
dir (el-Burhan, 1, 436-437). Hastalıktan 
mustarip olan bir müminin, tıbbi tedavi 
imkanının bulunmadığı durumlarda bazı 
ayetleri dua niyetiyle okuyar ak Allah'tan 
şifa dileğinde bulunm·ası İslami inanç ve 
edebe uygun olduğu gibi, böyle bir tutu
mun insana kazandıracağı yüksek moral 
ve ümit sayesinde bazı fizyolojik ve ruhi 
hastalıkların tedavisinin mümkün olabi
leceği çağdaş tıbbın ve psikolojinin de ka
bul ettiği bir husustur (bk. DUA). Ancak 
tılsımcılarla efsuncuların cinleri istihdam 
etmek veya daha başka yollara başvur
mak suretiyle hastaları iyileştirdikleri, di
lekleri karşıladıkları şeklindeki iddialar 
dinen geçersizdir. Nitekim bu işlerle uğ
raşanlar, Kur'an-ı Kerim'de şerlerinden 
Allah'a sığınılması gereken kimseler ara
sında sayılmış ve "düğümlere üfürüp bü
yü yapan üfürükçüler" diye tavsif edile
rek (el-Felak 113/4) kınanmıştır (ibnü'l
Es!r, en-Nihaye, "rl5y" md.; ibn Teymiye 
Külliyatı, 1, 258; Ayni, XVII, 400; Tecrid 
Tercemesi, XII, 90; Taşköprizade, 1, 366; 
ayrıca bk. RUKYE). 

Kur'an'ın havassı ile ilgili rivayetlerin 
muteber hadis mecmualarında genellik
le çeşitli başlıklar altında toplandığı gö
rülmektedir. Buhari'nin "Tefsir", "Fei:a'i
lü'l-~uran" ve "Tıb"; Müslim'in "Şalatü'l
müsafirin ve l5-aşriha" ; 11rmizi'nin "Tıb" 
ve "Şevabü'l-~ur'an (Fei:a'ilü'l-1\ur'an)"; 
Ebü Davüd ve İbn Mace'nin "Tıb" ve Ha
kim'in el-Müstedrek'indeki "Feza'ilü'l
~uran" ile "Tefsirü'l-~uran" başlığını ta
şıyan bölümler örnek olarak zikredilebi
lir. Ulümü'l-Kur'an'a dair eserlerden Zer
keşi'nin el-Burhan n 'u1Umi'l-Kur'an'ı 
ile (1, 432-433, 434-448) Süyüti'nin el-İt
~an ii 'ulO.mi'l-Kur'an'ında (ll, 1113- ·· 
ı 152, ı 153- ı 161) fezailü'ı-Kur'an ve ha
vassü'l-Kur'an birbirini takip eden iki 
ayrı bölüm halinde ele alınmış. bunlar
la ilgili olarak çeşitli kaynaklardan der
lenen rivayetlere yer verilmiştir. İbn Kay
yim el-Cevziyye, Zadü'l-me'ad adlı beş 
ciltlik eserinin IV. cildini tıbb-ı nebevl ko
nusuna ayırmış. burada havassü'l-Kur
'an meselesini ve ilgili rivayetleri ele al
mıştır (mesela bk. s. ı3-ı7, ı62-211, 347, 
352, 356-359). İlk asırlardan itibaren bu 
konuda müstakil eserler de yazılmıştır. 
Ca'fer es-Sadık'a (ö . ı48/765) isnat edi
len Ijavaşşü'l-Kur'ani'l-'a?-im (Darü' l
kütübi'z-Zahiriyye, nr. 7365 , 9594; Süley
maniye Ktp., Tahir Ağa Tekkesi, nr. ı 363), 
Ebu Abdullah Muhammed b. Ahmed et
Temimi'nin (ö. 370/980 1?1) Ijavaşşü'l
Kur'an'ı (Süleymaniye Ktp., Pertev Pa
şa, nr. 54; Esad Efendi, nr. ı8; Re!sülküt-

