно лишь после разрешения социальных антагонизмов и установ-
ления гармоничных отношений между обществом и природой в обще-
мировом масштабе. Комплексность и взаимообусловленность глобальных 
проблем предполагают необходимость сотрудничества учёных разных 
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специальностей на основе философской методологии. А.Эйнштейн пред-
лагал «ноосферное» решение глобальных проблем, то есть на основе 
власти разума, так как переход человечества к ноосферной жизнедеятель-
ности является революцией в сфере сознания. 

 
Этос науки 

Конец ХХ века характеризуется повышением интереса учёных к 
этике ответственности, в соответствии с которой учёный обязан обеспе-
чить всему человечеству лучшее будущее. Это объясняется практичес-
кой направленностью всей современной науки. Учёного призывают 
сначала к ответственности, а потом уже к свободе и справедливости. 
Ф.Ницше писал, что для того чтобы реализовать цепь воли, соединя-
ющей «я хочу» и «я сделаю», нужна ответственность. «Что, однако, всё 
это предполагает? То именно, насколько должен был человек, дабы в 
такой мере распоряжаться будущим, научиться сперва отделять необхо-
димое от случайного, развить каузальное мышление, видеть и преду-
преждать далёкое как настоящее, с уверенностью устанавливать, что 
есть цель и что средство к ней, уметь вообще считать и подсчитывать – 
насколько должен был сам человек стать для этого прежде всего исчис-
лимым, регулярным, необходимым, даже в собственном своём представ-
лении, чтобы смочь, наконец, как это делает обещающий, ручаться за 
себя как за будущность!» (Ницше 1990, 440). «Гордая осведомлённость 
об исключительной привилегии ответственности … стала инстинктом, 
доминирующим инстинктом … человек называет его своей совестью …» 
(Ницше 1990, 441). Ответственность понималась как необходимое 
качество учёного. 

М.Вебер писал: «Мы должны уяснить себе, что всякое этически ори-
ентированное действование может подчиниться двум фундаментально 
различным, непримиримо противоположным максимам: оно может быть 
ориентировано либо на «этику убеждения», либо на «этику ответствен-
ности» (Вебер М. 1990, 696). Только во втором случае этика становится 
практической и «надо расплачиваться за последствия своих действий» 
(Вебер 1990, 697).  

В 1979 г. Ганс Йонас пришёл к выводу, что принцип ответствен-
ности занимает ключевое место в этике техногенной цивилизации. 

Ленк Х. писал, что ответственность – это нормативный интерпрета-
ционный конструкт. Он различает четыре типа ответственности: 1) за 
действия, их последствия и результат; 2) компетентную и ролевую;  
3) универсально-моральную; 4) правовую (Ленк 1996, 150-156). 
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В неклассической концепции ответственности ХХ в. особое место 
занимает вопрос о согласовании интересов людей, личности и общества 
в условиях демократического общества. 

В связи с вышесказанным следует сказать о внутринаучном этосе, 
необходимом для научного сообщества. Р.Мертону принадлежит кон-
цепция нормативного этоса науки (Merton 1979, 68). В основе норматив-
ного этоса науки находятся четыре императива: универсализм, 
всеобщность, незаинтересованность, организованный скептицизм. 
А.Коронэнд переформулировал эти основы, дополнив их понятиями 
честности, объективности, толерантности и готовности к самопожертво-
ванию учёного (Konrand 1977, 699-705). Г.Моор отмечает, что необхо-
димо отличать основополагающие предпосылки науки (свободу мысли и 
признание познания высшей ценностью науки) от конкретных требо-
ваний (быть интеллектуально честным и добросовестным, точным в 
работе, лаконичным в формулировках) (Mohr 1991, 76-94). Часть его 
последователей предлагают тезис об этической нейтральности науки 
(Комарова 1990, 136-151), в то время как нормативный этос науки 
призван обеспечить каждому учёному его ответственность в рамках того 
научного сообщества, к которому он принадлежит. 

Немецкий физик и философ Карл фон Вайцзеккер пришёл к выводу: 
«Наука ответственна за свои последствия» (Weizsecker 2005, 95-97). 
Необходимо отметить, «что ответственность за научные последствия 
несёт не только отдельный учёный, но и сообщество учёных в целом в 
моральном плане» (Weizsecker 2005, 95-97). 

Согласно разработкам учёных в рамках Немецкого союза инжене-
ров, при разработке вопросов оценки техники были выделены базовые 
ценности: развитие личности и общественное качество, благосостояние 
людей, их здоровье и безопасность, экономичность, функциональная 
пригодность и экологическое качество технических устройств. 

Неклассическая концепция ответственности не признаёт этические 
догмы, а только те ценности, которые актуальны, ищет базу для форми-
рования новых ценностей. Творчество, компетентность, отсутствие 
догматизма – главные черты современной неклассической этики и 
концепции ответственности. Главные ориентиры – лучшее будущее для 
человека, социальных общностей и общества в целом. 

В последнее время развиваются прикладные этики: биоэтика, меди-
цинская этика, экологическая этика, этика техники, этика бизнеса, что 
является свидетельством благотворных изменений, происходящих в 
этике, которая обогащается детально разработанными научными 
программами (Конавалова 1990, 78). 
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По причине социальной структуры научного познания для принятия 
обоснованных решений имеют значение два главных ресурса развития 
науки – научный консенсус среди членов дисциплинарного научного 
сообщества и критика существующих научных гипотез, теорий и 
программ. 

В условиях современной глобализации особая роль также принадле-
жит диалогу науки с культурой, с такими её подсистемами, как экономи-
ка, государство, политика, право, искусство, мораль, философия, рели-
гия и др. Возможно, именно социокультурные факторы развития науки 
(такие, как потребности техники, технологий, необходимость экономи-
ческих, социальных и культурных инноваций) являются главными де-
терминантами, определяющими развитие науки. В то же время, не стоит 
переоценивать влияние социокультурных факторов, поскольку развитие 
науки обусловлено взаимодействием внутринаучных и социокультурных 
факторов, и это является одной из важнейших закономерностей развития 
современной науки. 

В целом, этос учёного – это ещё не сформировавшееся понятие. Это 
реальность научного мира, создаваемая пересечением сферы науки, фи-
лософского мировоззрения и проблемных ситуаций. Особую роль в раз-
решении проблемных ситуаций играют интеллектуальная культура науч-
ного сообщества, культура философского мышления учёного и фило-
софская рациональность, направленная на диалоговое измерение бытия 
и закладывающая основу нового способа мышления и действия совре-
менного учёного.  

 
Заключение 

Таким образом, важной характерной особенностью современной 
науки является её ярко выраженный социальный характер, а также 
практическая направленность. Современная наука является важной 
составной частью экономической жизни общества, является централь-
ным звеном инновационных систем, обеспечивает новый тип обществен-
ного развития посредством реализации новейших научных достижений 
и применения их во всех сферах  материальной деятельности. 

Современная наука также направлена на удовлетворение всех по-
требностей общества. В данной ситуации необходимым условием даль-
нейшего успешного развития науки является её взаимодействие с таки-
ми подсистемами культуры, как политика, экономика, философия, рели-
гия, мораль, государство и т.д. Необходимо осознание характера взаимо-
связи между наукой и культурой. 
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Глобализация современной науки ставит перед обществом задачу 
необходимости усиления интеграционных связей между различными 
странами и регионами мира. Резкое усиление интернационализации нау-
ки приводит к тому, что ведущим субъектом науки становится междуна-
родное научное сообщество. Дальнейшее развитие науки делает необхо-
димым диалог с внешней, социальной и культурной инфраструктурой, а 
также диалог между различными подсистемами знания и видами науч-
ной деятельности. 

Усиление внешнего воздействия на современную науку со стороны 
общества, изменение условий функционирования науки и повышение её 
социального статуса делают современную науку объектом специального 
изучения. 

Современная наука является уникальной исторически развивающей-
ся системой, необходимым компонентом которой является человек, осу-
ществляющий познавательную деятельность в форме науки. Философия 
науки рассматривает условия, смысл и формы человеческой свободы в 
сфере научного познания. Ею исследуются структура научного знания, 
механизмы его изменения, методы, язык науки, научные институты, 
нравственность, социальная роль учёного, отношения людей в научных 
коллективах, организация науки, методы управления и т.д. Главной 
характеристикой научного исследования является особенность метода 
познавательной деятельности. Занятия наукой требуют особой подготов-
ки познающего субъекта, в ходе которой он осваивает исторически сло-
жившиеся средства научного исследования, обучается методам владения 
этими средствами. 

Этос современной науки можно рассматривать в контексте связи с 
новыми формами философской рациональности, что предполагает фило-
софское обоснование научного этоса. Ответственность сообщества учё-
ных перед обществом начинает выходить за границы науки, её инсти-
туализированной формы. Наука с её стратегическими расчётами, прогно-
зами, программированием будущего человечества определяет широкий 
мир человеческого бытия. 

Сегодня наука стала профессиональной деятельностью, касающейся 
основных интересов общества и государства, её значение выходит за 
рамки гносеологии и претендует на определение особого дисциплинар-
ного статуса. 
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MÜASİR ELMİN XÜSUSİYYƏTLƏRİ SUALINA DAİR 
 

XÜLASƏ 
 
Müasir elm fəlsəfəsinin əsas məsələsi real elmin strukturunun adekvat 

modelini və onun inkişafının qanunlarını, insanların dünyagörüşünün rasio-
nal-nəzəri formasını yaratmasıdır. Müasir elmin fəlsəfəsinin konsepsiyası 
fəlsəfə və elmin qarşılıqlı əlaqəsi ideyasının, elmin strukturunun və inkişafı-
nın mürəkkəbliyinin qanunlarını anlamasına əsaslanır. 

Fəlsəfi qnoseologiyanın əsas məsələsi həqiqəti əldə etməyin prosesində 
nəzəriyyənin və təcrübənin vəhdəti məsələsidir. Təcrübə elmin inkişafında 
müəyyənləşdirilmə mənasını daşıyır. İnsan ətraf mühitə fəal təsir edir və onu 
dəyişmək prosesini dərk edir. Təcrübə və dərk etmə – bir tarixi prosesin iki 
qarşılıqlı tərəfidir, hansı ki təcrübə həlledici rol daşıyır. İnkişafa olan təcrübə 
obyektiv biliyin əsas meyarı hesab edilir. Müasir elmin təcrübəyə yönlənməsi 
tətbiqi elmlərin və işləmələrin kəmiyyətinin artırılmasında, eyni zamanda, 
elmin mülki iqtisadiyyat sahəsində tətbiq edilməsində, insanların və cəmiyyə-
tin artan tələbatlarının təmin edilməsində özünü göstərir. 

Elmi bilik dörd səviyyədən ibarətdir: hissi, empirik, nəzəri, metanəzəri.  
Bu sadaladıqlarımız elmi biliyin inkişafında və tərəqqisində  daxili qarşı-

lıqlı əlaqədədirlər. Elmi biliyin nəzəri səviyyəsi mürəkkəb psixoloji və yaradı-
cı prosesdir. Yaradıcılığın ünsürləri daha çox elmi kəşflərdə və elmi inqilab-
larda özünü ifadə edir. 

Müasir elmin mühüm xüsusiyyəti onun elmi fəaliyyətinin sosial və kol-
lektiv xarakteridir. Bunu onun sosial təşkili deyil, eyni zamanda, elmi biliyin 
ictimai ifadəsi sübut edir. Belə ki, hər hansı elmdə müxtəlif elmi-tədqiqat pro-
qramları, nəzəriyyələr, elmi məktəblər, maliyyələşdirmə və s. mövcuddur. 

Müasir elm, habelə qlobal problemlərin həll edilməsində mühüm rol 
oynayır, bunun ilə əlaqədər alimlərin məsuliyyəti və etosu əsas yer tutur. 

Müasir elmdə cəmiyyət tərəfindən xarici təsirlərin artırılması, elmi işlə-
mənin şəraiti dəyişməsi və onun sosial statusunu artırması müasir elmi xüsusi 
araşdırmanın obyektinə çevirir. 

Müasir elm cəmiyyətin və dövlətin əsas maraqlarını ifadə edən professio-
nal fəaliyyətdir, onun əhəmiyyəti qnoseologiya elmindən kənara çıxır və 
xüsusi statusa iddia edir. 

Açar sözlər: elmin fəlsəfəsi, qnoseologiya, koqnitiv yaradıcılıq, elmi 
nəzəriyyələr,  duyğu, elmi kəşflər, elmi təcrübə, elmi həqiqət. 
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THE PROBLEM OF THE FEATURES OF MODERN SCIENCE 

 
ABSTRACT 

 
The main task of modern philosophy of science is to develop an adequate 

model of the structure of real science and the laws of its development, to build 
a rational and theoretical form of people’s worldview. The concept of modern 
philosophy of science is based on the idea of the relationship between 
philosophy and science and the understanding of the inconsistency and 
complexity of the laws of development and structure of science. 

The fundamental question of philosophical epistemology is the question 
of the unity of theory and practice in the process of obtaining truth. Practice is 
of decisive importance in the development of science. A person actively 
influences the environment, and in the course of change learns it. Practice and 
cognition are two interrelated aspects of a single historical process where 
practice plays a decisive role.  

Only developing practice can be the basis and criterion of developing 
objective knowledge. The practical orientation of modern science is expressed 
in an increase in the number of applied research and development, as well as 
in the application of science in the field of civil economy and in meeting the 
growing needs of people and society. 

Scientific knowledge includes four levels: sensory, empirical, theoretical 
and metatheoretical. They are internally interconnected in the process of 
functioning and development of scientific knowledge. The theoretical level of 
scientific knowledge is a complex psychological and creative process. The 
elements of creativity are manifested to the greatest extent in the mechanisms 
of scientific discoveries and scientific revolutions. 

An important feature of modern science is the social and collective nature 
of scientific activity. This is evidenced not only by its social organization, but 
also by the manifestation of the sociality of scientific knowledge, such as 
rivalry in any of the sciences of its various research programs, theories, 
scientific schools, funding, etc. 

Modern science also plays a role in solving global problems of mankind; 
in this regard, the principle of responsibility and the ethos of a scientist 
occupies a key place. 
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Strengthening external influences on modern status makes modern 
science an object of social study. 

Modern science is a professional activity related to the basic interests of 
society and the state, its significance goes beyond the framework of 
epistemology and claims to determine a special disciplinary status. 

 
Keywords: philosophy of science, epistemology, cognitive creativity, 

scientific theory, intuition, scientific discovery, practice, scientific truth  
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XÜLASƏ 

 
S.M.Təbatəbayi (16.02.1904-15.11.1981) yazdığı əsərlərə əsasən, şəksiz, 

Şərq dünyasının görkəmli filosofudur. Onun İslam fəlsəfəsinin kütləviləşmə-
sində də rolu böyükdür. İslam dünyasında fəlsəfənin həm kəmiyyət, həm də 
keyfiyyət baxımından genişlənməsi üçün fəlsəfi dərsliklər yazmağa başlamış-
dır. Bu məqsədlə üç əsas dərslik kitabı yazaraq, İslam fəlsəfəsinin ümumiləş-
məsi, eləcə də pedaqoji fəaliyyətdə formalaşması üçün böyük əmək sərf etmiş 
və bu kitablarda ənənəvi üslubdan ayrılaraq, daha çox fəlsəfi məsələlərin 
metadoloji və epistemoloji tərəflərinə diqqət yetirmişdir. Bu üç kitab hazırda 
İslam fəlsəfəsi tədrisində fundamental dərslik hesab edilir. Həmin kitablar 
“Bidayətül hikmət”, “Nihayətül-hikmət”, “Fəlsəfənin prinsipləri və realizm 
metodu”ndan ibarətdir. Aydındır ki, S.M.Təbatəbayi Sədrəddin Şirazinin 
“Transsendental fəlsəfə” cərəyanına mənsubdur. Həmin kitablar son əsrlərdə 
qeyd edilən cərəyanın ən qiymətli və dəyərli kitablarından hesab edilir. Məqa-
lədə ilk öncə S.M.Təbatəbayinin yaradıcılığı, elmi üslubu və düşüncələri haq-
qında qısa arayışdan sonra, onun ontologiyasına nəzər salmışıq. Bunun üçün 
ən yaxşı mənbə olaraq, onun “Bidayətül hikmət” əsərinin ilkin mərhələsini 
seçmiş və Ana dilimizə tərcümə etmişik. Kitabın ilkin mərhələsi on iki fəsil-
dən ibarətdir. Bütün fəsillər tərcümə edilmiş, qeyd və şərhlərlə verilmişdir. 
Sözügedən fəsillərdə mütləq mövcud anlayışı, varlığın əslliyi, kəsrətdə vəhdət 
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prinsipi, təzahürün qeyri-həqiqiliyi, varlığın mərtəbəli olması,  yoxluq anlayışı 
və onun varlığa olan nisbəti kimi mövzular yer almışdır. Məqalədə İslam 
fəlsəfəsinin ontologiya haqqında düşüncələrini öyrənmək istəyənlər üçün 
ehtiyac duyulan bütün mövzulara toxunulmuşdur.  

Açar sözlər: Seyid Məhəmmədhüseyn Təbatəbayi, ontologiya, varlıq, 
İslam fəlsəfəsi, Bidayətül hikmət, Nihayətül hikmət, fəlsəfənin prinsipləri və 
realizm metodu, transsendental fəlsəfə, Sədrəddin Şirazi. 

 
Seyid Məhəmmədhüseyn Təbatəbayinin həyat və yaradıcılığı 

Seyid Məhəmmədhüseyn Təbatəbayi XX əsrin görkəmli və məşhur 
azərbaycanlı filosoflarından və ilahiyyatçılarından biridir. O, 1892-ci ildə 
Təbrizdə tanınmış bir ailədə dünyaya göz açmışdır. Onun ardıcıl olaraq on 
dörd nəsli Təbriz şəhərinin məşhur seyid və alim sülaləsindəndir. 

S.M.Təbatəbayi ilk təhsilini Təbrizdə almışdır. O, burada ibtidai və orta 
təhsilini başa vurduqdan sonra, 1925-ci ildə təhsilini davam etdirmək üçün 
İraqa, Nəcəf Əşrəf şəhərinə yollanmışdır. O zamanlar Nəcəf şəhəri bölgədə 
elm və təhsil mərkəzi hesab edilirdi. Bu yüksək elm və təhsil mərkəzində öz 
biliklərini on il müddətində təkmilləşdirərək, müxtəlif İslam elmlərinə yiyələ-
nir. İslam elmləri ilə yanaşı o, fəlsəfə sahəsinə daha ciddi maraq göstərir və 
rasional elmləri əslən Azərbaycan Respublikasının Xırdalan şəhərindən olan 
Seyid Hüseyn Badkubeyidən mənimsəyir. 

S.M.Təbatəbayi ərəb dilinin qrammatikasına çox dərindən yiyələnmiş, 
qədim və müasir riyaziyyat sahəsində müvəffəqiyyətlər qazanmışdır. Onun 
fəlsəfə, kəlam, irfan və təfsir elmlərində qazandığı uğurlar hamını heyrətlən-
dirmiş və bu sahələrdə ictihad dərəcəsinə çatmışdır. O, 1935-ci ildə gənc alim 
kimi ana vətəni Təbrizə qayıdır. 

Özü təhsil illərini belə təsvir edir: 
“Təhsilimin ilk dövrlərində morfologiya və sintaksis elmlərini öyrəndiyim 

vaxtlarda, oxuduqlarım mövzuları başa düşmədiyim üçün təhsilimi davam 
etdirməyə həvəsim yox idi. Beləcə, dörd il ötdü. Sonra ilahi ilham mənə nəsib 
oldu və məndə öz təsirini qoydu. Sanki özümdə elm və hikmət öyrənməyə, bir 
növ, heyranlıq və vurğunluq hiss etdim. Belə ki, o gündən təhsil dövrümün 
sonuna qədər, təqribən, on yeddi il sürən bu dövrdə elm öyrənmək və mütaliə 
etməkdə heç zaman yorğunluq və soyuqqanlılıq hiss etmədim. Dünyanın çir-
kin və gözəllikləri, zamanın acı və şirin hadisələri mənim üçün bərabər oldu. 
Elm əhli olmayanlarla oturub-durmağa birdəfəlik son qoydum. Həyatın 
yemək-içmək kimi zəruri işlərində ən aza qənaət edərək, qalan vaxtımı müta-
liə ilə keçirirdim. Yazda və yayda çox vaxt gün çıxandan gün batana qədər 
mütaliə edirdim. Həmişə sabahın dərsini onun axşamı hazırlayardım. İstənilən 
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bir çətinliklə üzləşdikdə nə yolla olur-olsun, onu həll etməyə çalışırdım. Dərs-
də olduğum zaman müəllimin dedikləri əvvəlcədən tamamilə mənim üçün ay-
dın idi. Heç zaman dərsə aid çətinlik və səhvlə bağlı müəllimə müraciət 
etməzdim...” (Seyid Məhəmmədhüseyn Hüseyni Tehrani, 36) 

İkinci Dünya müharibəsi illərində rus qoşunlarının İrana daxil olması ilə 
İran Azərbaycanında vəziyyətin gərginləşməsi, eləcə də yerli kommunistlərin 
dinə və din alimlərinə qarşı başladığı amansız təqiblər nəticəsində S.M.Təba-
təbayi məcburiyyət qarşısında doğma Təbrizi tərk edərək, Qum elmi mərkəzi-
nə köçür. Bu illər ərzində bir çox elmi-tədqiqat işləri və pedaqoji fəaliyyətlə 
məşğul olur (Seyid Məhəmmədhüseyn Hüseyni Tehrani, 103) 

S.M.Təbatəbayi öz dərin bilikləri və elmi təcrübəsi ilə uzun illər boyu 
yorulmaq bilmədən din və fəlsəfəyə qarşı yönəlmiş tənqid və iradlara sinə 
gərmiş, opponentləri ilə elmi müzakirələr təşkil etmiş, İslam mədəniyyətinin 
fəlsəfi irsinə, mənəvi dəyərlərinə, zəngin mənəviyyatına qarşı ideoloji mübari-
zə aparan emissarlarla elmi mübarizə apararaq mənəvi dəyərlərin keşiyində 
dayanmışdır. İslam fəlsəfəsi ilə yanaşı, Qərb fəlsəfəsinə də dərindən vaqif 
olması onun bu diskussiyalarda uğur qazanmasında xüsusi rol oynamışdır. 
Ağıl və məntiqi metod əsasında aparılan bu misilsiz dialoqlar əcnəbi təsirinə 
qapılmış bir çox alim və ziyalıların həqiqətə çatması və yönəlməsində müstəs-
na rol oynamış, həqiqət axtarışında olanları elmi və dini həqiqətlərlə yaxından 
tanış etmişdir. 

 
Əsərləri 

Qeyd etmək yerinə düşər ki, mütəfəkkir filosofun ərsəyə gətirdiyi ən 
mühüm əsəri müasir dövrdə ən böyük və nəfis təfsirlərdən sayılan iyirmi 
cilddə yazdığı “əl-Mizan” təfsiridir. Qədim dövrlərdə yazılan təfsirlərin 
əksəriyyəti müasir tələblərə cavab vermədiyi üçün o, belə bir əsər yazaraq, 
XX əsrdə İslam dünyasına misilsiz xidmət göstərmiş, onu hal-hazırkı və gələ-
cək nəsillər üçün yadigar qoyub-getmişdir. S.M.Təbatəbayi həmin təfsirdə 
yeni metoddan, yəni bir ayənin sair müvafiq ayələr kontekstində təfsir olunma 
üslubundan istifadə etmişdir. 

Digər mühüm əsəri isə “Fəlsəfənin prinsipləri və realizm metodu” adlanır. 
Bu kitab 14 fəlsəfi məqalədən ibarətdir. 1941-1951-ci illərdə yazılmış bu əsər 
Mürtəza Mütəhhəri tərəfindən geniş şərh edilmiş və kitabın mövzuları fonun-
da İslam fəlsəfəsi Qərb fəlsəfi cərəyanları ilə müqayisə edilmişdir. Nəticədə, 
sistemlərarası ortaq və fərqli cəhətlər tam şəkildə göstərilmişdir (Foruge 
Hekmat 1998, 20-21) 

Onun digər elmi xüsusiyyətlərindən biri elmi mərkəzdə dərsliklərin yeni 
üslubda hazırlanması olmuşdur. Belə ki, elmi hövzələrdə fəlsəfənin asan 
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şəkildə öyrənilməsi, hamı üçün əlçatan olması və həmçinin uzun illər sərf 
etmək əvəzinə, tez bir zamanda tələbələrin nəticəyə varması üçün İslam fəlsə-
fəsi sahəsində ciddi elmi əsər yazmışdır. Bunlar “Bidayətül hikmət” və “Niha-
yətül hikmət” kitablarıdır. Bu kitablarda İslam fəlsəfəsinin əsas və zəruri 
mövzularını elmi ardıcıllıqla vermiş və sonradan İslam dünyasında bu kitab-
lara əllidən artıq şərh və traktat yazılmışdır.  

 
Pedaqoji fəaliyyəti 

Bütün bunlarla yanaşı, S.M.Təbatəbayi pedaqoji fəaliyyətlə də məşğul 
olmuş və çoxlu sayda tələbə tərbiyə edib yetişdirmişdir. XX əsrin görkəmli 
filosofu prof. Henri Korbin, prof. Seyid Hüseyn Nəsr və prof. Daryuş Şayqan 
S.M.Təbatəbayinin dərslərindən faydalanmışlar. Belə ki, ardıcıl olaraq bir 
neçə il, payız fəslində S.M.Təbatəbayi ilə prof. Henri Korbin arasında bir çox 
alim və tələbələrin iştirakı ilə elmi diskussiyalar və fikir mübadiləsi görüşləri 
keçirilmişdir. Bu elmi müzakirələr elə yüksək müstəvidə keçirilirdi ki, bəlkə 
də İslamla Xristianlıq arasında mənəvi-ideoloji əlaqələrin kəsildiyi Orta 
əsrlərdən bu vaxta qədər müsəlman alimlər ilə xristian mütəfəkkirləri arasında 
ilkin sayılacaq elmi dialoqlardan hesab edilmişdir (Şiə 2008, 19). 

S.M.Təbatəbayi tələbə və alim hazırlamaqda təkcə elmi-nəzəri inkişafla 
kifayətlənməmiş, bu işdə mənəvi saflığa və daxili inkişafa da mühüm əhəmiy-
yət vermişdir. O, elm və mənəviyyatı, irfan və ülvi əxlaqı özündə birləşdirən 
yeni bir məktəbin əsasını qoymuş, cəmiyyətə qiymətli və dəyərli insanlar 
təqdim etmişdir. Filosof elmlə-əxlaqı bir-birindən ayırmağı böyük faciə hesab 
etmiş, elm ocaqlarında mənəviyyat atmosferinin yaradılması zəminində əlin-
dən gələni əsirgəməmişdir. 

S.M.Təbatəbayinin yüksək elmi, bariz şəxsiyyəti, gözəl əxlaqi səciyyələri 
və tələbələrlə münasibətdə hədsiz mülayimliyi qısa zamanda onun məşhurlaş-
masına səbəb olmuş, elm xadimləri, ilahiyyatçılar, ruhanilər və sıravi dindar-
lar arasında saysız-hesabsız müridlər qazanması ilə nəticələnmişdir. Əllamə-
nin dərslərində yüzlərlə tələbə iştirak edir, tanınmış alimlər də onun məhsul-
dar elmindən faydalanmışlar. Elmi tədqiqatları, pedaqoji fəaliyyəti, xarici 
alimlərlə görüşü, yeni fikirləri və səciyyəvi xüsusiyyətləri nəzərə alınaraq, ona 
“Əllamə” ləqəbi verilmişdir. Hal-hazırda dünyada azərbaycanlı mütəfəkkirin 
zəngin irsinin öyrənilməsi və yaxud ondan mənimsənilməsi istiqamətində 
İslam araşdırmaları ilə məşğul olan elə bir ciddi mərkəz və elm ocağı tapmaq 
mümkün deyildir.  

Yorulmaz fəaliyyəti ilə zəngin fəlsəfi-teoloji məktəb ərsəyə gətirmiş filosof 
1981-ci ildə Haqq dünyasına qovuşmuşdur. Qətiyyətlə demək olar ki, Əllamə 
Təbatəbayinin İslam fəlsəfəsi üzrə hazırladığı kadrları, yetişdirdiyi alimləri, 
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yazdığı dəyərli əsərləri və göstərdiyi digər mühüm xidmətləri dünya elminə öz 
bəhrəsini verməkdədir (The History of Islamic Philosophy 2006, 309-329). 

 

Giriş 

Ontologiya dedikdə, öncə varlıq və kainat anlayışları başa düşülür. 
“Varlıq” sözü isə olmaq, mövcud olmaq mənasındadır. Bu səbəbdən, varlıq 
anlayışı fəlsəfədə xüsusi məna daşıyır. Fəlsəfə tarixinə nəzər saldıqda, “Varlıq 
nədir?” sualına fərqli cavablar verilmiş və müxtəlif yanaşmalar olmuşdur. 
Ümumilikdə isə varlıq fəlsəfi kateqoriyadır. O, subyektiv şüurdan asılı olma-
yaraq, obyektib reallığın inikasıdır. Bu məzmunu tam olaraq mənimsəmək 
üçün bu anlayışın fəlsəfi probleminin tarixinə müraciət etmək lazımdır. 
Tarixən bu ifadəni fəlsəfədə ilk dəfə Antik dövrün məşhur filosofu Parmined 
(m.ə. V-IV əsrlər) istifadə etmişdir.  

