
1 
 

 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 

BALKANLAR ve İSLÂM 

–BALKANLI ÂLİMLER,  

MÜTEFEKKİRLER ve ESERLERİ– 
 

Cilt: III 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 



2 
 

 
 

ISBN: 978-605-7619-81-5 (3. Cilt) 

ISBN: 978-605-7619-78-5 (Takım) 

Sertifika No: 17576 

 

İSLÂMÎ İLİMLER ARAŞTIRMA VAKFI 

Milletlerarası Tartışmalı İlmî Toplantılar Dizisi: 27 

Tartışmalı İlmî Toplantılar Dizisi: 96 

 

Kitabın Adı 

Balkanlar ve İslâm 

 

Editörler 

Abdullah Taha İMAMOĞLU, İlir RRUGA,  

Mehmet Fatih SOYSAL, Abdurrahim BİLİK 

 

Sayfa Tertibi 

İsmail KURT 

 

Kapak Tasarım 

Halil YILMAZ 

 

Baskı, Cilt  

Matsis MatbaaHizmetleri San. ve Tic. Ltd. Şti. 

Tevfikbey Mh. Dr. AliDemirr Cd. No.: 51 

Sefköy / İstanbul, Tel.: 0212 624 21 11 

Sertifika: 40421 

 

1. Basım 

Haziran 2020 / 1000 adet basılmıştır. 

 

 

İletişim: 

Ensar Neşriyat Tic. A.Ş. 

Düğmeciler Mah. Karasüleyman Tekke Sok. No: 7 Eyüpsultan / İstanbul 

Tel: (0212) 491 19 03 - 04 – Faks: (0212) 438 42 04 

www.ensarnesriyat.com.tr – siparis@ensarnesriyat.com.tr 



3 
 

 
 

 

 

 

BALKANLAR ve İSLÂM 

–BALKANLI ÂLİMLER,  

MÜTEFEKKİRLER ve ESERLERİ– 
 

Cilt: III 
 

Milletlerarası Tartışmalı İlmî Toplantı 
 

03-04 Ekim 2019 
 

Trakya Üniversitesi 
Balkan Kongre Merkezi 

Edirne 

 

 

 

 
 

 

İstanbul 2020 



4 
 

® Bu kitapta yer alan araştırma metinleri editörler tarafından yayına hazırlanmış olup 

“Kitapta Bölüm” olarak değerlendirilmiştir. Çalışmaların ilmî ve fikrî muhteva ile dil 

bakımından sorumluluğu tebliğ sahiplerine, te’lif hakları İSAV’a, basım organizasyonu 

ise anlaşmalı olarak Ensar Neşriyat’a aittir.  

 

 

 

 
 

 

 

 

Toplantıyı Tertipleyenler: 

       
 

1. TRAKYA Ü. İLAHİYAT FAKÜLTESİ 
Adres: Trakya Üniversitesi İlahiyat Fakültesi, Balkan Yerleşkesi, 

22030 Edirne 
Tel: 0284 213 84 68 - Faks: 0284 214 74 30 

E-Posta: ilahiyat@trakya.edu.tr 
 

2. İSLÂMȊ İLİMLER ARAŞTIRMA VAKFI (İSAV) 
Adres: İskender Paşa Mahallesi, Kâmil Paşa Sok. No:5 

Fatih 34080 İstanbul 
Tel: 0212 523 54 57 - Faks: 0212 523 65 37  

E-Posta: isav@isavvakfi.org; isav@isav.org.tr 
 

 

 

 
Kütüphane Bilgi Kartı: 

Balkanlar ve İslâm/ editörler: Abdullah Taha İmamoğlu, İlir Rruga, Mehmet Fatih 

Soysal, Abdurrahim Bilik, İstanbul: Ensar Neşriyat, 2020, 672 s., 16x23,5 cm. 

ISBN: 978-605-7619-78-5 (Takım) 
1. Balkanlar, 2. Toplum, 3. Tarih; 4. Dinî ve Sosyal Hayat; 5. Edebiyat 

200.9 DC20 

 
İslâmȋ İlimler Araştırma Vakfı (İSAV)’ın Hediyesidir, Para İle Satılamaz 

https://www.trakya.edu.tr/


5 
 

 

 

 

 

İÇİNDEKİLER 

 

 

TEBLİĞ ve TEBLİĞCİLER 

 
BİRİNCİ BÖLÜM 

BALKANLARIN İSLÂMLAŞMASI 

1. Balkanların İslâmlaşmasında Kalenderî Otman Baba’nın 
Vilâyetnamesi ve Hadîs Kaynakları  

İsa AKALIN      09 

2. Balkanların Fethinde ve İslâmlaşmasında Hizmetleri 
Bulunan Bursalı Vezir Kara Timurtaş Paşa 

Adem APAK      17 

3. Aliya İzzetbegoviç ve Fatih Ali Hasaneyn’in Balkanlarda 
Gerçekleştirdiği İslâm î Eserlerin Tercümeleri ve Gizli Dağıtımı 

Ali CANÇELİK      37 
 

İŞKODRALI LUTFİ PAŞA 

4. İşkodralı Lutfi Paşa’nın Kırk Hadis Şerhinin Hadis İlmi 
Açısından İncelenmesi 

Ali SEVER      51 

5. Tenbîhü’l-Âkılîn ve Te’kîdü’l-Gâfilîn Eseri Bağlamında 
İşkodralı Lutfi Paşa’nın Sıfat ve Müteşâbih Meselesine Yaklaşımı  

Halil İbrahim DELEN     69 
 

İKİNCİ BÖLÜM 

BOSNALI ÂLİM VE MÜTEFEKKİRLER 

6. Osmanlı’da Siyasi Düşünce ve Hasan Kâfi Akhisârî 
M. Necip YILMAZ      87 



6 
 

7. Hilmi b. Hüseyin Bosnevî’nin Tanzimât’a ve Meclis-i 
Meb‘ûsân’da Gayr-i müslim Temsiline Dair Risalesi 

Emine Nurefşan DİNÇ     105 

8. Derviş Ali el-Bosnevî ve Tercüme-i Hadis-i Erba‘in ve 
Hikâye-i Erba‘in ve Gaziler Menakıbı Adlı Eseri 

Hızır YAĞCI      145 

9. Sulejman Tabaković’in Divan Adlı Eseri Üzerinden 
Alhamiyado Edebiyatında Türkizmalar 

Refik SADIKOVIC     171 

10. Bosnalı Mutasavvıf Şair Hasan Kāimî’nin Tasavvuf 
Anlayışı ve Türk Tasavvuf Edebiyatı’na Katkıları 

Betül İZMİRLİ      181 
 

ÜÇÜNCÜ BÖLÜM  

KUZEY MAKEDONYALI ÂLİM VE MÜTEFEKKİRLER 

11. Bilgelik, Ahlak ve Siyaset Bağlamında Makedonyalı Büyük 
İskender’in Menkıbevi Kişiliği 

Cevdet KILIÇ      209 

12. Hasan Fehmi Efendi ve Risale-i İman Adlı Eseri 
Muhammet ALTAYTA–Meral JAHJAI   235 

13. Manastır Müftüsü Recep Efendi ve II. Meşrutiyet Dönemi 
Arnavutça Alfabe Tartışmalarındaki Yeri 

Büşra TAMAÇ       263 

14. Modernleşme Döneminde Balkanlar’dan İstanbul’a Bir 
Düşünce Tarihçisi ve Münekkid Olarak Mehmet Ali Aynî (1869-1945)  

Mehmet SEVER      287 

15. Yahya Kemal ve Balkanlar 
H. Ömer ÖZDEN     305 

16. Makedonya Üsküp Millî Kütüphanesindeki Cönklerde Yer 
Alan Yûnus Emre’nin Şiirlerine Dair 

Ramadan DOĞAN     325 
 

 

 

 



7 
 

DÖRDÜNCÜ BÖLÜM 

BULGARİSTANLI ÂLİM VE MÜTEFEKKİRLER 

17. Mevlid Atfedilen Bir Müstensih: Vidinli Mahmud-Zâde 
Ahmed  

Seydi KİRAZ      357 

18. Sofyalı Bâli Efendi’nin Hayatı ve Usulu’l- Fakr Risalesi 
Gülsüm YAKAR       365 

19. Osmanlıʼdan Cumhuriyete, Bulgaristanʼdan Türkiyeʼye 
İlme Adanmış Bir Ömür: Osman Keskioğlu 

Mahmut KELPETİN     379 

20. Köstendilli Süleymân Şeyhî Efendi ve Te’vilât-ı Erbaîn 
İsimli Eserinde Geçen Hadislerin Kaynak Değeri 

Muhammed AKDOĞAN     387 

21. 19. Asır Osmanlı Hukukçusu ve Devlet Adamı: 
Karinâbâdîzâde Ömer Hilmi Efendi Hayatı ve Eserleri 

Munir Yaşar KAYA     411 

22. Medresetü’n-Nüvvâb Hocalarından Yusuf Ziyaeddin 
Ersal’ın Tefsire ve Kur’ân’a Yaklaşımı 

Sema GEYİN      433 
FİLİBELİ AHMED HİLMİ 

23. Doğu-Batı Kutbunda Bir Balkan Düşünürü Olarak Filibeli 
Ahmed Hilmi’de Batı ve Felsefe Algısı 

Ahmet DAĞ      449 

24. Filibeli Ahmed Hilmi’ye Göre Yöntem Sorunu  
Ramazan TURAN      475 

25. Balkan Muhâcirlerinden Şehbenderzâde Filibeli Ahmed 
Hilmi ve Şiîlik-Sünnîlik Meselesine Dair Mülahazaları 

Kamile ÜNLÜSOY     493 
BEŞİNCİ BÖLÜM 

EDİRNELİ ÂLİM VE MÜTEFEKKİRLER 

26. Hasan Sezâyî’nin Bir Gazeline Harîrîzâde Tarafından 
Yapılmış Bilinmeyen Bir Şerh: el-İmdâd fi’l-Mebde’ ve’l-Me‘âd 

Selami ŞİMŞEK      517 

27. Edirneli Bir Bilim İnsanı: Ömer Lütfi Barkan’ın Hayatı İlmî 
Kişiliği Ve Para Vakıflarına Dair Görüşleri 

Fatih YAKAR      539 



8 
 

 

MEHMED FEVZİ EFENDİ 

28. Edirne Müftüsü Mehmed Fevzi Efendi’nin Teysîru’l-Fülk 
fî Tefsîri Sûreti’l-Mülk Adlı Eseri 

Mustafa ŞENTÜRK     559 

29. Edirne Müftüsü Mehmed Fevzi Efendi’nin el-Feyzü’l-Câri 
fî Ta’rîfi’1-Beyzâvî ve’l-Buhârî İsimli Eserinin İncelenmesi 

Abdullah Taha İMAMOĞLU    583 

30. Edirne Müftüsü Mehmed Fevzî Efendi’nin (1826–1900) 
‘İyânü’l-Mesâil Fî Beyâni’l-Menâsik Adlı Eseri Üzerine Bazi 
Değerlendirmeler 

Mehmet ÖZKAN      597 

31. Gülistân’ın İzinde: Edirne Müftüsü Fevzi Efendi ve Farsça 
Bülbülistân’ı 

Uğur BORAN      623 

32. Son Devir Osmanlı Âlimlerinden Fevzi Efendi ve 
Hakikât’ul-Hürriyye Adlı Eserindeki Fıkhî Meselelere Dâir Bir 
Değerlendirme 

Mehmet ÖZTÜRK     643 
 
ÖZET (Türkçe, İngilizce, Arapça)    665 
DİZİN       668 

 
 



9 
 

 
 
 
 

BALKANLARIN İSLÂMLAŞMASINDA 
KALENDERÎ OTMAN BABA’NIN VELÂYETNÂMESİ VE 

HADÎS KAYNAKLARI 
 

İsa AKALIN 

Giriş 
Osmanlı Kalenderîlik tarihinde önemli bir yere sahip olan 

Otman Baba, Balkanlar’da XV. yüzyıl Kalenderîliğine 
damgasını vurmuş, etkisi sonraki dönemlerde devam etmiştir.1 
Otman Baba’nın hayatıyla ilgili bilgiler, Küçük Abdal’ın onun 
ölümünden beş yıl sonra kaleme aldığı Velâyetnâme-i Otman 
Baba adlı esere dayanmaktadır. Velâyetnâme’yi yazma görevini 
kendisine bizzat Otman Baba’nın verdiğini söyleyen Küçük 
Abdal, onun Anadolu’ya Timur ile birlikte geldiğini, halk 
arasında Otman Baba diye tanındığını, erenlerin ise ona Hüsam 
Şah dediklerini belirtir. Ağrı dağı eteklerinde, Bursa, İznik, 
Germiyan ve Saruhan yöresinde dolaştığını, Fâtih Sultan 
Mehmed ile şehzadeliği sırasında Manisa’da görüştüğünü 
anlatır. Otman Baba, daha sonra Küçük Abdal’ın “abdalân-ı 
Rûm” diye tanımladığı yüzlerce dervişiyle birlikte İstanbul’a 
gelmiş, Göztepe’de ve Terkos civarında bir süre ikamet ettikten 
sonra uzun yıllar faaliyet göstereceği Balkanlar’a geçmiştir.  

Balkanlar’da çok sayıda şehir, köy ve kasabayı dolaşmış, 
sıkıntılarını gidermede halka yardım etmiş, zorda olan çiftçilere 
destek olmuş, abdalları için kurban toplamış, abdallarıyla 
beraber Balkanlar’daki fetih hareketlerine katılıp gazilerle 

                                                           
 Dr. Öğr. Üyesi, Akdeniz Üniversitesi İlahiyat Fakültesi, 
isaakalin@hotmail.com 
1 Ahmet Yaşar Ocak, Osmanlı İmparatorluğu’nda Marjinal Sûfîlik: 
Kalenderîler, s. 101, Türk Tarih Kurumu Yayınları, Ankara, 1992. 

mailto:isaakalin@hotmail.com
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birlikte savaşmış; Balkanlar’ın Müslümanlaşmasına önemli 
katkılarda bulunmuştur.2 

1. Otman Baba Velâyetnâme’sinde Hadîs Kullanımı 

Velâyetnâme-i Otman Baba’da hadîslerin Arapça 
metinleriyle birlikte; hadîsler senedsiz, kaynaklarına ve sıhhat 
derecelerine işaret edilmeksizin hadîslerin Türkçe anlamları 
verilmiştir. Eserde kullanılan çok sayıdaki hadîsin sıhhat 
dereceleri farklılıklar arz etmektedir: Söz konusu rivâyetlerden 
kimisi sahîh, kimisi hasen, kimisi zayıf, kimisi de mevzuʻdur: 

2. Dünyaya Karşı Hırslı Olmamak 
Otman Baba, dünyaya karşı hırslı olmamak, aksine 

kanaatkâr olmak gerektiğini şöyle ifade etmektedir: 
“Ve dahi -el-kanâatü kenzün la-yefnâ- insafsuzlıkla hırs 

atına süvar olma, elbette maksûm olan hod ‘nahnü kasemnâ’ 
hükmi ile yitişür.”3 

Otman Baba, bu nasihatinde Hz. Peygamber’in -sallalahu 
aleyhi ve sellem- bir hadîs-i şerifi ile bir âyet işaret etmektedir: 
Söz konusu hadîs-i şerif el-Beyhakî’nin (458/1066) ez-Zühdü’l-
Kebîr adlı eserinde tespit edebildiğimiz zayıf isnâdlı şu hadîs-i 
şeriftir: القناعة كنز لا يفنى : “Kanaat tükenmez bir hazinedir”4. 
Otman Baba, yukarıdaki sözünde   يٰوةِ ن حْنُ ق س مْن ا ب يْن هُم م   ن عِيش ت هُمْ فيِ الْح 

نْي ا  Dünya hayatında onların geçimliklerini aralarında biz“ : الدُّ
taksim ediyoruz” âyetine5 işaret etmektedir. 

  

                                                           
2 Haşim Şahin, “Otman Baba”, DİA, 34/6-8, İstanbul, 2007; Yunus 
Yalçın, Türk Edebiyatında Velâyetnâmeler Ve Otman Baba 
Velâyetnâmesi, s. 7-12, Eciyes Üni. SBE, Kayseri, 2008 (Yüksek lisans 
tezi); Gökhan Yurtoğlu, XV. Yüzyıl’da Rumeli’de Heterodoks Bir Türk 
Sûfîsi: Otman Baba ve Velayetnamesi, s. 16-26, Gazi Üni. SBE, Ankara, 
2012 (Yüksek lisans tezi).  
3 Velâyetnâme-i Otman Baba, 206b. 
4 el-Beyhaki, ez-Zühdü’l-Kebir, 1/116, no: 114. 
5 Zuhruf Sûresi 43/32. 
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3. Dünyevileşmeye Karşı Sûfice Bir Tedbir: Fakirlik  
Otman Baba, dünyevileşmeye ve dünya sevgisinin kalbe 

yerleşmesine karşı sûfice bir tedbir olarak fakirliği önermekte 
ve şöyle demektedir: 

“-Fakri fahran- üç mertebedür birisi -istek idüp- almak ve 
biri istenmeyüp rıza ile geleni almakdur ve üçünci ne isteyüp 
almak ve ne rıza ile geldügin almakdur. Pes bu üç mertebenün 
efdali üçüncisidür ki ol hal evliyaullah fenasınun güzide 
makamıdur”.6 

Otman Baba, bu nasihatinde birçok tasavvufî kaynakta 
Hz. Peygamber’e -sallalahu aleyhi ve sellem- ait bir hadîs olarak 
gösterilen الفقر فخري ، وبه أفتخر : “Fakirlik övüncümdür ve onunla 
övünürüm” rivâyetine işaret etmektedir. Bu söz, Hz. 
Peygamber’in -sallalahu aleyhi ve sellem- sözü (merfû῾ hadîs) 
olarak tespit edilememiştir. Hadîs tekniğiyle söylenecek olursa 
«mevzû῾ hadîs», yani ‘hadîs olarak uydurulmuş’ bir sözdür.7 

Bununla beraber fakirliğe dair sahâbî Muâz b. Cebel’in 
 Dünyada müminin sevinci/hediyesi“ : تحفة المؤمن في الدنيا الفقر
fakirliktir”, sözü kaynaklarda yer almaktadır.8 

4. Dünyanın Değersizliği 
Otman Baba, dünyanın değersizliğine dair şunları 

söylemektedir: 
“Zira dünya bir murdar nesnedür, anun tâlibleri kelb ibni 

kelbdür. Nitekim Sâhib-Saâdet buyurdı -ed-dünya cifetün ve 
tâlibühâ kilâbün- dendür.”9 

Otman Baba, bu nasihatinde الدنيا جيفة ، وطلابها كلاب : “Dünya 
leştir, taliplileri de köpeklerdir.” 

                                                           
6 Velâyetnâme-i Otman Baba, 207a. 
7 es-Sehâvî, el-Makâsidü’l-Hasene, s. 480, no: 745; el-Aclûnî, Keşfü’l-
Hafâ, 2/87, no: 1835. 
8 ed-Deylemî, el-Firdevs bi-Me’sûri’l-Hitâb, 2/70, no: 2399; el-Gazzâlî, 
İhyâu Ulûmi’d-Dîn, 6/140; Ali el-Muttakî, Kenzü’l-Ummâl, 6/472, no: 
16601; es-Sehâvî, el-Makâsidü’l-Hasene, s. 480, no: 745; el-Aclûnî, 
Keşfü’l-Hafâ, 2/87, no: 1835. 
9 Velâyetnâme-i Otman Baba, 173b. 
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Bu söz de Hz. Peygamber’in -sallalahu aleyhi ve sellem- 
sözü (merfû῾ hadîs) olarak tespit edilememiştir. Hadîs 
tekniğiyle söylenecek olursa «mevzû῾ hadîs», yani ‘hadîs olarak 
uydurulmuş’ bir sözdür.10 

Bununla beraber Hz. Ali’nin, aynı anlama gelen;  الدنيا جيفة
فليصبر على مخالطة الكلاب، فمن أرادها   : «Dünya leştir, onu isteyen, 

köpeklere karışmaya/onlarla hemhal olmaya sabretmeli» sözü 
ile Yüce Allah’ın Hz. Dâvûd’a vahyettiği belirtilen şu cümle 
kaynaklarda yer almaktadır:  أوحى الله إلى داود : يا داود مثل الدنيا كمثل

ت عليها الكلابجيفة جمع  : Yüce Allah Dâvûd’a şunu vahyetmiştir: “Ey 
Dâvûd, dünyanın misali/değeri, üzerine köpeklerin üşüştüğü 
leşin misali/durumu gibidir.”11  

5. Velâyet – Velîlik 
Otman Baba, Velâyet – Velîlik kavramlarını ele alırken   أ لا

نوُن  إِن  أ وْلِي اء  الل هِ لا   لا  هُمْ ي حْز  ٌ  ع ل يْهِمْ و  وْ  İyi bilin ki, Allah'ın dostlarına“ :  خ 
korku yoktur, onlar üzülmeyeceklerdir” âyeti12 ile  العلماء ورثة
 Âlimler peygamberlerin varisleridir”13 sahîh hadisine“ : الأنبياء
işaret etmektedir. 14 

6. Hz. Ali’nin Velî’liğini İspatı 
Hz. Ali’nin veliliği, yiğitliği ve Zülfikâr adlı kılıcı 

hakkında Alevi-Bektaşi, hem de Şii dinî literatürde yer alan 
aşağıdaki cümleyi, birçok sûfî gibi Otman Baba da hadîs olarak 
aktarmakta ve bunu şöyle ifade etmektedir:15 

“Ahmed eydür la fetâ illa Alî 
Sâbit oldı nassıla oldır velî 
hem la fetâ illâ Alî 
la seyfe illâ Zü’l-fekâr.” 

                                                           
10 es-Suyûtî, ed-Dürerü’l-Müntesire, s. 11; el-Aclûnî, Keşfü’l-Hafâ, 
1/409, no: 1313. 
11 Suyûtî, age, aynı yer; Aclûnî, age, aynı yer. 
12 Yûnus Sûresi 10/62. 
13 Ebû Dâvûd, İlm 1, no: 3643; et-Tirmizî, İlm 1, no: 2682; İbn Mâce, İlm 
17, no: 223. 
14 Velâyetnâme-i Otman Baba, 183a. 
15 Velâyetnâme-i Otman Baba, 12b. 



13 
 

ٌ  إلا ذو الفقارِ، ولا ف تى إلا علي    ,Zülfikârdan başka kılıç“ : لا سي
Ali’den başka yiğit yoktur/ Kılıç, Zülfikâr’dır; yiğit, Ali’dir.” 

Hem Alevi-Bektaşi, hem de Şii dini literatürde Hz. 
Peygamber’in -sallalahu aleyhi ve sellem- sözü (merfû῾ hadîs) 
olarak yer alan bu cümle; Hz. Peygamber’in -sallalahu aleyhi ve 
sellem- hadîsi olarak tespit edilememiştir. Hadîs tekniğiyle 
söylenecek olursa «mevzû῾ hadîs», yani hadîs diye uydurulmuş 
bir sözdür.16 

7. Kendini Bilen/Tanıyan Rabbini de Bilir/Tanır 
Özellikle sûfî çevrelerde hadîs-i şerîf olarak anlatılagelen 

ٌ ربهّ“ ٌ نفسه فقد عر  ,”men arefe nefsehü fekad arefe Rabbehü من عر
: “Kendini bilen Rabb’ini bilir” sözü hadîs kaynaklarında Hz. 
Peygamber’in -sallalahu aleyhi ve sellem- sözü (merfû῾ hadîs) 
olarak tespit edilememişse de; içeriğinin, anlamının doğru ve 
İslâm’a uygun olduğuna dair yorumlar yapılagelmiş ve bu söze 
dair geniş bir literatür ortaya çıkmıştır.17 

Otman Baba, Velâyetnâme’sinde bu sözü şöylece 
kullanmıştır:  

“Ânun içün dört gözin çıkar didügi bi-basiretligidir ki 
hakikatinle ne ol kân-ı velâyeti ve men arafe nefsehu fekad arafe 
rabbehü hükmi ile kendüzin tanımıs ve evliyâ diyü âlem 
halkına kendüyi bildürir ki âlem halkı itikâd ü izzet ide.”18 

8. Allah Dostlarını Örnek Almak 
Otman Baba, evliyâyı örnek alma ve onlara benzemeye 

çalışmanın önemi şöylece ifade etmektedir:19 
“Hünkâr Hacı Bektaş-ı Velî kuddise sirruhu’l-alâ ve 

İbrahim Edhem kaddesallahü sırrahü’l-celî hazretleri- bunlarun 
emsâli kutbu’l-aktâb ki geldi geçti. Pes bunlarun müridleriyüz 
diyenlerün hâl ve merâtibleri niçedür? Mürîd degül pes nedür? 
Cevâb oldır ki -men teşebbehe bi kavmin fehüve minhüm 

                                                           
16 İbn Tâhir el-Makdisî, Zahîretü’l-Huffâz, 5/2656, no: 6202; el-Aclûnî, 
Keşfü’-Hafâ, 2/363, no: 3069. 
17 el-Aclûnî, Keşfü’-Hafâ, 2/262, no: 2532. 
18 Velâyetnâme-i Otman Baba, 189a. 
19 Velâyetnâme-i Otman Baba, 42b. 
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hükmiyle anlar teşebbüh ehlidür ve hem tâliblerdür hallü 
hâlince velâyete hıdmet iderler.” 

Otman Baba, bu nasihatinde, hasen ve zayıf isnâdlarla 
rivâyet edilmiş olan şu hadîs-i şerîfe işaret etmektedir:   نْ ت ش ب ه م 
 Kim bir kavme/topluma benzerse/benzemeye“ : بِق وْمٍ ف هُو  مِنْهُمْ 
çalışırsa, o da onlardandır.”20 

9. “Levlâke” Sözü  
Sûfî çevrelerde kudsî hadîs olarak anlatılagelen ‘Levlake 

levlake’ لولاك لولاك لما خلقت الأفلاك : Sen olmasaydın, sen olmasaydın 
felekleri yaratmazdım.” Sözü, hadîs kaynaklarında Hz. 
Peygamber’in -sallalahu aleyhi ve sellem- sözü (merfû῾ hadîs) 
olarak tespit edilememiştir.21 Kâinatı bize gerçek hüviyeti ve 
mahiyetiyle tanıtan Peygamber Efendimiz Hz. Muahmmed’in22 
-sallalahu aleyhi ve sellem- Allah katındaki değerini ifade için 
yorumlanagelmiş olan ‘Levlake levlake’ sözüne dair hatırı 
sayılır bir literatür oluşmuştur.  

Otman Baba da ‘Levlake levlake’ sözünü şöylece 
kullanmaktadır:23 

“Hz. Ali eyitdi kim yalan söylersiz, zira ol Hâtemi’n-
Nebiyyindir. Levlâke levlak lemâ halaktü’l-eflâk’dür Habib-i 
Huda ve Resul-i Bargâhdur ve dahî Hakk Sübhânehu ve Teâla 
beni ve Zü’lfekârı ânâ yarlıkâ viribidi didi. Ve dahi Zü’l-fekârın 
çıkarup öyle nara urdı kim hak has yankılandı ve nice kâfirler 
ol avaz heybetinden canı cehenneme ısmarladı.” 

Sonuç 
İslâmiyet’in Balkanlarda yayılmasında Müslüman 

sûfîlerin, dolayısıyla tasavvuf ilminin ve tarikat kurumunun 
önemli hizmetleri yadsınamaz bir hakikattir. On beşinci 
yüzyılın öne çıkan tasavvuf simalarından Otman Baba da 

                                                           
20 Ebû Dâvûd, Libâs 5 no: 4033. 
21 Ali el-Kârî, el-Esrârü’l-Merfû῾a, no: 385; el-Aclûnî, Keşfü’-Hafâ, 
2/164, no: 2123. 
22 Ali Akyüz, Hz. Peygamber’in Medeniyet Projesi -Saygı Medeniyeti-
, s. 23, Rağbet Yayınları, İstanbul, 2016. 
23 Velâyetnâme-i Otman Baba, 12b. 
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müritleriyle, özellikle Trakya ve Balkan coğrafyasının 
Müslümanlaşmasına büyük katkılar sunmuşlardır. Otman 
Baba’nın halifelerinden Küçük Abdal’ın yazıya aktardığı 
Velâyetnâme-i Otman Baba, Kalenderî ve Bektaşî tasavvuf 
anlayışının önemli yazılı kaynaklarındandır. Sûfî tabakât ve 
menâkıbnâme türünde bir eser olarak Velâyetnâme-i Otman 
Baba, döneminin dinî, sosyal, kültürel ve ekonomik özellikleri 
hakkında değerli bilgiler içermektedir. Hemen hemen tüm 
tasavvuf kitaplarında olduğu gibi Velâyetnâme-i Otman Baba 
eserinde de çok sayıda hadîs-i şerîf kullanılmıştır. Velâyetnâme-
i Otman Baba’da kullanılan hadîsler, Arapça metinleriyle 
birlikte ve fakat hadîsler senedsiz, kaynaklarına ve sıhhat 
derecelerine işaret edilmeksizin Türkçe anlamlarıyla 
verilmiştir. Velâyetnâme-i Otman Baba’da kullanılan hadîslerin 
sıhhat dereceleri farklılıklar göstermektedir: Söz konusu 
rivâyetlerden kimisinin sahîh, kimisinin hasen, kimisinin zayıf, 
kimisinin de mevzuʻ oldukları tespit edilmiştir. 
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BALKANLARIN FETHİNDE  
VE İSLÂMLAŞMASINDA HİZMETLERİ BULUNAN  

BURSALI VEZİR KARA TİMURTAŞ PAŞA 
 

Adem APAK 
 

Bursa’nın Osmanlı Devleti’nin gerçek anlamda ilk 
başkenti olması sebebiyle, kuruluş döneminde devlet 
idaresinde görev yapanların çoğu Bursa merkezli ailelere 
mensupturlar. Bunların önde gelenleri Akça Koca, Bayezid 
Paşa, Çandarlı, Şeyh Edebalı, Gazi Evranos, Hacı İvaz Paşa, 
Hacı İlbeği, Köse Mihail Bey, Lala Şahin Paşa, Turhan Bey ve 
Timurtaş Paşa aileleridir.1 Osmanlı ilk dönem asker, devlet ve 
ilim adamları genelde bu ailelerden, ya da onların himaye 
ettikleri şahıslardan çıkmıştır. Bu nedenle -Osmanlı Devleti’nin 
kuruluş sürecinin iyi tespit edilebilmesi için- zikredilen ailelere 
mensup devlet adamları ve onların faaliyetlerinin araştırılması 
gerekmektedir.  

Kara Timurtaş Paşa, Osman Gazi’nin silah 
arkadaşlarından olan İnönü kalesi2 komutanı Aykut (Aygut) 
Alp’in3 torunudur. Babası Kara Ali ise yine Osman Gazi ile 

                                                           
 Prof. Dr. Uludağ Üniversitesi İlahiyat Fakültesi İslâm Tarihi 
Anabilim Dalı ademapak@uludag.edu.tr 
1 Uzunçarşılı, İsmail Hakkı, Osmanlı Tarihi, I-V, Ankara 1988, I, 551-579. 
2 İbn Kemal, Tevârih-i Âl-i Osman, I-II, (haz. Şerafettin Turan), 
Ankara 1970,1991, I, 139; Hoca Sadeddin Efendi, Tâcü’t-Tevârih, I-V, 
(sad. İsmet Parmaksızoğlu), Ankara 1992, I, 37; Hammer, Büyük 
Osmanlı Tarihi, I-X, İstanbul 1989, I, 72, 75 
3 Aykut Alp, silah arkadaşı olmasının yanında, Osman Gazi’nin 
elçisi olarak da görev yapmıştır. Müneccimbaşı Ahmed b. Lütfullah’ın 
bildirdiğine göre Karacahisar Osman Bey tarafından zaptedilince 
çevre kalelerde bulunan Rumlar ittifak yapıp Türklere saldırı kararı 
aldıklarında Osman Bey, yakın silah arkadaşları olan Gündüz Alp ile 

mailto:ademapak@uludag.edu.tr
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birlikte Bizans’a karşı mücadele etmiş, 1303 yılında kendisine 
verilen bir askerî birlikle Abulyont (Ulubat) gölü üzerinde 
bulunan Alyos4 adasını zaptetmiş, burada görevli bulunan 
papazı ailesiyle birlikte Osman Bey’e getirmiş, Osman Bey de 
papazın güzelliği ile meşhur kızını Kara Ali Bey’e 
nikâhlamıştır.5 Tekfurpınarı beldesi de yine Kara Ali tarafından 
Osmanlı topraklarına dâhil edilmiştir6. Kara Ali Bey, babası 
Aykut Alp ile birlikte İzmit’in zaptedilmesinden önce önemli 
bir adım olan Koyunhisar7 kalesinin ele geçirilmesinde göreve 

                                                           
Aykut Alp’i 1289 yılında yardım istemek üzere Anadolu Selçuklu 
sultanı II. Gıyaseddin Mesud’a elçi olarak göndermişti 
(bk.Müneccimbaşı, Ahmed b. Lütfullah, Câmiü’d-Düvel, (haz. Ahmet 
Ağırakça), İstanbul 1995, s. 72). 
4  Marmara denizinde Armutlu yakınlarında yer alan İmralı adasının 
Kara Ali tarafından alındığı ve Emir Ali olarak anıldığı şeklinde 
bilgiler de kaynaklarda yer almaktadır. (bk. Türk Ansiklopedisi, XX, 
112). Uzunçarşılı ise, tarih kaynaklarının bazılarında eski adı Galyos 
olan İmralı adasının Kara Ali Bey tarafından fethedildiği yazılmakta 
ise de, bunun yanlış olduğunu, bunun İmralı adası ile Ulubat 
gölündeki adanın karıştırılmasından kaynaklandığını, zira o 
tarihlerde Osmanlılarda deniz faaliyetlerinin başlamadığını, bu 
sebeple Marmara denizine açılıp İmralı’yı fethetmelerinin mümkün 
olamayacağını ifade etmektedir. (bk.Uzunçarşılı, I, 109). Günümüzde 
Ulubat gölü içerisinde yer alan bu adada Gölyazı adında bir köy 
bulunmaktadır. (bk. Türk Ansiklopedisi, XXXIII, 507). 
5  Danışman, Zuhuri, Osmanlı İmparatorluğu Tarihi, I-XIV, İstanbul 
1964, II, 54-55; Uzunçarşılı, I, 573-574. 
6  Aşıkpaşaoğlu, Aşıkpaşaoğlu Tarihi, (haz. Nihal Atsız), Ankara 
1985, s. 33; Hammer, I, 85; Danışman, II, 58. 
7  Koyunhisar, Bursa’nın kuzey doğusunda ve Gemlik’in güneyinde 
yer alan bir bölgedir (bk.Uzunçarşılı, I, 109). Şimdi burada aynı adla 
anılan ve Yenişehir-Bursa istikametinde 14. kilometrede yer alan bir 
köy vardır. (bk. Kaplanoğlu, Raif, Bursa Yer Adları Ansiklopedisi, 
İstanbul 1996, s. 205).  
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almış8, bunun sonucunda Orhan Gazi devrinin ileri gelen devlet 
adamı ve komutanları arasına da katılmıştır.9 

Orhan Gazi döneminde ordu içinde yükselmeye başlayan 
Timurtaş Paşa, daha önce Akça Koca ile birlikte fethedemediği 
Gemlik’i ikinci defa kuşatarak bu şehri Osmanlı topraklarına 
dâhil etmiş10, Rumeli topraklarına geçiş yolu olan Gelibolu, 
Malkara ve İpsala gibi beldelerin fethinde aktif görev almış11, 
yine Akça Koca ile birlikte İznik muhasarasını gerçekleştir-
miştir.12  

Kara Timurtaş Paşa, I. Murad (1362-1389) döneminde 
bilhassa Rumeli fetihlerinde büyük yararlıklar göstererek13 
Balkan fetihlerinde görev yapmış, 1367 yılında Bulgarların 
elinde bulunan Kızılağaç14 ve Yanbolu’yu (Diampolis) 
fethetmiştir.15  

Timurtaş Paşa, sadece askerî seferlerde değil, ordu 
teşkilâtının kuruluşunda da Osmanlı devletine önemli katkılar 
sağlamıştır.  

                                                           
8  Aşıkpaşaoğlu, s. 43; Hoca Sadeddin Efendi, I, 60-61; Müneccimbaşı, 
s. 76; Danışman, II, 100. 
9  Danışman, II, 144. Bursa’da Kale içinde yer alan Yerkapı mescidi, 
Timurtaş’ın babası Kara Ali Camiî olarak de bilinir. (bk.Ayverdi, Ekrem 
Hakkı, Osmanlı Mimarisinde İlk Dervir, I, (630-805/1230-1402), İstanbul 
1966, I, 275; Baykal, Kazım, Bursa ve Anıtları, Bursa 1993, s. 58-59). 
10  Hoca Sadeddin Efendi, I,76-77. İsmail Hami Danişmend, Gemlik 
şehrini fetheden komutanın, Kara Timurtaş değil, babası Kara Ali 
olduğunu ifade etmektedir. (bk.Danişmend, İsmail Hami, İzahlı 
Osmanlı Tarihi Kronojsi, I-VI, İstanbul 1971, I, 10, 20). 
11  Lütfi Paşa, Tevârih-i Âl-i Osman, İstanbul 1341, s. 30; Hoca 
Sadeddin Efendi, I, 89-95. 
12  Müneccimbaşı, s. 96; Hammer, I, 113. 
13  Uzunçarşılı, I, 497. 
14  Aşıkpaşaoğlu, s. 97. 
15  Hoca Sadeddin Efendi, I, 134; Solakzâde, Solakzâde Tarihi, I-II, 
(haz. Vahid Çabuk), Ankara 1989, I, 46; Müneccimbaşı, s. 110; 
Danışman, II, 187; Uzunçarşılı, I, 170; Aksun, Ziya Nur, Osmanlı 
Tarihi, I-VI, İstanbul 1994, I, 57. 
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I. Murad zamanında, Balkanlar’da Osmanlı hâkimiyeti 
sağlandıktan sonra bazı askerî teşkilatlar oluşturulma kararı 
alınınca, Kara Timurtaş Paşa’nın tavsiyeleri ile tımarlı sipahiler 
tadil ve ıslah edilmiştir.16  

Yine onun teklifleri doğrultusunda kapıkulu 
askerlerinden maaşlı süvari birliği kurulmuş, ilaveten 
seferlerde levazımın muhafazası ile süvari hayvanlarının 
bakımının sağlanması için Voynuk sınıfı oluşturulmuştur.17 
Ölen sipahilerin tımarlarının onların erkek evlâdına miras 
usûlü verilmesi de, yine Timurtaş Paşa’nın tavsiyesi ile 
uygulamaya konulmuştur.18  

                                                           
16  Ahmed Atâ, Tarih-i Atâ, ? 1291, I, 22-23; Uzunçarşılı, I, 174, 514; 
Uzunçarşılı, Osmanlı Devlet Teşkilatında Kapıkulu Ocakları, Ankara 
1988, s. 137. 
17  Hoca Sadeddin Efendi, I, 147; Müneccimbaşı, s. 114; Danişmend, I, 
60; Uzunçarşılı, I, 174, 575; Pakalın, Osmanlı Tarih Deyimleri ve 
Terimleri Sözlüğü, I-III, İstanbul 1993, III, 595-596. 
18  Ahmed Atâ, I, 22; Hoca Sadeddin Efendi, I, 147; Danışman, II, 161-
162; Uzunçarşılı, I, 575. Kara Timurtaş Paşa’nın Yıldırım zamanında 
da ordu nizamına önemli katkılar yaptığı görülür. Timurtaş Paşa, 
Yıldırım Han devrinde askerlerin sayısı çok olduğundan dolayı, 
karışıklığa meydan vermemek için askerlerin sınıflarına göre kıyafet 
düzenlenmesini teklif etmiş, onun tavsiyesi neticesinde kapıkulu 
sipahilerine ve Enderun oğlanlarına ak külâh giydirilmiş, saltanat 
makamının ileri gelenlerine ise kızıl börk seçilmiştir. (bk. Hoca 
Sadeddin Efendi, I, 67; Solakzâde, I, 28-29; Hammer, I, 97). 
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Kara Timurtaş Paşa, Lala Şahin Paşa’nın ölümünden 
sonra Rumeli beylerbeyi19 oldu.20 1382 yılında Manastır, 
Pirlepe21, İştip22 kalelerini ele geçirdi.23 Bir yıl sonra Bosna ve 
Arnavutluk üzerine sefer düzenledi.24 

I. Murad döneminde sadece Balkanlar’da değil, Anadolu 
seferlerinde de Kara Timurtaş Paşa aktif görev yaparak ilk defa 

                                                           
19  Osmanlı devlet sisteminde önemli bir memuriyet olarak kabul 
edilen beylerbeylik makamının ne zaman ihdas edildiği kaynaklarda 
ittifakla belirtilmemekle birlikte, I. Murad zamanında vefat eden Lala 
Şahin Paşa’dan beylerbeyi diye bahsedilmesi, bu görevin ilk defa I. 
Murad zamanında verildiğini ortaya koymaktadır. Biz araştırmamız 
esnasında sadece Lütfi Paşa’da I. Murad’ın Lala Şahin’i beylerbeylik 
makamına nasbettiğini tespit edebildik(bk. Lütfi Paşa, 32). Kaynaklar, 
Lala Şahin’den sonra bu göreve Kara Timurtaş Paşa’nın getirildiği 
konusunda müttefiktirler. Bu durumda onun, devletin ikinci 
beylerbeyi olduğunu söylemek mümkündür. Lala Şahin döneminde 
sadece bir olan beylerbeylik, Kara Timurtaş’tan sonra ikiye 
çıkarılacak, bilhassa Anadolu’da Karamanoğlu’nun Osmanlı 
devletine düşmanca tavırlarından sonra, Rumeli beylerbeyliğinden 
sonra, Anadolu beylerbeyliği ihdas edilecek, birinin merkezi Filibe, 
diğerinin merkezi Kütahya olacaktır. Kara Timurtaş, Rumeli’den 
Anadolu’ya kaydırılıp, onun yerine Firuz Bey Rumeli beylerbeyi olarak 
tayin edilecektir.(bk.Pakalın, I, 216; Danişmend, I, 59; Aksun, I, 57). 
20  Aşıkpaşaoğlu, s. 64; Neşrî, Kitab-ı Cihan-Nüma, I-II, (haz. Faik 
Reşit Unat-Mehmet Altay Köymen), Ankara 1987, I, 241; Hoca 
Sadeddin Efendi, I, 147; Hammer, I, 166, 174; Danışman, II, 195, 201; 
Aksun, I, 57, 59. 
21  Pirlepe, Makedonya’da Pelagonya ovasında yer alan ve Üsküp-
Manastır yolu ürezinde kurulmuş bir şehirdir. bk.Meydan Larousse, 
X, 152). 
22  İştip, eski adı Astibos olan ve zamanımızda Makedonya sınırları 
için de yer alıp, Vardar’ın bir kolu olan Breganlica ırmağının kıyısında 
ve Üsküp’ün 70 km. güneydoğusunda bulunan bir 
şehirdir.(bk.Meydan Larousse, VI, 574).  
23  Hoca Sadeddin Efendi, I, 154; Solakzâde, I, 51; Müneccimbaşı, s. 
115-116; Hammer, I, 196. 
24  Aşıkpaşaoğlu, s. 64; Hoca Sadeddin Efendi, I, 155-156; Solakzâde, 
I, 51; Müneccimbaşı, s. 116; Danişmend, I, 67-68; Danışman, II, 199. 



22 
 

1385 yılında Saruhan’ı itaat altına aldı.25 O dönemde Osmanlı 
Beyliği’nin en güçlü rakiplerinden olan Karamanoğulları ile 
1387 yılında yapılan savaşta Kara Timurtaş Paşa26, Rumeli 
askerlerinin başında çarpıştı.27 Konya önlerinde meydana gelen 
muharebede Karamanoğlu Alaaddin Bey, ordugâhını terk edip 
kaçınca28 onun bıraktığı bütün mallar, Karaman kuvvetlerinin 
mağlup edilmesinde büyük payı olan Kara Timurtaş’a verildi.29 
Bazı Osmanlı tarihçileri, onun bu olayın akabinde vezirlik 
makamına getirildiğini ileri sürerler.30 Kaynaklarda 
Karamanoğlu zaferiyle birlikte Kara Timurtaş’a beylerbeyliği 
makamının yanında vezirlik unvanının da verildiği ve iki 
rütbenin ilk defa onun tarafından üstlendiği nakledilir.31 Lala 
Şahin Paşa’dan sonra ikinci Beylerbeyi olan Kara Timurtaş Paşa, 
Çandarlı Ali Paşa’ya kadar devam eden tek vezir 
uygulamasının kaldırılmasıyla ikinci vezir unvanını almıştır.32 

Kara Timurtaş Paşa, 1389 yılındaki Birinci Kosova 
savaşına iştirak ederek Şehzade Bayezid ile birlikte ordunun sağ 

                                                           
25  Aşıkpaşaoğlu, s. 64; Neşrî, I, 243-244. 
26  Öztuna, bu savaşa Rumeli Beylerbeyi Kara Timurtaş Paşa ile 
birlikte Anadolu Beylerbeyi Sarı Timurtaş Paşa’nın katıldığını iddia 
etmektedir. (bk.Öztuna, Yılmaz, Büyük Türkiye Tarihi, I-XIV, İstanbul 
1977-1979, II, 295). Uzunçarşılı, bu iki Timurtaş’ın yanında Sivrihisar 
subaşısı Timurtaş Paşa’nın da (Beyaz Timurtaş) bu savaşa iştirak 
ettiğini zikreder. (bk. Osmanlı Tarihi, I, 248). 
27  Neşrî, I, 227; Müneccimbaşı, s. 118-119; Uzunçarşılı, Kapıkulu 
Ocakları, s. 260. 
28  Ahmedî, Tevârih-i Mülûk-i Âl-i Osman, (haz. Nihal Atsız), İstanbul 
1949-Osmanlı Tarihleri I. Külliyatın içinde), s. 16, 27; Şükrullah, 
Behcetü’t-Tevârih, (çev. Nihal Atsız), İstanbul 1949-Osmanlı Tarihleri 
I. Külliyatın içinde), s. 55; Hoca Sadeddin Efendi, I, 162-167. 
29  Neşrî, I, 231; Hoca Sadeddin Efendi, I, 166. 
30  Danışman, II, 220; Uzunçarşılı, I, 248. 
31  Hoca Sadeddin Efendi, I, 166; Solakzâde, I, 53; Müneccimbaşı, s. 
119; Hammer, I, 179; Kepecioğlu, Kamil, Timurtaş Paşalar, Uludağ 
Bursa Halkevi Dergisi, sy. 51-52, s. 14. 
32  Uzunçarşılı, Osmanlı Tarihi, I, 502; Uzunçarşılı, Osmanlı 
Devletinde Merkez ve Bahriye Teşkilatı, Ankara 1988, s. 186. 
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kanadında komutan olarak görev yaptı.33 I. Murad’dan sonra 
tahta geçen Yıldırım Bayezid döneminde de önemli görevlerde 
bulundu. Yıldırım’ın emriyle Sırplar’ın elinde bulunan tüm 
madenleri ele geçirdi34, ayrıca beylerbeylik görevini bu 
dönemde de devam ettirdi.35 

Macaristan’a sefer hazırlıklarının tamamlandığı sırada 
Kara Timurtaş Paşa, İstanbul’un düşman elinde bulunmasının 
hem Balkanlar hem de Anadolu’daki toprakların güvenliğini 
tehdit altında bırakacağını söyleyerek, Yıldırım’ı, İstanbul’u 
kuşatmaya teşvik etmiş, sonuçta neticesinde kuşatma 
gerçekleştirilmiştir.36 Paşa, yine Yıldırım Bayezid ile birlikte, 
Osmanlıların Balkanlar’daki önemli bir zaferi olan ve 1396 
yılında yapılan Niğbolu savaşına da katılmıştır.37 

Hemen hemen birbirinin kopyası gibi olan Osmanlı 
tarihleri, Kara Timurtaş Paşa’nın kimliğini ve faaliyetlerini, adı 
Timurtaş olan diğer şahıslar ve faaliyetleriyle birbirine 
karıştırmışlar, birinin yaptıklarını diğerine mâletmişler, hatta 
kabirlerinin tespitinde bile ihtilâfa düşmüşlerdir. Bunu 
engellemek için bazı tarihçiler Timurtaş isimlerini Kara, Sarı ve 
Beyaz şeklinde sıfatlamışlarsa da yine de karışıklığın önüne 
geçememişlerdir.  

                                                           
33  Hoca Sadeddin Efendi, I, 184; Uzunçarşılı, I, 254; Öztuna, II, 298; 
Tekindağ, Şehabeddin, “Timurtaş”, İA, 12-I, 372. Müneccimbaşı, Kara 
Timurtaş’ın bu savaşta Şehzade Yakub ile birlikte ordunun sol 
tarafında savaştığını zikretmektedir. (bk. Müneccimbaşı, s. 123). 
Hammer ise, Timurtaş Paşa’nın Karamanoğlu seferinden sonra 
Anadolu’da bırakıldığını ileri sürerek, onun Kosova savaşına 
katılamadığını iddia eder. (bk. Hammer, I, 188). 
34  Lütfi Paşa, Tevârih-i Âl-i Osman, s. 44; Hoca Sadeddin Efendi, I, 
193-195; Solakzâde, I, 71-72. 
35  Aşıkpaşaoğlu, s. 66. 
36  Aşıkpaşaoğlu, s. 68; Neşrî, I, 325; Hoca Sadeddin Efendi, I, 217; 
Uzunçarşılı, I, 271-272. 
37  Şükrullah, s. 57; Hoca Sadeddin Efendi, I, 218-219; Uzunçarşılı, I, 
331. İslâm Ansiklopedisi’ne “Timurtaş” maddesini yazan Şehabeddin 
Tekindağ, Niğbolu savaşını anlatan kaynaklarda Timurtaş Paşa’nın 
adına rastlanmadığını iddia etmektedir. (bk. İA, 12-I, 373). 
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Timurtaş Paşa’nın yaşadığı dönemde kendisinden başka 
aynı adı taşıyan iki Timurtaş daha vardı. Bunlar I. Murad 
zamanında Anadolu beylerbeyi olan Sarı Timurtaş Paşa ve 
Sivrihisar subaşısı Beyaz Timurtaş Paşa’dır.38 Osmanlı tarihi 
kaynaklarında Beyaz Timurtaş’la ilgili önemli bir problem 
yoktur. Esas ihtilâf Sarı ve Kara Timurtaş paşalarda 
görülmektedir. Müellifler arasında ilk anlaşmazlık, Ankara 
savaşına bunlardan hangisinin katıldığı meselesidir. Hoca 
Sadettin Efendi39, Mehmet Süreyya40 ve Kepecioğlu41, Kara 
Timurtaş Paşa’nın Ankara savaşına oğulları ile birlikte 
katıldığını, yaralı vaziyette esir düşüp daha sonra serbest 
bırakıldığını iddia ederlerken42, Solakzâde Ankara savaşında 
Timurtaş Paşa’nın oğlu Yahşi Bey ile birlikte öldüğünü ileri 
sürmektedir.43 Hammer, Timur’la yapılan bu savaşta diğer 
oğullarından bahsetmeksizin Kara Timurtaş Paşa’nın oğlu 
Yahşi Bey ile birlikte esir düştüğünü iddia eder.44 Zuhuri 
Danışman, Ankara savaşında (hangisi olduğunu belirtmeden) 
Timurtaş Paşa ile birlikte Rumeli Beylerbeyi Firuz Bey, Minnet 
Bey, Mustafa Bey, Ali Bey ve Yahşi Bey’in45 esir olduğunu 
söyler.46 Bazı kaynaklarda rivayetler birleştirilerek iki 

                                                           
38  Uzunçarşılı, I, 248.  
39  Hoca Sadeddin Efendi, I, 275. 
40   Mehmed Süreyya, Sicill-i Osmanî, I-VI, (haz. Nuri Akbayar-S. Ali 
Kahraman), İstanbul 1996, V, 1642. 
41  Kepecioğlu, Bursa Kütüğü, I-IV, Bursa Yazma ve Eski Basma 
Eserler Kütüphanesi, Genel no: 4519-4522, I, 363, IV, 10-11. 
42  Müneccimbaşı da, Kara Timurtaş’ın Ankara savaşına iştirak ettiği 
ve oğlu Ali Beyle birlikte esir olduğu kanaatini taşımaktadır. 
(bk.Müneccimbaşı, s. 142; Danişmend, s. 149). 
43  Solakzâde, I, 101. 
44  Hammer, II, 362. 
45 Yahşi Bey’in bu savaşta öldürülmeyip esir edildiği bilgisi, 
inceleyebildiğimiz kaynaklar arasında sadece Hammer ve Zuhuri 
Danışman’ın eserinde geçmektedir. (bk. Hammer, II, 362; Danışman, 
III, 92). 
46  Danışman, III, 92. 
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Timurtaş’ın da adı verilip, ikisinin de Ankara savaşında esir 
olduğu bildirilmektedir.47 

Timurtaş Paşaların birbirlerine karıştırıldıkları ikinci olay, 
fetret dönemindeki şehzadeler kavgasında hangisinin İsa Bey 
ile birlikte bulunup Ulubat savaşından sonra öldürüldüğü 
meselesidir. Bu karışıklıkta Timurtaş Paşa’nın, şehzadeler 
savaşında durumu en karanlık olan ve hakkında en az malumat 
aktarılan İsa Çelebi’nin yanında olmasının mutlaka payı 
vardır.48 Az önce müelliflerinin zikri geçen Tâcü’t-
Tevârih,Sicill-i Osmanî ve Câmiü’d-Düvel gibi eserlerde fetret 
döneminde oğulları ile birlikte İsa Çelebi’nin yanında yer alan 
ve Mehmet Çelebi’ye mağlup olduktan sonra kaçarken 
Ulubat’ta yakalanıp öldürülen Timurtaş’ın, Kara Timurtaş Paşa 
olduğu rivayet edilmektedir.49 Mehmed Neşrî, Timurtaş 
Paşa’nın İsa-Mehmed mücadelesinde Ulubat yakınlarında 
yakalanıp başının vurulduğunu ve Emir Süleyman’a 
gönderildiğini bildirmekte ancak, bu Timurtaş’ın hangi 
Timurtaş olduğunu açıklama-maktadır.50  

Solakzâde, Çelebi Mehmet ile İsa Çelebi arasındaki iktidar 
mücadelesinde, Timurtaş’ın kaçarken hizmetkârı tarafından 
yaralandığını (hizmetkâr atını kaybettiği için Timurtaş onu 
atının arkasına oturtunca hizmetkâr onu hançerlemişti) ve 
yaralı vaziyette Çelebi Mehmet’e getirildiğini, onun da 
Timurtaş’ın boynunu vurdurup, başını Rumeli’de bulunan 
Emir Süleyman’a gönderdiğini, bu Timurtaş’ın, İsa Çelebi’nin 
lalası olduğunu ifade etmektedir.51 Bu durumda Çelebi 
Mehmet’in öldürttüğü şahıs, tabiî olarak Sarı Timurtaş Paşa 
olmalıdır. Zira Solakzâde’ye göre Kara Timurtaş, Ankara 

                                                           
47  Kepecioğlu, Timurtaş Paşalar, s. 15, 17; Öztuna, II, 348-349; Yeni 
Türkiye Ansiklopesisi, XI, 4454. 
48  Danışman, III, 157. 
49  Hoca Sadeddin Efendi, I, 275, II, 12; Mehmed Süreyya, V, 1642; 
Müneccimbaşı, s. 150-151. 
50  Neşrî, II, 427-429; Benzer kapalılık Hammer için de geçirlidir. (bk. 
Hammer, II, 386, 435).  
51  Solakzâde, I, 125-126; Kepecioğlu, Timurtaş Paşalar, s. 17. 
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savaşında oğlu Yahşi Bey’le birlikte ölmüştü.52 Kepecioğlu, 
Timurtaş Paşa biyografisinin başında onun eceliyle öldüğünü, 
daha sonraki kısmında da şehzadeler arasındaki savaşlara 
katılmadığını söyleyerek, İsa Çelebi’nin yanında bulunan 
Timurtaş’ın Kara Timurtaş olamayacağını zımnen ifade 
etmekte53, başka bir eserinde ise bu şahsın bizzat Gazi (Sarı) 
Timurtaş olduğunu söylemektedir.54 Bu bilgi de, İsa-Mehmed 
Çelebi mücadelesi esnasında Ulubat yakınlarında yakalanıp 
öldürülen kişinin Sarı Timurtaş olduğunu ileri süren rivayetleri 
desteklemektedir. Danışman ise, İsa Çelebi’nin Ankara 
savaşından sonra Gazi Timurtaş ile birlikte Bursa ve Balıkesir 
taraflarına çekildiğini söylemekte55, ardından Ulubat 
yakınlarında meydana gelen savaşta öldürülen kişinin Sarı 
Timurtaş olduğunu, kesilen başının Vize’de56, vücudunun ise 
Bursa’da gömülü olduğunu söylemektedir.57 

Şehzadeler kavgasında İsa Bey’in yanında hangi Timurtaş 
Paşa’nın bulunduğu hususu, aynen ilk kaynaklarda olduğu 
gibi, günümüzde yazılan eserlerde de netleştirilememiş, bazı 
eserlerde hangisi olduğu belirtilmeksizin sadece Timurtaş Paşa 

                                                           
52  Solakzâde, I, 101. 
53  Kepecioğlu, I, 362-364. 
54  Kepecioğlu, Timurtaş Paşalar, s. 17-18. 
55  Danışman, III, 148. 
56  Ayverdi, Vize’nin BÂdemli köyünde Gazi Timurtaş Paşa’nın bir 
zaviyesinin bulunduğunu, ancak günümüzde bu eserin mevcud 
olmadığını bildiriyor. (bk.Ayverdi, I, 526). Bu bilgi, Gazi Timurtaş’ın 
Çelebi Mehmed tarafından kesilip Çelebi Süleyman’a gönderilmiş 
olan başının burada defnedilmiş olabileceği düşüncesini akla 
getirmektedir. Kepecioğlu, kesilen başın Vize’deki zaviyeye 
defnedildiğini ifade ettikten sonra, kendisinin bu bilgiyi tetkik etmek 
için Vize’ye gittiğini, fakat zaviyeyi bulamadığını söyler. 
(bk.Kepecioğlu, Timurtaş Paşalar, s. 16, 18). 
57  Danışman, III, 159-160. Ayrıca bk. Danişmend, s. 148-149; Öztuna, 
II, 362. 
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diye geçmiş58, bazılarında onun Kara Timurtaş59, bazılarında ise 
Sarı Timurtaş olduğu60 ileri sürülmüştür. 

Ali Rıza Topaç, Hamzabey Tarihi isimli eserinde Osmanlı 
tarihi kaynaklarında hiç rastlamadığımız bir iddiada 
bulunarak, Timurtaş Paşa’nın tek bir şahıs, onun da Kara 
Timurtaş Paşa olduğunu ileri sürmektedir. Müellif, Ankara 
savaşından bahsetmeksizin İsa Çelebi-Mehmet Çelebi 
mücadelesine geçip, Ulubat yakınlarında Timurtaş Paşa’nın 
yakalanıp boynunun vurulduğunu, başının Edirne’de saltanat 
süren Süleyman Çelebi’nin yanına gönderildiğini, cesedinin de 
Çakırhamam karşısındaki yere gömüldüğünü iddia etmekte, 
kaynakların çoğunda Sarı yahut Gazi Timurtaş’ın medfun 
olduğu yere, Kara Timurtaş’ın bedeninin defnedildiğini, 
başının daha sonra oğulları tarafından getirilerek şu anda 
Timurtaş Camiî’nin yanına defnedildiğini, dolayısıyla onun iki 
kabrinin olduğunu ileri sürmektedir.61 

Uzunçarşılı, Ankara savaşı bahsinde Kara Timurtaş 
hakkındaki rivayetlerin aslında Sarı Timurtaş ile ilgili olduğunu 
ileri sürer. Ona göre, oğulları Yahşi, Oruç ve Ali katılmakla 
birlikte Ankara savaşına Kara Timurtaş yaşlılığından dolayı 
katılamadığı için savaşa iştirak edip esir olan, daha sonra da 
serbest bırakılan Kara değil, Sarı Timurtaş’tır.62 Yine ona göre 
yaşlılığı sebebiyle Ankara savaşına katılamayan Kara 
Timurtaş’ın63, şehzadeler arası mücadelede de yer almış olması 

                                                           
58  Aksun, I, 92. 
59  Parmaksızoğlu, İsmet, “Umur Bey”, Türk Ansiklopedisi, XXXIII, 14. 
60  Öztuna, Yılmaz, Büyük Türkiye Tarihi, II, 362; Yeni Türk 
Ansiklopedisi, XI, 4110; Meydan Larousse, XXII, 169-170. 
61  Topaç, A. Ziya, Hamzabey Tarihi, Bursa 1949, s. 10-11. 
62  Uzunçarşılı, I, 331; Uzunçarşılı, “Mehmed I“, İA, VII, 498. 
63  Türk Ansiklopedisi’nde Timurtaş maddesini yazan İsmail Aka, 
Kara Timurtaş’ın Niğbolu savaşı dâhil olmak üzere askerî 
faaliyetlerine katılmadığını zikrederek, onun Ankara Savaşı’nda yer 
almadığını zımnen ifade ederken (bk. XXXI, 233), aynı ansiklopedide, 
Umur Bey maddesini yazan İsmet Parmaksızoğlu ise tam tersi bir 
şekilde Kara Timurtaş’ın hem Ankara Savaşı’nda hem de daha sonraki 
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mümkün değildir. Bu nedenle Çelebi Mehmed’in adamları 
tarafından 1404 yılında, Ulubat yakınlarında öldürülerek 
Bursa’da Balıkpazarı (Şimdiki Kızılay’ın karşısı) denilen yere 
defnedilmiş olanın Sarı Timurtaş olduğu ortaya çıkar.64 
Uzunçarşılı; Bitlisî (ö.1520), Bursalı Beliğ (ö.1729) ve 
Gazzizâde’nin (ö.1832) de hem Ankara savaşına katılan, hem de 
Ulubat’ta öldürülenin Sarı Timurtaş olduğunu söylediklerini 
ifade ederek kanaatini güçlendirmeye çalışır.65 

Kara Timurtaş Paşa’nın gerek kimliği ile ilgili bilgileri 
gerekse Ankara savaşı ve akabindeki siyasî olaylarla ilgili 
olarak bazen paralellik arzeden, bazen de tamamen zıt olarak 
zikredilen rivayetleri aktardıktan sonra bazı 
değerlendirmelerde bulunmak istiyoruz: Evvela, Hamzabey 
Tarihi müellifinin iddiası olan, Timurtaş Paşa’nın tek kişi 
olduğuna dair kanaatin, tarihi gerçeklere uymadığını, 
birbirleriyle karıştırılan Timurtaş Paşaların tek değil, iki kişi 
olduğunu; birinin Kara (Hacı) Timurtaş, diğerinin ise Sarı 
(Gazi) Timurtaş olarak kaynaklarda zikredildiğini belirtmemiz 
gerekir. Yukarıda da ifade ettiğimiz gibi tarihçiler, gerek ayrı, 
gerekse birlikte olarak bu iki Timurtaş’tan bahsetmektedirler. 
Ayrıca günümüzde her ikisinin de kabrinin bulunması ve kadı 
sicillerinde ikisinden ayrı ayrı bahsedilmiş olması da bu görüşü 
desteklemektedir.66 Yoksa İsa Çelebi-Mehmet Çelebi 
mücadelesi esnasında kafasının kesilip Süleyman Çelebi’ye 
gönderilmesi, bedeninin ise Çakırhaman karşısına67 defnedil-

                                                           
askerî hadiselerde (şehzadeler mücadelesi) aktif rol aldığını iddia 
etmektedir. (bk. XXXIII, 14).  
64  Uzunçarşılı, I, 331. 
65  Uzunçarşılı, I, 331. 
66  Kepecioğlu, Timurtaş Paşalar, s. 10-13; Ayverdi, I, 398-399. 
67  Sarı Timurtaş Paşa’nın Bursa’da Çakırhamam karşısında (eskiden 
Balıkpazarı olarak bilinirdi) bir türbesi, türbenin yanında bir mescid, 
imaret, imam ve müezzin evi vardı. Mayıs 1538 yılına ait bir vasikada 
bu binaların tamir edildiği anlaşımaktadır. 1949 yılında Kızılay 
karşısında yol genişletme çalışmaları esnasında diğer binalar yıkılmış, 
Vali Haşim İşcan’ın özel gayretleriyle türbe yeniden inşa edilerek 
yerinde bırakılmıştır. (bk.Ayverdi, I, 398-399, 461, 462-463; Baykal, s. 
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mesi, daha sonra oğulları tarafından kellesinin getirilerek 
şimdiki Timurtaş Paşa mahallesindeki caminin yanına 
defnedilmesi, dolayısıyla Timurtaş Paşa’nın iki ayrı mezarının 
bulunması pek inandırıcı gelmemektedir. Şayet böyle olsaydı, 
oğullarının, babalarının kafasını da bedeninin yanına 
defnetmeleri yahut bedenini de başının yanına nakletmeleri 
gerekirdi.  

Timurtaş Paşaların en çok birbirine karıştırıldığı ve 
tarihçilerin en fazla ihtilâfa düştükleri konu, Ankara savaşına 
hangisinin iştirak ettiği meselesidir. Bu nedenle Ankara 
savaşında Timurtaş’ların durumuyla ilgili kesin bir ifade 
kullanmak mümkün değildir. Ancak tespit edebildiğimiz 
kadarıyla, son dönemde yazılan eserlerde Kara Timurtaş 
Paşa’nın Ankara savaşına katılmadığı görüşü tercih 
edilmektedir.68 Fetret Dönemi’nde İsa Çelebi-Mehmet Çelebi 
arasında geçen savaşta İsa Çelebi’nin yanında yer alan ve 
Ulubat yakınlarında yakalanıp öldürülen Timurtaş’ın hangisi 
olduğu konusu, Ankara savaşındaki kadar kapalı değildir. 
Yukarıda ifade ettiğimiz gibi bazı müellifler, Kara Timurtaş 
ismini vermekle birlikte, büyük çoğunluğun bu kişinin Sarı 
(Gazi) Timurtaş olduğu konusunda hemfikir olduklarını 
söyleyebiliriz. Timurtaş Paşa’nın eceliyle öldüğü69, yaşlılığı 
sebebiyle Ankara savaşına katılmadığı70, Yıldırım Bayezid 
zamanındaki Niğbolu savaşı ve ardından meydana gelen 

                                                           
95). Kepecioğlu, Gazi Timurtaş’ın Balıkpazarı’ndaki kabrinin 
bulunduğu yerdeki hayratından başka, Bursa’nın BÂdemli köyünde 
harap halde bir çeşme ve yine aynı köyde temeli kalmış bir 
kervansarayı olduğunu, yine Bursa’daki Demirtaş köyünün bu zatın 
mülkü olduğunu, burayı Bursa’daki zaviyesine vakfettiğini, fakat 
vakfiyesine tesadüf edilemediğini nakleder. (bk. Kepecioğlu, Timurtaş 
Paşalar, s. 18; Kaplanoğlu, s. 77, 116, 138).  
68  Uzunçarşılı, I, 331; Uzunçarşılı, “Mehmed I”, İA, VII, 498; 
Tekindağ, Şehabeddin, “Timurtaş” İA, 12, I, 373; Aka, İsmail, 
“Timurtaş”, Türkiye Ansiklopedisi, XXXI, 233; Yeni Türkiye 
Ansiklopedisi, XI, 4110. 
69  Kepecioğlu, I, 363. 
70  Uzunçarşılı, I, 331. 
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olaylarda adına rastlanmadığı71 şeklindeki bilgiler de bize, İsa 
Çelebi’nin yanında yer alan Timurtaş’ın, Sarı (Gazi) Timurtaş 
olduğunu ifade etme imkânı vermektedir.  

Kara Timurtaş Paşa, Ramazan 806/Mart 1404 yılında 
vefat etmiş, Bursa’da Timurtaş mahallesinde kendi adıyla 
anılan caminin yanına defnedilmiştir.72 Kepecioğlu, Timurtaş 
Paşa’nın kabrinin bulunduğu caminin ve yanındaki medresenin 
kendisi değil, oğlu Ali Bey tarafından yaptırıldığını73, caminin 
batısında bulunan hamamı inşa edenin ise diğer oğlu Oruç Bey 
olduğunu iddia etmektedir.74 Ayverdi ise, baba bir hayrat 
yapmamış iken, oğlunun bu kadar büyük eserler yapmış 
olmasının pek makul bulmayarak, bu eserin Ali Bey tarafından 
değil, eserlere adını veren babası Timurtaş Paşa tarafından 
yaptırılmış olmasının daha doğru olacağını ileri sürer.75 Hamam 
için de aynı şeyleri söyleyen Ayverdi, Oruç Bey’in Hisar 
içindeki Kapamalı Mescid’den başka hayratının bulunmadığını, 
dolayısıyla adı geçen hamamın onun tarafından yaptırılmış 
olamayacağını ifade etmektedir.76  

Kepecioğlu’nun da zikrettiği gibi Kütahya’da Takyeciler 
veya Takvacılar adında bir cami yaptırmış olan Kara 
Timurtaş’ın77, kendisinin defnedildiği Bursa’ya eser 
kazandırmamış olması pek makul değildir. Ayrıca defnedildiği 
mahallenin, caminin ve yanındaki hamamın Timurtaş Paşa’ya 
nisbet edilmiş olması da, bu binaların onun tarafından 
yaptırıldığı görüşünü destekler mahiyettedir.78 Timurtaş Camiî 

                                                           
71  Tekindağ, Şehabeddin, “Timurtaş”, İA, 12, I, 373; Aka, İsmail, 
“Timurtaş”, Türkiye Ansiklopedisi, XXXI, 233; Yeni Türkiye 
Ansiklopedisi, XI, 4110; Meydan Larousse, XXII, 169-170. 
72  Uzunçarşılı, I, 331. 
73  Kepecioğlu, Timurtaş Paşalar, s. 13. 
74  Kepecioğlu, I, 362; Baykal, s. 112. 
75  Ayverdi, I, 387. 
76  Ayverdi, I, 472. 
77  Kepecioğlu, I, 364; Ayverdi, I, 507-509. 
78  İslâm Ansiklopedisi’nde Timurtaş maddesini yazan Şehabeddin 
Tekindağ da bu eserlerin Timurtaş Paşa’ya ait olduğunu ifade 
etmektedir. (bk.Tekindağ, Şehabeddin, “Timurtaş”, 12, I, s. 373). 
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ve hamamını şayet oğulları yaptırmış olsaydı, onlar bu eserlere 
babalarının değil pekala kendi adlarını verebilirlerdi. Nitekim 
kardeşleri Umur Bey inşa ettirdiği cami, medrese, hamam vs. 
hayratına bizzat kendi adını vermiş, babasının ismini hiç 
zikretmemiştir. Bu kadar çok esere sahip olduğu halde birisine 
dahi babasının adını vermeyen Umur Bey’in bu tavrı belli iken, 
ona göre çok az eser bırakan Ali ve Oruç Beylerin inşa 
ettirdikleri cami ve hamamı babaları adına yaptırmış olmaları 
pek tutarlı gelmemektedir. Timurtaş Paşa’nın cami ve 
hamamdan başka imaret ve mekteb de yaptırdığı vesikalardan 
anlaşılmaktadır, ancak bu binalar günümüze kadar 
ulaşmamıştır.79 

Timurtaş Paşa’nın Yahşi, Oruç, Ali, Mahmud ve Umur 
Bey isimlerinde beş oğlu olup80 ve Mahmud dışındaki oğulları 
Osmanlı devleti bürokrasisinde en üst düzeyde görev 
yapmışlardır.81 Bunlardan en büyüğü Yahşi Bey, Balkanlar’da 
Sultan I. Murad ile birlikte Sırp ve Bulgarlarla savaşarak82 
Balkanlar’ın en doğusunda bulunan Pravadi’yi83 ele 
geçirmiştir.84 Ardından babası Kara Timurtaş Paşa ile birlikte 

                                                           
79  Ayverdi, I, 454, 461. 
80  Mehmed Süreyya, V, 1635; İsmail Beliğ, Güldeste-i Riyaz-ı İrfan, 
(haz. Abdülkerim Abdülkadiroğlu), Ankara 1988, s. 63; Kepecioğlu, I, 
363. Bu oğulları Yahşi, Oruç, Ali ve Umur Bey’ler hakkında tarih 
kaynaklarında yeterince bahsedilmekteyken, Mahmud Bey’in kişiliği 
ve faaliyetleri hakkında tarihlerde aydınlatıcı bilgiye rastlanma-
maktadır. Zaten onun adı tarih kaynaklarında değil, Timurtaş 
Paşa’nın vakfiye kayıtlarında geçmektedir. (bk. Ayverdi, I, 389, 
Osmanlı Mimarisinde Çelebi ve II. Sultan Murad Devri, II, (806-
855/1403-1453), İstanbul 1972, II, 343).  
81  Danışman, II, 220. 
82  Uzunçarşılı, I, 252. 
83  Bulgarca Provadiya olarak isimlendirilen bu şehir, Varna’nın 
batısında Varna ile Şumnu yolu üzerinde yer alır. (bk.Meydan 
Larousse, X, 317). 
84  Müneccimbaşı, s. 120; Hammer, I, 183; Mehmed Süreyya, V, 1667; 
Danışman, II, 204. 
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Kosova savaşına iştirak eden85 ve Niş fatihi86 adıyla anılan Yahşi 
Bey, Yıldırım zamanında İstanbul yakınlarında bulunan Şile 
kalesini ele geçirmiş871402 yılında Ankara savaşında 
ölmüştür.88 

Timurtaş Paşa’nın diğer oğulları Oruç, Ali ve Umur 
beyler de devlet kademelerinin en üst derecesine kadar 
çıkabilmişlerdir. Çelebi Mehmed’in ölümünden sonra sultan 
olan II. Murad’a karşı çıkan Mustafa Çelebi (Düzmece) 
hadisesinde bu üç kardeş, sultana sâdıkâne hizmet etmişler ve 
onun vezirleri arasına girmişlerdir. Ülkedeki iç karışıklık 
giderildikten sonra, II. Murad divandaki vezirlerini azaltmış, 
bunun sonucunda Kara Timurtaşoğulları taşraya 
gönderilmişler; Umur Bey, Germiyan’a elçi tayin edilirken, 
Oruc Bey Anadolu Beylerbeyi olmuş, Ali Bey ise Saruhan 
(Manisa) Sancak Beyliği görevini üstlenmiştir.89 

Oruç Bey, beylerbeyi iken, devlete karşı muhalefete 
kalkan İzmiroğlu Cüneyd Bey üzerine gönderildi.90 Sefer 
esnasında Cüneyd Bey’i mağlup etse de İpsili kalesine kaçtığı 
için onu ele geçiremedi.91 Oruç Bey 1426 yılında Anadolu 

                                                           
85  Danışman, II, 208. 
86  Mehmed Neşrî, I, 211; Hammer, I, 165; Danışman, II, 194. 
87  Solakzâde, I, 87; Müneccimbaşı, s. 137. 
88  Hoca Sadeddin Efendi, I, 275; Mehmed Süreyya, V, 1667; 
Uzunçarşılı, I, 314. 
89  Aşıkpaşaoğlu, s. 99. 
90  Türk Ansiklopedisi’nde Umur Bey maddesini yazan İsmet 
Parmaksızoğlu, İzmiroğlu Cüneyd Bey üzerine gönderilen ordunun 
Umur Bey tarafından idare edildiğini söyler ki, (bk. XXXIII, 14) 
Osmanlı tarihi kaynaklarının tamamı bu görevi onun değil, kardeşi 
Oruç Bey’in ifa ettiği hususunda hemfikirdirler. Türk Ansiklope-
disi’ndeki Umur Bey maddesinde yer alan bilgileri neredeyse olduğu 
gibi tekrar eden Yeni Türk Ansiklopedisi de tabiî olarak aynı yanlışa 
düşmüş, Umur Bey’i İzmiroğlu üzerine gönderilen ordunun komutanı 
olarak kabul etmiştir. (bk. Yeni Türk Ansiklopedisi, XI, 4454).  
91  Aşıkpaşaoğlu, s. 102-103; Neşrî, II, 583; Hoca Sadeddin Efendi, II, 
147; Solakzâde, I, 208; Hammer, II, 459; Danışman, III, 293-294. 
Cüneyd Bey, Oruç Bey’den sonra Anadolu beylerbeyi olan Hamzabey 
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Beylerbeyi iken vefat etti.92 Onun Bursa, Geyve ve Kütahya’da 
vakıfları, Balıkesir’de medresesi ve hamamı, Hacı Köy’de çiftliği 
vardır. Yine Balıkesir Kayabey Mahallesi’nde mescid ve Kepsut 
nahiyesinde cami yaptırmıştır. Dimetoka’da bir medrese 
yaptırmışsa da günümüzde bu medreseden bir iz yoktur. Bursa 
Hisar’da kendi adına hamam93, aynı zamanda bir mescid 
yaptırmışsa da, bu mescid günümüze kadar ulaşmamıştır. 
Kendisinin Hisar’daki Kapamalı Mekteb’de medfun olduğu 
söylenmektedir. Ancak burada bir sanduka olmakla birlikte 
kitabesi mevcut değildir.94 

Timurtaş Paşa’nın diğer oğlu Saruhan Sancak Bey’i Ali 
Bey burada yaklaşık beş sene görev yaptı. 1428 yılında aktif 
görevden ayrıldı ve Manisa’da adını verdiği cami inşa ettirdi, 
kısa süre sonra vefat ederek95 babasının yanına defnedildi.96 Ali 
Bey’in görev yeri olan Manisa’da bazı vakıfları vardır. Bursa’da 
Timurtaş Camiî’ni onun yaptırdığı iddia edilmekteyse de97, bu 
camiyi asıl bina ettirenin babası Timurtaş Paşa olduğunu daha 
önce ifade etmiştik. 

Timurtaş Paşa’nın hem âlim, hem asker, hem de diğer 
kardeşlerinden daha meşhur olan oğlu Umur Bey’dir. Umur 
Bey, Yıldırım Bayezid dönemindeki İstanbul kuşatmasından 
sonra batıdan gelip Tuna’yı geçen Macarlar üzerine gönderilen 
orduda görev almış ve savaşın zaferle neticelendiğini sultana o 
haber vermiş,98 ayrıca Niğbolu savaşında da komutan olarak 
görev yaparak büyük yararlıklar göstermiştir.99 

                                                           
tarafından yakalanıp idam edilmiştir.(bk.Aşıkpaşaoğlu, s. 103-104; 
Neşrî, II, 583-587; Hoca Sadeddin Efendi, II, 148-150; Solakzâde, I, 208-
210; Hammer, II, 459-460). 
92  Aşıkpaşaoğlu, s. 103; Mehmed Süreyya, I, 1281. 
93  Günümüzde Oruç Bey’in yaptırmış olduğu hamamın sadece 
kalıntıları mevcuttur. (bk.Baykal, s. 64-65). 
94  Mehmed Süreyya, IV, 1281; Kepecioğlu, IV, 33; Ayverdi, I, 483. 
95  Mehmed Süreyya, I, 272; Kepecioğlu, I, 127; Uzunçarşılı, I, 575. 
96  İsmail Beliğ, s. 63; Baykal, s. 112. 
97  Kepecioğlu, I, 127. 
98  Aşıkpaşaoğlu, s. 69. 
99  Neşrî, I, 326-328. 
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Sonuç olarak Kara Timurtaş Paşa ve ailesi ailesi, Osmanlı 
devletinin kuruluş yıllarında devlete önemli katkılar 
sağlamıştır. Kara Timurtaş’ın dedesi Aykut Alp ve babası Kara 
Ali, Osman Bey ve Orhan Bey zamanında Bursa ve civarının 
fethinde görev almışlar, aileye adını veren Kara Timurtaş ise, ilk 
önce Rumeli Beylerbeyi olmuş, ardından vezirlik makamına 
getirilmiştir. Kara Timurtaş’ın oğulları Umur, Oruç ve Ali 
Beyler de kendisi gibi Osmanlı fetihlerine iştirak etmişler ve II. 
Murad zamanında üçü birden vezirlik yapmışlar, ayrıca sancak 
beyliği, elçilik ve beylerbeylik gibi devletin üst düzey 
makamlarında hizmet görmüşlerdir. Siyasî ve askerî sahada 
devlete katkılar sağlayan Kara Timurtaşoğulları, ilmin ve halkın 
hizmetine sunulmak üzere birçok cami, medrese, han, haman 
vs. vakfetmişlerdir. Birçoğu zamanımıza kadar ulaşamadıysa 
da, Timurtaş Paşa Câmiî ve hamamı, Umur Bey Câmiî ve 
hamamı gibi eserler varlıklarını ve hizmetlerini günümüzde de 
devam ettirmektedirler. 
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ALİYA İZZETBEGOVİÇ ve FATİH ALİ HASANEYN’İN 
BALKANLARDA GERÇEKLEŞTİRDİĞİ İSLÂMÎ ESERLERİN 

TERCÜMELERİ, GİZLİ DAĞITIMI ve ETKİLERİ 
 

Ali CANÇELİK 

 
Giriş 
Dr. Fatih Ali Hasaneyn Muhammed Şerif, 1946’da 

Sudan’ın Sinnar eyaletinin Karakoç şehrinde doğmuş; ilk, orta 
ve lise tahsilini ülkesinde tamamlamıştır. Lise eğitiminin 
ardından girdiği devlet bursu sınavıyla 1965’te Belgrad 
Üniversitesi Tıp Fakültesi’ne yerleşmiş ve mezun olduktan 
sonra iç hastalıkları ihtisasını Viyana Üniversitesi Tıp 
Fakültesi’nde tamamlamıştır. Dr. Fatih Hasaneyn, öğrencilik 
yıllarından başlayarak birçok sosyal ve kültürel etkinliğin 
içinde olmuş ve bazı teşkilâtların kuruluşunda aktif görev 
almıştır. Doğu Avrupa Müslüman Öğrenciler Birliği, Doğu 
Avrupa İslâm Konseyi, Bosna’da Bihac Bölgesi Yüksekokulu, 
İstanbul’da Gazi Ali İzzet Bey Okulu, Merkezi Viyana’da olmak 
üzere Üçüncü Dünya Yardım Ajansı bu kuruluşlardan 
bazılarıdır.  

Dr. Fatih Hasaneyn, öğrencilik hayatına başladığı zaman 
hem ülke şartlarını tanımaya hem de imkânlarını araştırmaya 
başlamıştır. Öncelikle çok yakın olduğu arkadaşlarıyla bir 
çalışma ekibi oluşturmuş ve Balkan coğrafyasındaki ülkelerin 
şartlarını, Müslümanların durumlarını incelemek ve 
raporlamak suretiyle bir çalışma rotası çıkarmıştır.  

Dr. Fatih Hasaneyn’in Balkanlar’daki süreci ilk 
arayışlarıyla birlikte başlar ve Aliya’nın ölümüne kadar devam 

                                                           
 Dr. Öğretim Üyesi; Kocaeli Üniversitesi İlahiyat Fakültesi, e-mail: 
alicancelik@gmail.com 
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eder. Bosna Hersek devleti kuruluncaya kadar aktif şekilde 
çalışır ve ilmî, siyasî vs. bütün çalışmalarda görev alır.  

Yazımızda Dr. Fatih Hasaneyn’in Aliya ile yaptığı bütün 
çalışmaları değil sadece ilmî faaliyetleri ve özellikle kitap 
tercümelerini ele almakta ve onların etkilerini değerlendirmek-
teyiz. Ayrıca üzerinde durduğumuz iki şahsın ilişkilerinde öne 
çıkan temel özellikleri vurgulamaktayız.  

Bilgilerin temininde tarafımızdan tercüme edilen 
Bilinmeyen Aliya ve Drina Köprüsü Hatıralarım ve Doğru 
Avrupa’daki Müslüman Azınlıkların Izdırapları adlı 
eserlerinden istifade edilmiştir. Eserler, Fatih Hasaneyn’in 
birincil tanıklığına veya birincil tanıklardan edindiği bilgilere 
dayanmaktadır. Tanıklıkları üç kategoride incelenebilir. Birisi, 
Fatih Hasaneyn’in Sudan’dan Belgrad’a gidişiyle başlayan ve 
Bosna Devleti’nin kuruluşuna kadar devam eden ve içine 
Türkiye’yi de alan hikâyesi. İkincisi, Aliya merkezinde gelişir. 
Aliya ve Mladi Muslimani Cemiyeti’nin soykırım ve 
asimilasyon karşısında ortaya koydukları var olma mücadelesi. 
Üçüncüsü ise, Balkan coğrafyasında o zamanın şartlarını ve 
insanlarını; imkânlarını ve açmazlarını, asimilasyona karşı 
sergiledikleri direnişleri içermektedir.  

Fatih Hasaneyn, öğrenciyken birçok teşkilatla görüşme 
yapmış ve onlarla birlikte çalışma teklifinde bulunmuştur. 
Ancak bu görüşmelerin hiçbirinden olumlu yanıt alamamıştır. 
Sadece Aliya, çok ciddi şekilde konuyla ilgilenmiş ve kendi 
teşkilatlarındaki yöneticilerle de Fatih Hasaneyn Beyi 
tanıştırmış ve çalışmayı kabul etmiştir1  

1965’lerden sonra Aliya’nın vefatına kadar sürekli birlikte 
olmuşlar ve çalışmalar yapmışlardır. Özellikle Bosna savaşı ve 
Bosna Devleti’nin kuruluş sürecinde Fatih Hasaneyn’in çok 
aktif, önemli ve tehlikeli görevleri olmuştur. Bosna Hersek 
olarak bağımsız bir devletin kuruluşundan sonra ise Aliya 
İzzetbegoviç, Fatih Hasaneyn’i kendisine danışman olarak 

                                                           
1 Fatih Ali Hasaneyn Muhammed Şerif, Hatıralarım ve Doğu 
Avrupa’daki Müslüman Azınlıkların Izdırapları Drina Köprüsü, terc. 
Ali Cançelik, Şule Yayınları İstanbul 2016, s. 63-65. 
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görevlendirmiştir. Yurt içi ve yurt dışı birçok programlarda 
birlikte hareket etmişlerdir.  

Bütün bu geçen süre içinde Fatih Hasaneyn, Aliya’yı çok 
yakından tanıma ve gözlemleme imkânı elde etmiştir. Gerek 
Aliya’yı gerekse Aliya’nın dava arkadaşlarını çok iyi tanımış ve 
değerlendirmiştir.  

Dr. Fatih Hasaneyn, yaşadıklarının bir kısmını 
kitaplarında anlatmıştır. Bu kitaplarından birisi bizzat Aliya 
İzzetbegoviç2 hakkındadır. Drina Köprüsü3 Hatıralarım ve 
Doğru Avrupa’daki Müslüman Azınlıkların Izdırapları, özelde 
Aliya, Bosna Hersek ve Balkan Müslümanlarını anlatmaktadır. 
Bunların dışında Foça’ya Giden Yol4, Belene Şeytan Adası5, Ey 
Endülüs’ün Kız kardeşi6 gibi kitapları da bulunmaktadır. 

1. Dr. Fatih Hasaneyn’in Aliya ile Tanışması 
Dr. Fatih Hasaneny’in arkadaşlarıyla birlikte yaptığı 

çalışmaları kendi aralarındadır. Gittikçe de yeni halkalar 
oluşmaktadır. Ancak kafasındaki çalışma şekli Balkanlardan bir 
teşkilatla anlaşıp birlikte çalışmadır ve bu sayede daha faydalı 
ve etkin işler yapmaktır. 

Birçok kişi ve teşkilatla görüşür ama sonuç pek olumlu 
neticelenmez çünkü Tito dönemi Yugoslavyası hem istibdadı 
hem de istihbaratı ile çok zorlu bir ülkedir. Bu şartlarda çalışma 
yapmak sadece kişinin kendisinden değil bütün yakınlarından 
da vazgeçmesi anlamına gelmektedir. Dr. Fatih Hasaneyn 
arayışlarına devam eder ve birçok kişi ve grupla tanışır. Birinci 
grup, İslâmî Meşihat Topluluğu veya Yugoslavya İslâmî 

                                                           
2 Fatih Ali Hasaneyn Muhammed Şerif, Bilinmeyen Aliya, trc. Ali 
Cançelik, Şule Yayınları, İstanbul 2018. 
3 Fatih Ali Hasaneyn Muhammed Şerif, Drina Köprüsü, trc. Ali 
Cançelik, Şule Yayınları, İstanbul 2016. 
4 Fatih Ali Hasaneyn Muhammed Şerif, Foça’ya Giden Yol, trc. Enes 
Ağrıkan, Şule Yayınları, İstanbul 2016. 
5 Fatih Ali Hasaneyn Muhammed Şerif, Belene Şeytan Adası, trc. Selim 
Güzel, Şule Yayınları, İstanbul 2016. 
6 Fatih Ali Hasaneyn Muhammed Şerif, Ey Endülüsün Kız Kardeşi, trc. 
Selim Güzel, Şule Yayınları, İstanbul 2018. 
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Meşihat Başkanlığıydı. O dönemde Yıgoslavya’ya bağlı bütün 
devletlerde İslâmî Meşihat Topluluğu vardı ve Merkezleri 
Saraybosna’ydı. O dönemde başkanlıktan sorumlu olan kişi 
Yugoslavya Kominist Partisi yararına çalışan Süleyman Kemora 
idi. Başkanlık bünyesinde 1500 camii, mescit ve imam 
bulunmaktaydı ama ciddi bir çalışma yoktu. Hasaneyn Hoca’ya 
devletin her türlü ihtiyaçlarını karşıladığını, bir sorunlarının ve 
isteklerinin olmadığını kendisinin de bu işlerle uğraşmaması 
gerektiğini anlatır. Hatta İslâm ülkelerinden daha rahat 
ettiklerini ifade eder. Yardımda bulunmak bir yana niyetinden 
de vaz geçirmeye çalışır ve büyük bedeller ödeyeceğini 
söyleyerek tehdit eder.  

İkinci grup ise hapisten çıkmış, ilim tahsil etmiş bazı 
İslâmcı kimselerden oluşmaktaydı. Onların bazıları yayıncı 
bazıları ise iş adamıydı. Bu grubun başkanı Gazi Hüsrev Bey 
Kütüphanesi’nden sorumlu olan Kasım Dobroca Hocadır. Uzun 
hapis hayatları da olan insanlardandır. Bu grubun üyelerinden 
biri de Hafız Trpinac, Munir Gavran Kaptanoviç idi. Bütün 
zenginliklerini ve güçlerini ‹slam ve Müslümanlar için feda 
ediyorlard›. Bu cemaat da Hasaneyn Hocaların kendilerine 
teşkilatlı bir şekilde birlikte çalışma teklifini bazı gerekçelerle 
reddederler; ancak bireysel olarak çalışmayı kabul ederler. 
Teşkilatlı ve sistemli çalışmanın gerkliliğine ve verimine inanan 
Hasaneyn Hoca ve arkadaşları, kişilerle çalışmanın tehlikeli ve 
verimsiz olduğuna inanmaktaydılar. Bu sebeple sistemli 
çalışmaya olumlu bakacak bir grup aramaya devam ettiler. 
Önceki grubun üyeleri kendilerine, Aliya İzzetbegoviç’in 
grubuyla tanışmalarını tavsiye eder.  

Hasaneyn Hoca Aliya’ya ulaşır. O zamanlar bir şirkette 
hukuk danışmanı olarak çalışmaktadır. Hamam Bar adında bir 
mekânda buluşmak üzere randevulaşırlar. Aslı bir Türk 
hamamı olan mekânı, komünistler meyhaneye çevirdikleri için 
burada buluşmaları dikkat çekmeyecektir. Bu buluşmada Fatih 
Hasaneyn kendisini tanıtır. İsteklerinden ve planlarından ve 
hatta bazı şartlarından bahseder. Aliya büyük bir ciddiyetle 
dinler ve kendisini Ömer Behmen ve İsmet Kasumagiç ile 
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görüşmek için yönlendirir. Onlar da kabul ederse çalışmaya 
başlayacaklardır. İkinci görüşmeden sonra da anlaşma sağlanır. 
Aliya ve arkadaşları Hasaneyn Hoca ve arkadaşlarından ne gibi 
istekleri olduğunu belirtirler. Hem çalışma yöntemini ve hem 
de iletişim yöntemini belirlerler. 7  

Fatih Hasaneyn ve arkadaşları, az sayıda kişilerden 
oluşan halkalarla eğitim çalışmalarını yürütmeye başlarlar. 
Ayrıca Müslüman ailelerin nişan, nikâh, doğum ve vefat gibi 
vesilelerle program yapılması ailelere İslâmî dersler vermeleri 
için fırsat oluşturmaktaydı.  

2. Kitapların Tercümesi ve Dağıtım 
Fatih Hasaneyn, Aliya ve teşkilatıyla 15.07.1965 tarihinde 

Saraybosna’da tanıştığı zaman ortak çalışma konusunda da 
anlaşırlar. Ortak çalışmaların başında İslâmî meseleleri 
açıklayan bazı önemli kitapların tercümeleri gelir. Hasaneyn 
Hoca’nın dediğine göre Aliya, görüşmelerinde Bosna için 
maddi destek istemediklerini, amaçlarının İslâmî şuur verecek 
eserlerin temini ve gençlere ulaştırılmasını sağlamak olduğunu 
belirtmiştir. Çünkü Balkan ülkelerinde ilmihal kitapları olmakla 
birlikte Müslümanlara İslâmî bir bakış açısı verecek, onları 
şuurlandıracak eserler bulunmamaktadır.8 Bu sebeple 
zikredilen eksikliği giderebilecekleri eserlerin okunmasını 
sağlamak gerekmektedir. Gerekli görüşmelerden sonra 
aşağıdaki on tane kitap üzerine anlaşırlar:  

1. İslâm’a Giriş, Muhammed Hamidullah  
2. Din Budur, Seyyid Kutup 
3. İstikbal İslâm’ındır, Muhammed Kutup 
4. İslâm Etrafındaki Şüpheler, Muhammed Kutup 
5. İman Kıssası, Nedim el-Cesir 
6. Kırk Hadis, İmam Nevevî 
7. Riyâzu’s-Sâlihîn, İmam Nevevî 
8. Helal ve Haramlar, Yusuf el-Karadâvî 

                                                           
7 Fatih Ali Hasaneyn Muhammed Şerif, Drina Köprüsü, s. 63-65. 
8 Kişisel görüşme, Fatih Ali Hasaneyn Muhammed Şerif, Kişisel 
Görüşme, Ağustos 2019. 
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9. Yoldaki İşaretler, Seyyid Kutup 
10. Ateist Arkadaşımla Yolculuk, Mustafa Mahmud9 

Tercüme faaliyetine ilk olarak İslâm’a Giriş ile başlarlar ve 
tamamlarlar. Aliya, listedeki kitapların arasında önce tercüme 
etmek üzere bu kitabı seçti ve İngilizceden Boşnakçaya tercüme 
eder. Kızı Sabina da bu tercüme konusunda yardım eder. 
Komünizm sistemine karşı açık bir meydan okuma içermeyen 
kitap, Meşihatü’l-İslâm’ın başkent Saraybosna’da haftalık 
olarak neşrettiği İslâmî Diriliş (Bu’su el-İslâmî) Gazetesi’nde 
tefrika şeklinde yayınladı. Bu dönemde gazetenin yazı işlerine 
âlim, şehit Niyaz Şükrî bakmaktaydı.  

Bu gazetede bu şekilde kitabın tamamını neşretmiştir. 
Fatih Hasaneyn kitabın neşrinin büyük bir İslâmî kıpırdanmaya 
vesile olduğunu düşünmüştür. Kitabın Boşnakçadaki adı Uvud 
Islamu U. şeklindedir. Bunlar, yaklaşık 1980’de cereyan eder. 

Kitabın basımı, Meşihatü’l-İslâm’ın onayıyla ve eliyle 
yapılmıştır. Bu şekilde kitabın basımını ve dağıtımını daha 
kolay yapmışlardır. Zira Meşihatü’l-İslâm’a ait Yugoslavya 
genelinde 5 bin mescit bulunmaktadır. Bunlardan Visoko 
şehrinin mescidinin imamı ile anlaşırlar. İmam, Âlimler Başkanı 
İsmet Sipahiç’in yardımcısıydı. Masrafların karşılanmasını 
Fatih Hasaneyn ve arkadaşları üstlenerek basımını konusunda 
anlaşırlar.10  

Tercümesi ve basımı gerçekleştirilen ikinci kitap Şehit 
Seyyid Kutub’un Din Budur adlı eseridir. Tercümeyi Aliya, 
kızları Leyla ve Sabina birlikte gerçekleştirdiler. Kitap geniş bir 
dersten ibarettir. Kitabın Boşnakça adı, Putevi Islama’dır.  

Tercümesi yapılan üçüncü kitap Seyyid Kutub’un İstikbal 
İslâm’ındır adlı kitabıdır. Kitabı, Aliya, kızları Leyla ve Sabina, 

                                                           
9 Tercüme edilen kitaplar listesinde Bilinmeyen Aliya ile Drina 
Köprüsü arasında iki eser farklılık arz etmektedir. Drina Köprüsü’nde 
Mustafa Sıbaî’den Peygamberimizin Hayatından Seçmeler; 
Bilinmeyen Aliya’da ise Mustafa Mahmud’a ait Ateist Arkadaşımla 
Yolculuk adlı eser bulunmaktadır.  
10 Fatih Hasaneyn, Bilinmeyen Aliya, s. 67-69. 
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Mehmet Arabciç (Muhammed el-Arabî) gibi bazılarının 
desteğiyle tercüme ettiler. Bu kitap Boşnakça Islam Religija 
Buduçnosti adıyla yayınlanmıştır.  

Bunlara ilaveten Moris Bukay’ın İslâm, İncil, Tevrat ve 
Dinleri Karşılaştırma İlmi ile büyük yazar Garaudy’nin İslâm’ın 
Vadettikleri ve daha birçok hatırlayamadığı kitaplar çevrilir. 

Hasaneyn Hoca, kitap tercümelerinin İslâmî dönüşüm ve 
oluşum için bir zaruret olarak görmektedir. Bunun en bariz 
örneği olarak Türkiye’yi gösterir. Ellili ve altmışlı yılların 
başında Türkiye’de İslâmî şuur için en önemli araçların başında 
ona göre geniş bir tercüme hareketidir. Türkiye’de çok sayıda 
kitap Arapçadan Türkçeye çevrilmiştir.  

Hasaneyn Hoca’nın gönlünde tercümenin bütün sevabı 
Aliya İzzetbegoviç Beyefendi’ye, kızı Sabina ve tercümelere 
yardım eden kardeşlere aittir. Onlardan biri komünistlerin 
hapishanelerinde çok ağır işkencelere maruz kalan, daha sonra 
şehadet şerbetini içen Muhammed el-Arabî Arabciç idi. El 
yazısıyla hazırlanan bütün kitaplarda büyük emekleri olan 
Hilmi Kerimoviç de yardım edenlerden biridir.11  

3. Tercüme Edilen Kitapların Dağıtımı ve Etkileri 
Yazılan kitaplar, bazı şehirlere ve okullardaki gençlere 

dağıtmaktaydı. Gençler, bu bilgileri büyük bir önem ve hevesle 
okuyor ve etkileniyorlardı. Hakiki imanın yerleşmesi 
hususunda çok büyük bir tesir görülmekteydi. Tercüme edip 
dağıttıkları bu kitapların tesirine ve neticelerine kendi 
gözleriyle şahit olur. Kitapların ortaya koyduğu çok önemli 
vazifeleri okuyanlar da dile getirmişlerdir. Özellikle asıl görevi 
İslâmi eğitim olan İslâm meşihatı, bu görevini yerine 
getirmediği için oluşan boşluğu bu kitaplar doldurmuştur. Adı 
geçen kurum, abdest eğitimi, cenaze namazı, gusül... gibi dini 
bilgileri içeren kitapların basımı gibi işleri icra ediyordu.  

İnsanlarda ve özellikle gençlerde var olan İslâmî çalışma 
ve şuurlanma iştiyakını bu kitaplar aktif hale getirmiştir. 

                                                           
11 Fatih Hasaneyn, Bilinmeyen Aliya, s. 69-71. 
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Yukarıda zikredilen kitapların tercümesiyle yapılması gereken 
İslâmî faaliyetleri gençler büyük bir cesaretle üstlenmişlerdi.  

Fatih Hasaneyn Hoca’nın tespitine göre 1912 yılında 
Balkan Savaşları’yla Osmanlı İmparatorluğu’nun düşmesinden 
sonra İslâm’ın hakikatini ve dünya görüşünü ele alan bu tarzda 
hiçbir kitap basılmamıştı. Ayrıca Müslümanların bir araya 
gelmesini, cemaat halinde koordineli ve organizeli hareket 
etmesini sağlayacak herhangi ilmî bir teşvik ve fikir söz konusu 
değildi.12  

Hasaneyn Hoca, Saraybosna’yı ilk defa 12.07.1965’te 
ziyaret ettiği zaman Gazi Hüsrev Begoviç Camii’nde namaz 
kılan Hasaneyn Hoca, Cuma namazında iki buçuk saf cemaatin 
olduğunu görür. En küçüğünün yaşı altmış beşten yukarıdır.  

Bahsi geçen bu kitaplar ve bunlara ilaveten İslâm’ın 
Etrafındaki Şüpheler adlı kitap tercüme edilir ve elle dağıtılır. 
Her genç elinden geldiği kadar gayret gösterir ve kitaplar çok 
müthiş bir şekilde gençler arasında yayılır. Daha önce namaz 
kılanların çok yaşlı ve cemaat sayısının çok az olduğu aynı 
camiyi bu sefer gençlerin doldurduğuna şahit olur. Bu hadise, 
1970’te gerçekleşmektedir. Namaz kılanların çoğunluğu da 
gençlerden oluşmaktaydı. Bu uyanış, büyük bir hareketin 
önünü açtı. En belirgin hareket, Tabaçka Camii gençlerin-
deydi.13  

Din Budur ve İstikbal İslâm’ındır adlı iki kitabın basımını 
çok gizli şekilde Fatih Hasaneyn ve arkadaşları 
gerçekleştirmiştir. Bu konuyu detaylarıyla Bilinmeyen Aliya 
kitabında anlatmaktadır. Ona kısaca şu şekilde değinelim: 
Aliya, Fatih Hasaneyn’i yanına çağırıp Din Budur ve İstikbal 
İslâm’ındır adlı kitapların tercümesinin tamamlandığını ve 
basım zamanlarının geldiğini haber edince Fatih Hasaneyn 
kitapları alır ve arkadaşlarının yanına gider. Çok samimi 
olduğu dört Sudanlı arkadaşlarıyla istişare edince arkadaşları 
kitapların izinsiz basılamayacağı konusunda fikir beyan 
ederler; ancak Fatih Hasaneyn, bunlara izin alınamayacağını 

                                                           
12 Fatih Hasaneyn, Drina Köprüsü, s. 68. 
13 Fatih Hasaneyn, Drina Köprüsü, s. 69-70. 
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çok iyi bilmektedir. Bu konuyla kendisinin ilgileneceğini söyler. 
Bir yandan da kitapların basımı için gerekli masrafı 
toparlamaya çaba gösterir. Sudan’dan yüz otuz, Ürdün’den 
seksen, Suriye’den yetmiş dolar toplarlar. Bunun yanında 
Uluslararası Federal İslâm Dernekleri Birliği (IIFSO) ile irtibata 
geçerler. Bunların neticesinde elde ettikleri meblağ, üç yüz 
dolar olur. Oysa her bir kitabın bin nüshalık basım masrafı bin 
doları bulmaktaydı ki iki kitabı basacakları için 2 bin dolara 
ihtiyaçları vardı. Uzun süre geçer ama henüz gerekli miktarı 
toparlayamazlar.  

Arayışları sürerken bir gün Cuma namazını kıldığı Berk 
Camii’nden çıkarken Arap öğrencilerden biri yanına gelir ve 
samimi bir şekilde selam verir. Bir diplomatın büyükelçi olarak 
yeni atandığını ve kendisinin İslâmî faaliyetler yürüttüğünü 
öğrendiğini ve kendisiyle görüşmek istediğini söyler. Fatih 
Hasaneyn, resmî makamlarla görüşmeye soğuk baktığı gibi 
onlardan çekinmektedir. Gencin kendisini ikna etmesinden 
sonra görüşmeyi kabul eder. Bir otelin kafeteryasında 
görüşmek üzere sözleşirler. Buluşmada büyükelçiye 
bildiklerini, planlarını hiç çekinmeden ve çok net bir şekilde tek 
tek anlatır. Ayrıca büyükelçi de görüşlerini dile getirmiştir ki bu 
konuşmalar Fatih Hasaneyn üzerinde çok etkili olmuştur. Bu 
buluşmada büyükelçiye kitap basımı konusunda yaşadıkları 
sorunlardan ve açmazlardan ve hatta ihtiyaçları olan miktara 
karşın topladıkları cüz’î miktardan da bahseder. Bu 
görüşmelerden sonra oteldeki odasına çıkar ve kapalı bir zarfla 
döner. Kendi evlerine gidene kadar zarfı açmaz. Zarfı açınca 
içinde on yedi adet yüzlük Amerikan doları olduğunu görür. 
Gözlerine inanamaz. Böylece kitapların basımı için gerekli olan 
meblağı tamamlamış olurlar.14  

Ancak kitapların basımı işi hiç de kolay olmayacaktır. 
Bunun için daha önceden tanıştığı ve her gördükçe evine davet 
eden komünist partinin mahalle heyeti başkanının yanına gider. 
Kitap bastırma fikrini söyler ancak kitabın içeriğinden dolayı 
reddetme ihtimalinden dolayı hemen cebindeki 2 bin doları 

                                                           
14 Fatih Hasaneyn, Drina Köprüsü, s. 75-76. 
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masaya çıkarır ve mahalle heyetinin başkanının itiraz 
edemeyeceği bir ortam oluşturur. Bu aşamadan sonra da birçok 
hayati tehlikeler atlatarak arkadaşlarıyla birlikte kitabın 
basımını gerçekleştirirler.15  

Kitabın basımı gerçekleştikten sonra iş yaptığı adama 
kitapları verdiği bir adresteki evin bodrum kapısına getirmesini 
söyler. Kendi arkadaşlarını da evin etrafına yerleştirir. Adamı 
da sıkı sıkıya tembihler ve nitekim dediği gibi de olur. 
Adamdan kitapları aldıktan sonra gizlice araca yüklerler. Bir 
Müslüman esnafın tatlıcı dükkânına götürüp kitapları ona 
taksim ederler. Her bir arkadaşı bir koli kitabı alıp iş adamı 
trenine (Poslovni Voz) binip gece yarısı belirlenen şehre gider. 
Ki belirlenen şehirler, Müslümanların yoğun yaşadığı 
şehirlerdi. Gideceği şehre cumartesi sabah erken varır ve 
kitapları kendisini bekleyenlere teslim eder. Cumartesi akşamı 
Belgrad’a dönen trenle döner. Bütün bunlar yapılıyorken Fatih 
Hasaneyn’in uağı saat 12.00’da kalkmış olacaktı. Nitekim her 
şey planladıkları gibi olur.  

Fatih Hasaneyn, çok zor şartlarda kitapların basımını ve 
dağıtımını gerçekleştirdikten sonra çok gizli ve hızlı şekilde 
hemen Surcin Havalimanına gider. Aliya, eşi Halide Hanım, 
kızları Leyla ile Sabina ve oğlu Bakir kendisini uğurlamaya 
gelirler. Yaptıkları karşısında hem teşekkür eder hem de bir 
hediye takdim ederler. Bir öğrencinin gayreti karşısında bütün 
aile olarak gelmeleri ne kadar vefakâr ve kadirşinas bir aile 
olduklarını göstermektedir. Fatih Hasaneyn, Roma’ya gitmek 
üzere Belgrad Havalimanından ayrılır. Yanına Boşnakçaya 
çevrilen iki kitabın baskı filmlerini de alır. Gece Roma’da olacak 
oradan da transit bir şekilde oradan da Kuveyt’e geçecektir. 
Roma’daki ikinci gün Kuveyt’e geçer. Orada Uluslararası İslâm 
Öğrenci Teşkilatları Federasyonu’ndan (IIFSO) bazı kimselere 
Boşnakça kitapların filmlerini teslim eder. O dönemde 
başkanları Mustafa Tahhan Hoca idi. Onlar da kitapların birkaç 
defa basımını gerçekleştirirler. Aliya, kızları ve diğerleri 

                                                           
15 Fatih Hasaneyn, Drina Köprüsü, s. 76-78. 
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tarafından tercümesi tamamlanan İslâm Etrafında Şüpheler, 
Dilejmi Oko İslâma adıyla basılır.16  

Kitapların üzerine 3 ve 5 rakamlarını yazan Fatih 
Hasaneyn, birkaç ay sonra Aliya ile karşılaşır ve çok sevinçli 
olduğunu ve güldüğünü görür. “Nasıl akıl almaz bir işti o 
öyle!” dedi ve devam etti: “Birinci mevzu, kitapların üzerindeki 
rakamlardı. Emniyet görevlileri, kitapların kapaklarındaki 
rakamları epey araştırdılar. 3 ve 5 rakamlarını buldular ancak 
altı ay boyunca serinin 1, 2 ve 4. rakamlarını araştırıp durdular. 
Zannettiler ki bunlar, diğer kitaplar gibi seri halde basılmış 
kitaplardır.” Bunu anlattıktan sonra kendisini güldüren ikinci 
mevzuyu anlattı: “Kitabın kırmızı rengine gelince… Mao Tse-
tung’un (Mao Zedong) kitabı kırmızıydı. Komünistler, bu 
kitapla iftihar etmekteydiler. Bizim kitaplardan sonra onlara 
diyorduk ki, ‘Sizin elinizde bir tane kırmızı kitap var. Oysa 
bizde iki tane kırmızı kitap var.”17 

Bunları anlattıktan sonra Aliya, gençlerin kitapları 
bölümlerine göre ayırdıklarından ve kendi aralarında 
değiştirerek okuduklarından bahsetti. Bu şekilde çok daha iyi 
yayılmıştı. Bu kitaplar, Osmanlı İmparatorluğunun 1912’deki 
Haçlılara karşı verdiği Balkan savaşlarının akabinde 
Balkanlardan çekilmesinden sonra basılan ilk kitaplardı. Balkan 
savaşlarından sonra basılan kitapların hepsi, hayız, nifas, 
abdest, teyemmüm gibi ilmihal konuları hakkındaydı.  

Şurası çok ilginçtir ki Aliya’nın Boşnakçaya tercüme ettiği 
kitapların dağıtımı 23.03.1973 tarihinde gerçekleşmişti. Bundan 
tam on sene sonra yani 23.03.1983 tarihinde Aliya mahkemede 
yargılandı.  

Bosna’da siyasi ve toplumsal kıpırdanmalarla birlikte 
yeniden bir diriliş baş gösterirken komünistler, büyük bir çöküş 
yaşadı. 

                                                           
16 Fatih Hasaneyn, Drina Köprüsü, s. 82-85 
17 Fatih Hasaneyn, Bilinmeyen Aliya, s. 85. 
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Sonuç 

Aliya, her şeyden önce insanı ciddiye alan ve ona saygı 
duyan bir şahsiyettir. Henüz üniversite talebesi olan 
Hasaneyn’in birlikte çalışma talebini büyük bir ciddiyetle 
dikkate alması ve çalışmaya başlaması bunun en önemli 
göstergelerinden biridir.  

Çalışmalara başladıktan sonra küçük denemelerle 
güvenini ve sırdaşlığını test ettikten sonra Hasaneyn ile çok 
ciddi, riskli ve önemli işler icra etmişlerdir.  

Hasaneyn’in öğrencilik yıllarında ve Bosna Savaşı’nda 
ortaya koyduğu üstün yararlıklar Aliya’nın bilgisi ve talimatı 
doğrultusunda gerçekleşmiştir. Ancak şu da var ki, Aliya bütün 
işleri kendi elinde tutmaya çalışan ve her detayı çizmeye çalışan 
bir insan değildir. Hasaneyn’in yaptığı çalışmaların her 
adımında Aliya’nın perspektifi ve stratejisi olduğu gibi 
Hasaneyn’in de pratik ve kıvrak zekâsı söz konusudur. 
Dolayısıyla denilebilir ki, Aliya kendisiyle beraber çalışanların 
yeteneklerini çalışmalara katma konusunda son derece 
hassastır ve kabiliyetlidir. 

Aliya’nın hareketlerinde kin, nefret ve refleksiflik yoktur. 
Planlı ve düşünceli adımlar vardır. Bu sebeple Bosna Savaşı’nın 
en kanlı zamanlarında bile eğitim, ziraat ve hayvancılık gibi 
temel alanlar olabildiğince devam etmiştir. Bunlar, Hasaneyn 
ile birlikte genç Bosnalılar tarafından büyük bir gizlilikle 
yürütülmüştür.  

Aliya, siyasette şeffaf ve hırssız bir insandır. Kararlarını 
etrafındaki insanlarla istişare ederek alır ve hadiseleri 
Bosnalılarla paylaşır. Süreç hakkında bilgilendirir. Olumlu ve 
olumsuz; acı ve tatlı her hadiseyi kendi his ve düşünceleriyle ve 
hatta korkularıyla birlikte paylaşmaktan çekinmez.  
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İŞKODRALI LUTFİ PAŞA’NIN KIRK HADİS ŞERHİNİN 
HADİS İLMİ AÇISINDAN İNCELENMESİ 

 

Ali SEVER* 

 
Giriş 
Müslümanlar ilk dönemlerden itibaren Hz. Peygamber’in 

söz ve uygulamalarına büyük bir ihtimam göstermişler ve daha 
sonraki nesillere aktarmak için ciddi gayret sarf etmişlerdir. Bu 
çabaların neticesinde gerek şifahi gerek kitâbî yöntemlerle 
nakledilen hadisler zamanla farklı tasnif türlerinin ortaya 
çıkmasıyla zengin bir literatüre sahip olmuştur. Bazı tasnif 
türleri teknik anlamda hadis ilmiyle sınırlı kalmayıp zamanla 
disiplinler arası bir görünüm kazanmıştır. Bu tarz bir gelişmeye 
sahip olan türlerin başında kırk hadis edebiyatı gelmektedir. Bu 
kısımda kırk hadis edebiyatı ve risalenin müellifi Lutfi Paşa (ö. 
971/1564) hakkında kısa bir tanıtım yapılacak ve akabinde 
risalenin incelenmesine yer verilecektir. 

İlk örneklerinin ikinci/sekizinci asırlarda verildiği 
belirtilen kırk hadis literatürü, erbaûn/erbaîn, çihil hadis 
(Farsça) gibi isimlere de sahiptir. Muhaddislerce erken 
dönemde telifine başlanılıp daha sonra çeşitli muhitlerde 
yaygınlaşması bu literatürün önemini göstermesi açısından 
belirleyicidir.1  

                                                           
* Ar. Gör., Tekirdağ Namık Kemal Üniversitesi İlahiyat Fakültesi, 
asever@nku.edu.tr, Orcid: 0000-0001-5615-2001 
1 Kırk hadis edebiyatının tarihçesi ve literatürü hakkında ayrıntılı bilgi 
için bakınız, Abdülkadir Karahan, İslâm-Türk Edebiyatında Kırk 
Hadis (Ankara: Diyanet İşleri Başkanlığı Yay., 1991); Selahattin 
Yıldırım, “Osmanlı Muhaddisleri’nin Eserleri ve Bunlar Arasında Kırk 

mailto:asever@nku.edu.tr
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Kırk hadis telifinin devam etmesinde teşvik edici 
ifadesiyle dikkat çeken ve genellikle “Ümmetimin dinî işleri 
(veya sünnet) hakkında kırk hadis ezberleyeni (toplayanı, 
derleyeni)” diye başlayan ve sıhhat açısından zayıf olan rivayet, 
çeşitli müjdeleri içeren cümlelerle devam etmektedir. Kıyamet 
günü ulema, fukaha ve şüheda arasında diriltileceği, Hz. 
Peygamber‘in ona şefaatçi olacağı, cennete istediği kapıdan 
girebileceğine dair ifadeler bu müjdeler arasındadır.2 Bazı 
farklılıklarla birlikte bu muhtevadaki rivayetler Muaz b. Cebel, 
Abdullah b. Mes‘ûd, Ebu’d-Derda, Hz. Ali, Ebû Hureyre, İbn 
Abbas, İbn Ömer, Ebû Saîd el-Hudrî, Enes b. Mâlik nakilleriyle 
daha sonraki nesillere intikal etmiştir.3 

Bununla birlikte Nevevî (ö. 676/1277) gibi bazı âlimler 
“Sözümü dinleyip ezberleyen, anlayan ve duyduğu gibi 
nakledenin Allah yüzünü ak eylesin.” rivayetini esas alarak kırk 

                                                           
Hadis Çalışmalarının Yeri”, Anadolu’da Hadis Geleneği ve Daru’l-
Hadisler Sempozyumu, (Çankırı: 2011), 139-152. 
2 Ebû Muhammed el-Hasen b. Abdirrahmân b. Hallâd er-
Râmhürmüzî, el-Muhaddisül fâsıl beyne’r-râvî ve’l vaî, Nşr: 
Muhammed Muhyiddîn Ebû Zeyd, (Dâru’z-Zehâir), 148-149; Ebû 
Nuaym Ahmed b. Abdillah el-İsfehânî, Hilyetü’l evliya ve tabakâtü’l 
asfiyâ, (Beyrût: Dâru’l Fikr ve el-Kâhire: Mektebetü’l Hâncî, 
1416/1996), 4: 189; Ebû Ömer b. Yûsuf b. Abdilberr, Câmiu beyâni’l-
ilm ve fadlihi, thk: Ebü’l Eşbâl ez-Züheyrî, (Mısır: Dâru İbni’l-Cevzî, 
1414/1994), 1: 192-199; Ebü'l-Kâsım Ali b. Hasan b. Hibetullah İbn 
Asakir, el-Erbaine'l-Büldaniyye, thk: Abdü’lhâc Muhammed el-Harîrî, 
(Beyrût: el-Mektebetü’l-İslâmî, 1413/1993), 41-45; Ebü’l-Ferec 
Abdurrahmân b. Ali İbnü’l-Cevzî, el-İlelü’l-mütenâhiye fi’l-ahâdîsi’l-
vâhiye, Nşr: Halîl el-Meys, (Beyrût: Dâru’l-Kütübi’l-İlmiyye, 
1303/1983), 1: 119-129; Muhyiddîn Ebü’z-Zekeriyya Yahya b. Şeref en-
Nevevî, el-Erbaûne’n-Neveviyye, Nşr: Kusayy Muhammed Nurs el-
Hallâk ve Enver b. Ebî Bekr eş-Şeyh, (Dimeşk: Dâru’l Minhâc, 
1430/2009), 37-38; İbrâhîm b. Muhammed b. Kemâliddîn el-Hüseynî 
ed-Dımaşkî, Kitâbü’l-beyân ve’t-ta’rif fî esbâbi vürûdi’l-hadîsi’ş-şerîf, 
(Haleb: Matbaatü’l-Bahâi, 1329), 2: 215. 
3 İbn Abdilberr, Câmiu beyâni’l-ilm, 1: 192-199; Karahan, İslâm-Türk 
Edebiyatında Kırk Hadis, 5. 
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hadis türü eser telifini genel anlamda hadis rivayetinin 
yaygınlaşmasını teşvik eden sahih nakillere de 
dayandırabilmişlerdir.4 

Kırk hadis türüne dair eser veren müellifler, rivayetlerde 
geçen müjdeler dışında geleneği devam ettirmek, günahlara 
kefâret olmasını ummak, bir dostunun talebini yerine getirmek, 
yazdığı konuyla ilgili hadislerle bilgilendirme yapmak, önde 
gelen isimlere ithaf etmek, yöneticilerin isteği, şifa bulmak için 
vesile kılmak, sevap kazanmak, ezberi kolaylaştırmak gibi 
gayelerle çalışmalarını kaleme almışlardır.5 

Kırk hadise dair ilk telifi Abdullah b. el-Mübârek’in (ö. 
181/797) hazırladığı belirtilmektedir.6 Akabinde pek çok 
müellif çeşitli alt konu başlıkları halinde ve farklı üslupta 
literatüre katkı sağlamışlardır. Bununla birlikte Nevevî ve 
Molla Abdurrahmân Câmî’nin (ö. 898/1492) etkisi daha fazla 
hissedilmiş, mezkûr isimlerin eserleri hakkında pek çok çalışma 
yapılmıştır.7 

Arapça ve Farsça ile başlayan bu etki Osmanlı 
topraklarında da dikkate değer bir teveccühle karşılanmıştır. 
Gerek âlim vasfı gerekse şairlik vasfı öne çıkan pek çok isim bu 
türde eserler vermişlerdir. Değerlendirmesinin yapılacağı kırk 
hadis şerhinin müellifi Lutfi Paşa’nın devlet ricalinden olması 
ise konuya artı bir değer katmaktadır. Onun yaşadığı XVI. Asır, 
bu tür için önceki asırlardan daha çok eser telif edilen bir dönem 
olmuştur. Yapılan bir çalışmada XIV ve XIX. asırlar dâhil olmak 
üzere bu sürede Osmanlılar’ın 207 adet tespit edilebilen kırk 
hadis yazdıkları belirtilmiştir. Bunların 53 tanesi XVI. yüzyılda 
kaleme alınmıştır. Bu dönemde Hâzinî, Çelebi Halife (ö. 
912/1506), Usûlî (ö. 945/1538), Emîr Muhaddis Mukaddes (ö. 
951/1544), Fuzûlî (ö. 963/1556), Merdümî (ö. 970/1563), Fevrî 

                                                           
4 Nevevî, el-Erbaûne’n-Neveviyye, 43. 
5 Karahan, İslâm-Türk Edebiyatında Kırk Hadis, 12-18; Yıldırım, 
“Osmanlı Muhaddisleri’nin Eserleri ve Bunlar Arasında Kırk Hadis 
Çalışmalarının Yeri”, 147-152. 
6 İbnü’l-Cevzî, el-İlelü’l-mütenâhiye, 1: 128-129. 
7 Karahan, İslâm-Türk Edebiyatında Kırk Hadis, 55, 103. 
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(ö. 978/1571), Latîfî (ö. 990/1582) ve Rıhletî gibi önemli isimler 
kırk hadis edebiyatına telif, şerh ve tercüme alanında katkı 
sağlamışlardır.8 

Kırk hadis edebiyatıyla ilgili bu kısa girizgahtan sonra 
eseri incelenecek olan Lutfi Paşa’nın hayatı hakkında kısaca 
bilgi vermek uygun olacaktır. Osmanlı Devleti’nin benimsediği 
devşirme politikası, hükmettiği yerlerdeki gençlerden pek çok 
kişiyi devletin hizmetinde istihdam etmesine vesile olmuştur. 
Lutfi Paşa da bu sistemle yetişen isimlerdendir. Arnavut 
kökenli olan Lutfi Paşa’nın doğum tarihi net olmamakla birlikte 
1488 yılı dolayları olabileceği tahmin edilmektedir.9 

II. Bayezid (ö. 918/1512) döneminde devşirilip saraya 
alınan Lutfi Paşa, Yavuz Sultan Selim (ö. 926/1520) ve Kanuni 
Sultan Süleyman (ö. 974/1566) devirlerinde çeşitli devlet 
kademelerinde görevlerde bulunmuştur. Çuhadarlık, 
müteferrikalık, çaşnigîrbaşılık, kapıcıbaşılık, mîralemlik, 
Kastamonu sancak beyliği, Aydın sancak beyliği, Yanya sancak 
beyliği, Karaman beylerbeyliği, Anadolu ve Rumeli 
beylerbeyliğinden sonra üçüncü vezirliğe getirilmiştir.10 Bazı 
sebeplerden dolayı 948/1541 yılında azledilerek emekliye 
çıkartılan paşa, tercih edilen tarihe göre 971/1564 yılında 
Dimetoka’da vefat etmiştir.11 

Klasik Osmanlı medrese sisteminin dışında devşirme 
olduğu sıralardan itibaren kendi gayretiyle elde ettiği ilmi 
müktesebatını görevli olduğu süre zarfında da geliştiren paşa, 

                                                           
8 Karahan, “Kırk Hadis”, DİA, c. 33 (İstanbul, 2002), 471; Yıldırım, 
Osmanlı’da Kırk Hadis Çalışmaları 1, (İstanbul: Osmanlı Hadis 
Araştırmaları, 2000), 97-122; “Osmanlı Muhaddisleri’nin Eserleri ve 
Bunlar Arasında Kırk Hadis Çalışmalarının Yeri”, 146;  
9 Asım Cüneyd Köksal, Lutfi Paşa (İstanbul: İlke Yayıncılık, 2017), 13. 
10 Lutfi Paşa, Tevârih-i Âl-i Osman (İstanbul: Matbaa-i Âmire, 1341), 
1-3; Kanunlar Işığında Yönetim İlkeleri “Âsafnâme”, hzl. Asım 
Cüneyd Köksal (İstanbul: İlke Yayıncılık, 2018), 33-36; Bursalı 
Mehmed Tahir Bey, Osmanlı Müellifleri, hzl. İsmail Özen (İstanbul: 
Meral Yayınevi, 1975), 3: 92; Fuad Köprülü, “Lutfi Paşa”, Türkiyât 
Mecmuası 1 (1925): 122-124.  
11 Köksal, Lutfi Paşa, 41. 
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eserlerini daha ziyade emekliye ayrıldıktan sonra kaleme 
almıştır. Yirmiyi aşkın telifi bulunan müellif, tarih, siyasetname, 
fıkıh, kelam ve hadis ilimlerine dair kıymetli eserler yazmıştır. 
Tevârîh-i Âl-i Osmân, Âsafnâme ve Halâsü’l-ümme fî 
maʿrifeti’l-eʾimme adlı eserleri haklı bir üne kavuşmuştur. 
Tebliğimizin konusu olan eseri ise Risâletü'l-Künûz fi letâifi'r-
umûz fi’l-ehâdîsi’l-erbaʿîn adlı kırk hadis şerhidir. 

I.  RİSÂLENİN AİDİYETİ VE MUHTEVASI 
Tek nüshasını tespit edebildiğimiz risale, Süleymaniye 

Kütüphanesi Pertev Paşa kısmı 90 no’lu mecmuada yer 
almaktadır. Tevârîh’te ilgili yerdeki dipnotta Viyana 
Kütüphanesi’nde de bir nüshasının bulunduğu ifade edilse de 
böyle bir nüsha tespit edilememiş ve dolayısıyla 
ulaşılamamıştır.12 Eser hakkındaki bilgilendirme ve 
değerlendirmeler bu tek nüshaya atıfla yapılacaktır. 

A. Risâlenin Aidiyeti 
Gerek Lutfi Paşa eserlerinin ismini verdiği Tevârîh’inin 

girişinde gerekse diğer bazı biyografik kaynaklarda Risâletü'l-
Künûz adlı telife yer verilmektedir.13 Esas aldığımız nüshanın 
girişinde de Lutfi Paşa b. Abdillatif şeklinde müellifin ismi 
geçmektedir. Mukaddimesinde 957/1550-51 yılında telif 
edildiği belirtilen risâlenin müstensihi Muhammed b. Mustafa 
b. Osman’dır. Yaklaşık yetmiş varak olarak istinsah edilmiştir.14 

B. Risâlenin Muhtevası 
Kırk hadis edebiyatına dair yazılan eserlerde çeşitli 

hadislerden seçmeler yapılabildiği gibi belli konulara özel 
olarak da kaleme alınan çalışmalar mevcuttur. Müellifler, 
zaman zaman muhatapların pratik hayatlarında istifade 
edebilecekleri şekilde bir içerik seçkisine gidebilmişlerdir. Lutfi 

                                                           
12 Lutfi Paşa, Tevârih-i Âl-i Osman, 4. 
13 Lutfi Paşa, Tevârih-i Âl-i Osman, 4; Bursalı, Osmanlı Müellifleri, 3: 
93.  
14 Lutfi Paşa, Risâletü'l-Künûz fi letâifi'r-Rumûz fi’l-ehâdîsi’l-erbaʿîn, 
Süleymaniye Kütüphanesi, Pertev Paşa, 90, 4b. 
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Paşa’nın da bu yönde bir telif hazırladığı söylenebilir. İbadet, 
muâmelât ve ahlâki içerikli hadislerin şerh edildiği eserde, bir 
müslümanın pratik hayatını yansıtacak şekilde güncel değere 
sahip bir görüntü verilmektedir. Yazmanın girişinde yer alan 
içindekiler bölümü risalenin muhtevasını net olarak 
yansıtmaktadır. 
Birinci hadis: İman Hakkında 
İkinci hadis: Niyet Hakkında 
Üçüncü hadis: Fıkh (Anlayış) Hakkında 
Dördüncü hadis: İlim Hakkında 
Beşinci hadis: Namaz Hakkında 
Altıncı hadis: Zekât Hakkında 
Yedinci hadis: Oruç Hakkında 
Sekizinci hadis: Hacc Hakkında 
Dokuzuncu hadis: Sünnet Hakkında 
Onuncu hadis: Selam Hakkında 
On birinci hadis: Kurban Hakkında 
On ikinci hadis: Gayb Hakkında 
On üçüncü hadis: Taklid ve Kazâ Hakkında 
On dördüncü hadis: Tıyera (Uğursuzluk) Hakkında 
On beşinci hadis: Kebâir ve Sağâir Hakkında 
On altıncı hadis: Çalgı Aletlerinin Sesini Dinlemenin Masiyet 
Oluşu Hakkında 
On yedinci hadis: Emr-i bi’l-mârûf Hakkında 
On sekizinci hadis: Kolaylaştırma Hakkında 
On dokuzuncu hadis: Sesi Yükseltme Hakkında 
Yirminci hadis: Giyim Hakkında 
Yirmi birinci hadis: Cemaat Hakkında 
Yirmi ikinci hadis: Dua Hakkında 
Yirmi üçüncü hadis: Talakta Yemin Hakkında 
Yirmi dördüncü hadis: Bid’at Hakkında 
Yirmi beşinci hadis: Nefs Hakkında 
Yirmi altıncı hadis: Rüya Hakkında 
Yirmi yedinci hadis: Nikah Hakkında 
Yirmi sekizinci hadis: Samt (Sessizlik) Hakkında 
Yirmi dokuzuncu hadis: Yalan Hakkında 
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Otuzuncu hadis: Mirâ (Tartışma) Hakkında 
Otuz birinci hadis: Gıybet Hakkında 
Otuz ikinci hadis: Evden Çıkış Hakkında 
Otuz üçüncü hadis: Müvâlât Hakkında 
Otuz dördüncü hadis: Rüşvet Hakkında 
Otuz beşinci hadis: Gazâ Hakkında 
Otuz altıncı hadis: Yeme Hakkında 
Otuz yedinci hadis: Hastalıklar Hakkında 
Otuz sekizinci hadis: Hüsn-i Zann Hakkında 
Otuz dokuzuncu hadis: Ölüm Hakkında 
Kırkıncı hadis: Kabir Hakkında  

1. Genel Özellikler 
Risâleye besmele, hamdele ve salvele ile başlanmıştır. 

Hadislere genellikle sıralama numarası verilerek birinci, ikinci 
hadis diye kırmızı mürekkeple başlık açılmıştır. Yirmi 
dördüncü hadisten itibaren kaydırma yapılmışsa da toplam 
kırk hadise yer verilmiştir. Rivayetlerde isnad belirtilmezken 
bazılarında benzer tariklere yer verildiğinde sahabî ravisine 
işaret edilmiştir. Nakiller genellikle (قال النبي عليه السلام), ( قال عليه
 gibi ifadelerle başlamaktadır. Özellikle metin olarak uzun (السلام
olan rivayetlerde konuyla ilgili kısma yer verilmekle 
yetinilmektedir. 

Müellif, hadislerin izahı kısmında genellikle kendinden 
önceki âlimlerin görüşlerine gerek sözlü nakille ulaştırılan 
kaynaklardan atıf yaparak gerekse eserlerinden istifadeyle yer 
vermiş; çoğunlukla kaynakların ismini açıklamıştır. Bununla 
birlikte kendi görüşünü beyan ettiği konular da 
bulunmaktadır.15 

2. Risâlenin Yazılış Sebebi 

Risâlenin yazılma sebebi, telifin mukaddimesinde açıkça 
yer almaktadır. Lutfi Paşa, mukaddimede kırk hadis ezberiyle 
ilgili üç rivayeti naklettikten sonra zorlu kıyamet gününde 
fayda sağlayacağını umduğunu ifade ettiği manevi 

                                                           
15 Lutfi Paşa, Risâletü'l-Künûz, 21a, 22a. 
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motivasyonla bu tür bir eseri kaleme aldığını belirtmektedir. 
Kırk hadis ezberiyle ilgili ilk rivayete doğrudan “Hz. 
Peygamber dedi” ifadesiyle başlayan müellif, diğer iki rivayetin 
birini Hz. Ali’den diğerini Ebu’d-Derdâ’dan nakletmiştir.16  

3. Risâlede Yer Verilen Rivayetler ve Kaynakları 
Telifteki rivayetlerin yer aldığı kaynakların belirtileceği 

bu başlık altında ayrıntılı bir tahriç çalışmasına gidilmemiş, 
rivayetlerin durumu hakkında genel bilgi verebilecek tarzda 
olan bazı eserlere işaret edilmiştir. Mümkün olduğu kadarıyla 
erken dönem eserlerindeki yerleri tespit edilmeye çalışılmıştır. 
Dolayısıyla mutlak anlamda sıhhat tespiti yapılmamıştır.  

1. Hadis: “ الإيمان أن تؤمنَ بالله وملائكته وكُتبُه ورسله واليوم الآخِرِ وبالقدر
هِ   (Buhârî, İman, 38; Müslim, İman, 1) ,”خيرِهِ وشَر ِ

2. Hadis: “إنَّما الأعْمال بالن يِ ات”, (Buhârî, Bed’ü’l-vahy, 1; İman, 
42; Müslim, İmâret, 45) 

3. Hadis: “ ِين  ;Buhârî, İlm, 13) ,”مَنْ يرُِدِ اللهُ به خَيرًا يفُق ِهْهُ في الد ِ
Müslim, Zekât, 33) 

4. Hadis: “ ة اللهِ تعالى على  خلقِه ، العِلمُ عِلمانِ: عِلمٌ على اللسانِ ، فذلك حُجَّ

 :Ebû Bekr b. Ebî Şeybe, Musannef, 12) ,”وعِلمٌ في القلبِ فذلك العلمُ النافعُ 
35 (35365) 

5. Hadis: “ َين ، وَمن تركها فقَد ين ، فمَنْ أقاَمَها فقَدْ أقاَمَ الد ِ الصَّلاة عِماد الد ِ

ين  (Aclûnî, Keşfü’l-hafâ, 2: 37) ,”هَدَمَ الد ِ
6. Hadis: “ زكاة, وداووا امراضكم بالصدقة, واستقبلوا حصنوا أموالكم بال

 ;Taberânî, el-Mucemü’l-kebîr, 10: 158) ,17”أنواع البلايا بالدعاء والتضرع
Beyhakî: es-Sünenü’l-kübra, 3: 536; Aclûnî, Keşfü’l-hafâ, 1: 409-
410) 

7. Hadis: “لا يفطرن الصيام القيء والحجامة والاحتلام”, (Tirmizi, 
Savm, 24) 

8. Hadis: “ ة الاسلام من غير ان يمنعه سُلطانٌ جائرٌ او مَن مات ولمْ يَحج حَج 

 .Ebû Bekr b) ,”مرَضٌ حابسٌ عذر ظاهر فليمت إنْ شاءَ يهَوديًّا او نَصرانيًّا او مجوسيا
Ebî Şeybe, Musannef, 5: 405 (14654) 

                                                           
16 Lutfi Paşa, Risâletü'l-Künûz, 4b. 
17 Risâlede bu ifadelerle geçmekle birlikte belirtilen kaynaklarda bazı 
lafız farklılıkları bulunmaktadır. 
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9. Hadis: “ َاشدينَ المَهْدي يِن  ,Tirmizi) ,”عليكُم بسنَّتي وسنَّةِ الخلفاءِ الر 
İlim, 16; Ebû Dâvud, es-Sünne, 6) 

10. Hadis: “ ِالسَّلامُ قبل الكلام”, (Tirmizi, İstizan ve âdâb, 40) 
11. Hadis: “ ِراط موا أضُحياكُم وقيل سمنوا أضحياكم فإنَّها على الص ِ عظ ِ

  (Aclûnî, Keşfü’l-hafâ, 1: 143) ,”مَطاياكُم
12. Hadis: “ عْلمَُها إلا  اللَّهُ تعالى: لا يعَْلمَُ ما تغَِيض مَفاتحِ الغيَْبِ خَمْسٌ لا يَ 

الأرْحامُ إلا  اللَّهُ، لا يعَْلمَُ ما في غَدٍ إلا  اللَّهُ، ولا يعَْلمَُ مَتى يأَتْي المطر أحَدٌ إلا  اللَّهُ، ولا تدَْرِي 
ِ أرْضٍ تمَُوتُ، ولا يعَْلمَُ مَتى تقَوُمُ الس اعَةُ إلا  اللَّهُ   (Buhârî, Tefsir, 13) ,”نفَْسٌ بأيَ 

13. Hadis: “ من قلد إنسانـاً عمـلًا وفي رعيتـه مَن هو أولىَ منـه فقد خـان اللـه
 (Zeylaî, Nasbu’r-râye, 4: 134) ,”ورسولـه وجماعـة المسلميـن

14. Hadis: “الطيرة شرك”, (Ebû Davud, Kehânet, 24) 
15. Hadis: “ ِلا صغيرةَ مع الإصرارِ، ولا كبيرةَ مع الاستغفار”, (Beyhakî, 

Şuabü’l-imân, 9: 406; Sehâvî, el-Mekâsidü’l-hasene, 725) 
16. Hadis: “استماع الملاهي معصية، والجلوس عليها فسق, والتلذذ بها كفر”, 

(?) 
17. Hadis: “ مَن رأى منكم منكَرًا فليغُي ِرْه بيدِه فإنْ لم يستطِعْ أنْ يغُي ِرَه بيدِه

وذلك أضعفُ الإيمانِ  فبلسانِه فإنْ لم يستطِعْ فبقلبِه ”, (Müslim, İman, 20; Ebû 
Davud, Melâhim, 36) 

18. Hadis: “يسروا ولا تعسروا و بشروا ولا تنفروا”, (Buhârî, İlim, 3, 
Edeb, 78; Müslim, Cihad ve Siyer, 32; Ebû Davud, Edeb, 40) 

19. Hadis: “يكَْرَهُ رفع الصَّوْت عند قرَِاءَة الْقرُْآن”, (Ebû Bekr b. Ebî 
Şeybe, Musannef, 10: 56 (30783) 

20. Hadis: “البس ما شئت و كل ما شئت”, (Buhârî, Libâs, 77) 
21. Hadis: “ من كان على السنة والجماعة كتب الله تعالى له بكل خطوة يخطو

 (?) ,”عشر حسنات ورفع له عشر درجات
22. Hadis: “الدعاء هو العبادة”, (Tirmizi, Tefsir, 44, Deavât, 45) 
23. Hadis: “الطلاق يمين الفساق”, (Sehâvî, el-Mekâsidü’l-hasene, 

437) 
24. Hadis: “ وإن بني إسرائيل تفرقت على ثنتين وسبعين ملة وتفترق أمتي على

ثلاث وسبعين ملة كلهم في النار إلا ملة واحدة قالوا ومن هي يا رسول الله قال ما أنا عليه 

 (Tirmizi, İman, 38) ,”وأصحابي
25. Hadis: “معرفة النفس رأس العلوم”, (Bahâuddevle Seyyid 

Hasen Nurbahş, Hediyyetü’l-hayr, 1: 418) 
26. Hadis: “ من بات طاهرا بات عابدا عرج بروحه الى السماء واذن له

-Yakub Bursevi, Mefâtîhu’l) ,”بالسجود لله تعالى وكانت رؤياه صادقة والا فلا
cinân fi Şerhi Şir’atü’l-İslâm, 427) 
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27. Hadis: “ولدت في النكاح ولم اولد على سفاح”, (Heysemi, 
Mecmeu’z-Zevâid, 8: 214) 

28. Hadis: “مَنْ صَمَتَ نَجَا”, (Tirmizi, Sıfatü’l-kıyame, 35) 
29. Hadis: “ مالي أراكم تتهافتون إلى الكذب ، تهافت الفراش في النار ، كل

يكذب الرجل في الحرب ؛ فإن الحرب خدعة ، أو كذب مكتوب كذبا لا محالة الا في ثلاث 

 ,”يكون بين الرجلين سخناء اي عداوة فيصلح بينهما اصلاحا، والرجل يكذب المرأة ليرضيها
(Beyhakî, Şuabü’l-imân, 6: 448) 

30. Hadis: “ َبنَى اللهُ له بيتا في اعلى الجنة مَن ترََك ، مَن ترََكَ المِراءَ وهو مُحِقٌّ
طل بنَى له بيتا في رَبضَِ الجَنَّةِ المِراءَ وهو مب ”, (Bazı farklılıklarla beraber 

Tirmizi, Birr ve sıla, 25) 
31. Hadis: “نا  (Beyhakî, Şuabü’l-imân, 9: 99) ,”الغِيبةُ أشدُّ من الز ِ
32. Hadis: “ َجلُ من بيتِهِ بسمِ اللَّهِ توكَّلتُ على اللَّهِ ولا حول من قال إذا خرجَ الرَّ

ةَ  ى عنه الشَّيطانُ ويقولُ شيطانٌ آخرُ كيفَ  ولا قوَّ إلا  باللَّهِ يقالُ له هديتَ وكُفيت ووُقيتَ فيتنح 
 (Ebû Davud, Edeb, 102-103, 5095) ,”له برجلٍ هُديَ وكُفيَ ووُقي

33. Hadis: “ ِالموالاةُ في اللَّهِ والحبُّ في اللَّهِ والبغضُ في اللَّه”, (Beyhakî, 
Şuabü’l-imân, 12: 76) 

34. Hadis: “ َاشيَ والمُرتشي  ,Ebû Bekr b. Ebî Şeybe) ,”لعنَ اللهُ الر 
Musannef, 7: 413) 

35. Hadis: “ َّمَن احْتبََسَ فرََسًا في سَبيلِ اللَّهِ إيماناً باللَّهِ وتصَْدِيقاً بوَعْده، فإن

 ;Buhârî, Cihâd ve Siyer, 56) ,”شِبعََه ورِيَّهُ ورَوْثهَ وبَوْلهَ في مِيزانه يَوم القِيامَةِ 
Beyhakî, Şuabü’l-imân, 6: 150) 

36. Hadis: “انا عبدالله اكل انا كما يأكل العبد واجلس انا كما يجلس العبد”, 
(Bazı farklılıklarla beraber Beyhakî, Şuabü’l-imân, 8: 116) 

37. Hadis: “ ًالأمراضُ هدايا منَ اللَّهِ، فأحبُّ العبادِ إلى اللَّهِ أكَثرُهم هديَّة.”, 
(Şevkânî, Fevâid, 262) 

38. Hadis: “ لا يموتن أحدكم إلا وهو يحسن الظن بالله فان حسن الظن بالله
 ;Bazı farklılıklarla beraber Ahmed, Müsned, 22: 403) ,”ثمن الجنة
Müslim, Cennet, 51) 

39. Hadis: “ ِأكثروا ذكرَ هاذمِ اللذاتِ الموت”, (Ebû Bekr b. Ebî Şeybe, 
Musannef, 12: 28; Tirmizi, Zühd, 34) 

40. Hadis: “لا تجصصوا القبور بالجص”, (Kâsânî: Bedâi, 2: 359) 
Yukarıda da görüldüğü gibi Lutfi Paşa risâlesini telif 

ederken, muteber kaynaklarda geçen rivayetlere yer verdiği 
gibi zayıf hatta uydurma nakillerin bulunduğu kitaplarda yer 
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alan rivayetlerden de yararlanmıştır.18 Burada değinilebilecek 
diğer bir mesele ise bir makalede Lutfi Paşa’nın, telifini Molla 
Câmi’nin erbainindeki hadislerin çoğunu dikkate alarak 
oluşturduğu ve şerh ettiği ifadesidir.19 Tarafımızca yapılan bir 
karşılaştırmada tespit edebildiğimiz kadarıyla bu kanaatin 
isabetli olmadığı belirtilmelidir.20  

II. LUTFİ PAŞA’NIN İZAH TARZI 
Kırk hadis şerhini uzun izahlarla kaleme alan Lutfi Paşa, 

konuyu işlerken doğrudan ilgili olmayan diğer meselelere 
değinerek bazen esas muhtevadan uzaklaşabilmektedir. Ayrıca 
her rivayette sıralamayı takip ettiği bir açıklama tarzı 
bulunmamaktadır. Bununla birlikte konuyla ilgili diğer benzer 
rivayetlere ve önceki âlimlerin eserlerine sıklıkla atıfta bulunur.  

A. Lütfi Paşa’nın Atıfta Bulunduğu Kaynaklar 

Burada gerek âlimlerin görüşleri olarak gelen nakiller 
gerekse eserlere yapılan atıflar dikkate alınmalıdır. Ayrıca 
müellif zaman zaman fırka ve mezheplerin genel tavırlarına da 
değinmektedir. Sahabeden Hz. Ömer (ö. 23/644), Ebu’d-Derda 
(ö. 32/652 [?]) gibi isimlerin görüşlerine yer vermesinin yanı sıra 
daha sonraki nesillerden Hasan-ı Basri (ö. 110/728), Cehm b. 
Safvân (ö. 128/745-46), Ebû Hanife (ö. 150/767), Evzâî (ö. 
157/774), İmam Mâlik (ö. 179/795), Ebû Yûsuf (ö. 182/798), 
Muhammed b. Hasen eş-Şeybânî (ö. 189/805), Hasan b. Ziyâd 
(204/819), Şâfii (204/819), Ahmed b. Hanbel (ö. 241/855), 

                                                           
18 Benzer bir durum için bakınız, Muharem Jahja, Lutfi Paşa’nın 
(893/1488-970/1562) Halâsü’l-ümme fî ma’rifeti’l-e’imme Risâlesinin 
Tahkik, Tahlil ve Tercümesi (Yüksek Lisans Tezi, Marmara 
Üniversitesi, 2003), 48. 
19 Fahreddin Yıldız, “İslâmî İlimler, Divan Edebiyatı ve Tasavvuf 
Geleneğindeki Yeriyle Tarihten Günümüze Popüler Hadis Kitapları: 
Kırk Hadisler”, Türkiye Araştırmaları Literatür Dergisi 11, sy., 21 
(2013): 
20 Karşılaştırınız, Vahit Türk, Ali Şir Nevayi Münacat Çihil Hadis (Kırk 
Hadis) Nazmül Cevahir Kitab-ı Sıracü'l-Müslimin, Ankara: Türk 
Kültürünü Araştırma Enstitüsü, 2017. 
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Cüneyd-i Bağdâdî (ö. 297/909), Maturidi (ö. 333/944), Ebû Bekr 
el-İskâfî (336/947-8), Ebu’l-Leys Semerkandi (ö. 373/983), 
Dârekutnî (ö. 385/995), el-Hulvânî (452/1060(?), Serahsî 
(483/1090(?), Ebû Bekr el-Buhârî (ö. 573/1177-8), Ebû Abdillah 
Kurtubî (ö. 671/1273), Nevevî (ö. 676/1277), Zeylaî (ö. 
762/1360) gibi önde gelen âlimlere de atıfta bulunarak şerhinde 
istifade etmiştir. 

Lutfi Paşa’nın referansta bulunduğu eserlere bakıldığında 
Risâletü’l-Künûz’da kullandığı kaynaklarla diğer eserlerinde 
kullandığı kaynakların benzer olduğu görülmektedir.21 
Yazarlarını tespit edebildiklerimiz aşağıdaki gibidir. Ebû 
Hanife, Kitâbü’l-Vasiyye, İmamzâde Muhammed b. Ebi Bekr el-
Buhârî, Şir‘atü’l-İslâm, Cürcânî, et-Ta‘rîfât, Ubeydullah b. 
Mes’ûd Sadrüşşerîa, et-Tavzîh Şerhu’t-Tenkîh, Ferîdüddin 
Âlim b. Alâ el-Enderpetî, el-Fetâvâ’t-Tatarhâniyye, Ahmed el-
Keşşî, Mecma‘ü’l-havâdis ve’n-nevâzil ve’l-vâkıât, Sühreverdî, 
Avârifü’l-maârif, Gazzâlî, İhyâu Ulûmi’d-dîn, Hüseyin b. Ali 
ez-Zendevistî, Ravzatü’l-ulemâ, Alâuddin Kâsânî, Bedâyi‘u’s-
Sanâyi‘ fi tertibi’ş-şerâi, Abdülaziz Nesefî (?), Ravzatü’n-
Nâsıhîn, Münzirî, et-Terğîb ve’t-Terhîb, Ebu’l-Leys 
Semerkandî, Tenbîhü’l-Gâfilîn, Ebu’l-Fazl Rükneddin Kirmânî, 
Cevâhirü’l-Fetâvâ, Mergînânî, el-Hidâye, Muhtârâtü’n-Nevâzil, 
Tahir b. Ahmed el-Buhârî, Hulâsâtü’l-Fetâvâ, Burhaneddin 
Buhârî, el-Muhît, Şeybânî, el-Asl, es-Siyeru’l-kebir, el-Câmi‘u’s-
Sağîr, Hâfızüddin Muhammed el-Kerderî el-Bezzâzî, Fetâvâ-yı 
Bezzâziyye, Yusuf b. Ebû Said Sicistânî, Münyetü’l-Müftî, İbn 
Hübeyre, el-İfsâh, Haddâd, es-Sirâcü’l-Vehhâc Şerhu’l-Kudûrî, 
İbn Melek, Şerhu Mecmai’l-Bahreyn, Şerhu’l-Meşârık, İbnü’l-
Esîr, en-Nihâye, Ebu’l-Leys Semerkandî, Bustanu’l-Ârifîn, 
Aclûnî, Keşfü’l-hafâ, Kurtubî, el-Câmi‘ li-Ahkâmi’l-Kur’ân, et-
Tezkire li-ahvâli’l-mevtâ ve umûri’l-âhire, Siraceddin Ali b. 
Osman, el-Fetâva’s-Sirâciyye, Ferrâ el-Begavî, Mesâbihu’s-
sünne, Beydâvî, Tefsir, Cevherî, Sıhâh, Ebu’l-Leys Semerkandî, 
Tefsir, Zernûcî, Ta‘lîmü’l-Müteallim, Âmidî, Ebkârü’l-Efkâr, 
Zemahşerî, Rebî‘ü’l-Ebrâr. 

                                                           
21 Köksal, Lutfi Paşa, 106-115. 
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Bunun yanı sıra müellif eserinde Şerhu Şir‘ati’l-İslâm, 
Fetâvâ Kâdîhân/Hâniye, Şerhu’l-Meşârik, et-Tenvîr, Hâlisatü’l-
Hakâik, Fetâvâ-yı Zahîriyye, Câmi‘u’l-Fetava, el-Hucce, el-
Muzmerât, el-Mülteka, Şerhu’t-Tahavî veya Şerhu Muhtasari’t-
Tahavi, Misbahu’d-din, Şerhu’l-Mesâbih, Mişkâtü’l-Envâr fî 
letâifi’l-ahbâr, Bustânu’l-fukaha, Şerhu’n-Nükâye, Camiu’s-
suğra, Şerhu’l-hutab, Menbâu’l-âdâb, Hâlisatü’l-hakaik, el-
Gunye, Ünsü’l-mütekattiîn gibi kitaplardan da istifade etmiştir. 

Görüldüğü üzere Lutfi Paşa geniş bir literatürden 
faydalanmıştır. Özellikle fetava ve vakıat türü eserleri sıklıkla 
kullanması; onun uygulamayı önceleyip belli çözüm yolları 
sunmayı amaçladığına işaret sayılabilir. Ayrıca kaynaklarında 
daha ziyade Hanefi literatürünün ön planda olduğu ifade 
edilebilir. 

B. Ayet ve Hadis Kullanımı 
Lutfi Paşa şerhinde ayetlere kısmen yer vermekle birlikte 

hadis kullanımı daha yaygındır. “Allah hayrını istediği kulunu 
din işlerinde fakih kılar” hadisini şerh ederken “Bilmiyorsanız 
ehl-i zikre sorunuz (Nahl, 43)” ve “Onun kazandığı iyilik kendi 
yararına, kötülük de kendi zararınadır (Bakara, 286)” ayetlerine 
işaret etmektedir. Uzun izahlar yaptığı için müellif bazen farklı 
konulara geçebilmektedir. Örneğin zekât konusunu ilgili ayet 
ve rivayetler çerçevesinde anlattıktan sonra borç vermeyle ilgili 
bir bahse geçer ve karz-ı hasenle ilgili ayete yer verir.22  

İzahlarında hadisleri yoğun bir şekilde kullanan Lutfi 
Paşa, buradaki rivayetlerde de senedlere yer vermez; bazen 
sahabî ravisini belirtmekle yetinir. Asıl hadisi destekler 
mahiyette benzer konudaki diğer birkaç rivayeti de zikreder. 
Hadisleri şerh ederken çeşitli meselelere de değinen müellif, o 
konulardaki rivayetlere de genellikle yer vermektedir. Zekâtla 
ilgili hadisi şerh ederken genel anlamda sadaka konusuna girer 
ve ahiret gününde gölgelenecek yedi sınıf insanın 

                                                           
22 Lutfi Paşa, Risâletü'l-Künûz, 14a. 
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bulunduğunu bildiren rivayetle öldükten sonra üç şey hariç 
kişinin ameli kesilir rivayetine atıfta bulunur.23 

C. Sözlük Açıklamaları 
Eserdeki bütün rivayetlerde lügat açıklamalarına yer 

verilmese de bazı kelimelerin sözlük ve terim anlamlarına işaret 
edilmiştir. Cevherî’nin Sıhâh’ı, Cürcânî’nin et-Ta‘rîfât’ı bu 
konuda başvurulan eserler arasındadır. Bunun dışında özellikle 
ibadetlerin tarifleri hususunda fıkıh kitaplarına müracât 
edildiği görülmektedir.24 Ayrıca müellif bazı kelimelerin 
okunuşlarına da işaret ederek kolaylık sağlamaktadır. 

D. Tecrübelerine Yer Vermesi 
Uzun yıllar önemli padişahların yönetiminde devlet 

adamlığı yapmış olan müellifin tecrübelerinin eserlerinde ne 
gibi etkisi olduğu bir soru olarak akla gelebilmektedir. 
Çalışmalarında pratik yönü öncelediği söylenen Lutfi Paşa, kırk 
hadis şerhindeki içerik ile de bu tarafını teyid etmiştir 
denilebilir. Gerek bu eserindeki hadisleri seçerken gerekse 
hadislerin şerhlerinde bireysel tecrübelerinin izleri rahatlıkla 
görülebilmektedir. 

Paşa’nın, görevde olduğu sürece rüşvet konusunda 
kararlı bir tavır sergilediği belirtilmektedir.25 Bu konuyla ilgili 
34. hadiste “ َاشيَ والمُرتشي  rivayetine yer vermiştir. Ayrıca ”لعنَ اللهُ الر 
emr-i bi’l-mârûf hakkındaki on yedinci hadisi şerh ederken 
günümüzde insanları havf (sakındırma) yoluyla değil de recâ 
(teşvik etme) yoluyla dine davet etmenin uygun olacağını 
belirtmesi devlet adamlığı birikiminden faydalandığının 
göstergesi olabilir.26 Ayrıca müellifin bireysel bazı tecrübelerini 
de aktardığı görülmektedir. Abdest alıp bazı sureleri belirtilen 
miktarda okuyup uykuya yatan kişinin durumunu anlatan bir 
rivayeti aktardıktan sonra Lutfi Paşa, kendisinin bunu 

                                                           
23 Lutfi Paşa, Risâletü'l-Künûz, 13a-16a. 
24 Lutfi Paşa, Risâletü'l-Künûz, 16b, 20a, 27a-28a. 
25 Köksal, Lutfi Paşa, 24. 
26 Lutfi Paşa, Risâletü'l-Künûz, 22a. 
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denediğini ve anlatılan gibi bir durumla karşılaştığını ifade 
etmektedir.27 

Sonuç 

Sistem olarak tartışmalı tarafları bir tarafa devşirme usulü 
Osmanlı Devleti’nin bünyesinde pek çok ulustan farklı 
meziyetlerde kişilerin çıkmasına vesile olmuştur. Bunlardan 
biri de II. Bayezid, Yavuz Sultan Selim ve Kanûnî dönemlerinde 
devletin çeşitli kademelerinde görev yapan Arnavut kökenli 
Lutfi Paşa’dır. İlmi yönünü klasik medrese sistemi dışında daha 
ziyade kendi gayretleriyle geliştiren Lutfi Paşa; fıkıh, kelam, 
hadis, tarih ve siyasetname gibi alanlarda eserler vermiştir. Her 
ne kadar zaman zaman ilmi yönüne dair olumsuz eleştiriler 
bulunsa da yaptığı çalışmalar bu eleştirilere karşılık verebilecek 
durumdadır. 

Paşa’nın kaleme aldığı teliflerinden biri de Risâletü'l-
Künûz fi letâifi'r-rumûz fi’l-ehâdîsi’l-erbaʿîn adlı eseridir. 
Kıyamet gününde fayda umma düşüncesiyle kaleme aldığı bu 
çalışmasında ibadet, muâmelât ve ahlâki içerikli hadislerin 
açıklandığı görülmektedir. Kırk hadisini seçtiği rivayetlerin 
bazıları muteber hadis kitaplarında bulunurken diğer bazıları 
mevzuât literatüründe bulunabilmektedir. Risalenin 
mukaddimesindeki “size güzel/doğru bir söz nakledildiğinde 
onu ben söylesem de söylemesem de alabilirsiniz“ mealindeki 
nakil, Paşa’nın meseleye bakışını göstermesi açısından derlediği 
kırk hadis seçkisine yansımış olabilir. Ayrıca onun 
çoğunluğunu Molla Cami’nin eserinden seçerek risâlesini 
oluşturduğu yönündeki kanaatin isabetli olmadığı ifade 
edilebilir. 

Pratik hayatı önceler tarzda konuların bulunmasına 
rağmen şerh kısmında yapılan uzun izahlar ve ayrıntılı bazı 
tartışmalar, çalışmanın öğreticiliği yönüne gölge 
düşürmektedir. Müellif izahlar yaparken kendinden önceki 
birikime sıklıkla başvurmuş, ayet ve hadislerden şahidler 

                                                           
27 Bakınız 26. Hadis. 
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getirmiş, sözlük ve ıstılah anlamlarına yer vermiş ayrıca kendi 
tecrübelerinden de istifade etmiştir.  

Kendi gayretleriyle ilmi birikimini sağlayan biri olması 
hasebiyle müellifin çalışmaları daha detaylı incelemeyi 
gerektirmektedir. Hangi çizgiyi takip ettiği, kendini nasıl 
konumlandırdığı, dönemindeki diğer ilmi ürünlere nazaran 
durumunun ne olduğu gibi sorular bu vesileyle dile 
getirilmelidir. Hadis ilmi özelinde müellifin diğer 
çalışmalarında hadisin/sünnetin konumu ve hadis 
kullanımının durumu ortaya konulmalıdır.  
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TENBÎHÜ’L-ÂKILÎN VE TE’KÎDÜ’L-GÂFİLÎN ESERİ 
BAĞLAMINDA İŞKODRALI LUTFİ PAŞA’NIN SIFAT VE 

MÜTEŞÂBİH MESELESİNE YAKLAŞIMI 
 

Halil İbrahim DELEN* 
 

Giriş 
16. yy önemli devlet adamlarından Lutfi Paşa1, Osmanlı 

Devleti’nin çeşitli kademelerinde görevler yapmış ve 
nihayetinde Kanûnî Sultan Süleyman zamanında vezîriâzamlık 
makamına getirilmiştir.2 Lutfi Paşa’yı sadece yönetici ve idareci 
olarak görmek hatalı olabilir. Onun Ebussuûd, İbn Kemal gibi 

                                                           
* Araştırma Görevlisi, Namık Kemal Üniversitesi, İlahiyat Fakültesi, 

Kelam Anabilim Dalı, hidelen@nku.edu.tr, Orcid.org/0000-0003-
2803-0300. 
1 Lutfi Paşa’nın hayatı hakkında uzunca bilgi vermenin konumuzu 
aşan bir durum olduğunu düşünmekteyiz. Bu sebeple hayatı 
hakkında bizi ilgilendiren bazı bilgilere değinerek asıl konuya 
geçilecektir. Hayatı hakkında geniş bilgi elde etmek isteyenler 
aşağıdaki kaynaklara bakabilir: Mehmet İpşirli, “Lutfi Paşa”, TDV 
İslâm Ansiklopedisi, 2003; Asım Cüneyd Köksal, “Bir İslâm Âlimi 
Olarak Lutfi Paşa”, Osmanlı Araştırmaları (Dergi), 50 (2017): 29-72; 
Asım Cüneyd Köksal, Lütfi Paşa (İlke Yayıncılık, 2017); Th. Menzel, 
“Luṭfī Pas ̲h ̲a”, Encyclopaedia of Islam, First Edition (1913-1936), 
Encyclopaedia of Islam (Brill, t.y.), v:54b; İşkodralı Lutfi Paşa, Lütfi 
Paşa ve Tevârîh-i Âl-i Osmân, thk. Kayhan Atik (Ankara: Kültür 
Bakanlığı, 2001); Bursalı Mehmed Tahir, Osmanlı Müellifleri: 1299-
1915 (İstanbul: Meral Yayınevi, 1975), 3: 92-94; Köprülüzade Mehmed 
Fuad, “Lütfi Paşa”, Türkiyat Mecmuası [İstanbul Üniversitesi 
Türkiyat Enstitüsü Türkiyat Mecmuası] [TM] I (1925): 119-150; M. 
Tayyip Gökbilgin, “Lütfi Paşa”, İslâm Ansiklopedisi (İstanbul: MEB 
Basımevi, 1995). 
2 Köksal, “Bir İslâm Âlimi Olarak Lutfi Paşa”, 29. 
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âlimlerin bulunduğu bir zamanda dini eserler kaleme alması 
ilmi behresine işaret etmekte ve yazdığı eserler de bunu teyit 
etmektedir.3 Lutfi Paşa’nın, herhangi bir medrese tahsilinde 
bulunmadan, Arapça’yı kendi gayretleriyle bu seviyeye 
getirdiği anlaşılmaktadır.4 Öte yandan Lutfi Paşa’nın telif 
açısından velûd bir kişi olmasında idari görevlerden 
azledilmesinin etkili olduğu söylenmektedir. İdari görevlerden 
azledildikten sonra kendisini ilme ve vakıf hizmetlerine adayan 
Lutfi Paşa, gerek yönetim gerekse ilmi açıdan birikimini eserler 
telif ederek sonraki nesillere aktarmıştır.5  

Bazı müellifler, Lutfi Paşa’yı onunla aynı dönemde 
yaşayan İbn Kemal, Birgivî, Taşköprîzade ve Ebussuud Efendi 
gibi âlimlerle kıyaslayarak bazı yönlerden eleştirmektedir. Lutfi 
Paşa ve özellikle onun eserleri hakkında A. Cüneyd Köksal’ın 
“Paşa’yı Osmanlı ilim ve kültür tarihi içerisinde orijinal yapan 
taraf, ismi sayılan âlimler gibi ömrünü ilimle geçirmiş, küçük 
yaşta ilmiye mesleğine sâlik olup medreselerde ilim tahsil etmiş 
bir insan olmayıp sarayda yetişen bir devşirme ve 
veziriazamlığa kadar yükselen bir devlet adamı olarak İslâmî 
ilimlerle bu derece meşgul olabilmesi, Arapçayı yalnız 
okuyabilecek kadar değil rahatlıkla ve akıcı şekilde eser 
yazabilecek kadar bilmesi, müesses Osmanlı nizami içerisinde 
âlim olarak yetişmesi beklenmeyen seyfiye içerisinden âlimlik 
iddiasıyla ortaya çıkarak farklı bir âlim portresi çizebilmesidir”6 
şeklindeki tahlili dikkat edilmesi gereken önemli bir noktadır. 

                                                           
3 İpşirli, “Lutfi Paşa”, 27: 234-236. 
4 Lutfi Paşa’nın ilmi yönü için bkz. Köksal, “Bir İslâm Âlimi Olarak 
Lutfi Paşa”, 53-61. 
5 Köksal, “Bir İslâm Âlimi Olarak Lutfi Paşa”, 53; Lutfi Paşa 948 yılında 
azledildikten sonra bugün Yunanistan sınırları içerisinde kalan 
Dimetoka’daki çiftliğine çekilerek vefat edene kadar ilmi çalışmaları 
ve vakıf işleri meşgul olmuştur. Kurduğu vakıf ile eğitim öğretimin 
yanında cami, okul, köprü gibi imar faaliyetlerinde de bulunmuştur. 
Bkz. Ümit Kılıç, “Sadrazam Lütfi Paşa’nın Dimetoka Vakfı”, OTAM: 
Ankara Üniversitesi Osmanlı Tarihi Araştırma ve Uygulama Merkezi 
Dergisi, 22 (2007): 109-123. 
6 Köksal, “Bir İslâm Âlimi Olarak Lutfi Paşa”, 61. 
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Lutfi Paşa’nın idareciliği ve Âsafnâme, Tevârih-i Âl-i 
Osman ve Ḫalâṣü’l-ümme fî maʿrifeti’l-eʾimme gibi eserleri 
çeşitli araştırmalara konu olurken, İslâmî ilimlere dair kaleme 
almış olduğu eserleri hala incelenmeyi beklemektedir.7 Bu 
çalışmada kelam ilminin en temel konuları arasında yer alan 
Sıfat ve Müteşâbih meselesi Lutfi Paşa’nın Tenbîhü’l-Âkılîn ve 
Te’kîdü’l-Gâfilîn adlı eseri bağlamında incelenecektir. Lutfi 
Paşa’nın eserde konuyu inceleme tarzı, kullandığı kaynakları 
incelenerek kelam geleneği içerisinde nereye tekabül ettiği 
tespit edilmeye çalışılacaktır. 16. yy Osmanlı ilmi düşüncesi 
hakkında da önemli ipuçları sunan Lutfi Paşa’nın İslâmî ilimler 
sahasında yazmış olduğu eserlerinin aynı zamanda tarihi bir 
belge hüviyetinde olduğunu düşünmekteyiz. Yaşadığı 
dönemin dini düşünce tarzını, tedavülde olan kaynaklarını 
bizlere göstermekte ve zaman zaman devrin tartışmalarını 
gözler önünde sermektedir.  

1. Tenbîhü’l-Âkılîn ve Te’kîdü’l-Gâfilîn Adlı Eseri 
Lutfi Paşa bu eserinde itikâdi meselelere taalluk eden 

konuları incelemektedir. Aşağıda değineceğimiz üzere Lutfi 
Paşa bu eserinde Ebû Hanife’yi merkeze alarak itikâdi konuları 
açıklamaya çalışmaktadır. Meseleleri tartışmaktan ziyade ayet 
ve hadisler ile inanılması gereken şeyin ne olduğunu beyan 
etmektedir. Diğer yandan eserin Lutfi Paşa’ya aidiyeti 
noktasında bir şüphe bulunmamaktadır. Lutfi Paşa, Tevârih 
adlı eserinde bu eserin kendisine ait olduğunu açıkça ifade 
etmektedir. Ayrıca metin içerisinde kullandığı ifade ve kaynak-
lar yine rical kitaplarında eserin ona nispet edilmesi, eserin ona 
aidiyeti noktasında şüpheye mahal bırakmamaktadır.8 

                                                           
7 Köksal, “Bir İslâm Âlimi Olarak Lutfi Paşa”, 30-31; Lutfi Paşa’nın -
hilafet risalesini saymazsak- islami ilimlere dair çalışmaları üzerine 
yapılan tek müstakil çalışma: Asım Cüneyd Köksal, “Lutfi Paşa’nın 
Niyet Risalesi”, İslâm Hukuku Araştırmaları Dergisi, 31 (2018): 569-
587. 
8 İşkodralı Lutfi Paşa, Lütfi Paşa ve Tevârîh-i Âl-i Osmân, 16; İşkodralı 
Lutfi Paşa, Tenbîhü’l-Âkılîn ve Te’kîdü’l-Gâfilîn, Millet Kütüphanesi, 
Ali Emiri, nr. 257, 38a; Tahir, Osmanlı Müellifleri, 3: 94; Köprülü 
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Risalenin giriş kısmında9 eserin telif sebebini “halkın 
büyük çoğunluğunun ümmi olması ve İslâmî bilgilerden 
noksan olması sebebiyle akıllı kimseleri uyarmak, gafil olanlara 
da bazı meseleleri hatırlatarak doğruyu pekiştirmek” şeklinde 
açıklamıştır. Hz. Peygamberin yoluna tabi olmanın önemine 
vurgu yaparak akıllı ve gafil kelimelerini niçin aynı başlıkta 
kullandığını izah etmiştir. Lutfi Paşa Tenbîhü’l-Âkılîn ve 
Te’kîdü’l-Gâfilîn isimli eserini dört bölüm olarak kaleme 
almıştır. Birinci bölüm kendi ifadesi ile “Evvelki fasıl: Farz 
olunan ilmin ve fazilet-i ilmin beyanındadır. Ve iman ve islâm 
bilinmez, illâ ilm ile” başlığını taşımaktadır. Burada bir 
Müslümanın öğrenmekle yükümlü olduğu ilmin ne olduğuna 
ve akaid ilminin önemine dair açıklamalarda bulunmakta, 
neden ulemanın bu ilim ile iştigal ettiğine değinmektedir.10  

“İkinci Fasıl: İman ve İslâm beyanındadır” başlığını 
taşıyan İkinci bölümde İman’ın farz olduğu ve nelere iman 
edilmesi gerektiği açıklanmakta ve bu bölüm klasik bir amentü 
şerhi görünümü arz etmektedir.11 “Üçüncü Fasıl: Tevhîd ve 
Müteşâbihât beyanındadır” başlığını taşıyan ve bu çalışmamıza 
konu ettiğimiz bölümde Lutfî Paşa tenzih ilkesi çerçevesinde 
zâtî ve haberî sıfatları incelemekte, müteşâbihlerin teviline dair 
görüşlerini bildirmektedir.12 “Dördüncü Fasıl: İmanı bilenin ve 
bilmeyenin hükmü beyanındadır” başlığını taşıyan son 
bölümde müellif insanın iman fıtratı üzerine doğduğunu beyan 
etmekte ve temelde fetret ehli olmanın imkânı ve bu halde 
olanların durumu hakkında açıklamalar yapmaktadır.13 

                                                           
kitabın adını “Kitâbu Tenbîhi’l-Gâfilîn ve Te’kîdi’l-Gâfilîn” şeklinde 
zikretmektedir. Bkz. Fuad, “Lütfi Paşa”, 140. 
9 İşkodralı Lutfi Paşa, Tenbîhü’l-Âkılîn, 1a-4b. 
10 İşkodralı Lutfi Paşa, Tenbîhü’l-Âkılîn, 5a-11b. 
11 İşkodralı Lutfi Paşa, Tenbîhü’l-Âkılîn, 11b-26b. 
12 İşkodralı Lutfi Paşa, Tenbîhü’l-Âkılîn, 26b-39b. 
13 İşkodralı Lutfi Paşa, Tenbîhü’l-Âkılîn, 39b-53a. 
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Eserin günümüze ulaşmış Süleymaniye’de14 Millet 
Kütüphanesi’nde15 ve İstanbul Üniversitesi Kütüphanesinde16 
kayıtlı birer tam nüshası bulunmaktadır. Ayrıca çalışmamıza 
konu ettiğimiz müteşabihlerle ilgili Tenbîhü’l-Âkılîn’in üçüncü 
bölümü, bir mecmua içerisinde “Fasl fi Beyani’t-Tevhid ve’l-
Müteşabihat” ismiyle müstakil bir risale olarak da istinsah 
edilmiştir.17 Bu bölümün ayrı bir nüshada istinsah edilmesi de 
muhtevası itibariyle daha hususi ilgi gördüğüne bir işaret 
olarak değerlendirilebilir.  

2. Tenbîhü’l-Âkılîn ve Te’kîdü’l-Gâfilîn Eseri Bağlamında 
İşkodralı Lutfi Paşa’nın Sıfat ve Müteşabih Meselesine 
Yaklaşımı 

Sıfatlar ve müteşâbih meselesi İslâm’ın erken 
döneminden itibaren tartışılmış ve günümüze kadar süregelen 
en önemli konulardan bir tanesidir.  

Sıfatlar meselesi, kelam eserlerinde erken dönemden 
itibaren tartışılma konusu olmuştur. Bu meselenin Kelamî 
düşünceye nasıl dâhil olduğu hususunda farklı 
değerlendirmeler bulunmaktadır. Bazı araştırmacılara göre bu 
mesele İslâm’ın kendi iç dinamikleri etrafında teşekkül eden bir 
meselesi iken, diğer bazı araştırmacılara göre ise dış unsurların 
etkisi ile İslâm coğrafyasında tartışılmaya başlanmış bir 
meseledir.18  

                                                           
14 İşkodralı Lutfi Paşa, Tenbîhü’l-Âkılîn ve Te’kîdü’l-Gâfilîn, 
Süleymaniye, Kemal Edip Kürkçüoğlu, nr. 2. 
15 İşkodralı Lutfi Paşa, Tenbîhü’l-Âkılîn. 
16 Biz bu nühsayı görmedik. Cüneyd Köksal’ın makalesinden haberdar 
olduğumuz üzere burada zikrediyoruz. Bkz. Köksal, “Bir İslâm Âlimi 
Olarak Lutfi Paşa”, 35. 
17 İşkodralı Lutfi Paşa, Fasl fi Beyani’t-Tevhid ve’l-Müteşabihat, 
Süleymaniye, Halet Efendi, nr. 820. 
18 İrfan Abdülhamid, İslâm’da İ’tikadi Mezhebler ve Akaid Esasları, 
trc. M. Saim Yeprem (Diyanet Vakfı Yayınları, 2011), 234; Örneği 
Wolfson kelami düşüncedeki sıfat anlayışının Hıristiyanlık etkisi 
ortaya çıkıp geliştiğini iddia etmektedir. Bkz. H. Austryn Wolfson, 
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Müteşâbih19 meselesi ise kelam kitaplarında haberî 
sıfatlar başlığı altında incelenmektedir. Varlığını ispat 
noktasında akıl yürütmenin imkân dâhilinde olmadığı 
naslardan hareketle tespit edilen sıfatlara haberî sıfatlar 
denmektedir.20 Bu sıfatların zahirî anlamları ile Allah’a nisbet 
edilmesinin, Allah ile mahlûkat arasında benzerlik gibi 
problemleri gündeme getirmesi bu sıfatlar hakkında farklı te’vil 
yöntemlerinin ortaya çıkmasına sebep olmuştur. Genel olarak 
selef ve halef metodu şeklinde ikili tasnif bulunmaktadır. Selef 
metodunun temel hareket noktası itikâdî sahada akla rol 
vermemesi ve müteşâbihât konusunda tevilden kaçınmasıdır. 
Selefin haberî sıfatlar hakkında genel tutumu bu sıfatların Allah 
hakkında sabit olmasını kabul etmek, lakin belirli bir manaya 
tayin etmekten kaçınmaktır. Bundan dolayı “Allah’ın eli vardır 
ama bizim bildiğimiz gibi değildir, Allah’ın yüzü vardır fakat 
bizim yüzümüz gibi değildir” şeklinde açıklamaklar 
yapmaktadırlar.21 Selefin bu tavrında öncelikli olarak “Sana 
kitabı indiren O’dur. Onun (Kur’ân) bir kısım âyetleri 
muhkemdir ki, bunlar kitabın esasıdır; diğerleri ise 
müteşâbihtir. Kalplerinde eğrilik bulunanlar, fitne çıkarmak ve 
onu (kişisel arzularına göre) te’vil etmek için ondaki 
müteşâbihlerin peşine düşerler.” (Âl-i İmrân 3/7) ayetinin etkili 
olduğu bilinmektedir. Bu sebeple selef müteşâbihlerin te’vili ile 
uğraşanları hoş karşılamamış ve bu yapılanı tevil olarak değil 
tebdil ve tahrif olarak değerlendirmişlerdir. Selefin müteşâ-

                                                           
Kelam felsefeleri : Müslüman-Hıristiyan-Yahudi kelamı, trc. Kasım 
Turhan (İstanbul: Kitabevi, 2001), 85-105. 
19 Kelime anlamı “benzeşen, ayırt edilmesi zor olacak şekilde birbirine 
benzeyen” anlamına gelmektedir. Terim olarak mâna yönünden 
birden fazla ihtimal taşıdığından anlaşılmasında güçlük bulunan lafız 
veya sözü ifade etmektedir. Yusuf Şevki Yavuz, “Müteşabih”, TDV 
İslâm Ansiklopedisi, 2006, 32: 204. 
20 Mevlüt Özler, İslâm Düşüncesinde Tevhid (Rağbet Yayınları, 2005), 132. 
21 Özler, İslâm Düşüncesinde Tevhid, 135. 
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bihler hakkındaki tutumu; genel olarak takdis, tasdik, acz-i 
itiraf, sükût, imsak, keff ve teslim olarak açıklanmaktadır.22 

Halef metodunu benimseyen âlimlerimiz ise –teşbih ve 
tecsim endişesinden dolayı- müteşâbihleri belirli dilsel ve aklî 
açıklamalar ile anlamlandırmaya çalışmışlardır. Allah’ı 
mahlûkat gibi düşünen, suret ve şekil tayin eden bu gruplar 
Halefin haberi sıfatları te’vil etmesinin en önemli sebebidir. 
Gerek Mu’tezile gerekse Eş’ariler ve Matüridi âlimler bu 
sıfatları Allah’ın şanına layık, ulûhiyetine halel getirmeyecek 
şekilde belirli kıstaslar çerçevesinde te’vil etmişlerdir.23 Netice 
itibariyle müteşabih haberlere dair mevcut bu İki metodun 
temel hedefi de tenzihtir. Bununla birlikte selef tenzihin 
tevakkuf ile halef ise te’vil ile olduğunu savunmaktadır.24 

Lutfi Paşa İmam A’zam Ebû Hanife’den yapmış olduğu 
bir nakille risaleye başlar. Buna göre tevhid sayı bakımından bir 
birlik olmayıp, herhangi bir şekilde ortaklık ifade etmemesi 
bakımından Yüce Allah’ın dengi, misli olmamasını ifade eder. 
Hristiyanların teslis inancını hedef alan Lutfî Paşa, ‘Allah’ın 
oğlu’ gibi vasıflandırmaların batıl olduğunu, onun hakkında 

                                                           
22 Bkz. Metin Yurdagür, “Haberî Sıfatları Anlamada Metod”, Erciyes 
Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi, 1 (1983): 249-264; Selefin 
benimsemiş olduğu “bi-lâ Keyf” metodu için Bkz. Binyamin 
Abrahamov, “Bi-Lâ Keyfe Doktrini ve İslâm Kelâmındaki Temelleri”, 
Uludağ Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi, trc. Orhan Ş Koloğlu 
XI/2 (2002): 213-226. 
23 Bkz. Özler, İslâm Düşüncesinde Tevhid, 139-140. 
24 Müteşabihlerin tevili noktasında daha detaylı farklı tasnifler de 
bulunmaktadır. Genel olarak müteşâbihlerin te’vilini caiz 
görmeyenler ve caiz görenler şeklinde ikiye ayrılmaktadır. Te’vili caiz 
görmeyenler tenzih yolunu benimseyen selef ve teşbih-tecsim yolunu 
benimseyen müşebbihe ve mücessime şeklinde ikiye ayrılmaktadırlar. 
Te’vili caiz görenler ise Matürîdî ve Eş’arilerin benimsemiş olduğu 
metod, Mu’tezile’nin benimsemiş olduğu nefy ve ta’til metodu ve 
üçüncü olarak filozoflara atfedilen tahyil metodu şeklinde üçe 
ayrılmaktadır. Bkz Muhsin Demirci, Kur’an’ın müteşabihleri üzerine 
(Müteşabihatu’l-Kur’an) (Birleşik Yayıncılık, 1996). 
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baba-oğul gibi bir ilişkinin kurulmasının geçersiz olduğunu 
ifade eder.25 

Muhalefetü’n lil-Havadis olarak ifade edilen Allah’ın 
mahlûkatından bir şeye benzememesi, varlığının zorunlu 
olması, mahlûkatın her işinde ona muhtaç olması Lutfi Paşa’nın 
sıklıkla üzerinde durduğu konulardandır.26 

Kemal sıfatlarıyla muttasıf olan27 Allah’ın sıfatları kadîm 
olup zâtının ne aynısıdır ne gayrısıdır. Allah Teâla tüm 
hâdislerden münezzeh olup, O’nun hâdislere mahal olması söz 
konu değildir.28 

Lutfi Paşa haberî sıfatları kabul etmekte, bu sıfatların sabit 
olduğunu, bilâ keyf olduğunu29 bu sıfatların te’vil edilmesinin 
doğru olmadığını, ehlisünnetten kimsenin de te’vil etmediğini 
belirtmektedir.30 Lutfi Paşa te’vilin doğru olmadığını ifade 
ederken anladığımız kadarıyla ispat cihetinden te’vili kabul 
etmemektedir. Örneğin yed kelimesinin kudret olarak tevil 
edilmesini uygun görmemekte, bunun yed’in mefhumuna 
mugayir olduğunu ifade etmektedir. Lakin tenzih açısından bu 
sıfatları belirli açılardan icmali olarak te’vil etmektedir. Örneğin 
arşa istivayı mekânsal olarak bir istiva olarak algılamamakta 
zira böyle bir tasavvurun Allah’ı sınırlandırmaya sebep 
olacağını ima etmektedir.31 Ayrıca gitmek-gelmek gibi fillerin 
zaman ve mekân sınırlandırmasını ifade etmesi sebebiyle Allah 
hakkında düşünülmesi mümkün değildir.32 Allah hakkında 
ayetlerde geçen yed, vech ve nefis gibi sıfatların sabit olduğunu, 
bunları bilâ keyf bildiğimizi ifade etmektedir.33 Hâsılı bu 

                                                           
25 İşkodralı Lutfi Paşa, Tenbîhü’l-Âkılîn, 26b. 
26 İşkodralı Lutfi Paşa, Tenbîhü’l-Âkılîn, 26b. 
27 İşkodralı Lutfi Paşa, Tenbîhü’l-Âkılîn, 32a. 
28 İşkodralı Lutfi Paşa, Tenbîhü’l-Âkılîn, 26b, 31a-31b. 
29 İşkodralı Lutfi Paşa, Tenbîhü’l-Âkılîn, 36a. 
30 İşkodralı Lutfi Paşa, Tenbîhü’l-Âkılîn, 37a. 
31 Bkz. İşkodralı Lutfi Paşa, Tenbîhü’l-Âkılîn, 26b-27a. 
32 İşkodralı Lutfi Paşa, Tenbîhü’l-Âkılîn, 27b. 
33 İşkodralı Lutfi Paşa, Tenbîhü’l-Âkılîn, 36b. 
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ifadeleri selef metoduna uygun olarak zâhiri anlamda 
yorumlamanın doğru olacağını beyan etmektedir.  

Zâtî sıfatları: Hayat, Kudret, Kelâm, İlim, Semî, Basar, 
İrade olmak üzere yedi tane saymaktadır. Bu sıfatlar Allah’ın 
zâtıyla kâimdir. -Mu’tezile’nin iddia ettiği gibi- sıfatlar zâtının 
aynısı değildir. Allah Teâla zâtıyla âlim değil ilim sıfatı ile 
âlimdir. Ve Zât ve sıfatları ile ezelîdir.34 

Lutfi Paşa mezkûr yedi zâtî sıfatın hepsini tek tek 
açıklamaktadır. Bazılarını diğerlerine nazaran daha geniş 
açıklarken bazılarına kısaca değinmektedir Genel olarak tenzih 
cihetine vurgu yapmakta, sıfatların mahiyet itibariyle ne 
olduğundan ziyade ne olmadığını ifade etmektedir. Mesela 
‘Allah’ın âlim olmasını hiçbir şeyin onun ilminden münezzeh 
olmadığı, Allah’a cehalet nisbet edilemeyeceği’ şeklinde 
açıklarken Kelâm sıfatını ezeli bir sıfat olup, mahlûkatın kelamı 
gibi değildir; Allah’ın kelamı kadimdir; mahlûkatın kelamı 
hadis olup harf ve seslerden oluşmakta olup Allah Teâla tüm bu 
hâdislik emarelerinden münezzehtir’35 şeklinde açıklamaktadır. 
Allah’ın irade sıfatı hakkında ‘her şeyin Allah’ın takdiriyle ve 
iradesiyle olduğunu, iradesinin kadim olduğunu’ söyleyerek 
bütün insan ve cinler bir araya gelseler dahi Allah’ın irade ve 
tevfiki olmadan bir zerreyi yerinden dahi hareket 
ettiremeyeceklerini beyan etmektedir.36 

Lutfi Paşa fiili sıfatları kadim olarak kabul etmekte, bahsi 
geçen sıfatların taalluk ettiği hâdislerin Allah’ın hakkında 
hâdislik ifade etmeyeceğini söylemektedir. Fiilin tesir ettiği 
şeyin hâdis olması fiilin ve müessirin de hâdis olmasını 
gerektirmemektedir.37 

Allah’ın esmâ ve sıfatları yücelik ve fazilet bakımından 
birbirine denk olup aralarında bu bakımdan bir fark 
bulunmamaktadır. Bazı isimlerine İsm-i Azam denilmesinin, 
Allah’ın kendisine has olan sıfat ve esması için bir isimlendirme 

                                                           
34 İşkodralı Lutfi Paşa, Tenbîhü’l-Âkılîn, 28a. 
35 İşkodralı Lutfi Paşa, Tenbîhü’l-Âkılîn, 29a. 
36 İşkodralı Lutfi Paşa, Tenbîhü’l-Âkılîn, 29b. 
37 İşkodralı Lutfi Paşa, Tenbîhü’l-Âkılîn, 28b. 
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olduğunu beyan eden Lutfi Paşa, bunun mahlukât ile müşterek 
olan kelam, semi, basar gibi isim/sıfatlardan bir ayrım amacıyla 
kullanıldığını, aralarında kadimlik, fazilet vs gibi açılardan bir 
fark bulunmadığını ifade etmektedir.38 

Lutfi Paşa, Allah’ın nebisine vahyettiği kelâmın mahlûk 
olduğunu kabul etmemektedir. Yazı ve telaffuzlarımızın hâdis 
olduğunu, kendi fiilimiz olduğunu söyleyerek, Allah’ın sıfatı 
olan Kur’ân’ın ise kadim olduğunu ifade etmektedir. 
Mushaflarda yazılan, dillerde okunan, zihinlerde ezberlenen 
Kur’ân Allah’ın kadim olan sıfat-ı hakikisi olmayıp, bilakis 
bunlar hâdistir. Allah’ın kelamına hâdis diyenin kâfir olacağını 
ifade eden Lutfi Paşa, bu noktada sahabe ve tabiinin yanı sıra 
Ebû Hanife, Ebû Yusuf, İmam Muhammed, Fahru’l-İslâm 
Pezdevi, gibi âlimlerin hem fikir olduğunu belirtmektedir.39 

Allah Teâlâ tüm havadis ve cismaniyetten münezzehtir. 
Bir şeyin “var/mevcud” olarak ifade edilmesi O’nun cisim 
olduğu anlamına gelmemektedir. En-boy-derinlik olarak ifade 
edilen üç bu’da (boyuta) sahip olan cisimliğin Allah hakkında 
düşünülmesi muhaldir. Allah cisim değildir, araz değildir. 
Cisimlik ifade eden bu şeylerle Allah’ın vasıflandırılması O’nun 
hadis olmasını gerektireceğinden muhaldir.40 Allah’ın haddi 
yoktur yani mahiyeti tarif edilemez. Çünkü tarif cüzlerle 
olmaktadır, Allah’ın da cüzü yoktur. Ayrıca tanım/had hem 
mürekkeb hem de mümkün olmaktadır. Bunlar ise Allah için 
muhaldir.41 Allah’ın varlığı kendinden olup, diğer canlılar gibi 
bir varlık verenin var etmesiyle olmamıştır. Tüm mahlûkatın, 
olay ve oluşların bilgisi Levhi Mahfuz’da Allah tarafından 
takdir edilmiştir. Allah bir şeyi dilerse o oluverir ve O’nun 
kazasından hiçbir şey kaçamaz.42 Dünya ve ahiretteki her şey 
Allah’ın ilmi dâhilinde O’nun dilemesiyle, kazasıyla ve 

                                                           
38 İşkodralı Lutfi Paşa, Tenbîhü’l-Âkılîn, 31a-31b. 
39 Bkz. İşkodralı Lutfi Paşa, Tenbîhü’l-Âkılîn, 31b-32b. 
40 İşkodralı Lutfi Paşa, Tenbîhü’l-Âkılîn, 32b. 
41 İşkodralı Lutfi Paşa, Tenbîhü’l-Âkılîn, 33a. 
42 İşkodralı Lutfi Paşa, Tenbîhü’l-Âkılîn, 33b-34a. 
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takdiriyle olmaktadır.43 Allah Teâla kadim olan ilim sıfatı ile her 
şeyi bilmektedir. O’nun ilim sıfatının tüm mahlûkata şamil 
olması O’nun hâdislere mahal olmasını ve kadim olan ilim 
sıfatında tagayyürün olmasını gerektirmez.44 Allah’ın tüm 
sıfatlarına veya bir kısmına hâdis diyen küfre düşer. Bu söz 
Mecusilerin sözüdür.45 Allah’ın zat ve sıfatlarının kadim olduğu 
noktasında, şüpheye yer yoktur. Bu noktada şüpheye düşen 
kâfir olur.46 Füru’ konularında ihtilafın caiz olduğunu beyan 
eden Lutfi Paşa, itikadi meselelerde ihtilafın söz konusu 
olmayacağını, fürudaki ihtilafın rahmet itikattaki ihtilafın bidat 
ve dalalet olduğunu ifade etmektedir.47 

Lutfi Paşa müteşâbihler noktasında selefin tavrını 
benimseyerek te’vile karşı çıkmaktadır. Müteşâbihlerin 
manasını Allah’ın bildiğini, bunların anlamını araştırmanın 
doğru olmadığını, bunların bilâ keyf iman edilmesi gereken 
sıfatlar olduğunu ifade etmektedir.48 Haberî sıfatları, cennet ve 
cehennem ahvalini, ahirete taalluk eden meseleleri müteşâbih 
olarak saymaktadır.49 Bunların aklen varlığının kabulü 
noktasında bir problem bulunmamaktadır lakin vasfı hakkında 
araştırmada ve te’vil noktasında aklın bir hükmü 
bulunmamaktadır.50 Ayrıca haberi sıfatların başka bir dille -
Farsça- te’vil edilmesinin de caiz olup olmadığının kendisine 
çok sorulduğunu söyleyen Lutfi Paşa, bu şekilde bir te’vilin de 
caiz olmadığını ifade etmektedir. Ulemanın bundan kaçındığını 
mesela yed yerine dest demediğini söylemektedir.51 Lutfi Paşa 
müteşâbihat noktasında te’vile cevaz vermese de kendisi tenzih 
açısından belirli yönlerden açıklama/te’viller yapmaktadır. 

                                                           
43 İşkodralı Lutfi Paşa, Tenbîhü’l-Âkılîn, 34b. 
44 İşkodralı Lutfi Paşa, Tenbîhü’l-Âkılîn, 35a. 
45 İşkodralı Lutfi Paşa, Tenbîhü’l-Âkılîn, 35. 
46 İşkodralı Lutfi Paşa, Tenbîhü’l-Âkılîn, 35b. 
47 İşkodralı Lutfi Paşa, Tenbîhü’l-Âkılîn, 36. 
48 İşkodralı Lutfi Paşa, Tenbîhü’l-Âkılîn, 36a-37b. 
49 İşkodralı Lutfi Paşa, Tenbîhü’l-Âkılîn, 37b. 
50 İşkodralı Lutfi Paşa, Tenbîhü’l-Âkılîn, 38a. 
51 İşkodralı Lutfi Paşa, Tenbîhü’l-Âkılîn, 38a-38b. 
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Aslında bu da icmali bir te’vildir. Allah’ın yakınlığı, uzaklığı 
veya Allah’a yakınlık ve uzaklık gibi ifadelerin bila keyf sabit 
olduğunu kabul etmekle birlikte bunların mekân ve 
konumlandırma ifade ettiğini, bu sebeple bir şeyi 
sınırlandırdığını dolayısıyla burada Allah hakkında bu anlama 
gelmeyeceğini ifade etmektedir. Bu ifadeleri Allah hakkında 
kullanmanın keramet ve kolaylık; kul hakkında itaatkâr olmak 
veya isyankâr olmak şeklinde yorumlamaktadır.52 

3. Lutfi Paşa’nın Konu Hakkında Kullandığı Kaynaklar 
Lutfi Paşa, eserinde Ebû Hanîfe’nin el-Fıḳhü’l-ekber’ine 

sıklıkla atıfta bulunmakta yer yer de bu eserden alıntılar 
yapmaktadır.53 Neredeyse her sayfada el-Fıḳhü’l-ekber’e atıfta 
bulunması konuyu işlerken bu eseri merkeze aldığını 
göstermektedir. Ayrıca Ebû Hanîfe’nin el-Vaṣıyye isimli eseri 
de Lutfi Paşa’nın kaynakları arasındadır.54  

Lutfi Paşa’nın ikinci olarak en çok yararlandığı kaynak 
Hâkim İshâk er-Rûmî’nin (ö. 950/1543-1544), el-Fıḳhü’l-ekber’e 
şerh olarak yazdığı Muḫtaṣarü’l-ḥikmeti’n-nebeviyye’sidir.55 

Hüccetü’l-İslâm Ebû Hâmid el-Gazzâlî’nin (ö. 505/1111) 
uzlete çekildiği dönemde kaleme aldığı ve muhtevasıyla en çok 
dikkat çeken eserlerinden İḥyâʾü ʿulûmi’d-dîn56’ni; Ebü’l-Usr 
Fahrü’l-İslâm el-Pezdevî’nin (ö. 482/1089), Hanefi metodun en 
önemli eserlerinden kabul edilen Uṣûlü’l-Pezdevî (Kenzü’l-
vüṣûl ilâ maʿrifeti’l-uṣûl)’si57; Şemsü’l-eimme es-Seraḫsî’nin (ö. 
483/1090) Hanefi fıkıh usulünün klasiklerinden kabul edilen 
Uṣûlü’l-fıḳh (Uṣûlü’s-Seraḫsî)58; Ziyârî hükümdarı Keykâvus b. 
İskender’in (ö. 475/1082’den sonra) oğluna devlet yönetimi 

                                                           
52 İşkodralı Lutfi Paşa, Tenbîhü’l-Âkılîn, 38b-39a. 
53 İşkodralı Lutfi Paşa, Tenbîhü’l-Âkılîn, 26b, 27a, 27b, 28a, 30a, 31b, 
32a, 33b, 35a, 35b, 36a, 36b, 37a, 37b, 38a, 38b, 39a. 
54 İşkodralı Lutfi Paşa, Tenbîhü’l-Âkılîn, 31a. 
55 İşkodralı Lutfi Paşa, Tenbîhü’l-Âkılîn, 27a, 27b, 28a, 30b, 31b, 32b, 
36b, 39a. 
56 İşkodralı Lutfi Paşa, Tenbîhü’l-Âkılîn, 28b. 
57 İşkodralı Lutfi Paşa, Tenbîhü’l-Âkılîn, 31a. 
58 İşkodralı Lutfi Paşa, Tenbîhü’l-Âkılîn, 39a. 
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hakkında bilgiler vermek amacıyla kaleme aldığı Ḳābûsnâme’si, 
Lutfi Paşa’nın bu konuda kullandığı kaynakları arasındadır. 
Lutfi Paşa ayrıca müellifi meçhul Meṣâbîḥü’l -Îmân isimli bir 
eseri de kullanmaktadır.59 

4. Değerlendirme 
Lutfi Paşa risalesinde Allah’ın varlık ve sıfatlarını isbat 

cihetinden ziyade tenzih edilmesi bakımından ele almaktadır. 
Sürekli olarak Allah’ın yaratılmışlara benzemediği, 
cismaniyetle, hâdislikle ma’lul olanlar ile kadim Teâlâ arasında 
hiçbir cihetten benzerlik kurulamayacağını ifade etmektedir. 
Allah’ın sübûtî sıfatlarını da mefhumu muhalifinin reddi 
üzerinden açıklamaya çalışmaktadır. Örneğin Allah’ın alim 
olmasını Allah’ın cehaletten münezzeh olması; kudret sıfatını 
acizlikten münezzeh olması, irade sıfatını cebirden münezzeh 
olması; hayat sıfatını ölümden münezzeh olması şeklinde ifade 
etmektedir. Lutfi Paşa risalesini Fıkhu’l-Ekber’i merkeze alarak 
yazmış, sıklıkla Ebû Hanîfe’ye atıflarda bulunmuştur.  

Lutfi Paşa meseleleri genellikle ayetler60 ile açıklamakta 
bazen de hadislere61 müracaat etmektedir. Konuları işlerken 

                                                           
59 İşkodralı Lutfi Paşa, Tenbîhü’l-Âkılîn, 28a. 
60 Allah’ın mahlûkata benzemediği yakınlık vs gibi ifadelerin mekânî 
bir şey olmadığı mahlûkatın halini en iyi bilenin Allah olduğu Kâf 
50/16; Allah’ın hayy olduğu Bakara 2/255; Allah’ın ilminin her şeyi 
kuşattığı En’âm 6/3, Mülk 67/14; Allah’ın kelâmının mahlûkâtın harf 
ve seslerden oluşan kelâmı gibi olmadığı Şûrâ 42/51; Allah’ın semi ve 
basir sıfatların Şûrâ 42/11; Her şeyin Allah’ın irade ve dilemesi ile 
olduğu Bürûc 85/16, Tekvîr 81/29; Allah’ın yaratılmışlara 
benzemediği Şûrâ 42/11; Her şeyin Allah’ın bilgisinin levhi mahfuzda 
olduğu bilgisini ifade etmek için Yûnus Suresi 10/61; Kamer 54/52-
53; Yer, gök her şey Allah’ın ilmi ve kazasıyla cereyan ettiği Yâsîn 
36/82, Rûm 30/24; Her şeyin yoklukla malul olduğunu ve Haberi 
sıfatları bila keyf ispatı Rahmân 55/26-27, Hicr 15/32, Tûr 52/48; 
Müteşabihler hakkında tevakkuf etmek gerektiği Âl-i İmrân 3/7, 
Bakara 2/269. 
61 Allah’ın tanıma konu olamayacağı hakkında “seni hakkıyla gereken 
ölçüde bilip tanıyamadık” (el-Münâvî, Feyzu’l-Kadîr 2:410) hadisini; 
Haberi sıfatları ispat amacıyla “Kalpler, muhakkak ki Rahmân’ın 
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Kur’ân ve sünnet çerçevesinde ve Ebû Hanîfe’yi merkeze alarak 
bir akaid profili çizmektedir.  