tab Mustafa Efendi, nr. 1163/7), Gazzali'
ye nisbet edilen Ijavaşşü'l-Kur'an (Sü
leymaniye Ktp., Re!sülküttab Mustafa 
Efendi , nr. 1163/6) veya e~-Zehebü'l
ibriz ti ./].avaşşi Kitabillahi'l-'aziz (Da
rü'l-kütübi'z-Zahiriyye, nr. 8063) adlı 
eser, İbnü'l-Cevzi (Süleymaniye Ktp., Arn
cazade Hüseyin Paşa, nr. 70) ve Beyzavi'
nin (Süleymaniye Ktp., Halet Efendi , nr. 
800/58) Ijavaşşü'l-Kur'an'ları ile İbnü'l
Haşşab'ın ed-Dürrü'n-na:?im n feza'i
li'l-(f]avjşşi'l-)Kur'ani'1- 'a?-im'i (Süley
maniye Ktp., Damad İbrahim Paşa, nr. 
23 ı , Ayasofya, nr. 1870, 0.384, Hafld Efen
di, nr. 15, Hasan Hüsnü Paşa , nr. 85, Yaz
ma Bağışlar, nr. 18; Nuruosmaniye Ktp., 
nr. 576, 577, 578) bunlara örnek olarak 
gösterilebilir. Son eser, Kur'an-ı Kerim'in 
Havas ve Esrarı adıyla Hami Erin tara
fından Türkçe'ye çevrilmiştir (İstanbul 
1989). 

Ahmed b. Ali el-Büni, havassa dair yaz
dığı Şemsü'l-ma'arifi'1-kübra (Beyrut, 
ts .) adlı eserinde harflerle kozmos ara
sındaki münasebetten, felek ve burçların 
havassından söz ettikten sonra besme
le, hurüf-ı mukattaa, Kur'an'ın fazileti ve 
sürelerin havassı konularına temas et
mekte, Mağribliler'in sıralamasını esas 
alarak yirmi dokuz harf ve doksan dokuz 
esrna-i hüsnanın havassını ayrı ayrı açık
lamaktadır. Son bölümde ise kabul edil
diklerinin tecrübelerle sabit olduğunu 
söylediği bazı dualara yer vermektedir. 
Müellif bu bölümde ayrıca, devrinin ge
leneğine uyarak kendilerinden ilim aldığı 
alimierin silsilesini de kaydetmektedir. 
Bunlar arasında Hz. Ali, Ca'fer es-Sadık, 
Musa Kazım gibi Şia'nın on iki imamdan 
saydığı kişiler; Ebü Medyen el-Endelüsi, 
Davüd el-Cili, Ma'rüf-i Kerhi, Seri es-Sa
kati, Cüneyd-i Bağdadi, Gazzali, Ebü'n
Necib es-Sühreverdi, Celaleddin Abdul
lah el-Bistami, Ebü Abdullah Şemseddin 
el-İsfahani, Muhyiddin İbnü 'l-Arabi gibi 
mutasawıflar bulunmaktadır ( Şemsü '1-
ma'ari{i'l-kübra, s. 530-531 ). Eser, Sela
hattin Alpay tarafından Türkçe'ye çevri
lerek Şemsü '1-maarif adıyla yayımlan
mıştır (İstanbul ı 995). Yine Mağribli olan 
İbnü'l-Hac el-Abderi, genel havas konu
larını ele aldığı Şümusü'1-envar ve kü
nuzü '1-esrari'l-kübra adlı eserinde ha
vassü'l-Kur'an'ı da işlemiştir. 

Havassü'l-Kur'an konusunda meşhur 
olmuş eserlerden biri de Ebu Muham
med Abdullah b. Es'ad el-Yafii'nin ed
Dürrü'n-na:?im ii l].avaşşi'l-Kur'ani'1-

'a?-im'idir (Kahire 132 ı) . Müellif bu ese
ri, Ebu Bekir el-Gassani'nin Kitabü'l-
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Ber~i'l-lômi' ve '1-gayşi'l-hami' adlı 
eseriyle Gazzali'ye nisbet edilen Ijavaş
şü '1-Kur'an'ı bir araya getirerek oluş
turmuştur. Risalenin baş tarafında Kur
'an'ın ve besınelenin fazileti aniatıldıktan 
sonra Fatiha'dan başlayarak Nas süresi
ne kadar sırasıyla bütün sürelerin fazilet 
ve havassı hakkında bilgi verilmektedir. 
Aynı konuda bir başka eser de Seyyid Sü
leyman el-Hüseyni'nin Türkçe olarak ka
leme aldığı Kenzü'l-havas ve Keyfiy
yet-i Celb ve Teshir adlı kitaptır (İstan
bul 1332, 1992). 
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İnsanın iradesi dışında zihnine gelen 
veya kalpte hissedilen duygu 

ve düşünceler anlamında bir terim. 
L ~ 

"Aklına gelmek, hatırlamak. içine doğ
mak" anlamındaki hutfir kökünden türe
yen hiitır kelimesinin çağulu olup insa
nın iradesi dışında zihnine gelen iyi veya 

· kötü düşünceleri ifade eder. 

o KELAM. Havatır kelimesi Kur'an-ı 
Kerim'de yer almamakta, hadislerde ise 
sadece türediği fiil kalıbında geçmekte
dir. Bazı rivayetlerde. salih kullar için in-
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sanın düşünemeyeceği nimetler hazırlan
dığı (Buhar'i, "Tevl;ıld", 35) ve şeytanın 
insanın kalbine ·vesvese bıraktığı (Müs
ned, II. 313) ifade edilirken "hutur" kö
künden türeyen fıil kullanılmıştır. Şeyta
nın insana telkin ettiği duygu ve düşün
celer Kur'an'da ve hadislerde "vesvese" 
kavramıyla karşılanmıştır. 

