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ANALYSIS ON EXISTING OTTOMAN HERITAGE BUILDINGS 

INSIDE FORTRESS WALLS OF ELBASAN CITY 

 

Brunilda BASHA*–Zafer SAĞDIC**  
 

Introduction  

The Ottoman Empire existed along with Anatolia, the 
Balkans, The Middle East and North Africa for seven centuries 
and have kept their countries and civilizations under their rule. 
For half a millennium much of Southeast Europe was an integral 
part of the Islamic world and shared fully in its political 
economic and cultural life. Ottoman Empire left in Balkan 
significant civilization, humanity and architectural heritage 
which continues up to today. Albania is geographically small in 
the Balkans, but has been a strategically important country in 
every period of history.  

The first contacts between Albanians and Ottomans were 
in the second half of the 14th century. (Manhasa, 2015, p.70) The 
strongest lord of Central and South Albania Karl Topia 
demanded support from the Ottomans and invited Murat I, 
against the strongest Lord of North Albania Gjergj Balsha, for 
such a cause. Murat I took part in the battle of Vjose in 1385, 
which ended with the victory of the Sultan and his Albanian 
partner. (Rruga, 2016, p.22-23) This battle showed a strong 
presence of the Ottomans in Albanian lands (Bozbora, 1997, 
p.83). In the period of Sultan Yıldırım Bayezid, the progress in 
the Balkans continued with forces acting in southern Greece, 
Epirus and Albania. The Ottomans conquered Shkoder and 
                                                           
* Doktora Öğrencisi (tez aşaması), Yıldız Teknik Üniversitesi, Mimar 
Bölümü, e-mail: basha_ilda@hotmail.com.  
* Dr. Öğr. Üyesi, Yıldız Teknik Üniversitesi, Mimarlık Fakültesi, e-
mail: zafersagdic@hotmail.com. 
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Kruja in 1415, and during the reign of Mehmed in 1417 they took 
the most important three cities of southern Albania, Vlora, 
Berat, Kanina. (Rruga, 2016, p.26) During the rule of Mehmed I 
the most important centers of South Albania were taken under 
control. Durres was taken in 1501 and in 1571 the whole Albania 
was ruled by Ottoman Empire. (Kiel, 2012, p. 28). 

In 1466 Sultan Mehmet II established Elbasan City right in 
the heart of the country (during his campaign against 
Skanderbeg) and it would be a very important Muslim center 
since its beginning. In the year when Elbasan was established it 
was declared the capital of a new “sannyak” that covered the 
region of Shpat, Cermenika and after the year 1501 included 
Durres as well. (Kiel, 2012, p. 29) After that, the sancak of Ohri 
in Eastern Albania, the sancak of Shkoder in North and the one 
of Dukagjin in North Eastern Albania were formed. (Manhasa, 
2005, p.3) 

In this time process from 14th to 19th century thousands of 
social, cultural, commercial, religious and educational 
structures have been built and existing cities in Albania has been 
developed. At the beginnings of the 15th century there is not a 
massive conversion to Islam, but the mosques or mesjids were 
needed mostly for the spiritual requirements of the Ottoman 
army. A typical example of this process is the mosque of 
Beyazid II in Berat, which was built during the Albanian 
campaign of the Sultan in 1492 (Kiel, 1992, p.20).  

In the 16th century we have monuments built by local 
nobles or administrators such as Lead Mosque in Berat or the 
Mosque of Nazireshёs in Elbasan which was built by the 
daughter or the sister of Nazir Bey. (Manhasa, 2005, p.4) From 
the other hand, based on the work and studies held by Meksi & 
Thomo (1976) on the Post Byzantine architecture it is seen that, 
from the second half of the 16th century, Christian churches 
began to be built, even though in small and simple scale. Along 
with them, the ruined Byzantine churches were rebuilt, such as 
Saint Kolli Kurjan, Saint Mary Vllaherne in Berat, etc. 
Furthermore, starting from the 17th century, there was an 
increment in quantity and quality of churches construction that 
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reached its peak in the 18th century. After 18th century there was 
a decline of architectural creativity in this genre. (Meksi & 
Thomo, 1976, p.119) 

In the end of 17th century, based on Evliya description, 
Berat and Elbasan were the biggest and most important cities 
with 15,000 or 10, 0000 residents, majority Muslims. These cities 
had many mosques, school (medrese), (hamams), and other 
buildings built. In 18th century Albanian cities continued to 
expand and the number of inhabitants increased significantly. 
(Kiel, 1992, p.33-34). From end of 18th century and beginning of 
19th (1750-1850) century Albanians noble families (viziers and 
pashas) established a considerable number of mosques, tekkes, 
schools, tyrbe, bridges, water fountains and more. Governance 
by local gentlemen coincided with the country's economic 
growth. (Kiel, 1992, p.35) In the middle of the 19th century, 
Albanian nationalism began to take shape and increase its 
significance. 

In 1944, Enver Hoxha set a dictatorial regime. At first the 
religions of the country were tolerated, mosques, tekkes, 
monasteries and churches functioned relatively freely. Then in 
the spring of 1967, the “Cultural Revolution” was proclaimed. 
All the churches and mosques were closed and most of them 
were destroyed. The monuments of Ottoman architecture 
submitted the greatest damage from this revolution. According 
to Hysa, (2008) relying to a balance-sheet, it can be remarked 
that there were 1127 mosques in the whole country, but starting 
from 1945 their territories or buildings get transformed to 
another use, while others got demolished or in place of them 
were built schools, parks, or blocks of apartments. (Somro & 
Basha, 2014, p. 1380) For example in Elbasan, the city of 31 
mosques in 1930 (according to Lef Nosi), was left with 2 
mosques.  

Several scholars have studied the Ottoman architectural 
and cultural heritage in Albania. Nevertheless, studies covering 
overall cities of Albania from of M. Kiel (2012) ”Ottoman 
architecture in Albania 1385-1912”, or the Book of Ayverdi 
(1979) has not concealed in detail all the buildings. A. Meksi 
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(2015) has done a complete research about all Albanian mosques 
built during Ottoman period. There are also other local 
researcher and historians like Samimi, Reza, Dashi, Manhasa 
and others who have contributed in shading light on heritage of 
that period. Yet, up to now there are no in depth studies held in 
analyzing all buildings types and architectural structures 
developed during the period of Ottoman Rule in Elbasan city. 
Furthermore, what is left today is very little from old Elbasan.  

In this paper the scope is limited only to the remaining 
heritage buildings inside the Elbasan fortress walls. The author 
starts by identifying the location and historical background of 
the chosen site, later analyzes an existing archive drawing 
located in Turkey State Archives and at the end gives a brief 
historical view of the remaining structures, and analyzes 
architectural elements. It is hoped that this study will give a 
contribution to the knowledge in light of their heritage and 
value.  

1. Elbasan City Background  

Elbasan is situated on the Shkumbin River valley in 
central Albania. It is surrounded by Tirane in North-west, Diber 
in North, Fier in South-west, Berat in South and Korce in South-
east. It shares the border with North Macedonia in East side 
(Fig.1). It was built on the remains of the ancient city of Skampa, 
a fortified center founded in the first century B.C. on the Via 
Egnatia (Fig.2), the road which was the natural extension of the 
Appian Way and connected the harbor of Durazzo to the city of 
Byzantium. (Castiglia, Bevilacqua, 2008) 

Archaeological studies prove that life on the site of the city 
of Elbasan started in the 1st century AD. "On the land of the 
Eordaei,” Ptolemy proclaims the first evidence of ancient 
Elbasan, the Skampis, in the second century of our era. At the 
time of Roman Emperor Deoklician's rule (284-305 BC), Skampis 
castle was built in function of the powerful road line: Egnatia. 
The Roman fortress is the origin of the next town of Skampis. 
During the reign of the Ilyrian Emperors Anastasios (492-518) 
and Justinian (527-565), the city recognized a revival of life in all 
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areas. In this period, the surrounding walls of the city are 
rebuilt. Skampis was destroyed by the Bulgars and Ostrogoths 
during the Slav invasions of the Balkans. (Hussey, 2006) The site 
seems to have been abandoned until the Ottomans built a 
military camp there, followed by urban reconstruction under 
Sultan Mehmet II, who constructed a massive four-sided castle, 
with a deep moat and three gates. He named it Ilj- basan, 
meaning ‘dominant country’. (Kiel, 2012, p. 152) It became a 
center of Ottoman urban civilization over the next 400 years. 

It has a special place in the history of the Albanian city 
because it is linked to a flat fortification for strategic purposes 
from the Ottoman Empire, raised on the foundations of a 
Byzantine castle. Elbasan city is a castle city. It was developed 
from the castle itself and the residential houses were place 
inside its walls, later when the city was expanded the 
development started to spread out the fortress walls. The town 
population centers had a rapid growth due to its position in the 
middle of commercial and military roads (Bace& Meksi &Riza 
& others, 1979, p.404).  

During the 16th century the city was developed rapidly. 
Muslims inhabited two neighborhoods (mahalla) distributed in 
230 houses, while Christians had 177 houses. In 17th century, 
Elbasan city, as as described by Evliya Celebi had 18 Muslim 
neighborhoods, and 10 Christians and Jews, flourishing with 
1,500 houses, 46 mosques, 900 shops, 3 imarets and 3 baths 
(hamam). (Kiel, 2012, p. 152-153) During the 18th century, 
Elbasan was an important trade center with large 
craftsmanship, the second after Shkodra with about 30,000 
inhabitants. The houses within the castle walls had a large 
density of buildings. (Bace & Meksi &Riza& others, 1979, p.404). 
Currently, Elbasan has gone down from the past, developing as 
an industrial modern center, with insufficient traces left from 
the past. The 15th -19th century Ottoman heritage can be seen 
mostly inside the castle walls, declared a historical monument.  
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2. Ottoman Buildings Heritage in Elbasan 

According to a scrutinized wakf document, the original 
number of Ottoman buildings in Albania were around 993 as 
listed by Ayverdi.; Fortress (9), Mosques (482), Madrasas (28), 
Public Schools (111), Tekke and Zawiyas (144), Public Kitchens 
(9), Khans (123), Public Baths (18), Shrines (38), Bridges (18) and 
Fountains (13) (Ayverdi, 1797). Most of these buildings were 
constructed in towns which were at some time or other 
administrative centers of the sanjak: Kruje, Vlore Berat, 
Gjirokaster, Elbasan, Kroce, Shkoder, Tepelene and Tirane. 
Most of Ottoman Heritage in Albania are demolished due to 
ideological - political reasons and are not reconstructed back. 
Some have changed the function several times through the 
history and some others have remain in their original function 

Ottoman heritage in Elbasan City varied from mosque, to 
baths, tekkes, water taps, castle, and residential buildings. 
According to Lef Nosi in 1930 (Kiel, 2012, p. 153), Elbasan had 
31 mosques, whereas based from a schematic map from Elbasan 
Digital Archive (EDA, 2017) in 1938 Elbasan had 36 mosques. 
Based on Evliya Celebi notes, in 17th century Elbasan had 46 
mosques, the oldest one located on top of castle gate, 2 story 
height built during Sultan Mehmet, while Ayverdi enlists 47 
mosques. Besides mosques, there were 3 schools (medrese) as 
listed from (Rruga, 2016), 11 tekkes, 3 soup kitchen, 3 baths, 160 
private baths, 430 fountain, 9 caravanserai (Elsie, 2003, 196), 3 
bridges and many more not documented yet. M. Ucar (2013) has 
listed in total, eleven (11) structures (tab.1) left from Ottoman 
Heritage in Elbasan. However based on the observation done it 
is believed that the number might be bigger.  
Table 1. Works that are partly or completely in Albania today (Ucar, 2013, 
p.33). 



15 
 

 

3. An analysis on the existing structures inside Fortress 
wall of Elbasan  

Referring to a site plan drawing of Elbasan Fortress 
Layout accessible in the Catalog of Plans Projects and Sketches 
found in the Ottoman Archives, we realize that the city was 
extended in three directions; towards the market place which 
lies in the south part, the residential area lies in west and east of 
the castle. Other mentioned buildings in the drawing are: Derviş 
Bey Mansion (3), SüIeymaniye Mosque (4), Ahmed Ağa Gate 
stands (5), Zindan tower (6). The drawing shows seven towers 
in total; two on the south side, three on the west side and one at 
southwest and southeast corners that are shown to be 
undamaged.  

There is no information when this site map was drawn, 
however based on Professor Abdulkadir Dündar (2003), the 
drawing may have been produced at the end of l8th century or 
at the beginning of the 19th century for the purpose of restoring 
the ruined parts and showing the surroundings of the castle. 
This assumption can be taken into consideration, if we refer to 
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the information abtained from Evliya Celebi (Dündar, 2003) 
who doesn’t say anything about the destroyed sides of the castle 
(as shown on the drawing, Fig.3) while giving detailed 
information about the castle on 17th century.  

If we compare that plan with nowadays situation it is 
understood that the ruins of the ancient walls and the great part 
of the castle constructed by the order of Sultan Mehmet in 1466 
are still standing today. The remaining structures comprise of 
the castle, King Mosque, Castle Bathhouse (Kala Hamam) and 
Clock tower (saat kulesi) (Fig.4) The Suleymaniye mosque is 
destroyed, the market (baazar) (Fig.5) is fully demolished and 
in its place is utilized for park (Fig.6), and also the Dervis Bey 
Mansion is no longer there.  

Prof. Dr. Nuran Kara Pelihvarian, stated that: “Today’s 
Elbasan city image is far different from what it was during 
Ottoman Empire. Elbasan has been a very important Islamic city 
during 15th-19th century but due to the Albanian history in 1967 
and later on, most of its heritage was lost. Elbasan city could 
preserve very few structures from the Ottoman Empire 
Heritage compare to other cities of Albania like Berat or 
Gjirokastra, which nowdays, still have the 18th century 
architecture especially the residential one.” [Basha, B. (2019, 
April 20). Personal interview.] 

3.1. Elbasan Fortress  

Elbasan Fortress is a 15th-century fortress. Describing 
Elbasan Fortress Celebi states that “The great and ancient 
fortress of Elbasan, bride of the world. Just as the city of Antep 
is the bride of Anatolia, so is this city of Elbasan the bride of 
Albania in Rumelia.” (Elsie, 2003) 

Elbasan Castle, was built in a flat surface, in a length 
300x350m and 3m thick walls. The archive drawing shows 7 
towers of the castle, but the original castle had a total of 26 
towers (Fig 7). It had three gates one to the east, one to the west 
(Fig 8), and one to the south in the direction of Mecca. (Dündar, 
2003) This is the gate opening towards the marketplace and 
there is a date on its arch indicating the year 1454-1455. 
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Nowadays only the south gate has been preserved and the other 
two gates were demolished in the 19th century (Fig 9). 

In 17th century inside the fortress there were 460 spacious 
one- and two story houses with tiled roofs. In 18th century (Fig. 
10) houses within the castle walls had a large density of 
buildings, while the outer quarters are quieter. Inside castle 
walls, referring to Celebi writtings, besides the residential 
houses, it hosted also Hunkar mosque, clock tower and Sinan 
Pasa Mosque, so called King Mosque (Fig.11). He inscribes: 
“Over the gate at the second-story level is the Hünkâr Mosque, 
an old stonework building with a tiled roof.” (Elsie, 2003) Today 
The Hunkar Cami at the Castle entrance is no longer existing, 
whereas King Mosque and the clock tower do exist.  

3.2. King Mosque, Elbasan 

Known as Xhamia e Mbretit (King's Mosque), the largest 
and oldest mosque in Elbasan was constructed in 1490-1500 
from Sultan Beyazid. In 1970-1971, it was damaged beyond 
recognition and used initially as a painter's studio, then by the 
Democratic Front as a 'Centre for the Political Instruction of the 
People. (M. Kiel, 2012, p. 159) It has been reconstructed recently, 
though without the minaret it once had. Four sides of its wall 
were filled with poetry inscriptions from traveler coming from 
Turkey, Persia and Arabia. Even Celebi left a short note on it. 
(M. Kiel, 2012, p. 160) In 1967, the time when all the regime 
decided to demolish all religious structures, its minaret was 
ruined, and the interior was also modified.( Meksi, 2015 
Xhamite e…,p.135)  

Kiel (2012) indicated that the windows were reduced, 
nothing was left from minber and mihrab and Mahfil was 
replaced. All of this was done to change the look of the building. 
Today the mosque is completely alienated from the year 1967 
damages. However, the original layout of the mosque, and 
polygonal of the minaret is still the same.  

The mosque consists of prayer halls, portico and minaret. 
The prayer room is rectangular in plan, with an interior size of 
11.52 x 12.35m and covered with wooden roof. The mahfil is 
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built on wood structure, in front of entrance is located the 
mihrab, and in its right the minber.(Fig.13) 

The hall is illuminated by 14 windows located in two rows 
on the three sides and only at the bottom on the north side. 
Thus, on each side there are four windows. The lower windows 
are rectangular and covered with wooden louvers, on top they 
have a pointed arch built of brick and with end profile inserted 
slightly inside the wall.  

The space formed inside the arch is plastered and 
decorated with geometric motifs, characteristic of Islamic art. 
The upper windows are smaller and covered with a simple arch 
of bricks. A rare element of this mosque was its wooden hayat. 
(Fig.14) It is wider than the mosque itself, a popular feature in 
Albania. It stands on 8 wood columns on front ant 2 at the sides, 
covered with a wood ceiling and tiled roof. The arch between 
columns was ornamented and plastered, a typical structure of 
ottoman style in 19th century. Today the portico it is seemed to 
be reconstructed since the view differs from the original one. 
Meksi (2015) thinks it is reconstructed on the earlier remaining. 

3.3.  Fortress Hamam (bath), Elbasan 

Public bath inside the castle, also known as the Women’s 
Hamam (Fig.15), dates back to the late 16th century. During the 
20th century, was used as a food warehouse. Elbasan’s Turkish 
baths of the Ottoman period have not been object of in-depth 
studies, therefore the only floor plan managed to get for this 
study was from the drawings prepared by Roberto B.F. Castiglia 
and Marco G. Bevilacqua (2008) from University of Pisa, Italy. 
The hammam scheme initially consisted of a structure 11x16.60 
m and later in 17th century was extended by adding more rooms, 
and replacing the Sinan Pasa single room with a double one.  

From the plan (Fig.16) we can identify at least two 
constructive phases. The typological characteristics of the bath 
with the axial distribution of the spaces can be seen in the central 
nucleus comprising the cold section at the entry (1, 2) with the 
attached sanitary fittings (3, 4), the hot section (6, 7, and 8), the 
steam bath area (10, 11, and 12) and the cistern with the water 



19 
 

heating systems (14). The second phase of construction to 
extend the baths can be probably be identified in the total 
rearrangement of the space at entrance (15, 16) and in the 
construction of the two heated rooms (6, 9) reserved for women.  

The hammam is characterized by arches and vaults 
(Fig.17) that fall well within the tradition of the Ottoman 
architecture. It is a stone structure with mortar in between. The 
roof is made of tiles in which we can see cracks that allow light 
penetration of the sun (M. Kiel, 2012, p. 183). Today the building 
is left abandoned. 

3.4.  Clock tower, Elbasan 

The existing clock tower is the successor to many towers 
built in the same place. Sulejman Dashi (1976) who has gathered 
information about the towers of Albania qualifies it as the 
building of the 17th century, while Evliya Celebi in 1670 
described the Elbasan clock tower as below: “Near the mosque 
there is a tall clock tower. The clock tower is built with high 
craftsmanship and it is very accurate, does not mistake either 
minute and second, therefore the muezzins of all the mosques 
follow it faithfully.” (Elsie, 2003) 

The first clock tower (Fig.18) arose here in the 17th century 
and was demolished before 1854. The second wooden tower 
was erected during 1865-1869. After the destruction this tower 
was replaced by the continuation tower in 1898. Referring to the 
original inscription at the entrance gate of the tower, it is 
understood that the tower standing till today is built under the 
permission of Abdul Hamid Han II. The time is still measured 
with Arabic numbers like the original. The tower (Fig.19) is of 
three-storey type. It is developed with square plan (4.3 x 4.3m), 
up to the height of 3 m is stone construction, and above it 
continues with brick. The other two floors are a continuation of 
the first and are separated from one another by a slab (today 
rebuilt with concrete). (Dashi, 1976) The tower ends with 2 open 
arches for sound transmission on each of the sides, ending with 
triangular tympanum. The tower is crowned by a dome.  
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Architecture perceives the style of the late 19th century 
(M. Kiel, 2012, p. 185). Today the clock tower (Fig. 20) is the 
symbol of Elbasan city and it is well maintained not having the 
need for a restoration intervention. 

Conclusion  

The relationship between the Ottoman State and Albanian 
for almost 500 years (1385-1912) prevailed many of social, 
cultural, commercial, religious and educational structures 
developed in all cities. Elbasan was one of the most important 
cities during that period, reestablished by Sultan Mehmet II in 
1466. The city had progressive development in terms of urban 
growth and existence of several structures typology throughout 
centuries, but starting from the year 1967 since most of Ottoman 
Heritage in Albania were demolished due to ideological- 
political reasons, Elbasan too lost its heritage tremendously.  

Nevertheless, in the resent years some attempts are done 
to restore the remaining buildings. In the case of Elbasan, the 
scope of this study was the remaining heritage inside fortress 
walls, and it was seen that only few structures are still standing 
today. The archive site plan document assisted to find out some 
structures existing during the 19th century, such as 
Suleymaniyye Mosque, Market (baazar), and Dervis Bey 
Mansion. But, today those buildings are no longer standing. The 
interviews with Pr. Dr. Nuran Kara Pilehvarian, (Professor in 
the Department of Architecture History and Theory in Yildiz 
Technical University) enhanced the need of further researches 
on Elbasan city and the importance to find new documents in 
order to acquire more on the vanished Ottoman legacy in that 
city. During the observation on four remaining structures, 
(Fortress, King Mosque, Fortress Bath and Clock Tower) it was 
realized that the maintenance and restauration work conducted 
are poor. Castle has lost most parts of the walls, saving only one 
gate and the wall from South and East. The mosque since it has 
changed function during Communism regime, its new 
reconstruction has lost its original look, especially on finishes 
and detailing. Fortress Bath (hamam) is in a poor situation since 
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no restauration or preservation work are conducted yet. The 
only structure well maintained and taken care is the clock tower, 
which seem there is no need for interference for time being. It is 
strongly recommended for the authorities to pay attention on 
the Bath (hamam) building and contribute to its restoration, by 
bringing its life back. The other remaining Ottoman heritage in 
Elbasan city needs to be taken in depth studies, in terms of 
history chronology, architectural elements development, as 
well as to provide solutions how to restore and maintain the 
continuity of the 15th to the 19th centuries legacy. This study was 
limited only to the heritage inside fortress walls, therefore it is 
hoped future studies will be conducted to enlarge the scope in 
terms of spatial area, and including all regions of Elbasan city.  
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Figure 1: Albanian Political Map (Ucar, 2013) 

 
Figure 2: Egnatia Road passing through Elbasan. (WikiMap, 2019) 



24 
 

 
Figure 3: The Site Plan of Elbasan City Castle in Year 19th Century. (Ottoman 

State archives, Istanbul) 

 
Figure 4: Elbasan City Today. 1. King Mosque, 2. Kala Hamam 3. Clock 

Tower. (Google map) 
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Figure 5: Old Baazar during Demolition in year 1977. (Elbasan Digital 

Archives) 

 
Figure 6: Old Baazar replaced with park. 

(http://wikimapia.org/6118627/Elbasan) 
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Figure 7: Kala Original Plan 

 
Figure 8: West castle entrance and Mosque of Gurabardhit from 

Edward Lear, 1848. ( Elbasan Digital Archives) 
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Figure 9: Today Castle view. (Elbasan Digital archives) 

 
Figure 10: Site plan: Kala neighborhood, XVIII century. (Elbasan 

Digital archives 
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Figure 11: Hunkar Mosque over the Castle gate (Elbasan Digital 

archives) 

 
Figure 12: Mosque Old view (Elbasan Digital archives) 
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Figure 13: Mosque Floor Plan. (Meksi, 2015) 

 

 
Figure 14: King Mosque elevation (Google Map) 
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Figure 15: Exterior view of bath. (www.imk.gov.al) 

 

 

 
Figure 16: Bath floor plan (Castiglia & Bevilacqua, 2008) 

http://www.imk.gov.al/
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Figure 17: Interior view of bath today. (www.panorama.com.al) 

 

 
Figure 18: Elbasan City Engraving from Edward Lear, 1848 showing 

the clock tower on the left. (https://shqiptarja.com) 

https://shqiptarja.com/
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Figure 19: Clock tower, 20th 
century.  ashi, 1976) 

Figure 20: Clock today. (Wikimapia) 
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ARNAVUT EDEBİYATINDA İSLAM DİNİ 

YANSIMALARI VE SÖYLEMSELLİK MODELLERİ 

 

Nysret KRASNIQI*–Abdulla REXHEPI**  

 

Giriş 

Bireysel, sosyal ile talepkar ve transandantal teolojik bir 
etkinlik olarak dinîlik, kavramsal olarak özünde edebiyat 
olgusuyla ilgili değildir. Ancak dinîliği sanattan ve dolayısıyla 
edebiyat fiilinden genel anlamda ayırmanın imkânı olup 
olmadığı büyük bir soru işareti olarak kalmaya devam 
etmektedir. Dinsellik, ilahi olana karşı adanmış olarak bireye 
temas eder; bir fiil ve takva olarak ritüel eşliğinde olur ve yaşam 
kültürü ve tarzı olarak kendi sonuçlarını üretir. Dinselliğin 
kuvveti, psikoloji anlamda insanın iç doğasını, sosyolojik 
anlamda ise zoon politikonunu1 ele alır.  

İnsanı çocukluktan ölümüne kadar örten bu şemsiyede 
edebiyat dolaysız refakatçi değildir. Ancak insanın kemale 
ermesi ve inanç veya batıl inancından kaynaklı bütün fiilleri 
edebiyatın konusu haline gelir; böyle bir durumda edebi 
yazarlık dinîlik felsefesinden (tasavvuftan) uzaklaşamaz ve 
böylece, afişe edilmiş veya bilinmezlikle örtülmüş olsun, 
müellifin mahlası şeklinde yazıcı öznenin niyeti olarak, dinîliği 
metnin sanatsal varlığının bir simgesi haline getirir.  

                                                           
* Doç. Dr., Priştine Üniversitesi, nysret.krasniqi@uni-pr.edu, Kosova. 
** Dr. Öğr. Üyesi. Priştine Üniversitesi, abdulla.rexhepi@uni-pr.edu, 
Kosova. 
1 Aristo siyaseti toplumdan ayrı tutmaz. Öyle ki zoon kavramı kişinin 
siyasi anlamda olduğu gibi toplumsal anlamda da özel davranışı 
anlamında gelir. Bkz. Aristotle: Politics, ed. John Berseth, Dover 
Publications, New York, 2000. S. 78. 

mailto:nysret.krasniqi@uni-pr.edu
mailto:abdulla.rexhepi@uni-pr.edu
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Ruh ve etki olarak dinîlik, sayısız edebi söyleme etki 
ederek ve dayatma yaparak her zaman her edebiyatı etkileyen 
edebi mythosa2 dönüşür. Dinsellik teolojik inanç uzamında 
durur; edebiyat ise estetik inanç uzamında yaşar. Estetik inanç, 
en üstün derecede gerçekleşmesi durumunda bile arzu edilen 
estetik ve edebi oyun sanılabilir; dinîlik ise adanmışlık ve takva 
felsefesinin sistematiğidir; mecazen ifade edilecek olursa, akla 
karayı ayırt etmektir.  

Edebiyatın amacı akla karayı ayırt etmek değil; aksine 
insan ruhunun soru işaretleri, kuşkuları ve krizleri dünyasında 
yaşamaktır. Dahası, soru işaretleri aracılığıyla, içerisinde dinî 
inanç olduğu durumlarda bile edebiyatın özel bir inanç şekli 
yarattığını söyleyebiliriz. Bundan, insanın Tanrı’ya ilişkin geniş 
görüş oluşturmak veya dinî sembolizmi kullanmak için olsun, 
edebiyatın dine gereksinim duyduğu sonucu çıkmaktadır. Tüm 
bunlar edebiyat yazarına izafe edildiğinde, her ikisine yani hem 
dinîlik hem de edebiliğe sahip olduğunda bir edebiyatçı için 
büyük bir şans olduğu söylenebilir. Çünkü böyle bir durumda 
inkâr değil, ikmal gücünün hayata geçirilmesi söz konusu 
olacaktır. Bu dinî tanrısallık ile edebi insanlık birlikteliğinde 
edebiyat yazarı, metninde dinî sembolizm baskın olduğu 
durumlarda bile eserinde, doktriner metin yerine edebi 
özerkliği ortaya koyar.  

Öyle ki bu birlikteliğin, bu metaforun gücünü bilerek 
tanıtım gayretlerinden edebi metinlere geçmemiz 
gerekmektedir. Bu, Arnavut edebiyatından daha sonraları 
manevî mirasa dönüşecek olan edebi metinlerde inanç, ritüel, 
kült, sosyal ve psikolojik etki birlikteliklerinin bazı edebi 
söylemlerde nasıl göründüklerine bakmak için kronolojik 
olmaksızın çeşitlilik arz eden bir seçim anlamına gelmektedir.  

Balat 

Yazılı metinlere geçmeden Ortaçağ’da duvara defnetme 
baladı olarak derinden inleyen bir sesle tutkulu bir şekilde 

                                                           
2 Joseph Cempbell: The Hero woth a Thousand Faces, Princeton 
University Press, Princeton, 2004, s. 28. 
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terennüm edilmiş olan Şivan Köprü3 şarkısını hatırlayalım. Her 
birimiz bu balatlara ait mythoslardan haberdarız. Burada 
tekraren altını çizmek istediğimiz üç unsur var: mit, dinîlik ve 
anımsama.  

Duvara defnetme miti kamu yararı için fedakarlığın en 
temel şeklini temsil eden fantastik bir türdür. Bizlerde küçük 
kardeş karısının duvara defninin gerektiğine ilişkin “felaket” 
habercisi, şarkıda mistik dinîliğin sesi olarak ortaya çıkan yaşlı 
derviştir. Daha sonra kişilik oluşumu yolunda taşıdığımız ve 
şarkının kültürel-dini nörotik tabakaya dönüşmesini sağlayan 
anımsama meydana gelir. Balat tarzındaki aynı şarkıyı Këngë 
popullore I (Halk Şarkıları I) eserinde derlenmiş folklor olarak 
görmekteyiz.  

 

Allah yolladı yaşlı bir derviş:  
Uğurlu işler ola Üç Haslılar!4 demiş 
İşimizde uğur yok Baba Derviş 
İşimiz hayra gitmez 
Üç yıldır çalışırız 
Köprüye kemer oturtamayız 
Yaparız her gün bir kat duvar 
Her gece duvarı bir şey yıkar 
Görürüz, taşlarımız uçar 
Yaşlı derviş şunu söyler: 
Antlaşın aranızda  
Söylemeyin karılarınıza  
İlk yemeği getireni  
Kurban edin köprünüze. 
İzninizle eyvallah evlatlar. 
Eyvallah Derviş Baba 
Göz kırpmadan yok oldun.  

Ni plak dervish Zoti pe çon: 
Puna e marë ju tre hasjanë 
Puna e marë, plak, s’po na shkon, 
Puna e marë s’a tuj na shkue. 
Qe tri vjet jemi tuj punue, 
Qemer urës s’po mujmë me i vnue. 
Ka ni kat zidin jem tu e çue, 
Dishka natën asht ty’ na e rrëxue; 
I pashim gurzit tuj fluturure. 
Plak Dervishi ju ka kallxue: 
Nermjet veti ju me u besatue, 
Grave n’shpi mos me u kallxue, 
Qajo grue dreken qi vjen m’e prue, 
Kurban t’urës m’e marue! 
Ejvalla djem po due mue çue, 
Ejvalla o baba Dervish 
Pa lue veni po hupë prej sysh.5 

 

İnsan hayatının mirası olarak dinîlik, şarkı gibi bir sanat 
eserinde bile olsa mitik, dini ve fantastik gibi şekillerde 
yayılarak insanın bu dünyada gelenekten olgunlaşmasının bir 

                                                           
3 Kosova’nın Yakova ilinin yakınlarında bir köprü.  
4 Kosova’da Has bölgesinden olan kişiler için kullanılan sıfat.  
5 Muharrem Gashi, Këngë popullore 1, Faik Konica, Prishtinë, 2017, s. 
19-20. 
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sonucu olduğu önermesiyle kendi ağırlığınca insan tinine etki 
eder.  

Her halükarda halk kültürümüzün çok sayıdaki 
varyantında anlatıda bir kale inşaatı veya kamu yararına bir 
hayrat köprüsü inşaatı olsun, duvara defnetme miti mevcuttur. 
Ölüm topikasının edebiyattaki dinîliğinin, transandantal ses 
halinde bir kehanet veya herkesçe malum klasik kültür ve 
edebiyattaki bir olgu olarak fedakarlıklardan bildiğimiz ve artık 
kutsi edebi esere dönüşmüş kurban topikası şeklinde olsun, bir 
tebliğ şeklinde yaşlı derviş tarafından ulaştırdığının 
gözlemlenmesi ilgi çekicidir. Bundan bu tip sözlü edebi 
söylemde ölüm topikası, ölüm hayat yolunun açılmasıdır 
şeklindeki felsefi vecize ile bağlantılı olduğu ortaya çıkar. 
Hayatın doğması için ruhun ölümsüzlüğüne ilişkin Platonvari 
yol olarak ölümün vuku bulması gerekir.6 

Sözümüz folklor dünyası üzerineyken ölümün dinî 
topikasının varlığına işaret etmek isteriz. Bu topika, hakikat 
şarkılarının son döneminde nerede ise tümünde yerli hayatın 
farklı aşamalarında kutsanmış dinî değerlerin çeşitli 
kırılmalarında yadigâr olarak varlığını sürdüren unsurlar 
şeklinde, muallakta olan ahlakın güçlendirilmesini 
hedefleyerek, feryat eden mısralarla önce insan ve toplum 
karşısında, daha sonra da nihai menzil olan Tanrı’nın gücü ve 
ilkelerinin tanınması karşısında insanın faniliğini, ölümü 
tekraren hatırlatır. Biz burada büyük elif7 ile küçük elifi ayrıca 
ele almak istiyoruz. Metinsel ve buna bağlı olarak anlamsal 
retorik esasına göre ele aldığımız ve Kosova’nın rapsodik 
sathında adına şarkı düzülen Büyük Elif, toplumun etik ve 
ahlakî açıdan yozlaşmasını önleme temasıyla ebedilik korusunu 
besleyen inancın esas unsurlarını muhafaza eder. Dinsel açıdan 
eski ile yeni arasındaki ilişki, bazen teessüf topikası, bazen 

                                                           
6 Plato: Phaedrus, (Çev. Robin Waterfield), Oxford University Press, 
Oxford, 2002, s. 67-68. 
7 Kelimenin etimolojisinden bağımsız olarak Elif adı Arap alfabesinin 
ilk harfidir ve bu harfle Allah’ın vahdet-i mutlak’ı temsil edildiğini 
belirtmek isteriz. Bunun anlamı idyomatik olarak vahdettir.  



37 
 

dünyanın daha fazla yozlaşmasının durdurulmasına ilişkin bir 
talep bazen de transandantal Vahdet tarafından korunma duası 
olarak sürekli rediflerle bu şarkının mevkiine aşağıdaki örnekte 
olduğu gibi hâkim olur:  

Allah ancak ıslah etsin 

Günden güne artar bidat. 

Veç Allahu u ardhtë hakesh 

ditë për ditë po shtohet bidati 
 

Küçük Elif ise nihayet, ölüm ve bu dünyadan hicretin 
esrarının topikası olarak, ölümsüzlük nurunu kazandıran etik 
ve ahlakî değerler ile dini mukaddesata adanmışlığı gerektirir.  

 

Bu dünyada Elif ya-Allah 

Ölümden kurtuluş yok. 

Elif Allah në ketë dynja,  

o prej dekes kush pshtim nuk 
ka!8 

Başlangıç topikası olarak mısralar, ölüm olgusuna ilişkin 
insani mısra düzmenin tüm aşamalarındaki kadim 
meşguliyetini artık İslâmi ahlakla bezenmiş olarak bu topikanın 
mirasını ortaya koyar. Kriz, yozlaşma ve ahlakî ile toplumsal 
değerlerin yerleştirilmesi ihtiyacına ilişkin aynı topikanın 
Arnavut edebiyatının Şark kökenli Divan edebiyatı 
Alhamiadosuna ilişkin beyit, kaside ve ilahilerde de var 
olduğunu söylemek mümkündür.9 

1. Alhamiado – Nazım (Nezim)  

Ortaçağ Arnavut Edebiyatından sonraki döneme ilişkin 
yazılı edebiyattan söz ederken el yazmaları, Alhamiado 
edebiyatı müelliflerinin, dolayısıyla Beyitçilerin ortaya çıktığını 
görmekteyiz. Arnavut topraklarında İslâm’ın yerleşmesinden 
bu yana Şarklı unsurlar, özellikle tekke, cami, mektep gibi idare, 
eğitim ve dini alanlara ilişkin unsurlar yerleşmiştir. Bu 
unsurların hayat bulmasında idari veya eğitim-dini amaçlarla 
olsun, “kutsal yolculuk” sistemi önemli rol oynamıştır. İstanbul 

                                                           
8 Muharrem Gashi, Këngë Popullore II, Faik Konica, Prishtinë, 2017, s. 363. 
9 Başlangıç ve bitiş topikası için bkz. Ernst Robert Curtius: European 
Literature and the Latin Middle Ages, Princeton University Press, 
Princeton, 2013, s. 80-100. 
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ve ötesini, Şark’ın vadilerini görmeye giden ve bilgi ve 
deneyimiyle dönen kişi miti, kriz dönemlerinde bile beyitçilerin 
itibar ve telifatının esas yönlerinden birini oluşturur. Bu edebi 
geleneğin şairleri Arnavut dilindeki yaratıcılıklarında Şarki-
İslâmi edebi retorik unsurlarını uygulamışlardır.10 

Öyle ki Alhamiado11 şairleri ruh göçünü ruh seyahati 
olarak pekiştiren İslâm kültürü içerisinde mistik bir gözlemin 
hayranları ve talipleridir. Onların tematiği hayat ile ölümü bir 
ezgi olarak, ancak bir şekilde onların Şarkî formasyonuyla sıkı 
ilişkide olup gerçekle diyalog türünü kapsar. Bu tematik 
çoğunlukla şiirsel metnin yapısal bileşeni olarak ortaya çıkan 
şair esaslı topoilerin bağdaştırıldığı özel bir topika oluşturur. 
Nezim Frakulla (1685-1768) 12 Divanında şunu söyleyecektir: 

 

Şiir bir hidayet-i Hak’tır 

Kaymak yemek gibi değildir 

Sen kendini yorma ey zambak 

Zira bu rastgele olmaz 

Shiri një hidajeti hak, 

s’ë si të ngrënëtë kajmak; 

Mos u lodh, o erë zënbak, 

Se nukë bëhëtë pahir.13 

Herkesçe duyulmayıp, hayat boyu çekilen bir cefa olarak 
bile olsa, omuzlarında bu metafizik yükü taşıma gücüne sahip 
seçkin bir şairin ancak duyabileceği ve transandantal güç 
tarafından yük olarak yüklenmiş olan mısra oluşturma 
becerisinin kavramsallaştırılması, şairi tasavvuf halesiyle 
sarmalayan Şark kültürünün özel topoisi olarak kabul edilebilir. 
Şair, bu durumda Nazım, diğerlerinden üstün yeteneklere 
sahip olduğundan hayat ile ölüm ve Kur’an söylemselliği 
dünyası ve üslubuna yaklaşma sırları hakkında bilgiyi 
gerektiren adanmışlık şekillerini aşındırmada en güçlü 

                                                           
10Abdulla Rexhepi, “Poetika orientale në poezinë shqipe”, STUDIME 
25 – Revistë për studime filologjike. Prishtinë: Akademia e shkencave 
dhe e arteve e Kosovës, 2018, s. 289. 
11 Robert Elsie: Albanian Literature: A Short History, I. B. Tauris, 
London, 2005, s. 38. 
12 Belgratlı Nazım 
13Poezia e bejtexhinjve, Uegen, Tiranë, 2010, s. 106; Abdullah Hamiti: 
Nezim Frakulla dhe Divani i tij shqip, Logos-A, Shkup, 2008, s. 130. 
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olduğunu ortaya koymak için Şarklı şairlerin dalaşmalarına 
ilişkin bir başka topoi olan başkalarına yönelik istihza oyununu 
zorunlu olarak başlatacaktır. Kendi mısraı için ölmeyi göze 
alamayan yüksek belagat ve estetik üslubuna sahip şair 
sayılamaz. Metinde, başlangıç ve nihayet topikalarında şairin 
(adının) yer alması topika olgusu tesadüf değildir:  

 

Besmeleyle şürû ettim divana 

Senin sevdanla ya Mevla 

Muhammed Mustafa’yçün 

Senin kalbin ya Mevla  

Bismil-lahi nisa divanë 

Me sevda tënde ja Mevla, 

Për Muhammed Mustafanë 

Zemra jote ja Mevla 

Şürû olarak Tanrı’ya adanma topikası edebi şekli divanı, 
Tanrı’nın diğer adı Mevla’yı, peygamber olarak Muhammed 
Mustafa’yı kapsar; ya Mevla ise Yaratan’a yönelik aşırı 
adanmışlık ve takvayı yeniden vurgular. Diğer yandan dünya 
hayatının cefa olduğu ilkesi üzerinde nihayet topikası şu 
mısralarla ifade edilir:  

Nazım sefayı sevmez, 

Cefayı ver ya Mevla 

Nezimi s’e do sefanë, 

Jepi xhefanë, ja Mevla.14 

İkili mistik-felsefi bir ihtiyaç olarak ortaya çıkan ve 
“seçilmiş ve önceden tayin edilmiş bir görevin yükümlülüğü 
olarak bile olsa, Allah’a daha çok yakınlaşmak için dini bir acı 
olarak cefa ve aynı zamanda sosyal ile siyasi kamusal yarar için 
cefa” kavramlarıyla tespit edilmiş olan Nazım’ın cefası 
romantik öncesi ve romantik dönem edebiyatı çerçevesinde 
bilinmez bir topoi değildir.  

2. Naim Frashëri – Dinî bir kavram olarak iyilik  

Arnavut edebiyat tarihine bakıldığında önceki 
beyitçilerin tamamen retorik olan topika ve poetikası Naim 
Frasheri (1846-1900) ile kırıldığı, yerine, daha sonraki dönem 
Arnavut edebiyatı şairlerinin retorik semboliğine dönüşecek 
olan şiirsel imaj topikasının yerleştirildiğini söyleyebiliriz. Bu, 
Naim Fraşeri’nin sufi-pantesit, dolayısıyla dini dünya görüşü 

                                                           
14 Bkz. Abdullah Hamiti: Nezim Frakulla dhe Divani i tij shqip, Logos-
A, Shkup, 2008, s. 33. 
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vasıtasıyla doğa topoilerini oluşturup Tarı’yı doğanın içinde var 
olan bir Yaratan olarak görmesi, etni topoilerini ise şiirinin millî 
konulu anlatılarının bir parçası yaparak yeniden oluşturur. 
Uzam doğası hayali ile altın çağ hayali, bu şairin tabii ki ara sıra 
şiirinde kişisel hislerinden soyutlayabildiğinde, topoileri 
yeniden oluşturmasının nakaratıdır.  

Naim Fraşeri, hayatının özünü oluşturan şiirsel imajlarla 
oynayan şairidir. Bu şair hayat imajı şiirini yazmaz, bilakis imajı 
şiirsel hayatının bir parçası yapmak, dahası imajı tarihi toposa 
dönüşmüş hale getirmek için onu yaşar. Bu prizmada özelikle 
onun Lulet e veresë (1890) (Yaz Çiçekleri) eserinde varlığın 
gösteren bir topofili15 gözlemleriz. Örneğin Naim Fraşeri’nin 
Jeta (Hayat) başlıklı şiiri doğa tasavvuruyla başlar. Bu tasavvur 
yıldızlar, yeryüzü, gece, gündüz, mekân, zaman ve canlı âlemi 
ile neyi algıladığına ilişkin bir dökümle başlar. Bu döküm 
içerisinde insanı bulur. Tüm bunlar, gözlemlemeye devam 
ettikçe, Naim’in şiirinde yaratan ve kendi varlığında mevcut 
görünen, dolayısıyla dünyevi lütuf ve dünya güzelliklerinde 
Tanrı varlığının içkinliğine dönüşür.  

 

Ve bu hayattaki her yaratılanı 

Severiz Yaradan’dan ötürü 

Gözümün baktığı her yerde  

Görürüm gerçek Tanrı’yı 

O birdir ve başka biri yoktur. 

Dhe gjith ç’është në jetë 

I dua si Perëndinë, 

Se ngado që këthenj sytë 

Shoh atjé Zotn’ e vërtetë 

Q’është një e s’ka të dytë.16 

Dinsel diyebileceğimiz bu topos Naim Fraşeri’nin 
manzum hikâye tarzında olan ve insanın fizik ve metafizikle 
ilişkisi kavramını konu alan şiir külliyatının tamamında mevcut 
olduğunu söyleyebiliriz. Aşk, hikmet, insaniyet demek olan 
iyilik, kendi evrenselliği ve sonsuzluğunda yalnız insan ruhu 

                                                           
15 Topofili terimi, imaj toposu poetikasını oluşturan şiir lehine şiirsel 
ifadeyi bellekten ayıran ve onu niteleyen şairin imaj oluşturma gücüne 
işret etmek için filozof Gaston Bachelard’ın The Poetic of Space adlı 
eserinde kullandığı terimden alıntılanmıştır.  
16 Naim Frashëri: Lulet e verësë në Vepra 1, Rilindja, Prishtinë, 1978, s. 
76. 
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döngülerini değiştiren Tanrı’nın kendisidir. Görünüş ve 
varlığıyla ne kadar ürkütücü olsa da ölüm, Naimvari kavramda 
nihayet değil, ruhun sürekli yolculuğunun cereyanıdır. Naim 
Fraşeri bu telos üzerine Abbas Ali, İmam Hüseyin, Hz. İsa ve 
insanın iyilik ve aşkında Tanrı varlığının zahir ve batın olan 
aynı bahse ait diğer dini sembolleri, insani ve millî birliğe 
yarayan ruhani iddia şeklinde bile olsa, yüce ve gerçek Allah 
şiarıyla yazar.  

3. İslâmî Söylem – Çağdaş Edebiyatçılar  

Bu sunumda Kosova edebi sathında, özellikle Şark 
kültürelliğini farklı şekillerde eserlerinde yansıtan Teki 
Dërvishi, Beqir Musliu, Ymer Shkreli ve Zejnullah Rrahmani17 
gibi yazarların mecazi tasavvuf topoisini zikretmemiz gerekir.  

Teki Dërvishi (1943-2011): Herezia e Dervish Mallutës 
(1981) (Derviş Maluta’nın Sapkınlığı) başlıklı romanının esas 
yapısında, anlatının ölümden gelen temel kişiliğin imgesellik 
alanında başladığı görülür. Dolayısıyla simge kişilik, yazarın 
öteki-beni şeklinde bile olsa, canlıların dünyasına mezarlık 
dünyasından gelir ve onun “yeniden dirilişi” Kosova’da 
Gjakova (Yakova) yakınlarında Çermyanlı Suka Tekkesinde 
geçen yaşantısının ve kendi mezarında kendi ölümüne veya dış 
âlemin ya da canlı âlemin anlayamayacağı inzivaya çekilişinin 
anlatılması için sanatsal olarak gerekçelendirilir. İsmi 
verilmemiş olan simge kişilik, kendi yaşamında gerçek 
mahpusluk ile sanatsal “mahpusluğu” yaşayan yazarın güçlü 
idiyografik simgesidir. Hapishane edebiyatı şeklinde adlandıra-
bileceğimiz edebiyat çerçevesinde, açık söylemi kullanmaktan 
korkutulmuş olan yazar her halükarda, aslında kimlik yönünü 
güçlendirecek anlatıları yazmamak için yeniden terbiye 
edilmek üzere gönderildiği hapishanede birey olan yazar, tanık 
olduğu yaşantılarını kinayeli çehreler bütünü olarak organize 

                                                           
17 Bunlar, çağdaş Kosova edebiyatının, eserlerinde İslam topikası veya 
söylemi imge ve sembolist kültürellik olarak görülen yazarlar 
arasında yer alır. Daha fazla ayrıntı için bkz. Nysret Krasniqi: Letërsia 
e Kosovës 1953-2000, AIKD, Prishtinë, 2016, s.120-167. 
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edilmiş dinî-mistik söylemi mükemmel bir şekilde yansıtır. 
Sunduğu simgesellik yoluyla dinî ve mistik söylem bu yazara, 
olduğu şekliyle iki düzeyde okunabilecek alegori olarak 
oluşturulabilmiş nesir imkânı verir.  

Arnavut edebiyatı içerisinde dinî söylemsellik nesri ve 
yazarın edebi ve insani ifade özgürlüğe sahip olmayı 
hedeflemeye ilişkin yazarın-sanatçının içsel ihtiyacı olarak Teki 
Dervishi’nin, dinî söylemle, edebi söylemde her tür dinîlik ve 
tekil kimlik simgelerin çıkarılmasını gerektiren sosyal 
gerçekçilik düzenine aykırı olan mecaz ve kinaye oyunun, 
metninin ve maneviyatının güdüselliğini artırdığını hissettiğini 
belirtmek gerekir.  

Beqir Musliu (1945-1996): Çağdaş Kosova edebiyatında 
tanınmış olan bu yazar çoğunlukla nesir eserlerinde ölüm 
topoisini ruhun ölümü değil, onun geçişine ilişkin filozofemler 
üzerinden ele alır. Krupa (1989) (Tiksinme) başlıklı romanının 
sarih niyeti, edebiyatın kurtarıcı rolünde olduğu aile destanına 
ilişkin acıları üzerine edebiyatçı kişiliğini oluşturmaktır. 
Musliu’nun felsefesine göre bu edebiyatçı Doğu ile Batı’nın 
edebiyat ile felsefe simyasını, Kur’an ile İncil’i, İsa ile 
Muahmed’i, onların öğretileri ve varyantlarını bilmesi, dahası 
edebiyat simyasının öncülerini ve özellikle ölümü kabul 
etmemek için Göthe’nin Faust’undaki ruhların dönüşümüne 
ilişkin mistik alanı tanıması gereklidir. O, nesrinde ölümü, her 
halükarda mistik ve felsefi meditasyon olarak kişisel meşgaleye 
dönüşerek, her aşamada ele alınır. Ancak bu yazar, tasarlanmış 
ölümü alışıldık geleneksel roman tekniğine göre yazmayıp, 
metinlerarasılığın18 derin dünyasına girerek her şeyi simgeler 
yoluyla vermek üzere sınırlı ölçüde nesnel olan anlatısının 
tamamıyla yaratıcı felsefesini pekiştirir. Çok sayıda anlatısal, 
kültürel ve dini seslerden Beqir Musliu ölümü, kendi ölümüne 
ilişkin iradesi gibileri hakkında yazar.  

Bu anlatısal seslerin kaynağı, ölümü yaklaşmış olduğu 
için kendi iradesiyle, ancak on üçüncü günü atlatmak ümidi ile 
                                                           
18 Gérard Genette: Palimpsests – Literature in the Second Degree, 
University of Nebraska Press, London, 1997, s. 6. 
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hastaneye yatışıdır. On dördüncü güne ulaşmak amacıyla on 
üçüncü günün atlatılması veya atlatılamaması sayının mecazi 
anlamına bakıldığında, ölümün kabul edilmemesi arzusu 
olarak krizin, hastalığın aşılıp aşılamayacağını pekiştirir. Tüm 
bunlar, ruhların geçişine karşı gelme ütopyası olarak bile olsa, 
hayat sembolü olarak umudu ideal kılmıştır. Ancak bu nesir 
kendi çarpıcılığını ölümün artık güçlendiği ve örnek kişiliğin 
hayata ilişkin umudunu yendiği anda kazanır. Bu örnek kişi 
kendi aşırı meditasyonlarında ve seraplarında her şeyin bir 
beyazlık, bir kış veya ölüm tülü ile örtüldüğü durumu şu 
şekilde betimler: Bu beyazlığın, daha önce gözle görülmemiş ve 
akla hayale gelmemiş bir kışın karı olacağı bir kere daha aklıma 
gelir. Buna göre Tiksinme romanı, artık içkin kişisel olan acının, 
sufi felsefe düzlemi açısından ölüm sırrına ilişkin evrensel 
meditasyon iddiası olan göçe ilişkin metne dönüştüğü ortaya 
çıkar.  

Ymer Shkreli (1945): Bu yazar Ura e xhehnemit (1989) 
(Cehennem Köprüsü) adlı romanında kutsal olarak nitelenen 
toprağı, söz gelimi ulaşılmaza yönelik özlem olan El Dorado’yu, 
özgürlük ve insan onuru simgesi olarak görülen Amerika’yı 
arayarak, kurtuluş için içkin insani bir ihtiyaç şeklinde Don 
Kişotvari arayış konusunu işlemiştir.  

Balkan ülkelerine ayrılmış haldeki Arnavut toprakların-
dan gelen bir grup Arnavut, bulundukları yerlerde maruz 
kaldıkları farklı baskıların gütmesiyle Meksika’da Rio-Grande 
nehri kıyısında toplanarak, ardışık gelen ölümle ve 
tasarladıkları (ideal) yeryüzü cennetini bulma hayalinin 
gerçekleşmemesiyle yüzleşmek için cesetlerle aşina olunan 
nehirdeki Cennet Köprüsünden ısrarla geçmek isterler.  

Ülkeden kaçıp Rio Grande kenarına toplanmanın 
nihayetinde Flamur ve Gezime’nin babası Elez vardır. Elez 
Meksikalılar tarafından kaçırılır, çocukları ise Pashk’a aşık olan 
Meryem’in elinde kalır. Bunların dışında Amerikan azametinin 
büyüsüne kapılıp kaybolan ve Amerika toprağına ulaşmayı 
başardığı sanılan Shpetim, tren garında kaybolan Hoca, yolda 
hastalanarak ölen Kalkandelenli Nesim, Elez’in Meksika 
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topraklarında doğum anında ölen karısı, geri dönme arzusunu 
yitiren Strugalı Demir, Amerika topraklarına ulaşıp babalarına 
yardımcı olmayı başaramayan Has bölgesinden Hasan ve 
Hüseyin, Meryem’e tünelde emanetler bırakırken trenin çarpıp 
öldürdüğü Pashk, bu yolculuk esnasında peş peşe eriyen 
Athanas, Vuthjan ve Muhammed vd. hüsran indeksini yerine 
getirenler varlar. Amerika topraklarına ulaşmayı başaranlar 
sadece Meryem ile yetim çocukları Flamur ve Gezime’dir. Daha 
önce ortadan yok olup Amerika’ya ulaştığı umulan Shpetim’i 
bulmak ümidi ile Meryem çocuklarıyla birlikte onu aramaya 
koyulur. Ancak, sanki Arnavut trajedisini tamamlamak için 
Meryem’in otomobil çarpmasından kaynaklanan ölümü ve 
çocuklarının Shpetim’e seslenerek yollarda kalmaları kıtayı 
sarsan bir çığlığa dönüşür. Meryem ölür, Shpetim ise 
bulunamaz; Flamur ile Gezime ise dünya yollarında kalır. 
Shkreli’nin adlar üzerinden dini menşeli bile olsa imgelerle 
oyunu varlığın hüsranı ve trajedisi fikri nesrini verir.  

Ymer Shkreli tüm kişilerini “öldürür”, çünkü onun için ait 
olunan topraktan her kaçış, esasen ütopik olan ve hasret kalınan 
bir cenneti ararken bir cehennem köprüsünden geçiş olduğu 
sonucunu ortaya koyar.  

Zejnullah Rrahmani (1952): Arnavut etnik konularına 
yoğunlaşan yazar 2000 yılından sonra farklı zaman ve 
mekânlara ilişkin anlatı çoksesliliğne19 ilgisini yönlendirerek 
büyük mitolojik ve dini kodları yeniden değerlendirir ve 99 
rruzaret prej smaragdi (2006) (99 Zümrüt Tespih Tanesi), Lypësi 
dhe Sophia (2011) (Dilenci ile Sophia) ve Pesë vakte (2013) (Beş 
Vakit) gibi eserlerinde olduğu gibi roman türünü göreceleştiren 
fantastik ve mistikle ilgili kavramları yeniden kurgulayıp 
nesirler yazmıştır. Ancak bu eserler yazarın fikirleri 
bakımından olsun, düşünce patlamaları bakımından olsun, bir 
birlerinden belirgin bir şekilde farklılar. Millî olan artık evrensel 
kültüroloji ile karşı karşıyadır. Bu yazar, nesri otorefleks gibi 
geliştiğinde olsun, kültürelliği dengelediğinde olsun veya hayat 

                                                           
19 Mikhail M. Bakhtin, The Dialogic Imagination, University of Texas 
Press, Austin, 2006, s. 1-49. 
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ile ölüm sırlarını ele aldığında olsun, metafizik soru şeklinde bir 
edebiyat oluşturma çabası içine girer.  

Bu yazı tipinin tacı kukusuz Beş Vakit romanı olduğu 
ortaya çıkar. Bu eser, Kur’an ayetleri vasıtasıyla ister istemez 
aralarında bağlantılı olan farklı şekil ve tarzlarda azametin 
kaynağının varlığına delil olan söz ile sesin uyumu, yüceliğin 
kutsiyeti ve yaratma (poiesis) ile uzak meditasyon ufuklarına 
ulaşmaktadır. Zejnullah Rrahmani bu nesir tipiyle kişisel ve 
evrensel dengeyi sorgulama ve bulma macerasına girmiştir.  

Sonuç  

Bu çalışmada halka ait veya belli bir yazar tarafından 
yazılmış olsun, edebi ifadenin mitolojik, mistik ve dinî içeriği 
kaçınılmaz olan geleneğe ait miras şeklinde düzenlendiyse, 
edebi söylemle ilişkisinin dinîlik olgusundan ayrılamayacağı 
gözlemlenmiştir. Dolayısıyla dinîlik, doktrin gücünün yanı sıra 
insan hayalini oluşturan topikaların güçlü oyunlarının söz 
konusu olduğu bir tiyatrodur. Bu makalede dinîlik felsefesinin 
edebi söylemle bilgikuramsal düzlemde melezleşmeleri tespit 
edilerek aralarındaki ilişki sorgulanmıştır. Halk kültüründe 
ölüm topikası balat külliyatında fedakarlık olarak, ölümden 
hayat kaynağının niyeti olarak tespit edilmiştir. Daha sonra 
Alhamiado edebiyatında ölüm, toplumsal krizlerle bağlantılı 
olarak şairin iç krizlerinin sonucu şeklinde ortaya çıktığı ve bu 
çerçevede şairin, ölümü, ruhun ölümsüzlüğe seyahati olarak 
dilediği görüldü. Burada ölüm topikası, Arnavut edebiyatının 
bir boyutuna temas etmiş olan hakikat şarkılarının vezniyle 
ilişkilendirilmiştir. Mistik dünya kaynaklı miras olarak dinî 
topikası ise çağdaş Kosova Arnavut edebiyatına ait bazı 
yazarlarda da görülmektedir. Bu yazarlarda dinî söylem 
hayattan kaçış veya kurtuluş olarak, gerçek ölümsüzlük 
hayatına geçiş olarak ve kişilik ile kimlik krizlerinin ölümü 
alegorisi olarak tasarlanmıştır. Dolayısıyla mitik ve mistik 
dinîlik topikası edebi konu, bahis, mecaz veya sima olarak 
Kosova Arnavut edebiyatının temel edebi şekillerine ilişkin 
söylemde mevcuttur.  
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THEOFAN STİLİAN NOLİ’NİN ARNAVUT ORTODOKS 

KİLİSESİ’NE KATKILARI 

 

İlir RRUGA* 
 

Giriş 

Arnavutlar ile Türklerin birbiriyle ilk temasları 
konusunda farklı görüşler olsa da M.S. 1081 yılından itibaren 
Türklerin paralı asker olarak Arnavut bölgelerine gelmiş 
olduğu bilinmektedir. Yalnız Arnavut bölgelerin Osmanlı 
hâkimiyetini altına girmesinin başlangıç tarihi ve en önemli 
olaylardan biri olan 1385 Vjosa’da gerçekleşen Ballshalara karşı 
Topiajlar ile Osmanlı güçleri arasında cereyan eden savaştır.1 
1912 yılında Arnavutlar bekaları için artık bağımsız bir devlet 
olmak zorunda oldukları gerçeğini görerek 1912 yılında 
bağımsızlıklarını ilan edip Osmanlı’dan resmen ayrıldılar. Yeni 
kurulan bu devleti hem çok önemli hem de çok zor süreçler 
bekliyordu. Bu bağlamda ilk olarak komşu ülkelerin siyasi, dini, 
sosyo-kültürel vb. alanlardaki asimile etme, saldırı ve 
baskılarına karşı direnmek zorunda idi. Bu nedenle bağımsız 
Arnavutluk Cumhuriyeti’nin kurulmasından sonra devlet, dini 
cemaatlerin yurtdışından bulunan merkezlerinden - örneğin, 
Ortodoksların Fener Rum Patrikhanesinden - bağımsız olmaları 
gerektiği ve her birinin kendi merkezlerini Arnavutluk’ta 
kurmaları istendi. Böylece Müslümanlar Osmanlılardan, 
Ortodoks Hıristiyanlardan da Yunan din adamlarından 

                                                           
* Dr. Öğr. Üyesi. Trakya Üniversitesi, İlahiyat Fakültesi, Dinler Tarihi 
Bilim Dalı, rrugailir@yahoo.com / rrugailir@trakya.edu.tr. 
1 Bkz: İlir Rruga, Arnavutluk’ta İslâm - Hıristiyanlık Karşılaşması 
(1385-1600) (Yayınlanmamış Doktora Tezi, Çanakkale Onsekiz Mart 
Üniversitesi, Sosyal Bilimler Enstitüsü, 2016), 20-28. 

mailto:rrugailir@yahoo.com
mailto:rrugailir@trakya.edu.tr
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bağımsız birer merkez kurmak için gerekli görüşmelere ve 
çalışmalar yapmışlardır. Çalışmamızın konusu olan Arnavut 
Ortodoks Kilisesi’nin bağımsız bir kilise olması konusunda 
önemli katkılarda bulunanlardan biri de Theofan Stilian 
Noli’dir. Bu çalışma ile Fan Noli’nin Arnavut Ortodoks Kilisesi 
için yurt içi ve yurt dışında siyasi, dini, sosyal vb. zor şartlara 
rağmen gösterdiği çabalarına dikkat çekmek istememizden 
dolayı konunun sınırlandırılması da bu çerçevede 
gerçekleşmiştir. 

1. Theofan Stilian Noli’nin Hayatı 

Bir dönem Edirne bölgesinde, bugünkü Doğu Trakya olan 
bölgede, Arnavutça konuşan yedi Ortodoks köyü bulunmak-
taydı. Arnavutça konuşan bu köylerin ahalisi Yunanistan ile 
Türkiye arasında 1923’te yapılan nüfus mübadelesi sırasında 
birkaç kilometre daha batıda olan Batı Trakya’ya gönderilmişti. 
Biraz daha kuzeybatıda da, 1912-1913’te Bulgaristan’a verilen 
bölgede, Arnavutça konuşulan Mandrica (Mandritsa) köyü 
bulunuyordu. Arnavut Ortodoks Otosefal Kilisesi’nin kurucusu 
Ortodokslar tarafından Aziz Pavlus olarak kabul ediliyor ise de 
bağımsız bir kilise olması anlamında “kurucusu” Theofan 
Stilian Noli / Fan Stilian Noli’dir. Fan Noli, bu yedi köyden biri 
olan ve günümüzde Edirne’nin ilçesi olan “İbriktepe”de 6 Ocak 
1882 yılında doğmuştu.2 

Fan Noli’in ailesi Arnavutluk’un Korça (Görice) 
şehrinden göç edip İbriktepe’ye yerleştikleri bilinse de bunun 
ne zaman gerçekleştiği ile ilgili net bir bilgi bulunmamaktadır. 
Babası Stilian Noli, köyün kilisesinde özel günlerde ve Pazar 
ayinlerinde Bizans müziklerini herhangi bir ücret almadan 

                                                           
2 Bkz: Nathalie Clayer, Arnavut Milliyetçiliğinin Kökenleri: 
Avrupa’da Çoğunluğu Müslüman Bir Ulusun Doğuşu, trc. Ali Berktay 
(İstanbul: İstanbul Bilgi Üniversitesi Yayınları, 2013), 98; Stavro 
Skendi, The Albanian National Awaikining 1878-1912 (Princeton: 
Princeton University, 1967), 162; Robert Elsie, “Fan Noli”, Historical 
Dictionary of Albania (Lanham, Toronto, Plymouth, UK: Scarecrow 
Press, 2010), 329. 
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seslendirdiğine göre ailesinin dindar bir Ortodoks aile olduğu 
söylenebilir. O ailesinin geçimi için çiftçilikle meşgul olurken 
annesi Maria ise ev hanımı idi. Noli aileden okuyan tek çocuk 
olmasına rağmen eğitimine geç başladı. Köyünde bulunan ve 
Yunan dilinde eğitim veren altı yıllık okulunu dört senede 
bitirerek ilk başarısını elde etmişti. Bundan sonra Keşan’da yine 
Yunanca eğitim veren okulda yedinci ve sekizinci sınıfını 
tamamladı. Daha sonra Edirne merkezde bulunan kolej ve 
yüksekokul karışımı olan Yunanca eğitim veren liseye 
kaydoldu. O yıllarda bu lisede eğitim alan öğrenciler daha sonra 
kilisede vaiz veya köy öğretmeni olabilme imkânı elde 
ediyorlardı.3 Fan Noli, ailesinin Arnavut milliyetçi kimliğiyle 
tanınmış olması sebebiyle Arnavut diline ve kültürünü, 
Yunanca eğitim veren okullarda eğitim almış olması da Yunan 
dilini çok iyi öğrenmesine imkân sağlamıştır. 

Fan Noli, küçük yaşlarda iken iş bulmak için değişik 
yerlere sık sık yolculuk yapmıştır. 1900 yılında Atina’ya hem 
çalışmak hem de okumak için gitmiştir. Orada Felsefe 
Fakültesine kayıt olur. Eğitiminin yanında geçimini sağlamak 
için değişik işlerde çalışmıştır. 1903 yılında Mısır’a gidip 
İskenderiye şehrinde öğretmenlik ve bir kilisede görev 
yapmıştır. Mısır’da iken Arnavut diasporasının önde 
gelenlerinden Spiro Dino ve Arnavut millî uyanış hareketinin 
üyelerinden Thanas Tashko ve Jani Vruho ile tanışmıştır. 
Arnavut diasporasından maddi ve manevî yönde büyük destek 
görmüştür. Dolayısıyla Mısır’daki Arnavut hareketlerinde aktif 
bir şekilde rol almıştır.4 

                                                           
3 Bkz: Ece Dillioğlu, “Fan Stilian Noli’nin Şiirlerinde Türk İmgesi” 
(Her Yönüyle İpsala, Edirne: Trakya Üniversitesi, 2020), 1: 362-363; 
Skendi, The Albanian National Awaikining 1878-1912, 162. 
4 Bkz: Buda Aleks v.dğr. Historia e Shqipërisë (Tiranë: Universiteti 
Shteteror i Tiranës - Instituti i Historise dhe i Gjuhesise, 1965), 2: 277; 
Mensur Raifi, Fan S. Noli dhe Migjeni (Prishtinë: Rilindja Yayınevi, 
1979), 103-104. 
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Fan Noli 1906 yılında ise ABD’ye gidip Arnavut 
hareketlerinde önemli görevler almıştır.5 1912 yılında 
Harvard’da eğitimini tamamladıktan sonra New England 
Konservatuvarında tarih ve müzik dalında doktora derecesini 
almıştır.6 Noli, Arnavutça ve İngilizce olarak 42 kitaptan fazla 
dini kitabın yazarı ve tercümanıdır. Ayrıca Boston’da 1908 
yılında dini eserleri olan “Shёrbesёn e Javёs sё Madhe” ve 1909 
yılında düğün, vaftiz, ölüm merasimlerinde ve günlük vb. 
okunan duaları içeren “Librin e Shёrbesave tё shenjta tё Kishës 
Orthodhokse” adlı çalışmaları tercüme edip yayınlamıştır. Bu 
çalışmalarının yapılmasının nedenini önsözünde özetle şu 
şekilde aktarmıştır: “…Bu eseri hemşerilerime, aynı din ve 
Ortodoks kardeşlerime armağan ediyorum. Onlara Arnavutça, 
öz dilimizde ibadet edebilmelerine sözüm vardı. Kitabı tercüme 
ederken orijinalitesini korumaya ve Arnavutçaya en iyi şekilde 
aktarmaya çalıştım…”.7 Yine 1911 yılında “Librin e tё Kremteve 
tё mёdha tё Kishёs Orthodhokse”, 1913 yılında “Triodin e 
vogёl”, 1914 yılında dualar kitabı “Lutjesoren” ve 
“Pesёdhjetoren e vogёl”8 gibi önemli çalışmaları tercüme edip 

                                                           
5 Aleks v.dğr., Historia e Shqipërisë, 2: 277. 
6 “100-vjetori i Katedrales shqiptaro-orthodhokse ‘Shën Gjergji’, 
Boston, SHBA”, Gazeta Ngjallja, Mart 2008, 4; Ayrıca bkz: Justin 
Godart, Ditarët shqiptarë - mars 1921 - dhjetor 1951 -, trc. Asti Papa 
(Tiranë: Dituria, 2008), 19, 96. 
7 Bkz: Joan Pelushi, “Një vështrim i shkurtër historik mbi përkthimet 
fetare në Kishën Orthodhokse në Shqipëri”, Tekste për historinë e 
Kishës sonë, 05 Eylül 2013, http://tekste-per-historine-e-kishes-
sone.blogspot.com/2013/09/nje-veshtrim-i-shkurter-historik-
mbi.html. 
8 Ate Spiro Kostoli, “Muzika kishtare bizantine në Shqipëri”, Tekste 
për historinë e Kishës sonë, 31 Ağustos 2013, http://tekste-per-
historine-e-kishes-sone.blogspot.com/2013/08/muzika-kishtare-
bizantine-ne-shqiperi_9182.html; Skendi, The Albanian National 
Awaikining 1878-1912, 163. 
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yayınlayarak Arnavut Ortodoks Kilisesi’ne ilk defa bu düzeyde 
eserler kazandırılmıştır. 9 

Fan Noli, pekiyi derecede Arnavutça, Yunanca, 
Türkçe’nin yanında toplam 12 yabancı dil bilen bir şahsiyettir. 
Henry Wadsworth Longfellow, Henrik İbsen, Miguel de 
Cervantes ve Ömer Hayyam’ın şiir, roman vb. önemli 
çalışmalarını Arnavutça’ya kazandırmıştır.10 Ayrıca William 
Shakespeare’in eserlerini Arnavutçaya tercüme ettiği için Beyaz 
Saray tarafından ödüllendirilmiştir. 

Amerika’da kendisinin yanında Faik Konica11 gibi önemli 
bir şahsiyet tarafından kurulan “Vatra” adlı Arnavut 

                                                           
9 Theofan Stilian Noli’nin önemli çalışmalarından bazıları şunlardır: 
Kryqësmi, Marshi i Krishtit, Krishti me Kamçikun, Shën Pjetrin në 
Mangall, Marshi i Kryqësmit, Tallja Përpara Kryqit, Anës Lumejve, 
Moisiu në mal, Marshi i Barabbajt, Kirenari, Saga e Sermajesë, Lidhje 
e paçkëputur, Çepelitja, Syrgjyn-vdekur, Shpella e Dragobisë, Sulltani 
dhe kabineti, Vdekja e Sulltanit, Hymni i Flamurit, Thomsoni dhe 
Kuçedra, Jepni për Nënën, Kënga e Salep-Sulltanit, Sofokliu, Plak, 
Topall Dhe Ashik. 
10 Bazı çalışmaları hakkında geniş bilgi için bkz: V. Koka v.dğr., 
Historia e Popullit Shqiptar: Periudha e Pavarësisë 28 Nëntor 1912 - 7 
Prill 1939 (Tiranë: Akademia e Shkencave e Shqipërisë - Botimet 
Toena, 2007), 3: 390-391. 
11 Faik Konica veya Faik Bey Konitza, Arnavut yazar ve devlet 
adamıdır. Yanya Vilayeti’nin Konica (Konitsa) kazasında 15 Mart 1875 
yılında doğmuştur. Kendisi XX. asırda Arnavutluk’un önemli 
şahsiyetlerinden biridir. Eğitimine ilk olarak Osmanlı okulunda 
başlamış olup daha sonra İşkodra’da Cizvit’lerin okulunda okudu. 
Ardından Galatasaray Lisesi’nde eğitimine devam etti. Bundan sonra 
eğitmine Fransa’da ve en son olarak Amerika’da devam etmiştir. 
Konitsa, Arnavutça, İtalyanca, Fransızca, Almanca, İngilizce ve 
Türkçe dillerine ileri seviyede hâkimdi. Londra’da önemli Fransız şair 
Guillaume Apollinaire ile tanıştı. Şair ile 1903-1904 yıllarında aynı 
evde kaldılar. Ayrıca önemli Arnavut yazar ve şairlerle tanışmıştır. 
Ahmet Zogu tarafından 1926 yılında ilk ABD büyükelçisi olarak 
atandı ve Arnavutluk’un İtalya tarafından işgaline kadar bu görevde 
kaldı. Faik Konitsa, 15 Aralık 1942 yılında Washington’da hayatını 

https://www.wikiwand.com/en/An%C3%ABs_lumejve
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federasyonunu da bir süreliğine yönetmiştir. 1920 yılında 
Arnavutluk’a döndükten sonra Cenevre görüşmelerinde 
Arnavutluk’un Birleşmiş Milletlere dâhil olması ve gerek 
bağımsızlık sürecinde gerekse yeni kurulan Arnavut Devletinin 
tanınması hususunda önemli çalışmaları yürütmüştür. 7 Aralık 
1921 tarihinde Fan Noli, Hasan Prishtina12 tarafından 
Arnavutluk Dışişleri Bakanı olarak atanır.13 16 Haziran 1924 
tarihinde geçici demokratik hükümetini kurar.14 1924 yılında 
Arnavutluk’un başbakanı olur. 

Onun ele aldığı kitaplar ve diğer çalışmalar önemli 
şahsiyetler tarafından değer görmüştür. Ömrü boyunca ilimle 
meşgul olmuş olup vatansever bir kimse olarak Arnavutluk ve 
Arnavutlar için daima çalışmıştır.15 O halde Fan Noli’nin, bilgin, 
şair, yazar, tercüman, diplomat, din ve devlet adamı olarak 

                                                           
kaybetti. Boston’da bulunan Forest Hills Mezarlığı’nda defnedilmiştir. 
Bkz: (Robert Elsie, “Faik Bey Konitza”, Historical Dictionary of 
Albania (Lanham, Toronto, Plymouth, UK: Scarecrow Press, 2010), 
239-240.). 
12 Hasan Bey Prishtina (Priştina), Arnavut siyasetçisidir. 1873 yılında 
Vushtrria (Vuçitern/Vuçıtırın) Kosova’da doğdu. Asıl adı Hasan 
Berisha (Berişa)’dır. Selanik’te ortaokulu Fransız bir okulda bitirdikten 
sonra eğitimine İstanbul’da devam etmiştir. Jön Türkleri desteklemiş 
ve 1908 yılında Türk / Osmanlı Parlamentosuna seçilmiştir. Bu göreve 
1912 yılına kadar devam etmiştir. Aralık 1921’de Arnavutluk’un 
başbakanlığını yaptır. Ahmet Zogu ile olan siyasi vb. çekişmelerden 
dolayı Arnavutluk’u terk etmek zorunda kalarak Selanik’e taşınmıştır. 
14 Ağustos 1933 tarihinde İbrahim Çelo tarafından Selanik’te 
öldürülmüştür. (Bkz Robert Elsie, “Hasan Bey Prishtina (1873-14 
August 1933)”, Historical Dictionary of Albania (Lanham, Toronto, 
Plymouth, UK: Scarecrow Press, 2010), 370-371). 
13 Ayrıca bkz Aleks v.dğr., Historia e Shqipërisë, 2: 507, 543-556. 
14 Bkz Pollo Stefanaq v.dğr., Historia e Shqipërisë (1912-1944) (Tiranë: 
Akademia e Shkencave e RPS te Shqipërisë Instituti i Historise, 1984), 
III: 288-292. 
15 Bkz: “Përshpirtje me rastin e 40-vjetorit të fjetjes së Hirësisë së Tij, 
Theofanit (Nolit)”, Gazeta Ngjallja, Nisan 2005, 11. 
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Arnavut dünyası için çok önemli bir şahsiyet16 olduğu söylemek 
mümkündür. Zira Arnavutlar onun ismini para üzerinde 
kullanmışlar ve ayrıca hastane, okul, üniversite, yol, bulvar, 
meydan vb. yerlere vermişlerdir. 

2. Fan Noli’nin Arnavut Ortodoks Kilisesi’nin 
Kuruluşunda Yeri ve Önemi 

Arnavutların Osmanlı hâkimiyeti altına girmeden önce, 
fetih esnasında ve Osmanlı hâkimiyeti boyunca iskân 
politikaları, kan davaları vb. nedenlerden dolayı devletin farklı 
bölge ve merkezlerine ve ayrıca batı ülkelerine giden 
Arnavutların sayısı bir hayli fazladır. Dünyanın değişik 
memleketlerinde bulunan Arnavutların kendi kültürlerini ve 
dillerini unutmayarak her zaman birbiriyle iletişim ve birlik 
halinde olmaya çalıştıkları bir gerçektir. Birlik ve 
beraberliklerini ve Arnavut kültürünü devam ettirebilmenin 
başta Arnavutça dili ile mümkün olduğunu düşünmüşlerdir. 
Bu doğrultuda Arnavutça dilini canlı tutabilmek için gerek 
günlük konuşma dili olarak gerekse ait oldukları inanca dair 
vaaz, sohbet vb. bir takım uygulama ve ritüellerin cami ve 
kiliselerde Arnavutça olarak kullanmasına özen 
göstermişlerdir. Bunun yansıra kitap ve benzeri çalışmaların da 
anadilinde yayımlanması ve okunması konusunda çalışmalar 
yapışlardır. Bu çalışmaların başarıyla sonuçlanabilmesi ve 
uygulanabilmesi için Osmanlı hâkimiyeti altında bulunanların 
Osmanlı Devletinden izin almaları gerekmekteydi. Ancak 
Osmanlı hâkimiyeti dışındakiler ise bu hususta herhangi bir 
izin almaları söz konusu değil. 

Anadilinde eğitim ve bağımsız kilise kurma çabaları 
Balkanlardaki diğer milletlerde de başlamıştı. Hatta bu 
gayretler Arnavutların çalışmalarından önce başlamış olup bu 
hususta olumlu sonuçlar da elde etmişlerdi. Otosefal kilise 
fikrini Fener Rum Patrikhanesi hoş karşılamıyor ve hatta buna 

                                                           
16 “100-vjetori i Katedrales shqiptaro-orthodhokse ‘Shën Gjergji’, 
Boston, SHBA”, 4; Ayrıca bkz: Godart, Ditarët shqiptarë - mars 1921 - 
dhjetor 1951 -, 19, 96. 
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ciddi bir şekilde karşı çıkıyordu. İşte bu hususta sürgünde 
bulunan Arnavut toplulukların önemli çalışmalarından biri 
İstanbul Fener Rum Patrikhanesine karşı bir mücadelesi olduğu 
geçmektedir.17 Bu Patrikhanenin Arnavut bölgelerindeki 
etkisini durdurmak için dili Arnavutça olacak millî bir kilisenin 
kurulması gerekiyordu. Millî bir kilisenin kurulması talebi XIX. 
yüzyılın sonlarında başlamış olup XX. yüzyılın başlarında ise 
daha çoktu. Bu doğrultuda Ocak 1906’da Jamestown ve 
Buffalo’daki Arnavutları bir araya getiren Malli i Memedheut 
(Memleket Hasreti) adlı ilk cemiyet kuruldu.18 

Amerika’da bir Arnavut Ortodoks Kilisesi’nin kurulması 
için atılan bu adım, Yunanlar tarafından her ne kadar iyi 
karşılanmıyor ise de vatansever Müslüman ve Hıristiyanlar 
tarafından çok olumlu karşılanmıştı. Böyle bir adım yalnız 
Ortodoks Kilisesi’nin bağımsızlığı ile ilgili değil, bu aynı 
zamanda Arnavutları birleştirecek ve bir araya getirecek bir 
adım olarak görülmüştü.19 Çünkü Arnavutlar ulusal bilincin dil 
ile mümkün olacağını düşünüyorlardı. Patrikhane’den ayrılma, 
anadilde eğitim ve dini ritüellerin yapılabilme taleplerinin 
arkasında duran nedenlerden biri ulusal birlik ve çıkarlardır. 
Arnavutlar birlik ve beraberlikleri için aralarındaki din ve 
mezhep farklarına rağmen Arnavut kimliğini ön planda 
tutmuşlardır.20 Öyle ki eski tarihlerden itibaren millî değerlere 
sahip çıkma konusunda Müslüman ve Hıristiyan (Katolik veya 
Ortodoks) fark etmeksizin bütün Arnavut halkının “Jam 
Shqiptar” (Arnavut’um) diyerek birlik ve beraberliklerini 

                                                           
17 Aleks v.dğr., Historia e Shqipërisë, 2: 277. 
18 Aleks v.dğr., Historia e Shqipërisë, 2: 277. 
19 Aleks Buda v.dğr., Historia e Popullit Shqiptar: Rilindja Kombëtare 
Vitet 30 të shek. XIX-1912 (Tiranë: Akademia e Shkencave e Shqipërisë 
- Instituti i Historisë. Botimet Toena, 2002), 2: 336. 
20 Bkz: Bilgin Çelik, “Arnavut Ulusal Hareketi İçinde İlginç Bir 
Dönemeç: Ortodoks Arnavutların Patrikhane’den Ayrılma Çabaları”, 
OTAM: Ankara Üniversitesi Osmanlı Tarihi Araştırma ve Uygulama 
Merkezi Dergisi/16 (2004): 131-133. 
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daima ortaya koyduğu bilinmektedir.21 Bu bağlamda Noli de 
Arnavutların kendi aralarında inanç farkını gözetmeksizin bir 
birlik içinde olmaları gerektiğini hep vurgulamıştır.22 

Amerika’da kurulan Kombi yazarları Ulahlar gibi orada 
yaşayan ve kendi kiliseleri, gazeteleri olan diğer kolonilerin 
örneğini izleyerek, “ulusal ve dinî” bir vazife yerine getirmek, 
Arnavutların da Boston’da bir kilise sahibi olabilmesini 
sağlamak amacıyla bir komite kurulmasını öneriyorlardı. 
Bağımsız bir Arnavut kilisenin kurulması yalnız dil faktörü 
etkili olmayıp bu talep aynı zamanda etnik ve Yunan 
baskılarından kurtulabilme çabasından kaynaklanmakta 
olduğu söylenebilir. Bu talebi güçlendiren ve hızlandıran 
önemli olaylardan biri şudur: Massachusett’deki Hudson’da bir 
Ortodoks Arnavut gencin ölümünün ardından çağrılan rahip, 
defin işlemini yapabilmesi için şahsın “Yunan” olarak kayda 
geçirilmesini istedi, ama ölenin “Besa-Besë” cemiyeti üyesi olan 
kardeşinin buna karşı çıkmasından sonra Yunan rahip de 
cenaze törenini yapmayı reddetti. Bu yüzden ölen genç 
Arnavut’un yakınları Worcester’li bir Süryani rahibe 
başvurmak zorunda kaldılar. Bu olay Arnavutları derinden 
etkiledi ve kendi kiliselerini kuruma yolunda hızlandırdı.23 

Arnavut Ortodoks Kilisesi’nin kurulmasının başlıca 
mimarlarından Fan Noli’nin 1907’de yaptığı çağrıda bu 
değişiklik çok net olarak fark edilmektedir. Amerika’da 
kurulacak Arnavut Ortodoks Kilise’nin başına da kendini bu 

                                                           
21 İlir Rruga, “Arnavutluk’ta Osmanlı Döneminde (XV-XVII. 
Yüzyıllarda) Müslümanlar ile Hıristiyanların Birlikte Yaşama 
Tecrübesi”, DEÜİFD (Dokuz Eylül Üniversitesi İlahiyat Fakültesi 
Dergisi), 47 (2018): 208-209. 
22 Bkz: Nathalie Clayer, Arnavut Milliyetçiliğinin Kökenleri: 
Avrupa’da Çoğunluğu Müslüman Bir Ulusun Doğuşu, 383-384. 
23 Nathalie Clayer, Arnavut Milliyetçiliğinin Kökenleri: Avrupa’da 
Çoğunluğu Müslüman Bir Ulusun Doğuşu, 399; Qani Nesimi, 
Ortodoks Arnavutlar (İstanbul: Kaknüs Yayınları, 2011), 54; Robert 
Elsie, “Orthodoxy”, Historical Dictionary of Albania (Lanham, 
Toronto, Plymouth, UK: Scarecrow Press, 2010), 342. 
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davaya adayan bir Arnavut olan Fan Noli düşünülüyordu.24 
Yalnız Fener Rum Patrikhanesinin bu isteklerine karşı 
çıkmasından dolayı, ABD’de küçük bir Arnavut grubun 
“Arnavutluk için bir Arnavut Kilisesi’nin temellerinin atılması 
ve Yunan Kilisesi’nin boyunduruğundan kurtulma günü” 
şeklindeki düşünceleri Fan Noli’yi New York’taki Rus 
metropoliti Monsenyör Platon’u ziyaret etmeye ve başvurmaya 
sevk itti. Rus Sinod’u bu talebi ve başvuruyu kabul etti. Böylece 
24 Şubat 1908 tarihinde New York’ta bir kilisede Rus piskoposu 
Platon’un öncüllüğünde Fan Noli piskopos oldu.25 Aslında bu, 
bir nevi kilisenin atamalarına uymayan bir görevlendirme idi. 
Çünkü Fan Noli’nin piskopos olması Amerika’daki Arnavut 
Ortodoksların onayını alarak kendi kendini piskopos ilan 
etmesi şeklinde gerçekleşmiştir.26  

Amerika’da Arnavut Kilisesi’nin kurulması ile ilgili tören 
8 Mart 1908’de yapıldıysa da ilk ciddi adım, Pazar günü 22 Mart 
1908 yılında Boston Tremont. St. No. 227, “Onur Şövalyeleri” 
adlı salonunda Fan Noli tarafından kendisinin tercüme ettiği 
Yeni Ahid’den Arnavutça okumalar, dini ritüel ve ayinin 
yapılmasıyla atılmıştır. Arnavutlar tarafından sevinçle 
karşılanan bu ritüelin ardından aynı gün Boston Foeniks 
Hall’da Shën Gjergji (Aziz Cerc) ismiyle bilinen Arnavut Kilisesi 
de kurulmuştur.27 

                                                           
24 Bkz Buda v.dğr., Historia e Popullit Shqiptar: Rilindja Kombëtare 
Vitet 30 të shek. XIX-1912, 2: 335-336. 
25 Aleks v.dğr., Historia e Shqipërisë, 2: 277; Elsie, “Orthodoxy”, 342. 
26 Bkz Koka v.dğr., Historia e Popullit Shqiptar: Periudha e Pavarësisë 
28 Nëntor 1912 - 7 Prill 1939, 3: 191; Nathalie Clayer, Arnavut 
Milliyetçiliğinin Kökenleri: Avrupa’da Çoğunluğu Müslüman Bir 
Ulusun Doğuşu, 399-400; Artan R. Hoxha, Marrëdhëniet midis 
Regjimit Komunist dhe Kishës Ortodokse Autoqefale e Shqipërisë në 
vitet 1945–1967 (Doktora Tezi, Republika e Shqiperise Universiteti i 
Tiranes Fakulteti i Historise dhe i Filologjise, 2014), 6-7. 
27 Nathalie Clayer, Arnavut Milliyetçiliğinin Kökenleri: Avrupa’da 
Çoğunluğu Müslüman Bir Ulusun Doğuşu, 400, 516; Ayrıca bkz: “100-
vjetori i Katedrales shqiptaro-orthodhokse ‘Shën Gjergji’, Boston, 
SHBA”, 3-4; Nesimi, Ortodoks Arnavutlar, 55; Michael Prokurat 
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1908’de İlk Arnavutça Ayin Merasimden bir kare 

Dini ritüellerin Arnavutça olarak yapılması hususu ile 
ilgili ayine katılanlardan biri olan Vangjel Laço’nun oğluna 
aktardığı bilgiye göre o gün büyük bir heyecan, sevinç ve 
katılımın olduğu28 ifade etmiştir. Yeni kurulan bu kilisenin 
yönetimi şu kişilerden oluşuyordu: mali işler sorumlusu 
Nikolas Kristofer, sekreter Xhorxh (Corc/George) Toli, 
yardımcı sekreter Filip Vasili, üyeleri ise Mistro Millona, Harri 
V. Kaçka, Xhon (Con) Kozma ve Kosta Racka’dır.29 Bu girişimini 
sürdürebilmek ve desteklemek amacıyla 1908-1914 yılları 
arasında Fan Noli 6 dini kitabı Arnavutça olarak tercüme etti.30 
                                                           
v.dğr., Historical dictionary of the Orthodox Church (Lanham, Md: 
Scarecrow Press, 1996), 310; Elsie, “Fan Noli”, 329-330. 
28 Geniş bilgi için bkz: Sotiraq Laço, “Ajo u ngrit me kontributin e të 
gjithë besimtarëve: 75-vjetori i kishës orthodhokse shqiptare të ‘Shën 
Thomait’ në Farmington Hills Michigan U.S.A”, Gazeta Ngjallja, 
Aralık 2005, 9; Ayrıca bkz: Koka v.dğr., Historia e Popullit Shqiptar: 
Periudha e Pavarësisë 28 Nëntor 1912 - 7 Prill 1939, 3: 190-191. 
29 Bkz: “100-vjetori i Katedrales shqiptaro-orthodhokse ‘Shën Gjergji’, 
Boston, SHBA”, 3-4. 
30 Buda v.dğr., Historia e Popullit Shqiptar: Rilindja Kombëtare Vitet 
30 të shek. XIX-1912, 2: 336; Ayrıca bkz: Koka v.dğr., Historia e 
Popullit Shqiptar: Periudha e Pavarësisë 28 Nëntor 1912 - 7 Prill 1939, 
3: 191; Kristofor Beduli, “Një vështrim i shkurtër historik mbi muzikën 
dhe koret në Kishën tonë Orthodhokse”, Një vështrim i shkurtër 
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Bağımsız bir Arnavut Ortodoks Kilisesi’nin kurulmasında en 
büyük çabayı ve emeği şüphesiz Fan Noli göstermiştir. Yalnız 
Amerika’daki bu kuruluşun başlatılması ve desteklenmesi 
açısından Romanya’daki Arnavutların büyük etkisi olduğu31 
görülmektedir. 

Amerika’daki Arnavut Ortodoks Kilisesi’nin merkezi 
birçok defa değişmiştir. 1910 yılına kadar dinî hizmetler değişik 
mekânlarda gerçekleştirildiği, 1911 yılından 1921 yılına kadar 
Boston’un Tremont Street yerinde bir binanın ikinci katında 
hizmet verdiği, 1922 yılında Emerald Street’te öncesinde İsveç 
Kilisesine ait olan bir yer satın alınarak Arnavut Ortodoks 
Kilisesi’ne uygun olacak şekilde düzeltildiği ve 1941 yılında 
Üniteryan Kilisesi olan bir yer satın alınarak Amerika’daki 
Arnavut Ortodoks Kilisesi’nin Başpiskoposluğu binası haline 
dönüştürüldüğü32 bilgisi aktarılmaktadır. 

Amerika’daki Arnavut Ortodoks Kilisesi’nde görev 
yapmış olan başlıca din adamları şu şekilde sıralanabilir: 
Theofan Stilian Noli, Naum Cere, Damian Angjeli, Stathi 
Melani, Nikollas Kristofer, Dhosi Katundi, Vangjel Çamçe, Vani 
Çani, Thimi Theodhosi, Stefan Laska, Kristo E. Eliot Artur Liolin 
ve diğerleri.33 

3. Fan Noli’nin Arnavutluk’taki Arnavut Ortodoks 
Otosefal Kilisesi’ne Katkıları 

Fan Noli, litürjik metinleri Arnavutçaya çevirmeyi ve 
bağımsız bir kilisenin başlatıcısı olmayı hedeflemişti. Bu girişim 
uzun vadede derin sonuçlar doğururken, kısa vadede ise az etki 
yapmıştır. Nitekim Osmanlı devrinin sonuna Arnavut 

                                                           
historik mbi muzikën dhe koret në Kishën tonë Orthodhokse, 03 Eylül 
2013. 
31 Bkz: Llukani, Andrea, Kisha Ortodokse Autoqefale e Shqipërisë (nga 
vitet apostolike deri në vitet tona) (Tiranë: Botimet Trifon Xhagjika, 
2009), 125. 
32 “100-vjetori i Katedrales shqiptaro-orthodhokse ‘Shën Gjergji’, 
Boston, SHBA”, 4. 
33 Aleks v.dğr., Historia e Shqipërisë, 2: 277; Ayrıca bkz: “100-vjetori i 
Katedrales shqiptaro-orthodhokse ‘Shën Gjergji’, Boston, SHBA”, 4. 
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Ortodokslarının çoğu Patrikhane’ye bağlılıklarını korudular.34 
Çünkü o dönemde Arnavut Ortodoks Kilisesi Fener Rum 
Patrikhanesine bağlı olup bu kilisenin dört (Korçë/Görice, 
Berat, Gjirokaster ve Durres/Dıraç) piskoposluğu vardı. 
Özellikle Amerika’daki kilisenin kurulmasından sonra 
Arnavutlar o dönemde Yunan Ortodoks Kilisesi ile irtibatı 
olmayan bağımsız bir Arnavut Ortodoks Kilisesi’ni arzu 
ediyorlardı.35  

Yalnız bilindiği üzere Fener Rum Patrikhanesi 
Arnavutluk’taki hâkimiyetini hem güney Arnavutluk’ta hem 
de orta ve kuzey Arnavutluk’ta genişletmiş vaziyette idi.36 Bu 
nedenle Amerika’daki Arnavutlar kadar bağımsız olmadıkla-
rından dolayı bunun mümkün olabilmesi için hem Osmanlı’nın 
hem de Fener Rum Patrikhanesinin onayının alınması gerekli 
idi. Bu süreci Nathalie Clayer özetle şu şekilde aktarmaktadır: 

“Ortodoks Arnavutçularının başlıca amacı Arnavut dilini 
kiliseye ve okullara sokmaktı. Bu konuda Hellenizme muhalif 
olan Ulah propagandası ve Müslüman Arnavutlar tarafından 
da desteklenen Arnavut milliyetçiler Tetrakes azizler 
yortusunda İncil’in Arnavutça okunmasını talep ettiler. Bu 
amaçla Şubat 1909 başında, litürjinin bir bölümünün Arnavut 
dilinde okunmasını ve piskoposun rahiplere Arnavutçayı 
aileler içinde de kullanabileceklerini bildirmesini isteyen 
“Ortodoks Arnavutlar Birliği” adında bir cemiyet kuruldu. 
Daha sonra cemiyet üyeleri bu yöndeki bir çağrıyı yüz nüsha 
kadar bastırarak tüm Arnavut merkezlerine, Patrikhane’ye, 
Korçë mebuslarına ve Meclis-i Mebusan reisine dağıttılar.37 Yine 
çok geçmeden Ortodoks Arnavutlar Birliğin söylemi sertleşti, 
Arnavut dilinin Ortodoks okullarına ve kiliselerine sokulmasını 

                                                           
34 Nathalie Clayer, Arnavut Milliyetçiliğinin Kökenleri: Avrupa’da 
Çoğunluğu Müslüman Bir Ulusun Doğuşu, 400-401. 
35 Godart, Ditarët shqiptarë - mars 1921 - dhjetor 1951 -, 96. 
36 Aleks v.dğr., Historia e Shqipërisë, 2: 277. 
37 Ayrıca bkz: Çelik, “Arnavut Ulusal Hareketi İçinde İlginç Bir 
Dönemeç: Ortodoks Arnavutların Patrikhane’den Ayrılma Çabaları”, 
142, 145-150. 
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talep etmenin yanı sıra, Patrikhane’den ayrılıp ibadet ve eğitim 
mekânlarını işgal edecekleri tehdidini savurdular. Korçë’da 
“Yunan tarafı” ile “Arnavut tarafı” arasındaki gerilim arttı. 
Hatta Florina bölgesindeki Negovan köyünde Arnavutçayı 
kiliseye sokan Papaz Vasil katledildi.38 “ 

Yunan tarafı” Ortodoks Arnavutçulara karşı Osmanlı 
makamlarına ihbar silahına başvurmaktan çekinmiyordu. 
Onları “ayrılıkçı” olarak tanıtıyorlardı; “ayrılıkçılık” 
Patrikhane’ye karşı olduğu gibi, imparatorluğa karşı da geçerli 
olabilirdi. Bölünmeleri Osmanlı Devleti de iyi bakmıyordu. 
Şubat 1910 yılında Ortodoks Arnavutlar Birliği Babıâli’den 
litürjide Arnavut dilini kullanan bir Arnavut Ortodoks Kilisesi 
kurulmasını talep edince, Sadrazam İsmail Hakkı Paşa Dâhiliye 
Nezareti’ne kendisinin bu örgütlenmeye hiçbir itirazının 
olmadığını ve buna izin verip vermeme kararını Osmanlı 
Meclis-i Mebusanı’na bıraktığını bildiren bir yazı yazdı. Ayrıca 
Yunanlar ile Arnavutlar arasında herhangi bir kargaşanın 
meydana gelmemesi adına önlemin alınmasını da yazısında 
eklemiştir. 

1909 yazı ile 1910 yazı arasında Korçë’da Ortodoks 
Arnavutlar Birliği Lidhja Orthodokse “Ortodoks Birliği” adında 
bir gazete yayınlayarak gazetede “ulusal hakları”, kombesi 
(milliyeti)’nin yanında Patrikhane’nin Helenleştirme 
politikasına karşı çıkıyorlardı. Arnavutçuluk ve Arnavutça dili 
ile Ortodoks mesajını yaymaya çalışıyorlardı.39 İnciller’de 
bildirildiği gibi, her ulusun kendi dilinde okuma hakkı 
olmalıydı. Ayrıca ABD’de Arnavut Ortodoks Kilisesi’ni 

                                                           
38 Buna benzer Koto Hoxhi adlı bir Ortodoks Arnavut öğretmenin 1873 
yılında okulda gizliden gizliye Arnavutça öğrettiğinden dolayı başta 
Gjirokaster piskoposu tarafından edildiği ve 1895 yılında bilinmeyen 
kişilerce öldürülüşü örnek olarak verilebilir. Geniş bilgi için bkz: 
Çelik, “Arnavut Ulusal Hareketi İçinde İlginç Bir Dönemeç: Ortodoks 
Arnavutların Patrikhane’den Ayrılma Çabaları”, 137-138. 
39 Helenleştirme ile ilgili bir takım girişim ve çalışma ile ilgili bkz: 
Çelik, “Arnavut Ulusal Hareketi İçinde İlginç Bir Dönemeç: Ortodoks 
Arnavutların Patrikhane’den Ayrılma Çabaları”, 134-137. 
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hatırlatıyorlardı. Osmanlı İmparatorluğu’nda hürriyetin ilan 
edilmesiyle birlikte, Ortodoks Arnavutlar haklarının 
tanınmasını Patrikhane nezdinde resmen talep etmişlerdi. Eğer 
bu talebe kulak asılmazsa, Arnavutlar da diğer uluslar gibi 
davranarak kendi kiliselerini, Arnavut Ortodoks Kilisesi’ni 
kuracaklardı. Vatan konusunda “Dine saygı duymayan 
vatanını da sevmez” parolasıyla ortaya çıkıyorlardı.40 

Görüldüğü üzere Arnavutların bu talepleri üzere Fener 
Rum Patrikhanesi ile aralarında kırılmaların meydana geldiği 
anlaşılmaktadır. Bu konudaki Arnavutların ısrarlı mücadeleleri 
son derece ciddi ve kararlı idi. Onların nezdinde Arnavut 
Ortodoks Kilisesi’nin kurulması yalnız dini bir bağımsızlık 
değildi, aynı zamanda o siyasi yönlü bir hamle idi. Çünkü 
Arnavut Ortodoks Kilisesi, Hıristiyan ile Müslümanların bir 
araya geldiği bir yer olup sadece Arnavutça dini merasimlerin 
gerçekleşmediği, aynı zamanda Arnavutların birleşmesi ve 
bağımsız bir Arnavut Devleti için yapılan toplantı ve 
konuşmaların olduğu bir yerdi.41 

1912 yılında Arnavut Devletinin kurulmasıyla birlikte 
Arnavutluk dışında bulunan merkezlerden bağımsız bir şekilde 
yurt içinde kendi bağımsız merkezler tarafından yönetilme 
konusunda hemen olmasa da zaman içerisinde siyasi açıdan 
baskılar yapılmaya başlanmıştı. Bu hususta Avrupa ve 
Amerika’da bulunan “Drita” ve “Besa-Besë” gibi kurulan 
cemiyetlerin rolü büyüktür. Aynı zamanda çok sayıda dini 
kitabı Arnavutça’ya tercüme ederek önemli katkılar sunan 
Theofan Stilian Noli de dikkat çekmektedir. Tercüme ettiği 
eserler Ortodoks Kilisesi’nin sanat çalışmalarının en önemli 
çalışmalarından sayılır.42 Bu eserlerin ibadetlerde kullanılması 

                                                           
40 Nathalie Clayer, Arnavut Milliyetçiliğinin Kökenleri: Avrupa’da 
Çoğunluğu Müslüman Bir Ulusun Doğuşu, 515-516. 
41 Aleks v.dğr., Historia e Shqipërisë, 2: 277; Ayrıca bkz: “100-vjetori i 
Katedrales shqiptaro-orthodhokse ‘Shën Gjergji’, Boston, SHBA”, 4. 
42 Bazı çalışmaları hakkında geniş bilgi için bkz: Koka v.dğr., Historia 
e Popullit Shqiptar: Periudha e Pavarësisë 28 Nëntor 1912 - 7 Prill 1939, 
3: 390-391. 
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konusunda ısrar edilmiştir.43 ABD’deki mücadelelere verdiği 
desteğini Arnavutluk’ta otosefallik meselesinde de vermiştir.  

Arnavut Ortodoks Kilisesi’nin bağımsızlığı ile ilgili 
Arnavut Devleti’nin teşvikleri ile birlikte 10-12 Eylül 1922 
yılında Berat şehrinde bir kongre gerçekleşti. Bu kongrede ilk 
defa Arnavut Ortodoks Kilisesi, Otosefal ilan edildi. Kongre ve 
kararları devlet tarafından tanındı ve desteklendi. Bu kongrede, 
geçici olarak kiliseyi yönetecek olan Kilisenin Yüksek Konseyi 
seçildi.44 Bu kongrede Arnavutluk’ta bulunan tüm Ortodoks 
piskoposlukları ve önemli din adamları yer aldı.45 Burada 
belirtilmesi gereken önemli hususlardan biri, Arnavut Ortodoks 
Kilisesi’nin 1922 yılında Otosefalliği ilan edene kadar bir nevi 
Yunan baskısının altında olmasıdır. Bu durum özellikle 
Yunanlar tarafından açılan okullarda Ortodoks Arnavutlarında 
dini bilgilerle birlikte Helen kültürünü de yerleştirme 
çalışmalarında görülmektedir.46 

Berat Kongresinde alınan kararlar Fener Rum 
Patrikhanesi tarafından kabul görmedi ve aralarındaki ilişkiler 
bozuldu. Ancak bu ilişkilerin düzeltebilme hususunda 
Patrikhane iletişim kanallarını açık bırakmıştı. Arnavut 
Ortodoks Kilisesi’nin Patrikhane ile bozulmuş olan bu ilişkileri 
düzeltmek için önemli görevler üstlenen ve özel çaba 
harcayanlardan biri Kristofor Kissi47 olmuştur. 

                                                           
43 Fan Noli’nin hükümeti ve iç ve dış çekişmeler ile ilgili bkz: Koka 
v.dğr., Historia e Popullit Shqiptar: Periudha e Pavarësisë 28 Nëntor 
1912 - 7 Prill 1939, 3: 228-246, 277-281. 
44 Bkz: Prokurat v.dğr., Historical Dictionary of the Orthodox Church, 
23; Anastas Janullatos, Ringritja e Kishës Orthodhokse Autoqefale të 
Shqipërisë (1991-2012), 2. (Tiranë: Kisha Orthodhokse Autoqefale e 
Shqipërisë, 2013), 11. 
45 Koka v.dğr., Historia e Popullit Shqiptar: Periudha e Pavarësisë 28 
Nëntor 1912 - 7 Prill 1939, 3: 191. 
46 Koka v.dğr., Historia e Popullit Shqiptar: Periudha e Pavarësisë 28 
Nëntor 1912 - 7 Prill 1939, 3: 189. 
47 Arnavut Ortodoks Otosefal Kilisesinin başpiskoposu Kristofor Kissi, 
1890 yılında Berat şehrinin Kala Mahallesinde doğdu. 
Küçüklüğünden itibaren dini derslerine kendini adadı. 1908 yılında 
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1923 yılında Arnavut Devleti tarafından, Arnavut 
Ortodoks Kilisesi’nin daha önce ilan ettiği Otosefalliğin 
tanınma isteği ve Patrikhane tarafından kabul edilmeyişini 
çözmek için görevlendirilen özel bir komisyon Fener Rum 
Patrikhanesine görüşmek için gider. Bu görüşmeden sonra 
Arnavut Ortodoks Kilisesi’nin bu talebini incelemek ve 
yakından takip etmek için Patrikhane tarafından Kristofor Kissi 
görevlendirilir. O zamanda İstanbul’da ikamet etmekte olan 
Kissi, İstanbul’u bırakarak aynı yılda Arnavutluk’a döner ve 
Berat piskoposu olarak atanır.48 Yine 21 Kasım 1923 tarihinde 
Korçë Shën Gjergj (Aziz Cerc)49 adlı kilisesinde daha önce 
patrikhane tarafından görevlendirilen Jerotheu ile birlikte 
Kristofor Kissi, Fan Noli’yi Durres piskoposu olarak atadılar.50 
Bu dönemlerde Fan Noli, dışişleri bakanı ve başbakan51 gibi 
önemli siyasi görevlerde de bulunmakta idi. 

Fan Noli, 24 Aralık 1924 yılında demokrasi ihtilalin sona 
ermesiyle Avusturya’ya gitti. Yeniden hükümete gelen Ahmet 
Zogu rejimi tarafından gıyaben ölümle cezalandırıldı. Bu 
tarihten sonra Arnavutlar ve Arnavut Ortodoks Otosefal 
Kilisesi için çabalarını, desteğini ve katkılarını her daim 

                                                           
İstanbul Heybeliada Ortodoks Ruhban okulunu bitirdi. Eğitimini 
tamamladıktan sonra Korçë şehrindeki Jovan (Yuvan) Banga adlı 
lisesinde öğretmen olarak başladı. Balkan Savaşından önce, Kissi 
İstanbul’a döndü ve 1916 yılında Bakırköy’ün piskoposluğunda 
piskopos olarak atandı. Bu görevde 1923 yılına kadar devam etti. 
“Fortlumturia e Tij Kristofor Kissi në 50-vjetorin e vdekjes”, Gazeta 
Ngjallja, Haziran 2008, 8. 
48 Bkz: “Gazeta Ngjallja”, Haziran 2008, 8; Ayrıca Raça, “Veprimtaria 
e Fan Nolit në pavarësimin e kishës ortodokse shqiptare”, 505-506. 
49 Shën Gjergj adlı kilisesi hakkında daha geniş bilgi için bkz: “Kisha e 
Shën Gjergjit, Korçë”, Gazeta Ngjallja, Nisan 2004, 9-10. 
50 Anastas Janullatos, “Kisha e Shqipërisë, nga vitet apostolike deri sot 
- nga Kryepiskopi Anastas”, http://kisha-e-shqiperise-kryepiskop-
anastas.blogspot.com/, 07 Mayıs 2020. 
51 16 Haziran 1924 tarihinde başlamış ve bu görevde yaklaşık 6 
kalmıştır. 
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sürdürmüş52 olup Arnavutluk’a bir daha dönmemiştir. 1930 
yılında Avrupa’daki faaliyetlerini sonlandırıp Amerika’ya geri 
dönmüştür ve geri kalan ömrünü burada Arnavut Ortodoks 
Kilisesi papazı olarak geçirmiştir. 13 Mart 1965 yılında 
Florida’da, ağır bir hastalığa yakalanması sonucu hayata veda 
etmiştir.53 

Arnavutluk’taki Ortodoks Kilisesi’nin Otosefallik 
çalışmaları Fan Noli’nin Arnavutluk’tan gitmesinden sonra da 
devam etmiş olup Patrikhane ile yapılan girişimler nihayet 12 
Nisan 1937 yılında Arnavut Ortodoks Kilisesi’nin Otosefallik 
talebinin Fener Rum Patriği tarafından kabul edilmesi ile sonuç 
vermiştir. Aynı günde (12 Nisan 1937) ilk Sinod da şu kişilerden 
oluşturulur: Tiran, Durres ve tüm Arnavutluk’un başpiskoposu 
Kristofor Kissi54, Korçë piskoposu Evlogji (Kurila), Berat 
piskoposu Agathangjeli (Çamçe) ve Gjirokaster piskoposu 
Pandeleimoni (Kotoko) olmuştur.55 Çalışma konumuz Fan Noli 
ile sınırlı olması nedeniyle Arnavutluk’ta kendisinden sonra 
yapılan çalışmaları dâhil etmeyerek başka çalışmalarda ele 
alınmasının konu bütünlüğü açısından daha isabetli olacağını 
düşünüyoruz. Ayrıca her ne kadar Arnavut Ortodoks Otosefal 
Kilisesi kendilerinin kurucusu olarak Aziz Pavlus’u kabul 
ediyor ise de bu kilisenin kurumsallaşması açısından Fan 
Noli’nin kurucu konumunda olduğu görülebilir. 

 

Sonuç 

Fan Noli tarafından Amerika’da o dönemde Arnavut 
Ortodoks Kilisesi’nin kurulması ile ilgili olarak böyle bir adımın 

                                                           
52 “100-vjetori i Katedrales shqiptaro-orthodhokse ‘Shën Gjergji’, 
Boston, SHBA”, 4; Ayrıca bkz: Godart, Ditarët shqiptarë - mars 1921 - 
dhjetor 1951 -, 19, 96; Raça, “Veprimtaria e Fan Nolit në pavarësimin e 
kishës ortodokse shqiptare”, 504-505. 
53 Nesimi, Ortodoks Arnavutlar, 55; Dillioğlu, “Fan Stilian Noli’nin 
Şiirlerinde Türk İmgesi”, 1: 367. 
54 Bkz: “Gazeta Ngjallja”, Haziran 2008, 9. 
55 Bkz: Janullatos, Ringritja e Kishës Orthodhokse Autoqefale të 
Shqipërisë (1991-2012), 11. 



67 
 

atılması erken gibi görünse de gerçekleşmiş olduğunu 
görmekteyiz. Zira bu düşünce, Arnavutluk yerine yurtdışında 
uygun şartları bulduğundan dolayı kuruluşu ve ilk Arnavutça 
ayini Amerika’da gerçekleşmiştir. Arnavutluk’un Osmanlı 
Devleti’ne bağlı olması, Fener Rum Patrikhanesinin Osmanlı 
Devleti tarafından verilen ayrıcalıklarından dolayı bölgede hâlâ 
çok güçlü konumda olması Arnavutluk’ta bağımsız bir 
Ortodoks Kilisesi’nin kurulmasına engel teşkil ediyordu. Bu 
husus dini olduğu kadar içerisinde siyasi ve etnik faktörleri de 
barındırmaktaydı. 

Arnavut Ortodoks Kilisesi’nin Otosefal olma talebi ve 
Berat toplantısında 1922 yılında Patrikhanenin rızası ve onayı 
olmadan ilan edilmesinin arkasında bir takım nedenler vardı. 
Bunlardan en önemlisi, Ortodoks inancını ve kiliseleri 
kullanarak Arnavut milletine karşı asimilasyon politikasını 
sürdüren Yunanlara karşı bir korunma adımının atılması 
zorunluluğudur. Çünkü bu şekilde Arnavutluk’ta bulunan 
Ortodoksların küçük bir sayıdan hariç diğerlerinin Arnavut 
oldukları gerçeği ortaya daha net bir şekilde çıkacaktı. Bu 
nedenle bu tür teşebbüs ve taleplere karşı Arnavut 
Müslümanları da sessiz kalmayıp Ortodoks Arnavutlara 
ellerinden gelen bütün desteği vermeye çalışmışlardır. 

O dönemde Arnavut Ortodoks Kilisesi’nin otosefal olma 
arzusunun başlıca amaçlarından biri de Yunan kilisesinin 
etkisinden kurtulabilmek ve Ortodoks Hıristiyanları 
aracılığıyla Yunan değer ve kültür baskısını Arnavutluk 
üzerinden uzaklaştırmaktı. Amerika’daki Arnavut Ortodoks 
gencin Yunan olarak yazdırma çabaları bu gerçeği yansıtan 
örneklerden biridir. Ayrıca dönemin Arnavut Devleti, Arnavut 
ulusu dış ve özellikle komşu kültürlerin etkisinden 
koruyabilmek amacıyla yalnız Ortodoks Hıristiyanlarından 
değil aynı zamanda Katolik Hıristiyanlarından ve 
Müslümanlardan da dışa olan bağlılıklarını kopararak 
Arnavutluk’ta bağımsız komiteler kurmalarını istemekteydi. 
Dolayısıyla her Arnavut veya başka bir ırktan olup 
Arnavutluk’ta ikamet eden vatandaşın ait olduğu dinini 
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anlayacağı bir dil ile özgürce yaşayabilme imkânı arzu 
ediliyordu. 

O dönemde Arnavut Ortodoks Kilisesi’nin başlıca iki 
sorunu göze çarpmaktadır: Birincisi, Arnavut Ortodokslarının 
etnik bakımdan Arnavut, Yunan, Ulah ve Slavlardan oluşuyor 
olmasıdır. Çünkü Yunan, Ulah ve Slav oranı çok düşük 
seviyede olup geri kalanı Arnavutlardan oluşuyordu. Bu 
durumun da Arnavut Ortodokslarının birliği açısından 
olumsuz bir durum teşkil ettiği söylenebilir. İkincisi ise, 
Ortodoksların diğer Balkanlardaki Ortodoks nüfusuna göre 
halkın çoğunluğunu oluşturmuyor olmasıdır. Çünkü 
Ortodokslar Arnavut nüfusunun yalnız %20-23’ünü 
oluşturuyordu. Bunların yanında Arnavutluk’ta bulunan siyasi 
ve ideolojik çekişmeler ve aynı zamanda sosyal şartlar da ister 
istemez bağımsız bir kilisenin kurulmasının uzun bir süre 
gecikmesine neden olmuştur. 
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Ek. 3.: Arnavutluk’ta Fan Noli’nin isminin okullara, hastane vb. önemli 
yerlere verilmesi 

 
 

Ek 4.: Fan Noli’nin isminin Arnavut “lek” parasına yazılması 

 
 

Ek 5: Theofan Stilian Noli’nin Amerika’daki mezarı. 
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YÜCEL ÇAKMAKLI’NIN KANAYAN YARA BOSNA FİLMİ 

ÜZERİNE FELSEFÎ DEĞİNİLER 

 

Rıfat ATAY*–Merve KESENCİ** 
 

“Sanat dinin çocuğudur.  

Eğer yaşamak istiyorsa, kaynağına dönmeye mecburdur.”56 

A. İzzetbegoviç 

1. Bosna ve Sinema 

Eski bir Osmanlı ülkesi olan Bosna, stratejik konumu 
hasebiyle Batı topraklarında kalan bir Doğu gibidir. Sırbistan, 
Hırvatistan ve Yugoslavya olarak birleşik uluslu bir devlet iken 
1992 yılında bağımsızlığını ilan eder ve bunun üzerine Avrupa 
tarafından desteklenen Sırplar tarafından etnik kökene yönelik 
bir soykırım süreci başlar.57 Bu etnik köken soykırımı 
Müslüman Bosnalılar üzerinde etkisini, ya vagonlara 
doldurulan yüzlerce kişinin sınır dışı edilmesi ya da binlerce 
insanın katledilmesi ile acı bir şekilde göstermiştir.58 Bosna’nın 
içinden geçtiği bu dönemdeki olaylar birçok gazete ve 
televizyonda yayınlanmış ancak Avrupa ülkeleri her zaman 
olduğu gibi sessiz kalmayı tercih etmiştir. Doğu ülkelerinden 
olan Türkiye ise soykırım olduğunu ilan etmiş ama ne yazık ki 
bu söylemi, olayı gündeme taşımaktan daha öteye 
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56 Aliya İzzetbegoviç, Doğu Batı Arasında İslam, çev. Salih Şaban, 
Nehir yay., İstanbul, 2011, s. 132. 
57 Jerry Blaskovich, Anatomy of Deceit, Dunhill Publishing, New York, 
1997, s. 98. 
58 Roy Gutman, Bosna’da Soykırım Günlüğü, çev., Şakir Altınbaş, 
Pınar yay., İstanbul, 1994, 39-49. 
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gidememiştir. Nihayetinde Müslümanlara karşı yapılan 
soykırımda diğer Müslüman ülkelerin bu olay karşısında 
birleşmesi gibi bir husus o gün görülmediği gibi günümüzde de 
seyirci olarak kalınmaya devam etmektedir. Türkiye’nin destek 
olma çabalarının tek sebebi yalnızca komşu ülke olması değil 
aynı zamanda ve en çok da müşterek geçmişi paylaşmalarıdır. 

Ortak geçmişi, dolayısıyla ortak sanatı, dini ve kültürü 
paylaşan ülkeler birbiriyle etkileşim halinde olmuş ve kendi 
geleneklerine ait eserleri artık bir başka yerde görmek manevî 
bir yakınlık hissi oluşturmuştur. Bosna da Türkiye ile aynı 
gelenek zincirinden geçmiş bir ülke olduğu için Türk halkı 
nezdinde değer taşımaktadır. Bu nedenle Bosna’daki sanatı 
bilmek ve anlamak biraz da Türkiye’dekini anlamak 
olacağından ve bu minvalde Türkiye’de Bosna adına yapılan 
eserlerin de aralarındaki etkileşimin nüvesi olacağından, 
Bosna’daki İslâm sanatı ve Türk kültürü gelişmelerine 
değinmeyi önemli görmekteyiz.  

1463 yılında Türk idaresine katılan Bosna’da Türk kültürü 
16. Yüzyılın ilk yarısında hâkim olmaya başlamıştır.59 
Osmanlı’nın önemli kültür şehirlerinden olan Bosna Hersek’te 
kayda geçmiş 3560 yapı o dönemlerde inşa edilmiştir. Bunlar 
arasında camiler başta olmak üzere han, hamam, köprü, 
medrese, bedesten birçok külliye ve daha nicesi inşa edilmiştir. 
Tarihte önce Avusturya işgali daha sonra gündeme aldığımız 
Sırp soykırımında mevcut 1701 cami ve mescitten 921 tanesinin 
90 türbenin de yarısına yakınının tahrip edildiği yine kayıtlara 
geçen rakamlar arasındadır.60 Savaşlar yalnızca insanların 
hayatlarını değil onların tarihlerini, sanatlarını ve değerlerini de 
yok etmeyi amaç edinmiş yıkım üzere bir olgudur. Tahrip 

                                                           
59 M. Zeki İbrahimgil- Funda Naldan, “Balkan Ülkelerindeki Osmanlı 
Kültür Mirası Üzerinden Genel Bir Değerlendirme”, Osmanlı İlim, 
Düşünce ve Sanat Dünyasında Balkanlar, ed. Hüseyin Sarıoğlu, Ensar 
Neşriyat, İstanbul, 2014, 505. 
60 İbrahimgil-Naldan, Osmanlı İlim, Düşünce ve Sanat Dünyasında 
Balkanlar, 506. 
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edilenlerin büyük bir kısmının dini mekânlar olması, inanç 
üzerine yapılmış bir saldırıyı da göstermektedir. 

Sanatın birçok tarihi kültürel olaylardan beslendiği aşikâr 
olmasına rağmen en çok etkilendiği alan dindir. Her dönem dini 
törenlerin ve ayinlerin resimlerde, mimaride ve edebiyatın 
bütün alanlarında görmek mümkündür. İlk insanların mağara 
duvarlarına yaptığı resimlerden tutun da kabile danslarına, 
Arap şiirlerine, Batı resimlerine veya heykellerine kadar işlemiş 
bir olgu varsa o da dini inançlardır. Öyle ki sanatın bizatihi 
kendi dilinin kutsal bir dil tecellisi olarak kabul görüldüğüne de 
rastlanmaktadır. 

Bize anlattığı şeylerle ve anlatım tarzıyla sanat, dinin 
insanlara mesajı gibi inanılmazdır. Eski bir Hol Japon freski, El 
Hamra’da aslanlı avlunun kapısındaki arabesk, Melanezya 
adalarında bir mask, Uganda’dan bir kabilenin dini dansı, 
Michelangelo’nın “Korkunç Mahkeme”si, Picasso’nun 
“Guernica’sı. Bunlara bir göz atın. Veya Debussy’nin “Aziz 
Sebastiyan” misterini veya zencilerin ruhani bir şarkısını 
dinleyin. Böylece siz ibadette olduğu gibi ulaşılamaz ve 
duygularüstü olan bir şey tecrübe etmiş olursunuz. Soyut 
sanatın herhangi bir eseri dini bir ayin gibi akıldışı ve gayri ilmi 
bir tarzda tesir etmez mi? Bir bakımdan resim tuvalde, senfoni 
ise seslerde böyle bir ayini teşkil etmektedir.61 

Sanat ve dinin birbirine benzer dilleri olduğunu tarih 
boyunca benzer kaderi yaşadığını veya sanatın inancı yansıtan 
önemli bir aracı olduğunu kabul ettiğimizde bu ikisini 
birbirinden ayırmak anlamsız olacaktır. Bir olayın sanat olarak 
taşınması o olayın ölümsüzlüğünün en iyi yollarından biri, 
hatta belki de tek yoludur. Mimari ve mağara resimleri 
sayesinde on binlerce yıl öncesinin, tragedyalar sayesinde 
binlerce yıl öncesinin destanlar masallar müzikler sayesinde 
yüzlerce yıl öncesinin fotoğraf ve sinema sayesinde onlarca yıl 
öncesinin kültürü, dini, yaşam biçimi, düşünce yapısı, 
karşılaştıkları tarihi ve doğa olaylarına vakıf olabiliyoruz. 
                                                           
61 A. İzzetbegoviç, Doğu ve Batı Arasında İslam, çev. Salih Şaban, 
Nehir yay. İstanbul, 1993, 117. 
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Sadece bilgi edinmek amaçlı değil aynı zamanda sanat bize o 
dönemin bakış açısını da taşıyarak zihnimizde yönlendirme 
dahi yapabilmektedir. 

Dönemin önde gelen sanat dalı sinema da bu 
yönlendirmenin en etkin yapıldığı alanlardan birisidir. Tarihi 
olayların çokça işlendiği sinema da ne yazık ki Bosna soykırımı 
üzerine yapılmış filmler özellikle Müslüman nüfusun yoğun 
olduğu ülkelerde yok denecek kadar azdır. Bosna’da yaşayan 
yönetmenlerin bir kısmı da savaş sonrası başka ülkelere göç 
etmiş ve çalışmalarını orada sürdürmüş, ancak sınırlı olarak 
gelişme gösterebilmişlerdir. Paradoksal biçimde Fransız 
yönetmenler filmlerini Bosna’da yapabiliyorken, örneğin 
Bosnalı yönetmen Kustirica filmlerini başka ülkelerde yapmak 
durumunda kalıyordu.62 Yahudi soykırımı ile karşılaştır-
dığımızda gerek Hıristiyan gerek Yahudi nüfuslu ülkelerde 
yapılan filmler, aldıkları ödüller, çevrildikleri diller ve 
hikâyeleri ile kıtaları aşmış ve artık Yahudi soykırımı herkesin 
kabulüne yerleşmiştir.63  

Oysa Bosna’da yaşananların soykırım olduğunu 
söylemeye çekinen hâlâ onlarca ülke bulunmaktadır. Elbette 
Bosna sadece bir örnektir; tarihte Müslümanlara dair yapılan 
nice zulümler Müslümanlar tarafından kurgulanmadığı 
dolayısıyla geleceğe taşınmadığı sürece yaşananlar unutulup 
gitmeye yüz tutacaktır. İzzetbegoviç’in de dediği gibi; “Sanat, 
vatan hasreti veya hatırlamadır.”64 Dolayısıyla sanat eserleri, 
yaşanılan ve yaşanılmakta olan iyi veya kötü ama özellikle kötü 
olayların unutulmaması için bir aracıdır. Kötü olaylar dedik 
çünkü insanoğlu refahtan değil ezadan ders çıkarmaktadır. Bir 
daha aynı şeyleri yaşamamak için hatırlamalı ve hatırlatmalıdır. 

                                                           
62 Marek Hendrykowski, “Doğu Avrupa’da Değişen Durumlar”, 
Dünya Sinema Tarihi, Kabalcı yay., İstanbul, 2003, 721. 
63 “Yahudi Soykırımı İle İlgili Filmler”, 
https://www.themagger.com/holocaust-filmleri/, (erişim: 
02.08.2019). 
64 İzzetbegoviç, Doğu ve Batı Arasında İslam, 107. 

https://www.themagger.com/holocaust-filmleri/
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Dünya sinemasında Bosna Savaşı ile ilgili filmler 
yapılmıştır. Balkan sinemasında özellikle Balkan ülkelerinden 
olan yönetmenler tarafından yapılan filmler yoğunluk 
göstermektedir.65 Diğer uyruklu yönetmenlere ait Bosna 
savaşını birçok farklı yönden ele alan filmler de 
bulunmaktadır.66 Ortalama olarak dünya genelinde 
erişebildiğimiz kaynakları göz önüne aldığımızda Bosna’yı 
konu alan 35-40 arası sinema filmi olduğunu görmekteyiz.67 

Türkiye’de Bosna savaşı adına yapılan filmler ilk olarak 
Yücel Çakmaklı ile sahneye çıkmıştır. Günümüzde ise Faysal 
Soysal 3 Yol (2003) filmini çekmiştir.68 Bosna’da çekilen film, 
Bosna savaşı ve soykırımına üstü kapalı göndermeler yapmakta 
ancak ana temasını Hz. Yusuf kıssasının felsefi temellendir-
meleri üzerine yoğunlaştırmaktadır.69 

Yücel Çakmaklı ve filmlerinin Balkanlara uzanan seyrine 
değinecek olursak; Çakmaklı Türkiye’de 1970 ve 2005 yılları 
arasında çektiği sinema filmleri ve temsil ettiği Millî Sinema 
akımı ile bilinen bir yönetmendir. Çakmaklı’nın yönetmenlik 
yaptığı dönemde Türkiye’de İslâm dini üzerinden alaycı bir dil 
ile yapılan filmler ve dinsizliğin aydın olmak demek olduğu 
Batılı bir düşünce tarzı hâkimdi. Bu durumdan oldukça rahatsız 
olan Çakmaklı, millî ve manevî değerleri yeniden ele almış ve 

                                                           
65 “Bosna Sineması”, https://onedio.com/haber/bosna-savasi-ni-
farkli-acilardan-gormek-isteyen-herkesin-mutlaka-izlemesi-gereken-
11-film-866756, (erişim: 07.09.2019). 
66 “Bosna Savaşıyla İlgili Filmler”, 
https://www.listefilm.com/bosna-savasi-filmleri/, (erişim: 
07.09.2019). 
67 “Bosna İle İlgili Filmler”, 
https://www.google.com/search?client=safari&rls=en&q=bosnay%
C4%B1+anlatan+filmler&ie=UTF-8&oe=UTF-8, (erişim: 07.09.2019).  
68 “3 yol”, http://www.beyazperde.com/filmler/film-217340/, 
(erişim: 05.08.2019). 
69 “3 yol”, https://fullfilmdiziizle.net/uc-yol-crossroads-3-yol-3-yol-
720p-izle/, (erişim: 05.08.2019). 

https://onedio.com/haber/bosna-savasi-ni-farkli-acilardan-gormek-isteyen-herkesin-mutlaka-izlemesi-gereken-11-film-866756
https://onedio.com/haber/bosna-savasi-ni-farkli-acilardan-gormek-isteyen-herkesin-mutlaka-izlemesi-gereken-11-film-866756
https://onedio.com/haber/bosna-savasi-ni-farkli-acilardan-gormek-isteyen-herkesin-mutlaka-izlemesi-gereken-11-film-866756
https://www.listefilm.com/bosna-savasi-filmleri/
https://www.google.com/search?client=safari&rls=en&q=bosnayı+anlatan+filmler&ie=UTF-8&oe=UTF-8
https://www.google.com/search?client=safari&rls=en&q=bosnayı+anlatan+filmler&ie=UTF-8&oe=UTF-8
http://www.beyazperde.com/filmler/film-217340/
https://fullfilmdiziizle.net/uc-yol-crossroads-3-yol-3-yol-720p-izle/
https://fullfilmdiziizle.net/uc-yol-crossroads-3-yol-3-yol-720p-izle/
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sinemayı bu unsurları yansıtmakta bir araç olarak kullanmayı 
tercih etmiştir.70 

Bosna’da yaşanan savaş Çakmaklı’nın aktif olarak sinema 
sektörünün içerisinde bulunduğu döneme denk gelmiştir. 
Bosna soykırımını kendi üslubunca ele almış ve Kanayan Yara 
Bosna – Mavi Karanlık filmini çekmeye karar vermiştir. 
İçerisinde hem zulme başkaldırı hem de filmlerinin neredeyse 
tamamında işlediği manevî olarak öze dönüş teması ana 
başlıklar olarak yer almıştır. Film çekildikten sonra sinema filmi 
olarak çok uzun olduğu fark edilmiş ve beş bölüme ayrılarak 
TV filmi olarak yayınlanmasına karar verilmiştir.71 
Balkanlardaki İslâm anlayışının ve soykırımın aynı zamanda 
Osmanlı Devleti’nin temsil ülkesi olan Bosna’yı konu alan 
filmdeki bu unsurları daha iyi anlamak için filmin özetini 
vererek filmi felsefi ve dini ögeler çerçevesinde incelemeye 
çalışacağız. 

2. Kanayan Yara Bosna - Mavi Karanlık (1994) 
2.1. Film Özeti 

Bosna’da çekilen Kanayan Yara Bosna filmi, Aliya 
İzzetbegoviç dönemindeki Bosna’nın bağımsızlığını ilan etmesi 
öncesi ve sonrasındaki Sırp zulümlerini anlatmaktadır. Bunun 
yanında yine Bosnalı olan ancak modern bir hayat tarzı ile 
büyümüş Ayşe’nin bu süreçteki değişimlerini konu 
edinmektedir. Murat, üniversitede hocadır ve fotoğrafçı olan 
Ayşe ile arkadaştır. Bir gün Ayşe’nin intihar haberini alır ve 
hastaneye onu ziyarete gider. Ayşe, Murat’ın kendisine huzur 
verdiğini söyleyerek onunla gitmek ister. Murat, kendi evinde 
Ayşe’yi bırakarak Ayşe’nin atölyesine amcasının Ayşe için 
gönderdiği Paris biletlerini almaya gider. 

                                                           
70 Yücel Çakmaklı, “Millî Sinema İhtiyacı”, der. Burçak Evren, Yücel 
Çakmaklı Milli Sinemanın Kurucusu, Küre yay., İstanbul, 2014, 16. 
71 Beş bölüme ayrılan filme, hem Milli Kütüphane hem de Telif Hakları 
ve Sinema Genel Müdürlüğü kataloglarında ulaşamadığımız için, 
internette yer alan yalnızca ilk dört bölümü değerlendirmeye alınmış, 
son bölüm film okumasına eklenememiştir. 
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Ayşe, Murat’ın evindeki kitaplara bakarken masanın 
üzerinde bir defter görür ve okumaya başlar. Bu defter, 
Murat’ın babası Ragip’in hapishanede, hatıralarını yazdığı ve 
Murat’a yol göstermesi için bıraktığı defterdir. Film bu sahnede 
Ragip’in hayatına geçer.  

Ragip, gençliğinde arkadaşlarıyla silah kuşanıp esir 
alınan köyleri kurtarmak için mücadele eder. Hukuk 
fakültesinden mezun olur ve Bosna’nın bağımsızlığı için 
çalışmalara başlar. Müslüman gazetesi çıkarma girişimleri 
üzerine bölücülük suçu ile hapse atılır ve yirmi yıl hapse 
mahkûm olur. Okuldakı en yakın arkadaşı o sırada başsavcıdır 
ancak komünist parti üyesi olduğu için Ragip’in aleyhinde 
şahitlik yapar. Yıllar geçer Ragip’in oğlu Murat büyümüş eşi de 
ölmüştür. Başka bir hapishaneye sevk edeceklerini söylerler ve 
bunun üzerine ölüm haberi alınır. Kaçarken vuruldu derler 
ancak Murat, babasının Sırplar tarafından öldürüldüğüne 
inanır. 

Murat bir çiftlikte amcasının yanında büyür. Ayşe defteri 
okuduktan sonra çiftliğe gitmek ister ve Mevlit Kandili’ne denk 
gelirler. Dergâha giderek salâvatlar içinde ibadet edenleri izler. 
Ayşe çiftlikte huzur bulduğunu ve kendi hayatının şimdiye 
kadar anlamsız olduğuna kanaat getirir. Çiftlikten dönüşte 
Ayşe Paris’e gider. Murat ise Bosna bağımsızlığı için yapılan 
referandumda önemli bir mevkide yer alır. Referandumun 
kazanılması üzerine Sırp askerler Bosna’daki Müslüman köyleri 
katleder. Bunlar arasında Murat’ın büyüdüğü çiftlik de vardır.  

O sırada Paris’te olan Ayşe Bosna’da yaşananları duyunca 
ülkesine döner ve başını kapatarak Murat’ın karşısına çıkar. 
Sırplar Murat’ı ortadan kaldırmak isterler ve onunla görüşmek 
isterler. Bu süreçlerde de Ayşe, Murat’ın yanında, Bosna’nın 
bağımsızlık hareketinde aktif yer alarak ülkesi için direnmeyi 
tercih eder.72 

                                                           
72 Yücel Çakmaklı, “Kanayan Yara Bosna”, 1994, 
https://www.youtube.com/watch?v=aLQxoDxoXr0, (erişim: 
27.05.2018). 

https://www.youtube.com/watch?v=aLQxoDxoXr0
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2.2. Film Okuması 
Sinema görsel olmasının yanında bir anlatım dilidir. Sesli 

veya sessiz olsun diğer sanat eserleri gibi bize bir şeyler 
anlatmaktadır. Bu nedenle biz bir filmi izlemenin yanında bir 
okuma yaptığımızı da gözden kaçırmamalıyız. Yalnızca 
eğlenceli bir aktivite olarak görüldüğünde izleme yeterli 
olacaktır. Ancak filmde gördüğümüzün ardını yorumlamak 
için bilinçli bir okumaya ihtiyaç vardır. Bu nedenle 
çalışmamızda filmi ele alırken okuma yöntemini kullanmayı 
uygun gördük. Bu okuma filmdeki insanların karakterlerini, 
giyim kuşamlarını ve inançlarını yansıtan söylem ve 
hareketlerini içermektedir. Bunun yanında filmin çekildiği iç ve 
dış mekân özellikleri, kullanılan tablo ya da müzikler, 
esinlenilen romanlar ve şiirler de yer almaktadır. Biz de 
gözlemlediğimiz ayrıntıları ile bir film okuması yapmaya 
çalışacağız. 

Çakmaklı filmleri genel itibariyle geleneksel ve kültürle 
özdeşleşmiş bir din algısı işlemektedir. Kültür ve din unsurları 
birbirini tamamlayan ve iç içe geçmiş unsurlardır. Dolayısıyla 
bir insanın kültürüne ve manevî değerlerine bağlı olması onun 
dindar olduğunun da göstergesi sayılmaktadır. Doğal olarak, 
filmleri izlerken bir yandan Çakmaklı’nın din algısını izlemiş 
olduğumuzu da unutmamak gerekir. 

Kanayan Yara Bosna filminde din algısı, sembollerden 
daha çok insanların söylemleri üzerine gelişmektedir. Yer yer 
geleneksel kapalılığa yer verilmesinin yanında Müslüman olan 
kadınların tesettürü doğru biçimdedir. Dini ritüeller genel 
itibariyle bir şeyh etrafında dergâhta yapılmaktadır. Mevlit 
Kandili’ni, yani Hz. Muhammed’in doğum yıldönümü olarak 
kabul edilen günü, kutlamak için dergâhta buluşulur ve herkes 
salâvat getirerek şeyhin elindeki taşı öperek dönerler. Kadınlar 
ise ayrı yerde bir kadının elindeki taşı öperler. Bu ritüel, bize 
Caferiler için oldukça önem arz eden Kerbelâ toprağını 
hatırlatmaktadır. Bilindiği üzere Caferi mezhebine mensup 
olanlar namazlarını Kerbelâ toprağının bir kısmını secde 
ettikleri yere koyarak kılarlar. Bu ritüel onlar için caizdir ve 
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Kerbelâ toprağı da kutsal sayılmaktadır.73 Filmde yer alan bu 
sahneyi Kerbelâ taşı gibi kutsal kabul edilen bir taşa saygı 
duyulması şeklinde yorumlayabiliriz.  

Ragip’in hapiste olması üzerine şeyh onunla Hz. Yusuf 
benzetmesi yaparak Allah’ın ipine sarılan Yusuf’un yıllarca 
hapiste kalması gerektiğini söylüyor. Şeyh; “Ya kurtulur ya da 
şehit olur. Nasibi ne ise onu yaşar” diyerek, İslâm dinindeki 
kader algısına gönderme yapmaktadır. Bu dönemde Ragip 
hapiste namaz kılıp, Kur’an okumaya devam ederek dini 
vecibelerini yerine getirmekte ve domuz eti yemeyerek de dinin 
yasaklarına uygun yaşamaya çalışmaktadır. 

Ragip’in oğluna bıraktığı günlüğündeki öğütleri de din 
algısına örnek teşkil etmektedir. Mümin insanın ümitli insan 
olduğunu, dualarıyla çevresini aydınlattığını ve sabrı tavsiye 
ettiğini yazmaktadır. Kendisinden geriye de yaptığı iyi işlerin 
kalacağını söylemektedir. Bu söylemler ile Ragip’in bir 
Müslüman’ın kuşanması gereken bazı özelliklere değindiğini 
görmekteyiz. Ragip’in tutumu aynı zamanda Bosna’daki din 
algısını da göstermektedir. Bosna Müslümanları Sırpların 
baskıları ve işkenceleri altında hem inançlarını korumak hem de 
özgürlükleri için mücadele etmek durumunda kalmışlardır. Bu 
bağlamda Bosna Müslümanlarının mücadeleci bir İslâm 
inancına sahip olduklarını söylemek yanlış olmayacaktır.  

Filmde İslâm inancına sahip olan insanların Tanrı 
algılarını da ele almayı okumanın anlaşılması açısından uygun 
görmekteyiz. “Tanrı” kavramı, din felsefesi literatüründe 
kendisine inanılan ezeli ve ebedi varlığa verilen isimdir.74 Her 
ne kadar biz akademik üslup gereği böyle kullansak da Tanrı 
algısı, ele aldığımız filmlerde İslâmi anlamda geçmekte ve 
“Allah” kelimesi tercih edilmektedir. Çakmaklı’nın Allah 
kavramını kullanması o dönemin siyasi şartlarında bir tercih 
niteliği taşımaktaydı. Çakmaklı, filmleri çektiği dönemlerde 
Türkiye’deki siyasi altyapı bu tür dini kavramların Türkçe adını 

                                                           
73 Ali Albayrak, Caferilerde Dini ve Sosyal Hayat, Doktora Tezi, 
Ankara, 2006, 74. 
74 Turan Koç, Din Dili, İz yay., İstanbul, 2013, 32. 
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öne sürerek özünden koparmaya çalışan bir anlayışa sahipti.75 
Bu nedenle Çakmaklı’nın Allah kavramını tercih etmesi basit bir 
dil tercihinden ziyade ideolojik bir din anlayışına sahip 
olduğunu göstermektedir. Bu kavram gerek isim olarak gerek 
tanım olarak kullanılsın, Çakmaklı filmlerinde Allah’tan 
başkasını ifade etmemektedir.76 Tanrı ile olan ilişki, ibadet 
edilen, dua edilen ve ahlakı davranışlara yansıyan bir yaratıcı 
şeklinde yer almaktadır. Hatta ibadet anlamındaki görsellerin 
yanı sıra, dua edilen, yardım isteyen, zor anında sığınılan ya da 
iyi hal üzere şükredilen bir Tanrı söz konusudur. 

Film de ibadet sahnelerinin çok fazla verilmemesinden 
dolayı Tanrı algısını Sırp askerlerine karşı mücadele eden 
Müslümanların davranışlarından anlamaktayız. Askerlere karşı 
giderken tekbir getirirler. Tekbir Tanrı’nın tekliğini dile 
getirmek demektir. Bu söylem özellikle taarruza geçen 
Müslüman askerlerinde bir direniş narası halini almış ve 
geleneksel hale gelmiştir. Hz. Muhammed zamanındaki ilk 
mücadeleler Tanrı’ya inanmayanlarla verilmiş ve Müslümanlar 
tekbir ile saldırarak taraflarını belirlemişlerdir. Bosna’da da Sırp 
zulmü Müslüman olanlara karşı olduğu için, mücadele 
edenlerin tekbir getirmesi manidardır.  

Nitekim bir gelenek olmasından daha çok Tanrı’dan 
yardım dilemenin de bir şekli haline gelmiştir. Bu ifade, “Senin 
için savaşıyorum bana yardım et” demenin diğer biçimidir. Bir 
başka sahnede öldürülmek üzere olan imam; “Ben sizin değil, 
yalnızca Allah’ın zulmünden korkarım” diyerek Tanrıdan 
başka kimseden korkmadığını ve bunun için ölümü dahi göze 
aldığını ifade ederek Tanrı figürünün hayatlarındaki yerine 
değinmektedir. Başka bir sahnede Ragip, halk arasında 
“Amenerrasulü” olarak bilinen Bakara suresinin 285 ve 286’ıncı 
ayetlerinin anlamı ile dua etmekte; “Rabbim bize 
kaldıramayacağımız yük yükleme” diyerek Tanrı’nın yardımını 

                                                           
75 Rıfat Atay-Esra Çiftçi, “Din Dili Çerçevesinde Süleyman Çelebi’nin 
Mevlidinde Tanrı Kavramının Serüveni”, M.Ü. İlahiyat Fakültesi 
Dergisi, c. 44, 2013, 311. 
76 Koç, Din Dili, 43. 
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dilemektedir. Diğer sahnede mücadeleyi temsil etmesi 
açısından cihat ayeti okunur. Mazlumu ve garibi Tanrı’nın 
yalnız bırakmayacağını söyleyerek Tanrı’nın yardım eden ve 
koruyan sıfatına değinmektedirler.  

Sinema sanatının Çakmaklı için bir vasıta olduğunu 
söylemek İslâm sanat eserleriyle aynı amacı taşıdığı anlamına 
gelmekte ve mesajını ne kadar iyi iletirse kendisi için o kadar iyi 
olarak değerlendirilmektedir. Dolayısıyla Çakmaklı’nın 
filmlerde kullandığı hat yazılı tablolar ve cami görselleri İslâm 
sanat eserleri üzerinden düşüncelerini iletmek amacı taşıdığını 
gösterir. 

İslâm dünyasına ait sanat eserlerindeki en önemli 
özelliklerden birisi din ve sanatın iç içe geçmiş olmasıdır. 
Ortaya konulan bir sanat eserinin amacı hem dine hem de 
insanlara yarar sağlamak olmuştur. Asıl hedef dini bir sanat 
değil, sanat eserinin mesaj iletmede bir vasıta olması ve o sanat 
eseriyle bu mesajın insanlara iyi bir şekilde iletilmesidir.77 
Klasik İslâm sanatlarından olan tezhip, hat gibi el sanatları ve 
cami, medrese gibi mimari eserler İslâm dininin izlerini taşıdığı 
gibi insanların yararına da sunulmaktadır. Sinema sanatı 
modern sanatlar arasında olduğundan klasik eserler gibi 
değerlendirilmekten uzak, ayrıca birçok sanat eserini 
bünyesinde barındırdığı için de tek bir başlık altında 
değerlendirilmesi oldukça zordur.  

Çakmaklı’nın filmlerinde, estetik kaygının arka planda 
kaldığını söylemek kanaatimizce yanlış olmayacaktır. Ona göre 
sinemanın asıl amacı dini, kültürel ve manevî değerlerin 
yansıtılması olduğu için, bunu yapmak isterken birçok şeyi göz 
ardı ettiği dikkatlerden kaçmamaktadır. Sanat kaygısı ve estetik 
değerler de göz ardı ettiği şeyler arasına girmektedir. Çünkü 
dini bir düşünce ile ortaya konulan eserler, ya dini bir görevin 
yerine getirilmesi ya da dini düşünceleri yansıtan eserler olarak 
meşru görülmüştür.78 Çakmaklı’nın bu iki gayeyi de 

                                                           
77 Turan Koç, İslam Estetiği, İsam yay., İstanbul, 2014, 25. 
78 Mehmet Aydın, Din Felsefesi, İzmir İlahiyat Vakfı yay., İzmir, 2012, 
305. 
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önemsediğini ve bunlara göre filmleri ele aldığını görmekteyiz. 
Elbette Çakmaklı sinemasının estetik kaygısının olmadığını 
söylemek istemiyoruz ama birinci hedefinin bu olmadığını, 
daha çok düşüncelerini yansıtmak için bir araç olarak 
kullandığını vurgulamak istiyoruz. Çakmaklı’nın filmi estetik 
olarak nasıl ele aldığını örnekler ile anlamaya çalışacağız. 

Kanayan Yara Bosna filmi başlar başlamaz bir sunum 
aracılığı ile gösterilen Bosna’nın tarihi mekânları, sokakları ve 
camileri yer almaktadır. Bosna fotoğrafları üzerinden İslâm 
sanatının özelliklerine değinilmiş; “İslâm sanatı vahdetin nakış 
nakış işlenmesidir” diyerek, İslâm sanatı ile inşa edilen cami 
kubbelerinin birlik beraberlik ve dayanışmayı ifade ettiğini 
diğer bir yandan ise vahdete işaret ettiği söylenmektedir. Filme 
girişte hem İslâm hem de dayanışma şuuruna vurgu yapılmış, 
Bosna ve Türk birlikteliği dini unsurlar üzerinden 
desteklenmeye çalışılmıştır. 

Çakmaklı, filmlerinde birçok sanat dalını ele aldığı gibi 
müziği de hemen hemen her filminde kullanmıştır. Filmlerde 
sahneyle uyumlu olarak ilahi halk veya sanat müziği ile 
karşılaşmak oldukça doğal bir durum haline gelmiştir. Kanayan 
Yara Bosna filminde müzik olarak karşımıza çıkan Bosna halk 
oyunları ve Bosna’nın bağımsızlığı üzerine bestelenmiş 
şarkılardır. Bir nikâh sahnesinde nikâh duasından sonra 
Bosna’nın yerel oyunu önce oyun ekibi daha sonra da düğün 
sahipleri tarafından oynanır. Gelin tesettürlüdür ancak yine de 
oyuna katılmaktadır. Bu sahnede, geleneksel bir anlayışın 
baskın olduğunu görmekteyiz. Bir başka sahnede ise bahçede 
Bosna bağımsızlığını ve çekilen çileleri konu edinen bir şarkı, 
topluca ve saz eşliğinde söylenmektedir. Şarkı baştan sona 
kadar sahnede yer almaktadır. Bir albüm filmi olmadığı için bu 
kadar uzun şekilde yer almasının estetik açıdan ve zaman 
açısından uygun olmadığını düşünmekteyiz. 