Sonralar bu anlayış geniş vüsət alaraq, Şərq dünyasına yunan dilindən 
tərcümə olunaraq, işlədilməyə başlandı. İslam fəlsəfi fikrində həm peripatetik-
lər, həm işraq fəlsəfəsinin ardıcılları, həm də Sədrəddin Şirazinin transsenden-
tal fəlsəfə adlı məktəbinin görkəmli filosofları bütün fəlsəfi anlayışları bu fik-
rin əsasında qurdular və varlığı fəlsəfənin fundamental anlayışı hesab etdilər.  

Burada isə İslam fəlsəfəsində əsaslı və fundamental fikir hesab edilən var-
lıq anlayışını XX əsr Azərbaycanlı alim və filosofu, Əllamə Təbatəbayinin 
fəlsəfəsində göstərməyə çalışmışıq. Bunun üçün onun ən dolğun üç əsas fəl-
səfi əsərindən biri olan “Bidayətül hikmət” kitabına müraciət etmişik və onu 
olduğu kimi tərcümə edərək, əziz oxuculara təqdim edirik.  

 
“Hikmətin başlanğıcı” və ya “Hikmətə giriş”1 

Birinci fəsil 

Varlıq anlayışının bədihiliyi2 
Varlıq anlayışı bədihidir, yəni özü-özlüyündə anlaşılandır. Onu anlamaq 

üçün vasitəyə ehtiyac yoxdur. Onu tərif edən hədd və rəsm yoxdur. Tərif edən 
tərif olunduqdan daha uca və daha aşkardır. Varlığın tərifində “Varlıq, yaxud 
mövcud öz varlığı ilə mövcuddur, öz-özlüyündə varlığı sübuta yetir”3 və ya 

                                                 
1 “Bidayətül-hikmət” 
2 Bilik təsəvvür və təsdiqə bölünür, bunların hər biri də bədihi və nəzəriyə ayrılır. Varlığın 
təsəvvür və təsdiqi bədihidir, bədihi olan isə təsəvvür və ya təsdiq üçün vasitəyə ehtiyac 
duymur. Bədihi sadə, nəzəri isə mürəkkəbdir. 

3 Bu, mütəkəllimlərin verdiyi tərifdir. Daha ətraflı məlumat əldə etmək üçün “Kəşful-murad” 
kitabının 22-ci səhifəsinə müraciət edə bilərsiniz. (Mütəkəllim hərfən “danışan” deməkdir. 
Terminologiyada kəlam elmi ilə məşğul olan alimlərə deyilir.) 
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“Varlıq – barəsində xəbər verilməsi mümkün olandır”1 kimi verilən təriflər 
nominal tərifdir, həqiqi tərif və izah deyildir. Belə ki, qarşıda beş ümumi 
anlayışdan biri kimi varlığın cinsinin, fəslinin və xüsusiləşdirən aksidensiyası-
nın olmadığı qeyd ediləcək, halbuki tərif edən bunlardan formalaşır.2 Varlığın 
belə bir tərif edəni yoxdur. 

 
İkinci fəsil 

Varlıq anlayışı müştərək mənalıdır3 
Varlıq işlədildiyi mövzularına4 əsasən, məna müştərəkliyi olsa da, birmə-

nalı qəbul edilir.  
Bunun dəlillərindən. Biz varlığı müxtəlif qisimlərə bölürük. Məsələn, 

vacib varlıq (vacibül-vücud), mümkün varlıq (mümkinul-vücud). Mümkün 
varlıq da öz növbəsində, substansiya və aksidensiya varlığına bölünür. Eləcə 
də substansiyanın öz, aksidensiyanın da öz bölgüləri vardır. Məlumdur ki, 
bölgünün düzgün olması üçün bölünənin bir həqiqət olduğuna və qisimlərin-
dəki varlığın həqiqətinə əsaslanır. 

Başqa bir dəlil. Biz bir şeyin varlığını isbat edib, sonra varlığın xüsusiy-
yətlərini müzakirə edirik. Məsələn, aləmin Xaliqinin varlığını isbat etdikdən 
sonra, onun vacib və ya mümkün varlıq olduğunu, mahiyyətə sahib olub-ol-
madığını müzakirə edirik. Həmçinin insanın nəfsə malik olduğunu sübuta 
yetirdikdən sonra, onun mücərrəd, yoxsa maddi, substansiya və ya aksidensi-
ya olduğuna şəkk edirik. Hər halda, onun bir varlıq olduğu barədə elmimiz 
sabit olaraq qalır. Əgər varlıq birmənalı olmasaydı, öz mövzuları üzrə müxtə-
lifmənalı müştərək sözlərdən formalaşsaydı, o zaman zəruri anlayış düşün-
cəsinə əsasən, mövzuların dəyişməsi ilə onun da mənası dəyişərdi.5 

                                                 
1 Bu, filosofların verdikləri tərifdir. Daha ətraflı məlumat əldə etmək üçün “Kəşful-murad” 
kitabının 22-ci səhifəsinə müraciət edə bilərsiniz. Belə olan təqdirdə bitməyən bir dövri 
silsilə yaranır ki, bu da nəticədə bir bədihi zəruri anlayış ortaya çıxarmadığı üçün yanlışdır. 

2Məsələn “Natiq canlı” ifadəsi ilə özünün daşıdığı natiqlik və canlılıq məhfumlarının tərifindən 
insan anlayışı başa düşülür. Başqa bir nümunə ilə isə, məsələn “aslan” məfhumunun tərifi üçün 
“şir” deyilir. Bunlar məntiq elminə əsasən, hədd və rəsm formasında verilən təriflərdir. 

3 “İnsan varlıqdır”, “Ağac varlıqdır”, “Səma varlıqdır” dedikdə, buradakı “varlıq” kəlməsinin 
bir, yaxud müxtəlif mənalarda istifadə olunmasıdır. Onlar cins və növlərinin fərqliliklərinə 
rəğmən, hər birinin həqiqətini ifadə edir. 

4 Məsələn: “Vacib olan varlıqdır”, “Mümkün olan varlıqdır”, “Substansiya mövcuddur” və s. 
5 Yəni, bir şəxs ruhun maddi olmasını düşündüyü halda, sonra onun mücərrəd varlıq olması 
qənaətinə gəlir. Lakin bu düşüncə dəyişikliyi onun ruhun mövcudluğu barədə düşüncəsini 
dəyişmir. Mətndə qeyd edilən cümlədəki məna isə “maddi” və “mücərrəd” kəlmələri kimi 
dəyişikliklərdir ki, onların dəyişməsi varlıq haqqındakı təsəvvür tamamilə dəyişir.  
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Digər bir dəlil. Yoxluq varlığın ziddidir. Yoxluğun bir mənası vardır. 
Yoxluq barədə fərqli seçimlər yoxdur. Yoxluğun ziddi olan varlığın da bir 
mənası olmalıdır, əks təqdirdə, ziddiyyət aradan qalxmış olacaq. Bunun olma-
sı isə mümkünsüzdür. 

Varlıqlar arasında, yaxud vaciblə mümkün arasında söz müştərəkliyini 
iddia edənlər səbəb və nəticə, yaxud vacib və mümkün arasında ümumi kök 
vahidliyi nəticəsinin ortaya çıxmasından yayınmaq üçün bu qənaətə gəlmişlər. 

Ona ağlı tanımaqdan məhrum qoyacağı fikri ilə etiraz edilmişdir. Əgər 
“Vacib olan varlıqdır” desək və burada anlaşılan mümkünün varlığından başa-
düşülən məna olsa, o zaman məna müştərəkliyinin olması lazımdır.1 Məna 
bunun əks-qarşılığı olarsa, belə ki, ziddiyyətin də meyarı məhz budur, bu 
zaman onun varlığının inkarı baş verər. Allah bundan daha ucadır! Əgər 
Ondan bir şey anlaşılmasa, bu, ağlın tanımaqdan məhrumluğu deməkdir. Bu, 
zərurət olaraq, insanın anlayışına ziddir. 

 
Üçüncü fəsil 
Varlıq mahiyyətə əlavə və ona aksidensiyadır 

Onlardan birinin məhfumu digərindən fərqlidir. Ağıl mahiyyəti (mahiyyət 
- varlıq barədə “O nədir?” sualına verilən cavabdır) varlıqdan ayırmalı, onu 
ayrıca (müstəqil) saymalı və elə dərk etməli, sonra isə onu varlıqla vəsf 
etməlidir.2 Bu vəsf isə aksidensiyanın mənasıdır. Varlıq mahiyyətin özü və ya 
onun (formalaşdığı) bir hissəsi deyildir. 

Bunun dəlili. Varlığı mahiyyətdən kənarlaşdırmaq mümkündür. Əgər 
varlıq onun özü və ya (formalaşdığı) hissəsi olsaydı, bir şeyin özünü və ya 
(onu formalaşdıran) hissəsini kənarlaşdırmaq mümkünsüz olduğu üçün bu da 
mümkünsüz olardı.  

Eləcə də varlığın mahiyyətlə eyni olması iddiasının dəlilə ehtiyacı vardır. 
Hərçənd, varlıq onun özü və ya hissəsi deyildir. Bir şeyin subyekti və 
subyektivliyi onun varlığının isbatıdır və bunun sübutu üçün bir dəlilə möhtac 
deyildir. 

                                                 
1 Çünki varlıq bədihi anlayış olduğu üçün onun insan, ağac və s. hər hansı bir mövcudla 
birlikdə istifadə edilməsi həmin mövcudun zəruri olaraq anlaşılmasını tələb edər. 

2 Mahiyyətlə varlığın nisbəti iki cür ola bilər. Birincisi, bu nisbət xaricdədir. Məsələn, taxta-
nın üzərindəki rəng kimi bir aksidensiyanın varlığı. Varlıqla mahiyyətin belə bir əlaqəsi 
inkar olunan məsələdir. 

Burada yalnız ikinci nisbətdən söhbət gedə bilər ki, bu da zehni əlavə və aksidensiya mənasıdır. 
Ancaq bu məna da burada düzgün sayılmır. Məsələn, insanın məxluq olması zehni düşüncə olsa 
da, onun məxluqluğu insan varlığının özü və ya varlığının bir hissəsi deyildir. Bu misala əsasən, 
“İnsan varlıqdır” sözündə də “varlıq” kəlməsi ona bir aksidensiya mənası ifadə edir. 
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Həmçinin, mahiyyət özlüyündə varlıqla-yoxluğa bərabər nisbətdədir. 
Əgər varlıq mahiyyətin özü və ya hissəsi olsaydı, öz ziddi olan yoxluğa nisbət 
verilməsi mümkünsüz olardı. 

 
Dördüncü fəsil 
Varlıq əsl mənşə, mahiyyət isə ona nisbət veriləndir 
Biz burada faktiki təsirlərə sahib olan real məsələlərin varlığına şübhə 

etmirik. Həmin məsələlər heç də xəyal deyildir. Xaricdə bir olaraq görünsə 
də, bu məsələlərdən iki məfhum ayıra bilirik ki, onların predmeti bir olsa da, 
hər biri digərindən fərqli məfhuma sahibdir. Bunlar varlıq və mahiyyətdir. 
Məsələn, xaricdə vücuda sahib olan insan kimi; ondan həm insan olması, həm 
də varlıq olması məfhumu ayrılır. 

Din filosofları bu ikisindən hansının əsl mənşə təşkil etdiyi barədə müx-
təlif fikirlər irəli sürmüşlər. Məşşailər varlığın əsl mənşə olduğunu söyləmiş, 
işraqilərin isə mahiyyəti əsl mənşə hesab etdikləri deyilmişdir. 

Heç bir din filosofu hər ikisinin əsl mənşə olduğunu iddia etməmişdir. Bu 
iddia varlıq və mahiyyətin hər birinin ikiliyini tələb edər. Bu isə zərurətə ziddir. 

Doğru olan varlığın əsl mənşə təşkil etdiyinə dair məşşailərin gəldikləri 
qənaətdir. 

Bunun dəlili. Heç bir şeyə nisbət verilmədən (özündə heç bir sifət daşı-
madan) mahiyyət varlıq və yoxluğa bərabər nisbətdədir.1 Əgər bərabərlik həd-
dindən varlıq vasitəsilə (varlığın onda qoyduğu təsirlər nəticəsində) vücud 
müstəvisinə çıxarılmasaydı, bu, mahiyyətin həqiqətinin dəyişməsi olardı.2 Bu 
isə (əqli) zərurət baxımından mümkünsüzdür. 3  Beləliklə, onu bərabərlik 
səviyyəsinə çıxaran məhz varlıqdır ki, əsl mənşə də odur. 

Bu barədə irəli sürülən fikrə gəldikdə. “Mahiyyət onu formalaşdıran 
(Allah) tərəfindən ona qazandırılan nisbətlə bərabərlik həddindən əsl 
mənşə mərhələsinə qədəm qoyur 4  və özünəxas xüsusiyyətlərə sahib 

                                                 
1 Yəni, 50% varlıq, 50% yoxluğa nisbətdədir, varlıq və yoxluğa qabiliyyəti bərabərdir. 
2 Onun varlıq və yoxluğa olan bərabər nisbəti artıq dəyişməli olardı. 
3 Əgər bərabərlik, eləcə də varlıq və yoxluğa bərabər nisbət fərz olunmasa, bu dəyişiklik ağıl 
zərurətilə mümkünsüz olar. Başqa sözlə, mahiyyət öz-özlüyündə varlığa və yoxluğa layiq deyil-
dir. Bəzi mahiyyətlər xaricdə varlıqları ilə sübuta yetirlər. Varlığı özlərinə birləşdirmədən bu 
mahiyyətlərin mövcudluğu bir dəyişiklikdir. Dəyişiklik isə mümkünsüzdür. Beləliklə, mahiyyət 
varlığı özünə birləşdirməklə var olur, bununla da varlıq əsil mənşə, mahiyyət isə nisbidir. 

4 Mahiyyət özlüyündə varlıqla vəsf olunmur və başqa bir şeyi birləşməklə də mövcud olmur. 
Onun varlığı yaradanadır. O, xaliqinə nisbət verilməklə varlığa çevrilir. Məsələn, insan Alla-
ha nisbət verilmədikcə mövcud deyildi, Ona nisbət verildikdən sonra varlıqla vəsf olundu. 
Bununla da mahiyyət varlıqla yoxluq arasındakı bərabərlikdən öz əsli mənşəyinə çıxır və 
özünə xas xüsusiyyətlərə malik olur.  
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olur”.1 Buna belə cavab vermək mümkündür ki, əgər nisbət verildikdən sonra 
vəziyyəti (əvvəlkindən) fərqlənsə, hətta formalaşdırana nisbətdə adlandırılsa da, 
dəyişməyən vücud varlığın əsl mənşəyidir.2 Əgər fərqlilik olmasa, mövcud (vü-
cuda gətirilmiş, formalaşdırılmış) olduğuna hökm edilir və nəticələr də onun 
üzərində gerçəkləşir. Bu isə, əvvəldə də qeyd edildiyi kimi, dəyişilmədir.3 

Başqa bir dəlil. Mahiyyətlər – özlüyündə çoxluq (kəsrət) və ixtilafın 
(dəyişikliyin) əsl mənşəyidir. Əgər varlıq əsl mənşə olmasaydı, o zaman həqi-
qətinin vəhdəti və iki mahiyyətin birgəliyi baş verməz,4 varlıq birgəliyi olan 
nisbət də gerçəkləşməzdi. Halbuki zərurət bunun əksinə hökm edir. Beləliklə, 
varlıq özlüyündə mövcudun əsl mənşəyidir, mahiyyət də ona nisbətdə var 
olur. 

Digər bir dəlil. Mahiyyət xarici varlıqla mövcuddur5 və xüsusiyyətlərini 
özündə daşıyır. Eyni ilə (qarşıda deyiləcəyi kimi), zehni varlığı ilə də möv-
cuddur, ancaq xüsusiyyətlərdən heç biri ona şamil olunmur. Əgər əsl mənşə 
varlıq deyil, mahiyyət olsaydı (hansı ki, bu da iki varlıqda ehtiva olunacaqdı), 
o zaman bunların arasında bir fərq olmayacaqdı. Şərt hökmünün ikinci mü-
qəddiməsi6 kimi, ilkin müqəddiməsi7 də yanlış olur.  

Başqa bir dəlil. Mahiyyət inkişaf və geriləmə, möhkəmlik və zəiflik, qüd-
rət və feil cəhətdən bərabər nisbətdədir. Xaricdə mövcud olan məsələlər bu 
vəsflərdə fərqlidir. Onlardan bəzisi, məsələn, səbəb kimi, öndə gəlir və qüd-
rətlidir, bəzisi isə məsələn, nəticə kimi, bunun əksinədir. Bəzisi qüdrət olaraq, 
bəzisi isə feli olaraq fərqlənir. Əgər varlıq əsl mənşə olmasa, o zaman vəsflər-
dəki bu fərqlilik mahiyyətə nisbət verilməlidir. Bu isə bütünlüklə bərbər 

                                                 
1 Bu iddia təhqiqatçı Dəvaniyə məxsusdur. “Mənzumə” kitabının şərhinə bax. 
2 İrad olaraq soruşulur: “İnsan mahiyyəti xaliqinə nisbət verildikdən sonra ona bir şey əlavə 
olunurmu, yaxud onda bir dəyişiklik baş verirmi? Əgər bu nisbətdən sonra onda bir 
dəyişiklik baş verdiyini söyləsəniz, cavabımız bu olacaq: “Özündə fərqlilik baş verən əsil 
mənşə varlıqdır. Bu bizim həmin sözümüzdür ki, Allah mahiyyətə varlıq verməklə onu 
yoxluqdan çıxarmış və ona varlıq libası geyindirmişdir.  
Əgər mahiyyətdə hər hansı bir dəyişikliyin olmadığını desələr, buna rəğmən varlığı ona 
nisbət versələr və varlığın xüsusiyyətlərini ona şamil etsələr, məsələn insana onda hər hansı 
bir dəyişikliyə səbəb yaratmayacaq insanlıq xüsusiyyətlərini nisbət versələr, bu dəyişiklik 
(nisbət vermək) əqli zərurət olaraq mümkünsüz sayılar. 

3 Sədrəddin Şirazi “Əsfar”da belə cavab vermişdir. 
4 Məsələn, “Od istidir” məfhumunda od bir, isti isə digər bir məfhumdur.  
5 Hər bir mahiyyətin bir xarici, bir də zehni varlığı mövcuddur. Məsələn, od xarici, istilik və 
yandırıcı olması isə zehni varlıqdır. Zehni varlığın heç bir təsir xüsusiyyəti yoxdur. Odu 
zehində düşünməklə heç bir şeyi yandırmır. Əgər mahiyyət əsil mənşə olsaydı, o zaman 
zehindəki varlığı eynilə xaricdəki varlığı olardı. 

6 Tali. 
7 Müqəddəm. 
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nisbətin verilməsidir və absurddur. Müfəssəl kitablarda məsələ ilə bağlı digər 
dəlillər də qeyd olunub.1 

Mahiyyətin əsl mənşə, varlığın isə nisbi olduğunu söyləyənlərin bəzi 
anormal dəlilləri də vardır. Məsələn, deyirlər: “Əgər varlıq əsl mənşə olsaydı, 
o zaman xaricdə mövcud olar, vücuda sahib olar və vücudunun da (mənşə 
tapdığı) varlığı olardı. Beləliklə, varlıq və vücud arasında sonsuz dövri silsilə 
baş verərdi. Bu isə mümkünsüzdür”. 

Buna belə cavab verirəm:2 varlıq mövcuddur, lakin bu mövcudluq başqa-
sının varlığına deyil, öz varlığına söykənir. Beləliklə, məsələ sonsuz dövri 
silsiləyə yetişmir. 

Təqdim olunanlardan aydınlaşır ki, məsələ ilə bağlı fərqli fikir (bu, Vacib 
varlıqda (Allahda) əsl mənşəyin varlıq, mümkün varlıqlarda isə mahiyyət 
olmasıdır) Cəlaləddin Dəvaniyə məxsusdur. 3  Buna əsasən, “südçü” və 
“üzümçü” kəlmələri4 süd və üzümə nisbət verildiyi kimi, varlığın özü olması 
etibarilə varlıq Vacibə, varlığa istinad edilməsi etibarilə isə varlıq mahiyyətə 
nisbət verilir. Şiə məzhəbinin nəzərinə əsasən, (vacib) vücud öz varlığı ilə 
mövcuddur, mahiyyət isə ona aksidensiya olaraq vardır. 

 
Beşinci fəsil 
Varlıq müştərək dərəcələrə sahib olan vahid bir həqiqətdir 

Varlığın əsl mənşə olduğunu söyləyənlər bu barədə fərqli fikirlər irəli 
sürmüşlər. Onlardan bir qismi varlığın müştərək dərəcələrə sahib olan vahid 
bir həqiqət olduğu qənaətinə gəlmişlər. Bu fikir fars fəlsəfəçiləri (hikmət 
sahibləri) olan Pəhləvilərə məxsusdur. Onların nəzərində varlıq zatı etibarilə 
aşkar və digər mahiyyətləri aşkar edəndir, məsələn, hiss olunan nur kimi. O, 
zatı etibarilə aşkardır və eyni zamanda, cisimləri göz üçün aşkar edəndir. 

Hiss olunan nur vahid bir növə sahib olduğu kimi, özlüyündə zahirdir və 
başqasını aşkar edən həqiqətə malikdir. Bu, nurun bütün işıq və kölgə 
dərəcələrinin çoxluğu və fərqliliyi ilə gerçəkləşir. Güclü nur zəif nurun iştirakı 
ilə güclü işıq saçır. Həmçinin zəif nur güclü nurun iştirakı ilə zəif işıq saçır. 
                                                 
1 “Hikmətul-işraq” və “ət-Təlvihat” kitablarına müraciət edə bilərsiniz.  
2 Bu cavab Sədrəddin Şiraziyə məxsusdur. Bunu “Hikmətul-işraq” kitabının şərhində 
(səh.184-185) və “Əsfar” kitabında (c.1, səh.40-41) qeyd edir. 

3Əllamə Dəvani hicri 830-903-cü (908) illərdə yaşamış İşraqi fəlsəfəsinin görkəmli şəxsiyyət-
lərindən Əllamə Cəlaləddin Məhəmməd ibn Əsəduddin Dəvanidir. Onun fikrinə görə, varlıq 
təkdir, o da Uca Allahdır. Mahiyyət isə mümkün varlıqdır, öz xaliqinə nisbət verilməklə 
xaricdə vücud tapır. Mahiyyətin öz-özlüyündə nə həqiqəti, nə də əsil mənşəyi vardır. 

4“Südçü” və “üzümçü” kəlmələri insana nisbət verilməklə onun həqiqəti süddən və ya üzüm-
dən təsirlənmir, südün və üzümün bir hissəsinə çevrilmir. Mahiyyətin də vacib vücuda 
nisbət verilməsilə onun zatında heç bir dəyişiklik baş vermir. 
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Güclünün gücü onun işıqlılığının bir hissəsi və ya təməli deyildir ki, ondan da 
zəif meydana çıxsın. Eləcə də onun həqiqətindən xarici aksidensiya deyildir. 
Zəifin zəifliyi onun işıqlılığından doğmur, yaxud yoxluq olan zülmət və 
nurdan formalaşmır. Güclünün gücü işıqlılığın mənşəyindədir. Həmçinin zəi-
fin zəifliyi də belədir. Hər bir dərəcənin maddi cisimlərdə müxtəlif əksolunma 
qabiliyyətli baxımından geniş bir hökmü vardır. Eləcə də varlıq vahid bir 
həqiqət olmaqla güc və zəiflik, öncəlik və sonralıq kimi müxtəlif təfavüt dərə-
cələrinə sahibdir. Ondakı təfavütlər müştərəkliyə, fərqliliklər isə vəhdətə 
əsaslanır. Bu dərəcələrin heç bir xüsusiyyəti varlıq bəsit olduğu üçün onun bir 
hissəsi və əsas elementi, yaxud ondan kənarda olan bir məsələ deyildir. Varlı-
ğın əsl mənşə olması özündən kənarda bir varlığın olmasını puç edir. Hər bir 
dərəcədəki xüsusiyyət1 ondan kənarda olmamaq mənası ilə həmin dərəcənin 
elementidir. 

Varlıq həqiqətinin ən zəif dərəcədən başlayaraq, müxtəlif, zatı2 etibarilə 
çoxsaylı dərəcələri vardır. Bu, yoxluğundan savayı faktikliyinin olmamasıdır. 
Bu isə yoxluq üfüqündə vaqe olan ilk maddədir. Sonra dərəcələr yüksələrək 
zatı üçün vacib olan dərəcəyə yetişir. Bu onun (son bir) həddinin yoxluğundan 
başqa bir həddinin olmamasıdır. Həmçinin çoxluğun mənşəyi olan müxtəlif 
mahiyyətlərə aid edilmə etibarilə varlıq həqiqəti aksidensiya3 çoxluğuna da 
malikdir.  

Məşşailərdən bir qismi varlığın özünün bütün subyektləri ilə ayrı-ayrı 
həqiqətlərinin olduğunu düşünmüşlər.4 Varlığın ayrı-ayrı həqiqətlər olduğu 
məsələsinə gəldikdə, bu onun təsirlər (nəticə) fərqliliklərinə, 5  bütün 
subyektləri ilə ayrı-ayrı olduğuna gəldikdə isə6 bəsitliyinə7 görədir. Buna 

                                                 
1 Yəni, həmin xüsusiyyət aksidensiya deyildir. 
2  Məsələn, çırağın zəif və güclülük cəhətindən özünəməxsus, günəşin isə özünəxas şüası 
mövcuddur. Bu onların varlığından qaynaqlanan fərqdir. 

3 Aksidensiyalı çoxluq nurun üzərinə işıq saçdığı və nəticədə işıqlandırdığı əşyaların çoxluğu ilə 
izah olunur. Belə ki, nurun işıq saçması cisimlərin üzərinə düşüb onları işıqlandırmaqda fərqlilik 
göstərir. 

4 Bu vücud və mövcudun çoxluğu fikridir. Bu fikrə əsasən, hər bir şeyin xarici varlığı digər 
varlıqlardan fərqlidir. Xaricdə olan hər bir əşyanın sayı qədər varlıq həqiqəti mövcuddur. Onların 
varlıq məfhumundan savayı heç bir müştərəkliyi mövcud deyildir. Beləliklə, xaricdə olan 
varlıqlar öz zatları etibarı ilə ayrı-ayrı həqiqətlərdir. 

5 Bu, varlığın ayrı-ayrı həqiqətlər olmasının səbəbidir. Onların müxtəlif varlıqlardakı fərqli təsirləri 
də bu ayrılığın dəlilidir. Məsələn dəmir daşdan, onlar oddan, o da sudan fərqli təsirlərə 
malikdirlər. Onların hər birinin özünəməxsus təsiri vardır. Bu təsirlərin mənşəyi isə onların 
çoxsaylı həqiqətlərə sahib olmasıdır. 

6 Bu, bütünlüklə zatında təfavütün olmasıdır. Məsələn, substansiya ilə aksidensiyanın nisbəti kimi. 
7 Yəni, səbəb varlıqların bəsitliyi və hissələrdən formalaşmamasıdır ki, nəticədə, məsələn, 
zatı hissələri arasında təfavüt olmur. 
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əsasən (bu, ayrı-ayrı həqiqətlərə malik), varlıq məfhumu özündən xarici 
aksidensiyaya1 (həmin həqiqətlərə) bağlı olur. 

Həqiqət budur ki, varlıq müştərək dərəcələrə sahib olan vahid bir həqi-
qətdir. Onun vahid bir həqiqət olduğuna gəldikdə, əgər o, belə olmasaydı, 
bütün subyektləri ilə ayrı-ayrı müxtəlif həqiqətlər olardı. Onun 2  varlıq 
məfhumu olması (əvvəldə də qeyd edildiyi kimi, bu, eyni məfhumdur) 
ayrı-ayrı mənşələrdən doğmasını labüd edər. Bu isə mümkünsüzdür. Bu 
mümkünsüzlüyün izahı belədir: anlayış və predmeti zat etibarilə birdir. 
Fərqləndirən cəhət onun rasional və ya xarici olmasıdır. Əgər tək olan öz 
təkliyi ilə çox olan çoxluqdan törəmiş olsaydı, o zaman tək öz təkliyi ilə 
çox təklik formalaşdırardı. Bu isə mümkünsüzdür. 

Həmçinin tək məfhumu öz təkliyi ilə çox olan çoxsaylı predmetlərdən 
törəsəydi və öz həqiqətində bu predmetin bir xüsusiyyətlərinə əsaslansay-
dı, o predmetə (bütünlüklə) uyğun olmaz, birinə əsaslandıqda isə digərinə 
uyğun gəlməzdi. Əgər onda (həmin predmetdən) iki xüsusiyyət birgə 
olsaydı, o, ikisindən birinin xüsusiyyətinə eyni ilə uyğun gəlməzdi. Əgər o, 
iki xüsusiyyətdən heç birinə əsaslanmasa (onların arasındakı müştərəklik-
dən törəsə), o zaman çox olan çoxluqdan deyil, əksinə, birdən törəyərdi. 
Fərdlər arasındakı müştərək cəhətlərdən doğan ümumi məfhum onların 
hamısına uyğun olmalıdır. Bu isə əksinədir. 