Havatır terimi, İslami ilimterin tedvin 
edilmeye başlandığı lll. (IX.) yüzyıl kay
naklarında yer alır, bazan onun yerine hu
türat kelimesi de kullanılır (İbnü ' l-Eslr, 

en-Nihflye, "btr" md.). İlk İslam filozofu 
Ya'küb b. İshak et-Kindi kelimenin tekili 
olan hatırdan bahseder ve onu "kalbe do
ğan şeylerin sebep olduğu gelip geçici 
duygu ve düşünceler" diye tanımlar (Fel
sefi Risaleler, s. 69). Aynı dönemde Mu'
tezile kelamcıları da insanın Allah'ın var
lığıyla ilgili olarak yürüttükleri istidlaller
de havatırın büyük bir rol oynadığını be
lirtmiş ve bu terimi kullanmışlardır. Ab
düll~ahir ei-Bağdadl, bilginin teşekkülün
de havatırın etkili olduğu düşüncesinin 
Brahmanizm sisteminde yer aldığını ve 
Mu'tezile alimlerinin bu konuda onlarla 
benzer bir görüşü paylaştığını ileri sürer 
(Uşülü'd-dln, s. 26) . 

Mu'tezile alimleri, havatırın nitelikleri 
konusunda birbirinden az çok farklı olan 
görüşler benimsemişlerdir. Nazzam'a gö
re Allah, akıl yürütebiten insanın kalbin
de hem itaat hatırı hem de isyan hatırı 
yaratır. Zira insan, iki alternatiften birini 
kendi iradesiyle seçebilmesi ve imtihana 
tabi tutulabilmesi için iki farklı düşünce
yi zihninde bulabilmelidir. Ebü'I-Hüzeyl 
ei-AIIaf ise Allah'ın insanın kalbinde, onu 
düşünmeye sevkeden ve kendisine itaat 
etmeye çağıran bir hatır yarattığı kana
atindedir. Buna karşılık şeytan da kişiyi 
itaatten saptırmaya çalışan ikinci bir ha
tırı ona telkin eder. İnsan. akıl yürütmeyi 
terkettiği takdirde bunun kendi aleyhine 
olacağına dair fıtrl bir korku içinde bıra
kıldığı için tefekküre yönelir. Ebu Ali ei
Cübbai ve oğlu Ebu Haşim. Ebü'I-Hüzeyl 
ei-AIIafın bu görüşünü benimsemekle 
birlikte Ebu Haşim. Allah'tan gelen M
tırın doğrudan doğruya veya bir melek 
vasıtasıyla kalbe atılmış emir niteliğinde 
bir söz olduğunu. şeytandan gelen hatı
rın da bizzat şeytanın telkin ettiği aynı 
mahiyetieki bir sözden ibaret bulundu
ğunu ileri sürmüş, havatın kalpteki pasif 
mana veya bilgi olarak niteleyen Ebü'I
Hüzeyl el-AliM ve Ebu Ali ei-Cübbai'nin 
görüşlerini tasvip etmemiştir (a.g.e., s. 
26-27). Kacti Abdülcebbar da Ebü'I-Hü
zeyl ei-AIIaf ve Ebu Ali ei-Cübbai'ye yakın 
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görüşler benimsemiştir. Ona göre insa
nın akıl yürütme eylemine girişmesi, bu 
eylemi terketmesi halinde zararlı çıkaca
ğı endişesine bağlıdır. Bu endişenin mü
kellef insanda meydana gelişi. ya doğru
dan doğruya Allah veya ilahi emirle bir 
melek tarafından insanın kalbine bırakı
lan bir Mtır ile gerçekleşir ( el-Mecmü' 
fi'l-muf:ıftbi't-teklff.!. 17-18). Bazı Mu'te
zile alimleri ise ·havatırın mevcudiyetini 
kabul etmemiştir (Eş 'ari. s. 429). 