Sinemada bir yönetmenin bütün ayrıntılarını düşünerek 
film çektiğini göz önünde bulundurduğumuzda, karakterlerin 
giyim kuşamları, fiziki yapıları ve hatta isimleri bile bizler için 
bir okuma konusu olmaktadır. Kanayan Yara Bosna filminde de 
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isim üzerine vurgu yapılan bir sahne yer almaktadır. Ragip’in 
eşi hamiledir ve çocuğu eğer oğlan olursa, I. Kosova Savaşı’nda 
Bosna’yı fetheden I. Murat’ı temsil etmesi için babası Ragip, 
çocuğunun adını Murat koymak istediğini dile getirmektedir. 
Bosna’nın işgal altında olması ve bağımsızlık için 
Müslümanların mücadele ettiği bir dönem olması açısından, 
temsil mahiyetinde Murat isminin konulmak istenmesi bize 
oldukça anlamlı bir göstergedir. 

Çakmaklı’nın filmlerinde ahlak algısı önemli bir yere 
sahiptir ve belki de en önemlisidir; ona göre, bütün mesele 
ahlak olarak sunulsa yeridir. Çünkü ahlak(lılık) beraberinde 
teknik ve ilerlemeyi de getirir. Filmlerinde dini ve manevî 
değerleri ön plana çıkarmak isteyen Çakmaklı, elbette bunlarla 
paralel olarak ahlak konusu da işlemiştir. Filmlerde genel 
anlamda ahlaki davranışlar, inanan insanın Tanrı ile 
bağlantısının bir göstergesi olarak sunulmaktadır. Çakmaklı’ya 
göre örfüne uygun davranan kişiler ahlaklı olarak 
gösterilmektedir; “şimdi yapımcı arkadaşlara diyorum ki, 
ailecek seyredilebilecek, milletin diline, dinine, örfüne, âdetine 
saygı duyan filmler yapalım. Bunlar kendi meselemizi anlatan 
filmler olsun.”79 sözleriyle de ahlak konusundaki düşüncelerini 
ifade etmiştir.  

Kanayan Yara Bosna filmindeki Murat karakteri, ahlak 
timsali olarak karşımıza çıkmaktadır. Diğer karakterler de 
ahlaki değerlere bağlı insanlardır ancak başrol olması açısından 
Murat’ın davranışları daha ön plandadır. Murat çalışkan, 
değerlerine bağlı, saygılı bir adamdır. Şeyh ile karşı karşıya 
geldiklerinde ellerini karnında birleştirerek durur, önünde diz 
çökerek oturur ve yanından ayrılırken de arkasını dönmeden 
çıkar. Filmde karşılaştığımız bu durum tasavvuf öğretisinde 
ahlakın ve saygının göstergesi olarak kabul edilmektedir. 

İlerleyen sahnelerde Ayşe, intihara teşebbüs eder ve 
yoğun bakımda ayılmadan önce rüyasında Murat’ı dua ederken 
görür. Murat’ın kendisine huzur ve güven verdiğini dile getirir. 
                                                           
79 Abdurrahman Şen, “Yücel Çakmaklı ile Söyleşi”, der. Burçak Evren, 
Yücel Çakmaklı Milli Sinema Kurucusu, Küre yay., İstanbul, 2014, 181. 
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Kişinin bu özelliklerinin öne çıkması hem dinî hem de ahlaki 
açıdan önemlidir. İslâm’da Hz. Muhammed için “Muham-
medü’l-Emin” (Güvenilir Muhammed) denilmektedir. Bunu 
temsil etmesi açısından birisinin güvenilir olması İslâm dininde 
önem teşkil etmektedir.  

Bir başka sahnede Murat’ın babası Ragip, mezun olmak 
üzeredir ve mezuniyetine şeyhi çağırmadığı için üzülmüştür. 
Arkadaşına, haber vermemekle ayıp mı ettiğini sorar. Arkadaşı 
ise; “onlar ermiş insanlardır, böyle şeylere alınmazlar” cevabını 
verir. Bu söylem, tasavvuf ehli kişilerin dünyalık şeyleri çok 
önemsemediğini göstermektedir. Bir başka sahnede Ragip ve 
Müslüman arkadaşları hapistedir ve domuz eti çıktığı için 
oranın yemeklerini yemezler ailelerinin getirdikleri ile idare 
etmeye çalışır ve kimin ne kadar yiyeceği varsa bütün herkese 
ikram ederek paylaşırlar. Malını bir ihtiyaç sahibi ile paylaşmak 
da ahlaki bir davranış olarak kabul edilmektedir. 

Her ahlak anlayışı kendisini temellendirmek için önce 
kötü olanı ve ahlaksız olarak gördüğünü tanımlar ve karşısında 
duranı ahlaklı olarak görür.80 Ahlak anlayışının ya da ahlaklı 
olanın karşısındaki kötüyü de filmlerinde işleyen Çakmaklı, 
toplum olarak kabul edilen cinayet, hırsızlık, tecavüz, savaş, 
yalan gibi unsurların yanında dini olarak yasak olan ve kişisel 
ilişkileri zedeleyen alkol ve kumar gibi alışkanlıkları da aynı 
şekilde filmlerinde göstermiştir. Yalnızca davranışsal olarak 
millî ve manevî duygularından uzak olmak değil, aynı 
zamanda modern hayata uyum sağlamak için her fiiliyatı meşru 
gören algıyı kötü olarak ele almıştır.  

Filmden sahnelerle örnek verecek olursak, işgal altındaki 
Bosna’nın Sırplara karşı mücadelesini anlatan Kanayan Yara 
Bosna filmi, Sırpların yaptığı zulümleri ele almaktadır. İşgalci 
Sırplar Müslüman köylerindeki bütün insanları öldürürler, 
kadınları askerlere verirler, zorla Hıristiyan yapmak isterler. 
Hapishanedeki Müslümanlara işkence ederler ve haklarında 
yalan şahitlik yaparlar. Bu davranışları kötü olarak işlen-
                                                           
80 Sabri Büyükdevenci-Samire Ruken Öztürk, Postmodernizm ve 
Sinema, Dipnot yay., Ankara 2014, 21. 
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mektedir. Üniversiteden mezun olup avukat olan Ragip’in 
arkadaşı, İslâmcı olduktan sonra avukat olmasının bir anlamı 
olmadığını söyleyerek İslâm dinini ve Müslümanları hor 
görmek ister. Kişinin dine karşı saldırısı toplumsal bütünlüğü 
bozduğu ve inançlara saygısızlık içerdiği için, Çakmaklı 
tarafından kötü olarak işlenmektedir. 

Kanayan Yara Bosna filminde bir diğer kötü unsur ise 
Ayşe’nin kendi hayatında yargıladıkları şeyler olarak karşımıza 
çıkmaktadır. Bunlar Batı özentisi olarak büyütüldüğü, 
teknolojinin ve aklın her şeye cevap olarak yeteceğine inanması, 
kendisine saygısı ve inancı olmadığı için intiharı tercih etmiş 
olması, insanı ilah yerine koyan kitaplar okumuş olması ve 
modern hayat içinde yaşaması, Ayşe’nin söylemleri ile kötü 
olarak ele alınmıştır.  

Sonuç 

Balkanları “kanayan yara” olarak isimlendiren ve bu 
yarayı sinemaya taşıyarak şifa bulmaya çalışan bir yönetmen 
olan Yücel Çakmaklı’nın gözünden Bosna’daki direnişin sadece 
küçük bir kısmının yansımasını incelemeye çalıştık. Balkanları 
belki de en iyi temsil eden bölge olan Bosna Hersek, nüfusunun 
yarısından fazlasının Müslüman olması ile dini, eski bir 
Osmanlı şehri olmasıyla da kültürel olarak Türkiye ile ortaklığı 
bulunan bir ülkedir. 

Ülkedeki sanat eserlerine bakıldığında da iki ülkenin aynı 
geçmişe sahip olduğu ve ortak değerleri paylaştığı net olarak 
görülmektedir. Camileri ve medreseleri ile yalnızca mimari 
anlamda değil, aynı zamanda dini olarak da birlik oldukları 
anlamak oldukça kolaydır. Tabii bu yapılardan günümüzde 
ayakta kalan varsa. Bosna, savaştan sonra Sırp baskını ile karşı 
karşıya kalmış, millî ve manevî olarak çöküntüye uğratılmak 
istenmiş, en çok da Müslümanlar üzerine yapılan baskılarda 
birçok Müslüman öldürülmüş ve İslâm dinine ait yapılardan 
olan cami, medrese ve tekkeler Sırplar tarafından talan edilerek 
kullanılmaz hale getirilmiştir. 

Döneminin olumsuz ve bozulmaya yüz tutmuş nesi varsa 
onları yine dönemin en güçlü sanatı olan sinema ile düzeltmeyi 
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amaçlayan Çakmaklı, diğer sanatçılar gibi Bosna’ya sessiz 
kalmamış ve Bosna direnişi beyaz perdeye taşımıştır. Çakmaklı 
bu filmde kardeşlik vurgusu yaparak özellikle de dini olarak bir 
kurtuluşu temsil etmek istemiştir. Kanayan Yara Bosna film 
çekimleri normal bir sinema filmine oranla çok uzun olduğu 
için beş bölüme ayrılarak TV dizisi olarak yayınlanmıştır. Bu 
nedenle dizinin serbestliğinden ziyade bir film yoğunluğu 
taşımaktadır.  

Filmdeki başrol olan Ayşe ile Bosna ve Ayşe’ye yardım 
eden Murat ve babası Ragip ile de direnişin manevî ayağı 
sembolleştirilmiştir. Ayşe inancını sorgulayarak boşluğa 
düşmüş ve intihara teşebbüs etmiştir. Tıpkı Bosna’nın işgal 
altındaki hali gibidir. Murat ise ona destek olarak manevî olarak 
yeniden hayata bağlanmasını sağlamıştır; Bosna’nın da 
inancına sarılarak direnmesi temsil edilmiş gibidir. Daha sonra 
Boşnak olan ancak başka bir ülkede yaşayan Ayşe Bosna’nın 
işgaline karşı aktif rol oynamak için Bosna’ya gitmiş ve iki 
diriliş bir araya gelmiştir.  

Filmin hikâyesinin yanında önemli olan bir diğer şey de 
içerisinde barındırdığı ve kendinde birçok anlam taşıyan 
unsurlardır. Yönetmenin bize hikâyeden daha fazlasını vermek 
istediği ve filmlerini ince ince işlediği yadsınamaz bir gerçektir. 
Çakmaklı da Kanayan Yara Bosna filminde karakter üzerinden 
düşüncelerini izleyiciye iletmeyi amaçlayan, hatta bu uğurda 
sinemayı tebliğ aracı olarak kullanan bir yönetmendir. 

Bu nedenle filmde yer alan karakterlerin söylemleri, 
giyim kuşamları, davranışları, alışkanlıkları, dini inançları ve 
idealleri bizim için birer araştırma konusu teşkil etmektedir. Biz 
de çalışmamızda genel anlamda İslâm’ın sinemaya yansımasını 
ele alarak Çakmaklı’nın filmde kullandığı unsur ve söylemleri 
incelemeye çalıştık. Örneğin, Ragip’in şeyhine karşı oldukça 
saygılı davranması, namaz kılıp Kur’an okuması, babasının 
sabrı ve direnişi tavsiye etmesi, domuz eti yememesi, oğlunun 
adını I. Murat’a ithafen Murat koyması ve Bosna direnişine 
öncülük ederek çalışkan olması Çakmaklı’nın idealize ettiği bir 
karakter olarak karşımıza çıkmaktadır. Sırpların yaptığının 
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zulüm olarak yansıtılması, görsellerde dergâh, cami gibi 
unsurların yer alması, Bosna kültürünün düğün sahnesinde yer 
alan giysiler ve müzikleri ile verilmesi yine Çakmaklı’nın 
direnişe desteklerini göstermektedir. İnsanların Mevlit 
Kandili’ni kutlamak için bir araya gelmeleri dua etmeleri, 
Kerbelâ taşını öpmeleri ise geleneksel din anlayışının yansıması 
olarak yorumlanabilir.  

Sanat eseri ortaya koymak yalnızca bir metin ya da bir 
görselden ibaret değildir. Ardında sanatçının duygu, düşünce 
ve ideallerini taşıdığı gibi o günün ve geleceğin insanına bir 
belki de birçok mesajı hatta işlevi vardır. Bir cami hem 
mimarının zekâsını hem üzerindeki işlemelerle estetik değeri 
hem insanların ibadeti için işlevselliği hem de yıllara meydan 
okuyarak geçmiş tarihi günümüze taşır. Sinema da tıpkı 
böyledir. Çakmaklı izleyiciye bizim için geçmişten, kendisi için 
o günün acısı olan Bosna zulmünü işlemiş ve tarihe bir eser 
bırakmıştır. Ne yazık ki ne o dönemde ne de günümüzde hem 
Bosna için hem de bugün yaşanan Suriye savaşı, Yemen açlığı, 
Afrika kıtlığı, Çin zulmü ve dünyada genel anlamda 
insanoğlunun, özelde ise Müslümanların yaşadığı zorlukları ve 
çektikleri çilelerin anlatıldığı, kınandığı filmler çekerek bir 
direniş öncüsü olmak isteyen yönetmen çıkmamıştır. Bu 
anlamda Çakmaklı oldukça cesur bir yönetmen olarak 
karşımızda durur. Çakmaklı’nın yaşadığı Türkiye, İslâm dini 
karşıtı propagandaların yaygın olduğu, ezanın Türkçe olduğu, 
dini kitapların yakıldığı, tekke ve medreselerin kapandığı bir 
dönemden yeni çıkmış, başörtüsü yasağının arifesinde 
Müslümanların özgürce yaşayamadığı bir döneme girmek 
üzeredir. Çakmaklı bu süreçte düşünceleri korkusuzca 
filmlerinde ifade etmiş etrafına karşı son derece duyarlı bir 
yönetmen olduğunu da Kanayan Yara Bosna filmiyle 
göstermiştir.  

Sanatın, şartlar elverdiği sürece yönetmenler ve diğer 
sanatçılar tarafından verimli kullanılarak mazlumun sesi olması 
hem dönemine hem de geleceğe iz bırakması bakımından 
Çakmaklı, önemli bir örnektir. Çalışmamızın, aynı sıkıntıların 
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yaşanmaması için bir hatırlatma işlevi gören benzer sanat 
eserlerinin yapılmasına ve çoğalmasına bir dipnot olması en 
büyük temennimizdir. 
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BOŞNAKLARDA ARAP DİLİ ÖĞRETİMİ,  

MAHİYETİ ve KRONOLOJİSİ 
 

Seyfettin HARUNİ 
 

Giriş 

XIV. yüzyılın sonları ile XVI. yüzyılın başları arasındaki 
süreçte Balkan Yarımadası’nın büyük bir kısmı Osmanlı 
hâkimiyeti altına girdi. 1396 ile 1483 yılları arası dönemde 
Boşnakların anayurdu olan bugünkü Bosna-Hersek ve Sancak 
Bölgesi topraklarının tamamı Osmanlı tarafından fethedildi.1 
İslâmlaşma sürecinin hız kazandığı bu dönemde yerli halk, 
İslâm kültürü ve medeniyetiyle tanıştı. Müslüman nüfusunun 
yoğun olduğu birçok yerde mektepler ve Arapça yazıyı öğreten 
Kur’an kursları açıldı. Saraybosna, Üsküp ve Belgrad gibi 
büyük şehirlerde, din eğitiminin yanı sıra doğu dilleri, İslâm 
hukuku, felsefe, geometri ve matematik gibi derslerin de 
okutulduğu dönemin meşhur medreseleri de kuruldu.2 

Boşnaklarda Arapça’nın sistematik olarak okutulup 
öğrenilmesi medreseler ve benzeri ilmî kurumlarla başlamıştır. 
Kaynaklara bakıldığında söz konusu topraklarda ilk 

                                                           
  Dr., Sakarya Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Arap Dili ve Belagatı 
Öğretim Görevlisi, seyfettinharuni@sakarya.edu.tr. 
1  Üsküp’ün fethinin ardından (1392) Osmanlı ordularının Sancak 
(Raşka) bölgesine doğru ilerlemesinin yolu açılmış oldu.1396’da Raşka 
bölgesindeki Jeleč, Zvečan ve Gluhavica’nın Osmanlıların kontrolün-
de olduğu tahmin edilmektedir. Bkz., Muhammed Aruçi, “Sancak”, 
DİA, C. XXXVI, İstanbul, 2009, s. 100.; Murat Akgündüz, “Osmanlı 
İdaresi Döneminde Bosna-Hersek”, Dokuz Eylül Üniversitesi İlahiyat 
Fakültesi Dergisi, S. XVIII, İzmir, 2003, s. 113. 
2  Jusuf Ramić, Obzorja arapsko-islamske književnosti, El-Kalem, 
Saraybosna, 1999, s. 203. 
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medresenin Fîrûz Bey’in 1505-15123 yılları arasında 
Saraybosna’da açtığı medrese olduğu görülmekte, bu da çeşitli 
eğitim müesseselerinde okutulan Arapça’nın söz konusu 
topraklardaki varlığının beş asrı aşkın bir tarihî geçmişe sahip 
olduğunu göstermektedir. Multi-etnik ve multi-lingual bir 
yapıya sahip olan Osmanlı coğrafyası içinde Arapça İslâmî 
ilimlerin tedrisinde ilim dili olarak kabul görmüştür. XX. 
yüzyılın başlarına kadar Boşnaklar, Arap dili grameri ve 
edebiyatını Arapça olarak yazılmış ve genellikle Osmanlı 
medreselerinde okutulmuş kitaplardan tahsil etmiştir.  

Avusturya-Macaristan işgali döneminde Avrupa’daki 
ilim ve kültür merkezleriyle kurulan temaslar neticesinde ilmî 
muhitler içerisinde medresenin tatbik ettiği Arapça eğitim 
usulü tedrisatı giderek artan eleştirilere maruz kalmıştır. 
Özellikle ana dilde Arapça öğretimi üzerinde durulduğu bu 
dönemden sonra Boşnakça yazılan ilk gramer, aruz ve edebiyat 
kitaplarıyla birlikte Arap dili öğretimi yeni bir boyut 
kazanmıştır. Klasik dönemde olduğu gibi modern dönemde de 
Boşnaklar, ilim adamları, dilbilimcileri, filologları ve onların 
ortaya koydukları eserleriyle Arap dili alanında önemli bir yer 
işgal etmişlerdir. 

Çeşitli siyasî, sosyal ve kültürel olay ve faaliyetler ve 
bunların ilmî ve kültürel anlamda toplumda meydana getirdiği 
köklü değişiklikler göz önüne alındığında Boşnaklarda Arapça 
öğretiminin merhaleleri kronolojik olarak beş dönemde 
incelenebilir:  

1. Osmanlı Dönemi (XV. y.y. – XIX., XX. y.y.) 
2. Avusturya-Macaristan İşgali Dönemi (1878-1918) 
3. İki Dünya Savaşı Arası Dönem (1918-1941) 
4. İkinci Dünya Savaşı Sonrası Dönem (1945-1995) 
5. Bosna Savaşı Sonrası Dönem (1995 ve sonrası) 
 

                                                           
3  Salih Sidki Hadžihuseinović Muvekkit, Povijest Bosne, El-Kalem, 
1999, s. 95.; Ismet Kasumović, Školstvo i obrazovanje u bosanskom 
ejaletu za vrijeme osmanske uprave, Islamski kulturni centar Mostar, 
Mostar, 1999, s. 157, 159-160. 
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1. Osmanlı Döneminde Boşnaklarda Arapça Öğretimi 

Osmanlı’da öğretimin Türkçe yerine Arap dili ile devam 
ettirilmesi, uzun asırlar içinde oluşmuş İslâmi bilgi sisteminin 
gerektirdiği, alternatifi olmayan zorunlu bir tercihe bağlı 
olmuştur.4 Bununla birlikte Arapça, Boşnaklar dâhil Osmanlı 
toplumunda halkın anadili veyahut medrese mensuplarının ve 
aydın sınıfın iletişim dili seviyesine hiçbir zaman 
yükselememiştir. Pratik iletişimi, ticari, siyasi fonksiyonları göz 
ardı eden ve yalnızca üst medreselerde çeşitli ilim dallarında 
okutulan eserlerin okunup anlaşılmasını sağlayacak dil 
melekesini kazandırmayı hedefleyen böyle bir Arap dili 
öğretimi programı Osmanlı’ya has bir yapıdır. Bu yapıda 
Arapça bir milletin dili değil, İslâm kültürünün dilidir.5 

Bosna-Hersek ve Sancak bölgesinde Arap dili, 
Osmanlı’nın söz konusu toprakları fethinden terkine kadar 
faaliyet gösteren medreselerde ve Tanzimat’tan sonra açılmaya 
başlanan rüşdiye, i’dâdî ve dârülmuallimîn gibi eğitim 
kurumlarında okutulmuştur.6 Bu topraklardaki tüm bu eğitim 
kurumları daha evvelinde Osmanlılar tarafından Anadolu’nun 
çeşitli yerlerinde kurulan benzerlerinin veya aynılarının 
etkisinde teşekkül etmekteydi. Kuruluş dönemlerinde 
Osmanlılar da diğer İslâm ve Türk-İslâm devletlerinin çok 
zengin teşkilat ve müesseselerinden geniş ölçüde 
faydalanmışlardır. Büyük Selçuklularda olduğu gibi Anadolu 
Selçukluları da çeşitli şehirlerde bugünkü mahiyetiyle 
üniversite düzeyinde medreseler inşa etmişlerdir.7 Asırlar 

                                                           
4  Dursun Hazer, “Osmanlı Medreselerinde Arapça Öğretimi ve 
Okutulan Ders Kitapları”, Gazi Üniversitesi Çorum İlahiyat Fakültesi 
Dergisi, 2002/I, s. 274. 
5  Hazer, a.g.m., s. 274-275. 
6  Nesip Pepiç, Osmanlı Döneminden Günümüze Kadar Arapça’nın 
Bosna-Hersek ve Sancak Bölgesi’ndeki Varlığı ve Durumu, Yüksek 
Lisans Tezi, Bursa, 2014, s. 8. 
7  Sefa Yıldırım, Ümit Kılıç, “Klasik Dönem Osmanlı Devleti’nde 
Eğitim ve Öğretim”, Atatürk Üniversitesi Sosyal Bilimler Enstitüsü 
Dergisi, Nisan 2018/22 (Özel Sayı), s. 603. 
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boyunca teşekkül etmiş ve sağlam temeller üzerine oturtulmuş 
bu ilmi gelenek sayesinde Osmanlı’da eğitim ve öğretim 
özellikle Fatih döneminden sonra Balkanlar’da olduğu gibi 
imparatorluğun diğer tüm topraklarında da aynı sistem çizgisi 
üzerinden faaliyet göstermiştir.8 

Osmanlı medreselerinde okutulan Arapça ders kitapları 
genel olarak sarf, nahiv ve belâgat olmak üzere üç grupta 
incelenebilir. Medrese müfredatında Arap edebiyatı, edebiyat 
tarihi, aruz gibi derslere çok sık rastlanılmamaktadır.9 Bosna-
Hersek ve Sancak topraklarında kurulan medreselerin Anadolu 
topraklarında kurulan medreselerden uygulanan eğitim-
öğretim programı ve okutulan kitaplar açısından bir farkı 
yoktur.  

Dolayısıyla Anadolu’da olduğu gibi Osmanlı Devleti’nin 
Bosna ve Sancak topraklarındaki medreselerde de kelime 
türemeleri ve fiil çekimleri konularının işlendiği sarf (morfoloji) 
dersinde okutulan kitaplardan en meşhur olanları Emsile Binâ, 
Maksûd, İzzî, Merah ve Şâfiye’dir. Arapça’nın cümle yapısı ve 
kuruluşu konularının anlatıldığı nahiv (sentaks) dersinde ise en 
yaygın olarak okutulan kitaplar Avâmil, İzhâr ve Kâfiye’dir. 
Ayrıca İbn Hişâm’ın Muğni’l-Lebîb ve Kavâidü’l-İ‘râb, İbn 
Mu‘tî’nin ed-Dürretü’l-Elfiyye adlı eserleriyle Molla Câmi 
adıyla ünlenen Kâfiye şerhi de bulunuyordu. Düzgün ve 
yerinde konuşma sanatının inceliklerini ele alan belâgat, kendi 
içinde Meânî, Beyân ve Bedî’ olarak üçe ayrılır. Medreselerde 
bu alanda okutulan başlıca kitaplar ise Miftâhu’l-Ulûm, 
Telhîsu’l-Miftâh, el-Mutavvel ‘ale’t-Telhîs ve Muhtasaru’l-
Me’ânî’dir.10 Bunların haricinde XIX. yüzyılın sonu ile XX. 

                                                           
8  Enisa Gazija-Pajt, “Obrazovni sistemi i stepenovanje škola na 
području BiH za vrijeme osmanske uprave”, Glasnik Rijaseta İslamske 
zajednice u Bosni i Hercegovini, S. 3-4, Sarajevo, 2009, s. 297. 
9  Hasan Akgündüz, Klasik Dönem Osmanlı Medrese Sistemi (Amaç-
Yapı-İşleyiş), Ulusal Yayınları, İstanbul, 1997, s. 396-397. 
10  Mefail Hızlı, “Osmanlı Medreselerinde Okutulan Dersler ve 
Eserler”, Uludağ Üniversitesi İlâhiyat Fakültesi Dergisi, Cilt: XVII, 
Sayı: 1, 2008, s. 34-35. 
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yüzyılın başlarına kadar Bosna topraklarındaki medreselerde 
Arap dili öğretiminde en çok başvurulan kaynaklardan 
Makâmâtu’l-Harîrî, Muallakalar ve şerhleri, İbn Battuta 
Seyahâtnâmesi ve sözlük olarak da Fîrûzâbâdî’ye ait el-
Kâmûsu’l-Muhît gibi eserler zikredilebilir. Bosna’daki 
medreselerde Muhît’in Türkçe tercümesi kullanılmıştır.11  

Anadolu’da olduğu gibi Bosna topraklarındaki 
medreselerde de Arapça’nın ne kadar büyük rol oynadığını ve 
medreselerin olmazsa olmaz dersler arasında yer aldığını 
gösteren bazı vakıfnameler de mevcuttur. Örneğin Gazi Hüsrev 
Bey’in vakıfnamesinde Gazi Hüsrev Bey Medresesi’nde 
okutulacak dersler “tefsîr, hadîs, ahkâm, usûl, me’ânî ve beyân, 
kelâm ve zaman ve şartların gerektirdiği her disiplin” şeklinde 
belirlenmiştir.12 Saraybosna Simzâde Medresesi’nde ise 
okutulacak dersler “sarf ve nahiv, fıkıh, tefsîr ve hendese” 
şeklinde düzenlenmiştir.13 Akhisar Medresesi’nde belagattan 
Miftâhul’-Ulûm ve bu okulun müderrisi Hasan Kâfî Pruşçak’ın 
Temhîsu’t-Telhîs ve Şerhu Temhîsi’t-Telhîs adlı eserleri 
okutulmuştur.14 Mostar Karagöz Bey Medresesi’nde ders 
verecek müderristen ise iyi düzeyde Arapça, fıkıh ve diğer aklî 
ilimlere vâkıf olması istenmiştir.15 

Sarf, nahiv ve belâgat ilimlerini içeren Arapçanın 
yeterliliği, amaçları karşılayıp karşılamadığı doğrultusunda 
Tanzimat dönemine kadar önemli tartışmalara ve programları 
değiştirme veya yenilemeye yönelik yeni yapılanmalara 
rastlanılmamakta, sadece işleyişte ıslahat çalışmalarına dair 
fermanlar bulunmaktadır. Tanzimat sonrası açılan rüşdiyeler, 
dârü’l-muallimîn ve i’dâdîler gibi batı tarzı okullar, Osmanlı 
aydınına yeni metotlar ve öğretim usullerini göstererek Arapça 

                                                           
11  Ramić, a.g.e., s. 210-211 
12  Omer Nakičević, Arapsko-İslamske znanosti i glavne škole od XV 
do XVII vijeka (Sarajevo, Mostar, Prusac), Fakultet İslamskih nauka u 
Sarajevu, Sarajevo, 1999, s. 102. 
13  Kasumović, a.g.e., s. 181. 
14  Nakičević, a.g.e., s. 107. 
15  Nakičević, a.g.e., s. 106; Pepiç, a.g.t., s. 23. 
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öğretimin sorgulanmasına zemin hazırlamıştır.16 İlk örneği 1847 
yılında açılan ve açıldıkları yıllarda yükseköğretime öğrenci 
hazırlayan birer orta öğretim kurumu şeklinde kabul edilen 
rüşdiye okullarında “usûl-i cedîde” yöntemlerine göre eğitim 
ve öğretim gerçekleştirildi.17  

Bosna Vilâyeti’nde 1851 yılında Tanzimat’ın 
uygulanmasının hemen ardından bölgedeki eğitim düzeyini 
yükseltmeye yönelik çalışmalara başlanılmıştır. Bu amaca 
yönelik Bosna Vilâyeti’nin her bir kazasına (merkezine) 
medrese yerine o zamanlar sayısı artmaya başlayan 

rüşdiyelerin açılması daha uygun görülmüştür.18 Rüşdiyeler 
Tanzimat’tan önceki medreseler gibi geleneksel eğitim 
sistemine değil merkezî sisteme ve yazılı normlara bağlı olarak 
faaliyet yürüten okullardı. Dolayısıyla İstanbul’daki 
rüşdiyelerde uygulanan ders programı Bosna-Hersek ve Sancak 
bölgesindeki rüşdiyelerde de uygulanmaktaydı.19 1869 tarihli 
Maârif-i Umûmiye Nizamnamesi, diğer Osmanlı eğitim 
kurumlarında olduğu gibi rüşdiyelerde de eğitim ve öğretimin 
niteliğini arttırmayı amaçlamış ve bunu gerçekleştirmek için 
eğitim programını yeniden düzenlemiştir. Yeni düzenleme ile 
rüşdiyelerde okutulacak dersler arasında Arapça’dan “Tertîb-i 
cedîd üzere kavâid-i Arabiyye” şeklinde bahsedilmiştir.20 Bu 
programın en önemli özelliği, Türkçe’nin ders saatinin daha 

                                                           
16  Hazer, a.g.m., s. 278-279. 
17  Cemil Öztürk, “Rüşdiye”, DİA, C. XXXV, İstanbul, 2008, s. 301 
  Zafer Gölen rüşdiyelerin bölgede açılmaya başlandığı 1851 
yılından Avusturya-Macaristan’ın Bosna-Hersek’i işgal ettiği 1878 
yılına kadarki süreçte rüşdiyesi bulunan Yeni Pazar (Sancak bölgesi) 
dâhil olmak üzere otuz iki merkezden söz etmektedir. Bkz., Gölen, 
a.g.e., s. 199, 226.; Sancak’taki rüşdiyeler için ayrıca bkz., Muhedin 
Fijuljanin, Sandžački Bošanjaci, Centar za bošnjačke studije, Tutin, 
2010, s. 278-282.  
https://en.calameo.com/read/0019210089b82e6b6f023 (Çevrimiçi 
erişim, 27.08.2019) 
18  Gölen, a.g.e., s. 195. 
19  Pepiç, a.g.t., s. 30. 
20  Öztürk, a.g.m., s. 302. 

https://en.calameo.com/read/0019210089b82e6b6f023
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fazla oluşudur. Bu programla Arapça ikinci sıraya düşmüştür. 
Arapça ders saatinin düşmesinin asıl nedenini o dönemde 
başlayan Türkçülük hareketine bağlamak mümkündür. Diğer 
bir neden ise, Arapça ve Farsça’nın egemen olduğu Osmanlıca 
dersinde de Arap gramerinin okutulmasıdır.21  

Türkçe’nin yanında yeni programla birlikte gelen 
“okulun bulunduğu yerdeki halkın çoğunluğunun dili” 
dersinin22 (bu durumda Boşnakçanın) Bosna rüşdiyelerinde de 
Arapça’nın hegemon-yasını kırdığı düşünülebilir.  

Rüşdiye ve benzeri okullarda Arapça derslerinde 
başlarda “Emsile Binâ, Maksûd” gibi klasik eğitim sisteminin 
kitapları okutulmuşsa da, belli bir süre sonra “Emsile-i Cedide, 
Nahv-i Arabî, Sarf-ı Arabî, Lisân-i Arabî, Temrinli ve İrâblı 
Lisân-i Arabî, Mebâdi’u’l-Arabiyye” gibi Maarif Nezareti’nin 
“tertîb-i cedîd” üzere hazırlatmış olduğu kitaplar devreye 
girmiştir.23 Bosna Eyaleti’nde batı tarzı okullarda okutulan 
Arapça kitaplar hakkında net bilgilere sahip olamasak da 
yukarıda bahsi geçen yeni kitaplardan birçoğu 1890 yılından 

sonra yazıldığı ve basıldığı göz önüne alındığında24 
Osmanlı’nın 1878 yılında çekildiği Bosna-Hersek topraklarında 
okutulan kitaplar açısından klasik sistemin çok fazla değişime 
uğradığı söylenemez.  

2. Avusturya-Macaristan İşgal Dönemi (1878-1918) 

13 Temmuz 1878 yılında imzalanan Berlin Antlaşması’nın 
25. maddesine göre Osmanlı Sultanının hükümranlık haklarının 
korunması şartıyla Bosna-Hersek Avusturya-Macaristan 

                                                           
21  Soyupek, a.g.t., s. 25.  
22  Öztürk, a.g.m., s. 302. 
23  Soyupek, a.g.t., s. 36-42. 
  Rüşdiyelerin kurulmasından hemen önce Mirlivâ İbrahim Hüseyin 
Rüşdü’nün (ö.1882) 1846 basım tarihli Emsile-i Cedîde gibi yeni usulle 
yazılan daha eski kitaplar da vardır.  
24  a.y. 
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İmparatorluğu’na bırakılmış ve Bosna-Hersek üzerindeki 
Osmanlı hâkimiyeti sadece görünüşte kalmıştır.25 

Avusturya-Macaristan hükümetinin Bosna-Hersek’te 
Müslüman nüfusunun yoğun olduğu yerlerde gerek genel 
kültür gerekse ilk, orta ve yükseköğretim alanlarına yönelik 
yatırımı ve ilgisi oldukça düşük seviyede seyretmiştir. Eğitim 
alanında yürütülen bu politikanın amacı ülkeyi daha fazla 
istismar etmek ve merkeze daha bağımlı hale getirmekti.26  

Yürüttükleri politikalar önünde medreseleri ve 
rüşdiyeleri büyük bir engel olarak görmeyen, dahası onları 
önemsiz ve çağ dışı okullar olarak gören Avusturya-Macaristan 
hükümeti, işgalleri boyunca bu kurumların birçoğunun 
faaliyetine müsaade etmiştir. Bunun haricinde bu dönemin ilk 
yıllarında Saraybosna’da ileride sayısı nispeten artacak olan bir 
devlet lisesi (real/yüksek gimnazyum), birkaç yıl sonra da 
Şeriat Kadılık Okulu (Osmanlıca ismi: Mekteb-i Nüvvab) 
kurulmuştur.27 Medreseler ve rüşdiyeler dışında Arapça bu 
dönemde yalnızca bu iki eğitim kurumunda okutulmuştur.  

Tanzimat’tan sonra merkezden nispeten uzakta bulunan 
Bosna Vilâyeti’ndeki medrese ve rüşdiyelerde okutulan ders 
kitapları açısından müfredatta büyük bir değişikliğe 
gidilmemiştir. Bu durum Avusturya-Macaristan döneminin ilk 
yıllarındaki eğitim kurumlarında da aynen devam etmiştir. 
1906 yılında reforme edilen rüşdiyelerde yeni ders müfredatı 
söz konusu iken, okutulan ders kitapları olarak tekrar Emsile 
Binâ, Maksûd ve Avâmil gibi eserler görülmektedir.28  

                                                           
  7 Ekim 1908’de Bosna-Hersek’in resmen Avusturya-Macaristan 
toprağı olduğu ilan edilmiştir. Bkz., Branislav Djurdjev, “Bosna-
Hersek”, DİA, C. VI, İstanbul, 1992, s. 301. 
25  Zafer Gölen, Tanzimat Dönemi Bosna İsyanları (1839-1878), Alter 
Yayınları, Ankara, 2009, s. 128. 
26  Ramić, a.g.e., s. 206-207. 
27  Ramić, a.g.e., s. 207. 
28  Hajrudin Čurić, Muslimansko školstvo u Bosni i Hercegovini do 
1918. Godine, Veselin Mesleša, Sarajevo, 1983, s. 234. 
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Gerek devlet okullarında gerekse Osmanlı’dan kalma 
rüşdiye okulları ve medreselerdeki ders müfredatı bu dönemde 
özellikle ilimi çevrelerce eleştirilmiş ve öğretim metotları 
sorgulanmaya başlanmıştır. Avustrurya-Macaristan döne-
minde Bosna’da kurulan İslâm Birliği’nin ikinci Reîsulülmâsı 
olarak 1909 yılına kadar görev yapan Mehmed Tevfik Azabagiç, 
o zamanlar Boşnakça dilinde yayımlanan “Behar” dergisinin 
peş peşe bir kaç sayısında Boşnaklarda Arap dili öğretimi 
konusunu ele almış; anadilde (Boşnakça) yazılmış ders 
kitaplarının, tedrîbât kitaplarının ve yine Arapça-Boşnakça 
sözlüğünün bulunmayışını o dönemde Arapçanın bulunduğu 
“içler acısı durumun” başlıca sebepleri olarak zikretmiştir.29  

İşgalden sonra yeni hükümet tarafından Saraybosna’da 

ilk lise okulu Realgimnazyum (Realna Gimnazija)” adı altında 
1879 yılında kurulmuştur. 1883’te ders programına beşinci yılın 
eklenmesiyle “Eyalet Yüksek Gimnaziyumu (Velika (Viša) 
Gimanzija)” adını alan bu okulda ilk kuruluşundan itibaren 
Arapça seçmeli, 1889-1890 eğitim-öğretim yılına gelindiğinde 
ise üçüncü sınıftan sekizinci sınıfa kadar “Kadim Arapça” adı 
altında alternatif zorunlu ders olarak okutulmuştur. Söz konusu 
lisenin 1900 tarihli müfredatına bakıldığında üçüncü sınıftan 
sekizinci sınıfa kadar Arapçanın haftalık en az dört en fazla ise 
5 saat okutulduğu, bunun da okutulan diğer yabancı diller göz 
önüne alındığında (Almanca, Yunanca) tatmin edici bir sayı 
olduğu anlaşılmaktadır.30 Söz konusu müfredata göre işlenecek 
konularda en fazla göze çarpan şey istisnasız her sınıfta 
bulunan Arapçadan-Boşnakçaya ve Boşnakçadan-Arapçaya 

                                                           
29  Ramić, a.g.e., s. 2010. 
XIX. asrın sonu ile XX. asırda özellikle Almanya, Rusya ve 
Avusturya-Macaristan İmparatorluklarında görülmeye başlanan, 
daha çok pozitif ilimlere ve yaşayan yabancı dünya dillerine ağırlık 
veren, öğrencileri üniversiteye hazırlayan yüksek lise dengi 
okullarıdır. Osmanlıda medreseden sonra kurulan rüşdiyeler örneği 
paralelinde Batı’da “gymnasium”dan sonra kurulan “realschule/ 
realgymnasium” okulları ele alınabilir.  
30  Furat, a.g.e., s. 65. 
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çeviri dersleridir. İlk sınıflarda Sarf bilgisiyle başlayan gramer 
dersleri üst sınıflarda hâkim değildir. Gramer derslerinin yerine 
Arap şiiri (mu’allakalardan seçmeler) ve Arap edebiyatı dersleri 
görülmektedir. Alt sınıflarda “Hz. Lokman Hikâyeleri”, 
“Denizci Sinbad’ın Maceraları” gibi basit edebiyat türlerinin 
yerini üst sınıflarda “İbn Battuta Seyahatnamesi”, “Makâmâtı 
Harîrî”, “Arap Edebiyatı Tarihi” vb. okumalar almaktadır. 
Beşinci sınıfta bazı Kur’an surelerinin tefsir okumaları mevcut 
olsa da genel olarak söz konusu müfredattaki dinî muhteva 
oldukça azdır.31 

Avusturya-Macaristan hükümeti 1887 yılında açtığı 
devlet liselerine ek olarak bir yandan Bosna-Hersek’teki dinî 
teşkilatlarda gerekli iş kadrosunu ve şer’î mahkemelerin 
hâkimlerini eğitecek, diğer yandan Bosna Müslümanlarının 
İstanbul’da eğitim görmelerinin önüne geçecek bir proje olarak 

Saraybosna’da bir Şeriat Kadılık Okulu (Šerijatska sudačka 
škola) kurmak zorunda kalmıştır. Bu okulda 1. ve 2. sınıfta 
“Kadim Arapça” 4’er, “Arap Şiiri ve Üslup Bilgisi” dersi ise 2. 
ve 3. sınıfta 4’er, 4. sınıfta da 2’şer saat okutulmuştur. 

Avusturya-Macaristan İmparatorluğu’nun Batı 
medeniyeti ve kültürünün tanıtılmasını amaçlayan kültür 
politikası toplumun hemen her katmanında yansımalarını 
bulmuştur. Bu durum elbette toplumun en önemli sosyal 
kurumlarından bir tanesi olan eğitimi de etkilemiştir. Özellikle 
Arap dili öğretiminde ana dilde yazılmış kitapların olmayışı 
sorununun çokça dillendirildiği bu dönemde Boşnakça dilinde 
yazılmış ilk Arap gramer kaynaklarının zuhur ettiği 
görülmektedir. Bu türden ilk gramer kitabının yazarı yukarıda 
bahsi geçen Eyalet Yüksek Gimnaziyumu hocalarından ve 
dönemin meşhur dilcilerden İbrahim Hakkı Repovats’tır (1860-
1900). Repovats’ın uzun yıllar yazma halinde kalıp sonrasında 
kaybolan söz konusu Arapça Dil Bilgisi Ders Kitabı’nın Bosna-

                                                           
31  Ramić, a.g.e., s. 207, 208. 
  Bu tercüme merhum Muhammed Aruçi’nin Diyanet İslam 
Ansiklopedisi’ndeki makalelerinde “Šerijatska sudačka škola” 
karşılığında kullandığı tercümedir.  
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Hersek’te Arapça öğretimi sahasında yeni bir çığır açtığı 
denilebilir. Bu eserinin yanı sıra Repovats Kitâbu’l-kirâeti fi’l-
lisâni’l-‘arabiyyi adıyla bir Arapça Seçme Metinler kitabı da 
kaleme almıştır. Arapça-Boşnakça sözlük bulundurduğundan 
ilmi çevrelerce iyi kabul gören bu kitap 1889 yılında basılmış ve 
Eyalet Yüksek Gimnaziyumu’nda üçüncü sınıftaki Hz Lokman 
Hikâyeleri’nin yerine okutulacak kitap olarak müfredata dâhil 
edilmiştir.32 Bundan belli bir süre sonra Boşnakça dilinde 
yazılmış Arapça gramer kitabının bir ikincisi okuyucusuyla 
buluşmuştur. Bu kitabın müellifleri Mostar ve Saraybosna 
Klasik Liseleri’nde müderrislik yapan Aliya Kadiç (1868-1928) 
ve Aliya Buliç’tir (ö. 1911). Boşnakça dilinde yazılmış söz 
konusu Arapça Dil Bilgisi ve Çalışma Kitabı (Gramatika i 
vježbanica arapskog jezika) 1907 yılında basıldıktan hemen 
sonra Arapçanın okutulduğu Bosna-Hersek’teki tüm klasik ve 
benzeri okullarda ders kitabı olarak yerini almış ve Hanciç, 
Paşiç ve Sikiriç’in meşhur “Arap Dili Grameri” kitabının ortaya 
çıkacağı 1936 yılına kadar da okutulmaya devam etmiştir.33  

İki Dünya Savaşı Arası Dönem (1918-1941) 

Arapça bu dönemde Osmanlı’dan itibaren kesintisiz 
eğitim faaliyetlerine devam eden medreselerde, Avusturya-
Macaristan döneminde kurulan Şeriat Kadılık Okulu’nda, 
savaştan hemen sonra 1918 yılında kurulan Şeriat 
Gimnaziyumu’nda (Šerijatska gimnazija) ve Yugoslavya 
Krallığı Bakanlığı’nın onayıyla 1935 yılında Bosna-Hersek’te 
fakülte düzeyinde açılmış ilk eğitim kurumu kabul edilen 
Saraybosna Yüksek İlahiyat Okulu’nda okutulmuştur.34  

Boşnaklarda fakülte düzeyinde bir yüksek İslâmî eğitim 
kurumu kurma düşüncesi Avusturya-Macaristan yönetiminin 
başından itibaren mevcuttu. Bu hedefe doğru gidilen yolda 
kökleşmiş geleneksel eğitim yapısı, siyasî ve maddi sorunlar ve 
akademik kadroların yeterliliği ile ilgili birçok zorlukların 

                                                           
32  Ramić, a.g.e., s. 211,214. 
33  Ramić, a.g.e., 214, 215. 
34  Ramić, a.g.e., s. 217 vd.; Pepiç, a.g.t., s. 56. 
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ortaya çıkmasına rağmen bu fikirden hiçbir zaman 
dönülmemiştir.35 Birinci Dünya Savaşı’nın hemen bitiminde bu 
yöndeki uğraşların neticesinde 1918 yılında 1. sınıftan 8. sınıfa 
kadar Arapça’nın okutulacağı Saraybosna’da Şeriat 
Gimnaziyumu (Šerijatska gimnazija) kurulmuştur. Söz konusu 
çabaların ikinci adımı olarak Gazi Hüsrev Bey Medresesi’nin 
üst bölümünün eğitim faaliyetlerine son verilmesi ve yukarıda 
bahsi geçen Şeriat Kadılık Okulu’nun kapatılması üzerine, 1937 
yılında Yüksek İslâm Şeriat-İlahiyat Okulu’nun (Viša islamska 
šerijatska teološka škola) açılmasıyla atılmış oldu.36  

Şeriat Gimnaziyumu’nda Arapça derslerinde genel olarak 
Avusturya-Macaristan döneminde Boşnakça olarak kaleme 
alınan şu kitaplar okutulmuştur: Arapça Dilbilgisi ve Çalışma 
Kitabı – Aliya Kadiç ve Aliya Buliç; Arapça Dilbilgisi I,II. 
(Gramatika arapskog jezika I,II) – Şaçir Sikiriç, Mehmed Hanciç 
ve Muhammed Paşiç; İbn Hâcib’in Şâfiye’si ve Kâfiye’si; 
Peygameberimizin Hayatından Seçme Metinler (Izbor iz kitabi 
sireti Resulullahi) ve bu metinlere yönelik hazırlanan Arapça-
Sırbo-Hırvatça Sözlük – Şukriya Alagiç; Arap Şiirinden 
Seçmeler (Izbor araoskog pjesništva) ve ilgili esere yönelik 
hazırlanan Arapça-Sırbo-Hırvatça Sözlük – Aliya Kadiç; Klasik 
Arap Literatürü – Ignaz Goldziher; Arap Aruzu – Muhammed 
Behluloviç; İbn Haldun’un Mukaddimesi; İbn Battuta’nın 
Seyahatnâmesi, Hay bin Yakzan – İbn Tüfeyl ve Mısırlı 
Muhammed el-Herrâvî’nin o dönemde çocuk şarkılarıyla ilgili 
yazdığı Semîru’l- etfâl adlı kitabı.37 

                                                           
35  Bilal Hasanović, “Visoko islamsko školstvo u Bosni i Hercegovini 
između dva svjetska rata”, Glasnik islamske zajednice, No: 3-4, s. 271. 
  Bu isimlendirme dikkat çekicidir. Söz konusu okulun, geleneğin 
sınırlarını aşan modern müfredatı göz önüne alındığında, bu girişim 
hem orada verilecek eğitim hem de isim açısından Avusturya-
Macaristan döneminde yüksek düzeyde eğitim veren Realna 
gimnazija (Realschule)’nın İslâmî bir versiyonunu (Šerijatska 
gimnazija) ortaya koyma çabası olarak okunabilir.  
36  Ramić, a.g.e., s. 225. 
37  Ramić, a.g.e., s. 218, 219.  
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Klasik ile modernin buluştuğu bu müfredatla şüphesiz 
Arap dili, yeni dünya düzeni karşısında sadece dinî metinleri 
anlama, kavrama ve tercüme etme aracı seviyesinden, ilmî, 
siyasî, ticarî ve pratik fonksiyonu olan bir iletişim aracı 
seviyesine çıkarılmak istenmiştir. Okutulan kitaplar arasında 
medreselerde asırlar boyunca okutulagelmiş klasik belagat 
kitaplarının yer almaması da yine dikkat çekici noktalardandır.  

İki Dünya Savaşı arası dönemde Arap dilinin okutulduğu 
eğitim kurumlarının sonuncusu, Şeriat Kadılık Okulu’nun 
eğitime kapanması üzerine aynı binada 1937 yılında fakülte 
düzeyinde açılmış ilk eğitim kurumu özelliğini taşıyan Yüksek 
İslâm Şeriat-İlahiyat Okulu’dur (Viša islamska šerijatsko-
teološka škola). İslâm Birliği tarafından Krallık Bakanlığı 
temsilciliğine sunulan, okulun amacı, vizyonu ve müfredat 
taslağının yer aldığı 1933 tarihli bir dilekçede okutulması 
düşünülen yirmi altı din, hukuk ve mantık dersinin; 1) Nahiv 2) 
Arapça Dilbilgisi - Sarf, Nahiv, Vaz’ (etimoloji) 3) Sarf 4) Şiir ve 
Belagat (meâni, beyân, bedi’) olmak üzere dört tanesi Arap dili 
ile alâkalıdır.38 Ne var ki 31 Mart 1935 tarihli bir düzenlemeyle 
açılışı kararlaştırılan İslâm Şeriat-İlahiyat Okulu’nda 
okutulacak dersler bakanlık tarafından on iki maddeye 
hasredilmiş ve Arap dilinden, Türkçe ve Farsçanın da yer aldığı 
“Doğu Dilleri” maddesi altında söz edilmiştir.  

Osmanlı döneminde Sancak Bölgesi’nde mevcut olan on 
bir medreseden Birinci Dünya Savaşı’ndan sonra sadece 

üçünün eğitim-öğretim faaliyeti devam etmiştir.39 1936 yılında 

                                                           
  Yüksek kelimesinin Boşnakça karşılığı “Visok-i,a,o”dur. Söz 
konusu isimlendirmede kullanılan “Viša” kelimesi ise Boşnakça veya 
Sırpçada özellikle eğitim kurumları için kullanıldığında “Yüksek” 
düzeyinin bir alt kademesini ifade etmektedir. Yugoslavya Krallığı 
Eğitim Bakanlığının bu isimlendirmede oynadığı kelime oyunu 
masum olmasa gerektir. 
38  Hasanović, a.g.m., s. 275. 
  Bunlar: Yenipazar Medresesi, Priyepolye Bakiye Hanım Medresesi 
ve Taşlıca Sadri Esbek Osman Paşa Medresesi’dir. 
39  Kasumović, a.g.e., s. 217 vd.  
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bu medreselere yönelik bir takım ıslahlar ve düzenlemeler 
yapılmış (sekiz yıllılar dört yıllığa indirilmiş), 1946 yılında ise 
faaliyeti devam eden son Merkez Yeni Pazar Medresesi de 
eğitime kapatılmıştır.40 O döneme ait ulaşılan bazı faaliyet 

raporlarına ve müfredata göre bu medreselerdeki Arapça 
öğretiminin Bosna’dakinden daha az değişim geçirdiği 
rahatlıkla söylenebilir. Yenipazar Medresesi’nin eğitime 
kapatıldığı 1946 yılından Priştine Alauddin Medresesi’nin 
Yenipazar şubesinin açıldığı 1990 yılına kadar ise Sancak 
Bölgesi’nin hiçbir eğitim kurumunda Arap dilinin 
okutulmadığının altı çizilmelidir.41  

4. İkinci Dünya Savaşı Sonrası Dönem (1945-1995) 

İkinci Dünya Savaşının bitiminde Tito (1892-1980) 
önderliğinde komünist rejim tesis edilmiştir. Bundan sonra lise 
statüsünde çalışmaya devam edecek olan Gazi Hüsrev Bey 
Medresesi hariç Bosna-Hersek ve Sancak Bölgesi’nde faaliyet 
gösteren ve müfredatlarında din dersleri bulunan tüm okullar 
kapatılmıştır.42 

Arapça bu dönemde eğitim faaliyetine devam etmeyi 
başaran Gazi Hüsrev Bey Medresesi’nde, 1949 yılında kurulan 
Saraybosna Klasik Lisesi’nde (Klasična gimnazija), Saraybosna 
Felsefe Fakültesinin bünyesinde 1950 yılında açılan Şark Filoloji 
Kürsüsü’nde43 ve Bosna-Hersek İslâm Birliği Riyaseti’nin 
gayretleriyle 1977 yılında açılan, bugün ise Güneydoğu 
Avrupa’nın en eski ve en prestijli İslâmi eğitim kurumu sayılan 
Saraybosna İlahiyat Fakültesi’nde okutulmuştur.  

                                                           
40  Pepiç, a.g.t., s. 64.  
  Kasumović, 1936 yılına kadar sekiz yıllık olan Yenipazar 
Medresesi’nde Arapçadan birinci sınıfta Maksûd ve Emsile, ikinci 
sınıfta Maksûd, üçüncü ve dördüncü sınıfta İzhâr, beşinci sınıfta 
Kâfiye, altıncı ve yedinci sınıfta ise Molla Câmi’nin okutulduğunu 
aktarmaktadır. Bkz., Kasumović, a.g.e., s. 218. 
41  Pepiç, a.g.t., s. 64, 65. 
42  Pepiç, a.g.t., s. 65.  
43  Ramić, a.g.e., 233, 235. 
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Gazi Hüsrev Bey Medresesi’nin eğitim süresi ve ders 
müfredatı bu dönemde birkaç kez değişmesine rağmen, bu 
kurumların vazgeçilmezi Arap dili her müfredatta ve her sınıfta 
hâkimiyetini korumuş ve okutulmaya devam etmiştir.44 Ancak 
Arapça derslerinde kullanılan klasik medrese kitaplarının 
“çıktığı en son kapı” diye bilinen medreselerdeki müfredata bu 
dönemde artık ana dilde yazılan gramer kitaplarının dâhil 
edildiği görülmektedir. Mehmed Hanciç, Şaçir Sikiriç ve 
Muhammed Paşiç’in ortaklaşa yazdıkları Arapça Dilbilgisi 
Kitabı (Gramatika arapskog jezika) komünist Yugoslavya’da 

ideolojik sebeplerden ötürü yasaklanacağı 1983 yılına kadar 
sadece bu medresede değil Arapça’nın okutulduğu tüm 
kurumlarda ana ders kitabı olarak kabul görmüştür.45 

1949 yılında Saraybosna’da Birinci Klasik Lisesi (Prva 
klasična gimnazija) açılmıştır. Açılışından üç sene sonra 1952 
yılında bu lisenin birinci ve ikinci sınıflarına yönelik yeni bir 
Arapça ders kitabı basılmıştır. Kitabın müellifi Kur’an-ı 
Kerîm’in Boşnakça mütercimi Besim Korkut’tur. Bu okulun 
hocalarından Adila Begoviç daha sonraları Arapçaya dair 
yazdığı bir ders kitabının önsüzünde özellikle 1950 yılında 
açılan Şark Filoloji Kürsüsü’nün teşvikiyle Arapçanın Türkçe ile 
birlikte Klasik Lisesi’nde 1954/55 eğitim-öğretim yılında 
müfredata dâhil edildiğini söylemektedir.46 Bu okulda Besim 
Korkut’un yazdığı Arapça gramer ders kitabına ek olarak 
Hanciç ve arkadaşlarının yazdıkları gramer kitabı da 

                                                           
44  Geniş bilgi için bkz. Uredba Gazi Husrevbegove medrese u 
Sarajevu, Glasnik IVZ, Sarajevo, 1939, s. 226-256. 
  Kitabın yasaklanmasından bir sene sonra komunist rejim, dinî 
muhtevadan tamamen soyutlanmış bir Arapça dilbilgisi kitabını 
Belgrad Filoloji Fakültesi’nde Arap dili ve belagatı profesörü Rade 
Bojoviç’e yazdırmıştır. Bojoviç’in kitabı Bosna’da o dönemlerde 
basılmış Arapça gramer kitaplarının dördüncüsü olup bugün halâ 
Bosna’da Arapçanın okutulduğu yüksek eğitim kurumlarında 
zorunlu kaynaklar arasındadır. 
45  Ramić, a.g.e., s. 256,257. 
46  Adila Begović, Arapski jezik za prvi razred srednje škole, 
Izdavačka kuča „Ljiljan“, Sarajevo, 1997, s. 5. 
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okutulmuştur. O zamanlar Klasik Lisesi’nde Arapça ve 
Türkçe’nin müfredata dâhil edilişlerinden amacın genç 
şarkiyatçıların sayısını arttırmak olduğunu belirten Begoviç’in 
sözlerinden, bu okuldaki Arapça öğretiminden kastın artık 
hiçbir şekilde dilin dinî boyutla ilişkilendirilemeyeceği 
anlaşılmaktadır. 47   

1950 yılında Saraybosna Üniversitesi Felsefe 
Fakültesi’nde Şark Filoloji Kürsüsü kuruldu. Bölümün 
kuruluşunu yukarıda zikri geçen Gramatika arapskog jezika I,II 
kitabının yazarlarından Şaçir Sikiriç üstlenmiştir. 1950’li ve 
1960’lı yıllarda Arapça gramer dersleri bu kürsüde ilk beş 
sömestrde Şaçir Sikiriç’in Arapça Dilbilgisi I-II kitabına ek 
olarak İsviçreli oryantalist Albert Socin’in (1844-1899) ve Alman 
Doğumlu Norveçli Eski Ahit teolojisi Profesörü Carl Paul 

Caspari’nin (1814-1892) Arapça gramer kitaplarına göre 
işlenmiştir.48 Arapça dilbilgisinin yanı sıra bu bölümde filoloji 
kürsüsüne uygun olarak Arapça belâgat, Arap şiiri, aruz ilmi, 
Arap edebiyatı, Arap edebiyatı tarihi gibi dersler de 
okutulmuştur. Altıncı, yedinci ve sekizinci sömestrde okutulan 
belâgat ve Arap şiiri derslerinde kitap olarak Danimarkalı 
oryantalist ve dilbilimci August Ferdinand Mehren’in (1822-
1907)  

Die Rhetorik der Araber ve Mısırlı şair ve yazar Hifnî 
Nâsif’in (1856-1919) Kavâidu’l-Lugati’l-Arabiyye kitapları 
kullanılmıştır. Beşinci sömestrden sekizinci sömestre kadar 
aruz, Arap edebiyatı tarihi ve dilbilimi de içine alan Arap 
edebiyatı derslerinde ise ders kitabı olarak Muhammed H. 
Behliloviç’in Arap Arûzu (Arapska metrika), Georg Freytag’ın 

                                                           
47  Begović, ay. 
  Pepiç’in tezinde yazarın soyadı kitap editörünün soyadıyla 
karıştırılmıştır. Söz konusu kitabın editörü August Müller’dir. Bunun 
dışında burada yine yabancı isimlerin yazılışlarında yapılan bazı basit 
harf hataları, araştırmacıların ilgili kişileri ve eserlerini tespit etme 
sürecini şüphesiz zorlaştıracaktır. (Ör: Mahren x Mehren; Fraytag x 
Freytag). Bkz., Pepiç, a.g.t., s. 68. 
48  Ramić, a.g.e., s.  
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(1788-1861) yazdığı ve şiir sanatı sahasında hâlâ önemli bir 
kaynak sayılan Darstellunger arabischen Verskunst ve Carl 
Brockelman’ın Arapça yazma eserler literatürüne dair 
Geschichte der arabischen literatur gibi eserler kullanılmıştır.49 

Saraybosna Üniversitesi Felsefe Fakültesi’nde Şark 
Filoloji Kürsüsü’nün açıldığı 1950’de Bosna-Hersek Cumhuri-
yeti Millet Meclisi’nin kararıyla Saraybosna Şarkiyat Enstitüsü 
(Orijentalni institut u Sarajevu) de kurulmuştu. Enstitü 
bünyesinde kuruluşundan bugüne dek yayın faaliyetine devam 
eden POF Dergisi (Prilozi za orijentalnu filologiju/Şark filolojisi 
çalışmaları) ve yine “Özel Yayınlar/Posebna Izdanja” adı 
altında çıkan kitap serileri, Arap dili alanında Boşnaklara büyük 
katkıları olmuş çok değerli eserler kazandırmışlardır.50 O 
eserlerden bir tanesi Boşnakların dönemin en meşhur 
filologlarından Tevfik Muftiç’in (1918-2003) Arapça-
Sırbohırvatça Sözlüğüdür (Arapsko-srpskohrvatski rječnik). İlk 

olarak 1973 yılında basılan bu devasa eserin 4000 sayfası 
yaklaşık 150 bin kelime ihtiva ediyor. En son Saraybosna’da el-
Kalem yayınevi tarafından Arapça-Boşnakça olarak basılan bu 
sözlük Balkanlarda Boşnakça, Sırpça, Hırvatça veyahut 
Makedoncanın konuşulduğu her yerde Arapça okuyanların, 
öğrenenlerin veya severlerin en önemli kaynağıdır. 

Bosna-Hersek’te fakülte statüsünde faaliyet gösteren 
Yüksek İslâm Şeriat-İlahiyat Okulu’nun İkinci Dünya Savaşı 
bitiminde kapatılması üzerine Boşnakların yüksek tahsil 
alabilecekleri bir eğitim kurumu kalmamıştı. Bosna-Hersek 
İslâm Birliği Riyaseti’nin komünist rejimle mücadelesi ve iyi 
diplomasisi neticesinde otuz iki yıllık bir “fetret dönemi”nden 

                                                           
49  Ramić, a.g.e., s. 51.  
50  Muhammed Aruçi, “Orijentalni Institut u Sarajevu”, DİA, C. 
XXXIII, İstanbul, 2007, s. 395,396. 
  Cumhuriyetten sonra Türkiye’de basılan Mevlüd Sarı, Emrullah 
İşler, Arif Erkan ve İlyas Karslı hocaların büyük Arapça-Türkçe 
sözlükleri sayfa ve sözcük sayısı bakımından Muftiç Sözlüğü’nün 
gerisindedir.  
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sonra 1977 yılında Saraybosna (İslâmî) İlahiyat Fakültesi 
(Islamski teološki fakultet u Sarajevu) kurulmuştu.51  

Arapça bu fakültenin ilk müfredatında Temel İslâm 
Bilimleri bölümü içerisine dâhil edilmemesine rağmen, filolojik 
çalışmaların Kur’an ve Hadis yorumuyla çok sıkı ilişki 
içerisinde olması hasebiyle fakültenin müfredatıyla ilgili 
ulaşılan bilgilerden, Arapça dersinin tüm alt dallarıyla birlikte 
bu okulda da çok yoğun bir şekilde okutulduğu 
anlaşılmaktadır. Söz konusu müfredata göre birinci ve ikinci 
sınıfta sarf-nahiv bilgisi, Arap belagatı ve Arap leksikografisi 
(sözcükbilimi); üçüncü ve dördüncü sınıfta ise İslâm öncesi 
Arap edebiyatı, İslâmiyet (nübüvvet) döneminde Arap 
edebiyatı, klasik dönem Arap edebiyatı, klasik dönem sonrası 
Arap edebiyatı, Yeni dönem Arap edebiyatı ve Bosna-Hersek’te 
Arapça öğretimi gibi derslerin okutulması öngörülmüştür.52  

6. Bosna Savaşı Sonrası Dönem (1995 ve sonrası) 

Arap dili Sâmî dil ailesinin yaşayan nadir dillerinden 
biridir. Günümüzde 60 ülkede konuşulan Arapça, dünya 
genelinde en çok konuşulan 5. dil olup aynı zamanda Birleşmiş 
Milletler’de kabul edilen 6 resmî dilden biridir. Arapça din ve 
kültür dili olmakla birlikte uluslararası iletişim sahnesinde de 
öne çıkan dillerdendir. Tüm bunların yanı sıra Bosna-Hersek’in 
yüzyıllar boyu Orta ve Yakın Doğu ile olduğu gibi, Arapçanın 
konuşulduğu Kuzey Afrika ülkeleriyle de medeniyet ve 
ekonomik bağları vardır. Bu önemine binaen Bosna-Hersek ve 
Sancak topraklarında Arapça yaklaşık yirmi beş yıldır yabancı 
dil olarak ilkokul, lise ve fakültelerde okutulmaya devam 
etmektedir. 

Bosna-Hersek’te Arapçanın ilköğretim okullarına girme 

hikâyesi aslında 1989’da Berlin duvarının yıkılmasından sonra 

                                                           
51  Bkz., “Fakultet Islamskıh Nauka u Sarajevu” resmi sitesi – 
Historijat/Tarihçe.  
52  Ramić, a.g.e., 248-253. 
  Dayton antlaşmasından bu yana Bosna-Hersek’te bağımsız olarak 
faaliyet yürüten bir Eğitim Bakanlığı yoktur. Okullar kanton, 
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Yugoslavya’da komünist sistemin çöküşü ve aynı yıllarda çok 
partili sisteme geçişine kadar uzanmaktadır. Bosna-Hersek 
Eğitim Bakanlığı 90’lı yıllarda Arapça alanında uzman birkaç 
kişi ile yaptığı resmî görüşmelerden sonra, kendilerinden 
ilköğretim ve ortaöğretim okullarında uygulanmak üzere ilk 
olarak Arapça ders programı, akabinde söz konusu programa 
uygun ders kitapları hazırlamalarını talep etmiştir. Kitaplar 
günümüz Bosna’sının meşhur ilahiyat hocalarından Ömer 
Nakiçeviç, Yusuf Ramiç ve merhum Mesud Hafizoviç 
tarafından ortaklaşa telif edilmiştir. 

Avrupa Birliği süreci çerçevesinde Bosna-Hersek’te 
faaliyet gösteren ilköğretim, ortaöğretim ve yükseköğretim 
kurumlarında 2005 yılında eğitim reformu gerçekleştirilmiştir. 
Yeni sistem için hazırlanan yeni müfredata göre Federal Eğitim 
Bakanlığı, gerekli kriterler yerine getirildiği takdirde ilköğretim 
okullarında Arapçanın üçüncü sınıftan dokuzuncu sınıfa kadar 
birinci (zorunlu) yabancı dil, altıncı sınıftan dokuzuncu sınıfa 
kadar ise ikinci (seçmeli) yabancı dil olarak okutulmasına 
müsaade etmektedir.  

Bosna-Hersek’te bugün ilköğretim okulları haricinde 
Arapça bazı devlet düz liselerinde, lise düzeyinde eğitim veren 
medreselerde ve bazı özel liselerde de zorunlu veya seçmeli 
ders olarak okutulmaktadır. Liselere yönelik Arapça ders 
kitapları, daha önce bahsi geçen Birinci Klasik Lisesi’nde uzun 
yıllar hocalık yapmış Adila Begoviç tarafından telif edilmiştir.53 
2014-2015 eğitim-öğretim yılında ise düz liselerin birinci 
sınıflarında Muftiç’in 1998 yılında çıkan meşhur Arap Dili 
Grameri (Gramatika arapskoga jezika) adlı kitabının da 
kullanılması uygun görülmüştür.54 Her şeye rağmen Bosna-
Hersek’teki ilkokulları ve liselerde yoğun bir Arapça 

                                                           
federasyon veya Sırp Cumhuriyeti eğitim bakanlıklarına bağlıdır. 
Dolayısıyla bu bölümde Bosna-Hersek’teki Arapça eğitimden 
kastımız Boşnak Müslümanlarca görülen eğitimdir.  
53  Adila Begović, Arapki jezik za 1,2,3,4. razred srednje škole, Ljiljan, 
Saraybonsa, 1997. 
54  Pepiç, a.g.t., s. 97. 
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öğretiminden söz etmek güçtür. Bunun başlıca sebepleri 
öğrenci velilerinin Arapçayı halâ din dersi olarak görmeleri ve 
onun yerine çocuklarını İngilizce, Fransızca, Almanca gibi 
dünya dillerine yönlendirmeleridir.  

90’lı yıllardan sonra o zamana kadar kesintisiz eğitim 
faaliyetine devam eden Gazi Hüsrev Bey medresesine ek olarak 
Bosna-Hersek Diyanet İşleri Başkanlığı tarafından ülkenin 
çeşitli yerlerinde beş medrese daha kurulmuştur. İslâm Birliği 
Riyaseti’nin 19 Kasım 2014 tarihli son medreseler müfredatı 
düzenlemesinde Arapçanın birinci sınıftan dördüncü sınıfa 
kadar haftada üçer saat okutulması öngörülmüş55 ve tüm 
medreselerde ders kitabı olarak Gazi Hüsrev Bey Medresesi 
Arapça hocalarından Ahmed Haliloviç tarafından medrese 
eğitimine uygun olarak hazırlanan Medreselere Yönelik Arapça 
Ders Kitapları kullanılması kararlaştırılmıştır.56 Ders müfredatı 
ve okutulan kitaplar açısından Sancak bölgesinde eğitim 

faaliyetlerine devam eden dört medresede de durum hemen 
hemen aynıdır.  

Açılışlarından bu yana eğitim faaliyetlerine devam eden 
Saraybosna Üniversitesi Felsefe Fakültesi Şark Filoloji Kürsüsü 
(1950) ve Saraybosna İslâmî İlimler Fakültesi’nin yanı sıra 

Arapça bugün Bosna-Hersek’te üç yüksek eğitim kurumunda 
daha okutulmaktadır. 1977 yılında İlahiyat Fakültesi adıyla 
açılan bugünkü Saraybosna İslâmî İlimler Fakültesi’nin İslâm 
Teolojisi, İmam-Hatip/Din Kültürü Öğretmenliği ve İslâmî ve 
Pedagojik Eğitim Bölümü olmak üzere üç ana bilim dalı vardır. 

                                                           
55https://www.medresa.ba/preuzimanja/Nastavni%20plan%20i%2
0program%20medresa.pdf 
56  Ahmed Halilović, Udžbenik arapskog jezika za 1.,2.,3.,4. razred 
medrese, el-Kalem, Sarajevo, 2002. 
  Bunlar Yenipazar Gazi İsa Bey Medresesi, Yenipazar Sinan Bey 
Medresesi, Priyepolye Bakiye Hanım Kız Medresesi ve Tutin Kız 
Medresesi’dir. 
  Bunlar Zenitsa Üniversitesi İslam Pedagoji Fakültesi, Bihaç 
Üniversitesi İslam Pedagoji Fakültesi ve Mostar Cemal Biyediç 
Üniversitesi Beşerî İlimler Fakültesi’dir.  

https://www.medresa.ba/preuzimanja/Nastavni%20plan%20i%20program%20medresa.pdf
https://www.medresa.ba/preuzimanja/Nastavni%20plan%20i%20program%20medresa.pdf
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2018 yılına ait ders müfredatına göre İlahiyat Teolojisi ve İslâmî 
ve Pedagojik Eğitim bölümünde Arapça ilk iki sene, diğer 
bölümde ise ilk bir buçuk sene haftalık 5’er saat okutulmak-
tadır.57 

Bu ve diğer fakültelerde okutulan kitaplara gelince 
Arapça kaynaklarının yanı sıra Muftiç’in eşsiz iki eseri Arapça-
Boşnakça Sözlük (Arapsko-Bosanski rječnik, 1973) ve Arap Dili 
Grameri kitaplarıyla (Gramatika arapskog jezika, 1988) fakülte 
düzeyindeki Arapça öğretiminin temel sahalarından olan 
leksikografi ve gramer açığının tamamen kapandığı 
söylenebilir.58 

Sonuç 

Bosna Hersek’in Doğu kültürü ve Doğu dilleri ile olan 
teması, XV. yüzyılın ikinci yarısında İslâm’ın Osmanlı bayrağı 
altında Balkan yarımadasına girişiyle başlamıştır. Bu nedenle 
Arap dilinin, hem Boşnak hem de bölgedeki diğer halkların 
tarihî ve medenî-kültürel kimliğinin ayrılmaz bir parçası 
olduğunu söylemek mümkündür. 

İslâmlaşma sürecinin hız kazandığı Osmanlı döneminde 
yerli halk İslâm kültürü ve medeniyetiyle tanışmış, Müslüman 
nüfusunun olduğu birçok yerde Arapçanın da okutulduğu 
dönemin meşhur medreseleri kurulmuştur. XX. yüzyılın 
başlarına kadar Boşnaklar Arapça’yı “Emsile Binâ, Maksûd, 
Avâmil” gibi Osmanlı medreselerinde okutulmuş klasik 
kitaplardan tahsil etmiştir. Bir yandan Tanzimat döneminde 
eğitim sistemine getirilen yeniliklerin Bosna’ya ulaşan etkileri, 
diğer yandan Avusturya-Macaristan işgali döneminde 
Avrupa’daki ilim ve kültür merkezleriyle kurulan temaslar 
neticesinde medresenin tatbik ettiği genellikle ezber yöntemi 
üzerine kurulu dil eğitim usulü ilmî çevrelerce tartışılmaya 

                                                           
57  https://fin.unsa.ba/wp-content/uploads/2019/02/Nastavni-
plan-2018-I-ciklus-IVRP-19.11.2018.pdf (Çevrimiçi erişim 14.09.2019) 
https://fin.unsa.ba/wp-content/uploads/2019/02/Nastavni-plan-
2018-I-ciklus-Imamski-19.11.2018.pdf (Çevrimiçi erişim 14.09.2019). 
58  Ramić, a.g.e., s. 262. 

https://fin.unsa.ba/wp-content/uploads/2019/02/Nastavni-plan-2018-I-ciklus-IVRP-19.11.2018.pdf
https://fin.unsa.ba/wp-content/uploads/2019/02/Nastavni-plan-2018-I-ciklus-IVRP-19.11.2018.pdf
https://fin.unsa.ba/wp-content/uploads/2019/02/Nastavni-plan-2018-I-ciklus-Imamski-19.11.2018.pdf
https://fin.unsa.ba/wp-content/uploads/2019/02/Nastavni-plan-2018-I-ciklus-Imamski-19.11.2018.pdf
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başlamıştır. Özellikle ana dilde dil eğitimi üzerinde durulduğu 
bu dönemden itibaren Boşnakça yazılan ilk gramer, aruz ve 
edebiyat kitaplarıyla birlikte Arap dili öğretimi yeni bir boyut 
kazanmıştır. 

Asırlar boyunca Arap dili öğretimi konusunda büyük rol 
oynayan medreselerin yanında İkinci Dünya Savaşı’ndan sonra 
komünist Yugoslavya’da Boşnak liderlerin çabalarıyla kurulan 
ve bugüne dek faaliyetlerine devam eden Saraybosna Felsefe 
Fakültesi Şark Filoloji Kürsüsü (1950), Şarkiyat Enstitüsü (1950) 
ve Saraybosna İlahiyat Fakültesi gibi kurumlar Osmanlı 
döneminde olduğu gibi modern dönemde de Arap dili alanında 
çok değerli eserlerin ve büyük isimlerin ortaya çıkmasına zemin 
hazırlamıştır. 

XV. yüzyılın sonlarından bu yana Arapçanın Bosna-
Hersek eğitim sistemindeki varlığı kesintisiz olarak devam 
etmiştir. Osmanlı hâkimiyeti döneminde ilk olarak mektepler 
ve medreseler gibi dinî eğitim kurumlarında okutulmaya 
başlanan Arapça, yirminci yüzyılın sonlarında artık bir dünya 
kültür ve medeniyet dili olarak Bosna-Hersek’teki bazı ilkokul, 
ortaokul ve liselere de girmeyi başarmıştır.  
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SURVIVING ELEMENTS OF "TRADITION" IN THE BOSNIAN 

FAMILY–A CONTRIBUTION TO UNDERSTANDING THE 

ANTHROPOLOGY OF THE FAMILY 

 
Amel ALIĆ*  

 

1. Features of Detraditionalized Societies 

According to Anthony Giddens (2005), the contemporary 
civilisation and transition to industrial and post-industrial 
societies represent a man’s transition from the era of external 
risk to the era of manufactured risk. This applies to societies that 
can be described as completely detached from nature. The word 
‘tradition’ has old linguistic roots. The English word originates 
from the Latin word ‘tradere’, which meant ‘to transfer’ or to 
‘entrust something to someone for safekeeping.’ ‘Tradere’ was 
originally used in the context of Roman law, more specifically 
of inheritance laws. Property ownership which was transferred 
from one generation to another was given away with confidence 
– heirs were to protect it and take care of it (Giddens, 2005:55).  

The term ‘tradition’ is a product of modernity and it has 
been used in Europe for the past 200 years; there was no need 
to use it earlier, considering that people lived it, and that it 
surrounded them everywhere. It was popularised by 
enlighteners because they were enchanted by everything that 
was new, and the enchantment made them identify tradition 
with dogma and ignorance. The intention of enlightenment was 
to destroy the authority of tradition. In the Arabic language, the 
term turas (تراث) is most commonly used for tradition, especially 
in the sense of Islamic tradition (التراث السلامي), whereas the term 
taklid (تقليد) refers more to imitation, (blind) following, following 
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one’s footsteps. Interestingly, in that sense, the same root is also 
contained in words mukalled (مقلد), which means the one who 
follows somebody (e.g. madhhab), and kalladetun (قلادة) which 
means necklace, existence of a mutual connection and mutually 
correlated elements. What is blindly followed nowadays in 
contemporary societies? 

Following the accelerated cultural changes, nowadays we 
can conclude with great certainty that a tradition which loses its 
contents and becomes commercialized, in the hands of the 
heritage industry, becomes either heritage or kitsch, and 
heritage is tradition repackaged into a spectacle (Giddens, 
2005a:59). Transfer of values from generation to generation is 
decreasing, and there is an increasing level of cultural recoding, 
especially of ‘small’ and ‘inferior’ cultures, the cultures that are 
distant from the centre of today’s global nucleus. What does this 
mean? Key changes that occurred globally can be explained 
through Anthony Giddens’s ideas of the character of living in 
detraditionalized societies. Some of these changes imply that, in 
detraditionalized societies, the following is increasingly 
happening: 

- Increase of produced risks, unlike former natural risks; 
- Production of coercions and addictions; 
- Changed definition of reproduction, sexuality and 

intimacy; 
- Moved position and definition of limits (physical, 

emotional, behaviours, opinions); 
- Life in non-nature;  
- Jeopardized culture of leisure and relaxation;  
- Fundamental breakup between modern and post-

modern family. 

Almost without an exception, every today’s culture could 
be analysed from the aspect of cultural reprogramming and 
detraditionalization of ‘cultural or developmental niché’. All 
meanings derived from the concept of ‘cultural niché’ are 
inseparable from nature. However, there is less and less nature 
in our lives, which undermines certain meanings of culture that 
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imply that culture is a bridge between nature and the spirit. 
These processes are directly reflected in the concept of health, 
diet, exposure to stressors and search for the meaning of a man 
who lives in contemporary and, as Anthony Giddens would 
characterize it, de-traditionalized societies.  

What determines the cultural model of bringing up and of 
typical family organization of life on the basic level is strongly 
dependent on characteristics of the environment as well. The 
importance of interaction of the environment and the way of 
everyday functioning of the family became the subject of serious 
consideration in mid-twentieth century, when the concept of 
ecological niché was introduced – as a sum of resources used 
within certain environment. Namely, different people can 
exploit different ecological nichés within the same environment, 
and the concept of ‘cultural niché’ is derived from bio-ecological 
observation of one’s life habitus. According to Kağıtçıbaşı, 
(2007:33), there are three development components of a cultural 
niché surrounding a child: eco-cultural context, features of 
parental ethno territory, and characteristics of educators in that 
culture that are determined by ethno territories.  

Drew Westen (1999:450) mentions one of the meanings of 
the ecological niché using the example of a correlation between 
the ruling type of economy and social relations that dominate in 
a culture. Societies that celebrate wealth, possession and power 
in the context of own cultural niché encourage individuals to 
develop properties that will enable them to achieve the 
possession ideal themselves. On the other hand, some cultures 
derived from the values such as modesty and abstinence as 
ideals of decency the norms that even prescribe social 
punishment for excessive piling up of fortunes above the 
amount of material goods needed for life (or proper subsistence, 
survival) as determined by that culture and belief. Such 
different understanding of possession within the ecological 
niché of a culture results in completely different socialization 
and education objectives that strive to develop properties that 
are viewed as ideal and that lead to the fulfilment of humanity 
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– the main objectives of existence. A change of a cultural model 
most frequently follows the opposite direction: from customary 
harmonization with nature – towards conquering the nature; 
from the value of giving – towards possession... As stated 
above, in traditional societies (within the ecological and cultural 
nichés), stability of social position and related roles influenced 
the stability of identity and the view of oneself as opposed to 
others. In traditional societies, humans lived in stable and 
clearly defined identities and roles, respected the nature and 
waited for the fruit to mature, thereby preparing to respect the 
final product which was ready for the table, for instance; 
therefore, all risks were completely natural. Introduction of the 
new comprehension of risk – manufactured risk – is closely 
related to the insurance flood, and insurance is justified if we 
believe that humans determine the future. We witness the 
detachment from nature on our tables ( sofras ) menus, and 
then, through family and the increasingly dynamic life, 
everything we consumed as material and spiritual food is 
manifested through our behaviour. And this behaviour 
irresistibly reminds of the everyday ‘real life mess’ in large 
cities: it is aggressive, fast, overwhelming, egotistical, focused 
on achievement and possession... 

This is a summarized description of societies that can be 
described as completely detached from nature. The detachment 
from nature despiritualized contemporary man through the 
despiritualized science as well, and we uncritically adopt 
understanding of the health concept from magazines and 
websites dealing with health and ‘beauty’, instructions for 
bringing up children from summarized popular texts that offer 
instant solutions based on the ‘three in one’ principle, and skills 
for coping with stress from experts on duty who summarize the 
whole life philosophy in five to ten steps that widely open the 
door to happiness and optimism, giving us amnesty from the 
process, and too often from the responsibility which implies 
spiritual inventory of our everyday life. During all this time, we 
have less and less time for each other. Particularly for a joint 
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table / sofra. Therefore, we have less and less joint moments 
filled with meaning and symbolic contents. 

2. Tradition of research of family changes 

During the past decades, theories of family changes and 
theories of family modernization approached from different 
angles the research of the family transformation phenomenon 
in contemporary societies. Particularly interesting is the 
research of changes that have overtaken societies marked as 
those located on the ‘periphery of global cultural nucleus’, 
which experienced dramatic transformations of structure, 
organization and of all forms of family functionality due to 
acceptance of numerous social reforms imposed from the 
(geographical, political and economic) West. The research of 
family changes is important because culture can be understood 
through understanding of the family structure and 
organizations, and they were a special subject of research of 
numerous social disciplines.  

Since in the paper of this format we do not have enough 
space for broader elaboration of all the most important concepts 
important for this analysis, we will emphasize only a few the 
most significant ones here. Thus, for instance, Jullian H. 
Steward who is deemed one of the precursors of ecological 
anthropology, presents the thesis that the environment and 
technology have a decisive importance for the definition of 
social organizational culture, and that they are directly related 
to the development and changes of culture, by which he lays the 
foundations of what is nowadays called ecological 
anthropology (Steward, 1955, according to Davies, 2004).  

Influences of ecological factors were researched within 
regional comparisons and regional traditions, and Alan Barnard 
(2000:57) differentiates three types of comparison in 
anthropology: illustrative, global and controlled (which 
includes regional comparison). Multinational comparative 
research presents a search for typical descriptions of different 
cultures and joint properties and value orientations of members 
of those cultures, considering national dimensions of culture. 
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One of the most complete research of features of national 
dimensions of cultures within global comparisons is the one 
offered by Geert Hofstede (2001, 2005) who subsequently 
expanded the understanding of national dimensions of cultures 
to different standards of everyday behaviour and functioning in 
family bringing up, school, and society in general. Applying the 
correlation and factor analysis, Hofstede has managed to collect 
and compare results for almost 90 cultures, and talking about 
features of cultures based on research he performed since the 
late 60es to date, Hofstede presents the thesis that all cultures 
can be placed on bipolar scales: Power Distance (high and low), 
Uncertainty Avoidance, Individualism versus Collectivism, 
Masculinity versus Femininity values and Long-term versus 
Short-term Oriented Cultures. 

A significant contribution to understanding of the 
characteristics of persons from different cultures was offered by 
the Israeli psychologist Shalom Schwartz (2007). By culture he 
implies a wide spectrum of meanings, beliefs, practices, 
symbols, norms and values that prevail among members of a 
society. A dominant value in a society can be the most important 
feature of that culture (Hofstede, 2001, 2005; Schwartz, 2007).  

When considering the cultural values, the author starts 
from three universal requirements that every culture strives to 
fulfil: Defining individual’s attitude towards the society; 
Maintaining of the society; and defining the society’s attitude 
towards natural environment. Schwartz believes that societies 
approach these requirements differently, which results in the 
establishment of a common group of main prejudices and 
beliefs about preferable state of affairs or preferable behaviour 
of individuals in every society. Based on research of 57 cultures, 
Schwartz et al. singled out seven foundational value 
dimensions, and the theory of cultural orientations which is 
developed by Schwartz classifies cultural responses to the three 
key issues facing all societies to three bipolar dimensions: 
embeddedness versus autonomy (intellectual and affective), 
hierarchy versus egalitarianism, and mastery versus harmony. 
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The next large study of this kind is the one offered by a 
group of authors: House, R. J., Hanges, P. J., Javidan, M., 
Dorfman, P. W., Gupta, V., in the book Culture, Leadership and 
Organizations – The GLOBE Study of 62 Societies published in 
2004. In the GLOBE study, authors grouped and classified 
cultures in view of different measures of cultural values. Based 
on the extensive research of cultural values that includes 62 
societies, the GLOBE (Global Leadership and Organizational 
Behaviour Effectiveness) study classifies cultures to ten clusters 
considering their climate and regional characteristics. These 
clusters were developed based on inclinations of countries to 
similar or identical value orientations and, according to authors 
of this study, there are nine such inclinations:  

1. Collectivism I (Institutional Collectivism): The degree 
to which organizational and societal institutional practices 
encourage and reward collective distribution of resources and 
collective action.  

2. Collectivism II (In-Group Collectivism): The degree to 
which individuals express pride, loyalty, and cohesiveness in 
their organizations or families.  

3. Power Distance: The degree to which members of a 
collective expect power to be distributed equally.  

4. Uncertainty Avoidance: The extent to which a society, 
organization, or group relies on social norms, rules, and 
procedures to alleviate unpredictability of future events.  

5. Gender Egalitarianism: The degree to which a 
collective minimizes gender inequality.  

6. Assertiveness: The degree to which individuals are 
assertive, confrontational, and aggressive in their relationships 
with others.  

7. Humane Orientation: The degree to which a collective 
encourages and rewards individuals for being fair, altruistic, 
generous, caring, and kind to others.  

8. Future Orientation: The extent to which individuals 
engage in future-oriented behaviors such as delaying 
gratification, planning, and investing in the future.  
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9. Performance Orientation: The degree to which a 
collective encourages and rewards group members for 
performance improvement and excellence. 

As a reaction to methodological deficiencies with regard 
to laboratory-experimental results of research, and especially 
the approaches that focused on the linear causality in 
understanding the development of individuals, one of the most 
significant concepts from the second half of the 20th century 
arose - the one offered by Urie Bronfenbrenner within a cross-
cultural project entitled Ecology of Human Development, 
which arose from the general system theory (Bronfenbrenner, 
1997).  

Bronfenbrenner establishes the concept of a developed 
system of eco-circles which characterize the position of every 
person in mutual interaction with others, exposed to different 
influences, with the person and their family in the middle. Urie 
Bronfenbrenner observes the functional inter-dependence 
which continuously exists between living organisms and the 
natural environment, and introduces a series of unavoidable 
variables in the construct of systemic causality, which recognize 
the cultural context of a child and of every individual. 

The eighties and nineties of the last century can be 
described as the decades of individualism – collectivism. 
According to Çiğdem Kağıtçıbaşı (2007), a fuller understanding 
of the oppositeness of individualism and collectivism is not 
possible without an analysis of normative - relational categories 
within these dimensions. Normative individualism – 
collectivism relates to social norms, values, conventions (social, 
generally accepted agreements) and rules. In both dimensions, 
normativity describes to what extent an individual subordinates 
their individual interests or supports them, or submits them to 
serve group or social interests.  

On the other hand, self-orientation implies relational 
dimension of individualism – collectivism, shedding light on 
the type and quality of relations that an individual establishes 
with others.  
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Normative collectivism emphasizes interests of a group or 
team that the individual serves, which always have the priority. 
On the other hand, normative individualism supports and 
encourages individual interests, needs, rights and priorities. 
This is why ‘normative’ serves to describe dominant rules and 
values, and ‘relational’ serves to describe relations that are 
established within family in a culture. 

We can use all listed researches within regional and global 
comparisons for an analysis of cultural recoding that the 
Bosnian-Herzegovinian society undergoes. 

3. Changes in the familial structure and functionality 

The attempt to verify previous theses through research 
can be found in the extensive study of Value of Children Study 
(Kağıtçıbaşı, 2007), which was performed in two occasions: the 
first study during 1970, and the second study, which compared 
the effects of social changes that affected family, during 2000. 
This study is important also because it enables monitoring of 
changes that have affected Bosnian-Herzegovinian society and 
family as well, within the concept of global and regional 
comparisons. The study included 20,000 respondents, mostly 
parents, mothers in reproductive age in Korea, the Philippines, 
Singapore, Taiwan, Thailand, Turkey, Indonesia, United States 
and West Germany.  

The study shows that economic values are in a high 
correlation with fertility, son preference is highly correlated to 
societies dominated by collectivism and care for elderly parents 
(given that the son is in charge of providing economic support 
to parents, whereas daughters marry and join husband’s 
family), and that life in the city significantly affects all three 
value groups, considering that life in the city is expensive, and 
that children are an additional ‘expense’, even in dominantly 
collectivist cultures. Comparison between results of the two 
studies points to dramatic changes in the observed societies. 
Whereas in Turkey, for example, the utilitarian value of son 
preference was very strong during the seventies, and thirty 
years later, under the influence of urbanization, 
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industrialization, and migration of population from rural to 
urban areas, the utilitarian values changed with time in favour 
of daughter preference. Namely, in the changed life 
circumstances, parents are clearly much more supported both 
economically and emotionally by daughters, which can be 
attributed to new types of family organization that was 
developed under the influence of all aforementioned social 
changes. Daughters’ share in financial support to family and 
parents has increased, not only because of the way of dominant 
family functioning, but also due to the fact that the women’s 
education and employment rates have been on the rise. At the 
same time, the percentage of psychological values has 
increased, considering lower child birth rates than in the past, 
and parents are facing new social expectations in terms of 
expressing satisfaction, pride, love, and finding more time in 
qualitative and quantitative terms for joint activities that 
parents provide to their children and receive from their 
children, and all these changes were strongly influenced by 
changed conditions of life organization, and through the 
process of industrialization as well.  

These changes have been present in BiH society for a long 
time, too. The research we performed in 2017 (Pašalić-Kreso, 
Alić, 2017) on a sample of elementary school children 
established a substantial increase of permissiveness in parental 
behaviour. In this research, children described their parents as 
highly emotional, and very low-controlling, while descriptions 
in previous researches were the opposite – children mostly 
described their parents as highly-controlling, high controls were 
constant and expected, and this strong control pointed to 
different outcomes in terms of low or high level of emotionality. 
Obviously, our family changes very dynamically and quickly, 
and moves towards the increasing autonomy of its members. 
Another research (Alić, Cerić, Habibović, 2018a) of students’ 
lifestyles shows that hedonism is the most preferred style 
(26.6%), and this lifestyle is equally lived by both male (23.7%) 
and female respondents (27.6%). It is interesting to note that 
more than one-fourth of students currently live a hedonistic 
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lifestyle, which points to the dominant concept of youth, 
preferable state of affairs, but also to value orientations of youth 
that dominate in our society on individual and collective levels 
within the youth subculture. The very low preference of family-
sentimental lifestyle points to the conclusion that family here 
experiences an unimaginable crisis. Official statistics show that 
young people increasingly delay marriage, they become 
financially independent from parents at an older age, and 
divorce rate has visibly increased. In the past decades, familial 
structure has transformed from hierarchical and multi-
generational organization to dominantly nuclear organization, 
and due to increased divorce rate and remarrying of former 
spouses, the number of aggregated, reconstituted and blended 
families has been on the rise. 

Our research performed on a sample of 457 students of the 
University of Zenica and University of Sarajevo (Alić, Cerić, 
Habibović, 2018b) shows that optimism correlates with higher 
level of empathy, intercultural sensitivity, and preference of the 
following lifestyles: religious-traditional, family-sentimental, 
cognitive style, hedonistic orientation and utilitarian style. 
Variables of higher assessment of father’s and mother’s 
emotionality proved to be important for the higher level of 
optimism. Favourable emotional climate in the family proved to 
be an important factor for development of a mature and stable 
personality, and such individuals have the potential to develop 
new, emotionally literate generations. In a society like Bosnian-
Herzegovinian, the importance of fostering a functional family 
proved to be evidently important for a higher level of optimism.  

All these changes, be it uncontrolled or planned, 
eventually affected the dominant type of family organization in 
today’s contemporary societies. Namely, according to 
Kağıtçıbaşı (2007), all forms and family types of functioning and 
organization could be presented in four ways (Figure 1.):  

 High level of attachment and heteronomy (dependence),  

 High level of attachment and autonomy (preparation for 
independence),  



128 
 

 High level of apartness and autonomy (preparation for 
independence), and  

 High level of apartness and heteronomy (dependence).  

This way of presenting the differences in child upbringing 
and parental treatment of children surpasses to some extent the 
one-dimensional understanding of individualism / 
collectivism, complementing the descriptions of normative and 
relational dimensions of these opposite cultural poles. 
Autonomy and connection could be viewed as basic human 
needs, considering that all of us express the need to belong, but 
also to confirm our individuality and originality at the same 
time. It is very difficult to balance these two needs, especially if 
the social context in which we develop contests these two needs, 
or encourages fulfilment of one need at the expense of the other. 
Also, cultures of attachment / connection and cultures of 
apartness / independence affect the dominant type of family 
organization, division of roles, way of establishing the family 
hierarchy of relations, but also the self-development on the 
individual level. 

This description of four simplified family organization 
types offered by Çiğdem Kağıtçıbaşı (2007) was created on the 
basis of inter-crossing of two key dimensions:  

 Activities of older generation towards autonomy 
(independence) and heteronomy (dependence), and  

 The way of building an interpersonal distance, in terms 
of attachment / connection (low distance) and apartness / 
separation (low distance).  

Figure 1. Agency, Interpersonal Distance and the Type of 
Selves and Parenting in Cultural Context (adapted according to: 
Kağıtçıbaşı, 2007:186) 
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AGENCY
Autonomy 

Heteronomy 

INTERPERSONAL 
DISTANCE

Family model of psychological / 
emotional interdependence
Order setting control and 
autonomy orientation
Autonomous-related self
Authoritative parenting 

Family model of 
interdependence
Obedience orientation
Heteronomous-related self
Authoritarian parenting

attachmentapartness

Family model of independence
Self-reliance orientation
Autonomous-Separate self
Permissive parenting 

Hierarchical neglecting family
Neglecting, indifferent 
orientation
Heteronomous-Separate self
Indolent parenting 

 
Obviously, considering the autonomy / heteronomy and 

attachment / apartness, the general model of familial context 
and types of familial organization should be appreciated, not 
only in terms of the research of characteristics of a culture, but 
also of differences that occur within the scheme of causal chain 
between different families within the same culture, in view of 
numerous factors, such as: demographic features of a family, 
educational level, employment of parents, socioeconomic status 
of parents and of the family, number of children, sibling 
positions, presence of older generations in a joint household, 
encouragement to education, utilitarian values, psychological-
pedagogical values, and socioeconomic values.  

The practicality of this model is reflected in the fact that 
changes that occur in a society and affect changes in the family 
and vice versa can be followed and compared from time to time. 
Even without referring to researches, a handful of such 
examples can be found in the way of raising children in our part 
of the world. The most evident practice which was present until 
a few decades ago, when all close relatives, but also neighbours 
could take certain “disciplinary measures” against not only 
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their own children, but also against children of their relatives 
and neighbours if they found them engaging in pranks and un-
allowed behaviours. Nowadays, such practice may even end up 
at the court. Obviously, based on the model developed by 
Çiğdem Kağıtçıbaşı, referring to features of a Bosnian-
Herzegovinian family arising from results of our research, one 
can conclude that our family transformed itself from the area of 
heteronomy and high attachment (dependence), towards the 
model of distance and autonomy. 

Margaret Mead (1970) says that, depending on the culture 
of a society where an adolescent grows up, adolescence can be 
period of stronger and weaker storms. Considering the way in 
which cultural values are transferred in a culture, and young 
people prepare to take over the roles of adults, Mead divided 
cultures to postfigurative, configurative and prefigurative. The 
differences she observes between three different types of culture 
– postfigurative, where children primarily learn from their 
ancestors ("ancestor worship”), configurative, where children 
and adults learn from their coevals, and prefigurative, where 
adults also learn from their children – are a reflection of the era 
we live in. In prefigurative cultures, the process of changes is so 
intense and dynamic that there are practically no old ‘jobs’ – 
actually, so many changes occur on a daily basis that new 
challenges appear over and over again that should be dealt with 
in a new way.  

Anthropologists suggest that in the future, we will 
constantly have to find new ways of prefigurative learning, so 
that children can learn how to adopt the values of obligations, 
rather than being told what they should learn or what is their 
obligation. In such cultures, not only young people tend to learn 
less from older generations, but older generations realize that 
they need to learn from young generations in order to stay 
‘competitive’ on the market of qualifications and of exchange of 
symbolic capital. In prefigurative cultures, the authority is no 
longer inherited, but one has to fight for the authority position 
with competitiveness on the market of ideas. This means that 
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the parenting role will also require continuous learning, in order 
to preserve the authority position. Members of older 
generations forebode these accelerated changes by saying that 
‘today’s children are not like children used to be.’ 

4. Changes in lifestyle and housing conditions 

The correlation between the state of the family and state 
of the society is identical to the principle of communicating 
vessels, and it is also reflected in the violent character of living 
which rises against the nature around us and within ourselves. 
Observing the life of modern man through the prism of 
bioecological model, which is mostly organized in complex city 
centres, one can see that life increasingly goes on in non-nature. 
We also identify superficiality in the lack of willingness to 
analyse the unconscious import of violence and of non-nature 
in our homes that are, in most cases, claustrophobic little 
apartments, piled up on one another in a reinforced-concrete 
unit called a building or a skyscraper. Aggressive and robust 
concrete complexes are places where anger and dissatisfaction 
are generated on everyday basis, and most people import the 
features of such ecological niché into themselves and transfer 
them to others (primarily children).  

Who will persist in this robust architecture and return to 
it joyfully, calling it a warm home? This question is followed by 
questions about where children can play nowadays, streets and 
traffic lights they have to cross every day, and the time we are 
willing to dedicate to each other both in qualitative and 
quantitative terms, and to what extent are we able to see the 
violence that sneaked into our lives? Jeopardizing the nature 
ecosystem, humans started jeopardizing the family ecosystem 
as well. 

Such examples are also known in our culture, considering 
that a traditional human did not build settlements in places 
where nature could be jeopardized, or where underground 
waters were found. Also, a traditional house and a concept of 
urban and rural ghettos (in Bosnian tradition ‘mahala’) reflected 
spiritual needs and overall philosophy of human life, they were 
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built of natural materials, as a reminder and a form of 
celebrating the God’s gift – life. These houses also had their 
functional and social dimensions through which humans 
constantly established communication with the nature. 
Residential space also constitutes a kind of ‘regions’ that divide 
social space in terms of time and space. Time-space 
convergences are adopted in this space, and they can have a 
significant impact on our interactions with other people. Rooms, 
hallways, kitchen and floors are not only physical spaces, but 
they mark special time zones. While we use kitchen and living 
room during the day, we use bedroom at night. We furnish the 
guest room in the spirit of ‘forward’ region, as a kind of a ‘show’ 
or ‘presentation’ of our life, while we decorate other rooms as 
‘back region’, intimate areas reserved for daily routines 
(Giddens, 2007). Functional and social components of living in 
a traditional Bosnian house actually integrated residential 
regions and spatial-time convergences, defining specific 
interactions, movement, work, leisure and overall life of 
household members, but also relationship with neighbours 
(Čamo, 2005). 

It is certain that we start developing attitude towards time 
and space in these residential ‘regions’, and that we can 
recognize consequences in the domain of health, building of 
attitudes towards others, adoption of symbolic notions of the 
world, but also in perceptions of own effort and responsibility, 
and of what constitutes happiness and fulfilment of life goals. 

5. Changes of diet habits  

The health topic which attracts increasing levels of 
attention relates to diet disorders and obesity, which are directly 
related to previous examples, and to the flood of the so-called 
‘fast-food’, unhealthy food produced through completely 
‘unnatural’ procedures. A series of studies point to the negative 
connection between weight and income in the USA: As people 
become wealthier, they tend to lose weight and become thinner 
/ slenderer. In many other countries, the correlation is quite the 
opposite: as people become wealthier, they tend to gain weight 
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more and more; actually, in those cultures, body weight is 
connected to fortune and wellbeing. Numerous studies actually 
found significant cultural differences in the perception of, and 
stereotype on satiety and obesity, and correlation with the 
perception of an ideal body, that can be connected to previous 
factors.  

Cogan, Bhalla, Sefa-Dedeh and Rothblum (1996, 
Matsumoto and Juang, 2003) asked students in Ghana, Japan 
and the United States about their weight, frequency of diets, 
social activities, perception of an ideal body, eating disorders 
and stereotypes of slenderness and obesity. They discovered 
that respondents from Ghana viewed obese bodies as more 
ideal in their society. Americans, particularly women, followed 
various diets in the highest percentage; they abstained from 
food more than others, had the largest number of registered 
eating and diet disorders, and expressed negative views of 
obesity. 

Crandall and Martinez (1996, Matsumoto and Juang, 
2003) obtained similar results. These researchers compared 
views of obesity between American and Mexican students. 
Results have shown that Mexican students are less concerned 
about own weight and acceptance by others, compared to 
American students. Besides, views of obesity in the USA are 
obviously an integral part of the social ideology which says that 
every person is responsible for their own life outcome. 
Attributes of control and responsibility were less important in 
predicting the views of obesity in Mexico, where the antipathy 
for obese people could not be correlated to any ideological 
framework. This stereotype of preferable physical appearance 
also brought an important change in our culture as well, 
imposing the stereotype of slenderness and the ‘forever young 
culture’. 

Although medicine nowadays frequently labels 
particularly vulnerable populations as ‘genetically predisp-
osed’, inclination to diabetes, lactose intolerance or to 
alcoholism should be actually sought in the stored memories of 



134 
 

ancestors that were developed and are still developing in 
interaction with the environment and traditional dietary habits. 
Now we know that some persons are predisposed to alcoholism 
by certain genes on 4th and 11th chromosomes that control the 
metabolism of dopamine and alcohol dehydrogenase. This is 
why the same amount of alcohol can cause entirely different 
reactions in different people; for example, native Americans and 
Asians (Taiwan, China, Korea, Japan) react more strongly to 
small doses of alcohol than Americans of European origin, and 
the percentage of Asians suffering from strong reactions to 
small alcohol doses can be five to eight times higher than among 
Europeans or Americans of European origin (Nabhan, 2007).  

It is interesting that ethnic populations that produce too 
many alcohol dehydrogenase enzymes in liver and tolerate 
fermented drinks better because of that have a long history of 
cultures in which they were engaged in agriculture and 
livestock farming, with a long tradition of alcohol production 
and consumption. Some nations clearly developed biological 
adaptations to certain plants and other food they depended on 
during long time periods. The domination of packaged ‘fast-
food’ full of additives in contemporary diet and sedentary 
lifestyle produced generations of people who are in the worst 
physical shape ever in the entire history of human kind 
(Nabhan, 2007). This wave of changes affected the Bosnian-
Herzegovinian society as well. 

Our family tables / sofras lost their dimension, contents, 
meaning and charm of a kind of family spiritual meeting place 
and refuge a long time ago. Under the influence, particularly of 
Islamic teachings, special attention was paid to paying respect 
to the food, even to crumbs that remain after a meal (ni'met). 
People nowadays eat in a rush more and more, while ‘passing 
by’, swallowing large bites and dispersing crumbs along the 
way. In the context of everyday differences that can be 
recognized between individuals who develop within 
individualist and collectivist cultures, Hofstede (2005) also 
mentions the following facts: namely, it was found that 
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members of individualist cultures walk faster, but also that they 
are more inclined to eat or drink as they move. 

In the past, much more importance was attributed to what 
people eat, sources of food, and to who prepares the food and 
in what (emotional) state in this region. The Bosnian-
Herzegovinian tradition knows the term ‘sofra’, which 
originates from the Arabic language, through Turkish language 
– sofraya buyurun, and in different meanings it refers not only 
to the place of having a meal, but also to a trip ( سفرة ج سفرات ), 
preparation for a journey, meal for a trip, travel / passenger 
 It is interesting to note ...( سفرية ) journey, drive, excursion ,(سفري)
that the word sofra has the same root like words passenger, 
travel, preparation for a journey, and it makes us think about 
what kind of journey we are preparing for at the sofra (table)? 

In that regard, it should be noted that our tradition 
included a custom for people to plant fruits by the road so that 
passengers-passers-by (or travellers) can use the fruit during 
their journey. Another term which is used with the same group 
of meanings, the word me′edeba (مأدبة) refers to the meaning of 
feast / sofra ( مأدبة ,تأدبة ), but also to well-raised, decent, polite / 
muteddib (متأدب ) and upbringing / edeb ( أدب ). 
Morphologically, it denotes the noun referring to a place, and it 
can denote a place of upbringing. 

As if these related terms and meanings that those terms 
convey want to point to the importance of a house, fireplace, 
sofra, the central place where culture is adopted and put in the 
function of socially-acceptable behaviour through socialization, 
and of talk which resulted in cultivation i.e. good upbringing in 
the process of enculturation and socialization. This central place 
of upbringing developments seems to be inevitable in the 
process of adopting symbolic perceptions and meanings of 
culture, the place of production and transfer of all spiritual 
capitals (connected to intellectual, emotional, wilful, moral, 
social, spiritual... capitals). 

Obviously, sofra and me′edeba are places where not only 
physiological needs of food consumption which are necessary 
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for physical life are fulfilled, but they are also (maybe even 
more) places where we prepare on fundamental, intellectual, 
emotional and social levels for participation in the society, 
adoption of basic knowledge about ways to satisfy own and 
others’ needs for safety, belonging, recognition, love, (self) 
respect, and living of aesthetic and intellectual values. We wash 
hands before and after sofra, not only for hygienic reasons, but 
also for the purpose of adopting values and developing 
awareness of the fact that the supply / nafaqa (in the Islamic 
tradition) comes from God’s mercy, and that we should not 
attribute it to ourselves. In one place, in his Kitab of Sayings, 
hafiz Husni ef. Numanagić mentions the example of all 
beautiful tastes and smells of food that come from soil which is 
saturated in tears of repentance of Adam a. s. and Hazrat Hawa 
(Adam and Eve). 

This is why there was always enough space at the sofras 
of our older generations... bujrun (welcome) to everyone... and 
an extra cup of coffee... for an unannounced guest (in Bosnian 
tradition, such a visit is called: “to come out of the blue”)... 

Before we sit at the sofra, we participate in serving of the 
food, and we learn to listen to and look at each other, to educate 
all senses by exchanging impressions and opinions about tastes. 
If all meanings of sofra and me’edeba are satisfied, we always 
happily go back to that place, but we also know how to transfer 
that knowledge to the next generation. Therefore, we learn to 
adopt culture through enculturation processes. It is not by 
chance that the accelerated philosophy of living and the ‘fast 
food’ eating culture conquered the world by spilling over from 
the geographical and cultural space which is described as the 
world of individualistic cultures. As opposed to this concept, 
walking and eating at the same time will be deemed 
inappropriate in collectivist cultures, and a series of rituals 
related to the eating culture, socializing, and movement in 
intimate and non-intimate groups will be observed. 

Here, we can remember only one of the numerous rituals 
that characterize our culture – the coffee drinking ritual. This 
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ritual exceeds the mere enjoyment in the favourite black and 
warm drink at the times of leisure – it actually depicts a 
fragment of a whole value system of intimation, socialization 
and introduction to the space of cultural standards. This is why 
we don’t drink coffee with those who ‘don’t know how to drink 
it.’ 

Conclusion 

Following the accelerated cultural changes, nowadays we 
can conclude with great certainty that a tradition which loses its 
symbolic contents becomes commercialized and reduced to 
kitsch. Societies that live separately from nature and tradition 
(which is specific for most Western countries nowadays) make 
daily decisions which carry a dark side - increase of addictions 
and coercions. This is a feature of living outside of traditions, 
and detraditionalized societies witness constant increase of 
coercions and addictions, and of general anxiety as a result of 
the undermined freedom of choice (Giddens, 2005a:59) 

Summarizing the results obtained from a series of 
research of the Bosnian family, we can conclude that family here 
is being culturally reprogrammed and recoded, obtaining the 
features specific for individualist cultures, the cultures of the 
decreasing power distance, with short-term orientation and 
family distance / apartness model (Hofstede, 2001; Kağıtçıbaşı, 
2007). This is a family which transforms itself from the harmony 
zone to mastery value orientation (Schwartz, 2007), from the 
area of high context to the area of low cultural context (Meyer, 
2014), and from humane orientation towards orientation to 
achievements / performance orientation (GLOBE study, 2004). 
Life increasingly goes on in non-nature, and unlike traditional 
settlements that reflected the spiritual needs and arose from the 
overall human life philosophy, the contemporary housing space 
is an aggressive and unnatural environment where time-space 
convergences are adopted which are completely opposite to the 
traditional philosophy of life. Considering that we learn how to 
interact with others in that space, all social relations irresistibly 
remind us of the narrow environment of an apartment, the 
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‘micro-prison setting’ which completely distanced itself from 
nature. Given that the sofra, the space and time of a join meal 
was a particularly important ritual of adopting the contents of 
culture and time-space convergence, the disappearance of sofra 
from our homes resulted in gradual disappearance of the 
symbolic contents of culture, which is why this is less and less 
of a rituals, and more and more family life becomes a routine. 
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BALKANLARIN SIRBİSTAN BÖLGESİNDEKİ  

İSLÂM VE İSLÂMÎ ESERLERİN AKİBETİ 

 
Eyüp SALİH*  

 
Giriş  

II. Murad Sırbistan’da önemli yerleri ele geçirdi. 
İstanbul’un fethini takip eden yıllarda Fatih Sultan Mehmed, 
Sırbistan’a yönelik akınlarını hızlandırdı. 1459’da 
Smederevo’nun (Semendire) ele geçirişiyle Sırp Despotluğu 
ortadan kaldırıldı ve Sırbistan Osmanlı topraklarına katıldı. 
Belgrad ise Macarlar’ın idaresi altındaydı ve daha once II. 
Murad döneminde olduğu gibi II. Mehmed tarafından da ele 
geçirilemedi1. 

Kanuni Sultan Süleyman komutasında Osmanlı ordusu 
29 Ağustos 1521 tarihinde Belgrad (Beyaz şehir) fethedildi. 
Belgrad’ın fethi Avrupa’da büyük yankılar uyandırdı çünkü 
Türk tehdidi artık Orta Avrupa’ya açılıyordu. Nitekim Belgrad 
bu tarihten itibaren Avrupa seferlerinde en önemli üs oldu ve 
Darü’l Cihad adını aldı. Belgrad, Semendire sancağının idari 
merkezi haline geldi. 

Belgrad kısa zamanda büyüyor ve önemli bir merkez 
haline geliyor. Türk nüfusu artınca çok sayıda cami, medrese, 
tekke, han, kervansaray, hamam gibi yapılar da inşa ediliyor. 
Osmanlı idaresi altına geçen Belgrad’dan Avusturya – 
Macaristan vazgeçmiyor ve üç kez 1688-1690, 1717-1739 ve 
1789-1791 yılları arasında Belgrad’ı idaresi altna almayı 
başarıyor. 

                                                           
* Araştırmacı – Gazeteci; saliheyup@hotmail. com.  
1 TDV İslam Ansiklopedisi İstanbul 2009, cilt 37, sayfa 121 – 126.  
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Evliya Çelebi 1660 yılında Belgrad’ı ziyaret ettiğinde 
camilerle ilgili şöyle yazmıştır: İkiyüzonyedi (217) mihrabdır. 
Ama Cuma namazı kılınır camileri bildireceğiz: Aşağı ve yukarı 
kaledeki Sultan Süleymen camileri, Ali Ahmed ağa camii, 
Zeynüddin aga camii, Bayram bey camii, Hasan bey camii, 
Turgut bey cami, Habil effendi camii, Haci İbrahim camii, 
İbrahim Çelebi camii, Haci Sadik camii, Kadri Ferhad bey camii, 
Haci Nezir camii, Hasan ağa camii, Haci Salili camii, Namazgâh 
camii, Emir Hasan ağa camii, Haci Piri camii, Kosku bey camii, 
Türbe camii, Haci Halil camii, Debbaghane camii, Abldülcabbar 
efendi camii, Fakir Haci Ali camii, Kapucu camii, Cin ah ağa 
camii, İmaret camii, El hac Ali efendi camii, 

Yukarı hisarda yedi adet mescitler. Altmış beş adet kargir 
bina, yetmiş adet kurşunla örtülü imaretler, sekiz adet 
medresesi, dokuz adet hadis öğretme yeri, ikiyüz yetmiş adet 
çocuk öğretme yeri, onyedi tekke, yirmi altı adet çeşme, altıyüz 
adet su sebilhanesi, altı adet kervansaray, yirmi bir adet tücar 
hanı, yedi hamam2.  

Osmanlı döneminde Belgrad’da var olan fakat sonradan 
yıkılmış tüm camilerden bazılarının isimleri şöyledir: 

Eynehan Bey Camii 

Belgrad’ı ziyaret eden seyyahlar bu camiin Belgrad 
camilerinden en büyüğü olarak ifade ederler. Cami Eynehan 
Bey tarafından 1585 yılında inşa edilmiştir. Avusturya’yla 
yürütülen savaşlarda hasar görmüştür. Bundan dolayı ismi 
Battal Camii olarak anılmıştır. Belgrad veziri Yusuf paşa Battal 
camiin onarımı için Sultandan aldığı fermanı 20.06.1836 
tarihinde Knez Miloşu bilgilendirdiği halde camiin Sırp 
bölgesinde olduğu için izin vermemiştir. Camiin Sırplar 
tarafından müze veya arşiv binası olarak kulanılma teklifleri de 
kabul görmeyerek cami yıkılmıştır ve yerine meclis binası inşa 

                                                           
2 http://www. tarihbilinci. com/konular/belgrat-kalesi-evliya-
celebi-seyahatnamesinden. 20542/ 

http://www.tarihbilinci.com/konular/belgrat-kalesi-evliya-celebi-seyahatnamesinden.20542/
http://www.tarihbilinci.com/konular/belgrat-kalesi-evliya-celebi-seyahatnamesinden.20542/
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edilmiştir. Camiin dış görünüşü Avusturyalı Feliks Kanic’in 
1860 yılında çizdiği bir resimden görülmektidir3.  

Camiin harebe halini K. N. Hristiç şöyle ifade ediyor: 
“Camiin içi her tarafı çok kirli olan bir çöplüktü. Ana girişi 
kuzeyden kasaba tarafına gelmekteydi, ancak etrafındaki 
pencereler neredeyse yere çökmüş yalınız çerçeveleri 
duruyordu. Minarenin tepesi kesikti, binlerce serçe camiin 
oyuklarında duruyor, akşamları ise yarasa sürüsü geçiyordu. 
Yıllarca toprak ve tozla örtülü çatı, dikenlerle ve çimlerle 
kaplıydı. Cami çatlaklarından küçük bir siyah dut ağacı bitmiş, 
etrafında kulaklarınızı sağır yapacak kadar serçeler 
uçuşuyordu”4.  

Battal camii 15 x 15 metre büyüklüğünde ve 18 metre 
yüksekliğinde, 20 penceresi olduğu ifade ediliyor. Camiin 
önünde kabristan, sol tarafında da mezbahane bulunduğu 
bilinmektedir. 

Battal cami ilk olarak Avusturya’nın 1717 yılında 
Belgrad’a hucüm ettiği zamanda hasar görmüştür ve 1717 -1739 
yıllarında depo olarak kullanılmıştır. Osmanlı’nın Belgrad’ı geri 
almasıyla onarım çalışmalarına rağmen eski ihtişamına 
kavuşamamıştır. 1789 yılında yine harabeye dönüşmüştür. 

Osmanlı’nın bu topraklardan 1867 yılında gitmesiyle ve 
1878 yılında verilen emir doğrultusunda bir kahvehane sahibi 
Pancalo ‘nun 230 dukat karşılığında Ulahlar tarafından Battal 
camii yıkılmıştır5. Battal camiin yıkılmasından uzun yıllar 
geçmesine rağmen Sırp basınında yer almağa devam ediyor. 

04 Aralık 2017 tarihinde yayınlanan “Kahin Spasenije 
Cana Yovanoviç’in tahmini Kral Aleksandar Karacorceviç’i 
ciddi korkutmuştur” başlığı altındaki yazıda, Battal Camiin 
bulunduğu yerde 1907 yılında temelleri atılan Ulusal Meclis 

                                                           
3 Svetlana Strugarevic, (Master rad) Dzamije iz proslosti Beograda, 
Filoloski fakultet Univerziteta u Beogradu, Beograd 2014. Str. 22-23 
4 http://politikin-zabavnik. co. rs/pz/content/beograd-koga-vise-
nema?page=5848 
5 http://politikin-zabavnik. co. rs/pz/content/beograd-koga-vise-
nema?page=5848 

http://politikin-zabavnik.co.rs/pz/content/beograd-koga-vise-nema?page=5848
http://politikin-zabavnik.co.rs/pz/content/beograd-koga-vise-nema?page=5848
http://politikin-zabavnik.co.rs/pz/content/beograd-koga-vise-nema?page=5848
http://politikin-zabavnik.co.rs/pz/content/beograd-koga-vise-nema?page=5848
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binası hakkında Spasenija Cana Yovanoviç’in ön görüsüne yer 
verilmiştir: 

“1937 yılında günlük Vreme gazetesinde mimar Yovan 
İlkiç’in notlarına göre yayınlanan yazıda Spasenija Cana 
Yovanoviç (1848 – 1926) kendisine demiş ki: İyi bitmeyecek, 
vakfedilmiş bir yerde inşa ediyorsunuz, krala söyle sonuçsuz 
işten vazgeçsin. Şunu da eklemiş ki ne kendisi yani Yovan İlkiç, 
ne de o zamanın kralı Petar Karacorceviç, ne de mitropolit 
Dimitri binanın tamamlanmasına yetişemeyecekler. 

Mimar İlkiç 1917, Kral Petar 1918 ve Mitropolit Dimitri 
1930 yıllarında ölmüşlerdir. Kral Petar’ın yerine gelen 
Aleksandar inşaatı geciktirmesine rağmen 1934 yılında Paris 
suikastında öldürülmüştür. Milletvekilleri ancak 1936 yılında 
Meclis binasına girmiştir.6 

Bazı gazetelerde Battal Camii gündeme getirilerek şu 
başlıklar altında yazılar yazılmıştır:  

Ulusal Meclis binası lanetli yerde inşa edilmiştir. 

Belgrad falcının kehaneti, Sırbistan’daki en önemli bina 
lanetli bir yerde bulunuyor. 

Battal camii – bir zaman Belgrad’ın Aya Sofya’sı. 

Yahya Paşa Camii 

Camii, Yahya Paşa’nın oğlu Semendire sancakbeyi 
Mehmet Paşa tarafından 1548/49 yılında inşa edilmiştir. Camiin 
yanıda medrese, kervansaray ve imaret inşa etmiştir. Bundan 
dolayı cami İmaret Camii olarak da anılmaktadır. 
Avusturya’nın Belgrad’a girdiği ilk dönemde depo olarak 
kullanılmıştır. 1741 yılında gümrük gelirlerinden ve Hatipzade 
Yahya paşa vakfından cami onarılmıştır. 19. asırdan bu camii 
halk arasında Sincirli Camii olarak adlandırılmıştır. Cami 
kapısında davarların içeri girmemesi için asılan sincirlerden 
dolayı bu ismi aldığı yazılmıştır. Aynı zamanda minare 
etrafında kandiller için sarkıtılan sincirlerden dolayı da bu ismi 

                                                           
6 http://www. vestinet. rs/info/predskazanje-gatare-spasenije-cane-
jovanovic-zestoko-uplasilo-kralja-aleksandra-karadjordjevica. 

http://www.vestinet.rs/info/predskazanje-gatare-spasenije-cane-jovanovic-zestoko-uplasilo-kralja-aleksandra-karadjordjevica
http://www.vestinet.rs/info/predskazanje-gatare-spasenije-cane-jovanovic-zestoko-uplasilo-kralja-aleksandra-karadjordjevica


145 
 

aldığı düşünülüyor. Cami önünde Belgrad müftüsü Abdür-
rahim effendi ve müderris Müniri Belgrad’i defnedilmiştir. 
Cami 1878 yılında yıkılmıştır7.  

Ali Paşa (Şehitlik) Camii 

Bu cami tüccar hacı Muhyiddin tarafından 1574/75 
yılında inşa edilmiştir. Etrafında şehitler defnedildiği için 
Şehitlik Camii ismi kullanılmıştır. 1717-1739 yılları arasında 
Avusturya’nın Belgrad’ı aldığı dönemde bu cami katolik kilisesi 
olarak kullanılmıştır. 1740 yılında Osmanlı’nın Belgrad’ı 
yeniden almasıyla Ali paşa tarafından onarılmıştır. Macar 
mühendis Lupa Peter tarafından tuş kalemle resim edilmiştir8.  

Turgut Bey (Kızlar ağa) Camii 

16. yüzyılın başında 17. yüzyılın başlangıcında Turgut 
bey tarafından inşa edilen bir camidir. Diğer camiler gibi bu 
cami de 1688 yılında hasar görmüş, İkinci Avusturya 
döneminde 1717 -1724 yılları arasında askeri ihtiyaçlar için 
depo kulanıldıktan sonra 1724-1739 yılları arasında Katolik 
kilisesi olarak da kulanılmıştır. 1741 yılında Osmanlı’nın 
yeniden Belgrad’a hâkim olmasıyla Kızlar ağası Haci Beşir ağa 
tarafından onarılmıştır. 1789 – 1791 yıllarında Fransiskenler 
tarikatı kullanmış, 19. asırda ise minaresine bir çan takarak 
ortodoks kilisesine dönüştürülmüştür. 1813 yılından 1860 yılına 
kadar yine cami olarak kulanılmış ve 1878 yılında da 
yıkılmıştır9. 

Sultan Mahmud Camii 

Camii 1739 yılında Sultan Mahmud I. tarafında 
yaptırılmıştır. Cami yanında bir kütüphane bir de medrese inşa 
edilmiştir. Camiin yakınlığında Damad Ali Paşa türbesi, tekke, 
kabristan, vezir sarayı bulunurmuş. 1878 yılında camiin 

                                                           
7 Svetlana Strugarevic, (Master rad) Dzamije iz proslosti Beograda, 
Filoloski fakultet Univerziteta u Beogradu, Beograd 2014. str. 27 
8 Svetlana Strugarevic, (Master rad) Dzamije iz proslosti Beograda, 
Filoloski fakultet Univerziteta u Beogradu, Beograd 2014. str. 29 
9 Svetlana Strugarevic, (Master rad) Dzamije iz proslosti Beograda, 
Filoloski fakultet Univerziteta u Beogradu, Beograd 2014. str. 30.  
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minaresi yıkılarak hastahane olarak kulanılmış. Cami 1895 
yılında yıkılmıştır10. 

Defterdar Camii 

Cami 1582-1660 yılları arasında Haci Pir isimli bir şahıs 
tarafından inşa edilmiştir. 1717-1739 yıllarında Avusturya’nın 
Belgrad’da hüküm sürdüğü dönemde cami depo olarak 
kulanılmıştır. 1862 yılında meydana gelen Çukur çeşme 
olaylarında camiye sığınan Türkler Sırplar tarafından 
öldürülmüştür. Öldürülenler arasında camii imamı da 
bulunmaktadır. Cami 1878 yılında yıkılmıştır11.  

Hasan Paşa Camii 

Camii 1740 yılından sonra yeniçeri ağası seyid Hasan paşa 
tarafından inşa edilmiştir. Hasan paşa camiin yanında mektep, 
medrese, sebil, yedi dükan, bir fırın ve iki ev inşa etmiştir. 1743-
1746 yıllarında vezir olan Hasan paşa inşa ettiği camii “büyük 
vezir camii” olarak da anılmaktadır. 1806 yılında hasar gören 
cami 1826 yılından sonra onarılmış fakat 1865 -1876 yılları arası 
minare yıkılmış ve Türkler kaleyi terkedince cami harabeye 
dönmüştür. 2. Dünya savaşında yanan camiin ne zaman 
yıkıldığı bilinmiyor. 

Bayram Bey Camii 

Kalenin Stanbol kapısı yanında 1557-1560 yılları arasında 
inşa edilen camiin yanında medrese, hamam ve imaret da inşa 
edilmiştir. Avusturya döneminde 1717-1739 yılları arası depo 
olarak kulanılmıştır. 1739 yılından sonra defterdar Haci 
Mustafa Efendi Atıf zade tarafından onarıldığı için cami Atıf 
Zade Camii olarak da anılmaktadır. 1869 yılında camii 
yakınında bulunan halk tiyatro binasının ısınması için kulanılan 
camiin duvarları çıkan dumandan karardığı için camiin ismi de 

                                                           
10 Svetlana Strugarevic, (Master rad) Dzamije iz proslosti Beograda, 
Filoloski fakultet Univerziteta u Beogradu, Beograd 2014. str. 31 
11 Svetlana Strugarevic, (Master rad) Dzamije iz proslosti Beograda, 
Filoloski fakultet Univerziteta u Beogradu, Beograd 2014. str. 32.  
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Kara cami olmuş. Camii 1898-1901 yılları arası yıkılmıştır12. 
Bayram Bey Camiin büyüklüğü 15.00 x 15.00 metredir13.  

Habil Efendi Camii (Türbe Camii) 

Cami Belgrad müftüsü olan Habil Efendi tarafından 17. 
asırda inşa edilmiş ve Habil efendi camii olarak da 
bilinmektedir. 2. Viyana kuşatmasının bozgunla sonuçlanması 
sonucu 1683 yılında idam edilen Kara Mustafa Paşa’nın gövdesi 
(Başı Edirne’ye gönderilmiş) cami avlusunda defnedildiği için 
ve kabir üzerine türbe inşa edildiğinden veya camiin minaresi 
yıkılıp yalınız kubbesiyle türbe şeklini alan cami Türbe camii 
olarak da adlandırılır. Avusturya döneminde 1717-1739 yılları 
arası cami askeri hastahane olarak kulanılmıştır. 1741 yılında ise 
defterdar Ahmed Efendi tarafından onarılmıştır. 1869 yılından 
sonra depo olarak kulanılmış ve 1875 yılında yıkılmıştır14. Vezir 
sarayının karşı tarafında ve Bayram Bey Camii yakınında 
bulunan Türbe Camii 11.00 x 11.00 metre büyüklüğündedir. 
Kubenin yüksekliği ise 16.00 metredir15.  

Sultan Mustafa Camii 

İlk once 1560 yılında mescid olarak, 1572 yılında ise cami 
olarak inşa edilmiştir. 1688 yılında hasar gören cami 1691 
yılında İbrahim Çelebi tarafından onarılmıştır. Cami 1717 yılına 
kadar Sultan Mustafa ve İbrahim Çelebi vakfından idare 
edilmiştir. Avusturya dönemi 1717-1739 arası depo olarak 
kulanılan cami 1739 yılından sonra yine camiye dönüştü-

                                                           
12 Svetlana Strugarevic, (Master rad) Dzamije iz proslosti Beograda, 
Filoloski fakultet Univerziteta u Beogradu, Beograd 2014. str. 34.  
13 Abdullah Talunciç, Turbe dzamija u Beogradu, Most –casopis za 
obrazovanje, nauku i kulturu, Mostar- Bosna i Hercegovine, broj 192, 
novembar 2005. 
14 Svetlana Strugarevic, (Master rad) Dzamije iz proslosti Beograda, 
Filoloski fakultet Univerziteta u Beogradu, Beograd 2014. str. 35.  
15 Abdullah Talunciç, Turbe dzamija u Beogradu, Most –casopis za 
obrazovanje, nauku i kulturu, Mostar- Bosna i Hercegovine, broj 192, 
novembar 2005. 
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rülmüştür. Cami Haci Ali, Arasta, Bit Pazar, Hünkâr isimleriyle 
de kullanılmıştır16. 

Lazoğlu Camii 

Cami 1548-1560 yılları arasında inşa edilmiş, Farklı 
dönemlerde hasar gören cami İslâmı Kabul eden Belgrad’lı 
Lazareviç (Lazoğlu) tarafından onarılmıştır. 1863-1867 yılları 
arasında yıkılmıştır17. 

Laz Hacı Mahmud Camii 

Osmanlı döneminin en yeni camisi olarak ifade edilen 
cami, Laz Haci Mahmud vakfiyesinde 1878 yılında ismi geçtiği 
için o dönemde inşa edildiği düşünülmektedir. 1789 yılındaki 
Belgrad şehir planlamasında camiin yeri “yeni mahalle camii” 
olarak işaretlenmiştir. Camiin Stanbol kapısının yanında 
olduğu tespit edilmiştir. 1789 yılında yürütülen savaş esnasında 
hasar gören camii 1865-1867 yılları arasında yıkıldığı hesap 
ediliyor18.  

Yukarı Şehirde Süleyman Camii 

Belgrad’ta Osmanlı döneminde Sultan Süleyman’a ait üç 
cami bulunmaktadır. Bunlardan en büyüğü ve en güzeli 
Kalemegdan’ın Defterdar kapısının sağında ve Sokollu Mehmet 
Paşa çeşmesinin üst kısmında bulunurmuş. Sultan camii olarak 
tanınan camii Evliya Çelebi, Haci Kalfa ve diğer seyyahlar bu 
camiden söz ederler. Bulunduğu yerin kesin olarak bilinmemesi 
yanısıra ne zaman yıkıldığı da kesin olarak bilinmemektedir19. 
Evliya Çelebi: 

“Sultan Süleymen Han Camii kurşunludur. Süleyman 
Han Camii vardır ki, mavi kurşun ile örtülü bir nurlu cami olup, 

                                                           
16 Svetlana Strugarevic, (Master rad) Dzamije iz proslosti Beograda, 
Filoloski fakultet Univerziteta u Beogradu, Beograd 2014. str. 36 
17 Svetlana Strugarevic, (Master rad) Dzamije iz proslosti Beograda, 
Filoloski fakultet Univerziteta u Beogradu, Beograd 2014. str. 37. 
18 Svetlana Strugarevic, (Master rad) Dzamije iz proslosti Beograda, 
Filoloski fakultet Univerziteta u Beogradu, Beograd 2014. str. 38. 
19 Svetlana Strugarevic, (Master rad) Dzamije iz proslosti Beograda, 
Filoloski fakultet Univerziteta u Beogradu, Beograd 2014. str. 39 
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bir nazik, yüksek minaresi vardır ki, güya hilali sihirdir. Hatta 
üstad Mimar Sinan, bu ibret verici minaret hakkında 
buyurmuşlar ki: Alman diyarında Macar payitahti olan 
Belgrad’ta bu minaret ile ustalıgımi gösterdim. Büyük hünerdir 
ki, diğer usta yapıcılar böyle bir sanat minareyi ahşabdan 
yapabilsinler! Ta bu derece yüksek gülbanki Muhammedi 
yeridir”20.  

Sava’da Sultan Camii (Şerif Camii – Liman camii): 

Sultan camiinden ilk olarak 1560 yılında söz edilir. Ondan 
sonraki dönemde bu camiden söz edilmese de farklı 
dönemlerde farklı isimlerle anılmaktadır. Bazı Sırp yazarlar 
tarafından 1862 yılında Çukur çeşme olaylarıyla bağlantılı 
limanda bulunan bu camii Liman Camii olarak 
isimlendirilmiştir. Türk askeri tarafından vurulan bir sırp 
çocuğundan dolayı Belgrad’ta Sırplar ve Türkler arasında 
çatışma yaşanmıştır. Türklerin çoğu kale içinde sığınırken, 
birçoğu Sırplar’la iyi geçindiklerine güvenerek evlerinde 
kalmıştır. Çatışmalar hızlanınca Türkler’den bir kısmı Liman 
camiine sığınmıştır. Sırpların Camii yıkma ve yakma girişimleri 
başarısız olunca (camii taştan yapıldığı için) cami çevresinde 
ateş yakarak boğulmalarını istemişler. Rüzgâr ters yönde esince 
başarısız olmuşlar. Gecenin geç saatlerinde bazı yaşlı Sırp 
tücarlar cami içindeki Türkleri çıkararak kayıklarla Sava nehri 
üzerinden kaleye ulaşmalarını sağlamışlar21.  

Liman camii, bugünkü Branko köprüsünü Sava nehrin 
sağ tarafında taşıyan sütünun yerinde olduğu söylenmektedir. 
İlk olarak bu yerde 1934 yılında Kral Aleksandar köprüsü inşa 
edildiğinde camiin kalıntılarından sütün için malzeme olarak 
kulanılmış22.  

                                                           
20 Seyit Ali Kahraman, Günümüz Türkçesiyle Evliya Çelebi 
Seyahatnamesi, cilt 05 (1-2) kitap, İstanbul 2017.  
21 Divna Dzuric – Zamolo, Prilog poznavanju Beogradskih dzamija, 
Beograd 1964-1965, str. 131-132.  
22 Svetlana Strugarevic, (Master rad) Dzamije iz proslosti Beograda, 
Filoloski fakultet Univerziteta u Beogradu, Beograd 2014. str. 41. 
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“Belgrad hikâyeleri: Liman Camiinde insanlık kazandı” 
başlığı altındaki yazıda ilk önce Liman Camii ile ilgili Kronikçi 
yazar Nikola Traykoviç’in şu sözlerine yer verilir: cami sert 
granit taşlardan yapılmış, yüksek minaresi, kapı ve pencereleri 
dövme demirdendir”. 

Traykoviç devamında Liman camiinde 1862 yılında 
yaşanan bir olayı gündeme getirerek şöyle yazıyor: “Bir Türk 
bir Sırp çocuğunu öldürüyor. Bu olay bütün kasabanın ayağa 
kalkmasının tetikçisiydi ve yüzyıllarca Osmanlı zulmüne bir 
isyan başladı. Herkes silaha yapıştı ve ciddi çatışmalar başladı. 
Belgrad Türkleri tehlikenin farkına vararak aileleriyle kaleye 
sığındılar. Fakat Sırp’lara karşı en sakin ve dikkatlı olanların bir 
kısmı kaleye yetişemeyip komşularının merhametine veya 
acımasızlığına kaldılar. Onlar Yerlilerdi. Son anda Liman 
camiine sığınarak içeriye girdiler”. 

Yazının devamında Türkler ve Sırplar arasında ciddi 
çatışmanın yapıldığını, yollarda büyük bir öfkenin var 
olduğunu, yolda karşılaşacağı her bir Türk’ten intikam almak 
istediklerini dile getirir. Liman camiine yanıcı malzeme, katran 
ve ot getirilir. Yakılarak camii içinde olanların ya teslim 
olmalarını sağlamak ya da dumandan boğulmaları 
amaçlanmıştır. Bir anda Sırplar kapının bir bölümünü 
yıkmışlar, fakat açıklıktan Türkler ateş açarak saldırıyı 
önlemişler. Camii taştan olduğu için ateşin etkisi olmamış bir de 
esen rüzgâr, dumanı geri tepmiş ve saldırı başarısız olmuştur. 

Gece basmış ve durumda bir değişme olmuş. “Daha ayık 
yaşlı insanlar o gece sakin bir halde düşünürler ve şu anda 
kadınlarla, çocuklarla kapalı bir camide tuttukları ve yok etmek 
istedikleri o insanların, kendi komşularının onlara yaptıkları 
iyiliklerini hatırladılar”. Akıl hâkim oldu, geceyleyin camiye 
giderek yerlilerle anlaşma yapmışlar. Camide bulunanlar 
memnuniyetle karşılamışlar ve çatışmalar barışçıl yolla sona 
ermiş. Bu olaydan sonra Türkler Belgrad’ı terketmeye 
başlamıştır23. 
                                                           
23 Zoran Nikoliç, Beogradske price: Na Liman dzmiji pobedila – 
ljudskost, Vecernje novosti 28 Novembar 2018. 
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Sırp başkentinin sakinleri, yüz yıllık Branko köprüsünün 
lanetli efsanesini sürdürüyor. O kadar karanlık, güçlü ve 
uğursuz bir durumdur ki, bir asır boyunca Branko köprüsü 
siyah kaderleri ve ölümü kendine çekmektedir. Resmi 
istatislikler, her yıl yaklaşık 40 kişinin bu inşaattan atlayarak 
intihar ettiğini veya intihara teşebbüs ettiğini söylüyor ve en 
ünlü vaka 26 Mart 1984’te gerçekleşti. O zaman en ünlü 
Yugoslavya yazarlarından biri olan Branko Çopiç bu yerde 
kendi hayatını aldı.  

1862 yılındaki olaylarda Liman Camii ile ilgili ikinci defa 
camiin ateşe verildiği ve içinde bulunan tüm Türklerin canlı 
yandığı belirtiliyor. İnanıldığı gibi bu kurbanların ruhları 
Branko köprüsünün lanetlenmesinin nedenidir. 

Lanetin sır sonu var mı? 

Branko köprüsünün kaderi efsanesinin koruyucuları, 
lanetliğin kalkacağını veya ne zaman olacağını 
düşünmektedirler. 

Bazıları bunun bir sonu olmayacağına inanıyor. 
Söyledikleri gibi, ruhlar öbür dünyada onlara güven veren tek 
yerlerden uzaklaştırıldılar ve bu yüzden asla 
sakinleşmeyecekler. Ancak diğerleri, Liman camiinin 
yakılmasının toplam kurbanlarının bilinmemekle birlikte, 
köprü üç kat daha fazla can aldığında, ruhların sakinleşeceğini 
söylüyorlar24.  

Liman camii gündemden düşmeyerek farklı başlıklar 
altında yazılar yazılmaktadır: 

Hangi sırrı gizler taşıyıcı Branko köprüsünün sütunu: 
talihsiz bir kader ya da lanet?25 

                                                           
24 https://www. 011info. com/bilo-jednom-u-beogradu/vekovno-
prokletstvo-brankovog-mosta 
25 https://www. opanak. rs/koju-tajnu-krije-noseci-stub-brankovog-
mosta-nesrecna-sudbina-ili-proklestvo/ 

https://www.011info.com/bilo-jednom-u-beogradu/vekovno-prokletstvo-brankovog-mosta
https://www.011info.com/bilo-jednom-u-beogradu/vekovno-prokletstvo-brankovog-mosta
https://www.opanak.rs/koju-tajnu-krije-noseci-stub-brankovog-mosta-nesrecna-sudbina-ili-proklestvo/
https://www.opanak.rs/koju-tajnu-krije-noseci-stub-brankovog-mosta-nesrecna-sudbina-ili-proklestvo/
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Branko köprüsünün lanetli sütunu: onyıllara dayanan 
Belgrad sırrı, bu intihar için bir yer!26  

Çukur çeşmede meydana gelen olayın bir Sırp diplomatın 
uydurması olarak ortaya çıkmıştır. Bu haber da bir Sırp 
gazetesinde “Haziran 1862’de Çukur çeşmesinde tarihsel 
olaydaki gerçek: Save Petkoviç çocuğun ölümü Sırp diplomatın 
uydurması” başlığı altında yayınlanmıştır27. 

Ahmed Ağa Camii 

Bu camii ilk olarak Ahmed Ağa Malkoçlu mescidi sonraki 
dönemlerde ise Ahmed Ağa ve Gazi Ahmed Ağa Camii olarak 
anılmaktadır. Avusturya’nın Belgrad’ı almasıyla 1717-1739 
camide komedi gösterileri düzenlenmiştir. 1739 -1740 yılında 
camii reis effendi Tavukçu Haci Mustafa tarafından yenillenmiş 
ve o zamandan sonra Reis effendi camii olarak 
isimlendirilmiştir. Bir sayımda Kaya Yardan Camii olarak da 
anılmaktadır. 1878 yılında yıkılan camii yerine o yerde önceden 
kilise bulunduğu bahanesiyle yine bir kilise inşa edilmiştir28.  

Ferhad Paşa Camii 

Belgrad merkezli Semendire sancağı veziri olan Ferhad 
Paşa 1523-1524 yıllarında mescid olarak inşa etmiş, 1560 yılında 
da cami haline getirilerek 1717 yılına kadar hizmet vermiştir. 
Camii 1717-1739 yılları arasında yıkıldığı söylenmektedir29.  

Fakir Hacı Ali Camii 

Haci Ali tarafından 165-1652 yılları arasında yapılmıştır. 
1717-1739 yıllarında depo olarak kulanılan cami 1739 yılından 

                                                           
26 https://www. kurir. rs/vesti/beograd/1872445/ukleti-stub-
brankovog-mosta-tajna-beograda-stara-decenijama-ovo-je-mesto-za-
samoubistvo 
27 http://srpskiglas. com. au/istina-o-istorijskom-dogadjaju-na-
cukur-cesmi-iz-juna-1862-godine-srpski-diplomata-izmislio-ubistvo-
decaka-save-petkovica/?lang=lat 
28 Svetlana Strugarevic, (Master rad) Dzamije iz proslosti Beograda, 
Filoloski fakultet Univerziteta u Beogradu, Beograd 2014. str. 42 
29 Svetlana Strugarevic, (Master rad) Dzamije iz proslosti Beograda, 
Filoloski fakultet Univerziteta u Beogradu, Beograd 2014. str. 43 

https://www.kurir.rs/vesti/beograd/1872445/ukleti-stub-brankovog-mosta-tajna-beograda-stara-decenijama-ovo-je-mesto-za-samoubistvo
https://www.kurir.rs/vesti/beograd/1872445/ukleti-stub-brankovog-mosta-tajna-beograda-stara-decenijama-ovo-je-mesto-za-samoubistvo
https://www.kurir.rs/vesti/beograd/1872445/ukleti-stub-brankovog-mosta-tajna-beograda-stara-decenijama-ovo-je-mesto-za-samoubistvo
http://srpskiglas.com.au/istina-o-istorijskom-dogadjaju-na-cukur-cesmi-iz-juna-1862-godine-srpski-diplomata-izmislio-ubistvo-decaka-save-petkovica/?lang=lat
http://srpskiglas.com.au/istina-o-istorijskom-dogadjaju-na-cukur-cesmi-iz-juna-1862-godine-srpski-diplomata-izmislio-ubistvo-decaka-save-petkovica/?lang=lat
http://srpskiglas.com.au/istina-o-istorijskom-dogadjaju-na-cukur-cesmi-iz-juna-1862-godine-srpski-diplomata-izmislio-ubistvo-decaka-save-petkovica/?lang=lat
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sonra onarılmıştır.1836 yılında hasar gören cami 1863 yılında 
yıkılarak yalınız minaresi kalmıştır. Ondan sonra ki dönemde 
hem cami kalıntıları hem de minare yıkılmıştır. Fakirler 
mahalesinde bulunduğu için camii Fakir Camii olarak da 
adlandırılmıştır30.  

Sırbistan’da 1830 yılında başlayan Türk ve müslüman 
nüfusun bu topraklardan çıkarılması, 1862 yılında Çukur 
çeşmede meydana gelen olaylardan kaynaklanan ve 
uluslararası şartlar nedeniyle tam bağımsızlık ve Türklerle nihai 
hesaplaşma için şartlar yaratılmıştır. Sırbistan’ın Türk ve 
müslümanlardan tam etnik temizliği için zaman gelmiştir31.  

Sırbistanda Müslüman – Hristiyan gerginliği artınca 
Kanlıca protokolü gereği Müslümanların Sırbistan’dan çekilme 
kararı alınmıştır. Belgrad, Fethülislam (Kladovo), Böğürdelen 
(Şabats), Semendire (Smederevo), Sokol ve Uziçe 
Müslümanları, Niş, Vidin, Şehirköy ve Bosna’ya göç etmiştir. 20 
Eylül 1862 tarihinde Sırp basını “Sırbistan göçü sona doğru 
yaklaşıyor. Tüm işgalciler Bosna’ya aktarıldı” şeklinde 
yazmıştır32.  

Birçok yabancı muhabirin “dünyadaki az sayıda insanın, 
Sırbistan’daki müslümanlar gibi trajik bir kaderi olduğunu 
yazdı. Onlar Hazarlar gibi, sanki hiç yokmuşlar gibi sahip 
oldukları her şeyle birlikte, tüm mirasları ile ortadan 
kaybolmuşlardı. İslâm’ı ve Türkleri anımsatan her şey imha 
edildi33. 

                                                           
30 Svetlana Strugarevic, (Master rad) Dzamije iz proslosti Beograda, 
Filoloski fakultet Univerziteta u Beogradu, Beograd 2014. str. 44.  
31 Suad Grabçanoviç, Etniçko çişçenje knjazevine Srbije (IV dio) 
Preporod Bjelina, 23 Juni 2018 
32 Ayşe Özkan, Kanlıca Konferansı Sonrasında Müslümanların 
Sırbistan’dan Çıkarılmaları ve Osmanlı Devleti’nin Sırbistan’dan 
Çekilişi (1862-1867), Akademik bakış, Cilt 5, sayı 9, 201. Sayfa 131.  
33 Safet Bandzovic, Progon muslimana Srbije 1830-1867 godine, 
Bosnjaci. Net, web magazine 12 November 2011. 
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 Kendimize hatırlatalım. Proto Matiya Nenadoviç 
anılarında, Stratimiroviç’in “ herkese, özellikle de bana (…) 
Türk Camilerini, Haremlerini, Türk mezarlarını önemseme-
mekten korunmamızı ve tek bir sözle Türklerin kutsal 
saydıklarına biz de saygı gösterelim” tavsiye ettiğini 
hatırlatıyor. 

Aynı yazıda yarım asır sonra, değerli bir Balkan 
araştırmacısı ve kanıtlanmış bir Sırp dostu olan Feliks Kanic 
(Felidz Kanitz), Sırp’ların intikam ateşiyle Türk dönemini 
hatırlattığı için çok sayıda eseri yerle bir ettiklerine üzüldüğünü 
ifade eder. Onlar ise bulundukları yerlerin yapımına engel 
değillerdi34, diyor. 

Nisan 1867: Türk’lerin Belgrad’dan kesin ayrılışı 19 Nisan 
1867 tarihinde, kentin Türk valisi Ali Rıza Paşa, Kalemgdan’ın 
Aşağı Şehrinde kırmızı ipek yastık üzerinde, Belgrad şehri’nin 
anahtarlarını Sırp hükümdar Prens Mihail’e devretti. Teslimin 
ardından 21 top atışı yapıldı ve bir kaç yüzyıl sonra Sırp bayrağı 
gururla Kalemegdan’da dalgalandı. Birkaç hafta sonra 7 
Mayıs’ta son Türk askerinin bulunduğu Deligrad botu Sava 
limanından kalktı35.  