Lutfi Paşa’nın sıfatlar ve müteşâbih meselesine tenzih 
ilkesini merkeze alarak yaklaşması, selef tarzına yakın 
olduğunu göstermektedir. Geç bir dönem olmasına rağmen 
müteşâbihler noktasında te’vile cevaz vermemiş olması dikkat 
çeken bir husustur. Osmanlı çoğrafyasında Osmanlı-Safevi 
siyasi gerilimi ile başlayan siyasi süreç daha sonra Safevîlere ait 
fikri ve kültürel yapının reddedilmesine sebep olmuştur. 
Örneğin Safevi Şii Tarikatlerine yöneltilen eleştiriler, zamanla 
Osmanlı’nın kendi içerisindeki tarikatleri de kapsamıştır. Bu 
tutum daha sonra Osmanlı bünyesinde şeriat ve zühd merkezli 
bir söylemi ortaya çıkarmıştır.62 Böylece Ebû Hanîfe’nin söylem 
ve eserleri merkeze alınmıştır.63 Lutfi Paşa’nın risalesinde atıf 
yaptığı Hâkim İshâk er-Rûmî’nin (ö. 950/1543-1544), 
Muḫtaṣarü’l-ḥikmeti’n-nebeviyye isimli eseri de bu söylemin 

                                                           
parmaklarından iki parmağı arasındadır, onu (dilediği şekilde) 
döndürür” (Tirmîzî, Kader 7/2141) hadisini; Haberi sıfatların ezeli 
olduğu bila keyf olduğu ifade etmek için “Allah önce kalemi yarattı ve 
yaz buyurdu. Kalem: ne yazayım? dedi. Allah’ta, kaderi ve ebediyete 
kadar olup bitecek her şeyi yaz” (Tirmîzî, Kader 17/2162; Ebû Davûd, 
Sünnet 16/4700; İbn Hanbel, V, 317) hadisini; Müteşabihleri anlatırken 
cennet-cehennem ahvalinin müteşabihattan olduğunu beyan 
sadedinde “Allah Teâla Hazretleri ferman etti ki: Ben Azimu'ş-Şân, 
salih kullarım için gözlerin görmediği, kulakların işitmediği ve 
insanın hayal ve hatırından hiç geçmeyen nimetler hazırladım.” 
Buḫârî, Bed'ü'l-Halk 8, Tefsir, Secde 1, Tevhid 35; Müslim, Cennet 
2/2824; Tirmîzî, Tefsir 3195) hadisini zikretmektedir. 
62 Bkz. Mehmet Kalaycı, “Mâtürîdî-Hanefî Aidiyetin Osmanlı’daki 
İzdüşümleri = Projection of Mâturîdite-Hanefite Identity on the 
Ottomans”, Cumhuriyet Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi XX/2 
(2016): 34-39. 
63 Bkz. Mehmet Kalaycı, “18. Yüzyıl Osmanlı Dinî Düşüncesinde 
Mâturîdîlik Vurgusu: Hanefîlikten Mâturîdîliğe Giden Sürece Dair Bir 
Tahlil”, Sahn-ı Semân’dan Dârulfünûn’a Osmanlı’da İlim ve Fikir 
Dünyası (Âlimler, Müesseseler ve Fikrî Eserler), ed. Ahmet Hamdi 
Furat v.dğr., 2018, II: 66-79. 
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önemli taşıyıcısı olmuştur. Hâkim İshâk er-Rûmî eserinin 
girişinde açıkça medrese müfredatının el-Fıḳhü’l-ekber ile 
örtüşmediğinden şikâyetçi olarak tevhid ve müteşâbihat 
noktasında Kur’ân ve Sünnet dışında bir kaynağın söz konusu 
olmayacağını belirtmektedir. Eserinin telif yöntemini ve neden 
böyle bir isim verdiğini açıklarken “akıl ve nazar yolunu değil, 
sadece ve sadece Hz. Muhammed’in getirdiği şeriat ve sünneti” 
şeklinde bir açıklama yapmaktadır.64 

Lutfi Paşa’nın bu eseri ve özellikle müteşâbihler 
hakkındaki değerlendirmeleri Fatih döneminde gelişen felsefî 
kelamın daha sonra Safevî ve Memlüklüler etkisi ile yerini 
kelamî yorumlardan arınmış itikadi kabullere bırakması ile 
oluşan sürecin bir ürünü olarak değerlendirilebilir. Bir yüzyıla 
yakın Osmanlı Medreselerinde etkili olan felsefî kelam Doğu 
Safevilerin etkisi ile sünni bölgede etkisini kaybederek, Şiiliğin 
etkisi altına girmiştir. Diğer taraftan Osmanlı’nın Memlüklü 
Devletini ortadan kaldırması ile geleneksel hadisçi anlayışın 
hâkim olduğu bölge ulemasını Osmanlı ilim ve fikir dünyasına 
dâhil etmiştir. Bu da bölgede Fatımiler özelinde Şiilik karşıtlığı 
ile ön plana çıkan Sünnilik anlayışının Osmanlı’ya intikal etmesi 
demektir. Bunun etkisiyle felsefeden bağı koparılmış, hadisçi 
Hanefilik algısı ön plan çıkmıştır. Bu dönemde İbrâhîm el‐
Halebî, Birgivî, Çivizâde, Hasan Kâfî Akhisârî, Ahmed‐i Rûmî 
Akhisari, Hâkim İshâk er‐Rûmî ve ‘Aliyyü’l‐Kârî gibi âlimler 
Matürîdî olmakla beraber eserlerinde meseleleri kelami açıdan 
derinlemesine tartışmak yerine itikadi kabuller olarak sunmuş 
ve felsefi kelama şiddetle karşı çıkmışlardır.65  

el-Fıḳhü’l-ekber’in medrese müfredatının içeriğinin 
sorgulandığı bir metin olarak merkezde olması dahi Lutfi 

                                                           
64 Kalaycı, “Mâtürîdî-Hanefî Aidiyetin Osmanlı’daki İzdüşümleri = 
Projection of Mâturîdite-Hanefite Identity on the Ottomans”, 39; Bkz. 
Hâkim İshâk er-Rûmî, Muḫtaṣarü’l-ḥikmeti’n-nebeviyye, thk. Bajazid 
Nicevic (Beyrut: Dârü’l-Kütübi’l-İlmiyye, 2015), 175-177. 
65 Bkz. Mehmet Kalaycı, “Osmanlı’da Eşarilik-Maturidilik İlişkisine 
Genel Bir Bakış”, İlahiyat Akademi: Gaziantep Üniversitesi Altı Aylık 
Uluslararası Akademik Araştırma Dergisi, 5 (2017): 117-118. 
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Paşa’nın el-Fıḳhü’l-ekber’e ve tenzih metoduna verdiği önemi 
açıklamaktadır. Kelam faaliyetlerine başvurmadan kelami 
meselelerin şerh edilebileceği düşünülmekte ve bu kelami 
problemleri ölçme noktasında el-Fıḳhü’l-ekber meşruiyet 
merkezi görevi görmektedir.66 Ayrıca Lutfi Paşa’nın gerek bu 
eserinde gerek diğer risale ve eserlerinde isim zikretmeksizin 
İbn Teymiyye’den alıntılar yapması da takınmış olduğu selefi 
tutum noktasında önemli bir ipucu mahiyetindedir.  

Lutfi Paşa diğer eserlerinde67 de olduğu gibi bu eserinde 
de yeni bir şey söylemek ve bir meseleyi tahkik etmek yerine 
daha önce söylenmiş olan görüş ve içtihatlardan bir seçki 
sunmaktadır.  

  

                                                           
66 Kalaycı, “18. Yüzyıl Osmanlı Dinî Düşüncesinde Mâturîdîlik 
Vurgusu”, II: 75. 
67 Köksal, “Bir İslâm Âlimi Olarak Lutfi Paşa”, 61. 
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OSMANLI’DA SİYASİ DÜŞÜNCE 
VE HASAN KÂFİ AKHİSÂRÎ 

 

Mustafa Necip YILMAZ 
 

 Giriş 
Siyaset sözlükte “bir nesneyi düzgün ve iyi durumda 

olması için özenle gözetip korumak; hayvanı ehlileştirmek, 
deve ve at gibi hayvanları terbiye etmek gibi anlamlara 
gelmektedir. Istılahı olarak da toplumun işlerini, üzerine alma, 
yürütme, yönetme işi olarak tanımlanmaktadır. 1İnsan toplum 
halinde yaşar. Bütün toplumlarda bir yönetim mevcuttur. 
Dolaysıyla insanlık tarihinin başlangıcından beri siyaset de 
mevcuttur. Hayatın idamesi için gerekli olan bir organizasyon 
olan siyaset daha iyi yaşam koşullarını sağlama amacı güder. 
Geçmiş tecrübelerden istifade ederek düşünürler tarafından 
oluşturulmuş bir siyasi düşünce geleneği vardır. Bunun bir 
ayağını meseleleri teorik düzeyde ele alan siyaset felsefesi, diğer 
ayağını ise konuyu daha çok nasihat tarzında ele alan 
siyasetnameler ve nasihatnameler oluşturmaktadır.  

Siyaset felsefesi toplumsal ve siyasi hayatla ilgili 
problemlere çözüm bulma iddiasını taşımaktadır. Bu zihni 
faaliyette hedeflenen toplum ve siyasi düzenin nasıl olması 
gerektiği ile ilgili teorik bir zemin hazırlamaktır.2 
Siyasetnâmelerde ise genellikle devlet yönetiminin temel 
ilkeleri ele alınır. Sultanlara, vezirlere devlet yönetimi ile ilgili 

                                                           
 Dr. Öğr. Üyesi, Trakya Üniversitesi İlahiyat Fakültesi, 
necibyilmaz@gmail.com 
1 Köse, Hızır Murat, “Siyaset”, TDVİA, 37, Türkiye Diyanet Vakfı 
Yayınları, İstanbul 2009. 
2 Toku, Neşet, Siyaset Felsefesine Giriş, s. 9, Kaknüs Yayınları, İstanbul 
2005. 
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neler yapılması gerektiği konusunda öneriler ortaya konulur. 
Sultanlar için yazılan siyasetnamelerde sultan için gerekli 
konular, saltanatın esasları, en iyi devlet teşkilatının nasıl 
olacağı, sultanın halkla olan münasebetinin nasıl olması 
gerektiği, sultanın dini ve ahlakî görevleri, sultanın saltanatının 
devam edebilmesi için nelere dikkat etmesi gerektiği, saltanatın 
yıkılmasına sebep olan şeyler, devlet görevlilerinin tayin ve 
denetimleri v.b hususlar öne çıkar.3 Vezirler için kaleme alınan 
siyasetnamelerde de genellikle vezirliğin gereği ve şartları, 
sultanlara karşı vezirlerin sorumlulukları, halka karşı tutumları, 
iyi vezirlerden örnekler gibi konulara yer verilir.4 Devlet 
yönetimiyle ilgili fikirlere yukarıda da ifade edildiği teorik 
düzeyde siyaset felsefesi ile ilgili eserlerde, devlet düzeninin 
pratiği ile ilgili hususlara ise siyasetnâmelerde yer 
verilmektedir. Siyasi düşüncenin bu iki tarz gelişim seyrinin 
önde gelen düşünür ve eserlerini şu şekilde ortaya koyabiliriz. 
Bunların başında hiç kuşkusuz Platon gelmektedir.  

Platon’un ortaya koyduğu “İdeal Devlet” anlayışı 
kendisinden sonraki düşünürleri etkilemiştir. Platon’un 
düşünce sistemi içerisinde siyaset çok önemli bir yer işgal 
etmektedir. O bu konuda şöyle demektedir: “Filozoflar bu 
devletlerde kral, ya da şimdi kral, önder dediklerimiz gerçekten 
filozof olmadıkça, böylece aynı insanda devlet gücüyle akıl 
gücü birleşmedikçe, kesin bir kanunla herkese yalnız kendi 
yapacağı iş verilmedikçe sevgili Glaukon, bence bu devletlerin 
başı dertten kurtulamaz.”5 Siyaset felsefesinin Antik 
Yunan’daki diğer önemli filozofu Aristoteles’tir. Aristoteles 
gerek Politika ve gerek Nikomakhos’a Etik ve gerekse diğer 
eserlerinde siyaset konusunu detaylıca ele almıştır. Aristoteles 

                                                           
3 Uğur, Ahmet, Osmanlı Siyasetnâmeleri, Erciyes Üniversitesi 
Yayınları, s. 7, Kayseri 1992, Adalıoğlu, Hasan Hüseyin, 
“Siyasetnâme”, TDVİA, 37, s. 306, Türkiye Diyanet Vakfı Yayınları, 
İstanbul 2009. 
4 Uğur, Ahmet, a.g.e, s. 7. 
5 Platon, Devlet, s. 182, Çevirenler: Sabahattin Eyüboğlu- M. Ali 
Cimcoz, Türkiye İş Bankası Yayınları, 19.Baskı, İstanbul 2016.  
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siyaseti en başta gelen ilimlerden biri sayar. Zira ona göre 
siyaset en yüksek iyidir. Çünkü diğer tüm şeyler ona bağlıdır. 
“Kentler için hangi bilimlerin gerekli olduğu, hangilerini, 
kimlerin ne kadar öğrenmesi gerektiğini belirleyen odur.”6 
Aristoteles siyaset biliminin amacının “iyi yasa koyma ya da 
buna benzer başka bir şey”7 olarak açıklamaktadır. Emeviler’in 
son döneminde başlayan ve Abbasiler ile birlikte sistemleşen 
tercüme hareketi sonucunda Antik Yunan, Fars ve Hint 
dünyasından birçok eser Arapçaya çevrildi. Kur’ân ve sünnetin 
yönetimle ilgili temel prensipleri düşünce tarihinden devr 
alınan gelenekle birlikte bir İslâm siyasi düşünce geleneği 
oluştu. İslâm dünyasında ilk büyük siyaset felsefecisi hiç 
kuşkusuz Fârâbî’dir. Fârâbî el-Medîneti’l-Fâzıla ve es-
Siyasetü’l-Medeniyye adlı eserlerinde siyasete dair görüşlerini 
ortaya koymuştur. Fârâbî toplum halinde yaşayan insanların 
birçok şeye ihtiyaç duyduğunu belirterek bu ihtiyaçların ancak 
iş bölümüyle sağlanabileceğini belirtmektedir.8  

Bu noktada toplumun yönetme konusunu ele almakta ve 
erdemli şehrin yöneticisinin üstün vasıflara sahip olmasının 
gereği üzerinde durmaktadır.9 Farabi’ye göre Siyaset 
“mükemmelliğe ulaşmak için gerekli beşeri faaliyetleri ve 
alışkanlıkları araştıran” bir ilimdir. İslâm siyasi düşüncesi 
Farabi’nin Antik Yunan düşüncesinden de istifade ederek 
oluşturduğu anlayış doğrultusunda gelişme göstermiştir. 

Siyasetnâme düşünce geleneğinde devlet yönetimiyle 
ilgili Kur’ân ve sünnette yer alan adalet, ehliyet, halka güzel 
muamele, haksızlıktan kaçınma v.b. temel prensiplere yer 
verilmiştir. Bu noktada Başta Peygamber Efendimizin ve 
Hulefâ-i Râşidîn dönemlerindeki uygulamalar, Yunan, Hint, 

                                                           
6 Aristoteles, Nikomakhos’a Etik, s. 10, Çev. Saffet Babür, BilgeSu 
Yayınları, 7. Baskı, Ankara 2017. 
7 Aristoteles, Eudemoss’a Etik, s. 15, Çev. Saffet Babür, BilgeSu 
Yayınları, Ankara 2015. 
8 Fârâbî, el-Medinetü’l-Fazıla, s. 186, çev. Yaşar Aydınlı, Litera 
Yayıncılık, İstanbul 2018. 
9 Fârâbî, a.g.e, s. 195. 
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İran ve Çin’deki devlet yönetimine dair güzel örneklere 
değinilmektedir. Tercüme hareketiyle birlikte siyasi düşünce 
geleneğinin eserleriyle de İslâm dünyası tanışmış ve birçok eser 
tercüme edilmiştir. Bu eserlerin en önemlilerinden biri Beydaba 
tarafından yazılan Pança-tantra (beş yol, beş prensip, beş 
düşündürücü nasihat) olup İbnü’l-Mukaffa tarafından Kelile ve 
Dimne adıyla Arapçaya çevrilmiştir.10 Aynı şekilde İran 
kültüründe yaygın olan pendnâme türü eserler de 
siyasetnâmelere kaynaklık etmiştir. Tarihi süreç içerisinde 
devlet yönetimiyle ilgili birçok eser kaleme alınmıştır.  

Cahiz’in et-Tâc fî aḫlâḳi’l-mülûk, Ebû Mansûr es-
Seâlibî’nin Âdâbü’l-mülûk, İbn Ebû Rendeka et-Turtûşî’nin 
Sirâcü’l-mülûk, Yûsuf Has Hâcib’in Kutadgu Bilig, 
Nizâmülmülk’ün Siyasetnâme, Ziyârî Hükümdarı Keykâvus b. 
İskender’in oğlu Gîlân Şah için kaleme aldığı Ḳābusnâme 
(Naṣîḥatnâme) adlı eserler siyasetnâme türünün İslâm 
dünyasındaki gelişim seyrini ortaya koyan örneklerdir.11 
Siyasetnâme geleneği Osmanlı döneminde de devam etmiş, 
padişahlara, vezirlere gerek Arapça, Farsça yazılmış eserlerin 
tercümeleri ve gerekse özgün eserler yazılarak sunulmuş, 
devlet yönetiminde ne tür önlemler alması gerektiği iler ilgili 
uyarılarda bulunulmuştur. Osmanlı siyasi düşüncesinin 
oluşumunda Keykavus’un Kabusnâme ve Nizâmülmülk’ün 
Siyasetnâme adlı eserleri daha çok kaynaklık etmiştir.12 

I. Osmanlı’da Siyasi Düşünce 
Osmanlı Devleti 13. asırda Söğüt’te bir uç beyliği olarak 

kurulmuştur. Kurulduğu dönemde yanı başında Bizans 
İmparatorluğu bulunmaktaydı. Geliştirmiş olduğu siyasi 
düzenle Bizans İmparatorluğu karşısında başarılı olmuş ve 
tarih en büyük devletlerinden biri haline gelmiştir. Bunda 
kurulan siyasi düzenin önemli etkisi bulunmaktadır. Yönetme 

                                                           
10 Karaismailoğlu, Adnan, “Kelile ve Dimne”, TDVİA, 25, s. 210, 
Türkiye Diyanet Vakfı Yayınları, İstanbul 2002. 
11 Adalıoğlu, a.g.m. 
12 Uğur, a.g.e, s. 17. 
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kabiliyetini tarihten, coğrafyadan ve İslâm’ın siyasi 
anlayışından öğrenmiştir. Tarihi süreç içerisinde Osmanlı 
Devleti Anadolu’da, Avrupa’da, Arap yarımadasında, Yakın 
Asya’da, Kuzey Afrika’da topraklara sahip olmuş, üç denize 
hâkim olmuş bir cihan devletiydi. Bu düzenin tesis edilmesi, 
sürdürülmesi öyle kolay sağlanabilecek bir husus değildir. 
Bugün Osmanlı Devleti ile ilgili araştırmaların Osmanlı Devleti 
hakkında bir kanaate sahip olabilmek için yeterli olduğunu 
söyleyebilmek oldukça zordur. Çünkü arşiv belgelerinin 
tamamı tasnif edilerek tarafsız bir gözle henüz analiz 
edilebilmiş değildir. Osmanlı Devlet düzeni ile ilgili yapılan 
çalışmalar ve analizler maalesef tarafgirlikten nasibini almıştır. 
Tarihin en büyük devletlerinden biri olan Osmanlı Devleti’nin 
siyasi düzeninin uzun yıllar devam edebilmesi güç aldığı 
siyaset felsefesi sayesinde gerçekleşmiştir.  

Osmanlı devlet adamlarının istifade edilen kaynakların 
başında, tarihi süreç içerisinde yönetim alanındaki tecrübelerin 
derlenip bir araya getirildiği siyasetnâmeler gelmektedir. 
Osmanlı devlet adamları İslâm siyasi düşünce geleneğini 
sürdürmüşlerdir. Beydabâ’nın Kelile ve Dimne adlı eseri İbnü’l-
Mukaffa tarafından Arapçaya çevrilmişti. 14. asırda bu eser 
Aydınoğlu Umur Bey’in emriyle Anadolu Türkçesine çevrildi. 
Bu çeviri I. Murat tarafından beğenilmeyerek onun emriyle 
manzum hale getirilmiştir. Aynı eser Kanuni Sultan Süleyman 
döneminde de Hümayunnâme adıyla Farsçadan Türkçeye 
çevrilmiştir.13  

Keykâvus b. İskender’in Kabusnâme adlı eseri önce 1427 
yılında Mahmud b. Mehmed tarafından manzum olarak, daha 
sonra ise aynı eser Mercimek Ahmed b. İlyas tarafından mensur 
olarak tercüme edilmiş ve her ikisi de II. Murad’a takdim 
edilmiştir. Keykâvus b. İskender bu eserini devletin başına 
geçtiğinde nasıl davranacağı konusunda oğluna bilgi vermek 
amacıyla kaleme almıştır. Eser kırk dört bölümden meydana 

                                                           
13 Ocak, Ahmet Yaşar, “Klasik Dönem Osmanlı Düşünce Hayatı, 
Türkler Ansiklopedisi, c. 11, s. 13, Yeni Türkiye Yayınları, Ankara 
2002. 
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gelmiş olup görgü kuralları, eğitim, ahlak, ilimler, meslekler, 
devlet adamları ve görevleri v.b. hususlar hakkında bilgiler 
vermektedir.14 Keykâvus b. İskender padişahların yaptıkları 
işlerde bilgiye göre hareket etmeleri ve aceleci olmamaları 
gerektiği ile ilgili şöyle demektedir: 

“El uzatmak istediğin her işte, önce görüşünü bilgine 
uydur, sonra o işe el uzat, yanı bilgisizlikle iş yapma, her işin 
öncesinde aklına bilgine danış, sonra o işi yap. Çünkü padişahın 
sadrazamı akıl ve bilgidir. Aceleci olma, yani her işin zamanını 
bulmadıkça acele etme, ama zamanını bulunca da sabretme.”15  

Osmanlı siyasi düşüncesine yön veren kaynaklardan bir 
diğeri Nizâmülmülk’ün Siyasetnâme adlı eseridir. 
Nizâmülmülk Siyasetnâme’de devlet teşkilatı ve idaresiyle ilgili 
konuları ele almıştır. Eserde verilen örneklerin büyük bir kısmı 
Selçuklu öncesine, bir kısmı Selçuklu dönemine, bir kısmı da 
İslâm öncesine ait olan bu eser beğenilmiş16, kendisinden 
sonraki devlet yöneticileri için bir el kitabı haline gelmiştir. 
Tercüme edilen siyasetnameler telif eserleri yazılmasına 
öncülük etmiştir. Kınalizade Ali Çelebei’nin kaleme aldığı 
Ahlak-i Alâî adlı eseri dışta tutulursa Osmanlı döneminde 
yazılan siyasetnâmelerin çoğu öğüt yönü baskın olan 
pendnâme tarzındadır.  

Bu eserlerde devletin işleyişi ile ilgili konulara yer 
verilmiş, padişahlara ve vezirlere uyarılarda bulunulmuş, 
bazen de Kâtip Çelebi’nin Düstûru’l-Amel adlı eserinde olduğu 
gibi devletin kendi döneminde içinde bulunduğu sorunları 
aşmak için neler yapılması gerektiği ile ilgili düşüncelere yer 
verilmiştir, Kâtip Çelebi adı geçen risalesinde devlet 
düzenindeki bozulmaları insan bedeni ile devlet yönetimi 

                                                           
14 Kurtuluş, Rıza, “Keykavus b. İskender”, TDVİA, 25, s.357, TDVİA, 
25, s. 210, Türkiye Diyanet Vakfı Yayınları, Ankara 2002. 
15 Keykavus b. İskender, Kâbusnâme, c. 2, s.121, Tercüme eden: 
İlyasoğlu Mercimek Ahmed, Hazırlayan ve Sadeleştiren: Atilla 
Özkırımlı, Tercüman Gazetesi Yayınları, Tarihsiz. 
16 Özaydın, Abdülkerim, “Nizâmülmülk”, TDVİA, c.33, s.395, Türkiye 
Diyanet Vakfı Yayınları, İstanbul 2007. 
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arasında yaptığı benzetme ile siyasetname tarzından ayrılan bir 
felsefi bakış açısı ortaya koymaya çalışmıştır, Bu noktada 
ulemanın toplum içindeki konumu ile ilgili şöyle demektedir: 

“Pes heykel-i mahsûs-i insanî, anâsır-i erbaa tebayiinden 
olan ahlât-ı erbaadan telif ve terkib olunup, havass ve kuva 
vasıtasıyla zimâm-i tedbir ve tasarrufu nefs-i natıkanın keff-i 
kifayetine verilmişdir. …Erkân-i erbaa ulema ve asker ve tüccar 
ve reâyadır. Zümre-i celile-i ulema, bedende hılt-i mahmûd olan 
deme mümasil olup, kalb ki menba’-i ruh-i hayvanidir ve ruh-i 
hayvanî bir cevher-i lütfdir ki, letafetinden bedende bizzat 
cereyan idemeyip, dem anı hâmil olup, urûkdan etraf ve a’mâk-
i bedene alur gider ve cümle a’za ve cevâriha îsâl eder. Lâ-
cerem, beden anınla hayat bulup müntefi’ olduğu gibi, ulema-i 
şeriat ve hakikat dahi ruh-i hayvani mesabesinde olan ilm-i 
şerifi, mebde-i feyyazdan ya bizzat ya bilvasıta hâmil olup, 
etaâf-i beden makamında olan ümmilere ve avama irişdürüb, 
beden ruh-i hayvaniden müntefi olduğu gibi anlar dahi ilimden 
müntefi’ olurlar.”17 

Görüldüğü gibi Çelebi bir benzetmeyle bozulmayı 
anlatmaya çalışmıştır. Gerek özel ve gerekse genel konularla 
ilgili Osmanlı döneminde birçok siyasetnâme kaleme alınmıştır. 
Şeyhoğlu Sadreddin Mustafa’nın Kenzü’l Kübera ve 
Mehekkü’l-Ulemâ’sı, Tursun Bey’in Târîh-i Ebü’l-Feth’i, 
Vezîriâzam Lutfi Paşa’nın Âsaf-nâme’si, Âlî’nin Nasihatu’s-S-
Selâtin’i, Defterdar Sarı Mehmed Paşa’nın Nasâyihü’l-
Vüzerâ’sı, Koçi Bey’in Risaleleri, Hezârfen Hüseyin Efendi’nin 
Telhîsu’l-Beyan’ı, Mehmed Bosnevî’nin el-Vasfu’l-Kâmil fi 
Ahvâl-i Veziri’l-Âdil’i, Pertevi Ali Efendi’nin Düstûru’l-
Vüzer’sı, Tâib Ahmed Efendi’nin Nasihatû’l-Müluk Terğiben li-
Hüsni’s-Sülûk’u, Süleyman Nahifi’nin Nasîhatü’l-Vüzerâ’sı ve 
Hasan Kâfi Akhisarî’nin Usûlu’l-Hikem fî Nizami’l-Âlem’i 

                                                           
17 Kâtip Çelebi, Düstûru’l-Amel li Islahi’l-Halel, s. 139-140, Hazırlayan: 
Ensar Köse, Büyüyenay Yayınları, İstanbul 2016. 
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Osmanlı devlet yönetimine kaynaklık eden eserlerden 
bazılarıdır.18 

 

II. Hasan Kâfi Akhisarî ve Devlet Yönetiminin Sırları 
Osmanlı Devleti bir cihan devletiydi. Asırlar içinde 

fethettiği toprakları her bakımdan imar etmiş, halka huzur ve 
refah getirmiştir. Kökenine bakmadan kabiliyetli olanlara 
sonsuz imkânlar sunmuş, onların devlet yönetimi içerisinde 
etkin görevler almalarının yolunu açmıştır. Böylece ülkenin her 
tarafında her alanda devlete hizmet edecek insanların 
yetişmesinin önü açılmıştır. Balkan coğrafyasında da birçok 
devlet adamı, şair, âlim, sanatkâr yetişmiştir. Bunlardan biri de 
geriye birçok eser bırakmış, özellikle siyası düşünce alanında 
çağında görüşlerine önem verilen, devlet yönetimin sırlarının 
ele alındığı Usulu’l-Hikem fî Nizami’l-Âlem adlı eseri kaleme 
alan Bosnalı Hasan Kâfi’dir. 

A. Hayatı ve Eserleri 
Hasan Kâfi Akhisarî 1544 yılında Bosna-Hersek’in 

Akhisar (Prusac) kasabasında doğmuştur. Büyük dedesi Yâkup, 
XV. yüzyılın sonlarına doğru bugünkü Arnavutluk sınırları 
içinde yer alan İşkodra’dan göç ederek Akhisar’a yerleşmiş ve 
Fâtih Sultan Mehmed döneminde gerçekleşen Bosna’nın 
fethinden sonra 100 yaşlarında iken İslâmiyet’i kabul etmiştir. 
Hasan Kâfi’nin babası Turhan’dır. Kafî isminin kendisine 
verilmesi ile ilgili değişik rivayetler nakledilmektedir. 
Bunlardan biri de Evliya Çelebi’nin aktardığıdır. Buna göre Kafî 
ismi kendisine verilmesinin sebebi Cemâleddin İbnü’l-Hâcib’in 
el-Kâfiye’sine yazdığı şerh dolaysıyladır. 

Hasan Kâfi kendi hayatı ile ilgili bilgilere Usulu’l-Hikem 
Fî Nizami’l-Âlem adlı eserinde yer vermiştir. Buna göre 12 

                                                           
18 Öz, Mehmet, “Klasik Dönem Osmanlı Siyasi Düşüncesi: Tarihi 
Temeller ve Ana İlkeler”, İslâmi Araştırmalar Dergisi, c. 12, s.1, 
Ankara 1999; Yılmaz, Coşkun, Osmanlı Siyaset Düşüncesi Kaynakları 
İle İlgili Yeni Bir Kavramsallaştırma: Islahatnâmeler, Türkiye 
Araştırmaları Literatür Dergisi, c. 1, s. 2, İstanbul 2003. 
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yaşında iken Akhisar’da eğitimine başlamış, 1566 yılında 
İstanbul’a giderek 9 yıl medresede eğitim görmüştür. Ayrıca 
Kemalpaşazade’nin talebesi Hacı Efendi’den ders okumuş ve 
hizmetinde bulunmuştur. Onun ölümünün ardından Molla 
Ahmed Ensarî’den de tefsir ve fıkıh usulü dersleri almıştır. 1577 
yılında medrese eğitimini tamamlamış ve memleketi Akhisar’a 
dönmüştür. Memleketinde bir süre öğretim ve kitap telifiyle 
uğraşmış, daha sonra 1578 yılında İstanbul’dan hocası olan Bali 
Efendi’nin Bosna’ya kadı olarak tayın edilmesiyle onun vekili 
(naib) olmuştur. Hasan Kâfi bir süre kadı vekilliği yaptıktan 
sonra 1583 yılında Akhisar’a kadı olmuştur. Srem Sancağı, 
Osiek ve başka yerlerde kadılık yaptıktan sonra 1596 yılında III. 
Mehmed’in Eğri seferine katılmak üzere Akhisar’dan 
ayrılmıştır.  

Eğri Kalesi’nin fethi ve Haçova zaferinden sonra Usulu’l-
Hikem Fî Nizami’l-Âlem adlı eserini devlet yöneticilerine 
sunmuştur. Arapça olan bu eser beğenilmiş ve kendisine eserin 
Türkçeye tercüme edilmesi önerilmiştir. O da bazı açıklamalar 
ilavesiyle eseri Türkçeye çevirmiştir. Bu eser daha sonra III. 
Mehmed’e sunulmuş ve Hasan Kâfi padişahın iltifatına mazhar 
olmuş ve taltif edilmiştir. Hasan Kâfi’nin hayatının son 
dönemlerine ait yeterli bilgi bulunmamaktadır. Hayatının son 
dönemini eser telif ederek geçirdiği ifade edilmektedir. Kitap 
telifi dışında hat sanatıyla da uğraşmış, Evliya Çelebi’nin 
aktardığına göre cami, medrese, sıbyan mektebi, han, çeşme 
gibi birçok vakıf eseri geride bırakmıştır.  

Hasan Kâfi 28 Ağustos 1616 yılında vefat etmiş ve 
Akhisar’da yaptırdığı caminin yanındaki türbeye defnedil-
miştir. Bugün Bosna’da bilinen ve eserleri okutulan, lise ders 
kitaplarında yer verilen bir âlimdir. Onun fıkıh, kelam, 
biyografi, dil ve siyaset alanlarında birçok eseri bulunmaktadır. 
Onlardan bazıları şunlardır: Muhtasaru’l-Kâfî mine’l-mantık, 
Ravżatu’l-Cennât fî Usûlil’i-İtikadât, Nûrü’l-yaķīn fî Usûli’d-
Dîn, Semtü’l-Vusûl ilâ İlmi’l-usûl, Risâle fî Haşiyeti Kitâbi’d-
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Da’vâ li-Sadrışşeria, Nizamu’l-Ulema ila Hatemi’l-Enbiyâ, 
Usulu’l-Hikem fî Nizami’l-Âlem.19 

B. Siyasi Düşüncesi 

Her medeniyeti kuran gücün bir devlete ihtiyacı 
bulunmaktadır. Devletin işleyişi, yönetimin ilkelerinin nasıl 
olacağı her zaman üzerinde durulan konuların başında 
gelmektedir. Hasan Kâfi Akhisarî de geçmiş dönemlerden 
devraldığı Türk-İslâm devlet yönetimini düşüncesini devrinin 
şartlarına göre yeniden ele alan ve aksaklıkları dile getirip 
uyarılarda bulunan bir düşünürdür. Bu anlamda siyasi düşünce 
alanında yazdığı Usulu’l-Hikem fî Nizami’l-Âlem adlı eser 
döneminde de beğenilmiş, devlet ricalinin alakasına mazhar 
olmuştur. Hasan Kâfî bu eserinde devlet yönetiminin 
inceliklerini, sırlarını, yapılması ve yapılmaması gereken 
hususları ele almıştır. Hasan Kâfi eserine mukaddime kısmıyla 
başlamakta, dört bölümde devlet yönetimiyle ilgili görüşlerini 
ortaya koyduktan sonra sonuç kısmıyla eserini bitirmektedir. 

 Mukaddime kısmında Hasan Kâfi genel anlamda siyaset 
düşüncesinin temel esasları üzerinde durmaktadır. Öncelikle 
siyasi düzenden değişim ve bozulma olduğunu dile getirmekte 
ve bu noktadaki tespitlerini ortaya koymaktadır. Toplumdaki 
değişim ve bozulma üzerinde on yıl süreyle düşündüğünü 
gönlünde bunların çözümlerine ilişkin düşüncelerin kendisine 

                                                           
19 Genş bilgi için bknz.: Hasan Kâfî Akhisarî, Usûlu’l-Hikem fi 
Nizami’l-Âlem, Tercüme eden: Ahmet Reşit Paşa, Hicaz Vilayeti 
Matbaası, Hicaz 1331;Aruçi, Muhammed, “Hasan Kâfî Akhisarî”, 
TDVİA, 16, s. 326-329, Türkiye Diyanet Vakfı Yayınları, İstanbul 1997; 
Karcic, Fikret, “Hanefi Mezhebi Bosna’ya Nasıl Geldi?: Hasan Kafi 
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ilham edildiğini belirtmekte ve değişimle ilgili olarak “Bir 
toplum kendisindekini değiştirmedikçe Allah onlarda bulunanı 
değiştirmez.” Ra’d suresi 11. ayetine işaret etmektedir. Bu 
noktada bozulmanın nedenlerini adalette ihmal ve gevşeklik, 
yönetimde bozulma, görevleri ehline vermemek, tedbir ve 
görüş sahipleriyle istişareyi ihmal ve terk etmek, istişareyi 
ihmal ve terk etmeyi hoş görmek, devlet büyüklerinin 
kibirlenmeleri, âlimlerle görüşmekten uzak durmak, âlimleri 
ziyaret edip görüşlerini almaktan çekinmek, utanmak, 
askerlikle ilgili tedbirleri almamak, rüşvet almak olarak 
açıklamaktadır. Bundan sonra kamu düzeninin önemi üzerine 
durmakta ve insanın varlığını sürdürebilmesinin kamu 
düzeninin düzgün yürümesine bağlı olduğunu dile 
getirmektedir.20 Daha sonra toplumu incelemekte ve toplumun 
dört kısımdan oluştuğunu belirtmektedir. 

Bilindiği gibi toplumu kısımlara ayırma düşüncesi 
Platon’a dayanmaktadır. Platon’a göre toplumu yöneticiler, 
askerler, halk olmak üzere üç gruptan oluşur. Platon her kısım 
için sahip olması gereken bir de erdem belirler. Buna göre 
yöneticilerin erdemi bilgelik, hikmet, askerler/koruyucuların 
erdemi cesaret, halkın erdemi ise ölçülülüktür. Platon devletin 
insanların doğal ihtiyaçlarını karşılamak insanların bir araya 
gelerek oluşturduğu bir bütündür. Dolaysıyla iş bölümü, 
herkesin kendi işini yapması çok önemlidir. Toplumdaki her 
kısım belli görevleri yerine getirmektedir. Ve bunların bir araya 
gelmesiyle kamu düzeni oluşmaktadır. Hasan Kâfi de Platon’un 
yaptığı sınıflama gibi o da toplumu kısımlara ayırmaktadır. 
Hasan Kâfî’ye göre toplum “erbab-i seyf (kılıç ehli), ashab-i 
kalem (kalem ehli), ehl-i hiraset ve ziraat (ziraat ehli), sahib-i 
sanat ve ticaret (sanat ve ticaret ehli)” olmak üzere 4 kısımdan 
meydana gelmektedir.  

Hasan Kâfi de toplumun her kısmının bir görevle 
yükümlü olduğunu belirtmekte ve bu kısımlardan kılıç ehlinin 
âlimlerin, akıl sahiplerinin görüş ve tedbirleri doğrultusunda 
güzel siyasetle toplumdaki tüm zümreleri koruyup kollamakla 

                                                           
20 Hasan Kâfî Akhisarî, Usûlu’l-Hikem fi Nizami’l-Âlem, s.9-10. 
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yükümlü olduğunu, kalem ehlinin Allah’ın emrettiklerinin ve 
yasakladıklarının yerine getirilmesi için bunları açıklamak, 
bildirmek, halkın iyiliği ve selameti içi dua etmekle sorumlu 
olduğunu, ziraat ehlinin yaşamak için gerekli olan ekini ekip 
biçmek, hayvanları beslemek ve bütün insanlara yetsin diye 
çalışmaları gerektiğini, sanat ve ticaret ehlinin ise lüzumu 
görülen sanayi ve ticaret mallarını üretmek, insanların istifade 
edebilmeleri için bunları alıp satmak olduğunu 
belirtmektedir.21 Toplumda işbölümünü olması sağlıklı bir 
toplum olmanın temel şartlarından biridir. Hasan Kâfi de buna 
dikkate çekmekte ve mutlaka her ferdin toplumun bir kısmında 
yer almasının öneminden söz etmektedir. Mukaddime 
kısmında siyasetin temel ilkelerini ortaya koyduktan sonra 
birinci kısımda devlet düzeni ve saltanatın devamının neye 
bağlı olduğunu açıklamaktadır. Bu hususta şu görüşlere yer 
vermektedir. 

Devlet düzeninde en önemli husus adalettir. Kur’ân-ı 
Kerim’de Cenab’ı Hak şöyle buyurmaktadır: “Allah Teâla 
adaleti, ihsanı, akrabaya karşı cömert olmayı emreder.”22 
Adaletle davranmak dindendir. Ve bu padişahın kuvveti ile 
olur. Padişahın siyaseti güzel olursa padişahlığı da sabit ve 
sürekli olur. Padişahlık ancak güzel siyaset ile tamamlanır. 
Padişahlık ancak güzel siyaset ile olgunlaşır ve tamamlanır. 
Padişah adaletli olmaya karar verirse yapacağı ilk iş her işi 
ehline vermesidir. Zira Cenab-ı Hak Kur’ân-ı Kerim’de “Allah 
Teâla size emanetleri mutlaka ehline vermenizi emrediyor.”23 
buyurmaktadır. Makamlar ehline verilmediğinde bozulmalar, 
karışıklıklar meydana gelmesi kaçınılmazdır. Bugün de 
karışıklıkların ve bozulmaların sebebi emanetlerin ehline teslim 
edilmemesinden dolayıdır.  

Padişahlara gerekli olan bir başka şey de kendilerine 
akıllı, bilge ve her işi kolaylaştıran bir vezir atamalarıdır. Zira 
vezir iyi olursa padişah ve padişahlık da iyi olur. Vezir 

                                                           
21 Hasan Kâfî Akhisarî, Usûlu’l-Hikem fi Nizami’l-Âlem s. 9-10. 
22 Nahl Suresi, 90. 
23 Nisa Suresi, 58. 
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bozguncu olursa padişah ve padişahlık da bozulur ve bütün 
işler karışır. Eğer Allah bir padişah hakkında hayır murad 
ederse o padişaha sadık bir vezir verir. Padişah olan kimse 
âlimlere, salihlere ve dua sahiplerine izzet ve ikram etmelidir. 
Çünkü âlimler peygamberlerin varisleridir. Padişahlar âlimler, 
salihler ve dua sahiplerinin kalplerini iyilik ve yardım ile 
kendisine bağlamalıdır. Böylece padişahlar onların dua, görüş 
ve tedbirleriyle yardım almış olur. Zira denilmiştir ki, dünya 
dört şey ile ayakta durur. Âlimlerin ilmiyle, padişahların 
adaletiyle, salihlerin ibadet ve duasıyla ve cömertlerin 
ihsanıyla. Yine denilmiştir ki “ümeranın hayırlısı ulema ile 
mücaleset eden, ulemanın şerlisi, ümeraya mudavemet 
edendir.” Padişahlar mübarek kişiler ikram etmek, zayıflara 
acımak, mazlumlara yardım etmek, düşmanların kötülüklerini 
ortadan kaldırmak, yolcuların yollarını emniyet altına almakla 
halkın sevgisini kazanır.24  

Hasan Kafî Akhisarî devlet yönetimine dair görüşlerini 
ayetler, hadisler, halifelerin sözlerinden kesitler, şairlerin 
şiirlerinden örnekler, daha önce devlet yönetmiş Anuşirvan, 
Ardeşir, Erdeşir Babek, Yezdicerd, İskender v.b. padişah, kral, 
sultan, halife vb. yöneticilerin, hayatlarından, sözlerinden 
kesitler sunarak ortaya koymakta, devlet yönetiminde adaletin, 
cömertliğin, ihsanın önemine vurgu yapmaktadır. Verdiği 
örneklerden biri Anuşirvan ile ilgilidir. Akhisarî şöyle 
demektedir: 

“Anuşirvan öldüğü zaman memleketinde gezdirilmiş, bir 
münadi kimin hakkı var ise gelip alsın diye ilan etmiş olduğu 
halde kendisinden bir akçe dahi isteyen çıkmamıştır. Bu ne 
hayret verici bir kıssadır ki tefekkür ederlerse Müslüman 
padişahlar için bu kıssada çok büyük bir ibret vardır. “25  

Akhisari devletin yıkılma sebeplerini de padişahın 
tecrübesiz kişileri vezir seçmesi, kendi sadık dostlarına zulüm 
ve eziyet etmesi, devletin gelirlerinin giderleri karşılamaması, 
devlet görevlilerinin bir neden olmadan işine son verilmesi ya 

                                                           
24 Hasan Kâfî Akhisarî, a.g.e, s. 17-27. 
25 Hasan Kâfî Akhisarî, a.g.e, s. 19, 21. 
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da bir ihtiyaç yokken memur alınması, payeler verilmesi, 
nasihat eden âlimlere kötü muamelede bulunulması olarak 
açıklamaktadır.26 

Akhisarî istişarenin önemi açıkladığı ikinci bölüme 
öncelikle “İş hususunda onlarla istişare et.”27 ayetini hatırla-
tarak başlamakta ve şöyle demektedir: 

“Hazreti Muhammed Aleyhissalatü ve’s-Selam 
Efendimiz insanların en kâmili ve cemi’-i umûra vakıf ve âlimi 
iken min tarafillah istişare ile me’muriyeti usûl-i istişarenin 
ümmet-i merhume için sünnet-i seniyye ve tarikat-i meslûke 
olması içindir. İmdi selatîn ve vüzeraya lazımdır ki re’y-i 
müstebidane ile hareket etmeyip ulema ve ukala ve erbab-i 
tecrübeden olan erkân-i devlet ile istişare ederek hatadan ihtiraz 
edeler.”28 

Akhisarî istişarenin önemi konusunda Hazreti 
Peygember Efendimizin hadislerine, Hz. Ömer (R.A), Hz. Ali 
(R.A), Hz. Hasan (R.A) istişarenin gerekliliği konusundaki 
sözlerini aktardıktan sonra gençlerle istişarenin önemini 
vurgulamakta ve Hz Ömer’in içinden çıkılması zor bir mesele 
ile karşılaştığında gençleri çağırıp onlarla istişare ettiğini ve 
gençlerin kalbinin metin olduğunu söylediğini dile getirerek 
gençlerle istişare edilmesi ile ilgili kendi görüşünü şu şekilde 
açıklamaktadır: 

“İhtiyarların görüşü eskimiş, bozulmuş çakmak taşına 
benzer. Gençlerin görüşü ise sapsağlam çakmak gibidir, azıcık 
dokunmakla hemen yanar, ateş alır.”29  

 Akhisarî bu bölümde ele aldığı konulardan biri de doğru 
görüş ve fikir sahibi kimselerin önemi ile ilgilidir. Ona göre 
doğru fikir sahibi ve akıllı kişi savaşta bin atlıdan daha 
değerlidir. Zira savaşta bir süvari on ya da yirmi kişiyi 
öldürebilir, ancak akıllı ve tedbir sahibi bir kimse bir orduyu 
perişan edebilir. Çünkü fikir ve tedbir sahiplerinin görüşü 

                                                           
26 Hasan Kâfî Akhisarî, a.g.e, s. 31. 
27 Âl-i İmran Suresi, 159. 
28 Hasan Kâfî Akhisarî, a.g.e, s.35. 
29Hasan Kâfî Akhisarî, a.g.e, s.39. 
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yiğitlerin şecaatinden önce gelir, daha önemlidir. Üzerinde 
durduğu diğer bir önemli husus da bir konuda sözün kendisine 
değil sözü söyleyenin dikkate alınmasının yanlışlığına dairdir. 
Akhisarî’ye göre sözü kim söylerse söylesin söz esas alınmalı, 
söz söyleyenin durumu, hor görülen kimse olup olmaması 
dikkate alınmamalıdır. Bu noktada İskender’in bir sözüne yer 
vermektedir: 

“Kıymetsiz kişiler tarafından büyük fikirler ortaya atılırsa 
onu küçük görme. İyi inci onu çıkaran dalgıç kötü olursa kötü 
olmaz.” Söylenene bak, söyleyene bakma demişlerdir.30 

Üçüncü bölümde askerlikle ilgili konulara yer vermekte, 
askerliğin önemini vurgulamakta, harp için gerekli hazırlıkların 
yapılması gerektiğini ortaya koymakta, askerlikteki düzenin 
bozulmasından yakınmakta ve askerlerin yoklamasının dahi 
yapılamadığını dile getirmektedir. Askerlikle ilgili yanlışları 
sıraladıktan sonra tarihten örneklerle askerlik konusunun ihmal 
edilmesinin kötü sonuçları üzerinde durmaktadır. 

 Savaş silahla yapılır. Yeni silahlar icad edildiğinde eski 
silahlarla düşmana karşı koymak imkânsızdır. Akhisarî yeni 
icad edilen silahların temin edilmesi gerektiğini ve askerin bu 
silahlarla talim yapmasının önemi üzerine durmakta ve eski 
Türk beylerinin savaşmaya çıkan askerlerle ilgili görüşünü 
aktarmaktadır. Eski Türk beyleri şöyle demektedirler. 
Savaşmaya çıkan askerlerde horozun kahramanlığı, arsalanın 
yürekliliği, domuzun hücumu, tilkinin hilesi ve aldatması, 
köpeğin yaralandığı zaman sabretmesi gibi sabrı, turnanın 
uyanıklığı, kurdun emniyeti ve sakınması bulunmalıdır. 

Dördüncü bölümde Akhisarî nasıl zafer kazanılabilir ve 
Allah’ın yardımı nasıl gerçekleşir onun üzerinde durmaktadır. 
Bu konuda Allah’ın yardımının ancak askerin iyi halde olması 
ve haramlardan sakınmasıyla müyesser olabileceğini 
belirtmekte ve buna delil olarak “Allah muttakilerle 
beraberdir.”31, “ Şüphesiz Allah muttakiler ve iyilik yapanlar ile 

                                                           
30 Hasan Kâfî Akhisarî, a.g.e, s.41. 
31 Bakara Suresi 194. 
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beraberdir”32, “Sabır ve namazla Allah’tan yardım isteyin.”33 
ayetlerini zikretmektedir. Daha sonra Allah’ın yardımını celb 
etmede duanın önemi üzerinde durmaktadır.  

Savaş meydanlarında askerlerin neden yenilgiye 
uğradıkları her zaman zihni kurcalayan başta gelen 
sorulardandır. Hangi hata yapıldı ki bu istenmeyen durum ile 
karşılaşıldı. Akhisarî bu konuyu da ele almakta, yenilginin 
sebeplerini gönülsüz iş yapmak, ağır davranmak, fırsat 
gözetmeyip vakitsiz olarak savaşa girmek olarak 
açıklamaktadır. 34 

Akhisarî sonuç bölümünde ise barış ve antlaşma ile ilgili 
hususlara yer vermektedir. Bu konuda öncelikle barış halinde 
olmanın önemi üzerine durmakta ve barışın topluma faydasını 
açıklamakta, hataların en büyüğünün barış isteyenle savaşmak 
olduğunu belirtmekte ve bu konuda tarihten örnekler 
vermektedir. Diğer üzerinde durduğu başka bir konu da 
antlaşmalardır. Eğer bir antlaşma yapılmışsa mutlaka buna 
uyulmalıdır. Zira sözünden dönmek, antlaşmalara uymamak 
kötü sonuçlara neden olabilir. Bunun tarihte birçok örneği 
bulunmaktadır. 35 

Sonuç Yerine 
Hasan Kâfi Ahisarî’nin kaleme aldığı Usûlu’l-Hikem fi 

Nizami’l-Âlem adlı eseri devlet yönetiminde uyulması gereken 
kuralları açıklayan siyasetname türünde bir eserdir. Eser 
siyasetnâme türünün tüm özelliklerini taşımaktadır. Konuları 
çok özet halinde ortaya koymasına rağmen devlet yönetimiyle 
ilgili temel konularda çarpıcı ve çağımız içinde geçerli 
olabilecek ölçülere yer vermektedir. Bunların belki de en 
önemlisi gençlerin yönetimde söz sahibi olmaları ve onların 
görüşlerine başvurulması düşüncesidir. Bu konuda Hz. 
Ömer’den nakledilen söz bu konunun önemini ortaya koymaya 

                                                           
32 Nahl Suresi, 128. 
33 Bakar Suresi, 45. 
34 Hasan Kâfî Akhisarî, a.g.e, s.59 
35 Hasan Kâfî Akhisarî, a.g.e, s.60-63. 
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yeterlidir. Dikkat çektiği önemli diğer husus ise düşünceye 
değer vermesi, düşüncenin diğer tüm faaliyetlerden daha 
önemli olduğunu belirtmesidir. Bu noktada akıl, fikir ve tedbir 
sahibi bir kişinin bir orduyu dahi yenebilecek güçte olduğunu 
belirtmesi fikre ne kadar önem verdiğinin bir göstergesi olsa 
gerektir. Bu eserin siyasetnâmeler arasında çok önemli bir yere 
sahip olduğu inkâr edilemez gerçeklerdendir. 
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Giriş 
Eser, Kānûn-ı Esâsî’nin ilanından ve Meclis-i Meb‘ûsân’ın 

açılmasından önceki zaman diliminde, Cemiyet-i Mahsûsanın 
Kānûn-ı Esâsî çalışmalarını yürüttüğü, meşrutî sistemin devrin 
liberal aydınları, ulemâ ve müslüman halk arasında hararetli 
tartışmalara konu olduğu günlerde Hilmi b. Hüseyin Taşlıcavî 
Bosnevî tarafından Arapça olarak yazılmıştır. Müellif ferağ 
kaydında bu risalenin 3 Şaban 1293’te tamamlandığı bilgisini 
vermiştir. Bu tarih miladi olarak 24 Ağustos 1876’ya tekabül 
etmektedir. 

Ahmet Mithat Efendi’nin “Diğer bir varaka ki hafiyyen 
tab‘ ve neşrolunmuştur.” başlığı ile Üss-i İnkılab isimli eserine 
almış olduğu risale yüksek bir ihtimalle Bosnevî’nin bu 
risalesinin muhtasarıdır.1 Zira bu risalenin muhtevası ve üslubu 
bu çalışmanın konusunu teşkil eden risale ile birebir aynıdır.2 

                                                           
* Dr. Öğr. Üyesi, Tekirdağ Namık Kemal Üniversitesi İlahiyat 
Fakültesi 

1 Ahmed Midhat Efendi, Üss-i inkılab, (İstanbul: Takvim-i Vekayi 
Matbaası, 1295). 2: 316-321. 
2 Bu muhtasar risalenin ilk kısmında yer alan “ ِةٍ اخُْرِجَتْ لِلنَّاس ﴿كُنْتمُْ خَيْرَ امَُّ

 âyet-i kerimesini Meclis-i Umûmî’de îrad تأَمُْرُونَ باِلْمَعْرُوفِ وَتنَْهَوْنَ عَنِ الْمُنْكَرِ ﴾
eden zat” ifadesi her ne kadar, söz konusu kazaskerin bu ifadeleri 
bizzat Meclis-i Meb‘ûsân’da sarfettiği intibaını uyandırıyorsa da bu 
mümkün görünmemektedir. Zira bu muhtasar risalenin basım tarihi 
29 Cemâziyelâhir 1293’tür. (22 Temmuz 1876) Meclisin açılış tarihi ise 
4 Rebîülevvel 1294’tür. (19 Mart 1877) Bu durumda müellifin ya başka 
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“Kâffe-i ehl-i mü’minîn imzasıyla” bu risaleyi tab ettirip gizli bir 
şekilde dağıtılmasını sağlayan da muhtemelen Bosnevî’dir. 
Bosnevî’nin Avusturya-Macaristan’ın Bosna’yı ilhakı sebebiyle 
müslüman bir ülkeye hicret etmenin Boşnaklara vacip 
olduğuna dair fetvasını bastırdıktan sonra gizlice dağıtmış 
olması3 da bu ihtimali güçlendirmektedir. Bu muhtasar 
risalenin son kısmında 29 Cemâziyelâhir 1293 (22 Temmuz 
1876) tarihi bulunmaktadır.4 Muhtasar risalenin, Bosnevî’nin 
yazma olarak günümüze intikal eden eserinin 
tamamlanmasından önce basıldığı anlaşılmaktadır.  

Bosnevî bu risalesini ve muhtasarını “Siz insanlar 
arasından çıkarılmış en hayırlı ümmetsiniz.” (Âl-i İmrân 3/110) 
âyetinde geçen ümmet lafzına hristiyan ve yahudilerin de dâhil 
olduğunu iddia ederek gayr-i müslim vekillerin de Meclis-i 
Meb‘ûsân’a girmeleri gerektiğini savunan devrin kazaskerine 
reddiye olarak kaleme almıştır. Müellif bu bağlamda eserinde 
Tanzimat’ın ilanından sonraki süreçte yapılan düzenlemeleri, 
bilhassa müsâvat ilkesinin tatbikattaki sonuçlarını da ele almış, 
olumsuz gidişattan sorumlu tuttuğu devlet erkânını sert bir 
şekilde eleştirmiştir. Diğer taraftan devletin ve müslümanların 
zorlu şartlardan nasıl kurtulacağı meselesi üzerinde de önemle 
durmuştur. 

Bu çalışmada öncelikle müellif Hilmi b. Hüseyin Taşlıcavî 
Bosnevî hakkında bilgi verilmiş, sonrasında eserin ilmiye 
mensubu bir isme reddiye olarak yazılması ve müellifinin 
gelenekçi muhafazakâr çizgiye mensup bir medreseli olması 
sebebiyle gayr-i müslimlerle alakalı düzenlemeler karşısında 
ulemâ ve müslüman tebaanın genel tavrı üzerinde 

                                                           
bir meclisi kastettiğine hükmetmek isabetli olacaktır. er-Risâle, (Üss-i 
inkılab içinde) 2: 316-317. 
3 İstanbul’dan medrese arkadaşı olan Tuzla müftüsü Azapzade 
(Azabagiç) Mehmet Tevfik bu fetvası sebebiyle “Deli Hafız” olarak 
nitelediği Bosnevî’ye bir reddiye yazmıştır. Ekrem Gülşen, “Hilmi 
Baba b. Hüseyin Bosnevî’nin Hicret Risâlesi Üzerine Bir Değerlen-
dirme”, PESA Uluslararası Sosyal Araştırmalar Dergisi 4, 41. 
4 er-Risâle, (Üss-i inkılab içinde) 2: 321.  
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durulmuştur. Son kısımda ise risalede ortaya konulduğu üzere 
Bosnevî’nin gayr-i müslimlerin meclise girmelerine karşı çıkış 
sebepleri, bu bağlamda Tanzimat ve müsâvatla alakalı görüşleri 
ile problemlerin izalesi için çözüm önerileri ayrı başlıklar 
altında ele alınmıştır. 

Hilmi b. Hüseyin Bosnevî ve Eserleri 
Müellifin tam ismi Hilmi b. Hüseyin Taşlıcavî 

Bosnevî’dir. Hilmi Baba olarak da bilinen5 müellifin hayatı 
hakkında kaynaklarda bilgi bulunmamaktadır. Eserlerinde yer 
alan vakfiye mühründeki Taşlıcavî nisbesinden, müellifin 
Taşlıcalı olduğu anlaşılmaktadır.6 Bosnevî’nin Hicret Risalesi ve 
Duhâ Tefsiri üzerine çalışmaları bulunan Ekrem Gülşen, 
müellifin 1868’li yıllarda İstanbul medreselerinde Mehmet 
Tevfik Azabagiç’le7 birlikte tahsil yaptıklarını tespit etmiş, 
Azapagiç’in doğumuna nispetle onun doğum tarihinin de 1835-
40’lı yıllar olabileceğini ifade etmiştir.8 Müellif Mecâlis-i 
Bosnevî isimli eserinin son varağında kendi tahsil süreci 
hakkında bazı bilgiler vermiştir. Bu kısımda verdiği bilgilere 
göre İstanbul Fatih’te şeyhi ve üstadı Ali el-Bigavî[?] Efendi’den 

                                                           
5 Gülşen, “Hilmi Baba b. Hüseyin Bosnevî’nin Hicret Risâlesi Üzerine 
Bir Değerlendirme”, 31-32.  
6 1465 senesinde fethedilen Taşlıca 1833 yılına kadar Bosna eyaletinin 
Hersek sancağının merkez kazası olmuş, bu yılda merkez kazası olma 
özelliğini yitirmiştir. 1860’dan itibaren Taşlıca’nın idari statüsü 
kazadan sancağa yükseltilmiş, 1864’te ise Yenipazar sancağına bağlı 
bir kazaya dönüştürülmüştür. 1875 tarihinde ise Yenipazar sancağı ile 
birlikte Kosova’ya bağlanan Taşlıca 1879 senesinde Taşlıca 
Yenipazar’dan ayrılarak sancak statüsüne yükseltilmiştir. Bu durum 
1912’deki Balkan savaşı neticesinde Osmanlılar’ın bu bölgelerdeki 
hâkimiyetini kaybetmesine kadar sürmüştür. Geniş bilgi için bk. 
Murat Tuğluca, “Güvenlik Kaygılarının İdari Modernleşmeye Etkisi: 
Taşlıca’nın İdari Dönüşümü (1851-1912)”, OTAM (Osmanlı Tarihi 
Araştırma ve Uygulama Merkezi Dergisi), 38, (Güz 2015): 177-218. 
7 Osman Laviç, “Azabagiç, Mehmed Tevfik (1838-1918)”, Türkiye Diyanet 
Vakfı İslâm Ansiklopedisi, (Ankara: TDV Yayınları, 2003), 28: 536.  
8 Gülşen, “Hilmi Baba b. Hüseyin Bosnevî’nin Hicret Risâlesi Üzerine 
Bir Değerlendirme”, 31-32.  



108 
 

icazet aldıktan sonra kalbinde tefsir ve hadis ilimlerini Arap 
ulemâsından alma hususunda bir şevk uyanmış, bunun üzerine 
Medine’ye giderek bu şehirdeki Mahmûdiye Medresesi’nde9 
eğitim görmüştür. Daha sonra Medine’den Şam’a geçmiş, bir 
süre burada bulunduktan sonra İstanbul’a dönmüştür. 
İstanbul’da ilim talebelerinden bir grubun kendisinden tefsir ve 
hadis dersleri verip vaaz meclisleri tertip etmesi talebinde 
bulunduğunu, kendisinin ise bu talep karşısında hataya düşme 
endişesi ile tereddütte kaldığını anlatan müellif, bu dönemde 
gördüğü bir rüyada şeyhi ve hocası Ali el-Bigavî[?] Efendi’nin 
kendisine “Yaz.” dediğini, kendisinin bunun üzerine eserini 
yazmaya başladığını ifade etmiştir.10 Müellif, yazmış olduğu 
Mecâlis-i Bosnevî, Fetâvâ, Fethu’l-esrâr ve’l-müşkilât alâ Rûhi’l-
Beyân bi’l-işârât, Tefsîru sûreti’d-Duhâ, Risâle fi’l-hicre isimli 
eserlerini, bu çalışmada ele alınmış olan risalesi ile birlikte, 
eserlerin ilk varaklarına aynı vakfiye yazısını dercetmek 
suretiyle 1303/1885-1886 senesinde Fatih Kütüphanesine 
bağışlamıştır. Vakfiye yazısında müellifin Medine’de mücavir 
olduğuna dair bir ifade de yer almaktadır. Bu ifadeden 
anlaşıldığına göre müellif bu tarihlerde Medine’ye yerleşmiş 
bulunmaktadır. Kitaplarını ya İstanbul’a geldiği bir dönemde 
bizzat kendisinin ya da ona vekâleten bir başkasının 
kütüphaneye teslim etmiş olması muhtemeldir. Müellifin vefat 
tarihi ve yeri hakkında bilgi mevcut değildir.  

Hilmi b. Hüseyin Bosnevî’nin Meclis-i Meb‘ûsân’a gayr-i 
müslim vekillerin dâhil edilmesi meselesine dair bu çalışmaya 
konu olan Arapça risalesi (Süleymaniye Kütüphanesi, İbrahim 
Efendi, nr. 422) diğer eserleri gibi müellif hattıdır ve okunaklı 
bir nesihle yazılmıştır. Yirmi dört varaktan11 müteşekkil olan ve 

                                                           
9 Gülşen, “Hilmi Baba b. Hüseyin Bosnevî’nin Hicret Risâlesi Üzerine 
Bir Değerlendirme”, 32. 
10 Bosnevî, Mecâlis-i Bosnevî, Süleymaniye Kütüphanesi, İbrahim 
Efendi, nr. 517, 262a-b.  
11 Müellif hattı olan bu nüsha aslında kırk varaktan müteşekkildir. 
Ancak risale yirmi dört varakta tamamlanmaktadır. Diğer varaklarda 
risalenin bir bölümü çok az farklılıklar dışında tekrar yazılmıştır. 
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tek nüshası bulunan bu risalenin ismi kütüphane kayıtlarında 
Risâle fi’s-siyâse olarak geçmektedir. Ancak ne kapak 
sayfasında ne de risalenin varaklarında herhangi bir isim kayıtlı 
değildir. Muhtemelen kütüphaneye kaydedilirken eserin içeriği 
nazara alınmış ve bu şekilde isimlendirilmiştir. Eser bu 
çalışmanın dipnotlarında yazılış gayesi esas alınarak er-Risâle 
fi’r-red alâ kādî’l-asker şeklinde isimlendirilmek suretiyle 
zikredilmiştir. 12  

Kütüphane kayıtlarında müellifin bu eserinin dışında 
yedi eseri daha bulunmaktadır. Arapça olarak kaleme alınmış 
bu eserlerin, Mecâlis-i Bosnevî hariç sadece birer nüshası 
mevcuttur. Müellifin bu çalışmada ele alınan risalesi 
haricindeki eserleri Fethu’l-esrâr ve’l-müşkilât alâ Rûhi’l-Beyân 
bi’l-işârât (Süleymaniye Kütüphanesi, İbrahim Efendi, nr. 132), 
Tefsîru Sûreti’d-Duhâ (Süleymaniye Kütüphanesi, İbrahim 
Efendi, nr. 137),13 Mu’cizâtü’n-Nebî (Süleymaniye Kütüphanesi, 
İbrahim Efendi, nr. 211), Fetâvâ (Süleymaniye Kütüphanesi, 
İbrahim Efendi, nr. 358), Mecâlisü’l-Bosnevî (Süleymaniye 

                                                           
Yirmi iki satırdan müteşekkil bu nüshada sayfaların kenarlarında 
çerçeve çizgileri yer almaktadır. Cümle sonlarına bir ya da üç kırmızı 
nokta konulmuştur. Bazı cümle ya da kelime öbeklerinin altında 
kırmızıçizgi bulunmaktadır. Risaledeki bazı sayfalarda kurşun 
kalemle hâmişler yazılmıştır. 
12 3-4 Ekim 2019 Uluslararası Balkan Sempozyumu için hazırlanan 
bildiri özetinin başlığı kütüphane kayıtlarında geçen ismi ile bağlantılı 
olması ve dönemindeki siyasî gelişmeleri konu edinmesi sebebiyle 
“Hilmi Baba b. Hüseyin Bosnevî’nin Siyaset Risalesi” olarak 
belirlenmiştir. Ancak bu çalışma için eserin yazılış gayesini ve 
konusunu daha iyi yansıtacağı düşünülen bu isim tercih edilmiştir.  
13 Ferağ kaydında bu eserin 3 Recep 1289’da tamamlandığı bilgisi 
bulunmaktadır. 248 varaktan müteşekkil bu tefsir hakkında Ekrem 
Gülşen’in bir çalışması bulunmaktadır. Ekrem Gülşen, “Osmanlı’da 
“Mecâlis” Tefsir Geleneği: Hilmi Baba b. Hüseyin Taşlıcavî Bosnevî ve 
“Tefsîru Sûreti’d-Duhâ” Örneği”, Osmanlı’da Tefsir Dersi Gelenekleri 
Sempozyumu Kitapçığı, (İstanbul 07-09 Ekim 2016), İlim Yayma Vakfı, 
Kur’an ve Tefsir Akademisi, 65-96. 



110 
 

Kütüphanesi, İbrahim Efendi, nr. 517, 518)14 ve Hicret 
Risâlesi’dir. (Süleymaniye Kütüphanesi, İbrahim Efendi 
Koleksiyonu, nr. 421)15 

1. Tanzimat’ın İlanından Meşrûtiyet Dönemine Uzanan 
Süreçte Gayr-i müslimlerle Alakalı Düzenlemeler Karşısında 
Ulemânın Tavrı ve Bosnevî 

Bosnevî’nin bu çalışmaya konu olan risalesi yazıldığı 
dönemde, büyük ölçüde Batılılaşma hareketlerinin ve 
tezahürlerinin karşısında olan, asırlardır süregelen değerler 
sisteminden ve yaşam pratiklerinden taviz vermek istemeyen, 
Tanzimat dönemindeki düzenlemelere karşı çıkarak eski 
sistemin devam ettirilmesi gerektiğini savunan gelenekçi 
muhafazakâr kesimin fikirlerini ve hissiyatını yansıtmaktadır.16 
Tanzimat’ın ilanından sonra devlet eliyle yapılan Batı kaynaklı 
diğer uygulamalar gibi gayr-i müslimlerle alakalı düzenlemeler 
de çoğunlukla bu çevrelerde kabul görmemiş, tepkiyle 
karşılanmıştır. Medreseden yetişmiş olmakla birlikte resmî bir 
göreve sahip bulunmadığı anlaşılan Bosnevî, bu risalesinde 
gayr-i müslimlerin meclise dâhil edilmelerine ve dine aykırı 
gördüğü diğer uygulamalara tepkisini dile getirmiş, çok sayıda 
âyet ve hadise klasik kaynaklardaki yorumları ile birlikte yer 
verdiği17 bu eserinde, yapılan düzenlemelerin dinen meşru bir 

                                                           
14 517 numaralı eserin ferağ kaydında eserin 1289’tamamlandığı bilgisi 
yer almaktadır.  
15 Ferağ kaydında eserin 1302’de Medine’deki Mahmûdiye 
Medresesi’nde tamamladığı bilgisi mevcuttur. Bu risale hakkında 
Ekrem Gülşen’in “Hilmi Baba b. Hüseyin Bosnevî’nin Hicret Risâlesi 
Üzerine Bir Değerlendirme” isimli bir makalesi bulunmaktadır. PESA 
Uluslararası Sosyal Araştırmalar Dergisi 4, 30-45. 
16 Bu dönemdeki fikir akımları için bk. Bekir Karlığa, Islahatçı Bir 
Düşünür Tunus’lu Hayrettin Paşa ve Tanzimat, (İstanbul: Balkan İlmî 
Araştırma Merkezi, 1995), 9-10. 
17 Bosnevî’nin zikrettiği âyet ve hadislerin bazılarını kendi devrinin 
güncel sorunlarına göre yorumladığı dikkat çekmektedir. Mesela 
“Ahir zamanda ümmetimden insanlar çıkacaktır. İşitmediğiniz şeyleri 
rivayet edeceklerdir. Onlardan sakının.” (Zeynüddîn Muhammed el-
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zemininin bulunmadığını ispatlamayı hedeflemiştir. Risalede 
ele alınan meselelerin kendi bağlamında daha iyi değerlendi-
rileceği düşüncesiyle, çalışmada öncelikle Tanzimat’tan sonraki 
süreçte gayr-i müslimlerin hukukî statülerindeki değişim ile bu 
değişimin ulemâ ve müslüman tebaa tarafından nasıl 
karşılandığı hususları üzerinde durulacaktır.  

1.1.Tanzimat’tan Sonra Gayr-i müslimlerin Hukûkî ve 
İdarî Statülerindeki Değişim 

Farklı din mensuplarının, dinî müesseseleri ve 
hiyerarşileri olan cemaatlerin, asırlar boyu yan yana yaşadığı 
Osmanlı Devleti’nde, müslüman nüfus millet-i hâkime olarak 
kabul edilmiş, bununla birlikte gayr-i müslimlerin zimmîlik 
haklarının korunması da bir prensip olarak benimsenmiştir. 
Esas kabul edilen değerler sisteminin ve geleneklerin de 
beklenebilir bir sonucu olarak gayr-i müslim tebaanın hakları, 

                                                           
Med‘uvvu bi-Abdirraûf b. Tâcil‘ârifîn b. Ali b. Zeynil‘âbidîn el-
Haddâdî sümme’l-Münâvî el-Kāhirî, Feyzü’l-kadîr Şerhu Câmi’s-
sağîr, (Mısır: el-Mektebetü’t-ticâreti’l-kübrâ, 1356), 4: 132.) hadisini 
“Yani bu insanlar kendilerinin Fransız ulemâsı gibi oldukları zu’muna 
kapılmışlardır. Ne sizin ne de babalarınızın işitmediği şeyleri 
konuşurlar. Yani ancak yalan sözler, yeni (bidat mahiyetinde) 
hükümler, sapkın itikatlar konuşurlar. Mekteplerde Fransızca kitaplar 
okutmaya meyledenleri anla.” olarak yorumlamıştır. (Bosnevî, er-
Risâle fi’r-red alâ kādî’l-asker, vr. 14a) Bir diğer dikkat çekici örnek ise, 
“Bu ümmet bir süre Allah`ın Kitabı ile amel eder, bir süre O`nun 
elçisinin sünnetiyle, bir süre de rey ile amel eder. Rey ile amel ettiği 
zaman onlar hem kendileri sapar, hem de başkalarını sapıtırlar" 
(Celâlüddîn es-Süyûtî, Cem‘u’l-Cevâmi‘ el-ma ‘rûf bi’l-Câmi‘i’l-kebîr, 
thk: Muhtâr İbrâhîm el-Hâic- Abdülhamîd Muhammed Nidâ-Hasen 
‘Îsâ ‘Abdüzzâhir, (Kahire: el-Ezherü’ş-şerîf, 1426/2005), 4: 394.) 
hadisine dair yaptığı açıklamalardır. Müellif “bu hadiste geçen reyi 
birçok âlimin kıyas olarak izah ettiğini, ancak kendisinin hadiste geçen 
“Rey ile amel ettiği zaman onlar hem kendileri sapar hem de 
başkalarını sapıtırlar.” kısmını “Hıristiyan kanunları ile amel ettikleri 
zaman kendileri dalalete düşerler, kendilerine tabi olanları da dalalete 
düşürürler.” şeklinde anladığını ifade etmiştir. [Bosnevî, er-Risâle fi’r-
red alâ kādî’l-asker, vr. 16a] 
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eşitlik ilkesine göre değil adalet prensibine göre emniyet altına 
alınmıştır.18 Osmanlı Devleti uzun bir zaman diliminde bu 
esaslar dâhilinde idare edilmiştir. Ancak sistemin bozulmaya 
başlaması ile birlikte yenilenme ve yeniden yapılanma zarureti 
kendini göstermiş, özellikle XVIII. yüzyıldan itibaren askerî ve 
teknik alanda gerçekleştirilen ıslahatlara rağmen problemler 
giderek büyümüştür. Devletin bu sıkıntılardan nasıl 
kurtarılacağı ve bekasının nasıl temin edileceği meselesi ile 
karşı karşıya kalan devlet erkânı XIX. yüzyılda idarî ve hukukî 
alanda da yeniliklerin yapılmasını kaçınılmaz görmüş, bu 
sürecin en önemli adımını geleneksel yapıyı kökten değiştirecek 
olan Tanzimat’la19 atmıştır.  

Herkesi ortak bir paydada birleştirecek gücün “ittihâd-ı 
anâsır” olduğu düşüncesiyle hareket edilerek Osmanlıcılık 
ideali bir devlet politikası haline getirilmiş,20 bu fermanla 
müslim-gayr-i müslim tüm tebaanın hak ve hukuk bakımından 
eşitliği ve eşit haklara sahip olmaları gerekliği ilkesi 
vurgulanmıştır. Islahat Fermanı ile müsâvat politikaları gayr-i 
müslimler lehine bir adım daha öne taşınmış, gayr-i müslimlere 
birçok hak tanınmış, gayr-i müslimlerin zımmî statüsü teorik 
olarak ortadan kalkmıştır.21 “Revâtib-i kalbiye-i vatandaşî” 
ibaresiyle gayr-i müslim tebaayı devlete bağlama amacı da 
taşıdığı anlaşılan bu fermanla22 “Bi’l-cümle hukuk-ı hükûmette 

                                                           
18 İsmail Kara, “Müsâvat Yahut Müslümanlara Eşitsizlik”, Osmanlı 
Devleti’nde Din ve Vicdan Hürriyeti, (İstanbul: Ensar Neşriyat, 2000), 
309-310.  
19 Ali Akyıldız, “Tanzimat”, Türkiye Diyanet Vakfı İslâm 
Ansiklopedisi (İstanbul: TDV Yayınları, 2011), 40: 3. 
20 Taner Aslan, “Osmanlı Devleti’nin Siyasî ve İdarî Tarihinde Adalet 
ve Müsâvat Meselesi”, Akademik Bakış Dergisi 21 (Temmuz-Ağustos-
Eylül 2010): 6-10.  
21 Gülnihal Bozkurt, Alman-İngiliz Belgelerinin ve Siyasi Gelişmelerin 
Işığı Altında Gayr-i müslim Osmanlı Vatandaşlarının Hukuki 
Durumu: 1839-1914, (Ankara: Türk Tarih Kurumu, 1989), 70. 
22 Bozkurt, Alman-İngiliz Belgelerinin ve Siyasi Gelişmelerin Işığı 
Altında Gayr-i müslim Osmanlı Vatandaşlarının Hukuki Durumu: 
1839-1914, 70. 
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teba‘a-i gayr-i müslime ehl-i İslâm ile müsâvî add olunmuştur.” 

23 Âlî ve Fuad Paşaların eseri olan Islahat Fermanı’nın ilanında 
Batılı devletlerin talep ve baskıları oldukça önemli bir rol 
oynamıştır. Ancak bu fermanın ilanı Osmanlı toplumunda sert 
tartışmaların çıkmasına sebebiyet vermiş, müslüman halk ve 
ulemanın önemli bir kesimi yanında dönemin mühim devlet 
adamları tarafından da şiddetli bir şekilde eleştirilmiştir.  

Cevdet Paşa’nın bildirdiğine göre devlet ricali, dönemin 
ve şartların bu fermanı zorunlu kıldığını kabul etmişlerdir. 
Ancak devrin güçlü devletlerinin de dâhil olduğu mücadele 
dinî ve hukukî haklar üzerinde cereyan etmişken gayr-i 
müslimlere ilaveten politik haklar da verilmesi, üstelik bu 
hakların askerlik vazifesi yapmamalarına rağmen tanınması, 
başta Mustafa Reşid Paşa olmak üzere dönemin birçok ismi 
tarafından tepkiyle karşılanmıştır. Bu zevat, Islahat Fermanını 
imzalayan dönemin vekillerini Avrupalılar’a hoş görünmek için 
gayr-i müslimlere haddinden fazla hak ve salahiyet tanımış 
olup müslüman kamuoyunun tepkisini çekmemek için de bazı 
maddeleri maksadı hilafına yorumlamakla itham etmişlerdir.24 
Yabancı ülke elçilerinin “Vükelâ-yı hazıra matlûb ve 
me’mûlümüzün öte tarafına geçtiler.”, “Devlet-i aliyye’nin bu 
kadar fedakârlık edeceğini me’mûl etmez idik. Canning ne 
dediyse Vükelâ-yı Devlet-i Aliyye kabul etti.”25 şeklindeki 
ifadelerinden bu gelişmenin onları da hayrete düşürmüş 
olduğu anlaşılmaktadır.26  

1876 Kānûn-ı Esâsî’nin ilanı27 ve müslüman mebuslarla 
beraber gayr-i müslim mebusların da dâhil olacağı Meclis-i 

                                                           
23 Cevdet Paşa, Tezâkir 1-12, haz. Cavid Baysun, (Ankara: Türk Tarih 
Kurumu Basımevi, 1986), 1: 67-68. 
24 Cevdet Paşa, Tezâkir 1-12, 1: 74.  
25 Cevdet Paşa, Tezâkir 1-12, 1: 70. 
26 Bu hususla alakalı olarak Mustafa Reşid Paşa’nın padişaha sunmuş 
olduğu layiha için bk. Cevdet Paşa, Tezâkir 1-12, 1: 76-82. 
27 Kānûn-ı Esâsî’nin ilanında, 23 Aralık 1876 tarihinde Sırbistan-
Karadağ Savaşını sonlandırmak ve Balkanlar’daki sorunları görüşmek 
üzere toplanan İstanbul Konferansı’nın başlangıcı öncesi devletin elini 
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Meb‘ûsân’ın açılması ise gayr-i müslim tebaanın hukukî ve 
siyasî statüsü açısından bir diğer önemli merhaleyi teşkil 
etmiştir. Tunaya’nın tabiri ile “yakın tarihimizde, çağdaş 
görünüşte ve düzeyde ilk siyasal bölünmelerin görüldüğü”28 bu 
dönemde başta Osmanlı bürokrasisi olmak üzere toplumda 
derin ayrışmalar yaşanmış, hemen her kesimden insanın 
katıldığı bir tartışma ortamı vücuda gelmiştir.29  

19 Mart 1877’de açılan Meclis-i Meb‘ûsân’a vilayetlerden 
seçilip İstanbul’a gelen 116 mebusun 68’i müslüman, 48’i ise 
gayr-i müslimdir.30 Meşrûtî sisteme geçişte oldukça mühim bir 
role sahip olan Mithat Paşa Sadrazamlığı sırasında, 
Meşrutiyetin göstermelik bir hareket olmadığını ispatlamak için 
büyük çaba sarfetmiş, gayr-i müslim gençlerin Harp Okuluna 
alınması için saraya arîza sunmuş, siyasî düşüncelerle, bazı 
yerlere hristiyan valilerin tayini için irade çıkarmaya çalışmıştır. 
Sonuçsuz kalan bu teşebbüslerine, istemediği bazı 
düzenlemelerin de yapılması eklenince Mithat Paşa saraya 
takrir göndermiş, bunun üzerine II. Abdülhamit Mithat Paşa'yı 
sadrâzamlıktan azlederek sürgüne göndermiştir.31  

                                                           
güçlendirmek amacı da rol oynamıştır. Özgüldür, Yavuz-Serdar 
Özgüldür. “1876 Anayasası’nın Hazırlanmasında Mithat Paşa’nın 
Rolü ve Fonksiyonu”. OTAM: Ankara Üniversitesi Osmanlı Tarihi 
Araştırma ve Uygulama Merkezi Dergisi, 5, (1994): 319. 
28 Tunaya, “Osmanlı Anayasacılık Hareketi ve "Hukûmet-i Meşrûta", 
6: 227. 
29 Cemil Oktay, Siyaset yazıları: (Hum zamirinin serencamı ve 
diğerleri), (İstanbul: Der Yayınları, 1998), 33. 
30 Ancak seçim öncesinde müslüman mebus sayısı 80, gayr-i müslim 
mebus sayısı ise 50 olarak belirlenmişti. Bu oran %62‟e, %38 iken, 
seçim sonunda ortaya çıkan tabloda %59‟a, %41 olarak 
gerçekleşmiştir. Selda Kılıç, “1876 Meclis-i Mebusanı ve Seçim 
Hazırlıkları = Parliamentary Session of 1876 and Preparations for 
Election”, OTAM: Ankara Üniversitesi Osmanlı Tarihi Araştırma ve 
Uygulama Merkezi Dergisi, 30, (Ankara, 2011), 34.  
31 Özgüldür, Yavuz-Serdar Özgüldür. “1876 Anayasası’nın 
Hazırlanmasında Mithat Paşa’nın Rolü ve Fonksiyonu”, 319. 
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Osmanlı Devleti Tarihindeki bu ilk parlamenter sistem 
tecrübesi II. Abdülhamid’in Anayasanın kendisine verdiği 
yetkiye dayanarak 13 Şubat 1878’de meclisi süresiz olarak tatil 
etmesiyle son bulmuştur.32 Balkanlar’daki isyanların bir türlü 
bastırılamayıp tüm yıkıcılığı ile sürdüğü, diğer taraftan 
Osmanlı-Rus Harbi’nin büyük sarsıntılara ve tahribata yol 
açtığı bu dönemde, meclis problemler karşısında sert bir 
üslupla “devlet kötü yönetiliyor” şeklinde özetlenebilecek bir 
tavır içine girmiş,33 bu durum meclisle hükümet ve saray 
arasında bir gerilimin ortaya çıkmasına sebebiyet vermiştir. II. 
Abdülhamit’in meclisi tatil etmesinde, bu durum oldukça etkili 
olmuştur.34 Bununla birlikte Bosnevî’nin temsil ettiği çizginin 
meclisle alakalı olarak dile getirdikleri eleştiriler de padişahın 
bu kararı almasında rol oynamış olmalıdır.  

1.2. Gayr-i müslimlerin Hukûkî Statülerindeki Değişim 
Karşısında Ulemânın Tavrı ve Bosnevî 

Ulemâ ve müslüman tebaadan mühim bir kesim 
Tanzimat’ın ilanından sonra gayr-i müslimlerin hukukî 
statülerindeki değişime şeriatın çiğnendiği ve müslümanların 
gayr-i müslimlerle aynı seviyeye getirildiği gerekçesi ile karşı 
çıkarak sert bir şekilde muhalefet etmiştir.35 Bilhassa gayr-i 
müslimlerin hukuken ve siyaseten müslümanlarla eşit haklara 
sahip kılınması bu kesimlerde büyük bir aksülamele sebep 
olmuştur. Cevdet Paşa’nın bildirdiğine göre “ehl-i İslâm’dan 
birçoğu” bu durum karşısındaki düşünce ve hissiyatlarını “Abâ 
ve ecdadımızın kanıyla kazanılmış olan hukuk-ı mukaddese-i 
milliyemizi bugün gâib ettik. Milel-i İslâmiyye millet-i hâkime 
iken böyle bir mukaddes haktan mahrum kaldı. Ehl-i İslâm’a bu 

                                                           
32 Ali Akyıldız, “ Meclis-i Meb‘ûsan”, Türkiye Diyanet Vakfı İslâm 
Ansiklopedisi, (Ankara: TDV Yayınları, 2003) 28: 246. 
33 Ahmet Oğuz, “Birinci Meşrutiyet Meclisi’nin Kapatılmasının 
Sonuçları Üzerine”, Nevşehir Barosu Dergisi 1 (2014): 44-45. 
34 Akyıldız, “ Meclis-i Meb‘ûsan”, Türkiye Diyanet Vakfı İslâm 
Ansiklopedisi, 28: 246.  
35 Akyıldız, “Tanzimat”, 40: 3.  
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bir ağlayacak ve matem edecek gündür.”36 ifadesiyle dile 
getirmişlerdir. Bu çevrelere artık “Devletin esâsına halel 
getirildiği”37 fikri hâkim olmuştur.  

Osmanlı Devleti’nde siyasî, idarî, hukukî düzenlemeleri 
ve yenilikleri gerçekleştirenler çoğunlukla, kalemiyeye mensup 
olup XVIII. yüzyılın sonlarından itibaren devletin her 
kademesinde yer alan Batılı değerleri benimsemiş, yabancı dil 
bilen bürokratlardır.38 Diğer taraftan Osmanlı’da idarî sistemin 
dayandığı bir diğer zümre olan ilmiye sınıfının devlet 
yönetimindeki konumu ise II. Mahmut devrinden itibaren 
yapılan düzenlemelerle giderek zayıflatılmıştır.39 Birçok 
çalışmada ulemâ ve ilmiye çevresinin, bürokrat sınıfın eseri olan 
Batı kaynaklı tüm düzenlemelere karşı çıkarak muhalefet ettiği 

                                                           
36 Cevdet Paşa, Tezâkir 1-12, 1: 68.  
37 Ahmet Cevdet Paşa, Tezâkir 1-12, 1: 85. 
38 Esra Yakut, Şeyhülislâmlık: Yenileşme Döneminde Devlet ve Din, 
(İstanbul: Kitap Yayınevi, 2005), 177. 
39 Şeyhülislâmlık makamının ve ilmiyenin devlet yönetiminde eski 
güç ve konumunu kaybetmesi II. Mahmut’un yaptığı düzenlemelerle 
başlamıştır ve zamanla daha açık hale gelmiştir. II. Mahmut askerî 
alanda gerçekleştirdiği ıslahatlar sırasında nüfuzundan yararlandığı 
Şeyhülislâmlık makamını 1835’teki bir düzenleme ile serasker 
rütbesiyle eşitlemiştir. Aynı düzenleme sırasında binbaşıya kadar olan 
bütün diğer askeri rütbeler de en yüksek ulemâ rütbesiyle eşit hale 
getirilmiştir. Bu gelişme ile askeri hiyerarşiyi dinî hiyerarşiden üst bir 
konuma yerleştirilmiş olmaktadır. (Yakut, Şeyhülislâmlık, 158) Diğer 
taraftan Şeyhülislâm meclis-i vükela yani bakanlar kurulu üyesi 
yapılmış, bu şekilde yetkilerini artık devlet içindeki somut bir 
makamdan kullanmaya başlamıştır. Bu durum sözkonusu kurumun 
merkeze karşı varolan kısmi bağımsızlığını ortadan kaldırarak etkin 
gücünü kırmış, kurumun devletin bürokratik merkeziyetçi denetimi 
altına girmesine ve büyük ölçüde fetva bağımsızlığını kaybetmesine 
sebep olmuştur. (Yakut, Şeyhülislâmlık, 177-178) Tanzimat 
döneminde Şeyhülislâmlık makamının yetkilerindeki sınırlama 
giderek artmış, bu makam şer‘iye mahkemeleri, medreseler gibi 
geleneksel bazı kurumların üst mercii olma konumunu sürdürebilmiş, 
adalet ve eğitimle alakalı yeni düzenlemelerin içinde yer almamıştır. 
(Yakut, Şeyhülislâmlık, 150, 177). 
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tezi işlenmiştir. Ancak şu husus özellikle vurgulanmalıdır ki, 
ulemâ bu düzenlemeler karşısında bütünüyle aynı çizgide yer 
almamıştır.40 Bu çalışmanın konusu ile alakalı olması hasebiyle 
bilhassa gayr-i müslimlerle ilgili düzenlemeler açısından 
vakıaya bakıldığında, ilmiye mensuplarından bu 
düzenlemelere tamamen karşıt tavır sergileyen kesim yanında, 
belli kayıt ve şartlarla bu düzenlemeleri onaylayanların olduğu, 
diğer taraftan bilhassa resmi ulemâdan bizzat tartışmalara 
sebebiyet veren yeniliklerin içinde yer alanların da bulunduğu 
görülmektedir. Mesela Tanzimat’ın ilânından önce, Sultan 
Abdülmecid’in emriyle toplanan meşveret meclisinde kabul 
edilen ve Gülhâne Hatt-ı Hümâyunu’nunda yer alan ilkelerle 
hemen hemen aynı ilkeleri muhtevî olan meclis mazbatasında 
mührü bulunanların yarısı ilmiyeye mensuptur.41 Islahat 
fermanının hazırlanması esnasında oluşturulan komisyonda 
devrin Şeyhülislâmı Ârif Hikmet Efendi de yer almıştır. Cevdet 
Paşa’nın verdiği bilgiye göre Ârif Hikmet Efendi “bu fermanın 
münderecâtını tervîc eylemesi sebebiyle enzâr-ı enâmda 
makdûh” olmuştur.”42  

Meşrûtî sisteme geçilmesiyle birlikte Meclis-i Meb‘ûsân’a 
gayr-i müslim vekillerin girmesi Tanzimat sonrasında gayr-i 
müslimler lehine yapılan diğer düzenlemeler gibi ulemâ ile 
müslüman tebanın mühim bir kesimi tarafından kesin bir 

                                                           
40 Zafer Tunaya, “Osmanlı Anayasacılık Hareketi ve "Hukûmet-i 
Meşrûta", Boğaziçi Üniversitesi Dergisi: Hümaniter Bilimler, (1978), 6: 
227.  
41 Beydilli bu bakımdan Tanzimat Fermanı gibi önemli bir ıslahat 
programını tek başına Mustafa Reşid Paşa’ya nisbet etmenin doğru 
sayılmadığını ve fermanın dış etkilerden ziyade Osmanlı Devleti’nin 
iç dinamiklerinin ürünü olarak ortaya çıktığını ifade etmiştir. Beydilli, 
“Tanzimat”, 40: 2.  
42 Cevdet Paşa, Tezakir 1-12, 1: 72; Bununla birlikte Şeyhülislâm Ârif 
Hikmet’in şiddetli tenkitlere karşı “Şimdi donanmalarından başka 
İngiliz ordusu Üsküdar’da ve Fransız ordusu Maslak’tadır.” (Cevdet 
Paşa, Tezakir 1-12, 1: 72) ifadeleri ile devletin içinde bulunduğu 
olağanüstü şartların icbarını nazara vermesi dikkat çekmektedir.  
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reddedilişle karşılanmıştır.43 Buna karşılık meşrutî yönetimin 
savunucusu olan aydınlar ve ilmiye mensuplarından bu 
aydınların yanında yer alan isimler Osmanlı’daki siyasal ve 
toplumsal yapının yegâne meşruiyyet kaynağının İslâm olması 
sebebiyle Batı kaynaklı demokrasi, parlamento gibi kavram ve 
kurumları, müslim-gayr-i müslim eşitliği gibi fikirleri dinî 
referanslarla meşrulaştırma çabası içerisine girmişler, gayr-i 
müslimlerin mecliste temsil edilebilmelerinin İslâm’a aykırı 
olmadığını savunmuşlardır. Bu yolla bu düzenlemelerin ve 
ıslahat hareketlerinin dine karşıt faaliyetler kümesi olduğu 
yolundaki güçlü kanaatin halk katmanlarında kuvvet 
kazanmasını engellemeyi amaçlamışlar, böylece devletin zaafa 
uğramasının ve muhalefetin güç kazanmasının önüne geçmeye 
çalışmışlardır.44  

Aydınlar ve ulemadan, milletlerarası siyasî münasebet-
lerin ve dönemin ana temayüllerinin dayatmaları yüzünden 
gayr-i müslimlerle alakalı düzenlemeleri kaçınılmaz görüp 
diğer taraftan referans kaynağı olarak nasların esas kabul 
edilmesini bir prensip olarak benimsemeleri sebebiyle, nasları 
bu istikamette yorumlamak suretiyle meşruiyyet arayışında 
olan isimler de olmuştur. Ancak hangi saikle yola çıkılırsa 
çıkılsın genel olarak bu kesimlerde kaynaklara dönüş iddiasıyla 
tarihî tecrübe görmezden gelinmiş yahut tenkit edilerek 
bağlayıcı olmaktan çıkarılmıştır. Buna karşılık ulemâ ve 
mütedeyyin halk kitlesinden mühim bir kesim bu 
meşrulaştırma teşebbüsleri karşısında ikna olmamış, kadîmden 
beri süregelen din anlayışını kararlı bir şekilde sürdürmüş, din 
dışı olarak değerlendirdiği ıslahatlara ısrarla muhalefet 
etmiştir.  

Medresede tahsil görmüş olan Bosnevî bu kesimi temsil 
etmektedir. Bosnevî gayr-i müslimlerin Meclis-i Meb‘ûsân’da 
temsil edilmesi meselesini ele alıp karşı çıktığı risalesinin ilk 
kısmında bu derin ihtilafı nazara vermiştir. Bosnevî’nin bakış 
açısına göre bir tarafta Meclis-i Meb‘ûsân’ı ihdas edip gayr-i 

                                                           
43 Oktay, Siyaset yazıları: (Hum zamirinin serencamı ve diğerleri), 33. 
44 Kara, “Müsâvat Yahut Müslümanlara Eşitsizlik”, 314-315. 
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müslimlerin de bu meclise dâhil edilmesi kararını alanlar ve bu 
durumu savunanlar bulunmakta, bunların karşısında ise 
“şeriata mütemessikler” yer almaktadır. Bosnevî risalesinde bu 
konuyu ve problemlerin kaynağı olarak gördüğü Tanzimat 
uygulamalarını ele alarak sert bir muhalefet yapmıştır.  

2. Bosnevî’nin Meclis-i Meb‘ûsân’da Gayr-i müslim 
Temsili Meselesine Dair Risalesinde Savunduğu Fikirler 

Bosnevî’nin belirttiğine göre şeriatı esas alıp şeriata sıkıca 
bağlı olanlar yahudi ve hristiyanların Allah’a, sultana ve tüm 
müminlere düşman olduklarını, bu sebepten onların sultanın ve 
devletin mahrem konularının görüşüldüğü mecliste 
bulunmamaları gerektiğini öne sürerek gayr-i müslimlerin 
meclise girmelerine karşı çıkmışlardır.45 Ancak gayr-i 
müslimlerin Meclis-i Meb‘ûsân’a dâhil edilmesinin şeriata 
uygun olduğunu savunan taraf da görüşlerini naslarla 
delillendirme yoluna gitmişlerdir. Bu tavrın uç örneklerinden 
birini devrin kazaskeri sergilemiştir. Bosnevî kazaskerin 
sözlerini ve tutumunu şu şekilde anlatmıştır: “Meclis-i 
Meb‘ûsân’ın ihdâsını irade ettikleri zaman şeriata sıkıca bağlı 
olan zatlar şöyle dediler: “Bu mecliste hristiyan ve yahudinin 
olmaması gerekir. Zira onlar Allah’a ve tüm müminlerle 
beraber sultana düşmandırlar. Sultan’ın sırlarını onlardan 
gizlememiz gerekir.” [Bunun üzerine] kazasker olan zat da şu 
sözleri sarfetti: “Bu mecliste yahudi ile hristiyanın bizimle 
birlikte oturması gerekir. Zira âyette “Siz insanlar arasından 
çıkarılmış en hayırlı ümmetsiniz.” (Âl-i İmrân 3/110) 
buyurulmaktadır. Bu bakımdan onlar da Hz. Muhammed’in 
(s.a.v.) ümmetindendir.” Onun bu sözünü duyduğum zaman 
“Bana bu kazaskerin sözünü reddetmek gerekli oldu.” 
dedim.”46  

Bu kazaskerin, meşrutî idarenin ve Meclis-i Meb‘ûsân’a 
gayr-i müslim vekillerin girmesinin dinen meşru olduğunu 
savunan ulemânın önde gelen isimlerinden, dönemin Anadolu 

                                                           
45 Bosnevî, er-Risâle fi’r-red alâ kādî’l-asker, vr. 3a 
46 Bosnevî, er-Risâle fi’r-red alâ kādî’l-asker, vr. 3a.  
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kazaskerliği pâyesini hâiz Seyfeddin İsmâil Efendi47 olması 
kuvvetle muhtemeldir.  

Bosnevî, kazaskeri sert bir şekilde eleştirmiş, âyetin nüzul 
sebebi ilgili rivayetleri aktarıp birçok müfessirden alıntı 
yaparak, bu âyetin hiçbir zaman bu şekilde anlaşılmadığını, 
diğer taraftan bu yorumu nakzeden birçok âyetin var olduğunu 
ifade etmiştir. Bosnevî’ye göre bu âyetlerden sarf-ı nazarla bir 
âyetle istidlalde bulunanlara “Siz Kitab’ın bir kısmına inanıp bir 
kısmını inkâr mı ediyorsunuz?” (el-Bakara 2/85) âyetinin 
hatırlatılması gerekmektedir. Diğer taraftan bu tutum aynı 
zamanda misakı bozma anlamına da gelmektedir.48 Sözkonusu 
kazaskerin bu tavrının kaynaklandığı muhtemel sebepler 
üzerinde de duran Bosnevî, bu durumun ya cehl-i mürekkep 
sebebiyle olduğunu, zira cahilin câh sahibi olduğunda cesurane 
davrandığını ya da hristiyanlara ve felsefecilere meyl ve 
müdâhenenin bu durumu netice verdiğini belirtmiştir.49  

Bosnevî, gayr-i müslimlerin ümmet-i icâbet olup Hz. 
Peygamber’in (s.a.v.) ümmetine dâhil bulunmadıklarına dair 
açıklamalar getirmiş,50 ayrıca Kur’ân-ı Kerîm’de gayr-i 
müslimlerin dost edinilmesinin, sırdaş yapılmasının kesin 
olarak yasaklandığı hususunu bu konu ile alakalı âyetleri (Âl-i 
İmran Suresi 3/28, 105, 118, en-Nisâ Suresi 4/143, el-Maide 
Sûresi, 5/51, 57, Hûd Sûresi, 11/113) zikrederek detaylı bir 
şekilde ele almıştır. Bosnevî, bu âyetleri müslümanların 
aleyhine olacak şekilde gayr-i müslimlere yardım edip, onları 
dost edinenlerin ve onların dinlerine razı olanların, onların dini 
üzere olacaklarını, nifakları sebebiyle ateşte onlarla birlikte 
bulunacaklarını, velayeti yerinde vaz etmemeleri sebebiyle 

                                                           
47 Şükrü Hanioğlu, “Meşrutiyet”, Türkiye Diyanet Vakfı İslâm 
Ansiklopedisi (Ankara: TDV Yayınları, 2004), 29: 390; Seyfeddin 
İsmail Efendi’nin hayatı hakkında bilgi için bk. Tahsin Özcan, 
“Seyfeddin İsmâil Efendi”, Türkiye Diyanet Vakfı İslâm Ansiklopedisi 
(İstanbul: TDV Yayınları, 2009), 37: 32-33. 
48 Bosnevî, er-Risâle fi’r-red alâ kādî’l-asker, vr. 3 b -4a, 6b -7a.  
49 Bosnevî, er-Risâle fi’r-red alâ kādî’l-asker, vr. 3 b -4 b. 
50 Bosnevî, er-Risâle fi’r-red alâ kādî’l-asker, vr. 18b-19a. 
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Allah’ın onları muvaffak kılmayacağını ve hak yola 
iletmeyeceğini belirterek tefsir etmiştir.51  

Bosnevî risalesini kazaskerin sözünü red için yazmış 
olmakla birlikte gayr-i müslimlerin meclise girmesine gerekçe 
olarak ileri sürülen ya da sürülmesi muhtemel hususları da ele 
almış, bu mesele hakkındaki görüşünü detaylı bir şekilde ortaya 
koymuştur. Diğer taraftan bu bağlamda dönemindeki kötü 
gidişatın sebepleri üzerinde etraflı mütalaalar yapmış, devletin 
ve müslümanların karşı karşıya kaldıkları problemlerin 
temelinde Tanzimat’ın ilanı ile başlayan düzenlemelerin 
bulunduğunu iddia etmiştir. Devletin ve milletin içinde 
bulunduğu sıkıntılı sürecin nasıl atlatılacağı hususu üzerinde 
de duran müellif, bunun ancak şeriata temessükle ve adaletin 
sağlanmasıyla mümkün olacağı görüşünü savunmuştur. 
Müellifin bu fikir ve değerlendirmeleri çalışmanın bu kısmında 
üç başlık altında verilecektir.  

2.1. Bosnevî’ye Göre Gayr-i müslim Vekiller Meclis-i 
Meb‘ûsân’a Girmemelidir 

Meşrûtî idareye geçiş sürecinde yaşanan yoğun tartışma 
konularından biri Meclis-i Meb‘ûsân’ın ihdası ile alakalıdır. 
Meclisin açılmasına taraftar olmakla birlikte milletin henüz 
rüşdünü isbat etmediğini, dolayısıyla bu meclisin açılmasının 
zamanının gelmediğini gerekçe göstererek muhalefet edenler 
bulunduğu gibi böyle bir meclisin ihdas edilmesine tamamen 
karşı çıkanlar da olmuştur. Mesela fetva emini Halil Efendi bu 
mesele ile alakalı olarak şu ifadeleri sarfetmiştir: “Sizler devlet 
adamlarısınız. Cümleniz akıllı ve umûr-dîdesiniz. Anadolu’nun 
ve Rumeli’nin bir takım cahil adamlarını toplayıp da onlardan 
rey ve tedbir mi alacaksınız? Her işi âdilâne görünüz. Şayet bir 
meselede şüpheniz varsa fetvâ-yı şerîfe müracaat ediniz.”52 
Meclis-i Meb‘ûsân’ın açılmasına karşı olan çevreleri ikna için 
tartışmalarda delil olarak en çok “İş hususunda onlarla istişare 

                                                           
51 Bosnevî, er-Risâle fi’r-red alâ kādî’l-asker, vr. 6b. 
52 Oktay, Siyaset yazıları: (Hum zamirinin serencamı ve diğerleri), 31-
32. 
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et.” (Âl-i İmrân 3/159) âyeti zikredilmiştir. Bosnevî, de 
“takviye-i esâs-ı dîn u millet ve ıslâh-ı ahvâl-i mülk-i devlet 
maksadına mebnî olması”53 ve “gerekli ehliyete sahip ilmiyle 
âmil, zalimlere müdâhene etmeyen âlimlerin ve hristiyanların 
kanunlarına meyletmeyen diğer müminlerin iştirak etmesi” 
şartı ile millet meclisinin açılmasına taraftardır ve o da bu 
görüşünü zikri geçen âyet mucebince meşveretin 
emrolunduğunu ifade ederek delillendirmiştir.54 Ancak bu 
devirde asıl tartışma âyette geçen “ ْهُم” zamiri üzerinde 
gerçekleşmekte, mesele gayr-i müslimlerin de bu zamire dâhil 
olup olmadığı hususu üzerinde düğümlenmektedir.55 Bosnevî 
âyetteki her iki zamirin de müslümanlara râcî olduğunu, bu 
zamirlerle gayr-i müslimlerin kastedilmediğini ifade etmiş,56 
gayr-i müslimlerin de bu zamire dâhil oldukları iddiasını kesin 
bir şekilde reddetmiştir.  

Bosnevî’ye göre gayr-i müslimlerin meclise dâhil 
edilmeleri “Hall u akd-i umûr-ı devlete tamamıyla onları teşrîk 
etmektir.”57 ve “Devletin kendisine mahkûm olan bir taifeyi 
saltanatına ortak kılmasıdır.”58 Oysa fıkıh ilminde tafsilatlı bir 
şekilde ortaya konulduğu üzere herkes için hükümleri 
uygulayacak olan imamdır. Bu bakımdan sultanın müslüman 
olması ve şer‘î hükümleri bilmesi şarttır. Hristiyan ve yahudî 
vekillerin neden meclise giremeyeceklerine dair öne sürdüğü 
bu gerekçeleri gayr-i müslimlerin fıkhen velayetlerinin 
olmadığı hususu ile de destekleyen Bosnevî59 meseleyi bir başka 
açıdan daha ele almış, düşmanın cihad için tedbirlerin 
görüldüğü meclise dâhil edilmesinin, onun sırlarına muttali 

                                                           
53 er-Risâle, (Üss-i inkılab içinde) 2: 317. 
54 Bosnevî, er-Risâle fi’r-red alâ kādî’l-asker, vr. 7a-b. 
55 Oktay, Siyaset yazıları: (Hum zamirinin serencamı ve diğerleri). 
56 Bosnevî, er-Risâle fi’r-red alâ kādî’l-asker, vr. 7b. 
57 Bosnevî, er-Risâle fi’r-red alâ kādî’l-asker, vr. 19a; er-Risâle, (Üss-i 
inkılab içinde) 2: 317. 
58 er-Risâle, (Üss-i inkılab içinde) 2: 320. 
59 Bosnevî, er-Risâle fi’r-red alâ kādî’l-asker, vr. 19a. 
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kılınmasının müslümanlara zarar vereceği için caiz olmadığı 
görüşünü savunmuştur.60  

Hükümetin dizginleri hristiyanlara teslim etmemesi 
gerektiği hususu üzerinde önemle duran Bosnevî, şayet Meclis-
i Meb‘ûsân’a hristiyan ve yahudi vekillerin dâhil edilmesinde, 
gayr-i müslimleri hoşnut etmek suretiyle desteklerini alma 
düşüncesi rol oynuyorsa bunun beyhude bir gayret olduğunu 
defaetle ifade etmiştir.61 Bosnevî, risalesinde naslardan delil 
getirerek gayr-i müslimlerin Allah’ın, peygamberinin ve 
müminlerin düşmanı olduklarını,62 kendilerinde hayır 
bulunmadığını zikretmiş63, kendilerine tabi olunmadığı sürece 
onların asla müslümanlardan razı olmayacaklarını belirtmiş, bu 
hususla ilgili olarak Endülüs’te yaşanan hâdiseleri misal 
vermiş,64 diğer taraftan gayr-i müslimlerden yardım istemenin 
dinen caiz olmadığı hususu üzerinde de durmuştur.65  

Gayr-i müslimlerin fırsatı lehlerine gördüklerinde derhal 
ihanet edeceklerini altını çizerek belirten Bosnevî, eserinde bu 
hususa dair çeşitli misallere de yer vermiştir. Sırplar’ın önceden 
“tebaa-i sâdık” olarak anıldıklarını, ancak Belgrad kalesi ile 
birlikte beş kaleyi müslümanlardan aldıktan sonra bu durumun 
tamamen değiştiğini, onların gururla müslümanları katledip 
eziyet etmeye başladıklarını anlatmıştır. Bosnevî’nin bilhassa 
hristiyanlar hakkındaki görüşlerinin şekillenmesinde Balkan-
lar’da şahit olduğu bu hadiselerin oldukça etkili olduğu 
anlaşılmaktadır. Bosnevî’nin Kara Yorgi olarak bilinen Georg 
Petroviç’in başlattığı isyanla alakalı verdiği bilgilere göre bu 
isyancıyı Bosnalı müslüman idarecilere karşı isyan bayrağını 

                                                           
60 Bosnevî, er-Risâle fi’r-red alâ kādî’l-asker, vr. 3a-4a. 
61 Bosnevî, er-Risâle fi’r-red alâ kādî’l-asker, vr. 20a; er-Risâle, (Üss-i 
inkılab içinde) 2: 317-318. 
62 Bosnevî, er-Risâle fi’r-red alâ kādî’l-asker, vr. 3a, 21a. 
63 Bosnevî, er-Risâle fi’r-red alâ kādî’l-asker, vr. 19a. 
64 Bosnevî, er-Risâle fi’r-red alâ kādî’l-asker, vr. 22b; er-Risâle, (Üss-i 
inkılab içinde) 2: 319. 
65 Bosnevî, er-Risâle fi’r-red alâ kādî’l-asker, vr. 19b -20b. 
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açması için teşvik eden “Osmanlı vezirleri” olmuştur.66 Bosnevî, 
gayr-i müslimlere güvenilmemesi gerektiği iddiasını teyid için 

                                                           
66 Bosnevî’nin zikrettiğine göre olay şu şekilde gelişmiştir. Bazı 
vezirler, başa çıkamadıkları Belgrad dayıları olarak anılan yeniçerileri 
katletmesi için cesur bir Bulgar olan Kara Kurce’yi yönlendirmiş, ona 
mühimmat göndermişlerdir. Ayrıca ondan Belgrad kalesini almasını 
ve kendilerine teslim etmesini istemişlerdir. Kara Kurce Belgrad’a ani 
bir baskın düzenleyip bayram namazında iken müminleri camilerde 
katletmiş, Belgrad’ı ve civarını almış, sonraki süreçte Sultan 
Mahmûd’a karşı da isyan bayrağını açmıştır. Belgrad ancak yıllar 
süren savaş ve mücadeleler sonrasında geri alınabilmiştir. (er-Risâle 
fi’r-red alâ kādî’l-asker, vr. 21b.) Bosnevî risalesinde bir başka vesile 
ile de Belgrad ve beş kalenin Napolyon’un iltiması ile Sırplar’a 
verildiğini iddia etmiştir. (er-Risâle fi’r-red alâ kādî’l-asker, vr. 20a –b; 
ayrıca bk. er-Risâle, (Üss-i inkılab içinde) 2: 318-319.) Ancak 
Balkanlar’ın bu dönemine ilişkin yapılan çalışmalarda bu hadiselere 
ilişkin anlatılanlar bazı hususlarda Bosnevî’nin tasvirinden farklılık 
arzetmektedir. Bosnevî’nin şecaatlı müminler olarak tavsif ettiği 
“dayılar”, bu çalışmalarda zikredildiği üzere bölgede müslümanların 
toplandıkları kalelerde muhafızlık yapan yeniçerilerdir. Bu yeniçeriler 
devlet otoritesinin zayıflamasını fırsat bilerek merkezi bölgede keyfi 
bir yönetim kurmuşlar, zamanla valilerin nüfuzlarını da ellerinden 
almışlardır. Halka kötü muamelede bulunmuş, ağır vergiler altında 
ezmişlerdir. Bu dönemde hristiyanlar İstanbul’a dayıların kendi 
inançlarına saldırdıklarını, kadınlarının sıkıntı çektiğini, 
manastırlardaki kitaplarının yakıldığını, içkileri ile alay edildiğini 
bildirerek şikâyette bulunmuşlardır. Dayılar, sadece hristiyanlara 
değil müslümanlara da sıkıntı vermişlerdir. Osmanlı tarihi açıdan 
mühim sonuçlar doğuran Sırp isyanlarının ilki bu sebepten patlak 
vermiştir ve asıl adı Georg Petroviç olan Kara Yorgi’nin başında 
olduğu asiler, yeniçerilere baskın gelmişlerdir. İsyanın ilk 
zamanlarında bölgedeki bazı müslümanlar da isyana destek 
vermişlerdir. Ancak bu kaynaklarda Kara Yorgi’nin isyanı başlatış 
sürecine ilişkin bilgiler, onun bazı vezirlerin yönlendirmesi ile bu 
isyana başladığı bilgisini desteklememektedir. Bu kaynaklarda 
geçtiğine göre isyancılar ilk zamanlarda sultana bağlılıklarını 
bildirmişlerdir. Dayıların ne suretle olursa olsun bertaraf edilmesini 
ve merkezi otoritenin sağlanmasını isteyen Osmanlı idaresi ilk 
aşamada isyancılara sempati ile yaklaşmış ve bir şekilde 
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desteklemiştir. Ancak sonraki zaman diliminde asiler dağılmayarak, 
Osmanlı’ya da isyan etmişler, 1807’de Belgrad’ı alarak şehirdeki 
müslümanların çoğunu katletmişler, Kara Yorgi’yi Sırp kralı olarak 
ilan etmişlerdir. Bu durum hadisenin seyrini değiştirmiş, devrin güçlü 
devletlerinin de araya girmesi ile büyüyen isyan mâli ve idârî birçok 
sıkıntının yaşandığı bu dönemde Osmanlı’yı çok uğraştırmıştır. İsyanı 
bastırması için görevlendirilen ve Rumeli valiliğine atanan Hurşit 
Paşa bölgede her türlü zulmü yapan dayıları ve ayanı ortadan 
kaldırmış, Kara Yorgi ve asileri de yenilgiye uğratarak 1813’te 
Belgrad’ı tekrar almıştır. Ancak ilerleyen süreçte Sırplar tekrar büyük 
isyanlar çıkarmış, bu isyanlar birçok alanda olduğu gibi devletin 
uluslararası sahada da zafiyete uğramasına yol açmıştır. (Geniş bilgi 
için bk. Süleyman Uygun, “Sırp İsyanı ve Hurşid Ahmed Paşa”, 
Uluslararası Sosyal Araştırmalar Dergisi, 4/ 17, (Bahar 2011), 417-436; 
Selim Aslantaş, Osmanlıda Sırp İsyanları: 19. Yüzyılın Şafağında 
Balkanlar, (İstanbul: Kitap Yayınevi, 2007, 70-149.) Bu kaynaklarda 
Kara Yorgi’nin isyanı vezirlerin yönlendirmesi ile başlattığı bilgisi 
geçmemekle birlikte olayın gerçekleştiği dönemde Avusturya elçisi 
olan Stürmer’in isyanı bizzat İstanbul’un örgütlediğine dair 
raporunun Bosnevî’nin iddiasını desteklediğine de işaret etmek 
gerekir. Selim Aslantaş, Osmanlıda Sırp İsyanları: 19. Yüzyılın 
Şafağında Balkanlar, (İstanbul: Kitap Yayınevi, 2007, 86) Ayrıca 
isyanların çıkmasından önceki dönemde yeniçerilerle mücadele eden 
Mustafa Paşa’nın bu amaçla kurduğu bölüklerde Kara Yorgi’nin 
bölükbaşı olduğu da burada zikredilmelidir. (Aslantaş, Osmanlıda 
Sırp İsyanları: 19. Yüzyılın Şafağında Balkanlar, 75-76) Bu vakıanın 
mahiyet değiştirerek aktarılmış olması da ihtimal dahilindedir. Diğer 
taraftan Sırp isyanları üzerine yapılan bir çalışmada Belgrad’ın 
Napolyon’un iltiması ile Sırplara bırakıldığına dair hiçbir bir bilgi 
bulunmamaktadır. Kara Yorgi’nin Belgrad’ı tamamen ele geçirdiği 
tarih 7 Mart 1807’dir. Bu tarihten itibaren Osmanlı Belgrad’ı geri 
almak için büyük çaba göstermiş, yukarıda da ifade edildiği üzere bu 
şehir 1813’te tekrar alınmıştır. Diğer taraftan bu süreçte Fransa ile 
asiler arasında irtibatlar olmakla birlikte, Mayıs 1806 da Fransa 
Osmanlı Devleti’ne karşı hiçbir isyan girişimini desteklemeyeceğini 
taahhüt etmiştir. (Aslantaş, Selim, "Sırp İsyanının Uluslararası Boyutu 
(1804-1813)", Uluslararası İlişkiler 6/21 (Bahar 2009), 120.) 1811 
senesinde Sırp asilerin yardım talepleri üzerine de Fransa Dışişleri 
Bakanı Champagny Fransa’nın Bükreş Konsolosu’na yazdığı 
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eserinde Cezâyir’den de misal vermiş, II. Mahmûd’dun 
Cezâyir’i belli bir müddet için Fransa’ya verdiğini, ancak 
Fransa’nın Cezâyir’den çıkmadığını iddia etmiştir.67 

Bosnevî’nin Osmanlı devlet idarecileri hakkında, büyük 
ithamlar ihtiva eden ve -günümüzde yapılan araştırmalarda 
ortaya konulduğu şekliyle- önemli ölçüde vakıaya aykırı 
yönleri bulunan bu anlatılarının kaynağının halk arasında 
dolaşan asılsız yahut abartılı rivayetler olması muhtemeldir. Bu 
rivayetlerin arka planında ise devletin gayr-i müslimleri 
kayırdığına ve hatta onları müslümanlara karşı desteklediğine 
dair algı bulunmaktadır ki müellif risalesinde birçok vesile ile 
devlet adamlarının hristiyanlara yaklaşımını -daha önce de 
geçtiği üzere- “hristiyanlara meyil ve müdâhane”68 olarak ifade 
etmiştir.  

Bosnevî, risalesinde gayr-i müslimlerin devlet içindeki 
konumlarının yükseltilmesinin, onların lehine olacak şekilde 

                                                           
mektupta Bâb-ı Âli ile dostluk ilişkisini bozmak istemeyen 
Napolyon’un, sultana başkaldıranları himaye etmeyeceğini 
bildirmiştir. (Aslantaş, Osmanlıda Sırp İsyanları: 19. Yüzyılın 
Şafağında Balkanlar, 125-126.) 
67 Bosnevî’nin anlattığına göre Sultan Mahmud Benî Giryân’ı[?] 
çıkarması için “Hısn-ı Cezâyir’i yedi sene Fransızlara vermiş, ancak 
Fransa bu sürenin sonunda Cezayir’den çıkmamış, bilakis Cezayir’in 
vilayetlerine hâkim olmuştur. Bosnevî, er-Risâle fi’r-red alâ kādî’l-
asker, vr. 22a. Ancak Fransa’nın Cezâyir’i işgali ile alakalı mufassal 
bilgi veren bir eserde bu işgalin nasıl gerçekleştirildiği şöyle 
anlatılmıştır: Uzun bir hazırlık döneminden sonra Fransa yedi yüz 
gemiden oluşan donanması ve tam teçhizatlı otuz üç binden fazla 
sayıda askeriyle İspanya’dan yardım alarak, İngiltere hariç diğer 
Avrupa devletlerinin muvafakatıyla 1830 yılında büyük bir saldırı 
yapmış, Cezayir’deki Osmanlı idaresinin ve askeri kuvvetlerinin 
mukavemetine rağmen Cezâyir’e hâkim olmuş, Cezayir’deki Osmanlı 
varlığına son vermiştir. (Mübarek b. Muhammed el-Hilâlî el-Meylâ, 
Târîhu’l-Cezâir fi’l-kadîm ve’l-hadîs, (Beyrut-Lübnân, Bedrân ve 
Şerikâh, Cezâir: Mektebetü’n-nahda, 1964), 3: 271- 326.) 
68 Bosnevî, er-Risâle fi’r-red alâ kādî’l-asker, vr. 4a, 6 b, 9b, 10b, 11a, 
15a, 18 b, 22a. 
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siyasî ve hukukî düzenlemeler yapılmasının devletin içinde 
bulunduğu şartlar gereği zorunlu olduğu iddiasına da cevap 
vermiştir. Devletin içine düştüğü şartları bir ceza olarak 
değerlendiren Bosnevî, bu durumun yönetimdeki yanlışlarla 
bazı vezirlerin hatalarından kaynaklandığını ifade etmiş, âyetin 
hilafına Napolyon’a meyledilmesinin ve Sırpların dost 
edinilmesinin bu sonucu doğurduğunu belirtmiştir.69  

Bosnevî dönemin güçlü devletlerinden Rusya ve 
İngiltere’yi örnek göstermiş, bu devletlerin hâkimiyetleri 
altında milyonlarca müslümanın bulunduğunu, ancak bu iki 
devletin hiçbir müslümana idarî bir salahiyet tanımadığını 
belirtmiş, İngiltere ve Rusya’nın müslümanların güçlenmeme-
leri bilakis baskı altında tutulabilmeleri hatta yok edilebilmeleri 
için her yola başvurduklarını anlatmıştır.70 Osmanlı Devleti’nin 
gayr-i müslimlere birçok hak verip onları “cihad için tedbirlerin 
görüldüğü” Meclis-i Meb‘ûsân’a71 dâhil etmekle, diğer taraftan 
ellerinde gelişmiş silahlar bulundurmalarına izin vermekle 
kendi varlığını ve devamlılığını tehlikeye attığını vurgulamış, 
yapılanları “su-i tedbir" olarak ifade etmiş, sorumlularını ağır 
bir şekilde eleştirmiştir.72 

Meclis-i Meb‘ûsân’a yahudi ve hristiyanların girmesini 
tasvip edenlere karşı bu durumun Kur’ân’a, Hadislere ve 
Kıyas’a, bu kaynakların yanında Anadolu, Arap ve diğer İslâm 
beldelerindeki tüm müminlerin ittifakına aykırı olduğunu ifade 
eden73 Bosnevî, gayr-i müslimlerin meclise girmeleri meselesini 
aynı zamanda haysiyet ve şeref meselesi olarak görmüştür. 
Gayr-i müslimlerin meclise girmek suretiyle saltanata ortak 
kılınmaları ile devletin, âlimlerin ve müslümanların kadr ve 

                                                           
69 Bosnevî, er-Risâle fi’r-red alâ kādî’l-asker, vr. 20 b. 
70 Bosnevî, er-Risâle fi’r-red alâ kādî’l-asker, vr. 23a-b; er-Risâle, (Üss-
i inkılab içinde) 2: 320. 
71 Bosnevî, er-Risâle fi’r-red alâ kādî’l-asker, vr. 4a. 
72 Bosnevî, er-Risâle fi’r-red alâ kādî’l-asker, vr. 21a. 
73 Bosnevî, er-Risâle fi’r-red alâ kādî’l-asker, vr. 18 b. 
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şereflerinin ne durumda olacağını soran74 Bosnevî’nin şu 
ifadeleri onun bu vakıa karşısındaki hissiyatını aksettirmesi 
açısından oldukça dikkat çekicidir: “Hükümet dairesinde 
işlerin görülmesi için hakimle beraber ruhbanın oturmasını 
[görmektense] müslümanlara ölüm daha güzeldir.”75  

2. 2. Bosnevî’ye Göre Tanzimat’tan Sonra Gayr-i 
müslimlere Verilen Haklar ve Müsâvat Politikaları 
Müslümanların Aleyhine Neticeler Vermiştir. 

Müellif Meclis-i Meb‘ûsân’a gayr-i müslimlerin 
girmesinin müslümanların lehine olacağı iddia edip bu 
durumun şeriata uygun olduğunu savunan kesime karşı, 
Tanzimat’ın ilanından önce de aynı iddiaların dile getirildiğini, 
ancak ilerleyen süreçte ortaya çıkan vaziyetin bu iddiaları 
tamamıyla geçersiz kıldığını vurgulayarak şu ifadeleri 
kullanmıştır: “Zalimlere müdâhene eden âlimlerden ve 
hristiyanlara meyleden vezirlerden Tanzimat ve müsâvatın 
ortaya çıktığı zamanlarda, bunlarda [da] tüm insanlar, bilhassa 
müslümanlar için çok hayırlar bulunduğunu duymuştuk. Zira 
bu görüş sahiplerine göre bu düzenlemelerle şeriat uygulanmış 
ve tüm insanlar için adalet temin edilmiş olacaktı. Ancak şimdi 
Tanzimat ve müsâvat sebebiyle bütün ülkede şer ve zulüm 
ortaya çıktı. Bu yenilikler kâfirlerin müslümanlara galebesine 
sebep oldu. Müsâvat yanlıları kâfire “Ağa, bey, paşa, efendi” 
dedi. Meclis ehlinin çoğunluğu hristiyan oldu. Hristiyanlardan 
paşalar ve müdürler çıktı. Velhasıl Tanzimat ve müsâvat Hz. 
Muhammed’in (s.a.v.) şeriatına muhaliftir. Tanzimat ve 
müsâvatın zararları ile reddi hakkında âyet ve hadisler yazsak 
bu risale büyük bir cild olur. Bil ki Tanzimatın ve müsâvatın 
uygulanışından ve insanların frenklere benzemesinden bütün 
müminlere büyük bela zuhur etti. Meclislerde artık davalar 

                                                           
74 Bosnevî, er-Risâle fi’r-red alâ kādî’l-asker, vr. 21a; er-Risâle, (Üss-i 
inkılab içinde) 2: 318. 
75 Bosnevî, er-Risâle fi’r-red alâ kādî’l-asker, vr. 18 b. 
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fetva ile görülmüyor. Meclislerde dava için hristiyanlar 
müslümanlarla birlikte oturuyor.”76  

Tanzimat ve müsâvat politikalarının büyük bir zafiyet ve 
yıkıma yol açtığını defaetle ifade eden Bosnevî, risalesinde bu 
iddiasını örnekler üzerinden savunmuştur. Bilhassa kendi 
memleketi Bosna’da yaşananlar hakkında oldukça detaylı 
bilgiler veren Bosnevî’ye göre Bosna ve civarının elden 
çıkmasının başlıca sebebi Tanzimat ve müsâvat politikalarıdır. 
Bu hususla alakalı ifadeleri, Tanzimat uygulamalarına karşı 
hayli direnç göstermiş olan Bosna Hersek’te yaşanan 
hadiselerin Bosnevî’nin bakış açısını derinden etkilemiş 
olduğunu göstermektedir.77 Bu dönemle alakalı kaynaklarda 

                                                           
76 Bosnevî, er-Risâle fi’r-red alâ kādî’l-asker, vr. 7b -8b. 
77 Avusturyalılar, Sırplar, Karadağlılar gibi çeşitli hristiyan unsurların 
yaşadığı yerleşim yerleri ile çevrili olduğu gibi, kendi bünyesinde de 
ciddi oranda Hıristiyan nüfus barındıran bu bölgede, fethedildiği ilk 
zamanlardan itibaren kendi vatanlarını devlet içinde devlet gibi gören 
sancak beyleri, ayanlar ve kaptanlar (Safvet Beg Başagiç (Recepaşiç) 
(Mirza Safvet), Bosna Hersek Tarihi (1463-1850), (İstanbul: Kastaş 
Yayınevi, [t.y.]), 200).) gibi nüfuz sahipleri idarede ciddi anlamda söz 
sahibi olagelmiştir. Ancak II. Mahmud döneminden itibaren 
merkezileşme politikaları mucebince bu mahalli unsurların gücünü 
kırmak için atılan adımlar, merkezden gönderilen bazı valilerin bunu 
temin maksadıyla aşırı güç kullanmaları, bölge savunmasının 
asırlardır vazgeçilmez unsurlarından biri olan yeniçeri ocağının 
kaldırılması, muhafazakâr halk kabullenmemesine rağmen Tanzimat 
uygulamalarında ısrarcı olunması ve daha da önemlisi bunun için 
takip edilen usul bu bölgelerde ciddi sıkıntıların ortaya çıkmasına 
sebebiyet vermiştir. . (Bosna-Hersek ile ilgili arşiv belgeleri: 1516-1919, 
ed. İsmet Binark, (Ankara: Başbakanlık Osmanlı Arşivi Daire 
Başkanlığı, 1992), 14). 
Bu hususları risalesinde ayrıntılı olarak ele alan Bosnevî, Bosna’da 
müslümanların gayr-i müslimlere hiçbir zaman yenilmediklerini 
vurgulamış, ancak bu bölgede asırlardan beri uygulanmakta olan 
sistemin yanlış politikalar neticesinde bozulduğunu, bunun da 
Hıristiyanların hâkim konuma geçmelerine ve galebelerine yol 
açtığını esefle ifade etmiştir. Bölgeyi son derece iyi tanıyan, hâkimiyet 
alanı geniş, reâya tarafından benimsenmiş beylerin etkilerinin 



130 
 

                                                           
kırıldığını, direnç gösterenlerin katledildiğini yahut sürüldüğünü, 
bölgenin hassasiyetine rağmen Bosna Hersek’ten önceki dönemlerin 
hilafına asker talep edildiğini, var olan askeri mühimmatın başka 
mahallere gönderildiğini, bu tasarruflarla müslüman varlığının 
asırlardır emniyet içerisinde sürmesini sağlayan yapının çökertildiğini 
anlatmıştır. Bosnevî’ye göre bu durumun başlıca sebebi, yukarıda da 
ifade edildiği gibi Tanzimat ve bilhassa müsâvat uygulamalarıdır. Bu 
sayede gayr-i müslimler başlarını kaldırmışlar ve isyanlar çıkarmışlar, 
müslüman halk ise bu durum karşısında savunmasız bir vaziyette 
kalmıştır. Merkeze bu durum çok defalar bildirilmesine rağmen takip 
edilen politikalarda ciddi anlamda bir değişim olmamış, diğer taraftan 
ortaya çıkan kargaşa ve isyanlar Osmanlı Devleti’ni daha önce 
rastlanmadığı ölçüde uğraştırmış, ilave külfetler yüklemiştir. 
(Bosnevî, er-Risâle fi’r-red alâ kādî’l-asker, vr. 8a- 9b) 
  Tanzimat uygulamalarından önceki dönemle sonraki dönemi 
kıyaslayan Bosnevî, Ali Paşa Rıdvanbegoviç’in (1783-1851) idaresini 
misal vermiş, büyük nüfuza sahip bu paşanın az bir kuvvetle emniyeti 
tam olarak sağladığını, onun zamanında bir kişinin Mostar’dan 
Nişik’e kadar tek başına güven içinde gidebildiğini, onun birkaç 
adamıyla vergi toplayabildiği bölgede sonraki dönemde paşalarla 
beraber yedi taburun gayr-i müslimler tarafından katledildiğini 
belirterek vaziyetin ne ölçüde kötüleştiğini nazara vermiştir. Bosnevî 
risalesinde bu paşanın kolaylıkla kontrol altında tutabildiği 
Karadağlılar’ın sonraki dönemde büyük isyanlar çıkardıklarını, çetin 
mücadeleler neticesinde onları mağlup eden paşa ve askerlerin tam 
Çetire’ye girecekken, payitahttan gelen emir üzerinde geri çekilmek 
zorunda kaldıklarını ve aldıkları beldeleri düşmana terkettiklerini de 
esefle anlatmıştır. Bosnevî’ye göre bütün bunlar İstanbul’da 
Hıristiyanlara meyletmiş hıyanet içindeki vezir ve paşalar sebebiyle 
yaşanmıştır. Bosnevî, onların Hersek valisi Ali Paşa’yı da 
Hıristiyanlara bilhassa Karadağ’a düşman olması sebebiyle 
katlettiklerini, bunu aynı zamanda Tanzimat ve müsâvatı uygulamak 
için yaptıklarını iddia etmiştir. (Bosnevî, er-Risâle fi’r-red alâ kādî’l-
asker, vr. b -10a.) 
  Ancak Bosnevî’nin gayr-i müslimlere meyil sebebiyle Çetire ve diğer 
civarının gayr-i müslimlere bırakıldığı iddiası kaynaklarda verilen 
bilgilere mutabık değildir. Zira kaynaklarda verilen bilgilere göre 
Çetire’ye yaklaşmışken Ömer Paşa komutanlığındaki Osmanlı 
ordusunun durdurulması Avrupa diplomasisinin araya girmesi ile 
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verilen bilgilerden Bosnevî’nin devletin gayr-i müslimlerin 
lehine bir tavır izlediğine ve Tanzimat uygulamalarının 
müslümanlar açısından son derece olumsuz neticeler 
doğurduğuna ilişkin değerlendirmelerinin kendi memleketinde 
yaygın şekilde kabul görmüş bir fikrin yansıması olduğu 
anlaşılmaktadır. Bu hususla alakalı olarak Başagiç, Ali Paşa’nın 
Bosna’ya tayin edilmiş olan Hayreddin Paşa’ya Tanzimat 
uygulamaları hakkında sarfettiği “Şayet Bosna Hersek’te 
Tanzimat’ı uygulayacak olursanız, onları otuz yıl bile devam 
ettiremeyeceksiniz.” ifadelerini eserinde naklettikten sonra 
herkesin bildiği bu kehanetin 1878 senesinde gerçekleştiği 
kaydını düşmüştür.78 Aynı eserde geçtiğine göre Hurşit 
Paşa’nın Hristiyan isyancılara genel af çıkarması sonrasında 
Bosna beyleri “Biz onların [yani gayrımüslimlerin] ellerini 
bağlıyorken, Hurşit Paşa çözmüştür.” ifadelerini sarfetmiş-
lerdir. Beyler bu tasarrufu gayr-i müslimlere verilen bir taviz 
olarak yorumlamış, bunun gayr-i müslimlerin ellerini 
güçlendireceğini öngörmüşlerdir.79  

Bosnevî, “Anadolu ve Rumeli’deki birçok derebeyinin 
hristiyanlara karşı koymalarına rağmen Tanzimat’ın ve 
müsâvat politikalarının uygulanmasına, frenk elbiselerinin 

                                                           
Devlet’in İşkodra antlaşmasını imzalamak zorunda bırakılması 
sebebiyle olmuştur. (Bosna-Hersek ile ilgili arşiv belgeleri: 1516-1919, 
(ed. İsmet Binark), Ankara: Başbakanlık Osmanlı Arşivi Daire 
Başkanlığı, 1992. 14) Kaynaklarda geçtiğine göre, Ali Paşa’nın Osmanlı 
idaresi nezdinde nüfuzunun sarsılması ise onun içinde yer aldığı 
birtakım olaylar sebebiyledir. Önceleri Osmanlı Devleti’nin 
hizmetinde iken 1850’li yıllarda Bosna’da çıkan bir ayaklanmayı 
desteklemiş, çıkan çatışmalarda ayaklanmayı bastırmakla görevli 
Ömer Lütfi Paşa’ya yenilmiştir. Kaynaklarda vefat sebebi ile farklı 
bilgiler bulunmaktadır. (Mustafa L. Bilge, “Rıdvanbegoviç, Ali Paşa 
(1783-1851)”, Türkiye Diyanet Vakfı İslâm Ansiklopedisi, (İstanbul: 
TDV Yayınları, 2008), 35: 51. Ali Paşa ve vefatı ile alakalı detaylı 
bilgiler için bk. Safvet Beg Başagiç (Recepaşiç), Bosna Hersek Tarihi 
(1463-1850), 249-261.)  
78 Başagiç, Bosna Hersek Tarihi (1463-1850), 258. 
79 (Safvet Beg Başagiç, Bosna Hersek Tarihi (1463-1850), 201.)  
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giyilmesine, davaların kanun ile görülmesine razı olmamaları 
sebebiyle öldürüldüklerini” iddia etmiş,80 Bedirhan Bey, Şerif 
Abdülmuttalib gibi Osmanlı’ya itaattan çıkan ve sürgüne 
gönderilen zevatı takdirle anmıştır. Bosnevî, Şerif 
Abdülmuttalib ve Bedirhan Bey’in sürülmelerine sebep olarak 
Tanzimat ve müsâvâta karşı çıkmaları yanında şeriata ve 
fetvaya göre amel etmelerini de zikretmiştir.81 Bazı kaynaklarda 
önceleri Osmanlı’ya yararlılık göstermiş olan bu zevatın isyan 
çıkarmalarına temel sebep olarak II. Mahmud’dan itibaren 
merkezî otoritenin sağlanması amacıyla mahallî güçlerin 
ortadan kaldırılmasını hedefleyen bir siyaset izlenmesi 
gösterilmekte, bu isimlerin nüfuz ve otoritelerinin sarsılması 
sebebiyle isyan ettikleri belirtilmektedir.82  

Bununla birlikte Tanzimat sonrasında yapılan 
düzenlemelerin sebep olduğu hoşnutsuzluğun bu isyanlarda 
rol oynadığı ya da bu düzenlemelerin çıkarılacak isyana 
meşruiyyet kazandırmak için kullanıldığı son derece açıktır. 
Mesela Şerif Abdülmuttalib isyandan önce nüfuzlu isimlere 
gönderdiği mektupta, tatbikle yükümlü kılındıkları Tanzimat 

                                                           
80 Bosnevî, er-Risâle fi’r-red alâ kādî’l-asker, vr. 11b-12a; Bosnevî’nin 
misal olarak zikrettiği isimlerden biri Tepedelenli Ali Paşa’dır. Ancak 
Tepedelenli Ali Paşa ile ilgili olarak kaynaklarda geçen bilgiler 
Bosnevî’nin Hıristiyanlarla mücadele etmesi sebebiyle öldürüldüğü 
şeklindeki iddiayı desteklememektedir. Bilakis muhtelif zamanlarda 
Rusya, Fransa ve İngiltere ile ittifak imkânları arayan Tepedelenli Ali 
Paşa Rumlar’la anlaşarak Mart 1821’de başlayan Yunan 
ayaklanmasını kendi çıkarı için kullanmış, para ve silâh yardımlarında 
bulunarak isyanın çıkışını ve yayılışını desteklemiştir. Kemal Beydilli, 
“Tepedelenli Ali Paşa”, Türkiye Diyanet Vakfı İslâm Ansiklopedisi, 
(İstanbul: TDV Yayınları, 2011), 40: 476-479. 
81 Bosnevî, er-Risâle fi’r-red alâ kādî’l-asker, vr. 11a. 
82 bk. Mustafa L. Bilge, “Mustafa Paşa, Buşatlı”, Türkiye Diyanet Vakfı 
İslâm Ansiklopedisi, (İstanbul: TDV Yayınları, 2006), 31: 344-34; Cabir 
Doğan, Cizre ve Bohtan Emiri Bedirhan Bey ((1802 – 1869), (Doktora 
Tezi, Afyon Kocatepe Üniversitesi, 2010), 209; DİA, “Abdülmuttalib B. 
Gālib”, Türkiye Diyanet Vakfı İslâm Ansiklopedisi, (İstanbul: TDV 
Yayınları, 1998), 1: 273. 

https://islamansiklopedisi.org.tr/muellif/mustafa-l-bilge
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maddelerini sözkonusu etmiş, “haberi işiten ehl-i İslâm’ın azîm 
keder”e düçar olduğunu belirtmiş, “Hâkim bize kavâid-i 
küfriyyenin te’yîd ve işâasıyla her şeyde kefere ile ihtilatı… 
nasıl emreder?” ifadelerini kullanmıştır. Dönemin mühim 
isimlerinden Şeyh Cemal Efendi’ye de Türklerin mürted 
olduklarını, irtidatlarını şimdilik gizlediklerini ancak sonra ilan 
edeceklerini, eskiden beri kendi hakları olan hükümeti 
alabilmek için uygun zamanın geldiğini söylemiştir.83  

Bosnevî dönemindeki birçok isim gibi müsâvatın 
müslümanlar aleyhine bozulduğu kanaatindedir. İsmi geçen 
beylerin ve taraftarlarının eziyet ve hakaretle zincirlerle 
İstanbul’a getirtilirken şiddetli savaş suçlarına rağmen aynı 
muamelenin gayr-i müslimlere yapılmadığından şikâyet 
etmiştir.84 Nitekim bu husus bu dönemde müslümanlar 
tarafından çok defa şikâyet konusu yapılacak, devrin güçlü 
devletlerinin himayesi sebebiyle gayr-i müslimlerin 
müslümanlara nazaran çok daha imtiyazlı bir konuma 
kavuştukları dile getirilecektir.85  

Bosnevî risalesinde Tanzimat’ın gündelik hayattaki 
tesirlerine de temas etmiş, bu hususla alakalı olarak bilhassa 
kadınların değişen tutum ve davranış şekillerine dikkat 
çekmiştir. Onun şu ifadeleri aynı zamanda Tanzimat’a bakışını 
net bir şekilde aksettirmektedir: “Bu kabih fiiller Tanzimat ve 
müsâvattan sonra başladı. Anla ey Tanzîmât-ı Hayriyye diyen! 
[O] hayriyye midir yoksa şeriyye mi? Evet Tanzimat ve 
müsâvat, şeyhi şeytan, nefis ve heva olan, hristiyanların 
tavırlarına meyleden, Hz. Muhammed’in (s.a.v.) şeriatına 
temessükü terkeden kimsenin zinetidir. Kur’ân ve hadislerin 
hükmüne sıkı bir şekilde bağlanmış, bütün müminlere 
muhabbeti olan, hristiyan ve yahudilere düşman olan kimseler 
için ise şerdir.”86 

                                                           
83 Cevdet Paşa, Tezâkir 1-12, 1: 102-103. 
84 Bosnevî, er-Risâle fi’r-red alâ kādî’l-asker, vr. 11a- b; ayrıca bk. er-
Risâle, (Üss-i inkılab içinde) 2: 320-321. 
85 Kara, “Müsâvat Yahut Müslümanlara Eşitsizlik”, 307-309. 
86 Bosnevî, er-Risâle fi’r-red alâ kādî’l-asker, vr. 11b. 
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2.3.Bosnevî’ye Göre Problemlerin Çaresi Şeriata Sıkı Bir 
Şekilde Bağlılık ve Adaletin Teminidir 

Bosnevî risalesinin muhtelif kısımlarında Osmanlı 
Devleti’nin ve müslümanların karşı karşıya kaldığı problemlere 
sebep olarak şeriata temessükün ve adaletin terkolunmasını, 
hristiyan kanunlarının esas alınıp fetva ile amelin bırakılmasını, 
tüm fiillerde hristiyanlara meyledilmesini, zulmün yaygınlaş-
masını, “iyiliğin emir ve tavsiyesi, kötülükten sakındırılması” 
prensibinin uygulanmamasını saymıştır. Bunlar gayr-i 
müslimlerin galebesini ve ülke topraklarının önemli bir 
kısmının kaybedilmesini netice vermiştir. Bosnevî’ye göre 
tekrar galip ve muzaffer olmanın yolu Hz. Muhammed’in 
(s.a.v.) şeriatına sıkı bir şekilde bağlanmak, zulmü bırakmak ve 
bütün insanlara hatta tüm mahlûkata karşı adaletli 
davranmaktır.  

Bosnevî şeriata aykırı olduğu gerekçesi ile risalesinin 
muhtelif kısımlarında Kānûn-ı Esâsî’ye ve diğer kanunların 
tatbikine de şiddetle karşı çıkmıştır. Şu ifadeleri onun bu 
konudaki fikrini net bir şekilde yansıtmaktadır: [Mezkûr 
kazaskeri kastederek] “Sözün sahibi şayet “Yeni meclislerde 
bütün halk için adalet vardır, zira davaların görülmesi, 
müminlerden, hristiyan ve yahudilerden oluşan meclis ehlinin 
ittifakıyla Düstur’un hükmü ile olmaktadır.” derse, Ona şu 
cevabı veririz: “Bu kavlin batıldır ve Allah’ın hükmüne ve 
emrine muhaliftir. … Düstur ile hükmetmek Kur’ân’a aykırı, 
hristiyanların kanununa mutabıktır. Kanunla yani Düstur’la 
hükmedene tekrar tekrar yazıklar olsun. Zira Allah (c.c.) “Kim 
Allah’ın indirdiği ile hükmetmezse işte onlar kâfirlerin ta 
kendileridir.” (el-Mâide 5/44), “Kim Allah’ın indirdiği ile 
hükmetmezse işte onlar zalimlerin ta kendileridir.” (el-Mâide 
5/45), “Kim Allah’ın indirdiği ile hükmetmezse işte onlar 
fasıkların ta kendileridir.” (el-Mâide 5/47) buyuruyor.  

Meclisteki kadıya da tekrar tekrar yazıklar olsun. Hükmü 
hristiyan ve yahudilerle ittifak ederek yahut da Düstur’un kavli 
ile ver[ecektir]. Zira Düstur’un kanunu bütün fetvâlara muhalif, 
Frenk kanununa mutabıktır. Anla ve meclis’te gayr-i 
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müslimlerle davaların görülmesi için oturma. Sahabîler 
davaların görülmesinde yahudi ve hristiyanlarla istişare 
etmediler. Daima Kur’ân ile hükmettiler. Bu sebepten kâfirlere 
galip ve mansur oldular. Ülkeleri adalet ve şeriata temessük ile 
fethettiler. Zira Allah “Ey inananlar! Siz Allah’ın dinine yardım 
ederseniz, O da size yardım eder, ayaklarınızı savaşta sabit 
kılar.” (Muhammed 47/7) buyurmuştur.”87  

Bosnevî’nin bir diğer eserinde geçen ifadesinden fıkıh 
kaynakları esas alınarak hazırlanmış olan Mecelle’ye de 
muhalefet ettiği anlaşılmaktadır: “Hâkimler, Fetâvâ-i Ali 
Efendi, Behçetü’l-fetâvâ, Kadîhân, Fetâvâ-i Hindiyye ve 
Bezzâziyye’yi bırakarak Mecelle kanunlarıyla hükmederler. Bu 
insanlar hristiyan kanunlarıyla hükmederken, düşünmüyorlar 
mı ki Yüce Allah “Kim Allah’ın indirdiğiyle hükmetmezse, işte 
onlar kâfirlerin ta kendileridir.” (el-Mâide 5/44) buyurmak-
tadır.” Bu ifadelerinden de anlaşıldığı üzere Bosnevî idârî, 
hukukî ve toplumsal düzenin kadimden beri olduğu şekilde 
devam etmesi gerektiğini savunmaktadır.88 

Bosnevî risalesinde birçok kısımda olumsuz gidişatın 
sorumlusu olarak “vezirler”i gösterip suçlamış,89 padişah için 
ise genellikle ihtiyatlı ifadeleri tercih etmiş, dualarla anmış,90 
mevcut durumun sorumlularının padişaha da ihanet içinde 
olduklarını belirtmiştir.91 Bununla birlikte, hatta katledilme ve 

                                                           
87 Bosnevî, er-Risâle fi’r-red alâ kādî’l-asker, vr. 12a] Onun bir diğer 
eserinde geçen ifadesinden İslâm Hukuku kaynakları esas alınarak 
hazırlanmış olan Mecelle’ye de muhalefet ettiği anlaşılmaktadır. 
“Hâkimler, Fetâvâ-i Ali Efendi, Behçetü’l-fetâvâ, Kadîhân, Fetâvâ-i 
Hindiyye ve Bezzâziyye’yi bırakarak Mecelle kanunlarıyla 
hükmederler. Bu insanlar Hıristiyan kanunlarıyla hükmederken, 
düşünmüyorlar mı ki Yüce Allah “Kim Allah’ın indirdiğiyle 
hükmetmezse, işte onlar kâfirlerin ta kendileridir.” (Mâide, 5/44) 
buyurmaktadır.”  
88 Gülşen, “Hilmi Baba b. Hüseyin Bosnevî’nin Hicret Risâlesi Üzerine 
Bir Değerlendirme”, 40. 
89 Bosnevî, er-Risâle fi’r-red alâ kādî’l-asker, vr. 9b, 10b, 11a, 20b, 21b. 
90 Bosnevî, er-Risâle fi’r-red alâ kādî’l-asker, vr. 12b-13a. 
91 Bosnevî, er-Risâle fi’r-red alâ kādî’l-asker, vr. 9b, 21b. 
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nefyedilme endişesi taşımasına rağmen92 dolaylı ifadelerle 
sultana karşı da şiddetli eleştiri oklarını yöneltmekten 
çekinmemiştir: “Şer’î hükümleri ikame etmeye, hristiyanlarla 
cihadı sürdürmeye, beytülmali korumaya, beldeleri kâfirlerin 
galebesinden muhafazaya kadir olamadığı zaman, imama 
yazıklar olsun, tekrar tekrar yazıklar olsun. O mel‘undur, 
ebrarın menzillerinden kovulmuştur. Eğer dünya ve ahirette 
kurtulmak istiyorsa onun kendisini azletmesi gerekir. İnsanlara 
da ondan başkasını nasbetmeleri vacip olur.”93 

Bosnevî, risalesinde devlet başkanında bulunması 
gereken vasıfları da zikretmiştir. Bu kısımdaki ifadelerinden 
onun halifenin Kureyş’ten olması gerektiğine dair görüşe sahip 
olduğu anlaşılmaktadır. Hz. Peygamber’in (s.a.v.) “İş ehil 
olmayana verildiğinde kıyameti bekleyiniz.” (Buhârî, “Rikāk”, 
35) hadisine “Saltanat ve imaret yahut kaza yahut hüküm ve 
hükümet kendisinde istihkak şartları bulunmayan kimselere 
verilirse kıyameti bekleyiniz.” şeklinde izah getirdikten sonra 
istihkak şartlarını saymıştır. Hadiste ya hilafetin ya da mutlak 
riyasetin kasdolunduğunu belirten Bosnevî, “Zamanımızın 
sultanlarının neslinden de gelse, Kureyş’ten olmayan kimse 
hilafete ehil değildir.”94 ifadelerini kullanmıştır.  

Bosnevî risalesinin bu kısmında diğer istihkak şartlarını 
da zikrettikten sonra bu şartları taşıdığı müddetçe devlet 
başkanına itaat edilmesinin farz olduğunu vurgulamıştır. 
Bununla birlikte masiyet söz konusu olduğunda hiçbir 
yaratılmışa itaat edilmeyeceğini belirten ve bu hususa dair 
birçok hadise risalesinde yer veren Bosnevî, imamlara itaat 
edilmemesini meşru kılan mâsiyeti şer‘î hükümlere muhalefet 
olarak açıklamış, konuya dair rivayetleri zikrederek bu 
rivayetlerde ehl-i imana nasihat, şeriatten çıkıp da 
müslümanların beytülmâlini telef edenlere, bid’at ehline ve 

                                                           
92 Bosnevî, er-Risâle fi’r-red alâ kādî’l-asker, vr. 8a. 
93 Bosnevî, er-Risâle fi’r-red alâ kādî’l-asker, vr. 19a. 
94 Bosnevî, er-Risâle fi’r-red alâ kādî’l-asker, vr. 13b, 15b. 
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kanuna meyledenlere ukubet [ihtarının] bulunduğunu ifade 
etmiştir.95  

Bilhassa müslümanların içinde bulundukları bu şartlarda 
Bosnevî “emr-i bi’l-ma‘rûf nehy-i ani’l-münker”in elzem 
olduğu hususu üzerinde de durmuş, bu vazifeyi ifa edenlerin 
nifak ve müdâheneden salim kalacağını, kötülüğe razı ve tabi 
olanların ise ukubetten kurtulamayacağını ifade etmiştir.96  

Bosnevî’nin Batı’dan muktebes kanunların esas alınmayıp 
şeriata temessük edilmesi ve adaletle hükmolunması 
durumunda var olan problemlerin izale olacağına dair inancı 
tamdır. Bosnevî’ye göre, bu gerçekleştirildiğinde hristiyanların 
galebesinden ve müslümanları katl için yaptıkları ittifaklardan 
korkmak yersizdir.97 Geçmişte de benzer durumlar yaşanmış, 
hristiyanlar kesin bir şekilde yenilgiye uğratılmışlardır. Yakın 
dönemde kutsal kitapların hepsine düşman olan, birçok 
beliyyelere sebebiyet vermiş bulunan Napolyon da tüm güç ve 
iktidarına rağmen izmihlale uğrayarak yok olup gitmiştir.98 
Bosnevî’nin şu ifadeleri onun bu konudaki güvenini tam olarak 
yansıtmaktadır:  

“Zira şeriatın sefinesi muhkem ve kavîdir. Kim ona 
binerse necat bulur. Ne dalgaların çokluğundan ne de karaya 
oturmaktan korkar. Hadiste de geçtiği üzere kim ona binerse 
boğulmaktan kurtulur.99 Zira Hristiyan devletler defalarca 

                                                           
95 Bosnevî, er-Risâle fi’r-red alâ kādî’l-asker, vr. 14a. 
96 Bosnevî, er-Risâle fi’r-red alâ kādî’l-asker, vr. 15a. 
97 Bosnevî, er-Risâle fi’r-red alâ kādî’l-asker, vr. 22b. 
98 Bosnevî, er-Risâle fi’r-red alâ kādî’l-asker, vr. 20b; er-Risâle, (Üss-i 
inkılab içinde) 2: 318. 
99 Bu rivayet Hâkim’in el-Müstedrek’inde: “Benim Ehl-i Beytimin 
misali sizin içinizde Nuh’un (a.s.) gemisi gibidir. Kim ona binerse 
kurtuluşa erer. Kim ki ondan geri kalırsa boğulur.” şeklinde 
geçmektedir. (Ebû Abdillah el-Hâkim Muhammed b. Abdillah b. 
Muhammed b. Hamdeveyh b. Nuaym b. el-Hakem et-Tihmânî[?] en-
Nîsâbûrî, el-Müstedrek ale’s-Sahihayn, thk. Mustafa Abdülkadir Atâ 
(Beyrût: Dâru’l-kütübi’l-‘ilmiyye, 1411/1990), 2: 373, 3:163) “Sünnet 
Nuh’un gemisi gibidir. Kim ona binerse boğulmaktan kurtulur.” 
şeklindeki rivayet ise İmâm Mâlik’ten gelmiştir. Suyûtî, Abdurrahman 
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gemimizi batırmaya, tüm müslümanları öldürmeye 
niyetlendiler. Bilakis kendileri müslümanların gazilerinin 
kılıçları ile Rum denizinde boğuldular. Zira sefinenin sahibi 
Allah’ın nurundan bir nurdur. Hadislerde de zikrolunduğu 
üzere Allah bütün mahlûkatı Hz. Muhammed’in (s.a.v.) 
nurundan yarattı. Bizim ellimizdeki harita ve pusula 
müstakimdir. Dalgalardan korkmak harita ile amel etmemek ve 
pusulaya bakmamaktan kaynaklanmaktadır. Dalgaların 
çokluğundan korkmak haritanın başka bir şekle tebdili 
sebebiyledir. Hristiyanlara meyletmeyi ve hristiyan kanunları 
ile hükmetmeyi, Şeriat-ı Muhammediyye’ye temessükü ve 
Fransızca kitaplar okumayı derinlemesine düşün.”100 

Sonuç 
Tanzimat’ın ilanı tarihimizin en mühim dönüm 

noktalarından birini teşkil etmektedir. Giderek büyüyen ve 
daha karmaşık bir hale bürünen problemlere ve devrin güçlü 
devletlerinden gelen baskılara karşı devletin bütünlüğünü 
koruyup bekasını temin edebilmek maksadıyla bu dönemde 
Batı’dan esinlenen çok sayıda siyâsî, hukukî ve sosyal 
düzenlemeler gerçekleştirilmiştir. Ancak devlet eliyle yapılan 
bu düzenlemeler geniş halk kesimleri ve ulemanın mühim bir 
kısmı tarafından asırlardır kökleşmiş değerler sistemine ve 
toplumsal yapıya aykırı bulunmuş ve bu sebepten 
reddedilmiştir.  

Bilhassa müsâvat ilkesinin benimsenmesi ve bu ilke 
doğrultusunda düzenlemeler yapılarak gayr-i müslimlere 
çeşitli haklar verilmesi, derken Meclis-i Meb‘ûsân’a gayr-i 
müslim vekillerin de dâhil edilmesi o döneme kadar millet-i 
hâkime olarak kabul edilmiş müslüman tebaada büyük bir 
hoşnutsuzluğun doğmasına sebebiyet vermiştir. Batı örnek 
alınarak yapılan diğer reformlarla birlikte gayr-i müslimlerle 

                                                           
b. Ebî Bekr Celâlüddîn, Miftâhu’l-cenne fi’l-ihticâc bi’s-sünne, (el-
Medînetü’l-münevvere: el-Câmiatü’l-İslâmiyye, 1409/1989), 76. 
100 Bosnevî, er-Risâle fi’r-red alâ kādî’l-asker, vr. 22b; ayrıca bk. er-
Risâle, (Üss-i inkılab içinde) 2: 319. 
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alakalı bu düzenlemeler yüzünden o güne kadar devletin aslî 
dayanağı olarak kabul edilen müslüman tebaa ile devlet arasına 
ciddi bir mesafe girmiş ve bu mesafe giderek açılmıştır. Büyük 
ölçüde gelenekçi muhafazakâr çizgiye mensup bir medreseli 
olan Bosnevî’nin risalesinde de bu durumun tezahürleri 
görülmektedir. Bosnevî risalesinde “vezirler” olarak tabir ettiği 
devlet erkânını suçlayıcı ağır ifadeler kullanmış, olumsuz 
gidişattan büyük ölçüde onları sorumlu tutmuş, gayr-i 
müslimlere meyl ve müdâhene ile itham etmiştir. Bu isimler Âli 
ve Fuad Paşalar, Mithat Paşa gibi bilhassa gayr-i müslimlerle 
alakalı önemli düzenlemelerde imzası olan devlet adamları 
olmalıdır. Bununla birlikte bu gidişata engel olamadığı için 
Bosnevî üstü kapalı ifadelerle sultanı da suçlamıştır. Bu 
dönemle alakalı diğer kaynaklardan da anlaşıldığına göre gayr-
i müslimler lehine yapılan düzenlemeler sebebiyle devlet 
erkânının gayr-i müslimleri kolladığı, devlet adamlarının 
hristiyanlara meyl ve müdâhene ettiği şeklindeki kanaat bu 
zaman diliminde yaygınlık kazanmıştır. Bu kanaatin toplumda 
cereyan eden hadiselerin bu istikamette yorumlanmasına, 
abartılı yahut gerçek dışı anlatımların yayılmasına yol açtığı 
anlaşılmaktadır. Derecesi ve yaygınlığı hakkında fikir sahibi 
olamasak da Bosnevî’nin anlatılarının toplumsal bir zemininin 
olduğu muhakkaktır.  

Bosnevî, gayr-i müslim vekillerin Meclis-i Meb‘ûsân’a 
girmesini “Siz insanlar arasından çıkarılmış en hayırlı 
ümmetsiniz.” (Âl-i İmrân 3/110) âyetini delil getirerek 
meşrulaştırmaya çalışan kazaskere reddiye olarak yazdığı bu 
eserinde, aynı zamanda Batılılaşmanın tüm tezahürlerine karşı 
çıkmıştır. Batı kaynaklı tüm düzenlemeleri ve kanunları 
reddettiği gibi fıkıh kaynakları esas alınarak hazırlanan 
Mecelle’ye de muhalefet etmiştir. Bosnevî düzenin eskiden 
olduğu şekilde fetvanın esas alınmasıyla sürdürülmesi 
gerektiğini, şeriata sıkı bir bağlılıkla ve adaletin sağlanmasıyla 
devletin ve müslümanların karşı karşıya kaldığı problemlerin 
tamamen izale olacağını savunmuştur. Bir yandan fikir ve 
görüşlerini yazıya geçirerek kendi hattıyla eserler kaleme 
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alan,101 diğer taraftan fikirlerinin toplumda makes bulmasını 
sağlamak amacıyla bu çalışmada ele alınan eseri de dâhil iki 
eserinin muhtasarını gizlilikle Türkçe olarak bastırıp dağıtan 
Bosnevî bu şekilde yaşadığı dönemde “münker” gördüğü 
hadiselere kendi imkânları ile karşı çıkmıştır. 

Bosnevî –her ne kadar halifenin Kureyş’ten olması 
gerektiğini savunması sebebiyle bu hususta Osmanlı’ya hâkim 
genel kabulden ayrılmış olsa da- genel olarak Osmanlı’daki 
gelenekçi kesimi temsil etmektedir. Onun bu çalışmada ele 
alınan risalesi içerden bir bakışla bu devirdeki düzenlemelerin 
ve cereyan eden hadiselerin bu kesim tarafından nasıl 
karşılanmış olduğu hususuna ışık tutması açısından oldukça 
önemlidir. Dolayısıyla bu devre ait diğer kaynaklarda verilen 
bilgilerle birlikte değerlendirildiğinde Bosnevî’nin bu risalesi 
büyük ölçüde müslüman halkın mühim bir kısmının Tanzimat 
ve sonrasındaki düzenlemelerle birlikte gayr-i müslimlere 
verilen haklara ilişkin değerlendirmelerinin ve bu durumdan 
kaynaklanan rahatsızlığının bir ifadesi olarak okunabilir. 

  

                                                           
101  
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DERVÎŞ ALİ el-BOSNEVÎ VE TERCÜME-İ HADİS-İ ERBA‘İN 
ve HİKÂYE-İ ERBA‘İN  

ve GAZİLER MENAKIBI ADLI ESERİ 
 

Hızır YAĞCI 

 
Giriş 
Zayıf da olsa Hz. Peygamber’den gelen rivayetlerdeki 

müjdelere ulaşmak1 veya daha farklı amaçlarla2 kaleme alınan 
kırk hadis çalışmalarının yazımına hicri ikinci yüzyıldan 
itibaren başlandığı kabul edilmekle birlikte günümüze ulaşan 
en eski kırk hadis kitabı, Hasan b. Süfyân en-Nesevî’nin (ö. 
303/916) Kitâbü’l-Erbaîn adlı eseridir. Bundan sonra birçok eser 
yazılmışsa da Nevevî’nin (ö. 676/1277) el-Erbaʿûne’n-
Neveviyye adlı çalışması bunların en meşhuru olup 

                                                           
 Dr. Öğretim Üyesi, Tekirdağ Namık Kemal Üniversitesi, 
hiziryagci1@hotmail.com 
1 İbnü’l-Mukrî el-İsfahânî, el-Erba‘ûn, thk. Muhammed Ziyad Tekile, 
1. Baskı (Suudi Arabistan: Mektebetü’l-Abîkân, 2001), 54 (6); 
Dârekutnî, Ebü’l-Hasen Alî b. Ömer b. Ahmed, el-ʿİlelü’l-vâride fi’l-
ehâdîsi’n-nebeviyye, thk. Mahfûzurrahmân Zeynullah es-Selefî, 1. 
Baskı, (Riyad: Dâru Tayyibe, 1985), 6, 33 (959). Kırk hadis rivayetinin 
tahlili için ayrıca bk. İ. Hakkı Ünal, “İslâm Kültüründe Kırk Hadis 
Geleneği ve Şeyh Hâmidî Velî’nin Hadîsi Erbaîn Şerhi”, Ankara 
Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi, Cilt, XXXIX, 137-146.  
2 Bk. Selâhaddin Yıldırım, Osmanlıda Kırk Hadis Çalışmaları-1, 
(İstanbul: Osmanlı Hadis Araştırmaları, 2000), 20-30; Müzahir Kılıç, 
“Edebiyat Tarihi Bakımından Kırk Hadisler”, Atatürk Üniversitesi 
Türkiyat Araştırmaları Enstitüsü Dergisi, 2001, cilt: VIII, sayı: 18, 93. 
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kendisinden sonra daha da gelişen kırk hadis literatürünü en 
çok etkileyen eser olmuştur.  

Hacı Bektâş-ı Velî’ye (ö. 669/1271 [?]) ait olduğu anlaşılan 
ilk Türkçe erbaîn şerhinden3 sonra Osmanlı’da bu alanda çeşitli 
konularda Türkçe, Arapça ve Farsça çok sayıda tercüme, şerh 
ve derleme tarzında eserler kaleme alınmıştır. 1463 yılında 
kısmen, 1528 yılında tamamen Osmanlı idaresine giren ve 1878 
yılına kadar Osmanlı coğrafyasının bir parçası olan Bosna’da da 
benzer nitelikli çalışmalar yapılmıştır. Bu çalışmalardan biri de 
ilmi ve tasavvufî kimliğinin yanında hayatının bir bölümünü 
cihad meydanlarında geçiren Dervîş Ali’nin Tercüme-i Hadis-i 
Erba‘in ve Hikâye-i Erba‘in ve Gaziler Menakıbı adlı eseridir.  

1. Hayatı  

Müellif, kendisini Dervîş Ali b. Hacı Mustafa el-Bosnevî 
(1007/1598) olarak tanıtmaktadır.4 Kaynaklarda el-Mostârî, es-
Sigetvârî, el-Hanefî, er-Rûmî ve es-Sûfî nisbeleri ile de 
anılmaktadır.5 Kanûnî Sultan Süleyman’ın iç organlarının 
gömüldüğü Macaristan’da Sigetvar Kalesi yakınında inşa 
edilen türbede bir süre türbedarlık görevi yürütmesinden 
dolayı “Şeyhü’t-türbe” lâkabıyla meşhur olmuştur. 937/1531 
veya 947/1541 yılında Mostâr’da dünyaya gelen Dervîş Ali, ilk 
eğitimini buradaki âlimlerden almış daha sonra ilim tahsiline 
devam etmek için İstanbul’a gitmiştir. Burada Mustafa 
Muslihuddin b. Nûreddin’in (Nûreddinzâde) (ö. 981/1574) 

                                                           
3 Fahreddin Yıldız, “İslâmî İlimler, Divan Edebiyatı ve Tasavvuf 
Geleneğindeki Yeriyle Tarihten Günümüze Popüler Hadis Kitapları: 
Kırk Hadisler”, Türkiye Araştırmaları Literatür Dergisi, Cilt 11, Sayı 
21, 2013, 421.  
4 Dervîş Ali el-Bosnevî, Tercüme-i Hadis-i Erba‘in ve Hikâye-i Erba‘in 
ve Gaziler Menakıbı, Süleymaniye Ktp. Reşid Efendi, nr. 1025, 5b.  
5 Ziriklî, Ebû Gays Muhammed Hayrüddîn b. Mahmûd b. Muhammed 
b. Alî b. Fâris ed-Dımaşkī, el-Aʿlâm, 15. Baskı, (y.y: Dârü'l-İlmi li'l-
Melâyîn, 2002), 4, 287; Bağdatlı İsmâil Paşa, Îżâḥu’l-meknûn fi’ẕ-ẕeyli 
ʿalâ Keşfi’ẓ-ẓunûn an esâmi’l-kütüb ve’l-fünûn, (Beyrut: Dâru İhyâi't-
türâsi'l-Arabî, t.y), 4, 196.  
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eliyle Halvetiyye tarikatına intisap etmiş ve Nûreddinzâde’nin 
en önemli halifelerinden biri olmuştur. 6 

Dervîş Ali ilim yolunda çeşitli seyahatler yapsa da 
eğitimini daha ziyade İstanbul’da aldığı anlaşılmaktadır. En üst 
düzeyde fetva ve ictihad seviyesine ulaşan Dervîş Ali, halkın ve 
yöneticilerin hoşnutluğunu kazanmıştır. Nitekim Macaristan’ın 
fethinde Sultan’ın yanında bulunmuş, fetihten sonra burada 
muallim, müderris ve kādî olarak tayin edilmiştir. Bir mücahid 
olarak tanınan Dervîş Ali, İslâm ordusunun saflarında bir nefer 
olarak çok sayıda savaşa katılmıştır. Fetihlerden sonra bir 
davetçi olarak gayretli çalışmalar yapmış, ilim ve tasavvufun 
yayılması için çaba sarf etmiştir. Defalarca hac ve umre ziyareti 
yapan Dervîş Ali, III. Murad tarafından makām-ı İbrâhim’i 
yenilemek göreviyle gönderildiği Mekke’de, Kâbe’nin tamirinin 
tamamlandığını ve yapılan işleri III. Murad’a bildiren rapor 
mahiyetindeki Temkînü’l-makam fî Mescidi’l-harâm adlı 
eserini kaleme almıştır.7 Serdârıekrem Satırcı Mehmed Paşa’nın 
cihat görevi ve mücâhitlere vaaz için 1598’de Varat (Varadin) 
Seferi davetine de katılan Ali Dede, dönüş yolunda ikindi 
namazını kılarken secde halinde vefat etmiştir.8 

2. Eserleri 
Dervîş Ali’nin hadis, akâid-kelâm, tarih ve tasavvuf 

alanlarında Arapça ve Türkçe kaleme aldığı birçok eseri 
bulunmaktadır.  

 

                                                           
6 Ahmed b. Abdülkerim Necîp, es-Sünnetü’n-nebeviyye mekânetuhâ ve 
eseruhâ fî hayâti Müslimi’l-Bosna ve’l-Hersek, (Doktora Tezi, y:y, t..y), 
3, 2. 
7 Bk. Ali Dede b. Mustafa el-Mostârî, Havâtimü’l-hikem ve hallü’r-
rumûz ve keşfü’l-künûz, thk. Asım İbrahim el-Keyyalî el-Hasenî eş-
Şazelî ed-Derkavî, 1. Baskı, (Beyrut: Dârü’l-kütübi’l-ilmiyye, 2007), 7. 
Neşredenin girişi. 
8 Mehmet Seyhan Tayşi, “Ali Dede Bosnevi”, Türkiye Diyanet Vakfı 
İslâm Ansiklopedisi, (İstanbul: TDV Yayınları, 1989), 2: 386; Ahmed b. 
Abdülkerim Necîp, es-Sünnetü’n-nebeviyye mekânetuhâ ve eseruhâ 
fî hayâti Müslimi’l-Bosna ve’l-Hersek, 3, 2. 
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2.1. Hadisle İlgili Eseleri 
2.1. 1. Envâru’l-Meşârik 
Radıyyüddin es-Sâgānî’nin (ö. 650/1252) Meşâriḳu’l-

envâri’n-nebeviyye adlı eserine Bâbertî’nin (ö. 786/1384) 
yazdığı Tuḥfetü’l-ebrâr fî şerḥi Meşâriḳi’l-envâr fi’l-cemʿ 
beyne’ṣ-Ṣaḥîḥayn ve İbn Melek’in (ö. 821/1418’den sonra), 
yazdığı Mebâriḳu’l-ezhâr fî şerḥi Meşâriḳı’l-envâr adlı 
şerhlerine yönelik bazı tenkitler ve tamamlayıcı notlar ihtiva 
eden haşiye niteliğinde bir çalışmadır. Müellif, Karahisar’da 
Ahmed Paşa Medresesinde müderris iken bu eserini yazdığını 
belirtmiştir. Eserin çeşitli yazma nüshaları mevcuttur.9  

2.1.2. Tercüme-i Hadis-i Erba‘in ve Hikâye-i Erba‘in ve 
Gaziler Menakıbı 

Bu eserin muhteva analizi daha sonra etraflıca 
yapılacaktır. 

2.2. Diğer Eserleri 
2.2.1. Muḥâḍarâtü’l-evâʾil ve müsâmerâtü’l-evâḫir  
Süyûtî’nin (ö. 911/1505) el-Vesâʾil ilâ maʿrifeti’l-

(müsâmereti’l-)Evâʾil adlı eserini esas alan bir çalışmadır. 
Müellif, Süyûtî’nin eserindeki rivayetlerin senetlerini ve 
kaynaklarını korumakla birlikte, birçok tarih ve edebiyat 
eserinden istifade etmek suretiyle çokça ilavelerde 
bulunmuştur. “İlkler” ve “sonlar” olmak üzere iki bölüme 
ayrılan eserin “ilkler” bölümü kitap, kalem, yazı, şiir, şairler, 
kadılar, isimler, lakaplar ve ibadetler gibi konuları ele alırken; 
“sonlar” bölümü Kur’ân-ı Kerîm, halifeler, sultanlar ve âhiret 
hayatıyla ilgili konulardan bahsetmektedir. Kitabın çeşitli 
baskıları yapılmıştır.10  

2.2.2. Temkînu’l-makâm fi’l-Mescidi’l-harâm  
Dervîş Ali’nin, III. Murad tarafından makām-ı İbrâhim’i 

yenilemek üzere görevlendirildiği sırada yapılan onarım 
                                                           

9 Bk. Beyazıt Devlet Kütüphanesi, Veliyyüddin Efendi koleksiyonu, 
nr. 545, 546; Kayseri Raşit Efendi, nr. 180; Mektebetü'l-evkafi'l-amme, 
nr. 2970.  
10 Alparslan Açıkgenç, “Evâil”, Türkiye Diyanet Vakfı İslâm 
Ansiklopedisi, (İstanbul: TDV Yayınları, 1995), 11: 513-514. 
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işlerini III. Murad’a bildirdiği rapor mahiyetindeki çalışmasıdır. 
Eserin müellif hattıyla yazılan bir nüshası Çorum İl Halk 
Kütüphanesinde mevcuttur.11  

2.2.3. er-Risâletü’l-makâmiyye fî fazli’l-makâm ve’l-
Beyti’l-harâm  

Kaynaklarda er-Risâletü’l-makâmiyyetü’l-Mekkiyye ve 
Fazlü’l-makam ve’l-Mescidi’l-harâm adlarıyla da kaydedilen 
eser, Temkînu’l-makâm adlı eserine Kâbe’nin tarihi ve 
kutsiyetiyle ilgili bilgiler ilave ederek yeniden inşa ettiği bir 
eserdir.  

2.2.4. Risâle-i İntiṣâriyye  
Dört bölümden oluşan eserin ilk bölümünde sultanın 

tebaası üzerindeki haklarından ve ona gösterilmesi gereken 
saygıdan; ikinci bölümünde, Osmanlılar hakkındaki nebevî 
müjdelerden; üçüncü bölümünde, Sultan Murad’tan ve 
dördüncü bölümünde ise Büyük İskender’den bahsetmektedir. 
Kaynaklarda el-İntiṣâr li-kudveti'l-aḫyâr12 ve Risâletü’l-intiṣâr 
li-kudveti'l-aḫyâr13 adlarında birçok nüshası mevcuttur. 

2.2.5. Havâtimü’l-hikem ve hallü’r-rumûz ve keşfü’l-
künûz  

Müellif, Mekke’de kaleme aldığı eserini üç yüz altmış 
sorudan oluşturduğunu ve bu soruların her birinin müstakil bir 
eser yazacak çapta olduğuna dikkat çekmiştir. Bu çalışma ile 
hakikatlerin üzerindeki perdeleri kaldırmayı hedeflediğini 
söyleyen Dervîş Ali, eserini Muhyiddin İbnü’l-Arabî’nin el-
Fütûḥâtü’l-Mekkiyye’si, Süyûtî’nin el-İtḳān fî ʿulûmi’l-Ḳurʾân’ı, 
Muhammed b. Nakşabu es-Sanhâcî’nin Kenzü’l-esrâr’ı ve 
İmam en-Nisaburî’nin Kitabü’l-Münâsebât’ı gibi zahir ve batın 
ulemasının eserlerinden oluşturduğunu belirtmiştir.14 Ağırlıklı 
olarak tasavvuf ve kelâm konularını ihtiva eden ve kaynaklarda 
Es’iletü’l-hikem şeklinde de geçen eser, Asım İbrahim el-

                                                           
11 Çorum İl Halk Kütüphanesi, nr. 3148; Dârü’l-kütübi’l-Mısrıyye, nr. 
8304; Süleymaniye Kütüphanesi, Esad Efendi koleksiyonu, nr. 3814. 
12 Beyazıt Devlet Kütüphanesi, nr. 5584. 
13 Süleymaniye Kütüphanesi, Nuruosmaniye koleksiyonu, nr. 4233. 
14 Ali Dede, Havâtimü’l-hikem, 9. 

https://islamansiklopedisi.org.tr/el-itkan
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Keyyalî tarafından neşri gerçekleştirilmiş, Ahmed Faik 
Arslantürkoğlu tarafından İslâm’da Hikmetler ve İlginç 
Meseleler adıyla Türkçeye çevrilmiştir.  

2.2.6. Risâle fî beyâni ricâli’l-gayb  
Âlemde tasarruf sahibi gizli ve âşikâr velîler topluluğu 

anlamına gelen ricâlü’l-gayb teorisini konu edinen eserin yazma 
nüshalarından biri Gazi Hüsrev Bey Kütüphanesi, Feyzi 
Medresesi koleksiyonu, nr. 946 da kayıtlıdır.  

2.2.7. Terbîu‘l-merâtib ve’l-usûl li erbâbi’l-vusûl 
Bağdatlı İsmail Paşa15 ve Bursalı Mehmet Tahir’in16 

müellife isnad ettiği eserin yazma nüshaları mevcuttur.17 
2.2.8. Mevâḳıfü’l-âhire ve’l-letâifu’l-fâḫire 
Kâtib Çelebi, bu küçük hacimli eserin Muḥâḍarâtü’l-evâʾil 

sahibi Ali Dede’ye ait olduğunu nakletmektedir.18  
2.2.9. Hayâtü’l-kulûb19 
2.2.10. Tercüme-i Esmâü’l-Hüsnâ20 
2.2.11. Risâle fî teşrîhi’s-Sûfiyye21 
2.2.12. Sebâ‘iyât fi’l-fürû‘22 
2.2.13. Ferâidü’l-leâlî23 
2.2.14. el-Fevâidü’l-fıkhiyye24 
Katalog kayıtlarında Dervîş Ali’ye nispet edilen Tefsîru 

Şeyh Ali Dede adlı bir tefsir kitabından bahsedilse de25 Ekrem 

                                                           
15 Bağdatlı İsmail Paşa, Hediyyetü’l-ʿârifîn, esmâʾü’l-müellifîn ve 
âsârü’l-musannifîn, (Beyrut: Dâru ihyâ-i türâsi’l-Arabî, t.y) 1, 751. 
(1951 İstanbul Vekaletü'l maarif, basımından ofset).  
16 Bursalı Mehmed Tahir, Osmanlı Müellifleri, Hazırlayanlar, A. Fikri 
Yavuz-İsmail Özen, (İstanbul: Meral Yayınevi, t.y.), 1, 47. 
17 Bk. Süleymaniye Kütüphanesi, Esad Efendi koleksiyonu, nr. 1773. 
18 Kâtib Çelebi, Keşfü’ẓ-ẓunûn, 2, 1893.  
19 Amasya İl Halk Kütüphanesi, nr. 1601. 
20 Süleymaniye Kütüphanesi, Tırnovalı koleksiyonu, nr. 319. 
21 Amasya İl Halk Kütüphanesi, nr. 1060/5. 
22 Bağdatlı İsmail Paşa, Hediyyetü’l-ʿârifîn,1, 751; Bursalı Mehmet 
Tahir, Osmanlı Müellifleri, 1, 47.  
23 Elmalı Halk Kütüphanesi, nr. 2628.  
24 Elmalı Halk Kütüphanesi, nr. 2628. 
25 Kastamonu Halk Kütüphanesi, nr. 2958/04.  
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Gülşen bu eserin Beyzâvî’nin (ö. 685/1286) Envâru’t-tenzîl 
isimli eserinin Mâide 94. ayette son bulan bir nüshası olduğunu 
tespit etmiştir.26 

3. Eserin İsmi ve Yazılış Gayesi 
Müellif, eserini herhangi bir isimle isimlendirmeyip 

ahbârı sahîhadan ve âsârı mutebereden kırk hadis, gazanın 
faziletine ve gazilerin menâkıbına dair tercümeler yaptığını 
belirtmektedir. Müellifin bu ifadesine istinaden esere, Tercüme-
i Hadis-i Erba‘in ve Hikâye-i Erba‘in ve Gaziler Menakıbı 
şeklinde bir isim takdir edilmiş olmalıdır.27 

Resûlüllah’ın (s.a.v), “Ümmetimin dinî işlerine dair kırk 
hadis muhafaza eden/nakleden kimseyi Allah Teâlâ fakihler ve 
âlimler topluluğu arasında diriltir.”28 hadisine ve benzer 
muhtevalı hadislere imtisal için ahbârı sahîhadan ve asârı 
mutebereden kırk nebevî hadisi bir araya getirdiğini, gazilere 
ait menkıbeleri de dualarını almak için derlediğini belirtmiştir.29  

4. Eserin Muhtevası 
Hamdele ve salveleden sonra Yüce Allah’ın cihadı farz 

kılmasının hikmetini, ehli hikmetten bazılarının görüşü olarak 
üç madde halinde ele almıştır: 

1. Kelime-i tevhidi i‘la ve İslâm ahkâmını icra etmek. 
2. Hak dini korumak için çaba sarf etmek. 
3. Ümmeti Muhammedi ganimet malıyla desteklemek.  
Bu hikmetlerden hareketle gazilerin gayesini, kelime-i 

tevhidi i‘la ve İslâm ahkâmını icra ile ehl-i küfrü kahr ve katl 

                                                           
26 Bk. Ekrem Gülşen, “Osmanlı Dönemi Bazı Bosnalı Müfessirler 
Üzerine-1 (1463-1878), “Çanakkale Onsekiz Mart Üniversitesi İlahiyat 
Fakültesi Dergisi”, Sayı, 10 (2017), 29. 
27 Bk. Süleymaniye Ktp. Reşid Efendi, nr. 1025. 
28 İbn Abdülber en-Nemerî, Câmiʿu beyâni’l-ʿilm ve fażlihî, nşr. Ebü’l-
Eşbâl ez-Züheyrî, 1. Baskı (S. Arabistan: Dâru İbni’l-Cevzî, 1994), 1, 
197; Irâkī, Ebü’l-Fazl Zeynüddîn Abdürrahîm b. el-Hüseyn b. 
Abdirrahmân, thk. Ebû Abdullah Mahmûd b. Muhammed el-Haddâd, 
1. Baskı (Riyad: Dârü’l-Âsıme, 1987), 1, 29.  
29 Bosnevî, Tercüme-i Hadis-i Erba‘in, Süleymaniye Ktp. Reşid Efendi, 
nr. 1025, 5b-6a. 
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edip mallarını ganimet olarak almak şeklinde tanımlamış ve 
nübüvvet derecesine ulemadan ve gazilerden daha yakın kimse 
olmadığını ifade etmiştir.30  

Temel kaynağının İbnü’n-Nehhâs ed-Dımaşkī’nin (ö. 
814/1411) Meşâriʿu’l-eşvâḳ adlı eseri olduğunu söyleyen 
müellif, kısmen bu eserin metodunu da benimseyerek 
çalışmasını on iki bölüme ayırmıştır.  

Birinci bab: Gaza ve gazilerin fazileti hakkındadır. 
 

  HADİSLER Hadislerin Kaynakları 

 

1 

 

 

“Ebû Zer’den rivayet edilmiştir: 

Hz. Peygamber’e sordum: 

Amellerin hangisi daha 

faziletlidir? Allah’a iman ve onun 
yolunda cihaddır, buyurdu.”  

Buhârî, “Itk”, 2; Müslim, 

“Îman”, 136; Nesâî, “Cihâd”, 

7.  

 

2 

“Allah yolunda yapılan sabah 
veya akşam yürüyüşü, dünya ve 
içindekilerden daha hayırlıdır.”  

Buhârî, “Cihâd”, 5; Müslim, 

“İmâret”, 112; Tirmizî, 

“Fedâilü’l-cihâd”, 17. 

 

3 

“Herkesin bir sanatı vardır. Benim 
sanatım iki şeydir; Cihâd ve 
fakirlik. Kim onları severse, beni 
sevmiş, kim onlara buğz ederse, 
bana buğz etmiş olur.” 

 

Deylemî, Şîrûye b. Şehredâr, 

el-Firdevs bi-meʾs ̱ûri’l-ḫiṭâb 
(Firdevsü’l-aḫbâr), thk. Saîd 

b. Besyûnî Zağlûl, 1. Baskı 

(Beyrut: Dârü’l-kütübi’l-

ilmiyye, 1986), 3, 339 (5021). 

Süyûtî (ö. 911/1506) ve 

Fettenî (ö. 986/1578), 

Deylemî’nin (ö. 509/1115) 

naklettiği bu rivayetin 

senedindeki Ebân’ın yalancı 

olduğunu belirtmişlerdir. 

Bk. Süyûtî, Ebü’l-Fazl 

Celâlüddîn Abdurrahmân b. 

Ebî Bekr b. Muhammed el-

Hudayrî eş-Şâfiî, eẕ-Ẕiyâdât 
‘ale’l-mevzû‘ât (Ẕeylü’l-
Leʾâli’l-maṣnûʿa), thk. 

Râmiz Hâlid, 1. Baskı 

                                                           
30 Bosnevî, Tercüme-i Hadis-i Erba‘in, 5a-b.  
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(Riyad: Mektebetü’l-maârif, 

2010), 1, 485; Fettenî, 

Cemâlüddîn Muhammed 

Tâhir b. Alî, Teẕkiretü’l-
mevżûʿât, 1. Baskı (y.y: 

İdâretü’-t-Tabâati’l-Münîre, 

1925), 121. 

 

4. 

“Gazi boynunda kılıç taşımaya 
devam ettiği müddetçe, Melekler 
de ona dua etmeye devam 
ederler.” 
 

Hatîb el-Bağdâdî (ö. 

463/1071), Târîḫu Baġdâd ve 
ẕuyûlihi, thk. Mustafa 

Abdülkadir Atâ, 1. Baskı 

(Beyrut: Dârü’l-kütübi’l-

ilmiyye, 1996), 14, 166; 

Şevkânî, Ebû Abdillâh 

Muhammed b. Alî b. 

Muhammed eş-Şevkânî es-

San‘ânî el-Yemenî, el-
Fevâʾidü’l-mecmûʿa fi’l-
eḥâdîs̱i’l-mevżûʿa, thk. 

Abdurrahman b. Yahya el-

Muallimî, (Beyrut: Dârü’l-

kütübi’l-ilmiyye, t.y), 208. 

 

5.  

“Bir kimse Allah yolunda ayağı 
sekili bir at hibe etse, kıyamet 
gününde ona nurdan bir sancak 
olur.” 
 

Sadece Türkçe nesir ve 

nazım olarak anlamı verilen 

hadisin Arapça metni 

verilmediği gibi 

kaynağından da 

bahsedilmemiştir.  

 

6.  

“Kâfir ve onu öldüren kimse 
(mü’min), cehennemde asla bir 
araya gelmez.” 

 

Müslim, “İmâret”, 130; Ebû 

Dâvûd, “Cihâd”, 10; Nesâî, 

“Cihâd”, 8. 

 

7. 

“İnsanlar kıyamet gününde hesap 
verirken, mücahitler halka halka 
cihadı müzakere edecekler.” 
 

Dimyâtî, Ebû Zekeriyyâ 

Muhyiddîn Ahmed b. 

İbrâhîm b. Muhammed ed-

Dımaşkī, Meşâriʿu’l-eşvâḳ 
ilâ meṣâriʿi’l-ʿuşşâḳ nşr. İdrîs 

Muhammed Ali - 

Muhammed Hâlid İstanbûlî, 

1. Baskı ( Beyrut: 1990), 1, 88, 

143. 
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8.  

“Allah yolunda cihad ediniz. 
Çünkü Allah yolunda cihad, 
cennet kapılarından bir kapıdır. 
Allah onun vesilesiyle kulu tasa ve 
kederden kurtarır.” 
 

Ahmed, Müsned, 37, 335 

(22680); İbn Ebû Âsım, el-
Cihâd, thk. Müsaid 

b. Süleyman er-Raşid, 1. 

Baskı (Medine: Mektebetü’l-

ulûm ve’l-hikem, 

1409/1989), 1,133. 

 

9. 

Abdullah b. Amr’ın naklettiğine 

göre, Resûlüllah kendisine şöyle 

dedi: Ümmetimden cennete ilk 
girecek olan zümrenin hangisi 
olduğunu biliyormusun? 

(Abdullah) Allah ve Resûlü daha 

iyi bilir deyince, Allah Resûlü 

şöyle buyurdu: Kıyamet gününde 
muhacirler cennetin kapısına 
gelecek, kapısının açılmasını 
isteyecekler. Oranın görevlileri 
kendilerine, hesaba çekildiniz mi? 
diye soracaklar, muhacirler: Biz ne 
ile hesaba çekileceğiz ki? 
Diyecekler. Çünkü bizim 
kılıçlarımız bu hal üzere ölünceye 
kadar Allah yolunda 
omuzlarımızda asılı idi. Nebi 

(s.a.v) devamla şöyle buyurdu: 

Cennet kapısı kendilerine açılacak, 
diğer insanlar cennete girmeden 
önce kırk yıl orada dinlenecekler.” 

Hâkim, el-Müstedrek, thk. 

Mustafa Abdülkadir Atâ, 1. 

Baskı (Beyrut: Dârü’l-

kütübi’l-ilmiyye, 1990), 2, 80, 

88 (2389, 2444); Dimyâtî, 

Meşâriʿu’l-eşvâḳ ilâ 
meṣâriʿi’l-ʿuşşâḳ, 1, 83.  

 

Hâkim, Buhârî ve Müslim’in 

şartlarına uygun olduğunu 

söylemiştir. 

 

 

 

10.  

“Allah yolunda düşmana karşı bir 
gün nöbet beklemek, diğer 
yerlerde (geçirilecek) bin günden 
daha hayırlıdır.” 
 
 
 
 
 
 

Tirmizî,“Fezâilü'l-

cihâd”, 26; Nesâî, “Cihâd”, 

8; Ahmed b. Hanbel, 

Müsned, 1, 513 (470); Bezzâr, 
Müsned,thk. 

Mahfûzurrahman 

Zeynullah v. dğr. 1. Baskı 

(Medine: Mektebetü’l-ulûm 

ve’l-hikem, 2009), 2, 63. 

 

11. 

“Allah yolunda düşmana karşı bir 
gün nöbet tutmak, dünya ve 

Buhârî, “Cihâd”, 5; Müslim, 

“İmâret”, 112; 
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 üzerindeki şeylerden daha 
hayırlıdır. Birinizin cennette sahip 
olduğu kamçısının yeri kadar bir 
yer, dünya ve üzerindeki 
şeylerden hayırlıdır. Kulun Allah 
yolunda yaptığı sabah ve akşam 
yürüyüşü de dünya ve üzerindeki 
şeylerden daha hayırlıdır.” 

Tirmizî,“Fezâilü'l-

cihâd”, 26. 

 

12. 

“Size kadir gecesinden daha 
faziletli bir geceyi bildireyim mi? 
(o gece) muhtemelen ailesinin 
yanına dönmesine imkân 
vermeyecek kadar (düşman) 
korkusunun bulunduğu bir yerde 
bekçilik yapan bir bekçinin 
geçirdiği gecedir.” 

Hâkim, el-Müstedrek, 2, 100 

(2479). 

 

 

13. 

“Ümmetimin içinde öyle bir kavim 
gelecek ki, Allah gedikleri onlarla 
kapatacaktır. Haklar onlardan 
alınacak ve hakları onlara 
verilmeyecektir. İşte onlar benden 
ben de onlardanım.” 

 

 

 

 

Abdullah b. Mübarek, 

Cihâd, thk. Nezîh Hammâd, 

(Tûnus: ed-Dârü’t-

Tûnusiyye, 1972), 148; İbn 

Hacer el-Askalânî, el-İṣâbe fî 
temyîzi’ṣ-ṣaḥâbe, Ali 

Muhammed el-Bicâvî, 1. 

Baskı (Beyrut: Dârü’l-cîl, 

1992), 6, 721. 

Yezid el-Ukaylî mürsel 

olarak rivayet etmiştir. 

 

14. 

“Cihad etmeden ve cihada gitmeyi 
gönlünden geçirmeden ölen kişi, 
münafıklıktan bir şube üzerine 
ölmüştür.” 

Müslim,“İmâret”, 158; Ebû 

Dâvûd, “Cihâd”, 18; Nesâî, 

“Cihad”, 2. 

 

15. 

“Mücahidlere eziyet etmekten 
sakının. Şüphesiz Allah, nebileri 
ve resulleri için gazaplandığı gibi 
onlar için de gazaplanır, nebi ve 
resullerine icabet ettiği gibi onlara 
da icabet eder.” 

Deylemî, Şîrûye b. Şehredâr, 

el-Firdevs bi-meʾs ̱ûri’l-ḫiṭâb 
(Firdevsü’l-aḫbâr), 1, 95. 

 

 

 

16. 
“Şüphesiz ki cennette yüz 
derece vardır; Allah onları cihad 
edenler için hazırlamıştır.” 
 

Buhârî, “Cihâd”, 4.  
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17. 

“Allah yolunda alınan her yara, 
kıyamet günüde kan damlatır 
vaziyette ve rengi kan renginde, 
kokusu da misk gibi olduğu halde 
gelir.” 

Buhârî, “Cihâd”, 10; 

Müslim, “İmâret” 103; 

Tirmizî, “Fedâilü’l-cihâd”, 

21; Nesâî, “Cihâd”, 27.  

 

18.  

“Cennete girdikten sonra 
yeryüzündeki her şey kendisine 
verilse bile tekrar dünyaya 
dönmeyi isteyecek hiç kimse 
yoktur. Yalnız şehitler müstesna! 
Şehid, gördüğü ikramdan dolayı 
tekrar dünyaya dönmeyi ve on 
kere daha şehit olmayı arzu eder.” 

Buhârî, “Cihâd”, 6; Müslim, 

“İmâret”, 108-109; Tirmizî, 

“Fedâilü’l-cihâd”, 13; Nesâî, 

“Cihâd”, 34. 

 

19. 

“Kim samimi bir niyetle Allah’tan 
şehitlik isterse, yatağında ölse bile 
Allah onu şehitler makamına 
ulaştırır.” 

Müslim, “İmâret”, 157; 

Tirmizî, “Fedâilü’l-cihâd”, 

19; Ebû Dâvûd, “Vitir”, 26; 

Nesâî, “Cihâd”, 36. 

 

20. 

Şehid, ölümün acısını ancak 
çimdik acısı kadar hisseder.” 

Tirmizî, “Fedâilü’l-cihâd”, 

26; Nesâî, “Cihâd”, 35. 

 

21. 

 “İki göze cehennem ateşi 
dokunmaz; Allah korkusundan 
ağlayan göz ve Allah yolunda 
bekçilik yapan göz”. 

Tirmizî, “Fedâilü’l-cihâd”, 

12. 

 

22. 

“Allah’a iman ederek ve O’nun 
vadini tasdik ederek Allah 
yolunda at besleyen insanın 
terazisine kıyamet günü, o atın 
yediği yemleri, içtiği suları, dışkısı 
ve sidiği de sevap olarak konulur.” 

Buhârî, “Cihâd”, 45; Nesâî, 

“Ḫayl”, 11. 

 

23.  

Ebû Mes‘ûd el-Bedrî’den rivayet 

edilmiştir: 

“Bir adam Resûlüllah’a (s.a.v) 

yularlı bir deve getirdi ve dedi ki: 

Bu deve Allah yolunda 

kullanılacaktır. Bunun üzerine 

Resûlüllah (s.a.v) şöyle buyurdu: 

Buna karşılık kıyamet günü sana 
her biri yularlı yedi yüz deve 
verilecektir.” 

Müslim, “İmâret”, 132; 

Nesâî, “Cihâd”, 46. 

 

 

24. 

“Kim evinde oturup (yani savaşa 
katılmayıp) da Allah yolunda 

İbn Mâce, “Cihâd”, 4. 
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savaşanlara bir mali yardımda 
bulunursa, ona her bir dirhem 
karşılığında yedi yüz kat sevap 
vardır. Kim de Allah yolunda 
bizzat savaşır ve bu uğurda mal 
harcarsa ona her dirhem 
karşılığında yedi yüz bin dirhem 
sevap vardır.” 

 

25. 

“Bir kimse Allah yolunda bir ok 
atsa, düşmana isabet etse de 
etmese de onun için bir kişiyi azad 
etmiş gibi sevabı vardır.”  

Abd b. Humeyd, el-
Müntehab min Müsnedi 
Abd b. Humeyd, thk. 

Mustafa el-Adevî, 2. Baskı 

(y.y: Dâru Belensiye, 2002), 

1, 155. 

 

26.  

“Kimin ayakları Allah yolunda 
tozlanırsa, ona cehennem 
haramdır.” 

Buhârî, “Cihâd”, 16; Tirmizî, 

“Fedâilü’l-cihâd”, 7.  

 

27. 

“Kim Allah yolundaki bir gaziyi 
donatırsa, bizzat gaza etmiş 
gibidir. Kim bir gazinin ailesine 
hayırla sahip çıkarsa, kendisi de 
gaza etmiş gibidir.” 

Buhârî, “Cihâd”, 38; 

Müslim, “İmâret”, 135; 

Tirmizî, “Fedâilü’l-cihâd”, 6; 

Ebû Dâvûd, “Cihâd”, 20; 

Nesâî, “Cihâd”, 45. 

 

28.  

“Kim cihadı emreder ve teşvik 
ederse, insanlar hesap vermenin 
sıkıntısı içinde iken gizlice cennete 
girecektir.” 

Dimyâtî, Meşâriʿu’l-eşvâḳ 
ilâ meṣâriʿi’l-ʿuşşâḳ, 1, 94, 

153. 

Mürsel olarak rivayet 

edilmiştir. 

 

29. 

“Cihadı terk eden hiçbir kavim 
yoktur ki, Allah onlara umumi bir 
azap tattırmasın.” 

Taberânî, Ebü’l-Kāsım 

Müsnidü’d-dünyâ 

Süleymân b. Ahmed b. 

Eyyûb, el-Muʿcemü’l-evsaṭ, 
thk. Târık b. İvazullah-

Abdülmuhsin b. İbrahim el-

Hüseynî, (Kahire: Dârü’l-

Haremeyn, t.y), 4, 148; 

Heysemî, Mecmau ‘uz-
zevâid, thk. Hüsameddin el-

Kudsî, (Kahire: Mektebetü’l-

kudsî, 1994), 5, 284 (9468). 

 

30. 

“Müminlerin en faziletli ameli 
cihaddır. 

Heysemî, Mecmau ‘uz-
zevâid, 5, 274 (9412); 
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Müttakī el-Hindî, Kenzü’l-
ʿummâl fî süneni’l-aḳvâl 
ve’l-efʿâl, thk. Bekrî Hayyânî 

- Saffet Sekkā, 5. Baskı (y.y: 

Müessesetü’r-risâle, 1981), 4, 

286  

 

31 

 

“Harp hiledir.” Buhârî, “Cihâd”, 157; 

Müslim, “Cihâd”, 5. 

 

32. 

 

“Cennet kılıçların gölgesindedir.” Buhârî, “Cihâd”, 23, 32, 112, 

156; Müslim, “Cihâd”, 20; 

Ebû Dâvûd, “Cihâd”, 98. 

 

33. 

 

“Haccetmeyen bir kimse için bir 
hac, on gazveden; haccını eda eden 
bir kimse için bir gazve, on hacdan 
daha hayırlıdır. Denizde yapılan 
bir gazve, karada yapılan on 
gazveden daha hayırlıdır.” 

Taberânî, el-Muʿcemü’l-
evsaṭ, 3, 280 (3144); Beyhakī, 

Ahmed b. Hüseyin, 

Şu‘abü’l-îmân, 6, 90 (3917); 

Müttakī el-Hindî, Kenzü’l-
ʿummâl, 4, 301 (10596). 

 

34. 

 

“Denizde şehid olan, susuzken 
içilen soğuk bal şerbetinden başka 
silah acısı duymaz. Kara şehidi de 
karınca ısırığından başka silah 
acısı duymaz.” 

Dimyâtî, Meşâriʿu’l-eşvâḳ 
ilâ meṣâriʿi’l-ʿuşşâḳ, 1, 203. 

 

35. 

“Allah yolunda bir kırbaçla 
direnmem, haccın ardından bir 
hac daha yapmamdan (nafile bir 
hacdan) daha sevimlidir.” 

İbn Ebû Şeybe, el-Muṣannef, 
thk. Sa‘d b. Nâsır eş-Şesrî, 1. 

Baskı (Riyad: Dâru künûzi 

İşbîliye, 2015), 11, 45 (20537) 

 

36.  

 “Tebük savaşı gününde 
Resûlüllah’a (s.a.v) hac için izin 
almaya gelenler çoğalınca, 
Resûlüllah (s.a.v) şöyle buyurdu: 
hac yapan bir kimse için bir gazve, 
kırk hacdan daha faziletlidir.” 

Saîd b. Mansûr, es-Sünen, 

thk. Habîbürrahman el-

A‘zamî’, 1. Baskı (Hindistan: 

ed-Dârü’s-Selefiyye, 1982), 

2, 168 (2348). 

 

 

37. 

“Allah yolunda gazilerin en 
faziletlisi hizmetkârlarıdır. Sonra 
haber getirenlerdir.”  

Taberânî, el-Muʿcemü’l-
evsaṭ, 5, 176; Müttakī el-

Hindî, Kenzü’l-ʿummâl, 4, 

285. 

 

38.  

 

“Allah yolunda savaşıp selametle 
geri dönen ve (ganimetten) 
nasibini alan her ordu veya 
müfreze, mükâfatlarının üçte 

Müslim, “İmaret”, 153; Ebû 

Dâvûd, “Cihâd”, 13; Nesâî, 

“Cihâd”, 15.  
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ikisini dünyada almış sayılırlar. 
Bunu başaramayan; korkulu 
günler yaşayan ve musibetlere 
düçar olan her ordu veya müfreze 
ise, mükâfatlarını (ahirette) tam 
olarak alırlar.  

 

39. 

“Kıyametin öncesinde, yalnızca 
hiçbir ortağı olmayan Allah’a 
kulluk edilinceye kadar 
savaşmakla gönderildim. Rızkım 
mızrağımın altına konuldu. Zillet 
ve hakirlik bana muhalefet eden 
kimsenin üzerinedir. Kim bir 
kavme benzerse, o da 
onlardandır.” 

