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Özet: Arabesk, Türkiye’deki yaygınlığını modernizmin kurduğu yeni dünyanın 

bunalımlarına karşı toplumsal bir kod olan tasavvufun dili ile sunduğu isyan 

kültürüne borçludur. Bu isyan, Müslüm Gürses ile zirveye ulaşmış ve bu toplumsal 

kodların bir ürünü olarak ona “baba” dedirtmiştir. 
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*** 

 

Giriş 

Arabesk müzik üzerine Türkiye’de sosyolog ve müzikologlar tarafından 

yapılan çalışmaları görmekteyiz. Biz, müzik sahasına girmekten çok bu müziğin 

toplumdaki etkilerine teolojik anlamda yaklaşıyoruz. Çalışmamız, tamamen bu ana 

fikir üzerine kurulmuştur. Ancak, bazen ileri sürdüğümüz tezleri savunabilmek için 

bu ana fikrin dışına çıktığımız bir gerçektir. 

Müzik üzerine yaptığımız değerlendirmelerin hemen hepsinde müzikologların 

belirlemelerinin dışına çıkmamaya çalıştık. Bizden önce bu alanda çalışmış olan 

kişilerin çalışmalarını inceledik ve faydalandıklarımızı dipnot vererek belirttik. 

Toplumsal olguları ise kendi bakış açımızla ele aldık; toplum ve tasavvuf ilişkisi 

açısından arabesk müziği değerlendirdik. 

 

Arabesk ve Müslüm Gürses 

Arabesk kelimesi Fransızcada “Arap tarzı, şark usulü”
1

 anlamlarına 

gelmektedir ve süsleme, bezeme için kullanılır. TDK, Arabesk kelimesini “Arap 

müziğini andıran, genellikle karamsarlığı konu edinen bir müzik türü” şeklinde izah 

etmiştir.Türkiye’de kullanılan “arabesk” terimi bu anlamların dışındadır. Bu terim 

günümüz Türkiye’sinde bir müzik biçimini adlandırmakta ve “girişik olma, iç içe 

geçmişlik” şeklindeki anlamını korumaktadır. Timur Selçuk’un arabesk tanımı bu iç 

içeliği anlamamıza yardımcı olacaktır: “Türk sanat müziği ve Türk halk müziğinden 

etkilenen, batı tarzı yapay motif ve tavırlar da katarak çağdaş bir müzikal 

azgelişmişlik örneği olarak ülkemizin ekonomik ve kültürel tablosunu büyük bir 

ustalıkla sergileyen yapısıyla dinamizmden uzak, tekdüze bir müziktir.”
2
 

Ayrıca toplumumuzda “uyumsuz, düzensiz” gibi olumsuz hallerin “arabesk” 

ile ifade edildiğini de görmekteyiz. 

                                                 
1
 Sevan Nişanyan, Sözlerin Soyağacı, Everest Yay. 2009 
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1950’li yıllarda iktidar olan Demokrat Parti yönetimi Türkiye’yi batılı 

devletlere benzer bir yapıya kavuşturmak için adeta şantiye kurmuştu. Fabrikalar 

açılıyor, ithalat ve ihracat tartışmaları yapılıyor, Türkiye karşısında bir “Batı”nın 

olduğuna inanılıyordu. Türkiye’deki her icraat çeşitli sebeplerden dolayı sürekli bir 

yerlerde Adnan Menderes’in canıyla ödeyeceği açık kapılar bırakmıştı. Bu açık 

kapılardan biri de köylerden kentlere, Türkiye’den “Batı”ya gerçekleşen işçi 

göçleriydi. Bu işçi göçleri demografik problemler oluşturduğu gibi bir gecekondu 

yaşamı da oluşturmuştu. Özellikle büyük şehirler kırsal göçmenlerin sorunlarıyla 

karşı karşıyaydı. Bu sorunlar, Amerikan ve İtalyan örneklerinin tartışıldığı 50’li ve 

60’lı yılların ana gündemiydi. 