Sünni ketarn alimlerinin de Mu'tezile 
kelamcıları gibi genellikle havatırın mev
cudiyetini kabul ettikleri söylenebilir. Ebu 
Mansur ei-Matüridi. rahmani ve şeytanı 
havatırın insanın düşünme eylemine yö
nelmesi veya bunu terketmesinde etkili 
olduğunu belirterek havatırın ':'arlığını 
kabul etmiştir (Kitabü't-Tevf:ıld, s. 135-
136 ). Eş'arl de havatın kalpte ve nefiste 
bulunan söz olarak değerlendirip onu. 
"bir işi yapması veya bir şeyden sakınma
sı yahut bir konuda uyarılması için kalbe 
atılan mana" diye tanımlamıştır (İbn FO
rek. s. 31). Eş'ariyye alimlerinden Ab
dülkahir ei-Bağdadi, Ebu Haşim et-Cüb
bai tarafından "Allah'ın insanın kalbinde 
yarattığı söz" şeklinde yapılan tanımın 
kendi görüşlerine benzediğini belirterek 
Sünniler'in de havatırın mevcudiyetini 
benimsediğine işaret etmiştir. Ona göre 
havatın vesveseden ayıran husus. hava
tırın doğrudan doğruya veya aracı bir me
lek vasıtasıyla kal be bırakılan açık bir söz 
olmasıdır. Ancak Bağdacti. havatır sahibi
nin ilahi sözlere muhatap olduğunu mu
cize ile kanıtlamasını gerekli görmüştür 
ki bununla peygamberlere verilen vahyi 
kastetmiş olmalıdır (Uşülü'd-dln, s. 28). 
Gazzali de havatıra dair ayrıntılı bilgilere 
yer vererek onu "kalpte oluşan duygu ve 
düşünceler" diye kabul eder. Ona göre in
san duyu organlarıyla bir objeyi algılayın
ca kalpte bir etki meydana gelir. Kalpte 
oluşan bu tür etkiler çeşitli duygu ve dü
şüncelere dönüşüp sürekli biçimde de
vam eder. Havatır bunların en özel olanı
nı teşkil eder (İf:ıya' , lll. 34) . Fahreddin 
er-Razi, çok defa havatır yerine aynı an
lamı verdiği "devai" ( ~ı,..vı ) kelimesini 
kullanır ve insanın kalbinde meydana ge
len düşüncelerin Allah tarafından yaratıl
dığını söyler (el-Metfılibü'l-'aliye, lll. 61 ). 
Sübki, havatırın gerçekliği konusunda 
kendinden önceki Eş'arl alimlerinin gö
rüşlerini paytaşarak Allah'tan ve şeytan
dan gelen havatır bulunduğunu söyler 
ve havatırın kaynağını belirlemek için şe
riat ölçüsüne vurutmasını gerekli görür 
(Şa 'rani. 11. 123). M. Reşid Rıza da hava-

tırın varlığını savunanlardandır ( Tefsirü 'l
menar, ı. 268). 

Şii alimlerinden Muhammed Bakır el
Meclisi, Gazzali'nin havatıra dair görüş
lerini aynen benimsemiş. hatta onun kul
landığı cümleleri aynen tekrarlamıştır 
(Bif:ıi!.rü'l-envar, LXVII. 38) . Şia'ya men
sup bazı alimler vahyin hususi olanına 
"nebevi vahiy". umumi olanı ile ithamın 
umumi olanına havatır adını vermiştir 
(Haydar ei-Amüli. s. 458). 

Havatırın mevcudiyetini kabul eden 
alimler daha çok nakli deliliere dayanmış
lardır. Bunları şöylece özetlemek müm
kündür: Kur'an'da havatırın varlığına işa
ret eden ayetler vardır. Bazı ayetlerde, 
Allah'ın insanın düşüncelerini yarattığı 

için onları bildiği anlatılarak (el-Mülk 67/ 
13-14) kalpte doğan fikirlerio Allah'tan 
geldiği belirtilmiştir (Fahreddin er-Razi. 
Mefatil).u'l-gayb, XXX. 67) . Diğer bir kı
sım ayetlerde de O'nun melekleri vasıta
sıyla mürninterin duygu ve düşünceleri 
üzerinde etkili olduğu bildirilmiş (el-En
fal 8111-12). doğrudan veya dotaylı bir 
şekilde Allah'tan insan kalbine gelen ha
vatırın bulunduğuna işaret edilmiştir. Ba
zı ayetlerde ise şeytanın insana kötü dü
şünceler telkin ederek kalbine nüfuz et
meye çalıştığı bildirilmiş (ei-Bakara 2/ 
268; ei-A'raf 7/20, 200) ve kalpte doğan 
birtakım havatırın şeytandan kaynaklan
dığına dikkat çekilmiştir. 