Ahmed b. Hanbel, Müsned, 

1, 213; Ebû Ca‘fer et-Tahâvî, 

Şerḥu müşkili’l-âs ̱âr, thk. 

Şuayb el-Arnaût, 1. Baskı 

(Beyrut: Müessesetü’r-risâle, 

1994), 1, 213. 

 

 

 

40. 

“Resûlüllah’a (s.a.v) kahramanlık 

maksadıyla savaşan insanla, 

hamiyet gayesiyle gösteriş için 

savaşan insanın hangisinin Allah 

(c.c) yolunda olduğu soruldu. 

Resûlüllah (s.a.v): Sadece Allah’ın 
(c.c) kelâmı en üstün olsun diye 
çarpışan.” buyurdu.  

Buhârî, “Cihâd”, 15; 

Müslim, “İmâret”, 149-151; 

Tirmizî, “Fedâilü’l-cihâd”, 

Ebû Dâvûd, “Cihâd”, 26; 

Ahmed b. Hanbel, Müsned, 

32, 68. 

 

 

 
İkinci Bab: Cihad hakkında hikâyeler hakkındadır. 
Derviş Ali bu babı, Dimyâtî’nin Meşâriʿu’l-eşvâḳ ilâ 

meṣâriʿi’l-ʿuşşâḳ adlı eserinden seçtiği kırk hikâyeden 
derlediğini söylese de yer yer başka kaynaklardan istifade 
ettiği, yaptığı iktibaslardan anlaşılmaktadır. 31 Dervîş Ali’nin, 
cihad konusunda ulemanın en kapsamlı eserlerden kabul 
ettiği32 bu çalışmayı esas alması, kaynaklara olan vukûfiyetiyle 
yorumlanabilir.  

Müellif, Hz. Ebûbekir’e övgü dolu ifadelerde 
bulunduktan sonra onunla ilgili bir hikâyeye yer vermiş, aynı 

                                                           
31 Bk. Dervîş Ali, Tercüme-i Hadis-i Erba‘in, 36a-b, 43b, 44b. 
32 Salâh Abdülfettâh el-Hâlidî, Tehzîbu kitâbi Meşâriʿi’l-eşvâḳ ilâ 
meṣâriʿi’l-ʿuşşâḳ fî Fezâili’l-cihâd li’l –İmâm-ı Ahmed b. İbrahim b. 
Nehhâs ed-Dımaşkî ed-Dimyâtî, (y.y: 1999), 4.  
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şekilde Hz. Ömer, Hz. Osman ve Hz. Ali hakkında övgü dolu 
ifadelerden sonra onlarla ilişkili hikâyeler aktarmıştır. Daha 
sonra bu metodu takip etmemiş, sahabe ve tabiinden naklettiği 
çoğu cihada teşvik mahiyetinde kahramanlık hikâyelerinden 
bahsetmiştir.  

Üçüncü Bab: Gazinin savaş esnasında heyeti (davranışı ve 
tavrı) hakkındadır. 

Yüce Allah: “Ey iman edenler! (Savaş için) bir toplulukla 
karşılaştığınız zaman sebat edin ve Allah’ı çok anın ki kurtuluşa 
eresiniz.”33 buyurduğu için gazinin savaş esnasında Allah’ı (c.c) 
çokça anması gerektiğini söyleyerek bu bölüme başlamaktadır. 
Ardından gazinin düşmanla karşılaştığı zaman kararlı, ahdine 
vefalı ve cesur olması, hamle zamanlamasını doğru yapması, 
düşmanın kendisini gördüğü sırada moralini bozacak silahlarla 
kuşanması ve etkileyici bir çığlıkla hamlesini yapması 
gerektiğine dair dönemin koşulları çerçevesinde savaş 
stratejileri üzerinde durmaktadır. 

Dördüncü Bab: Muharebenin vakti hakkındadır.  
Resûlüllah’ın, gün doğmadan ve tepe noktasında iken 

muharebe etmeyip zevalden sonra namazı eda edince ikindiye 
kadar savaştığını, ikindi saatinde de savaşmayıp ikindiden 
akşama kadar savaştığını, bu sebeple gazinin, imkân nispetinde 
bu vakitlere uyması gerektiğini, zira fevz, nusret ve kemali 
faziletin sünnete tabi olmaktan geçtiğini belirtmektedir.  

Müellif muharebenin vakti konusunda yaptığı bu kısa 
değerlendirmeden sonra gazinin isteğinin kaybetmemesi için 
savaş esnasında sürekli Yüce Allah’ın, “De ki: Bizim başımıza 
ancak, Allah’ın bizim için yazdığı şeyler gelir. O, bizim 
yardımcımızdır. Öyleyse mü’minler, yalnız Allah’a 
güvensinler.”34 ayetini hatırlaması gerektiği üzerinde durur. 
Yine, “De ki: Eğer siz ölümden ya da öldürülmekten 
kaçıyorsanız, kaçmak size asla fayda vermeyecektir. O takdirde 

                                                           
33 Enfâl, 8/45. 
34 Tövbe, 9/51.  
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bile (hayatın zevklerinden) pek az yararlandırılırsınız.”35 ve 
“Nerede olursanız olun, sağlam ve tahkim edilmiş kaleler 
içinde bulunsanız bile ölüm size ulaşacaktır. Onlara bir iyilik 
gelirse “Bu, Allah’tandır” derler. Onlara bir kötülük gelirse “Bu, 
senin yüzündendir” derler. (Ey Muhammed!) De ki: “Hepsi 
Allah’tandır.” Bu topluma ne oluyor ki, neredeyse hiçbir sözü 
anlamıyorlar!”36 ayetlerini okuyup Allah’ın (c.c) zikri ile meşgul 
olarak şeytanın vesveselerinden kendisini korumasını öğütler. 

Beşinci Bab: Mübareze usûlü ve mübareze esnasında 
yapılacak dualar hakkındadır.  

Hz. Ali’nin ve Hz. Hamza’nın Bedir Savaşı’nda mübareze 
ettiklerini Yüce Allah’ın, “İşte iki hasım taraf ki, Rableri 
hakkında tartışmaya girmişlerdir. Bunlardan inkâr edenler için 
ateşten giysiler biçilmiştir. Başlarının üstünden de kaynar su 
dökülür.”37 diye buyurduğu bu ayetin onların hakkında nazil 
olduğunu ve bu sebeple mübarezenin caiz olduğunu 
savunurken, farklı görüşlerin de bulunduğuna işaret 
etmektedir. Mübareze esnasında hilenin caiz olduğunu, gazinin 
Âyetü'l-kürsî ve Kureyş sûresini okuduktan sonra tekbir 
getirerek “(Rabbimiz!) Ancak sana kulluk eder ve yalnız senden 
yardım dileriz.” ayetini okuması halinde muzaffer olmasının 
umulacağı üzerinde durur. 

Altıncı Bab: Savaş esnasında sebat göstermek 
hakkındadır.  

Yüce Allah’ın, “Ey iman edenler! (Savaş için) bir 
toplulukla karşılaştığınız zaman sebat edin ve Allah’ı çok anın 
ki kurtuluşa eresiniz.”38 emriyle, Resûlüllah’ın “Ey insanlar! 
Düşmanla karşılaşmayı temenni etmeyin. Allah’tan, bela ve 
musibetlerden uzak kalmayı (afiyet) isteyin. Fakat düşmanla 
karşılaştığınız zaman da sabredin ve bilin ki cennet kılıçların 

                                                           
35 Ahzâb, 33/16.  
36 Nisâ, 4/78.  
37 Hac, 22/19.  
38 Enfâl, 8/45. 
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gölgeleri altındadır.”39 hadisi şerifini, savaş esnasında sebat 
göstermenin farziyyetine delil göstermiş ve Müslümanların bu 
konuda kararlı davranmalarını tavsiye etmiştir.  

Yedinci Bab: Savaş esnasında dua etmek hakkındadır. 
Düşmanla karşılaşınca yapılacak duaların makbul 

olduğunu ifade eden rivayeti aktardıktan sonra40 bu konuda 
Resûlüllah’tan (s.a.v) nakledilen bazı dua örneklerine yer 
vermiş ve savaş esnasında bu duaların okunması halinde 
gazinin güç ve kuvvetinin artacağını savunmuştur.  

Sekizinci Bab: Allah yolunda niyet etmek hakkındadır. 
Bu bölümde Allah yolunda cihadın imandan sonra en 

makbul ibadet olduğunu ve her ibadetin Allah (c.c) katında 
makbul olabilmesi için şartlarına uygun yapılması gerektiğini, 
bu sebeple gazinin ilk önce halis bir niyetle hareket etmesinin 
elzem olduğu üzerinde durmuştur. Kahramanlık maksadıyla 
savaşan insanla, hamiyet gayesiyle gösteriş için savaşan insanın 
hangisinin Allah (c.c) yolunda olduğu Hz. Peygamber’e 
sorulunca, “Sadece Allah’ın (c.c) kelâmı en üstün olsun diye 
çarpışan.”41 buyurduğuna vurgu yaparak niyetin önemine 
dikkat çekmiştir. Riyakârlık ve insanlar işitsin diye yapılan 
amellerin hesap gününde boşa gideceği ve sahibini felakete 
sürükleyeceğini de şu hadisle anlatmıştır: “Kıyamet gününde 
insanlar arasında aleyhine hüküm verilecek ilk kişi şehit 
düşmüş bir adamdır. Bu kişi getirilecek, ona nimetlerini 
hatırlatacak o da onları itiraf edecek. (Yüce Allah): Peki bu 
nimetleri nasıl kullandın buyuracak. O: Senin uğrunda şehit 
düşünceye kadar savaştım diyecek. Yalan söyledin! Fakat sen 
bu cesur birisidir denilsin diye savaştın, nitekim denildi 
buyuracak. Sonra da verdiği emir ile yüzü üstüne sürüklenip 
sonunda cehenneme atılacaktır.”42  

                                                           
39 Müslim, “Cihâd ve siyer”, 20.  

40 Şâfiî, Muhammed b. İdrîs, el-Ümm, (Beyrut: Dârü’l-ma‘rife, 1990), 1, 289. 
41 Buhârî, “Cihâd”, 15; Müslim, “İmâret”, 149-151.  
42 Müslim, “İmâret”, 152.  
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Dokuzuncu Bab: Ganimet malına hıyanet etmekten 
sakınmak hakkındadır.  

Müellif bu başlık altında ganimet malından aşırmanın 
haramlığından ve ahiretteki durumundan bahsetmekte, görüş 
ve düşüncelerini ayet ve hadislerle desteklemektedir. 

Onuncu Bab: Allah yolunda istişare ve ittifak etmek 
hakkındadır.  

Müellif bu bölümde, istişare etmenin başarı ve ilahi 
yardımın sebebi olduğu üzerinde durmaktadır. Yüce Allah’ın 
Hz. Peygamber’e: “İş konusunda onlarla müşavere et.” 
buyurduğunu, zira Allah (c.c) “Onların işleri, aralarında şûrâ 
(danışma) iledir.” buyurarak mümin kullarını meşveretle 
nitelediğini belirtmektedir.  

On birinci Bab: Allah yolunda sabır, tevekkül ve rıza 
hakkındadır. 

Başarı ve yardım sabır iledir. Allah yolunda cefaya ve 
malı karşılıksız harcamaya sabretmek vaciptir. Bu 
gerçekleştirildiği zaman Yüce Allah’ın,“Eğer içinizde sabırlı 
yüz kişi olursa iki yüz kişiye galip gelirler. Eğer içinizde (sabırlı) 
bin kişi olursa, Allah’ın izniyle iki bin kişiye galip gelirler. 
Allah, sabredenlerle beraberdir”43 müjdesinin de 
gerçekleşeceğini konu edinmektedir. 

On ikinci bab: Evrâd ve Ezkâr hakkındadır. 
Allah yolunda sefere çıkan kişi besmele ile Kâfirûn, Nasr, 

İhlâs, Felak ve Nâs sûrelerini okumalıdır. Yine Âyetü’l-kürsî ve 
Îlâf sûresinin de ehl-i seferin evradından olduğunu ve bunları 
korkulu anlarda okumanın insana güven verdiğinin tecrübe 
edildiğini savunmaktadır. Fetih, Nasr ve Muavvizeteyn sûreleri 
de gazilerin evradındandır. Ayrıca perşembe ve cumartesi 
günleri sefere çıkmanın sevap olduğunu ve sefere çıkarken iki 
rekât namaz kılıp birinci rekâtta Fâtiha sûresinden sonra 
Kâfirûn sûresini, ikinci rekâtta Fâtiha sûresinden sonra İhlâs 

                                                           
43 Enfâl, 8/66. 
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sûresini, namazın sonunda ise Âyetü’l-kürsî okumasının 
faziletinden bahsetmiş ve bir dua ile de eserini tamamlamıştır.  

5. Kullandığı Kaynaklar 
1. Abdullāh b. Mübârek, el-Hanzalî el-Mervezî (ö. 

181/797), Kitâbü’l-Cihâd. 
2. Buhârî, Muhammed b. İsmâil, (ö. 256/870), el-Câmiʿu’ṣ-

ṣaḥîḥ. 
3. Müslim b. Haccâc, (ö. 261/875), el-Câmiʿu’ṣ-ṣaḥîḥ. 
4. Ebû Bekr Muhammed b. el-Hasen b. Muhammed en-

Nakkāş el-Mevsılî el-Bağdâdî (ö. 351/962), Şifâʾü’ṣ-ṣudûr (fî 
tefsîri’l-Ḳurʾâni’l-Kerîm).  

5. Ebû Ca‘fer Muhammed es-Sühreverdî (ö. 539/ 1145), 
Mecmu‘u’l-letâif. 

6. Nevevî, Ebû Zekeriyyâ Yahyâ b. Şeref b. Mürî (ö. 
676/1277), Deḳāʾiḳu’l-Minhâc ve et-Telḫîṣ şerḥu’l-Buḫârî. 

7. Yâfiî, Ebû Muhammed Afîfüddîn Abdullāh b. Es‘ad b. 
Alî b. Süleymân el-Yemenî (ö. 768/1367), Ravżü’r-reyâḥîn fî 
ḥikâyâti’ṣ-ṣâliḥîn.  

8. İbnü’n-Nehhâs ed-Dımaşkī ed-Dimyâtî (ö. 814/1411), 
Meşâriʿu’l-eşvâḳ ilâ meṣâriʿi’l-ʿuşşâḳ. 

9. Ebû Ca‘fer, Ahmed b. Ca‘fer (ö. ?), Tenbîhu ẕevi’l-aḳdâr 
‘alâ Mesâliki’l-ebrâr. 

10. Osman b. Huzaî (ö. ?), Fezailü’-cihâd.  
Dervîş Ali, yukarıdaki eserlerden en çok İbnü’n-Nehhâs 

ed-Dımaşkī’ninMeşâriʿu’l-eşvâḳ ilâ meṣâriʿi’l-ʿuşşâḳ adlı 
eserinden iktibaslarda bulunmuştur. Hatta kullandığı birçok 
kaynağın İbnü’n-Nehhâs’ın kullandığı kaynaklarla müşterek 
olduğu görülmüştür.  

6. Müellifin Metodu ve Rivayet Kullanımı  
Eserinin özellikle birinci bölümünü kendisi gibi mücâhid 

bir âlim olan İbnü’n-Nehhâs ed-Dımaşkī’nin Meşâriʿu’l-eşvâḳ 
ilâ meṣâriʿi’l-ʿuşşâḳ adlı eserinden derlediğini söyleyen Dervîş 
Ali, çalışmasını cihad ve cihada ait hükümlere yönelik bablara 
ayırmak suretiyle kısmen onun metodunu da benimsediği 
anlaşılmaktadır.  

https://islamansiklopedisi.org.tr/el-camius-sahih--buhari
https://islamansiklopedisi.org.tr/el-camius-sahih--buhari
https://islamansiklopedisi.org.tr/el-camius-sahih--buhari
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Müellif birinci bölümde cihadın faziletine dair rivayet 
ettiği kırk hadiste, genel olarak naklettiği hadisin önce Arapça 
metnini, sonra peş peşe nesir ve nazım başlıkları altında hadisin 
hem mensur hem de manzum anlamını vermiştir. Nadiren de 
olsa hadisin Türkçe nesir ve nazım olarak anlamını vermesine 
rağmen Arapça metnine yer vermemiştir. İhtiyaç duyduğu 
durumlarda sadece hadisin anlamını vermekle yetinmeyip 
metindeki hadisi açıklayıcı başka hadislerle mezcetmiştir. 
Hadisin senedine ve kaynağına yer vermeyen Dervîş Ali, çoğu 
zaman sadece sahabe ravisini zikretmiş, bazen de senedi 
tamamen hazfederek قال رسول الله demekle yetinmiştir. 

Cihadla ilgili naklettiği kırk rivayetin birçoğu Buhârî ve 
Müslim gibi muteber hadis kaynaklarında mevcuttur. Bunların 
dışında bazı rivayetlerin senetlerinde zayıf ve yalancı ravilerin 
bulunduğu görülmektedir. Eserin cihadın faziletine dair kırk 
hadisten sonraki bölümleri, temelde gazilerin motivasyonunu 
artırmak ve onların dualarını almak amacıyla yazıldığından 
rivayet kullanımında daha esnek davranıldığı anlaşılmaktadır. 
Müellife ait olamayacağı ve muhtemelen müstensihten 
kaynaklanan ağır hatalardan sarfı nazar etsek de müellifin 
rivayet usullerine riayet ettiği söylenemez.  

Sonuç 

Eserinde cihadın fazileti ve cihad ile ilgili menkıbe ve 
hükümlerden bahseden Dervîş Ali el-Bosnevî, mücahid bir âlim 
ve sûfidir. Hz. Peygamber’in müjdesini kazanmak, gazilerin 
savaşta motivasyonunu artırmak ve dualarını almak için 
yazdığı eserinin temel kaynağı, kendisi gibi mücahit ve şehid 
bir âlim olan İbnü’n-Nehhâs ed-Dımaşkī’nin Meşâriʿu’l-eşvâḳ’ 
adlı eseridir.  

Rivayet ettiği hadislerin senedine ve kaynağına yer 
vermeyen Dervîş Ali, çoğu zaman naklettiği hadisin sadece 
sahabe ravisini zikretmiş, bazen de senedi tamamen hazfederek 
  .demekle yetinmiştir قال رسول الله

Cihadın faziletine dair naklettiği merfû rivayetlerin 
yanında az da olsa mürsel ve mevkuf rivayetlere de yer 
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vermiştir. Her ne kadar hadislerin senetlerine yer vermese de 
rivayetlerin senetleri incelendiğinde zayıf ve yalancı ravilerin 
mevcut olduğu görülmektedir. Cihadın fazileti hakkındaki kırk 
hadisin bulunduğu birinci bölüm dışında müellifin rivayetler 
konusunda daha mütesahil davrandığı, eserin bütününde de 
rivayet usullerine yeterince riayet etmediği tespit edilmiştir.  

  



167 
 

Kaynaklar 

Abd b. Humeyd, el-Müntehab min Müsnedi Abd b. 
Humeyd, 2. Baskı. y.y: Dâru Belensiye, 2002.  

Açıkgenç, Alparslan “Evâil”, Türkiye Diyanet Vakfı İslâm 
Ansiklopedisi, İstanbul: TDV Yayınları, 1995. 

Ahmed b. Abdülkerim Necîp, es-Sünnetü’n-nebeviyye 
mekânetuhâ ve eseruhâ fî hayâti Müslimi’l-Bosna ve’l-Hersek, 
Doktora Tezi, y:y, t.y. 

Ahmed b. Hanbel, el-Müsned, 1. Baskı. y.y: Müessesetü’r-
risâle, 2001. 

Bağdatlı İsmail Paşa, Hediyyetü’l-ʿârifîn, esmâʾü’l-
müellifîn ve âsârü’l-musannifîn, Beyrut: Dâru ihyâ-i türâsi’l-
Arabî, t.y., (1951 İstanbul Vekaletü'l maarif, basımından ofset).  

_______, Îżâḥu’l-meknûn fi’ẕ-ẕeyli ʿalâ Keşfi’ẓ-ẓunûn an 
esâmi’l-kütüb ve’l-fünûn, Beyrut: Dâru İhyâi't-türâsi'l-Arabî, 
t.y. 

Bezzâr, Müsned, 1. Baskı. Medine: Mektebetü’l-ulûm ve’l-
hikem, 2009. 

Bosnevî, Dervîş Ali Tercüme-i Hadis-i Erba‘in ve Hikâye-
i Erba‘in ve Gaziler Menakıbı, Süleymaniye Ktp. Reşid Efendi, 
nr. 1025. 

_______-, Havâtimü’l-hikem ve hallü’r-rumûz ve keşfü’l-
künûz, 1. Baskı, Beyrut: Dârü’l-kütübi’l-ilmiyye, 2007.  

Bursalı Mehmed Tahir, Osmanlı Müellifleri, 
Hazırlayanlar, A. Fikri Yavuz-İsmail Özen, İstanbul: Meral 
Yayınevi, t.y. 

Dârekutnî, Ebü’l-Hasen Alî b. Ömer b. Ahmed, el-ʿİlelü’l-
vâride fi’l-ehâdîsi’n-nebeviyye, 1. Baskı. Riyad: Dâru Tayyibe, 
1985.  

Deylemî, Şîrûye b. Şehredâr, el-Firdevs bi-meʾs̱ûri’l-ḫiṭâb 
(Firdevsü’l-aḫbâr), 1. Baskı. Beyrut: Dârü’l-kütübi’l-ilmiyye, 
1986.  

Dimyâtî, Ebû Zekeriyyâ Muhyiddîn Ahmed b. İbrâhîm b. 
Muhammed ed-Dımaşkī, Meşâriʿu’l-eşvâḳ ilâ meṣâriʿi’l-ʿuşşâḳ, 
1. Baskı. Beyrut: 1990. 



168 
 

Fettenî, Cemâlüddîn Muhammed Tâhir b. Alî, Teẕkiretü’l-
mevżûʿât, 1. Baskı. y.y: İdâretü’-t-Tabâati’l-Münîre, 1925. 

Gülşen, Ekrem, “Osmanlı Dönemi Bazı Bosnalı 
Müfessirler Üzerine-1 (1463-1878)”, Çanakkale Onsekiz Mart 
Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi, Sayı, 10 (2017), 25-51. 

Hâkim, el-Müstedrek, 1. Baskı. Beyrut: Dârü’l-kütübi’l-
ilmiyye, 1990. 

Hâlidî, Salâh Abdülfettâh, Tehzîbu kitâbi Meşâriʿi’l-eşvâḳ 
ilâ meṣâriʿi’l-ʿuşşâḳ fî Fezâili’l-cihâd li’l –İmâm-ı Ahmed b. 
İbrahim b. Nehhâs ed-Dımaşkî ed-Dimyâtî, y.y: 1999.  

Hatîb el-Bağdâdî, Târîḫu Baġdâd ve ẕuyûlihi, 1. Baskı. 
Beyrut: Dârü’l-kütübi’l-ilmiyye, 1996. 

Heysemî, Mecmau ‘uz-zevâid, Kahire: Mektebetü’l-kudsî, 
1994. 

Irâkī, Ebü’l-Fazl Zeynüddîn Abdürrahîm b. el-Hüseyn b. 
Abdirrahmân, 1. Baskı Riyad: Dârü’l-Âsıme, 1987. 

İbn Abdülber en-Nemerî, Câmiʿu beyâni’l-ʿilm ve fażlihî, 
1. Baskı, S. Arabistan: Dâru İbni’l-Cevzî, 1994. 

İbn Ebû Âsım, el-Cihâd, 1. Baskı. Medine: Mektebetü’l-
ulûm ve’l-hikem, 1989.  

İbn Ebû Şeybe, el-Muṣannef, 1. Baskı. Riyad: Dâru künûzi 
İşbîliye, 2015. 

İbn Hacer el-Askalânî, el-İṣâbe fî temyîzi’ṣ-ṣaḥâbe, Ali 
Muhammed el-Bicâvî, 1. Baskı. Beyrut: Dârü’l-cîl, 1992.  

İbnü’l-Mukrî el-İsfahânî, el-Erba‘ûn, 1. Baskı. Suudi 
Arabistan: Mektebetü’l-Abîkân, 2001. 

Kılıç, Müzahir, “Edebiyat Tarihi 
Bakımından Kırk Hadisler”, Atatürk Üniversitesi Türkiyat 
Araştırmaları Enstitüsü Dergisi, 2001, Cilt: VIII, sayı: 18, 93-101. 

Müttakī el-Hindî, Kenzü’l-ʿummâl fî süneni’l-aḳvâl ve’l-
efʿâl, 5. Baskı. y.y: Müessesetü’r-risâle, 1981.  

Saîd b. Mansûr, es-Sünen, 1. Baskı. Hindistan: ed-Dârü’s-
Selefiyye, 1982. 

Süyûtî, Ebü’l-Fazl Celâlüddîn Abdurrahmân b. Ebî Bekr 
b. Muhammed el-Hudayrî eş-Şâfiî, eẕ-Ẕiyâdât ‘ale’l-mevzû‘ât 



169 
 

(Ẕeylü’l-Leʾâli’l-maṣnûʿa), 1. Baskı. Riyad: Mektebetü’l-maârif, 
2010. 

Şâfiî, Muhammed b. İdrîs, el-Ümm, Beyrut: Dârü’l-
ma‘rife, 1990. 

Şevkânî, Ebû Abdillâh Muhammed b. Alî b. Muhammed 
es-San‘ânî el-Yemenî, el-Fevâʾidü’l-mecmûʿa fi’l-eḥâdîs̱i’l-
mevżûʿa, Beyrut: Dârü’l-kütübi’l-ilmiyye, t.y.  

Taberânî, Ebü’l-Kāsım Müsnidü’d-dünyâ Süleymân b. 
Ahmed b. Eyyûb, el-Muʿcemü’l-evsaṭ, Kahire: Dârü’l-
Haremeyn, t.y.  

Tahâvî, Ebû Ca‘fer, Şerḥu müşkili’l-âs̱âr, 1. Baskı. Beyrut: 
Müessesetü’r-risâle, 1994. 

Tayşi, Mehmet Seyhan “Ali Dede Bosnevi”, Türkiye 
Diyanet Vakfı İslâm Ansiklopedisi, İstanbul: TDV Yayınları, 
1989. 

Ünal, İ. Hakkı, “İslâm Kültüründe Kırk Hadis Geleneği ve 
Şeyh Hâmidî Velî’nin Hadîsi Erbaîn Şerhi”, Ankara Üniversitesi 
İlahiyat Fakültesi Dergisi, Cilt, XXXIX, 137-146. 

Yıldırım, Selâhaddin, Osmanlıda Kırk Hadis Çalışmaları-
1. İstanbul: Osmanlı Hadis Araştırmaları, 2000. 

Yıldız, Fahreddin, “İslâmî İlimler, Divan Edebiyatı ve 
Tasavvuf Geleneğindeki Yeriyle Tarihten Günümüze Popüler 
Hadis Kitapları: Kırk Hadisler”, Türkiye Araştırmaları Literatür 
Dergisi, 2013, Cilt 11, Sayı 21, 407-455. 

Ziriklî, Ebû Gays Muhammed Hayrüddîn b. Mahmûd b. 
Muhammed b. Alî b. Fâris ed-Dımaşkī, el-Aʿlâm, 15. Baskı, y.y: 
Dârü'l-İlmi li'l-Melâyîn, 2002. 

 

https://islamansiklopedisi.org.tr/el-alam


170 
 



171 
 

 
 
 
 

SULEJMAN TABAKOVİĆ’İN DİVAN ADLI ESERİ 
ÜZERİNDEN ALHAMİYADO EDEBİYATINDA 

TÜRKİZMALAR 
 

Refik SADIKOVIĆ* 
 

Giriş 
Osmanlı dönemindeki Alhamiado edebiyatından 

bahsederken bu edebiyat türünü, Osmanlı Devleti’nin 
topraklarında yaşayan ve anadili Türkçe yahut Arapça olmayan 
insanlar tarafından oluşturulan, Osmanlı Divan Edebiyatının 
bir parçası olarak tanımlayabiliriz. Stil, biçim, konu, sosyal 
katılım, kültürel yönelim ve diğer birçok unsur açısından 
edebiyat Divan edebiyatı ile tamamen uyuşmaktadır. Ancak dil 
konusunda ayrışma ortaya çıkar. Alhamiyado edebiyatında 
kullanılan dil halk dilidir. Başka bir ifadeyle bu halk dili, Bosna 
Hersek, Sancak, batı Sırbistan ve Karadağ’da Boşnakça iken, 
Arnavutluk ve Kosova’da Arnavutça, Kuzey Makedonya, 
Yunanistan ve Bulgaristan’da ise, Makedonca ve Bulgarcaya 
çok benzeyen Pomak dili olarak ortaya çıkmıştır. 

Bu edebi türün sanatsal ve diğer değerleri hakkında 
Svetislav Corović’in ifadesini temel alan çok fazla tartışmalar 
ortaya çıkmıştır. Asıra aşkın bir zaman diliminden öncesine 
dayanan Ćorović’in Alhamiyado edebiyatına ilişkin 
değerlendirmesi taraflı ve nefret dolu olmasına rağmen 
herhangi bir eleştirel kaygı olmadan tekrardan yazıldığı 
görülmektedir. Bu edebiyat türünün ortaya çıkışı hakkında 

                                                           
* Dr. Öğr. Üyesi. Öğretim Görevlisi, Trakya Üniversitesi, Edebiyat 
Fakültesi, Balkan Dilleri ve Edebiyatları Bölümü; 
refiksadikovic@trakya.edu.tr 
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doğru bilgiler verdikten sonra Ćorović, bilimsel olmayan 
yaklaşımını Bosna i Hercegovina kitabında ifade eder. 1 

Tüm bu söylenenler arasında Alhamiyado Edebiyatının 
direkt ve didaktik anlatımı içerdiği, yani Ćorović’in dediği gibi 
“öğretime ilişkin” olduğu gerçeklikle bağdaşmaktadır. Diğer 
çıkarımlar ise Ćorović’in taraflı bakış açısını yansıtmaktadır. 

1. Alhamiyado Edebiyatının Temel Özellikleri 
Yukarıda da vurguladığımız gibi, Alhamiyado 

edebiyatının en başta amacı İslâm’ı anlatmak doğrultusunda 
düzenlenmiştir. Bu sebeple direkt ve öğretici bir formda 
şekillenmiştir. Bununla birlikte Alhamiyado edebiyatı içinde 
sosyal sapma, daha sonra açıkça aşk şiiri olarak 
nitelendirilebilecek çok sayıda şiir bulunmaktadır. Farklı sosyal 
sınıflara ve çeşitli okuyucu kitlelerine ulaşmayı kendisine amaç 
edindiği için bu edebi türdeki basitlik ve sadelik oldukça gerekli 
unsurlardır. 

2. Sulejman Tabaković 
Sulejman Tabaković'in Novi Pazar'da yaşadığını ve 

eserlerini XIX. yüzyılın ikinci yarısında yazdığı kesin olarak 
bilinmektedir. Aslında bu bilgi temel olarak bazı 
kütüphanelerde ve çeşitli camilerde bulunan eserlerinin 
transkriptlerinden elde edilmiştir.2 Yazarın hayatı hakkında 
diğer bilgiler ise ne yazık ki günümüze kadar ulaşamamıştır. 

Sulejman Tabaković'in divanı, Sancak'ın XIX. yüzyılın 
ikinci yarısında içinde bulunduğu zor şartlarda ortaya çıkmış 
sosyal bir çalışmadır. Divan'da, Tabaković, M.S. 1861 (H. 1278) 

                                                           
1 ”...представници те поезије код нас нису људи веће песничке 
вредности. Њихова стваралачка снага врло је оскудна; песничко 
осећање готово потпуно неразвијено; стих врло несигуран. Кад дају 
поуке оне су суве, сувише непосредне и одвећ учитељске; кад дају 
одушке свом патриотском одушевљењу (н. пр. ради добитка 
Кандије) онда су им усклици примитивни, опажања наивна, а 
перспективе готово детињасте. Али им је ипак популарност врло 
велика.“Ćorović, Vladimir. Bosna i Hercegovina. SKZ. 1925. Str. 44. 
2 Biblioteka Gazi Isa-beg u Novom Pazaru, Biblioteka JAZU u 
Zagrebu, Šaronjska džamija u Novom Pazaru... 
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yılında karşılık gelen bir divan yazdığını belirtmiştir. Bu dönem 
Osmanlı İmparatorluğu’nda birçok değişikliğin vuku bulduğu, 
imparatorluk üzerine büyük baskıların yapıldığı ve bu baskılar 
neticesinde idarenin kontrolünün belirli bölgelerde giderek 
azaldığı döneme denk gelmektedir. 

Aslında Osmanlı Devletinin pek çok değişikliğe gitme 
zamanı geldiği denebilir. Çünkü devlet büyük bir baskı altında 
idi ve netice olarak, belirli alanlarda kontrolü zorunlu olarak 
azaltıldı. Bu durum yerel yetkililer tarafından keyfi 
davranılmaları için kullanıldı. Çeşitli sosyal sapmalar yüzeye 
çıktı ve insanlar sorunlar hakkında homurdandı. Bu durum, çok 
keskin gözlü şair olan Sulejman Tabaković'in ve toplumdaki 
tüm olumsuzlukları gören bir insanın isyanını tetikledi. Bahsi 
geçen bu durumlar yerel idarecilerin yetkilerini keyfi 
kullanmalarından ileri gelmekteydi. Bunun sonucunda çeşitli 
sosyal sapmalar gün yüzüne çıktı ve toplum arasında çatlak 
sesler duyulmaya başladı. Dolayısıyla toplumdaki bu 
olumsuzluklar Sulejman Tabaković’in gözünden kaçmadı ve 
onu olumsuzluklara karşı isyan etmeye yöneltti. 

 

Siromaha muka svakat 
Mjesta nejma đe će plakat 
Veli mu se nemoj lagat 
 

Sad kaki su memur ljudi 
Ehli gradu svaki sudi 
A hajduke hič ne pudi 
... 

Kakav nasta sad avam 
Ni ošta hi nije sram 
No se jagmu za haram. 
 

Kažuju se potamam 
Da su bolji no imam 
Te prosiplju sve jordam 
A zlo gradu ka hudam 
Te hisapu to je nam 
Takijem je sad ejam...3 

Fakirler hep zor zamanlar yaşar 
Ağlayacak bir yerleri bile yoktur 
Bir de ona yalan söylememesini tembihle 
 

Bu vakit memur insanlar 
Ehildir şehirin hukuki işlerinde 
Ancak hırsızlar hiç tomurcuk açmaz 
Ne biçim insanlardır ki bunlar 
Hiçbir şeyden utanmazlar 
Uğraşları yalnız haram içindir. 
 

Ki onlar, bir imamdan 
daha iyiymiş gibi davranırlar 
 

Yol yordam umursamazlar 
Ve de şehre fenalık yaparlar 
çok bilge olduklarını sanarak 
Şimdi zaman böyle insanların zamanı 

                                                           
3 S. Tabaković. Divan. Biblioteka Baština. Kulturni centar Damad. 
Novi Pazar 1992. str. 14 i 15. 
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3. Laksika Divanı 
Şair şiirlerinde birçok Türkçe öge kullanmaktadır. Bu 

dönem itibariyle Türkçe öğelerin kullanılması oldukça olağan 
bir durumdur. En az bir kelimenin Türkçe-Osmanlıca'dan 
olmadığı neredeyse hiç mısra yoktu. Sosyal meselelerle ilgili bir 
çalışma olduğu göz önüne alındığında, kullanılan kelimeler 
anlamsal olarak sosyal olaylarla ilgilidir. Bunlar; zulum (zulum, 
tahribat), jaramaz (jaramaz), zlikovac (cani), azdisati (azgın 
olmak), batisati (gebermek), rahatluk (rahatlık), saćin (sakin), 
zengin (zengin), hatar (saygı), memur (memur), hajduk 
(hayduk, kaçak), kapija (kapı), ćejfijet (keyf, keyfiyet), inat 
(inat), zinjat (ziynet), tidžaret (ticaret), nefs (nefs), hal (hal), 
mahanisati (bahane koymak), divan (divan), insan (insan), 
aman (aman!), her-zaman (her zaman), baš (baş), kalem (kalem), 
ćatib (kitap), devlet (devlet), perčin, raja (raya, nüfus), mejdan 
(meydan) gibi kelimelerdir. 

Neredeyse tüm çalışmalarda küçük yahut büyük ölçekte 
ortaya çıkan ve “genel kullanım” olarak kabul gören sözcükler 
şunlardır: zaman (zaman), hič (hiç), ejam (eyam), jordam 
(yordam), nam (nam), šeher (şehir), potamam (tastamam), hatar 
(şerefe), dukat (duka altını), dunja (dünya), ćitab (kitap), berićet 
(bereket), hajvan (hayvan), mal (mal), maldar (maldar), fukara 
(fukara), džahil (cahil), hedija (hediye), kadiluk (kadılık), 
ćalisati (çalmak), bataliti (iptal etmek), harabiti (harabe etmek), 
hajvan (hayvan), eksik (eksik), nur (nur), jaran (Yaran), dušman 
(duşman), takat (takat, güç), Karadak (Karadağ), budžak 
(bucak, köşe), oturisati (oturmak), odžak (ocak), kalem (kalem), 
saruk (sarık) vb. 

Tabaković tarafından kullanılan kelimelerin bazıları 
genellikle dini düzenlemeleri izah etmek için kullanılır. Ancak 
bunlar dini olmayan metinlerde ve ayrıca günlük 
konuşmalarda da görülür: haram (haram), haram-mal (haram 
para), ulema (ulema), berićet (bereket), vakuf (vakıf), kabir 
(kabir), sabir (sabır), nimet (nimet), melajćeta (melekler), hijanet 
(nihayet), džahil-insan (cahil insan), đunah (günah), džan (can), 
kimet (kiymet), iljm (ilim), gaflet (gaflet), azdisati (azgın olmak), 
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din-dušmanin (din düşman), murtat (mürted), nakahriti 
(kahretmek), nizam (nizam), hajrat (hayrat), hijanet (hiyanet), 
mahnit (mahnit, deli) vb. 

Din ve dini izahlarla ilgili bazı terimler de bulunmaktadır. 
Bunlar; salat (salat), resul (resul), sevap (sevap), ibadet (ibadet), 
azap (azap), Munkir (Münkir), kijam (kiyam), jarabi (ya Rabbi), 
din (din), mumin (mümin), selamet (selamat), zekât (zekât), 
kijamet (kiyamet), đunah (günah) vb. sözcüklerdir. 

Divan'da, Türk yönetimi sırasında kullanılan bazı 
Osmanlıca ögeler, bugün yaygın bir şekilde kullanılmamakta ya 
da nadiren duyulmaktadır. Elbette bu unsurların günümüzde 
hangi ölçüde kullanıldığını anlamak oldukça zordur. Bu 
sözcükler; taam (taam, yemek), šehevat (şehevat), isjan (isyan), 
tanzimat (tanzımat), kurisati (uydurmak), rushat (ruhsat), avam 
(avam), zeval (zeval), telifat (telif etmek) gibi sözcüklerdir. 

Osmanlıca olan bu kelimelerin birçoğu, tamamen Boşnak 
diline adapte edilmiş, ses değişikliklerinden geçirilmiş ve 
gramer uzantıları eklenerek kullanılmıştır: Bunlar; nakahri 
(kahretti), kurisa (uydurmuş), ćatibe (kitapları), azdisa (azgın 
oldu, kiburli oldu), uzapti (zapt etti), hudute (hudutlar), zinjat 
(ziynet), telifio (telif etti), arasat (ara saat) vb. sözcüklerdir. 

4. Tabaković Divanı’nın Dili 
Tabaković Divanı'nın Boşnak dilinde ortaya çıktığı 

aşikârdır. Ancak eserin edebi diline gelince, eserin yazarının 
menşei yani Boşnak dilinin lehçelerinin içinden hangisinin 
kullanıldığı ve geldiği bölgesi önem arz etmektedir. Tabaković 
Divanını, Zeta-doğu sancaklı lehçesi ve Novi Pazar’da 
konuşulan türevleri ile yazmıştır. 

 
Kakav nasta sad avam 
Ni ošta hi nije sram 
No se jagmu za haram 
Kažuju se potamam 
Da su bolji no imam 
Te prosiplju sve jordam 
 

Ne biçim insanlardır bunlar ki 
Hiçbir şeyden utanmazlar 
Uğraşları yalnız haram içindir. 
Onlar ki, bir imamdan 
daha iyiymiş gibi davranırlar 
Yol yordam umursamazlar 
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A zlo gradu ka hudam 
Te hisapu to je nam 
Takijem je sad ejam 
 
Ovo j' novi talifat 
Kako mlogi lomi vrat 
Te posluje sve bidat 
 
Mlogi nose saruke 
Što him dođe do ruke 
Ne sramu se od bruke 
 
Turska deca ne uču 
A hodže se ne muču 
Na kapiju sve čuču 
 

Ve de şehre fenalık yaparlar 
çok bilge olduklarını sanarak 
Şimdiki zaman böyle insanların 
zamanı 
 
Bu yeni düzenleme  
Çoklarının boynunu nasıl da kırar  
Bir de bid'at için uğraşırlar 
 
Birçoğu saruklar giyer  
Bileklerine kadar uzanandan 
Ayıp nedir bilmezler 
 
Türk çocukları öğrenmezler 
Hoca umursamaz ise 
Çömelmiş dururlar kapı eşiğinde 
 

Bu birkaç mısradan sonra anlaşılacağı üzere Novi Pazar 
bölgesinde konuşulan lehçenin tüm özelliklerine sahip olan 
Divan’ın dilinin Boşnakça olduğu sonucuna rahatça varılabilir. 
Zamirlerin biçimleri (hi, him vb.) Sandžak (Sancak) lehçesinin 
özelliklerinden biridir. Bunun dışında, 3. çokluk şimdiki zaman 
fiil biçimleri gibi fiil formları da bu lehçenin karakteristik 
özelliklerini barındırır: jagmu se - jagme se (kapışır), gradu - 
grade (yapar), hisapu - hesape (hesaplıyor), sramu se - srame se 
(utanıyor), uču - uče (öğrenir), muču - muče (kendine işkence 
etmek), čuču - čuče (alçak duruyor). 

Eski Bosna lehçelerin karakteristik ses değişiklikleriyle 
ilgili olarak değişime uğramış birçok başka kelime de 
bulunmaktadır: mlogi - mnogi (birçok), takijem - takvima 
(böyle), kažuju - kazjuju (derler), prosiplju - prosipaju 
(dokunurlar). 

Eserin mısraları divan edebiyatının özelliklerini 
taşımaktadır. Kıtaların her biri üç mısradan oluşur ve a-a-a 
şeklinde sonlanır. Eski Arap kasidelerinde olduğu gibi şair 
mısralardaki son sesleri özenle seçmiştir. Her kıta kendi ses 
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ritmi ile şekillenir. Ünsüzlerden en sık ortaya çıkanlar t, r, n, p, 
m ve diğer ünsüzler iken hem ünlüler hem de ünsüzler kafiye 
olarak sadece ünlülerin tümü temsil edildiği müddetçe değişir. 

 
Sonuç 
Süleyman Tabaković Divanı’nı 1861 yılında Novi 

Pazar'da oluşturmuştur. Osmanlı döneminde Boşnaklar 
tarafından beslenen ve geliştirilen Alhamiyado edebiyatına 
mensup bir eserdir. Kendine has karakteristik özellikleri 
bulunan Alhamiyado edebiyatı, tek dili Türkçe olmakla Divan 
Edebiyatına mensup bir edebiyat türüdür. Tabaković’in Divanı 
sosyal konularla ilgili bir çalışma olmasının yanı sıra küçük 
ölçekte de olsa dini konulara direkt temas etmektedir. 
Tabaković çalışmasında, dini düzenlemeleri ihmal etmekten 
kaynaklanan toplumdaki sorunları dile getirmektedir. 

Eserin mısraları Divan edebiyatının karakteristik 
özelliklerine uygundur. Kıtalar her biri a-a-a ile kafiyeli hale 
getirilmiş üç mısradan oluşmaktadır. Eski Arap kasidelerindeki 
gibi şair, mısralardaki son sesleri dikkatlice seçer. 

Eserin dili, Novi Pazar bölgesinin karakteristik bir 
varyantı olan Bosna dilin Sancak lehçesidir, çünkü şair bu 
şehirde yaşamış ve eserlerini burada yazdığı bir gerçektir. 
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BOSNALI MUTASAVVIF ŞAİR HASAN KĀİMÎ’NİN 
TASAVVUF ANLAYIŞI  

ve TÜRK TASAVVUF EDEBİYATI’NA KATKILARI 
 

Betül İZMİRLİ 
 

Giriş 
Mutasavvıf şair Hasan Kāimî Efendi’nin hayatını ve 

görüşlerini ele almadan önce Balkanlar’ın ve Bosna Hersek’in 
XVII. asrın sonuna kadarki sosyokültürel ve dinî-tasavvufî 
manzarasına göz atalım. Balkan Yarımadası, XIV. asrın ikinci 
yarısından itibaren Türk hâkimiyetine geçen bir bölgedir. 
Türkler 1361 yılında Edirne'yi fethetmişlerdir. Bundan sonra 
feodal devletleri yıkıp Balkanlar’ı hızla ele geçirmeye 
başlamışlardır.1  

Osmanlılar ağır ama kararlı adımlarla ilerlemiş ve burayı 
“Rumeli” yaparak Devlet-i Aliyye’nin ayrılmaz bir parçası 
hâline getirmişlerdir.2 Fetihler, Balkan milletlerinin İslâm’la 
tanışmalarına da vesile olmuştur. İslâm’ın yayılmasında ve 
Balkan halkları (özellikle Arnavutlar ve Boşnaklar) tarafından 
toplu şekilde benimsenmesinde iki önemli unsurun etkisi 
vardır: 

                                                           
 Arş. Gör. Dr., Celal Bayar Üniversitesi İlahiyat Fakültesi, e-mail: 
izmiribetul@gmail.com 
1 Kemal Karpat, “Balkanlar”, Türkiye Diyanet Vakfı İslâm 
Ansiklopedisi, V, Ankara, 1992, s. 29. 
2 Metin İzeti, Balkanlar’da Tasavvuf, 2. Baskı, İnsan Yayınları, 
İstanbul, 2014, s. 23 (giriş).  
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1. Bogomilizm3 ve bu hareketin yapısındaki mistik 
anlayış. 

2. Osmanlı öncesi bölgeye gelen ve yayılan dervişler4 
İkinci maddede bahsedilen bu dervişler, bölgeye XIII. 

yüzyıldan itibaren ve belki de daha evvel Türk tasavvuf 
düşüncesini taşımışlardır. Ömer Lütfi Barkan’ın “Kolonizatör 
Türk Dervişleri” ismini verdiği bu kişiler ordulardan önce ıssız, 
tenha, tehlikeli ve dağ başı tabir edilebilecek sınırlarda zâviyeler 
açmışlar, buralara yerleşip önce gönüllerin fethini 
sağlamışlardır. Özellikle gayr-i müslim unsurlar açısından bu 
dervişler âdeta İslâm’ın güler yüzü olmuşlardır. Balkanlar’ın 
Türkleşmesi ve İslâmlaşmasında mühim rolü olan, din ve fikir 
propagandasının aktivistliğini yapan bu dervişlerden biri Sarı 
Saltuktur.5 Bu durum “Ahî Evran, Hacı Bektâş-ı Velî, Yûnus 
Emre ve daha pek çok Hakk âşığı ve gönül mimarı şahsiyetin 
büyük yerleşim merkezlerinden en ücra kırsal bölgelere ve 
göçebe Türkmen kabilelerine varıncaya kadar, Anadolu 
insanını tasavvufî kültür ve terbiye ile yoğurma faaliyetinin”6 
bir benzeridir.  

Bilindiği gibi Balkanlar birçok ülkeyi ve muhtelif 
unsurları içine alan kozmopolit bir yapıya sahiptir. Bu 
ülkelerden Bosna Hersek bizâtihi önceden beri milletler 
heterojenliğinin en tipik örneğidir.7 Anadolu ve diğer yerlerden 
gelen göçmenler vasıtasıyla bu ülkede Türk ve İslâm menşeli 

                                                           
3 Bogomilizm XI. asrın başlarında Bulgaristan’da ortaya çıkmış ve 
Doğu Ortodoks kilisesince heretik sayılmış bir Hıristiyan mezhebidir. 
Ayrıntılı bilgi için bkz. Mehmet Aydın “Hıristiyanlık”, Türkiye 
Diyanet Vakfı İslâm Ansiklopedisi, XVII, Ankara, 1998, s. 356. 
4 İzeti, s. 41 (giriş). 
5 Ömer Lütfi Barkan, “Osmanlı İmparatorluğu’nda Kolonizatör Türk 
Dervişleri”, Türkler Ansiklopedisi, IX, Yeni Türkiye Yayınları, 
Ankara, 2002, s. 143; İzeti, s. 88. Balkanlar’da dervişlerin faaliyetleri 
hakkında bkz. Mehmet Demirci, “Balkan Müslümanlığında Gazi-
Dervişlerin Rolleri ve Sarı Saltuk Örneği”, Tarihten Günümüze 
Tasavvuf Kültürü-Makaleler, Vefa Yayınları, İstanbul, 2009, ss. 341-51. 
6 İzeti, s. 83. 
7 İzeti, s. 24 (giriş). 
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gelenekler ve hayat tarzı hâkim olmaya başlamıştır. Böylece 
Bosna şehirleri Osmanlı idaresi boyunca Türk gücünün kuvvetli 
bir kalesi ve İslâm kültürünün sağlam bir direği olmuştur.8 
Bölgede İslâmî eğitim ve kültürün nüvelerini oluşturan tekke, 
medrese, mektep, câmi gibi kurumlar mevcuttu.9 Bosna-
Hersek’te tarikatlar da aktif faaliyet içinde olmuşlardır. XVII. 
asırda bölgede varlığı bilinen tarikatlar ve tekkeleri şu 
şekildedir:  

1) Mevlevîlik: Saraybosna İsa Bey tekkesi.10 
2) Nakşibendîlik: Saraybosna Gaziler Tekkesi, Saraybosna 

İskender Paşa Zâviyesi, Saraybosna Şeyh Hasan Kāimî 
Tekkesi11, Mostar Koski Mehmed Paşa Hankâhı, Foça Nakşî 
Tekkesi.12 

3) Halvetîlik: Saraybosna Gazi Hüsrev Bey Hankâhı, 
Saraybosna Şeyh İbrahim Bistrigî Tekkesi, Blagay Halvetî 
Tekkesi, Akhisar Halvetî Tekkesi.13 

4) Kādirîlik: Saraybosna Hacı Sinan Tekkesi, Zvornik 
Kādirî Tekkesi.14 

                                                           
8 İzeti, s. 62 (giriş). 
9 Ayrıntılı bilgi için bkz. İzeti, ss. 137-41; Mehmet Z. İbrahimgil, 
“Balkanlardaki Kültür Mirasımızla İlgili Genel Bir Değerlendirme”, 
Balkan Türkleri Balkanlar’da Türk Varlığı, Derleyen: Erhan Türbedar, 
Avrasya Stratejik Araştırmalar Merkezi Yayınları, Ankara, 2003, s. 193. 
10Bkz. İzeti, s. 151. Bosna Hersek’te Mevlevîlik hakkında ayrıntılı bilgi 
için bkz. İzeti, ss. 149-56. 
11 Hasan Kāimî’nin 1664 yılında Kömürlü köprünün sağ tarafında 
vakfettiği ev daha sonra tekke olarak faaliyet göstermiştir. Tekkeyi 
Kādirî tarikatına mensup olarak görenler de vardır. Bu tekke XVIII. 
asrın sonlarında ve XIX. asırda Nakşî tekkesi olarak faaliyette 
olmuştur. Detaylı bilgi için bkz. İzeti, s. 170.  
12 Bosna Hersek’te Nakşibendîlik hakkında ayrıntılı bilgi için bkz. 
İzeti, ss. 163-80. 
13 Bosna Hersek’te Halvetîlik hakkında ayrıntılı bilgi için bkz. İzeti, ss. 
187-201 
14 Bosna Hersek’te Kādirîlik hakkında ayrıntılı bilgi için bkz. İzeti, ss. 
231-39. 
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5) Bektaşîlik: Bosna Hersek Çayniçe’de bir tekke.15 
Balkanlar edebî faaliyetler açısından da son derece 

münbit bir bölgedir. XVI. yüzyıl başlarından itibaren Osmanlı 
edebiyat kadrosunun önemli bir kısmı, Balkanlar’dan 
yetişmeye başlamıştır.16 Gerek nesir gerek nazım olarak eser 
veren Balkan mutasavvıflarının büyük bir yekün tuttuğunu 
söylemek abartı olmaz.17 Balkanlar’ın genelinde şeyh ve 
dervişlerin sanat dallarından en çok ilgi gösterdikleri alan ise 
şiirdir.18 Onlar şiir vasıtasıyla tasavvufî düşüncelerini dile 
getirmişlerdir. Mustafa Kara bu konuyu “Osmanlı Dönemi 
tasavvuf düşüncesinin, Anadolu ve Balkanlar’la yakından 
ilişkili olduğu bilinmektedir… Ahmed Yesevî’nin mısralarında 
yer alan pek çok konuyu, Yûnus Emre tekrarlamış, aynı sada 
yüzlerce sûfînin himmet ve gayretleriyle Edirne, Sofya, Üsküp, 
Belgrat ve Bosna’da yankı bulmuştur…”19 şeklinde ifade 
etmiştir.  

Sözkonusu mutasavvıf şairler, şiirlerinde genelde yalın 
bir dil ve yerel bir üslup kullanmışlardır. Bunun bazı sebepleri 
vardır. O dönemde Osmanlı Rumelisi’nde çok sayıda akıncı 
ailesi de barınmaktaydı. Bu yüzden akıncı beyleri, 
maiyetlerindeki serdengeçtileri motive edecek derviş-meşrep 
şairlere ihtiyaç duyarlar ve onları himâye ederlerdi. Bahsi geçen 
bu şairler de yüklendikleri role uygun, yalın sayılacak bir dille 
lirik şiirler kaleme alırlardı. Rumeli şairlerinin dillerinin daha 

                                                           
15 Bosna Hersek’te Bektaşîlik hakkında ayrıntılı bilgi için bkz. İzeti, ss. 
282-83. 
16 Mustafa İsen, “Balkanlar’da Türk Edebiyatı”, Balkan Türkleri 
Balkanlar’da Türk Varlığı, Derleyen: Erhan Türbedar, Avrasya 
Stratejik Araştırmalar Merkezi Yayınları, Ankara, 2003, s. 224. 
17 Mustafa Kara, “Balkanlarda Türk Tasavvuf Edebiyatına Genel 
Bakış”, Balkan Türkleri Balkanlar’da Türk Varlığı, Derleyen: Erhan 
Türbedar, Avrasya Stratejik Araştırmalar Merkezi Yayınları, Ankara, 
2003, s. 265. 
18 İzeti, s. 340. 
19 “Bu bölge, vahdet-i vücûd, melâmetiyye gibi tasavvufî düşüncenin 
‘derin konuları’na mimar yetiştirdiği gibi, Bedreddiniyye, Bektaşiyye 
gibi ‘muhalif’ seslere de zemin teşkil etmiştir.” Bkz. Kara, s. 256. 
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sade olması bu nedenledir.20 Bosna-Hersek, Sırbistan, 
Makedonya, Kosova ve Arnavutluk’ta birçok mutasavvıf şair 
yetişmiş ve eserleriyle Türk edebiyatında önemli yer 
tutmuşlardır.21 Bunlardan Bosna-Hersek, Balkanlar’da Türk 
edebiyatı açısından dikkate değer bir ülkedir. Müslüman olan 
ve Osmanlı İmparatorluğu’nun kültür çevresine giren 
Boşnaklar, Türkçe eserler vermeye başlamışlar, hatta o dönem 
kültür icaplarına göre Arapça, Farsça kitaplar da telif 
etmişlerdir.22 Bosna’da yetişen şairler arasında mesela XVII. 
asırda Ali Paşa Varvarî, Nergisî, Hasan Kâfi Akhisarî, Ağa 
Dede, Mecâzî, Selman, Hevâyî, Ahmed Çelebi, Hüsamî, Habibî, 
Sükkerî, Kâtibî, Rüşdî, Kāimî ve daha birçok şair zikredilebilir.23 
İsmi geçen kişilerden Kāimî de Bosna-Hersek’in ünlü 
mutasavvıf şairlerinden biridir. 

1. Hasan Kāimî’nin Hayatı ve Eserleri 
Hasan Kāimî, Osmanlı Devleti’nin duraklama devrini 

idrâk etmiş bir mutasavvıftır. Asıl adı Hasan olup, Kāimî Baba 
diye de bilinir. “Kāimî” mahlası kendisine, kırk gün süreyle 
ayakta halvet hâlinde kaldığı için verilmiştir. Yaşamına dair 
bazı menkıbelerde mahlasının Slavca “ka’i mi” yani bizim gibi 
sözünden geldiği de belirtilmektedir. Hayatı hakkında fazla 
bilgi olmayan şairin 1625-1635 yılları arasında doğduğu kabul 
edilir.24 Hasan Kāimî Saray-Bosna’da dünyaya gelmiştir. 
İlköğreniminden sonra buradan hicret ve seyahat niyetiyle 
Sofya kasabasına gelip Halvetiyye şeyhlerinden Öziceli 
Muslihuddîn Efendi’ye inâbet etmiştir. Bu şeyhten mârifet 
ilimlerini tahsil edip hilâfet izni almıştır. Sofya’da Silahdar Paşa 
Zâviyesi’ne şeyh olmuştur.25 Ardından İstanbul ve Konya’ya 

                                                           
20 İsen, s. 225. 
21 İzeti, s. 341. 
22 İsen, s. 228. 
23 İzeti, s. 343; İsen, s. 229. 
24 Jasna Šamić, “Kāimî”, Türkiye Diyanet Vakfı İslâm Ansiklopedisi, 
XXIV, Ankara, 2001, s. 215. 
25Nuran Altuner, Safaî ve Tezkiresi İnceleme-Tenkitli Metin-İndeks, 
İstanbul Üniversitesi Edebiyat Fakültesi Türk Dili ve Edebiyatı 
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gitmiştir. Daha sonra Saraybosna’ya dönerek Sinan Ağa 
Tekkesi’nde şeyhlik yapmıştır. Kāimî bu Kādirî tekkesinin ismi 
bilinen ilk şeyhidir. Aynı zamanda o, kendi evinde 1667-68’de 
kurduğu bir Halvetî tekkesinin de şeyhliğini devam 
ettirmiştir.26 

Bazı menkıbeler ve mahallî yazarlar Kāimî’den, 1682’de 
Saraybosna’da vuku bulan halk ayaklanmasının27 önderi olarak 
bahsetmektedir. Buna göre Kāimî, zengin mahsulün bölüşümü 
sırasında Saraybosna idarî makamları ve ulemâsıyla -fakir 
halktan yana olarak- anlaşmazlığa düşmüştür. Bir görüşe göre 
kendisi, hem bu çatışma ortamı hem de gelecekte olacak çeşitli 
tarihî olaylardan söz ettiği kehânetler içeren şiirleri sebebiyle28, 
Saraybosna’dan gitmesi yönünde baskı görmüş, bu şehirden 
ayrılmıştır. İzvornik’e (Zvornik) gitmiş/sürgüne gönderilmiş 
ve orada vefat etmiştir.29 Safâyî Mustafa Efendi (ö. 1138/ 1725-
26) ve Bursalı Mehmet Tâhir (ö. 1925), Kāimî’nin vefat tarihini 

                                                           
Bölümü, (Yayınlanmamış Doktora Tezi), İstanbul, 1989, 710-11; 
Bursalı Mehmet Tahir, Osmanlı Müellifleri, I, Matbaa-i Âmire, 
İstanbul, 1333, s. 148. 
26 Šamić, s. 215. 
27 XVII. yüzyılda Osmanlı Devleti’nin bozulan mâlî durumu ve idarî 
yapıdaki zaaf nedeniyle durumdan Bosna eyaletinin de etkilendiği ve 
çoğu müslüman fakir halkın, Saraybosna’da ciddi bir ayaklanma 
çıkardığı kaydedilmiştir. Sebebin mukātaa sisteminin 
yaygınlaştırılması, yeni vergilerin konulması ve arttırılması gibi 
uygulamalarla şehir halkı arasında refah seviyesindeki dengesizliğin 
daha da artması olduğu belirtilmiştir. Bkz. Branislav Djurdjev, 
“Bosna-Hersek”, Türkiye Diyanet Vakfı İslâm Ansiklopedisi, VI, 
Ankara, 1992, s. 300. 
28 Nitekim Kāimî’nin bazı beyitlerinde cifr ilmi yoluyla gelecekten 
haber verdiğine inanılmıştır. Bkz. Šamić, s. 215. 
29 Ayrıntılı bilgi için bkz. Šamić, s. 215; Alpay İğci-Aydın Güler, 
“Osmanlı İmparatorluğu XVII. Yüzyılında Rumelili Edebî 
Şahsiyetler”, Turkish Studies, International Periodical For The 
Languages, Literature and History of Turkish or Turkic, Volume 9/6 
Spring 2014, Ankara-Turkey, p. 562. 
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1091/1681 yılı civarı olarak kaydetmişlerdir.30 Eğer bu tarih 
doğru kabul edilirse, kendisinin 1093/1682 sıralarında 
meydana gelen ayaklanmaya katıldığından söz etmek mümkün 
olamaz. Bosnalı Türkolog akademisyen Fehim Nametak’ın, 
şairin ölüm yılını 1691-92 şeklinde verdiği görülmektedir.31 Bu 
durumda ise onun adı geçen olaya katıldığı söylenebilir. Fakat 
yine de Kāimî’nin bu ayaklanmaya katıldığını doğrulayan bir 
belge yoktur.32 

Kāimî’nin Zvornik’e geçmesiyle Kādirilik de oraya 
yerleşmiştir. Zvornik’in iki üç km dışında Hasan Kāimî’ye türbe 
yapılmış ve o türbenin yanında Zvornik musarrıfı Mehmed 
Paşa, XVIII. asrın başında bir tekke inşa ettirmiştir.33 Kāimî’nin 
türbesi o devirden bu güne hâlâ Bosna’nın önemli ziyaret 
mekânlarından biridir.  

Safâyî, Hasan Kāimî’yi ve eserlerini “Kerâmât-ı bâhire ve 
makāmât-ı kâşife ile meşhurdur. Cifr ilminde mahâretli, cezbe 
sahibi bir zâttır. Cifr rumuzlarıyla dolu müretteb Dîvân’ı vardır. 
Bosnalılar arasında Kāimî Dîvân’ı hayli makbuldür.”34 
sözleriyle tarif etmiştir. Vâridât diye adlandırılan ikinci dîvânı 
uzun kasideleri içermektedir. Bu nedenle nüshaları genellikle 
Kasîdât-ı Kāimî adını taşır. Başta İstanbul ve Saraybosna olmak 
üzere Belgrad, Paris, Cambridge, Vatikan, Bakü gibi pek çok 
kütüphanede bu iki dîvâna ait 100 civarında nüsha mevcuttur. 
Ayrıca Arap harfleriyle Boşnakça biri Girit’in fethi hakkında, 
diğeri tütün aleyhine iki uzun manzûmesi vardır.35 Şair, 

                                                           
30 Bkz. Altuner, ss. 710-11; Bursalı Mehmet Tahir, I, s. 148. 
31 Fehim Nametak, Pregled Književnog Stvaranja Bosansko-
Hercegovačkih Muslimana Na Turskom Jeziku, El Kalem, Sarajevo, 
1989, 119-124’den nakleden İğci-Güler, s. 562.  
32 Šamić, s. 215. 
33 Ayrıntılı bilgi için bkz. İzeti, s. 237. 
34 Altuner, s. 711. Ayrıca bkz. Bursalı Mehmet Tahir, I, s. 148. 
35 Šamiėć, s. 215. Uzun süren Türk hâkimiyeti ile Türk kültürü ve 
edebiyatının Boşnakları etkisi altına alması sonucu Boşnakça fakat 
Türklerin kullandıkları Arap harfleriyle meydana getirilen yazına, 
“alhamiyado edebiyatı” denilmiştir. Bu edebiyat türündeki eserlerin 
genel karakteristik özelliği, dinî-ahlaki öğütler veren didaktik bir 
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dîvânını Osmanlı Türkçesiyle yazmış, aruz ve hece vezni 
kullanmıştır. Şiirlerinde bazen Arapça ve Farsça terkiplere yer 
vermesinden, bu dilleri iyi bildiği anlaşılmaktadır. Ancak o, 
Yûnus Emre gibi sade ve samimi bir üslûbu tercih etmiştir. 
Muhatabın dikkatini çekmek için “hay” “ha”, “hey”, “ey” gibi 
ünlemleri de kullandığı görülür. Kendi dönemindeki 
fetihlerden, kâfirlerle yapılan savaşlardan, siyasî olaylardan ve 
Girit, Venedik, Arz-ı Rûm, Bosna illeri, İran-Turan gibi yer 
adlarından sıklıkla söz etmiştir. Kāimî şiirlerine konu olarak 
aşk, tabiat, Hz. Peygamber, diğer peygamberler, ârif meclisleri 
ve Abdülkadir Geylânî’yi seçmiştir.36 O; Allah aşkı, tevhîd, fenâ, 
ve vahdet-i vücûd gibi tasavvuf mevzularını, coşkun bir şekilde 
yani tekke şairleri tarzında ifade etmiştir. Mehdî’den de bir 
kurtarıcı olarak sık sık bahsetmiş ve onu sâhibü’z-zamân olarak 
nitelemiştir. Kāimî’nin şahıs kadrosu içinde Leyla-Mecnûn gibi 
edebî; Hz. Ali, Hallâc-ı Mansûr, Firavun, Hâmân, Deccâl gibi 
dinî-tarihî şahsiyetler de yer almıştır.  

Hakkında yapılan çalışmalara gelince; XVIII. asır Boşnak 
şair Mehmed Meylî ile XIX. asır şairi Şakir Muîdîzâde, Kāimî 
için gazeller yazmışlardır. Kāimî, Osman Aziz’in XIX. yüzyıla 
ait “Ago Šarić” adlı hikâyesinin ve çağdaş Boşnak 
yazarlarından Derviş Susiç’in eserinin kahramanıdır. Bu durum 
mutasavvıf şairin hatırasının Bosna coğrafyasında hâlâ 
yaşadığını göstermektedir.37 Jasna Šamić, Kāimî’nin hayatı ve 
şiiri üzerine Fransızca bir doktora tezi hazırlamıştır.38 Mehmet 

                                                           
mahiyette olmasıdır. Ayrıntılı bilgi için bkz. Ömer Aksoy, “Türk 
Kültürü Etkisinde Teşekkül Eden Bir Edebî Gelenek: Boşnak 
Alhamiyado Edebiyatı”, Türük Uluslararası Dil, Edebiyat ve 
Halkbilimi Araştırmaları Dergisi, 2018, Yıl:6, Sayı:14, ss. 184-197. 
Ayrıca bkz. İzeti, ss. 340-41. 
36 Mehmet Uğur Aydın, Kâimî Dîvânı-Transkripsiyonlu Metni ve 
Tahlili, Uludağ Üniversitesi Sosyal Bilimler Enstitüsü Türk Dili ve 
Edebiyatı Anabilim Dalı (Yayınlanmamış Yüksek Lisans Tezi), Bursa, 
2007, s. 5. 
37 Šamić, s. 215. 
38 Divan de Kā’imî vie et oeuvre d’un poéte bosniaque du XVII siėcle, 
Paris, 1986. 
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Uğur Aydın onun Dîvân’ı hakkında;39 Lejla Šljivić ise 
Vâridat’ıyla ilgili40 yüksek lisans tez çalışması yapmışlardır. 
Sušić’in yukarıda bahsedilen eseri Last Love of Hasan Kaimija 
(Posljednja ljubav Hasana Kaimije) isimli tarihî bir tiyatro 
oyunudur ve günümüzde sahnelenmeye devam etmektedir. 
Mutasavvıf şairin hayatına dair Boşnak dilinde yeni yapılmış 
birkaç belgesel de mevcuttur. “Bir ilâhî devran olsun bu gece” 
ismiyle bestelenmiş şiiri41 ülkemizdeki mûsikî ve tasavvuf 
meclislerinde seslendirilmektedir.  

2. Hasan Kāimî’nin Tasavvufî Görüşleri 
Hasan Kaimi’nin Dîvânı’na ait birçok yazma nüshanın 

muhtelif kütüphanelerde bulunduğundan bahsetmiştik. 
Çalışmamızda dîvânın üç farklı nüshasından faydalandık. 
Bunlar: 

1. Kudvetü’s-Sâlikîn, İstanbul Üniversitesi Nadir Eserler 
Kütüphanesi, 6749 nr.: Kāimî’nin Dîvânı’nın bir bölümünü 
içeren küçük hacimli bir eserdir (vr. 1b-27b). 

2. İstanbul Belediyesi Atatürk Kitaplığı Osman Ergin 
Yazmaları, 61 nr. (vr. 1b-108b). 

3. Manisa Yazma Eserler Kütüphanesi Eş’ar Nüshası, 5172 
nr. (vr. 1b-65a). 

Hasan Kāimî’nin şiirlerinde dile getirdiği bazı tasavvufî 
görüşlerinden örnekler aşağıdaki gibidir:  

Aşk: Sûfîler sevgiyi genellikle çeşitli kısımlara ayırmışlar, 
çoğu kez de en tepeye aşkı koymuşladır. Onlar (Allah’a olan) 
aşkı sevginin en mükemmel şekli sayarlar.42 Kāimî de aşk, aşk 
odu/ateşi, aşk şarâbı gibi terimlerle Allah’a muhabbetini ifade 
etmiştir:  

 

                                                           
39 Bkz. 36 numaralı dipnot. 
40 Lejla Šljivić, Hasan Kaimî Efendi’nin Vâridat’ı (İnceleme-Metin), 
Sakarya Üniversitesi Sosyal Bilimler Enstitüsü (Yayınlanmamış 
Yüksek Lisans Tezi), 2008. 
41 Türkçe tam metni için bkz. Aydın, Kâimî Dîvânı, ss. 315-16. 
42 Süleyman Uludağ, Tasavvuf Terimleri Sözlüğü, 2. Basım, Kabalcı 
Yayınevi, İstanbul, 2005, ss. 48-49. 
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Yanıp yakılıp aşk ile bunda 
Oddan necâtı bulalım onda 
Âşıklar ile hû hû diyelim 
Mürşid sözüne dâim uyalım 
Mürşid-i hakiki aşk-ı Hüdâ’dır 
Kim onu bilmez Hakk’tan cüdâdır 
Aşk ile devrân eyler felekler 
Etrâf-ı arşı döner melekler43 
 
Ezelden var bu aşk serde yakında düşersin derde 
Sataşınca dil-i merde koyasın fâni efkârı44 
 
Biz şarâb-ı aşk ile kāne gelmişlerdeniz 
Bâşa ve câna terkin urub meydâne gelmişlerdeniz 
Âteş-i sûzân-ı şevke yâne gelmişlerdeniz 
Secde-i hâk-i der-i cânâne gelmişlerdeniz45 
 
Mâsivâyı nâr-ı aşkla cümle yak 
Hâlis ol âyine-i insâna bak46 
 
Gönül: Arapça’da kalb; Farsça’da dil kelimesiyle ifade 

edilen gönül; tasavvufta sırlar hazinesi, Allah’ın nazar ettiği 
mahal, ilâhî kemâlin ve cemâlin en güzel tecellî ettiği yerdir.47 
“Gönül Hakk binasıdır”, atasözüyle “Gönül Kâbesi” deyimi, 
özellikle tasavvuf edebiyatında birçok örnekle 
canlandırılmıştır.48 Kāimî’ye göre gönül, içinde birtakım sırlar 
taşır. Allah’tan gayri şeylerin yani mâsivânın silindiği gönül, 

                                                           
43 Dîvân, Manisa, 29b. Bu ve bundan sonraki şiirlerde, bazı 
kelimelerdeki harfler -mümkün mertebe metne ve ölçüye sadık 
kalınarak- tarafımızca bugün kullandığımız şekle uyarlanmıştır. 
44 Kudvetü’s-Sâlikîn, 2b. 
45 Dîvân, İstanbul Belediyesi Atatürk Kitaplığı, 35b. 
46 Dîvân, Atatürk Kitaplığı, 45a. 
47 Uludağ, 107. 
48 Abdülbâki Gölpınarlı, Tasavvuftan Dilimize Geçen Deyimler ve 
Atasözleri, İnkılâp Kitabevi, İstanbul, 2004, s. 129. 



191 
 

Hakk Teâlâ’nın aynasıdır. O, aynı zamanda Allah’ın evidir. 
Gözyaşıyla sulanması gereken bir bahçedir: 

 
Gönül dahî yedi perde görülmüştür velî merde 
Olur devlet gerek serde bula kendide esrârı49 
 

Gönül mir’ât ola Hakk’a niçin düşünmeye aşka 
Getire özünü şevke sile varlık tozun vârı50 
 

Gönülde Hakk komuş yapı 
Getir içeri açğıl kapı51 
 

Bize bizden görünür Hakk bu suretle bürünür Hakk 
Kamu şeyden arınır Hakk gönülde koma ağyârı52 
 

Ne tohum ekti ise abd-i mükellef arz-ı dünyada 
O tohumun hâsılın rûz-i kıyâmette biçer bir bir 
Gönül bostânı eşcârını besle eşk-i çeşminle 
Cihân bağına yağmayınca vermez bir matar bir bir53 
 
Ten, cân, cânân: Tasavvufta ve edebiyâtta cân bir kuş; ten 

ise kuşun içinde bulunduğu kafes olarak tasvir edilmiştir. Bazen 
de cân mânâ âlemi ve ukbaya; ten ise madde âlemi ve dünyaya 
benzetilmiştir.54 Kāimî’ye göre ise cân ve ten cânânı yani 
Mevlâ’yı bulmaya engel olan iki örtüdür. Ancak bu engelleri 
aşan, kişi Allah’a yani hakiki cânâna yol alabilir: 

 
Ezelden tâ ebed sensin yine perde sana sensin 
Çü bu cân u kafestensin gel onsuz görme bu kârı55 
 

                                                           
49 Kudvetü’s-Sâlikîn, 2a. 
50 Kudvetü’s-Sâlikîn, 3a. 
51 Kudvetü’s-Sâlikîn, 21b. 
52 Kudvetü’s-Sâlikîn, 2a. 
53 Dîvân, Atatürk Kitaplığı, 30a. 
54 Mesela bkz. Mevlâna, Mesnevî Tercümesi, terc. Şefik Can, 7. Baskı, 
Ötüken Neşriyat, İstanbul, 2004, I, ss. 110-111 (1540-1544 beyitler).  
55 Kudvetü’s-Sâlikîn, 2a. 
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İki âlem ten ü cândır nikāb-i veçhi cânândır 
Bu mevcudât da ondandır gider veçhindeki ekfârı56 
 
Tâlib vatan-ı aslî budur özünü tanı 
Ger özünü tanırsan terk et bu ten ü cânı 
Cân ü teni terk ettin buldun yine cânânı 
Cânân olucak sende ol mahrem-i Yezdânî57 
 
Nefs ve Benlik: Nefs; cân ve benlik anlamındadır. 

Tasavvufta kulun kötü huyları ve çirkin vasıfları, kötü his ve 
huyların mahalli olan latifeyi ifade eder.58 Benlik ise kibir, 
gurur, egoizm demektir.59 Kāimî, nefs ve benliğin manevî 
yolculukta birer engel olduğunu ve mümkün mertebe 
terk/izâle edilmesi gerektiğini birçok defa dile getirmiştir:  

 
Asıldan kim îrâk aktı onu nefs âteşi yaktı 
Hakk’a gayri deyip baktı koyup bu asl-ı dîdârı60 
Terk eyleyip o benliği dilde koma düşmanlığı 
Bulup Muhammed şenliği sâfî dil-i merdâne bak61 
 
Sen seni sandın bir merd-i kâmil 
Hakk buyruğuna olmayıp âmil 
Yel gibi yeldin benlikte kaldın 
Yedi cehîme kendini saldın 
Nefs âteşini aşka erdi sandın 
Çün geldi aklın şimdi uyandın 
Tâ gitmedikçe senlikte benlik 
Terk olmadı hem bu cân u tenlik62 
 

                                                           
56 Kudvetü’s-Sâlikîn, 2a. 
57 Dîvân, Manisa, 46a. 
58 Uludağ, s. 274. 
59 Uludağ, s. 71. 
60 Kudvetü’s-Sâlikîn, 5b. 
61 Kudvetü’s-Sâlikîn, 7a. 
62 Dîvân, Atatürk Kitaplığı, 21b. 
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Her türlü nefse aldanıp kaldın 
Asla dibi yok deryâya daldın63 
 
Ledün ilmi: Hakk’ın katından gelen bilgiyi ifade eder. 

Mutasavvıflar bütün ilimlerin Allah katından geldiği 
inancındadırlar.64 Okunmadan, bellenmeden elde edilen ilahî 
bilgiye de ilm-i ledün denmiştir.65 Bu bakımdan o, Allah vergisi 
bir bilgidir. Kāimî’ye göre ledün ilminden onu bilen anlar. Bu 
ilim kişinin kalbinde doğar, sahibini ihyâ eder: 

 
Gösteren ilm-i ledünni işbu sırra men araf 
Her cihetle zâhir oldu yoktur onda bir taraf 66 
 
Ledünnî ilminde dersin verir kalpte hevây-i Hakk 
Ne denli müşkilin olsa edersin ondan istiftâ67 
 
Ersen Hızır-ı zamâna sor ledün ilminin esrârın 
Beyân eder sana Hızır-ı zamân imʽân edersin hâ 
Ledün ilmi odur ki kendi kalbinden tulûʽ ede 
İlm ol ilme derler ki ede ol sâhibin ihyâ68 
 
Tasavvuf: Mutasavvıf şair Kāimî’nin dîvânında 

tasavvufun mâhiyetine dair kısa bir mensûr risâle mevcuttur. 
Kâimî’ye göre tasavvuf; ruhun, marifetin kaynağına riyâzet ve 
mücâhedeyle nasıl sülûk ettiğinden bahseden bir ilimdir. Bu 
ilim, ilimlerin safveti ve rüsûm ilminin ziynetidir… Zâhir 
ilimden murâd, insanlarla olan günlük muâmeledir. Bâtın ilim 
ise kirli sıfatlardan kalbi tasfiye etmek ve nefis tezkiyesi 
yapmaktır. Bu türden îzâhlardan sonra Kāimî, Cafer el-Huldî, 
Şeyh Imâdüddîn Seyyid Nesîmî, Şeyh Evhadüddîn, Şeyh 

                                                           
63 Dîvân, Atatürk Kitaplığı, 21b. 
64 Uludağ, s. 185. 
65 Gölpınarlı, s. 204. 
66 Kudvetü’s-Sâlikîn, 23b. 
67 Dîvân, Atatürk Kitaplığı, 27b. 
68 Dîvân, Atatürk Kitaplığı, 27b. 
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Rûşenî, Mevlânâ Celâlaeddîn Rûmî gibi sûfîlerin tasavvuf 
hakkındaki fikirlerine ve tariflerine yer vermiştir.69 

 
Fenâ: Sözlükte yokluk, hiçlik gibi anlamlara gelen fenâ, 

tasavvufta kulun faaliyet şuurunu kaybetmesi, kendi yerine fâil 
olarak Allah’ın geçmesidir. Bir anlamda fenâ, kulun fiilini 
görmemesidir. Kulun yerine Allah kāim olur. Kul Allah ile o 
denli meşgul olur ki sonunda “benlik” bilincini kaybeder.70 
Kāimî şiirlerinde fenâ’ya sıklıkla yer vermiş, bu terim yerine 
yokluk, adem, mahv gibi kelimeleri de kullanmıştır:  

 
Fenâ olup yâne aşk oduna hep mâsivây-i Hakk 
Kamu eşyada Hakk’ı göre Hakk’dan ede istihyâ71 
 
Hakk’ta yoğ olan kalmadı gitti 
Mahv oldu özü benlik de gitti 
Bâtınla zâhir bir ol efendi 
Evvel ü âhir hem özü kendi72 
 
Varlığın yoğ ile deyip lâ ilâh 
Tâ bulasın dâr-i mülk-i pâdişah 
Gasl eyle gel fenâ bahrine dal 
Bulasın mabuduna tâ ittisâl73 
 
Yokluk şarâbın içip kanalım 
Sermest oluben Hakk’a dönelim 
Dünya ve ukbâ gitsin fikirden 
Sıdkı duyalım Ebû Bekir’den74 
 

                                                           
69 Ayrıntılı bilgi için bkz. Dîvân, Atatürk Kitaplığı, 53b-54a. 
70 Hasan Kamil Yılmaz, Anahatlarıyla Tasavvuf ve Tarikatlar, 10. 
Basım, Ensar Neşriyat, İstanbul, 2004, s. 217. 
71 Dîvân, Atatürk Kitaplığı, 27b. 
72 Dîvân, Atatürk Kitaplığı, 21b. 
73 Dîvân, Atatürk Kitaplığı, 35a. 
74 Dîvân, Manisa, 29a. 
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Vahdet-tevhîd: Bu iki terim birlik anlamına gelir. Hakiki 
anlamda birlik Allah içindir. Tevhit daha özel mânâda Allah’ın 
zâtını aklen tasavvur edilen ve zihnen tahayyül edilen her 
şeyden tecrit etmektir.75 Kāimî bu konudaki şiirlerinde vahdet, 
vahdet denizi, bir/lik gibi terimleri kullanmıştır:  

 
Gider kalır onda ebed vahdettedir dâim ehad 
Çün oldur Allahü’s-samed ne hûri ve ne gılmâna bak76 
 
Tâlib u matlûb birdir şâhid ü meşhûd bir 
Ondan onla bakar isen gâib ü mevcûd bir 
Gönlüne gir kıl temâşâ çirkin ü mahmûd bir 
Kün fekân ola kamusu vaʽde-i mevcûd bir77 
 
Sûrete aldanmayıb öz zâtına bakmak gerek 
Birdir artık her ne ise aşkına bakmak gerek 
Bahre alışmak dilersen alçağa akmak gerek 
O kapısın feth edince durma hay kakmak gerek78 
 
Hayât-i âb(ın)dan79 içersen Hızır olursun bahr-i vahdette 
Mürîdin olmağa memur olur İskender ve Mûsâ 
Eğer kāf ve eger ankā eger İskender ve Mûsâ 
Senin zatındurur cemʽâ eger sidre eger tûbâ80 
 
Vahdette kesret: “Her şey O’na döner” mertebesidir. 

Vahdette kesret kesrette vahdet: Birlikte çokluk çoklukta birlik 
anlamına gelir. Vahdet ehline göre vahdet gerçek; kesret ise 

                                                           
75 Bkz. Uludağ, s. 359, 370. 
76 Kudvetü’s-Sâlikîn, 9a. 
77 Dîvân, Manisa, 16b. 
78 Kudvetü’s-Sâlikîn, 15b. 
79 Âb-ı hayat: Bir damlası bile içildiğinde insanı ölümsüzleştiren ve 
ebedileştiren su demektir. Bu suyun doğuda karanlık bir yerde 
bulunduğuna, Hızır ve İlyas’ın bu çeşmeden içip ölümsüzlüğün 
sırrına erdiğine inanılır. Bkz. Uludağ, s. 20. 
80 Dîvân, Atatürk Kitaplığı, 26b. 
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hayâldir.81 Kāimî’ye göre vahdet bâtında; kesret zâhirdedir. O, 
bizleri çokluk içinde birliği bulmaya davet etmektedir:  

Dîde-i kalbin uyansın gel ahî o yâna bak 
Kesret içre vahdeti bul sen dahî bu yâna bak 
Feth-i Konstantin içinde bulunan Hamedân’a bak 
Şol Müslüman heyetinden muhtelif edyâne bak82 
 
Vücûdun bâtını vahdet oluptur zâhiri kesret 
Fasl-ı vahdet fasl-ı kesret oluptur ey peser bir bir 
Fasl-ı kesret vahdet inkılâbının zuhûrudur 
Kamu zıddın esmâsı müsemmadan iner bir bir83 
 
Ârif: Bilen, irfan ve marifet sahibi demektir. O, Allah’ın 

kendi zâtını, sıfatlarını, isimlerini ve fiillerini müşâhede ettirdiği 
kimsedir.84 Kāimî’ye göre ârif ledün ilmine sahip kâmil 
insandır. Niçin yaratıldığının farkında olan ve çabalayan kişi de 
ârif olmaya adaydır: 

 

Bulup bir ârifi ihlâsla kalbinde yer etsen 
Verir kâmil sana ilm-i ledünnîden haber bir bir 
Dil-i insân-ı dânâ çeşme-i âb-ı muhabbettir 
Özü bir âb-ı hikmettir lisânından akar bir bir85 
 
Muhabbet tohumunu canıyla perverde eden ârif 
Birine bin alır ol tohumu gönlüne eker bir bir 
Vücûdun zâhiri vü bâtını cemʿîdurur âlem 
Bu cemʿiyyet bütûnuna zuhûrunu sürer bir bir86 
 
Ârif idin ey tâlib-i Hakk sen seni anla  
Gencîne-i mahfîye mahaldir dil-i vîrân 

                                                           
81 Uludağ, s. 372. 
82 Kudvetü’s-Sâlikîn, 14b. 
83 Dîvân, Atatürk Kitaplığı, 29b. 
84 Uludağ, s. 44. 
85 Dîvân, Atatürk Kitaplığı, 28b. 
86 Dîvân, Atatürk Kitaplığı, 30a. 
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Bil geldiğini milk-i vücûda ne içindir 
Saʿy et ol sen pâdişah-ı kişver-i ârifân87 
 
Allah’ın velîleri: Velî Arapça sahip, dost, hüküm sahibi 

anlamlarına gelir. Sûfîler, Allah dostu olan erenlere velî derler. 
“Evliyâ” velî teriminin çoğul hâlidir.88 Kāimî Allah dostlarını 
bir dağın güllerine ve bülbüllerine benzetir. Onların sırrını ise 
muhakkik olanlar anlayabilir:  

 
Bu dağın gülleri bülbülleridir evliyâullah 
Gelip bu âlem-i mülke konar bir bir göçer bir bir 
Adem âyinesinden Âdem’in aksidürür âlem  
Gözüdür âlemin Âdem o göz ile bakar bir bir89 
 
Hakîkat ehli olanlar bilir nûr-i Hüdâ sırrın 
Mukallid ayn-i aʿmâdır göremez evliyâ sırrın90 
 
Mevt-i irâdî: Ölmeden önce ölmek de denilir. Sûfîler; 

sâlikin maddî, manevî dileklerinden, tümden geçmesine bu adı 
verirler. Bu irâdî ölümle yani kendi dileğiyle ölmekle, kişinin 
mânâ âleminde hayat bulacağına inanırlar.91 Kāimî ölmeden 
önce ölmeyi irâdesiyle tercih edenleri şöyle tasvir eder:  

 
Geçip bu küfr ü inkâr âleminden erdiler kurba 
Civâr-ı hazreti Hakk’da olurlar muteber bir bir 
Koyup varlıklarını geçtiler dünya ve ukbâdan 
Bu(n)lar mevt-i iradîyle ölüp dirildiler bir bir92 
 
Ene’l-Hakk: Hallâc-ı Mansûr’a ait bir sözdür. “Ben 

Hakk’ım” demektir. O, bu sözü sebebiyle asılmıştır. Bir görüşe 

                                                           
87Dîvân, Atatürk Kitaplığı, 42b. 
88 Gölpınarlı, s. 325. 
89 Dîvân, Atatürk Kitaplığı, 29a. 
90 Dîvân, Atatürk Kitaplığı, 39b. 
91 Gölpınarlı, s. 250; Uludağ, s. 247. 
92 Dîvân, Atatürk Kitaplığı, 29a. 
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göre Hallâc bu sözü sekr hâlinde söylemiş, sahv hâline gelince 
onun yanlış olduğunu kabul etmiştir. Bazılarına göre ise o, bu 
sözü fenâ hâlinde söylediğinden sözü söyleyen aslında 
Hakk’tır.93 Kāimî’ye göre ene’l-Hakk sözü, sır olarak gönüllerde 
gizlenmelidir. Açıklamaya gerek yoktur zîrâ anlayana günışığı 
gibi ortadadır, gözbebekleri bile ene’l-Hakk derler. Bu sırrı açan 
kişi ise onun derdini çekecektir: 

 
Dilersen âleme Hakk de dilersen Hakk’a Âdem de 
Dilersen sırrını fâş etme çekme derd-i sır bir bir 
Hakikat-i Âdem isen sen hüve’l-Hakk de ene’l-Hakk de 
Bu mânâyı bilenler idiler şehîd ü şükr bir bir94 
 
İki kaşın kemanı kābe kavseynin nişânıdır 
Ene’l-Hakk der gözün merdümleri kirpik kapar bir bir 
Şüâ-i şems zât-ı sırf veçhinde durur zâhir 
Cihâna nûr-i Rabbânî yüzünden bildirir bir bir95 
 
Kāimî, Hallâc’ın yüce mertebesine ve hakiki fenâya 

ulaşmak isteyen kişiye, bazı ipuçları vermektedir: 
 
Özün fâni gören Hakk’da odur fâil bu mutlakta 
Nice Mansûr ene’l-Hakk’da komaz esfelde atârı96 
 
Mansûr gibi ister isen menzil-i âlî 
Yitirme bekādârı fenâdâra yapışma 
Kālûdan eger âleme ikrâr ile geldin  
İkrârını terk etme ve inkâra yapışma97 
 

                                                           
93 Uludağ, s. 123. 
94 Dîvân, Atatürk Kitaplığı, 29b. 
95 Dîvân, Atatürk Kitaplığı, 30a. 
96 Kudvetü’s-Sâlikîn, 2a. 
97 Dîvân, Atatürk Kitaplığı, 31b. 
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Âdem: Allah’ın yeryüzündeki halifesidir, insân-ı 
kâmildir. O, kâinattaki bütün hakikatleri kendisinde toplamış, 
bütün ilahî isimlerin ve sıfatların mazharı olan kişidir.98  

Kāimî, Âdem’in sıradan bir mahlûk olmadığına ve 
önemine dair diyor ki:  

 
Ben(im) Âdem dediğim sanma ki insân veya hayvandır 
Ben(im) Âdem dediğim Âdemdurur bil aʽzam-ı esmâ 
Ben(im) Âdem dediğim Âdem’de Hakk zâtıyla zâhirdir 
Sözü maʽna’l-meânîdir yüzüdür nüsha-i kübrâ99 
 
İnsân-ı kâmil: Allah’ın yeryüzündeki halifesidir, olgun ve 

yetkin kişidir. Kâmil insân Allah’ın zât, sıfat ve isimlerinin 
aynasıdır, âlemin nûrudur.100 Kāimî meleklerin bile secde ettiği 
kâmil insanı, Allah’a ulaşma yolunda bir kılavuz olarak 
görmüştür: 

 
Mescûd-i melâikdir bil kâmil insânı 
Nefsin ona teslim et ol yoluna kurbânı101 
 
Görmek dilesen Hakk’ı bak kâmil insâna 
Dest-i ezeli sunmuş ilm-i bâlâ bu ihsâna102 
 
Bu sırra erem dersen bul kâmil insânı 
Onun nazarı sana inʽâm ede ihsânı103 
 
Hakk erleri/Erenler: “Kuran’da “velî-evliyâ”, yani Allah 

dostları, Allah’ı sevenler ve Allah’ın sevdikleri anlamlarına 
gelen söz, tasavvuf ehli tarafından “er, eren, erenler” tarzında 
Türkçeleştirilmiştir. Bu sözlerle Allah’a mânen yakın olanlar 

                                                           
98 Uludağ, s. 23. 
99 Dîvân, Atatürk Kitaplığı, 26a. 
100 Uludağ, s. 188. 
101 Dîvân, Manisa, 46b. 
102 Dîvân, Manisa, 46b. 
103 Dîvân, Manisa, 47a. 
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kastedilir.104 Kāimî Hakk erenler dediği bu kişilerin, hem sûfî 
hem de savaş ve fetihlere katılan gâzî; yani birer alperen/ 
alpgâzî olduklarını vurgulamıştır. Onlar vesilesiyle kâfir 
karşısında zafer elde edildiğini ve fetihler gerçekleştirildiğini 
dile getirmiştir:  

 

Kutb-i azam kande ise Hakk erenler ondadır 
Anunçün başlarına gâziler sokar çelenk105 
 

Kâfirin küfrü basılıp feth olur cümle şimâl 
Hakk erenler himmetiyle bozulur kâfir Frenk106 
 

Kâfir olanlar kaçar bucak bucak 
Hakk erenler onlara urdı nacak107 
 
Abdülkādir Geylânî: Kāimî Kādiriyye tarikatındandır. 

Onun şiirlerindeki şahıs kadrosu içinde en fazla yer alan 
kişilerden biri tarîkatın kurucusu olarak kabul edilen 
Abdülkādir Geylânî’dir. Kāimî, Geylânî hazretlerinin kendi 
pîri, mürşidi ve rehberi olduğunu birçok defa ifade etmiştir:  

 
Çün Abdülkādir Geylân bu hâke rûh olan her ân  
Kirâm içre ulu sultan hakkıyla tuttu etvârı108 
 

Hakk habibin hürmetiçün kalmaya şek ve gümân 
Şeyh Abdülkādiridir pirimiz çün tercüman109 
 

Aşka düşen tâlibinin her biri  
Yoluna terk eylemiş cân u seri 
Her velînin nazlısı ve sürûrü 
Pîrimizdir Şeyh Abdülkādirî110 

                                                           
104 Gölpınarlı, s. 112. 
105 Dîvân, Manisa, 48a. 
106 Dîvân, Manisa, 48a. 
107 Dîvân, Manisa, 55b. 
108 Kudvetü’s-Sâlikîn, 6b. 
109 Dîvân, Manisa, 58b. 
110 Dîvân, Manisa, 63a. 
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Mürşid-i Hakk rehber-i Hakk’dır bize 
Cân kulağın tutar isen hak söze 
Tâlibi bulur onu kande seze 
Pîrimizdir Şeyh Abdülkādirî111 
 
Mevlânâ: Kāimî, Farsça bir kasîdeyle Hz. Mevlânâ’yı 

övmüştür:  
 
Ey zarîf-i cihân selâm aleyk (Ey cihânın güzeli sana selâm 

olsun) 
Key ze hicret figân selâm aleyk (Ey sen ki hicrinden figâna 

geldim, sana selâm olsun) 
Gûşe-i pinhân kocast tâ şeneved (Gizli kulak nerde ki 

duysun?) 
Ez cihân nihân selâm aleyk (Dünyadan gizlenen sana 

selâm olsun) 
Çon bebestem dehân selâmet şod (Konuşmadığım için 

zarar görmedim) 
Cânib-i gülistân selâm aleyk (Gül bahçesi cânibi sana 

selâm olsun)112 

Kāimî’nin Öğütleri ve Tenbîhleri: Daha önce de 
belirttiğimiz gibi Hasan Kāimî’nin şiirlerinde tekke 
edebiyâtının izleri açıkça görülmektedir. Bu edebiyatın amacı 
samimi ve didaktik bir üslupla dini duyguları uyandırmak, 
tasavvuf esaslarını öğretmek, farkındalık yaratmak, kimi zaman 
da hatalar için uyarmak ve tenbîh etmektir. Nitekim Kāimî de 
bu yönde tavsiyelerde bulunmuş, “aç gözünü”, “uyan”, “kalk” 
gibi ifadelerle bu hislerini anlatmıştır:  

 
 
Uyanmak günleri geldi Habîbullah nazar kıldı 

                                                           
111 Dîvân, Manisa, 63a. 
112 Dîvân, Atatürk Kitaplığı, 34a. 
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Nice taşlar gevher oldu sanasın kaʿr-ı ebhârı113 
 
Gaflet yeter kardeşçiğim aç gözünü o yâna bak 
Bu şekl-i insâne gelip Hakk birliğin duyâna bak114 
 
Açılır cümle defayîn bezl olan hemyâne bak 
Fitne-i âhir zamandır aç gözün her yâne bak115 
 
Ey dil uyansan açsan gözünü 
Ahvâli görsen bulup özünü 
Elden emânet bir gün götürmez 
İmdi bu gaflet bir işin bitirmez116 
 
Var mı meâni bir bak sözüne 
Erer mi destin kendi özüne 
Alan veren kim senden sana bil 
Cehl içre kalma ol aşka kāil117 
 
Âkil olan aldanır mı böyle bir fâni deme 
Kâse kâse zehr içire çünkü dünya Âdem’e118 
 
İbret-i nazarla baksan cihâne 
Gören görünen ancak şâhâne 
Bilmek bilinmek sûrete kaldı 
Katre yoğ oldu çün bahre daldı119 
 
Kāimî halkın ve toplumun içinde bulunduğu hâle 

tasavvuf ehlinin tepkisini de aktarmıştır: 
 

                                                           
113 Kudvetü’s-Sâlikîn, 3b. 
114 Kudvetü’s-Sâlikîn, 6b. 
115 Kudvetü’s-Sâlikîn, 14b. 
116 Dîvân, Atatürk Kitaplığı, 21a. 
117 Dîvân, Atatürk Kitaplığı, 21b. 
118 Dîvân, Manisa, 18a. 
119 Dîvân, Manisa, 27b. 
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Ekser bu halk azmışdurur Hakk dostları bezmişdürür 
Bir er çıkar sezmişdürür çekmiş başın pinhâne bak120 
 
Kāimî, kendi dönemindeki dejenere, sahte şeyh ve sûfîleri 

de görmezden gelememiştir:  
 
Sâfî riyâdır kıldığı tâat 
Oruç namazın sâat be sâat 
Dünyaya tâlib şeyh ve sûfî 
Halktan çekerler bir türlü havfı 
Ger söz demesin kimse özüne 
Aldanu kalır halkın sözüne121 
 
Sonuç 
Balkanlar’ın XIV. asırdan itibaren İslâmlaşması ve 

Türkleşmesinde fetihlerden daha etkili olan bir başka sâik, 
tekke ve dervişlerin faaliyetleri olmuştur. Bölgede özellikle 
Bosna-Hersek, Anadolu’dan göçler sebebiyle Türk-İslâm 
kültürüne adapte olmuş bir ülkedir. Bu ülkeden hayli fazla 
âlim, müeddib ve mutasavvıf yetişmiştir. Birçok şairin 
Balkanlar ve bilhassa Bosna-Hersek’ten neşet ettiği ve Türk 
edebiyatına bir zenginlik kattıkları âşikârdır. XVII. yüzyılda 
yaşamış Bosnalı Hasan Kāimî ise mutasavvıf-şairlerden biri 
olarak dînî-tasavvufî edebiyatımızda yer etmiştir. O, 
dîvânındaki şiirleri sanat kaygısından uzak; sade ve akıcı 
üslûbuyla söylemiştir.  

Muhtelif konulara yer vermesiyle birlikte Kāimî’nin asıl 
gâyesi, dinin ve özellikle tasavvufun esaslarını telkin etmektir. 
Şiirlerinde Allah aşkı, gönül, fenâ, vahdet, tevhîd gibi konulara; 
ârif, velî, insân-ı kâmil, Hakk erleri gibi tasavvufî tiplere; 
Hallâc-ı Mansûr, Abdülkādir Geylânî, Mevlâna gibi 
mutasavvıflara yer vermiştir. Yeri geldiğinde bir sûfî olarak 
halkın durumunu tenkit etmiştir. Bazen de yozlaşmış tasavvuf 
ehlini eleştirmekten sakınmamıştır. Tekke edebiyatının coşkun 

                                                           
120 Dîvân, Manisa, 7b. 
121Dîvân, Manisa, 28b-29a. 
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ve samimi havası şiirlerinde hissedilmektedir. Kāimî’nin ya da 
bugün Boşnaklar’ın deyimiyle “Şeyh Hasan Kāimî Baba”nın 
menkıbeleri anlatılmaya devam etmektedir. O, bir halk 
kahramanı olarak kabul görmüş ve birçok edebî esere konu 
olmuştur. Bazı şiirleri ilâhî olarak bestelenmiştir. Her sene 
Hasan Kāimî’yi anma etkinlikleri düzenlenmekte ve Bosnalılar 
tarafından türbesi ziyaret edilmektedir. Onun hatırası Bosna 
halkı arasında bugün de yaşatılmaya devam etmektedir.  
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BİLGELİK, AHLAK VE SİYASET BAĞLAMINDA 
MAKEDONYALI BÜYÜK İSKENDER’İN  

MENKIBEVÎ KİŞİLİĞİ 

 
Cevdet KILIÇ* 

 
Giriş 
Milletlerin tarihinde devlet büyüklerinin, kahramanların, 

din ulularının, bilgelerin ve bilginlerin bilinen hayatları yanında 
bir de menkıbevi ve efsanevî hayat hikâyelerini bulmak 
mümkündür. Onların hayatları genellikle halk arasında 
olağanüstü nitelikleri olan, ilahi kuvvetle donatılmış ve 
efsanelerle kuşatılmış bir hayattır. Bu tür insanın hayal gücünü 
süsleyen efsanelere hemen her kültürde rastlamak 
mümkündür. Bunlar aynı zamanda şairlere, ediplere, 
ressamlara ve heykeltıraşlara ilham kaynağı olmuştur. Bir 
bakıma bu tür menkıbevi kişiliklere atfedilen hususlar pratik 
hayata yönelik boyutuyla yararlı olduğu kanaati yaygındır. 
Çünkü bu tür efsanelerin uyarıcı ve yol gösterici rolünün 
yanında, hak, adalet, yiğitlik, mertlik, cömertlik bilgelik gibi 
ahlâkî motifleri de barındırması açısından önemlidir.  

Tarihte kazandığı büyük zaferlerle, kıtaları birleştiren 
başarılarıyla, hakkında eserler kaleme alınan, etrafında pek çok 
menkıbe ve efsane anlatılan tarih kitaplarında bölümler açılan 
efsanevi ve menkıbevi kişilikler arasında II. Philippos’un oğlu 
Büyük İskender adıyla maruf III. Aleksandos (M.Ö. 356-323) da 
vardır.1 

                                                           
* Prof. Dr., Trakya Üniversitesi, İlahiyat Fakültesi, 
cevdetkilic@trakya.edu.tr 

1 Kaya, Mahmut, İskender, TDVİA, İstanbul, 2000, c. 22, s. 557. 
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Büyük İskender, geniş bir coğrafyaya yayılmış birçok 
devleti on iki yıl gibi kısa bir zaman içinde ortadan kaldırarak 
büyük bir imparatorluk kurmuştur. Büyük İskender, kurduğu 
üstün donanıma sahip ordusuyla Asya seferine çıkarak, 
Yunanistan’dan Anadolu’ya, Doğu Akdeniz’den Suriye’ye, 
Mısır, İran ve Hindistan’a kadar yürüyerek büyük bir 
imparatorluk kurmuştur. Geçtiği güzergâhta kendi ismiyle 
anılan 32 tane şehir ve kasaba inşa eden Büyük İskender, onun 
hem içinden çıktığı kendi toplumunun hem de harekât 
güzergâhındaki karşılaştığı kültür ve medeniyetlerden 
karşılıklı etkileşimleri sonucunda, hayat tarzlarında düşünüş 
biçimlerinde ve felsefelerinde, dini ve kültürel boyutlarıyla 
yaşadığı değişimlerin daha sonra Helenistik devir diye anılacak 
olan yeni bir düşünüş biçimi ortaya konulmasına zemin 
hazırlamıştır.2  

Günümüzde Ortadoğu’da ve Afganistan’a kadar olan 
topraklarda savaş, işgal ve tehditlerle çözümlenmeyen 
karışıklık göz önüne alındığında, Büyük İskender’in bu geniş 
topraklarda hâkimiyetinin nedenleri çok ilgi çekmektedir. 
Onun bu başarısı, Makedonya Krallığının varisi olarak 
çocukluğundan itibaren çok iyi bir eğitim alması, savaşçı olarak 
yetiştirilmesi, çok iyi askeri ve politik eğitim alması, babasının 
ona çağının yeni teknoloji ve savaş taktikleriyle donatılan bir 
ordu bırakması, doğuştan lider kişiliği gibi etmenlerin 
birleşimine bağlanmıştır.3 

Büyük İskender'in bu göz kamaştıran zaferleri, 
kendisinden sonra gelen devlet adamları için olduğu kadar 
sanatkârlar için de ilham kaynağı olmuş, hakkında destanlar 
yazılmış ve çeşitli menkıbelere konu olmuştur. Hatta bu çaptaki 
zaferlerin ancak manevi bir güçle ve ilahi bir destekle mümkün 
olacağını düşünenler giderek ona ruhani bir kişilik izafe 

                                                           
2 Lloyd, Seton, Türkiye’nin Tarihi, Bir Gezginin Gözüyle Anadolu 
Uygarlıkları, çev. Ender Varinlioğlu, Ankara, 1998, s. 146-148; Kaya, 
a.g.mad., s. 557. 
3 Droysen, Büyük İskender Tarihi, çev. Bekir Sıtkı Baykal, İstanbul, 
2007, s. 50, 61; Kaya, a.g.mad., s. 556. 
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etmişlerdir. Hatta Kur’ân-ı Kerim’de kıssası anlatılan (el-Kehf 
8/83-99) Zülkarneyn ile aynı kişi olduğunu sanmışlardır. İslâm 
tarihiyle ilgili kaynaklarda İskender’in fetihleri hakkında doğru 
bilgiler verilmekle beraber onun ailesi ve şahsiyetine ilişkin 
rivayetler çoğunlukla efsaneye dayanmaktadır.  

Makedonyalı İskender’in doğu ülkelerine seferleri, hem 
bu sefer yollarının üzerinde, hem de bu seferin hedefi olan 
Anadolu, Suriye, İran ve Hint tarihlerinde derin izler bırakmış, 
adı geçen ülkelerin tarih ve edebiyatlarında bu konu defalarca 
ele alınmıştır. İskender’in hayatını, düşüncelerini, aşklarını ve 
fetihlerini tarihi ve destani unsurlarla anlatan mesnevîlere de 
İskendername adı verilmiştir. İskender’in hayatı İslâmî 
edebiyatlarda destani-efsanevi tarzda yer almış onu ve 
maceralarını konu edinen müstakil kitaplar yazılmıştır.4 

Genelde tarihi eserlerle tefsirlerde Zülkarneyn’in 
İskender-i Kebir, İskender-i Ekber. İskender-i Himyeri; 
Makedonyalı İskender’in ise Alexandre the Great, İskender-i 
Rumi ve İskender-i Yunanî diye anılmasına rağmen edebi 
eserlerde bu adlandırmalar tamamen birbirine karışıp 
Zülkarneyn’in kişiliği İskender’in hayatına kuvvetli biçimde 
sindirilmiş ve “İskendername” adı verilen tür içinde de 
İskender neredeyse tamamen Zülkarneyn kimliğine 
bürünmüştür. O sadece Makedonya’da değil, Babil’de kral, 
İran’da ‘Büyük Kral’, Mısır’da ‘Firavn’dur. İskender İranlılarca 
o kadar benimsenmiştir ki zaman zaman onun tamamen 
Makedonyalılıktan sıyrılmış, hatta Makedonya Kralı II. 
Philip’in oğlu değil de Pers Kralı III. Darius’un üvey kardeşi 
olduğu ileri sürülerek Darius’un ölümünden sonra tahta geçtiği 
söylenmektedir.5 

                                                           
4 Albecer, Murat, Büyük İskender’in Doğu Siyaseti, Yüksek Lisans 
Tezi, Gazi Üniversitesi, Ankara, 2000, s. 115. 
5 Albecer, a.g.tez, s. 115; Pekman, “Adnan, Büyük İskender’in Politik 
Görüşü ve Onun Türk İslâm Dünyasındaki Yeri,” X. Türk Tarih 
Kongresi, Ankara, 1990, s. 691; Pala, İskender, “İskender mi 
Zülkarneyn mi?” Journal of Turkish Studies (Türklük Bilgisi 
Araştırmaları), c. 14, 1990, s. 117, 133.  
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Bu yazımızda Balkanlardan bugünkü Kuzey Makedon-
ya’dan çıkmış, Makedonya Kralı III. Aleksandros’un başta İran 
olmak üzere, Hint ve İslâm kültüründe etrafında oluşan tarihi 
ve menkıbevî kişiliğini ele almak istiyoruz. Büyük İskender’in 
menkıbevi kişiliği İslâm kaynaklarından özellikle, İbn Fatik’in 
Muhtaru’l Hikem’inde, Şehrezûrî’nin Nüzhetu’l-Ervah’ında ve 
Şehristânî’nin el-Milel’inde efsanevî bir kişilik olarak 
sunulmaktadır. Tarihsel açıdan Şehrezûri, hem İbn Fatik’ten 
hem de Şehristânî’den daha geç dönemde yaşadığından 
muhtemelen onlardan aldığı tarihi bilgiyi ve hakkında anlatılan 
menkıbeleri ile hikemiyat ihtiva eden sözlerini daha geniş 
kapsamlı bir şekilde derlemiştir. Dolayısıyla bizim bu yazımıza 
kaynaklık edecek bu üç şahsiyetin eserlerindeki Büyük 
İskender’e yer açtıkları bölümlerden hareketle “neden tarihi 
şahsiyetler etrafında böylesi bir menkıbevi anlatımlar 
oluşmaktadır?” sorusuna da cevap aranacaktır.  

Büyük İskender’in kişiliği etrafında doğmuş olan 
efsanelerin en eski şeklini, onun vak‘anüvisi filozof 
Callisthenes’e atfedilen eser vermektedir. Batı dünyasında 
İskender hakkında yazılanların esas kaynağını Pseudo-
Callisthenes (Düzmece Kalistenes) denilen bu kitap teşkil 
etmiştir. Arap edebiyatında bu konu “Sîretü’l-İskender” gibi 
mensur eserler yanında tefsir ve tarih kitaplarında da 
işlenmiştir. Fars edebiyatında İskender’le ilgili efsaneler, İranlı 
şair ve halk hikâyecileri tarafından farklı şekillerde hem nazım 
hem nesir olarak kaleme alınmıştır. Doğu kültürlerinde 
İskender, tarihî kişiliği yerine Doğu mistisizminin etkisinde 
efsanevî bir Müslüman kahraman olarak anlatılır.  

Firdevsî, Şâhnâme’si içinde 2500 beyitlik bölümde 
İskender’e yer verir. Bu eserde Büyük İskender, kusursuz ve en 
büyük insanî meziyetlere sahip bir hükümdar, her girdiği 
savaşta galip gelen, tek amacı hiçbir menfaat beklemeden 
dünyayı hâkimiyeti altına almak olan, son derecede âdil ve bilge 
bir hükümdardır. Daha çocukken felsefeyi ve kâinatın sırlarını 
öğrenmeye duyduğu merak, kendisini en büyük filozoflar ve 
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bilginlerden ders almaya sevketmiştir. Onu uzun seferlere 
çıkaran da esasen bu bilme ve görme isteğidir. 

Hikâyeyi müstakil bir mesnevi halinde ilk defa Nizâmî (ö. 
608/1212 [?]) kaleme almıştır. İskendernâme’nin Türk 
edebiyatında işlenişi ilk defa Ahmedî tarafından 1390’da 
kaleme alınmıştır. Ahmedî`nin kardeşi Hamzavî, Ahmed-i 
Rıdvân, Ali Şîr Nevâyî, Behiştî Sinan, Ebû Hasan Turtuşî, 
Karamanlı Figânî ve Lâmi`î Çelebi de bu konuda eser vermiş 
isimlerdir.6 

1. Büyük İskender’in Hayatı, Şahsiyeti ve Aldığı Eğitim 
Dünya tarihinin görmüş olduğu en büyük komutan-

lardan biri olan ve Arap tarihçilerin Büyük İskender ismi ile 
andıkları III. Aleksandros M.Ö. 356 yılında Makedonya’nın 
Pella kasabasında dünyaya gelmiştir. III. Aleksandros, II. 
Philippos ile Illyrialı prenses Olympias’ın oğludur.7  

II. Philippos, III. Aleksandros'un doğumundan önce 
rüyasında karısı Olympias’ın rahminin, üzerinde aslan resmi 
bulunan bir mühürle mühürlendiğini görmüştür. Kâhinler bu 
rüyayı, Olympias’tan aslan gibi cesur olacak bir oğlanın 
dünyaya geleceği şeklinde yorumlamışlardır. III. 
Aleksandros’un doğduğu gece meydana gelen bazı olaylar 
onun ileride çok büyük işler yapacağının bir işareti kabul 
edilmiştir. III. Aleksandros, Loos (Temmuz) ayının altıncı gecesi 
doğmuş ve aynı gece Akdeniz’in Asya kıyısında Ephesos 
şehrinde çıkan ani yangında Artemis Tapınağı kül olmuş ve 
enkazı rahipler ile yardımcılarının üzerine devrilmiştir. O 
günlerde Asya’nın tüm rahipleri Ephesos’ta toplanmıştır. Hiç 
şüpheleri yoktur ki, o gece olan bir şey Asya’ya büyük zarar 
verecektir. Yangın bunun habercisidir. Aynı gece 
Makedonya’nın başkenti Pella’daki sarayda derin sessizlik 
birden bozulmuş, Kraliçe Olimpiyas ve Kral II. Philippos’un ilk 

                                                           
6 Pala, a.g.m., s. 134; Ünver, İsmail, İskender, (Edebiyat), TDVİA, c. 22, 
s. 557. 
7 Öztuna, Yılmaz, Devletler ve Hanedanlar, İlkçağ ve Asya ve Afrika 
Devletleri, Ankara, 1996, c. 3, s. 350. 
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oğulları doğmuştur. Bu Tanrı’nın gönderdiği işaret olarak kabul 
edilmiştir.  

İskender, 13 yaşında iken Aristoteles onu eğitmesi için 
Makedonya’ya getirtilmiştir. M.Ö. 343-335 yılları arasında 8 
yıllık bir süre ile Büyük İskender’e hocalık yapmıştır. 
İskender’in fetihlerinde ordusunda yer alacak, Makedonlar 
arasından seçilmiş bir grup soylu genç de Mieza’da eğitime tabi 
tutulmuştur. Bu öğrenciler burada Grek eğitimi görmüşlerdir. 
Özellikle eğitimini aldığı Homeros’un Ilias adlı eseri, Büyük 
İskender üzerindeki etkilerini yaptığı seferlerin başından 
itibaren göstermeye başlamıştır. Kendini buradaki kahraman 
Akhilleus ile özdeşleştirmiş, Anadolu’ya ayak basar basmaz 
Troia’ya gidip onun mezarını ziyaret etmiştir. Grek kültürünün 
dışında Aristoteles tarafından metafizik ve felsefe konularının 
yanında siyaset, hitabet ve edebiyat dersleri verdiği 
bilinmektedir. Burada aldığı eğitimin Büyük İskender’in 
fikirlerinin şekillenmesinde önemli rol oynadığı kesindir. 
Aristoteles’ten belirli konularda aldığı dersler dışında hocasının 
kişiliği de onu etkilemiş olmalı ki ileride yaptığı tüm seferlerde 
yanına sadece savaşacak askerlerini değil, pek çok farklı 
konuyla ilgili bilge kişileri de almıştır.8 

Şehrezûrî’nin eserinde şöyle nakledilir. Anlatıldığına göre 
Aristoteles İskender’le her gün müzakere yapıyor ve 
müzakeresini dört bölümde ele alıyordu: Birinci bölümde 
adalet hakkında; ikinci bölümde hikmet hakkında; üçüncü 
bölümde cesaret hakkında; dördüncü bölümde de iffet 
hakkında düşünüp konuşuyorlardı. 

Büyük İskender daha çok erken yaşlarda olağan üstü 
yeteneklere sahip olduğunu açığa vurmaya başlamıştır. Bir 
keresinde babasının Makedonya’da bulunmadığı bir sırada 
ülkeye gelen Pers elçilerini kabul ederek onlara, Persepolis’ın 
Makedonya’dan ne kadar zaman tuttuğunu, yukarı Asya’ya 

                                                           
8 Kaya, Mahmut, Aristoteles ve Felsefesi, İstanbul, 1983, s. 38; 
Plutarchos, İskender, çev. Haydar Rıfat, İstanbul, 1935, c. 7, s. 9; Blunt, 
A.W.F., Batı Uygarlığının Temelleri, çev. Müzehher Erim, İstanbul, 
1984, s. 42. 
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götüren yolların nereler olduğunu ve Pers kralının 
düşmanlarına karşı nasıl davrandığını sormuştur. Böylece Pers 
İmparatorluğu’nun kuvvet ve kudret derecesi hakkında bilgi 
sahibi olmuştur. Elçiler Büyük İskender’in görüş genişliği 
hususunda hayrete düşmüşlerdir. Büyük İskender üç yıl burada 
eğitim gördükten sonra on altı yaşındayken babasının vekili 
olarak devletin yönetimine katılmıştır.9  

2. II. Philippos ve III. Aleksandros Dönemi Balkanlar ve 
Makedonya 

Avrupa coğrafyasının en önemli bölümünü oluşturan 
Balkan coğrafyası, İlk çağlardan bu yana bünyesinde köklü bir 
geçmişi barındırmış, birçok kültüre ve uygarlığa ev sahipliği 
yapmıştır. Yazımızın ana temasını oluşturan ve şimdiki adı 
Kuzey Makedonya olan coğrafyada büyük bir uygarlık kuran 
Makedon Devleti’nin en görkemli dönemini oluşturan II. Philip 
ve oğlu III. Aleksandros’un hüküm sürdüğü yıllar 
oluşturmaktadır. M. Ö. 12. yüzyıldan itibaren Haliakmon 
Irmağı (Verdiça) Vadisi, Strimon (Struma) Orestis ve Elimeia 
çevrelerine kabileler halinde yerleşen Makedonlar çok uzun 
yıllar bu bölgede ikamet etmiş ve bölgenin Makedonya 
Coğrafyası olarak tanınmasına imkân sağlamıştır.  

M. Ö. 7. yüzyıla gelindiğinde ise bu coğrafyada merkezi 
bir krallık kurmayı başaran Makedonlar, geçmişten aldıkları 
köklü kültür birikimi ile güçlü bir devlet ve zengin bir kültür 
medeniyeti oluşturmuşlardır. Oluşturulan bu köklü kültür ve 
zengin krallık özellikle, II. Philippos ve III. Aleksandros 
dönemlerinde yaşadığı alana sığmayarak bölge sınırlarını aşmış 
ve çok geniş bir coğrafi alana yayılmışlardır. Balkanlarda 
yaşanan bu istikrarlı gelişmelerin ardından gözünü Hellas’a 
diken II. Philippos, Grekleri himayesine alıp bölgede hâkim tek 
güç olmayı hedeflemiş ve kısa zamanda da bu amacına 
ulaşmıştır. Bundan sonra Hindistan seferine çıkılacak ve 
Perslerle birlikte Hindistan’a kadar gidilecektir. Ancak hiç 
beklenmedik bir şekilde II. Philippos’un ölümünün ardından, 

                                                           
9 Plutarchos, a.g.e., s. VI; Albecer, a.g.tez, s. 22. 
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yerine oğlu III. Aleksandros geçecektir. III. Aleksandros 
babasından devraldığı krallığı genç yaşına rağmen son derece 
iyi bir şekilde yönetmiş, ilk zamanlarda babasının izlediği 
politikayı takip ederek Balkan Kavimleri üzerine hâkimiyetini 
kurmuştur. Özellikle III. Aleksandros’un Perslere karşı 
başlattığı savaşlar ve ardından gerçekleştirdiği Hindistan Seferi, 
krallığın bir imparatorluğa dönüşmesinde büyük rol 
oynamıştır.10  

III. Aleksandros’un Balkanlarda gerçekleştirdiği 
hâkimiyet ve istikrardan sonra, yönünü Pers Ordusuna 
çevirmiş ve Granikos Savaşı (Bigaçayı) ile Persleri yenmiş ve 
kısa zamanda Batı Anadolu, Akdeniz Kıyıları, Mısır, Persepolis 
ve diğer tüm pers satraplıkları/pers imparatorluğunun 
eyaletleri III. Aleksandros tarafından alınmıştır. III. 
Aleksandros, M. Ö. 327 yılında başlattığı Asya Seferi ile o 
zamana kadar hiçbir batılı topluluğun görmediği yerler 
keşfedip, yeni yerleri topraklarına katmıştır. Hindistan 
içlerinden Ganj Kıyısına ulaşmış, böylece doğu seferini de 
tamamlamış, yeni planlar için Babil’e gitmiş, ancak planlarını 
gerçekleştiremeden M.Ö. 323 yılında 13 yıl süren saltanatının 
ardından yeni şehirler inşa etme, yeni deniz seferleri düzenleme 
ve sulama kanalları açtırma planları üzerinde çalıştığı sırada 
içkili bir eğlencenin ardından ateşli bir hastalığa tutulmuş ve on 
gün sonra Babil’de ölmüştür. Cenazesi İskenderiye’ye 
götürülerek altın bir tabuta konulmuştur.11  

II. Philippos ile başlayıp III Aleksandros ile devam eden 
bu dönemde, yaşanan olaylar sadece Balkanlar için değil, tüm 
dünya için sadece askeri yönden değil, siyasi, sosyal, kültürel 
ve ekonomik sonuçlar doğurmuş, tüm dünyayı etkileyen yeni 
bir kronolojinin oluşmasına zemin hazırlamıştır. Bu sonuçlar 
içerisinde düşünce tarihini ilgilendiren en önemli netice hiç 
şüphesiz ki Klasik Yunan düşüncesi döneminin sona ermesi ve 

                                                           
10 Droysen, a.g.e., s. 91, 109; Plutarchos, a.g.e., s. 12, Öztuna, a.g.e., s. 
353; Albecer, a.g.tez, s. 28. 
11 Droysen, 119, 157, 177; Albecer, a.g.tez, s. 28. 
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ünlü tarihçi Droysen tarafından Hellenistik dönem olarak 
adlandırılan yeni bir dönemin başlamış olmasıdır.12 

Büyük İskender’in gerçekleştirdiği fetihlerin pek çok 
açıdan önemli sonuçları olmuştur. Öncelikle Büyük İskender'in 
fetihleri Batı ile Doğu’yu birleştirmiştir. Burada Batı’yla esas 
olarak Ege Denizi etrafında yer alan Yunan dünyasını, Doğu’yla 
ise Mısır’dan Hindistan’ın batı sınırlarına kadar uzanan bölgede 
yer alan eski Doğu uygarlıklarını kapsayan bölge anlaşılmalıdır. 
İskender’in fetihleriyle bu büyük coğrafyada o zamana kadar 
var olmayan siyasal-kültürel bir birlik ortaya çıkmış; bu birlik 
Roma’nın tarih sahnesine çıkmasıyla önemli bir değişiklik 
göstermeyerek yaklaşık bin yıl devam ettikten sonra İslâm 
fetihleriyle ortadan kalkmıştır. 

Büyük İskender’in fetihlerinin siyasi sonuçlarının yanı 
sıra ekonomik sonuçları da ortaya çıkmıştır. Bu fetihler 
sayesinde Batı ile Doğu arasında o zamana kadar büyük çaplı 
ekonomik ve ticari ilişkilere engel olan sınırlamalar ortadan 
kalkmış ve tüm bölge büyük ve tek bir ekonomik-ticari havza 
olma özelliği kazanmıştır. 

İskender’in fetihleri Yunan dünyasının o zamana kadar 
bilim, sanat, gündelik hayat ve benzeri alanlarda yaratmış 
olduğu yeni fikirlerin, uygulama ve zevklerin Doğu dünyasına 
girmesinin yolunu açmıştır. Ama bu fetihler zamanla bunun 
tersi bir yönde olmak üzere Doğu kaynaklı düşünce ve 
uygulamalar ile bazı değerlerin özellikle dini fikirler alanında 
Batı dünyası üzerinde etkili olacakları bir süreci de başlatmıştır. 

Kendisini ve askerlerini en güç işlere yöneltmeyi başaran, 
güçlü bir irade ve yetenekle esnek bir düşünce yapısını 
birleştiren Büyük İskender, şartlar gerektirdiğinde geri 
çekilmeyi ve değişiklikler yapmayı bilen bir kişiydi. Hayal gücü 
ve romantizmi kendisini Herakles, Akhilleus ve Dionysos gibi 
kahramanlarla özdeşleştirmesine yol açacak ölçüde güçlüydü. 
Çabuk öfkelenme, acımasızlık ve inatçılık gibi özellikleri uzun 

                                                           
12 Droysen, a,g,e, s. 223; Albecer, a.g.tez, s. 31; Bosch, M.E., Helenizm 
Tarihinin Ana Hatları, Büyük İskender İmparatorluğu, çev. Arif 
Erzen, İstanbul, 1942, c. 1, s. 1; Lloyd, a.g.e., s. 167.  
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seferlerde daha çok ortaya çıkıyordu. Güvenmediği kişileri hiç 
sorgulamadan öldürmekten çekinmemesine karşın, adamları 
onun pesinden gidiyor, ona bağlı kalıyor ve güçlüklere 
katlanıyordu. Dünyanın en büyük askeri dehaları arasında 
sayılan Büyük İskender, değişik kuvvetleri bir arada 
kullanmada ve düşmanın yeni savaş biçimlerine yeni taktiklerle 
karsı koymada son derece ustaydı. Yaratıcılığıyla, savaşın 
sonucunu belirleyecek fırsatları değerlendirmeyi çok iyi 
bilirdi.13 

Makedonya’lı Büyük İskender’in kısa süren 
hükümdarlığı, Avrupa ve Asya tarihi açısından önemli bir 
dönüm noktası sayılır. Seferleri ve bilimsel araştırmalara 
merakı, coğrafya ve doğa tarihi gibi konulardaki bilgilerin 
gelişmesine katkıda bulunmuş, ayrıca büyük uygarlık 
merkezlerinin geliştirdiği bilgi birikiminin ortak bir potada 
kaynaşmasına zemin hazırlamıştır. 

3. Büyük İskender Etrafında Şekillenen Menkıbeler ve 
Bunun Sebepleri 

Bu yazımızın Balkanlar ve İslâm teması ile gerçekleştirilen 
bir ilmî toplantıyla ne alakası vardır? Sorusu aklımıza gelebilir. 
Kendisi Balkanlardan; Makedonya’dan çıkmış Büyük İskender 
bugün üzerinde milyonlarca Müslümanın yaşadığı toprakları 
Milattan önce 300 lü yıllarda istila etmiş, Hindistan topraklarına 
kadar yürümüştür. Geçtiği yerlerde pek çok şehir kurmuş ve bu 
şehirler başlangıçta bir geçiş güzergâhı veya askeri üs 
konumunda ise de daha sonraları buralar çok önemli felsefi 
düşüncelere ev sahipliği yapacak önemli medeniyet şehirleri 
olmuştur. Bu sebeple Makedonya’dan kalkıp bunca devletler ve 
şehirler istila ederek Hindistan’a kadar giden Bir Balkanlı ve bir 
Makedonyalının İslâm dünyasına etkileri açısından önemli 
olduğunu düşünüyoruz.  

                                                           
13 Droysen, a.g.e., s. 620; Kaya, a.g.mad., s. 557; Friedell, Egon, Antik 
Yunan’ın Kültür Tarihi, çev. Necati Aça, Ankara, 1999, s. 276. 
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Şimdi biraz da Büyük İskender’in etrafında oluşan 
menkıbelerden ve kendisine söyletilen hikmetli sözlere yer 
verelim.  

4. II. Philippos Öldüğünde Büyük İskender Halka 
Hitaben Şunları Söylemiştir.  

“Ey insanlar! Kralınız öldü. Benim size karşı ne bir 
üstünlüğüm, ne de bir ayrıcalığım var. Ben de sizin gibi bir 
insanım; sizin razı olduğunuz şeylerden razı olur, sizin girip 
çıktığınız yerlere girip çıkarım. Hiçbir işinizde sizden farklı 
değilim. Benim sözüme ve verdiğim akla kulak verin ve beni 
size şefkat eden ve işlerinizden sorumlu olan, nasihat eden biri 
olarak kabul edin. Babam hayatta iken benim bu özelliğimi 
zaten biliyordunuz. Ben size, Allah’a saygı duyarak 
buyruklarını tutmanızı ve toplumdan ayrılmamanızı 
emrediyorum. Aranızda Rabbine en çok itaat eden, halkına en 
şefkatli davranan, işlerinizle en çok ilgilenen, fakir fukaraya en 
çok acıyan, savaşlardan elde ettiğiniz ganimetleri sizin aranızda 
paylaştıran, kendisini size hizmete adayan, şehvetlerinin ardına 
düşüp sizi görmezden gelmeyen, şerrinden güvende 
olduğunuz, hayrını umduğunuz ve düşmanlarınızla bizzat 
kendisi savaşan her kimse onu başınıza kral yapın.”14 

5. Büyük İskender’den Hikmetler 

Kişi çirkin bir şey yapacaksa evinde ise eşinden ve 
çocuklarından, evinin dışında ise karşılaştığı veya varlığını 
hissettiği kimselerden, kimsenin bulunmadığından emin 
olduğu bir ortamda ise kendi kendinden hayâ etmelidir. Bütün 
bunlardan emin olduğunda ise Allah’tan hayâ etmelidir.15 

5.1. Ölümsüzlük 
Yine nakledildiğine göre Zülkarneyn, bir sefer esnasında 

bir köye uğramıştı. Köylülerin evlerinin hepsi aynı 
büyüklükteydi, kabirleri de avlularında, kapılarının hemen 
dibindeydi. Üstelik hâkimleri de yoktu.  

                                                           
14 Şehrezûrî, Nüzhetu’l-Ervah, çev. Eşref Altaş, İstanbul, 2015, s. 442. 
15 İbn Fatik, Muhtaru’l-Hikem, çev. Osman Güman, İstanbul, 2013, s. 454. 
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Hiçbir yerde görmediğim bir şeyi niçin sizde görüyorum? 
diye sordu.  

Kabirler bizim evimizdir burada olunca her daim onu 
hatırımızda tutmuş oluyoruz, zaten yakında oraya 
taşınmayacak mıyız dediler.  

Peki, neden başınızda bir hâkim yok. Diye sordu.  
“Biz her daim istediğimiz her şeyi birbirimizle paylaşırız. 

Bundan dolayı bir hâkime ihtiyaç duymuyoruz.” dediler 
Size daha rahat yaşayacağınız bir köy bulayım mı ne 

dersiniz? diye sordu. 
“Ölmemize mani olabilir misin?” dediler. 
“Hayır.” dedi. 
“O halde bizi kendi yerimize bırak.” dediler.16  

5.2. Adalet 
Bir gün tebdil-i kıyafetle bir şahıs yürüyordu. 

Hâkimlerden birinin yanında birkaç gün oturdu. Bu süre 
zarfında bu hâkime dava getiren hiç kimse olmamıştı. Epeyce 
vakit geçip Zülkarneyn o hâkim hakkında kayda değer bir 
duruma rastlamayınca ayrılmak üzere hazırlandı. Tam 
ayaklandığı sırada iki kişi mahkemeye geldi ve onlardan biri şu 
iddiada bulundu: 

“Hâkim Bey! Ben bu şahıstan bir ev satın aldım. Bakımını 
yaparken bir hazine buldum. Bu şahsı hazineyi alması için 
çağırdım ama kabul etmedi.” 

Hâkim, diğerine: ‘’Bu konuda senin diyeceğin nedir? diye 
sordu. 

Adam: “Ben bu arsaya hiçbir şey gömmedim, bu konuda 
herhangi bir bilgim de yok. Bu hazine bana ait değil. Bu yüzden 
onu teslim alamam.” dedi.  

Her ikisi de: Hâkim bey! Adamlarınıza bu hazineyi teslim 
almalarını emredin ve onu dilediğinize verin dediler. 

Hâkim: siz günahtan kaçarken beni mi günaha sokmak 
istiyorsunuz? İnsaf! Bana yaptığınız bu tekliften daha adil bir 
çözüme var mısınız? diye sordu.  

                                                           
16 İbn Fatik, a.g.e., s. 446. 
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Her ikisi de bu teklifi onayladı. Bunun üzerine hâkim 
dava sahibine; senin oğlun var mı? Diye sordu. Dava sahibi var 
dedi. Sonra diğerine peki senin kızın var mı? Diye sordu o da 
Var deyince Hâkim ona; “O zaman git ve kızını bunun oğluyla 
evlendir, bulunan hazineyi de kızının çeyizi yap. Geriye kalanı 
ise onlara ver ve onunla hayatlarını idare ettirsinler. Böylece siz 
o hazinenin hayrını da şerrini de göğüslemiş olursunuz.” dedi.  

Zülkarneyn bunu duyunca hayretler içinde kaldı. 
Hâkime: “Sanmazdım ki yeryüzünde Allah’ın tek bir kulu bunu 
yapsın ve böyle hüküm veren tek bir hâkim bulunsun.” dedi.  

Hâkim, Zülkarneyn’in kim olduğunu bilmeden: “Bir kişi, 
bundan başka bir şey yapabilir mi? dedi.  

Zülkarneyn: Elbette dedi. 
Hâkim o insanların yaşadığı yerlerde yağmur yağıyor 

mu? diye sordu.  
Bu cevap Zülkarneyn’in hoşuna gitti. “Yer ve Gök 

böyleleri sayesinde ayakta duruyor.” dedi.17 

5.3. Kral Olduğum Günlerden Saymıyorum 
İskender bir gün her zamanki gibi insanların ihtiyaçlarını 

dinlemek için tahtına oturmuştu. O gün hiç kimse gelip bir şey 
istemedi. Bunun üzerine yanındakilere: . “Ben bugünü kral 
olduğum günlerden saymıyorum” dedi.18 

5.4. Bigelik ve Krallık 
İskender Akratis’e: “Kral olmak kime yakışır?” diye 

sorunca “Ya kral olan bir bilgeye ya da bilgelik arayışında olan 
bir krala” cevabını verdi.19 

5.5. Bana İyilik Edene 
İskender’e: “Krallığın sayesinde elde ettiğine en çok 

sevindiğin nedir?” diye sorulunca, “Bana iyilik edene 

                                                           
17 İbn Fatik, a.g.e., s. 444. 
18 İbn Fatik, a.g.e., s. 458; Şehristani, el-Milel ve’n-Nihal, çev. Mustafa 
Öz, İstanbul, 2015, s. 578. 
19 İbn Fatik, a.g.e., s. 458. 
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onunkinden daha büyük bir iyilik edebilme kudretine sahip 
olmamdır.” Cevabını verdi.20 

5.6. Hocaya Babadan Fazla Saygı 

İskender’e “Niçin hocana, babana gösterdiğin saygıdan 
daha çok saygı gösteriyorsun?” diye soruldu. “Çünkü babam 
geçici hayatımın sebebidir, hocam ise sonsuz hayatımın sebebi” 
diye cevap verdi.21 

5.7. Kendini Sevdirmek 
Huzurundakilerden biri “Bir kişi kendini insanlara nasıl 

sevdirir?” diye sorunca İskender şöyle cevap verdi: “Kim 
kudretli ise kudretini iyi yönde kullansın. Kimin de (iyilik 
yapabilme) kudreti yok ise insanlara şerri dokunmasın.”22 

Yoksun, malı ve çocuğu olmayan değil, iyi arkadaşı 
olmayandır. 

Senden bir hayır umarak kapına gelen kişi sana hüsn-i zan 
etmiş demektir.23 

5.8. Vezirin İhaneti 
İskender yanında uzun süre kalmasına rağmen hiçbir 

kusuru konusunda onu uyarmayan vezirine “Benim senin 
hizmetine ihtiyacım yok.” Dedi. Vezir: “Peki ama neden 
hükümdarım?” diye sordu. İskender şu cevabı verdi: “Çünkü 
ben bir beşerim. Beşer ise hatasız olmaz. Sen bu kadar süre 
zarfında benim tek bir hatama bile rastlamadıysan cahilsin 
demektir, eğer yok hatama rastladın da onu örtbas ettiysen o 
zaman da hainsin demektir.”24 

5.9. İskender’e İtaat 
Dikomis’e: “İnsanlar İskender’e ne kadar da çabuk itaat 

ediverdiler!” denilince, “Bu onun adaletinden, davranışlarının 

                                                           
20 İbn Fatik, a.g.e., s.460. 
21 İbn Fatik, a.g.e., s. 462; Plutarkhos, a.g.e., s. 10; Şehristânî, a.g.e., s. 
578. 
22 İbn Fatik, a.g.e., s. 462. 
23 İbn Fatik, a.g.e., s. 464. 
24 İbn Fatik, a.g.e., s.466. 
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güzelliğinden ve akıllıca icra edilen siyasetinden dolayıdır.” 
demiştir. 25 

5.10. Nasihati 
İskender adamlarına şöyle emrederdi: “Babalarınıza 

hürmet edin, kardeşlerinize değer verin, kapınıza gelene 
ihsanda bulunun.”26 

5.11. Onurlu İnsan 
İskender saygın bir göreve sahip olan adamlarından birini 

görevden alarak daha aşağı bir işin başına getirdi. Adam bir 
süre sonra İskender’in huzuruna çıkınca İskender ona: İşini 
nasıl buldun?” diye sordu. Bunun üzerine adam: “Kişiyi onurlu 
kılan saygın bir iş yapıyor olması değildir. Esas onurlu insan, 
güzel davranışı ve halka adaletle muamele etmesiyle değersiz 
bir işe saygınlık kazandırandır.”27 

5.12. Kralın Adaleti 
İskender Teofrastus’a: “Krallık nasıl yolunda yürür?” 

diye sorunca Teofrastus: “Halkın itaati ve kralın adaleti ile” 
cevabını verdi.28 

5.13. Söylem ve Eylem 
Kişinin yapmadığı şeyi söylemesi ne çirkindir bir şeyi 

söylemeden önce eyleme dökmek ne güzeldir ve bunu 
yapabilen kişi ne kadar da değerlidir! 

Cömertliğin en güzeli, insanların ellerinde bulunan 
şeylerden kendini uzak tutmaktır.29 

5.14. Düşmanları Kazanmakla Dostları Korumakla 
İskender’e “Bu genç yaşına rağmen böyle büyük bir 

krallığa nasıl sahip oldun?” diye sorulunca “Düşmanlarımın 

                                                           
25 İbn Fatik, a.g.e., s.466. 
26 İbn Fatik, a.g.e., s.466 
27 İbn Fatik, a.g.e., s. 466. 
28 İbn Fatik, a.g.e., s. 466. 
29 Şehrezûr”i, a.g.e., s. 474. 
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kalbini kazanıp onları kendime dost yaparak ve iyi davranmak 
suretiyle dostlarımı da koruyup kollayarak” cevabını verdi.30  

5.15. Kemik Farkı 
Büyük İskender, Diyojen’i üst üste yığılmış insan 

kemikleri arasında bir şey ararken görmüş. 
Büyük İskender, ne arıyorsun der? 
Babanızın kemiklerini, der Diyojen. 
Ama hangisinin kölelere hangisinin babanıza ait 

olduğunu bir türlü ayırt edemiyorum.31 

5.16. En Büyük Felaket 
Büyük İskender’e dünyanın en büyük felaketinin ne 

olduğu sorulmuş, o da şöyle cevaplamış: İyi adamın kötü 
adama muhtaç olmasından daha büyük bir felaket yoktur.32  

5.17. Adalet mi Cesaret mi 
Büyük İskender, hocası Aristoteles’e sorar; Lider için 

adalet mi daha mühimdir yoksa cesaret mi? 
Aristoteles; adalet olduğu zaman, cesarete gerek kalmaz 

diye cevap verir.33 

5.18. Öyle Olmak 
Makedonya Kralı Büyük İskender, yoksul düşmüş 

Phokion’a para yollamıştı. Phokion parayı getirene sordu. 
Büyük İskender niçin gönderdi bu parayı? 
Çünkü Büyük İskender seni doğru, namuslu bir insan 

biliyor, dedi. 
Phokion parayı getirene iade ederek; “Öyleyse söyleyin 

Büyük İskender’e ben yine öyle kalmak istiyorum.”34  

5.19. İki Köle  
Makedonya Kralı Philip bir gün oğlu İskender’in hocası 

olan Aristoteles’e kızar ve onu aşağılamak için:  

                                                           
30 İbn Fatik, a.g.e., s. 472. 
31 Kılıç, a.g.e., s. 35. 
32 Kılıç, a.g.e., s. 46. 
33 Kılıç, a.g.e., s. 47. 
34 Kılıç, a.g.e., s. 35 
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Ne olacak sanki senin yerine bir köle tutar, onun oğlumla 
ilgilenmesini ve eğitmesini sağlarım.  

Bu sözler üzerine ünlü düşünür kendinden emin bir 
şekilde krala; Evet, majesteleri iyi fikir, “o zaman çok geçmeden 
iki köleniz olur.” diye karşılık verir. 35 

5.20. Ceza 
Büyük İskender’e  
Falan kişiler sizin aleyhinizde konuşuyorlar, onlara 

gerekli cezayı verseniz de sustursanız olmaz mı dediklerde, 
kendisinden şu cevabı almışlar: 

O zaman onlar, söyledikleri şeylerde haklı olurlar.36 

5.21. Sevgi İtaat ve Bağlılık 
Kendisi sebebiyle hayatı sevdiğin kimse için, uğrunda 

ölmeyi de gözünde büyütme diyen Büyük İskender’e okulda 
eğitimini sürdürdüğü sırada hocası kendisine; bir gün bu 
öğretmenlik görevi sana intikal ederse beni nereye koyacaksın? 
diye sorar.  

Büyük İskender hocasına şu cevabı verir. 
Sevgi itaat ve bağlılığı nereye koyarsan, ben de seni oraya 

koyarım diye cevap verir.37 

5.22. Hükümdarlığın En Kara Günü 
Büyük İskender, makamında akşama kadar hiçbir 

kimsenin gelip bir ihtiyacının giderilmesi için bir istekte 
bulunmadığı, bir gün geçirir.  

Günün sonunda dostlarına Vallahi bu günü ömrümün ve 
hükümdarlığımın günlerinden bir gün olarak saymıyorum.  

Niçin Ey Hükümdar! diye sorduklarında, 
Çünkü der Büyük İskender, Hükümdarın zevk alacağı 

şey, kendisinden isteyene cömertçe davranmak, üzgün ve 
mahzun kimselere yardımcı olmak, iyilik yapanı 

                                                           
35 Kılıç, a.g.e., s. 48. 
36 Kılıç, a.g.e., s. 49. 
37 Kılıç, a.g.e., s. 40. 
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mükâfatlandırmak, isteyeni istediğine kavuşturmak ve talep 
edenin arzusunu yerine getirmektir, dedi.38 

5.23. Aristoteles’in İskender’e Vasiyetinden 
Allah insanlara merhameti emretti, onlara merhamet etti.  
Onlara doğruluğu emretti, onlara doğru söyledi.  
Onlara cömertliği emretti, onlara karşı cömert oldu. 
Affı emretti, affetti.  
Sen de benzer şekilde merhametle, afla, dostlukla 

muamele et. 
Sen bozulursan, yönettiğin insanlar da iyi olmaz. Sen boz-

guncu olursan, onların yol göstericisi olmaz. Sen sapıklık içinde 
olursan, onların kılavuzu olmaz. Kör nasıl yol gösterir.  

Bil ki, iyinin başkaları için yaptığı iyilik, kendi kurtuluşu 
içindir, bozguncunun başkalarını ifsadı ise, ancak kendini 
bozar. Yönettiğin kişileri ıslah etmek için önce kendi nefsini 
ıslah et. Başkalarından ayıbı kaldırmak için önce nefsini temizle. 
Fiil olmaksızın sözün güzel olması seni süslemez.  

Bil ki çeşitli ahlâklar sende toplanmıştır. Onlar iyilikler ve 
kötülüklerdir. Senin en büyük düşmanın kötü ahlâkın, senin 
için en iyi şey ise, iyi ahlâktır.  

Ahlâkının bazısı bazısına karşılık gelir; öfken hilmine, 
cehaletin ilmine, nisyan ve gafletin tefekkür ve nazarına karşılık 
gelir. Yönetilenler için yönetici, cesed için ruhun konumu 
gibidir. Nasıl vücudun organları başsız kalamazsa yönetilenler 
de yöneticisiz olmaz. Yönetici, nefsini ıslah kudretinden yoksun 
olursa, bu yönettiklerini de bozar. Tıpkı baş istikrardan uzak 
olursa, bedenin diğer azalarının helak olacağı gibi. 

Hırstan sakın. Seni ıslah eden dünya nimetlerine ve 
makam mevkiine karşı onların geçiciliğine inanmandır. Buna 
yakîn denir. Yakîn ise tefekkürle hâsıl olur.  

Dünya bela yurdudur. İşinde sabır ve hoşgörülülükle 
hareket et.  

                                                           
38 Şehristânî, a.g.e., s. 578. 
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Şehvetlerden sakın. Aklın karıştığı ve görüşün hatalı 
olduğu zaman ilmin sana şehvetten kaçınma konusunda 
yardım eder.  

Seni meşgul eden işlerden biri oyun ve eğlencedir. Oyun 
olduğu yerde ciddiyet kaybolur.  

Dünya ve din ciddiyet olmadan kaim olmaz. 
Hakkı terk edersen ancak batıla dönersin. Ömrünü 

haksızlıkla batıl kılma. 
Eğer nefsini bir hazla meşgul etmen kaçınılmazsa bu 

âlimlerle konuşma ve felsefe ve hikmet kitapları okumanın 
hazzı olsun. Bu, senin şehvetlerle mutlu olmandan daha 
kolaydır.  

İlminle övünmekten sakın. Karşılaştıkları zaman iyilerin 
kalplerinin ülfetinin sürati, yağmur suyunun denizlere 
karışmasının sürati gibidir. 

Kötü yardımcıların varlığı, senin için iyi yardımcıların 
yokluğundan daha zararlıdır.  

Bil ki adalet, Allah’ın yeryüzündeki terazisidir. Onunla 
zayıfa vermek için kuvvetliden alınır.39 

5.24. Büyük İskender’in Bilge Kişiden Hikmetli Söz 
İstemesi 

Büyük İskender bir sefere çıkacağı sırada bilgelerden 
birine “Bana öyle bir hikmetli söz söyle ki onu bütün işlerimde 
rehber edineyim ve onunla işlerimi güzel yapayım.” dedi.  

Bilge kişi; Ey hükümdar kalbine her hangi bir şeyin 
sevgisini ve nefretini sokma. Çünkü kalbin özelliği, isminden de 
anlaşılacağı üzere her yöne çevrilir.  

Her zaman düşünerek hareket et düşünmeyi kendine 
vezir yap. 

Aklını yakın dost ve danışmanın yap.  
Daima uyanık olmaya gayret et. 
İstişaresiz bir iş yapmaya başlama. 
Adaletten ve insaftan asla sapma. 

                                                           
39 Şehristânî, a.g.e., s. 502; Kılıç, a.g.e., s.23. 
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Eğer bunları yaparsan, bütün bir şey senin peşinden gelir, 
sen de onları dilediğin şekilde kullanabilirsin. 

Lider, vakarlı ve hilm sahibi olmalı, aceleci, temkinsiz ve 
hafif meşrep olmamalıdır.  

Sonuç ve Bazı Tespitler 

Büyük İskender hakkında yazılan İskendername gibi 
müstakil eserlerde veya kendisi hakkında yazılan İbn Fatik’in 
Muhtaru’l-Hikem’inden, Şehrezûrî’nin Nüzhetü’l-Ervah’ına ve 
Şehristânî’nin el-Milel ve’n-Nihal’ından daha pek çok tarihi ve 
dini kaynaklarda ortaya konan menkıbevi kişiliğinde kendisi, 
tevhid inancına sahip, adil ve bilge bir hükümdar, yenilgi yüzü 
görmemiş kahraman bir komutan, Zülkarneyn’e eşdeğer bir 
peygamber ve ermiş bir kişilik olarak karşımıza çıkmaktadır. Bu 
eserlerde göze çarpan en önemli özellik, kullanılan kavramların 
ve yansıtılan dilin dini ve ahlakî zihni arka planının yansıması 
olarak kullanılmış olmasıdır.  

Yukarıda zikredilen menkıbelerden yola çıkarak sadece 
bu birkaç menkıbede bile kullanılan dini ve ahlakî kavramlar 
oldukça fazladır. “Allah’a saygı,” “Allah’a itaat,” “Fakir 
fukaraya acımak,” “ilim öğrenmek,” “ilimle amel etmek,” 
“Allah’tan hayâ etmek,” “günaha girmekten kaçınmak,” 
“adalet,” “insanların ihtiyacını gidermek,” “hocaya saygı 
göstermek,” “ebedi hayatı kazanmak,” “hayır yapmak,” 
“şerden kaçınmak,” “iyilik yapmak,” “hata yapmaktan 
kaçınmak” “kardeşine değer vermek,” “hak ve adaletle 
muamele etmek,” “saygılı olmak,” “cömertlik,” “iyi adamın 
kötü adama muhtaç olmasının kötülüğü,” “paranın insanı 
bozması,” “eğitimde iyi örneğin önemi,” “dedikodunun 
kötülüğü,” “sevgi,” “itaat,” “bağlılık,” “cömertlik,” 
“yardımlaşma,” “merhamet,” “af,” “doğruluk,” “dostluk,” 
“tefekkür,” “yakin,” “hakkı ayakta tutmak,” “vakar,” “hilm,” 
“hırsın kötülüğü,” “haksızlık etmemek,” “düşünerek hareket 
etmek” gibi kavramlar bunlardan birkaçı olarak zikretmek 
mümkündür.  

Büyük İskender’in böylesi efsanevi ve menkıbevi kişiliğe 
büründürülmesinin sebebi ne olabilir? Büyük İskender 
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gerçekten İslâm kaynaklarında geçen böylesi bir kişiliğe 
büründürülmeyi hak ediyor mu? Öncelikle bu sorulara cevap 
aramakla bir sonuca varmaya çalışacak olursak şunları 
söylemek mümkündür.  

Bu soruların tek bir cevabı yoktur. Çünkü Büyük 
İskender’in bir de öteki yüzü hakkında bilinen bazı gerçekler de 
söz konusudur. Büyük İskender büyük bir kumandan olmasına 
rağmen ahlakî zaafı, içki düşkünlüğü ve değişken karakteri 
yüzünden kan döken bir zalim olarak da bilinir. Kazandığı 
zaferlerin sarhoşluğuyla tanrılığını ilana kalkmaya kadar işi 
ileri götürmüş kendisine karşı çıkan hocası Aristoteles’in yeğeni 
ve talebesi olan Callisthenes’i astırmış, bir hiç yüzünden en 
başarılı generali olan Parmenios ile oğlu Phlotas’ı öldürtecek 
kadar da zalim olabilen bir hükümdar olduğu da tespit 
edilmiştir. Ayrıca Büyük İskender’in bir savaş kazandıktan 
sonra içki âlemleri tertip etmiş olması, ahlakî bir takım zaaflara 
sahip olması, savaştığı bölgeleri yakıp yıkması, işgal ettiği 
yerleri haraca bağlaması gibi uygulamaları da olmuştur.  

Sonuç olarak Büyük İskender’in menkıbeleştirilmesinin 
sebepleri ve bazı sonuçları hakkında birkaç tespitimizi burada 
zikretmek yerinde olacaktır.  

1. Öncelikle Büyük İskender’in Aristoteles’in talebesi 
olması hasebiyle sahip olduğu Devlet adamlığı kimliği ve 
kişiliğinin yanında bir Filozofun elinde yetişmesi ve onunla 
irtibatını sürdürmesi hem cihangirlik ufkunu ve hem de ilim ve 
hikmet ehli olma ufkunu canlı tuttuğunu söylemek 
mümkündür. Sonuçta bu Büyük İskender’in bilge bir kişilik 
görünüme büründürülmesine yol açtığı söylenebilir. Büyük 
İskender gibi sonraki dönem hükümdarlarda da büyük ufuklar 
görülmekte bunların sadece Ülkeleri tanımak, coğrafyalar 
tanımak, Ülkelerde ortaya çıkan karışıklıkları, zulümleri 
bertaraf etmek değildir. Mete’nin de Cengiz’in de ve daha 
sonraki dönemlerde İslâm fetihlerinde de amaç Nizam-ı Âlemi 
temin etmektir, Tevhidi anlatmaktır.  

2. Büyük İskender’in yaşadığı, yetiştiği ve fetihler 
gerçekleştirdiği coğrafyalarda var olan hayatını sürdüren 
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hikmet kırıntılarının onun şahsında dercedilmiş olması 
muhtemeldir. Çünkü üstün gelmek sadece askeri anlamda 
üstün gelmek anlamına gelmez, dini, kültürel, sosyal ve siyasal 
üstünlük de peşinden gelir. Ege havzasından gelen Felsefi miras 
Büyük İskender’in fetihleriyle birlikte büyük bir coğrafyaya 
egemen olacaktır. İstila ettiği coğrafyada 18 devleti kısmen veya 
tamamen hâkimiyeti altına almıştır. Burada şunu da söylemekte 
fayda vardır. Büyük İskender’in imparatorluğu yalnızca askeri 
hünerleri sayesinde değil, babasının Yunanistan’ın istikrarsız 
siyasi şartlarında avantaj sağlayan başarıları sayesinde de 
gelişmiştir. İskender’in kendi fetihleri de kendisine 
imparatorluğunu hızla ve çok az direnç karşısında genişletme 
imkânı sağlayan özel siyasi şartlarda gerçekleşmiştir. 

3. Liderlerin ölümünden sonra haleflerinin tutumları 
onların durumuna ilişkin bir algıya sebep olur. İskender'in 
ölümünden sonra komutanlarının ve haleflerinin kurduğu 
şehirler ve devletler pek çok mağdur ve mazlum yaratsa da 
onun yaptıklarından müstefit olanlar da var olmakta ve bu 
kişileri efsaneleştirebilmektedirler. Bu durum toplum 
psikolojisinin doğasında vardır. Büyük İskender hakkında tarih 
yazıcılarının onu efsanevi kişiliğe büründürmeleri M.Ö. 30 ile 
M.S. 3. Asırlar arsında çok yaygındır.  

4. Güç, her zaman toplumların ilgisini çekmiş ve 
hayranlık uyandırmıştır. Büyük İskender’in gücü ve siyasi 
duruşu halk tarafından hayranlıkla karşılanmış ve 
efsaneleştirilmiş olduğu ortadadır. Bütün dünyaya hâkim olma 
arzusu ile birlikte büyük bir coğrafyaya hâkim olması onun 
mazlum ve mağdur yaratan cihangirlik hırsı, bir takım ahlakî 
zafiyetleri olsa da belki gelecekte ülkesi için yaptığı güzel şeyler, 
bunların önüne geçmiş ve efsaneleştirilmiş olabilir. Tarih, 
üzerinden zaman geçince yaşanan acılar pembe bir toz tabakası 
ile kaplıyor da olabilir. 

6. İslâm düşünce dünyasında da onun güveninlirliğinin 
yüksek olması bir başka problemdir. Çünkü özellikle yukarıda 
anılan eserlerden hareketle Büyük İskender portresi kendisi 
hakkında İslâm dünyası dışında uydurulan efsanelerden aşağı 
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kalmamakta hatta dini kisveye büründürülerek pek çok dini ve 
ahlakî mesajların onun üzerinden verildiği de gözlenmektedir. 
Özellikle İskender’in hocasının Aristoteles olması, İslâm 
filozofları nezdinde muallim-i evvel namıyla iştihar etmesi 
İskender’e hüsn-i zan, hayranlık, güvenilirlik temin eden bir 
kanal olmuş, yürümüştür. Mısır seferinde Mısırlıları Perslerin 
elinden kurtarması Fars üzerinde ezici galibiyetler elde etmesi 
tersinden bir psikolojiyle celladına âşık olma sendromunu 
doğurmuştur. İran cenahından Büyük İskender’i bir bakıma 
kendi kültürlerine monte ederek onunla pirim yapma arayışına 
girmiş olmaları muhtemeldir.  

7. Asker, güç, istila, fetih merkezli eski (ve yeni) 
toplumlarda isteklendirme, heyecan vesilesi kült isimlere, 
kumandanlara hep ihtiyaç duyulmuş ve mitolojik/efsanevi bir 
kişiliğe büründürülmüşlerdir. İskender, Zaloğlu Rüstem, 
Herkül vs. gibi.  

8. Kendi ismiyle anılan İskenderiye şehrinin İskender’e 
nispeti ve antik Roma ve Mısır’ın ilim merkezlerinden olması 
da ilme ve ilim adamına önem veren gittiği yere medeniyet 
götüren bir kişiliğe büründürülerek efsaneleştirilmesine bir 
faktör olarak da görmek mümkündür. 

9. Büyük İskender’in efsaneleştirilmesi ile ilgili çarpıcı bir 
misal vermek istiyorum. Büyük İskender’e hocası Aristoteles’e 
gösterdiği hürmet hakkında sorulan soruya Büyük İskender’in 
verdiği cevabın kendisini yüceltmek anlamında İslâm 
dünyasında nasıl bir değişim ve dönüşüme uğradığını ve nasıl 
din diline evrildiğini göstermesi açısından önemlidir.  

Menkıbenin aslı şöyledir. Kendisini yetiştiren 
Aristoteles’e karşı büyük bir hayranlık besleyen Büyük 
İskender, onu babasından daha az sevmediğini, çünkü 
babasından hayat aldığını, Aristoteles’ten ise bu hayatı iyi 
kullanmayı öğrendiğini söylemiştir.  

İslâm dünyasında ise bu menkıbe şöyle evriliyor ve ona 
dini bir kisve giydiriliyor. “Çünkü babam geçici hayatımın 
sebebidir, hocam ise sonsuz hayatımın sebebi” demiştir.  
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Büyük İskender hakkında İslâm toplumlarında yazılan 
menkıbelerde kullanılan din dili üzerinden pek çok mesaj 
verilmek istendiği aşikârdır. Mesela kaynaklarda geçen, seferde 
iken annesi ile olan mektuplaşmalarda, Babasının huzurunda 
hocası Aristoteles ile aralarında yapılan ahitleşmede, 
öldüğünde naşının başında yakınları tarafından yapılan 
konuşmalarda kullanılan dil sanki Müslüman bir hükümdar 
halkına nasihat etmekte veya Müslüman bir filozof hükümdara 
görevlerini hatırlatmakta ya da Büyük bir veli zat müritlerini 
terbiye etmektedir. Muhtemelen bu dil en çok İslâm’ın hâkim 
olduğu coğrafyada geliştirilmiştir. Bir felsefeci, tarihi 
kaynaklarda bu tür şahsiyetler hakkında uydurulan menkıbeler 
veya efsanelerin doğruluğunu veya tarihi geçerliliğini 
tartışmaz. Onun tartıştığı husus, niçin böylesi menkıbelerin 
uydurulduğu ve neden böyle bir yola gidildiği tartışmasını 
yaparak verdiği mesajın içeriğini ve önemini kavramaya 
çalışmaktır.  
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HASAN FEHMİ EFENDİ ve  
RİSALE-İ İMAN ADLI ESERİ 

 
Muhammet ALTAYTAŞ*-Meral JAHJAI** 

 
1.1. Hasan Fehmi Efendi’nin Hayatı 
Osmanlı ilim geleneğinde yetişmiş Üsküp ülemasından 

olan Hasan Fehmi Efendi, ziraatçılardan Vahibzâde Yaşar Nuri 
Efendi’nin oğludur. 1856 yılında Üsküp’e bağlı Vizikçe 
(Vërtekicë) köyünde dünyaya gelmiştir. İlk derslerini Üsküp 
medreselerinde Üsküp ulemasından müderris Hacı Şakir 
Efendi ve Üsküp Müftüsü İsmail Hakkı Efendi’den almış, 
eğitiminin devamı için 1881 yılında İstanbul’a gelmiştir.  

Fatih Medresesi’nde dini ilimler alanında ihtisas yapan 
Hasan Fehmi Efendi, müderrislik icâzetini Fatih dersiâmla-
rından Kalkandelenli Recep Efendi’den almıştır. Aynı zamanda 
Ders Vekili Ahmet Asım Efendi; dersiâmlardan Manastırlı 
İsmail Efendi, Şehr Efendi ve Tokatzâde Hacı Efendi gibi 
dönemin önde gelen Osmanlı âlimlerinden de ders görmüştür. 
Bilhassa Tokatzâde Hacı Efendi’den âdâb ve ferâiz (İslâm miras 
hukuku) dersleri aldığı bilinmektedir.1 

Öğrenimini tamamladıktan sonra Üsküp’e dönen Hasan 
Fehmi Efendi, tedris alanında olduğu gibi irşad faaliyetlerinde 
de bulunmuştur. Risale-i İman başlıklı eserinin mukaddime-
sinde eseri, Murat Paşa Camii’nde halka açık Sahîh-i Buhârî 
okumalarına devam ettiği dönemde kaleme aldığını bildirmesi, 

                                                           
* Doç. Dr. Trakya Üniversitesi, İlahiyat Fakültesi. 
** Trakya Üniversitesi, Balkan Çalışmaları Anabilim Dalı, Doktora 
Öğrencisi. 
1 Sadık Albayrak, Son Devir Osmanlı Uleması-(İlmiye Ricalinin 
Teracim-i Ahvali), (İstanbul: İstanbul Büyükşehir Belediyesi Yayınları, 
1996), 2, 74.  
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yürütmekte olduğu irşad faaliyetleri hakkında da bilgi 
vermektedir. Yine aynı eserde Yahya Paşa Medresesi’nde görev 
yaptığı ifade edilmiştir.2 Talebelere icazet verme yetkisine 
(mücîz dersiâm) sahip olan Hasan Fehmi Efendi’nin, 1898 
yılında ilk talebesine icazet verdiği kayıtlara geçmiştir.3 

Hasan Fehmi Efendi’nin görev yaptığı bir diğer eğitim 
kurumu da Atiyye Hanım Medresesi’dir. Burada hem 
müderrislik hem de vakfın idari işlerinde vazifeli olduğu 
kayıtlarda zikredilmektedir.4 

Dönemin önde gelen ilim adamlarından olan Hasan 
Fehmi Efendi, ilim ve makam itibariyle yüksek seviyede 
olmasına rağmen halk ile iç içe mütevazı bir kişilik olarak 
tanınmış ve halk tarafından sevilmiştir.5 Türkçe, Arapça ve 
Arnavutça’nın yanı sıra Slav dillerine de hâkimdi. İlim dili olan 
Arapça’nın ve Türkçe’nin yanında yerel dillere de hâkim olması 
ilim alanında olduğu gibi, yaşadığı toplumda nüfuz alanının 
genişlemesine imkân sağlamıştı. Almış olduğu eğitim 
neticesinde hem tedris hem kaza hem de ifta görevlerinde 
bulunmuştu. Bildiğimiz gibi Osmanlı’da ilmiye sınıfı sadece 
dinî hizmetler, eğitim öğretim işleri ve bilimsel faaliyetler 
alanlarında değil, aynı zamanda adlî hukukî işlemler ile idarî ve 
beledî hizmetler alanlarında da hizmet vermekteydi. Bu 
manada Hasan Fehmi Efendi mütekâmil bir misal teşkil 
etmektedir. 

30 Temmuz 1901 tarihinden 26 Ocak 1903 tarihine kadar 
Kosova İsti’nâf Ceza Mahkemesi Azalığı görevinde bulunan 

                                                           
2 Hasan Fehmi Efendi, Trajtesa mbi imanin, çev. Dhulkarnejn Vardar, 
(Üsküp, Priştine, Tiran: Logos-A, 2003), 64. 
3 Albayrak, Son Devir Osmanlı Uleması, 74.  
4 Atiyye Hanım Medresesi, 18 Ocak 1907 tarihli vakfiye ile Atiyye bnt. 
Arslan tarafından kurulmuş olan bir medresedir. Daha fazla bilgi içn 
bkz: Mevlüt Dede, Üsküp Vakıfları, (Doktora Tezi, Gazi Üniversitesi, 
Ankara: 2015), 118.  
5 Nexhat İbrahimi, “Trajtesa mbi imanin të autorit Hasan Fehmi 
Efendiu”, Zëri İslâm, (23 Ağustos 2009). 
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Hasan Fehmi Efendi, 14 Nisan 1906 tarihinde merkezi Üsküp 
olan Kosova Vilayeti Müftülüğüne müftü olarak atanmıştır.6 

Balkan Savaşı sebebiyle 14 Ocak 1913 (1 Kânunisâni 1328) 
tarihinde görevinden ayrılarak İstanbul’a göç etmiş ve 
İstanbul’da Müstehikkin-i Rical-i İlmiyye üyesi olmuştur. Milli 
Mücadele’nin başlamasıyla birlikte milli harekâtın yanında yer 
alan Hasan Fehmi Efendi, soyadı kanunu ile birlikte Arslan 
soyadını almış, 15 Eylül 1921 tarihinde müftü vazifesiyle Bursa 
İnegöl Müftülüğü’ne tayin edilmiş ve 1927 yılına kadar bu 
görevi ifa etmeye devam etmiştir.7 

1.2. Eserleri 
Yoğun çalışma hayatına rağmen ilim alanına da katkı 

sağlamayı ihmal etmeyen Hasan Fehmi Efendi, Türkiye’ye göç 
etmeden önceki dönemde iki eser kaleme almıştır. Bunlardan 
birincisi incelemekte olduğumuz Risâle-i Îmân (1902), ikincisi 
ise Zübdetü’t-Ta’lim (1906) başlıklı eseridir. Türkiye’ye göç 
ettikten sonra da fıkıh alanında mühim meseleleri işleyen 
Cevahirü’l-Ahkâm (1939) başlıklı bir eser daha kaleme almıştır.8 

İman Risalesi başlıklı eseri, Maarif Nezareti’nin izniyle 
1902 yılında Kosova Vilayeti Matbaası’nda yayınlanmıştır. 
Uzun bir aradan sonra, risalenin metin kısmı Zülkarneyn 
Vardar tarafından önsöz kısmı ise Üsküplü Hafız İdris 
tarafından Arnavutça’ya tercüme edilmiş ve bu tercümeler 
orjinal metin ile birlikte 2003 yılında Üsküp Logos-A yayınları 
tarafından yayınlanarak istifadeye sunulmuştur. 

2. Hasan Fehmi Efendi’nin Risale-i İman Adlı Eseri 
2.1. Risale-i İman Hakkında 
Murat Paşa Cami-i şerifinde Buhârî-i Şerif’i okutmakta 

iken bazı dostlarının kendisinden iman meselelerini ele alan 
“Türk lisanının o latif beyanıyla” bir risale yazması 
konusundaki ısrarları üzerine Risale-i İman’ı derlediğini 
belirten Hasan Fehmi Efendi, eserin girişinde, İmam Buhârî (ö. 

                                                           
6 Albayrak, Son Devir Osmanlı Uleması, s. 74. 
7 Aynı yer. 
8 Aynı yer. 
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256/870) ve Bedreddîn el-Aynî (ö.855/1451) ile muteber ve 
kabule mazhar olan bazı hadis ve fıkıh sahasındaki eserlerden 
tercüme etmek suretiyle bu risaleyi hazırladığını ifade 
etmektedir. Risale’de fıkhî görüşlerine atıfta bulunduğu 
isimlerin başında Ebû Hanife (ö. 150/767), talebeleri Ebû Yûsuf 
(ö. 182/798) ve Ebû Muhammed (ö. 189/805) gelmektedir.  

Bu risaleden de anlaşılacağı üzere Osmanlı uleması 
nezdinde muteber ve kabule mazhar olan görüşler denilince, 
genel olarak Ehl-i sünnetin üzerinde icma ettiği görüşler ve 
daha özelde Hanefi ve Maturidî çizginin anlayışı akla gelir. Bu 
manada Hasan Fehmi Efendi’nin risalesini derlerken Kur’ân-ı 
Kerîm’den sonra en güvenilir kitap kabul edilen el-Câmiʿu’ṣ-
ṣaḥîḥ’in, şerhleri arasından da meselâ İbn Hacer el-Askalânî’yi 
(ö. 852/1449) değil de Bedreddin el-Aynî’yi esas alması dikkate 
değerdir. Buharî’nin Saḥîḥ’i üzerine yapılmış onlarca şerh 
vardır. Bunlar arasında en ziyade itibar görenleri İbn Hacer’in 
Fethu’l-Bari ve Aynî’nin Umdetül’l-Kari isimli eserleridir. 
Hasan Fehmi Efendi’nin el-Aynî’yi tercih etmesi hiç şüphesiz 
Şafii olan İbn Hacer’e karşılık onun Hanefi ve Türk olması ile 
alakalıdır. Öyle ki Aynî, İbn Hacer’in Hanefi mezhebinin 
görüşlerine ters düşen fikirlerini isim vermeksizin, "bazıları 
dedi ki" diyerek ağır bir dille tenkit etmekten de geri 
durmamıştır.9 

Risalenin başında “her Müslüman üzerine en evvelâ farz 
olan imandır” diye başlayan Hasan Fehmi, “imanda artma ve 
eksilme olmayıp bilakis, bir hadis-i şerife de atıfla, İmam-ı 
Azam’a göre imanın ancak zayıf veya kuvvetli olacağına” işaret 
eder. Akabinde “İman yetmiş küsur şubedir en yükseği ‘la ilahe 
illallah’ sözüdür ve en aşağısı yolda eziyet veren bir şeyi 
kaldırmaktır.’’10 hadis-i şerifinden hareketle Buhârâ şârihi el-
Aynî’ye müracaat ederek kâmil iman şöyle izah edilir: “İman-ı 
kâmil üç kısımdan ibarettir: Birincisi kalp ile tasdik yani 

                                                           
9 M. Yaşar Kandemir, “el-Camiu’s-Sahih”, Tu ̈rkiye Diyanet Vakfı 
I ̇sla ̂m Ansiklopedisi, (İstanbul: TDV Yayınları, 1993), 7, 120.  
10 Buhârî, İman, 3; Müslim, İman, 57-58; Tirmizi, İman, 6; Nesâî, İman, 
16; İbn Mâce, İman, 9. 
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gönlüyle doğrulamaktır. İkincisi, lisanla ikrar etmek yani diliyle 
söylemek. Üçüncüsü, imanın gerekleriyle amel etmek (amel 
bi’l-erkân), yani Allah’ın emrini yapmaktır.” Eserde, bu tasnifi 
esas alarak kâmil iman, otuzu itikad, yedisi lisan ve kırkı amel 
ile ilgili olmak üzere üç kısım ve yetmiş yedi haslet olarak 
açıklanır. Meselâ Allah’ın zât ve sıfatına iman etmek, Allah 
Teâlâ’nın meleklerine iman etmek, namaz kılmak, oruç tutmak, 
Kur’ân okumak, ilim öğrenmek, insanların arasını ıslah etmek, 
iyilikte yardımlaşmak gibi bütün hasletler açıklanırken, hadis-i 
şeriflerden istifade edilir. Ayrıca ameli hükümlerle ilgili temel 
fıkhî bilgiler verilir. 

Risâle-i İman’a temel teşkil eden imanın şubeleri hadis-i 
şerifinin, senetlerindeki ittisâl ve râvîlerinin cerh-tadil yönüyle 
tahlilleri ve metin tenkidi açısından, hasen-sahîh derecesinde 
olduğu ifâde edilmiştir.11 Gerek Arap dilindeki gerekse Kur’ân-
ı Kerim’deki benzer kullanımlara atıfla hadîste geçen altmış 
veya yetmiş küsür rakamlarının, bir sınırlama değil çokluktan 
mübalağa anlamına geldiği ifade edilmiştir. Zira küsur 
kelimesinin kullanımı da göz önünde bulundurularak sayı kast 
edilmiş olsaydı ifadenin müphem bırakılmaması gerektiği 
düşünülmüştür.12 

Müslüman âlimler bu hadis-i şeriften ilham alarak imanın 
şubelerinin neler olabileceği üzerine bir edebiyat 
geliştirmişlerdir. Bu konuda kaleme alınan müstakil eserlerin 
en meşhurlarından birisi Beyhakî’nin (ö. 468/1066) Şuabu’l-
İman’ına da kaynaklık eden Hasan el-Halimî’nin (403/1012) 
Kitabu’l-minhac fi şuabi’l-iman adlı eseridir.13 İşte Hasan Fehmi 
Efendi’nin Risale-i İman’ı da bu çerçevede derlenmiş bir eser 
olarak kabul edilebilir.  

                                                           
11 Musa Çetin, “İmanın Şubeleri Rivâyetinin Sened ve Metin Açısından 
Analizi”, Dicle Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi, 17/2, (2015), 55. 
12 Çetin, “İmanın Şubeleri Rivâyetinin Sened ve Metin Açısından 
Analizi”, 59-60. 
13 Heyet, “Allah’a İman, Varolmanın Asıl Gayesi”, Hadislerle İslâm, 
ed. Mehmet Emin Özafşar vd.(Ankara: Diyanet İşleri Başkanlığı 
Yayınları, 2013), 1/512. 
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İman’ın üç kısımdan müteşekkil, toplamda 77 küsur 
haslet olduğu ifade edildikten sonra iman-amel ilişkisine temas 
eden Hasan Fehmi, bu hususta yine İman Şafiî’nin, Haricilerin 
ve Mutezile’nin görüşlerine temas ettikten sonra Ebû 
Hanife’nin “Bu sıfatlardan biri bulunmayan kimsenin imanı 
zayıftır ve son nefeste -Allah korusun- imansız kalmasından 
korkulur”, sözünü öne çıkarır.  

Malûm olduğu üzere İslâm dininin itikad, amel ve ahlak 
olmak üzere üç boyutu vardır. Diğer unsurların esası olması 
sebebiyle itikada dair hüküm ve esaslara “usulu’d-din” (dinin 
esası) amelî tarafına ise “furûud’d-dîn” veya ameli hükümler 
denilmiştir. Tevhid inancı ise “aslu’l-usul” olarak 
isimlendirilmiş ve Müslüman hayatının esası olarak 
görülmüştür. İşte bu hadis-i şerifte de kelime-i tevhid, iman-ı 
kâmilin zirvesi olarak nitelenmiş ve bunun dışında ibadet, 
muamelât, ahlâk gibi dinin bütün diğer unsurları tevhid 
akidesiyle irtibatlandırılmıştır. Aslında iman, amel ve ahlâkın 
aralarındaki mertebe farkına rağmen aynı bütünün organik bir 
parçası oldukları, birindeki noksanlıktan diğerinin bigâne 
kalamayacağı, insan şahsiyeti gibi dinin de aslında bütüncül bir 
yapı arz ettiği anlaşılmaktadır.  

Risale’nin temelini teşkil eden bu yaklaşım; iman, ibadet 
ve ahlakın müstakil alanlar olarak ele alınmasından ziyade bu 
alanların birbirinden ayrılamayacak bir bütünün unsurları 
olarak takdim eder. Bu yönüyle Risale, itikattan amele, 
ibadetlere, fıkhî bilgilere; ahlaktan adab-ı muaşaret kurallarına 
kadar Müslüman günlük hayatının ana kaidelerini ihtiva 
etmekte ve İslâm kültürünün, örf ve adetlerinin dayandığı dini 
zemini açıklamaktadır. Halka yönelik olarak hazırlandığı 
dikkate alındığında bu risale, genelde Osmanlı’da, bilhassa 
Balkanlar’da, dini eğitim ve hayata şekil veren anlayışı 
göstermesi bakımından da son derece dikkate değer olup 
günümüzde dahi umumun istifade edebileceği bir nitelik arz 
etmektedir. Bu sebeple risaleyi latinize etmek, âyet-i kerime ve 
hadîs-i şeriflerin yerlerini, kaynaklarını göstermek suretiyle 
kısmen sadeleştirerek yayına hazırladık.  
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2.2. Risale-i İman’ın Çeviriyazı Metni14 

Müellifin Takdimi 
Padişah hazretlerinin her yerde ilim ve hüner tahsilinin 

lüzumuna itina ve dikkati sayesinde, birkaç seneden beri tedris 
ve ta‘lim işleriyle ve mübarek günlerde Üsküp’te bulunan 
Murat Paşa Cami-i şerifinde Buhârî-yi Şerif’i okutmakla iştigal 
etmekteyim. Bazı din kardeşlerimiz -Allah onları bu mübeyyen 
şeriatla muvaffak eylesin- bu ders sırasında bahsi geçen imanla 
alakalı, lüzumlu ve ehemmiyetli meseleler hakkında, “Türk 
lisanının o latif beyanı ile bize yadigâr olarak bir risale bırak” 
diye eser sahibi olmayan nasipsiz şahsıma müracaat ettiler. 
Onlara her ne kadar bu konuda iktidarsız ve nasipsiz bir adam 
olduğumu söyleyip bildirsem de bu, ancak onların ısrar ve 
zorlamalarındaki metaneti takviye etti. Ben de, “Allah’ın 
yardımıyla muvaffak olurum ve belki bu yüzden mağfiret 
olunur ve dar-ı bekâda saadete sebep bir hayır kazanırım” 
şevkiyle, âcizin nezdinde ve önde gelen ulemanın kabulüne 
mazhar olan, Buhârî ve Aynî’den ve bazı fıkhî kitaplardan 
araştırmaya, bahsi geçen konuları açıklamaya başladım. Cenab-
ı Hakk’ın nusret ve irşadına dayanarak ve güvenerek âyet, 
hadis ve meseleleri tercüme etmek suretiyle yazdım ve bunu 
“Risale-i İman” başlığıyla isimlendirdim.  

Hemân Cenab-ı Hâlık-ı kâinat Hazretleri menba-ı hasenat 
ve menşe-i hayrât olan şevketlü, kudretlü padişah-ı âlempenah 
ve şehriyâr-ı meârif-i iktinah Efendimiz Hazretlerini ile’l-ebed 
erîke piray, şevket ve şan buyursun! Âmin! 

Üsküp’te Yahya Paşa Medresesi Müderrisi Hasan Fehmi 
 
Bismillahirrahmanirrahim 
Kur’ân-ı Kerim’i indiren ve imanı bütün insanlık için farz 

kılan Allah’a hamdolsun. Bize imanı öğreten Adnan’ın 

                                                           
14 Hasan Fehmi Efendi, Risale-i iman, (Üsküp: Kosova Vilâyet 
Matbaası, t.y.). 
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oğullarının efendisi üzerine salât ve selâm olsun. Hamd ü 
senanın tamamı Vacibu’l-Vücûd, ihsan ve keremi kâmil olan 
Allah Teâlâ’ya mahsustur ki O ümmet-i Muhammedi, dinin 
usulünde ve şeriatın füruunda geçmiş olan diğer ümmetlerin 
üzerine üstün kıldı. Ve Ehl-i Sünnet ve’l-cemaat mezhebini 
hakka muvaffak kılıp eğrilikten ve dalâletten muhafaza 
buyurdu. Ve sonsuz salât ve ziyade teslimiyet ve bağlılık, 
yaratılmışların en faziletlisi ve kâinatın iftiharına vesile olan, 
nübüvvet, risalet ve saadet âleminin güneşi, nebî ve resûllerin 
sonuncusu, öncekilerin ve sonrakilerin efendisi olan 
Muhammed Mustafa sallallahu Teâlâ aleyhi ve sellem üzerine 
olsun ki o din-i metînin güneşi ve şer-i mübinin nuruyla 
cihandan küfür karanlıklarını ve cehaleti mahvedip ümmetine 
hayat verdi ve onları aydınlattı. Ve dahi ashabı üzerine selâm 
olsun ki onlar millet-i Muhammediye ve şeriat-ı Ahmediye’yi 
nakil ve rivayet eylediler.  

Sonra bilinmelidir ki kadın erkek her Müslüman üzerine 
en evvelâ farz olan imandır. Hatta Fahr-i İslâm (s.a.v.) buyurdu 
ki, “Bir kimse imanın şartlarını bilmeyince mümin olamaz”. Ve 
İmam-ı Muhammed Cami-i Kebir’de dedi ki, “Ebeveyni 
Müslüman olan bir kız çocuk, ebeveyni yanında baliğ olup 
imanın şartlarını öğrenmeksizin erkeğe nikâh edilse de imanın 
şartları sual olunduğunda cevap vermese, yahut “bilmem” dese 
o adamdan bain-i talak vaki olur yani boş olur”.  

Nihayet imanın şartları altıdır: “Allah Teâlâ hazretlerine, 
meleklerine, kitaplarına, peygamberlerine, ahiret gününe, 
kadere, hayır ve şerrin Allah Teâlâ’nın kaderiyle olduğuna 
iman etmektir.”15 Ve dahi imanda artma ve eksilme olmayıp 
bilakis İmam-ı Azam indinde iman zayıf ve kuvvetli olur. İmam 
Şafi indinde artma ve eksilme olur ve fakat Peygamberimiz 
(s.a.v.) Efendimiz hazretleri buyurmuşlar ki: “İman artmaz ve 
eksilmez ancak zayıflık ve kuvvetlilik bakımından (artar ve 
eksilir)”16Ve dahi imanın neden ibaret olduğunu beyan 
sadedinde İmam Buhârî rivayet edip Resûlullah (s.a.v.) 

                                                           
15 Buhârî, “İman”, 1; Müslim, “İman”, 1. 
16 Buhârî, İman, 1. 
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hazretleri buyurdu ki: “İman altmış küsur şubedir”17, yani iman 
altmış üç hasletten ibarettir. Ve bu bağlamda İmam Müslim’in 
rivayet ettiğine göre Resûllullah (s.a.v.) buyurdu ki: “İman 
yetmiş küsur şubedir en yükseği ‘la ilahe illallah’ sözüdür ve en 
aşağısı yolda eziyet veren bir şeyi kaldırmaktır.”18 Ki İmam-ı 
Azam’a göre bu sıfatlardan biri bulunmayan kimsenin imanı 
zayıftır ve son nefeste, Allah korusun, imansız kalmasından 
korkulur. İmam Şafi’ye göre bu kimsenin imanı noksandır. 
Haricilerin mezhebine göre ise o kimse kâfirdir. Mutezile 
mezhebine göre ise ne mümin ne de kâfirdir, lakin cehennemde 
müebbet kalır. Ve dahi Buhârî’yi şerheden Aynî buyurdu ki: 
“İman-ı kâmil üç kısımdan ibarettir: Birincisi kalp ile tasdik yani 
gönlüyle doğrulamaktır. İkincisi, lisanla ikrar etmek yani diliyle 
söylemek. Üçüncüsü, imanın gerekleriyle amel etmek (amel 
bi’l-erkân), yani Allah’ın emrini yapmak.  

1. Kalp ile Tasdik Otuz Hasletten İbarettir 
1.1. Allah’ın zatına ve sıfatına iman etmek: Şöyle ki Allah 

Teâlâ’nın zatı diğer zatlar gibi olmayıp altı cihetten halidir. Yani 
Allah Teâlâ hazretleri sağ ve sol, alt ve üst, ön ve arka 
tasavvurundan münezzeh olduğu gibi zatını tefekkür etmek de 
caiz değildir. Bu da hadis-i şerif ile men edilmiştir. Efendimiz 
(s.a.v.) buyurmuşlar ki: “Allah Teâlâ hazretlerinin nimetlerini 
tefekkür edip, zatını tefekkür etmeyin, zira şirke düşersiniz.”19 

Ve Allah Teâlâ hazretlerinin subûtî sıfatları sekizdir: 
Bunlar “hayat, ilim, semi, basar, irade, kudret, kelam, 
tekvin”den ibarettir. Yani Allah Teâlâ diri olup her şeyi bilir, 
işitir, görür, işleyeceği şeyi isteyerek işler, her şeyi yapmaya 
kuvveti olup her şeyi yaratır ve söyler. Fakat bu sıfat-ı celile 
hakkında, “kullarının görüp bilmesi, dil ile söylemesi, kulak ile 
işitmesi gibi olamayıp ancak keyfiyeti bizce meçhuldür”, 
demekten başka bir şey söylememek en iyisidir.  

                                                           
17 Buhârî, İman, 3. 
18 Buhârî, İman, 3; Müslim, İman, 57-58; Tirmizî, İman, 6. 
19 Nûreddin el-Heysemî, Mecmau‘z-zevâid, 1, 81; Ali el-Muttaki, 
Kenzul-Ummal, 3, 106, h. no:5707.  
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1.2. Allah Teâlâ kadîm ve O’nun dışındakilerin hâdis 
olduğunu itikat etmek: Eşyanın tamamı sonradan icat 
olduğundan, helak olacaktır. Zira Hak Teâlâ Hazretleri 
buyurdu ki: “Yeryüzünde bulunan her canlı yok olacaktır ancak 
azamet ve ikram sahibi olan Rabbinin zatı bâki olacaktır”20 Yani 
yeryüzünde olan cümle hayvanlar yahut insan ve cinler helak 
olup ancak Allah Teâlâ Hazretlerinin zatı kalacaktır. Ehl-i 
Sünnet dedi ki yedi şey daimî olarak helak olmaz. Bunlar: “Arş, 
kürs, levh, kalem ve ehilleriyle beraber cennet ve cehennem 
ruhlarıdır”.  

1.3. Allah Teâlâ’nın meleklerine iman etmek: Şöyle ki 
meleklerde erkeklik ve dişilik olmayıp hakikatleri latif nuranî 
cisimlerdir. Cenab-ı Hakk’ın emirlerine kemaliyle boyun 
eğdiklerini, güzel şey suretine girmeye ve meşakkatli işleri 
taşımaya kudretli olduklarını Hakk Teâlâ şu ayeti kerimesi ile 
beyan buyurur: “Ve onlar ancak O'nun emriyle iş 
yaparlar.”21 “O’nun huzurundakiler, O’na ibadette 
bulunmaktan asla kibirlenmezler ve yorgunluk da 
duymazlar.”22 Yani onlar Allah’ın emriyle amel eder ve Allah 
Teâlâ’ya ibadette bulunmaktan tekebbür etmeyip aciz olmazlar. 
Ama İblis –lanet üzerine olsun- cinlerden olmakla Allah’a asi 
oldu ki bu da Allah Teâlâ’nın, “(O,) cinlerden idi de Rabbinin 
emrinden çıktı”23 ayet-i celilesi ile sabit olmuştur. Ama Hârut ve 
Mârut yeryüzüne indirildilerse de bunların melek olup küfür ve 
büyük günah gibi fiilleri işlemedikleri şüphesizdir. Bunların 
yeryüzüne indirilmelerinin sebebi budur ki; o zamanda küfür 
ehli arasında sihir çoğaldı ve insan sihir ile meşgul oldu. 
Kâfirlere mukabele etmek üzere iman ehline, sihri talim etmek 
için Allah Teâlâ Hazretleri bu iki meleği gönderdi. Ama sihri 
talimden sonra bizzat iştigallerinden dolayı onlara icap eden 
azap azarlama şeklindedir. Nitekim nebiler dahi yanılma ve 
küçük hatalar sebebiyle azarlandılar.  

                                                           
20 er-Rahmân, 55/26-27. 
21 el-Enbiyâ, 21/27. 
22 el-Enbiyâ, 21/19. 
23 el-Kehf, 18/50. 
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1.4. Allah Teâlâ’nın kitaplarına iman etmek: Allah 
Teâlâ’nın kitapları yüz adedi suhuf, dördü büyük kitap olarak 
yüz dörttür ki kitaplardan Tevrat Musa’ya (a.s.) Zebur Davud’a 
(a.s.) İncil İsa’ya (a.s.) ve Kur’ân Muhammed’e (s.a.v.) nazil 
olmuştur. Diğer kitapların kıraati, kitabeti Kur’ân’a muvafık 
olmayan hükümleri, Kur’ân ile nesh edilmiştir.  

5. Peygamberlere iman etmek: Peygamberlerin adedi bir 
rivayette yüz yirmi dört bin, bir rivayette iki yüz yirmi dört 
bindir. Sahih olan peygamberlerin evveli Âdem (a.s.) ve 
sonuncusu bizim peygamberimiz Muhammed Mustafa’dır. 
(s.a.v.) Bu ikisinin arasında çok peygamberler gelip geçmiştir. 
Adedini ancak Allah Teâlâ Hazretleri bilir. Peygamberler şer’î 
hükümleri tebliğ ve halka nasihat ederlerdi. Onlar vahiyden 
evvel de sonra da küfürden ve kasten büyük günah işlemekten 
korunmuş idiler. Yanılarak büyükleri kasıt ve hata ile küçükleri 
işlemeleri caizdir. Fakat zilleti gerektiren küçük günahları bile 
işlemeleri caiz değildir. Bir lokma çalmak gibi. Fakat tercih 
edilen görüşe göre Peygamberimizden (s.a.v.), kasıtlı olsun 
yanılarak olsun, büyük veya küçük günah sadır olmadı.  

Eğer Cenab-ı Allah’ın, “Tâ ki Allah, senin günâhından 
geçmiş ve gelecek olanı, senin için bağışlasın”24 ayet-i kerimesi 
Peygamberimizde (s.a.v.) günah bulunduğuna delalet eder 
denilirse, cevaben deriz ki: “Peygamberimizin (s.a.v.) mertebesi 
yüce olduğundan daha evlâ ve efdal olanı terk etmek onun 
hakkında günah sayılır, yoksa başka türlü günah tasavvur 
olunmaz. Hem de peygamberlerin 313’ü kitap ile diğerleri rüya 
ve ilham ile peygamberlik ettiler. Eğer kitapların cümlesi 104 
olduğu halde kitap ile peygamberlik edenlerin 313 olduğu nasıl 
söylenilir, diye sorulursa, “Ya bir kitap ile birkaç peygamber 
amel etti yahut bir kitap birkaç defa nazil oldu”, diye cevap 
verilir. 

1.6. Hayrı ve şerri yaratanın Hakk Teâlâ olduğunu iman 
etmek: Bu itikad Hakk Teâlâ Hazretlerinin “Allah her şeyin 
yaratıcısıdır”25 kavl-i şerifi ile sabittir. Ve “kul kâsibtir” yani 

                                                           
24 el-Fetih, 48/2. 
25 ez-Zümer, 39/62. 
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istediğini hayra sarf ederse Allah Teâlâ akabinde irade-i külliye 
ve kudret-i külliye sıfatları ile o fiili yaratır. İrade-i cüziyyesini 
yani isteğini hayra sarf ettiğinden muti‘ olur. Ve eğer irade-i 
cüziyyesini şerre sarf ederse sonra Hak Teâlâ da yaratır o kul da 
asi olur. Çünkü Hak Teâlâ Hazretleri bizi yaratıp bize irade-i 
cüziyye ile iyi ile kötüyü tefrik ve temyiz için bir de akıl 
vermiştir. Binaenaleyh irademizi daima Hak Teâlâ’nın rıza-yı 
şerifine muvafık işlere yöneltmek ve bunun en güzel şekilde 
hâsıl olmasını Hak Teâlâ Hazretlerinden umut ve niyaz etmek 
lazımdır. 

1.7. Ahiret gününe iman etmek yani kabirde dirilmek ve 
sual olunmak ve âsiler için azap edilmek vardır: Mizan, hesap 
ve sıratın muhakkak olduğuna inanmak ve dahi Münker ve 
Nekir her ölene; “Senin Rabbin kim, senin dinin ne ve senin 
peygamberin kim”26 sualini sorup, cevap verenin kabri cennet 
bahçesi olmakla, cevap vermeyenler de azap olunurlar. Ola ki 
Mevla-yı Müteâl cevap vermeyi cümlemize müyesser eylesin! 
Bazı âlimler buyurdu ki; Nebiler dahi “Senin Rabbin kim, dinin 
ne” sözleriyle sual olunurlar. İbn Şuca‘ çocukların da sual 
olunacağını beyan ediyor. Rivayet olunuyor ki şehit olan ve 
Cuma gecesi veya gününde vefat eden ve her gece sağlığında 
Mülk sûresini okuyan ve istiska hastalığından vefat edenler sual 
olunmazlar. Ve dahi sırat, cehennem üzerinde kıldan ince ve 
kılıçtan keskin, bin yıl yokuş bin yıl düz ve bin yıl iniş olmak 
üzere uzun bir köprüdür ki cümlemiz bunun üzerinden 
geçerken ehl-i cennet kolaylıkla geçer. Âsiler ve kâfirler 
cehenneme düşerler. Bu da Bari Teâlâ ve Tekaddes 
Hazretlerinin, “Hem sizden oraya uğramayacak hiçbir kimse 
yoktur”27, kavl-i şerifi ile sabittir. Yani insanların hepsi 
cehenneme varıp kimi geçecek kimi de düşecektir. Ve dahi 
mizan dünyada işlediklerimizin miktarını bildiren bir şeydir 
fakat keyfiyeti meçhuldür. Amellerimizin nasıl tartılacağı 
muhtelif olup bazı ulema dedi ki; amel defterimiz tartılır. Bazısı 
da iyilikler nuranî cisimler ve kötülükler zulmânî cisimler 

                                                           
26 İbn Mace, “Zühd”, 32. 
27 Meryem, 19/71. 
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olarak tartılır. Hasenâtı galip olan cennete ve kötülüğü galip 
olan cehenneme, iyilikleri ve kötülükleri eşit olan da a’râfa 
gider. Onlar da şefaat sebebiyle bir müddet sonra cennete 
giderler. Ve dahi kâfirlerin evlatları ve mecnunlar ve fetret 
zamanında yani peygambersiz zamanda vefat edenler a’râfta 
kalacaklar. Lakin Allah Teâlâ Hazretleri bunlara bir peygamber 
gönderip onları dine davet eder, onlardan iman edenler 
cennete, etmeyenler cehenneme sevk olunurlar. 

1.8. Cennetin müminlere vaat edildiğine ve cennete 
girenlerin nimetleri zail olmayıp cennetten 
çıkarılmayacaklarına iman etmek: Cennet ehli Allah’ın cemalini 
müşahede edecekler ve bu sebeple peşin gördükleri nimetleri 
unutacaklardır. Hz. Peygamber, Cenab-ı Mevlâ’nın cemalini 
görmek muhakkak olup asla şüphe edilmemek üzere şu hadis-
i şerifi buyurmuşlardır: “Bedir gecesinde kameri gördüğünüz 
gibi Rabbinizi göreceksiniz.”28 Yani siz ayın on dördüncü gece, 
nurani olması sebebiyle, mani’ kabul etmeyecek bir surette, 
layıkıyla iyi gördüğünüz gibi Allah’ı da göreceksiniz. Fakat 
Allah’ın cemâlini, mekân ve cihetten münezzeh olarak görürler. 
Ve dahi müminler sırf amelleriyle cennete giremezler bu da Hz. 
Peygamber’in “Sizden hiç kimse asla ameliyle cennete 
giremeyecek”29 hadis-i şerifi ile sabittir ki hiçbir kimse ameli ile 
cennete giremez. Belki Cenâb-ı Hakk’ın rahmeti ve keremi ile 
girer. Fakat Bari Teâlâ’nın rızasını kazanmak için her halükarda 
ibadet etmek lazımdır. 

1.9. Cehennemin azabına iman etmek: Yani cehennemde 
kâfir ve âsiler için azap olduğuna inanmak ve kâfir yani imansız 
giden ebediyen cehennemde kalır. İmanla giden âsi de günahı 
miktarı azap olunduktan sonra kurtulur. Eğer sual olunursa ki 
kâfirin küfrü birkaç sene, mesela elli sene iken o niçin ebedi 
olarak kalır. Cevap verilir ki “kâfir küfrünü hak bilip affı talep 
etmediğinden yahut kâfirin daha ömrü olaydı küfrünün hak 
olduğuna itikat edeceğinden, ebedi olan azaba müstahak oldu. 
Ve dahi Allah Teâlâ Hazretleri nimetini de azabını da icra eder 

                                                           
28 Buhârî, “Tevhid”,24; Müslim, “İman”, 296. 
29 Buhârî, “Rikak,18. 
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olduğunu Peygamberimiz Efendimiz Hazretleri hadis-i şerifi ile 
beyan buyuruyor: “Allah Teâlâ bir kimseye amel karşılığı sevap 
vaat ettiyse onu şüphesiz ki yerine getirecektir. Kime de bir 
amel karşılığı ceza vaat ettiyse, Allah Teâlâ bunda 
muhayyerdir”.30 Yani Allah Teâlâ hazretleri kulun ameli 
üzerine vaat ettiği sevabı verir ve kulun ameline vereceğini 
bildirdiği azabı dilerse affeder. Lakin azap etmek tarafı tercih 
olunur. 

1.10. Allah Teâlâ’yı sevmek Cenab-ı Hakk’ın emirlerine 
itaat, nehyettiklerinden kaçınmak ile olur: Ve Hz. Peygamber 
(s.a.v.) buyurdu ki: “Üç özellik vardır; bunlar kimde bulunursa 
o, imanın tadını bulur: Allah ve Resûlünü bu ikisinden başka 
herkesten fazla sevmek. Sevdiğini yalnızca Allah için sevmek. 
Allah kendisini küfür bataklığından kurtardıktan sonra tekrar 
küfre dönmeyi, ateşe atılmak gibi çirkin ve tehlikeli görmek”.31 
Yani bir kimsede üç haslet bulunursa imanın tadını bulur. O 
hasletler Allah Teâlâ’yı ve Peygamberimizi (s.a.v.) her şeyden 
ziyade sevmek. Ve müminleri Allah rızası için sevmek ve küfre 
dönmeyi ateşe atılmak gibi bilmek. 

1.11. Peygamberlerin ashabını ve ehli beytini ve onlara 
tabi olanları sevmek ve âsi olanlara buğzetmek: Ve dahi ashabı 
kötülemek caiz değildir. Zira Efendimiz (s.a.v.) hadis-i şerifinde 
buyurdu ki; “Ashabıma sövmeyiniz!”32 Hatta bazı ulema 
dediler ki, öldükten sonra Yezid’e dahi lanet etmek lazım 
değildir.  

1.12. Peygamberimizi sevmek, Efendimize (s.a.v.) salavat-
ı şerife getirip sünnetlerine uymak ile olur: Zira Efendimiz 
(s.a.v.) buyurdu ki; “Nefsimi elinde bulunduran Allah’a yemin 
olsun ki, sizden biriniz beni, annesinden ve babasından, çoluk-
çocuğundan ve bütün insanlardan daha çok sevmedikçe kâmil 
mümin olamaz.”33 

                                                           
30 Bezzar, el-Müsned, XIII, 297; Ebû Ya‘lâ, el-Müsned, VI, 66; Taberani, 
el-Mu‘cemü’l-evsat, VIII, 240. 
31 Buhârî, “İman”,9; Müslim, “İman”,67. 
32 Buhârî, “Fedailü’l-ashab”, 5; Müslim, “Fedailüs-sahabe”, 221. 
33 Buhârî, “İman”, 6. 
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1.13. İhlas ile amel etmek ve riyayı ve nifakı terk etmek: 
Riyanın alameti dörttür. Yalnız olduğu halde ibadet etmeye 
üşenmek, dostlar arasında bulunduğunda ise neşelenmek. 
İbadetle methedildiğinde ziyadeleştirmek ve kötülendiğinde 
ise noksanlaştırmaktır. 

 1.14. Yaptıklarına pişman olup günahlarına tövbe etmek: 
Peygamberimiz (s.a.v.) buyurdu ki: “Her gün dünyanın beş 
tarafına beş melek iner. Biri Mekke-i Mükerreme’ye inip ‘ey 
Müminler biliniz ki Allah’ın farzlarını terk eden Allah’ın 
rahmetinden çıkar’ diye nidâ eyler ve bir dahi Medine-i 
Münevvere’ye, ‘Ey Müminler biliniz ki sünneti terk eden 
şefaatten mahrum kalır’ diye nida eyler. Biri Beyt-i Mukaddes’e 
inip, ‘Ey Müminler biliniz ki haram mal kazanan kimsenin sair 
amelleri kabul edilmez”. Biri de Müslüman kabristanına inip 
ölülere “hangi şeyde arzunuz kaldı ve hangi şeyden pişman 
oldunuz” diye sual eder. Onlar da “dünyada bir Müslüman 
cemaat toplanıp Kur’ân okumalarına, zikretmelerine ve salavat-
ı şerife getirmelerine gıpta ederiz. Zîrâ biz bunlardan hiçbirini 
yapmıyoruz. Pişman olduğumuz ise ömrümüz geçip tövbe 
edemememiz ve layık-ı veçhile ibadet etmememizdir.’ Biri de 
çarşılara inip ‘Ey mü’minler alışverişte hile etmeyiniz zîrâ 
hilekârlara Cenab-ı Allah buğzeder” diye nida eder.”34 

1.15. Allah’ın azap ve gazabından korkmak. 
1.16. Allah’ın rızasını ummak. 
1.17. Allah’ın rahmetinden ümidini kesmemek. 
1.18. Nimetlere şükretmek: Hz. Peygamber buyurdu ki: 

“Dört şey verilen kimseye dünya ve ahiretin hayırlısı verilmiş 
olur: Biri zikreden lisan, biri şükreden kalp, biri sabreden beden, 
biri de mümine ve sâliha eştir.”35 Rasûlüllah (s.a.v.) efendimiz 
diğer hadis-i şerifinde buyurdu ki: “Az nimete şükretmeyen çok 
nimete de şükretmez ve insanlara şükretmeyen Allah’a da 
şükretmez.”36 Ma‘lum oldu ki ihsan eden kimseye mükâfat 
yahut dua etmek vaciptir.  