25 Nisan’da ise Ali Rıza Paşa, Belgrad’dan ayrılmış ve bu 
olayı Belgrad gazeteleri “böylece Türkler ile yollarının ayrıldığı 
ve artık Sırbistan’da tek Türk bile kalmadığı” şeklinde 
yazmışlardır36.  

Sırp prensliğinde 1867 yılına kadar, Sırbistan’ın güney 
doğusundan ise 1882 yılının sonunda Müslüman nüfusu 
tamamen çekildi. Müslümanların buralardan gitmesi için çeşitli 
eylemler organize edilmiştir. Tahliyelerin gerçekleşmesi için 

                                                           
34 Olga Zirojevic, Dzamija – trn u zlooku ( Camii – kötü göze diken) 
Republika broj 157. 1-15 Februar 1997, Beograd.  
35 https://www. 011info. com/bilo-jednom-u-beogradu/april-1867-
godine-konacni-odlazak-turaka-iz-beograda 
36 Ayşe Özkan, Kanlıca Konferansı Sonrasında Müslümanların 
Sırbistan’dan Çıkarılmaları ve Osmanlı Devleti’nin Sırbistan’dan 
Çekilişi (1862-1867), Akademik bakış, Cilt 5, sayı 9, 201. Sayfa 135.  

https://www.011info.com/bilo-jednom-u-beogradu/april-1867-godine-konacni-odlazak-turaka-iz-beograda
https://www.011info.com/bilo-jednom-u-beogradu/april-1867-godine-konacni-odlazak-turaka-iz-beograda
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politik, psikolojik, ekonomik ve dini nedenlerle motive 
edilmiştir37.  

Müslümanlar, Sırbistan’dan çıkarıldıktan sonra 
Belgrad’da kalan son camilerin çürümeye terk edildiği ve aynı 
bölgedeki diğer halkların da kültürel izlerinin silinmeye 
çalışıldığını söyleyen ve 1868-1869 yılları arasında Sırbistan’da 
seyahat eden Rovinski, aynı zamanda Sırpların “yabancı olan 
her şeye karşı tahammülsüz olduklarını” fark ettiğini de 
yazmıştır. Yine 1877-1878 yılında Belgrad ve Semendire’ye 
ikinci kez gelen Kanitz, Sırpların camilerle birlikte bütün Türk 
mahallerini yıktığını görmüştür. Dr. Ejup Mušović, Sırbistan’da 
Müslüman olan her şeyin, Türklerin hâkimiyetini hatırlatan ne 
varsa hepsinin kovulduğunu ileri sürerken, Dr. Radoš Ljušić ise 
Müslümanların Sırbistan’ı kendi ülkeleri olarak kabul 
edememelerinin yanı sıra yaşadıkları ülkenin kanunlarına 
boyun eğmemeleri dolayısıyla kovulduklarını ileri sürmüştür. 
19. yüzyıl boyunca planlanan Müslümanların göç ettirilmesine 
yönelik harekât, 1880 yılı itibariyle planlanan şekilde yani 
Müslümanların yok olmasıyla sonuçlanmıştır38.  

Türkler, Balkanlar’dan arkalarında derin acılar bırakarak 
çekilmek zorunda kaldılar, çekildikten sonra da maddî kültür 
varlıklarının hemen hemen tamamı yok edildi39. “O zaman iki 
dünya Doğu Osmanlı ve Batı Avrupa arasında daha iyi bir 
anlayış olsaydı, iki inanç islam ve hristiyanlar arasında bir arada 
yaşama, hoşgörü ve karşılıklı tahammül olsaydı düşmanlık, 
karşılıklı imha etme, yıkım ve yağmalamak olmazdı. 

                                                           
37 Safet Bandzovic, İseljavanje Muslimanskog stanovnistva iz 
knezevine Srbije u Bosanski Vilajet 1862 – 1867. Naucno İstrazivacki 
İnstitut Sarajevo, 2001 broj 12. Str. 149 – 171. 
38 Ayşe Özkan, Kanlıca Konferansı Sonrasında Müslümanların 
Sırbistan’dan Çıkarılmaları ve Osmanlı Devleti’nin Sırbistan’dan 
Çekilişi (1862-1867), Akademik bakış, Cilt 5, sayı 9, 201. Sayfa 136.  
39 Hakan Yalap, Bir defterin peşinden Belgrad’a yolculuk ve bir 
şehrengiz denemesi, Turkish Studies İnternational Periodical for the 
Languages, Literature and History of Turkish or Turkic Volume 11/15 
Summer 2016, p. 650. 
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Biz bugün Belgrad’da daha bir kaç dini yapı camiile 
hayran olurduk, yüksek minareler kasvetli bakışları parçalardı 
ve bizi hatırlatırdı ki bunları insan elleri, belki de bizim uzaktan 
akrabalarımızın elleri fırtınalı geçen bir dönemde inşa etmiştir. 

Böylece Belgrad 125 yıl önce şerefsizce bir kader 
yaşamıştır, tıpkı önceki şehirler Budin, Gera (Cera), 
Peçuha(Peçuy), Osiyek (Ösek), Slavonska Pozega (Pojega), İlok 
(Uyluk), Knin gibi daha çok sayıda Orta Avrupa’da ki 
şehirlerde “medeni” Avrupa’nın etkisiyle 300 yıl önce küçük 
istisnalar dışında tüm müslüman eserleri yıkıldı”40.  

Belgrad’da Bügüne Kadar Korunan Osmanlı Eserleri:  

Bayrakli Camii 
Bayraklı Camii 1575 yılında Çohaci Ali tarafından 

yapılmıştır. 1717-1739 yılları arasında Avusturya hâkimiyeti 
döneminde katolik kilisesi olarak kulanılmıştır. 1741 yılında 
Hüseyin Bey tarafından onarılmış ve cami olarak kulanılmıştır. 
O dönemde Hüseyin Bey Camii olarak anılmıştır. 18. yüzyılın 
sonlarında da Bayrakli Camii olarak isimlendirilmiştir. 

Damat Ali Paşa Türbesi: 
Kalemegdan’nın iç kısmında Mora fatihi Defterdar Ali 

Paşa’nın Türbesi bulunmaktadır. 1716 yılında Petrovaradin 
muharebesinde Avusturya ordusuna karşı şehit düşüyor ve 
burada defnediliyor. Türbe 1784 yılında yapılmıştır. Birinci Sırp 
isyanında (1804) hasar gören Türbe 1818 – 1819 yılları arasında 
Maraşlı Ali Paşa tarafından onarılmıştır. Türbe’de Belgrad 
muhafızları Tepedelenli Selim Paşa (1847) ve Çeşmeli Hasan 
Paşa (1850) da defnedilmiştir. Birinci Dünya savaşında da hasar 
gören Türbe 1928 yılında onarılmıştır. Türbe kapısının üstünde 
şöyle yazılıdır: 1716 sene-i miladeyesinde Petervaradin 
muharebesinde şehiden vefat eden Mora 2. Fatihi Damad Ali 
Paşa’nın ve Türbesinde medfun Tepedelenli Selim ve Hasan 
Paşaların ruhuna fatiha 1938. 
  

                                                           
40 https://www. rijaset. rs/index. php/islam/islamske-teme/309-
sudbina-beogradskih-dzamija 

https://www.rijaset.rs/index.php/islam/islamske-teme/309-sudbina-beogradskih-dzamija
https://www.rijaset.rs/index.php/islam/islamske-teme/309-sudbina-beogradskih-dzamija
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Şeyh Mustafa Türbesi: 
Haci Şeyh Muhammed tekkesinin yanında bulunan 

Türbede Şeyh Mustafa Bagdadi defnedilmiştir. Türbe 1783 
yılında yapılmıştır. Tekke 1892 yılında yıkılmıştır. Bazı yerlerde 
tekkenin Kadiri bazı yerlerde ise Sadi tarıkatına ait olduğu 
yazılıdır. 

Sokollu Mehmed Paşa Çeşmesi: 
1576 yılında yapılan çeşme Kalemegdan’ın Defterdar 

kapısının (1693-1696) yan tarafında bulunmaktadır. Çeşme son 
olarak 2017 yılında TİKA tarafından onarılmıştır. 

Türk Hamamı: 
Türk Hamamı 18. yüzyılın ikinci yarısında inşa edilmiş. 

1944 yılında hasar görmüş ve 1962 yılında onarılmıştır. Binada 
astronomi merkezi bulunmaktadır. 

Sonuç 
Uzun yıllar Osmanlı idaresinde kalan bugünkü Sırbistan 

sınırları içinde çok sayıda cami, medrese, tekke, türbe, konak, 
kervansaray, han, hamam, saat kule, çeşme, imarethane gibi çok 
sayıda eser inşa edilmiştir. Başta Belgrad olmak üzere 
Sırbistan’ın diğer şehirlerinde de bu eserlerin çoğu farklı 
dönemlerde ve özellikle 1867 yılından sonra Türklerin ve diğer 
müslümanların bu topraklardan sürgün edilmesiyle yıkılmıştır.  

Türkler, Balkanlar’dan arkalarında derin acılar bırakarak 
çekilmek zorunda kaldılar, çekildikten sonra da maddî kültür 
varlıklarının hemen hemen tamamı yok edildi O zaman iki 
dünya Doğu Osmanlı ve Batı Avrupa arasında daha iyi bir 
anlayış olsaydı, iki inanç İslâm ve Hristiyanlar arasında bir 
arada yaşama, hoşgörü ve karşılıklı tahammül olsaydı 
düşmanlık, karşılıklı imha etme, yıkım ve yağmalamak 
olmazdı. 
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NOVİ PAZAR'DA 

DİN EĞİTİMİNİN ÖZELLİKLERİ ve BİÇİMLERİ 

 

Emina SADIKOVIĆ* 

Giriş 

Novi Pazar, Sırbistan Cumhuriyeti'nde, ekonomik ve 
kültürel bir merkez olup, Sancak (Raşka) bölgesinde yer 
almaktadır. Belgrad'ın 290 km güneyinde, İbar karayolundan 
Podgoritsa ve Adriyatik Denizi'ne doğru giden eski yolun bir 
bölümünde bulunur. Joşanica, Raşka, Dejevska ve Lyudska 
nehirlerinin yıldız vadisinde 496 m yükseklikte yer almaktadır. 
2011 yılının nüfus sayımına göre Novi Pazar’da 109.327 kişi 
yaşamaktadır. Nüfusu, Boşnaklar (yaklaşık %87.77), Sırplar 
(%10 civarında), daha az sayıda Arnavut (%0.25), Karadağlılar 
(0.30) ve diğer milletler (yaklaşık %1.8) oluşturmaktadır. 

XV. ve XX. yüzyıllar arasındaki dönemde Novi Pazar ve 
çevresindeki eğitimsel ve kültürel durum yüzeysel bir şekilde 
değinilmekle üzerinden geçmenin yetersiz olacağı, ayrı ayrı ele 
alınmayı hak eden, eğitime ile ilgili oldukça önemli girişimlerin 
yapıldığı bir dönemdir. Osmanlı Devleti’nin Novi Pazar Sancak 
bölgesinde kalmaları ve tahakkümlerinin yanı sıra yeni çevre 
üzerindeki kültürel ve eğitimsel etkileri, kültürel ve eğitici 
nitelikte kurumların oluşumuna sağlayarak bölgede eğitime 
yönelik koşulların iyileşmesini sağladığı bir gerçektir. 

Çokkültürlülük, Osmanlı’nın bölgeye gelmelerinden bu 
yana, bu bölgenin bir özelliği ve kimliği olmuştur. Bölge için 
vuku bulan bu gelişme burada yaşayan kişilerin kültürlerini 
oldukça zengin kılmaktadır. Sonuç olarak bu kültürler, 

                                                           
* Dr. Öğr. Üyesi, Trakya Üniversitesi, İlahiyat Fakültesi, Din 
Psikolojisi, Öğretim Görevlisi. e-mail: eminanp@hotmail.com. 
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Osmanlının bölgede hüküm sürdüğü dönem boyunca 
desteklenmiştir. XVII. asırda Evliya Çelebi tarafından 
kaydedilen ölçülemez bir serveti temsil eden, Novi Pazar'da beş 
medrese ve 11 ilköğretim okulu, yedi Katolik ve Ortodoks 
kilisenin bulunduğu anlaşılmaktadır1. 

XIX. yüzyılın tamamında, önceki dönemlerde geliştirilen 
neredeyse tek eğitim şekli olan din eğitimi bulunmaktaydı. 
"Sibyan mektebi" (çocukların öğrenebileceği yerler) özellikle 
yaygınlaşmıştır. Sibyan-mektebinin programı inanç öğretisine 
tabi olmuştur. Öğrencilerin, Kur’an-ı okuyabilmeleri için doğal 
olarak Arapça okumayı öğreniyorlardı. Mektebler genellikle 
şehirde yoğunlaşırken, yalnızca büyük köylerde de örnekleri 
bulunmaktaydı. 

Bu bölgelerdeki Osmanlı egemenliği sırasındaki dinî 
eğitim herşeyden önce gelmekteydi. Medreseler, başlangıçta 
din öğretmenleri hazırlayan Novi Pazar'daki en yüksek 
seviyedeki dini okullardı. Cami yerleşkesinin içinde, merkezde 
yerleştirilmişlerdi. Birçok kişiye göre, Osmanlılarda üniversite 
geleneği bu eğitim kurumlarıydı. Zira medreselerin kapıları bir 
tür konferans salonuna açılırdı. 

XIX. yüzyılın sonlarında eğitim dünya okullarının 
seviyesine yaklaşmaya başladığı denilebilir. Medreseler yeni 
durumlara adapte olmaya başladılar. Ancak, yine de Müslüman 
aristokrasinin din ile eğitimi ilişkilendirmek konusundaki 
isteklerini yansıtıyorlardı. Programları esas olarak Kur’an-ı 
incelemeyi amaçlıyordu. Ayrıca, ana konular Arapça, Türkçe ve 
Farsça (Rüjdiyedeki gibi) idi. İslâm'ı, deyişleri ve geleneklerini 
öğretmeye çok dikkat edilirdi.  

1. Mektebler  

İslâm terminolojisinde, mekteb kelimesi “birinin yazmayı 
öğrendiği okul” anlamınada gelmektedir. Mekteb (ilkokul, 
kâtiplik ofisi), temel dini düzenlemeler hakkında temel bir 

                                                           
1 Nedović V., Novi Pazar i okolina, Kulturno-prosvetne prilike, 
Beograd, 1969, str. 421.   
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bilgisi olan Müslümanlarla birlikte organize eğitimin 
başlangıcıdır.2  

 

Novi Pazar’ın 1455 yılında kuruluşunda, İsa-Beyin 
camiinin yanında bir mektep de yapılmıştır. Muhtemelen Novi 
Pazar'daki en eski din eğitimi veren okuldur. Son on yılda 
yaşam, üretim, sosyal organizasyon, aile ilişkileri, yetiştirme ve 
eğitim sistemi şeklinde meydana gelen bir dizi değişiklik, okul 
öncesi eğitimin önemini artırmıştır. 

Kurum Reuda, 1998 yılında mütevazı mekân ve teknik 
koşullarda Altun-alem camii hareminde faaliyet göstermeye 
başlamıştır. O yıl, 5-7 yaş arası sadece 13 öğrenci, bir öğretmen, 
bir kamyonet ve bir şoför ile eğitim programına katıldı. 

Öğretim alanları öğretim sürecinin gerçekleştirilmesinde 
katkıda bulunmuştur. İslâmi kimliğin oluşturulması, 
konuşmanın gelişimi, matematiksel-mantıksal etkinlikler, 
sanatsal etkinlikler, müzikal etkinlikler, dini etkinlikler birçok 
eğitim alanı eğitim sürecinde aktarılmaktadır. 

Kurumun uzun vadeli hedefi ise, Novi Pazar ve 
Sancak'taki tüm büyük yerleşim yerlerinde Reuda kurumunun 
benzer bölümler açmaktır. Bu kalkınma yolculuğu 2000 yılında, 

                                                           
2  Kasumović I, Školstvo i obrazovanje u bosanskom ejaletu za vrijeme 
osmanlijske uprave, Glasnik VIS-a 1982, str. 109. 
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kurumun Altun-Âlem Camii hareminde bulunan iki binayı 
bünyesine katması ile başlamıştır.3 

Daha sonra, ilk defaya mahsus olmak üzere, yarım güne 
olan eğitim anaokulunda çocukların tüm gün kalması şeklinde 
değiştirilmiştir. 2001 yılında, Leylek Camii yanındaki tesiste 
bulunan bölüm faaliyete geçmiştir. Aynı ay, Wildan Okulu, 
Pojega Okuluda da benzer kurumlar açılmıştır. Lug Üç 
mahallesinde Hanefi camisinin açılmasıyla, Reuda 
Anaokulunun onyedinci şubesi açılmıştır. 

Özel dini faaliyetler programının amacı, en genç kuşağın, 
uygun ve uyarlanmış bir şekilde, uygun olan yöntemlerle, 
günlük yaşamdaki dini değerlerin ortamı ve içeriğiyle 
buluşmasını sağlamak ve böylece çocukların kişiliklerinin 
oluşumuna katkıda bulunmasını sağlamaktır. 

2. Medreseler 

Sinan-Bey medresesi, Novi Pazar tarihindeki ilk 
medresedir. 1528-1540 yılında arasındaki Osmanlı Arşivi veya 
tapu defterinde yer almaktadır. Sinan-Bey medresesinin 1661 
yılında faaliyete geçmesi muhtemeldir. Sinan-Bey, 
muhasebecilerden biriydi, yani Birinci Süleyman el-Kanuni'nin 
defterdarı olarak görev yapmıştır. 1661'de Türk seyahatname 
yazarı Evliya Çelebi, beşi Novi Pazar'da bulunan 11 medresenin 
varlığından bahsetmektedir. Bunların arasından Sinan-Beyin 
medresesinin XV. asırdan kalma bir eser olduğunu iddia 
etmektedir.4 

Diğeri, Gazi Isa-Beyin medresesidir. Aslında Sinan-bey 
Medresesi, Novi Pazar kentinin kurucusunun ismini almış ve 
faaliyetine devam etmiştir. Ancak, bu medrese çalışmalarını 
birkaç kez durdurmak zorunda kalmıştır. Okuldaki eğitim 
süresi ilk olarak 12 yıl iken daha sonra eğitim süresi 8 yıla 
indirilmiştir. Sonunda dört yıllık bir lise olmuştur. Amacı ise 

                                                           
3 https://mesihat.org/reuda/ 
4  E. Mušović, Džamije u Novom Pazaru, Novopazarski zbornik br. 9 , 
str. 21. 
  E. Čelebija, op. cit., str. 263. 
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dinî görevliler, imamlar, hatipler, muallimler ve din 
öğretmenleri yetiştirmek olmuştur. 

Novi Pazar'daki tüm okullarda, Osmanlı el yazısı ve 
Türkçe, 1928 yılına kadar, yani bölgemizi de kapsayan büyük 
Atatürk reformlarına kadar devam etmiştir. Varlığında, 
medresenin aynı binada bir yatılı okul ve yatılı okula ek olarak 
medresede derslikler mevcut idi. 

Eski medrese binası ise, günümüzde Gazi Isa-Bey 
medresesinin olduğu yerde bulunmaktaydı. Kendi türündeki 
diğer birçok kurumda da olduğu gibi, sürekli yokluk ve nesnel 
bir sıkıntı yükü altında faaliyetine devam ediyordu. Bununla 
birlikte, sayısız zorluk, engel bulunmaktaydı. Yüzyıllar süren 
sürekli varoluşu boyunca, sadece birkaç kısa ara ile Gazi Isa-
Bey'in medresesi, birçok genç nesli bir araya getirmeyi 
başarmıştır. 
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Fakat onların entelektüel ve ruhsal yükselişlerinin en 
değerli dönemi, tamamlanan Gazi Isa-bey medresesinin 
destekçilerinin yaşam koşullarının ve uzmanlık alanlarının 
tamamlanmasıyla sağlandı. Çok sayıda öğrencisi, diğer 
memurların ve kamu çalışanlarının faaliyetlerinde değerli 
etkiler sağlayarak büyük bir ün kazanmıştır. 

XX. yüzyılın ilk yarısı, Eylül 1946’da Medresenin 
çalışmalarının tamamen durduğunu kaydedilir. Ancak "yaşam, 
bireyin ve ortak iyinin uğruna kahramanca mücadele edilmesi 
gereken bir savaştır. 1990'larda komünizmin çöküşüyle birlikte, 
İslâmi canlanmayı uyandırmada yeni bir umut doğmuştur.  

21 Haziran 1990'da Sancak bölgesinden imamların 
katıldığı bir seminer düzenlenmiştir. O sırada Medresenin Novi 
Pazar'da açılması için bir girişim başlatılması önerisi 
yapılmıştır. Aynı yılın 17 Eylül'ünde, bir saatlik zil, Gazi Isa-bey 
medresesinin yeni başladığını duyurdu. 1996 yılında Novi 
Pazar'daki kadın medreseleri çalışmaya başladı ve 2001'de 
ilkokul zili Rojaye'deki kadın medreselerinde de çaldı.5 

 

Günümüzde Gazi İsa-bey'in medresesi yatılı okullarının 
modern standartları ve ilkeleri ile sürekli bir faaliyet 
göstermektedir. Sırbistan bölgesinde faaliyet gösteren bir eğitim 

                                                           
5 https://mesihat.org/medresa 
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kurumu olan Yeni Pazar medresesi, Sırbistan Cumhuriyeti'nin 
yetkili makamlarına kayıtlı bir kurumdur. 

Medrese diploması Bosna medresesi diplomasında yerine 
geçmekte ve tüm İslâm ülkelerinde tanınmaktadır. Buna göre, 
dört yıl boyunca Medrese'da okuduktan sonra, öğrenciler 
dünyadaki çeşitli üniversitelerde eğitimlerine devam 
edebilmektedirler. Bunlara ek olarak, Kur’an okulunun birkaç 
bölümü de vardır. Camilerde dini dersler de verilmektedir. 

2007 yılında düzenlenen Sırbistan İslâm Topluluğu 
Meclisi toplantısında Novi Pazar’da Sinan-Bey’in 
medreselerinin kurulmasına ve daha sonra Priyepolye’de 
Bakiye-Hanım medreselerinin kurulmasına karar verilmiştir.6 

3. İslâmi Bilimler Fakültesi - Novi Pazar 

Novi Pazar İslâmi Bilimler Fakültesi, 1461-1912 yılları 
arasında Osmanlılardan kalan Sancak'taki en eski dini eğitim 
kurum olma geleneğini sürdürmektedir. Aslında, 1461'de Novi 
Pazar'da İsa-bey camiinde yapılan ilk sibyan-mektebi, 
Sancak'taki ilk eğitim kurumunun temelini oluşturur. 

Sancak İslâm Topluluğu Meclisi'nin toplantısı, 12 Ocak 
2001'de düzenlenmiştir. Alınan kararlardan biri de Novi 
Pazar'da İslâm Pedagoji Akademisi'nin kurulmasıdır. Daha 
sonra Sırbistan'da İslâm Toplumu Meclisi’nin kararı ile İslâm 
Pedagoji Akademisi İslâmi Bilimler Fakültesine dönüşmüştür. 

Yeniden adlandırma, çalışma alanında da bir değişiklik 
meydana getirmiştir. İslâmi Bilimler Fakültesi, Medrese 
tesisindeki dersliklerden, şehir merkezindeki İslâm Kurumu 
binasına taşınmıştır. Novi Pazar'daki ilk cami, 1461'de yıkılmış 
olan bu alana inşa edilmiş ve 1938'de İslâmi kurumların 
temelleri üzerine inşa edilmiştir.7  

                                                           
6https://www.rijaset.rs/index.php/vesti/785-sinan-begova-
medresa-raspisala-konkurs-za-upis-ucenika-u-prvi-razred-skolske-
2019-2020-godine 
7 http://fis.edu.rs/category/plan-i-program/osnovne-studije-po-
novom-planu-i-programu/ 
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Bu bina 1948'de millileştirilmiştir. 2006 yılında Mülkiyetin 
Dini Topluluklara İadesi Hakkında Kanun ile İslâm Topluluğu, 
bu mülkiyeti kullanım ve imha için hakkını yeniden edinmiştir. 
Binanın mülkiyetine tam olarak sahip olan İslâm Topluluğu 
burayı daha fazla yabancılaşmaktan korumak için eğitime 
elverişli koşullara sahip olmasından dolayı İslâmi Çalışmalar 
Fakültesini bünyesinde tutmaya karar vermiştir. 

İç çalışma alanı Fakülte'ye tamamen uyarlanmıştır, 
böylece öğretim, profesörler için derslikler, öğrenci servisi vb. 
için yeterli alan yaratılmıştır. Mekansal düzenlemeler dışında, 
önemli ölçüde iyileştirilmiş koşullar, planlar ve programlar da 
çalışmalara eklenmiştir. Tabii ki, tüm düzenlemelerin gerekli 
seviyeye getirildiğini söylemek oldukça güçtür. Yine de İslâmi 
Bilimler Fakültesi, Sırbistan'daki diğer fakülte ve 
yükseköğretim kurumlarıyla eşit değerdedir. 

2007 yılında düzenlenen Sırbistan İslâm Topluluğu 
Meclisi toplantısında Novi Pazar’da Sinan-Bey’in 
medreselerinin kurulmasına ve daha sonra Priyepolye’de 
Bakiye-Hanım medreselerinin kurulmasına karar verilmiştir. 

 

 
 

Bugün, İslâmi Bilimler Fakültesi, verdiği öğrenim ve 
çalışmalarıyla yaşadığımız topluma birçok yönden katkıda 
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bulunan 130'un üzerinde öğrencisi yetiştirmektedir. Fakültede 
altı bölüm vardır: Kur'an ve Sünnet, Şeriat, Da'va ve Medya, 
Akaid ve Karşılaştırmalı Dinler, Oryantal Çalışmaları ve Dini 
Pedagoji. 

2009 yılında düzenlenen Sırbistan İslâm Toplumu 
Meclisinin toplantısında Belgrad'da bir İslâmi Bilimler 
Fakültesinin kurulmasına karar verilmiş ve daha sonra Sancak 
bölgesinden gelen öğrencilerin çalışma koşullarını 
kolaylaştırmak için Novi Pazar'da bir Danışma Merkezi 
kurulmuştur.8 Sırbistan İslâm Toplumunun kurduğu İslâm 
Teolojisi ve Pedagojisi Bölümleri ile İslâm Bilimleri Fakültesi, 
Sırbistan Cumhuriyeti eğitim sistemine dâhil edilmiş. Sırbistan 
İslâm Toplumunun kurduğu İslâm Teolojisi ve Pedagojisi 
Bölümleri ile İslâm Bilimleri Fakültesi, Sırbistan Cumhuriyeti 
eğitim sistemine dâhil edilmiş.9  

Sonuç 

Novi Pazar, Sırbistan Cumhuriyeti'nde, ekonomik ve 
kültürel bir merkez olup, Sancak (Raşka) bölgesine aittir. 
Belgrad'ın 290 km güneyinde, İbar karayolundan Podgoritsa ve 
Adriyatik Denizi'ne doğru giden eski yolun bir bölümünde 
bulunur. Joşanica, Raşka, Dejevska ve Lyudska nehirlerinin 
yıldız vadisinde 496 m yükseklikte yer almaktadır. 

XV. ve XX. yüzyıllar arasındaki dönemde Novi Pazar ve 
çevresindeki eğitimsel ve kültürel durum yüzeysel bir şekilde 
değinilmekle üzerinden geçmenin yetersiz olacağı, ayrı ayrı ele 
alınmayı hak eden, eğitime ile ilgili oldukça önemli girişimlerin 
yapıldığı bir dönemdir. Osmanlıların Novi Pazar Sancak 
bölgesinde kalmaları ve tahakkümlerinin yanı sıra yeni çevre 
üzerindeki kültürel ve eğitimsel etkileri, kültürel ve eğitici 
nitelikte kurumların oluşumuna sağlayarak bölgede eğitime 
yönelik koşulların iyileşmesini sağlamıştır. 

Çokkültürlülük - Osmanlı’nın buralara gelmesinden bu 
yana- bu bölgenin bir özelliği ve kimliği olmuştur, bu da onu 

                                                           
8 http://www.fin.edu.rs/o-fakultetu/ 
9 http://www.fin.edu.rs/teoloski-smer-osnovne-studije/ 
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oldukça zengin kılmaktadır. Novi Pazar’ın 1455’te 
kuruluşunda, İsa-Bey camii bir mekteb olarak inşa edilmiştir. 
Muhtemelen Novi Pazar'daki en eski Din okuludur. Son on 
yılda yaşam, üretim, sosyal organizasyon, aile ilişkileri, 
yetiştirme ve eğitim sistemi şeklinde meydana gelen bir dizi 
değişiklik, okul öncesi eğitimin önemini artırmıştır. 

Daha sonra, ilk defaya mahsus olmak üzere, yarım güne 
olan eğitim anaokulunda çocukların tüm gün kalması şeklinde 
değiştirilmiştir. 2001 yılında, Leylek Camii yanındaki tesiste 
bulunan bölüm faaliyete geçmiştir. Aynı ay, Wildan Okulu, 
Pojega Okuluda da benzer kurumlar açılmıştır. Lug Üç 
mahallesinde Hanefi camisinin açılmasıyla, Reuda 
Anaokulunun onyedinci şubesi açılmıştır. 

Novi Pazar’daki Sinan-Bey medresesi, tarihin 
kayıtlarında yer alan bu bölgedeki ilk medresedir. 1528-1540 
yılında arasındaki Osmanlı Arşivi veya tapu defterinde yer 
almaktadır. Sinan-Bey medresesinin 1661'de faaliyete geçmesi 
muhtemeldir. Sinan-Bey, muhasebecilerden biriydi, yani 
Kanuni Sultan Süleyman'ın defterdarı olarak görev yapmıştır. 
Sancak İslâm Topluluğu Meclisi'nin toplantısı 12 Ocak 2001'de 
düzenlenmiş ve bir takım kararlar alınmıştır. Bu kararlardan 
biri de, Novi Pazar'da İslâm Pedagoji Akademisi'nin 
kurulmasına ilişkindir. Daha sonra Sırbistan'da İslâm Toplumu 
Meclisi’nin kararı ile İslâm Pedagoji Akademisi İslâmi Bilimler 
Fakültesine dönüşmüştür. 

2009 yılında düzenlenen Sırbistan İslâm Toplumu 
Meclisinin toplantısında Belgrad'da bir İslâmi Bilimler 
Fakültesinin kurulmasına karar verilmiştir. Daha sonra Sancak 
bölgesinden gelen öğrencilerin çalışma koşullarını 
kolaylaştırmak için Novi Pazar'da bir Danışma Merkezi 
kurulmuştur. Sırbistan İslâm Toplumunun kurduğu İslâm 
Teolojisi ve Pedagojisi Bölümleri ile İslâm Bilimleri Fakültesi, 
Sırbistan Cumhuriyeti eğitim sistemine dâhil edilmiştir. 
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SIRBİSTAN’IN SANCAK BÖLGESİNDEKİ MEDRESELER  

İLE TÜRKİYE’DEKİ İMAM-HATİP LİSELERİNİN EĞİTİM 

MÜFREDATLARI YÖNÜNDEN KARŞILAŞTIRILMASI 

 

Yakup YILMAZ–Yasin YAYLA 
 

Giriş 

Eğitim, bir topluluğun tarihi, dili, dini, kültürü, kabulleri, 
retleri, hukuku, komşuları ile de ilgili olup çok sistemli bir 
yapıyı gerektirir. Balkanlar bütün farklılıkların yüksek seviyede 
yaşandığı özel bir coğrafyadır. Çok sayıda farklı halkların, 
dillerin, dinlerin suni çizilmiş sınırlarla kurulan devletler içinde 
karışık biçimde bulunması, hayatın her alanını problemli hâle 
getirmekte, bu problemler için de özel çözümler üretilmek 
zaruri hâle gelmektedir. 

Sancak, eski Yugoslavya’nın kuzeydoğusunda, büyük bir 
kısmı Sırbistan’ın güneybatısında, bir kısmı da Karadağ’da yer 
alan, çoğunluğunu Müslüman Boşnakların teşkil ettiği bir 
bölgedir (Aruçi, 2013, s. 468). Ayrıca Sancak adı günümüzde 
resmî bir yer adı olmasa da Osmanlı Devleti’nin Balkanlardaki 
son sancağı olduğu için halk arasında bu bölge hâlâ böyle 
anılmaktadır. 

1. Din Eğitimi 

Din eğitimi yaygın ve örgün olarak sürdürülür, bir 
öğretici veya eğitim birimi tarafından yürütülür. Gönüllülük 
esasına göre dayanan din eğitimi, toplulukların aidiyet 

                                                           
 Doç. Dr, Kırklareli Üniversitesi, Fen Edebiyat Fakültesi, Türk Dili ve 
Edebiyatı Bölümü, yilmazyakupbey@gmail.com 
 Dr, Kırklareli Üniversitesi, Fen Edebiyat Fakültesi, Türk Dili ve 
Edebiyatı Bölümü, yasinyayla@klu.edu.tr 
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duygularına hitap ettiği için var olmakla eşit kabul 
edilmektedir. 

Balkanlarda din eğitimi, özellikle İslâm dini eğitimi 
aidiyet ve kimlik bilinci olarak anlaşılmış, Osmanlı Devleti’nin 
Balkanları terkinden sonra azınlık durumuna düşen 
Müslümanlar varlıklarını dinlerine bağlılık yoluyla ifade 
etmişlerdir. 

2. Sırbistan-Sancak Bölgesi Medreseleri 

Sırbistan’daki medreseler ortaöğretim düzeyinde din 
eğitimi ağırlıklı okullardır. Sırbistan’daki diğer liselerde olduğu 
gibi bu okullarda da öğrenim dört yıl sürmektedir. İlköğretimi 
bitiren öğrenciler bu okullara kayıt olduktan sonra lise 
eğitimine devam etme imkânına sahiptir (Amidi, 2015, s. 63).  

Bu medreseler Sırbistan Eğitim Bakanlığına bağlı olmakla 
birlikte sadece diplomalarının geçerliği tanınmakta, eğitime 
ayrılan bütçeden herhangi bir yardım alamamaktadırlar 
(Hodziç & Okudan, 2013, s. 174). 

Bosna Sancağı’nın kurulmasından Bosna-Hersek’in 
Avusturya-Macaristan İmparatorluğunca ilhakına kadar 
Sancak’ta kurulmuş medreselerin sayısı hakkında farklı bilgiler 
bulunmaktadır. Bosna Sancağı’nda 1873-1878 döneminde 11’i 
Sancak’ta olmak üzere toplam 30 ya da 44 medrese 
bulunmaktaydı. Medreselerin sayısıyla alakalı ortaya çıkan 
farklılıklar, yetersiz kayıt sistemi ve uygulanan farklı kayıt 
usüllerinden kaynaklanmaktadır. Bu kayıtlara göre Sancak’ta 
bulunan 11 medreseden 5’i Novi Pazar [=Yeni Pazar]’da, 3’ü 
Prijepolje (Priyepolye)’de, 2’si Plevlja (Plevliya)’da ve bir tanesi 
de Bijelo Polje (Biyelo Polye [=Akova])’de faaliyet göstermekte 
idi (Dacić, 2014, s. 30). 

Balkanlardaki en eski medrese 1573 yılından bu yana hiç 
ara vermeksiniz faaliyet gösteren Saraybosna Gazi Hüsrev Bey 
Medresesidir. Bunun dışında 1951 yılında kurulan Priştine 
Alâuddin Medresesi de kurulduğu yıldan bu yana hiç ara 
vermeden eğitimine devam etmiştir. Novi Pazar’da da 
günümüzde faaliyet gösteren medreseler açılmadan önce 1990 
yılında Priştine Alâuddin Medresesinin bir şubesi açılmıştır. Bir 
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şube olarak açılmasının sebebi Saraybosna’nın Novi Pazar’a 
olan uzaklığı ve Boşnakların Arnavutça bilmemelerinden 
dolayı Priştine’deki eğitim kurumuna gitmelerinin mümkün 
olmamasıdır (Pepiç, 2014, s. 155). 

Günümüzde Sırbistan’ın Sancak bölgesinde şu dört 
medrese eğitim faaliyeti sürdürmektedir: Novi Pazar Gazi İsa 
Bey Medresesi, Novi Pazar Sinan Bey Medresesi, Prijepolje 
(Priyepolye) Bakiye Hanım Kız Medresesi, Tutin Kız Medresesi. 

2.1. Novi Pazar Gazi İsa Bey Medresesi 

Gazi İsa Bey Medresesi günümüzde Meşihat’e1 bağlı 
olarak faaliyet gösteren medreselerden biridir. Medrese, 1994’te 
eğitime başlamıştır. Bu medresenin Novi Pazar’da ve Rožaje 
(Rojaye)’de kız bölümleri de vardır. Novi Pazar’daki kız 
bölümü 1996’da Rožaje (Rojaye)’deki ise 2001’de açılmıştır 
(Pepiç, 2014, s. 156). Yine bu medresenin Preşova’da kız ve 
erkek bölümleri Avusturya Viyana’da da erkek bölümü 
bulunmaktadır. 2017-2018 eğitim öğretim yılında 80 öğrenci 
mezun olmuştur. Dersler şöyledir: 

 

Sıra Meslek 
dersleri 

1. sınıf 2. sınıf 3. sınıf 4. sınıf Toplam 

1.  Kıraat 3 3 3 2 11 

2.  Akaid 2 2 2 2 8 

3.  Fıkıh ve fıkıh 
usulü 

2 2 2 2 8 

4.  Ahlâk 2 2   4 

5.  Tefsir   2 1 3 

6.  Hadis   2 1 3 

7.  İslâm tarihi 2 2 2  6 

8.  İmamet   1 1 2 

 
Sıra Dil dersleri 1. sınıf 2. sınıf 3. sınıf 4. sınıf Toplam 

1.  Boşnakça 3 3 3 3 12 

2.  Arapça ve 
konuşma 

3 3 3 3 12 

3.  İngilizce 2 2 2 2 8 

4.  Türkçe   2 2 4 

                                                           
1 Sırbistan İslam Birliği Meşihati, merkezi Novi Pazar’dadır. 
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Sıra Sosyal 
bilimler  

1. sınıf 2. sınıf 3. sınıf 4. sınıf Toplam 

1.  Tarih 2 2   4 

2.  Coğrafya 2    2 

3.  Felsefe    1 1 

4.  Psikoloji-
Mantık 

  2  2 

5.  Pedagoji    2 2 

6.  Sosyoloji    2 2 

 

Sıra Fen bilimleri  1. sınıf 2. sınıf 3. sınıf 4. sınıf Toplam 

1.  Matematik 2 2   4 

2.  Fizik   2 2 4 

3.  Kimya   2 2 4 

4.  Biyoloji  2   2 

 

Sıra Disiplinler 
arası dersler 

1. sınıf 2. sınıf 3. sınıf 4. sınıf Toplam 

1.  Bilişim 
teknolojileri 

 2   2 

2.  Beden ve 
sağlık eğitimi 

2 2 2 2 8 

(Amidi, 2015, s. 66-67) 

2.2. Novi Pazar Sinan Bey Medresesi 

Medrese, Riyaset’e2 bağlıdır ve sadece erkek şubesi 
bulunmaktadır. 2010 yılında eğitime başlamıştır. Okuldan 2017-
2018 eğitim ve öğretim yılında 6 öğrenci mezun olmuştur. 
Okulda Sırbistan İslâm Birliği Riyasetinin sorumluluğunda 
bulunan medreselerde uygulanan ortak plan ve program 
uygulanmaktadır. Bu program, Saraybosna Gazi Hüsrev Bey 
Medresesinin eğitim programıdır. Ancak bu programda 
ilaveten Türkçe dersi yer almaktadır. Dersler şöyledir: 

 
Sıra Meslek 

dersleri 
1. sınıf 2. sınıf 3. sınıf 4. sınıf Toplam 

1.  Kıraat 3 3 2 2 10 

2.  Akaid 2 2 2 2 8 

                                                           
2 Sırbistan İslam Birliği, merkezi Belgrad’dadır. 
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3.  Fıkıh 2 2 2 2 8 

4.  Ahlâk 2 2   4 

5.  Tefsir   2 1 3 

6.  Hadis   2 1 3 

7.  İslâm Tarihi 2 2 2  6 

 

Sıra Dil dersleri 1. sınıf 2. sınıf 3. sınıf 4. sınıf Toplam 

1.  Boşnakça 3 3 3 3 12 

2.  Arapça 3 3 3 3 12 

3.  İngilizce 2 2 2 2 8 

4.  Türkçe 2 2 2 2 8 

 

Sıra Sosyal 
bilimler  

1. sınıf 2. sınıf 3. sınıf 4. sınıf Toplam 

1.  Tarih 2 2   4 

2.  Coğrafya   2  2 

3.  Felsefe    2 2 

4.  Psikoloji-
Mantık 

  2  2 

5.  Pedagoji    2 2 

6.  Sosyoloji    2 2 

 

Sıra Fen bilimleri  1. sınıf 2. sınıf 3. sınıf 4. sınıf Toplam 

1.  Matematik 2 2   4 

2.  Fizik 2 2   4 

3.  Kimya 2 2   4 

4.  Biyoloji  2 2  4 

 

Sıra Disiplinler 
arası dersler 

1. sınıf 2. sınıf 3. sınıf 4. sınıf Toplam 

1.  Bilişim 
teknolojileri 

2    2 

2.  Beden ve 
sağlık eğitimi 

2 2 2 2 8 

3.  Demokrasi ve 
insan hakları 

   2 2 

(Dacić, 2014, s. 89; Amidi, 2015, s. 64-65) 

2.3. Priyepolye Bakiye Hanım Medresesi 
Priyepolye şehri Sancak olarak bilinen bölgenin 

şehirlerinden biridir. Şehrin nüfusu 2011 verilerine göre 
37.059’dur (Vukmirović, 2012, s. 51). Bu nüfusun 16.335’i 
Boşnak ve Müslümandır (Vukmirović, 2012, s. 52) Şehirde 



176 
 

medrese olarak sadece Bakiye Hanım kız medresesi vardır. 
Osmanlı döneminde 1863 yılında faaliyete başlayan medresenin 
faaliyeti farklı sebeplerle birçok defa durmuş ya da 
durdurulumuştur. Günümüzdeki Bakiye Hanım Medresesi 
2009 yılında faaliyete başlamıştır (Dacić, 2014, s. 31-34) Okuldan 
2017-2018 eğitim ve öğretim yılında 8 öğrenci mezun olmuştur. 
Ders planı Sinan Bey Medresesi ile aynıdır ve Riyaset’e bağlı 
olarak eğitim verir. 

2.4. Tutin Kız Medresesi 
Tutin de Sancak bölgesinin şehirlerinden biridir. 2011 

verilerine göre şehrin nüfusu 31.155’tir (Vukmirović, 2012, s. 
88). Şehir nüfusunun 29.133’ü Boşnak ve Müslümanlardan 
müteşekkildir (Vukmirović, 2012, s. 66). Şehirde 2013 yılında 
faaliyete geçmiş olan bir adet kız medresesi bulunmaktadır. 
2017-2018 yılı itibarıyla ikinci mezunlarını vermiştir ve 20 
öğrenci mezun olmuştur. Ders planı Sinan Bey Medresesi ile 
aynıdır ve Riyaset’e bağlı olarak eğitim verir. 

3. Türkiye’de imam-hatip liseleri 
İmam-hatip liseleri genel liselerin derslerine ek Kur’ân-ı 

Kerîm, Arapça, Tefsir, Hadis, Fıkıh, Kelam, Siyer, İslâm Tarihi, 
Dinler Tarihi, Hitabet ve Mesleki Uygulama derslerinin de 
verildiği okullardır (Öcal, 2015, s. 65). Bu okullar 1913 yılında 
faaliyete başlamış ve açılıp kapanarak, isim değiştirerek 
günümüzdeki vasfına kavuşmuştur3 (Dinçer, 1998). Son birkaç 
yılda ise Fen, Sosyal Bilimler, Yabancı Dil, Güzel Sanatlar ve 
Spor ağırlıklı İmam-Hatip Liseleri de açılmıştır. 

4. Sancakta’ki medreselerle Türkiye’deki imam-hatip 
liselerinin mukayesesi 

4.1. Ders adları yönüyle 
Meslek Dersleri 

Kıraat 11 saattir. AİHL’de karşılığı Kur’ân-ı Kerim 
mecburi 16 saat, seçmeli 4 saattir. 

Akaid 8 saattir. AİHL’de karşılığı Akaid mecburi 1 saattir. 

                                                           
3 İmam-Hatip Liselerinin geçirdiği serüven için bk. Dinçer, Nahid 
(1998). 1913’ten Günümüze İmam-Hatip Okulları Meselesi: İstanbul: 
Şûle. 
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Fıkıh, Fıkıh Usulü 8 saattir. AİHL’de karşılığı Fıkıh 
mecburi 1 saat, Fıkıh Okumaları seçmeli 4 saattir. 

Ahlâk 4 saattir. AİHL’de karşılığı Ahlak ve Tasavvuf 
Kültürü seçmeli 2 saattir. 

Tefsir 3 saattir. AİHL’de karşılığı Tefsir mecburi 2 saat, 
Tefsir Okumaları seçmeli 2 saattir. 

Hadis 3 saattir. AİHL’de karşılığı Hadis mecburi 2 saat, 
Hadis Metinleri seçmeli 4 saattir. 

İslâm Tarihi 6 saattir. AİHL’de karşılığı İslâm Tarihi 
seçmeli 4 saattir. 

İmamet 2 saattir. AİHL’de karşılığı Hitabet ve Mesleki 
Uyugulama mecburi 2 saat, Mesleki Uygulama seçmeli 2 saattir. 

Dil Dersleri 

Boşnakça (anadili ve edebiyatı) 12 saattir. AİHL’de 
karşılığı Türk Dili ve Edebiyatı mecburi 20 saattir. 

Arapça 12 saattir. AİHL’de karşılığı Arapça mecburi 7 
saattir ve Meslekî Arapça mecburi 6 saattir.  

İngilizce 8 saattir. AİHL’de karşılığı Yabancı Dil 
(İngilizce) 11 saattir.  

Türkçe (Üçüncü yabancı dil) 8 saattir. AİHL’de karşılığı 
Seçmeli Farsça 4 saattir. 

Sosyal Bilimler Dersleri 

Tarih 4 saattir. AİHL’de karşılığı Tarih mecburi 6 saat, 
T.C. İnkılâp tarihi ve Atatürkçülük mecburi 2 saattir. Seçmeli 
Tarih 8 saattir. 

Coğrafya 2 saattir. AİHL’de karşılığı Coğrafya mecburi 4 
saattir. Seçmeli Coğrafya 8 saattir. 

Felsefe 2 saattir. AİHL’de karşılığı Felsefe 4 saattir. 

Psikoloji-Mantık 2 saattir. AİHL’de karşılığı Psikoloji 
seçmeli 4 saat, Mantık seçmeli 4 saaattir. 

Pedagoji 2 saattir. AİHL’de karşılığı olan bir ders yoktur. 

Sosyoloji 2 saattir. AİHL’de karşılığı Sosyoloji seçmeli 4 
saattir. 
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Fen Bilimleri Dersleri 

Matematik 4 saattir. AİHL’de karşılığı Matematik 
mecburi 12 saattir. Seçmeli Temel Matematik 4 saattir. 

Fizik 4 saattir. AİHL’de karşılığı Fizik mecburi 4 saattir. 
Seçmeli Fizik 8 saattir. 

Kimya 4 saattir. AİHL’de karşılığı Kimya mecbujri 4 
saattir. Seçmeli Kimya 8 saattir. 

Biyoloji 4 saattir. AİHL’de karşılığı Biyoloji mecburi 4 
saattir. Seçmeli Biyoloji 8 saattir. 

Disiplinlerarası Dersler 

Bilişim teknolojileri 2 saattir. AİHL’de karşılığı Bilgisayar 
Bilimi seçmeli 4 saat, Proje Hazırlama 4 saattir. 

Beden ve sağlık eğitimi 8 saattir. AİHL’de karşılığı Beden 
Eğitimi ve Spor mecbujri 5 saattir. Seçmeli beden Eğitimi ve 
Spor 4 saattir. 

Demokrasi ve İnsan Hakları 2 saattir. AİHL’de karşılığı 
Demokrasi ve İnsan Hakları seçmeli 2 saattir. 

İmam-Hatip Liselerinde Bulunup Sancak Medreselerinde 
Bulunmayan Dersler: 

a. Meslek dersleri: İslâm Kültür ve Medeniyeti (Seçmeli), 
Osmanlı Türkçesi, Temel Dini Bilgiler, Siyer, Dinler Tarihi 
(Seçmeli), İslâm Bilim Tarihi (Seçmeli) 

b. Sosyal bilimler dersleri: Sosyal Bilim Çalışmaları, Bilgi 
Kuramı, İşletme, Ekonomi, Girişimcilik, Yönetim Bilimi, Uluslar 
arası İlişkiler (Tamamı Seçmeli) 

c. Fen bilimleri dersleri: Astronomi ve Uzay Bilimleri 
(Seçmeli) 

Sancak’taki Medreselerde Bulunan Seçmeli Dersler: 

Medreselerdeki programın yüzde 6,34’ünü seçmeli 
dersler oluşturmaktadır (2014, 11). Bu dersler sadece 3. ve 4. 
sınıflarda seçilebilmektedir. Seçmeli dersler beş gruptan 
oluşmaktadır. Öğrenci beş gruptan sadece birini 
seçebilmektedir. Her gruptan haftada dört saat ders 
alabilmektedir (Rijaset, 2014, s. 7). 
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İslâm bilimleri: Kıraat ve fıkıh, Akaid ve fıkıh, Tefsir ve 
fıkıh. Bu dersler 2+2 şeklinde haftada 4 saat olarak alınabilir. 
Öğrenciler bu ikililerden birini seçebilir. 

Dil dersleri: Boşnakça ve Arapça, İngilizce ve Arapça, 
Arapça ve Türkçe, Boşnakça ve Latince, Boşnakça ve Almanca. 
Bu dersler de 2+2 şeklinde haftada 4 saat olarak alınabilir. 

Sosyal bilimler: Tarih ve Latince, felsefe ve sosyoloji, 
pedagoji ve psikoloji, tarih ve coğrafya. Dersler 2+2 şeklinde 
haftada 4 saat olarak alınabilir. 

Fen ve matematik bilimleri: Matematik ve fizik, 
matematik ve informatik, biyoloji ve kimya, biyoloji ve fizik, 
kimya ve fizik. Dersler 2+2 şeklinde haftada 4 saat olarak 
alınabilir. 

Öğrenciler bu alanlardan ve bu derslerden haftada 
toplamda 4 saat ders seçebilirler (Rijaset, 2014, s. 7). 

4.2. Haftalık Ders Saatleri Yönüyle 

Türkiye’deki İmam-Hatip Liselerinde her sınıf için 
haftalık 40 saat ders işlenmektedir. Sancak medreselerinde ise 9. 
ve 10. sınıflarda 32’şer saat iken 11. ve 12. sınıflarda ders saati 
haftalık 31’dir. Meslek dersleri Sancak medreselerindeki 
derslerin %30,15’ini teşkil ederken İmam-Hatip Liselerinde bu 
derslerin oranı %21,875’ini teşkil etmektedir. Sancak 
medreselerinde sosyal bilimler dersleri toplam derslerin 
%11,11’ini teşkil ederken İmam-Hatip Liselerinde bu oran 
%10’dur. Medreselerde Fen ve matematik bilimleri dersleri 
toplam derslerin %15,87’sini teşkil ederken İmam-Hatip 
Liselerinde bu oran %15’tir. Medreselerde disiplinler arası alanı 
%9,52 iken İmam-Hatip Liselerinde bu oran %3,75’tir. 
Medreselerde dil derslerinin toplam derslere oranı %26,98 iken 
İmam-Hatip Liselerinde bu oran %27,5’tir. Medreselerde 
seçmeli derslerin toplam derslere oranı %6,34 iken İmam-Hatip 
Liselerinde bu oran %21,25’tir. Görüleceği üzere Sancak’taki 
medreselerin mecburi meslek dersleri İmam-Hatip Liselerinden 
oldukça fazladır. Yine bu oranlardan anlaşılacağı üzere İmam-
Hatip Liseleri sosyal bilimler ile Fen ve matematik 
bilimlerindeki eksikliği seçmeli derslerle tamamlamaktadırlar. 
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Bununla birlikte disiplinler arası alanına giren hususiyetle spor 
alanında Sancak medreselerinin İmam-Hatip Liselerinden daha 
önde olduğu aşikârdır. 

4.3. Ders Kitapları Yönüyle 

Sırbistan’daki medreseler özel kuruluşlardır ve 
müftülüklere bağlıdır. Bu sebeple müfredatları da müftülükler 
tarafından belirlenmektedir. Ufak tefek farklılıklarla 
Saraybosna Gazi Hüsrev Bey Medresesindeki eğitim programı 
uygulanmaktadır. Gazi Hüsrev Bey Medresesinin eğitim 
programı da Bosna-Hersek İslâm Birliği Riyaseti tarafından 
oluşturulmuştur (Rijaset, 2014, s. 5). Bosna Hersek Riyaseti 
tarafından 2014 yılında hazırlanan eğitim programında her ders 
için kullanılan kaynak kitaplar verilmiştir. Novi Pazar’daki 
medreselerin de bu kitapları kullanması gerektiği hâlde 
medrese hocaları ile yapılan görüşmelerde çoğu derste sabit bir 
kitap takip edilmediği, dersin daha çok ders notları ile yapıldığı 
ifade edilmiştir.  

Her alanda tek bir ders kitabı belirlenmemiştir. Bazı 
alanlarda yirmi, otuz tane ders kitabı adı sıralanmıştır. 

5. Sonuçlar ve Teklifler 

1. Öğretmen ücretleri: Medresede görev alan öğretmen/ 
hocaların maaşları Sırbistan Eğitim Bakanlığınca karşılanmayıp 
medreselerin bağlı bulunduğu İslâm Birliklerince karşılanması 
maaş/ ücret ödemelerinde şu sorunlar yaşanmaktadır: 

a. Zamanında alınamayan maaş/ ücret sebebiyle çalışan 
kendinî güvende hissetmemektedir. 

b. Maaş/ ücret ödemesindeki yetersizlik sebebiyle 
kuruma aidiyet ve bağlılık hissi oluşmamaktadır. 

c. Kurumdan aldığı maaş/ ücretin aylık masraflarını 
karşılamaması sebebiyle öğretmen/ hocanın ek iş aramasına 
sebep olmaktadır. 

Bu sebeplerden ötürü medrese öğretmenleri/ hocaları 
maaşını/ ücretini devletten almalı, bir STK güdümünde 
bulunmamalıdır. 
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2. Personel seçimi: Medreselerde görev yapacak eğitici 
kadronun seçiminde belirlenmiş standart bir seçim kıstası 
mevcut değildir. Medreselerde görev tanımı ve bu tanıma 
uygun personel istihdamı kurala bağlanmalı, bu kural 
çerçevesinde eğitim ve yönetim için personel seçimine 
gidilmelidir. 

3. Ders kitapları: Sancak medreseleri, Saraybosna’da 
bulunan Gazi Hüsrev Bey Medresesinin eğitim müfredatını 
takip eder. Bu müfredatta yer alan meslek dersleri için 
belirlenmiş kitap yerine kaynak kitap listesi mevcuttur. Öğretici 
bu listeden derse uygun kitabı kendisi belirlemektedir.  

Sancak Medreselerinde okuyan öğrenciler, kitapların 
Sancak bölgesinde yeterli sayıda satışa sunulmaması, satışa 
sunulan kitapların maliyetinin çok yüksek olması sebebiyle 
listede yer alan kitapları temin edememektedirler. Dolayısıyla 
öğrencilerden temin edebilenler kitapları fotokopi yoluyla 
temin edebilmektedir veyahut öğretmenler/ hocalar derslerde 
kitap yerine kendilerinin önceden tuttukları ya da hazırladıkları 
notlardan yararlanmakta, öğrenciler ortak bir ders araç gerecine 
sahip olamamaktadırlar. Eğitim öğretim hizmeti, modern araç 
gereçler yerine öğreticinin sunduklarıyla sınırlı kalmaktadır.  

Medreselerde okutulan derslerin ders kitapları muhakkak 
temin edilmeli. Bu kitaplar uzman bir heyet tarafından 
öğrencilerin kazanımları dikkate alınarak hazırlanmalı. Hazır 
olmayan kitaplar, başka ülkelerde bulunan muadil okulların 
ders kitaplarından çevrilerek hazırlanmalıdır. Bu anlamda 
Türkiye’de okutulan ders kitapları örnek alınabilir ve ders 
kitaplarının çevrilmesi yönünde projeler hazırlanabilir. 

4. Müfredat geliştirme, karşılaştırma ve güncelleme: 
Görüldüğü kadarıyla medreselerde benimsenmiş bir müfredat 
olsa da uygulamada çeşitli sorunlar yaşanmakta, bazı 
öğreticiler bu müfredata çeşitli imkânsızlıklar nedeniyle tam 
uyamamaktadır. Bu durumda olması gereken öncelikle Sancak 
medreseleri ve bu medreseleri tercih eden öğrenciler gözetilerek 
bir müfredat hazırlamak gerekir.  
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Hazırlanacak müfredatın din eğitimi tecrübesi asırlara 
varan Türkiye’deki imam hatip lisesi müfredatıyla da 
karşılaştırılıp farklı uygulamaların Sancak medreseleri 
müfredatına aktarılmasını sağlamaktır. 

Müfredatlar, zamanın ihtiyaçları ve eğitim anlayışları 
dikkate alınarak hazırlandığı için, ihtiyaçların ve eğitim 
anlayışlarının sürekli olarak değiştiği dünyada müfredatlar da 
değişmeli, zamanın diliyle ve anlayışıyla güncellenmelidir. Bu 
değişimin tecrübeyi ve birikimi yansıtacak örnekleri Türk millî 
eğitiminde mevcuttur. 
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ÜLGÜN ŞEHRİ VE YAKIN ÇEVRESİNDEKİ OSMANLI 

DÖNEMİNE AİT ARAP - OSMANLI HARFLERİYLE 

YAZILAN MEZAR TAŞLARI İLE İLGİLİ  

GENEL BİR DEĞERLENDİRME* 

 

Ali BARDHI** 
 

Giriş 

Ülgün şehri Karadağ’da bulunmakta olup güneyde 
Adriyatik Denizi, batıda; Bar Belediyesi, doğuda; Ada 
yarımadası ve Buna nehri boyunca tırmanarak Rumi Dağı ile 
sınırı bulunmaktadır. Ülgün şehrinin ve bölgesinin tarihi çok 
eski olup, bu bölgede insan hayatının varlığı tarih öncesine 
dayanmaktadır. Bu bölgede Neolitik ve Enolitit, Tunç ve Demir, 
Antik ve Ortaçağ dönemleri dâhil ve sonrası çeşitli kültürel 
bulgulara sahiptir.1 

Bu anlamda bir yerde yaşamın var olduğunu ispatlamak 
için ana delillerden biri de maddi ve manevî kültürün bir 
parçası olan mezarlıklardır. Bu nedenle, bu çalışma ile yerel 
sakinler tarafından ortaya konulan kanıt ve onların 
anlattıklarından elde edilen bilgilerle Ülgün şehri ve yakın 

                                                           
* Bu çalışma 2019 yılında Arnavutça dilinde yayınlanan "Ülgün 
Mezarlıkları, Şehiriçi ve yakın çevresi" adlı eserimizden yararlanılarak 
hazırlanmıştır. 
**Yüksek Lisans Mezunu, Karadağ Islam Meşihatı, Ülgün (Ulcinj / 
Ulqin)-Karadağ, bardhoshi1981@hotmail.com. 
1 Aleksandar Čilikov, “Rezultatet dhe rëndësia e hulumtimeve 
arkeologjike të qytetit të Shasit”, Shasi i lashtë, monument i kulturës 
(përmbledhje e kutesave nga sesioni shkencor), OJQ “Ora”, s. 
27.;Đurđe Bošković - Pavle Mijović - Mirko Kovačević, Ulcinj, C. I, s. 
5-12. 

mailto:bardhoshi1981@hotmail.com


184 
 

çevresinin birçok köyünde farklı dönemlere ait çeşitli mezarlar 
olduğunu görmüş bulunmaktayız. Ancak bu çalışmada 
üzerinde duracağımız konu sadece Osmanlı dönemine ait 
mezar taşları üzerindeki Arapça-Osmanlıca harfleriyle yazılan 
yazılar olacaktır. 

 

1. Ülgün Şehri ve Yakın Çevresindeki Osmanli 
Dönemine Ait Mezar Taşları 

Ülgün bölgesinde müslüman mezarlıklarına dair ilk izler 
tam olarak bilinmemektedir. Çünkü bu konuda yeterli çalışma 
bulunmamakta olup, şu ana kadar tespit ettiğimiz mezar taşları 
üzerindeki yazıları yani bugünkü bilgileriyle bu bölgedeki 
müslüman mezarlıkların başlangıcı hakkında net bir cevap 
vermek imkânsızdır. Bu bölgedeki müslüman mezarların 
tarihçesi için önem taşıyan bir delil ise arkeolojik raporlar ve 
bilimsel araştırmalardır.2 

Ülgün şehrinde ve yakın köylerinde birçok nişanları olan 
veya yazılı taşlarla mezarlıklar tespit edildi. Ülgün 
Belediyesi’ne ait Dağ Kenarı bölgesindeki tespit ettiğimiz 600 
(altı yüz) mezar taşı 2016 yılında kitap olarak yayınlanmıştır.3 
Aynı araştırmamız 2015 yılında makale Türkçe olarak 
yayınlanmıştır4Ancak bu araştırmamızda ise Ülgün şehir içi ve 

                                                           
2 Bk. Bošković, Đurđe - Mijović, Pavle - Kovačević, Mirko, Ulcinj-I, 
Beograd, 1981; "Izvještaj o arheološkim istraživanjima Svača”, Svač - 
Sondažna arheološka istraživanja u 1985., Centar za arheološka 
istraživanja, Beograd, Januar, 1986; Kristo Frashëri, Identiteti 
kombëtar shqiptar dhë çështje të tjera, Edisud, Tiranë, 2006, s. 72; 
Selim Islami, Kristo Frashëri, Historia e popullit shqiptar, Vëllimi I, 
Prishtine, 1969, s. 149; Pierre Cabanes, Historia e Adriatikut, Shtëpia e 
Librit& Komunikimit, Tiranë, 2005, s. 143, 150; Lulëzim Lajçi, Shkodra 
në shekullin XV, Instituti Albanalogjik i Prishtinës, Prishtinë, 2007, s. 
29-30;Nexhat Ibrahimi, Vepra – 10, Logos-a, Shkup, 2009, s. 118-120.  
3 Bk. Ali Bardhi, Varrezat në Anë të Malit – Ulqin - Dağ Kenar`da 
Mezarlıklar-Ülgün, Art Club, Ulqin 2016.  
4 "Ana e Malit (Dağ Kenarı) Nahiyesindeki Osmanlı Dönemi`ne Ait 
Arap-Osmanlı Harfleriyle Yazılan Mezar Taşlarının Araştırma 



185 
 

yakın çevresindeki tespit ettiğimiz 400 (dört yüz)`den fazla 
yazılı taşı ele alarak 2019 yılında kitap halinde yayına 
hazırlanmıştır.5 Bunlardan bazılarını şu şekilde aktarabiliriz: 

Şehir içi: Kale (müze) 1 (bir) yer; Kumlluk Mahallesi 1 
(bir); Meteriz Mahallesi 4 (dört); Yeni Mahalle 5 (beş); Çarşı 2 
(iki); Mera Mahallesi 5 (beş); Totoş 4 (dört); Cerane Mahallesi 3 
(üç); Pinyeş Mahallesi 4 (dört). Yakın çevre köyleri: Bratiçe 3 
(üç); Kollomza 8 (sekiz); Kruç 2 (iki); Pistull 4 (dört); Zogay 5 
(beş); Ştoy-Iştoy 1 (bir); Qürkay 2 (iki) mezarlık ve mezar 
taşlarının bulunduğu yerleriyle beraber toplam 62 (altmış iki). 

 

2. Ülgün Şehri ve Yakın Çevresindeki Mezar Taşları ve 
Özellikleri  

Ülgün’de Osmanlı dönemine ait yeryüzünde karşımıza 
çıkan Arapça-Osmanlıca harfleriyle ilk yazılı mezar taşı XVIII. 
yüzyılın başına aittir. Ülgün şehrindeki yer üzerinde 
mezarlıkların şu ana kadar yaptığımız araştırmaya göre Arap-
Osmanlı harfleriyle yazılan ilk mezar taşı h.1120 / 1708 yılına 
ait ve kaledeki Ülgün Müzesi`nde bulunmuştur. Bu iki mezar 
taşında şunlar yazılıdır: "El-merhûm el-mağfûr/Çoban Dede-
Deda/Rûhuna el-fâtiha/Sene 1120"M.1708. (Bkz: Resim 1) ve 
"El-merhûm el-mağfûr/Mehmed ibn Hamid Efendi/Sene 1120" 
M. 1708 (Bkz: Resim 2) 

 

 

                                                           
Neticelerinden Kısa Bir Rapor" Balkanlar`da Osmanlı Mirası ve 
Defter-i Hâkânî, f. 265-274. UBTAS, Istanbul, 2015. 
5 Bu çalışmamız kitap olarak kasım 2019`da Art Club yayınevi 
tarafından yayınlanmıştır.  



186 
 

         
Resim 1                                          Resim 2 

Bu iki mezar taşında adı ve ölüm yılı yazılı. Bu kişi bu 
tarihte öldüğüne gore, onun babası daha önce ölmüş olmalıdır. 
Böylece yazılı mezar taşlaraına dayanarak Ülgün`de bu tarihten 
önce yani XVII yy.`da de Müslümanların izleri ispatlanmak-
tadır. 

Yeryüzünde Arap-osmanlı harfleriyle yazılan en son 
mezar taşı ise 1943`de tespit edilmiştir. 
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Yaptığımız arastırmanın neticesinden 1708-1943 arası 
mezar taşların sayısı, cinsiyeti, yılı, başlıkları şu şekildedir: 

 

İsmi ve Yılı Belli Olan Mezar Taşlarının Sayısı 

Yıl Erkek Bayan Toplam 

1708-1880 175 71  

1881-1943 71 35  

Toplam 246 106 352 
 

İsmi Olan Ancak Yılı Belli Olmayan Mezar Taşlarının Sayısı 

Erkek Bayan Toplam 

23 16 39 
 

Yılı Olan Ancak İsmi Belli Olmayan Mezar Taşlarının Sayısı 

Toplam 21 
 

Ülgün şehrinde bulunan mezarların kültürü açık bir 
müzeye benzer ve süslenmiş ve oyulmuştur, fakat sade mezar 
taşları da karşımıza çıkmaktadır. Genellikle mezarlar iki taştan 
ibarettir: Bunlardan bir tanesi baş tarafına konulmuştur ve buna 
"baş taşı" denir, diğeri ise ayak tarafında konulmuştur ve buna 
"ayak taşı" denir. Ancak bazen mezarın sadece baş taşı 
bulunmaktadır. 

Ülgün şehri ve yakın çevresindeki bulunan mezar taşı 
kitabeleri yapı itibarıyla (farklı tasnifler yapılabilirse de) şu 
bölümlere ayrılabilir: taş işçiliği, başlık ve sembol, serlehva, 
kimlik, dua, tarih.  

Mezarlarda kullanılan taşlara ve işçiliğe bakıldığında, 
günümüzde Ülgün şehrinde Haki Tahiri ve Nikollë Simonoviq 
mezar taşı ustalarına göre Ülgün’e bağlı Dağ Kenarı bőlgesinde 
de sőz konusu olduğu gibi6 burada da kullanılan mezar taşlar 

                                                           
6 2016`daki çalışmamıza gőre Kaderkolle Camii`nin mezarlığındaki 
h.1282/m.1865-66 yılına ait bir mezar kitabesine gőre "Amile Adem 
Dibra (Adem Dibra yaptı)" ifadesinde Adem Dibra tarafından 
yapıldığı ifade edildiğini sőyledik. Dibra ailesi yerli olabilir, çünkü 
günümüzde de bu bőlgede bu soyadı taşıyan aileler mevcuttur. Bk. Ali 
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yerli ve ithal taşlarıdır. Taşların nerede işlendiği ve oyulduğu 
hakkında bir delilimiz yoktur, ancak Ülgün Kalesi`deki h.1162 
/ 1748-49 yılına ait Uskura Çeşmesinin kitabesine gőre "Amile 
Şehaz Barli (Şehaz Barli yaptı)" ifadesinde taşın Şehaz Barli7 
tarafından yapıldığı ifade edilmektedir. Şüphesiz Şehaz Barli 
aynı anda mezarlar için de taş işçiliğini yapmıştır.  

Ülgün mezarlıklarında mezar taşlarının en dikkat çeken 
kısmı baş kısmıdır ve bunlar iki kısma ayrılabilir: sarıklar, fesler 
ve kavuklar. Kadın mezarlarında kullanılan özel başlıklara 
gelince, genellikle basic ve yarım küre şeklinde olan bu 
başlıkların bazı örneklerde dilimli olduğu bazı örneklerde ise 
yüzeyin desenlerle bezendiği görülmektedir. Boyun kısımları 
bazen çiçek demetleri ile süslenmiş olmakla birlikte, 
muhtemelen maddi gücünü yansıtmak isteyenlerin hayatta 
iken sahip oldukları ziynet eşyalarını mezar taşlarına 
nakşettikleri de görülmektedir. 

  

Başlığı 
Olan Sayısı 

Sarık Kavuk Fes Dişi Cinsiyeti Belli 
Olmayan 

176 11 22 120 23 

 

Başlığı Olmayan Sayısı 
Başlığı Olmayan Başlığı Kırılmış 

1 67 

Bazı mezar taşlarının yazıları, taşın yüzeyine, bir çerçeve 
içine veya mezar taşının arka planına yazılı bir şekilde 

                                                           
Bardhi, Varrezat në Anë të Malit – Ulqin - Dağ Kenar`da Mezarlıklar-
Ülgün. s. 21. 
7 Tıpkı Latin ve Islav dillerinde olduğu gibi Türk dilinde de "HD" harfi 
yoktur. Buna gőre aslı olan -Bardhi- soyadındaki var olan -DH- harfi -
L- harfi ile değiştirilerek Arnavutça dışında yukarıda zikrettiğimiz 
dillerde -DH- harfi -L- harfiyle yazılarak Bardhi`den-Barli`ye 
kaymıştır.  
Bu soyad Ülgün`deki olup bazı topograf ismilerinde de mevcudiyetini 
hala korumaktadır. Misal olara Salç kőyündeki Bardhi Çeşmesi ve 
Bardhi Suyu, Kruç kőyündeki Bardhi Kuyu vs. Bk. Maksud 
Haxhibrahimi, Toponimia e Ulqinit dhe Rrethinës, Asociacioni Ulqini, 
Ulqin 2001, s. 43. 
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oyulmuştur. Çoğu zamanda yazı şekli ve çizgileri tahrife 
uğramadan ustaca yazılmıştır, ancak bazı yazılar o kadar 
profesyonel bir ustanın işine benzememektedir. Bazı mezar 
taşlarının hareket ederek kişinin hayatı hakkında bilgilere 
ulaşılabilir. Çünkü ölen kişinin mezar taşından yola çıkarak 
sosyo ekonomik hayatı ve hali, yazıların güzelliğinden ve oyma 
detaylarından bilinebilir çünkü tüm bu işlemler için masraf 
gerekirdi. Ancak mezar taşlarının yapımında az masraf yapmak 
amacıyla vefat eden kişinin kimliğinin (adı ve soyadı) bilinmesi 
önem taşımaktadır.  

Bazı mezarlarda oyulmuş semboller bulunmuştur ki 
bunlar, o mezarın kime ait olduğunu ve hayatta iken ne 
konumda olduğunu göstermektedir. Mezarlarda bulunan 
sembollerden bazıları Hilal, Mühar-ü Süleyman, Servi ağacı ve 
Lale, gonca, güneş vs. ve farklı çeşit çiçeklerle de oyulmuştur. 
400 mezar taşlarından 133`de birer sembol tespit edilmiştir. 

Bizim araştırmalarımıza konu olan Ülgün Bölgesinde 
bulunan mezar taşlarındaki yazıları Osmanlı Türkçesidir. 
Arapça kelime ya da söylemler de dua niyetiyle kullanılmıştır. 
Zira Osmanlı Devleti’nde, resmi dilini dinî ibadetlerde de 
kullanan Bizans ve Roma İmparatorlukları’ndan farklı olarak, 
Arapça ibadet dili olarak kullanılıyordu.  

Osmanlı döneminde Arnavutça ve Boşnakça, özellikle 
Müslümanlar tarafından, Osmanlı harfleriyle yazılmıştır. 
Elimizdeki bilgilere göre Arnavut dilinde Osmanlı harfleriyle 
yazılmış en eski eser 1650 senesine aittir.8 Müslüman 

                                                           
8 Osmanlı harfleriyle yazılmış ilk Arnavutça yazıların 1650 yılına ait 
olduğunu görüyoruz. 1725 yılında ise Muçi Zade tarafından Osmanlı 
harfleriyle Arnavutça yazılmış bir şiir bulunmaktadır. “sene bin juz 
utuz jedi / shkrova tarih për një çudi” (sene bin yüz otuz yedi/bir 
tarih düştüm bir mucize için) 
Tamamen Osmanlı harfleriyle yazılmış ilk arnavutça kitap olarak 
karşımıza çıkan edebi eser Nezim Frakulla’nın 1736 yılına ait “Divani 
shqip/Arnavutça divan” adlı eseridir. Bkz. Dhimiter Shuteriqi, 
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Arnavutlar, Boşnaklar ve diğer Müslüman etnik gruplar İslâm 
diniyle beraber yavaş yavaş günlük ibadetlerde, hüzün ve 
sevinç durumlarında kullanılan ifadeleri ve tamlamaları 
içselleştirerek kendi dillerinin bir parçası haline dönüştürdüler. 
Bu durum Arnavutça ve diğer dillerde doğu kökenli bazı 
ifadelerin kabullenilerek yaygınlaşmasını sağladı. Örneğin: 
halal, cenaze, merhum, rahmet vb. Aynı şekilde idare de sosyal 
kanun ve kuralları icra ederken bazı idarî kelimelerin 
yaygınlaşmasını sağlamıştır: mehqeme/mahkeme, heqim/ 

hekim, ferman ve benzeri.  

Mezar taşlarında bulunan “el-merhum”, “el-magfur”, “el-
fatiha” ile “sene” gibi kelimeler tek başına bir dilin aidiyetini 
belirlemede günümüz bakış açısından yetersiz kalmaktadır. 
Zira mezar taşlarında bulunan bu kelimeler veya ifadeler 
Osmanlı Devleti’nde yaşayan Arnavutlar gibi farklı etnik 
gruplar tarafından kendi dillerine dâhil edilerek 
benimsenmişlerdir. 

Genel itibarıyla mezar kitabelerinde ölüler için dua 
istenmektedir. Mezar taşı metinlerinde daha çok üzüntü, 
murada erememe, Allah`tan mağfiret dileme, ölümün 
mukadder olması, dünyanın faniliği, ölenden ibret alma gibi 
temalar yer almaktadır. Bütün bunların yanında bütün mezar 
taşlarının ortak özelliği ise, ölülerin ruhları için fatiha suresi 
veya değişik duaların okunmasının istenmektedir. Mezar taşı 
kitabelerinde yer alan ifadelerden bazıları şu şekildedir: 

 

 
 

                                                           
Shkrimet shqipe ne vitet 1332-1850, Akademia e shkencave e R.P e 
Shqipërisë, Tiranë, 1976, s. 78, 105-106, 108. 
Yine Boşnaklar da Boşnakça’yı Osmanlı harfleriyle yazmışlardır. Bu 
konuda onların edebiyatı meşhurdur. Bu edebiyat XVI. asırda 
Mehmed Erdeli’nin (1588-89) şiiriyle başlar ve XX. asrın başlarına 
kadar devam eder. Osmanlı harfleriyle yazılmış son Boşnakça eser 
M.S. Serdareviç’in 1941 yılındaki fıkıh kitabıdır. 
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İfadeler Toplam 

Rıhlet eyledi…makâma olsun 1 

…Fırkaten takdir bu imiş ta zilden bilmedim 1 

İlahî ravza-i cinân eyle makamîn hemen 11 

İlahî ravza-i cinân 1 

[İlahî ravza-i cinân] eyle makâmîn [hemân] 1 

İlahî ravza-i cinân eyle makâmı emîn 1 

İlahi ravza-i cinân eyle makâmın yezdân 2 

Allahümme ya müfettihe’l-ebvabe Iftah min beyti’l-ebvabe’l-
cinân 

1 

Bu nufuza eylemez akl-ı heves sanki dünya bir zıll-i hayaldır 
kıl hazır aldanma dünya verene vefâdır erişiyor 

1 

Bu nüfusa eylemidiği akl-ı heves, Nakş-ı dünya nedir bir zıll-ı 
hayaldır 

1 

Bu nüfusa eylemediği akl-ı heves, Nakş-ı dünya sanki bir zıll-ı 
hayaldır 

1 

Müyesser oldu bana şehâdet İlahî sen nasib eyle saâdet 5 

Müyesser oldu bana şehâdet İlahî sen nasib eyle sa’âdet 
bulayım tâ ki Resülünden Şefa’ât 

3 

İlahi Sen nasib eyle sa’âdet 1 

İlahî Ente subhani Recâi minke Gurfrâni 1 

İlahî Ente Rahmani Recai minke Gufrani 2 

İlahî ente Rahmânî Recâi minke Gufrâni Ve la te’hüz bi-ısyânî 2 

İlahî ente Rahmânî Recâ-i minke Gufrânî Ve lâ te’hüz bi isyânî, 
ve kül-le kemâl noksâni 

2 

İlahî Ente Rahmâni, Recâi minke Gufrânî ve lâ te’hüz bi-ısyâni 
ve kemmil kül-le noksâni ve Rahmetullahi 

1 

Beni kıl mağfiret Ya Rabb-ı Yezdân; Bi-hakk-ı arş-ı a‘zam nûr-ı 
Kur’ân 

2 

Beni kıl mağfiret Ya Rabb-i Yezdân; Bi-hakk-ı arş-i a‘zam nûr-ı 
Kur’ân; Gelüp kabrime ziyâret iden ihvân; Edeler rûhuma 
Fâtiha ihsân 

4 

Șefaatî li ehli'l-kebâiri min ümmeti. Beni kıl mağfiret Ya Rabb-i 
Yezdân; Bi-hakk-ı arş-i a‘zam nûr-ı Kur’ân; Gelüp kabrime 
ziyâret iden ihvân; Edeler rûhuma Fâtiha ihsân 

1 

Nâzeninim gitti cennet bağına fırâkî kaldı valideynin cânına 1 

Gelen revsler ruhumu şad eden Hemî Kur’an ile yad eden 1 

Gelen revsler ruhumu şad eden Hem okuyun hem ismimi yad 
eden 

1 

Bu fenâda irmedi maksûda, âh neylim zevk-ı zamân pür-ziyân, 
kabr-i cennet ola bağ-ı ravzası. 

1 

Bulmadım bâkî cihânda el-amân Cür’a-i c’am-ı ecelden gitti 
cânân Bu fenâdâ irmedi maksûda âh Neyleyim zevk-i zamân 

1 
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pür-ziyân Kabr-i cennet ola bâğ-ı ravzası Fâtihâ ihlâs okusun 
zâirân, kabuli inş[allah] 

Ah ile zar kılarak tazeliğime doymadım; -çün ecel peymânesi 
dolmuş muradım almadım 

1 

Az hile kılarım gençliğime doymadım Takdir-i zühd bulmuş ta 
evveldir bilmedim 

1 

Okuna bir fâtiha rahmeten li’l-âlemîn; durağı cennet ola 
makâmın hemîn 

1 

Okuna bir fâtiha rahmeten li’l-âlemîn, durağı ola cennet fî 
makâm-ı emîn 

3 

Okuna bir fâtiha rahmeten li’l-âlemîn; durağı cennet ola hemen; 
bulmaz tâ ki Resülünden şefa’ât 

1 

Emretti Huda eyledi ferman ayrıştı ecel vermdi aman murada 
ayırmadım dünyada heman Veremedim? Cennette haliki 
Rahman 

1 

Fenâdan bekâyâ eyledi rıhlet; ide kabrini hak ravza-i cennet 2 

Ve lev kulnâ ila yevmi’l-kiyâmeti 1 

Ziyaretden ... Bugün bana ise yarın sana- 1 

Bir goce gül edecek selam 1 

Bu merkadde kim anda duâ ede mahşerde li-şefaât müctebâ 1 

Toplam 65 

Mezar taşlarına kitabeler oyulmasının en önemli 
sebeplerinden biri de orada ölen kişinin mezarının tespiti ve 
korunmasıdır. Genel olarak mezar taşlarında yer alan isimler, 
Müslüman isimleridir ve bunların çoğu Abas, Muhamed-
Mehmed, Ahmed, Ramazan, Ömer gibi Arapça kaynaklı 
isimlerdir. Fakat bunun yanında Arsllan, Alltana, Gül, Demir, 
Turku gibi Türkçe isimler vardır. Bazen de Osmanlıların 
aracılığıyla şehrimize girmiş ancak Fars kültüründen gelen 
Minhan, Bayram, Gülşah gibi isimler de vardır. Bazı mezar 
taşlarında da Arnavutça kaynaklı kültüründen gelen Zogo-
Zogu, Uka, Hana, Zoya, Çik gibi yerli geleneksel isimler da 
yazılmıştır.9 

                                                           
9 Yukarıda zikrettiğimiz Arapça, Türkçe, Farsça ve Arnavutça 
kaynaklı isimleri için "Ülgün Mezarlıkları, Şehri içi ve yakın çevresi" 
adlı kitabında detaylı bir şekilde tablolarda verilmiştir.  
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Bu bölgeye has ve hâlen var olan bazı mezar taşlarında 
isimler ya kısaltılmış ya da değistirlimiş şekilde yazılmıştır10: 
Adem ismi, Demo diye kısaltılmıştır. Muhamed ismi Muho; 
Hasan në Tsan ya da Tsano; Hüseyin ismi Seno; Recep ismi 
Reca; Mürteza ismi Mürto; Aga ismi Ago; Süleyman ismi Süla 
ya da Man, veya dişi Mane; Veli ismi Velo; Yunus ismi Nuz; 
Nuredin ismi Nuro; Hanife ismi Nife; Hafife ismi Fife; Ibrahim 
ismi Brahim; Beytullah ismi Beyto olarak kısaltılmış ya da 
değistirlimiştir. 

Ülgün şehri ve yakın çevresine ait mezar taşlarında bazı 
soyadlar veya takma adlar da bulunmuştur ki bunlar topografik 
ve mikro-topografik adları göstermektedir. Örneğin, şehir içi ve 
yakın çevresinde Ülgünlü, Boboti, Braşnya, Buşati, Kraya, 
Kranya, Kranjalı Krütha, Matliya, Toska, Hırvati, Kastrati, 
Qyrkonja, Prizrenlı, Fşasi (Şasi), Midh(ll)a, Kotori, Pinçi, Bratiça 
dhe Salçi, Ruşkuli, Pelinku, Boyku, Gorana, Turku.  

Ülgün şehri ve yakın çevresindeki mezarlıklarda şu ana 
kadar yaptığımız çalışmamızdan hareket ederek okuduğumuz 
soyadlardan bir kısmı günümüzde de devam etmekte 
olduklarını fark ettik. Bazıları şu şekildedir: Aloja, Basha, Beci, 
Bilali, Buşati, Braşnyani, Büzüku ya da Bülükü, Buliçi, Cakuli, 
Dervişi, Guçi, Gorana, Goga, Hasa, Hoca, İbroçi, Katana, Kasmi, 
Kalziçi, Kurti, Kollari, Kapıdani, Kotori, Kraya, Karastani, 
Mavriçi, Milla, Mollabekiri, Muharremi, Mürtya, Nikeziçi, 
Peku, Pelinku, Reisi, Ravya, Sadiku, Sefa, Sula, Şurza, Tafa, 
Ustabekiri, Uruçi, Zeynelaga, Züberi, Jügjeli, vs., ve 
günümüzde Işkodra`da yaşayan Ülgünlü muhacir soyadları: 
Luli, Gülahmeti, Kota, Kaşi, Skura vb. Bununla birlikte bazı 
mezar taşlarındaki kişi isimleri ya da ünvanı olan isimler daha 
sonraki yıllarda soyadı olarak karşımıza çıkmaktadır. Öreneğin 
Efendi, Reis, Dizdar gibi isimleri bulundu, ancak zamanla 

                                                           
10 "Arnavutlar bir takım islam adları vardır ki işitenler düçar hayret 
olur. Mesela: <Kup> denildiği vakit bu ismin garabetiyle beraber ne 
manaya delalet edeceği bilinemez. Halbuki <Kup> Yakup`tan 
muhafifdir…" Bk. Işkodra Vilayeti Salnamesi 1310/1892, s. 166-169.  
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Efendiya, Reisi ve Dizdari soyadlarına dönüştürülmüş olabilir. 
Aynı şekilde diğer ismlerde sözkonusu olabilir. Örneğin; Gül 
Ahmeti/Gülahmeti, Ahmed Aga/Ahmetaga, Muharem/ 
Muharemi, Resul Aga/Resulaga, Tafa/Tafa, Bilal/Bilali, Zeynel 
Aga/Zeynelaga, Behlul/Luli, Molla Bekiri/Mollabekiri, Usta 
Bekir/Ustabekiri, Alo/ Aloya, Sula ya da Süla/Sula, 
Uruç/Uruçi, Bayram/Bayrami, Mürto/Mürtoya, 
Sadık/Sadiku, Hacı Mehmed/Hacıb(m)eti, Lika/Lika, Meto-
Meti/Meta, Mehmed/Mehmedi, Selman/Selmani soyadına 
geçmiştir.11 

Sonuç 

Ülgün’de Osmanlı dönemine ait yeryüzünde karşımıza 
çıkan Arapça-Osmanlıca harfleriyle ilk yazılı mezar taşı XVIII. 
yüzyılın başlarına aittir. Ülgün şehrindeki yer üzerinde 
mezarlıkların şu ana kadar yaptığımız araştırmaya göre Arap-
Osmanlı harfleriyle yazılan ilk mezar taşı h.1120 / 1708 yılına 
ait ve kaledeki bulunan Ülgün Müzesi`nde bulunmuştur. Bu iki 
mezar taşında şöyle yazılmıştır: "El-merhûm el-mağfûr/Çoban 
Dede-Deda/Rûhuna el-fâtiha/Sene 1120"M.1708. ve "El-
merhûm el-mağfûr/Mehmed ibn Hamid Efendi/Sene 1120" M. 
1708. (Bk. Resim 1 ve 2). Yeryüzünde Arap-osmanlı harfleriyle 
yazılan en son mezar taşı ise 1943`de tespit edilmiştir.  

Ülgün şehri ve yakın çevresindeki bulunan mezar taşı 
kitabeleri yapı itibarıyla (farklı tasnifler yapılabilirse de) şu 
bőlümlere ayrılabilir: taş işçiliği, başlık ve sembol, serlehva, 
kimlik, dua, tarih. Mezarlarda kullanılan taşlara ve işçiliğe 
bakıldığında, günümüzde Ülgün şehrindeki mezar taşı 
ustalarına gőre Ülgün`e bağlı Dağ Kenarı bőlgesinde de sőz 
konusu olduğu gibi burada da kullanılan mezar taşlar yerli ve 
ithal taşlarıdır. Taşların nerede işlendiği ve oyulduğu hakkında 
bir delilimiz yoktur, ancak Ülgün Kalesi`deki h.1162 / 1748-49 
yılına ait Uskura/Zgura Çeşmesinin kitabesine gőre "Amile 

                                                           
11 Yukarıda zikrettiğimiz isimler, soyadlar, topograf islimleri gibi 
"Ülgün Mezarlıkları, Şehir içi ve yakın çevresi" adlı kitabında detaylı 
bir şekilde tablolar kısmında verilmiştir. 
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Şehaz Barli (Şehaz Barli yaptı)" ifadesinde taşın Şehaz Barli-
Bardhi tarafından yapıldığı ifade edilmektedir. Şüphesiz Şehaz 
Bardhi aynı anda mezarlar için de taş işçiliğini yapmıştır. 
Çalışmamızda mezar taşlarının en dikkat çeken kısmı baş 
kısmıdır ve bunlar iki kısma ayrılabilir: sarıklar, fesler ve 
kavuklar. Kadın mezarlarında kullanılan özel başlıklara gelince, 
genellikle basic ve yarım küre şeklinde olan bu bşlıkların bazı 
öreneklerde dilimli olduğu bazı örenklerde ise yüzeyin 
desenlerle bezendiği görülmektedir. 

Bazı mezarlarda oyulmuş semboller bulunmuştur ki 
bunlar, o mezarın kime ait olduğunu ve hayatta iken ne 
konumda olduğunu göstermektedir. Mezarlarda bulunan 
sembollerden bazıları Hilal, Mühar-ü Süleyman, Servi ağacı ve 
Lale, gonca, güneş vs. ve farklı çeşit çiçeklerle de oyulmuştur. 

Genel itibarıyla mezar kitabelerinde ölüler için dua 
istenmektedir. Mezar taşı metinlerinde daha çok üzüntü, 
murada erememe, Allah`tan mağfiret dileme, ölümün 
mukadder olması, dünyanın faniliği, ölenden ibret alma gibi 
temalar yer almaktadır. 

Mezar taşlarına kitabeler oyulmasının en önemli 
sebeplerinden biri de orada ölen kişinin mezarının tespiti ve 
korunmasıdır. Araştırmaya gore genel olarak mezar taşlarında 
oyulan isimler, Müslüman, Arap, Türk, Fars kültüründen felen 
isimlerle yerli geleneksel adlar ve Arnavutça anlam ifade eden 
isimler de tespit edilmiştir. Bazı mezar taşlarında soyadları veya 
takma adlar bulunmuştur ki bunlar da topografik adları 
göstermektedir. Çoğu mezar taşlarında ise günümüzde de 
devam eden lakap ve soyadları tespit edilmiştir. Aynı zamnda 
bazı mezar taşlarında kişilerin isimleri daha sonraki yıllarda 
soyadı olarak karşımıza çıkmaktadır. 

Çalışmamızı bu makalede kısaca ve kapsamlı bir şekilde 
anlatmaya çalıştık, ancak bu konu daha geniş bir şekilde ele 
alınarak Kasım 2019’da kitap hâlinde bastırılmıştır.  
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CENGİZ DAĞCI’NIN ROMANLARINDA SİYASET: HÜZÜN 

ve ACININ BİR TOPLUMU OLUŞTURMASI 

 
Celal TÜRER* 

 
Giriş 

Metinlerin nasıl bir ontolojiye sahip oldukları, bugünle 
olan ilişkilerinin hangi şekilde gerçekleşeceği ve geleceğe 
açılma imkânlarının olup olmadığı ile ilgili sualler onların ele 
alınma yöntemlerine bağlıdır. Bu çerçevede Dağcı’nın 
metinlerindeki anlam ufkunu idrak etmek, yaşantıladığı 
anlamları açığa çıkarmak ve “derdine” empati kurmak bir tür 
hermeneutik anlamayı gerektirir. Ancak bu hermeneutik 
anlamaya metinlerin de birer oluş olarak açımladığı görüşünün 
eşlik etmesi gerektiği ilave edilmelidir.  

Gerçekten Dağcı’nın metinlerdeki gösterenlerin 
sayılamayacak kadar gösterilenleri olabileceğini göz önünde 
bulundurursak, mevcut sahici pratiğin hiç olmadık soruşturma 
alanları açabileceğini varsayabiliriz. Bu husus yazarın derdini 
ve zihninin allak bullak oluşunu gözlemlemek ile değil; çoğu 
zaman bizzat metne katılarak ve yazara refakat ederek, 
nihayetinde metnin yeniden inşa edilmesini sağlayarak 
mümkündür. Böylece karşılaşma bir sadakat ilişkisi içinde değil 
bir refakat ilişkisi içinde gerçekleşir; biz de onun gösterdiği ya 
da göstermek istediğine daha fazla odaklanabiliriz.1 Bu 
diyalektiğin sosyal bilimlerin sunduğu kavramsal çerçeveyle 

                                                           
* Prof. Dr., Ankara Üniversitesi, İlahiyat Fakültesi. 
1 Yunus Cengiz-Kamuran Gökdağ, “Metinlerin Aşkın Kullanımı ya da 
Klasikle Karşılaşma Metodolojileri”, İslam Medeniyetinin Geleceği: 
Yeniden Dirilişin İmkânları, ed. Ö. Bozkurt-M. Nesim Doru-M. Fatih 
Kılıç-Yunus Cengiz, Mardin Artuklu Üniversitesi Yayınları, Mardin, 
2018, s. 136. 
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yola başlamasından başka bir şansı yoktur. Zira çözümlemenin 
belli bir aşamasında kendi entelektüel araçlarımız üzerine de 
düşünmek, neyi nasıl anladığımızı kontrol etmek metinlerle 
ilişkimizi zenginleştirecektir. Bu çerçevede düşünüldüğünde 
Dağcı’nın bir duruş ve duyuş ortaya koyması; düşüncelerine 
her daim refakat eden özlemin yoğunluğu; romanlarında 
görülen incelikli bir kurgu ile akışkan bir anlatım dili ve 
tekniğinin mimarisinin; Kırım Tatar halkı hususundaki derin 
sezgi gücünün, okuyucuya yaşananlara dair yoğun bir çağrışım 
yumağı sunacağı tahmin edilebilir. Nitekim bu çalışma, 
metinlerin sınırlarına dikkat ederek, gösteren ve gösterilen 
ilişkisini açımlama üzerinden okumayı deneyecektir. 

1. Cengiz Dağcı ve “Arayış” 

Cengiz Dağcı ömrünün neredeyse tamamı doğup 
büyüdüğü topraklara hasretle geçen; bütün bir Kırım halkının 
derdini yüklenmiş ve adeta onların hafızası rolünü üstlenerek 
geçmişin zulüm ve acılarını günümüzde canlı tutmanın yolunu 
arayarak; yurdunu, toprağını, köyünü, aslını, aidiyetini roman, 
hikâye ve hatıralarıyla yaşatmaya çalışan bir yazardır.2 Hayatı 

                                                           
2 Cengiz Dağcı, Rus İç Savaşı’nın sürmekte olduğu 9 Mart 1919 
tarihinde Kırım’ın Yalta kentinin Gurzuf köyünde doğdu. 
İlköğrenimine küçükken taşındıkları Kızıltaş’ta başlayıp, (Kızıltaş, 
Stalin’in 1944 tarihli Kırım Tatarları sürgünün ardından icra ettiği iskân 
ve Ruslaştırma politikası sonucunda Krasnokamensk [Krasno-
Kızıl/Kamensk-Taş] adını almıştır) babasının OGPU tarafından 
tutuklanmasını müteakiben yerleştiği Akmescit’te sürdürdü. 
Ortaöğretimini de yine Akmescit’te tamamladı. Kırım Pedagoji 
Enstitüsü’nde ikinci sınıf öğrencisiyken İkinci Dünya Savaşı patladı. 
1941 yılında Alman ordularının Sovyetler Birliği’ne taarruz etmesiyle 
silah altına alındı ve Ukrayna cephesinde esir düştü. Bir süre esir 
kaldıktan sonra, Almanların Sovyetler Birliği’nin esareti altındaki 
Türkî milletlere bağımsızlık vaadiyle kurdukları ve katılımı gönüllülük 
esasına dayanan Türkistan Lejyonuna katıldı. Almanların 8 Mayıs 
1945’te yenilgiye uğratılmalarını müteakiben Batılı Müttefiklerce esir 
edildi ve 1946 yılında eşi ve kızıyla İngiltere’ye yerleşti. Ömrü boyunca 
17’si roman, 1’i hikâye mektup, 7’si hatıra olmak üzere toplam 25 eser 
kaleme alan ve eserlerinde yoğun olarak Kırım, sürgün, esaret ve İkinci 
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ve çalışmalarını Kırım’a ve halkına adayan yazar, esasen 
Kırım’ın duygusal tarihini inşa etmeye çalışır. Son altmış beş 
yılını Londra’da yaşamış olsa da Dağcı, belleğinde ve hayalinde 
hep yurdundadır; yurdunu yaşar ve yurdunu yazar. Onun yurt 
dediği de dildir aslında. Yurt özlemini, dilini ana yurt haline 
getirerek gideren yazar, Yansılar 2’de şöyle der: 

Benim durumumda yurt dediğin gerçekten dilden başka 
bir şey değildir. Bugüne dek düşünce özgürlüğümü 
koruyabildiysem dille koruyabilmişimdir; yurdumun toprağı, 
dağı, bağı, denizi, çiçeği, böceği insanıyla yaşayabildiysem dille 
yaşayabilmişimdir. Dilini umursamayan, özellikle yabancı bir 
ortamda dilini yitiren bir insan dilden fazla bir şey yitirir. Yurdu 
ve insanları pörsüye pörsüye, ağara ağara dönmemecesine 
silinip gider onun gözlerinden ve yüreğinden. Gene de bir insan 
olarak yaşayabilir belki ama o artık yurdunun insanı olamaz; 
içinde yaşadığı dilini benimseyip kabul ettiği yabancı milletin 
insanı da olmaz.3  

Yukarıdaki satırlar onun yurdunu kaybetmemiş, kendi öz 
kimliğine ve kültürüne yabancılaşmamış olduğunu ifşa eder. 
Bu yüzden Dağcı eserlerinde yurduna olan hasretini; kim ve 
nereye ait olduğunu her daim haykırır. Gerçekten onun amacı 
sadece Kırım Halkının dramını anlatmak değil; aynı zamanda 
onların değerleri, tarihleri, efsaneleri, gelenek ve görenekleriyle 
birlikte var olmalarını sağlamaktır. Bu arzunun temelinde, 

                                                           
Dünya Savaşı temalarını işleyen Cengiz Dağcı’nın naaşı 2 Ekim 2011 
tarihinde 65 yıldır görmediği Kızıltaş köyüne defnedildi. Hayatı ve 
eserleri için bkz. Cengiz Dağcı, Hatıralarda Cengiz Dağcı, Ötüken 
Yayınları, 1998; İsa Kocakaplan, Kırımın Ebedi Sesi Cengiz Dağcı, 
TEDEV Yayınları, İstanbul, 2019; Buket Kemiksiz, Arafta Bir Sürgün 
Cengiz Dağcı, TEDEV Yayınları, İstanbul, 2019; Emel Kefeli-Nesrin 
Sarıahmetoğlu, Bellek-İnsan-Eser Cengiz Dağcı, Ötüken Yayınları, 
İstanbul, 2011; İbrahim Şahin-Salim Çonoğlu, Vatanı Dilinde Cengiz 
Dağcı Kitabı, Ötüken, İstanbul, 2017; Abdulvahap Kara, Gamalı Haç ile 
Kızıl Yıldız Arasında Cengiz Dağcı, TEDEV Yayınları, 2019.  
3 Cengiz Dağcı, Yansılar 2, Ötüken Neşriyat, İstanbul, 2012, s. 74; İsa 
Kocakaplan, Kırımın Ebedi Sesi Cengiz Dağcı, TEDEV Yayınları, 2019, s. 
45. 
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“kalleşçe ve hunharca” katledilen, büyük bir kısmının “yok 
edildiği” bir halkın sessiz haykırışı, yazmaktan başka bir şansı 
olmayan bir adamın varoluşsal kaygıları vardır.4 Bu kaygılar 
savaşların, sürgünlerin ve acıların ötesinde “insanın en değerli” 
olduğu inancının seslendirilişi ya da hatırlanışıdır. Bunu 
yaparken okuyucunun belleğine açar “hatıralar”ı. Çünkü ona 
göre bu geçmiş yalnızca Sadık’ın ya da yalnızca Kırımlıların 
değil, bütün insanlığın acılarını dillendirir. Bu yüzden Dağcı, 
eserleri aracılığıyla siyasi öğretilerin ya da askeri gücün insani 
olanı öldüremediğini beyan eder. Bu insanlık dersinin yalnızca 
hümanizmle açıklanamaz olduğunu görmek gerekir. Dinin ve 
kültürün getirdiği terbiyenin, savaş ortamında bile olsa 
geçerliliğini korumakta olduğunu fark etmek lazımdır. Bu 
noktada Dağcı’nın bu “insani” girişimi, yaşanmış olanları, yani 
gerçekleri toplumsal tecrübe üzerinden metinleştirme, ışığın 
üzerine ışık tutma çabasıdır.  

2. Kimlik Arayışı: Belleğin Hatıralara Demir Atması 

Hatırlanmalıdır ki tarihte pek az millet Kırım Türkleri 
kadar sürgüne maruz kalmıştır. Bu durumu Dağcı Anneme 
Mektuplar’5da şöyle anlatır: “Sürgün” kelimesi Kırım Türkleri 
için göğün mavisinde Kiril alfabesiyle yazılan tren 
vagonlarıdır.6 Bilindiği üzere tüm sürgünler kişiyi evinden ve 
yurdundan uzaklaştırıp, onu boşlukta bırakarak kimliğini, tüm 
aidiyetleri ve hayat pratiklerini yok etmeyi hedefler. Böylece 
sürgün edilmiş kişinin ya da topluluğun; “köksüz, yerinden 
edilmiş, yabancılaşmış ve korkmuş” biri olarak yaşaması 
beklenir. Sürgünün nihai sonucu, kültürel yabancılaşma ve 
bellek yitimidir. Oysaki bellek, kimliğin mevcut ihtiyaçlar 
doğrultusunda kendini ifade etmede başvurduğu bir aracı ya 
da tarihi hafızayı temsil eder. Gerçekten kişi ya da toplumlar, 
devam eden ilişkiler neticesinde hatıralarını yeniden üreterek 
“kimlik duygusunu” ölümsüzleştirirler. Bu noktada kimlik, 

                                                           
4 Cengiz Dağcı, Yansılar 3, Ötüken Neşriyat, İstanbul, 2012, s. 40. 
5 Dağcı için mektup yazmak bir zorunluluktur. Roman kahramanı 
olarak yazar, söz konusu mektubu  
6 Cengiz Dağcı, Anneme Mektuplar, 3. Mektup, s. 46. 
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hafıza ve hatırlama ile geçmiş, hal ve gelecek arasında muayyen 
bir insicam ve birliği temsil eder. Bu birlik, birbirine bağladığı 
ve etkileşim içine girdiği gerçekleri bir yandan içselleştirirken 
diğer yandan bir takım aşkın referanslar ve doğrulayıcılarla 
ilişki içine sokar. Öyle ki hatırlama yaşanan anı geçmişin 
düşüncesiyle inşa ederken, mazi de ihtiyaç duyulan referans 
alanı olarak kimliği şimdi ve gelecekle ilişkilendirir. Dağcı, bu 
açıdan sürgüne maruz kalan Kırım Türklerine bellek olur, ümit 
ve ışık olur. Zira tarihini hatırlamayanlar, neyi düşüneceklerini 
bilmeyenler, geleceğini kuramaz. 

Badem Dalına Asılı Bebekler adlı eserinde yazar, 
sürgünün izlerini ve yarattığı yıkımı unutturmak için, Sadiye 
Nine’nin rengârenk yapma bebeklerini badem ağacının 
dallarına asmayı bir imaj olarak kullanır. Zira bu imaj, badem 
ağacının çiçekleri kadar çok ve güzel bir olguya gönderme 
yapar. Bunun anlamı, kesilmiş bir badem ağacı nasıl ertesi 
bahar sürgün veriyor ve çiçekleniyorsa; ne kadar öldürseniz de 
sürseniz de Kırım Türkleri çoğalacaklar ve yaşamaya devam 
edeceklerdir. Ona göre Kırım Türkleri mutlaka çoğalmak, 
nüfuslarını arttırmak zorundadır. Varlıklarını korumanın en 
önemli yolu budur.7  

Dağcı’nın eserlerinde “yürümenin” sıkça tekrarlanan bir 
eylem olduğu görülür. Yoksulluk, sürgün ve savaş, 
kahramanların uzun yürüyüşünün kaderi gibidir. Nitekim 
“Karanlık Yollarda” adlı makalesine yazar “yürüyorlardı” 
cümlesiyle başlar. Savaş ve sürgünün etkisinde kalan hayatları 
“Yaşamak işte. Sonsuz ve umutsuz yolda yürürken son soluğa 
dek yaşamak” ifadeleriyle tasvir eden yazar, ölümün adeta 
sızdığı ve acı günlerin devam ettiği bu durumu tasvirini, “gene 
yürüyorlardı” cümlesiyle bitirir. Dağcı’ya göre yürümek ya da 
yolda olmak bir milletin benliğini oluşturan bir inşayı temsil 
eder. Bu inşa, Kırımlıların gelenek ve göreneklerinde, 
kutlamalarında, oyunlarında, giyimlerinde, kahramanlık 
destanlarında; kolektif tarihsel belleğinden süzülerek sonraki 
nesillere ulaşmış değerlerinde tezahür edecek bir yolculuğa 

                                                           
7 İsa Kocakaplan, Kırımın Ebedi Sesi Cengiz Dağcı, s. 61. 
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gönderme yapar.8 Bu yolculuk, insanı insan yapan değerleri, 
onların acı tecrübeleriyle yoğurarak içte, iç dünyada bir yurt 
oluşturan arayışı temsil eder. Bu arayışta dıştaki katı, dehşet 
dolu dünya içte, yani derinde daha dingin ve neredeyse bütün 
insanlığı kurtaracak bir aşka bürünür. Bu aşk, bir ırka, kültür 
yahut bir dine mensubiyet olmaktan çıkan evrensel bir 
karaktere dönüşen, kendine bağlı ve kendiliğini arayan bir 
“ötekilik” acısıdır. Ancak bu ötekilik acısı Dağcı’da ya da Kırım 
Türklerinde hiçbir zaman ne retoriğe ne de yıkıcılığa dönüşür.  

Dağcı’nın eserlerinde Kızıltaş’tan kopmayla başlayan 
kimlik arayışı bir samimiyet ve sahicilik ekseninde bir ağıt gibi 
çokça seslendirilir. Yazar, kendisini geçmişin inşa ettiğini ve bu 
nedenle çocukluk ve gençliğinde yaşadıklarından kopama-
dığını vurgular. Gerçekten insanın geçmişinden “kurtulması” 
mümkün değildir; en büyük travmalardan birini yaşatan savaş 
bile geçmişi, yaşananları unutturamaz. İnsan hep yanında 
taşıdığı geçmişini yeni “hikâyeleriyle” irtibatlandırarak kendini 
inşa eder. Dağcı Yansılar 3’te bu durumu şöyle ifade eder:  

Anneciğim, ister inan ister inanma, ben, kendimden 
başka, bir ben daha taşıyorum içimde. Bu ben, zaman zaman 
doğrusu sıkça içimden çıkıp bizim Kızıltaş’ımızı ziyaret ediyor. 
Ben’e göre Kızıltaş ölü, donuk, boz. Buna inanıyorum. Gene de 
içimden çıkıp Kızıltaş’ı ziyaret etmesini sürdürüyor ben, ve her 
ziyaretinde soluksuz Kızıltaş’ta Kızıltaş’lıların hayaletleriyle 
buluşup konuşuyor.9 

Dağcı’nın ismine bile yabancılaşan insanlara 
“hatırlayarak direnmeyi”, “Sadık” ve “Haluk” aracılığıyla ise 
milletinin köklü tarihini düşünmeye sevk etmesi bir yazar 
olarak “siyasetine” işaret eder. Özkan, Arkadaş Gölge adlı 
hikâyesinde Dağcı’nın “yaşamayı, “gölge” olmak değil; hayatı 
“görmek” ve “duymak”; hayata hükmederek, kendi yolunu 
çizerek, iradesinin farkına vararak, kendi hayatının öznesi 

                                                           
8 Recai Özcan, “Cengiz Dağcı’nın Hikâyeleri Üzerine Bir 
Değerlendirme”, ed. İbrahim Şahin-Salim Çonoğlu, Vatanı Dilinde 
Cengiz Dağcı Kitabı, Ötüken Yayınları, İstanbul, 2017, s. 18-19. 
9 Cengiz Dağcı, Yansılar 3, s.147. 
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olarak, varlığını bütün damarlarına kadar hissederek var olmak 
olarak” anladığını belirtir.10 Hayatı, insanı ve imanı felsefi 
açıdan sorgulayan, başka benlikleri yaşamak zorunda 
bırakılmış Hasan ve Kasım’ın hikâyesini anlatan bu yazı, 
hiçleştirilen ve anlamsızlaştırılan bu tipler üzerinden yapılan 
“zulmü” değerlendirir. Ona göre savaş, insanın haysiyetini, 
doğal değerlerini yok etmektedir. Bu durumu Dağcı, “Ölü 
Serçeler” başlıklı hikâyesinde ‘askerlerin serçelerin ölümüne 
üzülmeleriyle’, esasen kendi yaşamlarını serçelerin ölümünde 
gördüklerini, savaş ve ölüm karşısında insanın umudunu 
kaybetmeyeceğini ve iyiliğin galip geleceğini vurgulamasıyla 
tasvir eder.11 Ona göre kahramanlarının imanı, çocuksu bir 
masumiyetle duaya dönüşür. “Günahkâr Duası” adlı 
hikâyesinde ise kahraman teğmen dua ederken adeta çocuklu-
ğuna döner. Ailesini, yurdunu, arkadaşlarını, geçmişteki 
mutluluklarını hatırlar.12  

Dağcı’nın “Veli’nin Derdi” adlı hikâyesi, siyasi 
ideolojisini öne çıkardığı bir eseri temsil eder. Eserde 
üniversiteli, dünya meseleleri üzerine düşünen Niyazi ile köyde 
çiftçilik yaparak geçimini sağlayan ama “hayat kitabını” ve 
“yaşadıklarını” okuyan Veli’yi tartıştırır. Niyazi uzak görüşüyle 
ikinci dünya savaşının yaklaşmakta olduğunu, Rusya ve 
Almanya savaşının Kırım Türklerinin aleyhine olacağını ifade 
ederken, Veli, cehaletin bir milletin varlığına en büyük tehdit 
olduğundan; İsmail Gaspıralı’nın çabalarının uyuyan milleti 
uyandırmaya yetmediğinden yakınır. Veli köyde yaşamasına 
rağmen gazeteler yoluyla güncel siyaseti takip eder. Topluma 
Arapça ve Tatarca öğretmek yerine cebir/matematik kitapları 
ya da fen bilimleri okutulması gerektiğini; pek çok şeyin günah 
olup olmadığını tartışan din adamlarının nafile işlerle iştigal 

                                                           
10 Recai Özcan, “Cengiz Dağcı’nın Hikâyeleri Üzerine Bir 
Değerlendirme”, s.24. 
11 Recai Özcan, “Cengiz Dağcı’nın Hikâyeleri Üzerine Bir 
Değerlendirme”, s. 26 
12 Recai Özkan, “Cengiz Dağcı’nın Hikâyeleri Üzerine Bir 
Değerlendirme”, s. 27. 
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ettiğini ifade ederek, aydınların da milliyetçiliği yanlış 
yorumladığını beyan eder. Veli bu gerçeği göremeyenleri 
“seccadesinden başını kaldırıp Fransız ihtilalini idrak 
edemeyenler” olarak tanımlar. Hikâyede Veli için mutluluk ve 
huzuru sağlayan “toprak”, Niyazi için ise “birey”dir.13 
Anlaşılıyor ki eserlerinde yarattığı kişiler -Sadık, Haluk, Veli, 
Niyazi- “içindeki benler” ya da özlemlerinin kaynaklarıdır. Bu 
kahramanlar kimliklerini kaybetmemek için dünü, yani 
çocukluklarını, gençliklerini hatırlayarak yaşarlar. Ama onlar 
hem dedelerinin mezarlarına sahip çıkacak, hem zamanın 
durduğu mekândan, yani mezarlıktan çıkarak yaşamaya 
devam edeceklerdir. Yeni neslin uyanışı ise geçmişin hatalarını 
düzeltmekle gerçekleşecektir.  

Cengiz Dağcı eserlerinde kahramanlarını Kırımlı, Tatar, 
Türk ve Müslüman olarak tanımlar. Öncelikle o, vatan ortak 
paydasını, vatana dair bağlılık duygusu ve kader birliğini sıkça 
vurgular. Bu noktada Kırımlılık sadece Kırımda yaşayan 
Tatarlara has değil; orada yaşayan bütün halkları kapsayan ve 
üst bir kimlik olarak farklılıkları kader birliğinde eriten bir 
olguya işaret eder. Rum’u, Ermeni’si, Yahudi’si ve 
Çingene’siyle birlikte yaşayan diğer unsurların hepsi 
Kırımlıdır. “Kırım halkı çeşitli çiçeklerden yapılma bir 
demettir.” Bununla beraber Kırımlılık, gerçek sahiplerinin 
Kırım’sız sürgünde yaşadığı, nüfusunun hemen hemen 
yarısının bir daha Kırım’ı görmeden gözlerini kapattıkları bir 
trajedinin adıdır.  

Dağcı’nın eserlerinde diğer bir kavram Tatarlıktır. 
Sosyolojik olarak bir araya gelen kendine ait kültürüyle diğer 
gruplardan ayrılan bir alt kimliktir o. İşgale uğramış, sürgüne 
maruz kalmış, kimliği eritilmeye çalışılmış bir millet olan Kırım 
Tatarları, şartlar ne olursa olsun yaşama mücadelesinden 
vazgeçmeyen milletin adıdır. Dağcı, Korkunç Yıllar adlı 
eserinde Tatar milletinin yüzlerce yıllık destansı, büyük, anlı 

                                                           
13 Recai Özcan, “Cengiz Dağcı’nın Hikâyeleri Üzerine Bir 
Değerlendirme”, s. 28-29. Benzer hususlar Dönüş (2013) adlı romanda 
daha ayrıntılı olarak anlatılır.  
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şanlı bir tarihsel geçmişe sahip olduğunu ve gelecekte var 
olmaya devam edeceğini şöyle vurgular: 

Tatar milletini, tarihin her devrinde, tek bir vücut halinde 
yaşamış görüyorum. Bundan dolayı, gelecekte, benim milletim 
ya kuvvetli, sağlam ve büyük olarak yaşayacak; ya da bütün 
mahvolacak diye düşünüyorum.14  

Gerçekten Tatarlar uzun bir süre Kırım bölgesinde güçlü 
bir devlet olarak Ruslarla beraber yaşamaya devam etmişlerdir. 
Ancak Ruslar çoğu zaman Tatarlardan korkmuşlar, gücü 
ellerine geçirdiklerinde ise onları yok etme girişiminde 
bulunmuşlardır. Dağcı, Rusların yüz elli yıldır Tatarları yok 
etme girişimde bulunduklarını hatta tamamen yok etmedikçe 
içlerinin rahatlamayacağını; ama bu acılara rağmen kuvvetli ve 
metin olmaları gereğini şöyle ifade eder:  

Yüz elli yıl! İşte bu yurtta bir avuç Tatar kaldık. ... Biz 
mahvolduktan sonra bile bu sefer ruhumuzun önünde 
titreyecekleler. İyi bak bu yıkıntılara!... 15  

Dağcı’nın bu haykırışları bir yandan kimlik ve bellek 
bağlamında bir farkındalık oluşturma çabasını temsil ederken 
diğer yandan harap olmuş yapıtların imgelerini oğlunun 
belleğine kazıması da varolma çabalarının zeminini gösterir. 
Tatarlar gençlerin kalplerinde yaşayıp nesilden nesile sürüp 
gidecek bir hatıralar demetidir ve ezilmekten ancak emir veren 
konuma gelince kurtulacaklardır.16 Tatarları yaşatmak 
duygusuna vurgu yapan yazarın, yaşanan trajedinin sebebini 
bir avuç kadar kalan halkına bağlaması da manidardır. Eğer çok 
olsaydılar bütün bu sürgün ve baskın Tatarlara 
yapılamayacaktır:  

“Milletçe geçirmiş olduğumuz tragediyanın başlıca 
sebebi burada yatıyor işte”, dedi Atik. Ve devam etti: “Sayımız 
savaş öncesi Kırım’da üçyüz bin değil de, söz gelimi, iki milyon 

                                                           
14 Cengiz Dağcı, Korkunç Yıllar, s. 143. 
15 Cengiz Dağcı, Korkunç Yıllar, s. 27. 
16 Cengiz Dağcı, Korkunç Yıllar, s. 149. 
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olmuş olsaydı, Stalin’in gözü dönmüş mavi gözlü moloyets’leri 
bile yapılanı yapamazlardı bize.”17 

Tatarlar bütün bu olanları acıyla belleğinde tutup sabırla 
eski günlerine dönmeyi bekleyeceklerdir. Tatar milletinin 
başına gelenlerin asla unutulmayacağını, “Tatarların kini gibi, 
susması da acı olur. O gün istasyondaki ve meydandaki 
insanlara o türlü susarak baktım.” sözleriyle belirtir. 
Kanaatimizce tarihi devamlılık fikri etrafında oluşturan bu 
üslup, kimlik tartışmasının bir devamı niteliğindedir. Ulus 
bilincinden çok ulusal kimlik arayışı içinde olan yazar, bunun 
ancak geçmişe bakarak bulunabileceğini düşünmektedir.  

Dağcı’nın eserlerinde üzerinde durulan diğer bir kavram 
da soy bağı olan ve alt kimlik olan Tatarlığı üst kimlikte 
birleştiren Türklük’tür. Kazak, Kırgız, Çerkez, Çeçen, Uygur ve 
Özbekler üst kimlik olan Türklük kimliğinde buluşmaktadır. 
Tüm etnik ayrımların sahte olduğunu ileri süren Dağcı, denizin 
parçalanmaz olduğunu; bu gerçeği kalbinde taşıyan herkesin 
bu milletin zengin geçmişine ve tarihsel belleğine bağlanmasını 
ister. Türk olmak coğrafyayla ve bir ‘kültür’le ilgili bir husustur. 
Bir başka deyişle, bir “dil” sorunudur. Eğer bize benliğimizi 
duyuracak bir dile ya da maneviyata ulaşılabilirse onun içerdiği 
gerçeklik tarih ve millet şuurunu da getirecektir. Nitekim bu 
gerçeği Sadık’ın sadece babasının oğlu olmadığını, aynı 
zamanda bu vatanın, bu toprakların oğlu olduğunu beyan 
ederek seslendirir. Bir tür tarz-ı siyaset yapan yazar, aidiyet 
farklılıklarını değil, daha ziyade Kırım’ın kurtulması için 
öngörülen politikaların felsefesini, ülküleri seslendirir. 

Müslümanlık, Dağcı’nın romanlarındaki kimliği 
oluşturan diğer bir unsurdur.18 Dağcı kendisi çok dindar olmasa 
da Kırım Tatarlarının İslâm dinine mensup olduklarını, İslâm’ın 
Tatarların kimliğinin olmazsa olmaz parçası olduğunu hem 
hatıratında hem romanlarında sürekli vurgulamaktan 
çekinmemiştir. İslâm dini bütün baskılara rağmen tamamen 

                                                           
17 İsa Kocakaplan, Kırımdan Londra’ya Cengiz Dağcı, İstanbul, 1998, s. 46. 
18 İsa Kocakaplan, s. 51.  
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silinmemiş, Tatar milletinin yaşamlarında etkisini sürdürmüş-
tür.  

Dağcı’nın din ile ilişkisini ele alırken onun Komünist 
Rusya’ya bağlı bir yerde doğduğunu ve Sovyet okullarında 
okuduğunu göz ardı etmemek gerekir. Camilerin kapatıldığı, 
ibadet ve dini törenlerin yasaklandığı hatta dinin afyon olarak 
görüldüğü bir yönetimde bile Kırımlı Müslüman Tatarların 
gönlünden “Müslümanlık” söküp alınamamıştır. Dağcı 
Yansılar 4‘te kendi durumunu şöyle anlatır:  

Mutluyum dedim, mutluluğumun gölgesiz bir mutluluk 
olduğunu sanma anne. Her şeyimizi; herşeyimizle birlikte 
Kızıltaş’ımızı gördüğüm anlarda bile ömrümde bir daha da 
Yukarı ve Aşağı mahallelerin camileri dibinden geçemeyece-
ğime üzülüyorum. Tuhaf değil mi? Biliyorsun -ya da bildiğini 
tahmin edebiliyorum- babam gibi ben de inançlı olmadım ve 
değilim. Gene de Kızıltaş’ın camilerini silip atamıyorum 
gözlerimden ve gönlümden. Sen başkaydın. Kızıltaş’ımızı 
yitirdikten sonra da kara kuvvetçilerin bütün zulüm ve 
işkencelerine katlandın ve inancın -Tanrı’ya inancın- hiçbir 
dakika sönmedi senin yüreğin içinde. Gene de beni kötü evlat 
diye düşünmeni istemiyorum anne. Çünkü değilim. Bana 
öğrettiklerini hiçbir zaman unutmadım. Temiz bir yürekle 
yaşadım. Çiçeği, kuşu, böceği, insanı sevdim -inançsız 
dediğime bakma- duasız bir günüm geçmedi; güçsüze elimi 
uzattım, yoksulla ekmeğimi paylaştım, hastanın ve sakatın 
başını okşadım.19 

Dağcı’nın yazdıklarından “inançlı olmak” deyimini dinin 
emrettiği ibadetleri eksiksiz yerine getirmek şeklinde anladığı 
açıktır. Derin inançlı bir kişi olmasa da Anneme Mektuplar’da 
“Yine de varlığımızın dışında bizi yaşatan ve ayakta tutan üstün 
bir gücün varlığını hiçbir zaman reddetmediğini” ifade eder.20 
Aynı eserde, Tokal Camii’nin ince minarelerine olan 
hayranlığını, demir parmaklıkları söküldüğünde annesinin 
cenk başlayacak demesini, dine bağlılığı içinde anlamak 
                                                           
19 Cengiz Dağcı, Yansılar 4, s. 59. 
20 Cengiz Dağcı, Anneme Mektuplar, s. 104.  
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mümkündür.21 Dağcı’nın yaşadıklarıyla ve yaptıklarıyla 
barışık, övünmeden, egosuz, kimseye kızmadan, kimseye kin 
tutmadan, halkına ve vatanına karşı sorumluluklarını, görevini 
yerine getirmenin huzuruyla, güzel bir ülkede doğduğu için, 
uzun bir ömür ve yetenek verdiği için, yeteneğini kullanma 
fırsatı verdiği için Allah’a şükretmesi, esasen dindar bir tutum 
sergilediğini gösterir.22 

Sonuç 

Dağcı’nın eserlerinin ana teması sürgün etrafında 
şekillenen Kırım halkına bellek ve kimlik inşa etmektir. Bu 
bellek Kırımlıların kim olduklarını, nereden geldiklerini, 
gelenek ve görenekleriyle nasıl bir kültüre ait olduklarını ifşa 
eder. Yaşamak için şartlar zor olsa da ayakta kalmanın 
gerekliliğini haykıran yazar, Kırımlı oluşundan dolayı 
Kırımlılık vurgusu, soy bağından gelen Türklük sentezi ve 
hepsini kapsayan ve daha da geniş bağlamda yüzlerce yıllık 
tarihsel köküyle beraber dini kimliği de ihtiva eden medeniyet 
kimliğini inşa etmeye çalışır. Kimliği büyük ölçüde 
anlamlandırma, idrak ve hatırlama olarak ele alan Dağcı, inşaat 
ustası gibi kendi hatıralarıyla geçmiş ve gelecek arasında bağ 
kurarak, yok olma tehlikesi içinde yaşayan halkını yeniden inşa 
etmeye çalışır.  

Mekândan, kültürden, türküden izler ve işaretleri 
devşiren yazar, her seferinde yeniden Kızıltaş’ı, Gurzuf’u, 
Akmescit’i inşa eder. Kültüre demir atan bellek, hatıralarla 
canlanır; sadece bireysel belleğin değil; aynı zamanda kolektif 
bir belleğin inşasına yol alır. Nitekim ölen kahramanları ölüler 
değil, yaşayanlar yükseltir diyerek Âlim Aydamak’ların, Musa 
Mahmut’ların, İbrahim Veli’lerin, Gaspıralı İsmail’lerin, 
Yantıkçı Pehlivan’ların kendisiyle birlikte yaşadığını 

                                                           
21 Cengiz Dağcı, Anneme Mektuplar, s. 223; 398. Eserde Sadık ile cami 
arasında uhrevi bir bağlantı vardır. Caminin minaresi toplumun 
belleğinin sembolüdür. Bu yüzden caminin yıkılışını iman ocağının 
sönmesi ya da toplumun belleğine müdahale olarak resmeder.  
22 Zafer Karatay, “İnsan olarak Cengiz Dağcı”, Bellek-İnsan-Eser 
Cengiz Dağcı, ed.Emel Kefeli-Nesrin Sarıahmetoğlu, s. 71. 
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seslendirir. Onun içinde konuştuğu, dertleştiği “ben”, ta 
derunundaki bendir. Dağcı’nın özgün duruşuna olanak 
tanıyan, yurt derdinin bir süreç olduğunu idrak etmiş 
olmasıdır. Yazar’ın ‘kendi olarak kalma’ sorununa getirdiği 
çözüm, böylesi bir işgale direnerek tahayyülle yeniden Kırım’ın 
kurulmasıdır. Sürekliliğin ancak bu şekilde muhafaza 
edilebileceğini düşünür. 

Yazar, Kırım’ın belleğini tarihiyle, kültürüyle, diliyle, 
diniyle, efsanesiyle nakış nakış eserlerinde işlemiştir. Bu inşa 
romantik bir özlemden çok ötede belleğin kültüre, mekânlara, 
ölülere, türkülere, giysilere demir atmasıdır. O, Kırımlıların ait 
oldukları yere muhakkak bir gün dönmeleri; dönmeseler bile 
oraları, kimliklerini ve belleklerini asla unutmamaları gerektiği 
gerçeğini onlara hatırlatmıştır.23 Dağcı, politik olarak çekingen 
kalmak ve Yurt idealinden vazgeçmemekle birlikte, tarihsel 
sürekliliğin ve pozitif gelenekselciliğin müdafaasını 
üstlenmiştir. 

  

                                                           
23 Abdülkadir Çekiç, Cengiz Dağcı’nın Romanlarında Kimlik ve 
Bellek, Yüksek Lisans Tezi, Fatih Üniversitesi, 2013, s. 139-143. 
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ROMANYA VE AŞAĞI TUNA  

AVRUPA BÖLGESİNDE  

GEÇMİŞTEN BUGÜNE TÜRK MİRASLARININ 

CANLANDIRMA ve KORUMA MÜCADELESİ 

 
Gülten ABDULA NAZARE* 

 
Giriş 

Romanya topraklarında kurulan ilk devlet Trakların 
kurduğu Daçya Krallığıdır. Bu devlet 101- 107 yılları arasında 
Roma İmparatorluğu Traian’ın orduları tarafından işgal 
edilerek Roma İmparatorluğu’nun bir eyaleti haline gelir. Roma 
İmparatorluğu’nun çökmesinden sonra bu topraklar Gotlar, 
Iskıtler, Avarlar, Hunlar, Kumanlar ve Slavlar istilasına uğar. 
Römen kültürüne en çok etkisi Kuman Türklerin etkisi 
olmuştur.24 

Bilindiği gibi, şu an Romanya topraklarında üç Türk boyu 
yaşamaktadır: Osmanlı Türkleri, Kırım Türkleri ve Gagavuz 
Türkleri. Osmanlı Türkleri ve Kırım Türkleri arasındaki ayırımı 
gidermek için kendilerine Türk ve Tatar’dan ziyade 
“Müslüman” da kullanılır.  

Romanya, Ortodoks Hırstiyan dinine mensup olan 
ülkedir ve laik bir yönetim sistemine bağlıdır. Romanya’da 
yaşayan yerli Müslüman toplumun sayısı yetmiş bindir. Çoğu 
Sünnidir. Yerli Müslümanlardan harici, Müslümanlığı kabul 
eden ve diğerleri Müslüman ülkelerden okumaya ve ticaret 
maksadıyla gelen ve kalan Müslümanlarla beraber sayı iki yüz 
bine çıkar. Son yıllarda mülteci kamplarında Müslümanların 
sayısı artmaya başlamıştır. Romanya Müslüman dini işleri 

                                                           
* Araştırmacı, Yazar 
24 Sedat Avcı, “Romanya”, DİA, 35: 167-168.  
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Köstence’deki müftü tarafından yürütülmektedir. 1989 
devriminden sonra Romanya Millî Azınlıklara tanınan (dil, din, 
kültür ve etnik özeliklerini), koruma ve kullanma hakları 
bakımından Müslümanlar için de son derece mutluluk 
vericidir. 

XI. yüzyıl ve sonrası Orta Asya Türklüğü için devamlı bir 
göç devridir. Bir kısım Türk kolları orada kendilerini muhafaza 
ederken bir kısım Türk boyları da batıya doğru göç ettiler. 
Batıya göç edenler de çeşitli yönlere ayrıldılar. 

Kimisi kuzeyi takip etti ve Karadeniz’in kuzeyine gitti. Bir 
kol Kafkaslar’da konakladı; bir kol güneye indi, bir başka kol 
Anadolu’ya girdi. Böylece büyük kitleler halinde göç eden Türk 
boyları İran, Azerbaycan, Kafkasya, Suriye, Irak, Mısır, 
Anadolu, Rumeli derken tüm Balkanlar’ı kaplamış 
görmekteyiz.  

Niğbolu kalesini ele geçirdikten sonra, Osmanlı Devleti 
Tuna Nehri üzerindeki tüm önemli yerlerini kontrol altına alır 
ve stratejik ve önemli bir konuma sahip olur. 150 yıl içerisinde 
Tuna Nehri’nin Kradeniz’e dökülen yerlerine kadar, yani nehir 
boyundaki tüm kale ve şehirleri Vidin’den tut, Rahova, 
Niğbolu, Ziştovi, Rusçuk, Tutrakan, Silistre, (şu an 
Bulgaristan’da bulunmaktadır), Boğazköy (Cernavoda), 
Hırşova, Maçin, Potbaşı, Tulçea, Sünne (Tuna’nın güney tarafı) 
ve kuzey tarafından Kalafat, Turnu-Magurele, Zimnicea, 
Oltenita, Kalaraş İbrail, Kalas İsmail ve Kiliya’yı fetheder ve her 
birini iskele şehri haline getirir 

Bu bildirimde sizlere, saygılı dinleyicilerimiz hâlâ ayakta 
duran mimari ve tarihi eserlerinden bahsederken, yok olmuş 
veya kütüphanelerinde koruma altında yazılı veya eşya 
şeklinde bulunmakta olan eserlerinden dile getirmeye 
çalışacağım. 

Osmanlı Devleti, Romanya’da hâkim olduğu dönemlerde 
ortaya koymuş olduğu imar faliyetlerini ve bazı kalıcı izlerini, 
zaman içinde çoğu kaybolmuş olsa da, bazılarını bugün görmek 
mümkündür. Osmanlı Arşivi, Vakıflar Genel Müdürlüğü ve 
Tapu Kadastro Genel Müdürlüğü Arşivlerindeki bulunan 
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belgelere dayanarak, Romanya’da Osmanlı döneminde 291 
mimari eserden bahsedilmektedir. Bunlardan bugün sadece 80 
veya yaklaşık 100 mimari eser bulunmaktadır. Bu eserlerin bir 
çoğu Köstence, Mangalia, Medgidiya, İsakça, Tulça, Maçin ve 
tabii ki Babadağı. Romanya’nın Aşağı Tuna bölgesi 3 vilayeten 
ibarettir. Sizleri Tulça, Galati (Kalas), Braila (İbrail) 
Romanya’nın sadece Aşağı Tuna Bölgesi’nin şehirlerini, 
kasabalarını beraber dolaşmaya davet ediyorum ki eski tarihi 
toprakların bize kadar ulaşmış eserlerinin kokusunu alalım. 
Birinci durağımız Tulça vilayeti olacaktır. 

1. Tulça Vilayeti 

Tulça şehri, Tulça vilayetin başkentidir. Tulça vilayetinin 
şehir ve kasabaların arasında göze çarpan 4 şehir ve kasaba 
vardır. Babadağı (Babadag), Sünne (Sulına), İsakça ile Maçin. 
Tulça Vilayetine bağlı ve Rumeli, Balkan Türkleri içinde taht 
kurmuş Babadağı kasabasıyla başlaması gerektiğinin en doğru 
olduğunu görmekteyim.  

2. Babadağı Kasabası 

Babadağı kasabası Tuna Nehri’nden Karadeniz’e 
dökülecek bugünkü Tulça vilayetinin, ormanlarla örtülü, 400 m. 
yüksekliğinde tepelerle, Dobruca’nın kuzey sınırıdır. Rus-Türk 
Savaşına kadar Babadağı Tulça sancağına bağlı bir kaza 
başkenti olarak 7 nahiye ve 100 köye sahipti. Yani bu kasabada 
3000 ev, 8 han, 3 hamam, 3 medrese, 390 dükan, 20 sıbyan 
mektebi, 8 kahvehane, 11 tekke-dergâh bulunmaktaydı. Bu 
sebepten üzerinde biraz daha fazla durmam gerekecektir. 
Rahmetli Prof. Dr. Kemal H. Karpat’ın Sarı Saltuk Diyarı 
Babadağı kitabını okuduktan sonra, söylediği gibi “ tam anıt bir 
Türk-Müslüman kasabası” olduğunu daha iyi anladım. Bir 
taraftan gurur ve şeref diğer taraftan üzüntü ve utanç içinde 
kendimi hissetim. Tabii ki Babadağı kasabası benim için şahsen 
ve Romanya’da yaşayan tüm Türk ve Tatar müslüman 
toplumları için manevî Kabemiz olmak süretiyle 2003 yılında 
ilan etmiştim. O yıl Babadağı Kültür Evi’nin binasında Aşağı 
Tuna-Araştırma, Geliştirme, Eğitim ve Türk Kültür Merkezi, 
Bükreş Türk–Osmanlı Araştırma Enstitüsü ve Ankara Türk 
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Tarih Kurumu ile ortaklaşa ilk Uluslararası Sarı Saltuk 
Sempozyumu’yla damgasını vurmuş olduk. O günden bugüne 
her yıl Eylül veya Ekim ayının başlarında Romanya’da yaşayan 
Türk, Tatar, Römenler, toplu olarak Sarı Saltuk Buluşma günleri 
tertiplemekteyiz. 8 Yıldan beri UKID derneği Balkanların her 
yerinden davet ederek bu buluşmada Sarı Saltuk bir ortak 
Balkanlar’ın ortak hoşgörü simgesini ortaya koyması için çaba 
göstermektedir. 

Bilindiği gibi Selçuklu Sultanı II. İzzedin Keykavuz 
Moğolların baskısına dayanamamış ve yapılan savaşta 
yenilerek İstanbul’a gelmiş ve akrabası olan Bizans 
İmperatoru’nun yanına sığınarak ve bir müddetten sonra bir 
ülkeye sahip olma arzusunu dile getirerek, İmparator Mihail 
Paleologu kendisine Dobruca, Bizans İmparatorluğu’nun 
sınırında bir arazi verir. Bunun üzerine İzzedin Keykavuz İznik 
civarında Sarı Saltuk isminde yaşayan amcasına haber verir ve 
on iki binden fazla Türkmen ve Selçuklu Türklerini toplayarak, 
1263 yılında Dobruca’nın kuzeyine bugünkü Babadağı’na 
yerleşirler. 

Zaman içinde Babadağı kasabası ünlü bir isim, ünlü bir 
Türk-Osmanlı kasabası olmuştur. Babadağı’nın tarihi üzerine 
durmayacağım. Fakat Balkanların Türkleşmesinde ve 
İslâmlaşmasında büyük bir rol oynadığını da anmadan 
geçemem. Aynı zamanda o bir sufidir, bir alp-erendir, Hoca 
Ahmed Yesevi ve Hacı Bektaş Velî’lerin mürşitlerinden 
rivayetlere göre Balkanlarda en önemli kişilerden biridir. 

11 Temmuz 1677, Lev temsilcisi, Ion Gniski, İstanbul’a 
giderken Babadağı’ndan geçer ve şunları yazar: “Bayırların 
ortasında bir büyük şehir görülmektedir. Ortadaki yol geniş ve 
kasabanın tüm yolları büyük ve dörtken şeklinde taşlarla 
örtülüdür. Evler büyük ve taştan inşa edilmişi, imarat, cami, 
mescit ve kervansaraylarla donatılmış.” Kasaba Sultan Beyazid 
Veli tarafından Ulu camiyle donatılmış ve bundan başka, 
vezirler tarafından yaptırılan diğer camiler de görülmektedir. 
Ayrıca hamam, han, dükkân, medreseler de yer almaktadır. 
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Stratejik bir bölge olduğundan dolayı burada önemli bir askeri 
kışla da vardır.  

Hektor Béarn Rus-Türk savaşına Fransızlar tarafından 
katılmış olan bir zat, 1828 yılında, Babadağı’ndan geçerken kışla 
binasını şöyle anlatıyor: 

“Bina süvarilerin ve piyadelerin konaklaması için 
yapılmış, dörtgen şeklinde büyük bir binadır. Çok güzel 
planlanmış bina, büyük bir avluya sahiptir. Ortasında çok güzel 
bir çeşme, suları da çok sayıda musluklardan akmaktadır. 
Çeşme güzel bir mermer üzerine şu yazıyla süslenmiş 
bulunmaktadır: “Bu çeşme Gazi Sultan Mahmud tarafından 
inşa edilmiş. Bu şerbet tatlısı suyundan içiniz ve Allah’a 
şükrediniz . Uzun ömürler Sultanımıza. Allah’a dua ediniz. 
Susamış dudaklarınız, Zemzem suyu içtiğiniz gibi içiniz ve 
susuzluğunu gideriniz.” 

Pekiyi bugün acaba ne kaldı soracaksınız cevap şudur. 

Bugün Gazi Paşa Cami, Gazi Paşa Türbesi, Sarı Saltuk 
Türbesi, Koyun Baba Türbesi ve bir eski zamanlara dayalı bir 
çeşme bir de Gazi Paşa Camii’nin arka tarafında eski bir Türk 
evinin içerisinde Şark Müzesi. Maalesef müzedeki tüm Türk 
eserleri Tulça Etnografi Müzesine taşınmıştır.  

3. Ali Paşa Camii  

Kare bir plana göre taşlardan yapılmış olup üstü ahşap bir 
çatı ve kiremit örtülüdür. Girişte pâyelere oturan üç sivri 
kemerli bir son cemaat yeri vardır. Sonradan yapıldığı anlaşılan 
minare kıble duvarının sağ köşesine bitişiktir. Esas cümle 
kapısından başka, camiye sonradan açıldıkları anlaşılan iki yan 
kapıdan da girilir. Cami içinde üç duvar boyunca U biçiminde 
ahşap bir mahfil bulunmaktadır. Ahşap kaplanmış olan tavanın 
ortasında bir şemse vardır. Bunun içini de bir dizi ayyıldız 
süsler. Bu tavan, üslûbundan açıkça anlaşıldığı gibi, XIX. 
asırdaki yangından sonra yapılan tamire aittir. Camiin içinde ve 
dışında herhangi bir mimari süsleme yoktur.  

Dıştan genişliği 15.00 derinliği 26.00 metredir. İki sıra 
pencere. Camiin önünde kuzey-doğu tarafında on bir 
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basamakla inilen bir su kaynağı vardır, yani bir çeşme. Evliya 
Çelebi buradan “yirmi ayak merdivenle inilen abdest 
muslukları” olarak bahseder. Cami harabe şeklindeyidi. Bu 
arada Türk Hükümeti, Diyanet İşleri Başkanlığı vasıtasıyla ve 
Romanya Kültür Bakanlığı ile ortaklaşa, Türkiye’den gelen 
ustalar ve malzemelerle Gazi Ali Paşa Camii ve daha sonra Sarı 
Saltuk Türbesi tamir edilmiştir. 1998 yılında Türkiye 
Cumhurbaşkanı Süleyman Demirel ve Romanya Kültür 
Bakanlığı’nın Bakanı Ion Caramıtru camiin yeniden ibadete 
açılışını yapmışlardır.  

Camiin önünde avlu etrafında eskiden bir medrese 
bulunduğu ve 1880-1901 yıllarında öğrenci sayıları azalınca, 
medresesinin Mecidiye’ye taşındığı ifade edilmiştir. 

4. Ali Paşa Türbesi  

Muntazam kesme taştan altı köşeli kubbeli bir yapıdır. 
Köşeleri pahlı olarak yapılmıştır. Mebus George Lamandi 
tarafından yazdırılarak bir köşeye yapıştırılan Türkçe ve 
Romence bir kitâbede Ali Paşa’nın ölüm tarihi verilmekte ve 
1910’da yapılmış bir tamir anılmaktadır. Türbenin içinde sadece 
tahta bir sanduka bulunur. Gazi Ali Paşa Türbesi, Tuna 
Muhafızı Gazi Ali Paşa’nın yaptırdığı camiin bahçesinde yer 
almaktadır. 1619 yılında yapılan türbe cami ile birlikte restore 
edilerek 1998’de yeniden ziyarete açılmıştır. Özellikle 
Babadağ’daki Müslüman cemaatin büyük bir hürmet 
göstererek ziyaret ettiği bir türbedir. Altıgen planlı ve kubbeli 
bir yapıdır. Kitabesi cami avlusuna bakan köşede yer 
almaktadır. Ali Paşa Hamamı’ndan hiçbir iz kalmamış, son 
kalıntıları 1955’de yok edilmiştir. 

5. Sarı Saltuk Türbesi 

Dobruca’da türbe denildiği zaman ilk akla gelen yapı Sarı 
Saltuk Baba Türbesi’dir. Balkanların İslâmlaşması tarihinin en 
önemli şahsiyeti olan Sarı Saltuk için Balkanların pek çok 
yerinde türbeler ve makamlar inşa edilmiştir. Bu yapıların 
içinde gerçek türbe olduğuna inanılan yer Babadağ’da mevcut 
olanıdır. Yapı uzun yılların tahribi sonucu hayli yıpranmış ise 
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de son zamanlardaki restorasyon çalışmaları ile tekrar eski 
haline getirilmeye çalışılmaktadır. Yapı oldukça sade kare 
planlı ve kubbelidir. Tahribatı önlemek üzere, yapının tümünün 
üzerini örtecek biçimde düz kiremitli ve sakil görünümlü bir 
çatı yapılmıştır 

Komunist zamanı cami harabe haline gelir. Devrimden 
sonra, yerli Müslümanlarımız, kendi başına onarabilecek maddi 
durumları düşük olunca yapamadılar. T.C. Büyükelçisi Ahmet 
Ökçün’ün girişimleri ile tekrar onarım müsadesi alınarak Türk 
İş Adamları Demirkan Kardeşler tarafından 20.000 Euro, TİKA 
tarafından 37.000 Euro karşılamak süretiyle 2006 Ekim ayında 
tekrar onarıma başlanmıştır ve 26 Ekim 2007 Cuma günü 
Türkiye’nin (zamanın başbakanı) Recep Tayyip Erdoğan 
tarafından açılışı yapılmıştır. 

6. Koyun Baba Türbesi 

Yine Babadağ’da bulunmaktadır. Babadağ’ın yanındaki 
dağın Koyunbaba tepesindedir ve bir türbesi bulunmaktadır. 
Koyun Baba’nın kimliği ve yaşadığı dönem hakkında kesin 
bilgiler bulunmamakla birlikte bölgenin İslâmlaşması için 
çalışan bir Horasan ereni olduğuna ilişkin rivayetler vardır. Bir 
başka rivayete göre Koyun Baba koyunlarını otlatırken, 
hayvanların belli bir yeri çiğnemeden geçtiklerini fark etmiş 
böylelikle de burada yatan Sarı Saltuk’un mezarını keşfetmiştir. 
Türbesi hem Müslümanlar hem de Hıristiyanlar tarafından aziz 
bilinerek ziyaret edilmektedir. Kendisiyle ilgili birçok rivayet 
bulunmaktadır. 

7. Yenisala Kalesi 

 Orijinal ismi Herakleea, Bizans kökenli olduğunu 
görmekteyiz. Enisala, (Yenisala) Yeni Köy anlamını 
taşımaktadır. Bu isim Türkler tarafından verilmiştir. 
Kaynaklara göre kale XII-XIII yüzyıllarda görülen şeklini 
almıştır. Stateji bakımından büyük önem taşımaktadır. Çünkü o 
dönemlerde, Karadeniz’in bir burnu olduğunu ve 80 metre 
bulunan bir tepe üzerindeki kalenin Cenevizler için mümkün 
oldukça stratejik bir yerleşim yeri olduğunu unutmamak 
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gerekir. Kale, 1416 yılında Türklerin eline geçer. Zamanın Türk 
araştırmacısı Şükrüllah, “Türkler, kaleyi yeniden tamir ve inşa 
etmek zorunda kaldılar. Çünkü Dobruca’da bulunan tüm 
kaleler‚ akılsız gâvurların sebeplerinden perişan hale 
getirilmişlerdir.” Geçmiş yüzyılın sonlarında kale stratejik 
önemini yitirmiştir. Babadağı ve Razelm göllerini bağlayan 
kanal çekilmeye başlar ve yerine kum yolu ortaya çıkar. 
Böylece, Türklerde kaleyi terk ederler. 

8. Tulça Vilayetin Başkenti 

Tulça 150 yıl önce Silistre Sancağı’nın ve Rumeli 
bölgesinin başkenti sayılan bir şehirdi. Römen yazarı Nifon 
Balaşesku, Tulça’ya ayağını bastığında, arkadaşlarına mektup 
yazarark diyor ki: “Güvenli bir şekilde Türkiye’ye yetiştim.” Bu 
nedenle, Tulça tamamen bir Türk şehri olarak geliştiriliyor. 
Mahallelere etnik mühürünü ortaya koyuyor, cami, Paşa Sarayı 
(bu gün sanat müzesi olarak kullanılıyor), Konak, Türk Pazarı 
(bu gün sadece hatıra kalmaktadır), şehrin ortasındaki bahçede 
Türk müzik şadırvanı vs. Tulça’yı tam bir Rumeli başkenti 
olarak hayatını sürdürüyor (23 Temmuz 1877)  

9. Aziziye Camii 

1863 yılında inşa edilen Aziziye Camii hâlâ Tulça 
Müslümanlarına ibadete açıktır. Cami dikdörtken planlanmış 
basit bir camidir. Camiin duvarları tamamen kesme taştan, 
çatısı ise ahşaptan ve üstüne kiremitle örtülüdür. İki sıra 
penceresi vardır. Üst tarafında 18 alt tarafında ise 14 pencere 
görülmektedir. Eskiden üç giriş kapısı varmış. Şimdi ise sadece 
birisi açık. Diğerleri kaldırılmıştır. Aziziye Camii o günün 
mutasarrıfı Ahmed Rezim Paşa Emriyle inşa edilmiştir. 
Duvarları 85 cm. kalınlığında oyma taştan yapılmıştır. Minaresi 
1897 yılında inşa edilmiştir. Şehrin en yüksek eseri olduğu 
söyenir. Camii, diğer camiler gibi Romanya’nın Tarihi ve 
Mimari Eserler Koruma listesinde bulunmaktadır.  

10. İsakça 

Aşağı Tuna’nın Delta’ya yakın, Tuna kenarında önemli 
bir geçit noktası olan İsakça kasabası bulunmaktadır. Babadağı 
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gibi stratejik bir geçit noktası olarak önemini korudu. XIII. 
asırda Moğollar’ın Aşağı Tuna’daki karakol noktalarından biri 
haline gelince önemi daha da arttı. XIII. asırda Moğollar’ın II. 
Bayezid 889’da (1484) İsakça’dan Tuna’yı geçerek Kili ve 
Akkirman’ı almıştı. Stratejik konumu sayesinde idarî ve iktisadî 
bakımdan önem kazanan İsakça, Silistre sancağına bağlı bir 
kaza merkezi olmuştur. Nüfusu 1901’de 3100 iken 1936’da 5100, 
1992’de 158’i Türk, dokuzu Tatar olmak üzere küçük bir 
müslüman grup dâhil 5639 kişiden oluşuyordu. Bugün kasaba 
Isaccea adıyla anılmaktadır. Bugün sadece bir kaç tane Türk 
hanesi kalmış görmekteyiz. 