1953 yılında Urfa’da kerpiç bir evde dünyaya gelen Müslüm Gürses (Akbaş), 

henüz üç yaşındayken göçlerden nasibini almıştı. Ekonomik sebeplerden dolayı ailesi 

Adana’ya göçmüştü. Küçük yaşlardan beri “ekmek kavgası” veren Gürses, terzi 

çıraklığı, kunduracılık gibi işler yapmaya başlamıştı. Adana’da bir çay bahçesinde 

türkü söyleyerek eve katkıda bulunmak istiyordu. Bu “ekmek kavgası” onu TRT 

Adana Radyosu’na taşımıştı. 

Bu sıralarda arabesk, müziği orkestraya uyarlamaya çalışan ve Mısır tarzını 

izleyen Suat Sayın’ın eserlerini adlandırmak için kullanılıyordu. İstanbul’da henüz 

emekleme aşamasında olan müzik çevreleri bu kavrama vakıftı. Ama bu kavramın 

bedene bürünüşü, Meral Özbek’in tespitlerine göre, “İstanbul’un taşı toprağı altın.” 

efsanesine kapılıp Samsun’dan İstanbul’a gelen Orhan Gencebay ile olmuştu.
3
 Orhan 

Gencebay’ın, 1966’da “Deryada Bir Salım Yok” parçasıyla popüler olurken bu 

eserinde çeşitli halk müziği ve klasik müzik enstrümanlarını Batılı yaylılarla beraber 

kullanması dönemin bir arayış içinde olduğunu göstermekteydi. 1968 yılında “Bir 

Teselli Ver” ve “Hatasız Kul Olmaz” parçalarının yazılıp yorumlanması ile 60’lı 

yılların arayışı artık kendisine bir beden bulmayı başarmıştı. Aynı yıl Müslüm 

Gürses, “Emmioğlu/Ovada Taşa Basma” plağını yapmış, müzik hayatına Anadolu 

insanının dilindeki halk türkülerini söyleyerek girmişti. 1969 yılında “Sevda Yüklü 

Kervanlar” ile asıl şöhretini yakalamıştı. Bu arada plak piyasası da giderek 

canlanıyordu. 

Sağ-sol çatışmaları, işçi işveren ilişkilerinin gündeme gelmesi, kültürel 

çatışmalar, marjinal sayılan gruplaşmaların oluşması, aile yapılarına dayalı sorunlar 

70’li yılları çekilmez kılmıştı. Bu ortamın içerisinde burjuvazi adeta kendi müziğini 

yaratırken gecekonduların içinde dinlenen bir “Arabesk” söz konusuydu. 70’li 

yılların bu çatışkısını daha sonra Orhan Gencebay “Feryada Gücüm Yok” isimli 

müzikal filmiyle entelektüel gündeme taşıyacak ve Türkiye alt başlıklara indirgenmiş 

sorunlarına yenilerini ekleyecekti. 70’li yılların kapitalist hegemonyası plak 

satışlarını da etkilemişti ve müzik tam anlamıyla bir “sektör” olabilmişti. 

80’li yıllarda liberal ve demokrat duruşuyla bilinen Özal iktidarı arabeski 

meşrulaştırmıştı. Filiz Dürük, şu satırlarıyla bunu özetlemektedir: 

 
Turgut Özal’ın arabeski sevdiğini söylemesi, arabesk şarkıları partisinin seçim 

propagandasında kullanması, devlet resepsiyonlarında arabesk müzik söyleyen 

sanatçılara yer vermesi ve arabesk müzik sanatçılarını ekrana çıkarmayan TRT’nin 

bu müziği yayınlanmasında hiçbir sakınca olmadığını mecliste gündeme 

getirmesinin etkisiyle arabesk müzik zaten meşrulaşmıştır. TRT’nin arabesk müziğe 

uyguladığı ambargonun kalkmasıyla bu müzik özgürlüğüne kavuşur ve kendi içinde 
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folk arabesk, taverna, fantezi, devrimci arabesk gibi türlerle çeşitlenerek 

yaygınlaşır.
4
 

 