                                                           
34 Rivayetin kaynağı tespit edilemedi.  
35 Taberani, Mucemu’l-evsat, Hadis no: 7212. 
36 Ahmed b. Hanbel, Müsned, 6, 278, 375. 
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1. 19. Vaadinden dönmemek: Efendimiz buyurdu ki: 
“Yani nifakın alameti üçtür: söylediğinde yalan söyler ve vaat 
ettiğinde döner ve emanete hıyanet eder.”37 

1.20. Belalara sabretmek: Allah u Teâlâ buyurdu ki: 
“Sabredenlere mükâfatları elbette hesapsız olarak verilir.”38 
Yani sabredenler hesapsız sevaba nail olurlar.  

1.21. Mütevazı olmak ve büyüklere hürmet etmek. 
1.22. Küçüklere ve hayvanlara merhamet etmek: Hz. 

Peygamber buyurdu ki “İhtiyarlara hürmet etmeyip çocuklara 
merhamet etmeyen benim sünnetimde değildir”39. Diğer 
hadisinde buyurdu ki, “İnsanlara merhamet etmeyene Allah da 
merhamet etmez.”40. Sahabeden bazıları buyurdular ki, 
“Merhamet sahiplerine Allah Teâlâ merhamet eder. Sizler de 
yeryüzünde olan mahlûkata merhamet ediniz. Göklerdeki 
meleklerde size merhamet ve istiğfar ederler.”41 

1.23. Allah’ın kazasına razı olmak: Hak Teâlâ hadis-i 
kutsisinde buyuruyor ki: “İbadete layık ve müstahak ancak 
benim. Kim ki benim belalarıma sabır ve nimetlerime şükür 
etmeyip kazalara razı olmaz o kimse Ben’den gayrı Rab 
arasın.”42 

1.24. Allah’a tevekkül etmek: Peygamberimiz (s.a.v.) 
buyurdu ki “Kanaat ve tevekkül tükenmez bir hazinedir”43 Yine 

                                                           
37 Buhârî, “İman”, 24; Müslim, “İman”, 107-108 
38 Zümer 39/10. 
39 Tirmizi, “Birr”, 15; Ebû Davud, “Edep”, 66. 
40 Buhârî, “Edep”, 18. 
41 Beyhaki, Şuabu’l-İman, c.7.s.476. H.No: 11048 
42Muhammed Tahir b. Ali el-Hindi, Tezkiretü’l-mevzûât, s. 189. 
Müellif bu rivayeti hadis uydurmakla bilinen ve en ağır cerh 
ifadelerinden ‘kezzâb’ ile nitelenen Muhammed b. Ukkaşe’nin senette 
bulunduğunu belirtir. Ayrıca rivayet birçok kaynakta İsrailiyattan 
sayılmış Hz. Peygamber’e ulaşan sahih isnadının bulunmadığı 
belirtilmiştir.  
43 Deylemi, Müsnedü’l-Firdevs, 4699. 
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Efendimiz buyurdu ki: “İnsanların en güçlüsü olmayı seven 
Allah’a tevekkül etsin.”44 

1.25. Kendini beğenmeyi ve methetmeyi terk etmek: Yani 
kendisini beğenmemek ve nefsini övmemek. Bir kimse Hz. 
Aişe’ye dedi ki: “Kendimin iyi mi fena mı olduğumu ne ile 
bileyim?” Hz. Aişe dedi ki, “Kendini iyi bilirsen fenasın, fena 
bilirsen iyisin.” Ve Rasulullah (s.a.v.) buyurdu ki, 
“Medhedicilerin yüzüne toprak atınız.”45 Sa’d b. Asım’ın, Hz. 
Osman’a gönderdiği kavim Sa’d’ı Osman namına 
metheylediler. Mikdam dahi o kavmin yüzüne toprak atıp, 
Peygamberimizin “Medhedicilerin yüzüne toprak atınız” 
buyurduğunu söyledi. Bu da meddahların mübalağa ettikleri 
yahut medhe layık olmayanları medhettiklerindendir. Yoksa 
medhetmenin bizzat kendisi kötülenmiş değildir.  

1.26. Dünya için üç günden fazla kin gütmemek: Ama 
ahiret için olan kin ve düşmanlık caiz ve belki müstahaktır.  

1.27. Hasedi terk etmek: Peygamberimiz buyurdu ki: 
“Ateş odunu yaktığı gibi kin ve haset de hasenâtı/iyilikleri 
yakar.”46 

1.28. Gazabı terk etmek: Efendimiz buyurdu ki, “Öfke ve 
gazap ateş gibi bir parça kandır. Bir kimsede bu gazap 
bulunursa ayakta ise otursun, oturuyorsa yanı üzerine yatsın.”47 
O gazap geçer ama din için gazap etmek caizdir. 

1.29. Başkasını aldatmayı, su-i zan etmeyi ve hile yapmayı 
terk etmek.  

1.30. Dünyalık mal ve makam muhabbetlerini terk etmek: 
Hz. Peygamber buyurdu ki “Ya Ali dört haslet bir kimsede 
bulunursa o kimse şakidir: Biri Allah korkusundan ağlamamak, 

                                                           
44 Rivayetin kaynağı tespit edilemedi. Eserine rivayeti alan İbn 
Teymiyye, bu sözü seleften bazılarına atfederek aktarmıştır. İbn 
Teymiyye, Tuhfetü’l-ırâkıyye, 51. 
45 Müslim, Zühd, 69. Ayrıca bkz. Ebû Davud, Edeb, 9; Tirmizi, Zühd, 
55; İbn Mace, Edeb, 36. 
46 İbn Mace, Zühd, 22; Ebû Davud, Edep,44. 
47 Beyhaki, Şuabul İman. 
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biri kalbi katı olup kimseye merhamet etmemek, biri dünyayı 
sevmek, biri uzun emele ve ömrünün çokluğuna inanmaktır”48.  

2. Lisan İle İkrar 
Lisan ile ikrar yedi hasletten ibarettir: 
2.1. Kelime-i tevhidi telaffuz etmek: Rasulullah (s.a.v.) 

efendimiz buyurdu ki: “Kıyamet günü ameli tartılmak üzere bir 
adam mizana getirilir, günah ve hatalarının yazılı olduğu gayet 
büyük doksan dokuz adet defter mizanın bir kefesine, üzerinde 
kelime-i tevhid yazılı parmak kadar bir kâğıt mizanın diğer 
tarafına konulup, hasenâtı seyyiata tercih olunur.”49 

2.2. Kur’ân okumak: Efendimiz buyurdu ki: “Kur’ân 
okuyanlara Kur’ân şefaat edip şefaati kabul olunur”50. Diğer 
hadisinde buyurdu ki: “Dünyada üç şey gariptir: Biri zalimin 
kalbinde olan Kur’ân, biri kötü kavim arasında sâlih adam, biri 
de Kur’ân okunmayan evde hapsedilen Mushaf’tır.”51 Ve dahi 
peygamberimiz Cebrail’e senede bir kere Kur’ân’ı arz edip vefat 
edeceği sene de iki defa arz ettiğinden, İmam-ı Azam indinde 
senede iki defa Kur’ân-ı Kerim’i hatim etmekle Kur’ân’ın hakkı 
edâ olunur, buyurmuştur. 

2.3. İlim öğrenmek: Rasulullah (s.a.v.) Efendimiz buyurdu 
ki: “İlim talep etmek her Müslüman erkek ve kadına farzdır.”52 
Yani abdest ve namaz ve diğerleri gibi kendine lazım şer’î 
hükümleri bilmek erkek ve kadınların cümlesine farzdır. 

2.4. Gıybet ve söz taşımayı terk etmek: Efendimiz 
buyurdu ki: “Dört şey oruç ve abdestin sevabını giderir. Biri 
gıybet, biri yalan söylemek, biri söz taşımak ve biri de helal 
olmayan güzel kadına bakmak.”53 

                                                           
48 Bezzar, el-Müsned, XIII, 87. Bezzar’da hadis metinde ‘Ya Ali’ kısmı 
olmadan geçmektedir. Ayrıca dünyayı sevmek yerine hırs göstermek 
ibaresi bulunur. 
49Taberani, el-Mu‘cemü’l-kebir, XIII, 19. 
50 İbn Hibban, Sahih-i İbn Hibban,124. 
51 Rivayetin kaynağı tespit edilemedi.  
52 İbn Mace, Mukaddime, 17. 
53 Deylemî, Müsnedü’l-firdevs, II, 197.  
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2.5. Dua etmek: Resûlullah (s.a.v.) efendimiz buyurdu ki: 
“Hangi Müslüman dua ederse kabul olunduğunda istediği şey 
ya dünyada yahut ahirette daha iyi bir surette verilir. Yahut 
duası miktarı günahı affolunur.”54 

2.6. Zikir ve istiğfar: Peygamberimiz buyurdu ki: “Allah’ı 
zikretmek imanın nişanı olup kişiyi nifaktan beri kılar, 
şeytandan ve cehennemden korur”.55 Ve dahi Allah’ı 
zikretmekte beş fayda vardır: Biri Allah Teâlâ o kişiden razı 
olur, biri ibadeti ziyade eder, biri şeytanın şerrinden emin eder, 
biri dahi zikredenin kalbini merhametli kılar ve biri de günah 
işlemekten men eder. 

2.7. Faydasız kelamı söylememek: Efendimiz buyurdu ki: 
“Faydasız şeyleri terk etmek adamın İslâmiyet’inin 
şerefindendir”.56 Ve dahi cehalet altı şey ile bilinir: 1. Kendisine 
zarar dokunmaktan daralmak. 2. Dünya ve ahiretçe faydasız 
söz söylemek. 3. Sevapsız yerlere malını sarf etmek, 4. Herkese 
sırrını söylemek, 5. Herkese kanmak, 6. Dost ile düşmanı fark 
etmemektir. 

3. İmanın Gerekleri ile Amel Etmek 
İmanın gerekleri ile amel kırk hasletten ibarettir 
3.1. Taharet: Yani abdest almak ve cenabetten ve hayız ve 

nifastan dolayı yıkanmaktır. Abdestin farzları dörttür: 1. Bir 
kere yüzünü yıkamak, 2. Bir kere kollarını dirsekleri ile beraber 
yıkamak, 3. Bir kere başın dörtte birini meshetmek, 4. Bir kere 
ayaklarını topukları ile beraber yıkamaktır. Abdestin sünnetleri 
ise şunlardır: Besmele okumak, ellerini yıkamak, parmaklarını 
hilallemek, ağzına ve burnuna su vermek, kulaklarını ve 
boynunu meshetmek, niyet etmek ve abdest azalarını ovmak 
gibidir. 

Guslün farzları üçtür. 1. Ağzına su vermek 2. Burnuna su 
vermek, 3. Bütün bedeni yıkamaktır. Bir kimse cima ettiğinde 

                                                           
54 Rivayetin kaynağı aynı lafızla tespit edilemedi. Benzer rivayetler 
için bkz. Tirmizi, Deavat, 136. 
55 Rivayetin benzeri için bkz. Taberânî, el-Mu’cemu’l-evsat, VII, 86. 
56 Tirmizi, “Zühd”, 11; İbn Mace, “Fiten”, 12. 
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bevletmeden yahut uyumadan yıkandıktan sonra meni çıksa 
İmam-ı Azam ve İmam Muhammed’e göre tekrar yıkanmak 
lazımdır. İmam Ebû Yusuf’a göre tekrar yıkanmak lazım 
değildir. Fetva ise mukim hakkında İmam-ı Azam ve İmam 
Muhammed ve misafir hakkında ise İmam Ebû Yusuf kavli ile 
verilir. Guslün keyfiyeti ise; evvela ellerini yıkayıp, belinden 
aşağısını güzelce yıkadıktan sonra adeta abdest alınır. Yıkanılan 
yerde su toplanırsa çıkarken ayaklar yıkanmalıdır. Abdestten 
sonra sağ ve sol omuzlarına ve başına üçer kere su atıp 
vücudunu iyice yıkamak lazımdır.  

3.2. Namaz Kılmak: Yani, vaktinde kılınacak, farz ve 
vacipleri eda ve vaktiyle kılınmayan namazları kaza etmekle 
nafile namaz kılmaktır. Namazın (dışındaki) şartları: 1. 
Hadesten taharet, yani cünüp ise yıkanmak ve abdestsiz ise 
abdest ve su bulunmadığı vakitte teyemmüm etmektir. 2. 
Necasetten taharet, yani bedenini ve elbisesini ve namaz 
kılacağı yeri pislikten temizlemektir. 3. Setri avret, yani erkekler 
göbekten aşağı ve dizlerden yukarısını ve kadınlar avuçları ile 
yüzlerinden başka bütün azalarını örtmektir. 4. İstikbal-i kıble, 
yani namazda Kâbe cihetine dönmektir. 5. Vakit, yani namazı 
vaktinde kılmaktır. 6. Niyet, yani kılacağı namazın adını 
düşünerek gönlü ile kast etmektir. Dil ile de söylemek evladır. 
7. İftitah tekbiri, yani namaza başlarken “Allahu Ekber” 
demektir. 

Namazın rükünleri (veya içindeki şartları) şunlardır: 1. 
Kıyam, yani bir kısa süre yahut uzunca bir ayet yahut üç kısa 
ayet-i şerife okuyacak kadar ayakta durmaktır. 2. Kıraat, yani 
kıyamda beyan olunduğu kadar Kur’ân okumak. 3. Rüku‘, yani 
ellerini dizlerine dayayıp bir müddet beklemektir. 4. Sucûd, 
yani ellerini, dizlerini, ayaklarını ve yüzünü yere koymaktır. 5. 
Kade-i ahirede, teşehhüt miktarı durmak yani son rekâtta 
Tahiyyat’ı okuyacak kadar oturmaktır. 

3.3. Malın zekâtını vermek ve sadaka-i fıtır vacip ise eda 
eylemektir: Ve cömert olmak, zekât olarak paranın kırkta birini, 
koyun ve keçiden kırkta bir ve yüz yirmi birde iki ve iki yüz 
birde üç ve dört yüzde dört ve bundan sonra her yüzde birini 
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ve sığırda otuzda, iki yaşında bir tosun yahut dana ve kırkta üç 
yaşında bir hayvanı fukaraya vermektir.  

Ve dahi sadaka-i fıtır bayram günü vacip olur. Sabahtan 
evvel ölen kimse ve sabahtan sonra doğan çocuğa sadaka-i fıtır 
vermek vacip değildir. Sadaka-i fıtra buğday ve kuru üzümden 
beş yüz yirmi, arpa ve hurmadan bin kırk dirhem verilir. 

3.4. Oruç tutmaktır: Akıllı, hayız ve nifastan pak olana 
Ramazan orucunu tutmak farzdır. Bir kimse sehven yiyip içse 
ve gündüz uyurken ihtilam olsa ve istemeyerek ağız dolusu 
kussa orucu bozulmaz. Fakat kast ile kusarsa bozulur. 
Peygamberimiz buyurdu ki: “Kim kendiliğinden kusacak 
olursa üzerine kaza gerekmez. Kim de isteyerek kusarsa 
orucunu kaza etsin”.57 

3.5. Kudreti olan kimsenin haccetmesi: Hac, Müslüman, 
hür yani köle olmayan, âkil ve baliğ olan, hasta olmayan, azık 
ve gidip gelmek için yol masrafına, gelinceye kadar bakmakla 
yükümlü olduğu kimselere nafaka bırakmaya kudreti olana 
farzdır. 

3.6. İtikâf yapmak: Kadir gecesini aramak ve itikâf 
yapmak sünnet-i müekkededir. Adayana ise vacip olur. İtikâf 
için beş vakit namaz cemaat ile kılınan camiye kapanmak, 
burada vakit geçirmek ve niyet etmek lazımdır. İmam-ı Azam’a 
göre itikâfın en azı bir gündür ama kadınlar evinde namaz 
kıldıkları yerde itikâf ederler. 

3.7. Şirk diyarından İslâm diyarına hicret etmektir.  
3.8. Adağını yerine getirmektir. 
3.9. İmanda tahkik için çaba sarf etmek. 
3.10. Kefareti eda etmek: Oruç kefareti, köle azat etmek, 

buna kudreti yoksa altmış gün birbiri ardınca oruç tutmak, 
buna da kudreti yoksa altmış fukaraya birer iftar vermektir. Ve 
zıhar kefareti de oruç kefareti gibidir. Zıhar zevcesini kendi 
mahremine benzetmek, mesela zevcesine “senin sırtın valide 
yahut hemşiremin sırtına benziyor” dese kefareti eda etmeden 
zevcesi ile yakınlık etmek ve öpmek haramdır. Yemin kefareti 
bir köle azad etmek yahut on fukarayı doyurmak yahut üç gün 

                                                           
57 Ebû Davud, “Savm”, 32. 
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birbiri ardınca oruç tutmaktır. Ve yemin üç kısımdır: 1. Yemin-
i gamûstur. Yemin-i gamûs yalan yere yemin etmektir ki yemin 
eden asi olur ve bunun kefareti olmayıp ancak tövbe etmek 
lazımdır. 2. Yemin-i lagvdır ki geçmiş bir şeyin zannettiği gibi 
olduğuna yemin edip dediği gibi çıkmazsa bu yemine yemin-i 
lagv derler. Bunun hükmü aftır ve kefareti yoktur. 3. Yemin-i 
mün’akittir. Yemin-i münakit odur ki gelecekteki bir iş için 
yemin edip dediği gibi yapmazsa yemin mün’akit olur. Yemin 
bozulduğu için kefaret lazımdır.  

3.11. Avret yerini örtmek: Gerek namazda ve gerek hariçte 
olsun erkeğin avret yeri göbeğinden aşağı ve dizlerinden 
yukarısı, haram olan kadının yüzü ile avuçları dışında kalan 
bütün âzası avrettir. Fakat fesâd-ı men etmek için yüzlerini de 
örtmek lazımdır. 

3.12. Kurban kesmek: Kurban kesmek o kimseye vaciptir 
ki o kimse hür ve Müslüman ve mukim olup aslî ihtiyaçlarının 
dışında iki yüz dirhem gümüşe yahut kıymetine malik 
olmalıdır.  

3.13. Cenaze hükümlerini icra etmek: Yani ölürken 
Kelime-i Şehadet telkin etmek ve yüzünü kıbleye çevirmek ve 
öldükten sonra çenelerini sıkmak ve gözlerini kapamak ve acele 
ile defnetmek ve yıkamak ve namazını kılmak. Bir kimse anne 
yahut babasını katletse onun cenazesi kılınmaz. Eğer kendisini 
katlederse namazı kılınır ama İmam Ebû Yusuf buna muhalefet 
eder. Doğan çocuğun hayatı belli olursa yani sesi işitilir ve bir 
azası oynarsa o çocuğa isim konulup gusledilir ve cenaze 
namazı kılınır. Eğer hayatı belli olmazsa gusledilip namazı 
kılınmaz. 

3.14. Borcunu eda etmek yahut eda etmek niyetinde 
olmak: Zira ödemek niyetinde bulunanlara Allah Teâlâ sebebini 
halk eder. Ve dahi İmam-ı Azam dedi ki üç günah vardır ki, 
imanı gidermeye sebep olmasından ziyadesiyle korkulur: 1. 
Allah’a şikâyet etmek. 2. Son nefesteki halden korkmamak. 3. 
Kullara zulmetmektir. 

3.15. Muamelatta yani alıp satmakta sadık olmak: Hile ve 
riyadan kaçınmak. Hz. Ali buyurdu ki “Faiz yiyene, yedirene, 
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kâtibine ve şahitlerine Hz. Peygamber lanet etmiştir.”58 Yani 
peygamberimiz faizciye, şahitlerine, vekil ve kâtiplerine lanet 
etti. 

3.16. Bildiği şeye olduğu gibi şahitlik etmek ve bildiğini 
gizlememek: Efendimiz (s.a.v.) buyurdu ki “Bir şeyi güneş gibi 
güzelce gördüğün vakit şahitlik et, görmediğin vakit de şahitlik 
etme!”59 Bir kimseden şehadet talep olunup, şehadetini hâkimin 
kabul edeceğini bilip de şahitliğini gizlese âsi yani günahkâr 
olur. 

3.17. Nikâh ile korunmak: Yani kendi nefsini haramdan 
korumaktır. Şehveti galip olan kimseye nikâh vacip ve şehveti 
vasat olana nikâh sünnet olur. Ehlinin hukukuna riayet 
edememek korkusu bulunan kimseye nikâh mekruh olur.  

3.18. Bakmakla yükümlü olduğu kimselerin ve işçilerin 
hukukuna riayet etmek: Kadının kocası üzerindeki hakkı beştir. 
1. Ana, baba ve hısım akrabalarını ziyaret ve taziyeye gitmekten 
başka sokağa koyuvermemek. 2. Abdest ve namaz ve oruç 
meselelerini ailesine öğretmek. 3. Ailesine helal yedirmek 4. 
Ailesine zulmetmemek zira o senin yanında emanettir. 5. 
Hanımının sözlerine tahammül etmek ve ona nasihat etmek. 
Kocanın hanımı üzerindeki hakkı ise: 1. Özürsüz erinden 
nefsini men etmemek. 2. Ramazandan gayrı kocasının izni 
olmadan oruç tutmamak 3. Yine kocasının izni olmadan sokağa 
çıkmamak.  

3.19. Evladını terbiye etmek: Baba üzerine çocuğun hakkı 
üçtür: 1. Güzel isim takmak. 2. Kur’ân ve ilim öğretmek. 3. 
Buluğa girdiğinde evlendirmek. 

3.20. Ana ve babaya ikram etmek: Evladın üzerine ana ve 
baba hakkı ondur. 1. Yemeğe muhtaç iseler yedirmek. 2. 
Elbiseye muhtaç iseler giydirmek. 3. Hizmete muhtaç iseler 
hizmet etmek. 4. Çağırdıkları vakitte cevap vermek gitmek. 5. 
Allah’a isyan olmayan emirlerine itaat etmek 6. Ana ve babaya 
yavaş ve tatlı söz söylemek. 7. Anaları adıyla çağırmamak. 8. 
Gezmeye gidecekleri vakit onların ardınca gitmek. 9. Kendine 

                                                           
58 Müslim, “Musakat”, 106. 
59 Beyhaki, Şuabu’l-İman, 455.  
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yapabileceğini onlara yapıp kendine yapamayacağını onlara da 
yapmamak. 10. Kendine dua ettiği gibi onlara da mağfiret ile 
dua etmek. 

3.21. Sıla-i Rahim’dir: Yani hısım ve akrabalarını ziyaret 
ve ikramda bulunup, eğer uzakta iseler selam ve mektup 
göndermek. Üç şey ise cennetliklerin ahlakındandır. 1. 
Zulmeden kimseyi affetmek. 2. Kötülük edene iyilik etmek. 3. 
Akrabalara ihsan ve ikram etmek. Sıla-i Rahimde hem Allah’ın 
rızasını kazanma hem de akrabayı sevindirme bulunduğundan 
ifasına ziyade ehemmiyet vermek lazımdır. Zira 
Peygamberimiz (s.a.v.) buyurdu ki: “Amellerin en hayırlısı 
müminleri mutlu etmektir.”60 Sıla- i Rahimin daha çok faydaları 
vardır, hepsini saymak uzun olacağından bir kaçını zikretmekle 
yetiniriz. Sıla-i rahimle melekler sevinip şeytan (lanet üzerine 
olsun!) mahzun olur, kazanç ve ticarette bereket artar, ölen 
yakınlar ve ecdat mesrur olur. 

3.22. Amirlere yani efendilere itaat etmek. 
3.23. Emirliği adaletle icra etmek. 
3.24. Cemaatten ayrılmamak: Zira Efendimiz buyurdu ki 

“İtikatta Ehl-i sünnet ve’l-cemaat mezhebine tabi olmak yahut 
cemaat ile namaz kılmak rahmete vesile olur. Namazı cemaatsiz 
kılmak, ümmetin cemaatinden ve insanlardan ayrılmak ise 
azaba sebeptir. 

3.25. Allah’a isyan dışında ulu’l-emrin emirlerine uymak 
ve itaat etmek. 

3.26. İnsanların arasını ıslah etmek: Yani iki kişiyi 
barıştırmak ve itikatlarını bozanların mümkün mertebe 
itikatlarını tashih etmek. Hatta fakihler, iki dargını barıştırmak 
için yalan söylemeyi caiz görmüşlerdir. 

27. İyilik üzere yardımlaşmak: Yani nehyedilmiş olmayan 
işlerde müminlere yardım etmek. 

3.28. Marufu emr münkeri nehyetmek: Ma’ruf ile 
emretme-nin beş şartı vardır. 1. Âlim olmak 2. Allah’ın rızasını 
ve dinini aziz kılmak niyetinde bulunmak. 3. İyilik ile 

                                                           
60 Taberânî, el-Mu’cemu’l-evsat, VI, 139. 
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emretmek. 4. Emredenin yumuşak tabiatlı ve hayırlı olması. 5. 
Emredeceği şeyi kendi yapıyor olmak. 

3.29. Had cezalarını uygulamak: Yani ilahi yasaklardan 
olan zina, hırsızlık, şarap içmek gibi hallere cüret edenler 
hakkındaki cezanın uygulanmasıdır. Mesela bir kimsenin zina 
ettiği şahit yahut ikrarıyla sabit olup, kendisi de hür ve bekâr 
ise yüz değnek vurmak, evli ise recm gerektiğini bilerek icra 
etmek, yahut bir kimsenin şarap içtiği şahit yahut ikrarıyla sabit 
olup kerhen değil ise seksen değnek vurmak lazımdır. Eğer hür 
ise kırk değnek vurmak lazımdır. Eğer köle ise zina cezasında 
olduğu gibi bedeninin her yerine vurmalıdır. İftira cezası da 
şarap içmek gibidir. 

3.30. Cihad etmek: Yani nefsi emmâre yahut kâfirler ile 
muharebe etmektir. Kâfirler hücum etmeden harp ilan etmek 
bize farzı kifaye, hücum ederse muharebe etmek farz-ı ayndır. 
Kocasının izni olmadan kadının ve efendisinin izni olmadan 
kölenin muharebeye gitmesi caizdir. 

3.31. Emaneti eda etmek. 
3.32. Borcunu eda edene borç vermek. 
3.33. Komşulara ikram etmek ve komşuda olan şeye tama’ 

etmemek: Komşuya eziyet etmemek ve eziyete sabretmek ve 
komşuda olan güzel şeyi ilan etmek, çirkin şeyi de gizlemek. 

3.33. Helalinden kazanmak: Peygamberimiz buyurdu ki, 
“Amellerin en iyisi helalinden kazanmaktır.”61 

3.35. Malı güzel yere harcayıp israf etmemek: Zira Allah 
Teâlâ ayet-i kerimesinde buyurmuştur ki: “Fakat isrâf ederek 
saçıp savurma! Çünkü saçıp savuranlar, şeytanların 
kardeşleridirler.”62 

3.36. Selam verildiği zaman selamı daha güzel bir şekilde 
vererek iade etmek: Selam vermek sünnet olup, selamı iade 
etmenin farz olmasının sebebi şudur ki, bir gün Hz. Âdem (a.s.) 
Peygamberimiz Efendimizin (s.a.v.) nurunu tespih parmağında 
görüp ona selam verdi. Allah Teâla hazretleri de Efendimiz 
tarafından Hz. Âdem’in selamını iade etmiştir. 

                                                           
61 Beyhakî, Şuabu’l-İman, II, 438. 
62 İsra, 17/26-27. 
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3.37. Aksıranın “Elhamdilullah” yanında olanın da 
“Yerhemukellah” demesidir. Efendimiz buyurdu ki, “Bir kimse 
aksıran adama dua ederse diş, arka, kulak ve yürek ağrısından 
emin olunur”.63 

3.38. İnsanlara zarar vermemek. 
3.39. Oyun ve eğlenceden kaçınmak: Efendimiz (s.a.v) 

buyurdu ki, “Mümine at ve beygirini terbiye etmek ve nişan 
atmak ve kendi ehli ile oynamaktan başka bütün oyunlar 
batıldır.”64 

3.40. Yolda eziyet veren bir şeyi kaldırmak: Yani taş ve 
diken gibi eza veren şeyleri yollardan kaldırmak ve dar olan 
yolları genişletmektir.  

Ayrıca umutsuzluk halinde iman kabul olunmaz ve fayda 
vermez. Bazı ulema dediler ki, “iman mahlûktur, bazıları 
dediler ki “gayri mahlûktur”. Evla olan görüşe göre iman, 
Rabbin hidayeti ve kulun liyakatından (vad’) ibarettir. Rabbin 
hidayeti mahlûk değildir. Kulun liyakatı mahlûktur. Malum ola 
ki iman üç kısımdır: 1. Tahkiki İman: O imana derler ki bütün 
âlem Allah’ın vahdaniyetini inkâr eylese bunun kalbine şüphe 
arız olmaz.  

2. Taklidi İman: O imana derler ki annesini ve babasını 
taklit yoluyla Allah’ın vahdaniyetine iman eder. Taklidî iman 
sahihtir. Fakat son nefeste bu imandan korkulur. 3. İstidlâlî 
İman: O imana derler ki mahlûkatın varlığı ile Halik’ın varlığına 
istidlal etmektir. Ebû Bekir el-Varrâk (ö. 280/893) dedi ki: 
“Müminin kalbinde iman bir ağaç gibidir. O ağacın yedi budağı 
vardır. Bir budağı, müminin kalbinde nihayet bulur, onun 
meyvesi iyi niyettir. Bir budağı müminin lisanında nihayet 
bulur, onun meyvesi doğru kelam söylemektir. Bir budağı dahi 
müminin gözlerinde nihayet bulur, onun meyvesi hasenâta 
rağbet nazarı ile nazar etmek, seyyiâta nefret nazarı ile nazar 
etmektir. Bir budağı dahi müminin ellerinde nihayet bulur. 
Onun meyvesi fukaraya sadaka vermektir. Bir budağı dahi 

                                                           
63 Rivayetin benzeri için bkz. Taberânî, el-Mu’cemu’l-evsat, I, 215.  
64 Taberânî, el-Mu’cemu’l-evsat, VII, 170. 
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müminin boğazında nihayet bulur, onun meyvesi helal yemek 
yemektir. Bir budağı dahi müminin nefsinde nihayet bulur, 
onun meyvesi şehvetleri terk etmektir. Bir budağı müminin 
ayaklarında nihayet bulur, onun meyvesi cemaate yürümektir.” 

Bu risaleyi tamama erdiren Allah’a hamdolsun ve 
Allah’ın elçisi Muhammed Mustafa’ya, ehline ve şerefli İslâm 
şeriatına sımsıkı sarılan ashabı üzerine salat ve selam olsun! 
İlelebet her vakit! 
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MANASTIR MÜFTÜSÜ RECEP EFENDİ ve  

II. MEŞRUTİYET DÖNEMİ ARNAVUTÇA ALFABE 

TARTIŞMALARINDAKİ YERİ* 

 
Büşra TAMAÇ** 

 
Giriş  
Osmanlıların Balkan coğrafyasına gelişleri XIV. yüzyılın 

ikinci yarısından itibaren başlamış olup Arnavutların yaşadığı 
topraklar üzerindeki hâkimiyeti ise XV. yüzyılın ilk yarısında 
gerçekleşecektir.1 I. Kosova Savaşı’nda (1389) Osmanlı 
Devleti’ne karşı mücadele eden Arnavut beyleri savaş 
neticesinde devlete bağlılıklarını iletmişler, fakat 1402 Ankara 
Savaşı’nda Osmanlı Devleti’nin yenilmesiyle devletten 
kopmuşlardı. Osmanlıların toparlanmasıyla beraber batı 
yönündeki fetihleri devam etmiş, küçük Arnavut ayaklanmaları 
yaşansa da 1430’lu yıllarda Arnavut beyleri Türk hâkimiyetini 
tanımıştır. Arnavutlar, tebaası oldukları Osmanlı Devleti’ne 500 
yıl boyunca bağlı kalmışlardır.  

Arnavut beylerinin İslâm’ı kabul etmesi, Arnavut erkek 
çocuklarının devşirilip padişah ve bey saraylarına gönderilerek 
Müslüman olarak yetiştirilmesi ve en önemlisi Balkanlar’ın 
genelinin de İslâmlaşmasında etkin olan tarikat ve dervişler 

                                                           
* Bu çalışma, Uludağ Üniversitesi Sosyal Bilimler Enstitüsü İslâm 
Tarihi Anabilim Dalında hazırlamakta olduğum “Osmanlı Üsküp 
Uleması (1839-1913)” adlı yüksek lisans tezinin bir bölümünden 
yararlanılarak hazırlanmıştır. 
** Arş. Gör., Uludağ Üniversitesi İlahiyat Fakültesi, İslâm Tarihi 
Anabilim Dalı, busratamac@gmail.com 
1 Türkler ile Arnavutlar arasındaki ilk temaslar hakkında bkz: İlir 
Rruga, “XIV-XVI. Yüzyıllar Arasında Arnavutluk’ta Gayr-i 
müslimler”, İSTEM Dergisi, 15/29 (2017), 162-165. 
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aracılığıyla Arnavutların çoğunluğu Müslüman olmuştur. 
Arnavutlar, Osmanlı Tarihi boyunca yönetimde önemli 
mevkilerde yer almış, büyük devlet adamları yetiştirmişlerdir. 
Bu durum diğer Balkan milletlerinden ziyade Arnavutların 
Türk-İslâm geleneğinden daha fazla etkilenmesine sebebiyet 
vermiştir. Bu etki özellikle dil sahasında olmuştur. Arnavutlar, 
Osmanlı tebaası oldukları dönem boyunca “Lisân-i Osmânî” ile 
yazmış ve okumuşlardır. 

Osmanlı Devleti’ne karşı Balkan coğrafyasında en geç 
gelişen milliyetçilik hareketi, Arnavut milliyetçiliği olmuştur. 
Bu hareketin, Müslüman Arnavutların Osmanlı’ya bağlılıkları 
daha güçlü olduğu için geç ortaya çıktığı düşünülmektedir. 
Fakat 1877-1878 Osmanlı-Rus Harbi ve sonrasında yaşanan 
siyasî ve askerî olaylar, artık Osmanlı Devleti’nin Arnavut 
topraklarını koruyamayacağı düşüncesinin ortaya çıkmasına 
neden olmuştur. Bu düşünce etrafında Arnavutlar arasında 
ortak bir ulus olma fikri yayılmıştır. Bu fikir, Arnavutların 
Osmanlı’ya bağlı olduğu lisandan koparılması düşüncesiyle 
bütünleştirilmiştir.  

Politik zeminden önce kültürel zeminde değişiklik 
amaçlanmıştır. Nitekim Arnavut aydınları dinî, kültürel ve 
sosyal anlamda birbirinden çok farklı olan Arnavut halkının 
milli birlik ve beraberliğini sağlayacak tek unsurun dil 
olduğunu düşünmekteydiler. Fakat Arnavutça Arap, Latin ve 
Yunan alfabesi olmak üzere üç farklı alfabeyle yazılmaktaydı.2  

Arnavutlar, milli birliklerini dil üzerinden sağlamak 
üzere alfabe çalışmalarını başlatmışlardır. Fakat Arnavut 
halkının çok dinli yapısı -Müslüman, Hristiyan (Ortodoks ve 
Katolik)- bu süreci zorlaştırmıştır. Hristiyan Arnavutlar farklı 
alfabeler kullanmışlar, Müslüman Arnavutlar da Latin-Arap 
alfabesi taraftarlığı şeklinde iki farklı gruba ayrılmışlar ve bu 
konu etrafında politik bir tavır almışlardır. Arnavut 
milliyetçiliği, Arnavutların çok dinli yapısından ötürü diğer 

                                                           
2 Ayrıntılı okuma için bkz: Said Olgun, Arnavut Milliyetçiliğinin 
Gelişiminde Mektepler (1878-1912), Ankara: Gece Kitaplığı, 2016. 
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Balkan milliyetçiliklerinden farklı olarak dinden ziyade dil 
etrafında gelişmiştir.3 

Osmanlı Devleti Arnavutlar ile aralarındaki lisan bağının 
kopmasını istememiştir. Zira Arnavutların Arap alfabesini 
kullanması Osmanlı tebaası olarak kalmalarını sağlayacaktır. 
Diğer yandan İtalya, Avusturya-Macaristan gibi devletler 
Hristiyan Arnavutları yanına çekmek için alfabe üzerinden 
baskılarını sürdürmüşlerdir. Arnavut milliyetçiliği bu 
engellerle ilerlemeye devam etmiştir. 

İşte bu çalışmada Arnavut milliyetçiliğinin dil üzerinden 
ilerlediği dönem boyunca Müslüman Arnavutların nasıl tavır 
aldıkları, Arnavut bir Osmanlı müftüsü üzerinden ele 
alınacaktır. Manastır Müftüsü Recep Efendi örnekliğinde 
Osmanlı tebaası olarak kalmak isteyen Arap alfabesi taraftarı 
Müslüman Arnavutların düşünce dünyası incelenecektir. 

1. Manastır Müftüsü Recep Cudi Efendi’nin Hayatı4 
Üsküp’ün Kalkandelen kazasında h.1276/m.1860 yılında 

doğmuştur. Asıl adı Recep Cûdî b. Nureddin Voka’dır. 
Arnavutlar arasında Recep Vokë Tetova olarak tanınır. İlk 
eğitimini mahalle mektebinde almış, ardından Kalkandelen’de 
bulunan Saat Medresesi’nde eğitim görmüştür. 1296 senesinde 
İstanbul’a gelmiş, Fatih Hafız Paşa Medresesi’nde ders görmeye 
başlamıştır. Fatih Camii dersiamlarından Mahmud Hamid 
Efendi ve Urfalı Muhammed Efendi’nin ders halkalarına 
katılmıştır. H.1310/m.1892 yılında icazetname almış ve 
memleketi Kalkandelen’e dönerek Saat Medresesi’nde ders 
vermeye başlamıştır. Medresede öğrencilerine akaid dersi 
verdiğini aktarmaktadır. Sicill-i Ahvâl dosyasındaki ifadesine 
göre hürriyetin ilanından sonra görülen lüzum üzerine 
Manastır müftüsü olarak tayin edilmiştir. 

                                                           
3 Ayrıntılı okuma için bkz: Nathalie Clayer, Arnavut Milliyetçiliğinin 
Kökenleri Avrupa’da Çoğunluğu Müslüman Bir Ulusun Doğuşu, çev. 
Ali Berktay, İstanbul: İstanbul Bilgi Üniversitesi Yayınları, 2013. 
4 MA. USAD. No:518, Recep Cudi Efendi, Kalkandelen, Manastır 
Müftüsü 1325/1908. 
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İstanbul’da bulunduğu dönemde Aksaray’da Arnavutlar 
tarafından kurulan Mahfel kulübüne üye olmuş ve buradaki 
Arnavutların sorunlarıyla ilgilenmiştir. Manastır vilayeti 
müftülüğüne atanmasının ardından Arnavut halkının dinî ve 
kültürel meseleleriyle burada da ilgilenmiş; ancak ortaya 
koyduğu görüşler sebebiyle muhaliflerince eleştirilmiştir. 
Bunun üzerine görevinden istifa edip muhtemelen 1910 yılında 
İstanbul’a dönmüş, İstanbul’da bir süre fetva işleriyle meşgul 
olup kitapçılık yapmıştır. Ancak yazdığı bazı eserlerde Arnavut 
milliyetçiliği propagandası yaptığı ileri sürüldüğünden 
hayatının son günlerini işsiz ve maddi sıkıntı içinde geçiren 
Recep Efendi İstanbul’da vefat etmiştir. Kabrinin ise nerede 
olduğu bilinmemektedir.5 

2. Eserleri 
a. A-Beja Shqip (Arnavutça Elifbâ): Recep Efendi’nin 

ifadesiyle “mekatib-i resmiyyede kabul edilen bir elifba risalesi” 
olan bu alfabe 44 harften oluşmaktadır (İstanbul 1327).6 

b. Arnavutça Mufassal İlmihal: Müellifin bizzat 
hazırladığı alfabeyle kaleme alınmış 100 sayfalık bir eserdir 
(İstanbul 1328).7 

c. Mendime (Düşünceler): Recep Efendi, bazı öğütleri 
içeren bir risale yazdığını zikretmiştir.8 16 sayfalık risalede 
Arnavut halkının geleceği ve çağdaş eğitimi konusu ele alınmış 
ve bu eseri de kendi alfabesiyle yazmıştır. (İstanbul 1328). Eser, 
1991 yılında orijinali ve Latin harfleriyle birlikte derlenip 
Kalkandelen Müftülüğü tarafından basılmıştır.9 

d. Gramatika Elementare Shqipe (Arnavutça Gramer 
Kitabı): Recep Efendi sicil dosyasında yer alan tercüme-i 

                                                           
5 Muhammet Aruçi, Feti Mehdiu, “Voka, Receb”, TDV Diyanet İslâm 
Ansiklopedisi, c.43, İstanbul: TDV Yayınları, 2013, s.123. 
6 MA. USAD. No: 518 Recep Cudi Efendi; Aruçi, Mehdiu, a.g.m., c.43, 
s.123. 
7 MA. USAD. No: 518 Recep Cudi Efendi; Aruçi, Mehdiu, a.g.m., c.43, 
s.123. 
8 MA. USAD. No: 518 Recep Cudi Efendi. 
9 Aruçi, Mehdiu, a.g.m., c.43, s.123. 
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halinde Arapça harflerle Arnavutçanın nasıl okunacağını 
gösterecek bir elifba yazdığını dile getirmiştir. Bahsettiği eseri 
bu gramer kitabı olmalıdır.10 

A. Arnavutça Alfabe Tartışmaları 

1. II. Meşrutiyet Öncesi Alfabe Tartışmaları 
Farklı din ve mezheplere mensup olan Arnavutların milli 

birliklerini sağlayacak tek unsurun dil olduğunu düşünen 
Arnavut milliyetçiliğinin öncüleri, 1860’lı yıllardan itibaren 
Osmanlı toprakları üzerinde yaşanan taşra idaresi ve basının 
sorunları, ilköğretimin geliştirilmesi tasarıları ve Bible Society 
kitaplarının çıkması sebebiyle Arnavutça gibi bir iletişim dilinin 
kullanılmasını gündeme getirmişlerdir. Bu süreci milli 
birliklerini dil üzerinden kurmak isteyen Arnavutçular 
tarafından hangi alfabenin seçileceği konusunda yapılan 
tartışmalar izlemiştir.11 

İtalya’nın güneyinde yaşayan Arnavutlar, Latin 
alfabesiyle; Yunanistan’da kalmış ve yerleşmiş Arnavutlar, 
Yunan harfleriyle; Osmanlı topraklarında yaşayanlar ise çoğu 
zaman Arap alfabesiyle kendi dillerini yazmışlardır. Bunun 
yanında aynı topraklarda yaşayan fakat din ve mezhepleri 
farklı olan Arnavutlar da farklı alfabelere müracaat etmişlerdir. 
Osmanlı coğrafyasındaki Arnavutların %70’ni oluşturan 
Müslümanlar, Arap alfabesini; %20’sini oluşturan Ortodokslar, 
Yunan alfabesini; %10’unu oluşturan Katolikler de Latin 
alfabesini kullanmışlardır.12 

Sırplar, Bulgarlar ve Rumların dilleri farklı olmasından 
dolayı alfabeleri de farklıydı. Fakat Osmanlı topraklarında 
yaşayan Arnavutlar için Lisân-ı Osmânî’den tamamen farklı bir 
dil olan Arnavutçanın ayrı bir alfabesi bulunmuyordu. 1869 
yılında İstanbul’da özel bir alfabeleri olmaması nedeniyle 
Arnavutların yaşadıkları zorluklara son vermek amacıyla 
Arnavut ileri gelenlerinden oluşan bir “Cemiyet-i Maarif” 

                                                           
10 MA. USAD. No: 518 Recep Cudi Efendi; Aruçi, Mehdiu, a.g.m., c.43, s.123. 
11 Clayer, a.g.e., s.169. 
12 Olgun, a.g.e., s.108. 
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kurulmuştur. Cemiyetin amacı, Arnavutçaya mahsus yeni bir 
alfabe oluşturmak, bir matbaa kurarak kitaplar ve risaleler 
yayınlamak, son olarak da okullar açmak olarak belirlenmiştir. 
Yapılan toplantılarda Arap, Yunan, Latin alfabeleri ve özel bir 
alfabe seçeneği üzerinde tartışmalar yaşanmıştır.13 

Prizren Arnavut Birliği’nin İstanbul’daki uzantısı olan 
“Arnavut Halkının Haklarını Savunma Komitesi” 27 Eylül 1878 
tarihinde hükümete beş maddelik bir program sunmuş ve 
Arnavutluk coğrafyasında görev yapan memurların 
Arnavutçaya vakıf olmaları, devlet dairelerinde ve okullarda 
resmi dilin Arnavutça olması gibi taleplerde bulunmuşlardır. 
Ancak talepleri herhangi bir şekilde karşılık bulmamıştır.14  

Bu olaylar neticesinde 1879 yılının ilk aylarında Prizren 
Birliği’nin teşvikiyle “Arnavut Halkının Haklarını Koruma 
Komitesi” tarafından üyeleri arasında Hasan Tahsin, Vasa Paşa, 
Jani Vreto, Koto Hoxhi ve Şemseddin Sami’nin bulunduğu bir 
heyet kurularak Arnavut alfabesi üzerinde çalışılmıştır.15 Bu 
çalışmalarda farklı alfabe seçenekleri ele alınmış, sonuç olarak 
Yunan alfabesi, Arnavutluk topraklarında hak iddia eden 
Yunan milliyetçileriyle alakalı olduğu için uygun 
görülmemiştir. Arap alfabesi ise Osmanlı politikası ve 
Müslümanlar tarafından desteklendiği için Hristiyan ve 
Müslüman Arnavutlar arasında ayrılık çıkaracağı düşüncesiyle 
kabul edilmemiştir. Sadece Latin alfabesinin Arnavutlar için 
tehlike arz etmediği düşünülmüştür. Daha önce Veqilharxhi 
(1844) ve Hoca Tahsin (1878) tarafından özel olarak hazırlanmış 
alfabeler ise öğrenimi zor ve basımı pahalı olduğu için kabul 
edilmemiştir.16 

                                                           
13 Clayer, a.g.e., s.79. 
14 Olgun, a,g,e., s.112. 
15 Necip Alpan, Arnavut Alfabesi Nasıl Doğdu, Ankara: Ulucan 
Matbaası, 1979, s.10. 
16 Frances Trix, “The Stambol Alphabet of Shemseddin Sami Bey: 
Precursor to Turkish Script Reform”, Int. J. Middle East Studies, 31 
(1999), Printed in the United States of America s. 259. 
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Heyet, 19 Mart 1879 tarihinde yapılan son toplantı 
neticesinde Şemseddin Sami tarafından hazırlanan ve “İstanbul 
Alfabesi” adıyla anılan alfabeyi Arnavutça için ortak alfabe 
olarak kabul etmiştir. Latin alfabesi temeline dayanan İstanbul 
alfabesi, 25’i Latin, 5’i Yunan, 6’sı Slav alfabesinden alınarak 
oluşturulmuş; 7’si sesli, 29’u sessiz olmak üzere 36 harften 
meydana getirilmiştir.17 Bu alfabeyle basılan kitapların ilk ve 
son sayfalarında alfabeye ait bir tabloya yer verilmiştir. İlginç 
olan ise tablolarda Arnavut alfabesindeki harflerin Fransızca ve 
Yunancadaki karşılıkları gösterilirken 1909 yılına kadar 
Osmanlı Türkçesine yer verilmemiş olmasıdır.18 Meşrutiyetin 
ilanıyla birlikte tartışmalara Arap alfabesi taraftarı Arnavutların 
da katılması, kongreler düzenlenmesi, Arnavut halkının bu 
tartışmalar etrafında mitingler düzenleyip politik bir tavır 
alması19 sonucu daha sonra Osmanlı Türkçesine de yer verildiği 
düşünülebilir. 

12 Ekim 1879 tarihinde kendi alfabeleriyle Arnavutça telif 
ve tercüme eserler basmak, gelir kaynaklarının artması 
durumunda haftada iki kez yayınlanacak bir gazete neşretmek 
ve Arnavutluk’un muhtelif yerlerinde okullar açmak amacıyla 
İstanbul’da “Cemiyet-i İlmiyye-i Arnavudiye” kurulmuştur.20 
Cemiyet, Arnavutların milli birliklerini sağlamak için risaleler 
yayınlamış ve Arnavutlara dağıtmıştır. Mısır ve Romanya’da 
bulunan Arnavutlarla iletişime geçerek cemiyetin şubelerini 
açtırmıştır.21 1884 yılında İstanbul’da Şemseddin Sami ve 
kardeşi Naim Bey Dituria ismiyle Arnavutça bir dergi 
çıkarmışlardır. Böyle bir derginin basılması Arnavut 
ulusçuluğu için büyük bir başarı sayılmış ve dergi eğitimle ilgili 

                                                           
17 Alpan, a,g,e., s. 10. 
18 Trix, a,g,m., s. 260. 
19 Trix, a.g.m., s. 260. 
20 Olgun, a,g,e., s. 115. 
21 Olgun, a.g.e., s. 116. 
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içeriklere sahip olmasının yanında Arnavut ulusçuluğu gibi 
politik amaçlara da hizmet etmiştir.22 

Arnavutça alfabe tartışmalarına Katolik din adamları da 
katılmıştır. 1899 yılında Arnavut bir başrahip tarafından 
“Bashkimi Alfabesi”, 1901 yılında İşkodralı bir Katolik 
tarafından “Agimi Alfabesi” olarak isimlendirilen alfabeler 
hazırlanmıştır. Avusturya-Macaristan hükümeti tarafından 
maddi olarak desteklenen bu alfabelerle kitaplar basılmıştır.23  

1902 senesinde Katolik piskoposları tarafından “Arnavud 
lisanını suhûletle okuyup yazmak ve tamim etmek maksadıyla” 
bir alfabe hazırlanmış, Cizvit mektebindeki mevcut matbaayla 
basılmış ve Romanya, İtalya ve Belçika’ya gönderilmiştir. Bu 
gelişmeleri merkeze bildiren İşkodra valisi Mehmed Şakir, yeni 
alfabeyle yazılan “evrak-ı muzırr”ın hem Hristiyanlar hem de 
Müslümanlar arasında yayılmasının engellenmesi gerektiğini 
belirtmiştir. Henüz idadisi bulunmayan bu vilayette rüşdiye 
programına Fransızca veya Almanca ders konulmasını tavsiye 
etmiştir.24 

Ne Müslüman camiada ne de Hristiyan kesimde 
Arnavutça alfabe için fikir birliğine varılmadığı görülmektedir. 
II. Meşrutiyet’in ilanına kadar Arnavutça için Şemseddin Sami 
tarafından hazırlanan İstanbul alfabesi, 1900’e doğru İşkodra’da 
kurulan iki rakip edebi cemiyetten isimlerini alan ve onlar 
tarafından hazırlanan Bashkimi ve Agimi alfabeleri olmak 
üzere üç farklı alfabe kullanılmıştır.25 Bunların yanında Arap 
alfabesi de kullanılmaya devam edilmiştir. Meşrutiyetin 
ilanının ardından yaşanan kısmî özgürlük ortamında en büyük 
problem basın yayın faaliyetlerine devam eden Arnavutların 
ortak bir alfabesinin bulunmayışı olmuştur. Bu problemi aşmak 

                                                           
22 Kristo Frasheri, The History of Albania (A Brief Survey), Tirana, 
1964, s. 148-149. 
23 Olgun, a.g.e., s. 120-121. 
24 BOA, Y.MTV., 230/26, 6 S 1320 (6 Temmuz 1902). 
25 Clayer, a.g.e., s. 409. 
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için 1908 yılından sonra Arnavutlar tarafından bazı kongreler 
düzenlenmiştir.26 

2. II. Meşrutiyet Sonrası Alfabe Tartışmaları 
II. Meşrutiyetin ilanıyla birlikte rejim değişikliğinin 

ardından Arnavutça eğitimin okullara sokulması denemesi 
nedeniyle “alfabe sorunu” tekrar patlak vermiştir. Arnavutlar 
bu süreçte Latin alfabesi-Arap alfabesi taraftarı olarak ikiye 
ayrılmışlardı. Arnavut alfabesi tartışmasında İttihat ve Terakki 
Cemiyeti (İTC), Arap alfabesinin kullanılması gerektiğini 
savunmaktaydı. Cemiyetin başlıca amacı Arnavutları -veya 
Müslüman çoğunluğu- Osmanlıcılık güdümünde tutarak 
sadakatlerini sağlamaktı.27 Kanun-ı Esâsî’nin yeniden 
yürürlüğe konulması ve Meclis-i Mebusan’ın toplanması için 
İTC’ye destek veren Arnavutlar, Kanun-ı Esâsî’nin 108. 
maddesinde belirtilen “tevsi-i mezuniyet” hakkının kendilerine 
tanınacağını umut ederek alfabe konusunu tekrar gündeme 
getirmişlerdi.28 Ergiri Mutasarrıfı Müfit Bey 10 Eylül 1908’de 
alfabe ve eğitim konusunda oluşan Arnavut kamuoyu baskısını 
Maarif Nezareti’ne iletmiştir. Rum, Ermeni, Sırp, Ulah ve 
Bulgarlara kendi dilinde eğitim hakkı verilmesine rağmen 
Arnavutlara bu hakkın verilmemesinin tepkiyle karşılandığını 
bildirmiştir. Fakat Maarif Nezareti isteklerini reddetmiş ve 
Arnavutça eğitime izin verilmemesini Rumeli Müfettişliğine 
bildirmiştir.29  

Arnavutlar, alfabe ve eğitim taleplerinin reddedilmesine 
ve İTC’nin Arap alfabesi taraftarlığına rağmen alfabe sorununu 
çözmek için kongreler düzenlemişlerdir. 

İlk olarak 14-22 Kasım 1908 tarihleri arasında Manastır 
Başkim Kulübü tarafından Manastır Kongresi organize edildi. 
25 harfli Latin alfabesi ve İstanbul alfabesinin kullanılmasına 

                                                           
26 Olgun, a.g.e., s. 122. 
27 Clayer, a.g.e., s. 481. 
28 Kemal Yakut, Arnavutluk Bağımsızlık Hareketinde Alfabe ve 
Eğitim Tartışmaları, Balkanlarda İslâm Medeniyeti II. Milletlerarası 
Sempozyumu Tebliğleri, Tiran, Arnavutluk, 4-7 Aralık 2003, s.32. 
29 Yakut, a.g.m., s. 32-33. 
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karar verildi.30 Manastır Kongresi, Arnavut aydınları ile 
İttihatçılar arasında bir güven sorununa yol açtı. Müslüman 
Arnavutların bir kısmı Latin alfabesinin kabul edilmesine tepki 
gösterdi. Tepkilerini ortaya koymak için 1908 yılının sonuna 
doğru “Arnavut Lisanını Osmanlı Hurûfuyla Tahrir ve Talim 
Cemiyeti”ni kurdular.31 

Müslüman Arnavutların bir kısmı, Manastır 
Kongresi’nde alınan kararları kabul etmemeleri ve Avrupa 
basınında Arnavutların irticaya meyilli olduklarına dair sık sık 
yayınlar yapılması üzerine meşrutiyete ve Osmanlı’ya 
bağlılıklarını göstermek aynı zamanda birlik mesajı vermek 
amacıyla meşrutiyetin birinci yılında 23-28 Temmuz 1909 
tarihleri arasında Debre’de bir kongre düzenledi.32 Alınan 
kararlarda Arnavutluk coğrafyasına yeni okulların açılması ve 
bu okullarda resmi ve yerel dilin yani Arnavutçanın tahsilinin 
kişisel tercihe bırakılmasına karar verildi.33 Kongrenin en 
önemli özelliği komisyon üyelerinin İttihatçı düşünceleri 
benimsemiş olmasıdır. Aşırı milliyetçilere rağmen İttihatçı 
rejimin kararları kabul edilmiştir. Buna karşılık İTC, Arnavut 
eğitim kurumlarının kurulmasını, Arap alfabesinin yanında 
Latin alfabesinin kullanılmasını, bölgenin şartlarını, dil, kültür 
ve geleneklerini bilen sivil idarecilerin atanmasını kabul 
etmiştir.34 

Arnavut aydınları, Debre Kongresi’nde alınan kararların 
tüm Arnavutları tatmin etmemesi ve İttihatçıların Debre 
Kongresi’ndeki etkisine tepki olarak 2-8 Eylül 1909 tarihleri 

                                                           
30 Stauro Skendi, The Albanian National Awakening (1878-1912), New 
Jersey: Princeton University Press, 1967, s.370-372. 
31 Bilgin Çelik, İttihatçılar ve Arnavutlar II. Meşrutiyet Döneminde 
Arnavut Ulusçuluğu ve Arnavutluk Sorunu, İstanbul: Büke Kitapları, 
2004, s. 224. 
32 Çelik, a.g.e., s. 241-242. 
33 Peter Bartl, Milli Bağımsızlık Hareketleri Esnasında Arnavutluk 
Müslümanları (1878-1912), çev. Ali Taner, İstanbul: Bedir Yayınevi, 
1998, s.286. 
34 Olgun, a.g.e., s. 265. 
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arasında Elbasan’da kongre düzenlenmişlerdir. Bu kongrede 
okullarda eğitim dilinin Arnavutça olması, nizamnamesini 
Arnavutların hazırlayacağı bir darulmuallimîn açılması gibi 
ulusal kimliği ön plana çıkaran kararlar alınmıştır. Kongrede 
ayrıca dil birliği açısından Elbasan şivesi benimsenmiş ve 
kitapların bu şiveyle basılması kararı alınmıştır.35 

Tartışma 1909 yılının sonlarına doğru siyaset ve basın 
çevrelerine de yansıyınca Arap alfabesini ya da Latin alfabesini 
destekleyen birçok miting düzenlenmiş ve yazılar yazılmıştır.36 

2. Arap ve Latin Alfabe Taraftarlarının Argümanları 
Alfabe tartışmalarında taraflar, kimlikler üzerinden 

argümanlar üretmişlerdir. Arap alfabesi taraftarları, Müslüman 
ve Osmanlı/Türk kimliği, Latin alfabesi taraftarları da 
Avrupalı/Batılı ve Arnavut kimliği üzerinden geliştirdikleri 
fikirlerle tartışmışlardır. 

Arap alfabesi taraftarlarına göre, Arap alfabesi Kur’ân 
alfabesiydi ve bu sebeple vazgeçilemezdi. Kutsal kitapları olan 
Kur’ân alfabesinden vazgeçmek, Müslüman kimliğinden 
vazgeçmek demekti. Hatta tartışma ileri boyuta taşınmış ve 
Latin alfabesi taraftarları İslâm dışı olmakla, dinsizlikle 
suçlanmışlardı. Arap alfabesi taraftarlarının Müslüman kimliği 
üzerinden ürettikleri bu dinî söyleme karşı Latin alfabesi 
taraftarları ise Arap alfabesinin vahiyden önce de Arap 
toplumunda kullanıldığı ve vahiyle inmediği, alfabeden 
vazgeçmenin Müslüman kimliğine zarar vermeyeceğini iddia 
ediyorlardı.37 

Diğer delil ise Osmanlı ve Türk kimliği üzerinden 
oluşturulmuştu. “Türk alfabesi” olarak da tanımlanan Arap 
alfabesi Arnavutların Türklerle ortak noktalarıydı. Eğer bu 
alfabeyle yazıp okumaya devam ederlerse Osmanlı idaresinde 
bulunmaya devam edebileceklerdi. Diğer yandan “Türk” 

                                                           
35 Çelik, a.g.e., s. 257-261;“Arnavutluk-İlbasan Kongresi”, Tasvir-i 
Efkar, No: 109, 17 Eylül 1909, s. 8-9. 
36 Çelik, a.g.e., s. 280-303. 
37 Clayer, a.g.e., s. 502.  
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nitelemesi “Osmanlı” ile eş anlamlı olarak kullanılmaktaydı. 
“Türk alfabesi” aynı zamanda İtalya ve Avusturya gibi 
devletlere karşı Osmanlı tebaası olduklarını ifade eden 
“Osmanlı alfabesi”ydi.38  

Latin alfabesi taraftarlarının söylemlerinde ise 
Avrupalı/Batılı nitelemeleri vardı. Bu şekilde alfabe, doğrudan 
“medeniyet”, “ilerleme” ve “kültür” kavramlarıyla birleştirili-
yordu. Şayet “Latin harfleri iyi olmasaydı, daha gelişmiş ve 
eğitimli olan, ulus kavramına büyük değer veren başkaları 
onları kullanır mıydı?” sorusu bu bağlamda ortaya atılıyordu.39 

Latin alfabesi taraftarlarının üzerinde durdukları bir diğer 
niteleme ise “Arnavut” kavramıydı. Latin temelli alfabeyi 
Arnavut alfabesi olarak adlandırıyorlar ve böylece kendilerini 
İslâm dışında görenlerin söylemlerini ve İtalya ile Avusturya 
devletlerinin propagandalarına boyun eğme suçlamalarını boşa 
çıkarmayı amaçlıyorlardı.40 

Bu tartışma sürecinde İTC, imparatorlukta birlik 
sağlanması için Osmanlıcı ve merkeziyetçi bir politika 
belirlemiştir. Latin alfabesinin Arnavutlar arasında ortak bir 
ulus fikrine yol açarak Arnavutları birleştireceğinden ve sonuç 
olarak Arnavutların imparatorluktan ayrılabileceklerinden 
endişe etmiştir. Böyle bir durumun oluşmaması için Arnavutçu 
hareketi kendi yanına çekmek ve Müslüman Arnavutları 
kazanmak amacıyla dinî propagandaya başvurmuştur.41 Bu 
süreçte Arap alfabesini desteklemek üzere Manastır Müftüsü 
Recep Efendi görevlendirilmiştir. 

3. Manastır Müftüsü Recep Efendi ve Alfabe 
Tartışmalarındaki Rolü 

Arap alfabesi ve Latin alfabesi taraftarları şeklinde iki 
kesim tarafından yürütülen alfabe tartışmalarında İTC, Arap 
alfabesini yayma politikası gütmüş ve Müslüman Arnavutları 

                                                           
38 Clayer, a.g.e., s. 503-504. 
39 Clayer, a.g.e., 498.  
40 Clayer, a.g.e., s. 499. 
41 Banu İşlet Sönmez, II. Meşrutiyette Arnavut Muhalefeti, İstanbul: 
Yapı Kredi Yayınları, 2007, s. 137. 
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yanına çekmeye çalışmıştır. Müslüman Arnavut bir düşünür 
olan Recep Efendi bu noktada önemli bir görev üstlenmiştir.42 
Sicill-i Ahvâl dosyasındaki ifadesine göre Recep Cudi, ilân-ı 
hürriyetin ardından yani meşrutiyetin ilanından sonra Manastır 
Vilayet Müftüsü olarak atanmıştır.43 Kendisi II. Meşrutiyet’in 
ilan edilmesinde büyük bir öneme sahip olan Firzovik 
Toplantısı’nda etkili bir isim olarak karşımıza çıkmaktadır.44 
İTC politikası gereğince müftü olarak görevlendirilmesinden 
sonra Arap alfabesinin başlıca savunucusu haline gelmiştir. 
Arnavutların kendi kimliklerini kaybetmeden Osmanlı tebaası 
içerisinde kalması ve Hristiyan toplumların içerisinde asimile 
olmaması gerektiğini düşünmektedir. İTC ile iş birliği içinde 
olmuş ve bu süreçte Osmanlı tebaası olarak kalmanın lisan 
birliğiyle olduğunu düşündüklerinden dolayı Arap alfabesi için 
çalışmalar yürütmüştür.45 

Müftülük görevine getirilmesinin ardından İstanbul’da 
Bulgar gazetesi Vesti’ye verdiği demeç dikkat çekicidir: “Arap 
harflerini kullanırsa (Arnavut) idarî dil olan Türkçeyi daha 
kolay öğrenebilecektir. Bu şekilde bir yandan devlet idaresinde 
daha çok Arnavut yer alabilecek ve diğer yandan bizi 
Türkiye’nin dönmeleri (olarak gören) Türkler arasında 
hakkımızda var olan kötü düşünceleri bertaraf etmemiz 
kolaylaşacaktır.”46 Bu söylem, Arap alfabesi taraftarı Müslüman 
Arnavutların “Osmanlı idaresinde kalma amacıyla Arap 
alfabesini kullanma” argümanını birebir yansıtmaktadır.  

Recep Efendi, hükümet yanlısı bir tavır benimseyerek 
Latin alfabesi taraftarları tarafından 1908 yılında yapılan 

                                                           
42 Clayer, a.g.e., s. 484-486. 
43 MA. USAD. No: 518 Recep Cudi Efendi. 
44 Receb Cudî Bey, “Kosova’da Vâki” Firzovik Cem’iyeti Yahud Ahâli-
yi İslâmiye’nin Hissiyâtı Şer’iyatperveranesi”, Beyânu’l Hâk, Sayı 28, 
s. 659-660. 
45 Clayer, a.g.e., s. 485-486. 
46 Hasan Kaleshi’nin Disa aspekte të luftës për alfabetin shqip në 
Stamboll adlı eserinden naklen Clayer, a.g.e., s. 486. 
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Manastır Kongresi’ne katılmamıştır.47 Ancak İttihatçı 
Arnavutlar tarafından düzenlenen Debre Kongresi’ne katılmış 
ve orada Arap alfabesini savunmuştur.48 

Recep Efendi’nin Debre Kongresi’nde yapmış olduğu 
konuşma dikkat çekicidir. Kendisi Arap alfabesi taraftarı olarak 
Müslüman ve Osmanlı kimliklerine vurgu yapmanın yanında 
milli kimlikleri olan Arnavut dili eğitimini de desteklemiştir. 
Recep Efendi gibi Arap alfabesi tartışmalarının kilit 
isimlerinden biri bile Debre Kongresi’nde eğitimin Türkçe 
verilmesini savunan ve İşkodralı bir Arnavut olan Rıza Bey’e 
karşı “Lisân-ı millî lâzım değildir demek bu kavmin dünya 
yüzünden kalkmasını istemektir. Bu kadar senelerden beri 
kavmiyetine sadık, cesaret ve besâlete aşık olan bu kavim, 
devrin idrak ettiği bedâyi‘-i terakkiyât arasında eski halinde 
kalamaz, muhâcemât-ı irfân ile söner gider. Bunun için lisân 
ehemmiyet-i mahsûsa ile taleb edilmeli, yalnız talebimizde 
lisanın Müslümanlar için din ile birden okutulması ve peşin 
darülmuallimînler vücûda getirip diyânet-i İslâmiye’yi bütün 
gavâmız ve nikâtının ileride mu‘allim olacak kimselere güzelce 
gösterilmesi mes’ele-i mutabehâsının dahi talebimizde tasrîhini 
teklif ve taleb ederim.”49 şeklinde cevap vermiş ve kongrede 
alkışlanmıştır.50 Bu sözlerden Arap alfabesi taraftarı Müslüman 
Arnavutların Müslüman ve Osmanlı kimliklerine vurgu 

                                                           
47 Aruçi, Mehdiu, a.g.m., c. 43, s. 123. 
48 Skendi, a.g.m., s. 378. 
49 Metnin sadeleştirilmiş şekli: Milli dilin gerekli olmadığını söylemek, 
bu kavmin yeryüzünden yok olmasını istemektir. Bunca yıldır 
dürüstlüğü, cesareti ve yiğitliği seven bu kavim, çağa damgasını 
vuran ilerleme yeniliklerinin ortasında eski halinde kalamaz; kültürün 
saldırıları karşısında giderek yok olmaktadır. Bu nedenle dile özel bir 
önem vermek şarttır, ama ben Müslümanlar için dilin dinle birlikte 
öğretilmesini, önce öğretmen okulları açılmasını ve öğretmen olacak 
kişilere İslâm dinînin sırlarının ve ince noktalarının iyice 
gösterilmesini öneriyor ve istiyorum; böylece öğrencilerimiz bu 
sorunlar hakkında aydınlatılmış olacaklardır. 
50 Faruk Ilıkan, “Debre Kongresi”, Simurg, Yıl: 1, Sayı: 1, (Ekim 1999), 
s.213; Clayer, a.g.e., s. 511. 
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yaptıkları, fakat Arnavut toplumunun çok dinliliğinin farkında 
olarak kendi dilleriyle eğitimi de destekledikleri anlaşılmak-
tadır.51 

Bu şekilde Arap alfabesi taraftarı Arnavutlar, Türk, 
Osmanlı ve Müslüman kavramları üzerinden Arap alfabesi 
savunuculuğunu yapmışlardır. Fakat kendi milli dilleri olan 
Arnavutçanın da eğitim dili olarak devam etmesini 
istemişlerdir. Bu durum Arap alfabesi taraftarı Müslüman 
Arnavutların milliyetçi bir tavır içine girdiklerini düşündür-
memelidir. Çünkü kendileri alfabeyi ifade ederken “milli” 
terimini hiç kullanmamışlardır. “Arnavut alfabesi” adını 
verdikleri şeyin aslında Latin alfabesi ve Hristiyan nitelikte 
olduğunu düşündüklerinden dolayı Arap harfleriyle bastıkları 
alfabe kitapları için “Arnavutça elifba” tabirini kullanmış-
lardır.52 

Recep Efendi, İttihat ve Terakki Cemiyeti’nin Arap 
alfabesini yaygınlaştırma politikası gereğince yukarıda da 
bahsedildiği üzere “Arnavutça elifba” adını verdiği bir alfabe 
kitabı hazırladı. Kitap öncelikle Maarif Nezaretine iletildi.53 
Ardından İTC kanallarıyla Üsküp, Priştine, Peç, Djakovica, 
Kalkandelen ve Gostivar’da dağıtılmıştır. İstanbul’daki 
Arnavut kulübü aracılığıyla İşkodra’daki birçok önemli kişiye 
gönderilmiştir. Kosova Vilayeti Maarif Nezareti tarafından 
gönderilen telgrafta Kosova’da halkın büyük çoğunluğu Latin 
alfabesi karşıtı olduğu için mekteplerde Arap alfabesinin 
kullanılacağının ifade edilmesi üzerine Recep Efendi’nin 
hazırladığı alfabenin tercih edildiği bilinmektedir.54  

Diğer yandan Üsküp Mebusu Said Efendi gazetelere Arap 
alfabesini destekleyen bir yazı göndermiştir. Yazısında, 
Arnavut diline Arap harflerinin uygun olmadığını iddia 
edenlere Manastır Müftüsü Recep Efendi’nin hazırlamış olduğu 

                                                           
51 Clayer, a.g.e., s. 511. 
52 Clayer, a.g.e., s. 504. 
53 BOA. TFR.I.MKM. 34/3342 20 Şubat 1327. 
54 Olgun, a.g.e., s. 278-279. 
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Arap harfleriyle Arnavutça alfabeyi örnek göstermiştir. Bu 
alfabeyle okumanın gayet kolay olduğunu yazmıştır.55  

İTC içerisindeki Arnavut ulema Arap alfabesinin 
yaygınlaşması için çalışmaktaydı. Hatta Arap alfabesini 
desteklemek amacıyla ulema cemiyeti kurulmuştu.56 11 Şubat 
1910 tarihinde İstanbul’daki Arnavut ulema Tanin gazetesinde 
bir bildirge yayınladı. Arnavutların, Müslüman ve Osmanlı 
olmaları sebebiyle Arap harflerini kullanıp “yabancı” harfleri 
reddetmelerinin “dinî ve millî” bir zaruret olduğunun 
belirtildiği bildirgeye on altı ulema imza atmıştı. İmza atanların 
çoğunluğu Fatih medresesinde ders veriyor ve dinî idarede 
görev yapıyorlardı. Bildirgeye imza atanların içerisinde 
Manastır Müftüsü Recep Efendi’de bulunmaktaydı.57 

İTC, Arap alfabesi çalışmalarına hız verip Nisan 1910 
tarihinde şeyhulislâmdan tüm vilayet müftülerine, Meşihat 
Makamı’nın Maarif Nezareti’nden okullarda Latin alfabesinin 
kullanılmasının yasaklanmasını istediğini belirten bir fetva 
göndertmiştir.58 Bunun yanında Meşihat makamı kendisine 
Arnavut dilinin Latin alfabesiyle yazılmasının şeriata uygun 
olup olmadığı soran istiftânâmeye; Arap alfabesinin çok kolay 
öğrenilebileceği, Latin alfabesinin kullanılması durumda 
çocukların “dinen tahsile mecbur olacağı” ve Arap alfabesinin 
yanında Latin alfabesini de öğrenmelerinin çocuklar için zor 
olacağı gibi nedenlere dayanarak “Latin hurûfunun kabulü ve 
mekâtib-i İslâmiyede tedrisi asla mukârin-i cevâz-ı şer‘-i âlî 
olamayacağı” şeklinde uygun görülmediğini belirten bir cevap 
vermiştir.59 

                                                           
55 Çelik, a.g.e., s. 297. 
56 Olgun, a.g.e., s. 280. 
57 “Arnavud Hurufu”, Tanin, No: 518, 11 Şubat 1911, s. 2. 
58 Ekrem Bey Vlora’nın Die Wahrheit über das Vorgehen der 
Jungtürken in Albanien adlı eserinden naklen Clayer, a.g.e., s. 492.  
59 “Arnavud Lisânı Hakkında”, Sırât-ı Müstakim, No:125, 13 
Kânunisani 1326 (26 Ocak 1911) s. 350. Ayrıca bkz. “Arnavud Lisânı 
Hakkında”, Salnâme-i Servet-i Fünûn 1327, s. 208-209. 



279 
 

İTC’nin bir Arnavut birliği oluşmaması için Arnavutların 
dinî kimlikleri üzerinden ilerleyerek propaganda yaptığı 
görülmektedir. Gerek Recep Efendi gerekse diğer Arnavut 
ulema Arap alfabesi propagandası için çalışmıştır. Fakat 
Meşihat makamına bu konuda tüm Müslümanlara hitap eden 
ve Latin alfabesinin kullanılmasının asla caiz olmayacağına dair 
fetva verdirilmesi siyasî alanda devam eden alfabe 
tartışmalarının dinî alana nasıl çekildiğinin en bariz 
göstergesidir.  

Öte yandan Latin alfabesi taraftarları mitingler 
düzenlemekte, okullar açıp gazetelerde propaganda 
yapmaktaydılar. Görice’de Latin alfabesi taraftarları tarafından 
düzenlenen bir mitinge on iki bin kişinin katıldığı 
bilinmektedir. Konuşmacı Sami Bey, “Latin hurûfuyla 
okuyacağız, fakat padişah bize top ve tüfekle vuracaktır. 
Vursun, biz bundan vazgeçmeyelim, icabında kan dökeriz.” 
şeklinde ifadeler kullanmıştır.60  

Olayların siyasî ve dinî bir alanın ötesine vardığı son 
nokta “gerekirse kan dökeriz” ifadesiyle net bir şekilde 
anlaşılmaktadır. Tüm bu gelişmeler neticesinde hükümet, Latin 
alfabesi taraftarlarına karşı geri adım atmak zorunda kaldı. 1911 
yılında Dâhiliye Nezareti, bölge valilerine ulusal harflerin 
yasaklanmaması gerektiğini açıklayan bir telgraf gönderdi. 
1912 yılında halkın rızasını almak şartıyla müfettişlerini 
Arnavutluk’ta okullar açmak üzere görevlendirdi. Bütün bunlar 
cemiyetin kontrolü altında gerçekleşmekteydi. Cemiyet, 
Arnavutlara istediklerini vermiş gibi gözükse de diğer yandan 
Arap alfabesi çalışmaları sona ermemişti. Arap alfabesiyle 
basılan birçok yayın çıkmaktaydı.61  

Recep Efendi’nin, İstanbul’da çocuklar için bir din bilgisi 
kitabı olan “Arnavutça Mufassal İlmihal” ile yine İstanbul’da 16 
sayfalık “Mendime/Düşünceler” isimli bir eseri yayınlanmıştır. 
Bu iki eserini kendi hazırladığı alfabeyle yazan62 Recep Efendi, 

                                                           
60 Olgun, a.g.e, s. 283. 
61 Clayer, a.g.e., s. 495-496. 
62 Aruçi, Mehdiu, a.g.m., c. 43, s. 123. 
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Mendime adlı eserinin üçüncü bölümünde Arnavutça eğitim 
veren okulların açılmasının zorunlu olduğunu şu şekilde 
anlatmıştır: “Okullar açmak mecburiyetindeyiz. Büyük binalar 
yapamasak da çocukları toplayıp ders yapabileceğimiz, sazdan 
inşa edilmiş kulübeler yapmak zorundayız. Büyük, küçük 
herkesi en kısa zamanda yetiştirmeden durmamalı, 
dinlenmemeliyiz. Artık dünya değişmiştir. Eğitim, hitabet ve 
fikirle ulaşılabilecek şeyler, silah ve kılıçla elde edilemiyor.”63  

Recep Efendi 1911 yılında Arap harfleriyle basılan aynı 
risalesinde, Latin alfabesi taraftarlarına benzer bir şekilde, “Bu 
Müslümandır, şu Hristiyandır, bu Tosk, diğeri Geg’dir64 
demeyelim; çünkü biz tüm Arnavutlar akrabayız.” şeklinde bir 
cümleye yer vermiştir.65 Ama bunun üzerine dinî ve Osmanlı 
taraftarı bir söylem de eklemiş ve “Bugün eğitimsiz ve 
öğrenimsiz kaldık, tüm halklar içerisinde en son sıradayız. 
Gerek içerideki (Osmanlı İmparatorluğu’ndaki) gerekse 
Avrupa’daki diğer halklar bizi tanımak ve yaşadığımızı kabul 
etmek istemiyorlar. (…) bugün dünya değişmiş durumda. Artık 
tüfek ve bıçak bir şey kazandırmıyor. Yazmak ve okumak, 
kelime ve düşünce gerekiyor. Şimdi hem vatan hem de 
imparatorluk için daha çok öğrenmeliyiz. Türk diliyle birlikte 
kendi dilimizi de öğrenmeliyiz, çünkü bu akli bir vazifedir. (…) 
Tarihte kendi dilini öğrenmeden ilerlemiş ve yükselmiş hiçbir 
halk yoktur. Bu vazife yerine getirilecektir, çünkü ulema ve 
imamlar bu konuda mutabık, hepsi aynı fikirde. Hiçbiri buna 

                                                           
63 Bartl, a.g.e., s. 245. Recep Efendi’nin hayatı ve eserleri için ayrıca bkz: 
Hasan Kaleshi, Prilog poznavanju arbanaske knjizevnosti iz vremena 
preporoda. In: Godisnjak Balkanoloski institut (1957). 
64 Arnavutlar arasında konuşulan dil, Arnavutça’nın Geg ve Tosk 
lehçesidir. Kuzey’deki Geg ile Güney’deki Tosk lehçesini ayıran sınır 
“Shkumbini nehri” olmuştur. Her iki taraf da birbirini anlamakta fakat 
arada küçük bir lehçe farkı bulunmaktadır. Bkz: İlir Rruga, 
Arnavutluk’ta İslâm - Hıristiyanlık Karşılaşması (1385-1600) 
(Çanakkale Onsekiz Mart Üniversitesi, Sosyal Bilimler Enstitüsü, 
Yayınlanmamış Doktora Tezi, 2016), 14-15. 
65 Bartl, a.g.e., s. 245. 

http://tr.wikipedia.org/wiki/Arnavut%C3%A7a
http://tr.wikipedia.org/w/index.php?title=Geg&action=edit&redlink=1
http://tr.wikipedia.org/w/index.php?title=Tosk&action=edit&redlink=1
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itiraz etmiyor, hepsi de her ulusun kendi dilinde öğrenmesi 
gerektiğini söylüyor.” ifadelerini kullanmıştır.66 

Bu örnekler neticesinde Müslüman ve Osmanlı kimliğiyle 
ön plana çıkan Arap alfabesi taraftarlarının Latin alfabesi 
taraftarlarının söylemlerine yakınlaştığı ve kendi dillerinde 
eğitime de daima vurgu yaptıkları görülmektedir. Nitekim 
Recep Efendi’nin, Arnavutça okumayı 1900 senesinde 
Manastırlı Protestanlar sayesinde ve onların Hristiyan din 
kitaplarını okuyarak öğrendiği bilinmektedir.67 Arap 
alfabesinin başlıca savunucusu ve bir Osmanlı müftüsü olan 
Recep Efendi’nin bu ifadelerine bakıldığında, meşrutiyet 
yanlısı, İttihat ve Terakki ile iş birliği içinde olan ve Arap 
alfabesinin savunuculuğunu yapan bir imaj çizmektedir. Fakat 
aynı zamanda alfabe yerine “elifba” kavramını kullanan bu 
tavrın bazı söylemlerinde Latin alfabesi taraftarlarına 
yakınlaştığı görülmektedir.  

Nitekim kendisi, “Şu Müslüman, şu Hristiyan 
demeyelim, hepimiz Arnavutuz.” ifadesini kullanabilmiştir. Bu 
tarz ifadeler, Arap alfabesi taraftarı Müslüman Arnavutların, 
Müslüman ve Osmanlı kimliklerine vurgu yapmalarına karşın, 
Arnavut halkının dinî, kültürel ve sosyal anlamda çok 
çeşitliliğinin farkında olduklarını ve bu durumu 
yadsıyamadıklarını, bu sebeple de kendi söylemlerinde 
tamamlanamayan bir kısım kaldığının göstergesidir. 

Sonuç 

Arnavutlar milli birliklerini sağlamak için ortak bir alfabe 
üzerinde çalıştılar, fakat dinî, kültürel ve sosyal anlamda 
birbirinden ayrışmış oldukları için bu çalışma ciddi tartışmalara 
yol açtı. Hristiyan ve Müslüman olarak ayrılmanın yanında 
Hristiyanların iki mezhebe ayrılmış bulunmaları her inanç 
grubunu kendine ait alfabe hazırlamaya sevk etmişti. 
Müslüman Arnavutlar ise Latin alfabesi ve Arap alfabesi 

                                                           
66 Recep Efendi’nin “Mendime” isimli eserinden naklen Clayer, a.g.e., 
s. 512. 
67 Clayer, a.g.e., s. 486. 
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taraftarı olarak ayrılmışlardı. II. Meşrutiyet’in ilanının ardından 
tartışmalar giderek büyüdü. Ortak bir alfabe için kongreler 
düzenlendi. Tartışmalar basına yansıdı ve halk Latin alfabesi ve 
Arap alfabesi taraftarı şeklinde ikiye ayrılıp birbirine karşı 
mitingler düzenledi. İTC Arnavutların birleşmesini 
istemiyordu. Onlara göre Arnavutların Osmanlı tebaası olarak 
kalmalarını sağlayacak unsur “Müslüman” kimlikleriydi. Bu 
sebeple onlar Arnavut ulemayı yanına çektiler ve dinî 
propagandaya başvurdular. Manastır Müftüsü Recep Efendi bu 
tartışmalarda önemli bir rol oynadı. Kendisinin hazırladığı 
alfabe kitabı Balkan coğrafyasının önemli bölgelerine 
gönderildi. Arap alfabesi taraftarı Müslüman Arnavutlar, 
tartışmalarda Müslüman ve Osmanlı kimliklerine vurgu 
yapmaktaydılar. Latin alfabesi taraftarlarını ise İslâm dışı ve 
Osmanlı karşıtı ilan etmekteydiler. Bütün bu söylemlerin 
yanında Recep Efendi’nin Arap alfabesiyle basılan kendi 
risalesinde yer alan, “Türk diliyle birlikte kendi dilimizi de 
öğrenmeliyiz, çünkü bu aklî bir vazifedir.” cümlesinden de 
anlaşılacağı üzere Arap alfabesi taraftarı Müslüman 
Arnavutların da kendi dillerinde eğitimi desteklediği 
anlaşılmaktadır.  

Nitekim her ne kadar Müslüman-Osmanlı kavramları 
etrafında bir söylem içerisinde olsalar da Arnavut toplumunun 
çok dinli, çok kültürlü ve farklı sosyal yapılar içerisinde 
olduğunun farkındaydılar. Bu sebeple kendi söylemlerinde 
boşluk kalan ve Latin alfabesi taraftarlarına yakınlaşan bir yön 
bulunmaktaydı. Sonuç olarak alfabe sorunu tam olarak çözüme 
ulaşamadan Balkan Savaşları patlak verdi. 28 Kasım 1912 
tarihinde Arnavutluk bağımsızlığını ilan etti. Necip Alpan, 
“Arnavut Alfabesi Nasıl Doğdu” adlı eserinde Arnavut 
alfabesinin 1908 yılında Manastır Kongresi’nde kabul edilen 
İstanbul ve Latin alfabesi olduğunu ve bağımsız Arnavutluk 
tarafından da bu alfabenin kullanıldığını ifade etmektedir.68  

 
  

                                                           
68 Alpan, a.g.e., s. 12. 



283 
 

Recep Efendi’nin Arap harfleriyle hazırladığı Arnavutça 
alfabesi69 

 
 

 

                                                           
69 Aruçi, Mehdiu, a.g.m., c. 43, s. 123. 
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Recep Efendi’nin Mendime adlı eserinin ilk sayfası70 
 

 
 

                                                           
70 Aynı yer. 
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MODERNLEŞME DÖNEMİNDE  
BALKANLAR’DAN İSTANBUL’A BİR DÜŞÜNCE 

TARİHÇİSİ ve MÜNEKKİD OLARAK MEHMET ALİ AYNÎ 
(1869-1945) 

 
Mehmet SEVER* 

 
Giriş 
 Son dönem Osmanlı ve erken dönem Cumhuriyet 

tarihinin çok yönlü mütefekkir ve yazarlarından biri olan 
Mehmed Ali Aynî, düşünce tarihine dair eserleri ile dikkat 
çekmektedir. Osmanlı‘nın modernleşme döneminde yaşamış 
olan Aynî, kendi çağının ve neslinin izlerinin görülebileceği bir 
yazardır. İslâmcı, Batıcı ve Milliyetçi kimliği ile dönemin 
aydınlarının yaşamış olduğu fikrî, dinî ve kültürel arayışların 
tezahürleri eserlerinde net bir şekilde görülen Aynî, arayışlar 
döneminde kendi çizgisini ve çözümünü ortaya koymaya 
çalışmış bir mütefekkirdir.  

Eserleri, özellikle modernleşmenin beraberinde getirdiği 
gelenek üzerindeki eleştirilere ve çağdaş din dışı akımlara 
cevap veren; dönemin insanına kadim düşünürleri tekrar 
hatırlatan; bunun yanı sıra, makaleleri ile düşünce ve kültür 
atmosferindeki gelişmeleri bütün yönleriyle açığa çıkarması 
gibi özellikleri ile önem taşımaktadır. Burada Aynî’nin 
eserlerinden hareketle onun düşünce tarihine olan katkıları, 
özellikle İslâm düşünce geleneğinden hareketle itikadi ve siyasi 
mezhepler ve temsilcilerine dair vermiş olduğu bazı bilgiler 
incelenecektir. 

1. Modernleşme Dönemi Osmanlı İlim Hayatında Balkan 
Kökenli Âlim ve Mütefekkirler 

 Balkanlar, Osmanlılar’ın Gelibolu üzerinden geçerek 
1361 yılında Edirne’yi, daha sonra düzenli seferlerle Bulgaristan 
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topraklarını feth etmesiyle İslâm’la tanışmıştır. Daha sonra 
Kosova Meydan Savaşı’yla (1389) Sırbistan ve çevresini ele 
geçirmiş, Niğbolu Savaşı (1396) ile bölgedeki hâkimiyetini 
pekiştirmiş ve son olarak Fatih Sultan Mehmed’in Bosna’yı feth 
etmesiyle (1460) en geniş sınırlara ulaşmıştır.

1 Tarihi ve siyasi başarıların beraberinde Balkanlardaki 
Müslüman nüfusu hızla artmaya başlamıştır. Özellikle 
Türkmen aşiretlerin ve dervişlerin iskân siyaseti ile bölgeye 
yerleştirilmesi İslâmlaşma sürecini hızlandırmıştır. Özellikle 
fetihlerin hemen öncesinde tasavvufî zümrelerin bölgeye 
yerleşmesi ve akabinde fetihler ile bu faaliyetlerin hızlanması 
yerel halkın da İslâm’a girmesinde etkin olmuş bölgede birçok 
zaviye ve tekke kurulmuştur.2 

Bunun yanı sıra Osmanlılar’ın fethetmesiyle İslâmlaşma 
süreci başlayan bölgede İslâmî ilimler de hızla gelişmeye 
başlamıştır. Tekke, zâviye ve hankâhlar ile birlikte medrese, 
dârülkurrâ, mektep ve kütüphaneler kurulmak suretiyle İslâmî 
ilimlere büyük katkılar sunmuşlardır.3 Bu dönemde yetişen 
birçok âlim İslâm düşünce mirasına çok büyük katkılar 
sağlamışlardır.4 İlk dönemlerde yetişen Sûdî Bosnevî (ö. 1599?), 
Hasan Kâfî Akhisârî (ö. 1615), İsmail Hakkı Bursevî (ö. 1725) 
gibi âlimler gerek Balkanlar’da gerekse İslâm dünyasında ve 
özellikle Osmanlı coğrafyasında İslâmî düşüncenin seyrine yön 
veren âlimler olmuşlardır. Bu etkinlik sınır bölgesi olması 
hasebiyle daimi bir hareketlilik içinde olan bölgenin kimi 
zaman ilmî yönden ilerlemesine durgunluk görülmesine sebep 

                                                           
* Dr. Öğr. Üyesi, Bayburt Üniversitesi, İlahiyat Fakültesi, 
msever@bayburt.edu.tr, orcid.org 0000-0001-6385-6576. 
1 Kemal Karpat, “Balkanlar”, Türkiye Diyanet Vakfı İslâm 
Ansiklopedisi (Türkiye Diyanet Vakfı, 1992), 5: 29. 
2 Ömer Lütfi Barkan, “Osmanlı İmparatorluğu’da Kolonizatör Türk 
Dervişleri”, Türkler IX (2002): 133-153. 
3 Metin İzeti, Balkanlar’da Tasavvuf, (İst.: İnsan Yayınları, 2004), 118. 
4 Ahmet Yıldırım, “Balkanlarda İslâmî İlimler ve Orada Yetişen Ünlü 
Âlimler”, Balkanlarda İslâm: Miadı Dolmayan Umut (5 cilt), III, (2016): 
81-118-118. 

mailto:msever@bayburt.edu.tr
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olsa da Osmanlı ilim tarihinde daima söz sahibi âlimler 
yetiştirmeyi başarmıştır. Osmanlı’nın son döneminde toplumda 
devlet, kimlik ve dinî inancın yeniden şekillendiği atmosferde 
ve özellikle Aydınlama döneminin etkisi ile İslâm topraklarında 
etkili olmaya başlayan akımlar karşısında, Balkan kökenli 
âlimlerin ilim dünyasındaki etkinliği kendini tekrar 
hissettirmiştir. Bu bağlamda Osmanlı modernleşme sürecinde 
etkili olan, dinî, ilmî, fikrî ve siyasi yazıları ile düşünce 
dünyasına katkıda bulunmuş olan Balkan kökenli bazı yazarlar 
şunlardır: Mantıkî Mustafa Efendi (ö. 1828), Sırrı Paşa (ö. 1895), 
Ahmed Cevdet Paşa (ö. 1895), Hersekli Ârif Hikmet Bey (ö. 
1903), Manastırlı İsmail Hakkı (ö. 1912), Şehbenderzâde Filibeli 
Ahmed Hilmi (ö. 1914) ve Mehmed Ali Aynî (ö. 1945) gibi 
isimleri saymak mümkündür. 

2. Mehmet Ali Aynî ve Hayatı  
 Mehmed Ali Aynî, Balkanlar’ın önemli merkezlerinden 

Manastır vilayetinin Serfiçe kasabasında doğmuştur. Ailesi 
Osmanlı dönemi Balkanlar’a yerleştirilen Konyalı bir Türkmen 
aileden gelmektedir. Bundan dolayı “konyâr” lakabı ile anılan 
bir ailenin çocuğudur. Aynî oğulları adı ile anılan ailenin bu 
isimle tesmiye ediliş sebebini bilmediğini ifade eden Aynî, ilk 
tahsilini Serfiçe’de almıştır. Daha sonra dönemin siyasi ve fikrî 
hayatının canlı olduğu Selanik’te devam etmiştir. Daha sonra 
ailesi ile birlikte İstanbul’a göç etmiş olan Mehmed Ali Aynî, 
askerî rüştiyelere devam etmiş, Mekteb-i Mülkiye-i Şâhâne’de 
devam ettiği idadî eğitimini, Mülkiye’nin yüksek şubesinde 
1888’de tamamlamıştır.5 

 Mülkiye'de dönemin meşhur hocaları Abdurrahman 
Şeref Efendi (1853-1925), Mizancı Murad (1854-1917), Recâizâde 
Mahmut Ekrem (1847-1914), Sakızlı Ohannes Efendi (1830-1912) 

                                                           
5 Ali Kemal Aksüt, Prof. Mehmed Ali Aynî, Hayatı ve Eserleri, 
(İstanbul: Ahmet Sait Matbaası, 1944), 11; Abamüslim Akdemir, 
Mehmed Ali Aynî’nin Düşünce Dünyası (Ankara: T.C. Kültür 
Bakanlığı Yayınları, 1997), 3-5; İsmail Arar, “Mehmet Ali Aynî”, 
Türkiye Diyanet Vakfı İslâm Ansiklopedisi (İstanbul: Türkiye Diyanet 
Vakfı, 1991), 4: 273. 
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gibi müderris, mütefekkir ve devlet adamlarından ders almıştır. 
Bunun yanı sıra dönemin fikrî ve edebî akımlarına kayıtsız 
kalmamış, öğrencilik döneminde tarih, edebiyat ve felsefeye 
dair okumaların yapıldığı Encümen-i Hamidî adında bir 
topluluğun içinde bulumuştur. Daha sonraları gazeteci yönünü 
geliştirecek olan Ali Kemal ve Ahmed Reşid Bey’le birlikte 
Gülşen adında bir dergiyi de çıkarmayı başarmışlardır. 

Daha sonra Mekteb-i Mülkiye’de tahsiline devam eden 
Aynî, mezuniyetinin ardından İstanbul Hukuk Mektebi’nde 
muallim yardımcılığı, 1889’da Edine İdadisi öğretmenliği, 
Dedeağaç İdadisi öğretmenliği, Haleb Sultanisi Müdürlüğü, 
1893’te Diyarbekir Maarif Müdürlüğü ve İstanbul Maarif 
Nezareti İstatistik Kalemi Müdürllüklerinde bulunmuştur. 
Eğitim alanındaki hizmetlerinin akabinde idarî görevlere 
devam etmş sırasıyla Kosova Mektupçuluğu (1898), Kastamonu 
(1899) ve Sinop Mutasarrıf Vekilliği (1902), Yemen (1903), 
Ammara (1904), Balıkesir (1906), Lazkıye (1908) Mutasarrıflığı; 
El-Aziz (1910), Bitlis (1911), Yanya (1912) valilik görevlerini ifa 
etmiştir. 1913 senesinde emekliye ayrılan Aynî dönemin Maarif 
Nazırı’nın teklifi üzerine İstanbul Dârülfünûn Felsefe Dersleri 
hocalığına atanmıştır.  

Bu görevin yanısıra 1915’te Edebiyat Fakültesi 
Müderrsiler Meclisi Reisi, 1923’te Tetkîkât ve Te‘lifât-ı 
İslâmiyye Heyeti Üyeliği yapmıştır. Ahmed Naim Bey’le felsefe 
terimlerinin Türkçe karşılıklarını tespit çalışmalarını 
sürdürmüştür.6 Harp Akademisi’nde siyasi tarih, İslâm İlimleri 
Tetkik Enstitüsü’nde dinler tarihi dersleri vermiştir. Bu 
dönemde Harvard Üniversitesi‘nde Milletlerarası altıncı ve 
Oxford’daki yedinci Felsefe Kongrelerinde ülkemizi temsil 
ederek tebliğ sunan ilk araştırmacı olmuştur. İdari görevlerinin 
yanı sıra eğitim faaliyetlerini de hayatı boyunca devam ettirmiş 
olan Aynî, özellikle Felsefe tarihi ve Türk İslâm düşüncesinin 

                                                           
6 Akdemir, Mehmed Ali Aynî’nin Düşünce Dünyası, 3-5; İsmail Kara, 
ed., Türkiye’de İslâmcılık Düşüncesi 2 (Dergah Yayınları, 2014), 613-
615. 
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temsilcileri ve dinler tarihine dair yazmış olduğu eserlerin 
ardında 30 Kasım 1945 yılında İstanbul’da vefat etmiştir.  

Ülken’e göre Mehmed Ali Aynî’nin kişilik ve zihniyet 
dünyası açısından iki yönü vardır. Bunlardan ilki ve en önemli 
cephesi felsefi eserleri ve felsefe hakkında yazmış olduğu tenkid 
yazılarını oluşturan yönüdür. Bu yönü dönemin birçok ilim ve 
kalem erbabının dikkatini çeken Aynî, Fransızca terimlere olan 
vukûfiyeti ile bu alandaki eserlerin Türk düşünce tarihini 
intikal sürecinde çok büyük katkılar sağlamıştır. Diğer yönü ise 
özellikle Osmanlı’nın son döneminde İslâm düşüncesine bağlı 
mütefekkirlerin bir kısmında gözüken ve “Türk Pantasitleri” 
olarak isimlendirilen grubun içinde görüşlerini görebileceğimiz 
cephesidir.  

Ülken, Aynî’yi bu nokta üzerinden eleştirir ve onun Batı 
Felsefesindeki yetkinliğinden uzak bir inanç adamı olduğunu 
dile getirir. Onun dönemin diğer yazarları gibi vahdet-i vücûd 
meselesini ilmi yollarla ispatlama gayreti gütmeyen bir mistik 
olduğunu kabul etmektedir.7 Onun bu yönü aslında dönemin 
inkarcı akımlarına verilecek ilmi cevapların yeterli 
olmayacağına dair olan kanaatidir. Aynî’nin biribirinden farklı 
bu iki yönü, eserlerinde ve yazılarında görülmektedir. 

3. İslâm Düşünce Geleneğinde Düşünce Tarihinin 
Sınırları: Milel ve Nihal Edebiyatı 

İslâm düşüncesinde, ilk siyasi ve itikadi farklılaşmaların 
ortaya çıkması, bu farklılıkların görülebileceği ve kaleme 
döküldüğü eserlerin de ortaya çıkma sürecini doğal olarak 
hızlandırmıştır. İslâm toplumunda görülen muhalif görüşlerin 
dile getirildiği bu eserler ilk dönemde genel olarak “makâle” adı 
verilen, daha çok müellifin ve temsil ettiği mezhebin herhangi 
bir konudaki görüşlerini ihtiva etmekteydi. Bu görüş ayrılıkları 
daha sonraki süreçte toplumda yaşanan fiili ayrışmadan 
hareketle farklı düşünenlerin gruplandırılması noktasında 
“fırak” edebiyatı ve görüş ayrılıklarını ifade hususunda “fark” 

                                                           
7 Hilmi Ziya Ülken, Türkiye’de Çağdaş Düşünce Tarihi, (İstanbul: 
Türkiye İş Bankası Kültür Yayınları, 2019), 437. 
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ların ortaya konduğu eserleri doğurmuştur. Ancak İslâm 
toplumunun kapalı bir toplumun ötesine geçerek özellikle 
fetihler sonrasında kazanılan topraklarda farklı din, inanç ve 
öğretilerle karşılaşılması, tartışma konularının da değişmesini 
gerektirmiştir. Bu döneme kadar olan eserlerde İslâm fırkaları 
üzerinden yapılan tasnifler artık değişmiş, dinler tarihi ve 
felsefe tarihini de içine alacak şekilde genişlemiştir. Bu doğal 
sürecin sebeplerinden olarak, kimi İslâm fırkalarının coğrafi ve 
kültürel karşılaşma neticesinde eski dinlerden ve felsefe 
hareketlerinden etkilenmesi; Müslümanların kendi dışındaki 
toplumlara İslâm’ı anlatmak için ‘ötekini‘ tanıma ihtiyacı 
hissetmesi ve genel olarak fırka yazarlarında görebileceğimiz 
“savunmacı ve reddiyeci” yaklaşımı8 sayabiliriz. Bu bağlamda 
Şehristânî’nin el-Milel ve’n-Nihal adlı eseri özel bir konuma 
sahiptir. Ebü’l-Feth Tâcüddîn (Lisânüddîn) Muhammed b. 
Abdülkerîm b. Ahmed eş-Şehristânî (ö. 548/1153) kendi 
dönemine kadar olan mezhepler ve düşünce tarihçiliğine yeni 
bir üslup ve alan kazandırmıştır.  

O, sadece bir kelamcı ve mezhepler/fırak yazarı değil 
aynı zamanda İslâm dünyasının en önemli dinler tarihçisi 
olduğu kadar da felsefe tarihçisi olmuştur. Onun alana yapmış 
olduğu katkılarla mezhepler tarihçiliği, mezheplerin ortaya 
çıkış sürecini etkileyen diğer din ve felsefeleri de inceleyen bir 
alan olmuştur. Onun eserinin muhtevasında dikkat çeken yön, 
müslümanların mezhep ve inançları dışında diğer dinlerle 
birlikte felsefe tarihini ve temsilcilerini incelemiş olmasıdır.9 Bu 
bağlamda Mehmed Ali Aynî’nin gerek İslâm bilginleri ve 
felsefecileri ve gerekse felsefe tarihine dair çalışmaları Milel ve 

                                                           
8 Sönmez Kutlu, Mezhepler Tarihine Giriş, (İstanbul: Dem Yayınları, 
2008), 118. 
9 Şehristanî’nin mezhepler ve düşünce tarihine dair görüşlerinin 
değerlendirilmesi için bk. Ahmet Ak, Şehristani’nin el-Milel ve’n-
Nihal’inde İslâm Mezheplerinin Tasnifi (Thesis, Fırat Üniversitesi, 
1996); Ramazan Karaman, “Bir İslâm İlimleri Klasiği Olarak eş-
Şehristânî’nin el-Milel ve’n-Nihal’i Üzerine Düşünceler”, Hitit 
Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi, VII/14, (Şubat, 2008): 61-74. 
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Nihal edebiyatına yapılmış katkılar olarak görülmelidir. Ayrıca 
fırak müelliflerinin savunmacı tarzda kaleme aldığı eserlere 
benzer şekilde kendi dönemindeki din dışı düşünce ve inançları 
eleştiren eserler telif etmesi mezhepler tarihi alanına katkı 
sağlamıştır.  

Bunun yanısıra klasik mezhepler tarihi kaynaklarında 
tasavvuf ekolleri, temsilcileri ve tarihine dair görüşler pek 
zikredilmemektedir. Bağdâdî, el-Fark adlı eserinde Ehl-i 
Sünnet‘in tarihsel süreçte temsil edildiği alanları zikrederken 
tasavvuf ehlini ve imamlarını bu sağlam yol/inanç üzerine 
olduklarını dile getirse de diğer eserlerde bu konu üzerinde 
durulmamıştır.10 Nitekim daha sonra Fahreddin Râzî, kendi 
dönemine kadar yazılmış fırak ve milel eserlerini 
değerledirmekte ve tasavvuf düşüncesinin, erbabının ve 
tasavvuf tarihinin bu ilmin içinde incelenmemesini 
eleştirmiştir. Ona göre Allah hakkında bir tasavvur 
geliştirmekle beraber güzel bir yöntem olan tasavvuf, 
mezhepler gibi dinin yaşayış şeklidir. Dolayısıyla mezhepler 
tarihi kaynaklarında incelenmesi gerekmektedir.11  

Ayrıca tasavvuf tarihi Osmanlı Devleti’nin son 
döneminde Medresetü’l-Vâizîn’nin de müfredâtında 
mezhepler ve tarikatlar tarihi şeklinde tek ders kabul 
edilmiştir.12 Dolayısıyla Aynî’nin özellikle Tasavvuf tarihine 
dair yazmış olduğu eser13 ve mutasavvıfları da konu edindiği 
çalışmalar Milel ve Nihal ile zirveye ulaşmış olan Mezhepler 

                                                           
10 Bağdâdî, Ebû Mansûr Abdü’l-Kāhir b. Tâhir b. Muhammed, el-Farḳ 
beyne’l-fıraḳ, (Kahire: Mektebetü İbn Sînâ, t.y.), 315. 
11 Fahrüddin er-Râzî, İ ͑tiḳādâtü fıraḳi’l-Müslimîn ve’l-müşriḳîn, 
(Kahire, 2008), 229. 
12 Haydarîzâde İbrahim, Meẕâhib ve ṭuruḳ-i İslâmiyye Tariḫi, (Dârü’l-
Hilâfeti’l-Aliye: Evkâf-ı İslâmiye Matbaası, 1335); Haydarîzâde 
İbrahim, İslâm Mezhebleri ve Tarikatları Tarihi, trc. Rekin Ertem 
(İstanbul: Medrese Yayınevi, 1981); Osman Aydınlı, Osmanlı’dan 
Cumhuriyet’e İslâm Mezhepler Tarihi Yazıcılığı (Hititkitap Yayınevi, 
2008), 211-230. 
13 Mehmed Ali Ayni, Tasavvuf Tarihi, ed. Hüseyin Rahmi Yananlı, 
(İstanbul: Büyüyenay, 2017). 
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tarihi çalışmaları içinde mütalaa edilebilir. Bu bağlamda 
Aynî’nin tasavvufun ortaya çıkışı ve gelişmesi, Doğu ve 
Batı‘daki serüveni hakkında kaleme almış olduğu Tasavvuf 
Tarihi adlı eseri, tasavvuf tarihi ve çalışmalarına katkı sağladığı 
gibi İslâm mezhepleri ve düşünce tarihine de katkı sağlayan 
önemli eserlerden biridir. 

4. Bir Düşünce Tarihçisi Olarak Aynî’nin Eserleri 

Aynî, bir düşünce tarihçisi olarak fikirlerin tarihsel 
süreçteki serüvenini değerlendirmeyi, felsefe tarihinin 
ilgilendiği bir mevzû olarak kabul eder. Ona göre felsefe tarihi, 
doğup gelişen ve tarihi devirlerde genişleyen ya da kaybolan 
büyük fikirlerin tarihidir. O, bu bakış açısını şu şekilde dile 
getirmektedir: 

“Vâkı’a fikirler tahavvül ediyor, evvela doğuyorlar, zayıf 
ve karışık bir surette ifade  olunuyorlar. Sonra tevessu‘la 
zirve-i ikbâle erişiyorlar, nihayet ihtiyarlayıp kuvvetten daha 
ziyade düşüyorlar ve âkıbet ortadan kalkıyorlar. Esâret fikri, 
alemi a’dad ile izah fikri, insanların hürriyet fikri ve müsavatına 
aid fikirler hep bu tahavvülâta uğramışlardır. Binaenaleyh 
fikirlerin bir hayatı ve bir tarihi vardır.”14 

Mehmed Ali Aynî, felsefe tarihi tarihi notlarını sadece 
ders kitapları vermiş olduğu dersler üzerinden dile getirmemiş, 
yazmış olduğu makale ve eleştiri yazılarında da temas etmiştir. 
Bu yazılarda genellikle onun dile getirdiği konular, güncel 
yayınlanan eserler, düşünürler ve kavramlar üzerinden 
oluşmaktadır.15 Özellikle dönemin önde gelen materyalist 
felsefeyi savunan yazarlarından Bahâ Tevfik (1884-1914), 
Memduh Süleyman (1889-1920), Subhi Edhem (1922?) ve Rıza 
Tevfik (1869-1949) hakkındaki eleştirileri önemlidir. Bu makale 

                                                           
14 Mehmed Ali Ayni, Darü’l-Fünun Tarih-i Felsefe Dersleri (Konya: 
Çizgi Kitabevi, 2017), 3; İrfan Görkaş, Mehmet Ali Ayni’nin 
Darulfünun Felsefe Tarihi Üzerine Bir İnceleme, (Birleşik Dağıtım 
Kitabevi, 2012), 18. 
15 Görkaş, Mehmet Ali Ayni’nin Darulfünun Felsefe Tarihi Üzerine Bir 
İnceleme, 13. 
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ve eserlerindeki tenkid gücü ve kavramlara olan hâkimiyeti 
onun felsefe tarihi ve literatürüne olan yetkinliğini ortaya 
koymaktadır.16 

Aynî’nin Türk ve İslâm düşünce hayatı noktasında en 
önemli yanı Türk-İslâm düşünürleri üzerine yazmış olduğu 
monografik eserleridir. Aynî, bu çalışmalarını belli bir amaç için 
yapmıştır. O, kendi döneminde Türk ve İslâm düşüncesinin 
önemli temsilcilerinin maarif mekteplerinde tedrîs edilen 
eserlerde yeterli düzeyde anlatılmadığını ve bunun büyük bir 
eksiklik olarak kabul ettiğini dile getirir. Özellikle İbn Arabî, 
İmam Gazzâlî ve İsmail Hakkı Bursevî ile başlayan monografi 
çalışmaları sonraki dönemde daha da çeşitlenmiştir. Aynî, 
Ahmet Midhat Efendi’den sonra Darülfünûn’da felsefe tarihi 
derslerini vermeye başlamıştır. Ahmed Mithat Efendi sonrası 
yeni bir üslup ile felsefe tarihi derslerini daha ileri bir seviyeye 
taşımış, bu alanda eser telif etmiştir.17  

Öğrencilere okutulacak ders kitabı mahiyeti taşıması, 
kitabın bazı yönlerinin eksik olmasını, tam bir felsefe tarihi 
olmaktan çok didaktik yönü ağır basan, felsefe tarihi 
disiplininden bahseden, Yunan öncesi çağlardaki düşünce 
hayatından bahseden, İlkçağ’dan XVII. yüzyıla kadar felsefe 
tarihi anlatan bir eserdir. Ancak kitapta görülecek olan eksikler 
kanaatimizce özellikle Tasavvuf Tarihi adlı eserde filozofların 
öğretilerine dair vermiş olduğu bilgiler ile giderilmeye 
çalışılmıştır. Bu bağlamda İslâm düşünce tarihine dair görüşler, 
ilkçağdan itibaren bütün düşünce sistemleri ile 
karşılaştırılmıştır.18  

Bununla birlikte özellikle Tarih-i Felsefe Dersleri adlı 
eserde İslâm filozoflarından müstakil bir başlık altında 
bahsetmemiştir. Müslümanların Yunan düşüncesine dair 
eserleri tercüme yoluyla öğrendiklerini ve şerhler yazdığını dile 
getirir. Ayrıca ilk İslâm filozofunun el-Kindî olduğunu daha 

                                                           
16 Akdemir, Mehmed Ali Aynî’nin Düşünce Dünyası, 17. 
17 Ayni, Darü’l-Fünun Tarih-i Felsefe Dersleri, 23. 
18 Ayni, Tasavvuf Tarihi, 70. 
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sonra hakkında müstakil eser yazacağı19 Farabî’yi zikreder. 
Bunun haricinde İbn Sinâ (ö. 428/1037), Nasirüddin et-Tûsî (ö. 
672/1274), Şihabüddün Sührüverdî (ö. 587/1191), Devvânî (ö. 
908/1502), İbn Bâcce (ö. 533/1139), İbn Rüşd (ö. 595/1198) 
temas etmiş olduğu diğer düşünürlerdir.20 Aynî’nin felsefe 
tarihi ders notlarında bu âlimlerden bahsetmeyip, Türk-İslâm 
düşünürlerine ayırdığı müstakil eserlerde İslâm düşünce 
tarihine ve filozoflarına dair görüşlerini dile getirmeyi tercih 
etmiş olmasında, kendi dönemindeki gençlere bu 
mütefekkirleri anlatmayı ve sevdirmeyi hedeflemiş olması 
etken kabul edilebilir. 

Aynî’nin Eserleri: 
1- Nazarî ve Amelî İstatistik, Karabet Matbaası, İstanbul, 

1306. 
2- Fakir, ( Nicolas Meyra’dan tercüme), Kastamonu 

Vilayet Matbaası, 1316. 
3- Küçük Tarih (Ernest Lavisse’den tercüme), Kastamonu 

Vilayet Matbaası, 1317. 
4- Tarih-i Edebi-i Âlem, (Frédric Loliée’den tercüme), 

Kastamonu Vilayet Matbaası, 1319. 
5- Hüccetü’l-İslâm İmam Gazalî, Matbaa-i Âmire, 1327. 
6- Hükm-i Cumhûr (J.Jiraud’dan tercüme), Kader 

Matbaası, İstanbul, 1327. 
7- Hükumet-i Avam Vatan ve İnsaniyet (J.Jiraud’dan 

tercüme), Artin Asaduryan ve Mahdumları Matbaası, İstanbul, 
1327. 

8- Örfiyyât-ı Siyâsiyye ve Ahlâkıyye (Maurice Block’tan 
tercüme), Matbaa-i Âmire, 1327. 

9- İlim ve Felsefe (Charles Bourdel’den tercüme), Matbaa-
i Âmire, İstanbul, 1331. 

10- Dârü’l-Dünûn Târih-i Felsefe Dersleri, Dârülfünûn 
Matbaası, İstanbul,1330. 

11- Terbiyeye Aid Tatbikat ve Ruhiyyât Dersleri (E. 
Rabaud’dan tercüme), Matbaa-i Âmire, İstanbul, 1331. 

                                                           
19 Karodovo, Muallim-i sânî Farabî. (İstanbul : Matbaa-i Âmire, 1332). 
20 Ayni, Darü’l-Fünun Tarih-i Felsefe Dersleri, 29. 
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12- Muallim-i Sâni Fârâbî, Matbaa-i Âmire, İstanbul, 1332. 
13- Şeyh-i Ekber’i Niçin Severim? Evkâf-ı İslâmiyye 

Matbaası, İstanbul, 1339. 
14- Fenn-i Terbiye Dersleri, y.y., 1333. 
15- İntikad ve Mülahazalar, Orhaniye Matbaası, İstanbul, 

1925. 
16- Tasavvuf Tarihi, Vatan Matbaası, İstanbul, 1925. 
17- Ahlak Dersleri, Evkâf-ı İslâmiyye Matbaası, İstanbul, 

1927. 
18- Hacı Bayram Veli, Evkaf-ı İslâmiyye Matbaası, İstanbul, 

1927. 
19- Reybîlik, Bedbînlik, Lâilâhîlik Nedir?, Yeni Matbaa, 

İstanbul, 1927. 
20- Dârülfünûn Tarihi, Yeni Matbaa, İstanbul, 1927. 
21- Siyasi Tarih, Harp Akademileri Kumandanlığı 

Matbaası, 1928. 
22- Ruhu’l-Beyân Müellifi Bursalı İsmail Hakkı Hakkında 

Bir Tetkik, Evkaf Matbaası, İstanbul, 1928. 
23- İsmail Hakkı, Philosophe Mystique, Paris, 1933. 
24- Demokrasi Nedir, İstanbul Gazatecilik ve Matbaacılık 

T.A.Ş., İstanbul, 1932. 
25- Her Gün Bunu Oku, Halk Kütüphanesi, İstanbul, 1936. 
26- Türk Ahlakçıları, Marifet Basımevi, İstanbul, 1938. 
27- Milliyetçilik, Marifet Basımevi, İstanbul, 1939. 
28- Türk Azizleri 1; İsmail Hakkı Bursevî, İstanbul, 1944. 
29- Hayat Nedir?, Ahmed Said Matbaası, İstanbul,1945 
30- Un grand saint de l’Islam: Abd-al-Kadir Guilani, Paris, 

1938.21 

                                                           
21 Mehmed Ali Ayni ve Eserleri Hakkında Biyografik Fiş, İ.B.B. 
Atatürk Kitaplığı Sayısal Arşiv ve e-Kaynaklar, Bel-Mtf-54031; 
Mehmed Ali Ayni, Ahlak Dersleri, ed. İsmail Dervişoğlu-Emir 
Hüseyin Yiğit (İstanbul: Büyüyenay, 2013), 12-15; Arar, “Mehmet Ali 
Aynî”, 4: 274-275. 
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5. Modern Dönem Fikrî ve Dinî Akımlara Bakışı ve 
Tenkidleri 

Aynî, modernleşme hareketi ekseninde kimi Osmanlı 
aydınları tarafından hararetle savunulan Pozitivizm, Sosyalizm 
ve Bedbinlik hareketlerinin psikolojik yönünü değerlendir-
mektedir. Ona göre bu hareketler “bir mezhep gibi davranıyor, 
sâlikleri tâmmü’l-i ͑tikad olup kendilerine talim olunan ahkâmın 
ta’mikine girmeksizin bu âyin-i cedîdi ruhban tarafından idare 
olunmaya razı olmuşlardır” şeklinde insanları etki altına 
almışlardır.22 Osmanlı aydınlarında özellikle II. Meşrutiyet 
öncesi sosyal Darwinizm‘le birlikte görülmeye başlayan Nihilist 
akımların etkisi gençler üzerinde görülmeye başlamıştı.23 Bu 
akım, var olan sosyal ve dini değerleri kabul etmeyen 
materyalist ve pozitivist felsefenin bir karışımı olarak dikkat 
çekmektedir. Aynî, modernleşme süreci ile Osmanlı aydını ve 
toplum üzerinde etkileri net şekilde görülmeye başlayan bu 
akıma karşı bir eser telif ederek, topluma karşı görevini ifa 
etmeye çalışmıştır. Ahmed Midhat Efendi ile başlayan sosyal 
Darwinizm, özellikle Dârülfünûn’da felsefe dersleri vermesi ile 
pekişmiştir. Dikkat çeken Ahmed Midhat’ın ardından felsefe 
dersinde bu akımları çok yakından bilen Aynî’nin özellikle bu 
akımlara karşı yazmış olduğu eser ve tenkitler, din dışı 
akımların etkisini kırmak ve toplumu aydınlatmak açısından 
önem taşımaktadır. 

Aynî’nin modernleşme döneminde gençler üzerinde 
olumsuz etkileri olduğunu düşündüğü akımlara dair yazmış 
olduğu en önemli eseri Reybîlik, Bedbinlik, Lâ-ilâhilik Nedir? 
adlı kitaptır.24 O, bu eserini dönemin ünlü simalarından Tevfik 

                                                           
22 Mehmed Ali Aynî, Örfiyyât-ı Siyâsiyye ve Ahlâkıyye, (İstanbul: 
Matbaa-i Âmire, 1327), 4. 
23 Atila Doğan, Osmanlı Aydınları ve Sosyal Darwinizm, (İstanbul: 
Küre Yayınları, 2012), 151. 
24 Mehmed Ali Aynî, Reybîlik, Bedbînlik, Lâ-ilâhilik Nedir ? Tevfik 
Fikret’in Tarih-i Kadimine Bir Cevap. (İstanbul : Kitabhane-i Sudi, 
1927). 
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Fikret’e bir reddiye olmak üzere kaleme almıştır. Kendisi bu 
eseri, Tevfik Fikret’in Tarihi-i Kadim25 adlı kitabından etkilenen 
ve ruhen zehirlenen neslin korunması amacıyla yazdığını dile 
getirir. Aynî, kitapta ileri sürülen fikirlerin modern ve yeni bir 
fikir olmadığını ve kadim dönemlerden günümüze dek zaman 
zaman güçlü temsilcilerle seslendirildiğini söyler. Bu bağlamda 
Reybîlik/Şüphecilik düşüncesinin Nietzche ile geliştiğini ve bir 
salgın halinde etki gösterdiğini kabul eder. Tevfik Fikret’in 
şiirinde sadece Reybîlik/şüphecilik olmadığını, bu görüşün 
daha ileri seviyede hiçliği savunduğunu vurgular. Aynı şekilde 
hiçlik ve şüphecilik kavramının Fikret tarafından yerinde 
kullanılmadığını, anlaşılmazlık içinde kaldığını ifade eder. 
Aynî, Reybîlik/şüphecilik akımını ilimde bir metod olarak 
kullanan ve modern bilim anlayışının doğuşunda etkili olan 
Descartes’i örnek göstermekte, şüphe ile başlayan 
sorgulamanın sonunda katî ilime ulaştığını; hiçliğe 
düşmediğini kabul eder.26  

Ayrıca insanın doğuştan var olan merak dürtüsünün bilgi 
için bir tetikleyici olduğunu ve bilgi edinme noktasında inkar 
edilemiyeceğini fakat bu dürtünün havass-ı selime ile 
desteklendiğini söyler. Ancak zamanla havass-ı selime ile 
oluşan bilgiden de şüphe edildiğini ilim tarihi içinde hakikati 
elde etmenin amprist yolun dışında yolları da olduğunun kabul 
edildiğini ifade eder. Şayet bu noktada şüphelenmeye ve bunu 
sonu gelmez bir arayışa çevirmeye devam edilmesi 
durumunda, şüphenin, insanı azar azar kemiren bir hastalığa 
dönüşeceğini savunur. Nitekim Reybîlik/şüphecilik akımının 
modern döneme geçişi esnasında en büyük temsilcisi kabul 
edilen Nietzche’nin cinnet nöbetleriyle can verdiğini örnek 
olarak okurlarına sunar.27  

                                                           
25 Tevfik Fikret, Tarih-i kadim, 1321. 
26 Aynî, Reybîlik, Bedbînlik, Lâ-ilâhilik Nedir ?, 3-14; Akdemir, 
Mehmed Ali Aynî’nin Düşünce Dünyası, 26. 
27 Aynî, Reybîlik, Bedbînlik, Lâ-ilâhilik Nedir ?, 4. 
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Yine Aynî, Bedbînlik (Pessimizim/Kötümserlik) 
düşüncesini Tevfik Fikret’in beyitleri üzerinden değerlendirir. 
Aynî’ye göre ortaya konan kötümserlik düşüncesi Budha 
tarafından bir mezhep haline getirilmiş, Yunan ve Mısır’da 
dâhil olmak üzere birçok kadim medeniyette taşınmıştır. Ancak 
bu düşünce üzerinden Schopenhauer’in çıkarmış olduğu ahlak 
anlayışın aksine Tevfik Fikret’in herşeyden şüphe eden bir 
yaklaşımı benimsediğini savunur. Ona göre şairin bu 
düşünceye bu derece bağlanmasında hayatının sonlarında 
yaşadıklarının etkisi vardır. Bir hayat felsefesi olarak sunulan 
kötümserlik, şaire bile fayda sağlamamıştır.28 

Aynî’nin aynı eserde eleştirdiği akımlardan bir diğeri Lâ-
ilâhîik/Atezim’dir. Tevfik Fikret’in insanların özellikle modern 
dönemde daha yoğun bir şekilde müşahede edildiği gibi Hz. 
Allah’ı inkar etmelerine rağmen hiçbir felaketle 
karşılaşmamaları, din ve Allah inancıyla dalga geçilmesi ve her 
köşede dini düşünceyle alay edilip kahkahalar atılmasına 
rağmen ilahi cezanın gerçeklememesinden hareketle şiirinde lâ-
ilâhîlik düşüncesini savunması karşısında Aynî görüşlerini 
kaleme alır. İlk olarak Aynî, Tevfik Fikret’in bu satırları 
yazarken hangi ruh halinde olduğunu merak ettiğini dile 
getirir. Onun psikolojik bir takım sebeplerle böyle hareket 
ettiğini savunur. Zira şair hayatının son dönemlerinde geçmişte 
elde edemediği imkânları ve insanlardan hak ettiği saygınlığı 
bulamadığına inanması ve son olarak yakalandığı şeker 
hastalığının bir yansıması olarak kabul eder. Bu düşünceden 
hareketle Tevfik Fikret’in bütün filozofları ateist inanca sahip 
göstermesini kınamakta ve Türk gençliği üzerinde olumsuz 
etkileri olacak fikirleri temellendirme noktasında ilkel 
yöntemlere başvurmasından dolayı eleştirmektedir.29 

                                                           
28 Aynî, Reybîlik, Bedbînlik, Lâ-ilâhilik Nedir ?, 61. 
29 Aynî, Reybîlik, Bedbînlik, Lâ-ilâhilik Nedir ?, 64; Akdemir, Mehmed 
Ali Aynî’nin Düşünce Dünyası, 29. 
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Sonuç  

Mehmed Ali Aynî, II. Meşrutiyet sonrası hızlanan 
modernleşme sürecinde yazmış olduğu eserler ile Tük-İslâm 
düşünce tarihine katkı sağlamış bir mütefekkir ve ilim 
adamıdır. Telif etmiş olduğu eserler ve yazdığı makaleler ile 
Türkiye’de modern bir felsefe bilincinin ve geleneğinin 
oluşmasında pay sahibi olmuştur. Batı ve İslâm düşünce 
tarihine olan vukufiyeti ile bu dönemde yazılan birçok felsefe 
eserinin alana kazandırılmasına sebep olmuştur. Dönemin 
pozitivist ve materyalist akımlarının Türk toplumunda açacağı 
yaraları fark etmiş, bu akımların ve temsilcisi olan fikir 
adamlarının görüşlerini deliller ile iptal etmeye çalışmıştır. Yine 
tercümelerdeki hataların, düşünce dünyamızda açması 
muhtemel yanlışlıkları bertaraf etmeye çalışmış ve bu yönüyle 
sadece bir münekkit değil, ilmî kontrol vazifesi ifa etmiştir. 

 Bu çalışmalarının yanı sıra felsefe tarihine dair 
çalışmaları dikkat çeken Aynî, Batı felsefe konferanslarında 
ülkemizi temsil eden ilk bilim adamıdır. Aynî, felsefenin teorik 
kısmından çok, pratik felsefe anlayışını tesis etmeyi hedeflemiş, 
felsefe tarihinden ve filozofların öğretilerinden pratik hayata 
geçirilebilecek ilkeleri okurlara kazandırmayı hedeflemiştir. 

Ayrıca Mehmet Ali Aynî, modernleşme sürecinde 
unutulmaya yüz tutmuş İslâm düşüncesine yön veren âlimler 
hakkındaki biyografi eserleri kaleme almak suretiyle düşünce 
tarihçiliğine yeni bir boyut kazandırmıştır. Özellikle inkarcı 
akımların popüler olduğu bir dönemde İbnü’l-Arabî, Gazzâlî, 
Farabî, Bursevî ve Hacı Bayram Velî gibi düşünürleri Türk ilim 
dünyasına kazandırması büyük bir boşluğu doldurmuştur. 
Özellikle tasavvuf tarihi hakkındaki çalışması Mezhepler Tarihi 
çalışmalarında Razî’nin ihmal edildiğini dile getirdiği eksikliği 
gidermiştir.  

Ayrıca İslâm mezheplerinin teşekkül ve gelişme 
süreçlerine dair değerlendirmeleri, mezheplerin edebiyatı 
üzerine verdiği bilgiler önemlidir. Mihne süreci, Eşâriliğin 
ortaya çıkışı, Hanbeli ve Eş’ari çekişmeleri, İsmailîlik hakkında 
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vermiş olduğu bilgiler İslâm mezheplerin doğuşunda akıl-
nakil, kelam-felsefe ilişkileri, kelam ilminin safhalarına dair 
karşılaştırmaları ve bazı kelam eserlerinin kütüphanelerdeki 
kayıtlarını vermesi ve bu eserleri tahlil ederek mezkûr 
mezhepler için önemini ortaya koyması; bazı mezhepleri 
Batı’daki dini ve felsefi akımlarla karşılaştırması dikkat 
çekmektedir. 

Osmanlı’dan Cumhuriyet’e geçiş sürecinde tenkit yazıları 
ve Felsefe tarihine olan katkılarının yanı sıra, düşünce tarihini, 
dinî, tasavvufî ve çağdaş akımlar ekseninde ele alması ile Türk-
İslâm düşünce tarihinin kendine özgü karakterinin ortaya 
çıkarılmasına katkı sağlayan Aynî, diğer yönleri ile de ele 
alınmalıdır. Bu noktada özellikle Aynî’nin İslâm mezheplerine 
dair görüşleri daha geniş bir çalışmanın konusu olma 
potansiyeline sahiptir. 
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YAHYA KEMAL ve BALKANLAR 
 

H. Ömer ÖZDEN* 

 
Yahya Kemal’in bütün hayatında, ama özellikle 

çocukluğu ve ilk eğitimi üzerinde Balkanların çok önemli 
etkileri görülmektedir. Bu etki, hem kişiler nezdinde hem de 
fizik çevre nezdinde kendini göstermiştir. Anne ve baba tarafı, 
Evlâd-ı Fatihân’dan1 Şehsuvar Paşa’ya2 dayanan zamanın 
şartlarına göre zengin sayılabilecek, kültürlü, geleneklerine ve 
değerlerine bağlı, Rumeli’nin tanınmış köklü ailelerinden 
birinin ilk çocuğu olarak 1884 yılında Üsküp’te doğan Yahya 

                                                           
* Prof. Dr., Atatürk Üniversitesi, İlahiyat Fakültesi, 
omerozden25@hotmail.com 
1 Evlâd-ı Fâtihân hakkında geniş bilgi için bkz. Sadettin Ökten, Yahya 
Kemal’in Rüzgârıyla, Ötüken Neşriyat, İstanbul, 2010, s. 474-476. 
2 Nihad Sâmî Banarlı, Yahya Kemal’in Hâtıraları, İstanbul Fetih 
Cemiyeti Yahya Kemal Enstitüsü Yayınları, İstanbul, 1960, s. 16. M. 
Kaya Bilgegil, Yahya Kemal Enstitüsü’nün isteği üzerine bir Yahya 
Kemal Biyografisi hazırlamaya başlamış, ancak ömrü vefa 
etmediğinden bunu tamamlayamadan vefat etmiştir. O çalışmanın 
müsveddelerinden olan “Yahya Kemal’in Neseb Cetveli” (Bkz. Yahya 
Kemal Enstitüsü Mecmuası, sy. III, s. 112) isimli küçük çalışma, Yahya 
Kemal’in yakın dostlarından Sermet Sami Uysal’a göre yanlışlarla 
doludur. Uysal’a göre Yahya Kemal’in bilinen ilk atası, Rumeli 
fatihlerinden Yahşi Bey’in yanında bulunan ‘Bey’lerden biri olan ve 
bu sebeple Evlâd-ı Fâtihân’dan kabul edilen Şehsuvar Bey’dir. Bu, III. 
Mustafa dönemindeki Şehsuvar Paşa’nın da atasıdır ve Bilgegil’in 
çalışmasında Şehsuvar Bey’in adı yoktur. Ayrıca Yahya Kemal’e 
doğduğu sırada verilen Ahmed Âgâh ismi, Bilgegil’in çalışmasında 
Âgâh Kemal olarak belirtilmiştir ki bu da oldukça yanlıştır.(Bkz. 
Sermet Sami Uysal, Şiire Adanmış Bir Yaşam: Yahya Kemal Beyatlı, 
Yahya Kemal’i Sevenler Derneği Yayını, İstanbul, 1998, s. 32,34). 
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Kemal’e, babası İbrahim Naci Bey tarafından Ahmet Âgâh adı 
koyulmuştur.3 Yahya Kemal, soyadını bile 18.yy.da Balkanlarda 
bir Sancak Beyi olan bu Şehsuvar Paşa’ya dayandırarak almıştır. 
Beyatlı, Farsça Şehsuvar’ın Türkçeye aktarılmış halidir.4  

Yahya Kemal’in eğitiminde başta annesi Nakiye Hanım 
olmak üzere, asıl adı Fatma olan Nana’sının,5 Battal Gazi 
destanı ve Rumeli türkülerini dinlediği Uşak Hüseyin ve bir 
Arnavut kızı olan dadısı Zeynep rol almışlardır. Uşakları 
Hüseyin’den dinlediği Battal Gazi destanı, onun Anadolu ve 
Rumeli türküleri ile Balkanlar arasında bağ kurmasında etkili 
olmuştur.  

Battal Gazi Destanı, iri, sarı kâğıtlı bir kitaptı. Bana bu 
destanı okuması için odasına giderdim. Battal Gazi’deki epik 
ruh beni duygulandırırdı. Malatyalı Hüseyin Gazi, İstanbul’a 
nasıl geliyor? On defa on bin küffârı nasıl kılıçtan geçiriyor? 
Tekfurun kızını alıp gidiyor... Bunlar beni şiddetle sarardı. 
Budin, Belgrad türkülerini de kendi kendime tekrarlardım. Bu 
türküler bana bir nostalji verirdi. Bu türkülerde, müphem 
sûrette Macar ufuklarını görürdüm.6  

Bu destan ve kahramanlık türküleri, onun hafızasında 
silinmez izler bırakmıştır; fikir dünyasını, özellikle de tarihe 
ilgisini bunların yardımıyla geliştirmiştir.  

Yahya Kemal’in çocukluktan itibaren duygu dünyasının 
alt yapısını meydana getiren unsurlar arasında, kişiler kadar, 
bulunduğu coğrafi ve kültürel çevre de önemlidir. O, Üsküp’te 

                                                           
3 İbrahim Naci Bey, eski bir geleneğin devamı olarak, evdeki Kur’ân-ı 
Kerîm’in baş sayfalarından birine “Mahdumum Ahmed Âgâh’ın 
dünyaya geldiği tarihdir.” şeklinde yazmıştır. Yahya Kemal adını 
sonradan almıştır. (Bkz. Banarlı, Yahya Kemal’in Hâtıraları, s.15, 2 
no:lu dipnot; H. Vehbi Eralp, Yahya Kemal İçin, Yahya Kemal’i 
Sevenler Cemiyeti Yayını, İstanbul, 1959, s.32; Adile Ayda, Yahya 
Kemal’in Fikir ve Şiir Dünyası, Hisar Yayınları, Ankara, 1978, s. 88). 
4 Eralp, Yahya Kemal İçin, s. 33.  
5 Konuşmaya başladığında Ahmet Âgâh kendisine Nana dediğinden 
dolayı adı öyle kalmıştır. 
6 Banarlı, Yahya Kemal’in Hatıraları, s. 23-24. 
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doğduğu için her yerden çok Üsküp’ün etkisini görmek 
mümkündür. Doğduğu yer olan Üsküp, 1392 yılında Yıldırım 
Beyazıt tarafından kurulmuş, daha sonra da II. Murat 
tarafından genişletilmiştir. O, bunu şu cümleleriyle 
anlatmaktadır.  

Üsküp’te biz Türkler, en maddî, riyazî ve doğru bir tarih 
hesabıyla, miladın 1392 senesinden 1914 senesine kadar tam 510 
sene oturmuştuk. Hâlbuki bu şehri ezelden İslav addeden 
Sırplar mesela onu terk ettiğimiz 1392 senesinden evvel tam 510 
sene işgal etmiş değillerdi. Zaten Üsküp o zaman yoktu, yalnız 
adı olan küçücük bir köydü. Yıldırım Beyazıt tarafından, şimâle 
karşı bir Türk müdafaa kalesi diye kurulmuştu.7  

Yıldırım Beyazıt ile başlayan Üsküp’teki imar faaliyetleri 
hiç durmaksızın sürekli devam etmiş ve Üsküp, tam anlamıyla 
bir Türk-İslâm şehri haline getirilmiştir. Bosna fethedilene 
kadar ordunun Edirne’den sonraki ikinci önemli merkezi 
Üsküp olmuştur. 15. asrın sonlarında şehirdeki 33 mahallenin 
25’i Türk, 17. asırda ise 70 mahalleye ulaşan şehirde on bin 
civarında ev, konak, saray, 6 medrese, 9 darü’l-kurra, 70 
mektep, 20 tekke, 110 çeşme, 200 sebilhane ve 7 misafirhane 
bulunmaktadır. Sultan II. Murat, Arnavutluğu fethetmeden 
önce uzun süre Üsküp’te kaldığı için şehrin imarında en fazla 
katkısı olan padişahtır. Şehirde onun yaptırdığı Hünkâr Camii, 
avlusunda 16. Asırda inşa edilen saat kulesi, İshak Bey ve oğlu 
İsa Bey’in yaptırdığı iki cami, Koca Mustafa Paşa Camii, Yahya 
Paşa’nın yaptırdığı cami şehrin önemli eserlerindendir. Vardar 
nehri üzerinde bulunan Taş Köprü de yine Sultan II. Murad’ın 
eseridir.8  

Yahya Kemal’in sülâlesi, Üsküp’e sonradan yerleşmiş-
lerdir ama Üsküp’ü çok sevmişlerdir. O, bu durumu “Ben, 
ailece Üsküplü değilim, Nişliyim. Fakat Üsküp’de doğduğum 
için iftihar ederim. Çünkü Üsküp, Rumeli’de Türklüğün tekâsüf 
ettiği yerdir. O kadar Türktür ki her taşında milliyetimizin rûhu 

                                                           
7 Yahya Kemal, Hâtıralarım, s. 55. 
8 Ökten, Yahya Kemal’in Rüzgârıyla, s. 471-473. 
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şekillenir”9 sözleriyle açıklamaktadır. Yahya Kemal, Üsküp’ü 
ve Üsküplüleri kendisine sevdiren özelliklerini şöyle tasvir 
etmektedir:  

Üsküp, son zamanlara kadar, ilk asırlardaki çeşnisini 
tamamiyle muhafaza etmiş bir Türk şehriydi. Murâd-ı Sânî 
devrinin canlı bir resmi gibiydi. Halk hâlâ o lehçeyle konuşur, o 
türlü esvaplar giyer, o devirdeki gibi yaşardı. İhtiyarlarının kıllı 
göğüsleri kışın bile açık, çorap görmeyen ayaklarında uzun 
kırmızı yemeniler, ellerinde kol kalınlığında kısa kiraz 
çubuklar, omuzlarında cepkenler, bellerinde geniş kuşaklar, 
bacaklarında çuha çakşırlar, kaşları gözlerini ve bıyıkları 
ağızlarını örtecek kadar gürdü. Seciyeleri ve sıhhatleri demir 
gibi olan bu ihtiyarları gören bir İstanbullu, Nâima Tarihi’nin 
sahifelerinden fırlamış zannederdi. Bu şehrin gençleri de 
çakşırlı, fermeneli; gençliğin atılganlığıyla bıçak ve tüfek oyunu 
oynar, tanbura çalar ve türkü söyler, adeta bir Yeniçeri Ortası’nı 
andırırdı; kadınları kırmızı canfesten şalvar ve bürümcük 
gömlek giyerler, boyunlarına sıra sıra Mahmudiyeler takarlar, 
ellerinin ve ayaklarının parmaklarını kınasız bırakmazlardı.10  

Yahya Kemal’in Üsküp’ü, tıpkı Fâtih devrinin ruhânî bir 
mezarlığı gibi, her tarafında mezarlıkların, her köşesinde bir 
evliya türbesinin bulunduğu bir şehirdir. Halk arasındaki 
rivayete göre ya Bağdat’ta ya Üsküp’te bir evliya fazla imiş ki 
din âlimleri bu bahsi henüz halledememişler. Fakat Üsküp’ün 
evliyaları hep cengâverdirler. Bu nedenle Üsküp’teki türbelerin 
duvarlarında bir insanın taşıyamayacağı kadar ağır ve paslı 
kılıçlar, kalkanlar, zincirler asılıdır. Mesela Bukağılı Baba 
türbesinde bu zatın zindandayken ayağına bağlanan bukağı 
vardır. Kale içinde yatan Cafer Baba, küffar tarafından şehre 
atılan gülleleri eliyle elma yakalar gibi havada yakalayıp 
kabrinin etrafında bir duvar örermiş. Gâzi Baba, etrafında 

                                                           
9 Banarlı, Yahya Kemal’in Hatıraları, s. 27-28. 
10 Yahya Kemal, Çocukluğum Gençliğim, Siyâsî ve Edebî Hâtıralarım, 
İstanbul Fetih Cemiyeti Yahya Kemal Enstitüsü Yayınları, 3. Baskı, s. 
45-46, İstanbul, 1986. (Buradan itibaren bu esere atıf yapılırken, 
Hâtıralarım kısaltması kullanılacaktır.) 
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binlerce gaziyle bir tepede medfun olup kandil gecelerinde her 
bir kabirde bir mum yanarken bir mum şehrayini halinde 
görünürdü. Haydar Baba, Kosova Meydan Muharebesi’nin 
yapıldığı yere giden yolun üzerindeydi. Üsküp’te böyle bin bir 
türbe vardır. Tanzimat döneminde buraya bir hükümet konağı 
yapılmış ama şehrin ahlakı, karakteri ve tarihi yaşatan zihni hiç 
değişmemiştir. Üsküp’te toplum içinde herkesin kendi statüsü 
vardır. Beyler ayrı, ağalar ayrı, halk ayrıdır. Bey kanı taşımayan 
biri, bey unvanı takınmaktan utanırlardı; bundan dolayı 
Üsküplüler bey unvanına layık olmaksızın kendilerine bey diye 
hitap edilen İstanbullu memurlara inadına efendi diye hitap 
ederlerdi. Yahya Kemal, Üsküp’ü anlatmaya şöyle devam 
etmektedir: 

İstanbul’un fethinde kanını döktükten sonra Haliç 
kenarında Üsküplü Mahallesi’ni kurmakla İstanbul’a ilk Türk 
mayasını veren bu şehir, o zamanlar bir medeniyet 
merkeziymiş; âlimler, şairler, münşiler yetiştirmiş, Selâtin 
camilerine benzer camilerle, medreselerle, tekkelerle, 
bedestenlerle, çarşılarla bezenmiş. Mamafih medeniyeti 
yıkılmaktan ziyade bir göl gibi durmuştu. Çarşısı, kazzazları, 
bezzazları, haffafları, hallaçları, bakırcıları, kuyumcuları, 
silahçılarıyla olduğu gibi duruyor, çalışıyor ve işliyordu. Çırak, 
kalfa ve ustaların sıfatları, mevkileri, kıyafetleri eskisi gibiydi.  

Üsküp o kadar eski ve o kadar Türk’tü ki İstanbul’dan ve 
Selânik’ten gelen yeni kelimeleri, yeni eşyayı, hatta yeni 
şarkıları alafranga telâkkî ederdi. Balık, suyu idrak etmediği 
gibi Üsküp de Türklüğünü idrak etmiyordu, bütün Türk 
şehirleri gibi kendisine yalnız Müslüman diyordu.11  

İşte Balkanlardaki Türklerin milliyetlerini idrak etmekten 
uzak kalmalarına mukabil diğer Müslüman veya gayr-i müslim 
teb’anın milliyetlerinin farkında olmaları, Balkanlarda 
bağımsızlık hareketlerinin doğmasına yol açmıştır. Bunların en 
başında Arnavutlar, Karadağlılar, Yunanlılar, Sırplar ve 
Bulgarlar vardır. Yahya Kemal, bu hareketi anlatmak için 
Arnavut örneğini vermektedir. Bunu da Balkanların 

                                                           
11 Yahya Kemal, Hâtıralarım, s. 46-47. 
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dağılışından sonra rastladığı bir gençle yaptığı sohbeti 
naklederek yapmaktadır. Bu genç, samimi bir sesle “Meğerse 
Rumeli’nin en asîl, en metin, en halis unsuru Türkmüş!” 
deyince Yahya Kemal ona bunu nereden anladığını sormuştur. 
Genç de “Son on üç senenin tecrübesiyle… Rumeli’de Türk 
hâkimiyetinin yerine geçen unsurlar, hâkimiyet sıfatına liyakat 
kazanamadılar, lakin mahkûm unsurların liyâkatları daha 
ziyade ortaya çıktı.” diye başladığı konuşmasının özeti ve 
sonucu şöyle bağlanmıştır. Üsküplü Türklerin kendi 
milliyetlerinin farkında olmamalarına karşılık, Arnavutlar 
milliyetlerinin farkındadırlar. İstanbul hükümeti de 
Arnavutlara değer vermekte, onlar işe rahat girerken Üsküplü 
Türkler işe alınmayıp işsiz kalmışlardır. Devlet Rumeli’ye 
egemen iken Türk’e değer verilmemiş, esamesi bile 
okunmamıştır.  

Arnavutlar, belki de hür hareket ettikleri, cesur, inatçı ve 
kendi hakları uğrunda pervasızca can veren bir yapıya sahip 
oldukları için devletin asıl unsuru gibi görülmüş, asıl 
Müslümanların onlar olduğu kabul edilmiştir. Arnavutların 
milliyetlerine önem verdiklerini gören Avrupalılar onları isyan 
etmeleri için kışkırtmış, Kosovalılardan birçok kişi asıldan Türk 
olduklarını unutup Arnavutlara destek vermişlerdir. Giderek 
Arnavutların da kendilerine olan güvenleri artmış, kara kartallı 
bir bayrak belirlemiş ve alttan alta devlet olma fikri zihinlere 
yerleşmeye başlamış, nihayet fırsatını bulduklarında isyan edip 
bağımsız hale gelmişlerdir. Müslümanlar milliyetlerine önem 
vermedikleri için Rumeli parçalanıp Türk hâkimiyetinden 
çıkmış ve buralarda bulunan Müslümanlar, mahkûm duruma 
düşmüşlerdir. Ancak bu on üç senede Türklerin ne kadar büyük 
bir millet olduğu anlaşılmış ve buraların Türk hâkimiyetinden 
çıkışına yâr da ağyâr da ağlamıştır. Çünkü Balkanlarda birliği 
ve beraberliği asıl sağlayanın Türkler olduğu geç de olsa 
anlaşılmıştır, ama artık iş işten geçmiştir. Bunları anlatan genç 
adam, cümlelerini şöyle tamamlamıştır. 

Türk memleketinin asıl sırrı Türkdeymiş. Arnavut’u, 
Çerkez’i, Kürt’ü hâkim ve metin bir millet kitlesi eden, Türk 
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mayasıymış. Bugün Rumeli’de bilfiil meydana çıkan netice 
ispat etti ki Türk, bu devletin Müslüman unsurlarını 
birleştirmek için Allah tarafından bir mevhibe imiş. O giderse 
Arnavutlar, Kürtler, Çerkezler çil yavrusuna dönerlermiş. 
Bugün Arnavutlar ne bir ordu, ne bir müessese, ne bir idari 
şebekesi vücuda getirebiliyorlar. Bir zaman Türk idaresinde 
ferdî kabiliyetle o kadar büyük adamlar yetiştiren bu unsur, 
kendi başına kalınca şaşırdı. Arnavutluk’ta aciz, Sırbistan’da ise 
irade-i cüz’iyesine bile sahip değil. On üç senede Türk’ün 
büyük bir millet olduğunu anladık, zaman geçtikçe daha ziyade 
anlayacağız zannediyorum. Uyandık, lakin karanlıkta 
uyandık.12 

Görülüyor ki Balkanlarda Türkler sayesinde Müslüman 
olan unsurlar ve diğerleri, nasıl bir rahatlık ve hürriyet içinde 
olduklarını, ancak hürriyetlerini ilan ettikten sonra 
anlayabilmişlerdir. Çünkü aydınlığı karanlık zannediyorlarmış. 
Karanlıktan kurtuluyoruz sanırken asıl karanlığa düştüklerini 
geç fark etmişlerdir. Buna eskiler “ba’de harâbi’l-Basra” yani 
Basra harap olduktan sonra uyanma diyorlar.  

Yahya Kemal, Balkanların yalnız tarihi, demografik yapısı 
vs. ile ilgilenmemektedir; onun duygu dünyasında da 
Balkanların önemli bir yeri vardır. O, Balkanlara meftun, 
Üsküp’e sevdalı biridir. Çok sevdiği Üsküp’ü, Kaybolan Şehir 
isimli şiirinde anlatırken duygularını şu mısralarla dile 
getirmektedir: 

Üsküp ki Yıldırım Beyazıd Hân diyarıdır, 
Evlâd-ı fâtihân’a onun yadigârıdır. 
 
Fîrûze kubbelerle bizim şehrimizdi o; 
Yalnız bizimdi, çehre ve rûhiyle bizdi o. 
 
Üsküp ki Şârdağı’nda devamıydı Bursa’nın. 
Bir lâle bahçesiydi dökülmüş, temiz kanın. 
 

                                                           
12 Yahya Kemal, Hâtıralarım, s. 49-50. 
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Üç şanlı harbin arş’a asılmış silahları 
Parlardı yaşlı gözlere bayram sabahları 
 
Ben girmeden hayatı şafaklandıran çağa, 
Bir sonbaharda annemi gömdük o toprağa. 
İsâ Bey’in fetihte açılmış mezarlığı 
Hulyâma âhiret gibi nakşetti varlığı. 
 
Vaktiyle öz vatanda bizimken, bugün niçin 
Üsküp bizim değil? Bunu duydum için için. 
 
Kalbimde bir hayâli kalıp kaybolan şehir! 
Ayrılmanın bıraktığı hicran derindedir! 
 
Çok sürse ayrılık, aradan geçse çok sene, 
Biz sende olmasak bile, sen bizdesin gene.13 
 
ifadeleriyle Üsküp’e olan muhabbetini açık bir şekilde 

ifade etmektedir. Üsküp’ün Şar Dağı’nın eteklerinde kurulu 
olduğundan yola çıkan Şair, Bursa’nın da Uludağ’ın eteklerinde 
kurulmuş olmasına benzeterek, Üsküp’ü Bursa’nın 
Balkanlardaki devamı olarak nitelemektedir. Yıldırım Beyazıt 
Han tarafından kurularak Evlâd-ı Fâtihân’a emanet edilen 
Üsküp’ün elimizden çıkışının sebebini sorgulamakta, bu güzel 
şehrin yalnızca hayalinin hafızasında yaşadığını, ama 
kendisinin kaybolduğunu düşünerek hayıflanmakta, bunun her 
Türk’ün kalbinde derin yaralar açtığına vurgu yapmaktadır. 
Ancak, Üsküp ‘kaybolan şehir’ olsa da, biz Türkler orada 
olmasak bile onun bizim kalbimizdeki yerinin hep aynı 
olduğuna, asla kaybolmayacağına olan inancını da 
dillendirmektedir.  

Üsküp, ezan seslerinin hiç susmadığı, bu yüzden 
annesinin çok sevdiği, asla uzaklaşmak istemediği, kendisinin 
de duygu dünyasının oluştuğu yer olmasından dolayı asla 

                                                           
13 Yahya Kemal, Kendi Gök Kubbemiz, İstanbul Fetih Cemiyeti Yahya 
Kemal Enstitüsü Yayınları, İstanbul, 1974, s. 77-78. 
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unutamadığı diyardır. Yahya Kemal, iç dünyasının manevî 
derinliklerini oluşturan Üsküp’ün bu havasını anlatırken şu 
ifadeleri kullanmaktadır: 

O yaşlarımda ben, Üsküp minarelerinden yükselen ezan 
seslerini duyarak, içim bu seslerle dolarak yetişiyordum. 
Minarelerde ezan başladığı zaman evimizde rûhânî bir sessizlik 
olurdu. Galiba Üsküp’ün sokaklarında da böyle bir rüzgâr 
dolaşır, bütün şehri bir mâbed sükûnu kaplardı. Bin üç yüz sene 
evvel, Hz. Muhammed’in Bilâl-i Habeşî’den dinlediği ezan, 
asırlarca sonra, bizim semâmızda hem dînî hem millî bir mûsıkî 
olmuştu.  

Lâkin bu sesler, beni bütün ömrümce bırakmış değildir. 
Müslüman Türk çocuklarının dînî ve millî terbiyesinde ezan 
seslerinin büyük tesirine inanırım. Ben Paris’de iken bile, hiç 
münasebeti olmadığı halde, kulaklarıma Üsküp’deki ezan 
seslerinin bir hâtıra gibi aksedip beni bir nostalji içinde 
bıraktığını hissettiğim anlar olmuştur.14 

 Yahya Kemal, ilk millî duygularının yanında ilk siyasi 
fikirlerini de Üsküp’te kazanmıştır.  

Üsküp İdâdîsi’nde Namık Kemal’in Vatan ve Silistre’sini, 
Âkif Bey’ini okudum. Fakat bu eserler bana siyasi olmaktan çok 
vatanperverâne şiirler gibi görünmüşlerdi. Üsküp’de ise 
politika, Makedonya Komitesi’nin kanlı işlerine ve 
Müslümanlara verdikleri korkuya denilirdi. Bizim milletimize 
mahsus bir politikanın mevcut olması bile garip görünürdü.  

Fikir ve malumat ıtlak olunabilecek ilk politika hevesimi 
Üsküp’de Râgıp Efendi’den aldım. Babam İcrâ memuru olduğu 
için kendisini çalıştığı odada görmeğe giderdim. Râgıp 
Efendi’nin odası da oradaydı. Râgıp Efendi, kâtipler arasında 
okumuşluğu ile maruftu. Etrafında tesir bırakmış bir adamdı. 
Edebiyat ve hatta siyasiyâta vukûfu da söyleniyordu.15  

Çok kitap okuyan, ahlaklı, mütevazı ve ağırbaşlı biri olan 
Râgıp Efendi, dik başlı olduğu için polis komiseri olamamış, 
küçük bir kâtip olarak kalmıştır. İşlerini bitirip de konuşmaya 

                                                           
14 Banarlı, Yahya Kemal’in Hatıraları, s. 26-27. 
15 Yahya Kemal, Hâtıralarım, s. 61. 



314 
 

başladığında dairedeki herkes başına toplanıp onu 
dinlediğinden dolayı Yahya kemal de bu konuşmalarından 
bazılarına tanık olmuştur. Bu konuşmalarda Namık Kemal ile 
Abdülhamit arasındaki çekişme ve fikir ayrılıklarına şahit 
olmuş ve Namık Kemal’in kitaplarını bu sayede okumuştur. 
Paris’e giden birçok düşünce adamının kitaplarını Râgıp 
Efendi’den alarak okuyan Yahya Kemal, memleket meselelerine 
ilgi duyuşunun sebebini Râgıp Efendi’den dinlediklerine 
bağlamıştır.16 Görülüyor ki Yahya Kemal, Üsküp’ün millî ve 
manevî havasından aldığı ilhamla, ömrü boyunca eserlerinin 
istikametini belirlemiş, dinî ve millî değerlerinin ilk tohumları 
burada yeşermiştir. 

Yahya Kemal’in Üsküp’le ilgili unutamadığı hatıraları 
arasında Kurşunlu Han da bulunmaktadır. Kurşunlu Han’ın, 
ilk fütuhat devirlerinden kalma dev bir eser olduğunu ancak 
hangi hükümdar zamanında yapıldığını bilmediğini belirten 
Yahya Kemal, bu mekânın, adını kubbesinin kurşunla kaplı 
olmasından aldığını söylemektedir. Uzun zaman han olarak 
vazife yapmış olsa da sonraları Üsküp hapishanesi olarak 
kullanılmış bu yapı için Yahya Kemal, Üsküplü delikanlıların 
buradan mutlaka yollarının geçtiğini, Üsküplülerin de burada 
yatmayanlara gerçek delikanlı gözüyle bakmadıklarını ifade 
etmektedir. Bu hapishane, küçük suçlardan yatanların değil, 
cinayet işleyenlerin cezalarını çektiği bir tutuk evidir. İçine 
girmediği yapıyı kapısından bakarak tanımış olan Yahya 
Kemal, hanın ortasında bir şadırvan bulunduğunu, bu 
şadırvanın üstünde de bütün Üsküplülerin dilinde olan bir 
turna heykeli olduğunu belirtmektedir. Burası üzerine nice 
türküler yakılmış, nice menkıbeler söylenmiştir. Şairimiz, bu 
hanla ilgili olarak 

Kurşunlu Han, şadırvanıyla, turnasıyla, demir 
parmaklıklı pencereleriyle, menkıbeleriyle, türküleriyle, 
tanburalarıyla, kara düzenleriyle, Üsküplülerin gözünde 
tüterdi; hakikaten de romantik bir Avrupa şairini hayran edecek 

                                                           
16 Yahya Kemal, Hâtıralarım, s. 62-65. 
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bir yerdi. Bazı sâkit gecelerde, Kurşunlu Han’ın türkülerini 
bizim konağın pencerelerinden, derin bir hassasiyetle dinlerdik. 
Ben Üsküp’ten çıktım, Üsküp de medenileşmeye başlamıştı; 
işittim ki günden güne ma’mur olan Üsküp’te yeni usulde bir 
hapishane yapılmış, mahpuslar da oraya nakledilmişler, 
Kurşunlu Han da münkariz olmuş.17 

Yahya Kemal, kendisine şiir yazdıran ilk aşkını da 
Üsküp’te yaşamıştır. Mahallelerinin en güzel kızlarından biri 
olan Redife Hanım isimli genç kıza daha beş yaşında iken ilk 
kez âşık olmuş, günlerce uyumamıştır. İkinci kez on iki 
yaşındayken bir sünnet düğününde gördüğü Redife Hanım’a 
olan masum aşkı tekrar hareketlenmiş ve düğün boyunca bu 
genç kızın yanından hiç ayrılmamıştır. Üsküp’ün ileri gelen bey 
ailelerinden birinin kızı olan ve o zamanlar Üsküplülerce 
‘Üsküp’ün Venüs’ü’ olarak anılan bu genç kıza olan aşkını, 
sonradan tek kelimesini bile hatırlamadığı bir türkü güftesi 
yazarak terennüm etmiştir. Unuttuğunu zannettiği bu çocukluk 
aşkı, Üsküp İdadîsi’nin ikinci sınıfına gittiği sene, annesinin 
ölümünden sonra teselli aradığı yerlerden biri olan Üsküp Rifâî 
Dergâhı’nın şeyhi Sadullah Efendi ile evlenmiş olan Redife 
Hanım’ı üçüncü defa görünce tekrar canlanmıştır. Bu gizli 
aşktan duyduğu derin ıstırabı yine şiirle, fakat bu defa basit bir 
türkü güftesiyle değil, aruz vezinli bir şiirle anlatmak sevdasına 
düşmüştür.18 

Yahya Kemal, çocukluğunun Balkan şehirlerinde 
geçtiğini “Açık Deniz” şiirinde ifade ederken, bu şiirde 
Balkanların nasıl bir Türk yurdu haline geldiğini de estetik 
tarzda ifade etmektedir. 

Balkan şehirlerinde geçerken çocukluğum, 
Her lâhza bir alev gibi hasretti duyduğum. 
 
Kalbimde vardı ‘Byron’u bedbaht eden melâl 
Gezdim o yaşta dağları, hulyâm içinde lâl, 

                                                           
17 Yahya Kemal, Hâtıralarım, s. 51-53. 
18 Yahya Kemal, Hâtıralarım, s. 93-96. 
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Aldım Rakofça kırlarının hür havâsını, 
Duydum akıncı cedlerimin ihtirâsını. 
 
Her yaz, şimâle doğru asırlarca bir koşu, 
Bağrımda bir akis gibi kalmış uğultulu… 
 
Mağlupken ordu, yaslı dururken bütün vatan,  
Rü’yâma girdi her gece bir fâtihâne zan.19 
 
Şiire ve sanata düşkünlüğüyle tanınan bir İngiliz lordu 

olan Byron, İngiltere’den ayrılıp Balkanlar civarına 
yerleştiğinden itibaren Yunanlıların istiklali için uğraşmış ama 
onların Osmanlı’ya baş kaldırıp müstakil bir devlet olduklarını 
göremeden ölmüş ve cenazesi İngiltere’ye götürülmüştür.20 
Yahya Kemal’in Açık Deniz şiirinde Lord Byron’dan söz 
etmesinin sebebi ise, yaşarken Yunan’ın bağımsızlığını 
görememekten dolayı üzüntülü olan Byron’un bu 
üzüntüsünün, onun ölümünden sonra Yunanlıların bağımsızlık 
elde etmeleri ve vatan topraklarımızın onlara geçmesinden 
dolayı bu kez Yahya Kemal’e geçmesinden dolayıdır. Şairimiz, 
onun ölümünden sonra gerçekleşen bu üzücü hadiseden dolayı, 
daha o günden itibaren eski yerlerimizi özlemeye başladığını ve 
sessizce dağı taşı dolaşıp isyan ettiğini şiirinde anlatmaktadır.  

Belli ki Balkan şehirleri arasında Yahya Kemal’i 
Üsküp’ten sonra en fazla etkileyenlerden biri de Rakofça’dır. 
Rakofça, kırçı denilen eğlenceleriyle meşhurdur ve Yahya 
Kemal on altı yaşına kadar bu eğlencelere katılmıştır. Rakofça 
kırlarında güz sonlarında yapılan bu eğlencelerde Yahya 
Kemal’in ailesine özel bir seyir yeri ayrılır ve aile, köylülerin 
arasına karışmadan eğlentileri buradan seyrederdi. Şafak 
sökene kadar devam eden kırçıda, meydana büyük sofralar 
kurulur, gece boyunca sönmeyen meşalelerin aydınlığında 
yiyilip içilir, silahlar atılır, havaifişekler geceyi aydınlatır, 

                                                           
19 Yahya Kemal, Kendi Gök Kubbemiz, s. 14. 
20 Ökten, Yahya Kemal’in Rüzgârıyla, s. 452-454.  
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kadınlı erkekli onlarca kişinin elele tutarak gaydalar eşliğinde 
yaptıkları, hora olarak isimlendirilen raks yapılırdı. 

On altı yaşından sonra İstanbul’a gelen ve belli bir zaman 
sonra oradan da Paris’e firar eden Yahya Kemal, özlemini 
duyduğu Rakofça’ya bir de kırk iki yaşındayken gitmiştir. Uzun 
zaman gidemese de yıllarca o eski hatıraları hafızasında 
tutmuştur. Çünkü 1912’de patlak veren Balkan Harbi’nde ilk 
kaybettiğimiz yer, Rakofça olmuştur. Buraları terk etmek 
zorunda kalan bütün Balkan şehirlerindekiler gibi Yahya 
Kemal’in ailesi de Balkanlardan ayrılmış, fakat orada 
bıraktıkları arazilerini satıp Anadolu’da iyi bir hayat yaşamanın 
hayaliyle Yahya Kemal’i sürekli sıkıştırmışlardır. 1926 yılında 
Belgrad’a hükümet tarafından dostluk muahedesi imzalamak 
üzere gönderilen heyette Yahya Kemal de vardır ve orada bir 
dostundan bu satış işinin çok zor hatta mümkün olmadığını 
öğrenmiş, trenle bir günlüğüne Üsküp’e gitmiştir. Giderken 
tren Rakofça’nın yanından geçmiş, arazilerinde daha önce 
olmayan büyük bir kilise bulunduğunu görünce, bu arazilerin 
artık kendilerine ait olmadığını anlamıştır.21  

Oysaki Yahya Kemal, Balkanların hangi şartlarda ve ne 
fedakârlıklarla alındığını en iyi bilenlerdendir. 1357 yılında 
Bizans’ın Balkanlarda kendisine destek olması amacıyla yardım 
istemesi üzerine Orhan Bey, oğlu Süleyman Paşa’yı Gelibolu’ya 
çıkması için görevlendirmiştir. Bizans kralı, Gelibolu’da 
Süleyman Paşa’ya üs olarak Çimpe Kalesi’ni vermiş, böylece 
Türklerin “şimale doğru asırlarca sürecek koşusu“ başlamıştır. 
Gelibolu’ya çıkışı ve Rumeli’ye akınların başlamasında 
Süleyman Paşa’ya kardeşi, Murat Bey (Murat Hüdavendigâr), 
Lala Şahin Paşa, Hacı İlbeyi, Evrenos Bey, Gazi Fazıl Bey, Yakup 
Ece Bey yardımcı olmuş ve Gelibolu’dan şimale yani kuzeye 
doğru yürüyüş böyle başlamış, kısa zaman sonra Balkanlar, 
Osmanlı hâkimiyetine geçmiştir.22 Beş yüz elli yıl Türk 
egemenliğinde kalan Balkanların elimizden çıkışı, burada 

                                                           
21 Yahya Kemal, Hâtıralarım, s. 30-32. 
22 Ökten, Yahya Kemal’in Rüzgârıyla, 455-462. 
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yaşayan her Türk gibi Yahya Kemal’i de derinden etkilemiş ve 
bunun üzüntüsünü şiirlerine de yansıtmıştır.  

Filibe, Balkanları terk etmemizden sonra Yahya Kemal’in 
çok özlediği şehirlerden biridir. Buraları kaybetmeden 100 yıl 
öncesine kadar Bursa ve Eyüp gibi iliklerine kadar Türklüğün 
sindiği Filibe’ye olan özlemini 1921 yılında giderme fırsatı 
bulmuştur. Sofya’dan bindiği trenin geçtiği yollarda gördüğü 
Köstence Kaplıcaları, Tatar Pazarcığı, birer minaresi kalmış 
yerler, çitli evler, çardaklar, dağlardan ovaya doğru inip yavaş 
yavaş büyüyen berrak Meriç, vadilerde Budin’den gelen bir 
muhacir türküsünü hissettiren hüzün, yol üstünde sepetlerle 
üzüm ve elmanın satıldığı Saranbey’de bir ömür boyu 
yaşayabileceği duygusu, Frenklere bile buraların hâlâ bir Türk 
yurdu olduğunu itiraf ettirdiğini ifade etmektedir.  

Trenden indiğinde etrafında yine Türklerin bulunduğunu 
görmüş ve bir taksiyle Filibe’nin Perapalas’ı konumundaki Otel 
Mole’ye gidip sokağa bakan bir odaya yerleşmiştir. Altı lokanta 
olan bu otelin hemen karşısında ilk Osmanlı dönemlerinden 
kalma küçük bir cami bulunmakta ve o haliyle sanki Çelebi 
Sultan Mehmed’i hatırlatmaktadır. Yahya Kemal, bu camiyi 
Filibe’ye seyahat edenler arasında gören son Türk olduğunu, 
çünkü İstanbul’a döndükten çok kısa bir süre sonra bu caminin, 
yol genişletme bahanesiyle yıktırıldığını belirtmektedir.23 

Buluştuğu bir arkadaşıyla Filibe’yi ortadan ikiye ayıran 
caddesinde gezerlerken Bursa’yı hatırlatan bir manzarayla 
karşılaşmışlardır. 

Bursa devrinden bir cami, dört köşe, yamyassı, top 
sökmez taşlardan duvarlar, ilk Türk mimarlığının alaca bir 
minaresi, yüksek ağaçlar. Camiin önünde Türk kahveleri, 
börekçileri, kebapçıları, küçük iskemlelere oturmuş sarıklı ve 
kürklü ihtiyarlar, fesini arkaya atmış delikanlılar, Türk 
hayatından henüz çıkmamış bazı Bulgarlar, senli benli 
konuşarak kahve içiyorlar. Eski hayattan bir levha, olduğu gibi 
yerinde kaynaşıyor. Camiye girdik. Kapıda bir kitabe var. 

                                                           
23 Yahya Kemal, Hâtıralarım, s. 35-36. 
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Camiin Sultan Abdülhamid-i Evvel devrinde tamir edildiği 
yazılı. Kapıdan girdik. Türklüğün Bursa devrindeki 
Müslümanlığından bir sükûn âlemi, olduğu gibi yerinde 
kalmış. Ortada bir havuz. Murat Hüdavendigâr devri devam 
ediyor gibi. Camiin eşyasından eser yok. Yalnız yerinden 
koparılamayan şeyler, asaletini korumaya kifayet ediyor. 
Camiden çıktık. Yanındaki harem avlusunda, bir çınar altında 
iki üç eski mezar taşı ortasında kahve içtik. Kalktık. Aynı cadde 
üzerinden yürüdük. Solda Yeşilli Camii, tamir göre göre yine 
yaşının farikasını kaybetmemiş. Yine yürüdük. İki taraf Bulgar 
dükkânları. Mamafih Türkiye zamanındaki gibi. Solda bir 
yeşillik görünüyor. Neresi olduğunu sordum. Şehabettin Paşa 
Türbesi ve imareti imiş. Ruhani bir mimari bakiyesi, otlar ve 
sarmaşıklar içinde kalmış. Daha yürüdük. Meriç köprüsünün 
ağzına geldik. Bisikletle bir Türk çocuğu geçiyordu. 
Köprübaşında bekleyen bir Bulgar jandarması yanına yaklaştı, 
bilmem ne için çocuğun ensesine bir tokat vurdu, bisikletten 
indirdi, çocuk ağlıyordu, jandarma bisikleti aldı. Karakola 
doğru götürdü. Çocuk ağlayarak bir müddet bisikletini istedi, 
sonra çekildi ve kaçtı. Biz vakaya bigâneler gibi bakıyorduk. Bu 
manzaranın hüznü ile caddenin sonundan bir sokağa girdik.24  

Yahya Kemal, Balkan Savaşı sonrasında yurtlarından 
çekilen Türklerin Türkiye topraklarında yaşamaya alıştıklarını, 
ancak buralarda kalanların eziyet içinde olduklarını bisikletli 
çocuk üzerinden yukarıdaki cümlelerle anlatmaktadır. 

Yahya Kemal, Türklerin Avrupa içlerine Meriç 
Köprüsü’nden geçerek gittiklerini, kaç padişahın kaç kere bu 
yollardan geçtiğini, 1921 yılında gittiği Filibe’nin her sokağının 
Türk izleri taşıdığını ve buraların nasıl olup da elden çıktığına 
bir türlü inanamadığını ve bu yüzden zihninin allak bullak 
olduğunu,  

Meriç Köprüsü’nü geçtik. 14. asırdan beri altı asır, atlı ve 
piyade, asker ve vatandaş, serdar ve nefer, fâtih ve muhacir, bu 

                                                           
24 Yahya Kemal, Hâtıralarım, s. 37-38. 
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köprüden kaç milyon Türk geçmiş! Eflak ve Boğdan, Rusya ve 
Lehistan, Macaristan ve Almanya, Bosna ve İtalya içerilerine 
yürümüş! Murat Hüdavendigâr’dan Sultan Mustafa-yı Sânî’ye 
kadar geçen bey ve padişahların kaçı galip ve kaçı mağlup 
olarak bu köprüden geçerek Edirne’ye Bursa’ya ve İstanbul’a 
dönmüş! Düşünürken zihin bunalıyor.25 cümleleriyle adeta altı 
asırlık macerayı özetlemektedir.  

Filibe’deki gezintisine devam eden Yahya Kemal, Türk 
yemekleri sunan bir lokantada yemek yedikten sonra, 
arkadaşıyla birlikte, Osmanlı’nın mesire alanlarından bir tepede 
bulunan en az üç asırlık bir Türk çeşmesinin yanında oturup 
dinlenirlerken çeşmenin kitabesinin bulunmadığını 
görmüşlerdir. Çeşmenin kitabe yeri, Yahya Kemal’e, yeni 
açılmış bir yara gibi gözükmüştür. Filibe belediye başkanı 
tarafından kaldırılan kitabeyi düşünerek üzülen şairimiz, tarihi 
eserlerin insanlığın ortak mirası olduğunu, Anadolu’da birçok 
Bizans ve Latin eserinin kitabelerinin ve eserlerin olduğu gibi 
durduğunu ve bunlara el değdirilmediğini belirtmektedir. 
Yahya Kemal’e göre her milletin vatanının, diğer bir milletten 
miras olarak kaldığını, milletlerin tevarüs ettikleri eserlerin, 
artık kendi milliyetlerine mal olmuş eserler olarak görülmesi 
gerektiğini, toprak üzerindeki nişaneleri kaldırmanın, ilim 
karşısında maziyi unutturamayacağını belirttikten sonra, 
Macarların Budin’deki Türk izlerini kaldırdıklarından dolayı 
pişman olduklarını da hatırlatmaktadır.  

Budin’de tek tük Türk eseri kalmış olmakla birlikte 170 yıl 
Türk hâkimiyetinde kalan Budin’de esen rüzgârların bile 
buraların yaklaşık iki asır Türk olduğunu söylediğini ifade 
etmektedir. Yahya Kemal, çeşmenin kitabesine üzülürken 
bulundukları tepenin karşısında bulunan bir başka tepenin de 
kaldırılmak istendiğini öğrenerek adeta yıkılmıştır. Bu tepe de 
eski bir Türk mesiresidir. Bu nedenle burayı taş ocağı haline 
getirerek yirmi yılda tamamen ortadan kaldırıp düz bir alan 
elde edeceklerini ve buraya uydurma bir park yapacaklarını, bu 

                                                           
25 Yahya Kemal, Hâtıralarım, s. 39. 
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taş ocağında çalışan fakir bir Türk işçisinden öğrenmişlerdir. 
Çünkü bu tepede Türklerden kalma saat kulesi, eski kubbeler, 
eski minareler, eski evler, kısacası Osmanlı mazisinin bir âlemi 
görünmektedir.26  

Yahya Kemal’e göre Balkanları kaybettikten sonra bu 
coğrafya, her Türk’ün bağrında bir yaradır.  

Bir Türk gönlünde, nehir varsa Tuna’dır, dağ varsa 
Balkan’dır. Vâkıa Tuna’nın kıyılarından ve Balkan’ın 
eteklerinden ayrılalı kırk üç sene oluyor. Lâkin bilmem uzun 
asırlar bile o sularla o karlı tepeleri gönlümüzden silebilecek 
mi? Zanneder misiniz ki bu hasret yalnız Rumeli’nin 
çocuklarının yüreğindedir? Rumeli toprağına ömründe bir 
kerecik ayak basmamış bir Diyarbekirli Türk de aynı hasretle bu 
türküyü söylemiyor mu? 

 

Gözde tüter dumanları 
Bak Şıpka’nın Balkanları 
Hâlâ sızar al kanları 
Ayrılmıştık otuz sene 
İşte Şıpka geldik yine.27 

Türklük, beş yüz küsur yıl kaldığımız Balkanlara öyle bir 
sirayet etmiştir ki bugün oralara hâkim olanların bunu söküp 
atmaları adeta imkânsızdır. Yahya Kemal kırk üç yıl sonra 
tekrar gittiği Balkanlarda bu duygularını şöyle ifade ediyor:  

Türklük Avrupa’ya doğru cezr ü meddi biten bir deniz 
gibi oralardan çekilmiş, lâkin tuzunu bırakmış. Bütün o toprak 
Türklük kokuyor. Bu tuz, Bulgar vatanının toprağından mı 
kalmamış? Kanında mı? Meşrebinde mi? Yaşayışında mı? 
Giyinişinde mi? Duyup düşünüşünde mi? Oturup kalkışımda 
mı? Lisanında mı? Lisanın sarfında ve nahvinde mi kalmamış? 
Daha nerelerinde Ya Rabbi? O toprakta gezindiğim müddetçe 
hep bunu hissettim.28  

                                                           
26 Yahya Kemal, Hâtıralarım, s. 39-41. 
27 Yahya Kemal, Hâtıralarım, s. 146. 
28 Yahya Kemal, Hâtıralarım, s. 147. 
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Yahya Kemal önce vapurla Karadeniz yoluyla geçtiği 
Bulgaristan’da trenle eski Türk topraklarını geçerek Sofya’ya 
kadar gelmiş, burayı gezerken mezarlıkların yok edildiğini, 
çoğu camilerin yıkılıp yerlerine kilise yapıldığını, bazılarının 
kiliseye çevrildiğini, Sofya’da Türklerin yaptırdığı kırk sekiz 
camiden sadece Banabaşlı Camii’nin kaldığını; bazı 
medreselerin hapishaneye dönüştürüldüğünü; kaplıcaların 
yıkıldığını içi sızlayarak görmüştür. Sofya’dayken kendisini 
bunaltan bir Amerikan kasabasında gibi zanneden Yahya 
Kemal, dönüşte uğradığı Filibe’ye girince burada hiç olmazsa 
bazı Türk eserlerinin halen mevcut olduğunu gördüğünden 
dolayı şirin bir Türk şehrine girmiş gibi sevindiğini ifade 
etmektedir.29  

Sonuç 

Balkanlar, yanlış politikalar ve devletin gücünü 
kaybetmesinin bir sonucu olarak Osmanlı Devleti’nin elinden 
çıkınca, egemen durumda olan Türkler, bir anda yoksul ve 
mahkûm durumuna düşmüşlerdir. Buralardaki nüfusun büyük 
bölümü İstanbul ve Bursa gibi şehirlere göç etmiş ve ellerindeki 
tüm mal varlıklarını kaybetmişlerdir. Göç edebilecek durumda 
olmayanlar da çeşitli baskı ve zulümlere maruz kalmışlar, onlar 
da mal varlıklarını bırakmaya zorlanmışlardır. Yahya Kemal ve 
ailesi, İstanbul’a ve Bursa’ya göç ederek tüm variyetlerini 
kaybedenler arasındadır. Yahya Kemal, nüfusunu da İstanbul’a 
aldırdığı için askere bile alınmamıştır. Ömrü boyunca bunun 
hüznünü yaşayan Yahya Kemal, çok sevdiği Balkanları ve 
özellikle doğduğu Üsküp’ü asla unutamamış ve bu yerleri 
şiirlerinde de konu etmiştir.  

Balkanlar, bu ilk muhacirlik döneminden sonra zaman 
zaman yine muhacirliğe konu olmuş ve oralarda yaşayan 
soydaşlarımız, yine yurtlarından ayrılmak zorunda 
kalmışlardır. Bugün Balkanlar, her türlü baskı, yok etme 
politikasına rağmen hâlâ Türk izlerini taşımaktadır. Özellikle 

                                                           
29 Yahya Kemal, Hâtıralarım, s. 148-164. 
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Bosna ve eski Üsküp diye anılan bölge, tam bir Türk şehri olma 
niteliklerini devam ettirmektedir. Elbette ki bunda oralarda 
yaşayan soydaşlarımızın ve onların kurdukları dayanışma 
kurumlarının önemli katkıları olduğu gibi asıl önemlisi, 
ülkemizin onlara verdiği çok önemli destektir. Oralarda 
bulunan Türk eserleri, ilgili kurumlarımız tarafından 
onarılmakta ve gün yüzüne çıkarılmaktadır. Gönlümüz, 
oralarda yaşayan soydaşlarımızın en iyi şartlarda yaşamalarını 
sürdürmelerinden yanadır. 

Bildirimizde de görüldüğü üzere mekânlar, insanların 
fikrî ve duygusal gelişmelerinde oldukça önemlidir. Yahya 
Kemal, bunun önemli örneklerinden biridir. Onun hem millî 
hem dinî ve hem de siyasî kanaatlerini oluşturmada, ilk 
yaşadığı yer olan Üsküp ve çevresi etkili olmuş, hayatının her 
döneminde bu etkiler kendilerini göstermişlerdir. Bu bakımdan 
onun eserlerinde Balkanlar ayrı bir yere sahiptir. 
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CÖNKLERDE YER ALAN  

YÛNUS EMRE’NİN ŞİİRLERİNE DAİR 
 

Ramadan DOĞAN* 
 

Giriş 

Balkanlar tarih içinde Türk kültürünün yaygın olarak 
yaşandığı yerlerden biridir. Balkanlarda Türklerin yoğun olarak 
yaşadığı yerlerden biri de Makedonya’dır. Makedonya’da 
bulunan Millî Kütüphane’de Türkçe cönkler vardır. Bu 
cönklerde bulunan metinler Türk kültürünün varlığını ve 
yaygınlığını göstermektedir. Kaybolmadan günümüze dek 
ulaşmış olan yirmi dört kadar cönk bulunmaktadır. Belge 
niteliğinde olan bu eserler, zaman içinde yıpranıp 
kaybolmaktadır. Bunların bilinmesi ve korunması önemlidir.  

Ankara Millî Kütüphane’de bile bulunan cönklerin sayısı 
yüz elli kadar olduğu dikkate alınacak olursa, Makedonya’daki 
bu cönklerin önemi daha iyi anlaşılacağı kanaatindeyim. Bu 
çalışmada elde edilecek olan sonuçların Türk dili, Türk kültürü 
ve Türk halk edebiyatına bilimsel bakımdan büyük katkısı 
olacaktır. Özellikle Yûnus Emre’nin dillere destan şiirlerinin bu 
cönklerdeki varlığı dikkate değerdir. Ayrıca tarih içinde 
dağılmış olan millî kültür eserleri bir bütünlük göstermesi 
bakımından bu bölgeyle birlikte çevredeki kütüphanelerde 
bulunan eserlerin de taranması gerekir düşüncesindeyiz. 
Sınırların dışında kalmış olan bu eserlerin üzerine titrenmesi 
gerekmektedir. 
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1. Cönkler 
Genellikle halk zevkinin bir ürünüdür. Halk edebiyatı 

şairlerinin şiirlerinin yazılıp toplandığı defterlere denir. Cönk 
Türk Halk edebiyatında saz şairlerinin, kendilerinin veya 
başkalarının şiirlerini derledikleri, (alttan yukarıya) 
uzunlamasına açılan, çoğunlukla deri kaplı defter. Antolojiye 
benzeyen bu defterlere halk dilinde sığırdili de denmektedir. 

Türkçede XV. yüzyıldan beri kullanılmakta olan cönk 
sözcüğünün kökeni hakkında farklı düşünceler öne sürülmüş 
olsa da bugün Türkçede farklı iki kökenden geldiği düşünülen 
iki farklı cönk sözcüğü vardır. Türkçe kökenli cönk sözcüğü, 
halk edebiyatına dair bir terimdir. Malezya dili kökenli cönk 
sözcüğü ise büyük yelkenli gemi manasındadır. 

Cönkler çoğunlukla anonim mahiyettedir, yani 
yazarlarını bilinmemektedir. Her ne kadar cönklerde genel 
anlamda saz şairlerinin şiirleri yer alsa da, salt saz şairlerince 
yazılmış şiirlere yer verildiğini söylemek doğru olmaz. Çok sık 
olmasa da divan şairlerine ait şiirleri de ihtiva ederler. Dini 
bilgiler ihtiva eden, çeşitli hutbe ve vaaz metinleri barındıran 
dini ağırlıklı cönkler de mevcuttur. Örnek olarak XVI. yüzyılda 
Dede Efendi tarafından yazılmış olan Dede cöngü verilebilir. 
Bunların dışında cönkler dualar, şifa reçeteleri, büyü tarifleri, 
maniler, hikâyeler gibi birçok farklı bilgiyi barındırabilir. 
İçeriklerine göre cönkler, ilahi cöngü, âşık cöngü gibi 
isimlendirilebilir. 

Türk edebi tarihinin önemli bir kısmını oluşturan âşık ve 
tasavvuf edebiyatları ile ilgili bilinenlerin çoğu cönkler 
sayesinde olmuştur. Metodolojik açıdan modern derlemelerden 
çok uzak olsalar da, cönkler eski dönemlerin halkını ve edebi 
hayatını anlamak için çok önemlidirler 

Şiir mecmuaları ise aydın geleneğin ortaya çıkardığı 
ürünler bütünüdür. Divanlar ve mesneviler dışında farklı 
şairlerin çeşitli, nazım şekilleriyle yazdıkları şiirlerinin 
toplandığı “şiir mecmuaları (mecmû‘a-i eş‘âr)” ile beğenilen bir 
şiire başka şairler tarafından yazılmış benzer şiirler (nazire)in 

http://tr.wikipedia.org/wiki/T%C3%BCrk_Halk_edebiyat%C4%B1
http://tr.wikipedia.org/wiki/Antoloji
http://tr.wikipedia.org/wiki/T%C3%BCrk%C3%A7e
http://tr.wikipedia.org/wiki/T%C3%BCrk%C3%A7e
http://tr.wikipedia.org/wiki/Malezya
http://tr.wikipedia.org/w/index.php?title=Anonim&action=edit&redlink=1
http://tr.wikipedia.org/wiki/Divan_edebiyat%C4%B1
http://tr.wikipedia.org/wiki/Hutbe
http://tr.wikipedia.org/w/index.php?title=Vaaz&action=edit&redlink=1
http://tr.wikipedia.org/wiki/Dede_Efendi
http://tr.wikipedia.org/wiki/B%C3%BCy%C3%BC
http://tr.wikipedia.org/wiki/Mani
http://tr.wikipedia.org/wiki/%C3%96yk%C3%BC_(edebiyat)
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toplandığı “nazire mecmua (mecmû‘a-i nezâ’ir)ları1 halk 
edebiyatındaki cönklerin karşılığıdır bir anlamda. 

2. Yunus Emre 

Dinî-Tasavvufî Türk Edebiyatı’nın ilk ve en önemli 
temsilcilerinden olan Yunus Emre (1240-1321) dinî ve insanî 
fikirleriyle üniversal bir şöhrete kavuşmuştur. Sade fakat derin 
bir ifade gücüyle kaleme aldığı şiirlerinde, Türkçeyi 
ebedîleştirmiş, millî bir dil ve edebî formlarla kendine has bir 
varlık, bilgi, aşk ve ahlak felsefesi ortaya koymaya çalışmıştır.2 

“Yunus Emre’nin hayatı hakkında kesin ve doğru 
bilgilere maalesef sahip değiliz. Ancak bu demek değildir ki, 
Yunus’un nerede, ne zaman ve nasıl yaşadığı konusunda hiçbir 
şey bilinmiyor. Yaklaşık olarak 1238-1240 yılları arasında 
doğduğu tahmin edilmektedir.  

Sivrihisarlı, Karamanlı veya Bolulu olduğu, ayrıca 
Eskişehir’e bağlı, Sakarya ve Porsuk nehirlerinin birleştiği 
bölgede bulunan Sarıköy’de yaşadığı iddia edilmekle beraber 
doğum yeri belli değildir. XV. asırda Âşıkpaşazâde Yunus’un 
Orhan Gazi zamanında (1324-1360) yaşadığını söyleyerek 
gerçeğe uymayan bilgiler aktarır. Yine aynı yüzyıl şairlerinden 
Uzun Firdevsî (1453- ?) halk rivayetlerine dayanarak yazdığı 
Bektaşî Velâyetnâmesi’nde Yunus’un Hacı Bektaş’ın çağdaşı ve 
Tapduk Emre’nin müridi olduğunu, Sarıköy’de doğup orada 
yaşayıp öldüğünü belirtir. Taşköprîzâde, Yıldırım Bayezid 
devrinde yaşadığını, Lamiî Çelebi Kütahya suyunun 
Sakarya’ya karıştığı yerde Yunus’un mezarının olduğunu 
kaydeder. Yunus Emre üzerine geniş araştırmalar yapan Fuat 
Köprülü, Abdülbaki Gölpnarlı gibi araştırmacılar şairin hayatı 

                                                           
1 M. A. Yekta Saraç, Eski Türk Edebiyatına Giriş, Anadolu 
Üniversitesi, s. 12-14., Eskişehir 2009. 
2 Mustafa Tatçı, Yunus Emre Dîvanı, Kültür Bakanlığı Yay., Ankara 
1990, s. VII. 
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hakkında birbirleri ile birleşen bazen de çelişen iddialar ortaya 
atmışlardır.”3 

“Yunus’un hayatını ve şiirlerini anlamak için onun 
yaşadığı devri siyasî, iktisadî, dinî ve tarihî yönleri ile ele almak 
gerekmektedir. Gerçekten de onun devri oldukça karışık bir 
manzara arz etmektedir. Aslında Anadolu Selçukluları’nın her 
bakımdan en olgun sayılabilecek devri I. Alaeddin Keykubat (? 
- 1237) zamanıdır.  

Onun devrinde Anadolu’da önemli ölçüde bir siyasî 
istikrar sağlanmış, Konya, Sivas, Erzincan, Kayseri gibi büyük 
merkezlerde hatırı sayılır bir ilim ve kültür hayatı başlamıştır. 
Anadolu’nun hemen her tarafında camiler, türbeler, 
medreseler, hanlar, kervansaraylar inşa edilmiş, özellikle 
şehirlerde canlı bir sanat muhiti görülür olmuştur.”4 

“Yunus hakkında anlatılan pek çok menkıbe vardır. 
Onlardan en meşhuru da şudur: Yunus fakir bir rençberdir. O 
sene kıtlık olmuştur. Yunus keramet ve inayetlerini duyduğu 
Hacı Bektaş Veli’ye gidip yardım istemeyi düşünür. Yolda 
giderken eli boş varmamak için bir miktar alıç toplayarak 
heybesini doldurur. Dergâh’a varınca Hacı Bektaş Veli ona lutf 
ile muamele ederek bir kaç gün misafir eder. Dervişleri Yunus’a 
“Buğday mı, yoksa erenlerin himmetini mi istediğini” sorarlar. 
Yunus gafil bulunarak buğday ister. Bunu duyan Hacı Bektaş 
“isterse getirdiği alıçların her dânesi için bir nefes vereyim” diye 
cevap gönderir. Yunus yine buğdayda ısrar eder. Bu sefer 
“Alıçların her bir çekirdeği için bir nefes vereyim” diye haber 
gönderir. Yunus tekrar buğdayda ısrar edince, istediğini 
verirler. Ancak yolun yarısına varan Yunus pişman olur, geri 
dönerek hata ettiğini anlar ve himmet diler. Ancak Hacı Bektaş 
artık onun kilidinin Tapduk Emre’ye verildiğini, gidip onu 
bulması gerektiğini öğütler. Bunun üzerine Yunus, Tapduk 
Emre dergâhına vararak orada kırk yıl hizmet eder. Bu müddet 

                                                           
3 Selim Yağmur, Yunus Emre Divanı, Dergâh Yay., 9. Baskı, İstanbul 
2016, s. 9. 
4 Yağmur, a.g.e., s. 10. 
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zarfında dergâha odun taşımış ve bir tek eğri odun 
getirmemiştir. Menkıbeye göre, Yunus kırk yıl sonra sülukunu 
tamamlamştır. Bir başka menkıbe ise bu kırk yılın gurbette 
geçtiğini dile getirir. 

Yunus bunca zaman gezip dolaştıktan sonra dergâha 
varmış ve şeyhinin hanımını bularak, şeyhin kendisi 
hakkındaki fikrini öğrenmek istemiş. O da “Yarın sabah 
namazından sonra şeyhin yolu üzerine yat. Gözleri görmediği 
için senin kim olduğunu soracaktır. Ben de ona ‘Yunus’ 
diyeceğim. Eğer ‘Bizim Yunus mu’ diye sorarsa bil ki çilen 
dolmuştur” diye yol gösterir. Ertesi sabah söylediklerini 
uygularlar, şeyh de “Bizim Yunus mu” diye sorar, Yunus 
şeyhinin eteğine kapanarak teşekkür eder ve o günden sonra 
meşhur ilâhilerini söylemeye başlar.”5 

Edebiyat tarihimizde Yunus Emre’den başka aynı ismi 
taşıyan ve şiirleri Yunus Emre’nin şiirlerine karışmış başka 
Yunuslar da vardır. Bu şiirlerin hangilerinin gerçek Yunus 
Emre’ye ait olduğu pek açıklık kazanmamıştır. Bu açıdan da 
Yunus’un hayatı ve şiirleri hakkında söylenecek sözler pek 
sıhhatli olmamaktadır. 

Aynı şekilde Yunus’un vefatı ve mezarı da hâlâ tartışılan 
bir konu olmaya devam etmektedir. Anadolu bu şekilde hayatı 
menkıbelere, efsanelere karışmış pek çok ulu kişinin mezarları 
ile doludur. Her memleket bu büyük zatlardan mânevî feyz 
almak için onu kendilerine mâl etmeye çalışmaktadır. Yunus 
Emre’nin de Bursa’da, Kula ile Salihli arasındaki Emre Sultan 
köyünde, Erzurum’un Düzcü (Tuzcu) köyünde, Isparta’nın 
Keçiborlu kazası civarında, Aksaray’da, Sandıklı’da, Ünye’de, 
Sivas’a giden yol üzerinde, Karaman’da ve Eskişehir’e bağlı 
Sarıköy’de mezarı bulunmaktadır. Bu mezarlar içinde üzerinde 
en çok durulanı Sarıköy ve Karaman’dır. 

