
bulunan üç dilimli yonca kemerli taçkapı 
kıble duvarından hafifçe dışa taşkındır. 
Köşeleri sütunçelerle sınırlandırılmış kapı 
ön boşluğunun sağında ve solunda yarım 
sekizgen planlı birer niş vardır. Bu nişleri 
beyaz taştan örülü beş sıra mukarnas di­
zisi ve üç dilimli kemer örtmektedir. Ca­
miye geçişi sağlayan düz hatını kapı açık­
lığından sonra devam eden tonazla geçit 
önde geniş, arkada ise daha dar olarak 
devam eder. Taçkapının sağındaki dükka­
nın arkasında bir pencere ve kapı ile av­
luya açılan hücre vardır. Kapının solunda 
yer alan yarım derinlikteki iki dükkanın 
arkasında da avluya bir kemerle açılan, 
dikdörtgen planlı yazlık mescid ve bu 
mescide doğu yönünde bağlanan ince 
uzun bir oda bulunmaktadır. Üst kata 
m inareye batı yönünde yanaştırılan ve ya­
rım kemere oturan bir merdivenle ula­
şılır. 

Enine gelişen dikdörtgen planlı harimin 
orta kısmı. sağ ve sol tarafta bulunan ka­
re kesitli ikişer yığma taş ayakla yaniara 
açılmaktadır. Böylece sekizgene dönüş­
türülmüş olan mekanın üzeri tromplu 
bir ku b be ile örtülmüştür. Ku b be siyah­
beyaz taş sıralarıyla örülmüş oldukça 
yüksek bir kasnağa oturmaktadır. Orta 

Melek Ahmed Paşa Camii- Diyarbakır 
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Melek Ahmed Paşa camii'nin çinileriyle minare kaldesindeki taş süsleme 

alandan daha alçak tutulmuş yan kanat­
lar iki katlı mahfi! olup buraya kuzey du­
varı içindeki merdivenlerle ulaşılmakta­
dır. Alt katlar üçer çapraz tonozla. üst 
katlar ova! kubbemsi bir örtüyle kapatıl­
mıştır. Tonozlar orta mekana kemer şek­
lini alarak açılır. Harimi aydınlatan pence­
reler üç sıra halinde düzenlenmiştir. Alt 
sıra pencereler hafifletme kemerleri al­
tında dikdörtgen açıklıklı olup yalnızca 
kuzey ve güney duvarında yer almaktadır. 
Üst sırada ve kubbe kasnağında bulunan 
pencereler ise sivri kemerlidir. Ayrıca 
mihrap ekseninde karşılıklı birer yuvar­
lak pencere mevcuttur. 

Ahşaptan yapılmış müezzin mahfili ha­
rimin iki kapısı üstünde yer alır. Merdiveni 
batısında bulunmaktadır. Minber ahşap­
tan klasik üsiCıpta yapılmıştır. Caminin 
çini mihrabı Diyarbakır'da tek örnektir. 
Beş kenar lı mihrap n işinin köşe sütunçe­
leri, başlıkları. mukarnaslan ve dış bor­
dürleri tamamıyla çinilerle süslüdür. Ha­
rimin duvarları da yerden 1 m. yüksekli­
ğe kadar panolar şeklinde XVI. yüzyıl Os­
manlı çinileriyle kaplanmıştır. Ayrıca do­
ğudaki mahfile çıkışı sağlayan merdive­
nin duvarlarında çiniler bulunur. Çinilerin 
onarım gördüğü desen aksamından belli 
olmaktadır. 

Kitlenin kuzeyinde yer alan minare ca­
miden 4.47 m. açıkta inşa edilmiştir. Mi­
narenin bazalttan kare kaidesi taş deko­
rasyon u ile dikkati çeker. Sekizgen yıldız­
ların oluşturduğu geçmeli bir bölümü, 
üstte gök mavisi mozaik çinilerin oluştur­
duğu geometrik bir şerit izlemektedir. İki 
kademeli pabuç kısmı ve silindir gövdesi 
beyaz taştan yapılmıştır. Mukarnaslı tek 
şerefe ve gövde kaide kısmının zengin 
süslemesine karşılık yalın dır. 