Halk müziği çıkışlı olarak Arabesk ile tanışan Müslüm Gürses, kendi tarzını 

oluşturacak ve tarifsiz bir şekilde “Müslümcü” kitlesini yaratacaktı. Bu kitlenin 

yaşamı anlamlandırma tasarımı “aşk”, buna bağlı olarak “isyan” ve hayat ile aşk 

arasında yerini tutan “delikanlılık” kimliği toplumun en marjinal noktasını 

oluşturmuştu.
 5

 Bu anlamda “Müslümcülük” üzerinden bir toplum değerlendirmesi 

yapmak oldukça makul durmaktadır. Buna dair elimizde çeşitli çalışmalar 

bulunmaktadır. Oldukça başarılı olduğunu düşündüğümüz bu çalışmalarda ele 

alınmayan ise Arabesk müziğin kırsal göçmenlerden, gecekondulardan Türkiye 

merkezine oturma gerekçelerinin izahında toplumun dinsel yapısının mahiyetidir. 

Müslüm Gürses’in bireysel kimliği ve kişiliği onun müziğini oluşturmasında 

büyük paya sahiptir. Ama oluşturduğu müziğin insanlar ile kurduğu bağ ve 

Müslümcülük onun bireyselliğini aşmakta, toplumsal kodlarımıza yönelik bazı soru 

işaretleri doğurmaktadır. Toplumsal kodlarımızın ne’liğini toplum üzerinde etkin 

otoriteleri inceleyerek ele almalıyız. 

 

Toplumsal Kodlarımız Açısından Din ve Tasavvuf 

Max Weber, toplum üzerinde etkin otoritelerden bahseder ve bu otoriteleri üçe 

ayırır. İlkini legal authority “yasal otorite” olarak adlandırmıştır. Yargı sistemi gibi, 

herkese uygulanabilir genel rollere göre kurumsal sistem fonksiyonları inancına 

dayanır. Diğeri, traditional authority “geleneksel otorite” olarak değerlendirir. 

Kabile reisliği gibi gücün uygulanması için eski kurumsal düzenlerin basit kabulüne 

dayanır. Sonuncusuysa charismatic authority “karizmatik otorite” şeklinde karşılık 

bulur. Devrimci liderler örneğinde olduğu gibi yasallık, olağanüstü güçlerden hülasa 

edilen algılara dayanır. İlkel toplumlarda var olan ve günümüzde bazı sosyal 

yapılarda varlığını devam ettiren feodal yapı, bir otoritenin oluşturulması nedeniyle 

ortaya çıkmıştır. Modern dünyada, bireylerin hak ve hukuklarını düzenleyen 

kanunlar ve kanunları uygulayan otoriteler oluşturulmuştur. Dinsel otorite ise, 

geçmişte olduğu gibi günümüzde de birçok toplumda varlığını devam ettirmektedir.
6
 

Bu ön kabule dayanarak toplumda etkin bir dinsel otoritenin varlığını kabul 

etmek, aynı zamanda sosyal yapımızın temelini dinsel algıların şekillendirdiğini de 

itiraf etmek olacaktır. Türk toplumunun özellikle kırsal bölgelerde yaşayan kesimi 

incelenirse mezhepsel savunusu ne olursa olsun kullandığı deyimlerden yaşam tarzını 

şekillendiren temel ilkelere, fıkralarından atasözlerine kadar hakim bir dinsel yargı 

görülecektir. Bu dinsel temelin oluşmasında Anadolu coğrafyasının gerek 

İslamiyet’ten önceki hali gerekse de Müslüman oluşundaki etken unsurlar ve 

Müslümanlıkla tanışma biçimleri önemli olmuştur. 

Anadolu coğrafyası İslamlaşmadan önce çeşitli etnik unsurlar ve dinsel yapıları 

görmek mümkündür. Bu coğrafyanın İslamlaşması ve aynı zamanda Türkleşmesi 

“alp, ahi, abdal” gibi unvanlar taşıyan tasavvufi tarikat ve oluşumların göçleri ve 

                                                 
4
 Filiz Dürük, Türk Popüler Müzik Üretimi ve Ürünlerindeki Karma Yapıyı Hazırlayan Toplumsal ve 

Müziksel Etkenler, Sosyal ve Beşeri Bilimler Dergisi, cilt:3, no:1, s.39 
5
 Caner Işık, Nuran Erol Işık, Arabesk ve Müslüm Gürses, Ferfir Yay, 2013, ss.129-163. 
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misyonerlik faaliyetleriyle gerçekleşmiştir.
7
 Bunun için Anadolu halkının dinsel 

yargıları tasavvuftan bağımsız düşünmek mümkün değildir ve tasavvuf yaşama 

aksetmiş toplumsal bir kod haline gelmiştir. Bu toplumsal kodlar, sosyal yapı 

içindeki bireylerin iletişim bağlarını oluşturmaktadır. 