 
 

                                                           
5 Yağmur, a.g.e., s.13-14. 
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3. Yunus Emre’nin cönklerde adı geçen şiirleri6 

İLÂHÎ 
 

Mü’minin kalbini yuyup arıtan 

Lâilâhe illallahtır ya nedir  

Affedip cehennem nârın eriden Mevlâm 

Lâilâhe illallahtır ya nedir  

 

Sıdkıla okursa bunu bir zâkir 

Yunur günahından affolur şükür 

Cennette bülbüller hep bunu okur 

Lâilâhe illallahtır ya nedir  

 

Cennet içre gördüm ben ol bülbülü 

Bülbül ihlâs ile bekler ol gülü 

Cennetin üst eşiğinde yazılı Mevlâm 

Lâilâhe illallahtır ya nedir  

 

Yûnus ider Allah cümleden ulu 

Farz ile sünneti tutandır kulu 

Cehennemden azâd eder her kulu Mevlâm 

Lâilâhe illallahtır ya nedir  

  

                                                           
6 Cönklerde yer alan 100 şiirden yalnızca 27 şiire yer verilmiştir. Zira 
sempozyumda sayfa sınırlaması bulunmaktadır. Ayrıca şiirlerin 
tamamı, “Abdülkadir Hayber- Kâmil Akarsu, Üsküp Millî 
Kütüphanesinde Bulunan Cönklerdeki Manzum Eserlerin Tespiti 
(Gazi Üniversitesi Desteğiyle), Yayınlanmamış Proje Metni.” adlı 
çalışmadan alınmıştır. Şiirlerin çoğu Mustafa Tatçı’nın “Âşık Yunus ve 
Diğer Yunusların Şiirleri” isimli çalışmasında yer alırken bir kısmı da 
aynı araştırmacının “Yunus Emre Divanı” adlı eserinde 
bulunmaktadır.  
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İLÂHÎ-Yİ DURAK 
 

Uyan hey gâfil uyan hey gâfil âşık  
Var bir mürşîde aman sor niye geldin 
Gaflette kalma olmagıl câhil âşık 
Var bir kâmile aman sor niye geldin 
 
Akşam olunca yatak gözetme âşık 
Sabah olunca aman otlak gözetme 
Sen bu nefsine fırsat gözetma âşık 
Var bir mürşîde aman sor niye geldin 
 
Hiç kılavuzsuz kuşlar mı uçar âşık 
Mürşit kişi aman doğru yol açar 
Mürşitsiz kişi kalır imiş nâçâr âşık 
Var bir kâmile aman sor niye geldin 
  
Ey Âşık Yûnus sen bu öğüdü âşık 
Kendi nefsine aman versen yeğidi  
Bilirüm deme sen de gel imdi âşık 
Var bir mürşîde aman sor niye geldin 
 
İLÂHÎ  
Hak emr etti Cebraile  
İbrahim gelsin dedi 
İsmaili kurban etsin 
Ol ahdine dursun dedi 
 
Haktan gelince bu hitap 
Çok ağladı etti ikab 
Oğlum kurban ister seni 
Ol gice Sübhânım dedi 
 
Hak beni kabul ederse 
Sen ne çekersin gam babam 
Genç kuzu kurban olursa 
Fidâ olsun cânım dedi 
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Bağla babam ellerimi 
Şol kıbleye döndür beni 
Yetmiş kere çalınca bıçak 
Emr etti Hak kesme bıçak 
 
Ol sultân-ı celîl delil 
Ya niçin geldi Cebrail 
Kaldır zelil İsmaili 
Ben senden cömerdim dedi 
 
Gel gönül sen melûl olma 
Allahın takdirine 
Emr-i Haktan ne gelirse  
Sabır kıl etme firâk 
 
Şol kişinin aklı yoktur  
Mülk-i emlâke dalar  
Emr-i Haktan ne gelirse  
Sabır kıl etme firâk 
 
Şol râvîler şöyle demişler  
Tenbîri takdir bozar  
Emre râzı olmayanlar  
Olur Allaha âsi  
 
Ne kadar amel kılarsun 
Kabul olmaz duası  
Emr-i Haktan ne gelirse 
Sabır kıl etme firâk  
 
İster isen cennete kim 
Ki dizarın göresin  
 
Bağrına taş bağlarsın  
Sabır etmektir çaresi 
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Emr-i Haktan ne gelirse 
Sabır kıl etme firâk 
 
İlâhi cennet evine gidenler eyle bizi 
Varıp anda dizârını görenlerden eyle bizi 
 
Mahşerde halk ola hayran 
Ciğerleri ola büryan 
Yarın arş gölgesin seyran 
Edenlerden eyle bizi 
 
Bu dünyanın cefâsı çok 
Kimi aç gezer kimi tok 
Terâzûda sevâbı çok 
Gelenlerden eyle bizi 
 
Ey kadîr Hayy ü Samed  
Düşmüşlere senden meded  
Firdevs-i âlâda elde 
Kalanlardan eyle bizi 
 
Bakmazam dünya malına 
Duruşalım Hak yoluna 
Yarın beratın sağına 
Alanlardan eyle bizi 
 
Mü’minlerden himmet ola 
Münâfıklar şöyle kala 
Yûnus ider doğru yola 
Olanlardan eyle bizi 
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İLÂHÎ-Yİ ZİKR  
Ey enbiyâlar serveri 
Ey evliyâlar rehberi 
Ey ins ü cin peygamberi 
Ehlen ve sehlen merhaba 
 
Sen canların cânânısın 
Dertlilerin dermânısın 
Âlemlerin sultânısın 
Ehlen ve sehlen merhaba 
 
Peygamber idin şol zaman 
Yoğ-idi âlemde nişan 
Kurban sana baş ile can 
Ehlen ve sehlen merhaba 
 
Allahu ekber şânehu 
Sultânehu sübhânehu 
Kad câena burhâhenu 
Ehlen ve sehlen merhaba 
 
Yûnus cemâlin göreli 
Pâyına yüzler süreli 
Hakkı seninle bulalı 
Ehlen ve sehlen merhaba 
 
İLÂHÎ-Yİ ZİKR 
Aşkın ile âşıklar 
Yansın yâ Resulallah 
İçip aşkın şarâbın 
Kansın yâ Resulallah 
 
Ol seni seven kişi 
Koymuş yoluna başı 
İki cihan güneşi 
Sensin yâ Resulallah 
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Şol seni sevenlere 
Kıl şefâat onlara  
Mü’min olan tenlere 
Cansın yâ Resulallah 
 
Âşıkım ol dîdâra 
Bülbülüm ol gülzâra 
Seni sevmeyen nâra 
Yansın yâ Resulallah 
 
Derviş Yûnus cânı 
Âleme şefâat kânı  
İki cihan sultânı 
Sensin yâ Resulallah 
 
İLÂHÎ 
Şol cennetin ırmakları 
Akar Allah deyu deya 
Çıkmış islâm bülbülleri 
Öter Allah deyu deyu 
 
Aydan arıdır yüzleri 
Şekerden tatlı sözleri 
Cennette hûri kızları 
Gezer Allah deyu deyü 
 
Salınır tûba dalları 
Kur’ân okur hem dilleri 
Cennet bağının gülleri 
Kokar Allah deyu deyu 
 
Kimler yiyip kimler içer 
Hem melekler rahmet saçar 
İdris Nebi hulle biçer 
Sübhanallah deyu deyu 
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Yûnus Emre’m var yarına 
Koma bugünü yarına 
Yarın Allah divânına 
Varam Allah deyu deyu 
 
İLÂHÎ 
Aşkın ile âşıklar 
Yansın yâ Resulallah 
İçip aşkın şarabın 
Kansın yâ Resulallah 
 
Ol seni sevenlere 
Kıl şefâat ümmetlere 
Mü’min olan tenlere 
Cansın yâ Resulallah 
 
Ol seni seven kişi 
Verir yoluna başı 
İki cihan güneşi 
Sensin yâ Resulallah 
 
Âşıkım şol dîdâre 
Bülbül gibi gülzâre 
Seni sevmeyen nâre 
Yansın yâ Resulallah 
 
Âşık Yûnus sun canı 
Âlemin şefâat kânı 
İki cihan güneşi 
Sensin yâ Resulallah 
İllallah illallah 
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İLÂHÎ 
Şehitlerin ser çeşmesi 
Evliyânın bağrı başı 
Hava ananın gözü yaşı 
Hasan ile Hüseyin’dir bu 
 
Dedesiyle bile vardım 
Kevser ırmağında durdum 
Suzuz ümmete su virdim 
Hasan ile Hüseyin’dir bu 
 
Hazreti Ali babaları 
Muhammed’dir dedeleri 
Arşın iki körpeleri 
Hasan ile Hüseyin’dir bu 
 
Kerbelâ’nın cigerdaşı  
Şehid olmuş gazileri  
Fatıma ananın kuzuları 
Hasan ile Hüseyin’dir bu 
 
Yûnus ider dünya fani 
Bizden evvel gelen hani 
İki cihanın sultanı 
Hasan ile Hüseyin’dir bu 
 
İLÂHÎ 
Arımdan açmadım âşık olduğum 
Yemen illerinde Veysel Karânî 
Allahın habibi dostum dediği 
Yemen illerinden Veysel Karânî 
 
Asâsı var idi hurma dalından 
Hırkası var idi deve yününden 
Gözün ırmazdı Kâbe yolundan 
Yemen illerinden Veysel Karânî 



338 
 

 
Seher vakitlerinde durur giderdi  
Dâima Mevlâyı tevhid ederdi  
Âdeti bu idi deve güderdi  
Yemen illerinden Veysel Karânî 
 
Seher vakitlerinde hâcet dileyen  
Gizli sırlar ona olurdu ayân 
Muhammed’in tâc u hırkasın giyen 
Yemen illerinden Veysel Karânî 
 
Secdeden kaldırmazdı başını 
Sevdi Ahmed’i ol döktü yaşını  
Onun dostluğuna çekti dişini 
Yemen illerinden Veysel Karânî 
 
Anınca sevdi kılardı firâk 
Cebrâil getirdi tâc ile burak 
Dâim onun için kılardı burak 
Yemen illerinden Veysel Karânî 
  
Allah’ımın habîbi sevgili dostu  
Dâima ümmetin dilemekti kastı 
Yastığı taş idi döşeği postu  
Yemen illerinden Veysel Karânî 
 
Kemeri belinde Hakk’ın yolunda 
Bir beni var idi sağ tarafında 
Sorar isen ili Karan köyünde 
Yemen illerinden Veysel Karânî 
 
Anasından öğüt aldı durmadı  
Gözlerini Kâ‘be yolundan ayırmadı  
Geldi Muhammed’i evde bulmadı 
Yemen illerinden Veysel Karânî 
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Muhammed mescidden evine geldi 
Veysel’in nûrunu berk urur gördü  
Aişe anaya sordu kim geldi 
Yemen illerinden Veysel Karânî 
 
Derviş Yûnus ider nicesi varsam  
Ol şâhın mübarek cemâlin görsem 
Ayağı tozuna yüzümü sürsem 
Yemen illerinden Veysel Karânî 
 
İLÂHİ 
Muhammet anadan doğdu 
Kur’ân Muhammed’e indi 
Tabak tabak nurlar indi 
Muhammed doğduğu gice 
 
Hulle donları biçildi  
Âleme rahmet saçıldı 
Gökler kapusı açıldı  
Muhammed doğduğu gice 
 
Ol meleklerin cümlesi 
Hem Muhammed’dir tabusu 
Açıldı cennet kapusı 
Muhammed doğduğu gice 
 
Açıldı kırmızı güller 
Şâd oldu ondan bülbüller  
Sevindi yerler hem gökler 
Muhammed doğduğu gice 
 
Hûri kızları geldiler 
Saf saf olup durdular 
Efsundan kundak sardılar 
Muhammed doğduğu gice 
 



340 
 

Muhammet anadan düştü 
Kâfirlerin aklı şaştı 
Kiliseler yere geçti 
Muhammed doğduğu gice 
 
Yûnus ider ey kardeşler 
Titredi dağlar hem taşlar 
Secdeye vardı ağaçlar 
Muhammed doğduğu gice 
 
İLÂHÎ  
Arayu arayu bulsam izini 
İzinin tozuna sürsem yüzümü 
Hak nasip eylese görsem yüzünü 
Yâ Muhammed canım arzular seni 
 
Bir mübarek sefer olsa da gitsem 
Kâbe yollarında tozlara yatsam 
Hûb cemâlin bir görüşte seyretsem 
Yâ Muhammed canım arzular seni 
 
Zerrece kalmadı kalbimde hile 
Sıdk ile girmişim ben bu hak yola 
Ebû Bekir Ömer Osman’da bile 
Yâ Muhammed canım arzular seni 
 
Ali ile Hasan Hüseyin anda 
Sevdası gönlümde muhabbet canda 
Yarın mahşer günü Hak divanında 
Yâ Muhammed canım arzular seni 
 
Yûnus medheylesin seni dillerde 
Dillerde dillerde hem gönüllerde 
Ağlayı ağlayı gurbet ellerde 
Ya Muhammed canım arzular seni 
Dost Muhammed canım arzular seni 
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İLÂHÎ 
Benim adım dertli dolap 
Suyum akar yalap yalap 
Böyle emr eylemiş Çalap 
Derdim vardır inilerim 
 
Beni bu dağda buldular 
Dalım budağım kırdılar 
Dolaba lâyık gördüler 
Efendim Hû Hû yâ Hû 
Derdim vardır inilerim 
 
Dülgerlerim zihnim yondu 
Her azam yerime kondu 
Bu inilti Hak’tan geldi 
Efendim Hû Hû yâ Hû 
Derdim vardır inilerim 
 
Ben bu dağın ağacıyım 
Ne tatlıyım ne acıyım 
Ben Allaha duacıyım 
Efendim Hû Hû yâ Hû 
Derdim vardır inilerim 
 
Suyum alçaktan alırım  
Çıkıp yüksekten dökerim  
Gör Allah’ım ne çekerim  
Efendim Hû Hû yâ Hû 
Derdim vardır inilerim 
 
Derviş Yûnus kılar zârı  
Gözyaşıyla yur günahı  
Böyle emreyledi Bâri  
Efendim Hû Hû yâ Hû 
Derdim vardır inilerim 
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İLÂHÎ-Yİ HACI 
Mevlâm nasib etse mahfeye yâ Hû  
Dolaşam Kâ’beyi çıksam Safâya yâ Hû 
Hacılarla bile dursam vakfeye yâ Hû 
Durmayınca Mevlâm alma canımı yâ Hû 
 
Arafat dağıdır bizim dağımız yâ Hû 
Onda kabûl olur kurbanlarımız yâ Hû 
Medînede yatar Muhammedimiz yâ Hû 
Girmeyince Mevlâm alma canımı yâ Hû 
 
Çetin derler ol şerîfin yolların yâ Hû 
Susuz derler ol Kâ’benin çöllerin yâ Hû 
Görebilsem Medînenin yolların yâ Hû 
Görmeyince Mevlâm alma canımı 
 
Âşık oldum bahçesinde hurmaya yâ Hû 
Kudretim yok dallarında durmaya yâ Hû 
Âşık oldum sıfatına zâtına yâ Hû 
Mevlâm bindir aşkın atına yâ Hû 
 
Sağ yanında altın oluk altın yâ Hû 
Durmayınca Mevlâm alma canımı yâ Hû 
Üç gün kaldı Medîneye girmeye yâ Hû 
Girmeyince Mevlâm alma canımı 
 
Âşık Yûnus bunu söyledi candan yâ Hû 
Mevlâm ayırma dinden imandan 
Hacılar gelir Hint’ten Yemen’den 
Gelmeyince Mevlâm alma canımı yâ Hû 
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İLÂHÎ-Yİ AHVÂL-İ KIYÂMET 
Sekiz cennet yedi tamu  
Onar bizi gelsin deyu 
İşlediğim amel kamu  
Onar bizi gelsin deyu 
 
Min-Rabbike suâl okur  
Cevap veremezsin fakir 
Kabrimde münkir ve nekir 
Onar bizi gelsin deyu 
 
İsrâfil sûru üfüre 
Cümle mahlûkât dirile 
Sırat köprüsü kurula 
Onar bizi gelsin deyu 
 
Mahşer ehlinin varı 
Ağlaşalım zârı zârı 
Mizan hazırlanmıştır 
Onar bizi gelsin deyu 
 
Yûnus Emre ider imdi 
Mürvetin çoktur efendi 
Hak kadı olup geldi  
Onar bizi gelsin deyu 
 
İLÂHÎ-Yİ OĞUL 
Dinlen hey kardeşler benim sözümü  
Felek kül eyledi yüzümü 
Aldırdım elimden körpe kuzumu 
Her gün kıyamettir oğul diyene 
 
Felek de bana öksüzün saldı 
Dudu dilli kuzumu elimden aldı 
Neyleyim dostlar elim boş kaldı 
Her gün kıyamettir oğul diyene 
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Ben dîvâne oldum oğul derdine 
Yüreğim tutuşur nârın oduna 
Kimi ağlar kimi güler ardına 
Her gün kıyamettir oğul diyene 
 
Yanar yanar ateşlerim söyünmez 
Seslerim seslerim hiç oğul gelmez 
Oğlumun hayâli gözümden gitmez 
Her gün kıyamettir oğul diyene 
 
Oğul sevgisi tatlıdır baldan 
Kokusu güzeldir kırmızı gülden 
Neylerim dostlar ne gelir elden 
Her gün kıyamettir oğul diyene 
 
Âşık Yûnus aydur hey dünya fâni 
İnsana verilen emânet canı 
Biz de böyle görelim bugün bunu 
Her gün kıyamettir oğul diyene 
 
 
İLÂHÎ-Yİ DÜNYÂ-YI FÂNÎ 
Hey dünya hey dünya hey yalan dünya 
Muhammet Mustafâyı alan dünya 
 
Uzanıp geldiğim yol benim değil 
Bir mânâ söylesem söz benim değil 
Oğul benim değil kız benim değil 
Niye aldanayım dünya ben sana 
 
Pâdişah olsam mal benim değil 
Satın kul alırsam kul benim değil 
Emanet beslersem can benim değil 
Niye aldanayım dünya ben sana 
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Burcum burcum olmuş Aytır ovası 
Evim barkım karamcalar yuvası 
Gözüm yaşım yağmur gibi yakası 
Niye aldanayım dünya ben sana 
 
Derviş Yûnus eyder ne olduk da geri 
Gözlerime toprak dolduktan geri  
Önde sonda ölüm olduktan geri 
Niye aldanayım dünya ben sana 
 
İLÂHÎ-Yİ BÜLBÜL 
Bülbülüm böyle niçin feryâd edersin 
Ötme garip bülbül yurdum aldırdım 
Varıp yad ellerde mekân tutarsın 
Ötme garip bülbül yurdum aldırdım 
 
Uça uça üstünden geçersin 
Yeni eski yaralarım açarsın 
Senin de kanadın vardır uçarsın 
Ötme garip bülbül yurdum aldırdım 
 
Yenilende şol yüreğin yarası 
Âhım ile doldu yer gök arası 
Kara yerde yatar ciğer paresi  
Ötme garip bülbül yurdum aldırdım 
 
Bülbül avazı tâ arşa çıktı 
Yeni yanışların bağrın yaktı 
Senin de yavrunu şahin mi kaptı 
Ötme garip bülbül yurdum aldırdım 
 
Derviş Yûnus kanadın var uçarsın 
Acı deryaları öte geçersin 
Ayrılık şerbetin sen de içersin 
Ötme garip bülbül yurdum aldırdım 
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İLÂHÎ  
Niçin ölenlerden ibret almazsın 
Ölenler bizcileyin kullar kullar değil mi 
Nice yüz bin yıllar yerin altında 
Yatan kullar sizcileyin kullar değil mi 
 
Söylemez idik Hakka yarar sözleri 
Şimdi toprak ile dolu gözleri 
Gül gibi tâze iken yüzleri 
Solan bizcileyin kullar değil mi 
 
Yok yere geçmiş ömrüm bilmedim 
Arayıp derdime derman bulmadım 
Terk eyleyip beş vaktimi kılmadım 
Kılanlar bizcileyin kullar değil mi 
 
Niçin gitmezsin habîbin yoluna 
Yapışasın bir mürşidin eline 
Hakk’ı zikredip rahmet gölüne 
Dalan bizcileyin kullar değil mi 
 
Derviş Yûnus söyler kendi hâlini 
Sen kendüden ırak sanma ölümü 
Firdevs ocağının gonca gülünü 
Deren bizcileyin kullar değil mi 
 
İLÂHÎ 
Niçin terk edersin farzı sünneti 
Değil misin Muhammed’in ümmeti 
Bilmez misin terâzu ile sıratı 
Bilin şimden sonra âhir zamandır 
 
Âlemler okur amelin tutmaz 
Kadılar şeriat yoluna gitmez 
Ekilen mahsüller harcına yetmez 
Bilin şimden sonra âhir zamandır 
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Kapandı mescidler namaz kılınmaz 
Kur’ân garip kaldı kadri bilinmez 
Beş on pare köyde imam bulunmaz 
Bilin şimden sonra âhir zamandır 
 
Hayır sahipleri hayrı batırdı 
Çok kimseler insafını batırdı 
Rabbim berekâtı aldı götürdü 
Bilin şimden sonra âhir zamandır 
 
Yakası samur kızıl kürk giyenler 
Öksüzün yetimin malın yiyenler 
Dünya benim deyu göğsün gerenler 
Bilin şimden sonra âhir zamandır 
 
Gâfil olma dört yanına sakındır 
Deccalın çıkması heman yakındır 
Rusulullah der dünyadan âhret yakındır 
Bilin şimden sonra âhir zamandır 
 
İsrafilin sûru olsa gerek 
Yerin damarları dürülse gerek 
Arapça suallar sorulsa gerek 
Bilin şimden sonra âhir zamandır 
 
Âşık Yûnus ayder sözün ulusu 
Câhilin yoktur bunda duygusu 
Cehennem dibinde gayya kuyusu 
Bilin şimden sonra âhir zamandır 
 
İLÂHÎ-Yİ TUYÛR 
Her şeyi Hak yaratır 
İşbu cihan içinde 
Cümle zikir eder 
İşbu cihan içinde 
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Turac aydur yâ hannân 
Ördek aydur yâ mennân 
Kaz aydur yâ sübhân 
İşbu devrân içinde 
 
Keklik aydur yâ Allah 
Turna aydur illallah 
Leylek aydur  
Kulhuvallah 
Âhir zaman içinde 
 
Tavuk aydur yâ rahman 
Derdimize eyle derman 
Bizi mahrum eyleme 
Yarın cihan içinde 
 
Kuzgun aydur yâ Hak 
Hâlimize sen bak 
Balıkçıl aydur yâ rezzâk 
Koma bizi günah içinde 
 
Karga aydur yâ azîz 
İşimiz eyle temyiz 
Kuğu aydur Hû dârâm 
Ulu dağlar içinde 
 
Tavşancıl aydur uçarım 
Derya deniz geçerim 
Nice kanlar içerim 
Kanı dünya içinde 
 
Revlengiç aydur ey huray 
İşimiz eyle kolay 
Senden umarız pay 
Fânî dünya içinde 
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Kumru aydur ey dost 
Cân u gönülden dost 
Zikir ederim ben seni 
Bâğ u bahçe içinde 
 
Saksağan aydur yâ kerîm 
Serçe aydur yâ rahîm 
Kudretin çoktur senin 
Leyl ü nehâr içinde 
 
Hüdhüd aydur yâ sübhân 
Kerkenez aydur yâ şekvâr 
Kartal tesbîhin okur 
Ulu kubbe içinde 
 
Dudu aydur gülmezem 
Suçum nedir bilmezem 
Uçup cevlân kılmazam 
Kaldım kafes içinde 
 
Bülbül aydur şakıram 
Tanrı adın okuram 
Yılda üç ay gelürem 
Gül gülistân içinde 
 
Hezârân destan söylerem 
Tanrı tesbîhin eylerem 
Yuvacıklar yaparam 
Bayır yaban içinde 
 
Doğan aydur tuttular 
Tesbîhim yanılttılar 
Dâima giriftâram 
İşbu cihân içinde 
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Baykuş vîranlarda ağlar 
Tesbîhin beline bağlar 
Kıyamet ıssısın dinler 
Cigeri kan içinde 
 
Güvercin aydur yâ Hû 
lailaheillallah 
Hikmetlerin var senin 
İşbu seyrân içinde 
 
Üveyik aydur yâ settar 
Senden gayrı kim var 
Yuvacıkların yapar 
Yeşil yaprak içinde 
 
Kul yâ okur kırlangıç 
Ey gâfil gözünü aç 
Ne yatarsın elin aç 
Dün ü gün gaflet içinde 
 
Horoz aydur yâ hâlık 
Ottan verilse âzâlık 
Muhammed dostluğuna 
Beklerim dün içinde 
 
Tavuk tanrısın bilir 
Hakk’a şükür kılar 
Gâfiller yatar uyur 
Döşek yorgan içinde 
 
Yûnus bu sözü söyledi 
Kuşları beyan şerh eyledi 
Söyleyecek bu sözü 
Dedi zaman içinde 
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İLÂHÎ  
Eyyubum müptelâyım 
Derde dermân isterim  
Âşıkım dil-hastayım 
Cânıma cânân isterim 
 
Yâkubum ağlarım 
Yûsuf için kıldım firâk  
Yûsufum zindân içinde 
Fazl-ı rahmân isterim 
 
Mûsânın Tûruna vardım 
Dost cemâlin görmeye  
Gitti aklım nâgâh oldum 
Sırr-ı Sübhân isterim 
 
Defter-i amâlimi  
Yüklendim ettim azm-i râh 
Menzil-i maksûdu 
Haktan emr ü fermân isterim  
 
Yûnus Emrem bilmedi 
Hiç kimseler hâlin senin  
Hâlimi arz etmeye 
Bir merd-i irfân isterim 
 
İLÂHÎ  
Aşkın alıp benden beni 
Mevlâm seni isterim seni 
Ben yanarım dün ü günü 
Mevlâm seni isterim seni 
 
Eğer beni yandırsalar 
Külüm göğe savursalar 
Zerrelerim çağrışalar 
Mevlâm seni isterim seni 
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Gâfillere dünya gerek 
Zâhitlere ukba gerek 
Mecnunlara Leyla gerek 
Mevlâm seni isterim seni 
 
Cennet cennet dedikleri 
Bir ev ile birkaç hûri 
İsteyene ver sen onu 
Mevlâm seni isterim seni 
 
Derviş Yûnus benim adım 
Günden güne artar odum 
İki cihanda maksûdum 
Mevlâm seni isterim seni 
 
İLÂHÎ 
Bir garîbim şu cihanda 
Ağla ağla gülme gönül 
Derdin çoktur gâyet senin 
Gülme gülme ağla gönül 
 
Ebûbekir sıddık velî 
Odur peygamberin yolu  
Ömer Osman kanı Ali 
Ağla ağla gülme gönül 
 
Onlar dünyaya geldiler 
Hep gittiler kalmadılar 
Ağladılar gülmediler 
Gülme gülme ağla gönül 
 
Dünya kime eder vefâ 
İşi gücü cevr ü cafâ 
Kani Muhammet Mustafa 
Ağla ağla gülme gönül 
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Derviş Yûnusun sözün 
Hakk’a tutmuştur özün  
Eğer yazın eğer güzün 
Ağla ağla gülme gönül  
 
İLÂHÎ 
Her kaçan anarsam seni 
Kararım kalmaz Allahım 
Senden gayrı gözüm yaşın 
Kimseler silmez Allahım 
 
Açılır bâğ u bostânın 
Okunur dilde destânın 
Sen baktığın gülistânın 
Gülleri solmaz Allahım 
 
Sensin dillerde okunan 
Sensin canlarda yakınan  
Senin aşkına dokunan  
Kendini bilmez Allahım 
 
Âşık Yûnus seni ister 
Lutf eyle cemâlin göster 
Cemâlin gören âşıklar 
Ebedî ölmez Allahım 
 
İLÂHÎ-Yİ ZİKR  
Hasan Hüseyin’e olan zulmü 
Gökte melek yerde insan ağladı yâ Hû  
Görün onda su vermeyen zâlimler 
Gökte melek yerde insan ağladı 
 

Nazar edin şol Yezid’in kastına 
Gönderdi askeri Hüseyin üstüne 
Kıydı zâlim şol Muhammed nesline 
Gökte melek yerde insan ağladı 
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Yezidler cem olup onda geldiler 
Hakkı koyup bâtıl yola girdiler 
İmam Hüseyin’e nice kıydılar 
Gökte melek yerde insan ağladı 
 
Görün imdi ol Hüseyin’in hâlini 
Elini kesti ol tanrı zâlimi 
Şehîd eylediler müslim gülünü 
Gökte melek yerde insan ağladı 
 
Başların alıp orta yere koydular 
Ak yüzler üstüne allar sürdüler 
Ah Hasan’ım vah Hüseyin’im dediler 
Gökte melek yerde insan ağladı 
 
Âşık Yûnus şimdi ciğer dağlasın 
Varsın ol Allah’a gönül bağlasın 
Ashabları siyahı giyip ağlasın 
Gökte melek yerde insan ağladı 
 
MÂTEM  
İşte yine geldi Allah Allah 
Eski dertler tâzelendi 
Hep âşıklar mâtemlendi 
Muhammet Ali aşkına Alah Allah  
Hasan Hüseyin aşkına 
 
Âşık olan tutar mâtem 
Çakerleri yanar her dem  
Bugün kan ağlıyor sînem 
Muhammed Ali aşkına Allah Allah  
Hasan Hüseyin aşkına 
 
Hasan Hüseyin şehîd oldu Allah Allah 
Gözleri kan ile doldu 
Gör onlara neler oldu 
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Muhammed Ali aşkına Allah Allah  
Hasan Hüseyin aşkına 
 
Bülbüller kafeste öter 
Gözlerinden kanlı yaş döker 
Hem gül ağlar hem gülistan 
Muhammed Ali aşkına Allah Allah  
Hasan Hüseyin aşkına  
  
Âşık Yûnus can pâresi Allah Allah 
Dâim yürekte yâresi 
Ağlamak mıdır çâresi 
Muhammed Ali aşkına Allah Allah  
Hasan Hüseyin aşkına  
 
İLÂHÎ-Yİ YÛNUS-I ÂŞIK  
Bu akl u fikr ile âh ol yar bulunmaz 
O ne şekil yara âh merhem sarılmaz 
Kamunun derdine derman bulundu 
Bu benim derdime derman bulunmaz 
 
Yürü zâhit yürü âh var git yoluna 
Bunda başlar gider kanlar sorulmaz 
Yûsufum isterdim Ken’an ilinde 
Yûsufum bulundu âh Ken’an bulunmaz 
 
Nice deryâları âh içip geçerim  
Beni kandıracak âh umman bulunmaz 
Yûnus öldü deyü âh salâ verirler 
Ölenler hayvandır âh âşıklar ölmez 
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MEVLİD ATFEDİLEN BİR MÜSTENSİH: 
 VİDİNLİ MAHMUD-ZÂDE AHMED 

 
Seydi KİRAZ* 

 
Giriş 
Doğum, doğum zamanı ve doğum yer1 anlamına gelen 

mevlid, edebiyatımızda daha çok Hz. Peygamber’in (s.a.v.) 
doğumu, mucizeleri ve vefatı gibi hayatının farklı dönemlerini 
anlatan eserleri tanımlamak için kullanılmıştır.  

Mevlid yazma geleneği, oldukça eski zamanlara dayanır. 
Arap edebiyatında bu türün ilk ve yaygın örnekleri arasında 
İbnü Dihyeti’l-Kelbî’nin (ö. 633/1235) et-Tenvîr fî mevlidi’s-
sirâci’l-münîr, Muhammed el-Azefî’nin (ö. 633/1236) ed-
Dürrü’l-munazzam fî mevlidi’n-nebiyyi’l-ezher ile Cafer b. 
Hasan el-Berzencî’nin (ö. 1177/1764) el-Ikdü’l-cevher fî 
mevlidi’n-nebiyyi’l-ezher’i gelir.2 İran edebiyatında yazılan 
mevlidler Arap ve Türk edebiyatına göre daha azdır. Bu 
alandaki mevlidlere Muhammed b. Mesûd el-Kâzerûnî’nin (ö. 
758/1356) Arapça el-Müntekâ min sîreti’l-mevlidi’n-nebiyyi’l-
Mustafâ adlı eserin Farsça çevirisi olan Terceme-i Mevlid-i 
Mustafâ ile Sûzenî’nin (ö. 569/1173) manzumesi örnek 
verilebilir.3  

                                                           
*  Dr. Öğr. Üyesi, Hitit Üniversitesi, İlahiyat Fakültesi, 
seydikiraz.27@gmail.com 

1  Şemseddin Sâmî, Kamûs-ı Türkî, İstanbul: İkdam Matbaası, 
1317/1899, 1433. 
2  Mehmet Akkuş ed. “Edebiyatımızde Mevlid Türü ve Mevlidler”, 
Mevlid Külliyâtı, Ankara: DİB Yayınları, 2016, 2: 11. 
3  İsmail Durmuş, “Mevlid: Arap Edebiyatı”, Türkiye Diyanet Vakfı 
İslâm Ansiklopedisi, İstanbul: TDV Yayınları, 2004, 29: 480-482. 
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Hz. Muhammed’in (s.a.v.) doğumunu anlatan mevlid 
metinlerinin yazımından sonra mevlid törenleri de 
düzenlenmiştir. Bu törenlerin ilki Fatimîler zamanında 
yapılmıştır. Bu törenler arasında “mevâlid-i sitte” adıyla anılan 
merasimlere ayrı bir önem atfedilmiştir. Bu altı mevlidden en 
meşhuru, Hz. Peygamber (s.a.v.) için düzenlenen mevlidü’n-
nebî merasimiydi. Günümüz törenlerine benzeyen mevlid 
töreni ise XIII. yüzyılda Erbil Atabeylerinden Muzafferiddün 
Gökbörü (ö. 630/1233) zamanında düzenlenmiştir.4 

1. Türk Edebiyatında Mevlid 

Türk edebiyatında yazılan ilk mevlid metninin hangisi 
olduğu hakkında farklı fikirler ileri sürülmüştür. Bazı 
araştırmacılar, Ahmed Fakih’in (ö. 650/1252) Çarhnâme’sinin 
son kısmını, Erzurumlu Darîr’in 790/1388 yılında yazdığı 
Tercüme-i Siyer-i Nebî’nin manzum bölümünü5 bazıları da 
Ahmedî (ö. 815/1412) tarafından 810/1407’de yazılan İskender-
nâme’deki 625 beyitlik mevlid muhtevalı kısmını6 ilk mevlid 
metni olarak ileri sürmüş ve bu hususta bir ihtilaf yaşanmıştır. 
Bununla beraber, araştırmacılar arasında Süleyman Çelebi’nin 
(ö. 825/1422) 812/1409’da yazdığı Vesîletü’n-necât’ının 
müstakil mevlid olarak telif edilmesinde, bu türün 
tanınmasında, sevilmesinde, yaygınlaşmasında ve geleneğinin 
tesisinde ortak kanaat bulunmaktadır. 

Vesiletü’n-necât’ın Arapça, Çerkezce, Rumca, Kürtçe, 
Tatarca, Sevâhil dili, İngilizce, Almanca, Arnavutça, Boşnakça 

                                                           
4  Osman Çetin, “Tarihte İlk Resmî Mevlid Merâsimleri”, Uludağ 
Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi, 1987, 2/2, 73-76; Abdulkadir 
Karahan, “560. Yılında Mevlid”, İslâm Medeniyeti, Nisan, 1969, 12-14. 
5  Hasan Aksoy, “Mevlid: Türk Edebiyatı”, Türkiye Diyanet Vakfı 
İslâm Ansiklopedisi, İstanbul: TDV Yayınları, 2004, 29: 482-484; Nihat 
Sami Banarlı, “Mevlid ve Mevlid’de Millî Çizgiler”, Yüksek İslâm 
Enstitüsü Dergisi, İstanbul: Osman Yalçın Matbaası, 1962, 1/1, 14-21. 
6  İsmail Ünver, “Ahmedî’nin İskender-nâmesi’ndeki Mevlid 
Bölümü”, Türk Dili Araştırmaları Yıllığı-Belleten, Ankara 1978, 355-
411; Mehmet Fatih Köksal, Mevlid-nâme, Türkiye Diyanet Vakfı 
Yayınları: Ankara, 2011, 58-59. 
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gibi dillere tercüme edilmesi, başka dillerde yazılan mevlidlere 
ilham kaynağı olması onun tesir sahasının genişliğini ortaya 
koyan önemli bir husustur.7 Türk edebiyatında, Vesiletü’n-
necât’ın tesiriyle birçok mevlid yazılmıştır. Bu mevlidlerin 
büyük bir kısmında benzer motiflere ve içeriğe8 yer verilirken 
kimi mevlidler ise bazı özellikleri bakımından Vesiletü’n-
necât’tan ayrılmıştır. 

 Mevlidler, genellikle mesnevi nazım biçimiyle yazılır. 
Mevlid metinlerinde zaman zaman gazel, kaside, murabba gibi 
nazım biçimlerine yer verilse de bütünüyle bu nazım 
biçimleriyle oluşturulan mevlid sayısı sınırlıdır. Bunlardan biri, 
Çizmeci-zâde Vehbî’nin Vesiletü’n-necât’ın bazı beyitlerini 
tesdis ettiği mevlididir.9 Diğeri ise Enverî Erzincanî’nin kaside 
nazım biçimiyle yazdığı Mevlûd-i Şerîf’idir.10 

2. Vidinli Mahud-zâde Ahmed’e Atfedilen Mevlid 

Türk edebiyatında 200 kadar mevlidin yazıldığı tahmin 
edilmektedir.11 Yazma eserlerle ilgili kataloglamalarda ve yeni 
mevlidlerin tespiti maksadıyla yapılan çalışmalarda, zaman 
zaman bazı hatalara düşülmektedir. Bu hatalardan biri 
Vesiletü’n-necât’a ait farklı bir nüshanın yeni bir mevlid olarak 

                                                           
7  Muhammed Tayyib Okiç, “Çeşitli Dillerde Mevlidler ve Süleyman 
Çelebi Mevlidinin Tercemeleri”, Atatürk Üniversitesi İslâmî İlimler 
Fakültesi Dergisi, 1975, 1/27-38. 
8  Ayşe Necla Pekolcay, Türkçe Mevlid Metinleri, Doktora Tezi, 
İstanbul Üniversitesi, 1950; Mevlid, Ankara: TDV Yayınları, 1993, 29-30. 
9  Mehmet Sarı, “Çizmeci-zâde Vehbî Efendi’nin Mevlid-i Şerîfi 
Tesdisi”, V. Afyonkarahisar Araştırmaları Sempozyumu Bildirileri, 
Afyonkarahisar, 13-14 Nisan 2000, haz. Mehmet Sarlık, Afyon: Afyon 
Belediyesi Yayınları, 2000, 434-449. 
10  Seydi Kiraz, Enverî-i Erzincânî ve Mevlûd-i Şerîfi, Cumhuriyet 
İlahiyat Dergisi, Haziran, 2019, 23/1, 461-495.  
11  Hasibe Mazıoğlu, “Türk Edebiyatında Mevlid Yazan Şairler”, 
Ankara Üniversitesi DTCF Türkoloji Dergisi, 1974, 4/1, 31-62; Hasan 
Aksoy, “Eski Türk Edebiyatında Mevlidler”, Türkiye Araştırmaları 
Literatür Dergisi, 2007, 5/9, 323-332. 
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telakki edilmesinden kaynaklanan mevlid müellifleri ile 
müstensihlerinin birbirine karıştırılmasıdır. 

Bu iltibasın yaşandığı mevlidlerden biri Enverî 
Erzincanî’nin Mevlûd-i Şerîf (Sünbül-i Gülzâr Kelâm-ı Kadîm) 
adlı eseridir. Bu eserin ikinci bir nüshası olarak zikredilen 
Kastamonu Yazma Eserler Nüshası,12 aslında Vesiletü’n-
necat’ın başka bir nüshasıdır.13  

Benzer bir bilgi hatası da Milli Kütüphane kataloğunda 06 
Mil Yz A 2442 numarada “Mevlid” adıyla kayıtlı bir eser 
hakkında yapılmıştır. Sempozyum konumuzu oluşturan bu 
Mevlid’in Milli Kütüphane kataloğunda Mahmûd-zâde Ahmed 
Vidinli’nin eseri olduğu ve müstensih bölümünde nüshanın 
“müellif hattı” olduğu bilgisine yer verilmiştir. Bu bilgilerden 
faydalanıldığı anlaşılan başka bir çalışmada14 Mahmûd-zâde 
Ahmed Vidinli, mevlid sahibi müellifler arasında gösterilmiştir. 
Müellif olarak zikredilen bu zatın bir müstensih olduğu 
aşikârdır. Zira yazmanın 1a varakında “Tahrir eden Vidin 
kazasından Akçar karyesinde Mahmud-zâde Ahmed” 
bilgisinden Mahmud-zâde Ahmed’in bir müstensih olduğu 
açıkça belirtilmiştir.  

Bahsi geçen Mevlid, aslında Vesiletü’n-necât’ın bir 
nüshasıdır. Nüshanın ilk varaklarında “Mevlûd-i Şerîf, Mevlûd 
İlâhîsi, İlâhî” başlığıyla daha çok hece vezni ve dörtlük nazım 
biçiminin kullanıldığı ve içinde Yunus Emre’nin ilahilerinin de 
bulunduğu manzumelere yer verilmiştir. Ayrıca “Mevlûd-i 
Şerîfin Duâsı Budur, Mevlûd Niyeti” adını taşıyan mensur 
dualar da rastlanmaktadır (1b-5a). Bu girizgâhın ardından 
5b’den itibaren Vesiletü’n-necât’ın metni verilmiştir: 

Fâ‘ilâtün Fâ‘ilâtün Fâ‘ilün 

Çünki Hak evvelligin bildün ‘ayân 
Dinle imdi kılayın sun‘ın beyân 

                                                           
12  M. Fatih Köksal, Mevlid-nâme, 33, 74. 
13  Süleyman Çelebi, Mevlûdü’n-nebî, Kastamonu Yazma Eserler 
Kütüphanesi, Nu. 37 Hk 54, 1b-22a. 
14  M. Fatih Köksal, Mevlid-nâme, 75. 
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Hak Te‘âlâ ne yaratdı evvelâ 
Cümle mahlûkdan kim ol evvel ola 
 
Mustafâ nûrını evvel kıldı var 
Sevdi anı ol Kerîm ü Girdigâr 
 
Her ne denlü kim sa‘âdet var durur 
Yahşi hûyı görglü ‘âdet var durur 
 
Hak ana virdi mükemmel eyledi 
Yaradılmışdan müfaddal eyledi 
 
Andan aldı her nihân ü âşikâr 
Arş ü ferşi yir ü gökde ne ki var 
 
Ger Muhammed olmaya idi ‘ayân 
Olmayısarlardı zemîn âsumân 
 
Ger Muhammed gelmeyeydi ‘âleme  
İtmez idi tâc u ‘izzet âdeme 
 
Hem vesîle olduğıçün ol Resûl 
Âdem’in Hakk tevbesin kıldı kabûl 
 
Nûh anın’çün ğarkdan buldı necât 
Dahi doğmadan göründi mu‘cizât 
 
Ölmeyüp Îsâ göge buldığı yol 
Ümmetinden olmağ içün idi ol 
 
Hem [dahi] Mûsâ elindeki âsâ 
Oldı anın ‘izzetine ejdehâ 
 
Ceddi oldığıçün anın ol Halîl 
Nâr-ı cennet kıldı ana ol Celîl 
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Yazmanın büyük bir çoğunluğu Vesiletü’n-necât’ın 
beyitlerinden ibarettir. Beyitler, Vesiletü’n-necât’taki sıraya 
göre olmayıp düzensizdir. Yeni bir mevlid olduğu düşünülen 
bu nüshada, Vesiletü’n-necât’ta bulunan “Hâzâ Evvelü Kitâbu 
Mevlidi’l-Mustafâ, Fî İltimâsi Müellifi Du‘â, Fî Beyâni Fıtrati’l-
âlem Rûh-ı Muhammed, Fî Beyân-ı Hilkat-ı Âdem ve İntikâl-i 
Nûr-ı Muhammed” bölüm başlıklarına yer verilmemiştir. Bu 
nüshada muhtevadan haber veren başlıklar yerine daha çok 
“İlahî” başlığı tercih edilmiş, bölüm geçişlerinde “es-Selâtü 
ve’s-Selâmü ‘Aleyke Yâ Rasûlallâh” beyiti nakarat beyti olarak 
kullanılmıştır. 

Yazmanın sonuna gelindiğinde “Ahvâl-i Fatıma” başlığı 
altında Hz. Fatma’nın Hz. Peygamber’in (s.a.v.) vefatından 
duyduğu hüznü tasvir edilmiştir (25b-30a). Vesiletü’n-necât’ın 
asıl metninde bu tarz manzumeler olmamakla birlikte bazı 
nüshaların sonunda böyle manzum öyküler ilave edilmiştir. 
Vesiletü’n-necât’ın nüshalarında, Hz. Fatıma’nın hissiyatını 
anlatan manzumelerin yanı sıra “Hikâyet-i Cemel, Ukkâşe 
Hikâyesi, Geyik Hikâyesi” başlıklı hikâyeler de ilave edilmiştir. 
Bu manzum hikâyelerin Vesiletü’n-necât’la bir ilgisi yoktur.15 

Milli Kütüphane kataloğunda Mevlid müellifi olarak 
zikredilen Mahmud-zâde Ahmed hakkında bilgiler sınırlıdır. 
Eserin 09 Zilhicce 1318/30 Mart 1901 yılında istinsah edilmesi, 
göz önüne alındığında Mahmud-zâde Ahmed’in bu tarihten 
sonra vefat ettiği anlaşılıyor. Kaynaklarda ve istinsah edilen 
mevlid metninde müstensih hakkında başka bir bilgiye 
ulaşılamadı. Muhammed-zâde Ahmed’in memleketi olarak 
zikredilen Vidin, uzun süre Osmanlı himayesinde kalmış bir 
beldedir. Bugün bu belde, Bulgaristan’ın sınırları içinde 
bulunan, tarihi, liman kentlerinden biri olarak bilinmektedir. 

3. Mevlid’in Nüsha Tavsifi 

242x175-182-130 mm ölçülerindeki yazma, toplamda 47 
varak olup ilk 5, son 14 varak kısmen boş, kısmen doludur. 

                                                           
15  Süleyman Çelebi, Mevlid (Vesiletü’n-Necât), haz. Faruk Kadri 
Timurtaş, MEB Yayınları, Ankara, 1990, VIII. 
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Kısmen dolu olan varaklarda dualar bulunmaktadır. 
Varaklarda rekabelere yer verilmemiştir. Müellif hattı olan 
nüsha, harekeli nesih hattıyla sarı saman kâğıda çekilmiştir. Söz 
başları kırmızı mürekkeple yazılmış, satır sayısı muhtelif olup 
yaprakları rutubet lekelidir. Yazmanın sırtı ve çevresi siyah 
meşin, desenli kâğıtla kaplı, mukavva bir cildi vardır. Yazma, 
Milli Kütüphane kataloğunda 06 Mil Yz A 2442 numarada 
“Mevlid” adıyla kaydedilmiştir. Müstensih bölümünde eserin 
müellifi Mahmûd-zâde Ahmed Vidinli’nin adı zikredilmiş. 
Eserin istinsah tarihi, hicri 09 Zilhicce 1318/30 Mart 1901, Rumî 
16 Mart 1317/29 Mart 1901’dir. 

Sonuç 

Süleyman Çelebi’nin Vesiletü’n-necât’ı mevlid yazma 
geleneğini inşa eden bir eserdir. Bu özelliğinden dolayı birçok 
mevlidin yazılmasına öncülük etmiştir. Mevlidlerle ilgili 
katologlama bilgilerinde ya da akademik çalışmalarda, 
mevlidlerin tespitinde zaman zaman hatalara düşülmüştür. Bu 
hatalardan biri, Vesiletü’n-necât’ın farklı bir nüshasının yeni bir 
mevlid olarak düşünülmesi ve dolayısıyla Vidinli Mahmûd-
zâde Ahmed’in mevlid sahibi müellifler arasında anılmasıdır. 
Mevlid okunduğunda aslında bu metnin Vesiletü’n-necât’ın 
farklı bir nüshası olduğu ve müellif olarak zikredilen Vidinli 
Mahmûd-zâde Ahmed’in de Bulgaristan Vidin doğumlu bir 
müstensih olduğu anlaşılmıştır.  
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SOFYALI BÂLİ EFENDİ’NİN  
HAYATI ve USÛLU’L-FAKR RİSALESİ 

 

Gülsüm YAKAR 

 
Giriş 
Tasavvuf, bir ilim olmasının yanında aynı zamanda bir 

ruh eğitimi işidir. Bu sebeple tasavvuf ilmi kişinin hayatında ve 
toplumsal hayatta önemli tesirler bırakan müesseseler 
kurmuştur. Bu müesseselerin başında amacı insanı nefsinin 
kötülüklerinden arındırmayı hedefleyen tarikatler 
bulunmaktadır. Tarikatlerin ana gayesi ruhu insan nefsine 
hakim kılmaktır. Bunu gerçekleştirebilmek için de bir takım 
usul ve esaslar geliştirilmiştir. Bu esaslar çerçevesinde pek çok 
kimse nefis terbiyesini gerçekleştirmiştir.  

Tasavvuf yoluna girmiş kimselerin nefs terbiyelerini 
gerçekleştirdikleri usul ve kaideler genel olarak seyr u sulûk 
adıyla anılmaktadır. Sülûk, ıstılahi manasıyla „İnsanı Hakk’a 
ulaştıran tavır, amel, ibadet, fiil, hareket ve davranış tarzı“ 
demektir. Sülûkun bilgili, tecrübeli, ihlaslı ve takva sahibi bir 
mürşid-i kâmilin gözetiminde gerçekleştirilmesi gerekir. Sâlike 
yolda rehber olması için tasavvufi kaideler içeren bazı risaleler 
kaleme alınmıştır. Atvâr- ı seb’a türü de bu tarz yazılmış olan 
risalelerdendir.1 

Etvâr-ı seb’a emmâre, levvâme, mülhime, mutmainne, 
râziye, marziye, kâmile denilen nefsin yedi mertebesi için 
belirlenen yedi tavır demektir. Tasavvuf yoluna girmiş pek çok 
alim atvâr-ı seb‘ a türünden eserler vermiştir. Bu eserler bugün 
yazma eserler kütüphanelerimizde mevcuttur.  

                                                           
 İstanbul Üniversitesi Sosyal Bilimler Enstitüsü Temel İslâm Bilimleri 
Ana Bilim Dalı İslâm Hukuku Bilim Dalı Doktora Öğrencisi 
1 Süleyman Uludağ, DİA, “Sülûk”, İstanbul, 2010, XXXVIII/127-128. 
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Sofyalı Bâli Efendi de bu konuda eser yazmış 
âlimlerimizdendir. Onun „etvâr-ı seb’a“ dışında bir de „etvâr-ı 
sitte“ adlı bir risalesi bulunmaktadır. Bizdeki yazma eserler 
kütüphanelerinde sehven „Usulu’l-fıkh“ adıyla kayıt altına 
alınmış olan Usûlu’l-Fakr risalesinin bir diğer adının „Etvâr-ı 
sitte“ olduğunu Bursalı Mehmet Tahir Osmanlı Müellifleri adlı 
kitabında Sofyalı’nın eserlerini zikrederken parantez içinde 
yazmak suretiyle göstermiştir.2 

 

1. Sofyalı Bâli Efendi’nin Hayatı 
Sofyalı Bâli Efendi, Osmanlı Devleti’nin en verimli çağı 

olan 16. yüzyılda yaşamış ve Balkan topraklarında pek çok 
mürid yetiştirmiş bir manevi rehberdir. Yavuz ve Kanuni 
devirlerini idrak etmesi sebebiyle zamanının en üst ilmi 
seviyesine uygun bir eğitim almış ve daha sonra onun ilim ve 
feyzinden pek çok insan istifade etmiştir. 

Bâli Efendi, bugün Makedonya sınırları içindeki 
Ustrumca’da dünyaya gelmiş ve 1553(960) senesinde vefat 
etmiştir.3 Kabri Sofya’ya bir saat kadar mesafede bulunan4 
Salihiyye’de bir kilisenin bahçesindedir. Ömrünün büyük bir 
kısmını burada geçirdiği ve kabri de burada bulunduğundan 
“Sofyalı“, bazı kaynaklarda da “Sofyevî“ şeklinde anılmaktadır.  

Bâli Efendi, Şeyh Kasım Çelebi’nin halifelerindendir. 
Kasım Efendi5 ise Halvetiyye tarikatının Cemâliyye kolunun 
kurucusu olan Cemâl-i Halvetî’nin(ö.899/1494) 
halifelerindendir. Mecdi Efendi, Kasım Çelebi için tasavvuf 
yolunu Şeyh Halife’nin hizmetinde tahsil ettiğini, icazet 

                                                           
2 Bursalı Mehmet Tahir, Osmanlı Müellifleri, , İstanbul, Matbaa-ı 
Âmire, 1/42. 
3 Mustafa Kara, DİA, “Bâli Efendi, Sofyalı”, İstanbul, 1992., V/20-
21.(İlgili maddede Ustrumca, Arnavutluk’tan sayılmışsa da bugün 
burası Makedonya sınırları içindedir.) 
4 Bursalı Mehmet Tahir, Osmanlı Müellifleri , İstanbul, Matbaa-ı 
Âmire, 1333.,1/42. 
5 Mehmet Serhan Tayşi, DİA, “Cemâl-i Halveti”, İstanbul, 1993, 
VII/302-303. 
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aldıktan sonra da İstanbul’da Ali Paşa Medresesi’nde halkı 
irşada başladığını yazmaktadır.  

Sofyalı Bâli Efendi, küçük yaşlardan itibaren Sofya ve 
İstanbul’da ilim tahsiliyle meşgul olmuştur. Vaktini sadece akli 
ve nakli ilimler alarak değil, gönül terbiyesi ve nefs 
muhasebesiyle de geçiren Bâli Efendi, yedi sene süren uzlet 
hayatından sonra İstanbul'a gidip Kasım Çelebi’nin hizmetine 
girmiştir. Manevi bir işaretle İbn Arabi’nin meşhur eseri 
“Fusûsu’l-Hikem“‘e şerh yazmış olan Bâli Efendi, şeyhinden 
icazet alıp tekrar Sofya’ya dönmüştür. Tasavvuf yolunda 
ilerleyen Bâli Efendi Sofya‘da insanları irşad için yıllarca 
çalışmıştır.6 Alim ve âbid bir zat olan Sofyalı, Kanuni Sultan 
Süleyman’ın bazı seferlerinde bulunup manevi destek 
vermiştir.7 

Sofyalı Bâli Efendi 960 yılının Safer ayının son cumasında 
ahirete irtihal etmiştir. Vefatından sonra Ali Kuşçu neslinden 
„Kâdı“ namıyla bilinen Abdurrahman b. Abdülaziz kabrinin 
olduğu yerde bir cami ve zaviye inşa ederek orayı ihya etmiştir.8 

Devrin padişahlarının ilgi ve iltifatına da mazhar olan Bâli 
Efendi, Arapça ve Osmanlıca olarak değişik konularda eserler 
vermiştir. Kader ve kaza hakkında risalesi bulunduğu gibi 
“Vâridât“ adlı eserinde kendi yazdığı şiirlere yer vererek 
şairliğini de ortaya koymuştur. Ancak bununla beraber onun 
müellefâtında tasavvufi yönü ağır basmaktadır.  

  
2. Eserleri 
Sofyalı Bâli Efendi’nin eserleri konumuzun ana 

merkezinde olmadığı için eserleri hakkında burada sadece 
birkaç cümleyle yetinilecektir. 

                                                           
6 Bâlî Sofyavî hakkında geniş bilgi için bk.: Taşköprîzâde İsâmeddin 
Ahmed, eş-Şakâiku’nnu’mâniyye fî ulemâi’d-devleti’l-Osmâniyye, 
Beyrut 1975, s. 317; Mecdî Mehmed Efendi, Hadâiku’ş-şakâik (Şakâik 
Tercümesi), haz.: Abdülkadir Özcan, İstanbul 1989, I/ 521-522. 
7 Mehmed Süreyyâ, Sicill-i Osmânî, haz.: Mustafa Keskin, Ayhan 
Öztürk, Ramazan Tosun, İstanbul 1996, II/4. 
8 Mecdi Efendi, I/521. 
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Bâli Efendi’nin eserlerini şu şekilde sıralayabiliriz9: 
 

a. Şerhu’l-Fusûs 
Bâli Efendi’nin İbn Arabi’nin Füsûsu’l-Hikem için yazdığı 

şerhtir. Bu eserde İbn Arabi’nin Firavun’un imanı hakkındaki 
görüşünü zikreder. Bu görüş de onun ebedi cehennemde 
kalacağıdır. Bu fikir, İbn Arabi’nin Fütuhâtü’l-Mekkiyye’de 
zikredilen esas görüşüdür.10 

Bu eserin Süleymaniye Kütüphanesi’nde11 ve diğer yazma 
eserler kütüphanelerinde12 çeşitli nüshaları mevcuttur. 

Bu eser Bâli Efendi’nin basılan tek eseridir ve İstanbul’da 
Matbaa-ı Âmire’de 444 sayfa olarak basılmıştır.13 

 

b. Atvâr-ı Seb’a 
Tasavvuf yoluna giren kimsenin nefsini kemale 

ulaştırırken bu yolda geçirdiği yedi hali anlatan bir eserdir. 
Nefsin yedi hali olan, Emmâre, Levvâme, Mülhime, 
Mutmainne, Râziye, Marziye, Kâmile derece derece 
anlatılmıştır. Risalede müridin bir mürşid-i kamil rehberliğinde 
bu mertebelerde ilerlemesi gerektiği vurgulanmıştır.14 

                                                           
9 Mustafa Kara, DİA, “Bâli Efendi, Sofyalı”, İstanbul, 1992, V/20. 
10 Mustafa Kara, a.y. 
11 Sofyalı Bâlî Efendi , Şerhu’l-Fusûs, Süleymaniye Ktp., Antalya 
Tekelioğlu Kol., 07 Tek. 841/1, Yazma Bağışlar, 835, Kılıç Ali Paşa 
604,Aşir Ef. 163, Esad Ef. 1537,1538, 1541, Serez 2571, Mihrişah Sultan 
229, Nâfiz Paşa 546. 
12 Sofyalı Bâlî Efendi , Şerhu’l-Fusûs, Kastamonu İl Halk Ktp., 37 Hk 
1503 , Manisa İl Halk Ktp., 45 Hk 4956/1. 
13 Ali Haydar Bostancı, Tasavvufta Etvâr-I Seb’a ve Sofyalı Bâli 
Efendi’nin “Etvâr-ı Seb’a sı”, Marmara Üniversitesi Sosyal Bilimler 
Enstitüsü, (Basılmamış Yüksek Lisans Tezi), İstanbul, 1996, s 12. 
14 Halil Celep, Sofyalı Bali Efendi’nin Hayatı Eserleri ve Tasavvuf 
Anlayışı, Ankara Üniversitesi Sosyal Bilimler Enstitüsü, (Basılmamış 
Doktora Tezi), Ankara, 2012, s 75-82. 
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Bu risale Osmanlıca kaleme alınmış olup Süleymaniye 
Kütüphanesi ve diğer yazma eserler kütüphanelerinde muhtelif 
nüshaları mevcuttur.15 

c. Şerhu Hadis-i Küntü Kenzen 
Kudsi bir hadis olan „Küntü kenzen mahfiyyen...“ 

şeklinde başlayan ve „Gizli bir hazine idim , görülmek bilinmek 
istedim bu yüzden alemi yarattım.“ mealindeki hadisin şerhi 
mahiyetinde pek çok eser yazılmıştır. 

Sözü edilen bu kudsi hadis hakkında yazılan risaleler bir 
müddet sonra „Kenz-i Mahfi“ edebiyatı oluşturmuştur.16Bu 
edebiyata dâhil olan risalelerden birisi de Sofyalı Bâli Efendi’ye 
aittir.17Eserin Süleymaniye Kütüphanesi Şehid Ali Paşa 
Koleksiyonu’nda 2725/18 numarada bir nüshasi mevcuttur. 

d. Risaletü’l- Kaza ve’l-Kader 
Bu risâle Süleymaniye Kütüphanesi Dârülmesnevi, No 

55/2; Es’ad Efendi Koleksiyonu 3457/12 numaraya kayıtlıdır. 
Bazı eserlerde bu risâlenin Bâlî Efendi’nin, İbn-i Kemal Paşa’ya 
reddiye olarak yazdığı söylenir.18Arapça olarak kaleme alınan 
eser 10 varaktan ibarettir. Kader ve kaza ile ilgili pek çok ayet 
ve hadis zikredilerek konu geniş bir çerçevede ele alınmıştır. 
Risale ile ilgili olarak Prof. Dr. Hatice Arpakuş tarafından 
„Sofyalı Bâlî Efendi’nin Kazâ ve Kader Risâlesi ve A‘yân-ı Sâbite 
Açısından İnsanın Sorumluluğu“ adıyla bir makale 
yayınlanmıştır.19 

                                                           
15 Sofyalı Bâlî Efendi, Atvâr-ı Seb’a, Süleymaniye Ktp., Hacı Mahmut 
Efendi, no. 2927. 
16 Ahmet Ögke, Tasavvufta "Kenz-i Mahfi" Düşüncesi ve Sofyalı Bill 
Efendi (960/1553)'nin "Küntü Kenzen Mahfiyyen" Şerhi Bağlamında 
Varoluşun Anlamı, Tasavvuf İlmi ve Akademik Araştırma Dergisi, 
Ankara 2004., s 10. 
17 Sofyalı Bâlî Efendi , Şerhu Hadis'i Küntü Kenzen Mahfiyyen, 
Süleymaniye Ktp., Fatih, 5381., Tırnovalı, 1864, Şehid Ali Paşa, 
2725/18. 
18 Mehmet Süreya, Sicill-i Osmani, İstanbul, II/4. 
19 Hatice Arpakuş, Sofyalı Bâlî Efendi’nin Kazâ ve Kader Risâlesi ve 
A‘yân-ı Sâbite Açısından İnsanın Sorumluluğu, M.Ü. İlâhiyat 
Fakültesi Dergisi 30 (2006/1), 51-88. 
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e. Kıssa-ı İbrahim aleyhisselam 
Sofyalı Bâlî Efendi eserde Hz. İbrahim’in (a.s.) hayatını 

anlatmaktadır. Kıssanın, bugüne kadar Hz. İbrahim’le (a.s.) 
ilgili anlatılanlardan bir farkı yoktur. Müellif eserine dua ve 
münâcât ile başlamaktadır. Eserde âyet ve hadislere yok 
denecek kadar az yer verilmiştir.20  

f. Mecmûatü’n-nesâih 
Osmanlıca olan bu eser, tasavvufi konuların anlatıldığı bir 

nasihat kitabıdır. Eser 50 varaktan oluşmaktadır.21 Tasavvufi 
içerikli nasihatleri içeren bir eserdir. Insanın dünyaya geliş 
amacı, dünyanın fani oluşu ve insan-ı kâmil gibi konular ele 
alınmıştır. 

g. Risaletü’t-tasavvuf (Beyânu’l-esrar li’t-tâlibin) 
Süleymaniye Kütüphanesi Tahir Ağa Koleksiyonu 433/3, 

Düğümlü Baba 315/2, 368/3. numaraya kayıtlı olan bu eser, 
Arapça olup 84 varaktan oluşmaktadır. Insanın 
değerlendirmesi gereken 24 saati ve kelime-i tevhidin de 24 
harften müteşekkil olduğunu ifade eden Bâli Efendi , bu yüzden 
eseri 24 fasıla bölmüştür. Halvet , uzlet , safa ve vecd gibi 
terimleri işlemiş ve Halvetiyye Tarikatı’nın evradını izah 
etmiştir.22 

h. Vâridât 
Müellifin bu eseri Osmanlıca olarak kaleme alınan bu 

eserin bir nüshası, Süleymaniye Kütüphanesi Hacı Mahmut 
Efendi Koleksiyonu 2338 numarada kayıtlıdır.23 

96 varak olup üç bölümden oluşan eserin ilk kısmında 
tarikata giren müridin şeyhine edebi konu edilmiştir. Ikinci 
bölümde defvişlerin Hak yolunda niyet ve durumlarını 

                                                           
20 İstanbul Üniversitesi Ktp., TY. No 2410. 
21 Sofyalı Bâlî Efendi, Mecmûatü’n-Nesâyih Risâlesi, Süleymaniye 
Ktp., İzmir, No 350. 
22 Ali Haydar Bostancı, Tasavvufta Etvâr-ı Seb’a ve Sofyalı Bâli 
Efendi’nin Etvâr-ı Seb’a sı (Marmara Üniversitesi Sosyal Bilimler 
Enstitüsü Basılmamış Yüksek lisans tezi) İstanbul, 1996. S 12-13. 
23 Ayrıca bir başka kayıt da İstanbul Büyükşehir Belediyesi Atatürk 
Kitaplığı Osman Ergin Türkçe Yazmaları, no. 1569’da bulunmaktadır. 
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anlatmıştır. Ona göre halis niyete giren herkese mutlaka Allah 
bir mürşid-i kamil gönderir ve ona muradını verir. Son bölümde 
ise sâliklerin adabı anlatılmıştır.24 

 ı. Usûlu’l-Fakr Risalesi 
Bâli Efendi’nin tüm sayılanlardan başka bir de Usûlu’l-

Fakr adlı bir risalesi daha bulunmaktadır, ki bu risale 
kütüphane kayıtlarında „Usûlu’l-Fıkh“ olarak geçmektedir.25 
Risale çalışmamızın ana konusu olduğu için burada bu kadarlık 
bilgiyle yetiniyoruz. 

3. Atvâr-ı Seb’a Yazma Geleneği 
„Atvâr“ kelimesi, “tavr“ kelimesinin cem’idir. Sözlükte 

„tavr“; kere, defa, bazen nimet, bazen yokluk gibi haller ve 
durum manalarına gelmektedir.26  

Kur’ân-ı Kerim’de27 خاقكم اطوارا” “O sizi merhalelerden 
geçirerek yarattı.“ buyrulmaktadır. 

Terim olarak, yedi tavır anlamına gelen Etvâr-ı Seb’a, seyr 
u sülûk yoluna girmiş olan sâliklerin nefislerinin terbiye 
edilmesi ya da ruhlarının olgunlaşması yolunda geçirdiği 
aşamaları ifade eder.28 Nefsin yedi mertebesi bulunmaktadır. 
Bunlar; emmâre, levvâme, mülhime, mutmainne, râziye, 
marziye, kâmile mertebeleridir. Halvetiyye gibi nefsin 
mertebelerini sülûke esas alan tarikatlerde bu 7 mertebeye esas 
alınan yedi ilahi ismin zikriyle( KELİME-İ TEVHİD, Allah , hu, 
hak, kayyum, kahhâr) mürid sülûkünü tamamlar.29 

                                                           
24 Halil Celep, Sofyalı Bâli Efendi’nin Hayatı, Eserlerive Tasavvuf 
Anlayışı, Ankara Üniversitesi Sosyal Bilimler Enstitüsü, (Basılmamış 
Doktora Tezi), Ankara, 2012, s 65-67. 
25 Sofyalı Bâli Efendi, “Usûlu’l-Fıkh”, Çorum Hasanpaşa İl Halk Ktp., 
19 Hk 748/13 no., vr. 36a-38b. 
26 İbn Manzur, Lisânu’l-Arab, Dâru’s-Subh, Cezair, 2008., VIII/206.( 
thk. Dr. Halit Reşit el-Kâdı) 
27 Nuh Suresi, 71/14. 
28 Halil Celep, a.y., s. 69. 
29 Osman Türer, DİA, “Letaif-i Hamse”, Ankara, 2003., XXVII/143. 
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Bu isimde eser vermiş pek çok müellif vardır. Sofyalı Bâli 
Efendi’nin de Osmanlıca kaleme aldığı bir etvâr-ı seb’a sı 
bulunmaktadır.30 

 

4. Sofyalı Bâli Efendi’nin Usûlu’l- Fakr Risalesi 
A. Fakr Kavrami ve Risalenin Adı 
a. Fakr Kavramı 
Fakr terimi, tasavvufta insanın zorunlu ihtiyaçlarını 

karşılayacak imkânlardan yoksun olması veya kendisini her 
zaman Allah’a muhtaç bilmesi anlamında kullanılmaktadır.31 
Özellikle ilk dönem zühd anlayışında dünya kötülenip fakirlik 
zenginliğe tecih edilmiştir. Ve bu dönem sûfileri kendilerine 
Ashab-ı Suffe yi örnek almışlardır. Fakirlerin zenginlerden önce 
cennete gireceğini ifade eden hadisler de bu konuda etkili 
olmuştur. Böylece ilk sûfiler „yoksulluk“ anlamındaki fakrı 
„Allah’a muhtaç olma „ anlamına gelen fakr ile birleştirmişler 
ve bunu kendi meslekleri ve gayeleri haline getirmişlerdir. 
Onlara göre fakr, Allah’a giden yol, fakir de (derviş) bu yolun 
yolcusudur.32 İşte bu konuda kişinin nefsini tezkiye edip 
dünyadan uzaklaşması, fakirliği dünyaya tercih etmesi ve bu 
şekilde kendini terbiye ederken izledikleri usul ve erkânın adı 
„Usulu’l-Fakr“ olmuştur. 

b. Risalenin Adı 
Bali Efendi’nin Usulu’l-Fakr adlı bu risalesi Çorum 

Hasanpaşa İl Halk Kütüphanesi’nde33 „Usulu’l-Fıkh“ adıyla 
kaydedilmiştir. Risaleyi incelediğimizde ise müellifin bu 
eserine „Usûlu‘-Fakr“ adını verdiğini görüyoruz.34 Risalenin 
devamında ise Bâli Efendi, bu „Usûlu’l-Fakr“ dediği nefs 
terbiyesindeki sâlikin izleyeceği usulü ve bu yoldaki nefsin 
mertebelerini anlatmıştır. Dikkatimizi çeken bir diğer husus da 

                                                           
30 Sofyalı Bâlî Efendi, Atvâr-ı Seb’a, Süleymaniye Ktp., Hacı Mahmut 
Efendi, no. 2927. 
31 Süleyman Uludağ, DİA, “Fakr”, İstanbul, 1995, XII/132-134. 
32 a. y. 
33 Sofyalı Bâli Efendi, “Usûlu’l-Fıkh”, Çorum Hasanpaşa İl Halk Ktp., 
19 Hk 748/13 no., vr. 36a-38b. 
34 Sofyalı, a.g.e., vr. 36a. 
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bu eserin, Bâli Efendi’yi konu edinen çalışmalarda 
zikredilmemiş olmasıdır. Eserleri arasında zikredilmemesini 
risalenin kayıtlara hatalı olarak geçmiş olmasına bağlayabiliriz. 
Ancak bununla beraber Bursalı Mehmet Tahir Osmanlı 
Müellifleri adlı eserinde Sofyalı Bâli Efendi’nin eserlerini 
sayarken „Atvâr-ı Sitte“ adlı bir eserini zikretmiştir. Bu eseri 
zikrettiği yerde parantez içinde „Usûlu‘l-Fakr“ ibaresini de 
ayrıca not düşmüştür. Böylece bu eser Bursalı Mehmet Tahir35 
tarafından kaydedilmişse de daha sonra yapılan araştırmalarda 
adeta unutulmuştur. Diğer taraftan „Atvâr-ı Seb’a“ 
literatüründe inceleme yapan araştırmacıların da „Atvâr-ı Sitte“ 
adıyla kaydedilmiş olan bu eseri görmedikleri anlaşılmaktadır. 

 

B. Risalenin Mahiyeti 
Besmele, hamdele ve salvele ile başlayan eserin başında 

Sofyalı Bâli Efendi, “Semmeytuhu bi’l-Usûli’l-Fakr“ diyerek 
risalenin adını bir kez daha başlığı dışında da zikretmiştir.36 

Sofyalı, bu risalesinde Insanın seyr u sülûku sırasında 
izlemesi gereken usul anlamındaki „Usûl-Fakr“ kavramını 
kendi ifadesiyle „Allah’ın yardımı ve bir insan-ı kâmilin 
vasıtasıyla“ ortaya koymaya çalışmıştır.37  

Usûlu’l-Fakr Sofyalı Bâli Efendi’ye göre 3 kısımdır. Ilki; 
esbâb, ikincisi talep ve üçüncüsü ise „Atvâru sitte“ dir.38 
Zikretiğimiz üzere „Atvâr u sitte“ Bursali Mehmet Tahir’e göre 
bu risalenin diğer adıdır.  

Sofyalı Bâli Efendi Usulu’l-Fakr‘ın üçe ayırdıktan sonra 
sırayla bunları açıklamaya başlamıştır. Ilk kısım olan esbâb, 4 
bölümden oluşmaktadır. Esbâbın ilk bölümü, mürşid-i kâmil 
sohbetinde bulunmak, ikincisi ona hizmet etmek, üçüncüsü 
onun ahlakıyla ahlaklanmak ve dördüncüsü de Allah’ı 
zikretmektir. Salikler üzerinde bu dört kısım duruma göre toplu 

                                                           
35 Bursalı Mehmet Tahir, Osmanlı Müellifleri, I/42. 
36 Sofyalı Bâli Efendi, Usûlu’l-Fakr Risalesi, Çorum Hasanpaşa İl Halk 
Kütüphanesi, 19 Hk 748/13 no., vr. 36a. 
37 Sofyalı, Usûlu’l-Fakr Risalesi, vr. 36a. 
38 Sofyalı, a.y. 
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halde veya tek başına bulunabilir. 39 Nefsini tezkiye edecek olan 
sâlik kendini nefsin isteklerinden uzak tutmalıdır. Kulağını, 
gözünü, tabiatını ve lisanını dünyevi lezzetlerden ve günaha 
götürecek hallerden uzaklaştırmalıdır . Özellikle sâlik, mürşid-
i kâmilinin sözüne kulak vermelidir. Göze gelince, göz her 
gördüğü eşyanın resmini nakşeder. Bazen güzel, bazen de 
çirkin şeyler görür ve güzel olana meyleder. Eşyaya bakıp onun 
asıl olarak ne hal üzere olduğunu görür, aslını fark eder. Bunu 
müşahade yoluyla yapar, yoksa dünyevî bakış ve fikir yoluyla 
değil. Lisana gelince o, boş ve kötü sözleri terk etmelidir. Ve dil 
makam ve istidâdına göre Kelime-i Tevhidi ve Allah’ın büyük 
isimlerini zikretmelidir. Böylece nefsini temizlemiş olur.40 

Müellif, Usûlu’l-Fakr’ın Ilk kısmı olan „Esbâb“ı 
açıkladıktan sonra Usûlu’l-Fakrın ikinci kısmına geçmiştir. Bu 
da talep etmektir ki, “Talebu’l-mürid“ , vücûdî ve ademî olarak 
ikiye ayrılır. Vücûdî, lafzıyla müridin yukarda sayılan esbâbı 
talep etmesi kastedilmiştir. Böylece mürid sebeplere yönelir, 
onları talep eder ve bu sebeplere uygun durumu sebebiyle 
asaleti ortaya çıkar.  

Usûlu’l-Fakrın üçüncü ve son kısmı ise nefsin altı 
mertebesi olan „Atvâr ı sitte“ dir. 

Burada öncelikle şunu söylemeliyiz ki, tasavvufta 
tarikatlerde nefsin yedi mertebesi ve her mertebenin bir sıfatı 
olduğu kabul edilmektedir. Emmâre, levvâme, mülhime, 
mutmainne, râzıye, marziyye, zekiyye/kâmile denilen bu 
mertebelerin adı “Atvâr-ı seb’a” olmuştur. Seyr u sülûkunu 
tamamlama yolundaki sâlik her makamda Allah’ın 
isimlerinden birini zikrederek diğer makama geçebilmektedir. 
Aynı şekilde yedili tasnif bağlamında her mertebenin bir seyri 
vardır: İlallah, alellah, billâh gibi.41Sofyalı Bâli Efendi bu 7 
mertebenin ilk altısını risalesine almıştır. Bu yüzden olsa 
gerektir ki, risalenin bir diğer adı da “Atvâr – ı sitte” dir.  

                                                           
39 Sofyalı, a.y. 
40 Sofyalı, a.y. 
41 Süleyman Uludağ, DİA, “Nefis”, İstanbul, 2006., XXXII/529-531. 
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Atvâr ı sittenin ilk merhalesi „Nefs-i emmâredir“. Bu 
Makam „Makam-ı sadr“ ve „Makam- ı taleb“ dir. Ve „Seyr-i 
ilallah“ tır.42Bu mertebedeki sâlik, mürşid –i kâmilinin 
yardımıyla nefsini zühd ve takva ile tezkiye etmelidir.43 “. Bu 
mertebede nefs kötülüğü çokça emreder. Allah’ın emirlerine 
uymaz, yasakları çekinmeden yapar. 

Atvâr ı sittenin ikinci mertebesi „Nefs –i levvâme“dir, ki 
bu makam, “Makam-ı kalb“dir. Bu makamdaki sâlikin seyrine 
„Seyr i li‘llah“ denir.44 Bu mertebede nefs, Allah’ın emirlerine 
bazen uyar, bazen uymaz.  

Atvâr-ı sittenin üçüncüsü, “Nefs-i mülhime“ dir, ki 
makamı „Ruh“tur.45 Bu makamdaki sâlikin seyri „Seyr i al‘l-
allah“tır. Bu mertebenin vakıasıdır ki, çok ağlar, vecd içinde 
olur. Yalnızken ve kalabalıkta gizlice pişmanlıkla dua eder ve 
bazen gökte Kur’ân’ı yazılı olarak görür.46 

Atvâr-ı sittenin dördüncüsü, “Nefs-i Mutmainne“ dir ki, 
diğer adı „Makam-ı Sır“dır. Bu mertebede kişinin sıfatları 
Allah’ın sıfatlarında fena bulur, yok olur. Bu makamın seyri 
„Seyr i meallah“ tır. Bu mertebedeki kişinin bir daha beşeri 
sıfatlarına dönmemesi için zühd ve takva ile çalışması gerekir.47 

Atvâr-ı sittenin beşincisi, “Nefs-i Râziyye“ makamıdır. Bu 
makam, Allah’ın zatının kemâlâtının zuhuru için var olan sırlar 
hazinesidir. Cem‘ ve sır sıfatlardaki cem‘ ve sır zat ile 
beraberdir.48 

Atvâr-ı sittenin altıncısı, “Nefs-i Marziyye“ makamıdır. 
Insan zatının Allah’ın zatında fena bulmasıdır. Bu makamda 
artık seyr yoktur. Çünkü bu özel bir ciheti gerektirir. Bu makam 
teayyun ve kemalattan bir türdür. Mutlak bir fena ve sırf bir 

                                                           
42 Sofyalı Bâli Efendi, Usûlu’l-Fakr Risalesi, Çorum Hasanpaşa İl Halk 
Kütüphanesi, 19 Hk 748/13 no., vr. 36b. 
43 Sofyalı, a.y.. 
44 Sofyalı, Usûlu’l-Fakr Risalesi, vr. 37b. 
45 Sofyalı, Usûlu’l-Fakr Risalesi, vr. 37a. 
46 Sofyalı, , Usûlu’l-Fakr Risalesi, vr. 37b. 
47 Sofyalı, , Usûlu’l-Fakr Risalesi, vr. 37b. 
48 Sofyalı, Usûlu’l-Fakr Risalesi, vr. 38a. 
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nefydir. Burada artık kemal yoktur. Ve fakat insani kemalin en 
büyüklerindendir. Vukua geldiği sırada artık gözler onu idrak 
edemez. O, iki yakaza halinin bağlantı noktasındadır. Bu 
makama sahip olmak aynı nübüvvet gibidir ki, kesbî değildir. 
Bu makam en yüce makamdır.49  

Risalede nefsin bütün mertebelerine göre „Usûlu’l-Fakr“ı 
bu şekilde özetlediğini ifade etmiştir. Nefsin mertebelerini altı 
olarak zikretmiştir ki, şunlardır: Emmâre, Levvâme, Mülhime, 
Mutmeinne, Râziyye ve Marziyye. İlk üç makam, diğer üç 
makama hazırlık için nefsi tezkiye ve tasfiye içindir. Son üç 
makam ise kemâlâtı gerçekleştirmek içindir. O da fenâ ve beka 
bulmaktır. 50 

Müellif, bütün bunların Allahu Teâla’nın „Ey imanın 
huzuruna kavuşmuş insan!(Nefs-i mutmeinne) 

 Sen O’ndan razı, O da senden hoşnut olarak rabbine dön. 
 Böylece has kullarımın arasına sen de katıl. 
 Cennetime gir!”51 lafz –ı celilinin gerçekleştirilmesi için 

olduğunu söylemiş ve bu ayetleri zikrederek risaleyi 
bitirmiştir.52 

 

Sonuç 
Önemli bir mutasavvıf olan Sofyalı Bâli Efendi’nin 

„Usûlu’l-Fakr“ adlı risalesi Çorum Hasanpaşa İl Halk 
Kütüphanesi kayıtlarına „Usûlu’l-Fıkh“ olarak geçmesi 
sebebiyle bu konuda çalışma yapmış olan araştırmacıların 
gözünden kaçtığını düşünüyoruz. Bâli Efendi hakkında 
yapılmış olan çalışmalarda eserleri arasında bu risaleye yer 
verilmemiştir. Önemli bir klasik kaynak olan Bursalı Mehmet 
Tahir’in Osmanlı Müellifleri adlı eserinde ise bu risale „Usûlu’l-
Fakr“ ve parantez içinde de „Atvar-ı sitte „ olmak üzere iki 
ismiyle birlikte zikredilmiştir. Dolayısıyla Bâli Efendi hakkında 
araştırma yapan araştırmacılar Tahir Efendi‘ye baksalar bu eseri 

                                                           
49 Sofyalı, Usûlu’l-Fakr Risalesi, vr. 38a. 
50 Sofyalı, Usûlu’l-Fakr Risalesi, vr. 38b. 
51 Fecr Suresi, 89/27-30. 
52 Sofyalı, Usûlu’l-Fakr Risalesi, vr. 38b. 
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de görmüş olacaklardı. Buradan araştırma yaparken mutlaka 
klasik kaynaklarımıza müracaat edilmesi gerekliliği sonucuna 
ulaşabiliriz. 

Diğer bir husus, “Atvâr-ı seb’a“ literatürüne ilişkin 
çalışmalar bulunmasına rağmen „Atvâr-ı sitte“ ye ilişkin 
çalışma olup olmadığının da araştırılması ve bu iki literatürün 
mukayesesi gerekliliğidir.  

Risalenin içeriğiyle ilgili olarak da vardığımız sonucu ise 
şöyle özetleyebiliriz. Nefsin kemale ulaşabilmesi için sâlikin 
geçmesi gereken mertebeler bulunmaktadır. Her mertebede 
sâlikin bulunduğu hal başka türlüdür. Seyr u sulûk dediğimiz 
bu tasavvufi uygulamada, insanın kendi zâtının hakîkatine 
kavuşma isteği yatmaktadır. Bu arzunun gerçekleşmesi, insanın 
nefsinin istekleri ve dünya lezzetlerini terk edip Yaratıcısı’nın 
yol göstericiliğinde yeni bir benlik ve şuur kazanmasına 
bağlıdır. Böylece eşyanın hakikatine ulaşan insan geçici olan 
dünyevi arzu , heves ve hırslarını bırakacaktır. Bu manevi 
eğitim sonucunda da kişi dünya ve ahiret mutluluğunu elde 
edecek, içinde bulunduğu ruhi bunalım ve psikolojik 
sıkıntılardan kurtulacaktır. 
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OSMANLIʼDAN CUMHURİYETE, 
BULGARİSTANʼDAN TÜRKİYEʼYE  

İLME ADANMIŞ BİR ÖMÜR: OSMAN KESKİOĞLU 
 

Mahmut KELPETİN* 

 
Son dönemin önemli âlimlerinden Osman Keskioğlu, 

Bulgaristanʼın güneydoğusunda Burgaz vilayetine bağlı 
Karinâbâd (Karnobat) ilçesinin Rupça köyünde 22 Şubat 19071 
yılında doğdu.2 İlköğrenimine köyünde başlayan Keskioğlu, I. 
Dünya Savaşı nedeniyle (1914-1918) eğitimini birkaç yıl 

                                                           
* Doç. Dr., Marmara Üniversitesi İlahiyat Fakültesi İslâm Tarihi 
Anabilimdalı Öğretim Üyesi. mahmut.kelpetin@marmara.edu.tr 
1 Doğum yılıyla ilgili 1908 ve 1909 gibi farklı tarihlere yer verilmiştir 
(Vedat S. Ahmed, “Şumnu’daki Nüvvâb Medresesi’nin Yetiştirdiği 
Şairler”, Godişnik: na Visşiya Islamski Institut=Annual of the High 
Islamic Institut=Sofya Yüksek İslâm Enstitüsü Yıllığı, 3 (2011): 139). 
Kaynaklardaki bu farklılığın hicrî ve rumî takvim kullanımından 
kaynaklı olduğu söylenmiştir. bk. Vedat S. Ahmed, “Osman Seyfullah 
Keskioğluʼnun Hayatı, Hizmetleri ve Eserleri Hakkında Genel Bir 
Değerlendirme”, Godişnik: na Visşiya Islamski Institut=Annual of the 
High Islamic Institut = Sofya Yüksek İslâm Enstitüsü Yıllığı, 4 (2012): 
5. Diğer yandan Diyanet İşleri Başkanlığıʼndaki sicil karnesinde ise 
doğum tarihi 27.07.1908 olarak kaydedilmiştir. Karşılaştırma için bk. 
İbrahim Yusuf Tefik, Osman Keskioğlu’nun Tefsir, Kur’an İlimleri ve 
Meâline Dair Çalışmaları (Yüksek Lisans Tezi, Necmettin Erbakan 
Üniversitesi, 2016), 1.  
2 Hayriye Süleymanoğlu Yenisoy, Başlangıcından Günümüze Kadar 
Türkiye Dışındaki Türk Edebiyatları Antolojisi (Nesir-Nazım) 
Bulgaristan Türk Edebiyatı, ed. Nevzat Kösoğlu (Ankara: Kültür 
Bakanlığı, 1997), 8: 104; Niyazi Hüseyin Bahtiyar, Balkanlarda Türk 
Ünlüleri: Ansiklopedik Bilgiler, İstanbul: Bizim Yurt Yayınları 1999, 
147; Kâmil Yaşaroğlu, “Osman Keskioğlu”, Türkiye Diyanet Vakfı 
İslâm Ansiklopedisi (Ankara: TDV Yayınları, 2002), 25: 309.  

mailto:mahmut.kelpetin@marmara.edu.tr


380 
 

gecikmeli olarak tamamladı. Daha sonra köyünden ayrılarak 
Şumnuʼda faaliyet gösteren ortaokul seviyesindeki Medrese-i 
Âliye’ye kayıt yaptırdı (1924).  

Dört yıl süren eğitim boyunca Mustafa Hayri Efendi, Ali 
Rıza Efendi, Necip Asım Efendi, Vidinli Rüstem Cemal ve 
Ahmed Kemal gibi hocalardan dersler aldı. Buradan mezun 
olduktan sonra aynı şehirde bulunan ve müslümanların dinî 
eğitim ve ihtiyaçlarını karşılamak amacıyla kurulan 
Medresetü’n-nüvvâb’a3 kaydoldu (1928). Bu müessesenin 
tâlî/lise kısmına4 beş yıl devam etti ve lisenin en başarılı 
öğrencilerden biri olarak mezun oldu (1933).  

Aynı yıl bu kurumun âlî/yüksek kısmına kayıt yaptırdı; 
fıkıh, usûl-i fıkıh, mecelle, usûl-i muhâkemât, ahkâm-ı evkâf, 
Bulgar kanunları, devletler hukuku, idare hukuku ve ilm-i 
iktisat derslerinin yer aldığı üç yıllık eğitimin ardından5 
yükseköğrenimini başarıyla tamamladı (1936). Buradaki 
hocaları arasında özellikle Muhammed Abduh’un öğrencisi de 
olan Yûsuf Ziyâeddin Ezherîʼnin (Ersal) önemli etkisi 
olmuştur.6 Arapça, tefsir ve hadis derslerini Yûsuf 
Ziyâeddinʼden okuyan Keskioğlu, muhtemelen hocasının 

                                                           
3 Bulgaristan’ın 1908 tarihinde bağımsızlığını kazanmasından sonra 
burada yaşayan müslümanların dinî eğitim ve ihtiyaçlarını 
karşılamak amacıyla kurulan müessesedir. bk. Osman Keskioğlu, 
Bulgaristan’da Türkler, Ankara: Kültür Bakanlığı Yayınları, 1985, 83-
95; İbrahim Hatiboğlu, “Medresetü’n-nüvvâb”, Türkiye Diyanet Vakfı 
İslâm Ansiklopedisi (Ankara: TDV Yayınları, 2003), 28: 344.  
4 Okunan derslerin listesi için bk. Osman Keskioğlu, Bulgaristan’da 
Türkler, Ankara: Kültür Bakanlığı Yayınları, 1985, 87; Vedat S. 
Ahmed, “Bulgaristan’da Müslüman-Türk Varlığının Korunmasındaki 
En Önemli Etken Olan İslâmî Eğitimin Geçmişi ve Bugünü”, 
Uluslararası Türk Dünyasının İslâmiyete Katkıları Sempozyumu = 
International Symposium on the Contribution of Turkish World to 
Islam (Isparta: Süleyman Demirel Üniversitesi İlâhiyat Fakültesi 
Yayınları, 2007), 184. 
5 Keskioğlu, Bulgaristan, 87. 
6 Ahmed, “Osman Seyfullah Keskioğlu”, 6.  
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tesiriyle fikirlerinden haberdar olduğu Abduh ve Cemâleddîn-
i Efgānî’den etkilenmiştir.7  

Diğer yandan Medresetüʼn-nüvvâbʼtaki öğrenciliği 
sırasında çeşitli dergi ve gazetelerde şiir, dinî ve fikrî içerikli 
yazılar kaleme almıştır.8 Onun dinî nasihat mahiyetinde 
neşrettiği Öğütlerim kitabı ve Emel gazetesi bu türe ait 
örneklerdendir (1931).9 Daha sonra Bulgaristan başmüftülüğü 
ve vakıfları tarafından ihtisas eğitimi için sınıf arkadaşları 
Ahmed Hasan Davud (Ahmet Davudoğlu) ve Muharrem 
Abdullah (Devecioğlu) ile birlikte Mısırʼa gönderildi.10 Diğer 
öğrencilerden farklı olarak Keskioğlu, burada alacağı eğitimin 
Medresetüʼn-nüvvâbʼda gördüklerinden farklı olmayacağını 
düşündüğü için dersleri takip edip icazet alma gereği duymadı. 
Bunun yerine Kâhireʼdeki yazma eserler ve mushaflar 
üzerinde11 tetkiklerde bulunarak İslâmî ilimler alanındaki 
müktesebatını geliştirdi.12  

                                                           
7 Bahtiyar, Balkanlarda Türk Ünlüleri, 147; Yaşaroğlu, “Osman 
Keskioğlu”, 25: 309. 
8 Osman Keskioğlu, öğrenciliğindeki ilmî gayretinin yanında okuldaki 
gelişmelerden de uzak kalmamıştır. Okuldaki öğretmen 
görevlendirmeleriyle ilgili Mehmed Fikrî başkanlığında başlatılan 
boykotun beş kişilik tertip heyeti içinde yer almıştır (1930). bk. 
Keskioğlu, Bulgaristan, 89-90. 
9 Keskioğlu, Bulgaristan, 138; Ahmed, “Nüvvâb Medresesi’nin 
Yetiştirdiği Şairler”, 3: 139. 
10 Keskioğlu, Bulgaristan, 95-96; İsmail Cambazov, Bulgaristan’da 
Başmüftülük Tarihi (1878-1944) (Sofya: Bulgaristan Müslümanları 
Başmüftülüğü, 2013), 1: 445. 
11 Osman Keskioğlu, geniş bilgisi ve ilmî konulardaki azmi nedeniyle 
“ayaklı kütüphane” diye anılmıştır. bk. Ahmed, “Osman Seyfullah 
Keskioğlu”, 5. 
12 Osman Kılıç-Hasan Hüseyin Yılmaz, “Bulgaristan’da Şumnu 
Şehrinde ‘Medresetün Nüvvab’: 1922-1948”, Balkanlarda İslâm: Miadı 
Dolmayan Umut=Islam in the Balkans: Unexpired Hope (Ankara: T.C. 
Başbakanlık Türk İşbirliği ve Koordinasyon Ajansı Başkanlığı (TİKA), 
2016), 4: 521. 
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Mısırʼdaki eğitimin ardından Bulgaristanʼa dönen (1940)13 
Keskioğlu, Şumnuʼya yerleşti ve Medresetüʼn-nüvvâbʼta 
öğretmen14 olarak çalışmaya başladı.15 Yaklaşık on yıl boyunca 
görev yaptığı bu kurumda Arapça, hadis, usûl-i fıkıh, Türk 
Edebiyatı ve mecelle gibi dersleri okuttu.16 

Osman Keskioğlu, öğretmenliğinin yanında 
Medresetüʼn-nüvvâb öğrencilerinin ders kitabı ihtiyacını 
karşılamak için çeşitli yayınların hazırlanmasına katkı sağladı.17 
Süleyman Sırrı ve Hâfız Nazif Osman ile birlikte 1. sınıf 
öğrencilerinin Arapça dersleri için Teshîlü’l-kavâidi’l-Arabiyye 
ile 2. sınıfa devam eden öğrencilerin Türk Edebiyatı derslerine 
kaynaklık etmesi için Müntehabâtʼı hazırladı.18 Yine ilk ve 
ortaokullardaki Türk Dili ve Edebiyatı ders kitapları 
komisyonunda görev alıp Dilbilgisi ve Okuma kitabını 
hazırladı.19 Diğer yandan İntibah, Dostluk, Rehber, 
Medeniyet,20 Işık, Halk Gençliği gibi gazete ve dergilerde 
yayımlanmış çok sayıda şiir ve yazıları bulunmaktadır.21 

Osman Keskioğluʼnun Bulgaristanʼda eğitim faaliyetleri 
sahasında gerçekleştirdiği önemli işlerinden bir tanesi de “Türk 
Öğretmen Birliğini” kurmasıdır. Başkanlığını Keskioğluʼnun 

                                                           
13 Bahtiyar, Balkanlarda Türk Ünlüleri, 147; Yaşaroğlu, “Osman 
Keskioğlu”, 25: 309; Ahmed, “Osman Seyfullah Keskioğlu”, 6; 
14 Nüvvâbʼın tâlî bölümünde Türk Edebiyatı ve Arapça; âlî kısmında 
ise İslâmî ilimlerle ilgili dersler vermiştir. bk. Yenisoy, Bulgaristan 
Türk Edebiyatı, 8: 104; Bahtiyar, Balkanlarda Türk Ünlüleri, 147. 
15 Kılıç-Yılmaz, “Medresetün Nüvvab”, 4: 521. 
16 Bahtiyar, Balkanlarda Türk Ünlüleri, 147; Yaşaroğlu, “Osman 
Keskioğlu”, 25: 309 
17 Keskioğlu, Bulgaristan, 134. 
18 Keskioğlu, Bulgaristan,147. 
19 Ahmed, “Osman Seyfullah Keskioğlu”, 10. 
20 On beş günde bir yayımlanan Medeniyet gazetesinde Osman Ezherî 
ve Osman Seyfullah imzalarıyla yazılar yazmıştır. bk. Yaşaroğlu, 
“Osman Keskioğlu”, 25: 309; Ahmed, “Osman Seyfullah Keskioğlu”, 
6: 139;  
21 Geniş bilgi için bk. Ahmed, “Nüvvâb Medresesi’nin Yetiştirdiği 
Şairler”, 3: 139. 
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yaptığı bu müessese, öğretmenlerin birlikteliği ve 
teşkilatlanması adına önemli bir adım olmasına rağmen Bulgar 
hükümetinin engeller çıkarması nedeniyle başarıya 
ulaşamadı.22 

9 Eylül 1944, Bulgaristan tarihinde Türkler açısından 
önemli bir dönüm noktası olmuştur. Kimon Georgiev 
başkanlığındaki Vatan Cephesinin, bir hükümet darbesiyle 
iktidarı ele geçirmesinden sonra Türklerʼe yönelik baskı 
faaliyetleri giderek artmaya başlamış ve İslâmî eğitimde 
sınırlamaya gidilmiştir.23 Bu baskılar neticesinde Osman 
Keskioğlu, 9 (10)24 Eylül 1950ʼde ailesi ile birlikte Türkiyeʼye göç 
etti25 ve Ankaraʼya yerleşti.26 

Osman Keskioğlu, 4 Ekim 1950 tarihinden itibaren 
Vakıflar Genel Müdürlüğüʼnde göreve başladı. Bu kurumda 
yaklaşık on yıl Arapça mütercim olarak görev yaptı. 18 Kasım 
1959 tarihinde Ankara Üniversitesi İlahiyat Fakültesiʼnde 
Arapça okutmanı oldu. Ertesi yıl fakülteye öğretim üyesi olarak 
tayin edildi ve uzun yıllar Kurʼân-ı Kerîm ve İslâm dini esasları 
dersini okuttu. Osman Keskioğlu, 16 Mart 1991 yılında Diyanet 
İşleri Başkanlığı Müşavere ve Dinî Eserleri İnceleme 
Kuruluʼnda üye olarak görev aldı. Bu müessesenin adının, 2 
Temmuz 1965 tarihinde “Din İşleri Yüksek Kurulu” olarak 
değiştirilmesinden sonra27 Keskioğlu, bu kurulda mütercim 
olarak çalışmaya başladı (7 Ekim 1965). Bir yıl sonra da kurul 

                                                           
22 Ahmed, “Osman Seyfullah Keskioğlu”, 10. 
23 İslâmî eğitim veren kurumların yapısal işleyişlerinde önemli 
değişikliklere gidilmiş; bunların bir kısmı devlete bağlı kurumlar 
haline dönüşmüştür. Ancak asıl dönüşüm ise din derslerinin 
azaltılması olmuştur. Bunun neticesinde kurumlar yavaş yavaş 
kapanmaya ya da dinî mahiyetini tamamen kaybetmeye başlamıştır. 
Geniş bilgi için bk. Ahmed, “Bulgaristan’da Müslüman-Türk Varlığı”, 
186-187. 
24 Ahmed, “Osman Seyfullah Keskioğlu”, 6. 
25 Bahtiyar, Balkanlarda Türk Ünlüleri, 147. 
26 Yaşaroğlu, “Osman Keskioğlu”, 25: 309; Ahmed, “Osman Seyfullah 
Keskioğlu”, 6;  
27 http://www.resmigazete.gov.tr/arsiv/12038.pdf 
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üyeliğine atandı. Osman Keskioğlu, 4 Ağustos 1976 tarihinde bu 
görevinden emekliye ayrıldı. 1986 yılında Selçuk Üniversitesi 
tarafından ilme olan katkılarından dolayı “fahri doktorluk” 
unvanı verilen Osman Keskioğlu, 4 Ağustos 1989 tarihinde 
Ankaraʼda vefat etti ve Cebeci Asrî Mezarlığı’na defnedildi.28 

Arapça, Farsça ve Bulgarca bilen Osman Keskioğlu, çok 
erken yaşlardan itibaren ilme merak salmış; çeşitli dergi ve 
gazetelerde dinî ve fikrî içerikli yazılar, şiir ve hikâyeler 
yayınlamıştır. Bulgaristanʼda başlattığı ilmî çalışmaları 
Türkiyeʼde de devam ettiren Keskioğluʼnun İslâm, Vakıflar 
Dergisi, Ankara Üniversitesi İlâhiyat Fakültesi Dergisi ve 
Diyanet İşleri Başkanlığı Dergisi gibi çok sayıda dergide 
yayımlanmış makale29 ve tercümesi bulunmaktadır. Geniş bir 
ilmî müktesebata sahip olan Keskioğluʼnun başta İslâmî ilimler 
olmak üzere İslâm kültürü ve Bulgaristan’daki Türk İslâm 
kültürüyle ilgili çok sayıda telif ve tercüme eseri vardır. 
Bunların listesi şöyledir:30 

1) Telif Eserleri:  

Fatih Devrinde İlim ve O Devirde Yetişen İlim Adamları 
(Mustafa Runyun ile birlikte, Ankara 1953); Nurlu Yol (Ankara 
1957); Hz. Ebû Bekir (Ankara 1957); Hz. Ömer (Ankara 1958); 
İslâm Hukukunun Mümessili, Fikir İstiklâlinin Alemdârı İmam 
Aʼzam (Numan b. Sabit) (Ankara 1960); Hazreti Osman 
Zinnureyn (Ankara 1960); İslâm Dünyası Dün ve Bugün 
(Ankara 1964); Hâtemü’l-enbiyâ Hazreti Muhammed ve Hayatı 
(Ali Himmet Berki ile birlikte, Ankara 1966, 1971, 1972, 1974, 
1978, 1981, 1982, 1985); Fıkıh Tarihi ve İslâm Hukuku (Ankara 
1969, 1980, 1999); Fakîh Sahâbîler ve Mezheb İmamları (Ankara 

                                                           
28 Bahtiyar, Balkanlarda Türk Ünlüleri, 147; Yaşaroğlu, “Osman 
Keskioğlu”, 25: 309; Ahmed, “Osman Seyfullah Keskioğlu”, 6-7;  
29 Yayımlanan makalelerin listesi için bk. 
http://ktp.isam.org.tr/makale/recordlist.php?MakaleAdAra=&Yaz
arAdiAra=Osman+Keskio%C4%9Flu&DergiAdiAra=&Cilt=&Sayi=
&YayinYeri=&YayinTarihi=&-max=50&-find=+++Ara+%2F+Search+ 
30 Yaşaroğlu, “Osman Keskioğlu”, 25: 309-310. 
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1972); Peygamberler Tarihi (Konya 1976); Kur’ân Yolunda 
(Ankara 1976); Hulefâ-î Raşidin Dört Halife (Ankara 1976); 
Hazret-i Peygamberin Hayatı: Siyer-i Nebi (Ankara 1981); 
Müslümanların İlme ve Medeniyete Hizmetleri (Ankara 1983); 
Bulgaristan’da Türkler: Tarih ve Kültür (Ankara 1985); İslâmda 
Eğitim ve Öğretim (Ankara 1985); Rahmet Peygamberi (Ankara 
1985); Son İlahi Kitap Kur’ân-ı Kerim (Ankara 1987); 
Nüzûlünden İtibaren Kur’ân-ı Kerim Bilgileri: Ulûm-ı Kur’ân 
(Ankara 1987, 1989); Son Çağlarda İslâm Dünyasında Fikir 
Hareketleri (Asaf Demirbaş ve Abdullah Manaz ile birlikte, 
Ankara 1989); Kuran Tarihi ve Kur’ân Hakkında Ansiklopedik 
Bilgiler (İstanbul, ts., Nebioğlu Yayınevi). 

2) Tercüme Eserleri: 

Muhammed Ebû Zehre’den Ebû Hanîfe (Ankara 1962, 
1997; İstanbul 1966, 1974), İmam Şâfiî (Ankara 1969), İmam 
Malik: Hayatı, Görüşleri, Fıkhî (Ankara 1984), Ahmed İbn-i 
Hanbel: Hayatı-Görüşleri-Fıkıhta Yeri (Ankara 1984), 
Şeyhülislâm Ahmed İbn-i Teymiye: Hayatı-Görüşleri-Fıkıhtaki 
Yeri-Usulü (İstanbul 1987) ve İbn Hazm (Ercan Gündüz ile 
birlikte, İstanbul 1996); Gözübüyükzâde İbrâhim Efendi’den 
Risâle fî hakki’l-Besmele (Ankara 1977); Seyyid Süleyman 
Nedvî’den Hazret-i Muhammed (aleyhisselâm) Hakkında 
Konferanslar (Ankara, ts., Diyanet İşleri Başkanlığı yayını). 
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KÖSTENDİLLİ SÜLEYMÂN ŞEYHÎ EFENDİ VE TEVÎLÂT-I 
HADÎS-İ ERBAÎN İSİMLİ ESERİNDE GEÇEN  

HADİSLERİN KAYNAK DEĞERİ 

 

Muhammed AKDOĞAN 
 

Giriş 
Süleymân Şeyhî Efendi Osmanlı Devleti’nin son 

yıllarında Balkanlarda yaşamış ve etkin olmuş önemli bir 
mutasavvıftır. Özellikle şiir alanında kendisinden söz ettiren 
Şeyhî, önemli tasavvuf büyüklerinin izinden giderek kırk hadis 
derleme ve şerh etme geleneğini sürdürmüştür. Çalışmada ilk 
olarak onun yaşadığı dönem ve hayatı hakkında yeteri kadar 
malumat verilecek, arkasından bu esere seçmiş olduğu 
rivayetler değerlendirilecektir. 

1. Yaşadığı Döneme Bir Bakış 

Bu başlık altında Süleymân Şeyhî Efendi’nin yaşadığı 
zaman diliminde Osmanlı Devleti’nin idarî, askerî, ilmî ve 
tasavvufî durumundan oldukça kısa bir şekilde bahsedilecektir.  

Müellif, 1750-1820 yılları arasında yaşamış bir 
mutasavvıftır. Onun yaşadığı bu zamanda aralığında Osmanlı 
Devleti idarî, askerî ve ilmî alanlarda birçok problemle 
karşılaşmış, devlet duraklama döneminden gerileme dönemine 
geçmiş, ilk defa toprak kaybetmiş, dışarıda aralarında 
Rusya’nın da bulunduğu çeşitli devletlerle mücadele etmiş, 
içeride ise Kabakçı Mustafa (ö.1808) ve Alemdar Mustafa Paşa 
(1179-1223/1765-1808) isyanlarıyla uğraşmıştır.  

                                                           
 Dr. Öğr. Üyesi, İzmir Kâtip Çelebi Üniversitesi, İslâmî İlimler 
Fakültesi, Hadis Anabilimdalı, e-posta: el-hadimi@hotmail.com, 
Oricd ID: 0000-0003-0314-0095 
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Bu dönem zarfında Osmanlı Devleti’ni en çok etkileyen 
Fransız İhtilaliyle ortaya çıkan milliyetçilik akımı olmuştur. Bu 
akımdan etkilenen Rum, Arnavut, Yunan, Sırp, Bulgar vb. 
milletler Osmanlı’dan ayrılarak bağımsız devlet kurma fikri 
zihinlerinde oluşmaya başlamıştır. Tüm bu alanlarda var olan 
sıkıntı ve problemleri çözmek maksadıyla ıslahatlar yapılmış, 
ilmî alanda da bir canlılık sağlanması maksadıyla matbaanın 
kurulması gündeme gelmiştir. Her ne kadar Osmanlı Devleti 
idarî ve askerî olarak oldukça güç kaybetse de aynı durum ilim 
dünyası için geçerli değildir. Bu dönemde aralarında Fıtnat 
Hanım (ö. 1780), Şeyh Gâlib (ö. 1799) ve Sünbülzâde Vehbî (ö. 
1809) gibi önemli divan şairleri yetişmiştir. Yine aynı dönemde 
Avrupalılar temasın artması sebebiyle olmalıki, müsbet ilimlere 
dair eser sayısı artarken dinî eserlerin sayısı azalmıştır.1 

Müellifimizin yaşadığı, 18. ve 19. asırda varlığını ve 
etkinliğini sürdüren tasavvuf akımının devlet içindeki genel 
görüntüsü şöyledir: 18. asırda Osmanlı toplumunda etkin olan 
tasavvufî ekoller Kâdirîlik, Halvetîlik, Nakşibendîlik, 
Mevlevîlik, Celvetîlik, Bektâşîlik, Bayrâmîlik, Sa’dîlik, Rifâîlik 
ve Bedevîlik olarak görülmektedir. Şeyhî’nin mensubu 
bulunduğu bölgede ise Udeydullah el-Ahrar’ın (ö. 1490) 
talebeleri vasıtasıyla Nakşibendîlik yayılmaya başlamıştır. Bu 
tarîkatlara mensup dönemin bazı önemli zâtlar arasında İsmâîl 
Hakkı Bursevî (ö. 1137/1724), Mehmed Emin Tokâdî (ö. 
1159/1745) ve Erzurumlu İbrâhîm Hakkı Efendi (ö. 1186/1772) 
gibi kişiler yer almaktadır.2  

 

                                                           
1 Ali Yılmaz, Köstendilli Süleyman Şeyhî, Ankara, Kültür Bakanlığı 
Yayınları, 1989, s. 13-8; Birol Yıldırım, Köstendilli Süleyman Şeyhî 
Efendi’nin Hayatı Eserleri ve Tasavvufî Görüşleri, Atatürk 
Üniversitesi, Sosyal Bilimler Enstitüsü, Erzurum, 2016, s. 6-11; Kevser 
Ay, Köstendilli Süleyman Şeyhî’nin “Kitâbı Tâlis fî Esrâri’l-
İlâhiyyeti’s-Sermediyye” İsimli Eseri, Eskişehir Osmangazi 
Üniversitesi, Sosyal Bilimler Enstitüsü, Eskişehir, 2018, s. 4-10. 
2 Birol Yıldırım, Köstendilli Süleyman Şeyhî Efendi’nin Hayatı Eserleri 
ve Tasavvufî Görüşleri, s. 12. 
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2. Hayatı 

Adı Süleymân, lakabı Mollazâde, ünvanı Şeyhî ve 
Köstendilî, nisbesi ise Nakşibendîdir.3 Mollazâde sülalesine 
mensup olan babasının adı Hasan4 olup Osmanlı Devleti’nin 
cizye evrakları ile ilgili bir işinde çalıştığı bilinmektedir.5 Babası 
bu işle iştiğal ederken Dârüssaade Ağası Hâfız Beşir Ağa ile 
tanışmış ve onun ekibinde yer almıştır. Daha sonraları bu ekibin 
adı yolsuzluklara, rüşvet alma gibi bazı olumsuz davranışlarla 
anılmaya başlayınca Sultan I. Mahmud tümüyle ekibi idam 
ettirmiştir.6 Annesi hakkında ise tarih kitapları bir bilgi 
vermemekle birlike adları Çelebi, Emin ve Abdullah adında üç 
kardeşi bilinmektedir.7 Şeyhî’nin hanımı hakkında ise 
kaynaklarda bilgi bulunmamakla birlikte Mustafa isminde bir 
oğlu ile Mevlânâ Abdurrahmân adınla biriyle evli bir kızı 
bulunmaktadır.8 

Süleymân Şeyhî Efendi 1163/1750 yılında doğduğu 
bilinmekle birlikte nerede doğduğu kesin olarak 
bilinmemektedir. Kaynaklar sadece Köstendilli olduğunu 
belirtmekle iktifa etmektedirler.9 

Henüz iki yaşındayken babası Hasan Efendi’nin idamı 
sebebi ile abisi İbrâhîm’in gözetimi altında yetişmiştir. Onun 

                                                           
3 Ali Yılmaz, Köstendilli Süleyman Şeyhî, s. 25-35. 
4 Kehhâle, Ömer Rızâ, Mu’cemu’l-Müellifîn, Beyrût, Mektebetü’l-
Müsennâ, 1957, IV, 259. 
5 Ali Yılmaz, Köstendilli Süleyman Şeyhî, s. 42-3. 
6 Ali Yılmaz, Köstendilli Süleyman Şeyhî, s. 43-4. 
7 Gönül Doğan, Köstendilli Süleyman Şeyhî’nin Nikâtü’l-Hikem İsimli 
Eseri (İnceleme-Metin), Marmara Üniversitesi, Sosyal Bilimler 
Enstitüsü, İstanbul, 2008, s. 15. 
8 Ali Yılmaz, Köstendilli Süleyman Şeyhî, s. 63-4; Gönül Doğan, 
Köstendilli Süleyman Şeyhî’nin Nikâtü’l-Hikem İsimli Eseri, s. 2. 
9 Ali Yılmaz, Köstendilli Süleyman Şeyhî, s. 36; Birol Yıldırım, 
Köstendilli Süleyman Şeyhî Efendi’nin Hayatı Eserleri ve Tasavvufî 
Görüşleri, s. 21-4. Farklı tarihler için bk. Babanzade Bağdâdlı İsmâîl 
Paşa, Hediyyetü’l-Ârifîn Esmâi’l-Müellifîn ve Âsâru’l-Musannifîn, 
Dâru İhyâi’t-Türâsi’l-Arabî, ty. s. 407; Kehhâle, Mu’cemu’l-Müellifîn, 
IV, 259. 
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ailesinin Köstendil’deki konumu sebebiyle o, hem rüesa hem de 
ulema kısmından birçok kişiyle temas kurmuş ve bu ortam 
onun yetişmesine büyük katkı sağlamıştır.10 

Bursalı Mehmed Tâhir, temel eğitimini memleketi 
Köstendil’den ayrılarak yüksek tahsili içim İstanbul’a geldiğini 
zikretmiştir. Ali Yılmaz ise bu durumu şu sözlerle 
değerlendirmiştir: 

Medrese hayatından ve medresedeki hocalarından hiç 
bahsetmemesi onun İstanbul’a babasının görevi nedeni ile daha 
küçük yaşlarında gitmiş olup, bu arada kısa süreli bir eğitim 
almış olsa bile hem ilk tahsilini, hem de yüksek tahsilini büyük 
ölçüde Köstendil’de kendi çabaları ile özel dersler alarak 
tamamladığı ihtimalini kuvvetlendirmektedir.11 

Hocalarının kimler olduğu hakkında kaynaklarda net 
bilgi bulunmamakla birlikte kendisi Terkîbât-ı Erbaîn’de, İsmail 
Hakkı el-Bursevî’nin bazı eserlerinden istifâde ettiğini ayrıca; 
Köstendilli Şeyh Mustafa Efendi’den bir miktar Arapça kavâid 
eğitimi aldığını ve yine aynı kişiden İbn Arabî’nin Fütûhât-ı 
Mekkiyye isimli eserini okuduğunu belirtmektedir.12 

Köstendil’de Şâmîzâde Mustafa Efendi ile tanımış ve 
onun vesilesiyle Nakşibendîliğe girmiştir.13 1193/1779 
senesinde bu tarikatte hilafet almıştır.14 İlerleyen yıllarda 
Nakşibendîlik onun sayesinde Edirne, Yanya, İştip, Üsküp, 
Ohri ve Selânik gibi Balkanlar’ın önemli şehirlerinde yaygınlık 
kazanmıştır. Yetiştirdiği halifeleri arasında Köstendilli Mustafâ 

                                                           
10 Birol Yıldırım, Köstendilli Süleyman Şeyhî Efendi’nin Hayatı 
Eserleri ve Tasavvufî Görüşleri, s. 31-3. 
11 Ali Yılmaz, Köstendilli Süleyman Şeyhî, s. 59-61; Birol Yıldırım, 
Köstendilli Süleyman Şeyhî Efendi’nin Hayatı Eserleri ve Tasavvufî 
Görüşleri, 34. 
12 Feyza Işık, Köstendilli Süleyman Şeyhî’nin Sübhatü’l-Levâyıh Adlı 
Eseri (İnceleme-Metin), Marmara Üniversitesi, Sosyal Bilimler 
Enstitüsü, İstanbul, 2011, s. 7. 
13 Bursalı Mehmed Tahir, Osmanlı Müellifleri (Hazırlayanlar: Ali Fikri 
Yavuz-İsmail Özen), İstanbul, Meral Yayınevi, I, 190. 
14 Gönül Doğan, Köstendilli Süleyman Şeyhî’nin Nikâtü’l-Hikem 
İsimli Eseri, s. 2-3. 
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Efendi, Selânikli Şeyh Ahmed Efendi gibi kişiler 
bulunmaktadır. Şeyhî 1235/1819-1820 senesinde Köstendil’de 
vefat etmiş ve kendisinin yaptırdığı dergâha gömülmüştür.15  

Ömrünü Köstendil’de tamamlayan Şeyhî, aralarında 
Te’vîlât-ı Hadîs-i Erbaîn de bulunduğu birçok eser yazmıştır. 
Bunlar arasında Lemaât-ı Nakşibendiyye, Divan, Bahrü’l-
Velâye, Kütü’l-Uşşâk, Mektûbât-ı Erbaîn, Zübdetü Nefehâti’l-
Üns, Mir’âtu’l-Muvahhidîn, Nikâtü’l-Hikem, Sübhatü’l-
Levâyih, Mecmau’l-Mearif gibi çoğu tasavvuf ve edebiyatla 
ilgilidir. 

3. Te’vîlât-ı Hadîs-i Erbaîn 

3.1. Eserin Muhtevası 
Süleymân Şeyhî Efendi “Ümmetimden dinî işlerine dair 

kırk hadis derleyen kimseyi Allah Teâlâ fakihler ve âlimler 
topluluğu arasında diriltir”16 zayıf hadisine dayanarak kırk 
hadis derleme ve şerh etme faaliyetini 1805-1815 yılları arasında 
gerçekleştirmiştir.17 Ayrıca onun bu faaliyete girmesindeki 
etkenlerden birisi de İbnü’l-Arabî, Şihâbüddîn es-Sühreverdî ve 
Sadreddîn el-Konevî gibi mutasavvıfların benzer çalışmaları 
yapması olmalıdır.18 

Süleymân Şeyhî Efendi’nin eserinde otuz dokuz rivayet 
bulunmaktadır. Bu rivayetler birbirinden oldukça farklı 
konuları ihtiva etmekle birlikte uzunlukları da yine birbirinden 
farklıdır. Birol Yıldırım şerh edilmek maksadıyla seçilen 
rivayetlerin tasavvufi mahiyette olmasına dikkat ettiğine ve 

                                                           
15 Ali Yılmaz, Köstendilli Süleyman Şeyhî, s. 75-6. 
16 Abdülkadir Karahan, İslâm-Türk Edebiyatında Kırk Hadis, Diyanet 
İşleri Başkanlığı Yayınları, Ankara 1991, s. 24-39; Mehmet Yaşar 
Kandemir, “Kırk Hadis”, Türkiye Diyanet Vakfı İslâm Ansiklopedisi, 
c. 25, TDV Yayınları, Ankara 2002, s. 467. 
17 Birol Yıldırım, Köstendilli Süleyman Şeyhî Efendi’nin Hayatı 
Eserleri ve Tasavvufî Görüşleri, s. 88. 
18 Hadicet Ül Kübra Öksüz, Köstendilli Süleyman Şeyhî,‟nin 
Mektûbât-ı Erbaîn, Terkîbât-ı Erbaîn ve Te’vîlât-ı Erbâin İsimli Eserleri 
(İnceleme ve Metin), s. X; Birol Yıldırım, Köstendilli Süleyman Şeyhî 
Efendi’nin Hayatı Eserleri ve Tasavvufî Görüşleri, s. 89. 



392 
 

şerhde vahdet-i vücûd anlayışının etken olduğuna vurgu 
yapmıştır.19 

3.2. Eserde Yer Alan Hadislerin Kaynak Değeri 

 ”الطرق الى الله بعدد انفاس الخلائق“ .1

“Allah‟a giden yollar yaratılmışların nefesleri 
sayısıncadır.” 

Temel hadis kaynaklarında bulunamamıştır. 
 ”المرء مخوي في تحت لسانه“ .2

“Kişi lisanının altında gizlidir.” 
Rivayet hadis kitaplarında “لأن المرء مخبوء تحت لسانه” bu 

lafızlarla bulunmaktadır.20 Şecerî ise Alî b. Ebî Talib’in sözü 
olarak vermektedir.21 

 ”كمالك تحت كلامك“ .3

“Kemâlin sözünün altında gizlidir.” 

Temel hadis külliyatında bulunamamıştır.  
 ”النَّوْمُ أخَُو الْمَوْتِ “ .4
“Uyku ölümün kardeşidir.” 
Abdullah b. Mübârek ez-Zühd’de mevkûfen, Taberânî el-

Mu’cemu’l-Evsat’ta, Ebû Nuaym Sıfatu’l-Cenne’de ve 
Hilyetu’l-Evliyâ’da ve Beyhakî Şuabu’l-Îmân ve el-Âdâb’da 
merfuan Câbir b. Abdullah’tan rivayet etmiştirler.22  Keşfu’l-

                                                           
19 Birol Yıldırım, Köstendilli Süleyman Şeyhî Efendi’nin Hayatı 
Eserleri ve Tasavvufî Görüşleri, s. 89. 
20 Münâvî, Feyzü’l-Kadîr, IV, 241. 
21 Şecerî Yahyâ b. Hüseyn b. İsmâîl el-Cürcânî, Tertîbu’l-Emâlî el-
Hamîsiyye, thk. Muhammed Hasan Muhammed Hasan, Beyrût, 
Dâru’l-Kütübi’l-İlmiyye, 2002/1422 s. 177 No: 661. 
22 Abdullah b. Mübârek, ez-Zühd ve’r-Rekâik, s. 492 No: 279; Ahmed 
b. Hanbel, ez-Zühd, s. 15; Taberânî, el-Mu’cemu’l-Evsat, I, 410 No: 919, 
VIII, 342 No: 8816; Ebû Nuaym, Hilyetu’l-Evliyâ, VII, 90, Sıfatu’l-
Cenne, I, 117; Beyhakî, el-Âdâb, s. 278, Şuabu’l-Îmân, III, 415 No: 3937; 
Heysemî, Mecmau’z-Zevâid, X, 554 No: 18740, Keşfu’l-Estâr, IV, 193; 
Aclûnî, Keşfu’l-Hafâ, II, 329 No: 2865; Ebû Süleymân Câsim b. 
Süleymân, Ravdu’l-Bessâm bi tertîb ve tahrîci Fevâidi Temmâm, 
Beyrût, Dârü’l-Beşairi’l-İslâmiyye, 1994/1414, V, 230; Hatîb et-Tebrîzî, 
Mişkâtu’l-Mesâbîh, III, 1573; İbnü’l-Kaysarânî Muhammed Tâhir, 
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Hafâ müellifi Aclûnî bu hadisin Bezzâr, Taberânî ve Beyhakî 
tarafından sahih bir isnadla rivayet edildiğini ancak 
Beyhakî’nin metninin “النوم أخو الموت ولا يموت أهل الجنة” şeklinde 
olduğunu ifade etmiştir.23 Heysemî hadisin Bezzâr ve Taberânî 
tarafından rivayet edildiğini ve tüm ricalinin güvenilir 
kimselerden müteşekkil olduğunu zikretmiştir.24 Hadisin tüm 
tariklerinin değerlendiren Elbânî ise bunun sahih olduğunu 
belirtmiştir.25 

 ”النَّاسُ نيِاَمٌ , فإَذِاَ مَاتوُا انْتبَهَُوا“ .5
"İnsanlar uykudadırlar, ölünce uyanırlar." 
Ebû Nuaym Süfyân es-Sevrî’nin ve Beyhakî ez-Zühdü’l-

Kebîr’de Sehl b. Abdullah ed-Tüsterî’nin sözü olarak rivâyet 
etmektedir.26 

Sehâvî, Suyûtî, İbnu’d-Deyba’, İbn Tûlûn, Alî el-Kârî el-
Esrâr ve el-Masnû'’da, Muhammed ez-Zürkânî, Muhammed es-
Sâidî, Muhammed el-Mâlikî ve Dervîş el-Beyrûtî bunun Alî b. 
Ebî Tâlib’in sözü olduğunu söylemektedir. Aclûnî27 ise Keşfu’l-
Hafâ isimli eserinde şunlara değinmektedir: “Alî b. Ebî Tâlib’in 
sözlerindendir. Fakat Şa'rânî et-Tabakât’ta Sehl et-Tüsterî’ye 
nisbet etmektedir.” Muhammed Halîl et-Trablusî ise söz 
hakkında “merfû değildir” şeklinde değerlendirmektedir.28 

Rivâyetin, Hz. Peygamber’e nisbeti hatalı olup Hz. Alî’nin 

                                                           
Zahîratu’l-Huffâz el-Muharric alâ’l-Hurûfi’l-Elfâz, thk. Abdurrahmân 
b. Abdulcabbâr, Riyâd, Dâru’s-Selef, 1996/1416, III, 1435, V, 2545; 
İbnü’l-Cevzî, el-İlelü’l-Mütenâhiye, Beyrût, Dâru’l-Kütübi’l-İlmiyye, 
1983/1403, II, 931 No: 1553. 
23 Aclûnî, Keşfu’l-Hafâ, II, 329 No: 2865. 
24 Heysemî, Mecmau’z-Zevâid, X, 554 No: 18740. 
25 Elbânî, Silsiletü’l-Ehâdîsi’s-Sahîha, III, 74-8. 
26 Ebû Nuaym, Hilyetu’l-Evliyâ ve Tabakâu’l-Asfiyâ, VII, 52; Beyhakî, 
ez-Zühdü’l-Kebîr, s. 207 No: 515. 
27 Aclûnî, Keşfu’l-Hafâ, II, 312 No: 2795; II, 388 No: 3209. 
28 Muhammed b. Halîl et-Trablûsî, el-Keşfu’l-İlâhî an Şedidi’d-Da’fi 
ve’l-Mevdû’ ve ‘l-Vâhî, thk. Muhammed b. Mahmûd Bekâr, Mekke, 
1987, s. 208 No: 656. 
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sözlerinden olması kuvvetle muhtemeldir. Söz daha sonraları 
ondan mülhem diğer kişiler tarafından nakledilmiş olmalıdır.29 

 ”اتَّقِ شَرَّ مَنْ أحَْسَنْتَ إلِيَْهِ “ .6
“İyilik yaptığın kişinin şerrinden sakın.” 
Sehâvî merfû hadis olarak bilmediğini ancak onun selef 

ulemasının sözlerine benzediğine dikkat çekmiştir. 
Kendisinden sonra gelen Aclûnî, Fettenî, Alî el-Kârî, Şevkânî 
gibi âlimler de onun görüşüne tabi olmuşlardır.30 

7. “ عيد سعيد في بطن امه والشقي شقي في بطن امهالس ” 
“Saîd, annesinin karnında saîddir; şakî de annesinin 

karnında şakîdir.” 
Bu rivayete en yakın lafız Taberânî tarafından “ َالسَّعِيدُ مَنْ سَعِد

هِ  هِ، وَالشَّقِيُّ مَنْ شَقِيَ فيِ بطَْنِ أمُ ِ  şeklinde nakledilmiştir.31 ”فيِ بَطْنِ أمُ ِ
Hadisin manasını muhtevi diğer bir rivayet de şu şekildedir: 

هِ، وَالسَّعِيدُ مَنْ وُعِظَ بغِيَْرِهِ “  ”إنَِّمَا الشَّقِيُّ مَنْ شَقِيَ فيِ بَطْنِ أمُ ِ
Bu rivayeti Müslim, Abdullah b. Mes’ûd’un sözü olarak 

verirken; İbn Mâce, Ma’mer b. Râşid, İbn Ebî Şeybe, İbn Hibbân, 
Taberânî el-Evsat’ta ve el-Kebîr’de merfû olarak 
aktarmışlardır.32 

 ”صوموا تصحوا“ .8

“Oruç tutunuzki sıhhat bulasınız.” 
Irâkî (ö. 806) Gazzâlî’nin el-İhyâ isimli eserinin tahricinde 

rivayeti Taberânî’nin el-Mu’cemu’l-Evsat ve Ebû Nuaym’ın et-
Tıbbu’n-Nebevî33 isimli eserlerinde Ebû Hureyre’den zayıf bir 

                                                           
29 Ayrıca bkz. Muhittin Uysal, Tasavvuf Kültüründe Hadis, Konya, 
Yediveren Yayınları, 2001, s. 350-1. 
30 Sehâvî, el-Makâsıd, s. 20; Fettenî, Tezkiratu’l-Mevdûât, s. 69; Aclûnî, 
Keşfu’l-Hafâ, I, 43-4; Alî el-Kârî, el-Esrâru’l-Merfûa, s. 105; Şevkânî, el-
Fevâidu’l-Mecmûa fi’l-Ehâdîsi'l-Mevdûa, thk, Şeyh Abdurrahman el-
Muallimî, Beyrût, 1987, s. 83. 
31 Taberânî, el-Mu’cemu’l-Evsat, III, 107 No: 2631. 
32 Müslim, Kader, 1; İbn Mâce, Mukaddime, 7; Ma’mer b. Râşid, el-
Câmi’, XI, 116; İbn Ebî Şeybe, el-Musannef, XII, 76-7 No: 35557; İbn 
Hibbân, es-Sahîh, VII, 73 No: 6207; Taberânî, el-Mu’cemu’l-Evsat, VIII, 
31 No: 7871, el-Mu’cemu’l-Kebîr, III, 193-8, IX, 98-104. 
33 Taberânî, el-Mu’cemu’l-Evsat, VIII, 174; Ebû Nuaym, Mevsûatu et-
Tıbbu’n-Nebevî, I, 236. 
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isnadla rivayet ettiklerine dikkat çekmiştir.34 Sağânî ise bunu 
mevzu hadisler arasında yer aldığını belirtmiş35, Dervîş el-Hût 
senedinin zayıflığa işaret etmiş, Fettenî ve Elbânî ise rivayetin 
zayıf olduğuna hükmetmişlerdir.36 Bu değerlendirmeler 
çerçevesinde şunları söyleyebiliriz. Rivayet hadis kitaplarında 
yer alması sebebiyle mevzu olarak değerlendirilmemeli, zayıf 
olarak görülmelidir. 

 ”سيروا تصحوا“ .9

“Yolculuk yapın, sıhhat bulun.” 
Yukarıdaki şekilde kaynaklarda tespit edilememekle 

birlikte “سافروا تصحوا” şeklinde hadis külliyatlarnda 
bulunmaktadır.37 Hadisin tüm tariklerini inceleyen Elbânî, her 
bir rivayet hakkında sahih veya zayıf değerlendirmesinde 
bulunmuştur. Sonuç olarak tüm tarikleri bir arada 
değerlendirdiğimizde hadisin sıhhatine hükmedebiliriz.38 

 ”للصائم فرحتان فرحة عند الفطر و فرحة عند لقاء ربه“ .10
“Oruçlununu iki ferahladığı an vardır. Birincisi iftar ettiği, 

ikincisi ise rabbine kavuştuğu andır.” 
Hadis bu lafızlarla temel kaynaklarda bulunmamakla 

birlikte aynı manayı ifade eden hadisler hadis külliyatlarında 
yer almaktadır.39 

  ”حب الوطن من الايمان“ .11

“Vatan sevgisi imandandır.” 

İbn Hacer, Sehâvî ve ondan naklen Fettenî manasının 
doğru olmakla birlikte rivayeti hadis kaynaklarında 

                                                           
34 Irâkî, Tahrîcu Ehâdîsi İhyau Ulûmu’d-Dîn, IV, 1606. 
35 Sağânî, el-Mevdûât, s. 45 No: 72; Şevkânî, el-Fevâidü’l-Mecmûa fi’l-
Ehâdîsi’l-Mevdûa, s. 90. 
36 Dervîş el-Hût, Esne’l-Metâlib, s. 186 No: 829; Fettenî, Tezkiratu’l-
Mevdûât, s. 70; Elbânî, Silsiletü’l-Ehâdîsi’d-Daîfe ve’l-Mevdûa, I, 420. 
37 Ma’mer b. Râşid, el-Câmi, XI, 434; Abdürrezzâk, el-Musannef, V, 
168-9; Ahmed b. Hanbel, el-Müsned, XIV, 507; Taberânî, el-
Mu’cemu’l-Evsat, VII, 245 No: 7400; Ebû Nuaym, Mevsûatu et-
Tıbbu’n-Nevevî, I, 239 No: 119-20; Kuzâî, Müsnedü’ş-Şihâb, I, 364-5 
No: 403; Beyhakî, es-Sünenü’l-Kübrâ, VII, 164-5. 
38 Elbânî, Silsiletü’l-Ehâdîsi’s-Sahîha, VII, 1065-9. 
39 Buharî, Tevhîd, 35; Müslim, Sıyâm, 30; İbn Mace, Sıyam, 1. 
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bulamadığını ifade etmiştir. Sağânî, Dervîş el-Hût ve Alî el-Kârî 
ise bunun mevzu olduğunu belirtmiştirler.40 Netice olarak 
sözün manasının doğru, ama Hz. Peygamber’e izafenin yanlış 
olduğunu söyleyebiliriz. 

 ”ليس للمؤمن ان يذل نفسه“ .12

“Müminin kendini rezil etmemelidir.” 
Merfu olarak Huzeyfe b. Yemân ve Abdullah b. Ömer 

tarafından nakledilen rivayet hadis kaynaklarında “ ِلَا ينَْبغَِي لِلْمُؤْمِن
 şeklinde yer almaktadır.41 Diğer bir tariki ise Hasan ”أنَْ يذُِلَّ نفَْسَهُ 
el-Basrî’den nakledilen Mürsel rivayettir.42 Elbânî İbn Mâce 
rivayetinin hasen, Tirmizî rivayetinin sahih olduğunu kanaatini 
taşımaktadır.43 

 ”الصدقة ترد البلى و تزيد العمر“ .13
“Sadaka belaları giderip ömrü uzatır.” 
Temel hadis koleksiyonlarında bulunamamıştır. 
14. “ حدكم ربه حتى يموتلن يرى ا ” 
“Hiçbir kimse ölünceye kadar rabbini göremeyecektir.” 
Hadis Müslim ve Tirmizî tarfından nakledilmiş, ayrıca 

Tirmizî hadisin sahih olduğunu belirtmiştir.44 
  ”من صبر ظفر“ .15
“Kim sabrederek gayret gösterirse hedefine nail olur.” 

                                                           
40 Sağânî, el-Mevdûât, s. 47 No: 81; Fettenî, Tezkiratu’l-Mevdûât, s. 11; 
Aclûnî, Keşfu’l-Hafâ, I, 345-6; Sehâvî, el-Makâsıdu’l-Hasene, s. 183; 
Süyûtî, ed-Dürerü’l-Müntesira, s. 108; Dervîş el-Hût, Esne’l-Metâlib, s. 
126 No: 551; Elbânî, Silsiletü’l-Ehâdîsi’d-Daîfe ve’l-Mevdûa, I, 110; Alî 
el-Kârî, el-Masnû’, s. 91; Semhûdî, el-Gummâz ale’l-Lummâz, s. 19; 
Muhittin Uysal, Tasavvuf Kültüründe Hadis, Konya, Yediveren 
Yayınları, 2001, s. 405. 
41 İbn Ebî Âsım, el-Âhâd ve’l-Mesânî, II, 466; Bezzâr, el-Müsned, VII, 
218; İbn Mâce, Fiten, 21; Tirmizî, Fiten, 69; Taberânî, el-Mu’cemu’l-
Evsat, V, 294 No: 5357; Beyhakî, Şuabu’l-Îmân, VII, 418-9, el-Âdâb, s. 
336; Kuzâî, Müsnedü’ş-Şihâb, II, 51-2 No: 562. 
42 Beyhakî, Şuabu’l-Îmân, VII, 418-9. 
43 Elbânî, Sahîhu Süneni İbn Mâce, III, 315, Sahîhu Süneni’t-Tirmizî, 
III, 502. 
44 Müslim, Fiten, 19; Tirmizî, Fiten, 56; Ahmed b. Hanbel, el-Müsned, 
XXXIX, 76. 
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Temel hadis kaynaklarında böyle bir rivayet tespit 
edilememiştir. 

 ”لا تسبوا الدهرفان الدهر هو الله“ .16
“Zamana küfretmeyiniz, çünkü zaman Allah’ın 

kendisidir.” 
Hadis Ahmed b. Hanbel tarafından el-Müsned ve Bezzâr 

el-Müsned isimli eserlerinde Ebû Hureyre’den; Taberânî el-
Evsat’ta Câbir b. Abdullah ve Ebû Hureyre’den rivayet 
etmişlerdir. Ayrıca hadis Müslim tarafından Ebû Hureyre’den 
“ ، أقُلَ ِبُ هْرُ يؤُْذِينيِ ابْنُ آدَمَ يقَوُلُ: ياَ خَيْبةََ الدَّهْرِ فلََا يقَوُلنََّ أحََدُكُمْ: ياَ خَيْبَةَ الدَّهْرِ فإَنِ يِ أنَاَ الدَّ 

 şeklinde rivayet edilmiştir. 45 ”ليَْلَهُ وَنهََارَهُ، فإَذِاَ شِئتُْ قبََضْتهُُمَا
 ”تخلقوا باخلاق الله“ .17
“Allah(c.c)ın ahlakı ile ahlaklanınız.” 
Ana hadîs koleksiyonlarında bulunamamıştır. Ayrıca 

Elbânî46 aslının olmadığını söylemektedir.47 
 ”موتوا قبل ان تموتوا“ .18
“Ölmeden önce ölünüz.” 
Sehâvî, İbnu’d-Deyba’, İbn Tûlûn, Alî el-Kârî el-Esrâr’da 

ve el-Masnû’'da, Aclûnî, Dervîş el-Beyrûtî ve Muhammed b. 
Halîl et-Trablûsî rivayet için “İbn Hacer’in sabit değildir” 
dediğini nakletmektedirler.48 Muhammed ez-Zürkânî49 “sabit 
değildir”, Muhammed es-Sâidî50 bunun için “aslı yoktur” ve 
Muhammed el-Mâlikî51 ise “sabit değildir” şeklinde 

                                                           
45 Müslim, Elfâz mine’l-Edeb, 1. 
46 Elbânî, Silsiletü’d-Daîfe, VI, 346 No: 2822; Beyhakî, el-Âdâb, s. 336. 
47 Ayrıca bkz. Muhittin, Uysal, Tasavvuf Kültüründe Hadis, s. 304-5; 
Ahmet Yıldırım, Tasavvufun Temel Öğretilerinin Hadîslerdeki 
Dayanakları, s. 195.  
48 Sehâvî, el-Makâsıd, s. 436 No: 1213; İbnu’d-Deyba’, Temyîzü’t-
Tayyib, s. 179; İbn Tûlûn, eş-Şezra, II, 207 No: 1041; Alî el-Kârî, el-
Esrâru’l-Merfûa, s. 348 No: 539, el-Masnû’, s. 198 No: 373; Aclûnî, 
Keşfu’l-Hafa, II, 291 No: 2669; Dervîş el-Beyrûtî, Esne’l-Metâlib, s. 317 
No: 1542; Muhammed b. Halîl et-Trablûsî, el-Keşfu’l-İlâhî, s. 204 No: 
641. 
49 Muhammed ez-Zürkânî, Muhtasaru’l-Makasıd, s. 230 No: 1110. 
50 Muhammed es-Sâidî, en-Nevâfihu’l-Atire s. 416 No: 2359. 
51 Muhammed el-Mâlikî, en-Nuhbetu'l-Behiyye, s. 125 No: 389. 
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değerlendirmektedir. Alî el-Kârî ise el-Esrâr’da bu sözü şu 
cümleyle değerlendirmektedir: 52 

"Bu sûfîlerin sözlerindendir. Ma’nâsı, zorunlu ölüm 
gelmeden önce kendi ihtiyârınızla ölünüz." şeklindedir. Bilgiler 
ışığında rivâyet mevzûdur.53 

 ”صاحب الورد ملعون تارك الورد ملعون“ .19
 “Vird sahibi de virdi bırakan da lanetlenmştir.” 

Sağânî rivayetin mevzu olduğunu zikretmiş, Aclûnî de 
ona tabi olmuştur.54 Sonuç olarak Hz. Peygamber’in sözleri 
arasında yer almamaktadır. 

من كان في قلبه الله فمعين في الدارين الله و من كان في قلبه غير الله “ .20
 ”فخاصمه في الدارسين الله

“Kimin kalbinde Allah varsa, dünyada ve âhirette 
yardımcısı Allah’tır; kimin kalbinde de Allah’tan başka bir şey 
varsa, onun dünyâdaki ve âhiretteki düşmanı da Allah’tır.” 

Temel hadis kaynakalrında bulunamamıştır. 
 ”حسنات الابرار سيئات المقربين“ .21
“İyi kimselerin iyilikleri mukarrebun içi kötülüktür.” 
Sehâvî, Aclûnî ve İbnü’d-Deyba’ rivayetin mutasavvıf 

Ebû Saîd el-Harrâz’ın sözlerinden olduğunu zikretmişler, Hz. 
Peygamber’e aidiyetine dair bir bilgi vermemişlerdir. Diğer 
taraftan Zerkeşî bunun Cüneyd el-Bağdâdî’nin sözleri arasında 
anmış, Semhûdî ise sözün hem Zührî’nin hem de Ebû Saîd el-
Harrâz olduğunu belirtmiş, ayrıca o bunun hadis olmadığını 
belirtmiştir. Elbânî de sözün Ebû Saîd el-Harrâz’a ait olduğunu 
belirtip hadis olarak zikredenlerin hatalı olduğuna temas 
etmiştir. 55 

                                                           
52 Alî el-Kârî, el-Esrâru’l-Merfûa, s. 348 No: 539. 
53 Ayrıca bkz. Muhittin, Uysal, Tasavvuf Kültüründe Hadis, s. 340-42; 
Ahmet Yıldırım, Tasavvufun Temel Öğretilerinin Hadîslerdeki 
Dayanakları, s. 262-4. 
54 Aclûnî, Keşfu’l-Hafâ, II, 19 No:1584. 
55 Sehâvî, el-Makâsıd, s. 188 No: 404; Aclûnî, Keşfu’l-Hafâ, I, 357; 
Şevkânî, el-Fevâidü’l-Mecmûa, s. 250; Semhûdî, el-Gummâz, s. 19; 
İbnü’d-Deyba’, Temyîzü’t-Tayyib, s. 70; Elbânî, Silsiletü’l-Ehâdîsi’d-
Daîfe ve’l-Mevdûa, I, 216. 
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 ”حب الدنيا رأس كل خطيئة“ .22
“Dünya sevgisi her türlü kötülüğün başıdır.” 
Merfu olarak bilinmeyen bu rivayet Hz. İsâ’nın sözü, 

Hasan el-Basrî’nin mürseli, Mâlik b. Dînâr’ın sözü veya Cündeb 
el-Becelî’nin ifadesi olduğunu Beyhakî, Zerkeşî, Irâkî, Sehâvî, 
Süyûtî, İbn Deyba’, İbn Tûlûn, Alî el-Kârî ve Münâvî gibi 
âlimler eserlerinde zikretmişlerdir.56 Bu rivayet hakkında 
Muhittin Uysal’ın da isabetli olarak belirttiği gibi yukarıdaki 
bilgiler göz önüne alındığında iki ihtimal söz konusudur. 
Birincisi rivayetin Hasan el-Basrî’nin mürseli olmasıdırki bu 
durumda rivayet zayıf hükmünü alacaktır. İkinci durum ise Hz. 
Peygamber’e değilde onun dışında yukarıda ismi geçen kişilere 
ait olma durumudurki, bu durumda da rivayet mevzu 
hükmünü alacaktır.57 

 ”الفقر فخري“ .23
“Fakirlik övüncümdür.” 
İbn Mülakkın, İbn Hacer ve Dervîş el-Hût sözün Hz. 

Peygamber’e ait olmadığını belirtmiştir.58 
 ”افضل الذكر لا اله الا الله“ .24
“Allah’ı anmanın en faziletlisi Lâ İlâhe İllallah’ı 

söylemektir.” 
Tirmizî, İbn Mâce, Nesâî, İbn Hibbân ve Hâkim tarafından 

riveyet edilen hadisi, İbn Hibbân ve Hâkim sahih olarak 
değerlendirmişlerdir.59 

                                                           
56 Beyhakî, Şuabu’l-Îmân, VII, 323-4; Zerkeşî, et-Tezkira, s. 122; Irâkî, 
Fethu’l-Muğîs, II. 122; Sehâvî, el-Makâsıd, s. 182-3; Süyûtî, Tedrîbü’r-
Râvî, I, 338; İbnü’d-Deyba’, et-Temyîz, s. 67-8; İbn Tûlûn, eş-Şezra, I, 
246; Alî el-Kârî, el-Esrâru’l-Merfûa, s. 189-90 No: 164; Münâvî, Feyzu’l-
Kadîr, III, 368. 
57 Muhittin Uysal, Tasavvuf Kültüründe Hadis, Konya, Yediveren 
Yayınları, 2001, s. 346-7. 
58 İbn Mülakkın, el-Bedrü’l-Münîr, VII, 587; Sehâvî, el-Makâsıd, s. 300; 
Derviş el-Hût, Esne’l-Metâlib, s. 217 No: 976; İbnü’d-Deyba’, 
Temyîzü’t-Tayyib, s. 113; Bilgi için bkz. Muhittin Uysal, Tasavvuf 
Kültüründe Hadis, Konya, Yediveren Yayınları, 2001, s. 353-4. 
59 Tirmizî, Deavât, 9; İbn Mâce, Edeb, 55; Nesâî, es-Sünenü’l-Kübrâ, IX, 
306; Alî ibn Balabân el-Fârisî, el-İhsân fi Takrîbi ibn Hibbân, II, 133-4 
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 ”من امن بالقدر امن من الكدر“ .25
“Kim kadere iman ederse kederden emin olur.” 
Temel hadis kaynaklarında bulunamamıştır. 
 ”القناعة كنز لا يفني“ .26
“Kanaat etmek bitmeyen bir hazinedir.” 
Rivayeti Taberânî ve Askerî Câbir b. Abdullah’tan, Kuzâî 

ise Enes b. Mâlik’ten nakletmiştir. Rivayeti değerlendiren 
Zehebî, İsnadın çok zayıf (vâhî) olduğunu ifade etmiş, Elbânî de 
ona iştirak etmiştir.60 

 ”قلب المؤمن بين اصبعين من اصابع الرحمان تقبلها كيف يشاء“ .27
“Müminin kalbi, rahmanın iki parmağı arasındadır. 

Rahman onun istediği şekilde değiştirir.” 

Rivayet bu lafızlarla temel hadis külliyatlarında 
bulunmamakla birlikte aynı manayı taşıyan hadisler Müslim, 
Tirmizî, İbn Mâce, Ahmed b. Hanbel, Bezzâr ve İbn Hibbân 
tarafından eserlerinde onlara yer verilmiştir.61 

 ”لا يدخل الجنة من كان في قلبه مثقال ذرة من الكبر“ .28
“Kalbinde zerre kadar kibir olan kimse Cennete giremez.” 
Yukarıdaki lafızlarla kaynaklarda bulunmamakla birlikte 

aynı anlamı taşıyan hadisler Müslim, Tirmizî, İbn Mâce, Ahmed 
b. Hanbel, İbn Ebî Şeybe, İbn Hibbân, Taberânî tarafından 
rivayet edilmiştir.62 

 ”نعوذ بك من علم لا ينفع“ .29
“Faydasız ilimden sana sığınırız.” 

                                                           
No: 840; Hâkim, el-Müstedrek, I, 681-2. Benzer mana için bk. Ahmed 
b. Hanbel, el-Müsned, XXXV, 385-6. 
60 Aclûnî, Keşfu’l-Hafâ, II, 102 No: 1900; Elbânî, Zaîfu et-Terğîb ve’t-
Terhîb, I 253-4. 
61 Müslim, Kader, 3; Tirmizî, Kader, 7; İbn Mâce, Duâ, 2, Mukaddime, 
13; Bezzâr, el-Müsned, VI, 430-1, XIV, 59; Ahmed b. Hanbel, el-
Müsned, XI, 130, 181-2, XIX, 160, XXIX, 178, XXXXI, 151, XXXXXIII, 
230, XXXXIV, 200, 278; İbn Hibbân, es-Sahîh, II, 166 No: 896. 
62 Müslim, Îmân, 39; Tirmizî, el-Birr ve’s-Sıla, 61; İbn Mâce, Zühd, 16; 
İbn Ebî Şeybe, el-Musannef, VIII, 607 No: 27094; Ahmed b. Hanbel, el-
Müsned, VI, 338, XXVIII, 599; Alî ibn Balabân el-Fârisî, el-İhsân fi 
Takrîbi ibn Hibbân, I, 377 No: 225, V, 440-1 No: 4700, VI, 286-7 No: 
5501; Taberânî, el-Mu’cemu’l-Kebîr, VII, 181-2, X, 273.  
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Yukarıdaki lafızlarla kaynaklarda bulunmamakla birlikte 
aynı anlamı taşıyan hadisler Müslim, Ebû Dâvud, Tirmizî, İbn 
Mâce, Nesâî, Ahmed b. Hanbel, İbn Hibbân ve Taberânî 
tarafından rivayet edilmiştir.63 

 ”اتقوا مواضع التهم“ .30
“İçinde töhmeti barındıran konulardan uzak durun.” 
Gazzâlî el-İhyâ isimli eserinde bu rivayete yer vermiş 

olmakla birlikte Irâkî hadis olarak bulamadığını ifade etmiştir. 
Ayrıca Aclûnî Hz. Ömer’in ‘Kim zan dehlizlerine girerse vehme 
düşer.’ sözüyle mana olarak uyuştuğunu zikretmiştir.64 

 ”ان الله طيب لا يقبل الا الطيب“ .31
“Allah güzeldir. Sadece iyi olanı kabul eder.” 
Ebû Hureyre tarafından nakledilen rivayeti ’Müslim, 

Tirmizî, Dârimî, Abdürrezzâk, Ahmed b. Hanbel ve diğeleri 
tarafından eserlerinde yer verilmiştir.65 

 ”نوم العالم عبادة“ .32
“Âlimin uykusu ibadettir.” 
Kuzâî tarafından senedsiz olarak nakledilen rivayeti66 Alî 

el-Kârî, rivayetin aslının olmadığı şeklinde değerlendirmiştir.67 
Rivayeti inceleyen Aclûnî, Beyhakî tarafından Abdullah b. Ebî 
Evfâ’dan zayıf bir senedle rivayeti naklettiğine dikkat 

                                                           
63 Müslim, Zikir, 18; Ebû Dâvud, Vitir, 32; Tirmizî, Deavât, 70; Nesâî, 
İstiâze, 17, 63, 64; İbn Mâce, Duâ, 2, Mukaddime, 23; Ahmed b. Hanbel, 
el-Müsned, XI, 120-1, 449, XIV, 188, XIV, 386, XV, 516, XXI, 250, 421; 
İbn Hibbân, es-Sahîh, I, 288-9 No: 83; Taberânî, el-Mu’cemu’l-Kebîr, V, 
200, XI, 52-3. 
64 Aclûnî, Keşfu’l-Hafâ, I, 44-5 No: 88; Şevkânî, el-Fevâidü’l-Mecmûa, 
s. 251. 
65 Müslim, Zekât, 19; Tirmizî, Tefsîru’l-Kur’ân, 3; Dârimî, Rikâk, 9; 
Ahmed b. Hanbel, el-Müsned, XIV, 90; Abdürrezzâk, el-Musannef, V, 
19-20. 
66 Kuzâî, el-Firdevs bi Me’sûri’l-Hitâb, IV, 247. 
67 Alî el-Kârî, el-Esrâru’l-Merfûa, s. 359 No: 567. 
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çekmiştir.68 Ancak burada rivayeti metninde âlim değil sâim 
lafzı bulunmaktadır.69 

 ”كنت كنزا مخفيا فأحببت أن أعرف فخلقت الخلق لأعرف“ .33
“Ben gizli bir hazine idim; bilinmemi istedim; bilinmem 

için mahlûkatı yarattım.” 

Fettenî, Alî el-Kârî ve Dervîş el-Beyrûtî “İbn Teymiyye 
hadîslerden değildir. Onun zayıf veya sahîh senedi bilinmez. 
Mevzûdur70. Zerkeşî ve İbn Hacer O'na tabi’ oldular.” sözlerini 
nakletmektedir.71 Suyûtî ed-Dürer’de ‘lâ asla leh’ diye 
değerlendirmektedir.72 Alî el-Kârî el-Masnu''da "İbn Teymiyye, 
Zerkeşî ve Sehâvî l”â asla leh” değerlendirmesini 
zikretmektedir. Bu söz şu ayet-i kerîmeden mülhem olduğu 
kaynaklarda söylenmektedir: “Ben insanları ve cinleri ancak 
bana kulluk etsinler diye yarattım.” Bu söz mutasavvıflar 
tarafından keşfen sabit olan rivâyetlerden birisidir73. 

Alî el-Kârî el-Esrâr’da “ma’nası sahîhtir.   Yukarıdaki 
ayet-i kerîmeden müstefâddır” demektedir.74 el-Keşf’te75 ise 
"sûfiyyenin çokça kullandığı sözlerdendir, ona itimâd ettiler ve 
ona dayanarak bir usûl binâ ettiler" demektedir. İbnu’d-
Deyba’76 İbn Teymiyye’nin “hadîs değildir” dediğini 

                                                           
68 Aclûnî, Keşfu’l-Hafâ, II, 393. 
69 Beyhakî, Şuabu’l-Îmân, III 415 No: 3938; Aynı rivayet Ebû Nuaym 
tarafından Abdullah b. Mes’ûd’dan da nakledilmiştir. Ebû Nuaym, 
Hilyetü’l-Evliyâ, V, 83. 
70 İbn Arrâk, Alî b. Muhammed el-Kinânî, Tenzîhu'ş-Şerîati'l-Merfûa 
an Ahbâri'ş-Şenîati el-Mevdûa, thk. Abdülvehhâb Abdüllatîf ve 
Abdullah Muhammed es-Sıddîk, Beyrût, Dâru’l-Kütübi’l-İlmiyye, 
1981/1401, I, 148 No: 44. 
71 Fettenî, Tezkiratu’l-Mevdûât, s. 11; Alî el-Kârî, el-Esrâru’l-Merfûa, s. 
269 No: 353; Dervîş el-Beyrûtî, Esne’l-Metâlib, s. 243 No: 1110. 
72 Suyûtî, ed-Dürer, s. 163 No: 330. 
73 Alî el-Kârî, el-Masnû', s. 141 No: 232. 
74 Alî el-Kârî, el-Esrâru’l-Merfûa, s. 269 No: 353. 
75 Aclûnî, Keşfu’l-Hafâ, II, 132 No: 2016. 
76 İbnu'd-Deyba', Temyîzü’t-Tayyib, s. 126. 
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söylemektedir. Dervîş el-Beyrûtî77 “sûfîlerin tesâhül olarak 
kutsî hadîslerden kabul ettiklerini” nakletmektedir. Sonuç 
olarak rivâyet mevzû olmalıdır.78 

 ”االشيئ اذا تجاوز حده انعكس ضده“ .34
“Bir şey haddini aştığı zaman, zıddını ortaya çıkarır.” 
Temel hadis kaynaklarında bulunamamıştır. 
 ”اذا جاء القدر بطل الحذر“ .35
“Yazılan başa geldiği zaman kaçmak boşunadır” 

Temel hadis kaynaklarında bulunamamıştır. 

 ”كما تعيشون تموتون و كما تموتون تحشرون“ .36
“Yaşadığınız gibi ölür, öldüğünüz gibi diriltilirsiniz.” 
Temel hadis kaynaklarında bulunamamıştır. 
 ”اطلبوا العلم من المهد الى اللحد“ .37
“Beşikten mezara kadar ilim talep ediniz.” 
Temel hadis kaynaklarında böyle bir rivayete 

rastlanmamıştır. 
 ”المؤمنون لا يموتون بل ينقلون من دار الفناء الى دار البقا“ .38
“Müminler ölmezler, bilâkis, fenâdan bekâya göç 

ederler.” 
Temel hadis kaynaklarında bulunamamıştır. 
 ”كم ترك الاول للاخر“ .39
“Evvelkiler, sonrakilere nice şeyler bıraktılar.” 
Temel hadis kaynaklarında bulunamamıştır. 

Sonuç 

Eğitimini Köstendil’de ikmal ettiğini ifade edebileceğimiz 
Süleymân Şeyhî Efendi Nakşîbendiliğe intisab ederek tarikatin 
Balkanların önemli muhitleri arasında bulunan Edirne, Yanya, 
Üsküp, Ohri ve Selânik gibi yerlerde yaygınlık kazanmasında 
önemli etkisi olmuştur. Hayatına baktığımızda hangi kişiden ne 
okuduğuna veya hangi okullarda eğitim aldığına dair çok 
teferruatlı bilgi bulumadığımız Şeyhî’nin Te’vilât-ı Ehâdîs-i 

                                                           
77 Dervîş el-Beyrûtî, Esne’l-Metâlib, s. 243 No: 1110. 
78 Ayrıca bkz. Muhittin, Uysal, Tasavvuf Kültüründe Hadis, s. 268-271. 
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Erbaîn isimli eseri hariç diğer yazdığı eserlerin neredeyse 
tamamı tasavvuf ve şiirle ilgilidir. Bu eseri ise görünürde bir 
kırk hadis şerhi de olsa aslında vahdet-i vücûd anlayışını 
anlatan bir tasavvuf eseri sayılabilir. 

Bu eser otuz dokuz rivayeti içerinde barındırmaktadır. Bu 
rivayetlerden tespitlerimize göre 12’si sahîh, 13’ü mevzû, 2’si 
zayıf ve 12’si ise hiçbir temel hadis külliyatında bulunama-
mıştır. Burada sahih içerisinde kabul ettiğimiz bazı hadisler 
temel hadis kaynağında geçtiği şekilde bulunamamış, benzer 
lafızlarla tespit edilmiştir. Yani o asıl kaynağı görmeden, duyup 
ezberlediği veyahut tasavvuf veya diğer okuduğu kitaplarda 
bulduğu şekliyle eserine almış olmalıdır. Şeyhî’nin bu eserde 
seçtiği rivayetlerin çoğunluğu tasavvuf kitaplarında oldukça 
çok sık rastlanan rivayetlerdendirki, çoğunluğunun bir aslı da 
bulunmamaktadır. 
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19. ASIR OSMANLI HUKUKÇUSU ve DEVLET ADAMI:  

KARİNÂBÂDÎ(ZÂDE) ÖMER HİLMİ EFENDİ 

HAYATI ve ESERLERİ 
 

Münir Yaşar KAYA 

 
A- Hayatı 

Döneminin önemli hukukçularından ve Huzur dersleri1 
mukarrirlerinden Karinâbâdî Hoca Abdurrahman Efendi’nin 
oğludur. Babasının namından ve kendisinin de Karinâbâd’da 
doğmasından dolayı Karinâbâdî veya Karinâbâdîzâde ismiyle 

                                                           
 Dr. Öğr. Üyesi, Afyon Kocatepe Üniversitesi İslâmi İlimler Fakültesi, 
munirkaya@aku.edu.tr 
1 Huzur dersleri: Osmanlılar'da 1759'dan 1924 yılında hilâfetin 
kaldırılmasına kadar ramazan ayında padişahın huzurunda yapılan 
tefsir dersleri. Ayrıntılı bilgi için bkz: İpşirli, Mehmet, “Huzur 
Dersleri” DİA, İstanbul, 1998, XVIII. 

mailto:munirkaya@aku.edu.tr
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şöhret bulmuştur. 22 Recep 1258 (29 Ağustos 1842) 
Karinâbâd’da2 dünyaya gelmiştir.3  

Karinâbâd’dan çok küçük yaşlarda ayrılan Ömer Hilmi 
Efendi İstanbul’a gelerek burada eğitimine devam etmiştir. 

                                                           
2 Ömer Hilmi Efendi’nin doğduğu yer, bugün Bulgaristan sınırları 
içerisinde Sofya-Burgaz demiryolu üzerinde Yanbolu’nun 50 km 
kuzeydoğusunda Çatalbakan denilen dağ sırasının güneyinde kurulu 
küçük bir tarım kasabası olan Karinâbâd’dır. Bugün isminde tebdile 
gidilerek Karnobat şeklinde anılan kasaba kelime anlamıyla 
“yoldaşlık, kardeşlik kasabası” gibi anlamlara gelir. Bu köy ilk olarak 
770/1369 yılında I. Murad tarafından savaş olmaksızın Osmanlı 
topraklarına dâhil edilmiş, dönemin seyrek nüfuslu bir köyü iken 
Osmanlı Devleti tarafından zamanla Anadolu’dan getirilen Yörük 
grupların iskân ettirilmesiyle tamamen bir Müslüman-Türk yurdu 
haline gelmiştir. Osmanlı yönetiminin ilk yıllarından itibâren 
Müslüman nüfusun hâkim olduğu Karinâbâd, 1368-1878 yıllarını 
kapsayan Osmanlı yönetiminde Rumeli-i Şarkî vilayeti içinde kalan 
Silistre sancağına bağlı yüz civarında köyü bulunan bir kaza merkezi 
idi. Burada zaman içerisinde yapılan câmi ve tekkelerin bir kısmı hala 
ayakta olup, şu anda burada yaşayan az sayıdaki Müslüman 
tarafından kullanılmaktadır. Ancak başlangıçta Müslüman olan ve 
Osmanlıların kurduğu bir yerleşim birimi olan Karinâbâd’da 
Osmanlı’nın son zamanlarına denk gelen dönemlere doğru çoğunluğu 
Hıristiyanlar ele geçirmiş, 1877-1878 Osmanlı-Rus Harbi sırasında ve 
sonrasında bölgeyi terk etmek zorunda kalan Müslüman nüfusun 
yerine dağlık bölgelerden gelen Bulgarlar yerleşmiştir. Zamanla 
sayıları gittikçe azalmasına rağmen Karinâbâd’da hala azınlık 
konumunda olan bir miktar Müslüman yaşamaktadır. Geniş bilgi için 
bkz.: Kiel, Machiel, “Karinâbâd” DİA, İstanbul, 2001, XXIV, 
3 Bazı kaynaklarda doğum tarihi ve yeri 1261/1845 ve İstanbul olarak 
gösterilmiştir. Bkz: Topal, Şevket, “Karinâbâdi Ömer Hilmi Efendi 
(1945-1899)”, İslâm Hukuku Araştırmaları Dergisi, VI, Konya, 2005 s. 
69-76, Gövsa, İbrahim Alaettin, Türk Meşhurları Ansiklopedisi, 
Yedigün Neşriyatı, İstanbul, t.y., s. 301; Bazı kaynaklarda ise doğum 
tarihi 1259/1843 olarak gösterilmiştir. Bkz: Erk, Hasan Basri, “Büyük 
Türk Hukukçuları”, Ankara Barosu Hukuk Dergisi, V, say: 68, Aralık 
1949, 1-4; Ancak Meşihat Arşivindeki dosyasında bulunan kendi el 
yazısıyla hal tercümesinde Karinâbâd’da doğduğu belirtilir. Bk. 
İstanbul Müftülüğü Meşihat Arşivi Sicil Dosyaları, nr. 906. (Bk. Ek - II) 
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Öğrenimini erken sayılabilecek bir yaşta tamamlamasının 
ardından 20 yaşındayken müderrislik görevine başlamıştır. 
Atandığı ilk görevinden sonra birçok farklı göreve getirilen ve 
basamakları hızlı bir şekilde tırmanmış olan Ömer Hilmi 
Efendi, Mahkeme-i Temyiz Hukuk Dâiresinin Birinci Reisi 
görevini yürüttüğü sırada aniden hastalanarak ahırete irtihâl 
etmiştir. 

Sultan II. Abdülhamid’e jurnal edilmesi sebebiyle saraya 
çağrılarak sorguya çekilmiş,4 Defterhâne Şer’iyye Memuru 
olduğu sırada Defter-i Hakâni Emini olan ve dostluğunu 
kazandığı Süreyya Paşa’nın Mabeyn Başkâtipliği’nde görev 
yapması sayesinde hakkında işlem yapılmayan Ömer Hilmi 
Efendi, bu olaydan hemen sonra ise 15 Teşrinievvel 1305 (27 
Ekim 1889) tarihinde 47 yaşındayken vefât ederek Fatih Camii 
Haziresine defnedilmiştir.5 

B- Eğitimi 
Ömer Hilmi Efendi’nin hal tercümesinden eğitim 

hayatına çok küçük yaşlarda başladığı anlaşılmaktadır. İlk 
olarak mahalle mektebinde tahsil gören Ömer Hilmi burada 
hafızlığını da tamamlamış ve bir miktar da vücûh ilmini 
okumuştur. Daha sonra Tefsir, Hadis Fıkıh vb. gibi ulûm-i 
âliyye ve Arapça Dilbilgisi, Mantık, Coğrafya, Hendese vb. gibi 
bu ilimlere yardımcı olacak ulûm-i êliyye ilimlerinden icazet 
almıştır.  

Buhârî ve Müslimi dönemin meşhur muhaddislerinden 
Şeyh Ebu’l-Kâsım Efendi’den okuyan Ömer Hilmi, bu ilimlerin 

                                                           
4 Jurnalin konusu tam bilinmemekle beraber Şeyhülislâm İmam-ı 
Sultani Hasan Hayrullah Efendi tarafından verilen sultan Abdülaziz’in 
hal’i fetvasıyla ilgili olduğu tahmin edilmektedir. Ayrıntılı bilgi için 
bkz: Ebû’l-Ula Mardin, Medeni Hukuk Cephesinden Ahmed Cevdet 
Paşa, T.D.V. Yayınları, Ankara, 1996, 8-10; 165-166; 178; 240.  
5 Albayrak, Sadık, Son Devir Osmanlı Uleması, İ.B.B.K.İ.D.Bşk. Yay., 
İstanbul, 1996, IV, 219; Ayrıca bazı kaynaklarda ise vefât tarihi olarak 
1307 yılı söylenmektedir. Bkz: Süreyya, Mehmet, Sicill-i Osmani 
yahud Tezkire-i Meşahir-i Osmaniye, Sebil Yay., İstanbul, 1996, III, 
713. 
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yanı sıra Farsça ve Türkçe gramer konularında da icazet almayı 
başarmıştır. Kendisinin ifadesiyle Türkçe, Arapça ve Farsça 
dillerinde okuma ve yazma becerisine sahiptir. Ayrıca Dil 
bilimleri ve dini ilimlerde kendisinden ders gördüğü devrin 
meşhur âlimlerinden Tikveşli Kazasker Yusuf Efendi’den bu 
ilim dalında da icazet yetkisini almıştır.6 

C- Görevleri 
Ömer Hilmi Efendi genç yaşta ilim tahsilini tamamlaması 

ve icazet yetkisini almasını takiben müderris olarak görevine 
başlamış ve ilk görev yeri olarak Kanun-i evvel 1278 (1862) 
yılında henüz 20 yaşındayken İstanbul Fatih Camii’ne 
atanmıştır. Bu görevinden bir sene sonra devlet kademelerinde 
idari görevlerde bulunmaya başlamış 4 Mart 1279’da (1863) 
Fetvahâne-i Âli Pusula odasında memuriyete başlamış7 bir sene 
sonra yapılan sınavı geçerek Fetvâ Odası müsevvidliğine 
atanmıştır. Beş yıl kadar burada memuriyet görevinde 
bulunduktan sonra 27 Kanun-i evvel 1285’te (1869) Fetvahâne-i 
Âli Fetva odası müvezziliğine8 tayin edilmiştir. 31 Mart 1291’de 
(1875) Fetvahâne-i Âli başmüsevvidi9 olmuştur. Bu görevinde 
devam ederken Mecelle Cemiyeti’ne girmiştir. 24 Temmuz 
1292’de (1876) Evkâf-ı Humâyün Müfettişliği Müsteşarlığına 
atanmış, bir sonraki yıl 14 Temmuz 1293’de (1877) 

                                                           
6 Bursalı Mehmed Tahir, Osmanlı Müellifleri, I, 387; Gövsa, Türk 
Meşhurları, 301; Yaşam ve Yapıtlarıyla Osmanlılar Ansiklopedisi, 
Yapı Kredi Yay., İstanbul, 2008, II, 424; Ebu’l-Ulâ Mardin, Medeni 
Hukuk Cephesinden Ahmet Cevdet Paşa, Türkiye Diyanet Vakfı 
Yayınları, Ankara, 1996, s. 165. 
7 Fetvahâne: Osmanlı Devleti’nde meşihat makamı içerisinde fetva 
işlemlerini yürütmekle görevli olan birimdir. Bkz: Koca, Ferhat, 
“Fetvahâne”, DİA, XII,  
8 Müvezzi: Fetvahâne’de Şeyhü’l-İslâm tarafından ifta’ edilen fetvaları 
özel deftere kaydetmekle görevli kimse. 
9 Müsevvid: “Bir maddeyi kaleme alan kâtip”; veya “başkaları 
tarafından temize alınmak üzere yazılmış müsveddeleri temize alan 
kimse” olarak tarif edilmektedir. Bkz: Şemseddin Sami, Kamus-u 
Türki, İstanbul, 1989, II, 1346. 
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müsteşarlıktan ayrılıp Fetvahâne-i Âli Fetva Emini olmuştur. 9 
Şubat 1294’de (1879) tekrar Mahkeme-i Evkâf Müsteşarlığı’na 
tayin edilen Ömer Hilmi Efendi, 6 Kânunusani 1298’de (1882) 
Senedât-ı Hâkâniye Umûr-ı Şer’iyye memuriyetine terfi 
ettirilmiştir.10  

29 Kânunusani 1302 (1887) Mahkeme-i Temyiz Hukuk 
Dâiresi Azalığı’na atanmış olan Ömer Hilmi Efendi yaklaşık 5 
ay sonra 10 Temmuz 1303 (1887) tarihinden Evkâf-ı Hümâyun 
Müfettişi olmuştur. Ömer Hilmi Efendi’nin son görevi ise 28 
Haziran 1304 (1888) yılında atandığı Mahkeme-i Temyîz 
Başkanlığı’dır. Bu görevini ifa ettiği sırada vefat etmiştir.  

Ömer Hilmi Efendi 500 Kuruş maaşla başladığı bahsi 
geçen memuriyetlerinde en son Mahkeme-i Temyiz 
Reisliği’nden almış olduğu 10000 kuruş maaşa kadar yükseldiği 
görülmektedir. 

Memuriyet görevlerinin yanı sıra müderrislik görevleri de 
bulunan Ömer Hilmi Efendi’nin 12 Muharrem 1285’de (1869) 
unvan sahibi olduğu İbtidâ-î Hâriç İstanbul müderrisliği11, 5 
Zilkade 1288’de (1872) Hareket-i Hâric’e, 5 Zilhicce 1290’da 
(1874) İbtidâ-i Dâhil’e, 9 Şevval 1292’de (1876) Mûsıla-i Sahn’a 

                                                           
10 Bursalı, Mehmet Tahir, Osmanlı Müellifleri, Matbaa-i Amire, 
İstanbul, 1333, I, 387. 
11 Osmanlı’da müderrislerde medreselerle birlikte derecelendirmeye 
tabi tutulmuştur. Müderrislerin rütbelerine göre görev yaptıkları 
medreselerde değişmektedir. Osmanlı Devleti müderris derecelerinde 
zamana göre farklı uygulamalara gitmiştir. Ancak Süleymaniye 
Medereseleri kurulduktan sonra medreselerdeki sistem de 
şekillenmeye başlamıştır. Osmanlı Devleti’nin son dönemlerinde 
uygulanan ve Ömer Hilmi Efendi’nin de içinde bulunduğu 
derecelendirme sistemi en alttan en üste kadar şu şekilde 
sıralanmaktadır. İbtida-i Hâriç, Hareket-i Hâriç, İbtida-i Dahîl, 
Haraket-i Dahîl, Musıla-i Sahn, Sahn-ı Seman, İbtida-i Altmışlı, 
Hareket-i Altmışlı, Musıla-i Süleymaniye, Daru’l-Hadis Medreseleri. 
Bkz: Baltacı, Cahid, XV. ve XVI. Asırlarda Osmanlı Medreseleri, 
Marmara Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Vakfı Yay., İstanbul, 2005, I, 71 
vd.. 
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ve 12 Cemaziyelâhir 1293’de (1877) İbtidâ-i Altmışlı’ya terfi 
edilmiştir.12  

Kendi ifadelerinden anlaşıldığı kadarıyla 1277/1860 
tarihinde genç sayılabilecek bir yaşta henüz 19 yaşındayken 
girmiş olduğu sınavda başarılı olarak “Tarîk-i Kazâ” rütbesini 
elde etmiş ve kadılık ünvanını elde etmiştir. Ardından ilmiye 
sınıfında rütbeleri artarak devam etmiştir. 1285/1868 yılında 
“İstanbul Ruûs-ı Hümâyun” rütbesini almış, 7 Zi’l-kade 
1293/1876’de “Bilad-ı Mahreçten Kudüs Mevleviyeti”13 
payesine, 23 Ramazan 1294/1877’de “Haremeyn-i 
Muhteremeyn” payesine, 28 Ramazan 1302/1885 yılında da 
“İstanbul Mevleviyeti” 14 payesine ulaşarak ilmiye sınıfının en 
yüksek mertebesine ulaşmıştır. 

Bu payelerin yanı sıra Ömer Hilmi Efendi 1302 yılında 2. 
Rütbeden bir adet Mecîdî Nişanı’na da layık görülmüştür. 

Tüm bu görevlerinin yanı sıra 1880 yılında bir nizamname 
ile aynı anda Hukuk Mektebinde de Mecelle, Medeni Hukuk ve 
İslâm Hukuku üzerine dersler verdiği görülmektedir.15 Mecelle 
heyeti içerisinde de yer alan Ömer Hilmi Efendi özellikle 
Mecelle’nin son dört kitabı olan Kitabu’l-İkrar, Kitabu’d-Da’vâ, 
Kitabu’l-Beyyinat ve’t-Tahlif ve Kitabu’l-Kaza bölümlerinin 
oluşmasında büyük katkı sağlamıştır.16 Mecelle-i Ahkâm-ı 
Adliye’nin 13 ve 14. kitaplarında reisü’l-müsevvidîn, 15 ve 16. 
kitaplarında ise Evkâf Müfettişliği müsteşarı unvanıyla mührü 

                                                           
12 Bursalı Mehmet Tahir, Osmanlı Müellifleri, I, 387. 
13 Mevleviyet: Osmanlı ilmiye teşkilatında yüksek dereceli kadılıklar 
için kullanılan terimdir. Geniş bilgi için bkz: Unan, Fahri, 
“Mevleviyet”, DİA, XXIX,  
14 Osmanlı’da müderrislerin alabileceği en üst seviye rütbedir. 
Ayrıntılı bilgi için bkz: Uzunçarşılı, İsmail Hakkı, Osmanlı Devletinin 
İlmiye Teşkilatı, Ankara, 1965, 55-56. 
15 Erk, Hasan Basri, “Büyük Türk Hukukçuları”, Ankara Barosu 
Hukuk Dergisi, V, say: 68, Aralık 1949, 1-4. 
16 Bursalı Mehmed Tahir, Osmanlı Müellifleri, I, 387; Mardin, Ahmet 
Cevdet Paşa, 8. 
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bulunmaktadır. Bu bağlamda Mecelle’nin bazı bölümleri bizzat 
kendisi tarafından kaleme alınmıştır. 

Ebû’l-Ulâ Mardin’in bildirdiğine göre Ömer Hilmi Efendi 
17 veya 18. Bölüm olmak üzere vakıf ve diyet hükümlerini 
içerecek bir mecelle bölümü oluşturma telaşındaydı. Fakat 
Mecelle komisyonun çeşitli gerekçelerle lağvedilmesi Ömer 
Hilmi Efendi’nin hazırladığı bu bölümlerin kanun metni olarak 
yasalaşmasına imkân vermemiştir.17 

B- Kişiliği 
Ömer Hilmi Efendi döneminin ileri gelen âlimleri 

arasında gösterilen bir şahsiyettir. Osmanlının son 
dönemlerinde yaşanan çalkantı ve problemlere rağmen ayakları 
yere sağlam basabilen ender devlet adamları arasında 
sayılmaktadır. Genç yaşına rağmen Osmanlı Devleti’nde hem 
memuriyet hem de ilmi basamakları hızlı bir şekilde çıkmayı 
başarmıştır. Bu nedenle ilim adamı olmasının yanında büyük 
bir devlet adamıdır. Bu kadar genç yaşta bu mertebeye 
yükselebilmesi ve ilmi derinlik kazanabilmesi, kendisine 
devrinin âlimleri tarafından hayranlık duyulmasını sağlamıştır. 
Başta Mecelle komisyonunun reisi Ahmet Cevdet Paşa olmak 
üzere birçok ilim ve devlet adamı bu genç hukuk adamından 
övgüyle söz etmişlerdir. Ahmet Cevdet Paşa Mecelle 
komisyonunda başkanlık yaparken fıkıhla alakalı birçok 
tartışmalı konuda kendisine müracaat edenleri “Asrımızın 
İmam-ı Âzâmı mertebesinde bulunan Ömer Hilmi Efendi 
Hazretleri varken bana ne diye müracaat ediyorsunuz?” 
diyerek gelenleri Ömer Hilmi Efendi’ye göndermiş ve ona karşı 
büyük saygı beslediğini vurgulamaktan çekinmemiştir.18  

Yine Ahmed Cevdet Paşa tarafından aktarılan bir başka 
anekdot Ömer Hilmi Efendi’nin ilmi seviyesini gözler önüne 
sermektedir. Metn-i Veciz sahibi meşhur Usul-i Fıkıh hocası 
Büyük Haydar Efendi, Ahmet Cevdet Paşa’nın bir meselenin 
çözümü için aklımız yeterli gelmez diyerek Ömer Hilmi 

                                                           
17 Mardin, Ahmet Cevdet Paşa, 178. 
18 Mardin, Ahmet Cevdet Paşa, 9. 



418 
 

Efendi’ye müraacat edilmesini istediğinde “Niçin aklımız 
ermesin. Böyle bir işin tetkiki bize havale edildi de acizlik mi 
gösterdik? Ömer Hilmi Efendi’yi taltif ve belki işi kendilerine 
tahmil maksadıyla böyle buyuruyorsunuz. Fakat birkaç defa bu 
şekilde olduğu için maruzatta bulunma ihtiyacı hissettim” 
diyerek serzenişte bulunmuştur. Bu kısa olay dahi Ahmet 
Cevdet Paşa’nın Ömer Hilmi Efendi’ye ne kadar itimat ettiğini 
gösterir niteliktedir.19  

Nitekim Ahmet Cevdet Paşa tarafından kurulan Hukuk 
Fakültesi’nde aslında kendisinin vermesi beklenilen Medeni 
Hukuk derslerini Ömer Hilmi Efendi’nin uhdesine bırakması 
da bu itimadın bir başka göstergesi olmuştur.20 Ahmet Cevdet 
Paşa’nın Adliye Nâzırı iken Ömer Hilmi Efendi’nin 
özgeçmişine düştüğü notta “ilim, fen iffet sahibi ve asrımızın 
efkahı” şeklinde kendisinden bahsetmesi de bu itimadı açıkça 
göstermektedir. 

Ömer Hilmi Efendi şahsiyet olarak metanet ve salâbete 
sahip âlimlerdendir. Ahmed Cevdet Paşa’nın yazdığı notlar 
arasında müsvedde halde Ömer Hilmi Efendi’nin nasıl bir 
şahsiyete sahip olduğu açıkça belirtilmiştir. Ömer Hilmi Efendi 
Şeyhülislâm Hayrullah Efendi’nin altında fetvahâne 
başmüsevvidi olarak çalışırken Hayrullah Efendi’nin hal’ 
fetvasını “Fetvahâne defterine kaydedilmesini emrettiğinde, 
fetvahânede yazılmış bulunmayan fetvaların kaydı usulden 
değildir. Ayrıca bu fetva asıl ve ibare uygunluğu açısından da 
usulden değildir.” diyerek kaydetmemiştir. Bunun üzerine 
Hayrullah Efendi bu duruma kızarak Ömer Hilmi Efendi’yi 
Fetvahâne’den çıkarmıştır. Ahmed Cevdet Paşa’nın ifadesiyle 
genç bir fakihin bu tehlikeli günlerde bu kadar sağlam duruş 
göstermesi herkesin hayretini kazanmıştır. Bu olaydan sonra 
Ömer Hilmi Efendi’nin şöhreti artmış ve Molla Bey’in 
meşihatinde fetva emini olmuştur.21  

                                                           
19 Mardin, Ahmet Cevdet Paşa, 9. 
20 Mardin, Ahmet Cevdet Paşa, 240. 
21 Mardin, Ahmet Cevdet Paşa, 9. 
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Her başarılı kişi başkalarının takdirini kazandığı gibi 
kıskançlığına ve çekememezliğine de maruz kalmıştır. Ömer 
Hilmi Efendi’nin de genç yaşta bu derece ilerleyebilmesi birçok 
kişinin muhabbetine nail olmasını sağlasa da bir o kadar kişinin 
hasetini de üzerinde toplamasına zemin hazırlamıştır. Nitekim 
bu haset olaylarından birisi Ömer Hilmi Efendi’nin Molla 
Bey’in fetva eminliğine geldikten sonra bizzat Molla Bey’in 
Maarif Nâzırı olan oğlu Hâşim Bey tarafından yapılandır. 
Haşim Bey, Ömer Hilmi Efendi’nin başmüsevvidken kayıt 
altına almadığı için kovulmasına sebep olan olayda “Hal’ 
Fetvası Ömer Hilmi Efendi tarafından kaleme alınmıştır.” 
diyerek genç fakihi büyük bir itham altına sokmuştur.22  

Ahmet Cevdet Paşa’nın notları arasında bulunmamakla 
birlikte Ömer Hilmi Efendi’yi jurnal eden kişinin de Haşim Bey 
olduğu kuvvetle muhtemeldir. Nitekim Ebu’l-Ulâ Mardin’in de 
değindiği üzere Haşim Bey’in ifadelerinin ağreb-i garaibden 
sayılması ve Ömer Hilmi Efendi için dilhûn (kederli) ifadesinin 
kullanılması onun Haşim Bey tarafından saraya jurnal edildiği 
ihtimalini akla getirmektedir. 23  

Ömer Hilmi Efendi sağlam bir kişilik sahibi olmasının 
yanında çok duygusal bir karaktere de sahipti. Sebebi tam 
olarak bilinmemekle birlikte bir nedenden ötürü Ömer Hilmi 
Efendi jurnal edilerek saraya çağrılmış ve sorguya çekildikten 
sonra Defter-i Hakânî’de çalışırken amiri olan ve o sırada 
Mabeyn Başkâtipliği görevinde bulunan Süreyya Paşa 
sayesinde ceza almaktan kurtulmuştur. Ancak duygusal kişiliği 
sebebiyle hakkında bir muâmele yapılmamasına rağmen, bu 
olay kendisini bir hayli üzmüş ve müteessir bırakmıştır. 
Saraydaki sorgunun hemen peşinden vefat etmesi, vefat 
sebeplerinden birinin de bu olay olabileceğini akla 
getirmektedir. Vefatı sorgu zamanına o kadar yakındır ki 
ailesine ne için sorguya çekildiğini söyleme fırsatını dahi 
yakalayamamıştır.24 

                                                           
22 Mardin, a.g.e, 9. 
23 Mardin, a.g.e, 10. 
24 Mardin, a.g.e, 9-10. 
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Ömer Hilmi Efendi’nin ne kadar büyük bir ilim adamı ve 
fakih olduğu Osman Nuri Ergin’in aktardığı bir anekdotla da 
pekişmektedir. Hukuk Mektebi’nde Kitabu’d-diyât dersinin 
hocası olan Ömer Hilmi Efendi’nin bir dersi anlatırken yabancı 
dili kuvvetli olduğu için aynı konuyu batılı hukuk 
kitaplarından da inceleyerek derse gelen bir Ermeni öğrenci, 
Ömer Hilmi Efendi’nin anlattığı konu üzerine İslâm 
Hukuku’nun tartışmasız bir şekilde akla ve mantığa daha 
uygun olduğunu ve diğer hukuk sistemlerinden çok daha üstün 
olduğunu anlamış ve ayağa kalkıp İslâm Fıkhı’na hayranlığını 
göstererek İslâm dinini kabul ettiğini söyleyerek Dâniş adını 
almıştır.25 

II. Eserleri  
Ömer Hilmi Efendi müderrislik ve devlet memuriyetleri 

yanında Mecelle-i Ahkâm-ı Adliyye’nin hazırlanma döneminde 
yaşaması sebebiyle dönemindeki kanunlaştırma 
hareketlerinden etkilenerek eserlerini bu minvâl üzerine tertip 
etmiştir. Kitapların bu şekilde tertip edilmesi Ebu’l-Ulâ 
Mardin’in de değindiği üzere Mecelle’nin 17 ve 18. Kitapları 
olması için hazırlandığı ihtimalini kuvvetlendirmektedir.26 
Özellikle vakıf hukuku ve ceza hukuku alanındaki kitaplarında 
bu amaç görülmektedir. 

Ömer Hilmi Efendi’nin ilmi yaşamının yanında, bir 
hukuk adamı olması ve bürokratik görevlerinin de bulunması 
sebebiyle birikimlerini kitaplarla sonraki nesillere istenildiği 
kadar aktarmasına engel teşkil etmiş, olması gerektiğinden 
daha az sayıda eser yazmayı başarabilmiştir. Her ne kadar 
günümüzde Ömer Hilmi Efendi’nin birikimlerinden 
faydalanacağımız kitap sayısı az olsa da yapmış olduğu 
çalışmalar, kısa ve öz şeklinde nitelendirilebilecek ve 
döneminin hukuk sistemini anlamamıza yardımcı olacak tarzda 
eserlerdir. 

                                                           
25 Ergin, Osman Nuri, Türkiye Maarif Tarihi, Eser Matbaası, İstanbul, 
1977, III, 1109. 
26 Mardin, Ahmet Cevdet Paşa, 178. 
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Ömer Hilmi Efendi’nin eserlerinde başlıca dikkat ettiği 
hususlardan ilki, eserlerinin bir kanun metni şeklinde ele 
alınmasıdır. Dönemin problemlerine ait konuları ilk önce 
bablara ardından babları da fasıllara ayırmıştır. Tüm bu bab ve 
fasıllara ek olarak, fasıllar kendi içinde meselelere ayrılmış ve 
her meselede ayrı bir probleme cevap aranmıştır.  

Öte yandan Ömer Hilmi Efendi’nin, eserlerinin halk 
tarafından okunup anlaşılmasına özel olarak ehemmiyet 
gösterdiği söylenebilir. Yazmış olduğu kitaplar o konularda 
hukuki problemler yaşayan halkın sorularına cevap verecek 
nitelikte ya da kendisine bir problem gelen hâkimin vereceği 
kararların doğruluğunu ölçebilecek tarzdadır. Hâkimin verdiği 
kararlara dayanak noktası teşkil edecek şekilde düzenlenmiş, 
hâkimlerin, hukukla meşgul olanların ve konuya ilgi 
duyanların başucu kitaplarından olacak eserlerdir.  

Bunun yanı sıra eserlerinde döneminde verilen fetvalara 
da yer verdiği, daha önce verilmiş olan fetvalardan kanuna 
uygun hale getirilerek değiştirilmesi gerekenler var ise onların 
da değiştirilmiş halinin zikredildiği görülmektedir.  

Ömer Hilmi Efendi’nin hepsi günümüze ulaşan toplan 
dört adet eseri bulunmaktadır. Arazi hukukuna dair Ahkâmu’l-
Mergûbe ve Ahkâmu’l-Arâzi olmak üzere iki, ceza hukukuna 
dair Mi’yâru’l-Adale ve vakıf hukukuna dair ise Ahkâmu’l-
Evkâf isimli birer eseri bulunmaktadır.  

A- Ahkâmu’l-Mergûbe 
Ömer Hilmi Efendi’nin fetva emini olduğu sırada kaleme 

aldığı bu eser mîrî arazi ahkâmına dâir fetvaları içermektedir. 
Risale boyutunda olan bu eser oldukça rağbet görmüştür. 1296 
yılında İstanbul’da basılan bu kitabın giriş bölümünde fetva 
kitaplarında bulunan eski kanunlara göre verilmiş fetvaların 
cevaplarının yeni kanunlara göre değiştiği belirtilmektedir. 

B- Ahkâmu’l-Arazi 
Ahkâmu’l-Mergube’nin gördüğü rağbet üzerine eser 

biraz daha geliştirilmiş ve üzerine ilaveler yapılarak halkın 
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istifadesine sunulmuştur.27 Ömer Hilmi Efendi’nin Senedât-ı 
Hâkâniye dâiresinde umûr-ı şer’iye memuru olarak görev 
yaparken, kaleme aldığı bu eser 82 sayfadan oluşmakta ve 
Bosnevî el-Hâc Muharrem Efendi Matbaası’nda h.1301/m.1884 
yılında basılmıştır. Hem Ahkâmu’l-Mergube hem de 
Ahkâmu’l-Arazi, Uryânizade Esad Efendi’nin Şeyhülislâmlığı 
döneminde yazılmakla beraber eserde bulunan fetvaların kime 
ait oldukları bilinmemektedir. 

Kitabın başlangıç kısmında Defter-i Hakanî’nin özellikleri 
ve onun ne şekilde muhafaza edildiği ile alakalı tanıtıcı bilgiler 
verilmiştir. Bu defterin arazi kayıtları bakımından son derece 
sağlam ve güvenilir bir kayıt sistemine sahip olduğu 
açıklanmıştır.28 Ardından bazı zamanlarda kişilerin hak 
kaybına yol açabilecek aksaklıklarla alakalı kanunî 
düzenlemelere yer verilmiştir.29 Kitapta konu başlıkları Arapça 
olarak yazılmış, ancak diğer kısımlar Osmanlı Türkçesiyle 
kaleme alınmıştır. Kitap, giriş mahiyetinde verilen bilgilerden 
sonra fetva kitaplarında takip edilen usul dikkate alınarak soru-
cevap tarzında yazılmış ve şahısların kendi aralarında mîrî 
araziyle alakalı doğabilecek sorunları ele almıştır. 

C- Mi’yar-ı Adalet (Mi’yaru’l-Adale) 
İlk defa h. 1301 yılında İstanbul’da Bosnevî Hacı 

Muharrem Efendi matbaasında basılmıştır. Seksen altı sayfa 
olarak neşredilen bu eser ceza hukukuna dâir fıkhî hükümlerin 
Mecelle tarzında bir araya getirilmesinden oluşmaktadır. 
Eserde takip edilen bu metod sayesinde, eserden azamî 
derecede istifade edilmesi hedeflenmiştir.30 Neşredilmeden 
önce Hukuk Fakültesi son sınıf öğrencilerine ders kitabı olarak 
okutulmuştur. Eser Şevket Topal tarafından latinize edilerek 
günümüz Türkçesine aktarılmıştır.31 

                                                           
27 Ömer Hilmi, Ahkamu’l-Arazi, İstanbul, 1301, 2-3. 
28 Ömer Hilmi, a.g.e, 3-5. 
29 Ömer Hilmi, a.g.e, 5-7. 
30 Ömer Hilmi, Mi’yar-ı Adalet, İstanbul, 1301, 2-3. 
31 Bk. Karînâbâdî Ömer Hilmi Efendi ve Mi’yâr-ı Adâlet Adlı Eseri, 
Van: Ahenk Yayınları, 2007. 
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İki bölüm ve 247 maddeden oluşmakta ve arada bazı 
şerhler bulunmaktadır. Arapça olarak yazılmış kısa bir girişin 
ardından eser, Osmanlı Türkçesi’yle kaleme alınmıştır. Bu giriş 
bölümünde Ömer Hilmi Efendi, kitabını yazma sebebini şöyle 
açıklamaktadır. “Ceza Hukuku alanındaki hükümler fıkıh 
kitaplarında müstakil olarak ele alınmadığı için kendilerine 
müracaat kolay olmamaktadır. Daha önceleri bu hükümleri bir 
araya toplayan bu nitelikte bir eser kaleme alınmadığından bu 
kitabı yazmaya karar verdim”32  

Eser iki ana bölüm halinde yazılmış olup ilk bölüm 
cinayetlerden ikinci bölüm ise diyetlerden oluşmaktadır. Birinci 
Bölüm Cinayât ana başlığı altında bir mukaddime ve üç bâbdan 
oluşmaktadır. Mukaddimede konuya dâir fıkhî ıstılahlar (13 
madde halinde), ardından cinayetlere dâir mes’eleler maddeler 
halinde verilmektedir. Birinci bâb ise nefse karşı işlenen 
cinayetleri yani katl konusunu içermektedir. 7 fasla (kısım) 
ayrılan bu babın ilk faslında katlin bölümleri ve buna dair 
hükümler, ikinci faslında af, ibra ve sulh konularına 
değinilmektedir. Üçüncü fasıl kısas gerektiren ya da diyet 
gerektiren katl çeşitlerinden bahsetmekte, dördüncü fasıl ise 
kısasın şartları, keyfiyeti ve kısasa dair velayet hükümlerini 
içermektedir. Birinci babın beşinci faslında Ömer Hilmi Efendi 
dava, ikrar ve şehadetin nasıl olması gerektiğinden 
bahsetmekte, altıncı fasılda ise mala ve hayvana karşı işlenen 
suçlara dair hükümleri zikretmektedir. Son fasıl ise ceninin 
düşürülmesi neticesinde ortaya çıkacak hükümlere ayrılmıştır.  

Birinci bölümün ikinci bâbında Kasame33’ye ait hükümler 
incelenmekte kasamenin ve kısımınlarının tarif, sebebi, şartları 

                                                           
32 Ömer Hilmi, Mi’yâr-ı Adalet, 2. 
33 Kasame: Katili meçhul olan ve üzerinde katl eseri bulunan bir 
maktûlün bulunduğu mahal ahâlisinden seçilen elli kişinin onu 
öldürmediklerine dâir yemin etmesidir. Bunun üzerine ölünün kanını 
heder olmaktan korumak ve mahal ahâlisinin alaka ve dikkatsizliğine 
bir ceza olarak üzerlerine diyet ile hükmolunmasıdır. Bkz: Erdoğan, 
Mehmed, Fıkıh ve Hukuk Terimleri Sözlüğü, İstanbul, 1998, 232; 
Bilmen, Kamus, III, 18. 
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ve hükmü zikredilmektedir. Üçüncü bâbda ise nefse ait 
olmayan cinayetler olan yaralamalar konusuna 
değinilmektedir. Bu bâb iki fasla ayrılarak birinci fasılda cerhin 
(yaralama) kısımları ve bu kısımların tarifleri zikredilmiştir. 
İkinci fasılda ise şücâcın34 kısımları ve hükümleri anlatılmıştır. 

İkinci bölüm Diyetler ana başlığı altında toplanmıştır. 
Cinayât bölümünde olduğu gibi bir mukaddime ve iki bâbdan 
oluşmaktadır. Mukaddimede benzer şekilde konuya ait 
ıstılahlar ve diyetlerle ilgili mes’eleler maddeler halinde 
açıklanmaktadır. Birinci babda nefse taalluk eden diyetlere dâir 
hükümler, ikinci bölümde ise azaların erş35 ve diyeti hakkında 
hükümler verilmektedir. 

Eserin sonunda Ömer Hilmi Efendi’nin kaleme aldığı, 
Mecelle heyeti tarafından onaylanıp padişahın tasdikiyle 
yürürlülüğe konulan senedat-ı şer’iyyenin tanzimine dâir 
talimata eklenen fıkralar yer almaktadır.  

D- İthâfu’l-Ahlaf fi Ahkâmi’l-Evkâf 

Ömer Hilmi Efendi’nin en önemli eseri olan bu kitap vakıf 
hükümlerini bir araya getiren Osmanlı’daki ilk eser 
mahiyetindedir. Aslı Osmanlı Türkçesi ile yazılan bu kitap ilk 
olarak (h. 1307) yılında Matbaa-i Amire’de basılmıştır. Vakıf 
mevzuatı ve deyimleri açısından oldukça ehemmiyetli bir yere 
sahip,36 vakıflar hukukunu en açık biçimde açıklayan, 
detaylarıyla anlatan Mecelle üslubuyla yazılmış, bölümler ve 
fasıllara ayrılarak maddeler halinde oluşturulmuş bir kaynak 
kitap niteliğindedir. Karton kapakla kaplanmış olan bu kitap, 
saman kâğıda basılı orta büyüklükte yazılarının rahat 
okunabildiği silik eksik harflerin neredeyse hiç olmadığı 
Osmanlı Türkçesine aşina olan kimsenin zorlanmadan 
okuyabileceği tarzda yazılmıştır. 

                                                           
34 Başa ve yüze vurulması sebebiyle meydana gelen yaralanmaların 
adıdır.  
35 Erş: Yaralanan ya da kesilen organlara karşılık ödenmesi gereken 
diyet Bkz. Bilmen, Kamus, III, 13. 
36 Bursalı Mehmet Tahir, Osmanlı Müellifleri, 387. 



425 
 

Ali Haydar Efendi Tertibu’s-sunuf isimli kitabında bu 
eserden bahsederken Osmanlı uleması arasında ilk defa vakıf 
konusuna değinildiğinden ve eserin hem şer’î hem de kanuni 
meseleleri ihtiva eden hacimli bir eser olduğunu 
zikretmektedir. Bununla birlikte Ömer Hilmi Efendi’nin eserin 
tedkikini yapamadan vefat ettiği, eserin mirasçıları tarafından 
neşredildiği ve bu sebeple ufakta olsa eserde bazı hataların 
bulunduğu bilgisini de aktarmaktadır. Yine kendisinden önce 
bu konulara değinen olmadığı gibi kendisinden sonra da bu 
konular üzerinde kalem oynatan kimsenin bulunmadığını da 
üzülerek nakletmektedir. Son olarak ise Ömer Hilmi Efendi’nin 
bu eserinin neşrinden sonra icareteynli vakıflarla ilgili bazı yeni 
düzenlemelere gidildiğini bu hükümlerin bahsi geçen eserde bu 
yüzden bulunmadığını nakletmektedir. 

Eserin günümüz Türkçesine latinizesi yapılmış 
durumdadır.37 Bu redaktenin dışında kitabın Fransızca’ya38 ve 
Kıbrıs’ta İngiliz hâkimleri tarafından mahkemelerde 
kullanılmak üzere de İngilizce’ye39 tercümesi bulunmaktadır.  

Eserin önsöz sayılabilecek ilk kısmı İfade-i Mahsûsa 
başlığı altında toplanmıştır. Burada vakfın geçmiş ümmetlerden 
bugüne kadar devam eden bir müessese olduğu Kur’ân, Hadis 
ve Asr-ı Saadet’ten örneklerle veciz bir şekilde açıklanmıştır. 
Vakfın geçmişi Hz. İbrahim’e kadar dayandırılarak vakıf 
müessesesinin İslâm’ın ruhuna uygun bir kurum olduğu 
açıklanmaya çalışılmıştır.  

İfâde-i mahsusa bölümünden sonra kitap, bir mukaddime 
ve 21 bâba ayrılmıştır. Her babda sayısı farklılık göstermek 
üzere eser, toplam 42 fasıl ve 482 meseleden oluşmaktadır. 281 

                                                           
37 Eserle ilgili yapılmış çalışma için bk. Kaya, Münir Yaşar, Ömer Hilmi 
Efendi ve İthâfu'l-Ahlâf Fi Ahkâmi'l-Evkâf İsimli Eseri (Basılmamış 
Yüksek Lisans) Uludağ Üniversitesi Sosyal Bilimler Enstitüsü, Bursa, 
2010. 
38 Trc: C. G. Stavrides-Simon, Lois Regissant les Proprietes Dediees, 
Dahdah, Marseille, 1895  
39 Trc: C. R. Tyser – D. G. Demetriades, A Gift to Posterity on the Laws 
of Evqaf, Nicosta, 1922 
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sayfa olarak yazılmış olan bu eser Osmanlı vakıf hukukunu tam 
anlamıyla şamildir. Her bâb kendi içinde fasıllara ve maddelere 
ayrılmıştır. Bu şekilde okuyucu tarafından daha kolay 
anlaşılması ve aranan problemin daha kolay bulunabilmesi 
amaçlanmıştır.  

Eserin mukaddimesinde vakfa dair kavramlar, fıkıh 
literatüründeki kavramlar ve Osmanlı hukuk sistemindeki 
kavramlar olmak üzere iki mebhas altında aktarılmaktadır.  

Birinci bölümde vakfın kurulması, sebebi ve sıhhat 
şartları beş fasıl altında incelenmektedir. Birinci fasılda vakfın 
kuruluşu, sebebi ve önemi açıklanırken, vakıf kurulması için 
gerekli olan şeyler zikredilmektedir. İkinci fasılda vakfın sıhhat 
şartlarından bahsedilmekte ve vakfın sıhhatinde şart olup 
olmayan konular açıklığa kavuşturulmaktadır. Üçüncü fasılda 
sahih olan ve olmayan vakıflardan, dördüncü fasılda ise vakıf 
sırasında zikredilmese de vakfın içine dâhil olan ya da olmayan 
eşyalardan bahsedilmektedir. Bu bölümün beşinci ve son faslı 
maraz-ı mevt adı verilen sonunda iyileşme olmaksızın bir sene 
içinde ölümün gerçekleştiği ağır hastalık durumlarında 
yapılacak vakıflara dair meseleleri içermektedir. 

Vakfın lâzım olması ve olmamasına dâir meseleleri içeren 
ikinci bölüm iki fasıl altında incelenmektedir. Birinci fasılda, 
vakfın nasıl lâzım (bağlayıcı) olacağına dâir meselelere 
değinilmekte ikinci fasılda ise vakf-ı lâzım ve gayr-i lâzım için 
ortaya konan hükümler ele alınmaktadır. 

Eserin üçüncü bölümü vakfedilmiş araziler hakkındadır. 
On dört meseleyi içeren bu bölümde arazilerin nasıl 
vakfedileceği, vakfedildikten sonraki hükümlerinin neler 
olacağı, vakıf arazilerin neleri kapsayacağı detaylı olarak 
anlatılmıştır. Vakfeden kişilerin vakıfnamelerinde zikrettikleri 
şartlarla alakalı olan dördüncü bölüm ise üç fasıl altında 
incelemektedir. Birinci fasıl çocuklar akraba ve komşular 
hakkında konulmuş olan vakıf şartlarını içerir. İkinci fasılda 
vâkıfın şartlarının değiştirilip değiştirilemeyeceği ve hangi 
durumlarda değiştirilebilmesinin mümkün olduğu 
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tartışılmıştır. Üçüncü fasılda ise vâkıfın şartlarına itiraz etmenin 
caiz olup olmayacağı hususu irdelenmektedir.  

Eserin beşinci bölümünde vakfedilmiş gayr-i menkullerin 
kısımları ve cami, okul, hastahâne, mezarlık gibi hayır 
kurumlarının hükümleri bir arada incelenmekte, altıncı 
bölümde ise Osmanlı Devleti’nde vakıfların harap olmasına 
çare olarak bulunan ve uygulanılan icâreteynli vakıflar (iki 
kiralı vakıflar) on üç fasıl altında kapsamlı bir biçimde 
anlatılmaktadır. Ayrıca bölümün başlığına dipnot konarak 
geniş bir şekilde icâreteynli vakıf muâmelesinin ne zaman 
ortaya çıktığı, bu muamele için kanuni olarak neler gerektiği ve 
hangi şartları taşıyan vakıfların icâreteynli olabileceği 
anlatılmaktadır.  

Bu bölümün birinci faslında kiralanan vakıf bina ve 
arsalardan kiracı ya da kiralayanın vazgeçmesi, birisine 
bırakılması, başkasına devredilmesi detaylandırılarak ele 
alınmıştır. İkinci fasıl icâreteynli vakfın intikal etmesine engel 
olan durumlarla alakalıdır. Üçüncü fasıl ise kesin olarak kira 
hakkından vazgeçme ve başkasına devretmeyle (ferâğ-ı kat’i) 
alakalı meseleleri içine almaktadır. Bölümün dördüncü faslında 
Ömer Hilmi Efendi ölüm hastalığında olan kimsenin ferâğda 
bulunması durumunda hükümlerin neler olacağını, beşinci 
fasılda veli ya da vasi olan kimsenin ferâğı devretmesinin 
mümkün olup olmayacağını tartışmaktadır.  

Altıncı fasılda şartlı devirle ilgili meseleler, yedinci fasılda 
icâreteynli vakıflardaki muhayyerlikler ve kusurları konu 
edinmektedir. Bölümün sekizinci faslında ferağ bedeli ile ilgili 
konular, dokuzuncu faslında icâreteynli vakfın bölüşülmesi ya 
da nöbetleşe kullanılması veya ayrılması konular, onuncu 
faslında ise icâreteyn ile ortak olarak tasarruf altında bulunan 
vakıf mallar hakkında bazı problemler ve meseleler 
incelenmiştir. On birinci başlıkta icâreteynli vakfı borç 
karşılığında ferâğ etme ya da rehin bırakmayla alakalı konular, 
on ikinci fasılda devretme ve kendisine devredilme konusunda 
vekâlet konusu ele alınmaktadır. Bu bölüme ait son fasılda ise 
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icareteynli vakıflarla ilgili fetva verilmesi gereken çeşitli 
meseleler incelenmektedir. 

Eserin yedinci bölümünde icâre-i vâhideli (tek kiralı) 
vakıflarla ilgili meseleler, sekizinci bölümde ise mukataalı 
vakıflar (üzerinde bina veya ağaç meydana getirilmiş olan ve 
üzerindekilerin mâlikî tarafından arsa için kira verilen vakıf 
arsa) ile alakalı konular işlenmektedir. 

Ömer Hilmi Efendi kitabın dokuzuncu bölümünde vakfın 
işlerinin nasıl yürütülmesi gerektiğine dair hükümlere 
değinmiş ve dört fasıl altında bu hükümleri açıklamıştır. Birinci 
fasıl tevliyetin şartları ve mütevellinin tayinini ele alır. İkinci 
fasıl mütevellinin yerine bakacak birinin atanması ve 
mütevellinin vazgeçmesi ile ilgili konuları içine almaktadır. 
Üçüncü fasılda mütevellînin hesap ve harcamalarına dâir 
konular, dördüncü ve son fasılda ise mütevellinin görevden 
alınmasını gerektirip gerektirmeyen durumlar açıklığa 
kavuşturulmaktadır. 

Eserin onuncu bölümü yedi fasıl altında mütevellinin 
yapabileceği tasarrufları konu edinir. Birinci fasılda 
mütevellinin tazminini gerektiren durumlar, ikinci fasılda 
mütevellinin hangi durumlarda sulh yapma ehliyetinin olduğu, 
üçüncü fasılda mütevellinin elinde bulunan vakıf mallara ait 
hükümler, dördüncü fasılda bir vakfın gelirinin başka bir vakfa 
harcanmasının mümkün olup olmadığı durumlar, beşinci 
fasılda kendisinden yararlanılmasının imkanı kalmayan hayır 
kurumları ile alakalı durumlar, altıncı fasılda vakıf için borç 
almanın caiz olup olmadığı durumlar, yedinci ve son fasılda ise 
para vakıfları ile ilgili konular ve problemler ele alınmaktadır.  

Eserin on birinci bölümünde vakıf tarafından verilen 
ücret ve yardımların çeşitleri ile ilgili konular işlenmiştir ki 
buna vazife adı verilmektedir. On ikinci bölüm ise cihât (hayır 
kurumlarındaki yapılması gereken görevler) ile alakalı konuları 
cihat görevlerine atanacaklar hakkındaki konular ve bu 
görevlere vekâlet etme şartları olmak üzere iki fasıl altında 
incelemektedir.  
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Kitabın on üçüncü bölümü vakfın kiralanmasıyla ilgili 
problemleri ele alırken, on dördüncü bölüm vakıf malı gasp 
etme ile alakalı meseleleri incelemektedir. On beşinci bölümce 
vakıf malların tamir ve inşaatı ile ilgili meseleler konu edinir. 
Bu bölüme ait ilk fasıl tamir gerektiren vakıf mallarının bu malı 
kullananlar tarafından ne şekilde tamir edileceği ile ilgili 
hükümlerden bahsederken, bölümün ikinci faslı vakıf arsa 
üzerine inşa edilen binaların durumunu açıklığa 
kavuşturmaktadır.  

Eserin on altıncı bölümü vakfın istibdaline (başka bir 
mülkle değiştirilmesi) ayrılmıştır. On yedinci bölüm ise 
vakıflarla alakalı davaları konu edinir. İki fasıl olarak ele alınan 
bu bölümün ilk faslı işleme konulması mümkün olan vakıf 
davalarına, ikinci fasıl ise davalarda zamanaşımı ile ilgili 
konulara değinmektedir. 

Eserin son dört bölümü ise davaları konu edinmektedir. 
Eserin on sekizinci bölümünde davalarda taraf olup 
olmayanlarla ilgili konular işlenmektedir. Vakıf hakkındaki 
şehadet bahsini inceleyen on dokuzuncu bölüm ise üç fasıldan 
oluşmakta, birinci fasılda şahitliğin kabulü ile ilgili meselelere, 
ikinci fasılda duyma ile şahitliğin geçerliliği hakkındaki 
meselelere, üçüncü fasılda ise delillerin hangisinin tercihe şayan 
olacağı ile ilgili hükümlere temas edilmektedir.  