Müştərəklik həqiqətinə gəldikdə, bir həqiqətdən kənarda olmayan, bir-
birinə üstünlük təşkil edən sifətlərdən ibarət (məsələn güc və zəiflik, 
öncəlik və sonralıq, teorik və praktiklik və s. kimi) müxtəlif həqiqi 
kamallardan zahir olduğu üçün, varlıq özlüyündə (zatında) çoxluq olan 
vahid bir həqiqətdir.3 Onlardan hər biri müştərək olan təfavütlərə əsaslanır, 
həmçinin əksinə. Müştərəklik də budur. 

 

                                                 
1 Yəni, bu ayrı-ayrı həqiqətlərin zatlarına kənar aksidensiya olur ki, bu da həmin həqiqət üçün 
labüdlüyə çevrilir. 

2 Yəni, varlığın ayrı-ayrı həqiqətlər olması. 
3 Məsələn, nur özündəki bütün təfavütlərlə vahid bir həqiqətə əsaslanır. Bu təfavütlər zəiflik 
və güclülük, öncəlik və sonralıq və s.dir.  
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Altıncı fəsil 

Varlığın xassələri 

Varlığın (xarici həqiqətin) üç xassəsi vardır: 
1. Əsl vahid mənşəyinin həqiqətinin öz zatı ilə var olan zatına xas 

olması.1 
2. Dərəcələrdən xaricdə olmayan dərəcə xüsusiyyətlərinə uyğun xassəsi.2 
3. Varlıq həqiqətinin müxtəlif zat və aksidensiyalara malik mahiy-

yətlərə izafə olunma xassəsi; bu da aksidensiyaların müxtəlifliyi ilə fərq-
lənir.3 

Mahiyyətin varlığa əlavə olması və onun üçün təsdiqi aksidensiya edil-
mişin təsdiqindən öncəyə dayanan aksidensiyanın təsdiqi olan kriteriya 
aksidensiya qəbilindən deyildir.4 Mahiyyət üçün varlığın isbatının həqiqəti 
mahiyyətin onun vasitəsilə varlığının isbatıdır. Bu, varlığın əsl mənşə, 
mahiyyətin isə ona nisbətdə olmasının tələbidir. Ağıl mahiyyətlə olan 
əlaqəsinə görə, mahiyyətin subyekt olmasını vacib edir, predikatı isə ona 
nisbət verir. Həqiqətdə bunun əksi də düzgün olur.5 

Bununla da varlığın mahiyyətə istinadı kimi irad (“törəmə” qaydasına 
əsasən, bu, “sabit olanın isbatından öncə onu isbat edənin varlığını isbat-
layır” iddiasıdır ki, bu da “bir şeyin digər bir şeyi isbatlaması isbatlanmışın 
sübutunun törəməsidir” iradı) aradan qalxır. Mahiyyət üçün varlığın isbatı 
varlıqdan öncə mahiyyətin isbatına dayanır. Əgər mahiyyətin isbatı var-
lığın onun üçün isbatı olarsa, bir şeyin varlığının özündən əvvəl olmasını 
labüd edər. Əgər onun isbatı başqa bir şeyin isbatına əsaslanarsa, onun 
sabitliyini labüd edər. Bununla da bitməyən dövri silsilə baş verər. 

                                                 
1 Bu, yoxluq müqabilində var olan vücuddur. Vücud aləmi özünün bütün dərəcələri ilə vahid 
bir əslə sahibdir ki, onun varlığının təməli də öz zatına əsaslanır. 

2 Bunların ən üstün dərəcəsi vacibul-vucud, ən aşağısı isə maddənin ilkin halı olan zərrədir. 
Onların arasında da güc və zəiflik baxımından müxtəlif vücudlar vardır. 

3 Məsələn, dəmir mahiyyətinə izafi olan vücud taxta mahiyyətinə izafə olunan vücuddan 
fərqlənir.  

4 Yəni, mahiyyətin varlığa olan aksidensiyası gülməyin insana, ağlığın cismə nisbəti kimi 
substansiyaya nisbət verilən aksidensiyadır? Xeyr, bu qəbildən olan aksidensiya deyildir. 
Belə ki, ilkin mərhələdə aksidensiya substansiya və mahiyyətə nisbət verilə bilməz. Çünki 
aksidensiya öz varlığında aksidensiya edilmişə əsaslanır. 

5 Belə ki, mahiyyət idrak və məfhumlarla əlaqəli olduğuna görə xaricdəki maddi həqiqətlərlə 
rabitəli deyildir. Məsələn, “Bu varlıq insandır” cümləsində subyektlə predikatın yerlərini 
dəyişməklə eyni mənanı ifadə edən “Bu insan varlıqdır” hökmünü almaq olur. 
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Bu fikir bəzilərini həmin qaydanın mahiyyət üçün varlığın isbatını xüsusi-
ləşdirdiyi qənaətinə vadar etmişdir.1 Bəziləri isə2 “törəmə” sözünü “labüdlük” 
sözü ilə əvəzləyərək demişlər: “Həqiqət budur ki, bir şeyin digər şey üçün isbatı 
özü ilə birincinin isbatını da gətirir. Beləliklə, mahiyyətin varlıqla isbatı həmin 
varlıqla mahiyyətin isbatını da labüd edir. Buna bir müşkül yoxdur”. 

Bəzilərinin3 fikrinə görə isə varlığın nə idrakda, nə də xaricdə4 heç bir 
gerçəkliyi yoxdur. Varlıq bəsit mənaya sahibdir ki, “dır, dir, dur, dür” xəbər 
şəkilçiləri ilə ifadə edilir,5 mahiyyətin isbatı gerçəkləşmədikcə o da sübuta 
yetmir. 

Bəziləri6 varlığın yalnız mütləq məna daşıdığını söyləməyə vadar olmuş-
lar. Bu varlığın (idrakda) ümumi və hissələr mənası daşıdığı fikridir.7 Mahiy-

                                                 
1 Bu fikir Fəxr Raziyə məxsusdur. Onun fikrinə görə, “törəmə” qaydası olan “bir şeyin digər 
bir şeyi isbatlaması isbatlanmışın sübutunun törəməsidir” fikri “mövcud” kəlməsinin 
predikat olduğu hökmlərə aiddir. (Məsələn, “İnsan varlıqdır”).  

Ancaq “əl-Bidayə” kitabının müəllifinin nəzəri heç bir xüsusiləşdirmə və istisna qəbul etməyən 
varlıq anlayışıdır. Belə ki, buna cavab olaraq deyilir: “Bu, rasional bir qaydadır ki, xüsusiləş-
dirmə qəbul etmir. Əks təqdirdə, ümumi rasional qayda sayılmaz. Həmçinin bu, qanun, 
qrammatika və s. kimi subyektiv və təcrübi qaydalar qəbilindən də deyildir. Dəlil yalnız predi-
katın subyektin zatına yaxın həqiqi aksidensiya olduğu halda gerçəkləşir. Belə halda predikat 
subyektdən əsla ayrılmır, subyektin mövcudluğu ilə predikat da gerçəkləşir. Hər vaxt predikatın 
subyektə nisbət qəbul etmədiyini görsək, onun subyektin zatından olmadığını anlayırıq. 

2  Həmin fikir Dəvaniyə məxsusdur. Fikir budur ki, “bir şeyin digər bir şeyi isbatlaması 
isbatlanmışın sübutunun labüdlüyüdür”. Bu fikrə əsasən, aksidensiya qəbul edənin varlığı 
zaman və dərəcə öncəlikləri olmadan aksidensiyanın varlığı ilə bərabərdir. Belə olduqda, 
aksidensiya öz-özlüyündə mövcudluğu ilə varlığa nisbət verilir ki, bu da puç bir iddiadır. 

3 Bu fikrin sahibi Seyid Sənəd Əlauddin Əli ibn Məhəmməd Səmərqəndidir.  
4 Belə olduqda varlığın əsil mənşə olduğu inkar edilir. 
5 Bu fikrə əsasən, varlıq mahiyyətə nisbət verilmədikcə onun xaricdə heç bir predmeti yoxdur. 
Həmçinin predikat nisbət verilmədiyi müddətdə idrakda predmetə malik deyildir. Bu fikrin 
yanlışlığa da aşkardır. Çünki bədihi olaraq isbatlananın (yəni idraki məfhumun varlığını), eləcə 
də varlığın xarici həqiqi mövcudluğunu inkar etmiş olur. 

6 Bu, doqmatiklərə (mütəkəllimlərə) məxsus fikirdir. 
7  Ümumi məna daşıyan varlıq bütün mövcudata şamil olur. Bu ümumi məfhumu müxtəlif 
mahiyyətlərə nisbət verdikdə müxtəlif sayda hissələr ortaya çıxır. Beləliklə, insan, at, su, dəmir və s. 
kimi məfhumlar varlığın ümumi məfhumunun bir cəhətidir, bu hissələrdən hər biri varlığın ümumi 
məfhumunun hissələrindən formalaşır, “məhdud” (müqəyyəd) varlıq adlanır. Bu məfhumun 
mahiyyətə izafə edilməsi isə “məhdudlaşdırma” (təqəyyüd) adlanır. Nisbətin digər tərəfi isə “qeyd” 
adlanır. Lakin o, bu hissəyə daxil deyildir. Sadəcə onu “məhdudlaşdırmanı” qeyd etmək üçün 
vurğulayırıq. Fərdlə hissə arasındakı fərq budur ki, fərd– “ümumi”, “müqəyyəd” və “qeyd” 
anlayışlarının məcmusudur. Hissə isə “müqəyyəd”ə nisbətlə ümumi məfhumdan ibarətdir.  

Bu düşüncə sahiblərinin fikrinə görə, mahiyyətin üç yönü vardır: məfhum, hissə və fərd. Xaricdə 
bunlardan yalnız üçüncüsü gerçəkləşir. Onlar mahiyyəti əsil mənşə hesab etdiklərinə görə, varlıq 
onların nəzərində subyektivdir. Subyektivin isə kənarda həqiqəti yoxdur. Onların fikirlərinin 
yanlışlığı mahiyyəti əsil mənşə hesab etmələrindən yaranır. 
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yətlərə bir-bir izafə olunmaqla yanaşı, ümumi mənadır ki, məhdud (müqəy-
yəd) daxildə, qeyd isə xaricdədir. Fərd isə müqəyyəd, təqyid və qeydin 
məcmusundan ibarətdir ki, onun da sabit varlığı yoxdur. 

Bu sözlərin yanlışlığının isbatı uzun zaman aparar. Həqiqət budur ki, 
“törəmə” qaydası “bir şeyin digər şey üçün isbatlanmasıdır”,1 “bir şeyin digər 
şeyi isbatlaması” 2  deyildir. Başqa sözlə, “törəmə” qaydasına əsasən, “Bu 
nədir?” sualının cavabı mürəkkəb tərkibdir, 3  bəsit tərkib 4  deyildir. Bizim 
fikrimiz isə bəsit tərkib olmasıdır. 

 
Yeddinci fəsil 

İnkari varlığın hökmləri 
Varlığın inkari hökmlərindən:  
- varlıqla bərabər başqa bir şey yoxdur,5 çünki mənşəyi yalnız öz həqiqəti 

ilə məhdudlaşması özünə əcnəbi olan hər bir şeyin zat etibarilə puçluğunu 
labüd edir; 

- varlığın ikincisi yoxdur,6 çünki onun həqiqətinin mənşəyi təkdir, ondan 
savayı fərz olunan hər bir şey puçdur, ona qarışan və ya birləşən hər şey inkar 
olunur. Varlıq təkcə özü ilə mövcuddur. Tək olan bir şeyin təkcəliyi isə 
ikilənmir və təkrarlanmır, ikincisinin fərz olunduğu hər bir şey birinciyə 
qayıdır. Əks təqdirdə varlığa daxil olan və ya ondan xaricdə olan şeydən 
fərqlənmiş və seçilmiş olacaq; 

- varlıq nə substansiya, nə də aksidensiyadır. Substansiya olmadığına gəl-
dikdə, çünki substansiya mahiyyətdir, əgər o kənarda olsa, subyekt də mövcud 
olmayacaq.7 Vücud mahiyyətin təməlindən (kökündən) deyildir.8 Aksidensiya 

                                                 
1 Yəni subyekt predikatdan deyildir və xaricdə ondan fərqlidir.  
2 Yəni subyekt və predikat idrak və məfhumda fərqli olsalar da, xaricdə eynidir. 
3 Burada “varlıq” predikatdır, yaxud predikat mürəkkəb və xaricdə subyektdən fərqli bir 
varlıqdır. Məsələn, “Əli ayaq üstədir” cümləsi kimi. “Ayaq üstə olmaq” varlıqdır, lakin 
mütləq varlıq deyildir, ayaq üstə durmaq xüsusiyyətilə tərkib tapır (mürəkkəb olur). 

4 Belə tərkibdə predikat “varlıq” kəlməsilə ifadə olunur. Məsələn, “İnsan varlıqdır”, “Səma 
varlıqdır”, “Heyvan varlıqdır” və s.  

5 Yəni, kənarda varlığın həqiqətini dəyişəcək heç bir şey mövcud deyildir. Mənşə etibarı ilə 
varlıqdan başqasının yoxluğu sübuta yetdiyi üçün bu, ona zidd olan hər bir şeyin varlığını 
inkar etmiş olur. 

6 Yəni, varlıq həqiqətində ona müttəfiq olan heç bir bənzəri yoxdur ki, hər hansı bir cəhətdə 
ondan fərqlənsin və bununla da bir-birilərindən seçilmiş olsunlar.  

7 Məsələn, daş, insan, ağac və s. substansiyalar kimi. Onlar müstəqil şəkildə mövcuddurlar, 
təcəssüm olunacağı və ərz ediləcəyi bir subyektə ehtiyac duymur. 

8 Vücud mahiyyətin qarşılığıdır. Ona görə də vücudun əsil mənşə (obyekt), mahiyyətin isə 
subyektiv olduğunu söyləyirik. Varlıqla mahiyyətin fərqi onların substansiyalarındadır, əsla 
bir yerə cəmlənə bilməzlər. 
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olmadığına gəldikdə, çünki aksidensiya varlığın subyekt ilə bağlılığına 
dayanır,1 varlıq isə öz zatı ilə mövcuddur, hər bir şey də ona əsaslanır; 

- o, bir şeyin hissəsi deyil, çünki fərz olunan bir hissə varlıqdan 
başqasıdır. Vücuddan başqası isə yoxdur.2 

Əgər deyilsə ki, “Hər bir mümkün olan varlıq mahiyyət və vücuddan 
tərkib tapan cütlükdür”, 3  əqli subyektivlik mümkün vücudla mahiyyət 
arasındakı bağlılığa bənzəyir, o iki hissədən ibarət mənşədən tərkib tapmamış-
dır. Cavab: “Onun hissəsi yoxdur, çünki hissə ya cins, fəsil kimi rasionaldır, 
ya maddə və forma kimi xaricidir, yaxud xətt, sahə və həcm kimi miqdari-
dir”.4 Varlığın isə belə bir hissəsi yoxdur. 

İdarki hissəyə gəldikdə, əgər varlığın cins və fəsli olsaydı, o zaman cinsi 
ya vücud olmalı idi ki, burada da bölən fəsli təməl təşkil etməli olacaq,5 çünki 
cinsə nisbətdə fəsil zatın formalaşdığını ifadə edir, zatın mənşəyini deyil. 
Varlığın formalaşdığı isə zatıdır. Bu, ziddiyyətdir. Yaxud da varlıqdan 
başqasıdır, halbuki varlıqdan başqası yoxdur. 

Maddi və forma olan xarici hissəyə gəldikdə, maddə və forma mücərrəd 
götürülmüş cins və fəsildir, cins və ya fəslin inkarı o ikisinin birlikdə inkarını 
vacib edir.6 
                                                 
1 Yəni xaricdə olan subyektdə də olacaqdır. Məsələn, rənglər, razılıq, qəzəb, sevinc, kədər kimi 
öz-özlüyündə müstəqil olan mahiyyətlər kimi. Bunlar yalnız subyekt ilə birlikdə yaranır.  

2 Varlıq universal deyil ki, onun hissəsi də olsun və bununla da kullini formalaşdırdığı fərz 
edilsin. Fəslin əvvəlində varlıqdan başqasının olmadığı qeyd edildi. 

3 Bu iddia yanlışdır. Çünki varlıq özü mümkünün bir, mahiyyət isə digər hissəsidir. Ağıl bu 
tərkib və hissələri təsəvvür edir, mümkün varlığın həqiqətindən ayırır. Subyektiv idraki mahiy-
yətin xaricdə olan üçüncü bir şeyin hissəsini formalaşdırması mümkünsüzdür. Bu cür əqli 
subyektivlik mümkün varlığa bənzəyir. Hər bir mümkünün mahiyyət olması fərz edilə bilər.  

4 Yəni, varlıq hissələrdən tərkib tapan mürəkkəb universal deyildir, o, bəsit həqiqətdir. Cizgi, 
səth və həcm miqdardır və ya fəlsəfi terminlə - kəmiyyətdir. Hər bir xətt bölgüyə tabe olur. Bə-
zən xaricdə olan xətt o qədər kiçik olur ki, zahirən bölünmür, ancaq onun zehində bölünməsi 
mümkündür. Lakin nöqtə xətt kimi deyil, o, bölgü qəbul etmir. Müəllifin buradakı məqsədi də 
həqiqi xarici bölgüdür. Sahə və həcm də belədir. Xülasə budur ki, vücudun nə cins və fəsil 
kimi idraki, nə maddə və forma kimi xarici və nə də miqdar və kəmiyyət kimi hissələri yoxdur. 

5 Cins və fəsil kimi idraki hissələr vücudun bir hissəsi deyildir. Çünki cins mübhəm külli bir 
anlayışdır ki, xaricdə yalnız fəsillə təzahür edir. Fəsil isə cinsin həqiqətindən kənar, ona 
birləşmiş bir anlayışdır. Cins fəsillə həqiqət tapır. Məsələn cins olan “heyvan” fəsil olan 
“nitq”lə birlikdə qeyd edildikdə ondan insan anlayışı doğur. Ancaq burada natiqlik heyvanlığın 
təməli olan hissə deyildir, insan həqiqətini ifadə edən növün təməlidir.  

6 Əgər vücudun maddə və forması olsaydı, zehində təsəvvürü mümkün olardı. O zaman onun 
maddə və forması idraki surətə sahib olardı. Belə ki, cins və fəsil zat etibarı ilə vahid bir 
həqiqətdir, subyektivlik cəhətindən fərqlənirlər. Əgər iki şey xaricdə müştərək və spesifik 
hissələrdən tərkib tapsaydı, o zaman ağıl onları bir-birilərinə nisbət verilməsi mümkün olma-
yan iki həqiqət kimi təsəvvür edər, müştərək hissə maddə, spesifik hissəsi isə forma adlanar, 
subyektivlik isə mücərrəd adlanardı. Həmçinin onları bir-birinə nisbət verməklə də təsəvvür 
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Miqdari hissəyə gəldikdə, miqdar cismin aksidensiyalarındandır, cisim 
maddə və formadan tərkib tapır.1 Halbuki varlığın nə maddəsi, nə forması 
vardır, demək, nə cismi, nə də miqdarı olacaq. 

Təqdim edilənlərdən aydın olur ki, varlıq növ də deyildir,2 çünki növün 
formalaşması fərdlərin varlığı ilə hasil olur. Halbuki varlıq öz zatı ilə mövcuddur. 

 
Səkkizinci fəsil 

“Məsələnin özü”nün mənası3 
Dördüncü fəsildə təqdim edilənlərdən aydın oldu ki, vücudun həqiqəti 

özü-özü ilə sabit (gerçək) və öz varlığı ilə həqiqətdir, nəinki vücud sübutun və 
gerçəkliyin özüdür. “O nədir?” sualına cavab xarakteri daşıyan, bəzən xarici 
varlığı və öz zahiri təsirləri ilə mövcud olan, bəzən də təsirlərə malik olmayan 
idraki vücuda sahib mahiyyət isə özü-özü ilə deyil, vücudun sayəsində sübut 
və gerçəklik tapır. Baxmayaraq ki, bunların ikisi də xaricdə birdir.  

Rasional subyektiv anlayışlar 4  xarici varlığından kənarlaşdırmır. Onların 
subyekti bu zəruriliyə (subyekt və düşüncəyə ağlın) vadar (hökm) etdiyi, bir 
növ, düşünən və diqqət yetirən ağıldır. Məsələn, vücud, vəhdət, səbəb və s. kimi 
anlayışlardır. Həmçinin onların özlərini ifadə edən predmet və obyektlərinin 
həqiqiliyi (gerçəkliyi və sübutu) ilə də bir növ, sübut və gerçəkliyi də vardır. Bu 
subyektiv anlayışlar onların predmetindən və fərdlərindən başlanğıc götürməsə 
də, mahiyyət onların predmeti çərçivəsində5 fərdlərindən götürülmüşdür.6 

Bu ümumi sübut vücudun, mahiyyətin və rasional subyektiv anlayışların 
hamısına şamil olur, hökmün uyğunluğunun düzgünlüyünü ifadə edən 
“məsələnin özü” adlanır. Məsələn, belə deyilir: “Filan şey məsələnin özün-
dədir”. 
                                                                                                                               

etmək doğru olardı, bu zaman subyektivlik mütləq adlanardı ki, burada da minlərlə şərt 
toplaşardı. Cins və fəsli olmayanın maddə və forması da olmur. Ancaq varlığın idraki 
hissəsinin olmadığını əvvəldə qeyd etdik, demək onun nə cinsi, nə də fəsli var. Beləliklə də 
maddə və forma olan xarici hissəsi yoxdur. 

1 Miqdari hissə varlığın məkan və zaman nisbəti olduqda təzahür edir və yalnız bu təsəvvür 
olunduqda onun potensial hissəsi təsəvvür edilə bilər. Məkan üçölçülü substansiyası olan cismə, 
zaman isə hərəkətə aiddir. Bunlar cismin aksidensiyalarıdır. Halbuki (vacib) varlığın cismi 
yoxdur. 

2  Varlığın növünün olmadığı mövzusu substansiya və aksidensiyanın izahı verilərkən qeyd 
olundu. 

3 Bəzən xəbərin (hökmün) doğru və düzgünlüyünü ifadə etmək üçün “Məsələnin özünə uyğun-
dur”, yanlışlığını ifadə etmək üçün isə “Məsələnin özünə uyğun deyil” və ya “Məsələnin özünə 
müxalifdir” sözlərindən istifadə olunur.  

4 Məsələn: səbəb və nəticə, vacib və mümkün, nəzəri və praktik və s. kimi anlayışlar. 
5 Onun təriflərinə uyğun olmaqla. 
6 Belə ki, mahiyyət fərdlərin zatını bəyan edir. Fərdlərin zatiliyi isə subyektiv anlayışlara ziddir. 
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Bunun izahı: bəzi hökmlər vardır ki, onların subyekti də, predikatı da 
xarici hökmündə olan xarici subyekt və ya predikatdır. Məsələn, “vacib, 
Allah, mövcud”, “Şəhərdə olan şəxs oradan çıxdı”,1 “İnsan potensial olaraq 
gülən varlıqdır”2 hökmləri kimi. Burada hökmün doğruluğu gerçək varlığa 
uyğundur. 

Həmçinin subyekti idraki (zehni) hökmü ilə idrakda, yaxud idraki hökmü 
ilə xaricdə olan hökmlər vardır. Məsələn, “Ümumi, ya zatidir, ya da aksiden-
siativdir”,3 “İnsan bir növdür”4 sözlərimiz kimi. Burada hökmün doğruluğu 
idraka uyğunluğudur, çünki onun varlığının yeri idrakdır. Hər iki qisim “mə-
sələnin özünə” uyğun olduğu üçün doğrudur. “Məsələnin özünün sübutu” 
“idraki sübut”dan və “xarici sübut”dan mütləq şəkildə daha ümumidir. 

Deyilib ki, “Məsələnin özü” mücərrəd idrakdır, onda ümumi idraki for-
malar vardır. İdraki və xarici təsdiqlər özündə olan idraki formalara uyğun 
olur”.5 

Həmçinin,6 “Biz sözü (idrakın) özündə olan elmi formaya uyğun nəql 
edirik. Bu isə öz təsdiqində ona uyğun olan özündən xaricdəki anlayışların 
sübutuna ehtiyac duyan təsdiqlərdir”.7 

 
Doqquzuncu fəsil 

Obyektivlik vücudla müşayiət olunur 

Obyektivlik vücudla müşayiət olunur, yoxluğun isə obyekti yoxdur.8 Belə 
ki, o, heç bir sübutu olmayan xalis puçluqdur. Sübut (gerçəklik) və inkar 
varlıq və yoxluq mənasındadır. 

Mötəzilədən nəql olunur: “Sübut (gerçəklik) vücuddan mütləq şəkildə 
ümumidir”.9 Onların nəzərinə görə, bəzi yoxluqlar da sabitdir (gerçəklikdir). 

                                                 
1 Bu hökmdə subyekt də (Şəhərdə olan şəxs), predikat da (çıxdı) xaricidir. 
2 Bu hökmdə subyekt də, predikat da xaricidir. 
3 Bu hökmdə subyekt də, predikat da idrakidir (zehnidir). 
4 Bu hökmdə subyekt xarici, predikat isə idrakidir (zehnidir). 
5  Bu söz “Kəşful-murad” kitabında müəllifi Nəsirəddin Tusiyə məxsusdur. Onun fikrinə 
əsasən, bizim maddi aləmimizdən fərqli aləmdir. Bu aləm ağıl və mücərrəd anlayışlar aləmi-
dir. Bizim maddi aləmdə olan hər bir şeyin həmin aləmdə uyğun bir surəti vardır. Həmin 
aləmdə surəti olan hər bir şey doğru, olmayan isə yalandır. 

6 Yəni, mövzuya dair bildirilən iradlardan biri. 
7 Yəni, hər bir xarici subyektin təsdiqi üçün idraki təsəvvürü olmalıdır, hər bir idraki təsəvvürün 
də özünün idraki təsəvvürə ehtiyacı olacaq. Beləliklə, “məsələnin özünün” ikinci, üçüncü və s. 
“məsələnin özünə” ehtiyacı olacaq və bu, sonsuz silsilə yaradacağı üçün yanlışdır. 

8 Bu, hikmət sahiblərinin və əksər kəlam alimlərinin görüşdür. 
9 Bu, Əbu Yaqub, Əbu Əli, Əbul-Həsən Xəyyat, Bəlxi, İbn Əyyaş və Əbdülcabbar kimi əksər 
mötəzilə alimlərinin nəzəriyyələridir. 
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Bu, mümkün yoxluqdur. Bu zaman inkar yoxluqdan daha xüsusi olur və inkar 
yalnız mümkünsüz yoxluqlara aid olur. 

Bəziləri deyir: “Varlıqla yoxluq arasında bir vasitə vardır”.1 Onlar bunu 
hal adlandırırlar. Bu da nə mövcud, nə də yoxluq olan varlığın sifətidir. 
Məsələn, alimlik, qadirlik, valideynlik kimi bir vücuda bağlılığı olmayan 
abstrakt sifətlər. Bu kimi sifətlərə “O mövcuddur” deyilə bilməz, mövcudun 
özü onunla vəsf edilər. Həmçinin “O yoxdur” da deyilməz. Sübutla inkar isə 
bir-birinə ziddir və onların arasında bir vasitə yoxdur. Bütün bunlar boş illüzi-
yalardır ki, yanlışlığına, sadəcə, yoxluğun puçluq olduğunu və obyektinin 
olmadığını dəlil göstərmək kifayət edir. 

 
Onuncu fəsil 
 

Yoxluğun fərqliliyi və səbəbiliyi yoxdur 

Yoxluğun fərqliliyinin olmadığına gəldikdə, fərqlilik gerçəkliyin və əşya-
lılığın bir şaxəsidir. Yoxluğun isə nə gerçəkliyi, nə də əşyalılığı vardır.2 Bəli, 
bəzən yoxluğun vərdişlər və xarici varlıq növlərinə nisbətdə xəyali bir 
fərqliliyi ola bilər,3 ancaq bu, yoxluğun yoxluqdan fərqlənməsi olur, məsələn, 
karlıq, korluq kimi, Zeydin, Əmirin olmaması kimi. Mütləq mənada olan 
yoxluğunun heç bir fərqliliyi yoxdur. 

Yoxluğun səbəbiliyinin olmamasına gəldikdə, onun yoxluğunun isbatı 
varlığının inkarıdır. Bəzlilərinin “Səbəbin olmaması, nəticənin olmamasının 
səbəbidir” sözü məzac mənası ifadə edir. Məsələn, “Bulud olmadığı üçün 
yağış da yağmır” sözünün mənası həqiqidir,4 çünki buludla yağış arasındakı 
səbəbilik gerçəkləşməmişdir. Bu, (deyildiyi kimi) iqrari hökmün hökmlərini 
inkari hökmlərə tətbiq etməyə bənzəyir. Bu baxımdan onlara “İnkari sadə 
hökmlər” və “İnkari şərt hökmləri” və s. deyilir. Halbuki burada xəbərin və 
şərtin inkarı nəzərdə tutulur. 