Hadislerde de havatırın mevcudiyetine 
temas edilmiştir. Hz. Peygamber. insanın 
kalbine şeytan ve melek tarafından gelip 
geçici bazı düşünceler (lemmetan) telkin 
edildiğini söylemiş. hayra ve hakka yöne
lik olanların Allah'tan geldiğini ifade ede
rek bunları kalbinde bulanların O'na harn
detmesini istemiş. hakkı yalanlayan ve 
kötülüğe çağıran düşüncelerin ise şey
tandan geldiğini belirterek bunları kal
binde bulanların Allah'a sığınmasını tav
siye etmiştir (Tirmizi. "Tefsir", 2/35). Ay
rıca müminin kalbinin ilahi tasarruf altın
da bulunduğunu söylemiş ve herkese 
kalbini İslam'da sabit kılmasını Allah'tan 
dilemeyi öğütlemiştir (Müsned, ll, 168, 
173; Buhari, "Thvl;ıld", ll; Tirmizi. "15a
der", 7) . 

Ketarn alimlerine göre naslar, insanın 
kalbinde gelip geçici bazı düşüncelerin 
gayri iradi olarak oluşabileceğine işaret 
etmektedir. Gazzarı. Fahreddin er-Razi ve 
Reşld Rıza gibi alimler, kendini tarafsız 
bir şekilde gözleyebilen her insanın ha
vatırı iç tecrübe yoluyla bizzat hissede
ceğini söyleyerek nasların yanı sıra insa
nın psikolojik muhtevasıyla da havatırın 



kanıtlanabileceğini ileri sürmüşlerdir (İf:ı
ya', lll , 35-38; el-Metalibü '/-'aliye, ıx. 186; 
Te(sirü'l-menar, 1, 268) . 

Kaynaklarda genellikle dört çeşit ha
vatırın bulunduğu belirtilir. 1. Rabbani 
havatır (ilahi havatır). Kuvvetli bir şekilde 
kalpte varlığını hissettirmekle tanındığı 
ifade edilir. Bu tür havatır insanı tama
mıyla Allah'a yönelmeye ve dünyevilez
zetleri terketmeye çağırır. 2. Melek! ha
vatır (ilham) . Melek tarafından telkin edi
len bu tür havatır da ilahi buyruklara ita
at etmeye ve başkalarına iyilik yapmaya 
davet eder. Bu ikisi "rahmani havatır" ola
rak da adlandırılır. 3. Şeytani havatır (ves
vese) . Ne şekilde olursa olsun mutlak su
rette insanı gerçeğe aykırı davranmaya 
ve kötülük yapmaya çağırır. 4. Nefsani 
havatır (hevacis). İnsanı nefsin arzularına 
ve beşeri duygulara uymaya davet eder. 
Son iki gruba giren düşüncelere şeytani 
havatır da denilir (et-Ta'rifat, "l;ı.atır" md.; 
GazziHI, lll, 35 ; Fahreddin er-Razi, el-Me
talibü'l-'tiliye, VII, 330-331 ). Bunların dı
şında sufiler akli. ruhi, yakini vb. havatır
dan bahsetmişlerse de bunlar pek yay
gınlaşmamıştır (Zebldl, VII, 301-311) . 

Havatır. kelam ilminde daha çok bilgi
nin oluşumu ve fiilierin meydana gelişi 
açısından söz konusu edilir. Mu'tezile 
alimlerinden bilginin insanda zaruri bir 
şekilde meydana geldiği görüşünde olan
lar (ashabü'l-maarif) bunun hem zihni me
kanizmayı harekete geçirdiğini, hem de 
arkasından bilginin bir anlamda mekanik . 
olarak havatır aracılığıyla gerçekleştiğini 
düşünmüşlerdir. Buna karşılık bilginin 
akıl yürütmekle üretildiği görüşünde 
olan ve çoğunluğu teşkil eden alimler (as
habü"n-nazar), insandaki akıl yürütme ka
biliyetinin havatır vasıtasıyla harekete 
geçtiğini , fakat bilginin akıl yürütme ey
lemine bağlı olarak üretildiğ ini savun
muşlar, böylece havatın akıl yürütme ey
lemini başlatan bir unsur olarak kabul 
etmişlerdir (Kadi Abdülcebbar, Şerf:ıu'l
Uşüli 'l-l]amse, s. 67) . Ebu Mansur el-Ma
türidi de bilginin oluşumunda ve insanın 
akıl yürütme eylemine girişınesinde ha
vatırın etkili olduğunu belirtmiştir. Ona 
göre zihni mekanizmayı harekete geçi
ren rahmani havatırdır. Şeytani havatı

rın ise insanın düşünmesini engelleyici bir 
rolü vardır (Kitabü 't-Tevf:ıid, s. I 36, ı 37). 
Şia alimlerinin çoğunluğu da Mu'tezile'
nin görüşünü benimsemiştir (EbO Ca"fer 
et-TOsl, s. 162, 165). 