11. Yazıcı Mahmud Camii 

İsakça’da bulunan cami 1864 yılında inşa edilmiştir. Düz 
kiremit çatılı, dikdörtgen planlı bir camidir. Camiin bulunduğu 
alan 176 metrekaredir. Artı 8 metrekare minarenin olduğu 
alandır. Yüksekliği 10 metredir. Giriş kapısı üstünde şu kitabeyi 
okuyoruz: “Mahmut Yazıcı’yı hayır ile andıkça, anan kişiyi 
Allah muvaffak eylesin. İsakça’ya bu camiyi yaptı. Kaza 
halkının hepsinin duasını aldı ve bütün halk sevindi. Dünyada 
böyle eser bırakan kişinin namı devam eder, bu hizmetin bütün 
insanlara sunulması teşekkür ve dua gerektirir. Bu hayırlı işe 
hem para hem güç verildikçe, halkın itibarını kazanır ve her gün 
kişinin servetini arttırır.  

Raşit isimli kişi bu ulu camiyi Mahmut Yazıcı hayratı için 
yaptı, süsledi ve tarihini koydu. h. 1280/1863-64. Camiin içi 
yeşil boya ile sıvanmış, sağ tarafta bir kütüphane, ön tarafta, 
mihrab ve minber bulunmaktadır. Duvarlarda, Allah’ın, 
Peygamberimizin ve dört halifenin isimlerinin yazıldığı 
levhalar bulunmaktadır. Camii, 1995 yılında restore edilmiştir. 
Kasabada Osmanlı devrinde yapılan diğer üç cami (Sultan II. 
Osman Camii, Hasan Paşa Camii ve Hacı Mehmed Tahir Ağa 
Camii) 1877-78 Osmanlı-Rus Savaşı sırasında yıkılmıştır. Bugün 
hali perişan olduğundan dolayı ibadet yapılmamaktadır. 
TİKA’nın girişimiyle yenileme çalışmalarına başlanmıştır. Tabii 
ki her yerdeki gibi bürokrasi işlemleri zorlamaktadır. 
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12. İsak Baba Türbesi 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 
 

İshak Baba’nın Dobruca bölgesine nasıl geldiği ve buraya 
nasıl yerleştiği konularında kesin bilgi verilmemektedir. Bilinen 
tek şey varsa o da, ismine izafeten yaşadığı yere İsakça adının 
verildiğidir. Belkide Anadolu’da kurulmuş Babaîlik tarikatının 
ikinci önemli şeyhidir. Kesinlikle bir Türkmen dervişidir. 

Türbe, İsakça’da Mahmud Yazıcı Cami’nin biraz 
ilerisinde, Maçin yolu üzerinde bölge sakinlerinden Reşit Fitnat 
Hanım’ın evinin bahçesinde açık bir kabir şeklindedir. Türbeye 
son derece itina ile bakılmaktadır. Evliya Çelebi, bu kabirden 
bahsetmemektedir. Kabrin başucunda etrafı camlı bir kandil 
feneri bulunmaktadır. Kaynaklarda İshak Baba hakkında fazla 
bir bilgi verilmemiştir. Halkı arasında, İshak Baba’nın atının, 
onu gövdesinde başı olmadan İsakça’ya getirdiği, başsız 
gövdesinin düştüğü yerde bugünkü türbesinin bulunduğu 
inancı yaygındır. Hatta onun için bir türbe bile yapılmıştır. 
Yüzyıllar öncesinden kalan İshak Baba Türbesi, bu gün hâlen 
mevcuttur. Burada ve Dobruca’da yaşayan Türkler, türbeyi 
ziyaret etmekte, mumlar yakıp, dilek tutmakta ve ruhu için 
Fatiha okumaktadırlar. Üzücü olan tarafı ise bakımsızlığıdır. 

13. Maçin Kasabası  

Tulça (Tulcea) vilayetine bağlı bir kasaba olan Maçin, 
bağrındaki harika doğa ve tarihi güzellikleri ile keşfedilmeyi 
beklemektedir. Maçin ismi M.S. 400’lü yıllara kadar gidiyor. 
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Ancak adının resmi olarak geçtiği ilk belgelere 1600’lü yıllara ait 
Osmanlı kaynaklarında rastlanıyor. Osmanlı’nın en önemli 
askeri garnizonunun bulunduğu Maçin, son yüzyıla kadar 
stratejik açıdan da hep önemini korumuştur. Bu nedenle 
bölgeye olan lojistik destek çoğunlukla Maçin’den sağlanmış. 
Osmanlı’nın bu amaçla Tuna’nın altından Braila ile olan geçiş 
noktasında tünel yaptırdığı ve bugün bile inanılması güç olan 
nehir altından tünelle geçişi sağladığı vurgulanıyor. Kasaba, 
geçmişte pek çok savaşa sahne olmuş. En son 1877’deki 
Osmanlı-Rus savaşında da Maçin, Rusların büyük tahribatına 
ve yıkımına maruz kalmış. Maçin’de Osmanlı’dan günümüze 
sadece 1860’lı yıllarda yapılan Mestan Ağa Cami, bir han, yarısı 
yok olmuş bir müslüman mezarlığı ile bir avuç Evlad-ı Fatihan 
kalabilmiş görmekteyiz. 

Mestan Ağa Cami, Romanya’nın tek ahşaptan inşa 
edilmiş camiidir. Bugünde Macin-Mestan Ağa Cami adı geçen 
1600’lü yıllara ait Osmanlı kayıtlarında geçiyor. Kültürümüzün 
son bayraklarından biri olan tarihi eserin abdest mahalli 
sorunu, ısınma problemi ve bazı yerlerinin de su basması 
nedeniyle yer yer ahşap bölümlerinin tahrip olduğuna şahit 
olmaktayız. 

14. Belki En Eski Mezarlık 

Maçin’den ayrıldıktan sonra, Köstence yolunda, yol 
kenarında ekilmemiş, bir kaç yüz metrekare üzerinde yayılmış 
ve üzerinde hiç bir yazı görülmeyen çok sayıda mezar taşları 
görülüyor. Müslüman Mezarlığı olduğunu yeni, bir kaç mezar 
taşları işaret ediyor. Bazı bilgilere göre, bu bölgede 1937 yılına 
kadar Müslümanlar yaşamış olduğuna dayanır. Ve söylenir ki 
16. asırda Anadolu dini bir isyan çıkınca bazı Kızılbaş ve Bektâşî 
cemiyetine bağlı olan Müslümanlar bu bölgeye sığınmışlar ve 
1937 yıllarına kadar yaşamaya devam etmişlerdir. 

15. Braila-Bir Tarihi Eflak Limanı 

Dediğim gibi, Osmanlı’nın en önemli askeri garnizo-
nunun bulunduğu Maçin, son yüzyıla kadar stratejik açıdan da 
hep önemini korumuştur. Bu nedenle bölgeye olan lojistik 
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destek çoğunlukla Maçin’den sağlanmıştır. Osmanlı’nın bu 
amaçla Tuna’nın altından Braila ile olan geçiş noktasında tünel 
yaptırdığı ve bugün bile inanılması güç olan nehir altından 
tünelle geçişi sağladığı vurgulanır. 

Günümüze herhangi bir kalıntısı ulaşmasa da Braila 
kalesinin altında bir tünel kalıntısı bulunduğunu, bunun Tuna 
altından Maçin’e doğru gittiği bugün de anlatılıyor ve 
tünellerin bazı ağızları ise açılmıştır. 

16. Brăila 

Brăila ilinin merkez şehridir ve Türkçe’si İbrail’dir. 

Romanya’nın güneydoğusunda, Tuna Nehri’nin kıyısında yer 

almaktadır. 1540 yılında Osmanlı egemenliğine geçen yerleşim, 

Eflak Prensi Mihai Viteazul tarafından 1595 yılında ele geçirildi. 

1596 yılında tekrar Osmanlı denetimine geçti. Zaman içinde 
kenti koruyacak kadar önemli bir kale de yapılır. Braila sadece 
kale değil ona bağlı 50 de köy vardır. Ahmet Resmi 
Seyahatnamesi’nde tüm köyleri araştırmış ve zengin bilgileri bu 
güne kadar bize bırakmıştır. Köylüler et, peynir, bal vs. 
sağlıyorlardı. Kale 7 kat duvarla çevrilidir, duvarların arası ise 
hendek ve suyla doluydu.  

Brăila, 1809 yılında Rusya İmparatorluğu tarafından ele 
geçirildi. Bükreş Antlaşması (1812) ile yeniden Osmanlı 
egemenliğine bırakıldı. Tuna Nehri kıyısındaki en sağlam kale 
olan İbrail Kalesi, Çar I. Nikolay’nın katıldığı kuşatma 
sonrasında 23 Haziran 1828 tarihinde Rus kuvvetlerince ele 
geçirildi. Edirne Antlaşması (1829) ile yerleşim Eflak 
Prensliği’ne bırakıldı. 19. asırda liman Tuna Nehri’nin Eflak’taki 
Turnu ve Giurgiu ile birlikte en önemli üç limandan biri haline 
geldi. Kuzeyinde yer alan Galati’nin gelişmesi sonrasında 
önemini kaybetti. Pekiyi, buralara gelince ne görebilirsiniz? 

17. Eski Camiin Kiliseye Dönüştürülmesi 

1808 yılına kadar cami Müslümanlara aittir. Türkler 
çekilince, Rus askeri temsilcisi, Mihail Pavloviçi Romanov, 
Buzau piskoposluğuna yazı gönderip camiin ortodoks 
kilisesine dönüştürülümesini istiyor. Böylece İbrail kasabasının 
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Türklerden kurtulmuş bir simgesi olacaktır. diyor Mihail 
Pavloviçi Romanov. 8 Mart 1831 tarihinde cami kilise olarak 
ibadete açılıyor. İsmi de Arhanghel Mihail ismini taşıyacaktır. 
Eski camiden tek 3 ahşapta sütün görebilirsiniz. O günden 
bugüne oradaki müslümanların hiçbir ibadet yapılacak yeri 
yoktur. Aynı sıkıntıyı Galati Müslümanları da çekmektedir. 

18. Türk Şehitliği 

Bundan 100 sene önce 1916 Eylül’ü ile 1918 Mayıs’ı 
arasında Müttefik Orduları’nı takviye edebilmek amacıyla 6. 
Türk Kolordusu Romanya cephesine gelmişti. 42.000 kişilik 
bulunan Türk Kolordusu 19.100 kahramanı burada kayıp 
vermişti. Kayıtlara göre Romanya cephesinde Türk 
askerlerinden 500-600 kadarı esir düşmüştür ve esir 
kamplarında esaret altında, çeşitli işkencelere maruz kalarak, 
yokluk içinde ve birçok salgın hastalıkla boğuşarak hayatlarını 
kaybetmişlerdir. Şehit düşen Türk askerlerinden 218’inin 
Romanya arşivlerinde kaydı bulunmaktadır. Esir kamplarında 
düşenleri sıralarsak: Şipote kampında 13, Măstăcani kampında 
20 ve Bîrlad kampında 3 şehit görmekteyiz.  

Maalesef 19.100 şehidimizden sadece 3.500’ünün naaşları 
bulunuyor. Bükreş Büyükelçisi Hamdullah Suphi Tanrıöver’in 
girişimiyle 1932 yılında “Bükreş Türk Şehitliği” kurulmuş ve 
daha sonra Romanya’nın, Braila ve Slobozia şehirlerinde de 
şehitlik kurulmuştur. 

Braila Şehitliği, Lozan Antlaşması’nın 126. maddesi ile 
ilgili olarak, 18 Eylül 1930’da Türk-Romen Hükümetleri 
arasında imzalanan anlaşma gereği 1935 yılında şehrin tam 
girişinde inşa edilir. Türk bayrağının dalgalanmasından sıkıntı 
çeken o zamanki şehrin idarecileri, 1970 yılında, 3 gün içerisinde 
Foçsani Caddesi üzerinde halen bulunduğu yere nakledilir. 
Şehitlikte ismen tespit edilebilen 12 şehid ayrı kabirlerde, ismi 
tespit edilemeyen 742 şehid ise toplu kabirde yatmaktadır. İdari 
bakımdan Bükreş Askerî Ataşeliği sorumludur. Bu şehitlere bin 
kere dua etmemiz gerekiyor. Onların sayesinde bizim 
Müslümanlarımızın bir mezarlığı var. 



224 
 

19. Tünel 

Braila’nın en büyüleci manzaralarından biri tünellerdir. 
Türklerin burada olduğu süre boyunca gerek barut, gerek gıda, 
altın veya asker takviyeli yığma inşa etmişlerdir. Tünellerin 
amacı savaş zamanında buradan ve Tuna altından 
kaçabilmektir. Efsanelere göre bu tünellerden bahsedilir. 
Komunist döneminde yeni şehir planlarına geçince, yeni binalar 
inşa edilince tünellerin çoğu kapandı. Bazıları hâlâ 
görülmektedir. Tüneller kapanmasaydı bugün Paris veya 
Londra katakombalar üzerinde bir Braıla şehri görebilecektik. 

20. Galati-Eski Tarihi Boğdan Limanı 

Galat,’nin Türkçe’si Kalas’tır. Galati vilayetinin başkenti 
ve Aşağı Tuna- Avrupa bölgesinin Kültür Merkezi’dir. 19. 
asırda liman Tuna Nehri’nin Eflak’taki Turnu ve Giurgiu ile 
birlikte en önemli üç limandan biri haline geldi. Kuzeyinde yer 
alan Galati’nin gelişmesi sonrasında İbrail önemini kaybetti. 
Zaman zaman Tuna’nın karşı kıyısında bulunan Braila (eski adı 
İbrail) ile Galati (eski adı Kalas) şehirleri de Dobruca içinde 
sayılır. Sanırız bu son iki şehir coğrafi bütünlük amacıyla değil 
Osmanlı dönemindeki işlevleri nedeniyle Dobruca’ya dâhil 
sayılmaktadırlar. Çünkü bu iki iskele Tuna’nın karşı yakasında 
yani Boğdan (Moldavia) tarafında bulunmakla birlikte Eflak ve 
Boğdan prensliklerinden başta İstanbul olmak üzere 
imparatorluğun başka şehirlerine nakledilecek (zahire, kereste, 
yağ, bal vb.) malların gemilere yüklendiği limanlar olarak 
prensliklere değil Babıali’ye bağlı yerlerdi.25  

Galati şehrin adı mühtemelen, bir zamanlar bu bölgede 
galiçyalıların yaşadığı bilindiği için onlardan gelebilir ve 
araştırmacıların çoğu Kuman dilinden gelmektedir derler. Bu 
seçenek daha doğru bence, çünkü bu bölgede uzun zaman 
Kuman Türklerinin yerleşimi Kanuni Sultan Süleyman’nın 
(1520-1566) kanunnamelerden birinde Braıla, Galati ve Reni 
iskelesinden gelen tüm yüklü gemiler Tulça iskelesine gümrük 
ödeyecek söz eder. 

                                                           
25 Cezmi Karasu, Romanya Dobrucası. 
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1565 yılında Buğdan Voyvodası Alexandu Lapuşneanu 
gönderilen bir ferman Galati iskelesinde çok sayıda İstanbul’a 
ve İskenderiye’ye düzenli nakledilmesi için kayıkların 
bulunduğu söylenir. Osmanlı dönemi Galati için hem ticari 
hemde siyaset bakımından tüm Avrupa üzerinde görüldüğü 
gibi büyük önem ve güç göstermiştir. 

21. Hamidiye Camii 

1894 yılında, Osmanlı tebalı İzmirli Yunan Tüccarı Teodor 
Malkoç, II. Sultan Abdulhamid’e bir camii, bina ve çeşmenin 
inşa edilmesi için Galati str. Ghecet, limana yakın arsalarından 
birisini bağışlıyor. Bağış hayırseverin adı avlusundaki mermer 
çeşmenin taşına yazılmış görünür.  

Ünlü yazar ve mimarımız Ekrem Hakkı Ayverdi 
Rumeli’yi gezerken Galati’ye yetişiyor ve Galati Camii’nin 1894 
yılında yani Rus-Osmanlı savaşından sonra, bu bölgelerde bir 
camiin inşa edilmesi onu çok şaşırtmıştı. Demek ki Romanya ve 
Türkiye arasında diplomatik, kültürel ve ticari ilişkiler 
kopmamıştı. II. Sultan Abdülhamid kendi namına aynı 
senelerde İsmail (bugün Ukrayna’da) ve Galati’de iki cami inşa 
etmiş. Mimari bakımından çok özeldiler. Galati camisinin 
Romanya’da hiç görülmeyen bir farklılığı vardı. Türkiye’nin 
camilerine benzerdi fakat minaresizdi. Temeli betonarme, 
duvarları tuğladan ve dış duvarları kırmızı tuğlayla kaplıydı. 
Halılar Buhara’dan getirilmişti. Çürümemesi için altında 
Mısır’dan getirilmiş pirinçten örülmüş hasırları vardı. 
Kubbeden 4.5 tonluk kristal bir avize asılıydı. 

Kubbesini mavi boyalar ve sarı yıldızlar süslerdi. 
Baktığınız an gökyüzünü görecektiniz sanki. Duvarlar beş tonlu 
ve kenarları yeşil mavili üzerinde çiçek motifleri vardır. Minberi 
ince ve zarif işlenmiş ahşaptandır. Mihrabın iki tarafında 
şamdanların yeri. Rahle kiraz ağacından yapılmıştı. Avluda 
abdest için bir şadırvanın içinde Marsilya’dan getirilmiş 
mermerden bir çeşme vardır. Çeşmenin döşemeli tarafı aynı 
mermerdendir. Duvarlar parmaklı ahşaptan ve çepeçevre 
oturma yeri vardır. 
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Avluda abdest için çeşme, ritüel yıkama, mermer 
Marsilya ile döşeli idi. Camiin avlusunda iki katlı bir bina vardı. 
Kuran Kursu için, imam, misafir ve büro odaları vardı. Basit bir 
bina görünüyordu, ama iç ve dış mekânlarda ve mimar 
tarafından oluşturulan ışık ve gölge eklemlenmesi arasındaki 
mükemmel uyum, dinamik vadi kasabasında ve limanı 
yakınlarında sadece mevcut binaların arasında farklı bir 
gösterim yapmak için tasarlanmış bir mimari eserdi. Pekiyi 
neden minaresiz sorusunun cevabı şudur. Bilindiği gibi 
Osmanlı Kapitülasyonlara her zaman sadık kalmıştır. Buna 
gore Osmanlı sadece kendisine ait olan toprakları içerisinde 
cami yapmasına izin verilmişti. Boğdan veya Eflak toprklarında 
ne arsa satın alması izni yoktu ne de cami inşa etmesi. Galati ve 
İsmail İskelesinde birer cami yapılması için arsa gerekiyordu. 
Nasıl olacak? Müslüman Türklerine izin yok fakat Osmanlı 
tebalı hıristiyanlara arsa satın alması izin var. Böylece II Sultan 
Abdülhamid, Galati de bulunan Yunan tüccarlara para verip 
arsa satın alınır ve cami inşa edilir. 1994 yılında tam 100 sene 
sonra Romanya müftüsü Mehmet Yakub’un imzasıyla camii 
yıktırılıyor. Şimdi ise sadece ‘’Arada Bul’’ kelimesiyle kaldık. 

22. Türk Kapısı 

Bu kapı 19. yüzyılların başlarında inşa edilmiş büyük bir 
hanın avlusundan bir kalıntıdır. Kullanılan malzeme tuğla 
olduğu için, o dönemin mimari özelliğini, zenginliğini 
sağlayacak kadar göstermektedir. Hanın duvarları çinilerle 
kaplıydı. Giriş kapının çatısında 5 tane sütunlara birer fener 
asılıydı. Şu an yenileme çalışmaları içinde bulunmaktadır. 

Galatili Römen şairi, Adi Secara Halil “Türk Kapısı” 
şiirinde şunları yazar: 

“Bu kapı başka dünyalardan, 

hem buradan,  

hem de bu Zamandan, 

kaybolan kol saatine sığacak kadar 

bir başka dünyaya,  

bir başka insana açılır. 
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Tuğla ve yıldızdan, 

Kaderin çilvesinden 

Türk ve RÖMEN 

Kalas kapısı. 

Geçmişten, gelecekten,  

Hele ne zamanımızdan 

Ruhların oradan geçmesini 

Hayal edebiliriz…” 

23. Turçika Koleksyonu V.A Ureche-Galati Turçika 
Koleksyonu 

4 Kasım 1856 yılında Avrupa Tuna Komisıyonu’nun 
merkezi Galati şehri seçilir ve şimdiki V.A. Urechea ismini 
taşıyan kütüphanesinde ilk toplantı yer alır. Kütüphanede, 
“Türkçika” ismini taşıyan bölüm zengin Osmanlı belgelerine 
sahiptir. El yazıları, haritalar, gravürler ve 16., 17., 18., 19. ve 20. 
asırlara ait ve Osmanlı dönemine ait olan kültürel 
değerlerinden oluşturmaktadır. Kütüphanenin özel 
koleksiyonlar arasında bir kaç isim vermekteyiz: Ahmed 
Resmi’nin “Eflak Gezisi”- el yazısı (1759)), İncunabulum 
Turcorum (1481), Bir Türk Empires Durumu (1630) ile Osmanlı 
İmparatorluğu’nun Tarihi Prensi Dimitri Cantemiroğlu 
tarafından yazılmış ve diğer dillere basılmış eseri 
bulunmaktadır. Almanca, Hamburg (1745), Paris -Fransızca 
versiyonu (1743) ile 1573-1700 yılları arasında basılmış eserler 
bulunmaktadır. İtalyanca ve Almanca dillerinde, Türkler 
üzerine öyküler, düşünceler ve bilgiler, görkemli 
Konstantinopolis, sultanlar, büyük vezir, Türk büyükelçilerin 
portreleri, etkileyici bir büyük İmparatorluğun imajı ortaya 
çıkarılması bir kültür mirasıdır. Bütün bunlar Kütüphanenin 
Turçika arşiv bölümünü oluşturmaktadır. 

24. Römen Yazarları Tarafından Türk-İslâm Kültürünün 
Yansımaları 

Yedi asırdan beri Celaleleddin Mevlana Rumi’nin eserleri 
dünyayı fethettiyse, Batı ve Amerika üniversitelerinde ders 
haline geldiyse, Yunus Emre şiirlerini çok daha sonra hatta 20. 
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asrın sonlarında Batı dünyası tanımaya başlamıştır. Romanya 
okuyucuları, ilk defa, 1979 yılında, Nevzat M.Yusuf ve Nıcolae 
Ioana tarafından hazırlanmış bir Türk Şiir Antoloji’si kitabından 
Yunus Emre’nin şiirleri ile buluşmaktadır. Antoloji prestijli 
“Herkes için Kütüphane” yayınevi tarafından yayınlanmıştır. 
Daha sonra 1991 yılında “Sevgi Yılı” dolayısıyla, Kriterion 
yayınevi, özel bir baskı içinde Yunus Emre’nin Türkçe ve 
Römence şeklinde 50 seçkin şiirlerini yayınladı. Galati Türk 
Müsüman Toplumu olarak ve daha sonra Romanya Demokrat 
Türk Birliği-Galati şubesi, Aşağı Tuna-Araştırma, Geliştirme, 
Eğitim ve Türk Kültürü ve diğer kültür dernekleri, okul, lise ve 
üniversitelerle sempozyum olsun, yuvarlak masa toplantıları 
olsun, konferans, panel, fotoğraf sergisi vs. şeklinde Römen 
okuycuların gönüllerini fethetmeye çaba gösterdik. Türk-İslâm 
kültürünün önemli isim ve özeliklerini anlatmaya çalışırken 
farkına vardık ki bu diyaloglar ve ortak kültür tanıtım 
etkinlikleri insanları daha büyük yakınlaşmaya sebep oldu. 
Başardık mı başarmadık mı? Römen müzisyenler, şair, edebiyat 
eleştirmen, yazarlar onun için şiirler, öyküler, bildiriler, 
yorumlar yazmaya başlarlar, hatta bazı şiirlerin mısraları 
kitaplarlarda motto haline gelir.  

Her yıl 21 Mayıs “Uluslararası Şiir Günü” kutlanır. Geçen 
yıl, Galati kentinin, hemen hemen tüm semtlerinde okulların 
bulunduğu yerlerin yakınlarında asılı on ikişer bener asılıydı. 
Her biri dünyanın ünlü şairi ve bir şiiri yazılmış bulunuyordu. 
Şairlerin ismi: Nichita Stănescu, Emily Dickinson, William 
Shakespeare, Mihai Eminescu, Yunus Emre, Marin Sorescu, 
Walt Whitman, Paul Valery, Charles Baudelaire, Nicolae Labiş, 
Arthur Rimbaud ve Pablo Neruda. Şaştım. Projenin sahibi, 
Florina Zaharia hanıma görüntünün anlamını sorunca şu cevabı 
aldım: “Her yıl, uluslararası şiir gününü kutlaması için başkent 
veya ülkenin diğer bölgelerinden şairleri davet ederek şiir 
akşamları düzenliyorduk. Bu yıl bu şekilde şiir ve şairleri 
kutlamak için hazırlandık. Yunus Emre’nin şiirini sokağa 
çıkardık, öğrenciden yaşlısına kadar şiiri okusun ve sevsin. 
Öğrenciler sadece bir ders gibi şiiri görmesin, onu ruhun bir 
parçası olarak görmesini sağlamak istedik. Biraz zor oldu, 
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çünkü her yerde, her dönemde ünlü şairlerin sayısı çoktur ve 
bunların arasından 12 şair ve şiir ayırmak biraz zor oldu fakat 
başardık.” 

Doğduğumuz an bize bir isim verilir ve bu isim zaman 
içinde, egolar oluşturur. Ego ya da egolar girdabında kıvranıp 
duruyoruz ve dünyada yaşanılan tüm acılar, üzüntüler, 
korkular, bencillik sonucunda bu ego sebebinden ortaya 
çıkıyor. Bu durum devletler için de kişiler için de aynıdır. Her 
devlet ya da her insan “ben olmalıyım” anlayışındadır. Römen 
anestezist doktoru ve yazar Nicolae Bakalbaşa “Korku, İğrenç 
ve Gizem” kitabına motto olarak Yunus Emre’nin şiirinden iki 
mısra seçerek motto olarak koymuştur.” Gerçeğin dört tarafı 
var/İçimde ise yedi tane dövüşür”. Sorulunca neden Yunus’un 
mısralarını seçtiniz cevabı kolayca verildi. Yunus Emre’nin 
sözlerini ve kitabın içeriğini ele alarak toplumun psikolojik 
yaralarını kapatacak, toplumun travmalarını çözecek, 
toplumsal huzuru sağlayacak ve yeni bir kültür ikliminin 
doğmasına zemin hazırlayacak bir antitez içerisine koydum. 
Yunus’un insanın ve toplumun ruh dünyasına katkısını 
yorumlayarak bugünün sosyal yaralarına bir parça merhem 
olabilirsem “ne mutlu bana” diyeceğim. 

Yunus Emre’nin şiirleri ve manevî değerlerini görmek için 
bir Römen müzisyenin ve aynı zamanda bilgin kişinin 
düşüncelerini dikkatinize sunmak isterim. Kendisi ve Avrupalı 
başka müzisyenlerle beraber, “Avrupa ile beraber okuyoruz” 
başlıklı projeye katılarak İstanbul’a davet edilmişti. İstanbul’da 
Adnan Saygun’un Yunus Emre Oratoryosu adlı eserini konser 
vereceklerdi. Romanya’ya döndüğünde, İstanbul’daki konseri 
ve Yunus Emre hakkında 20 sayfalık bir broşür yayınladı. Bu 
hatıratın sayfalarını okuduğumda, çok etkilenmiştim. 
Dolayısıyla duygularımı sizlerle paylaşmak istedim. 

“Ben sufizm hakında yeterince bilgim olduğunu 
zannediyordum. Bir şeyler okumuştum. Fakat Yunus Emre ile 
hiç buluşmamıştım. Çağdaş besteci Adnan Saygun’nun 
sözleriyle yorumlanmış oratoryosunu okumak için İstanbul’a 
gelmiştim. Elimize İngilizce ve Fransızca’ya çevrilmiş metinler 
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verildi. Şiir ve şairlik hakkında bu çeviriler yeterince bir şey 
ifade edemiyordu, çünkü anlayışımıza göre uzaktı. Ama 
mesajın açık, müthiş ve basit bir anlamı vardı. Biliyordum ki 
varlığımızın tek gerçeği ölümdür. Ondan ne kaçılır ne 
degizlenebiliriz ve tek servetimiz ruhtur. Hatta o da bizim değil. 
Öldüğünde ruhumuz da O’na geri döner. O zaman insan nedir? 
Yunus Emre cevabını “Dört Kitapta” yazdığı görüşünü bulmak 
mümkündür.  

Unutmamalıyız ki şair bir müslümandır. Her şey geçici 
ise, öyleyse hayatın ne anlamı var? Fiyatı var mı acaba? Burada 
şair bir tasavvuf felsefesini ortaya koyar. Nasıl Yaşıyoruz 
önemli değil, önemli olan neden ve niçin yaşıyoruz. İşte burada 
şair tasavvufun yolunu bizlere gösteriyor. Tanrı insanlara ruh 
verdiyse, yani can verdiyse bu anlamsız değildir. Bir anlamı 
muhakak vardır. Pek iyi öyleyse anlamı nedir? Birçok düşünür, 
özellikle modern çağın düşünürleri, bu soruya cevap ararken, 
Yunus Emre zaten yüzyıllar önce cevabını vermiştir: Ruhun 
misyonu, insanın içine günah girmeden önceki saf ve orijinal 
durumuna bedeni getirmek ve yüklemektir. Yani cenneti 
dünyada yeniden inşa etmektir. İşte bu sebepten dünyaya 
geliriz. Çünkü cennet buradadır. Başka yerlerde aramak 
gerekmez. Suyun fısıltısı, çiçeğin tacı, güneşin ve ayın doğumu. 
İşte cennetin parçaları. Bazen bir saniye onu hissediyoruz, fakat 
aniden kayboluyor. Yeniden elde etmek için dışarda herhangi 
bir şekilde hareket etmemiz lazım. Cenneti yeniden inşa etmek 
mümkü mü? Her hangi bir çaba her hangi, hırs gerekir mi? 
Yeter ki içimize, doğduğumuzdaki saflık ve temizlik yeniden 
girsin ve konuşsun. Bu nasıl yapılır? İşte cevap: 

“Gelin tanış olalım 

İşi kolay tutalım 

Sevelim sevilelim 

Dünya kimseye kalmaz.”(Yunus Emre) 

Bir serbest çeviri yapılırsa, Yunus’un modern Türkiye’nin 
en modern bestecisi Saygun’a verdiği şiirleri, aynı şekilde 
Schiller’in Beethoven’a yazdığı şiirlerin arasındaki zaman 
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bakımından mesafeye rağmen aynı konuya dayanır; aynı 
benzerlikleri taşır ve aynı sesi verir. Seslendikçe, içimizdeki 
düşmanlığı çikarırız. İsa (Peygamber) bize aynı şeyi söylemişti, 
daha az bir deyişle. Belki de bu yüzden anlamadık. Yunus Emre 
anlamadığımızı görünce ispatlamaya çalıştı: 

Gök yüzünde İsa ile 

Tur dağında Musa ile 

Elindeki asa ile 

Çağırayım Mevlam seni 

Derdi öküş Eyyup ile 

Gözlü yaşlı Yakup ile 

O! Muhammed mahbub ile 

Çağırayım Mevlam seni. 

Oratoryumun harmonisi o kadar garip geliyordu ki, bizim 
dikkatimizi zorluyordu. Bazı bölümleri anlamadığımızı 
görünce dirijor şefi tekrarlıyordu. En sonunda, başardık. Diğer 
muzisiyenlerin parçalarını dinlerken göğsümden boğazıma 
kadar kuru bir şey binmeye başladı ve boğulacağımı hissetim. 
Tavana doğru baktım ve tavan titremeye başladı. Dışarı çıktım. 
Yönetmenin halimi göstermesini istemedim ve utandım. Daha 
sonra az bir İngiliz dilinde açıkladım. “Çok üzücü bir şarkıydı, 
çünkü Allah’a ne kadar uzak olduğumuzu gösteriyor, her ne 
kadar O bizimle ise de.” Saygun’un Oratoryosu Klasik Yunan 
trajedisine benziyordu. Psişik mekânizmasını başarmış: Sizi ilk 
önce katarsise doğru götürür ruhunuzu duvarlara çarpar. 
Parçanın son iki bölümü birbirine bağlıdır. Her şey tamamen 
parçalanmış, dinleyici ve sanatçılar bir bütün olmuş, boğazlar 
patlamaya hazır, o an, Saygun merhem gibi gelip yaraları 
sarıyor. Sükünet. Hayal, havada kaybolmuş bir saniye. Son 
mısra; “Allah sana sundum elimi'” akut piyanisimo finalidir. 
Yani, “Rabim sana doğru ellerimi uzatıyorum” derken aslında, 
ellerin üzerinden ruhun süzülerek yavaş yavaş Allah’a doğru 
yolunu almış gidiyor.  

Bundan sonra artık hiçbir şey söylenemez ve ara verilir. 
Seyirciler garip bir şekilde kaybolmuş halde bize bakıyorlar. 
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Birinci finalinde alkışlar coşmuştu; şimdi ise uya gitmiş. 
Koltuklarda taş gibi kalmış, dağılmış gibiydi herkes.” 

Anadolu Türk edebiyatının ünlü şahsiyeti Yunus Emre 
tasavvuf düşüncesiyle dolu şiirinde İslâm’ın değerlerini bir 
araya toplamış ve bir mücevher taşı gibi insanın değerini ve 
önemini gün ışığına çıkararak bizlere hümanizmi doğayı, 
toplumu ve insanı yücelten Allah’la ilişkisini hiç bir zaman 
bozmayan bir düşünce sistemini yaratmıştır.  

Yunus’a göre, dogmalar, insanı değerlerinden daha çok 
uzaklaştırır.  

“Ay yeryüzündedir,  

Neden gökyüzünde arayayım?”(Yunus Emre) 

 Bu Tanrı’yı reddetmek anlamına gelmez; aksine 
dışlanmış bir kişi gibi O’na ulaşacak yolunu arar ve sevgi ile 
O’na ulaşacak yolu arar ve sevgiyle O’na ulaşır.  

“Yaratıkları seviyoruz, 

Çünkü O’nu seviyoruz 

Dünyada çok varlıklar var 

Fakat hiç birisi insan kadar değerli değil” diyor Yunus 
Emre. 

Onun görüşüne göre, insan Tanrı’dan ayrılamaz. Gerçek 
bir mistik olarak, Allah’ın özünü aramaya başlar ve bir büyük 
savaştan sonra O’na varır: “Sevgiden daha iyi bir şey var mı?” 
diye sorar şair. Aşk ve sevgi ile insanın dar sınırlarını manevî 
kuvvetle aştığını görür. Bir panteist olarak Yunus Emre, Allah’ı 
dünyanın maddi ve manevî değerleri ile birleştirir. İşte Römen 
şairi Adi Sekara- Halilbeyi ulaştırdığı gibi: 

Gazel I  

İnsanların gönülleri sanki incir tatlısı,  

Allah’ın mavi tepsisi, yağ ile bal yıldızı.  

Henüz ağarmayan saçın, kalbin açık olsun!  

İlâhim insanların gözlerinde andırsın barışı.  

Akasya altında yarının türküsünü dinliyorum,  
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Mezarda umut toplanıyor, yeniyor acıyı.  

Melekler sözler gibi uçuyor, saniyeler meşgul,  

Su kumdan ayıklandığı gibi seçildi sevginın kutsalı.  

Adıgüzel, hayat unutulan dervişin rüyası.  

Yol ver, geçiyor unutulmayanların kervanı 

 

Yunus Emre ile Karșılașma 

Yunus Emre sözler dünyasında  

zaman gözyașı gibi silinebilir,  

toprak ise sadece kalp olabilir 

Yunus Emre ruh dünyasında  

söz olur veya olmaz,  

bir vakitler insandık,  

ama olmayacağız. 

belki ay, Yunus Emre  

ruhuyla geçerken  

türkü söyleyecek. 

melekler de  

bu sözlerin ötesinde  

sadece sevgi gözyașları 

olan sözlerle dönecekler 

“Sevelim, sevilelim / Bu dünya kimseye kalmaz.” 

Sonuç 

Türkünün, geleceğe umutla bakarak, emin adımlarla daha 
ileriyi hedefleyip, Balkanlardaki Türk varlığına güç katacağına 
inancımızı ileri sürdürmek mecburiyetindeyiz. Bu duygu ve 
düşüncelerle şahsım adına Trakya Üniversitesi İlahiyat 
Fakültesi’nin görünen ve görünmeyen personelini, tüm 
dostlarımızı candan kutlar ve Balkan kardeşlerimizin başarılı 
çalışmalarını devam ettirmesini Allah’tan niyaz ederim. Allah’a 
emanet olun! 
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OSMANLI DÖNEMİNDE  

MAKEDONYA’DA YETİŞEN İLİM ADAMLARI 

 

Hüseyin ALGÜL* 

 

Giriş 

Türkler tarih boyunca gittikleri her yerde adaleti şiar 
edindiler, insana saygı gösterdiler, insan haklarına duyarlı 
davrandılar; âsâyişe, can-mal güvenliğine, mesken ve iş yeri 
dokunulmazlığına önem verdiler.1 Bu durum insanlarda hür 
teşebbüsü, huzurlu-verimli çalışmayı ve üretkenliği sağladı. 
Böylece Balkan halkları hak ve hürriyetlerinden emin olarak 
hayatlarını huzur içinde sürdürdüler. Tarih boyunca Osmanlı 
devletinin Balkanlarda gösterdiği adalet sebebiyle Balkan 
halkları arasında “Türk sözü”, “Doğruluk, dürüstlük, yiğitlik, 
efendilik, hakbilirlik, hakseverlik” anlamında anıldı.2 Tarihçiler 
Osmanlı döneminde gerçekleştirilen Balkan seferlerindeki 
başarının manevî sebepleri arasında özellikle “adalet, güven-
asayiş, vergilerde insaf, din-vicdan özgürlüğü ve insanlara 
herhangi bir baskının uygulanmayışı”nı en önde zikrederler.3  

Osmanlı yöneticileri, -başta tebliğimize konu olan 
Makedonya bölgesi olmak üzere- Anadolu’dan getirilen 
Türklerin Balkanlardaki iskânını da yerli halkın memnuniyeti 
üzerine kurmuşlardır.4 Ayrıca sür’atle kasaba ve şehirlerde 

                                                           
* Prof. Dr. Uludağ Üniversitesi Bursa İlâhiyat Fakültesi İslâm Tarihi 
Emekli Öğretim Üyesi. 
1 Erol Güngör, Tarihte Türkler, s. 191. 
2 Yavuz Bülent Bakiler, Üsküp'ten Kosova'ya, s. 32-33. 
3 Bk. İsmail Hakkı Uzunçarşılı, Osmanlı Tarihi, I, 181-183. 
4 Feridun Emecen ve dgr., Osmanlı Devleti ve Medeniyeti Tarihi, I, 14-
17. 
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ilmî-ictimaî müesseseleşmeyi planlı bir şekilde gerçekleştirmiş-
lerdir.5 Tebliğde ele alacağımız bölgenin iki önemli yerleşim 
merkezi olan Üsküp ve Manastır’la ilgili paylaşacağımız kısa 
bilgi, bu söylediklerimizi doğrulayacaktır.  

Günümüzde Makedonya sınırları içinde kalan Üsküp, 
Vardar nehrinin iki yakasında yer alır; çeşitli bağlantılarla 
Kosova ve Priştine’ye, Selânik ve Ege denizine, Niş ve 
Belgrad’a, Sofya ve İstanbul’a uzanan önemli bir geçit 
üzerindedir. Yıldırım Bayezid, 1390’larda Timurtaş Paşa, Gâzi 
Evrenos ve Paşa Yiğit beyleri Sırbistan’ın fethine gönderdi. 
Üsküp, uç beylerinden Paşa Yiğit tarafından XIV. Yüzyılın 
sonlarına doğru muhtemelen 1392’lerde fethedildi. Paşa Yiğit, 
fetihten sonra Anadolu’dan Türkmenleri Üsküp ve çevresine 
yerleştirdi. Böylece Üsküp o dönemde Osmanlı’nın en önemli 
uç merkezlerinden biri oldu ve bundan sonra bölgedeki 
Osmanlı fetihleri Üsküp merkezli olarak Sırbistan’a ve Bosna’ya 
uzandı.  

Üsküb’ün Balkanlardaki Osmanlı askerî seferleri için 
taşıdığı stratejik önemi, 1521 Belgrad’ın fethine kadar devam 
etti. Bölgeye Anadolu’dan getirilip yerleştirilen Türk unsuru, 
demografik yapıyı (nüfus yapısını) değiştirdi. Bu değişim 
benzer tarzda Kırçova, Gostivar ve Kalkandelen civarında da 
gerçekleşti. Bunun ardından en başta Üsküp olmak üzere 
bölgede Türklerin iskân edildiği yerleşim merkezlerinde han, 
hamam, çarşı, Pazar, cami, mescid, medrese gibi tesisler inşa 
edildi ve bu tesisler fetihten sonra bir Türk şehrine dönüşen 
Üsküb’ün temel fizikî göstergesini oluşturdu.6  

Daha sonraki asırlarda bu tesisler arasına karakollar, 
tekkeler, türbeler ve saat kuleleri eklendi. 1898’deki tespitlere 
göre Üsküp’te 9 karakol, 32 cami, 17 mescid, 8 medrese, 19 

                                                           
5 İsmail Hakkı Uzunçarşılı, Osmanlı Tarihi, I, 184. 
6 Mescid: Osmanlı döneminde daha çok küçük hacimli mahalle 
camilerine verilen ad. Bu tür mescidlerde minber bulunmazdı ve 
cuma namazı kılınmazdı. Cuma namazı, hutbe için minberi olan 
şehrin büyük camilerinde kılınırdı. 
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tekke, 7 türbe, 4 kilise, 1 havra, 2 metropolit, 17 okul, 1 matbaa, 
4 hamam, 26 değirmen, 8 otel, 1 saat kulesi, 75 lokanta, 44 han, 
32 kahvehane-kıraathâne, 69 fırın, 32 çeşme ve 1410 adet 
dükkân vardı. Nüfusu kırk bine ulaşmıştı.  

Üsküp, 1913’çe kadar Osmanlı hâkimiyetinde kaldı. Bu 
süreçte tanzimata kadar Rumeli eyaletine bağlı müstakil Sancak 
iken, daha sonraları Manastır ve Kosova vilayetine bağlandı. 
1908 yılında Üsküp Sancağı’nın 10 kazası, 5 nahiyesi ve 795 
köyü vardı.7  

Manastır’la ilgili de kısa bilgi paylaşalım: Osmanlı 
döneminde Manastır’a ilk askerî seferler 1332’lerde Umurbey’le 
başladı. Bununla beraber şehir, I. Murad devrinde 1382’lerde 
Timurtaş Beğ tarafından fethedildi, fetihten sonra Manastır 
adıyla anılmaya başlandı (1382-1385) ve Osmanlı’nın 
Balkanlar’daki önemli merkezlerinden biri oldu. Şehir özellikle 
II. Murad ve Fatih devrinde Konya, Karaman, Ankara’dan ve 
Toroslar’dan getirilen Türkmen aşiretleriyle iskân edildi. 
1468’lerde 295 Müslüman hâneye karşılık 160 Hıristiyan hâne 
vardı.  

XVII. asırda yaşamış olan ünlü gezginimiz Evliya Çelebi, 
kendi devrindeki Manastır’ı şöyle tasvir eder: “Bir dağın 
eteğinde, geniş bir vadi içinde, bir nehrin sağında ve solunda 
oluşan büyük bir şehirdir. Bu nehir üzerinde on yerde kurulmuş 
olan tahta ve kâgir köprülerle karşıdan karşıya geçilir. Şehrin içi 
ve çevresi binlerce yüksek ağaçla bezenmiştir. Bir kişi şehrin 
içine iyice girmeyince şehri ağaçlardan göremez. 21 mahallesi, 
3.000 kadar irili ufaklı kâgir ve güzel ev vardır8. 70 kadar camisi, 
9 medresesi (orta- lise ve yüksek okul) vardır. Çarşılarında 900 
kadar dükkân bulunur. 40 kahvehaneye, 1 bedestene9 sahiptir. 

                                                           
7 Üsküp’e dair ayrıntılı bilgi için bk. Mehmet İnbaşı, “Üsküp”, DİA, 
XLII, 377-381. 
8 Evliya Çelebi, Seyahatnâme, V, 394. 
9 Bedesten: Üstü kapalı çarşılara verilen ad. Osmanlı dönemi Türk 
şehirlerinde ticaret bölgesinin çarşı içindeki merkezi ve değerli 
malların saklanıp satıldığı yer. 



238 
 

Zengin tüccarları ve iş adamları vardır. Manastır keteni, Mısır 
keteninden daha meşhurdur. Şehir içi ve civarında 20 kadar 
gezi ve eğlence yeri bulunmaktadır. Çok sayıda imaret10 de 
şehrin görünümünü güzelleştirmektedir.”11  

Giriş’te de söylenildiği gibi Osmanlı hâkimiyetinde şehir, 
yeni bir mimarî tarzla gelişti; çarşı, pazar, bedestenler, saat 
kulesi, hamamlar, camilerle birlikte külliyeler çok sayıda vakıf 
eserleri olarak ortaya çıktı. Manastır, Osmanlı açısından bir 
yandan Adriyatik kıyıları ile Rumeli’nin iç bölgeleri arasında 
iletişim yolu üzerinde olduğu için Balkanların önemli bir 
ekonomik merkezini oluştururken diğer yandan şehir özellikle 
XVI. Asırdan itibaren önemli bir eğitim merkezine dönüştü, çok 
sayıda okullar-medreseler açıldı. 430 yıl süren Osmanlı 
hâkimiyetinin ardından Balkan Savaşı’nın başlamasıyla 
Osmanlı’da yaşanan kayıplar listesine 14-18 Kasım 1912’de 
Sırpların işgaliyle Manastır bölgesi de eklendi.12 

Türklerin Osmanlı döneminde Balkanlarda yürüttüğü 
sosyo-kültürel, ilmî ve ekonomik amaçlı yatırımları hakkında 
bir fikir verebilmek için son olarak Ekrem Hakkı Ayverdi’nin 
tetkikatından Yuğoslavya’da yapılan tesislerle ilgili bir tespiti 
nakletmeyi uygun buluyorum: “Osmanlı Devleti 523 yılda 
bütün bir Yugoslavya’da 3.500 cami ve mescid, 1.500 okul (ilk-
orta-lise), 300 medrese (bunların bir kısmı -külliye konumunda- 
üniversiteye tekabül eder), 400 tekke, 1.000 çeşme, 500 han, 200 
hamam, 25 misafirhane, 50 türbe, 40 saat kulesi, 15 bedesten, 60 

                                                           
10 İmâret: Osmanlı döneminde medrese öğrencilerine, fakirlere ve yol-
culara sıcak yiyecek dağıtmak amacıyla kurulmuş hayır müessesesi.  
11 Evliya Çelebi, Seyahatnâme, V, 395. 
12 Manastır’a dair ayrıntılı bilgi için bk. KrıstaQ Prıftı, “Manastır”, 
DİA, XVII, 562-563; Kâzım Yaşar Kopraman, “XX. Yüzyılın Başlarında 
Manastır”, Atatürk ve Manastır Sempozyumu, s.13-21; Bahaeddin 
Yediyıldız, “Osmanlılar Döneminde Manastır”, Atatürk ve Manastır 
Sempozyumu, 21-37; Mustafa İsen, “Edebiyat Tarihinde Manastır”, 
Atatürk ve Manastır Sempozyumu, s. 309-315. 
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imaret, 40 kervansaray,13 15 kütüphane, 1.000 sebil,14 25 Dâru’l-
Hadis,15 100 köprü, 50 kale yapmış ve yaşatmıştır.”16 

 

I. O Dönemde Bölgede Yetişen İlim Adamlarından 
Bazıları 

Balkanlarda geçmişte Osmanlı yönetimindeki şehirler, 
yapılan yatırımlar ve hizmetler itibariyle Anadolu’daki 
şehirlerimizden farklı değildi. Dolayısıyla oralarda yaşayan 
halk kitleleri içinden çeşitli alanlarda tarihe geçen çok sayıda 
insan ortaya çıkmıştır.  

Biz bunlardan Osmanlı döneminde özellikle bugün 
Makedonya sınırları içinde kalan şehirlerde doğmuş, ilk 
tahsilini doğdukları şehirde tamamladıktan sonra devrin ilim-
kültür merkezi olan İstanbul’a gidip yüksek tahsilini 
tamamlayarak Anadolu’nun, Rumeli’nin - Balkanlar’ın çeşitli 
bölgelerinde üst düzey devlet görevi üstlenmiş çoğu eser sahibi 
olan ilim adamlarından 15 tanesinin hayat hikâyelerini 
eserleriyle birlikte kısa kısa aktarmak istiyoruz. Topluca bir 
arada zikretmek gerekirse bu zevat şunlardır: Manyaslı Kâdı 
Mahmud, Üsküplü İshak Çelebi, İştipli Abdülkerim Efendi, 
İştipli Adlî Hasan Efendi, Manastırlı Kâdı Mahmud b. Ahmed 
(Terzizâde), Filorunalı Mantıkî Mustafa Efendi, Manastırlı Nâilî 
Sâlih Efendi, Manastırlı Hâfız Müşfik İsmail Efendi, Manastırlı 
Daniş Ahmed Efendi, Manastırlı Faik Sâlih Bey, Manastırlı 

                                                           
13 Kervansaray: İşlek caddelerde, konak yerlerinde, şehirlerarası 
ticaret yollarında yolcuları barındırmak, malları sahiplerine teslim 
edinceye kadar korumak, kervanların güvenliğini ve konaklamasını 
sağlamak için anayol kenarlarında tesis edilen vakıf yapı. 
14 Sebîl: Büyük şehirlerin işlek caddeleri üzerinde ve genellikle cami 
yanlarında içme suyu dağıtılan özel birim. Buralarda hayır için parasız 
su dağıtılırdı, bu yapıların etrafı parmaklıklı ve ekseriya kubbe ile 
örtülü olurdu. 
15 Dârü’l-Hadîs: Hadis okutulan medreselere verilen ad. Şöyle de 
tanımlanabilir: Hadis öğrenimi için tesis edilen medrese.  
16 Ekrem Hakkı Ayverdi. “Yugoslavya’da Türk Âbideleri ve 
Vakıfları”, Vakıflar Dergisi, 1956, III, 151. 
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Abdurrahman Fehmi Efendi, Manastırlı Kadı Hasan b. Ali, 
Manastırlı Rifat Muhammed Bey, Manastırlı İsmail Hakkı 
Efendi, Üsküplü Hasan Fehmi Efendi… 

1. Manyas’lı Kadı Mahmud: Sultan II. Murad (1421-1451) 
devrinin âlimlerinden olup, Manyas’ta doğmuş, Üsküp’te 
yetişmiş, Edirne’de vefat etmiştir. 

Eserleri:  

Hâşiye-i Şerh-i Akâid. 

Şerh-i Gülistân-ı Sa’dî. 

el-Garâib ve’l-Acâib. 

A’cebü’l-Acâib17. 

2. Üsküp’lü İshak Çelebi (ö. 1536): Sultan I. Selim Han’ın 
kahramanlık ve fetihlerini hikâye eden bir tarihçesi ile mürettep 
bir “Dîvân”ı ve “İmtihan Risâlesi” vardır. 1536 yılında Şam 
kadılığında iken vefat etmiştir. Aynı zamanda şair olan bu zâtın 
bir beyti şöyledir: 

Gönül âyinesi safidir amma  

Temaşa itmeğe sâhib-i nazar yok. 

“Gönül aynası tertemizdir, ne var ki seyredecek göz 
yok.”18 

3. İştip’li Abdülkerim Efendi (ö. 1606): İştip’li Emir 
Efendi diye tanınır. Melâmî meşrep bir zat olduğu söylenir.19 
Garib ilimlere vakıf idi. “Risâletü’l-Hüdâ li Üli’l-İhtidâ” 
isminde bir eseri, “İştibî” mahlâslı bazı ilâhîleri vardır. Kabri 
İstanbul’dadır. 

                                                           
17 Bursalı Mehmed Tahir, Osmanlı Müellifleri, II, 15. 
18 Osmanlı Müellifleri, II, 76. 
19 Melâmî meşrep: “Mutasavvıflardan Yüce Allah’a derin muhabbet 
duyan, O’nun yolunda nefsiyle mücâhede eden ve bu süreçte 
kendisini kınayanların kınamasından korkmayan bir zümre”nin 
tavrını ve tarzını ifade eder. 
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İlâhîlerinden biri şöyledir: 

Gel berû ey tâlib-i Hak, matlab-ı a’lâyı gör  

Cümle varlıktan geçip, ol zât-ı bî hemtâyı gör 

Hû şarabından içip, mest oldun ise sofiyâ  

Ayn-i vahdetle nazar kıl, sırr-ı ev ednâyı gör 

Kendidir kendisini çün kim bilen ey "İştibî"  

Berzâh-ı irfanda kalma, evvel “Hüve'l-Mevlâ”yı gör. 

“Ey Hakk’ı arayan, beri gel, en yüce isteği gör-en yüce 
gayeye yürü. Bütün varlıklardan vazgeçip hiçbir benzeri 
olmayan Yüce Tanrı’yı gör. Ey sofi, ‘hû’ şarabından içip mest 
olduysan-kendinden geçtiysen, vahdet gözüyle bak da ‘ev ed-
nâ’ sırrını gör. Ey İştibî, insan ancak kendisini bilebilir; irfan 
berzahında bocalama, önce Hüve’l- Mevlâ’yı gör.”20 

 

4. İştip’li Adlî Hasan Efendi (ö. 1617): Sümbüliye 
tarikatının şeyhlerinden olup İştip’lidir. Manzum “Tergîbât”ı 
ve mürettep “Divan”ı vardır. 

Arifâne İlâhîlerinden bir dörtlüğü şöyledir: 

Levh-i dilden okuyan ilm-i İlâhîden sebâk  

Zerrece yâdında kalmaz mahvolup hep mâsebâk 

Nur-u Hak kalbin münevver eylesin dirsen dilâ  

Âteş-i tevhid ile gel, mâsivâyı oda yak. 

“İlm-i ilâhî dersini gönül sayfasından okuyanın hatırında 
geçmişe dair zerre kadar bir şey kalmaz, hepsi silinir gider. Ey 
gönül! Hakk’ın nuru gönlünü aydınlatsın istersen, tevhid aşkı 
ile gel, geri kalan her şeyi ateşte yak-dünyevileşme çıkmazında 
bocalama, mâsivâyı terk et...”21 

 

                                                           
20 Osmanlı Müellifleri, I, 119-120. 
21 Osmanlı Müellifleri, I, 118. 
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5. Manastırlı Kâdı Mahmud b. Ahmed (Terzizâde) (ö. 
1714): Kadılar zümresinden iken sonradan tezkireci olmuştur.22 
1714 yılında Hicaz’da vefat etmiştir. Cihâdın faziletlerinden 
bahseden “Risâle”si, “Tefsîr”e ait eseri ve “Çelebi kelimesine 
dair bir Risâle”si vardır23. 

 
6. Filoruna’lı Mantıkî Mustafa Efendi (ö. 1828): Manastır 

civarında Filoruna’dandır. Mantık ilminde şöhret bulmuştur. 
Hayatını eser yazarak ve ders vererek geçirmiştir. Kabri, kışla 
arkasındaki Müslüman mezarlığındadır. 

Eserlerinden bazıları şunlardır: 

Şerh’u Şifâ-i Şerîf (4 cilt).  

Hâşiyetü’l-Beyzâvî, Nazîre-i Şemsiyye. 

Tefsîru İnnellâhe ye’muru bi’l Adli ve’l-İhsân (Bu eserini 
Sultan II. Mahmud’ a takdim etmiş, takdir ve taltif görmüştür). 

Risâle fî Hakkı’ş-Şüyûh (Müellifin kendi el yazma nüshası 
Bursalı Mehmed Tahir Efendi tarafından Manastır 
Kütüphanesi’ne hediye edilmiştir). 

Risâle-i Vebâ ve Tâun. 

Risâletün mine’l-Akâid . 

Tebşîru’l-Mülûk Fî Ahseni’s-Sülûk . 

Mufassal Hilye-i Şerîfe.24 

 

                                                           
22 Tezkireci: Tezkire “Osmanlı diplomatiğinde çeşitli bürolar ve kişiler 
tarafından kaleme alınan ve konuyu özetle açıklayan belgeler için” 
kullanılır. Tezkireci ise bu belgeleri hazırlayıp ilgili makama sunum 
yapan görevlilerdir. Daha anlaşılır bir ifade ile tezkireci için, 
“Sadrazamın ve öteki vezirlerin özel kalem müdürlerinin ve padişah 
divanında reisülküttaba bağlı olarak yazı işlerini yürüten görevlinin 
unvanı” da denilebilir. 
23 Osmanlı Müellifleri, I, 402. 
24 Osmanlı Müellifleri, II, 36-37. 
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7. Manastırlı Nâilî Sâlih Efendi (ö. 1876): Âlim 
şairlerdendir. Kalender tabiatlı, ârif bir kişi olup ilköğrenimini 
Manastır’da yapmış, daha sonra öğrenimine İstanbul'da devam 
etmiştir. Yazı sanatında (hat) ihtisası vardır.25 Mevlevî tarikatına 
mensuptur. Muallim-müderris olarak Mısır’a gitmiş ve orada 
vefat etmiştir. XVII. Yüzyılın büyük şairi Nâilî’den ayrılması 
için ona “Kadîm”, buna ise “Cedîd” lakabı verilmiştir. “Kenzi-i 
Nasâyıh” isimli eseri 1877’de Mısır’da basılmıştır. Mürettep 
“Divân”ı vardır. Bir beyti şöyledir: 

Mütekebbirlere kibr itme tasadduk sayılır,  

Zalime cevr-i eza kılma, ibadet gibidir. 

“Büyüklenenlere karşı kibir sadaka sayılır. Zalime 
haddini bildirmek de ibadet gibidir.”26 

8. Manastırlı Hafız Müşfik İsmail Efendi (ö. 1877): Edip ve 
şairlerden olup aslen Manastır’da Emirzâde adıyla tanınmış bir 
aileye mensuptur. Sadâret mektupçuluğu kaleminde ve Cerîde-
i Havadis muharrirliğinde bulunmuştur.27 “Müşfiknâme” 
ismiyle matbu bir mecmuası vardır. 1877 yılında Medine-i 
Münevvere’de inzivaya çekildiği ve aynı yıl Uhud Dağı’nda 
vefat ettiği söylenir. Uzun bir seyahata çıktığı ve bilinmeyen bir 
yerde vefat ettiğine dair rivayetler de vardır. 

Gençlik dönemiyle ilgili şöyle bir olay anlatılır: 

Cerîde-i Havadis’de güzel makaleler yazdığı dönemde 
zekâ ve kabiliyetini duyan tanzimat döneminin önemli devlet 
adamlarından Mustafa Reşid Paşa (ö. 1858), Hafız Müşfik İsmail 

                                                           
25 Hat: Arap harflerine dayalı güzel yazı sanatı olup, İslâm kültür ve 
medeniyetinde önemli bir değerdir. Bu sanatla iştiğal edenlere 
“Hattat” denilmektedir. 
26 Osmanlı Müellifleri, II, 464-465; Mustafa İsen, “Edebiyat Tarihinde 
Manastır”, Atatürk ve Manastır Sempozyumu, s. 309-315. 
27 Sadâret: Osmanlı merkezî idaresinde sadrazamlık makamını ifade 
den bir terim. 
Sadâret Mektupçusu: Sadâret dairesinin yazı işlerinin başında 
bulunan memurun unvanı. 
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Efendi’yi davet etmiştir. 25-26 yaşlarında iken Reşid Paşa’nın 
iftarına katılmış, sohbet etmiş, fikir teatisinde bulunmuşlar, 
ertesi gün de Paşa, kendisine, 250 altın ihsanla birlikte kıymetli 
hediyeler vermiştir.28 

9. Manastırlı Dâniş Ahmed Efendi (ö. 1898): Âlim 
şairlerdendir. Öğrenimini İstanbul’da tamamladıktan sonra 
Manastır’a dönmüş, uzun müddet müderrislik yaparak ve eser 
yazarak hayatını geçirmiştir. Kabri, Manastır’dan Pirlepe’ye 
giden yoldaki Müslüman mezarlığındadır. 

Eserleri: 

Terceme-i Makâmât-ı Harirî 

Şerh-u Dîvân-ı Sultan Selîm-i Evvel 

 Mecmua-yı Kavâid-i Fârisiyye 

Divançeler29. 

10. Manastırlı Faik Sâlih Bey (ö. 1899): Manastır’lı Haseki 
Hacı Ahmed Bey’in oğludur. Meşhur şairlerdendir. Siverek 
kaymakamlığında, Bosna Nâzırlığında30, Ereğli, Selanik 
(merkez), Adana (merkez), Varna, Kudüs, Burdur, Gümüşhane, 
Sinop mutasarrıflığında31 bulunmuştur. Emekli olunca 
İstanbul’a yerleşmiştir. 1899 yılında vefat etmiş ve Rumeli 
Hisarı Kabristanı’na defnedilmiştir. 

Eserleri: 

Peymâne 

Elfiye-i Seniyye Fi’l-Âdâbi’l-Ahmediyye (Bin Hadîs-i Şerîf 
Şerhi). 

                                                           
28 Osmanılı Müellifleri, II, 146. 
29 Osmanlı Müellifleri. I, 310. 
30 Nâzır ve Nezâret: Osmanlılarda maliye, idare ve vakıf kurumlarında 
yönetici veya denetleyiciye “Nâzır”, ilgili kurum ve faaliyete de 
“Nezâret” denilmektedir. 
31 Mutasarrıf: Osmanlı taşra teşkilâtında sancak veya livânın mülkî 
âmiri için kullanılan unvan.  
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Arûz-i Türkî (Türkçe ve Farsça rubâîlerini bu eserinde 
toplamıştır). 

Mürettep Divân. 

Elfiye-i Seniyye Fi’l-Âdâbi’l-Ahmediyye ismiyle 1833 
yılında yazdığı eserinde Peygamberimizin, “Ümmetime 
akıllarının almayacağı sözleri söylemeyin” emrine uyarak 
ahlâkın iyiliği, edebin güzelliği, zulmün kötülüğü, adaletin 
kutsiyeti, hikmet, siyaset, ulü’l- emre itaat, ana-babaya gereken 
hürmet, ilme rağbet, mârifet ve fazilet sahiplerine riayet ve 
muhabbet, Müslümanlar arasındaki kardeşlik ilişkilerine bağlı 
kalmak, karşılıklı yardımlaşma, birbirimizle iyi geçinme 
konularında seçilmiş Hadîs-i Şerîf metinlerini ele almaktadır. 

Şiirlerinden birisi şöyledir: 

Kime derdim hikâyet eyleyeyim 

Kime kimden şikâyet eyleyeyim 

Derd-i dilden hikâyetim sanadır  

Yine senden şikâyetim sanadır.32 

11. Manastırlı Abdurrahman Fehmi Efendi (v. 1904): 
Meşhur bir edîbtir. İlk öğrenimini Manastır’da babası Talib 
Fâikî Efendi’den yapmış, daha sonraki öğrenimini İstanbul’da 
tamamlamıştır. Diyarbekir (Diyarbakır) valisi iken 1904 yılında 
görevden alınınca İstanbul’a dönüş esnasında Urfa’da vefat 
etmiştir. 

Eserleri: 

Medresetü’l-Arab: İslâm medeniyetinden bahseder. 
Fransızca’dan tercüme edilmiş tarihî bir eserdir. 

Tedrîsât-ı Edebiyye: Edebiyat konularından bahseder33. 

12. Manastırlı Kadı Hasan b. Ali: Sultan V. Murad (ö. 1904) 
zamanında yaşamış edebiyatçı kadılardandır. Yüksek tahsilini 

                                                           
32 Osmanlı Müellifleri, III, 375-376. 
33 Osnıanlı Müellifleri, III, 339. 
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İstanbul’da yapmış, Adalar, Uzunköprü ve Tire kadılığında 
bulunmuştur. Eserlerinden “Firaknâme” ve “Hadîs-i Erbaîn 
Şerhi” meşhurdur. 

“es-Süyûfu mefâtîhu’l-Cenneti: Kılıçlar, cennetin 
anahtarlarıdır” hadisinin şerhi sadedinde söylediği bir dörtlüğü 
şöyledir: 

Var gaza eyle fî sebîlillâh 

Oynadup Hak yolunda baş ile can 

Tîğlerdir çû cennete miftah  

Kılıcınla olasın ehl-i cinan. 

“Allah yolunda gaza et, Hak yoluna can ile baş koy-cihad 
et, çünkü kılıçlarla cihad cennetin anahtarıdır, o halde kılıcınla 
cennet ehlinden olabilirsin.”34 

13. ManastırIı Rifat Muhammed Bey (ö. 1907): Bir süre 
Harbiye Mektebi’nde öğretmenlik yapmıştır. Osmanlı 
Sadrazamlarından Gâzi Ahmet Muhtar Paşa (ö. 1919) emrinde 
orduda görev almıştır. Kılıç ve kalem sahibi bir zâttır.35 Erkân-ı 
harb kaymakamlarından iken Haleb’de sürgün hayatı yaşamış 
ve orada vefat etmiştir. 

Eserlerinden bazıları şunlardır: 

Mecâmiü’l-Edeb: Osmanlı edebiyat kaidelerinden 
bahseder. 

Çanta: Askerlik konularında yazılmış makaleleridir. 

Kavâid-i Esâsiye-i Harbiye. 

                                                           
34 Osmanlı Müellifleri, III, 385-386. 
35 Kalemiye: Osmanlı bürokrasisinde çeşitli dairelerin görevlilerini 
ifade eden bir tabir. Seyfiye: Osmanlılar’da idarî ve askerî zümre için 
kullanılan bir tabir. Bir de “İlmiye” vardır. İlmiye: Osmanlılar’da 
eğitim, yargı, fetva ve diyânet teşkilâtını oluşturan medrese menşeli 
ulema sınıfını ifade eder. 
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Tuhfetü’l-İslâm: Manzum peygamberler tarihi ve 
Peygamberimizin hayatı. 

Külliyât-ı Kavâid-i Osmâniye. 

Menâkıb-ı Tabiiyyât. 

Bir beyti şöyledir: 

Nâr-ı hasedi âb-ı mürüvvetle it itfâ  

Kim nâr-ı hased kalbi yakar özge şererdir. 

“Haset ateşini mertlik, yiğitlik, insanlık, cömertlik ve 
iyilik suyu ile söndür. Şunu bil ki haset ateşi, kalbi yakan farklı 
bir ateştir-başka bir kıvılcımdır.”36 

14. Manastırlı İsmail Hakkı Efendi (ö. 1912): Manastır’da 
Sancakdarzâde diye tanınan bir aileye mensuptur. Dedelerinin 
aslen Konya’dan geldiği bilinmektedir. İlk tahsilini Manastır’da 
yapmıştır. Öğrenimine İstanbul’da devam ederek İslâmî 
ilimlerde icâzet almış, kuvvetli hitabete sahip olduğundan 
Kürsü Şeyhliği’ne tayin olunmuş, ilerleyen zamanda Ayasofya 
Şeyhliği’ne kadar yükselmiştir.37 Ayrıca Fâtih Câmii kürsü 
müderrisliği yapmış; Dolmabahçe Vâlide Sultan, Süleymâniye, 
Sultan Ahmed ve Ayasofya Câmilerinde vaaz vermiştir. Çeşitli 
mekteplerde Arapça, Fıkıh, Akâid, Tefsir, Hadis, Kelâm 
müderrisliği38 yapmış ve İstanbul Dârülfünûn’unda Usûl-i 
Fıkıh ve Tefsir müderrisliğini yürütmüştür. Yirmi yıldan fazla 
süren tedrisat görevlerinde gösterdiği üstün başarı sebebiyle 

                                                           
36 Osmanlı Müellifleri, III, 211. 
37 Kürsü Şeyhi: Cuma günleri camide vaaz veren hocalar hakkında 
kullanılan bir tabirdir. Şöyle dereceleniyordu: Eyüp, Sultan Selim, 
Fatih, Bayezit, Süleymaniye, Sultan Ahmet, Ayasofya. 
38 Müderris: Medresede ders vermeye yetkili kimse, yüksek rütbeli 
hoca. Osmanlılarda bu görev kadılık ve müftülük gibi önemli olup, 
medreselerde çeşitli dersler veren hocaları nitelemek için 
kullanılmıştır.  
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dördüncü rütbeden Osmanlı nişanı39 ile taltif edilmiş olup, 
1908’de Meclis-i A’yân üyeliğine seçildi.40  

 

15. 5 Aralık 1912’de Anadoluhisarı’ndaki evinde vefat etti 
ve Fâtih Camii hazîresinde toprağa verildi. Arapça, Farsça ve 
Bulgarca biliyordu. Oğlu Âsım Arar Atatürk’ün özel 
doktorluğunu yapmış, torunu İsmail Hakkı Arar da Adâlet ve 
Millî Eğitim Bakanlığı görevlerini yürütmüştür. Tefsir, Fıkıh 
başta olmak üzere çeşitli alanlarda araştırmaları varsa da esas 
itibariyle Akâid-Kelâm alanındaki çalışmalarıyla tanınır. Kelâm 
konularına genelde klasik çerçevede bakmış ve bu sahada İmam 
Matürîdî’yi temel almıştır. Bu istikamette yaptığı 
araştırmalarının İsmail Hakkı İzmirli ve Ömer Nasuhi Bilmen 
gibi âlimlere örnek teşkil ettiği söylenir.41 

Basılmış olan eserlerinden bazıları şunlardır: 

Tercümetü’r-Risâleti’l-Hamîdiyye (Hüseyin el-Cisr’e ait 
er-Risâletü’l-Hamîdiyye adlı eserin tercüme ve şerhi olup dört 
cilttir). 

Ahkâm-ı Şehr-i Sıyâm (Sadece ramazan ayına ait konular 
değil, bu eserde başta aile olmak üzere sosyal konulara da yer 
verilmiştir). 

Telhîsü’l-Kelâm Fî Berâhîn-i Akâidi’ l-İslâm (İslâm 
akâidini özet olarak işleyen bir eserdir). 

Hak ve Hakîkat (Dr. Dozy’nin kaleme aldığı ve Abdullah 
Cevdet’in Târîh-i İslâmiyyet adıyla Türkçe’ye çevirdiği esere 
reddiyedir).  

                                                           
39 Nişan: Osmanlı döneminde devlet tarafından üstün hizmet karşılığı 
verilen, genellikle süslü ve değerli taşlarla bezeli bir çeşit madalyon. 
40 A’yân Meclisi: A’yân, “Bir memleketin, bir bölgenin, bir kasabanın 
veya bir sınıfın ileri gelenleri hakkında kullanılan bir tabir.” A’yân 
Meclisi (Meclis-i a’yân): “İki meclisli Osmanlı Parlamentosu’nun 
padişahın tayin ettiği üyelerden oluşan kanadı.” 
41 Ayrıntılı bilgi için bk. Salih Sabri Yavuz, “Manastırlı İsmâil Hakkı”, 
DİA, XXVII, 563-564. 
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Mevâhibü’r-Rahman Fî Menâkıbi’n-Nu’mân (İbn Hacer 
el-Heytemî’nin bir eseri esas alınarak telif edilmiş olup İmam-ı 
Azam’ın menkıbelerinden bahseder). 

Metâlib-i İrfâniyye ve İzâhât-ı Nûniyye (Fâtih devri ilim 
adamlarından Hızır Bey’in el-Kasîdetü’n-Nûniyyesi’nin 
şerhidir). 

Mevâidü’l-İn’âm Fî Akâidi’l-İslâm (Askerî liselerde 
okutulmak üzere kaleme alınmış bir kitaptır). 

Mevâiz (Ayasofya Câmiinde yaptı vaazları ihtiva eden bir 
eserdir.). 

 Usûl-i Fıkh (Mekteb-i Hukûk-ı Şâhâne’de okutulmak 
üzere telif edilmiştir).  

Kosova Sahrası Mev’izası (Sultan Mehmed Reşad’la 
birlikte katıldığı Rumeli seyahatı esnasında Selânik’te verdiği 
vaazın özetidir). Ayrıca Lisân-ı Osmânî, Akaid, Kelâm, Fıkıh, 
Tefsir ve Hz. Peygamber’in medhine dair bazı farklı çalışmaları 
da vardır.42. 

16. Üsküplü Hasan Fehmi Efendi: İlk ve orta tahsilini 
Üsküp’te, Üniversite tahsilini İstanbul Fatih Medreseleri’nde 
tamamlamıştır. Çeşitli görevleri yanında Kosova Müftülüğü 
vardır.  

Eserleri: 

Zübdetü’t-Ta’lîm 

Risâle-i İmâniye.43 
  

                                                           
42 Osmanlı Müellifleri, III, 251; Salih Sabri Yavuz, “Manastırlı İsmâil 
Hakkı”, DİA, XXVII, 563-564. 
43 Sadık Albayrak, Son Devir Osmanlı Uleması, II, 84. Bu eserin neşri 
için bkz. Muhammet Altaytaş, Meral Jahjai, Balkanlar ve İslâm, ed. 
Abdullah Taha İmamoğlu vd., İstanbul: Ensar Neşriyat, s. 235-262.  
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Sonuç 

Sonuç olarak Osmanlı Devleti, tebaadan her birine insan 
olarak eşit bakmış, her bölgeye insan merkezli yatırımları 
gerçekleştirmiş, bölgeler arasındaki dengeyi önemsemiş, 
herkese eşit davranmış, liyakat ve ehliyete değer vermiştir. 

Osmanlı Devleti tarafından oluşturulan bu ilmî-kültürel 
zeminde XV. yüzyıl ile XIX. yüzyıl arasında Balkanlar’da çok 
sayıda ilim adamı, fikir adamı, iş adamı, asker yetişmiştir. Biraz 
daha detaylandırırsak, Osmanlı döneminde ülkenin çeşitli 
bölgelerinde uzun yıllar görev yapan, hizmet eden Balkan 
kökenli zevat arasında “İlim ve Fikir Adamları, Yüksekokul 
Hocaları: Müderrisler (Öğretim Üyeleri), A’yân Meclisi Üyeleri, 
Vezirler, Sadrazamlar, Kadılar, Tezkireciler, Mutasarrıflar, 
Valiler, Müftüler, Mutasavvıflar, Askerler…” bulunmaktadır. 
Bunların arasında şair ve divan sahibi olanlar da vardır.  

Evliya Çelebi de Seyahatnâme’sinde yazımıza konu olan 
bölge insanları hakkında gözlemlerini aktarırken, “Âyân, eşraf 
ve büyüklerinin çok olduğunu; dervişmeşrep, şair ve fakir 
dostu olduklarını” söylüyor.44 

Şugün kültür ve gönül coğrafyamızda önemli bir yer 
tutan Balkanlar’da yapacağımız bir seyahat ve bölgedeki akraba 
topluluklarıyla kurabileceğimiz temaslar, Anadolu coğrafyası 
sakinleri olarak tarihî geçmişimiz içinde bir takım ortak 
duyguları onlarla benzer biçimde terennüm edebildiğimizi, pek 
çok ortak değeri paylaşabildiğimizi bize gösterecektir. 

 
  

                                                           
44 Evliya Çelebi, Seyahatnâme, V, 386. 
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KUZEY MAKEDONYA’DAKİ  

OSMANLI MEDRESELERİ ve ÜSKÜP 

 
Mefail HIZLI* 

 
Giriş 

Osmanlı Devleti’nin öncelikle siyasî ve askerî bakımdan 
ilgisini çeken Balkanlar’da -bazen eleştiri konusu olsa da- 
Anadolu’dan daha fazla yatırım yapılmıştır. Osmanlılar, daha 
ilk dönemlerden itibaren, hem Anadolu’nun güvenliği hem de 
İstanbul’un fethini kolaylaştırması bakımından Rumeli’yi hep 
gündemlerinde tutmuşlardır. 

Rumeli’de dikkati çekecek derecede yatırım yapılan 
alanlar arasında eğitim-öğretim konusu ilk sıraları işgal 
etmektedir. Öncelikle padişahlar, sonra da yakınları ve üst 
düzey devlet adamları ve zengin hayır sahipleri tarafından 
vakıflarla desteklenerek tesis edilen medreseler, Osmanlı 
coğrafyasının tamamında oldukça önemli faaliyetler 
gerçekleştirmiştir. 

İslâm dini ve kültürünü çok iyi özümseyen kadı, müderris 
ve müftü gibi görevlilerin yetiştirilmesi amacıyla kurulan 
medreseler, aynı zamanda Balkanlar’da Osmanlı adalet ve 
hoşgörüsünün yayılmasını sağlamada da etkin bir misyon 
üstlenmişlerdir. Eğitim-öğretim alanında mektep ve 
medreseleri Anadolu’da olduğu gibi Balkanlar’a da yayan 
Osmanlılar, yönetimleri boyunca vakıflar kanalıyla, yani sivil 
inisiyatifle Bulgaristan’da 142 medrese, 273 mektep; 
Yunanistan’da 182 medrese, 315 mektep; eski Yugoslavya’da 
223 medrese, 1.134 mektep ve Arnavutluk’ta da 28 medrese, 121 
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mektep olmak üzere toplam 575 medrese ve 1.843 mektebi 
yaptırmışlardır.1 

Beş asırdan uzun süren Osmanlı hâkimiyeti sırasında 
Makedonya’da yapılan medreseler bu bildirinin konusunu 
oluşturmaktadır. Bilindiği gibi Makedonya, Yugoslavya 
Federasyonu içinde yer almakta iken 1991 yılında 
bağımsızlığını ilan etmiştir. Başkenti Üsküp olup Tetova 
(Kalkandelen), Gostivar, Kumanova, İştip, Pirlepe, Ohri ve 
Manastır büyük şehirleri arasındadır. 

Osmanlılar’ın Anadolu’da kurduğu ilk medrese İznik’te 
olup Orhan Gazi Medresesi adıyla anılmaktadır. Bundan sonra 
medrese yapma konusunda adeta bir yarış yaşanmıştır. 
Özellikle Bursa’da kurulan medreseler, bütün Osmanlı 
coğrafyasına örnek olduğu gibi Rumeli’de de yaygın bir şekilde 
yer almışlardır.2 

Genellikle bir dershane ve etrafında yeteri kadar talebe 
odalarından (hücre) meydana gelen medreseler, çoğu zaman bir 
camiin yanında inşa edilirdi. Öğrenciler geceleri kendi 
hücrelerinde müstakil olarak yatar, yemeklerini ücretsiz olarak 
imaretten yer, her gün için karşılıksız bursunu medresenin bağlı 
bulunduğu vakıftan alır, derslerini de genellikle medresenin 
büyükçe sofası durumundaki dershanede veya en yakındaki 
camide görürdü.3 

                                                           
* Prof. Dr., Bursa Uludağ Üniversitesi İlahiyat Fakültesi, 
mefailhizli@hotmail.com 

1 Bkz. Mehmet İpşirli, “Medrese”, Diyanet İslâm Ansiklopedisi (DİA), 
Ankara: Türkiye Diyanet Vakfı (TDV) Yay., 2003, c. 28, s.327. Ayrıca 
bilgi için bkz. E. Hakkı Ayverdi, Avrupa’da Osmanlı Mimârî Eserleri-
Yugoslavya, c. III/3, İstanbul, 1981, s.37-290. 
2 Mefail Hızlı, Osmanlı Klasik Döneminde Bursa Medreseleri, 
İstanbul: İz Yay., 13 vd. 
3 Cahit Baltacı, Osmanlı Medreseleri, İstanbul: İrfan Matbaası, 1976, s. 
25; Ziya Kazıcı, Osmanlı’da Eğitim Öğretim, İstanbul: Bilge Yay., 2004, 
s. 110; Mefail Hızlı, Mahkeme Sicillerine Göre Osmanlı Klasik Dönemi 
Bursa Medreselerinde Eğitim-Öğretim, Bursa: Emin Yay., 2012, s.129 
vd.. 

mailto:mefailhizli@hotmail.com
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A. Kuzey Makedonya’da Osmanlı Medreseleri 

Osmanlı tarihi boyunca Kuzey Makedonya’nın değişik 
şehirlerinde -şimdiye kadar ulaşabildiğimiz bilgilere göre- 78 
adet medrese inşa edilmiştir.4 Bu şehirleri sahip oldukları 
medrese sayılarına göre sırayla ele alacağız. Üsküp dışındaki 
medreseleri sadece ismen zikredecek, başkent medreselerini ise 
şehirlerin en sonunda kısa bilgilerle aktaracağız. 

1. Manastır: Kuzey Makedonya’nın güneybatısındaki bu 
önemli şehirde 15 medresenin adına rastlanmaktadır: 

a. Ahmed Paşa Medresesi 

b. Yeğen Ali Paşa Medresesi 

c. Hacı Mahmud Bey Medresesi 

d. İshak Çelebi/İshakiye Medresesi 

e. Koca Kadı Medresesi 

f. Sungur Çavuş Medresesi 

g. Şehzade Hatun Medresesi 

h. Şerif Bey Medresesi 

i. Dülbend Kadı Medresesi 

j. Yeni Cami Medresesi 

k. Türkler Medresesi 

l. Tevfikiye Medresesi 

m. Feyziye Medresesi 

n. Haydar Kadı Medresesi 

o. Atik Cami-i Şerif Medresesi5 

                                                           
4 Makedonya’da Osmanlı dönemi boyunca yapılan medreseler ve 
diğer eserler hakkında ayrıntılı bilgi için bkz. E. Hakkı Ayverdi, 
Avrupa’da Osmanlı Mimârî Eserleri-Yugoslavya, c. III/3, İstanbul, 
1981; Mustafa Özer, Üsküp’te Türk Mimarisi, Ankara: Türk Tarih 
Kurumu Yay., 2006; Lidiya Kumbaracı-Bogoyeviç, Üsküp’te Osmanlı 
Mimarî Eserleri, (çev. S. Engüllü), İstanbul: Mas Matbaacılık, 2008. 
5 Manastır medreseleri hakkında bkz. Ayverdi, age, c. III/3, s. 95-108, 
Eljesa Asani, Makedonya’daki Medreseler ve İsa Bey Medresesi, 
Yüksek Lisans Tezi, Uludağ Üniversitesi, Bursa, 2009, s.29-34. 
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2. Debre: Manastır’ın 90 km. kuzeybatısındaki şehirde 
adları belirlenemeyen 10 medresenin bulunduğu nakledilmek-
tedir.6 

3. Ohri: Manastır’ın 52 km. batısındaki Ohri gölünün 
çevresindeki şehirde beş medrese vardı: Sultan Süleyman Han 
Tekke Medresesi, Zeynelabidin Paşa Medresesi, Ahmed Şerif 
Bey Medresesi, Eski Siyavuş Paşa Medresesi ve Hamza Bey 
Medresesi.7 

4. Kalkandelen (Tetova): Prizren’in 33 km. güneydoğu-
sunda bu şehirde toplam beş medreseden ikisinin adı 
belirlenebilmektedir: Yukarı Çarşı Medresesi ve Saatli 
Medrese.8 

5. Pirlepe (Prilep): Manastır’ın 40 km. kuzeydoğusundaki 
bu şehirde beş medresenin olduğu kaynaklarda zikredilmekle 
beraber sadece ikisinin adı tespit edilebilmektedir: Hacı 
Mehmed Bey Medresesi ve Cami-i Evsat Medresesi.9 

6. Doyran: Selanik’in 50 km. kadar kuzeyinde Murad-ı 
Hudâvendigâr döneminde Gazi Evrenos Bey eliyle fethedilen 
kentte XIX. yüzyıl başlarında dört medresenin olduğu 
nakledilmektedir.10 Doyran Medresesi ve Mehmed Fahreddin 
Efendi Medresesi adında iki medrese hakkında bilgilere 
rastlanmaktadır.11 

7. İştip: Üsküp’ün 70 km. güneydoğusundaki bu kentte 
dört medrese tespit edilmektedir: Mehmet Emin Ağa 

                                                           
6 Şemseddin Sâmî, Kâmûsu’l-A‘lâm, c. 3, İstanbul: Mehran Matbaası, 
1894, s. 2117. 
7 Ayverdi, age, c. III/3, s.142-145, Asani, agt, s. 36-38. 
8 Salname-i Vilâyet-i Kosova 1314 (1896), Üsküp: Vilayet Matbaası, 
1314, s. 545; Asani, agt, s. 23. 
9 Ayverdi, age, c.III/3, s. 152; Asani, agt, s. 39. 
10 Şemseddin Sami, age, c. 4, s. 3028. 
11 Asani, agt, s. 19. 
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Medresesi, Hudâvendigâr Medresesi, Hamidiye Medresesi ve 
Çınarlı Medresesi.12 

8. Köprülü (Titov Veles): Vardar nehri üzerindeki bu 
şehirde varlığı bilinen dört, adı tespit edilen ise sadece bir 
medrese vardı: Hacı Mehmed Medresesi.13 

9. Gostivar: Kalkandelen’in 25 km. güneyindeki şehirde 
iki medrese bulunuyordu: Mustafa Ağa Medresesi ve Ebu Bekir 
Bey Medresesi.14 

10. Kumanova: Üsküp’ün 30 km. kuzeydoğusundaki 
kentte iki medrese vardı: Eski Medrese ve Yeni Medrese.15 

11. Ustrumca (Strumitsa): Bu şehirde adı tespit edilen iki 
medreseden söz edilmektedir: Abdülhalim Bey Medresesi ve 
Hacı Abdullah Efendi Medresesi.16 

12. Kırçova: Üsküp’ün 110 km. güneybatısındaki şehirde 
adı tespit edilemeyen bir medrese vardı.17 

13. Koçani: Üsküp’ün 80 km. doğusundaki kentte Hasan 
Bey Medresesi adıyla bir medresesi bulunuyordu.18 

14. Kıratovo: Üsküp’ün 70 km. kuzeydoğusundaki 
şehirde Sufi Mehmed Paşa adıyla bir medrese vardı.19 

15. Resne: Manastır’ın 30 km. kuzeybatısındaki şehirde 
adı tespit edilemeyen bir medrese mevcuttu.20 

16. Tikveş: Selanik’in kuzeybatısındaki kentte Mustafa 
Bey Medresesi adıyla bir medrese vardı.21 

                                                           
12 Bkz. Ayverdi, c. III/3, s. 37-38; Yıldırım Ağanoğlu, Üsküp Kitabı, 
İstanbul: Fide Yay., 2008, s.74; Osmanlı Arşiv Belgelerinde Kosova 
Vilâyeti, BOA Yay., s. 13; Asani, agt, s. 22. 
13 Ayverdi, age, c. III/3, s. 92. 
14 Ayverdi, age, c. III/3, s. 37-38. 
15 Ayverdi, age, c. III/3, s. 87; Asani, agt, s. 26. 
16 Asani, agt, s. 41. 
17 Şemseddin Sami, age, c. 5, s. 3610. 
18 Ayverdi, age, c. III/3, s. 85. 
19 Salname-i Vilâyet-i Kosova 1314 (1896), s. 299; Ayverdi, age, c. III/3, 
s. 93. 
20 Ayverdi, age, c. III/3, s. 152. 
21 Ayverdi, age, c. III/3, s. 222. 
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17. Usturga (Struga): Evliya Çelebi bu şehirde varlığını 
haber verdiği bir medreseden söz eder.22  

Görüldüğü üzere, Üsküp dışındaki 17 yerleşim yerindeki 
toplam 64 medreseden ancak 40’ının adı tespit edilebilmiş, 
diğer 24 medreseye dair bilgilere ise henüz yeterince 
ulaşılamamıştır. 

B. Üsküp Medreseleri 

Kosova vilayetinin merkez sancağı olan Üsküp’ün 
Osmanlı idaresine geçiş tarihi 1392 olarak kabul edilmektedir. 
Sultan Yıldırım Bâyezid’in emriyle Paşa Yiğit Bey23 tarafından 
fethedilmiştir. 

Anadolu’dan getirilen Müslüman Türk ailelerin 
yerleştirilmesiyle birlikte burada vakıflar kanalıyla inşa edilen 
pek çok müessese, şehrin Osmanlı ve Müslüman kimliğine 
bürünmesini sağlamıştır. 

Evliya Çelebi’ye göre XVII. asırda şehirde 70 mahalle, 
10.060 ev, 120 cami ve mescit -ki bunlardan sadece 45’inde 
Cuma namazı kılınmaktaydı-, medreseler, 9 darulkurrâ, 70 
mektep, 20 tekke, 110 çeşme, hamamlar, kervansaraylar, 2.150 
dükkândan oluşan bir çarşı, bir bedesten ve 14 gözlü köprü 
vardı.24  

1896 tarihli Kosova Vilayeti Salnamesi’nde de sadece 
Üsküp’te 49 cami ve mescit, 8 medrese, 17’si Müslümanlara, 

                                                           
22 Asani, agt, s. 40. 
23 “Paşa Yiğit Bey” adıyla daha çok tanınan Yiğit Mehmed Paşa Bey, 
Üsküp merkezindeki Türk Çarşısı’nın adeta merkezinde yaptırdığı 
camiinin çevresinde medrese ve tekke inşa etmiş ve bu külliye 
içerisinde hocası/mürşidi/şeyhi Meddah Baba adına bir medrese bina 
etmiştir. Fethettiği Üsküp ve civarının uzun süre güvenliği ve 
idaresinden sorumlu olan Paşa Yiğit Bey, aynı şehirde vefat ettiğinde 
Meddah Baba Camii avlusundaki hazirede Meddah Baba’nın kabrinin 
hemen yanında kendine ait türbesine defnedilmiştir. Bkz. Asım, age, 
s. 46; Süleyman Baki, “Fatih-i Üsküp Paşa Yiğit Mehmet Bey”, Köprü 
Dergisi, Üsküp, yıl: 2, sy.5, Ocak-Mart, 2003, s. 14-15. 
24 Günümüz Türkçesiyle Evliyâ Çelebi Seyahatnâmesi 5. Kitap 2. Cilt, 
(haz. Seyit Ali Kahraman), İstanbul: Yapı Kredi Yay., 2010, s. 769. 
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17’si de gayr-i müslimlere ait mektep, 44 han, 4 hamam, 19 
tekke, 7 türbe, 4 kilise, 1 havra, 2 metropolithane, 3 çeşme, 1 
matbaa, 1 saat kulesi, 33 kahvehane/kıraathane, 69 fırın, 26 su 
değirmeni, 141 dükkân ve mağaza bulunuyordu.25 

Salih Asım Bey (1869-1935) ise, Üsküp’te toplam 12 
medrese olduğunu, dördünün daha önce kullanılamaz bir hale 
geldiğini, sekizinde de kısa süre öncesine kadar dinî ilimlerin 
okutulup faaliyette olduğunu bildirmiştir.26 

Tespit ettiğimiz 14 Üsküp medresesi hakkında kısaca bilgi 
aktarmak istiyoruz:  

a. Meddah Baba Medresesi 

Üsküp fethinde manevî açıdan büyük hizmetleri görülen 
Meddah Baba’nın adını taşıyan bir medresenin yanı sıra cami 
ve tekkesi de vardır. Bu yapılar kendisine hürmeten başkaları 
tarafından inşa edilmiştir.27 Medresenin Üsküp fatihi Paşa Yiğit 
döneminde yapıldığını düşünülürse, şehrin en eski 
medreselerden biri olduğu söylenebilir.  

Osmanlı döneminde varlığı bilinen Meddah Medre-
sesi’yle ilgili yeterli bilgi maalesef yoktur. Asıl adının 
Muhyiddin olduğu belirtilen Meddah Baba’nın babası da onun 
rehber kişiliği ve tekkesindeki şeyhliğine dair bilgi vermiştir.28 
Osmanlı hâkimiyeti bu coğrafyada son bulduğunda Üsküp’te 
sadece iki medresenin mevcut olduğunu belirten Salih Asım 
Bey, bunların Eski-Yeni Hamam yakınındaki Emir İsmail ile 
Meddah medreseleri olduğunu ve bu medreselerde dinî 
ilimlerin yanında Arap dili grameri, hüsn-i hat ve matematik 
derslerinin de okutulduğunu kaydeder.29  

                                                           
25 Salname-i Vilâyet-i Kosova 1314 (1896), s. 211.  
26 Salih Asım, Üsküp Tarihi ve Civarı, (sad. Süleyman Baki), İstanbul: 
Rumeli Araştırmaları Merkezi Yayınları, 2004, s. 31. 
27 Ayverdi, age, c.III/3, s. 247. 
28 Ljutfi Nedzipi, XV-XVI Yüzyıllarda Makedonya’da Kültür ve 
Medeniyet, Yüksek Lisans Tezi, Marmara Üniversitesi, İstanbul, 2006, 
s. 25-26. 
29 Asım, age, s. 31 vd.  
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Osmanlılar sonrasında Meddah Medresesi, 1925 yılında 
Üsküplü Ataullah Kurtiş Efendi tarafından yeniden kuruldu. 
1938’den itibaren medresedeki başmüderrislik görevini 1948 
yılındaki vefatına kadar yerine getirdi.30 

“Fettah Efendi” adıyla ünlenen Abdülfettah Rauf da bu 
medresede öğrenim görenlerdendir. 1934 yılında 
gerçekleştirilen ilk törende icazetini aldıktan sonra 1938 yılına 
dek bu medresede müderrislik yaptı.31  

Abdülfettah Rauf Efendi’den sonra bu medreseden 
mezun olanlar arasında Kemal Aruçi ve Bekir Sadak gibi ilim 
adamları da bulunmaktadır.32 Bu medrese bugün mevcut 
değildir.  

b. İsa Bey Medresesi 

Üsküp’ün en meşhur medreselerinden biri olan İsa Bey 
Medresesi, 874/1469 tarihli vakfiyede kayıtlı olup cami ve 
hankahın da olduğu arsaya inşa edilmiştir. Medrese on 
hücreden oluşuyordu. Müderrise günlük 20 akçe, hücrelerde 
oturan 10 talebeye de günde toplam 10 akçe ile hücre başına iki 
ekmek ve iki çanak etli yemek verilmesi kararlaştırılmıştır. 

                                                           
30 Aruçi, Muhammed, “Üsküp’te Meddah Medresesi”, Balkanlarda 
İslâm Medeniyeti Milletlerarası Sempozyumu Tebliğleri, (ed. Ali 
Çaksu), İstanbul: IRCICA, 2002, s.191. Ayrıca bkz. Muhammed Ali, 
“Ataullah Kurtiş Efendi Yönetimindeki Meddah Medresesi”, Balkan 
Araştırmaları Dergisi, Bursa: Emin Yay., yıl: 2011, c. 2, sy. 1, s. 85-104. 
31 Muhammed Aruçi, “Fettah Efendi”, DİA, c. 12, İstanbul: TDV 
Yayınları, 1995, s.484. 
32 Aruçi, “Üsküp’te Meddah Medresesi”, s.190. Meddah 
Medresesi’nde özellikle son zamanlarda müderrislik yapan ilim 
adamlarıyla ilgili bir dizi yazı hazırlayan Süleyman Baki, bunlardan 
birinde adı geçen medrese hakkında geniş bilgi vermektedir. Bkz. 
Süleyman Baki, “Gürelerli Selim Efendi ve Meddah Medresesi”, Köprü 
Dergisi, Üsküp, yıl: 2, sy. 6, Nisan-Eylül, 2004, s. 8-11. Öte yandan 
Meddah Medresesi’nde son dönemde görev alan müderrisler hakkında 
geniş bilgi için bkz. Süleyman Baki, “Reisu’l-Ulema Hazı Hafız Bedri 
Efendi 1905-1980”, Köprü Dergisi, Üsküp, Eylül, 2007, s. 14-25. 
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Vakfiyeye göre, müderris, dinî ilimleri ve mevcut muteber 
kitapları öğretme konusunda yetkin bir kişi olacaktı.33 

Medrese, inşa edildiği tarihten Üsküp’ün ateşe verildiği 
1689’a kadar 221 yıl boyunca faaliyet göstermiştir.34 Daha 
sonraları medrese yeniden eğitim-öğretime başlamıştır. 

Osmanlılar’dan sonra 1936 yılında yeniden düzenlenerek 
tedrisata devam edilen medresedeki faaliyetler, 1941’de II. 
Dünya Savaşı’nın patlak vermesiyle son bulmuştur. Dönemin 
İslâm Birliği Teşkilatı tarafından kurulan bu medresenin aslında 
Osmanlı dönemi İsa Bey Medresesi’yle tek ortak noktası ismi ve 
inşa edildiği eski medrese kalıntılarının bulunduğu yerdir.35  

Üçüncü kez 1984’te modern bir tarzda kurulan İsa Bey 
Medresesi, bölgede Müslümanlar için günümüzde önemli 
hizmetlerde bulunmaya devam etmektedir.36  

c. İshak Bey/İshakiye Medresesi 

Banisi II. Murad devri ümerasından İshak Bey, Timurtaş 
Paşa’nın oğlu, İsa Bey’in babasıdır. Yiğit Paşa’dan sonra 
Arnavutluk, Sırbistan ve Bosna bölgelerinin komutanı oldu. 
İshak Bey’in, Üsküp fatihi Paşa Yiğit Bey’in oğlu olduğu 
yönünde görüşler dile getirilse de çoğunluk, onun evlatlığı 
olduğu kanaatindedir.37 

İshak Bey, Üsküp’te Alaca Camii, han, hamam, türbenin 
yanı sıra kendi adıyla anılan ünlü medresesini kurmuştur. 
Vakfiyesi Şubat 1445 tarihini taşımaktadır. Cami, imaret ve 
medresenin giderleri için birçok vakıf tahsis edilmiştir.38 

                                                           
33 Ekrem Hakkı Ayverdi, Osmanlı Mimarisinde Fatih Devri, İstanbul: 
İstanbul Fetih Cemiyeti Yay., 1953, s. 868-869; Ayverdi, Avrupa’da 
Osmanlı Mimârî Eserleri-Yugoslavya, c. III/3, s. 251-252; Asani, agt, s. 
60-61. 
34 Pars Tuğlacı, Osmanlı Şehirleri, İstanbul: Milliyet Yay., 1985, s. 402. 
35 Asani, agt, s. 64; Nedzipi, agt, s. 29. 
36 Asani, agt, s. 64. 
37 Ayverdi, age, c. III/3, s. 255. 
38 Ayverdi, age, c. III/3, s. 255. 



262 
 

Paye bakımından 1548 yılında ellili medreseler arasında 
bulunan medrese, muhtemelen camiin civarındaydı.39 Ancak 
bugün medreseden hiçbir iz kalmamıştır.40 

Bu medresede XVI. asırda görev alan müderrisler 
arasında; “Üsküp Şeyhi” adıyla tanınan Şücaeddin İlyas (II. 
Murad devri), Molla Ahmed Paşa (Fatih devri), Sarı Gürz 
Hamza Efendi (1521’den önce), Şeyhulislâm İbn Kemal 
Paşazade (II. Bayezid devri), Taşköprülü Muslihuddin Mustafa 
b. Halil Efendi (1528’den önce), Üsküplü İshak Çelebi b. İbrahim 
(1535’ten önce), Leyszâde Pir Ahmed Çelebi (1545’ten önce), 
Mimarzâde Muhyiddin Mehmed Efendi (1527’den önce), 
Kırtaszâde Muhyiddin Efendi (1528’den önce), Taşköprülüzâde 
İsamüddin Ahmed Efendi (1529), Karesili Hüsameddin Hasan 
Çelebi (1550’den önce), Zeyrekzâde Paşa Çelebi II. Bayezid 
devri), Şeyh Hüsam Efendi (1552’den önce), Molla Nihanî 
(1519’dan önce), Molla Ahîzâde Aydınî (1528’den önce) 
bulunmaktadır.41 

d. Sultan Murad Camii Medresesi 

Kalıntıları bugüne ulaşan tek medrese olan Sultan Murad 
Camii Medresesi, XV. yüzyılın ilk yarısında kârgir bir bina 
olarak inşa edilmiştir.42  

e. Burmalı Medresesi 

Karlı-ili beyi Mehmed Bey tarafından yapılan medresenin 
nerede olduğu tam olarak bilinmemektedir. Vardar köprüsü 

                                                           
39 Ayverdi, age, c. III/3, s. 255. 
40 Semavi Eyice, “İshakiye Camii ve Külliyesi”, DİA, c. 22, İstanbul: 
TDV Yay., 2000, s. 546-547. 
41 Taşköprülüzâde, İsamüddin Ebu’l-Hayr Ahmed b. Mustafa, eş-
Şakâiku’n-Nu’mâniyye fî Ulemâi’d-Devleti’l-Osmâniyye, (thk. 
Ahmed Subhi Furat), İstanbul 1985, s. 108, 178, 298-299, 377, 388-389, 
407, 424, 463, 464, 469-470, 474, 477,482, 514, 557; Baltacı, age, 105, 166, 
260, 261, 354-355, 363, 366, 375, 391. 
42 Lidiya Kumbaracı-Bogoyeviç, Üsküp’te Osmanlı Mimarî Eserleri, 
(çev. Suat Engüllü), İstanbul: Mas Matbaacılık, 2008, s. 52; Günümüz 
Türkçesiyle Evliyâ Çelebi Seyahatnâmesi 5. Kitap, c. 2, s. 768. 
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başında inşa edilen ve 1925’te yıktırılan43 Burmalı Camii de bu 
zat tarafından inşa edilmiştir. Medresenin ismi 1896 tarihli 
Kosova Vilayeti Salnamesi’nde de geçmektedir.44 

f. Mustafa Paşa Medresesi 

Üsküp’te cami, imaret, mektep ve türbesi bulunan 
Mustafa Paşa’nın yaptırdığı medresenin vakfiyesi 1716 tarihini 
taşımaktadır.45 

g. Atiye bnt. Yaşar Bey Medresesi 

Ayverdi’de medresenin ismi zikredilmektedir.46 Üsküplü 
(Arslan) Hasan Fehmi Efendi, icazet aldıktan sonra Atiye 
Hanım Medresesi’ne müderris tayin edilmiş ve burada 1896’da 
icazet vermiştir. 

h. Yahya Paşa Medresesi 

Sultan II. Bâyezid dönemi devlet adamlarından biri olan 
Yahya Paşa, Hatice Sultan’ın kocasıdır. Birkaç kez Rumeli 
Beylerbeyi olan Yahya Paşa, 1504’te vezir olmuştur. Evliya 
Çelebi bu medreseyi eserinde zikreder.47 

i. Hacı Hasan b. Ali Medresesi 

Hacı Hasan Bey tarafından yapılan ve oğlu Mehmed Ali 
Bey tarafından da vakıflar tahsis edilen Lonca yanındaki bu 
medrese günümüzde mevcut değildir. Mehmed Ali Bey, 
Dervişan Mahallesi’ndeki evlerini bu medreseye vakfetmiştir.48  

j. Hacı İsmail Ağa Medresesi 

Sultan Murad Camii ile kuzeydoğusundaki Saat Kulesi 
arasında bulunan bu medresenin banisi Hacı İsmail Ağa olup 
1807 yılında vefat etmiştir.49 

                                                           
43 Mehmet İnbaşı, “Üsküp”, DİA, c. 42, İstanbul: TDV Yay, 2012, s. 380. 
44 Salname-i Vilâyet-i Kosova 1314 (1896), s.189; Ayverdi, age, c. III/3, s. 
248. 
45 Ayverdi, age, c. III/3, s. 263. 
46 Ayverdi, age, c. III/3, s. 290; Asani, agt, s. 44. 
47 Ayverdi, age, c. III/3, s. 291. 
48 Ayverdi, age, c. III/3, s. 290. 
49 Özer, age, s. 291. 
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k. Tophane Medresesi 

1896 Kosova Vilâyeti Salnamesi’nde adı geçen bu 
medresenin Mustafa Paşa Medresesi’nin diğer adı olması 
muhtemeldir.50  

l. Tütünsüz Medresesi 

“Tütünsüz” lakaplı Hüseyin Paşa tarafından yaptırılan 
medrese, 1896 tarihli Kosova Vilayeti Salnamesi’nde de 
zikredilmektedir.51 

m. Mehmet Bey Medresesi 

Hakkında bilgi bulunmamaktadır.52 

n. Emir İsmail Medresesi 

Salih Asım Bey, yaşadığı dönemde Üsküp’te faaliyet 
gösteren iki medreseden biri olarak Emir İsmail Medresesi 
olduğunu eserinde haber vermektedir.53 Ayrıntılı bilgi henüz 
elde edilememiştir. Bu kısa bilgilerden sonra Üsküp dâhil 
olmak üzere günümüzdeki Makedonya’nın çeşitli kentlerinde 
Osmanlı döneminde inşa edilen medreseleri bir tablo halinde 
göstermek istiyoruz. Belirtmek gerekir ki, tabloda sayıları 
verilen bu medreseler, şimdiye kadar değişik basma 
kaynaklarda yer alan bilgilerden derlenerek elde edilmiştir. 
Tablodaki şehir isimleri alfabetik olarak sıralanmıştır. 

  

Sıra no Medresenin Bulunduğu Şehir Sayısı 

1. Debre 10 

2. Doyran 4 

3. Gostivar 2 

4. İştip 4 

5. Kalkandelen 5 

6. Kırçova 1 

                                                           
50 Salname-i Vilâyet-i Kosova 1314 (1896), s. 189. 
51 Salname-i Vilâyet-i Kosova 1314 (1896), s. 189; Özer, age, s. 293. 
52 Ayverdi, age, c. III/3, s. 290. 
53 Asım, age, s. 31. 
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7. Koçani 1 

8. Kumanova 2 

9. Köprülü 4 

10. Kıratova 1 

11. Manastır 15 

12. Ohri 5 

13. Pirlepe 5 

14. Resne 1 

15. Tikveş 1 

16. Usturga 1 

17. Ustrumca 2 

18. Üsküp 14 

Toplam 78 

Tablo: Şehirlerine Göre Makedonya Medreseleri 

Değişik kaynaklara göre şimdilik tespit edilenler ışığında 
Makedonya’da toplam 78 medrese bulunmaktaydı. Kuzey 
Makedonya’daki Osmanlı Arşivi ve İstanbul Cumhurbaşkanlık 
Osmanlı Arşivi’nde yapılacak detaylı çalışmalar sonrasında bu 
sayının daha da artması kuvvetle muhtemeldir. 

Öte yandan arşiv ve biyografi kaynakları Üsküp şehrinin 
değişik medreselerinde Osmanlı tarihi boyunca çok sayıda 
müderrisin görev yaptığını haber vermektedir. Birkaçı, daha 
sonraki yıllarında, şeyhulislâm da olan bu müderrislerin önemli 
bir bölümü Osmanlı ilim ve kültür muhitinde iz bırakmış 
isimlerden oluşmaktadır.54 Özellikle medreseleri ve 
müderrislerinin sağladığı bu büyük birikim sayesinde Üsküp, 
Balkanlar’da adından fazlaca söz ettiren ve birçok ilim 
adamının görev yapmak için tercih ettiği bir ilim ve kültür 
merkezi olmuş ve bu kimliğini Osmanlılar’ın son dönemlerine 
kadar sürdürmüştür. 
  

                                                           
54 Bu konuyla ilgili yapılmış bir çalışma için bkz. Ahmet Suphi Furat, 
“Üsküp Medresesi'nde Hocalık Yapmış Osmanlı Alimleri”, 
Güneydoğu Avrupa Araştırmaları Dergisi, sy. 12, 1998, s. 89-94. 
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Sonuç 

Osmanlı Devleti, Balkan topraklarındaki en önemli 
bölgelerinden biri olan Kuzey Makedonya’da, güçlü vakıflar 
aracılığıyla başkent Üsküp olmak üzere her yöreye dinî, ilmî, 
sosyal ve ekonomik kurumlar inşa edilmesine öncülük etmiştir. 
Özellikle stratejik konumları sebebiyle Üsküp ve Manastır, çok 
kısa sürede birer Osmanlı şehri görünümüne bürünmüşlerdi. 
Osmanlı döneminde önemini kaybetmeyen bu iki şehir, sancak 
merkezi görevi görmüş, bulundukları konum gereği de diğer 
Kuzey Makedonya şehirlerine nazaran daha çok medreseye 
sahip olmuştur.  

Günümüzdeki Kuzey Makedonya sınırları içerisinde 
Osmanlılar’ın bu coğrafyaya armağan ettiği 80 civarında 
medrese kurulmuştur. Daha detaylı yapılacak çalışmalarla bu 
sayının 100’e ulaşması son derece mümkün görünmektedir. Bu 
medreseler arasında bulunan İsa Bey Medresesi ise, günümüze 
kadar faaliyetleri devam eden ve din hizmetlerinde bulunacak 
kadrolar yetiştiren önemli bir eğitim-öğretim kurumu 
olmuştur.  
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ÜSKÜP MEDDAH MEDRESESİ ve  

KAPATILMADAN ÖNCE YETİŞEN MÜDERRİSLER 

 

Süleyman BAKİ*  
 

Giriş 

1391 yılında Yıldırım Beyazıd Han devrinde fethedilen 
Üsküp, Osmanlı devrinde bir ilim ve medeniyyet merkeziydi. 
521 yıl süren Osmanlı-Türk idâresi, bu emsâlsiz Osmanlı 
şehrini, sanat ve kültür merkezi yapmayı da başarabilmiştir. 
Osmanlı mimârî eserlere baktığımızda, Üsküp bu açıdan da 
zengin bir şehir. Hanları, hamamları, imârethâneleri, câmi ve 
mescidleri, medreseleri, tekkeleri, mektepleri, sebîlhâneleri, 
konakları, mezarlıkları, köprüleri ve çarşısı ile bir sanat ve 
kültür merkezi konumundadır Üsküp.1 

17. asırda Üsküp’te 120 mescid ve câmiin olduğu bilinen 
bir gerçek. Sultan Murad Camii, İsâ Bey Câmii, Alaca Camii, 
Yahya Paşa Camii, Mustafa Paşa Camii, Murat Paşa Camii, Köse 
Kadı Camii, Tütünsüz Mescidi, Hacı Muhyiddin Mescidi, 
Dükkâncık Camii, Arasta Camii, Hatuncuklar Camii, Hacı 
Yunus Camii, Hacı Kâzım Camii, Kebîr Mehmed Çelebî Camii 

                                                           
* Prof. Dr. Öğretim Üyesi, Tetova Üniversitesi Felsefe Fakültesi, Doğu 
Dilleri (Şarkiyat) Bölümü, Kuzey Makedonya, 
suleyman_baki@yahoo.com / sulejman.baki@unite.edu.mk. 
1 Üsküp hakkında daha geniş bilgi için bkz: Asım, Salih, Üsküp Tarihi 
ve Civarı, Halil Kazım Matbaası, Üsküp1932 (bu eser Süleyman Baki 
tarafından 2004 yılında İstanbul’da Rumeli Türkleri Vakfı Yayınları 
tarafından günümüz Türkçesine sadeleştirilerek yayınlanmıştır. Bu 
tebliğde bu yayın dikkate alınmıştır);  Baki, Süleyman, “Osmanlı 
Devrinde Bir İlim ve Medeniyet Merkezi: Üsküp”, Köprü Dergisi, Yıl: 
3, sayı: 7, Ocak-Mart 2005, Üsküp, s. 7-8.  

mailto:suleyman_baki@yahoo.com
mailto:sulejman.baki@unite.edu.mk
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ve Karakapucu Hamza Camii gibi günümüzde mevcud olanlar 
ile Meddah Camii, Kazancılar Camii, Yoğurtçular Camii, Faik 
Paşa Camii, Mehmed Paşa Camii, İbn-i Payko Camii, Yelen 
Kapan Camii, Burmalı Camii ve Borozan Mescidi gibi kısmen 
varolan ya da izine bile rastalnılamayan birçok câmi ve 
mescidiyle bir vilâyet merkezinin; Kurşunlu Han, Sulu Han, 
Kapan Han, Kürkçüler Hanı, Yahya Paşa Hanı, İsa Bey Hanı, 
İshak Bey Hanı, Bedesteni ve Türk Çarşısı ile bir evlâd-ı fâtihan 
diyârının adıdır Üsküp.2 

Hanlarının yanısıra hamamlarıyla da meşhurdur Üsküp. 
Davud Paşa Hamamı, Şengül Hamamı, Kızlar Hamamı, İsâ Bey 
Hamamı, Çifte Hamam, Eski-Yeni Hamam vd.’ni burada 
zikredebiliriz. Ayrıca, Fatih Sultan Mehmed’in döneminde 
tamamlanan ve bir şâheser olan Taşköprü’sü, bambaşka bir 
mana yüklemektedir bu beldeye.  

Üsküp ayrıca, ruhâni havanın tenefüs edildiği bir şehir. 
Evliya Çelebî, 17. asırda yirmi adet tekkenin olduğunu ifâde 
eder. 20. asrın başlarında kala kala Mevlevî, Sinânî, Celvetî, 
Kâdirî, Rifâî ve Halvetî tarikatına ait onbeş tekke kalmıştı. 

Dokuz adet Dâru’l-Kurrâ (Kur’ân-ı Kerîm’i düzgün 
okuma ilmini yüksek seviyede öğreten mekteb)’nın, yetmiş 
mektebin, ikiyüz adet sebîlhânenin, yedi tane ücretsiz 
konaklama yerinin (misâfirhâne) bu şehre farklı bir özellik 
kazandırdığı da inkâr edilemez. 

Ayrıca bu şehirde Osmanlı devrinde 12 aded medresenin 
de mevcut olduğunu zikretmek lazım. Meddah, İshakiye, İsa 
Bey, Sultan Murad, Murad Paşa, Mustafa Paşa, Yahya Paşa, 
Mehmet Paşa, Karlızade (Burmalı), Emir İsamil gibi birçok 
medresenin ismini zikredebiliriz. Osmanlı devrinin son 
döneminde Üsküp Belediye Reisliği görevinde bulunan 

                                                           
2 Üsküp’teki Osmanlı mimarisi ve eserleri hakkında daha geniş bilgi 
için bkz: Ayverdi, Ekrem Hakkı, Avrupa’da Osmanlı Mimari Eserleri 
- Yugoslavya, 3, Bilmen Matbaası, İstanbul, 1981; Kumbaracı-
Bogoeviç, Lidiya, Üsküp’te Osmanlı Mimari Eserleri, İstanbul, 2008; 
Özer, Mustafa, Üsküp’te Türk Mimarisi, Türk Tarih Kurumu Yay., 
2006, Ankara. 
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Simitçilerden Hacı Rüstem Bey’in oğlu Salih Asım Bey, Osmanlı 
döneminde Üsküp’te 12 medresenin olduğunu, bunlardan 
4’ünün daha önce kulanılamaz hale geldiğini, 8’inin de 20.asrın 
başlarına kadar faal olduklarından bahsetmektedir. 1932 yılında 
ise bu medreslerden sadece 2’sinin faal olduğunu belirtir ve bu 
iki medresenin Eski-Yeni Hamam civarındaki Emir İsmail 
Medresesi ile Meddah Medresesi olduğunu belirtir. Ünlü âlim 
Şeyhülislâm İbn-i Kemâl’in şu meşhur sözü aslında her şeyi 
ifâde ediyor: “Üsküp, yeryüzünde Cennet bahçelerinden bir 
bahçedir”.  

1- Üsküp’te Osmanlı Döneminde Medreseler 

Osmanlı’nın Balkanlar’da önemli ilim ve idare merkezi 
Üsküp’te birçok medrese inşa edilmiştir. Salih Asım Bey, 
Üsküp’teki medrese sayısının 12 olduğunu belirtmiştir. Salih 
Asım Bey, bu medreslerden dördünün daha önce (Osmanlı 
devrinde) kullanılamaz hale geldiğini ve aktif olmadığını, 
geriye kalan sekiz adedinin 1. Dünya Savaşı’na kadar dini 
ilimlerin bütün kısımlarının yanısıra Arap dili gramer 
bilgilerinin de okutulduğunu, fakat 1930’larda ise sadece Emir 
İsmail Medresesi ile Meddah Medresesi’nin faal olduğunu 
zikretmektedir.  

17. asırda Üsküp’ü ziyaret eden ünslü seyyah Evliya 
Çelebi Seyahatname isimli eserinde Üsküp’te her cami yanında 
birer mekteb/medresenin olduğundan bahsetmektedir.3 En 
meşhur medreseleri arasında şunları zikretmek lazım: Meddah 
(Yiğit Paşa) Medresesi, İshakiye (İshak Bey) Medresesi, Sultan 
Murad Medresesi, İsa Bey Medresesi, Karlızade Mehmet Bey 
Medresesi, Mustafa Paşa Medresesi, Yahya Paşa Medresesi, 
Mehmet Paşa Medresesi, Emir İsmail Medresesi, Murad Paşa 

                                                           
3 Evliya Çelebi, Seyahatname, (sadeleştiren: Zuhuri Danışman), 
İstanbul, 1980, c. IX, s. 97-108. 
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Medresesi, Tütütnsüz Medresesi vd.4 Üsküp’te Osmanlı 
devrinden günümüze ulaşan hiçbir medrese kalmamıştır.  

2- Meddah (Yiğit Paşa Bey) Medresesi’nin Tarihçesi 

a- Osmanlı Döneminde Meddah Medresesi  

Osmanlı dönemindeki Meddah Medresesi hakkında 
şimdilik yeterince akademik manada belge ve bilgi olmamakla 
beraber şu hususlara değinebiliriz. Tarihi Üsküp Türk 
Çarşısı’nın içinde Üsküp’ü fetheden uçbeyi Yiğit Paşa Bey camii 
etrafında medrese ve tekkenin inşa edildiğini ve bu külliye 
içerisinde hocası Meddah Baba adına ithaf edilen Meddah 
Medresesi (Yiğit Paşa Bey)’nin, Üsküp’ün en eski 
medreselerinden biri olduğunu belirtmek gerekir. Üsküp fatihi 
Yiğit Mehmet Paşa Bey, tarih kaynaklarında Paşa Yiğit Mehmet 
ismiyle zikredilmektedir. Uzun yıllar Üsküp ve civarının 
kumandanı ve muhafızı olarak görev yapmış bir şahsiyet olan 
Yiğit Paşa, Üsküp’te vefaat ederek Meddah Baba Camii 
avlusundaki hazirede kendine ait türbesinde defnedilmiştir.5  

Yiğit Paşa türbesi, bugün mevcut olmayan Meddah camii, 
Meddah medresesi ve Meddah tekkesinin olduğu külliyenin 
içindedir. Meddah Camii diğer ismi ile Yiğit Paşa Cami, 
Üsküp’ün en eski camisi olup külliye içerisinde inşa edilmiştir. 
2.Dünya Savaşı esnasında 1943 yılında bombardımana tabi 
tutularak yıkıldığını, 1961 yılına kadar ayakta kalabilen 
minaresinin de rejim tarafından yıktırıldığını zikretmek 
gerekir.6 Son yıllarda birçok Osmanlı eserinin yeniden 
günyüzüne çıkarılması kapsamında Bursa Büyükşehir 

                                                           
4 Özer, age.. s. 290-293; Asım, age., s. 31. Hızlı, Mefail, “Osmanlı Türk 
Coğrafyasında Makedonya Medreseleri”, Makedonya’da Osmanlı 
Eserleri Sempozyumu, MATÜSİTEB, Üsküp, 2011, s. 86-89.  
5 Asım, age., s. 46; Baki, Süleyman, “Fatih-i Üsküp Paşa Yiğit Mehmet 
Bey”, Köprü Dergisi, Yıl: 2, Sayı: 5, (Ocak-Mart, 2003), s. 14-15; 
6 Elezoviç, Glişa, Turski Spomenici U Skoplju, Glasnik Skopskog 
Nauçnog Druştva, Skopje, 1925, c.I, s.136-137; Kumbaracı, Lidiya B., 
Osmanliski Spomenici vo Skopje, Skopje, 1998, s.91; Kumbaracı-
Bogoeviç, Lidiya, Üsküp’te Osmanlı Mimari Eserleri, 2008, İstanbul, s. 
168-172.  
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Belediyesi ve Çayır Belediyesi ile Makedonya İslâm Dini Birliği 
işbirliğinde bu külliyede restorasyon çalışmaları yapılmış, Yiğit 
Paşa Bey’în türbesi ve Meddah Baba’ın kabri restore edilmiş, bu 
alanda çok güzel bir mescid ile bir kütüphane inşa edilmiş olup 
1 Temmuz 2016 (Ramazan ayında, Kadir Gecesi) yılında resmi 
açılışla “Yiğit Paşa Külliyesi” adı altında halkın hizmetine 
sunulmuştur. Bu çerçevede aynı sülaleden gelen Şarık Tara’nın 
ciddi katkılarının olduğunu yad etmek gerekir.  

Meddah Baba, Yiğit Paşa’nın şeyhi veya hocasıdır. Onun 
da kabri bu külliyede mevcuttur. Bu iki ismin zaman zaman 
karıştırılmış fakat ayrı kişiler olduğunu belirtmek gerekir. Yiğit 
Paşa Camii ve Medresesi zamanla Meddah Camii ve Meddah 
Medresesi olarak anılmaya başlanmıştır. Kayıtlarda da bu iki 
isimle zikredilmektedir.7 

Meddah Medresesi, Osmanlı devrinde Üsküp’te inşa 
edilen en eski medresedir. Banii Yiğit Paşa Bey olmakla beraber 
hocası ve şeyhi Meddah Baba Medresesi olarak ün salmıştır. 
Medrese hakkında pek yeterli bilgi mevcut olmamakla beraber 
bu medrese Osmanlı döneminin sonlarında ve sonrasında 
Üsküp’te varolan birkaç medreseden biridir. Salih Asım, 
1932’de yayınlanan eserinde sadece Emir İsmail ve Meddah 
Medresesi’nden bahseder. Daha sonra tekrar açılan İsa Bey 
Medresesi’ni de zikredebilirz. Ayrıca bu medreselerde dini 
ilimlerin bütün kısımlarının yanısıra Arapça, hüsn-i hat (güzel 
yazı) ve matematik ilimlerini de öğretildiğini kaydetmektedir. 
O tarihlerde bu iki medresenin gelirlerinin ve gelir getirecek 
mülklerinin olmadığını da belirtmektedir.8 Belirtmemiz gerekir 
ki Osmanlı vakıf anlayışında cami ve medreselerin mutlaka 

                                                           
7 Asım, age., s. 46; Daha geniş bilgi için bkz: Baki, Süleyman, “Üsküp’te 
Tarihi Camiler”, (yayınlanmamış bitirme tezi), Uludağ Üniversitesi 
İlahiyat Fakültesi, Bursa, 1998, s. 40-41; Ayverdi, age., s. 247. 
8 Asım, Salih, Üsküp Tarihi ve Civarı (sadeleştiren Süleyman Baki), s. 
31. Meddah Medresesi hakkında kapsamlı bir çalışma hakkında bkz: 
Aruçi, Muhammed, “Üsküp’te Meddah Medresesi”, Balkanlar’da 
İslam Medeniyeti Milletlerarası Sempozyumu Tebliğleri (Sofya, 21-23 
Nisan 2000, Editör: Ali Çaksu), IRCICA, İstanbul 2002, s. 181-198.  
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gelir getirecek vakıf mülkleri olduğu bilinmektedir. Fakat 
Osmanlı’nın çekilişinden sonra bu anlamda sorunlar yaşandığı 
aşikardır. Özellikle Meddah Medresesi bir diğer ismiyle Yiğit 
Paşa Medesesi’nin gelirlerin olduğu tarihi kaynaklarca 
bilinmektedir.  

Salih Asım Bey, Osmanlı devrinde Meddah Medresesi 
örneğinde olduğu gibi birçok medresede tahsil derecelerinin, 
zamanın ihtiyaçlarına göre düzenlendiğini ve buna örnek 
olarak Fatih ve Süleymaniye medreselerindeki ders program-
larını örnek göstermektedir. Okuma-yazmayı öğrenenlerin 
medreselerin tetimme denilen kısmında ibtida-i haric (ilk 
tahsil), daha sonra ibtida-i haric (orta tahsil), akabinde musila 
(medrese hocalığında ikinci yüksek derece) denilen tetimme 
medreseleri bölümlerinde eğitime devam ettiklerini daha sonra 
sahn diye isimlendirilen Daru’l-Fünun’lara talebelerin kabul 
edildiğini belirtmektedir.9 

Meddah Medresesi’nden mezun olan ve üçüncü nesil 
talebeleinden olan Marmara Üniversitesi İlahiyat Fakültesi 
hocalarından merhum Hafız Bekir Sadak10, medrese hakkında 
kaleme aldığı bir yazısında çok kıymetli bilgiler vermektedir.11 
Merhum Bekir Sadak Hocaefendi, medresenin tarihi bir 
medrese olduğu, binanın İkinci Dünya savaşı esnasında 
bombardıman esnasında Meddah Camii ile birlikte yıkıldığı ve 
harab hale geldiği, daha sonra farklı binalarda eğitime devam 
edildiği, halk arasında medresenin Meddah Medresesi ismiyle 
anıldığını, hem medresenin hem de camiin Yiğit Paşa tarından 
yapıldığını fakat tam tarihinin bilinmediğini ifade eder. Yiğit 
Paşa, hocasına hürmeten hem camiyi hem de medreeseyi 
yaptırmıştır ve bu nedenle mederese ve cami Meddah olarak 
tesmiye edilmiştir. Hem Yiğit Paşa’nın türbesinin hem Meddah 

                                                           
9 Asım, age, s. 31. 
10 Bekri Sadak’ın hayatı ve eserleri hakkında daha geniş bilgi için bkz: 
Baki, Süleyman, “Üsküpü İstanbul’a Bağlayan Köprü: Prof. Dr. Bekir 
Sadak Hocaefendi (1920-1923)”, Köprü Dergisi, Üsküp, Yıl: 3, Sayı: 7, 
2005, s. 15-17.  
11 Sadak, Bekir, “Üsküp’te Meddah Medresesi”, (tarihsiz). 



275 
 

Baba’nın kabrinin aynı haizrede olması buna işaret etmektedir. 
Halen mevcut olan Meddah Baba’nın kabir taşında şu ifadeler 
yer almaktadır:  

“Huve’l-Hallâku’l-Bâkî  

El-merhûm el-mağfûr 

Fâtih-i Üskûb eş-Şeyh  

Meddah Baba rûhiyçun  

El-f'âtiha”.12  

Hafız Bekir Sadak Hoca, Meddah ya da diğer ismiyle Paşa 
Yiğit Bey camiin Üsküp’te ilk inşa edilen cami olduğunu, haliyle 
medresenin en eski medreselerden olduğunu kabul etmek 
gerektiğini vurgulamaktadır. Yazının devamında Hafız Bekir 
Sadak, medreselerin derecelere ayrıldığı dönemlerde mezkur 
medresenin hangi dereceli medreslerden olduğunu tespitinin 
mümkün olmadığını fakat uzun yıllar Üsküp’te hocalık ve 
şeyhlik yapmış olan Ruhu’l-Beyan tefsirinin müellifi İsmail 
Hakkı Bursevi’nin de Meddah Medresesi’nde müderrislik 
yaptığı dikkate alındığında (1082-1088) medreseler arasında 
yüksek bir derecede olduğunun altını çizmektedir.13  

b. Osmanlı’dan Sonraki Dönemde Meddah Medresesi’nin 
Durumu  

Balkan coğrafyasında bilhassa Üsküp ve civarında 5 
asırlık hakiyemiyetinin son dönemlerinde ve de özellikle 
1912’de Osmanlı Devleti’nin bölgeden çekilmesiyle bilhassa 
Müslüman ahali açısından bakıldığında siyasi, dini, iktisadi, 
külütrel ve ilmi manada gerilemenin olduğu aşikârdır. Bu 
gerilemenin ve çöküşün en önemli ayaklarından biri de 
medreselerde yaşanmıştır. Birçok medrese misyonunu yitirmiş, 
kapatılmış ve tarihe karışmıştır. Üsküp Belediye resiliği yapmış 
olan Salih Asım’ın 1932’de yayınlanan eserindeki ifadesiyle 12 
medreseden dördü daha önce kullanılamaz ve çalışmaz bir 
halde olduğu, sekizinde ise 20 yıl öncesine kadar (1912) dini 

                                                           
12 Kumbaracı, Lidiya, Üsküp’te Osmanlı Mimari Eserleri, s. 170-171. 
13 Sadak, agm.;  
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ilimler alanında tahsil verilmeteydi.14 Bu kapsamda Üsküp’te 
Osmanlı devrinden kalan 3 medreseden bahsedebiliriz. 
Meddah Medresesi, Emir İsmail Medresesi15 ve sonradan 
yeniden ihya olunan İsa Bey Medresesi.16 Osmanlı sonrasında 
da devam eden bu üç medreseden sadece ikisi dönem dönem 
faaliyet gösterebilmişlerdir: Meddah Medresesi ve İsa Bey 
Medresesi. Tüm zorluklara ve olumsuzluklara rağmen bu iki 
medrese eğitimini sürdürmüş ve yeni nesiller yetişmesine katkı 
sağlamışlardır. Özellikle Meddah Medresesi bir ekoldür ve 
Osmanlı sonrası bu misyonu sürdüren nesillerin yetişmesinde 
büyük öneme sahiptir.  

c. Ataullah Kurtiş Efendi (Ata Efendi) döneminde 
Meddah Medresesi (Yüksek İslâm Okulu) 

Meddah Medresesi’nin Osmanlı sonrası döneme ait 
bilgiler ve belgeler yetersizdir. Birkaç bilgi ve çalışmanın 
haricinde yeterince malumat sahibi değiliz. Ancak tebliğimizin 
konusunu teşkil eden medresenin kapatılmadan önceki eğitim 
dönemi ve şahsiyetleri hakkında yapılan çalışmalardan 
hareketle bazı bilgiler sunulacaktır. Özellike bendenizin uzun 
yıllar boyunca Meddah Medresesi’nden mezun olmuş ve orada 
müderrislik yapmış bazı hocalar hakkında yaptığım 
araştırmalar kapsamında 2003-2009 yılları arasında Üsküp’te 
yayınlanan “Köprü” Kültür-Sanat Dergisi’nde “Manevi 
Önderlerimiz” başlığı altında tefrikalar halinde kaleme aldığım 
çalışamlardan istifadeyle konuyu ele almaya çalışacağım.  

Ayrıca merhum Hafız Bekir Sadak Hoca’nın kaleme aldığı 
“Üsküp’te Meddah Medresesi” ve “Biz Oralarda Kalmalıydık” 
isimli iki yazısının yanısıra merhum Prof.Dr. Muhammed 
Aruçi’nin kaleme aldığı “Üsküp’te Meddah Medresesi” 
(IRCICA-2000) ile “İki Dünya Savaşı Arası Makedonya’da 

                                                           
14 Asım, age., s. 31. 
15 Asım, age., s. 31. 
16 Aruçi, Muhammed, “İki Dünya Savaşı Arası Makedonya’da İslamî 
Eğtim Müesseseleri-2”, Köprü Dergisi, Üsküp, 2006, Yıl: 4, Sayı: 14, 
s.41.  
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İslâmi Eğitim Müesseseleri 1-2” (Köprü Dergisi, 2006, sayı 13 ve 
14) makaleleri kıymetli bilgiler sunmaktadır. Ayrıca Muhamed 
Ali’nin kaleme aldığı “Ataullah Kurtiş Efendi Yönetiminde 
Meddah Medresesi” (Balkan Araştırmaları Dergisi-2011, cilt:2, 
sayı:1) isimli makalesini de zikredebiliriz. 

Hafız Bekir Sadak’a göre, Meddah Medresesi’nin son 
faaliyet dönemi hakkında şunları zikredebiliriz: Medresenin 
son dönemi 1923-1945 yıllarını kapsayan yıllardır. Medresenin 
binası İkinci Dünya Savaşı’nın ilk yıllarında bombardımnda 
yıkılmış, daha önce ise bazı nedenlerden dolayı 1935/36 yılında 
ise mezkûr binadan ayırlıp başka binalarda eğitim faaliyetlerini 
yürütmek zorunda kalmıştır.17  

Osmanlı dönemi sonrası Krallık Yugoslavya zamanında 
Meddah Medresesi yeniden ihya olur. Bu dönemde medresenin 
başında Fatih Medresesi mezunu ve dersiamlarından Üsküp’lü 
Muhammed Ataullah Kurtiş18 Hocaefendi (Ata Efendi) 
bulunmaktadır.19 Üsküp’e bağlı Stüdeniçan köyünde 187520 
yılında dünyaya gelen Ataullah Kurtiş Efendi (Ata Efendi), 
ibtidai mektebini köyünde tamamladıktan sonra Üsküp’te 
bulun meşhur İshakiye (İshak Bey) Medresesi’nde 4 yıllık 
eğitimini tamamlar ve daha sonra yüksek tahsilini İstanbul’da 
Fatih Medresesi’nde sürdürür. Bu medresede İslâmi ilimler 
(Tefsir, Hadis, Fıkıh, Kelam, Ahlak vd.) alanında tedrisatta 
bulunup H.1327/M.1909 senesinde Rodomirli Hüseyin 
Necmeddin Efendi’den icazet alarak medrese tahsilini 
tamamlar. Başarılı bir öğrenci olan Ataullah Efendi, Fatih 
Medresesi’nden daha icazetini almadan Fatih Camii’nde Usul-i 

                                                           
17 Sadak, agm. 
18 İcazetnamelerde Muhammed Ataullah bin Kurtiş el-Üskübi olarak 
zikredilmektedir. (Süleyman Baki özel arşivi). 
19 Sadak, agm., Aruçi, “Üsküp’te Meddah Medresesi”, s. 190-192.; Baki, 
Süleyman, “Gürelerli Selim Efendi ve Meddah Medresesi”, Köprü 
Dergisi, Yıl: 2, sayı: 6, Nisan-Eylül 2004, s: 8; Ali, Muhamed, “Ataullah 
Kurtiş Efendi Yönetiminde Meddah Medresesi”, Balkan Araştırmaları 
Dergisi, Bursa, 2011, cilt:2, sayı:1, s. 90-91. 
20 1872 yılında dünyaya geldiği de söylenmektedir. Bkz: Sadak, agm. 
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Fıkıh dersleri vermeye başlamasıyla Fatih Medresesi’nde 
müderrislik yapmakla görevlendirilmiştir. Ardından Meşihat-ı 
İslâmiye makamınca devrin en yüksek ilmi derecesi olan 
Dersiam rütbesi verilmiştir. Müderrris Ataullah Kurtiş Efendi, 
ilmi sahada olan vukufiyetinin yanısıra Osmanlı devleti 
idaresinin buhranlı dönemimde İttihat ve Terakki fırkası karşıtı 
tavrıyla bilinir ve Hürriyet-İtilaf fırkasının mensuplarını 
destekler. O devirde (1918-1920) dönemin meşhur kişileri 
arasında olan eski Şeyhü’l-İslâm Mustaf Sabri Efendi, İskilipli 
Atıf Efendi gibi kişilerle işbirliği içerisinde olmuştur. Devrin 
baskıcı uygulamalarından arkadaşaları gibi o da baskıya maruz 
kalmış 1920’de İstanbulu’u terketmek zorunda kalmıştır. 1922 
(ya da 1924)’de Kahire’ye oradan da Selanik’e gitmiş, orada bir 
medrese kurmuş ve akabinde 1923’te doğduğu şehir olan 
Üsküp’e 48 yaşında avdet etmiştir.21 Üsküp’e dönüş tarihi 
hakkında iki ayrı görüş daha vardır; 192122 veya 1925.23 Bekir 
Sadak’ın kendisinin de talebe olarak bulunduğu Meddah 
Medresesi’nin eğitim faaliyetinin son dönemini 1923’ten 
itibaren başlatması dikkat çekicidir.24 

Üsküp’e döndükten sonra Ataullah Kurtiş Efendi, 
Meddah Medresesi’nin başına başmüderris olarak tayin olunur. 
Bu görevde 1923-193825 yılları arasında 15 yıl vazife yapmıştır. 
Medresesnin eğitim faaliyetine başlarken eğitim kadrosuna eski 
muallimlerden Seyfeddin Efendi’yi Osmanlıca, imla, hüsn-i hat; 
eski tabur imamı Hafız Hasan Efendi Şabiç’i Sırpça-Hırvatça ve 
edebiyatçı ve gazeteci olan Süleyman Aşki Efendi’yi Türk dili 
ve edebiyatı, usul-i kitabet (kompozisyon) hocaları olarak 
yanına alır. Kendisi İslâmi ilimler ve Arapça derslerini vermeyi 
deruhte eder. Daha sonra yeni sınıflar açılınca alt sınıflardaki 
talebelerinden başarılı olanları seçip eğitim kadrosuna dâhil 

                                                           
21 Ali, agm., s.91. 
22 Aruçi, agm, s.192. 
23 Ali, agm., s.91. 
24 Sadak, agm. 
25 Farklı bir tarih için bkz: Muhamed Ali, agm., s.91’de 1923-1936 
olarak belirtir. 
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ediyordu. 1938 senesinde başmüderrislik görevini en seçkin 
talebesi ve ilk nesil talebelerinden Abdülfettah Rauf ya da 
meşhur ismiyle Fettah Efendi’ye devreder.26 1938’den itibaren 
1941’de İkinci Dünya Savaşı’nın başlangıcına kadar Krallık 
Yugoslavya’ya bağlı Güney Sırbistan (Makedonya, Kosova ve 
Sancak) bölgesi Üsküp Ulema Meclisi (İslâm Birliği Konseyi) 
azalığı görevine Hafız Şerif Efendi Osman, İdris Efendi 
Hayrullah, Hafız Bedri Efendi Hamid ile birlikte Ataullah 
Kurtiş Efendi de bu göreve atanacaktır. Başkanlığa Hafız Şerif 
Efendi tayin olacaktır, yardımcılık görevine Ataullah Kurtiş 
Efendi’yi fetva-emini vazifesiyle atayacaktır.27 Üsküp’te 25 
Kasım 1946 yılında Bayram sabahında vefat eden Ataullah 
Kurtiş Efendi, Üsküp’ün en eski kabristanlığı olan ve bugün 
mevcut olmayan Gazi Baba Kabristanlığı’na defnedilmiştir.28 
Meddah Medresesi’nin Krallık Yugosavya zamanında Üsküp 
Ulema Meclisi tarafından kabul edildiğini fakat yetirince 
desteklenmediğini, halkın destekleriyle ayakta kaldığını adeta 
özel bir okul muamelesi gördüğünü ve icazetnamelerde Üsküp 
Ulema Meclisi tarafından basılan mühürde Sırpça “Üsküp 
Yüksek İslâm Okulu” olduğunu belirtmek lazım. Bekir Sadak 
da bu konuda fikir beyan etmektedir. 29 Medresede eğitim 
dilinin Türkçe olduğunu ve ilk, orta ve yüksek kısımlardan 
müteşekkil olduğunu belirtebiliriz.30 Eğtim başta 12 yıl iken 
daha sonra 10 yıla indirilmiştir.31 Medrese kalasik Osmanlı 
eğitim sisteminde ders vermiş, dersler Türkçe takip edilmiştir. 

Ders müfredatına baktığımızda Fatih Medresesi’ndeki 
son dönem müfredatına çok yakın bir müfredat uygulandığı 

                                                           
26 Sadak, agm.; Aruçi, agm, s.191-192.; Ali, agm., s.92. 
27 Baki, Süleyman, “Reisu’l-Ulema Hacı Hafız Bedri Efendi 1905-1980”, 
Köprü Dergisi, Üsküp, Eylül, 2007, s.18. 
28 Ali, agm., s.91.; Aruçi, agm, s.192; Baki, agm., s.9. 
29 Sadak, agm. 
30 Sadak, Bekir, “Biz Oralarda Kalmalıydık”, Hilal Dergisi 
(Makedonya İslam Dini Birliği Yayın Organı), Üsküp, 1990, IV/22, s. 
15. 
31 Ali, agm., s.93. 
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görülmektedir. Bazı ilim dalları programa alınmamıştır: 
Hikmet-i nazariyye, İlm-i hey’et (astronomi). Bunun yanısıra 
bazı dersler eklenmişir: Osmanlıca yazı ve imla, hüsn-i hat 
(kaligrafi), hesap, Türk dili ve edebiyatı, usul-i kitabet 
(kompozisyon), ilm-i eşya (tabiat bilgisi) gibi.32  

c. 1. Okutulan ilim dalları ve takip edilen kitaplar 
şöyledir: 

- Sarf: Emsile Bina, Maksud, İzzi ve Merah (metinler ezber 
yapılırdı) 

- Nahv: Avamil, Tuhfe, İzhar, Kafiye, Molla Cam,’ 
- İştikak: Şafiye  
- Belagat (ma’ani, beyan, bedi’): Alaka şerhi, Muhtasaru’l-

Maani 
- Aruz: Davud-ı Kayseri’nin Aruz-ı Endelusi’nin şerhi 
- İlm-i Adab-ı Munazara: Taşköprülü risalesinin şerhi 
- Mantık: İsaguci, Mugni’t-Tullab, Tasavvurat, Şemsiye, 

Fenari 
- Fıkıh: Meraki’l-felah, Halebi-i sagir (Halebi-i kebiri takip 

ederek)  
- Usul-i Fıkh: Mirat, Şerh-i Menar  
- Feraiz: Siraciyye 
- Akaid ve Kelam: Şerhu’l-Emali (manzum metin ezber), 

Akaid-i Nesefiyye Şerh-i Taftazani, Devvani ( Gelenbevi, Şerh-i 
Mevakid ve Şerh-i Mekasid takip edilerek)  

- Hadis: belli değil 
- Usul-i Hadis: Kadi Beyzavi (baştan bir kısım)33  

c. 2. İcazet Alan Talebeler/Müderrisler 

İcazet alanların sayısı toplam 23 kişidir ve üç nesildir. 
Medreseden ayrılan veya savaş nedeniyle icazet alamayanlar da 
olmuştur. İcazet almadan veya alamadan ayrılmış olanlar 
arasında tanınmış şahsiyetler dikkat çekmektedir. Fakat 
medreseden feyz alanların sayısının 60’ın üzerinde olduğunu 

                                                           
32 Sadak, “Üsküp’te Meddah Medresesi”. 
33 Sadak, agm.; Aruçi, agm., s.192, Ali, agm, s.94. 
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Bekir Sadak Hoca ifade etmektedir. Yücel Teşkilatı’nın 
kurucusu ve Fettah Efendi’nin amcasıoğlu (ya da teyzesioğlu) 
Müderris Şuayip Aziz Efendi (idam edilerek öldürülmüştür, 
ö.1948)34, Gilanlı Ali Yakup Cenkçiler (1913-1988) ve 
Makedonya’nın eski Reisu’l-Ulema’sı Hafız Bedri Efendi 
Hamid (1905-1980)35 Meddah Medresesi’nde eğitime başlayıp 
daha sonra medreseden ayrılıp Kahire’ye giderek orada Ezher 
üniversitesinde eğitimlerini tamamlamışlardır.36  

Son dönem Meddah Medresesi’nde yani Ataullah Kurtiş 
Efendi’nin 1923 yılından 1938’e kadar itibaren başmüderrisliğe 
tayin olunmasıyla ve ardından yerine gelen talebesi Fettah 
Efendi’nin başmüderrisliği döneminde (1938-1945) bu 
medresede 3 nesil mezun verilmiştir. Hafız Bekir Sadak 
Hoca’nın verdiği bilgiye göre Ataullah Kurtiş Efendi, 1938 
yılına kadar medresenin başmüderrisi olarak görev yapana 
kadara iki nesil öğrenciye icazet vermiştir. Birinci neslin icazet 
merasimi 27 Zilhicce 1352 yani miladi 15 Nisan 1934’te 
gerçekleşir. İkinci neslin icazet merasimi iki yıl ardından 1938 
yılında gerçekleşmiştir. Her iki icazet merasimi Sultan Murat 
Camii’nde büyük bir ihtişam ve şöhretle düzenlenmiştir. 
Merasimlere, başta Üsküp olmak üzere diğer şehirlerden de 
Müslüman ahalinin çok yoğun ilgisi ve katılımı olmuştur. 
Ayrıca kilise mensupları, devletin mülki ve askeri 
makamlarının temsilcileri de katılmıştır. Merasime iştirak 
edenlerinin sayısının 5 binin üzerinde olduğu ifade 
edilmektedir. Ayrıca merasimler için özel davetiyeler basılmış, 
Üsküp halkı eşrafından olanlar hayırsever kişiler üç gün üç gece 
ziyafetler tertip ederek misafirler ve davetliler ağırlanmıştır.37 
Denilebilir ki, Osmanlı idaresinin 1912’den sonra Üsküp’ten 
ayrılışının ardından ilk defa belki Müslümanlar bu kadar 
coşkulu ve heyacanlı, eski günleri yad eder bir havada bu 

                                                           
34 Ardıcı, Mehmed, Yücelciler 1947, İnsan Yayınları, İstanbul. 
35 Bkz: Baki, Süleyman, “Reisu’l-Ulema Hacı Hafız Bedri Efendi 1905-
1980”, Köprü Dergisi, Eylül, 2007, s.14-25. 
36 Sadak, agm. 
37 Sadak, agm. 
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merasimleri takip etmişlerdir. Adeta mazideki mefahir dolu 
günlere olan bir özlem ve bir hicran duygusu içerisinde o 
günleri yaşamışlardır.  

Ataullah Kurtiş Efendi’nin başmüderris olduğu dönemde 
Meddah Medresesi’nden mezun olup icazet alan iki nesil 
talebeler şunlardır: 

İlk İcazet Alanl Nesil: 6 kişidir - (1934 senesi)38 

1. Abdülfettah Rauf (Fettah Efendi) – Ataullah Kurtiş 
Efendi’nin en güzide talebesidir. 1933-1938 yılları arasında 
medresede Kelam ve Akaid hocalığı da yapmıştır. Medresenin 
ikinci başmüderrisidir. Üsküp’te 1910 yılında doğmuştur ve 
1963 yılında vefat etmiştir. Medresenin adeta ikinci 
kurucusudur. Şair ve müderris. İyi bir hatiptir. Balkanlar’da 
Mehmet Akif Ersoy’dan en güçlü İslâm ve vatan şairlerden 
biridir. Binlerce mısraı aşan şiirleri vardır. 1947’de 7 yıl hapse 
mahkum olmuştur.39  

2. Hafız Şaban Efendi (1909-1971)40 
3. Gürelerli Selim Efendi (1906-1966)41 
4. Gruşinalı Mehmed Efendi Sadık (1905-1978)42 
5. Hafız Sadullah Efendi Selam 
6. Preşovalı Hafız Necati Efendi43 

                                                           
38 Sadak, agm.; Aruçi, “Üsküp’te Meddah Medresesi”, s.193. 
39 Daha fazla bilgi için bkz: Aruçi, Muhammed, “Fettah Efendi”, DİA, 
İstanbul, 1995, c.XII, s.483-484; Baki, Süleyman, “Üsküplü Şair Fettah 
Efendi’nin Şiirlerinde Mehmet Akif”, Uluslararası Mehmet Akif Ersoy 
Sempozyumu Bildiriler Kitabı (editör: Dr.Ertuğrul Oral), İstanbul 
Sabahattin Zaim Üniversitesi Yayınları, No:3, 12-14 Ekim 2011, 
İstanbul, s. 319-327.; Kaya, Fahri, Makedonya Türklerinden İz 
Bırakanlar, Divan Yay, Köprü Derneği, Üsküp, 2008, s.123-147. 
40 Baki, Süleyman, “Müderris Hafız Şaban Efendi”, Köprü Dergisi, 
Üsküp, 2006,Yıl:4, sayı: 12, s.22-24. 
41 Baki, Süleyman, “Gürelerli Selim Efendi ve Meddah Medresesi”, 
Köprü Dergisi, Üsküp, Yıl: 2, sayı: 6, Nisan-Eylül 2004, s. 8-11. 
42 Baki, Süleyman,”Mehmet Efendi Sadık”, Köprü Dergisi, Üsküp, 
Yıl:3, sayı:9, Temmuz-Eylül 2005, s.18-19. 
43 Sadak, agm.; Baki, Süleyman, “Gürelerli Selim Efendi ve Meddah 
Medresesi”, Köprü Dergisi, Üsküp, Yıl: 2, s. 8. 
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İkinci İcazet Alan Nesil: 11 kişidir – (1938 senesi)44 

1. Hafız Hasan Efendi Lila (1907-1978)45 
2. Hafız Abdürrahim Efendi Kerim (1916-1975)46 
3. Nerezli Hafız Mustafa Efendi Şemo (1912-1991)47  
4. Hasan Efendi Bekir (1914-1965)48 
5. İdris Efendi Süleyman (1916-1988)49 
6. Hafız Hamdi Efendi 
7. Hafız Kadri Efendi 
8. Üsküplü Osman Efendi Abdürrahman 
9. Haraçinalı Ferhat Efendi 
10. Ustrumcalı Hüseyin Efendi 
11. Kosovalı Hakkı Efendi Hogoşti  

Üçüncü İcazet Alan Nesil: 6 kişidir, Fettah Efendi dönemi 
– (1944 senesi)50 

Bu nesil 1938 yılından itibaren medresenin başmüdersiliği 
görevine getirilen Fettah Efendi’den 1944 senesinde icazet 
almışlardır. Bu nesil 1941’de İkinci Dünya Savaşı’na tesadüf 
ettiği için icazet merasim malesef gerçekleşememiştir. 