 

                                                 
1 Bu fikir mötəzilədən Əbu Haşim, əşərilərdən isə Qazi Cüveyni kimi alimlərə məxsusdur. 
2 Yoxluğun xaricdə bir varlığı olmadı halda, onun fərqliliyi də ola bilməz. Həmçinin 
fərqliliyin olması üçün ən az sayda olsa da, fərdlərinin olması lazımdır ki, onların arasında 
fərqlilik seçimi aparılsın.  

3 Lakin bu onun zatından doğan fərqlilik deyildir, idrakdakı yoxluğundan doğan fərqlilikdir.  
4 Yəni buludla yağış arasında olan əlaqənin hazırda olmadığının həqiqi inkarıdır.  
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On birinci fəsil 
 

Mütləq yoxluq barədə xəbər verilməz 
 

Bunun (yoxluğun varlığı iddiasının) qəti şəkildə yanlış və puç olmasını, 
heç bir cəhətdən mövcud olmamasını əvvəldə bəyan etdik. Həqiqətən də, 
yalnız var olan bir şey vasitəsilə varlıq barədə xəbər verilməlidir.1 

“Mütləq yoxluq barədə xəbər verilməz” sözünün özündə ziddiyyət olma-
sı, belə ki, onun yoxluğunun xəbər verilməsinin özünün də onun barəsində bir 
xəbər olduğu haqda ortaya atılan şübhəyə gəldikdə, bu şübhələr vəhdət və 
kəsrət bəhslərində aradan qaldırılacaq. Belə ki, ilkin zatı varlıq özündə 
məfhum olaraq subyekt və predikatı daşısa da,2 subyektiv cəhətdən3 (subyekt 
və predikat) fərqlidirlər. Məsələn, “İnsan insandır” sözü kimi. 4  Həmçinin 
yaradılış etibarilə bir olsa da, məfhum olaraq fərqlidirlər. Məsələn, “İnsan 
gülən varlıqdır”. Mütləq yoxluq ilkin zatı (yəni məfhum olaraq) etibarilə (həm 
zehində, həm də xaricdə) mütləq şəkildə yoxluqdur və (bu cəhətdən) onun ba-
rəsində xəbər verilmir, ancaq yaradılış cəhətdən o, mütləq mənada yox deyil-
dir (onda predmet olaraq həm subyekt, həm də predikat vardır), sadəcə, zehni 
varlıqlar kimi vücuda malikdir.5  Ona görə də onun yoxluğu barədə xəbər 
verilməsi mümkün olur, burada heç bir ziddiyyət də olmur. 

Bu yanaşma ilə ziddiyyətin olduğuna dair yaranan şübhə də aradan qalxır. 
Necə ki, deyirik: “Cüzi olan cüzidir”. Halbuki o, eyni vaxtda bir çoxlarına nis-
bətdə küllidir.6 Həmçinin deyirik: “Yaradanın şərikinin olması qeyri-müm-
kündür”. 7  Hərçənd onun zehində canlanması, bu zaman mümkün varlıq 
olması da mümkündür. Eləcə də “Əşya ya zehində sabitdir, ya da sabit deyil-
dir”. Belə ki, sabit olmayan da zehində sabit olur, çünki o da düşünülə bilinir. 

                                                 
1 Bu mövzu barədə doqquzuncu fəsildə məlumat verilmişdir. Oraya müraciət edə bilərsiniz. 
2 Xarici predmet olaraq deyil, külli olaraq ilkin zatı məfhumdur. 
3 Həqiqi deyil, əqli cəhətdən subyektivlik nəzərdə tutulur. 
4 Belə ki, insan bəşərdir, həmçinin insan nitqə malik canlıdır. Burada məqsəd subyekt olaraq insanın 

vəhdəti, predikat olaraq isə məfhumda bəşər və nitqə malik canlı olması baxımından fərqliliyidir. 
Burada onun predmeti ilə heç bir əlaqəmiz yoxdur. 

5 Belə ki, subyekt olan insan məfhumu predikat olan gülən məfhumundan fərqlidir. Halbuki onların 
xaricdəki predmetləri eynidir. Çünki gülmək insanın xüsusi (xas) aksidensiyasıdır. Ona görə də müəllif 
“o, mütləq mənada yox deyildir” deyir. Yəni xarici zehni olaraq, yoxluq deyildir, “zehni varlıqlar kimi 
vücuda malikdir”. Ona görə də onun ilkin zatılığının yoxluğu barədə xəbər verilir. Belə ki, burada 
yoxluq predmetin yoxluğudur, məfhumunun deyil. Onun predmeti zehni varlıq məsələsidir və beləcə, 
onun barəsində xəbər verilir, burada heç bir ziddiyyət də yaranmır. 

6 Çünki özündə hissi surət, varlıq, zehni məhfum və s. kimi bir çox predmetləri daşıyır. Bunların hamısı 
cüzi məsələlərdir.  

7 Yaradanın şərikinin olmasının qeyri-mümkünlüyü iddia edildiyi halda, zehində onun şərikinin varlığı 
təsəvvür oluna bilir və onda mümkün varlıq kimi canlanır. Lakin bu zaman yenə də Xaliqin məxluqu 
sayılır. Yaradanın şəriki predmet olaraq mövcud olmadığı üçün predmetin hökmləri ona şamil edilmir. 
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İnkar cəhəti. İlkin nisbətə əsasən, cüzi cüzidir, ancaq həm də küllidir. Yara-
dana şərik nisbət verilməsi ilkin nisbətdə Onun şərikidir, yaradanın mümkün 
məxluqudur. Həmçinin sabit olmayan bir şey də zehində mövcud ola bilir.  

 
On ikinci fəsil 

Yoxluğun eyni ilə geri qayıtmasının mümkünsüzlüyünə dair1 

Hikmət sahibləri (və filosoflar) demişlər: “Yoxluğun eyni ilə geri qayıt-
ması qeyri-mümkündür”. Onların bu fikrini kəlamçıların bir qismi də qəbul 
etmişdir, lakin əksər kəlam alimləri bunun mümkün olduğu qənaətindədir. 

Şeyx2 “yoxluğun geri qayıtması mümkünsüzdür” fikrinin zəruri məsələ 
olduğunu bildirmişdir. Bu, fitri məsələlərdəndir, çünki fitrətin hökmü yoxlu-
ğun varlığını puç sayır. Bununla da, yoxluq geri dönməklə vəsf oluna bilməz. 

Bu məsələ ilə bağlı nəzər irəli sürənlər bir neçə cəhətdən dəlil göstərməyə 
çalışmışlar.  

Əgər bir zaman yox olanın başqa bir zamanda eyni ilə geri qayıtması 
mümkündürsə, o zaman yoxluqla varlığın özü arasında bir çarpazlaşma labüd 
olur.3 Bu isə mümkünsüzdür, çünki bu halda yoxluq iki zamanda eyni ilə var 
olmalı və çarpazlaşma yaranmamalıdır. 

Başqa bir dəlil. Əgər bir şeyin yox olduqdan sonra geri qayıtması müm-
kündürsə, o zaman həmin varlığın bütün cəhətləri üzrə bir bənzərinin varlığı 
da mümkün olmalıdır. Bu isə qeyri-mümkündür. Onlar arasındakı bağlılığa 
gəldikdə, varlıqda mümkün olan və olmayan hər bir cəhətdən bənzərin hökmü 
eyni olmalıdır. Necə ki, öncə olan, sonra yox olan varlıq geri qayıtdıqda birin-
ci halı ilə arasında heç bir fərq olmamalıdır, çünki onlar hər bir cəhətdən bir-
dirlər. Mümkünsüzlüyünə gəldikdə, bunun səbəbi aralarında seçim fərqliliyi 
olmayan iki eyni varlığın cəm olmasının mümkünsüzlüyüdür. Bu, çoxluğun 
çoxluq baxımından vəhdətidir. Bu isə mümkünsüzdür. 

Başqa bir dəlil. Yoxluğun geri qayıtması qayıtdığı yerin başlanğıc olma-
sını labüd edir. Bu isə qeyri-mümkündür. Bu, çevrilmə və arxa-arxaya gəl-
məni labüd edir.  

                                                 
1 Yoxluğun geri qayıtmasının mümkünlüyü fikri yalnız kəlam alimləri tərəfindən mümkün hesab edilib. 

Yoxluğun geri qayıtması dedikdə, yox olan bir şeyin vücud tapmasıdır. Məsələn, lövhədə bir rəsm 
çəkdikdən sonra onu silirik. Bu zaman həmin rəsm yoxluğa məhkumdur. Lakin həmin həcmdə, eyni forma 
rəsmi yenidən çəkə bilərik. Bu zaman yox olan rəsm geri qayıtmış olur. Kəlam alimləri bu qayıdışı yoxluğun 
geri dönüşü hesab edirlər. Halbuki ikinci dəfə çəkilən rəsm birincinin özü deyildir. Hər nə qədər rəng, həcm, 
forma baxımından birinci ilə eynilik təşkil etsə də, ikinci halda o, birincinin təkrarı və eynilə oxşarı sayılır, 
yeni bir rəsm hesab edilir və zaman baxımından birincinin varlığından fərqlənir. 

2 İbn Sina özünün “İlahiyyatuş-şifa” kitabında bu fikri qeyd edib. 
3 Yəni, yoxluğun qayıtdığı zamandan öncə var olması lazım gəlir. Belə ki, ikinci dəfə var olduğu 

zamandan öncə həm yox, həm də var olmalıdır. Bu isə mümkünsüzdür. 
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Bunların arasındakı bağlılığın izahı. Yoxolmuşun eyni ilə geri qayıtması 
qayıdış yerinin bütün fərdi xüsusiyyətlərində, hətta zamanda belə zatən 
başlanğıc olmasını tələb edir.1 Beləcə, başlanğıc qayıdış yerinin eyni olur.2 Bu 
isə çevrilmə və arxa-arxaya gəlmədir. 

Digər bir dəlil. Əgər (bir dəfə) geri qayıtmaq mümkün olsa, bunun əsas-
landığı müəyyən bir sayı olmayacaqdır. Belə ki, birinci və ya ikinci qayıdış 
arasında fərq qalmayacaq və bu, sonsuz olaraq təkrar ediləcək. Beləcə, baş-
lanğıcla qayıdış yerinin arasında da fərq olmayacaq.3 Halbuki bir şeyin var-
lığının sayı onun müəyyənedici4 xüsusiyyətlərindəndir. 

Qayıdışı mümkün sayanların dəlillərindən biri də budur ki, əgər geriqayıdış 
mümkünsüz olarsa, bu (mümkünsüzlük), varlığın ya mahiyyəti,5 ya mahiyyətin 
bağlı olduğuna (mülaziminə) şamil olacaq.6 Əgər (qayıdışın mümkünsüzlüyünün 
mənşəyi) bunlar olsa, o zaman başlanğıc mümkünsüz olacaq. 7  Bu, aydın 
məsələdir, eləcə də ayrıla bilən bir aksidensiyaya görə belə olacaq. Bu zaman 
aksidensiyanın aradan getməsi ilə mümkünsüzlük də aradan qalxacaq. 

Buna irad olaraq deyilir ki, mümkünsüzlük (bu üç səbəbə görə deyil) 
bağlı olduğu (mülazim) bir məsələyə görədir, lakin (bu məsələ qayıdış yeri-
nin) varlığına və əslinə görədir,8 mahiyyətinə görə deyildir.9 Necə ki bu, əvvəl 
təqdim edilən dəlillərdən də aydın olurdu. 

Onları qayıdışın mümkün olduğunu iddia etməyə vadar edən səbəb qayı-
dış yerinin haqq şəriətlərinin bəyanlarına uyğun olmasıdır ki, bu da yox-
olmuşun qayıdışı qəbilindəndir. 

İrad: Ölüm kamala yetişməyin bir növüdür, yoxluq və zaval deyildir.10 

                                                 
1 Zaman cəhətdən eyniliyin olması yoxluğun yoxluğunun inkarıdır. Çünki geri qayıdan yoxluq zamana 

etibarən həm də var olmalıdır. Yoxluq üçün bu cür iddia irəli sürülə bilməz. 
2 Varlıq özündə başlanğıcının bütün xüsusiyyətlərini, vəsflərini və bağlılıqlarını daşıdığı üçün onun 

qayıdış yeri başlanğıc yerinin eyni olmalıdır. Bu isə qayıdışı puç edir. 
3 Birinci, ikinci, üçüncü... qayıdış yerlərinin fərqi olmayacaq. Belə olduqda, onların hər biri başlanğıc 

sayılmalıdır.  
4 Mübhəm olan bir şeyin isə varlığı yoxdur. 
5 Yəni, zatı və mahiyyəti cəhətdən mümkünsüzlüyü qəbul etməlidir. 
6 Yəni, yoxluğun mahiyyətinə bağlı olan bir səbəbə görədir. 
7 Yəni, əvvəl olmadığı üçün geri qayıdışdan da söhbət gedə bilməyəcək. 
8 Belə ki, bir şeyin yoxluqdan qayıdaraq fərqli xüsusiyyətlərə malik varlıq tapması onun ikinci deyil, 

birinci vücudu olur. Burada isə ikinci qayıdışdan söhbət gedə bilməz. 
9 Belə ki, mahiyyətinə görə olsaydı, “əgər belə olsaydı, o zaman başlanğıcdan mövcud olmazdı” və ya 

“mahiyyətdən ayrıla bilən aksidensiya ayrılması ilə aradan getdi” deyilə bilərdi. 
10 Burada deyilə bilər ki, ölüm bədən üçün deyil, ruh üçün kamal sayıla bilər. Halbuki bədən yox olur. Lakin 

insanın həqiqəti mücərrədir və maddi ölümdən sonra cəsədlə əlaqəsini itirsə də, aradan getmir, Allahın 
dilədiyi halda varlığını sürdürür. Necə ki, yuxuda ikən ruhun cəsədlə əlaqəsi də azalır. Ancaq bədən daim 
dəyişir, haldan hala düşür. Axirət dünya kimi deyildir ki, onun bədəni də eynilə qayıtmış olsun. Əgər bədən 
bütün xüsusiyyətlərilə eynilə geri qayıtmış olsa, o zaman dünyanın da bütün xüsusiyyətləri geri qayıtmalıdır. 
Bunu isə kimsə iddia etməyib. 
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ПЕРЕВОД И ИНТЕРПРЕТАЦИЯ ГЛАВЫ СУЩЕСТВОВАНИЕ В 

ПРОИЗВЕДЕНИИ СЕЙИДА МУХАММАДА ХУСЕЙНА 
ТАБАТАБАИ «БИДАЯТ АЛЬ-ХИКМА» 

 
РЕЗЮМЕ 

 
Судя по трудам С.М.Табатабаи (16.02.1904-15.11.1981), он, несом-

ненно, является выдающимся философом Восточного мира. Также вели-
ка его роль в популяризации исламской философии. Для того чтобы 
развить философию в исламском мире, как в количественном, так и в 
качественном отношении, он начал писать учебники по философии. С 
этой целью он написал три основных учебника, которые способствовали 
обобщению исламской философии и формированию педагогической 
деятельности. В этих книгах он отклонился от традиционного стиля и 
сосредоточился больше на методологических и эпистемологических 
аспектах философских проблем. В настоящее время эти три книги 
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являются фундаментальными учебниками в преподавании исламской 
философии. Эти книги включают «Бидаят аль-Хикма», «Нихаят аль-
Хикма» и «Принципы философии и метод реализма». Очевидно, что 
С.М. Табатабаи принадлежит к течению «Трансцендентальной фило-
софии» Садраддина Ширази. Эти книги считаются одними из самых 
ценных книг упомянутого течения в последние века. В статье сначала 
рассмотрена онтология С.М. Табатабаи после краткого упоминания его 
работы, научного стиля и мыслей. В качестве лучшего источника для 
этого мы выбрали первую часть его произведения «Бидаят аль-Хикма» и 
перевели его на наш родной язык. Первая часть  книги состоит из 
двенадцати глав. Все главы переведены и даны с примечаниями и ком-
ментариями. Эти главы касаются концепции абсолютного бытия, реаль-
ности бытия, принципа единства в многообразии, неточности прояв-
ления, иерархии существования и концепции «несуществования», а так-
же ее отношения к существованию. Статья затрагивает все темы, необ-
ходимые тем, кто хочет изучить мысли исламской философии об онто-
логии. 

 
Ключевые слова: Сейид Мухаммад Хусейн Табатабаи, онтология, 

бытие, Исламская философия, Бидаят аль-Хикма, Нихаят аль-Хикма, 
принципы философии и метод реализма, трансцендентальная фило-
софия, Садраддин Ширази.  
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TRANSLATION AND INTERPRETATION OF THE CHAPTER OF 

BEING IN THE WORK OF SEYED MOHAMMAD HOSSEIN 
TABATABAI “BIDAYAT AL-HIKMAH” 

 
ABSTRACT 

 
S.M.Tabatabai (16.02.1904-15.11.1981) is a prominent philosopher of the 

Eastern world. His role in the popularization of Islamic philosophy is 
outstanding. He wrote philosophical textbooks for the expansion of 
philosophy in the Islamic world, both quantitatively and qualitatively. For this 
purpose, he wrote three main textbooks, worked hard for the generalization of 
Islamic philosophy and the formation of pedagogical activity and in these 
books he deviated from the traditional style and focused more on the 
methodological and epistemological aspects of philosophical issues. 

These three books are now considered fundamental textbooks in the teaching 
of Islamic philosophy. These books include Bidayat al-Hikmah, Nihayat al-
Hikmah and The Principles of Philosophy and the Method of Realism. It is clear 
that S.M.Tabatabai belongs to Sadr Al-Din Shirazi's philosophical school of 
thought of “Transcendental philosophy”. These books are considered to be one of 
the most valuable books of the current philosophical schhol of thought in recent 
centuries. The article highlights the ontology of S.M.Tabatabai, as well as a brief 
reference to his work, scientific style and thoughts.  

As the best source for this, we have selected the first stage of his work 
"Bidayat al Hikmah" and translated it into our native language.The first phase 
of the book consists of twelve chapters. All chapters have been translated and 
annotated. These chapters deal with the concept of absolute existence, the 
authenticity of existence, the principle of unity in diversity, the unreality of 
manifestation, the hierarchy of existence and the concept of non-existence, 
and its relation to existence. 

The article touches on all the topics that are needed for those who want to 
learn about views of Islamic philosophy on ontology. 

 
Keywords: Seyed Mohammad Hossein Tabatabai, ontology, existence, Islamic 

philosophy, Bidayat al-Hikmah, Nihayat al-Hikmah, The Principles of Philosophy 
and the Method of Realism, Transcendental philosophy, Sadr Al-Din Shirazi 
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ÖZET 

Tüm amacının putları kırmak olduğunu söyleyen Nietzsche’nin, kırmak 
istediği esas put Hıristiyanlıktır. Zira ona göre Hıristiyanlık yaşama ve bedene 
“hayır” der, insanı köle ruhlu yapar. Nietzsche, insanın ister kendisine isterse 
de başkasına köle olması durumuna yabancılaşma der. Ve ona göre Batı 
insanını kendisine, başkasına ve doğaya yabancılaştıran esas unsur Hıristiyan-
lıktır. Hıristiyanlığın beslendiği ve Hıristiyanlıktan beslenen ne varsa hepsine 
topyekûn savaş açan Nietzsche’nin eleştirilerinden Sokrates ve Platon da 
“kaçamaz.” Nitekim ona göre her iki isim de Hıristiyanlığın beslendiği kişiler-
dendir. Ancak Batı medeniyetinin esas dayanağı olduğunu söylediği Hıristi-
yanlık, onun açısından Sokrates ve Platon’dan daha büyük tehlikedir. Hıristi-
yanlığın insanı Tanrı’ya değil Kilise’ye dolayısıyla insana köle yaptığı üzerin-
de duran “put kırıcı filozof”, Hıristiyanlıkla savaş için felsefi yöntem sunar. 
Nedir bu felsefi yöntem? “Çekiçle felsefe yapmaktır”. Toplumun, “kalabalı-
ğın” yücelttiği her şey Nietzsche’ye göre birer puttur. Ve söz konusu “putla-
ra” yaklaşırken elimizde hep “çekicin” olması gerekir. Burada “çekiç” felsefi 
düşünüşün sembolüdür. Bedene, yaşama evet diyerek duygularla düşünmenin 
adıdır “çekiç”. Puta yaklaşırken çekiçle puta vurmamız gerekir. Sağlam 
olmayan ve temelden yoksun olan putlar çekiç darbesiyle “çürüklüğünü” dışa 
vuracaktır. Nietzsche bu felsefi yöntemini her kitabında farklı putlara karşı 
                                                 
1 Metinin hazırlanmasında takip ettiğimiz yöntem, hermenötik olup, Deccal’ın ilgili kısmının 
yakından okunmasından ibarettir. Başka bir ifadeyle çalışmamız, hermenötik yöntemin 
uygulanma denemesidir.   
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kullanır ama Deccal isimli eserinde çekicin “vurduğu put” açık bir şekilde 
Hıristiyanlıktır.  

Yazımızda Nietzsche’nin söz konusu Deccal isimli eserine müracaat ettik. 
Özellikle Hıristiyanlık eleştirilerinin yoğun bir şekilde yer aldığı mevzu bahis 
eserin ilk bölümü üzerinde durduk. Çalışmamız hermenötik yöntemi uygula-
ma denemesi olduğu için çekicin vurulduğu nokta’nın dışına çıkmamaya ça-
lıştık. Ve bu şekilde hermenötik yöntemin nasıl çalıştığını göstermeye gayret 
ettik. Dolayısıyla çalışmamızın amacı Nietzsche’nin felsefesini kuşatmak 
olmadığı gibi Nietzsche’nin Hıristiyanlık eleştirisini de tüm boyutlarıyla ele 
almak değildir.  

 
Anahtar kelimeler: Nietzsche, Hıristiyanlık, yabancılaşma, hermenötik, 

ahlak 
 
Giriş 

Batı dünyası Rönesans’la sanatta, Reformasyonla dinde ve Aydınlan-
ma’yla bilimde ciddi bir değişim geçirdi. Söz konusu değişimin en somut 
görünen tarafı insanların maddi refah seviyelerinin artmasıydı. Ancak maddi 
refah, toplumun az bir kesiminde görüldü. Büyük çoğunluk, maddi açıdan zor 
koşullar altında yaşamaya devam etmekteydi. Toplumun iki zıt kutba bölün-
mesine eşzamanlı olarak her grubun da kendi içinde yeni sorunları ortaya 
çıktı. Maddi refah seviyesi yüksek olan kesim sanatı, dini ve bilimi  “üstünlü-
ğünü muhafaza etmede alet” olarak kullanma yolunu tercih etmeleri, işbu üç 
alanın ortaya koyduğu ürünlerin yoksullaşan kesimin sorunlarına çözüm üre-
temez hale düşürdü. Sanatın, reform geçirmiş dinin ve bilimin arka plana 
attığı felsefe böyle bir buhranlı durumda yeniden söz sahibi konumuna geldi. 
Sanat, reform geçirmiş din ve bilim, yaşanan olayları topyekûn değerlendiril-
mekte ve çözüm önerileri sunmakta etkisizdi. Zira işbu üç alan sorunların bir 
anlamda da “mimarlarıydı.” Dolayısıyla söz söyleme hakkı felsefenin eline 
geçmişti. Dönemin filozofları toplumun kutuplaşması başta olmak üzere yaşa-
nan olayları tasvir edebilmek için “yabancılaşma” kavramını geliştirdiler. Bu 
kavrama felsefi anlam kazandıran her ne kadar Hegel olduysa da, ilk defa 
Marks’la birlikte yabancılaşma kavramı dünya tarihini anlama/anlamlandırma 
teorisinin kilit taşına dönüştü. “Marks tarihsel süreçte, toplumun sahip olduğu 
gücün, insanın kendi iradesinin ve kontrolünün dışına çıkıp bağımsızlaştığını 
ve bu gücün paradoksal bir biçimde insanın iradesini ve eylemlerini kontrol 
eder hale geldiğini düşünür. Marks yabancılaşmayı, toplumun temelini oluştu-
ran bazı ilişkilerin belirli bir gelişiminin ürünü olarak ele alır. Açıkçası Marks 
kavramı, felsefî bir zeminde değil, tarihsel ve toplumsal bir zeminde tartışma-



Nietzsche’nin Deccal İsimli Eserinde Yabancılaşma Sorunu ve Aşılma Teşebbüsü 215 

yı tercih eder.” (Göymen 2007, 153). Marks neredeyse tüm ekonomi-politik 
yaklaşımı bu kavram üzerine bina etti. 

İyi birer Hegel ve Marks okuru olan Nietzsche ise yabancılaşma kavramı-
na başka bir boyut daha kazandırdı. Hegel ve Marks’tan farklı olarak 
Nietzsche yabancılaşma’nın felsefi izini süreçlerden daha çok belli başlı kişi-
lerin fiillerinde, yaşamlarında aramaya başladı. Nitekim Nietzsche’nin tüm 
kitaplarının “gizli” (bazen aşikâr) muhatabı, yabancılaşmaya sebebiyet verdi-
ğini söylediği kişilerdi: Sokrates, Platon, İsa, Roma Kilisesi… 

Ve Nietzsche’nin yabancılaşma sorununu çok somut bir şekilde ele aldığı 
eserlerinden biri olan Deccal’ın menfi kahramanı İsa ve Roma Kilise’sidir.  

 
Biz kimiz?  
Nietzsche Deccal isimli kitabının ilk bölümünde Hiperborlular olduklarını 

söylüyor (Nietzsche 1986, 11). Hiperbor, dünyanın üstünde dolaşan anlamına 
gelmektedir. Kanaatimizce Hiperbor’dan kasıt üst dünyadır, “üst insanların” 
yaşadıkları dünyadır. Çünkü Nietzsche’ye göre üst insan, ideolojilerin ve 
aydınların oluşturduğu, şekil verdiği dünyada yaşayamaz. Dolayısıyla üst 
insan tabiatı itibariyle Hiperborlu’dur. Hiperbor, Platoncu anlamda idea(l) 
dünya değil bilakis bu dünyadır. Gerçek olan dünya, duyular dünyasıdır. Ger-
çek olmayan dünyaysa duyuüstü dünyadır. Duyuüstü dünyayı dinler ve çeşitli 
ideolojiler şekillendirir. Bu anlamda sadece bir tek dünya; duyular dünyası 
mevcuttur. Gerçek dünyaysa -ki Nietzsche bunu Hiperbor adlandırır- hiçbir 
ideoloji tarafından şekillenmemiştir. Nasıl varsa öyledir. Mutluluğumuzun asıl 
mekânı da Hiperbor’dadır. Mutluluğun keşfedilmiş olduğundan söz ediyor 
Nietzsche. Kullanılan zaman, geçmiş zamandır. Dolayısıyla mutluluk keşf-
edilmiş ama sonra kaybedilmiştir.  

Nietzsche ait olduğumuz dünyada yaşamadığımızı ve bu sebeple hayattan 
kopuk yaşadığımızı söylemektedir. Mutsuzluk labirent gibidir doğru, fakat biz bu 
labirentten çıkış yolunu bulmuştuk. Şairin Pindaros’a atıfta bulunması ve “ne 
karadan ne de denizden bulabilirsin Hiperborlulara giden yolu” (Nietzsche 
1986, 11) tabirini kullanması bize Deccal’ın bu bölümünün problematiğini 
sunuyor. Olmamız gereken yerde ol(a)mamamızın sebebi nedir? Dolayısıyla bu-
rada bir sorun var. Mutluluğu bulmuşken, ölümün ötesinde, kuzeyin ötesinde ya-
şarken nasıl oldu da o dünyayı terk ettik? Olmamız gereken yerde niçin değiliz?  

 
1.   Modern insan eleştirisi 
Kesin olan şu ki, olmamız gereken yerde değiliz. Ve şimdi olmamız 

gereken dünya için tekrar labirentten çıkış yolu bulunmalıdır. Burada 
Nietzsche bize yol haritası sunuyor. Yani bu iş yapılacaksa labirentten çıkış 
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yolu bulunarak yapılacaktır. Kanaatimizce putlara bu sebeple Nietzsche karşı 
çıkıyor. Zira putlar labirentten çıkmada bize zaman kaybettiriyor. 

Putlar ilave zaman israfıdır. Yapmamız gereken labirentten bir an önce 
kurtulmaktır. Sabit zeminler üzerinde inşa edilen ahlak öğretilerini, çeşitli 
ideolojileri Nietzsche bu sebepten dolayı yıkmak istemektedir.  

Nietzsche labirentten çıkış yolunu modern insan bulabilir mi diye soruyor 
ve cevap vermeyi bize bırakıyor. Ama okuyucuya cevap vermesi için de 
yönlendirmelerde bulunuyor. Bu yönlendirmeleri, “modernlik eleştirisi” adı 
altında toplayabiliriz:  

1. Ben eleştirisi; Ben her şeydir. Ama ne ettiğini bilmeyen, her şey olan 
ben’dir. Zira “ben” gramatik bir hatadır -bunu Nietzsche özellikle Ecco 
Homo’da işliyor-.   