 

Dinsel Yapı, Tasavvuf ve Müslüm Gürses Müziği 

Bireylerin kendi anlaşmalarını bir dil ve anlam bütünlüğü içinde 

gerçekleştirmeleri, tasavvufun bu noktada bir yer tutması hasebiyle arabeskin de bu 

anlaşma ve iletişim sistemi içinde bulunması gerekir. Kanaatimizce arabesk müzik, 

özellikle Müslüm Gürses müziği tasavvuf formunu beşeri ünsiyetin aracı yapmıştır. 

Bunun sonucunda doğan Müslümcülük de bu ünsiyetin bir sonucu olmalıdır. 

Müslüm Gürses’in dile getirdiği ve Müslümcülük’ün tözü aşk ve isyandır. 

Ancak bu iki tözün bir prensip içinde varlığını sürdürdüğü eserlerin epizotu 

dinselliğin motifleri ile süslenmiştir. Cehennem tasavvurları, kader/felek anlayışı, 

tanrı/ilah profilleri bunu kanıtlamaktadır. 

Müslüm Gürses eserlerinin, masum “ben” ile bu masumiyeti lekeleyen “sen” 

etrafında hayat-ölüm, mutluluk-keder, huzur-ıstırap çatışkılarını ihtiva ettiği görülür. 

Gürses, bazen “sen”i “sevgili” olmaktan çıkarır ve bir anda “tanrı” gibi aşkın kabul 

ettiğimiz başka bir varlığa seslenebilir. Bunun için eserlerinde sorular da 

sormaktadır. Eserlerindeki “ben”in masumiyeti sebebiyle “sen” çoğu zaman 

suçlanmaktadır. Muhatabın bu suçlamaları duyup duymaması da önemli değildir. 

Çünkü önemli olan “ben” karakterinin [character] fiilidir ve bu da “delikanlılık” 

olarak tezahür etmektedir. Müslümcülük’ün “delikanlılık” anlayışında yatan bir 

sebep de bu kronik [chronique] yaklaşımdır. Aslında bir başka sebebi de tradisyonel 

Türk varlığının dışavurumu olabilir. Türk ananelerinde aynı “delikanlılık” mevcuttur. 

Delikanlı kelimesinin yaygın kullanımına bakarak, delikanlılığın adeta “toplumsal 

genimiz”e işlediği ileri sürülebilir.
8
 Alperen kültürü hem bu yiğitlikle/delikanlılıkla 

hem de tasavvufun şekillendirdiği “ermişlik”le oluşmuştur. 

Müslüm Gürses’e yönelik “baba” ünvanının temelinde bu “delikanlılık” 

kültürünün olduğunu söylemek mümkündür. Tarikatlardaki “dede, baba” ve Alevi-

Bektaşi kültüründeki “dedebaba” adlandırmaları aslında bu alperen kültürü ile 

bağlantılıdır. Türk toplumu, “üstün nitelikli” olduğunu düşündüğü insanlara bu 

unvanı yakıştırmıştır.
9
 

Aşk, tasavvufun vazgeçilmez unsurlarından biridir. Mutasavvıfların her biri 

“aşk” kavramının içini farklı bir şekilde doldurmuştur. Geneli itibariyle aşk, “sevenin 

sevgilisinde kendisini yok etmesi, aşkın yok olması, sadece maşukun var olması, her 

şeyin ondan ibaret olması hali” olarak sevginin en mükemmel derecesidir.
10

 Maşuk 

olarak daha çok Tanrı’nın kastedildiği öne sürülmüştür. Böyle bir aşk aslında 

İslam’ın özünde bulunmadığı gibi psikolojik anlamda bir saplantıdır. İnsanın 

Tanrı’ya duyduğu sevgi biçimi, insanlara duyduğu sevgi biçimiyle aynıdır
11

 ve bir 

insanın başkalarına, mutasavvıfların anladığı biçimde “aşk” beslemesi söz konusu 

olamaz. 