Ebü'I-Hasan el-Eş'ari havatırın insan
da zaruri bilgi meydana getirdiği görü
şünü reddetmiştir. Zira Allah'ın varlığına 

inanmaya davet eden havatır bulunduğu 
gibi onu inkar etmeye çağıran havatır da 
vardır (ibn FOrek, s. 248) . İmamü'I-Hare
meyn ei-Cüveyni de bilginin oluşumunda 

havatırın bir etkisi bulunmadığı kanaa
tindedir. Zira ona göre Mu'tezile alimle
rince iddia edilenin aksine bazı insanla
rın akıl yürütme eylemini harekete geçi
ren havatırdan haberleri bile yoktur. Ay
rıca bir kısmının, akıl yürütme eylemi so
nunda normal olarakAllah'ın varlığına ait 
bilgiye ulaşmaları gerekirken O'nun var
lığını inkara götüren düşüncelere saplan
dıkları da bilinmektedir. Bu sebeple bil
ginin ve inancın oluşumunda havatırın zo
runlu bir etkisi yoktur (eş-Şamil, s. 27-
29). Gazzal1, fiilierin meydana gelmesin
de havatırın başlangıç noktasını teşkil et
tiğini , niyet, azim ve iradenin havatı rın 

zuhurundan sonra geldiğini söyler ( İf:ıya', 
lll , 35, 54) . Ancak insanın sorumluluğu 
iyiliğe veya kötülüğe çağıran havatırdan 

birini tercih etmesine dayanır. Fahreddin 
er-Razi, inancın ve fiilierin oluşumunda 
havatırın belirleyici bir rol oynadığı görü
şündedir. Razi'ye göre insan, iman veya 
inkardan birini tercih ederken kalbinde 
bunlardan birini benimsemeye davet 
eden ve Allah tarafından yaratılan bir dü
şüncenin tesirinde kalır. Allah'ın bu dü
şünceyi kuvvetlendirmesi sonunda küfür 
veya iman gerçekleşir. İ nsanın itaati ve is
yanı da kalbindeki itaat ve isyana çağıran 
düşüncelere bağlı olarak ortaya çıkar (el
Metalibü'l-'aliye, IX, 34, 186, 381) . Sele
fiyye'den İbn Kayyim ei-Cevziyye'ye göre 
insanı iyiliğe veya kötülüğe davet eden 
düşüncelerin onun kalbine doğması doğ
rudan doğruya fiilierini etkilemez. İnsa
nın imtihana tabi tutulması için farklı iki 
havatırın kalbine bırakılması gerekir. Ki
Şi bunlar arasında yaptığı tercih e göre so
rumlu olur (İgtişetü'l-lehfan, 1, 75) . 

İslam alimleri, insanın iradesi dışında 
kalbinde doğan düşüncelerden sorumlu 
olmadığı hususunda hemen hemen itti
fak halindedir. Ancak havatırın zuhurun
dan sonra bunların sabit hale getirilmesi 
ve tasvip edilip aksiyana dönüştürülmesi 
sebebiyle sorumluluğun doğacağı konu
sunda da şüphe etmemişlerdir (Gazzal\', 
lll, 54, 56; Reşid Rıza, lll, 137- 140). 

Öyle anlaşılıyor ki kelam alimleri, ha
vatırı bilgi kaynağı olarak değil imtihana 
tabi tutulmak amacıyla melek veya şey
tan tarafından irade dışında telkin edi
len bazı duygu ve düşüncelerden ibaret 
kabul etmişlerdir. Bununla birlikte nite
liği bilinemeyecek bir şekilde insana tel
kin edilen bu düşünceler onun bilgi üret-