2. Ben, üzüntü içinde olduğunun bilincindedir.  
3. Modernlik bir hastalıktır. Çünkü modernlik tembel barışlara ve korkak 

tavizlere imkân tanımaktadır. Yara ve hastalığı ayırmamız gerektiği kanaatin-
deyim. Nietzsche’nin yara kavramsallaştırmasında her halükârda aktiflik var. 
Hastalıktaysa ona göre aktiflik yoktur. Hastalık insanı pasifleştirir. Hastalık 
insanı tembelleştirir. İnsan hastayken bir şey yapamaz olur. Kuvvetler çatış-
masına girmeye korkar ve barış yapma eğiliminde olur. Bundan dolayı korkak 
tavizlerde bulunur.1 

4. Modern Evet ve Hayır birer kirli fenomendir. Bu Nietzsche’nin modern 
ahlak eleştirisinden bir cüzdür. Nietzsche, ahlakın ileri sürdüğü önermelerin -
bu yapılabilir mi? Evet; bu yapılabilir mi? Hayır- mutlaklaştırıldığına vurgu 
yapıyor. 

5. Beşinci eleştiri aslında diğer bölüme geçiş mahiyetindedir. Nietzsche 
modern insanın her şeyi kavradığını (aslında her şeyi kavradığını zannettiği) 
ve bundan dolayı her şeyi bağışladığını söylüyor. Bu aşırı hoş görünün sadece 
bir scirocco olduğunu ifade ediyor. Scirocco, güneyden gelen rüzgârdır.2 Bazı 
yerlerdeyse scirocco’nun Akdeniz’den gelen sıcak rüzgâr olduğu 
belirtilmektedir. Yorumumuz şu yöndedir: a. Akdeniz havzası Hıristiyanlığın 
çıktığı yerdir. b. Nietzsche’nin hedefinde dini bir ritüel olabilir: “günah 

                                                 
1 Sevincin ilk aracı savaştır. Savaş, güç gösterisidir, neşenin ifade edilmesidir. Burada amaç 
rakibi yenmek değil. Daima kendi sınırlarını aşmaktır. Buradaki savaş, tutkular arası 
savaştır. Savaş, sevinç için ilk araçtır, diğer araç, yaradır. Savaş şiddeti dışa vurma yönüdür. 
Gerçekliğin özü mücadeledir, güçler arası mücadeledir. Bunun dile getirilmesi de savaştır. 
Bu şiddet insanın içinde zaten var. Ancak Hıristiyanlıkla birlikte şiddet kontrol edilmeye 
başlandı. Hıristiyanlık şiddetin dışa vurulmamasını istiyor. Üstün insan da şiddetten 
korkmayan insandır. Dolayısıyla modern insan savaştan korkan, barışsever bir korkaktır. 
Çünkü mayasında Hıristiyanlık vardır. 

2 Bazı kaynaklarda Büyük Sahra’dan gelen rüzgâr olduğu belirtilmektedir. 
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çıkarma ayini”; yani birisi geliyor bir şeyler anlatıyor papaza. Papaz da sanki 
her şeyi kavrıyormuş gibi konuşanı bağışlıyor. İşte bu her şeyi “kavrama” ve 
bundan dolayı her şeyi “affetme” hastalığı modern insana bulaşmıştır.  

 
1.1.  Orta yol anlayışının reddi  
(“Çağdaş erdemler ile öteki güney yelleri arasında yaşamaktansa, buzlar 

içinde yaşamak yeğdir!...(Nietzsche 1986, 11). 
Modern insanın beş maddede özetlediğimiz özelliklerinin birinin kaynağı 

coğrafi olarak Batı değil. Söz konusu özellik erdemdir ki, scirocco kelimesi 
bağlamında açıklamaya çalıştığımız fenomendir. Bu erdemin kaynağı coğrafi 
olarak Batı değil ama batıcı olan çağdaş erdeme yol açmasıyla bilinir. Ve 
Nietzsche çağdaş erdeme de karşıdır. İşin ilginç tarafı şu ki bu iki erdem 
anlayışının ortasında yaşamaya da karşıdır.  

 
2. Neydik? Ne olduk?  
Bu kısımda tekrar bu bölümün başına geliyor. Nietzsche bize tabiatımız 

itibarıyla yürekli olduğumuzu hatırlatıyor. Ama bu yüreklilik kendimize ve 
başkalarına acımaya engel oldu. Dolayısıyla bizdeki yüreklilik, bilinçli yürek-
lilik değil. Bu sebeple yürekliliğimizi nereye yönlendireceğimizi bil(e)mez ol-
duk. Bu bize Hegel’i hatırlatmaktadır. Hegel’in Mutlak Ruh için yaptığının 
aynısı Nietzsche insan için yapmaktadır. Mutlak Ruh başlangıçta kendin-
de’ydi. Ama bilinçsizdi. Bilgilenmek istedi. Bu sebeple tabiat/madde ortaya 
çıktı. Daha sonra devlet aşamasında Mutlak Ruh bilinç kazanmada son aşama-
sına geldi ve kendisi için oldu. Kanaatimizce Nietzsche’nin Hiperborlu 
dünyasında yaşayan insan için de -yani Nietzsche’nin biz dediği kesim için 
de- bu durum söz konusudur. Bunlar üst insanlardır. Fakat eksik var. Bu 
eksiklik aslında bilgisizliğimizden kaynaklanmaktadır. Bu eksikliğin tamam-
lanması için sanki biz bu süreçten geçmeli olduk.  Daha sonra bize kaderci 
dediler. Fakat Nietzsche diyor ki “bizim kaderimiz gerilimdi, güçlerin biriki-
miydi. O zamanlar şimşeğe açıktık. Zayıfların boyun eğişinden uzaktık” 
(Nietzsche 1986, 11). Tabiatla içli dışlı olduklarının altını çizen Nietzsche 
daha sonra dekadansa dikkat çekiyor. “Hiçbir çıkış yolumuz yoktu: Mutlulu-
ğumuzun formülü: Bir Evet, bir Hayır, düz bir çizgi, bir hedef…” (Nietzsche 
1986, 12). Burada dekadansla diyalektik mantıkla çalışmak arasında irtibatın 
olduğunu görüyoruz. Bir Evet bir Hayır’ı diyalektik süreç içinde ele almamın 
nedeni düz bir çizginin ve bir hedefin olduğunu söylemesinden kaynaklan-
maktadır. Diyalektikte bir tek hedef var o da sentez. Ve diyalektik süreç düz 
çizgi üzerinde devam etmektedir. En azından diyalektiğin en büyük temsilcisi 
olan Hegel’de, diyalektik düz bir çizgi üzerinde devam etmektedir. Bu kısmı 
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özetlemiş olursak şunu söyleyebiliriz: Biz, sürecin içindeyiz. Aslında bu süreç 
bir oluşumdur. Bu oluşum bizi değiştirdi. Çünkü başlangıçta olduğumuz halde 
sabit kalmadık. Değişim bizi bu günkü halimize ulaştırdı. Özel olarak bu kıs-
mın genel olarak bu bölümün sonuyla bölümün başı arasında doğrudan irtibat 
vardır. Bölümün başını hatırlarsak Nietzsche bizim Hiperborlu olduğumuzu 
belirtiyordu ve kendimizi aldatmamamızı söylüyordu. Hatta hayattan kopuk 
yaşadığımızın farkında olduğumuza dikkat çekiyordu. Dolayısıyla nereden 
nereye geldiğimizin farkındayız. En azından Nietzsche farkındadır. Ama şura-
sı açık değil. Neden biz bu labirente girdik? Aslında bu kısmın paradoksu da 
budur. Nietzsche’nin de buna cevabı yoktur.  

 
3. Hayatı tayin eden unsurların muğlâklıktan kurtarılma çabası 
Değişim süreci bizi öyle bir noktaya getirmiş ki kaotik durum ortaya 

çıkmış, her şeyin tanımı birbirine karışmış. Aslında bu bölümün sonunda 
değişim sürecinin en büyük etkenin Hıristiyanlık olduğunu görüyoruz. 
Dolayısıyla Hıristiyanlığın hayatın temel unsurlarının tanımı muğlâklaştırmış. 
Hayatın temel unsurları nelerdir? Ahlak, özellikle de iyi ve kötünün ne 
olduğudur. Ve tabi ki de mutluluğun ne olduğu. Bu unsurların tanımlarını 
muğlâklıktan kurtarma girişiminin amacı nedir? Bu sorunun cevabı çok 
basittir. Nietzsche olmamız gereken yere veya konuma tekrar gidebilmemiz 
için bu unsurların gerçekten ne olduklarını bilmemiz gerektiği kanaatindedir. 
Bu unsurların tanımları üzerinde pek fazla durmayacağız -ki zaten bu tanımlar 
üzerinde fazla durmamızı Nietzsche de hoş karşılamazdı-. Bu bölümün ilk 
kısmında Nietzsche’nin dile getirdiği temel mesele, dekadanstan kurtulmak ve 
yükselmek için gereken işlerin neler olduğudur.  

 
3.1. “Güç” Etiği 
“İyi olan nedir? İnsanda güç duygusunu, güç istemini yükselden her 

şeydir” (Nietzsche 1986, 11). Güç duygusu insanı her zaman aktif tutar. 
Aktiflik insanı sabitlikten korur. Kötü olan nedir? Zayıflıktan doğan her 
şeydir (Nietzsche 1986, 11). Hatırlarsak modern insanın özelliklerini 
açıkladığımızda korkak tavizler ve tembel barışlar tabirini kullanmıştık. İşte 
bu bir zayıflıktır dolayısıyla kötülüğün ta kendisidir Nietzsche’ye göre. 
Dolayısıyla modern insan kötülük içindedir. Çünkü zayıftır. Mutluluk nedir? 
Gücün büyüdüğü duygusudur, bir engelin aşıldığı duygusudur (Nietzsche 
1986, 11). Aslında gücün büyümesi duygusu bize Spinoza’yı hatırlatmaktadır. 
Spinoza’da mutluluk, conatus’un artmasıydı. Fakat Nietzsche ve Spinoza 
arasındaki fark mutluluktan değil mutluluğun vuku bulmasında tayin edici 
olan unsurların konumundan kaynaklanmaktadır. Spinoza’da tayin edici unsur 
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her halükarda ben’dir. Nietzsche’de işte bu ben yoktur. Nietzsche’de ben’in 
yerini güç almaktadır.  

Mutluluk aslında doygunluk değil Nietzsche’ye göre. Çünkü doygunluk 
insanda mücadele ruhunu söndürür. Zira doygunlukta bir nihailik vardır. 
“Mutluluk daha fazla güçtür” (Nietzsche 1986, 11). Mutluluk barış değil 
savaştır. Sevincin ilk aracı savaştır. Savaş, güç gösterisidir, neşenin ifade 
edilmesidir. Burada amaç rakibi yenmek değil. Amaç, daima kendi sınırlarını 
aşmaktır. Buradaki savaş insanda tutkular arası savaştır. Savaş, sevinç için ilk 
araçtır, diğer araç, yaradır. Mutluluk erdem değil, yetenektir. Nietzsche, bu 
yeteneğin de Rönesans tarzı erdem olduğunu belirtiyor. Aslında Rönesans’a 
atıfta bulunması metin yorumlayıcısı açısından önemlidir. Çünkü Rönesans 
eskiyle buluşmadır, yeniden doğuştur. Dolayısıyla Rönesans’ın Nietzsche için 
nev-i şahsına münhasırlığı var. Ele aldığımız üç bölümün konusunun süreç, 
sorununun bu sürecin başlangıç noktasına tekrar nasıl geri dönebiliriz 
olmasını görmemiz için Rönesans burada çok önemlidir. Nietzsche ayrıca 
Rönesans erdeminin dikeyliği1 içermediğini de vurguluyor.  

 
4. Geri dönüş sürecinde yaşamayı hak eden ve etmeyenler 
Nietzsche’ye göre zayıflar yok olup gitmeliler. Çünkü ona göre bu süreç, 

boyun eğmekle, korkak tavizlerle, tembel barışlarla gidilmez bir süreçtir. Bu 
süreç savaşı gerektirir. Bu süreç, yarayı gerektirir. Putların Alacakaranlığı 
Önsöz’de, Nietzsche yaralanmada olan sağaltıcı güçten bahsedir. Fakat 
zayıflar savaştan korkar. Aslında putların kırılma “operasyonuna” da bu gözle 
bakabiliriz. Yani Nietzsche’nin dediği labirentten çıkma sürecinde bu putların 
kırılması gerekir. Bunun için savaşı göz önüne almamız lazım. Zayıflar savaşı 
göze almaktansa putlar oluşturmayı kabul eder. Dolayısıyla bu süreçte onların 
yaşama hakları yoktur. Nietzsche’ye göre zayıfların yıkılıp gitmeleri için 
onlara yardım edilmelidir.  

4.1. Geri dönüş sürecinde en tehlikeli unsur 
Nietzsche dünyada olan en zararlı olan şeyin Hıristiyanlık olduğu 

kanaatindedir. Ona göre Hıristiyanlık: “zayıflara ve nasibi kıtlara duyulan 
acımadan doğan eylemdir” (Nietzsche 1986, 11). Aslında Nietzsche’nin 
mesajı açıktır. Zayıflara acımak değil, zayıfların ortadan kaldırılması gerekir. 
O, Hıristiyanlığın zayıflarla güçlüleri eşit kabul ettiğinin farkındaydı. Ve 
labirentten çıkma sürecinde zayıf ve güçlü eşitliği kabul edilemez bir şeydir. 
Çünkü Nietzsche için her halükarda hiyerarşi önemlidir. Hıristiyanlık bu 
hiyerarşi için en büyük düşmandır. Zira Hıristiyanlık eşitliği savunmaktadır.  

 
                                                 
1 Tanrısal boyut. 
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5. Nietzsche’nin projesini vazetmesi  
5.1. Arzu edilen insan tipi 
Nietzsche bu kısımda kendi projesinin ne olduğunu ortaya koyuyor. 

İnsanlık bunalımdadır. -Tabir-i caizse bizden 1  adam olmaz-. Bizim insan 
olarak mevcudiyetimiz ortadan kalkmalıdır gibi tezleri Nietzsche bir kenara 
iter. Ona göre esas olan, hangi tip insanın geleceği daha sağlamdır meselesi-
dir. Bütün diğer şeyler bu görüşe bağlı olarak gündeme gelmektedir. Çünkü 
Nietzsche için esas iş, olmamız gereken yerde olmanın sağlanmasıdır. Bunu 
sağlamak için Nietzsche geleceği sağlam olan insan tipinin istenmesi, gerek-
liliği üzerinde duruyor.  

 
5.2.  Arzu edilen insan tipinin tarih sahnesine tesadüf eseri olarak 

ortaya çıkışı 
Nietzsche’ye göre geleceği sağlam olan dolayısıyla istenen, arzu edilen 

insan tipi tarih sahnesine zaman zaman çıkmış. Ama (ama burada çok önemli-
dir) bir mutlu rastlantı, istisna olarak. Dolayısıyla arzu edilen insan tipi hiçbir 
zaman istenilen olarak ortaya çıkmamıştır. İstenilen olarak ortaya çıkmadığı 
için de süreç pozitif istikamette değiş(e)memiş. Pozitif istikamette değişim 
ancak onların istenilen olarak ortaya çıkmasına bağlıdır. Zira bu zaman top-
lum pozitif değişime bil-kuvve olarak hazır olmuş olur. Bundan şunu anlıyo-
ruz: Nietzsche yukarıdan (veya buna hariçten de diye biliriz) müdahalenin 
süreci pozitif şekilde etkilemeyeceğini savunmaktadır. Bilakis, pozitif istika-
mette değişim aşağıdan (veya dâhilden) yapılmakla, aşağının buna hazır ol-
masıyla mümkündür. (Kabaca Nietzsche’ye göre, eğer toplum hazır değilse 
daha doğrusu toplum pozitif değişime hazır değilse ve istenilen “şey”i bilinçli 
olarak istemiyorsa o zaman gönderilen peygamber veya tesadüf eseri ortaya 
çıkan bilgin insanlar, süreci pozitif anlamda değiştiremezler. Değişim olacak-
sa bu toplum içinden yani toplumun buna hazır olmasıyla mümkün olacak.)  

 
5.3. Arzu edilen insan tipinin insanlar tarafından yanlış algılanması-

nın sonuçları 
Nietzsche’ye göre arzu edilen insan tipi yanlış algılanmış ve ondan kor-

kulmuş. Ona göre bu korku, arzu edilen insan tipinin tam aksinin istenilmesi-
ne yol açmış. Bu istenmenin sonucunda arzu edilen insan tipinin tam karşıtı 
yetiştirilmiş ve elde edilmiş.2 

                                                 
1 Nietzsche’nin “biz”den kastı genel insanlık mı yoksa Avrupalılar mı?, üzerinde durulması 
gereken sorudur.  

2 Aslında burada Nietzsche’nin Kant’ın “insan kendi kendisine zulüm edemez” / “volenti non 
fit injuria” (Ahlak Metafiziği / 1995, 3835) düşüncesine köklü bir eleştiri var. Nietzsche 
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5.4.  Arzu edilen insan tipine karşı olan tip ve özellikleri 
Nietzsche, arzu edilen insan tipine karşı olarak istenilen, yetiştirilen ve 

elde edilen insan tipinin Hıristiyanlık olduğunu belirtiyor. Nietzsche, 
Hıristiyan insan tipinin temel üç özelliğini ifade ediyor; “evcil hayvan olan 
insan, sürü hayvanı olan insan, hasta hayvan olan insan (Nietzsche 1986, 13). 
Bu üç özelliğin gelişi güzel, laf olsun diye söylenilmediği kanaatindeyiz. 
Burada Nietzsche, Hıristiyan insan tipini hem ontolojik hem epistemolojik 
hem de ahlak cihetiyle değerlendirir.  

Hıristiyan insan tipi, varlığı bakımından evcildir. Evcil olmak hürriyetin 
kaybedilişidir. Evcil olmak kendi tabiatına yabancılaşmadır. Yani önce oldu-
ğun gibi olmamadır. En kötüsü evcil olmağın geri dönüşü imkânsızdır… İşbu 
sebeple Nietzsche bu sebeple Hıristiyan reformculuğunu, restorasyonunu sa-
vunmuyor. O topyekûn Hıristiyanlıktan kurtulma hakkında akıl yürütür.   

Hıristiyan tipi bilgi bakımından sürü hayvanıdır. Sürüye tabi olmak, dü-
şünmenin ölümüdür.1 Sürü insana fonksiyon verir ve insan köle olur. İnsan 
sürüye neden uyur? Yalnızlıktan korktuğu için. Sürüde dogma hâkimdir. 
Zaten Tan Kızıllığında yer altı çalışanının yeryüzüne çıktığında karşılaştığı 
güçlük de sürüyle yüz yüze gelmesinden kaynaklanır. Çünkü yer altı çalışanı 
onların inandıkları şeylere karşı çıkar. Sürü için emniyet, sürünün inandığı, 
kabul ettiği şeylerdir.   

Hıristiyan insan tipi hastadır. Bu hastalık ahlaki hastalıktır. Çünkü inandı-
ğı, kabul ettiği değerler yozlaşmış durumdadır. Çünkü Hıristiyanlık hayata 
karşı çıkar, hayata engel olur. Hıristiyan ahlakı tamamen yargı değerlerinden 
oluşmuş. Yargı değerleriyse gerçek olamaz. Değer olguyla irtibatlıdır ve 
Nietzsche için ahlaki olgu da yoktur.  

 
Sonuç  

3. bölümün sonu 1. Bölümün başıyla doğrudan irtibatlıdır. Hatırlarsak 1. 
Bölümün başında Nietzsche Hiperborlu olmamıza rağmen hayattan kopuk 
olarak yaşadığımızı söylüyordu. Fakat bunun sebebini söylemiyordu. 3. 
Bölümün sonunda Hiperborlu olmamıza rağmen hayattan kopuk yaşamamızın 
sebebini açıklıyor. Bunun sebebi Hıristiyanlıktır. Dolayısıyla olmamız 
gereken yerde tekrar olabilmemiz için Hıristiyanlık aşılmalıdır. Modernliğin 
ortaya çıkmasında Hıristiyanlığın etkisi olduğu kanaatindedir. Nietzsche, 
modern değerleri dini değerlerin yeni şekli olarak kabul etmektedir. Modern 
                                                                                                                               

insanların kendi kendilerine zulüm ettiklerini ve bu zulmün arzu edilen insan tipinin tam 
karşıtının istenmesiyle, yetiştirmesiyle ve elde edilmesiyle birlikte vuku bulduğunu 
savunmaktadır. 

1 Nietzsche Tan Kızıllığı ve Şen Bilimde (Sürü İçgüdüsü başlığı) “sürü” üzerinde durmaktadır. 
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demokrasi anlayışını da Hıristiyanlığa bağlıyor. Hâsıl-ı kelam Nietzsche için 
Hıristiyanlık aşılması gereken bir engeldir.  

Nietzsche üç bölümde bize ilk önce kendimizin ne olduğunu söyledi. 
Daha sonra ne olduğumuzu bildiğimiz halde hayattan kopuk yaşadığımızı, 
labirent içinde olduğumuzu dile getirdi. Fakat bu labirentten çıkma 
ihtimalimizin olduğunu da belirtti. Dolayısıyla Nietzsche için bu bölümlerde 
temel sorun, olmamız gereken yerde niçin ol(a)madığımız sorunudur. Ona 
göre olmamız gereken yerde ol(a)mamızın esas sebebi Hıristiyanlıktır. Çözüm 
yolu olarak Nietzsche bize iyi’nin, kötünün ve mutluluğun tanımı sundu ama 
esas olarak arzu edilen insan tipinin istenmesi gerektiğinin altını çizdi. 
Dolayısıyla olmamız gereken yere ulaşmamız için geleceği daha sağlam olan 
insan tipi istememiz ve onun elde etmemiz gerekir. Fakat kanaatimizce 
Nietzsche’nin bu çözümü başka bir sorunsalın ortaya çıkmasına sebebiyet 
verir. Bu sürecin tekrar başlaması Nietzsche açısından sorun oluşturmazdı. 
Hatta bu süreç hakkında da ebedi dönüşe Nietzsche hayır demezdi. Ama bu 
süreç ya başlayamazsa? Eğer bu süreç tekrar başlamayacaksa ve biz olmamız 
gereken yerde hep kalacaksak o zaman bu sabitliğin, statikliğin ortaya 
çıkmasına yol açacak. Bu açık bir şekilde hayatın nihai hedefinin olduğunu 
kabul etmek anlamına gelecek ki Nietzsche için bu kabul edilemez. Bütün 
eserleriyle birlikte sabitliye, statikliğe karşı savaşan Nietzsche’nin bunu kabul 
etmesi imkânsız gözükmektedir. 
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Xəyyam Cəlilzadə 

NİTSŞENİN “DƏCCAL” ƏSƏRİNDƏ YADLAŞMA PROBLEMİ VƏ 
PROBLEMİ HƏLL ETMƏ TƏŞƏBBÜSÜ 

Dəccalın ilk hissəsinin hermenevtik oxunması 
 

XÜLASƏ 
 
Nitsşenin yıxmaq istədiyi əsas büt Xristianlıqdır. Ona görə, Xristianlıq 

həyata və bədənə “yox” deyir, insanı köləruhlu birinə çevirir. Nitsşe ya özünə, 
ya da başqasına qulolma vəziyyətini yadlaşma olaraq adlandırır. Ona görə, 
(qərbli) insanı özündən, başqalarından və təbiətdən uzaqlaşdıran əsas amil 
Xristianlıqdır. Sokrat və Platon da Xristianlıqdan bəslənən və Xristianlıqdan 
bəslənən hər şeyə qarşı tamamilə müharibə aparan Nitsşenin tənqidlərindən 
“qaça bilmirlər.” Alimə görə, hər iki ad Xristianlığın bəslədiyi şəxslər arasın-
dadır. Qərb mədəniyyətinin dayağı olduğunu söylədiyi Xristianlıq isə onun 
üçün Sokrat və Platondan daha böyük bir təhlükədir. Xristianlığın insanı Tan-
rıya deyil, kilsəyə kölə etdiyini vurğulayan “bütqıran filosof” Xristianlığa 
qarşı müharibə üçün fəlsəfi bir metod təklif edir. Bu fəlsəfi metod nədir? 
“Çəkiclə fəlsəfədir”. Cəmiyyət tərəfindən təriflənən hər şey Nitsşe üçün bir 
bütdür. Bu “bütlərə” yaxınlaşarkən həmişə əlimizdə “çəkic” olmalıdır. Burada 
“çəkic” fəlsəfi düşüncənin simvoludur. “Çəkic” bədənə və həyata “Hə” deyə-
rək duyğularla düşünmənin adıdır. Bütə yaxınlaşdıqda ona çəkiclə vurmalıyıq. 
Möhkəm olmayan və təməli olmayan bütlər çəkic zərbəsi ilə “çürüklüklərini” 
ortaya çıxaracaq.  

Nitsşe bu fəlsəfi üsulundan hər kitabında fərqli bütlərə qarşı istifadə edir, 
lakin “Dəccal” əsərində çəkicin vurduğu büt açıq şəkildə Xristianlıqdır. 
Məqaləmizdə Nitsşenin “Dəccal” adlı əsərinə istinad etdik. Bəhs olunan əsə-
rin, xüsusilə Xristianlığa qarşı olan tənqidlərinin çox yer aldığı birinci hissəsi-
nə toxunduq. Tədqiqatımız hermenevtik metodu tətbiq etmək cəhdi olduğun-
dan, “çəkicin vurulduğu nöqtə”dən kənara çıxmamağa çalışdıq. Bu yolla her-
menevtik metodun necə işlədiyini göstərməyə çalışdıq. Bu səbəbdən,  tədqiqa-
tımızın məqsədi Nitsşenin fəlsəfəsini əhatə etmək, yaxud Nitsşenin Xristian-
lığa qarşı irəli sürdüyü bütün tənqidlərə toxunmaq deyildir.  

 
Açar sözlər: Nitsşe, Xristianlıq, yadlaşma, hermenevtik, əxlaq. 
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Хайям Джалилзаде 

ПРОБЛЕМА ОТЧУЖДЕНИЯ И ПОПЫТКИ ЕЕ РАЗРЕШЕНИЯ В 
КНИГЕ «АНТИХРИСТ» НИЦШЕ  

Герменевтическое прочтение первой части книги «Антихрист» 
 

РЕЗЮМЕ 

Христианство - главный идол, который Ницше хотел сломать. Потому 
что, по его словам, христианство говорит «нет» жизни и телу, делает 
человека рабом. Ницше называет отчуждением состояние рабства самому 
себе или другому. И по его словам, христианство является главным 
фактором, отчуждающим (западных) людей от себя, других и природы. 
Сократ и Платон не могут «уйти» от критики Ницше, который вел 
тотальную войну со всем, что исходило из христианства. По его словам, 
Сократ и Платон являются лицами, питающимися христианством.  
А христианство, по его словам являющееся опорой западной цивилизации, 
представляет для него еще большую опасность, чем Сократ и Платон. 
Ломавший идолы философ подчеркивал, что христианство делает человека 
рабом не Бога, а церкви, и предлагал философский метод для борьбы с 
христианством. Что это за философский метод? «Философствовать моло-
том». Все, что прославляет общество, является идолом для Ницше. Прибли-
жаясь к этим «идолам», мы всегда должны держать «молот» в руках. Здесь 
«молот» является символом философского мышления. Молот - название 
эмоций, когда мы говорим «да» телу и жизни. Когда мы приближаемся к 
идолу, мы должны ударить его молотом. Непрочные идолы, не имеющие 
основы, выражают свою «гниль» ударом молотка. 

 Ницше использует этот философский метод в каждой из своих книг 
против различных идолов, но в его труде «Антихрист» идол, пораженный 
молотом, явно является христианством. В статье мы ссылаемся на произве-
дение «Антихрист» Ницше. В  частности, мы сосредоточились на первой 
части рассматриваемой работы, в которой критика христианства занимает 
основное место. Поскольку наше исследование является попыткой приме-
нения герменевтического метода, мы стараемся не выходить за пределы 
“точки удара молота”. Таким образом, мы пытаемся показать, как работает 
герменевтический метод. Следовательно, цель нашего исследования не 
состоит в том, чтобы охватить философию Ницше или обратиться к кри-
тике христианства во всех ее аспектах. 

 
Ключевые слова: Ницше, христианство, отчуждение, герменевти-

ка, мораль 
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Khayyam Jalilzada 

THE PROBLEM OF ALIENATION AND THE NIETZSCHE’S 
ATTEMPT TO OVERCOME THIS IN THE ANTICHRIST 

(Hermeneutical reading of the first chapter of The Antichrist) 
 

ABSTRACT 

The main idol that Nietzsche wanted to break was Christianity. According 
to him, Christianity says no to life and body turning a man into a slave. 
Nietzsche calls the state of enslavement either to himself or to someone else 
an alienation. Accordingly, the main factor that alienates the (Western) people 
from themselves, others and from nature is Christianity. Socrates and Plato 
could not escape the criticisms of Nietzsche, who combated everything that 
harbored by Christianity. According to him, both names are among those who 
are nurtured by Christianity. However, Christianity, which he considered the 
cornerstone of Western civilization, was a greater danger for him than 
Socrates and Plato. The iconaclast philosopher emphasizes that Christianity 
makes man a slave to the Church and offers a philosophical method for war 
against Christianity. What is this philosophical method? “It is philosophy with 
a hammer”. Everything glorified by the society, the crowd is an idol 
according to Nietzsche. And when approaching these “idols”, we must always 
have the “hammer” in our hands. Here the “hammer” is the symbol of 
philosophical thinking. “Hammer” is the name of thinking with emotions by 
saying yes to body and life. As we approach the idol, we have to hit the idol 
with a hammer. Idols that are not solid and lack foundation will express their 
rottenness when we blow with the hammer. Nietzsche uses this philosophical 
method in each of his books against different idols, but in his work titled 
Antichrist, the idol hit by the hammer is clearly Christianity. In our article, we 
referenced Nietzsche’s work named Antichrist. We especially focused on the 
first part of the work in question, in which the criticisms of Christianity are 
heavily involved. Since our study was an attempt to apply the hermeneutical 
method, we tried not to go beyond the point where “the hammer was hit”. 
And in this way we tried to show how the hermeneutical method works. 
Therefore, the aim of our study is not to encompass Nietzsche’s philosophy, 
nor to address Nietzsche’s critique of Christianity in all its dimensions. 