1- Prof.Dr. Hafız Bekir Efendi Sadak (1920-1993)51 – 
Üsküp’te doğdu, İstanbul’da vefat etti. İstanbul Yüksek İslâm 

                                                           
44 İkinci nesil hakkında: Sadak, agm., Aruçi, agm, s.193, Ali, agm., s.97. 
45 Baki, Süleyman, “Kurra Hafızı Hasan Efendi”, Köprü Dergisi, 
Üsküp, Kasım 2006, s.18-20. 
46 Baki, Süleyman, “Müderris Hafız Abdürrahim Efendi”, Köprü 
Dergisi, Üsküp, Yıl:4, sayı:11, Mart 2006, s.21-22. 
47 Baki, Süleyman, “Nerezli Hafız Mustafa Efendi Şemo”, Köprü 
Dergisi, Üsküp, Yıl:4, sayı:13, Mayıs 2006, s.18-21. 
48 Baki, Süleyman, “Hasan Efendi Bekir”, Köprü Dergisi, Üsküp, Yıl:4, 
sayı:10, Ocak-Şubat 2006, s.15-18.  
49 Baki, Süleyman, “İdris Efendi Süleyman”, Köprü Dergisi, Üsküp, 
Yıl:4, sayı:16, Eylül 2006, s.19-22. 
50 Üçüncü nesil hakkında bkz: Sadak, agm., Aruçi, agm, s.194, Ali, 
agm., s.97-98.  
51 Baki, Süleyman, “Üsküp’ü İstanbul’a Bağlayan Köprü: Prof.Dr. 
Hafız Bekir Sadak Hocaefendi”, Köprü Dergisi, Üsküp, Yıl:3, sayı:7, 
s.15-17. 
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Enstitüsü ve Marmara Üniversitesi İlahiyat Fakültesi hocalığı 
görevinde bulundu. 

2- Hafız Sami Efendi Nebi (1918-1986)52 
3- Vrapçiştalı Kemal Efendi Aruçi (1920-1977)53 – 

Gostivar’a bağlı Vrapçişte köyünde doğdu. 6 yıl hapse mahkum 
oldu. Şair ve hatip. Oğlu merhum Prof.Dr. Muhammed 
Aruçi’dir.  

4- Kumanovalı Cemal Efendi Cemaili (1913-1997). 6 yıl 
hapse mahkum oldu.54 

5- Salih Efendi İdriz 
6- Ramadan Efendi Şahin 

Bu üçüncü nesilden mada iki sınıf daha vardır. Dördüncü 
grubun 1938’de medresede eğitime başladığı bilinmektedir. Bu 
grupta birçok şahsiyet bulunmaktadır. En tanınmışı Ataullah 
Kurtiş Efendi’nin oğlu Nimetullah Kurtiş Efendi’dir (1928-
1989).55 Ayrıca Stüdeniçanlı Yusuf Efendi İseni (1927-2013), 
amcam İbrahim Efendi İbiş (1930-2008) gibi birçok isim 
zikredilebilir.  

İkinci Dünya Savaşı nedeniyle medresesnin eğitiminde 
kısmen duraklamalar olduğu belirtilir. Fakat savaştan sonra 
1945’te kurulan Sosyalist Federatif Yugoslavya Cumhuriyeti ve 
onun Komunist rejimi Meddah Medresesi’ne ve onun 
hocalarına başta Ataullah Kurtiş Efendi ve Fettah Efendi olmak 
üzere olumsuz tavır takınmış, bu eğitim yuvasını tehdit kabul 
etmiş ve medreseyi kapatmıştır. Bilhassa Ekim 1947’de Fettah 
Efendi’nin ve arkadaşlarının mahkemeye sevk edilmesi ve 
tutuklanıp hapse atılmasından sonra Meddah Medresesi 

                                                           
52 Baki, Süleyman, “Üsküplü Hafız Sami Efendi Nebi”, Köprü Dergisi, 
Üsküp, Yıl:4, sayı:14, Haziran-Temmuz 2006, s.20-23. 
53 Aruçi, Muhammed, Kemal Efendi Aruçi-Şiirlerim, Logos-A 
Yayınevi, Üsküp, 1999; Baki, Süleyman,”Vrapçişteli Kemal Efendi”, 
Köprü Dergisi, Üsküp, Mayıs 2007, s.26-30. 
54 Baki, Süleyman, “Kumanovalı Cemal Efendi”, Köprü Dergisi, 
Üsküp, Ağustos 2006, s.19-22. 
55 Baki, Süleyman, “Nimetullah Efendi Kurtiş”, Köprü Dergisi, Üsküp, 
Ekim 2006, s.17-21. 
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sönmüştür. Komunist rejim ve avaneleri hedefine ulaşmışlardır. 
Ayrıca hem Kralık Yugoslavya zamanında (1936) hem de 
Komunist Yugoslavya rejimi döneminde idareciler, Meddah 
Medresesi hocalarından ve savundukları Osmanlı-İslâm 
anlayışından rahatsızlık duyuyorlardı. Bu nedenle medrese ile 
rejim uyum içinde çalışamıyordu. Bu süreçte medresede yetişen 
hocalar davalarından taviz vermemişlerdir. Bu konuda 
medrese hocaları ısrarla vatanın terk edilmemesi, Müslüman 
halkın Türkiye’ye göç etmemesi konusunda fetvalar ve görüşler 
ortaya koymuşlardır.56  

Makedonya ve civar ülkelerde güzünümüze kadar 
Müslümanların manevi, ilmi, siyasi ve dinî hayatlarına yön 
verecek önemli müderrislerin ve kanaat önderlerinin 
yetişmesine vesile olmuştur. Burada yetişen bu öğrenciler 
ileride bu misyonu ve ilmi faaliyetleri hem toplum nezdinde 
hem ilmi çevrelerde sürdürmüşlerdir.  

Günümüzde Meddah Medresesi maalesef mevcut 
değildir.  

 

EKLER: Bazı resimler: 

 
Üsküp Türk Çarşısı - Öndeki cami Meddah Camii’nin yıkılmadan önceki hali 

 

                                                           
56 Aruçi, “Üsküp’te Meddah Medresesi”, s.195-197. 



286 
 

 

 

 

 
Yiğit Paşa Türbesi 
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Yiğit Paşa Camii’nin yıkılmadan önceki hali 
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Yiğit Paşa Türbesi – 2016 yılında yapılan restorasyondan sonraki hali 
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Fettah Efendi ve hocası Ataullah Kurtiş Efendi 
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İŞTİP KAZASI’NIN TARİHİ ve ETNİK YAPISI 

(XIX. ASIR) 

 
Bilal RUSHİD* 

 
Giriş 

19. asırda Osmanlı İmparatorluğu sınırları içinde Üsküp 
Sancağı’na bağlı önemli bir kaza merkezi olan İştip, 
günümüzde; eski adıyla Makedonya Cumhuriyeti, güncel 
adıyla Kuzey Makedonya Cumhuriyeti sınırları içinde yer 
almaktadır. Tarihi, nüfus yapısı ve coğrafi konumuyla önemli 
bir merkez olan şehir, bugün eski ihtişamından bir hayli uzaktır. 
Bulunduğu coğrafyada gerçekleşen savaşlar ve Türklerin şehri 
terk etmesiyle şehrin hüviyeti değişmiş; Müslüman nüfusun 
azalması sebebiyle Osmanlı izleri de birer birer silinmeye 
başlamıştır. XX. yüzyılın başında Osmanlı Devleti’nin 
hâkimiyeti son bulunca, şehrin maddi ve manevi, her alanda 
yaşadığı gerilemeyi “Османлиите отидоа и берикето однесоа 
/ Osmanlı gitti, bereketi de götürdü.” şeklindeki Makedon 
atasözü güzel bir şekilde özetlemektedir. 

Ekrem Hakkı Ayverdi’nin Tekyeler ve Zâviyeler Şehri1 
diye tanımladığı İştip’te, Osmanlı’dan günümüze ulaşan az 
sayıdaki mimari eser şehrin, tarihteki ihtişamlı günlerinden 
haber vermektedir. Cami, türbe, çeşme, bedesten ve evlerden 
oluşan bu eserler, şehirde yaşayan bir avuç Müslüman’ın 

                                                           
* Arş. Gör., Trakya Üniversitesi, bilalrushid@hotmail.com 
1 Ekrem Hakkı Ayverdi, Avrupa’da Osmanlı Mimari Eserleri 
(Yugoslavya), C. III, 3. Kitap, İstanbul, İstanbul Fetih Cemiyeti, 1981, 
s. 47. 

mailto:BİLALRUSHİD@HOTMAİL.COM
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gayretleriyle varlıklarını sürdürmekte ve Devlet-i Âliyye’yi 
gözle görülür bir şekilde temsil etmektedir. 

I. İŞTİP KAZASININ TARİHİ 
 

A.  “İştip” İsminin Menşei ve Yazılışı 

Şehrin en eski ismi “Aстибо/Astibо”dur. Kaynaklarda 
III. asırda “Astibo” adıyla kaydedilmiş olan şehir, IV. yüzyıl 
Peonia haritasında Astibus ismiyle anılmaktadır. 395 yılında 
Roma ikiye ayrıldıktan sonra İştip Doğu Roma İmparatorluğu 
sınırları içerisinde yer almış ve Romalılar şehrin ismini Stipion 
olarak değiştirmiştir.2 VI. asırda Маkedonya’ya yerleşen 
Slavlar, şehri bugünkü adı olan “Ştip/Shtip/ШТИП” adıyla 
anmaya başlamıştır.3  

XVIII. yüzyılın ikinci yarısı ve XIX. yüzyılın başına ait 
haritalarda şehrin ismi “Astibus, İstib, İstip, İştib” şekillerinde 
yazılmış ve şehir Manastır, Köprülü, Pirlepe gibi büyük şehir 
olarak gösterilmiştir.4 İslâmî kaynaklarda şehrin eski ismi 
“Astibo”, “Astibos” veya “Astibon” şeklinde geçmektedir.5 
Kosova Vilayeti Salnamesi’nde şehrin eski adının “Astipos” 
olduğu zikredilmiş ve “İştib” olan yeni isme çevrilme sebebi ve 
şeklinin anlaşılamadığı kaydedilmiştir.6  

XVII. asırda İştip’e gitmiş olan meşhur seyyah Evliya 
Çelebi, Seyahatnâme’sinde “İştip” isminin verilme sebebini, 
biraz da hikâyemsi bir tarzla şöyle anlatmaktadır: Daha önce 
gaziler kale dibinde ördekleri gördüklerinde birbirlerine 
ördekleri gösterip “işte dibde, işte dibde ördekler” 
dediklerinden fetihten sonra ismine “İş dibde” diye isim 

                                                           
2 Благоја Цветковски, Историски и Стопански Развиток на Штип од 
Создавањето до 1919 Година, Штип I-XX век, s. 25. 
3 Machiel Kiel,”İştip”, DİA, C. 23, İstanbul, 2001, s. 440. 
4 Михајло Апостолски, Штип Низ Вековитe, C. 1, Штип, 1986, s. 11. 
5 “İştib”, Dairatu’l-Ma’arif-i Bozorgk-i İslamî, C. 9, Tehran, 1379, s. 1. 
6 Kosova Vilayeti Salnamesi, H. 1314 (M.1896-1897), (Haz. H. Yıldırım 
Ağanoğlu), İstanbul, Rumeli Türkleri Kültür ve Dayanışma Derneği 
Yayınları, 2000, s. 132. 



295 
 

verdiler. Daha sonra bozulmuş kelime tercih edilerek iş dibde 
sözünü değiştirip “İştib” şeklinde kullandılar.7 

B. Osmanlı Hâkimiyetine Kadar İştip 

Eski bir yerleşim yeri olan İştip’in tarihi milattan önce III. 
yüzyıla kadar varmaktadır.8 Peonların İliriya kolu tarafından 
hâkimiyet altına alınıp merkez haline getirilen şehir, Yunanlılar 
ve daha sonra Bizanslıların eline geçmiştir.9 VI. asırda kalıcı bir 
düzen kurmak amacıyla Slavlar Makedonya’ya yerleşmeye 
başlamıştır.  

IX. ve X. yüzyıllarda ise şehir I. Bulgar İmparatorluğu’nun 
bir parçası olmuş fakat 1018 yılında tekrar Bizanslıların eline 
geçmiştir. XIII. yüzyılın ilk yarısında kısa bir süre II. Bulgar 
İmparatorluğu’na bağlanmış olsa da 1330 yılında Sırp Kralı 
Stefan Deçanski burayı Sırp devletine katıncaya kadar Bizans’ın 
elinde kalmıştır. 1355’te Kralın ölümünün ardından 
Osmanlı’nın fethine kadar Deyanoviç kardeşlerin Prensliğinin 
bir parçası olmuştur. Ortaçağda Sırp Prensliği’nin en önemli 
şehirlerinden biri olan İştip, Sırplar tarafından yeniden inşa 
edilmiştir. Sırp’lar tarafından 1334’te inşa edilen Archangel, 
1350’de Saint John ve 1388’de Sveti Spas kiliseleri bugüne kadar 
varlıklarını sürdürmüşlerdir. 1371 yılında son hükümdar 
Konstantin Deyanoviç’in ölümünden sonra şehir Osmanlılar 
tarafından fethedilmiştir. İştip Osmanlılar tarafından 
fethedilince, 1363 yılında kurulan Rumeli Vilayeti’nin Köstendil 
Sancağı’na bağlı hale getirilmiş ve Tanzimat Fermanı’nın 
ilanına kadar da bu durumunu korumuştur.10 

C.  Osmanlı Döneminde İştip 

Cülûsünden itibaren Balkan fetihlerine önem veren 
Sultan I. Murad, 1376-1380 yılları arasında dört yıl fetihlere ara 

                                                           
7 Evliya Çelebi, Günümüz Türkçesiyle Evliya Çelebi Seyahatnamesi, 6. 
Kitap 1. Cilt, (Haz. Seyit Ali Kahraman), İstanbul, Yapı Kredi 
Yayınları, 2010, s. 135. 
8 Kiel, a.g.md., s. 440. 
9 Цветковски, a.g.e., s. 23. 
10 Kiel, a.g.md., s. 441. 
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vermiş ve fethettiği toprakları askerî ve idârî tedbirler alarak 
güçlendirmiş; cami, medrese, han, hamam, kervansaray gibi 
eserler inşa ettirmiştir. 1380 yılında Sultan Murad’ın tekrar 
başlayan Balkan fetihleriyle 1382’de İştip, Manastır ve Pirlepe, 
1385’te Ohri ve Sofya, 1386’da Niş alınarak Osmanlı Devleti’nin 
Balkanlara yerleşmesi sağlamıştır.11 İştip’in fetih tarihi 
konusunda görüş birliği sağlanmış değildir. XVI. yüzyılın 
tanınmış âlimlerinden “Hâce-i Sultani”12 olarak anılan Hoca 
Saâdeddin Efendi, Tâcü’t-Tevârih adlı eserinde, Manastır ve 
Pirlepe ilinin alınışı konusunda İştip’in fethinden bahsederek 
Rumeli Beylerbeyi Timurtaş Paşa tarafından h. 784/1382 yılında 
fethin gerçekleştiğini kaydetmiştir.13 h. 1306/1889 yılında 
neşredilen Kamusu’l-Âlâm adlı eserde de Şemseddin Sâmi, 
“İştib” maddesinde fetih tarihini aynı şekilde h. 784 olarak 
vermiştir.14 h. 1314/1896 yılında yazılmış olan Kosova Vilâyeti 
Salnamesi’nde de İştip şehrinin fetih yılı olarak yine h. 784 
verilmiştir.15  

İsmail Hakkı Uzunçarşılı, fetih tarihini 1380 olarak 
belirtmiştir.16 Türkiye Diyanet Vakfı İslâm Ansiklopedisi’nin 
“İştip” maddesini yazan Machiel Kiel ise İştip’in fethi için 
kaynaklarda yer alan 1382 yılını “kabul edilmesi mümkün 
olmayan” bir tarih olarak nitelendirmiş ve Dejanović 
prenslerinin 1395’te hâkimiyetleri sona erinceye kadar İştip’e 
sahip olduklarını zikretmiştir.17 Makedon kaynaklarında da 
aynı şekilde ihtilaf mevcuttur. İştip’te “Astibo-Штип” adıyla 
basılmış olan ve I-XX. yüzyıllar arası İştip’i anlatan Makedonca 

                                                           
11 Ahmet Efe, Osmanlı Tarihi, Ankara, Akçağ Basımevi, 2008, s. 47- 49. 
12 Hoca Sadettin, Tacü’t-Tevârih, C. 1, Ankara, Kültür Bakanlığı 
Yayınları, 1992, s. III. 
13 Sadettin, a.g.e., s. 154. 
14 Şemseddin Sâmi, Kamus’ul-A’lâm, C. 2, İstanbul, Mihran Matbaası, 
1889, s. 972. 
15 KVS H. 1314, s. 132. 
16 İsmail Hakkı Uzunçarşılı, Osmanlı Tarihi, C. 1, 4. Baskı, Ankara, 
Türk Tarih Kurumu Basımevi, 1982, s. 175. 
17 Kiel, a.g.md., s. 441. 
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eserde İştip’in 1382 yılında Türkler tarafından alındığı 
kaydedilmiştir.18 Yine “Штип Низ Вековите/Asırlar Arasında 
İştip”19 ismiyle 1986 yılında basılmış eserde ve İştip Belediyesi 
resmi web sitesinde20 şehrin 1395 yılında Türkler tarafından 
fethedildiği zikredilmiştir. 

D. Osmanlı Devleti’nin İskân Politikası 

Osmanlı Devleti Rumeli’ye geçtiği andan itibaren yerli 
halkla iyi geçinme siyaseti uygulamış, “istimâlet” politikasıyla 
yerli halkın Osmanlı’ya meyletmesini sağlamıştır.21 Halil 
İnalcık’ın aktardığına göre Osmanlı bürokraside de bu prensibi 
uygulamış, “Reaya fukarasını zi-kudret ekâbire” karşı 
korumuştur.22 Toprak ve reaya sultanındır prensibini ilan 
ederek yerli feodallere karşı toprağı ve köylü emeğini devlet 
garantisi altına almışlar, yerli feodallerin yerine merkezî 
imparatorluk rejimini canlandırmışlardır. Anarşiden bıkmış 
olan köylüler Osmanlı’nın merkeziyetçi yapısını uygun bulmuş 
ve benimsemişlerdir.  

Türklerin Balkanlar’a geçmesiyle birlikte Ortodoks halk 
Papalıkla Macar Krallıklarının Katoliklik propagandasından ve 
mezhep değiştirmek için yaptıkları baskıdan kurtulmuştur. 
Devlet, halkın yanı sıra Ortodoks kilisesine karşı da koruyucu 
bir siyaset izlemiş, Ortodoks kilisesinin bütün ayrıcalıklarını ve 
hiyerarşisini olduğu gibi tanımıştır. Kilise gibi manastırların 
ayrıcalıklarını, bağışıklıklarını Hristiyan devlet döneminde 
nasılsa aynen bırakmış, Balkanlar’da Hristiyan dinini yok 
etmek isteyen bir davranış içine girmemiştir.23 

Osmanlı Devleti’nin Balkanlar’da yayılmasında başka 
etkenler de vardır. Devlet köylünün yanı sıra eski Rum, Sırp, 

                                                           
18 Цветковски, a.g.e., s. 186. 
19 Апостолски, a.g.e., s. 16. 
20 http://stip.gov.mk/index.php/mk/profil/istorija (24.03.2014). 
21 Halime Doğru, “Osmanlı Devleti’nin Rumeli’de Fetih ve İskan 
Siyaseti”, Türkler, C. 9, Ankara, Yeni Türkiye Yayınları, 2002, s. 166.  
22 Halil İnalcık, “Türkler ve Balkanlar”, BAL-TAM Türklük Bilgisi 3, 
Balkan Türkoloji Araştırmaları Merkezi, Prizren, Eylül 2005, s. 28. 
23 Doğru, a.g.m., s. 166.  
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Bulgar ve Arnavut feodal beylerini devlet hizmetine alarak 
kazanma siyaseti uygulamış, onlara karşılıklı güvene dayalı 
görevler vermiştir. Voynuk, Martolos, Eflak gibi geri hizmet 
kurumları içinde hatta tımar sistemi içinde yer almışlar, vergi 
muafiyetinden de faydalanmışlardır.24  

Osmanlı Devleti, fethettiği topraklarda sömürge politikası 
takip etmediğinden dolayı fetihten kısa süre sonra Balkan 
Yarımadası’nın iskânına öncelik vermiştir. 25 Bu topraklara 
yerleşenlerin çoğunluğunun amacı ise geçici bir süreliğine 
Balkanlar’da bulunmak değil, bu coğrafyayı yurt edinmek 
olmuştur. 

E. İştip’e Türklerin Yerleşmesi  

Osmanlı Devleti’nin bölgeyi fethetmesiyle birlikte şehir 
ve köylere Türk halk yerleşmeye başlamış ve İştip’te Otinya 
Deresi’nin sol tarafında yeni mahalleler kurulmuştur. Türkler 
öncelikle yüksek, güneş alan ve temiz havaya sahip bölgelere 
yerleşmiş ve bundan dolayı mahalleler arasında boşluklar 
meydana gelmiştir.26 Kale duvarları dışında, iki nehir vadisinde 
ikamet edenler ise kasabanın genişlemesine sebep olmuşlardır.  

Bu dönemde çok sayıda Yörük halk bölgeye yerleşmiştir. 
Kısmen XV. asırda ve sonrasında Kanuni Sultan Süleyman’ın 
saltanatı başlarında birçok yeni köy kurularak kasabanın 
batısındaki bozkır alana yerleşmiştir.27 Günümüzde de birçok 
Yörük, eski kültür ve geleneklerini koruyarak buralarda ikamet 
etmektedir.  

İştip’in en eski Türk mahalleleri olarak Aşağı Tekke 
Mahallesi, Kadı Dere Mahallesi, Şeftali Mahallesi, Kadın Ana 
Camii Mahallesi zikredilmektedir. Türklerin fethinden hemen 
sonra kurulan ve bugün “Novo Selo/Yeni Köy” ismiyle 
anılmakta olan mahalle, eski bir yerleşim yeri olma özelliğini 
taşımaktadır. Yıldırım Bayezid Han’ın vakıfları arasında 

                                                           
24 Doğru, a.g.m., s. 166. 
25 Doğru, a.g.m., s. 166. 
26 Апостолски a.g.e., s. 16. 
27 Kiel, a.g.md., s. 441. 



299 
 

zikredilen mahallede o dönemde 21 Hristiyan hanenin 
yaşamakta olduğu kaydedilmiştir.28 

İştip’in en eski ailelerinden Şeyh İbrahim Mehmet Efendi 
ailesi altıncı kuşaktan olup şehre ne zaman ve nerden geldikleri 
bilinmemekle beraber bütün sülale 66-86 yaşları arasında 
yaşamış ve Abdi Baba türbesine defnedilmişlerdir. Eski ismi 
Şeftali Mahallesi olan, günümüzde Devlet Hastanesi’nin 
bulunduğu yer, şehrin en eski Türk mahallesidir. Buraya birçok 
Cami, tekke, çeşme, su pınarları ve iki tane hamam yapılmıştır. 

29 Şehrin en eski Türk evleri de yine bu mahallede yer almıştır. 

İştip’te Müslüman nüfusunun artmasıyla birlikte konut 
sayısı da artmış ve şehrin çehresi değişmiştir. En çok bina inşa 
eden aile ise Mevlânâ Nureddin’in oğlu, “İştibzâde” olarak 
geçen İştip Kadısı Mevlânâ Mehmet Çelebi’nin ailesidir. 
Mevlânâ Nureddin, şehirde bir hamam (Eski Hamam), birkaç 
dükkân inşa ettirmiş ve bunları çok sayıda kitapla birlikte 
Sultan Murad Câmii’ne vakfetmiştir. Yaşadığı döneme ait kalıcı 
eser bırakmak isteyen Kadı Mehmet Çelebi, eski hamama bitişik 
yeni bir hamam yaptırmış, bir mektep, bir medrese ile çok 
sayıda dükkân ve işyeri inşa ettirmiş ve bunları vakfetmiştir.30 

F. Günümüzde İştip 

Bugün İştip Şehri’nde nüfus yoğunluğu, kültürel hayat ve 
yönetimde varlığı ve etkisi pek hissedilmeyen Türkler, son 
yıllarda şehre göç başlasa da genel olarak köylerde 
yaşamaktadır. Azınlık durumundaki Türkler büyük zorluklara 
rağmen gelenek, görenek ve dillerine sahip çıkarak dillerini, 
dinlerini ve kültürlerini koruma gayretindedirler. Türkiye 
Cumhuriyeti’ni Anavatan bilen bölge Müslümanlarının 
Türkiye’ye göçü devam ederken civardaki Türk nüfusu günden 
güne azalmaktadır. Bununla birlikte Türkiye-Balkanlar 
arasında asırlardır var olan kardeşlik bağı tekrar güçlenmeye 

                                                           
28 Апостолски, a.g.e., s. 16. 
29 Burhaneddin Zaim, İştip ve Köprülü Hatıraları, İstanbul, Şehir 
Yayınları, 2005, s. 63. 
30 Апостолски, a.g.e., 207. 
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başlamıştır. Türkiye’nin bölgeye desteği ve Balkan 
coğrafyasıyla irtibatı artarak devam etmektedir. Türkiye’de 
kurulmuş olan derneklerin faaliyetleri şehirde hissedil-
mektedir. Şehir merkezinde hizmet veren Kadın Ana Câmiî’nde 
beş vakit ezan okunarak namaz kılınmakta; İslâmi ilimler 
öğretilen Hamidiye Medresesi mezunlarına Türkiye Cumhuri-
yeti tarafından İmam-Hatip Lisesi denkliği verilmektedir. 
Çevre köylerde bulunan harap Osmanlı Câmiileri ve Kuran 
kursları yakın zamanda Türkiye Diyanet Vakfı ve Türk İşbirliği 
Koordinasyon Ajansı (TİKA)’nın desteğiyle restore edilerek 
Müslüman halkın hizmetine sunulmuştur. 

II. İŞTİP KAZASININ ETNİK YAPISI 

Kuzey Makedonya, sahip olduğu coğrafi konum 
itibariyle, bir kesişme noktasıdır. Batısında Arnavut dünyası yer 
alırken, kuzeyinde Sırplar, doğusunda Bulgarlar yaşamakta, 
güney tarafı ise Yunanistan’a açılmaktadır. Dolayısıyla Balkan 
Yarımadasının etnik durumuna bakıldığında dört temel etnik 
grup ve birçok etnik azınlığın varlığı görürüz. Dört temel grup 
Güney Slavları, Romenler, Yunanlılar ve Arnavutlar olarak 
kabul edilirken buna özellikle 14. asırdan itibaren Türkler de 
dâhil olmuştur. Makedonya, farklı etnik kökenden insanların 
bulunduğu ve karışık bir şekilde yerleştiği bir ülkedir. Fakat bu 
değişik etnik gruplar, birbirleriyle evlilikleri nadir olduğu için 
yüzyıllar boyunca yan yana yaşamalarına rağmen kimliklerini 
ve kültürlerini korumuşlardır.31 Makedonya’nın önemli bir 
şehri olan İştip’te de durum genelden farklı değildir. Burada da 
yüzyıllardır Gayrimüslimler arasında Müslüman azınlık olarak 
Türkler ve Romanlar kültür ve geleneklerini koruyarak birlikte 
yaşamaktadır. 

A. Türkler 

Balkanlar, dolayısıyla Kuzey Makedonya Cumhuriyeti, 
Türkleri IV. asırdan beri tanımış, önce Hunlar, ardından 
                                                           
31 Mehmet Seyfettin Erol, Makedonya Sorununun Temel Dinamikleri, 
Balkanlar El Kitabı, C. 2, (haz. Osman Karatay, Bilgehan A. Gökdağ), 
Ankara, Karam&Vadi Yayınları, 2007, s. 247-248. 
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Avarlar, Tuna Bulgarları, Macarlar, Peçenekler, Oğuzlar ve 
Kıpçaklar, en son olarak da Osmanlı Devleti bu bölgelere hâkim 
olmuştur. Osmanlı İmparatorluğu yönetimi döneminde 
bölgede bulunan Avar ve Bulgar bakiyelerine ek olarak, 
Anadolu’dan ve Kırım’dan Türk göçleri yaşanmış, Osmanlı 
etkisinde Müslümanlaşan Boşnaklar ve Arnavutlarla birlikte 
bölgedeki Müslüman nüfus XVI. Asırda %30’lara ulaşmıştır.32 
Osmanlı Devleti, 1352-1371 yılları arasındaki dönemde 
fethedilen Balkan topraklarının genelde stratejik önem taşıyan 
şehir, kasaba ve köylerine, güvenli bir bölge ve askerî güç elde 
etmek amacıyla, Anadolu’dan getirdiği binlerce Türk aileyi 
yerleştirmiştir. Kavşaklar, yollar, nehir, göl ve deniz kıyılarında 
yeni yerleşim yerleri kurulmuştur. Yerleştirilen Türkler 
arasında çok sayıda Yörük de yer almıştır ve Yörükler, 
Anadolu’nun iklim ve şartlarına benzeyen bölgelere 
yerleştirilmiştir.33  

Osmanlı Devleti, 1385 yılında Saruhan’dan getirdiği 
Yörükleri, Kralyeviç Marko, Konstantin Dragaş gibi liderlerin 
topraklarında, 1395 yılından sonra getirdiklerini ise Vardar 
Irmağı’nın doğusunda Selânik ve Üsküp arasında, batısında ise 
Pirlepe’nin bulunduğu bölgeye yerleştirmiştir. Yörüklerin 
yerleştirildiği şehir ve kasabalar arasında İştip, Radoviş, 
Ustrumca, Negotin, Valandova, Gevgeli, Doyran, Drama, 
Demirhisar, Yenice-i Vardar, Nevrokop, Serez, Gümülcine, 
Kavala, Zıhna, Çaylak, Karadağ, Yenice-i Karasu, Bereketli, 
Uzunova, Florina, Selânik ve civarı bulunmaktaydı.34  

XV ve XVI. yüzyıllarda Makedonya’da çok sayıda Yörük 
yaşamaktaydı. 1543 yılında yapılan sayımda Ofçabol Yörük 
Sancağı’nın dâhilinde bulunan Üsküp Nâhiyesi’nde 18, 
Kumanova Nâhiyesi’nde 14, İştip Nâhiyesi’nde 31 ve Pirlepe 
Nâhiyesi’nde 25 Yörük Ocağında toplam 2.200 Yörük ailesi 

                                                           
32 Mesut Şen, “Eski Yugoslavya Türkleri”, Türk Dünyası Kültür Atlası, 
İstanbul, Türk Kültürüne Hizmet Vakfı, 2003, s. 307. 
33 Yusuf Hamzaoğlu, Balkan Türklüğü, C. II, Üsküp, Logos-A 
Yayınları, 2010, s. 147-148. 
34 Hamzaoğlu, a.g.e., C. II, s. 148. 
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bulunuyordu. 1559-1570 yıllarına gelindiğinde ise İştip 
Nâhiyesi’ne 506 Yörük ailesi daha getirilmiştir.35  

XIV. yüzyılın ikinci yarısında başlayan Balkanlara Türk 
göçü 1912 yılına kadar devam etti ve bu dönemde Balkanlara 6-
7 milyon Osmanlı Türkü yerleşti.36  

Osmanlı egemenliğinin sona ermesiyle Müslümanların 
sayısında önemli bir azalma görülmüştür. Özellikle Doğu 
Makedonya’daki Türklerin büyük bir çoğunluğu, Batı 
Makedonya’da ise hem Türklerin hem Arnavutların bir kısmı 
Türkiye’ye göç etmiştir ve bu göç halen sürmektedir. Resmi 
istatistiklere göre 1921 'de 118.778 (% 14,9) olan Türk nüfusunun 
1994 nüfus sayımında 78.019'a (% 4) düştüğü görülmektedir. 
Bugün Makedonya’daki Müslüman nüfusun çoğunluğunu, Batı 
Makedonya’da yaşayan Arnavutlar’dan oluşmaktadır.37  

Günümüzde Türkler; Batı Makedonya’nın Gostivar, 
Kalkandelen (Tetova), Ohri, Struga, Manastır (Bitola), Kırçova, 
Debre bölgelerinden başka, başkent Üsküp (Skopje) ile Doğu 
Makedonya (Makedonya Yörüklüğü)’nın Köprülü (Veles), 
Valandova, Ustrumca, Radoviş, İştip bölgelerinde 
yaşamaktadırlar.38 2003 yılı Makedonya’sında resmî 
kaynakların bildirdiğine göre 97.000, resmî olmayan kaynaklara 
göre ise yaklaşık 200.000 Türk yaşadığı belirtilmektedir.39 

B. Makedonlar 
Slavlar, milattan sonra VI. yüzyılın sonu ile VII. asırda 

Balkanlar’a göç ettikleri zaman Bizans kilisesinin etkisi altına 
girmişlerdir. 863’te Ohri’ye gelen Aziz Naum (Sveti Naum) 
buradaki Slavlar’ı Ortodoksluğa kazandırmış ve Makedonya’yı 
da içine alan Bulgar Devleti 870’te Hıristiyanlığı kabul edince 

                                                           
35 Hamzaoğlu, a.g.e., C. II, s. 151-152. 
36 Hamzaoğlu, a.g.e., C. II, s. 155. 
37 Mehmet Hacısalihoğlu, “Makedonya”, DİA, C. 27, Ankara, 2003, s. 
438. 
38 Necati Çayırlı, “Makedonya Türkleri”, Balkanlar El Kitabı, (Haz. 
Osman Karatay, Bilgehan A. Gökdağ), Ankara, Karam&Vadi 
Yayınları, 2007, C.2, s. 269. 
39 Şen, a.g.m., s. 310. 
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bu din, Slavlar arasında iyice yayılmıştır. Ohrili Aziz Kliment 
(Sveti Kliment Ohridski) Ohri Edebiyat Okulu’nu kurmuştur ve 
bölgedeki dinî hayatın merkezini oluşturan Ohri 1000 yıllarında 
başpiskoposluk haline gelmiş ve bu konumunu yüzyıllar 
boyunca korumuştur.40  

Osmanlı Devleti’nin, 1453 yılında İstanbul’u fethinden 
sonra Balkan kiliselerini Fener Rum Ortodoks Patrikhanesi 
altında birleştirmesinin ardından da varlığını sürdüren Ohri 
Başpiskoposluğu’nun 1767’de Osmanlı hükümeti tarafından 
lağvedilmesi ve Kilisenin İstanbul Patrikliği’nin nüfuz dairesi 
içine alınması, buraya bağlı olan Slavları çok etkiledi.41 
Doğrudan Fener Rum Ortodoks Patrikhanesi’ne tabi olan bölge 
Hristiyanları, 28 Şubat 1870’te Bulgar eksarhlığının 
kurulmasıyla büyük ölçüde patrikhaneden ayrılarak Bulgar 
eksarhlığına geçti. Eksarhlık okulları kapatılınca bölgedeki 
Hristiyanlar Sırp din adamlarının etkisi altına girdi. Yugoslavya 
içinde federal bir cumhuriyet haline gelen Makedonya’da 
1958’de Ohri’de Slav Makedonlarını içine alan ve kendini 
Ortaçağ’daki Ohri başpiskoposluğunun devamı olarak gören 
bir Makedon Ortodoks kilisesi (Makedonska Pravoslavna 
Crkva) kuruldu. Günümüzde Makedonya Cumhuriyeti’ndeki 
Makedon Ortodokslar bu kiliseye tabidir.42  

Günümüzde İştip’te nüfusun çoğunluğunu Ortodoks 
Makedonlar oluşturmaktadır. Bununla beraber önemli bir 
Müslüman topluluk da varlığını sürdürmektedir. 43 

C. Yahudiler 

İştip’te Yahudilerin XVI. asırda mevcut oldukları 
bilinmekle beraber asıl XIX. asırda Selanik’ten İştip ve Üsküp’e 
gelerek Yahudi mahallesine yerleştikleri söylenmektedir.44 1519 

                                                           
40 Hacısalihoğlu, a.g.md., s. 437. 
41 Barbara Jelavich, Balkan Tarihi 18. Ve 19. Yüzyıllar, C. 1, (Çev. İhsan 
Durdu, Haşim Koç-Gülçin Koç), İstanbul, Küre Yayınları, 2006, s. 107.  
42 Hacısalihoğlu, a.g.md., s. 438. 
43 Bilal Ruşid, "Salnamelere Göre XIX. Asırda İştip'te Sosyo-Ekonomik 
ve İdari Durum", Yüksek Lisans Tezi, Uludağ Üniversitesi, 2016, s. 29. 
44 Zaim, a.g.e., s. 62. 
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Yılında bir Yahudi Mahallesi olduğu ve burada 15 hâne,45 1530 
yılında ise iki Yahudi mahallesinde 38 hâne46 Yahudi’nin 
yaşadığı kaydedilmiştir. Çoğunlukla ticaretle uğraşan 
Yahudilerin evlerinin altında da dükkânları bulunmaktaydı. 
1943 yılında 130 Yahudi ailesi, yaklaşık 650 kişi, Almanlar 
tarafından 10 Mart sabahı trenlerle Almanya’ya götürülüp 
öldürülmüşlerdir. Bu yüzden 10 Mart Yahudilerin matem günü 
olarak anılmaktadır.  

Bu Yahudilerden iki genç trenden kaçıp Tito’ya 
sığınmışlardır. Bunlardan biri olan Haim Levi çevirmenlik 
yapmıştır. Subay olan diğer Yahudi Moiz ise Yugoslav 
ordusunda savaşırken Almanlara esir düşmüş ve Almanya’da 
bir Türk ismiyle esir hayatı yaşamıştır.47 

D. Diğer Etnik Gruplar 

İştip’in etnik yapısı içerisinde sayıca az olan ve Torbeş 
olarak adlandırılan bir grup daha yer almaktadır. Makedonca 
konuşan Torbeşler, kendilerine verilen “Makedon Müslüman” 
adını kabul etmeyerek48 kendilerini Türk olarak 
tanımlamaktadırlar.49  

İştip’te yaşayan diğer bir etnik grup da Müslüman olan 
Romanlardır. Bunların kesin olarak nereden ve ne zaman 
geldikleri bilinmemekle birlikte, 1800’lü yılların başında İştip’te 
200 Roman ailenin50 varlığından bahsedilmektedir. 
Günümüzde İştip’te yaşayan Romanlar kendilerinin Hindistan 
taraflarından geldiklerini söylemektedirler. 
  

                                                           
45 Апостолски, a.g.e., s. 197. 
46 Апостолски, a.g.e., s. 200-201. 
47 Zaim, a.g.e., s. 62. 
48 Mesut Şen, a.g.m., s. 311. 
49 Ali Dikici, “Makedonya’da Torbeşler” , Balkanlar El Kitabı, (Haz. 
Osman Karatay, Bilgehan A. Gökdağ), Ankara, Karam&Vadi 
Yayınları, 2007, C.2, s. 288. 
50 Цветковски, a.g.e., s. 16. 
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OSMANLI DÖNEMİNDE  

MAKEDONYA KRATOVA’DA EĞİTİM KURUMLARI 

 
Hasan TELLİ* 

Giriş 

Kratova Şehri 

Kratova, günümüzde Kuzey Makedonya Cumhuri-
yeti'nin kuzeydoğu kesiminde, Kriva Palanka, Probishtip, Sveti 
Nikole, Kumanovo ve Kocani belediyeleri arasında yer 
almaktadır. Makedonya ve Balkanlar’ın en eski şehirlerden 
biridir. Osogovo Dağları'ndaki sönmüş bir yanardağ boğazı 
içinde bulunur. Şehirden Zletovska ve Kriva Reka adlı iki 
büyük akarsu geçmektedir. Şehrin ortalama yüksekliği 1000 
metredir. Hem yüksek dağlık hem de tarlalardan oluşan ovalık 
bir arazi yapısına sahiptir. 37.623 hektarlık alana sahip olan 
Kratova’nın 22.227 hektarı tarım arazisidir. Geriye kalanı ise 
engebeli, ormanlık, otlak ve dağlık bölgedir.  

Günümüzde belediyelik olan Kratova, 367 kilometrelik 
bir alanı kapsamaktadır. Bu yönüyle Makedonya’nın küçük 
belediyeleri arasında yer alır. Kratova ılıman bir karasal iklime 
sahiptir. Yazları ılıman, kışları ise ılıman soğuk ve yağışlı bir 
mevsim yaşanmaktadır. Yıllık ortalama sıcaklığı en fazla 38 
derece en az ise -16.5 derecedir. (Цветановски, 2015, 3-4) 
Kratovo Belediyesi, şehir merkezi ile birlikte 31 yerleşim 
yerinden oluşmaktadır.1  

Şehrin ismi Osmanlı döneminde Kratova olarak geçmekte 
günümüzde ise Kratovo olarak anılmaktadır. Şehrin isminin 
Krater, Kratis ve Koritos gibi kelimelerden türediği 

                                                           
* Dr. Öğr. Üyesi, Mersin Üniversitesi, İslamî İlimler Fakültesi, 
hzhgtelli@gmail.com 

1 Republic of Macedonica, 2015,10.  

mailto:hzhgtelli@gmail.com
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düşünülmektedir. Tarih içinde şehirde çok sayıda kuleler 
yapılmıştır. Bu kulelerden altı tanesi ayakta kalmıştır. Bunlar, 
Saat Kulesi, Simicheva Kulesi, Emin Bey Kulesi, Hadzi-Kostova 
Kule, Altın Kule ve Krste Kulesidir. Radin, Grofchan, 
Charczian, Yorksire ve Svinskiot köprüleri de tarihi köprüler 
arasındadır. (Цветановски, 2015, 6) 

Kratova’nın en önemli özelliği burasının bir maden 
kasabası olmasıdır. Burada bakır, çinko, altın, kurşun ve 
uranyum madenleri ile granit cevherleri vardır. Oldukça 
verimli tarım arazileri ve verimli meraları mevcuttur. Bu 
arazilerde her türlü sebze, meyve, üzüm ve bahçe ürünleri 
yetiştirilmektedir. Ayrıca meşe, çam, köknar ve kayın gibi 
ağaçların yer aldığı ormanlık arazi de bulunmaktadır. 
(Цветановски, 2015, 8-9) 

2002 yılı Makedonya nüfus sayımında Kratova’nın 
nüfusu 10441 olarak görülmektedir. Bu nüfusun 10231’i 
Makedon, 8’i Türk, 151’i Romen, 1’i Vlah, 33’ü Sırp ve 17’si 
diğer etnik gruplardır. (Republıka Makedonıja, 2002, 35) 

Resim:1 Kratova şehrinin Makedonya’daki konumu 
(Republic of Macedonica, 2015,8) 

Küçük bir şehir olmasına rağmen Kratova Balkanların en 
eski yerleşim yerlerinden birisidir. Şehrin tarihi M.Ö. VI. 
yüzyıla kadar inmektedir. 476 yılına kadar Romalıların 
hâkimiyeti altında kalmıştır. Bu dönemde şehirde maden 
ocakları açılmış ve bu ocaklardan çıkarılan madenlerle sikkeler 
ve paralar basılmış, seramik malzemeler ve metal aletler 
üretilmiştir. 476-986 yılları arasında Bizans Devletine bağlı 
kalmıştır. 986-1014 yılları arasında Slavlar-Samoil Devleti 
egemenliğinde kalan Kratova 1014-1282 yılları arasında tekrar 
Bizans’ın idaresine girmiştir. Bu dönemde şehirdeki madencilik 
daha da geliştirilmiştir.  

Bizanslılardan sonra XIV. yüzyılın sonlarında 
Osmanlılara geçmiştir. (Цветановски, 2015, 5-6). Tacu’t-tevarih 
adlı eserinde Hoca Sadeddin, Osmanlıların 1372 yılında Pirlepe, 
Manastır, İştip ve cevânibini fethettiğini ifade eder. (Hoca, 1297, 
99) Hoca Saadeddin bölgenin fethinden bahsederken İştip 
cânibinde bulunan Kratova’nın ismini açıkça zikretmez. 1385 
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yılında Sofya, 1383 yılında Serez, 1386 yılında Niş, 1387 yılında 
Selanik şehirleri fethedilir. 1389 yılındaki Kosova Meydan 
Savaşı’nda Murad Hüdavendigar haçlı ordusunu yenerek 
Balkanlara yerleşir. (İnalcık, 2009, 50-70) Kaynaklarda açıkça 
zikredilmese de Kratova’nın Osmanlılar tarafından 
fethedilmesinin XIV. yüzyılın sonlarında gerçekleştiği 
anlaşılmaktadır. 

XVI. asırda Kratova, Köstendil livasının bir kazası 
konumundadır. 167 numaralı Muhasebe-i Vilayet-i Rumeli 
Defteri’nde ifade edildiğine göre 1530 yılında Köstendil livası 
Ilıca, Kratova, İştib, Ustrumca ve İvranya kazalarından 
oluşmaktadır. Bu yılda Kratova’da 207 hane Müslim, 2740 hane 
gayrımüslim ile toplamda 2947 hane yaşamaktadır. Defterde 
Kratova kazası padişah hâssı olarak değerlendirilmiş ve şehir 
merkezi ile şehre bağlı 54 köyden elde edilen padişah hâssının 
1.517.193 kuruş olduğu ifade edilmiştir. (BOA. 2003, 3-35) 

1850 yılında Kratova Üsküp eyaletine bağlı bir kaza 
statüsündedir. Bu yılda Üsküp eyaletine bağlı kazalar şunlardır. 
Üsküp, Kratova, Koçana, Kumanova, Eğridere ve İvranye 
kazaları. (BOA. 2007, 23) 

Salnamelerde ifade edildiğine göre Kratova, h. 1290 ve 
1291 yıllarında Prizren Vilayetinin Üsküp Sancağına, h. 1293 
yılında Manastır Vilayeti’nin Üsküp Sancağı’na, h. 1296, 1300, 
1302, 1304, 1305, 1311 ve 1314 yıllarında Kosova Vilayetinin 
Üsküp Sancağı’na bağlı bir kazadır. (PVS, 1290, 109-115; PVS, 
1291, 169-171; SVM, 1293, 96; KVS, 1296, 60-114; KVS, 1300, 39-
116; KVS, 1302, 40-137; KVS, 1304, 25-266; SVK, 1311,227-229)  
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Kratova kazasının demografik yapısı konusunda salnamelerde 
önemli detaylar bulunmaktadır. h. 1292 yılında Kratova’nın 
nüfusu 1085’i Müslüman, 4403’ü Hristiyan ve 122’si Kıpti olmak 
üzere toplamda 5610’dur. (SVM, 1292, 100) h. 1293 yılında ise 
Müslümanların nüfusu 1037, Hristiyanların nüfusu 3687 ve 
Kıptilerin nüfusu 61 olarak kaydedilmiştir. (SVM, 1293, 93)  

Resim-2: Kratova şehrinden görünüm, 
https://tr.pinterest.com/pin/564357397040757604/visual-
search/?x=13&y=3&w=548&h=366 Erişim tarihi 20.05.2016 

 
Osmanlı Döneminde Kratova’da Eğitim Kurumları 

1. Kratova Medresesi 

Kratova Osmanlılar tarafından fethedildikten sonra diğer 
fethedilen şehirlerde olduğu gibi burada da Müslüman reayaya 
yönelik medrese eğitimi hizmetleri verilmeye başlanmıştır. 
Kratova’da açılan medreseyle alakalı bilgilere Evliya Çelebi’nin 
Seyahatname’sinde rastlanmaktadır. 1661 yılında Üsküp’ü 
ziyaret ettikten sonra Kratova şehrine gelen Evliya Çelebi, 
burada bir medresenin olduğunu ifade eder. Ancak medresenin 
ismini zikretmez. (Çelebi, 1315, 563)  

https://tr.pinterest.com/pin/564357397040757604/visual-search/?x=13&y=3&w=548&h=366
https://tr.pinterest.com/pin/564357397040757604/visual-search/?x=13&y=3&w=548&h=366
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h. 1291 yılına ait Prizren Vilayeti Salnamesinde 
Kratova’da bir adet medresenin bulunduğu ifade edilmektedir. 
Medresenin ismi, öğrenci sayısı ve müderrisinin kim olduğu 
hakkında bilgi verilmez. (PVS, 1291, 146) h. 1293 yılına ait 
Manastır Vilayeti Salnamesinde ve h. 1296, 1300, 1302, 1304 
yıllarına ait Kosova Vilayeti Salnamelerinde Kratova’da bir 
medresenin olduğu ifade edilmekte ve ayrıntı verilmemektedir. 
(SVM, 1293, 101; KVS, 1296, 124; KVS, 1300, 1340; KVS, 1302, 
153; KVS, 1304, 216) Hicri 1311 yılına ait Salname-i Vilayet-i 
Kosova’da “Kosova Vilayeti dâhilinde mevcut olan mekâtib ile 
medâris ve saireyi mübeyyin maarif idaresinden alınan 
cetveldir” başlığı altındaki çizelgede Üsküp Sancağına bağlı 
Kratova’da bir adet medresenin olduğu, medresede bir 
müderrisin görev yaptığı ve 5 öğrencinin eğitim gördüğü ifade 
edilmektedir. (SVK, 1311, 225) 

2. Kuruşçuzade Seyyid Ahmed Naib Vakfı Medresesi 

Ashab-ı hayrattan Kuruşçuzade Seyyid Ahmed Naib, 
Kratova’da bir medrese yaptırarak bir vakıf kurar. Evâil-i 
Rebiü’l-evvel 1277/Eylül 1860 tarihli vakfiyesinde belirttiğine 
göre Kuruşçuzade Seyyid Ahmed Naib, Kratova’da saat 
kulesinin yakınlarında bir tarafı İbrahim Bey’in evine, bir tarafı 
ana yola ve bir tarafı da nehr-i câri ile mahdud olan arsası 
üzerine bir medrese inşa eder. Medrese 6 bab talebe odası, 1 bab 
muallimhane, 1 bab dershane ve 1 bab kütüphaneden 
oluşmaktadır. Bu medresenin ihtiyaçlarının karşılanması için 1 
bab urgancı dükkanı, 1 bab bakkal dükkanı ve 1 bab diğer 
bakkal dükkanını vakfeder. Bu 3 dükkanın kiraya verilerek elde 
edilen gelirin vakfın ihtiyaçları için kullanılmasını şart koşar. 
Medresede envâ-ı ulûm ve fünûnun tedrisi, talimi ve tefhîmi ile 
iştiğal eden müderrise senelik 1200 kuruş i’ta olunmasını, 
kütüphanede görevli olan hafız-ı kütübe senelik 120 kuruş 
verilmesini, kira gelirlerinden kalan kısımlarının medresenin 
tamir ve termim ihtiyaçları için sarf edilmesini ve arta kalan 
miktarın vakfın mütevellisine verilmesini arzu eder. 
Kuruşçuzade Seyyid Ahmed Naib, vakfın tevliyet görevine ilk 
kendisinin tayin edilmesini, kendisinden sonra evlâd-ı 
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evlâdından erkek olanların atanmasını şart koşar. (VGM.990-77-
65) 

Kratova sakinlerinden hayır sahibi Nazife Hanım bnt. 
Mahmud Efendi, Kratova’da sahip olduğu 2 bab bakkal 
dükkânını ve 1 bab semerci dükkânını vakfederek bir vakıf 
kurar. Nazife Hanım, evâil-i Rebiü’l-evvel 1277/Eylül 1860 
tarihli vakfiyesinde vakfettiği bu 3 dükkânın kiraya verilmesini, 
kiralarından elde edilecek gelirin bir kısmının Kratova’daki 
Kuruşçuzade Seyyid Ahmed Naib Medresesinde görevli olan 
müderrise maaş olarak verilmesini şart koşar. (VGM.990-81-67) 

Kosova Vilayeti tarafından hazırlanan Evkaf-ı Hümayun 
Nezareti varidat tahsilat sened cedvelini muhtevi rumi 
1324/1909 yılına ait vakıf muhasebe defterinde Kratova’da 
Kuruşçuzade Seyyid Ahmed Naib Efendi Medresesinin 
müderrislik cihetinin berat harcı için 225 kuruş, varaka bedeli 
için 10 kuruş tahakkuk ettiği ve tahakkuk eden bu bedellerin 
nezaret tarafından tahsil edildiği ifade edilmektedir. Defterde 
medreseye tayin edilen müderrisin ismi ise belirtilmemiştir. 
(BOA.EV.D.31000) 

3. Kapıcıbaşı İbrahim Bey Camii ve Mektebi 

Kratova’da bulunan en önemli mekteplerden birisi 
Kapıcıbaşı İbrahim Bey tarafından yaptırılan mekteptir. 
Kratova’da mektebin yanısıra bir de cami yaptıran Kapıcıbaşı 
İbrahim Bey, cami ve mektebin ayakta kalması ve hizmetlerini 
devam ettirebilmesi için bir vakıf kurmuştur. Bu vakfın 
vakfiyesine ulaşılamasa da arşiv belgelerinde vakıfla ilgili bazı 
malumatlar vardır. 29 Safer 1236/6 Aralık 1820 tarihli bir 
belgede Kratova kasabasında Dergâh-ı Ali Kapıcıbaşılarından 
İbrahim Bey’in cami ve mektebi vakfında imamlık, mekteb 
hocalığı ve ihlashanlık cihetlerine atananlara yeni berat 
verildiği ifade edilmektedir. (BOA.C.EV.256-13075) 

4. Hacı Yahya Efendi Mektebi 

Kratova’da bulunan Hacı Yahya Efendi Mektebi 
hakkındaki ilk bilgilere h. 1302 yılı Kosova Vilayeti 
Salnamesi’nde ulaşılmaktadır. Daha önceki salnamelerde ve 
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arşiv kayıtlarında bu isimde bir mektebe rastlanmamıştır. Bu 
yılda mektepte Osman Efendi muallim olarak görev yapmakta, 
50 erkek ve 7 kız öğrenci eğitim-öğretim görmektedir. (KVS, 
1302, 121) h. 1304 ve 1305 yılında ise bu mektepte Osman 
Efendi’nin öğretmenliğe devam ettiği görülmektedir. Bu 
yıllarda mektepte 50 erkek ve 10 kız ile toplamda 60 öğrenci 
öğrenim görmektedir. (KVS, 1304, 215; KVS, 1305, 198) 

5. Rüşdiye Mektebi 

h. 1291 yılı Prizren Vilayeti Salnamesi’nde Kratova’da bir 
adet mekteb-i rüşdiyenin bulunduğu ifade edilmekte ancak 
mektebin ismi, öğrenci sayısı ve muallimleri hakkında bilgi 
verilmemektedir. (PVS, 1291, 146) 

h. 1293 yılı Manastır Vilayeti Salnamesi’nde ve h. 1296 yılı 
Kosova Vilayeti Salnamesi’nde Kratova’da mekteb-i rüştiyeden 
bahsedilmez. (SVM, 1293, 101; KVS, 1296, 124) h. 1300 yılı 
Kosova Vilayeti Salnamesi’nde vilayet, sancaklar ve kazalar 
dâhilindeki binaları ve mimari yapıları gösteren tabloda 
Radoviş’te bir aded mekteb-i rüşdiyenin olduğu ifade 
edilmektedir. (KVS, 1300, 134) Bu da mekteb-i rüşdiyenin 
Kratova’da h. 1300 yıllarında yeni yapıldığını ve eğitim 
faaliyetlerine yeni başladığını göstermektedir. h. 1302 ve 1304 
yılı Kosova Vilayeti Salnamesi’ne bakıldığında mekteb-i 
rüşdiyenin eğitim faaliyetlerine devam ettiği görülmektedir. 
(KVS, 1302, 153; KVS, 1304, 216) h. 1304 ve 1305 yıllarında 
mekteb-i rüşdiyede 2 öğretmen ve bir bevvab (kapıcı) görev 
yapmaktadır. Süleyman Neşatî Efendi muallim-i evvel, Bekir 
Efendi rika muallimi ve Molla Yakup ise bevvaptır. Mektepte 44 
öğrenci eğitim görmektedir. (KVS, 1304, 215; KVS, 1305, 198) h. 
1311 yılında mektepte Süleyman Neşatî Efendi muallim-i evvel 
olarak, Ahmed Efendi ise rika muallimi olarak görev 
yapmaktadır. Mektebin kapıcılık vazifesini yine Yakup Efendi 
ifa etmektedir. Bu yılda mektepte 30 öğrenci öğrenim 
görmektedir. (KVS, 1311, 120) 

h. 11 Safer 1311/24 Ağustos 1893 tarihli belgede rüşdiye 
mektebinde Ahmed Efendi’nin hat muallimi olarak görev 
yaptığı ifade edilmektedir. (BOA.MF.MKT.179-9) h. 29 Zilhicce 
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1315/21 Mayıs 1898 tarihli belgede ise mektebin muallimi 
müteveffa Süleyman Efendi'nin ailesine maaş tahsis edildiği 
beyan edilmektedir. (BOA.ŞD.964-6) 

Kratova Rüşdiye Mektebi muallim-i sânisi Ahmed İhsan, 
rumi 3 Eylül 1322/23 Eylül 1906 tarihinde müfettişliğe yazdığı 
arzuhalinde, kendisinin Üsküp’teki Mekteb-i İdadi 
Mülkiye’den mezun olduğunu, şahadetnamesini aldığını, kendi 
konumunda olan kişinin Üsküp Kebir İdadiye Mektebi’nde 
müdür olduğunu, sınıf arkadaşı Receb’in ve alt sınıftan Mustafa 
ve Cavid’in İştip ve Radovişte’de Kebir İbtidai Mekteplerinde 
müdür olduğunu, kendisine ise müdürlük görevinin 
verilmediğini, makam-ı celileden tersil olunan bir emirnamede 
1900 kuruş varidatı olan mahallerde kebir ibtidai mekteplerinin 
teşkil edileceği ve bu mekteplere müdür tayin edileceği 
istihbaratını aldığını, Üsküp Maarif Müdürlüğü tarafından ilk 
açılacak münhal kadroya kendisinin tayin edileceğinin 
bildirildiğini, livalara mülhak kazaların ekserisinde muallim-i 
evvel ve müdür olan hocaların elinde ibtidai şahadetnameden 
başka bir şey olmadığını, kendisinin elinde ise daha üst 
konumdaki idadi mektebi şahadetnamesinin bulunduğunu, 
buna rağmen kendisinin daru’l-muallimin-i ibtidaiden mezun 
olanlarla bir tutulduğunu, onlar gibi 150 kuruş maaşla Kratova 
mekteb-i rüşdiyede muallim-i sâni olarak görev yaptığını, 
maaşının kendisini bile idare etmediğini, bakmakla yükümlü 
olduğu 3-4 tane yetimin ihtiyaçlarını karşılayamadığını ifade 
ederek durumun düzeltilmesini arzu eder. (BOA.TFR.I.ŞKT.97-
9640-1) Ahmed İhsan, akranlarının terfi ettiği halde kendisinin 
geri bırakıldığını ifade eden durumunu bir telgrafla Üsküp’e de 
bildirir. (BOA.TFR.I.ŞKT.98-9767) 

Kosova Vilayeti Maarif Müdürlüğü’ne yazılan Rumi 10 
Eylül 1322/23 Eylül 1906 tarihli yazıda, muma ileyh Ahmed 
İhsan’ın yaşça küçük olması hasebiyle muallimlik vazifesini tek 
başına idare ettiremeyeceği, bu yüzden 150 kuruş maaşla 
Kratova Rüşdiyesine muallim-i sâni olarak atandığı, buna 
rağmen vazifesini yerine getirmekte gerekeni yapmadığı, tatil 
günleri bittiği halde görev yerine dönmediği, kendisi uyarıldığı 
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halde buna kulak asmayarak mahall-i memuriyetine gitmediği 
ve bu yüzden de vilayet makamının emri gereğince iki maaşının 
kesildiği rapor edilir. (BOA.TFR.I.ŞKT.97-9640-2) 

Hicri 13 Şevval 1322/21 Aralık 1904 tarihli belgede 
Koçana Mekteb-i İbtidaisi Muallim-i Sanisi Halil Sıdkı 
Efendi’nin Koçana ve Kratova rüştiyelerinden birine tayin talep 
ettiği ancak bu tayinin gerçekleşmesinin mümkün olamayacağı 
ifade edilmektedir. (BOA.MF.MKT.820-27) 

h. 26 Şevval 1322/3 Ocak 1905 tarihli belgede Kratova 
Mekteb-i Rüşdiyesi Muallimi Mahmud Efendi’nin Radovişte 
Muallimliğine tayin edildiği, (BOA.MF.MKT.823-9) h. 22 
Rebiü’l-ahir 1323/26 Haziran 1905 tarihli yazıda ise mektebe 
gönderilen kitap ve risalelerin bedellerinin teslim alındığı ifade 
edilmektedir. (BOA.MF.MKT.75-37) 

h. 11 Zilkade 1323/7 Ocak 1906 tarihli belgede Kratova 
Rüşdiye Mektebi muallim-i evvelliğine Hüseyin Nuri 
Efendi’nin tayin talebinde bulunduğu, ancak bu tayinin 
mümkün olmadığı, başka birisinin tayinine kadar bu görevin 
vekâletle yürütülmesi gerektiği beyan edilmektedir. 
(BOA.MF.MKT.920-58) 

h. 18 Şevval 1324/5 Aralık 1906 tarihli belgede Kratova 
Rüşdiye Mektebi’nin tamir edilmesi konusundan bahsedilir. 
Belge araştırmacılara açık olmadığından bu tamiratın detayı 
hakkında bir bilgiye ulaşılamamıştır. (BOA.MF.MKT.966-31) 

h. 20 Zilkade 1326/14 Aralık 1908 tarihli belgede Kratova 
Rüşdiyesi’nin iki muallimle idare edilmesinin zor olduğu, bu 
sebeple yeni bir muallimin tayin edilmesi için talepte 
bulunulduğu, üçüncü bir muallimin tayini meselesinin taşra 
rüşdiye mektepleri tensikatı esnasında görüşüleceği ve şimdilik 
mevcutla idare edilmesi gerektiği ifade edilmektedir. 
(BOA.MF.MKT.1086-59) 

6. Şadırvan İbtida-i Mektebi 

h. 1293 yılı Manastır Vilayeti Salnamesi ile h. 1296 ve 1300 
yılı Kosova Vilayeti Salnamesi’nde Kratova’da eğitim veren 
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herhangi bir mekteb-i ibtidaiyyeden bahsedilmemektedir. 
(SVM, 1293, 101; KVS, 1296, 124; KVS, 1300, 134) 

h. 1302 yılı Kosova Vilayeti Salnamesi’nde Kratova’da 
“Şadırvan İbtidaî Mektebi” adıyla bir mektebin eğitim 
hizmetlerine devam ettiği, mektepte Mustafa Efendi’nin 
muallim olarak görev yaptığı, 35 erkek ve 20 kız öğrenci ile 
toplamda 55 öğrencinin eğitim gördüğü ifade edilmektedir. 
(KVS, 1302, 121) 1304 ve 1305 yıllarına ait Kosova Vilayeti 
Salnamesi’nde Şadırvan İbtidaî Mektebinde Muallim Mustafa 
Efendi’nin 50 erkek ile 40 kızdan oluşan toplam 90 öğrenciyi 
okuttuğu ifade edilmektedir. (KVS, 1304, 216; KVS, 1305, 198) h. 
1311 yılında mektepte Ahmed Efendi muallim olarak görev 
yapmaktadır. Bu yılda mektepteki öğrenci sayısı 69’dur. (KVS, 
1311, 120) 

h. 25 Zilkade 1322/31 Ocak 1905 tarihli belgede Şadırvan 
Mekteb-i İbtidaisine bir muallim tayin edilebilmesi için 
öncelikle bu mektebe ait talebe sayısının bildirilmesi gerektiği 
ifade edilmektedir. (BOA.MF.MKT.829-28) 

7. Estenikafça köyü İbtida-i Mektebi 

h. 11 Zilkade 1322/17 Ocak 1905 tarihli bir belgede 
Kratova kazasına tabi Estenikafca Karyesi İbtidai Mektebi 
muallimliğine hisse-i ianeden tahsisli iki yüz kuruş maaşla 
Mahmud Efendi’nin tayin edildiği ifade edilmektedir. 
(BOA.MF.MKT.904-16) 

8. Kız İbtida-i Mektebi 

h. 1311 yılına ait Salname-i Vilayet-i Kosova’da 
Kratova’da bir adet inâs (kız) mektebinin olduğu, burada bir 
muallimenin görev yaptığı ve mektepte 60 kız öğrencinin eğitim 
gördüğü ifade edilmektedir. (SVK, 1311, 224) h. 5 Cemaziye’l-
evvel 1327/25 Mayıs 1909 tarihli belgede ise Kratova İnas 
Mektebi için kiralanan binanın kira bedelinin mahallindeki 
evkaf-ı münderise vâridatından karşılanması gerektiği beyan 
edilmektedir. (BOA.MF.MKT.1124-7) 
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9. Diğer İbtida-i Mektepleri 

Kratova’da Şadırvan İbtida-i Mektebi dışında 5 ibtidai 
mektebi daha vardır. h. 1311 yılına ait Salname-i Vilayet-i 
Kosova’da Kosova Vilayeti dâhilindeki mekteplerden bahseden 
çizelgede Kratova’da 6 adet erkek mektebin olduğu ifade 
edilmektedir. 6 mektepten biri Şadırvan İbtidai Mektebi 
olduğuna göre diğer 5 erkek mektebin daha olduğu ortaya 
çıkmaktadır. Mezkûr salnamede belirtildiğine göre bu yılda 
Kratova’da bulunan 6 mektepte 6 muallim görev yapmakta ve 
194 talebe öğrenim görmektedir. (SVK, 1311, S.224) 

h. 27 Cemaziye’l-ahir 1321/20 Eylül 1903 tarihli belgede 
Kratova İbtidai Mektebi muallimliğine tayin olunan Ahmed 
Efendi'nin evrakının gönderildiği ifade edilmektedir. 
(BOA.MF.MKT.736-55) 

h. 12 Şaban 1322/22 Ekim 1904 tarihli belgede 
Radovişte’de rüşdiye mektebi, Üsküb’de İrfan Mektebi, 
Kumanova, Kratova, Vulçıtrın, Gostivar, Revkence, Recan’da 
birer mekâtib-i ibtidaiyenin açıldığı ifade edilmektedir. 
(BOA.MF.MKT.811-25) 

h. 27 Şaban 1322/6 Kasım 1904 tarihli belgede Kratova 
Mekteb-i İbtidaisi Muallimi Ahmed Efendi’nin memuriyetinin 
tasdik edildiği ifade edilmekte ve muallim-i evvel Hafız 
Mustafa Efendi'nin tercüme-i hal varakasının talep edildiği 
hususlarına değinilmektedir. (BOA.MF.MKT.814-41) 

10. Sıbyan Mektepleri 

Evliya Çelebi, Seyahatnamesi’nde Kratova’da mekteb-i 
sıbyanların bulunduğunu ifade etmekte ancak bu mekteplerin 
isimleri, sayısı, muallimleri ve talebeleri hakkında detaylı bilgi 
vermemektedir. (Çelebi, 1315, 563)  

Kratova’da 3 dükkânını vakfeden Nazife Hanım bnt. 
Mahmud Efendi’nin hicri evâil-i Rebiü’l-evvel 1277/Eylül 1860 
tarihli vakfiyesinde Kratova’daki sıbyan mektebinde Hasan 
Efendi’nin muallim-i sıbyan olarak görev yaptığı ifade 
edilmektedir. (VGM.990-81-67) 
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h. 1291 yılı Prizren Vilayeti Salnamesi’nde Kratova’da iki 
müslim sıbyan mektebinin bulunduğu ve bu mekteplerde 143 
öğrencinin eğitim gördüğü ifade edilmektedir. (PVS, 1291, 146) 
h. 1293 yılı Manastır Vilayeti Salnamesi’nde ve h. 1296 yılı 
Kosova Vilayeti Salnamesi’nde Kratova’da 2 adet mekteb-i 
İslâm’ın olduğu ifade edilmektedir. Bu mekteplerin sıbyan 
mektebi olduğu anlaşılmaktadır. Zira salnamede Kratova’daki 
okulların sayıları hakkında bilgi verilirken mekteb-i İslâm’ın 
sayısı 2 olarak belirtilmiş, mekteb-i rüşdiyenin sayısı ise boş 
bırakılmıştır. Bu da Mekteb-i İslâm’ın rüşdiye mektebinden ayrı 
değerlendirildiğini göstermektedir. (SVM, 1293, 100-101; KVS, 
1296, 125) h. 1304 ve 1305 yıllarına ait Kosova Vilayeti 
Salnamelerinde Kratova’da birkaç tane sıbyan mekteplerinin 
olduğu ifade edilmektedir. (KVS, 1304, 216; KVS, 1305, 199) h. 
1311 yılında Kratova’daki sıbyan mektebinde Osman Efendi ve 
Hacı Yahya Efendi muallim olarak görev yapmaktadır. Bu yılda 
mektepte Osman Efendi 40 erkek öğrenci okutmakta, Hacı 
Yahya Efendi ise 60 kız öğrenciye ders vermektedir. Mektepte 
toplamda 100 öğrenci eğitim görmektedir. (KVS, 1311, 120) 

11. Kratova Kütüphanesi 

Kratova’da eğitim faaliyetlerine destek veren 
kurumlardan birisi de kütüphanedir. h. 1311 yılına ait Salname-
i Vilayet-i Kosova’da ifade edildiğine göre Kratova’da bir adet 
kütüphane bulunmaktadır. Kütüphanede kütüb-i atik denilen 
eski kitaplardan 127 adet, kütüb-i cedid denilen yeni 
kitaplardan ise 5 adet bulunduğu ifade edilmektedir. (SVK, 
1311, 225) 

12. Kratova’da İnşaatı Yarım Kalan Mektebin Jandarmaya 
Tahsisi 

1902 yılında Kratova şehrinin giriş kısmında bir mektebin 
yapılması planlanır. Mektebin yapımında gerekli olan masrafın 
tedariki için bazı muamelat ve mahsulatın gelirleri maarif 
idaresine tahsis edilir. Bu anlamda afyonun kıyyesinden 40 
pare, tohumunun kıyyesinden 2 pare, tütün ekilmesi için gerekli 
olan ruhsat istida’larından 3 kuruş ve tezkire-i Osmaniye alımı 
istida’larından 2 kuruş alınmasına ve buralardan elde edilen 
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gelirlerin Maarif Sandığında biriktirilmesine karar verilir. 
Sandıkta belli bir miktarda para birikir. Biriken bu parayla 
mektebin inşaatına başlanır. Ancak toplanan paralar inşaatın 
tamamlanması için yeterli olmadığından mektebin inşaatı 4 
yıldan beri durur. İnşaatın bu şekilde tamamlanması mümkün 
görülmez. Bu dönemde Kratova’da Jandarma Karakolu’nun da 
bir binaya ihtiyacı vardır. Üstelik bunun için de münasip bir yer 
bulunamamıştır. h. 6 Receb 1324/26 Ağustos 1906 tarihli 
belgeye göre inşaatı yarım kalan mektep binası ihtiyaca binaen 
jandarma karakolu binası olmak üzere jandarmaya tahsis edilir. 
(BOA.TFR.I.KV.138-13719) 

13. Kratova’da Gayri Müslimlere Ait Bazı Okullar 

Osmanlı döneminde Tanzimat’tan sonra Karatova’da 
Bulgarlara, Rumlara ve Sırplara ait bazı okullar açılmış ve 
eğitimlerini sürdürmüşlerdir. Bulgar tebaaya yönelik olarak 
Kratova merkezinde Bulgar Mektebi, Çarina Varoş Mektebi ve 
Balıkpazarı Varoş Bulgar Mektebi eğitim faaliyetlerinde 
bulunmuştur. Bulgarlara ait İzletova, Muşkova, Dobrova, 
Kratova-yı bâlâ, Tırnofça ve Talaşmanca köylerinde Bulgar 
mektepleri vardır. Arşiv belgelerinde Bulgar mekteplerinde 
Bulgar çeteleriyle beraber hareket eden bazı Bulgar 
öğretmenlerin olduğu ve görev yaptığı mekteplerde çete 
faaliyetleri yürüttüğü ifade edilmektedir. Kratova Merkezinde 
gayr-i müslimlere ait ayrıca Sırp Mektebi ve Rum Mektebi de 
bulunmaktadır. İzletova köyünde Rumlara ait bir mektep de 
vardır. Kratova’daki gayri Müslimlere ait eğitim kurumları 
hakkında arşiv kaynaklarında birçok belgeye ulaşmak 
mümkündür. Bu konuyla ilgili ayrı bir çalışmanın yapılmasında 
fayda mülahaza edilmektedir.2  

                                                           
2 BOA.TFR.I.KV.159-15853; BOA.DH.MKT.235-12; 
BOA.DH.MKT.242-52: BOA.MF.MKT.240-53; BOA.MF.MKT.244-16; 
BOA.MF.MKT.594-23; BOA.TFR.I.KV.7-692; BOA.TFR.I.KV.15-1471; 
BOA.TFR.I.KV.74-7308; BOA.TFR.I.KV.33-3263; BOA.TFR.I.KV.52-
5120; BOA.TFR.I.ŞKT.69-6858; BOA.TFR.I.ŞKT.94-9361; 
BOA.MF.MKT.829-28; BOA.MF.MKT.830-3; BOA.KFT.I.KV.186-
18596; BOA.TFR.I.KV.54-5350; BOA.TFR.I.ŞKT.37-3699; 
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14.Kratova’da Hangi Dine ve Millete Ait Olduğu İfade 
Edilmeyen Eğitim Kurumları 

14.1.İzletova Köyü Hamidiye Mektebi  

h. 26 Rebiü’l-ahir 1310/17 Kasım 1892 tarihli belgede 
Kratova kazasına tabi İzletova köyünde halk tarafından 
yaptırılan mektebin “Hamidiye Mektebi” olarak 
isimlendirilmesi için izin verilmesi konusundan 
bahsedilmektedir. Belgede mektebin 8x4 metrekare ebadında, 
müceddeden ve fevkani (iki katlı) olarak yapıldığı ifade 
edilmekte ve Müslüman öğrencilere mi yoksa gayri müslim 
öğrencilere mi eğitim verildiği hususundan 
bahsedilmemektedir. (BOA. MF. MKT. 157-87) 

14.2. Rodar Köyü Mecidiye Mektebi  

h. 26 Rebiü’l-ahir 1310/17 Kasım 1892 tarihli belgede 
Kratova kazasına tabi Rador köyünde köy ahalisi tarafından 
yeni bir mektebin yapıldığı ve isminin “Mecidiye Mektebi” 
olması için Maarif Nezareti’nden izin istendiği ifade 
edilmektedir. Belgede ayrıca mektebin uzunluk olarak 8 metre, 
en olarak 4 metre ebadında yapıldığı ifade edilmektedir. 
Belgede mektebin hangi dini ve millî kesime hitap ettiği 
konusuna değinilmemiştir. (BOA. MF. MKT. 157-87) 

14.3.Usturisofça  Köyü İbtidai Mektebi  

h. 26 Rebiü’l-ahir 1310/17 Kasım 1892 tarihli belgede 
Kratova kazasına tabi Usturisofça? köyünde bulunan ibtidai 
mektebin tamir edilerek hizmete açıldığı ifade edilmektedir. 
Mektebin hangi dini ve millî kesime hitap ettiği konusunda 
herhangi bir bilgi bulunmamaktadır. (BOA. MF. MKT. 157-87) 

                                                           
BOA.TFR.I.ŞKT.100-9939; BOA.TFR.I.ŞKT.38-3712; 
BOA.TFR.I.ŞKT.50-4945; BOA.TFR.I.ŞKT.53-5256; BOA.TFR.I.ŞKT.74-
7399; BOA.TFR.I.ŞKT.95-9426; BOA.ML.VRD.TMT.d.16162-5; 
BOA.TFR.I.ŞKT.85-8422; BOA.TFR.I.KV.159-15853; PVS, 1291, 146; 
KVS, 1302, 121; KVS, 1304, 216; KVS, 1305, 198; KVS, 1311, 120-121. 
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14.4. Urla Köyü Mecidiye Mektebi  

h. 26 Rebiü’l-ahir 1310/17 Kasım 1892 tarihli belgede 
Kratova kazasına tabi Urla köyünde bulunan ibtidai mektebin 
köylü tarafından tamir edildiği ve eğitime hazır hale getirildiği 
ifade edilmektedir. Mektebin dini ve millî olarak hangi kesime 
hitap ettiği konusuna değinilmemiştir. (BOA. MF. MKT. 157-87) 

Sonuç 

Günümüzde Kuzey Makedonya Cumhuriyeti'nin 
kuzeydoğu kesiminde yer alan ve maden ocakları ile tarih 
içinde önemli bir konuma sahip olan Kratova şehri, Balkanların 
en eski yerleşim yerlerinden birisidir. Şehrin tarihi M.Ö. VI. 
yüzyıla kadar inmektedir. Romalıların, Slavlar-Samoil 
Devletinin ve Bizanslıların hâkimiyeti altında kalan Kratova 
XIV. yüzyılın sonlarında Osmanlıların eline geçmiş ve 1912 
yılına kadar Osmanlı idaresinde kalmıştır. Osmanlı döneminde 
Kratova’da açılan medrese ve sıbyan mektepleri uzun dönem 
eğitim faaliyetlerine devam etmiş, özellikle Tanzimat’tan sonra 
eğitim kurumlarının sayısı ve çeşitliliği artmıştır.  

Konuyla ilgili arşiv belgeleri ve salnameler incelendiğinde 
Kratova’nın dini ve millî kimlik yapısındaki çeşitliliğinin, 
eğitim kurumlarının da çeşitlenmesine sebep olduğu 
gözlemlenir. Bu anlamda dini açıdan bakıldığında 
Müslümanlara ve gayri Müslimlere ait farklı okulların açıldığı, 
etnik açıdan bakıldığında ise Türklere, Bulgarlara, Rumlara ve 
Sırplara yönelik farklı eğitim kurumların faaliyet gösterdiği 
görülür. Kratova’da Müslümanlara yönelik Kratova Medresesi, 
Kuruşçuzade Seyyid Ahmed Naib Vakfı Medresesi, Kapıcıbaşı 
İbrahim Bey Mektebi, Hacı Yahya Efendi Mektebi, Rüşdiye 
Mektebi, Şadırvan İbtidai Mektebi, Kız İbtidai Mektebi, 
Estnikafça Köyü İbtidai Mektebi, Sıbyan mektepleri ve diğer 
ibtidai mektepler eğitim hizmetlerini sürdürmüştür.  

Kratova’da bir de kütüphane açılmıştır. Bu kütüphanede 
eski ve yeni kitaplar bulundurulmuştur. Kratova ve köylerinde 
gayri müslimlerden Bulgarlara, Sırplara ve Rumlara yönelik 
birçok okul açılmıştır. Arşiv belgelerinde Kratova’da hangi dine 
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ve millete ait olduğu belirtilmeyen bazı okullardan da 
bahsedilir. İzletova köyündeki Hamidiye Mektebi, Rodor 
köyündeki Mecidiye Mektebi, Usturisofça köyündeki İbtidai 
Mektebi ve Urla köyündeki Mecidiye Mektebi bunlardan 
birkaçıdır. Salnamelerde ve arşiv belgelerinde Kratova’da 
açılan okullarda bulunan öğretmen ve öğrencilerin sayılarına 
ilişkin bilgiler de bulunmaktadır. Balkan savaşları öncesinde 
Balkanlarda yükselen ayrılıkçı ve milliyetçi düşüncelerin başka 
şehirlerde olduğu gibi Kratova’da yaygınlaştığı ve bu 
düşüncelerin okullara da yansıdığı görülmektedir. Kratova ve 
köylerinde açılan birçok Bulgar mektebinde Bulgar 
komitalarına (eşkıyasına) gönül ve destek veren Bulgar 
öğretmenlerin bulunduğu, bu öğretmenlerin okulları Bulgar 
milliyetçiliği ve eşkıyalığı açısından bir propaganda merkezi 
haline getirme çabaları içinde olduğuyla ilgili arşiv 
kaynaklarında önemli bilgiler bulunmaktadır. 
  



323 
 

Kaynaklar 

Çelebi, Evliya Mehmed Zillî b. Derviş, (1315). Evliya Çelebi 
Seyahatnâmesi, c. 5, İstanbul: Dersaadet İkdam Matbaası. 

Hoca, Sâdeddin, (1297). Tâcü’t-tevârîh-I, İstanbul: Tabhane-i 
Amire. 

İnalcık, Halil (2009). Devlet-i Aliyye Osmanlı İmparatorluğu 
Üzerine Araştırmalar-1. İstanbul: Türkiye İş Bankası Kültür 
Yayınları. 

Republıka Makedonıja Drjaven Zavod Za Statıstıka (2002). 
Popıs Na Naselenıeto, Domakınstvata I Stanovıte Vo Republıka 
Makedonıja, 2002. Skopje: Drjaven Zavod Za Statıstıka. 

Republic of Macedonia Municipality Kratovo (2015). Project 
Appraısal Document, “Construction of new green market in the 
municipality Kratovo. Skopje: CeProSARD. 

T.C. Başbakanlık Devlet Arşivleri Genel Müdürlüğü 
Osmanlı Arşivi Daire Başkanlığı (BOA), (2003). 167 Numaralı 
Muhâsebe-i Vilâyet-i Rûm-İli Defteri ( 937/1530 ). Ankara: [y.y.]. 

TC. Başbakanlık Devlet Arşivleri Genel Müdürlüğü Osmanlı 
Arşivi Daire Başkanlığı (BOA) (2007). Osmanlı Belgelerinde 
Kosova Vilayeti. İstanbul: Düzey Matbaacılık. 

Цветановски, Мите (2015). Профил На Општина Кратово 
Градот На Кули И Мостови, Kratova Belediyesi resmi web sitesi, 
http://www.opstinakratovo.gov.mk/ ve 
http://www.opstinakratovo.gov.mk/wp-
content/uploads/2015/11/Opstina_Kratovo-Profil.pdf s.3-4 
Erişim tarihi 20.05.2019. 

https://tr.pinterest.com/pin/564357397040757604/visual-
search/?x=13&y=3&w=548&h=366, Erişim tarihi 20.05.2019. 

 

Salnameler ve Arşiv Belgeleri 

Prizren Vilayeti Salnamesi (PVS) (1290). Birinci defa, Prizren: 
Prizren Vilayeti Matbaası.  

Prizren Vilayeti Salnamesi (PVS) (1291). İkinci defa, Prizren: 
Prizren Vilayeti Matbaası. 

Salname-i Vilayet-i Manastır (SVM) (1293). İkinci defa, 
Manastır: Manastır Vilayeti Matbaası. 

https://tr.pinterest.com/pin/564357397040757604/visual-search/?x=13&y=3&w=548&h=366
https://tr.pinterest.com/pin/564357397040757604/visual-search/?x=13&y=3&w=548&h=366


324 
 

Salname-i Vilayet-i Kosova (SVK) (1296). Birinci defa, 
Kosova Vilayeti. 

Salname-i Vilayet-i Kosova (SVK) (1300). İkinci defa.  

Kosova Vilayeti Salnamesi (KVS) (1302). 

Kosova Vilayeti Salnamesi (KVS) (1304) Dördüncü defa, 
Kosova. 

Kosova Vilayeti Salnamesi (KVS) (1305). Beşinci defa, 
Kosova. 

Salname-i Vilayet-i Kosova (SVK) (1311). Vilayet Matbaası. 

VGM. 990-77- 65; VGM. 990-81-67 

BOA .C. EV. 256-13075; BOA. EV. D. 31000; BOA. DH. MKT. 
235-12; BOA. DH. MKT. 242-52. 

BOA. MF. MKT. 75-37; BOA. MF. MKT. 157-87; BOA. MF. 
MKT. 179-9; BOA. MF. MKT. 240-53; BOA. MF. MKT. 244-16; BOA. 
MF. MKT. 594-23; BOA. MF. MKT. 736-55; BOA. MF. MKT. 814-41; 
BOA. MF. MKT. 820-27; BOA. MF. MKT. 823-9; BOA. MF. MKT. 
830-3; BOA. MF. MKT. 832-2; BOA. MF. MKT. 811-25; BOA. MF. 
MKT. 829-28; BOA. MF. MKT. 830-3; BOA. MF. MKT. 904-16; BOA. 
MF. MKT. 920-58; BOA. MF. MKT. 966-31; BOA. MF. MKT. 1086-
59; BOA. MF. MKT. 1124-7; BOA. ML. VRD. TMT. d.16162-5; BOA. 
ŞD. 964-6; BOA. TFR. I. KV. 7-692; BOA. TFR. I.KV. 15-1471; BOA. 
TFR. I. KV. 33-3263; BOA. TFR. I. KV.54-5350; BOA. TFR. I. KV.74-
7308; BOA. TFR. I. KV.138-13719; BOA. TFR. I. KV. 159-15853; 
BOA. KFT. I. KV. 186-18596; BOA. TFR. I. ŞKT. 37-3699; BOA. TFR. 
I. ŞKT. 38-3712; BOA. TFR. I. ŞKT. 50-4945; BOA. TFR. I.KV. 52-
5120; BOA. TFR. I. ŞKT.53-5256; BOA. TFR. I. ŞKT. 69-6858; BOA. 
TFR. I.ŞKT. 74-7399; BOA. TFR. I. ŞKT. 85-8422; BOA. TFR. I. 
ŞKT.94-9361; BOA. TFR. I. ŞKT. 95-9426; BOA. TFR. I. ŞKT.97-9640-
1; BOA. TFR. I. ŞKT. 98-9767; BOA. TFR. I. ŞKT. 97-9640-2; BOA. 
TFR. I. ŞKT. 100-9939. 



325 
 

 

 

 

 

OSMANLI KESRİYE’SİNDEKİ EĞİTİM KURUMLARI: 

–BİR İCMAL– 

 

Murat ÇELİK* 

 
Giriş 

Osmanlı Devleti bir yeri ‘şenlendirmek’, diğer bir deyişle 
iskan etmek istediğinde bir dizi vasıtadan faydalanmıştır. Söz 
konusu bu vasıtalar cami, han, hamam ve okul gibi toplumsal 
yaşam için gerekli kurumlardır ve bir mahallin merkezinde yer 
almışlardır. Dolayısıyla Osmanlılar bir yeri yönetimlerine dâhil 
ettiklerinde öncelikle yukarıda anılan kurumları kurarak 
şehirlerin bu yapıların etrafında büyümesine dikkat etmişlerdir. 
Böylesi bir yaklaşım şehirlerin hem belli bir düzen içerisinde 
kurumsallaşmasına hem de inançlarına uygun bir gelişim 
göstermesine yol açmıştır. Bu bakımdan sıbyan mektepleri ve 
medreseler şehirlere kendi rengini veren özgün Osmanlı 
kurumları olmuşlardır. 

Kesriye’de de söz konusu bu kurumsallaşmadan ve 
örneklerinin varlığından bahsedilebilir. Şehir Osmanlı idaresine 
dâhil edildiğinde muhtemelen ilk yapılan işlerden biri de eğitim 
kurumlarının tesisidir. Zaman içerisinde Kesriye’de medrese ve 
sıbyan mektepleri açılmış, bunun için vakıflar teşekkül 
ettirilmiştir. Eğitimin geliştirilmesi kapsamında yeni eğitim 
kurumları oluşturulmuş, medreseler işlemeye devam ederken 
sıbyan mektepleri yerlerini ibtidai ve rüştiye mekteplerine 
bırakmıştır.  

1. Kesriye 

Aleksios Komnenos zamanında Bizans İmparator-
luğu’nun eline geçen Kesriye, 1384-1385 yıllarında Gazi 
Evrenos Bey tarafından fethedilerek Osmanlı topraklarına 
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katılmıştır. Şehrin adını kunduz anlamına gelen ‘kastoria’dan 
aldığı belirtilmektedir.1 Kastorya adı ise muhtemelen zamanla 
Kesriye’ye dönüşmüştür. Bununla birlikte ilk dönem Osmanlı 
belgelerinde Kesterye ve Gölikesri şeklindeki kullanımlarına da 
rastlanmaktadır. Kesriye’nin hem Osmanlı öncesinde hem de 
sonrasında bir kürk üretim merkezi olması, ayrıca Selanik ile 
Makedonya arasındaki bir geçiş güzergahında bulunması şehri 
tarih boyunca müreffeh kılmıştır. Bu yüzden hem nüfus hem de 
ekonomik çerçevede bir çeşitlilikten bahsedilebilir. Fetih ile 
birlikte inşa edilen cami, hamam, han gibi Osmanlı eserleriyle 
şehir, zamanla Müslüman bir karaktere bürünmüştür. 

Kesriye, Osmanlı dönemi boyunca Müslümanlar 
tarafından yönetilmiş, ancak nüfusu çoğunlukla gayr-i 
müslimlerden oluşan bir yerleşim birimi olarak kalmıştır.2 1385-
1912 yılları arasında idari bir merkez olarak 120’yi aşkın köyün 
kaza merkezi görevini sürdürmüştür.3 1522 yılında Kanuni 
Sultan Süleyman döneminde yapılan idari taksimata göre 
Kesriye, günlüğü 30 akçeli Paşa sancağına bağlı bir kaza 
merkezi olarak teşekkül ettirilmiştir.4 Zaten klasik Osmanlı 
idari örgütlenmesinde de Kesriye, Rumeli’deki kadılıkların 
kendi içindeki rütbe-i ula seviyesini korumuştur.5 Sonrasında 
Kesriye Selanik’e bağlı bir sancak merkeziyken 1874 yılından 
itibaren Manastır’a bağlı Görice sancağının bir kazasına 
dönüştürülmüştür.  

                                                           
* Dr. Öğr. Üyesi, Ankara Yıldırım Beyazıt Üniversitesi 

1 Machiel Kiel, “Kesriye,” Türkiye Diyanet Vakfı İslam Ansiklopedisi, 
XXV, (Ankara: Türkiye Diyanet Vakfı, 2002), 311. 
2 Jessica M. Bowen ve Trudy Ring, “Kastoria,” International Dictionary 
of Historic Places: Southern Europe içinde, ed. Trudy Ring, Robert S. 
Malkin (Chicago, London: Fitzroy Dearborn Publishers, 1995), 361. 
3 Kiel, “Kesriye,” 311. 
4 Enver Çakar, “Kanuni Sultan Süleyman Kanunnamesine Göre 1522 
Yılında Osmanlı İmparatorluğu’nun İdari Taksimatı,” Fırat 
Üniversitesi Sosyal Bilimler Dergisi, 12, 1 (2002): 269.  
5 İsmail Hakkı Uzunçarşılı, Osmanlı Devletinin İlmiye Teşkilâtı, 
(Ankara: Türk Tarih Kurumu, 1988), 92. 2. nolu dipnot. 
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Evliya Çelebi de Kesriye’yi ziyaret etmiş ve meşhur 
Seyahatname’sinde şehir hakkındaki gözlemlerine yer 
vermiştir. Çelebi’ye göre Kesriye, adını verdiği gölün kenarında 
kurulmuş güzel bir yerleşim birimidir. Burada yaşayanlar 
Müslüman ve Hıristiyan tebadan müteşekkil olup çoğunlukla 
kürkçülükle meşgul kimselerdir. Gölden balık avladıkları gibi 
suyundan da istifade ettikleri yine Çelebi’nin yazdıklarından 
öğrenilmektedir. Evliya Çelebi’ye istinaden, en azından 
Çelebi’nin ziyareti sırasında, şehirde 3 cami, 10 mektep ve 2 
hamamın bulunduğu öğrenilmektedir.6  

Evliya Çelebi’nin bahsettiği söz konusu gayr-i müslimler 
arasında Hıristiyanlar kadar Yahudiler de önemli bir yekün 
meydana getirmişlerdir. Öyle ki İstanbul’un fethi ile şehre 
yerleştirilen Romanyotların da şehrin eski sakinleri arasında 
sayılmaları gerekir.7 Söz konusu buradaki yerli Yahudiler 
fetihten sonra İstanbul’a göç edince yerlerine İspanya ve 
Portekiz’den gelen Yahudiler yerleştirilmiş ve ticaretle meşgul 
olan bir topluluk haline gelmişlerdir.8 

Kesriye’nin Osmanlı arşiv belgelerinde sıklıkla anıldığı 
üzere bir celep ve kasap tedarik mıntıkası olduğu da 
görülmektedir. Bilhassa zamanında İstanbul’un iaşesi için celep 
ve kasap ihtiyaçlarının karşılanmasında bu bölgeden de 
faydalanıldığı anlaşılmaktadır.9 

                                                           
6 Nusret Çam, Yunanistan’daki Türk Eserleri/Turkish Monuments in 
Greece (Ankara: Türk Tarih Kurumu, 2000), 194. 
7 Minna Rozen, A History of the Jewish Community in Istanbul: The 
Formative Years, 1453-1566, (Leiden, Boston: Brill, 2002), XII, 262.  
8 Bowen, “Kastoria,” 361. Mehmet Öz, “1455 Tahriri ve İstanbul’un 
İskan Tarihi Bakımından Önemi,” Osmanlı İstanbulu: I. Uluslararası 
Osmanlı İstanbulu Sempozyumu, Bildiriler içinde, ed. Feridun M. 
Emecen, Emrah S. Gürkan, (İstanbul: İstanbul Büyükşehir Belediyesi, 
2014), 109.  
9 5 Numaralı Mühimme Defteri (973/1565-1566): Özet ve İndeks, 
(Ankara: Başbakanlık Devlet Arşivleri Genel Müdürlüğü, 1994), 134, 
200,  
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Kesriye’ye ait olan Osmanlı yapılarına ilişkin bilgiler 
genel olarak arşiv belgeleri ve saha araştırmalarından elde 
edilenlerden müteşekkildir. Bu yüzden farklı dönemlerde 
kaleme alınmış eserlerde farklı tasniflerin yapıldığı ifade 
edilebilir. Bununla beraber galiba en derli toplu düzenlemenin 
Ayverdi’nin ve Konuk’un muhallet eserlerinde olduğunu 
varsaymak gerekir. Ayverdi, arşiv kaynaklarından derlediği 
bilgilere göre Kesriye’deki Osmanlı yapılarını genel bir düzen 
içerisinde şu şekilde zikretmiştir: Ali Bey Camii, Atik Camii, 
Aşağı Mahalle Camii, Debbağhan [Tabakhane] Camii, Fatih 
Sultan Mehmed Camii, Gazi Evrenos Bey Camii, Hükümet 
Camii, Hasan Kadı [Kadı] Camii, Kurşunlu Camii, Ömer Ağa 
Camii, Podorima Camii, Valide Sultan Camii, Ahmed Paşa 
Medresesi ve Kütüphanesi, Evliya Çelebi’nin not ettiği han, 
hamam, Aydın Baba Zaviyesi, İslâm Beşe Tekkesi, 10  

Kasım Baba Tekkesi11 ve iki türbe.12 Şehir merkezinin 
dışında Ayverdi bir de köylerdeki Osmanlı eserlerinin listesini 
yapmış ve uygun olanları da kısa açıklamalarla izah etmiştir. 
Buna göre Kesriye’nin köylerinden Arsa, Berbakhur’da birer 
cami, Debre’de iki cami, Eğri Bucak’ta Beşli Ali Çavuş Camii, 
Eğri Bucak’ta bir hamam, yine Eğri Bucak’ta Memi Baba Bektâşî 
Tekkesi, Goriçi ve Hatun köylerinde birer cami, İslonlu’da 
Nurüddin Ağa Camii, Komaniçe, Lanka-i Kebir, Liçeste 
köylerinde birer cami, Oşani’de Mustafa Ağa Camii, Podgraç, 
Ragos, Sarı Göl köylerinde bire cami ve sonuncusunda ham ve 
hamamla Sirem, Sunum köylerinde birer cami, Sufiler’de Mikail 
Ağa Camii, Virhova’da bir cami, Zelkuş’ta Resulzade Ahmed 
Ağa Camii ile Zerona’da Ali Bey Camii’nin bulunduğunu 

                                                           
10 İsmail Bıçakçı, Yunanistan’da Türk Mimari Eserleri, (İstanbul: İSAR, 
2003), 236. 
11 Semavi Eyice, “Yunanistan’da Türk Mimari Eserleri,” Türkiyat 
Mecmuası, XII, (1955), 207. Halit Çal, “Yunanistan’daki Türk 
Mimarisi,” Erdem, 58 (2010): 110.  
12 Ekrem Hakkı Ayverdi, Avrupa’da Osmanlı Mimari Eserleri: 
Bulgaristan, Yunanistan, Arnavudluk, IV, (İstanbul: İstanbul Fetih 
Cemiyeti, 2000), 255-256.  
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belirtmiştir.13 Böylece doğrudan kaynak gösterilmese de 
Kesriye’de 7 cami, 2 medrese, 3 tekke, 2 hamam, 1 rüştiye ile 
sıbyan okullarının bulunduğu belirtilebilir.14 Böylesi zengin 
eserlerden bugüne ancak bakımsız durumda olan bir iki cami, 
Türk evleri ve bir medrese ulaşmış durumdadır.15 

2. Kesriye’deki Eğitim Kurumları 

Osmanlıların iskan ettikleri yerlerde teşkilatlanmaya 
gittiklerinde öncelikle han, hamam, okul ve cami gibi toplumsal 
ihtiyaçlara yönelik kurumları kurdukları yukarıda belirtilmişti. 
Bu çerçevede Osmanlıların Kesriye’de yaşadıkları mahallelerde 
eğitim kurumlarını kurdukları ifade edilebilir. 1529, 1569 ve 
1611 tarihli tapu tahrir defterlerindeki bilgilere göre 
Müslümanların ikamet ettikleri mahalleler, Cami-i Şerif, Cami-
i Kale, Cami-i Evrenos Bey ve Debbağan mahalleleridir. 
Osmanlı Kesriye’sinde Müslümanların yerleşik olduğu 
mahalleler diğer şehirlerde de görüleceği üzere genel olarak 
dini kurumların etrafında gelişim göstermişlerdir.16  

Kesriye’deki eğitim kurumları da mahallelerde bu 
çerçevede merkezi bir konuma sahip olmuşlardır. Kesriye’deki 
ilk ve en önemli eğitim kurumu medresedir ve yevmiyesi 20 

                                                           
13 Ayverdi, Avrupa’da Osmanlı Mimari Eserleri: Bulgaristan, 
Yunanistan, Arnavudluk, IV, 255-256. Daha yeni tarihli bir liste için 
bakınız: Neval Konuk, Yunanistan’da Osmanlı Mimarisi/Ottoman 
Architecture in Greece, I, (Ankara: Stratejik Araştırmalar Merkezi, 
2016), 137-166. 
14 Emrah Berkant Patoğlu, “Temettuat Defterlerine Göre Yunanistan’a 
Bağlı Kesriye Sancağı Dahilinde Bulunan Opar ve Nasliç Kazalarının 
Sosyo-Ekonomik Durumu (1844-1845)” (Yüksek Lisans Tezi, 
Gaziantep Üniversitesi, 2014), 10. Özgür Büyüksolak, “11428 
Numaralı Temettüat Defterine Göre Kesriye Kazası’nın Sosyal ve 
Ekonomik Yapısı” (Yüksek Lisans Tezi, İstanbul Üniversitesi, 2016), 1.  
15 Oktay Aslanapa, “Balkanlar’da Türk Mimari Eserleri,” Türk 
Kültürü, 18, 207-208, (1980): 106. 
16 Onur Kabak, “1530-1611 Yılları Arası Kesriye Şehri’nde Nüfus ve 
Ekonomi,” Anadolu ve Balkan Araştırmaları Dergisi 1, 1 (2018): 97. 
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akçedir.17 Aşağıda da tartışılacağı üzere Kesriye’deki medrese 
sayısının iki olduğu farklı kaynaklardan anlaşılmasına karşın 
genellikle Ahmed Paşa Medresesi’nden başka bir medreseye 
ilişkin bilgi bulunamamaktadır. Fakat 1891 tarihli Manastır 
salnamesine göre şehirde iki medresenin bulunduğu bilgisi ise 
açıkça verilmektedir.18 

Osmanlı eğitiminin asıl finanse edicisinin vakıflar olduğu 
düşünüldüğünde Kesriye’deki eğitim kurumlarının neler 
olduğunun anlaşılabilmesi için öncelikle vakıf kuruluşlarına 
bakmak gerekir. Öyle ki zaten Kesriye’de eğitime yönelik bir 
dizi vakfın varlığı tespit edilmiştir. 433 numaralı tapu tahrir 
defterine göre şehirde kayıtlı irili ufaklı Kasım Baba, Aydın 
Baba, İskender Voyvoda, Mehmed Bey, Hacı Abdullah, Hacı 
Şemseddin ve muhtemelen Hamza [Bey] adına kayıtlı 10 vakfın 
bulunduğu görülmektedir. Söz konusu bu vakıfların 
Kesriye’deki eğitim kurumlarının kurucu vakıfları olduğu 
tahmin edilebilir. Çünkü aynı kaynaktan Hacı Abdullah ve 
Hamza [Bey] vakıflarının hem şehirde hem de köylerde 
muallimhaneler inşa ettirdikleri öğrenilmektedir.19 

                                                           
17 20 akçeli medreseler için ayrıca bakınız: Mefail Hızlı, “Osmanlı 
Medreselerinde Okutulan Dersler ve Eserler,” Uludağ Üniversitesi 
İlahiyat Fakültesi Dergisi 17, 1 (2008), 30.  
18 Filiz Yazıcıoğlu, “Osmanlı Yönetiminde Bir Rumeli Kazası: Kesriye 
(1868-1913)” (Yüksek Lisans Tezi, Kırklareli Üniversitesi, 2015), 53’den 
naklen Manastır Vilayetine Mahsus Salname, İkinci defa ([Manastır] 
Vilayet Matbaası, 1308), 171. 
19 Onur Kabak, “Kuzey Yunanistan’da Osmanlı Klasik Döneminde Üç 
Şehir (Yanya, Kesriye, Serfice)” (Yüksek Lisans Tezi, Abant İzzet 
Baysal Üniversitesi, 2013), 41-42. Sıbyan mektepleri ile 
muallimhaneler hakkında bakınız: Mefail Hızlı, “Osmanlı Sıbyan 
Mekteplerinde Okutulan Dersler (Klasik Dönem Bursa Örneği,” 
Osmanlı Dünyasında Bilim ve Eğitim Milletlerarası Kongresi 
Tebliğleri: İstanbul 12-15 Nisan 1999 içinde, haz. Hidayet Yavuz 
Nuhoğlu (İstanbul: IRCICA, 2001), 109-115. Mefail Hızlı, “Osmanlı 
Döneminde Bir İlköğretim Kurumu Olarak Sıbyan Mektepleri,” İslam 
Tarihinin Problemleri Kollokyumu, (Şanlıurfa: [Elif Matbaası], 2008), 
107-128.  



331 
 

Örgün eğitimin yanı sıra yaygın eğitimin de Kesriye’de 
uygulama alanı bulduğu yine arşiv belgelerinden 
anlaşılmaktadır. Kuşkusuz Osmanlı Devleti’nde yaygın 
eğitimin geniş kullanım alanı bulduğu hatırlanabilir. Bilhassa 
teknik bir eğitim anlayışının yanı sıra halkın ihtiyaçlarına 
yönelik basit içerikli eğitimlerin de cami ve zaviyelerde 
verildiği söylenebilir. Bu çerçevede Akovalızade Şeyh Ahmed 
Efendi’nin vakfettiği 250.000 akçenin geliriyle Kesriye’deki 
Cami-i Atik’te cuma ve salı dışında haftanın 5 günü bir 
şeyhülkurra görevlendirilerek halka Kur’an-ı Kerim’i [fenn-i 
kıraat-i Kur’an] öğretmekle vazifelendirildiği 1742 tarihli bir 
kayıttan anlaşılmaktadır.20 

Kesriye’deki okulların 19. asırdan itibaren yeniden 
teşkilatlandıkları görülmektedir. Aşağıdaki ilgili bölümde de 
işaret edildiği üzere yeni düzenlemede bölgedeki okulların 
arasında muallim hareketliliklerine de şahitlik edilmektedir. 
Bunun yanı sıra yine arşiv belgelerinde okulların ihtiyacı olan 
kitap ve risale gibi öğretime ilişkin araç ve gereçlerin teminine 
dair bilgiler de yer almaktadır.21 

2.1- Klasik Dönem 

Koçi Çavuş Medresesi 

Koçi Çavuş Medresesi adının kaynaklarda nadiren 
geçtiğini söylemek mümkün görünmektedir. Ne var ki Cahid 
Baltacı böylesi bir medresenin ismine arşiv kaynaklarında 
rastlamış bulunmaktadır. Yapılan araştırmalarda söz konusu 
bu medresenin bir daha konu edilmediği ifade edilebilir. Ancak 
dikkat çekici hususun Koçi Çavuş isimli birinin bölgede görev 
yaptığının yine arşiv kaynaklarında yer almasıdır. Mesela 
Kesterye ve Pirlepe kadılarına gönderilen 1565-1566 tarihli bir 

                                                           
20 Halit Eren; Mustafa Oğuz, Balkanlar’da Osmanlı Vakıfları, 
Vakfiyeler: Yunanistan, 3, ed. Halit Eren (İstanbul: IRCICA, 2017), 2-
3’den naklen Vakıflar Genel Müdürlüğü Arşivi, Defter: 625, s. 122-123. 
21 Konuk, Yunanistan’da Osmanlı Mimarisi/Ottoman Architecture in 
Greece I, 159’ten naklen Cumhurbaşkanlığı Arşiv Başkanlığı Osmanlı 
Arşivi, MF.MKT. 1/134. 
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hükümde kilise teftişi için Koçi Çavuş isimli birinin mübaşir 
tayin edildiği bilgisi yer almaktadır.22 Kesterye civarındaki 
Horpeşte ve Behişte kadıları ile Koçi Çavuş’a gönderilen bir 
başka 1560 tarihli hükümde de bölgedeki eşkıyalık yapanlara 
ilişkin araştırmaların yapılması istenmektedir.23 Her iki 
hükümden de anlaşılacağı üzere Kesriye ve civar bölgelerde 
Koçi Çavuş isimli bir görevlinin vazifeli olarak çavuşluk 
görevini ifa ettiği görülmektedir. Dolayısıyla bugün geriye fazla 
bir bilgi kalmasa bile Osmanlılardaki çeşitli sınıflardan 
görevlilerin gelirlerinin bir kısmıyla eğitim kurumu kurması 
geleneği nedeniyle Koçi Çavuş’un da medrese inşa ettirmiş 
olması mümkün görünmektedir. Bu yüzden aşağıda adı anılmış 
olan Koçi Çavuş Medresesi’nin arşiv kayıtlarında geçen Koçi 
Çavuş tarafından kurulmuş olması kuvvetle muhtemeldir. Öyle 
ki tarihler arasında belirgin bir ardışıklığın göze çarptığı 
söylenebilir.  

Baltacı’nın kadıaskerlik ruznamçelerine dayandırdığı iki 
ciltlik eserinde Kesriye’ye ilişkin başka kaynaklarda adı 
anılmayan Koçi Çavuş isimli bir medrese yer almaktadır. Öyle 
ki ruznamçedeki tespitlere göre daha 1581 yılından itibaren 
Kesriye’de Koçi Çavuş isminde bir medrese bulunmaktadır.24 
Yine aynı kaynağa göre Koçi Çavuş Medresesi’nde sırasıyla 
Abdurrahman Efendi, Veli Efendi, Muhyiddin Efendi, 
Abdülkerim Efendi ve Muhyiddin Efendiler müderrislik 
yapmışlardır. Abdurrahman Efendi 1581’de 20 akçe ile bu 
medresenin müderrisliğini sürdürmüştür. Buna karşın her ne 
kadar Veli Efendi adı geçse de medreseye devam etmediği için 
yerine 1581’de Kesriye kadısı Muhyiddin Efendi’nin arzıyla 
adaşı Muhyiddin Efendi müderris tayin edilmiştir. 1586-1587 

                                                           
22 5 Numaralı Mühimme Defteri (973/1565-1566): Özet ve İndeks, 118, 
674 numaralı hüküm. A. DVNSMHM.d.. 5/674. 
23 Ümit Koç, “XVI. Yüzyılda Osmanlı Devleti’nde Çavuşluk Teşkilatı,” 
Fırat Sosyal Bilimler Dergisi, 12, 2 (2002): 395-420. 
24 Cahid Baltacı, XV-XV. Yüzyıllarda Osmanlı Medreseleri-1, (İstanbul: 
Marmara Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Vakfı Yayınları, 2005), 222. 
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yıllarındaysa 20 akçe ile terakki ettirilmiştir.25 1589 yılında ise 
Kıratova’daki Ahmed Çelebi Medresesi’nin müderrislerinden 
Muslihiddin Efendi Kesriye’deki Koçi Çavuş Medresesi’ne 25 
akçe ile müderris tayin edilmiştir.26 Koçi Çavuş Medresesi 
hakkında Vakıflar Genel Müdürlüğü Arşivi’ndeki 5 Haziran 
1735 tarihli bir belgede de medresenin vakıf kaydına yer 
verildiği görülmektedir.27 

Ahmet Paşa Medresesi 

Ahmet Paşa Medresesi ve kütüphanesi bugün 
Kesriye’deki Dikitiriou Sokağı No: 3’te bulunmaktadır.28 Söz 
konusu mahalle Osmanlı döneminde Mahalle-i Cedid olarak 
bilinmektedir.29 Medrese ve kütüphanenin banii olan Ahmet 
Paşa şehrin ayanından Sadık Ağa’nın oğlu olup Osmanlı 
döneminde çeşitli idari görevler üstlenmiştir.30 Lowry’nin çeşitli 
araştırmalara dayandırdığına göre Kesriyeli Ahmed Paşa 
Medresesi’nin 1748 yılından önce yapılması icap eder.31 
Medrese yörenin mimarisine uygun bir şekilde sekizgen 
kasnaklara oturtulmuş kiremit çatılı kubbelerle genişçe bir 
avluya sahiptir. Avlunun etrafında sıralanmış 14 hücrenin 
önünde ise ufak sütunlarla desteklenmiş bir revak mevcuttur. 

                                                           
25 Baltacı, XV-XV. Yüzyıllarda Osmanlı Medreseleri-1, 222. 
26 Baltacı, XV-XV. Yüzyıllarda Osmanlı Medreseleri-1, 164. 
27 Konuk, Yunanistan’da Osmanlı Mimarisi/Ottoman Architecture in 
Greece I, 155’ten naklen Vakıflar Genel Müdürlüğü Arşivi, Defter: 725, 
s. 245. 
28 Konuk, Yunanistan’da Osmanlı Mimarisi/Ottoman Architecture in 
Greece I, 137. 
29 Ayverdi, Avrupa’da Osmanlı Mimari Eserleri: Bulgaristan, 
Yunanistan, Arnavudluk, IV, 256. 
30 Mehmed Süreyya, Sicill-i Osmani I, haz. Nuri Akbayar (İstanbul: 
Tarih Vakfı Yurt Yayınları, 1996), 199-200. 
31 Heath W. Lowry, Ottoman Architecture in Greece, A Review Article 
With Addendum and Corrigendum (İstanbul: Bahçeşehir University 
Press, 2009), 64. Heath W. Lowry, Osmanlıların Ayak İzlerinde Kuzey 
Yunanistan’da Mukaddes Mekânlar ve Mimari Eserleri Arayış 
Yolculukları, çev. Hakan-Şebnem Girginer (İstanbul: Bahçeşehir 
Üniversitesi Yayınları, 2009), 206. 
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Revakları destekleyen sütun başlıklarına denk gelen çatı 
kısımlarında ise çörtenlere yer verilmiştir. Yığma taş ile belli 
aralıklarla kiremit hatılların örülmesiyle meydana getirilmiş dış 
duvarda ise pencereler bulunmaktadır. Kapısı kesme taştan 
olup iç duvarları sıvalı ve boyalıdır. Hücrelerin dış duvara gelen 
taraflarında ise yüksek bacalar yükselmektedir.32  

Pars Tuğlacı’nın ifadesine göre “şehirdeki en önemli 
yapı”nın Defterdar Kesriyeli Ahmed Paşa’nın yaptırdığı 
medrese olması gerekir.33 Yine Eyice’den aldığı ifadeleri 
Tuğlacı’dan nakletmek mümkün olursa, medrese “İskeleye inen 
yokuşun sol tarafında bulunan yapı, bir avlu civarında 
sıralanan muntazam kubbeli hücrelerden ve bunların önündeki 
revaklardan oluşmuştur. Dış cepheler oldukça sade olmakla 
beraber, gerek duvarlar, gerek sekiz köşeli kasnakların en üst 
kenarları testere dişli birkaç kademeli tuğla dizileri 
kapsamaktadır. Dört köşeli mermer söveli pencerelerin 
üzerinde ise tipik sivri mahfil kemerleri bulunmaktadır. Revak 
sütunları ve başlıkların daha eski binalardan alınarak kullanılan 
malzemeler”den34 yapıldığı öğrenilmektedir. 

Klasik dönemin yükseköğrenim kurumlarından olan 
Ahmed Efendi’nin inşa ettirdiği medresede bir kütüphanenin 
bulunması medresenin çoklu fonksiyonlar icra ettiğini 
göstermektedir. Vakıflar Genel Müdürlüğü Arşivi’nde bulunan 
vakfiyesinde belirttiğine göre “Dershane-i mezburda eda-yı 
salat-ı mefruze ve hem tedris-i ulum ve hem hıfz-ı kütüb-i 
mevkufe oluna.”35 denilmektedir. Öyle ki aynı medresede yer 

                                                           
32 Eyice, “Yunanistan’da Türk Mimari Eserleri,” 225. Çam, 
Yunanistan’daki Türk Eserleri/Turkish Monuments in Greece 198-
199. Nurtop-Ümit Yardım, Yunanistan’daki Osmanlı Mimari Eserleri, 
(Fotoğraflar), ([y.y.]: [y.y.], [t.y.]), 84. Konuk, Yunanistan’da Osmanlı 
Mimarisi/Ottoman Architecture in Greece I, 138-138. 
33 Pars Tuğlacı, Osmanlı Şehirleri, (İstanbul: Milliyet, 1985), 364. 
34 Eyice, “Yunanistan’da Türk Mimari Eserleri,” 364. 
35 İsmail E. Erünsal, Türk Kütüphaneleri Tarihi II: Kuruluştan 
Tanzimat’a Kadar Osmanlı Vakıf Kütüphaneleri, (Ankara: Atatürk 
Kültür, Dil ve Tarih Yüksek Kurumu, Atatürk Kültür Merkezi, 1991), 
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alan bu kütüphanenin hafız-ı kütüplüğünün de yine vakfiye 
gereği müderrisin üzerine vazife kılınmış olduğu 
öğrenilmektedir.36 

Ali Paşa Medresesi 

Bu medrese hakkında araştırmalarda bir bilgi bulunmasa 
da 6 Şubat 1858 tarihli bir belgede Ali Paşa Medresesi’nden söz 
edildiği görülmektedir. Belgeye istinaden “medresenin 
müderrisi Mehmed Efendi’nin, sabık müderris Kara Molla ve 
mütevelli Aydın Efendi’deki alacağının tahsili”37 hakkındaki 
bilgiden ötürü medreseye dair bir atıf söz konusudur. Ancak 
söz konusu bu medresenin nerede olduğuna ilişkin açık bir 
malumat söz konusu değildir. 

2.1. Klasik Dönem Sonrası 

Sıbyan Mektepleri 

Kesriye’deki sıbyan mekteplerine ilişkin ilk bilgi Evliya 
Çelebi’de yer almaktadır. Evliya Çelebi’nin verdiği bilgiye göre 
Müslüman çocuklarının devam ettiği sıbyan mektebi varoşta 
yer almaktadır.38 Diğer taraftan 1552-1853 yılları arasında 
şehirdeki vakıflardan elde edilen harç kayıtlarından 
anlaşıldığına göre Kesriye’de bulunan sıbyan mektebinde hoca 
olarak es-Seyyid Ali Efza ile Osman Bey’in adları geçmektedir.39 
Yine Kesriye’de 1852-1853 yılları vakıf kayıtlarında kızlar 

                                                           
242’deki 722 nolu dipnottan naklen Vakıflar Genel Müdürlüğü Arşivi 
737/109.  
36 Erünsal, Türk Kütüphaneleri Tarihi II: Kuruluştan Tanzimat’a 
Kadar Osmanlı Vakıf Kütüphaneleri, 98. 
37 Konuk, Yunanistan’da Osmanlı Mimarisi/Ottoman Architecture in 
Greece I, 142’ten naklen Cumhurbaşkanlığı Arşiv Başkanlığı Osmanlı 
Arşivi, MF.MKT.DV., 123/18. 
38 Bıçakçı, Yunanistan’da Türk Mimari Eserleri, 236. 
39 Hilmi Bayraktar, “XIX. Yüzyıl Manastır Vilayeti Vakıfları ve 
Ekonomik Durumları Üzerine Bir Değerlendirme,” Balkanlar'da İslam 
Medeniyeti Dördüncü Milletlerarası Kongre Tebliğleri: 13-1(7 Ekim 
2010, Üsküp, Makedonya içinde, ed. Halit Eren (İstanbul: IRCICA, 
2015), 357.  
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mektebi olarak adlandırılan bir eğitim kurumundan 
bahsedilmektedir.40 Öyle ki bu kurumla Akovalı Hatem Efendi 
Evkafı’nda adı geçen kızlar muallimhanesinin aynı okul olması 
kuvvetle muhtemeldir. Yine başka bir kayıttan kızlar 
muallimhanesinin muallimesi Hatice Hanım’ın vefatı üzerine 
yerine Emine bnt. Abdullah’ın atandığı öğrenilmektedir.41 

Kesriye’de muhtemelen sıbyan mekteplerinin yerini 
zamanla ibtidai mektepler almış olmalıdır. Bir belgeye göre 
Kesriye’deki ibtidai hocasının Mehmed Şehade Efendi olduğu 
söylenebilir.42 Budorom Zükur İbtidai Mektebi, arşiv 
kaynaklarındaki bilgiye göre Kesriye’deki ibtidai okullarından 
biridir. 1907 tarihli bir kaynakta hem okulun adı geçmekte hem 
de muallimi olarak Mavrovalı Hafız Süleyman’ın ismi 
zikredilmektedir.43  

Kesriye’nin mahallelerinden biri olan Kuleli’de yer alan 
ibtidai mektebe ait kayıtlar da mahallede bir ilkokulun 
bulunduğunu göstermektedir. 1899 tarihli bir belgeden okulun 
muallim-i saniliğinde Selim Efendi’nin, 1907 tarihli bir başka 
belgede de muallim-i evvelliğinde Hafız İbrahim’in, muallim-i 
saniliğinde de Abdurrahman Efendi’nin bulunduğu 
öğrenilmektedir.44  

Arşiv kaynaklarında ismi anılan bir başka ilkokul ise 
Debbağhane İbtidai Mektebi’dir. 1908 tarihli bir arşiv belgesine 
göre bu okul ile Budorom ilkokulunun muallimleri arasında bir 
                                                           
40 Bayraktar, “XIX. Yüzyıl Manastır Vilayeti Vakıfları ve Ekonomik 
Durumları Üzerine Bir Değerlendirme,” 357. 
41 Cumhurbaşkanlığı Arşiv Başkanlığı, Osmanlı Arşivi, AE.SMHDI. 
93/6410. 
42 Konuk, Yunanistan’da Osmanlı Mimarisi/Ottoman Architecture in 
Greece I, 152’ten naklen Cumhurbaşkanlığı Arşiv Başkanlığı Osmanlı 
Arşivi, MF.MKT., 402/21. 
43 Konuk, Yunanistan’da Osmanlı Mimarisi/Ottoman Architecture in 
Greece I, 142’ten naklen Cumhurbaşkanlığı Arşiv Başkanlığı Osmanlı 
Arşivi, MF.MKT., 982/53. 
44 Konuk, Yunanistan’da Osmanlı Mimarisi/Ottoman Architecture in 
Greece I, 155’ten naklen Cumhurbaşkanlığı Arşiv Başkanlığı Osmanlı 
Arşivi, MF.MKT., 437/24. MF.MKT., 982/53. 
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becayiş söz konusu olmuştur. Bahsi edilen belgeye göre 1908 
yılında Debbağhane mektebinin muallimi Abdurrahman 
Efendi, Budorom okulununki ise Kenan Efendi’dir.45 

Arşiv belgelerinde anılan bir başka ilkokul ise Kurşunlu 
İbtidai Mektebi’dir. 1907 yılındaki bir belgede bu okulun 
muallimliğine Ruşen Efendi’nin atandığı görülmektedir. Bu 
okulun isminden ötürü Kesriye’deki meşhur Kurşunlu Camii 
ile bir ilgisinin olması yahut yakınlarında yer alması tahmin 
edilebilir.46 Kesriye’nin köylerinden olan Liceşte’de de bir 
sıbyan mektebi olduğu kayıtlarda görülmektedir. Söz konusu 
bu okul Vakıflar Genel Müdürlüğü Arşivi’ndeki defterler 
serisinde kayıtlı olup Liceşte Camii ve Mektebi şeklinde 
tanımlanmaktadır.47 Bahsi edilen bu köy sıbyan mektebinden 
başka Zelkoş,48 Evşani,49 Serlin,50 Sadık,51 Şak52 ve diğer 
köylerde de başta sıbyanlar, sonrasında da ibtidai mektepler 
açılmıştır. 

Rüştiye Okulları 

Pars Tuğlacı, Müslüman öğrencilerin devam ettiği bir 
rüştiyenin 1868 yılında açıldığını belirtmektedir.53 Bahsini ettiği 

                                                           
45 Konuk, Yunanistan’da Osmanlı Mimarisi/Ottoman Architecture in 
Greece I, 144’ten naklen Cumhurbaşkanlığı Arşiv Başkanlığı Osmanlı 
Arşivi, MF.MKT., 1033/72. 
46 Konuk, Yunanistan’da Osmanlı Mimarisi/Ottoman Architecture in 
Greece I, 158’ten naklen Cumhurbaşkanlığı Arşiv Başkanlığı Osmanlı 
Arşivi, MF.MKT., 982/53. 
47 Konuk, Yunanistan’da Osmanlı Mimarisi/Ottoman Architecture in 
Greece I, 165’ten naklen Vakıflar Genel Müdürlüğü Arşivi, Defter: 402, 
Defter: 180/0, s. 112. 
48 Cumhurbaşkanlığı Arşiv Başkanlığı Osmanlı Arşivi, HAT, 1600/36. 
49 Cumhurbaşkanlığı Arşiv Başkanlığı Osmanlı Arşivi, HAT, 1603/17. 
50 Cumhurbaşkanlığı Arşiv Başkanlığı Osmanlı Arşivi, EV.BRT. 
171/26. 
51 Cumhurbaşkanlığı Arşiv Başkanlığı Osmanlı Arşivi, TFR.I.ŞKT. 
43/4241. 
52 Cumhurbaşkanlığı Arşiv Başkanlığı Osmanlı Arşivi, TFR.I.ŞKT. 
80/7923. 
53 Tuğlacı, Osmanlı Şehirleri, 364. 
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rüştiye muhtemelen Kesriye’de inşa edilen ilk rüştiye olmalıdır. 
Zaten Manastır rüştiyesinden sonra Kesriye rüştiyesinin de 
açılmasına çalışılmış ancak başarılı olunamamıştır. Fakat birkaç 
yıl sonra varlıklı kimselerin desteğiyle bu girişim mümkün 
olmuş ve Kesriye’de bir rüştiye açılabilmiştir. Açılış tarihindeki 
farklılık bu gecikmeden kaynaklanıyor olmalıdır. Zaten 
Leskovik Rüştiye Mektebi’nden buraya tayin olunan muallim-i 
evvel Süleyman Efendi ile ilgili belgeden edinilen bilgi, söz 
konusu bu tarihi destekler niteliktedir. Sonrasında ise 1874’te 
muallim-i evvelliğe bu defa Manastırlı Yusuf Efendi, muallim-i 
saniliğe ise Hamdi Efendi’nin yerine 1881’de Kesriyeli Timur 
Efendi‘nin atanmış olduğu görülmektedir. 1909’da ise 
rüştiyenin muallim-i evvelliğine Yanyalı Fazıl Efendi tayin 
edilmiştir.54  

1870 tarihli Selanik vilayet salnamesine göre Kesriye’de 
bir rüstiye okulunun yanı sıra dört adet sıbyan mektebi, bir adet 
Yahudi ve altı adet de Hristiyan mektebi bulunmaktadır.55 1891 
tarihli Manastır şehir yıllığına göreyse bir rüştiye ile birlikte 
Müslümanlara ait 3 sıbyan mektebi ve farklı gayr-i müslim 
gruplarına ait ilkokul seviyesindeki okullar bulunmaktadır.56 

1897-1909 yılları arasındaki dönemi ele alan ve genel 
olarak Maarif Salnamesi’nden yararlanılan bir çalışmada 
Kesriye’ye ait çeşitli rakamlar verilmiştir. Bu rakamlardan 
Osmanlı idari düzeninde Manastır’a bağlı bulunan Kesriye’deki 
rüştiyenin yıllık öğrenci sayısının 50 civarında olduğu 

                                                           
54 Konuk, Yunanistan’da Osmanlı Mimarisi/Ottoman Architecture in 
Greece I, 159’dan naklen Cumhurbaşkanlığı Arşiv Başkanlığı Osmanlı 
Arşivi, MF.MKT., 1/134, MF.MKT., 69/10, MF.MKT., 1129/44. Ayrıca 
Kesriye rüştiyesiyle ilgili daha geniş açıklama için bakınız: Mithat 
Aydın, “II. Abdülhamid Döneminde Manastır Vilayetinde Rüşdiye 
Okullarının Gelişimi,” History Studies 6, 8 (2014): 64-66. 
55 Yazıcıoğlu, “Osmanlı Yönetiminde Bir Rumeli Kazası: Kesriye 
(1868-1913),” 52’ten naklen Salname-i Vilâyet-i Selanik, 4. defa 
([Selanik]: Selanik Vilayet Matbaası, 1291), 100. 
56 Yazıcıoğlu, “Osmanlı Yönetiminde Bir Rumeli Kazası: Kesriye 
(1868-1913),” 53’ten naklen Manastır Vilayetine Mahsus Salname, 
İkinci defa ([Manastır]: Vilayet Matbaası, 1314), 171. 
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anlaşılmaktadır. Keza yıllara göre verilen rakamlara 
bakıldığında ise 1898 yılında 52, 1899 yılında 52, 1900 yılında 52, 
1901 yılında 54 ve 1903 yılına gelindiğinde ise 40 öğrencinin 
kayıtlı olduğu öğrenilmektedir. Buradaki öğretmen sayısı ise 3 
olarak gösterilmektedir.57 Ayrıca 1896 tarihli Manastır vilayet 
salnamesinde de görüleceği üzere Kesriye’deki rüştiye 
mektebinin hocaları olarak muallim-i evvel Ali Rıza Efendi ile 
muallim-i sani Hüseyin Efendi’nin isimleri zikredilmektedir.58 

Bilhassa 19. asırdan sonra Osmanlı Devleti dâhilinde 
gayr-i müslimlerin okul açmak istemeleri ciddi problemleri de 
beraberinde getirmiştir. Mesela Bulgar olmamasına karşın 
Kesriye’de Bulgarların bir okul açmak istemelerini bu çerçevede 
değerlendirmek mümkün görünmektedir.59 Bulgarlar bilhassa 
19. yüzyılın sonundan itibaren Kesriye ve civarındaki köylerde 
yaygın biçimde ilkokul başta olmak üzere pek çok okul açma 
girişiminde bulunmuş, bunun üzerine okul açma ruhsatları 
verilmiştir.60 Bulgarların yanı sıra Kesriye’de Ulahlar da 
mektepler açmış hatta Kesriye’ye bağlı Kelisora’daki okulun 
teftişi Avusturyalı bir muallim tarafından gerçekleştirilmiştir.61  

Sonuç 

Eğitim, Osmanlı idaresinin bulunduğu her yerde tesis 
edilen ilk temel müesseselerden biridir. Bu yüzden eğitimin, 
idareleri altına aldıkları coğrafyalarda teşkilatlanmaya gittikleri 
öncelikli alanlardan sayılması gerekir. Bu bakımdan eğitim, 

                                                           
57 Uğur Ünal, II. Meşrutiyet Öncesi Osmanlı Rüşdiyeleri (1897-19070), 
(Ankara: Türk Tarih Kurumu, 2015), 176. 
58 Manastır Vilayetine Mahsus Salname, 4. defa ([Manastır] Vilayet 
Matbaası, 1314), 148. 
59 İlknur Haydaroğlu, “Osmanlı Devleti’nde Yabancı Okullarda 
Denetim ve Cumhuriyet Dönemine Yansımaları,” Tarih Araştırmaları 
Dergisi, XXV, 39 (2006): 153. 
60 Uğur Özcan, “1878-1912 Yılları Arasında Manastır Vilayeti’nde 
Okullaşma ve Okullaşmanın Milliyetçilik Üzerindeki Etkisi,” Avrasya 
İncelemeleri Dergisi, 2, 1 (2013): 388, 391.  
61 Cumhurbaşkanlığı Arşiv Başkanlığı Osmanlı Arşivi, DH.MKT. 
1367/127. 
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Osmanlı kimliğinin hem nicel hem de nitel bir biçimde görünür 
olduğu özellikli bir mevkie işaret eder. Benzer gelenek 
Kesriye’de de kendisini göstermiştir. Şehir Osmanlı idaresi 
altına girdiğinde toplumun ihtiyaçlarına yönelik sıbyan 
mektebi gibi eğitim kurumları kurulmuş, medreseler ise 
yükseköğrenim hiyerarşisine dâhil edilmiştir. Vakıflarla 
desteklenen bahsi edilen bu eğitim kurumları şehir halkının 
idare merkezi ile olan bağlarını da meydana getirmiştir. Bu 
bakımdan şehirde farklı zaman aralıklarında medrese ve 
okullar kurularak toplumun ihtiyaçlarına cevap verilmiştir. 
Zamanın değişimine uygun olarak klasik öğrenim müesseseleri 
gelişim göstermiş, sıbyan mektepleri iptidailere ve sonrasında 
da rüştiyelere dönüşmüştür. Osmanlı idaresinden çıkana değin 
üç medrese ve merkezle birlikte köylerdeki pek çok sıbyan 
mektebi Kesriye’nin eğitim kurumlarını meydana getirmiştir. 
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MAKEDONYA’DAKİ MÜSLÜMANLARDA 

ÖLÜM İLE İLGİLİ BELLİ BAŞLI İNANÇ ve ÂDETLER 

 
Mensur NUREDIN* 

 

1. Ölümü Düşündüren Ön Belirtiler 

Ölüm korkusunun bilinçaltındaki baskısıyla tedirgin olan 
insanların düşünceleri, geleceği bilme arzusu, araç ve 
nesnelerin bu veya şu şekilde kullanılışları, tabii olayların zuhur 
etmesi, hayvanların hareket ve sesleri, rüyalar veya rüyalarda 
görülenler vb. hususlar halk arasında çoğu zaman ölümün bir 
işareti, bir ön belirtisi olarak kabul edilmektedir. Makedonya 
Müslümanlarında da ölümün ön belirtileri olduğu kabul edilen 
bu gibi olaylarla ilgili değişik inanış ve uygulamalar dikkatimizi 
çekmektedir. 

Halk inançlarında bazı hayvanlar ölümün habercisi veya 
ölümle bağlantılı kabul edilir. Örneğin, hutbolu, yani baykuşun 
ötmesi, evin çatısına veya bacasına tünemesi o evde yakınlarda 
bir ölüm olacağı şeklinde yorumlanır. Baykuş uğultusunun 
ölüm habercisi olduğu düşünülür. Aynı şekilde bir tavşanın 
yolda insanın önünü kesmesinin kişiye uğursuzluk veya 
kötülük getireceğine, hatta yakınlarında vuku bulacak bir 
ölümün işareti bile olabileceği varsayılır. 

Makedonya’nın bazı bölgelerinde köpeğin uluması da 
benzer şekilde ölümün habercisi kabul edilir. Köpeklerin ezan 
okunurken ulumaları ise onların kendi dillerince zikir yaptıkları 
şeklinde yorumlanır. Aynı şekilde horozların akşama doğru 
ötmesinin hayra işaret olmadığı, hatta yakın zamanda bir ölüm 
olacağının habercisi olduğu kabul edilir. Bunların dışında 

                                                           
* Prof. Dr. Öğr. Üyesi, Uluslararası Vizyon Üniversitesi, Gostivar / 
Makedonya, mensur@vizyon.edu.mk. 

mailto:mensur@vizyon.edu.mk


352 
 

bütün evcil hayvanların huzursuzlukları ve alışkanlık dışı 
davranışları da sahiplerinin başına kötü bir şey geleceğinin 
belirtisi olarak kabul edilir. 

Bunlardan başka rüyada dişin ağrıması, diş doldurtma ve 
çektirmenin, kalabalıklar içerisinde görünme, kalabalıkta beyaz 
cübbeleriyle hocaların veya Beytullahın görülmesi ve ölülerle 
uğraşmak, kişinin sık sık rüyasında ölü görmesi de ölümün 
habercisi olarak veyahut da yakınlarda aile üyelerinden birinin 
vefat edeceğine delalet ettiği kabul edilir. 

Makedonya Türkleri arasında günlerin de ölüm için ön 
belirti olduğu inanılır. Örneğin, bazı bölgelerde yaşayan 
Türklerin arasında kadınların salı günü çamaşır yıkaması aileye 
bir kötülük veya ölüm getireceği algısı mevcuttur. Salı günü 
veya gecesinde tırnakların kesilmesi ile el ve ayak tırnaklarının 
art arda kesilmesinin kötülüğe, hatta ölüme işaret olduğuna 
inanılır. Salı günü genelde Türkler açısından uğursuz bir gün 
olarak kabul edilmesi sebebiyle bu günde yapılması gereken 
bazı işlerin çoğunlukla ertelendiği dikkat çekmektedir. 

Makedonya Türklerinde psikolojik ve fizyolojik 
değişiklikler de ölüm habercisi olarak yorumlanır. Örneğin, 
kişinin parmağının veya vücudunun bir bölümünün sararması, 
morarması ölüm habercisi olarak kabul edilir. Yine hastanın 
bedeninde meydana gelen bazı değişiklikler halk arasında 
ölümün yaklaştığının belirtisi olarak kabul edilmektedir. 

2. Ölüm Esnası Adetleri 

Ölüm gerçekleştikten sonra orada bulunan ev halkı ve 
yakın akrabaları birkaç dakika bekleyip hastanın ruhunu teslim 
edip etmediğini kontrol eder. Bunun için yapılan 
uygulamalardan en yaygını ölen kişinin açık olan ağzına ayna 
yaklaştırılmasıdır. Ayna buharlaşırsa ölümün gerçekleşme-
diğine karar getirilir. Beklenmesi öngörülür. Yine ölen kişinin 
ayakları ve nabzı kontrol edilir. Ayakları buzlanmış/soğumuş, 
nabzı durmuş, vücudunda morarmalar oluşmaya başlamışsa 
kişinin öldüğü kabul edilir. 

Lohusa döneminde ölen kadının cennetlik olacağına 
inanılır. Ölüm döşeğine konulan kadın örtüldükten sonra, 
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üzerine gelin iken giymiş olduğu çinkanları (şalvarları) ve 
başörtüleri koyulur. Bu uygulama, ölenin genç olduğunu 
vurgulamak için yapılır. 

Ölen kişi genç kadın ise, yakınlarından bir genç kız seçilir 
ve ayrı bir bölgede daire (zilli def) çalıp şarkı söyletilir. Bu 
uygulama, ölen kadının eşinin kısa zamanda tekrar evlenmesi 
için yapılır. Bu uygulama sonucunda evlenmelerin kısa 
zamanda gerçekleştiği rivayet edilir. 

Cenazenin karyolada bekletilmesi iyi karşılanmaz. Hatta, 
hastanın ölüm anında yüksek yerde durmasından dolayı, 
ruhunun çıkmasının zor olacağına ve kişinin ölüm anında 
zorluk çekeceğine inanılır. Yüksek yerde, yani karyolada olan 
ölüm anında kişinin ruhunu teslim etmesinin günler sonra 
gerçekleştiği yönünde örnekler anlatılır. Bundan dolayı, 
Makedonya Türklerinde mümkünse ölümü bekleyen kişinin 
döşeğinin yere serilmesi gerekliliği yaygın olan bir inanıştır. 

Makedonya’nın bazı bölgelerinde ölen kişinin şişmemesi 
için karın kısmına ağır bir taş veya tuğla koyulur. Bu uygulama 
ölünün midesinin temizlenmesi düşüncesiyle de yapılır. 

Bazı bölgelerde ise, ölünün şişmemesi için karın kısmına 
bir metal parçası, kaşık veya bıçak gibi aletler konulur. 
Cenazenin bekletilme durumunda ise hem tuğla hem de bıçak 
konulur. 

Makedonya’nın bazı bölgelerinde can çekişen hastanın 
yanına gelen yakınları, abdestli olmaya dikkat ederler. Yine 
ruhunu teslim ederken odada bulunanlar da ayağa kaldırılır ve 
hiç ses çıkarmadan sadece “Allah Allah” diye zikrederler. Diğer 
bir odada da ölünceye kadar Kur’an-ı Kerim okunur. Bu 
uygulama sayesinde hastanın ruhunun kolay çıkacağı ve zorluk 
çekmeyeceği kabul edilir. 

Hasta, gözlerini tavana dikmiş bir şekilde açıp kapattığı 
mı öldüğü kabul edilir. Hasta derin bir nefes aldıktan sonra 
ruhunu teslim eder. 

Ölen kişinin gözleri açık kalırsa, gözü dünyada kaldı diye 
yorumlanır. Hasta gülerek ölürse iyi sayılır, iyi insan 
olduğunun işareti olarak kabul edilir. Yanarak ölene ise, çok 
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günahı vardı, günahlarına kefaret olarak Allah bu dünyada onu 
yaktı, diye düşünülür. Elleri açık olarak ölen kişi, cömert diye 
yorumlanır. Konuşa konuşa can veren için ise, rahat can verdiği 
için “iyi insandı” derler. 

3. İskat ve Devir 

İbadetlerde ıskat; namaz, oruç, kurban, adak, kefâret gibi 
ibadet ve borçları ifa etmeden vefat eden bir kimseyi bu 
borçlarından kurtarmak için fakirlere fidye ödenmesi işlemini 
ifade eder. Fıkıhta daha çok, namaz ve oruç borcunu düşürme 
anlamına gelen ıskat-ı salât ve ıskat-ı savm terimleri kullanılır. 
Burada fidyeden maksat, söz konusu ibadetlerin yerine geçmesi 
amacıyla yapılan nakdî veya aynî ödemelerdir. Bu bağlamda 
ıskat-ı salât, bir kimsenin sağlığında eda veya kazâ edemediği 
namaz borçlarını uhdesinden düşürebilmek için ölümünden 
sonra fidye ödenmesi işlemini, devir de bu fidye ödemede 
geliştirilen bir yöntemi ifade eder. 

Devir, ıskat için fakirlere nakdî bedeli tamamen vermek 
yerine muayyen bir miktarı hibe edip, tekrar hibe yoluyla 
ondan geri alma ve toplam borç miktarına ulaşıncaya kadar bu 
hibe ve karşı hibe işlemini devam ettirme usulünün adıdır. 
Böylece elden ele devredilen para ile devir sayısının çarpımıyla 
elde edilen meblağın fidye olarak hibe edilmiş olacağı, neticede 
de ıskat için gerekli fidyenin tamamen ödenmiş olacağı var 
sayılmaktadır. 

Makedonya’da önceleri iskat ve devir uygulaması 
yaygındı. Mutlaka yapılması gerektiğine inanılırdı. Günümüz-
de ise bu uygulama bazı yerlerde hâlâ uygulanır iken birçok 
yerde yanlış olduğu düşüncesiyle terkedilmiştir. 

İskat ve devir işleminden sonra fidye uygulaması da 
yapılır. Bu uygulama günümüzde de devam etmektedir. Fidye, 
ölen kişinin ailesinden alınan ayrı bir miktar paradır. Bu, 
Makedonya Türklerin ölçülerine göre, erkek için 131, kadın için 
71 fidyedir.  

İslâm âlimlerinin ortak kabulüne göre, ihtiyarlık ve 
iyileşme ümidi kalmamış bir hastalık sebebiyle oruç tutamayan 
kimseler, kazâ etmeleri de mümkün olmadığı için tutamadıkları 
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gün sayısınca fidye öderler. İslâm âlimlerinin ortak kabulüne 
göre, ihtiyarlık ve iyileşme ümidi kalmamış bir hastalık 
sebebiyle oruç tutamayan kimseler, kazâ etmeleri de mümkün 
olmadığı için tutamadıkları gün sayısınca fidye öderler. 

4. Ölümden Sonraki Belli Günler 

Makedonya Türklerinde ölümden sonra icra olunan 
inanışlar ve uygulamalar içinde şu belli günlerde yapılanlar 
dikkati çeker. Birinci günü, yedinci günü, kırkıncı günü, elli 
ikinci günü, altıncı ayı ve yıllığı. 

Birinci günü: Ölünün gömülmesinden sonra ölünün 
evinde yenmek üzere lokantalardan sıcak yemek ısmarlanır ve 
ölünün ruhuna cenazeye katılanlara verilir. Taziyeye ölümün 
birinci gününde daha kalabalık gelinir. Ölenin yakınları 
gelenlerin taziyelerini kabul eder. Taziyeye gelenler tarafından: 
“Siz sagolun” (Başınız sağ olsun), “Allah cennette 
kavuştursun”, “Allah sabırlık versin” gibi sözler söylenir. İlk 
günden yedinci güne kadar kadınlar tarafından “kırk Yasin” 
okunur. Bu uygulamayla ölünün kabir azabı çekmeyeceğine 
inanılır. 

İkinci gün: Taziyeye gelenlerin taziyeleri kabul edilir. 
Akşam ile Yatsı arası kırk Yasin okunur. Gelenlere sadece 
lokum ikram edilir. Yeni evli gelinler taziyeye gelenleri evin 
içinde değil, dışarıda karşılarlar. Bu esnada ölü yakınları koyu 
renkte yazmalar takarken, gelinler beyaz başörtülü olurlar. 
Taziyeye gelenler bu esnada birbirleriyle kucaklaşmazlar. 
Uzaktan selamlaşırlar. Ölümün bulaşıcı olduğu inancı hâkim 
olduğu için birbirleri ile uzaktan selamlaşırlar. Bir bakıma bu 
şekilde korunacaklarını düşünürler. 

Üçüncü gün: Erkekler için komşuda açılmış olan konak 
sona erer. Taziyeye gelenler artık ölü evinde kabul edilir. 
Gelenlere üçüncü gününde sütlü kahve verilmeye başlanır. İlk 
iki günde lokumdan başka bir şey ikram edilmez. Akşam ile 
yatsı arasında kadınlar tarafından yine kırk Yasin okunur. 
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Yedinci gün: Ölü evinde yedi veya on gün yemek 
pişirilmez. Orada hazır bulunanlara yemek dostlar tarafından 
ve lokantalardan getirilir. Yedi veya on günden sonra artık ölü 
evinde yemek pişirilmeye başlanır. Akşam ile Yatsı arasında 
yine kadınlar tarafından kırk Yasin okunur. Makedonya’nın 
Ohri kasabasında ölünün ruhu için yedi gece Tebareke süresi, 
Yasin-i Şerif ve Mevlid okunur. Bu uygulama ile ölünün kabir 
sualinin ve kabir hayatının iyi geçeceğine inanılır. Son 
zamanlarda ölünün yedinci gününe özel önem verilmeye 
başlanılmıştır. Ancak bu uygulamanın Hıristiyan inancından 
geçmiş olduğu kabul edildiğinden haram kılınmış ve 
uygulamaktan vazgeçilmiştir. 

Kırkıncı gün: Ölünün ruhunun kırk gün eve geldiği inancı 
hâkim olduğu için, bu son gecesinde gelip mutlu olarak geri 
dönmesi için yapılan bir uygulamadır. Ölünün kırkı da denilen 
bu günde bazıları tarafından ölünün sevabına Mevlid veya 
hatim okutulur, dua yapılır. Mevlid veya hatim ikindi 
namazından sonra okunur. Yakın akrabalar davet edilir. Yemek 
ikram edilir. Yemeklerden sonra davetlilere çay veya kahve 
verilir ve davetliler dağılır. Kırkıncı gece uygulaması ölüyü bir 
nevi anma merasimi olarak kabul edilir. 

Elli ikinci gece: Ölünün kemiklerinin bedenden veya etten 
ayrıldığına inanılır. Bundan dolayı ölünün acı çektiği kabul 
edilir. Burun kemiğinin de bedenden düştüğüne inanılır. Bu 
vesileyle ölünün acı ve zorluk çekmemesi düşüncesiyle o evde 
hatim indirilir, Mevlid okutulur, ölüye dua edilir, ölünün 
ruhuna yemek ikram edilir. 

Sene-i devriyesi (Ölüm yıldönümü): Ölümün senesi, 
ölüyü anma merasimi olarak kabul edilir. Bu uygulamada yine 
yakın akrabalar davet edilir, hocalar tarafından hatim veya 
Mevlid okunur. Yemekler yenip çay veya kahve içildikten sonra 
evden ayrılınır. Bu merasimlerde genelde ölünün ruhuna helva 
pişirilir. 

Kelime-i Tevhid günü: Ölünün defnedildiği günden 
sonraki ilk Cuma’da ölü için yapılan bir uygulamadır. “Fealem 
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ennehu” ile başlayıp “La ilahe il-lallah” kelimesiyle devam 
eder. Mevcut bulunan hocalar birer devir, yani tesbihler üç kere 
otuz üçer defa yüksek sesle “La ilahe il-lallah” kelimesini 
okurlar, cemaat da buna eşlik eder. Bu uygulamanın sonunda 
da Kelime-i Tevhid duası yapılır. Davetliler de bu uygulamada 
hazır bulunurlar. Cuma namazından sonra bazı aileler cami 
çıkışında ölü adına lokum dağıtırlar. Bazı aileler pişirilmiş 
helvadan evlerinde kurulmuş sofralarda ikram ederken, diğer 
bazıları ise davetlilere evlerinde ölü adına veya ölü sevabına 
yemek ve helva ikram ederler. 