                                                 
7
 Muhammet Kemaloğlu, Selçuklular Dönemi’nde Anadolu’nun Türkleşmesi-İslamlaşması ve Hacı 

Bektaş-ı Veli, Alevilik-Bektaşilik Araştırmaları Dergisi, sayı:5, ss.114-116. 
8
 Ebru Yücel, Güç İlişkileri Açısından Delikanlılık, doktora tezi, Ankara Üniversitesi, 2006, s.1 

9
 TDK bu kullanımı “argo” olarak görmüştür. 
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 İhsan Soysaldı, Tasavvufta Aşk ve Marifet, FÜİFD, 1998, sayı:3, s.188 
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 Erich Fromm, Sevme Sanatı, Payel Yay. Çev: Yurdanur Salman, 1995, ss.64-75 
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Aşkın bu saplantılı hali, bireyden sosyal yapıya akseden bir sorun 

oluşturmuştur. Müslümcüler, bu saplantının içerisinden çıkmak için çeşitli çözüm 

yolları geliştirmişleridir ki konserlerin birer “ayin”e dönüşmesi bununla alakalıdır. 

Ayrıca aşkın, sevgiliyi incitmeme, uzaktan sevme ve içinde saklama hallerini öne 

çıkaran Gürses, tasavvufi bir yol çizerek Müslümcüler için bir “racon” 

oluşturmuştur. 

 
Gitmeseydi onun kulu olurdum. 

Çiğneyip geçtiği yolu olurdum. 

Bir ömür aşkıyla dolu olurdum. 

Ne yazık! Bunları bilmeden gitti. 

*** 

Uzaktan seveceğim, haberin olmayacak. 

İnan ki şu kalbime başka aşk dolmayacak. 

Birgün senden uzaklarda, bir köşede öleceğim. 

Sana olan aşkımı topraklara gömeceğim. 

*** 

Beni ta kalbimden vurdu gidişin, 

Bütün umutlarım ağır yaralı. 

Aklımdan çıkmıyor veda edişin, 

Bütün duygularım ağır yaralı. 

 

Anadolu halkının, mezhepsel eğilimi ne olursa olsun, geneli itibariyle Cebrî bir 

anlayışa sahip olduğunu söyleyebiliriz. Kadercilik, Anadolu’daki en yaygın inanç 

biçimidir.
12

 Bu anlayışın menşei hakkında çeşitli fikirler yürütülebilir olsa da Orhon 

Yazıtlarındaki 

 
Şimdi, sevgili çocuğum, şöyle biliniz. Bu fal kitabı iyidir. Fakat, (yine de) herkes 

kendi kaderi içinde güç sahibidir.
13

 

 

ifadeleri eski Türklerin, mutlak manada kaderci olmadıklarını ispat edebilir. 

Ancak bir kader anlayışının olduğunu söylemek zorundayız. Bu kader anlayışı 

“felek” ile ifade edilmektedir. Felek, gök cisimleri, gezegenler için kullanılmakta 

iken “kader” anlamını taşıması, göklerin Tanrı’nın mekânı olarak tasavvur edilmesi 

ve “kader”in onun tarafından gökte yazıldığı inancının bir sonucudur.
14

 Kaderin, 

bilhassa Ehli Sünnet tarafından iman esası haline getirilmesi kader hakkında 

konuşmayı imkânsız kılmıştır. Bunun için Müslüman şairlerin kaderden dem 

vururken bunu “felek” adı altında yapmaları doğaldır. 