Melek Ahmed Paşa Camii dışarıdan ol­
dukça yalın görünmesine rağmen fevka­
nl bir yapı olmasıyla, içindeki zengin çini 
bezemeleriyle, süslü minare kaidesiyle ve 

en önemlisi merkezi planlı olmasıyla dik­
kati çeker. MelekAhmed Paşa'nın bu yapı 
dışında 1 564-1 567 yılları arasında inşa 
ettirdiği dört eyvanlı ve köşe hücreli bir 
hamamı, sonradan hana çevrilen bir ko­
nağı ve bir medresesi bulunmaktadır. Bu 
yapılardan konak ve medrese günümüze 
ulaşmamıştır. 
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Kilinat üzerindeki ilahi güç 

_j 

ı 

ve hakimiyeti ifade eden bir terim. 
L _j 

Sözlükte "yüce olmak, güç yetirmek, 
sahip olmak. hükmetmek" anlamlarına 
gelen mülk kökünden türetilmiş olup bu 
manaları daha kuvvetli biçimde ifade 

45 



MELEKOT 

eden bir masdardır. Ragıb el-isfahani ke­
limenin bu anlamlarıyla Allah Teala için 
kullanıldığına işaret etmiştir ( el-Müfredat, 
"mlk" md.; krş . Lisanü'l-'Arab, "mlk" md.). 
Tehanevi. Allah'ın kainatta sıfatlarıyla 
tasarruftabulunması sebebiylemelekfıt 

teriminin mutlak manada ilahi sıfatlarla 
özdeşleşeceğini belirtir (Keşşaf, ıı. ı 339) . 
Elmalılı Muhammed Harndi ise melekOtu 
"tam bir hakimiyetle saltanatın esrar-ı 
idaresi" olarak tanımlamıştır (Hak Dini, 
111, ı 966; VI, 4043). Dilciler kelimedeki "vav" 
ve "t" harflerinin mü balağa ifade ettiğini 
belirtir (Kamüs Tercümesi, lll, I 125). 

Krallık vasfının genellikle yaratma işle­
viyle özdeşleştirildiği ve tanrıların yaygın 
biçimde kral olarak adiandınidığı Yakın­
doğu dinlerinde yaratıcı tanrı figürü hem 
yarattığı dünyanın hem tanrılar pantea­
nunun kralı kabul edilirdi. Eski Mısır 
inancında kral sıfatı verilen tanrı Ptah'ın 
yanı sıra dünyanın yaratıcısı kabul edilen 
tanrı Ra için " Mısır'ın ilk kralı" nitelemesi 
yapılmıştır. Aynı şekilde Mezopotamya ya­
ratılış efsanesi En uma Eliş'te yer aldığı 
üzere daha önceleri tanrı Anu'ya has olan 
krallık payesi deniz canavarı Tiamat'ı yen­
mek suretiyle dünyayı yaratan tanrı Mar­
duk'a verilmiştir ("bütün evrenin krallığı 
senin", krş. Mezmurlar. 29, 93). Ugaritef­
sanesinde kral sıfatı hem deniz tanrıçası 
Aşera'yı yaratan El hem de kötü deniz 
prensi Yam'ı mağlfıp eden Baal için kul­
lanılmıştır ("senin ebedi krallığın"). Yine 
Ken'an kültüründe Ammoniler'in ken­
di tanrıları için kullandıkları moloch 
(melchom) kelimesi "kral" anlamına ge­
len batı-semitik "mik" kökü ile ilişkilendi­
rilmektedir (New Catholic Encyclopedia, 
vııı. ı 92). Titanlar'a karşı verdiği savaşı ka­
zanan Eski Yunan tanrısı Zeus, Hesiod'un 
Theogony'sinde ve Pindar'ın Seventh 
Olympian Ode'sinde "tanrıların kralı" 
olarak anılmaktadır. Benzer şekilde Hin­
du dininde tanrısal krallığın muhtemelen 
en mükemmel örnekleri olan lndra, Viş­
nu ve Şiva "devaraja" (tanrı-kral) şeklinde 
isimlendirilmektedir. 