Sonuç 

Sosyolojik açıdan değerlendirildiğinde, çalışmamızda 
konu edindiğimiz inanç ve adetler, Makedonya Türklerinde bir 
cemaat şuuru oluşturan güçlü bir bağ olarak dikkat 
çekmektedir. Makedonya’daki söz konusu inanış ve 
uygulamaların Anadolu'dakilerle büyük benzerlikler arz 
etmesi, burada yaşayan toplumun kendilerini Anadolu'nun 
kaybolmamış bir parçası olarak hissetmesini sağlamıştır. 
Komünist idare altındaki birçok baskıya rağmen bu 
benzerliklerin hâlâ ayakta kalması ise kayda değerdir. 

 Meseleye İslâm dini açısından baktığımızda, bazı 
uygulamaların doğrudan dinî olmasa da halkı bir nebze olsun 
dine yaklaştıran veya onlara dini vecibeleri hatırlatan adet ve 
gelenekler olduğu söylenebilir. Ancak halk tarafından devam 
ettirilen bazı adet ve gelenekler, dinen aslı olmamaktan öte dini 
inançlara zarar verebilecek unsurlar ihtiva etmektedir. Bunlar 
hem toplumun gerilemesine hem de birçok gereksiz masraflara 
katlanılmasına neden olmaktadır. Bu açıdan bizce yeniden 
değerlendirilmeleri ve ıslah edilmeleri gerekmektedir. 
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SIRBİSTAN’IN KOSOVA’DAKİ ARNAVUT MÜSLÜMAN 

NÜFUSUNUN ETNİK TEMİZLİK POLİTİKASI 

 
Fehari RAMADANI* 

 

Giriş 

Komünist sistemin Doğu Avrupa’daki çöküşü 1989-1990 
bu bölgelerdeki halkları arasında demokratik özgürlüklerin ve 
hakların diktatörlük ve sansürün yerini alacağı umudunu 
doğurdu. Bununla birlikte, eski Yugoslavya nüfusunun 
çoğunda, tek partili rejimin yıkılışı, kanlı savaşlar ve bazı etnik 
ve dinî grupların göçetmesi zorlandı. Genellikle komunist 
sisteminden çok partili sistemine geçişi diğer halkların savaşsız 
ve sakin iken, aksine, Yugoslavya'daki sürece kanlı savaşlar ve 
bazı etnik ve dinî gruplara yönelik devlet şiddeti eşlik etti. 

Naçertania'nın1 ilan edildiği 1844 yılına kadar uzanan Sırp 
milliyetçiliği, Osmanlı Devleti'nin 1912'de Balkanlar'dan ve o 
zamanlar Kosova'nın ve diğer Arnavut topraklarının işgalinden 
sonra yoğunluğuyla artmaya devam etti. Yeni topraklarda, Sırp 
hükümeti Arnavut ve Müslüman nüfusunun tüm haklarını 

                                                           
* Prof. Dr. Öğr. Üyesi, Tetovo Üniversitesi, Tarih Bölümü, 
fehari@gmail.com. 
1 Načertanije (Programı), 1844 yılında Sırbistan İçişleri Bakanı Ilija 
GaraGanin tarafından hazırlandı. Bu proje Prens Aleksandar 
Karadorđević için hazırlandı ve uzun süre gizli kaldı. İlk olarak 
1906'da keşfedildi. Načertanije, gelecekte Sırp halkının yaşadığı 
bölgeleri değil aynı zamanda Güney Slavlar'ın yaşadığı bölgeleri de 
içerecek olan Büyük Sırbistan'ı yaratmayı hedefledi. Ayrıca, "Sırp dış 
ve ulusal politikasının gizli programı", Büyük Sırbistan sınırları içinde 
ayrıca Arnavutluk'un Kuzey Arnavutluk topraklarını (Şkumbin 
Nehri'nin yukarısıındaki), Kosova'yı ve bugünkü Kuzey 
Makedonya'yı da içermesini amaçlıyordu. 

mailto:fehari@gmail.com
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reddetti. Yönetim dili, eğitim vb., Çoğunluk nüfusu tarafından 
konuşulan “devlet dili” idi, “yabancı nüfus” ise dilinden 
vazgeçmek zorunda kaliyordu. İnsanların adları, belirli bir 
bölgede kimin yönettiğine bağlı olarak değişiyordu.2 Bu 
milliyetçi politika daha sonra devam etti, ancak Tito döneminde 
açıkça görünmesine izin verilmedi (özellikle 1 Temmuz 1966'da 
Aleksander Rankoviç'in3 düşmesinden sonra). Ancak Sırp 
milliyetçiliği, Yugoslav Federasyonu liderinin ölümünün 
ardından 1980'lerde tekrar ortaya çıktı. O sırada Sırp 
milliyetçileri "Sırp onurunu geri kazanmak" için çağrıda 
bulundular. Milliyetçi bir histeriye dönüştüler. Sırbistan Bilim 
ve Sanat Akademisi'nin (SBSA) 1986'daki feci bildirisi/ 
memorandumu "Sırp meselesi" olarak resmen açıldı.  

Dobrica Çosiç’in başkanlığındaki aydınlar, Kosova’nın 
tamamen sömürülmesini istediler. Etnik yapısının, Sırpların ve 
Karadağlıların yeniden dağıtılmasıyla Slavlar lehine 
değiştirilmesi gerekiyordu. Bildirisi ilk önce Sırpların diğer 
Yugoslav cumhuriyetlerindeki elverişsiz/kötü konumundan 
bahsediyordu. Bu belge, Sırpların Hırvatistan ve Bosna 
Hersek'teki memnuniyetsizliğini haklı olarak çıkarıyordu. 
Sırbistan, Kosovalı Sırpların iddia ettiği güya kötü durum 
hakkında yaygın bir propaganda geliştirmeye başladı. 

                                                           
2 Osmanlı İmpertarluğun çöküşünden sonra Balkanların, belirli bir 
bölgede kimin yönettiğine bağlı olarak, sakinlerin ulusal kimlikleri 
değişiyordu. Bir örnek olarak bir olayı hakkında bahsedebiliriz. 
Günümüzde Kuzey Makedonya'nın doğusunda yaşayan bir vatandaş, 
hayatı boyunca kimliğini dört kez değiştirmek zorunda kaldı. "Bu 
vatandaş II. Dünya Savaşı'na kadar eski Yugoslavya'daki adı Omeriç 
idi, Bulgar yönetimi sırasında II. Dünya Savaşı'nda Ömerov olarak, II. 
Dünya Savaşı'ndan sonra, Makedonya'nın Yugoslav Cumhuriyeti'nde 
Omerovski oldu. Türktü ve asıl adı Ömer idi. " Bir Türk olarak doğdu, 
kendisini bir Sırp ve daha sonra bir Bulgar ilan etmek zorunda kaldı 
ve sonunda Makedon olarak ölmek zorunda kaldı. (Bkz: Rexha, Sabri. 
2011. Raportet shqiptaro serbe në Kosovë. Prishtinë: Instituti 
Albanologjik, s.190). 
3 1963-1966 arasında Yugoslavya'nın başkan yardımcısı olan Sırp 
milliyetçisi Aleksandar Rankoviç. 
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Kosova'nın Sırp politikasının hizmetinde SBSA Memoran-
dumundan ilham alan Kosova için Yugoslav Programı adı 
verildi. Bu Program uyarınca, topraklarının kolonizasyonu 
başladı, başta Dukagjini Ovası'nda olmak üzere binlerce Sırp'ın 
Kosova bölgesinde yerleştirmeye başlandı. Yerleşimciler 
Sırbistan’da aldıklarından daha iyi maaşlarla teşvik edildiler, 
devlet tarafından sağlanan işler vardı, devlet onlara uygun 
fiyatlı kredi, konut vb. Sağlıyordu.4 

SBSAnın Büyük Sırbistan'ın kurulmasını öngören 
programı 1986’da Sırbistan Komünist Birliği’nin yönetimine 
gelen Slobodan Milošević’in şahsiyetinde güçlü destek buldu. 
Kendisini Sırbistan ve Sırpçılığın savunucusu ilan etti. 
Sırbistanın yeni lideri vatandaşlarına yaptığı çeşitli hitaplarda 
sırplara teslim olmamaya çağırdı. Tıpkı Hitler gibi XX. Asrın 30 
yıllarda Almanlara yaptığı konuşmalarda. Birinci Dünya 
Savaşı'ndan sonra Paris Konferansının baltaladığı onurunu geri 
getireceğine söz veren Hitler, aynısını Milošević yapacağı söz 
veriyordu. Sırplara, geçmişte kendilerine yapılan bütün 
haksızlıkları düzelteceği konusunda söz veriyordu. Nazi lideri 
gibi, Komünist lider de kendisini ulusunun kurtarıcısı olarak 
görüyordu. 

1987'de Miloşeviç, Kosov Ovasında (Fushë Kosovë) 
"yurtsever"5 bir konuşma yaptı. Bu romantik konuşma Sırpların 
sonraki davranışları için bir katalizör görevi gördü: 

“Bu bizim ülkemiz. Bunlar sizin evlerinizdir. Şehirler ve 
çayırlarınız. Anılarınızdır. Ülkenizi sadece içinde yaşamak zor 
olduğunu, adaletsizlik ve aşağılanma sizi baskı altına alıyo .diye 
terketmemelisiniz, çünkü Sırblar hiçbir zaman ... engellerden 
vazgeçmeyen, savaş zamanlarında demoralize olmuş bir kişi 
değildi ... Burada atalarınız ve torunlarınız adına kalmak 

                                                           
4 Vickers, Miranda. 2004. Midis serbëve dhe shqiptarëve-Një histori e 
Kosovës. Tiranë: Toena, s. 270-272; Verli, Marenglen. 2003. Kosova në 
fokusin e historisë 2. Tiranë: Botimpex, s. 146-149. 
5 Bakınız: Tafili (Hyskaj), Eva. 2006. Ballkani përgjatë periudhës 
moderne, Tiran: Progresi, s. 311. 
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zorundasınız. Aksi takdirde atalarınız lekelenecek ve 
torunlarınız mahzun ve ümütsüz kalacak "6 

Konuşmalarının içeriği, eski Yugoslav Federasyonu'nda 
Sırpların en fazla ayrımcılığa uğradığı izlenimini veriyordu. 
Fakat gerçek, Milošević'in söylediklerinin tam tersi idi.Onlar en 
ayrıcalıklı insanlardı. Sırplar hukuk, emniyet, ordu organları, 
Federasyonun maliyesini vb. kontrol ediyorlardı. Bununla 
birlikte, Sırp milliyetçileri bu propaganda vasıtasıyla ilerde 
yapacakları için iç ve dış destek sağlamayı amaçlıyorlardı 
Sadece Kosova ve Arnavutları değil, Yugoslavya'nın diğer 
cumhuriyetlerini de tam kontrol altına almayı hedeflediler. 

Milošević ve ortakları Arnavutları yaptıklarıyle Sırpların 
hayatlarını zorlaştırmakla suçladılar. Ancak 1986, 1989, 1990’da 
Helsinki Watch’ın sağladığı veriler Yugoslavya’daki en fazla 
ayrımcılığın Arnavutlar olduğunu gösteriyordu. Bu örgütün 
sağladığı gerçeklere dayanarak, Arnavutlar Yugoslav 
nüfusunun% 8'ini ve siyasi mahkûmların% 75'ini oluşturu-
yordu. Sırplarin, Arnavutlarin Kosova'daki Sırp azınlığa karşı 
soykırımı, iddiaları tamamen yanlıştı,7 ancak gerçek şu ki 
Sırplar Arnavutları politikalarıyla terorize edip korkutuyor-
lardı. İnsan toplumunun tarihi, siyasi gücü olmayan bir insanın 
başka bir etnik kökene örgütlü şiddet uygulayamadığını 
göstermektedir. Ayrıca, Yugoslavya'daki siyasi mahkumların 
3/4'ünün Arnavut olduğu gerçeği, devlet kurumlarının bu 
nüfustan sürekli baskı altında kaldığının tartışılmaz bir kanıttır. 
Sırplar tarafından kontrol edilen Yugoslav devletinin bu 
politikası, Arnavutları Avrupa ülkelerine ve dünyaya göç 
etmeye zorlamaya amaçlıyordu. 1980'lerin sonunda, 
Sırbistan’da 1990’ların başında yalnızca Arnavutlar hedef 
alındıysa, Sırp politikası da Hırvat ve Boşnaklara (Müslüman-
lara) yönelikti. Sırplar, cumhuriyet-lerinin sınırlarını diğer 

                                                           
6 Konflikti etnik-religjioni, identiteti dhe politika. 2009. Redaktuar nga 
S. A. Janakos. Shkup: Prosvetno Dello ShA, s. 25. 
7 Sells, Michael. Feja, historia dhe gjenocidi në Bosnjë dhe 
Hercegovinë. Në: Muslimanët e Ballkanit-“Çështja Lindore” në 
shekullin XX. Tiranë: Alsar, 2016, s. 149. 
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federal birimler pahasına geliştirmeye iddia ediyorlardı. 
Sırpların yaşadıkları diğer cumhuriyetler yeni bir federal 
Yugoslav düzenin altında yani Belgrad’a tabi/teslim olmalı, 
boksa eğer bağamsızlık yolunu giderler iseler Yugoslav Halk 
Ordusu'nun (JNA) saldırılarıyla karşı karşıya kalacaktı ki artık 
bu ordu tamamen Miloşeviç'in kontrolü altında idi. 

Milošević liderliğindeki Sırp hükümeti, Yugoslavya Halk 
Ordusunu Sırplaştırmayı başararak diğer milletlerin üst 
düzeylerini Sırplarla değiştirdi. "Eski Yugoslavya cumhu-
rbaşkanı Hırvat olan Stipe Mesiç, bu gerçeği şu şekilde irade 
ediyor ‘Sırbistan'ın hedefi, Yugoslavya ve Balkanlar'da 
hegemonyayı korumaktı"8 ve bu hedefi gerçekleştirmek için ilk 
önce bir ordu için ihtiyacı vardı ki bu ordu diğer 
insanları/halkları Sırp liderinin yönetimine teslım olmaya 
zorlayacaktı. 

Sırbistan, işgal, cinayet, tecavüz ve nüfusun zorla göç 
ettirilmesi politikasını Bosna-Hersek'te başlattı. Sırp 
hükümetinin, Boşnak liderleri bağımsızlık ilan etme konusunda 
ikna etmeye ve tehdit etmeye teşebbüs etme girişimleri ve 
tehditleri başarısız oldu. Bu nedenle, Miloşeviç'in kontrolü 
altındaki JNA (Yugoslavia Millî Ordusu) tamamen Müslüman-
lara yönelik saldırı başlattı. Amerikalıların desteğiyle, 5 Nisan 
1992'de Bosnahersek Cumhurbaşkanı Aliya İzetbegović 
bağımsızlığını ilan etti. 6 Nisan 1992'de Avrupa Konseyi 
Bosna'yı tanıdı. Ertesi gün, bu cumhuriyetin Sırpları, sınırları 
içinde Bosnahersek topraklarının çoğunu kapsayacak olan Sırp 
Cumhuriyeti'ni ilan etti. Milošević’in hedefi Büyük Sırbistan’ı 
oluşturmaktı, bu yüzden Yugoslav Ordusunu Bosna’da Sırp 
nüfusun yoğun olduğu bölgelerin kontrolünü ele geçirmek için 
kullandı ve böylece Sırp işgali altındaki bölgeleri Batı, kuzey ve 
doğu Bosna’ya bağlayacak bir toprak koridoru ve aynı 
korıdorla Hırvatıstan sırp bölgeleri Sırbistan ile bağlayacaktı. 
Bu hedefi gerçekleştirmek için Bosna’daki Miloşeviçin 
işbirlikçileri Radovan Karaciç ve Ratko Mladiç, II. Dünya 

                                                           
8 Mesiq, Stipe. Tarih yok. Si është shkatërruar Jugosllavia. Zagreb, s. 
14. 
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Savaşı’ndan bu yana Avrupa'da en kötü şiddet ve zülümü 
neden oldular. Sırp kuvvetleri kötümuamele, cinayet, tecavüz 
ve kitlesel sürgünler gerçekleştirdiler. Mağdurlar genellikle 
cinayet, tecavüz vb. dâhil olmak üzere zulüm yapmak zorunda 
kaldılar. Bosna'daki Bosnalı Müslümanlar terörize edildi ve 
evlerinden sürüldü. Onlara karşı korkunç vahşiler işlendi. 
Suçlulardan oluşan çetnik çeteleri, Yugoslavya Halk 
Ordusunun desteğini aldılar. Müslüman köylüleri evlerinden 
çıkarmak için terör taktiklerini kullanıyorlardı. Sırpların 
Müslüman sivillere karşı yaptıkları acımasızlıklar kamuoyunu 
ve Batı siyasetini büyük ölçüde etkiledi. Bosna ordusu, 1 Eylül 
1995'te kuzeybatı Bosna'daki Kluç kasabasını feth edildiğinde, 
savaştan önce % 90'ı Müslüman olan kasabanın nüfusunun 
çoğu Sırp askeri güçleri tarafından öldürülmüş ya da 
kovulmuş9. 

Sırp ordusu Bosna topraklarının% 70'inden fazlasının 
kontrolünü ele geçirdikten sonra, Sırp harici nüfusa karşı 
korkutma, yer değiştirme, öldürme ve tecavüz devam etti. 
Cinayet günlük bir şey haline geldi. Cinayetten kaçan kişi 
mülkünü tamamen kaybediyordu. Mülteci otobüsleri milis ve 
askeri birlikler tarafından sürekli durdurulup kontröl 
ediliyordu10. Karaciç ve onun kuvvetleri ki gaddar General 
Ratko Mladiç'in komutasındaki olan kuvvetleri, büyük bir 
askeri üstünlüğe, Sırbistan'daki ordunun lojistik desteğine ve 
Milošević'in politik desteğine sahipti. Savaş sırasında etnik 
temizlik genel bir biçim hali aldı. Bazı Müslüman savunucuların 
kararlı direnişine rağmen, Sırplar on binlerce insanı katleterek 
Bosna'nın geniş bölgelerini işgal etmeyi başardılar11. Sırpların 
amacı etnik açıdan temiz bölgeler oluşturmaktı. 
                                                           
9 Karşılaştırınız: Phillips, David L. 2015. Çlirimi i Kosovës-diplomacia 
këmbëngulëse dhe ndërhyrja e SHBA-ve. Tetovë: ArberiaDesign, s. 49; 
Tafili (Hyskaj), Eva, adı geçen eser., s. 315; Glenny, Misha. 2007. 
Histori e Ballkanit 1804-1999-Nacionalizmi, luftërat dhe Fuqitë e 
Mëdha. Tiranë: Toena, s. 638; Sells, Michael, adı gemem konu, s. 137. 
10 Sells, Michael, adı geçen konu,, 2016, s. 142. 
11 Glenny, Misha, adı geçen eser, s. 644; bakınız: Tafili (Hyskaj), Eva, 
adı geçen eser, s. 314-315. 
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Karaciç "etnik temizlik" terimini icat etti. Bu ifade 
vahşiliğini açıkça gösteriyordu. Bosnalı Müslüman mahkûm-
arın tutulduğu toplama kampları kurdu. Toplu olarak 
tutuklandılar ve ardından hayvan taşımacılıkla taşındılar ve 
sistematik olarak imha edildiler12. Bosnalı Sırpların lideri sadece 
Sırp nüfusunun yaşadığı bölgelerin kontrolünden memnun 
değildi, aynı zamanda bu bölgelerde “yabancı halkların” 
bulunmamasını isteyordu. Sırpska Cumhuriyeti'nde yalnızca 
Sırplar için yer vardı, ancak nesiller boyunca orada yaşamış 
olsalar da diğerleri için yor yoktu. Bu politikaya göre, Bosnalı 
Müslümanlar ve Hırvatlar yoğun olarak katledilimeli ve 
hayatta kalanlar Sırpların kontrol ettiği bölgelerin dışına göç 
etmek zorunlu kıldılar. 

Sırpları etnik temizlikten vazgeçmeye ikna etmeye 
yönelik uluslararası diplomasi çabaları başarısız oldu. Batılı 
diplomatlar Sırp liderleri insanlık dışı eylemlerini engellemek 
için askeri müdahalede bulunmakla tehdit ettiğinde, Sırplar çok 
sinirlenip gaddarlaştılar. 26 Mayıs - 2 Haziran 1995 tarihleri 
arasında Bosnalı Sırp askeri lideri Ratko Mladiç, Bosna'da 284 
BM barış gücüne rehin aldılar. NATO'nun saldırması 
durumunda kalkan olarak kullanılması planlandı. Onun 
kuvvetleri, uluslararası barış güçlerinin koruması altında olan 
Srebrenisa'yı işgal etti ve 11 Temmuz akşamı 8.000'den fazla 

Boşnak erkek katledildi ve 25.000'den fazla Boşnak kadını, 
çocuğu ve yaşlıyı zorla kovdu13. Bosna savaşına son verecek 
Kasım 1995’te barış anlaşmasına varıldığında dengesi çok acı 
vericiydi. Savaşın başlangıcında cumhuriyetin 4,4 milyon 
nüfusunun 250.000'i öldürülmüş ve 2,2 milyonu mülteci olarak 
kaçmaya zorlanmış14. Yani savaşın sonunda nüfusunun 

                                                           
12 Phillips, David L.,. adı geçen eser, s. 50; Tafili (Hyskaj), Eva, adı 
geçen eser, s. 314.  
 Katliama uğrayanlar 12 ile 77 yaş arasındaydı. 
13 Phillips, David L., adı geçen eser s. 103; Glenny, Misha, adı geçen 
eser, s. 649-650. 
14 Tafili (Hyskaj), Eva, adı geçen eser, s. 317. 
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%55'inden fazlası öldürüldü veya başka ülkelere göç etmek 
zorunda kaldı. 

Mayıs 1995’te, Hırvat ordusu Batı Slavonya’yı kontrol 
altına aldı. Sırbistan tarafından tüketilen ve desteklenmeyen 
Sırp savunucuları birkaç saatler içinde bertaraf oldular. Ağustos 
ayının başlarında, Hırvatlar Sırp kontrolündeki iki bölgeyi daha 
ele geçirdi. Krajina'nın merkezi Knin düştü15. Dört yıldan uzun 
bir süre sonra, Zagreb hükümeti tüm Hırvatistan toprakları 
üzerinde kontrol sağlamayı başardı. Hırvatistan'dan göç eden 
Sırpların çoğu savaş yıllarında Hırvat nüfusuna karşı cinayetler 
işlemiş. Şimdi bu bölgelerin kontrolünü kaybettiklerine göre, 
Hırvat intikamından korkuyorlardı, bu yüzden hâlâ Belgrad 
tarafından kontrol edilen bölgelere gittiler. Milošević, 
Hırvatistan’da işgal ettiği topraklarda varlığını sürdüre-
mediğinden, 1989’dan beri Kosova’nın durumunu şiddetle 
değiştirdiği ve Yugoslav Federasyonu’nun kurucu bir parçası 
olma statüsünü zoraki değiştirdiği ve bir apartheid rejimi 
kurduğu Kosova’ya döndü. Hemen Kosovanın tamamını 
Sırplaştırmanın planını gerçekleştirmeye başladı.  

Bu nedenle, Sırpların Hırvatistan'dan yerinden edilmiş 
bölgelerinin bir kısmı Arnavut bölgelerine yerleşti. Böylece 
Kosova arnavutları ilk Miloşeviç kurbanı oldular. XX yy. 90'lı 
yılların başlarında, Sırp hükümeti Kosova nüfusunun etnik 
yapısını değiştirmeyi amaçlayan hegemonik yasaları, projeleri 
ve programları kabul etti. Bu hedeflere, Arnavut nüfusunun 
sorunsuz bir şekilde göç etmesi ve Sırp unsurlarıyla 
kolonileşmesi yoluyla ulaşılacaktı. “Program zarealizaciju mira, 
slobode, ravnopravnost i prosperiteta u SAP Kosovo” (Kosova 
ASB Barış, Özgürlük, Eşitlik, Demokrasi ve Refah Programı), 
İsmiyle bilinen siyasal programı, Sırbistan Sosyalist 
Cumhuriyeti Meclisi ve Sırbistan Komünist Birliği Merkez 
Komitesi tarafından onaylandı16. 

                                                           
15 Glenny, Misha, 650. 
16 “Program za realizaciju mira, slobode, ravnopravnost i prosperiteta 
u SAP Kosovo”. Službenilist, br. 15, Beograd, 30 Mart 1990. 



367 
 

Bu platformun kabul edilmesinin ardından, 1991 yılında 
Sırbistan Meclisi, kolonizasyon hedeflerine ulaşılmasına 
yardımcı olacak Kosova'da tarım arazilerinin dağıtımıyla ilgili 
bir yasa çıkardı. Kosova'yı Sırplaştırmayı hedefleyen Sırp 
rejimi, Arnavutların zulmüyle birlikte, Hırvatistan ve Bosna-
Hersek'ten mülteciler getirmeye başladı. 1995'te Sırp (Yugoslav) 
devlet organları bir kararname ile Kosova'da yeni bir 
sömürgecilik dalgasını ilan ettiler. Deçan, Vushtrri, Klina, 
Kishnica gibi kolonıstlerle küçük yerleşim bölgelerinin 
oluşturulmasının yanı sıra, Istog, Priştine, Gilan, Lipjan, 
Mitroviça, ve İpek şehirlerinde kolonıstlere ücretsiz arazi 
dağıtmaya karar getirmişler. Yeni yerleşim bölgelerinde 100.000 
Sırp yerleşimcinin konuşlandırılması öngörülmüştü. Bu 
kararnameye göre, yerleşimcilere çok iyi şartlarda, ücretsiz arsa, 
iş güvenliğinde vb. Ev yapımı için kredi verilecek. Bu proje, 
özellikle 5 Ağustos 1995’te "Fırtına"17 olarak bilinen Hırvat 
taarruzundan sonra uygulamaya başlandı. Hırvat kuvvetleri o 
zamana kadar Sırp kuvvetleri tarafından işgal edilen bölgeleri 
ele geçirmeyi başardıktan sonra, bu bölgelerin Sırp sakinlerinin 
çoğu evlerinden çıkarıldı ve bir kısmı Kosova'ya yerleşti. 

Mülteciler Kosova'nın farklı bölgelerine yerleşti. Eğitim 
tesislerinde, otel ve turistik tesislerde sığındılar. Bazıları savaş 
suçlularıydı ve hükümet, Arnavut nüfusuna evlerini terk 
etmeleri için baskı yapmak için onları kullanmayı amaçlıyordu. 

Sırp hükümetinin bu politikası, Vaso Çubriloviç'in 
“Isterivanje Arnauta” (Arnavutları Göçettirmek) 1937 tarihli 
memorandumuna dayanmaktaydı. Bu memoranduma göre, 
Arnavut yerleşim bölgelerinde "nezaketsiz, saldırgan, vahşice, 
kaba ve agresif bir şekilde davranan sırp ınsaları yerleştirip, 
yerli arnavutları göç ettirmeye zorlayacak ve daha sonra diğer 
bölgelerden kolonistler getirileceği" öngörülmüştü18. 

Kosova'nın etnik yapısını hızlı bir şekilde değiştirmek için 
Sırp hükümeti Sırp ve Karadağ kolonileriyle birlikte diğer 

                                                           
17 Aynı eser, s. 238-239, 241. 
18 Islami, Hivzi. 2012. Aspekti i migrimeve-shqiptarët në rrjedhat e 
shpërnguljeve të dhunshme. Prishtinë: ASHAK, s. 237. 
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önlemleri aldı. Polis gücü, Arnavut nüfusu üzerindeki teröre 
yoğunlaştı. Arnavutlar bütün devlet kurumlarından ve kamu 
kuruluşlarından kovuldu; ekonomik taban fonların ve 
teknolojinin yağmalanmasıyla yok edildi; Arnavut tüccarlar ve 
zanaatkarlar için artan vergi ve cezalar; öğrenci ve talabelerin 
okul ve üniversite tesislerinden çıkarılması. Arnavutların 
Kosova ve Preşeva Vadisi'nden zorla göç etmeleri için en etkili 
araç zorunlu askerlik çağrısıydı19.  

1990'larda Yugoslav Ordusunda (Sırbistan) görev 
yapmak Arnavutlar için dehşete döndü. Çağrıya cevap 
verenlerin tümü Hırvatistan ve Bosna-Hersek'teki savaş 
cephelerine gönderiliyordu. Onlardan tekrar, küçük düşürülen, 
hapsedilen, işkence gören ve öldürülen bir güç nedeniyle 
savaşmaları istendi. Bu nedenle, Arnavutlar çağrıyı büyük 
ölçüde reddetti ve devlet yetkililerinin zulmünden kaçmak için 
yurtdışına göç etmek zorunda kaldılar. Askeri seferberlikten 
kaçmak için yurt dışına göç edenler artık kendi ülkelerine geri 
dönemiyorlardı. Geri dönmeye cesaret eden herkes, Yugoslav 
(Sırp) yasalara göre gaç eden herkes firari olarak nitelendirildiği 
için hapsedilecekti. 

Tüm Kosova sokaklarında, özellikle kalabalığın en yoğun 
olan caddalerde polis blokları yükseldi20. Arnavut sivillere karşı 
sürekli fiziksel ve psikolojik şiddet kullandılar. Sürekli insanlık 
dışı kötü muameleden kaçmak için Arnavutlar Kosova'dan 
kaçmak zorunda kaldı. 

XIX. asrın 70 yıllarından beri, Kosova'nın tam 
Sırplaştırılması için Belgrad'da planlar hazırlanmış. Hazırlanan 
bu plana göre, Sırbistan Arnavutların çoğunu ülkelerini terk 
etmeye ve oraya geri dönmelerini zorla engellemeye 
amaçlıyordu. Bu planı gerçekleştirmek için öngörülen 
metodoloji sayesinde ‘At Nalı’ adı olarak bilinirdi. "At Nalı" 
planı Bulgar Gizli Servisi tarafından keşf edildi ve Bulgaristan 
Dışişleri Bakanlığı aracılığıyla NATO ülkelerine duyuruldu. 
Başyazar olarak bir makalede, Fransa-Presse Ajansı'na muhabir 
                                                           
19 Aynı eser, f. 237-238. 
20 Aynı eser, s. 238. 
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olan ve Savaş ve Barış Raporlama Enstitüsü'nden bir analist 
olan Belgrad merkezli ‘Danas’ gazetesinin gazetecisi Miroslav 
Filipoviç de yayınladı. Kosova savaşına katılan Yugoslav 
Ordusu üst düzey kadroların raporlarına dayanarak, Filipoviç, 
Yugoslav silahlı kuvvetlerinin üyelerinin Kosovalı Arnavutlara 
yönelik toplu cinayetler işlediğini iddia ediyordu.  

“At Nalı” planının varlığı birkaç kez dile getirildi..., “ ... 
hükümet tarafından reddedilmesi rağmen. Filipoviç derdi ki, 
bu plan hakkındaki bilgim 1970'lerin ortalarına dayanıyor. Bir 
grup Sırp komünist, Tito öldüğünde Sırplara ne olacağı 
konusunda endişelenmeye başladı. Yugoslavya ve komünizm 
nasıl korunur ... ve Arnavut işgalinden nasıl kaçılır. Işte o 
zaman kavramsal proje bilinen “At Nalı” hazırlandı. Bu proje 
Arnavut köyleri kadar küçük at nallarından oluşan bir plan idi.’  

Bu plan, her Arnavut köyünün etrafındaki at nalı 
biçiminde silahlı kişilerce kuşatılacak, Arnavutluğa doğru açık 
olmak üzere ve yerliler evlerinden en temel eşyaları ve ihtiyacı 
olan şeyleri alıp birkaç on dakika içerisinde evleri terk etmeleri 
öngörüyordu. Sonra köy veya yerleşim yeri yakılıyor, mülkler 
yağmalanıyor ve mahv edilirdi. At Nalın “açık” bölümünde 
insanlar geçerken evrakların ve paralarından mahrum edilip 
sınıflandırarak seçilirdi. Böylece, yüz binlerce insan 
Yugoslavyadan Arnavutluğa göç ettirilecek. Evlerin yıkılması 
ve plana eşlik edecek olan canavarca suçlar, en kararlı olan 
kisileri de geri dönme vazgeçmeye sağlayacaktı. ‘At Nalı’ 
Operasyonu'nu üst düzey devlet güvenlik görevlisi ve 
Milošević'in kişisel arkadaşı General Sreten Lukić 
görevlendirildi21. 

"At Nalı" projesini hayata geçirilmesi için en uygun an, 
Sırp hükümetinin Kosova Kurtuluş Ordusunu ortadan 
kaldırmak için genel bir saldırıya geçtiği 1999 yılı idi. Milošević 
planını gerçekleştirmeye kararlıydı. 1999 yılının ilk günlerinde 
Sırbistan, Arnavutların imha ve sınırdışı edilmesini amaçlayan 

                                                           
21 McGeary, Johanna. Kosova, 1999. Kriza kosovare: e vërteta e 
tmerrshme/ krimet e luftës. Në Muslimanët e Ballkanit-“Çështja 
Lindore” në shekullin XX. Tiranë: Alsar, 2016, s. 232. 
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büyük çaplı bir askeri saldırı başlattı. 15 Ocak'ta Sırp kuvvetleri 
Raçak22 köyün civarında yaklaşık 45 Arnavut öldürdü. Onların 
arasında yaşlı erkekler, üç kadın ve 12 yaşında bir çocuk vardı. 
Mağdurları kafasından bir atışla katl edilmiş. Ayrıca oralarda 
hamile bir kadının katledilmiş bir cesedi bulundu23. 16 Ocak'ta 
AGİT başkanı Racak'ı ziyaret eden William Walker hemen 
Belgrad'ı suçladı. Katliamların paramiliter unsurun bir sonucu 
olmadığını biliyordu. Amerikalılar, Yugoslav Başbakan 
Yardımcısı Nikola Šainović ile General Sretan Lukić arasındaki 
telefon konuşmalarının kayıtlarını dinlemesine izin vermişti. Bu 
konuşmalarda birincisi ikincisine, Kosova'da güvenlikten 
sorumlu olan generale Racak'ta "sert davranması" talimatını 
veriyordu. Operasyon, İçişleri Bakanlığı özel birimleri 
tarafından gerçekleştirildi24. 

Mart 1999'da Belgrad, Kosova'da 40.000 asker daha 
görevlendirdi. Mayıs ayının sonuna kadar 1 milyondan25 fazla 
insan yani toplam nüfusunun yarısından fazlası Kosova'dan 
zorla göç etti. Hemen hemen her Arnavut, evini ve mülklerinin 
çoğunu kaybetti. Sırplar tarafından öldürülen kişiler yaklaşık 
100 toplu mezara gömdü26. Sırplar kasıtlı olarak on binlerce 
Arnavut'u Karadağ'a yönlendirdi. Amaçları Milošević'in rakibi 
Cukanoviç'in istikrarını bozmaktı. Daha ciddi sonuçlardan biri, 
nüfusun% 25 artması nedeniyle Arnavutların Kosova'dan 

                                                           
22 Albright, Madeleine. 2004. Zonja Sekretare-autobiografi. Tiranë: 
Dudaj, f. 458; Métais, Serge. 2006. Histori e shqiptarëve nga ilirët deri 
te pavarësia e Kosovës. Tiranë: 55, f. 401. (Bakınız Aktakuzën e 24 majit 
1999, e ndryshuar më 29 qershor dhe më 29 tetor 2001-Le Monde, 12 
shkurt 2002); Phillips, David L., vep. e përm., f. 160; Maliqi, Nazmi. 
2001. Gjurmë politike. Shkup: Grafoteks, f. 58. 
23 Phillips, David L., vep. e përm., f. 160. 
24 Métais, Serge, Adı geçen eser s. 402. 
25 Karşılaştırınız: Historia e Popullit Shqiptar IV-Shqiptarët gjatë 
Luftës së Dytë Botërore dhe pas saj 1939-1990. Tiranë: Toena, f. 377; 
Phillips, David L., Adı geçen eser s 174; Rexha, Sabri, Adı geçen eser s 
241. 
26 McGeary, Johanna, Adı geçen eser 2016, s. 228. 
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Makedonya'ya27 akmasıydı. Miloseviç'in soykırım politikasına 
hizmet eden Sırp Bilim Akademisi'nin yanı sıra, Sırp birçok Sırp 
aydıni da dâhil edildi. Mirolyub Jevtiç, Arnavutların, İslâmı 
kabul ederek Avrupa'ya hanet ettiler diye yazmıştır. 

 O ve diğer Sırp yazarlar Sırbistan'ı Avrupa'nın İslâm'dan 
koruyucusu olarak sundular. Jevtić, Kosova'daki Sırp 
politikasına karşı çıkan "ABD kendilerinin mezarını yaptığını 
bilmediğini" yazıyordu28, Sırplara göre, Amerikalılar ve diğer 
Avrupalı Hristiyan devletler Belgrad hükümetinin Kosovalı 
Arnavutlara yönelik insanlık dışı tutumuna karşı çıkmamalı, 
çünkü bunlar çoğunlukla Müslümanlar imiş ve böylece 
hristiyan devletlerden korunmayı hak etmiyorlardı.  

Göründüğü gibi sırp hükümeti Belgradlı akademisyen-
lerin tutumundan etkilenmiş. Belki de ABD, Batılı müttefikleri 
ve Türkiye’nin devam eden tepkilerinin yalnızca bildirim 
biçiminde kalacağını ve tehditlerin Sırp konumlarına karşı ve 
onların pozisyonları NATO askeri saldırılara dönüşmeyeceğini 
umuyordu.Miloşeviç, kesinlikle Batı Güçlerinin, çoğunluğu 
Müslüman inancına mensup bir millet öldüren bir Hıristiyan 
devletine saldırmayacağını umuyordu. Batı hükümetleri ve 
kamuoyu için dini inançtan daha önemli olanın insan haklarına 
ve özgürlüklerine saygı olduğunun farkında değildi. Tabii ki, 
Sırp liderine Joschka Fischer gibi bir Hristiyanın, Vatikanın ve 
bazı Batılı kişiliklerin NATO’nun Sırp makamlarına yönelik 
saldırıları Paskalya’da durdurması önerisini reddetmesi 
anlaşılmazdı. Almanya dışişleri bakanının 30 Mart'ta ABD 
Dışişleri Bakanı Madeleine Albright ile yaptığı bir telefon 
görüşmesinde, "Müslümanlar öldürülmeye devam ederken 
Paskalya'daki Hristiyanlar için hiçbir şey dinlenemez"29. dedi. 
ABD, İngiltere, Almanya, Türkiye, Fransa, İtalya ve diğer 
NATO ülkelerinin 78 günlük kararalı bombalamadan sonra Sırp 
hükümetini diz çökmeye zorladı. NATO’nun askeri 
müdahalesi, Sırbistan’ın Kosova’ya dayattığı apartheid rejimini 

                                                           
27 Glenny, Misha, Adı geçen eser s. 658. 
28 Sabri Rexha, Adı geçen eser s 239. 
29 Albright, Madeleine, Adı geçen eser s. 478. 
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başarısız kıldı. XX Yüzyılın sonunda Miloşeviç politikasını ve 
Kosova'yı kaybetme konusundaki başka bir başarısızlıkla karşı 
karşıya kaldı. 1999'da Sırbistan Cumhuriyeti sınırları, Milan 
Obrenoviç'in zamanının yaklaşık 1878'indeydi. Tek başarısı 
Belgrad'da iktidarı korumaktı30. 

Masum Arnavut sivillerin katliamı Sırp ordusu üyeleri 
tarafından da kabul edildi. Sırp askeri komutanı Slobodan 
Stojanoviç'e göre, “Sürekli olarak polis memuru olarak 
Kosova’daydım, ancak 1998 yılı dehşetliydi; Sırp ordusu ve 
güçleri tarafından benzeri görülmemiş bir katliam. Orada mülk 
hırsızlığı, araba hırsızlığı, kadınlara yönelik hırsızlığı yüzük ve 
süs eşyaları hırsızlığı ve sahip oldukları her şeyi çalarken 
gördüm, eve döndük ve hepimiz zenginleştik."31. Sırpların sivil 
arnaut toplumun evlerini ve işlerini soyan raporlarına ek 
olarak, mülteciler Sırp kuvvetlerinin sınırı geçmeden önce 
bütün eşyalarını yağmaladıklarını ikrar ettiler. 

Kosova'da bir su dezenfeksiyon işlemi gerçekleştiren 
Uluslararası Kızıl Haç Komitesi'ne (UKHK) göre, "Kosova'daki 
20.000 kuyudan, yarısından fazlasının hayvan veya insan ölü 
vucutları veya atıklarla kirlendiğine inanılıyor"32. 

İnsani Haklar Vakfı, öldürülen Arnavutların yakılan 
cesetlerinin kanıtlarını yayınladı. İşlenen suçları ortadan 
kaldırmak için Sırp ordusu ve polisi, Surdulica'daki Maçkatica 
fabrikasında, Bordaki, Smederevo'daki demir eritici firmasında, 
Trepca'daki kurşun dökümhanesinde ve Obiliqte Kastriot 
elektrik santralinde bulunan eritme fırınlarında ceset 
yakılmasını örgütledi33. 

Uluslararası örgütler ve uluslararası araştırmacıların yanı 
sıra savaş suçlarında yer alan birçok tanık, Sırp kuvvetlerinin, 

                                                           
30 Mazower, Mark. 2003. Ballkani-një histori e shkurtër. Tiranë: 
Skanderbegbooks, s. 139. 
31 Mahmuti, Bardhyl, Adı geçen eser s. 46. 
32 Nën pushtetin e urdhrave- Krimet e luftës në Kosovë, Copyright © 
tetor 2002 by Human RightsWatch, s. 89. 
33 Koci, Ibrahim. 2014. Gjenocidi Serb në Kosovë në prag të shekullit 
XXI. Prishtinë, s. 34. 
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katl etilen Arnavut cesetleri katliamları sonrasında olay 
yerinden aldıklarından ve daha önce gömülen cesetleri birçok 
yerden çıkarılıp dağıtıklar ve bunu sadece izini kaybetmek için 
yaptıkları şüphelerini dile getirdiler. 

Yukarıda belirtilen bu gerçeğe kanıtlamak için, 28 Mart 
1999 katliamından üç gün sonra Skenderaj Izbica köyünde, 
Vajnik, Turicec, Kopiliq, ve Buroja köylerinde 128 kişinin 
gömüldüğünü; Ayrıca aynı yerde daha önce gömülmüş 12 kişi 
vardı. Daha sonra cesetlerin gömüldüğü mezarlıkta olmadığını 
fark edildi. Sırp polisi ve paramiliter güçleri ayak izlerini 
kaybetmek için 12 Mayıs'ta cesetleri çıkarmıştı. İzbica'da işlenen 
bu suçlar NATO uçakları tarafından fotoğraflandı ve çekime 
alınmış34. Kosova Bilgi Merkezi'ne göre, "yalnızca 1998 yılında 
948 Kosova'nın sahip olduğu köylerden 398'i bombalandı, 
yakıldı ve 23.044 ev tahrip edildi, 1.215 kişi öldü ve yüzlerce kişi 
daha yaralandı"35. 

1998-1999 Savaşı sırasında Sırp kuvvetleri Kosova'daki 
her şeyi mahvetti. Savaşın sonunda verilen bazı verilere göre, 
verilen zarar son derece yüksekti. Sırp güvenlik güçleri ve 
paramiliter yardımcılar 100.383 Arnavut evine tamamen zarar 
verdi veya yok etti; 358 okul; 71 resmi ofisleri; 30 kültür 
salonları; 93 halk ve okul kütüphaneleri; 123 sağlık tesisi; 215 
dini binaları (camiler, tekkeler, türbeler); 5 Katolik kiliseleri; 
88.101 yardımcı tesisler ve şübeleri. Ayrıca insan kayıp sayısı 
çok büyüktü. Katliamlar ve organize edilmiş cinayetler, bütün 
aile fertleri ayırt etmeden bile devasa idi. Ocak 1998 ile 12 
Haziran 1999 arasında 11.840 kişi öldü. Bunlardan 1.392 kişi 18 
yaşına kadar olan gençler; 5 yaşına kadar 296 çocuk, 1.739 
kadın; 65 yaş üstü 1.882 yaşlılar. Öldürmelerin yanı sıra, 1.450 
kişi kayıptı ve hiç kimse onların kaderi hakkında hiçbir şey 
bilmiyordu ve bunlardan çoğu hâlâ kayıp sayılmaktadır. 

                                                           
34 Aynı eser, s. 36 
35 Lalaj, Ana. 2000. Kosova–rruga e gjatë drejt vetëvendosjes (1948-
1981). Tiranë, s. 406. 
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Ayrıca, Sırp ordusu, polis ve paramiliter güçler 20.400 Arnavut 
kadınına tecavüz etti36. 

Belgrad merkezli ‘Danas’ gazetesiyle konuşan Miroslav 
Filipoviç adlı bir Yugoslav Ordusu üst düzeyine göre, Yugoslav 
(Sırp) ordusu en az 800 Arnavut çocuğun öldürülmesi ve 
katledilmesinden sorumluydu. Çocuklar, çeşitli şekillerde 
ebeveynlerin göz önünde bile öldürüldü, maddi kazanç için 
rehin alındı, en acımasız ve en korkunç şekilde öldürüldü ve 
bazı küçük kız çocukları Sırp paramiliterler tarafından tecavüze 
uğradı. Dağlardan kaçarken birçok çocuk öldü ve zor koşullar 
nedeniyle onlardan birçoğu doğarken veya doğumdan hemen 
sonra öldü37. Sırp makamları 1999'da Arnavutları büyük 
miktarda kitlelerce Kosova'dan sınır dışı etti.  

1912-1913 Birinci Balkan Savaşı'ndan sonra mülteci 
nehirleri ile karşılaştırılabilecek bir göç olayıdır ve bu dehşet 
verimi olayı ancak NATO müdahalesinden sonra ters yönde 
döndü yani mülteciler evlerine döndüler. Modern Balkan 
tarihinde bir halkın sınır dışı edilmesini ve ondan sonra tersine 
çeviren ve eski durumuna geri dönen ilk tirihi olay idi38. 
Güneydoğu Avrupa'nın bu bölümünün nüfusunun kaderini, 
yükselen Balkan devletlerinin elinde bırakan XX yüzyılın 
başlarına Avrupa bu sefer aksinıe yaptı yani 1990'larda ortaya 
çıkan savaşlarda Batı’nın eski pasif tutumu, Bosna-Hersek ve 
Kosova’daki insan haklarının korunması adına askeri 
müdahaleleri yapıp yerini gerektiği gibi buldu. 

 Sonuç 

Balkanlar'da XX yüzyılın 90'lı yıllarında meydana gelen 
etnik temizlik, sadece kendiliğinden bir nefret patlaması 
değildi, aynı zamanda paramiliter ekipler ve ordunun silahlı 

                                                           
36 Osmani, Jusuf. 2010. Krimet e Serbisë në Kosovë 1998-1999-Libri 2. 
Prishtinë, s. 469-470.  
37 Aynı eser, s. 44. 
38 Muslimanët e Ballkanit-“Çështja Lindore” në shekullin XX. Tiranë: 
Alsar, 2016, s. 7-8;Karčić, Fikret. “Çështja Lindore”-paradigma për 
historinë e myslimanëve të Ballkanit në shek. XX. Në Muslimanët e 
Ballkanit-“Çështja Lindore” në shekullin XX. Tiranë: Alsar, 2016, s. 23. 
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birimleri tarafından sivillere yönelik örgütlü şiddetin bilinçli 
kullanımıydı. Aynı şey, 1912-1913 yılları arasında iki Balkan 
Savaşı sırasında Balkan yarımadasında da oldu. 

Şiddetli/zoraki göç politikalarıyla Sırplar, 2,2 milyon 
Boşnak'ı evlerinden kaçmaya zorladı. Bu rakam, savaşın 
başındaki toplam Bosna-Hersek nüfusunun% 50'siydi. Ayrıca, 
ölümler sonucu 250.000'den fazla insan öldürüldü. Bosna 
savaşını sona erdiren 1995 Dayton Anlaşması'na varılınca, bu 
cumhuriyetin %45'inden daha azı savaştan önce olan nüfüstan 
bu topraklarda kalmıştır. 

Sırplar, 1878'den bu yana izledikleri etnik temizlik 
politikasının, Berlin Kongresi'nin kararlarıyla Kosova vilayetin 
arnavut topraklarını işgal ettikleri gibi XX yüzyılın sonunda da 
engelsiz olarak devam edebileceğini düşünüyorlardı. Rusların 
desteğine inanıyorlardı ve Batı'nın Müslüman karşıtı olan 
güçlerini etnik temizlik politikalarını başarıyla uygulamak için 
desteklemeyi umuyorlardı. Ancak NATO’nun 1999’daki 
müdahalesi ABD ve bu siyasi-askeri örgütün diğer üye 
devletleri için İnsani ve insan hakları saygının, belirli bir 
bölgenin sakinlerinin etnik ve dini ilişkilerinden daha önemli 
olduğunu kanıtladı. 
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MÜSLÜMAN ENGELLİ GENÇLERDE  
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Giriş 

Her anne baba, hamileliğin başlangıcından itibaren 
doğuncaya kadar sağlıklı ve eli yüzü düzgün bir çocuğa sahip 
olmak ister. Ancak aynı zamanda her anne baba; sağlıklı, eli 
yüzü düzgün bir bebeğe sahip olup olamayacakları endişesini 
de beraberinde taşır. Dolayısıyla doğum ile birlikte aileye 
engelli bir bireyin katılması onları büyük sıkıntı içerisine 
girmesine yol açabilir ve bunun sonucunda da aile çeşitli 
reaksiyonlar gösterir.1 Doğumla olduğu gibi doğumdan sonra 
da farkı sebeplerden dolayı kişiler engelli duruma 
düşebilmektedir. Mesela kaza, hastalık, deprem veya savaş 
sonucu gibi durumlarda engelli duruma düşen kişilerin sayısı 
azımsanmayacak kadar çoktur. Çocuğu engelli olarak dünyaya 
gelen ailelerin büyük sıkıntılara girerek farklı reaksiyonlar 
gösterdiği gibi benzer reaksiyonları doğumdan sonra engelli 
duruma düşen kişiler de gösterebilmektedir. 

Bu reaksiyonlar sırasıyla şöyledir: 

- İnkâr: Engelli olduğunu kabul etmemektir. Bu aşamanın 
adı şok safhasıdır. 

                                                           
* Dr. Öğr. Üyesi, Kırklareli Üniversitesi İlahiyat Fakültesi, Din 
Psikolojisi, feimgashi@klu.edu.tr. 
1 Remzi Oto, “Zihinsel Özürlü Çocukların Aileleri: Aile İşlevleri ve 
Durumluluk Düzeyleri”, Yaşam Boyu Sosyal Hizmet, ed. Nesrin G. 
Koşar (Ankara: Hacettepe Üniversitesi Sosyal Hizmetler Yüksek 
Okulu Yayınları, 1999), 224. 
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- Araştırma: Engelli olup olmadığını öğrenmek için farklı 
uzman ve kurumlara danışmak. 

- Üzüntü ve Suçluluk: Engelli olmasından ötürü üzüntü 
ve suçluluk duygusunun yaşandığı dönemdir. 

- Kabullenme: Engelli durumunun kabul edildiği 
dönemdir. 

Böyle durumlarla karşı karşıya kalan kimi gençler; sosyo-
kültürel çevre, eğitim, din vb. etmenler sayesinde daha kolay bir 
şekilde atlatarak engellilik durumunu kabullenebilmektedirler. 
Kimi gençler de bunlardan birine takılarak söz konusu 
safhalarda yaşanabilecek duygu ve düşüncelerin esiri 
olabilirler.2  

Engellilik, insanları zor duruma düşürüp üzülmesine; 
bazen de bunalıma girmelerine sebep olan durumlardan biridir. 
Her dönem böyle bir durumla karşılaşan insanlar, farklı çözüm 
arayışlarına girmişlerdir. Ancak bu durumun bilimsel 
araştırmalara konu olması daha çok yakın dönemlere dayanır. 
Bu konu üzerinde özellikle tıp dünyası hem fiziksel hem de 
psikolojik olarak birtakım çalışmalar yapmışlardır ve yapmaya 
devam etmektedirler. Tıptaki çalışmaların yanı sıra Din 
Felsefesi, Din Psikolojisi vb. alanlarında da engellilik ile ilgili 
pek çok araştırma gerçekleştirilmiştir. Engellilik, özellikle son 
dönemlerde pek çok teolog ve din psikoloğu tarafından hem 
dışarıda3 hem de ülkemizde4 farklı yönleriyle incelenmiştir.  

                                                           
2 Oto, “Zihinsel Özürlü Çocukların Aileleri: Aile İşlevleri ve 
Durumluluk Düzeyleri”, 224. 
3 Beirne Smith, M., Patton, J. R., & Kim, S. H. (2006). Mental 
Retardation: An introduction to intellectual disabilities (7. Baskı b.). 
New Jersey, NJ: Prentice Hall; Blackbourn, J. M., Patton, J. R., & 
Trainor, A. (2004). Exceptional individuals in focus (7. Baskı b.). Co-
lunbus, Ohio: Pearson Meririll Prentice Hall. 
4 Naci Kula, Bedensel Engellilik ve Dini Başa Çıkma (İstanbul: Dem 
Yayınları 2005); Süleyman Turan, Engellilik ve Dinler (İstanbul: 
Açılım Yayınevi, 2017); Saadettin Özdemir, Engelliler ve Din (İstanbul: 
C Planı Yayınları, 2016). 
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Aynı zamanda engelliler ile ilgili ülkemizde; İslâm 
Hukukunda Engellilerin Durumu,5 Engelliler İçin Dış Mekân 
Kullanım Olanaklarının Araştırılması: İstanbul Üniversitesi 
Beyazıt Yerleşkesi Örneği,6 Engellilere Yönelik Hizmetler: 
Amasya Örneği,7 Engellilerin Mesleki Eğitimi ve İstihdamı,8 
İslâm Fıkhında Engellilerin İbadet Hukuku,9 Engellilerde Din 
Eğitimi,10 Engelli Çocuk ve Ailelerinin Sorunlarının Belirlen-
mesinde ve Bunların Çözümünde Dinin Rolü11 gibi yüksek 
lisans, doktora ve makale çalışmaları gerçekleştirilmiştir. 
Görüldüğü gibi son dönemlerde ülkemizde engelliler ile ilgili 
farklı çalışmalar yapılmış olmasına rağmen, biz bu çalışmaların 
yeterli olmadığı kanaatindeyiz. Çalışma konumuz olan engelli 
Müslüman Kosovalı gençler ve dini inancın etkisi mevzuunda 
ise ne Kosova’da ne de başka bir yerde herhangi bir çalıma 
yapılmamıştır. Bu açıdan bakıldığında hem bizim için hem de 

                                                           
5 İhsan Akay, İslâm Hukukunda Engellilerin Durumu (Diyarbakır: 
Dicle Üniversitesi, Sosyal Bilimler Enstitüsü, Yayımlanmamış Yüksek 
Lisans Tezi, 2010). 
6 Muhibe Aslı Alp, Engelliler İçin Dış Mekân Kullanım Olanaklarının 
Araştırılması: İstanbul Üniversitesi Beyazıt Yerleşkesi Örneği 
(İstanbul; İstanbul Üniversitesi, Fen Bilimleri Enstitüsü, 
Yayımlanmamış Yüksek Lisans Tezi, 2014). 
7 Mustafa Kemal Çoşkun, Engellilere Yönelik Hizmetler: Amasya 
Örneği (Sivas: Cumhuriyet Üniversitesi, Sosyal Bilimler Enstitüsü, 
Yayımlanmamış Yüksek Lisans Tezi, 2014). 
8 Şule Çarkıçı, Engellilerin Mesleki Eğitimi ve İstihdamı (İstanbul: 
Marmara Üniversitesi, Sosyal Bilimler Enstitüsü, Yayımlanmamış 
Yüksek Lisans Tezi, 2011). 
9 Neslihan Çetinkaya Görmüş, İslam Fıkhında Engellilerin İbadet 
Hukuku (Sakarya: Sakarya Üniversitesi, Sosyal Bilimler Enstitüsü, 
Yayımlanmamış Yüksek Lisans Tezi, 2007). 
10 İslam Musayev, Engelli Bireylerin Din Eğitimi (Bursa: Uludağ 
Üniversitesi, Sosyal Bilimler Enstitüsü, Yayınlanmamış Doktora Tezi, 
2013) 
11 Efe Adem, “Engelli Çocuk ve Ailelerinin Sorunlarının Belirlenmesi 
ve Bunların Çözümünde Dinin Rolü (Isparta Spastik Çocuklar Eğitim 
ve Rehabilitasyon Merkezi Örneği)”, Süleyman Demirel Üniversitesi 
İlahiyat Fakültesi Dergisi 16, 2006: 169-198. 
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Kosova’da yaşayan inşalar için bu çalışmanın önemli olduğunu 
kanaatindeyiz. Zira biz bu araştırmada Kosovalı engelli gençler 
için dinin inancın önemini tespit etmeye; aynı zamanda bu 
konuda Türkiye’de yapılmış çalışmalar doğrultusunda 
karşılaştırma ve değerlendirme yapmaya çalışacağız. 

1. Araştırmanın Ana Konusu, Varsayımları ve Metodu 

Araştırmanın ana konusunu, Müslüman Engelli 
Gençlerde Dini İnancın Psikolojik Etkisi-Kosova Örneği 
oluşturmaktadır. Başka bir ifadeyle çalışmanın temel mevzuu 
engelli gençlerin Allah inancı, kader, ibadet ve dua, sabır ve 
şükür, imtihan ve cezayla ilgili düşünceleri ile bu konuların 
kendileri üzerindeki psikolojik etkisidir. 

Araştırmada dokümantasyon, tasvir ve mülakat 
teknikleri kullanılmıştır. Araştırmamızın teorik bölümü, ilgili 
literatürdeki kaynaklar kullanılmak suretiyle oluşturmuştur. 
Uygulamalı bölümde ise sosyal bilimlerde kullanılan mülakat 
tekniği kullanılmıştır. 

Mülakat uygulaması 2019 yılının Ağustos ve Eylül 
aylarında gerçekleştirilmiştir. Mülakatlar gerçekleştirdikten 
sonra önce yazıya dökülmüş sonra Türkçe’ye tercüme edilerek 
nihayetinde analiz ve yorumlamaları gerçekleştirilmiştir. 

Araştırmanın evrenini Kosovalı engelli gençler, 
örneklemini ise araştırmanın amacına uygun olarak internet 
vasıtasıyla yazılı mülakat yapılmış olan dört genç 
oluşturmaktadır. İnternet üzerinden ulaşılan ve mülakat 
gerçekleştirilen deneklerden üçü erkek biri de bayandır. 
Mülakat gerçekleştirdiğimiz Kosovalı engelli gençlerin gerçek 
isimleri gizlenmiş olup yerine takma isimler kullanılmıştır. 
Mülakata katılan gençlerin şu isimler ile adlandırılmıştır: Ensar 
Emini, Orhan Gashi, Faik Krasniqi ve Blerina Bytyqi. 

Mülakata katılan engelli gençlerin engelli durumlar ile 
ilgili bilgiler ise şöyledir: 

Ensar Emini; 25 yaşında olup lise mezunu, evli ve bir kız 
çocuğu babasıdır. Emini 5 yıl önce trafik kazası sonucu oluşmuş 
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bir bedensel engelli olup, kendisi ancak tekerlekli sandalye ile 
hareket edebilmektedir. 

Orhan Gashi; 23 yaşında olup bekâr ve ailesiyle birlikte 
yaşamaktadır. Kendisi, doğuştan duyma engellidir. Ailesinin 
ekonomik imkânların kısıtlı olması nedeniyle hiç eğitim 
almamıştır. 

Faik Krasniqi; 41 yaşında ve 3 çocuk babasıdır. 1997-1999 
yılında Kosova-Sırbistan savaşına gönüllü olarak katılmış. Bu 
savaşta sıcak bir çatışma anında ayağından yararlanmış ve daha 
sonra tedavi görmesine rağmen ayağını kurtaramamıştır.  

Blerina Bytyqi; 21 yaşında lise mezunu bir genç olup 
babası ve kardeşiyle birlikte yaşamaktadır. Annesini daha 16 
yaşında iken kaybetmiş olan Bytyqi, üç yıldır EMES hastalığına 
yakalanmıştır. Kendisi, son bir yıldır sağ ayağını kullanamadığı 
için yürüyememektedir. 

2. Araştırmanın Ana Kavramı: Engellilik 

Tanım olarak “engelli”, sakat ve özürlü kelimeleri yerine 
kullanılsa da bu sözcükler farklı anlamlara gelmektedir. Özürlü 
terimi “özürlülüğü” odak noktasına koymayı gerektiren, yani 
özürlülük olgusunu nesnelleştiren bir kavram olarak karşımıza 
çıkmaktadır. Buna karşın engellilik, hemen olmasa da zamanla 
bu zorunluluktan kurtulabilmeyi, düşüncelerimizde 
yumuşama ve esneklik sağlamayı başarabilecek bir terim olarak 
görünmektedir.12 Sosyal bilimlerde hemen hemen tüm 
kavramlarda olduğu gibi engelli kavramında da her zaman ve 
her yerde geçerli ölçülerle tanım yapmak bir hayli güçtür. 
Bundan dolayıdır ki literatürde çok değişik tanımların 
yapıldığını söylemek mümkündür. Bu tanımlamalardan 
bazıları aşağıdaki gibidir;  

Dünya Sağlık Örgütü (WHO), engellilik tanımında, 
engelli kişinin kendini engelli görmesi bir yana, toplumun onu 
nasıl kabul ettiğini vurgulamaya çalışmıştır. Bunun neticesinde 
aşağıdaki tanımlamalar ortaya çıkmıştır; 

                                                           
12 Canan Koca, Engelsiz Şehir Planlaması Bilgilendirme Raporu 
(İstanbul: Dünya Engelliler Vakfı, 2010), 4. 
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Yetersizlik (Impairment): Sağlık bakımından psikolojik, 
fizyolojik ve anatomik yapı veya fonksiyonlardaki eksikliği ve 
anormalliği ifade eder. 

Özürlülük (Disability): Bir aktiviteyi normal tarzda ya da 
normal kabul edilebilecek sınırlar içerisinde 
gerçekleştirmekteki kısıtlılık veya yetersizliği ifade eder. 

Engellilik (Handicap): Bir yetersizlik veya özür nedeni ile 
yaşa, cinsiyete, sosyal ve kültürel faktörlere bağlı olarak kişiden 
beklenen rollerin yerine getirilememesi halidir.13 Başka bir 
ifadeyle sağlıklı kişilerin yerine getirdiği rol ve görevleri 
yapamamasıdır. 

Birleşmiş Milletler Sakat Hakları Bildirgesi’nde, “Kişisel 
ya da sosyal yaşantısında kendi kendisine yapması gereken 
işleri (bedensel ya da sonradan olma) herhangi bir noksanlık 
sonucu yapamayanlar” engelli olarak tanımlanmaktadır.14 

Engelli kavramı ilk bakışta bizlere hareket yeteneği sınırlı 
olan bireyi çağrıştırmaktadır. Hareket yeteneğini sınırlayan 
nedenler ise doğuştan getirilen, doğum sırasında karşılaşılan ya 
da sonradan yaşanan bir hastalık veya kaza sonucu ortaya çıkan 
bir işlev bozukluğundan kaynaklanıyor olabilir. Engellilik ile 
ilgili belki de en kapsayıcı tanım şöyledir: “doğuştan veya 
sonradan herhangi bir nedenle bedensel, zihinsel, ruhsal, 
duyusal ve sosyal yeteneklerini çeşitli derecelerde kaybetmesi 
nedeniyle toplumsal yaşama uyum sağlamada veya günlük 
ihtiyaçlarını karşılamada güçlükleri olan; tüm bunların yanı sıra 
korunma, bakım, rehabilitasyon, danışmanlık ve destek 
hizmetlerine ihtiyaç duyan kişi”.15 Buna benzer bir tanım 5378 

                                                           
13 Buket Yıldız, Engelliler İçin Dış Mekân Tasarım Özellikleri, (Ankara: 
Ankara Üniversitesi, Fen Bilimler Enstitüsü, Yayınlanmamış Yüksek 
Lisans Tezi, 2003), Aktaran: Muhibe A. Alp, Engelliler İçin Dış Mekân 
Kullanım Olanaklarının Araştırılması: İstanbul Üniversitesi Beyazıt 
Yerleşkesi Örneği (İstanbul: İstanbul Üniversitesi, Sosyal Bilimler 
Enstitüsü, Yayınlanmamış Yüksek Lisans Tezi, 2014), 4. 
14 Birleşmiş Milletler Genel Kurulu (BMGK), md. 13. Bildirisi no: 3447. 
15 Mustafa Öztürk, Türkiye de Engelli Gerçeği (İstanbul: Ajansvısta 
Matbaacılık, MÜSİAD, 2011), 18.  



383 
 

Sayılı Özürlüler (Engelliler) Kanununda yapılmıştır. Söz 
konusu kanundaki tanım, “doğuştan veya sonradan herhangi 
bir nedenle bedensel, zihinsel, ruhsal, duyusal ve sosyal 
yeteneklerini çeşitli derecelerde kaybetmesi nedeniyle 
toplumsal yaşama uyum sağlama ve günlük gereksinimlerini 
karşılama güçlükleri olan ve korunma, bakım, rehabilitasyon, 
danışmanlık, destek vs. hizmetlere ihtiyaç duyan kişiyi” 
tanımlar.16 Tanımlarda da görüldüğü gibi engellilik ile ilgili 
genel ifade, ihtiyaçları karşılamada güçlük çekmesi, rollerin 
yerine getirilmemesi veya günlük yapması gerekenleri 
yapamaması olarak tanımlanmıştır. Ayrıca, bu kişilerin bakım, 
rehabilitasyon, danışmanlık, destek ve hizmete muhtaç kişiler 
olarak tarif edildiği görülmektedir. 

3. Engellilik Çeşitleri 
Engellilik tanımlarında görüldüğü gibi engellilik tek bir 

çeşit değildir. Başka bir ifadeyle engellilik kendi içerisinde farklı 
engellilik çeşitleri barındırmaktadır. Zihinsel, görme, işitme, 
bedensel, dil ve konuşma engellilik çeşitleri bunlardan 
bazılarıdır. Bu kısımda engellilik çeşitleri ile ilgili kısa 
açıklamalarda bulunacağız. 

3.1. Zihinsel Engelliler  
Zihinsel engellilik konusunda farklı tanımlar yapılmıştır. 

Ancak değişik meslek gruplarının konuyla ilgilenmesi, 
grupların konuya kendi ilgi alanından bakması, bunun yanında 
zihinsel engellilik durumunun son derece karmaşık özelliklere 
sahip olması, ortak bir tanım yapılabilmesini zorlaştırmaktadır. 
Doll, 1940’lı yıllarda zihinsel engellilik durumunu altı ölçüt 
sıralayarak tanımlamıştır. Bunlar şu şekildedir; 

1. Zihinsel açıdan normalin altında olma, 
2. Sosyal yetersizlik, 
3. Gelişimde duraksamaların ve kesikliklerin olması, 
4. Doğuştan ya da çocukluktan zihinsel yetersizlik, 
5. Olgunlaşmanın gecikmesi, 

                                                           
16 Alp, Engelliler İçin Dış Mekân Kullanım Olanaklarının 
Araştırılması, 2014. 
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6. Kalıtsal nedenlerin ya da hastalıkların bir sonucu 
olarak yapısal kaynaklı zihinsel yetersizlik, 

7. Kalıcı ve iyileştirilemez bir durumun bulunması. 

Doll’un bu tanımının, daha sonraki yıllarda yapılan pek 
çok tanım için referans olduğu görülmektedir. Davranış 
yaklaşımına göre ise zihinsel engellilik, “bireyin geçmişini 
oluşturan olaylar tarafından biçimlendirilen davranış 
dağarcığının sınırlı olması” olarak tanımlanmaktadır.17 

Bu konuda ciddi çalışmalar yapan Amerika Birleşik 
Devletlerindeki Amerikan Zekâ Geriliği Derneği (AAMR), zihin 
engelliliğinin tanımlaması ve eğitimi üzerinde yıllarca 
çalışmalar yapmış ve değişik tanımlar önermiştir. Dernek 1992 
yılında zihin engelliliği şöyle tanımlamıştır: “Zekâ geriliği, 
hâlihazırda işlevlerde önemli sınırlılıkları göstermektedir. Bu, 
zihinsel işlevlerde önemli derecede normal altı, bunun yanı sıra 
zihinsel işlevlerle ilişkili uyumsal beceri alanlarından (iletişim, 
öz bakım, ev yaşamı, sosyal beceriler, toplumsal yararlılık, 
kendini yönetme, sağlık ve güvenlik, işlevsel akademik 
beceriler, boş zaman ve iş) iki ya da daha fazlasında sınırlılıklar 
gösterme durumudur.”18 Aynı dernek, 2002 yılında, zihinsel 
engelliği şöyle tanımlamıştır: “Hem zihinsel işlevler hem de 
kavramsal, sosyal ve pratik uyum becerilerinde anlamlı 
sınırlılıklar görülen bir yetersizlik durumudur. Bu yetersizlik 18 
yaşından önce ortaya çıkmaktadır.”19 

Başka bir tanım ise Özel Eğitim Hizmetleri Yönetme-
liği’nde zihinsel engellilik “zihinsel yetersizlik” terimi 
kullanılarak şu şekilde yapılmıştır: “18 yaşından önce ortaya 
çıkan zihinsel işlevler ile kavramsal, sosyal ve pratik uyum 
becerilerinde anlamlı sınırlılıklar görülen yetersizlik durumu”. 
Bu yönetmelik, aynı zamanda zihin engelliliği dört grupta 

                                                           
17 Gelişimi ve Eğitimi-Zihinsel Engelliler (Ankara: T.C. Milli Eğitim 
Bakanlığı Çocuk, 2015), 6. 
18 Beirne Smith vd., Mental Retardation: An Introduction to 
Intellectual Disabilities (New Jersey: NJ: Prentice Hall, 2006), 77. 
19 Blackbourn, J. M., vd., Exceptional Individuals in Focus (Colunbus, 
Ohio: Pearson Meririll Prentice Hall, 2004), 43. 
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sınıflandırılmıştır. Bunlar; hafif düzeyde zihinsel yetersizlik, 
orta düzeyde zihinsel yetersizlik, ağır düzeyde zihinsel 
yetersizlik ve çok ağır düzeyde zihinsel yetersizliktir. 20 

Zihinsel engeli olan bireyler daha önce de belirtildiği gibi 
oldukça heterojen bir gruptur. Bu nedenle bu tür engele sahip 
bireylerde, ortak bazı özellikler göstermelerine rağmen, her 
zihin engeli olan bireyin sahip olduğu özellikler farklılık 
gösterebilmektedir. Zihin engelinin nedeni, engelli bireyin yaşı, 
zihin engelinin derecesi ve aldığı eğitim; zihin engeli olan 
bireyin özelliklerine etkide bulunan temel faktörler21 olarak 
ifade edilebilir. Başka bir ifadeyle engellilik kavramında olduğu 
gibi zihni engellilik de kendi içerisinde farklılık göstermektedir. 
Mesela otizm, dikkat eksikliği ile hiperaktivite, Down sendro-
mu, epilepsi, Angleman sendromu, bunlardan bazılarıdır. 

3.2. Görme Engelliler 
Görme engelli, görme gücünün normal görme gücünden 

daha düşük olma durumu diye tanımlanmaktadır. Görme 
engelli durumda olmak, öğrenme ve günlük yaşam becerilerini 
olumsuz bir şekilde etkileyebilmektedir. Aslında görme engelli 
durumda olan kişi, görme duyusunun sağladığı bazı 
avantajlard an mahrum kalmaktadır. Zira insanoğlu gözleyerek 
öğrenir, 7008 görme yardımıyla rahatça hareket edebilir ve yine 
tehlikeleri fark edip ona göre önlemler alabilir. Görme duyusu 
zedelenmemiş insanlar, görme duyusunun tüm avantajlarından 
rahatlıkla yararlanabilirken; görme duyusu zedelenmiş veya bu 
duyuyu kaybetmiş insanlar, bu avantajlardan sınırlı şekilde22 
yararlanabilmekte veya faydalanmayabilmektedir. 

3.3. İşitme Engelliler 

Normal işiten birey, herhangi bir özel araç, cihaz ya da 
teknik kullanmadan konuşmayı yapabilen birey olarak 
tanımlanırken, işitme engelli birey bazı sesleri duyabilen fakat 

                                                           
20 Milli Eğitim Bakanlığı (MEB), (Erişim: 27 Nisan 2018). 
21 Atilla Cavkaytar & İbrahim H. Diken, Özel Eğitime Giriş (Ankara: 
Kök Yayıncılık, 2006), 30. 
22 Cavkaytar ve Diken, Özel Eğitime Giriş, 40. 

https://www.zicev.org.tr/dikkat-eksikligi-ve-hiperaktivite
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işitme düzeyi konuşmayı anlaması için yeterli olmayan birey 
olarak tanımlanmaktadır.23 Başka bir ifadeyle işitme engelli 
birey, işitme duyusunu kaybetmiş ya da işitme duyusu zarar 
görmüş ve bundan dolayı da bu duyuyu kullanamayan 
bireydir. 

Türkiye’de çıkarılan Özel Eğitim Hizmetleri 
Yönetmeliği’nde işitme yetersizliğinin; “İşitme duyarlılığının 
kısmen veya tamamen yetersizliğinden konuşmayı edinmede, 
dili kullanmada ve iletişimde güçlük nedeniyle bireyin eğitim 
performansının ve sosyal uyumunun olumsuz yönde 
etkilenmesi durumu”24 şeklinde tanımlandığını görüyoruz. Bu 
durumda işitme engellilik türüne sahip bireyin sadece sesleri 
duymaması söz konusu değildir. Aynı zamanda böyle bir 
engele sahip kimselerin eğitim, iş ve sosyal hayatı da olumsuz 
etkilenmektedir. 

3.4. Dil ve Konuşma Engelliler 
Konuşma; kişinin düşüncelerini ve duygularını konuşma 

yolu ile seslendirmesi veya ifade etme gücüdür. Dil 
düşünceleri; sesler, yazı sembolleri ya da jestler kullanılarak 
hem sözel hem de sözel olmayan tekniklerle karşıdaki kişi ile 
anlamlı iletişim kurabilmede kullanılmaktadır.25 

Konuşma bozukluğu denilince ilk akla gelen ise gerek 
konuşmanın akıcılığının bozulması gerekse de bazen 
konuşmaya eşlik eden uygunsuz vücut devinimlerinin yer 
alması sonucunda; ne konuşulduğu ile ilgili olmayıp nasıl 
konuşulduğuna dikkat çekmesi açısından konuşanda 
kekemeliğin oluşmasıdır.26 Başka bir ifadeyle konuşma engelli 
kişi, düşünce ve duygularını seslendirme konusunda sıkıntı 

                                                           
23 Cavkaytar ve Diken, Özel Eğitime Giriş, 7. 
24 Cavkaytar ve Diken, Özel Eğitime Giriş, 27. 
25 Çocuk Gelişimi ve Eğitimi-Dil ve Konuşma Bozuklukları (Ankara: 
T.C. Milli Eğitim Bakanlığı, 2016), 3. 
26 İrfan Göksoy & Tamer Çevik, “Özel Eğitime Giriş” (Adana: 2004), 
Adlı eserin konuşma engelliler ile ilgili bölümüdür (Erişim: 27 Nisan 
2018). 
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yaşayan, karşıdaki bireye eksik aktaran veya hiç 
aktaramayandır. 

3.5. Bedensel Engelliler  

Engelli çeşitlerinden biri olan bedensel engellilik 
konusunda ülkemizde ilk resmi tanımı, ilk olarak 1962 yılında 
yayımlanan Özel Eğitime Muhtaç Çocuklar Yönetmeliği’nde 
görmekteyiz. Bu tanım, Millî Eğitim Bakanlığı İlköğretim Genel 
Müdürlüğü Özel Eğitim Alanı’ndaki yetkili eğitimcilerden 
oluşan bir komisyon tarafından yapılmış ve şöyledir: 
“Ortopedik özürlü olanlar: Kemik ve mafsalların şekil ve 
yapısında özür bulunan veya adale gücü gelişimi ve 
koordinasyonu yahut kontrolünde inhiraflar gösteren 
kimselerdir. Örnek olarak kemik veremi, mafsal romatizması 
olan çocuklar, çocuk felcinin çeşitli şekilleri, beyin arızalarından 
doğan felçliler ve diğer arızaları bulunanlar.”27 

Bedensel engelli bireylerin genel özelliklerinin çok geniş 
bir yelpazede çeşitlilik göstermesi, yaşam kalitelerinin 
arttırılması ve belli bir düzeyde tutulması gereğinden hareketle 
bedensel engelli bireyler için destek eğitim programına duyulan 
ihtiyacın önemi ortaya çıkmaktadır.28 

4. Engelli Gençler Kendi Durumlarını Anlamlandırmada 
Dini İnancın Önemi 

Din inanç, hayatı anlama ve anlamlandırmada inanan 
bireylere büyük katkılar sağlamaktadır. Engelli olmayan 
insanlarda olduğu gibi engelli insanlarda da engellilik 
durumlarını anlama ve anlamlandırma ile sorunlar ile başa 
çıkmada dini inancın olumlu katkılar sağladığı muhakkaktır. 
Çünkü din, bireye, kendini, hayatı, çevreyi, dünyayı tanımayı, 
içinde bulunduğu şartlarda mutlu ve huzurlu olmayı öğretir.29 

                                                           
27 Naci Kula, Bedensel Engellilik ve Dini Başa Çıkma, (İstanbul: 
Değerler Eğitimi Merkezi Yayınları, 2005), 94. 
28 Fayda Özel Eğitim (FÖE), “Bedensel Engelli Bireylerin Destek 
Eğitimi” (Erişim 14 Aralık 2018) 
29 Naci Kula, “Engelli Birey ve Ailelerin Psiko Sosyal Sorunları ve 
Manevi Destek”, Din Felsefe ve Bilim Işığında Engeli Olmak ve 
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Zira din, bireyin yaşam felsefesinin oluşmasında da katkıda 
bulunur; ayrıca rehabilitasyon ağırlıklı din eğitimi verilen 
bireye hayatı anlamlandırma ve yorumlamada pozitif bir bakış 
açısı da kazandırır. Bunun yanı sıra din, geliştirmiş olduğu bu 
bakış açısı ile insanı, hem sağlıklı hem de sorunlarıyla başa 
çıkan bir birey haline getirir.30 Teorik bilgilendirmeden sonra 
burada Müslüman Kosovalı genç engelliler ile yapmış 
olduğumuz mülakatları vermeye çalışacağız. 

4.1. Engelli Gençlerin Allah İnancı ile İlgili Görüşleri 

İnsanoğlu yaratılış itibariye akıl ile donatılmış ve daha 
sonra da kendisine önemli ölçüde güç verilmiştir. Ancak buna 
rağmen insanın, aklının ve gücünün ulaşamadığı durumlar ile 
karşı karşıya kalması mümkündür. İnsan, aklın ve gücünün 
ulaşamadığı durumlar karşısında da kendisini yalnız ve güçsüz 
hissetmektedir. Dolayısıyla bu yalnızlık ve güçsüzlük duygusu 
onu her şeye gücü yeten, kudretli ve ulu, doğaüstü bir varlıktan 
yardım talebinde bulunmaya itmektedir. Şöyle ki 
insanoğlunun, doğaüstü bir kudretin varlığını kabul etmesi, 
ona yönelmesi ve sığınması, doğuştan getirdiği sığınma ve 
güvenme duygularından kaynaklanmaktadır. Dolayısıyla 
insan, doğuştan kaynaklanan bu duygular ile yüce bir 
yaratıcıya ulaşarak, aradığı güveni temin etmiş olmaktadır. 
Ayrıca birey, bu sayede kendinde bir ümit ve dayanma gücü 
bulmakta; yaşadığı olumsuzluklar ne kadar zor olsa da yine bir 
kurtuluş yolunun olduğunu bilmekte ve ümitsizliğe 
düşmemektedir.31 Engelli bir şekilde dünyaya gelen veya daha 
sonra engelli durumuna düşen insanlar da aynı şekilde bu 

                                                           
Sorunları Sempozyumu Bildirileri (İstanbul: Sultanbeyli Belediyesi, 
2012), 89-92. 
30 Hasan Meydan, “Bireyin Manevi Potansiyel ve İhtiyaçlarını Dikkate 
Alan Bir Din Eğitimi Anlayışı Üzerine Değerlendirmeler”, Manevi 
Danışmanlık ve Rehberlik I, ed. Ali Ayten & Mustafa Koç & Nuri 
Tınaz (İstanbul: Dem yayınları, 2016), 223-226; Halide Nur Ö. 
Erdoğan, “Engellilere Yönelik Din Eğitimi ve Öğretimi”, Yaygın Din 
Eğitimi Sempozyumu-II (Ankara: DİB Yayınları, 2013), 257. 
31 İslam Musayev, Engelli Bireylerin Din Eğitimi, 70. 
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durum karşısında kendinî güvende hissetmek, zorluklar ve 
sıkıntılar karşısında dayanma gücü bulmak ve ümitsizliğe 
düşmemek için doğaüstü bir güce sığınmak konusunda ihtiyaç 
hissetmektedir. 

Kosovalı Müslüman genç engelliler ile yaptığımız 
mülakatta gençlerin büyük çoğunluğu, engelliliğin Allah’tan 
olduğuna inandıklarını ve bu durumla baş etmede Allah 
inancının çok önemli olduğunu ifade etmişlerdir. Mesela, Ensar 
Emini, (25 yaşında, lise mezunu, tekerlekli sandalye ile hareket 
edebilmekte, kaza sonucu bedensel engelli durumuna düşmüş) 
konuyla ilgili düşüncelerini şu şekilde özetlemektedir: “Allah'a 
inanmak esastır ve gereklidir, çünkü bu inanç her türlü 
zorluğun üstesinden gelme konusunda yardımcı olur ve 
motivasyonu yükseltir. Allah’a, O’nun Peygamberine ve ahiret 
gününe inanmak; bu zor imtihanı daha sakin ve huzur bir 
şekilde atlatmama katkı sağlamaktadır.”  

Konuyla ilgili başka bir engelli olan Orhan Gashi, (23 
yaşında, eğitim almamış, doğuştan duyma engelli) ise şu 
ifadeleri kullanmıştır: “Beni tek rahatlatan güç, Allah inancıdır, 
Allah’ın bağışlayıcı olması, benim iyi olacak umudumu her 
daim artırmaktadır.” Araştırmamızda başka bir deneğimiz olan 
Faik Krasniqi, (41 yaşında olan Krasniqi, 1997-1999 yılında 
Kosova-Sırbistan savaşında savaşa katılmış ve ayağını 
kaybetmiş bir savaş gazisi) konumuzla ilgili şu ifadeleri 
kullanmıştır: “Allah’a inanmak acımı hafifletmektedir. Zaten 
inandığım Allah için savaştım ve ayağımı kaybettim. Ancak ne 
o gün ne de bugün asla pişman olmadım. Çünkü hem 
yaralandığım zaman hem de şimdi bana en büyük desteği 
Allah’a olan inancım sağlamaktadır.”  

Benzer bir yaklaşım, 21 yaşında ve annesi vefat etmiş olan 
EMES hastası Blerina Bytyqi tarafından dile getirilmiştir. O, bu 
konuda şöyle demektedir: “Kötü ve şifası olmayan bir hastalığa 
yakalanmış olmama rağmen Allah’a olan inancımı asla 
kaybetmedim. Allah’tan tek dileğim cennette anneme 
kavuşmaktır.” Araştırmaya katılan deneklerin ifadelerinden 
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anlaşıldığı üzere, insanoğlunun tek yaratıcının varlığına 
inanması onun için en önemli motivasyon gücüdür. Engelli 
bireyler, bu motivasyonun sağladığı güç ile engelli olmanın 
insana yüklediği yük karşısında daha güçlü durabilmektedir. 

Mülakatta elde edilmiş cevaplar, bize, inanan kişilerin 
inançlarının, bu dünyada herhangi bir durum karşısında 
kendilerini yalnız hissetmemeleri konusunda onlara önemli 
katkılar sağladığını göstermektedir. Zira engelli bireyin; onu 
duyan, gören, ona şah damarından daha yakın olan ve zor 
durumda kaldığında kendisine yardım eden bir varlığın 
olduğunu hissetmesi32 ona güven sağlamaktadır. Zira Allah’a 
inanmayan insan huzursuz, endişeli ve sürekli arayış içindedir 
ve yaşadığı olumsuzluklar karşısında kendisini yalnız 
hissetmektedir. Ayrıca bu kişiler, güvenebileceği bir sığınaktan 
mahrum kalmaktadırlar.33 

Kısacası kişi doğaüstü bir güce inanmasıyla birlikte 
birtakım değerlere sahip olmaktadır. Sahip olduğu bu değerler 
sayesinde insanoğlu, kendisini yalnız hissetmemektedir. Ayrıca 
aynı değerlere sahip insanlarla birlikte olma duygusuyla da 
içinde bulunduğu toplumda, kendisinin bir yerinin ve 
anlamının olduğunu kavramaktadır. Bu sayede sorunlarını 
aşabilecek bir gücü kendisinde hissederek güven duygusuna 
sahip olabilmektedir.34  

Her birey hayatı boyunca farklı güçlüklerle 
karşılaşabilmektedir. Engelli durumda olan bireyler ise hem 
diğerlerinden daha fazla güçlüklerle karşılaşmakta hem de 
onları aşmada daha büyük sıkıntılar yaşamaktadırlar. 
Dolayısıyla engelli durumda olan bu bireyler her şeye gücü 

                                                           
32 Ali Rıza Aydın, “İnanma İhtiyacı ve Dini Ritüellerin Psikolojik 
Değeri”, Din Bilimleri Akademik Araştırma Dergisi, 9/3 (2009), 88-89. 
33 Hüseyin Peker, Din Psikolojisi (İstanbul: Çamlıca Yayınları, 2003), 
245. 
34 Naci Kula, “Engellilere Verilecek Tebliğ ve İrşad Hizmeti”, Din 
Bilimleri Akademik Araştırma Dergisi, 4/4 (2004), 21. 
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yeten bir Allah’a daha çok güvenme ve sığınma ihtiyacı 
hissetmektedir. 

4.2. Engelli Gençlerin Kader, Hayır ve Şer ile İlgili 
Görüşleri 

Doğaüstü bir gücün var olduğunu kabul etmek ve bu 
gücün her şey hakkında bilgi sahibi olduğuna inanmak, insanın 
rahatlamasına neden olmaktadır. Mesela, İslâm inancına göre 
insanın doğumundan ölümüne kadar başına gelebilecek her şey 
Allah tarafından bilinmekte ve O’nun dilemesine göre cereyan 
etmektedir. Böyle bir inanç veya anlayış, bireyi birtakım 
olumsuzluklar karşısında rahatlatan, teselli eden bir fonksiyona 
sahiptir.35 Zira İslâm’daki kaderle hayır ve şerrin Allah’tan 
geldiğine dair anlayış, engelli durumda olan kişilerin engelliliği 
kabullenmesinde ve sorunlarla baş etmesinde önemli psikolojik 
katkılar sağlamaktadır.  

Mesela, deneklerimizden biri olan Emini, bu süreçte 
yaşadığı sıkıntılar ile mücadele etmede ve kabullenmede dini 
inancının ne kadar önemli olduğunu şu ifadelerle dile 
getirmiştir: “Allah, bizim için her şeyi belirledi. Ben 
sıkıntılarıma rağmen bunu kabul ediyor ve inanıyorum. Çünkü 
Allah, benim için en güzel olanı bana nasip etti.” Gashi de 
benzer ifadeleri şöyle dile getirmiştir: “Biliyor ve inanıyorum ki 
kader Allah’tandır. Tüm bu yaşadıklarıma rağmen kaderi inkâr 
etmedim, etmem de. Ayrıca benden daha kötü durumda olanlar 
da vardır.” Kaderi hayır olarak değerlendiren Krasniqi ise şu 
ifadeleri kullanmıştır: “Bazen kafamı karışıyor olsa da asla 
inancımdan vaaz geçmedim. Yani, kaderimizde olanı yaşıyoruz 
ve buna teslim olmuş durumdayız, kaderimizde ne varsa bizim 
için hayırlısı olan odur. Başka şekilde düşünemiyorum. Zaten 
düşünsem de bana bir faydası olmuyor, böyle bir durum bana 
acı veriyor.” Bytyqi de kader konusunda şöyle bir cümle 
kurmuştur: “Kadere inanıyor olmam beni inanmayanlara 
nazaran daha güçlü kılıyor.” 

                                                           
35 Habil Şentürk, İslamî Hayatın Psikolojik Temelleri (Isparta: Tuğra 
Ofset, 2005), 37. 



392 
 

Gerçekleştirmiş olduğumuz mülakatta deneklerin 
ifadelerinde de görüldüğü gibi onlar İslâm’ın kader anlayışı ile 
bağlantı kurarak rahatlama ve huzuru yakalamaya 
çalışmışlardır. Çünkü denekler kendilerini kötü hissettikleri 
anlarda kader inancı, onların imdadına yetişmiştir. Başka bir 
ifadeyle bu kişiler, rahatlamayı, mutlu olmayı ve huzur bulmayı 
kadere inanarak elde etmeye çalışmaktadır. Yapılmış olan farklı 
araştırmalarda da dindar kişilerin, karşılaştıkları olayları daha 
çok Tanrı’ya, O’nun irade ve kudretine bağlayarak izaha 
çalıştıkları görülmüştür.36 Yani kader inancı, bireye, her olayda 
veya sıkıntıda, ilahî bir hikmet ve kadere bağlı bir sebep 
bulunduğu inancını yerleştirmektedir. Böylece birey, 
yaşananlara karşı, daha sağduyulu ve iyimser bir bakış açısıyla 
yaklaşmaktadır.37 

4.3. Engelli Gençlerin İbadet ve Dua ile İlgili Görüşleri 

İbadetler ve dualar, insanlarda var olan dini inancın en 
önemli boyutunu oluşturmaktadır. Zira ibadet ve dua, hayatı 
anlamlandırmayı ve ruh sağlığını ciddi olarak tehdit eden 
hastalık, doğa felaketleri, savaş ve engellilik gibi durumlar 
karşısında daha güçlü kalınmasını sağlamaktadır. Çünkü bu 
sayede insan Allah ile iletişim kurabilmekte ve kendini hiçbir 
durum karşısında yalnız hissetmemektedir. İbadet ve dua 
sayesinde birey Allah’a bütün dertlerini, tasa ve kaygılarını 
anlatarak çare olması yönünde yakarışta bulunmaktadır. 
Engelli kişilerin ve ayrıca ailelerinin sıkıntılı, bunalımlı ruh 
halleri dikkate alınırsa; onların, diğer insanlardan daha çok 
duaya muhtaç olduklarını söyleyebiliriz.38 Mesela Emini, dua 

                                                           
36 Elif Batman, Yaşamın Zorluklarıyla Başa Çıkmada Kader İnancının 
Rolü (Adana: Çukurova Üniversitesi, Sosyal Bilimler Enstitüsü, 
Yayınlanmamış Yüksek Lisans Tezi, 2008), 23. 
37 Batman, Yaşamın Zorluklarıyla Başa Çıkmada Kader İnancının 
Rolü, 25. 
38 Adem Efe, “Engelli Çocuk ve Ailelerinin Sorunlarının Belirlenmesi 
ve Bunların Çözümünde Dinin Rolü”, Süleyman Demirel Üniversitesi 
İlahiyat Fakültesi Dergisi, 1/16 (2006), s.3. 
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ile ilgili şu ifadeleri kullanmıştır: “Hemen hemen her an dua 
yapan biriyim; ancak camide yaptığım dualar, beni daha fazla 
etkiliyor ve daha güçlü olmamı sağlıyor. İnanıyorum ki Rabbim 
dualarımızın karşılığını verecektir.” Gashi’nin de Eminin 
ifadelerine benzer ifadeleri kullandığını görüyoruz; “Çok şükür 
ki ibadetler vardır ve bunlar az da olsa acımızı hafifletmektedir. 
Namaz ve secde anı, benim dünya ve sıkıntılarından koptuğum 
andır.”  

Başka bir katılımcımız olan Krasniqi ise ibadet ve duanın, 
huzur ve mutluluğa etkisine dikkat çekmiştir. Krasniqi, konuyla 
ilgili şunları söylemektedir: “İbadetlerime her zaman sıkı bir 
şekilde sarıldım. Çünkü ibadet esnasında ve özellikle namaz 
kıldığım zaman kendimi çok daha iyi hissediyorum. Benim için 
namaz demek huzur ve mutluluk demektir.” Bytyqi’nin de 
Krasniqi de olduğu gibi huzur kavramına vurgu yapmış 
oluğunu görüyoruz: “Allah için eğilmek ve secdeye gitmekten 
daha güzel ve daha huzurlu bir an yoktur.”  

Deneklerin ifadelerinden de anlaşıldığı gibi engel, zorluk 
ve küçüklerle mücadele etme konusunda dua ve ibadetler 
insanlara önemli bir güç kazandırmaktadır. Daha önce yapılan 
birçok araştırmada da Allah inancının, dua ve ibadetlerin, 
zorluklara karşı bir güç ve kuvvet kaynağı oluşturduğu tespit 
edilmiştir. İbadetler, özellikle engelli bireyler için bir güç ve 
teselli kaynağı olmakta; ayrıca manevî sıkıntılara karşı 
dayanma gücü vermektedir.39 

4.4. Engelli Gençlerin Sabır ve Şükür ile İlgili Görüşleri 

Hemen hemen her insanda olduğu gibi engelli bireylerin 
de hayat mücadelesinde birtakım sıkıntılarla karşılaşması 
tabiidir. Hatta engelli bireylerin engelli durumlarından dolayı 
bu tür sıkıntılarla karşılaşmaları daha fazladır ve bu durum 

                                                           
http://www.sosyalsiyaset.net/documents/engelli_birey_ve_aileleri
nin.htm 
39 Akif Hayta, “İbadetler ve Ruh Sağlığı”, Gençlik, Din ve Değerler 
Psikolojisi, ed. Hayati Hökelekli (Ankara: Dem Yayınları, 2006), 147. 
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onların azmini, cesaretini ve dayanma gücünü zayıflatabilir. 
Böyle hallerde engellilerin, zorlukların üstesinden gelmesine ve 
sıkıntılara karşı durabilesinde yardımcı olabilecek en önemli 
manevî destek sabırdır.40 Başka bir ifadeyle sabır; acıya, 
zorluğa, sıkıntılara, haksızlığa ve başa gelen üzüntülü olaylara 
dayanma gücüdür. Ayrıca sabır, bir felaket ve belaya 
uğrayanın, bunun Allah’tan geldiği bilinciyle, Allah’a isyan 
etmemek, bir imtihan geçirdiğinin bilincinde olmak, hata ve 
kusurlarını gözden geçirebilmek, olayları metanetle 
karşılayabilmektir.41 Nitekim Allah, Kur’ân’ı Kerîm’de, 
sabredenlerin hesapsız şekilde mükâfatlandırılacaklarından 
bahsetmektedir.42 Ayrıca Kur’ân’da inananlara sabretmeleri, 
Allah’tan sabırla yardım istemeleri emredilmekte43 ve Allah’ın 
sabredenlerle beraber olduğu dile getirilmektedir.44 

Deneklerimizden biri olan Emini, sabır ve şükür 
konusunda düşüncelerini şöyle dile getirmiştir: “Bu durum ilk 
başıma geldiğinde çok karasızdım. Sabır, bu kararsızlıktan 
kurtulmamda yani karar vermemde çok etkili olmuştur. Çünkü 
kararsızlık üzerime çökmüştü ve üzülmekten kendimi 
alamıyordum. Ancak sabır ve şükür beni bir anda hayata 
bağladı. Çünkü daha kötü olabilirdim veya ölebilirdim. Ancak 
ben hayatı yaşamaya, zorluklarla mücadele etmeye ve 
savaşmaya karar verdim. Çok şükür! Sabırla terapiye başladım 
ve biraz toparlandıktan sonra da çalışmaya başladım.”  

Yine başka bir katılımcımız olan Gashi, konuyla ilgili şu 
ifadeleri kullanmıştır: “Kendimi sabrın olmadığı bir durumda 
düşünemem. Zira sabır, Allah tarafından bize verilen büyük bir 
nimettir. Çünkü o büyük felaketleri ancak sabır ile 

                                                           
40 Mustafa Çağrıcı, “Sabır”, Diyanet İslam Ansiklopedisi (İstanbul: 
Türkiye Diyanet Vakfı Yayınları, 2005), 35/337. 
41 İsmail Karagöz, “Kur’ân’ın Engellilere Yaklaşımı”, Ülkemizde 
Engelliler Gerçeği ve İslam Sempozyumu, Sorunlar ve Çözüm 
Önerileri (Ankara: D.İ.B. Yayınları, 2003), 53. 
42 Kur'an-ı Kerim Tefsiri (15 Kasım 2019), el-Bakara 2/154-156. 
43 el-Bakara 2/153. 
44 el-Enfal 8/46; el-Bakara, 2/153. 
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atlatabilirdim aksi durumda sıkıntılarla mücadeleyi 
başaramazdım. Bana göre her şeyden en önemlisi bu sınavı 
kazanmaktır. Bunu da ancak her halimize sabretmek ve 
şükretmek ile başarabiliriz.” Krasniqi’nin konuyla ilgili ifadeleri 
ise şöyledir: “Kadere inanan sabretmeyi de bilir. Dedem derdi 
ki şükrü unuttuğun zaman senden daha kötü ve zor durumda 
olanları hatırla ve haline şükret. Ben de bunu yapıyorum ve 
başarıyorum. Çok şükür.” Ve son olarak da Bytyqi, sabrın 
insana katlanma gücü verdiğini şu ifadelerle dile getirmiştir: 
“Hem kendi durumuma hem de vefat etmiş annemin acısına 
her şeye sabırla katlanıyorum. Yani benim için dinimden daha 
güzel bir şey yoktur ve hiçbir şey de daha değerli değildir. 
Köşkler ve saraylar bile.” 

Deneklerin ifadelerinden de anlaşıldığı gibi sabır ve 
şükrün, insana hayat ve hayatta karşılaştığı durumlar 
karşısında bir anlam sunduğunu görmekteyiz. Zira sabır ve 
şükür, insanoğlunun yaşadığı ve karşılaştığı tüm zorluklara 
karşı mücadele etmeyi öğretmektedir. Bu öğrenme de bireyin 
hayatına anlam katarak onun mücadele ruhuna güç 
katmaktadır. 

4.5. Engelli Gençlerin İmtihan ve Ceza ile İlgili Görüşleri 

Dünyaya gelen her birey farklı imtihanlarla sınanır. Bu 
sınama iyi bir şekilde olabildiği gibi kötü bir halde de olabilir. 
Sınamanın asıl anlamı da mihnet, denemek ve imtihan etmektir. 
Zira Yüce Allah, “Bir deneme olarak sizi hayırla da şerle de 
imtihan (ibtilâ) ederiz”45 buyurmaktadır. Yani, insan yaratılışı 
gereği iman ve amel açısından imtihan edilmektedir. Nitekim 
Kur’ân’da, “İnsanlar, imtihandan geçirilmeden, sadece iman 
ettik demekle bırakılacaklarını mı sandılar? Andolsun ki biz 
onlardan öncekileri de imtihandan geçirmişizdir.”46 Ayetlerden 
de anlaşıldığı gibi, dünya imtihan yeridir ve insan burada iman 
yönünden sınanmaktadır. İmanda imtihan, insanın Allah’ın 
kudretine, ilmine, adalet, merhamet ve sevgisine güveniyle 

                                                           
45 el-Enbiya 21/35. 
46 el-Ankebut 29/2-3. 
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ilişkilidir. Bu manada insanın sıkıntılarla imtihan edilmesi, 
inanma iradesini güçlendirmektedir.47 Zira imtihan gereği 
olarak insana isabet eden bir kısım sıkıntılar, onu terbiye etme 
amacı taşımaktadır.48 

İnsan, genelde birçok şeyin değerini elinde olduğu zaman 
değil, onu kaybettiğinde anlamaktadır. Bu tür durumlar aslında 
bir imtihandır ve bu imtihan kişisel bir eğitim değeri de 
taşımaktadır. Allah, insanoğlunu farklı imtihanlar ile 
sınamaktadır. Bunların başında hastalık, fakirlik, deprem, 
engellilik gibi zor imtihanlar gelmektedir. Dolayısıyla bu tür 
imtihanlar ile karşılaşan birey, ciddi sarsıntılar yaşamaktadır. 
Bu sarsıntılar karşısında daha dik ve sağlam durabilmesi 
konusunda dini inancın önemli derecede katkı sağladığı 
düşünülmektedir. Ayrıca kendisine verilmiş olan dini bilgiler 
arasında bu tür konuların yer almasının gerekli olduğu 
düşünülmektedir. Zira imtihan, inanan bireylerin karşılaştığı 
bu tür olumsuz olayları anlamlandırma ile onları nasıl 
algılayacağı ve konumlandıracağı konusunda yardımcı 
olmaktadır. Ayrıca Allah’a inanmak, imtihanı anlamayı ve 
gereği gibi davranmayı gerektirmektedir. Böylece yaşanan acı 
ve ızdıraplar, Allah’ın bir cezası değil, insanoğlunun geçirmesi 
gereken imtihanlar anlamına gelmektedir. Dolayısıyla yaşanan 
bu acı ve sınamaların birer imtihan olduğunu bilmek, anlamak 
ve inanmak; sabır, tevekkül ve teslimiyeti de beraberinde 
getirmektedir.49 

Mülakatın diğer sorularında olduğu gibi imtihan ve ceza 
sorusunda da deneklerin olumlu cevap verip 
değerlendirmelerde bulundukları görülmektedir. Mesela, 
Emini, konuyla ilgili şu ifadeleri kullanmıştır: “Yaşadıklarımın 
bir imtihan olduğunu düşündüm ve bu sayede her şeyin 

                                                           
47 Emine Gül, Kur’an’da Engelliler (İstanbul: Akis Yayınları, 2005), 106. 
48 Süleyman Kaya, Kur’an’da İmtihan (İstanbul: İnsan Yayınları, 2003), 
241. 
49 Adnan Aslan, “Engellilerde Dini Başa Çıkmada: Felsefi Arka Plan”, 
Din, Felsefe ve Bilim Işığında Engelli Olmak ve Sorunları 
Sempozyumu (İstanbul: 2012), 155-156. 
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değerini daha iyi anlamaya başladım. İmtihanda olduğumu 
biliyor ve inanıyorum. Dolayısıyla bu mücadelede, hem 
inancımdan hem de çevreden aldığım destek ile mutlu bir sona 
ulaşacağımı düşünüyorum.” Gashi ise konuya dair duygularını 
şu ifadelerle dile getirmiştir: “İmtihanlar çeşitlidir, ben 
inanıyorum ki yaşadıklarım da benim imtihanımdır. Ben 
sabrederek başaracağım.” Savaş gazisi olan Krasniqi de 
konumuzla alakalı şu ifadeleri kullanmıştır: “İnanıyorum ki 
Rabbim bu sınavı bana ahireti kazanayım diye vermiştir. Çünkü 
Allah ancak imtihanda başarılı olanları cennetine koyacaktır. Bu 
da benim imtihanımdır. Sabredeceğim ve bu imtihanı 
kazanacağım inşallah.” Bytyqi, Bakara sûresi 286. âyetin meali 
ile konuya şu şekilde yaklaşmaktadır: “Allah kimseye 
kaldıramayacağı yükü vermez.” O, âyeti mealen okuduktan 
sonra şöyle devam etmektedir: “Dünya bir imtihan yeridir, 
imtihanı kazanmaya çalışan ve buna sabreden de ceza değil 
mükâfat kazanacaktır. Ben buna inanıyor ve bunun için 
mücadele ediyorum.” 

Engelli birey başına gelen olayın Allah’tan geldiğini 
düşünerek, kaza ve kadere olan imanı gereği olanları sabırla 
karşılayıp rıza gösterdiği sürece rahata kavuşmuş olarak 
imtihanını kazanmış olacaktır. Zira imtihana karşı sabırlı 
olmanın hem bu dünyada hem de ahirette büyük bir 
mükâfatının olacağı bildirilmiştir. Dolayısıyla bireyin içinde 
bulunduğu durumun imtihan olduğunu düşünmesi ve öteki 
dünyada mükâfatlandıracağına inanması, onu hayata karşı 
daha dirençli kılar ve bu sayede onun birtakım çıkmazlara 
girmesini engelleyebilir.50 Zaten deneklerin ifadelerinden de 
anlaşıldığı gibi engelli durumlarını Allah’tan geldiğini ve bu 
durumların onlar için bir imtihan olduğunu açıkça belirtmiş 
olduklarını görülmektedir. Tüm bunlardan onları hayata 
bağlayan ve onların hayatlarına anlam katan, kendilerine 
mutluluk ve huzuru sağlayan ve dayanma gücü veren şeyin 
inançları olduğu anlaşılmaktadır. 

                                                           
50 Musayev, Engelli Bireylerin Din Eğitimi, 123. 
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Sonuç 

Bu araştırmanın ana amacı engelli bireylerde dini inancın 
psikolojik etkisinin olup olmadığı ve bu etkinin yaşamış 
oldukları sorun ve durumluları anlamlandırmada nasıl bir rol 
oynadığını ortaya koymaktı. Araştırma genel sonuçlarına 
baktığımız zaman, engelli bireylerin dini inançtan önemli 
derecede olumlu etkilendikleri görülmüştür. Aslında diğer 
insanlarda olduğu gibi engelli bireylerin de sorunlar karşısında 
dini inançtan etkilenmesi gayet tabiidir. Hatta engelli bireyler 
engelli olmayan bireylere nazaran daha çok morale ve desteğe 
muhtaçtır. Çünkü karşılaştıkları sorunlar daha çok ve 
karmaşıktır. Ve bu tür sorunlar ile baş etmede her şeyden önce 
doğaüstü bir güce sığınma ve yardım talep etme ihtiyacı 
doğmaktadır. Denekler, sorunlar karşısında daha güçlü ve dik 
kalmayı; Allah inancı, kader, hayır ve şer, ibadet ve dua, sabır 
ve şükür, imtihan ve ceza konusunda dini inancın sağlamış 
olduğu anlam ile başardıkları görülmüştür. Başka bir ifade ile 
engelli bireylerin, sorunlar ile mücadelede, dini inanç ve 
değerler yoluyla psikolojik destek edindikleri söylenebilir. 

Genel olarak deneklerin bulundukları durumu anlama ve 
anlamlandırmada Allah inancı psikolojik bir rahatlama 
sağlamıştır. Ayrıca dini inanç, engellilere hem hayatı hem de 
kendi özel durumlarını anlamlandırmada katkı sağlamıştır. 
Başka bir ifadeyle engelli durumda olan deneklerin tamamının 
bulundukları durumdan ne kendisini ne de başka birini 
suçlamamasının arkasındaki en önemli faktörün dini inancın 
olduğu görülmüştür. Zira bu kişiler, bulundukları durumu 
genellikle bir sınav olarak değerlendirdikleri açıkça 
ifadelerinde belirtmişlerdir. Aynı zamanda deneklerin 
ifadelerinden, dini ibadetlerin ve duaların, engelliler ile 
sevenlerini önemli oranda rahatlamalarına katkı sağlamış 
olduğu anlaşılmaktadır. 

Kısacası Engelli olmayan bireylerde olduğu gibi engelli 
olanlarda da din eğitiminin doğru ve uygun bir şekilde 
verilmesi önemli ölçüde psikolojik rahatlatma sağlayacaktır, 
denilebilir. Başka bir ifadeyle engelli bireyleri rahatlatacak, 
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onların huzur ve mutluluğunu artıracak din eğitiminin 
verilmesi sağlanmalıdır. Zira araştırmada elde edilen bulgular 
çerçevesinde, Kosovalı engelli gençlerin hayatını 
anlamlandırmada ve de karşılaştıkları sorunlar ile mücadele 
etmede dini inancın önemli ölçüde olumlu psikolojik etki 
sağladığı görülmüştür. Ancak her birey gibi engelli bireylerin 
de sağlıklı bir din eğitim alması gerektiği kanaatindeyiz. Zira 
araştırmaya katılan deneklerin böyle bir eğitim almadıkları 
görülmektedir. Zira sağlıklı ve yeterli bir dini eğitim almış 
olsalardı karşılaştıkları bu durumlar karşısında daha güçlü ve 
daha az hasarlı atlatmaları söz konusu olurdu. Nitekim bazı 
deneklerde uzun yıllar geçmesine rağmen psikolojik 
travmaların devam ettiği görülmüştür. Dolayısıyla bu tür 
durumlar karşısında kalan bireylere gerekli desteğin ve de 
sağlıklı dini eğitimin verilmesi önemli olduğunu kanaatindeyiz. 
Bu alanda gerçekleştirmiş olduğumuz bu araştırma Kosova’da 
atılmış ilk adımlardan biridir. Ve inanıyoruz ki bu çalışma bu 
alanda yapılacak diğer çalışmalara ışık tutacaktır. 
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BİR HUDUT KAZASINDA  

TOPLUMSAL İLİŞKİLER VE YÖNETİM POLİTİKALARI: 

GİLAN/GJİLAN VE ASAYİŞ SORUNLARI 

 

Seda ŞAHİN AHMETAJ 
 

Giriş 

Kosova Vilayeti’ne bağlı Priştine Sancağı’nın güneydoğu 
bölümünde yer alan Gilan (Gjilan) Kazası, kuzeybatıdan 
Priştine Kazası ile güneyden Üsküp Sancağı, kuzeydoğudan da 
Sırbistan sınırı ile çevrili bir bölgeyi kapsamaktadır. 1455’te 
Novoborde’nin elde edilmesiyle Osmanlı topraklarına katılan 
Gilan, Rumeli Eyaleti’nin sancaklarından biri olan Vulçıtrin 
Sancağı dâhilinde yer almıştır. Mülkî yapısında zamanla 

                                                           
 Bu tebliğ, hazırlamakta olduğum “İdarî ve Sosyal Yapı 
Bakımından Priştine Sancağı (1877-1912)” konulu doktora tezimin 
sosyal yapı hakkındaki bölümünde yer alan bir kısmın özetidir. 
 Bursa Uludağ Üniversitesi Sosyal Bilimler Enstitüsü İslam Tarihi 
Anabilim Dalı Doktora Öğrencisi, sedashahin@windowslive.com. 

mailto:sedashahin@windowslive.com
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değişiklikler yaşansa da1 1877-1878 yılları arasında Osmanlı-
Rus Savaşı öncesinde teşkil edilen Kosova Vilayeti’nin Priştine 
Sancağı’na bağlı bir kaza statüsüne getirilen Gilan2, Kosova 
topraklarının Osmanlı hâkimiyetinden çıkıp Sırplara bırakıldığı 
1912 tarihine kadar Priştine Sancağına bağlı bir kaza olarak 
kalmıştır. 

Çarşı, Câmî-i Atîk, Câmî-i Cedîd, Varoş ve Kıptî 
Mahallelerine sahip olan Gilan’ın, 1900 yılı verilerine göre kaza 
merkezinde 1081 Müslüman, 887 Hristiyan, 373 Kıpti ve 2.246 
muhtelif halkla ve 190 köy nüfusuyla beraber, 28.695 erkek-
kadın Müslüman, 21.412 erkek-kadın Hristiyan toplam 54.694 
nüfusu vardır.3 Arnavut ve Kıpti Müslümanlar ile Ortodoks 
Sırp ve Katolik Arnavutlardan meydana gelen demografik 
yapıda, Osmanlı nüfus sayımındaki millet sisteminin yapısı 
dolayısıyla etnik ayrıma gitmek olanaklı değildir. Bu açıdan 
bakıldığında Boşnak ve Bulgar varlığından bahsetmek de 
mümkündür. 

                                                           
1 Gilan 1455 yılında Osmanlı hâkimiyetine girdikten sonra Vulçıtrın 
tahrir defterine göre bu vilayete ait Topolnica nahiyesine bağlı olarak 
geçmektedir. Bir asır sonra 1569-70 yılı Vulçıtrın sancak defterine göre 
Gilan Petolnica nahiyesine bağlı bir köy statüsünde olup Nova Brdo 
kadılığına bağlanmıştır. Bölgenin isminin duyulmaya başladığı 
tarihler XIX. asrın ilk yarısına tekabül eder. 1839 yılından 1868 yılına 
kadar Gilan, Priştine’ye bağlı Morova Nahiyesi Müdürlüğü olarak 
kalmıştır. Morova Nahiyesinin bağlı olduğu Priştine Kazası ise, 
Vulçıtrın, İpek ve Yakova ile birlikte Prizren sancağı bağlıydı. 1867 
tarihinden itibaren yapılan reformlarla eyalet sistemi yerine vilayet 
sistemi ikame edilmiş olup Gilan ve bölgesi yeni bir idari taksimata 
tabi tutulmuştur. Bu dönemde Gilan’a kaza statüsü verilmiş ve 
Priştine, Vulçitrin, Prizren, Yakova, İpek ve Luma kazalarıyla birlikte 
Prizren Sancağını oluşturmuştur. 1877 yılında Kosova Vilayeti 
kurulana kadar Prizrene bağlı bir kaza olan Gilan kazası bu tarihten 
sonra Kosova Vilayeti Priştine sancağına bağlanmıştır. Aliriza 
Selmani, Gjurmime Historike Për Gjilanin e Rrethinën, Drita e Jetës 
Yay. Gilan, 2009, s. 68-70 
2 Mucize Ünlü, Kosova Vilayeti (1977-1912), Gece Kitaplığı, Ankara, 
2014, s.50 
3 KVS (Kosova Vilayet Salnamesi), H. 1318, s. 623 
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Coğrafi konumu, mülki yapılanması ve demografik 
durumuyla Gilan, tarih boyunca karışıklıkların merkezinde 
olan Kosova’nın sorunlu bir bölgesi olarak değerlendirilebilir. 
Gilan kazasındaki asayiş sorunlarını, Kosova’nın XIX. yüzyılın 
sonu ile XX. yüzyılın başındaki dönemde içinde bulunduğu 
siyasî ortam, ekonomik krizler ve sosyal çözülmelerin meydana 
getirdiği genel sebeplerden bağımsız değerlendirmek pek de 
mümkün değildir. Buna ek olarak, Sırbistan çete 
yapılanmalarının ve askerî konuşlanmalarının bulunduğu bir 
bölgeyle hudut kazası olması da, Gilan’ın güvenlik sorunlarını 
arttırmaktadır. 

Osmanlı Devleti’nin savaş dönemine girmesi, 1854’ten 
beri aldığı dış borçları ödeyememesi, 1877-78 Osmanlı-Rus 
Harbinden sonra yaşanan göç hadiseleri, Doğu Rumeli’deki 
ayaklanmalar vb. sebepler, Osmanlı içindeki halkı yoksul ve 
takatsiz düşürmüş, bazı bölgelerde anarşinin hızlanmasına yol 
açmıştır.4 Bu açıdan bakıldığında Gilan’daki çete yapılanmaları, 
hudut sorunları, adam kaçırmalar, silahlı çatışmalar, kaçakçılık 
vb. güvenlik zafiyetleri, büyük ölçekte Osmanlının genelinde 
gözlemlenen bu karmaşık yapının küçük bir hudut kazasındaki 
tezahürleri olarak değerlendirilebilir. 

1. Sınır Hattındaki Olaylar 

Gilan Kazası’nın Sırbistan sınırında bulunması itibariyle 
hat boyunca meydana gelen birçok asayiş sorunu, bölgenin 
önemli gündemlerinden birini oluşturmaktadır. Sırp çetelerinin 
sınır ihlalleri, silah kaçakçılığı, Sırp pandorlarının5 halka ve 
Osmanlı askerine ateş açması, sınır ötesi saldırı hazırlıkları vb. 
hadiseler sürekli tetikte kalmayı ve tedbirler almayı 
gerektirmiştir. Bu bağlamda alınan birçok askeri tedbirin 
yanında suçluların yakalanıp cezalandırılması ve bu tür 

                                                           
4 Ünlü, a.g.e.,225 
5 Ücretli ve başıbozuk Sırp muhafaza görevlileri. Pandor, kır bekçisi, 
derbentçi gibi muhafaza memurları hakkında kullanılan bir tabirdir. 
Daha geniş bilgi için bkz. Ünlü, a.g.e., s. 236 
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olayların devam etmemesi için tarafların uyarılması yolunda 
adlî ve siyasî önlemler de alınmıştır.6 

Osmanlı Devleti’nin Rumeli Ordusu Priştine Alayı’nın 
ikinci taburu olan Gilan taburunun7 yer aldığı bölgede, sınır 
güvenliğini sağlamak adına çok sayıda güvenlik birimleri 
oluşturulmuştur. Gilan Kazası’na bağlı 190 köyden, 15’inin 
Sırbistan hududuna sınırı bulunmakta olup bazı bölgelerde 
istinat merkezleri tesis edilmiş ve bunlara bağlı tarassut 
kulelerinde sınır devriyeleri sürekli güvenliği denetlemişlerdir.8 
Buna rağmen dönemin şartları birçok sorunu da beraberinde 
getirmiştir. 

Hudutlarda karşılaşılan ve toplumun günlük hayatını 
ilgilendiren en önemli asayiş sorunları, sınıra yakın bölgelerden 
geçen yerli halkın Sırp pandorlar tarafından öldürülmesi ya da 
yaralanması hadiseleridir. Gilan’ın Dasifçe köyünden Recep 
oğlu İsmail’in, Sırp hududunu geçen hayvanlarını almak için 
tamamen zorunlu nedenlerle sınır hattını geçmesi sırasında 
öldürülmesi buna örnek verilebilir.9 Yine Gilan Kazası’nın 
hudut bölgesinde bulunan Triştina ve Mostifna gözetleme 
kuleleri arasında hayvan otlatmakta olan bir çocuğa ve bir 
Osmanlı askerine Sırp kulesi jandarmaları tarafından ateş 
edilmesi de adeta toplumun sınırlarını zorlayan tecavüzat 
kabilinden fiiller olarak görülebilir.10 Bunun gibi halk ve 
askerlerden birçok kişinin yaralanması ve ölmesine neden olan 
hadiselerin devam etmesi üzerine Selanik ve Kosova Umum 
Kumandanlığı’nın Hariciye Nezaretine gönderdiği telgrafta 
gerekli önlemlerin alındığı bildirilmiş, bu konunun Sırbistan 
hükümetine iletilmesi sağlanmıştır.11 Tüm tahkikat ve 
tedbirlere rağmen Sırplar tarafından yapılan tecavüzatın devam 

                                                           
6 BOA (Başbakanlık Osmanlı Arşivi), HR.TH.,73/49, M-16/06/1887 
7 Gilan taburunda yer alan askerlerin rütbe ve bilgileri için bkz: Kvs 
7, 147 
8 KVS, H. 1314, s. 398 
9 BOA,TFR.I..KV., 221/22039, H-05/05/1327 
10 BOA,HR.SYS., 1440/51, M-10/02/1900 
11 BOA, HR.SYS.,1436/9, M-02/07/1887 
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ettiği görülmektedir. Bir başka olayda Gilan sınırındaki bir 
karakola Mehmed bin Hüseyin isminde bir Arnavut erzak 
götürürken katledilmiş, ayrıca Ahmed bin Osman ismindeki bir 
Osmanlı askeri de şehit edilmiştir. Yapılan bu saldırılara 
karşılık verileceği bilgisi Sırp hükümetine iletmek üzere 
Belgrad sefirine tebliğ edilmiştir.12 

Diğer yandan bakıldığında sınır ihlalleriyle ilgili 
Osmanlı’nın tavrının ihlal yapanları yakalama ve cezalandırma 
yönünde olduğu anlaşılmaktadır. Öyle ki sınırı kaçak olarak 
geçen üç Sırplının hemen peşine düşüldüğü, birinin ele 
geçirilerek diğer ikisinin Sırp tarafına kaçtığıyla ilgili malumat, 
bu konudaki iki tarafın uygulamasını görmek adına 
önemlidir.13 Bunun yanında bölgedeki Arnavutların artan Sırp 
tacizlerine karşılık vermesi, sınırı geçip Sırp jandarmalarını 
öldürmeleri, pusuya düşürmeleri ve benzeri hadiseler 
karşısında da Osmanlı gerekli tahkikatların yapılmasını 
sağlamıştır. Gilan sınır bölgesindeki Sivricetepe Tarassud 
Kulesi civarında meçhul şahıslarca bir Sırp jandarmasının 
öldürülmesi üzerine olayın aydınlatılması için çalışmalar 
başlatılmış, bu gibi olayların tekrarlanmaması için gerekenlerin 
yapılması noktasında harekete geçilmiştir.14 

2. Adi Suçlarla İlgili Meseleler 

Öldürme, yaralama, kaçırma, kan davası, hırsızlık ve 
benzeri adi suçlar her bölgede olduğu gibi Gilan Kazası’nda da 
güvenliği tehdit eden unsurlar arasında sayılabilir. Toplum 
içinde baş gösteren bu tür hadiseler zaten hudut kazası olması 
dolayısıyla birçok sorunla baş etmek zorunda olan bölge 
halkını, adi suçlarla da mücadele etmek zorunda bırakmıştır. 
Farklı din ve etnik grupları barındıran Gilan Kazası’nda, gerek 
farklı topluluklar arasında gerekse aynı topluluğun kendi 
içinde çeşitli vukuatlar meydana geldiği kayıtlarda yer 
almaktadır. 

                                                           
12 BOA, BEO, 2931/219824, H-29/08/1324 
13 BOA, HR.SYS.,1439/79, M-07/04/1898 
14 BOA, HR.TH., 238/5 
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Kosova Vilayeti’nde Ağustos 1876 - Eylül 1880 tarihleri 
arasında meydana gelmiş adlî olayların incelendiği bir 
araştırmada, Kosova genelinde en çok öldürme, gasb ve silah 
çekme olaylarının yaşandığı bölgenin Priştine’nin Gilan 
Kazası’nın olduğu ifade edilmektedir.15 Buna bağlı olarak diğer 
dönemlerde de çokça adi suç kapsamında olayların yaşandığı 
istatistiki verilerle sabit olmasa da dönemin ve bölgenin şartları 
göz önünde bulundurulduğunda azımsanmayacak boyutlarda-
dır.  

Katl hadiselerinin birinde Gilan kazasına bağlı İsnoble 
Köyü’nden ve Latin milletinden olan Arif Kula’nın 
öldürüldüğü ve katilin de Solo isminde bir Hristiyan olduğu 
anlaşılmaktadır. Yapılan soruşturma neticesinde Solo ve ona 
yardımcı olan kişiler yakalanmış ve kendilerinden savunma 
alınarak haklarında tutanak tutulmuştur.16 

Olaylar Arnavutlar cephesinde de benzer şekildedir. 
Nizamiye Altmış Dokuzuncu Alayı'nın Birinci Taburu’nda 
görevli Salih bin Abbas’ın, kendi köyü olan Gilan’ın Şahin 
Köyüne giderek burada yaşayan birini katletmesi Arnavutlar 
arasındaki cinayet hadiselerine örnek gösterilebilir. Katil için 
aramalar hemen başlatılsa da Sırbistan’a firar ettiği 
anlaşılmıştır.17 

Bunun yanında topluluklar arası bazı hadiseler de 
yaşanmıştır. Özellikle aynı bölgede yaşayan Sırp ve Arnavut iki 
topluluk arasında vuku bulan yaralama ve cinayet gibi suçlar 
görülebilmektedir. Gilan’ın Şahin Köyü’nde gerçekleşen bir 
hadisede birkaç Sırplı köye gelerek İbrahim oğlu Numan’ın 
evine girmişler, o anda evde misafir olarak kalan bir Müslümanı 
öldürmüşlerdir. Bunun üzerine ev sahibi Numan’ın da bir Sırp’ı 
öldürdüğü kayıtlardan anlaşılmaktadır. Bir başka olay da 
Kosova Vilayeti’nden Dâhiliye Nezareti’ne gönderilen telgrafla 

                                                           
15 Ahmet Caner Çatal, İsa Kalaycı, “Kosova Vilayeti’nde Meydana 
Gelen Adlî Olaylar (1876-1880)”, Mustafa Kemal Üniversitesi Sosyal 
Bilimler Enstitüsü Dergisi, Yıl 2014, Cilt 11, Sayı25, s. 115-118 
16 BOA, MVL.,956/73, H-03/06/1279 
17 BOA, BEO, 1277/95742, H-25/10/1316 
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bildirilmiştir. Buna göre Gilan’ın Tokifçe mıntıkasından geçen 
üç-dört Arnavut, sınıra yakın bölgedeki Sırplar tarafından 
saldırıya uğramış ve aralarından bir Arnavut maktul 
düşmüştür. Bu konuda tahkikatın başlatıldığı ve Hudut 
Komisyonunca elde edilecek sonuçla ilgili bilgilendirme 
yapılacağı kaydedilmiştir.18 

Asayiş ve güvenliği tehdit eden diğer suçlara 
bakıldığında hırsızlık suçlarının da toplumu oldukça tedirgin 
ettiği bilinmektedir. Gilan Kazası’nda meydana gelen sirkat 
vak’aları incelendiğinde karşılaşılan belgelerden birkaçının 
kiliselerle ilgili olduğu görülmektedir.  

Gilan Kazası’na bağlı Basban, Rupotova ve Ranilon 
köylerindeki kiliselere yönelik hırsızlık faaliyetleri bunlardan 
bazılarıdır. Yine bir hırsızlık vak’asında Labitza köyü 
ahalisinden bazı kimselerin Letnika Kilisesi’ne ait ormanlık 
alanda hırsızlık ve tahribat yaptıklarına dair bilgi 
verilmektedir.19 Bilhassa Sırp Konsolosluğunun ve diğer dış 
güçlerin ilgileneceği ve asılsız suçlamalarda da bulunabileceği 
bu gibi durumlar hakkında hükümet gereken tedbirleri almış, 
Gilan Kazası'nda bulunan köylerdeki kiliselerle ilgili sirkat 
vukuatlarının tahkikiyle ilgili çalışmalar başlatmıştır. 

Gilan Kazası’nda işlenen ve asayişi bozan diğer suçlar 
arasında kız kaçırma, ırza geçme vb. olayları sıralamak 
mümkündür. Kan davalarıyla ilgili öldürme ve yaralama 
hadiselerinin de bulunduğu Gilan’da bu bağlamda çok sayıda 
suç işlenmiştir. Belgelere yansıyan kaçırma hadiselerinin biri 
Nizamiye 69. Alay 2. Tabur askerlerinden Çardaktepe Tarassut 
karakolunda görevli Mitroviçeli Fazlı Numan tarafından 
gerçekleştirilmiştir. Taburun tebdili sırasında dört nefer 
arkadaşıyla birlikte Ömer isminde birinin nikâhı altında 
bulunan Şahinik köyünden Ahmet’in kızını gece vakti cebren 
kaçırmışlardır. Bunun üzerine köy muhtarı ve ihtiyar heyeti 
ilgili makamlara bildirerek kaçıran kişinin yakalanmasını ve 

                                                           
18 BOA, HR.TH., 174/26,M-04/05/1896 
19 BOA, HR.SYS., 122 /68, M-19/12/1898 



412 
 

kaçırılan kızın iadesini talep etmişlerdir.20 Yine bir başka 
hadisede Gilan’ın Aynatofça köyünden Salih isminde bir 
eşkıya, aynı köyden Tahir’in kızı Kamile’yi kaçırmıştır. 
Kendisini takip eden askerlere silah çekmesi üzerine 
öldürüldüğü kayıtlarda geçmektedir.21 

Birçok bölgede olduğu gibi Gilan’da da kan davaları 
sıklıkla görülen hadiselerdendir. Bilhassa Arnavutlar arasında 
daha fazla gözlemlenen kan davalarının önüne geçebilmek ve 
hasımlar arasında sulh sağlayabilmek amacıyla Gilan’da 
“Müsâlaha-i Dem Komisyonu” da kurulmuştur.22 

Gilan’da kan davaları hakkında gerçekleşen bazı olaylar 
arasında Gilan kaymakamlığının Kosova Umum Müfettişliği’ne 
gönderdiği bir telgraf dikkat çekicidir. Telgrafta Gilan'da oturan 
Kalkandelenli İsmail Ağa’nın bir kan davası meselesi yüzünden 
Hüseyin Ağa'nın üzerine öldürmek kastıyla üç kurşun sıktığı ve 
kurşunlardan birinin Hüseyin ağanın sol koluna isabet ettiği 
bildirilmektedir. Kan davası yaralanmakla sonuçlansa da suçlu 
kaçmış ve yakalanması için inceleme başlatılmıştır.23 

Yukarıda bahsedilen Müsâlaha-i Dem Komisyonu’na 
yapılan müracaatlarla ilgili belgelere de rastlamak 
mümkündür. Gilan'ın İslakofca Karyesi’nden Nafize bint Salih 
isminde bir kadın, kocası İshak Efendi’yi öldüren Sadık bin 
Aguş isminde Arnavut hakkında dem komisyonuna müracaat 
etmiş, her ne kadar katil zanlısı öldürdüğünü inkâr etse de 
komisyon üyelerince tahkikle konunun anlaşılacağını 
vurgulamıştır. Katil ile aralarında uzlaşma olmadığından, 
emsali misilli dem diyeti verilerek hakkının zayi olmaması 
hususunu dile getirmiştir. Ancak Kaymakamlıkça verilen 
cevapta hadisede katilin meçhul olması sebebiyle komisyon 
kaydının ilga edildiği, Sadık’ın Arnavut kaidelerince ihtiyar 

                                                           
20 BOA, TFR.I..KV., 03/10205, H-13/07/1323 
21 BOA, MVL., 1028/58, H-11/06/1282 
22 Özer Özbozdağlı, “Osmanlı Hükümetinin Kosova Arnavutları 
Arasındaki Kan Davalarına Çözüm Bulma Çabaları” 1908-1912, 
Belleten, Cilt LXXXII, Sayı 295, Yıl 2018, s. 996  
23 BOA, TFR.I. KV., 78/796, H-8/10/1322 
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heyetine yemin ettirildiği belirtilmiş ve bu konuda mahkemeye 
gidilebileceğinin yolu gösterilmiştir.24 

3. Çete Faaliyetleri 

Çete faaliyetleri Gilan Kazası’nda güvenliği bozan en 
önemli unsurlardan biridir. Sırp çeteleri, Arnavut eşkıyaları, 
şakilerin faaliyetleri, toplumda huzur ve güven ortamını 
zedelemiş, çok sayıda insanın ölümüne ya da zarar görmesine 
neden olmuştur. 

Kosova’nın birçok bölgesinde olduğu gibi Gilan’da da 
gasb, yağma, yaralama ve öldürme hadiseleri sıklıkla 
yaşanmıştır. Bireysel faaliyetlerin yanında çete 
yapılanmalarının da baş gösterdiği olaylarda bu hadiselere 
mahal verilmemesi için tedbirler alınsa da bölgede birçok çete 
suçları işlenmiştir. Gasb ve yağmacılıkla ilgili meydana gelen 
hadiselerin birinde, eşkıyaların hayvanları çaldıkları ve Gilan’ın 
Ketife ve Harmantepe Karakolları arasında devriyelere 
yakalanınca Osmanlı askerine silah attıkları konu ile ilgili gelen 
Seraskerlik tezkiresinde bildirilmektedir. Bunun üzerine 
askerler de karşılık vermiş ancak eşkıya çetesi çaldıkları 
hayvanları da terk ederek firar edip kayıplara karışmıştır.25  

Bunun gibi cereyan eden bir başka hadisede, 
Sırbistan’dan on iki kişilik eşkıya çetesi Gilan tarafına geçerek 
Daşbakıca köyü halkının hayvanlarını gasp etmeye 
kalkışmışlar, köy halkının müdafaası ile karşılaşınca da silahla 
karşılık verip ahaliden Latif bin Feyzi isminde şahsı öldürüp 
Osmanlı devriyesinden Hüseyin Çavuşu bileğinden 
yaralamışlardır. Tüm bu hadiseler üzerine harekete geçen 
kuvvetler, Golvare ve Haykobiltarassud kuleleri arasından firar 
eden çeteleri elden kaçırmışlardır.26 

Gasb ve yağma ile sınırlı kalmayıp, cinayet hadiselerinde 
de baş gösteren çeteler, Müslüman ve gayr-i müslim tüm 
toplumun huzur ve güvenliğini tehdit eden eylemlerde 

                                                           
24 BOA, TFR.I..ŞKT., 38/3726, H-09/02/1322 
25 BOA, Y.MTV., 162/86, H-08/02/1315 
26 BOA, Y..PRK.DH., 10/62, H-24/01/1316 
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bulunmuşlardır. Meşhur eşkıyadan Beratilofçalı Rahman’ın on-
on iki kişilik eşkıya çetesiyle Gilan’ın Kameniçe köyünden iki 
erkek ile bir kadın gayr-i müslimi katletmesi olayı buna örnek 
gösterilebilir. O sırada Tokofçe merkezine gitmek üzere 
Kameniçe’den geçen Osmanlı neferleri üzerine de ateş açmaya 
kalkışan eşkıyalar, neyse ki birliğe zarar verememişlerdir. Üç 
kişiyi öldüren ve askere silah atan eşkıya çetesini yakalamak 
üzere jandarma müfrezeleri tahkikat başlatmıştır.27 

Bazı firarların yanında çok sayıda yakalama ve 
cezalandırma yoluyla çetelerle mücadelede önemli adımlar 
atılırken, çetelere yardım ve yataklık yapan şahısların bu 
mücadeleyi yavaşlattığı da bilinen bir gerçektir. Gilan'ın Pasyan 
manastırına saklanan Sırp çetesinin hududu geçmesi için, 
Raniluk Köyü papazı Gorgi’nin yardımcı olması bu türden 
desteklerin örneklerindendir. Sırp çetesine yardım ve yataklık 
yapan bu papaz ve diğer yardımcıları cinayet sucuyla suçlanmış 
ve mahkemeye sevk edilmişlerdir.28 Yine Taso adlı bir kişinin 
devlet için tehlike oluşturan eşkıyanın, yiyecek ve 
malzemelerinin nakli hizmetinde bulunduğu tespit edilmiş ve 
dokuz sene küreğe konmasına karar verilmiştir.29 

4. Asılsız İhbar ve Suçlamalar 

Osmanlı Devleti, bölgede cereyan eden birçok asayiş 
sorunu ile baş etmeye çalışırken, fesat ve karışıklık çıkarmak 
isteyen bazı güç odaklarının asılsız ihbar ve suçlamaları, güven 
ortamı tesisi için yapılan çalışmaları daha da güçleştirmiştir. Bu 
asılsız suçlamalar nedeniyle bir yandan merkezî ve taşra 
idarelerinin olayların soruşturulması ve hakikatlerin tespitine 
yönelik harcadığı mesai ve zaman israf olmakta, öte yandan 
Osmanlı bölgede güç ve itibar kaybetmektedir. Bilhassa 
Sırbistan ile ilişkilerde asayişin bozulmasına sebep olan bu 
asılsız suçlayıcı ihbarların Avrupa gazetelerinde de 
yayınlanması, olayların büyük ölçekte ne gibi zararlar vereceği 
hakkında ipuçları vermektedir. Elbette atılan bu bilinçli adımlar 
                                                           
27 BOA, TFR.I..KV., 134/13321,H-29/05/1324 
28 BOA, TFR.I..KV., 173/17294, H-27/07/1325 
29 Ünlü, a.g.e.,262 
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dış güçlerin gayr-i müslimleri himaye ve Osmanlı iç işlerine 
müdahale politikalarının bir parçası olarak görülebilir. 
Neticede gerek sefaretlerden gönderilen gerekse Avrupa 
gazetelerinde neşredilen asılsız ihbarlar ve suçlamalar 
toplumsal huzur ve barış ortamını zedelemiştir 

Arşiv belgelerine bakıldığında Gilan Kazası’nda cereyan 
ettiği ileri sürülen birçok asılsız ihbara rastlamak mümkündür. 
Bunlardan biri Sırp ileri gelenlerinden ünlü bir tacir olan 
İvranyalı Tasayoviç hakkındadır. 1902 tarihli belgede 
Tasayoviç, sözde Gilan’da bulunduğu sırada Arnavutlar 
tarafından öldürülmüştür. Kosova Vilayeti’nden Dâhiliye 
Nezareti’ne gönderilen şifreli telgrafta soruşturma neticeleri 
bildirilmiş, böyle bir kişinin Gilan’a hiç gelmediği ve 
öldürülmediği ifade edilmiştir. Konu ile ilgili Hariciye Nezareti 
de bilgilendirilerek Sırp tarafıyla gerekli yazışmaların yapılması 
sağlanmıştır.30 

Gilan’daki Hıristiyanların gasp edildiği iddiası da 
belgelere yansıyan suçlama örneklerinden biri olarak 
gösterilebilir. Çerni Novesti isimli bir Sırp gazetesi 
“Arnavutların Zülmü” manşetiyle gündeme taşıdığı haberinde 
Gilan’da, Arnavutların Sırplardan zorla para aldıkları ve bir 
takım gasp faaliyetlerinde bulunduklarını iddia etmekte, 
Priştine yakınlarındaki Matiçan nehrinden Arnavutlarca 
öldürülen bir Sırplının cesedinin çıkarıldığı haberini 
yaymaktadır. Niş Başkonsolosluğu’ndan tercümesi gönderilen 
makale hakkında hemen incelemelere başlanmış, olayın daha 
önceki örneklerinde olduğu gibi asılsız olduğu, vurulan 
Sırplının katilinin de kim ve hangi milletten olduğunun 
bilinmediği açıklanmıştır.31 

1901 tarihinde Gilan dâhilinde gerçekleşen bir başka 
hadise, Sırp tarafının ve Avrupa neşriyatının olayları çarpıtması 
konusundaki çabalarını bir kez daha kanıtlar niteliktedir. Buna 
göre Alman gazetelerinde Gilan Kaymakamı Mehmet 
Efendi’nin Arnavutlarla birleşerek Sırp halkını katlettiği ve 

                                                           
30 BOA, DH.MKT., 78/23, H-04/06/1320 
31 BOA, HR.TH., 232/128 
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kaymakamın bununla övündüğü yönünde bir haber 
yayınlanmıştır.32 Sırp Sefareti'nin iddiası üzerine yapılan 
araştırmada durumun öyle olmadığı, Gilan Arnavutlarının 
kaza kaymakamıyla birlik olup birçok kişiyi katlettikleri 
yolunda Alman gazetelerinde çıkan haberlerin asılsız olduğu, 
Gilan kaymakamı Malik Efendi’nin isminin dahi yanlış verildiği 
bildirilmiş ancak Osmanlıya silah sokmak için Sırbistan'dan 
geldiği bildirilen eşkıya ile Arnavutlar arasında çatışma çıktığı 
doğrulanmıştır. Buna göre Sırp gizli komite üyelerinden beş kişi 
Lubijde bölgesinde karşılaştıkları Arnavutlar tarafından çıkan 
çatışmada öldürülmüşlerdir.33 

5. Asayiş Tedbir Politikaları 

Balkanlardaki asayiş problemlerine yönelik alınan 
tedbirler, ıslahat girişimlerinden, yapılan özel tahkikat ve 
raporlamalara, hafiye istihdamından askeri sevklere kadar 
geniş ölçüde değerlendirilebilir. Bu bir yana, Gilan bölgesinde 
gerçekleşen güvenlik sorunlarına mahallinde alınan bazı 
tedbirlerden bahsetmek gerekirse, asayişin temini için başta 
eşkıya faaliyetleri ve bireysel suçların takibi, cezalandırılması ve 
önüne geçilmesiyle ilgili önlemlere değinilebilir. Bunun 
yanında askeri birliklerin sevki, kan davalarıyla ilgili 
komisyonların oluşturulması, azılı suçluların başına ödül 
koyma, asayişte başarı göstermiş güvenlik güçlerinin taltifi, 
nasihat memuru tayini gibi adımlar da atılmıştır.  

Asayiş sorunlarının sıkça yaşandığı Gilan Kazası’nda 
mahalli idareciler kaza merkezi ve köylerde şekaveti önlemek 
için çeşitli tedbirler almışlardır. Elbette suçluların yakalanması 
için araştırma ve tahkikatların yapılması, yakalananların 
adalete teslim edilerek cezalandırılması en önemli tedbirler 
arasında yer almaktadır. Bu aynı zamanda yeni suçların önüne 
geçmek ve dolayısıyla toplum huzurunu sağlamak için de çok 
önemli bir unsurdur. Bu bağlamda Gilan Kazası’nda işlenen 
cinayet, eşkıyalık faaliyetleri ve benzeri toplumda huzursuzluk 

                                                           
32 BOA, DH.MKT., 2440/104, H-27/08/1318 
33 BOA, HR.TH., 243/17 
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meydana getiren tüm cürümler için başta cezalandırma yoluna 
gidilmiş, hapsetme, sürme, küreğe koyma, diyet gibi cezalar 
uygulamaya konulmuştur. 

Bir hudut kazası olması hasebiyle Gilan’da çok sayıda 
hudut ihlalleri işlenmiş ve içerdeki asayiş problemlerine ek 
olarak dış kaynaklı sorunlara da çözüm arayışı bulunmaya 
çalışılmıştır. Gilan’da Sırp hududunu ihlal eden, katil, hırsızlık 
ve kaçakçılık gibi suçları işleyenlerin birçoğunun yakalanarak 
cezalandırıldıkları bilinse de hududun ve dahi Gilan’ın 
emniyetinin sağlanması bununla yeterli görülmemektedir. Bu 
hususta Sırp tarafının da önlem alması gerektiği bildirilmiş ve 
bu gibi hadiselerin önüne geçilmesine katkı sağlaması 
beklenmiştir.34 Bunun yanında çete yapılanmalarının zaman 
zaman siyasî yansımalarının olması belirli askerî önlemler 
alınmasını gerektirmiştir. Bunlardan birinde, bazı suç 
şebekeleri, çeteler meydana getirerek Meşrutiyet aleyhinde 
faaliyet sürdürmüş ve itaat halindeki halkı gasp ve katl ile tehdit 
etmişlerdir. 1911 yılında gerçekleşen bu olaylar üzerine 
Osmanlı askeri önlemler almak zorunda kalmış ve Gilan ve 
Vulçıtrin üzerine birliklerini sevk etmiştir.35 

Musâlaha-i Dem Komisyonları da Gilan’da asayişi 
sağlamaya yönelik alınan tedbirler arasında sayılabilir. Osmanlı 
yönetimi bu politikayı özellikle ciddi asayiş problemlerine ve 
toplumsal huzursuzluklara yol açan kan davalarını çözmek için 
takip etmiştir. Gilan’da kan davalarının sulhu için kurulan dem 
komisyonlarının asayiş tedbirleri açısından önemi oldukça 
büyük olsa da bunun icrasında yaşanan bir takım sıkıntılar iyi 
sonuçlar alınmasını engellemiştir. Bilhassa komisyonca takdir 
olunan kan diyetlerinin borçlular tarafından ödenmemesi ya da 
ödemelerin geciktirilmesi bu sıkıntıların başında gelmektedir. 
Meşrutiyetin ilanından sonra devam eden dem 
komisyonlarının baktığı kan davaları için belirlenen diyetlerin, 
diyet senetlerindeki tarihlerde alacaklılara verilmemesi 
hadisesine Gilan’da çok sık rastlanmıştır. Bu alacak davaları bir 

                                                           
34 BOA, DH.MKT., 421/9, H-10/03/1313 
35 BOA, HSDTFR1, 2/13, H-14/09/1327 
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zaman sonra hasımlar arasında ikinci bir tartışma konusunu 
beraberinde getirmiştir. Komisyonlarca bu davaların hukuk 
mahkemesine sevki öngörülse de halkın mahkemeye gitmeye 
yanaşmadığı ve komisyon marifetiyle kendi aralarında çözme 
yoluna gittikleri anlaşılmaktadır.36 

Sırp çeteleri ve Arnavut eşkıyalarının gerçekleştirdiği 
şekavet hadiselerine yönelik çeşitli tedbirler alınmasına rağmen 
sorunların devam ettiği anlaşılmaktadır. Kosova genelinde de 
durumun benzer şekilde baş göstermesi 1903 yılında çıkarılan 
bir emirle kurulan “Nasihat Komisyonlarını” gerekli kılmıştır. 
Bu komisyonlar bilhassa Kosova, Manastır, Selanik 
bölgelerinde halkın komitacı çetelere meyletmemesi için görevli 
memurların kedilerine nasihat etmeleri amacıyla 
kurulmuştur.37 Gilan’ın özellikle hudut bölgelerine de nasihat 
memurlarının gönderildiği bildirilmektedir. 1907 yılında 
Erkân-ı Harbiye Dairesi’nden Hariciye Nezareti’ne gönderilen 
evrakta, Gilan, Priştine ve Vulçıtrın mıntıkasındaki ahaliden bir 
takım kimselerin önceden beri eşkıyalık faaliyetlerinde 
bulunduğu, sadece askerî kuvvetlerle bu tip hadiselerin 
önünün alınamayacağı beyan edilmiş, bölgeye nasihat 
memurları da görevlendirilmiştir. Ancak Arnavutlar için 
nasihatle görevlendirilen kişilerin vazifelerini yapmadıkları 
tespit edildiğinden durumla ilgili uyarılmaları hakkında tedbir 
alınmıştır.38 

Güvenlik tedbirlerinden biri olarak uygulanan 
uygulamalardan biri de suçlu ve aranan kişilerin başına ödül 
koyarak güvenliğin temininde halkın da gücünden istifade 
etmekti. Azılı suçluların ve çete ileri gelenlerinin bulunmasını 
ve adalete tesliminin kolaylaştırmak isteyen güvenlik güçlerine 
bu metotla sivil kişilerin de katkıda bulunması sağlanmıştır. 
Aranan şahısların ölü veya diri ortadan kaldırılması için belirli 
meblağlar ortaya koyulmuş, bu mükâfatın nasıl temin edileceği 

                                                           
36 BOA, DH. MUİ.,64/33, H-02/02/1328 
37 Mahir Aydın “Arşiv Belgeleriyle Makedonya’da Bulgar Çete 
Faaliyetleri” Osmanlı Araştırmaları, IX (1989), 228 
38 BOA, HR.TH., 346/108  
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hususunda yazışmalar yapılırken eşkıyanın ele geçirilmesine 
yardım etmeleri için gerekli ilan ve bilgilendirmeler de 
yapılmıştır. Suçluların yakalanmasına yardım edilmesinin 
teşviki için sadece başına ödül koymakla da yetinmeyen 
yöneticiler, bazı suçlularla ilgili çıkarılan ilanlarda bunları 
yakalayanları jandarmaya kaydetmekle de mükâfatlan-
dıracaklarını ilan etmişlerdir.39 

Gilan güvenliğini sağlamak için alınan dolaylı bir tedbir 
politikasından bahsedilecek olursa, huzurun temininde görev 
alan güvenlik güçlerinin çalışma azimlerini arttırmak için 
onların taltiflerle mükâfatlandırıldıklarına değinilebilir. Daha 
önce ölü ya da diri yakalanması için başına ödül konan ve 
Gilan’a tecavüzlerde bulunan İslâm Bofça isimli şakiyi, 
saklandığı Yepoc Köyü’nde yakalamayı başaran nizamiye, 
zabtiye ve mülkiye mensupları madalya ile 
mükâfatlandırılmış40 ayrıca şâkinin derdestinde büyük hizmeti 
görülen Gilan ahalisinden Süleyman Ağazade Mustafa Efendi 
de bu konudaki hizmetleri sebebiyle Istabl-ı Amire piyadesiyle 
taltif edilmiştir.41 Bunun gibi birçok örneğe rastlamak da 
mümkündür. 

 
Sonuç 
Kosova’nın XIX. yüzyılın sonu ile XX. yüzyılın başındaki 

dönemde içinde bulunduğu siyasî ortam, ekonomik krizler ve 
sosyal çözülmeler birlikte değerlendirildiğinde, Gilan 
Kazası’ndaki asayiş sorunlarının bu sebeplerden ayrı 
düşünülemeyeceği anlaşılmaktadır. Müslim ve gayr-i müslim 
halkların bir arada yaşadığı Gilan’ın sadece yerel sorunları 
olmamakta, dış güçlerin gayr-i müslimler üzerinden 
yürüttükleri siyasetin de bölgedeki yansımalarına şahit 
olunmaktadır. Bunun yanında Sırbistan çete yapılanmalarının 
ve askeri konuşlanmalarının bulunduğu bir bölgeyle hudut 
kazası olması da, Gilan’ın güvenlik sorunlarını arttırmaktadır. 