 
Keywords: Nietzsche, Christianity, alienation, hermeneutics, morality. 
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РЕЗЮМЕ 

 
В данной научной статье на основе исследования разных источни-

ков, литературы раскрываются важные параметры идей мультикультура-
лизма и культуры толерантности в современном Азербайджане. Также 
характеризуются некоторые основные стороны мультикультурализма 
как государственной политики в нашей стране. Подчеркивается фактор 
бинарности мультикультуральных ценностей и толерантности в кон-
тексте национальной культуры. Важно отметить, что Азербайджанская 
модель мультикультурализма основана на принципах гуманизма. Муль-
тикультурализм играет большую роль при урегулировании конфликтов 
между народами и цивилизациями, именно когда на международной 
арене господствуют безразличие и национальная нетерпимость. Мульти-
культуральная политика, проводимая правительством Азербайджана по 
отношению к национальным меньшинствам и религиозным группам, 
изучается со стороны государств мира с большим интересом. На фоне 
тенденции роста конфликтных ситуаций, спорных диалогов между 
цивилизациями Азербайджан, тем не менее, не перестает оставаться 
мультикультуральной страной.   

Кроме того, в данной научной работе рассматриваются актуальные 
проблемы развития гуманитарного образования в нашей стране. Подчер-
кивается значимость приоритетов национальной культуры, межкультур-
ного диалога, инновационных  подходов к образовательному процессу. 
Также изучается вопрос роли гуманитаризации современного образова-
ния как составной части политики мультикультурализма в Азербайджан-
ской Республике. Наряду с другими параметрами государственного 
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управления, такими как общественно-политическое устройство, техно-
логии жизнедеятельности, системы управления социумом также можно 
отметить и область культуры, образования, культурной политики как 
составной части управления обществом. Одной из основных составляю-
щих современной концепции развития является новое  понимание обра-
зовательного процесса, роль реформ и преобразований. Сложившиеся 
условия и современные потребности жизни требуют выработки четких 
позиций в гуманитарной области, обеспечивающих высокий уровень 
развития науки и образования. Новые вызовы XXI века определяют 
необходимость постоянной корректировки ведущих гуманитарных идей, 
их правильной оценки и использования.  

 
Ключевые слова: Азербайджан, мультикультурализм, общество, 

межкультурный диалог, политика, толерантность. 
 
Введение 

Современные функции толерантности и мультикультуральных кате-
горий направлены в сторону социально адаптированных мультикуль-
туральных ориентиров. Основу концепции мультикультурализма в азер-
байджанской науке составляет важная методологическая парадигма, 
согласно которой бинарность понятия мультикультурализма является 
первичной. Так, идеи мультикультурализма в Азербайджане  апел-
лируют к этногенетической способности народа интегрировать культур-
ные этнокоды, с одной стороны, и сохранять свою национальную иден-
тичность, с другой стороны. Подчеркнем при этом, что внутренняя сог-
ласованность мультикультуральной модели имеет значительные потен-
циальные возможности. 

Азербайджан исторически находится на стыке двух цивилизаций. 
Соединяя Восток с Западом, Азербайджан играет роль моста в развитии 
экономических, стратегических и культурных связей между странами 
двух противоположных цивилизаций. С древних времен в Азербайджане 
проживали представители разных национальностей, тем самым превра-
щая Азербайджан в многокультурную страну. Уникальная толерант-
ность и межнациональный диалог являются основными аспектами раз-
вивающейся модели азербайджанского мультикультурализма (Həsənov 
2015, 118-119). 

В современном мире, который характеризуется сложными процесса-
ми, независимый Азербайджан выделяется как стабильное и безопасное 
государство. Огромную роль в современном  Азербайджане играет муль-
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тикультурализм, ибо он обеспечивает устойчивое экономическое, поли-
тическое, социальное, культурное развитие страны. Мультикультураль-
ная модель современного общества формируется в русле основных век-
торов государственной политики (Гасанов 2020, 120). 

На современном этапе Азербайджан является одним из основных 
центров мультикультурализма. Сегодня мультикультурализм – государ-
ственная политика в Азербайджане. Формирование мультикультура-
лизма как государственной политики в нашей стране связано с именем 
великого лидера Гейдара Алиева. Ныне эта политика успешно осущест-
вляется главой государства Ильхамом Алиевым. 

Мультикультурализм представлен как значимое звено, имеющее 
большое познавательное и практическое значение, как важное направле-
ние проводимой в Азербайджане политики. В нашей республике отво-
дится место важным мыслям о большом опыте Азербайджанского госу-
дарства в области мультикультурализма, что представляет значение для 
других стран, в частности западных государств, столкнувшихся сегодня 
с серьезными проблемами в осуществлении политики мультикульту-
рализма (Джаббарова 2016, 498).  

 
Цель и задачи исследования 

Современное общество Азербайджана – это общество открытого 
диалога с представителями других наций и религий, ибо мультикуль-
турализм в Азербайджане является и государственной политикой, и 
образом жизни.  

Таким образом, рождается тесная связь между обществом и приори-
тетами социально-политического развития. В свете сказанного подчерк-
нем, что мультикультурализм в Азербайджане имеет глубокие истори-
ческие корни и тесно связан с менталитетом. Толерантность азербайд-
жанского народа формировалась в течение длительного исторического 
времени. 

Мультикультуральный опыт азербайджанского народа включает в 
себя как генетический, так и современный код коммуникативных про-
цессов (Мамедов 2009, 50-51).  

В государственном строительстве современного Азербайджана роль 
мулькультуральных моделей значительна, поскольку мультикульту-
рализм в азербайджанской национальной культуре формировался как 
приверженность социальному этикету, взаимоуважению и терпимости  в 
отношении субкультур, проживающих на территории Азербайджана. 
Именно поэтому в Азербайджане XXI века мультикультурализм объяв-
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лен как необходимость социально-культурного диалога с целью успеш-
ной реализации прогресса. 

Терминологически понятие мультикультурализма появилось на 
рубеже XX-XXI веков. Вместе с тем, важно отметить, что суть термина 
как сосуществование многонациональных сообществ была известна в 
истории Азербайджана на протяжении многих веков. Это означает, что в 
нашей стране всегда шли процессы ассимиляции при сохранении аутен-
тичной и национальной культуры. Иными словами говоря, самобыт-
ность, самоидентификация азербайджанского народа формировалась в 
контексте взаимосвязей культур, адекватного восприятия иных культур. 
Так, исследование проявлений мультикультурализма, его различных 
исторических векторов, позволяет показать картину цельности и един-
ства азербайджанской культуры (Həsənov 2020, 228-232; Многогран-
ность человеческого капитала: культурные и социальные основания 
2019, 171-174).  

Методологические параметры мультикультурализма как научного 
направления позволяют утверждать, что в мультикультуральном диало-
ге, национальная доминанта превалирует. Перспективно понимание 
мультикультурализма как национального осмысления проблем глобали-
зации, ибо сохранение межцивилизационной этики сегодня является 
гарантом безопасности современного мира и важной доминантой куль-
турной коммуникации (Mooney 2011, 13).  

Более того, мультикультурализм как понятие интегративное 
позволяет говорить о традиционном азербайджанском мультикультура-
лизме, в контексте которого национальные приоритеты коррелируют со 
взаимосогласием между гражданами демократического общества. При-
оритетным в понимании мультикультурализма в азербайджанской куль-
туре является то, что мультикультурализм является составляющим наци-
ональной идеи. Система мультикультуральных констант выстраивается 
таким образом, что органично объединяет как специфику национальных 
ценностей, так и ценности всех этнических групп, проживающих на 
территории Азербайджана. 

В своих выступлениях, многочисленных встречах на высоком поли-
тическом уровне, церемониях по случаю значимых событий и праздни-
ков, встречах с представителями общественности, жителями Азербайд-
жана Президент Азербайджанской Республики Ильхам Алиев позицио-
нирует мультикультурализм как образ жизни азербайджанского общест-
ва (Президент Азербайджанской Республики Ильхам Алиев об азер-
байджанской модели мультикультурализма 2017, 82-83). 
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Концепция мультикультурализма в современном Азербайджане 
четко сформулирована Президентом Ильхамом Алиевым.  

Азербайджанская модель мультикультурализма отличается тем, что 
включает в себя: 

1. Приоритеты государственной политики; 
2. Духовные, традиционные ценности азербайджанского народа; 
3. Общечеловеческие векторы.  
Данные параметры зафиксированы в концепции мультикультурализ-

ма Президента Ильхама Алиева. Формирование мультикультурализма в 
современном Азербайджане связано с именем  общенационального ли-
дера азербайджанского народа Гейдара Алиева (Джаббарова 2016, 497). 

 
Успехи Азербайджанской модели толерантности 

Азербайджанская модель мультикультурализма основана на принци-
пах гуманизма. Мультикультурализм играет большую роль при урегули-
ровании конфликтов между народами и цивилизациями, именно когда на 
международной арене господствуют безразличие и национальная нетер-
пимость. Мультикультуральная политика, проводимая азербайджанским 
правительством по отношению к национальным меньшинствам и рели-
гиозным группировкам, изучается со стороны государств мира с большим 
интересом. На фоне тенденции роста конфликтных ситуаций, спорных 
диалогов между цивилизациями Азербайджан, тем не менее, не перестает 
оставаться мультикультуральной страной (Hasanov 2018, 11-12).  

Мультикультурализм является стратегической основой политики го-
сударства. Именно поэтому каждый член общества является полноправ-
ным гражданином Азербайджана. В этом заключается политика обще-
национальной солидарности.  

В деятельности продолжателя мудрого политического курса Гейдара 
Алиева Президента Азербайджанской Республики Ильхама Алиева 
мультикультурализм является основной парадигмой социального и куль-
турного развития. В государственных документах подчеркиваются при-
оритеты углубления синтеза национального и общечеловеческого 
(Джаббарова 2016, 497). 

Подчеркивая роль мультикультурализма в Азербайджане, Президент 
Азербайджанской Республики Ильхам Алиев отмечает следующее: 
«Азербайджанский народ привержен своим религиозным и националь-
ным традициям, национально-духовным ценностям. Мы веками хранили 
в сердце эти нравственные ценности, и сегодня, принимая все общечело-
веческие ценности, считаем главным фактором для себя наши нацио-
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нально-духовные ценности. В то же время в Азербайджане предста-
вители всех религий, всех наций живут единой семьёй. Межрелигиозные 
отношения и их высокий уровень укрепляют нашу государственность, 
независимость, придавая дополнительный импульс интеграционным 
процессам Азербайджана в мир» (Президент Азербайджанской Респуб-
лики Ильхам Алиев об азербайджанской модели мультикультурализма 
2017, 69-71). 

Развитие идей по мультикультурализму получило продолжение в кон-
тексте процесса, начатого в Баку в 2008 году и названного «Бакинским 
процессом».  

На церемонии официального открытия Всемирного форума по меж-
культурному диалогу 7 апреля 2011 года Президент Ильхам Алиев ска-
зал следующее: 

«Мы хотим, чтобы все народы, представители всех религий тесно 
общались друг с другом, открыто обсуждали все проблемы, выражали свои 
мысли. Азербайджан уже стал традиционным пространством для проведе-
ния подобных представительских мероприятий. Конечно, это имеет и 
географические, и исторические, и культурные основы, так как на протяже-
нии веков в Азербайджане все народы, представители всех религий жили 
как одна семья» (Президент Азербайджанской Республики Ильхам Алиев 
об азербайджанской модели мультикультурализма 2017, 50-52).  

Программное выступление Президента Азербайджанской Республи-
ки Ильхама Алиева прозвучало 4 октября 2012 года на церемонии от-
крытия «Второго Бакинского Международного гуманитарного форума». 

13 мая 2013 года Президент Ильхам Алиев принял участие в откры-
тии в Баку II Всемирного форума по межкультурному диалогу, на кото-
ром подтвердил приверженность Азербайджанской Республики идее 
мультикультурализма.  

Распоряжением Президента Азербайджана Ильхама Алиева от 15 
мая 2014 года был создан Бакинский международный центр мультикуль-
турализма, Распоряжением от 11 января 2016 года 2016-й год в Азер-
байджане был объявлен «Годом мультикультурализма» (Указ Президен-
та Азербайджанской Республики И.Алиева от 12.01.2016 г. // 
https://www. prezident azsitiles/ furure /ru/ pdf 11.012016). 

Президент Азербайджанской Республики Ильхам Алиев чётко 
определил основные детерминанты мультикультурализма. 

«В Азербайджане традиционно, исторически всегда существовала 
национальная и религиозная терпимость. Это одно из главных, 
важнейших достижений нашей страны. То, что в период становления 
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нашей страны как независимого государства эти традиции прошлого 
были сохранены и преумножены, это большое достижение. Каждый 
человек в Азербайджане, независимо от его национальной и религиоз-
ной принадлежности, является полноценным и полноправным граждани-
ном своей страны. Такой мир внутри нашего общего дома – это залог на-
шего успеха» (Президент Азербайджанской Республики Ильхам Алиев 
об азербайджанской модели мультикультурализма 2017, 81-84). 

 
Гуманитаризация образования - составная часть государственной 
политики мультикультурализма 

а. Межотраслевые особенности современного образовательного 
процесса 

Конкретные формы управления в гуманитарном образовании совре-
менного Азербайджана требуют интеграции различных аспектов пости-
жения культуры. Целью разнообразных программ и проектов является 
стремление глубоко и ярко показать ценности духовной культуры Азер-
байджана. В этом аспекте отметим эффективность форм межкультурно-
го диалога,  межкультурного общения специалистов, в процессе которо-
го происходит выработка и согласование новых перспективных, иннова-
ционных  подходов к образовательному процессу.  

Практика образовательного процесса в современном Азербайджане 
показывает, что для успешного развития необходимы эффективные ме-
тоды обучения. В этом смысле  совершенствование профессионализма 
приводит к прогрессу созидательной деятельности социума. 

Креативное понимание образовательного процесса в Азербайджане 
является приоритетом, ибо необходимо как адекватное обучение молод-
ежи, правильное понимание современных тенденций, так и усвоение 
традиционных национальных ценностей. Сказанное имеет стратегичес-
кое значение в рамках культурной политики Азербайджана. 

«Появление информационной культуры – ответ человека на вызовы 
нового времени… отвечая на те или иные вызовы человек развивается, 
поскольку вызовы заставляют  напрягаться, выдвигать новые идеи, 
формировать  новые структуры, чтобы справиться с вызовами… Уни-
кальность ряда современных вызовов, - так называемых глобальных про-
блем современности, - в том, что они, во-первых, носят общепланетар-
ный характер, и во-вторых, они системны, взаимодействуют друг с дру-
гом, усиливая синергийно эффект воздействия на современную цивили-
зацию» (Многогранность человеческого капитала: культурные и со-
циальные основания 2019, 171-174). 
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На наш взгляд гуманитарное образование в современном Азербайд-
жане должно включать в себя следующие важные векторы: 

1. Продуцирование духовных ценностей, опирающихся как на наци-
ональный опыт, так и современные вопросы глобализирующегося миро-
вого пространства.  

2. Систематизация научно-теоретических концепций, связанных с 
познанием общественного сознания и идеологии современного Азер-
байджана; 

3. Сохранение этических воззрений, имеющих ментальный  и обще-
человеческий характер; 

4. Воспитание художественно-эстетических представлений, форми-
рование образного познания и воспроизведение контекста.  

На протяжении нескольких десятилетий сложилось определенное 
научное понимание проблем, связанных с культурой и образованием. В 
этом смысле актуализация инновационного потенциала современной 
педагогики не вызывает сомнений. Идеи, сформировавшиеся в контексте 
независимого Азербайджана, нашли отражение в образовательной сис-
теме. Система образования опирается на приоритеты государственной 
политики, современные инновационные векторы. 

 
б. Внедрение обучения национально-культурным ценностям в 

гуманитарное образование 
Безусловно, что все современные процессы в образовании тесно 

связаны с культурными изменениями. Приведу в пример концепцию 
культуры Абрахама Маслоу. А.Маслоу определил в качестве меры 
совершенства культуры её способность удовлетворять потребности 
человека и создавать благоприятные условия для социальной реализации 
потенциальных способностей личности (Культура устойчивого развития: 
от идеи к реальности 2013, 68; The dawn of Art 1974, 12-15). 

Логически безупречная концепция Маслоу была предложена им как 
универсальная философия жизни, дающая ключ к пониманию различных 
социальных институтов культуры (Мамедов 2009, 169-172).  

В современном мире необходимы и востребованы, прежде всего, 
инновационные параметры в образовательной системе. Вместе с тем, 
подчеркнем, что важные регулирующие факторы жизнедеятельности в 
конкретном социуме определяются национальными ценностями. Именно 
культурные ценности определяют основу выбора в образовательном 
процессе и стимулируют его совершенствование, ибо имеют функции 
социально значимых «предписаний». 
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Гуманитарное образование формирует определенное отношение к  
культурным и национальным ценностям. Так, отметим, во-первых, инди-
видуальность личности и соответствующие ценностные  предпочтения. 
Во-вторых, потребности и способности членов социального коллектива 
и, в-третьих, значимость культурных ценностей, провозглашаемых в той 
или иной государственной системе.  

Несомненно, что образование, рассматриваемое как целостная, орга-
низованная и интегрированная система, открыта инновациям. Функцио-
нирование такого рода системы неизбежно будет использовать идеи и 
знания социального коллектива, как накопленные в течение длительной 
истории народа, так и диктуемые современными потребностями общест-
ва (Культура устойчивого развития: от идеи к реальности 2013, 68-69).  

 
Заключение 

Обобщим некоторые системные слагаемые толерантных традиций и 
мультикультурализма: 

1. Государственная политика как основание мультикультуральных 
процессов в Азербайджане; 

2. Мультикультурализм как синтез национального и общечело-
веческого; 

3.  Культура толерантности – продукт демократического общества; 
4. Мультикультурально значимая открытость мировому сообществу; 
5. Мультикультурализм определяет готовность вести диалог в 

рамках государственной политики; 
6. Мультикультурализм определяет новые процессы интеграции 

Азербайджана в современный мир; 
7.  Паритетность гражданских прав; 
8.  Обеспечение безопасности демократического государства. 
Высока значимость мультикультурализма в современном азербайд-

жанском обществе. Мультикультурализм создает в современном 
Азербайджане предпосылки для успешного межкультурного диалога, 
позволяет опираться на позитивные тенденции межкультурного диалога. 

Более того, нужно особо отметить, что он является гарантом един-
ства и сплоченности общества, ибо обеспечивает  равноправие всех 
граждан Азербайджана независимо от религиозной и этнической при-
надлежности. 

Кроме того, одним из приоритетов инновационных процессов в 
современном образовании являются поиски универсальной научной 
основы. Неоспоримые преимущества обобщения и обширности гумани-
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тарных образовательных моделей заключаются в интегральности, 
междисциплинарных подходах. 

Широкий диапазон интеграционного подхода позволяет разработать 
единые принципы и критерии современной  духовности, что необходимо 
в современном междисциплинарном диалоге.  

Сегодня при определении целей и содержания образования, техноло-
гии преподавания отдельных дисциплин важно учитывать на самых 
различных уровнях общепланетарные запросы человечества, связанные 
с гуманизацией, экологизацией и информатизацией образования. 

Подчеркнем высокий стратегический статус образовательной систе-
мы,  которая на рубеже XX-XXI веков становится областью, имеющей 
значимый интеграционный индекс. Уделяя особое внимание приори-
тетному развитию образования, мы ставим вопрос о процессе культуры, 
ибо современное образование позволяет  формировать универсальные 
закономерности человеческой жизнедеятельности и в этом заключается 
основа современного педагогического процесса. Образовательные про-
цессы, осуществляемые на основе системной интерпретации материала, 
позволяют  вырабатывать  верные ориентиры в огромном информацион-
ном потоке современного культурного пространства. Беспрерывные 
изменения, столь свойственные современному миру, требуют  адекват-
ной  образовательной коррекции. Таким образом, возможно понимание и 
изменение человеческого сознания, без которого немыслима его жизне-
деятельность. 

В конце важно отметить, что в данной научной работе рассматри-
ваются отдельные значимые вопросы развития гуманитарного образова-
ния в Азербайджане на основе инновационных подходов и технологий. 
Также подчеркивается значимость приоритетов национальной культуры, 
межкультурного диалога в образовательном процессе. Кроме того, в 
работе изучаются такие немаловажные вопросы как значение гуманита-
ризации современного образования, ее приоритетные направления как 
составной части политики культуры толерантности и мультикультура-
лизма в современной Азербайджанской Республике на основе многове-
ковых национально-духовных ценностей и традиций. Наряду с другими 
параметрами государственного управления, такими как общественно-
политическое устройство, технологии жизнедеятельности, системы 
управления социумом назовем область культуры, образования, культур-
ной политики. Одной из основных системных слагаемых современной 
концепции развития является новое понимание образовательного про-
цесса, значимость проводимых реформ и преобразований. Опираясь на 
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возможности универсализации и гуманизации знаний, необходимо фор-
мировать такие парадигмы образования, которые будут способствовать 
совершенствованию духовной культуры. 
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t.f.d. Elnur Həsənov 
TOLERANTLIQ ƏNƏNƏLƏRİ MƏDƏNİYYƏTLƏRARASI  

DİALOQUN TƏDQİQAT MÖVZUSU KİMİ 
 

XÜLASƏ 
 

Bu elmi məqalədə müasir Azərbaycan cəmiyyətində multikulturalizm 
ideyaları və tolerantlıq mədəniyyətinə dair əsas müddəalar müxtəlif mənbələr, 
ədəbiyyatlar əsasında tədqiq edilir. Həmçinin ölkəmizdə multikulturalizmin 
dövlət siyasətinin tərkib hissəsi kimi, bəzi mühüm xüsusiyyətləri təhlil edilir. 
Multikultural dəyərlərin və tolerantlığın milli mədəniyyətin tərkib hissəsi kimi 
əhəmiyyəti araşdırılır. Xüsusi olaraq qeyd etmək lazımdır ki, multikulturaliz-
min Azərbaycan modeli humanizm prinsiplərinə əsaslanır. Bir məqama diqqət 
yetirmək lazımdır ki, etinasızlıq və milli dözümsüzlüyün hökm sürdüyü müa-
sir dünyada multikulturalizm millətlər və sivilizasiyalar arasında əmin-aman-
lığın bərqərar edilməsində həlledici rol oynaya bilər. Azərbaycanda milli və 
dini azlıqlara münasibətdə həyata keçirilən multikultural siyasət dünya icti-
maiyyəti və ayrı-ayrı dövlətlər tərəfindən diqqətlə izlənilir. Mədəniyyətlər 
arasında səngimək bilməyən münaqişələr, mübahisəli məqamlar fonunda 
Azərbaycan multikultural ölkə olaraq əhəmiyyətini qorumaqda davam edir.  

Bundan əlavə, elmi məqalədə ölkəmizdə humanitar yönümlü təhsilin inki-
şafında aktual məsələlər də nəzərdən keçirilir. Məqalədə milli mədəniyyətin 
mühüm cəhətlərinin, eləcə də mədəniyyətlərarası dialoqun, təhsil prosesinə 
innovativ yanaşmanın əhəmiyyəti vurğulanır. Eyni zamanda, Azərbaycan 
Respublikasında müasir təhsilin humanistləşdirilməsi multikulturalizm sahə-
sində həyata keçirilən dövlət siyasətinin tərkib hissəsi kimi öyrənilir. Dövlət 
idarəçiliyinin ictimai-siyasi quruluş, həyat fəaliyyətinin təşkili xüsusiyyətləri, 
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sosial idarəçilik kimi sahələri ilə yanaşı, mədəniyyət, təhsil, mənəvi dəyərlərin 
təbliğini də mühüm struktur vahidləri kimi təsnif etmək mümkündür. Heç 
şübhəsiz, müasir inkişafın əsas tərkib hissələrindən biri təhsil prosesinin təməl 
prinsiplərinin dərk edilməsi, həyata keçirilən islahatların mahiyyətinin qəbu-
ludur. Mövcud vəziyyət və çağdaş həyatın tələbləri humanitar inkişaf sahəsin-
də elm və təhsilin yüksək inkişafını şərtləndirən dəqiq mövqelərin müəyyən 
olunmasını zəruri edir. XXI əsrin müasir çağırışları aparıcı humanitar ideyala-
rın təsnif edilməsi, düzgün dəyərləndirilməsi və istifadəsini özündə ehtiva 
edir.  

 
Açar sözlər: Azərbaycan, multikulturalizm, cəmiyyət, mədəniyyətlərarası 

dialoq, siyasət, tolerantlıq.  
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TOLERANCE TRADITIONS AS A SUBJECT OF  
RESEARCH OF INTERCULTURAL DIALOGUE 

 
ABSTRACT 

 
In this scientific work, based on study of various sources and literature, 

have been investigated important parameters of the ideas of multiculturalism 
and the culture of tolerance in modern Azerbaijan. Some basic aspects of 
multiculturalism as a state policy in our country are also characterized. The 
factor of binary multicultural values and tolerance in the context of national 
culture is emphasized. It is important to note that the Azerbaijani model of 
multiculturalism is based on the principles of humanism. Multiculturalism 
plays an important role in resolving conflicts between peoples and 
civilizations, precisely when indifference and national intolerance prevail in 
the international arena. The multicultural policy pursued by the Azerbaijani 
government in relation to national minorities and religious groups is being 
studied widely and with great interest by the states of the world. Against the 
background of the tendency of increasing conflict situations, controversial 
dialogues between civilizations, Azerbaijan nevertheless does not cease to 
remain a multicultural country. 

In addition, this scientific work examines topical issues of the 
development of humanitarian education in our country. Importance of the 
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priorities of national culture, intercultural dialogue, and innovative 
approaches to the educational process is emphasized. The issue of the 
significance of the humanization of modern education as an integral part of 
the policy of multiculturalism in the Republic of Azerbaijan is also being 
studied. Along with other parameters of public administration, such as the 
socio-political structure, technology of life, social management systems, could 
note such areas as culture, education, cultural policy. One of the main 
systemic components of the modern concept of development is a new 
understanding of the educational process, the importance of reforms and 
transformations. The current conditions and modern needs of life require the 
development of clear positions in the humanitarian field, ensuring a high level 
of development of science and education. New challenges of the 21st century 
determine the need for constant adjustment of leading humanitarian ideas, 
their correct assessment and use. 

 
Keywords: Azerbaijan, multiculturalism, society, intercultural 

dialogue, politics, tolerance 
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Fəlsəfə tarixi və mədəniyyətşünaslıq  
    kafedrasının doktorantı 
 konul.ahmadova@list.ru  

 
 

XÜLASƏ 
 

Sosial münaqişələrin növlərindən biri də dini ziddiyyətdir. Dünyanın 
hazırkı inkişaf mərhələsi göstərir ki, münaqişələr daha çox dini və ya məzhəbi 
müxtəlifliklərdən qaynaqlanır. Yeni dini cərəyanların meydana çıxması onla-
rın ənənəvi dinlərlə qarşılıqlı əlaqəsini və paralel olaraq birgə yaşamaları 
məsələsini gündəmə gətirir. Bu məqalədə səmavi dinlərin birgəyaşayış ənənə-
si ilə bağlı ortaq cəhətlərini və dini qarşıdurmaların səbəblərini araşdırmağa 
çalışdıq.  

Məqalənin giriş qismində “tolerantlıq” sözünün lüğəvi-terminoloji məna-
sı, eyni zamanda, dini dözümlülüyün həm Qərbdə, həm də Şərqdə qısa olaraq 
yaranma tarixi haqqında məlumat verməyi məqəsədəuyğun hesab etdik.  

Daha sonra səmavi dinlərin ayrı-ayrılıqda tolerantlıq ideologiyasını 
müqəddəs mətnlərdən və tarixi faktlardan götürdüyümüz nümunələrlə təsvir 
etdik. Bundan əlavə, məqalədə yəhudilərin, xristianların və müsəlmanların 
həm öz aralarında, həm də digər din mənsubları ilə münasibətləri tədqiq 
olunur. Bununla yanaşı, Yəhudiliyin və Xristianlığın dini dözümlülüyə 
münasibəti izah edilir, İslamın digər din mənsublarına qarşı davranışı Qurani-
Kərimdəki ayələrlə  şərh olunur.  