Gürses, halk şairlerinin felekten dem vurmalarını kendisinde çok iyi yoğurmuş 

ve yüksek perdeden haykırarak dile getirmiştir. Onun ve Müslümcülerin isyan 

kültürünü bu felek motifi haklılaştırmıştır. Bu isyan kültürü, Ehli Sünnet inanışı ile 

bağdaşmadığı için “şathiye” olarak değerlendirmeye tabi tutulmuştur. Şath, 

“Üzerinde saçmalık ve dâvâ olan sözdür. Böndür. Böyle bir işi yapmak gerçeklere 

göre suçtur.”şeklinde tanımlanmıştır.
15

 Aslında şathiyeler içerisinde hakikati de 

                                                 
12

 İlhami Güler, Allah’ın Ahlakiliği Sorunu, Ankara Okulu Yay., 2011, ss.17-24 
13

 Talat Tekin, Orhon Yazıtları, Simurg Yay. 1995 ss.71-95 
14

 Esma Şimşek, Yakınma/Yakarışlar Dünyasında Felek ve Türk Halk Edebiyatına Yansımaları, Milli 

Folklor, 2009, yıl: 21, sayı:84, s.40. Adı geçen çalışmada bu konunun ayrıntılı tartışması ve 

temellendirilmesi bulunabilir. 
15

 Cürcanî, et-Ta’rifat, h.1306, s.76. 
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barındırmakta ve tasavvufun anlam dünyasını bizlere sunmaktadır. Bazen Tanrı’ya 

bile isyan edilmekte, buna bağlı din anlayışı sorgulanmaktadır. 

Gürses, aynı metotla kendi isyanını dile getirmiştir. O, Tanrı-insan ilişkisini 

karşılıklı bir ilişki olarak tahayyül etmektedir. Yani, insan iyi olunca Tanrı iyidir; 

insan kötü olunca Tanrı kötüdür. “Ben” iyi ve masum ise haksızlığa uğramasının, 

aldatılmasının, yenilip yıkılmasının gerekçesini sormaktadır. Masumiyeti, Tanrı 

karşısında kendisine haklılık kazandırmıştır. 

 
Ben insan değil miyim?   Ömrümüz bitse bizim bitmez derdimiz. 

Ben kulun değil miyim?   Hiç kıymet görmemiş içten sevgimiz. 

Tanrım! Dünyaya beni sen attın.  Sonunda kadere isyan etmişiz. 

Çile çektirdin, derman arattın.  Kul vefasızsa Tanrı ne yapsın? 

Madem unutacaktın   *** 

Beni neden yarattın?    Ben hep yenilmeye mahkûm muyum? 

***      Ben hep ezilmeye mecbur muyum? 

İtirazım var bu zalim kadere   İtirazım var bu yalan dolana 

İtirazım var sonsuz kedere   Benim şu dertlere ne borcum var ki 

Feleğin cilvesine     Tuttu yakamı bırakmıyor. 

Hayatın sillesine     Benim mutlulukla ne zorum var ki 

Dertlerin cümlesine itirazım var.   Bana cehennemi aratnıyor. 

 

 

Müslüm Gürses’in bu dinselliği sergilediği tüm eserlerinde bir “cehennem” 

tasviri ve yaşam-ölüm değinisi görmekteyiz. Ona göre maşukun olmadığı yerde 

“cehennem” vardır ki Gürses’in bu anlayışı tamamen tasavvufidir. Cehennemin, 

“Allah’ın olmadığı yer” olarak tanımlanması ile “Allah her yerdedir.” tanımı, 

tasavvuf ehlini cehennemin bir mekân olmadığı sonucuna ulaştırmıştır. Bunun için 

“narı da hoş, nuru da” şeklinde meşhur olan bir söylem geliştirilmiştir. Rumi’nin 

ölümünü “düğün günü” olarak görmesi bu anlayışın bir sonucudur. Gürses, dünyanın 

cehenneme dönmesinden, hayatın anlamsızlığından ve yaşıyorken ölmekten 

bahsetmekte; böyle bir hayatta ancak “sarhoş” olunabileceğini ifade etmektedir. 

Onun sarhoşluk anlayışının temelinde maşuka ulaşma beklentisine dayalı “o”suzluk 

bulunmaktadır. Özellikle divan edebiyatında karşımıza çıkan bu durum Gürses’i 

incelerken de kendisini ele vermektedir. 