Yahudi geleneğinde bütün dünyevi kral­
Iıkiara karşılık Thnrı'nın kilinat üzerinde­
ki hakimiyetini ve hükümranlığını ifade 
etmek için "malkut yahveh" (Tanrı'nın 
krallığı) ve "malkut şamayim" (semavi kral­
lık) tabirleri kullanılmaktadır. Bu iki tabir 
aynı manaya gelmekle beraber saygıdan 
dolayı Tanrı'nın ismini kullanmama pren­
sibinden hareketle Rabbinik gelenekte 
Tanrı'nın krallığı karşılığında "malkut şa­
mayim" ifadesi tercih edilmiştir. Kabba­
listik Sefirot doktrini içerisinde de dünya-
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nın yönetildiği ilahi prensibi temsil eden 
ve en aşağıda yer alan sefirah (felek) Mal­
kut olarak adlandırılmaktadır. İsrail kav­
minin tekyöneticisinin Tanrı olduğu fikri 
eskiye dayansa da (Çıkış. 15/18; Hakim­
ler. 8/23) Eski Ahid'de Tanrı'nın kral olarak 
vasıflandı.rılması, en erken peygamber 
Samuel devrinde krallık sisteminin İsrail 
toplumuna girmesiyle başlamış (1. Sam­
uel, ı 2/1 2). sürgün sonrası dönemde ise 
"Tanrı'nın krallığı" vb. terkiplerle yaygın 
kullanım alanı bulmuştur (I. Tarihler. 28/ 
5: Mezmurlar. I 45/1 3; Daniel. 4/3; Tobit. 
13/1 ). Başlangıçta, Yakındoğu kültürlerin­
deki kral-tanrı uygulamasından hareket­
le İsrail Tanrısı'nın kavmi üzerindeki yöne­
tici ve koruyucu otoritesini ifade etmek 
için kullanılan Tanrı'nın krallığı kavramı 
(I. Krallar. 1 1/34-6; İşaya, 44/6; Mezmurlar. 
29/1 O- ı ı). apokaliptik karakterdeki yazı­
larda dünyanın sonu temasıyla bağlantılı 
olarak, İsrail Tanrısı'nın kendi kavmini 
kurtuluşa erdirmek ve bütün yaratılış 
üzerinde adaleti tesis etmek üzere tari­
he müdahalesi ve ebedi krallığını kurması 
şeklindeki inancı (Mezmurlar. 95-99: İşa­
ya, 24-27; Daniel, 2/44; 1. Enoch . 25/3-5) 
doğurmuştur. Kral-tanrı metaforu, özel­
likle yahudi dua literatüründe öne çık­
maktadır. Tanrı krallığının gerçekleşme­

sinden bahseden Kaddiş duasının yanı 
sıra, Roş-ha-şanah kutlamasında Tanrı'­

nın kral olarak selamlanması ve şofar üf­
lemesinin kralın taç giyme merasimi sıra­
sında çalınan trampet seslerine benzetil­
mesi, Musaf Amidah ve Alenu duaların­
da da Tanrı'nın "evrenin kralı" ve "kralla­
rın krallarının kralı" olarak isimlendirilme­
si bunun örneklerindendir. Tanrı'nın birli­
ğine şehadet eden Şema duasının okun­
ması ise Rabbinik literatürde Tanrı kral­
lığının boyunduruğu altına girme şeklin­
de yorumlanmıştır (Mişna. Berakoth. 2/2). 
Buna bağlı olarak yahudi anlayışında ge­
nellikle Tanrı krallığının üç boyutundan 
bahsedilmektedir: Ferdi ve beşeri boyut 
(semavi krallığın otoritesinin kabulü= 
ahid teması). evrensel boyut (semavl 
krallığın bütün yeryüzü üzerinde tesisi= 
eskatoloji). milli boyut (İsrail milletinin 
h ür olarak Tanrı'ya ibadet edebilmesi için 
bütün dünyevlyönetimlerin esaretinden 
kurtarılması =mesihi dönem) . 