HAVATIR 

mesine engel olarak görülmemiş, ancak 
havatırın doğruluk veya yanlışlığının be
lirlenmesi için kişinin naslara başvurma
sının ve akıl yürütmesinin gerekli olduğu 
söylenmiştir. Böylece kelam alimlerinin 
havatıra bakışı naslara uygun bir mahi
yet arzeder. Zira Kur'an'da meleklerin in
sanları iyiliğe, şeytanların ise kötülüğe ça
ğırdığı açıkça ifade edilmektedir (bk. M. 
F. Abdülbaki, el-Mu'cem, "melek" , "şey
tan" , " vesvese" md. leri). Buna karşılık 
kelam alimleri, bazı sufilerce benimse
nen. doğrudan doğruya Allah tarafından 
insan kalbine bırakılan sesten ibaret bir 
ilahi hitap olması bakımından bir tür vah
ye benzeyen havatır anlayışını reddetmiş
lerdiL Çünkü Kur'an'da doğrudan doğ
ruya Allah tarafından gönderilen vahyin 
peygamberlere has kılındığı belirtilmiş, 
Hz. Musa'nın annesiyle havariler dışında 
insanlara vahiyde bulunulduğuna dair bir 
açıklama yapılmamıştır. Bir kısım hava
tın vahiy gibi gören bazı sufiler ise onu 
dini ve dünyevi konularda herkes için 
önemli bir delil olarak kabul etmişlerdir. 
Nitekim Muhyiddin İbnü 'I-Arabi. ehlülla
hın insanları Allah yoluna çağınrken da
vetlerini ilahi kelamdan ibaret olan ha
vatıra göre yaptıklarını ileri sürmüştür 
(el-Fütüf:ı8,t, ll , 564, 566) . İbnü'I-Arabi'nin 
bu görüşünü ortaya koyarken vahiy keli
mesini kullanmamış olması sonucu değiş
tirmez. Takıyyüddin İbn Teymiyye, suri
lere ait havatır anlayışının Yeni Eflatun
cu felsefeye dayandığını söylemektedir 
(Mecmü'atü 'r-resa'il, V, 88). Onun bu de
ğerlendirmesinin büyük ölçüde isabetli 
olduğunu söylemek gerekir. Zira Yeni Ef
latuncu felsefede bilginin insana dışarı
dan yani faal akıldan geldiği görüşü ha
kimdir (Faysal Bedir, s. 2 I 5) . Havatırın 
Allah'tan insana doğrudan doğruya ge
len vahiyler statüsünde kabul edilmesi 
vahyin nübüvvetle sona ermediği netice
sine göt ürür. Bu ise naslarla bağdaştırıl

ması imkansız bir iddia olup ayrıca dinin 
yozlaşmasına ve yeni dinlerin icat edilme
sine sebebiyet verir. Kur'an'ı, sahih sün
neti ve akıl yürütmeyi bir tarafa bıraka
rak dini ve dünyevi davranışları havatıra 
göre düzenlemek mümkün değildir. İbn 
Kayyim ei-Cevziyye, kalbe doğan düşün
celeri Kur'an ve Sünnet'e arzetmeden 
benimsemenin nefis ve şeytan aldatma
sından başka bir şey olmadığ ını söyler 
(İgtişetü 'l-lehfan, I, 124-125). 
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f:ıu'l-Uşuli'l-i]amse, s. 67; Bağdadi, Uşulü 'd
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liJ YusuF ŞEvKi YAvuz 

o TASAVVUF. Havatır tasawuf termi
nolojisinde "salikin kalbine Hak'tan. me
lekten, nefisten veya şeytandan gelen hi
taplar, sesler" anlamında kullanılmıştır. 
Hiçbir vasıta olmadan doğrudan doğru
ya Allah'tan gelen hitaba rabbant veya 
hakkani hatır, melekten gelene ilham ve
ya meleki hatır, nefisten gelene hacis ( ço
ğulu hevacis) veya nefsant hatır. şeytan
dan gelene de vesvese veya şeytani hatır 
denir (Tehanev!, I, 415; et-Ta'rT{at, "b..§.tır" 

md.; Kuşeyrl, s. 242). Bazı kaynaklarda 
ayrıca ruh hatırı, kalp hatırı . akıl hatırı, 

yakin hatırı türlerinden söz edilir. İnsanı 
iyiliğe davet eden ruh ve kalp hatırı me
lek hatırına dahildir. Akıl hatırı ruh ve 
kalp hatırını desteklerse melek hatırına. 
nefis ve şeytan hatırını desteklerse bu 
ikisine dahil olur (Sühreverdl, s. 459). 