                                                           
39 BOA, TFR.I..M., 13/1259, H-12/09/1324 
40 BOA, DH.MKT., 555/31, H-03/05/1320 
41 BOA, DH.MKT., 2553/106, H-26/07/1319 
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Gilan Kazası’nda, başlıca meydana gelen hudut sorunları, 
kan davaları, öldürme, yaralama, gasb, hırsızlık, kız kaçırma 
gibi asayiş sorunlarının yanında asılsız ihbar ve suçlamalarla 
huzur ortamı zedelenmiştir. Osmanlı yönetimi de bölgenin 
ihtiyaçlarına göre çeşitli önlem politikaları geliştirmiş, 
suçluların yakalanarak cezalandırılması, askerî sevkler, dem 
komisyonlarının oluşturulması, nasihat memurlarının tayini, 
suçluların başına ödül koyma, taltif ve benzeri güvenlik 
tedbirleri alarak Gilan ahalisinin asayişini korumaya çalışmıştır. 

Osmanlı Devleti’nin bölgedeki son yıllarını yaşadığı ve 
1912 yılında Gilan’ın tamamıyla Sırp kontrolüne geçeceği 
düşünüldüğünde Osmanlı’nın bölgede son anına kadar varlık 
mücadelesi gösterdiği ve toplumsal huzuru teminde birçok 
güvenlik önlemlerine başvurduğu anlaşılmaktadır. Dış 
unsurların olayları çarpıtma ve yönetimi yıldırma 
politikalarıyla yoğun bir şekilde mücadele edilmiş, 
karmaşıklığın içinde düzen ve asayiş temin edilmeye 
çalışılmıştır. Bu bağlamda gerek toplum kaynaklı gerek dış 
bağlantılı gerçekleşen sorunların çözümünde etkin bir 
Osmanlı’nın varlığı bölge halkı için her zaman emniyet ve 
güven kaynağı olmuştur. 
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YUNANİSTAN-DİMETOKA SEYYİD ALİ SULTAN 

(KIZILDELİ SULTAN) TEKKESİ ve VELÂYETNAMESİ 

 

Kazım SARIKAVAK 
 

İnsan, kültür ve medeniyet kuran yegâne canlıdır. Onun 
kurduğu kültür ve medeniyetlerde inanç önemli bir kurucu 
unsurdur. İnancın çeşitli tezahürleri bu kültür ve medeniyet 
oluşumundaki katkıları gösterir. İnsanın gerek bireysel gerekse 
toplumsal evrilmesinde en önemli katkı inançtan gelir. Bu 
inancın ise en asasında yer alan unsurun türü ise manevi-
tasavvufî yönüdür. Bu hususun şahidi ise gerek beşeri gerekse 
ilahi dinlerdeki mistik ve tasavvufî eğilimlerin canlılığı ve 
gücüdür. Bu açıdan İslâm’ın çıkışı ve fütuhatı ile beraber 
yayılışına baktığımızda inancın bu tasavvufî boyutunun ne 
kadar etkili olduğunun çok açık bir şekilde görebiliyoruz. 

İslâm’ın tanınması ve yayılmasında tasavvufun olumlu 
anlamdaki örnekliğine en bariz misal, Osmanlı Devleti’nin 
kuruşunu takip eden erken dönemlerden itibaren Balkanlardaki 
fütuhatı ve Balkanlarda yaşayan toplumlar arasında İslâm’ın 
kabulü ve yayılışıdır. Nitekim buna yine en müşahhas örnek de 
bizi bu tebliğimizin ana konusu olan Seyyid Ali Sultan ve yakın 
arkadaşlarının ve tabilerinin Horasandan gelerek Osmanlı 
ordusuna katılmaları, tekke kurmaları ve bu tekke aracılığıyla 
İslâm’ın güzel ahlakını, yardımseverlik örneklerini, hasbîliğini, 
dürüstlüğünü ve benzeri pek çok güzelliğini şahıslarında 
göstermeleridir.  

Bugün Balkanlarda faal halde pek çok tekke bulunmak-
tadır. Osmanlı Devletinin zayıflamaya başladığı dönemlerden 

                                                           
 Prof. Dr.; Ankara Hacı Bayram Veli Üniversitesi, Edebiyat Fakültesi, 
Felsefe Bölümü Öğretim Üyesi 
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bugüne Balkanlardaki İslâmi eserler ve bu bağlamda tekkeler ve 
zaviyeler de çok ciddi tahribata uğramışlardır. Bütün bunlara 
rağmen yine de bu tekkelerin bir kısmı varlığını ve hayatiyetini 
sürdürmüş ve Balkan Müslümanlarının İslâm’ı koruma ve 
nesillere aktarmalarında önemli rollerini sürdürmüşlerdir. Bu 
hususun en canlı ve somut örneği bugün Yunanistan sınırları 
içinde kalan Dimetoka’daki Seyyid Ali Sultan tekkesidir. 

Çalışmamızın bundan sonraki kısmında önce Seyyid Ali 
Sultan kimdir ve nasıl bir kişiliğe sahiptir, Balkanlarda 
gerçekleşen fütuhattaki gerek fiziksel gerekse manevî katkıları 
nelerdir sorularını cevaplamaya çalışacağız. Daha sonra da 
Seyyid Ali Sultan Velâyetnamesinin içeriği ve ondaki mesajların 
niteliği ve ne gibi özelliklere sahip olduğu konularına yer 
vermeye çalışacağız.  

1. Seyyid Ali Sultan 

Kızıldeli diye de anılan Seyyid Ali Sultan, Horasan 
erenlerinden olup doğum tarihi ve yeri tam bilinmemekle 
beraber XIV. asrın ilk çeyreğinde doğduğu ve uzun bir ömür 
sürdükten sonra 1412 yılından kısa bir süre sonra vefat ettiği 

sanılmaktadır.1 Bektâşî gülbanklarlarında “Rum ilinin 
Gözcüsü Seyyid Ali Sultan” olarak geçen Seyyid Ali Sultan, 

yine Bektâşî cönklerinde “Rum elinin şahı, Rum elinin kutbu”2 
gibi sıfatlarla da anılır. Onun Bektâşî ocağına mensup olduğu 
çok açık bir şekilde kaynaklarda ifade edilmekle beraber ayrıca 
onun Balkanlarda yaşamış Vefâi Kalenderî dervişi olduğu da 

                                                           
1 Rıza Yıldırım, Seyyid Ali Sultan (Kızıldeli) ve Velâyetnamesi, 
Ankara, 2007, s. 157 - 158 
 Gülbank: Tarikat meclislerinde, bazı dini ve resmi törenlerde belli bir 
makam veya eda ile okunan dua. İ.A. (T.D.V.), c. 14, Ankara, 1996, 232 
 Cönk: Genellikle aşık edebiatı, halk edebiyatı ve folklor ürünlerinin 
toplandığı anonim mahiyette bir mecmua türü. İ.A. (T.D.V.), c. 8, 
Ankara, 1993, 75 
2 Rıza Yıldırım, a.g.e., s. 23 – 24  
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söylenir.3 Ali Sultan’ın Orhan Gazi, I Murad ve Yıldırım 
Bayezid devirlerinde yaşadığı belirtilir.4 

Seyyid Ali Sultan’ın tahsil hayatıyla ilgili ayrıntılı bilgilere 
sahip değiliz, ancak o ve onunla beraber Rumiline gelen kırk 
arkadaşı (ahi), Horasan’da mensubu bulundukları tekkede 
ibadetle ömürlerini sürdürmekte idiler; hayatlarını böyle 
devam ettirirlerken hem Seyyid Ali Sultan hem de diğer kırk 
arkadaşı bir Cuma gecesi Hz. Peygamberi (s.a.v.) rüyalarında 
görürler. Hz. Peygamber rüyalarında onlara Horasan’dan 
ayrılıp önce Hacı Bektâş-ı Veli Dergâhına gitmelerini ondan 
gerekli talimatı aldıktan sonra Yıldırım Han’a varıp Rumilini 
fethetmelerini tembih eder. Diğer taraftan Seyyid Ali Sultan ve 
rüfekasının gördüğü bu rüyanın bir benzerini aynı sıralarda 
Yıldırım Han da görür. Nitekim Rumilini fethetmeyi çok isteyen 
Yıldırım Han bu amacına bir türlü ulaşamaz.  

Yıldırım Han bir Cuma gecesi bu düşüncelerle hemhal 
iken kırk rekat namaz kılıp Cenâb-ı Hak’tan dua ve niyazda 
bulunduktan ve bu uğurda erenlerden istimdatta bulunduktan 
sonra uykuya dalar. Rüyasında Hz. Peygamberi (s.a.v.) görür. 
Hz. Peygamber, Yıldırım Han’a üzülmemesini, duasının kabul 
olunduğunu, Horasan tarafından kendi temiz soyundan (yani 
Hz. Peygamber’in soyundan) Seyyid Ali ve onun maiyetinde 
kırk erin geleceğini ve bu fetih işinin onların himmetleriyle 
başarılacağını müjdeler. Nihayet bu rüyalar gerçekleşir: 
Horasan’dan yola çıkan Seyyid Ali ve rüfekası Anadolu’ya 
gelirler ve önce Hacı Bektâş-ı Veli’yi dergâhında ziyaret ederler 
ve ondan el alarak Yıldırım Han’ın yanına vararak onun savaş 
meclisine katılırlar. Savaş meclisinde Yıldırım Han önce meclise 
katılan Beylerin ve Paşaların görüşlerini sorar, sonra da 
Horasan’dan gelen bu erenlerin savaşın nasıl olması gerektiği 
ile ilgili görüşlerini sorar ve onların görüşlerini beğenir.5 

                                                           
3 Haşim Şahin, “Seyyid Ali Sultan”, İ.A. (T.D.V.), c. 37, İstanbul, 2009 
s. 48 
4 Haşim Şahin, a.g.e., s. 49 
5 Rıza Yıldırım, a.g.e., s. 14 – 15  
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Burada anlatılanlardan anlaşılmaktadır ki gerek Yıldırım 
Han’ın ve bilhassa Seyyid Ali Sultan ve rüfekasının rüyaları ve 
bu rüyalarda gördükleri ve onun neticesinden yapmış oldukları 
işlerin hepsi İslâm’ın özüne, yani şer’î şerife aykırı, zıt ve ters 
düşen eylemler değillerdir. Burada belirtilmesi ve işaret 
edilmesi gereken diğer bir husus ise, Osmanlının fütuhatında 
tasavvuf ehlini, mana erlerinin maddi ve manevî olarak bu 
fütuhata yaptıkları katkılardır. 

Seyyid Ali Sultan ve rüfekasının iştiraki ile Balkanlarda 
yapılan fütuhatta çeşitli yerler fethedilir, sonra Dimetoka kırk 
gün muhasaradan sonra fethedilir, daha sonra altmış günlük 
muhasaranın neticesinde Edirne fethedilir, arkasından Şumnu 
ve Rusçuk fethedilir.6 Seyyid Ali Sultan ve yanındaki kırk 
erenin katıldığı diğer fetihlerden bir kısmı da şunlardır: 
Gelibolu, Bolayır, Kavak, Varmacin, Mürted Kalesi, İpsala, Fere, 
Silistre, Yanbolu.7 

Seyyid Ali Sultan Velâyetnamesindeki ifadelerden 
anlaşılacağı üzere, bir gazi-derviş olarak Seyyid Ali Sultan, fetih 
ve iskâna çok önem verdiği, Rumilini şirkten temiz ve halas 
kılmak için çalıştığı vurgulanır. Onun en çok hassasiyet 
gösterdiği diğer bir husus ise gaza anlayışıdır ki, o bu konudaki 
hassasiyetini bütün bu fetihlerdeki gazalara fiilen katılarak 
göstermiştir.8  

Seyyid Ali Sultan, Rumili ve Trakya’daki bu fetihlerin 
büyük ölçüde tamamlanmasına müteakip, Anadoluda pir 
evinden (Hacı Bektâş-ı Veli Tekkesinden) aldığı irşad ile vaazlar 
vermeye başlar. Bu arada diğer kırk erenlerin her biri de bir yere 
giderek irşad faaliyetlerine başlarlar.9 

Nihayet Seyyid Ali Sultan, bugün Yunanistan sınırları 
içerisinde yer alan Dimetoka’dan yaklaşık 40 (kırk) km uzakta 
bulunan Roussakoyun civarında Tekkesini inşa eder. Tekke’nin 
kitabesinde inşa tarihi Arapça hicri 804 (Miladi 1401 – 1402) 

                                                           
6 Rıza Yıldırım, a.g.e., s. 19 
7 Haşim Şahin, a.g.e., s. 49 
8 Haşim Şahin, a.g.e., s. 49 
9 Rıza Yıldırım, a.g.e., s. 21 
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olarak yazılmıştır. Ayrıca kitabede Tekke’nin hicri 1173’te 
(Miladi, 1759 – 1760) bir tamirat geçirdiği de belirtilmektedir.10 
Seyyid Ali Sultan’ın Dimetoka’ya yerleşmesi ve Tekke’sini inşa 
ederek işrad faaliyetine başlamasıyla Yıldırım Bayezid Han 
tarafından kendisini üç köy temlik edilerek, hicri 804 tarihinde 
mülk namesi verilmiş ve bunlar bundan böyle evladlık vakıf 
haline gelmiştir.11 Seyyid Ali Sultan’a tahsis edilen vakıf arazisi 
ile ilgili farklı bir rivayette şudur: Seyyid Ali Sultan’ın 
Rumilindeki fütuhatta göstermiş olduğu yararlılıktan dolayı 
Sultan I. Beyazid tarafından kendisine bir vakıf tesis edilmiş ve 
kendisi o vakıf arazisi üzerinde Tekkesini kurarak tasavvuf 
yolunda yürümeye devam etmiştir. Bu tekke, bugün Dimetoka 
yakınlarında Osmanlı Arşivlerinde adı Karabükü (Darıbükü) 
olarak geçen bir köyün kenarında hâlâ mevcuttur.12 

Seyyid Ali Sultan’ın kurduğu bu tekkenin 16 (on altı) 
postnişini bir silsile olarak çeşitli kaynaklarda belirtilir. 
Dergâhın 1930 – 1950 arası Türkiye ile irtibat kısa bir dönem 
kesilir; ancak 1955’ten sonra bu irtibat yeniden kurulur ve bu 
irtibat bugün de devam etmektedir.13  

Seyyid Ali Sultan Dergâhına, Osmanlı sultanları çeşitli 
fermanlarıyla hep müzaheret göstermişlerdir. Bu padişahlar 
arasında Yıldırım Bayezid Han, Musa Çelebi, II. Selim, II. 
Mustafa, I. Sultan Ahmet, II. Mahmud, Abdülmecid ve 
Abdülaziz dikkati çeken padişahlardır.14 

Seyyid Ali Sultan’ın kurduğu bu tekke, zamanla 
Balkanlarda Bektâşîlerin önemli merkezlerinden biri haline 
gelmiştir. Seyyid Ali Sultan ve tekkesini önemli gösteren bir 
husus da şudur: Seyyid Ali Sultan Bektâşîlerin geleneksel 12 
postundan ikincisi olan aşçı postuna sahiptir. Bu tekke, 

                                                           
10 Rıza Yıldırım, a.g.e., s. 150 
11 Mehmet Koç, Seyyid Ali Sultan Dergâhı ve Osmanlı Eserleri, 
Gümülcine-Yunanistan, 2011, s. 80 
12 Rıza Yıldırım, a.g.e., s. 3 
13 Mehmet Koç, a.g.e., s. 102 
14 Mehmet Koç, a.g.e., s. 105 - 109 
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Rumilinin gözcüsü olmuş ve Rumilinin en önemli dört Bektâşî 
tekkesinden biri olarak kabul edilmiştir.15 

Seyydid Ali Sultan adı, hemen hemen bütün Bektâşî 
nefeslerinde ve kaynaklarında geçmektedir. Ona izafeten Alevi-
Bektâşî ozanlarının söyledikleri şu ifadeler adeta ona atfedilen 
önemi özetler mahiyetindedir; “Serçeşme olmuştur Urum iline 

 Urumelinin gözcüsü Şeyh Seyyid Ali.”16 

Ayrıca Pir Sultan Abdal’ın bir şiirinin son dörtlüğü de 
şöyledir: 

“Pir Sultan’ım eydür sancak getiri 

Zemheride gonca güller bitiri 

Kalenin altını üstüne getiri 

Rum’un fethin eden Şah Kızıldeli”17 

Burada işaret edilmesi gereken bir husus da şudur: Seyyid 
Ali Sultan, Anadolu’da da bilinmekteydi; nitekim Malatya’nın 
Şeyh Hasanlı köyünde Seyyid Ali’ye izafe edilen bir ocağın 
mevcudiyeti ve İskilip (Çorum), Samsun, Kırıkkale, Maraş, 
Adana yörelerinde bu ocağın mensuplarının bulunması bu 
Rumili Bektâşî tekkesinin Anadolu’daki bağlantılarını 
göstermektedir.18 

Bu alıntılardan anlaşılacağı üzere Seyyid Ali Sultan, 
sadece Rumilinde ve Balkanlarda değil; aynı zamanda 
Anadolu’daki pek çok Bektâşî dergâhının istinad ettiği bir ulu 
veli/erendir. Onun yaktığı çerağ, bugün de gerek Rumilinde 
gerekse Anadolu’da yanmaya ve ışık vermeye devam 
etmektedir. 

2. Seyyid Ali Sultan Velayetnamesi 
Seyyid Ali Sultan Velayetnamesi’nin muhteva ve diğer 

özelliklerini anlatmaya geçmeden önce velayetname, 
menakıpname, gibi İslâm tasavvuf geleneğinin önemli bir yazılı 
metin örneği olan bu eserlere adını veren bu kavramların sözlük 

                                                           
15 Rıza Yıldırım, a.g.e., s. 4; Haşim Şahin, a.g.e., s. 50 
16 Rıza Yıldırım, a.g.e., s.158 
17 A.g.e., s.28 
18 Haşim Şahin, a.g.e., s.50; Mehmet Koç, a.g.e., s.75 
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ve ıstılah anlamlarına kısa da olsa burada yer vermenin faydalı 
olacağını düşünmekteyiz. 

Velayetnâme kavramı iki kelimeden meydana getirilmiş 
birleşik bir kavramdır. Bunlardan nâme, mektup, yazılı metin, 
risale gibi anlamlara gelir. Velâyet ise veliy kökünden türetilmiş 
Arapça bir kavram olup; velilik, ermişlik; veli ve ermiş olan 
kimsenin hali ve sıfatı; başkasına sözünü geçirme; dostluk, 
sadakat; Tanrı dostluğu19 gibi anlamlara gelir. Velayetnâme ise 

bir velinin hayatındaki harikulade olayları konu alan eserlere 
denir. Bütün eserlere Menâkıbnâme de denilmekle beraber 
bilhassa Bektâşî geleneğinde daha çok bu eserlere velayetnâme 
denilir.20  

Menâkıbnâme de iki kelimeden meydana getirilmiş 
birleşik bir kavram olup; buradaki menâkıb kavramının kökü, 
övünülecek güzel iş anlamına gelen nakabe Arapça fiil 
kökünden türetilmiş menkîbe kelimesidir. Menkîbe kelimesinin 
çoğulu Menâkıb kelimesidir ki, bir şeyden haber vermek, bir 
şeyden bahsetmek anlamlarına gelir. Menâkıb kavramı zamanla 
Hz. Peygamber’in ashabının örnek alınması gereken güze hal ve 
faziletleri için kullanılmaya başlanmıştır. Daha sonraları ise 
diğer örnek şahsiyetlerin hayatlarını anlatan eserlere de 
Menâkıb denilmeye başlanmıştır. Menâkıb terimi asıl ıstılâhî 
anlamını ise sufiler arasında kazanmıştır.21  

İslâm kültür literatüründe yer alan bütün velâyetnâme ve 
menâkıbnamelerin ortak özelliklerinin başında bu eserlerin 
velilerin/erenlerin olağanüstü hallerinin anlatıldığı 
kerametleridir. Bu durum Seyyid Ali Sultan velâyetnamesinde 

                                                           
19 Ferit Develioğlu, Osmanlıca-Türkçe Ansiklopedik Lûgat, Ankara-
1986, s.1376-1377 
 Veli: Mümkün olduğu vechile ta’âta devam ederek ma’âsiden 
(günahlardan) çekinen, lezzlet ve şehevî şeylerden kaçınan, Allah’ı ve 
sıfatlarını arifi (bilen) olan kimse; Cenâb-ı Hakk’a manevi yakınlık 
kazanan salih kul anlamında bir kelimedir. (Mehmet Zeki Pekalın, 
Osmanlı Tarih Deyimleri ve Terimleri Sözlüğü, C. III, İstanbul, 1983, 
s.589 
20 Rıza Yıldırım, a.g.e., s. 37 
21 Rıza Yıldırım, a.g.e., s. 37 
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de söz konusu olup, bu velâyetnamenin yazarı22 
velâyetnâmenin sonunda enbiya mucizeleri gibi evliyanın 
kerametlerinin de hak olduğunu belirtir.23 Burada belirtmekte 
fayda var ki ehlisünnet akidesine göre genel kaide olarak 
evliyanın kerametleri haktır. 

Seyyid Ali Sultan Velâyetnâmesinin nüshaları Ankara 
Millî Kütüphanede, İstanbul Atatürk Kitaplığında olduğu gibi 
çeşitli kişilerin özel kitaplıklarında da bulunmaktadır. Bu 
nüshaların içerikleri büyük ölçüde aynıdır.24 

Genelde Velâyetnâmelerde sembolik ifadeler sıklıkla 
görülür, bu özellik kısmen Seyyid Ali Sultan Velâyetnâmesinde 
de söz konusudur denebilir; ancak Seyyid Ali Sultan 
Velâyetnâmesinin en önemli özelliği onda ankatılanlar hayali 
menkîbelerden ziyade, yaşanmış olaylardır ve bu olaylar zaman 
zaman hayali eklemlerle zenginleştirilmiştir. Bu sebebpe Seyyid 
Ali Sultan Velâyetnâmesi “biyografik velâyetnâme’ türü içinde 
değerlendirilmektedir. Nitekim onda anlatılan olaylar, 
olağanüstü unsurlar bir kernara bırakılırsa tarihsel gerçeklerle 
uyum içinde oldukları görülür.25 

Seyyid Ali Sultan Velâyetnâmesinde anlatılan keramet 
motiflerine baktığımızda özellikle şu tür kerametler dikkat 
çekmektedir: a) Rüyalar, b) Bast-ı zaman ve tayy-ı mekân 
(zamanın genişlemesi, uzak mekânların kısa zamanda kat 
edilmesi), c) Su üstünde yürümek, d) Düşman kalbine korku 
salmak, e) Kayadan ya da topraktan su çıkarmak.26 Bu 
kerametleri değerlendirdiğimizde genelde bunlarda ehl-i 
sünnet itikat çerçevesi açısından herhangi bir aykırılık 
görülmemektedir. Zira ehlisünnet akaidi kitaplarına ve 

                                                           
22 Seyyid Ali Sultan Velâyetnâmesinin yazarı belli değildir. Bu 
velâyetnâmeyi onun vefatından sonra muhiprenden biri yazmıştır. 
Velâyetnâmenin yazıldığı tarihin XVI. asrın başları olduğu tahmin 
edilmektedir. (Rıza Yıldırım, a.g.e., s. 49, s. 55) 
23 Rıza Yıldırım, a.g.e., s. 39 
24 Rıza Yıldırım, a.g.e., s. 45 - 46 
25 Rıza Yıldırım, a.g.e., s. 44 - 45 
26 Rıza Yıldırım, a.g.e., s. 100 – 113; Haşim Şahin, a.g.e., s. 50 
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buralardaki ilkelere baktığımızda bu kerametlerle onlar 
arasında herhangi bir tezatlık görünmemektedir. 

Yine Seyyid Ali Sultan Velâyetnâmesi’nin geneline 
bakıldığında velâyetnâmede Hurufi anlayışı andıracak 
herhangi bir ifade ve değerlendirmelerde bulunmamaktadır. Bu 
velâyetnâmede ağırlıklı olarak fetihler anlatılmakta ve bu 
fetihlerde de erenlerin/velilerin gücüne vurgu yapılmakta ve 
onların sayesinde bu fetihlerin gerçekleştiği ısrarla 
anlatılmaktadır. Bu açıdan Seyyid Ali Sultan Velâyetnâmesi 
diğer Bektâşî Velâyetnâmeleri/menâkıbnâmeleri içinde ayrı bir 
yere ve öneme sahiptir.27  

Velâyetnâme’nin orijinal Osmanlıca metni klasik İslâm 
eserlerinde olduğu gibi, Besmele hamdele ve salveleyle 
başlamaktadır. Velâyetnâme de namaza, duaya ve mübarek 
gün ve gecelere vurgu yapılması da bu velâyetnâme’nin önemli 
hususiyetlerinden görülmektedir. 

Ayrıca velâyetnâmede yer alan ifadelerden Seyyid Ali 
Sultan ve arkadaşlarının kalenderi bir meşrebe sahip oldukları 
anlaşılmaktadır. Bununla birlikte namaz konusunda son derece 
titiz davrandıkları ve şarap içmedikleri velâyetnâmenin çeşitli 
yerlerinde vurgulanmaktadır.28 Bu durumlar özellikle şunu 
göstermektedir: Bektâşîliğin özünde ve esasında onun bir İslâmi 
tasavvuf geleneğinin bir kolu olduğudur.  

Sonuç olarak denilebilir ki, Türkler Müslüman olduktan 
sonra yeni dinleri olan İslâm’ın hep bayraktarlığını 
yapmışlardır. Nereye gittilerse oraya inançlarını, yani İslâm’ı da 
götürmüşlerdir. Bütün gayeleri i’lay-ı kelimetullah (yani 
Allah’ın adını yükseklere çıkarmak ve yaymak) olmuştur. Bunu 
yaparken de kendileri hep dinleri adına ve milletleri adına 
örnek inanç ve davranış modelleri ortaya koymuşlardır. Hiçbir 
zaman haktan, adaletten ayrılmamışlardır. Dolayısıyla 10. ve 11. 
yüzyıllarda Anadolu’ya geldiklerinde yaptıkları budur. 14. ve 
15. yüzyıllarda Balkanlara geçtiklerinde de aynı idealleri 
gerçekleştirmeye çalışmışlardır. 

                                                           
27 Rıza Yıldırım; a.g.e., s. 51 – 52  
28 Haşim Şahin, a.g.e., s. 50 
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Müslüman Türklerin Balkan fütuhatının kalıcı hale 
gelmesinde de İslâm’ın Balkan milletleri arasında yayılmasında 
onların İslâm’ı temsilde oldukça samimi ve örneklikleri de 
oldukça etkili olmuştur. Bu bağlamda İslâm’ın özünü temsil 
açısından tasavvufi anlayışlar daha da önemli bir yere 
sahiptirler. Bunların arasında bilhassa Bektâşî dergâhları 
İslâm’ın Balkanlara yayılmasında oldukça etkili olmuşlardır. 

Çalışmamızın esasını teşkil eden Seyyid Ali Sultan ve 
onun Dimetoka’da kurduğu tekke, Balkanlarda İslâm’ın 
yayılmasında en önemli role sahip tekkelerin başında yer alır. O 
ve rüfekasının Balkan fetihlerine katkıları, kurdukları tekkeler 
aracılığıyla İslâmi anlayışın en önemli dayanaklarındandır.  

Bütün bunların nasıl olduğunun şahidi ise Seyyid Ali 
Sultan Velâyetnâmesi ve onda anlatılanlardır. Bu velâyetnâme 
efsane, esatir ve akıldışılıklardan uzak İslâm’ın gerçek 
temsilinin örneklerini Seyyid Ali Sultan ve yanındaki kırk 
erenin şahıslarında ortaya koymaktadır. 
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XV. ASRIN ORTASINDA  

BATI TRAKYA'DA 

BİR OSMANLI NAHİYESİ: FERECİK 

 
Cengiz PARLAK*  

 
Giriş 
XIV. yüzyılın ikinci yarısının başlarında Osmanlıların 

Rumeli fetihlerinde ilk ele geçirdikleri iskân birimlerinden biri 
olan Ferecik Nahiyesi günümüzde Yunanistan sınırları 
içerisindedir. Meriç Nehrine yakın bir tepe üzerinde kurulmuş 
olan Ferecik, kuzey-doğu istikametindeki Türkiye-İpsala sınır 
kapısına yaklaşık 19 km uzaklıktadır. Güney-batı yönünde Ege 
Denizi kıyısındaki Dedeağaç’a 29, kuzey-batı istikametinde 
bulunan ve Batı Trakya’nın önemli şehirlerinden biri 
Gümülcine’ye ise yaklaşık 91 km mesafededir. 

  

 
Harita-1: Kuzey-Doğu Yunanistan 
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Ferecik, 1152 yılında Bizans İmparatoru II. Ioannes’in 
kardeşi İsak Komnenos’un vakfı olarak kurulan Panaya 
Kosmosoteire Manastırı etrafında XIV. yüzyılın ilk yarısında 
gelişmeye başlamıştır.1 Manastırın bulunduğu bölgenin 
denizden yüksekliği 46 metre olup, kasabanın kuzeyine doğru 
gidildikçe yükseklik 60 metre üzerine çıkmaktadır. Ayrıca 
merkezin doğusunda, güney ve güney-batı kesimlerinde Meriç 
Nehri sayesinde verimli tarım arazileri bulunmaktadır.2 1433 
yılının ilk aylarında buradan geçen Fransız seyyah Bertrandon 
De La Broquiere kasabanın Meriç Nehrine yakın bir tepe 
üzerinde kurulduğunu belirtir; burayı Türklerin camiye 
çevirdiği kilise ve kale surlarının dışında Rumların da yaşadığı 
meskûn bir mahal olarak tarif eder.3 

İsmiyle ilgili tarihi bilgilere göre kasaba Bizans 
hâkimiyetinde iken Slavca’da bataklık anlamına gelen Vira 
adını taşımaktadır.4 Bununla birlikte kasabanın İsak 
Komnenos’un Vera (Bera) Manastırı’nı (Panaya Kosmosoteire-
Virgin Mary Cosmosoteira) kurduğu 1152 yılından sonra Vera 
veya Veros şeklinde adlandırıldığını da görmekteyiz.5 Kasaba 
Osmanlılar zamanında önce Fere veya Fire şeklinde, sonra 
sonuna –cik, -cük ekleri getirilmek suretiyle Firecik, Firecük 
                                                           
* Dr. Öğr. Üyesi, Çanakkale Onsekiz Mart Üniversitesi, 
cparlak@comu.edu.tr 
1 Nancy Patterson Sevcenko, “ Kosmosoteira: Typikon of the 
Sebastokrator Isaac Komnenos for the Monastery of the Mother of God 
Kosmosoteira near Bera”, Byzantine Monastic Foundation 
Documents, Dumbarton Oaks Studies XXXV, Volume 1, Washington 
2000, s. 782; Machiel Kiel, “Ferecik”, DİA, XII, s. 371. 
2 Google Earth Pro 2019. 
3Bertrandon De La Broquiére’in Deniz Aşırı Seyahati, ed. Ch. Schefer, 
çev. İlhan Arda, Sunuş: Semavi Eyice, Eren Yayınları, İstanbul, 2000, 
s. 237-238. 
4 Kiel, “Ferecik”, s. 371. 
5 Sevcenko, “ Kosmosoteira”, s. 799; Georgıos C. Liakopoulos, The 
Ottoman Conquest Of Thrace Aspects Of Historical Geography, The 
Institute of Economics Ans Social Sciences of Bilkent University, In 
Partial Fulfillment of The Requirements for The Degree of Master of 
Arts in History, Ankara 2002, s. 76-77. 

mailto:cparlak@comu.edu.tr
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veya Ferecik olarak adlandırılmıştır.6 İncelediğimiz Paşa 
Livası’na ait 1456 tarihli icmal tahrir defterinde kasabanın ismi 
üç yerde فير جك Firecik7 şeklinde kayıtlı iken, diğerleri فر جك 
Ferecik olarak yazılmıştır. XVI. yüzyıl tahrir defterlerinde dahi 
 Ferecik şeklindedir.8 فره جك

Kasabanın Osmanlılar tarafından tam olarak ne zaman 
hâkimiyet altına alındığına dair kaynaklarda farklı bilgiler 
mevcuttur. Ferecik’in Sultan I. Murad zamanında Lala Şahin 
veya Evrenos Bey tarafından fethedildiği Osmanlı 
tevârihlerinde belirtilmektedir.9 Ancak Necdet Öztürk 
çalışmasında kasabanın Gazi Süleyman Paşa’nın 1357 yılının 
yaz veya sonbahardaki ölümünden hemen önce paşa tarafından 
hâkimiyet altına alındığını özellikle Ferecikli Osmanlı tarihçisi 
Hadîdî’nin eserine dayandırarak açıklamaktadır. Bununla 
birlikte Öztürk, diğer Osmanlı tevârihlerinin verdiği tarihleri de 
göz önünde tutarak, Süleyman Paşa’nın 1357’de ve babası 
Orhan Gazi’nin 1362’deki ölümleriyle Rumeli fetihlerinin 
yavaşlayıp gerilediğine ve bundan dolayı Ferecik’in bu zaman 
dilimi içerisinde elden çıktığına dikkat çekmektedir.10 Böylece 
Ferecik kasabasının iki defa fethedilmiş olabileceği vurgusu ön 
plana çıkmaktadır.  

                                                           
6 Kiel, “Ferecik”, s. 371.; Necdet Öztürk, “Ferecik’in Süleyman Paşa 
Tarafından Fethine Dair”, Türklük Araştırmaları Dergisi, sy. 4, 1988, 
İstanbul, 1989, s. 139. 
7 İstanbul Büyükşehir Belediyesi Taksim Atatürk Kitaplığı (TAK) 
Muallim Cevdet Yazmaları (MC) Nr. 089, s. 35b,45a (bundan sonra 
MC-0.89 olarak kısaltılacaktır.) 
8 BOA, TD-77, s. 431; BOA, TD-138, s. 29; 370 Numaralı Muhâsebe-i 
Vilâyet-i Rûm-İli Defteri (937/1530), I, Başbakanlık Devlet Arşivleri 
Genel Müdürlüğü Yayınları, Ankara 2001, s .43. 
9 Âşık Paşazâde, Osmanoğullarının Tarihi Tevârîh-i Âl-i Osmân, haz. 
Kemal Yavuz-M. A. Yekta Saraç, Gökkubbe Yayınları, İstanbul 2007, 
s. 331-332; Mehmed Neşrî, Kitâb-ı Cihan-Nümâ Neşrî Tarihi I, haz. 
Faik Reşit Unat, Mehmed A. Köymen, TTK, Ankara 2014, s. 211. 
10 Öztürk, “Ferecik’in Süleyman Paşa Tarafından Fethine Dair”, s. 140-
144. 
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Diğer taraftan fethinden hemen sonra nahiyenin Osmanlı 
idarî sisteminde tabi olduğu sancak, demografik yapısı, 
timarları, vakıfları ve iktisadî hayatı ile ilgili bilgilere 
ulaşabileceğimiz ana kaynak niteliğinde bir tahrir defteri 
bulunmamaktadır. Ancak yaklaşık fethinden yüzyıl sonra 1456 
yılında tutulan icmal tahrir defteri aracılığıyla Paşa Livası’na 
tabi olan Ferecik merkezi ve kırsal iskân birimleri hakkında 
verilere erişebiliyoruz. 

1. Nüfus Yapısı 
XV. yüzyılın ortasında Paşa Livası’na bağlı Ferecik 

Nahiyesi’nin merkezi 5 mahalleden oluşmaktadır. Ancak 
mahallelerin isimleri ve ayrı olarak nüfus özellikleri tahrir 
defterinde verilmemiştir. Ferecik merkezindeki beş mahallede 
207 Müslüman ve 58 Hıristiyan olmak üzere toplamda 265 hane 
yaşamaktadır. 
 

Nahiye 
Mahalle  
Sayısı 

Müslüman 
 Hane 

Hıristiyan 
Hane 

Toplam 
Hane 

Nüfus 
(Hane X 
5) 

Yanbolu 18 727 65 792 3.960 

Gümülcine 14 476 132 608 3.040 

İpsala 14 608 - 608 3.040 

Ferecik 5 207 58 265 1.325 

Fikeli - 28 95 123 615 

Üsküdar - 66 21 87 435 

Pravadi 1 32 12 44 220 

Tablo-1: 1456 yılında Paşa Livası'na Tabi Nahiyelerin Mahalle ve Hane 
Sayıları 

 

Tablo-1’e bakıldığında Ferecik, Yanbolu, Gümülcine ve 
İpsala nahiyeleri gibi mahallelere sahip bir iskân birimi olarak, 
sancaktaki yedi nahiye arasında orta büyüklüktedir. Ferecik 
merkezdeki toplam hanelerin %78’i Müslüman iken %22’si 
Hıristiyanlardan oluşmaktadır. Bu ise yüz yıl içerisinde gayr-i 
müslim unsurların kasabada yaşamaya devam ettiklerini 
göstermektedir. Kasabanın nüfus yoğunluğunu inceledi-
ğimizde her bir mahallede ortalama 53 hane vardır. Yanbolu, 
Gümülcine ve İpsala’da ise yoğunluk 44 hanedir. Ancak bu 
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rakamlar bizim hesapladığımız ortalamalar olmakla birlikte, 
mahallelerdeki haneler daha fazla veya az olabilir. 

Diğer taraftan Osmanlı kasabalarını ve şehirlerini sadece 
merkezleri ile değerlendiremeyiz. Ayrıca kırsaldaki yerleşim 
birimleri açısından da incelemeliyiz. 1456 tahririnde Ferecik 
Nahiyesi’ne bağlı kırsal iskân birimleri 49 köy, 6 mezra ve 7 
çiftliktir. Toplamda 62 taşra iskân biriminde 1.605 hane 
yaşamaktadır. Böylece Ferecik taşrasıyla birlikte 1.870 haneden 
oluşmaktadır.  

Köylerin hane sayıları incelendiğinde, 106 hane ile en 
fazla nüfus Şabhane köyündedir. İkinci sıradaki Karaca Hamza 
Kızanlığı köyü toplam 90 hanedir. Diğer köylerin hane sayıları 
50 ve altındadır. Sofu köyü 3 hane ile en az haneye sahiptir. 
Çiftliklerin hepsinde haneler bulunmaktadır. Hiç hanesi 
olmayan iki köy ve dört mezra vardır. 

  

İSKÂ

N 

 

BİRİM

LERİ  

100 Ve 

Üzeri 

Haneli 

İskân 

Birimi 

Sayısı  

90-99 

Haneli 

İskân 

Birimi 

Sayısı 

50-55 

Haneli 

İskân 

Birimi 

Sayısı 

40-49 

Haneli 

İskân 

Birimi 

Sayısı 

30-39 

Haneli 

İskân 

Birimi 

Sayısı 

20-29  

Haneli 

İskân 

Birimi 

Sayısı 

10-19 

Haneli 

İskân 

Birimi 

Sayısı 

9 Ve 

Altında 

Haneli 

İskân 

Birimi 

Sayısı 

Boş 

İskân 

Biriml

erinin 

Sayısı 

TOP 

LAM 

KÖY 1 1 2 7 12 9 12 3 2 49 

MEZR

AA 
- - - - - - - 2 4 6 

ÇİFTL

İK 
- - - - - - 3 4 - 7 

TOPL

AM 
1 1 2 7 12 9 15 9 6 62 

YÜZD

E 
1,61% 1,61% 3,23% 

11,29

% 

19,35

% 

14,52

% 

24,19

% 

14,52

% 
9,68% 

100,00

% 

Tablo-2: Köy, Mezraa ve Çiftliklerin Hane Sayılarının Dağılımı 
 

Kırsal iskân birimlerinin hane sayılarıyla ilgili olan Tablo-
2’yi incelediğimizde, 49 köyün %67’sine denk gelen otuz 
üçünün sahip olduğu hane sayıları 10 ila 39 arasında 
değişmektedir. Bu ise çoğunluğu oluşturan köylerin orta 
büyüklükte olduğunu göstermektedir. Çiftlik ve mezraların 
hane sayıları ise yirminin altında kalmıştır. Bunlarla birlikte 
Ferecik kırsalındaki iskân birimlerinin % 90’ında nüfus 
bulunmaktadır. Bu durum fethinden yüzyıl sonra üretim 
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açısından Ferecik taşrasının etkin olduğunun ve toplumsal 
yönden de geliştiğinin işaretidir. 

Ferecik ve kırsalının nüfusunu dinî ve toplumsal açıdan 
da değerlendirebiliriz. Merkezdeki Hıristiyan hane sayısını 
yukarıda açıklamıştık. Kırsalda ise Hıristiyanlar Aya İrini 
köyünde 10 ve Evrenlü’de 2 hane olarak kayıt altına 
alınmışlardır. Böylece toplam 1.605 haneden oluşan kırsal 
kesimde Hıristiyan hane oranı %0,75 gibi çok düşük 
seviyededir. Bu iskân birimleri haricinde başka Hıristiyan nüfus 
yoktur. Diğer taraftan 1456 defterinde Hıristiyanların sosyal ve 
dinî hayatı üzerine veriler de bulunmamaktadır. 

Müslümanların dinî hizmetlileri olarak Ferecik ve 
kırsalında toplamda 30 imam tespit edilmiştir. Dördü merkezde 
ve 26 altısı kırsaldadır. Bunlardan biri aşağıda söz edeceğimiz 
Akçakoyunlu cemaatinin imamı olup, diğer 25 imamın her biri 
birer köydedir. Bu açıdan baktığımızda mezraalarda ve 
çiftliklerde hiç imam bulunmamakla birlikte 49 köyün yarısında 
vardır. Merkezde ayrıca 2 müezzin, bir hatip ve bir de hafız 
bulunmaktadır. Kırsal iskân birimlerinde ise imamlar haricinde 
bu görevliler tespit edilememiştir. 

Toplum içinde bir başka dinî ve toplumsal özelliği olan 
kişiler ise tekyenişîn ve tekke sahipleridir. Merkezin nüfus 
verileri içinde dört adet tekyenişîn yaşadığını görüyoruz. 
Ferecik merkezde Ahi Durhan (Turasan) Tekkesi 
bulunmaktadır.11 Ancak başka tekkelerin varlığına dair bir veri 
yoktur. Bundan dolayı merkez nüfusunda kayıtlı tekyenişînler 
Ahi Durhan Tekkesi’nde bulunanlar olmalıdırlar.  

İki köyde tekyenişîn ve tekke sahibi tespit edilmiştir. Ilıca 
köyünde iki tekyenişîn yaşamakta olup,12 burada bir tekkenin 
bulunduğu anlaşılmaktadır. Muhtemeldir ki Bektâşî 

                                                           
11 MC-089, v. 45a; 1516 tarihli tahrir defterinde tekke “Zâviye-i Ahi 
Turasan der şehr-i Ferecik” şeklinde kayıtlıdır: Bkz. BOA, TD-77, s. 
431; H. 978/M. 1570-1571 tarihli tahrir defterinde Ahi Durhan Tekkesi 
Ferecik merkez mahallelerinden Hacı Yusuf içinde verilmektedir. Bkz. 
BOA, TD-494, s. 281. 
12 MC-089, v. 43b. 
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tarikatından olan tekke Nefes Baba/Nefes Sultan adıyla bilinen 
yapı olmalıdır.13 Karaca Hamza Kızanlığı köyünün nüfus 
verileri arasında bir tekke sahibinin kayıtlı olması,14 burada da 
bir tekkenin varlığını göstermektedir. Böylece Ferecik ve 
taşrasında en az üç tekkenin mevcut olduğu 1456 defterindeki 
nüfus özelliklerinden anlaşılabilmektedir. 

Özellikle Ferecik kırsalının önemli topluluklarından biri 
olan Yörük nüfus 21 köyde ve Ferecik merkezde tespit 
edilmiştir. 16 köyde “çift-i Yörük” başlığı altında kaydedilen 
Yörükler 91 hanedir. 5 köyde ise “çift-i Yörük maa şabcı küreci 
ve ulufeci”, “çift-i Tatar maa Yörük”, “çift-i raiyyet-i Kadı maa 
Yörük timarcı, şabcı maa zaîm”, “çift-i Karakoyunlu maa 
timarcı ve Yörük ve gayri yerden” ve “çift-i Yörük maa 
müsellem maa şabçı” başlıkları altında 80 hane kaydedilmiştir.  

Farklı isimlerle kaydedilmelerine rağmen Yörüklerin, 
Tatarların, müsellemlerin, şapçıların ve kürecilerin aynı etnik 
gruptan oldukları ve bunların ihtiyaca göre farklı teşkilatlara 
bağlandıkları anlaşılmaktadır.15 Böylece Ferecik merkezde bir 
ve taşrasında da 170 olmak üzere toplamda 171 Yörük hanesi 
bulunmaktadır. Bu da 1.870 hanelik toplam nüfusun % 9,1’ine 
denk gelmektedir. Ferecik’te kayıtlı bu Yörüklerin hangi guruba 
dâhil oldukları 1456 tarihli icmâl defterinde gösterilmemiş 
olmakla birlikte, XVI. yüzyıl tahrir defterlerinde bunların 
Tanrıdağı (Karagöz) Yörüklerinden oldukları anlaşılmaktadır.16 

 1456 defterinde merkezde ve taşrada kayıt altına alınan 
yukarıdaki Yörüklerden başka bir de Akçakoyunlu cemaatinin 

                                                           
13 Nefes Baba/Nefes Sultan Tekkesi hakkında bilgi için Bkz. Heath W. 
Lowry, Osmanlı Döneminde Balkanların Şekillenmesi 1350-1550, 
Kuzey Yunanistan’ın Fethi, İskânı ve Altyapı Gelişmesi, Türkçesi: 
Ahmet Cemal, Bahçeşehir Üniversitesi Yayınları, İstanbul 2008, s. 35-
38. 
14 MC-089, v. 38b. 
15 M. Tayyib Gökbilgin, Rumeli’de Yürükler, Tatarlar ve Evlâd-ı 
Fâtihân, İstanbul 1957, s. 23. 
16 Gökbilgin, Evlâd-ı Fâtihân, s. 64-74. 
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olduğunu görüyoruz.17 Cemaat Sivas, Tokat, Amasya ve 
Kırşehir yörelerinde yaşayan büyük Yörük topluluğu 
Uluyörük’ün bölüklerinden biridir.18 Tayyip Gökbilgin 
çalışmasında19 Akçakoyunlu cemaatini 1456 tarihli defter 
kaydedilmeden önce Anadolu’dan sürülüp getirilen, ancak 
henüz Yörük olarak adlandırılmayan ve Yörük teşkilatına 
bağlanmayan bir nüfus olarak tanımlamaktadır. Defterde 
cemaatle ilgili “Akça Koyunlu ki Anadolu’dan sürüb 
getürdüler. Ilıca’da yerleşüb kışın bunda kışlarlar yazın gayri 
yere varurlar. Bunlarun âdeti hemân iki koyuna bir akçe beğlik 
verürlermüş. Ziyâde kimseye nesne vermezlermiş”20 açıklaması 
bulunmaktadır. Gökbilgin, bu açıklamaya dayanarak 
Anadolu’daki Yörüklerin iki koyuna bir akçe verdikleri 
bilgisinin Rumeli’de yeni öğrenildiği ve bu durumun da Yörük 
kanunnamelerinde iyice açıklandığı vurgusunu yapmaktadır. 
Neticede cemaatin burada yeni olduğu sonucunu 
çıkarmaktadır. Cemaatin biri imâm olmak üzere 18 hanesi 
bulunmaktadır. Ayrıca toplam 2.260 adet koyunları vardır. 
Diğer taraftan hâsılatlarına dair veri yoktur. Ancak iki koyuna 
bir akçe verdikleri düşünülürse 1.130 akçeye ulaşan bir ağnam 
vergisi ödediklerini söyleyebiliriz. Nüfus yapısı ile ilgili 
verdiğimiz bilgilerden sonra iskân birimlerinin ve buralarda 
yaşayan reayanın bağlı oldukları hâs, zeâmet ve timar dirlikleri 
hakkında açıklamalarda bulunabiliriz. 

2. Hâs, Zeâmet ve Timarlar 

Osmanlı Devleti’nin mirî arazi rejiminin temelini timar 
sitemi teşkil etmektedir. Ayrıca devletin iktisadî, içtimaî ve 
askerî teşkilatının esasını da oluşturan bu sistem, hâs, zeâmet ve 
timar dirliklerinden oluşmaktadır. Mirî araziye dâhil olan 
yerlerdeki gelir kaynaklarının bir kısmı doğrudan padişah ve 
şehzâde gibi hanedan üyeleri ile vezir ve sancak-beyi gibi 

                                                           
17 MC-089, v. 48b. 
18 Faruk Sümer, “Yörükler”, DİA, XLIII, s. 570.  
19 Gökbilgin, Evlâd-ı Fâtihân, s. 25. 
20 MC-089, v. 48b. 
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büyük devlet adamlarına hâs olarak tahsis edilmektedir. Geriye 
kalan dirliklerden yıllık geliri 20.000 ilâ 100.000 akçe arasında 
olanlar zeâmete, 20.000’den az olanlar ise timara ayrılmıştır.  

1456 tarihli deftere göre Ferecik Nahiyesi ve taşra iskân 
birimlerinin hâsılatlarından padişah hassına, bir zeâmete ve 26 
timar dirliğine gelir bağlanmıştır. Padişah hassına ait veriler 
defterde ayrı bir başlık altında verilmemiştir. Şabhane köyü 
yazıldıktan sonra yanına “hâssa-i hullide mülkühû” ifadesi 
kaydedilmiştir. Köyün raiyyeti verilirken “şâbçıyân-ı hullide 
mülkühû” başlığının altında biri imam olmak üzere toplamda 
106 hane kayıt altına alınmıştır. Böylece köyün ve şapçıların 
padişah hassına tabi oldukları anlaşılmaktadır. Bu sayede 
şapçılar vergi muafiyeti kazanmışlar ve ektikleri ürünler için 
öşür vergisi ödememişlerdir. Hâssa bağlanan ikinci köy ise 
şapçılara yamak olarak yazılan ve 18 haneden oluşan 
Menteşlü’dür. Diğer taraftan köylerin gelirleri defterde 
yazılmamıştır.21 

Ferecik Nahiyesi ve ona bağlı 7 köy ile 6 mezraanın yıllık 
toplam 33.721 akçelik hâsılatı zeamete tahsis edilmiştir. Bu 
dirlik nahiyenin subaşısı olan zaim Ali Bey veled-i Sinan Bey’e 
verilmiştir.22 

Diğer taşra iskân birimlerinden 35 köy ve 2 çiftlik ise 26 
adet timar dirliğine bağlanmıştır. En yüksek gelire sahip timar 
dirliğine beş köyün toplam 12.000 akçelik hâsılatı tahsis 
edilmiştir. Timarın sahibi ise Ferecik’teki müsellemlerin mîr-i 
alemi Abader? Bey’dir.23 Diğer taraftan timar sahibinin 
çıkaracağı savaşçı gücü burada yazılmamış ve “cebelüsü 
sancağında yazıldı” açıklaması düşülmüştür.24 Ayrıca Abader 

                                                           
21 MC-089, v. 42b. 
22 MC-089, v. 35b-37a. 
23 Timâr-ı Abadar? Bey mîr-i ‘alem-i müsellem. Bkz. MC-089, v. 43b 
24 1456 yılında Abader Bey’in timarına bağlı Ilıca ve Bey Obası köyleri 
(Bkz. MC-089, v. 44a) 1530 tarihli tahrir defterinde Ferecik Nahiyesi 
müsellemlerinin kayıt altına alındığı Livâ-i Müsellemân-ı Kızılca 
başlığı altındadır. Bkz. 370 Numaralı Muhâsebe-i Vilâyet-i Rûm-İli 
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Bey’e Ferecik’teki bu köylerin hâsılatı sonradan bağlanmıştır.25 
Kendisi başka sancak sınırları dâhilinde yaşamakta olup, 
çıkarması gereken savaşçı gücü de o sancağın defterinde kayıt 
altına alınmıştır. 

En düşük gelirli timara sahip olan Hızırzâde-i Temurtaş 
Bey’e 18 haneli Gügercinlik Derbendi köyünün 170 akçelik 
hâsılatı tahsis edilmiştir. Neticede Ferecik Nahiyesi timarlarının 
toplam gelirleri 70.661 akçe iken, zeâmet geliriyle birlikte bu 
rakam 104.382 akçeye ulaşmıştır.26 

 

İSKÂN  
BİRİMİNİN  
BAĞLI  
OLDUĞU ÜNİTE 

ÜNİTE  
ADEDİ 

İSKÂN BİRİMLERİNİN SAYISI 

TOPLAM 
İSKÂN  
BİRİMLERİ 

İSKÂN 
BİRİMLERİ
NDEKİ 
TOPLAM 
HANELER 

TOPLAM 
GELİRLER 
(AKÇE) NAHİYE KÖY MEZRAA ÇİFTLİK 

PADİŞAH HASSI 1 - 2 - - 2 124 - 

ZEÂMET 1 1 7 6 - 14 472 33.721 

TİMAR 26 - 35 - 2 37 965 70.661 

VAKIF 3 - 2 - - 2 142 3.902 

SAYYADLAR  16 - 3 - - 3 93 - 

ÇAKIRCILAR 5 - - - 5 5 56 - 

CEMAAT-İ  
AKÇA KOYUNLU 

1 - - - - - 18 - 

TOPLAM 53 1 49 6 7 63 1870 108.284 

Tablo-3: Ferecik Nahiyesi’nin ve Kırsal İskân Birimlerinin Bağlı Olduğu Üniteler 

 
Tablo-3’teki verileri incelediğimizde Ferecik merkez ve 

ona bağlı taşra iskân birimlerinin %84,13’ü ve bu yerleşim 
yerlerinde yaşayan hanelerin de %83,5’inin padişah hâssı, 
zeâmet ve timar dirliklerine bağlandığı anlaşılmaktadır. 
Dirliklere bağlanan bu iskân birimlerinden elde edilen gelirler 
karşılığında zaim ve timar sahipleri Osmanlı ordusu için savaşçı 
çıkarma yükümlülüğüne tabi tutulmuşlardır. 

 
 

                                                           
Defteri (937/1530), II, Başbakanlık Devlet Arşivleri Genel Müdürlüğü 
Yayınları, Ankara 2002, s. 362 
25 Muzaf olunmuş. Bkz. MC-089, v. 43b 
26 MC-089, v. 37b-45b. 
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ÇIKARILAN SAVAŞÇI GÜCÜ 
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ZEÂMET 1 33.721 1 - - 8 - 9 19,15% 3.747 

EŞKİNCİ TİMARLARI 20 49.935 8 - 12 6 8 34 72,34% 1.469 

SAVAŞÇI ÇIKARAN  
HİZMET TİMARLARI 

2 6.210 - 1 - 2 1 4 8,51% 1.553 

SAVAŞÇI 
ÇIKARMAYAN  
HİZMET TİMARLARI 

4 14.516 - - - - - - - - 

TOPLAM 27 104.382 9 1 12 16 9 47 100,00% 1.912 

Tablo-4: Ferecik Nahiyesi Zeâmet ve Timarlarının Sayısı, Gelirleri ve Çıkarılan Savaşçı Gücü 
 

Zaim Ali Bey seferlere kendisi bürümeli27 olarak 
katılırken, 8 cebeliyi28 de yanında tam teçhizatlı götürmek 
zorundadır. Ayrıca barınma amaçlı bir büyük çadır, bir de 
küçük çadır olarak bilinen tenktür temin edecektir.  

Timar dirliklerinden ise Osmanlı ordusu için sağlanan 
savaşçıların toplamı 38 olup, her tür donanımlı savaşçının timar 
sahipleri tarafından çıkarıldığı anlaşılmaktadır. Diğer taraftan 
sadece 7 timar sahibi seferler için birer tenktür sağlamakla 
sorumlu tutulmuşlardır.  

26 timar dirliğini eşkinci ve hizmet timarları olarak iki 
sınıfta toplayabiliriz. Bunlardan yirmisi eşkinci, altısı ise hizmet 
timarıdır. Eşkinci timarlarında sipahi sefere gelirine göre kendi 
bürümeli veya kendi cebeli olarak katılacağı gibi, ayrıca 

                                                           
27 Bürüme birbirine tutturulmuş çelik halkalardan oluşan ve pahalı bir 
zırh ceket olarak bilinmektedir. Bkz. Nicoara Beldiceanu, XIV. 
Yüzyıldan XVI. Yüzyıla Osmanlı Devletinde Timar, Çev. Mehmet Ali 
Kılıçbay, Teori Yayınlar, Ankara 1985, s. 87-89; Halil İnalcık, “Timar”, 
DİA, XLI, İstanbul 2012, s. 169. 
28 Cebe, metal plakalardan oluşan basit bir vücut zırhıdır. Cebeli 
kavramı ise, bu zırhla kuşanmış savaşçı anlamındadır. Geliri 2.000 
akçeye kadar olan timarlardan, cebe ile kuşanmış bir cebeli sefere 
gitmek zorundadır. Bkz. Beldiceanu, Osmanlı Devletinde Timar, s. 90; 
İnalcık, “Timar”, s. 169. 
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fazladan da savaşçı getirmek zorunda olabilir. Ferecik’teki 
eşkinci timarlarının sipahilerinden sekizi kendi bürümeli ve on 
ikisi kendi cebeli olarak seferlere iştirak etmekle birlikte, bunlar 
6 cebeli ile 8 oğlanı29 da yanlarında götürmekle yükümlü-
dürler.30 Böylece eşkinci timarlarından 34 savaşçı gücü temin 
edilmektedir. 

Hizmet timarlarında ise timar sahibi belirli bir hizmet 
karşılığında bu timarı işletiyor olabilir. Ancak bu durumda 
timar sahibi hiç savaşçı çıkarmayabilir veya gelirine göre 
bürümeli, cebeli ya da oğlan temin etmekle sorumlu tutulabilir. 
Hizmet timarları arasında hiç savaşçı çıkarmayan timar sahibi 
sayısı ise dörttür.31 Diğer iki hizmet timarı sahibinin 4 savaşçı 
temin etme yükümlülüğü olduğu görülmektedir.  

Ferecik Nahiyesi ve kırsal iskân birimlerinden Osmanlı 
Devleti için sağlanan savaşçı gücü toplamda 47’dir. Bu sayının 
% 80,85’i, 56.145 akçe toplam geliri olan 22 timardan 
sağlanırken, %19,15’i ise 33.721 akçe gelirli bir zeâmetten elde 
edilmektedir. Savaşçılar nahiyenin ve kırsal iskân birimlerinin 
108.284 akçelik toplam gelirlerinin %83’üne tekabül eden 89.866 
akçe karşılığında temin edilmektedirler. Toplam bu akçe 
üzerinden bir savaşçının devlete ortalama maliyeti yaklaşık 
olarak 1.912 akçedir.  

Neticede Ferecik ve kırsal iskân birimlerinin insan 
gücünün ve buralardan elde edilen hâsılatın %80’inden 
fazlasının dirliklere bağlanması, timar sisteminin Osmanlı 

                                                           
29 Timar sahibi tarafından satın alınmış veya yakalanmış köleler olan 
oğlanlar genç devşirmelerdir. Bkz. Beldiceanu, Osmanlı Devletinde 
Timar, s. 92-94; İnalcık, “Timar”, s. 171. 
30 Sadece kendi cebeli olarak sefere katılan ve başka savaşçı 
götürmeyen sipahi sayısı dokuz iken, diğer üç kendi cebeli sipahi birer 
oğlan getirmektedir. Kendi bürümeli olan sekiz sipahiden üçü hem 
cebeli hem de oğlan, üçü sadece birer oğlan, ikisi ise yalnızca birer 
cebeli temin etmekle sorumludurlar.  
31 Bunlardan biri mîr-i alem-i müsellem Abader Bey’in 12.000 akçelik 
geliri olan timardır. Ancak timarın savaşçı gücü incelediğimiz 
defterde yazılmadığı için burada savaşçı çıkarmayan hizmet timarları 
arasında gösteriyoruz. 
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Devleti’nin iktisadî, içtimaî ve askerî esasını oluşturduğu fikrini 
destekleyici nitelikte somut bir örnek olarak dikkat 
çekmektedir.  

3. Taşradaki Kuşçular: Sayyadlar ve Çakırcılar 
Osmanlı Devleti’nin saray teşkilatı içerisinde avcılık ile 

ilgilenen ve padişahların maiyetinde olan bir zümre 
bulunmaktadır. Bu zümrenin amirlerine Şikâr Ağaları 
denilmektedir. Bu ağaların teşkilattaki hiyerarşik sıralanmaları, 
Çakırcıbaşı, Şahincibaşı ve Atmacacıbaşı şeklindedir. Bunlar 
sarayın erkân-ı bîrûn denilen dış hizmetinde bulunan avcı 
başlarıdır. Bir başka avcı başı ise, enderûn erkânından olan 
doğancıbaşıdır. Bu ağalara bağlı çakırcılar, şahinciler, 
atmacacılar ve doğancılar, saraydaki av kuşlarına baktıkları 
gibi, bazıları da taşra hizmetinde olup, saraya av kuşu 
yetiştirirlerdi. Saraydaki avcılar ulufeli iken, taşradakiler ise, 
timarlı ve tekâliften muaf olarak geçimlerini sağlarlardı. 
Taşradaki avcılardan bir kısmı yuvacı ve yavrucu, bir kısmı 
götürücü ve gürenceci ve diğer bir kısmı da sayyad olarak 
adlandırılan avcılardır. Yuvacılar, yuvaları korurlarken, 
yavrucular, yavruların kanatlanmasıyla ilgilenirlerdi. 
Gürenceciler ise kuşların yetişip eğitilmesini sağlarken, 
götürücüler bu kuşları saraya götürmekle görevlendiril-
mişlerdi. Sayyadlar ise şahin, zağanos, balaban ve doğan gibi 
kuşları yakalarlardı.32 

Osmanlılar XV. yüzyılın ortasından itibaren sarayda bir 
avcılık müessesesi meydana getirdikleri gibi, Anadolu’nun ve 
Rumeli’nin taşra iskân birimlerinde dahi avcılık teşkilatlarını 
oluşturmuşlardır. Bu yapılanma sayesinde Rumeli’de özellikle 
çeşitli bölgelerde av kuşu yetiştirme ve avcılığa uygun alanlar 
ortaya çıkmıştır.33 

                                                           
32İ. Hakkı Uzunçarşılı, Osmanlı Devleti’nin Saray Teşkilatı, TTK, 
Ankara 1988, s. 420-425. 
33 Mustafa Alkan ve Ferdi Gökbuğa, “XVI. Yüzyılda Osmanlı 
Devleti’nde Av Teşkilatı’nin Silistre Sancağındaki Yapılanması”, Gazi 
Akademik Bakış, c. 9, sy. 17 (Kış 2015), s. 26-30. 
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Ferecik Nahiyesi ve kırsal iskân birimleri de hem avlanma 
hem de av kuşu yetiştirme açısından Osmanlılar için XV. 
yüzyılın ortasında dikkat çeken bir bölgedir. Nahiyede 
sayyadlar “Nâhiyet-i Firecik ölen Balabancı başı mîr-i şikâr 
Atmaca Ağaya ta‘allük olan Geredelü Sayyâdlar ki balaban 
dutarlar” başlığı altında defterde yazılmışlardır. Delü 
Hamza’da 6, Küçük Geredelü’de 4 ve Bitiklü’de 6 olmak üzere 
toplamda üç köyde balaban kuşu yakalayan 16 sayyad 
yaşamaktadır. Osmanlı Devleti’nde taşradaki sayyadlar hem 
Müslüman hem de gayr-i müslim yerleşik ahaliden olmakla 
birlikte, kuşçuluk konargöçerlerin uzmanlaştığı alan 
olmuştur.34 Ferecik’teki 16 sayyadın tamamı Müslüman kimliğe 
sahip kuşçulardır. Bu sayyadların yamaklarıyla birlikte üç 
köyde toplam 93 haneleri vardır. Ayrıca her köyün birer imamı 
bulunmaktadır. Sayyadların hepsi çiftlik tasarruf etmektedirler.  

1456 tahririnde Ferecik’e bağlı beş çiftlikte av kuşları 
yetiştiren beş çakırcı bulunmaktaydı. Çakırcılar defterde “an-
Nâhiyet-i Firecik çakırcıyân ki şikâr-ı balaban ta‘allük-i 
gürüncülerdir” başlığı altında kaydedilmişlerdir35. Taşradaki 
çakırcılar dağlarda çakır yuvalarına gidip çakır yavrularını 
toplar ve av için yetiştirirlerdi.36 Ferecik’teki çakırcıların 
balaban kuşu yakalayıp yetiştirdiklerini “şikâr-ı balaban” 
ifadesinden anlıyoruz. Beş çiftlikte toplamda 56 hane 
bulunmaktadır.  

Ferecik’e tabi 29 haneli Çölmekçi köyünün 2.091 akçelik 
hâsılatı Mîr-i şikâr olan Atmaca Bey’e timar olarak verilmiştir.37 
Ancak incelediğimiz defterde Pravadi Nahiyesi köylerinden 
üçünün daha hâsılatı Atmaca Bey’in timarına tahsis edilmiştir. 
Böylece her iki nahiyedeki timar gelirlerinin toplamı 14.089 
akçeye ulaşmıştır. Bunlar için Atmaca Bey toplamda 5 cebeli ve 

                                                           
34 Arif Sarı, “Osmanlı Sarayının Avcı Kuşu Tedarikçileri: Sayyadân 
Sınıfı”, Prof. Dr. Yılmaz Kurt Armağanı, c. 2, Ankara, 2016, s. 299. 
35 MC-0.89, v. 48a-48b. 
36 Abdülkadir Özcan, “Çakırcıbaşı”, DİA, VIII, s. 189. 
37 Timâr-ı Atmaca Bey (mürde) mîr-i şikârbaşı. Elindedir. Tasarruf 
eder. Cebelüsü kazâsı Pravadi dahi timârında yazılmıştır. Bkz. 
MC.0.89, v. 45b. 
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bir çadır temin edecektir.38 Muhtemeldir ki Ferecik’teki timar 
için bir cebeli çıkaracaktır. Atmaca Bey’in Sultan II. Murad’dan 
timara sahip olduğunu gösteren beratı vardır. Böylece 
kendisinin Sultan II. Murad’ın da avcıbaşısı olduğu 
anlaşılmaktadır. Ancak defterde kendisinin isminin üstüne 
mürde39 ifadesi çekilmiştir. Bu bilgi ise bize onun ilk derkenar 
kaydından önce vefat etmiş olduğunu belirtmektedir. Timarla 
ilgili ilk ve tek derkenar ise 19-28 Aralık 1456 (Evâhir-i 
Muharrem 861) tarihli olup, burada Pravadi ve Ferecik’teki 
köylerin hâsılatlarıyla birlikte timarın tamamının avcıbaşı 
Mahmud Bey’e verildiği yazılmıştır.40 

Neticede Ferecik kırsalında saraya kuş yetiştirip götüren 
kuşçuların burada 3 köy ve 5 çiftlikte yaşayıp hizmetleri 
karşılığında çiftlik tasarruf etikleri anlaşılmaktadır. Ayrıca XV. 
yüzyılın ikinci yarısında Ferecik kırsalından padişahların mîr-i 
şikârı olan görevlilerine timar verildiği de görülmektedir. 

4. İktisadî Hayata Dair 
Ferecik ve taşrasında en önemli iktisadî faaliyet tarımdır. 

1456 tarihli defter icmal olduğu için burada yetiştirilen tarımsal 
ürünler hakkında bilgi yoktur. Ancak ağırlıklı olarak hububat, 
bağ ve bahçe ürünlerinin üretildiğini söyleyebiliriz. Bunlara ek 

                                                           
38 MC.0.89, v. 76b. 
39 Mürde kelimesi Farsça olup, ölü ölmüş anlamındadır. Defterimizde 
bu kelime timar sahiplerinin vefat etmeleri üzerine isminin üzerine 
yazılmaktadır. Mürde kelimesi timarın ilk yazıldığı kayıt yerinde 
olabileceği gibi, derkenarlarda da görülebilmektedir. Eğer timarın ilk 
kayıt yerinde sipahinin adının üzerine yazılmışsa, ilk derkenarın 
tarihinden önce kendisinin vefat etmiş olduğunu anlarız. Fakat 
derkenarlardan birinde timarın yeni sahibinin veya ortağının üzerine 
yazılmışsa, bir sonraki derkenarın tarihinden önce onun vefat ettiği 
anlaşılır. Böylece timar sahiplerinin ne zaman vefat ettikleri de 
yaklaşık olarak tespit edilebilir. 
40 Şimdiki hâlde Pravadi tevâbi‘indeki timâr ma‘a bu timâr avcıbaşı 
Mahmud Bey’e verildi. Fî evâhir-i Muharrem sene 861 der Edirne. Bkz. 
MC.0.89, v. 45b. 
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olarak XVI. asırda pirinç tarımının yapıldığını göz önünde 
tutarsak XV. asırda içerisinde de olduğunu belirtebiliriz.41 

1456 defterinde küçük sanayi işletmeleri olarak 
tanımlayabileceğimiz ve tarımsal ürünlerin öğütülüp mamul 
hale getirilmesinde kullanılan değirmenler tespit edilmiştir. 
Defterdeki kayıtlara göre Ferecik merkezinde 14 ve 18 köyde 36 
adet olmak üzere toplamda 50 değirmen bulunmaktadır. 
Bunların otuz dördü su, üçü akan suların yatağında kurulan ve 
seyyâl (sel) adıyla bilinen değirmenlerdir. Geriye kalan 13 
değirmenin on biri Ferecik merkezde ve ikisi Sülemiş köyünde 
olup, bunlar rüzgâr gücüyle çalışmaktadır. Diğer taraftan 50 
değirmenin sadece altısı harap veya viran halde olup diğerleri 
sağlamdır. Değirmenlerin sadece on beşinin vergi verdiği 
kaydedilmiştir. Diğerleri için böyle bir ibare yoktur. Ancak 
hiçbir değirmenin vergi miktarları yazılmamıştır. Ilıca köyünde 
bulunan değirmen ise Gazi Evrenos Bey Vakfı’na aittir. 
Değirmenlerde ne tür bir üretim yapıldığı defterde 
yazılmamakla birlikte, tahıl ürünlerinin öğütülmesi işleminin 
en önemli paya sahip olduğu kuvvetle muhtemeldir. Ayrıca 
Ferecik pirinç üretimi açısından da önemli bir bölgedir. Bundan 
dolayı çeltiğin kabuğundan ayrılması işleminde dahi 
değirmenler kullanılmış olmalıdır. 

Ferecik yukarıda da belirttiğimiz gibi suyolları açısından 
iyi bir konumda olmakla birlikte, tepe üzerinde kurulması 
merkezde rüzgâr değirmenlerinin de kullanılmasına sebep 
olmuştur. Diğer taraftan bütün köylerde değirmen yoktur. Bu 
nedenle değirmeni olan 18 köy, diğer köylerdeki insanlar için 
tarımsal ürünlerini mamul hale getirmeleri açısından Ferecik ile 
birlikte birer merkez niteliğindedir.  

Diğer bir ticarî faaliyet ise Osmanlı toprakları dâhilinde 
hem tatlı hem de tuzlu sularda yapılan balıkçılıktır. Ancak daha 

                                                           
41 Huriye Emen, 494 Numaralı Tahrir Defterine Göre Rumeli 
Bölgesinde Nüfus ve Yerleşme, Yüksek Lisans Tezi, Gazi Üniversitesi, 
Ankara, 2010, s. 77-78. 
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çok tatlı su balıkçılığı yaygındır.42 1456 defterinde Ferecik 
merkez verileri arasında Meriç nehri üzerinde gelirleri 
yazılmamış olsa da harap iki dalyan bulunmaktadır.43 Harap 
dahi olsalar dalyanlarda önceki devirlerden itibaren balıkçılık 
yapıldığı anlaşılmaktadır. Ancak 1456 defterinde Meriç’te veya 
suyolları üzerinde başka dalyan tespit edilememiştir. 1516 ve 
1530 yıllarında dahi dalyan geliri Ferecik Kazası verileri 
arasında “mukâta‘a-i dalyân fî sene 500” başlığı altında 
görünmektedir.44 Anlaşılan sonraki süreçte dalyan harap 
olmaktan çıkmış ve faaliyete geçmiştir.  

Meriç Nehri’ne yakın bir konumda olması sebebiyle XV. 
yüzyılın ortasında Ferecik ve ona bağlı bazı köylerde gemicilik 
hizmeti yapılmaktadır. Bu faaliyetin yapıldığı köylerden birinin 
adı Gemici diğeri Sülemiş’tir. İki köy de İpsala’nın 
karşısındadır. Gemici köyünün hâsılatı 1456 tahrir defterinde 
Lütfi veled-i Ali’nin timarına gelir olarak bağlanmıştır. Ancak 
timarın açıklamasında Lütfi’nin önceden gemi işlettiği ve 
avarızdan muaf olduğu belirtilmiştir.45 XVI. yüzyıl tahrir 
defterlerinde ise köy Gemi Vakfı’na bağlıdır. Fatih Sultan 
Mehmed devrinde hukukî olarak vakıf statüsünden çıkarılan 
köy timara verilmiştir. II. Bayezid döneminde ise tekrardan 
vakıf hâline getirilmiş ve Ali oğlu Ramazan gemi işletmeye 
mültezim olmuştur.46 Bütün bunlar neticesinde XV. yüzyılın 
ortasında da Gemici köyü halkının gemi işletenlere yardım 
ettiğini ve hizmet sektörü içinde bir ticarî faaliyet 
gerçekleştirdiklerini söyleyebiliriz.  

Sülemiş ise 1456 defterinde Meriç kenarında 
konumlanmış bir köy olarak tarif edilmektedir. Köyün hâsılatı 

                                                           
42 Suraiya Faroqhi, Osmanlı Şehirleri ve Kırsal Hayatı, çev. Emine 
Sonnur 
Özcan, Doğu Batı Yayınları, Ankara 2006, s. 76. 
43 MC-089, v. 35b. 
44 BOA, TD-77, s. 404; 370 Numaralı Muhâsebe-i Vilâyet-i Rûm-İli 
Defteri (937/1530), I, s. 43. 
45 MC-089, v. 39b. 
46 Cengiz Orhonlu, Osmanlı İmparatorluğunda Şehircilik ve Ulaşım 
Üzerine Araştırmalar, İzmir, 1984, s. 108-110. 
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Kasım veled-i Mehemmed ve Ali veled-i Mustafa adlı iki 
sipahiye ortaklaşa timara verilmiştir. Köy halkının durumu ve 
sipahilerin gemi işlettiklerine dair bir açıklama yoktur. Fakat 
XVI. asırda Sülemiş köyü halkının Meriç Nehri’ndeki Sülemiş 
Burnu’ndan karşıya geçen gemilere yardım ettikleri47 ve 
bundan dolayı da avarızdan ve tekâlif-i örfiyeden muaf 
oldukları anlaşılmaktadır.48 Bu bilgiler neticesinde Sülemiş 
köyünün de önceden vakıf köyü olabileceğini ve gemicilik 
faaliyetleri gerçekleştirdiği kuvvetle muhtemeldir.49 Böylece 
XV. yüzyılın ortasında Ferecik kırsalının Meriç kıyısına yakın 
olan iki köy özellikle konumları itibariyle ulaşım faaliyetleri 
açısından önemli bir hizmet yürütmüşler ve diğer köylere 
nazaran vergi ayrıcalığı kazanmışlardır. 

Bunlara ilaveten 1456 defterinde Ferecik merkez nüfus ve 
vergi gelirleri arasında Meriç’te bir adet harap gemi olduğu 
ifade edilmektedir.50 XVI. asırda geminin harap olmaktan 
çıktığını 1530 tarihli tahrir defterinde Ferecik merkez 
gelirlerindeki “mukâta‘a-i gemi Meriç fî sene 2.600” kaydından 
anlıyoruz.51 Böylece XV ve XVI. yüzyıllarda köylerden başka 
merkezin nehre yakın olan yerlerinde de gemicilik hizmeti 
verildiği ortaya çıkmaktadır.  

Madencilik Osmanlı’nın Rumeli topraklarında iktisadî 
açıdan önem arz etmektedir. XV. yüzyılın ortasında Ferecik 
kırsalında şap madeni çıkarılmaktadır. Padişah hassına tabi bir 
cemaat statüsünde olan şapçılar Şabhane köyünde ikamet 
ederken, onların yamakları ise Menteşlü köyünde 
yaşamaktadır. Şabhane’deki şap madeni ocaklarının sayısı 23 
olup hepsi çalışmaktadır. Şapçı yamaklarının bulunduğu 

                                                           
47 Orhonlu, Şehircilik ve Ulaşım Üzerine, s. 107. 
48 BOA, TD-77, s. 456; 370 Numaralı Muhâsebe-i Vilâyet-i Rûm-İli 
Defteri (937/1530), I, s. 48. 
49 M. Tayyib Gökbilgin, XV. ve XVI. Asırlarda Edirne ve Paşa Livası 
Vakıflar-Mülkler-Mukataalar, İşaret Yayınları, İstanbul, 2007, s. 181-
182. 
50 Gemi-i Harâb Meriç 1. Bkz. MC-089, v. 35b.  
51 370 Numaralı Muhâsebe-i Vilâyet-i Rûm-İli Defteri (937/1530), I, s. 
43. 
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Menteşlü köyünde ise ocak kayıtlı değildir. Padişah hassına tabi 
şapçıların vergi muafiyetlerinin olduğu görülmektedir. 
Ektikleri ürünlerden öşür vergisi alınmamaktadır.52 Bu 
şapçılara ilaveten Kara Güvenç, Asil Bey, Karaca Hamza 
Kızanlığı ve Hisarbey köylerinde dahi şapçılar tespit 
edilmiştir.53 Ancak bunların padişah hassına tabi olduklarına 
dair veri yoktur. XV. yüzyılın ortasında Ferecik kırsalında 
özellikle Gümülcine’ye yakın bir konumda olan Şabhane ve 
çevresinde şap madeni çıkarılmakta ve işlenmektedir. Fakat bu 
iktisadî faaliyetten sağlanan gelir hakkında defterde herhangi 
bir kayıt bulunmamaktadır. XVI. asırda dahi Şabhane ve 
Menteşlü köyleri padişah hassına bağlı şapçılardan 
oluşmaktadır. Ayrıca İsa köyünün de hassa bağlandığı 
görülmektedir. 1456 yılında olduğu gibi şapçı cemaatinin 
ektiklerinden XVI. yüzyıl içerisinde de öşür vergisi 
alınmamaktadır. Bununla birlikte 1516 yılında şap madeni 
işlenen 30 ocağın on dokuzu mamur halde iken on biri harap 
durumda olup elde edilen gelir 150.000 akçedir.54 1530 yılına 
gelindiğinde mamur ocak sayısı 22, harap sayısı ise sekize 
düşmüştür; gelir ise 153.333 akçeye yükselmiştir.55 1516 ve 1530 
tarihli defterlerde şap maden ocakları ve şapçılar hakkında 
açıklamalar yazılmıştır. Buna göre buradaki şapçılar Emir 
Süleyman Çelebi zamanında (1402-1411) çıkarıp işledikleri şap 
madeni karşılığında belirli bir ücret alırlarmış. Karşılığında 
alınan şap madeninin değeri ise 1.411.200 akçeye ulaşmış. 
Ancak yukarıda da belirttiğimiz gibi zaman içerisinde ocakların 
bazıları harap hale gelince gelirler düşmüş ve yüz elli bin akçe 
civarlarına kadar gerilemiştir. 

Ferecik ve kırsalında özellikle vakıfların gelir kaynakları 
arasında gördüğümüz ancak sayısını, gelirlerini, meslek 
gruplarını ve büyüklüklerini bilmediğimiz dükkânlar ile 

                                                           
52 MC-089, v. 42b. 
53 MC-089, v. 37b-39a. 
54 BOA, TD-77, s. 431 
55 370 Numaralı Muhâsebe-i Vilâyet-i Rûm-İli Defteri (937/1530), I, s. 
43. 
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kervansaray ve hamam bulunmaktadır. Ticarî işletmeler olarak 
bunlar merkezin ve kırsalın iktisadî hayatında ürünlerin alınıp 
satılması ve tüccarların barınması için gerekli yapılardır.  

5. Vakıflar 
1456 tarihli icmal tahrir defterinde Ferecik Nahiyesi 

başlığı altında üç vakıf kaydı bulunmaktadır. İlki (Vakf-ı 
Mescid-i Şabhâne) Şabhane Mescidi Vakfı’dır. Bu köy 
mescidinin vakfına gelir getirmesi amacıyla Ferecik’e tabi 44 
haneli Nevruz Fakih köyünün 1.918 akçelik hâsılatı 
bağlanmıştır. İncelediğimiz icmâl tahrir defterinde vakfın 
tevliyeti mescidin imamı üzerinde görünmektedir.56 XVI. yüzyıl 
içerisinde de vakfın kaydı tespit edilebilmektedir. 1516 ve 1530 
tarihli tahrir defterlerinde Şabhane hâlâ Ferecik’e tabi bir köy 
olup, mescit vakfı da kayıt altına alınmış ve Nevruz Fakih 
köyünün hâsılatı olan 3.929 akçe gelir olarak vakfa tahsis 
edilmiştir. Ancak buradaki kayıtlarda “Vakf-ı Mescid-i Şabhâne 
an-cânib-i Süleyman Paşa” ibaresi dikkat çekmektedir.57  

Bu bilgiye göre mescit vakfının Süleyman Paşa tarafından 
kurulduğu anlaşılmaktadır. Buradaki Süleyman Paşa’nın 
Orhan Gazi’nin oğlu Gazi Süleyman Paşa olduğunu, ona ait 
vakfın 1552 tarihli muhasebe defterinden anlıyoruz. Buna göre 
Nevruz Fakih ve Şabhane köyleri 1552’de Gümülcine’ye bağlı 
köyler olarak karşımıza çıkmaktadır. Şabhane mescidinin ise 
cami olduğu anlaşılmaktadır. Şabhane camii vakfına 1552 
yılında Nevruz Fakih köyünün hâsılatı bağlandığı gibi, Aşgar58 
ve Baramlu59 cemaatlerinin vergi gelirleri de tahsis edilmiştir.60 
Böylece 1456 yılında Şabhane Mescidi Vakfı şeklinde tahrir 
defterine kaydedilen vakfın XVI. asırdan itibaren Gazi 

                                                           
56 MC-0.89, v. 44a. 
57 BOA, TD-77, s. 455-456; 370 Numaralı Muhâsebe-i Vilâyet-i Rûm-İli 
Defteri (937/1530), I, s. 48. 
58 Cemâ‘at-i Aşgar. Vakf-ı merhûm Süleyman Paşa-yı Gâzî . Göçer 
konar evlerdir. Bkz. BOA, MAD- 2, v. 52a-53a. 
59 Cemâ‘at-i Baramlu. Vakf-ı merhûm Süleyman Paşa-yı Gâzî . Göçer 
konar evlerdir. Bkz. BOA, MAD- 2, v. 53a-53b 
60 BOA, MAD-2, v. 51a-53b. 



453 
 

Süleyman Paşa Vakfı olarak anıldığı anlaşılmaktadır. Bütün 
bunlarla birlikte XVIII. yüzyıl içerisinde camiin “Gümülcine 
Şabhâne Kasabası’nda Süleyman Paşa Camii” olarak 
adlandırıldığı arşiv belgelerinde dahi görülebilmektedir.61 

1456 tarihli tahrir defterinde geçen ikinci vakıf ise Vakf-ı 
Kadı-i Firecik (Firecik Kadısı Vakfı) adıyla yazılmıştır. Vakfa 
viran haldeki Aya İrini köyünün 1.984 akçelik hâsılatı gelir 
olarak tahsis edilmiştir. Defterde vakfın önceden kadı olanların 
tasarrufunda olduğu belirtilmektedir. Vakıf Ferecik’teki cami 
için kurulmuş olup, imam, müezzin, hatip ve hafızlara maaş 
bağlanmıştır. Diğer taraftan camiin kim tarafından inşa veya 
ihya edildiğine dair bir bilgi yoktur. Ancak “Hacı Lala cemî‘ 
gavurlarıyla ve haraclarıyla mezkûr câmi‘e vakf etmiş” 
açıklaması bulunmaktadır. Burada geçen Hacı Lala, Gazi 
Süleyman Paşa’nın Rumeli fütuhatında önemli hizmetleri 
bulunan62 ve Sultan I. Murad’ın “Gazi ve Hacı”,63 Sultan I. 
Mehmed’in de “Hacı Lalam” şeklinde hitap ettiği Gazi Evrenos 
Bey64 olması kuvvetle muhtemeldir.65 Kendisi paşanın 

                                                           
61 Gümülcine Şabhâne Kasabası’nda Süleyman Paşa Cami‘inde üç 
akçe ile kayyımlık Osman ibn Abdulkadir Halîfeye ‘inâyeten tevcîh 
ve berât Fî 22 Cemâziye’l-evvel sene 1176 (9 Aralık 1762) Bkz. 
VGMA, HD, No:1167, s. 420; Gümülcine Şabhâne Karye’de Süleyman 
Paşa Câmi‘-i Şerîfi’nde yevmî üç akçe ile kayyım olan Osman 
ferâğından sulbî oğlu Mahmud’a babası berâtıyla tevcîh ve 
berât Fî 12 Cemâziye’l-âhir sene 1181 (5 Kasım 1767) Bkz. VGMA, 
HD, No:1167, s. 428. 
62 Ayşegül Çalı, Gazi Evrenos Bey, Doktora Tezi, Ankara Üniversitesi, 
Ankara 2011, s. 30. 
63 Sultan I. Murad’ın Evrenos Bey’e gönderdiği 1386 tarihli 
mektuptaki ifade: “Melikü’l-guzât ve’l-mücâhidîn 
kâhirînü’l-kefere ve’l-müşrikîn Gazi ve Hacı Evrenos Bey. Bkz. Çalı, 
Gazi Evrenos Bey, s. 27. 
64 Çalı, Gazi Evrenos Bey, s. 156. 
65 Osmanlı tevârihlerine ve diğer kaynak eserlerdeki bilgilere göre 
Lala Şahin’in de fetihte pay sahibi olabileceği fikrine dayanarak Hacı 
Lala’nın Şahin Paşa olabileceğini de düşünebiliriz. Ancak Hacı Lala 
ifadesinin Lala Şahin Paşa için kullanıldığına dair bir kaynak eser 
tespit edilememiştir. Ayrıca Evrenos Bey, Gazi Süleyman Paşa ile 
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ölümünden sonraki süreçte Ferecik’teki cami için Aya İrini 
köyünü vakfettirmiş olabilir. Gazi Süleyman Paşa’nın Ferecik’in 
fethinden hemen sonra buradaki Panaya Kosmosoteire Bizans 
kilisesine minare ekleyerek camiye tahvil ettirdiği 
bilinmektedir.66 Tahrir defterinde geçen camiin de tahvil 
ettirilmiş kilise olduğu anlaşılmaktadır.  

Firecik Kadısı Vakfı kaydını “Vakf-ı Süleyman Paşa” 
adıyla 1516 ve 1530 tarihli tahrir defterlerinde tespit ediyoruz.67 
İki defterde de vakfın önceden kadı olanların tasarrufunda 
olduğu belirtilmektedir68. Bu bilgi 1456 tarihli defterdeki 
ifadeyle uyuşmaktadır. Böylece camiin Gazi Süleyman Paşa 
adıyla bilinen yapı olduğu anlaşılmaktadır.69 Gazi Süleyman 
Paşa Ferecik’teki camiye vakıf tahsisinde bulunamadan 1357 
yılı içerisinde ölmüştür.70 Ancak Ferecikli Osmanlı tarihçisi ve 
şair Hadîdî, h. 906/m. 1500-1501 tarihinde bu camiin 

                                                           
onun ölümünden önce çok fazla fütuhata katılmıştır. Bütün bunlardan 
dolayı Evrenos Bey’in defterde kayıtlı “Hacı Lala” olması kuvvetle 
muhtemeldir.  
66 Kiel, “Ferecik”, s. 371-372.  
67 BOA, TD-77, s. 442; 370 Numaralı Muhâsebe-i Vilâyet-i Rûm-İli 
Defteri (937/1530), I, s.47. 
68 Sâbıka kâdılar elinde sarf olunurmuş. Bkz. BOA, TD-77, s. 442; 
Ayrıca Bkz. 370 Numaralı Muhâsebe-i Vilâyet-i Rûm-İli Defteri 
(937/1530), I, s. 47. 
69 Ancak 1516 ve 1530 tarihli defterlerdeki Süleyman Paşa’nın Gazi 
olan mı, yoksa Fatih Sultan Mehmed ve II. Bayezid devirlerinin devlet 
adamlarından biri mi olduğu açıkça belirtilmemiştir. Fatih Sultan 
Mehmed devrinde Rumeli ve Anadolu beylerbeylikleri görevinde 
bulunan bir Süleyman Paşa vardır ki (Bkz. Abdülkadir Şener, “Edirne 
Süleyman Paşa Camii Vakfiyesi” Vakıflar Dergisi, sy.11, Ankara, 1976, 
s. 9; Gökbilgin, Edirne ve Paşa Livası, s. 339-340) kendisinin 
Ferecik’teki camiyi tamir ettirdiği ve vakfını da genişlettiği hakkında 
bilgiler bulunmaktadır. (Bkz. Kiel, “Ferecik”, s.372); Bütün bu bilgilere 
rağmen Gazi Süleyman Paşa’nın vakıflarının 1552 tarihli muhasebe 
defterinde Ferecik’teki vakfın kendisine ait olduğu anlaşılmaktadır. 
Bkz. BOA, MAD- 2, v. 47b-51a. 
70 Kiel, “Ferecik”, s. 372. 
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minaresindeki kitabeyi kaleme almış71 ve 1516 yılında vakfın 
nazırı olmuştur.72 Hadîdî’nin Osmanlı tarihi hakkındaki eseri 
Tevârîh-i Âl-i Osmân’da Osmanlı Türkleri’nin Rumeli’de 
gerçekleştirdikleri ilk fetihlere dair orijinal sayılabilecek bilgiler 
bulunmaktadır. Ferecik’in Orhan Bey devrinde Rumeli fatihi 
Gazi Süleyman Paşa tarafından fethedildiğini yazmakla 
birlikte, Rumeli’de Osmanlı sultanları adına ilk hutbenin 
Ferecik Camisi’nde okunduğu bilgisini de vermektedir.73 
Hadîdî’nin XVI. yüzyılın başlarından itibaren minarenin 
kitabesini yazması ve nazır olması, vakfın kayıtlarda “Vakf-ı 
Süleyman Paşa Ferecik’de olan Câmi” şeklinde anılmasını 
sağlamış olmalıdır. XX. yüzyılın başlarına kadar camiin 
minaresi bulunmaktadır.74 Ancak Balkan Savaşları’nın sonunda 
Ferecik Yunanistan’a bırakılmadan hemen önce geçici süre 
Bulgaristan hâkimiyetinde kalmış ve bu zaman zarfında minare 
yıkılıp cami kiliseye çevrilmiştir.75  

 

   
 Resim-1: XX. Yüzyılın başlarında  Resim-2: 2011 Yılında  Gazi Süleyman 
Paşa Camii, Ferecik   Panaya Kosmosoteire Manastırı, Ferecik 

 

                                                           
71 Öztürk, “Ferecik’in Süleyman Paşa Tarafından Fethine Dair”, s. 142; 
Necdet Öztürk, “Hadîdî”, DİA, XV, s. 14. 
72 BOA, TD-77, s. 442; 1530 yılında dahi nazır olarak görünmektedir. 
Bkz. 370 Numaralı Muhâsebe-i Vilâyet-i Rûm-İli Defteri (937/1530), I, 
s. 47. 
73 Öztürk, “Hadîdî”, s. 15. 
74 Osmanlı Belgelerinde Batı Trakya, T.C. Başbakanlık Devlet Arşivleri 
Genel Müdürlüğü Osmanlı Arşivi Daire Başkanlığı Yayını, İstanbul, 
2009, s. 382-383. 
75 Sevcenko, “Kosmosoteira”, s. 783.  
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Bütün bunlarla birlikte 1516 ve 1530 yıllarında ismi İrindil 
Viranı/Erendil Viranı (Küçük Vakıf-Büyük Vakıf)76 olarak 
görünen Aya İrini köyü vakfa gelir sağlamaya devam 
etmektedir. Ayrıca vakfa gelir sağlayan cemaatler de 
bulunmaktadır. Bunlar Eynebeği (İnebeği), Aşgar (Işıklar), 
Baramlu (Bademlü) ve bazı diğer cemaatlerdir. 1516’da vakfın 
toplam geliri 10.648 iken, 1530’da 10.953 akçeye ulaşmıştır. 1552 
yılında ise Ferecik’teki camiye İrindil Viranı köyünün ve 
Eynebeği cemaatinin vergi hâsılatı gelir olarak tahsis edilmiş 
olup, 1516 ve 1530 yıllarında kayıtlı diğer cemaatlerin gelirleri 
Şabhane Camii vakfına bağlanmıştır.77 

1456 tarihli icmal tahrir defterinde kayıtlı üçüncü vakıf ise 
(Vakf-ı Tekye-i Ahi Durhan) Ahi Durhan (Turasan) Tekkesi 
Vakfı’dır. Kendisi vakıf için bir hamam yaptırmış ve hamamın 
yıllık 1.300 akçelik gelirini vakfa bağlamıştır. Ayrıca defterde 
vakfın Kiçi İranı (Keçi Viranı) olarak bilinen bir zeminden gelir 
elde ettiği de görülmektedir.  

Diğer taraftan defterde zeminin vakıf malı olup 
olmadığının bilinmediği ayrıca belirtilmiştir.78 1516 ve 1530 
tarihli tahrir defterlerine göre Keçi Viranı vakıf mezraası olarak 
Ferecik merkezinin batısında kalan Doğancı köyünün 
yakınındadır.79 1456 tarihli deftere göre zemin üzerinde 
buğday, arpa gibi ürünler yetiştirilirken, bir de harap halde 4 
dönüm bağ bulunmaktadır. Ayrıca zemin üzerinde harap bir 
kervansaray vardır. Ancak zemin ve üzerindekilerden vakfa 
gelen gelirler yazılmamıştır. Bu gelir kaynaklarına ek olarak 

                                                           
76 1552 tarihli Gazi Süleyman Paşa vakıflarının muhasebe defterinde 
Ferecik Camii vakfına bağlı İrindil Viranı (Erendil Viranı) köyünün 
kayıtları iki farklı şekilde tutulmuştur. İlkinde köyün adı “nâm-ı diğer 
Vakf-ı Küçük”, ikincisinde ise “nâm-ı diğer Vakf-ı Büyük” olarak 
geçmektedir. Bkz. BOA, MAD- 2, v. 47b; XX. asrın başlarında Küçük 
Vakıf ve Büyük Vakıf köyleri Dedeağaç Kazası’na bağlıdır. Bkz. 
Osmanlı Belgelerinde Batı Trakya, s. 472. 
77 BOA, MAD-2, v. 47b-53b. 
78 MC-089, v. 45a. 
79 BOA, TD-77, s. 431; 370 Numaralı Muhâsebe-i Vilâyet-i Rûm-İli 
Defteri (937/1530), I, s. 48. 
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vakıf Ferecik’teki dükkânlarından da gelir sağlamaktadır. 
Bütün gelirlerin toplamı yıllık 1368 akçedir.80 Anlaşılan 1456 
yılında vakfın en önemli gelir kaynağı Ahi Durhan’ın yaptırmış 
olduğu hamamdır. Machiel Kiel yaptığı araştırmada yapının 
bugün Ferecik’in aşağısında Bizans Kalesi yıkıntılarının 
üzerinde yer alan eski Osmanlı hamamı olduğunu 
belirtmektedir.81 1530 yılında zaviye boş kalmış ve harap 
olmuştur. Ferecik kadısı da burayı Osman b. Harman adındaki 
kişinin tasarrufuna bırakmıştır.82  

XVI. yüzyıl tahrir defterlerinde tespit edilen Vakf-ı Sendel 
Bey (Sandal Bey), 1456 defterinde vakıflar arasında gösterilme-
miştir. Ancak aynı yılda Vakf-ı Sendel Bey köyünün hâsılatı 
Mahmud veled-i Mehemmed adlı sipahiye timar geliri olarak 
tahsis edilmiştir. Diğer taraftan bu köyün Süleyman Paşa 
tarafından vakf edildiği defterde yazılmaktadır. Fakat sonra 
sipahinin eşkinci eştirmesi emredilince timarlar arasına 
yazıldığı ayrıca kaydedilmiştir.83 XVI. yüzyıl tahrir 
defterlerinde bu vakıf köyünün Fatih Sultan Mehmed 
zamanında timar köyü olduğu, ancak daha sonra Sultan II. 
Bayezid devrinde vakfiye şartlarına göre tekrardan vakıf haline 
getirildiği belirtilmektedir.84 XVI. yüzyıl tahrir defterlerinde 
Sendel Bey köyünün hâsılatı vakfa gelir olarak tahsis edilmiştir.  

Sonuç 
Ferecik, fethinden yaklaşık yüzyıl sonra merkezindeki 

Müslüman nüfus çoğunluğu, dinî ve toplumsal yapıları, ticarî 
binaları ve buralarda istihdam edilen insan gücüyle bir Türk-

                                                           
80 MC-089, v. 45a. 
81 Kiel, “Ferecik, s. 372. 
82 370 Numaralı Muhâsebe-i Vilâyet-i Rûm-İli Defteri (937/1530), I, s. 
48. 
83 Timâr-ı Mahmud veled-i Mehemmed.  Asl defterde üzerine 
yazılmıştır. Süleyman Paşa’dan vakfdır deyü vakf defterinde. Amma 
sonra eşkünciyîn eşdirmeye emr olmuş eşküncüsü olmağın timâr 
arasında yazıldı. Bkz. MC-089, v. 41a. 
84 BOA, TD-77, s. 441; BOA, TD-138, s. 40; 370 Numaralı Muhâsebe-i 
Vilâyet-i Rûm-İli Defteri (937/1530), I, s. 48. 
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İslâm şehri kimliği kazanmıştır. Özellikle kasaba merkezindeki 
Hıristiyan nüfus, Osmanlıların yüz yıl içinde gayr-i müslim 
yerli unsurları da devlete bağladığını göstermektedir. 

Kırsal iskân birimlerinin büyük bir kısmının tarımsal 
üretim ve bir kısmının da maden açısından verimli arazilere 
sahip olması, 1456 yılı itibariyle Ferecik’e bağlı köy, mezraa ve 
çiftliklerin % 90’ında nüfusun bulunmasına sebep olmuştur. 
Böylece merkezin altı katı büyüklüğünde bir hane sayısına 
sahip olan kırsaldaki yerleşimler, merkez için birer üretim 
sahaları olmuştur. Ferecik ise bu yerleşimler için bir merkez ve 
pazar konumuna gelmiştir. 

Ferecik ve kırsalı bu şekilde birbiriyle etkileşim 
halindeyken, iskân birimlerinin % 80’inden fazlasından elde 
edilen hâsılatın timar dirliklerine bağlanması, devletin devamlı 
surette ihtiyaç duyduğu asker gücünün karşılanmasında belli 
ölçüde katkı sağlamıştır.  

Diğer taraftan Fatih Sultan Mehmed devrinde merkezî-
leşme çalışmaları kapsamında Rumeli topraklarındaki bazı 
vakıfların mülkleri mirîleştirilmiş ve timara verilmiştir. Bu 
uygulamadan Ferecik’teki Gemi Vakfı, Vakf-ı Sendel Bey ve 
Sülemiş köy vakıflarının da etkilendiği anlaşılmaktadır.  

Neticede Osmanlı Devleti Ferecik’ten elde edebileceği en 
üst düzey geliri ve hizmeti sağlayabilmek için, nahiyeyi idarî 
yapısına tam anlamıyla bağlamış ve bu verileri de titizlikle kayıt 
altına almıştır. 
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İSLÂM’A ve ORDUYA KÖPRÜ:  

UZUNKÖPRÜ 

 
Yılmaz BÜKTEL* 

 
Giriş 
Uzunköprü özette belirtildiği üzere Osmanlı döneminde, 

önemli bir geçiş güzergâhıdır ve bugün dahi öyledir. Bu 
güzergâh o zaman karayolu için önemliydi oysa Osmanlı’nın 
son yıllarında ve Cumhuriyet’in kuruluşunun ilk yıllarında 
Demiryolu taşımacılığının gelişmesi ve Demiryolu ulaşımının 
marka ismi Simplon Ekspresi’nin son durağının İstanbul olması 
Uzunköprü’yü aynı önemde ikinci önemli bir geçiş güzergâhı 
haline getirmiştir. Uzunköprü bugün, kuzeyden güneye 
Karayolunun ve doğudan batıya Demiryolunun kesiştiği 
önemli bir kavşak noktası olmuştur. Uzunköprü bu kavşak 
özelliğinden ötürü belki herkesin gördüğü bir yerleşim değil 
ama herkesin hayatının bir bölümünde buradan geçtiği bir 
yerdir ve bildirinin yazılış amacı da budur. 

Bu bağlamda Köprünün yapılışı ve kasabanın 
gelişmesinden sonra önce karayolu köprüsü ve sonra 
demiryolu geçişinin güzergâhı üzerinde duracağız. Burada 
İslâmi yapıları da anlatıp yazı hacmini büyütmek niyetinde 
değiliz, üstelik yetkin kalemlerden bu konuda yapılmış 
çalışmalar yapılmışken.1 Diğer yapılar için, ön araştırmaya 
gerekli bir envanter çalışmasını da Edirne Valiliği 
hazırlattırmıştır.2 Diğer bir envanter çalışması da Arkeolojik 

                                                           
* Doç. Dr, Trakya Üniversitesi, Edebiyat Fakültesi, ybuktel@gmail.com 

1 Köylüoğlu, Neriman. “Uzunköprü’de Mimari Eserler. Cisri Ergene 
Kasabası (Uzunköprü) ve Köprü”, Aylık Yöre Kültür Dergisi, sy. 59. 
Edirne, 2005. s. 20; Bağman, Latif, Uzunköprü Tarihi ve Belgeleri, 2005. 
2 Edirne Taşınmaz Kültür Varlıkları Envanteri, Edirne, 2013 
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Kültür eserleri için T.Ü. Edebiyat Fakültesi, Arkeoloji 
bölümünde Fuat Yılmaz’ın danışmanlığında çalışılan bir 
yüksek lisans tezidir.3 

1. Uzunköprü İlçesi 
Edirne’nin ilçelerinden biri olan Uzunköprü, merkeze 64 

km uzakta, Edirne’nin güney-doğusunda, Yunanistan sınırının 
ise batısında yer almaktadır. Uzunköprü’nün Osmanlı dönemi 
öncesi ile ilgili çok fazla bir şey söyleyemiyoruz. Uzunköprü 
yakınındaki Yeniköy ve Eskiköy civarındaki ikiz tepeler ile 
Kavacık köyü içindeki bir ve Kurtbey yöresindeki üç küçük 
höyük bölgedeki en eski yerleşimlere işaret etmektedir. 
Uzunköprü yöresinde yaşamış olan halkların Orta Asya ve 
Anadolu’dan gelmiş oldukları belirlenmiştir. 4  

 

 
1.Uzunköprü ve Köprüsü. 40 lı yıllar 

 

İ.Ö. 1400-1200 yılları arasında Ergene havzası ve 
Uzunköprü’de Trak toplulukları yaşamaktaydı. İ.Ö. 431 yılında 
Makedonya Birliğini kuran Kral II. Filip bölgedeki Odris-Trak 
devletini de bu birliğin egemenliği altına sokmuştur. Roma 
İmparatorluğu, Makedonyalıları yenerek, onların bu bölgedeki 
hâkimiyetlerine de son vermiş ve İmparator Kladius (44-46) tüm 
Trakya topraklarını ele geçirerek “Trakya Eyaleti” adı altında 
bir Roma eyaleti konumuna yükseltmiştir. Bölgenin bu döneme 

                                                           
3 Akgün, Cüneyt, Uzunköprü İlçesinin Arkeolojik Kültür Envanteri, 
Yüksek Lisans Tezi, Trakya Üniversitesi, Edirne, 2019. 
4 Bağman, 2005, 13. 
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işaret eden önemli bir yerleşimi, hakkındaki çalışmaların, 
konumu nedeniyle henüz tamamlanamadığı Plotinopolis 
kentidir. Kent, imparator Trajan (98-117) döneminde ve kendisi 
tarafından karısı Plotina adına kurulmuştur. Plotina aynı 
zamanda Trajan’ın halefi olacak, Edirne’nin kurucusu olarak 
anılacak olan Hadrianus’un da koruyucusudur. Kent kalıntıları, 
Uzunköprü ve yazının konusu nedeni ile değineceğimiz 
Dimetoka arasında, Meriç nehrinin olasılıkla iki kenarına 
kurulmuş olan bir yerleşim olmalıdır. Bazı kaynaklar bu Roma 
yerleşimini Dimetoka’nın hemen dışında gösterse de diğer 
kaynaklar Plotinopolis’i Eski Uzunköprü olarak tanımlar ve 
Eskiköy, Hamitli ve Çakmak köyleri arasındaki alanı 
Plotinopolis olarak tanımlamak isterler.5 Doğru olan olasılıkla 
kentin Meriç’in iki yakasına kurulmuş olabileceğidir ama Meriç 
nehrinin bölgede sınır oluşturduğunu dikkate alırsanız bölgede 
arkeolojik çalışmalarda bulunmak iki ülkenin ortak çalışmasını 
gerektiren bir olgudur. 

Bölgedeki Roma hâkimiyeti, İmparatorluğun 395 yılında 
ikiye ayrılmasıyla Doğu Roma’nın (Bizans) egemenlik alanında 
kalmış, Osmanlıların 14. asırda başlayan Trakya akınları 
sürecinde Türkleşerek, hemen yakınındaki Dimetoka sonradan 
Yunanistan sınırlarına dâhil olsa da Uzunköprü hep Türkiye 
tarafında kalmıştır. 

Osman Nuri Peremeci’nin belirttiğine göre Osmanlı 
Türkleri tarafından alındığında, şehirde Rum kültürü ile 
yaşamış, Hıristiyan dinini benimsemiş Traklar bulunmaktaydı. 
Bu halk fethin şartları gereğince Osmanlı tebaasında olacaklar, 
Türkler de onları koruyacaklar, dillerine ve dinlerine 
karışmayacaklardır.6 Ancak bu bilgi aslında Edirne için geçerli 
olmalıdır çünkü birçok Osmanlı tarihine göre Trakya akınları 
başladığında Uzunköprü diye bir yerleşim yoktu. Batı 

                                                           
5 http://www.atrium-
media.com/rogueclassicism/Posts/00002417.html 
 http://tr.wikipedia.org/wiki/Hamitli,_Uzunk%C3%B6pr%C3%BC 
erişim: 28.11.2019 
6 Peremeci, Osman Nuri. Edirne Tarihi, 1939, s. 318. 

http://www.atrium-media.com/rogueclassicism/Posts/00002417.html
http://www.atrium-media.com/rogueclassicism/Posts/00002417.html
http://tr.wikipedia.org/wiki/Hamitli,_Uzunk%C3%B6pr%C3%BC
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kaynaklarında Plotinopolis Uzunköprü olarak tanımlanmak 
istense de eski ve yeni kent arasında 20 kilometrelik bir mesafe 
vardır. Yani Uzunköprü Plotinopolis kentinin üzerine değil 
farklı bir alana, Trakya akınları sırasında belirtildiği üzere 
bomboş, ormanlık, bataklık ve eşkıya barındıran bir bölgeydi ki 
bu tarif Uzunköprü’nün inşasını da gerekli gösteren bir 
tanımlamadır. 

Sonradan Uzunköprü kentinin kurulacağı bataklık 
karakterli bu bölge, başkent Edirne’yi Gelibolu üzerinden 
Anadolu’ya bağlayan güzergâh üzerinde bir menzillik 
mesafededir. Ergene nehri taştığında yolculara ve dahi ordulara 
yol vermez. İşte bu nedenle Sultan II. Murat 1427 yılında bu 
arazi üzerine uzun bir köprü inşa edilmesini ve yanına da 
Ergene adıyla bir şehir kurulmasını buyurur.7  

Yeni kurulan bu yerleşim Trakya’daki ilk Türk şehridir ve 
şehir Kanuni Sultan Süleyman dönemine kadar Ergene adıyla 
tanınır. Uzunköprü ile ilgili ilk yazılı metin Sultan II. Murad’ın 
vakfiyesi Vakfı Sultan Murat der Ergene adı altında 
gösterilmektedir. Hoca Saadettin Tacü’t Tevarih (c. II, s. 164) 
isimli eserinde orasını konaklanacak düzenli bir yer haline 
getirdi. 174 yüksek kemer üzerinde uzatılmış eşsiz bir köprü 
yaptırdı ki, Cihana örnek oldu. Köprünün bir başında Ergene 
adı ile anılan bir kasaba kondurup… sözlerini kullanarak 
yerleşimin adının Ergene olduğunu bir kez daha vurgulamış 
olmaktadır.8 

 
2.Uzunköprü 1930 

                                                           
7 Bağman, 2005, 14-15. 
8 Bağman, 2005, 55-59. 
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Kanuni’nin Sadrazamı Mustafa Paşa 1529’da Mimar 
Sinan’a Bulgaristan’da Meriç üzerinde yirmi kemerli Cisr-i 
Mustafa Paşa Köprüsünü yaptırdı. Bu köprünün başındaki 
kasabaya da Cisr-i Mustafa Paşa kazası (Svilengrad) dendi. 
Edirne Sancağına bağlı, köprülü olan bu iki kasabada, 
karışıklıkları önlemek amacı ile Ergene kentinin adı Cisr-i 
Ergene’ye çevrildi. Ancak halk bu değişikliği hiç bir zaman 
kabul etmeyerek, Uzunköprü adını benimsedi. 

Ünlü seyyahlardan A. Dela Motraye; Avrupa, Asya ve 
Afrika  adlı seyahatnamesinde (s. 396), 1727 yılında Cisr-i 
Ergene'ye geldiğini ve Türk’lerin bu kasabaya Usun Kupru 
(Uzunköprü) dediklerini yazar. 

Keçecizade İzzet Molla da 1820 de Keşan sürgününden 
dönerken Uzunköprü’den geçer. Mihnet Keşan adlı yapıtında; 
“Azimet edüp üzre heman göründü Uzunköprü çün ab-ı 
revan”, diyerek halkın benimsediği Uzunköprü adını 
kullanmıştır. 

1873 yılında Uzunköprü’den demiryolu geçer. Kasabanın 
adı Cisr-i Ergene olduğu halde, yeni istasyon binasına 
“Uzunköprü” levhası asılmış ve tren tarifelerinde de 
Uzunköprü yazılmıştır. Sonuçta 1917 yılında çıkan Devlet 
Salnamesinde, ilçenin resmi adı Cisr-i Ergene bırakılmış ve 
halkın benimsediği Uzunköprü adı kabul edilmiş oldu. 

Ancak 1920 yılında Uzunköprü’yü işgal eden 
Yunanlılar kentin adını Uzunköprü sözcüğünün Yunancası 
olan Makrifere’ye çevirdi. Yerleşim iki yıldan fazla bu adla 
anıldıysa da 18 Kasım 1922’deki, kurtuluştan sonra, Uzunköprü 
olan özgün adına kavuştu.9 

Uzunköprü kurulduğu 1427 yılından Osmanlı Devleti’nin 
son yüzyılı hariç gönül rahatlığı içinde yaşanılan bir yer 
olmuştur. Ancak 19. asırda Osmanlı Devleti, Batı’nın gözünde 
Hasta Adama dönüşürken, Uzunköprü’de işgaller ve bu 
işgallerin getirdiği acı günlere sahne olacaktır. 20 Ağustos-20 
Kasım 1829 arasındaki Rus işgali; 21 Ocak 1878-13 Mart 1879 

                                                           
9 http://tr.wikipedia.org/wiki/Uzunk%C3%B6pr%C3%BC,_Edirne 

http://tr.wikipedia.org/wiki/Uzunk%C3%B6pr%C3%BC,_Edirne
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arasında ikinci Rus işgali; 2 Kasım 1912-19 Temmuz 1913 
arasında Bulgar işgali ve son olarak 25 Temmuz 1920-18 Kasım 
1922 arasında yaşanılan Yunan işgalinin yarattığı acı günlerle, 
Uzunköprü 1829 yılından Kurtuluş günü olan 18 Kasım 1922 
yılına kadar dört ayrı işgali yaşamıştır. 

2. Uzunköprü 
“Uzun süren inşaat çalışmaları nedeniyle, işçilerin ve 

onları ve bölgeyi koruyan askerlerin ihtiyaçlarının karşılanması 
vazgeçilmez bir şekilde gerekli hale geldi ve tesis olarak cami, 
umumi mutfak, kervansaray, medrese, hamam ve iki su 
değirmeni inşa etmek zorunda kaldı. Daha sonra, önce Edirne 
ve daha sonra Rumeli’ye geçen Türkmen kabileleri aileleri, bu 
tesisleri sürdürmek ve geliştirmek için bölgeye getirildi ve 
yerleşti, böylece kentin temelleri atıldı. Cisr-i Ergene (Ergene 
Köprüsü) olarak adlandırılan bu ilk yerleşim derhal Edirne’den 
Gelibolu’ya mal taşıyan tüccarların Avrupa’ya, Mısır’a ve 
Suriye’ye gönderilmeleri için ticaret yolu haline geldi ve hızla 
gelişti.”10 Bu anekdot bize Köprü ve İlçe merkezinin birbirini 
nasıl tamamladığını ve önemini gösterir.  

Uzunköprü haricinde ona eşlik eden yapılardan bugüne 
sadece Muradiye Camii ve şadırvanı, hamam ve Mahmut Paşa 
Çeşmesi kalmışken diğer yapılar ya yok olmuş ya da işlev 
değiştirmiştir. Medrese, İmaret Aşhanesi okul yapılmak üzere 
özel idareye terk edilmiş, İmaret yönetiminin çalışma yerleri, 
ambarlar, Kervansaray ve çeşmesi ile tüm sıra dükkanların 
yerleri Vakıflar İdaresi tarafından halka satılmıştır.11 Uzun 
köprünün Ergene sularının altından geçtiği iki büyük kemerli 
gözünün her iki tarafında yer alan su değirmenlerinin ise 
günümüze sadece kalıntıları gelebilmiştir. Varlıklarını yalnızca 
eski fotoğraf ve kartpostallarda görebiliyoruz. 

                                                           
10 https://en.wikipedia.org/wiki/Uzunk%C3%B6pr%C3%BC  
11 Bağman, 2005, 61,64. 

https://en.wikipedia.org/wiki/Uzunk%C3%B6pr%C3%BC
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3.Uzunköprü ve Değirmen 1908 

 

 
4.Uzunköprü (Hünername Minyatürü.Velican) / Hadrianus / Plotina 
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Köprü, güney yönünde onu yaşatmak için yapılan yapılar 
ve buraya yerleştirilen Türkmen kabileleri ile kısa zamanda 
gerçek bir Osmanlı kasabası oluşmuştur. Kuzey yönünde ise 
Yayalar Köyü vardır. Yukarıda da belirttiğimiz üzere Trakya 
bölgesinde kurulan ve öncesi olmayan ilk Osmanlı yerleşimidir. 
Uzunköprü varlığıyla uzun yıllar, Edirne ve Gelibolu özelinde 
bölgenin kuzeyden güneye ulaşımını sağlayan bir geçiş 
güzergâhı olmuştur. Edirne İstanbul güzergâhının önemi 
aşağıdaki alıntıda verilmiştir. Trakya fetihleri döneminde 
İstanbul Bizans toprağıdır ve Osmanlı’nın Trakya bağlantısı 
Çanakkale Boğazı (Gelibolu) üzerinden sağlanmaktadır.  

“Başkent Edirne’yi Anadolu yakasına bağlayan Gelibolu-
Edirne yoludur. İstanbul bu sıralarda Bizans Devleti’nin 
elindedir. Gelibolu-Edirne yolunun Uzunköprü yöresindeki 
Ergene ırmağı geçit yeri, ırmağın ilkbahar ve kış aylarındaki 
taşkınları nedeniyle günlerce ve haftalarca karşıya geçme 
olanaklarını önler. Defalarca ahşap köprüler yapılmışsa da 
bunlarda çoşkun sulara dayanamamaktadır. Türk orduları 
Çanakkale boğazından kolayca geçebildiği halde, taşmış Ergene 
orduyu durdurabilmektedir. Bu durumda sağlam ve büyük bir 
köprü gerekmektedir. Güvenlik; Uzunköprü’nün bulunduğu 
yer, başkent Edirne ile Gelibolu yolu üzerinde, Edirne’ye bir 
menzil uzaklıktadır. Menzil bir kervanın gün ışığında yol 
alabileceği en uzun mesafedir. Edirne’den gün doğumunda 
yola çıkan kervan gün batımında ancak Uzunköprü bölgesine 
ulaşmaktadır. Gelibolu’dan yola çıkan bir kervan da günün 
hangi saatinde Uzunköprü’ye varırsa varsın gece burada 
konaklar ve ertesi gün doğumunda yola çıkardı. Bu durumda 
bölgede bir takım soyguncular bulunmakta ormanlık alandan 
faydalanarak kervanlara zarar vermekteydi. Bu durumda ise 
tam anlamıyla bir şehir kurulması gerekmektedir. O yıl (1427) 
günümüz Hudut Tabur Komutanlığı’nın olduğu tarafa Yayalar 
Köyü kurulmuştur. Karşı taraftaki Ergene şehrinin kurulması 
ise 15 yıl sonra başlayacaktır.”12 Bugün Hudut tabur 

                                                           
12 http://www.marmarahaber.com.tr/haber/38538/edirnenin-
ilceleri.html Erişim: 28.11.2019 

http://www.marmarahaber.com.tr/haber/38538/edirnenin-ilceleri.html
http://www.marmarahaber.com.tr/haber/38538/edirnenin-ilceleri.html
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komutanlığının çevresinde bir yerleşim izi görülmemekte 
sadece birkaç fabrika bulunmaktadır.  

 
5.Uzunköprü ve sel 

Uzunköprü ve yapılışı, mimari özellikleri hakkında etraflı 
bir çalışmayı Cevdet Çulpan’ın çalışmasında buluruz.13 

174 gözlü, 1200 m. uzunluğundaki Köprü bugün eksiksiz 
olarak ayakta durmakta ise de günümüze kadar varlığından, 
değerinden, ancak onu tanıyanların fark edebileceği çok şeyi 
kaybetmiştir. Özellikle köprü korkuluk dikmelerindeki 
kabartma figürlerin çoğu onarımlar sırasında kaybolmuş 
bugüne yalnızca gücün sembolü olarak kabul edilen fil ve aslan 
motifleri ile zerafetin ve belki de Edirne’nin sembolü olan bir 
lale motifi kalmıştır. Mukarnaslı destekler üzerinde taşınan bir 
balkon-loca ise tarihe karışmıştır. Cumhuriyet döneminde, iki 
motorlu aracın karşılıklı geçebilmesi için köprünün 
korkulukları yanlara doğru alınarak geçiş yolu genişletilmiştir. 
Ancak anıtsal bir eser olan köprüye bugün bakıldığında bu 
sayılan eksiklikler fark edilmektedir. Bu olgular normal bir 
durum değildir ama Uzunköprü’nün 600 yıla yakın bir süredir 
ayakta kalabilmesi olasılıkla geçirdiği bakımlar sayesinde 
olmuştur. Köprünün daha uzun yaşayabilmesi için alınmış 
çelişkili bir önlem yakın zamanda hizmete alınan Yeni 
Köprü’nün inşaatı olmuştur. Çelişkili dememizin nedeni 
aslında bir ironidir. Yeni köprü eskisine hayat verecektir ama 
bunu Edirne-Gelibolu karayolu trafiğini üstüne alarak 
yapacaktır. Yani eski Uzunköprü 600 yıla yakın sürdürdüğü asıl 

                                                           
13 Çulpan, Cevdet, Türk Taş Köprüleri. TTK Basımevi, Ankara 1975, 
s.98-105. 
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işlevinden uzaklaşacak ve sadece ilçe trafiğine yol verecektir. 
Ancak köprüdeki gözlemlerimizde gördük ki köprünün trafiği 
hiçte azalmış değildir. Belki araç konvoyları azalmıştır ama 
köprü her an hızlı seyreden bir araç trafiğine sahne olmaktadır. 
Bu hızlı araç trafiği kadar riskli bir konu da Köprünün 
karayolları ağından ayrı kaldığı için bakımının daha zorlaşacak 
olmasıdır. Dileriz böyle bir olumsuzluk yaşanmaz ve Köprü 
daha uzun yıllar ayakta kalır. 

3. Demiryolu 
2017 yılından bugüne, Avrupa’nın yine trenle İstanbul’a 

kavuşacağından söz ediliyor.14 Bu belki yakın zamanda 
gerçekleşecek ama artık Uzunköprü için önemli değil çünkü 
gelen trenler Uzunköprü üzerinden değil bugünkü yeni yoldan 
hatta belki açılacak yeni bir güzergâh üzerindeki yoldan 
gelecek. Geçmişin Uzunköprü’sünü şenlendiren Orient 
Ekspresi yine seferlerine devam edecek ama Uzunköprü artık 
bu trenin sesini duyamayacak.  

Emren Mert adlı genç bir araştırmacının, Demiryolu 
çalışanları ile yaptığı konuşmalara dayanarak kaleme aldığı 
Trakya Uluslararası Demiryolu hattının kuruluş öyküsü 
şöyledir: “Aslında hattı inşa eden firma bir Fransız şirketi. 19 
yüzyılın ortalarında yapılmış. O günün koşullarına göre, 
İstanbul-Burgaz arasında yapılmış. Tabii işletmesi de Osmanlı 
ile ortak olarak bu şirkete ait, ama Fransız şirket kapitülasyonlar 
gereği daha çok gelir elde ediyor. Bu yüzden firma Trakya’yı 
karış karış gezerek nerede yerleşim yoğunluğu varsa, buraya 
istasyon gelecek mantığıyla daha çok para kazanmak uğruna, 
hem kıvrımlı, hem de bol duraklı bir hat inşa etmiştir. Bir de gün 
içinde tek gidiş, tek geliş olarak tasarladıklarından ötürü, ikinci 
bir hatta gerek duymamışlardır; bu sanırım biraz da az maliyet 
çok kazanç düşüncesinden doğan bir durum. Edirne’ye ilk tren 
1873’te gelmiş, Karaağaç’taki ihtişamlı gar ise eski istasyonun 
yanına 1911’de yapılmıştır.  

                                                           
14 Öymen, Edip Emil. 
https://www.herkesebilimteknoloji.com/yazarlar/edip-emil-
oymen/abnin-hizli-tren-hatti-istanbula-ulasacak  

https://www.herkesebilimteknoloji.com/yazarlar/edip-emil-oymen/abnin-hizli-tren-hatti-istanbula-ulasacak
https://www.herkesebilimteknoloji.com/yazarlar/edip-emil-oymen/abnin-hizli-tren-hatti-istanbula-ulasacak
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Mondros ateşkesinden sonra Karaağaç yurtdışında 
kalınca trenler Uzunköprü’den öte gidememiş, işgal döne-
minde ise sadece asker ve mühimmat taşımak amacıyla işgalci 
güçler tarafından kullanılmıştır. Lozan’dan sonra Karaağaç’ın 
yurda alınmasından itibaren çalışmalar başlatılmış, 1926’da 
Edirne’ye yeniden tren gelmeye başlamıştır. Ancak hat, bu 
günler düşünülmeden yapıldığı için Uzunköprü’den sonra 
Yunan sınırının içinden geçerek Pityon istasyonu üzerinden 
Edirne’ye ulaşmakta, daha sonra Maraş Köprüsü’nü geçerek 
yeniden Yunanistan’a oradan Bulgaristan'a geçmekteydi. 
Yunanistan, sınırlarından geçen Türk trenleri için bizden vergi 
talep etmiş, Türkiye’nin de kabul etmesiyle, uzun yıllar 
Türkiye’nin parası giden her trenle birlikte çarçur olmuş. Fakat 
60’lı yıllardan sonra bu durum iyice Türkiye’yi huzursuz 
etmeye başlamış. Yunanistan da kazandığı onca paraya rağmen 
Türk trenlerinin ülkesine girmesinden güvenlik açısından 
rahatsız olmuş.  

Karşılıklı anlaşmaya varılarak 66 senesinde, Edirne’ye 
giden trenlerin tamamıyla Türkiye içinden gitmesine karar 
verilmiş. O sene mühendisler tarafından hemen çalışmaya 
başlanıp, hattın Pehlivanköy-Kapıkule arasında yapılmasına, 
eski hattan bir makasla ayrılmasına ve Kapıkule’den sonra 
Bulgaristan sınırına girerek Svilengrad’da Avrupa içlerine 
giden demiryollarına bağlanması kararlaştırılmış. Hemen 
yapımına başlanan demiryolu, 1969 yılında tamamlanmış ve 
1970'te Edirne ve Kapıkule garlarının yapılmasıyla hat hizmete 
açılmış. Aynı yıllarda ise Halkalı-Kapıkule arası elektirifiye 
edilmiş.”15 

                                                           
15http://wowturkey.com/forum/viewtopic.php?p=2440927#2440927 
Erişim: 28.11.2019 

http://wowturkey.com/forum/viewtopic.php?p=2440927#2440927
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6.Uzunköprü/Türkiye Pityon/Yunanistan 

Gazeteci Edip Öymen ise aşağıdaki alıntıda, Trakya 
Uluslararası Demiryolunun önemine ve Simplon Ekspresinin 
Edebiyat ve Sanat dünyasındaki yansımalarına değinmiştir. 
“Orient Ekspres, Türkçe’de kısaca Vagon-Li denilen 
Compagnie Internationale des Wagons-Lits (CWIL) şirketi 
tarafından ilk kez 17 Mayıs 1883’te Paris’ten İstanbul’a doğru 
yola çıkan lüks bir yataklı trendi. 1888’den itibaren İstanbul ile 
Avrupa arasında doğrudan tren hattı nihayet kurulunca Orient 
Ekspres, aktarmasız seferleriyle İstanbul’a daha kolay ve daha 
hızlı ulaşmaya başladı. Yıllar içinde Londra, Berlin gibi büyük 
şehirlerden de kalkarak, Orta Avrupa’da buluşan Orient 
Ekspres’lerin varış adresi İstanbul ve Atina’ydı. Ama Orient  
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7. Simplon Ekspresi, Pityon İstasyonu güneyinde Avrupa/Atina/İstanbul 

demiryolu Kavşağı 

Ekspres denildiği zaman akla esas gelen şehir Atina değil, 
hep İstanbul oldu. Sirkeci İstasyonu, Orient Ekspres’in 
İstanbul’a düzenli seferleriyle birlikte ancak 3 Kasım 1890’da 
açılabildi. Dönemin en romantik, en gizemli, en lüks tren 
yolculuğu (aradaki iki Büyük Savaşı saymazsak) yüzyıla yakın 
sürdü. Edebiyatçılara ilham kaynağı oldu: İngiliz romancı 
Agatha Christie’nin “Şark Ekspresi’nde Cinayet”, Bram 
Stoker’in “Dracula”, Ian Fleming’in James Bond karakterini 
canlandırdığı “Rusya’dan Sevgilerle” roman ve filmlerinde arka 
planda hep Orient Ekspres vardı.”16 Yüzyıla yakın bir süreçte 
bu hat Doğuyu Batıya bağlayan bir güzergâh olarak kullanıldı. 
Bu güzergâh için yapılan Karaağaç Tren Garı bölgenin ve 
Edirne’nin kent yaşamına katkıda bulundu dahası Edirne’yi 
demiryolu ile Avrupa’ya bağladı. Avrupa’dan gelen veya 
Avrupa’ya gidecek olan Edirneliler Karaağaç Tren Garı’nda 
Orient Ekspres treninden indiler – bindiler. Karaağaç, Simplon 
ekspresinin Edirne Tren Garına geleceği saatlerde adeta bir 
bayram yerine dönüyor ve yolcu bekleyen, yolculuğa çıkacak 
Edirne’liler en şık kostümleriyle Gar çevresinde toplanıyorlardı. 
Bugün işlevsiz kalmış ve izleri görülemez olsa da Edirne 

                                                           
16 Öymen, Edip Emil. Aynı yerde 
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yolcularını Orient ekspresi ile buluşturan dar hatlı bir 
demiryolu, yolcuları bugünkü Karaağaç yolu üzerindeki 
güzergâhtan Meriç köprübaşındaki Gümrük noktasına 
ulaştırıyordu. 17  

 
 

 
8.Edirne Karaağaç / Köprübaşı İstasyonları 

Hat ilk açıldığında Uzunköprü bu güzergâh üzerinde 
geçilen bir istasyon muydu yoksa tren burada da duruyor 
muydu bu konuda çok fazla detaya sahip değiliz. Ancak 
Türkiye Cumhuriyeti’nin sınırları belli olduğunda, Uzunköprü 
tren istasyonu bu hattın Türk –Yunan sınırının iki tarafında yer 
alan son istasyonlarından biri oldu (1926). İstasyon ana binasına 
bitişik ek binanın Gümrük karakolu-yapısı olduğu biliniyor. 
İstanbul-Edirne yolcusu bu istasyondan sonra Hududu geçip 

                                                           
17 Bugünlerin tanığı olan rahmetli Mergup NURENGİN’in 
anlatımlarına dayanarak. Yılmaz BÜKTEL 
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Yunanistan’a giriyor ve iki istasyon yol kat edip tekrar Hududu 
geçerek Karaağaç’taki Mimar Kemalettin yapısı Edirne ana 
İstasyonuna varıyordu. İstanbul’a gidişte da ayni güzergâh 
takip ediliyordu. Trenin Yunan sınırları içindeki yolculuğu 
sırasında vagon kapıları kilitlenerek olumsuz bir olayın 
oluşmasının önlenmesi amaçlanıyor olmalıydı. Tren Hududu 
Pityon demiryolu köprüsüyle geçiyor ve aynı isimli İstasyona 
ulaşıyordu. 

1970 yılında Edirne’ye Pehlivanköy üzerinden giden yeni 
hat hizmete alındıktan sonra Uzunköprü sınır öncesi son 
istasyon karakterini kaybederek yurt içindeki son istasyon ve 
İstanbul – Uzunköprü hattı için de son durak olmuştur.  

Ancak Yakın tarihimizde bu hattın 2005 yılında yeniden 
canlandırıldığı görüyoruz. Türk Demiryollarını Avrupa 
hatlarına bağlamayı amaçlayan bu çalışma sonucu İstanbul – 
Selanik arasında sadece klimalı yataklı vagonlardan oluşan 
Türk ve Yunan trenlerinin çalıştığı bir hat teşkil edilmiştir: 
Dostluk/Filia Ekspresi. Basında yer alan cazip tanıtımlar bu 
hattı ne kadar tercih edilir hale getirdi bilemiyoruz. 
“İstanbul’dan her akşam 21.00’de kalkan yataklı Dostluk 
Ekspresi’ne atlayın, sabah Selanik’tesiniz. Kaleye çıkıp körfezi 
seyredin, sahilde yürüyüp Theo Angelopulos’un filmlerini, 
İzmir’in eski rıhtımını hatırlayın, Atatürk’ün evini ziyaret edin, 
hal çevresindeki meyhanelerde leziz ahtapot ve kalamarlar 
eşliğinde uzo yudumlayın...” 18 8 Temmuz 2005 yılında 
başlayan seferler, Yunan hükümetinin, ekonomik krizden 
dolayı, tüm uluslararası tren seferlerini kaldırmasıyla, Dostluk 
treni seferleri de 13 Şubat 2011'de sonlandırılmıştı.19 

                                                           
18 http://www.hurriyet.com.tr/yaz-basinda-selanik-11813103 
19 http://ulasim.genctur.com.tr/dostluk-treni-filia-express/ Erişim: 
28.11.2019 
  https://www.trenhaber.com/tcdd/istanbul-selanik-tren-
seferlerinde-hedef-2019-h2578.html Erişim:  28.11.2019 

http://ulasim.genctur.com.tr/dostluk-treni-filia-express/
https://www.trenhaber.com/tcdd/istanbul-selanik-tren-seferlerinde-hedef-2019-h2578.html
https://www.trenhaber.com/tcdd/istanbul-selanik-tren-seferlerinde-hedef-2019-h2578.html
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9.Dostluk Ekspresi Fiyat tarifesi / Hedef 2019 

2017 yılında Türk, Bulgar ve Yunan yetkililerin bir araya 
geldiği toplantıda 2019 yılı hedeflenerek bu hattın yeniden 
canlandırılması kararı alınmışsa da 2019 yılının son günlerine 
gelirken bu konuda henüz bir ilerleme görülememiş/ 
kaydedilememiştir. “2019 yılına kadar İstanbul-Selanik 
arasında yük ve yolcu treni işletmeciliğinin sağlanması, 
Balkanlar’daki mevcut demiryolu altyapısının geliştirilmesine 
yönelik Türkiye, Bulgaristan ve Yunanistan yetkililerinin 
katılımıyla üçlü bir toplantının yapılması konusunda 
anlaşmaya varıldı.”20 

Sonsöz 

İki önemli güzergâhın çakıştığı Uzunköprü, anıtsal eser 
niteliği taşıyan Köprüsü ve günümüze ulaşabilen külliye 
yapıları görmeye değer bir merkezdir. Kuşkusuz 
Uzunköprü’nün görmeye değer başka güzellikleri de vardır. 

                                                           
20 https://www.trenhaber.com/tcdd/istanbul-selanik-tren-
seferlerinde-hedef-2019-h2578.html 
 

https://www.trenhaber.com/tcdd/istanbul-selanik-tren-seferlerinde-hedef-2019-h2578.html
https://www.trenhaber.com/tcdd/istanbul-selanik-tren-seferlerinde-hedef-2019-h2578.html
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Yeni Uzunköprü ve çevre yolu bağlantısı, ilçeyi kuzey-güney 
karayolu rotası trafiğinin dışına çıkarmış ve kent yaşamının 
sakinleşmesine yol açmış olmalı. Kanımca bu sakinlik İlçe için 
bir şans olarak değerlendirilmeli ve İlçe imar edilmeli, salt bir 
tarım ve tarıma dayalı sanayi yerleşimi görünümünden çıkıp 
bakımlı bir turizm kenti haline getirilmelidir.  

Uzunköprü, görmeye değer eserlerini meraklısına 
duyurmayı, bu kitleleri şehre çekmenin yollarını öğrenmeli, 
uygulamalı ve başarmalıdır. Çünkü Uzunköprü’nün bugün 
bulunduğu yer hak ettiği yer değildir. En basit örnekle Mostar 
şehri ve köprüsünü bütün Dünya tanıyorsa Uzunköprü de niye 
aynı ölçüde tanınmasın. Tabii bu konu benim önerilerimle 
halledilecek bir iş değildir. Merkezi ve yerel yönetim 
işbirliğinde, akademisyenlerin ve şehrin yerlilerinin katılacağı 
bir komisyon bu konuda olumlu yol haritaları ortaya koyabilir. 

Benim konuya ilişkin önerebileceğim iki öncelikli yol var. 
a) Uzunköprü’den şehre girişinde yer alan meydan 

düzenlemesi. Bu meydan kanımca Uzunköprü’nün vitrinidir. 
Hem köprü hem de İlçenin birleşim, kaynaşım noktasıdır. Bu 
meydan otogar, tarıma dayalı ticari bölge yapıları ve yoğun araç 
işgali altında kalmaktan kurtarılmalı. Nehir suyunun yükselme 
dönemleri de göz önüne alınarak meydanda yapılacak park-
trafik ve gezinti yolları, olanak varsa düzenlenecek kapalı 
otoparklarla meydan sakin ve gezilebilir ortama 
kavuşturulabilir.  

b) Kırkkavak deresi ıslahının devamı olarak akarsuyun 
çevresinin daha gezilebilir olmasını sağlayacak bir yeşil alan 
projesi hazırlanmalı ve uygulanmalı. Bu yeşil alan çevresinde 
şehrin farklı bölgelerinde konumlanmış restoranların burada 
daha naif bir müşteri kitlesine kavuşacağını düşünüyorum. 
Yerleşimin ikamet ve iş bölgelerinin de akılcı yöntemlerle 
birbirinden ayrılması komisyonun irdeleyeceği konular olmalı. 

Bu iki konu hemen akla geliveren örneklerden ancak belki 
de Uzunköprü’yü tanıtmak için yapılacak en önemli işler 
arasında geldiğini söylemek mümkündür. 
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BALKAN MUHACİRLERİNİN DİNÎ-SİYASÎ VE KÜLTÜREL 

KİMLİĞİNE DAİR BAZI TESBİTLERİN TEKİRDAĞ 

ÖRNEĞİNDEN HAREKETLE SUNUMU 

 
Cüneyt ÖZVARDARLI* 

 
1. Toplumsal Kimlik / Bireyin Varlık-Bilimsel Güvenlik 

Alanı  
Balkanlardaki İslâm varlığı incelenirken bu varlığın 

Balkanlardaki durumu ile muhaceret sonrasındaki durumu 
karşılaştırılmalıdır. İç Asya göçlerine, Anadolu, Antik Yunan 
veya Mezopotamya gibi sahalarda yaşanan göçlere maruz kalan 
topluluklarda travmatik etkiler görülmekle birlikte bu 
topluluklar iskan olundukları yerlerde yeni yönelimler, yeni bir 
kimlik, yeni siyasî-sosyal-kültürel açılımlar da üretebilmiş-
lerdir. Bu açılımlardaki temel sâikler; gelenlerin potansiyel 
özellikleri ve gelinen yerin şartları muvacehesindedir.  

Mesela Lozan Mübadelesi ile Anadolu’dan Yunanistan’a 
giden Rum Mübadiller devletin ekonomisine büyük katkı 
yapmış ve Yunan Devleti o gün için son yıllardaki en büyük 
tarım potansiyeline ulaşmıştır.1 

Göçe maruz kalan toplumlar göç hikâyesinin içinde yükü 
omuzlayan, acı çeken, bazen yerli anâsır tarafından ötelenen ve 
gücünün yetmediği yerde intibaka mütemâyil ve bazen de 
yenilikçi. Yani sürekli devinim içinde tevârüs ettirilen bir hayat 
anlayışıyla temayüz etmişlerdir. Bu devinim ve bulanıklık; ana 
gövdeyle yani bütün ile irtibatın hangi anlayış ve form ile 
kurulduğunun netleşmesine kadar sürecektir. Bütün ile 

                                                           
* Tarih Öğretmeni, Tekirdağ Süleymanpaşa Anadolu İmam Hatip 
Proje Okulu 

1 İbrahim Erdal, "Nüfus Değişiminde Mübadillerin Uyum Süreci ve 
Sosyo-Ekonomik Değişimdeki Rolleri" , ayk.gov.tr, 2015/1, s. 1263. 
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kurulacak ilişki parçanın niteliğini ve kimliğini belirleyecektir. 
Mesela Muhacirler ile yerli unsur zaman içinde kaynaşıp yeni 
ve özerk bir fenomen haline gelebilmiş midir? Bu soru; 
Türkiye’nin bir millet olmayı başarıp başaramadığı sorunsalı 
içindedir. 

Muhaceret sadece mekân değiştirmekten ibaret değildi. 
Belki daha çok fikir ve kimlik değişimi ağır bastı. Muhacirlerin 
daha önce Rumeli’de kalan taşınmazlarının karşılığı Türkiye’de 
verildi ama Rumeli’de taşıdıkları dinî ve siyasî hassasiyetler 
yine Rumeli’de kaldı ve Türkiye’de bambaşka bir yol çizildi. 

İnsan ontolojik güvenliğini toplumdan bağımsız 
hissedemez. Birey anlamını toplum içinde bulur, toplum içinde 
kimlik kazanır. Nitekim bu hususta Alman sosyoloji ekolünün 
bânilerinden ve başat Amerikan sosyologlarının da yakından 
takip ettiği Georg Simmel, “Bireyin değeri toplum içindeki 
değeridir!” der.2 Aynı hususta daha da ileri giderek şöyle 
devam eder. Bireyin; kendisinden önce var olan bütün 
unsurların değişik ölçeklerle içinde karıştırıldığı bir kaptan öte 
bir şey olup olmadığı sorusu bile sorulmuştur. 3 

Türkiye’ye gelen muhacirlerin hayat tarzı ve zihniyet 
bakımından yaşadıkları değişim Simmel’in bir tespitine göre 
kaçınılmaz gözükmektedir. “Kendimizi ancak bir toplumun 
üyeleri olarak görebiliriz. Başka türlü kendimizi göremeyiz. Bu 
sıfatla topluma bağımlıyızdır. O kadar ki kendi irademize bağlı 
olmaksızın topluma bağımlıyızdır. Başkalarıyla girdiğimiz 
etkileşimden ibaretizdir.”4 

Velhasıl insan; varlık-bilimsel güvenlik alanına ancak 
toplumun kimliğini benimsediği ölçüde kavuşur. Bireyin 
toplumsal olmayan tarafına değinecek olursak “birey”, 
toplumu mümkün ve anlamlı kılan bir çekirdek 
mesabesindedir. Simmel’e göre “insan”, içinde bulunduğu 

                                                           
2 Georg Simmel, Bireysellik ve Kültür, çev. T. Birkan, Metis Yayınları, 
2009, s. 44. 
3 Georg Simmel, Bireysellik ve Kültür, 41. 
4 Georg Simmel, Bireysellik ve Kültür, 41. 
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ortamın ve dâhil olduğu tarihî sürecin mahsulü bir varlıktır. 
Simmel devamla şöyle der: 

“Bilinen bir şey olarak insan; doğa ve tarih tarafından 
oluşturulur!”5 

Buradan hareketle şu söylenebilir ki; Balkanlarda 
yüzyıllarca gayr-i müslim topluluklarla yakın temas halinde 
yaşayarak kimlik kazanmış Rumeli Türklerinin Lozan 
Mübadelesiyle 400 yıllık memleketlerini terk ederek geldikleri 
Doğu Rumeli’nin ve Anadolu’nun ahval ve şerâiti muhacirlere 
önceki kimliklerini revize etmeyi gerektirdi. Şöyle ki; daha 
devletçi ve devletin ideolojisi ile senkronize olmak, intibak 
edebilmek muhacirler için en üstün vasıf oldu çünkü yeni 
geldikleri yerde lazım olan tüm imkânı onlara “devlet” 
sağlayacaktı. Devlet muhacirler için “Millet”ten de önemli 
oluverdi. Dolayısıyla devletin meşru gördüğü “din” anlayışı 
muhacirler nezdinde de meşruiyet kazanmış oluyordu. 
Muhacirlerin bu tutumu çok da bilinçli bir tercihin sonucu 
değildi. Fizikî ve biyolojik ihtiyaçlar sâikiyle yapılmış bir 
tercihti.  

Şema-16 

MASLOW’UN İHTİYAÇLAR HİYERARŞİSİ
(MASLOW’S HIERARCHY OF NEEDS)

 

                                                           
5 Georg Simmel, Bireysellik ve Kültür, 41-42. 
6https://upload.wikimedia.org/wikipedia/commons/thumb/3/33
/MaslowsHierarchyOfNeeds.svg/2000px  

https://upload.wikimedia.org/wikipedia/commons/thumb/3/33/MaslowsHierarchyOfNeeds.svg/2000px
https://upload.wikimedia.org/wikipedia/commons/thumb/3/33/MaslowsHierarchyOfNeeds.svg/2000px
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Tam da burada Maslow’un “İhtiyaçlar Hiyerarşisi”ni 
hatırlamakta fayda var. Maslow’un bu düzeneğini ve sıralama 
biçimini eleştirebiliriz de ancak burada esas olan, insanların 
hayatlarına ve davranışlarına yön vermede ihtiyaçların 
önemidir. Bu hususu bir misal ile destekleyecek olursak; devlet 
tarafından verilen yemek yardımıyla karınlarını doyuran 
mübadiller belirlenen fırınlardan ekmeklerini aldıklarını ve 
ayrıca Hilal-i Ahmer ve İskân Vekâleti’nin yemek yardımları 
sayesinde 5-6 ay kadar idare edebildiklerini ifade etmişlerdir.”7 

Böylece devletin “Tek Parti” dönemindeki ideolojisi 
muhacirler nezdinde heykelleştirildi. Sonraki yıllarda değişen 
şartlara rağmen muhacirlerin o dönemki tercihleri değişmedi ve 
tevarüs edegeldi çünkü muhacirlerin yaşamsal güvenlik 
alanlarını genişleten Tek Parti dönemi devleti muhacirlerin 
ortak hafızasında yerleşmişti. Alman Sosyolog Simmel 
değindiğimiz hususu destekler mahiyette şöyle demiştir; 
“Hayatlarımızın kalıbını ve içeriğini atalarımızın izlediği 
fizyolojik silsile kendilerini ortama uyarlamak için geçirdikleri 
değişimler ve kendilerine has özellikleri, inançları, edindikleri 
bilgiler, çalışma tarzları hâsılı geçmişin bütün ruhu belirler.”8 
Halbuki aynı insanların Rumeli’de kalan bakiyesi; başka siyasî 
ve dinî kavrayışlar içinde kimliğini izah edebiliyordu.  

Bir muhacir şehri olarak Tekirdağ; devletin din 
anlayışının ve reform çabalarının karşılık bulduğu yerdi. 
Nitekim 1928 yılının 23 Ağustos-20 Eylül tarihleri arasında Harf 
İnkılabına geçiş için hazırlık mahiyetinde yapılan yurt gezisine 
Gazi Mustafa Kemal Paşa Tekirdağ’dan başlamıştır.  

                                                           
7 İbrahim Erdal, “Nüfus Değişiminde Mübadillerin Uyum Süreci ve 
Sosyo-Ekonomik Değişimdeki Rolleri”, ayk.gov.tr, 2015/1, s. 1267-
1268. 
8 Georg Simmel, Bireysellik ve Kültür, 32. 
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Soldan sağa: Salih Bozok, Falih Rıfkı Atay, Şükrü Kaya, Yaver Rusuhi, Tevfik 

Bıyıklıoğlu, Kılıç Ali, Ruşen Eşref Ünaydın, Recep Zühtü Soyak 

 
Harf İnkılabı; bütün diğer inkılaplar içerisinde en kritik ve 

karakteristik olanıdır. Eğer Harf İnkılabı’nda başarı 
sağlanamayacak olursa devamındaki inkılâbâtın da akim 
kalması ihtimali Gazi Mustafa Kemal Paşa’yı ve İnkılabın 
yürütücü kadrosunu endişeye sevk ediyordu. Gerek TBMM’de 
ve gerekse entelektüel camiada “Harf İnkılabı” hamlesinin 
tutmayacağına dair görüşler de serdediliyordu. Kazım 
Karabekir Paşa asker kökenli siyasi bir lider olarak bu 
muhalefette başı çekiyordu. Akşam gazetesinin 28 Mart 1926 
tarihli “Latin Harflerini Kabul Etmeli mi, Etmemeli mi?” başlıklı 
anketi ülkede geniş yankılar uyandırmıştı.  