Davalarla ilgili diğer bölüm olan yirminci bölümde 
mütevellinin yemin etmesini gerektiren ve gerektirmeyen 
hallere değinilirken, eserin son bölümü olan yirmi birinci 
bölümde vakıf davalarında ikrar konusu ele alınmaktadır.  

Sonuç 

Osmanlı’nın son dönem ulemaları arasında hatırı sayılır 
bir yere sahip olduğu anlaşılan Ömer Hilmi Efendi gerek devlet 
gerek ilmi mertebelerde üst düzeylere ulaşan bir şahsiyettir. 
Adalet ve hakkaniyetten ayrılmayan kişiliği çevresinde 
teveccüh gösterilen bir kişi olmasını sağlamıştır. Nitekim 5 defa 
Adliye Nazırlığı yapmış ve Mecelle komisyon başkanlığını 
yürütmüş olan Ahmed Cevdet Paşa’nın onun hakkındaki 
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sözleri kendisinin ilmi kişiliği ve karakteri hakkında net bilgiler 
vermektedir.  

Devlet kademelerinde her geçen süre yükseldiği 
görülmekle beraber, ilmi derinliğini de geliştiren Ömer Hilmi 
Efendi döneminin en değerli fukahalasından biri olarak 
gösterilmesini sağlamıştır. Bu derinlik eserlerinde de göze 
çarpmaktadır. Mecelle komisyonunun üyelerinden biri olması 
ve komisyonun son dönemlerine yetişmiş olması eserlerini 
Mecelle üslubuyle kaleme almasındaki en önemli etken olduğu 
söylenebilir. Öte yandan eserlerinde değindiği konular 
zamanında en çok tartışılan ve çözümü için sağlam bir fıkhî 
meleke gerektiren konulardır. Arazi, ceza ve vakıf hükümleri 
konusunda eser yazabilmesi onun bu melekeye sahip 
olduğunun göstergesidir. Özellikle vakıf konusunda kendisine 
kadar Osmanlı’da hiç bir alimin telifinin bulunmaması, onu bu 
alanda ayrıcalıklı bir konuma getirmektedir. Devlet 
kademelerinde önemli yerlerde bulunması ise bir diğer 
ayrıcalık katan özelliğidir. Müderrislik sıfatı sayesinde fıkhî 
hükümlere vâkıf olabilirken, devlet görevi sayesinde ise kanuni 
hükmleri de bünyesinde deruhte edebilmiştir. Dolayısıyla 
meselelerin her iki yönünü de dakik ve veciz bir şekilde ele 
alabilmekte konuyu kapsamlı bir şekilde okuyucuya 
sunabilmektedir.  

Genç sayılabilecek bir yaşta vefat etmesi ise bu özelliğini 
fıkhın diğer konularında da gösterebilmesini engellediği 
söylenebilir. Yine de kısa ömrüne rağmen bereketli bir hayat 
sürdürmüş ve Allah’ın rızasına nail olmaya gayret etmiştir.  
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MEDRESETÜ’N-NÜVVÂB HOCALARINDAN  

YUSUF ZİYAEDDİN ERSAL’IN  
TEFSİRE ve KUR’ÂN’A YAKLAŞIMI 

 
Sema GEYİN* 

 
Giriş 
Malum olduğu üzere insanların yapıp etmelerini, hayata 

bakışlarını, eserlerini içinde bulundukları ortamdan bağımsız 
düşünmek mümkün değildir. Dolayısıyla 
değerlendirmelerimizde bu durumu göz önüne almak, sağlıklı 
bir sonuca ulaşmak bakımından hayati önem arz edecektir. Bu 
tebliğde ele alınacak olan Ersal’ın tefsirciliği veya tefsir 
metotları değildir. Daha çok eserlerinde, konuşmalarında 
Kur’ân’a ve tefsire nasıl yaklaştığı, yaşadığı çağın temel 
düşünce kodlarından yola çıkılarak ve o dönemin genel bir 
panoraması verilerek ortaya konmaya çalışılacaktır. Zira tefsirle 
ilgili yapılan çalışmalarda sıkça dile getirildiği gibi, “her 
müfessir çağının çocuğudur.” 

1. Yusuf Ziyaeddin Ersal’ın Hayatı, Medresetü’n-
Nüvvab ve Önemi 

 
1.1. Hayatı 
1879 yılında Düzce’nin Karaca Hacı Musa köyünde doğan 

Yusuf Ziyâeddin Ersal Düzce, İstanbul ve Mısır‘da tahsil 
hayatını tamamladı. Ezher Üniversitesi’nden mezun oldu. Bu 
sebeple “Ezheri” olarak da anıldı. Daha sonra Düzce’ye dönüp 
bidayet mahkemesi azası olarak memuriyet hayatına başladı. 
Ardından eytam müdürlüğü, müderrislik ve müftülük 
vazifelerine verildi. Bir vesileyle gittiği Bulgaristan’da Nüvvab 
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okulunda hocalığa başladı. Açılışından kapanışına kadar bu 
okulda hizmet verdi.1 

1950 yılında Türkiye’ye dönen Ersal çeşitli il ve ilçelerde 
vaizlik, müftülük görevlerinde bulundu. En son, Diyanet İşleri 
Başkanlığı Müşavere ve Dini Eserler İnceleme Kurulu’na 
atandı. Ölümüne yakın Diyanet İşleri Başkanlığının yayınladığı, 
Diyanet İşleri Başkanı Hasan Hüsnü Erdem’in nezaretinde 
hazırlanan Kur’ân-ı Kerîm tercümesinin kontrol işini üstlendi2 

Yusuf Ziyaeddin 82 yıllık bereketli ömrüne pek çok kitap, 
makale, vaaz sığdırdı; yüzlerce talebe yetiştirdi ve halkı irşad 
etmekten geri durmadı. Özellikle Bulgaristan’da basılan eserleri 
daha çok Medresetü’n-Nüvvâb’daki talebelere ders kitabı 
olmak için hazırlanmış tercüme ve telif eserlerdir. Makalelerin 
haricinde Türkiye’de altı eseri yayınlandı. Bunlar: 

Müslümanlıkta Taharet ve Namaz (Ankara, 1959). 
Cuma Günü ve Namazı (Ankara, 1959). 
Ve’l-Asri Süresi’nin Tefsiri (Ankara, 1960). 
Vahiy ve Risalet (Ankara, 1960). 
Şeyh Ahmed’in Vasiyetnamesinin Tenkidi (Ankara, 1956). 
Câmiü’l-Künuz (1. Cildi Diyanet İşleri Başkanlığı 

tarafından basılmıştır.)3 (Ankara, 1960). 
Yayına hazırlanan ama basılamayanlar ise şunlardır: 
Kürsi Ayeti Tefsiri, İhlas-ı Şerif Tefsiri, Fatiha Tefsiri, 

Avrupa’nın Yüksek Fikir Sahiplerinin İslâmiyeti Takdirleri, 

                                                           
* Dr. Öğrt. Üyesi, Trakya Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Temel İslâm 
Bilimleri Bölümü, e-posta: semageyin@trakya.edu.tr. 
1 Mustafa Bektaşoğlu, Düzceli Âlim Yusuf Ziyaeddin Ersal, (Ankara, 
İmaj A.Ş, 2005), 7-9. 
2 Bektaşoğlu, Yusuf Ziyaeddin Ersal, 7-11.  
3 Osman Keskioğlu vefatının ardından yayınladığı makalesinde 
Ersal’ın tercümesini yaptığı bu eserin 1.cüzünün Diyanet İşleri 
Başkanlığınca basıldığını ve daha birkaç cüz daha basılacağını 
yazmışsa da başka baskısı yapılmamıştır. Bkz. Osman Keskioğlu, 
“Yusuf Ziyaeddin Ersal (Ezheri) Hayatı ve Eserleri”, Diyanet İşleri 
Başkanlığı Dergisi, Ankara 1961, 4. 
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Kur’ân-ı Kerim Tercümesi Hakkında Mukaddime, Kadiyanî 
Mezhebine Reddiye, Avcılık Risalesi.4 

Ahmed Davudoğlu, Osman Keskioğlu, Osman Kılıç, 
Hasan Yeşilova, İsmail Ezherli de Ersal’ın meşhur 
talebelerinden bir kısmı olarak zikredilebilir.5 

Hayatını öğrenmek ve öğretmeye adayan Ersal, son 
gününe kadar bu yoldan ayrılmamıştır. 1901 yılında ilk dersini 
verdiği Kastamonu’daki Nasrullah Camii’nde 1961 yılında son 
dersini verip ertesi gün Düzce’ye gidemeden vefat etmiştir. 
Naaşı Düzce’ye götürülüp daha önce işaret ettiği yere 
defnedilmiştir.6 

1.2. Medresetü’n-Nüvvab 

Ersal’ın hayatının 30 yılını geçirdiği Bulgaristan ve 
Medresetü’n-Nüvvâb’dan kısaca bahsetmek yerinde olacaktır. 
1908 yılında Bulgaristan bağımsızlığını ilan edince bölgedeki 
Müslümanlar ilmi ve dini sahada yetişmiş insanlara ihtiyaç 
duymaya başlamışlardır. İşte bu ihtiyacı gidermek adına 1922 
yılında Bulgaristan’da Medresetü’n-Nüvvâb kurulmuştur. Dini 
eğitimin yanında Arapça, Türkçe ve fen dersleri de okutulan, 
çok yönlü bir okul olan Nüvvab, 1945 yılından itibaren 
kademeli olarak değişikliklere uğrayarak 1950 yılında fiilen 
kapatılmıştır. Bu okulun etkisi, kapatılmasının üzerinden onca 
yıl geçmiş olmasına rağmen halen devam etmektedir. 
Bulgaristan’da faaliyet gösteren İmam Hatip Liseleri ve Yüksek 
İslâm Enstitüsü’nün, Nüvvab’ın devamı olduğu düşünülmek-
tedir.7 Gerek hocaları gerekse bu okuldan mezun olanlar, 
kapatılmasının ardından da Türkiye’de ve Bulgaristan’da 
senelerce hizmet vermeye devam etmişlerdir.8 

                                                           
4 Keskioğlu, “Yusuf Ziyaeddin Ersal (Ezheri) Hayatı ve Eserleri”, 4. 
5 Bektaşoğlu, Yusuf Ziyaeddin Ersal, 77-83. 
6 Bektaşoğlu, Yusuf Ziyaeddin Ersal, 68. 
7 Ali Mehmedov, “Bulgarıstandaki Medresetün-Nüvvabın Önemi Ve 
Etkisi”, Rumeli İslâm Araştırmaları Dergisi,1/2, (Sonbahar 2018): 82. 
8 İbrahim Hatipoğlu, “Medresetü’n-Nüvvab”, Türkiye Diyanet Vakfı 
İslâm Ansiklopedisi, (Ankara: TDV Yayınları, 2003), 28: 346. 



436 
 

Çalışmamıza konu olan Yusuf Ziyaeddin Ersal sadece 
Bulgaristan için değil tüm Balkanlar için çok önemli olan bu 
okulun açılışından kapanışına kadar hizmet vermiş, 1941-45 
yılları arasında idareciliğini yapmış; tefsir, hadis, fıkıh, ahlak, 
İslâm tarihi gibi farklı alanlarda çeşitli dersler vermiştir. Yusuf 
Ziyâeddin, Mustafa Hayri Efendi ve Emrullah Feyzullah Efendi 
ile beraber Nüvvab’ın din eğitiminde “üçlü sac ayağı”nı 
oluşturan isimlerden biri olarak kabul edilmiştir.9 Bu okulun 
faaliyette olduğu dönemde Bulgaristan’daki dini ıslahat 
çalışmalarının merkezi olmasında Ersal’ın büyük payı 
olmuştur.10 Okulun “ilmi ve fikri hamisi” olarak kabul edilen 
Ersal, camilerde verdiği derslerle halka da hocalık yapmaktan 
geri durmamıştır.11 Ersal, okulun en bilgili ve öğrenciler 
arasında etkisi en çok olan hocası olarak bilinmektedir.12 

2. Yusuf Ziyaeddin Ersal’ın İlmi Şahsiyeti, Tefsire ve Kur’ân’a 
Yaklaşımı, Dönemindeki Bazı Toplumsal Konulara Bakışı 

 

2.1. İlmî Şahsiyeti 
İbtidaiyye ve rüştiyeyi Düzce’de bitiren Ersal özel ders 

almak için iki yıl Kastamonu’da kaldı. İstanbul’a giderek çeşitli 
medrese hocalarının rahle-i tedrisinden geçti. Ezher 
Üniversitesi’nde Muhammed Bahît ve Muhammed Abduh gibi 
hocaların talebesi oldu. Ezher’de tahsilini tamamlayan Ersal 
İstanbul Fatih Külliyesi’nde Mustafa Asım Efendi ve Manastırlı 
İsmail Hakkı gibi âlimlerden icazet aldı.  

Bir vesileyle Bulgaristan’a giden Ersal orada açılan 
Nüvvab okulunda 1948 yılına kadar hocalık yaptı. Şumnu’daki 
Dâru’l-Muallimîn’de öğrenci yetiştirdi. Ayrıca, dönemin saygın 
mutasavvıflarından olan Ahmed Ziyaeddin Gümüşhanevi ve 
halifesi Ömer Ziyaeddin Dağıstani’nin talebeliğini de yapan 

                                                           
9 Basri Zilabid Çalışkan, Bulgaristan’da İslâm, (İstanbul, İnkılab basım 
yayım, 2019), 224. 
10 Hatipoğlu, “Medresetü’n-Nüvvab”, 2003: 345.  
11 Bektaşoğlu, Yusuf Ziyaeddin Ersal, 27-40. 
12 Mehmedov, “Bulgarıstandaki Medresetün-Nüvvabın Önemi Ve 
Etkisi”, 91. 
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Ersal, Şumnu’da Nakşibendi tekkesinde şeyhlik yapmış, ilmi 
birikimini tasavvufi birikimiyle meczedebilmiş bir şahsiyet 
olarak temayüz etti.13 

Bu tebliğde, Hadis alanındaki otoritesi ve tasavvuftaki 
yetkinliğinden ziyade Ersal’ın tefsire ve Kur’ân’a bakışı ve bu 
alanda yaptığı çalışmalar üzerinde durulacaktır. Hadd-i zatında 
bir kişiyi ilgi duyduğu veya uzmanı olduğu alanlara göre 
kompartımanlara ayırmak ve diğerlerinden bağımsız olarak 
sadece bir yönüne indirgemek hakkaniyetli bir tavır 
olmayacaktır.  

Aynı şekilde Ersal’ın tefsirciliği de hadisçiliğinden ve 
mutasavvıf yönünden veya eğitimciliğinden bağımsız değildir. 
O, Ezher öncesi aldığı klasik medrese eğitimi ile Ezher 
tecrübesini mutasavvıf yönüyle “te’lif”14 edebilmiş ve bir 
eğitimci olarak gerek yazılarında gerek medrese talebelerine 
gerekse halka verdiği derslerde tüm birikimini ustaca 
harmanlayarak ortaya koyabilmiştir.  

Ersal, klasik eğitimin de çağdaşçı yaklaşımın da 
aşırılıklarını törpülemeyi başarmıştır. Talebesi olan Osman Kılıç 
onun hakkında şöyle söylemektedir:  

“…ondan zerre kadar bir ıslahatçı hareket, tarikatçı bir 
davranış görmedim. Hiçbir tarafa katılmadı, hiçbir cereyana 
kapılmadı. O kendine has dirayet ve mehabetiyle işgal ettiği 
kürsüde oturdu, kenarda kaldı, etrafa ışık saçtı, dünyayı 
aydınlattı. Siyaset, entrika bilmezdi. İlim adamlığı sıfatını 
muhafaza etti. Hiçbir pisliğe bulaşmadı..”15  

                                                           
13 İbrahim Hatipoğlu, “Bulgaristan’da Çok Kültürlü Ortama Geçişte 
İslâmi İlimlerin İnşâî Yorumu: Yusuf Ziyaeddin Ezheri 
Modeli”,Diyanet İlmi Dergi 40/3 (Temmuz-Ağustos- Eylül 2004): 75. 
14 Bu ifade İbrahim Hatipoğlu’na aittir. O, makalesinde Ersal’ın telifci 
özelliğini uzunca anlatır. Bkz. Hatipoğlu, “Bulgaristan’da Çok 
Kültürlü Ortama Geçişte İslâmi İlimlerin İnşâî Yorumu: Yusuf 
Ziyaeddin Ezheri Modeli”, 71-84. 
15 Bektaşoğlu, Yusuf Ziyaeddin Ersal,82. 
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2.2.Tefsire Ve Kur’ân’a Yaklaşımı ve Yaşadığı Dönemin Etkisi 

Ersal’ın tefsir alanındaki düşünceleri ağırlıklı olarak 
Abduh’un etkisiyle şekillenmiştir.16 Hayatında tefsirin önemli 
bir yer tuttuğu görülmektedir. Şumnu’da kaldığı otuz yıl 
boyunca sabah namazından sonra Şerif Paşa camiinde ve 
Medresetü’n-Nüvvâb’da tefsir dersleri vermiştir.17 Abduh’un 
hazırladığı Asr Süresi Tefsiri’ni tercüme etmekle kalmamış, 
notlar ilave ederek yayınlamıştır.18 Vahiy ve Risalet isimli 
kitabında Ezheri, vahyin Allah’ın ulûhiyetinin ve 
rubûbiyyetinin gereği olduğunu, insanın da bu yol göstericiliği 
kabule ehil olduğunu mantık ilminin verilerini kullanarak 
makul bir şekilde izah etmiştir.19 Bulgaristan’da yayınlanan 
Medeniyet gazetesinde 26 bölüm olarak tefrika edilen “Tarih-i 
Kur’ân”20 ve “Sahabe Devrinden Kalma Mushaflar”21 adlarında 

                                                           
16 Hatipoğlu, “Bulgaristan’da Çok Kültürlü Ortama Geçişte İslâmi 
İlimlerin İnşâî Yorumu: Yusuf Ziyaeddin Ezheri Modeli”, 76. 
17 Bektaşoğlu, , Yusuf Ziyaeddin Ersal, 40. 
18 Bkz. Ersal, Yusuf Ziyaeddin, Ve’l-Asri Süresinin Tefsiri, (Ankara: 
Doğuş Ltd. şirketi Matbaası, 1960). 
19 Bkz. Yusuf Ziyâeddin Ersal, Vahiy ve Risalet, (Ankara: Doğuş Ltd. 
şirketi Matbaası,1960) 
20 Bu çalışmayla ilgili bir yüksek lisans tezi hazırlanmıştır. Bkz. Ahmed 
Hasanov, Yusuf Ziyaeddin Ezheri (Ersal)’ın Hayatı, Eserleri ve Tarih-
i Kur’an Adlı Çalışması,(Yüksek Lisans Tezi, Ankara Üniversitesi, 
2007). Hasanov bu makalelerin o dönemde Bulgaristan’da bu konuyla 
ilgili yapılan ilk ve tek çalışma olduğunu söylemektedir. Bkz. 
Hasanov, Yusuf Ziyaeddin Ezheri (Ersal)’ın Hayatı, Eserleri ve Tarih-
i Kur’an Adlı Çalışması, 73. 
21 Her ne kadar Hatipoğlu bunun Ersal’a ait olduğunu söylese de 
Hasanov çalışmasında Yusuf Kerim’in bu adla bir makale 
yayınladığını ve yazısının başında da “Yusuf Ziyaeddin Ezherî 
hocamızın yazısını biraz kısaltıp sadeleştirerek sunuyoruz” dediğini 
nakleder. Yani yazılar Ersal’a aittir ama bu adla kısaltılarak neşri 
Yusuf Kerimov tarafından yapılmıştır. Bkz. Hasanov, Yusuf 
Ziyaeddin Ezheri (Ersal)’ın Hayatı, Eserleri ve Tarih-i Kur’an Adlı 
Çalışması, 76-77. 
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makaleleri vardır. Ersal hakkında yüksek lisans çalışması 
yapmış olan Hasanov, bu makalelere ilave olarak “Tarih-i 
Kur’ân’a Dair Araştırmalar” başlığı altında 8 makale daha 
bulunduğunu, bunların Ersal’a aidiyetinin kuvvetle muhtemel 
olduğunu söylemektedir.22 ”Kur’ân-ı Kerim Lafız ve Mananın 
Mecmuudur”, isimli makalesinde Ebû Hanife’nin, namazda 
başka bir lisanla Kur’ân okunabileceği ile ilgili fetvası etrafında 
cereyan eden tartışmalara katılmış ve özetle bu fetvadan yola 
çıkılarak Kur’ân’ın sadece manadan ibaret kabul 
edilemeyeceğini, kaldı ki Ebû Hanife’nin de aslında böyle bir 
şey kastetmediğini, lafız ve mananın beraber Kur’ân’ı 
oluşturduğunu savunmuştur.23  

Bu makalenin sonunda bulunan “Üstadın ‘Kur’ân-ı Kerim 
ve tefsiri’ adlı gayr-ı matbu risalesinden alınmıştır” ibaresi bize 
yayınlanmamış bir eserini daha haber vermektedir. Bunun 
yanında yayınlanmamış eserleri arasında “Kürsi Ayeti Tefsiri”, 
“İhlas-ı Şerif Tefsiri”, “Fatiha Tefsiri” ve “Kur’ân-ı Kerim 
Tercümesi Hakkında Mukaddime” isminde dört tane tefsirle 
ilgili eserinin bulunduğu da bir önceki bölümde ifade edilmişti. 
Tüm bu çalışmalarına rağmen onun için tefsircidir diyemeyiz.  

Ancak, dönemindeki dini ve milli kaygılar taşıyan diğer 
münevverler gibi o da Kur’ân’la hemhâl olan ve gerek 
kitaplarında gerekse sohbetlerinde öncelikli olarak ayetlere 
atıflar yapan, çeşitli mahfillerde tefsir dersleri veren bir zat 
olmuştur. Hem akademik faaliyetleri sırasında hem halka hitap 
ederken gayretinin sebebi Kur’ân’ın mesajını insanlara 
ulaştırmaktır. Bu açıdan bakıldığında E. Düzdağ’ın Akif için 
söylediğini Ersal için de söylemek yanlış olmayacaktır: “…bu 

                                                           
22 Hasanov, Yusuf Ziyaeddin Ezheri (Ersal)’ın Hayatı, Eserleri ve 
Tarih-i Kur’an Adlı Çalışması, 76-77. 
23 Yusuf Ziyâeddin Ersal, “Kur’an-ı Kerim Lafız ve Mananın 
Mecmuudur”, İslâm, 2/ 15-16, (1958): 8. 
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yazılar tefsir ilmi bakımından değil, zamanın meselelerine bakış 
açısından mühimdirler.”24 

Öyleyse, Ersal’ı daha iyi anlayabilmek için dönemin 
şartlarına bakmak gerekecektir. 20. asrın başlarında batıda 
meydana gelen hızlı değişim dini her açıdan sorgulamayı da 
beraberinde getirmiştir. Dine bakış konusunda batıda farklı 
düşünce akımları ortaya çıkmıştır. Bir kısmı dinlerin artık 
toplumdan tamamen soyutlanması gerektiğini, dinin devrinin 
geçtiğini iddia ederken bir kısmı “tabii din” gibi, “toplum dini” 
gibi akımlarla dinin alanını daraltma yoluna gitmiştir. İslâm 
dünyası da oradan gelen benzeri akımlardan nasibini almış ve 
bu minvalde İslâmiyet de sorgulanmaya başlamıştır. Bu durum 
İslâm dünyasındaki düşünürleri -kabaca- üçe bölmüştür:  

Batı karşısındaki yenilginin acı bir sonucu olarak oradan 
gelen fikirler bazıları tarafından büyük bir iştiyakla kabul 
edilmiş ve gerek Türkiye’de gerekse diğer İslâm ülkelerinde 
İslâm’ı protestanlaştırma çabaları başlamıştır. Bir kısım 
düşünürler gelen her fikri tamamen reddedip savunma ve 
muhafaza yolunu tercih etmiş, bir kısmı ise eklektik bir yol 
izlemiştir.25 Bu son grup, bir yandan sahip oldukları geleneksel 
eğitimin de etkisiyle batılı düşünceyi eleştirmiş, bir yandan da 
onları güçlü kılan bilim ve tekniğe talip olmuşlardır. Bir yandan 
kendi değerlerini korumak bir yandan da batının bilim ve 
tekniğini almak istemişlerdir.26 Bunların içinden de bir kısmı 
İslâmiyet içinde batılı düşünceyi eritme yoluna giderken bir 

                                                           
24 M. Ertuğrul Düzdağ, Mehmet Akif Ersoy, (İstanbul: T. C. Kültür 
Bakanlığı Yayınları, 1997), 149. 
25 Osman Karadeniz, “İzmirli'nin Din-Hikmet Anlayışı ve ‘Din-i İslâm 
ve Din-i Tabii’ Adlı Eseri”, İzmirli İsmail Hakkı Sempozyumu, ed. 
Mehmet Şeker, Adnan Bülent Baloğlu, (Ankara: Türkiye Diyanet 
Vakfı Yayınları, 1996), 77-79. 
26 Cağfer Karadaş v.dğr., Çağdaş İslâm Düşünürleri, (Bursa: Arasta 
Yayınları, 2003), 12-13. 
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kısmı batılı düşünce içinde İslâmiyet’i eritmeye çabalamıştır.27 
Merhum Akif; “Alınız ilmini Garb’ın, alınız san’atını; veriniz 
hem de mesainize son süratini” derken, o ilme ve sanata ilham 
veren ruhu, anlayışı, medeniyeti de buraya taşıyacağını hesap 
edememişti büyük ihtimalle. Zira hiçbir üretim, üretenin 
değerlerinden bağımsız olmamıştır. Dolayısıyla batıdan alınan 
her bir ürün onların değerlerini de kabul anlamına gelmektedir. 
Yani burada da batılılaşmanın farklı bir boyutu karşımıza 
çıkmaktadır.28 Bu durumda kuruyu yaştan ayırmak son derece 
zor olacaktır.29 

Bu, kuruyu yaştan ayıramama durumu Ersal’da da 
kendini göstermiştir. Ersal, toplumun içinde bulunduğu ahval 
ile ilgilenmiş, toplumsal sorunları dert edinmiş, sebepleri ve 
çözüm yolları üzerinde kafa yormuştur. “İslâm Dini ve 
Müslümanlar” isimli makalesinde bu konu üzerinde duran 
Ersal’da dönemin münevverlerinde sıkça görülen savunmacı 
yaklaşımın izleri dikkat çekmektedir. Yaklaşık 10 sayfalık 
makalesinde sıkça “ilim, akıl, terakki, hürriyet, adalet, müsavat, 
tekâmül, sınaat, iktisat” gibi –tabir caizse- döneminin “moda” 
kelimelerini kullanmış ve İslâmiyet’in bunların hiçbirine mani 
olmadığının altını kalın harflerle çizmiştir. O dönemde çıkan 
İslâmcı dergilere baktığımızda yazıların çoğunda bu savunmacı 
yaklaşımı görmek mümkündür.30  

                                                           
27 Shayegan buna “yamama” diyor. Yaralı Bilinç kitabında bunun 
üzerinde etraflıca durmaktadır. Bkz. Daryush Shayegan, Yaralı Bilinç, 
5.baskı, trc. Haydun Bayrı, (İstanbul: Metis yayınları, 2017), 91-117. 
28 Karadaş, Çağdaş İslâm Düşünürleri, 13. 
29 Shayegan, Yaralı Bilinç, 26.  
30 Örneğin 1957 tarihinde çıkan İslâm dergisi Musa Kazım’ın 
“İslâmiyet ve Terakki” isimli bir yazısını yayınlamıştır. Yazı “İslâm 
dini terakkiye mani değil, onu amirdir” iddiasını temellendirmek 
üzere kaleme alınmıştır. Musa Kazım, “İslâmiyet ve Terakki”, İslâm 
1/10 (1957): 6. Bir makalesinde Ezheri Hz. Ömer’in bugünkü (yani o 
günkü) manada bir demokrat olduğundan dem vurmaktadır! Bkz. 
Yusuf Ziyaeddin Ersal, “Hz. Ömer’in Hayatı ve Yüksek Dehası”, İslâm 
3/30 (1960): 182.  
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Günümüzdeki Müslümanların asıl sorununun 
Kur’ân’dan uzaklaşmak olduğunu, mevcut halin izalesinin de 
Kur’ân’ın esaslarına göre yaşamakla mümkün olacağını 
vurgulamıştır. Yazılarında ayet ve hadislerden nakiller, kelâmi 
istidlallerin yanında Avrupalı âlimlerin sözleri de bir hayli 
yekûn tutmuştur. Max Müller, Henry Berenger, Napolyon 
Bonapart, Kant, Jül Simon… gibi âlimlerin kitaplarından 
alıntılar yapmıştır.31  

Mesela O, “Oruç ve Ramazan” makalesinde orucun 
faydalarını anlatırken bunlardan birinin de iradeyi 
güçlendirmesi olduğunu söylemekte, buradan iradenin 
önemine geçmektedir. Bu meyanda Kant’ın Ahlak Risalesi 
isimli kitabından şu ifadeleri nakletmektedir: “Dünyanın ne 
dâhilinde ve ne de haricinde irade gibi bila-kaydü şart kıymetli 
bir şey yoktur. Mal, cah ve sıhhat· hüsn-i -isti'mali şartiyle 
kıymetlidir. İrade ise, mutlak olarak kıymetlidir.”32 

  İlim aşığı olarak tanımladığı Avrupalıların maddiyatta 
geçtikleri gibi maneviyatta da bizi geçebileceklerini, içlerinde 
Müslüman olanların sayısının her geçen gün arttığını iddia 
etmiştir.33“Avrupa’nın Yüksek Fikir Sahiplerinin İslâmiyet’i 
Takdirleri” isimli yayınlanmamış bir kitabı olduğu 
zikredilmişti. Kitabın adı bile yazarın kendi dininin değerini 
belirleme ya da teyit etmede referans aldığı noktayı göstermesi 
açısından manidardır. O dönemlerde Avrupa’da ortaya çıkan -
bir tür deizm olan- “Tabii Din”34 akımından sitayişle 
bahsetmesi, bunların ilkeleri ile İslâmiyet’in ilkelerinin 

                                                           
31 Ersal, “İslâm Dini ve Müslümanlar”, 27. 
32 Yusuf Ziyâeddin Ersal, “Oruç ve Ramazan”, Diyanet İşleri Reisliği 
1960 Yıllığı, (1960): 30. 
33 Ersal, “İslâm Dini ve Müslümanlar”, 27. 
34 O dönemde İzmirli İsmail Hakkı (v. 1946) “Din-i İslâm ve Din-i 
Tabii” adıyla bir risale yayınlayarak bu akımı ve İslâmiyeti 
karşılaştırmıştır. Daha sonra bu eser sadeleştirilerek basılmıştır. Bkz. 
İzmirli İsmail Hakkı, “İslâm Dini ve Tabii Din”, sad. Osman 
Karadeniz, (İzmir: İzmir İlahiyat Fakültesi Vakfı Yayınları, 1998). 
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çelişmediğini göstermek için bir kısım ayet ve hadislerden 
deliller getirmesi ve “Görüyoruz ki; bu naslar, akl-ı selime, ilme 
tamamiyle uygundur. İslâm Dini'ne ta'n edenlerin hedefleri 
ekseriya dinin kaidelerine esas olan bu noktalardır. Hâlbuki 
tabii din taraftarları da ayni noktalar üzerinde duruyorlar. Şu 
halde İslâm Dini'nin tenkid kabul etmeyeceğini, ahkâmına hiç 
bir veçhile ta'n edilemeyeceğini söylemekte haklı değil 
miyiz?”35 diyerek İslâmiyet’in tenkit kabul etmiyor oluşunu 
Avrupa’da uydurulan tabii dinin esaslarıyla İslâmiyet’in 
esaslarının örtüşmesi kaziyesiyle temellendirmesi ondaki bu 
savunmacı duruşun ve dönemin âlimlerine ârız olan Avrupa 
hayranlığının tipik bir yansıması gibi durmaktadır. Ancak o, 
İslâmiyet’e ve Peygamberimize saldıran Avrupalılara da 
müsamaha ile yaklaşmamış ve en ağır şekilde eleştirmiştir.36 

 
3. Toplumsal Meselelere ve Dönemindeki Bazı Tartışmalı 

Konulara Yaklaşımı  

Ersal, toplumdaki “tefrika” ve “gevşeklik”ten ziyadesiyle 
rahatsızlık duymuş, dine yaklaşımda dini için dünyayı veya 
dünya için dinini terk etme şeklinde tezahür eden iki uç 
yaklaşımı da zemmederek itidal yolunun olması gereken yol 
olduğunu ayet, hadis ve sahabe uygulamalarıyla ortaya 
koymuştur. Müslümanları “medeni milletler seviyesine erişme 
yolunda” durmadan çalışmaya teşvik ederek maddi ve manevi 
terakkinin birlikte olması gerektiğinden dem vurmuştur.37 
Burada gösterilen hedef yani “medeni milletler seviyesine 
erişme” hedefi özellikle dikkat çekicidir. Zira burada da 
dönemin münevverlerine ârız olan batı hayranlığı kendini 
göstermektedir. 

Kendi dönemindeki diğer münevverler gibi Ersal da 
“İslâm ümmeti ne haldeydi şimdi neden bu hale geldi ve bu 

                                                           
35 Ersal, “İslâm Dini ve Müslümanlar”, 21. 
36 Hasanov, Yusuf Ziyaeddin Ezheri (Ersal)’ın Hayatı, Eserleri ve 
Tarih-i Kur’an Adlı Çalışması, 96. 
37Ersal,“İslâm Dini ve Müslümanlar”, 22-27. 
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ümmetin hali ne olacak?” sorularına cevap bulmak adına uzun 
mesailer harcamış, ilk Müslümanlar ile şimdiki Müslümanları 
karşılaştırmış, onlardaki o ilerlemenin bizde de söz konusu 
olabileceğini ifade etmiştir.38 Bazı yazılarında konuyu dönüp 
dolaşıp o noktaya getirmiştir. Hocası Abduh’un Asr Süresi 
Tefsiri isimli eserine notlar ekleyerek hazırladığı Ve’l-Asri 
Süresinin Tefsiri isimli kitabında tefsir, ağırlıklı olarak mezkûr 
konu etrafında dönmüştür.  

Kitabı, “Bir kavim kendi durumunu değiştirmedikçe 
Allah onların durumunu değiştirmez.”(er-Rad 13/11) 
mealindeki ayetin tefsiriyle tamamlayan Yusuf Ziyaeddin 
burada ümmetin mevcut halinin inanç ve ahlak bozukluğunun 
neticesi olduğunu, bunun da âdetullah gereği böyle olduğunu 
söylemektedir. Ancak o ümitvardır. Zira bu halden çıkış da yine 
âdetullah ve va`dullah gereği ümmetin çöküşe sebep olan 
halden çıkması ile mümkün olabilecektir. Ayetlerde 
mü’minlere yardım va`dedilmiş, izzetin Allah’ın, Rasulü’nün 
ve mü’minlerin olduğu vurgulanmıştır.39 Müslümanlar Allah’ın 
emirlerine uyarak yaşadıklarında Allah’ın va`dettiklerini 
karşılarında bulmuşlardır. Allah va`dinden caymayacağına 
göre mevcut halin sebebi yine ümmetin kendisidir.  

Ersal’ın kendi ifadeleriyle söyleyecek olursak, “hakikat-i 
hal şudur ki, biz birliğimizi bozduk, birbirimizle çekiştik, 
geçmişlerimizin birlik yolundan çıktık, Allah’ın bizim 
maslahatımıza dair olan emirlerini arkaya attık, yardımını 
istihkaktan uzaklaştık, Allah bize bu kötü amellerimize göre 
ceza verdi.”40 Fakat o, bu hallerin arızi olduğuna inanmaktadır. 
Biz kendimizde olan bu kötü halleri değiştirirsek Allah da 
bizden bu zillet halini giderecek ve eski halimiz yeniden vücut 
bulacaktır. Kitabı, “Allah mü’minler için büyük fadıl ve ihsan 
sahibidir.” (Al-i İmran 3/152) ayetiyle tamamlayan Ersal, bir 
münevver olarak, sorunu tespit etmiş, çözüm önerisinde 

                                                           
38 Ersal, “İslâm Dini ve Müslümanlar”, 27-28. 
39 Bkz. el-Münâfikûn 63/8, er-Rûm 30/47, el-Fetih 48/28. 
40 Ersal, Ve’l-Asri Süresinin Tefsiri, 62.  
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bulunmuş ve ümmete moral aşılamak ve şevklendirmek 
suretiyle vazifesini ifa etmiştir.  

“Akıl” kelimesini yazılarında sıkça kullanan Ersal’ın 
kastettiği şeyin salt “pozitivist akıl” olmadığını ifade etmek 
gerekir. Dini anlamada aklı esas kabul etmiş ve verdiği 
örneklerle akıl ve dinin birbirinden ayrı düşünülemeyeceğini 
ispata çalışmıştır. “Akıl, göz gibidir. Din onun ziyasıdır. Ziya 
olmadıkça göz görmez. Ziyanın da göz olmazsa faydası olmaz. 
Akıl kandildir. Din onun yağıdır. Yağ olmazsa kandil yanmaz. 
Kandil olmazsa yağ da fayda vermez. Din hariçten gelme 
akıldır. Akıl dâhilde dindir. İkisi birbirini teyit eder…” sözleri 
onun bu konudaki ifadelerinin bir kısmıdır.41 

Hz. Peygamber’in dini anlama konusundaki otoritesini 
kabul etmeyip O’na itaatin zamanına has olduğunu iddia eden 
Kur’âniyyun42 ekolü taraftarlarını sert bir dille eleştiren Ersal, 
bu iddianın “mahz-ı küfür ve açık dalalet” olduğunu, bu 
iddiaların İslâmiyet’i yıkma teşebbüsleri olduğunu, Hz. 
Peygamber’e itaatin kıyamete kadar vacip olduğunu 
söylemiştir.43 Bu ifadeleriyle o, geleneğe sırtını dönen 
modernistlerden farklı olduğunu göstermiş olmaktadır. 

O dönemin tartışma konularından biri de Kur’ân’ın 
tercüme edilip edilemeyeceği meselesi idi. Hasanov, Ersal’ın 
“Tarih-i Kur'an” üst başlığıyla yayınladığı makalelerinde 
konuyu ele almış olmakla birlikte bir kanaat belirtmemiş, daha 
çok, caiz görmeyen âlimlerin görüşlerine yer vermekle iktifa 
etmiş olduğunu söylese de 44 eski talebelerinden Osman 
Keskioğlu, vefatının ardından yazdığı makalesinde onun 
Kur’ân tercümesini caiz hatta zaruri gördüğünü ifade 

                                                           
41 Ersal, Ve’l-Asri Süresinin Tefsiri, 42. 
42 Konuyla ilgili detaylı bilgi için bkz. Abdulhamit Birışık, 
“Kur’âniyyun”, Türkiye Diyanet Vakfı İslâm Ansiklopedisi (Ankara: 
TDV Yayınları, 2002), 26: 428-429. 
43 Ersal, Ve’l-Asri Süresinin Tefsiri, 43. 
44 Hasanov, Yusuf Ziyaeddin Ezheri (Ersal)’ın Hayatı, Eserleri ve 
Tarih-i Kur’an Adlı Çalışması, 108. 
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etmektedir.45 Türkiye’de bir meal çalışmasında yer almış 
olmasından hareketle de tercümeyi caiz gördüğü veya 
sonradan bu görüşe kail olduğu sonucu çıkarılabilir. 

Sonuç 

Toparlayacak olursak, hem klasik hem modern 
kaynaklardan beslenen Ersal bunları ustaca harmanlamayı 
başarmış, hiçbir fikre körü körüne bağlı kalmamış, ömrünü ilim 
öğrenmek ve öğretmek yolunda sarfetmiş bir şahsiyettir. Tefsire 
ve Kur’ân’a, ümmetin hali hazırdaki sıkıntılarına çözüm 
bulmak, dertlerine deva olmak üzere yaklaşmış ve daha çok o 
minvaldeki ayetler üzerinde kalem oynatmıştır.  

  

                                                           
45 Keskioğlu, ,“Yusuf Ziyaeddin Ersal (Ezheri) Hayatı ve Eserleri”, 264. 
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DOĞU-BATI KUTBUNDA  
BİR BALKAN DÜŞÜNÜRÜ OLARAK  

FİLİBELİ AHMET HİLMİ’DE BATI ve FELSEFE ALGISI 
 

Ahmet DAĞ* 
 

Giriş  
Rumeli Mezalimi ve Rumeli Muhâcereti sürecinde 

Anadolu’ya (önce Edirne’ye sonra İstanbul’a) ailesiyle gelen 
Filibeli, 13 yaşında iken yürüyemeyecek kadar hasta olan anne-
baba eşliğinde 9 aylık kardeşi (Emin’i) kaybettiği yolculuğu 
neticesinde önce Mustafapaşa’ya sonrasında Edirne’ye gelir ve 
“muvakkaten Edirne’nin sahibi” olan “Çetin Baba”nın 
yardımıyla burada yaklaşık olarak 10 yıl kalırlar ve babasını 
burada yitirir. Filibeli, bu hazin hikâyeyi “Türklerin Elemli 
Mukadderatından Bir Yaprak” adıyla zikrederek yaşanan göç 
hadisesini 500 bin Türk’ün nezdinde Türklerin “fena bir 
hükümetin fena idaresinde” gerçekleşen bir durum olarak 
görür.1  

Eğitim hayatının tam nasıl olarak olduğu tespit 
edilemeyen Filibeli’nin kendi kendini yetiştirdiği (otodidakt 
olduğu) söylenir. Önce telgraf ve posta idaresinde 11,5 yıl resmi 
görev yapmış sonra 1900 yılında Mısır’a kaçmıştır. 1 yıl sonra 
İstanbul’a dönmüş, hapse atılmış ve sonra Fizan’a 
sürülmüştür.2 Hizmetçisi ile sürgünde zorluk yaşayan Filibeli, 
resmi görevler de alarak vatan ve millete hizmetten geri 

                                                           
* Doç. Dr. Uludağ Üniversitesi, Felsefe Bölümü 
1 Hilmi, Filibeli Ahmed. (2018). Bütün Hikâyeleri, haz. H.B. Uğur ve 
S.S. Tezcan, İstanbul: Büyüyen Ay Yayınları ss. 48-54. 
2 Ekici, M. Zeki (1997). II. Meşrutiyet Devri Fikir Adamı 
Şehbenderzade Filibeli Ahmet Hilmi Hayatı ve Eserleri, Doktora Tezi, 
İstanbul Üniversitesi, ss. 36-37. 
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kalmamıştır. Fizan’dan sonra önce Kastamonu’ya (1911) ve 
maişet ve sağlık sorunu nedeniyle -kendi isteğiyle- 
Kastamonu’dan Bursa’ya sürgün gönderilir.3 Fizan sürgününde 
Fransız ve İtalyan sömürgeciliğine karşı direnen tek hareket 
olan Senusi tarikatıyla tanışmış ve Arusi koluna mensup 
olmuştur.4  

İttihatçılar içerisinde bulunan Filibeli, sürgün 
yolculuğunu kendisine ilmî, siyasî, fikrî ve manevî olarak bir 
seyr-u sülûka dönüştürmüştür. Sosyolojiden siyasete, 
felsefeden tasavvufa ve tarihe varıncaya kadar pek çok alanda 
yazdığı eserler ve neşrettiği süreli yayınlar, onun sürgün 
hayatını çok iyi değerlendirdiğinin delilidir.5 Sürgün sonrası 
mizacı da değişen Filibeli’nin Fizan’da Senusilerin bir kolu olan 
Arusilerle tanışıklığı, şahsiyeti ve fikirlerini etkilemiştir. 
Nitekim Cami Baykurt onun değişen bu mizacını şu cümlelerle 
ifade ediyor.  

“Filibeli Hilmi ise sakin, derviş mizaçlı bir adamdı.... 
…Galatasaray’ın eski talebesindendi. İyi okumuş, Batı 
kültürüyle yetişmiş bir adam aynı zamanda bütün manasıyla 
Doğulu bir mistik…”6 

Sürgün bulunduğu Afrika, mizacıyla birlikte siyasi 

fikirlerini de etkilemiştir. Fransız, İtalyan ve İngiliz sömürge 

tecrübesini bizatihi tecrübe etmiş ve İslâm coğrafyasının 

sorunlarını müşahede etmiştir. Nitekim o, bu tanıklığını şöyle 

izah eder. “…Âlem-i İslâm’ın muhtelif cihetlerinde muhtelif 
seviyede mütefekkirlerle görüşmüş ve İslâmiyet’e ait pek çok 
hususat hakkında muhasebelere girmiş idim...”7  

                                                           
3 Ekici, a.g.e., ss. 42, 47. 
4 Hilmi, Filibeli Ahmed. (2019). Allah’ın İnkâr Mümkün Müdür?, haz. 
Saliha Çetinkaya, İstanbul: Büyüyen Ay Yayınları, ss. 9-10. 
5 Güven, M. Salim. (2014). Şehbenderzâde Filibeli Ahmed Hilmi ve 
Arûsiyye Tarîkatı, İlim ve Akademik Araştırma Dergisi, S. 33, s. 57-94. 
6 Akt. Aslaner, Serhat. (2015). Ömrünü İstibdada Mukavemetle 
Geçirmis ̧ Bir Talih’siz, Post-Öykü, Ocak-Şubat, ss. 120. 
7 Hilmi, Filibeli Ahmed. (2017a). Beşeriyetin Fahr-i Ebedisi Nebimizi 
Bilelim, haz. Rukiye Özer İstanbul: Büyüyen Ay Yayınları, ss. 12. 
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Filibeli, “Zalim Hamid”8 ve “Fena Hükümet”in9 
düşüşünden sonra İttihat ve Terakki döneminde hayal kırıklığı 
yaşamıştır. Parlamenter rejimin yerleşmesi için gayret sarf etmiş 
son bunalımlı devreyle ilgili “Muhalefetin İflası” adlı bir eser 
yazmıştır.10 Bu eserin girişinde “Tarafsızlığı, bir vatan vazifesi 
olarak bilen Şehbenderzade Filibeli Ahmed Hilmi” ifadesini 
kullanarak siyasî olarak bir tarafta yer almadığını ifade etmek 
ister. Kendisi hem dönemin hükümetini -İttihat ve Terakki’yi- 
hem de muhalefeti -İtilaf ve Hürriyet Fırkası’nı- eleştirmiştir.11  

Başlangıçta İttihat ve Terakki Cemiyeti’ni destekledi. 
Ancak II. Meşrutiyet’ten sonra giderek artan yanlış davranışları 
yüzünden cemiyeti ağır bir dille eleştirmekten çekinmedi.12 
İttihat Terakki’nin bazı elemanlarının masonlara ve siyonistlere 
alet olmasını “şirket-i inhisariyye” olarak tavsif eden Filibeli, 
Osmanlı’nın içinde bulunduğu durumun, vatanın ve milletin 
yaşadığı felaketlerin acısını, kalbinde ve ruhunda duyarak akli 
ve kalbî olarak bu yönde hizmet etmeyi kutsi görev bilmiştir.13 

Yazma zeminini kendi çıkardığı dergilerle oluşturan 
Filibeli, Şeyh Mihr-i Din, Şeyh Arusi, Özdemir ve Kalenderî gibi 
isimlerle İttihat-ı İslâm, Sırat-ı Müstakim, Coşkun Kalender, 
Tonguç, Hikmet, Sancak, Nejat, Sancak, Millet ve Muhasebe, 
İkdam, Tasvir-i Efkâr adlı dergi ve gazetelerde yazmıştır. Hem 
kendisini hem de yayınlarını isimlendirmede bilinçli ve özenli 
olan Filibeli, “İttihad-ı İslâm” gazetesini hiçbir cemiyetin, 
zümrenin, şahsın naşir-i efkârı” olarak tanımlarken Kalenderî 
ile halkın irfanını, Mihri Din Arusi ile manevîyatçı birini, 
Özdemir ile de millî düşünceleri temsil eder. Sağlam, açık 

                                                           
8 Hilmi, Filibeli Ahmed. (2018). Bütün Hikâyeleri, haz. H.B. Uğur ve 
S.S. Tezcan, İstanbul: Büyüyen Ay Yayınları, 61. 
9 Hilmi, Bütün Hikâyeleri, s. 51.  
10 Ekici, a.g.e., ss. 16. 
11 Bektaş, Emine. (2015). II. Meşrutiyet Dönemi Entelektüel Hayatının 
Önemli Bir Siması: Şehbenderzâde Filibeli Ahmed Hilmi, Yüksek 
Lisans Tezi, Hacettepe Üniversitesi, ss. 81.  
12 Hilmi, 2017a, ss. 6. 
13 Ekici, a.g.e., ss. 19-20. 
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düşünceli, felsefî, ilmî, dinî ve millî düşünce sistemine sahip bir 
teorisyendir. Mensubu olduğu bütün olarak gördüğü toplumu 
uyarmayı hizmet olarak görmüştür.14  

Filibeli Ahmed Hilmi, klasik İslâm kaynaklarından 
Aydınlanma dönemi Avrupalı düşünürlerine, Osmanlı 
âlimlerinden Yunan filozoflarına kadar çok çeşitli kaynaklardan 
beslenmiş bir aydındır.15 Döneminde bir muhalif ve eleştirel 
olan Filibeli arafta kalmayı tercih etmiştir. Onun düşünceleri iki 
ana unsur olan “din ve millet” üzerinde yoğunlaşmıştır. İttihat-
ı İslâm da Türklük de onun için önemlidir. Nitekim eserlerinde 
“Türklük” ve “Türk Ruhu” kavramlarını kullanır. Hilmi Ziya 
Ülken, Filibeli'yi “Modernist İslâmcılar” sınıfına dâhil 
etmektedir. Ona göre, Cemaleddin Afgani ile bas ̧layan yeni 
İslamcılık çığırı, Mısır’da Muhammed Abduh ve onun yolunu 
takip eden Ferid Vecdi, Kazanlı Musa Carullah, Hindistan'da 
İkbal tarafından geliştirilmiştir.16  

 
1. Doğu-Batı Kutbunda Filibeli’de Batı Algısı  
Ne İslâmiyetsiz bir millî varlığı ne de milliğinden 

vazgeçilmez bir dindarlığı savunur. İkisinin sentezini yapan 
Filibeli, Batı Medeniyetine karşı olumlu tavır takınmıştır.17 
Fakat bu olumlu tavrı hayranlık biçiminde değil eleştireldir. 
Avrupa’yı koşulsuz taklit etmek isteyenleri “Avrupa’yı 
vukufsuz bir gözlükle müşahede eden bir takım saf diller” 
olarak tavsif eder. Nitekim döneminin taklitçiliğini ve 
hayranlığını şu cümlelerle ifade eder;  

Biz Avrupa medeniyet dünyasının en samimi takdirhan 
ve hayranlarındanız. Avrupa kavimlerinin bugün ulaştıkları 
sanayi seviyesi her mütefekkiri hayran edecek bir azamettedir. 

                                                           
14 A.g.e., ss. 57-58.  
15 Bektaş, a.g.e., ss. 102.  
16 Aydın, Ömer. (2002). Filibeli Ahmed Hilmi’nin Din Anlayışı, 
İstanbul Üniversitesi İlahiyat Fakültesi, S. 4, ss. 70.  
17 Ekici, a.g.e., ss. Iv. 
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Lakin manevî medeniyetinin sukut ettiği zillet derecesi tarihte 
misli görülmemiş bir alçaklıktır.18  

Filibeli’ye göre Yunan’ın felsefesini aşan Müslümanlar, 
duraklama devresine girmiş sonrasında Osmanlı Türkleri ile 
canlanmışlar. Onların tarih sahnesinden çekilmesiyle 
Avrupalılar, kısa bir zamanda tarihte kıyası olmayan terakki 
etmişler, münevverlerin fikirlerini sanayiye (elektrik, fabrika, 
şimendifer) tatbik ederek yeni bir âlem vücuda getirmişlerdir.19 
Yine de bu gücün mübalağa edildiğini ve Avrupa’nın kendini 
illüzyon ederek kendisi hakkındaki yargılarımızı 
isabetsizleştirdiğini ifade eden Filibeli’nin aslında Avrupa’nın 
mabudunun “kahr” ve “kuvvet” olduğunu şöyle ifade eder;  

….Bugün Avrupa’da bir parti reisinin, bir bankerin, bir 
mali müessesinin, bir feylosofun “hürriyet ve insaniyet” yüce 
namıyla ortaya koyduğu çirkin istibdat surette değilse bile 
asılda ve hakikatte bir Haccac’ın, bir Caligula’nın zulüm ve 
istibdadından daha müessir ve menfurdur…20  

Ona göre Avrupa, kendi zararına olsa bile sürekli değişim 
ve inkılap hâlini öngörür. Hâlinden hiçbir zaman memnun 
olmamak ve onu değiştirmeye çalışmak, Avrupalının 
vazgeçmeyeceği bir saplantıdır. Avrupa, kendi çıkarını aramak 
ve bunun yolunun da başkalarını egemenliği altına almakla 
olacağı inancıyla kendine yeni bir siyaset alanı açmıştır. Bu 
bağlamda Ruslar ve Fransızlar, sömürgeleştirdikleri halkları, 
cahil ve itaatkâr hayvan sürüsü, esir ordusu halinde bırakmaya 
çalışmakta ve ahalinin ruhî ve fikrî hayatını öldürmektedirler.21 
İngilizler ise esaret aldığı kavimlere zevk ve sefahate ait 
hususlarda tam bir hürriyet verdikten sonra gizli bir surette bu 
alışkanlıkların iyice yaygınlaştırılmasına yardımcı olur.22  

                                                           
18 Hilmi, Filibeli Ahmed. Yirminci Asırda Âlem-i İslâm ve Avrupa 
Siyaseti, haz. Bedri Mermutlu, İstanbul: Büyüyen Ay Yayınları, ss. 42. 
19 A.g.e., ss. 53. 
20 A.g.e., s. 43-44. 
21 A.g.e., s. 17-20. 
22 A.g.e., s. 86. 
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Filibeli, halifelik tartışması yaparak bu kurumu 
yıpratmaya, çeşitli entrikalarla yıkmaya çalışan ve Vahhabiliğin 
yayılmasını isteyen İngilizlerin hile ve kurnazlığından, bir nevi 
Almanya’nın müstemlekesi olan Rusya’nın “İslâmiyet’i ve Türk 
unsurunu kahretmek” çabasından bahseder.23 Vahhabiliğin 
tavrının, İngiliz ve Fransızların işine geldiğini söyleyen 
Filibeli’ye göre asıl mesele; Şii-Sünni, Arap-Türk, hilafet 
meselesi olmaktan daha çok sömürgecilikten kurtulmaya 
çalışma ve yükselme meselesi olmalıdır.24 

Ona göre Balkanlardaki toprakların elden çıkmasının 
birinci amili olan Rusya; faaliyet alanı Şark ve Asya olan bir 
Asya/Şark devletidir.25 Rusya’nın elindeki toprakların büyük 
bir kısmının Türkler’e ait olduğunu söyleyen26 yazara göre, 
Almanya’nın bir nevi müstemlekesi olan Rusya, Almanya’nın 
muhibbi, zaruri ve tabii müttefiki olan Fransa ve hele 
İngiltere’nin tarihinin ve vicdanının yabancısıdır. Rusya’nın bir 
tokat yemesi, İngiltere için dolaylı faydalı olup Almanya için ise 
bu fayda son derece büyüktür. Uzak Şark’ta bir Japonya peyda 
olması, İngilizleri şiddetle düşündürecek meselelerdendir.27  

Nitekim İmparator Wilhelm’in “sarı tehlike” yani Japon, 
Çin ve daha doğrusu Şark, Hanotoux’un “siyah tehlike” yani 
Afrikalılar nazariyeleri hep Avrupalıları istila eden yarın 
endişesinin birer şeklidir.28 Filibeli’ye göre Japonya, Avrupa’da 
endişe doğururken, Osmanlı inkılâbı ve İran uyanışı da 
Rusya’yı korkutmuştur. Zira bu iki İslâm devletinin 
kuvvetlenmesi Rusya’nın öz vatanında mahpus kalması ve 
güneye doğru inmesini engeller. Osmanlı ve İran inkılabıyla iki 

                                                           
23 Köse, Ensar. (2015). Bir Osmanlı Aydınının Kâleminden, Yenişafak 
Kitap, 14 Ocak 2015, s. 14. 
24 Hilmi, Yirminci Asırda Âlem-i İslâm ve Avrupa Siyaseti, s. 22-23.  
25 A.g.e., s. 66. 
26 Akt. Koçak, Ahmet. (2012). Bı̇r Balkan Muhacı ̇rı ̇: Fı ̇lı ̇belı ̇ Ahmed 
Hı ̇lmı ̇ ve “Hı ̇kmet” Gazetesı ̇nde Balkanlar, Motif Akademi Halkbilimi 
Dergisi, S. 2, s. 267.  
27 Hilmi, Yirminci Asırda Âlem-i İslâm ve Avrupa Siyaseti, s. 71. 
28 A.g.e., s. 47. 
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mezhep ve iki millet bir kardeşlik ittihadı geliştirir, bütün 
Türklerin yani Turanilerin ittihadını mucip kılarsa Rusya’nın, 
Avrupa’ya hapsedilip kalması zaruri olur.29  

Filibeli’ye göre İngiltere ile Almanya, Avrupa’nın temel 
politikalarını belirlemekte ve denetlemektedir.30 Filibeli, 
İngilizlerin çölü geçmesinde, zencileri muhafazası ve engelleri 
ortadan kaldırmasında “muntazam ve amelî bir usul ile takip 
edilen idealin” olduğunu söyler. Ona göre usulsüz düşünen ve 
iş gören bir İngiliz istisna iken birçok temennilere sahip olan 
fakat usul ve idealden mahrum bir topluluk olan bizde ise 
tamamen tersinedir. Fizan’da sürgünde bulunduğu yıllarda 
İngiliz Valisi M. Hanss Vscher’la 3 aylık görüşmesi neticesinde 
farkın büyüklüğü anlamıştır. Batılının-İngiliz’in “makine adı 
verilecek derecede düzenli bir şekilde ve bir usul dairesinden 
hareketinden ve bir doğulunun ise tamamen düzensiz ve 
usulsüz tavırlarından” ileri geldiği tespitinde bulunmuştur.31 

Vatanımızı ve insanımızı sömürmek isteyen Avrupa’nın 
gücünü ve bu gücün nedenlerini sorgulayan, Filibeli, ima yollu 
bunun nedenini “gafletimiz, kansızlığımız, hamiyetsizliğimiz, 
dinsizliğimiz” olarak görür. 300 milyondan fazla İslâm 
Dünyasında mezalim, zulmet ve yalancı medeniyetin mazlum 
boyunlarına asılan esaret zinciri vardır.32 Ona göre Avrupa 
toplumunun tüm tavır ve görünümü yalan riya silsilesinden 
ibarettir, ordusunun satvet ve intizamı ise mekanik bir halettir.33 
Nitekim benzeri tespiti; Avrupa’yı “insanlığın derin 
çaresizliği”34 olarak tavsif eden Nietzsche de yapar; 

                                                           
29 A.g.e., s. 75. 
30 A.g.e., s. 18. 
31 Hilmi, Filibeli Ahmed. (2017b). Gençlere: Hangi Meslek-i Felsefeyi 
Kabul Etmeliyiz? Ya da Darulfünûn Efendilerine, haz. Semih Doğan, 
İstanbul: Büyüyen Ay Yayınları, s. 23-27. 
32 Hilmi, Yirminci Asırda Âlem-i İslâm ve Avrupa Siyaseti, s. 63. 
33 A.g.e., s. 45. 
34 Nietzsche, W. F. (2002). Güç İstenci, çev. Sedat Umran, İstanbul: 
Birey Yayınları, s. 12. 
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….Ahlakî ikiyüzlülük (riyakarlık) kendini ahlak 
sayesinde bir tür seçkinleştirmeyi ister, ama bunu sürü hayvanı 
erdemleriyle, merhametle, toplumsal ihtimamla, sürü yetisinin 
dışında tanınmayan ve değerlendirilmeyen ılımlılıkla yapmak 
ister.35 

Filibeli, maddî ve manevî sefalet içinde olan Avrupa’nın 
inkıraz/çöküş ve yok olma çukuruna doğru dev adımlarla 
yürüdüğünü âlemi de o çukura doğru sürüklemeye çalışmakta 
olduğunu iddia eder. Ona göre Avrupa; insâniyet ve ahlak 
olarak en zelil zamanlarını yaşamaktadır ve çağdaş siyasetinin 
temelleri; yalan ve hile, tezvir ve iğfal’dir.36 Doğrudan 
Nietzsche’ye atıfları olmayan hatta onlarca filozofa değindiği 
halde Nietzsche’den haberdar olmadığı anlaşılan Filibeli’nin, 
Avrupa hakkındaki benzeri görüşlerini Nietzsche de ifade eder;  

….Bizim bütün Avrupa kültürümüz uzun süreden beri 
otuz yıldan otuz yıla büyüyen gerilimin bir işkencesiyle, tıpkı 
bir felaketin doğrultusunda son hızla yol almaktadır. Tedirgin, 
cebren ve güç kullanarak, aşırı bir acelelikte: Tıpkı, yolunun 
sonuna gelmek isteyen ve artık düşünmeyen ve kendi üzerine 
düşünmekten korkan bir ırmağa benzemektedir…37 
….Hıristiyanlık bizi antik kültürün mirasından etti, daha sonra 
da, bir kez daha, Müslüman kültürün mirasından etti. 
İspanya’nın harika Mağribi kültür dünyası, bizim için, temelde, 
Roma ve Yunanistan’dan daha akraba, bizim duyum ve 
beğenimize daha yakın olan bu dünya, ayaklar altında ezildi…38  

Hıristiyanlığın Batı’nın manevî çöküşüne katkıda 
bulunduğunu iddia eden Filibeli’ye göre Hıristiyanlık, 
Avrupa’daki Yunan medeniyetini mahvetmiş ve Avrupa 
kavimlerini en derin cehalet içine düşürmüştür. Avrupa’da 
gülünç ve çirkin bir sofuluktan, maddi ve manevî sefaletten 
başka bir şey kalmamıştır. Yunan’ın itibarı ve medeniyet 

                                                           
35 A.g.e., s. 53. 
36 Hilmi, Yirminci Asırda Âlem-i İslâm ve Avrupa Siyaseti, s. 43, 39. 
37 Nietzsche, Güç İstenci, s. 19. 
38 Nietzsche, W. F. (2008). Deccal, çev. Oruç Aruoba, İstanbul: İthaki 
Yayınları s. 94.  
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kaybolmuş, insanlığın semasını cehalet ve taassup bulutları 
kaplamıştır. “Akılca fakir olanlar ne kadar bahtiyardır” diyen 
Hıristiyanlık, insanların elinden tefekkür ve araştırma hassasını 
almış ve hayvan sürüsü gibi bırakmıştır.39 Hem Nietzsche hem 
de Filibeli için Garp medeniyeti bir model değildir.  

Kadim Avrupa medeniyetinin 20. asırda ulaştığı 
seviyenin de farkında olan40 Filibeli, Hıristiyanlığın kültürü, 
aklı ve fikri yuttuğunu şu cümlelerle ifade eder;  

Hristiyanlık bütün kuvvetiyle fikri hürriyeti imhaya 
azmetmiş idi. Bütün fikirleri dar bir akideye terdit etmek, 
terakkiyi red ve inkâr eylemek, beşeriyeti bekleme menzilinden 
cebren tutmak: işte kilisenin yapmak istediği mümkünsüz şey. 
Kilisenin bu emeliyle fenlerin ve ilimlerin terakki ve tekâmülü 
ile toplumsal tebeddülat ve ıslahat mümkün değil idi. Son 
derece ibrete şayan tarihin garip işlerindendir ki kilise, bütün 
bu şiddetleri Hıristiyanlık ve akide ve din ahlakı namına icra 
ettiği halde esasen müdafaa ettiği bazı prensiplerin ve hele 
teferruatın İsa dini ile hiçbir münasebeti yok idi. Hıristiyanlığın 
vahşiyane denilecek bir şiddetle müdafaa ettiği, muhafazaya 
çalıştığı maddeler Hristiyanlıkla hiçbir münasebeti olmayan 
Aristo’nun bir kısım fikirleriyle Batlamyus’un fennî 
manzumesiydi.41  

Filibeli’ye göre Musevilik maddiyata yog ̆unlaşarak 
ruhaniyeti, Hristiyanlık ise ruhaniyete yog ̆unlaşarak maddiyatı 
ihmal ederken İslâmiyet tevhid fikriyle öne çıkmıs ̧ ve iki fikre 
de bir had getirmiştir.42 Avrupa uygarlığının âlem-i İslâm’a 
sunduğu şeylerin çoğunu “zehir” ve “katil” diye tavsif eden 
düşünüre göre, inhitat ve ahlakı fesada düşmüş olan 
Müslümanlar, bu kabil ihracatı talep ve kabulde büyük bir 
düşkünlük göstermektedir. Takdir ve saygıya layık nice 
maddeleri de olan Avrupa siyaseti; mağlup ve mahkûm 

                                                           
39 Hilmi, Yirminci Asırda Âlem-i İslâm ve Avrupa Siyaseti, s. 50-51. 
40 Köse, Bir Osmanlı Aydınının Kâleminden, s. 14. 
41 Hilmi, Allah’ın İnkâr Mümkün Müdür?, s. 41-42. 
42 Bektaş, a.g.e., s. 62. 
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kavimlerin idare-i mahkûmiyeti için kuvvet satvet sebebi olan 
medeni amilleri değil zevk ve sefahate yol açan içtimai amilleri 
vermeye meyyaldir. Çirkin amiller kabul görürken, yükselmeyi 
sağlayacak kurumsallaşmalarına rağbet etmiyoruz. Filibeli, 
şekilci batılılaşmayı (piyano çalmak, alafranga teganni etmek 
vs.) ve çocukları milliyet haricinde terbiye etmeyi eleştirir. 
Kendisini bu vatanın yabancısı yapacak fikirlerle doldurmak, 
alkol almak, din duygusu ve faziletten yoksun olmak, namus ve 
adetler konusunda reybi/şüpheci ve lakayt kalmak, zevk ve 
sefahati hayatın gayesi bilmek gibi taklidi şeyler zengin ve 
fakirin Avrupa medeniyetinden alıp taklit ettiği şeylerdir.43 O, 
bu taklitçiliği şöyle ifade eder;  

Garp medeniyetinin iğrenç tortularını haris bir şekilde 
alıyor ve taklitte maatteessüf avamımız bile gayret gösteriyor. 
Bir işçi, bir satıcı, bir dükkâncı, bir küçük sanatkârın meyhanede 
oturup da “bana konyak, apsent, bira, cin getir!” demesi ciddi 
teessüflere layıktır. İşret, hamiyet ve gayreti mahvedici bir 
namus ve insaniyet düşmanı iken Avrupa’nın renkli alkollerine 
rağbet artık isim verilemeyecek bir rezalettir.44  

“Ne din-i mübini terke ve ne de kurun-i vustaya/ortaçağa 
mahsus bir hayat-ı bedeviye mahkûm olmaya razıyız” diye 
fikrini özetleyen Şehbenderzade, yeni Batı medeniyetinin 
nimetlerinden yararlanma konusunda Müslümanların dışarıda 
kalmamaları gerektiğinin herkesten önce Müslümanlar 
tarafından kabul edilmesini ister. Medeniyetin; “kuvvet, marifet 
ve sanat” gibi üç esasa dayandığını belirten Şehbenderzade, 
Müslümanların bu üç esasa sahip olmadan mahkûmiyetten 
kurtulmayacaklarını belirtir. Ona göre Müslümanlar, 
kendilerinden istiare eden/borç alınan Avrupa ulum ve 
fünûnuna yabancı nazarıyla bakmayarak elinden alınmış malı 
geri almalıdır.45 Filibeli’ye göre Avrupa pazarından yapımıza 
uygun olan seçilmeli, Avrupalılara dahi zararlı olan bizi helak 

                                                           
43 Hilmi, Yirminci Asırda Âlem-i İslâm ve Avrupa Siyaseti, s. 103. 
44 A.g.e., s. 104-105. 
45 A.g.e., s. 14. 
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edecek şeylere rağbet edilmemelidir. Taklit; fikrî seviye ve fikrî 
istidad bakımından aşağı seviyede olan kavimlerin, daha 
medeni ve mütekâmil olan kavimlere karşı alacağı vaziyettedir. 
Seçici olunmayıp taklitçi olunursa ilerleme ve tekâmül olamaz. 
Seçme ve mukayese gibi fikrî işlemlerden ziyade olan ve 
içgüdüyle yapılan taklit, iptidai/ilkel insanda çok kuvvetli, 
mütekâmil insanda ise zayıftır.  

Ona göre taklit eden, her vakit araştırıp sorgulayanın 
seviye bakımından aşağısında ve onun karikatürü halinde 
kalmaya mahkûmdur. Taklit sermayesiyle Avrupa pazarına 
gidiliyor, “uyanış” ve “saadet” kelimelerini bekleyen bir millete 
acı bir alaycı gülüş getiriliyor. Avrupalının marifet 
okyanusundan bir damla alabilen, Doğu’yu ve Doğuluları yani 
milletini pek aşağılık ve cılız görüyor. Milletini reddettiği için 
milleti de onu reddediyor. Batı taklitçisi yarı aydın çevresinin 
yabancısı oluyor. Avrupa’ya uzaktan hayal gözlüğü ile 
bakanlar oraya gidenler okullar, kütüphaneler, müzeler yerine 
eğlence mekânlarını görüyorlar ve orayı zulümden ve her türlü 
şaibeden uzak bir marifet ve insanlık cenneti olarak görüyorlar. 
En hissiz bir adamı bile titretecek sefaletlerini, en ahlaksız bir 
adamı utandıracak rezilliklerini ve muazzam yapıların 
temelinde açlıktan ölenlerin kemikleri üzerine kurulduğunu ve 
cennet görünümlü bahçelerin sefil insanların gözyaşlarıyla 
sulandığını görmüyorlar.46  

Toplumsal hayatını kolera ve veba tesiri hükmünde 
gördüğü Avrupa’nın refahının arkasındaki ıstırabı 
görmeyenlerin, onun yaldızlı mallarını pazarladığını asıl tehdit 
edici olanın ordularının değil bayağılık ve sefaleti olduğunu 
söyler.47 Hile, gasp, haris ve entrikalarla dolu insanî hisleri 
olmayan Avrupa’nın siyasetine karşı manevî bir ihtilal 
yapmamız gerektiğini48 söyleyen Filibeli’ye göre medeni 

                                                           
46 Hilmi, Gençlere: Hangi Meslek-i Felsefeyi Kabul Etmeliyiz? Ya da 
Darulfünûn Efendilerine, s. 37-39. 
47 Hilmi, Yirminci Asırda Âlem-i İslâm ve Avrupa Siyaseti, s. 105. 
48 A.g.e., s. 31. 
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vahşet; fennî ve ilmî hatta güzelce hesap edildiği için riyazi bir 
vahşettir.49 Buna rağmen Avrupa’nın kuvvet ve kudretini 
meydana getiren amillerin hiçbirisini ele geçiremediğimiz halde 
günümüz medeniyetinin ne kadar hastalıkları ne kadar 
zehirleri varsa hepsi bizde kolaylıkla kabul görüyor. 
Avrupa’dan alınanların faydasız şeyler olduğunu ve onun 
kemalatından neredeyse hiçbir şey alınmadığını50 söyleyen 
mütefekkire göre milleti, ithal beş on felsefî düsturla 
şekillendirmeye kalkışmak öldürücü ve vahim neticeleri olan 
gülünç bir şeydir.51  

Körü körüne taklidin bizi çığırından çıkmış bir millet 
haline getireceğini iddia eden Filibeli’ye göre Avrupalıların 
“gelişme” fikrini kabul etmek gerekir fakat gelişme şekillerini 
aynen kabul etmek faydadan çok zarar getirecektir. Onların 
gelişme şekilleri, ırkları, irsî yetenekleri, çevreleri ve 
manevîyatları ile uyumludur.52 Zira bir millet için terakki 
düşmanlığı ne kadar ve mühlik ve katil ise sahte terakki de o 
derece mühlik ve katildir.53 Medeniyetin durmaksızın 
ilerlediğini, kaplumbağa yürüyüşüyle medeniyet kafilesine 
yetişilemeyeceğini54 söyleyen Filibeli’ye göre, Batı’nın güç ve 
saadetinin sebebi milliyetperver olmalarıdır ki bu hakikat 
görülmeyip milliyetperverliğe düşmanlığın zavallı memlekete 
fayda vereceği zannedilmektedir. Avrupa’nın güçlü iki yönü; 
millî ve dinî taassubuyken yegâne mücadele ve mukavemet 
vasıtamız ve silahımız olan dinî duyguya hücum 
edilmektedir.55  

                                                           
49 A.g.e., s. 40. 
50 Hilmi, Gençlere: Hangi Meslek-i Felsefeyi Kabul Etmeliyiz? Ya da 
Darulfünûn Efendilerine, s. 45. 
51 Hilmi, Allah’ın İnkâr Mümkün Müdür?, s. 7. 
52 Hilmi, Filibeli Ahmed. (2013). İslâm Tarihi, haz. H. Ü. Altun, 
Ankara: Elips Kitap, s. 21.  
53 Hilmi, Allah’ın İnkâr Mümkün Müdür?, s. 17. 
54 A.g.e., s. 14 
55 Hilmi, Gençlere: Hangi Meslek-i Felsefeyi Kabul Etmeliyiz? Ya da 
Darulfünûn Efendilerine, s. 44. 
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2. Ahmet Hilmi’de Felsefe-Bilim Anlayışı  
Filibeli; en geri kalan iki ilim dalının ilahiyat ve felsefe 

olduğunu56 ve maddi ilimlerin revaç bulmasının manevî 
ilimleri zayıflatmadığını ruhun önemini yitirmediğini ifade 
eder.57 Ona göre beşer, aramaktan vazgeçmediği hakikate 
muhtaçtır ve hakikat sahiplenilemez. Çünkü tarifi hasebiyle bile 
mahsur ve mahdut olamaz, bir cümleye ve tarife sığmaz. İnsan 
hakikatten mahrum değildir fakat hakikat beşerin idrakine 
sığmaz. Fikirler çoktur ve mahsusat ve muhayyile; efkârı 
mümkün ve mevcud kılar.58  

Filibeli için insan düşüncesinin aşkınlığı neticesi gittiği yol 
olan fikrî teşbih, Cenab-ı Hakk’ı mahsusat ve maddiyattan bir 
şeyle teşbih etmek olduğu için antropoformik unsurlar içerir. 
Teşbihi fikrin, sadece felsefî düşüncede değil aynı zamanda 
İslâm dininde de menfî neticeleri görülmüştür. Bu bağlamda 
mücessime, müşebbihe ve müşahhise gibi mezhepleri örnek 
olarak verir. Fikri tenzihi ise, Allah’ı teşbihatın hepsinden harici 
gören ve âlemi yok edilecek bir fani olarak gören mutasavvıfın 
yaklaşımıdır. Tenzihî fikir mucibince “Cenab-ı Hak, vücut ve 
maya itibariyle bu âlemin gayrıdır” diyen mutasavvıfın fikrî 
tenzihiye dayanarak Cenab-ı Hakk’ın âlemi yoktan var edip ve 
yine onu yok edeceği yani âlemin geçici bir varlık olduğu 
görüşündedir. Ulûhiyetin bilinmesinde bir kemal derecesi olan 
fikrî tevhidin, en iyi Gazzâlî üzerinden anlaşılacağını ifade 
eder.59  

Filibeli’de felsefe elzemdir çünkü ilimlerden ve fenlerden 
önce hasıl olmuş ilimleri ve fenleri doğurmuştur.60 Felsefî bilgi; 
sebep, kanun ve mahiyet dairesinde intikaller gerçekleştirerek 
tahlil ve idrak sonucunda sebepten müstağni bir sebebe, ibda ve 
icattan müstağni bir varlığa, hudut ve değişmeden müstağni bir 

                                                           
56 Hilmi, İslâm Tarihi, s. 20. 
57 Ekici, a.g.e., 116.  
58 Hilmi, Beşeriyetin Fahr-i Ebedisi Nebimizi Bilelim, s. 17-19, 35. 
59 Ekici, a.g.e., s. 231-235. 
60 Hilmi, İslâm Tarihi, s. 67. 
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kis ̧iliğe idraki ulaştırır ve ruh ve idrakin ihtiyaçlarını karşılar.61 
Hadiseyi bilen fakat en yüce gayeyi/hikmeti göremeyen b/ilim 
“nasıl”, felsefe ise “niçin” öyle olduğunu ele alır. “Niçin” 
sualine cevap verme durumu, bilimin yanında bilimsel 
hükümlerin özü ve neticesi olarak felsefeyi meydana 
getirmiştir.62 Fen, hadiselerin şekil ve görünüşlerinde kalırken, 
hikmet ise iç yüzlerine ve sebeplerine müracaat etmektedir.

 
Ona 

göre insanlık “nasıl” sorusunu yeterli bulmaz, “niçin” sorusunu 
da sorarak fen dairesinden çıkar, hakikatini ög ̆renmek ister ve 
hikmet dairesine girmiş olur.63  

O, felsefeye “fenni-i umumi” ismini vererek felsefenin 
“esbab-ı evveliye, kavaid-i külliye-i vucüdiye demek olacağı 
gibi hakayık-ı evveliye dahi kavaid-i külliye-i umumiye 
manasını” ifade eder. Bu nitelemesinin Aristo, Descartes ve 
Spinoza gibi filozofların kabulüne mazhar olduğuna dikkat 
çeker önce Batılı, sonra İslâm âlimlerinin bu konudaki 
görüşlerine yer verir.64 Edebiyatın kendi başına yeterli 
olmadığını düşünen ve felsefeye/hikmete ayrı bir ehemmiyet 
veren Filibeli’ye göre; edebiyatı ve hele felsefî ve fenni edebiyatı 
olmayan bir milletin terakkisi imkânsızdır.65 Filibeli, en önemli 
uzmanlık alanı olan felsefeden dolayı tarihin, felsefesiz ayrı 
değerlendirilmesinin mümkün olmadığını belirtmektedir. 
Hatta tarihin ancak felsefe, ahlak, siyaset ve sosyoloji ilimleriyle 
birlikte bir disiplin ve bunların önemli bir şubesi olabileceğini 
iddia etmektedir.66  

Felsefeyi “hikmet” olarak gören ve “hikmet” kavramını 
kullanmakta ısrar eden Filibeli, çıkardığı “Hikmet” ve 
“Kalender” gazeteleri, düşüncesinin ağırlık merkezi olan 
felsefeye tekabül eder. Hikmet; felsefeyi, Kalender de “halkın 
irfanını” temsil eder. O, hem garp felsefesinin hem de şarkın bir 

                                                           
61 Akt. Bektaş, a.g.e., s. 69 
62 Hilmi, İslâm Tarihi, s. 37. 
63 Ekici, a.g.e., s. 69. 
64 A.g.e., s. 275. 
65 Hilmi, Allah’ın İnkâr Mümkün Müdür?, s. 16. 
66 Yılmaz, a.g.e., s. 69. 
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inanç sistemi içindeki düşünüş ve yaşayışını yani tasavvufi 
düşüncenin, mukayeseli bir şekilde tahlil yaparken, 
çalışmalarında Garp felsefesinin önemli şahsiyetlerinin 
fikirlerinde isabet edip etmediklerini göstermeye çalışır. Ona 
göre hikmet; “gayesi marifetullah olmak üzere marifetü’n nefs 
ve marifet-i hakayıktır” ve dinin yardımcısı ve 
tamamlayıcısıdır. Felsefî bilgi, kişiyi Tanrı’ya ulaştırır.67 Felsefe; 
hiçbir zaman din hissini doyuramaz ve insanı dinden 
uzaklaştıramaz.68  

Filibeli düşüncesinde önemli olan fen, felsefe ve din; 
insanın doğasında bulunan ve medeniyet inşasında üç önemli 
esastır. İnsan için inkârı mümkün olmayan bu üç ilim, insanlığı 
hem mütefekkir kılar hem de ilerletir. “Fen, felsefe ve din 
beşeriyeti mütefekkir kılan üç nevi ihtiyaçtır ki birinci ile maişet 
ve merakını, ikinci ile aklını ve üçüncü ile ruh ve kalbini 
gıdalandırır. Bunlardan birini bile inkâr insan fıtratının 
ihtiyacını anlamamaktan kaynaklanan bir hastalıktır.”  

Felsefe’yi tefekkür âleminin bütününe şamil gören ve 
felsefenin tali fikirler sebebiyle çeşitli şubelere bölündüğünü 
söyleyen Filibeli, felsefeyi; felsefe-i bâtıniye veya 
nesfiye/subjektive ve felsefe-i hariciye veya afakiye/objective 
diye ikiye ayırır. Batini felsefeyi; ilm-i ruh, ilm-i mantık ve ilmi 
ahlak, felsefe-i hariciye’yi ise ilm-i akli kâinat, ilm-i akli-i ruh ve 
ilmi-i akli ilahi diye üçe ayırır. Ona göre; “ne kadar fen varsa o 
kadar da felsefe-i fen vardır.” Bilgiyi; mahsusatı bilme marifet-i 
fenniye eşya arasındaki münasebet ve alakayı bilmektir. 
Marifet-i felsefîyye veya hikemiyle ise nihai ve zaruri sebepleri 
araştırmanın peşindedir.69 Düşünüre göre üç türlü marifet 
mümkündür:  

1- Amiyane marifet: Şehadet âleminde tecrübî olan ve 
şeyleri duyumla bilmek, 2- Fennî marifet: Eşya arasındaki 
ilişkiyi, olayları idare eden sebep ve ilişkileri bilmektir. 3- 
Hikemî marifet: “Niçin” sorusuna verilen cevaplar bu türden 

                                                           
67 Bektaş, a.g.e., s. 60, 69 
68 Hilmi, İslâm Tarihi, s. 38. 
69 Ekici, a.g.e., s. 275-279. 
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bilgidir.70 Batı düşünce sisteminde çok rastlanan ikili ve üçlü 
tasniflere Filibeli Ahmet Hilmi’de de çok rastlanır. Ona göre, 
düşünce âleminin tamamını kuşatan felsefede üç büyük doktrin 
(eleştiri felsefesi/kritisizm, ispat felsefesi/pozitivizm ve 
tekâmül felsefesi/evolusyonizm) vardır. Bilim insanlarından 
ziyade filozoflar arasında “spiritüalizm” ve “materyalizm” 
yürürlüktedir. Mevcut felsefî doktrinlerden hiçbirisi 
eksikliklerden uzak değildir ve hiçbirisine toparlayıcı doktrin 
denilemez. Her birisinde bir takım hakikatler bulunur, ama her 
birisinde hakikati sabit olamamış nazariyeler var. Meslek-i 
tenkid, bazen şüpheciliği hazırlatacak kadar renksizdir veyahut 
renkten renge girer. Özellikle de fikirlere sonuç vermemek ve 
tahrip ettiği duygu ve fikrin yerine hiçbir şey koymamak bu 
doktrinin ayırt edici özelliğidir.  

Meslekî ruhaniyyun/spiritüalizm yakın vakitlere kadar 
birçok hususta bilimsel fikirden uzak kalırken son zamanlarda 
dikkate değer bir değişim göstermektedir. Meslekî 
tekâmül/evoloution mesleği ise bu iki mesleğin eksikliklerini 
tamamlamak maksadıyla ortaya çıkarılmış ve bilimsel fikre 
daha ziyade yaklaşmışsa da onun da dayandığı prensiplerde 
ispat edilemeyecek varsayımlar belirsiz fikirler ve hatta bazen 
katiyette aşırı eğilimi vardır. Ona göre felsefî yaklaşımlar 4 
temel şekle indirgenir; âlemin yoktan var edildiğine, aklın tanrı 
vergisi olduğuna ve irade özgürlüğünü ve yaratıcı-yaratılışı 
kabul eden spiritüalizm/ruhanî felsefe, varlığı öznel temelde 
kabul eden mutlak idealizm (Hegel Felsefesi), yaratıcıyı 
reddeden materyalizm, yaratıcı ile yaratılmışı bir olarak gören 
panteizm…71  

Felsefe tarihinde birbiriyle tenakuz içeren birçok fikir ve 
sözlerin olduğunu, yaratıcıya ve şeylere dair hakikat olan 
burhanların zamanla kıymetsiz söz yığınına döndüğünü72 
söyleyen mütefekkir-felsefeci, birçok akım ve filozofu mevzu 

                                                           
70 Hilmi, Allah’ın İnkâr Mümkün Müdür?, s. 50-51. 
71 Hilmi, Gençlere: Hangi Meslek-i Felsefeyi Kabul Etmeliyiz? Ya da 
Darulfünûn Efendilerine, s. 49-57. 
72 Hilmi, Allah’ın İnkâr Mümkün Müdür?, s. 69. 
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edinmiştir. Anaksagoras, Anaksimendros, Aristoteles, A. 
Comte, F. Bacon, Baron de Holbach, Berkeley, D. Hume, 
Demokritos, Descartes, Diderot, De Bauer, Eflatun, 
Empodokles, Fichte, G. Bruno, Hegel, Herakleitos, H. Spencer, 
Kant, Leibniz, Locke, Lucretios, Leukippos, Malebrance, N. 
Hartman, Parmanides, Protogaras, Pythogaras, S. Simon, 
Schelling, Spinoza, J. S. Mill, Thomas Reid, Voltaire gibi batılı 
filozoflardan, Büchner, Lamark, Darwin, Galileo, Dozy, Caarre 
de Vaux, Wundt, Dalton, Dante, Goethe, Dugald Stewart, E. 
Haeckel, Hamilton, Karl Vogt, Renan, Royer Collard, P. Straton, 
Renan ve D. F. Straus düşünür ve bilim adamlarından bahsettiği 
gibi A. Geylani, İbn Rüşd, İbn Sina, Farabi, İbn Teymiye, İmam 
Gazzâlî, Mevlana, İbn Arabi, M. Abduh ve C. Afgani gibi İslâm 
mütefekkirlerinden bahseden geniş bir felsefe-bilim birikimine 
sahiptir.  

O, bu bağlamda akliyyun/rasyonalistler, ilahiyyun/ 
deizm, tecrübecilik/empirizm, fehmiyyun/konseptualizm, 
vücudiye/panteizm, reybiyyun/sceptiques, ferdiyet-monizmi, 
fikriyyun-zihinciler, hissiyun/sensualizm, hakikuyyun/realis-
tes, lafziyyun/nominalistes, hikemiyyun/dogmatiques, tenkit 
felsefesi/kritisizm ve iktitaf/eclectisme gibi akımları inceler.73 
Birçok akımın içinde düşünürün gençlere tavsiye ettiği felsefî 
meslek; kişinin ya da filozofun dünya görüs ̧ünü, sistemini 
oluştururken, farklı hatta kars ̧ıt fikirleri, inançları ve öğretileri 
sistemsizce bir araya getirmesi tavrı olan seçmecilik (intihab, 
iktitaf: eclectisme) yani eklektizmdir.74  

Gençler usulde mahrum hayat ve toplum hakkında bir 
felsefeleri yoktur. Gençler fikirlerin ve şeylerin üzerinde etikete 
kanmaktadırlar.75  

 

3. Bir Lüzum Olarak Felsefe-Din Münasebeti 
Filibeli’ye göre bilim insanlığın merakını, felsefe aklını, 

                                                           
73 Ekici, a.g.e., s. 282-286. 
74 Bektaş, a.g.e., s. 70. 
75 Hilmi, Gençlere: Hangi Meslek-i Felsefeyi Kabul Etmeliyiz? Ya da 
Darulfünûn Efendilerine, s. 33-35. 
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din ise ruhunu beslediği için insanlık aynı anda dine, felsefeye 
ve bilime ihtiyaç duymaktadır.76 Filibeli felsefenin 
ehemmiyetine değindikten sonra dine felsefî bir tanım 
getirmeye çalışır. Ona göre din; iki ucun birleştirilip 
toplanmasından meydana gelen bir fikirdir. Bu iki ucun biri 
sosyal topluluk veya birey, diğeri insanlıktan ayrılmaz bir 
şekilde adeta zorunlu olarak kalbe doğan tabiatüstü hakikattir. 
Bir insanın kendinden üstün ve muhtaç olduğu bir kudreti 
anlaması ve itiraf etmesidir.77 Din, statik ve spekülatif bir duygu 
değil, daha çok aksiyonel boyutu da olan bir gerçekliktir. Allah 
tarafından vazedilip, mensuplarını dünya ve âhirette kurtulus ̧a 
ulas ̧tıran inanç ve amellerden ibaret bir müessesedir.78  

Filibeli’ye göre insanda aşk ve nezahet hisleri baki 
kaldıkça kaba bir hayvan derecesine inmedikçe din hissinden 
kopmaz. Dinin hallerinden kopanlar iflah olmaz. Vicdanın ve 
dinî hissin gıdası salt olarak felsefe ve filozoflar olamaz. 
Nitekim -en- sahih, vicdanî, insani ve fennî cevabı filozoflar 
(Eflatun, Buda, Aristo, Augustin, Spinoza, Kant, Comte, Renan) 
değil Hz. Muhammed vermiştir.79 Dini; ferdi ve içtimai varoluş, 
manevî ve fikri oluş olarak anlayan mütefekkire göre doğuda 
hakim duygu dindir ve milletin dinî duygularını rencide 
etmekle ele bir şey geçmez. Bilakis din, yücelik hissi halini alırsa 
ve hikemi saflığı kazanırsa terakki ve tekâmülün en büyük 
etkeni olur.80 Dinin tarihsel ve toplumsal önemini şu şekilde 
ifade eder;  

"Din, tarihin zaptedemedig ̆i pek eski zamanlardan beri 
beşeriyette mevcuttur. Tarih öncesi, yani birkaç yüz bin sene 
evvel yaşayan insanların bugün kes ̧fedilen kalıntılarından ve 
bıraktıklarından din hakkında bir fikre sahip oldukları 
sonucuna varılmaktadır. Denilebilir ki, insanlar tefekkür, 

                                                           
76 Bektaş, a.g.e., s. 80. 
77 Hilmi, İslâm Tarihi, s. 41. 
78 Aydın, a.g.e., s. 73. 
79 Hilmi, Beşeriyetin Fahr-i Ebedisi Nebimizi Bilelim, s. 25-27. 
80 Hilmi, Gençlere: Hangi Meslek-i Felsefeyi Kabul Etmeliyiz? Ya da 
Darulfünûn Efendilerine, s. 60. 
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muhakeme, mukayese ve istidlale güç yetirdikleri zamandan 
beri bir dine sahip olmuşlardır.81  

Düşünüre göre toplumun selamete ermesinde aslî 
vazifeyi yüklenecek iki sınıf; muallimler, mütefekkirler ve 
mütefenninler ile din hizmetkârlarıdır (ulema ve meşayih). Bu 
iki sınıf vazifesini yerine getirmeyip ve yetersiz kalmaktadırlar. 
Filibeli, ulema-aydın arasındaki yabancılaşmaya dikkat çekip 
ulemanın davranışlarında ısrarcı olması neticesinde toplumun 
cahil avam tabakası ile eğitimli aşırı ve dinsiz olan fenciler gibi 
iki gruba ayrılacağını ve âlimlerin yalnızca birinci grubun kabul 
ettiği ve yolundan gittiği insanlar olarak kalacağını ya da 
toplumun zamana uyum sağlamayan ulemayı tasfiye ederek 
kendi vicdani duygularını ve toplumun görüşlerini esas alacak 
yeni bir sınıf meydana getirir. Bu ayrılıklardan kurtulmamız 
gerekir.82 Çözüm şekli olarak değil dinî, millî, siyasî vs. 
sorunları özünden yakalayarak bir programa bağlamakta 
yatmaktadır.83  

Ona göre dinin suistimalinden ortaya çıkan sonuçlar ile 
dinin gerekli olmadığını yahut zarar verici olduğunu iddia 
etmek en parlak safsatalardan sayılır. O dinin lüzumuna dair 
tarihi delil olarak iki önerme kullanır. Dinin emirlerine uygun 
hareket etme ve din namına işlenen güzellikler kötülüklerden 
daha çoktur ve din namına yapıldığı halde dinin suistimali ile 
meydana gelmiş dinin men ettiği şeylerdir.84 Din ve ahlak 
manasız sözlerse insan cemiyetinin anarşist olması tabi ve 
meşrudur. Sosyal düzene meşruiyet rengini din ve ahlak verir. 
Teselli ve ümitten, adalet ve sevgi görmeden mahrumiyet 
birincilere intiharı, ikincilere anarşiyi getirir. Bir dinsiz 
nazarında insanlık, fazilet, mürüvvet, şefkat, insaf gibi cüce 
kelimelerin hiçbir manası yoktur. Bir dinsizin nazarında “hissiz, 
vicdansız, lakayt ve insafsız kudretten vücutları soyutlamaktan 

                                                           
81 Akt. Aydın, a.g.e., s. 75. 
82 Hilmi, Allah’ın İnkâr Mümkün Müdür?, s. 19-21. 
83 Hilmi, Gençlere: Hangi Meslek-i Felsefeyi Kabul Etmeliyiz? Ya da 
Darulfünûn Efendilerine, s. 11. 
84 Hilmi, İslâm Tarihi, s. 49. 
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ibaret kâinatın kanunlarından başka bir şey olmaz. Hatta dinsiz 
için merhamet, sinirler kuvvetinin zayıflığı meselesi olup ayrıca 
bir manası yoktur. Bir dinsizin karısından sadakat, 
sevgilisinden vefa, evladından saygı, hemcinsinden iltifat 
beklemeye salahiyeti ve hakkı yoktur. Ona göre bir din ne 
derece batıl olursa olsun yine insanın hayvanlaşmasına mani 
olacak düsturları kapsar.85  

Ahlak, toplum ve hürriyetin ve saadetin kaybedilmesini 
üç esas sorun olarak gören Filibeli, uygarlığın bu üç esastan 
koptuğunu iddia eder. Döneminin uygar toplumunu, hissiz ve 
vicdansız mekanik kanunların uydurduğu acayip şeylerden 
meydana gelmiş bir yığın olarak nitelendirir. Ona göre bu öyle 
bir yığındır ki üç beş günlük hayat için sayısız elemlere ve 
kederlere göğüs germeye mahkûm bir yığındır. Böyle bir 
adamdan ve toplumdan beklenecek hareketler vazife içermez 
ve faziletli olamaz.86 Avrupa için bir felaket olan dinsizlik doğu 
için en korkunç afet olur.87 Filibeli için en helak edici durum, 
hikmetsiz ve sûrî/şekli bir taassupla mukallidane ve çocukça 
bir dinsizliktir. “Ayırıcı özelliği cahilane sofuluk ve 
mukallidane dinsizlik olmayıp sadece hak ve hakikat olmalıdır” 
diyen yazar, gençlere şu tavsiyede bulunur;  

Din işlere ve hususlara karşı kayıtsız kalmak dinî idareyi 
İsrailiyat veyahut nakliyattan başka sermayesi olmayanların 
eline bırakmak millî yükselişe engel olan en helak edici bir 
engeldir. Yüce dinî duygu İslâm’ın birliğine ve yükselişine 
insanın saadetine ve tekâmülüne alet olmazsa mahiyetini 
kaybederek cehalet ve sefalete sebep olur. Bu ince noktayı 
gençler unutmamalıdır.88 

Ona göre hikmet ehli İslâm toplumunu uyarmalı ilmi ve 
asri bir zihin inşa etmek mezhepleri ve tasavvufu tevhidi bir 
zemine iskân etmelidir. Dinî hislerini rivayet ve hurafeden 
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kurtarmak ve İslâm toplumunu Müslümanlığını koruyarak Batı 
medeniyetiyle rekabet edebilecek olgun bir hâle gelmek 
yüceltilmiş beklentiler uğrunda kudretli eserler için teşekkül 
etmek amaç olmalıdır.89 İslâm Teolojisinin tecdide ihtiyacı 
olduğunu beyan eden Filibeli, “Üss-i İslâm” adlı çalışmasıyla 
yeni bir teoloji üretmeye çalışmıştır. Ona göre kadim/ancient 
mantığı ve bilgiyi kullanarak günümüz insanını ikna etmek 
mümkün değildir. İslâm toplumunun düşünce reformunu ve 
ivedi olarak yenilenmesi gerektiğini hissetmektedir.90  

Spencer’ın tekâmül felsefesini benimseyen Filibeli, 
tekâmül kaidelerinin sabırla tatbik edilmesi gerektiğini 
söylerken fakat sert Darwinci bir yaklaşımı olumsuzlar. Ona 
göre içtimai bir heyeti harekete getirecek medeni ve ilmi 
manivela “muhabbettir, kahır ve istibdat değildir.91 
Şehbenderzade çağdaş Batı medeniyetinin temel felsefesinin 
Darwin’in hayat mücadelesi ve doğal ayıklanma teorilerini 
toplum ve siyaset hayatında güçlünün zayıfı yok etmesi ilkesine 
doğru genişleten haksız bir sosyal Darwincilik olduğunu 
belirtir.92  

Darwin’in fizikteki “hayat rekabeti” “ayıklanma” ve 
“galebe” nazariyelerinin yer değiştirip çevresini genişleterek 
toplum hayatına tesir bu nazariyelerden üretilmiş prensiplere 
tabi oldu. …Darwin nazariyesine göre hayat mücadelesinde 
yalnız gaye ve maksat göz önüne alınmak lazım geldiğinde 
tabiatın mahv ve yokluğuna mahkûm ettiği zayıflara karşı 
müsaade ve alicenaplık, gayr-ı tabii bir takım aptalca duygular 
seviyesine inmiştir.93 

                                                           
89 Ekici, a.g.e., s. 133. Bkz. Heyet-i Hikmet, Müslüman 
Terakkiperverliği 
90 Gündüz, Şinasi ve Yaran, C.S. (2005). Change and Essence: 
Dialectical Relations Between Change and Continuity in the Turkish, 
Washington: Council for Research in Values and Philosophy, s. 111.  
91 Ekici, a.g.e., s. 397. 
92 Hilmi, Yirminci Asırda Âlem-i İslâm ve Avrupa Siyaseti, s. 15. 
93 A.g.e., s. 40.  
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Tekâmül kervanına yeni girmiş bir millet olduğumuzu ve 
diğer milletlerin geçirdiği tekâmül devirlerini ivedi olarak 
geçirmeye mecbur olduğumuzu94 iddia eden Filibeli’ye göre 
medeniyet ve din, tekâmül ve terakkiyi gerektirir.95 Tekâmül ve 
terakkide tecrübe sahibi olanların tecrübesinden istifade 
etmemiz gerektiğini iddia eden Filibeli için yarım asırda 
Avrupa’ya yetişen Japonya bu iddiasının şahididir. Yararlı 
olduğu gibi zararlı amilleri olan Avrupa pazarında Japonlar 
gibi güzel ve faydalı olanı seçmeliyiz.96 Ne taassup ne kötü taklit 
görüşüne sahip Filibeli’ye göre milleti terakkiden alıkoyacak iki 
şey; ebediyet ve hayat şartlarını ihmal edecek olan terakkiye 
düşmanlık ve hastayı sahte tababetle tedavi edeyim derken 
öldürmek olan sığ bir taklittir.97 

Sanayi ve insani tekâmüllerin fen sayesinde olduğunun 
farkında98 olan mütefekkir, düşüş ve düşünüş arasında bağlantı 
kurar ve tekâmül ve terakki zeminine düşüşle kişinin 
“düşünür-mütefekkir” adını aldığını ifade ederek insan-fikir 
bilimin önemine dikkat çeker. Geri kalmışlığı aşmada 
gelişme/tekâmül fikrinin alınması gerektiğini ifade eder. 
Bunun için de, ilahiyat ve felsefe gibi, Müslümanların geri 
kaldıkları ilim bu alanda ilim şubelerini geliştirmeli bu alanda 
ilim adamı yetiştirmeye ve eserler ortaya koymaya çalışmalıyız 
teklifinde bulunur.99 

 
 
 

                                                           
94 Aydın, a.g.e., s. 70. 
95 Ekici, a.g.e., s. 314. 
96 Hilmi, Gençlere: Hangi Meslek-i Felsefeyi Kabul Etmeliyiz? Ya da 
Darulfünûn Efendilerine, s. 33-34. 
97 Hilmi, Allah’ın İnkâr Mümkün Müdür?, s. 16. 
98 A.g.e., s. 19.  
99 Apak, Adem. (1999). Osmanlı Meşrutiyet Dönemi Tarihçilerinden 
Şehbenderzade Filibeli Ahmet Hilmi’nin Tarih Metodolojisiyle İlgili 
Görüşleri, Uludağ Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi, sy. 8, s. 281. 
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Sonuç 
Balkanlardan/Filibe Edirne ve İstanbul’a oradan 

Fizan/Afrika’ya kadar uzanmış bir ömre sahip olan Filibeli 
Ahmet Hilmi gerek hayat hikâyesi gerekse fikirleri bakımından 
merkezi bu topraklar olan ve Batı-Doğu uzantısında kuşatıcı bir 
birikime sahip son devrin düşünürlerindendir. A. Cevdet Paşa, 
tarih ve İslâm hukukunda ne ise Ahmet Hilmi de felsefe için 
odur. Yaşadığı yıllar bakımından döneminin toplumsal ve 
siyasal olaylarından etkilenerek düşünce ve yazı dünyasını 
oluşturmuştur. Bu bağlamda adeta bir matbaa gibi çalışan 
Filibeli, makale ve denemelerini genel itibariyle kendi kurmuş 
olduğu dergi ve gazetelerde yayımlamış ve kitap çalışmalarını 
da aksatmamıştır.  

Bir vatanı kaybetmenin ve “muhacir” olmanın ne anlama 
geldiğini iyi bilen Filibeli, vatanın kaybedileceğini yüksek bir 
hissiyatla hissetmiştir. Sorunların ne olduğunu ve çözümlerin 
ne olabileceğini millî, manevî ve dinî bir duyarlılıkla dile 
getirmiştir. Bu duyarlılığa bağlı olarak toplumun millî ve 
manevî bağlarının kopmasının toplumsal çöküşü meydana 
getireceğini ifade etmiştir. Avrupa karşısındaki “geri kalmışlık” 
durumunun oluşturduğu hüzün, döneminin düşünürlerinin 
çoğunda (M. Akif Ersoy, S. Halim Paşa, Ziya Gökalp, Abdullah 
Cevdet) olduğu gibi Ahmet Hilmi’de de görülür. O da 
çağdaşları gibi Japonya modelini bir terakki modeli olarak 
görür. Avrupa’yı salt olarak olumsuzlamayıp bu uygarlığın iyi 
ve kötü yönlerinin bulunduğunu ve alınacak şeylerde faydalı-
faydasız ayrımının olması gerektiğini ifade eder. Din ve 
geleneğin kaybedilmesini felaket olarak gördüğü gibi 
teceddüdün vazgeçilmez bir olgu olduğunu iddia eder. En geri 
kalan felsefe ve teolojinin birlikte yoğrulmasıyla ilim ve fenlerin 
de gelişeceğini düşünür.  

Osmanlı’nın yaşamış olduğu “geri kalmışlık” 
“dağılmışlık” durumu, döneminin düşünürlerinin çoğunu kafa 
karışıklığına ittiği gibi Filibeli’yi de etmiştir. Din ve geleneğe 
önem vermesine karşı verdiği örneklerin İslâm-bilim 
düşüncesinin düşünürlerinden çok Batılı düşünürlere ait olması 
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ilginç bir durumdur. Elzem olan bir teceddütten 
bahsetmektedir fakat bu teceddüdün nasıl olacağını bir 
programa ve usule bağlamamaktadır. Bunun en büyük 
nedenlerinden biri eserlerinin çoğunun dergi ve gazetelerde 
yayımlanmış olmasıdır. Haliyle bu durum onun hem sistematik 
ve uzun vadeli düşünmesini hem de sistematik yazmasını 
olumsuz yönde etkilemiştir. Filibeli’nin siyasal duruşu ise ayrı 
tartışılması gerekilen –kanaatimce- isabetsiz bir duruştur.  

Filibeli’yi döneminin yazar ve düşünürlerinden ayıran en 
önemli özellik, Batı Uygarlığına eleştirel yaklaşmasıdır. Onun 
bu konuda eleştirel olmasının en büyük nedeni; şer gibi görülen 
fakat onun manevî ve maddî fikir yapısını etkileyen 
Fizan/Afrika sürgününde İngiliz, Fransız ve İtalyanların 
sömürgecilik uygulamalarıdır. Nitekim bu durum onun 
bilimsel ve siyasî Darwinist tekâmülcü felsefeye yönelik 
yaklaşımının olumsuz olmasına yol açmış ve Spencer’ın felsefî 
anlayışı olan tekâmülcü felsefesini belirlemiştir. Onun 
felsefesinde terakki ve tekâmül yani ilerleyerek gelişmek 
esastır.  

Teoman Duralı’nın “1910’larda 1912’lerde biz felsefe 
yaratacak bir duruma geldik ondan sonra bütün 
geçmişimizi havaya uçurduk.”100 söyleminin müşahhas hali 
olan Filibeli Ahmet Hilmi’dir. Yalnızca felsefe tarihi 
aktarımında bulunmayan Filibeli, felsefe yaptığı gibi tarih, 
kelam, sosyoloji ve siyaset gibi alanlarda da mahir ve 
birikimlidir. Ne yazık ki ilim için çok genç denilebilecek bir 
yaşta (49) vefat etmesi onun talihsizliği olurken ondan sonra 
felsefe-bilim geleneğinin yıkılışı da felsefenin bu topraklarda 
yaşadığı en büyük talihsizlik olmuştur. Yaptığım 
araştırmalarda hakkında yaklaşık olarak tarih, edebiyat ve 
ilahiyat alanlarında 20 lisansüstü (ikisi doktora) tez yazılan 
Filibeli üzerine müstakil olarak Felsefe Bölümlerinde doktora 

                                                           
100 Duralı, Teoman. (2019). Yazıyı Değiştirmek Bir Soykırımdır, Bizde 
De Öyle Oldu, https://www.gzt.com/roportaj/yaziyi-degistirmek-
bir-soykirimdir-bizde-de-oyle-oldu-3511261, (Erişim Tarihi: 
01.10.2019).  

https://www.gzt.com/roportaj/yaziyi-degistirmek-bir-soykirimdir-bizde-de-oyle-oldu-3511261
https://www.gzt.com/roportaj/yaziyi-degistirmek-bir-soykirimdir-bizde-de-oyle-oldu-3511261
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tezi yazılmadığı gibi yalnızca bir tane yüksek lisans tezi 
yazılmıştır. Bu gösterge Felsefe bölümlerinde genelde Türk 
Felsefesinin özelde ise Filibeli Ahmet Hilmi’nin ne kadar ihmal 
edildiğinin izahıdır. Filibeli, hususiyetle felsefeciler tarafından 
ihmal edilmiş olan ve çalışılması gerekilen bir felsefeci-
mütefekkirdir.  
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FİLİBELİ AHMET HİLMİ’YE GÖRE YÖNTEM SORUNU 
 

Ramazan TURAN* 

 
Giriş 
Filibeli’nin yaşadığı dönem Osmanlı Devleti’nin en sancılı 

dönemidir. Tanzimat ile başlayan ıslahat hareketleri sonrasında 
Kanun-i Esasî ve 1908 yılında II. Meşrutiyet’in ilanı devletin 
içinde bulunduğu sosyal ve siyasal düzeni iyileştirme 
çalışmalarından bazılarıdır. Bu dönemde devletin bütünlüğünü 
tehdit eden olayları engellemek dağılmasını önlemek için birçok 
aydının tespit, tedbir ve çabaları söz konusudur. Filibeli Ahmet 
Hilmi de bu aydınlardan biri olarak Osmanlı Devleti’nin içinde 
bulunduğu, sosyal, siyasal, ekonomik problemleri tespit etmiş 
ve çözüm önerileri geliştirmiştir.1  

Filibeli’nin bu tespitleri şu başlıklar altında özetlenebilir.  

 Osmanlı Devleti medeniyet yarışında geri kalmıştır. 
Avrupa medeniyeti yükseliş nöbetini devralmış, İslâm’ın 
alacağı vaziyet Müslüman toplulukların davranışına göre 
belirlenecektir. 2  

 Medeniyet tarihine bakıldığında görülür ki fikirler ve 
kavimler nöbetleşe el değiştirmişlerdir. Bir topluluğun yükselişi 
diğer toplulukların inhitatı ile mümkün olmaktadır. 3 

                                                           
*Dr. Öğr. Üyesi, Tekirdağ Namık Kemal Üniversitesi, 
rturan@nku.edu.tr 

1 Ömer Aydın, “Filibeli Ahmet Hilmi'nin Din Anlayışı”, İstanbul 
Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi, sy. 4, 2001, s. 70. 
2 Şehbenderzâde Filibeli Ahmet Hilmi, İslâm Tarihi, Ötüken Yayınevi, 
İstanbul, 1974, s. 621. 
3 Şehbenderzâde Filibeli Ahmet Hilmi, İslâm Tarihi, s. 620. 
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 “Tabii ve insani kanunları, zaman ve muhitin daimi 
değişmesini, tekâmül ve terakkiyi inkar, beşeriyeti istihkar 
demektir”. 4  

 “Hayat yenileşme demektir”. Tekâmülün kanunları, 
zaman ve mekân değişiklikleri kişiler üzerinde etkili olduğu 
kadar toplumlar üzerinde de etkilidir. Bu etkiden kaçmak 
mümkün değildir aksi takdirde önce hastalığa sonra ölüme 
dönüşür. Ona göre, din ile meşgul olanlar İslâm cemiyetini bir 
tarih yanlışı halinde zamanları dışında yaşatmak için 
çabaladılar. 5 Dolayısıyla bu usul başarılı olamadı.  

 Duraklama ve mazinin hikâyesiyle yetinmek artık 
günümüze hitap etmemektedir. Kuran’ın ve sünnetin ruhu 
Müslümanlar için tükenmez irfan ve kültür alanıdır. İlerleme, 
yenilenme, uyanma arzusunu bugün için artık hükmü 
kalmayan vasıtalarda aramamak gerekir.6  

 Bir millet duraklama ve çöküş nedenlerini bilmedikçe, 
yükselme ve kalkınmanın nedenlerini, gereklerini bulamaz, 
anlayamaz.7 

 Bütün bu problemler doğu dünyasının yanlış 
yönteminin ya da yöntemsizliğinin ürünüdür.  
 

1. Filibeliye Göre Yöntemin Önemi 
Filibeli’ye göre medenî hayatta en zaruri olan şey fikirler 

ve amellerde sağlam bir usule sahip olmaktır. Tabiat, insan 
yaşamı için en güzel örnektir, tabiatta keyif ve tesadüfe yer 
yoktur, tabiatta eşsiz güzellikler, sistemli bir düzen hüküm 
sürmektedir. Fikirler ve amellerde düzenli bir usul 
gözetmeyenler asıl amaçlarına ulaşamazlar.8 Dolayısıyla hem 

                                                           
4 Şehbenderzâde Filibeli Ahmet Hilmi, İslâm Tarihi, s. 646. 
5 Şehbenderzâde Filibeli Ahmet Hilmi, İslâm Tarihi, s. 637. 
6 Şehbenderzâde Filibeli Ahmet Hilmi, İslâm Tarihi, s. 636. 
7 Şehbenderzâde Filibeli Ahmet Hilmi, İslâm Tarihi, s. 621. 
8 Şehbenderzâde Filibeli Ahmet Hilmi, Hangi Meslek-i Felsefeyi Kabul 
Etmeliyiz? Ya da Dârü’l-fünûn Efendilerine Tahrîrî Konferans, haz. 
Semih Doğan, Büyüyenay Yay., İstanbul 2017, s. 23.  
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teorik alanda hem de pratik alanda da usulüne uygun yöntem 
gözetilmelidir. 

Filibeli yöntemin sağlam temeller üzerine kurulmasının 
önemine değinir. İlk etapta en iyi bilinenden yani kendinden 
başlamak gerekir. Sağlam bir benlik inşasının önemine değinir. 
Yine Filibeli’ye göre “varlığın hakikati ve onun sebebi 
bilindikten sonra onların birer teferruatı olan yaratıklar ve insan 
da öğrenilmiş olur” ifadesi, ilk bakışta doğru görünse de felsefe 
tarihi bu durumun doğru olmadığını göstermiştir. İlk önce 
insan, idrakın nereden geldiğini, neden ibaret olduğunu, 
sınırlarının ne olduğunu, kurallarını kısaca kendini bilmelidir. 
Filibeli “Elindeki ölçünün kıymetini ve vazifelerini bilmeyen 
kişinin tarttığı şeylere güvenilebilir mi?” 9 diye sorar, ona göre 
insanın elinde kendi vicdanı ve idrakinden başka bir alet 
yoktur. Bu ilkeye uymamanın cezası insanlık tarihi boyunca 
çekilmiştir. Dün kuvvetli olduğu sanılan deliller ve ispatlar 
bugün değersiz söz yığınlarına dönüşmüştür. 10 En başta bu 
esasa dikkat edilmelidir.  

Filibeli’ye göre, doğu dünyasının en büyük problemi 
yöntem sorunudur. Yöntemsizlik açık ve belirli bir idealin 
olmaması sonucunu doğurur. Doğu dünyasında idealize edilen 
şey belirli bir maksadı hedeflemez, bunun yerine umumi bir 
temenni peşine düşülür. Hedefe ulaşmada irade ve gayret 
zayıftır; buna karşın tesadüfler umut kaynaklarıdır. Yine doğu 
dünyasında “atalet, aşırı tevekkül ve şaşkınlık” hüküm 
sürmektedir. Filibeli bu durumun o kadar etkili olduğunu 
düşünür ki bunu ırsî bir eksiklik olarak algılar. Bu usulsüzlük 
doğunun servetini ve zekâsını gerektiği gibi kullanmamasına 
yol açmıştır. Bununla bağlantılı olarak Filibeli her insanı bir 
kuvvete benzetir, ona göre tabiatın verdiği bu kuvvet başıboş 
bırakıldığında hedeflenen amaca ulaşması zordur. 11 Filibeli’ye 

                                                           
9 Filibeli Ahmet Hilmi, Allah’ı İnkar Mümkün mü?, Çağrı Yay., 
İstanbul 2015, s. 52. 
10 Filibeli Ahmet Hilmi, Allah’ı İnkar Mümkün mü?, s. 52. 
11 Şehbenderzâde Filibeli Ahmet Hilmi, Hangi Meslek-i Felsefeyi 
Kabul Etmeliyiz?, s. 24.  
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göre ilk etapta medeni bir dünyada takip edilmesi gereken 
sağlam bir yöntem olmalıdır. Bu durumda en uygun olanı tahlil 
yöntemidir. 

2. Tahlil Yöntemi 

Filibeli’ye göre en sağlam ve doğu dünyasının ihtiyacı 
olan yöntem tahlildir. Tecrübenin mahiyeti tahlile dayanır. 
Zihin, fikirler ve şeyleri terkip halinde algılar. Çoğunlukla zihin 
aynı derecede süslü fikirler karşısında hangisini tercih edeceği 
konusunda tereddüt yaşar. Tahlil, bütünü parçalara ayırıp daha 
kolay işlenir ve anlaşılır hale getirmektir. Tahlil usulü bünyede 
yerleşmemişse hisler ve temayüller zihni yönlendirir. Tahlil 
edilmemiş bütünlükçü ve terkibi fikirler birbirini örter, bu 
durumda hislerimiz ne kadar derinlikli olursa olsun 
içgüdülerimiz bizi yönlendirir ve asıl meseleden uzaklaştırır.12  

Filibeli insanların eksikliklerinin az çok farkında 
olduğunu fakat problemin tam olarak tespit edilmediğini 
belirtir. Ona göre ne olmak istenildiğinin cevabı 
içselleştirilmemiştir. Bu soruya cevap verilse bile cevaplar çok 
genel olmaktadır, bireyi tatmin etmeden uzaktır. Hatta çok 
cazibeli cevaplar dahi verilmiştir; “vatanı imar, milleti 
yüceltmek, ahlakı saflaştırmak, ilerlemek” bu cevaplardan 
bazılarıdır. Fakat bu genel cevaplar ne derecede parlak ve 
cazibeli ise de o derece anlamsız ve belirsizdir. Toplumda 
düzenli bir usul ve gayenin olabilmesi, etkili insanların 
varolması ve bu etkili insanlarda öncelikle bireysel ve ikinci 
olarak toplumsal usul ve gayelerin yerleşmiş olması 
gerekmektedir.13  

Filibeli’ye göre yöneticiler de yöntem konusunda halktan 
ayrı tutulmamalıdır, onlar da milletin sahip olduğu seviyeyi 
yansıtırlar. Temenniler çok geneldir; milletin her ferdinin 
temennisi sorulsa “mutluluk” şeklinde cevap alınır. Dahası 

                                                           
12 Şehbenderzâde Filibeli Ahmet Hilmi, Hangi Meslek-i Felsefeyi 
Kabul Etmeliyiz?, s. 23.  
13 Şehbenderzâde Filibeli Ahmet Hilmi, Hangi Meslek-i Felsefeyi 
Kabul Etmeliyiz?, s. 32.  
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hükümete, yetkililere, meclise temennileri sorulsa çok genel 
ifadelerle karşılaşılır, örneğin “milletin mesut olması ve vatanı 
imar etmek” gibi. Filibeli’ye göre bu temenniler son derece 
genel ve kapalı ifadeler ve düşüncelerdir. Dolayısıyla belirsiz 
akli idealler, sevki tabii şahsi ya da sevki tabii içtimai alanına 
girer, umumi ve belirsizdir. Ona göre bu halin en büyük 
göstergesi bu topraklarda çabaların boşa gitmesidir. İşe nereden 
başlanacağını bilememe, yöntemi tespit edememek, çözülmesi 
gereken problemleri öncelik derecesine göre sıralayamamak 
usul eksikliğinin en önemli göstergesidir. Örneğin Filibeli’nin 
ifadesiyle yol denilince toplumda bütün yollar, servet 
denildiğinde her türlü servet, maarif (bilgi) denildiğinde akla 
gelecek her türlü bilgi algılanır, büyüklükler görülürken 
küçüklükler -ki önemli olanlar onlardır- görülmemektedir. Bu 
durumu Filibeli hayret/şaşkınlık ve bedevilik olarak 
isimlendirir.14 

Filibeli bir şeyin değerinin onu kendisi gibi bir şeyle ya da 
zıddıyla mukayese ederek belirleneceğini söylemektedir. 
İngiltere’nin Sudan’daki valisi Hanns Vischer’in yaşamından 
bir kesit aktararak sağlam bir irade ve kararlılıkla, olabilecek 
ihtimalleri doğru bir tahlili yöntemle tetkik edip, en ağır 
sorunların nasıl üstesinden geldiğine dikkat çekmektedir. 
İngiliz vali için şu ifadeleri kullanır; “doğu ile batılı arasındaki 
fark makine adı verilecek derecede düzenli bir şekilde ve bir 
usul dairesinde hareketinden ve bir doğulunun ise tamamen 
düzensiz ve usulsüz tavırlarından” ileri gelmektedir.15 Ona göre 
bu başarı yeterli bir ameli usul ile izlenilen idealin ürünüdür. 
Doğu dünyasında ise belirli bir amacı hatta düzgün bir usulü 
olan yok denecek kadar azdır onun ifadesiyle “en-nadir ke’l-
madumdur”. 16  

                                                           
14 Şehbenderzâde Filibeli Ahmet Hilmi, Hangi Meslek-i Felsefeyi 
Kabul Etmeliyiz?, s. 29.  
15 Şehbenderzâde Filibeli Ahmet Hilmi, Hangi Meslek-i Felsefeyi 
Kabul Etmeliyiz?, s. 25.  
16 Şehbenderzâde Filibeli Ahmet Hilmi, Hangi Meslek-i Felsefeyi 
Kabul Etmeliyiz?, s. 27.  
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Filibeli, her ne kadar doğu dünyasının sorunlarının 
üstesinden gelmesi için en uygun yöntemin tahlil olduğunu 
belirtse de yazısında tahlil yöntemiyle ilgili derinlemesine bir 
analiz görülmemektedir. 

 

2. Doğu ve Batı Dünyasının Dört Temel Karakteri 
Filibeli doğu toplumunda olan ve olmayan özellikleri 

sıralar. Ona göre olmayan özellikler; “itimat, irade kudreti, 
toplumsallık, pratik düşünce olarak sıralanabilir. Buna karşın 
mevcut olan özellikler; şahsilik, kendini beğenmişlik, karışık 
nazariyeler, safdillik ön plana çıkar.  

Doğuda olmayan özellikler içerisinde en öncelikli olanı 
itimattır, itimat insanın ideali takip etme konusundaki sabır ve 
sebatı, hedefe ulaşacağına yönelik kendine güvenidir.17 İrade 
kudreti hedefe ulaşmanın arzulanması, karşılaşılacak zahmet 
ve güçlüklerle başa çıkmanın değerini kavramaktır. 
Toplumsallık ise kişisel menfaat ile üyesi olduğu toplumun 
menfaatleri arasındaki dengeyi sağlamaktır. Pratik düşünce ise 
hedefe ulaşma konusunda en uygun, en mümkün, en kestirme 
yolu bulmaktır. Bu sayılan dört özellik usul ve idealle birlikte 
olması gereken özelliklerdir.  

Buna karşın doğu dünyasında ise toplumsallık yerine 
kişisellik vardır. Kişisellik insanın kendi çıkarını gözetmesi ya 
da kendi çıkarını toplumun çıkarlarından üstün görmesi ve 
toplumun hukukunu küçümsemesidir. Yine doğu toplumunda 
irade kuvvetine karşın kendini beğenmişlik hâkimdir. Kendini 
beğenme, böbürlenmenin çirkin şeklidir, insanın kusur ve 
acizliğini fazilet sayması, kendini üstün görmesidir. Pratik 
düşünce yerine toplumumuzda karışık düşünceler hâkimdir. 
Ameli fikrin eksikliğinin önemli sonuçlarından birisi resmi 
işlerde kırtasiye ve havale usulünün yaygınlaşması, özel işlerde 
ise şaşkınlıktır. Bu usulün eksikliğinden dolayı doğu toplumu, 
karşılaşılan problemler karşısında fazla ve gereksiz nazariyeler 
üreterek, nazariyeler içinde kaybolmaktadır. Filibeli’ye göre en 

                                                           
17 Şehbenderzâde Filibeli Ahmet Hilmi, Hangi Meslek-i Felsefeyi 
Kabul Etmeliyiz?, s. 29.  
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basit selamlaşma bile bu usul eksikliğinden dolayı vakit kaybı 
haline gelmektedir. Selamlaşmamızın altında bile bir şekil ve 
düzen verme fikri vardır. Bu endişeden dolayı hedef ve gayesi 
olmayan tertipler peşine gidilir. Asıl maksat olan 
selamlaşmanın dışına çıkıldığı için bu faaliyet müzakere ve 
tartışmalara yol açar. Burada asıl maksat geriye düşmüş 
selamın şekli ve düzeni ön plana çıkmıştır. Sonuçta benzerine 
rastlanmayan bir selam şekli ortaya çıkmış ve iki tarafta 
şaşkınlık içerisinde kalmıştır. Yine safdillik de doğu 
toplumunun özelliklerinden birisidir. Filibeli’nin örnekleriyle 
köy imamının sopayla dünyayı ele geçireceğini düşünmesine 
benzer. Ya da birkaç kitap okuyarak sosyalist, dekadan (düşkün 
hale gelmiş) şahsiyetler, basit araştırmalarla materyalizmi 
benimseyen insanların düştüğü durumdur bu safdillik. Ya da 
köyü idare edemeyecek durumdayken kendisine valilik 
makamına layık görenlerin durumu, basit bir dükkânı 
işletemeyecek olan birinin temel iktisadi problemler karşısında 
ders vermeye kalması da bu safdillikten başka değildir. 18  

Filibeli’nin bu dörderli sıralaması ahlak literatüründeki 
dört temel erdem ve bunların karşılığında dört temel rezilet 
sıralamasına benzetilebilir. Bu sıralama incelemede bütünlüğü 
sağlamak için birçok karakteri dört temel karakter bünyesinde 
toplama amacı taşıdığı gibi zıtlıkları ortaya koyarak öğretim ve 
etkiyi de artırmaktadır. 

3. Taklit Etmede Yöntem 
Toplumda herhangi bir şeye ihtiyaç varsa bu ihtiyaç 

hissedilen şey ya toplum içinde icat edilir ya da daha önceden 
icat edilmişse başka bir topluluktan taklit ya da seçip alma 
yoluyla elde edilir. Filibeli’ye göre insanlık tarihine 
bakıldığında özellikle son birkaç asırda lüzumundan fazla 
şeylerin icat edildiği görülür. Buluş yapan milletler bu 
buluşların sancılarını yaşamıştır. Ona göre Batı toplumunu 
geriden izleyen doğu toplumu bu tecrübeleri baştan yaşamak 

                                                           
18 Şehbenderzâde Filibeli Ahmet Hilmi, Hangi Meslek-i Felsefeyi 
Kabul Etmeliyiz? s. 30-31.  
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zorunda değidir, bu durum anlamsızdır. Fakat öncekiler 
sayesinde, elde ettikleri icat ve tecrübelerden yaralanılabilir.19 
“Ne taassup ne kötü taklit” sloganıyla biçimlenen seçmeci 
metot en uygun olanıdır. 20 Bu mümkün mü? Sorusuna Filibeli, 
Japonya’yı örnek verir. Japonya ona göre bizden çok aşağı 
seviyeden yarışa başladığı halde Avrupa’ya yetişmiştir.  

Batı medeniyeti yaldızlı ve cazibeli değer ve mahiyet 
olarak birbirinden farklı birçok tecrübe ve icadı barındırır. Batı 
medeniyetinin elde ettiği bu tecrübe, birikim ve icatlar nasıl 
alınmalı ve bünyemize uygun hale getirilmelidir. Filibeli’ye 
göre medeniyetin ürünlerinden bir kısmı milleti canlandırmak, 
hayatı devam ettirmek için en lüzumlu ve zorunlu gereklilikler 
iken diğer bir kısmı ise bu gereklilikleri ve amilleri hiçe 
indirecek kadar zararlı amillerdir. Oysa bu ikinci amiller 
birincilere kıyasla daha kolay ele geçer. Buna karşın kolay elde 
edilen bu ikinci amiller sağlam bir fıtrat, terbiye ve iradeye 
sahip olmayan milletler için felaketle sonuçlanır. Örneğin 
matematik ilimleri, mühendislik ve mimarlık alanlarında şöhret 
elde etmek ve çalışmaların meyvelerini toplamak zordur. 
Sağlam bir usul ve sebatkâr gayretler gerekir. Buna karşın 
Filibeli’nin ifadesiyle “ biraz edebiyat okumak, her aklına geleni 
yazmak, her nazariyeyi ve varsayımı benimsemek, nutuk 
atmak, makale yazmak” birinci alanın gerekliliklerine nazaran 
kolaydır. Ona göre sağlam bir usule sahip olmayan yazar ve 
edip hem kendini hem diğerlerini aldatır. 21 

Avrupa’nın tecrübeleri seçilerek alınmalı. 
Toplumumuzun irsi istidalarına uygun olan tecrübeleri almalı, 
Avrupa halkına dahi zarar veren ve bizim için helak edici 
olabilecek tecrübelere rağbet edilmemelidir. Körü körüne taklit 
yerine ihtiyacımız dâhilinde seçerek alma yolunu tutmamız 

                                                           
19 Şehbenderzâde Filibeli Ahmet Hilmi, Hangi Meslek-i Felsefeyi 
Kabul Etmeliyiz?, s. 33.  
20 M Sait,Özervarlı, “Şehbenderzâde Ahmed Hilmi”, TDV İslâm 
Ansiklopedisi, c. 33, İstanbul, 2010, s. 425. 
21 Şehbenderzâde Filibeli Ahmet Hilmi, Hangi Meslek-i Felsefeyi 
Kabul Etmeliyiz?, s. 34-35.  
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gerekir. Taklit kâmil insanda zayıftır buna karşın fikri ve fıtri 
seviyesi zayıf olan ilkel insanın özelliğidir. Taklit eden seviye 
olarak taklit edileninin aşağısındadır. Dolayısıyla insanımızın 
yanlış yaptığı hususlardan birisi de Avrupa’yı düşüncesizce 
taklit etmektir. Filibeli’ye göre düşüncesizce taklit için oraya 
gidenler, acı bir alaycı gülüş getiriyor. Bu insanlar milleti 
reddettiği içim millet de bunlardan uzaklaşıyor, yabancılaşıyor. 

Kaldı ki Avrupa’nın cazibeli, renkli, şatafatlı tarafı yanında, 
zulmü, sefaleti, sahte saadeti de görmek gerekir. Taklit edenler 
bu halleri meydana getiren fikir ve amilleri de ıskalıyor. 22 
Avrupa ilim ve teknik açıdan son derece gelişmiş olmakla 
birlikte dini ve ahlakî prensiplere yeterince önem 
vermemişlerdir bu da toplumu materyalizme doğru itmiştir. 
Yine Avrupa kendi dışındaki toplumları sömürerek savunduğu 
ilklere zıt hareket etmiştir. 

Ona göre medenileşme ve ilerleme gün geçtikçe 
genişlemekte ve artmaktadır. Medeniyet savaşında acziyete, 
eksikliğe, aman dilemeye yer yoktur. Fertlerin birbirine yönelik 
tutumu ile toplumların bir birine yönelik tutumları benzerdir. 
Yaşamak isteyen harp meydanına girmelidir. Hayal peşinde 
olan, yanılanlar için savunma ve korunma şansı dahi yoktur.23 

Filibeli insanlığın aldatanlar ve aldananlar olarak ikiye 
ayrıldığına dikkat çeker. Ona göre insanlık tarihine 
bakıldığında bir yerde saadet varsa orada aldananlar 
azalmamıştır, aldatanlar üzerinde insaf ve iyilikseverlik hâkim 
olmuştur. Mücadele meydanında rakiplerin insaf ve 
iyilikseverliğini beklemek deliliktir. Zira tabii kanunlar böyle 
işlemez. Batı medeniyeti ile ciddi ilişkiye başlandığı andan 
itibaren doğu dünyası aldanmaktadır, mağlup olmasının sebebi 
yüzeyselliğimiz ve taklitçiliğimizdir. Ona göre batılı gibi 

                                                           
22 Şehbenderzâde Filibeli Ahmet Hilmi, Hangi Meslek-i Felsefeyi 
Kabul Etmeliyiz?, s. 37-39.  
23 Şehbenderzâde Filibeli Ahmet Hilmi, Hangi Meslek-i Felsefeyi 
Kabul Etmeliyiz?, s. 40.  
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görünenler var fakat yüksek teknolojik ürünler yapacak 
mühendis, ekonomiyi organize eden iktisatçı bulmak zordur.24 

Filibeli batıdan alınanların genellikle milleti aşağılama, 
dini hafife alma, sembolizm, materyalizm, sosyalizm, özgür 
düşünce vb. görüşler olduğunu, batının sahip olduğu 
medeniyetinin altındaki dinamik güç olan milliyetperverliğin 
göz ardı edildiğini belirtir. Ona göre milliyetperverlik batının 
ezici gücü ve saadetinin altında yatan dinamiklerden birisidir, 
bu gözden kaçırılmaktadır. Avrupa bir tarafta özgürce 
düşünmeyi tavsiye ederken bir taraftan milli ve dini taassup 
Avrupa’nın hala güçlü yönleridir.25 

Filibeli matematik, fen bilimleri, mühendislik gibi 
alanlarda taklit etmenin daha kolay olduğunu, tehlikenin daha 
az olduğunu belirtirken sosyal bilimlerde tehlikenin daha fazla 
olduğunu söyler. Fakat sosyal bilimlerde nasıl bir üslup takip 
edileceği konusunda ayrıntılı ve tatmin edici bir açıklama 
vermemektedir. 

3. Batı Medeniyetine Karşı Alınacak Tedbirler 
Avrupa medeniyetinin özelliği ilerleme, teşebbüs ve icra 

etmede hızlılıktır. Filibeli’ye göre onlara karşı müdafaa 
edebilmemiz için çabuk ve pratik tedbirler alınmalıdır.  

Bu tedbirler iki sınıftır: 
1. Her İslâm ülkesine özel mahalli tedbirler 
2. Bütün İslâm âlemine dönük genel tedbirler. 
Filibeli Birinci sınıf tedbirlerden bizlere has olanları şöyle 

sıralar. 
1. İlmiye sınıfının görevlerinin tayin ve taksimi. 
2. Medreselerin yeni okulların şekline ve metotlarına 

uygun hale getirilmesi. 
3. Tedrisatın ıslahı. 

                                                           
24 Şehbenderzâde Filibeli Ahmet Hilmi, Hangi Meslek-i Felsefeyi 
Kabul Etmeliyiz?, s. 41-42.  
25 S. Hayri Bolay, Türkiyede Ruhçu ve Maddeci Görüşün Mücadelesi, 
Akçağ Yayınları, Ankara, 1995, s. 222. 
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4. Nahiyelerin manevi idaresine, iktidar olan bir özel 
sınıfın yerleştirilmesi. Her dinin halk nazarında anlaşılış şekli 
ve tesiri, din adamlarının fikri seviye ve kabiliyetleriyle 
orantılıdır. 26 Toplumu ıslah ve ihya yoluna sevk etmede önder 
olacak iki sınıf öne çıkar; birincisi muallimler, fikir ve fenle 
meşgul olanlar; diğeri ise din adamlarıdır. 27 

Genel tedbirlere gelince; ona göre genel tedbirler bir 
kelime ile özetlenebilir: İçtihat. Filibeli’ye göre içtihat kapısı 
kapandı demek, ruhi ve içtimai ihtiyaçlara çare kalmadı 
anlamına gelir ve bu toplumun dini hislerine ve ihtiyaçlarına 
idam hükmü vermektir. Her müçtehidin ilmi şahsiyetini 
zamanının ilim derecesi ve gücü oluşturmaktadır. 28 

İçtihatda şu hususlara dikkat edilmeli;  

 Uyanış aşamasında olduğumuz ve hakiki ulemanın 
azlığından dolayı şahsi içtihatların tesiri olmayacaktır. 

 Süratli ve acil ıslahatlar gereklidir. 

 İçtihat zamanın ilerlemesinden ve gelişmesinden 
kaynaklı sosyal düsturlarla birleştirilmelidir. 

 İslâm âleminde erdemli ve ilim sahibi 40-50 kişilik 
meclis-i ali içtihat meydana getirilmeli.29 Filibeli toplumun 
gerçekliğinden hareket eder. Farklı kültür tabakaları arasında 
siyasi birlik düşüncesinden önce “tesis-i vifak” için ne 
yapmalıyız? Sorusunu sorar. Yani kayıtsız şartsız eşitlik ve 
adaletten önce “vifak” kelimesiyle ifade edilen düşüncede birlik 
ve uyum fikrini siyasi birlikten öncesine almaktadır. Böylelikle 
siyasi birliğin temeline düşüncede birliği koymaktadır.30 

 Sosyal işlerle ilgili zamanımızda faydası kalmayan 
içtihatlar yenilenmeli, değiştirilmeli. Değiştirilecek, atılacak, 
yenilenecek hükümler konusunda dikkatli olunmalı. Eğer 

                                                           
26 Şehbenderzâde Filibeli Ahmet Hilmi, İslâm Tarihi, s. 645. 
27 Filibeli Ahmet Hilmi, Taklitle Medeniyet Olmaz, Bedir Yay., 
İstanbul, 1962, s. 11. 
28 Şehbenderzâde Filibeli Ahmet Hilmi, İslâm Tarihi, s. 646. 
29 Şehbenderzâde Filibeli Ahmet Hilmi, İslâm Tarihi, s. 647. 
30 Zekeriya Uludağ, Şehbenderzâde Filibeli Ahmet Hilmi ve 
Spiratualizm, Akçağ Yay., Ankara, 1996, s. 66. 
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esaslardan atılmaya kalkılırsa bu idam anlamına gelir. Ona göre 
atma bir vücutta hayatiyetini kaybetmiş organlar için söz 
konusudur, caiz olan “cerrahi fikir ameliyesidir”. Örneğin bir 
adamın kangren olmuş parmağı kesip atılır ancak kalbi ve beyni 
kesilip atılamaz. Itrah olunamaz fakat ıslah olur. Bu suretle 
tekâmül ve tedavi arasında denge kurulabilir ancak. 31 

  “Tevhidi mezâhip” usulu benimsenmeli yani 
mezheplerin hepsi tetkik olunmalı ve birleştirilmeli. 

 Bu birleştirilmiş mezhebin en belirgin vasfı hikmet ve 
siret olmalı. 32 

 

4. Felsefi Yöntem 
Felsefi doktrinlerden hangisi seçilmeli: Filibeli’ye göre 

insanlar arasında en fazla kabul gören üç ana felsefi doktrin 
vardır. Eleştiri felsefesi (kritisizm), pozitivizm, tekâmül 
(evolusyonizm) felsefesi. Buna ilaveten spiritualizm ve 
materyalizm de filozofların yöneldiği doktrindir, buna 
ferdiyetçilik (monizm), inconscient (bilinçdışı) felsefe 
eklenebilir. İnsanların hatalarından birisi seçtiği ideolojiyi 
genelleştirmeye, yaygınlaştırmaya çalışmasıdır. 33  

Bu felsefi doktrinlerin hiç birisi genel geçer ilkeler içeren 
toparlayıcı doktrinler değildir. Hepsi tek başına eksiktir. Batı 
ülkelerinde dahi her ülkenin kendi nazarında uyduğu bir 
doktrini vardır. Filibeli’ye göre bu doktrinlerin her birinin 
incelenmesinden onlarda olan fikirlerin karşılaştırılmasından 
genel fikirler ortaya çıkar buna fikr-i fenni idea adı verilebilir. 
Bu ilke kabul edilirse hiçbir doktrin kendi başına olduğu gibi 
kabul edilmemesi gerektiği ortaya çıkar. Hiçbirisi hatadan uzak 
değildir. Filibeli’ye göre her mesleğe ait olan hakikatlerin 
seçilmesi ki bu da seçme ve toplama (eklektisizm) olarak 
isimlendirilen ve daha güvenilir olan bir yol sunar. Bu yol ret, 

                                                           
31 S. Hayri Bolay, Türkiyede Ruhçu ve Maddeci Görüşün Mücadelesi, s. 
229. 
32 Şehbenderzâde Filibeli Ahmet Hilmi, İslâm Tarihi, s. 648. 
33 Şehbenderzâde Filibeli Ahmet Hilmi, Hangi Meslek-i Felsefeyi 
Kabul Etmeliyiz?, s. 48.  
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inkar, dogmatizm, başkasını küçük görme, taklitten uzak 
kalınarak milli duygularla, halkın ihtiyaçları ile bilimsel 
hakikatler arasını birleştirerek bulunur.34 

 

5. Din Alanında Yöntem 
Filibeli, dini görüşlerin dayanacağı sağlam bir zeminin 

önemine dikkat çeker. Gazzâlî’yi hatırlatır şekilde tecrübe ettiği 
şüphe krizinden bahseder. Samimi bir dille bir müddet şüphe 
krizinden geçtiğini ve sonunda bu şüpheden kurtulduğunu 
belirtir. Bu durumu şöyle ifade eder:  

Bir vakit olmuş idi ki iman denilen sahil-i selamet, bana 
ikameti gayr-ı mümkün bir zemin-i sefalet ve belâhet gibi 
gelmişti. Kendimi kaldırıp karşımdaki ummân-ı reyb ve 
tetebbu’a atmıştım. Zehirlerden daha acı sulu tetebbu 
denizinde, reybin, ifrit ve ejderhaları güzel farz ettirerek hevl-
nak (korkutucu) şekilli müsellematı arasında gıdâyı ruhtan 
mahrum, ümitten mehcûr (uzak), olarak yüzmüş, yüzmüş, 
çabalamış ve artık boğulacaktım. Nihayet mürüvvet esti, deniz 
dalgandı, emvac beni yine evvelce bulunduğum sahile sevk 
etti.35 

Filibeli ilk etapta kişinin zihninde dinin sağlam bir zemine 
oturması gerektiğine dikkat çeker. Sonrasında Müslümanların 
din algısındaki problemleri analiz eder. Din anlayışının karşı 
karşıya olduğu problemlerden ve tekrar ihyası için alınacak 
tedbirleri dile getirir.  

Filibeli’ye göre kendi çağındaki Müslümanlar siyasi 
açıdan tâbi, iktisadi açıdan esir, ilim yönünden hastadır. 
İslâm’ın karşı karşıya kaldığı problemler Hıristiyanlıktan daha 
çetindir. Karşı karşıya geldiği güçlük açısından İslâm ile 
Hıristiyanlık arasında fark vardır, Hıristiyanlığa yapılan 
hücumlar içten kaynaklanmıştı. Dolayısıyla içten sarsıldı fakat 

                                                           
34 Şehbenderzâde Filibeli Ahmet Hilmi, Hangi Meslek-i Felsefeyi 
Kabul Etmeliyiz?, s. 52, 59.  
35 Şehbenderzâde Filibeli Ahmet Hilmi, Beşeriyetin Fahr-i Ebedîsi 
Nebîmizi Bilelim ve Cihad-ı Ekber’e, haz. Rukiye Özer, Büyüyenay 
Yay., İstanbul, 2017, s. 13-14. 
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bu zaafından yararlanacak güçlü rakipleri yoktu. İslâm ise tam 
tersine içten sarsıldığı anda batı dünyası bu zaaftan yararlandı. 
36  

Ona göre dinlerin uğradığı vartadan (talihsizlik) İslâm da 
nasibini almıştır. Dinler doğduktan bir süre sonra ifrat ve tefrit 
tarafına doğru meyleder, bu iki aşırı uç; züht ve ruhbaniyettir. 
Zühdün saf ve doğru hali toplum için faydalı olmasa da zararlı 
değildir. Ancak şekilciliğe yönelen zahitliğin artmasıyla 
tembellik yaygınlaşır. 37 

İslâm’a en büyük tahribatı kader meselesinin yanlış 
anlaşılması vermiştir. Kader meselesinin hakkıyla halka 
anlatımı güç olduğu için, açıklamalar Cebriye’nin görüşlerine 
kaymıştır. Ona göre “kader böyle imiş” söyleminde olan 
mücadele meydanında ilk kudretli rakibine yenilir. Dolayısıyla 
kötülüğün Hakk’tan bilinmesi yanlış anlamalara sebep 
olmuştur. 38 

Kaderciliğin bir diğer zararı hürriyet fikrinin geri plana 
atılmış olmasıdır. Oysa Filibeli’ye göre ferdî ve fikrî 
özgürlükten yoksun insanlar, terakki yolundaki 
kabiliyetlerinden uzak, yerinde saymaya ve çökmeye 
mahkûmdur. Fiillerde sorumluluk idare, siyaset, hükümet ve 
toplumun ruhudur. Sorumluluğun sadece başkasına karşı 
olması yetmez insan kendi vicdanına karşı da sorumlu 
olmalıdır. Sonuç olarak kulların sorumluluğu, kaza ve kaderin 
manası, iki dünyada dinin maksadı, dünyevi ve uhrevi 
mutluluk, çalışma ve gayretin lüzumu, ilim ve idrakin kıymeti, 
vatan millet, vazife ve insanlığın anlamı insanlara 
anlatılmalıdır. 39 

Başka bir problem de akıl ile nakil arasındaki gerilimdir. 
Filibeli’ye göre akıl ile nakli ilimler arasında gereksiz bir rekabet 
Müslümanları şaşkınlık kuyusuna atmıştır. Filibeli öğrencinin 
bir tarafta bilimin tecrübe ve incelemeye uygun elde edilen 

                                                           
36 Şehbenderzâde Filibeli Ahmet Hilmi, İslâm Tarihi, s. 639. 
37 Şehbenderzâde Filibeli Ahmet Hilmi, İslâm Tarihi, s. 614. 
38 Şehbenderzâde Filibeli Ahmet Hilmi, İslâm Tarihi, s.615-616.  
39 Şehbenderzâde Filibeli Ahmet Hilmi, İslâm Tarihi, s. 615, 649. 
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verileriyle karşı karşıya kalırken bir tarafta da vaazda altın ve 
gümüşten yapılmış gök kavramı arasında şaşkınlık yaşadığını 
belirtmektedir. Filibeli felsefe ile din arasında karşıtlık 
olmadığını belirtir. İkisi arasında karşıtlık bulunduğunu iddia 
eden Spencer ve Mill gibi filozofların görüşlerini reddeder.40  

Filibeli’ye göre Müslümanların inhitat sebeplerinden 
birisi de dindar olmaktan kaynaklanan dini his ve hakikat 
yerine, şekilcilik ve harici hareketlerle yaşamalarıdır. Ona göre 
din kademesi maalesef bu durumu anlamaktan acizdir. Sağlam 
duruşları yoktur hâlbuki asırların baskısına direnen sağlam ruh 
ve fikirlerdir. Ona göre İslâm dünyasında düşünme sorunu 
vardır; dindarlar şekilciliğin peşinden gitmekte, aydınlar da din 
dışında düşünmektedir.  

Filibeli kendi döneminde çok azı müstesna ilmiye ve 
sofiyenin bir galatı tarih numunesi olarak boy gösterdiğini 
söylemektedir. Filibeli İslâm toplumlarında yeni hayat ile eski 
iman nasıl bağdaşacaktır diye sorar. Buradaki kasıt zamanın 
değişmesi ile hükümlerinde değişeceğine vurgudur. Ona göre 
ulemanın telkinleri zaman ve mekân ile uyuşmamaktadır, ilmin 
kuvvet ve tesirine maalesef vakıf değillerdir. Ya doğa ilimleri 
şüphecilerin, inkâr felsefesinin eline düşüyor. Yahut ilim ve 
fenden nefret edip cehle varıyorlar. 41 Ona göre Kuranî 
hakikatlere, hikmetli ve remzi tevillere müracaat edilmezse, 
selefin sözleri hatadan uzak görmeye devam edilirse ya cahil 
mahkûm ve sefil bir topluluk yahut ismen Müslüman fırsat 
bulduğunda dine saldıran bir münevver haline gelinir. 42 
Yapılacak şey dini his ve fenni düsturları bağdaştırmak, birini 
diğerine yardımcı kılmaktır. 

 
  

                                                           
40 Filibeli Ahmet Hilmi, Huzûr-ı Akl ü Fende Mâddiyyûn Meslek-i 
Delâlet, haz. Erdoğan Erbay, Ali Utku, Çizgi Kitabevi, Konya 2012, s. 
44. 
41 Şehbenderzâde Filibeli Ahmet Hilmi, İslâm Tarihi, s. 635, 639, 645. 
42 Şehbenderzâde Filibeli Ahmet Hilmi, İslâm Tarihi, s. 639-640, 644. 



490 
 

Sonuç 
Filibeli dönemi esas alınırsa İslâm dünyasın son 120-150 

yıllık serüveni incelendiğinde, o dönemde İslâm coğrafyası için 
tespit edilen problemlerin hala devam ettiği görülmektedir. 
Özellikle sosyal ve siyasi alanlarda kat edilen mesafe sınırlı 
kalmıştır.  

Filibeli’nin doğu dünyasıyla ilgili gördüğü en önemli 
problem takip edilecek belli bir yöntemin olmamasıdır. Halen 
devam ettiği üzere doğu dünyasında ideal fazla geneldir ve 
umumi bir temenniyi ifade eder. Bunun sonucu tevekkül, 
tembellik yaygınlaşmıştır. Karışık görüşler ve şaşkınlık vakit 
kaybına neden olmaktadır. Dolayısıyla insanımız batıya kıyasla 
akıl, servet ve kaynaklarını boşa harcamaktadır. Teorik ile 
pratik arasında uyuşmazlık söz konusudur. Yöntem olmadığı 
için görüşler sadece bir temennide kalmakta pratik hayata 
geçememektedir. Görüşlerin pratik hayata geçebilmesi için, 
problemlerin ayrıntılı bir analizine ihtiyaç vardır. Sadece analiz 
yetmemekte, analiz edilen konularla ilgili tutarlı bir senteze 
gidilmelidir. Dahası toplumun ihyası için analitik önermelerden 
daha çok yeni bilgi veren sentetik önermelere ihtiyaç vardır. 
Buna karşın Filibeli tahlil yönteminin önemine fazlaca vurgu 
yapmasına rağmen, tahlil yöntemiyle ilgili dört başı mamur bir 
açıklama vermemektedir.  

Teknoloji ve bilimde batının ulaştığı seviye yüzyılların 
birikimidir. Doğu dünyası batının bu süreçte çektiği sancıyı 
yeni baştan çekmek zorunda değildir. Batının bilim ve 
teknolojisinin taklit edilerek alınmasında bir sakınca yoktur. 
Ancak alırken alan toplumun özellikleri ve dini hassasiyeti 
dikkate alınarak yöntem olarak seçmeci bir anlayış 
benimsenmelidir. Özellikle sosyal bilimlerde dikkatli 
olunmalıdır. Buna ilaveten Filibeli nasıl ve hangi yöntemlerle 
bu seçmeci anlayışın gerçekleşeceğiyle ilgili açık, ayrıntılı bir 
açıklama vermemektedir. 

Filibeli’nin toplumun ihyası için gördüğü engellerden 
birisi de yanlış din ve kader algısıdır. Yanlış din anlayışının 
altında yatan nedenlerden en önemlisi, din adamları ve 
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öğretmenlerdir. Zamanın ve mekânın değişmesi ile yeni 
anlayışlar ortaya çıkmakta, din uleması bu yeniliklere tatmin 
edici çözümler üretememektedir. Dolayısıyla din alanında da 
köklü reformlara, zamanın ruhuna hitap eden içtihatlara ihtiyaç 
vardır. Ne yazık ki Filibeli döneminden bu yana dini konularda 
meselelere yönelik tespitler yapılsa da bu tespitlere sunulan 
çözüm önerileri kısıtlı kalmıştır. Zira düşüncelerin pratik alana 
uygulanması üst düzey bir etkinliktir.  
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BALKAN MUHÂCİRLERİNDEN ŞEHBENDERZÂDE 
FİLİBELİ AHMED HİLMİ VE ŞİÎLİK-SÜNNÎLİK 

MESELESİNE DAİR MÜLAHAZALARI 
 

Kamile ÜNLÜSOY* 

 
Giriş 
XVI. yy.’ın sonlarından itibaren Osmanlı Devleti’nin Batı 

karşısında askerî, siyasî ve iktisâdî yönlerden güç kaybına 
uğraması, 1699’da ilk defa toprak kaybetmeye başlaması, 
1798’de Mısır’ın 1852’de Hindistan’ın işgal edilmesi hadiseleri 
ile içerideki Fransız İhtilali’nden ilham alan milliyetçi 
hareketlerin faaliyetleri siyasî birliğin dağılmasına zemin 
hazırlamış ve bu durum İslâm dünyasını derinden etkilemiştir.1 
Osmanlı Devleti’nin niçin gerilediğini ve eski ihtişamlı 
günlerine nasıl geri dönebileceğini sorgulamaya başlayan 
Müslümanlar, bu sorulara çok değişik yelpazede cevaplar 
vermeye çalışırken bir yandan da Batı’nın ideolojik meydan 
okumasıyla karşı karşıya kalmışlardır. Zira Batılı oryantalisler 
çalışmalarında İslâm dünyasındaki Şiî-Sünnî ayrılığı gibi bir 
takım dini siyasi farklılaşmaları ön plana çıkarmaya 
başlamışlar, İslâm’ın “mâni-i terakkî olduğu”2 ve tek gerçek 
medeniyetin Batı medeniyeti olduğu iddialarıyla kendi 
medeniyetlerini Müslümanlara dayatmaya çalışmışlardır. İşte 
böyle buhranlı bir süreçte II. Abdülhamid siyasî alanda İttihad-
ı İslâm/İslâmcılık politikasını uygulamaya çalışırken, Şeyhü’l-
İslâm Musa Kazım, Babanzade Ahmed Naim, Said Halim Paşa 
gibi dönemin aydın kesimi Sırat-ı Müstakîm, Sebilürreşad, 

                                                           
* Dr. Öğr. Üyesi, Süleyman Demirel Üniversitesi, İlahiyat Fakültesi, 
kamileunlusoy@sdu.edu.tr. 

1 İsmail Kara, Türkiye’de İslâmcılık Düşüncesi, İstanbul 2011, I, 20 vd.  
2 Kara, Türkiye’de İslâmcılık Düşüncesi, I, 21. 
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İttihâd-ı İslâm ve Hikmet gibi gazete ve dergilerle meseleyi 
farklı perspektiflerle tartışarak devletin içinde bulunduğu 
problemlerine çözüm arayışına girişmişlerdir.  

İslâmcılık akımının Müslüman toplum üzerinde önemli 
yansımaları olmuş ve bu akım, halkın her tabakasından ciddi 
bir destek bulmuştur. Bu akımın takipçilerinden Filibeli3 (1865-
1914) de diğer aydınlar gibi kaleme aldığı eserlerinde ve gazete 
yazılarında Balkanlar, Mısır, Hindistan ve İran coğrafyasındaki 
sömürge yönetimlerin esareti altında olan Müslüman toplumun 
İttihâd-i İslâm anlayışıyla birlik ve beraberlik ve dayanışma 
içerisinde olmaktan başka kurtuluş yolunun olmadığını 
savunan döneminin önde gelen mütefekkirlerden birisidir. 
Onun özellikle İslâm tarihinin en ciddi kırılma noktalarından 
biri olan Şiî-Sünnî ayrılığı meselesine dair görüşleri günümüz 
Müslümanlarının birlik ve beraberliğin tesisi noktasında 
incelenmeyi gerektiren bir öneme haizdir. Bu tebliğde 
Filibeli’nin bilimsel bir zeminde değerlendirmeye çalıştığı 
Şiîlik-Sünnîlik ilişkisine dair görüşleri ve konuyla ilgili ortaya 
koyduğu çözüm önerileri deskriptif ve şahıs merkezli bir 
metotla değerlendirilmeye çalışılacaktır. 

 

1. Filibeli’nin Hayatı 
1279/1862-1863 yılında lakabını aldığı Filibe’de doğan 

Filibeli Ahmed Hilmi, Şehbenderzâde (konsolos) Şükrü beyin 
oğludur.4 İlk tahsiline Sıbyan mektebinde dinî ilimler okumakla 
başlayan Filibeli, eğitimine Rüşdiye mektebinde devam ederek 
burada mantık, matematik gibi dersler alır.5 93 Harbinden sonra 
ailesiyle birlikte Anadolu’ya göç etmek zorunda kalan Filibeli 
Ahmed Hilmi, İstanbul’a gelir ve Galatasaray Sultaniyesi’nde 

                                                           
3 Hilmi Ziya Ülken, Filibeli Ahmed Hilmi’ye modernist İslâmcılar 
kategorisinde yer vermiştir. Bk. Hilmi Ziya Ülken, Türkiye’de Çağdaş 
düşünce Tarihi, İstanbul, 2005, 284 vd. 
4 Zekeriya Uludağ, Şehbenderzâde Filibeli Ahmet Hilmi ve 
Spiritüalizm, Ankara, 1996, 37. 
5 M. Zeki Ekici, II. Meşrutiyet Devri Fikir Adamı Şehbenderzâde 
Filibeli Ahmet Hilmi Hayatı ve Eserleri, Doktora Tezi, İstanbul 
Üniversitesi, İstanbul, 1997, 22. 
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eğitim görür.6 Buradan mezun olduktan sonra İstanbul’da 1888 
Sirkeci Posta şubesinde memuriyete başlayan Filibeli Ahmed 
Hilmi, 1889 yılının sonuna doğru İzmir Posta Kitâbeti’ne 
naklolur ve bu görevinde zaman içerisinde terfi ederek İzmir 
Postanesi Müdürlüğü’ne kadar ilerler.7  

1897’de nakille Beyrut’a giden Filibeli, Jön Türklerle 
birlikte hareket etmeye başlar ve buradan Mısır’a kaçar. Burada 
Çaylak isimli bir dergiyle yayım hayatına başlar. 1901 yılında 
İstanbul’a dönmesine rağmen muhtemelen siyasi sebepler kısa 
bir süre sonra Fizân’a sürülür. Fizân’da Kadiriyye’nin Arûsiyye 
koluna intisap eder.8 Fizan o dönemde İtalyan ve Fransızların 
sömürgesi altında olduğu için halkı ciddi sıkıntılar içindedir. 
Fizan halkına günlük ihtiyaçlarını gidermeleri konusunda 
yardımcı olmaya çalışan Filibeli, burada kendini yetiştirme 
imkânı bulur, İki Gavs-ı Enâm, Abdülhamid ve Senusiler, 
Tasavvuf-ı İslâmî adlı eserleri kaleme alır. II. Meşrutiyetin 
ilanından sonra İstanbul’a dönen İttihâd-i İslâm ve Coşkun 
Kalender gazetesini çıkarmaya başlar.  

Gazetenin kapanmasından sonra Necat, Tonguç, Tasvîr-i 
Efkâr gibi gazetelerde dönemin siyasi durumu ve felsefeyle 
ilgili yazılar yazan Filibeli, 1910 yılında Hikmet gazetesini 
çıkarır ve Hikmet Matbaa-i İslâmiyye’yi kurar. Fakat haftalık 
yayımlanan Hikmet gazetesi İttihat ve Terakki Cemiyetini 
eleştiren yazılar yüzünden kapatılır.9 Bunun akabinde 
Kastamonu ve Bursa’da bir süre sürgün hayatı yaşayan Filibeli, 
Dâru’l-Fünûn’a girerek orada felsefe dersleri vermeye başlar. 
1914’te zehirlenme sebebiyle -ki masonluk ve siyonizm yazıları 
sebebiyle masonlar tarafından zehirlendiği iddiaları 

                                                           
6 Uludağ, Şehbenderzâde Filibeli Ahmet 37-38; Kara, Türkiye’de 
İslâmcılık Düşüncesi, 65. 
7 Ayrıntılı bilgi için bk. Ekici, II. Meşrutiyet Devri Fikir Adamı, 34-39. 
8 Filibeli Ahmed Hilmi, Hikmet Yazıları, haz. Ahmet Koçak, İstanbul, 
2009, 40. 
9 Ahmet Koçak, Şehbenderzâde Filibeli Ahmet Hilmi, İstanbul, 2017, 
22. 
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sözkonusudur- vefat eder.10 Özel gayretleriyle Batı kültürüne 
vakıf olduğu bilinen Filibeli’nin11 başlıca eserleri, Allah’ı İnkâr 
Mümkün müdür? Yahud Huzur-ı Fende Mesâlik-i Küfr, 
Beşeriyetin Fahr-i Ebedîsi Nebîmizi Bilelim, Senûsiler ve 
Onüçüncü Asrın Büyük Mütefekkir-i İslâmîsi Seyyid 
Muhammed es-Senûsî, Üss-i İslâm, Târih-i İslâm, Muhâlefetin 
İflâsı, Yirminci Asırda Âlem-i İslâm ve Avrupa, A‘mâk-ı Hayâl, 
Hangi Meslek-i Felsefeyi Kabul Etmeliyiz? gibi eserlerdir.12 

 

2. İttihâd-i İslâm Fikri 
Moğollar ve Haçlı seferleriyle gerilemeye başlayan İslâm 

aleminde Osmanlı’yla yeni bir dönemin açıldığını ve 
Osmanlıların başlangıçta altı yüz çadırlık bir nüfusa sahip iken 
bir asırda yirmi milyonluk bir devlet haline dönüştüğünü ifade 
eden Filibeli, bu başarının din ve ahlâk sayesinde elde edildiği 
kanaatindedir.13 Filibeli’ye göre ilk iki halife ve Selâhaddin 
dönemlerindeki uygulamalara benzer bir şekilde davranan 
Osmanlı Türkleri, gerçek bir İslâm devleti kurmuşlar, adaleti 
gerçekleştirerek tüm insanların huzur içinde yaşamalarını 
sağlamışlardır.14 Osmanlı’nın kendine özgü bir dinî yapısında 
birçok tarihçinin göz ardı ettiği bir hususun bulunduğunu 
söyleyen Filibeli, Osmanlı’nın tam manasıyla Sünnîlik taraftarı 
olmasına rağmen Ehl-i beyt’i seven, tasavvufa meyleden bir 
tavır sergilediğini belirtmiştir.15 

Filibeli’ye göre Osmanlı devleti diğer İslâm ülkelerine 
daha geç çöküşe geçse de onlarla aynı sebeplerle çökmeye 
başlamıştır ki; bu sebeplerin başında cehâlet ve ahlâksızlık 
gelmektedir.16 Buna ilâveten âlimlerin duraklama döneminden 

                                                           
10 Filibeli, Hikmet Yazıları, 40-42. 
11 İsmail Kara, İslâmcıların Siyasi Görüşleri, İstanbul, 1994, 22. 
12 Ayrıntılı bilgi için bk. Abdullah Uçman,” Şehbenderzâde Ahmed 
Hilmi”, DİA, İstanbul, 2010, 38, 424-425. 
13 Şehbenderzade Filibeli Ahmed Hilmi, İslâm Tarihi, haz. Cem Zorlu, 
İstanbul 2005, 495. 
14 Filibeli, İslâm Tarihi, 495. 
15 Filibeli, İslâm Tarihi, 495. 
16 Filibeli, İslâm Tarihi, 497. 
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memnun bir şekilde yaşamalarını, şekilperestliği, İslâm’ın 
yanlış anlaşılmasını, aşırı zühdçü bir tavrın benimsenmesini ve 
içtihad kapısının kapalı kalmasını İslâm’ın gerileme sebepleri 
arasında zikreden Filibeli,17 Müslümanların içinde bulunduğu 
bu şartlardan kurtulabilmesi için tek yolun ittihâd-ı İslâm 
olduğunu vurgulamaktadır. Filibeli dönemindeki diğer 
İslâmcılardan farklı bir yaklaşımla ittihâd-ı İslâm’ı siyasî, dinî 
ve ictimaî olmak üzere üç kısımda ele almaktadır. Ona göre, 
siyasî ittihâd-ı İslâm farklı milletlerden, dillerden, 
geleneklerden üç yüz milyon Müslümanın bir devlet çatısı 
altına alınması anlamına gelir ki, bu imkânsız bir şeydir.  

Nitekim kendi ülkesinin istiklalini sağlayamayan II. 
Abdülhamid’in bunu gerçekleştirmesi mümkün değildir. Dinî 
ittihâd-i İslâm ise zaten vardır. Müslümanlar kelime-i tevhid 
sancağı altında toplanmışlardır. Mezhep ve tarikatların yani din 
içindeki teferruatların birleştirilmesi meselesinin temelini 
Seyyid Muhammed es-Senûsî, (ö. 1276/1856) dört mezhebi ve 
kırk tarikatı birleştirmeye çalışsa da, kendisiyle savaşan 
Avrupa’yı tanıma çabasına girmemiş, kendisine yardım 
edebilecek Osmanlı’ya karşı kayıtsız kalmış neticede Kuzey 
Afrika’da hezimete uğrayarak ittihâd-ı İslâm’ı gerçekleştireme-
miştir.18  

Filibeli’nin uygulanmasını elzem olarak gördüğü ittihâd, 
ittihâd-i ictimaî ise, “Müslümanların haklarının korunmasını, 
menfaatlerinin gözetilmesini esas alan kardeşliktir.”19 
Müslümanların Hac farizalarını yaparken birbirleriyle 
kaynaşmalarını, ortak problemlerinin çözümü için gayret 
etmelerini bu ittihâda örnek gösteren Filibeli, Müslümanlar 
arasında birlik beraberlik yardımlaşma fikirlerinin tesis edildiği 
takdirde İslâm ülkelerinin gelişeceğini, Müslümanların eğitim 

                                                           
17 Filibeli, İslâm Tarihi, 497,515 vd. 
18 Şehbenderzâde Filibeli Ahmed Hilmi, Senûsîler ve Onüçüncü Asrın 
En Büyük Mütefekkir-i İslâmîsi Seyyid Muhammed es-Senûsî 
Abdulhamid ve Seyyid Muhammed Mehdi ve Asr-ı Hamîdîde Âlem-
i İslâm ve Senûsîler, sad. Dursun Gürlek, İstanbul 1997, 43. 
19 Filibeli, Senusiler, 44. 
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ve kültür seviyesinin artacağını ve refah seviyelerini 
yükseleceğini savunmaktadır.20 

 

3. İlk Dönem Siyâsî Hadiseler 
Filibeli’ye göre Hz. Peygamber’in insanları hayran 

bırakan dehası sayesinde, asırlarca süregelen Arap 
geleneklerini bıraktırmış, kabileler arası rekabeti ortadan 
kaldırarak, kardeşlik, eşitlik, adâlet ve hürriyet esasları 
doğrultusunda şuraya dayalı bir yönetim sistemiyle farklı 
görüşlerdeki kimseleri “İslâm birliği ve kardeşliği” adı altında 
birleştirmiştir.21 Ancak Hz. Peygamber’in vefatı sonrasında çok 
geçmeden Müslümanlar arasında anlaşmazlıklar ortaya 
çıkmıştır. Bu anlaşmazlıkların artık zanna dayalı rivayetlerin 
terkedilerek, bilimsel metotlarla içinde bulunduğu şartların 
gerçeği çerçevesinde yeniden ele alınmasının zamanı gelmiştir. 
Eğer Müslümanlar tarihî meselelerde inançla hadiseleri 
birbirine karıştırıp, gerçeğin ortaya çıkmasına karşı 
direnişlerine devam ederlerse çok yakında tarihi gerçekleri 
Avrupa’nın çalışkan, tarafsız araştırmacılarından öğrenmek 
zorunda kalacaklardır.22 İslâm Tarihi adlı eserinde bir uyarıyla 
konuya giriş yapan Filibeli, tarihsel süreçte ortaya çıkan 
Müslümanların ihtilaf ve çekişmeleri değerlendirilirken, daha 
çok kişisel menfâat ve temayüller ile siyasetin etkili olduğunu 
ifade etmiş, her grubun kendi görüşlerini meşrulaştırabilmek 
için ayet ve hadisleri kullandığını, karşı tarafı tekfir ettiğini23 
bazen tarafgirlik ve bazı gerçekleri görmeyerek, bazen de açık 
seçik ayetlerin kesin hükümleri bile unuttuklarını 
söylemektedir.24  

Filibeli’nin Müslümanların ilk karşılaştıkları problemleri 
incelerken, bilimsel bir metodun önemine vurgulamasına 
rağmen, kendisinin de bazen Sünnî, tasavvufî kabullerle 

                                                           
20 Filibeli, Senusiler, a.y. 
21 Filibeli, İslâm Tarihi, 269, 275. 
22 Filibeli, İslâm Tarihi, 276. 
23 Filibeli, İslâm Tarihi, 276. 
24 Filibeli, İslâm Tarihi, 276. 
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örtüşen bazen de bilimsel verilere ters düşen rivayetlere yer 
verdiği görülmektedir. Hz. Peygamber’in sağlığında ve hilafet 
döneminde hulefa-i Raşidîn’in birbirleriyle ciddi bir ihtilâfının 
söz konusu olmadığını örneklerle anlatmaya çalışan Filibeli’nin 
burada Hz. Ali’yi diğer sahabeye karşı ön plana çıkaran bir tavrı 
dikkat çekmektedir. Hz. Ali’nin kendi döneminde üstün bir 
dehâya ve ilmî fazilete sahip olmasına rağmen onun bu 
üstünlüğünü görmek istemeyenlerin çoğunlukta olduğunu, 
nitekim son günlerdeki vasiyet meselesinde25 ve hilâfet 
seçiminde bu durumun açık bir şekilde ortaya çıktığını savunan 
Filibeli,26  

Hz. Peygamber’in de kendi yerine Hz. Ali’yi tayin etmeyi 
arzuladığını iddia etmiştir. Filibeli’ye göre Hz. Ali’yi özel olarak 
yetiştiren ve bütün sırlarını ona açan Hz. Peygamber, onu kendi 
yerine atadığı takdirde bu tayinin Ashâb arasında 
peygamberliğin verâsetle saltanata dönüşmesi gibi 
algılanmasından çekindiği için Ashabın katılımıyla Hz. Ali’nin 
seçilmesini arzulamaktaydı.27 Filibeli’nin böyle bir yorumunun 
bilimsel verilerle doğrulanması mümkün değildir. Hz. 
Peygamber’in Hz. Ali’yi kendi yerine tayin etme arzusunda 
olduğu Şiî gelenekteki kabuller arasındadır. Fakat bu arzusunu 
Ashab aracılığıyla gerçekleştirmek istediğine dair herhangi bir 
güvenilir rivayet söz konusu değildir.  

Hilafet konusunda Filibeli, her ne kadar Hz. 
Peygamber’in gönlünün Hz. Ali’den yana olduğunu izah 
etmeye çalışsa da bu konuda -bilimsel olarak da kanıtlanan- 
nass ve tayinin bulunmadığını kabul etmektedir. Fakat Hz. 
Peygamber’in “Ebû Bekir’i namazda kendi yerine geçirişi, diğer 
ashâbın mescide açılan kapılarını kapattırdığı halde es-
Sıddîk’in kapısını açık bırakışı ve Ömer’in daima hakla beraber 

                                                           
25 Filibeli burada, vasiyet meselesinin Ashabın böyle bir tercihi, yani 
Hz. Peygamber’in Hz. Ali’yi kendi yerine seçmesini kabul etmediğini 
gösterdiğini iddia etmektedir.  
25 Filibeli, İslâm Tarihi, 284. 
26 Filibeli, İslâm Tarihi, 279-280. 
27 Filibeli, İslâm Tarihi, 284. 
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olacağını söyleyişi, İslâm’ın başkanlığına kendinden sonra Ebû 
Bekir’in getirilmesine işaret ediyordu.”28 şeklindeki Filibeli’nin 
Sünnî geleneği29 yansıtan bu ifadelerinin öncekileriyle tamamen 
çeliştiği açıktır.  

Hilafetin Hz. Ömer’den sonra Hz. Osman’a geçişini 
hakikatten gölgeye geçiş gibi tasvîr eden Filibeli,30 Hz. 
Osman’ın başa geçer geçmez ilk icraatlarının, Hz. Peygamber’le 
alay ettiği için sürgün edilen Hakem b. Ebi’l-Âs’ı geri getirmek 
ve oğlu Mervân’ı baş katip yapıp ona Fedek arazini bağışlamak 
olduğunu belirtmiştir.31 Hz. Osman dönemindeki kötü 
muamelenin arkasında Mervân ve genç Emevîlerin olduğunu 
ifade eden Filibeli, isyancıların Hz. Osman’dan Mervân’ı 
kendilerine teslim etmesini istediklerinde Hz. Osman’ın onu 
korumaya devam ettiğini söylemiştir.32 Hz. Ali döneminde 
Cemel savaşıyla ilgili de eleştirel bir bakış açısıyla tarihçilerin 
yaptıkları hatalara dikkat çeken Sünnî tarihçilerin bu konularda 
hiçbir eleştiri yapmayıp meseleyi “içtihad farklılığı” olarak 
yorumladıklarını ifade eden Filibeli, aşırı Şiî ve aşırı Haricîlerin 
ise tekfirle işin içerisinden çıktıklarını söylemiş ve bu şekilde bir 
tarih yazıcılığına karşı çıkarak kendi yapacağı değerlendirmede 
ise haktan ayrılmayacağını belirtmiştir.33 Ortaya koyacağı 
düşüncelere itikâdi bir değer verilmemesi noktasında uyarıda 
bulunduktan sonra Hz. Aişe’nin karşı çıkışını İfk hadisesi’ne 
bağlı bir “şahsî bir düşmanlık” olarak, Talha ve Zübeyr’in 
davranışlarını da “halifelik hırsıyla yapılan bir davranış” 
şeklinde yorumlamıştır.34  

                                                           
28 Filibeli, İslâm Tarihi, 291. 
29 Sünnî gelenekte Hz. Ebû Bekir’in hilafeti için öne sürülen çok 
sayıdaki delillerin değerlendirmesi için bk. Mehmet Azimli, Dört 
Halifeyi Farklı Okumak-1 Hz. Ebû Bekir, Ankara 2013, 43 vd. 
30 Filibeli, İslâm Tarihi, 332. 
31 Filibeli, İslâm Tarihi, 332-333. 
32 Filibeli, İslâm Tarihi, 341-342. 
33 Filibeli, İslâm Tarihi, 348. 
34 Filibeli, İslâm Tarihi, a.y. 
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Filibeli’nin Muaviye ve Emeviler dönemiyle ilgili 
yorumları dikkat çekicidir. Kendisinin din adına Muaviye’nin 
muhakemesini yapma niyetinde olmadığını söyleyen Filibeli, 
bu konuda, hâdiseleri yönlendiren prensipleri belirlemek ve 
karşılaştırma yapmak için Muâviye’nin insanları hayran 
bırakan bir dehasının olduğunu, ahlâkî açıdan bakanlar içinse 
onun en iğrenç ve uğursuz olan şahsiyetlerden olduğunu 
söyledikten sonra kendi görüşünü “O, kendisiyle fazilet ve 
olgunlukta karşılaştırılamayacak bir rakibi, sırf ahlâkî 
güzellikleri ayakaltına atmak, insanların ihtiras ve 
menfaatlerine müracaat ederek namus ve vicdanları satın almak 
gayesiyle yenmiştir.”35 şeklinde açıklamıştır. Muaviye’nin açtığı 
devreye “fetret devri” diyen tarihçileri haklı görmüş ve 
Emeviler döneminin gerçekten -istisnalar hariç- İslâm 
ilkelerinden uzaklaşıldığı bir dönem olduğunu, idarecilerinin 
çoğunun dinsiz olduğunu ve bu durumun İslâm ahlâkına çok 
olumsuz bir şekilde tesir ettiğini söylemiş hatta “Emevi devleti 
uzun bir süre devam etseydi devletle birlikte din de yok 
olurdu” şeklinde dikkat çeken bir yorumda bulunmuştur.36 

 

4. Şiîlik-Sünnîlik Meselesinin Tarihsel Arka Planı 
Düşünce sisteminin merkezine “ittihad-i İslâm” ilkesini 

yerleştiren Filibeli, Şiîlik-Sünnîlik meselesini de bu doğrultuda 
ele almaktadır. Ehl-i Sünnet ve Şia’yı tanımlarken bile aynı 
bakış açısıyla bir tanımlama yapma gayreti içerisinde olduğu 
görülen Filibeli’nin bu meselede üzerinde ısrarla vurguladığı 
şey, Şiî-Sünnî birlikteliğidir. Filibeli’ye göre Şia, dinî bir mezhep 
olarak değil, siyasî bir ekol olarak, Haricîlerin iddialarıyla 
birlikte çıkmış, fakat zamanla Hz. Ali’nin isminin karıştırıldığı 
her mesele Şia’nın altına sokulmaya çalışılmış, dinî manada Şia 
mezhebinin kurucusu Abdullah b. Sebe kabul edilmiştir.37 
Filibeli Şia’nın ortaya çıkışını Haricilerin çıkışıyla izah etse de 
Şia bilindiği üzere biraz daha geç bir tarihte hicri I. asrın sonları 

                                                           
35 Filibeli, İslâm Tarihi, 356. 
36 Filibeli, İslâm Tarihi, 356-357. 
37 Filibeli, İslâm Tarihi, 361. 
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ve II. asrın başlarında nass, tayin, vasiyet, mehdilik, rec’at gibi 
ilk Şiî fikirlerin tezahür ettiği bir dönemde oluşmaya 
başlamıştır.38 Dinî manada Şia mezhebinin kurucusu olarak 
Abdullah b. Sebe’nin kabul edildiği ifadesi problemli bir 
ifadedir. Filibeli burada muhtemelen klasik Makâlât türü 
eserlerde Abdullah b. Sebe ile ilgili nakledilen rivayetlerden 
hareketle böyle bir çıkarımda bulunmuş olmalıdır. Nitekim 
Bağdadi’de, Abdullah b. Sebe’nin Yahudi asıllı birisi olduğu ve 
Hz. Ali’ye ilahlık atfettiğiyle ilgili bilgiler nakledilmektedir.39 
Fakat Seyf b. Ömer kanalıyla gelen Abdullah b. Sebe ve 
Sebeiyye ile ilgili rivayetlerin gerçeklikle bir ilişkisinin olmadığı 
bilinmektedir.40 

Ehl-i Sünnet’i ise, “icmâ-ı ümmete dayanan İslâm akidesi 
sahipleri”41 olarak tanımlayan Filibeli, bir tanım yapsa da ilk 
dönemlerde Ehl-i Sünnet’le Şia’nın aynı manaya geldiğini 
söyleyerek bu iddiasını temellendirmeye çalışmıştır. Bu 
bağlamda Sünnîlerin ilk ve meşhur imamı sayılan, Hz. Ali’nin 
ashâbından Hasan Basri’nin tarikatların çoğu onun aracılığıyla 
Hz. Ali’ye dayandığını, İmam Hasan’dan sürekli fetva 
istediğini, kaza ve kader konularında onun ictihadlarını takip 
ettiğini söyledikten sonra asıl Ehl-i Sünnet’in Hz. Ali’nin 
sevenleri ve Şîası olduğunu, bundan başka Ali’nin Şiası’ndan 
söz edilemeyeceğini iddia etmiştir.42 Bu noktada, Ehl-i Sünnet 
âlimlerinin hepsinin Hz. Ali’nin üstünlüğünü kabul ettiklerini 
ve Ehl-i Beyt imamlarından feyz aldığını söyleyen Filibeli, Ebû 
Hanife’nin İmam Ca’fer-i Sâdık’tan ders aldığını, hayatı 
pahasına Ehl-i Beyt’in üstünlüğünü söylemekten 
çekinmediğini, Ahmed b. Hanbel’in Ehl-i Beyt’in irfânını 
yüklendiğini, İmam Şafi’nin Hz. Ali ve Ehl-i Beyt’i yücelten 

                                                           
38 Ayrıntılı bilgi için bk. Hasan Onat, Emeviler Devri Şiî Hareketleri ve 
Günümüz Şiîliği, İstanbul, 2017, 110 vd. 
39 Filibeli, İslâm Tarihi, 177.  
40 Ayrıntılı bilgi için bk. Sıddık Korkmaz, Tarihin Tahrifi İbn Sebe 
Meselesi, Ankara 2005, 118 vd. 
41 Filibeli, İslâm Tarihi, 361. 
42 Filibeli, İslâm Tarihi, 362-363. 
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nadir kimselerden olduğunu ve İmam Mâlik ve diğer 
imamların benzer düşüncelere sahip olduklarını söyleyerek 
Ehl-i Sünnet ve Şia’nın birbirinden ayrılamayacağını iddia 
etmiştir.43 Muhammed el-Bâkır, Ca‘fer es-Sâdık gibi Ehl-i Beyt 
imamlarının de Şia mezhebiyle hiçbir alâkasının olmadığını, 
şer’î ve irfânî meselelerle meşgul olduklarını izah eden Filibeli,44 
“Her kim ki, Ehl-i Sünnet’tir, zorunlu olarak Ali’nin şîasıdır. 
Her kim ki, Ali’ye mensuptur, zorunlu olarak Ehl-i Sünnettir.”45 
şeklinde bir çıkarımda bulunmuştur. Esasen Şia’nın ve Ehl-i 
Sünnetin dinî ve siyasî fırka olarak kurumsallaşması h. III.-IV. 
yy.’a kadar devam eden bir döneme tekabül ettiği için ilk 
dönemler için Şiîlik ve Ehl-i Sünnet tabirlerinin kullanılması 
uygun olmamasına rağmen Filibeli burada Ehl-i Beyt 
imamlarının ve Ehl-i Sünnet’in kurucu imamları olarak kabul 
edilen imamların, Hz. Ali hakkında birbirlerine muhalif 
olmadıklarını ve bu konuda ayrı bir oluşum içerisine 
girmediklerini, İslâm ümmetinin ilk ana kitlesi içerisinde yer 
aldıklarını söylemek istemektedir. Bu tespitin yerinde bir tespit 
olduğunu söylemek mümkündür. 

Şiî-Sünnî anlaşmazlığı bağlamında Filibeli, iki tarafın 
aşırılıkları, ön yargı ve hedefleriyle meselenin çığırından 
çıkarıldığı kanaatindedir. 46 Siyasî alanda çıkan bu ihtilafın 
tevellâ ve teberrâyla zamanla itikâdi bir boyuta ulaştığını ve 
bunun da sorumlusunun Ömer b. Abdülaziz döneminin 
dışında, minberlerde Hz. Ali’ye ve soyuna lanet okuma 
uygulamalarını başlatan Emevîler olduğunu belirtmiştir.47 
Filibeli burada, Emeviliğin Ehl-i Sünnet anlamına gelmediğini 
vurgulayarak, Muaviye ve Mervânilerin yaptıkları 
kötülüklerden Hz. Ebû Bekir ve Hz. Ömer’i sorumlu tutarak 
onlardan nefret etmenin yanlış bir davranış olduğunu 

                                                           
43 Filibeli, İslâm Tarihi, 363. 
44 Filibeli, İslâm Tarihi, 440. 
45 Filibeli, İslâm Tarihi, 363. 
46 Filibeli, İslâm Tarihi, 363. 
47 Filibeli, İslâm Tarihi, 364. 
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söylemiştir.48 Filibeli, Abbasilerin de Ehl-i Sünnet taraftarı 
şeklinde algılanmasına karşı çıkarak onların da Emevîler kadar 
Ehl-i Sünnet’e eziyet ettiklerini, Ebû Hanife’nin hapislerde 
şehid olduğunu Ahmed b. Hanbel’in hapsedildiğini dile 
getirmiştir.49 Bu konuda bazı Abbasilerin dine karşı lakayd 
olduklarını, diğerlerinin de şüpheli mezhepleri 
desteklediklerini söyleyen Filibeli, onların Ehl-i Sünnet taraftarı 
gibi algılanmaları, onların da Emeviler gibi Ali oğullarına rakip 
oluşlarından kaynaklandığını iddia etmiştir.50 

Bunlara ilaveten tevellâ ve teberrâ anlayışının Şiîler 
arasında yayılmasında İranlıların büyük bir rolü olduğunu 
düşünmektedir. Hayalsever bir kavim olarak gördüğü 
İranlıların, Ehl-i Beyt’in maruz kaldığı felaketle kendi 
felâketlerini özdeşleştirerek, yedi bin yıllık medeniyetlerini 
yıkan Hz. Ömer’e karşı kinlerini Ehl-i Beyt’in51 hakkını 
savunma davasıyla ortaya çıkardıklarını iddia etmiştir. Hatta 
itikadî konularda diğer Şiî mezheplere göre İran Şiası’nın Ehl-i 
Sünnet’e çok yakın olmasına rağmen teberrâ konusuna 
hepsinden daha fazla önem verdiklerini ifade etmiştir.52  

Tüm bunların yanı sıra Filibeli’nin Şia ve Ehli Sünnet 
arasındaki temel ihtilaf meselesi olan imametle ilgili tasavvufî 
içerikli yorumları da oldukça dikkat çekicidir. Manevî bir 
mertebe olarak gördüğü imamet makamına Hz. Ali ve onun 
soyundan on iki imamın geldiğini, daha sonra da bu manevi 
mertebenin “gavsaniyet” adını aldığını savunan Filibeli, imam 
ve gavsın “Hz. Peygamber’in ilim ve irfanının vârisi ve 

                                                           
48 Filibeli, İslâm Tarihi, 364-365. 
49 Filibeli, İslâm Tarihi,431. 
50 Filibeli, İslâm Tarihi,431. 
51 Filibeli’nin eserinde Ehl-i Beyt’in İmam Ali, Hasan, Hüseyin, Fâtıma 
ve Selmân’dan oluştuğunu ve masumiyetlerinin ayetlerle sabit 
olduğunu ve onların yüceltilmesi ve bunlara saygı gösterilmesi 
gerektiğine dair Şiî geleneğin bir ürünü olan bu bilgiyi 
nakletmektedir. Filibeli Ahmed Hilmi, İslâm Tarihi, 364. 
52 Filibeli, İslâm Tarihi, 372. 
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hazinedârı”53 şeklinde aynı manaya geldiğini söylemiştir.54 
Tasavvuf tarihinde bu fikri İbnü’l-Arabî (ö. 638/1240)’ye kadar 
geri götürmek mümkündür. İbnü’l-Arabi’nin ricâlü’l-gayb 
nazariyesinde, Allah u Teâlâ dünyanın cismânî düzenini 
sağlaması için bazı insanları görevlendirdiği gibi manevî 
düzeninin sağlanması için de bazı kulları görevlendirmektedir. 
Bu kulların kendi aralarında “mustafûn/müctebûn, hâtem, 
nükebâ, ahyâr, nücebâ, ebdâl, evtâd, imâmân ve kutb” şeklinde 
belli bir hiyerarşisi vardır.55  

İmamet bağlamında fazilet, üstünlük meselesini tasavvufî 
bakış açısıyla yorumlayan Filibeli, Ashabdan birinin başarısının 
ve hizmetinin diğerlerinden fazla olduğunda bu fazlalığın 
üstünlük sebebi olamayacağını, dört halifenin üstünlüklerinin 
de hilafet sırasıyla kabul etmenin yanlış olduğunu söylemiş bu 
hususta İbnü’l-Arabî’ye atıfta bulunarak bir şahsın imâmette 
önce gelmesinin sadece zamansal bir öncelik olduğunu yoksa 
bunun fazilet yönünden olmadığını ifade etmiştir.56 İki tarafın 
da bu meseleyi yanlış değerlendirdiklerini, Şia’nın Ashabın 
çoğunu tekfir etmesine karşılık, bazı Sünnîlerin de Muaviye ve 
benzerlerine -meseleyle hiçbir alakası olmadığı halde- 
beğeniyle bakmaya başladıklarını dile getirerek bu konuda orta 
yolu bulanların ise saygın mutasavvıflar olduğunu 
vurgulamıştır.57 

Şiî-Sünnî anlaşmazlığında Emevilere -kısmen de 
Abbasilere- geniş yer veren Filibeli, sözü Osmanlı dönemine 
getirerek, Yavuz Sultan Selim ile Şah İsmail arasındaki 
mücadeleyi de ittihâd-i İslâm açısından değerlendirmiştir. Ona 
göre, Yavuz Sultan Selim’in batıya değil de doğuya 
yönelmesinin bir sebebi İslâm coğrafyasındaki dil din mezhep 

                                                           
53 Filibeli, İslâm Tarihi, 439. 
54 Filibeli, İslâm Tarihi, 439-440. 
55 Ayrıntılı bilgi için bk. Ahmed Avni Konuk, Fusûsu’l-Hikem 
Tercüme ve Şerhi, haz. Mustafa Tahralı, Selçuk Eraydın, İstanbul, 
1987, III, 247-248. 
56 Filibeli, İslâm Tarihi, 364. 
57 Filibeli, İslâm Tarihi, 292. 
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farklılığının İslâm birliğine engel olduğunu görmesidir. Yavuz 
Sultan Selim, elindeki gücünü yeni yerler fethetmek yerine, 
İslâm içerisindeki sefalet içerisinde olan bölgeleri Osmanlı’nın 
idaresi altına almayı tercih etmiştir.58 Savaş sonunda Safevîler 
mağlup olsa da bu savaştan iki taraf da faydalanamamıştır. İran, 
Osmanlı ile Orta Asya Türkleri arasındaki iletişim hattını 
keserken kendisi de iki güçlü ülke arasında sıkışmış, neticede 
İslâm birliği bundan büyük bir zarar görmüştür.59 Filibeli, bu 
bağlamında Nadir Şah’ın Şiî-Sünnî takrîb çalışmalarına da 
değinerek onun bu teşebbüsünde Osmanlı âlimlerinden pek 
destek görememesine rağmen, kendi ülkesinde Şiîler arasındaki 
Ashâba dil uzatma gibi aşırılıkları ortadan kaldırmaya 
çalıştığını, fakat onun çabalarının bireysel çaba olarak kaldığını 
vefat ettikten sonra yeniden eskiye geri dönüldüğünü ifade 
etmiştir.60  

 

5. Gazete Yazılarında Şiîlik-Sünnîlik Meselesi 
Filibeli Hikmet gazetesindeki yazılarında Şiîlik-Sünnîlik 

meselesini farklı boyutlarıyla detaylı bir şekilde ele almıştır.61 
Bu yazılarında öncelikle, İslâm düşmanlarının en büyük 
ümidlerinden birisinin Şiî-Sünnî tefrikası olduğunu söyleyen 
Filibeli, hakikatte ise böyle bir tefrikanın olmadığını şu 
sözleriyle dile getirmektedir;  

İslâm düşmanlarının en büyük ümidlerinden biri “sünnî 
ve şiî” tefrikası idi. Geçmiş beyanatlarımızı zaman nasıl tasdik 
ettiyse, şu söyleyeceklerimizi de yakın bir geleceğin tasdik 
edeceğine (ve şimdiden da‘vâmızın doğruluğu Hindistan’da 
açılan Osmanlı mektebleriyle sâbit olduğuna) emin olduğumuz 
için bütün kanâ‘at ve bütün metânetimizle deriz ki; bugün 
Âlem-i İslâm’da bir Sünnî-Şiî meselesi yokdur!62  

                                                           
58 Filibeli, İslâm Tarihi, 496. 
59Filibeli, İslâm Tarihi, 496-500. 
60 Filibeli, İslâm Tarihi, 499-500. 
61 Filibeli’nin gazete yazıları anlaşılır olması gayesiyle sadeleştirilerek 
verilmiştir. 
62 Şehbenderzâde Filibeli Ahmed Hilmi, “Bugünkü Âlem-i İslâm -Şiî-
Sünnî Meselesi Arab-Türk Meselesi Hilafet Meselesi Mevâni‘i Terâkkî 
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Şiîlik-Sünnîlik meselenin biri mezhebi, diğeri ve en 
önemlisi siyasi olmak üzere iki boyutu olduğunu söyleyen 
Filibeli’nin yorumunda;  

Bu tefrika, azgın bir grubun seçim işi olan riyaset-i 
İslâmiye’yi gasb ettikleri gün meydana gelmişti. Âl-i Mervân 
çok kurnaz olduğu için istibdâtlarını meşrulaştırabilmek için 
şahsî bir meseleyi “Sünnîlik” perdesiyle gizlemeye çalışmış ve 
Sünnîlikle hiçbir alâkası olmayan bu istibdat hükümetinin gâsıp 
ricâli saltanatlarına “Sünnîlik” süsü vermişlerdi. Bu oyunu iyice 
farkedemeyen ve ihtirâsta kimseden geri kalmayan Alevî 
taraftarları, kendilerine düşmanlık, hakka hıyânet edenin 
Sünnîlik değil Mervâniler olduğunu sanki unutup, yalancı 
Sünnîlerle hakîkî Sünnîleri mezcederek Âl-i Mervân’a karşı 
besledikleri bu öfkeden Sünnîliğe de bir hisse çıkarmışlardı.63  

Artık günümüzde ne Mervân’ın, ne de Mervânilerin, Al-i 
Mervânın varlığından söz edilemeyeceğini söyleyen Filibeli, 
meselenin acı verici siyâsi safhası ortadan kalktığında geriye 
hiçbir şeyin kalmayacağını ifade ederek, “Vahdetü’llahı, 
nübüvvet-i Muhammediyye-yi Kur’ân’ı ikrar ve tasdîkde 
beraberiz. Teferru’âtın ne ehemmiyeti var! Âl-i Beyti sevmekde, 
onları takdisde, salâtımızda onlara dua etmede müşterek değil 
miyiz? Muhalif fikirlerin ne ehemmiyeti var! Hiç. İşte bu 
hakikati bu gün her münevver Müslüman anlamışdır.”64 
sözleriyle Şiî ve Sünnîlerin ortak müştereklerde birleştiğini, 
teferruatın hiçbir öneminin olmadığını vurgulamaktadır. 