Hıristiyan anlayışında Tanrı'nın bütün 
seçilmişler üzerindeki semavi yönetimini 
ifade eden, ayrıca günahtan ve ölümden 
arınma, barış ve Tanrı ile birlik müjdesi 
biçiminde nitelenen Tanrı'nın krallığı veya 
semavi krallık kavramı inciller'de yer al­
dığı şekliyle Isa Mesih'in mesajında mer-

kezi bir konuma sahiptir (Matta . ı 2/28; 
Luka. 10/9; Resullerin İşleri . 19/8). İnciller'­
de "krallık" manasında kullanılan Grekçe 
"basileia" kelimesi, krallık yönetiminden 
ziyade krallığın hakim olduğu bölgeye işa­
ret etse de burada kastedilen mananın 
İbranice "malkut" kelimesine paralel ola­
rak "ilahi yönetim 1 düzen" olduğu belir­
tilmektedir (Nixon, s. 568). Bu anlamda 
Isa'nın Tanrı krallığıyla ilgili mesajı şu dört 
ayrı boyuta işaret etmektedir: Krallığın 
gelişi, krallığa giriş. krallığa ulaşma çaba­
sı ve krallık ziyafeti. Gizemli bir karaktere 
sahip olan bu Tanrı krallığından hem ger­
çekleşmiş (Matta, 12/28; Korintoslular'a 
Birinci Mektup, 4/20) hem de yakında 
gerçekleşecek (Markos, I 3/32; Korintos­
lular'a Birinci Mektup, 1 5/50) bir şey ola­
rak bahsedilmektedir. Bu açıdan bir to­
huma benzetilen krallığın başlangıcı hil­
lihazırdaki gerçekliği, büyüyüp gelişme­
si ve kemale ermesi de geleceğe taalluk 
eden boyutu temsil etmektedir (Matta, 
ı 3/3 I -3; Markos. 4/26-9). Kilise yahut Isa'­
nın cemaati olarak adlandırılan oluşum 
ise vaftiz ve Isa Mesih'e iman yoluyla ula­
şılan (Yuhanna. 3/1- ı 6) ve girenlere kur­
tuluşu sağlayan (Markos. 10126: Luka. 18/ 
26) semavi krallığın dünyevi safhasını 
meydana getirmektedir (Matta. I 6/18-9). 
Bu düşünceler ve referanslar üzerine da­
yanan Katalik ve Ortodoks kilisesi semav! 
krallığın bu dünyada somut göstergesi 
olacak şekilde kurulacağını kabul etmiş­
tir. Mesih'in gelişi. Mesih'in dünyev! haki­
miyeti ve kıyamet sahneleri semavi kral­
lığın bu dünyadaki temel işaretleridir. Se­
mavi krallığın ebedi hayat içerisindeki du­
rumu ise inananların sonsuz huzur içeri­
sinde bulunacakları cennet kavramıyla 
ilişkilidir. Semavi krallığın ahirete yönelik 
bu yanı çok fazla irdelenmiş değildir (b k. 
KlYAMET). 

Melekfıt kavramı konusunda Protes­
tanlık birbirine zıt iki fikir geliştirmiştir. 
Liberal Protestanlık, Luther'in Augistin'­
den etkilenerek Tanrı krallığı ve dünya 
krallığı şeklinde formülleştirdiği ayırımı 

esas alıp melekfıt kavramını eskatolojik 
anlamından ayırmış. Tanrı krallığını insa­
nın içerisinde gerçekleşen bir süreç ola­
rak yorumlamıştır. Buna göre dini ve ah­
laki görevlerini yerine getirdiğinde her 
f!3rt kendi vicdanında semavi krallığı ger­
çekleştirmiş demektir. Bu durumda Thnrı 
krallığının eskatolojik anlamda dünyevi 
işaretlerini beklerneye gerek kalmayacak­
tır. Liberal Protestanlık bu manada me­
lekfıt kavramını uhrevi illernde gerçekle­
şecek manevi olaylara indirgemektedir. 



Böylece gerçek anlamda tanrısal krallık, 
ölümden sonra yaşanacak bir olgu olarak 
düşünülmüştür. XVII. yüzyıldan sonra 
Protestanlığın Püriten kanalından türe­
yen radikal Protestanlık akımıyla melekut 
kavramı gibi eskatolojik değerler gittikçe 
Katalik inancına yakın hale gelmeye baş­
lamıştır. Bu noktadan bakıldığında me­
lekut, ferdi planda bu dünyada yaşanan 
bir tecrübeden eskatolojik kitlesel olaylar 
dizisine kadar uzanan geniş bir süreci ima 
eder. Tanrı krallığının alametleri önce fert 
olarak insanlarda ortaya çıkacak, ardın ­

dan kitlesel eskatolojik olayların vukuu 
tanrısal krallığın kurulmasıyla sonuçlana­
caktır. Bu süreç ölümden sonraki hayat­
ta ebedl şekilde var olacaktır. 