Süfiler, hatırın iç alemde bir ses (hitap) 
olarak işitildiği konusunda görüş birliği 
içindedirler. Bu sesin hangi tür hatır ol
duğunun bilinmesi ve bunların birbirin
den ayırt edilmesi önemlidir. Hak hatırı 
son derece güçlüdür; verdiği mesaj hiç
bir tereddüde mahal bırakmayacak şe
kilde açık ve kesin olup yanılma ve yanlış 
anlama söz konusu değildir. İnsanı uya
rır, yapması gerekli olan şeyi ona emre-
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der. Melekten gelen hatır bir teşviktir; in
sanı hayırlı işlere yöneltir. Nefisten gelen 
hatır ya bedenin tabii ve zorunlu ihtiyaç
Iarıyla veya bunun üstündeki aşırılıkla 
ilgilidir. Nefsin birinci tür arzuları onun 
hakkı olup bunların karşılanması gerekir; 
nefsin ihtiyaçtan fazlasını arzulaması ise 
onun zevki ve lüksü olduğundan buna im
kan verilmemelidir. Şeytandan olan hatır 
ise bir kışkırtmadır; günah ve haram 
olan işleri çekici gösterir, insanı bunlara 
yöneltir (Gazzall, lll , 40). Allah'tan olan 
hatır tevhid nuru, melekten olan hatır 
marifet nuru ile kabul edilir. İman nuru 
ile nefsin kötülük yapması engellenir. is
lam nuru ile şeytana karşı çıkılır (Sühre
verdl, s. 560). Süfiler. gıdası helal olma
yan bir kimsenin ilhamla vesveseyi birbi
rinden ayırt ederneyeceği kanaatindedir. 
Hatırın dini hükümlere uygun olması bu
nun melekten , aykırı düşmesi ise nefis 
veya şeytandan geldiğini gösterir. Şeha
beddin es-Sühreverdl'ye göre yakinin za
yıf olması. nefsin nitelik ve huyları konu
sundaki bilgisizlik, h eva ve hevese uyma, 
mal ve makam hırsı havatın birbirine ka
rıştırmanın başlıca sebepleridir. Bunları 
ortadan kaldırmanın yolu zühd, takva ve 
zikirle kalp aynasını cilalamaktır. Bunu ya
pamayanlar havatın dini ölçülere vurma
lı, bunlara uygun düşene göre davranıp 
aykırı olana itibar etmemelidir. 

Salikin zihnine iradesiz olarak gelmesi 
ve gelip geçici olması havatırın en belir
gin özelliğidir. İnsan bir şey yapmayı dü
şünür veya arzularken aklına başka bir 
hatır daha gelebilir; salikin ilk hatıra mı 
sonrakine mi uyması gerektiği konusun
da mutasawıflar arasında farklı görüşler 
vardır. Cüneyd-i Bağdadl'ye göre ilk ha
tıra derhal uyulmalıdır. Cüneyd, ziyaret 
için gittiği Hayr en-Nessac'ın kapısında 
beklerken Hayr'ın hatırına Cüneyd'in ka
pıda beklemekte olduğu gelmiş. fakat bu 
hatıra uymamıştı. Aynı hatır bir iki defa 
tekerrür edince gidip kapıyı açmış, Cü
neyd kendisine, "Niçin ilk hatıra uyma
dın?" demişti (Serrac, s. 418; Hücv!rl, s. 
502). Sehl b. Abdullah et-Tüsterl de ilk 
hatıra uyulmasını ister. Ona göre ilk ha
tır daha kuwetlidir; uyulmaması halinde 
sonraki hatır zayıflar, bu da gevşekliğe 
ve tembelliğe yol açar. İbn Ata ikinci ha
tıra uymanın daha doğru olduğunu söy
ler. Zira ikincisi birincisini güçlendirir. Mu
hammed İbn Hafif'e göre ise ikisi eşittir 
(Kuşeyr!, s. 242). 

Muhyiddin İbnü'I-Arabl'ye göre hatır 
Allah'tan gelen; akıl , nefis. arş ve kürsl 
mertebelerine uğrayıp turalardan çeşit-

li renkler aldıktan sonra yeryüzüne inen 
ve insanların kalplerinde tecelli eden bir 
emr-i ilahldir. Her kalp bu emri kendi is
tidadına göre kabul eder. Günah, sevap 
veya mubah fiilierin kaynağı bu havatır
dır (el-Füta/:ı.fıt, ll, 563). İbnü 'I-Arabl. şer'! 
hükümlerle havatır arasında tam bir uy
gunluk olduğunu söyler. Gelen hatır far
zın yapılmasını emrederse bunun gere
ğini yerine getirmek farz, yasaklanmış 
bir şeyin yapılmasını isterse buna uymak 
haramdır. Mubahlarla ilgili hatıriarda 
nefse güç gelenlericra edilmelidir (a.g.e., 
ll, 564) 

Hatre (çoğu 1 u hatarat) kelimesi de ha
tıra yakın bir anlam taşır. Cüneyd'e göre 
Hak'tan gelen hatre saliki irşad, melek
ten gelen de iyi işlere teşvik eder. N efis
ten kaynaklanan hatre dunyaya çeker, 
şeytandan kaynaklanan ise günaha iter. 
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Sfırelerin son cümleleri anlamında 
bir tefsir terimi. 
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Havatim kelimesi "son, sonuç. akıbet; 
bir eserin veya yazının sonu, son bölümü, 
özeti" gibi manalara gelen hiitimenin, 
süver de sürenin çoğul udur. Kur'an-ı Ke
rlm'de sürelerin tamamına yakın kısmı 