Günümüzde Müslümanlar arasında “hilâfet” konusunda 
bir anlaşmazlığın olmadığını savunan Filibeli, hilafet meselesini 
farklı bir bakış açısıyla ele almaktadır. Hilâfeti, “hilâfet-i 
maneviyye” ve “hilâfet-i imâret-i İslâmiyye” şeklinde ikiye 
ayıran Filibeli’ye göre hilâfeti ma’neviyyenin ledün sultanı, Ehl-
i Beyt-i nebeviden gavs hazretlerine ait olup, siyâsi anlamdaki 
Müslümanların iradesinin, Allah u Teâlâ’nın hikmetiyle 

                                                           
ve Te‘âlâ Meselesi İstihlas ve Saadet Meselesi-”, Hikmet, İstanbul, 9 
Şubat 1911, 43. 
63 Filibeli, “Bugünkü Âlem-i İslâm -Şiî-Sünnî Meselesi”, 43. 
64 Filibeli, “Bugünkü Âlem-i İslâm -Şiî-Sünnî Meselesi”, 43. 
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Hulefâ-i Râşidîn’de daha sonra ehil olan ve olmayan birçok 
kimsede tecelli ettikten sonra Al-i Osmân’a ihsan edilmiş ve 
İslâm, onlar sayesinde yükselmiştir.65  

Bu konuda açıkça sufî bir tavır sergileyen Filibeli, 
sözlerinin devamında zâhir ve bâtınının ayrı âlemler olduğunu 
dile getirmiş ve zâhirde şer’î alanda meşru halifenin, dinin 
sancaktarının ve hâdiminin Osmanlı padişahı Sultan 
Muhammed Reşad Han olduğunu söylemektedir.66 Filibeli, 
Osmanlı hilafetine karşı başlatılan Arap milliyetçiliğine de şu 
sözlerle karşı çıkmaktadır; “Hilâfet-i Arabiyye fikirleri ise 
İslâm’ı ve ittihâd-ı İslâmı sevmeyen yalnız kendi nefsini 
düşünen birkaç bin serseri şantajcı mühteris ve aptal kimselerde 
mevcud olub soylu Arap kavminde mevcut değildir. Bu yüzden 
bugün hilâfet mes’elesi yokdur.”67 Filibeli bu noktada 
Caferilerin o dönemde İrân’da Kaçar hanedanından bir Türkün 
saltanatına büyük bir ihtiramla bağlı olduklarını dile getirerek, 
onların bu tavrını örnek bir tavır olarak sunmaktadır.68  

Filibeli, İran’da Rekabet başlıklı yazısında, İran’da 
meşvereti takdir etmeyen önemli bir kesimin bulunmasından 
da yakınmaktadır. Burada Osmanlı’da meşrutiyetin bekçisi 
olarak aydın bir zümre ve ciddi bir ordunun bulunmasına 
rağmen, İran’da durum hiç de böyle olmadığını söyleyen 
Filibeli, İran’da parasız, askersiz, dört yüz bin lira borcu olan, 
iki büyük devletin istilasına ve zalim aşiretlerin zulmüne 
uğrayan İran hükümetinin ordusunun da birkaç bini 
geçmediğini söylemektedir.69 Filibeli Hikmet gazetesindeki İran 
Çare-i Necât Habl-i Metin Refikimize adlı yazısında İran’ın 
mevcut durumunu şöyle izah etmektedir; 

                                                           
65 Filibeli, “Bugünkü Âlem-i İslâm -Şiî-Sünnî Meselesi”, 43. 
66 Filibeli, “Bugünkü Âlem-i İslâm -Şiî-Sünnî Meselesi”, 43. 
67 Filibeli, “Bugünkü Âlem-i İslâm -Şiî-Sünnî Meselesi”, 43. 
68 Filibeli, “Bugünkü Âlem-i İslâm Şiî-Sünnî Meselesi”, 43. 
69 Şeyh Mihriddin Arûsî, (Şehbenderzâde Filibeli Ahmed Hilmi), “ 
Âlem-i İslâm İran Çare-i Necât Habl-i Metîn Refîkimize”, Hikmet, 
İstanbul, 29 Eylül 1910, 23-24. 
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Zavallı İran, ne ekseriyet ricâlinde hiss-i dîni, ne 
maliyesinde kudret, ne kâfi miktarda hürriyetçi ne de 
muntazam bir ordusu var. İran’ın İslâm aleminin ortak 
yardımından başka ümîd edecek hiçbir ciheti yok. Hiç! İran, altı 
asırdır rahat ve saadet yüzü görmeyen, komşuları olan İslâm 
vatanlarındaki felakette payı olan İran, bu def‘ada bütün İslâm 
alemine acı gözyaşları döktürüyor, kanlı göz yaşlarıyla 
mersiyeler yazdırıyor. İnsan ne derecede iyimser olsa, ümit 
beslemek için yine sebep arar. İran’ın selâmeti için dâhilî olarak 
ortada hiçbir zâhirî sebep görmüyoruz. Hatta ‘Adu’d-devle’nin 
Mevlâ’nın rahmetine kavuşması gibi zâyi‘at, bu zâvallı 
memleket için telâfisi zor zararlardandır. İran memleketinin 
cengâver ve muhârib unsurlarından olan Azerbaycan Türkleri 
Rusya’nın istilâ ettiği yerlerde sâkin ve faaliyet göstermekten 
men edilmiş bulunuyorlar. Gördüler, İran’ın mukadderatına 
karşı hiçbir bağlılık göstermiyor, aksine şekâvet ve tecâvüzatla 
İran kargaşasını artırıyor.70 

Bu yazısının devamında İran’da Settâr Han, Bâkır Han 
gibi birkaç hürriyetsever kimseler olmasına rağmen bunların 
kurduğu meşru hükümetin daha sonra onları hapsettiğini 
değinen71 Filibeli, Kerbelâ ve Necef taraflarından o bölgedeki 
siyasi gelişmelerden haberdar olan bir dostunun anlattıklarına 
dayanarak İran’ın içinde bulunduğu zor, kasvetli günlerle ilgili 
bazı önemli bilgileri paylaşmaktadır. Dostunun şu sözleri hayli 
dikkat çekicidir;  

İran dini liderlerinin zayıf ahlâkı malum idi ancak din ve 
vatanlarını para karşılığında satacak kadar fenalık gösterecek 
molla ve mütehitler bulunabileceğine inanmazdım. Oradan 
hareket etmeden bir hafta evvel (Ağustos başları) yine büyük 
bir miktarda para geldi. İleri gelenler bunu paylaştılar. 
Huccetü’l-İslâm rütbesindeki molla Kâzım Horasânî’nin oğlu 
Mehdi dahi bu paradan bir hisse almıştır. Rusya’nın siyasî 
memurlarının bu satılmış müçtehitlere yazdırdığı 
telgrafnameler neticesinde İran’da yeniden bir kargaşa 

                                                           
70 Filibeli, “Âlem-i İslâm İran Çare-i Necât”, 24. 
71 Filibeli, “ Âlem-i İslâm İran Çare-i Necât”, a.y. 
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çıkmıştır. Daha önce meşrutiyet taraftarı olan Molla Kâzım 
Abdullah gibi müçtehitler şimdi istibdâd/baskı rejimi tarafını 
tutmaya başlamışlar, hatta Necef ve Kerbelâ’da bulunan yüz 
bine yakın İranlı “Ahrâr/hürriyetçiler” ve “İstibdâd” 
taraftarları olarak iki fırkaya ayrılmıştır. Müçtehitler çoğunlukla 
istibdâd tarafını tutmuşlar hatta konsolos dahi mecburen ve 
(zâhiren) müçtehitlerin tarafını tutmuştur.72 

Bu sözlerin hançer gibi yüreğine saplandığını söyleyen 
Filibeli, bunları söyleyen kişinin bilmediğini söylemeyen 
müdekkik birisi olduğunu, bu anlattıklarında zerre kadar bir 
mübalağa olmadığını aksine birçok gizli kalan şeylerin 
bulunduğuna emin olduğunu ifade etmiş73 ve bu yazısının 
devamında İran’ın müşkîl durumundan Osmanlı’yı sorumlu 
tutan Hindistan’daki bir arkadaşına da sert bir dille şöyle karşı 
çıkmıştır; 

Hindistan’da münteşir “habl-i metîn” arkadaşımız İran’ın 
çöküşünden Osmanlıları mes’ûl tutmak istiyor, Yazık! Acaba 
Osmanlıların siyâsî durumunu samimiyetle tanınıyor mu? 
Hürriyet ateşiyle tutuşmuş olan İttihâd ve Terakki yürekleri, 
İran kardeşlerinin eleminden hissedar olmak, o vatan-ı 
İslâmiyye uğrunda ölmek için vaktiyle gitmişlerdi. Acaba ne 
muamele gördüler? İran’ın çöküşünde mes’ûl kimdir? Hâlâ 
Tahrân’a “dâru’l-hilâfet” nâmını veren, hâlâ ümmetin 
ittihâdına engel olan, çöküşün son aşamasında bile ta‘zimden 
vazgeçmeyen, hâlâ hablu metin-i ittihâda sarılmayan. Hâlâ 
düşman bıçağı gırtlağında iken nağmeleriyle dünyayı 
hayretlere salan İran müçtehitleri, ricâli ve mütefekkirleri mi? 
yoksa Osmanlı hükümeti ve milleti mi? Yarısından fazlası 
Rusya’nın, güneyi İngiltere’nin, çölleri ve dağları eşkiyânın 
istilâsına düşmüş olan İran’ın ricâli ve müçtehitleri, habl-i metin 
meveddet ve ittihâda sarılıp, artık felâketli ve kötü mâziyi 
unutup, vatanlarını kurtarmaya ve bütün Müslümanların 
mukadderât-ı İran’a katılmalarını sağlayacakları yerde hâlâ 
Urumiye’de bulunan üç beş Müslüman askerini 

                                                           
72 Filibeli, “ Âlem-i İslâm İran Çare-i Necât”, 23-24. 
73 Filibeli, “ Âlem-i İslâm İran Çare-i Necât”, 24. 
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memleketlerinden uzaklaştırmaya, hâlâ kendilerinin olduğu 
şüpheli bir vatanın hududunu belirlemeye uğraşıyorlar.74 

Açık bir şekilde İran’ın çöküşünden asıl sorumlu olanların 
İran ricali ve müctehidleri olduğunu belirten Filibeli, İranlılara 
şöyle bir çağrıda bulunmaktadır; 

Kardeşler, İranlılar! Artık kötü maziyi unutalım. Artık 
vahdet-i İslâmiyeyi ihtirâs tırnaklarıyla parçalayan münâfıkları 
dinlemeyelim. “Nekbet-i İslâm” olanlara “huccetü’l-İslâm” 
demeyelim. İslâm’ın farz kıldığı meşveret ve meşrutiyet 
aleyhinde bulunan, istibdâd ve paraya tapan Firavun’un 
Haccac’ın zulüm yolunu tutan din hainlerine artık uymayalım. 
İttihadın bize vereceği kuvvet çok büyüktür, bu kuvvet bizi 
kurtarmağa kâfidir. Şahnâme ile teselli bulacak, nüshalarla 
toplara göğüs gerecek asırda değiliz, ittihâd ve meveddet, 
samimiyetle, ruhun duyacağı bir ihtiyaçla, iman ile olur, yalan 
ile, riya ile, kitmân ile değil. Bir çoban koyunlarını nasıl 
unutamazsa, İslâm hilafeti makamı dahi İranlıları öylece 
unutamaz, siz istemeseniz bile, biz yine sizi sevmekten, sizi öz 
kardeş bilmekten, sizin endişenizle yanmaktan vazgeçmeyiz, 
emin olunuz ki Osmanlı milleti ve hükümetini lakayd 
zannetmek bir iftiradır.75 

                                                           
74 Filibeli, “ Âlem-i İslâm İran Çare-i Necât”, a.y. 
75 Filibeli, “Âlem-i İslâm İran Çare-i Necât”, a.y. Filibeli’nin bu 
çağrısına benzer farklı yazıları da mevcuttur. Bunlardan birisi de şu 
şekildedir; “Ey Nur-ı sermedi arslanları! İşte kanlı pençeli kurtlar, son 
müstakil kalan harîm-i İslâm’a dişlerini gösterdi. Bu gün nâm-ı kudsi-i 
Ahmedle, muhârebe meydanını inlediniz. Kardeşlerim! Mağlub 
olursak, İslâm son harîm ve melceini kaybeder. Lâkin, hayır, mağlub 
olmayız. Şehidler mağlub olmaz. Hepimiz şehid olmayınca ma’bedi 
İslâm’a nâkus (çan) asılamaz. Kardeşlerim! Hûn-ı Hüseyin aşkına, 
nûr-ı Ahmed hürmetine, Allah’ın birliği nâmına, hepimiz, kelime-i 
nâciye-yi i‘tisâma sarılınız. Maziyi unutunuz, yalnız vatanın, milletin, 
dîn-i celîl-i İslâm’ın, düşman hücumuna ma‘ruz kaldığını 
düşününüz.“Allahım! Kalblerimizi, takdis ve tathîr ittiğin su gibilerin 
hürmetine yalnız hiss-i meveddet ve i‘tisamla mütehassis et! Allahım! 
Bizi düşman karşısında dahi yekdiğerimizi itham iden zelillerden 
itme. Bize ihsan ettiğin kelime-i tevhîd aşkına hepimizi hiss-i vahdetle 
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Filibeli Osmanlı-İran İ’tilafı: İlk Zemzeme-i İttihad76 
başlıklı yazısında Osmanlı-İran arasında bir ittihâdın 
yapılmasını elzem olarak görmektedir. İttihâdın hayat sebebi 
olduğunu tefrikanın ise ölüme götürdüğünü her ferdin kat’î bir 
suretle bilmesine rağmen bugüne kadar Osmanlı ve İran 
hükümetleri arasında niçin hâlâ bir ittifak gerçekleşemediğine 
hem dostların hem de düşmanların hayretle baktıklarını dile 
getirmiştir.77  

Vatanı, dini, şerefi ve milleti için canını feda etmeye hazır 
olan Müslümanların güçlü kuvvetli düşmanlarından, düşman 
ittifaklarından korkmaması gerektiğini söyleyen Filibeli,78 
Müslümanların bütün zaaflarının, belâlarının kendi 
tefrikalarından geldiğini ve halen daha bu durumun aynı 
şekilde devam ettiğini ifade etmiştir.79 Bu noktada “En büyük 
düşmanın, iki yanın arasındaki nefsindir.” hadisine yer veren 
Filibeli, artık “Rusya şöyle demiş, Almanya böyle düşünmüş, 
İngiltere’nin maksadı şöyle imiş.” gibi şeylerin hiçbir öneminin 
olmadığını belirtmiş ve bu bağlamda “Kurt koyunu yemek 
ister, biz koyun kalırsak elbette kurtlar bizi yer. Lakin aslan 
olursak iş değişir.”80 benzetmesini örnek göstermiştir. İçerdeki 
tefrika ile dışardaki tefrikanın da birbirinden ayırarak 
içerdekinin yardım eden ve güçlendiren, dışardakinin ise 
düşmanlığa ve ölüme götürdüğünü söylemiştir.81  

Filibeli bu yazısında hâkim Ziya Bey’in ittifak için Necef 
müctehidlerini davet etmesini onların da bu davete teşrif 

                                                           
müşerref et. Kardeşlerim! Uyanalım! Düşman geldi. Düşman geldi. Ey 
ceyş i‘tisâm! Ey Muhammedîler! Ve‘tesamu!” Şeyh Mihridddin Arûsî, 
“Uyanalım”, Hikmet, Teşrîn-i Evvel 1912, 1. 
76 Şeyh Mihridddin Arûsî, Şehbenderzâde Filibeli Ahmed Hilmi, 
“Osmanlı-İran İ’tilâfı: İlk Zemzeme-i İttihad”, Hikmet, s. 40, c.1, 
İstanbul, 19 Kânunussânî 1910. 
77 Filibeli, Osmanlı-İran İ’tilâfı: İlk Zemzeme-i İttihad”, 1. 
78 Filibeli, Osmanlı-İran İ’tilâfı: İlk Zemzeme-i İttihad”, a.y. 
79 Filibeli, “Osmanlı-İran İ’tilâfı: İlk Zemzeme-i İttihad”, a.y. 
80 Filibeli, “Osmanlı-İran İ’tilâfı: İlk Zemzeme-i İttihad”, a.y. 
81 Filibeli, “Osmanlı-İran İ’tilâfı: İlk Zemzeme-i İttihad”, a.y. 
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etmelerini güzel bir gelişme olarak aktarmış ve Ziya Bey’in 
teşebbüslerinin meyvelerini vermeye başladığını belirterek 
bugünkü ittihâdın gayesinin, saadet ve marifeti elde etme, 
terakkî ve tekâmülü temin etme ve hukuk ve mevcudiyeti 
savunmadan ibaret tam bir insaniyet olduğunu ifade etmiştir.82  

Bunlara ilaveten, İran hükümetinin içinde bulunduğu 
çıkmazdan kurtulabilmesi için sömürge güçlere karşı nasıl bir 
tavır sergilemesi gerektiği hususu üzerinde de kafa yoran 
Filibeli’ye göre Almanya, geçmişte Fas’taki İslâm hükümetini 
Fransa’nın istilasından koruduğu gibi, Rusya ve İngiltere’nin 
siyasetleri sonucunda gayr-i müstakil bir hükümet haline 
düşürülen İran devletinin şerefini de kurtarmıştır.83  

İslâm aleminde diğer devletlerle rekâbet etmesine rağmen 
Almanya’nın kendi hâkimiyeti altına aldığı Müslüman toprağı 
yoktur. Müslüman ülkeleri istilâ etme niyetinde olmayan 
Almanya’nın asıl gayesi Müslümanların teveccühünü 
kazanarak İslâm aleminde iktisaden güçlü bir konuma 
gelmektir.84 Bu yüzden İran’ın İngiltere ve Rusya’nın 
istilasından kurtuluşu için, siyaseten mahir davranıp bu 
ülkelere karşı Almanya’dan istifade etmesi gerekmektedir.85 

6. Çözüm Önerileri 
İçtihat kapısının kapanmasını İslâm dünyasındaki 

gerilemenin en önemli sebepleri arasında zikreden Filibeli, 
içtihat kapısının kapandığını söylemenin, ruhî ve toplumsal 
ihtiyaçların çaresinin kalmadığı anlamına geleceğini86 belirterek 
artık Müslümanların yeni içtihatlarla problemlerine çözüm 
bulmaları gerektiğini savunmuştur. İçtihadın gelişigüzel 
yapılamayacağına dikkat çekerek bu konuda toplum yapısının 

                                                           
82 Filibeli, “Osmanlı-İran İ’tilâfı: İlk Zemzeme-i İttihad”, a.y. 
83 Şehbenderzâde Filibeli Ahmed Hilmi, Âlem-i İslâm’da İngiliz-
Cermen-Rekâbeti (İran’da Rekâbet) I, Hikmet, İstanbul 8 Nisan 1326, 1. 
84 Filibeli, “Âlem-i İslâm’da İngiliz-Cermen-Rekâbeti”, 1. 
85 Filibeli, “Âlem-i İslâm’da İngiliz-Cermen-Rekâbet”, 2. 
86 Şehbenderzâde Filibeli Ahmed Hilmi, İslâm’ın Esası (Üss-i İslâm), 
sad. Adnan Bülent Baloğlu, Halife Keskin, Ankara 1997, VI. 
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göz ardı edilmemesi gerektiğini vurgulamaktadır. Bu bağlamda 
Müslümanların henüz ciddi bir uyanışın ilk aşamasında 
bulunduğunu, gerçek âlimlerin sayısının az olduğunu söyleyen 
Filibeli, münferit içtihatların toplum üzerinde fazla etkili 
olmayacağını, hatta cahil toplumda yeni ihtilaflara yol 
açacağını, neticede faydasından çok zararının olacağını iddia 
etmektedir.87  

İran’da her müçtehidin fetvasını içtihat hükmünde 
verebildiğini, henüz Şiî toplumda istenilen seviyede bir uyanış 
olmadığını belirten Filibeli’ye göre, içtihat işi Müslümanların 
bir araya gelerek yapabilecekleri bir iştir. Bunun için İslâm 
dünyasındaki farklı ülkelerden, kavimlerden kırk elli civarında 
gerçekten ilim sahibi âlimlerden düşünürlerden oluşan 
“Yüksek İctihad Meclisi” kurulmalı ve günümüzün sorunları 
bu meclis kanalıyla çözülmelidir.88  

Bu noktada Filibeli’nin önemle üzerinde durduğu bir 
mesele de tevhîd-i mezâhib konusudur. Filibeli mezheplerin 
nasıl birleştirileceğini şöyle izah etmektedir; 

Mezheplerin hepsi incelenmeli, yeni bir ictihadla 
bunlarda mevcut ve Kur’ân’ın ruhuna en fazla uygun, bugünkü 
ihtiyaçlarımıza en mutabık olan fikirler ile genel bir mezhep 
meydana getirilmelidir. Bu genel mezhebin belirgin sıfatı 
“hikmet/felsefe ve sîret” olmalıdır. Öyle bir zamanda yaşıyoruz 
ki, ibâdet esnasında ayağın şöyle konulacağından, elin böyle 
tutulacağından; kısaca şekilcilikten meydana gelmiş, ihtilaflara 
önem vermek ve bu ihtilafları yaşatmak (din duygusunu 
öldüreceği için) dine karşı bir cinayettir.89 

Sonuç 

Düşünce sisteminin merkezine ittihat fikrini yerleştiren 
Filibeli, Batı sömürgesi altında ezilen Müslümanların içinde 
bulundukları zor ve buhranlı süreçten, ancak birlik beraberlik, 
yardımlaşma ve dayanışmayla kurtulabileceğini savunan son 

                                                           
87 Filibeli, İslâm Tarihi, 551. 
88 Filibeli, İslâm Tarihi, 551-552. 
89 Filibeli, İslâm Tarihi, 552. 
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dönem Osmanlı mütefekkirlerinden biridir. Filibeli’nin İslâm 
Tarihi adlı eserinde ve Hikmet gazetesinde ortaya koyduğu 
İctimâ-i İttihâd-ı İslâm ve tevhîd-i mezâhib fikirleri, özelde 
Sünnî-Şiî, Osmanlı-İran anlaşmazlığını giderme, genelde tüm 
Müslümanların ortak paydada bir araya gelmesi yönünde bir 
çabanın ürünüdür. Müslümanların ilk dönemdeki 
problemlerine yaklaşımı ve Hz. Ali ve Ehl-i Beyt konularında 
görüş birliğinin olduğunu vurgulaması da muhtemelen aynı 
gayeye matuftur. Şiî-Sünnî anlaşmazlığının asıl sebebi olarak 
Emevilere aşırı bir şekilde yüklenen Filibelinin, ihtilaflardaki 
mezhep taassubunun rolüne dikkat çekmesi ve bu bağlamda 
her iki tarafa yaptığı çağrısı onun konuyla ilgili hassasiyetini 
ortaya koyması bakımından önem arzetmektedir.  

Bunlara ilaveten, geçmiş ihtilafların günümüzde daha iyi 
anlaşılabilmesi için bilimsel bir metot takip etmeye gayret eden 
Filibeli’nin yine de hilâfet konusundaki görüşleriyle Sünnî, 
tasavvufî geleneğin etkisinden uzaklaşamadığı anlaşılmaktadır. 
Neticede Osmanlı’nın son dönemine ait gazetelerde Filibeli’nin 
Şiî-Sünnî meselesinin dışında Balkanlar, Afganistan, Hindistan 
ve Mısır gibi diğer Müslüman coğrafyalardaki mevcut durumla 
ilgili önemli tespitlerini içeren çok sayıda yazısı vardır. Bu 
yazıların yeni araştırmalarla gün yüzüne çıkarılmasının birlik 
ve beraberliğimize katkı sağlayacağı kanaatindeyiz.  
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HASAN SEZÂYÎ’NİN BİR GAZELİNE HARÎRÎZÂDE 
TARAFINDAN YAPILMIŞ BİLİNMEYEN BİR ŞERH:  

EL-İMDÂD Fİ’L-MEBDE’ VE’L-ME‘ÂD 
 

Selami ŞİMŞEK 

 

Bu çalışmamızda gazeli şerh olunan Hasan Sezâyî’nin 
hayatı ve eserleri ile şârih Harîrîzâde Muhammed Kemâleddin 
Efendi’nin hayatı, Gülşenî-Sezâîliği ve eserleri üzerinde kısaca 
durulmuş, ayrıca onun Hasan Sezâyî’nin söz konusu gazeline 
yaptığı şerhin kısa bir incelemesi yapılarak çeviriyazılı metnine 
yer verilmiştir. 

1. Hasan Sezâyî’nin Hayatı ve Eserleri 
Hasan Sezâyî, Osmanlı Devleti'nin duraklama döneminin 

sonları ile gerileme döneminin başlarına rastlayan sıkıntılı bir 
devirde yaşamıştır. Bu dönemde edebî bakımdan Nabî (v. 
1712)'nin hikemî tarzı yanı sıra Sebk-i Hindî'nin de etkisi 
görülmektedir. Sezâyî'nin şiirlerinde her iki akımın etkileri 
vardır. Hasan Sezâyî, Niyâzî-i Mısrî ile Edirne'de karşılaşması 
sonucu Mısrî'nin “Afva sezâsın” ifadesinden sonra “Sezâyî” 
mahlasını almıştır. O, Halvetîliğin Rûşeniyye kolunan bağlı 
Gülşenîliğin kurucusu İbrâhim Gülşenî'den sonra bu tarîkatte 
ikinci pîr kabul edilmiş ve bundan sonra daha çok “Sezâyî-i 
Gülşenî” diye anılmıştır. 1080/1669 yılında Mora yarımadası-
ndaki Gördes'te dünyaya gelen Sezâyî, on sekiz yaşlarında 
geldiği İstanbul'da fazla kalmamış; oradan Edirne'ye geçerek 
Gülşenîliğe intisab etmiş, Şeyh Muhammed Sırrî Efendi’ye 
kapılanmış, onun iki sene sonra vefat etmesi üzerine 
Kastamonulu La‘lî Muhammed Fenâyî Efendi'den tasavvuf 

                                                           
 Prof. Dr., Gümüşhane Üniversitesi İlahiyat Fakültesi, 
selamisimsek74@hotmail.com 
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âdâb ve erkânını öğrenip, onun vefâtından sonra Edirne'deki 
Şeyh Âşık Mûsâ Dergâhı’nda otuz sekiz yıl gibi uzun bir süre 
şeyhlik yapmıştır. Sezâyî'nin vefât tarihiyle ilgili olarak 
kaynaklarda ihtilaflı bilgiler bulunsa da vefâtı üzerine yazılmış 
tarihler, onun 1151/1738 yılında vefat ettiğini doğrulamaktadır.  

Hasan Sezâyî’nin Dîvân başta olmak üzere oğlu ile halife 
ve mürîdlerine yazdığı mektupları ihtiva eden Mektûbât’ı ve 
kendisine “Sezâyî” mahlasını vermesi dolayısıyla bir şükran 
borcu olarak kaleme aldığı Şerh-i Gazel-i Niyâzî-i Mısrî adlı 
eserleri vardır. Dîvân edebiyatı ile tasavvufî edebiyatın derinlik 
ve inceliklerinden haberdar, mutasavvıf bir şâir olan Sezâyî'nin 
şiirleri, üslûp ve ifade itibarıyla yer yer problemler olsa da 
başarılıdır. Zira Sezâyî için şiir, gönüllere hakîkat nûrunu 
ulaştırmada bir vasıtadır. Onun tasavvufun en derin 
meselelerinden olan vahdet-i vücûd konusunu bile anlaşılır bir 
şekilde ifade ettiğini söyleyebiliriz.1  

İşte onun böylesi nutuklarından birisi “Âdem hemîn bu 
bezm-i dilârâya bir gelir/Sırr-ı cemâl-i yâri temâşâya bir gelir” 
matla‘lı gazelidir. Bu gazeli XIX. asrın velûd ve câmi‘t-turuk 

                                                           
1 Hasan Sezâyî’nin hayatı ve eserleri hk. geniş bilgi için bkz. 
Harîrîzâde, Tibyân, Süleymaniye Ktp., Fatih No: 431-432, c. II, vr. 
290a-292b; c. III, vr. 126ab; Mehmed Süreyyâ, Sicill-i Osmânî, Matbaa-
i Âmire, İstanbul 1308-1316, c. III, s. 15; Fındıklılı İsmet Efendi, 
Tekmiletü’ş-Şekāik, haz. Abdülkadir Özcan, Çağrı Yay., İstanbul 1989, 
s. 397-398; Bursalı Mehmed Tâhir, Osmanlı Müellifleri, Matbaa-i 
Âmire, İstanbul 1333, c. I, s. 84-85; Hüseyin Vassâf, Sefîne-i Evliyâ, 
Süleymaniye Ktp., Yazma Bağışlar No: 2307-2308, c. III, s. 189-236; V, 
79; Bağdatlı İsmail Paşa, Hediyyetü’l-Ârifîn, trc. Kilisli Mualim Rifat, 
tsh. İbnülemin M. Kemal-Avni Aktuç, MEB, Ankara 1951, c. I, s. 298; 
Haydar Ali Diriöz, “Sezâî”, TA, c. XXVIII, s. 491; Tahsin Yazıcı, 
“Sezâ’î”, İA, c. X, s. 547-549; Himmet Konur, “Sezâî-yi Gülşenî”, DİA, 
c. XXXVII, s. 79-81; a.mlf., Hasan Sezâî ve Mektupları Işığında 
Tasavvuf Hayatı, Tıbyan Yay., İzmir 2003, s. 22-23; Ali Rıza Özuygun, 
Hasan Sezâyî Dîvânı, Buhara Yay., İstanbul 2005, s. 29-34; Necdet 
Şengün, Hasan Sezâyî-i Gülşenî ve Eserlerindeki Dinî Edebî Muhtevâ, 
Basılmamış Yüksek Lisans Tezi, AÜSBE, Ankara 2001 (YÖK Tez No: 
100191, Pdf Nüsha), s. 37-43.  



519 
 

sûfîlerinden Tıbyânu Vesâil adlı eseri ile meşhûr Harîrîzâde 
Muhammed Kemâleddin Efendi şerh etmiştir. Esasen 
Sezâyî’nin nutuklarına Harîrîzâde’den başka dâmâdı ve halifesi 
olan Şeyh Ahmed Müsellem Efendi (v. 1166/1752) ile son 
dönemde Edirne’de Gülşenî-Sezâîliği temsil eden Şuayb 
Şerefeddin Efendi de şerh yazmıştır. Ahmed Müsellem Efendi, 
“Gel ey bülbülü gülzâr-ı tenden eyle ihbârı/Ayân eyle ne 
gülşenden gelirsin bize de bâri” matla‘lı nutkunu Şumû‘ı Lâmi‘ 
fî Beyân-i Etvâr-ı Sâbi‘ adıyla şerh etmişken (baskı yeri belli 
değil, 1314),2 Şuayb Şerefeddin Efendi (v. 1329/1911), “Kalem-i 
sun‘-ı ezel her ne ki tahrîr etdi/Kaydedip suhf-ı ebedde anı 
takrîr etdi” matla‘lı nutkunu İzâhu’l-Merâm fî Meziyyeti’l-
Kelâm3 adıyla şerh etmiştir.  

2. Harîrîzâde’nin Hayatı, Gülşenî-Sezâîliği ve Eserleri 

Harîrîzâde Muhammed Kemâleddin Efendi, 1267/1850 
yılında İstanbul’da dünyaya gelmiştir. Babası Rifâiyye şeyhle-
rinden Seyyid Abdurrahmân el-Harîrî’dir. Soyu, Rifâiyye 
tarîkatının müessisi Seyyid Ahmed Rifâî (v. 578/1182)'nin 
torunlarından ve bu tarîkatın Harîriyye kolunun kurucusu olan 
Ebû'l-Hasan Ali el-Harîrî'ye (v. 645/1248) ulaşmaktadır. Genç 
yaşta Arapça, Mantık, Belâgat, Hadîs ve Fıkıh gibi dinî ve edebî 
ilimleri tahsil eden Harîrîzâde, âilesi ve çevresi itibariyle 
tasavvuf kültürüyle yoğrulmuş bir ortamda büyümüştür. 
Nitekim daha on beş yaşındayken babasından Rifâiyye'nin 
Harîriyye ve Halvetiyye’nin Bekriyye ve Hafneviyye 
kollarından icâzete nâil olmuştur. On yedi yaşındayken 
kaybettiği babasından sonra, Harîrîzâde üzerinde en fazla etkili 
olan ve şahsiyetinin oluşmasında çok büyük rolü bulunan zat, 

                                                           
2 Bu eser tarafımızca yeni harflerle hazırlanmış olup yakında 
yayımlanacaktır. 
3 Eser yeni harflerle Yaman Arıkan tarafından Kâinâtın Mihveri 
(takdim: Ömer Kirazlı, takriz: Mehmed Şevket Eygi, Buhara Yay., 
İstanbul, 1975) adıyla ve İzâhu’l-Merâm fi Meziyyeti’l-Kelâm yahûd 
Şerhu Esrâri’n-Noktati ve’l-Kalem adıyla (haz. Cezair Yarar, Divan 
Yay., İstanbul 2001, 2. Bsk.) yayımlanmıştır. 
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III. Devre Melâmîliği'nin kurucusu olarak kabul edilen Nakşî-
Müceddidîlik yoluna ve aynı zamanda Bektâşîliğe de rûhen 
intisabı bulunan Şeyh Muhammed Nûru'l-Arabî (v. 
1305/1888)'dir.4 Harîrîzâde, yirmi iki yaşında iken bu zatı bir 
süre İstanbul'daki evinde misafir etmiş, ona intisab ederek, 
kendisinden İbn Arabî'nin Fusûsu'l-Hikem ve Risâletü'l-
Ehadiyye adlı eserleriyle, İbnü'l-Fârız'ın et-Tâiyyetü'l-
Kübrâ'sını okumuş ve akabinde hilâfet almıştır. 

Zamanın başka sûfîlerinden de istifade eden ve Halep, 
Mısır, Üsküp ve Edirne'ye seyahatler yapan Harîrîzâde, 
vakitlerini daha çok ilim, irşad ve kitap telîfine ayırmıştır. Otuz 
iki yıllık kısa ömründe, üç ciltlik geniş bir eser olan Tibyânu 
Vesâili'l-Hakâik'in yanı sıra, Türkçe ve Arapça kırk kadar eser 
telîfine muvaffak olacak kadar velûd bir şahsiyet olan 
Harîrîzâde Muhammed Kemâleddin Efendi, 1299/1882'de 
İstanbul’da genç yaşta bekâ yurduna göç etmiş, Eyüp 
semtindeki Şeyh Hasîb Efendi Dergâhı hazîresine, babasının 
yanına defnolunmuştur. Yetiştirmiş olduğu mürîdlerinin en 
meşhuru, Osmanlı Müellifleri adlı üç ciltlik matbu eseriyle 
tanınan Bursalı Mehmed Tâhir Efendi (v. 1344/1925)'dir.5 

Harîrîzâde’nin eserlerinde verdiği bilgiye göre ana 
tarikatlar ve kollarıyla birlikte intisap ettiği tarikat sayısı iki yüz 
civarındadır. Bazılarına icâzet yoluyla bazılarına da rivâyet 
yoluyla intisâb etmiştir. Onun intisab ettiği tarîkatlardan birisi 
de Halvetiyye’nin Rûşeniyye koluna bağlı Gülşeniyye 
tarîkatının Sezâiyye şûbesidir. O bu tarîkatı Edirneli Şuayb 
Şerefeddîn Efendi’den almıştır. Şöyle ki Şuayb Şerefeddîn 

                                                           
4 Hk. geniş bilgi için bkz. Ali Bolat, Muhammed Nûru’l-Arabî, Hayatı, 
Eserleri ve Tasavvufî Görüşleri, Etüt Yay., Samsun 2010. 
5 Harîrîzâde'nin hayatı ve eserleri hakkında geniş bilgi için bkz. Bursalı 
Mehmed Tâhir, Osmanlı Müellifleri, Matbaa-i Âmire, İstanbul 1333, c. 
1, s. 155-157; a.mlf., Kibâr-ı Meşâyıhdan On İki Zatın Terâcim-i Ahvâli, 
Kitâbhâne-i İslâm ve Askerî, İstanbul 1316, s. 52-53; Hüseyin Vassâf, 
Sefine-i Evliyâ, haz. Mehmet Akkuş-Ali Yılmaz, Kitabevi Yay., 
İstanbul 2006, c. III, s. 121-125; Yakup Çiçek, “Harîrîzade”, DİA, c. XVI, 
s. 192-193. 
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Efendi, Harîrîzâde Muhammed Kemâleddin Efendi’den 
Nakşiyye, Celvetiyye, Nasûhiyye-i Şa‘bâniyye ve Bekriyye-i 
Şa’bâniyye, Kâdiriyye, Rifâiyye ve Halvetiyye tarîkatlarından 
icâzet alırken, Harîrîzâde de Şuayb Şerefeddîn Efendi’den 
Gülşenî-Sezâî tarîkatının esrârını almıştır.  

Harîrîzâde’nin dikkat çeken bir yönü de otuz iki yıllık kısa 
ömründe kırk kadar eser telif etmiş olmasıdır. Eserleri 
içerisinde en meşhur olanı tarikatlar ansiklopedisi niteliğindeki 
üç ciltlik Tibyânu Vesâil’dir. Diğer eserleri bu kadar hacimli 
olmasa da muhteva açısından bakıldığında önemli oldukları bir 
gerçektir. Hüseyin Vassâf Efendi bu eserlerden otuz altı 
tanesinin ismini Sefîne’de vermiştir ki şöyledir: 

1. Tibyânu Vesâili'l-Hakâyık fî-Beyânı Selâsili't-Tarâik: 
Üç cild olup, Arapça’dır. Süleymaniye Kütüphanesi Fatih No: 
430-432’dedir. 

2. Fethu Virdi'l-Esrâr Şerhu Virdi's-Settâr: Pek ârifâne 
yazılmış ve ahîren tab‘ olunmuş bir eserdir.  

3. Fütûhât-ı İlâhiyye Şerh-i Vâridât-ı İlâhiyye li'ş-Şeyh 
Bedreddîn. 

4. Fethu Dürri'l-A'lâ Şerhu Devri'l-A'lâ li'ş-Şeyhi'l-Ekber. 
5. Kemâl-nâme-i Âl-i Abâ. 
6. Kenzü'l-Feyz fi's-Sülûk ve Âdâbi't-Tarîkı'l-Halvetî. 
7. Ravzetü'l-Aliyye fi't-Tarîkı'ş-Şâzeliyye. 
8. Mir'ât-i Hakîkat. 
9. Şerh-i Gazel-i Sezâyî: “Âdem hemîn bu bezm-i dilârâya 

bir gelir”. 
10. Fecrü'l-Esmâ ve Subhu'l-Müsemmâ (Şerh-i Esmâ-i 

Halvetiyye). 
11. Sırru'l-Esrâr ve Nûru'l-Envâr. 
12. Medâr-ı Vâhidiyyet ve Merkez-i Ehadiyyet. 
13. Sırru't-Tevessül fi'z-Zikri ve't-Tebettül.  
14. Şerh–i Beyt-i Mevlânâ.  
15. Şerhu Beyteyni'd-Dürreteyn min-Ebyâtı Abdülganiyyi 

Nablusî. 
16. Şerhu Mürşidi'l-Uşşâk.li'ş-Şeyh Hâce Muhammed 

Nûru'l-Arabî. 
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17. Şerhu Burhâni's-Sâlikîn.  
18. Seyrü'l-Esmâ ve Sırru'l-Müsemmâ fî Şerhi'l-Esmâi'l-

İsnâ-aşere er-Rifâiyye. 
19. Hadîkatü'l-Hakîka. 
20. Hakîkatü't-Tarîka. 
21. Şerhu Salâti'l-Enveriyye fî-Şerhi Salâti'l-Ekberiyye. 
22. Dürretü'l-Envâr alâ-Salâti Cevherati'l-Esrâr. 
23. el-Kavlü'l-Mübeyyin fî-Ahvâli'ş-Şeyh Nûreddîn el-

Cerrâhî el-Halvetî.  
24. el-Mevridü'l-Hâs bi'l-Havâs fî-Tefsîri Sûreti'l-İhlâs. 
25. Salâtü'l-İttihâf bi-Şerhi Salâti's-Sifâf. 
26. Şerhu Hızbi'l-Kebîri'ş-Şâzelî el-müsemmâ bi-Reşfi'l-

Gadîr. 
27. Feyzü'l-Muğnî fî-Şerhi Hadîs-i (men talebenî). 

28. Şerhu Hızbi'l-Bahr el-müsemmâ bi-Zıyâi'l-Bedr. 
29. Şerhu Tuhfeti'l-Mürsele li'ş-Şeyh Feyzullâh-ı Hindî. 
30. Tahkîku't-Tarîk. 
31. Reşehâtü'l-Esnâ alâ-Teveccühâti'l-Esmâ. 
32. Hazret-i Mısrî'nin üç gazelinin şerhi. 
33. Terceme-i Emri'l-Merbûtı'l-Muhkem li'ş-Şeyhi'l-Ekber. 
34. Fevâyihu'l-Ezhâri'l-Hakâyık ve Levâyihu'l-Envâri't-

Tarâyık: On iki risâledir. 
35. Esrârü'l-Muîn fî-Şerhi Esmâi'l-Erba‘în. 
36. Mededü'l-Bekrî min-Seyyidi'l-Bekrî (Menâkıb-ı 

Mustafa Şemseddîn el-Bekrî).6  
Ancak günümüzde bu mühim müellefâtın çoğu 

bilinmemektedir. İşte bilinmeyen eserlerinden birisi de Gülşenî 
şeyhi Hasan Sezâyî Hazretleri’nin “Âdem hemîn bu bezm-i 
dilârâya bir gelir/Sırr-ı cemâl-i yâri temâşâya bir gelir” matla‘lı 
gazeline yazmış olduğu el-İmdâd fi’l-Mebde’ ve’l-Me‘âd adlı 
şerhidir.  

3. el-İmdâd fi’l-Mebde’ ve’l-Me‘âd’ın İçeriği ve Nüshaları 
Şerhin içeriğine geçmezden önce mebde’ ve me‘âd 

terimleri üzerinde kısaca bilgi vermek yararlı olacaktır. Lügatte, 

                                                           
6 Vassâf, a.g.e., c. III, s. 123-124. 
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“başlamak, meydana gelmek; bir işi başlatmak, icat etmek" 
anlamında bed‘ ve me‘âd ise “geri dönmek; yeniden yapmak, 
bir işe ikinci defa başlamak” mânâsında avd (avdet) 
köklerinden türeyen mebde’ ve me‘âd terimleri zaman ismi 
olup kısaca “başlangıç ve yeniden dönüş zamanı” demektir. 
Terim olarak mebde’ Allah'ın mahlûkatı ilkin yarattığı sürecin, 
me‘âd ise dünya hayatının son bulmasıyla ebedî olan âhiret 
hayatını başlatacağı dönemin adıdır. Tasavvufî düşüncede 
âlemin başlangıcı “nûr-i İlâhî” ve “hakîkat-i Muhammediyye” 
ile bağlantılı olarak “hebâ” (zerrecik) adı verilen, niteliği belirsiz 
cevherden ulvî ve süflî, büyük ve küçük âlemlerin meydana 
gelmesi şeklinde sistemleştirilmiştir.7 

Mebde ve me‘âd’ın İslâm felsefesi, kelâm ve tasavvufla 
ilgili eserlerin varlık ve âhiret bölümlerinin içinde yer aldığı, bu 
konuların klâsik İslâm düşüncesinde bir telif türü olduğu, bu 
adla müstakil eserlerin yazıldığı bilinmektedir. Tasavvufta 
ayrıca mebde’ ve me‘âd başlığı altında bir kısmı felsefî yönü ağır 
basan, bir kısmı tasavvuf ehlinin ihtiyaçlarına cevap veren 
ilmihal türü kitaplar da kaleme alınmıştır. Şihâbeddin 
Sühreverdî el-Maktûl'ün el-Elvâhu'l-İmûdiyye fi'l-Mebde’ ve'l-
Me‘âd, Azîz Nesefî'nin Zübdetü'l-Hakâ'ik adıyla ihtisar edilen 
Risale der Mebde’ ve Me'âd, İmâm-ı Rabbânî'nin Risâle fi'l-
Mebde' ve'l-Me‘âd, Senâî'nin Seyrü'l-İbâd mine'l-Mebde’ ve'l-
Me‘âd, Necmeddîn Dâye'nin Mirsâdü'l-İbâd mine'l-Mebde’ 
ile'l-Me‘âd, Sarı Abdullah Efendi'nin Semerâtü'l-Fuâd fi'l-
Mebde’ ve'l-Me‘âd, Muhammed Nûru'l-Arabî'nin er-Risâletü's-
Sa‘diyye fi'l-Mebde’ ve'l-Me‘adi'l-İnsân adlı eserleri bunlardan 
ilk akla gelenlerdir.8 Harîrîzâde’nin el-İmdâd fi'l-Mebde’ ve'l-
Me‘âd adlı şerhi de böylesi eserlerdendir. 

Harîrîzâde, söz konusu şerhine Besmele, Hamdele ve 
Salvele ile başlar. Sonra şerh sebebini açıklar. O bu şerhi, tarîkat 
kardeşlerinden, hakikat dostlarından, Edirne’de Gülşenî 
tarîkatı şeyhlerinden ve Dede Ömer Rûşenî’nin yolunun 
delillerinden olan mürşidi Şuayb Şerefeddin Efendi’nin Hasan 

                                                           
7 M. Sait Özervarlı, “Mebde ve Mead”, DİA, c. XXVIII, s. 211. 
8 Özervarlı, a.g.m., s. 212. 
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Sezâyî’nin mebde’ve me‘âd yoluna irşad zımnında söylediği 
gazelinin şerhini öncelikle kendilerinden istemeleri üzerine 
kaleme almıştır. Adına da el-İmdâd fi’l-Mebde’ ve’l-Me‘âd 
ismini vermiştir. Onun tek isteği, eseri mütalaa edenlerin 
kendisini hayırla yâd etmeleridir.  

Söz konusu gazel yedi beyit olup şöyledir: 

1. Âdem hemîn bu bezm-i dilârâya bir gelir 
Sırr-ı cemâl-i yâri temâşâya bir gelir 
 
2. Devr ederek cemâd u nebât âlemin geçip 
Hayvânî bir libâsla dünyâya bir gelir 
 
3. Seyr-i ta‘ayyün etmek için cezb edip sehâb 
Her katresin cem‘ ile deryâya bir gelir 
 
4. Tekmîl edip merâtibi âhirü’l-emr 
İnsân olup bu neş’e-i kübrâya bir gelir 
 
5. Mir’ât-ı vech-i bâkî olup bî-cihet (u) sıfat 
Lâ’dan bekâ-yı zât ile illâ’ya bir gelir 
 
6. Esmâyı câmi olduğuna şek yok âdemin 
Ammâ netîce seyr-i müsemmâya bir gelir 
 
7. Vaktin Sezâyî ma‘rifet-i nefse sarf eden 
Takdir eder vücûdunu ferdâya bir gelir9 

Harîrîzâde ilk beyitte insanın yaratılış seyri üzerinde 
durmuştur. Ona göre âdem, taayyünâtın (âşikâr olanların) ilki, 
tenezzülâtın (bu âleme inenlerin) sonuncusudur. İnsanın 
yaratılışı şu sıraya göre meydana gelmiştir: Nefes-i Rahmânî > 
heyûlâ-yı küllî (akl-ı evvel) > nefs-i külliyye > ukûl + nüfus-ı 
mücerrede > nüfus-ı muntabi‘ ve heyûlâ-yı ecsâm-ı külliyye > 
Arş ve Kürsî, semâvî cisimler, topraklar, madenler, bitkiler, 
hayvanlar > insan. Dolayısıyla tenâsuh ehlinin ortaya attığı gibi 

                                                           
9 Gazel için ayrıca bkz. Özuygun, Sezâyî Divânı, s. 398. 
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insan mertebesinde devr yoktur. Bu sebeple Sezâyî, insan bu 
âleme “bir gelir” demiştir. 

Harîrîzâde’nin ilk beyitte üzerinde durduğu bir başka 
konu, “cemâl”dir. Ona göre “yârin cemâlini temâşâ”dan maksat 
hakîkî cemâli müşâhede etmektir. Bundan dolayıdır ki ârifler 
kemâl ile muttasıf olan Hakk’ın cemâlini iki kısma 
ayırmışlardır: Cemâl-i mutlak; cemâl-i mukayyed. Cemâl-i 
mutlak, Hakk’ın kendisini bildiği şekliyle zâtının tekliğidir. 
Ârifler mutlak cemâli fenâfillâh ve bekâbillâh hâlinde 
müşâhede ederler. Cemâl-i mukayyed ise hakîkî mahbûb, 
rûhânî görünüş yerleri ve cismânî aynalardan tecellî ettiği 
zaman, muvahhidin onun cemâlini eşyanın aynasında 
müşâhede kıldığında mutlak cemâlin aynını ışığının 
nûrlarından görmesidir. Bundan dolayıdır ki muvahhidler 
mutlak cemâli, gâh mutlaksız ve kayıtsız, gâh mezâhir ve mecâlî 
ile müşâhede ederler. 

Harîrîzâde ikinci beyitte, insanın bu âleme geliş serüveni, 
yaratılış seyri hakkında bilgi vermiştir. Ona göre varlığın 
yaratılışı, Rahmânî nefes ile başlayarak her bir mertebeyi 
devretmiş, mevâlid âlemine gelerek önce cemâd ve me‘âdin 
âlemini, ikinci olarak nebâtât âlemini gezmiş, üçüncü olarak ise 
hayvânî âleme gelmiştir. Bu durum şu şekilde sıralanabilir: 
Mevâlid-i selâse > cemâdât > nebâtât > hayvânât. O bu durumu 
şu şekilde detaylı olarak anlatır: Bitki gıdası önce midede hazm 
olur. Sonra kana, ardından babanın bedenine bitişik meniye 
mütehayyil olup, daha sonra babanın sulbünden annenin 
rahmine intikal ederek vaktin tamamında ortaya çıkar. Ancak 
bitki âlemine girişinde İlahî kudret onu men ve tehir ederse o 
bitkiye, tamam olmadan veya yenilmeden önce bir kötü durum 
gelip çatar, ondan muttasıl olup, yakın yahut uzak zamanda 
ona iâde eder. Bazen de adi bir bitkinin bitişmesi sebebiyle yok 
olur veya bir hayvan onu yer, insan o hayvanı yemezden önce 
fasit olur. Veyahut o hayvan yenilmez bir hal alır. Velhâsıl bir 
şey ile insan tavrına geç kalır.  

Harîrîzâde üçüncü beyitte, “ta‘ayyün” teriminin tanımını 
yapar. Ona göre taayyün, bir şeyin diğerlerinden ayrıcalığı 
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bulunan nesnedir. Sûfîler bu terimi, mahlûkun takdir olunan ve 
varsayılan suretinden sayarak “Her şeyi yaratıp ona bir nizam 
veren ve mukadderatını tayin eden Allah, yüceler yücesidir.” 
(Furkan, 25/2) âyetini delil ittihaz etmişlerdir. Nasıl ki yağmur 
tanelerinin aslı denizden olup yine toplu olarak denize 
dönüyorsa “İşler onunla başlar ve ona döner.” sırrınca her şeyin 
mebde’ ve me‘âdı Cenâb-ı Hak’tır. Bu sebeple kim mebde’ ve 
me‘âdın sırrını bilmek ve bulmak istiyorsa şerîattan tarîkata 
dâhil olmalı, mârifet hâsıl edip hakîkata ulaşmalıdır. Çünkü 
insanın bu dört kapının ilmine ulaşmadan kâmil insan olması 
mümkün değildir. 

Dördüncü beyitte de ilk beyitte olduğu gibi insanın 
yaratılış serüveni üzerinde durularak onun, İlâhî emrin 
nüzûlunun sonu ve Rahmânî nefesin eseri olduğu belirtilir. Zira 
vücûdî emr, İlâhî, tekvînî, hakîkatlerin hakîkati ve Hazret-i 
Cem‘ü’l-Vücûd ve Hazretü’l-Vahdetü’l-Câmi‘a beyne’l-
Ehadiyye ve’l-Vâhidiyye diye isimlendirilen hazretden gaybî 
olarak inip, amâ diye tabir olunan Rahmânî nefesi zâtî 
isimlerinin mânevî gaybının hareketiyle nüzûl edip, sonra aklî 
kalem mertebesine ve sonra da nefsî levh mertebesine ve aynı 
şekilde Arş, Kürsî, yedi gök, dört unsur ve müvelledâta 
tenezzül edip nihayet insana muttasıl olur.  

Bu şekilde emr-i vücûd insana müntehî olunca suretinden 
kendine özgü olarak hakîkatlerin hakikati diye adlandırılan 
hakîkat-ı kemâliyyesine yönelir. İlki cismânî seyr, ikinci rûhânî 
seyrdir ve ilkinin aksidir. Yani yükseliş, derecelerin aksinedir. 
Böylece hikmetlerin dâimîliği kâmilin dâiresi olmuş olur. Sezâyî 
hazretleri bu beytinde şerîat ve hakîkat dâiresinden çıkarak 
devir ve tenâsuha kâil olanları reddetmiştir. Zira tenâsuh kâil 
olanlar zanneder ki insan dünyada hangi hayvanın ahlâkı ile 
ahlâklanıp o huyunu değiştiremeden Hakk’a ulaşmazsa, 
öldüğü zaman ruhu çıkıp bir hayvana girer ve ondan da çıkıp 
insana girer. İnsanda iken Hakk’ı bilip vâsıl olursa o vakit 
girmek ve çıkmaktan kurtulur, ancak yerine devreder. Böylesi 
kanaatten Allah’a sığınırız. Bu konuyu Niyâzî-i Mısrî Es’ile ve 
Ecvibe adlı risâlesinde açıklayıp reddetmişlerdir.  
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Harîrîzâde’ye göre Sezâyî hazretleri, beşinci beytinde 
insanın rûhânî seyri konusuna temas etmiştir. Şöyle ki bir kimse 
kâmil mürşide kapılanıp tasavvufî terbiyesini gerçekleştirirse 
cihetsiz ve sıfatsız olarak sonsuz olan Hakk’ın aynası olur. “Her 
nereye yönelirseniz Allah'ın yüzü (zatı) oradadır” (Bakara, 
2/115) sırrı ortaya çıkar. Kendisine hangi taraftan bakılırsa 
gerek zâhir ve gerek bâtın Hak görülür.  

İnsanın tasavvufî terbiyesinde kelime-i tevhîdin ilk yarısı 
olan “lâilâhe”de fiil, sıfat ve zâtını kâmil mürşidinin yol 
göstermesiyle fânî kılarak fenâfillah mertebesine ulaşır ve 
ardından kelime-i tevhîdin diğer yarısı olan “illallâh”da sıfatın 
bekâsından ef‘âle yani cem‘den hazretü’l-cem‘ ve cem‘u’l-cem‘ 
mertebelerine inerek irşâd için bu âleme döner. Bu durum 
kitapları okuma, anlama ve risâleler mütâlaa etmekle değil, 
sadece bir Hakkânî bir mürşidden el alarak hakîkat yoluna 
girmekle mümkündür. Bu da kibrît-i ahmer gibidir. Sadece 
tarîkata girmekle hâsıl olmaz. Çünkü onun sonu ahlâkı 
güzelleştirmek, süslemektir. Nitekim bazı kimseler yalnız 
eserlerin ve esmâların zikri ile mertebeleri katettim zanneder. 
Meşhur misâldir ki “bal bal” demekle ağız tatlanmaz. 
Abdülehad Nûri Efendi’nin dediği gibi Sûfiyâ esmâda kalma 
gel müsemmâ dersin al/Bil müsemmâdır hemân ta‘lîm-i 
esmâdan garaz”. 

Harîrîzâde’ye göre altıncı beyit öncekini teyit etmektedir. 
“Allah Âdem'e bütün isimleri, öğretti.” (Bakara, 2/31) âyeti ile 
“Allah, âdemi kendi sureti üzere yaratmıştır.” (Buhârî, İsti’zan, 
1; Müslim, Birr, 115) hadisinin işaretleri üzere kâmil insan zât’ın 
mazharı olup bütün isim ve sıfatları kendisinde topladığına 
şüphe yoktur. Çünkü zikrolunan hadiste “suret”ten murat, isim 
ve sıfatlardır. Kâmil insan tevhîd mertebelerinden olan “seyr-i 
ilellâh” ve ittihâd mertebelerinden olan seyr-i billâh, seyr-i 
fillâh, seyr-i ma‘allah’ı kat ederek neticede veraset yoluyla 
Muhammedî makâm olan ehadiyyetü’l-cem‘e gelir. Bu sebeple 
seyr-i Allah ve seyr-i müsemmâ diye tabir ederler. Kâmil, aşk 
için yüce olandan en aşağı olan iner. Bazen ilme’l-yakîn, bazen 
ayne’l-yakîn ve bazen de hakka’l-yakîn mertebelerinde bulunur 
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ki buna seyr-i anillâh derler. Tevhîd mertebeleri, mahv, tams ve 
mahk mertebeleridir ki önce fiillerin tecellisi, ikinci olarak 
sıfatların tecellisi ve üçüncü olarak da zât tecellisine nailiyetle 
fiil, sıfat ve zâtını fenâ eyleyip velîlik dairesine girenlerde 
meydana gelir. İttihâd mertebeleri, tedennî, tedellî ve “kâbe 
kavseyn” ile künyelenen mertebelerdir. Makâm-ı Muhammedî 
ise “ev ednâ”dır. Şu âyet-i kerîme buna işarettir: “Sonra 
(Muhammed'e) yaklaştı, derken daha da yaklaştı. O kadar ki 
(birleştirilmiş) iki yay arası kadar, hatta daha da yakın oldu.” 
(Necm, 53/8-9). Yoksa mezmûm tâifenin söylediği gibi ikiyi bir 
eylemek anlamında değildir. Hakîkatta Hakk’ın tek varlığından 
başka bir şey yoktur. Bu hâl de Melâmî büyüklerinden gizli 
değildir. Cenâb-ı Hak, dünya ve âhirette onlardan istifâde 
etmeyi bizlere nasip eylesin. 

Harîrîzâde’ye göre yedinci ve son beyitte, nefsini 
tanıyanların, Hakk’ı tanıyacakları konusu üzerinde 
durulmuştur. Şöyle ki kim zamanını “Kendini bilen, Rabbini 
bilir.” (Aclûnî, Keşfu'l-Hafâ, c. II, s. 622, Hadis No: 2532) 
hadisince nefsini bilmeye, tanımaya ayırırsa Rabbini bilir ve 
tanır. Bir başka deyişle hadiste geçen “kim kendini bilirse” 
kısmı, muhakkak onun vücudu, gerçek vücûd olmaz yani onun 
vücûdu Hakk’ın vücûdu olur, demektir. “Muhakkak Rabbini 
bilir” yani onunla tasarruf etmek sırrına vâkıf olmak ve vaktini 
kendini tanımaya sarf etmek, kâmil mürşide yakınlık ve hakîkat 
yoluna girmekle mümkün olur. Çünkü bir kimse tarîkata girip 
hakîkatine ulaşamazsa on kâmil insan demezler. Esasen o kimse 
hayvandır. Cenâb- Hak onlar hakkında Kur’ân’da, “Onlar 
hayvanlar gibidir hatta hayvandan daha aşağıdırlar” (A‘râf, 
7/179) buyurmuştur. 

“Sen kendini küçük bir cisim zannerdesin, hâlbuki sende 
büyük bir âlem dürülmüştür.” Mazmununca insan, büyük bir 
âlem ve bütün varlıkları içerisine alarak Hak ile kãim olarak 
bütün mahlûkâtı kendi varlığında bulmuş yani kâmil mürşidin 
terbiyesi ile mebde’ ve me‘âd sırrını bilip, kendisini Hak’ta fâni 
eyleyip, varlığı Hakk’a verip, Hakk’ın sonsuzluğu ile bâki ve 
varlığı ile mevcut olmuştur ki Rabb’i tanımayı tahsil etmek 
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buna derler. Kişi, bununla kâmil insan olup, varlığını tefrîd ve 
tevhîd eder ki Hâce Abdullah Ensârî Herevî’nin mısralarının 
sırrı da ortaya çıkmış olur: “Bir’i hiç kimse birleyememiştir. 
Çünkü onu birleyen herkes gerçekte O’nu inkâr etmektedir. 
O’nun sıfatını dile getiren kişinin tevhidi, Bir’in iptal etmiş 
olduğu bir âriyettir. O’nun kendini tevhidi O’nun tevhididir. 
O’nun vasfını beyân eden kişini bu beyânı ilhaddır.”  

el-İmdâd fi’l-Mebde’ ve’l-Me‘âd adlı şerhin nüshalarına 
gelince, tespit edebildiğimiz kadarıyla Türkiye kütüphane-
lerinde dört yazma nüshası vardır: 

1. Konya Bölge Yazma Eserler Kütüphanesi, İl Halk 
Kütüphanesi Koleksiyonu No: 1792/13, s. 227-232. 
Çalışmamızda bu nüsha esas alınmıştır. 

2. Süleymaniye Kütüphanesi, Hacı Mahmud Efendi No: 
2906, 5 vr. 

3. İstanbul Büyükşehir Belediyesi Kütüphanesi, Osman 
Ergin Yazmaları No: 1622/5, vr. 73b-76b. 

4. İstanbul Büyükşehir Belediyesi Kütüphanesi, Osman 
Ergin Yazmaları No: 1623/12, vr. 53a-57a. 

 

4. Şerh-i Gazel-i Hazret-i Sezâyî li’ş-Şeyh Seyyid 
Muhammed Kemâleddin el-Harîrî el-Melâmî Kuddise Sırruh 
(Çeviriyazılı Metin) 

(s. 227) Bismi’l-mübdi’i’l-mu’îd elhamdü lillâhi’l-hamîd 
ve’s-salâtu alâ Resûlihi’l-mecîd ve alâ Âlihi âli’l-vahîd. İsre-zâ 
ihvân-ı tarîkat ve hullân-ı hakîkatdan Edirne’de mürşid-i 
tarîkat-ı Gülşenî ve delîl-i râh-ı Rûşenî Şeyh Şerefüddin –
hafazehu’l-kaviyyu’l-metîn- efkâru’l-muvahhidîn Muhammed 
Kemâleddin’den gülşen-i me‘ârifden vird-i Sezâyî Şeyh Hasan 
Efendi kuddise sırruhu’l-mu‘îdu’l-mübdî Hazretlerinden 
mebde’ ve me‘âd tarîkine irşâd zımnında buyurdukları nutk-ı 
şerîf-i rüşdü’l-elîfden şerhini iltimâs etdiklerine binâen işbu 
makâle tahrîr ve risâle tastîr kılındı. Ve nâmına el-İmdâd fi’l-
Mebde’ ve’l-Me‘âd denildi. Mütâla‘a edenlerden mercûdur ki 
hayırla yâd ederek bu dervîşi ve şeyh mûma ileyhi mesrûr ve 
şâd edeler.  



530 
 

Âdem hemîn bu bezm-i dilârâya bir gelir 
Sırr-ı cemâl-i yâri temâşâya bir gelir 

Âdem ki, insân-ı kâmildir, evvel-i ta‘ayyünât ve âhir-i 
tenezzülâtdır. Hak Te‘âlâ evvelâ nefsine tecellî eyledikde 
şer‘inde nefes-i Rahmânî tesmiye olunan heyûlâ-yı külliyyeyi 
ızhâr edip ona akl-ı evvel denir, ondan nefs-i külliyye ve ondan 
ukûl ve nüfûs-ı mücerrede müteşa‘ib olup ba‘dehu nufûs-ı 
muntabı’ ve heyûlâ-yı ecsâm-ı külliyye ızhâr edilmişdir. 
Ba‘dehu Arş ve Kürsî ve ecsâm-ı unsuriyye-i semâviyye ve 
arazin ve me‘âdin ve nebâtât ve hayvânât zuhûra getirilmişdir. 
Tâ ki harekât-ı vücûdiyye nev‘-i insâna müntehî olmuşdur. Pes 
cemî’-i merâtibi güzer edip mertebe-i insâniyyede bâki 
kalmışdır. Ehl-i tenâsuhun rağmi gibi mertebe-i insâniyyede 
devr yokdur. Onun için Hazret-i Şeyh “bir gelir” buyurdu.  

“Cemâl-i yâri temâşâ”dan murâd; cemâl-i hakîkîyi 
müşâhededir. Li-İbni’l-Fârız: “Ve sarrih bi-ıtlâki’l-cemâli velâ 
tekul/Bi-takyîdihi meylen li-zuhrufi zînetihi”10 tenbîhince 
ârifler cemâl-i mutlakı tasrîh edip zuhruf-i zînete meylen 
takayyüdüne kâil olmazlar. Şöyle ki onlar cemâl-i bâ-kemâl-i 
Hakk’ı iki kısma i‘tibâr etmişlerdir.  

(s. 228) Biri cemâl-i mutlak’dır. Ol cemâl vahdet-i zâtî’dir. 
Min haysü hiye hiye. Ve ârif cemâl-i mutlakı fenâfillâh ve bekâ 
billâh hâlinde müşâhede kılar.  

Ve biri cemâl-i mukayyed’dir. Ol mahbûb-ı hakîkî 
mezâhir-i rûhânî ve mecâlî ve merâyâ-yı cismâniyyeden tecellî 
etdikde muvahhid ol cemâli âyîne-i eşyâda müşâhede kıldıkda 
ayn-ı cemâl-i mutlakdan envâr-ı pertevin müşâhede eder. Kezâ 
İbnu’l-Fârız, “Ve küllü melîhin hüsünuhu min cemâlihâ 

                                                           
10 “Hakîkî mâşûkun cemâlini mutlak kılmayı açıkça yap. Ödünç ve 
hayâli sülsere meylinen ötürü, mutlak cemâlin muayyen suret ve 
hey’etlerden biriyle kayıtlanmasına meyletme ve inanma.” Bkz. İsmail 
Rusûhî Ankaravî, Makâsıd-ı Al,iyye fî Şerhi’t-Tâiyye (Osmanlı 
Tasavvuf Düşüncesi), haz. Mehmet Demirci, Vefat Yay., İstanbul 2008, 
s. 217. 
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/Mu‘ârun lehu bel hüsnü küllü melîhetin”11 mantûkunca ne 
kadar dilber-i melâhat-dâr ve mahbûb-ı sâhib-i âsâr var ise ol 
mahbûb-ı hakîkînin cemâl-i bâ-kemâlinden müste‘ârdır. Pes 
muvahhidler gâh cemâl-i mutlakı bilâ-kayd velâ ıtlak müşâhede 
ederler. Gâh bi-hasebi’l-mezâhir ve’l-mecâli müşâhede ederler. 
Hâşâ ki bu selâtînin muhâtaba mu‘âmeleleri sâir mahcûbât-ı 
sicn-i tabî‘at ve şehvet gibi ola. Hafazana’llâhu ve iyyâküm 
mine’s-sûi’l-havâtırı ile’l-ekâbir. 

Devr ederek cemâd u nebât âlemin geçip 
Hayvânî bir libâsla dünyâya bir gelir 
Emr-i vücûd nefes-i Rahmâniyye’den bed’ ile her bir 

mertebeyi devr ederek mevâlid âlemine gelip evvelâ âlem-i 
cemâd ve me‘âdini, sâniyen âlem-i nebâtâtı güzer ederek sâlisen 
âlem-i hayvâna bir gelir. İmdi emr-i İlâhî vücûd-ı insânî âlem-i 
müvelledâta muttasıl oldukda eğer kümmelden ise ol ihda’s-
seyr olur. Şöyle ki meselâ evvelâ herhangi nebâtda zâhir olur ise 
ol nebât mertebesinde nemâ vü neşevî tamam oluncaya dek 
sûreti müfside olan avârızdan sâlim olur. Belki gâliben ekmel-i 
nev‘-i nebâtda ve rûhâniyyet ve makâmına münâsib mahalde 
yahud mesken-i ebûsunu olan mevzide zâhir olup Cenâb-ı Hak 
onu takdir edip ebûsuna îsâl ederek vakt-i münâsibin tenâvül 
ederler.  

Ba‘dehu ol nebât-ı gıdâ kîlûse şol gıdâya derler ki mi‘dede 
münhazım ola. Ba‘dehu dem’e, ba‘dehu cesed-i ebûsuna 
muttasıl meniye mütehayyil olup, ba‘dehu sulb-i pederden 
rahm-i mâdere intikâl ederek vaktin tamâmında zâhir olur. 
Ammâ âlem-i nebâta duhûlünde akdâr-ı İlâhî men‘ ve ta‘vîk 
eder ise ol nebâta kable’t-tamâm veyahûd kable’t-tenâvül bir 
fesâd ârız olup, ondan muttasıl olup, bir zamân-ı âher karîb 
veya ba‘îdde ona iâde eder. Bazan nebât-ı reddîye ittisâli 
sebebiyle ifnâ olur, (s. 229) yahûd onu bir hayvân tenâvül edip, 
evvelâ hayvânı insân tenâvül eylemeden mukaddem fâsid olur. 

                                                           
11 “Ey tâlib ve âşık, her güzelin güzelliği, her latifin letâfeti o hazretin 
güzelliğinden ödünç alınmadır. Bütün güzellerin ve sevgililerin 
güzelliği de o hazretin mükemmel güzelliğinden âriyettir.” Bkz. 
Ankaravî, a.g.e., aynı yer.  
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Yahûd ol hayvân gayr-i me’kûl olur. El-hâsıl envâ‘-ı şey ile tavr-
ı insâna intikâli taavvuk eder. Hakezâ emrâr-ı ezmine-i kesîre 
ile devr eder. Bunda tafsili ve tahkîki Mevlânâ Sadrüddin 
Konevî kuddise sırruh Hazretlerinin Miftâhu’l-Gayb nâm 
kitabındadır, mürâcaat oluna.12  

Seyr-i ta‘ayyün etmek için cezb edip sehâb 
Her katresin cem‘ ile deryâya bir gelir 
Ta‘ayyün, bir şeyin gayriyyeden sebeb-i imtiyâzı olan 

nesnedir. Hazerât-ı sûfiyye kelime-i mezbûreyi sûret-i mefrûza 
mukaddere-i mahlûkdan ibâret addedip “Ve haleka külle şey’in 
takadderahu takdîrâ”13 âyet-i kerîmesin delil ittihâz etmişlerdir. 
Katarât-ı emtâr fi’l-asl deryâdan olup yine cem‘an deryâya 
rücû‘ eylediği gibi “Minhu bede’ul-emru ve ileyhi ye‘ûd”14 
sırrınca her şeyin mebde’i ve me‘âdı Hak’dır.  

Pes mebde‘ ve me‘âd sırrını her kim bilmek ve bulmak 
dilerse şerî‘atdan tarîkata dâhil olup ondan ma‘rifetini hâsıl 
edip hakikatine nâil olmak gerekdir. Zîrâ insân bu dört kapının 
ilmine vâsıl olmayınca insân-ı kâmil olamaz. 

Tekmîl edip merâtibi âhirü’l-emr 
İnsân olup bu neş’e-i kübrâya bir gelir  
Bâlâda beyân olunduğu üzere insân müntehâ-yı nüzûl-i 

emr-i ilâhî ve eser-i nefes-i Rahmâniyye’dir. Zîrâ emr-i vücûdî, 
İlâhî, tekvînî, hakîkatü’l-hakâyık ve Hazret-i Cem‘ü’l-Vücûd ve 
Hazretü’l-Vahdetü’l-Câmi‘a beyne’l-Ehadiyye ve’l-Vâhidiyye 
tesmiye olunan hazretden nüzûl-ı gaybî ile amâ ta‘bir olunan 
nefes-i Rahmâniyye’yi hareket-i gaybiyye-i ma‘neviyye-i 
esmâiyye-i zâtiyye ile nüzûl edip ba‘dehu mertebe-i kalemiyye-
i akliyyeye ve ba‘dehu mertebe-i levhiyye-i nefsiyyeye ve 
hakezâ Arş, Kürsî, semâvât-ı seb‘, anâsır ve müvelledâta 
tenezzül edip âhirü’l-emr insâna muttasıl olur.  

                                                           
12 Bkz. Sadreddin Konevî, Miftâhu’l-Gayb (Tasavvuf Metafiziği), trc. 
Ekrem Demirli, TYEKB Yay., İstanbul 2014, s. 400-455. 
13 “Her şeyi yaratıp ona bir nizam veren ve mukadderatını tayin eden 
Allah, yüceler yücesidir.” Furkan, 25/2. 
14 “İşler onunla başlar ve ona döner.” 
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Pes emr-i vücûd sûret-i insâna müntehî oldukda 
sûretinden kendine muhtas olup hakîkatü’l-hakâyık tesmiye 
olunan hakîkat-ı kemâliyyesine mün‘atıf olur ki evvelki seyr-i 
cismânî, sânî seyr-i rûhânîdir ve sânî, evvelin aksidir. (s. 230) 
Ya‘nî urûc alâ aksi’d-dürûcdur. Böylece dâimetü’l-hikem dâire-
nâme-i kâmildir. Hazret-i Şeyh beyt-ı şerîfde dâire-i şerî‘at ve 
hakîkatdan hurûc edip devr ve tenâsuha kâil olanları red 
buyurmuşlardır. Nitekim İbn-i Fârız kuddise sırruhu’l-âmiz 
Nazmu’s-Sülûk’da buyurmuşdur: “Fe-men kâle bi’n-nesh fe’l-
mesh lâyık/Bihi ebre’e ve kün ‘ammâ yerâhu bi-uzletihi”15.  

Zîrâ onlar zanneder ki âdem dünyâda hangi hayvânın 
ahlâkıyla tahalluk edip ol hulku tebdîl edemeyip Hakk’a vâsıl 
olmazsa öldüğü vakit rûhu çıkıp ol hayvâna girer ve ondan 
ondan çıkar insâna girer. İnsânda iken Hakk’ı ârif olup vâsıl 
olursa ol zamân duhûl ve urûcdam halâs olur, illâ yine devr 
eder, ne‘ûzü billâh. Bu bahsi Şeyh Mısrî kuddise sırruh Es‘ile ve 
Ecvibe nâm risâlesinde îrâd ve red buyurmuşlardır.16 

Mir’ât-ı vech-i bâkî olup bî-cihet (u) sıfat 
Lâ’dan bekâ-yı zât ile illâ’ya bir gelir 
Beyt-i sâbıkda insânın seyr-i cismâniyyesine işâret 

eylediği gibi bundan dahi seyr-i rûhâniyyet işâret buyurdular. 
Şöyle ki insân bir mürşid-i kâmile mukârenet edip seyr ü sülûk 
ede bî-cihet ve bî-sıfat mir’ât-ı vech-i bâkî ve âyîne-i lâ-yezâlî 
olur. “Eynemâ tevellû fe-semme vechu’llâh”17 sırrı zâhir olur. 
Kendine hangi yüzden nazar olunsa gerek zâhir ve gerek bâtın 
Hak müşâhede olunur. Pes insân sülûkunda kelime-i tevhîdin 
şatr-ı evveli olan “Lâilâhe”de ef‘âl, sıfât ve zâtını mürşid-i 
kâmilin delâletiyle ifnâ edip fenâfillâh mertebesine erdikde 
ondan bekâ-yı zât ile kelime-i tevhîdin şatr-ı sânîsi olan 
“İllallâh”da bekâ-yı sıfât ve ef‘âla yani cem‘den hazretü’l-cem‘ 

                                                           
15 “Tenâsuha inanan kimseden de, onun uzlette ve firkatte gördüğü ve 
inandığı şeyden de uzak dur.” Bkz. Ankaravî, .a.g.e., s. 409-410. 
16 Bkz. Niyâzî-i Mısrî, Usûl-i Tarîkat Rumûz-ı Hakîlkat, Süleyman 
Efendi Matbaası, İstanbul 1293, s. 9-10. 
17 “Her nereye yönelirseniz Allah'ın yüzü (zatı) oradadır” Bakara, 
2/115. 
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ve cem‘u’l-cem‘ mertebelerine tedelli edip li-ecli’l-irşâd bir gelir. 
“Tenezzül-i sâlik râha hemân ayn-ı terakkîdir”, “Kemâle vâsıl 
olmaz mâh-ı nev bulmazsa noksânı”. Bu bahisde fehm-i kütüb 
ve resâil mütalaasıyla hallolamayıp mücerred bir mürşid-i 
Hakkânî’den ahz-i dest ile sülûk-i hakîkat etmeye mevkûfdur. 
Bu dahi kibrît-i ahmer misâlidir. Yalnız sülûk-i tarîkat ile hâsıl 
olmaz. Zîrâ onun gâyeti tehzîb-i ahlâkdır. Bazıları ise yalnız 
zikr-i âsâr ile esmâ ile kat‘-ı merâtib (s. 231) etdim zanneder. 
Mesel-i meşhûrdur ki “bal bal” demekle ağız tatlanmaz. “Sûfiyâ 
esmâda kalma gel müsemmâ dersin al/Bil müsemmâdır hemân 
ta‘lîm-i esmâdan garaz”18 

Esmâyı câmi olduğuna şek yok âdemin 
Ammâ netîce seyr-i müsemmâya bir gelir  
Bu beyt-i latîf dahi sâbıkayı te‘yîd eder. “Ve alleme 

âdeme’l-esmâe küllehâ”19 delâleti “İnnellâhe haleka âdeme alâ 
sûretihi”20 işâreti üzre insân-ı kâmil mazharu’z-zât olup cemî‘-i 
esmâ ve sıfatı câmi‘ olduğuna şek yokdur. Zîrâ hadîs-i şerîf-i 
mezkûrde sûretden murâd esmâ ve sıfâtdır. İnsân-ı kâmil 
merâtib-i tevhîdden ibâret olan seyr-i ilellâh’ı ve merâtib-i 
ittihâd olan seyr-i billâh, seyr-i fillâh ve seyr-i ma‘allâh’ı kat‘ ile 
netice ve hulâsa bi’l-verâse “Makâm-ı Muhammedî” olan 
ehadiyyetü’l-cem‘e bir gelir. Ondan seyr-i Allâh ve seyr-i 
müsemmâ tabir ederler. Kâmil aşk için a‘lâdan ednâya tenezzül 
eder. Gâh ilme’l-yakîn, gâh ayne’l-yakîn ve gâh hakka’l-yakin 
merâtibinde bulunur. Ona seyr-i anillâh derler. Merâtib-i tevhîd 
mahv, tams ve mahk mertebeleridir ki evvelki tecellî-i ef‘âl, sânî 
tecelli-i sıfât ve sâlis tecelli-i zâta nâiliyetle fenâ-yı ef‘âl, sıfât ve 
zât edip dâire-yi velâyete dâhil olanlara hâsıldır. Merâtib-i 
ittihâd tedennî, tedellî ve kâbe kayseyn ile mükennâ 
(künyelenen) olan merâtibdir. “Makâm-ı Muhammedî” ise “ev-
ednâ”dır. Kemâ kâlellâhu Te‘âlâ: “Sümme denâ fetedellâ fe-

                                                           
18 Bkz. Ali Osman Coşkun, Abdülahad Nûrî Divânı, MEB Yay., 
İstanbul 2001, s. 96. 
19 “Allah Âdem'e bütün isimleri, öğretti.” Bakara, 2/31. 
20 “Allah, âdemi kendi sureti üzere yaratmıştır.” Bkz. Buhârî, İsti’zan, 
1; Müslim, Birr, 115. 
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kâne kâbe kavseyni ev-ednâ”21. Yoksa tâife-i mezmûmenin kâil 
olduğu gibi ikiyi bir eylemek mânâsına değildir. Hod meyânda 
vücûd-ı vâhid-i Hak’dan gayri bir şey yokdur. “Kemâ lâ-yehfâ 
alâ men zâka min meşrebi’l-Melâmiyyetihi’l-ümenâi 
nefa‘na’llâhu bihim fi’d-dünyâ ve’l-âhireh”22.  

Vaktin Sezâyî ma‘rifet-i nefse sarf eden 
Takdir eder vücûdunu ferdâya bir gelir  
Vaktin ma‘rifet-i nefse sarf eden “Men arefe nefsehu fekad 

arefe rabbehu”23 hadîs-i şerîfince ma‘rifet-i Rabbi tahsil eder. 
Yani “men arefe nefsehu”, “Ennehâ lâ vücûde lehâ vücûden (s. 
232) hakîkiyyen bel vücûduhâ vücûdu’l-hakki”,24 “fekad arefe 
rabbehu”, “ey el-mutasarıfu bihi” sırrına vâkıf olmak ve “vaktin 
ma‘rifet-i nefse sarf etmek”, mürşid-i kâmile mukârenet ile 
sülûk-ı hakîkat etmeye mevkûfdur.  

Eğer tarîkata dâhil olup hakîkatine vâsıl olmazsa ona 
insân-ı kâmil demezler. Hakîkatde hayvândır. Cenâb-ı Hak 
onların hakkında “Ulâike ke’l-en‘âmi belhüm edall”25 buyurur. 
“Ve tez‘umu enneke cirmün sağîrün/ Ve fîke’n-natvi âlemu’l-
ekberi”26 kelâm-ı hakîkat encâmı mazmûnunca insân âlem-i 
kübrâ ve cümle mevcûdâtı câmi‘ olup Hak’la kâim olduğu 
hâlde cümle mahlûkâtı kendi vücûdunda bulmuş yani mürşid-
i kâmil terbiyesi ile mebde’ ve me‘ad sırrını bilip kendisini 
Hak’da fâni edip vücûdu Hakk’a verip Hakk’ın bekâsı ile bâkî 
ve vücûd ile mevcûd olmak tahsil-i ma‘rifet-i Rab’dir. Bununla 

                                                           
21 “Sonra (Muhammed'e) yaklaştı, derken daha da yaklaştı. O kadar ki 
(birleştirilmiş) iki yay arası kadar, hatta daha da yakın oldu.” Necm, 
53/8-9. 
22 “Bu hâl Melâmî büyüklerinden gizli olmadığı gibi. Cenâb-ı Hak, 
dünya ve âhirette onlardan istifâde etmeyi nasip eylesin.” 
23 “Kendini bilen, Rabbini bilir.” Bkz. Aclûnî, Keşfu'l-Hafâ, c. II, s. 622, 
Hadis No: 2532. 
24 “Muhakkak onun vücudu, gerçek vücûd olmaz yani onun vücûdu 
Hakk’ın vücûdu olur.” 
25 “Onlar hayvanlar gibidir hatta hayvandan daha aşağıdırlar” (A‘râf, 
7/179). 
26 “Sen kendini küçük bir cisim zannerdesin, hâlbuki sende büyük bir 
âlem dürülmüştür.” Bu nutuk Hz. Ali’ye nispet edilmiştir. 
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insân-ı kâmil olup vücudunu tefrîd ve tevhîd eder. Şeyhü’l-
islâm Abdullah el-Ensârî kuddise sırruh Hazretlerinin, “Mâ 
vahhade’l-vâhide min vâhidin/İz küllü men vahhadehu 
câhid/Tevhidün men yentıku an na‘tihi/Âriyetün ebtalaha’l-
vâhide/Tevhîduhu iyyâhu tevhîdihu/Ve na‘tu men yen‘etuhu 
li-ehadin”27 buyurduklarının sırrı zâhir olur. Vallâhu’l-
muvaffiku li’s-savâbi ve ileyhi’l-merci‘u ve’l-me‘âb. Temmet.  

Sonuç  

Netice olarak söylemek gerekirse Hasan Sezâyî-i 
Gülşenî’nin gazellerine şerh yazanlardan birisi de XIX. asrın 
velûd ve câmi‘t-turuk sûfîlerinden olan, Tıbyânu Vesâil adlı 
eseri ile meşhûr Harîrîzâde Muhammed Kemâleddin 
Efendi’dir. Harîrîzâde, Sezâyî’nin “Âdem hemîn bu bezm-i 
dilârâya bir gelir/Sırr-ı cemâl-i yâri temâşâya bir gelir” matla‘lı 
gazel şerhetmiştir. Bu şerhi kaleme alma sebebi, kendisinden 
Gülşeniyye tarîkatının Sezâiyye şûbesinden icâzete nâil olduğu 
Edirneli Şeyh Şuayb Şerefeddîn Efendi’nin talebidir.  

Burada şu hususun altını çizmekte fayda var ki 
Harîrîzâde her ne kadar Şuayb Şerefeddîn Efendi’nin ricası 
üzerine şerhini kaleme almış olsa da onun, İbnü’l-Arabî başta 
olmak üzere Şeyh Bedreddin, Mevlânâ, Şeyh Ebu’l-Hasan Ali 
Şâzelî, Seyyid Yahyâ Şirvânî, Abdulgânî Nablûsî, Feyzullah 
Hindî ve Niyâzî-i Mısrî gibi büyük sûfî şahsiyetlerin yanında 
Hasan Sezâyî-i Gülşenî’nin gazelini şerhetmesi dikkate 
değerdir.  

Harîrîzâde’nin şerhini yaparken âyet, hadîs ve kelâm-ı 
kibârlardan iktibasların yanında Ömer İbnü’l-Fârız, Hâce 
Abdullah Ensârî Herevî, Sadreddin Konevî, Niyâzî-i Mısrî, 
Abdülehad Nûrî-i Sivâsî’nin sözlerine yer vermesi yahut onlara 

                                                           
27 “Bir’i hiç kimse birleyememiştir. Çünkü onu birleyen herkes 
gerçekte O’nu inkâr etmektedir. O’nun sıfatını dile getiren kişinin 
tevhidi, Bir’in iptal etmiş olduğu bir âriyettir. O’nun kendini tevhidi 
O’nun tevhididir. O’nun vasfını beyân eden kişini bu beyânı ilhaddır.” 
Bkz. Hâce Abdullah Ensârî Herevî, Menâzilü’s-Sâirîn (Tasavvufta Yüz 
Basamak), trc. Abdürrezzak Tek, Emin Yay., Bursa 2008, s. 149. 
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ve eserlerine atıflarda bulunması dikkatleri celbeden diğer bir 
husustur. 

Harîrîzâde şerhinde şu konular üzerinde durmuştur: 
İnsanın yaratılışı, cemâl, insanın bu âleme geliş serüveni, 
ta‘ayyün, insanın rûhânî seyri, nefsi ve Rabbi tanıma. 
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EDİRNELİ BİR BİLİM İNSANI:  
ÖMER LÜTFİ BARKAN’IN HAYATI, İLMÎ KİŞİLİĞİ  

ve PARA VAKIFLARINA DAİR GÖRÜŞLERİ 
 

Fatih YAKAR* 

 
Giriş 
İslâm medeniyetinin en köklü ve en temel 

müesseselerinden biri de vakıf müessesesidir. Kökleri Hz. 
Peygamber (s.a.v.) dönemine kadar götürülebilecek olan vakıf 
müessesesi, özellikle Osmanlı Devleti’nde birçok fonksiyon icra 
ederek toplumsal hayatta önemli bir boşluğu doldurmuştur. Bir 
fıkıh terimi olarak, bir malın aynını temlik ve temellükten kesip 
bir nevi mülkünü Allah’a menfaatini ise, hayır ve sevap kastıyla 
insanlara tahsis etmeye vakıf denir. Bu İmameyn’in tanımıdır. 
Ebû Hanife ise mülkiyetin vakfedende kalması, menfaatinin de 
ariyet statüsünde -bir hayır cihetine- tasadduk edilmesi 
şeklinde bir tanım ile vakfın hukuki mahiyetini belirler1 

Hükmî şahsiyeti haiz hukuki bir müessese olarak vakıf, 
fıkıh kitaplarında teşekkül şartları açısından derinlemesine 
tahlil edilmiş ve bu çerçevede rükun ve şartları belirlenmiştir. 
Vakfın ortaya çıkışındaki irade beyanı, vakfı yapan kişi (vâkıf), 
vakfedilen mal (mevkuf, mahall-i vakf) bir aynın menfaati 
kendisine tahsis edilen şahıs ya da mahal (mevkufün aleyh) 
temelde vakıf işleminin kurucu unsurlarını ifade eder.2 Bu ana 
unsurların yanında vakıf konusu mala ilişkin şartlar, vakfı 

                                                           
* Dr. Öğretim Üyesi, Trakya Üniversitesi İlahiyat Fakültesi. 

1 Merginani, Burhanüddin Ebi’l-Hasan, el-Hidaye, Daru Kahraman, 
İstanbul 1986, III, 13. 
2 Bilmen, Ömer Nasuhi, Hukuk-ı İslâmiyye ve Istılahat-ı Fıkhiyye 
Kamusu, Bilmen Yayınevi, İstanbul, ty., IV, 297. 
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yapan kişiyle ilgili şartlar, vakfın geçerlilik ve bağlayıcılık 
şartları gibi temel konular etrafında müctehitler, birbirlerinden 
farklı görüşler ileri sürmüşler ve bu müessesenin bir manada 
hukuki portresini çizmişlerdir. Kahir ekseriyeti insanların 
ihtiyacını karşılama amacına yönelik olarak tesis edilen 
vakıfların işlevleri, toplumsal ihtiyaçlar yelpazesi 
düşünüldüğünde çok geniş bir hacme sahiptir. Kışın soğuk 
suyla abdest alınmasının zorluğu dikkate alınarak, cemaatin 
sıcak su ile abdest almasını temin için gereken odunların 
parasını deruhte eden vakıflardan tutun da, evlerdeki 
hizmetçilerin evde iş yaparken kırdıkları eşyaların bedelinin 
tazmin edilmesi amacına kadar birçok hayır ve iyilik için tahsis 
edilmiş vakıf bulunmaktadır. Dolayısıyla, vakıf denildiğinde 
vakfı yapan kişinin kendisi ve alt soyuna fayda sağlamaktan 
çok, diğer insanları ve hatta bazen hayvanları kollayıp gözetme 
maksadıyla kurulan yapılar anlaşılır.  

Vakfın teşekkül şartlarını, çerçeve ve sınırlarını 
belirlerken ortaya konulan görüşler içinde vakfın sıhhat şartları 
içinde değerlendirilen, vakfın konusuyla ilgili olanlar yani 
mevkufa dair şartlar önemli bir yer tutar. Bu çerçevede vakıfta 
te’bid şart koşulmuştur. Bu te’bidi vakıf işlemi sırasında tasrih 
etmek İmam Muhammed’e göre şart ise de Ebû Yusuf’a göre 
şart değildir. Dolayısıyla muvakkat bir vakıf ittifakla sahih 
olmaz.3 Vakfedilecek olan malın ayn olması ve ayrıca akar 
olması da şart koşulmuştur. Binaenaleyh taşınır/menkul 
sıfatını taşıyan bir malın asaleten vakfedilmesi sahih olmaz. 
Çünkü menkul mallarda te’bid bulunmaz. Ancak bir akara tabi 
olarak vakfedilmesi sahihtir.4 

Menkul mal mahiyetinde olan paranın Hanefi mezhebine 
göre teamüle bağlı olarak tecviz edilmiştir. Nukudun vakfına 
esasen İmam Züfer de cevaz vermiştir.5 Diğer taraftan Hanefi 
mezhebi dışındaki diğer üç mezhepte Malikilerde mutemed 
görüşle, Şafii ve Hanbeli fakihlerinden bir kısmına göre paranın 

                                                           
3 Bilmen, a.g.e., IV, 312. 
4 Bilmen, a.g.e., IV, 313. 
5 Bilmen, a.g.e.,V, 47. 



541 
 

vakfı caiz görülmüştür.6 Bu incelememize konu teşkil eden para 
vakıfları, tam da bu hukuki ihtilafın merkezinde bulunmak-
tadır. Bu konuda klasik dönem Hanefi metinlerinde İmam 
Züfer’e isnat edilen bir görüş ile İmam Muhammed’in 
toplumsal teamüller merkezli yaklaşımı dışında fetva 
bulunmamaktadır.  

Paranın vakfedilmesi, fıkhî açıdan değerlendirildiğinde 
kendisi tüketilerek gelir elde edilen bir unsurun vakfedilmesi 
anlamına geldiğinden mezhep içindeki ana çizgiye göre ayrık 
bir örnek oluştursa da bu müessesenin erken dönemde yer 
almaması, konuya ilişkin ayrıntılı yaklaşım sergilenmemesinin 
sebebi görünümündedir denilebilir.  

Diğer taraftan, vakıf konusu malın ebedi olarak temlik ve 
temellüke konu olmaması gerekir. Paranın vakfedilmesi 
durumunda, paradan gelir elde edebilmek için parayla işlem 
yapılması gerekir ki, bu da belirtilen temlik ve temellük 
yasağına aykırı bir durumdur. Vakfın teşekkülüyle ilgili ele 
alınan bu mesele, az sonra zikredeceğimiz para vakıflarının 
işlemleriyle ilgili meşruiyyetin sorgulanmasından daha önceki 
bir safhayı ifade eder. Başka bir ifadeyle, ana konusu ve temel 
varlığı para olan vakıf hukuki olarak varlık sahnesine çıkmadan 
onun işlemlerini sorgulamak çok anlamlı olmayacaktır.  

Bu çalışmada, temel uzmanlık alanı iktisat tarihi olan 
Ömer Lütfi Barkan’ın para vakıflarının işlemleriyle ilgili 
iddiaları ve görüşleri fıkhî literatürdeki ilgili bilgiler ve özellikle 
onaltıncı asrın konuyla ilgili temel tartışmalarına temas edilerek 
değerlendirilmeye çalışılacaktır. Barkan, para vakıflarının 
teşekkül şartlarını taşıyıp taşımadığı ile ilgili çok fazla eleştiri 
getirmezken, özellikle “muâmele-i şer’iyye” adı verilen hukuki 
işlemlerle ilgili çok ciddi iddia ve tespitlerde bulunmuştur. Bu 
tespitlerin dayanakları, tespitlerin içinde yer alan hukuki 
işlemlerin mahiyetlerinin analizi ve bunların ilmi olarak yerli 
yerine oturtulmasına katkı sağlayabileceğini düşündüğümüz 
değerlendirmelere bu araştırmada yer verilmeye çalışılacaktır. 

                                                           
66 Günay, Hacı Mehmet, “Vakıf”, DİA, TDV Yayınları, İstanbul 2012, 
XXXXII, 477. 
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Şüphesiz, boyutları bu denli çeşitli, hukuki mahiyeti karmaşık 
ve derin işlemlerin değerlendirildiği bu zeminde problemleri 
çözme ve en doğruyu söyleme iddiasında değiliz. Ancak, gerek 
yapısal gerekse içeriğe dair eksiklik ve çelişkilerin ortaya 
konulması ilmi bir zarurettir. 

1. Ömer Lütfi Barkan’ın Hayatı ve İlmî Kişiliği 

Edirne’de dünyaya gelen Ömer Lütfi Barkan, ilk tahsilini 
Edirne Numûne Mektebi’nde, orta tahsilini yine buradaki 
Muallim Mektebi’nde tamamlamıştır. Daha sonra 1920’de bir 
yıl Orta Muallim Mektebi’nde okumuş, üç yıl da Edirne’de 
ilkokul öğretmenliği yapmıştır. Sonrasında 1923’te İstanbul’a 
gidip Yüksek Muallim Mektebi’ne giren Barkan, daha sonra 
Edebiyat Fakültesi Felsefe Bölümü’nü bitirmiştir. 1927’de 
Strasbourg Üniversitesi’ne gönderilmiş, orada Edebiyat ve 
Hukuk fakültelerinde ikinci lisansını tamamlayıp yurda 
dönmüştür. Barkan, Eskişehir Lisesi felsefe muallimliğine tayin 
edilmiş, 1933’te yapılan üniversite reformu sırasında da doktora 
ve doçentlik tezi hazırlamadan Edebiyat Fakültesi Türk İnkılâb 
Tarihi Kürsüsü doçentliğine getirilmiştir. 1937’de bu vazifesi de 
devam etmek üzere İktisat Fakültesi İktisat Tarihi ve İktisadî 
Coğrafya Kürsüsü’ne nakledilmiştir. 1939’da doçent, 1941’de 
profesör olan Barkan, 1950’de İktisat Tarihi Kürsüsü başkanı 
olmuştur. Bundan sonra 1950-1952 yıllarında İktisat Fakültesi 
dekanlığı yapmıştır. Ömer Lütfi Barkan, 1955’te Türk İktisat 
Tarihi Enstitüsü’nü kurmuş, 1957 yılında da ordinaryüs 
profesörlüğe yükseltilmiştir.  

Ömer Lutfi Barkan, İktisat Fakültesi, Edebiyat ve Fen 
fakültelerinde dersler verdiği gibi, 1939’da Hayriye Lisesi ve 
1940’ta Yüksek Muallim Mektebi’nde de görev yapmıştır. 
Barkan, Hukuk Fakültesi’nde ve Edebiyat Fakültesi’nde de 
çeşitli dersler vermiştir. 1973’te yaş haddinden emekliye 
ayrılmış olan Barkan, 23 Ağustos 1979’da vefat etmiştir.  

Yurt içi ve yurt dışında pek çok önemli görevde bulunan 
Barkan, Türk Tarih Kurumu (1940) ve Türk İnkılâb Tarihi 
Enstitüsü üyelikleri yapmıştır. Yine önemli bir diğer görevi, 
UNESCO Türkiye Millî Komisyonu 5 ve 7. dönem genel kurul 
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üyelikleridir. Ömer Lütfi Barkan’a 1955 yılında Strasbourg 
Üniversitesi tarafından “şeref doktoru” pâyesi verilmiştir. Daha 
sonra, Sırbistan İlimler Akademisi’nde üye olarak görev yapmış 
olan Barkan, 1967-1973 arasındaki dönemde Milletlerarası 
Şarkiyatçılar Birliği’ne bağlı Osmanlı ve Osmanlı Öncesi 
Tetkikleri Komitesi başkanlığı da yapmıştır.  

Ömer Lütfi Barkan, çok titiz çalışan bir bilim adamı olması 
sebebiyle ilim dünyasında önemli bir yere haizdir. Osmanlı 
tahrir defterleri ilk defa onun tarafından sistematik bir biçimde 
araştırılmıştır. Yine Osmanlı bütçeleri ve muhasebe bilançoları 
ilk defa onun tarafından incelenmiştir.7 

Barkan’ın ilmi kişiliğinin teşekkülünde, 1929’da 
Strasbourg’da yayın hayatına başlayan Annales d’Historie 
Economique et Sociale adlı dergi ve onun oluşturduğu yenilikçi 
tarihçiler topluluğunun önemli bir yeri vardır. Annales 
Tarihçiliği veya Annales Okulu diye de isimlendirilen bu ekole 
göre geleneksel tarihin uzun zaman diliminde en çok göze 
çarpan ve hızlı değişen olayları ve ünlü kişilerin yaptıklarını 
tarih olarak kabul etmesi prensibi yerine, sosyal, ekonomik ve 
kültürel amiller gibi çıplak gözle görülemeyecek unsurları 
dikkate almasının yanısıra, hızlı değişenden (olay) çok yavaş 
değişeni (olgu veya yapı) araştırmak esastır.  

Bütün dünya tarihçi çevrelerinin üzerinde olduğu gibi 
Türk tarihçileri üzerinde de önemli etkileri olan bu ekolün esas 
olarak Fuad Köprülü, Ömer Lütfi Barkan ve Halil İnalcık gibi 
önde gelen tarihçileri de prensipleriyle etkilemiştir.8 Dolayısıyla 
Barkan’ın gerek çalışma alanları ve gerekse ilmi çalışmalarına 
hakim olan prensiplerin önemli ölçüde bu ekolden etkilendiğini 
söylemek yanlış olmayacaktır. Barkan’ın şu sözleri bu etkinin 
ispatı mahiyetindedir: “Türklerin tarihinin bir muharebeler ve 
muahedeler tarihi, bir hanedan destanı olmaktan kurtarılarak 

                                                           
7 Mübahat S. Kütükoğlu, “Barkan, Ömer Lütfi”, DİA, TDV Yayınları, 
İstanbul, 1992, V, 74-76. 
8 Kılıçbay, Mehmet Ali, “Braudel Fernand”, DİA, TDV Yayınları, 
İstanbul 1992, VI, 334. 



544 
 

hakiki bir izahını yapmak ve anlaşılmasını temin etmek lazım 
gelmektedir.”9 

Barkan’ın kuşağının fikirlerinin, imparatorluk ile 
cumhuriyet arasında şekillenmiş olduğu söylenebilir. Barkan 
bu kuşak içinde ilmi Türkçülük çizgisi üzerinde yürümüş, bu 
haliyle Ziya Gökalp ve Fuad Köprülü ile başlayan ve devam 
eden bir damarın temsilcisi olmuştur.10 

Yukarıda zikredilen isimler içinde Barkan’ın tarih 
alanında ortaya koyduğu çalışmalarla öne çıktığı söylenebilir. 
Bu çerçevede Barkan Türkiye’de iktisat tarihi çalışmalarında 
öncü sayılabilir. Esas itibariyle felsefe eğitimi görmüş bir 
akademisyen olmasına rağmen Fransa’da derslerine katıldığı 
Annales ekolünün ünlü hocası Marc Bloch’tan çok etkilenmiştir. 
Onun Fransa’dan bir felsefeci olarak değil de bir iktisat tarihçisi 
olarak dönmesinin temel nedeni de budur.11 

Barkan Türkiye’de tarih eğitimi ve öğretiminin 
problemleriyle ilgili olarak, tarih dersi kitaplarında medeniyet 
tarihine, ekonomik ve sosyal meselelere yer verilmemesini 
eleştirerek, bu ders içinde tafsilatlı bir şekilde sanat tarihi, 
düşünce tarihi, kültür tarihi, ekonomik ve sosyal tarihle ilgili 
bahislerin yer almasının gerekliliğine vurgu yapmıştır. Bu 
çalışma esnasında tarihte kalmamak ve bugüne dair 
çıkarımlarda bulunmak ona göre önem taşımaktadır. Daha çok 
Osmanlı hukuk tarihine dair çalışmalarında Osmanlı hukuk 
yapısının günümüz hukuk yapısıyla mukayesesini yapması bu 
anlayışının bir ürünüdür. Ona göre yapılması gereken yeni bir 
ruh ve anlayışla Osmanlı vesikalarını ortaya çıkarmak ve 
onlardan layıkıyla istifade etmektir. Ancak bu yapılırsa 

                                                           
9 Barkan, Ömer Lütfi, Osmanlı İmparatorluğunda Bir İskan ve 
Kolonizasyon Metodu Olarak Vakıflar ve Temlikler I: İstila 
Devirlerinin Kolonizatör Türk Dervişleri ve Zaviyeler, Vakıflar 
Dergisi, İstanbul 1942, c. II, s. 283. 
10 Çakır, Coşkun, Devletin Tarihinden Toplumun Tarihine Yeni Bir 
Tarih Paradigması ve Ömer Lütfi Barkan, Doğu Batı Düşünce Dergisi, 
Cantekin Matbacılık, Ankara 2000, sy. 12, s. 38-39. 
11 Çakır, Coşkun, a.g.m., s. 40-41. 
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Osmanlı tarihinin dünya tarihindeki önemli konumu anlaşılmış 
olacaktır.12 

Barkan, yukarıda zikredilen prensipler çerçevesinde 
birçok eser kaleme almıştır. Barkan’ın ilmi kişiliğini ayrıntılı bir 
şekilde ele alan çalışmasında Coşkun Çakır, sözkonusu 
çalışmaları altı başlık altında tasnife tabi tutmuştur. Bunlardan 
ilki Barkan’ın toprak meseleleri ve kanunlara ilişkin 
çalışmalarıdır. Toprak meseleleri Barkan’ın en çok mesai 
harcadığı alandır. Bu alanda beş kitap hazırlayan Barkan’ın 
Osmanlı toprak meselesini çözmek uğruna hayatını 
vakfetmiştir denilebilir. Barkan’ın çalışmalarında ikinci alan 
Tahrir’lerdir. Barkan tapu tahrir kayıtlarını idari-mali devlet 
teşkilatının esası olarak nitelendirir.  

Özellikle ekonomik ve sosyal olayların layıkıyla 
anlaşılması, bu muhtevanın sayısal verilerle istatistiksel olarak 
mukayesesiyle mümkündür. Tahrir defterleri de bu konuda çok 
önemli bir veri tabanı mahiyetindedir. Diğer taraftan iskân 
meseleleri ve vakıflar, bütçeler, fiyat hareketleri, Osmanlı 
sistemi gibi konu başlıkları da Barkan’ın eser verdiği ve kafa 
yorduğu alanlar olarak zikredilebilir.13 

Barkan’ın büyük bir ciddiyet ve titizlikle hazırlanan 
ojirinal ve öncü mahiyetinde olan, yurt içinde ve yurt dışında 
bilimsel değeri kabul edilmiş çalışmaları, ekonomik ve 
toplumsal tarih açısından değerini bugün dahi korumaktadır. 

2. Ömer Lütfi Barkan’ın Para Vakıflarına Dair Görüşleri 
İktisat tarihi alanında önemli çalışmalara imza atan ve bu 

alandaki otoritesini taraflı-tarafsız herkese kabul ettiren Ömer 
Lütfi Barkan’ın para vakıflarıyla ilgili görüşleri temelde iki 
çalışmasında yer alır. Bunlarda birincisi, Türk Tarih 
Kurumu’nun yayınladığı “Belgeler” isimli derginin 3. cildinde 
yer alan “Edirne Askeri Kassâmına Ait Tereke Defterleri” (1545-
1659) isimli çalışmasıdır. Diğer çalışması ise, İstanbul Fetih 
Cemiyeti İstanbul Enstitüsü’nün 61. sayısında yer alan 

                                                           
12 Çakır, Coşkun, a.g.m. s.43-45. 
13 Çakır, Coşkun, a.g.m. s. 46-56. 
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“İstanbul Vakıfları Tahrir Defteri” 953/1546 tarihli adıyla 
Ekrem Hakkı Ayverdi ile yayımladığı çalışmasıdır. İlk çalışma 
1966, ikinci çalışma 1970’te yayımlanmıştır. Belirtmek gerekir 
ki, ilgili defterler farklı olmasına rağmen, temel iddialar 
noktasında iki çalışmada da aynı noktalara temas edilmiştir. Biz 
bu incelemede daha ayrıntılı tahliller içeren ilk çalışmasını esas 
alarak değerlendirmeler yapacağız. Bununla birlikte ikinci 
çalışmada, vakıfların tahsis edildiği hayır cihetleriyle ilgili daha 
fazla örneğe rastlanılmaktadır.  

Para vakıfları modern bir kavramdır. Esasen Barkan’ın 
özellikle işlemlerini incelemeye tâbi tuttuğu vakıfların para 
vakıfları olarak tanımlanması, vakıflara tahsis edilen malın, ya 
da sermayenin para olmasıyla alakalı bir durumdur. Barkan’ın 
“Belgeler”de yayınladığı “Edirne Askeri Kassâmına Ait Tereke 
Defterleri” isimli çalışmasında belgelerin tanıtılması ve genel 
bazı bilgilerden sonra dördüncü başlık altında faizle işletilen 
paralara ait kayıtlar incelenmiştir. Barkan’ın doğrudan böyle bir 
başlık ile konuya girmesi, para vakıflarının işlemlerinin onun 
nazarında hilafsız bir şekilde faiz olarak kabul edildiğini 
göstermektedir. O, bu meyanda şu izahları yapmaktadır:  

“Tetkik ettiğimiz, “Muhallefât Listeleri”nin alacaklar 
(zimem), borçlar (düyun) ve vasiyet bölümlerinde veya aynı 
defterler içinde ayrıca müstakil olarak kayıtlı bulunan bazı 
hüccet ve vakfiye suretlerinde dikkati çeken bir nokta da, kredi 
ile satışlardan, faizle yapılan ikrazlardan, murabaha geliri ile 
işleyecek vakıf tesislerinden, mahallelerin avârız akçesi 
sermayelerinden elde edilecek faiz gelirinden sık sık 
bahsedilmekte oluşudur. Türlü bakımlardan, tetkike değer 
görülen bu gibi kayıtlar (İslâm memleketlerinde muhtelif 
şekillerinin prensip olarak ve kat‘î surette men edilmiş olmasına 
rağmen) faizciliğin Osmanlı İmparatorluğu’nda bir takım şer’î 
hile ve hukuki inceliklerle dolambaçlı yollardan veya makul ve 
mutedil hadler dâhilinde resmen kabul edilerek ve kanuni 
olmayan şekil ve nisbetleri ile de örf ve adetler halinde bütün 
dehşeti ile hükümran olduğunu göstermek ve bu surette 
murabahacılığın, Türkiye’de 16. asrın ikinci yarısından itibaren 
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başlamış gözüken iktisadi ve ictimai buhranların ön planda 
tetkiki gereken bir âmil ve vasıtası olarak ele alınmasını 
mümkün kılmak itibariyle büyük bir kıymet ve ehemmiyyet arz 
etmektedirler.”14 

Zikredilen iddiaların ardından, Kur’ân-Kerim’de faiz 
yasağının temelini oluşturan ayeti zikredip bunun temelde 
faizle para ikrazına/borç vermeye münhasır olmakla birlikte, 
dolaylı bir şekilde aynı maksadı güden, mübadele şekillerinin 
de men edildiğini ifade etmiştir.  

Hz. Peygamber’in “eşyâ-i sitte” hadisinin bu mübadelede 
temel ölçüleri belirginleştirdiğini ifade eden Barkan, Kur’ân ve 
Sünnet ile açıkça ve kat’î olarak yasaklanmış olan faizin 
tatbikatta alması muhtemel türlü şekillerinin fakihler tarafından 
etraflı bir şekilde etüt edilip ayrı ayrı mahkûm edildiğini ifade 
etmiştir. İslâm hukuk literatüründe, faizin “misli malların 
mübadelesinde karşılığı olmayan fazlalık” şeklindeki tanımıyla 
bağlantılı olarak özellikle karz akdinde misli ile iade etmenin 
önemine vurgu yapmıştır. Bu çerçevede İmam-ı Azam’ın 
istikraz edilmiş olan raic fülus piyasadan çekilip onun yerine 
ayarı bozuk para kaim olsa da misliyle iade edilmesinin 
gerekliliğini ifade eden görüşünü zikretmiştir. İmam-ı Azam bu 
görüşüyle temelde değer merkezli düşünen Ebû Yusuf’tan 
ayrılmaktadır.15  

Bu noktaya kadar İslâm dinindeki faiz yasağının temel 
dayanakları ve mübadelelerde bu yasağa aykırı davranmamak 
için yapılması gerekenlerin kaba bir özeti verilmiştir. Bu 
noktadan sonra “Faizciliğin Tatbikatta Aldığı Şekiller” başlığı 
altında meselenin sözleşmelere yansıyan boyutunu inceleyen 
Barkan, bu işlemlerin iktisadi zaruretler, örf ve adetlerin 
baskıları sonucunda meşruiyyet çizgisine çekildiğini söylemiş 
ve bu suretle bu işlemlerin temel fıkıh sistematiğine uymayan 
yapılarının keyfi olarak kabul edilmediğini ihsas etmiştir.  

                                                           
14 Barkan, Ömer Lütfi, Edirne Askeri Kassamına Ait Tereke Defterleri, 
(1545-1659), Belgeler, c. III, sy. 5-6, TTK Basımevi, Ankara, 1968, s. 31. 
15 Barkan, Ömer Lütfi, Edirne Askeri Kassamına Ait Tereke Defterleri, 
(1545-1659), Belgeler, c. III, sy. 5-6, s. 32. 
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Barkan, para vakıflarının işlemlerinin faiz olduğuna dair 
iddiasına örnek olmak üzere, şunları zikretmiştir. “Gerçekten 
İslâm hukukunda muâmele-i şer’iyye ismiyle tanınan bu 
muvazaalı faiz alma yolları, esas itibariyle faizi bir alışveriş 
muamelesi arkasına saklamaktan ibaretti.  

Mesela, çarşı ve pazarda 1000 kuruşa satılacak bir malı bir 
şahıstan veresiye olarak 1200 kuruşa satın alarak başkasına 1000 
kuruşa devreden bir kimse, neticede 1200 kuruş borçlanarak 
1000 kuruş borç para alabildiği için 200 kuruş faiz ödemeye 
mecbur bırakılmış olmakla birlikte, zahirde yaptığı iş, basit bir 
alışveriş muamelesi olarak cereyan etmektedir. Aynı şekilde bir 
şahsa 200 kuruş faizle 1100 kuruş borç vermek isteyen kimse 
faiz muamelesini örtmek için şöyle bir şer’î hileye müracaat 
edebilmektedir. Borç parayla birlikte diğer bir malını da borç 
alana mesela 300 kuruşa satarak, onu 1000’i ikrazdan, 300’ü de 
bu satış akdinden dolayı resmen 1300 kuruş borçlandırdıktan 
sonra; borcu alan daha evvel anlaştıkları vech ile bu malı araya 
konan üçüncü bir şahsa bu defa 100 kuruşa satıp, 100 kuruşu 
daha elde etmekte ve bu üçüncü şahıs da aynı malı yine 100 
kuruştan eski sahibine devretmektedir. Bu surette borçlu 
peşinen kabule razı olduğu bir zararına satış muamelesi ile 
kendisine ilzam edilmiş olan 200 kuruşluk faizi ödemekten 
kaçınamaz bir hale sokulmuş bulunmaktadır.”16 

Barkan, bu işlemlerin gerçekleşme biçimini ortaya 
koyduktan sonra hukuki açıdan mükemmel olan bu işlemlerin 
caiz olmamaları gerektiğini ifade etmiştir. Bu tespitin gerekçesi 
sadedinde, şekli açıdan kusursuz olan bu gibi işlemlerin, ikraz 
muamelesinde mukrizin menfaat elde etmemesi gerektiğine 
hükmeden bazı fakihler tarafından mekruh hatta haram 
sayılmasını zikretmiştir. Diğer taraftan Osmanlı 
İmparatorluğu’nu hukukçular nezdinde önemli bir otorite 
sayılan Ebû Yusuf’un rey’ine göre şekli olarak yapılan bu 
işlmler caiz olduğu gibi hayra hizmet ve insanların ihtiyaçlarını 
karşılamak için yapılmış olduklarından medhi gerektirirler. 

                                                           
16 Barkan, Ömer Lütfi, Edirne Askeri Kassamına Ait Tereke Defterleri, 
(1545-1659), Belgeler, c. III, sy. 5-6, s. 32-33. 
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Osmanlı’daki bu anlayışın ne denli güçlü olduğunu ifade 
sadedinde Barkan, şunları söylemiştir: “Bu usul ile, alacaklı için 
bir alışveriş borcu haline sokulmamış olan bir faizi ödenmesi 
gerekli bir borç saymamışlardır. Aynı sebepten diğer imamların 
yüksek otoritesine rağmen, bu müessesenin ciddiyet ve 
meşruiyyetini şüpheye düşürecek şekilde, faizi saklamak için 
müracaat edilen şer’î hileleri Allah’ı aldatmaya kalkışmak 
şeklinde tefsir ve itham edenlerin tecdid-i iman etmeleri lazım 
geldiğine dair olan bazı fetvaların da aksettirdiği bir zihniyetle 
bu yolun şer’iliğine katiyyetle hükmedilmiştir.”17 

Konuya ilişkin iddialarını desteklemek amacıyla “Faizle 
İşletilmek Üzere Vakfedilmiş Paralar” başlığını açan Barkan, şu 
iddialı cümleleri kurmuştur. “İslâm hukukçularının faiz 
hakkındaki kanaatleri türlü tefsirlere müsait ihtilaflar arz 
etmekle beraber Türkiye’de devlet %10-15’i geçmeyen bir faiz 
haddini meşru telakki ederek mahkemelerin bu nevi borçlanma 
mukavelelerini resmen tescil ve ona göre muamele yapmalarını 
kabul etmiş bulunuyordu.”18 

Bu konuyla ilgili olarak kendi perspektifinden önemli bir 
çelişkiye işaret ederek şunları söylemektedir: “Bu hususta 
dikkate şayan olan diğer bir cihet de birçok vakıflarda hayır 
işine tahsis edilen gelir kaynağının bazen münhasıran faizle 
işletilecek paralardan teşekkül etmiş olmasıdır. Bu surette 
ekserisi kendi namlarının hayırla yâd edilmesi ve ruhlarının 
selameti için devamlı olarak yapılmasını arzu ettikleri dini 
ayinlerin masraflarının bıraktıkları paraların faiziyle 
ödenmesinde hiçbir mahzur görmemişlerdir.”19 

Barkan, 16. yüzyılın ikinci yarısından sonra sultan ve 
büyük vezirlerden ayrı olarak sıradan insanların kurduğu 
amme vakıflarında da gayrimenkullerin ev, han, hamam, bağ-

                                                           
17 Barkan, Ömer Lütfi, Edirne Askeri Kassamına Ait Tereke Defterleri, 
(1545-1659), Belgeler, c. III, sy. 5-6, s. 33. 
18 Barkan, Ömer Lütfi, Edirne Askeri Kassamına Ait Tereke Defterleri, 
(1545-1659), Belgeler, c. III, sy. 5-6, s. 34. 
19 Barkan, Ömer Lütfi, Edirne Askeri Kassamına Ait Tereke Defterleri, 
(1545-1659), Belgeler, c. III, sy. 5-6, s. 34. 
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bahçe gibi gayrimenkullerin tahsisi yerine daha ziyade nakit 
para bırakılmış olmasını dikkat çekici bulmaktadır. Özellikle, 
Bursa ve civarındaki 25 kadar kazaya ait rakamları zikrederek 
vakıfların gelirlerinin önemli bir kısmının faize dayandığını 
iddia etmiştir. Aynı şekilde 1530 ila 1580 arasında kurulmuş 
olan vakıfların içinde yer alan para vakıflarının yaklaşık olarak 
15 kat arttığını da ifade etmiştir.  

İddialarını zikrettikten sonra para vakıflarının özellikle, 
16. yüzyılın ikinci yarısından sonra bu derece süratle 
çoğalmasının sebebi olarak Bursa şehri ile, civarı köylerinde bir 
kısım zenginlerin elinde önemli miktarda para toplanmış 
olduğunu ve bu paraların yüzde 10-15 gibi zamanına göre çok 
ucuz bir faizle her zaman sağlam garantili müşteriler 
bulmasının mümkün olacağını ispat ettiğini savunmaktadır.  

Devletin yüzde 10-15 oranında faiz içeren bu işlemleri 
meşru görmekle birlikte murabaha sermayesinin özellikle 
köylerde gerçekleştirdiği ağır tahribata karşı çıktığını ve buna 
karşı ciddi mücadeleye giriştiğini ifade etmektedir. Bu 
mücadele çerçevesinde devletin sık sık fermanlar çıkararak faiz 
işlerini düzenlemeye çalıştığı ve tefeciler için çok ağır cezalar 
tertip ettiği görülmektedir.20 

Kıbrıs’ın iskanı için mecburi tehcire tâbi tutulacak şahıslar 
arasında hukuk ve ahlak dışı tutum ve davranışlarıyla 
muhitlerinin huzurunu kaçıranlar arasında ribahorların ısrarla 
sayılmış olması bu gibilere karşı devletin tutumunu sergilemesi 
açısından önemlidir. Ayrıca, ribahorlukla şöhret yapmış zorlu 
kişilerden çoğunun 16. asrın sonlarına doğru bütün memlekete 
yayılarak köylere kadar sokulmuş olan askeri sınıfa mensup 
bulunmanın kendilerine vermiş olduğu imtiyazlara dayanarak 
vergi ödemedikleri gibi devletin nizamlarını da dinlemeyen 
yeniçeri, kapıkulu sipahisi, tımarlı sipahi ve bunun emeklileri 

                                                           
20 Barkan, Ömer Lütfi, Edirne Askeri Kassamına Ait Tereke Defterleri, 
(1545-1659), Belgeler, c. III, sy. 5-6, s. 36-38. 
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gibi resmi sıfat ve imtiyazları taşıyan kişiler olduğunu 
belirtmiştir.21  

3. Barkan’ın Görüşlerinin Tahlili 
Barkan’ın en temel iddiası para vakıflarının işlemlerinin 

faizle bire bir eş değer olduğudur. O kadar ki, konuyla ilgili 
yazdığı iki makalede bunu bir iddia gibi değil de müsellem bir 
hakikat gibi sunmuş, bu işlemler herkes tarafından kabul 
edilmiş faizli işlemler algısını oluşturacak şekilde alt başlıklar 
oluşturmuştur. Özellikle ilk çalışması olan Edirne Askeri 
Kassamına Ait Tereke Defterleri isimli makalede bunu 
görüyoruz. “Faizle İşletilen Paralara Ait Kayıtlar” isimli üst 
başlık ve devamında “Faizciliğin Tatbikatta Aldığı Şekiller”, 
“Faizle İşletilmek Üzere Vakfedilmiş Paralar” gibi alt başlıklarla 
satır aralarında zikrettiği “tamamıyla faiz geliriyle işlediğinden 
şüphe olmayan bahis mevzuu vakıf”22 gibi ifadeleri onun bu 
kanaatini teyid etmektedir. Bununla birlikte, meseleye İslâm 
fıkhî açısından bakıldığında, iki temel boyutun var olduğunu 
söylemek gerekir.  

Bunlardan ilki, vakıf haline getirme işleminde mevkufun 
yani vakfedilen malın, mahiyet ve niteliğiyle ilgili şartlara 
ilişkin temel problemdir. Buna göre, vakfedilen malın 
gayrimenkul olması gerekir. Zira vakıf işlemi genel mahiyeti 
itibariyle bir mülkün aynını Allah’a menfaatini de halka tahsis 
etmektir. Bu da tüketilerek istifade edilen mallarda değil, 
kullanılarak istifade edilen mallarda tahakkuk eder. Menkul 
malların bir kısmının istisnai olarak vakfına izin veren 
hükümler bir kenara bırakılırsa, özellikle Hanefi mezhebinde 
menkul malların ve bu çerçevede nukudun/paranın vakfının 
cevazıyla ilgili klasik döneme ait görüş yok gibidir. Bu noktada 
İmam Züfer’in görüşü ile İmam Muhammed’in teamülü 
merkeze alan yaklaşımı, Hanefi mezhebinde para vakıflarının 

                                                           
21 Barkan, Ömer Lütfi, Edirne Askeri Kassamına Ait Tereke Defterleri, 
(1545-1659), Belgeler, c. III, sy. 5-6, s. 39. 
22 Barkan, Ömer Lütfi, Edirne Askeri Kassamına Ait Tereke Defterleri, 
(1545-1659), Belgeler, c. III, sy. 5-6, s. 41. 
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cevazını temellendiren mahiyet arz eder. Dolayısıyla, öncelikle 
“Menkul mal mahiyeti arz eden paranın vakfedilmesi 
durumunda bu hukuki işlem, teşekkül edip hüküm doğuracak 
mıdır?” sorusu ilk olarak sorulması gereken sorudur. Diğer 
taraftan vakfın te’bîd özelliğine sahip olması yanında 
(süresizlik vasfının olması) vakıf işlemi gerçekleştikten sonra 
vakfedilen malın temlik ve temellük açısından dondurulması 
gerekir. Başka bir ifadeyle vakfedilen malın temlik ve temellük 
işlemlerine konu olmaması gerekir. Paranın vakfedilmesi 
durumunda temlik ve temellük işlemi gerçekleşmeden o 
paradan istifade etmek mümkün olmayacağından burada da bir 
imkânsızlık gündeme gelecektir. 

Meselenin birinci boyutu budur. İkinci boyutu ise, vakfın 
teşekkül ettiğini, işlemin sahih olduğunu ve bu haliyle hüküm 
doğuracağını kabul ettiğimizde ikinci aşama problem gündeme 
gelecektir ki, bu da paranın hangi usul ve işlemlerle işletileceği 
meselesidir. Barkan, ilk çalışmasında meselenin ilk boyutuna 
yani menkulün vakfına dair tartışmaya hiç girmeden doğrudan 
“muamele-i şeriyye” adını taşıyan işlemlerin hukuki şekillerine 
ilişkin bilgiler verip bunların doğrudan faiz olduğunu 
belirtmiştir. Halbuki, özellikle 16. asırda ciddi tartışmalara konu 
para vakıflarının menkul malların vakfedilmesinin cevazı 
perspektifinden değerlendirildiği görülmektedir.  

Bu tartışmaya Birgivi, Çivizade, İbn Kemal ve Ebussuud 
Efendi gibi ilmi derinlik ve otoriteleri tartışılamayacak olan 
âlimler görüşleriyle katkı sağlamışlardır. Öyle ki 1548 tarihinde 
Kanuni’nin hükm-i şerifiyle para vakıflarının yasaklanması 
hükmünün ortadan kaldırılmasına kadar geçen sürede çok 
önemli gelişmeler yaşanmıştır. Bu konuda ilk risaleyi yazan İbn 
Kemal’in cevaz hükmünden sonra Çivizade’nin itirazları ve 
reddiye mahiyetindeki yazıları, Bali Efendi’nin para 
vakıflarının caiz olduğuna ilişkin Çivizade ve padişaha yazdığı 
mektuplar, daha çok tasavvuf ve tarikatlerin negatif etkileriyle 
ilgili olarak Birgivi’nin menfi yöndeki yaklaşımları, 
Çivizade’nin Rumeli Kazaskeri iken 1546 yılında para 
vakıflarını yasaklaması ve ardından Ebussuud efendinin cevaz 
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fetvası ve Kanuni’nin hükm-i şerifiyle (1548) sona eren süreç, 
derin tartışmaların yapıldığı ve bu konuda ciddi beyin 
mesaisinin ortaya konulduğu bir mahiyet arz eder. Belirtilmesi 
gerekir ki ilgili tarafların ribanın mahiyetine ilişkin yaklaşımları 
farklı olmakla beraber delilleri değerlendirme tarzları da 
farklıdır. Diğer taraftan bütün bu tartışmalar para vakıflarının 
işlemlerinin kahir ekseriyetini oluşturan muamele-i şer’iyye 
işleminin cevazı ile ilgili değil, menkul malların 
vakfedilmesinin cevazıyla ilgilidir.  

Ayrıca vakfın lüzumu/bağlayıcılığı ile ilgili tartışmalar 
da bu dönemde yerini alırken, özellikle Birgivi ve Çivizade’nin 
ortaya koydukları görüşlerde fıkhın diğer konularına ilişkin 
görüşleri ve yaşadıkları toplumun ictimai yapısıyla alakalı 
kanaatlerine dayandıkları, sadece Hanefi mezhebinin klasik 
rivayet-dirayet silsilesini dikkate almadıkları söylenebilir.23 
Barkan’ın doktriner düzeydeki bu üst düzey tartışma ve 
değerlendirmelere hiç temas etmemesi ya da esinti düzeyinde 
çok ufak atıflarla işaret etmesi kendi perspektifinden ortaya 
koyduğu üst iddianın ağırlığı ile örtüşmemektedir.  

Osmanlı döneminde, para vakıflarıyla ilgili tartışmaların 
mihverini menkulün vakfının cevazıyla ilgili yaklaşımlar 
oluşturur. Para vakıflarına karşı çıkan Birgivi’nin Osmanlı 
toplum hayatındaki para vakfı uygulamalarına tamamen karşı 
olmadığı sadece vasiyetsiz yapılan veya usulüne göre 
işletilmeyen vakıflara karşı olduğu ortaya çıkmaktadır.24 
Dolayısıyla dönemin ünlü bilginleri arasındaki tartışmada bu 
tür vakıflara karşı çıkan Birgivi’nin bile belli koşullar 
sağlandığında bu işleme cevaz verdiği anlaşılmaktadır. Diğer 
taraftan para vakıflarının parayı işletme şekilleriyle ilgili 
tartışma ve buna ilişkin hükümlerle ilgili meselenin ilk 
boyutunda yer alan ihtilafın bulunmadığı görülmemektedir. 

                                                           
23 Bu konuda tarafların görüşleri ve yaklaşımlarının esasları ile ilgili 
ayrıntılı tahliller için bkz. Cengiz, Osman, 16. Yüzyıl Osmanlı 
Düşüncesinin Kaynakları, Ketebe Yayınları, İstanbul, 2019, s. 359-373. 
24 Cengiz, Osman, 16. Yüzyıl Osmanlı Düşüncesinin Kaynakları, 
Ketebe Yayınları, İstanbul, 2019, s. 373. 
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Ebussuud Efendi’nin bu vakıflara ve onların işlemlerine ilişkin 
cevaz hükmünü içeren fetvası da neticede o dönem uleması 
arasında belli ölçüde bir konsensüs oluştuğunu göstermektedir. 
Barkan’ın, on yılları alan bu tartışmalara hiç değinmeden 
doğrudan ve şüphesiz bir biçimde bu işlemleri faiz olarak kabul 
etmesi ilmi ciddiyetten uzaktır. İktisat tarihi alanında önemli 
çalışmalar yapan Barkan’ın fıkhı ilgilendiren ve mahiyeti 
itibariyle birçok sahanın bilinmesini gerektiren böyle bir 
konuda tartışmaları hukuki ilkeleri ve ortaya çıkan sonuçları 
değerlendirdikten sonra bu iddiaları dile getirmesi uygun 
olurdu.  

Barkan, bu iddialarını ortaya koyarken zaman zaman aynı 
cümle içinde kendi içinde çelişmiştir. Mesela, Edirne Kassamına 
İlişkin Tereke Defterleri ile ilgili çalışmasında İslâm 
Hukukçularının faiz hakkındaki kanaatlerinin birçok yoruma 
müsait ihtilaflar barındırdığını ifade ettikten hemen sonra 
devletin yüzde 10-15’i geçmeyen faiz işlemlerini meşru kabul 
ettiğini belirtmiştir.25 

Bir meselede ihtilaf varsa o meselede net bir görüş yok 
demektir. Dolayısıyla yapılması gereken, ihtilafların zikri ve 
bunun sonucunda da bilimsel olarak en elverişli hükmün kesin 
bir dil kullanılmadan ifade edilmesidir. Bu süreçte ilgili alana 
dair değerlendirme ve tercihte bulunan kişinin konuya vâkıf 
olması şarttır. Barkan’ın doğrudan sahası olmayan bir alanda 
hiçbir ihtilafı zikretmeden sadece incelediği kayıtlar üzerinden 
bu kadar ciddi iddialarda bulunması doğru değildir. Barkan’ın 
bu iddialarına çok zaman bir referans göstermeye ihtiyaç 
duymaması da dikkat çekicidir.  

Barkan aynı çalışmada, geneli itibariyle İslâmî 
hasasiyetlere sahip Osmanlı toplumunun faiz paralarıyla, hayır 
yapmakta bir mahsur görmediklerini iddia ederek, iman-amel 
denkleminde çok büyük bir çelişkinin var olduğunu zımnen 
belirtmiştir. Madalyonun diğer yüzü dikkate alındığında bu 
işlemlere meşruiyyet hükmü atfeden devrin otorite ilim 

                                                           
25 Barkan, Ömer Lütfi, Edirne Askeri Kassamına Ait Tereke Defterleri, 
(1545-1659), Belgeler, c. III, sy. 5-6, s. 34. 
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adamlarının görüşlerini dikkate alan halkın gayet doğru ve 
İslâmî bir iş yaptığını söylemek zor değildir. Barkan, bu derin 
ve çok boyutlu arka planı dikkate almadan devleti faizi 
meşrulaştırmakla itham ettiği gibi halkı da dini konularda 
fütursuz ve keyfi davranmakla itham etmiştir. Bu kadar büyük 
iddiaların çok derinlikli temellendirilmesi ve tahlili yapılmadan 
ortaya konulması kanaatimizce uygun değildir.  

Barkan’ın “Kanun Dışı Murabahacılığın Zirâi Bünyedeki 
Tahripleri” başlığı altında İslâm borçlar hukukunun istisnai ve 
nisbeten karmaşık akit tiplerinden olan selem ve bey’ bi’l-vefa 
akitlerini tanımlarken İslâm hukuk literatüründeki şeklinden 
farklı tanımlar yaptığı görülmektedir. Mesela selem akdini, 
“Köylünün zaruret halini istismar ederek mahsülünü daha 
tarladayken ucuz fiyatla satın almak şeklinde yapılan kredi 
avansı”, bey bi’l-vefa’yı ise, “Alınan borç para, faiziyle birlikte 
tamamıyla ödendikten sonra geri alınmak taahhüdüyle yapılan 
bağ-bahçe ev satışı” olarak tanımlamıştır. Halbuki İslâm 
hukukuna göre selem, en basit tanımıyla vadeli olanı peşin 
paraya satmaktır.26  

Bey bi’l-vefa ise içinde hem satım sözleşmesinin hem de 
rehin sözleşmesinin özelliklerini barındıran karma mahiyette 
bir akittir. Her ikisinde de faiz içeren bir fazlalık sözkonusu 
değildir. Barkan her ne kadar uygulamadaki şekilleri 
vurgularken yukardaki tanımları yapsa da bu akitlerin gerçek 
mahiyetlerinin farklı olduğunun belirtilmesi gerekirdi. Diğer 
taraftan sıklıkla zikrettiği ve bağlamından faizcilik yapmak 
anlamını kastettiğini çıkardığımız “murabahacılık” ifadesinin 
de bu anlam ve muhteva ile kullanılıp kullanılamayacağı 
meselesi zannımızca ilmi kriterler açısından net değildir.  

Barkan, Osmanlı Devleti’nde şer’î muamele 
uygulamasını, şer’î hile, dolayısıyla Allah’ı aldatmak şeklinde 
yorumlayanlara tecdid-i iman gerekir şeklinde fetva verenlerin 
bu yaklaşımlarını dayandırdıkları örneği zikrederek şöyle 
demiştir: “Bazı hile-i şeriyyelere Zeyd, hile Tanrı’yı aldatmaktır 
dese ne lazım gelir? Sorusuna cevap olarak, “Tecdid-i iman 

                                                           
26 Halebi, İbrahim, Mülteka’l-ebhur, İstanbul, ty. s. 265. 
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lazım gelir” örneğini sunmuştur.27 Burada, doğrudan muamele-
i şeriyyeyi meşru gören kimsenin imanı değil, hilenin Allah’ı 
aldatmak olduğunu söyleyen kişinin imanı sorgulanmaktadır. 
Konumuz açısından bu iki durum birbirinden ayrı 
değerlendirilmelidir.  

Osmanlı yargı sistemi içinde, hukuki açıdan ihtilaflı olan 
para vakfıyla ilgili ihtilaflı hükümlerin negatif etkisinden 
kurtulmak için, kurguya dayalı bir takım faaliyetlerle 
mahkemeden kesin hüküm alınıp, bu müesseseyi güçlendirme 
çabalarından bahseden Barkan, bu yaklaşımıyla mahkemelerin 
de alet olduğunu iddia ettiği bu işlemlerin kurgusal olduğunu 
ispat sadedinde herhangi bir bilgi vermeye ihtiyaç 
duymamıştır. 

Her iki çalışmasında da dile getirdiği Süleyman Ağa 
Vakfiyesi’nin tescili için mahkemeye başvurulması, daha sonra 
imamlar arasındaki ihtilaftan dolayı vâkıfın rücu hakkından 
faydalanmak ister görünmesi, akabinde mahkemenin İmam 
Züfer’in görüşünü dikkate alarak kaziyye-i muhkeme ile vakıf 
işlemini tespit ve tahkim etmesi anlatılır. Bu işlemlerin tamamı 
formalite olarak tanımlanır. Barkan, bütün bu işlemlerin 
formalite olduğunu ispat sadedinde herhangi bir bilgiye yer 
vermez.28 

Barkan, her iki çalışmasının sonunda da devletin, özellikle 
köylerde cereyan eden yüksek oranlı faizlerle ciddi mücadeleye 
giriştiğini belirtmesi, para vakıfları uygulaması ile mücadele 
ettiği yüksek oranlı faiz arasında tercih yaptığı ve bu tercih 
sonucunda ehven olan uygulamayı kabul ettiğini iddia 
etmektedir. Yukarıda belirtildiği gibi para vakıflarının 
işlemlerinin net olarak faiz diye tanımlanmadan bu kategorik 
ayrımı yapmak mümkün değildir. 

  

                                                           
27 Barkan, Ömer Lütfi, Edirne Askeri Kassamına Ait Tereke Defterleri, 
(1545-1659), Belgeler, c. III, sy. 5-6, s. 30; 30. Dipnot. 
28 Barkan, Ömer Lütfi, Edirne Askeri Kassamına Ait Tereke Defterleri, 
(1545-1659), Belgeler, c. III, sy. 5-6, s. 40. 
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Sonuç ve Değerlendirme 
Osmanlı Devleti’nde özellikle 16. asırda önemli 

tartışmaları ortaya çıkaran para vakıfları Ömer Lütfi Barkan’ın 
1966’da ve 1970’te yayınladığı iki makale ile tekrar gündeme 
gelmiştir. Menkul malın vakfedilmesi ve para ile 
gerçekleştirilen işlemlerin meşruiyyeti temelinde çok ciddi 
ihtilafların bulunduğu bu konuda Barkan’ın, hukuki arka planı 
çok fazla irdelemeden kendi perspektifinden net sonuç ve 
hükümlere ulaştığı söylenebilir.  

Ona göre, aradaki hukuki işlemlerin (satım, bağışlama) 
ortaya çıkan fazlalığa faiz denilmesini engelleyecek mahiyeti 
yoktur. Halbuki, 16. yüzyılın şahit olduğu derin tartışmalarda 
tarafların ilmi düzeyi yüksek ve devirlerinde otorite sayılan bir 
kısmı şeyhülislamlık yapmış kişilerden oluştuğu düşünülürse 
ve bu kişilerin netice itibariyle bir uzlaşma etrafında birleşerek 
para vakıflarının işlemlerinin (teşekkülünün değil) caiz olduğu 
sonucuna vardıkları da göz önünde bulundurulursa, bu 
konuda şüphesiz net görüş belirtmek uygun görünmemektedir.  

Hukuki mahiyet açısından bakıldığında İslâm 
hukukunda yer alan birçok işlemle ilgili farklı hukuki 
vasıflandırmaların yapılması mümkündür. Örneğin, ibrânın 
mahiyetine ilişkin iki görüş grubundan birisi, ibrânın temlik 
olduğunu söylerken, diğeri ıskat olduğunu ifade etmektedir. 
Buradan anlaşılan hukuki vasıflandırmanın hukuki işlemlere 
ilişkin temel bir mesele olduğudur. İncelediğimiz bu konuda da 
kanaatimize göre, Ömer Lütfi Barkan’ın sadece arşiv belgelerine 
dayanarak, ayrıca ilmi tahlilllere yer vermeden net bir 
tanımlama yapmak yerine bu hukuki vasıflandırma sorununa 
işaret etmesi, akabinde hukuki tahlillerle meseleyi irdelemesi ve 
sonucunda da kendisine uygun gelen vasfı belirtmesi gerekirdi. 
Diğer taraftan, muamele-i şeriyye işleminde aradaki 
sözleşmenin hiçbir etkiye sahip olmadığını kabul edersek aynı 
mantıkla, fiili sonucu eşit olan bütün uygulamaları eşit kabul 
etmemiz gerekebilir. Bu da hukuki açıdan türlü problemleri 
beraberinde getirir. 
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Ömer Lütfi Barkan’ın ayrıntılı biyografisini yazan Coşkun 
Çakır’ın ilgili çalışmasında zikrettiği üzere Barkan, Osmanlı 
hukuk yapısını günümüz hukuk yapısıyla mukayese etmiş ve 
Osmanlı hukukunun temelde laik bir karakter taşıdığını iddia 
etmiştir. Bu iddianın şer’î hukuk-örfi hukuk gibi üst 
kavramlarla alakası olduğu gibi, para vakıflarının işlemlerinin 
mahiyeti gibi alt yapıya ilişkin meselelerle de alakası vardır. 
Barkan’ın, para vakıflarıyla ilgili iddialarının onun savunduğu 
bu temel tez ile bağlantılı olarak ve o tezi teyid etme sadedinde 
ileri sürülmüş görmek çok uzak bir te’vil sayılmamalıdır.  

Barkan, 16. yüzyılın sosyo-ekonomik yapısında önemli 
etkilere sahip para vakıflarının işlemlerini doğrudan faiz kabul 
etmekle Osmanlı hukuk sisteminin laik karakterinin bu 
düzlemde de kendini gösterdiğini ispat etmeye çalışmıştır 
denilebilir. 
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EDİRNE MÜFTÜSÜ MEHMED FEVZİ EFENDİ’NİN 
TEYSÎRU’L-FÜLK FÎ TEFSÎRİ SÛRETİ’L-MÜLK  

ADLI ESERİ 
 

Mustafa ŞENTÜRK 

 
Giriş 
Edirne Müftüsü Mehmed Fevzi Efendi, Denizli’nin 

Yarangüme/Tavas ilçesinde doğmuş ancak Edirne’de yirmi 
sene civarında müftülük yaptığından dolayı daha çok “Edirne 
Müftüsü Fevzi Efendi” olarak tanınmıştır. Kendisinin de 
kullandığı “Kureyşîzâde” nisbesiyle de bilinen Fevzi 
Efendi’nin, bu lâkabının nereden geldiği tesbit edilememiştir. 
Manisa, İzmir, İskenderiye ve hac için gittiği Mekke’de dersler 
almış; hac dönüşü Manisa’da tahsîlini tamamlayıp icâzet almış 
ve İstanbul’a gitmiştir. 1847’de dersiâm olarak Edirne’ye tayin 
edilen Fevzi Efendi, Eski Camii’de yirmi yıl boyunca Envâru’t-
Tenzîl, Şifâ-i Şerîf, Ṣaḥîḥ-i Buḫârî, Mes̱nevî ve Ḳaṣîdetü’l-Bürde 
okutmuştur. Edirne’den başka Antalya, Filibe, Ankara, Halep, 
Kudüs, Kayseri, Bitlis ve Balıkesir’de niyâbet ve çeşitli görevler 
yürüten Fevzi Efendi, tekrar Edirne niyâbetine atanmış, 
bilâhare Rumeli Kazaskerliğine kadar yükseltilmiştir. Filibe’de 
iken Nakşibendî şeyhi Abdullah Efendi’ye intisap etmiştir. 28 
Rebîülâhir 1318/25 Ağustos 1900’de vefat etmiştir1 

Mehmed Fevzi Efendi, çok yönlü okumalar yapmış, 
devrinin velûd müelliflerinden olup dinî ilimlere dâir Arapça 
kaleme aldığı şerh ve hâşiyeler yazmıştır. Batılılaşma etkisiyle 
Osmanlı toplum hayatında zuhûr eden dinî ve içtimaî meseleler 

                                                           
 Doç. Dr., Öğretim Üyesi. Trakya Üniversitesi İlahiyat Fakültesi. 
mustafasenturk@trakya.edu.tr. Orcid Id: 0000-0002-8310-7609. 
1 Mustafa Uzun, “Fevzi Efendi, Edirne Müftüsü”, DİA, İstanbul, 1995, 
c. 12, s. 506-507. 
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üzerine yazdığı eserleri de daha çok Türkçe olarak kaleme 
almıştır. Fevzi Efendi, mevlide karşı özel ilgi göstermiş; Türkçe, 
Arapça ve Farsça birer mevlid yazmıştır. Bu yönüyle de Türk 
edebiyatında Hz. Peygamber’le (s.a.v.) ilgili en çok eser veren 
müelliflerden biri kabul edilmiştir. Okutacağı birçok dersin 
kitabını bizzat kaleme alıp yayımlamış olan Fevzi Efendi’nin 
telîf ettiği eserler, çeşitli cami ve medreselerde ders kitabı olarak 
okutulmuştur.2 

Çok yönlü bir portre; bir âlim, ârif, edîb ve şâir olarak 
nitelenebilecek olan Fevzi Efendi’nin Türkçe, Arapça ve Farsça 
kaleme aldığı, tespit edilebilen eserleri, aşağıdaki şekilde 
gruplandırılabilir:  

a) Dînî Eserleri  

 Tefsir ile İlgili Eserleri 
- Ḳudsiyyül-ʿİrfân fî Tefsîri Sûreti’n-Necm mine’l-Ḳurʾân 

(İstanbul, 1304) 
- Tesyîrü’l-Fülk fî Tefsîri Sûreti’l-Mülk (İstanbul, 1307) 
- Ḳudsiyyü’l-Feraḥ fî Tefsîri Sûreti Elemneşraḥ (İstanbul, 

trs.) 
- Mesîrü’l-Ḫalâs fî Tefsîri Sûreti’l-İḫlâṣ (İstanbul, 1309) 
- el-Havâssü’n-Nâfia fî Tefsîri Sûreti’l-Vâkıa (Türkçe, 

İstanbul, 1313) 
- Nücûmü’l-ihtidâ fî Rücûmi’l-A‘dâ (İstanbul 1315 [?]) 
- Ḳudsü’l-Mes̱nevî (yrs., trs..)  
- el-Ünsü’l-Maʿnevî fî Şerḥi Ḳudsi’l-Mes̱nevî (İstanbul, 

1300).  

 Kelâm ile İlgili Eserleri 
- el-Cemâlü’d-Deyyânî ʿale’l-Celâli’d-Devvânî (İstanbul, 

trs.) 
- Kenzü’l-Ferâʾid fî Şerḥi’r-Risâleti’l-ʿAḍudiyye mine’l-

ʿAḳāʾid (İstanbul, 1305). 
-  
-  

                                                           
2 Mustafa Uzun, “Fevzi Efendi, Edirne Müftüsü”, c. 12, s. 507. 
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 İbadetler ile İlgili Eserleri 
- Rûhu’s-Salât (İstanbul, 1318) 
- Câmiu’s-Salavât (İstanbul, 1308 [?]) 
- Hakîkatü’l-Hürriyye (yrs., trs.)  
- İyânü’l-Mesâlik fî Beyâni’l-Menâsik (İstanbul 1307, 2. 

Baskı) 
- Seyfü’l-Cihâd fî Nasri’l-ibâd (İstanbul, 1294) 
- Mevhibetü’l-Vehhâb fî Ta‘bîrâti’l-Elkāb ve Münâcâti 

Rabbi’l-Erbâb (İstanbul, 1314) 
- Hediyyetü’s-Sulehâ (İstanbul, trs.) 
- İbtihâl (yrs., 1307) 
- Vesîle-i Saâdet-Ta‘bîrât-ı Hasene-i Esmâ-i İlâhiyye ve’n-

Nebeviyye (yrs., trs.).  
- Ḫazînetü’l-Ḫuṭabâʾ (İstanbul, 1294) 
- İsbâtü’l-Muhassenât li-Tilâveti Mevlidi Seyyidi’s-Sâdât 

(İstanbul, [?] 1314).  

  Ahlâk ile İlgili Eserleri 

- Hadâik-ı Hamîdiyye Nâm Ahlâk Risâlesi 
- Tezkîr-i Diyânet ve Tenkîr-i Hıyânet (Halep 1295) 
- İhtârü’l-Ahyâr 
- Üssü’l-İntizâm 
- Tesliyetü’l-Mahsûdîn 
- en-Nesâyihu’l-Fevziyye fi’l-Ed’ıye ve’l-Medâyihi’s-

Seniyye  
- Zübdetü’l-Âsâr ve Umdetü’l-Efkâr. 

  Tasavvuf ile İlgili Eserleri.  

- Aynü’l-Hakîka fî Râbıtati’t-Tarîka (yrs., trs.) 
- Nihâyetü’l-İktidâr li’l-Evliyâi’l-Kibâr (yrs., trs.) 
- Tahrîrü’l-Murâd fî Def‘i’t-Ta‘n ve’l-Fesâd fî Hakkı 

Muhyiddîn el-Arabî (Balıkesir, 1306) 
- et-Tefrîd fî Tercemeti’t-Tecrîd (İstanbul, 1285) 
- Temessükü’l-Ezyâl min Sâdâti’r-Ricâl (İstanbul, trs.). 

b) Edebî Eserleri 

  Arapça 
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- Ḳaṣîde-i Ḳudsiyye/el-Ḳaṣîdetü’l-Ḳudsiyye (İstanbul, 
1307) 

- el-ʿAṭıyyetü’l-Ḳuddûsiyye ʿale’l-Ḳaṣîdeti’l-Ḳudsiyye 
- Ḳaṣîde-i Medeniyye/el-Ḳaṣîdetü’l-Medeniyye, (İstanbul, 

1307) 
- el-Ḥaṣîdetü’n-Nebeviyye fî Şerḥi’l-Ḳaṣîdeti’l-Medeniyye 

(İstanbul, 1307) 
- Ḳaṣîde-i ʿUlyâ/el-Ḳaṣîdetü’l-ʿUlyâ, (yrs., trs.)  
- Garîsetü’ṭ-Ṭûbâ Şerḥu’l-Ḳaṣîdeti’l-ʿUlyâ (İstanbul, 1292) 
- Miftâhu’n-Necât (İstanbul, 1284) 
- Fethu’l-Verde Şerḥu’l-Bürde 
- Tuhfe-i Fevzî Nâm Lugat-ı Arabiyye-i Manzûme 

(İstanbul, 1306)  
- Kudsiyyü’l-Kelâm fî Mevlidi’n-Nebî ʿaleyhi’s-Selâm 
- Ḳudsiyyü’l-Minhâc fî İcmâli Baḥs̱i’l-Miʿrâc.  

  Farsça 

- Bülbülistân (İstanbul, 1310). 
  Türkçe 
- Dîvân 
- Müntehabât-ı Dîvân-ı Fevzî (yrs., trs.) 
- et-Tevessülâtü’l-Fevziyye fi’n-Nuûti’n-Nebeviyye (yrs., 

1303)  
- Hediyye-i Fevzî (yrs., trs.)  
- Mecmûatü’t-Tercîât 
- Tercî-i Bend (yrs., trs.) 
- Kudsiyyetü’l-Ahbâr fî Mevlidi Ahmedi’l-Muhtâr (yrs., 

trs.)  
- İcmâlü’l-Kelâm fî Mevlidi’n-Nebî aleyhi’s-Selâm 

(İstanbul, 1310) 
- Kudsiyyü’s-Sirâc fî Nazmi’l-Mi‘râc (yrs., trs.)  
- Envâru’l-Kevâkib fî Leyleti’r-Regāib (İstanbul, 1316)  
- Kevâib-i Şi’r ü İnşâ (İstanbul 1287)  
- Mihekkü’z-Zeheb fî Tecribeti Müddei’l-ilm ve’l-Edeb 

(yrs., trs.). 
c) Tercüme ve Şerhleri 
- Fetḥu’l-Ġınâ fî Şerhi’l-Binâ (İstanbul, 1307). 
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- Miftâḥu’l-Merâm fî Taʿrîfi Aḥvâli’l-Kelime ve’l-Kelâm 
(İstanbul, 1306) 

- Seyfü’l-Ġullâb ʿalâ Muġni’ṭ-Ṭullâb (İstanbul, 1284) 
- Ḫulâṣatü’l-Mîzân (İstanbul, 1307) 
- Lem‘u’l-Fevâid fî Ta‘rîfâti’l-Ulûm ve’l-Kavâid (yrs., trs..)  

d) Diğer Eserleri 

- Dürerü’l-Bihâr 
- el-Yevâkīt ve’l-Cevâhir Tercümesi 
- Revâyihu’l-Fevâyih fî Senâyihi’l-Medâyih (Manzum) 
- Şerhu’l-Kasîdeti’l-Kâfiye li-Hazreti Ali kerremallahu 

vecheh 
- Tebyîn-i Hakîkat (İstanbul, 1330) 
- Tanẓîrü’l-Mes̱nevî 
- Tenvîrü’l-Maʿnevî Tanẓîrü’l-Mes̱nevî (Farsça) 
- Teşvîku’s-Sıbyân 
- Teẕhîb fî Şerḥi Evâʾili’t-Tehẕîb 
- Sünûhât-ı Kudsiyye. 
Fevzi Efendi, bu gruptaki eserlerin basıldıklarını 

bildirmiştir.  
e) İlâhî ve Şarkıları 
Bazıları, başta Zekâi Dede (1315/1897) gibi meşhûr 

sanatkârlar olmak üzere çeşitli bestekârlar tarafından 
bestelenmiştir.3 

1. Mehmed Fevzi Efendi’nin Teysîru’l-Fülk fî Tefsîri 
Sûreti’l-Mülk Adlı Eseri 

Mehmed Fevzi Efendi’nin Teysîru’l-Fülk fî Tefsîri Sûreti’l-
Mülk adını taşıyan ve Arapça olarak yazılmış olan eseri, esasen 
1300/1883 Ramazan’ında İstanbul Fatih Camii’nde yaptığı 
derslerden müteşekkildir. Üzerinde çalıştığımız ve İstanbul’da 
Şirket-i Sahafiyye-i Osmâniyye Matbaası tarafından basılan 
nüshanın, 26.09.1299/07.10.1883’daki basım tarihi 
düşünüldüğünde eserin, dersleri müteâkiben yayımlandığı 

                                                           
3 Fevzi Efendi’nin eserleri ile ilgili ayrıntılı bilgi için bkz. Mustafa 
Uzun, “Fevzi Efendi, Edirne Müftüsü”, c. 12, s. 507-509. 
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anlaşılmaktadır. 104 sayfalık eserin son sayfasında müellifin 
eserlerinin bir listesi bulunmaktadır.4  

Fevzi Efendi’nin bu eserde temel hadîs kaynaklarına 
müracaat ettiği, tefsîr kaynakları olarak da Beyzâvî, İsmail 
Hakkı Bursevî ve Nesefî gibi Osmanlı tefsîr anlayışına rengini 
veren müfessirler başta olmak üzere daha çok tasavvufî 
tefsirlerin izini takip ettiği, en çok ahlâkî, tasavvufî ve mev’ize 
türü eserlere başvurduğu görülmektedir. 

Teysîru’l-Fülk’e tefsîr yöntemi açısından bakıldığında ise 
eserin tefsîr disiplini içerisinde yazılmış ve tefsîri önceleyen bir 
eserden çok bir ahlâk, vaaz u nasihat ve öğüt kitabı olduğu 
söylenebilir.  

Fevzi Efendi, Teysîru’l-Fülk’ün başında Mülk Sûresi’nin 
sebeb-i nüzûlü, fazîletleri, özellikleri ve tefsîri hakkında bilgi 
vereceğini; bunu yaparken de önceki müfessirlerin 
görüşlerinden istifade edeceğini beyân eder.5 Nitekim bunları 
yaptığı gibi, âyetleri yer yer diğer âyetlerle, Sahabe ve Tâbiûn 
başta olmak üzere Selef görüşleri ile tefsîr eder. Az da olsa 
kıraatlere yer verir. Dilbilimsel izahlarda bulunmaktan geri 
durmaz. Tercihlerinde Ehl-i Sünnet görüşleri belirleyicidir. 
Çokça menkıbeler ve mev’ızelere yer verir. Hatta çoğu zaman 
bu tür açıklamaları âyet tefsirlerini gölgede bırakır. Ayrıca 
çoğunlukla, tefsîr ettiği âyetin sonunda olmak üzere uygun 
yerlerde Mevlânâ Celâleddîn-i Rûmî’nin (672/1273) 
Mesnevî’sinden konuya uygun beyitlere yer verir.  

Fevzi Efendi, çalışmanın sonuna “Teysîru’l-Fülk fî Tefsîri 
Sûreti’l-Mülk Derslerinin İbtidâlarında Okunacak 
Mukaddimedir” ve “Teysîru’l-Fülk fî Tefsîri Sûreti’l-Mülk 
Derslerinin Âhirlerinde Okunacak Duâdır” başlığı altında birer 
paragraflık hamdele-salvele duâları eklemiştir.6 

                                                           
4 Mehmed Fevzi (Edirne Müftüsü), Teysîru’l-Fülk fî Tefsîri Sûreti’l-
Mülk, Şirket-i Sahafiyye-i Osmâniyye Matbaası, İstanbul, 1299/1883, 
s. 1-2, 104. 
5 Mehmed Fevzi, Teysîru’l-Fülk, s. 3. 
6 Mehmed Fevzi, Teysîru’l-Fülk, s. 102-103. 
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2. Teysîru’l-Fülk fî Tefsîri Sûreti’l-Mülk’ün Tefsîr İlmi 
Açısından Değeri 
 

2.1. Teysîru’l-Fülk’ün Kaynakları 
Fevzi Efendi’nin üç dilde yazan çok yönlü bir müellif olup 

o meyânda dînî, tasavvufî, edebî alanlarda kalem oynattığından 
söz etmiştik. Bu durum, onun Teysîru’l-Fülk adlı, bu çalışmanın 
konusunu oluşturan eserinin kaynaklarına da yansımıştır. Zira 
bu eserde oldukça zengin ve geniş bir kaynak yelpazesinden 
istifade etmiştir.  

Aşağıda verilen kaynak listelerinde de görüleceği üzere, 
Fevzi Efendi, çoğu zaman sadece müelliflerin isimlerini 
zikretmiş, kaynakların tam adını belirtmemiştir. İsimlerini 
zikrettiği kaynak eserlerin de kısa ve meşhur isimlerini 
vermekle yetinmiştir. Atıfları bazen sadece müellife ya da 
kitaba veya kitabın kısa ismine, bazen de her ikisine yapmıştır. 
Onun bu tarzını görünür kılmak için, biz de sadece müellif 
zikredilmiş eser belirtilmemişse müellifi yazmakla yetineceğiz, 
eserin adı verilmiş ve fakat müellif zikredilmemişse eseri yazıp 
müellifi de belirteceğiz. 

Fevzi Efendi’nin Teysîru’l-Fülk fî Tefsîri Sûreti’l-Mülk’te 
atıfta bulunduğu kaynakları, -müelliflerinin vefât tarihleri 
sırasına göre değil- Fevzi Efendi’nin eserindeki sırasına göre 
vermeye gayret edeceğiz. 

 

2.1.1.  Hadîs Kaynakları  
Fevzi Efendi; eserinde Buhârî (256/870),7 Müslim 

(261/875),8 İbn Mâce (273/887),9 Tirmizî (279/892),10 Ahmed 
İbn Hanbel (241/855),11 (Süyûtî 911/1505), el-Câmi‘u’s-Sagîr,12 

                                                           
7 Mehmed Fevzi, Teysîru’l-Fülk, s. 8. 
8 Mehmed Fevzi, Teysîru’l-Fülk, s. 8, 46, 60, 64. 
9 Mehmed Fevzi, Teysîru’l-Fülk, s. 8, 94. 
10 Mehmed Fevzi, Teysîru’l-Fülk, s. 8, 82, 84, 94. 
11 Mehmed Fevzi, Teysîru’l-Fülk, s. 82. 
12 Mehmed Fevzi, Teysîru’l-Fülk, s. 35, 80. 
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Evzâî (157/774)13, İbn Ebi’d-Dünyâ (281/894)14, Hattâbî 
(388/988),15 Ziyâüddîn el-Makdisî (643/1245)16, Ebu’l-Kāsım et-
Taberânî (360/971),17 Şemsüddîn el-Kirmânî (786/1384), el-
Kevâkibü’d-Derârî fî Şerḥi Ṣaḥîḥi’l-Buḫârî,18 Ahmed b. el-
Hüseyin el-Beyhakī (458/1066),19 Ebû Mansûr Şehredâr b. 
Şîrûye ed-Deylemî (558/1163) ve Ferrâ el-Begavî’nin 
(516/1122), Mesâbîhu’s-Sünne’si ile onun İbn Melek 
şerhinemüracaat etmiştir.20  

Fevzi Efendi’nin hadîs kaynaklarına bakıldığında, onun 
genellikle sahîh kaynaklara müracaat ettiği, bazı kaynakların 
şerhlerine de başvurduğu görülmektedir. 

 

2.1.2.  Tefsîr Kaynakları 
Fevzi Efendi’nin bu eserinde iki başat tefsîr kaynağı 

vardır. Bunlar, çoğu zaman “Kâdî” ismiyle anarak en çok atıf 
yaptığı Beyzâvî (685/1286)21 ve genellikle “Hakkı” bazen de 
“Hz Hakkı” şeklinde andığı İsmâîl Hakkı Bursevî (1137/1725) 
ve eseri Rûhu’l-Beyân’dır.22 

                                                           
13 Mehmed Fevzi, Teysîru’l-Fülk, s. 39. 
14 Mehmed Fevzi, Teysîru’l-Fülk, s. 39, 40.  
15 Mehmed Fevzi, Teysîru’l-Fülk, s. 27. 
15 Mehmed Fevzi, Teysîru’l-Fülk, s. 44. 
16 Mehmed Fevzi, Teysîru’l-Fülk, s. 39. 
17 Mehmed Fevzi, Teysîru’l-Fülk, s. 57, 80. 
18 Mehmed Fevzi, Teysîru’l-Fülk, s. 75. 
19 Mehmed Fevzi, Teysîru’l-Fülk, s. 80. 
20 Mehmed Fevzi, Teysîru’l-Fülk, s. 98, 99. 
21 Mehmed Fevzi, Teysîru’l-Fülk, s. 20, 22, 25, 28, 32, 34, 36, 38, 40, 44, 
46, 57, 59, 63, 64, 66, 71, 73, 75, 82, 84, 86, 87, 94, 96. 
22 Mehmed Fevzi, Teysîru’l-Fülk, s. 10-11. “ روي ـ أن عيسى عليه السلام حفظ

ه وكانت مريم تسمع عيسى وهو يدرس في بطنها ثم لما شرف عالم الشهود التوراة وهو في بطن أم
أعطاه الله الزهادة في الدنيا فإنه كان يلبس الشعر ويتوسد الحجر ويستنير القمر وكان له قدح يشرب 
فيه الماء ويتوضأ فيه فرأى رجلاً يشرب بيده فقال لنفسه : يا عيسى هذا أزهد منك فرمى القدح 

يوماً في ظل خيمة عجوز فكان قد لحقه حر شديد فخرجت العجوز فطردته فقام وهو  وكسره واستظل
يضحك فقال : يا أمة الله ما أنت أقمتني وإنما أقامني الذي لم يجعل لي نعيماً في الدنيا ولما رفع إلى 
 kısmı ”السماء وجد عنده إبرة كان يرقع بها ثوبه فاقتضت الحكمة الإلهية نزوله في السماء الرابعة.
olduğu gibi Bursevî’den alınmıştır. Krş. İsmail Hakkı Bursevî, Rûhu’l-
Beyân, Dâru İhyâi’t-Türâsi’l-Arabî, trs., c. 2, s. 29. “ : قال بعض العارفين
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Ayrıca Molla Fenârî’nin (834/1431) Tefsîru Sûreti’l-
Fâtiḥa’sı,23, Râgıb el-İsfahânî (V/XI. yüzyılın ilk çeyreği),24 
Resûlîler Devleti emîri olup aynı zamanda ilimle meşgul olmuş 
ve eserler kaleme almış olan Abbâs er-Resûlî’nin (778/1377) 
Nüzhetü’l-Uyûn fî Ma’rifeti’t-Tavâifi ve’l-Mülûk’ü,25 
Kuşeyrî’nin (465/172) Leṭâifü’l-İşârât’ı,26 Süyûtî’nin (911/1505) 
ed-Dürrü’l-Mensûr’u,27 Ebu’l-Leys̱ es-Semerḳandî’nin Tefsîrü’l-
Ḳurʾâni’l-Kerîm’i (Tefsîru Ebi’l-Leys̱ es-Semerḳandî),28 
Alâeddin Ali b. Yahyâ es-Semerkandî’nin (860/1456) Bahru’l-
Ulûm’u,29 

                                                           
كوشفت بأربعين حوراء رأيتهن يتساعين في الهواء عليهن ثياب من فضة وذهب وجوهر فنظرت 

يوماً ثم كوشفت بعد ذلك بثمانين حوراء فوقهن في الحسن والجمال وقيل  إليهن نظرة فعوقبت أربعين
لي : انظر إليهن فسجدت وغضضت عيني في السجود وقلت : أعوذ بك مما سواك لا حاجة لي بهذا 

 .Bursevî, Teysîru’l-Fülk, c. 6, s. 232 ”ولم أزل أتضرع حتى صرفهن عني
 “ سره : أنه ورد عليه جماعة من الفقراء فاعتل واحد عن الشيخ أبي علي الروذباري قدس  ـ حكي

منهم وبقي في علته أياماً فمل أصحابه من خدمته وشكوا ذلك إلى الشيخ أبي علي ذات يوم فخالف 
الشيخ نفسه وحلف أن لا يتولى خدمته غيره فتولى خدمته بنفسه أياماً ثم مات ذلك الفقير فغسله وكفنه 

يفتح رأس كفنه عند إضجاعه في القبر رآه وعيناه مفتوحتان إليه وقال  وصلى عليه ودفنه فلما أراد أن

 ,Bursevî ”له : يا أبا علي لأنصرنك بجاهي يوم القيامة كما نصرتني في مخالفتك نفسك.
Teysîru’l-Fülk, c. 7, s. 37.Ayrıca bkz. Mehmed Fevzi, Teysîru’l-Fülk, s. 
16 (Krş. Bursevî, Teysîru’l-Fülk, c. 2, s. 54.), 27, 28, 37, 44, 48, 62, 76, 86. 
23 Mehmed Fevzi, Teysîru’l-Fülk, s. 5. 
24 Mehmed Fevzi, Teysîru’l-Fülk, s. 16. 
25 Mehmed Fevzi, Teysîru’l-Fülk, s. 16, 20, 24. 
26 Mehmed Fevzi, Teysîru’l-Fülk, s. 27, 30, 81. 
27 Mehmed Fevzi, Teysîru’l-Fülk, s. 27, 28. 
28 Mehmed Fevzi, Teysîru’l-Fülk, s. 27, 34, 36, 96. 
29 Mehmed Fevzi, Teysîru’l-Fülk, s. 74. Bilindiği gibi iki Semerkandlı 
âlim zaman zaman karıştırılmaktadır. Bu iki âlim, Ebu’l-Leys ̱ es-
Semerḳandî ile Alâeddin Ali b. Yahyâ es-Semerkandî’dir. Baḥru’l-
ʿUlûm günümüzde bazı yayınevleri tarafından Ebu’l-Leys ̱ es-
Semerḳandî adına basılmış (Bağdat 1405-1406/1985-1986; Beyrut 
1413/1993, 1418/1997) ve öyle tanınmışsa da bu tefsîrin asıl müellifi 
Alâeddin Ali b. Yahyâ es-Semerkandî’dir (860/1456). Bkz. İshak 
Yazıcı, “Bahrü’l-Ulûm”, DİA, TDV Yay., İstanbul, c. 4 s. 517-518; İshak 
Yazıcı, “Semerkandî, Ebü’l-Leys”, DİA, TDV Yay., İstanbul, 2009 c. 36, 
s. 475. 
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 müellifini tespit edemediğimiz Tefsîru’l-Hanefî30 İbn Ebû 
Hâtim (327/938),31 Zemahşerî’nin (538/1144) el-Keşşâf’ı32, 
Ebu’l-Berekât en-Nesefî’nin (710/1310) Tefsîr’i (Medârikü’t-
Tenzîl)33, Fahruddîn er-Râzî’nin (606/1210), et-Tefsîru’l-Kebîr’i 
(Mefâtîhu’l-Gayb)34, İbn Atâ’ (309/922)35, Taberî (310/922),36 
Şeyhzâe’nin (950/1543), Ḥâşiye ʿalâ Envâri’t-Tenzîl ve Esrâri’t-
Teʾvîl’idir.37 

 

2.1.3.  Tasavvuf ve Ahlâk Kaynakları 
Teysîru’l-Fülk fî Tefsîri Sûreti’l-Mülk’ün yazılış amacı ve 

hedef kitlesi göz önüne alındığında, Fevzi Efendi’nin bu eserde 
en çok mutasavvıflara ve tasavvuf, ahlâk ve vaaz kaynaklarına 
yer vermiş olması tabiî karşılanmalıdır.  

Buna göre Fevzi Efendi; Sehl et-Tüsterî (283/896),38 
Abdullah b. Sâlih el-Mısrî (223/838),39 Mâlik b. Kâsım el-

                                                           
30 Mehmed Fevzi, Teysîru’l-Fülk, s. 41. Çeşitli çalışmalarda Tefsîru’l-
Hanefî adıyla anılan bir eser birçok âlime nispet edilmektedir. Bunlar 
Kürd Mehmed Efendi b. Ömer el-Hanefî (1084/1673), Molla Hanefî (?) 
ve Ebû Saîd el-Hanefî’dir (929/1523). Bkz. Muhammed Abay, 
“Osmanlı Döneminde Yazılan Tefsir ile İlgili Eserler Bibliyografyası”, 
Divan, 1999/1, s. 281, 186; Hidayet Aydar, “17. Asır Osmanlı Tefsir 
Hareketine Panoramik Bakış”, Sahn-ı Semân’dan Dârülfünûn’a 
Osmanlı’da İlim ve Fikir Dünyası (Âlimler, Müesseseler ve Fikrî 
Eserler) - XVII. Yüzyıl, ed. Hidayet Aydar, Ali Fikri Yavuz, 
Zeytinburnu Belediyesi Kültür Yay., İstanbul, 2017, s. 70, 72, 79. Ancak 
Fevzi Efendi eseri sadece bir yerde ve sadece adını zikredip müellifin 
adını vermediği için eserin müellifini tespit edemedik. 
31 Mehmed Fevzi, Teysîru’l-Fülk, s. 74. 
32 Mehmed Fevzi, Teysîru’l-Fülk, s. 48, 51, 65.  
33 Mehmed Fevzi, Teysîru’l-Fülk, s. 57. 
34 Mehmed Fevzi, Teysîru’l-Fülk, s. 63, 99. 
35 Mehmed Fevzi, Teysîru’l-Fülk, s. 64. 
36 Mehmed Fevzi, Teysîru’l-Fülk, s. 64. 
37 Mehmed Fevzi, Teysîru’l-Fülk, s. 79, 80, 81, 94. 
38 Mehmed Fevzi, Teysîru’l-Fülk, s. 16. 
39 Mehmed Fevzi, Teysîru’l-Fülk, s. 16. 
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Halebî,40 Abdülvâhid b. Zeyd (177/793),41 Ebû Alî ed-Dekkâk 
(405/1015),42 Zünnûn el-Mısrî (245/859 [?]),43 Sa‘dî-i Şîrâzî 
(691/1292),44 Ebu’l-Abbâs Ahmed b. Alî b. Yûsuf el-Kureşî el-
Bûnî (622/1225),45 Tâcü’l-İslâm Süleyman b. Dâvûd es-Sittisînî 
ve Zehratü’r-Riyâz’ı,46 Abdurrahmân es-Safûrî’nin (894/) 
“Müntehabü’n-Nefâis” adıyla andığı Nüzhetü’l-Mecâlis ve 

                                                           
40 Mehmed Fevzi, Teysîru’l-Fülk, s. 17.  
41 Mehmed Fevzi, Teysîru’l-Fülk, s. 3. 
42 Mehmed Fevzi, Teysîru’l-Fülk, s. 30. 
43 Mehmed Fevzi, Teysîru’l-Fülk, s. 31, 77. 
44 Mehmed Fevzi, Teysîru’l-Fülk, s. 87. 
45 Süleyman Uludağ, el-Bûnî’nin eserleri arasında el-Mevridü’l-Azb’ı 
saymaz. Bkz. Süleyman Uludağ, “Bûnî, Ahmed b. Ali”, DİA, TDV 
Yay., İstanbul, 1992, VI/416-417. Ancak Yûsuf Zeydân, bu eseri onun 
eserlerinden gösterir. Bkz. Yûsuf Zeydân, Fihrisü Mahtûtâti Mektebeti 
Rifâati Râfi et-Tahtâvî, Ma'hedü'l-Mahtûtâti'l-Arabiyye, Kahire, 1996, 
c. 3, s. 1001. Mısırlı araştırmacı Kerem Emîn ise Halvetî/Şa’bânî şeyhi 
Mustafa Bekrî’nin (1162/1749) el-Mevridü’l-Azb li Zevi’l-Vürûd fî 
Keşfi Vahdeti’l-Vücûd adlı eserinden söz eder. Adı geçen araştırmacı 
bu eseri aynı zamanda tahkîk etmiştir. Bkz. Ramazan Muslu, 
“Şabaniyye’nin XVIII. Yüzyıl Ortadoğu ve Kuzey Afrika Serüveni: 
Mustafa B. Kemâleddin Bekrî Örneği”, I. Uluslararası Şeyh Şa’bân-ı 
Velî Sempozyumu 4-6 Mayıs 2012, Kastamonu, c. 1, s. 232. Ayrıca 
piyasada Ebu’l-Ferec İbnü’l-Cevzî’nin de (597/1201) el-Mevridü'l-Azb 
fi'l-Mevâiz ve'l-Hutab adlı bir eseri görünmektedir ancak kaynaklar 
onun böyle bir eserinden bahsetmez. bkz. Yusuf Şevki Yavuz, “Ebü’l-
Ferec İbnü’l-Cevzî”, DİA, TDV Yay., İstanbul, 1999, c. 20, s. 543-549. 
46 Mehmed Fevzi, Teysîru’l-Fülk, s. 38, 60. Bu eser Behcetü’l-Envâr adlı 
Farsça kitabın Arapça’ya müellif tarafından tercümesidir. Behcetü’l-
Envâr adlı eser, “meclis” ismiyle yetmiş başlık halinde sınıflanan, 
müfessirler ve muhaddislerin görüş ve işaretlerinden derlenmiştir. 
Müellif bu eserinde dinî-ahlâkî birtakım hususları âyet, hadis, hikâye 
ve nüktelere yer vererek anlatmaktadır. Bkz. http://kata-
log.ilke.org.tr/detay/181 Ancak Kâtib Çelebi’ye göre Zehratü’r-
Riyâz, aslı Farsça olan Behcetü’l-Envâr’ın Türkçe’ye tercümesidir. bkz. 
Kâtib Çelebi, Keşfü’z-Zünûn, (İstanbul: Dersaadet Matbaası, 1330), 
II/11. 

http://kata-log.ilke.org.tr/detay/181
http://kata-log.ilke.org.tr/detay/181
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Müntehabü’n-Nefâis’i,47 Mâverdî’nin (450/1058), Edebü’d-
Dünyâ ve’d-Dîn’i,48 Hargûşî’nin (406/1015-16) Şerefü’l-
Mustafâ’sı,49 Abdurrahmân et-Tafsuncî (550/1115’ten önce),50 
Ebû Nasr Muhammed b. Abdurrahmân el-Hemedânî’nin 
(966/1559) es-Seb’ıyyât fî Mevâızi Hayri’l-Beriyyât’ı51 
Abdülkādir-i Geylânî (561/1165-66),52 Gazzâlî’nin (505/1111) 
İhyâü Ulûmi’d-Dîn’i,53 Ebû Muhammed el-Yâfiî’nin (768/1367), 
Ravżü’r-Reyâḥîn fî Hikâyâti’ṣ-Ṣâliḥîn’i54, Zünnûn el-Mısrî 
(245/859 [?]),55 Ebû Süleymân ed-Dârânî (215/830),56 Fudayl b. 
İyâz (187/803),57 Ebû Tâlib el-Mekkî (386/996),58 Abdürrezzâk 
el-Kâşânî (736/1335),59 Kuşeyrî’nin (465/172) er-Risâle’si,60, 
İsmail Hakkı Bursevî’nin (1137/1725), Rûhu’l-Mesnevî’si 
(Şerhu’l-Mesnevî),61 İbrâhîm Şâhidî’nin (957/1550) Gülşen-i 
Tevḥîd’i62 ve Abdülvehhâb eş-Şa‘rânî’nin (973/1565), İbn 
Arabî’nin Fütûhâtü’l-Mekkiyye’sinden seçmeler yaptığı el-
Kibrîtü’l-Aḥmer’i63 gibi sûfîlere ve eserlerine atıf yapmıştır.  

                                                           
47 Mehmed Fevzi, Teysîru’l-Fülk, s. 44.  
48 Mehmed Fevzi, Teysîru’l-Fülk, s. 27. 
48 Mehmed Fevzi, Teysîru’l-Fülk, s. 45. 
49 Mehmed Fevzi, Teysîru’l-Fülk, s. 45. 
50 Mehmed Fevzi, Teysîru’l-Fülk, s. 45. 
51 Mehmed Fevzi, Teysîru’l-Fülk, s. 45. 
52 Mehmed Fevzi, Teysîru’l-Fülk, s. 45-46.  
53 Mehmed Fevzi, Teysîru’l-Fülk, s. 50,  
54 Mehmed Fevzi, Teysîru’l-Fülk, s. 77, 100, 101.  
55 Mehmed Fevzi, Teysîru’l-Fülk, s. 50. 
56 Mehmed Fevzi, Teysîru’l-Fülk, s. 50. 
57 Mehmed Fevzi, Teysîru’l-Fülk, s. 50. 
58 Mehmed Fevzi, Teysîru’l-Fülk, s. 51. 
59 Mehmed Fevzi, Teysîru’l-Fülk, s. 57. 
60 Mehmed Fevzi, Teysîru’l-Fülk, s. 51, 99. 
61 Mehmed Fevzi, Teysîru’l-Fülk, s. 59. 
62 Mehmed Fevzi, Teysîru’l-Fülk, s. 62. 
63 Mehmed Fevzi, Teysîru’l-Fülk, s. 62. 
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Ayrıca Hasan-ı Basrî (110/728)64, İbrâhîm b. Edhem 
(161/778 [?]),65Abdülvâhid b. Zeyd’ten (177/793)66, Bâyezîd-i 
Bistâmî (234/848 [?])67, Serî es-Sakatî (251/865)68, İbrâhîm el-
Havvâs (291/904)69, Ebû Abdullah Muhammed İbn Hafîf 
(371/982)70 gibi zühd dönemi sûfîlerinin menkıbelerine çokça 
yer vermiştir. 

 

2.1.4. Diğer Kaynakları 
Fevzi Efendi, ayrıca değişik alanlardan çeşitli müelliflere 

ve eserlerine müracaat eder. Bu çerçevede Hüseyin b. Yahya el-
Buhârî ez-Zindevestî’nin (400/1010 ?) Ravzatü’l-‘Ulemâ’sı71, 
Ebû Abbâs İbnü’-İmâd el-Akfehsî’nin (808/1405), Teshîlü’l-
Makāsıd li-Züvvâri’l-Mesâcid’i,72 Sirâcüddîn el-Urmevî’nin 
(682/1283), Meṭâliʿu’l-Envâr’ı,73 Gazzâlî’nin (505/1111), el-
Maḳṣadü’l-Esnâ fî Şerḥi Esmâʾillâhi’l-Ḥüsnâ’sı,74 Mazharuddîn 
Karzûnî (10/16. yy.) ve Molla Câmî (898/1492)75 bunlardandır. 
Ayrıca, belirttiğimiz gibi çoğunlukla âyet sonlarında 
Mevlânâ’nın (672/1273) Mesnevî’sinden beyitler vermektedir.76 

 

2.2. Teysîru’l-Fülk’ün Tefsîr Usûlü  
Fevzi Efendi, Mülk Sûresi’nin başındaki besmeleye, 

“Mülk Sûresi’ni okumaya ‘بسم الله الرحمن الرحيم / Rahmân ve rahîm 

                                                           
64 Mehmed Fevzi, Teysîru’l-Fülk, s. 3, 24. 
65 Mehmed Fevzi, Teysîru’l-Fülk, s. 31, 36, 63. 
66 Mehmed Fevzi, Teysîru’l-Fülk, s. 3. 
67 Mehmed Fevzi, Teysîru’l-Fülk, s. 47. 
68 Mehmed Fevzi, Teysîru’l-Fülk, s. 64. 
69 Mehmed Fevzi, Teysîru’l-Fülk, s. 60. 
70 Mehmed Fevzi, Teysîru’l-Fülk, s. 77. 
71 Mehmed Fevzi, Teysîru’l-Fülk, s. 22. 
72 Mehmed Fevzi, Teysîru’l-Fülk, s. 52. 
73 Mehmed Fevzi, Teysîru’l-Fülk, s. 100. 
74 Mehmed Fevzi, Teysîru’l-Fülk, s. 61.  
75 Mehmed Fevzi, Teysîru’l-Fülk, s. 76. 
76 Mehmed Fevzi, Teysîru’l-Fülk, s. 9, 17-18, 23, 24, 27, 31, 43, 56, 82, 
84, 90, 94, 95.  
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olan Allah’ın adıyla’ diyerek başlarım” şeklinde bir nevi 
bağlamsal bir anlam vermiştir.77  

Eserinin başında sûrenin sebeb-i nüzûlü, fazîletleri, 
özellikleri ve tefsîri hakkında bilgi vereceğini beyân eder. 
Müfessirlerin görüşlerinden de istifade ettiğini belirten Fevzi 
Efendi’ye göre, Mülk Sûresi; marifet ve hak ehlinin yakînî 
imanlarını takviye, açık ve kesin delillere rağmen inkârlarında 
muannid olan kâfirlerin inkârlarının çirkinliğini ortaya koymak 
için inmiştir.78  

Bir vesileyle yer verdiği, “  ْجَنَّاتُ  عَدْنٍ  يدَْخُلوُنهََا وَمَنْ  صَلحََ  مِنْ  اٰبََٓائهِِم

. سَلَامٌ  عَليَْكُمْ  بمَِا صَبَرْتمُْ  فنَعِْمَ  عُقْبىَ  ئكَِةُ  يدَْخُلوُنَ  عَليَْهِمْ  مِنْ  كلُ ِ  بَ ابٍٍۚ
يَّاتهِِمْ  وَالْمَلَٰٓ وَازَْوَاجِهِمْ  وَذرُ ِ

ارِ    Atalarından, eşlerinden ve çocuklarından (Bu sonuç da) / الدَّ
iyi olanlarla beraber girecekleri Adn cennetleridir. Melekler de 
her bir kapıdan yanlarına girerler ve ‘Sabretmenize karşılık 
selâm sizlere. Dünya yurdunun sonucu (olan cennet) ne 
güzeldir!’ derler” (Ra’d 13/23-24) âyetlerin Medîne’deki 
Cennetü’l-Bakî’ Mezarlığı hakkında indiğini “denildi” kaydıyla 
söyler.79 Fevzi Efendi’nin bu yaklaşımını teknik anlamda bir 
sebeb-i nüzûl olarak değerlendirmektense, ‘pek çok sahâbînin 
medfûn olduğu Cennetü’l-Bakî’dekiler böyle bir karşılamaya 
muhatab olacaklardır’ şeklinde örnek kabîlinden bir açıklama 
olduğunu düşünmek daha makûldür.  

Mülk Sûresi’nin faziletine dâir bazı tefsîr kaynaklarında 
yer alan “من قرأ سورة الملك فكأنما أحيى ليلة القدر / Mülk Sûresi’ni okuyan 
kimse Kadir gecesini ihya etmiş gibi olur” 80 hadîsine yer verir. 

Ancak Zerkeşî’ye (794/1392) göre bu rivâyet mevzudur.81 
Ayrıca Tirmizî’den hasen kaydıyla (279/892) “ نِ )إنَ( سورةً من القرآ 

 /ثلاثون آيةً شَفعَتَْ لصاحبها )لرجلٍ( حتى غُفِر له وهيي سورةُ تبارك اللذي بيده الملك
Kur’ân’dan otuz âyetlik bir sûre vardır ki kendisini devamlı 

                                                           
77 Mehmed Fevzi, Teysîru’l-Fülk, s. 3.  
78 Mehmed Fevzi, Teysîru’l-Fülk, s. 3. 
79 Mehmed Fevzi, Teysîru’l-Fülk, s. 19. 
80 Mehmed Fevzi, Teysîru’l-Fülk, s. 100. 
81 Bedruddîn ez-Zerkeşî, el-Burhân fî Ulûmi’l-Kur’ân, thk. 
Muhammed Ebu’l-Fadl İbrâhîm, Dâru İhyâ-i Kütübi’l-Arabiyye, 1. bs., 
Beyrut, 1376/1957, I/432. 
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okuyana bağışlanıncaya kadar şefâat eder; o Tebârake’llezî bi 
yedihi’l-mülk’tür”82 hadîsini nakleder.83  

Fevzi Efendi, eserin başında Ramazan ayının bereketini ve 
manevî atmosferini anlatırken, Bakara 2/185. âyete atıfla, 
peygamberlere (a.s.) indirilen suhûf ve kitapların hepsinin 
Ramazan ayında indiğini; buna göre Hz. İbrâhîm’e suhûfun 
Ramazan’ın ilk gecesinde, ondan yedi yüz sene sonra Tevrat’ın 
yine Ramazan gecelerinde, Zebur’un Tevrat’tan beş yüz sene 
sonra Ramazan’ın on ikinci gecesinde, İncil’in Zebur’dan bin 
yüz sene sonra Ramazan’ın on sekizinci gecesinde ve 
Furkân/Kur’ân’ın İncil’den altı yüz yirmi sene sonra 
Ramazan’ın yirmi yedinci gecesinde indiğini söyler.84 

Fevzi Efendi, eserinde bir nevi Kur’ân’ın Kur’ân’la tefsîri 
uygulamalarını gösterir. Örneğin sûrenin başındaki “تبارك / 
mübarektir/yücedir” lafzını tefsir ederken; “...َلَ  الْفرُْقاَن  تبَاَرَكَ  الَّذي نزََّ
/… Furkân’ı indiren Allah’ın şânı çok yücedir” (Furkân 25/1) 
ve “...تبَاَرَكَ  الَّذي جَعلََ  فيِ السَّمَاءِ  برُُوجًا / Göğe burçlar yerleştiren, … 
şânı çok yücedir” (Furkan 25/61) âyetlere atıfla, “تبارك” 
lafzından sonra yüce bir durumun anılacağına dikkat 
çekildiğini söyler.85  

Yine “  َتيَْنِ  ينَْقلَِبْ  الِيَْك ورٍ. ثمَُّ  ارْجِعِ  الْبَصَرَ  كَرَّ
فاَرْجِعِ  الْبَصَرَ  هَلْ  ترَٰى مِنْ  فطُُ

 Bir daha bak! Hiçbir çatlak (ve/ya … / … الْبَصَرُ  خَاسِئاً وَهُوَ  حَسيرٌ 
düzensizlik) görüyor musun? Sonra tekrar tekrar bak; 
bakışların (çatlak ve/ya düzensizlik bulamayıp) âciz ve bitkin 
hâlde sana dönecektir.” (Mülk 67/3-4) âyetlerini, Bakara 2/164 
ve Âl-i İmrân 3/190-194 âyetlerine atıfla açıklamaya çalışır.86 

Fevzi Efendi, bu çalışmada dilbilimsel açıklamalarda 
bulunur. Mesela kavramsal izahlar yapar. Kâbe’nin Hz. 
Âdem’den (as) bin sene önce melekler, Hz. Âdem veya Hz. 
İbrâhîm (as) tarafından binâ edildiği şeklindeki görüşleri 
aktarıp kendisine göre en doğrusunun Hz. İbrâhîm tarafından 

                                                           
82 Tirmizî, Fezâilü’l-Kur’ân, 9 (2891).  
83 Mehmed Fevzi, Teysîru’l-Fülk, s. 3. 
84 Mehmed Fevzi, Teysîru’l-Fülk, s. 5. 
85 Mehmed Fevzi, Teysîru’l-Fülk, s. 5. 
86 Mehmed Fevzi, Teysîru’l-Fülk, s. 29-33. 
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inşâ edilmesi olduğunu söyler. Ardından Mekke kelimesinin 
kökeni hakkında iki görüş nakleder. İlk görüşe göre insanların 
ve meleklerin orada toplanıp izdihamı sebebiyle Bekke adının 
verildiğini, ikinci görüşü göre de zorbaların boyunlarının 
kırıldığı veya küçük düşürüldüğü yer olduğundan dolayı da 
Tebek şeklinde anıldığını söyler.87 

 Oraya her bir … / … كُلَّمَا الُْقِيَ  فيهَا فَوْجٌ  سَالَهَُمْ  خَزَنتَهَُا الَمَْ  يأَتْكُِمْ  نذَيرٌ “
topluluk atıldıkça oranın bekçileri onlara, ‘Size bir uyarıcı 
gelmemiş miydi?’ diye sorarlar” (Mülk 67/8) âyeti ile Zümer 
39/71. âyet arasında irtibat kurar, ardından “ ٌنذَير / nezîr” 
ifadesini Beyzâvî’ye atfen şöyle yorumlar: “Nezîr burada ya 
cem/çoğul anlamındadır, Zira faîl veznindedir veya muzâf 
takdîr edilen mastar olup ‘inzâr ehli’ demektir veyahut 
mübâlâğa için sıfat takdîr edilen mastardır, Ya da bir kimseye 
ve hitâb için gelip genele teşmîl edilemeyecek bir ifadedir 
veyahut herkesi tekzîb makamında bir kimseyi tekzîb için gelen 
ifadedir.”88 

Sebeb-i nüzûlü hakkında da bilgi verdiği “  َالَاَ  يعَْلمَُ  مَنْ  خَلقََ  وَهُو
 Yaratan bilmez mi? O, latîftir, habîrdir” (Mülk / اللَّطيفُ  الْخَبيرُ 
67/14) âyetine ilişkin, Beyzâvî’ye atfen, gramer merkezli bir 
okuma yapar. Buna göre âyetteki “ ْمَن / men” ibâresinin ilk 
durumda fâil olduğunu, bu durumda istifhâm-ı inkârî olarak 
‘Yaradan gizli ve açık olanı bilmez mi?’ manasında olduğunu 
söyler. İkinci durumda ise “ ْمَن / men” mef’ûl ve mansûb 
olduğunu, bu durumda da anlamın ‘yarattığı şeyleri bilmez mi, 
elbette bilir, çünkü O latîftir’ anlamına geldiğini söyler.89 

Fevzi Efendi, Teysîru’l-Fülk’te, az da olsa kırâat 
farklılıklarına ve anlama etkilerine temas eder. Örnek vermek 
gerekirse, Hamza (156/773) ve Kisâî’ye (189/805) atıfla “تفاوت / 
tefâvüt” kelimesinin “ت  tefevvüt” kırâatine de yer verir ve / تفو 

                                                           
87 Mehmed Fevzi, Teysîru’l-Fülk, s. 16. 
88 Mehmed Fevzi, Teysîru’l-Fülk, s. 29-33. 
88 Mehmed Fevzi, Teysîru’l-Fülk, s. 46. 
89 Mehmed Fevzi, Teysîru’l-Fülk, s. 59.  
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her ikisinin de aynı manaya geldiğini söyler ve “taâhüd ile 
taahhüd” gibidir der.90  

Yine Kisâî’ye göre “… َفَسَتعَْلمَُون… / fe seta’lemûne” (Mülk 
67/29) ifadesinin yâ ile “… َفَسَيعَْلمَُون… / fe seya’lemûne” şeklinde 
okunduğunu söyler.91  

Fevzi Efendi, yer yer Kur’ân’ın inzâli ve kronolojisine dâir 
bilgiler verir eserinde. Meselâ Mülk 67/17. âyet dolayımında 
atıfta bulunduğu “ ْترُْجَعوُنَ فيهِ الِىَ اللّٰهِ ثمَُّ توَُفّٰى كُلُّ نفَْسٍ مَا كَسَبَت ً وَاتَّقوُا يَوْما

-Allah’a döndürüleceğiniz, sonra herkese kazandık / وَهُمْ لَا يظُْلمَُونَ 
larının karşılığının verileceği ve kendilerine haksızlık 
yapılmayacak olan o günden sakının.” (Bakara 2/281) âyeti 
hakkında, Abdullah b. Abbâs’ın (68/687-88) bu âyeti 
okuduktan sonra ağlayıp “bu âyet Kur’ân’dan nâzil olan son 
âyettir. Kur’ân korkutma/cezâ ile bitti. Hz. Peygamber bu 
âyetin nüzûlünden yedi gün (bir başka rivâyette yirmi bir gün) 
sonra vefât etti.” şeklindeki değerlendirmesini nakleder. Ayrıca 
Cebrâîl bu âyeti getirdiğinde onu Bakara 280. âyetin (devamına) 
baş tarafına konmasını söylediğini, Hz. Peygamber’in de bunun 
üzerine o âyeti deyn/borç âyeti ile ribâ/fâiz âyet(leri)i arasına 
konulması emrini verdiğini belirtir.92 

Mehmed Fevzi Efendi, muhtemelen sûrenin mündericâtı 
sebebiyle bu eserde fıkhî konulara, muhtemelen de bir vaaz 
kitabı olarak hazırlandığı ve bu formata göre ‘avâmın kelâmî 
meselelerden ilcâmına’ olan inancı gereğince kelâmî meselelere 
pek yer vermez. Ancak nâdiren de olsa kelâmî hususlara temas 
eder. Örneğin “  ُالََّذي خَلقََ  الْمَوْتَ  وَالْحَيٰوةَ  لِيبَْلوَُكُمْ  ايَُّكُمْ  احَْسَنُ  عَمَلًا وَهُوَ  الْعَز۪يزُ  الْغفَوُر 
/ O, hanginizin daha güzel amel yapacağını sınamak için ölümü 
ve hayatı yaratandır. Allah azîzdir, gafûrdur” (Mülk 67/2) 
âyetinden; Beyzâvî’ye atfen, zâhiren Mu’tezile’ye göre Allah’ın 
fiillerinde mutlaka bir gaye ve amaç olduğu düşüncesi 
anlaşılacağını ancak Ehl-i Sünnet’e göre âyetten ‘Allah bir fiili 
sadece işler, başka bir ifadeyle, maslahat gözeten birinin o 
maslahat olmadan işlemeyeceği filli de işler’. Âyetteki lâm aklen 

                                                           
90 Mehmed Fevzi, Teysîru’l-Fülk, s. 29. 
91 Mehmed Fevzi, Teysîru’l-Fülk, s. 96.  
92 Mehmed Fevzi, Teysîru’l-Fülk, s. 71. 
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illet/sebep, şer’an da hikmet ve maslahat bildirir. Bundan 
dolayı Allah’ın âdetâ ‘ey mükellef kullarım, eğer iyi amelde 
bulunursanız sizi lâyık olduğu(nuz) şekilde mükâfatlandırım; 
yok eğer kötü amelde bulunursanız size hak ettiğiniz karşılığı 
veririm’ demesi gerekir. Nitekim “  ََّحيمُ. وَان نبَ ئِْ  عِباَدي انَ ي انَاَ الْغفَوُرُ  الرَّ
 Kullarıma, benim (!Ey Muhammed) / عَذاَبي هُوَ  الْعذَاَبُ  الْالَيمُ 
gerçekten çok bağışlayıcı, çok merhametli olduğumu, ancak 
azabımın da elem verici azap olduğunu haber ver.” (Hıcr 15/49-
50) buyurmuştur. O bakımdan “ ُحيم  ”الْعَز۪يزُ  الْغفَوُرُ  “ ile ”الْغفَوُرُ  الرَّ
yakın, hatta aynı anlamdadır.93  

 Eserin bir vaaz, nasîhat ve ahlâk kitabı olmasından da 
mütevellid, Fevzi Efendi bu eserde tevekkül, rızâ, teslîmiyet, 
tefvîz gibi tasavvufî kavramlara ve aralarındaki farklılıklara 
ilişkin açıklamalar yapar. Hasan Basrî’den nakline göre 
tevekkül, kulun Allah’ın eylemesine rızâ göstermesi ya da 
kalben Allah’a itimad etmesidir. Aralarındaki farklara gelince, 
tevekkül Allah’ın va’dini sükûnetle kabul, teslîmiyet Allah’ın 
ilmi ile yetinmek, tefvîz de Allah’ın hükmüne rızâ 
göstermektedir.94 

Fevzi Efendi, nâdiren işârî yorumlar da yapar. “  َانَِّ  الَّذين
 Görmedikleri hâlde Rablerinden / يَخْ شَوْنَ  رَبَّهُمْ  باِلْغيَْبِ ...
korkanlar...” (Mülk 67/12) âyeti bağlamında göndermede 
bulunduğu “... ِالََّذينَ  يؤُْمِنوُنَ  باِلْغيَْب / gayb(d)a îmân ederler…” 
âyetinde (Bakara 2/3); kaynak belirtmeden “denilmiştir ki” 
kaydıyla gaybtan maksadın örtülü olması sebebiyle kalp 
olduğunu, buna göre mananın “kalpleriyle iman ederler, onlar 
kalplerinde olmayanları ağızlarıyla söyleyen kimseler gibi 
değildirler” şeklinde olduğunu söyler.95 

 Bazen verdiği bilgiler arasında tercihlerde bulunur. Daha 
önce de belirttiğimiz gibi, Kâbe’yi ilk defa yapanın Hz. Âdem 
mi Hz. İbrâhîm mi olduğu yönündeki rivâyetleri nakleder ve 

                                                           
93 Mehmed Fevzi, Teysîru’l-Fülk, s. 26. 
94 Mehmed Fevzi, Teysîru’l-Fülk, s. 97. 
95 Mehmed Fevzi, Teysîru’l-Fülk, s. 49. 
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Hz. Peygamber’den gelen bir rivâyete dayanarak en 
doğrusunun Hz. İbrâhîm’in inşâ etmesi olduğunu söyler.96  

Fevzi Efendi, zaman zaman kaynağı ve güvenilirliği 
tartışmalı rivâyet ve haberler nakleder ve bunları tartışmaya 
açmaz. Meselâ ebcedi Hz. İsa (as) ile Hz. Meryem’e dayandırır.97 

Yine Nüzhetü’l-Uyûn’da Sehl et-Tüsterî’nin, Abdullah b. 
Sâlih adlı velî zâttan Kâbe hakkında dinlediği şeyleri nakleder. 
Abdullah b. Sâlih’in Mâlik b. Kâsım el-Halebî’den aktardığına 
göre, meleklerin, peygamberlerin ve evliyânın çoğunlukla 
Cuma gecesi olmak üzere Salı ve Perşembe geceleri Kâbe 
etrafında toplandığını, buna göre her birinin belirli bir yeri 
olduğunu; meselâ Hz. İbrâhîm ve evlâdının Makam-ı 
İbrâhîm’de, Hz. Mûsâ ve bir grup peygamberin Rüknü 
Yemânî’de, Hz. Îsâ ve bir grup peygamberin ve meleklerin 
Hacer-i Esved köşesinde toplandığını, Hz. İsmâîl’in kabrinin 
orada olduğunu, yine Hz. Peygamber’in; ehl-i beyti, ashâbı ve 
ümmetinin evliyâları ile Rüknü Yemânî’de oturduğunu 
söyler.98  

Fevzi Efendi’nin bu eseri temelde bir vaaz kitabı olduğu 
için, eserin sistematik bir yapısının olmadığı ve konuyu çokça 
dağıttığı görülür. Örneğin Beyzâvî’ye atfen sûrenin ilk âyetini, 
özetle ‘işlerin tümünde tasarruf yetkisi ve kudreti Allah’ın 
elindedir’ şeklinde açıklar. Ayrıca açıklamada Âl-i İmrân 26-27. 
âyetlere atıf yapar. Sonra bu âyetlerin sebeb-i nüzûlüne girip -
bize göre- konuyu dağıtır.99 

Yine “... َنْياَ بمَِصَابيح  Andolsun Biz, en yakın / وَلقَدَْ  زَيَّنَّا السَّمَاءَ  الدُّ
göğü kandillerle donattık…” (Mülk 67/5) âyetinin tefsîrinde 
önce Mescid-i Nebî’nin akşamları kandillerle süslenmesine, 
sonra “...ِخِر  Allah’ın / انَِّمَا يعَْمُرُ  مَسَاجِدَ  اللّٰهِ  مَنْ  اٰمَنَ  باِللّٰهِ  وَالْيَوْمِ  الْاٰ
mescitlerini, ancak Allah’a ve ahiret gününe inanan kimseler 
imar eder.” (Tevbe 9/18) âyetine atıf yapar. Bu bağlamda 
mescidleri kandillerle aydınlatmanın imar kapsamında 

                                                           
96 Mehmed Fevzi, Teysîru’l-Fülk, s. 16.  
97 Mehmed Fevzi, Teysîru’l-Fülk, s. 7-8. 
98 Mehmed Fevzi, Teysîru’l-Fülk, s. 16-17.  
99 Mehmed Fevzi, Teysîru’l-Fülk, s. 20.  
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olduğuna, ancak gerçek imarın namaz kılmak ve cemaate 
devam etmek olduğunu anlatır. Oradan gece namazına ve 
İbrâhîm b. Edhem’in abdallardan naklettiği tavsiyelere geçerek, 
âdetâ yaptığı işi bir tefsîr ameliyesi olmaktan çıkarır.100 

Ancak konu dışı parantezler açtığı zaman, bazen de ilmî 
açıklamalar yapar. “ َفبَئِسَْ مَثوَْى الْمُتكََب ِرين … / … Kibirlilerin kalacağı 
yer ne kötüdür!” (Zümer 39/72) âyetinde, İsmâîl Hakkı 
Bursevî’ye atfen “ َابَٰى وَاسْتكَْبَرَ وَكَانَ مِنَ الْكَافِرين … / … (İblis bundan) 
kaçınmış, büyüklük taslamış ve kâfirlerden olmuştu.” (Bakara 
2/34) âyetini de hatırlatarak şirkten sonra en büyük günahın 
kibir olduğunu söyler. Bu çerçevede “ ُلاَ يدَْخُلُ الْجَنَّةَ مَنْ كَانَ فىِ قلَْبِهِ مِثقْاَل
ةٍ مِنْ كِبْرٍ   Kalbinde zerre miktarı kibir bulunan kimse cennete / ذَرَّ
gir(e)mez”101 hadîsinin Hattâbî’ye (388/988) iki şekildeki 
te’vîlini aktarır. Buna göre hadîsteki kibirden murâd, ya îmâna 
karşı kibirdir ki bu inkârdır ve bu durumda kişi cennete 
giremez ya da kibir, azab veya af ile kalbinden alınacak ve kişi 
cennete öyle girecektir.102 

Fevzi Efendi’nin bazen de aktardığı rivâyetleri kritik edip 
onlara itirazlar yönelttiği görülür. Örneğin Mazharuddîn 
Karzûnî’den gelen (10/16. yy.) ve Hz. Peygamber’e 
dayandırılan şefaat izninin üçte birlik dilimler halinde bütün 
ümmet için üç aşamada alındığı şeklindeki rivâyeti; “Bu, 
Ümmetin tamamı azab göremeyecek şekilde affedilmiş demek 
değildir, zira bu anlayış âyet ve hadîslere aykırıdır” şeklinde 
yorumlar.103 

Fevzi Efendi, çalışmanın sonuna “Teysîru’l-Fülk fî Tefsîri 
Sûreti’l-Mülk Derslerinin İbtidâlarında Okunacak 
Mukaddimedir” ve “Teysîru’l-Fülk fî Tefsîri Sûreti’l-Mülk 

                                                           
100 Mehmed Fevzi, Teysîru’l-Fülk, s. 34-35. Diğer bir örnek için bkz. 
Mehmed Fevzi, Teysîru’l-Fülk, s. 22-23. 
101 Müslim, Îmân, 149. 
102 Mehmed Fevzi, Teysîru’l-Fülk, s. 27. 
102 Mehmed Fevzi, Teysîru’l-Fülk, s. 44. 
103 Mehmed Fevzi, Teysîru’l-Fülk, s. 61-66.  
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Derslerinin Âhirlerinde Okunacak Duâdır” başlıkları altında 
birer paragraflık hamdele-salvele duâları eklemiştir104. 

 
Değerlendirme ve Sonuç 
Mehmed Fevzi Efendi’nin Teysîru’l-Fülk fî Tefsîri Sûreti’l-

Mülk adlı eseri, temelde bir vaaz ve irşâd kitabıdır. Eserdeki 
tefsîr ameliyesi bu çerçevede değerlendirilmelidir. Mülk 
Sûresi’nin tefsîrini ele aldığı bu eserin başında sûrenin sebeb-i 
nüzûlü, fazîletleri hakkında bilgi verir. Eserde Kur’ân’ın 
Kur’ân’la tefsîri yöntemini kullanır. Selef görüşlerine ve önceki 
müfessirlere başvurmayı da ihmal etmez. Dilbilimsel 
açıklamalarda bulunur, kavramsal ve gramatik izahlar yapar. 
Az da olsa kırâat farklılıklarına ve bunların anlama etkilerine 
temas eder. Fıkhî ve kelâmî meselere pek yer vermez. 
Muhtemelen ilkinin nedeni sûrenin muhtevâsı, ikincisinin 
nedeni ise ‘avâmın kelâmî meselelerden ilcâmına’ olan 
inancıdır. Çoğunlukla, tefsîr ettiği âyetin sonunda olmak üzere 
uygun yerlerde Mevlânâ Celâleddîn-i Rûmî’nin (672/1273) 
Mesnevî’sinden konuya ilişkin beyitlere yer verir.  

Eserde yer yer tasavvufî kavramlara ve aralarındaki 
farklılıklara ilişkin açıklamalar, nâdiren de işârî yorumlar 
bulunur.  

Fevzi Efendi, bazen verdiği bilgiler arasında tercihlerde 
bulunur. Ancak zaman zaman kaynağı ve güvenilirliği 
tartışmalı rivâyet ve haberler nakleder ve bunları tartışmaya 
açmaz. Ancak aktardığı rivâyetleri kritik edip onlara itirazlar 
yönelttiği yerler de vardır. Eserin sistematik bir yapısı olmadığı 
için konu arası açılan parantezlerle konu bütünlüğü pek 
sağlanamamış, birçok yerde konu dağılmıştır. 

Fevzi Efendi’nin bu eserde temel hadîs kaynaklarına 
müracaat ettiği, tefsîr kaynakları olarak da Beyzâvî, İsmail 
Hakkı Bursevî ve Nesefî gibi Osmanlı tefsîr anlayışına rengini 
veren müfessirler başta olmak üzere daha çok tasavvufî 
tefsîrlerin izini takip ettiği; en çok da ahlâkî, tasavvufî ve 
mev’ize türü eserlere başvurduğu görülmektedir. 

                                                           
104 Mehmed Fevzi, Teysîru’l-Fülk, s. 102-103. 
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Netice itibarıyla, kanaatimizce bu çalışmayı, tefsîr 
disiplini içerisinde ilmî çalışma olarak nitelendirmek güçtür. 
Ancak kaynakları, tarzı, üslûbu ve hedef kitlesi göz önüne 
alındığında bu eserin -tabir câizse- halkî veya hulkî tefsîr, 
sadeleştirmek gerekirse de halk tefsîri veya ahlâkî tefsîr olduğu 
ve bu çerçevede kendi türünde başarılı bir çalışma olduğu 
söylenebilir.  
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EDİRNE MÜFTÜSÜ MEHMED FEVZİ EFENDİ’NİN  
EL-FEYZÜ’L-CÂRİ FÎ TA’RÎFİ’L-BEYZÂVÎ VE’L-BUHÂRÎ 

İSİMLİ ESERİNİN İNCELENMESİ 
 

Abdullah Taha İMAMOĞLU* 
 

Giriş 
Osmanlı Devleti’nin son dönem âlimlerinden olan, Edirne 

Müftüsü olarak şöhret bulan ve Fevzî mahlasıyla da divanı 
bulunan Mehmet Fevzi Efendi şairliğiyle de öne çıkmış ve 
yetmiş dört yıllık ömrüne onlarca telif eser sığdırmıştır. Tavas 
kazasının merkezi olan Yârengüme kasabasında doğan ve 
Kureyşîzâde nisbesiyle de anılan Fevzi Efendi, ibtidâî tahsilini 
Mevlana Hadîmî’nin torunu Said Efendi’den ve Erzincanlı 
Mehmed Efendi’den tamamladıktan sonra istikmâlini ise 
Manisa Müftîsi Hacı Evliyazade Ali Rıza Efendi’den icazetname 
alarak taçlandırmıştır.1 Manevi yolculuğunu önce Nakşibendî 
şeyhi Abdullah Efendi’ye daha sonra da Filibe’deki Nakşibendî-
Hâlidî şeyhlerinden Ali Efendi’ye intisab ederek tamamladığı 
ifade edilmiş, Bursalı Mehmed Tâhir onun hakkında “sudûrdan 
talâkat-i lisâniyyesiyle müştehir bir zât” diye bahsetmiştir.2  

Elsine-i selâse olarak tabir edilen Türkçe, Arapça ve 
Farsça dillerinde mevlid yazdığı için Mustafa Uzun tarafından 
son dönemin Süleyman Çelebi’si unvanını hak edecek bir şâir 
olduğu dile getirilmiştir.3 

                                                           
* Doç. Dr., Trakya Üniversitesi, İlahiyat Fakültesi, 
atahaimamoglu@trakya.edu.tr 
1 İbnülemin Mahmud Kemal İnal, Son Asır Türk Şairleri, haz. Müjgân 
Cunbur, I, 635. Bursalı Mehmed Tâhir, Osmanlı Müellifleri, I, 249-250. 
2 Bursalı Mehmed Tâhir, Osmanlı Müellifleri, I, 249-250. 
3 Mustafa Uzun, “Fevzi Efendi”, DİA, XII, 506-509. Ayrıca bkz. 
“Mevlid Edebiyatında Önemli Bir Son Devir Şâiri: Mehmed Fevzi 
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Kayseriye, Bitlis ve Medîne-i Münevvere, Halep, Balıkesir 
ve Edirne gibi yerlerde kadı naibliği yapmış,4 ayrıca Antalya, 
Büyük Tırnova, Hersek ve Balıkesir’de de kadılık yaptıktan 
sonra Dersaâdet’e dönmüş önce Anadolu ardından da Rumeli 
kazaskerliği gibi görevlerde bulunmuştur.5 Görevini ifa ettiği 
yerlerde eğitim ve öğretim faaliyetlerine de devam eden Fevzi 
Efendi, 28 Rebîülâhir 1318/25 Ağustos 1900 tarihinde İstanbul 
Karagümrük’teki evinde vefat etmiş ve mezarı Fâtih Camii 
hazîresine defnedilmiştir.6 

 

1. Risalenin Muhtevası ve Önemi 
Yazdığı eserlerinde kendisini “Edirne müftî-yi esbakı 

Kureyşîzade el-Hac Mehmet Fevzi” olarak tanımlayan müellif, 
risalesine el-Feyzü’l-cârî fî ta’rifi’l-Beyzâvî ve’l-Buhârî adını 
vermiş ve eserini 31 sayfa olarak kaleme almıştır. Her sayfadaki 
satır sayısı 25’ten oluşan bu risale iki ana bölümden (bâb) 
müteşekkildir. Eserin ilk 6 sayfalık bölümünde Beyzâvî’den, 
geri kalan 25 sayfasında ise Buhârî’den bahsedilen risalede iki 
bâb ve yedi fasıl mevcuttur. İlk babı Beyzâvî’ye, ikinci bâbı ise 
Buhârî’ye tahsis eden Mehmed Fevzi Efendi, bu risaleyi yazma 
amacını tefsir ilminde Beyzâvî’nin, hadis ilminde ise Buhârî’nin 
iki büyük zât oluşuna bağlamakta ve bu iki âlimin ilim 
talebelerine tanıtılmasını hedeflediğini söylemektedir.7  

Neticede risalenin yaklaşık beşte biri Beyzâvî’ye geri 
kalanı da Buhârî’ye tahsis edilmiş ve eserin hangi amaçla 
yazıldığı şu şekilde izah edilmiştir: “Hâlâ bu diyarlarda daima 
ilm-i tefsirden okutulup ve okunan tefsir-i şerif-i Beyzâvî ve 
ilm-i hadîsden kâffe-i bilâd ve memâlik-i İslâmiye’de meşhur ve 
muteber olarak tedrîs ve tederrüs olunan Buhârî-i şerîf olduğu 
cihetle, müfessir ve muhaddis-i mûşâru’n-ileyhimânın 

                                                           
Efendi ve Mevlidleri”, Marmara Üniversitesi İlahiyat Fakültesi 
Dergisi, 2007/2, sy. 33, s. 87-128. 
4 İbnülemin Mahmud Kemal İnal, Son Asır Türk Şairleri, haz. Müjgân 
Cunbur, I, 636. 
5 Ahmed Bâdî Efendi, Riyaz-ı Belde-i Edirne, II/1, 1307.  
6 Mustafa Uzun, “Fevzi Efendi”, DİA, XII, 506-509. 
7 Fevzi Efendi, el-Feyzü’l-cârî, 3. 
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teyemmünen ve teberrüken bir nebzecik tarif ve tavsif-i ahvâl-i 
âliyyü’l-âlîlerine dairdir.”8 Her iki müellifin de medreselerde en 
çok okunan ve mütalaa edilen eserlere sahip olmaları Mehmed 
Fevzi Efendi’nin bu tercihini ortaya koymaktadır.  