Məqalənin nəticə qismində səmavi dinlərin sülhə və əmin-amanlığa apa-
ran ortaq tolerantlıq prinsiplərini önə çəkməklə dinlərarası dialoqa nail 
olmağın qloballaşan dünyamıza töhfə verəcəyi qənaətinə vardıq. Dinlərarası 
barış olmadığı müddətdə dünyada barış mümkünsüzdür ki, bu da fərqli din 
mənsublarının bir-biri ilə dialoq içində olmalarını labüd edir. Araşdırma 
zamanı Qərb alimlərinin görüşləri diqqətə alınmış, rus, ingilis və türk 
dillərində olan qaynaqlardan istifadəyə üstünlük verilmişdir. 

 

Açar sözlər: tolerantlıq, dözümlülük, fitrət, dözümsüzlük, ayrı-seçkilik, 
müqəddəs kitablar. 
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Sizin fikirlərinizlə razı deyiləm, amma onları azad  
ifadə edə bilməyiniz üçün həyatımı fəda edərəm.  

                                                                                              (F. Volter) 
Giriş 

Müasir dövrdə dinlərarası dialoq zamanı tez-tez rastlanan sözlərdən biri 
tolerantlıqdır. Bu söz latın dilində sifət kimi səbirli, fel kimi dözmək, dəstək-
ləmək, öhdəsinə götürmək mənalarına gələn “tolerare” kökündən əmələ gəlir 
(Skeat, 1994, 512-513). İngilis dilində “tolerance” sözü lüğətdə xoşlanmayan 
və qəbul edilməyən bir şeyin varlığına müdaxilə etmədən icazə vermək, 
bəyənilməyən kiməsə dözmək, mənfi təsir edən nəyəsə məruz qalmağa davam 
edə bilmə qabiliyyətinə sahib olmaq kimi tərcümə olunur (Pearsall 2001, 
1506). 

Tolerantlıq dünyamızda mövcud olan cəmiyyətlərin zəngin mədəniyyətlə-
rə sahib olmasını, onların görüşlərini qəbul etməsək də, ən azından, onlara 
hörmət etmək deməkdir. Eyni zamanda, müxtəlif mədəniyyətlərə sahib olan 
millətlərin harmoniyada birgəyaşayışı və bir-birinə anlayışla yanaşması ehti-
yacıdır. Təkcə mənəvi borc olmayıb, həmçinin fikir, vicdan və hərəkət azadlı-
ğı naminə yaranan siyasi və hüquqi bir zərurətdir. Tolerantlığın əsas məqsədi 
hərb mədəniyyətinin sülh mədəniyyəti ilə əvəzlənməsidir. İlk baxışdan tole-
rantlıq güzəşt, razılıq və ya yumşaqlıq kimi görünə bilər, lakin tolerantlıq ilk 
növbədə, ümumdünya insan hüquqlarının tanınması əsasında formalaşan 
ümumi münasibətdir. Əsas mövzusu sosial ayrı-seçkiliyə göz yummaq və ya 
kiməsə görə öz hüquqlarından imtina etmək deyil, əksinə, hər bir insanın öz 
seçimində azad olması və digərlərinin seçiminə hörmətlə yanaşmasıdır. Belə 
ki, tolerantlıq müxtəlif inanclara, dillərə, dinlərə, irqlərə, xarici görünüşlərə, 
fərqli fikirlərə, dəyərlərə və davranışlara sahib insanların yaşadıqları mühitdə 
öz individuallıqlarını qoruyub saxlamasıdır.   

Bütün dinlərin də əsas məqsədi insanı istər dünya həyatında, istərsə də öl-
dükdən sonra hüzura qovuşdurmaqdır. Dinlərin hədəfi barış və əmin-amanlıq 
olsa da, müqəddəs mətnlərdə (“Mümtəhinə”, 8, “Hucurat”, 9, “Ənfal”, 61, 
“Nisa”, 94, “Yeşua”, 2/4, “Çıxış”, 20/1-17, “Qanunun təkrarı”, 5/6-22) insa-
nın hüzur və sülh içərisində yaşamalı olduğu bildirilsə də, həmin dinlərin 
inanc və şəriət sistemində ziddiyətli görüşlərin olması buna bir sıra əngəllər 
yaradır.   

“Quranla müqayisədə İncildə daha çox zorakılıq haqqında bəhs olunur. 
İslamın qılınc dini olduğu ideologiyası Qərbdə xaçpərəstlər tərəfindən forma-
laşdırılmışdır. Həqiqət isə budur ki, xaçlı səfərləri İslam əleyhinə yönləndiril-
mişdir” sözləri keçmiş rahibə, hazırda ilahiyyatçı olan K. Armstronqa 
məxsusdur. Bu fikrin tərəfdarları  (C.Espozito, F.Cenkins və s.) təkcə İslamın 
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deyil, həmçinin yəhudi və xristianların da qəddar və zorakı dinlərə sahib 
olmasını təsdiqləyirlər. İslamdan öncə hələ qədim dövrlərdə yəhudilər, Orta 
əsrlərdə isə xristianlar həm öz din mənsublarına, həm də digər din mənsubla-
rına qarşı zor tətbiq etmişlər. Yəhudilikdə bunun bariz nümunələri Tövratda 
mövcuddur. Məsələn, e. ə. 1200-cü ildə Xanaan yəhudilərin torpaqları zəbt 
etməsi əsl genosiddir (Killebrew, 2005). Daha sonra Tövratda Həzrət Musa-
dan sonra hakimiyyətə gələn Yeşua Navin kitabında şəhərlərin bir-bir qəsb 
edilməsi və yerli xalqların soyqırıma məruz qalmasını qələmə almışdır. 
Ammoreyalıların döyüşü ilə bağlı belə təsvir olunur: “Yeşua dedi: «...Ancaq 
siz dayanmayın, düşmənlərinizi təqib edin və arxadakıları da qırın. Onları 
şəhərlərinə girməyə qoymayın. Allahınız Rəbb onları sizə təslim edib». Yeşua 
və İsrail övladları düşməni çox ağır bir məğlubiyyətə uğradaraq tamamilə 
qırdı” (“Yeşua”, 10/18-20) və “Yeşua o gün Maqqedanı aldı, onları və onun 
tərəfində olan bütün adamları tamamilə məhv etdi, bir adamı belə, sağ 
buraxmadı” (“Yeşua”, 10/28) .  

İncildə isə bu cür nümunələr şərh olunmasa da, buna oxşar faktlar tarixdə 
mövcuddur.  

XI-XIII əsrlərdə həyata keçirilən xaçlı səfərləri bunun ən bariz nümunəsi-
dir. 1099-cu ildə xaçlılar Yerusəlimin qala divarlarını yerlə bir edib şəhərin, 
demək olar, bütün əhalisini qırmışdılar. Bundan əlavə, Romada 1184-cü ildə 
qurulmuş inkvizisiya məhkəmələrini (Atalay, 2008, 24), daha sonra katoliklə-
rin 1572-ci ildə qugenotları (fransız protestantları, kalvinistləri) məhv etdik-
ləri “Varfolomey gecəsi”ni nümunə göstərə bilərik. Qadın, uşaq, qoca demə-
dən bir neçə gün davam edən soyqırımı nəticəsində 3 minə yaxın qugenot 
öldürülmüş, qalanları isə ölkədən qaçmışlar. Qərb tarixçiləri və teoloqları 
Yəhudiliyin və Xristianlığın qeyd olunan savaşlarının, ancaq keçmişdə 
müəyyən dövrlərə aid olduğunu, lakin İslamın savaş əmrininin (cihadın) 
bütün dövrlərə aid edildiyini vurğulayırlar. Bu görüşün tərəfdarları “Qılınc 
ayəsi”ni “Haram aylar (onlara möhlət verilmiş zülhiccə, məhərrəm, səfər, 
rəbiüləvvəl, rəbiüləxir, yaxud şəvval, zülqadə, zülhiccə və məhərrəm ayları) 
çıxınca müşrikləri harada görsəniz, öldürün, yaxalayıb əsir alın, həbs (müha-
sirə) edin və bütün yollarını-keçidlərini tutun. Lakin əgər tövbə etsələr, namaz 
qılıb zəkat versələr, onları sərbəst buraxın (işiniz olmasın). Həqiqətən, Allah 
bağışlayandır, rəhm edəndir!” (“Tövbə”, 5) kontekstdən çıxararaq, ondan 
İslamı da qəddar din kimi qələmə verirlər. Halbuki Tövratda “Dünyanın bu 
başından tutmuş o biri başına qədər olan xalqların, yaxında və ya uzaqda 
yaşayan ətraf xalqların tanrılarına sitayiş etməyə sövq edərsə, ona uymayın, 
dediklərinə qulaq asmayın, ona rəhminiz, yazığınız gəlməsin, şər əməlini ört-
basdır etməyin; tərəddüd etmədən onu öldürün. Onu daşqalaq edib öldürəndə 
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daşı birinci siz atmalısınız, sonra qalan camaat. Onu ölənə qədər daşqalaq 
etməlisiniz, çünki o, sizi Allahınız Yehovanın, sizi Misirdən, köləlik evindən 
çıxaran Allahın yolundan döndərmək istəyirdi” (“Qanunun təkrarı”, 13/7-10) 
yazıldığı halda, müsəlman İslamı qəbul etməyən birini ilk növbədə dininə 
dəvət edir. Dinindən dönmək istəməyən “zımmi vergisini” ödəməklə öz inan-
cında qalır və müsəlman torpaqlarında azad yaşaya bilir. Onların mühafizəsini 
müsəlmanlar öz boynuna götürür. Yuxarıda qeyd olunan “Qılınc ayəsi”nin 
ardınca “Əgər (basqına uğrayan) müşriklərdən biri səndən aman istərsə, ona 
aman ver ki, Allah kəlamını (Quranı) dinləsin. Sonra (İslamı qəbul etmədiyi 
təqdirdə) onu əmin-amanlıq içərisində olacağı yerinə (müşriklərin yanına) 
çatdır. Çanki onlar (haqqı) bilməyən bir tayfadır!” (“Tövbə”, 6) gələn ayə 
buna sübutdur. 

Dini dözümlülüyün ən bariz nümunəsi olan İslamda tolerantlıq hələ VI 
əsrdə formalaşmışdı. Avropada isə 1598-ci ildə Fransada protestantlar və 
katoliklər arasında çoxsaylı müharibələrə son qoymaq məqsədilə dini dözüm-
lülük ideologiyasının əsası “Nant edikti”nin imzalanması ilə qoyulur. Beləlik-
lə, deyə bilərik ki, tolerantlığın meydana gəlməsi Avropada XVI əsrə təsadüf 
edir (Баева, Подвойский 2012, 10).  

Səmavi dinlərdə yuxarıda qeyd olunan müharibə və savaş əmrləri ilə ya-
naşı, insanları yaxşı və gözəl əməllərə təşviq etmək, sabitlik içində yaşamağa 
yönləndirmək üçün axirət inancı və ölümdənsonrakı həyatda əldə edə 
biləcəkləri mükafat motivasiya qaynağı kimi göstərilir. Bu üç dinə məxsus 
inanc əsasları – Allahın varlığına və birliyinə, mələklərinə, peyğəmbərlərinə, 
axirət gününə, cənnət və cəhənnəmin varlığına iman; humanizm prinsiplərinə 
söykənən – fədakarlıq, təvazökarlıq, sevgi, mərhəmət, qərəzsizlik, başqalarına 
sayğı, dürüstlük, hər cür haqsızlıqdan çəkinmək, ədalətli olmaq, vicdanlı 
davranmaq və s kimi əxlaqi dəyərlərin çoxu ortaq xarakter daşıyır. Səmavi 
dinlərdə Tanrı sevginin, yaxşılığın və mərhəmətin qaynağı kimi təsvir olunur.   

 
1. Tövratda tolerantlıq 
Yəhudiliyə görə insanla Tanrı arasında bağın təməlini Həzrət Musa Sina 

dağında On əmri almaqla qoymuşdur. Bunun nəticəsində ədalət, düzgünlük, 
mərhəmət, köməkləşmə kimi məziyyətlər yəhudilərdən gözlənən xislətlər ola-
raq ifadə edilir (Бродетски 2016, 7). İctimai əmin-amanlığın saxlanması, ailə 
şəraitində daxili hüzurun qorunması üçün Tanrıya inanmaq, etibar etmək, onu 
sevmək və hörmət etmək lazımdır. Tövratda və Talmudda qeyd olunan yəhudi 
düzgün olmalıdır: “Dediyin “hə”, həqiqi bir “hə” olsun; dediyin “yox”, həqiqi 
bir “yox” olsun” (Babil Talmudu, Baba Mezia 59b). Həmçinin, Tövratda söz 
qədər davranışlar da düzgün olmalıdır (“Yaradılış”, 4/7). Mərhəmət mövzusu-
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na gəlincə, Tanrı özü yəhudilərə mərhəmət göstərdiyi kimi, onların da mərhə-
mətli olmasını istəyir (Tövrat və Aftara 2007; Şemot 126-129). Yəhudilik ya-
radılış etibarilə insanları bərabər görməkdə, lakin seçilmişlik anlayışı ilə bu 
bərabərliyə fərqli bir ölçü əlavə edir, ancaq bu digər insanların yəhudiləşdir-
məsi məqsədini daşımır. Fərqli inanclara sahib millətlərin arasında illər və 
əsrlərboyu yaşayan yəhudilərin öz inanclarını yaşamada maneələrə rast gəl-
mədikcə, siyasi avtoritetə itaət etdikləri və ictimai barışa zərər vermədikləri 
diqqəti cəlb edir. Yəhudiliyin müqəddəs mətnlərini tədqiq etdiyi zaman görü-
rük ki, savaşa yönləndirən ifadələrlə bərabər, sülhü tərifləyən və onun aliliyin-
dən bəhs edən ismarışlar da mövcuddur. Tövratda ayrı-seçkiliyə yol vermədən 
sabitlik içərisində birgəyaşayış forması tələb olunur: “Heç kəsdən qisas alma, 
heç kimə kin saxlama... Qonşunu özün kimi sev...” (“Levililər”, 19/18), Töv-
ratda ədalətlilik insanın gözəl əxlaqi xüsusiyyətlərindən biri kimi təqdim 
olunur və iman gətirənlərdən doğruluq, pisliyi inkar, haqsızlığa qarşı çıxma və 
s. kimi keyfiyyətlər istənilir: “Ədalətli olanlar, hər zaman əməlisaleh olanlar 
necə xoşbəxt insanlardır!” (“Məzmur”, 106/3), “Ordular Rəbbi belə deyir: 
"Düzgün və ədalətlə mühakimə edin. Hər kəs bir-birinə məhəbbət və mərhə-
mət göstərsin” (“Zəkəriyyə”, 7/9). Yalnız Xristianlığın meydana gəldiyi ilk 
dövrlərdə Həzrət İsa və tərəfdaşlarına göstərilən davranışlar yəhudilərin barış 
nəzəriyyələrini iki yerə bölür. Birincisi, yəhudilərin öz aralarında olan müna-
sibətlərdir ki, burada tolerantlığın hökm sürdüyünü görürük. İkincisi isə yəhu-
dilərin fərqli inanca sahib millətlərin arasında yaşamasıdır ki, burada onlar 
müxtəlif din mənsublarını sinifləndirirlər. Yəhudi olmayan “amim, zar, naha-
rı, tuşav, məsummədim” və ən çox işlənən “ger, qoy” ilə adlandırılır. Onlar 
yəhudi toplumunda yaşayan irqən və ya dinən azlıq təşkil edən və sonradan 
yəhudiliyi qəbul edənlərdir (Baki 2002, 24-28; Demirci 2000, 31-34). 

 
2. İncildə tolerantlıq 
Xristianlıqda Tanrı insana olan sevgi və mərhəmətinə görə oğlu İsa 

Məsihi onlar üçün qurban verməklə yaratdıqlarının günahlarını bağışlamışdır 
(Katolik kilsəsi Din və Əxlaq ilkələri 2000, 69). Barışın və rifahın mənbəyi 
yenə də Tanrıdır (2 Korinflilerə, 13/11). Xristianlıq dininin təməlində sevgi 
durur. Tanrıya bağışlama, səbir, qurban, stoisizm, asketizm, sevgi və altruizm 
vasitəsi ilə çatmaq olar (Баева, Подвойский 2012, 42). Yəhudiliyin “gözə 
göz...” (“Çıxış”, 21/22-24)  prinsipinin əksinə olaraq həzrət İsa demişdir: 
“Düşmənlərinizi həmişə sevin, sizə nifrət edənlərə həmişə yaxşılıq edin, sizə 
lənət yağdıranlara həmişə xeyir-dua verin, sizi təhqir edənlər üçün həmişə 
dua edin. Bir yanağına vurana o biri yanağını da çevir və üst paltarını 
götürəndən köynəyini də əsirgəmə. Kimsə səndən bir şey istəyəndə ver. Sən-
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dən götürülən şeyi geri istəmə” (“Luka”, 6/27-30). Xristianlara xaçlı səfərləri 
və inkvizisiya hadisələri ilə yanaşı, düşmənini sevməyi, bir yanağına vuruldu-
ğunda digər yanağını çevirməyi tövsiyə edən İncil var (“Mətta”, 5/39). 
Xristianlıq yarandığı vaxtdan etibarən etnik mənşəyindən, dinindən, irqindən 
və cinsindən asılı olmayaraq insanlar arasında fərq qoymurdu. Markın 
müjdəsində deyilirdi: “İsaya dedilər: “Müəllim, biz bilirik ki, Sən etibarlı 
adamsan və heç kimə tərəfkeşlik etmirsən. Çünki insanlar arasında fərq qoy-
mursan və Allahın yolunu həqiqətə görə öyrədirsən” (“Mark”, 12/14), “Artıq 
Yəhudi ilə Yunan, qulla azad, kişi ilə qadın arasında fərq yoxdur. Çünki 
hamınız Məsih İsada birsiniz” (“Qalatiyalılar”, 3/28), “Bilin ki, onların da, 
sizin də Ağanız göylərdədir və O, insanlar arasında tərəfkeşlik etməz” 
(“Efeslilərə”, 6/9). İncildə dində məcburiyyət və zorakılığın əleyhinə çıxan 
ifadələr də mövcuddur: “Rəbbin qulu davakar olmamalıdır. Əksinə, hamı ilə 
mülayim rəftar etməli, öyrətməyə qabil, səbirli olmalıdır” (2 Timutiy 2/24), 
“...İstədim ki, etdiyin yaxşılıq məcburi deyil, könüllü olsun” (“Filimon”, 14), 
“...Allahın sizə həvalə etdiyi sürüsünü otarın. Ona zorla yox, könüllü və 
Allahı razı salan tərzdə, haqsız qazanca həris olmadan, həvəslə nəzarət edin” 
(“1 Butrus”, 5/2), “Rəbb belə deyir: “Ədalət və salehliklə rəftar edin. 
Məzlumu zalımın əlindən qurtarın. Qəribə, yetimə və dul qadına haqsızlıq 
etməyin, zorakılıq etməyin, bu yerdə günahsız qan tökməyin” (“Ərəmya”, 
22/3). İncildə ədalət və sülh də vacib yer tutur: “Zahirə görə hökm etməyin, 
ədalətlə hökm edin” (“Yəhya”, 7/24), “Mühakimə etməyin ki, siz də 
mühakimə olunmayasınız... Hansı ölçü ilə ölçsəniz, eyni ölçü ilə də sizə 
ölçüləcək” (“Mətta”, 7/1-2), “...azad olmağımız üçün bizi azad etdi. Ona görə 
də möhkəm durun və yenidən köləlik boyunduruğuna tabe olmayın” 
(“Qalatiyalılar”, 5/1), “...İmkan daxilində bacardıqca bütün adamlarla sülh 
içində yaşayın” (“Romalılar”, 12/18). Həzrət İsa inanc birliyini qardaşlıq 
olaraq görsə də (“Mark”, 3/33), ardıcıllarına özlərinə necə davranılmasını 
istəyirlərsə, qarşısındakılara da o şəkildə davranmalarını nəsihət etsə də 
“Buna görə də insanların sizinlə necə rəftar etməsini istəyirsinizsə, siz də 
onlarla elə rəftar edin. Əslində, Tövrat və Peyğəmbərlərin kitabı da məhz 
bunu deyir” (“Mətta”, 7/12) tarixdə bunun əksini görürük. Xristianlığın ya-
randığı ilk dövrlərdə kilsə intolerantlığın bariz nümunəsini göstərərək xristian 
məzhəbləri – qnostiklər, manixeylər, puritanlar, yeretiklər və s. ilə şiddətli 
mübarizəyə başlamışdır. Həm fərqli anlayışa mənsub xristian məzhəbləri, 
həm də digər inanc qrupları “Müqəddəs savaş” adı altında həyata keçən şiddət 
və məcburiyyət davranışlarının qurbanı olmuşdur (Eroğlu 2004, 95). 
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3. Qurani-Kərimdə tolerantlıq 

Avropada XVI əsrdən ziddiyyətli görüşlərə sahib olanlar arasında məcbu-
ri kompromis forması kimi əsası qoyulan tolerantlıq ideologiyası Ərəb 
yarımadasında İslamın gəlişi ilə bundan 10 əsr əvvəl meydana gəlməyə 
başlamışdı. “Dində məcburiyyət (zorakılıq) yoxdur.” (“Bəqərə” 256) ayəsi 
İslam tolerantlığının şüarı oldu. İslamdakı Tanrı təsəvvürü bu şüarı dəstəklə-
yəcək şəkildə ortaya qoyulmuşdur. Quranda bunun ən gözəl nümunələrini 
Allahın Rəhman (rəhm edən), Rəhim (bağışlayan), Vədud (yaratdıqlarını 
sevən), Səlam (rifah və barışın qaynağı), Mömin (güvən verən), Qaffar (əfv 
edən), Ğafur (çox əfv edən), Əfüvv (əfvedici), Rauf (şəfqəti bol olan) və 
Təvvab (tövbələri qəbul edən) sifətlərinin təsvirində görmək mümkündür. 
Buna görə “təqva” kəlməsi ilə ifadə edilən qul-Allah əlaqəsi nəticəsində 
müsəlmanın digər insanlara qarşı ədalətli, mərhəmətli davranması, onu barışa 
sövq edən, özü və başqalarına qarşı hörmətlə yanaşması gözlənilir. İslam 
bütün insanların yaradılış etibarı ilə bərabər olduğunu söyləyir (Шутов 2016, 
67). Hər bir insan fitrətən müsəlman doğular, lakin sonra inancını seçməkdə 
azaddır və seçimi üçün özü şəxsən məsuliyyət daşıyır. Həzrət Məhəmmədin 
imzaladığı Mədinə Konstitusiyası bunun bariz nümunəsidir (Hamidullah 
1995, 188-201). İslam yəhudi və xristianlar başda olmaqla sabiilərə və məcu-
silərə “Əhli-kitab” və “zımmi” statusları tanımaqla onlarla ictimai şəkildə 
barış içində yaşamağı qəbul etmişdir (Esen 2010, 93-110). Eyni zamanda, 
İslam nəinki fərqli din mənsublarına ədalətlə davranmağı istəyir, həmçinin 
ailə daxilində, qohumlar və qonşular arasında da buna önəm verir, mərhəmət 
və köməkləşməni dəstəkləyir. İslamda tolerant olmağın şərtləri (Atçeken 
2006, 46): nəfsinə sahib çıxmaq (Nəcm 32), insanların qüsurlarını örtmək, 
qəzəbə qalib gəlmək (“Ali-İmran”, 134), bağışlamaq (“Əraf”, 199), bəd dua 
etməmək, sui-zənn etməmək (“Hucurat”, 12), kibrli və qürurlu olmamaq 
(“Loğman”, 18), insanlara lağ etməmək (“Hucurat”, 11) və səbirli olmaqdır 
(“Ənfal”, 46). Qurani-Kərim ictimai barışın təmin olunmasında müsəlmanlara 
yol göstərir. Birlikdə yaşadıqları müxtəlif inanc sahiblərini məcbur etməmək 
(“Bəqərə”, 256), iman azadlığı Allah tərəfindən insanlara verildiyi ifadə 
edilərkən (“Kəhf”, 29) fərqli fikirlərin savaş ilə deyil, danışıqlar vasitəsi ilə 
həll olunmasını xatırladır (“Hucurat”, 13). Həmçinin birlikdə yaşadıqları 
toplumlardakı fərqli anlayış və inanclara qarşı dözümlü olmaq buyurulur 
(“Kafirun”, 6). Qurani-Kərimin əmrlərində bir insanın haqsız yerə qətli, bütün 
bəşəriyyəti öldürmək mənasına gəlir (“Maidə”, 32) və sülhün əsas olduğu 
ifadə edilir (Kızılabdullah 2016, 13-14). 

Qurani-Kərimin bəzi ayələrində Əhli-Kitaba qarşı sərt üslublar istifadə 
edilmişdir. Həmin üslublar subyektiv olmayıb, doqma baxımından obyektiv 
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şəkildə onların ifrat fikirlərinə qarşı çıxış edən “Sən onları (yəhudiləri) bütün 
insanlardan, hətta müşriklərdən də daha artıq yaşamağa həris görərsən. 
Onlardan hər biri istər ki, min il yaşasın, halbuki (uzun ömür etmək) onların 
heç birini axirət əzabından uzaqlaşdırmaz. Allah onların nə etdiklərini 
görəndir!” (“Bəqərə”, 96), “Kitab (Tövrat və İncil) verdiyimiz kimsələr onu 
(Muhəmmədi) öz oğullarını tanıdıqları kimi tanıyırlar. (Buna baxmayaraq) 
onların bir qismi, şübhəsiz ki, həqiqəti bilə-bilə gizlədir” (“Bəqərə”, 146),  
“Yəhudilər dedilər: “Allahın əli bağlıdır!” Bu dedikləri sözə görə onların öz 
əlləri bağlandı və lənətə gəldilər” (“Maidə”, 64), “Yəhudilər: “Üzeyr Allahın 
oğludur”, xaçpərəstlər də: “Məsih (İsa) Allahın oğludur”, - dedilər. Onların 
ağzında gəzən bu (boş) sözlər daha öncə küfr edənlərin (“mələklər Allahın 
qızlarıdır” - deyənlərin) sözlərinə bənzəyir. Allah onları öldürsün! (Allah on-
lara lənət eləsin!) Necə də (yalana uyub haqdan) döndərilirlər!” (“Tövbə”, 
30) ayələr, o dövrün yəhudi və xristianlarının səhv düşüncələrinə və 
müqəddəs mətnlərin yanlış təfsirlərinə yönəlir. Bunu anlamaq üçün ayələrin 
nazil olma səbəbini və şəraitini araşdırmaq lazımdır. Məsələn, “(Ey 
möminlər!) Kafirlərlə (döyüş meydanında) qarşılaşdığınız zaman boyunlarını 
vurun. Nəhayət onları məğlub (şilküt) etdikdə, (qaçmasınlar deyə, əl-ayaqları-
nı) kəndirlə möhkəm bağlayın. Sonra da müharibə bitdikdə onları ya (boyun-
larına minnət qoyub) məccani, ya da fidyə müqabilində azad edin! (İstəsəniz, 
əsirləri bağışlayıb pulsuz-parasız azad edər, ya onları mübadilə edər, ya da 
müəyyən məbləğ pul, mal müqabilində buraxarsınız)” (“Məhəmməd”, 4) 
ayəsində sabitlik vaxtı dinc əhaliyə qarşı deyil, müharibə şəraitində düşmənə 
qarşı savaşmaqdan bəhs edir. “Əgər onlar sizdən uzaqlaşıb getməsələr, sülh 
təklif etməsələr və sizdən əl çəkməsələr, onda onlara harada rast gəlsəniz, 
tutub öldürün. Biz onların əleyhinə çıxmaq üçün sizə açıq fərman verdik” 
(“Nisa”, 91) və “(Ey möminlər!) Sizinlə vuruşanlarla siz də Allah yolunda 
vuruşun, lakin həddi aşmayın. Allah həddi aşanları sevməz!” (“Bəqərə”, 190) 
ayələri isə müdafiə xarakteri daşıyır. 

Habelə, Qurani-Kərimdə Əhli-Kitabı tərifləyən “Onların hamısı eyni 
deyil. Kitab əhli içərisində düzgün (sabitqədəm) bir camaat vardır ki, onlar 
gece vaxtı səcdə edərək Allahın ayələrini oxuyurlar. Onlar Allaha, axirət gü-
nünə inanır, (insanlara) yaxşı işlər görməyi əmr edir, (onları) pis əməllərdən 
çəkindirir və xeyir işlər görməkdə yarışırlar. Onlar əməli-salehlərdəndirlər” 
(“Ali-İmran”, 113, 114), “Musanın qövmü içərisində haqq ilə doru yolu tapan 
və onun sayəsində ədalətlə davranan bir ümmət vardır” (“Əraf”, 159), “Kitab 
verdiklərimiz (kitab əhlinin sənə iman gətirənləri) sənə nazil etdiyimizə 
(Qurana) sevinirlər” (“Rəd”, 36), “(Qurandan) əvvəl kitab vermiş olduğumuz 
kəslər (mömin yəhudi və xaçpərəstlər) ona inanırlar. Onlara (Quran) 



Səmavi kitablarda tolerantlıq 249 

oxunduğu zaman: “Biz ona inandıq. Doğrudan da, Rəbbimizdən (nazilolmuş) 
haqdır. Biz ondan əvvəl də müsəlman (təkallahlı, Allahın vəhdaniyyətini qəbul 
edib yalnız Ona itaət və ibadət edən kəslər) idik!” - deyirlər” (“Qəsəs”, 52, 
53) ayələr də mövcuddur. 