Kur'an-ı Kerim'de melekut iki yerde 
"göklerin ve yerin melekutu" ( ei-En 'am 
6/75; ei-A'raf 71185). iki yerde de "her şe­
yin melekutu" (ei-Mü'minGn 23/88; Yasin 
36/83) şeklinde geçmektedir. Taberl, ke­
limenin kullanıldığı birinci terkipten gök­
lerin ve yerin yaratılışı veya her ikisindeki 
güneş, ay, yıldızlar, ağaçlar ve hayvanlar 
gibi Allah'ın varlığına delil teşkil eden işa­
retierin kastedildiğini ( Gımi'u 'i-beyan, 
v. 244-247), Fahreddin er-Razi. mülk ke­
limesinden hareketle söz konusu terki­
bin "Allah 'ın gökleri ve yeri yaratan ve ida­
re eden kudreti" anlamına geldiğini (Me­
{atiJ:ıu'l-gayb, XIII, 43-44), Elmalılı Mu­
hammed Harndi ise "göklerin ve yerin 
melekOtu" ifadesinin her ikisini de yara­
tan ve koruyup idare eden "hayretenglz 
ilahi güç ve saltanat" anlamına geldiğini 
(Hak Dini, lV, 2343) belirtmiştir. Hadisler­
de de Allah Teala melekOt sahibi olarak 
nitelenmekte (Müsned, V, 388; VI, 24; EbG 
DavGd, "Şaliit", 147) ve "göklerin melekO­
tu" (Tirmizi. "'ilim" , 19). "göklerin ve yerin 
melekOtu" (Müsned,ll, 353, 363) anlamın­
daki terkipiere rastlanmaktadır. 

Melekut ter imi, hı ristiyan ve kısmen 
yahudi geleneklerinde yer ald ığ ı şekliyle 

Tanrı 'nın krallığı kavramı . özellikle eska­
tolojik anlamda kullanıldığında büyük öl­
çüde Tanrı'nın gerçekleşmesi beklenen 
otoritesine ve yeni bir ilahi düzenin tesisi­
ne (kurtuluş teması) işaret ederken; Kur­
'an'daki kullanımlarıyla daha çokAllah'ın 
ezell-ebedi olan değişmez kudretini ve 
O'nun kainat üzerindeki sonsuz tasarruf 
yetki ve hakimiyetini (tevhid teması) ifa­
de etmektedir. 
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MELEKÜT 
( ..:.ı,.O..) 

Gayb a lemini 
veya vücud mertebelerinden birini 

ifade eden tasawuf terimi. 
_j 

Muhasibl ve Hücviri gibi ilk sufi müel­
liflerin eserlerinde "melekOt"a bir terim 
olarak yer verilmediği ve genellikle "alem" 
kelimesiyle birlikte (melekGt alemi) "gayb" 
karşılığı olarak kullanıldığı, ancak niteliği 
üzerinde durutmadığı görülmektedir. Gaz­
zall alemi ruhani ve cismanl, hissi ve akli, 
ulvl ve süfll, gayb ve şehiidet, mülk ve 
melekut gibi ikili tasniflerle ele almış, la­
fızları farklı olmakla birlikte bu tasnifie­
rin birbirine yakın anlamlar taşıdığını be­
lirttikten sonra insanların çoğu tarafın­
dan bilinernediğinden ( gayb) melekOt ale­
mine "gayb alemi", herkes tarafından his­
sedilip görüldüğü için diğerine "şehadet 
alemi" denildiğini, bu iki alem arasında 
bir münasebet bulunduğunu , şehadet 

aleminin melekut alemine ulaştıran bir 
merdiven olduğunu söylemiştir. Gaz­
zall'ye göre şeMdet alemi melekut ale­
mine yükselme yeridir ve sırat-ı m üstakl­
me girmek melekut alemine yükselmeye 
başlamak demektir. İlahi rahmet şehadet 
alemiyle melekut alemi arasında denge 
kurmuştur. Bu alemde olan her şey o 
alemden bir örnektir. MelekOt aleminde 
melekler diye ifade edilen, kendilerinden 
beşeri ruhlara nurlar taşan nuranl, şerif 
ve ulvi ruhlar; şehadet aleminde bunlara 
misal olarak yıldızlar, ay ve güneş vardır. 