Fevzi Efendî, eserini medreseye yeni başlayan talebeler 
için kaleme aldığını “imdi işbu risale-i muhtasarada kendilerine 
hitap ettiğimiz muhataplar müntehî bulunan talebeler olmayıp 
ancak talebe-i ulûmun mübtedîleri olduğundan” ifadeleriyle 
ortaya koymaktadır. 9 Bu durumda risalenin telif amacının ve 
muhatap kitlesinin medreseye başlangıç yapan öğrenciler 
olduğu anlaşılmaktadır.  

Risalenin muhtevasına bakıldığında Beyzavî’den 
bahseden birinci babın iki fasla ayrıldığı ve birinci babın ilk 
faslında Beyzâvî’nin isim, lakap ve künyesinden, babasının 
ismi, doğum yeri, amelî ve itikadî mezhebinden bahsedildiği 
görülmektedir. İkinci fasılda ise Beyzâvî’ye kadı denilmesinin 
sebebi,10 vefat tarihi ve defnedildiği yer hakkında bilgi 
verilmektedir.11 Buhârî’den bahseden ikinci bab ise beş fasla 
ayrılmakta ve birinci fasılda Buhârî kelimesinin tahlili yapılarak 
Buhârî’nin isim ve künyesi tespit edilmekte ve babasının 
isminden bahsedilmektedir.  

İkinci fasılda ise Buhârî’nin el-Camiu’s-sahîh’ini telif 
sebebi ortaya konulmaktadır. Üçüncü fasılda Buhârî’nin ilmi 
titizlik ve hassasiyeti zikredildikten sonra dördüncü fasılda el-
Camiu’s-sahîh’in özellikleri anlatılmaktadır. Beşinci ve son 
fasılda ise Buhârî’nin ilmi şahsiyeti ve defnedildiği makam ve 
kabri hakkında bilgi verilmektedir.  

Osmanlı modernleşmesinin sosyal hayatın tüm 
alanlarında hız kazandığı ve medreselerin yenileşme çabalarına 
katılmayarak, modernleşme çabalarını zayıflattığı yönündeki 
iddiaların dile getirildiği bir dönemde, ilmî istikrarı sürdürmek 
isteyen bir Osmanlı âliminin medreseye yeni başlayan 

                                                           
8 Fevzi Efendi, el-Feyzü’l-cârî, 3. 
9 Fevzi Efendi, el-Feyzü’l-cârî, 6. 
10 Sübkî, Tabakât, VIII, 158.  
11 Fevzi Efendi, el-Feyzü’l-cârî, 3.  
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talebelere Beyzâvî ve Buhârî gibi meşhur ve muteber 
şahsiyetleri işaret etmek suretiyle pedagojik olarak onlara ideal 
bir âlim portresi çizerek hedef tayin etmesi bakımından bu 
risale dikkate değerdir. Risalenin bir diğer önemli tarafı ise 
Fevzi Efendi’nin Edirne’deki dini ve sosyal hayata ilişkin 
gözlem ve hatıralarına yer vermesidir.12  

 

2. Risalenin Kaynakları 
Mehmet Fevzi Efendi’nin el-Feyzü’l-câri fî ta’rîfi’1-

Beyzâvî ve’l-Buhârî isimli risalesinde umumiyetle Osmanlı ilim 
geleneğinde sıklıkla kullanılan eserlere müracaat edildiği 
görülmektedir. Bu eserler İmam Bûsîrî’nin (ö. 695/1296 [?]) 
Kasidetü’l-Bürde’si (s. 10), Kastallânî’nin (ö. 923/1517) İrşâdü’s-
sârî isimli Buhârî şerhi (s. 10, 14-17, 19-20, 22-25), meşhur 
tabakât müellifi Taceddin es-Sübki’nin (ö. 771/1370) 
Tabakâtü’ş-Şâfiiyyeti’l-kübrâ’sı (s. 17), İbn Kesir’in (ö. 
774/1372) Tabakâtü fukahâ’i’ş-Şâfiiyye’si (s. 17), İmam 
Birgivî’nin eṭ-Ṭarîḳatü’l-Muḥammediyye ve’s-sîretü’l-
Aḥmediyye’si (s. 22) ve Osmanlı ilmî geleneğini güzel bir 
şekilde ihtisar eden Abdurrahman Eşref Efendi’nin (1151/1738-
39) Tezkiretü’l-hikem’idir (s. 10, 12, 14, 15, 20).  

 
3. Mehmed Fevzi Efendi’nin Buhârî Hakkındaki 

Değerlendirmeleri  
Mehmed Fevzi Efendi’ye göre Buhârî’nin el-Camiu’s-

sahih’i tüm hadis kitaplarının zirvesindedir. O bu durumu şu 
cümleleriyle ifade eder. “İşbu kitab-ı şerîf-i Buhârî, ilm-i hadiste 
tasnif olunan kitapların kâffesinden daha dünyada esahh ve 
cümlesine fâiktir ve havass ve fevâidi dahi lâ yüadd ve lâ 
yühsâdır.” Hatta Ebû Yezîd Mervezî’nin Mekke’de iken Hz. 
Peygamber’i (s.a.v.) rüyasında gördüğü ve “Ne zamana kadar 
İmam Şafiî’nin kitaplarını okutup benim kitabımı 
okutmayacaksın” diye kendisine sorduğunu ve Rasulullah’ın 
(s.a.v.) “Benim kitabım Muhammed b. İsmail’in yani İmam 

                                                           
12 Fevzi Efendi, el-Feyzü’l-cârî, 9. 
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Buhârî’nin el-Camiu’s-sahih’idir” buyurduğunu nakletmiştir.13 
Fevzi Efendi’nin gerek bu rüyanın naklinden gerekse el-
Câmiu’s-sahîh’in diğer hadis kitaplarına üstünlüğünden kuşku 
duymadığı açıktır. 

Öte yandan Mehmed Fevzi Efendi, Buhârî’nin Mescid-i 
haram’da yani Mekke’de Kabetullah’ın huzurunda yazılmaya 
başlandığını yine Buhârî’ye isnad ederek ifade etmiştir.14 Lakin 
eserin telif sürecinin on altı yıl sürdüğünü ifade eden İmam 
Buhârî’nin el-Câmiu’s-sahîh’i Mekke’de yazmaya başladığını 
beyan etmesi daha sonraki âlimler tarafından Mekke’de on altı 
yıl kalmadığı hâlde bunun nasıl mümkün olacağı sorusunu 
beraberinde getirmiştir. Mehmed Fevzi Efendi ise bu durumu 
ismini zikretmediği tahkik ulemasının beyanlarını dikkate 
alarak Mekke’de bâbların tertîb edildiği şeklinde tevil etmiştir. 
Birçok İslâm beldesini “er-rıhle fi talebi’l-hadis” kapsamında 
dolaşan İmam Buhârî’nin Medine-i Münevvere’ye gelip Hz. 
Peygamber’in (s.a.v.) kabri ile minberi arasında el-Câmiu’s-
sahîh’i müsveddeden beyaza çekip tamamladığını da ayrıca 
ifade etmiştir. 15  

el-Câmiu’s-sahîh’e dair yazılan şerhlerin tamamen halis 
niyetlerle ve teberrüken hizmet etmek gayesi güdülerek 
yazıldığını ifade ettikten sonra bu şerhlerin bir kısmının 
mutavvel, muhtasar ve muteber olduğunu ifade eden Mehmed 
Fevzi Efendi’ye göre en meşhur ve muteber şerhler şu 
şekildedir. 1. İmam Kastallânî’nin (ö. 923/1517), İrşadü’s-sârî li 
şerhi’l-Buhârî’si, 2. Bedreddin Aynî’nin (ö. 855/1451), 
Umdetü’l-kârî fî şerhi Sahîhi’l-Buhârî’si, 3. İbn Merzûk el-
Hatîb’in (ö. 781/1379), Metcerü’r-rabih fi şerhil-Cami’is-
sahih’i,16 4. İbn Hacer el-Askalânî’nin (ö. 853/1449), Fethu’l-bârî 

                                                           
13 Fevzi Efendi, el-Feyzü’l-cârî, 13. 
14 Taşköprîzade, Miftahu’s-saade, I, 134; Fevzi Efendi, el-Feyzü’l-cârî, 
12.  
15 Fevzi Efendi, el-Feyzü’l-cârî, 12.  
16 Şerhin tam künyesi şöyledir. el-Metcerü’r-rabîh ve’l-mesʿa’r-racîh 
ve’l-merhabü’l-fasîh ve’l-vechü’s-sabîh ve’l-hulku’s-semîh fî şerhi’l-
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fi şerhi Sahîhi’l-Buhârî’si, 5. Zekeriyyâ el-Ensârî’nin (ö. 
926/1520), Menhetu’l-bârî bî şerhi’l-Buhârî’si (Tuhfetü’l-bârî alâ 
(bi-şerhi) Sahîhi’l-Buhârî), 6. Celaleddîn es-Süyûtî’nin (ö. 
911/1505), et-Tevşîh ale’l-Câmi’s-sahîh’i, 7. Molla Gürânî’nin 
(ö. 893/1488) el-Kevserü’l-cârî ilâ riyâzi’l-Buhârî’si gibi 
muhtelif şerhlerdir. Şerhler hakkındaki değerlendirmelerinde 
İrşadü’s-sârî’yi latif ve benam yani güzel ve meşhur, Metcerü’r-
rabih’i müstetab yani hoş ve güzel, Fethu’l-bârî ve Menhetu’l-
bârî’yi de aynı şekilde hoş ve güzel, et-Tevşîh’i ve el-Kevserü’l-
cârî’yi de muteber gördüğünü belirtmektedir.  

Risalenin belkide en özgün yanı Mehmed Fevzi 
Efendi’nin eserinin sonunda İmâm Buhârî’yi ve eserini 
metheden Arapça, Farsça ve Türkçe kasideler yazması ve 
“başka bir dil bilseydim o dilde de yazmaktan çekinmezdim” 
diyerek Buhârî’yi ve eserini yazdığı kasidelerle methetmesidir. 
Risalenin baş tarafında ilmî bir tavır ortaya koyarak gerek 
Beyzâvî’nin gerekse Buhârî’nin İslâmî ilimler geleneğindeki 
yerini izah eden Mehmed Fevzi Efendi, eserinin son tarafında 
ise şairane bir tavır sergileyip elsan-ı selâse ile kasideler yazmış 
ve kasidelerden sonra da “eğer birisi bu risâleye rastlar da abd-
i âcize hitâben li-ecli’t-te’dîb; ‘Ey haddini bilmeyen Edirne 
Müftîsi! Senin İmâm Buhârî’yi ve eserini övmek ne haddindir!’ 
dese işbu gazeliyyât ile ol zâta cevap veririm.” diyerek yazdığı 
kasîdelere ilaveten cevap mahiyetinde şu gazeli yazarak 
risalesini sonlandırmıştır.17  

                                                           
Câmiʿi’s-sahîh. Sahih-i Buhârî şerhi olup tamamlanamadığı ifade 
edilmektedir. Saffet Köse, “İbn Merzuk el-Hafîd”, XX, 185-186.  
17 Fevzi Efendi, el-Feyzü’l-cârî, 30-31. Bu kasidelerden Farsça olanı Ali 
Çelik ve A. Taha İmamoğlu tarafından hazırlanmıştır. Yazının 
künyesi, “Mehmed Fevzi Efendi’nin Buhârî Kasidesi-III (Farsça)”, 
Reyhan Dergisi, 2013/4, sy. 32, s. 70-71. Osmanlı Türkçesi ile yazılan 
diğer iki kaside de tarafımızdan “Mehmed Fevzi Efendi’nin Buhârî 
Kasidesi-I”, Reyhan Dergisi, 2013/2, sy. 30, s. 72-73. ve “Mehmed 
Fevzi Efendi’nin Buhârî Kasidesi-II”, Reyhan Dergisi, 2013/3, sy. 31, 
s. 82-83 başlığıyla yayımlanmıştır. Risalenin ilmî neşri de ayrıca 
tarafımızdan Mehmed Fevzi Efendi’nin ilmî ve edebî risaleleri 
kapsamında kitap olarak yayımlanacaktır. 
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Çünki iklîm-i hadîsin ol Buhârî şâhıdır 
Burc-ı tâbnâk-ı ulûmun ahteri ve mâhıdır 
Mâh u şâhı eylemek medh u sitâyiş dâimâ 
Cümlenin aʻlâ vü ednâ zimmet-i her-gâhıdır 
Pâdişâhın her kim etmezse senâsın iltizâm 
Nâdimâne bank-ı raʻd hep savt-ı âh u vâhıdır 
Ol kitâb-ı eşrefi taʻzîm u tevkîr edenin 
Şöyle bil ki Cennet-i Firdevs-i aʻlâ câhıdır 
Fevziyâ işbu kitâb-ı pâki rehber tutanın 
Ol sırât-ı müstakîm bî-şüphe râst râhıdır. 
 

4. Mehmed Fevzi Efendi’nin Edirne Yılları 
Eserin kapağında kendisini “Edirne Müftî-yi esbakı 

Kureyşîzade el-Hac Mehmed Fevzi nâm abd-i dâî” olarak 
tanıtan Mehmed Fevzi Efendi’nin hem Edirne’deki hayatına 
hem de dinî ve sosyal hayata dair bazı bilgileri mezkûr 
risalesinden edinmek mümkündür. Bu iki malumattan birincisi 
Edirne’deki birçok tarihi eserin bânisi II. Murad’ın (ö. 855/1421) 
ilk tesis ettiği kurumlardan birisi olan Edirne Daru’l-hadis’ine 
aittir. 838/1435 tarihinde inşası tamamlanan bu medrese 1903 
yılındaki bir yangında büyük zarar görmüş,18 tarihi bir kayıttan 
1914 yılına kadar faaliyette olduğu ifade edilmiştir.19 Mehmed 
Fevzi Efendi’nin bu medresedeki hatırası da Daru’l-hadis’in 
Edirne kültür tarihindeki yerine dair bize ipucu verdiği için çok 
kıymetlidir.  

Nitekim Edirne şehir tarihçisi Ahmed Bâdî Efendi, onun 
1262/1846 tarihinde Edirne’ye gelerek dersiâm olduğunu, bu 
süre zarfında üç yıl süreyle Edirne’de valilik yapan (1861-1864) 
Kıbrıslı Mehmed Paşa’nin dostluğunu kazandığını ve 
1278/1862’de mahmiye-i Edirne’de me’zûn bi’l-iftâ olduktan 
sonra Zilkade 1280/Nisan 1864’de görevinden azl edildiğini 
bildirmiştir.20 Ardından 1309/1892’de Edirne’ye tekrar 

                                                           
18 Ertuğrul Özkan, Dârülhadis Külliyesi, DİA, VIII, 535. 
19 Mustafa Bilge, İlk Osmanlı Medreseleri, İstanbul: İstanbul 
Üniversitesi Edebiyat Fakültesi, 1984, s. 148. 
20 Kemal Çiçek, “Mehmed Emin Paşa, Kıbrıslı”, DİA, XXVIII, 464. 
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gönderilerek kadılık vazifesini deruhte etmiş ve bundan dolayı 
Bâdî Efendi onu Edirne kadıları arasında zikretmiştir.21  

Bursalı Mehmet Tahir, Fevzi Efendi’nin Edirne’de 
geçirdiği süreyi “epeyce müddet” şeklinde ifade etmiş ve 
Edirne’den 1318/1901’de payitaht İstanbul’a dönüş yaptığını 
ifade etmiştir.22 Mehmed Fevzi Efendi’nin yedi yıl gibi uzun bir 
süre Edirne’de görev ifa etmesi daha sonraki yıllarda da 
kendisinin eski Edirne müftüsü olarak anılıp hatırlanmasına 
sebep olmuştur. 

Mehmed Fevzi Efendi, İmam Buhârî’nin eserini telif 
gerekçesi olarak aktarılan rüyaya atıfta bulunarak meseleyi 
kelâmî açıdan tetkik etmektedir. Rüyaya göre Buhârî, elinde bir 
yelpaze ile Hz. Peygamber’e meyleden sinekleri defettiğini 
görmüş ve Fevzi Efendi de bu vesileyle Edirne Daru’l-
hadis’inde geçen bir olaydan bahsetmiştir. Gerek bu olayı 
gerekse rüyanın ilmî değerlendirmesini müellifin ifadeleriye 
aktaracak olursak  

“abd-i âciz derim ki Efendimiz’in (s.a.v.) sünnet-i 
seniyyeleriyle fevka’l-gâye âmil ve şeriat-i pakizelerine sıdkla 
hâdim olan bazı evliya-yı kirâm ve ulemâ-yı ızâmdan dahi 
sinekler kaçar. Asla eza ve cefa etmez olduğu rivayet-i sahiha 
ile mervîdir. Hatta bu abd-i âciz bundan elli dört sene akdem23 
bi kaderillahi Teâlâ tarih-i fethi Bismillahirrahmanirrahim olup 
bi tevfîkillâhi teâlâ gidip kendisinde iki defa icazet vermek ve 
Laleli-i ulâ ve Lâleli-i saniye ve Necatiye namlarıyla üç adet 
medrese-i ilmiyelerde bina ve ilm-i mantıktan Fenârî şerhi 
Hulâsatû’l-mizân ve Muğni’t-tullâb şerhi Seyfü’l-gullâb ve ayrı 
ayrı üç lisan üzere kaside-i Bürde tahmisi Miftahu’n-necat ve 
Mevhibetü’l-vehhâb ve ilm-i nahivden Teşviku’s-sıbyân nâm 
kütüb ve resâili telif ve nazmetmek ve beş sene dahi müftîlik ve 
hasbe’l-kader muahharan iki sene dahi kadılık etmeye 

                                                           
21 Ahmed Bâdî Efendi, Riyaz-ı Belde-i Edirne, II/1, 1307. 
22 Bursalı Mehmed Tâhir, Osmanlı Müellifleri, I, 249. 
23 Mehmed Fevzi Efendi’nin eserini 1318/1900 tarihinde neşrettiği 
düşünüldüğünde bu tarihin (1264/1847) yılına tesadüf ettiği ve 
müellifin 21 yaşında olduğu anlaşılmaktadır.  
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muvaffak olduğum mahrûse-i Edirne-i dâru’l-meymenede 
talebe-i ulûma neşr ü tedris-i ulûm ile meşgul iken Daru’l-hadis 
nam bir medresede kendi talabelerimden sufi hoca nâm bir 
müsinn ve sâlih zat olup kendisini pek sevdiğim cihetle bazı 
defa mûmâ ileyhin mahsusen hücresine gidip kendisiyle 
muvaneset ve musahebet eder idim. Ol vecihle yine bir gün 
gidip nezdimize ahali-i medreseden birkaç zât gelip musahabet 
eder iken hasebi’l-münasebe fakire hitaben Hocaefendi şu 
karşıki hücrenin derununa sinek girmez dediler.  

Abd-i fakir dahi hikmetinden sual eylediğimde cevapta 
işbu hücre bir vakit müftî’s-sekaleyn Ebu’s-Suud Efendi 
merhumun hücresi imiş. Bir gün müftî-i muşarun ileyh 
hazretleri ilim ve fazl ve kemal ve salâh-ı hâl ve hâdim-i şeriat 
garrâ-yı Resûlü’l-meliki’l-müteâl bulunduğuna riayeten ol 
zamanın padişah-ı âli-câhı ziyaretine teşrif buyurup hücresinde 
mücaleset ve musahabet ederler iken yaz mevsimi olduğundan 
derûn-ı hücrede mübalağa ile sinekler uçuşurlar olduğunu 
padişah-ı cihan hazretleri gördüğü cihetle Ebu’s-Suud Efendi 
hazretlerine hitaben “Hocaefendi hücrenizde sinek pek çok 
buyurmuşlar.”  

Ebu’s-Suud Efendi dahi “hünkârım eğer müteezzi oluyor 
iseniz cümlesi dışarıya gidip tekrar bir daha avdet etmesinler” 
demesi üzerine padişah-ı muşarun ileyh hazretleri dahi “fi’l-
vâkî öyle olmuş olsa güzel olur” buyurmuşlar ise Ebu’s-Suud 
Efendi hazretleri dahi sineklere hitaben “Ey mahlûklar! Hâdi 
Allah zülcelal hazretlerinin izn-i şerifiyle buradan çıkıp ve gidip 
bir daha avdet etmeyiniz” dediği anda mezkûr sinekler cümlesi 
birden hemen dışarıya uçup bir daha avdet etmemişler. 
Binaenaleyh hâlâ bu hücrede sinek görülmez ve bulunmaz 
dediler.24 Bu olayı evliyanın kerameti olarak yorumlayan 
Mehmed Fevzi Efendi, kerametlerin de Hz. Peygamber’e 
bağlılık ve onun yolundan gitmek suretiyle gerçekleşebileceğini 
bu satırların devamında ifade etmektedir.  

Yukarıdaki satırlarda zikredildiği üzere Mehmed Fevzi 
Efendi’nin Edirne’de iken Arapça sarf ilmiyle meşgul olduğu ve 

                                                           
24 Fevzi Efendi, el-Feyzü’l-cârî, 9-10. 
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medrese talebelerinin en çok zorlandıkları ifade edilen fiil 
çekimlerini ihtiva eden bina ve buna ilaveten mantık ilmiyle 
meşgul olduğu görülmektedir. Mehmed Fevzi Efendi’nin 
ifadelerinden mantık ilmine dair Molla Fenârî’nin eserine 
Hulâsatû’l-mizân ismiyle şerh yazdığı25 ve yine mantık 
ilminden Muğni’t-tullâb şerhi Seyfü’l-gullâb’ı kaleme aldığı26 
anlaşılmaktadır. Ayrıca Arapça, Farsça ve Türkçe olmak üzere 
ayrı ayrı üç dilde İmam Busirî’nin Kaside-i Bürde’sine 
Miftahu’n-necat27 isimli tahmislerini28 yazmıştır. Türkçe 
dualara yer verdiği Mevhibetü’l-vehhâb29 isimli dua 
mecmuasını ve nahiv ilminden Teşviku’s-sıbyân isimli kitapları 
ve risaleleri de Edirne’de kaleme almıştır.  

Mehmed Fevzi Efendi hem telif hem de nazım yoluyla 
eserler verdiğini ve bu eserlerini beş senelik bir zaman zarfında 
müftülük yaparken ortaya koyduğunu beyan etmiştir. Ayrıca 

                                                           
25 Edirne Müftüsü Kureyşizade Mehmed Mehmed Fevzi, Fenari 
Şerhi hulasatü’l-mizan, İstanbul: Hacı Muharrem Efendi Matbaası, 
1284/1867, 144 s. 
26 Edirne Müftüsü Kureyşizâde Mehmed Fevzi Efendi, Mugni't-tullâb 
şerhi Seyfi'l-gullâb, İstanbul: Hacı Muharrem Efendi Matbaası, 
1284/1867, 212 s. 
27 Kureyşizâde el-Hâc Mehmed Fevzi İbn el-Hâc, Miftâhü’n-necât, 
İstanbul: el-Hâc Muharrem Efendi Taş Destgahı, 1284/1867, 88 s. 
Eserde Bûsîrî’nin Kasîdetü’l-bürde’sinin Türkçe, Arapça, Farsça 
tahmîsi yapılmış ve Arapça aslının tercümesi verilmiştir. Kitap, 
Mustafa Nazif Efendi’nin harekeli nesih hattıyla yazılıp taş baskısıyla 
basılmıştır. Mustafa Uzun, “Fevzi Efendi”, DİA, XII, 506-509.  
28 Tahmis, dîvan edebiyâtında bir gazeli, her beytinden önce birinci 
mısrâlarının kāfiyelerine uygun üçer mısrâ eklemek sûretiyle beşer 
mısrâlık kıt’alardan meydana gelmiş bir manzûme hâline getirmektir. 
İlhan Ayverdi, Kubbealtı Lugati, İstanbul:  Kubbealtı Neşriyat, 2010, s. 
1189.  
29 Edirne Müftüsü Kureyşizade Mehmed Fevzi Efendi, Mevhibetü’l-
vehhab, İstanbul: Arif Efendi Matbaası, 1314/1896. 127 s. Mevhibetü’l-
vehhâb adlı dua mecmuası bilindiği kadarıyla Türkçe dualara yer 
veren ilk geniş eserlerden birisidir. Mustafa Uzun, “Fevzi Efendi”, 
DİA, XII, 506-509. 
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daha sonraki senelerde iki sene süreyle de Edirne kadılığı 
yaptığını ifade etmiştir. Fevzi Efendi’nin bu süre zarfında ilim 
talebeleriyle ilgilenerek sürekli bir tedris faaliyetinde olduğu ve 
onların zorlandığı meselelere dair eser telif ettiği ve telifâtla 
yoğun bir şekilde meşgul olduğu görülmektedir.  

Mehmed Fevzi Efendi’nin anlattığı ikinci olay da men 
kezebe aleyye hadisini30 izah ederken Hz. Peygamber (s.a.v.) 
adına hadis uyduranlara değinerek kendi başından geçen bir 
hadiseye atıfta bulunmasıdır. Yine müellifin ifadeleriye olayı 
aktaracak olursak “bu abd-i fakir bir gün meclis-i acizanemde 
bazı ehıbbâ ve evlad-ı Arap’dan nâtıkalı bir kimse ile oturup 
musahabet eder iken enfiyeden bir bahis açıldı. Ve bi’l-
münasebe ol Arap “men istenşaka fe’l-yeteattas” dedi ise Arap 
olmayanların birisi “acayip enfiye hakkında dahi hadis-i şerif 
mi var imiş?” dedi ve bunun üzerine abd-i fakir dahi dedim ki 
“aman birader tövbe et bu söz adi bir Arapça sözdür. Haşa 
hadis değildir ve manası “eğer bir kimse enfiye çeker ise 
aksırsın demektir.” Ol kimse dahi utanıp nâdim oldu.  

Eğer denilirse ki fi’l-vaki bazı kimse görüldüğü vardır ki 
ekseri böyle ilm-i hikmetten ve esrar-ı hakikatten dem vurup 
hemen la yenkatı’ söyler ve evliyaullahtan hikâye nakleyler bu 
takdirce sureta bakılsa bu kimse bu sözleri kütüb-i mutebereden 
işitip de beyan eyler zira öyle kendi ındinden masnu ve mevzu 
sözler olmuş olsa idi böyle bila ukdeten ve la sekteten çeşme 
akar gibi selâset üzere söylemez idi. Cevabında denilir ki ol 
şahıs kezzab ve dessas ol vecihle kizb ve düzme sözleri ela 
lanetullahi ale’l-kazibin (Âl-i İmrân, 3/61) ayet-i kerimesinde31 
mezmum ve melun olarak kendi indinden uydurup söylemeye 
başladığı anda hâce-i ehl-i bühtan ve muallim-i erbab-ı kizb ü 
hızlân yani şeytan ol şahs-ı melunun önüne geçip yahut 
derununa girip bila rekaketen muttasılen söyletir.32  

                                                           
30 Buhârî, İlim, 38; Müslim, Mukaddime, 3.  
31 Ayet-i kerimenin son cümlesinin meâli “Allah’ın lanetinin 
yalancılara olmasını dileyelim.” şeklindedir. (Âl-i İmrân, 3/61) 
32 Mustafa Uzun, “Fevzi Efendi”, DİA, XII, 506-509. 
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Mehmed Fevzi Efendi’nin anlattığı bu olay Edirne’de ilim 
ehli insanlar tarafından tertip edilen ilmi meclislerin varlığına 
şehadet etmektedir. Ancak her mecliste de olduğu gibi bu 
meclisten istifade etmek isteyen ve kendisini ilim ehli gibi 
göstermek isteyen kimselerin varlığı da bu olaydan 
anlaşılmaktadır. Nitekim enfiye hakkında hadis varmış gibi 
Arapça nakilde bulunan kişiyi Mehmed Fevzi Efendi ilmiyle 
ilzam etmiş ve bu tavırlara soyunanların aslında şeytanın 
tuzağına düşen lanetli kişiler olduğunu bu vesileyle ifade 
etmiştir.  

Edirne Darulhadisi’nde sinek girmeyen bir medrese 
hücresinin bulunduğunu ve bu odanın Ebu’s-Suud Efendi’nin 
kaldığı yer olduğunu belirtmesi özellikle şehrin dini 
hayatındaki menkıbevi olayların canlılığına işaret etmektedir.33 
Edirne tarihi açısından önemli bir diğer hadise de Mehmet 
Fevzi Efendi’nin dönemin ilmi meclislerinden birinde başından 
geçen bir olaya yer verip, Osmanlı tarihinde birçok ilmî 
tartışmaya sebep olan tütünün bir nev’i olan enfiye hakkındaki 
tartışmayı bize aktarmasıdır.34 Fevzi Efendi’nin bu risalesinde 
zikrettiği her iki olay da Edirne’nin dinî ve kültürel tarihi 
açısından dikkat çekicidir.  

Sonuç 

Mehmed Fevzi Efendi’nin el-Feyzü’l-cârî fî ta’rifi’l-
Beyzâvî ve’l-Buhârî adını verdiği bu muhtasar risale 
medreselerin dönüşüm evresine ve eğitim kurumlarının 
yeniden şekillendiği bir döneme aittir. Eserde tefsir ilminde 
Beyzâvî’nin, hadis ilminde de Buhârî’nin ilmi mevkiini 
muhafaza eden bir yaklaşım sergilendiği görülmektedir. 
Sonuçta risalenin beşte birlik kısmı Beyzâvî’ye çoğunluğu da 
Buhârî’ye tahsis edilmiştir. Bu durum Fevzi Efendi’nin 
medreselerdeki ilmi geleneği sahiplendiği ve başlangıç 
seviyesindeki talebeler için de olsa her iki kitaba ve müellife 
dair klasik bir yaklaşım sergilediğini ortaya koymaktadır. 

                                                           
33 Fevzi Efendi, el-Feyzü’l-cârî, 10. 
34 Fevzi Efendi, el-Feyzü’l-cârî, 12. 
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Osmanlı modernleşme döneminde medrese müfredatına ve bu 
müfredat içerisinde takip edilen eserlere ilişkin yapılacak 
bibliyografik çalışmalara ve değerlendirmelere ihtiyaç 
duyulduğu bu yazının dikkat çekmek istediği noktalardan 
birisidir. Netice itibariyle mezkûr risale, Rumeli şehirlerinin en 
önemlilerinden birisi olan Edirne’de yazılması diğer yandan da 
Mehmed Fevzi Efendi’nin ilmi tavrını hem Balkanlar hem de 
Anadolu’daki ulemanın yazdığı medrese müfredatına ilişkin 
metinlerle karşılaştırma imkanı sunması açısından bir örnek 
oluşturabilir.  
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EDİRNE MÜFTÜSÜ MEHMED FEVZÎ EFENDİ’NİN (1826–
1900) ‘İYÂNÜ’L-MESÂİL FÎ BEYÂNİ’L-MENÂSİK ADLI 

ESERİ ÜZERİNE BAZI DEĞERLENDİRMELER 
 

Mehmet ÖZKAN* 
 

Giriş 
Osmanlı Devleti’nin dağılma dönemi olarak adlandırılan 

XIX. yüzyıl çeşitli siyasi olayların ve hızlı değişimlerin meydana 
geldiği bir dönemdir. II. Mahmut’tan II. Abdülhamid dönemine 
uzanan bu devirde Osmanlı coğrafyasında Balkanlardan 
Rumeli’ye, Anadolu’dan Hicaz’a çok sayıda âlim yetişmiştir. 
Bunlara Halil Fevzî Efendi (Filibe) (1805-1884), Şehbenderzâde 
Ahmed Hilmi (Filibe) (1865-1914), Yusuf b. Muhammed eş-
Şumnî (ö. 1282/1865), Manastırlı İsmâil Hakkı (1846-1912), 
Giritli Sırrı Paşa (ö. 1313/1895), Seyfullah Efendi (Bosna-
Hersekli) (1859-1932), Mehmed Tevfik Bosnevî (ö. 1866)1 Ahmet 
Cevdet Paşa (Lofça) (1823-1895), Büyük Ali Haydar Efendi 
(İstanbul) (1873-1903), Muhammed Kadri Paşa (Mısır) (1821-
1888), Ömer Hilmi Efendi (İstanbul) (1845-1889) ve Edirne 
Müftüsü Mehmet Fevzî Efendi (Tavas) örnek verilebilir. Söz 
konusu âlimler tefsir, hadis, kelam, fıkıh ve tasavvuf gibi İslâmî 
ilimlerle edebiyat alanında Arapça, Farsça ve Türkçe manzum 
ve mensur eserler kaleme almışlardır.2  

                                                           
* Doç. Dr., Balıkesir Üniversiresi, İlahiyat Fakültesi, 
mehmetozkan@balikesir.edu.tr 
1  Bk. Ahmet Yıldırım, “Balkanlarda İslâmî İlimler ve Orada Yetişen 
Ünlü Âlimler”, Balkanlarda İslâm Miadı Dolmayan Umut, ed. 
Muhammet Savaş Kafkasyalı, (Ankara: TİKA, 2016), III, 87-112. 
2  Bk. Hayrettin Karaman, İslâm Hukuk Tarihi, (İstanbul: Nesil 
Yayınları, 1989), 338-342; Şevket Topal, “Karinâbâdî Ömer Hilmi 
Efendi (1845-1889)”, İslâm Hukuku Araştırmaları Dergisi (Son Asır 

mailto:mehmetozkan@balikesir.edu.tr
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Mehmed Fevzî Efendi de dönemin âlimleri gibi hem dini 
ilimler hem de edebiyat alanında çok sayıda eser kaleme 
almıştır. Bu çalışmada onun, başlangıcından sonuna kadar 
haccın yapılışını anlatan hac rehberi niteliğindeki Türkçe 
‘İyânü’l-mesâlik fî beyâni'l-menâsik adlı eseri 
değelendirilecektir. 

Hac ve umre sırasında yerine getirilen belirli davranışlara 
menasik-i hac denir. Geçmişten günümüze hacı adaylarına ve 
rehberlere kılavuzluk yapmak, hac ibadetini hakkıyla eda 
etmelerine yardımcı olmak amacıyla çok sayıda menasik-i hac 
kitap ve risalesi kaleme alınmıştır. Büyük çoğunluğu mensur 
olarak kaleme alınan bu tür kitap ve risaleler fıkıh kitaplarının 
ilgili bölümlerinin derlenmesi neticesinde ortaya çıkmıştır. 
Bunun temelinde büyük ölçüde hacı adayları ve rehberlerine bu 
kutsal görevi yerine getirirken beraberlerinde taşıyacakları bir 
el kitabı hazırlama gayesi yatmaktadır. Bu yüzden bütün 
menâsik-i hac kitapları birbirinin benzeri ifade ve alıntılardan 
oluşmuştur. Osmanlı döneminde Anadolu sahasında yazılmış 
bu tür kitapların büyük bir çoğunluğu Hanefî mezhebi esas 
alınarak hazırlanmıştır. Ancak daha mufassal bazı eserlerde 
dört mezhebin görüşlerine de yer verilmiştir.  

“Menâsik-i hac” konuları ilk dönem fıkıh kitaplarında 
ibadet konuları arasında, tahâret, namaz, oruç ve zekâttan sonra 
yer almıştır. Bununla birlikte zaman içinde sadece hac ve umre 
ibadetlerini konu alan kitaplar da telif edilmiştir. İmam 
Nevevî’nin (ö. 676/1277) el-Îzâh (fî menâsiki’l-hac) ve Kitâbü’l-
îcâz fi’l-menâsik’i,3 İzz b. Abdisselâm’ın (ö. 660/1262) Kitâbü’l-
muhtasar fî menâsiki’l-hacc’ı, İzzeddin b. Cemâ’a’nın (ö. 

                                                           
İslâm Hukukçuları), 6, (Ekim, 2005): 69-76; Ahmet Ekşi, “Büyük Ali 
Haydar Efendi (Nasuhizade) (1837-1903)”, İslâm Hukuku 
Araştırmaları Dergisi (Son Asır İslâm Hukukçuları), 6, (Ekim 2005): 
115-118. 
3  M. Yaşar Kandemir, “Nevevî”, TDV İslâm Ansiklopedisi, (İstanbul: 
TDV Yayınları, 2007), 33: 48 
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767/1366) Hidâyetü’s-sâlik ile’l-mezâhibi’l-erbaa fi’l menâsik’i,4 
İbn Ferhun’un (ö. 799/1397) İrşâdü’s-sâlik ilâ ef’âli’l-menâsik’i,5 
Gümüşhanevî’nin (1813-1893) Câmi’u’l-menâsik ‘alâ ahseni’l-
mesâlik’i6 bunlara örnek verilebilir. Edirne Müftüsü Mehmed 
Fevzî Efendi’nin ‘İyânü'l-mesâlik fî beyâni'l-menâsik risalesini 
kaleme alırken örnek aldığı Ali el-Kârî’nin (ö. 1014/1605) el-
Meslekü’l-mütekassit fi’l-menseki’l-mütevassit7 adlı eseri de 
bunlardan biridir. 

Bu konuda Osmanlı döneminde de Arapça, Farsça ve 
Türkçe çok sayıda manzum ve mensur kitap ve risale olarak 
kaleme alınmıştır. Genellikle Hanefi mezhebi esas alınarak 
hazırlanan bu tür kitap ve risalelere Gubârî’nin (ö. 974/1566) 
Menâsik-i Hac,8 Şemseddin Sivasî’nin (ö. 1006/1597) Menâsik-i 
Hac (Umdetü’l-huccâc),9 Sümbülî Sinan’ın (ö. 936/1529) 
Menâsik-i Hac, Nâlî Mehmed Efendi’nin (1086/1675) Menâsik-
i Hac, Hibrî Abdurrahman Efendi’nin (ö. 1069/1659) Menâsik-i 
Mesâlik,10 Moralı Bahtî’nin Manzûme fî-menâsik-i’l-hacc 
(17.yy.), Kâmil’in Menâsik-i Hacc (19. yy.) adlı çalışmaları örnek 
olarak verilebilir.11 Bunlardan biri de çalışma konumuz olan 19. 

                                                           
4  Cendiz Kallek, “İbn Cemâa, İzzeddin”, TDV İslâm Ansiklopedisi, 
(İstanbul: TDV Yayınları, 1999), 19: 394  
5  Cengiz Kallek, “İbn Ferhûn, Burhâneddin”, TDV İslâm 
Ansiklopedisi, (İstanbul: TDV Yayınları, 1999), 19: 493.  
6  İrfan Gündüz, “Gümüşhanevî”, TDV İslâm Ansiklopedisi, 
(İstanbul: TDV Yayınları, 1996), 14: 277. 
7  Ahmet Özel, “Ali el-Kârî”, TDV İslâm Ansiklopedisi, (İstanbul: 
TDV Yayınları, 1989), 2: 404. 
8  Ali Alparslan, “Gubârî Abdurrahman”, TDV İslâm Ansiklopedisi, 
(İstanbul: TDV Yayınları, 1996), 14: 169.  
9  Hasan Aksoy, “Şemseddin Sivâsî”, TDV İslâm Ansiklopedisi, 
(İstanbul: TDV Yayınları, 2010), 38:525.  
10  Sevim İlgürel, “Hibrî, Abdurrahman Efendi”, TDV İslâm 
Ansiklopedisi, (İstanbul: TDV Yayınları, 1998), 17: 427.  
11  Bk. Sevim İlgürel, “Hibrî Abdurrahman Efendi”, TDV İslâm 
Ansiklopedisi, (İstanbul: TDV Yayınları, 1998), 17:426-428; Hasan 
Aksoy, “Şemseddin Sivasî”, TDV İslâm Ansiklopedisi, (İstanbul: TDV 
Yayınları, 2010), 38: 523-526; Ahmet Karataş, “Türk İslâm 
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asırda kaleme alınan Edirne Müftüsü Mehmed Fevzî Efendi’nin 
‘İyânü'l-mesâlik fî beyâni'l-menâsik adlı hac risalesidir. Bu 
risale Muhtasar Hac Rehberi adıyla günümüz Türkçesine 
aktarılarak basılmıştır.12  

Bu çalışmada Mehmed Fevzî Efendi’nin ‘İyânü'l-mesâlik 
fî beyâni'l-menâsik risalesi muhtevası, kaynakları ve üslubu 
bakımından değerlendirilmeye çalışılacaktır.  

 

1. Mehmed Fevzî Efendi (1241/1826-1318/1900) 
Mehmed Fevzî Efendi Denizli’ye bağlı eski adı 

Yarangüme olan Tavas ilçesinde dünyaya gelmiştir. Asıl adı 
Mehmed Ali’dir. Fevzî ise mahlasıdır. Ancak zamanla mahlası, 
adının önüne geçmiş ve Mehmed Fevzî olarak anılmıştır. 
Edirne’de yirmi yıl müftülük yaptığından Edirne Müftüsü 
Mehmed Fevzî Efendi diye tanınmıştır. Babasının adı 
Kureyşîzâde Ahmed Şakir Efendi, annesinin adı ise 
Fâtıma’dır.13 

İlk tahsiline memleketinde Hâdimî Saîd Efendi’de 
başlayan Mehmed Fevzî Efendi daha sonra Erzincânî el-Hâc 
Mehmed Efendi’den ders almıştır. En son hocası da Manisa 
Müftüsü Evliyâzâde el-Hâc Ali Rıza Efendi’dir.14 Manisa’da 
tahsil gördüğü 1840 yılında hacca giderken bir müddet kaldığı 
İzmir’de Balıkpazarı, İskenderiye’de Haseneyn camilerinde 
ders okutmuştur. Mekke’de bulunduğu 1841-1843 yılları 
arasında bir yandan çeşitli dersler alırken bir yandan da tefsir 
ve menasikü’l-hac okutan Mehmet Fevzî Efendi15 hac dönüşü 

                                                           
Edebiyatında Menakıb-ı Hac Manzumeleri ve Kâbe”, Din ve Hayat, 3 
(2007): 30-31; Mehmet Bayyiğit, Sosyo-Kültürel Yönleriyle Türkiye’de 
Hac Olayı, (Ankara: Türkiye Diyanet Vakfı Yayınları,1998), 55; bk. 
Raşit Çavuşoğlu, Hicaz Yollarında Bir Sûfî Mehmed İlhamî’nin Hac 
Seyahatnâmesi, (İstanbul: Okur Akademi), 66-70. 
12  Mehmed Fevzî Efendi Edirne Eski Müftüsü, Muhtasar Hac 
Rehberi, (İstanbul: Fazilet Neşriyat ve Ticaret A.Ş., ty.) 
13  Mehmed Fevzî, Fihristü’l-âsâr, (1318/1900), 8. 
14  Mehmed Fevzî, Fihristü’l-âsâr, 8. 
15  Uzun, Mustafa, “Fevzî Efendi”, TDV İslâm Ansiklopedisi, 
(İstanbul: TDV Yayınları, 1995) 12.506-508. 
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Manisa’da tahsilini tamamlayıp icazet almış, ardından 
İstanbul’a gitmiştir. 

Mehmed Fevzî Efendi ilk resmi görevi olan dersiamlığa 
1263/1847’de Edirne’de başlamıştır. Burada bir taraftan 
müftülük yapmış bir taraftan da medreselerde ders vermiştir.16 
Müderrislik ve müftülüğü beraber yirmi yıl kadar yürüten 
Fevzî Efendi çeşitli iftiralar nedeniyle istifa etmek zorunda 
kalmış ve İstanbul’a taşınmıştır. Aradan iki yıl geçtikten sonra, 
müderrislik, nâiblik ve mevleviyet gibi çeşitli görevlerde 
bulunmuştur.17 Edirne’de müderrislik, müftülük ve naiplik, 
Tırnova, Ankara, Halep, Kudüs, İstanbul, Kayseri, Bitlis ve 
Balıkesir’de nâiblik, İstanbul’da müftülük, Medine’de kadılık 
ve mevleviyet bu görevler arasında yer almaktadır.18 Son görev 
yeri olan Tırnova’dan İstanbul’a gelen Mehmet Fevzî Efendi 28 
Rebîülâhir1318/24 Ağustos 1900’de Fatih Karagümrük’teki 
evinde vefat etmiştir. Cenazesi, Fatih Camii mezarlığına 
defnedilmiştir.19 

Mehmed Fevzî Efendi, bulunduğu görevlerde bir yandan 
eğitim için ihtiyaç duyulan eserleri telif etmiş, bir yandan da 
ders okutmuştur. Tefsir, kelam, fıkıh, tasavvuf gibi dini ilimler 

                                                           
16 Memed Fevzî Efendi bu sürede Edirne’de medrese de yaptırmıştır. 
Edirne Salname kayıtlarına göre Edirne’de on beş tanesi altmışlık 
dâhil ve hariç derecesinde, dokuzu aşağı derecelerde olmak üzere 24 
medrese inşa edilmiştir. Bunlardan “hariç” olan Lari Camii 
yakınındaki Çuhacı Hacı Medresesi’dir. Bunu o zamanlarda Edirne 
Müftüsü ve Vilayet Merkezi Naibi Hacı Mehmet Fevzî Efendi h. 
1257/1859 yılında yeniden yaptırıp: “Şu dershane senindir çün kabul 
kıl ya Resulallah” mısrasını yazmış ve adını Lale-i ûla koymuştur. 
(1898 Edirne Vilayet Salnamesi; Bk. İbrahim Memiş, “Osmanlı 
Medreselerinde İlim Geleneği ve Edirne Medreseleri”, Medrese ve 
İlahiyat Kavşağında İslâmî İlimler, ed. İsmail Narin, (Ankara: Bingöl 
Üniversitesi Yayınları, 2013), II, 515. 
17 İlmiye Salnamesi-Osmanlı İlmiye Teskilâtı ve Seyhülislamlar-, haz. 
Seyit Ali Kahraman, (İstanbul: İşaret yayınları, 1998), 81, 182, 185. 
18  Neriman Baybara, Kureysîzâde Mehmed Fevzî Efendi, Hayatı ve 
Eserleri, (Yüksek Lisans Tezi, Ankara Üniversitesi, 2007), 45. 
19  Mustafa Uzun, “Fevzî Efendi”, 12.507. 
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ve edebiyat alanlarında Arapça, Farsça ve Türkçe olarak çok 
sayıda eser telif eden Mehmed Fevzî Efendi devrinin velûd 
müelliflerinden biridir. Fihristü‟l-âsâr isimli risâlesinde altmış 
beş eserinin ismi yer alsa da esasen yetmişin üzerinde kitap ve 
risalesi vardır.20  

 

2. ‘İyânü’l-Mesâil fî Beyâni’l-Menâsik Adlı Hac Risalesi 
Üzerine Bazı Değerlendirmeler 

Bu başlıkta Mehmet Fevzî Efendi’nin hac ibadetinin 
yapılışı ile Medine’de hacıların ziyaret edeceği mahalleri 
anlattığı hac rehberi niteliğindeki ‘İyânü’l-mesâil fî beyâni’l-
menâsik adlı risalesinin telif sebebi ile muhtevası, kaynakları ve 
üslubu bakımından tanıtımına ve bunlarla ilgili bazı 
değerlendirmelere yer verilecektir. 

 

2.1. Eserin Adı, Yazıldığı Dönem ve Telif Sebebi 
Eserin adı ‘İyânü'l-mesâlik fî beyâni’l-menâsik’tir. 

Müellifi ise Edirne Vilayeti Eski (Esbak) Müftüsü el-Hâc 
Mehmed Fevzî Efendi (1241/1826-1318/1900)’dir.21 Müellif bu 
eserini 1305/1887 yılında Osmanlı Padişahı II. Abdülhamid’in, 
kendisini Mahkeme-i Şer‘iyye’de görevlendirmesi üzerine 
gittiği Medine-i Münevvere’de kaleme almıştır.22 Bu çalışmada 
eserin 1307/1889 senesinde Mekteb-i Sanayi’de tashihli olarak 
yapılan ikinci baskısı esas alınmıştır.23 

Müellif, hacıları hac vazifesini yapmaya hazırlamak 
amacıyla yazılan mevcut risaleleri gerek hacca dair meseleler 
gerekse hacda yapılacak dualar bakımından yetersiz bulmuş, 

                                                           
20  Bk. Mehmed Fevzî, Fihristü‟l-âsâr, 2-7. 
21  Mehmed Fevzî, ‘İyânü'l-mesâlik fî beyâni'l-menâsik, 2. Baskı, y.y., 
Mekteb-i Sanayi, 1307, Süleymaniye Kütüphanesi, Hacı Reşid, no.70, 1. 
22  Mehmed Fevzî, ‘İyânü'l-mesâlik, 1, 2. 
23 Mehmed Fevzî, Edirne Müftüsü el-Hâc, ‘İyânü'l-mesâlik fî beyâni'l-
menâsik, 2. Baskı, y.y., Mekteb-i Sanayi,  
1307, Edirne Selimiye Yazma Eser Kütüphanesi, Arşiv No. 22 Sel 6971, 
ss. 39; Aynı eser için bk. Süleymaniye Kütüphanesi, Hacı Reşid 
Bölümü, no.70, ss. 39. 
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bu eksiklikleri gideren ve hacılar için yol gösterici olan bu 
risaleyi yazdığını şu ifadeleriyle ortaya koymuştur: 

“Hicri 1305 senesinde haccı eda eyledim. Medine-i 
Münevvere’de Rasul-i Ekrem‘i ziyaretten sonra da, hizmet 
maksadıyla mübarek Hicaz bölgesinde kaldım. Bu esnada hac 
ile alakalı kısa ve mühim meseleleri içerisinde toplayan bir kitap 
hazırlamayı murad ettim. Bunun için hacca dair birçok kitabı 
mütalaa ve tedkik ettim. Fakat gerek hacca ait meseleler gerekse 
hac esnasında yapılacak dualar bakımından hacılara delil 
olacak ve ihtiyaca cevap verir mahiyette güzel bir esere 
rastlayamdım. Bu sebepledir ki, önceden böyle bir risale tertip 
etmediğime pişman oldum Nihayet Medine-i Münevvere’de 
Cennetmekan II. Abdülhamid Han Hazretlerinin emirleri ile 
mahheme-i şer‘iyyede vazifeli iken Allah’ın yardımı ile dört 
kısımdan meydana gelen kısa ve faideli bir risalecik hazırladım. 
İsmini de ‘İyânü'l-mesâlik fî beyâni'l-menâsik’ koydum ve din 
kardeşlerime hediye eyledim.“24  

 

2.2. Eserin Muhtevası 
Besmele, hamdele (Allah’a hamd) ve salvele (Resulüllah’a 

salavât) ile başlayan risale dört bab ve on dört fasıldan 
oluşmaktadır. Birinci babda, hac ile ilgili bilinmesi faydalı 
görülen bazı konular iki fasıl halinde ele alınmıştır. Birinci 
fasılda, Beytü’l-ma‘mûr hakkında bilgiler verilmiş,25 ikinci 
fasılda ise ayrıntılı olarak Kâbe-i Muazzama’nın yapılış süreci 
anlatılmıştır.26 

İkinci babda, haccın farz olması ve fazileti hakkında Hz. 
Peygamber’in yedi hadisine ve bunların açıklamalarına yer 
verilmiştir. Bunlardan ilk ikisi haccın ömürde bir kez 
yapılmasımım farziyeti,27 üçüncüsü kurallarına uygun olarak 

                                                           
24  Mehmed Fevzî, ‘İyânü'l-mesâlik, 2-3; Mehmed Fevzî, Muhtasar 
Hac Rehberi, 5-6. 
25  Mehmed Fevzî, ‘İyânü'l-mesâlik, 3. 
26  Bk. Mehmed Fevzî, ‘İyânü'l-mesâlik, 5-8. 
27  Müslim; “Hac”, 412; Tirmizî, “Hac”, 5; Mehmed Fevzî, ‘İyânü'l-
mesâlik, 8-9. 
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yapılan haccın günahlara kefaret oluşu,28 dördüncüsü hacc-ı 
mebrûrun sevabı,29 beşincisi hacda yapılan duaların kabulü,30 
altıncısı hac için yola çıkan fakat haccetmeye ömrü yetmeyen 
kimselerin hac görevlerini yapmış sayılacağı,31 yedinci ve son 
hadis ise hac ibadetinin sevabı32 ile ilgilidir.  

Üçüncü bab, yedi fasıldan oluşmaktadır. Birinci fasılda 
haccın vücûb (farz olmasının) şartları, ikinci fasılda haccın 
çeşitleri, üçüncü fasılda cinâyât (ihram yasakları) ve bunlara 
dair hükümler, dördüncü fasılda haccı ifrad, beşinci fasılda 
hacc-ı kıran, altıncı fasılda hacc-ı temettû, yedinci fasılda ise 
hacc-ı asgar (umre) konularına yer verilmiştir. 

İkinci fasılda hacc-ı ifrad, hacc-ı kıran, hacc-ı temettû ve 
hacc-ı asgar (umre) olmak üzere dört hac çeşidi ele alınmıştır. 
Bu fasılda ayrıca ihram, ihrama girilecek yerler (mikât) ve 
ihrama girmeden önce yapılması müstehab olan husulara yer 
verilmiştir.33 

İhrama girmeden önce yapılması müstehab kabul edilen 
fakat ihrama girdikten sonra dinen yasaklanan hal ve 
hareketlere fıkıh literatüründe “cinâyâtü’l-hac” denir. Bu 
cinayetleri işlemenin cezası ise duruma göre kurban kesmek, 

                                                           
28  Buhârî, “Hac”, 4, “Muhsar”, 10; Mehmed Fevzî, ‘İyânü'l-mesâlik, 9. 
29  Buhârî, “Umre”, 1; Müslim, “Hac”, 437; Mehmed Fevzî, ‘İyânü'l-
mesâlik, 9. 
30  İbn Mâce, “Menâsik”, 5. Mehmed Fevzî, ‘İyânü'l-mesâlik, 10. 
31  Ebû Bekr Ahmed b. el-Hüseyn b. Alî el-Beyhakî, (ö. 458/1066), 
Şuabü’l-îmân, thk. Dr. Abdülali Abdülhamid Hâmid, (Riyad, 
Mektebetü’r-rüşd li’n-neşr ve’t-tevzi- Bombay, Daru’s-selefiyye 
işbirşiğyle, 2003), VI: 15; Bk. Muhammed b. Abdullah et-Tebrizî (ö. 
741/1340), Mişkâtü’l-mesâbih, thk. Muhammed Nâsıruddin el-Bânî, 
(Beyrut, Mektebetü’l-İslâmi, 1985), II: 778; Mehmed Fevzî, ‘İyânü'l-
mesâlik, 10. 
32  Abdurrahman b. Abdüsselâm b. Abdurrahman b. Osmân es-Safûri 
(ö. 894/1488), Nüzhetü'l-mecâlis ve müntehabü'n-nefâis, (Kahire, 
Mektebetü’l-Kahire, 1998), I: 234. Mehmed Fevzî, ‘İyânü'l-mesâlik, 10.  
33  Mehmed Fevzî, ‘İyânü'l-mesâlik, 12-13. 



605 
 

oruç tutmak veya sadaka vermektir.34 Üçüncü fasılda bu 
cinayetler ve hükümlerine yer verilmiştir.35 

Dördüncü fasılda umresiz olarak yapılan hac anlamına 
gelen ifrad haccının tanımı, adım adım yapılışı, okunacak 
dualar ve hükümlere yer verilmiştir.36 

Beşinci fasılda umre ile haccın ihramını birleştirerek tek 
ihramla hem umre hem de hac yapma şeklinde tanımlanan 
kıran haccınının yapılışına ve okunacak dualara yer 
verilmiştir.37 Müellif, kıran haccının hac çeşitlerinin en faziletlisi 
olduğunu söylemiştir.38 

Altıncı fasılda aynı sene içinde hac ile umreyi ayrı ayrı iki 
ihramla yapma şeklinde ifa edilen temettû haccına; yapışına ve 
hükümlerine yer verilmiştir. Müellif, temettû haccının hacc-ı 
kırandan sonra en faziletli hac olduuğunu söylemiştir.39  

Yedinci fasılda Beyt-i Haram’ı hususi şekilde ziyaret 
anlamına gelen ve Arefe günü, kurban bayramının birinci günü 
ve teşrik günleri -toplam beş gün- dışında her zaman 
yapılabilen hacc-ı asgar yani umre ibaderinin yapılışı, duaları 
ve hükümleri ele alınmıştır.40 Ömürde bir kez yapmanın sünnet 
olduğunu, en faziletlisini ise Ramazan ayında yapılanı 
olduğunu zikteretmiştir. Hatta kendisi Ramazan ayında yaptığı 
umrenin ardından Kadir Gecesini müşahade etmenin 
bahtiyarlığını yaşadığını şöyle anlatmıştır: 

“Bu fakir, küçüklüğümde Mekke-i Mükerreme’de 
bulunuyor-dum. Kadir Gecesi, tavaf ve sa‘yimi yaptım. Sonra 
da kaldığım Davudiye medresesine gittim. O gece Kadir 
Gecesinin nurunu müşahade ettim. Sabah namazından sonra 
Rükn-i Yemâni karşısında okuttuğum derste bir ara bir vesileyle 
bu hali cemaate anlattım. Ben anlattıktan sonra orada 

                                                           
34  Mehmed Fevzî, ‘İyânü'l-mesâlik, 13,15. 
35  Mehmed Fevzî, ‘İyânü'l-mesâlik,13-15. 
36  Mehmed Fevzî, ‘İyânü'l-mesâlik, 16-17. 
37  Mehmed Fevzî, ‘İyânü'l-mesâlik, 17. 
38  Mehmed Fevzî, ‘İyânü'l-mesâlik, 17. 
39  Mehmed Fevzî, ‘İyânü'l-mesâlik, 17-18. 
40  Mehmed Fevzî, ‘İyânü'l-mesâlik, 18-19. 
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bulunanlardan bazıları ‘Evet hakikaten bizler de Kadir 
Gecesinin nurunu aynı şekilde müşahade ettik. dediler.“41 

Dördüncü babda haccın yapılışı beş fasılda anlatılmıştır. 
Birinci fasılda hacıların mikattan Mekke’ye varmaları ve daha 
sonra nasıl hareket edecekleri, ikinci fasılda hacıların Mekke-i 
Mükerreme’den Mina’ya oradan Arafat’a gidişleri, üçüncü 
fasılda Arafat’tan Müzdelife’ye dönüş, dördüncü fasılda 
hacıların memleketlerine dönüş öncesinde yapacakları vedâ 
(sader) tavafının yapılışı, beşinci fasılda haccın edasından sonra 
Medine-i Münevvere’ye gidip Ravza-i Mutahhara’yı ziyaret 
etmenin lüzumu ve bunların nasıl yapılacağı ele alınmıştır.  

Birinci fasılda Mekke-i Mükerreme’ye girildikten sonra, 
önce Harem-i Şerif’e gidilip Kâbe görüldüğünde dua edilmesi, 
Haceru’l-Esved’in selamlanması (istilam), Mekke’ye dışarıdan 
gelenlerin (âfâkî) kudüm tavafı yapmaları, tavafın yapılış şekli, 
Makam-ı İbrahîm’de tavaf namazı, Safa ile Merve arasında 
sa‘yin yapılışı gibi hususlar ile okunacak dua metinleri yer 
almaktadır.42 

İkinci fasılda Zihicce ayının yedinci günü Mekke-i 
Mükerreme’de haccın yapılışıyla ilgili hutbe okunması, 
sekizinci günü Mekke-i Mükerreme’den Mina’ya gidilmesi ve 
dokuzuncı günü sabah namazına kadar orada kalınması, 
dokuzuncu gün sabah namazından sonra Arafat’a gidilmesi, 
Arafat’ta yapılması gerekenler (vakfe, hutbe, dua, cem-i salât 
vs.) ile bu aşamalarda yapılacak dua metinlerine yer 
verilmiştir.43 

Üçüncü fasılda Arefe günü Arafat’ta vakfe’den sonra aynı 
gün Müzdelife’ye (Meş‘ar-i Haram) dönülmesi, Müzdelife’de 
cem-i salât ve vakfe yapılması, sabah namazından sonra güneş 
doğmazdan evvel Mina’da şeytan taşlamak için gerekli olan 
taşların toplanması, ardından Mina’ya hareket edilmesi, 
Mina’da şeytan taşlanması (cemre-i akabe), kurban kesilmesi, 
traş olunması, ihramdan çıkılması, aynı gün (bayramın birinci 

                                                           
41  Mehmed Fevzî, ‘İyânü'l-mesâlik, 19. 
42  Mehmed Fevzî, ‘İyânü'l-mesâlik, 20-23. 
43  Mehmed Fevzî, ‘İyânü'l-mesâlik, 23-25. 
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günü) veya daha sonraki iki gün ziyaret tavafı için Mekke-i 
Mükerreme’ye gidilmesi ve ardından Mina’ya dönülerek 
bayramın ikinci ve üçüncü günlerinde şeytan taşlama görevinin 
tamamlanması gibi hususlarla, okunması tavsiye edilen dua 
metinlerine yer verilmiştir.44  

Dördüncü fasılda hac görevini ifa ettikten sonra Medine-i 
Münevvere’den ayrılmak isteyen hacıların yapmaları gereken 
vedâ (sader) tavafının yapılışına dair bilgiler ve dua metinleri 
yer almaktadır.45 

Beşinci fasılda haccın edasından sonra Medine-i 
Münevvere’ye varıldıktan sonra başta Ravza-i Mutahhara 
olmak üzere bazı ziyaretlerin yapılmasının gerekliliği ve 
bunların yapılış şekilleri anlatılmaktadır. Buna göre; Medine’de 
Hz. Peygamber’in kabri salavat ve dualarla ziyaret edildikten 
sonra yanına defnedilen Hz. Ebû Bekir, ardından orada 
bulunan, Hz. Ömer’in kabri ziyaret edilir. Daha sonra da Hz. 
Peygamber’in kabrinin karşısında bulunan Hz. Fatıma’nın 
kabri ziyaret edilir.46 

Mehmed Fevzî Efendi, bu ziyaretlerde risalede zikredilen 
duların okunmasının güzel olacağını, okunmaz ise de yapılan 
ziyaretlerin makbul olmayacağının söylenemeyeceğini 
belirtmiştir. Ona göre, hacının huşû-ı kalb ve lisan-ı sâdık ile dili 
döndüğü kadar kendi dili ve ıstılahıyla niyazda bulunması ve 
salat ü selam getirmesi halinde ziyareti makbul olur.47  

Bu ziyaretlerden sonra Hz. Peygamber’in amcası Hz. 
Abbas, Hz. Osman, Hz. Aişe, Hz. Peygember’in diğer eşleri, 
kızları, süt annesi Halime ve diğer büyük sahabenin kabirleri 
ziyaret edilir.48 Malik b. Enes, Nâfi ve bunların dışındaki tabiîn 
ile evliyâ-i kirâmın kabirleri ziyaret edilir. Bu kabirlerin 
bulunduğu yere “Cennetü’l-bâkî” denir.49 Daha sonra Mescid-i 

                                                           
44  Mehmed Fevzî, ‘İyânü'l-mesâlik, 25-26. 
45  Mehmed Fevzî, ‘İyânü'l-mesâlik, 27-28. 
46  Mehmed Fevzî, ‘İyânü'l-mesâlik, 10, 29-30. 
47  Mehmet Fevzî, ‘İyânü'l-mesâlik, 31. 
48  Mehmet Fevzî, ‘İyânü'l-mesâlik, 31. 
49  Mehmet Fevzî, ‘İyânü'l-mesâlik, 31. 
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Kuba, Mescid-i Kıbleteyn ve Hz. Hamza’nın kabri ziyaret 
edilir.50  

Risalenin sonunda müellifin Medine-i Münevvere’ye 
gitmezden önce hac için Mekke-i Mükerreme’ye vardığında 
edâ-yı şükr için kaleme aldığı on yedi beyitten oluşan Türkçe 
muhtasar kasideye,51 ardından Kâbe-i Muazzama’ya 
varıldığında okunmak üzere tanzim ettiği ve yirmi bir beyitten 
oluşan Türkçe münacata yer verilmiştir.52 Daha sonra hac 
ibadeti ifa edildikten sonra Medine’ye giderken yolda okunmak 
üzere bedevilerin şivesiyle yazdığı yirmi beyitten oluşan 
muhtasar Arapça kasideye yer verilmiştir.53 Arapça kasidenin 
ardından da Ravza-i Mutahhara’da okunmak üzere nazm ettiği 
ve yirmi bir beyitten oluşan Türkçe na‘t-ı şerîfe yer vermiştir.54  

Bütün bunlardan sonra Mehmed Fevzî Efendi, bu 
menâsik-i haccı Medine-i Münevvere’de telif ettikten sonra, 
geceleri Mahkeme-i Şeriyye’de kendi müellefatından Türkçe 
yazdığı Kudsiyyetü’l-ahbâr fî mevlid-i Ahmedi’l-Muhtar adlı 
mevlid-i şerifi okuttuğunu, gündüzleri de yine kendi 
müellefatından Arapça olan Kudsiyyü’l-kelam fî nevlidi’n-
nebiyyi aleyhisselam adlı mevlid-i şerif’i, öncesinde “حم عسق“ 
(eş-Şûrâ 42/1-2) ayetini tefsir ederek okuttuğunu söylemiştir.55 
Cuma günleri Arapça, salı günleri Türkçe ile takrir ederek 
haftada iki gün olmak üzere Kaside-i Bürde’yi emsali daha önce 
görülmemiş büyük bir cemaat huzurunda tedris eylediğini, bu 
sırada kendisinin isabet-i ayn (nazar değmesi) veya başka bir 
hal ile rahatsızlandığını, şifa bulmak niyazıyla bir arz-ı hâl 
yazdığını ve habib-i ilahîye takdim eylediğini, akabinde de şifa 
bulduğunu ifade etmiştir. Müellif risaleyi, sözünü ettiği beş 
beyitten oluşan “arz-ı hâl“ ile tamamlamıştır.56 

                                                           
50  Mehmed Fevzî, ‘İyânü'l-mesâlik, 31. 
51  Mehmed Fevzî, ‘İyânü'l-mesâlik, 32-33. 
52  Mehmed Fevzî, ‘İyânü'l-mesâlik, 33-35. 
53  Mehmed Fevzî, ‘İyânü'l-mesâlik, 35-36. 
54  Mehmed Fevzî, ‘İyânü'l-mesâlik, 37-38. 
55  Mehmed Fevzî, ‘İyânü'l-mesâlik, 38. 
56  Mehmed Fevzî, ‘İyânü'l-mesâlik, 39. 
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2.3. Eserin Kaynakları 
Mehmet Fevzî Efendi, hac menasikini anlatırken konuyla 

ilgili ayet ve hadisler başta olmak üzere bazı tefsir ve fıkıh 
kitaplarından yararlanmıştır. Bunlardan bazılarına isim 
zikrederek bazılarına isim zikretmeden “kütüb-i mu‘tebere’de 
bu şekilde musattardır” diyerek atıflarda bulunmuştur.  

 

2.3.1. Ayetler 
Risalede konuyla ilgili çok sayıda ayet zikredilmiştir. 

Bunlardan ilki birinci bab ikinci fasılda57, Kâbe’nin yapımının 
Hz. İbrahim ve Hz. İsmail’e emredildiğini, onların da bunu inşa 
ettiğini anlatan şu ayettir:  

“O zaman biz Beyt’i insanların gidip gelip ziyaret 
edecekleri bir makam ve bir güvenlik yeri yaptık. Siz de 
İbrâhim’in makamından kendinize namaz kılacak bir yer 
edinin. İbrâhim ve İsmâil’e de, “Tavaf edecekler için, ibadete 
kapanacaklar, rükû ve secde edecekler için evimi temiz tutun” 
diye tâlimat verdik.” (el-Bakara 2/125)  

Aynı ayet, Risalenin aynı yerinde Kâbe’nin yapımı 
sırasında, İbrahim Peygamber’in ayaklarının altına bir taş 
koyduğu, bu taşta hala onun ayak ve ayak parmaklarının izinin 
bulunduğu zikredildikten sonra bu taşın bulunduğu yere 
Makam-ı İbrahim denilmesine delil getirilmiştir.58 

İkinci ayet, aynı bab ve fasılda59 Hz. İbrahim’in Kâbe’yi 
inşa ettikten sonra onu tavaf ettiğine, sonra da insanları Kâbe’yi 
tavaf etmeye çağırdığına delil sadedinde zikredilen “İnsanlara 
hac ibadetini duyur; gerek yaya olarak gerekse yorgun argın 
develer üzerinde uzak yollardan gelerek sana ulaşsınlar.” (el-
Hac 22/27) ayetidir.  

                                                           
57  Mehmed Fevzî, ‘İyânü'l-mesâlik, 5. 
58 “Siz de İbrâhim’in makamından kendinize namaz kılacak bir yer 
edinin.” (Bakara, 2/125) 
59  Mehmed Fevzî, ‘İyânü'l-mesâlik, 7. 
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Bu ayetin ardından da60 gücü yetenlere, imkan 
bulabilenlere Kâbe’yi haccetmenin farz olduğunu bildiren şu 
ayet zikredilmiştir:  

“Orada apaçık deliller, İbrâhim’in makamı vardır. Oraya 
giren emniyette olur. Gitmeye gücü yetenin o evi ziyaret etmesi, 
Allah’ın insanlar üzerinde bir hakkıdır. Kim inkâr ederse 
bilmelidir ki, Allah bütün âlemlerden müstağnidir.” (Âl-i İmrân 
3/ 97) 

Dördüncü ayet, üçüncü bab yedinci fasılda61 hac 
çeşitlerinden hacc-ı asgara umre denilmesine ve umrenin 
meşruiyetine delil getirililen şu ayettir: 

“Dolayısıyla hac veya umre yaparak Beytullah’ı ziyaret 
eden bir kimsenin bu yerleri tavaf etmesinde kendisi için bir 
günah yoktur.” (el-Bakara 2/158) 

Beşinci ayet, dördüncü bab üçüncü fasılda62 Müzdelife’ye 
“Meş‘ar-i Haram” denilmesine ve burada vakfe yapılmasının 
vücûbuna delil getirililen şu ayettir: 

“Arafat’tan dalga dalga indiğinizde Meş‘ar-i Haram’da 
Allah’ı zikredin.” (el-Bakara 2/198) 

Altıncı ve yedinci ayetler; haccın edasından sonra 
Medine’de ziyaret edilmesi mesnun olan Cennetü’l-bâki 
kabristanında medfun bulunan sahabeyi müjdeleyen63 “Dünya 
yurdunun ardından ulaştığınız sonuç ne güzel oldu!” (er-Ra‘d 
13/24) ayetiyle Kuba Mescidi hakkında nazil olan64 “Takvâ 
temeli üzerine kurulan mescid.” (et-Tevbe 9/108) ayetleridir. 

 

2.3.2. Hadisler 
Risalede hacda yapılacak menasik anlatılırken ve Medine-

i Münevvere’de yapılacak ziyaretlerde okunacak dualar 
zikredilirken bazı hadislere yer verilmiş, bunların bazılarında 
kitap adı bazılarında ise müellif adı zikredilmiştir. Risalede yer 

                                                           
60  Mehmed Fevzî, ‘İyânü'l-mesâlik, 7. 
61  Mehmed Fevzî, ‘İyânü'l-mesâlik, 19. 
62  Mehmed Fevzî, ‘İyânü'l-mesâlik, 25. 
63  Mehmed Fevzî, ‘İyânü'l-mesâlik, 31. 
64  Mehmed Fevzî, ‘İyânü'l-mesâlik, 31. 
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verilen dua metinlerinin Hanefi mezhebinde muteber kabul 
edilen kitaplardan derlendiği ifade edilmiş fakat çoğunun 
kaynağı zikredilmemiştir. Risalede yer alan hadislerden bazıları 
şunlardır: 

(1) Birinci bab ikinci fasılda65 gücü yetenlerin ve imkan 
bulabilenlerin hac ibadetini yerine geritmemesi durumunda 
"Kim inkâr ederse bilmelidir ki, Allah bütün âlemlerden 
müstağnidir.” (Âl-i İmrân 3/97) ayeti gereği ilahi gazaba 
uğratılacağı vurgulandıktan sonra, kaynak belirtilmeksizin 
“(İmkanı olan ve gücü yeten) bir kimse (farziyetini inkar 
ederek) haccetmeden ölürse dilerse Yahudi dilerse Hıristiyan 
olarak ölsün.” hadisi zikredilmiştir.66 

(2) İkinci babda67 haccın farziyeti konusu işlenirken 
kütüb-i sitteden Sahih-i Müslim kaynak gösterilerek şu hadise 
yer verilmiştir: “Hz. Peygamber’den rivayet edildiğine göre o, 
‘Ey insanlar! Allah size haccı farz kılmıştır, haccediniz’ 
buyurdu. Bir sahâbî, ‘Ey Allah’ın Elçisi! Her yıl mı? ’ diye sordu. 
Peygamberimiz, sükût etti, cevap vermedi. Sahâbî sorusunu üç 
defa tekrarladı, bunun üzerine Peygamberimiz (s.a.s.), ‘Eğer 
‘evet’ deseydim her yıl hac yapmak farz olurdu, buna gücünüz 
yetmezdi’68 cevabını verdi.”69 

(3) İkinci babda farz olan haccın sayısı anlatılırken kaynak 
belirtmeksizin “Hac bir defadır. Kim daha fazla yapacak olursa, 
o nâfiledir.”70 hadisi zikredilmiştir.71 

                                                           
65  Mehmed Fevzî, ‘İyânü'l-mesâlik, 8. 
66  Hadisin metni ve değerlendirmeleriyle olarak ilgili bk. Ebü’l-Fazl 
Zeynüddîn Abdürrahîm b. el-Hüseyn el-Irâkî,, Tahrîcu ehâdîsi İhyâü 
‘ulûmi’d-dîn. (Riyâd: Dâru’l-‘asime, 1987), II: 625, 701. Aynı hadis, 
Tirmizî’de şu ifadelerle yer almaktadır: "Kim, azığa ve kendisini 
Allah'ın evine ulaştıracak bir bineğe sahip olduğu halde haccetmezse, 
ha Yahudi ha Hıristiyan olarak ölmüş, farketmez.” (Tirmizî, “Hac”, 3) 
67  Mehmed Fevzî, ‘İyânü'l-mesâlik, 8. Müslim, “Hac”, 412. bk. İbn 
Mâce, “Menâsik”, 2. 
68  Müslim, “Hac”, 412. bk. İbn Mâce, “Menâsik”, 2. 
69  Mehmed Fevzî, ‘İyânü'l-mesâlik, 8-9. 
70  Müslim, “Hac”, 412; Tirmizî, “Hac”, 5. 
71  Mehmed Fevzî, ‘İyânü'l-mesâlik, s. 9. 
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(4) İkinci babda haccın günahlara kefaret olacağını ifade 
eden şu hadis Buhârî ve Müslim kaynak gösterilerek 
zikredilmiştir:72 “Kötü söz söylemeden ve büyük günah 
işlemeden hacceden kimse, annesinden doğduğu gündeki gibi 
günahsız olarak (evine) döner.”73 

(5) İkinci babda günaha karışmadan yapılan haccın (hacc-
ı-mebrur) fazileti anlatılırken kaynak gösterilmeksizin 
zikredilen “mebrûr haccın karşılığı, ancak cennettir.”74 
hadisidir.75  

(6) İkinci babda kütüb-i sitteden İbn Mace kaynak 
gösterilerek “Hac ve umre yapanlar Allah'ın misafirleridir. 
O'ndan birşey isterlerse, onlara cevap verir. Af isterlerse, onları 
affeder.”76 hadisine yer verilmiştir.77 

(7) İkinci babın son kısımlarında78 hac veya umre için yola 
çıkan fakat yapamayanlarla ilgili şu hadis, Beyhakî kaynak 
gösterilerek zikredilmiştir. “Kim hac, umre ve gazâ için çıkar da 
yolda vefat ederse Allah ona haccetmiş, umre yapmış ve gazâ 
etmiş gibi ecir yazar.”79  

(8) İkinci babın son kısımlarında tavafın faziletiyle ilgili 
olarak “Müntehabü’n-nefâis nâm kitabdan” denilerek kaynak 
göserilen şu hadis zikredilmiştir: “Hz. Peygamberden 
nakledilmiştir: Her kim ki, Kâbe’nin etrafında sıcak bir günde 
-yedi kez döner, kimseye zarar vermeden Haceru’l (صائف)
Esved’i selamlar ve Allah’ı zikir dışında az konuşursa onun her 
adımına yetmiş bin hasene verilir, yetmiş bin günah silinir, 
yetmiş bin derece yükseltilir.”80 

                                                           
72  Mehmed Fevzî, ‘İyânü'l-mesâlik, s. 9. 
73  Buhârî, “Hac”, 4, “Muhsar”, 10. 
74  Buhârî, “Umre”, 1; Müslim, “Hac”, 437.  
75  Mehmed Fevzî, ‘İyânü'l-mesâlik, s. 9. 
76  İbn Mâce, “Menâsik”, 5. 
77  Mehmed Fevzî, ‘İyânü'l-mesâlik, 10. 
78  Mehmed Fevzî, ‘İyânü'l-mesâlik, 10. 
79  Beyhakî, Şuabü’l-imân, II: 778. 
80  Abdurrahman Safûrî, Nüzhetü'l-mecalis ve müntehabü'n-nefais. 
(Kahire: Mektebetü’l-Kahire, 1998), I:234. 
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(9) Üçüncü bab dördüncü fasılda ihram namazından 
sonra hacca niyet ederken okunacak Hz. Peygamber’den 
rivayet edilen şu dua kaynak gösterilmeden zikredilmiştir:81 
“Buyur Allah’ım buyur! Buyur, senin hiçbir ortağın yoktur. 
Buyur, şüphesiz her türlü övgü, nimet, mülk ve hükümranlık 
sana mahsustur. Senin ortağın yoktur.”82  

  (10) Dördüncü bab dördüncü fasılda hac görevleri 
tamamlanıp memlekete dönüleceği zaman vedâ (sader) 
tavafının yapılmasının vacip olduğuna, kaynak belirtilmeksizin 
“Kim bu Beyt’i haccederse son vazifesi tavaf (vedâ tavafı) 
olsun.” 83 hadisi delil getirilmiştir.84 

(11) Dördüncü bab dördüncü fasılda kaynak 
gösterilmeksizin zemzem içildikten sonra okunacak Hz. 
Peygamber’den rivayet edilen şu duaya yer verilmiştir:85 
“Allah’ım senden yararlı ilim, bol rızık, her türlü hastalıktan şifa 
istiyorum.”86 

(12) Dördüncü bab beşinci fasılda hacdan sonra Medine-i 
Münevvere’yi ziyaret etmekle ilgili olarak “Bir kimse haccetse 
de beni ziyaret etmese bana eziyet etmiş olur.”87 hadisine yer 
verilmiş, bu ziyaretin Müslümanların icması ile vacib 
derecesine yakın bir gereklilik olduğu ifade edildilmiştir. 88  

                                                           
81  Mehmed Fevzî, ‘İyânü'l-mesâlik, 16. 
82  Müslim, “Hac”,19; Ebû Davud, “Menâsik”, 27; Tirmizi, “Hac”, 13. 
83  Müslim, “Hac”, 379; İbn Mâce, “Menâsik”, 82; Tirmizî, “Hac”, 99; 
84  Mehmed Fevzî, ‘İyânü'l-mesâlik, 26. 
85  Mehmed Fevzî, ‘İyânü'l-mesâlik, s. 27.  
86  Tirmizî, “Hac”, 33. 
87 el-Müttakî el-Hindî (ö. 975/1567), Kenzü’l Ummal fî Süneni’l-Akvâl 
ve’l-Ef’âl, (Müessetü’r-Risale, 1401/1981), V: 135. Bazı Malikli fakihleri 
bu hadisi Resulüllah’ın kabrini ve Medine-i Münevvere’yi ziyaretin 
vücubu için delil olarak zikretmişlerdir. Ebû Hanife’nin tercihi de bu 
şekildedir. Ebû Hanife’den rivayet edildiğine göre Hacıların hacca 
Mekke ile başlayarak orada hac menasikini ifa ettikten sonra 
Medine’ye gelmesi daha güzel (ahsen) olmakla birlikte Medine’den 
başlasalar da olur. Bk. Zafer Ahmed et-Tehânevî (ö. 1974), İlâu’s-
Sünen,(Karaçi: İdaretü’l-Kur’an ve’l-Ulûmu’l-İslâmiyye, ty.), X: 501. 
88  Mehmed Fevzî, ‘İyânü'l-mesâlik, 28. 
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2.3.3. Kitaplar 
Mehmet Fevzî Efendi, Risale’sinde Hanefi mezhebi 

fakihlerinin kaleme aldıkları “kütüb-ü mu‘tebere” denilen 
mezhepte muteber sayılan kitapları esas almış,89 yeri geldiğinde 
de yararlandığı eserlerin adlarını veya müellif isimlerini 
zikretmiştir. Hacda okunacak dualar ve bunların kaynakları 
konusunu işlerken ortaya koyduğu şu ifadeler onun muteber 
fıkıh kitaplarını referans aldığını göstermektedir: 

“Şurası malum olsun ki, bu fakir iş bu mahalle gelinceye 
kadar makâmât-ı müteaddidede burada şu dua okunur ve 
şurada bu dua okunur diyerek hayli dualar yazdım ise de 
bunları kendim tertib etmeyip kütüb-i mutebere-i fıkhiyyeden 
ahz ve nakl eyledim. Lakin dualar mutlaka ed‘ıye-i mezkûreye 
münhasır olmayıp onlardan başka delîl efendilerin (hac 
rehberlerinin) tavafta ve sair makamat-ı mübârekede hacılara 
okuttudukları dualar gibi nice ed‘ıye-i me’sûreler vardır, 
cümlesiyle edây-ı nüsük olunur.”90 

Mehmed Fevzî Efendi’nin kitap veya müellif ismi vererek 
faydalandığı kaynaklara gelince; bunlardan biri Tefsîr-i 
Nisabûrî’dir. Müellif, Kâbe-i Muazzama inşa olunmadan önce 
yerinde ‘Beytü’l-Ma‘mûr’ un olduğunu, onun semadan 
indirildiğini ardında da tekrar semaya kaldırıldığını ve halen 
semada bulunduğunu ifade ettikten sonra Tefsîr-i 
Nîsabûrî’den91 alıntılar yaparak bu olayın keyfiyetini 
açıklamaya çalışmıştır. Hz. Âdem ile Havvâ’nın cennetten 
yeryüzüne gönderilişi, Beytü’l-Ma‘mur’un yeryüzüne 
indirilmesi, Hz. Âdem’in onunla buluşturulması ve tavaf etmesi 
gibi konular bu çerçevede ele alınmıştır.92 

                                                           
89  Mehmed Fevzî, ‘İyânü'l-mesâlik, 24-25. 
90  Mehmed Fevzî, ‘İyânü'l-mesâlik, 24-25. 
91   Nizâmeddin Hasan b. Muhammed en-Nîsâbûrî (ö. 850/1446), 
Garâibü’l-Kur’ân ve Regâibü’l-Furkân (Tefsir-i Nîsâburî), thk. eş-Şeyh 
Zekeriya Amîrât, (Beyrut: Dâru’l-kütübi’l-ilmiyye, h.1416), I:265, 398, II: 
211. 
92  Mehmed Fevzî, ‘İyânü'l-mesâlik, s. 3-4. 



615 
 

Risalenin kaynakları arasında yer alan ikinci kitap 
Müntehabü’n-Nefâis’tir.93 Hac ibadetinin sevabının konu 
edildiği “Her kim ki, Kâbe’nin etrafında sıcak bir günde yedi 
kez döner, kimseye zarar vermeden Haceru’l-Esved’i selamlar 
ve Allah’ı zikir dışında az konuşursa onun her adımına yetmiş 
bin hasene verilir, yetmiş bin günah silinir, yetmiş bin derece 
yükseltilir.” hadisinin referansı olarak bu kitap zikredilmiştir.94 

Diğer bir kitap da Sehasî’nin (ö. 483/1090) el-
Mebsût’udur.95 O, “Beytullah’ı görünce dua etmek müstehaptır. 
Kütüb-i fıkhiyyeden Mebsut adlı kitapta şöyle musattardır ki 
bir kimseyi kendi haline bırakmalıdır, zira kendi halinde 
olmayıp da başkasının ağzına bakmak yani başkası ne söylerse 
ben de öyle söyleleyim diye muntazar olmak insanın hudû ve 
huşûunu ve rikkat-i kalbini izâle eyler.” diyerek el-Mebsut’tan 
alıntı yapmıştır. Bu mesele el-Mebsut’da İmam Muhammed’in 
görüşü olarak geçmektedir. Serahsi’ye göre İmam Muhammed, 
Kitabu’l-Asl’da belirli duaların okunacağını söylememiştir. 
Çünkü İmam Muhammed, duanın vaktinin belirlenmesi, 
kalpteki duyarlılığı giderir, demiştir. Dolayısıyla kalbin huşu 
duymasına daha elverişli olması için herkesin o anda gönlüne 
doğan ifadeleri dua etmesini müstehap görmüştür. Ona göre, 
eğer Hz. Peygamber’den nakledilen duaların bereketinden 
istifade edilmek isteniyorsa bu da güzeldir.96 

Bir başka kaynak Şerhu’l-Kenz’dir.97 Mehmed Fevzî 
Efendi, telbiyeden sonra okunacak şu duayı buradan aldığını 
söylemiştir: “Allah’ım haccın farzlarını yerine getirebilmem için 
bana yardım eyle ve onu benden kabul eyle. Beni kendilerinden 
razı olduğun mümessillerinden eyle ve benden razı ol. Haccımı 
kabul eyle. Allah’ım senin rızan için (ihramlıya haram olan her 

                                                           
93  Mehmed Fevzî, ‘İyânü'l-mesâlik, 10.  
94  Safûrî, Nüzhetü'l-mecâlis, I: 234. 
95  Mehmed Fevzî, ‘İyânü'l-mesâlik, 20. 
96  Ebû Bekr Şemsü’l-eimme Muhammed b. Ebî Sehl Ahmed es-
Serahsî (ö. 483/1090), el-Mebsut, (İst.  Çağrı Yayınları, 1983), VI: 9. 
97  Mehmed Fevzî, ‘İyânü'l-mesâlik, 16. 
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şeyi) kıllarıma, vücuduma, etime, kanıma ve kemiklerime 
haram kıldım.”98 

Son olarak müellif, “Mültekâ’yı99 şerh eden zat fetihten 
naklen diyor ki”, diyerek ihramlının, bıyıkları kısmen veya 
tamamen kesilse kurban değil sadaka gerekeceğine dair 
cümleyi nakletmiştir.100 

 

2.4. Eserin Dil ve Uslûbu 
Bu Risale, müellifin yaşadığı dönemde ve coğrafyada 

yaşayan müslümanların kolayca okuyup anlayabilmesi için 
Osmanlı Türkçesi ile yazılmış muhtasar bir çalışmadır. Bu 
husus, müellifin “Medine-i Münevvere’ye muvâsalat hîninde, 
muhtasar müfîd bir menâsik risaleciği tertibine azim ve niyet” 
ettiğini söylediği cümlede ifade edilmiştir. Müellif risaleyi, 
muhtasar şekilde yazma konusunda Aliyyü’l-Kârî’yi örnek 
aldığını şu ifadeleriyle belirtmiştir: “Aliyyü’l-Kârî gibi101 yalnız 
haccın bir kimse hakkında vacib olmasının şartları, yani ne 
zaman vacib olur onun beyanı ile iktifâ ve ihtisâr 
olunmuştur.”102 O, hac menasikiyle ilgili geniş bilgi edinmek 
isteyen okuyucularını, ayrıntılı açıklamaların yapıldığı fıkıh 
kitaplarının ilgili bölümlerine yönlendirmiştir.  

Konular ele alınırken Hanefi mezhebi esas alınmıştır. 
Çoğu zaman üzerinde ittifak edilen (müttefekun aleyh) 
hükümler esas alınmıştır. Bazı meselelerde ise Ebû Hanife, Ebû 
Yusuf ve İmam Muhammed’e ait olan farklı görüşler ayrı ayrı 
zikredilmiştir. Bunlara aşağıdaki örnekler verilebir: 

                                                           
98  Osman b. Ali ez-Zeylaî (ö. 743/1342), Tebyînü’l-Hakâik (Şerhu 
Kenzi’d-Dekâik), (Beyrut: Daru’l-kitabi’l-ilmiyye, 1921), II:256.  
99  Mültekâ, İbrâhim b. Muhammed el-Halebî’nin (ö. 956/1549), 
Mülteka’l-Ebhur adlı eseridir. Mülteka üzerine elliyi aşan şerh 
yapılmıştır. 
100 Mehmed Fevzî, ‘İyânü'l-mesâlik, 15. 
101Ebü’l-Hasen Nûrüddîn Alî b. Sultân Muhammed el-Kârî el-Herevî 
(ö. 1014/1605), el-Meslekü’l-mütekassıt bi’l-menseki’l-mütevassıt, 
(Bulak 1288; Kahire 1303). 
102 Mehmed Fevzî, ‘İyânü'l-mesâlik, 11. 
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(1) Mikatta ihrama girdikten sonra organlardan birinin 
tamamı; mesela baş, incik ve uyluk, güzel kokulu bir şey ile 
kokulansa veya bir organın tamamı zeytinyağı ile ya da başka 
bir yağ ile yağlansa o yağ güzel koku ile karıştırılmış olsun 
olmasın Ebû Hanife’ye göre cinayet kanı adıyla bir kurban 
kesmek lazım gelir. İmameyn’e göre ise şayet yağ güzel bir koku 
ile karıştırılmışsa ittifakla kurban kesmek gerekir. Ancak yağa 
güzel koku karıştırılmamışsa kurban kesmek gerekmez sadece 
sadaka verilmesi gerekir.103 

(2) İhramlı iken kan aldırmak gerekirse, kan aldırılan yer 
traş edildiğinde Ebû Hanife’ye göre kurban, İmameyn’e göre ise 
sadaka vermek gerekir.104 

(3) İhramlı iken bir elin veya bir ayağın tırnakları bir yerde 
kesilse kurban kesilmesi gerekir. Şayet iki elin veya iki ayağın 
tırnakları dört ayrı yerde kesilirse Ebû Hanife ve Ebû Yusuf’a 
göre dört kurban kesilmesi gerekir. İmam Muhammed’e göre 
ise yalnız bir kurban yeterlidir.105 

(4) İhramlı iken başın ve sakalın dörtte birinden azı, 
kasığın bir miktarı veya başka birinin başı traş edilirse bir elin 
beş parmağının tırnaklarından birkaç tanesi veya hepsi aynı 
vakitte kesilmeyip ayrı ayrı vakitlerde kesilirse sadaka vermek 
gerekir. Fakat İmam Muhammed’e göre ayrı ayrı vakitlerde 
kesilen beş tırnak için kurban kesmek gerekir.106 

(5) İhramsız olarak mikattan Mekke-i Mükerreme’ye 
girmek amacıyla geçilip sonrada ihram giyilse kurban kesilmesi 
gerekir. Fakat bu şekilde mikattan geçildikten sonra ihram 
giyerek ve telbiye getirerek tekrar mikata dönülse Ebû 
Hanife’ye göre artık kurban kesmek gerekmez. İmameyn’e göre 
ise telbiye getirmeksizin sadece ihramlı olarak dönülmesiyle de 
kurban kesmek icap etmez.107 

                                                           
103 Mehmed Fevzî, ‘İyânü'l-mesâlik, 13, 14. 
104 Mehmed Fevzî, ‘İyânü'l-mesâlik, 14. 
105 Mehmed Fevzî, ‘İyânü'l-mesâlik, 14. 
106 Mehmed Fevzî, ‘İyânü'l-mesâlik, 14. 
107 Mehmed Fevzî, ‘İyânü'l-mesâlik, 15. 
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Müellif bazen de hac ile ilgili hükümleri “fukahadan 
bazıları derler ki”, “Hanefi mezhebince” gibi ifadelerle isim 
belirtmeksizin açıklamıştır.108  

Diğer birçok menasik-i hac kitabından farklı olarak bu 
risalede hac ibadetinin yapılışını anlattıktan sonra müellifin 
bizatihi kendisinin kaleme aldığı kaside, münacat ve na‘tlara 
yer verilmiştir.  

 

Sonuç  
Mehmed Fevzi Efendi’nin hac rehberi niteliğindeki 

‘İyânü'l-mesâlik fî beyâni'l-menâsik adlı eseri üzerinde 
yaptığımız inceleme sonunda ulaştığımız sonuçları şu şekilde 
ifade edebiliriz: 

Mehmed Fevzî Efendi 19. yüzyılda Osmanlı 
coğrafyasında yetişmiş, Balkanlardan Anadolu’ya Anadolu’dan 
Hicaz’a birçok bölge ve şehirde müderrislik, kadılık, müftülük, 
naiplik gibi önemli görevlerde bulunmuştur. Tavaslı olmasına 
rağmen yirmi yıl Edirne’de müftülük yaptığından Edirne 
Müftüsü Mehmed Fevzi Efendi olarak tanınmıştır. Yetmiş dört 
yıllık hayatında yetmişin üzerinde kitap ve risale kaleme 
almıştır.  

Mehmed Fevzî Efendi genç yaşta hacca gitmiş, hacıların 
hac sırasında yapacakları fiilleri (menasik) öğrenme ve yerine 
getirme konusunda yaşadıkları sıkıntılara muttali olmuş, 
Hicaz’a ikinci gidişinde hacıların ve hac rehberlerinin işlerini 
daha da kolaylaştırmak için bir nevi hac rehber kitapçığı kaleme 
almıştır. O, ‘İyânü'l-mesâlik fî beyâni'l-menâsik adlı bu eserinde 
Kâbe tarihinden tüm hac menasikine, okunacak dualardan 
Medine’de yapılacak ziyaretlere kadar hac ibadeti boyunca 
yapılması gereken her şeyi açıklamıştır.  

Risale tarzındaki bu eser Anadolu’dan hacca gidenlerin 
kolaylıkla anlayabilmesi için Türkçe yazılmıştır. Fakat risalenin 
sonunda yer alan bazı şiirler Arapça’dır. İçinde yer alan bilgiler, 
ayrıntılardan uzak, kısa ve özdür. Sadece hacılar için gerekli 

                                                           
108 Mehmed Fevzî, ‘İyânü'l-mesâlik, 17, 19, 22. 
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olan bilgiler muhtasar olarak verilmiştir. Daha fazla bilgi almak 
isteyenler fıkıh kitaplarına yönlendirilmiştir. Eserde hac konusu 
Osmanlı’da hakim olan Hanefi mezhebi esas alınarak 
anlatılmıştır. Yeri geldiğinde mezhep içi görüş farklarına yer 
veilirken diğer mezheplerin görüşlerine değinilmemiştir. 
Eserde genellikle Hanefi âlimler ve kitapları kaynak 
gösterilmiştir. O, her bir bilgi için bir kitap veya isime atıf 
yapmak yerine “kütüb-i mutebere” dediği Hanefi mezhebinde 
yazılmış muteber fıkıh kitaplarına göndermelerde bulun-
muştur. Özellikle hac sırasında ve ziyaretlerde okunacak 
duaların kaynağı olarak bu tür kitaplara atıfta bulunmuştur. 
Mehmed Fevzî Efendi hac menasikini anlatırken ilgili ayet ve 
hadislerle konuyu açıklamıştır. Eserde yer verdiği hadislere 
bazen Buhârî ve Müslim gibi hadis âlimlerinin isimlerini ve 
eserelerini zikrederek kaynak göstermiş, bazen de herhangi bir 
referansta bulunmamıştır. Risalenin sonunda yer alan müellifin 
kendine ait Türkçe ve Arapça kaside, münacat ve na‘tlar 
müellifin edebi gücünü göstermesi bakımından önemlidir.  

Mehmet Fevzî Efendi’nin bu risalesi Muhtasar Hac 
Rehberi adıyla günümüz Türkçesine aktarılarak basılmıştır. 
Yazıldığı dönemde olduğu gibi günümüzde de hac rehber 
kitabı olarak önemini korumakta, benzer kitaplara kaynaklık 
etmektedir. 
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GÜLİSTÂN’IN İZİNDE:  
EDİRNE MÜFTÜSÜ FEVZİ EFENDİ  

ve FARSÇA BÜLBÜLİSTÂN’I 
 

Uğur BORAN* 

 
Giriş 
Klasik edebiyatımızda pendname/nasihatname türün-

deki eserlere Sa’di-i Şirazi’nin dünyaca meşhur Gülistan adlı 
şaheseri1 hemen her yönden öncülük etmiştir denilebilir. 
Yazıldığı XII. asırdan bu yana, ahlakî/hikemi muhtevasıyla her 
mahfilde büyük bir kabul görerek okunan ve okutulan 
Gülistan’ın gördüğü rağbet kendisine yapılan şerh, nazîre ve 
manzum tercümelerle çoğalarak büyümüştür.  

Sekiz bölüm halinde sultanlar, dervişler, kanâat, sükût, 
gençlik ve ihtiyarlık ile terbiye ve sohbet konularını ele alan 
Gülistân’ın nazîre olarak tanımlanabilecek en başarılı 
takipçilerinden ikisi Bahâristân adlı eseri2 ile Molla Câmî ve 
Farsça Nigâristân telifiyle3 Kemal Paşazâde’dir. Nigâristân 
tertip ve muhteva bakımından Gülistân’a birebir benzemekte 
iken Bahâristân benzer bir tertiple sekiz bölüm üzerine inşa 
edilmişse de sufilerin hikâyeleri, filozoflara ait sözler, 
sultanların adaleti, cömertlik, aşk, şairler ve hayvanların 

                                                           
* Arş. Gör., Trakya Üniversitesi, İlahiyat Fakültesi, 
ugurboran.kw@gmail.com 

1 Tahsin Yazıcı, “Gülistân”, DİA, İstanbul 1996, c. 14, s. 240-241. 
2 Kemalpaşazâde’nin Gülistân’a nazîre olarak kaleme aldığı Farsça 
Nigâristân adlı eserine Şeyhülislam Yahyâ tarafından yapılan tercüme 
hakkında detaylı bilgi için bkz. Çimen Özçam, “Şeyhülislâm 
Yahyâ’nın Nigâristân Tercümesi”, Türk Kültürü, Ankara, 2000, c. 38, 
s. 538-543. 
3 Ömer Okumuş, “Bahâristân”, DİA, İstanbul, 1991, c. 4, s. 470. 
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dilinden hikâyeler bölümleriyle muhtevaca Gülistân’dan 
ayrışmaktadır. Bu tebliğde incelememize konu teşkil eden 
Bülbülistân adlı eser son asır Osmanlı uleması arasında velûd 
bir kalem kimliğiyle öne çıkan Edirne Müftüsü Fevzi Efendi’ye 
ait olup Gülistân örnek alınarak vücuda getirilmiş Farsça bir 
risaledir.  

Denizli’nin Tavas kazasında 1826 senesinde dünyaya 
gelen Fevzi Efendi4, uzun bir müddet Edirne Müftülüğü 
vazifesinde bulunduğu için Edirne Müftüsü lakabıyla şöhret 
bulmuştur. Kureyşîzâde lakabının nereden geldiği ise tespit 
edilememiştir. İlk tahsiline kendi memleketinde başlamış, 1841-
1843 yılları arasındaki Mekke mücâveretine kadar çeşitli 
vilayetlerde ulemadan ilim tahsilini sürdürmüştür.5 1847’de 
dersiam olarak tayin edildiği Edirne’de bulunduğu süre 
zarfında Eskicami’de Envâru’t-Tenzîl, Şifâ-i Şerîf, Sahîh-i 
Buhârî, Mesnevî ve Kasîdetü’l-Bürde gibi eserleri uzun yıllar 
boyunca okutmuştur.6 1864’te Edirne Müftülüğü görevinden 
azledilen Fevzi Efendi muhtelif şehirlerde ilmî vazifeler ifa 
ettikten sonra nihayet Rumeli Kazaskerliği’ne kadar 
yükselmiştir.  

26 Ağustos 1900’de İstanbul’da Karagümrük’teki 
hanesinde vefat eden Fevzi Efendi hareketli bir ilim ve irfan 
hayatı geçirmiş, çok sayıda ilim adamından ders okumuş ve 
ardında Arapça, Türkçe ve Farsça olmak üzere sayısı yüzü 
bulan bir telifat bırakmıştır. Tefsirden hadîse, kelâmdan ahlâka, 
edebiyattan tasavvufa çok geniş bir konu yelpazesini ihtiva 
eden bu eserler telif, tercüme, şerh ve tahmis şeklinde tasnif 
edilebilir.7 Fevzi Efendi’nin telifatı arasında yer alan Bülbülistân 

                                                           
4 İbnü’l-Emin Mahmut Kemal İnal, Son Asır Türk Şairleri – Kemâlü’ş-
Şuarâ, (haz. Müjgân Cunbur), Ankara, 1999, c. 1, s.635. 
5 Mustafa Uzun, “Fevzi Efendi, Edirne Müftüsü”, DİA, İstanbul, 1995, 
c. 12, s. 506.  
6 Mustafa Uzun, a.g.m, s. 507. 
7 Fevzi Efendi’nin eserlerinin listesi ve detaylı bilgi için bkz. Fevzi 
Efendi, Fihristü’l-Âsâr, [y.y., t.y.], s.3-8; İbnü’l-Emin Mahmut Kemal 
İnal, a.g.e., s. 637; Mustafa Uzun, a.g.m, s. 507-509; Uğur Boran, 



625 
 

adlı risale8 ise Gülistân’a yazılmış bir nazîre olarak kabul 
edilebilecek ahlakî-tasavvufî içerikli ve tamamı Farsça yazılmış 
bir pendnâmedir.  

1. Bülbülistân’ın Sebeb-i Te’lifi ve Bölümleri 

Risalenin dibâcesinde yer alan: 
“Esbak Edirne Müftüsü olan bu “derviş”, Abdulhamit 

Han hazretleri zamanında gördü ki Şeyh Şirazi’nin Gülistan’ı, 
Molla Cami’nin Baharistan’ı, Kemalpaşazade’nin Nigaristan’ı 
bulunmaktadır. Kendisi de nasihatname vadisinde bu üç esere 
benzer bir eser yazmak istedi.”9 ibaresinden de açıkça 
anlaşılacağı üzere Fevzi Efendi Gülistân tarzı eser yazma 
geleneğini sürdürerek bir risale kaleme almak istemiş ve tıpkı 
Gülistân gibi sekiz bölüm üzerine tertip ettiği Bülbülistân’ı 
vücuda getirmiştir. Her bölüm Türkçe’de fidan anlamına gelen 
Farsça nihâl kelimesiyle adlandırılmış ve eser nihâl-i yekom, 
nihâl-i dovvom, nihâl-i sevvom, nihâl-i çârum, nihâl-i pencom, 
nihâl-i şeşom, nihâl-i heftom ve nihâl-i heştom şeklinde sekiz 
mebhase (bölüm) ayrılmıştır. Ayrıca her bölümde alt başlık 
olarak işlenecek konu ismi zikredilirken cennet-i dâru’l-celâl, 
cennet-i dâru’s-selâm, cennet-i me’vâ, cennet-i huld, cennet-i 
na’îm, cennet-i dâru’l-karâr, cennet-i firdevs ve cennet-i adn 
olmak üzere sekiz cennetin isminden istifade edilmiş ve bülbül 
imgesinden yararlanılarak şu konular ele alınmıştır: 

*Nihâl-i yekom (birinci bölüm): Allah’a hamd ve senâ 
etmenin gerekliliği 

*Nihâl-i dovvom (ikinci bölüm): Peygamber’e salat u 
selam ve ashâbına tarziye 

*Nihâl-i sevvom (üçüncü bölüm): Evliyaya muhabbet ve 
fakirlere yardım 

                                                           
“Sözlükçülük Geleneğimize Umumi Bir Bakış ve Edirne Müftüsü 
Fevzi Efendi’nin Arapça-Türkçe Manzum Sözlüğü: Tuhfe-i Fevzî”, 
Şarkiyat Mecmuası, İstanbul, 2016, sy. 28, s. 85-88. 
8 Fevzi Efendi, Bülbülistân, Matbaa-i Âmire, İstanbul, 1312. 
9 a.g.e, s.1. 
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*Nihâl-i çârom (dördüncü bölüm): Allah’a, Rasûl’e ve 
ulu’l-emre itaatin gerekliliği 

*Nihâl-i pencom (beşinci bölüm): Şeri’atın gerekliliği ve 
faydaları 

*Nihâl-i şeşom (altıncı bölüm): Dünyada rahat ve asayişi 
sağlayan on şeyin gerekliliği 

*Nihâl-i heftom (yedinci bölüm): Ana-babaya hürmet ve 
hizmetin gerekliliği 

*Nihâl-i heştom (sekizinci bölüm): Azizlere hürmet ve 
hizmetin gerekliliği 

2. Tertib Açısından Bülbülistân 

Bülbülistân, büyük bölümünü mensur parçalardan 
oluşan manzum-mensur karışık bir eserdir. Müellif, zikri geçen 
konular hakkında giriş mahiyetinde kısa bir değerlendirmede 
bulunmuştur. Bu değerlendirmeler genellikle bir ayet ya da bir 
hadis iktibası ve hemen akabinde de bunların Farsça tercümesi 
ile desteklenmiştir. Her konu, muhtevaya uygun olarak hikâyet 
başlığı altında birden fazla kıssa veya menkıbe ile 
örneklendirilmiştir ki bu mensur kısımlar risalenin ana metnini 
teşkil etmektedir. Anlatılan bu kıssa veya menkıbeler uzunluk 
bakımından farklı hacimlerde olup akabinde büyük bir 
çoğunluğu Fevzi Efendi’ye ait olan beyit, mesnevi ya da kıt’a 
nazım biçimleriyle mezkûr kıssalar nazma çekilmiştir. Bu 
noktada risalede yer alan manzumelerin bağlı oldukları 
kıssalarla muhteva bakımından ayniyet arz ettiklerini, 
dolayısıyla manzum parçaların mensur kısımların birer özeti 
olarak kabul edilebileceğini belirtmek gerekir. Ancak bu 
manzumelerin çok yüksek bir şiirselliğe sahip olmadığını da 
ifade etmek yerinde olur. Birkaç adet Arapça beyit dışında 
bütün manzum parçalar Farsça’dır.  

3. Bülbülistân’ın Dili, Umumi Muhteva ve Kaynakları 

Bir bütün olarak bakıldığında risalenin hem mensur hem 
de manzum kısımları dil ve üslup itibariyle kolay anlaşılır sade 
bir Farsça ile kaleme alınmış, ağır terkip ve sanatlı ifadelerin 
kullanıldığı bir dil ve anlatımdan kaçınılmıştır. 
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Bülbülistân’da yer alan bölüm ve ilgili kıssaları daha 
ayrıntılı olarak ele almadan önce ana hatlarıyla genel konu 
başlıklarını ve şahıs kadrosunu ortaya koymak faydalı olacaktır. 

Muhteva bakımından risalenin geneline tasavvufî bir 
muhtevanın hâkim olduğu görülür. Mensur kısımlarda ele 
alınan konuların büyük bir kısmı evliya menkabelerine 
dayanan ahlakî/tasavvufî kıssalar yoluyla aktarılmıştır. İlk 
dönem mutasavvıflarının hikmetli sözleri, kerametleri, 
dervişleriyle olan münasebetleri bu bütünlüğün köşe taşlarını 
teşkil eder. Bu hikâyelerde esas itibariyle tasavvuf yolunun ve 
mutasavvıfların önemi üzerinde durulmuş ve onların izinden 
gidilmesi gerekliliği anlatıların merkezinde yer almıştır.  

Risalede hikâyet başlığı altındaki tasavvufî kıssalarda yer 
alan başlıca mutasavvıf şahsiyetler İbrâhim Setenbe, Cüneyd-i 
Bağdâdî, Bayezid-i Bistâmî, Abdülkâdir-i Geylânî, Ebû Bekir b. 
Muhammed, Ebû Sa’îd, İbrahim b. Sa’du’l-Alevî, Şeyh Ebu’l-
Hayr Tinatî, Abdullah Kassâr, Şeyh Abdullah Tusterî, Şeyh 
Ebu’l-Hasen eş-Şâzelî, Süfyân-ı Sevrî, Hasan-ı Basrî, İbrahim 
Herevî, İbrahim Ribâtî, Şeyh Şiblî, Feth Mervezî, Zünnûn-ı 
Mısrî, Hacı Bayrâm-ı Velî, Yunus Emre, Ebu’l-Gays Cemil el-
Yemenî olarak sayılabilir.  

Bazı kıssalarda yer ve şahıs kadrosu ise belli değildir. 
Bunlarda genellikle bir şeyh yahut evliyadan bir zat ile bir 
derviş arasında cereyan eden bir kıssa söz konusu edilir ve 
hikâye, alınacak bir hisse ile fazla uzatılmadan sonlanır.  

Anlatılardan bir bölümü Kur’ân-ı Kerim’de zikri geçen 
peygamber kıssalarından alınmıştır. Bunların başında Hızır ve 
Musa kıssası gelirken Hızır ve İlyas, Hz. Süleyman ve Hz. 
Yakup’tan bahseden kıssalar da bulunmaktadır. 

Kıssaların bazıları Hz. Peygamber’in hadislerini, ashabı 
ile arasında cereyan eden konuşmalarla birlikte ele almıştır. 
Dört halifeden Hz. Ebû Bekir, Hz. Ömer ve Hz. Ali’nin de 
meşhur bazı hâdiseler bağlamında bu hikâyelerde nakledildiği 
görülür. 

Hulefâ-yı Râşidin asrından sonra gelen İslâm 
Devletleri’nin halifelerinden bir kısmının başından geçen 
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olaylar isim verilmeden nakledilmiştir. Devlet ileri gelenleri ve 
vezirler de hikâyelerde geçen motifler arasında yer alır. Hz. 
Süleyman’ın veziri Âsâf ve zulmü ile şöhret bulmuş Haccâc-ı 
Zâlim ismi geçenler arasında sayılabilir.  

Risalede biçimsel açıdan konu başlığının akabinde 
mensur hikâyet adlı bölümler ile manzum parçaların birbirini 
izlediği bir yöntemin benimsendiği ifade edilmişti. Ancak 
Gülistân’dan farklı olarak Bülbülistân’da hikâyeler tamamlan-
madan araya manzum parçalar dâhil edilmemiştir. İçerik 
açısından izlenen yöntem ise üzerinde durulan konunun ayet, 
hadis, hikmetli söz ve kelâm-ı kibârlar ile desteklenmesi üzerine 
kurulmuştur. Arapça olarak yapılan bu iktibasların hemen 
akabinde Farsça tercümeleri verilmiştir.  

Örneğin dilin âfetlerinden bahsedilen altıncı bölümde (s. 
54) ta’yîr, yani bir kişinin ayıp ve kusurunu yüze vurmak 
meselesi  ُمَنْ عَيَّرَ أخََاهُ بذِنَْبٍ لمَْ يمَُتْ حَتَّى يعَْمَلَه hadisiyle 
örneklendirildikten sonra bu Arapça ibare ″Eger kesî te’yîb 
mîkoned birâder-i hod râ be gonâhî ân kes nemîmîred tâ ki û 
hod-i ân gonâh râ mîkoned‶ şeklinde literal olarak Farsça’ya 
tercüme edilmiştir. Yer yer bazı hususların şer’î ve fıkhî açından 
çok muhtasar bir biçimde ele alındığı da görülmektedir.  

Örnek olarak müellif, ulu’l-emre itaatin gerekliliğinden 
bahseden beşinci kısımda (s. 33, 34) İslâm şeriatına dair bazı 
eserlerde 10 ِمَامُ لَا ينَْعَزِلُ باِلْجَوْر  ifadesi nakledilerek zulüm ve cevr الْإِ
eden sultan ya da padişahlara karşı ayaklanıp onları azletmenin 
haram olduğu beyan edilmektedir. Kimi meseleler de bazı 
önemli kaynak ve risalelerden yapılan nakillerle birlikte 
değerlendirilmiştir. Bu anlamda Bülbülistân’ın muhtevayı 
oluşturan kaynaklarını şu şekilde sıralamak mümkündür: 

Fevzi Efendi’nin, naklettiği kıssalara kaynaklık etmesi 
bakımından doğrudan Abdurrahman Câmî’nin (ö.1492) 
Nefehâtü’l-Üns adlı evliyâ menkabelerini konu alan eserinden 
yararlanmış olduğu açıktır.  

                                                           
10 Bazı klasik kaynaklarda bu bahis “ ِمَامُ لَا يَنْعَزِلُ باِلْفِسْق  başlığı altında ”الْإِ
değerlendirilmektedir.  
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Hz. Peygamber’e salât u selâmda bulunmanın önemi 
üzerinde durulduğu bölümde (s. 7) Şeyhzâde (ö. 1543) adıyla 
bilinen müfessirin meşhur Beyzâvî hâşiyesi olan Hâşiye alâ 
Envâri’t-tenzîl ve Esrâri’t-te’vîl adlı eserinden bir nakilde 
bulunulmuştur. 

Ebu’l-Leys Semerkandî’nin (ö.983) Tenbîhu’l-Gâfilîn adlı 
vaaz ve nasihat muhtevalı eseri dördüncü bölümde (s. 31) 
Allah’a, Peygamber’e ve ulu’l-emre itaatin gerekliliği 
konusunda kaynak olarak kullanılmıştır.  

Yine üçüncü bölümde (s. 32) Feridüddin Attâr’a (ö. 1221) 
nisbet edilen Pend-nâme’den sultanlara itaati konu edinen beş 
beyitlik manzum bir kısım iktibas edilmiştir.  

Üçüncü (s. 32-33) ve beşinci bölümlerde (s. 36-37) 
zikredilen kaynaklarından birisi de İsmail Hakkı Bursevî’nin 
(ö.1725) Rûhu’l-Beyân tefsiridir. 

Beşinci bölümde (s. 37) münafık ve facirlerden uzak 
durmak bağlamında Fevzi Efendi yine kendisine ait bir eser 
olan Üssü’l-İntizâm’dan11 nakilde bulunmuştur. Fevzi 
Efendi’nin ahlakla ilgili te’lifatı arasında yer alan bu risale, dini 
duyguları zayıf kimselerle arkadaşlık yapmanın zararlarını 
konu edinmektedir.  

Altıncı bölümde (s. 42) Hâfız-ı Şîrâzî’nin Dîvân’ından  
دو حرف است آسايش دو گيتی تفسير اين  

 بــــــــــــا دوستان تلطف با دشمنان مدارا
beyti12 iktibas edilerek kişinin dünya ve âhiret saâdetinin 

dost ve düşmana karşı yerinde ve zamanında göstereceği 
dengeli tutumla mümkün olacağı vurgulanmıştır.  

Sufilerin hal tercümelerini ele alan ve tabakât kitaplarının 
en önemlilerinden birisi olarak kabul edilen Risâle-i Kuşeyriyye 
Hızır ve Musa kıssasının anlatıldığı altıncı bölümde (s. 45-46) 
kaynak olarak gösterilmiştir. 

                                                           
11 Fevzi Efendi bu eseri Kayseri sancağı niyâbetinde vazifeli iken telif 
etmiştir. İslâm ahlakına dair olan bu kısa risale hakkında detaylı bilgi 
için bkz. Fevzi Efendi, Üssü’l-intizâm, [y.y., t.y.], s.2-31. 
12 Hâfız-ı Şîrâzî, Dîvân-ı Hâfız, DİB Kütüphanesi, y.n. 891.5 23, vr. 3a. 
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Az yemenin fazileti üzerine Bûsîrî’nin Kasîde-i 
Bürde’sinden Hz. Peygamber’in şiddetli açlığa karşı gösterdiği 
sabır bağlamında 30 ve 31 numaralı  

 وَشَـــــدَّ مِنْ سَغبٍَ أحَْشَاءَهُ وَطَوَى
 تحَْتَ الْحِجَارَةِ كَشْحًا مُترَْفَ الْأدََمِ 

الْجِباَلُ الشُّمُّ مِنْ ذهََبٍ  اوَرَاوَدَتهَْــــ  
ــا شَمَمِ ـنْ نفَْــسِــهِ فأَرََاهَـا أيََّمَ ــعَــ  

iki beyit13 iktibas etmiştir.  
 Altıncı bölümde diğer bölümlerde olmayan müstakil bir 

nasihat/pend faslı açılarak burada sabah şafak sökmeden 
uyanarak ibadet ve zikre koyulmanın önemine ayet ve hadisler 
eşliğinde değinilmiştir. Mensur kısmın akabinde (s. 62) ise 
Ferîdüddîn Attâr’ın Esrâr-nâme isimli manzum tasavvufî 
mesnevîsinden14 ″Mekon der vekt-i sobh ey dûst süstî″ 
mısraıyla başlayan dört beyitlik bir manzume nakledilerek 
konuya son verilmiştir. 

 İsmi geçen kaynaklardan sonuncusu Yâfi’î’ye (ö. 1367) 
ait Ravzu’r-Reyâhîn adlı evliya menkabelerini ihtiva eden dinî-
tasavvufî eserdir.15 Risalenin yedinci bölümünde Hz. 
Süleyman’ın veziri Âsaf’ın, denizin dibinden içerisinde âbid bir 
gencin bulunduğu kubbeli bir yapıyı çıkarmasını konu edinen 
bir kıssayı Yâfi’î’nin zikri geçen eserini kaynak göstererek 
iktibas etmiştir.  

4. Bölümlerine Göre Bülbülistân’da Yer Alan Hikâye ve 
Kıssalar 

Bülbülistân’da yer alan kıssalar detaylarına girilmeksizin 
kısa başlıklar halinde şu şekilde arz edilebilir: 

Birinci bölüm16 
Hamdin aklen ve şer’en gerekli olduğu üzerinde 

durulduktan ve hamd ile şükür arasındaki incelik kısaca izah 

                                                           
13 Âbidîn Paşa, Tercüme ve Şerh-i Kasîde-i Bürde, Mahmud Bey 
Matbaası, İstanbul, 1324, s. 38-40. 
14 Devletşâh, Şair Tezkireleri – Tezkiretü’ş-Şuarâ, (çev. Necati Lugal), 
İstanbul, 2011, s. 255. 
15 Derya Baş, “Yâfiî”, DİA, İstanbul, 2013, c.43, s.176. 
16 Fevzi Efendi, Bülbülistân, s. 3. 
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edildikten sonra Hz. Peygamber’in Hızır ve İlyâs’a Fatiha 
Suresi’ni talim ettiği kıssa nakledilmiştir. 

İkinci bölüm17 
Genel olarak Hz. Peygamber’e salat u selam getirmenin 

önemi üzerinde durulan bu bölümde yer alan ilk kıssada, Hz. 
Peygamber’e salat u selam okumayı âdet haline getirmiş bir 
vezire Şeyh Ebû Bekir adlı bir zatın, okuduğu salat u selamların 
Hz. Peygamber’in nezdinde makbul olduğu haberini vermesi 
anlatılır.  

İkinci kıssada, vefat eden zengin bir adamın terekesi 
içerisinde yer alan Hz. Peygamber’e ait sakal-ı şerife vefat eden 
şahsın iki oğlundan birisinin sahip çıkması neticesinde hakiki 
bahtiyarlık ve zenginliğe ulaşmış olduğu hikâye edilmiştir.  

Bu bölümde yer alan üçüncü kıssa, bizzat Hz. 
Peygamber’in asr-ı saadetlerinde vuku bulan bir hâdiseyi 
nakletmektedir. Birisinin devesini çaldığı iddiasıyla huzura 
getirilen bir adam hakkında Hz. Peygamber kat’-ı yed hükmü 
vermiş, mezkûr şahıs hükmün icrası için götürülürken getirdiği 
salat u selam hürmetine çaldığı iddia edilen devenin dile 
gelerek durumu Hz. Peygamber’e anlatmasını konu edinmiştir.  

Bölümün dördüncü kıssası da yine asr-ı saadette vuku 
bulan bir hâdise hikâye edilmektedir. Buna göre ashabdan bir 
zat Hz. Peygamber’e gelerek falanca yahudiye ait bir köpeğin 
diğer sahabeye kuyruk salladığı halde, kendisini her 
gördüğünde üzerine hücum ettiğinden şikâyet etmiş ve yapılan 
tahkik neticesinden şikâyette bulunan adamın aslında münafık 
olduğu ortaya çıkarılmıştır.  

Üçüncü bölüm18 
Veliler ve velayet konusunun merkeze alındığı bu 

bölümün ilk kıssasında, Beyazıd-ı Bistâmî’nin, velî olduğu 
söylenen bir zâta yaptığı ziyaret nakledilir. Beyazıd-ı Bistâmî bu 
ziyarette, velâyeti iddia edilen bu zâtın kıbleye doğru 
tükürdüğünü görür ve âdâb-ı şerîat-ı Muhammedî’ye mugâyir 

                                                           
17 a.g.e, s. 5. 
18 a.g.e, s. 13. 
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davranan böyle bir kimsenin velî olamayacağını ifade etmesi bu 
kısa hikâyede özlü bir biçimde ortaya konulur. 

Daha kısa olan ikinci kıssada ise sâlihlerden iki zâtın yine 
velî olduğu iddia edilen bir zâta yaptıkları ziyaret tahkiye edilir. 
Mezkûr zâtın mescide sol ayağı ile girdiği görülünce “dostun 
evine girmenin edebini bilmeyen bir kimsenin” velî 
olamayacağı söylenerek bir önceki kıssada olduğu gibi edebe 
riâyetin önemine dikkat çekilmiştir.  

Bölümün merkeze aldığı bir diğer konu ise evliyâya 
muhabbet beslemenin önemidir. Bu konuda Cüneyd-i 
Bağdâdî’nin  ِش ايخِِ جُنْد  مِنْ جُنوُدِ الله  sözü delil olarak حِك اي ةُ الْم 
nakledilmiştir. 

Üçüncü kıssada evliyanın madûm olan bir şeyi Allah’ın 
dilemesiyle mevcûd edebileceğine dair bir hikâye 
nakledilmiştir. Bir şahsın borcunu gösteren kâğıdı 
kaybetmesiyle başlayan kıssa, bir şeyhin irşat ve işaretiyle 
çarşıdan satın alınan bir helvanın sarılı olduğu kâğıdın, 
kaybolan borç hüccetine dönüşmesiyle sona erer.  

Dördüncü kıssa, Fevzi Efendi’nin “ölüyü diri kılar, diriyi 
öldürür” anlamına gelen 

Zinde koned morde râ morde koned zinde râ 

beytiyle ifade ettiği üzere, evliyanın ölüyü diriltme 
mucizesini ihtiva eden bir hikâyeyi nakleder. Hikâyeye göre bir 
kadının bineğini zorla çalan bir asker, Sa’du’l-Alevî’nin 
nasihatına rağmen gasb ettiği bineği kadına geri iade etmez. 
Bunun üzerine Ebu’l-Hâris adlı velî zâtın, binek üzerindeki 
asker ile bineği gasb edilen kadını ettiği dua ile derhal yere 
düşürdüğü, akabinde askerin öldüğü; kadının ise sıhhatli bir 
şekilde yerden kalktığını müşahede etmişlerdir.  

Bu bölümde nakledilen kıssalardan bir diğerinde ise 
evliyanın nazarının nüfuz ettiği şeyler üzerindeki dönüştürücü 
tesiri ele alınır. Kıssada Abdulkâdir-i Geylânî’nin, huzuruna 
gelen bir gencin elindeki felsefe kitabından hoşlanmayarak 
kendisine bu kitabı yıkaması emrini verdiği nakledilir. Mezkûr 
genç bunu yapmaya gönlü elvermediği için evine gidip kitabı 
saklamak niyetiyle yerinden kalkmak istemişse de Geylânî 
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hazretlerinin nazarının tesiriyle olduğu yerden kalkmaya 
muktedir olamamıştır.  

Evliya menâkıblarında farklı varyasyonlarla anlatılan 
velîlerin nazarlarıyla taşı altına dönüştürdükleri meselesi iki 
farklı kıssayla bu eserde de nakledilmiştir. Üçüncü bölümde yer 
alan bu kıssalardan birinde bir şeyhin huzuruna ilm-i kimyâ 
bildiğini ve bu ilmi şeyhe öğretmek arzusunda olduğunu 
söyleyen bir derviş gelir. Bunun üzerine şeyh, dervişe eline bir 
maşa almasını ve onunla sırtını kaşımasını söyler. Dervişin 
elindeki maşa şeyhin sırtına değer değmez hâlis altına dönüşür.  

Fevzi Efendi, Allah dostlarının ne isterlerse yerine 
getirildiğini ve bir nazarla toprağı altına, taşı cevhere 
dönüştürdüklerini şu beytiyle ifade etmiştir: 

Nâfizu’l-ahkâm hestend comle dûstân-ı İlâh 
Hâk râ zer seng râ cevher konend bâ yek nigâh 

Evliyânın bir mesafeyi kısa sürede kat etmelerini ifade 
eden tayy-ı mekân konusu da üçüncü bölümde dikkat çekilen 
bir başka meseledir. 

Ebu’l-Hayr Tinatî’den bahsedilen bir kıssaya göre bir gün 
bazı müridler Şeyh Tinatî’nin huzuruna gelerek kerâmetlerden 
konuşmaya başlamışlar. Tayy-ı mekân konusu açıldığında 
Ebu’l-Hayr Tinatî üzüntü duyarak etrafındakilere vakti 
zamanında Trablus Camii’inde gördüğü Habeşli bir gencin 
itikãftayken cübbesini başının üstüne çekip kendi kendine 
“Harem-i Şerif’in kokusu burnuma geliyor” dediğini ve başını 
cübbesinin altından çıkarıp gözlerini açtığında kendisini bir 
anda Harem-i Şerif’te bulduğunu anlatır. Bu sözler üzerine 
müridler Şeyh’in bahsettiği Habeşli gencin bizzat Şeyh’in 
kendisi olduğunu anlamışlardır.  

Fevzi Efendi şu manzume ile tayy-ı mekân meselesini çok 
latif bir biçimde özetlemiştir: 

Dûr bâşed her terîk ez behr-i mûr 
Lîk düldül râ nebâşed hîç dûr 

Mâ heme mûr-ı ze’îfîm der cehân 
Ehl-i vuslat düldülânend bî-gomân 
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Dördüncü bölüm19 
Allah’a, Peygamber’e ve ulu’l-emre itaatin gerekliliği 

üzerinde durulan bu bölümde yer alan ilk kıssa Cenab-ı Allah 
ile Hz. Musa arasında cereyan eden bir konuşmayla ilgilidir. Bu 
konuşmada Hz. Musa’ya, sadece Allah’a has bir amel işlemek 
istiyorsa Allah dostlarını sevmesi ve ona düşman olanlara da 
düşman olması tavsiye edilmektedir.  

Rûhu’l-Beyan’da, Nisa Suresi tefsirinde yer alan “Va’lem 
enne’l-vulâte yekûnûne alâ hasebi a’mâli’r-re’âyâ ve ahvâlihim 
salâhan ev fesâden” hükmü çerçevesinde halkın, ahlakî 
anlamda yöneticiler üzerindeki belirleyici rolüne dikkat 
çekilerek Haccâc-ı Zâlim ile Hz. Ömer’in mukayese edildiği 
hikmetli bir kıssaya yer verilmiştir. Kıssada nakledildiğine göre 
Haccâc’a niçin Hz. Ömer gibi adaletli olmadığı sorulunca 
Haccâc “Siz Ebû Zer gibi zühd ve takvâ üzere olun ben de Ömer 
gibi âdil olayım” cevabını vermiştir.  

Bir diğer kıssada ise Şeyh Ebu’l-Hasen eş-Şâzelî’nin 
Allah’a yaptığı bir münâcaat söz konusu edilir. Hikâyede 
enbiyâların manevî rehberler oluşu ile pâdişah ve sultanların 
maddî dünyanın rehberleri olarak kişinin emniyet ve güvenini 
sağlayan kimseler olduğu vurgusuna yer verilmiştir. Fevzi 
Efendi şu Farsça kıt’a ile bu durumu özetler: 

Enbiyâ hestend comle tâ be cennet reh-nümâ 
Vâris-i îşân hemîşe âlimân kon iktidâ 

Ger der în âlem nemîbâşend selâtîn-i cehân 
Tû kocâ yâbî halâs ez cevr-i erbâb-ı ezâ 

Beşinci bölüm20 
Bu bölümde İslâm şeriatının esasının itikâdât, ameliyyât 

ve muâmelât olmak üzere üç temel üzere ikame edildiği 
belirtilerek Gazi Osman Han’ın oğlu Gazi Orhan’a şu yedi 
vasiyette bulunduğu nakledilerek bunların sırasıyla: din 
işlerinde dikkat ve ihtimam(1), mülhidlerin din ve devlet 
işlerinde istihdam edilmemesi gerekliliği(2), devlet idarecisi 

                                                           
19 a.g.e, s. 30. 
20 a.g.e, s. 34. 
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olarak her zaman âdil olmanın önemi(3), zulüm ve bid’atten 
uzak durulması ve hâinlere karşı tetikte olmanın lüzumu(4), 
askere fütur gelmemesi için her zaman gaza ve cihad ile 
memleketi genişletme çabası(5), devlet hizmetinde bulunmuş 
kimselere vefasızlık etmemek ve ordu mensuplarının gönlünü 
hoş tutmak için onlara lütuf ve ihsanlarda bulunmak(6) ve son 
olarak âlim ve fâzıl kimselere her nerede olurlarsa hürmet ve 
ta’zim göstermek(7). 

Beşinci bölüm Fevzi Efendi’nin şu kıtasıyla 
sonlanmaktadır: 

Her ki Kur’ân-ı Kerîm râ kerd te’zîm dâ’imâ 
Mîkoned û râ muvaffak der heme kâreş Hudâ 
Çûn ki Kur’ân-ı ezîm fermân-ı zi-şânest zi Hak 
Her zamân fermânberâneş gâlibânend bî-mirâ 

Altıncı bölüm21 
Bu bölüm esas olarak dünyada emniyet ve rahat 

içerisinde yaşamak için gerekli olan on şeyin önemine dikkat 
çeker. Bu on şey sırasıyla tevâzu, dost ve yârânı taltif etmek, 
düşmanlara müdârâ etmek, hilm, sabır, kanâat, kıllet-i kelâm, 
kıllet-i taâm, kıllet-i menâm ve “es-selâmetu fi’l-vahdeti” 
fehvâsınca insanlarla çok fazla ihtilat etmemektir. Bu sayılanlar 
arasında kıllet-i kelâm (az konuşmak) başlığı altında âfât-ı 
lisâniyye (dilin âfetleri) bahsi açılarak insan için bazı tehlikelere 
dikkat çekilmiştir. Küfür, yalan, gıybet, nemîme, suhriyye, la’n, 
sebb, ta’n ve ta’yîr şeklinde risalede tafsilatı verilen bu türden 
kötü hasletler, çeşitli ayet ve hadisler ışığında değerlendirilerek 
bazı kıssalarla örneklendirilmiştir. 

Yedinci bölüm22 
Anne babaya hürmet ve hizmetin ele alındığı bu bölümde 

iki kıssa yer almaktadır. Yâfi’î’nin Ravzu’r-Reyâhîn adlı 
kitabından nakledilen birinci kıssada anne ve babasına hürmet 
edip onları gözeten bir erkek evladın vâlideyninin hayır duasını 

                                                           
21 a.g.e, s. 39. 
22 a.g.e, s. 68. 
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alarak deniz dibindeki kubbeli bir yapı içerisinde 2400 yıl ibadet 
halinde olması hikâye edilmiştir.  

İkinci ve son hikâye ise Hz. Musa ile kasap kıssasıdır. Hz. 
Musa cennetteki komşusunu görmek isteyince kendisine 
falanca şehirdeki bir kasabın yanına gitmesi ilham edilir. Zira 
bu kasap, muhtaç durumdaki annesinin hizmetini görmekte 
olup yaşlı annesinin “Hz. Musa’ya komşu olasın!” duasına 
mazhar olmuş velayet sahibi bir kimsedir.  

Fevzi Efendi’nin şu beyitleri bu bölümün özeti 
mahiyetindedir: 

Vâlideynet ger zi tû hoşnûd bâşend dâ’imâ 
Ez tu hoşnûd mîşeved bâ-lotf u ihsâneş Hodâ 

Ger şevend gezbân ber tu vâlideynet der cehân 
Mîşeved gezbân ber tu zât-ı Yezdânet çenân 

Sekizinci bölüm23  
Risalenin son bölümü sâliklerin azizlere safvet-i kalb ile 

hizmet ve hürmet etmesini konu edinmektedir.  

Ger behâhî ki biyâbî tâ be maksûdet vusûl 
Hidmet-i yek ezîzî râ bekon tu ihtiyâr 

mısralarının da ifade ettiği gibi manevî anlamda terakki 
ve vuslat isteyenlerin bir Allah dostunun hizmetine girmesi 
gerektiği beyan edilmiştir. Zira onlar:  

Çün ezîzân hezînân-ı genc-i eltâf-ı Hodâ 

mısraıyla da beyan edildiği üzere Hz. Hakk’ın lütuf 
hazinelerinin bekçileridirler.  

Bu bölümde yer verilen kıssalardan en bilineni Hacı 
Bayram Veli hazretleri ile Akşemseddin’in ilk defa bir araya 
geldiklerini hikâye eden menkıbedir. 

Son iki kıssa ise hidayetinden önce hayatını serkeşlik ve 
eşkıyalıkla geçiren Ebu’l-Gays el-Yemenî’nin menkabesine 
ayrılmıştır. Bunlardan birisi Ebu’l-Gays’ın hayatının dönüm 
noktası olur. Rivayete göre eşkıyalık zamanında bir gün bir 

                                                           
23 a.g.e, s.73. 
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kervanın yolunu kesmek niyetiyle pusuya yatan Ebu’l-Gays 
hazretlerinin kulağına ياَ صَاحِبَ الْعيَْنِ عَليَْكَ الْعيَْن hitabı gelir. Bu sesten 
son derece müteessir olan Ebu’l-Gays samimi bir pişmanlıkla 
tevbe yolunu seçerek İbnü’l-Eflah el-Yemenî’nin hizmetine 
girmiş ve türlü meşakkatlere katlanarak şeyhinin gözetiminde 
seyr ü sülûkunu tamamlamıştır.  

Sonuç 

Bu tebliğde Fevzi Efendi’nin daha önce ele alınmamış olan 
Bülbülistân risâlesi ayrıntılı bir incelemeye tabi tutulmuş ve 
eserin Gülistân tarzı edebî/ahlakî nasihatname geleneğinin 
biçim ve muhteva bakımından son halkasını teşkil ettiği ortaya 
konulmuştur.  

Bir mukaddime, nihâl adı verilen sekiz bölüm ve bir 
hâtimeden oluşan Bülbülistân, sekiz cennet dikkate alınarak 
tasnif edilmiştir. Başta Sa’dî’nin (ö. 1292) Gülistân’ı olmak üzere 
Molla Câmî’nin (ö. 1492) Bahâristân’ı ve Kemalpaşazâde’nin (ö. 
1534) Nigâristân’ından ilham alınarak yazılan Bülbülistân 
manzum-mensur karışık bir eser olup, içerisinde hikâyet başlığı 
altında çeşitli hikemî anlatılar, ahlakî öğütler, evliyâ ve 
ulemânın nasihatleri, geçmiş peygamberlerden kıssalar ve 
sahâbeden aktarılan örnek söz ve davranışlar ele alınmak 
suretiyle söz konusu sekiz cennet makâmına nasıl ulaşılacağı 
akıcı bir edebî üslupla söz konusu edilmiştir. 
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SON DEVİR OSMANLI ÂLİMLERİNDEN FEVZİ EFENDİ  

ve HAKİKÂT’UL-HÜRRİYYE ADLI ESERİNDEKİ  

FIKHÎ MESELELERE DÂİR BİR DEĞERLENDİRME 
 

Mehmet ÖZTÜRK 
 

Giriş 
Fevzi Efendi 1242/1826 yılında, günümüzde Denizli’ye 

bağlı bir ilçe olan Aydın Eyaleti’ne bağlı Menteşe Sancağının 
Tavas kazasında doğmuştur.1 Edirne’de yaklaşık yirmi yıl 
kadar müftülük görevinde bulunduğundan ilmî çevreler ve 
halk nezdinde daha ziyade Edirne Müftüsü Fevzi Efendi diye 
anılmıştır.2 Osmanlı’nın son dönem ulemasından olan Rumeli 
kazaskerliği de yapmış, sûfî yönü bulunan müellifin, aynı 
zamanda edebî bir yüzü de bulunduğundan “Fevzi Efendi” 
onun ikinci adı yani mahlasıdır. Asıl adı Mehmed Ali’dir. Fevzi 
Efendi isimlendirmesini hac yolculuğu sırasında Mısır 
İskenderiye’de tanıştığı Trabzonlu hikmet sahibi bir insan ona 
yakıştırmıştır.3 “Zamanla mahlası, adıyla öyle bütünleşmiştir ki 
resmi kayıtlarda bile adı Mehmed Fevzi olarak geçmektedir”4 

                                                           
 Dr. Öğr. Üyesi, İnönü Üniversitesi İlahiyat Fakültesi, 
mehmet.ozturk@inonu.edu.tr 
1 Bursalı Mehmet Tahir Efendi, Osmanlı Müellifleri, ed. A Fikri Yavuz, 
İsmail Özen (İstanbul: Meral Yayınevi, t.y.). s. 313 
2 Ömer Nasuhi Bilmen, Büyük Tefsir Tarihi/Tabakâtü’l-Müfessirîn 
(İstanbul: Ravza yay., 1971). II,762. 
3 Fevzi Efendi, Temessükü’l-Ezyâl min Sâdâdi’r-Ricâl, t.y. s. 30 
4 Nazan Aşık, “Edirne Müftüsü Mehmed Fevzi Efendi’nin İcmâlü’l-
Kelâm Adlı Mevlidi”, Uluslararası Sosyal Araştırmalar Dergisi 6/26 
(2013): 80. 

mailto:Fakültesi,%20mehmet.ozturk@inonu.edu.tr
mailto:Fakültesi,%20mehmet.ozturk@inonu.edu.tr
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Bazı kaynaklarda İbni Abdullah er Rumî ve Kureyşizâde 
Mehmed olarak anıldığı da vakidir.5 

İlk tahsilini Tavas’ta Said-i Hadimî’den almıştır. Sonra 
Manisa’da Kanuni’nin validesi Hafsa Hatun tarafından inşa 
ettirilen meşhur Hatuniyye Medreseleri’nin Manisa’daki 
merkezinde Manisa müftüsü Evliyazâde Ali Rıza Efendi’den 
sonra da Erzincanlı Mehmed Efendi’den ders okuyup 1840’ta 
Manisa’dan ayrılarak hac yolculuğuna çıkmıştır.6 Aynı yıl 
yolculuk sırasındaki konaklarından biri olan İzmir’de 
Balıkpazarı Camii’nde yaşı genç olmasına rağmen bir müddet 
ders okutmuştur.  

Bir sonraki durağı olan Mısır İskenderiyye’deki Haseneyn 
Camii’nde de kendisine, bir kısmı Anadolu halkından olan 
kişilerden oluşan bir ders halkası oluşturmuştur.7 1841 yılında 
Mekke’de bulunan Fevzi Efendi burada hem ders almış hem de 
ders okutmuştur. Mekke’de yaşayan Nakşi şeyhlerinden Halid 
Abdullah Efendi’den inâbe alıp Nakşibendi tarikatında seyr-ü 
sülûke başlayan Fevzi Efendi, bazı eserlerinde kendisini takdim 
ederken “Mehmed-u Fevziyyul Hanefî en Nakşibendî” kaydını 
kullanmıştır.8 Hacdan döndükten sonra bir müddet daha 
Manisa’da ikamet edip daha sonra İstanbul’un ilmî 
muhitlerinde bulunduktan sonra 1847 yılında Edirne’ye 
dersiam olarak atanmıştır.  

Bir süre sonra da Edirne müftüsü olarak göreve başlamış, 
aynı zamanda Edirne’de 20 yıl boyunca ders halkaları da 
oluşturmuştur.    Eskicami’de Envaru’t-Tenzil, Şifa-i Şerif, 
Sahih-i Buhârî, Mesnevi, Kaside-i Bürde gibi eserler 

                                                           
5 Bağdatlı İsmail Paşa, Hediyyetu’l-Ârifîn, Esmâü’l-Müellifîn ve 
Âsar’ul-Musannifîn min Keşfi’zzünnûn, (Beyrut, 1990); II/396; İhsan 
Işık, “Resimli ve Metin Örnekli Türkiye Edebiyatçılar ve Kültür 
Adamları Ansiklopedisi” (Ankara: Elvan Yayınları, 2006). I/10 
6 Fevzi Efendi, İsbâtu’l -Muhessenat li Tilâveti Mevlidi Seyyidissâdât 
(İstanbul, t.y.). s. 2 
7 Fevzi Efendi, Temessükü’l-Ezyâl. s. 30.  
8 Fevzi Efendi, Fihristu’l-Âsâr (İstanbul, t.y.). s. 8 
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okutmuştur. Edirne’de üç adet de medrese tesis eden9 Fevzi 
Efendi, Hakikatu’l Hürriyye eserinde de belirttiği üzere hasud 
ve anud diye tabir ettiği birtakım kişiler tarafından 
dedikodulara maruz kalınca 1864 yılında İstanbul’a dönmek 
durumunda kalmıştır. Bir süre İstanbul’da kaldıktan sonra 
sırasıyla Antalya, Filibe, Ankara, Halep, Kudüs, Kayseri, Bitlis 
ve Balıkesir’de resmi görevlerde bulunduktan sonra tekrar 
Edirne’ye dönmüştür. Rumeli kazaskerliği görevine de getirilen 
Fevzi Efendi, ömrünün son yıllarını İstanbul’da geçirmiş ve 
Karagümrük’te 1900 yılında vefat etmiştir. Mezarı Fatih Camii 
haziresinde bulunmaktadır.10 

Fevzi Efendi’nin yayımlanmış yetmiş beş eseri ile iki kısa 
hacimli risalesi bulunmaktadır.11 Kendisince tabettirilen 
eserlerinin tanıtıldığı Fihristu’l Âsar’da 65 eserinin kaydı 
bulunmaktadır. Bu eserinden sonra da kaleme aldığı çalışmaları 
bulunmaktadır. Adına yüksek lisans tezi de hazırlanan Fevzi 
Efendi’nin eserleri, tezin konusu olmuş ve çalışmada 
nüshalarına ulaşılan 50 adet eseri tanıtılmış, nüshalarına 
ulaşılamayan 15 adet eserinin de isimleri zikredilmiştir.12 
Çalışmalarına genel olarak baktığımızda; 75 eserden 23 tanesi 
Arapça, Osmanlıca ve Farsça dillerinde yazılmış mensur ve 
manzum eserlerin yer aldığı edebiyatla alakalı eserlerdir. Fevzi 
Efendi Hz. Peygamber’e dair edebiyatımızda en çok çalışma 
üreten kişilerden biridir.13 Eserlerini anlaşılır sade bir üslupla 

                                                           
9 Mustafa Uzun, “Fevzi Efendi, Edirne Müftüsü”, DİA, t.y. C. XII, s. 
507 
10 Bu bilginin bir kısmı “Son Asır Türk Şairleri” adlı eserinde M. Kemal 
İnal’ın kitabında, bir kısmı da Mustafa Uzun’un Dia için hazırladığı 
“Fevzi Efendi, Edirne Müftüsü” maddesinde geçmektedir. Ancak 
Araştırmacı Neriman Baybara, Mehmed Fevzi’ye ait olan resmi 
hizmet çizelgesinde böyle bir sicil kaydının bulunmadığını 
belirtmektedir. 
11 Mustafa Uzun, “Fevzi Efendi, Edirne Müftüsü”. C. XII, s. 507 
12 Neriman Baybara, Kureyşî-Zâde Mehmed Fevzi Efendi Hayatı ve 
Eserleri (Yüksek Lisans Tezi, Ankara Üniversitesi SBE, 2007). 
13 Necdet Gürkan, Mehmed Fevzi Efendi, Fethu’l Verde Şerhu’l- Burde 
(İstanbul: Arena Dijital, 2011). S 28 vd. 
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kaleme alan müellif, münferiden natlardan müteşekkil Dîvânı 
olan sayılı kişilerden de biridir.14 Eserlerinden 5 tanesini bazı 
Arapça gramer kitaplarının tercüme ve şerhi oluşturmaktadır. 9 
tanesi tefsir alanı ile ilgili, iki tanesi kelam, 12 tanesi ahlak-
tasavvuf ve 11 adet eseri de fıkıh alanıyla ilgilidir. Ayrıca 
mantık, dua, ilahi-kaside gibi konularda da eser vermiştir. 

Mi’raciye, mevlid, regâibiyye, kaside, nat, münacat gibi 
dini edebiyatın mensur ve manzum eserlerini halkın irşadı ve 
ahlakî seviyelerinin yükselmesi için kullanan klasik edebiyatın 
nazım ve vezinlerini uygulayıp Arapça ve Farsça kelimeleri 
Osmanlıca’ya ustaca giydiren bir üslupta yazan Fevzi Efendi, 
Tanzimat’ın türbülanslı ortamında revaç göremeyen biri olarak 
hak ettiği övgüyü alamamış bir şahsiyettir. Halkın ahlakî 
eğitimi ve bilinçlendirilmesine özel bir önem atfeden müellif, 
eserlerini ehl-i sünnet ekseninde yazmıştır. Fıkıhla alakalı 
eserlerine baktığımızda farklı mezhep ve görüşleri aktardıktan 
sonra ehl-i sünnetin bu konudaki re’yi şudur deyip kendisinin 
de katıldığı görüş olan Hanefilerin konu ile ilgili fetvalarını, 
içtihatlarını aktarmıştır. İtikadda Mâturîdî, tasavvufta Nakşi 
yolunu izlediğini bunu da eserlerinde övünerek yansıttığını 
söyleyebiliriz.  

Kayseri’de 1895 yılında naip (kadı vekilliği) olarak 
bulunması hasebiyle onun adına Kayseri uleması tarafından II. 
Abdulhamid’e bir teşekkürname yazılması onun gayretini, 
muvaffakiyetini ortaya koyan göstergelerden biridir. Bu 
teşekkürnâmenin sebebi Fevzi Efendi’nin övgüye mazhar bir 
şerh yapması ve bu kitabın kisve-i tab’a bürünmesinin II. 
Abdulhamid tarafından üstlenilmesini taleptir.15 Fevzi 

                                                           
14 Ömer Yılmaz, Mine Oymak, “Edirne Müftüsü Mehmed Fevzî Efendi 
ve Vesîle-i Saâdet Adlı Eseri”, Turkish Studies - International 
Periodical For The Languages, Literature and History of Turkish or 
Turkic 11/17 (2016): 587. S. 587. 
15 Daha detaylı bilgi ve Teşekkür namenin metni için bkz. Eliaçık, 
Muhittin, “Kayseri Uleması Tarafından Sultan 2. Abdulhamid’e 
Sunulan Teşekkürname “ Düşünen Şehir Dergisi, Mart 2018, sayı 5, s. 
156 vd 

http://www.kayseribusam.com/wp-content/uploads/2018/03/21-Kayseri-Ulemas%C4%B1-Taraf%C4%B1ndan-Sultan-2.-Abdulhamide-Sunulan-Te%C5%9Fekk%C3%BCrname-Prof.-Dr.-Muhittin-Elia%C3%A7%C4%B1k-156-163.pdf
http://www.kayseribusam.com/wp-content/uploads/2018/03/21-Kayseri-Ulemas%C4%B1-Taraf%C4%B1ndan-Sultan-2.-Abdulhamide-Sunulan-Te%C5%9Fekk%C3%BCrname-Prof.-Dr.-Muhittin-Elia%C3%A7%C4%B1k-156-163.pdf
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Efendi’nin Arapça olarak yazdığı “Cemâlü’d-Deyyâni Ale’l-
Celâlü’d-Devvânî” adlı eser, Celalüddin Devvani’nin 
(ö.908/1502) Eşari kelamcılardan Adudiddin el-Îcî’nin “el 
Akaidu’l Adûdiyye” eserine yazdığı “Şerhu’l Akaidu’l 
Adûdiyye” isimli eserinin açıklamasıdır. Daha önce derslerinde 
Devvani’nin eserini okutan Fevzi Efendi, kitabın ibarelerinin 
zorluğu münasebetiyle bu değerli eserden faydalanılması için 
haşiye yazdığını açıklar. Burada ilgi çekici olan mevzu, 
dönemin bazı kelam kitaplarında da görüldüğü üzere “imamet 
mevzusunun konu edilmemesi” gizlenmesidir. Fevzi Efendi, 
imametin kureyşiliğinin yanlış yorumlanması ve 
Osmanoğulları’nın hilafetinin meşruluğu gibi mevzulara 
değinmede maslahat görmeyip kitabın bütünlüğünü bozma 
pahasına o kısmı eserine almamıştır.  

Hakikatu’l Hürriye Eserinin Te’lif Sebebi  
Fevzi Efendi eserlerinin listesini, ailesini ve hocalarını 

zikrettiği sekiz sayfa tutan Fihristu’l Âsar diye adlandırdığı 
risalede titiz bir şekilde kendini ve eserlerini tanıtmıştır. 
Çalışmamızda tanıtmak istediğimiz Hakikatu’l Hürriyye de bu 
eserlerden biridir. Gerek Tanzimat döneminde Avrupa’dan 
gelen ve adına hürriyet hareketi denilen yozlaştırıcı etkiye sahip 
olan akımı gerekse Osmanlı’nın son dönemlerinde toplumda 
görülen ahlakî çöküntüyü eserinde ele alan Fevzi Efendi, gerçek 
hürriyetin tanımını ve vasıflarını açıklayarak olaylara dinî 
zaviyeden bakıp, birtakım İslâmî meseleleri de örnek vererek 
fikirlerini beyan etmektedir. İbadetler ve dinî hayattan örnekler 
vererek bazı değerlerin kaybolduğunu ve bunu hürriyet 
söyleminin ardına sığınıp yapan kişilerin tahribata yol açtığını 
anlatan eser, esas aldığımız baskısında 34 sayfa tutmaktadır. 
Müellif, döneminde şeriata ve ehl-i sünnete uygun olmayan 
tavır, tutum ve davranışların belaların celbine, eldeki nimetlerin 
gitmesine sebebiyet vereceği öngörüsünde bulunarak insanlara 
emri bil maruf nehyi anil münker yapmanın dine hizmet eden 
kişilerin önceliği olduğunu ve bu vesile ile halkı uyardığını 
anlatmaktadır.  
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“Bazı kişiler Müslüman diye isimlendirildikleri halde; 
gerek tavırları, sözleri ve açıktan yaptıklarıyla gerekse 
tavırlarıyla dinsizler gibi davranıp dinin sabitelerini 
küçümseyip, alay ettiklerinden dolayı Rum, Ermeni, Bulgar, ve 
Yahudilerden daha aşağı konumdadırlar. Ehli kitabın kestikleri 
yenir, kızlarıyla evlenilir ancak bahsi geçen taifenin cenaze 
namazını kılmak bile caiz değildir.” Diye risalesine başlayan 
Fevzi Efendi’nin eserindeki hitap kitlesi ve konuyu demirlediği 
alan Müslüman görünümlü olup dini değerleri devamlı 
aşağılayan, ahlakî değerleri yozlaşmış, ibadete ve dinin 
sabitelerine mesafeli olan ve bunlar yetmezmiş gibi dini 
meselelerde ahkâm kesen zümredir.  

Bu tür insanları karakterize ederken onların namaz ve 
niyazdan uzak oluşlarını, ramazanda oruç tutmadıklarını, dinî 
konularda ahkâm kestiklerini ancak Kur’ân okumadıklarını, 
vaaz ve nasihatı küçümsediklerini, aksine günah ve eğlence 
ortamlarına meraklı olduklarını, kendilerine emri bil maruf 
nehyi anil munker yapıldığında ise bunu kabullenmediklerini, 
nüfuzlu ve dindar bir kitle ile karşılaştıklarında ise gerekirse 
abdestsiz namaz kılmaktan bile çekinmeyip riyakâr bir kisveye 
büründüklerini kendine has üslubuyla aktarır. Bu kişilerle daha 
önce girmiş olduğu diyalog sonucu kendisini şikâyet etmeleri 
ve şikâyet edildiği konular arasında da bazı dini meseleler 
bulunması münasebetiyle risalesinde hem o dönemde gündem 
olmuş bazı dini problemleri hem de ahlakî öğütleri ihtiva eden 
eserini sunmuştur. 

Eserine Hakikat’ul Hürriye ismini vermesini de şöyle izah 
eder: “Bir kimse kendisine nasslar tarafından çizilen dairei 
meşruiyyesinde bir hürriyet sahibidir ve kendisini engelleyici 
bir durum yoktur. Bu onun asıl hürriyet alanıdır ancak bu 
daireden dışarı çıkınca hürriyeti kısıtlanır. Bu dairenin içinde 
ise yine ‘keyfe ma yeşa’ hareket etmez. Kısıtlandığı alanlar da 
vardır ve sınırlıdır onun haricinde birçok alanda meşru daire 
içinde serbestiyeti vardır bu da onun hürriyetidir. Yoksa 
Müslümanım diyen birinin, namaz oruç gibi ibadetleri terke, 
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çeşitli günahları işlemeye hürriyeti yoktur. İşte risaleye adını 
veren hürriyetin hakikatı budur.”  

Eserinde yer yer ayetlerden yer yer tefsirlerden özellikle 
Ruhu’l Beyan’dan faydalanan Fevzi Efendi, Suyuti, Zerkeşi, 
Zehebi gibi geçmiş ulemadan iktibaslar da yapmaktadır. Kendi 
deyimiyle Kutubu mu’tebere-i feteva’dan kabul ettiği Lale 
devrinin meşhur Şeyhülislam’ı Abdullah Efendi’nin Behcetu’l 
Feteva’sından sık sık aktarımlarda bulunmuştur. Arap 
atasözleri ve bazı şerhlere de yer veren ve birçok alanda eser 
vermesinin getirdiği tecrübeyle hem edebi hem ilmi açıdan 
kalburüstü bir kalem olduğunu okuyucuya hissettiren Fevzi 
Efendi, on üç beyitlik bir gazel ile eserini sonlandırmıştır. 

1. Hakikat’ul Hürriye’deki Fıkhî Meselelere Ait 
Değerlendirmeler 

Daire-i meşruanın harici diye nitelendirdiği nassların 
belirlediği alanın dışına çıkıp fısk-u fücurla hürriyetini heba 
eden kişilere emri bil maruf nehyi anil münker yapmanın 
gerekliliğini anlatan Fevzi Efendi, bunun din hizmetlerinde 
bulunan kişilerin evleviyetle görevi olduğunu vurgular. İslâm 
fıkhında seddu zerai denilen şer’î delilin gereği olarak, açıktan 
günah işleyenlerin günahlarının topluma sirayet etmemesi ve 
uyarılara kulak asmaması durumunda cezalandırılabilecek-
lerini de kendisinden fetva isteyen makamlara bildirdiğini 
eserinde aktarmıştır. Mesela ramazanda gündüz vakti özürsüz 
olarak açıktan kasden yiyip içen kimse için verilecek cezayı 
çeşitli fetva kitaplarına ve onların sundukları delillere göre 
aktaran Fevzi Efendi, bu ameliyenin cezasının istihsan deliline 
dayandırılarak şiddetli bir şekilde verilmesi gerektiğini 
belirtmiştir. Fevzi Efendi böylesine ciddi bir cezayla karşı 
karşıya gelebileceklerin de iyilikle önceden bilgilendirilme-
lerinin bu fiilleri yapmamaları için başlarına gelebilecek cezanın 
kendilerine bildirilmesinin de gerekliliğini açıklamıştır. Bu ve 
benzeri durumlar ile ilgili bilgilendirme yollarından birinin de 
hutbeler olduğuna değinen Fevzi Efendi, eserinde hutbe 
konusuna geniş yer ayırmıştır.  
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Risalesinde hutbe ile ilgili şöyle der: Cuma suresi 9. 
Ayetinde geçen “فاسعوا إلى ذكر الله” “Allah’ı anmaya koşun” hitabı 
içerisinde Cuma namazı olduğu gibi hutbe de vardır ve ayetteki 
“koşun” kelimesi onun farz olduğuna delalet eder ve Hz. 
Peygamber’in Cuma farz kılındığından beri hutbesiz Cuma 
kıldırmaması hutbenin önemini belirtmeye yeter. Hatta Hz. 
Ayşe ve İbni Ömer’in rivayet ettiği hadiste “ لجمعة لمكان إنما قصرت ا

 Cuma, hutbenin konumundan dolayı kısaltılmıştır16 ”الخطبة
buyrulmaktadır. Hanefilerden, hutbenin iki rekât namaz yerine 
geçeceğini söyleyenler bile olmuşsa da Serahsi’nin dediği gibi 
bu abartılı bir ifadedir.17 En azından hutbe veren imamın 
kıbleye arkasını dönmesi bile hutbenin, namazdan farklı bir 
ameliye olduğunu gösterir. Hutbe bir zikir, öğüt, marufu emir, 
münkeri nehy makamıdır. 

Eserinde kötülüklere sed çekmenin önemini vurgulayan, 
aynı zamanda adil olmanın, iyilikte bulunmanın, insanları 
uyarmanın, kötülük yapanların engellenmesinin altını çizen 
Fevzi Efendi, bu babtan olmak üzere cuma namazlarında 
hutbelerin sonunda okunan Nahl suresi 90. Ayeti, eserinde 
örnek olarak sunmaktadır  

اٖيت اٸِ  حْس انِ و  الْاِ الْمُنْك رِ اِن  اللّٰه  ي امُْرُ باِلْع دْلِ و  ي نْهٰى ع نِ الْف حْش اءِ و  ذِى الْقرُْبٰى و 
الْب غْیِ ي عِظُكمُْ ل ع ل كُمْ ت ذ ك رُون    و 

Allah, adil olmayı, iyilik yapmayı ve yakınlarınızda 
olanlara yardım etmeyi emreder. Haddi aşmaktan, kötülük ve 
zorbalık yapmaktan meneder. Umulur ki bu uyarıdan öğüt 
alırsınız. 

Fevzi efendi kendi dönemindeki bazı kötülükleri gündem 
ederek, önlenmesi için çabalayan bir şahsiyetti. Nahl suresi 90. 
ayetinin de her Cuma hutbelerde boşuna okunmadığını belirten 
ve الكلام يجر الكلام uyarınca laf lafı açar kabilinden hutbelerde bu 
ayetin okunuş serüvenine de parantez açan Fevzi Efendi, zikri 
geçen ayeti, döneminin bir tür dipnot verme tekniği olan bir 

                                                           
16 İbn Ebî Şeybe, Ebû Bekr Abdullah b. Muhammed, el-Musannef, VII 
c. (Beyrut: Mektebetü’r-Rüşd, 2004). I/456. 
17 es-Serahsi, Şemsüddin, Kitabü’l-Mebsut, 31 c. (Beyrut: Daru’l-Fikr / 
Daru’l-Ma’rife, 1989). II/36. 
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üslup ile “Ruhu’l Beyan Tefsiri’nden nakille şöyledir ki” 
diyerek ve İbni Mesud’u referans göstererek, bu ayetin veciz bir 
şekilde emri bil maruf nehyi anil münker ile alakalı kolektif bir 
vurgu içerdiğini, hutbelerin sonunda okunuşunun da Ömer b 
Abdulaziz’in hilafeti döneminden itibaren olduğunu 
vurgulamıştır.  

Ayrıca daha önceden Hz. Peygamber ve Hz. Ebubekir 
zamanında hutbelerin sonunda Kaf suresinin sonu olan “ ْر فذَكَ ِ
 Uyarılarımızı vaatlarımızı dikkate alanları“ باِلْقرُْاٰنِ مَنْ يَخَافُ وَع۪يدِ 
Kur’ân ile ikaz ve irşad et” ayetinin okunduğunu, Hz. Ömer 
döneminde Tekvir suresinin baş tarafının, Hz. Osman devrinde 
Nisa suresinin son ayetinin ahiri olan  ِ يبُيَ نُِ اللّٰهُ لكَمُْ انَْ تضَِلُّوا  وَاللّٰهُ بكُِل

 Allah sizlere böylece beyan ediyor ki yanlışa delalete“ شَيْءٍ عَل۪يمٌ 
düşmeyesiniz. Allah her şeyi hakkıyla bilendir” ibaresinin ve 
Hz. Ali’nin hilafetinde ise hutbelerin sonunda Kâfurun ve İhlas 
surelerinin okunduğu bilgisini aktarmıştır. 

Emevîler devrinde, yani hicrî 41’den sekizinci halife Ömer 
b. Abdülaziz’in (ö. 101/720) yönetimine kadar süren bir 
dönemde Cuma namazlarında okunan hutbelerde Hz. Ali 
aleyhinde çirkin sözler sarf edilmiştir. Ömer b Abdülaziz, 
halifeliği devralmasıyla bu vahim geleneği ilga etmiş, çıktığı ilk 
hutbenin sonunda iyiliğin icrası ve kötülüğün menedilişini 
toplu bir şekilde aktaran Nahl suresi 90. Ayeti okumuştur. Fevzi 
Efendi’nin de Suyuti’den aktardığı üzere bu tarihten itibaren (h. 
99/ m. 717) Cuma namazlarında okunan hutbelerinin ahirinde 
Nahl suresi 90. Ayet okunmaya başlanmıştır. Medine ehlinin 
ameline aykırı gerekçesiyle bu bilgiye itiraz edenler de 
bulunmaktadır.18 Emevilerin talihsiz yaklaşımlarını istisna 
edersek erken dönemde hutbenin ahirinde bu ayetin 
okunduğuna dair söylemler de mevcuttur.19 Fevzi Efendi’nin 

                                                           
18 Ahmed b. Muhammed Savi el Maliki, Bulğatü’s-Salik li-Aqrebi’l-
Mesalik ala Şerḥu’s-saġir, 4 c. (Beyrut: Darü’l-Kütübi’l-İlmiyye, 1995). s. 
332 
19 Abdülaziz b. Muhammed b. Abdullah Huceylan, Mikdaru’l Aded 
ellezi Ten’aqidu bihi Salatu’l Cumati (Demman: Daru İbni’l-Cevzi, 
2008). S. 260 
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değerlendirmelerine göre hutbenin sonunda belli bir ayetin 
okunma zorunluluğu yoktur. Aksi olsaydı Hz. Ömer, Hz. 
Osman ve Hz. Ali de Kaf suresinin sonunu okurdu. Nitekim 
Fevzi Efendi’ye göre her bir halife konjonktürel olarak kendi 
dönemlerinde yaşanan ihtilaflar doğrultusunda seçtikleri 
ayetleri hutbelerin sonunda okumuşlardır.  

Tarihten günümüze cahiliye Araplarından tutun da batı 
toplumlarına dek farklı hutbe örnekleri20 görülmektedir. Mesela 
Londra Hyde Park’ta özellikle pazar günleri insanların bir 
merdiven veya benzeri bir nesne üzerine çıkarak diğer insanlara 
hitap etmeleri, Karl Marx’tan W. Lenin’e George Orwell’dan 
günümüzdeki herhangi bir vatandaşa kadar uzun geçmişi olan 
bir gelenektir. Elbette İslâm’ın vazettiği hutbe ile bunlar aynı 
minval üzere değildirler. Ancak toplumlara bir sesleniş olarak 
değerlendirilirse hutbe geleneği farklı şekilleriyle evrensel bir 
olgudur. Hicret sırasında Medine’ye yaklaşık bir saat mesafede 
bulunan Ranuna vadisinde ilk olarak kılınan Cuma namazı ile 
başlayan ve haftada bir Cuma günleri yılda iki kez de bayram 
vakitlerinde icra edilen hutbe, kendine özgü tatbiki olan ve 
ibadet özelliği taşıyan bir yapıdadır.  

Fevzi Efendi, eserinde hutbenin farklı yönlerine de 
değinmiştir. Bayrağın, para basımının, hükümdar adına hutbe 
okumanın bağımsızlık sembolü olduğu dönemlerde, hutbelerin 
devleti yönetenler tarafından devletin merkezinde ve yine 
devlet başkanlarının görev ve yetki verdiği kimseler tarafından 
okunması ritüeli bulunmaktaydı. Ancak Fevzi Efendi’nin de 
işaret ettiği üzere hutbelerin politik yapıdan uzak olması 
gerekir. Hutbelerin, ibadetin de bir parçası olması ve politikaya 
malzeme olmaması açısından tamamen Arapça okunması da 
tartışılmıştır. Fevzi Efendi’nin yaşadığı dönemde hatta 
cumhuriyet devrine kadar Osmanlı’da hutbelerin Arapça 
okunduğu malûmdur. Bu bağlamda Türkiye Cumhuriyeti’nde 

                                                           
20 Cahit Külekçi, “İlk Dönem İslâm Siyâsî Tarihinde Hutbe 
Uygulaması”, Turkish Studies International Periodical For the 
Languages, Literature and History of Turkish or Turkic 8/7 (2013): S. 
318 
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hutbelerin Türkçe olarak sunulması vakıasını incelediğimizde 1 
Mart 1922 de Meclis’teki konuşmasında bu alanda 
düzenlemeler yapılması gerektiğinden bahseden Atatürk, bir 
sene sonra 7 Şubat 1923 de Balıkesir Zağnos Paşa Camii 
minberinde hutbe okuyarak, hutbelerin en azından içeriğinin 
Türkçe okunması gerektiğini belirtmiş nihayetinde 1925 yılı 
bütçe görüşmelerinde bu konu Meclis’te gündem edilmiş aynı 
yıl Diyanet İşleri Reisliği, teşkilatına gerekli kısımları Arapça 
olmak kaydıyla hutbelerin muhteviyatının Türkçe okunması 
üzere direktif vermiştir. 1932 de Saadettin Kaynak tarafından 
minberde frakla tamamen Türkçe okunmasına geçilmişse de 
sonraki dönemlerde bu muamele 1925’teki şekline rücu 
etmiştir.21 

Anadolu beylikleri döneminde bey adına okunan hutbe. 
Osmanlıda ilk defa Dursun Fakih’in irad ettiği hutbede Osman 
Bey’in ismini zikretmesiyle görülür. Hutbe aynı zamanda 
bağımsızlığın sembolüydü. Başa geçen yöneticilerin La teşbih 
bugünkü balkon konuşması misali ilk verdikleri hutbenin 
toplumsal ve siyasi mesajı de bulunmaktaydı. Osmanlıda da 
Dursun Fakih’in irad ettiği hutbeden, devletin halifeliği aldığı 
ve sona erdiği tarihe dek bey/sultan adına okunmak suretiyle 
hutbe geleneği devam etmiştir. Halife namına ilk kez hutbe irad 
eden kişi Hz. Ali’nin Basra’da vali olarak görevlendirdiği 
Abdullah b. Abbas’tır. Hz. Ali ile Hz. Muaviye arasında cereyan 
eden ihtilaf döneminde Hz. Ali’nin isminin hutbede geçmesi, 
onun halifeliğinin bir sembolü sayılmış, halkın da hutbe 
esnasındaki sükûtu biat olarak addedilmiştir.22 Hz. Ali’den 
sonra halifenin isminin anılması geleneği inkıtaya uğradığı gibi 
hutbede Hz. Ali aleyhinde vahim tavırlar da sergilenmiştir. 

                                                           
21 Nesimi Yazıcı, “Osmanlı Son Döneminden Cumhuriyete 
Hutbelerimiz Üzerine Bazı Düşünceler”, Ankara Üniversitesi İlahiyat 
Fakültesi Dergisi, Cumhuriyetin 75.Yıldönümü özel Sayısı (1999). S. 
209-216. 
22 İbn Haldun, Abdurrahman b. Muhammed, el-Mukaddime (Beyrut: 
Dâru’l-Fikr, 2001). II, 712-713 
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Fevzi Efendi’nin Hakikatu’l Hürriye adlı eserini 
incelediğimizde dönemin (19. Asırın son yarısı) hutbelerinin 
şekline dair de bilgi edinmiş oluyoruz. Günümüzde okunan 
hutbelerin şekliyle kıyaslamak adına Fevzi Efendi’nin hutbenin 
iradı ile alakalı vermiş olduğu bilgilere bakınca o dönemde 
hutbelerde okunup da günümüzde okunmayan şu ayrıntılar 
bulunmaktadır: 

Hutbede Hz. Peygamber’in ismi anılınca, müezzin veya 
müezzinler tarafından sesli bir şekilde salavat getiriliyor.  

 “ مُ اِ  سْلا  ين  عِنْد  اللّٰهِ الْاِ ن  الدّٖ ” “Muhakkak ki Allah katında din 
İslâm’dır” Şeklinde Âl-i İmran 19. ayette geçen ve günümüzde 
okunmayan ibare o dönem okunuyor. 

Ayrıca hutbede dört halifenin adlarının anılmasına bir 
sorunsal olarak yaklaşan Fevzi Efendi’nin yazdıklarından 
anlaşılıyor ki tarihte de yakın geçmişimizde de zaman zaman 
gündeme gelen, dört halifeye tardiyye ve isimlerinin anılması 
meselesi o dönemin de ajandasında yer almış ve Fevzi Efendi, 
Hulefa-i Raşidin’in isimlerinin hutbede zikredilmesini hatta 
akabinde müezzinlerin cehri bir tonda “radiyallahu anhum” 
demelerini müstehap olarak değerlendirmiştir. Hulefa-i 
Raşidin'in isimlerini minberde, hutbede anmak, hutbenin 
olmazsa olmazları arasında değildir. Ancak bu uygulama ehl-i 
sünnetin tensip ve tasvip ettiği bir uygulamadır.23  

Günümüzdeki hutbelerde de dört halife, aşere-i 
mübeşşere ve ehli beytin isimleri anılmayıp onlara hayır duaya 
yer verilmemektedir. Türkçe ezan dayatmasının sona erdiği 
dönemi müteakip Diyanet İşleri Başkanlığının 1954 tarihli ve 
27785 sayılı tamimi gereğince Hulefa-i Raşidin'in isimleri 
hutbelerde zikredilmiş ancak 2012 yılında yapılan başka bir 
düzenlemeyle bu uygulama kaldırılmıştır. Filhakika camilerde 
imamların inisiyatifiyle okunduğu da görülmektedir.  

Fevzi Efendi de kendi döneminde bu tardiyyenin 
kaldırılmak istenmesine sitemen der ki “Tabiun ve tebeuttabiun 
dönemlerinde böyle bir uygulama yoktu ancak rafuzilerin 

                                                           
23 İmam-ı Rabbani, Mektûbat-ı Rabbani, (İstanbul: Merve Yayınları, 
2016). II/328 
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hazımsızlıklarına karşın sonraki dönemlerde icra edilmeye 
başlandı. Bu uygulama münker ve bidat olmayıp bilakis 
müstehap ve mustahsen bir uygulamadır.”  

Bu meseleyi hutbeye monte edilen bir bidat şeklinde 
değerlendirenler de bulunmaktadır. Bu konuda “Mescidler hep 
Allah içindir, o halde Allah’ın yanında başka birine duâ 
etmeyin”24 ayetini müfritâne yorumlayanlar olduğu gibi, 
“Selefin uygulamalarında olmayan, söylenilmesi gerekli 
olmayıp, ihtiyaç halinde de okunmasında beis olmayan ancak 
devlet başkanlarının ve geçmiş halifelerin isimlerinin de daimi 
surette zikredilmesinin bidat olacağı” şeklinde yorumlayanlar 
da vardır. Bu minval üzere yorumlayanlardan biri olan Şatıbi, 
dört halifenin hutbede isimlerinin hayır dua ile anılmasını bidat 
olarak görmüyor, bu ameliyeyi hutbeye tahsisen mecburi bir 
zorunluluk olarak gösterilmesini, bu işlemin şart olmayışını 
eleştiriyor. 25 

Bu meseleyi fıkhın delillerinden istihsan ile açıklayan 
Fevzi Efendi, yaşadığı dönemde (19.Yy’ın son yarısı itibariyle) 
Mekke ve Medine’de İstanbul’da Edirne’de Bursa’da ve sair 
biladı Osmaniyye’de hutbelerde, “tardiyye-i mustahsene-i 
mezkûre” olarak nitelediği Hulefa-i Raşidin’e aşere-i mübeşşere 
ve ehli beyti Mustafa’ya dua edip hutbelerde isimlerinin 
anılması geleneğinin sürdüğünü tarihe not düşerek şahitliğini 
eseriyle aktarmıştır. Buna karşı olanları da istihsanın hikmetini 
bilmemekle itham ederek olayı şahsileştirip hasetle ve inatla 
nefsani bir şekilde davrandıklarını iddia etmiştir. Kendisinin de 
bu tür düşüncede olanlara emri bil maruf açısından bir 
hatırlatma yaptığını ve ayrıca Hulefa-i Raşidin’e ve ehl-i 
sünnete olan bağlılığının bu risalede tardiyye meselesini 
açmasına vesile olduğunu beyan eden Fevzi Efendi bu 
meselenin ilmi delillendirmesinin mezkûr risalenin boyutlarını 

                                                           
24 Cin, 72/18 
25 Şatıbi, Ebû İshak İbrahim b. Musa b. Muhammed El-Gırnati, el 
İ’tisam, thk. Meşhur b Hasan Ali Selman, 4 c. (Mektebetu’t- Tevhid, 
2008). II/13 
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zorlayacağından bu kadar bahsetmenin kâfi olduğunu ifade 
etmiştir. 

Ahlakî yozlaşmayı eserinin mihveri yapan Fevzi Efendi, 
ulemanın da kendi üzerine düşen görevleri yapmasını aksi 
takdirde eleştirilen zümre derekesine inme tehlikesinin 
bulunduğunu belirtir.  

“ نوُا انِْ ت نْصُرُوا اللّٰه  ي نْصُرْكُ  ا ال ذٖين  اٰم  كمُْ ي ا ا يُّه  ام  يثُ بتِّْ ا قْد  مْ و  ” “Siz ey iman 
etmiş olanlar! Eğer Allah’ın (davasına) yardım ederseniz, O da 
size yardım eder ve ayaklarınızı dinde sabit kadem eyler”26 emri 
mucibince ulemanın dinine davasına hizmet ettiği sürece va’di 
subhani tarafından karşılıklarını alacağını vurgulayan Fevzi 
Efendi ulemanın konumunun önemine işareten Ali İmran 18 de 
belirtildiği üzere Allah Zülcelal Hazretleri’nin, kendinden 
başka ilahın bulunmadığına öncelikle Zâtını sonra meleklerini 
sonra da ilim sahiplerini şahit tutması örneğinde ulemaya 
verdiği değeri belirttiği gibi “ ُْاوُلِى الْا مْرِ مِنْكم سُول  و  ا طٖيعوُا الر   ”ا طٖيعوُا اللّٰه  و 
“Allah’a Resul’üne ve sizden olan emir sahiplerine itaat edin”27 
buyururken de Allah ve Resul’ünden sonra zikredilen “emir 
sahipleri” hitabının münderecatı içerisinde ulemanın da 
olduğunu zikretmiştir.  

Ahlakî yozlaşmanın bulunduğu namazların kılınmayıp, 
açıktan ramazan oruçlarının yendiği bir ahalide ulemanın 
kürsülerde yaptığı nasihatlerin, cuma vaazlarının, ramazan 
sohbetlerinin, ilim meclislerindeki tedrisatın artık kâfi 
gelmediğini, batıdan gelen akımların da etkisiyle tahrip edici 
unsurların yapıcı unsurlardan çok daha fazla olduğunu, bunun 
neticesinde namazı terk edip, ramazan orucunu yiyenlerin 
çeşitli menhiyatlara bulaşanların artmasının endişe 
doğurduğunu ve buna karşı bir şeyler yapılması gerektiğini 
belirtmektedir. Emir sahipleri (Ulu’l emr) derken her ne kadar 
ulema da bu kavramın içerisinde yer alsa da “Meliklerin sözü, 
sözlerin melikidir” kavlince siyasi otorite sahiplerinin irşadının, 
onların yaptırım gücünün de bulunması hasebiyle daha tesirli 
olduğunu söyleyen Fevzi Efendi, bunun örneklerine bizzat 

                                                           
26 Muhammed, 47/7 
27 Nisa, 4/59 
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şahit olduğunu belirtir. Sultan Abdulmecid’in zaman zaman 
kendisini hükümet sarayına davet edip yayınladığı fermanları 
okuttuktan sonra duayı kendisine yaptırdığını aktaran Fevzi 
Efendi, insanların ibadetlerine hassasiyet göstermesi için 
irşâden hazırlanmış bir fermânın vilâyetlere kazâlara 
gönderildiğine ve bunun sonucunda insanların camileri 
doldurduğuna, açıktan oruç yemeğe cesaret edemediklerine, 
hırsızlık ve yol kesicilik gibi mâsiyetin gözle görülür bir şekilde 
azaldığına dikkat çeker. Bunu aktardıktan sonra çocukluk 
döneminde yaşadığı kasabada başından geçen ilginç bir olayı 
hikâye eder. (Dönemin Menteşe beylerinden yerel bir otorite 
olan) Tavaslızâde Osman Ağa, adamlarını mahalle mahalle 
dolaştırarak insanları camiye cemaate gelmeleri hususunda sıkı 
bir şekilde tembihlemişti. İnsanlar da beş vakit her işini bırakıp 
ezanı duyduklarında camiye gelirlermiş.  

Bir mahallede eğer vatandaşlardan biri vakit namazına 
gelmez de aradan dört saat geçerse o caminin cemaati hemen 
bir boş tabut alıp, ‘cemaate ancak ölüler gelmez’ deyip namaza 
gelmeyen o insanın kapısının önüne gidip dakk-ı bab ederek 
(kapıyı çalarak) “Bu hanenin sahibi falan biçareye Allah rahmet 
eylesin vefât eylemiştir. Bizler de komşuları ve mahallelileri 
olarak biçarenin cenazesini defne geldik” deyip adamı tabuta 
yatırıp sıkıca bağlayıp çarşıda dolaştırırlarmış. Bunun üzerine 
cemaate gelmemeye cesaret eden çıkmazmış. Bunu aktaran 
Fevzi Efendi bu olaydan otuz sene sonra memleketini ziyarete 
gittiğinde artık böyle bir durumun olmadığını hüzünlenerek 
aktarır ve yönetenlerin halk üzerindeki etkisini bu misalle 
açıklar. 

İslâm mescide gitmeyenler için böyle bir uygulama 
vazetmemiştir. Ancak mezkûr dönem ve bölge insanının 
gayret-i diniyyesi, dinlerine gösterdikleri hassasiyet açısından 
ilgi çekici bir uygulamadır. Sahabe uygulamalarında da 
cemaate gelmeyenlerin, ‘acaba başlarına bir iş mi geldi?’ diye 
tahkik edildikleri kaynaklarda görülmektedir. Mesela Hz. 
Ömer, Süleyman b. Ebû Hasme’yi sabah namazında 
göremeyince evine gidip kapısını çalıyor. Annesi kapıyı açınca 
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Hz. Ömer, “Ebû Hasme’yi sabah namazında göremedik bir şey 
mi oldu?” Diye soruyor. Annesi de onun gece ibadeti yaptığını 
ve uyku bastırınca gözlerine hâkim olamayıp yattığını böylece 
namaza gelemediğini söyleyince Hz. Ömer “Şehadet ederim ki 
bana göre sabah namazını cemaatle kılmak gece kıyamından 
daha da önemlidir” deyip ayrılıyor.28 

Bu meselenin fıkhî değerlendirmesine kısaca değinecek 
olursak konu ile alakalı ayet ve hadislere müracaat etmemiz 
gerekmektedir. Mesela “Rükû edenlerle beraber siz de rükû 
edin”29 şeklinde gelen ayette cemaatle namaz emrediliyor. İlgili 
hadislere baktığımızda bir kısmının kınama ve tehdit içerip 
gereklilik belirttiği bir kısmının ise konunun faziletini aktardığı 
görülmektedir.  

Gereklilik içeren hadisler: “ ٍوَالَّذِي نفَْسِي بيِدَِهِ، لقدَْ هَمَمْتُ أنَْ آمُرَ بِحَطَب

لَاةِ  فيؤَُذَّنَ لهََا، ثمَُّ آمُرَ رَجُلًا فيََؤُمَّ النَّاسَ، ثمَُّ أخَُالِفَ إلى  يحُْتطََبُ، ثمَُّ آمُرَ بالصَّ
قَ  رِجَالٍ  بيُوُتهَُمْ، عليهم فأَحَُر ِ ” “Canım elinde olan Rabbime yemin olsun 

ki! Bir an içimden şöyle geçti. Dedim ateş yaktırayım sonra 
namaz için ezan okunsun da yerime namaz kıldıracak birini 
bırakayım sonra cemaate gelmeyenlerin evlerini yakayım”30 

 Kim ezanı duyar“ ”من سمع النداء فلم يجُب ، فلا صلاة له إلا  من عذر“
da bir özrü olmadığı halde icabet etmezse onun namazı 
olmaz.”31 Metindeki ‘namazı olmaz’ ibaresi ‘kâmil olmaz’ 
şeklinde de anlaşılmaya da müsaittir. Yine Hz. Peygamber’in 
kendisinden cemaate katılmamak için izin isteyen âmâ bir 
sahabiye ruhsat vermesi fakat gücü yetiyorsa cemaate icabet 
etmesini telkin etmesi cemaate devamın önemini 

                                                           
28 İmam Malik b. Enes, Muvatta’u’l-İmam Malik, thk. Muhammed 
Mustafa el-A’zami (Abu Dabi: Devletü’l-Emarati’l-Arabiyyeti’l-
Müttahide, 2004). Salat’ul Cuma, 2 
29 Bakara, 2/43 
30 Muhammed b. İsmail Buhârî, el-Cami’ü’s-Sahih, thk. Mustafa ed-
Dîb (Beyrut: Daru ibn Kesir, 1987) Ezan 29-34; Ebu’l-Hüseyin Müslim 
b. Haccac, el-Cami’u’s-Sahih (Riyad: Beytu’l-Efkari’d-Devliyye, 1998). 
Mesacid, 251-254 
31 Ebû Davud, Süleyman b. el-Eş’as b. İshak el-Ezdi es-Sicistani, es-
Sünen, IV c. (İstanbul: Çağrı Yayınları, 1992). Salat, 47 
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anlatmaktadır. Bir de cemaate devam etmenin faziletini, 
sevabını anlatan hadisler vardır. Bu hadisleri çalışmanın sınırı 
mazeretiyle aktarmayacağız. 

Fevzi Efendi’nin de hayatından verdiği örnekle önemini 
vurguladığı cemaatle namazın fıkhî açıdan durum tespiti için 
farz, vacip ve sünnet diye değerlendirmelerin bulunduğunu 
belirtmek gerekir. Cemaate katılmanın farz olduğunu 
söyleyenler32 bu ameliyeyi; farz-ı ayn ve kifaye olarak 
ayırmışlardır. Bir grubun en azından bu vazifeyi deruhte 
etmelerinin gerektiğini ifade etmişlerdir. Delil olarak da 
yukarıda zikrettiğimiz hadiste geçen Hz. Peygamberin cemaate 
katılmayanların “evlerini yakma” isteğini öne sürmüşlerdir. 
Ancak bu kelimenin teşbih yapacak olursak “yaramazlık 
yaparsan seni öldürürüm” diyen annenin, çocuğundan arzu 
ettiği, umduğu isteği karşılık bulmazsa gerçekte onu 
öldürmeyip bundan mahzun olacağı şeklindeki durum ile 
simüle edebiliriz. Farz-ı ayn olsaydı zaten Hz. Peygamber de 
yerine birini bırakmaz namazı kıldıktan sonra “evlerini yakma” 
fiilini yapardı.  

Kısaca bu lafız delaleti kat’i sarih bir lafız olmayıp kinaye 
ve mecaze hamli mümkün olduğundan karinelere muhtaçtır. 
Karine olarak da “Rükû edenlerle beraber rükû edin” emrini, 
bir belde halkının topluca cemaate gelmeyi terk ettiklerinde 
devlet başkanının tazir yetkisini kullanıp müdahale edebilme 
hakkını, kör bir sahabiye cemaati terki için ruhsat verilmesi 
ancak bu konuda azimeti tercih etmesini telkin edişini harici 
karine olarak sunabiliriz. Cemaatle edanın ulema tarafından 
namazın sıhhat şartı olacak derecede genel bir kabule mazhar 
olmayışı, bazılarının bunu vacip bazılarının da sünnet olarak 
değerlendirdiğini gösterir. Kâsânî, Tahavî, İbnu’l Humam, 
Kerhî, İbn Nüceym, İbni Abidin gibi Hanefî fakihler cemaatle 

                                                           
32 Kemâluddin Muhammed B. Abdülvâhid İbn Hümam, Şerhu Fethi’l-
Kadîr (Kahire, t.y.) I/353; Ebu’l-Hasan Ali b. Muhammed el-Basri 
Maverdi, El-Hâvî El-Kebir Fi Fıkhı Mezhebi’l-İmam Eş-Şafii: Şerhu 
Muhtasari’l-Müzeni, thk. Ali Muhammed Muavvez, Adil Ahmed 
Abdülmevcud (Beyrut: Dârü’l-Kütübi’l-İlmiyye, 1994). II/297 
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namazın vacip olduğunu belirtmişlerdir.33 Delil olarak; 
zikrettiğimiz hadislerdeki şiddetli vurgular, cemaatini terk 
eden topluluğun tazire müstahik görülmesi, şahitliğinin kabul 
edilmemesi, özürsüz olarak cemaati terk edenlerin kınamaya 
maruz kalması gibi durumlar zikredilir. Bu deliller subuti zanni 
ahad haberlerle geldiğinden farz derecesinde kabul edilmeyip 
vacip kategorisinde değerlendirilir.  

Sünnet olduğuna dair değerlendirmelere gelince cemaatle 
namaza müekked sünnet denilmesinin öncelikle kavram 
farklılığına dayanan bir ifadelendirme olduğunu söyleyebiliriz. 
Fakih sahabilerden Abdullah İbni Mesud cemaatle namaz için 
sünneti hüda kavramını kullanmış, cemaatle namazı terk 
edenin Peygamberin sünnetini terk ettiğini belirtmiştir.34 
Hanefilerin haricindekiler vacip diye bir kavram kullanmazlar. 
Dolayısıyla Hanefilerin vacip dediği cemaatle namaza Şafii ve 
Malikilerin çoğu Hanefilerin de son devir ulemasından bir 
kısmı35 müekked sünnet kavramını kullanarak delil tespiti 
yaparlar. Müekked sünnet oluşunun delilleri ise; Mescide 
gitmeyi bildiren hadislerin durumun faziletini ifade etmesi, Hz. 
Peygamberin on üç sene Mekke’de cemaatle namaz 
kıldırmayışı, “evini yakma” hadisinin terğib ve terhib 
bağlamında teşvik ve uyarma içermesi hatta o dönemde 
mescide gelmeyenlerin ancak münafıklar oluşu ve toplumun 
genelinin cemaate gitmeye özen göstermesi, bu tür şiddetli 
üsluptaki hadislerde Cuma namazının kast edilişi, mescide 

                                                           
33 Alaüddin Ebi Bekr b. Mes’ud Kasani, Bedai’u’s-Sanai’ fi Tertibi’ş-
Şeria’, 2. Bs, 7 c. (Beyrut: Darü’l-Kütübi’l-İlmiye, 1986) I/365; 
Muhammed Emin İbn Abidin, Reddü’l-Muhtar Ale’d-Dürri’l-Muhtar 
Şerhi Tenviri’l-Ebsar, thk. Adil Ahmed Abdilmevcud ve Ali 
Muhammed Muavvız (Riyad: Daru Âlemi’l-Kütüb, 2003). I/552 vd. 
34 Müslim, Mesacid, 256-257 
35 Ebû Muhammed Bedreddin Mahmud b. Ahmed b. Musa El Hanefi, 
El-Binâye fi Şerhi’l-Hidâye (Beyrut: Daru’l-Fikr, 1990) II/381; Remli, 
Ahmed b Hamza el Ensari, Nihayetu’l Muhtaç ila Şerhil Minhac 
(Beyrut: Daru’l-Fikr, 1984) II/134; Baci, Suleyman b. Halef, el-Munteka 
şerhu’l-Muvatta (Beyrut: Daru’l-Fikr, 1983). II/189 
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komşu olanın evinde namaz olmayışı hadisinin kâmil manada 
namaz olmayışa hamledilmesi gibi deliller, mescitte cemaatle 
namaz kılmanın müekked sünnet kapsamında 
değerlendirilebileceğinin göstergeleridir. 

Sonuç 

Fevzi Efendi, risalesinde üzerinde hassasiyetle durduğu 
ahlakî dejenerasyon ve bunu örneklendirdiği birkaç fıkhî 
mesele ile bizlere döneminin ve özelde şahsının bakış açısını 
yansıtmıştır. Üzerinde durduğu fıkhî meseleleri 
incelediğimizde; kendisinin de mensubu olduğu Hanefi 
mezhebinin görüşlerini, maruf kaynaklardan atıflar yaparak 
aktardığını, yazdıklarıyla çelişmeden meseleler hakkında 
detaya girmeyip daha çok konuyu ahlakî erozyona bağlayarak 
emr-i bil ma’ruf ekseninde bir risale yazdığını söyleyebiliriz. 
Üslup olarak da hakkında iddia edildiği gibi şedid bir tutum 
içerisinde olmadığı, meselelerin hakikatini vakur ve yapıcı bir 
tarzda aktardığını ifade etmemiz gerekir.  

Fevzi Efendi’nin gereksiz eser yazıp, çalışmalarında derin 
kaynaklar kullanmadığı, üslup olarak da bazı insanları 
aşağılayıcı ifadelere yer verdiği, meşhur bir akaid kitabına 
yazdığı şerhte padişahlara alkışçılığı sebebiyle imâmetin 
kureyşiliği konusunu gizlemesi türünden ithamlarla 
eleştirilmesi yersiz görülmektedir. Ona toptancı bir üslupla 
suçlamalar yapılıp haksızlık edildiği kanaatindeyiz. Zira Fevzi 
Efendi, dönemin Kayseri uleması tarafından hakkında II. 
Abdulhamid’e teşekkür nâme yazılan, gece gündüz çalışıp 
ardından 75 adet kıymetli eser bırakan başarılı bir ilim 
adamıdır.  

Yaşadığı çağ itibariyle bu çapta eserler vermesi takdire 
şâyandır. Fevzi Efendi’nin risalesinde aktardığı fıkhî 
mevzulardan olan hutbelerde Hulefâ-i Râşidin’e yapılan dua ve 
cemaatle namaz konusunda, daha önceki kaynaklarda hiç 
rastlamadığımız ilginç örneklerin bulunması, Osmanlı 
toplumunun dini mesâile olan hassasiyetini, gayret-i 
diniyyesini yansıtan anlamlı göstergelerdendir. Risalede geçen 
bu iki mevzunun kısa bir fıkhî tahlili yapılmıştır. Kanaatimizce 
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Osmanlı ulemâsının ve eserlerinin günümüz araştırmacıları 
tarafından daha yaygın bir şekilde tanıtılması ve incelenmesi 
ehemmiyet arz etmektedir. 
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ÖZET 
 

Trakya Üniversitesi İlâhiyat Fakültesi, İslâmî İlimler 

Araştırma Vakfı ve Trakya Üniversiteler Birliği’nin işbirliği ile 

03-04 Ekim 2019 tarihlerinde Trakya Üniversitesi Balkan 

Kongre Merkezi’nde “Balkanlar ve İslâm” konulu 

milletlerarası ilmî toplantı gerçekleştirilmiştir. 

Bu toplantıda İslâm Dininde Birlikte Yaşama Tecrübesi, 
Eğitim ve Toplum, Tasavvuf, Arnavutluk, Bosna-Hersek, 
Sırbistan ve Karadağ, Kırım ve Romanya, Kuzey Makedonya, 
Kosova, Yunanistan, Batı Trakya ve Trakya, Bulgaristan 
Coğrafyasıyla İlgili anabaşlıklar halinde; Balkanların 
İslâmlaşması, Bosnalı, Makedonyalı, Bulgaristanlı, ve Edirneli 

Âlim ve Mütefekkirler hakkında çok geniş yelpazeye yayılan 

medeniyet birikimine dair tebliğler sunulmuş, toplantıya başta 

Balkan ülkeleri olmak üzere birçok farklı ülkeden 90 bilim 

insanı katılmıştır. 

Balkanlar’da yetişmiş İslâm Uleması ve Eserleri; 

Balkanlar’da Türk-İslâm Kültürünün İzleri; Balkanlar’da İlim 

ve Eğitim; Balkanlar’da Arap Dili Öğretimi; Balkanlar’da Alfabe 

Tartışmaları; Balkanlar’da Kurulan Vakıflar; Balkanlar’da dinî 

ve Etnik Gruplar; Balkanlar’da Tasavvuf ve Tarikatlar; Balkan 

Tekkelerinin Tesir Halkaları; Balkanlar’da Bektaşîlik ve Bektaşî 

Erenler; Balkanlar’da İslâm Düşüncesi; Balkanlar’da İslâm ve 

İslâmî Eserlerin Akıbeti; Balkanlar’da İslâm Edebiyatı ve 

Felsefesi; Balkanlı Musikişinaslar; Balkanlar’da müslim- gayr-i 

müslim münasebetleri ve Birlikte Yaşama Tecrübeleri” 

konularında Osmanlı ve Balkanlarla ilgili tebliğler sunulup 

değerlendirilmiş, toplantı metinleri bir araya getirilerek 

“Balkanlar ve İslâm” adıyla bu eserde bir araya getirilerek 

neşredilmiştir. 
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ABSTRACT 

 

The International Symposium on “The Balkans and Islam” 

was organized on 3rd-4th October 2019 in the Trakya University 

Balkan Congress Centre in collaboration with Trakya University 

Faculty of Theology, The Foundation For Research in Islamic 

Sciences and The Union of Thrace Universities. 

In this Symposium, papers on the Islamisation of the 

Balkans and a widespread heritage of civilisation concerning 

Bosnian, Macedonian, Bulgarian scholars and philosophers as 

well as those from Edirne under the main topics such as The 

Experience of Living Together in Islam, Education and Society, 

Sufism (Taṣawwuf), Albania, Bosnia-Herzegovina, Serbia and 

Montenegro, Crimea and Romania, North Macedonia, Kosovo, 

Greece, Western Thrace and Thrace Region and Bulgaria were 

presented. 90 scholars from different countries notably from 

Balkan countries participated in the Symposium. 

The papers on Ottoman Empire and the Balkans were 

presented and discussed under the titles of “Muslim Scholars 

Trained in the Balkans and Their Works, the Traces of Turkish-

Islamic Culture in the Balkans, Scholarship and Education in the 

Balkans, Arabic Education in the Balkans, Discussions 

concerning the Alphabets in the Balkans, The foundations 

established in the Balkans, the Religious and Ethnic Groups in 

the Balkans, Sufism (Taṣawwuf) and Ṣūfī Orders in the Balkans, 

the Tekkes in the Balkans and Their Spheres of Influence, 

Bektāshiyya and Bektāshī Dervishes in the Balkans, Islamic 

Thought in the Balkans, The Present Situation of Islam and 

Islamic Works in the Balkans, Islamic Literature and Philosophy 

in the Balkans, Balkan Musicians, The Relations Between 

Muslims and Non-Muslims in the Balkans and the Experience of 

Living Together.” Finally, the papers presented in the 

symposium are edited and published in this volume entitled “The 

Balkans and Islam”.    
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 الملخص

 

لإلهيات، جامعة تراكيا ووقف أبحاث العلوم أقامت كلية ا

الإسلامية مؤتمراً بعنوان "البلقان والإسلام" بالتعاون مع اتحاد 

جامعات تراكيا في الفترة بين الثالث والرابع من شهر كانون 

 م في قاعة "مؤتمرات البلقان".9102الأول عام 

تناول المؤتمر موضوعات رئيسية متعددة تتعلق بتجربة 

ش في الدين الإسلامي، والمجتمع والتعليم، والتصوف، التعاي

وأسلمة دول البلقان: ألبانيا، والبوسنة والهرسك، وصربيا، 

والجبل الأسود والقرم ورومانيا، وشمال مقدونيا، وكوسوفا، 

واليونان، وتراكيا الغربية والشرقية. وقد عُرضت أوراق بحثية 

ا والبوسنة حول دراسات مفكري أدرنة وبلغاريا ومقدوني

وعلمائها أصحاب التراكم الحضاري الذي انتشر على نطاق 

ً من دول مختلفة وخاصة من  واسع، وقد شارك تسعون عالما

 دول البلقان. 

عرضت الأوراق البحثية الموضوعات التالية: آثار علماء 

الإسلام في البلقان، وأثر الثقافة الإسلامية التركية في البلقان، 

، وتعليم اللغة العربية في البلقان، ومناقشات والعلم والتعليم

الأبجدية، والأوقاف والجماعات الدينية والعرقية في البلقان، 

والتصوف وطرقه، وحلقات تأثير التكايا الصوفية، والطريقة 

البشكتاشية في البلقان، والفكر الإسلامي، ومصير الآثار 

ات والعلاق الإسلامية، والفلسفة والأدب الإسلامي، والموسيقى،

بين المسلمين وغيرهم وتجربة التعايش في بلاد البلقان وعلاقاتها 

مع الدولة العثمانية. وقد جمعت الأوراق البحثية ونشرت تحت 

 عنوان "الإسلام والبلقان".
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