 
Nəticə 
Araşdırmamızın nəticəsində Səmavi dinlərin müqəddəs mətnlərini 

incələdikdə din mənsublarını həm barışa, həm də şiddətə istiqamətləndirə 
biləcək ifadələrin mövcud olduğunu təsbit etdik. Məsələn, İslam dinində 
“Qılınc ayəsi”ni (“Tövbə”, 5) kontekstdən çıxarsaq, silahla mübarizə aparmaq 
ön plana çıxar və sülh, səbir, dözümlülük ilə bağlı 113 ayə görməzlikdən 
gəlinmiş olar. Qurani-Kərimdəki müharibə əmri ancaq, müsəlmanlara və döv-
lətlərinə qarşı edilən bir hücum, yaxud onun təhlükəsizliyini açıq şəkildə bir 
təhdidin mövcudluğu halında keçərlidir. Heç bir ayədə müsəlmanlara qarşı 
savaş açmayan qeyri-müsəlmanların öldürülməsi haqqında ayə/əmr yoxdur. 
Qeyd olunan ayə tarix nöqteyi-nəzərdən sülh müqaviləsini pozub müsəlman-
lara qarşı savaşan məkkəli müşrikləri nəzərdə tutur. Xristianlıqda eksklüziv 
nəzər nöqtəsi, üçüncü dünya ölkələrində aparılan missionerlik fəaliyyətləri 
digər din mənsublarına qarşı mənfi davranışların inkişafına və yerli millətlər 
arasında narahatçılığa səbəb ola bilər. Yəhudiliyin isə seçilmişlik məfhumu, 
On əmrin ancaq yəhudilərlə hüdudlanması digər din mənsubları ilə onlar 
arasında anlaşılmazlıqlara gətirib çıxarır. 

Bu baxımdan, hər üç dinin müqəddəs kitabları qərəzsiz, tarixi faktlar 
işığında, sahib olduğu mədəni miras və anlayış göz önündə tutularaq mətndən 
qoparılmadan məna içərisində ələ alınmalıdır. Buna görə də dinin təməllərinin 
doğru anlaşılması və düzgün təfsiri üçün müqəddəs mətnlərin dillərini, həmin 
dillərə sahib mədəniyyətlərin məziyyətlərini və onların yarandığı mühiti və 
şəraiti bilmək vacibdir. Beləliklə, səmavi dinlər arasında teoloji məsələlərdə 
dialoq mümkün deyildir. İqtisadi, sosial, mədəni, elmi, əxlaqi və s. sekulyar 
və ümumbəşəri məsələlərdə dialoq imkan daxilindədir. Dialoqun mərkəzində 
dinlərarası sülhə yol tapmaq və onu davam etdirməyə şərait yaratmaq durur. 
Səmavi dinlər birgəyaşayış ənənəsini uzunmüddətli edə bilmələri üçün hər üç 
din mənsubları aralarındakı mövcud fərqlilikləri deyil, dialoqa imkan yarada 
biləcək orta nöqtələri əsas almalıdırlar. Allahın yaratdığı insanların dilləri, 
dinləri, rəngləri, məzhəbləri, peşələri, irqləri fərqli ola bilər. Həmin fərqlilik-
lərə sahib insanların tək bir din üzrə bir yerə gəlmələri mümkün olmasa belə, 
ortaq əxlaqi dəyərlər ətrafında toplanmaları mümkündür. Necə ki, orkestrdə 
dirijor fərqli musiqi alətlərini bir-birinə qarışmadan birgə səsləndirərək möh-
təşəm bir əsər yarada bildiyi kimi, cəmiyyətlər də fərqliliklərə baxmayaraq 
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bir-birini məhv etmədən həmrəy yaşaya bilmələrini təmin edən əxlaqi sistem 
qurmalıdır. 

Qloballaşan dünyada tolerantlıq prinsiplərinin güclənməsi əvəzinə təəssüf 
ki, onların zəifləməsinin şahidi oluruq. XXI əsrdə elmin və texnologiyanın 
inkişafı ilə insanların kamilləşməsini gözlədiyimiz vaxt, nəinki dinlər arası, 
hətta məzhəblər arası münaqişələrin artmasına şahid oluruq. Bunun səbəbini 
də ikili standartlarda, siyasi təsirlərdə və dünya dövlətlərinin ədalətsizliyində 
görürük. Əgər məsələ, sadəcə, səmavi dinlərə qalsaydı, dini dözümlülüyün və 
tolerantlığın etikası sərhəd tanımazdı. Qədim tolerantlıq ənənəsi müasir qlobal 
dəyişikliklər dövründə aktuallaşar və həyati əhəmiyyət qazanardı. Hal-hazırda 
dini dözümlülük müxtəlif inanc mənsublarının birgəyaşayışını sülh, sabitlik 
və əmin-amanlıq içərisində təmin edən yeganə xilasedici bir bağ olardı. 
Mədəniyyətin ən vacib elementi olan tolerantlıq indiki dövrdə fərqli inanc, 
adət, ənənəyə və dünyagörüşünə sahib olan insanların ictimai vəhdətinin zəru-
ri şərti kimi qəbul edilər və yaşadığımız cəmiyyətin əsas əxlaqi prinsiplərin-
dən biri hesab olunardı. Səmavi dinlərin mərkəzində Tanrı, onun şah əsəri – 
insan və digər varlıqlara hörmət prinsipi dayanır. Müxtəlif din mənsubların 
barış içərisində stabil həyat sürə bilmələri üçün dinlərarası dialoqun aparılma-
sı ictimai sülhə gedən yolda birinci addımdır. İnsanlar arasında dünya miqya-
sında sağlam qaynaqlar vasitəsi ilə dini maarifləndirmə isə ikinci addım hesab 
edilə bilər. 

 
“Əgər Allah istəsəydi, sizi (eyni şəriətə tabe) 

 vahid bir ümmət edərdi. Lakin (bu müxtəliflik) 
 Allahın verdikləri ilə sizi imtahan etməsi üçündür.”  

(“Maidə”, 48) 
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Кенуль Ахмедова 

 
ТОЛЕРАНТНОСТЬ В АВРААМИЧЕСКИХ КНИГАХ 

 
РЕЗЮМЕ 

Один из видов социальных конфликтов — это религиозный. Совре-
менный этап развития мира показывает, что конфликты в основном 
вызваны религиозными или сектантскими различиями. Возникновение 
новых религиозных движений поднимает вопрос об их взаимодействии с 
традиционными религиями и их параллельном сосуществовании. В этой 
статье мы попытались изучить общие черты Авраамических религий с 
традициями сосуществования, и причины религиозных конфликтов. 

Во введении к статье мы сочли целесообразным дать информацию о 
лексико-терминологическом значении слова «толерантность», а также 
краткой истории возникновения религиозной толерантности, как на 
Западе, так и на Востоке. 

Затем мы описали идеологию толерантности Авраамических рели-
гий отдельно на основании примеров из священных текстов и историчес-
ких фактов. Кроме этого, в статье исследуются отношения между еврея-
ми, христианами и мусульманами, как между собой, так и с представи-
телями других религий. В то же время объясняется отношение иудаизма 
и христианства к религиозной терпимости, а отношение ислама к пред-
ставителям других религий объясняется с помощью аятов Священного 
Корана. 

В разделе заключение статьи мы пришли к выводу, что достижение 
межрелигиозного диалога путем продвижения общих принципов толе-
рантности Авраамических религий, ведущих к миру и благополучию, 
внесет свой вклад в наш глобализирующийся мир. Пока нет межрелиги-
озного мира, мир во всем мире невозможен, что заставляет людей раз-
ных религий вести диалог друг с другом. В ходе исследования учитыва-
лись взгляды западных ученых, предпочтение было отдано использо-
ванию источников на русском, английском и турецком языках. 

 
Ключевые слова: толерантность, терпимость, натура человека, 

дискриминация, священные писания.  
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TOLERANCE IN THE ABRAHAMIC BOOKS 
 

ABSTRACT 
 
One type of social conflict is religious. The current stage of development 

of the world shows that conflicts are mostly caused by religious or 
denominational differences. The emergence of new religious movements 
raises the issue of their interaction with traditional religions and their 
coexistence in parallel. In this article, we have tried to examine the common 
denominators of the Abrahamic religions in the tradition of coexistence and 
the causes of religious conflicts. 

In the introductory part of the article, we considered it expedient to 
provide information on the lexical-terminological meaning of the word 
tolerance, as well as a brief history of the emergence of religious tolerance in 
both the West and the East. 

Then we have described the ideology of tolerance of the heavenly 
religions separately with examples taken from sacred texts and historical 
facts. In addition, the article examines the relationship between Jews, 
Christians, and Muslims, both among themselves and with members of other 
religions. At the same time, the attitude of Judaism and Christianity towards 
religious tolerance is explained, and the attitude of Islam towards members of 
other religions is explained in the verses of the Holy Quran. 

As a result of the article, we came to the conclusion that achieving 
interfaith dialogue by promoting the principles of common tolerance of 
Abrahamic religions leading to peace and tranquility will contribute to our 
globalized world. As long as there is no inter-religious peace, peace in the 
world is impossible, which makes it necessary for people of different religions 
to be in dialogue with each other. During the research, the views of Western 
scholars were taken into account, and the use of sources in Russian, English 
and Turkish was preferred. 

 
Keywords: tolerance, compassion, nature, intolerance, discrimination, 

holy books 
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Azərbaycan İlahiyyat İnstitutunun (Aİİ) “Din araşdırmaları” jurnalı Azər-

baycan Respublikasının Prezidenti yanında Ali Attestasiya Komissiyasının 
(AAK) elmi jurnallar qarşısında qoyduğu tələblərə və beynəlxalq standartlara 
uyğun şəkildə ildə iki dəfə nəşr olunur. Jurnalın redaksiya heyətinin üzvləri 
Azərbaycanla yanaşı, Türkiyə, Rusiya, İran və İsveçrə kimi ölkələrdə fəaliy-
yət göstərən nüfuzlu alimlərdir. Məqalələrə verilən rəydə rəyçilərin anonimli-
yi qorunur. Ölkəmizdə və xarici ölkələrdə fəaliyyət göstərən bir çox alimin 
ilahiyyat, fəlsəfə, psixologiya, sosiologiya və digər elm sahələrinə dair məqa-
lələri çap olunur. 

 “Din araşdırmaları” jurnalının nəşr qaydaları aşağıdakılardır:  
1. Elmi məcmuəyə təqdim edilən məqalələr AAK-ın və Aİİ-nin dövri 

elmi nəşrlərin qarşısında qoyduğu tələblərə cavab verməlidir. 
2. Elmi məcmuədəki məqalələr daha əvvəl nəşrə təqdim edilməmiş yeni 

əsərlər olmalıdır. 
3. Təqdim olunan yazının əvvəlində məqalənin adından sonra müəllifin 

adı, işlədiyi müəssisə və elektron poçt ünvanı göstərilməlidir. 
4. Xülasə və açar sözlər, ən azı, 3 (üç) dildə (məqalənin yazıldığı dil, rus 

və ingilis dillərində) verilməlidir. Xülasələrin həcmi 200-250 sözdən ibarət 
olmalıdır. Hər bir xülasədə məqalənin və müəllifin adı tam göstərilməlidir. 
Xülasə və açar sözlər məqalənin yazıldığı dildə girişdən əvvəl, digər xarici 
dillərdə isə ədəbiyyat siyahısından sonra yerləşdirilməlidir. 

5. Məqalənin müxtəlif dillərdəki xülasələri bir-birinin eyni olmalı və 
məqalənin məzmununa uyğun gəlməlidir. Müəllifin gəldiyi elmi nəticə, işin 
yeniliyi, əhəmiyyəti və s. xülasədə yığcam şəkildə qeyd olunmalıdır.  

6. Məqalənin mətni “A4” formatında, “Times New Roman” 12 şriftlə, 
yuxarıdan və aşağıdan 2 sm, soldan 3 sm, sağdan 1 sm məsafə, 1 intervalla, 1 
(bir) nüsxədə (həmçinin elektron forması kompakt diskdə) olmalıdır.  

7. “Din araşdırmaları” jurnalı Azərbaycan, türk, rus, ingilis və ərəb 
dillərində hazırlanmış elmi məqalələri qəbul edir.  

8.  Məqalə elmi dərəcəsi olan şəxsin rəyi ilə birgə müəlliflərin özləri 
tərəfindən redaksiyaya (Azərbaycan İlahiyyat İnstitutu, Azərbaycan, Bakı 
şəh., AZ1141, Əhməd Cəmil, 41A) təqdim edilməlidir. Əlyazma müəlliflər 
tərəfindən mütləq imzalanmalı və onun redaksiyaya təqdimedilmə tarixi 
göstərilməlidir. 

9. Məqalənin elektron nüsxəsi redaksiyanın aşağıdakı poçt ünvanına 
göndərilməlidir: journal@ait.edu.az 
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10. Mövzu ilə bağlı elmi mənbələrə istinadlar vacibdir. Məqalədə istinad-
lar göstərildiyi yerdən sonra, mötərizə içərisində müəllifin soyadı, nəşr ili və 
səhifənin nömrəsi ardıcıl verilməlidir. Məs.: (Bünyadov 2007, 17-21). 

Əgər bir müəllifin eyni ildə çap olunmuş iki və daha artıq əsəri varsa, bu 
halda (Bünyadov 2007 (1), 31-36) və ya (Bünyadov 2007 (2), 42-55) kimi qeyd 
olunur. Məqalənin sonunda ədəbiyyat siyahısında soyadı, adı və nəşr ili göstə-
rildikdən sonra, mötərizə içərisində bir və ya iki rəqəmləri qeyd edilir. Məs.: 
(Bünyadov Ziya (2007/1), 31-36) və ya (Bünyadov Ziya (2007/2), 42-55). 

11. Məqalədə ən sonda ədəbiyyat siyahısı verilməlidir. Ədəbiyyat siyahı-
sında göstərilən hər bir istinad haqqında məlumat beynəlxalq elmi-tədqiqat 
üsuluna və AAK-ın tələblərinə uyğun olaraq, bu formatda verilməlidir: müəl-
lifin soyadı və adı; nəşr ili (il); kitab; məqalə; simpozium və digərlərinin tam 
adı (əgər varsa, tərcümə edənin adı və soyadı); nəşr yeri; nəşriyyatın adı.  

12. Məqalələrdə son 5-10 ilin elmi məqalələrinə, monoqrafiyalarına və 
digər etibarlı mənbələrə də müraciət olunmalıdır. 

13. Məqalənin ümumi həcmi 6-15 səhifədən ibarət olmalıdır.  
14. Elmi araşdırmaların yazılma üsullarına uyğun, beynəlxalq standartlara 

cavab verən məqalələrdə giriş, nəticə və ən azı, 2 (iki) yarımbaşlıq olmalıdır. 
15. Müəllif məqalənin keyfiyyətinə, göstərilən faktların həqiqiliyinə və 

digər məlumatlara görə cavabdehlik daşıyır. 
16. Hər bir məqalədə UOT indekslər və ya PACS tipli kodlar göstərilməli-

dir. 
 
“Din araşdırmaları” jurnalı 2020-ci ildən AAK tərəfindən fəlsəfə və 

psixologiya üzrə elmi məqalələrin dərc olunması tövsiyə edilən dövri elmi 
nəşrlərin siyahısına daxil edilib. 
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Publication guidelines for the Journal of Religious Studies 

 
The Journal of Religious Studies is published biannually in accordance 

with the requirements of the Higher Attestation Commission under the 
President of the Republic of Azerbaijan for academic journals as well as 
international standards in this field. The editorial board consists of local as 
well as international academics from different countries such as Turkey, 
Russia, Iran and Switzerland. Peer reviewers’ anonymity is protected. The 
journal publishes articles on religion, philosophy, psychology, sociology and 
other fields written by both local and international scholars. 

 
Publication guidelines for the journal are as follows: 
 
1. Manuscripts should be prepared in accordance with the publication 

rules of the Higher Attestation Commission (HAC) and Azerbaijan Institute 
of Theology. 

2. Articles submitted for publication should be a new research that are 
previously unpublished. 

3. Author’s name, affiliation and e-mail address should follow the title of 
the article. 

4. The abstract and keywords should be written beneath the author’s 
name at least in three languages (English, Russian and the language of the 
article). The word count for summaries is 200-250. Abstracts should display 
titles of articles and author names fully. Abstract and keywords should 
precede the introduction. Translations of abstracts should follow the reference 
list. 

5. Abstracts written in different languages should be the same as the 
original and should coincide with the content of the article. They should 
highlight the findings, novelty and importance of the article.  

6. The text of the article should be in A4 paper size, Times New Roman, 
12 pt font size, with single space. The left margin should be 3 cm and right 
margin 1 cm. Top and bottom margins should be 2 cm. 

7. Articles can be written in Azerbaijani, Turkish, English, Russian as 
well as Arabic and should have one hard copy (electronic forms on CD).  

8. The article and the review by an academic expert should be submitted 
in person by the author to the editorial office (Azerbaijan Institute of 
Theology, Azerbaijan, Baku, AZ1141, Ahmad Jamil 41A). The author should 
write the submission date and sign the paper before submission. 
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9. Articles should be sent to journal@ait.edu.az.  
10. Citations should be given in brackets indicating author’s surname, 

publication date and pages, e.g. (Bunyadov 2007, 17-21). 
If an author has two or more works published in the same year, the 

citations will be given as follows: (Bunyadov 2007 (1), 31-36) or (Bunyadov 
2007 (2), 42-55). Authors should note 1/2 in brackets after the the surname, 
name and year of publication in reference list, e.g. (Bunyadov Ziya (2007/1), 
31-36) or Bunyadov Ziya (2007/2) 42-55). 

11. Reference list should be written at the end of the article. It should be 
arranged in accordance with Higher Attestaion Comission requirements: 
Author's surname and name; publication year; book; article; full name of the 
symposium or other events (name and surname of the translator); publishing 
house; publisher’s name should be indicated.  

12. Articles should refer to scientific articles, monographs and other 
reliable sources of the last 5-10 years. 

13. The total volume of the article should be 6-15 pages. 
14. Articles should include introductions, conclusions and at least two 

chapters. 
15. Authors are responsible for the quality, authenticity and other issues 

concerning articles. 
16. UOT and PACS numbers should be included. 
 
As of 2020, the Journal of Religious Studies was included in the list of 

recommended philosophy and psychology publications approved by the 
Higher Attestation Commission under the President of the Republic of 
Azerbaijan. 



"Din araşdırmaları" jurnalının nəşr qaydaları 259 

 
Правила публикации в журнале «Религиозные исследования» 
 
В соответствии с требованиями, предъявляемыми Высшей аттеста-

ционной комиссией (ВАК) при Президенте Азербайджанской Республи-
ки к научным журналам, и международными стандартами, журнал «Ре-
лигиозные исследования» Азербайджанского института теологии (АИТ) 
выходит два раза в год. Членами редакции журнала являются влиятель-
ные ученые, работающие в учебных заведениях Азербайджана, Турции, 
России, Ирана и Швейцарии. В рецензиях на статью сохраняется ано-
нимность рецензентов. В журнале публикуются статьи многих ученых 
Азербайджана и зарубежных стран в сфере теологии, философии, 
психологии, социологии и других научных сферах.  

Статьи, представленные для публикации в журнале «Религиозные 
исследования» должны: 

1. Соответствовать требованиям, предъявляемым ВАК и АИТ к 
периодическим научным изданиям.  

2. Быть новыми, не представленными ранее для публикации. 
3. В начале представленной работы за названием статьи указывается 

имя автора, его (ее) место работы и адрес электронной почты. 
4. Резюме и ключевые слова предоставляются как минимум на 3 

(трех) языках (язык, на котором написана статья, русский и английский 
язык). Количество слов в резюме: 200-250. В каждом резюме указывает-
ся название статьи и имя автора. Резюме и ключевые слова на языке, на 
котором написана статья, указываются до введения, а на других языках – 
после списка литературы.  

5. Резюме к статье на различных языках должны по смыслу и струк-
туре полностью соответствовать друг другу. В резюме в краткой форме 
предоставляется научное заключение, к которому пришел автор, новизна 
и практическая значимость работы и т.д.  

6. Формат текста статьи «А4», размер шрифта «12», отступ сверху и 
снизу 2 см, слева 3 см, справа 1 см, межстрочный интервал 1, шрифт 
«Times NewRoman» в одном экземпляре (также в электронном виде на 
компакт-диске).  

7.  Журнал «Религиозные исследования» принимает статье на 
азербайджанском, турецком, английском, русском и арабском языках. 

8.  Статья предоставляется в редакцию журнала самим автором 
вместе с отзывом лица, имеющего ученую степень (Азербайджанский 
институт теологии, Азербайджан, г. Баку, AZ1141, ул. Ахмеда Джамиля 
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41А). Рукопись статьи в обязательном порядке подписывается автором, 
также указывается дата представления статьи в редакцию. 

9. Электронный экземпляр статьи необходимо прислать на 
электронную почту journal@ait.edu.az. 

10. Важно указать ссылки на научные источники по теме. В статье 
после ссылок в скобке последовательно указываются инициалы автора, 
год издания статьи и номер страницы, например: (Буниятов 2007, 17-21). 

Если у одного и того же автора есть два или несколько статей, 
напечатанных в одном и том же году, в таком случае указывается так: 
(Буниятов 2007 (1), 31-36) или же (Буниятов 2007 (2), 42-55). В конце 
статьи в списке литературы после указания имени, фамилии и года 
издания, в скобках отмечается цифра 1 или 2, например: (Буниятов Зия 
2007/1), 31-36) или (Буниятов Зия (2007/2, 42-55). 

11.  В конце статьи указывается список литературы. Информация по 
каждой ссылке в списке литературы предоставляется в соответствии с 
международной методологией научных исследований и требованиями 
ВАК в следующем формате: фамилия и имя автора; год издания (год); 
книга; статья; полное название симпозиума и других (при наличии, имя 
и фамилия переводчика); место издания; название издательства.  

12.  В статье необходимо дать ссылки на научные статьи, моно-
графии и другие надежные источники последних 5-10 лет. 

13.  Общий объем статьи: 6-15 страниц.  
14.  Статьи, соответствующие методам написания научных исследо-

ваний и отвечающие международным стандартам, должны включать 
введение, заключение и как минимум 2 (два) подзаголовка. 

15.  Автор несет ответственность за качество статьи, достоверность 
фактов и другую информацию, указанную в статье. 

16.  В каждой статье указываются индексы UOT и коды типа PACS. 
 
Журнал «Религиозные исследования»  с 2020 года включен ВАК в 

список периодических научных изданий, рекомендованных к публикации 
научных статей в области философии и психологии.  
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“Din Araştırmaları”  Dergisi Makale Yazım Kuralları 

 

Azərbaycan İlahiyat Enstitüsü`nün (Aİİ) “Din Araştırmaları” dergisi 
Azərbaycan Cumhurbaşkanlığı Yanında Ali Attestasiya Komisyonu`nun 
(AAK) süreli akademik dergiler için belirlediği ölçütler doğrultusunda ve 
uluslararası standartlar uyarınca yılda iki kez yayınlanmaktadır. Derginin 
yayın kurulu üyeleri Azerbaycan, Türkiye, Rusya, İran ve İsviçre'de çalışan 
etkili bilim adamlarıdır. Makalelere ilişkin değerlendirme raporları derginin 
hakem kurulu tarafından yapılmaktadır. Makaleyi değerlendiren hakem 
kurulu üyelerinin isimleri Derginin yayın ilkeleri gereği gizli tutulur. Aİİ Din 
Araştırmaları dergisinde ilahiyat, felsefe, psikoloji, sosyoloji ve b. alanlarda 
yerli və yabancı akademisyenlerce yazılan makaleler yayınlanmaktadır. 

“Din Araştırmaları” dergisinin makale yazım kuralları şöyledir:       
1. Dergi için takdim edilen makaleler Azerbaycan Cumhurbaşkanlığı 

Yanında Ali Attestasiya Komissyonu`nun (AAK) süreli bilimsel yayınlara 
ilişkin yönergesinde belirtilen ölçütler ve Azerbaycan İlahiyyat Enstitüsü`nün 
makale yazım kuralları uyarınca hazırlanması gerekir. 

2. Basım için dergiye takdim edilen akademik çalışmanın daha önce hiç 
bir dergide yayınlanmamış olması gerekir.   

3. Makalenin ilk sayfasında makale adı, yazar adı, çalıştığı kurum ve 
iletişim bilgisi (e-mail ve ya telefon) belirtilmelidir.   

4. Makalenin özeti ve anahtar kelimeleri (biri makalenin ve özetin yazıl-
dığı  dil olmakla) en az 3 (üç) dilde (makalenin yazıldığı dil, Rus ve İngilizce) 
olmalıdır. Özetlerin 200-250 kelime civarında olması gerekir. Her üç dildeki 
özetde yazarın adı və soyadı açıkca belirtilmelidir. Ayrıca, makalenin yazıldı 
dildeki özet ve anahtar kelimeler makalenin giriş bölü-münden önce, yabancı 
dildeki özet ve anahtar kelimelere ise makalenin sonunda kaynakçadan sonra 
yer verilmesi gerekmektedir. 

5. Makalenin yabancı dillerdeki özetleri konu gereği aynı içerikde 
olmalı, konuya ilişkin araştırmanın önemi ve yazarın araştırma sonucu geldiği 
sonuç ve iddialar ana hatlarıyla özet kısmında açıkca belirtilmelidir.  

6. Makale metni “A4” formatında, “12” ölçütlü harflerle, yukarıdan ve 
aşağıdan 2 sm, soldan 3 sm, sağdan 1 sm aralıklarda, 1 sm boşluk bırakılarak, 
“Times New Roman” yazı karakterinde olmalıdır.  

7. “Din Araştırmaları” Dergisi Azerbaycan, Türk, Rus, İngiliz ve Arap 
dillerinde bilimsel yayın yapmaktadır.  

8. Makale akademik karyeri olan bir akademisyenin makaleye ilişkin 
raporu ile birlikte yazar (yalnız yerli akademisyenler) tarafından editörlüye 
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(Azerbaycan İlahiyat Enstitüsü, AZ1141, Ahmed Cemil, 41A, Azerbaycan, 
Bakü) ulaştırılması gerekir.   

9. Ayrıca makale derginin e-posta adresine (journal@ait.edu.az.) gönde-
rilmesi icab eder.   

10. Makalede konuya dair temel kaynaklara referansta bulunmak esastır. 
Makalede referansta bulunulan kaynaklar metin içinde parantez açılarak önce 
müellifin soyadı, sonra basım tarihi ve sayfa numarası belirtilmelidir. Örne-
ğin: (Bünyadov 2007, s. 17-21).  

Şayet, bir müellifin aynı tarihte basılmış iki ve daha ziyade eseri varsa, bu 
durumda kaynaklar basım tarihinden sonra ikinci bir parantez içinde 1, 2 ve 
ya 3 diye belirtilmelidir. Örneğin: (Bünyadov 2007 (1), 31-36) veya 
(Bünyadov 2007 (2), 42-55).  

11. Makalenin sonuna kaynakça eklenmelidir. Kaynakça uluslararası 
ölçütler esas alınarak ve AAK-ın kuralları ve şartları gereğince şu şekilde ha-
zırlanmalıdır: Müellifin soyadı ve adı; parantez içerisinde eserin basım tarıhi 
ve eğer bir müellifin aynı tarihde iki ve daha fazla eseri basılmışsa, yapılan 
numaralandırmalar belirtilmeli; ardından kitap; makale; sempozyum ve 
diğerlerinin tam adı (eğer varsa, çevirenin adı ve soyadı); baskı yeri ve yayın 
evinin adı belirtilmelidir. Makaleler tırnak içinde ve dergide yer aldığı sayfa 
aralıkları gösterilerek belirtilmelidir.  

12. Makalede konuya ilişkin son 5-10 yılın ilmi çalışmalarına (makale, 
kitab ve sempozyum bildirileri) ve temel kaynaklara referansta bulunulmalı-
dır.   

13. Makale metninin toplam sayfa miktarı 6-15 sayfa civarında olması 
gerekmektedir. 

14. Makale, ilmi araştırmaların yazım ilkeleri ve uluslararası standartlar 
uyarınca özet, anahtar kelimeler, bir giriş, bir veya iki alt başlık, sonuç ve 
kaynakça kısmından oluşmalıdır.  

15. Yazar makalenin niteliği, bulgu ve önerilerin özgünlüğü, araştırmanın 
önemini gösteren sonuçlar, kuram ve uygulamaya yönelik öneriler açısından 
elde edilen verilerin orijinalliğini taahhüt etmeli ve bulguların diğer araştırma-
ların bulguları ile uyumu veya farklılığını açık bir şekilde ortaya koymalı ve 
temellendirmelidir.  

16.  Her bir makalede UOT indeksler veya PACS tipli kodlar gösterilmesi 
gerekir. 

"Din Araştırmaları" dergisi, 2020 yılından itibaren, Azerbaycan Prezidenti 
yanında Ali Attestasiya Komissiyası tarafından felsefe ve psikoloji ile ilgili 
bilimsel makalelerin yayınlanması için önerilen süreli yayınlar listesinde yer 
almaktadır. 