Gazzal1, daha sonra En'am sOresindeki 
Hz. İbrahim'le ilgili ayetlere (6/75-79) atıf 
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yaparak konuyu seyrü sülfık bağlamında 
ele almış. salikin önce şehadet aleminde­
ki yıldızlar mertebesinin karşılığı olarak 
melekOt alemindeki nurani varlıklar mer­
tebesine yükseleceğini , bunu ay ve güneş 
mertebesindeki nurani varlıklar merte­
besine yükselmesinin takip edeceğini be­
lirtmiştir ( Mişkatü '1-envar, s. 152-154) . 
Sufıler aklın şeriatın nuruyla şehiidet ale­
minin bilgilerine ulaşabileceğini, ancak 
melekut alemini sadece şeriatın nuruyla 
aydınlanan mükaşefe sahibi basiret erba­
bının kavrayabileceğini söylemişlerdir. 

Muhyiddin ibnü'I-Arabl'ye göre Hak 
kendini hem zahir hem batın olarak ta­
nımladığı gibi alemi de gayb (melekGt) ve 
şehadet (mülk) olarak vücuda getirmiş, 
batını "emr". zahiri "halk" diye isimlendi­
rerek, "Bilin ki e mr de halk da O'nundur" 
buyurmuştur (ei-A'raf 7/54). Hakk'ın za­
hir ismi alemin bütün suretlerine, biitın 
ismi o sOretierin örttüğü manalara teka­
bül etmektedir. Vücud ise Hakk'ın vücudu 
olup onun taayyün ve tenezzül suretiyle 
tecellisi zuhura meyliyle mümkün olmuş­
tur. ibnü'I-Arabl'yi takip eden muhakkik 
sOfıler, onun eserlerinden hareketle vü­
cudun taayyün ve tenezzülünü daha iyi 
anlaşılabilmesi için itibari olarak merte­
beler şeklinde ele almışlar. her mertebe­
ye (hazret) bir alem adı vermişler ve bun­
ları çeşitli şekillerde tasnif etmişlerdir. 

Bunlar içinde ahadiyyet /la taayyün, taay­
yün-i ewel, taayyün-i sanı. ruhlar alemi, 
misal alemi. şehiidet alemi, insan-ı kamil 
şeklinde yedili ve lah Ot, ceberut. melekut 
ve nasOt şeklinde dörtlü tasnifler vardır. 

Dörtlü tasnife göre ilk mertebe olan lahut 
yedili tasnifteki zat-ı ahadiyyet merte­
besi olup cem'u'l-cem' halidir ve "hO" is­
miyle işaret edilir. Ceberut taayyün-i ev­
vel ve taayyün-i saninin müşterek oldu­
ğu cem' halidir. Melekut ervah ve misal 
alemi erini. nasut şehadet alemi ve insan 
mertebelerini içermektedir. 

Hazarat-ı hams denilen beşli tasnifte 
ise önceki tasnifte melekut olarak tanım­
lanan ervah ve misal alemleri ayrı merte­
beler olarak kabul edilmiş ve bu beş mer­
tebeye ahadiyyet (la-taayyün, gayb-ı mutlak, 
ama-yi mutlak, alem-i lahGt, gaybü'l-guyGb), 
vahidiyyet (alem-i ceberGt, taayyün-i ewel, 
hakikat-i Muhammediyye, akl-ı ewel, kitab-ı 
mübin) , ervah, misal ve şehadet alemleri 
adı verilmiştir. 

İbnü'I-Arabl gibi alemin zahirinin mülk. 
batınının melekOtolduğunu söyleyen 
Necmeddln-i Daye metekutu "eşyayı var 
kılan şey" olarak tanımlamış ve. "Her şe-
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