 
Derdim öyle beter ki kimse bir gün çekemez.  

Yaşamakmış ölmekmiş benim için fark etmez.  

Tek tesellim kadehler, başka bir şey istemez. 

Sarhoş etsin yeter ki rakı, şarap fark etmez. 

*** 

Dudağımda hıçkırık, gözlerimde yaş… 

Her boşalan kadehte bir umut arıyorum. 

Beni bilmeyenler desinler ayyaş… 

Bir kadeh daha ver! Ver yalvarıyorum… 

*** 

Allah öldürür, dünyadan alır. 

Sen beni öldürdün, hayatta bıraktın. 

Cehennem ateşi ahrette olur. 

Sen beni dünyada ateşe attın. 

 

Müslüm Gürses, bazen tasavvuf çizgisinin dışına çıkarmış gibi görünür; ama 

aslında gene aynı çizginin içerisindedir. Sadece ifade ediş yöntemini değiştirir. 
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Dünyadaki yalnızlığının sebebini önce kendinde arar ve fakat bulamaz. Suç, gene 

“ben”de değildir. Masumiyetin zıddı “günah” olarak karşımıza çıkar ve bu bir nefret 

söylemi geliştirmesine sebep olur. 

 
Seninle açıldı günah defterim.  Her şey boş, anlamsız şimdi gözümde, 

Korkutuyor beni mahşer günlerim.  Bin öfke bin nefret her bir sözümde, 

Yaradana hangi yüzle dönerim?  Yılların çilesi belli yüzümde, 

Sevdikçe sayende günahkâr oldum. Aynada baktığım yüze küskünüm. 

 

2000’li yıllara gelince Müslüm Gürses’in bu tasavvuf çizgisinden sıyrıldığını 

görmekteyiz. Gürses’in, kendisiyle özdeşleşmiş çizgisini bırakması Müslümcü 

“ayin”leri de neredeyse sonlandırmış ve kitlesinin kendisine yüz çevirmesine sebep 

olmuştur. 2000’lerdeki albümlerinde pop ve rock şarkılarının cover’larını arabesk 

vokal tarzıyla yorumlamaya çalışan sanatçının, Teoman’dan “Paramparça”, 

Tarkan’dan “İkimizin Yerine” vb. şarkıları, “Aşk Tesadüfleri Sever” albümünde 

Murathan Mungan’ın yazdığı sözlerle David Bowie, Garbage, Leonard Cohen, Björk 

şarkıları eski “Müslüm Baba” parçalarıyla aynı karşılığı bulamamıştır; hatta dinleyici 

kitlesi bile değişmiştir. Müzikal anlamda yeni stili “arabesk” olarak adlandırılabilir 

olsa da bağlamın dilini değiştirdiği için son parçaları aynı dönüte sahip olamamıştır. 
 

Sonuç 

Müslüm Gürses, önce gecekondulara, kırsal göçmenlere, işçilere hitap ederken 

sonra Türkiye’de hemen her kesimin dinlediği bir yorumcu olmuştur. Gürses’in 

gecekondulara, Anadolu insanına hitabı, Anadolu insanının toplumsal yapısından 

bağımsız değildir. Anadolu coğrafyasındaki Alevi ve Sünni kesimin ortak paydada 

buluştukları tasavvuf artık bir iletişim aracı olmuştur. Gürses, bu iletişim aracını fark 

etmiş ve bu aracı kullanarak bir iletişim dili oluşturmuştur. Onun eserlerinin arka 

planındaki ustalık buradan kaynaklanmaktadır. Bunun için Gürses’in sevincine de 

hüznüne de bu dili kullanan insanlar cevap vermiştir. 2000’li yıllarda bu dili 

kullanmaktan uzaklaşan Gürses, eski kitlesini kaybetmiş; şehrin modern insanına 

hitap eder hale gelmiştir. Muhatabın değişmesinin bir diğer sebebi ise modernleşen 

insanın “aşk” anlayışı olabilir; çünkü “aşk” günümüzde cinsellik yüklü bir tema 

olarak varlığını sürdürmektedir. Ama her halükarda aşkı bir hastalık olarak 

düşünmekteyiz. 
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