 

Hakkı Tarık Us Süreli Yayınlar Kataloğu, Akşam Gazetesi, 28 Mart 1926, s. 17 
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Dönemin ünlü yazar ve bilim adamlarından Halit Ziya, 
Necip Asım, Veled Çelebi, Ali Canip, İbrahim Alaaddin, Prof. 
Zeki Velidi Togan, Avni Başman, Yusuf Semih, Ali Şeydi, Prof. 
Köprülüzade Mehmet Fuat gibi kişiler Arap harflerini 
savunurken, Refet Avni, Abdullah Cevdet, Mustafa Hamit gibi 
aydınlar da Latin harflerini savunmuşlardır.9 

 “Atatürk, harf inkılâbıyla ilgili halkı bilgilendirerek 
kamuoyu oluşturmak ve bunu halka mâl ederek destek almak 
maksadıyla yurt gezilerine çıkmıştır. Bu çerçevede değişik 
tarihlerde Tekirdağ, Bursa, Mudanya, Çanakkale, Eceabat, 
Gelibolu, Sinop, Samsun, Amasya, Turhal, Tokat, Sivas, Şarkışla 
ve Kayseri gibi çeşitli şehir ve kasabalara gitmiş ve buralarda 
halka hitaben konuşmalar yapmış ve dersler vermiştir.” 10 

 

 
Hakkı Tarık Us Süreli Yayınlar Kataloğu, Milliyet Gazetesi, 24 Ağustos 1928, s. 314 

Gazi Mustafa Kemal Paşa ve çalışma arkadaşları inkılaba 
dair bir moral-motivasyon sağlamak gayesiyle Muhacirlerin 
yoğunlukta olduğu Marmara kıyı bölgelerinin ziyaretini 
önceledi. Marmara’dan sonra ziyaret edilen ikinci bölge ise Orta 
Karadeniz illeridir. 19 Mayıs 1919’da Samsun’a çıktığı ve bölge 

                                                           
9 Neriman TONGUL, "Türk Harf İnkılâbı", Ankara Üniversitesi Türk 
İnkılâp Tarihi Enstitüsü Atatürk Yolu Dergisi, sy. 33-34, Mayıs-Kasım, 
2004, s. 115. 
10 Cengiz Dönmez, "Atatürk ve Harf İnkılabı", Atatürk Araştırma 
Merkezi Dergisi, 27, 2011, s. 45. 
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halkında kendisine karşı büyük bir sempati uyandığı 
malumdur. Akabinde ziyaret edilen üçüncü kısım iller ise 
Kuvayı Milliye döneminde Millî Kongreye ev sahipliği yapan 
Sivas ve yine Millî Mücadele Dönemi’nde Mustafa Kemal 
Paşa’ya en önce destek veren Kayseri, Tokat gibi illerdi.  

Yukarıda adı geçen iller ile aşağıdaki tabloda mübadil 
nüfusu verilen iller karşılaştırıldığında; Harf İnkılabı öncesinde 
müspet manada bir kamuoyu oluşturmak gayesiyle yapılan 
yurt gezisinde ziyaret edilen illerdeki Balkan Muhacirlerinin 
kesafeti göze çarpmaktadır.  

Tablo-111 

 
 

Bu durum yurt gezisi için yapılan il seçiminin muhaliflere 
karşı bir kamuoyu desteği sağlama ve gövde gösterisi gibi 
amaçlar taşıdığını da akla getirmektedir. İnkılapların en mühim 
halkasını teşkil eden Harf İnkılabı için ihtiyaç duyulan 
kamuoyu desteğinin sağlanmasında politik olarak iki yol takip 
edilmiş görünüyor. Biri 19 Mayıs 1919 sonrasında Millî 
Mücadele’nin sevk ve idaresinde adı geçen ve bu süreçte 
Mustafa Kemal Paşa’yı bir lider olarak en erken benimseyen 
illerin tercih edilmesi ve beraberinde Başkomutanlığını Gazi 
Mustafa Kemal Paşa’nın yaptığı İstiklal Harbi’nin Batı Cephesi 
illeri. İkinci olarak da Lozan Mübadelesi ile Türkiye’de iskân 
edilen Balkan Muhacirlerinin yoğun olduğu iller. Tekirdağ, 
Harf İnkılabı için aranan kamuoyu desteğinde ilk ziyaret edilen 
Muhacir şehri olarak göze çarpmaktadır. 

                                                           
11 Bayındır Goularas, G., Temmuz, 2012, Alternatif Politika, c. 4, sy. 2, 
s. 129-146. 
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Gazi Mustafa Kemal Paşa Tekirdağ Halkı ile birlikte, 23 Ağustos 192812 

 
2. Bir Bütüne/Tamamlanmışlığa Ulaşma İdeali  
Türkiye'de İstiklal Harbi ile başlayan tamamlanmışlığa 

ulaşma iştiyakı, sonraki dönemlerde yaşanan ihtilaf ve 
eksenden kaymalarla akim kaldı. Beklenti “yekvücut” bir millet 
idi ama sonuç “şekvücut” bir millet oluverdi. Milletin varlığı 
tarihsel ve itikadî yönüyle izhar edilmediğinden “millet”e değil 
de “devlet”e ya da “hemşerilik”e yaslanılarak yaşandı. Devlete 
yaslananlar çoğunlukla Trakya ve Batı Anadolu sahil 
kesimleriydi. Hemşeriliğe yaslananlar ise daha çok Anadolu ve 
iç kesimler oldu. 

Türkiye Cumhuriyeti’nin teşekkülünde söz sahibi olan 
Cumhuriyet Halk Fırkası’nın takip ettiği temel politikalardan 
biri de “ulusçuluk” idi. Ne var ki ulusçuluk; millet olmayı 
sağlamaktan çok o güne kadar var olan millet anlayışını tebdil 
etmek ve Avrupa’daki “nation” anlayışına intibak için güdülen 
bir politikaydı. Dolayısıyla Türkiye’de yaşayan unsurlar; yeni 
ve özerk bir fenomen olmak yerine, sözünü ettiğimiz lokal 
birlikteliklere meyletmiştir. Bu yönüyle Tekirdağ, millet 
olabilme sahasını “devlet-vatandaş ilişkisi”yle anlamlandırmış 
insanların çoğunlukta olduğu bir mübadil şehridir. Bu şehirde 
“hemşerilik” asabiyeti yok denecek kadar azdır.  

                                                           
12 https://mustafakemalim.com/nadir-9-fotograf-ve-belge-ile-
ataturkun-tekirdag-gezisi/ 

https://mustafakemalim.com/nadir-9-fotograf-ve-belge-ile-ataturkun-tekirdag-gezisi/
https://mustafakemalim.com/nadir-9-fotograf-ve-belge-ile-ataturkun-tekirdag-gezisi/
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3. Milletin Devleti / Devletin Milleti  
Osmanlı Ordusu ve kurumları Rumeli’den çekildikten 

sonra burada yaşayan Müslümanlar için Osmanlı tebaası olmak 
bir nostalji ama Türk olmak bir realiteydi. Devleti olmayan 
Türkler “Rumeli Türkleri”ydi. Türkiye Cumhuriyeti’ne hep aslî 
devlet gözüyle baktılar. Onlar için artık “Milletin Devleti” 
Türkiye Cumhuriyeti idi. Halbuki Anadolu ve Doğu Trakya’da 
işler farklı seyrediyordu. İstiklal Harbi sonrasında nev’i şahsına 
münhasır Türk Milleti’nin kendine has vasıf ve itikadı esas 
alınmayıp Batılı formlara göre bir ulus-devlet ilişkisi kurulmak 
istendi. Böylece “Devletin Milleti” olacaktı. 

Bu projenin Anadolu için başarılı olduğu pek söylenemez 
ama Trakya ve Batı Anadolu sahil kesimlerinde tuttuğu 
söylenebilir. O yüzden bu kesimler devletin gözdesi ve vitrini 
oldu çünkü gösterilen rolü benimsemişlerdi.  

Muhacirlerin söz konusu rolü benimsemelerini; Atatürk 
ile aynı memleketten olmakla açıklayan görüşler de vardır. 
Halbuki muhacirlerin Atatürk ile hemşeri oldukları beyanı; 
devlet politikalarını benimseyişlerinin sebebi değil sonucu 
olabilir. Bu benimseyişte asıl âmil fizikî ve sosyal yoksunluğu 
doyurmaya dönük yönsemelerdir. Bir teşbih ile açıklamak 
istersek; çocuğuna iş bulabilmek kaygısıyla iktidardaki partiye 
üye olan dar gelirli bir vatandaşın durumu gibi. Hemşerilik 
vurgusunun ise değindiğimiz üzere Batı Anadolu ve Trakya’da 
işlevi ve etkinliği zayıf kalmıştır. 

Anadolu’dan Yunanistan’a giden Rum mübadillerin 
yaşadığı intibak sürecini ve buna karşılık Balkanlardan 
Türkiye’ye gelen Müslüman Muhacirlerin hissiyatını ve 
intibakını teşbih ile izah edecek olursak: Anadolu’dan giden 
Rumları; efendisinden ayrılmış bir cariyenin başka bir erkekle 
özgür bir kadın olarak yeni bir hayat kurmasına benzetebiliriz. 

Balkanlardan Türkiye’ye gelen Müslüman Muhacirler 
içinse teşbihim şudur: Anne ve babasından ayrı düşmüş 
çocukların baba tarafına sığınmaları gibi. Balkanlarda kalanlar 
ise anne tarafına sığınmış gibiler. (Toprak Ana ve Devlet Baba!) 

Türkiye Cumhuriyeti’nin siyasî organizasyonunda 
Muhacirlere; iskân olundukları illerin parti il teşkilatlarında 
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vazifelendirilmeleri hususunda pozitif ayrımcılık yapılmasına 
dair bir misal de şu olabilir: Rodos ve Girit’ten gelen 
Mübadiller; Atatürk’ün isteği üzerine Serbest Cumhuriyet 
Fırkası’nın kuruluşu ve Antalya İl Teşkilatı'nın oluşturulma-
sında aktif rol oynamışlardır. Oysa Serbest Cumhuriyet Fırkası 
bir muhalif parti olmaklığıyla demokrasi denemesi sayılabilir 
ancak sözümona muhalif unsurların iktidar tarafından tayin 
edilmesi esasen kontrol altında tutulacak bir muhalefet olsun 
arzusudur ve bu kontrolün sağlanmasında en güvenilir insan 
unsuru Muhacirler olarak görülmüştür.13 

4. Doğuya Gittikçe Batılılaşmak/Batıya Gittikçe Muhafa-
zakârlaşmak  

Balkanlardaki Türkler fizîken Batı Medeniyeti’ne daha 
yakın olmalarına rağmen Batıdan doğuya doğru (Türkiye’ye 
doğru) göç eden Muhacirlere nispeten Batı kültürüne daha 
mesafeli ve şeklen de olsa Türk-İslâm gelenekleri dairesinde yer 
alıyordu. Türkiye’ye gelen Muhacirler ise yeniliğe açık, 
gelenekten hızla kopan bambaşka bir anlayışla hareket ettiler. 

Rumeli Türkleri doğuya doğru gittikçe Batılılaşıyor; 
Rumeli’de kalanlar ise dini-kültürel kimliğini korumak 
hususunda mevziini terk etmeme hassasiyetini gösteriyordu. 
Bu durumun izahı için iki sebep zikredebiliriz. İlki Türkiye’nin 
Lozan Antlaşması sonrasında benimsediği Batılılaşma ve 
muasırlaşma ideolojisinin -yalnız derece bakımından değil 
mahiyet bakımından da Osmanlı ıslahatından farklılaşması ve 
Muhacirlerin bu ideolojiye intibakı. İkinci sebep ise 
Balkanlardaki Türk-İslâm siyasî erkinin yitirilmiş olması 
sonucunda burada kalan Müslüman ahâlinin no-frost ettiği 
muhafazakar duruş. Dolayısıyla Balkanlarda kalanlar Türk-
İslâm kimliğini, sanki hâlâ bir devletleri varmış, uzağa gitmiş 
ama bir gün gelecekmişçesine muhafaza ettiler. Buradan 
hareketle Tekirdağ muhacir iskânı dolayısıyla genel olarak 
muhafazakârlığın değil Batılılaşmanın rengini ve tonunu 
yansıtan özellikleriyle kendinî gösterdi. 

                                                           
13 İbrahim Erdal, “Nüfus Değişiminde Mübadillerin Uyum Süreci ve 
Sosyo-Ekonomik Değişimdeki Rolleri”, ayk.gov.tr, 2015/1, s. 1272. 
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5. Gacal(Yerli Unsur) Direnci/Muhacir Açılımı/Üçüncü 
ve Gizli Unsur Mühtedi  

Gacal unsurun hayatında yüzyıllardır bir değişim vuku 
bulmadığından daha durağan ve statik bir vaziyet arzetmesi 
sebebiyle inkılaba direnç gösterenlerin daha çok yerli anâsırdan 
neş’et ettiği söylenebilir çünkü değişime ve yeniliğe açık 
değillerdi. 

Muhacir unsur ise ismiyle müsemma olarak bir göç yani 
terkediş ve atılım gösterdiğinden dolayı bu hal onlara dirilik ve 
girişimci bir ruh verdi. Yanı sıra Muhacirler, Anadolu 
coğrafyasındaki yerli anâsıra nispeten bilhassa tarımda daha 
teknik ve işbilen insanlardı. Halbuki Anadolu’da yapılan tarım 
Menderes Dönemi’ne kadar neredeyse Neolitik Çağ’ın 
imkânları düzeyindeydi. Dolayısıyla Muhacirlerin söz konusu 
vasıfları, yeni mekânları olan Anadolu ve Trakya’da 
tutunabilmelerini sağladı. 

Türkiye Cumhuriyeti’nde “yenileşme”yi ve “dönüşüm”ü 
en çabuk benimseyen ve en fazla içselleştirenler Muhacirler ve 
Mühtedîlerdir. Malum olunduğu üzere mübadeleden berî 
kalmak için din değiştirip Müslüman olanlar da vardır. Bunun 
yanında Türkiye Cumhuriyeti’nin, hususiyeti olan 
gayrımüslimler arasından “gayrımübadil” saydıkları da vardır. 
Bu yaklaşımda Muhacirler ile Mühtedîler arasındaki fark şu 
olabilir ki; eğer Türkiye Cumhuriyeti’nin ideolojisi Batı ile 
senkronize olmayaydı Muhacirler devlete rağmen bir tavır 
alacak değillerdi. Halbuki Mühtedîler için esas olan devletçi bir 
tutum değil; kendi etno-kültürel yaşama alanlarının açık ve 
geniş tutulmasıdır.  

Mübadele öncesindeki gayr-i müslim nüfus hangi 
mahallerde yoğunsa; aynı mahallerde mübadele sonrasında da 
dinî kurallara hassasiyetin izharı olan dindarlığın geri planda 
kaldığını gözleyebiliyoruz. Bu durumu nasıl izah edebiliriz?  

Mübadele ile Anadolu’yu ve Trakya’yı terk eden 
kentsoylu-tüccar-esnaf-zanaatkar Rumların yerine Balkanlar-
dan gelen ve %80’den fazlası çiftçilik ve hayvancılıkla meşgul 
kırsal bölge kökenli Müslümanlar ikâme edildi. Bu köylü ve 
kırsal kesim Müslümanları, daha Balkanlardayken de dinî 
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bakımdan bir şehirli kadar donanımlı değildi çünkü medrese ve 
cami kültürü şehre dairdir. Yalnız Muhacirler için değil, 
Anadolu kırsalındaki gacal köylerinde de cami ve cemaatle 
namaz kılmak yok denecek kadar azdı. Hatta namaz kılanların 
yekûnu belki şimdiki kadar bile değildi. Yani kırsal kesimde 
cehalet ve imkânsızlıklar atbaşı gitmektedir. Bundan daha 
önemli olan bir husus, Türkiye’ye gelen Müslüman 
mübadillerin fakir, ihtiyaç sahibi kimseler olduğudur. Camiisiz 
gayr-i müslim mahallelerine iskân edilmiş olan mübadillerin 
Menderes Dönemi ve sonrasına kadar bu mahallerde cami 
yaptıramayışları makul karşılanmalıdır. Menderes Dönemi ve 
sonrasıysa; kırsal kesim için görece bir refah ve atılım çağıdır. 
Ayrıca bu dönemde Millî his ve tavırlarda bir kıpırdanma 
görülür ki İslâm Dini bu millî hissiyatın temelidir. Bu sebeple 
muhacirlerin iskan edildiği mahallelerde cami inşâı ekseriyetle 
1950’li yıllar ve sonrasındadır. 

Sonuç Yerine 
Balkanlardan Türkiye'ye gelen köy kökenli Müslüman 

Muhacirlerin hem kültürel donanım itibariyle görece zâfiyeti ve 
hem de maddi imkânlar bakımından yaşadıkları yoksunluklar 
onları devletin imkânlarına ve ideolojisine mütemayil hale 
getirmiştir. Buna karşılık devlet de kendisine sadık unsurları 
daha güvenilir bulmuş ve onlara yakın durmuştur. 
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OSMANLI DÖNEMİ BULGARİSTAN’INDA KURULAN 

DÂRULHADİSLERE GENEL BİR BAKIŞ 

 
Mustafa CANLI* 

 
Giriş 
İslâm tarihinde eğitim ve öğretim faaliyetleri çok eskiye 

dayanmakla birlikte, öğretim için belirli bir mekân tahsis etme 
teşebbüsünün o kadar eskilere dayanmadığı bilinmektedir. 
“İslâm dünyasında medrese yaptırma teşebbüslerine ilk defa 
hicrî beşinci asır (mîlâdî 11. asır) başlarında rastlanmaktadır.”1 

Kadrosu, tahsîsâtı ve vakıfları ile ilk kurulan medresenin, 
Selçuklu hükümdarı Alparslan ve Melikşâh’ın veziri 
Nizâmülmülk tarafından Bağdâd’ta kurulmuş olan Nizâmiye 
Medresesi (459/1067) olduğu ifade edilmektedir.2 

Osmanlı Devleti’nde güçlü bir medrese sistemi vardı. 
1480 yıllarından itibaren Osmanlı Devleti, biri Rumeli, diğeri de 
Anadolu olmak üzere iki yönden idare edilmekteydi.3 
Dolayısıyla Anadolu tarafındaki medreseler, Anadolu 
Kadıaskerliğine; Rumeli tarafındaki medreseler de Rumeli 
Kadıaskerliğine bağlı bir şekilde faaliyetlerini yürütmekteydi.  

                                                           
* Doç. Dr., Sofya Yüksek İslam Enstitüsü, syiecanli@gmail.com 

1 Yardım, Ali, “Osmanlı Devrinde Dârülhadisler”, Osmanlı, Yeni 
Türkiye Yayınları, Ankara, 1999, VIII, 163-175, s. 163. “Ünlü Türk 
hükümdarı Gazneli Mahmud b. Sebüktekin (ö. 421/1030) ile kardeşi 
ve vâlisi Nasr b. Sebüktekin (ö. 412/1021)’in Nişabur’da yaptırdığı 
medreseler yanında, yine aynı dönemde burada te’sis edilen 
Beyhakiye ve Saîdiye Medreseleri, ilk medrese örnekleri kabul 
edilmektedir.” a.y. 
2 Yardım, s. 163. 
3 Özergin, M. Kemal, “Eski Bir Ruznâme'ye Göre İstanbul ve Rumeli 
Medreseleri”, İstanbul Üniversitesi Edebiyat Fakültesi Tarih Enstitüsü 
Dergisi, İstanbul, 1973/1974, sy. 4-5, s. 263-264, 290. 

mailto:syiecanli@gmail.com
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Genel bakış açısına göre Osmanlı dönemi medreseleri 
denildiğinde ekseriyetle ilk akla gelen ve tetkiklere konu olan 
husus, Anadolu medreseleri olmuştur. Hâlbuki 
İmparatorluğun batı kısmında yer alan Rumeli medreselerinin 
de Osmanlı eğitim öğretim sisteminde mühim bir yerinin 
olduğu açıktır. Bu sebepledir ki Rumeli medreseleri üzerine 
araştırmaları olan Özergin, Batı Türklerinin kurduğu 
medreselerin, medrese tarihinin dokuz yüzyılı aşkın süresi 
içerisinde önemli bir yerinin olduğuna vurgu yapmaktadır.4 

Bu mânâda “gerek Bizans’tan yeni devralınan Anadolu 
şehirleri, gerek diğer Hıristiyan devletlerden alınan Balkan 
ülkeleri, müesseseleşme bakımından, öteden beri diğer Türk 
Beylikleri’nin gayretleri ile doyum noktasına ulaşan şehirlerden 
daha fazla yatırım ve ihtimamı gerektirmiştir.”5 

Nihâî noktada Osmanlı, Anadolu’da ne varsa Rumeli’ye 
de götürmeye çalışmış, bu bağlamda Anadolu’da kurmuş 
olduğu medrese sistemini Rumeli’de de kurmuştur. “Yüksek 
eğitimin önemini kavrayan Osmanlı Devleti, fethettiği Balkan 
ülkelerinde sosyal ve kültürel ihtiyaçları karşılayabilmek, idari 
ve yönetim kadrosunu yetiştirmek ve Türk-İslâm kültürünü 
yaymak için bu müesseselerin açılmasına ve gelişmesine büyük 
özen göstermiştir.”6 Bulgaristan’da ilk medresenin, 1375-1385 
yıllarında veya XIV. asrın sonlarında Yanboli’de kurulduğu 
ifade edilmektedir.7 

Osmanlı eğitim öğretim sistemine göre medreseler, 
vakıflar tarafından finanse edilirdi. Osmanlı Devleti’nin diğer 
eyâletlerinde olduğu gibi Bulgaristan’da da medrese, müderris 
ve talebelerin büyük vakıflar tarafından idare edildiği ve bütün 
ihtiyaçlarının vakıflarca temin edildiği ifade edilmiştir. 
“Medreselerin ekseriyeti yatılı tipinde olup dershaneleri ve 

                                                           
4 Özergin, s. 263. 
5 Yardım, s. 166. 
6 Mehmedov, Ali, “Bulgaristan’da İslam Eğitimi Kurumları’nın Kısa 
Tarihi 1371-1944”, Balkan ve Yakın Doğu Sosyal Bilimler Dergisi, 2018, 
04 (04), s. 121-129, 123. 
7 Memişoğlu, Bulgaristan’da Türk-İslam Kültürü ve Sanatı, İstanbul 
2007, s. 74; Mehmedov, s. 123. 
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talebelere mahsus yatak odaları vardı. Öğrenciler burada 
karşılıksız barınma imkânı bulurlardı. Mütevelliler, talebelerin 
beslenme ve barınması, hatta cep harçlığı için bizzat vakıfların 
gelirlerinden belirli miktarda para ayırırlardı.”8 Sadece Vakıflar 
Genel Müdürlüğü arşivinde yapılan incelemeler sonucunda 
bugünkü Bulgaristan topraklarında 400 adet vakıf kaydı tespit 
edilmiştir.9 

Osmanlı dönemi Bulgaristan’ında bu genel medreselerin 
yanında özel ihtisas medreseleri de kurulmuştur. Bu ihtisas 
medreselerinden biri de hadis ilminin eğitim öğretimine ağırlık 
verilen dârulhadis medreseleridir. 

1. Dârulhadis Medreseleri 
İslâm’ın ilk devirlerinde hadis derslerinin, mecâlis 

denilen büyük topluluklarda verildiği, ancak daha sonraları bu 
derslere daha sistemli bir şekil vermek amacıyla dârulhadis 
adıyla ayrı hadis medreselerinin kurulduğu ifade edilir.10 

“Medreselerin genel programları içinde yer almasına 
rağmen, adına ayrıca binâ tahsîs edilen ve müstakil olarak 
müesseseleşen iki ilim dalı dikkati çekmektedir. Bunlardan biri 
Kur’ân, diğeri de Hadîs’tir. Kur’ân adına te’sîs edilen 
müesseseye “Dârulhuffâz” veya “Dârulkurrâ” denilmektedir. 
Hadis adına kurulanına ise “Dârulhadis” adı verilmiştir.11 

                                                           
8 Mehmedov, s. 124. 
9 Memişoğlu, “Hüseyin, Bulgaristan’da Türk Kültür ve Sanat 
Eserleri”, Vakıflar Dergisi, sy. 23, Ankara, 1994, s. 311-321. 
10 Okiç, Tayyib, Bazı Hadis Meseleleri Üzerinde Tetkikler, İstanbul, 
1959, s. 105. İslâm’ın ilk yıllarından itibaren Hz. Peygamber’in söz ve 
davranışları Müslümanlar tarafından büyük ilgi ve alaka görmüştür. 
Ashâb-ı kirâm, Hz. Peygamber’in sünnetini önceleri evlerde müzâkere 
yöntemi ile ele alırken sonraki yıllarda bu müzâkereler mescitlere 
taşınarak buralarda hadis meclisleri kurulmuştur. En nihayetinde 
ağırlıklı olarak hadis ve sünnet konularının tedrisâtının yapıldığı 
dârulhadisler kurulmuştur.  
11 Yardım, s. 163. Bir değerlendirmeye göre; dârulhadisler, te’sis 
edildikleri zaman ve kuruldukları mekân bakımından üç dilimde ele 
alınmıştır: 1) Şam, Kâhire, Bağdâd gibi Anadolu dışındaki kültür 
merkezlerinde kurulan dârulhadisler; 2) Anadolu Selçukluları 
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Hz. Muhammed’in söz, fiil ve takrirlerinden meydana 
gelen hadislerin tahsil edildiği yerler olarak tebârüz eden 
dârulhadislerde,12 hadis ilminden; rivâyet, dirâyet, isnâd, 
terâcim-i ahvâl ve tenkîd-i ahvâl-i rivâyete dair mevzuların 
okutulduğu ve senedleriyle birlikte hadislerin ezberlettirildiği, 
ayrıca bu medreselerde tefsir gibi diğer İslâmî ilimlerin de 
okutulduğu belirtilmektedir.13 

İslâm tarihinde Hadis eğitimine tahsis edilmiş olan 
dârulhadis medreselerinin ilki, hicretin VI. asrında Nureddin 
Mahmud b. Zengi (541-569/1146-1174) tarafından Dımaşk’ta 
açılmış olup kurucusunun lakabına nispetle “en-Nûriyye” 
(Dâru’l-hadîsi’n-Nûriyye) adı ile anılmıştır.14  

Dımaşk ve Kâhire’de kurulan dârulhadislerin hemen 
ardından Selçuklular döneminde Anadolu’da da dârulhadisler 
kurulmuş, Osmanlı dönemine gelindiğinde İmparatorluğun 
hâkim olunan hemen her yerinde dârulhadisler inşa edilmiştir. 
XIV. asırdan XVIII. asrın ortalarına kadar Osmanlı’da irili ufaklı 
yüzlerce Dârulhadisin kurulduğu belirtilmektedir.15 Osmanlı 
döneminde ilk açılan dârulhadis, I. Murad devrinde (1360-1389) 

                                                           
devrinde kurulan dârulhadisler; 3) Osmanlı devri dârulhadisleri. 
Daha geniş bilgi için bkz. Yardım, s. 164. 
12 Osmanlı dârulhadislerinde Sahîh-i Buhârî, Sahîh-i Müslim ve 
Meşârık gibi eserlerle bunların şerhleri ve usûl-i hadise dair eserler 
takip edilir, öğretmenlerine de hadisle meşguliyetlerinden dolayı 
“Muhaddis” veya “Müderris” denilirdi. Daha geniş bilgi için bkz. Gül, 
s. 138. Yardım, dârulhadislerde okutulan kitaplarla ilgili, adı geçen 
eserlerin bütün dârulhadislerde okutulan kitaplar olduğunu gösteren 
kesin bir bilgi veya belgenin olmadığını zikretmiştir. Ayrıca 
dârulhadislerde okutulacak kitapların müessesenin vâkıf’ı tarafından 
değil medresenin müderrisi tarafından tâyin edildiğini ifade etmiştir. 
Daha geniş bilgi için bkz. Yardım, s. 171-172. 
13 Gül, Ahmet, Osmanlı Medreselerinde Eğitim-Öğretim ve Bunlar 
Arasında Dâru’l-Hadislerin Yeri, Ankara 1997, s. 137. 
14 Kazıcı, Ziya, İslâm Medeniyeti ve Müesseseleri Tarihi, İstanbul, 
2003, s. 360.  
15 Özafşar, Mehmet Emin, “Osmanlı Eğitim, Kültür ve Sanat 
Hayatında Hadis”, Türkler, 2002, c. 11, s. 359. 
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Çandarlı Hayreddin Paşa tarafından İznik’te inşa ettirilen 
dârulhadistir.16  

Osmanlı’nın, siyasal ve kültürel gelişmesine paralel 
olarak eğitim kurumlarında da atılım gösterdiği ve hadis eğitim 
kurumları bakımından İslâm tarihinin en sistemli ve en fazla 
hadis okulunu açtığı ifade edilir.17 “Osmanlı devri hadisinin en 
güçlü biçimde göze çarptığı alan Daru'l-hadislerdir. 
Osmanlı’nın siyasal örgütlenmesine denk bir biçimde 
Dârulhadisler, eğitim sistemi içerisinde yerlerini almış, hatta 
eğitim kurumlarında piramidin en üst noktasını işgal 
etmiştir.”18 

Bu bakımdan Osmanlı dönemi eğitim öğretim 
hiyerarşisine göre dârulhadisler, umûmî medreselerin üstünde 
ihtisas medreseleri olarak kabul edilmektedir. Zira bu 
medreselerde talebe olabilmek için ya umûmî medreseleri 
bitirmek ya da devam edilmek istenilen dârulhadis 
medresesinde talebe olunabilecek kadar tahsil görmüş olmak 
gerekirdi.19 Süleymaniye Medreselerinde vazife yapan 
müderrislerin en üstünde olanlarına “Kibâr-ı Müderrisîn” adı 
verilirdi. En yüksek müderrislik de Dârulhadîs-i Süleymaniye 
müderrisliği idi.20 

                                                           
16 Kazıcı, s. 379; Bozkurt, s. 530. 
17 Özafşar, s. 356. 
18 Özafşar, s. 362. 
19 Gül, s. 138. Yine aynı yerde geçen bir ifadeye göre, Süleymaniye 
Medreselerinin müderrisliklerinin en üst seviyesinde Dârulhadis-i 
Süleymaniye müderrisliğinin yer almış olması, dârulhadis 
medreselerinin üst seviyede bir ihtisas medresesi olduğunu 
göstermektedir. 
20 Uzunçarşılı, İsmail Hakkı, Osmanlı Devletinin İlmiye Teşkilatı, 
Ankara, 1965, s. 265. Dârulhadislere verilen bu pâye, bütün 
dârulhadisler için geçerli olan bir husus olmasa gerektir. Zira Ali 
Yardım, “Dârulhadis müderrisliği, müderrisliğin en yüksek 
derecesidir” veyâ “Dârulhadis medresesi, medreselerin en yüksek 
derecelisidir” meâlindeki değerlendirmelerin gerçekten doğru 
olduğunu ancak, bütün dârulhadisler için geçerli olmadığını ifâde 
etmektedir. Yardım, s. 172. 
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Dârulhadis medresesi üstünde müderrislik olmayıp, 
buranın müderrisi; isterse Kudüs, Haleb, Selânik, İzmir, Sofya 
ve Girid gibi mühim şehirlerin kadılıklarından birine tayin 
olunabiliyor,21 bunun yanında Kazasker ve Beylerbeyi gibi 
önemli makamlarda hizmet verebiliyorlardı.22 

Osmanlı döneminde hükümdar, şeyhu’l-islâm, vezir ve 
paşalar tarafından pek çok Daru’l-hadis medresesi tesis 
edilmiştir. Hadisin kurumsal yükselişi, hiç şüphesiz 
Osmanlı’nın elinde gerçekleşmiştir.”23 

Dârulhadislerin İslâm toplumundaki tesiri ile alakalı Ali 
Yardım’ın yapmış olduğu şu değerlendirme zikre şayandır:  

Temel eğitim müesseseleri içinde ayrı bir yer tutmuş 
bulunan dârulhadisler; ilmî mânada bir ihtisas medresesi değil, 
fakat Peygamber sevgisini, Peygamber saygısını, Peygamber 
ahlâkını, Peygamber tavrını ve Peygamber üslûbunu, bir kılcal 
damar gibi, her seviyedeki insana ulaşabilme gayesiyle 
kurulmuş müesseseler olarak karşımıza çıkmaktadır. Bu 
sebeple, mahallede ahşaptan yapılmış bir veyâ iki odalı bir 
dârulhadis bulunduğu gibi, devletin en yüksek ilim irfan 
müesseselerinin içinde de bir dârulhadisin yer aldığı olmuştur. 
Yâni, yetişme çağında olan insanlara ömür boyu rehberlik 
edebilecek nitelikte kırk hadis ezberletmeyi hedef alan 
dârulhadisler yanında, en yüksek usûl ve metin kitaplarını ilmî 
seviyede okutup öğretmeyi gaye edinen dârulhadisler de 
bulunmuştur.24 

Yüzlerle ifade edilen bu müesseseler; sadece Arap 
yarımadası, Irak, Suriye, Mısır ve Anadolu'yla sınırlı kalmamış, 
Yunanistan dâhil olmak üzere, Balkanlar'da Bosna-Hersek'e 
kadar yayılmıştır. Osmanlı, egemen olduğu hemen her yere bir 
Hadis okulu açmıştır.25 Bu arada Rumeli toprakları arasında yer 

                                                           
21 Gül, s. 138. 
22 Gül, s. 202. 
23 Özafşar, s. 356. 
24 Yardım, s. 173. 
25 Özafşar, s. 356. 
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alan Bulgaristan’da da bu ihtisas okullarının açıldığı 
görülmektedir.  

2. Bulgaristan’da Kurulan Dârulhadisler 
Osmanlı döneminde Anadolu’nun çoğu yerinde 

dârulhadis medreseleri kurulmuş, bu arada Bosna-Hersek, 
Yunanistan, Arnavutluk, Yugoslavya, Makedonya, Hırvatistan, 
Sırbistan gibi Balkan ülkelerinde birçok dârulhadis medresesi 
inşâ edilmiştir.26 Bu bağlamda Bulgaristan’da da dârulhadis 
medreselerinin kurulduğunu görüyoruz.  

Daha önce de ifade edildiği üzere Osmanlı döneminde 
XIV. asrın sonlarına doğru ilk medresenin inşâ edilmesiyle 
birlikte Bulgaristan’ın birçok yerinde genel medreselerin inşâ 
edilmeye başlandığı görülmektedir. Bazı kaynaklara göre, XVII. 
asırda Bulgaristan’da medreselerin sayısının 98 olduğu, XIX. 
asra gelindiğinde bu sayının 142’ye ulaştığı ifade 
edilmektedir.27 Osmanlı Devleti’nin diğer eyaletlerinde olduğu 
gibi Bulgaristan’da da medreseler, büyük vakıflar tarafından 
idare edilmiş ve bütün ihtiyaçları bu vakıflar tarafından 
karşılanmıştır.28  

Bulgaristan’da bu genel medreselerin yanında Hadis 
ilmine ağırlık veren dârulhadis medreseleri de kurulmuştur. 
Filibe’de 1, Plevne’de 1, Hezargrad’da 1 olmak üzere üç önemli 
yerleşim yerinde dârulhadislerin kurulduğu, bu ihtisas 

                                                           
26 Daha geniş bilgi için bkz., Okiç, s. 112-114. 
27 Memişoğlu Hüseyin, Geçmişten Günümüze Bulgaristan’da Türk 
Eğitim Tarihi, Kültür Bakanlığı Yayınları, Ankara 2002, s. 29. 
28 Memişoğlu, Geçmişten Günümüze Bulgaristan’da Türk Eğitim 
Tarihi, s. 31. “Devletin İlmiye teşkilâtı içinde yer alan medreseler, 
aslında devlet teşebbüsünün dışında bir ictimâî yardım ve hayır işi 
olarak, başta hükümdâr, hükümdâr soyu ve devlet adamları olmak 
üzere, zengin kişilerce bir vakıf hâlinde kurulurdu. Medrese meydana 
çıkıp, bir vakıf-nâme ile geliri gösterildikten sonra, artık İlmiye 
teşkilatına bağlanır, kurulan vakıf idâresi mâli işler dışındakilere 
karışamazdı.” Özergin, s. 264. 
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medreselerinde29 hadis ilminde ihtisas sahibi müderrislerin 
ders verdiği zikredilmektedir.30 

Tarih kitaplarında Bulgaristan’ın önemli şehir merkez-
lerinden biri olan Filibe şehrinde bir dârulhadis medresesinin 
varlığından bahsedilmektedir. Filibe, Bulgaristan’ın güney 
kesiminde bugünkü adı Plovdiv olan eski bir Osmanlı şehridir. 
Osmanlı döneminde Sofya ve Filibe, İstanbul’dan başka 
Avrupa’da önemli şehirler arasında yerini almıştı.31 Evliya 
Çelebi, Seyahatnâme’sinde Filibe şehrinden bahsederken; o 
dönemde Rumeli bölgesinde önde olan Edirne, Selânik, Sofya 
ve Belgrad gibi büyük şehirleri saydıktan sonra Filibe’nin; 
bütün bu şehirlerin tamamından şirin ve bolluk ve işlek olması 
bakımından hepsinden daha iyi konumda olduğunu 
vurgulamaktadır.32 

Osmanlı hâkimiyeti döneminde Balkanlar’daki önemli 
şehirler arasında yer alan Filibe, aynı zamanda cami, medrese 
gibi yapılarıyla ve burada yetişen ilim adamlarıyla önde gelen 
İslâm merkezlerinden biridir.33 

                                                           
29 Osmanlı dönemi Dârulhadisleri üzerine bir araştırması olan Ali 
Yardım, bütün dârulhadislerin ihtisas medresesi olduğu fikrine karşı 
çıkar ve şöyle der: “Dârulhadislerden bahseden yazarlar, hemen 
hemen ittifakla, bunların birer “ihtisas medresesi” olduğunu 
söylemektedirler. Biz, dârulhadislerin kuruluşunu ve gelişmesini, 
ihtisas yapma gibi bir sebebe bağlamanın, gerçekçi bir değerlendirme 
olmayacağı kanaatindeyiz. Öte yandan, dârulhadis binâlarının 
mimârî yapısı ve oda sayısı ile müderrislerinin pâyeleri (kadro 
dereceleri) dikkate alınınca, bunların hepsinin birer ihtisas medresesi 
statüsünde olmadıklarını gösteren bir tablo ortaya çıkmaktadır. Biz, 
dârulhadislerin tanıtımında, “ihtisas medresesi” tâbiri yerine; “husûsî 
medrese” veya “özel eğitim kurumları” ifâdesinin kullanılmasını 
daha isabetli görüyoruz.” Yardım, s. 171.  
30 Memişoğlu, Geçmişten Günümüze Bulgaristan’da Türk Eğitim 
Tarihi, s. 32. 
31 Peremeci, Osman Nuri, Tuna Boyu Tarihi, İstanbul 1942, s. 128. 
32 Evliya Çelebi, III/2, 499. 
33 Daha geniş bilgi için bkz., Kiel, Machiel, “Filibe”, DİA, XXXIII, 79-
82, İstanbul 1982. 
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Osmanlı döneminde Bulgaristan’da en çok medrese 
bulunan şehrin Filibe şehrinin olduğu, aynı zamanda Filibe’nin, 
XIV. yüzyılın sonunda ve XV. asırda Bulgaristan’da ilk 
medreselerin kurulduğu şehirlerarasında yer aldığı 
bildirilmektedir.34 İşte Filibe’de tesis edildiği ifade edilen bu 
medreselerden biri de hadis ilmine tahsis edilen dârulhadis 
medresesi idi.  

Bulgaristan’daki Türk-İslâm kültürü üzerine bir çalışması 
olan Memişoğlu, eserinin Tanzimat Öncesi İnşâ Edilen Türk 
Eğitim Kurumları bölümünde Filibe’deki Şehâbeddin Paşa 
Camii’nde dârulhadis ismiyle bilinen bir ihtisas medresesinin 
inşâ edildiğini zikretmektedir.35  

Buna göre Filibe’de kurulduğu zikredilen dârulhadisin, 
Şehâbeddîn Camii bünyesinde faaliyet gösterdiği 
anlaşılmaktadır. Şehâbeddin Paşa Camii (İmâret Camii de 
deniyor), Rumeli Beylerbeyliği de yapmış Vezir Şehâbeddin 
Paşa tarafından yaptırılmış olup, içinde; cami, on iki öğrenci 
odalı medrese, hamam, han ve imaretten oluşan bir külliye 
şeklinde câmidir. Bu külliyenin Şehâbeddin Paşa’nın yaptırmış 
olduğu eserlerin en büyüğü olduğu ve Paşa’nın bu külliye için 
Filibe, Edirne ve Malkara’dan vakıflar tahsis ettiği ifade 
edilmektedir.36 

Şehâbeddin Paşa vefat edince bu külliyeye Paşa’nın 
türbesi de eklenmiştir. Bilecik’in kitabında yer verdiği 1879 
tarihli bir fotoğrafta Şehâbeddin Paşa Külliyesi; Cami, Medrese, 
Hamam, Han, Türbe ve İmareti ile ayaktadır.37 Bugün 
Şehâbeddin Külliyesi’nden sadece 1444/45 senesine tarihlenen 
câmi ile paşanın türbesi günümüze kadar gelebilmiştir.38 

                                                           
34 Sabev, Orlin, “Bulgaristan’da Osmanlı Medreseleri”, Türkler, ed. 
Hasan Celal Güzel, Kemal Çiçek, Salim Koca, Ankara, 2002, s. 467. 
35 Memişoğlu, Bulgaristan’da Türk-İslam Kültürü ve Sanatı, s. 77. 
36 Bilecik, Gülberk, Filibe’de Osmanlı Mimarî Eserleri, İstanbul, 2018, 
s. 49. 
37 Bilecik, s. 50. 
38 Bilecik, s. 50-51. Tarih boyunca birçok tahribat ve tadilat yaşayan 
camii 1980’li yıllarda ibadete açılmış, son olarak 2013 yılında TİKA 
tarafından restore edilmiştir. Şu anda ibadete açıktır. 
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Bu noktada şu hususun hatırlatılmasında fayda olacaktır: 
Osmanlı dönemi Bulgaristan’ı ile ilgili bilgiler elde edebilmek 
için arşiv kayıtlarına müracaat etmek zarûridir. Gerek vakfiye 
kayıtları gerekse salnâme, kadı sicili gibi arşiv belgelerinde 
dârulhadisler ve hadis eğitim öğretim faaliyetleri ile ilgili 
bilgilere rastlamak mümkündür. 

Bu mânada Osmanlı dönemine ait hicrî 1133 tarihli bir 
arşiv kaydına göre ilmî ve kültürel bir şehir olan Filibe’de hadis 
ilmi ile alakalı eğitim öğretim faaliyetlerinin ortaya 
konulduğunu görüyoruz. Buna göre, Filibe’nin Kayamescidi 
mahallesinde oturmakta iken bir müddet önce vefat eden İmam 
Abdurrahman Efendi’nin, öğrencilere Kur’an, tefsir ve hadis 
okutulması şartları ile terekesinin 1/3’ü olan 120.000 akçeyi 
vakfettiği görülmektedir.39  

Dârulhadis medresesi inşâ edildiği zikredilen bir diğer 
Bulgaristan şehri Plevne’dir.40 Kuzey Bulgaristan’da tarihi bir 
şehir olan Plevne, Osmanlı döneminde (1393-1878) pek çok 
cami, tekke ve medresesiyle öne çıkan bir şehir 
görünümündeydi.41 

Hadis dersleri, bu ilim dalına tahsis edilen müstakil 
dârulhadis binalarında icrâ edildiği gibi, genel medreselerin bir 
odasında veya câminin bir köşesinde de icrâ edilebiliyordu. 
İslâm tarihinde bazı durumlarda cami ve mescidlerin, 
dârulhadisler gibi hadis tedrisatının yapıldığı mekânlar olarak 
tahsis edildiği zamanlar olmuştur. “Mescidlerde o şehrin 
muhaddisleri ders verdiği gibi buralar, ilmî seyahatleri 
dolayısıyla şehre gelen meşhur muhaddislerin hadis derslerine 

                                                           
39 Balkanlar’da Osmanlı vakıfları: Vakfiyeler, Bulgaristan = Ottoman 
Waqfs in the Balkans: waqf deeds Bulgaria, haz. Halit Eren, Önder 
Bayır, Mustafa Oğuz, Zekai Mete, ed. Halit Eren, İstanbul: İslam Tarih, 
Sanat ve Kültür Araştırma Merkezi (Ircıca), 2012, I, 176. 
40 Plevne’de en meşhur medreselerden biri olan Mihail oğlu Ali Bey 
Medresesi’nin XV. asrın sonlarında faaliyete geçtiği nakledilmektedir. 
Daha geniş bilgi için bkz. Mehmedov, s. 123. 
41 Daha geniş bilgi için bkz., Kiel, Machiel, “Plevne”, DİA, XXXIV, 302-
303, İstanbul, 2007. 
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de tahsis edilirdi.”42 Câmi ve mescidlerin hadis dersleri için 
tahsis edilmesi, ilk asırlardan beri devam edegelen bir durum 
olduğu gibi, hadis eğitim öğretim metotlarından biri olarak hâlâ 
günümüzde de devam etmektedir.  

Osmanlı arşivlerinde yer alan hicrî 1251 tarihli bir kayda 
göre; Plevne’de Ali Bey Camiinde tefsir ve hadis tedrisi için 
Emirzâde zevcesi Fatma Hatun Vakfı tevliyetinin tevcihi 
zikredilmektedir.43 

Yine önemli bir Bulgar şehri ve iş merkezi olan Hezargrad 
şehrinde de bir dârulhadis medresesinin faaliyet gösterdiği 
nakledilmektedir. 

Hezargrad, Kuzeydoğu Bulgaristan’da bugün Razgrad 
adıyla anılan eski bir Osmanlı şehridir. Deliorman bölgesi 
sınırında yer alan şehir, Osmanlı döneminde aynı zamanda bir 
iş merkezi hüviyetini taşımaktadır.44 

Tuna Vilâyeti Salnâmesi’ne göre, 1868-69 yıllarında 
Hezargrad’da iki medresenin olduğu zikredilmektedir.45 
Hezargrad’ın en önemli medresesi, Kanûnî Sultan Süleyman’ın 
ikinci vezir-i azamı Maktul İbrahim Paşa’nın yaptırmış olduğu 
İbrahim Paşa Medresesi’dir.46 Medresenin inşâ edildiği tarih 
kesin bilinmemekle birlikte XVI. asrın başlarında inşâ edildiği 
tahmin edilmektedir.47 Evliyâ Çelebî, Seyahatnâme adlı 
eserinde Hezargrad şehrindeki İbrahim Paşa Camii’nde bir 
müderrisli bir dâru’t-tedrîsin olduğunu bildirir.48 

                                                           
42 Bozkurt, Nebi, “Dârulhadis”, DİA, VIII, 527-529, İstanbul, 1993, s. 
528. 
43 BOA, C. MF., Dosya No: 123, Gömlek No: 6116. 
44 Daha geniş bilgi için bkz., Kiel, Machiel, “Hezargrad”, DİA, XVII, 
297-300, İstanbul, 1998. 
45 Kiel, Machiel, “Hezargrad”, s. 300. 
46 Baltacı, Cahid, XV-XVI. Asırlarda Osmanlı Medreseleri, İstanbul, 
1976, s. 257. Razgrad’a yaptığım bir ziyaret esnasında şu anda 
restorasyon çalışmalarının başlayacağı İbrahim Paşa Camii’nde, 
medrese kalıntılarının olduğunu gördüm.  
47 Mehmedov, s. 123. 
48 Evliyâ Çelebi, Seyâhatnâme, çev. Zuhuri Danışman, (I-XV), İstanbul, 
1970, V, 196. 



502 
 

Cahid Baltacı, Hezargrad’daki İbrahim Paşa 
Medresesi’nin bânisi olan İbrahim Paşa’nın Anadolu ve 
Rumeli’de birçok câmi, imâret, medrese ve dârulhadis medre-
sesi yaptırdığını bildirmektedir.49 Hezargırad’da yaptırdığı 
yapı; içinde câmi, medrese, daru’t-tedris ve’l-kurra ve imâret 
olan külliye mahiyetinde bir yapı idi. Muhtemelen Hezargrad 
şehrinde inşâ edildiği zikredilen dârulhadis medresesi, bu 
külliye içerisinde faaliyet gösteren bir medrese idi. 

Kaynaklarda dârulhadis medreselerinin inşâ edildiği 
ifade edilen bu şehirlerin dışında da Osmanlı dönemi 
Bulgaristan’ında hadis eğitim öğretim faaliyetlerinin söz 
konusu olduğu yerlerin olduğu görülmektedir. 

Evliya Çelebi, Seyahatnâme’sinde 1662 senesinde ziyaret 
ettiği Vidin şehrinde yedi medrese ile iki dârulhadisten 
bahsetmekte, Yeşil Camii ve Kapan Camii’nde hadis 
tedrîsatının yapıldığı, dârulhadis ismiyle bilinen iki ihtisas 
medresesinin tesis edildiğini zikretmektedir.50 Buna göre 
medreselerde ihtisaslaşmış meşhur mütehassıslar, hadis 
ilminden başka tefsir gibi ilim alanında da ders vermişlerdir.51  

Bunlara ilaveten Hicrî 1069 tarihli bir Osmanlı arşivi 
belgesine göre, Vidin’de faaliyette bulunan Mustafa Paşa evkâfı 
fazlasından müftü efendiye hadis hocalığı maaşı tahsis edilmesi 
kararlaştırılmıştır.52 

Sonuç 
Osmanlı İmparatorluğu, eğitim-öğretim faaliyetlerine 

büyük ehemmiyet vermiştir. Bu mânada anayurtları olan 
Anadolu diyarında olduğu gibi yeni fethettiği bölgelerde de bu 
faaliyetlerini devam ettirmiş, diğer yapıların yanında eğitim 
binâları da inşâ etmiştir. Bu eğitim binâları içerisinde yer alan 

                                                           
49 Baltacı, s. 257. 
50 Evliya Çelebi, Seyahatnâme, haz. Seyit Ali Kahraman-Yücel Dağlı, 
İstanbul, 2002, VI, 93. 
51 Memişoğlu, Bulgaristan’da Türk-İslam Kültürü ve Sanatı, s. 77. 
52 BOA, TS.MA.e, nr. 7426/11, Dosya No: 829, Gömlek No: 59. 
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yüksek eğitim öğretimin verildiği medreseler, Osmanlı eğitim 
sisteminde önemli bir yer tutmaktadır. 

Genel medreselerin yanında önemine binâen özel ihtisas 
medreseleri de açılmıştır. Bu ihtisas medreselerinden biri de 
ağırlıklı olarak hadis ilminin eğitim öğretiminin yapıldığı 
dârulhadis medreseleridir. Osmanlı İmparatorluğu, dârulhadis 
medreselerinin inşasına büyük önem vermiş İmparatorluğun 
hemen her yerinde dârulhadis medreseleri inşâ etmiştir. 

Bu dârulhadisler, Anadolu Beylerbeyliği sınırları 
içerisinde inşâ edildiği gibi Rumeli Beylerbeyliği’nde de inşâ 
edilmiştir. Evliya Çelebi, Balkanlar’da kurulan dârulhadisler 
hakkında önemli bilgiler vermektedir. Balkanlar’da kurulduğu 
ifade edilen dârulhadisler arasında, bugünkü Bulgaristan 
sınırları içerisinde yer alan dârulhadisler de yer almaktadır. 

Bu mânâda kaynakların çoğunda Filibe, Plevne ve 
Hezergrad’da inşâ edildiği zikredilen üç dârulhadis medresesi 
dikkatimizi çekmektedir. Bu dârulhadis medreselerinin 
yanında camilerde de hadis öğretiminin yapıldığını ve hadis 
eğitimi için özel yerlerin tahsis edildiğini görüyoruz. Evliya 
Çelebi, Seyahatnâme’sinde Vidin’deki Yeşil Camii ve Kapan 
Camii’nde hadis eğitim öğretim faaliyetlerinin yapıldığını 
zikrederek bunlardan dârulhadis diye bahsetmiştir.  

Son olarak şunu ifade edelim ki bu çalışmada 
Bulgaristan’da kurulan dârulhadislerle ilgili; ders veren 
hocalar, uygulanan müfredat programları, okutulan kitaplar 
gibi hususlarda bilgi vermeyi arzu ederdik. Ancak yaptığımız 
sınırlı arşiv çalışmalarında bu konulara dair bir bilgiye 
rastlayamadık. Yapılacak olan arşiv araştırmalarında, daha 
fazla bilgiye rastlanması mümkündür. Aynı zamanda bu, bilim 
insanlarının üzerine yüklenmiş bir sorumluluktur. 
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1189 NUMARALI HURÛFÂT DEFTERİ KAYITLARINA 

GÖRE ŞUMNU’DAKİ VAKIF KURUMLARI 

 
Habibe KAZANCIOĞLU* 

 
Giriş 
Bulgaristan’ın kuzeydoğusunda yer alan Şumnu, Balkan 

Dağları ile Tuna Nehri arasında, Şumnu Platosu’nun doğu 
kısmında, deniz seviyesinden 220 m. yükseklikte ve Poroyna 
Deresi Vadisi’nin iki yamacında kurulmuş bir şehirdir. (Ertürk, 
2013: 282) 

Şumnu, Osmanlı idaresine Sultan I. Murad döneminde 
1388-1389 kış seferi sırasında girmiştir.1 (Kiel, 2010: 227) 1395 
yılında Niğbolu’nun fethinden sonra Niğbolu sancağına bağlı 
kaza konumuna getirilen Şumnu’nun bu idarî durumu 16. ve 
17. yüzyıllarda da devam etmiştir. (Köksal, 2006: 43) 17. yüzyıl 
seyyahlarından Evliya Çelebi’nin aktardıklarına göre Şumnu, 
Özi eyaletinin Niğbolu sancağına bağlı bir subaşılık aynı 
zamanda üç yüz akçelik bir kadılıktır. Bundan başka askerî 
noktalardan olması sebebiyle burada bir Sipahi Kethüdâyeri, 
bir Yeniçeri Serdarı vardır. Ayrıca diğer kazalarda olduğu gibi 
Şumnu’da da bir muhtesip, bir bâcdâr ve bir şehir kethüdası 
bulunmaktadır. (Evliya Çelebi, 1999: 174) 

 Şumnu’nun 18. asırda da Özi (Özü) eyaletinin, Niğbolu 
sancağına bağlı bir kaza konumunda olduğu görülmektedir. 
(Kılıç 1997: 49-50) 19. yüzyılın ilk yarısında Şumnu, Silistre 
eyaletinin merkez sancağı olan Silistre’ye bağlanmıştır. Bu 
yüzyılın ikinci yarısında askerî üs ve karargâh merkezi haline 
gelen Şumnu, Silistre eyaletine bağlı sancak statüsüne 
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1 Machiel Kiel, “Şumnu”, DİA, 39: 227-230.  
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kavuşmuştur. 1865 yılında Tuna vilayeti kurulduktan sonra ise 
kaza olarak Rusçuk sancağına bağlanmıştır. (Köksal, 2006: 43) 

1877-1878 Osmanlı-Rus savaşından sonra imzalanan 
Berlin Antlaşması sonucu Osmanlı Devleti’ne bağlı özerk 
Bulgaristan Emâreti (Prensliği) sınırlarında kalan Şumnu, 
1908’de Bulgaristan’ın bağımsızlığını kazanmasıyla tamamen 
Osmanlı’dan kopmuştur. 

1844 yılına ait Temettuat Defterlerinde Şumnu kazasının 
Dîvâneorman, Kerlabad ve Alçaklar olmak üzere 3 nâhiyesi 
olduğu görülmektedir. Ayrıca kaza merkezinde 33 mahalle, 
merkeze bağlı 104, nâhiyelere bağlı 54 köy bulunmaktadır. 
(Kozlubel Doğru, 2011: 101) 

Hurûfât Defterleri Osmanlı idarî teşkilatında kaza esasına 
göre tutulan defterlerdir. Bu defterler kazaların alfabetik harf 
sırasına göre sıralanmasından dolayı harf kelimesinin çoğulu 
olan Hurûfât kelimesine izâfeten Hurûfât Defteri olarak 
adlandırılmışlardır. Hurûfât Defterleri, Osmanlı şehir tarihi 
araştırmaları ve vakıf tarihi çalışmalarının ana kaynakların-
dandır.  

 Şumnu kazasına ait 1189 numaralı Hurûfât Defteri, 
Vakıflar Genel Müdürlüğü Arşivindeki, Rumeli Hurûfât 
Defterleri tasnifinde yer almaktadır. 1165-1172 (1751-1758) 
tarihli kayıtların yer aldığı defterde az sayıda h. 1165/m.1751 
yılı öncesine ait kayıtlar bulunmaktadır. 13 sayfadan oluşan 
defterde 123 kayıt bulunmakta olup tamamı Şumnu kaza 
merkezi ile nâhiyelerine bağlı köylerdeki vakıf kurumlarına 
yapılan atamaları konu edinmektedir. Kayıtlar Divânî ile Kırma 
Divânî yazı türü ile kaleme alınmıştır. 

1189 numaralı Hurûfât Defteri kayıtlarında adı geçen 
atamaların kaza merkezi, kaza merkezine bağlı köyler; Şumnu 
kazasına bağlı Kerlabad2 nâhiyesi ve Dîvâneorman (Deliorman) 

                                                           
2 Bu nâhiyenin ismini Ayverdi, Göl Âbad olarak okumuş ancak 
Gerlabad ve Gölabar şeklinde de imlasının olduğunu da belirtmiştir. 
Ekrem Hakkı Ayverdi, Avrupa’da Osmanlı Mimârî Eserleri: 
Bulgaristan, Yunanistan, Arnavutluk (İstanbul: İstanbul Fetih 
Derneği, 1982): 108. 
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nâhiyesi ile bu nâhiyelere bağlı köylerdeki vakıf kurumlarına 
yapılan atamalar yer almaktadır.  

 
1. 1189 NUMARALI HURÛFÂT DEFTERİ 

KAYITLARINA GÖRE ŞUMNU’DAKİ VAKIF KURUMLARI 
 

 1.1. Câmi ve Mescitler 
1.1.1. Şumnu Kazası Merkezindeki Câmi ve Mescitler 
1.1.1.1. Abdullah Çavuş Câmii 
Şumnu kaza merkezine bağlı Solak Mahallesi’nde 

bulunan bu câminin hatiplik görevi 16 Safer 1171 (30 Ekim 1757) 
tarihli kayda göre günlük yedi akçe maaş ile Seyyid el-Hâc 
Osman üzerindedir.3 25 Receb 1171 (4 Nisan 1758) tarihli kayıtta 
câminin bağlı olduğu Abdullah Çavuş Vakfı’nın mütevellisi 
olan Seyyid Hacı Hasan’ın vefatından sonra yerine oğlu Seyyid 
Ahmed’in tayin edildiği görülmektedir.4 

1.1.1.2. Câmi-i Atîk (Eski Câmii) 
 Keskioğlu, h. 912/m. 1506 tarihinde inşa edilen Eski 

Câmi’nin Sofya ve Niğbolu’da da birçok vakıf eserler tesis eden 
Yahya Paşa’nın eseri olduğunu aktarmaktadır. (Keskioğlu, 
1988: 390) Câminin duvarları yontma taştandır. Önünde 
dershanesi, medrese odaları bulunan câminin iki tarafındaki 
hazirelerde Rusçuklu Hasan Paşa gibi birçok devlet adamının 
kabri bulunmaktadır. (Keskioğlu-Özaydın, 1983: 123) 

Arif Hikmet Bey’in Rumeli Teftiş Defteri’nde “Nasuh 
Paşa’nındır ve medresesi vardır” ifadeleri yer almaktadır. 
(Aydın, 1992: 114) Ancak incelediğimiz Hurûfât Defteri’nde 
Nasuh Paşa Câmii ile ilgili başka bir kayıt bulunmaktadır. 
Dolayısıyla her iki câminin aynı câmi olup olmadığı kesin 
değildir.  

Ayverdi -eserini kaleme aldığı yıllara göre- bu câminin 
yakın zamanlarda yıktırıldığını belirtmektedir. (Ayverdi, 1982: 
105) 

                                                           
3 VGMA, HD. 1189, s. 11. 
4 VGMA, HD. 1189, s. 12. 
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Câmi-i Atîk çalışanlarının maaşları çeşitli vakıflar 
tarafından karşılanmaktadır. Nitekim câminin müezzini ve 
ihlashân5ının maaşları Hacı Hüseyin isimli hayırseverin 
vakfeylediği kırk kuruş nukûd (para) ile bir dükkânının 
gelirinden karşılanmaktadır.6 h. 1172/m. 1758-1759 tarihinde 
Câmi-i Atîk’te imam-ı sânî (ikinci imam) olarak görev yapan 
Mustafa’nın maaşı ise vazife-yi muayyene7 olarak İsmihan 
Hatun Vakfı’ndan ödenmektedir.8  

Câmi-i Atîk’te haftada bir gün olmak üzere vazife-yi 
muayyene ile vâizlik yapan Şeyh Mehmed b. Veliyüddin’den 
boşalan göreve Gurre9-i Rebîülevvel 1173 (23 Ekim 1759) 
tarihinde oğlu Şeyh Mehmed Emin Halife tayin edilmiştir.10 

1.1.1.3. Debbağ Mehmed Çelebi Câmii 
Veli Mahallesi’nde bulunan câminin günlük iki akçe 

maaşla hatibi olan Mehmed b. Mehmed’den boşalan göreve 
Şumnu Kadısı Musa Efendi arzıyla oğlu Hafız Mustafa tayin 
edilmiştir.11 

1.1.1.4. Dümdar (Dündar) Paşa Câmii 
Câmi, Dümdar Mahallesi’nde yer almaktadır. Câminin 

günlük iki akçe maaşla çalışan müezzininin maaşı Hacı Ahmed 
Vakfı’ndan ödenmektedir. Câminin müezzini olan İbrahim b. 
Abdullah’ın görevini bırakmasıyla yerine h. 1166/m. 1752-1753 
tarihinde Ebubekir b. Ali atanmıştır.12  

1.1.1.5. Hacı Ahmed Mihrâbı Mescidi 
Solak Sinan Mahallesi’ndedir. Hacı Ahmed Mihrâbı 

Mescidi’nin kayyım13ının maaşı Mustafa b. Mehmed’in 

                                                           
5 İhlashân: Kur’ân-ı Kerîm’den İhlâs suresini okumakla görevli kimse. 
6 VGMA, HD. 1189, s. 5. 
7 Vazife-yi muayyene: Vakfiyesinde belirlenmiş, görevli ve ilgili 
kişilerce bilinen miktardaki maaş. 
8 VGMA, HD. 1189, s. 12. 
9 Gurre: Arabî ayların birinci günü. 
10 VGMA, HD. 1189, s. 7. 
11 VGMA, HD. 1189, s. 17. 
12 VGMA, HD. 1189, s. 6; s.11. 
13 Kayyım: Vakıf kurumlarını korumak, temizlemek, ışıklarını 
yakmak, onlarla ilgili diğer işleri yürütmekle görevlendirilmiş kimse. 
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vakfettiği bir attar dükkânının kira gelirinden karşılanmaktadır. 
28 Muharrem 1159 (20 Şubat 1746) tarihinde mescidin kayyımı 
Ali Halife’dir.14 

1.1.1.6. Hacı Veli Çavuş Câmii 
 Kayıtlardan Dümdar (Dündar) Mahallesi’nde olduğunu 

anladığımız bu câmi başlangıçta mescit olup gerekli izinlerin 
alınmasından sonra minberin konulmasıyla câmiye 
çevrilmiştir. Câminin hatiplik görevi vazife-yi muayyene ile 
Seyyid Ömer b. Mehmed’e verilmiştir.15 25 Cemâziyelevvel 
1172 (24 Ocak 1759) tarihinde hatiplik görevi vazife-yi 
muayyene ile Seyyid Ömer isimli kimsenin üzerindedir.16 

1.1.1.7. Hacı Receb Câmii 
Şumnu’nun merkezinde çarşı içindedir. Câminin 

müezzin-i sânîsi (ikinci müezzin) olan Abdullah b. Ahmed’den 
boşalan göreve 25 Receb 1171 (4 Nisan 1758) tarihinde Şumnu 
Kadısı Abdullah Efendi’nin arzıyla Abdullah’ın oğlu Ahmed, 
tayin olunmuştur.17 

1.1.1.8. Hacı Recebzâde Mehmed Ağa Câmii 
Kadı Mescidi Mahallesi’nde olduğu anlaşılan câminin 

bağlı bulunduğu vakfın tevliyet görevini sürdürmekte olan 
Mehmed’den boşalan göreve Şumnu Kadısı Abdullah 
Efendi’nin arzıyla h.1171/m. 1757-1758 tarihinde Seyyid 
Ahmed atanmıştır.18  

1.1.1.9. Hasan Paşazâde Osman Beg Tekke Mescidi 
Şaban Halife Mahallesi’nde yer alan Hasan Paşazâde 

Osman Beg Tekkesi’ne merbut (bağlı) olan mescidin imamı 
Şeyh Seyfullah’ın vefatından sonra yerine Evâil-i19 

                                                           
Bahaeddin Yediyıldız, “Vakıf Istılahları Lügatçesi” Vakıflar Dergisi, 
17, (1983): 57.  
14 VGMA, HD. 1189, s. 12. 
15 VGMA, HD. 1189, s. 5. 
16 VGMA, HD. 1189, s. 12. 
17 VGMA, HD. 1189, s. 12. 
18 VGMA, HD. 1189, s. 7. 
19 Arabî ayların ilk on gününe verilen ad. 
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Cemâziyelevvel 1164 (28 Mart-6 Nisan 1751) tarihinde Şeyh 
Mustafa b. Şeyh Halil tayin edilmiştir.20 

1.1.1.10. Hüseyin Beşe Câmii  
Solak Mahallesi’nde bulunan câminin imam-ı sânisinin 

maaşı günlük üç akçe olarak Hacı Mustafa Vakfı’ndan 
karşılanmaktadır. İmam-ı sâni Ahmed’in görevini bırakması 
üzerine yerine h. 1171/m. 1757-1758 yılında Seyyid Osman b. 
İbrahim atanmıştır.21  

1.1.1.11. Müşebbekli Câmii 
Arif Hikmet Bey’in Rumeli Teftiş Defteri’nde Meşikli 

olarak geçen câminin bir de medresesinin varlığından söz 
edilmektedir. (Aydın,1992: 114) Câmi, Şaban Halife 
Mahallesi’ndedir. (Ayverdi, 1982: 106) 

Müşebbekli Câmii’nin günlük bir sağ akçe ile imam-ı 
evveli olan Seyyid İbrahim’in görevini bırakması üzerine yerine 
h. 1171/m. 1757-1758 tarihinde Molla Mehmed b. el-Hâc 
Hüseyin atanmıştır. Aynı tarihli bir diğer kayıtta câminin 
imam-ı sânîsi olan Seyyid Ebubekir’in aynı zamanda Hatice bnt. 
Halil Vakfı’ndan her ay bir hatim yapması karşılığında 
kendisine günlük dört sağ akçe maaş ödenmektedir. Seyyid 
Ebubekir’in kendi isteği ile hatimhân22lık görevini bırakması 
üzerine yerine Mehmed b. el-Hâc Hüseyin tayin olunmuştur.23 
Müşebbekli Câmii’nin imam-ı sânîsi olan kimse aynı zamanda 
Ayşe bnt. Mehmed Sipahi Vakfı’ndan her ay bir hatim yapmak 
şartıyla günlük beş akçe maaş almaktadır. 6 Şevval 1171 (13 Haz 
1758) tarihli kayıttan anlaşıldığına göre câminin imam-ı sânîsi 
olan Seyyid Ebubekir’in hatimhânlık görevini bırakmasından 
sonra yerine Hafız el-Hâc Ahmed b. Ebubekir atanmıştır.24 

Maaşı Müşebbekli Câmii Vakfı gelirlerinden ödenmek 
üzere pazartesi ve cuma günleri cemaate vaaz etmekle görevli 
olan Mustafa b. Şaban’ın bilâ veled yani çocuksuz olarak vefat 
                                                           
20 VGMA, HD. 1189, s. 14. 
21 VGMA, HD. 1189, s. 10. 
22 Hatimhân: Kur’ân-ı Kerîm’i periyodik bir biçimde okuyup 
tamamlamakla görevli kimse. 
23 VGMA, HD. 1189, s. 15. 
24 VGMA, HD. 1189, s. 10. 
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etmesi üzerine yerine Şumnu Kadısı İmamzâde el-Hâc 
Mehmed’in arzı Şeyhülislam Damadzâde Feyzullah Efendi’nin 
işaretleriyle 20 Rebîülevvel 1171 (2 Aralık 1757) tarihinde 
Seyyid Ebubekir b. Hüseyin tayin edilmiştir.25  

17 Rebîülevvel 1171 (29 Kasım 1757) tarihli kayıttan 
Mustafa b. Şaban’ın aynı zamanda günlük iki akçe maaşla 
câminin hatibi olduğu ve vefatından sonra yerine Seyyid 
Ebubekir b. Hasan’ın tayin olduğu anlaşılmaktadır.26 Şeyh 
Mustafa b. Şaban, Safiye Hatun’un nukûd vakfından aldığı 
günlük iki akçe maaşla câmide devirhânlık27 yapmaktadır. Şeyh 
Mustafa’dan boşalan devirhânlık görevine 16 Safer 1171 (30 
Ekim 1757) tarihinde İsmail b. Ali tayin olunmuştur.28 Evâil-i 
Şevval 1171 (8-17 Haziran 1758) tarihli kayıttan câmide imâmet 
görevinde bulunduğunu anladığımız Şeyh Mustafa, maaşı 
Hasan Beg ve Ümmühan Hatun Vakıfları ile Müşebbekli Câmi 
Vakfı’nın artan gelirlerinden ödenmek üzere senevî yedi buçuk 
karşılığında hatimhânlık ve ihlashânlık görevlerinde 
bulunmaktadır. Bilâ veled vefatından sonra bu görevlerinin 
İmamzâde Osman Halife’ye verildiği görülmektedir.29 

1.1.1.12. Nasuh Paşa Câmii 
h. 1172/m. 1758-1759 tarihli berat tecdîdini konu alan 

kayıtta câminin günlük üç akçe ile hitâbet (hatiplik) bir akçe ile 
devirhânlık görevlerinin Seyyid Ahmed üzerinde olduğu 
görülmektedir.30 

1.1.1.13. Saruca Paşa Câmii 
16 Safer 1171 (30 Ekim 1757) tarihli kayıttan Ahmed b. 

Receb isimli kimsenin câminin günlük dört akçe maaşla 
müezzini, yarım akçe maaşla ihlashânı ve yine yarım akçe 

                                                           
25 VGMA, HD. 1189, s. 10. 
26 VGMA, HD. 1189, s. 12. 
27 Devirhânlık: Her Cuma namazından önce Kur’ân’ın bir cüzünü 
okumakla görevli olan ve bir ay sonunda yeniden başlamak üzere 
Kur’ân’ı hatmeden kimse. Yediyıldız, “Vakıf Istılahları Lügatçesi”, 57. 
28 VGMA, HD. 1189, s. 10. 
29 VGMA, HD. 1189, s. 10. 
30 VGMA, HD. 1189, s. 12. 
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maaşla günde bir cüz okumak üzere cüzhân31ı olduğu 
anlaşılmaktadır.32 

1.1.1.14. Solak Sinan Câmii (Solak Câmii) 
Solak Mahallesi’nde bulunan câminin bânîsi hakkında bir 

bilgi olmamakla birlikte Keskioğlu, câminin inşa tarihini h. 
1007/m. 1598 olarak vermektedir. (Keskioğlu, 1988: 390)  

Solak Sinan Câmii Vakfı’nın vazife-yi muayyene ile 
görevli mütevellisi Şeyh Ömer’in görevini bırakmasından sonra 
Şumnu Kadısı Musa’nın arzıyla yerine Rebîülevvel 1166 (Ocak-
Şubat 1753) tarihinde Seyyid Mustafa b. Seyyid Mehmed tayin 
olunmuştur33 Seyyid Mustafa’dan boşalan tevliyet 
(mütevellilik) görevi 14 Rebîülâhir 1171 (26 Aralık 1757) 
tarihinde Seyyid Hasan’a verilmiştir.34  

Vazife-yi muayyene ile görev yapan müezzin Seyyid 
İsmail b. Mehmed’in vefatından sonra yerine Rebîülevvel 1166 
(Ocak-Şubat 1753) tarihinde Seyyid Ebubekir b. Mehmed tayin 
edilmiştir.35 

Solak Sinan Câmii’nin kayyım-ı sânîsi (ikinci kayyımı) nın 
maaşı Terzizâde Mustafa ve Ömer Ağa’nın para vakfından 
günlük iki buçuk sağ akçe olarak ödenmektedir. Evâil-i Receb 
1171 (11-20 Mart 1758) tarihinde bu görev Hasan b. Abdullah 
isimli kimse tarafından yürütülmektedir.36 

Şumnu sâkinelerinden Fatma Hatun isimli hayırsever 
değirmeninden hâsıl olan kira gelirinin kırk sehm37inden dört 
sehmini Solak Câmii’ne her çarşamba öğle namazından sonra 
vaaz edecek vâize maaş olarak vakfeylemiştir. Câmide vâiz 
olarak görev yapan Hasan’ın vefatından sonra Hasan’ın oğlu 
Abdullah, vâkıfın vâizlik görevinin yerine -bir yolunu bulup- 
yâsînhânlık beratı tertip ettirmiştir. Bu duruma bizzat şahit olan 
kimseler Abdullah’ı şikâyet etmişler, hakikatin anlaşılması 

                                                           
31 Kur’ân’ın otuz bölümünden birini okumakla görevli kimse. 
32 VGMA, HD. 1189, s. 10. 
33 VGMA, HD. 1189, s. 5. 
34 VGMA, HD. 1189, s. 6. 
35 VGMA, HD. 1189, s. 5. 
36 VGMA, HD. 1189, s. 5. 
37 Sehm: kısım, hisse, pay. 
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üzerine vâizlik görevi Şumnu Kadısı Musa’nın arzıyla 
müteveffa Hasan’ın hulefâsından Şeyh Halil Halife’ye 
verilmiştir.38 

1.1.1.15. Şaban Beg Câmii 
3 Safer 1172 (6 Ekim 1758) tarihli kayıttan anlaşıldığına 

göre câminin altı akçe maaşla imam-ı evveli olan Seyyid 
Ebubekir aynı zamanda câmiye bağlı sıbyan mektebinde 
günlük dört akçe maaşla muallimlik, yine dört akçe maaşla 
cüzhânlık yapmaktadır. Ebubekir’in görevlerini bırakmasından 
sonra bu tarihte görevleri Hafız Seyyid Mehmed’e verilmiştir.39  

Câminin imam-ı sânîsine günlük üç akçe maaş 
ödenmekteydi. h. 1166/m. 1752-1753 tarihli kayıtta beratı 
olmaksızın imam-ı sânî olarak görev yapan Mehmed b. Osman 
adına Nâib Ahmed arzıyla berat talep edilmiştir.40 4 Şaban 1172 
(2 Nisan 1759) tarihli kayıttan imam-ı sânî olan Mehmed b. 
Osman’dan boşalan göreve Seyyid Hafız Mehmed b. el-Hâc 
Seyyid Ömer’in tayin edildiği görülmektedir.41 

h. 1171/m. 1757-1758 tarihli kayıt Şaban Beg Câmii 
Vakfı’nın câbi42sinin maaşının, vakfın geliri olan hamam 
kirasından günlük üç akçe olarak ödendiğini haber vermek-
tedir. Bu tarihte vakfın mütevellisi Süleyman, vakfın câbisi olan 
Ahmed’i ref ederek yerine Mustafa’nın tayin edilmesini arz 
etmiştir.43 

1.1.1.16. Şeyh Mustafa Efendi Mescidi (Çukur Mahalle’de) 
Ayverdi, eserinde Şumnu’nun kaza merkezinde Şeyh 

Mustafa Efendi ismini taşıyan ikisi câmi biri mescit olmak üzere 
üç mabetten bahsetmektedir. (Ayverdi, 1982: 107) İncelediğimiz 
Hurûfât Defteri’nde Şeyh Mustafa Efendi ismini taşıyan biri 
Çukur Mahalle, biri Kadı Mescidi Mahallesi diğeri Solak Sinan 

                                                           
38 VGMA, HD. 1189, s. 15; 17. 
39 VGMA, HD. 1189, s. 11. 
40 VGMA, HD. 1189, s. 5. 
41 VGMA, HD. 1189, s. 11. 
42 Câbi: Vakıf gelirlerini toplamakla görevli tahsildar. Yediyıldız, 
“Vakıf Istılahları Lügatçesi”, 56. 
43 VGMA, HD. 1189, s. 10. 
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Mahallesi’nde olmak üzere bir câmi ile iki mescidin adı 
geçmektedir. 

Ramazan 1174 (Nisan-Mayıs 1761) tarihli kayıtta Çukur 
Mahalle’de bulunan Şeyh Mustafa Efendi Mescidi’nin vazife-yi 
muayyene ile imamı ve müezzininin tard-ı hidmet yani 
vazifeden uzaklaştırıldığı ve yerine Şumnu Kadısı Şeyh 
Süleyman arzıyla Seyyid Ali’nin tayin edildiği bilgileri yer 
almaktadır.44 

1.1.1.17. Şeyh Mustafa Efendi Câmii (Kadı Mescidi 
Mahallesi’nde)  

Kadı Mescidi Mahallesi’nde bulunan bu câmi, Şeyh 
Mustafa Efendi tarafından müceddeden inşa edilmiştir.45 
İmâmlık görevinin yanı sıra Yâsîn ve Nebe sureleri ile Bakara 
suresinin son iki ayetinin (Amenerrasûlü) tilâveti (okunması) 
karşılığında günlük altı akçe maaş Şeyh Mustafa Efendi 
Vakfı’nın geliri olan hamam ve değirmen gelirlerinden câminin 
imamına ödenmektedir. Bu vazifeleri yürüten vâkıfın oğlu 
Abdurrahim’in vefat etmesinden sonra yerine Şumnu Kadısı 
Musa arzıyla Zilkâde 1165 (Eylül-Ekim 1752) tarihinde 
Abdurrahim’in oğlu Hüseyin atanmıştır. 46  

1.1.1.18. Şeyh Mustafa Efendi Mescidi (Solak Sinan 
Mahallesi’nde) 

Şeyh Mustafa Efendi tarafından Solak Sinan 
Mahallesi’nde inşa edilen bu mescid47in müezzinine günlük iki 
akçe maaş ödenmektedir. Mescidin müezzini olan Mustafa b. 
Mehmed’in vefatından sonra yerine Şumnu Kadısı Şeyh 
Süleyman arzıyla Receb 1168 (Nisan-Mayıs 1755) tarihinde 
Mustafa’nın oğlu Ali tayin edilmiştir.48 

                                                           
44 VGMA, HD. 1189, s. 5. 
45 Bu câminin vakfiyesi için bkz. Halit Eren vd. Balkanlar’da Osmanlı 
Vakıfları: Vakfiyeler, Bulgaristan (İstanbul: İslam Tarih, Sanat ve 
Kültür Araştırma Merkezi, 2012), 596. 
46 VGMA, HD. 1189, s. 5; 6. 
47 Bu mescidin vakfiyesi için bkz. Halit Eren vd. Balkanlar’da Osmanlı 
Vakıfları: Vakfiyeler, Bulgaristan, 596. 
48 VGMA, HD. 1189, s. 6. 
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1.1.1.19. Turnacıbaşı Mustafa Ağa Câmii 
Turnacıbaşı Mustafa Câmii ile ilgili elimizde üç kayıt 

bulunmaktadır. Ancak bu üç kaydın aynı câmiye ait olduğu 
kesin değildir. 

Cemâziyelâhir 1166 (Nisan-Mayıs 1753) tarihli kayıtta 
geçen bilgilere göre câminin bânîsi Turnacıbaşı Mustafa Çavuş 
olup câmi Şumnu’nun çarşısında Aşağı Pazar denilen 
mahaldedir. Câminin günlük bir pâre (para) ile devirhânı olan 
Ali b. Mustafa’nın vefatından sonra yerine Şumnu Kadısı Şeyh 
Süleyman arzıyla Hafız Salih b. Hüseyin tayin edilmiştir.49 

Gurre-i Muharrem 1171 (15 Eylül 1757) tarihli kayıt 
Turnacıbaşı Mustafa Ağa’nın Câmii’nde günlük üç akçe ile 
şeyh50 olan Ömer b. Hüseyin’in terk-i diyâr etmesiyle boşalan 
görevine Şeyh Ahmed b. Hüseyin’in atandığını haber 
vermektedir.51  

h. 1172/m. 1758-1759 tarihini taşıyan kayıtta ise câminin 
adı Turnacıbaşı Mustafa Ağa Câmi-i Cedîdi olarak geçtiği gibi 
câminin yeri hakkında ise Şumnu kasabasına tâbi nâm karyede 
ifadeleri kullanılmış ancak câminin bulunduğu köyün ismi 
yazılmamıştır. Kayıt câmiye şeyh atamasını konu almaktadır. 
Turnacıbaşı Mustafa Ağa Câmi-i Cedîdi’nin şeyhi olan Şeyh 
Mehmed b. Veliyüddin maaşını Seyyid Ebubekir Ağa’nın para 
vakfından almaktadır. Vefatından sonra boşalan görevine 
Şeyhülislam İsmail Asım Efendi’nin işaretleriyle müteveffa 
şeyhin oğlu Şeyh Mehmed Emin Halife tayin edilmiştir.52 

                                                           
49 VGMA, HD. 1189, s. 6. 
50 Şeyh (Kürsü Şeyhi): Büyük câmilerde cuma namazından sonra 
cemaate vaaz ve nasihat eden kimse hakkında kullanılan bir tabir olup 
bu kimseye cuma vâizi de denilmektedir. Ali Himmet Berki, Vakfa 
Dair Yazılan Eserlerle Vakfiye ve Benzeri Vesikalarda Geçen Istılah ve 
Tabirler, (Ankara: Vakıflar Genel Müdürlüğü Neşriyatı, 1966), 32. 
51 VGMA, HD. 1189, s. 7. 
52 VGMA, HD. 1189, s. 7. 
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1.1.2. Şumnu Kazasının Merkezine Bağlı Köylerdeki Câmi 
ve Mescitler 

1.1.2.1. Çokluca Köyünde Hacı Ahmed Ağa Câmii 
16 Safer 1171 (30 Ekim 1757) tarihli kayıtta câminin 

hatibinin vazife-yi muayyene ile görev yapan Halil isimli bir 
kimse olduğu bilgisi yer almaktadır.53 

1.1.2.2. Çulhalar Köyünde Ali Beg Câmii 
Tarihi belirlenemeyen bir kayıt, câminin günlük bir pâre 

maaşla hatiplik görevini sürdüren Mehmed’in vefatından sonra 
yerine h. 1154/1741-1742 yılında İbrahim Halife’nin tayin 
edildiğini haber vermektedir.54 

1.1.2.3. Dobruca Köyünde Kasım Beg Câmii 
Gurre-i Rebîülevvel 1173 (23 Ekim 1769) tarihinde 

câminin bir buçuk akçe maaşla imamı olan Ömer’in görevi 
bırakmasından sonra yerine Seyyid Mustafa tayin edilmiştir.55 

1.1.2.4. Eski İstanbulluk Köyünde Hasan Beg Câmii 
Câminin günlük on beş akçe ile hatibi olan Seyyid 

Hasan’ın vefatından sonra yerine Nâib Şükrü Mustafa 
Efendi’nin arzıyla Evâhir-i Muharrem 1169 (26 Ekim-5 Kasım 
1755) tarihinde Seyyid Hasan’ın oğlu Seyyid Hasan tayin 
olunmuştur.56 

1.1.2.5. Gürgenlü Köyünde Pideci Hacı Seyyid Hasan 
Câmii 

16 Safer 1171 (30 Ekim 1757) tarihinde câminin hatibi 
günlük iki akçe maaşla görev yapan Ali isimli bir kimsedir.57 

1.1.2.6. Âşık Abdi Köyünde Mehmed Ağa Câmii 
Câminin günlük bir buçuk akçe maaşla kayyımı olan 

Ömer’in vefatından sonra yerine h.1170/m. 1756-1757 yılında 
Halil atanmıştır.58 

                                                           
53 VGMA, HD. 1189, s.11. 
54 VGMA, HD. 1189, s. 8. 
55 VGMA, HD. 1189, s. 7. 
56 VGMA, HD. 1189, s. 14. 
57 VGMA, HD. 1189, s. 11. 
58 VGMA, HD. 1189, s. 5. 
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1.1.2.7. Karabaşlı Gül Köyü Câmii 
 Karabaşlı Gül Köyü Câmii’nin hatibine cemaatin 

oluşturduğu vakıftan ödenmek üzere günlük iki akçe maaş 
ödenmektedir. Câminin hatibi Abdulvahhab b. Abdullah’ın 
vazifesini bırakması üzerine yerine Receb 1170 (Mart-Nisan 
1757) tarihinde Seyyid Hasan tayin edilmiştir.59 

1.1.2.8. Kayalıdere Köyünde İne (Eyne) Beg Câmii 
Câminin vazife-yi muayyene ile imamı ve hatibi olan 

Mehmed’in elindeki beratını kaybetmesi üzerine 3 Rebîülevvel 
1159 (26 Mart 1746) tarihinde Mehmed’e yeniden berat 
gönderilmiştir.60 

1.1.2.9. Kestane Pınarı Köyünde Mehmed Sipahi Câmii 
Câminin bir akçe maaşla imamı ve iki sağ akçe maaşla 

hatibi olan Hüseyin’in görevlerini terk etmesi üzerine görevleri 
Nâib Şükrü Mustafa arzıyla 16 Safer 1171 (30 Ekim 1757) 
tarihinde Seyyid Ebubekir’e verilmiştir.61 

1.1.2.10. Mirhanlı Köyü Câmii 
16 Safer 1171 (30 Ekim 1757) tarihinde câminin hatibi 

günlük üç akçe maaşla Seyyid Mustafa’dır.62 
1.1.2.11. Muytablar Köyünde İbrahim Beg Câmii 
Seyyid İbrahim 16 Safer 1171 (30 Ekim 1757) tarihinde bu 

câminin günlük üç akçe maaşla hatibi olarak görev 
yapmaktadır.63 Muytablar köyü64nde bir de İbrahim Efendi 
isminde bir câmi bulunmaktadır. Kayıt tarihi tam olarak 
belirlenemeyen bir kayda göre câmide günlük bir pâre maaşla 
görev yapan hatip İbrahim’in vefat etmesinden sonra yerine 18 
Safer 1153 (15 Mayıs 1740) tarihinde adaşı İbrahim Halife tayin 
olunmuştur.65  

                                                           
59 VGMA, HD. 1189, s. 5. 
60 VGMA, HD. 1189, s. 12. 
61 VGMA, HD. 1189, s. 10. 
62 VGMA, HD. 1189, s. 11. 
63 VGMA, HD. 1189, s. 7. 
64 Muytablar Köyü, Ayverdi’nin eserinde Kerlabad nâhiyesinde 
görülmektedir. (Ayverdi,1982: 110.) 
65 VGMA, HD. 1189, s.14. 
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1.1.2.12. Nasuhçular Köyünde Mahmud Ağa Câmii 
 Câminin günlük üç akçe maaşla hatibi olan Himmet’in 

vefatından sonra yerine Şumnu Kadısı Musa’nın arzıyla 
h.1166/m. 1752-1753 tarihinde Himmet’in oğlu Halil 
atanmıştır.66 

1.1.2.13. Öbekli Köyünde Murad Beg Câmii 
Tarihi belirlenemeyen bir kayda göre câminin günlük üç 

akçe maaşla hatibi olan Seyyid Veli’nin görevini terk etmesi 
üzerine yerine Evâhir-i Rebîülâhir 1154 (5-14 Temmuz 1741) 
tarihinde Seyyid Ömer tayin edilmiştir.67 

1.1.3. Dîvâneorman (Deliorman) Nâhiyesine Bağlı 
Köylerdeki Câmi ve Mescitler 

1.1.3.1. Aydoğdu Köyü Câmii 
Câminin günlük iki akçe maaşla hatibi olan Seyyid Ömer 

b. Yakub’dan boşalan göreve Nâib Mehmed Ragıb’ın arzıyla 12 
Safer 1171 (26 Ekim 1757) tarihinde Seyyid Ömer’in oğlu 
Ahmed tayin edilmiştir.68 

1.1.3.2. Çamurlu Köyünde Gazanfer Beg Câmi 
25 Receb 1171 (4 Nisan 1758) tarihli kayıttaki bilgilere göre 

günlük bir pâre maaşla hatip olan Molla Ali isimli kimse 
görevden alınarak yerine Şumnu Kadısı İmamzâde el-Hâc 
Mehmed arzıyla Seyyid Mustafa b. Seyyid Hasan atanmıştır.69  

1.1.3.3. Çamurlu Köyünde Hacı Mustafa Câmii 
Câminin günlük üç akçe maaşla hatibi olan Ali’nin 

vefatından sonra Şumnu Kadısı Süleyman’ın arzıyla yerine 
Zilhicce 1167 (Eylül-Ekim 1754) tarihinde Mustafa b. Hüseyin 
tayin edilmiştir.70 

1.1.3.4. Egrice-i Kebîr Köyünde Hacı Hüseyin Câmii 
Köyün ismi Ayverdi’nin eserinde Egerce-i Kebîr olarak 

geçmektedir. (Ayverdi, 1982: 108) Rebîülevvel 1166 (Ocak-Şubat 
1753) tarihli kayıt câminin iki akçe ile imam ve hatibi olan Veli 

                                                           
66 VGMA, HD. 1189, s.6. 
67 VGMA, HD. 1189, s.13. 
68 VGMA, HD. 1189, s. 10. 
69 VGMA, HD. 1189, s. 12. 
70 VGMA, HD. 1189, s. 5. 
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b. Ömer’in görevlerini terk etmesinden dolayı imâmet 
(imamlık) ve hitâbet (hatiplik) görevlerinin Seyyid Mehmed b. 
Timurhan’a verildiğini haber vermektedir.71 

1.1.3.5. Enbiyâlar Köyünde Zeynelâbidîn Câmii 
Enbiyâlar köyünün Câmi Mahallesi’nde bulunan bu 

câmide Seyyid Abdullah isimli kimse Zilkâde 1147 (Mart-Nisan 
1735) tarihinden itibaren günlük dört akçe ile imamlık ve 
hatiplik görevlerini sürdürmektedir. Seyyid Abdullah’tan 
boşalan günlük iki akçeli hitâbet görevine Evâil-i Şevval 1171 (8-
17 Haz. 1758) tarihinde oğlu Seyyid Mehmed tayin edilmiştir.72 

1.1.3.6. Ferahlar Köyünde Seyyid Hacı Mustafa Câmii 
 Kayıtlardan bânîsinin Seyyid Hacı Mustafa olduğunu 

öğrendiğimiz câminin, hatiplik görevine günlük iki akçe maaşla 
Nâib Çelebizade Hüseyin Efendi arzıyla 28 Şevval 1160 (2 
Kasım 1747) tarihinde bânî Seyyid Hacı Mustafa atanmıştır.73 
Câminin günlük iki akçe maaşlı müezzinlik görevine ise 28 
Şevval 1160 (2 Kasım 1747) tarihinde Seyyid Hacı Mustafa’nın 
oğlu Seyyid Hasan tayin edilmiştir.74 

1.1.3.7. Hasanca Köyünde Kuyucu İbrahim Câmi 
Hasanca köyünün mahallelerinden olan Sarı Habib 

Mahallesi’nde bulunan bu câminin vazife-yi muayyene ile 
imamı ve hatibi olan Hacı Mustafa’nın bilâ veled vefatından 
sonra yerine tayin olunan Seyyid Mehmed Halife’nin 5 Şaban 
1165 (18 Haziran 1752) tarihinde hâlâ görevlerini sürdürdüğü 
görülmektedir.75 Bu câminin hitâbet görevi 16 Safer 1171 (30 
Ekim 1757) tarihinde günlük bir buçuk pâre ile Osman isimli bir 
kimsenin üzerindedir.76 

1.1.3.8. Hüseyince Köyünde Hacı Mustafa Câmi 
Hüseyince köyünün Karalıca Mahallesinde yer alan 

câminin h.1172/m. 1758-1759 yılında hatiplik görevi vazife-yi 

                                                           
71 VGMA, HD. 1189, s. 5. 
72 VGMA, HD. 1189, s. 12. 
73 VGMA, HD. 1189, s. 13. 
74 VGMA, HD. 1189, s. 13. 
75 VGMA, HD. 1189, s. 8. 
76 VGMA, HD. 1189, s.11. 
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muayyene ile Mehmed b. el-Hac Mustafa tarafından 
yürütülmektedir.77 

1.1.3.9. Kayacık Köyünde Çoban Süleyman Câmii 
16 Safer 1171 (30 Ekim 1757) tarihinde Ahmed b. 

Abdullah, Çoban Süleyman Câmii’nin günlük iki akçe maaşla 
imamlık yine iki akçe maaşla hatiplik vazifesini yürütmek-
tedir.78 

1.1.3.10. Kovancılı Köyü Seyyid Hasan Efendi Câmii 
Seyyid Hasan isimli bir hayırseverin inşa ettirdiği câmiye 

Receb 1170 (Mart-Nisan 1757) tarihinde Seyyid Hasan’ın oğlu 
Seyyid Ali günlük iki akçe maaşla imam yine günlük iki akçe 
maaşla hatip olarak atanmıştır.79 

 
1.1.3.11. Sarı Habib Köyünde Ali Çelebi Câmii 
Evâil-i Cemâziyelevvel 1172 (31 Aralık-9 Ocak 1759) 

tarihli kayıt câminin bir akçe maaşla hatibi olan Abdülfettah’ın 
görevini bırakması üzerine yerine Şumnu Kadısı Mehmed 
Dede’nin arzıyla Hacı Ali’nin tayin edildiğini haber 
vermektedir.80 

1.1.3.12. Sökenli Köyünde Ali Sipahi Câmii 
16 Safer 1171 (30 Ekim 1757) tarihli kayıt câminin vazife-

yi muayyene ile imamı olan Molla Ali’nin görevini kendi isteği 
ile bırakması üzerine Cemâziyelevvel 1161 (Nisan-Mayıs 1748) 
tarihinde yerine Seyyid Molla Ömer’in tayin edildiğini 
bildirmektedir.81 

1.1.3.13. Yenice-i Müslim Ali Paşa Câmii 
Câminin hitâbet görevi 25 Cemâziyelevvel 1172 (24 Ocak 

1759) tarihinde günlük iki pâre maaşla Ahmed isimli kimse 
tarafından yürütülmektedir.82 

                                                           
77 VGMA, HD. 1189, s. 12. 
78 VGMA, HD. 1189, s.11. 
79 VGMA, HD. 1189, s. 5. 
80 VGMA, HD. 1189, s.11. 
81 VGMA, HD. 1189, s. 12. 
82 VGMA, HD. 1189, s. 12. 
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1.1.4. Kerlabad Nâhiyesine Bağlı Köylerdeki Câmi ve 
Mescitler 

1.1.4.1. Akdere Müslim Köyünde Seyyid Ali Câmii 
Tarihi belli olmayan bir kayda göre câminin günlük iki 

akçe maaşlı hatiplik görevi 4 Şevval 1144 (31 Mart 1732) 
tarihinden beri Seyyid Halil’in üzerindedir.83 

1.1.4.2. Toşobca Köyü Câmii 
Diğer adı Akdere-i Likran olan Toşobca köyünün ahâlileri 

daha önce köyde var olan mescide gerekli izinleri aldıktan sonra 
minber koydurarak h. 1166/m. 1752-1753 yılında câmiye 
çevirtmişlerdir. Şumnu Kadısı Musa’nın arzıyla Seyyid İbrahim 
b. Receb câmiye hatip olarak tayin edilmiştir.84 

1.1.4.3. Hızır Sipahi Köyü Kara Hâcezâde Mehmed Çelebi 
/ Kara Hâce Mehmed Beg Câmii 

Kara Hâcezâde Mehmed Çelebi Câmii tarihi belli 
olmayan bir kayıtta câminin günlük iki akçe maaşla müezzinlik 
vazifesinin Mehmed b. Ahmed’in vefatından sonra 3 Zilkade 
1162 (15 Ekim 1749) tarihinde Mehmed b. Ahmed’in oğlu 
Şaban’a verildiğine dair bilgi bulunmaktadır.85  

16 Safer 1171 (30 Ekim 1757) tarihinde câminin kayyımlık 
görevi İsmail b. Abdullah tarafından yürütülmektedir. 
Kayyımın maaşı, câmi vakfının gelirlerinden olan üç kepenek86 
dükkânının gelirinden karşılanmaktadır.87 

Kara Hâce Mehmed Beg Câmii’nin iki akçe maaşla imamı, 
üç akçe maaşla hatibi olan Seyyid Veliyüddin b. Mustafa’nın 
görevlerini bırakmasından sonra 7 Muharrem 1167 (4 Kasım 
1753) tarihinde yerine Seyyid Ahmed b. Hüseyin atanmıştır.88 
16 Safer 1171 (30 Ekim 1757) tarihli kayıt imâmet ve hitâbet 
görevlerinin bu tarihte hâlâ Seyyid Ahmed b. Hüseyin üzerinde 
olduğunu haber vermektedir.89 

                                                           
83 VGMA, HD. 1189, s. 13. 
84 VGMA, HD. 1189, s. 6. 
85 VGMA, HD. 1189, s. 8. 
86 Kepenek: Kebe denilen kalın keçeden yapılan çoban üstlüğü. 
87 VGMA, HD. 1189, s. 10. 
88 VGMA, HD. 1189, s. 7 
89 VGMA, HD. 1189, s. 10. 
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1.1.4.4. Kara Timur Köyünde Ahmed Hâce Câmii 
h. 1171/m. 1757-1758 tarihinde câminin müezzininin 

maaşı günlük iki sağ akçe olmak üzere Yusuf Hâce Vakfı’ndan 
ödenmektedir. Ali isimli müezzinden boşalan göreve bu tarihte 
Seyyid Mehmed b. Yusuf tayin edilmiştir.90 

 25 Safer 1173 (18 Ekim 1759) tarihli kayıtta câminin bir 
akçe maaşla hatibi, iki akçe maaşla imamı olan Seyyid Yusuf’tan 
boşalan görevlere Seyyid Ahmed b. Yusuf’un tayin edildiği 
bilgisi yer almaktadır.91 

1.1.4.5. Sanaluca Köyü Câmii 
Daha önce köyde var olan mescit, Velioğlu Mustafa ile 

köy halkı tarafından yeniden inşa edilmiş, gerekli izinler 
alınarak câmiye dönüştürülmüştür. İmam ve hatip olarak 
günlük üç akçe maaşla, Şumnu Kadısı Mehmed Dede’nin 
arzıyla 2 Rebîülâhir 1172 (3 Aralık 1758) tarihinde Seyyid Ali b. 
Halil atanmıştır.92 

1.1.4.6. Sofular Köyü Seyyid Hüseyin Ağa Câmii 
Seyyid Hüseyin Ağa’nın müceddeden inşa ettirip gerekli 

izinleri alıp minber koydurarak câmiye çevirttiği mabede 10 
Cemâziyelevvel 1159 (31 Mayıs 1746) tarihinde günlük üç akçe 
maaşla Seyyid Molla Ali b. Mustafa hatip olarak tayin 
edilmiştir.93  

1.1.4. 7. Subaşı Köyünde Seyyid Receb Câmii 
Seyyid Receb tarafından daha önce mescit olarak inşa 

edilen mabet, gerekli izinler alındıktan ve minber konulduktan 
sonra câmiye çevrilmiştir. Hatiplik görevi ise Zilkâde 1165 ( 
Eylül-Ekim 1752) tarihinde vâkıfın oğlu Seyyid İbrahim’e 
verilmiştir.94 

1.1.4.8. Topuzlar Köyünde Seyyid Ahmed Câmii 
Günlük dört akçe maaşla câminin imamı ve hatibi olan 

Seyyid Ali’nin vefatından sonra yerine Gurre-i Rebîülevvel 1156 

                                                           
90 VGMA, HD. 1189, s. 10. 
91 VGMA, HD. 1189, s. 7. 
92 VGMA, HD. 1189, s. 11. 
93 VGMA, HD. 1189, s. 12. 
94 VGMA, HD. 1189, s. 5. 
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(25 Nisan 1743) tarihinde Ali’nin oğlu Seyyid Halil Halife tayin 
olunmuştur.95 

1.2. Tekke ve Zâviyeler 
1.2.1. Bâlî Baba Zâviyesi 
Şumnu’ya bağlı Dere köyünde Bektâşî Tarikatı’na bağlı 

bir zâviyedir. h. 1170/m. 1756-1757 tarihli kayıttan, zâviyenin 
Şumnu’nun kırsalında olduğu anlaşılmaktadır. Zâviye 
bakımsızlıktan zamanla harabe hâle gelmiştir. Aynı zamanda 
geliri ve kullanım hakkı kendisine ait olan mezra da kötü niyetli 
kimselerin eline geçmiştir. Hacı Bektâş-ı Velî seccâdenişîni olan 
el-Hâc Feyzullah, Şeyhülislam makamına gönderdiği arzla, 
zâviyeyi ve zâviyeye ait mezrayı şen ve âbâd etmesi, ayende ve 
revendeyi (gelip geçen yolcu) ağırlayıp doyurması karşılığında 
Bâlî Baba Zâviyesi dervişânından Derviş Osman adına 
zâviyedarlık beratı talep etmiştir.96 

1.2.2. Hafızlar Tekkesi 
8 Muharrem 1145 (1 Temmuz 1732) tarihli kayıttan 

Şumnu’nun nâhiyelerinden Kerlabad’a bağlı Evhadlar köyünde 
olduğunu öğrendiğimiz tekkenin imâmet ve hitâbet görevi 
Osman isimli kimsenin terekesinden Mustafa Halife’ye 
verilmiştir.97 

1.2.3. Hasan Paşazâde Osman Beg Tekkesi 
Şumnu’nun mahallelerinden Şaban Beg Mahallesi’nde 

yer almaktadır. Hem tekkenin tekyenişîni (şeyh) hem de 
tekkenin mescidinde imam olan Şeyh Seyfullah’ın vefatından 
sonra yerine Evâil-i Cemâziyelevvel 1164 (28 Mart-6 Nisan 
1751) tarihinde Şeyh Mustafa b. Şeyh Halil tayin edilmiştir.98 

1.3. Medrese ve Mektepler (Muallimhâneler) 
1.3.1. Mustafa Efendi Medresesi 
Medresenin idarecisi konumunda olan mütevellinin 

maaşı günlük bir akçe olacak şekilde Sipahi Vakfı’ndan 
ödenmektedir. Tevliyet görevi evlâdiyet şartı üzerine tanzim 

                                                           
95 VGMA, HD. 1189, s. 7. 
96 VGMA, HD. 1189, s.6. 
97 VGMA, HD. 1189, s.7. 
98 VGMA, HD. 1189, s.14. 



524 
 

edilmiş olup vâkıfın evlatlarına meşrut kılınmıştır. Mütevelli 
Şeyh Hasan’dan boşalan göreve 5 Rebîülâhir 1173 (26 Kasım 
1759) tarihinde Seyyid Abdurrahman Halife atanmıştır.99 

1.3.2. Müşebbekli Câmii Medresesi 
Müşebbekli Câmii’nin müştemilatından olan medresenin 

mütevellisi, günlük bir akçe olan maaşını Mustafa Efendi 
Vakfı’ndan almaktadır. Medresenin mütevellisi el-Hâc 
Mustafa’dan boşalan göreve Şumnu Kadısı İmamzâde el-Hâc 
Mehmed’in arzıyla Evâil-i Şevval 1172 (28 Mayıs 1759) tarihinde 
el-Hâc Mehmed tayin edilmiştir.100 

1.3.3. Şaban Efendi Medresesi 
h. 1171/m. 1757-1758 tarihli kayıtta Şaban Efendi 

Medresesi’nin müderrisliğini hasbî olarak yürüten Seyyid 
Abdurrahman’ın aynı zamanda günlük bir akçe maaşla med-
resenin mütevellisi olduğuna dair bilgiler yer almaktadır.101  

1.3.4. Yahya Beg Muallimhânesi 
25 Cemâziyelevvel 1172 (24 Ocak 1759) tarihinde 

muallimhânenin mütevellisi Mustafa isimli bir kimse olup 
günlük iki akçe olan maaşını Yahya Beg Muallimhânesi 
Vakfı’ndan almaktadır.102 

1.3.5. Arnavudzâde Mehmed Çelebi Mektebi 
Câmi-i Atîk Mahallesi’nde bulunan Arnavudzâde 

Mehmed Çelebi Mektebi Vakfı’nın günlük üç akçe maaşla 
mütevellisi olan Seyyid Ahmed’in görevi bırakmasından sonra 
yerine Şumnu Kadısı Musa’nın arzıyla Cemâziyelâhir 1165 
(Nisan-Mayıs 1752) tarihinde Hafız Mustafa b. Mehmed tayin 
edilmiştir.103  

25 Cemâziyelevvel 1172 (24 Ocak 1759) tarihinde bu 
mektebin vakfının mütevellisi olan Hafız Mustafa aynı 
zamanda vazife-yi muayyene ile mektebin muallimidir.104 

                                                           
99 VGMA, HD. 1189, s.7. 
100 VGMA, HD. 1189, s.10. 
101 VGMA, HD. 1189, s.15. 
102 VGMA, HD. 1189, s.12. 
103 VGMA, HD. 1189, s.17. 
104 VGMA, HD. 1189, s.12; 17. 
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1.3.6. Şaban Beg Câmii Mektebi 
Müstakil bir mektep olduğuna dair bir bilgi 

bulunmamaktadır. Câmi içinde mektep hizmeti verildiği 
kuvvetle muhtemeldir. Nitekim câminin hem imamı hem 
cüzhânı olan Ebubekir isimli kimse aynı zamanda mektebin 
muallimliğini de yapmaktaydı. Günlük dört akçe ile mektebin 
muallimi olan Ebubekir’in görevini bırakması sonrası diğer 
görevleriyle birlikte muallimlik görevi de 3 Safer 1172 (6 Ekim 
1758) tarihinde Hafız Seyyid Mehmed’e verilmiştir.105 

1.4. Çeşmeler 
1.4.1. Şaban Halife Mahallesi’nde Kara Ali Çeşmesi 
Kara Ali isimli hayırseverin Şaban Halife Mahallesi’nde 

sayı belirtilmemekle birlikte birden fazla çeşmesinin olduğu 
anlaşılmaktadır. Bu çeşmelerin hasbî (gönüllü) mütevellisi olan 
Mehmed b. Ahmed adına 5 Şaban 1171 (14 Nisan 1758) 
tarihinde berat gönderilmiştir.106 

1.4.2. Hacı Veli Ağa Çeşmeleri 
Hacı Veli Ağa; Câmi-i Atik, Dümdar Mahalleleri ile 

İpçeker köyünde birer tane çeşme yaptırmıştır. Bu çeşmelere 
vazife-yi muayyene ile mimar olan Ebliye isimli zımmî107nin 
görevini bırakması üzerine yerine Şumnu Kadısı Mehmed 
Dede’nin arzıyla h. 1171/m. 1758 tarihinde Molla Mehmed b. 
Ahmed tayin edilmiştir.108 

Sonuç 
Şumnu, Osmanlı Devleti’nin Balkanlardan çekildiği tarihe 

kadar buradaki önemli askerî merkezlerinden biri olmuştur. 
Özellikle coğrafi özelliğinden dolayı her zaman askerî önemini 
koruyan Şumnu, Osmanlıların bölgeyi fethetmesinden sonra da 
bu önemini devam ettirmiştir. Sadece askerî bakımdan değil 
tarihi yollara alternatif tâlî yollar üzerinde bulunması gerekse 

                                                           
105 VGMA, HD. 1189, s.11. 
106 VGMA, HD. 1189, s.10. 
107 Müslüman devletlerin hâkimiyetinde, İslâm hukûkuna göre 
devlete vergi veren ve bunun karşılığında devletin koruması altında 
olan gayrimüslim tebaa. 
108 VGMA, HD. 1189, s.10. 
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Tırnova gibi önemli liman şehirlerin hinterlandı olması onu 
sosyo-ekonomik ve kültürel bakımdan da geliştirmiştir.  

Osmanlıların Şumnu’yu fethetmelerinden sonra imar 
faaliyetleri hız kazanmıştır. 1189 numaralı Hurûfât Defteri esas 
alınarak hazırlanan bu çalışmada Şumnu’nun merkezindeki 
mahallelerde 19, merkeze bağlı köylerde 13; Şumnu’nun 
nâhiyelerinden olan Dîvâneorman (Deliorman)’da 14, 
Kerlabad’da ise 9 câmi-mescit ismine ulaşılmıştır. Bu defterde 
Şumnu kazasının genelinde biri kaza merkezinde biri merkeze 
bağlı bir köyde bir diğeri ise Kerlabad nâhiyesinde olmak üzere 
3 zâviye-tekkenin adı geçmektedir. Bunlardan başka 
Şumnu’nun merkezinde olmak üzere 3 mektep ve 2 medrese 
hakkında bilgilere ulaşılmıştır. 

Vakıf çalışanlarının isimlerine ulaşılan kayıtlardan aynı 
zamanda görevlilerin işe başlama tarihlerinin yanı sıra, hangi 
suretle göreve başladıkları hakkında da bilgilere ulaşılmıştır. 
Kayıtlarda atama sebebi olarak, kendisinden önceki çalışanın 
vefatı, görevi kendi isteği ile bırakması, hizmetini veya 
memleketini terk etmesi gibi sebepler görülürken az sayıda da 
olsa görevden uzaklaştırma gibi sebepler yer almaktadır. 
Kayıtlarda genellikle evlâdiyet şartı üzere atama yapıldığı 
görülmekte olup çalışanın bilâ veled yani görevini sürdürecek 
evladı olmaksızın vefatı üzerine yerine mütevelli ve kadı arzıyla 
başka birinin atandığı bilgisine de ulaşılmıştır. 

Vakıf çalışanlarının gelirleri genellikle bağlı bulunduğu 
vakıftan ödenmektedir. Vakıfların gelirleri arasında para 
vakıflarının ağırlıkta olduğu gözlenmekle birlikte dükkan, 
değirmen vb. gelirler de dikkat çekmektedir. Benzer görevde 
olan çalışanların maaşları arasında bariz farklar 
görülmemektedir. Vakıf eserlerinin büyük kısmı erkekler 
tarafından yapıldığı anlaşılmaktadır. Ancak kadınlar tarafından 
çok sayıda vakfın kurulduğu, câmi, mektep vd. kurumlarda 
çalışanlara bu vakıflardan maaş tahsis edildiği görülmektedir. 
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BULGARİSTAN’DA (1933-1934) YAYIMLANAN 

MEDENİYET GAZETESİ’NDEKİ HADİS YAZILARI 

ÜZERİNE BİR DEĞERLENDİRME 

 
Alparslan KARTAL* 

 
Giriş 
Osmanlı İmparatorluğu’nun 500 yılı aşkın bir hâkimiye-

tinin olduğu Balkanlar, tarihsel süreçte farklı milletlerin 
yaşadığı bir coğrafyadır. 1910-1915 yıllarında Osmanlı’nın bu 
bölgeden tamamen çekilmesiyle birlikte, farklı devletler 
kurulmuştur. Bu ulus devletlerin sınırları içerisinde 
Osmanlı’nın bakiyesi müslümanlar ve soydaşlarımız kalmıştır. 
Yeni düzende, kurulan ulus devletleri adeta geçmişin intika-
mını alırcasına İslâm’ın yaşanmasını engellemiş, müslümanlara 
baskı uygulamış ve onların kimliklerini unutmalarını yönelik 
politikalar uygulamıştır. İşte böyle bir ortamda Balkan 
müslümanları dini ve kültürel kimliklerini muhafaza etmek için 
bazı tedbirler almıştır. Gazete ve dergiler çıkarmak da bu 
tedbirlerdendir. Farkli kültüre sahip milletlerin bilhassa kendi 
vatanlarından uzakta kimli,klerini muhafaza etmelerinin en 
önemli araçlarından biri de kitle iletişim1 araçlarıdır. 

                                                           
* Dr. Öğr. Üyesi, Kafkas Üniversitesi İlahiyat Fakültesi, 
kartalalparslan@hotmail.com. 
1 Mehmet Gökhan Genel, “Almanya’da Yaşayan Türklerin Türk 
Medyasını Takip Etme Eğilimleri”, Atatürk Üniversitesi İletişim 
Dergisi, Sayı:1, 2011, s. 46; Genel, “Avrupa‟daki Türk Diaspora 
Medyasının Gelecek Perspektifi“, SOBIDER, Yıl: 4, Sayı: 18, Aralık, 
2017, s. 74; Genel, “Haber Anlatı Yapısının Oluşturulma Sürecinde 
Kadın Söylemi: Avrupa’daki Türk Basını Örneği“, Yeditepe 
Üniversitesi Küresel İletişim Dergisi, Cilt 5 Sayı 9, 2014, s. 151-152. 

mailto:kartalalparslan@hotmail.com
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Bulgaristan müslümanlarının dini ve kültürel kimliğini 
muhafaza etmek amacıyla çıkarılan gazetelerden biri de 
Medeniyet Gazetesi’dir. İlk sayısı 19 Ağustos 1933’te 
yayınlanan gazete, sorumlu müdürü Hacı Muhammed ve baş 
muharrir Ahmed Hikmet’in önderliğinde yayın hayatına 
devam etmiştir. 375 sayısı yayınlanan gazete 15 Ağustos 1944 
yılında yayınladığı son sayı ile yayın hayatına son vermiştir. 
Balkanlar’da 11 yıllık bir yayın hayatı uzun sayılabilecek bir 
süredir. Gazete, Türkiye’de dil devrimi yapılmış olmasına 
rağmen Osmanlıca olarak basılmış ve harf devrimi çok sayıda 
makale ile gazetede ele alınmıştır. Türkiye’de yaşanan 
değişimler ve inkılaplar takip edilmiş; bunlarla ilgili 
değerlendirmeler dönemin önemli âlim ve yazarları tarafından 
yapılmıştır. Sadece Türkiye değil, tüm İslâm alemiyle ilgili 
haberler, imkânlar çerçevesinde Bulgaristan müslümanlarına 
iletilmiştir.  

DİA’da Medeniyet Gazetesi maddesini yazan İbrahim 
Hatiboğlu, derginin bütün sayılarının Türkiye’deki mevcut 
kütüphanelerde yer almadığını belirtmiştir.2 Fikret Karaman ise 
konuyla ilgili bir makalesinde Dr. İsmail Cambazov’un kişisel 
kütüphanesinde bu derginin tüm sayılarının bulunduğunu 
tespit etmiştir.3 2014 yılında Bulgaristan’a yapmış olduğum bir 
ziyarette gazetenin tüm sayılarını Dr. Dursun Ali Türkmen‘den 
edindim. Bu çalışmada Medeniyet gazetesinin tüm sayıları 
incelenmek suretiyle, müstakil hadis bölümlerindeki hadisler 
ve yorumlar değerlendirilmiştir. Hemen her makale ve haberde 
dolaylı olarak konu dinle ilişkilendirilmekte ve çok sayıda 
hadise atıfta bulunulmaktadır. Bu çalışmada ise müstakil hadis 
bölümlerinin değerlendirilmesi ile yetinilmiştir. Hadislerin 
kaynakları tespit edilmiştir. Hadislerin hangi konularda 

                                                           
2 İbrahim Hatiboğlu, "Medeniyet", DİA, XXVIII/303. 
3 Fikret Karaman, “Balkanlar'ın Zor Dönemi, Medeniyet Gazetesi ve 
Bir Makale: Nifak Ve Münafıklar”, Osmanlı İlim, Düşünce Ve Sanat 
Dünyasında Balkanlar Sempozyum Bildirileri, ss. 432-465, İstanbul, 
2014, s. 438.  



531 
 

seçildiği ortaya konulmuştur. Ayrıca hadislere yapılan 
yorumlar da kısaca incelenmiştir. 

 
1. Medeniyet Gazetesi’nin İrşad Eksenli Yazıları 

Osmanlı İmparatorluğu döneminde Anadolu’nun farklı 
bölgelerinden Medeniyet gazetesinin yayın politikasının 
temelinde halkı dinî yönden irşad etmek vardır. Gazete, 
“Medeniyetin esası dindir” düsturunu ilke edinmiştir.4 Siyasî 
haberlere dair bölümlerdeki yorumlarda dahi halkı ikaz edici, 
millî ve dinî yönden uyarıcı mesajlar dikkat çekmektedir. 
Başmuharrir Ahmed Hikmet’e göre gazetenin hedefi, "Hakiki 
müslümanların bir araya gelip mahza dinlerini müdafaa, din-i 
İslâm’a karşı vaki olan nâ-reva isnadâtı red, din-i İslâm'ın 
makasıd-ı aliyye-i ahlakiyye ve içtimaiyyesini neşrederek gafil 
ve zayıf gençleri dalaletten kurtarmak, kendilerine memleket 
kanunlarından istifade ederek tarik-i müstakimi göstermek" 
tir.5 

Gazete, “Nasihat ve Va’z”,6 “Tefsîr-i Şerif”, “Hadis-i 
Şerif”, “İslâm Tarihinden Sahifeler”, Fıkıh ve Fetevâ” vb. 
müstakil bölümlerle Bulgaristan Müslümanlarını dinî yönden 
irşad etme faaliyetini yürütmüştür. Mübarek gün ve gecelerle 
ilgili okuyucuları aydınlatıcı ve ibadete, zikre teşvik edici 
yazılara da yer verilmiştir. 

19 Ağustos 1933 tarihli gazetenin ilk sayısının 3. 
sayfasında yakın zamanda güneş tutulmasının vuku bulacağı, 
bu durumun İlahî bir mucize olduğu, tutulma esnasında iki 
rekat namaz kılmanın ve Kur’an okuyup dua ile meşgul 
olmanın sünnet-i seniyyeden olduğuna dair Filibe Müftüsü 
Muhamed Seyyid’in duyurusuna yer verilmiştir. Bu yazıda 
Bulgaristan Müslümanları gerek cemaatle gerek de münferiden 

                                                           
4 Medeniyet, 3 Mayıs 1938, s. 2. 
5 Medeniyet, 3 Şubat 1934, s.3. 
6 Medeniyet, 16 Kanun-i Sanî 1934 
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küsuf namazına davet edilmiştir.7 1933’ün Kanun-u Evvel’inde 
çıkan gazetede de leyle-i Miraç ile ilgili bir şiire yer verilmiştir. 

 24 Haziran 1934 tarihli 26 sayı numaralı gazetede ise 
Mevlid Kandili münasebetiyle “Hz. Muhammed’in Veladet-i 
Humayunları” başlıklı bir yazıya yer verilmiştir. Yazıda Hz. 
Peygamber’in ve getirdiği dinin öneminden bahsedilmiştir. 

21 Ağustos 1934 tarihli 30 sayı numaralı gazetede ise 
“İslâm Tarihinden Sahifeler” adlı bir bölüm ihdas edilmiş ve ilk 
yazıda Ümeyye b. Halef’in ölümden sonraki hayatı inkârı ve 
bunun üzerine inen ayet ele alınmıştır. Bu tür yazılarla İslâm’ın 
il döneminde Müslümanların göstermiş olduğu metanet ve 
cesaretin günümüz Müslümanlarına örneklik teşkil etmesidir.1 
Eylül 1934’te ise “İslâm Tarihinden Sahifeler” başlığı altında Âs 
b. Vâil anlatılmıştır. Bu sayıda tefsir-i şerif başlığı ile bir bölüm 
de bulunmaktadır. Daha sonraki sayılarda farklı şahıslar 
incelenmek suretiyle gazete kendi okuruna bir tarih ve din 
şuuru vermeyi hedeflemiştir. 

Bazen gazetede verilen sıradan bir haberde bile dini 
açıdan ders çıkarılacak bir yön varsa halkı irşad için bazı 
yorumlara gidilmiştir. Örneğin 30 Kanun-u Evvel 1933 tarihli 
gazetenin dördüncü sayfasında Türkiye Diyanet İşleri Reisi 
Rıfat Börekçi’nin iki gözüne perde indiği için tedavi amacıyla 
İstanbul’a geldiği ancak yapılan muayene sonucunda tıbben 
hiçbir çözüm olmadığına yönelik haber paylaşıldıktan sonra 
Müslümanların başına gelen musibetlere sabredilmesi 
sonucunda ecir kazanılacağına dair irşad edici cümleler 
kullanılmıştır. Yazının başlığı da dikkat çekmektedir: “Fe’tebirû 
Yâ Uli’l-Ebsâr”  

20. asrın baş döndürücü değişim rüzgarı karşısında 
savrulan ve değerlerini unutan Müslümanları şuurlandırmayı 
amaçlayan gazete, yazılarında da bu konuya dair ayet ve 
hadislere sıklıkla atıfta bulunmuştur. Ahir zaman fitnelerinden, 
toplumu bozan günahlardan, toplumun bozulması karşısında 
görevini yapmayan alimlerin durumundan bahseden ayet ve 

                                                           
7 Medeniyet, 19.08.133, s. 3. 
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hadisler ön plana çıkarılmış, kısaca şerh edilmek suretiyle 
Bulgaristan’daki İslâm toplumu uyarılmıştır. 

2. Medeniyet Gazetesi’ndeki Hadis-i Şerif Bölümleri ve 
Hadislerin Değerlendirilmesi 

Gazetenin hemen her bölümünde meseleler bir şekilde 
dinî açıdan değerlendirildiğinden sık sık ayet ve hadislere atıf 
yapılmaktadır. Ancak ilk defa 1 Eylül 1934 tarihli gazetede 
“Hadis-i Şerif” adında müstakil bir bölüm oluşturulmuştur. Bu 
çalışmada da sadece mezkur bölümlerde zikredilen ve kısaca 
şerh edilen hadisler değerlendirilecektir. 

1 Eylül 1934 

لما وقعت بنو إسرائيل في المعاصي نهتهم علماؤهم فلم صلى الله عليه وسلم: قال رسول الله 

ينتهوا، فجالسوهم في مجالسهم، وواكلوهم وشاربوهم، فضرب الله قلوب بعضهم ببعض، 

وا وكانوا يعتدون، فجلس رسول ولعنهم على لسان داود وعيسى ابن مريم ذلك بما عص

وكان متكئاً فقال: لا، والذي نفسي بيده حتى تأطروهم على الحق أطرًاصلى الله عليه وسلم الله   

“Resûlullah (s.a.v) şöyle buyurdu: 
“İsrâiloğulları günahlara daldıklarında, âlimleri onları 

bundan men ettiyse de de onlar işledikleri günahları 
bırakmadılar. Bu defa âlimleri de onlarla birlikte oturdular, 
birlikte yediler, içtiler. Bunun üzerine Allah Teâlâ da onların 
kalblerini birbirine benzetti. Dâvûd ve Meryem oğlu İsâ’nın 
dilleriyle onlara lânet etti. Bu onların isyan etmeleri ve haddi 
aşmış olmaları sebebiyle idi.” 

Resûlullah (s.a.v) yaslandığı yerden doğrularak: 
“Hayır! Nefsimi gücü ve kudretiyle elinde tutan Allah’a 

yemin ederim ki, onları Hakk’a boyun eğdirinceye kadar bu 
böyle devam edecektir” buyurdular.”8 

Gazetede, “Hadis-i Şerîf” başlığının altında “اخرج الترميذي” 
ifadesi vardır ancak daha ayrıntılı bir kaynak gösterme 
metoduna başvurulmamıştır. Tirmîzî’ye göre hadis hasen-

                                                           
8 et-Tirmizî Muhammed b. İsa, es-Sünen, thk. Beşşar Avvad Ma’rûf, 
Dâru’l-Garbi’l-İslamî, I-VI, Beyrut, 1998; Tefsîru sûre (5), 6, 7. 
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garîbtir.9 Hadis daha geniş bir şekilde Ebu Dâvûd tarafından da 
tahrîc edilmiştir. Ancak rivayet senedindeki kopukluk 
nedeniyle zayıf görülmüştür.10 İbn Mâce tariki de benzer şekilde 
taz’if edilmiştir.11  

Bu başlık altında tek bir hadise yer verilmiştir. Hadisin 
isnadından sadece sahabi ravisi olan İbn Mes’ud (r.a) 
zikredilmiş; Arapça metni ve anlamı da verilmiştir. Hadisin 
Osmanlı Türkçesi ile manası verilirken Rasulullah: “Hayır! 
Nefsimi gücü ve kudretiyle elinde tutan Allah’a yemin ederim 
ki, onları Hakk’a boyun eğdirinceye kadar bu böyle devam 
edecektir” buyurdular.” şeklinde çevirdiğimiz kısım, lafzî 
tercümeyi aşan bir şekilde tercüme edilmiştir: 

“Âsî günahkârlarla ihtilât ettiği halde, mücerret nehy 
kifayet etmez. Ben hayatım yed-i kudretinde olan Allah’a yemin 
ederim ki, ulema, âsî ve günahkâr fâsıkları batıldan hakka imâle 
edinceye kadar günah işlemekten men etmeye devam 
etmedikçe vazifelerini yapmış olamazlar.”12 

Hadis hakkında şârihlerin yorumlarına da umumî olarak 
atıfta bulunulmuştur. Buna göre hadisin şerhlerde geçen 
açıklaması şu şekildedir: 

“ Burada hadis şârihleri, ulema ile âsîlerin kalplerinin 
bağlanmasını, ulemanın âsîler ile daima ihtilât etmekte olması, 

                                                           
9 Tirmîzî, Tefsîru sûre (5), 6, 7. Elbânî ise Tirmîzî’nin bu 
değerlendirmesinde tasâhül ettiğini ve hadisin zayıf olduğunu 
belirtmiştir. (Elbânî, Ebu Abdirrahman Muhammed Nâsıruddîn, 
Silsiletu’l-Ehâdîsi’d-Daîfe ve’l-Mevdûe, Dâru’l-Meârif, Riyad, 1992, 
III/231. ) 
10 Ebu Dâvûd, Süleyman b. Eş’as es-Sicistânî, es-Sünen, thk. Şuayb el-
Arnavûd, Dâru’r-Risaleti’l-Alemiyye, Beyrut, 2009; Melâhim, 17. 
Kitabın muhakkiki Şuayb el-Arnavûd, hadisi İbn Mes’ud’dan (r.a) 
nakleden oğlu Ebu Ubeyde’nin, babasından hadis işitmediğini 
dolayısıyla bu rivayetin isnadında kopukluk olduğunu tespit etmiştir.  
11 Elbânî, Daîfu Sünen-i Tirmîzî, Mektebetu’t-Terbiyeti’l-Arabî, Riyad, 
1991, s. 368. 
12 Medeniyet, 01.09.1934, s. 2-3. 
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kalplerinde âsîlerin ma’siyetlerine karşı bir meyl ve rıza hasıl 
olmak suretinde îzah ediyorlar.”13 

Hadisle ilgili Tirmîzî ve Ebu Dâvûd şerhleri olan 
Tuhfetu’l-Ahvezî’de,14 Avnu’l-Ma’bûd’da,15 yukarıda yapılan 
yorumlara benzer değerlendirmelerde bulunulmuştur. Hadis 
ile ilgili yorumu yapan ama ismi verilmeyen kişi, mezkur şerh 
kitaplarından yararlanmış olmalıdır. 

Hadis alimlerin günahkârlarla beraber oturması, onların 
zulümlerine ses çıkarmaması meselesi ile ilgilidir. Bu hadis 
özellikle seçilmiş olmalıdır. Gazetenin modern zamanın 
dinsizlik ve sefâheti karşısında insanları uyarmaya yönelik bir 
yayın politikası vardır. Birçok yazı bu amaca matuftur. Hadisin 
şerhinin son kısmında da bilhassa o dönemin alimlerinin bu 
konuda dikkatli olmaları tavsiye edilmiştir.16 Bu cümleden de 
gazetenin asıl muhataplarının, okuma-yazma bilen ve ilim ehli 
olan Bulgaristan müslümanları olduğu anlaşılmaktadır. 
Bilhassa ehl-i mürekkebin İslâm’dan uzaklaşma ve menhiyyâtın 
toplumda yaygınlaşması karşısında boyun eğmemesi, durumu 
normal görmemesi ve aktif olarak mücadele etmesi 
amaçlanmaktadır.  

12 Eylül 1934  

عن ابن عباس قال قيل يا رسول الله أتهلك القرية وفيها الصالحون؟ قال نعم 
له؟ قال بتهاونهم وسكوتهم عن معاصي اللهقيل لم يا رسول ال   

İbn Abbas’tan rivayet olunur ki Rasulullah’a (s.a.v) 
soruldu: “Ey Allah’ın Rasûlü! İçinde sâlihler bulunan bir belde 
helâk edilir mi?” Rasulullah “Evet” dedi. Denildi ki “Bu neden 

                                                           
13 Medeniyet, 01.09.1934, s. 3. 
14 Mübarekfûrî, Ebul ‘Alâ Muhammed Abdurrahman b. Abdürrahim, 
Tuhfetu’l-Ahvezî, Dâru’l-Kütübi’l-İlmiyye, Beyrut, VIII/327. 
15 Azîmâbâdî, Muhammed Eşref b. Emîr, Avnu’l-Ma’bûd, Dâru’l-
Kütübi’l-İlmiyye, Beyrut, h. 1415, XI/327. 
16 Medeniyet, 01.09.1934, s. 2-3. 
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dolayıdır? Rasulullah: “Allah’a isyan (günahlar) karşısında 
korkmalarından ve ses çıkarmamalarından dolayı!” 17 

Taberâni’nin rivayet ettiği bu hadis benzer lafızlarla 
Tirmîzî tarafından da tahrîc edilmiştir.18 Rivayet muhaddislerce 
zayıf görülmüştür. Ancak rivayetin manası “Bir de öyle bir 
fitneden sakının ki o, içinizden sadece zulmedenlere erişmekle 
kalmaz (umuma sirayet ve hepsini perişan eder). Biliniz ki, 
Allah'ın azabı şiddetlidir.” 19 ayetiyle uyum içindedir. Mezkur 
hadis, işlenen günahlara ses çıkarmayan ve günahkarları 
uyarmaktan çekinen, korkan salih insanların bulunduğu bir 
toplumun da helak olabileceğini ifade etmektedir.20 Bu hadis de 
gazetenin yayın politikasını uygun, zamana ve şartlara muvafık 
olarak seçilmiştir. Toplumun işlenen günahlara ve yapılan 
zulümlere rıza göstermemesi, özellikle salih insanların tebliğ ve 
irşad görevini yapmaması durumunda umumi beladan 
hissedâr olacağı bu hadisten yola çıkılarak gazetenin okurlarına 
salık verilmiştir. 

22 Eylül 1934 

الا نأمر بالمعروف حتى نعمل به  رسول اللهّ يا قال قلنا رضي اللهّ عنه أنس عن
بل مروا بالمعروف  كله ولا ننهى عن المنكر حتى نجتنبه كله فقال صلى اللهّ عليه وسلم

  وانهوا عن المنكر وإن لم تجتنبوه كله وإن لم تعملوا به كله

Dedik ki Ey Allah’ın Rasulü! Tamamını tatbik etmedikçe 
iyiliği emretmeyelim mi ve yine tamamından kaçınmadıkça 
kötülüklerden sakındırmayalım mı? Rasulullah (s.a.v) şöyle 
buyurdu: “Kendiniz yapmıyor olsanız da iyiliği emredin. 

                                                           
17 Taberânî, Ebu’l-Kasım Süleyman b. Ahmed, el-Mu’cemu’l-Kebîr, 
thk. Hamdi b. Abdilmecîd es-Selefî, Mektebe İbn Teymiyye, 3. Baskı, 
Kahire, 1415/1994, XI/270. 
18 Tirmîzî, Fiten, 23. 
19 Enfal, 8/25. 
20 Medeniyet, 12.09.1934, s. 3. 
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Kendiniz hepsinden kaçınmıyor olsanız da kötülükten 
nehyedin.”21  

22 Eylül 1934 tarihli gazetede Hadis-i Şerif başlığı altında 
paylaşılan bu hadisi de Taberânî rivayet etmiştir. Heysemî, 
ravilerinden ikisinin zayıf olduğunu belirterek hadisi eserinde 
tahrîc etmiştir.22  

Hadis, Emr-i bi’l-Maruf Nehy-i Ani’l Münker yapmanın 
her durumda ehemmiyeti hakkında olduğu için tercih edilmiş 
olmalıdır. Genel anlamda Emr-i bi’l-Maruf Nehy-i Ani’l 
Münker konusunda çok sayıda ayet ve sahih hadisin 
mevcudiyetine rağmen, kişinin yapmadığı şeyi söylemesinin 
çirkinliğine yönelik ayet ve hadislerdeki ikazlardan dolayı 
iyiliği emretmek ve kötülükten sakındırma konusunda bazı 
kişilerde bir çekince oluşmaktadır. Ancak her şartta, yani bir 
mümin, anlatacaklarını tam olarak hayatına tatbik etmese de 
tebliğde bulunmasının gerekliliğine dair bu zayıf rivayet dikkat 
çekmektedir. Her ne kadar hadis kriterleri açısından zayıf 
görülse de, anlamı açısından bir problem taşımamaktadır. 
Müslümanların yaşadıkları toplumda iyiliği emretmek ve şahit 
oldukları münkerleri engellemek gibi önemli bir vazifeyi ifa 
etmeleri, tam tatbik edemedikleri emir ve yasakları tebliğde 
olması muhtemel mahzurlardan daha önemlidir. Dolayısıyla 
maslahat açısından her durumda bu vazifeyi yapmaktan geri 
durmamak gerekir. 

İsimsiz kaleme alınan yazıda bu hadisle ilgili şarihlerin 
yorumlarda bulunduğu ifade edildikten sonra atıfta 
bulunmaksızın kısa bir şerhe de yer verilmiştir: 

“ Bir kimse bir ma’rufu işlemese ve bir münkerden ictinab 
etmese bile o ma’rufun işlenmesini başkalarına emr ve 
münkerden içtinabı nehy buyurmasının sebebi, bizzat ma’ruf 

                                                           
21 Taberânî, el-Mu’cemu’l-Evsât, Dâru’l-Harameyn, Kahire, VI/365; el-
Mu’cemu’s-Sağîr, el-Mektebetu’l-İslamî, Dâr Ammâr, Beyrut, 1985, 
II/175.  
22 Heysemî, Ebu’l-Hasen Nureddin Ali b. Ebî Bekr, Mecmâu’z-Zevâid, 
Mektebetu’l-Kudsî, Kahire, 1994, VII/277. 
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olan fiili işlemek ve onun işlemesini emretmek başka başka 
vaciplerdir. Keza menhi olan fiili işlememek ve ondan 
başkalarını nehy etmek yine başka başkadır. Bir vacibin terki, 
başka bir vacibin terkini icab ve istilzam etmez. Bunun için bir 
kimse bir hayrı bizzat kendisi işlemese ve bir münkerden bizzat 
kendisi ictinab etmese bile o fiil-i hayrın işlenmesini başkalarına 
tavsiye ve emr, ve fiil-i münkerden içtinabı nehy etmek yine 
dinî bir vazifedir.”23 

Hadisle ilgili Feyzu’l-Kadîr adlı eserinde bir 
değerlendirmede bulunan Münâvî’nin şerhi ile dergideki 
açıklama büyük oranda benzerlik taşımaktadır.24 Dergide 
verilen şerhin, muhtemelen Feyzu’l-Kadîr’deki metnin 
Osmanlıca ifadesinden ibaret olduğu görülmektedir. 

27 Kanun-i Evvel (Ekim) 1934  

عن جابر بن عبد الله: أنَّ النَّبيَّ صلى الله عليه وسلم قال لكعب بن عجرة: 
إمارة السُّفهَاء. قال: وما إمارة السُّفهَاء؟ قال: أمراء يكونون بعدي، لا أعاذك الله مِن 

يقتدون بهديي، ولا يستنُّون بسنَّتي، فمَن صدَّقهم بكذبهم، وأعانهم على ظلمهم، فأولئك 
قهم بكذبهم ولم يعنهم  ليسوا منيِّ ولست منهم، ولا يردوا على حوضي، ومَن لم يصدِّ

وأنا منهمعلى ظلمهم، فأولئك منيِّ    

“Cabir b. Abdillah'ın bildirdiğine göre Resulullah (s.a.v), 
Ka'b b. Ucra'ya: "Ey Ka'b b. Ucra' Allah seni sefihlerin 
idareciliğinden korusun" buyurunca, Ka'b: "Sefıh idarecilik 
nedir?" diye sordu. Resulullah (s.a.v): "Benden sonra getirdiğim 
hidayetle hidayet bulmayan ve sünnetimin izinden gitmeyen 
yöneticilerdir. Kim onların yalanlarını tasdik eder ve 
zulümlerinde kendilerine yardımcı olursa, onlar benden 
değildir. Ben de onlardan değilim.” 

22 Eylül 1934 tarihli gazetedeki yazıdan sonra, izleyen 8 
sayıda Hadis-i Şerif bölümlerine ara verilmiştir. Bunun 
nedenine dair gazetede bir bilgilendirme yapılmadığı gibi 
araştırmamızın sonucunda da herhangi bir sonuca ulaşamadık. 

                                                           
23 Medeniyet, 22.09.1934, s. 2. 
24 Münâvî, Zeynüddin Muhammed, Feyzu’l-Kadîr Şerhu’l-Camii’s-
Sağîr, el-Mektebetu’t-Ticariyyeti’l-Kübra, Mısır, h. 1356, V/522. 
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27 Kanun-i Evvel (Ekim) 1934 tarihinde ise Hadis-i Şerif başlığı 
altında yeniden hadis paylaşımına başlanmıştır. Bu sayıda yer 
verilen yukarıdaki hadisin baş tarafından, Tirmizî tarafından 
tahric edildiği yazılmıştır. Ancak Tirmîzî’nin rivayeti ile verilen 
hadisin metni arasında bazı farklılıklar vardır. Gazetede yer 
verilen hadis metnine en uygun rivayet İbn Hanbel’in Müsned’i 
ile Hâkim’in Müstedrek’inde yer almaktadır. Müsned-i 
Ahmed’deki rivayet şu şekildedir: 

عَنْ جَابرِِ بْنِ عَبْدِ اللهِ، أنََّ النَّبيَِّ صَلَّى اللهُ عَلَيْهِ وَسَلَّمَ قاَلَ لِكَعْبِ بْنِ عجُْرَةَ: " 
أعََاذكََ اللهُ مِنْ إمَِارَةِ السُّفهََاءِ "، قاَلَ: وَمَا إمَِارَةُ السُّفهََاءِ؟، قاَلَ: " أمَُرَاءُ يكَُونوُنَ بعَْدِي، 

لَا يَقْتدَُونَ بهَِدْييِ، وَلَا يَسْتنَُّونَ بسُِنَّتيِ، فمََنْ صَدَّقهَُمْ بكَِذِبهِِمْ، وَأعََانهَُمْ عَلىَ ظُلْمِهِمْ، 
قْهُمْ بكَِذِبِهِمْ،فَأوُلَئِ  وَلمَْ  كَ ليَْسُوا مِنيِّ، وَلَسْتُ مِنْهُمْ، وَلَا يرَِدُوا عَليََّ حَوْضِي، وَمَنْ لمَْ يصَُدِّ

يعُِنْهُمْ عَلىَ ظُلْمِهِمْ، فأَوُلئَكَِ مِنيِّ وَأنَاَ مِنْهُمْ، وَسَيرَِدُوا عَليََّ حَوْضِي. ياَ كَعْبُ بْنَ عجُْرَةَ، 
وْمُ جُنَّة   لََةُ قرُْباَن  الصَّ دَقةَُ تطُْفِئُ الْخَطِيئةََ، وَالصَّ ياَ كَعْبُ بْنَ  -أوَْ قاَلَ: برُْهَان   -، وَالصَّ

 عُجْرَةَ، إِنَّهُ لَا يدَْخُلُ الْجَنَّةَ لحَْم  نَبتََ مِنْ سحُْتٍ النَّارُ، أوَْلىَ بهِِ. ياَ كَعْبُ بْنَ عجُْرَةَ، النَّاسُ 
نفَْسَهُ فمَُعْتقِهَُا، وَباَئعِ  نَفْسَهُ فمَُوبِقهَُاغَادِياَنِ: فمَُبْتاَع    

“Cabir b, Abdillah'ın bildirdiğine göre Rasulullah (s.a.v), 
Ka'b b. Ucra'ya: "Ey Ka'b b. Ucra' Allah seni sefihlerin 
idareciliğinden korusun" buyurunca, Ka'b: "Sefih idarecilik 
nedir?" diye sordu. Rasulullah (s.a.v): "Benden sonra getirdiğim 
hidayetle hidayet bulmayan ve sünnetimin izinden gitmeyen 
yöneticilerdir. Kim onların yalanlarını tasdik eder ve 
zulümlerinde kendilerine yardımcı olursa, onlar benden 
değildir. Ben de onlardan değilim. Onlar Havz'ıma gelmeye-
cektir. Kim de onların yalanlarını tasdik etmez, zulümlerinde 
kendilerine yardımcı olmazsa, işte onlar bendendir. Ben de 
onlardanım, onlar Havz'ıma geleceklerdir. Ey Ka'b b. Ucra! 
Oruç kalkandır, sadaka günahları affettirir. Namaz Allah'a 
yaklaştırıcıdır -veya: delildir- Ey Ka'b b. Ucra! Haram ile 
büyümüş hiçbir et parçası (vücut) Cennet'e giremez. Ey Ka'b b. 
Ucra! İnsanlar iki sınıf olarak sabahleyin evden çıkarlar. Birinci 
sınıf nefsini satın alır ve onu azat eder. Diğeri ise onu satar ve 
helak eder.”25 

                                                           
25 İbn Hanbel, Ebu Abdillah Ahmed b. Muhammed, Müsned, thk. 
Şuayb Arnavûd, Adil Mürşid vd., Müessesetu’r-Risale, Beyrut, 2001, 
XXII/332.  
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Rivayet benzer lafızlarla, Abdürrezzak’ın Musannef’inde, 
Tirmizî26 ve Nesaî’nin Sünen’lerinde, Hâkim’in 
Müstedrek’inde,27 İbn Hibbân’ın Sahîh’inde28 ve daha birçok 
hadis kitabında benzer lafızlarla zikredilmiştir. Şuayb 
Arnavûd’un değerlendirmesine göre, İbn Hanbel’in 
Müsned’indeki rivayetin isnadı kavî olup Müslim’in şartlarını 
tutmaktadır.29 İbn Hibbân’ın rivayeti de aynı nitelikleri 
hâizdir.30 el-Müstedrek’te geçen rivayet hususunda Zehebî, 
sahîh değerlendirmesinde bulunmuştur.31 Tirmizî’nin rivayeti 
de sahih olarak değerlendirilmiştir.32 

 Sefîh idarecilerden bahsedilen hadiste halkın bu 
yöneticilere ittibâ etmemesi tavsiye edilmektedir. Sefahete 
düşen idarecilere uyulması durumunda Allah indinde o 
kişilerin de ümmet-i Muhammed’den (kâmilllerinden) 
olamayacağı belirtilmektedir. O zalim yöneticileri tasdik 
etmeyip yardımsız bırakanlara ise “onlar bendendir” 
övgüsünde bulunulmakta ve onların cennete Rasulullah’ın 
ümmetinin toplanacağı Havz’da bulunanlardan olacağı 
müjdelenmektedir. 

Hadisin Osmanlıca mealine yer verilmiştir. Osmanlıca 
mealde de bazı kelime tercihleri bir nevi şerh niteliğindedir. 
Örneğin أمَُرَاءُ يكَُونوُنَ بعَْدِي ibaresinin meali, “benden sonra 
İslâm’da bir takım emirler zuhur ederek Müslümanlara hükm 
ederler” şeklinde verilmiştir. Bu şekilde ibarenin anlamı 
daraltılarak, sadece Müslümanlara hükmedecek yöneticilerin 

                                                           
26 Tirmizî, Salât, 433, (614); Nesaî, Bey’at, 35,36, (7, 160). 
27 Hakim, Ebu Abdillah Muhammed b. Abdillah en-Nisâbûrî, el-
Müstedrek ale’s-Sahîhayn, thk. Mustafa Abdülkadir Atâ, Dâru’l-
Kütübi’l-İlmiyye, Beyrut, 1990, IV/468. 
28 İbn Hibbân, Ebu Hâtim Muhammed et-Temîmî el-Büstî, Sahîh, thk. 
Şuayb el-Arnavûd, Müessesetu’r-Risale, Beyrut, 1988, V/9. 
29 İbn Hanbel, Müsned, XXII/332.(Mezkur hadis ile ilgili 4. dipnot) 
30 İbn Hibbân, Sahîh, V/9. (Mezkur hadis ile ilgili 1. dipnot) 
31 Hakim, a.g.e, IV/468. 
32 Elbânî rivayetin sahih olduğuna hükmetmiştir. (Tirmizî, Sünen, 
II/512) 
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kastedildiği ifade edilmiştir. Yine وَأعََانهَُمْ عَلىَ ظُلْمِهِم ibaresi de, “ 
onların(sefih idarecilerin)…muhalif-i adalet hareketlerine velev 
tahsin etmek, onların yaptıklarını iyi görmek suretiyle 
yardımda bulunursa” şeklinde tercüme edilmiştir.33 Kötü 
idarecilerin zulümlerine yardımcı olmanın farklı boyutları 
vardır. Bizzat ve fiilen zulmün planlama ve uygulama 
aşamalarında bulunmak en yüksek seviyesidir. Nitekim ayet-i 
kerime ve hadis-i şeriflerde bu hususa vurgular vardır: 

“Zulmedenlere asla meyletmeyin, yoksa size de ateş 
dokunur. Sizin Allah’tan başka dostunuz yoktur. Sonra size 
yardım da edilmez.”34 

“Zulme yardımcı olan kimse, kuşkusuz Allah’ın gazabına 
uğrar.”35 “İnsanlar bir zalimi görürler de onun zulmüne engel 
olmazlarsa, Allah’ın onları genel bir azaba uğratması 
kaçınılmazdır.”36 Ancak bu aşamalarda bulunulmasa dahi, 
adalete muhalif tüm zulümleri, farklı sâiklerle de olsa fikren 
desteklemek ya da makul görmek de zulme dolaylı yardımda 
bulunmaktır. Çünkü takdir ve tebrik, yapılan zulmün revacına 
ve devamına sebep olur. Yapılan zulme fiilen veya fikren destek 
verilmemekle beraber herhangi bir tepkide bulunulmaması da 
yasaklanmıştır: “Şüphesiz ki insanlar zalimi görüp de onun 
zulmüne engel olmazlarsa, Allah’ın kendi katından 
göndereceği bir azabı umumi hâle getirmesi yakındır.” 37 

Hadisin genişçe meali verildikten sonra, “bu hadisi 
müslümanlar dikkatle mütalâ etmelidirler.”38 cümlesiyle 
okuyucuların dikkati çekilmiştir. Yazının müellifi daha sonra 
güncel bir meseleyi dile getirerek hadisle istişhad etmiştir:  

“Din-i İslâm’dan irtidât ederek bütün dünyaya karşı 
dinsizliğini ilan etmiş ve bütün tebasını dinsiz yapmak için 

                                                           
33 Medeniyet, 27.10.1934, s. 2. 
34 Hûd, 11/113. 
35 Ebû Dâvûd, Kadâ, 14. 
36 Ebû Dâvûd, Melâhim, 17. 
37 Ebu Davûd, Melahim, 17; Tirmizi, Fiten, 8. 
38 Medeniyet, 27.10.1934, s. 2. 



542 
 

kanun vaz’ etmiş bir hükümete taraftarlık etmek ve onun 
idaresine girmek için hariçten oraya hicret etmek, bu hadis-i 
şerifin meali ve İslâmiyet’in ahkâmı ile kâbil-i te’lif midir? Bu 
cihet bir lahzacık teemmül edilsin. O vakit hakikat bütün 
parlaklığı ile tecelli edecektir.“39 

5 Kanun-i Sânî (Kasım) 1934 

عن عبد الله ابن عباس رضي الله عنهما عن النبي صلي الله عليه وسلم من 
 تمسك بسنتي عند فساد أمتي فله أجر مائة شهيد

“Ümmetimin fesadı zamanında kim sünnetime temessük 
ederse (yapışırsa), ona yüz şehid ecri vardır.”40 

Gazetedeki yazıda, hadisin baş tarafında Hafız Ebubekr 
el-Beyhakî tarafından rivayet edildiği belirtilmiştir. Hadisi bu 
lafızlarla, İbn Adiyy, el-Kâmil’de rivayet etmiştir. Ravilerden 
Hasan b. Kuteybe için “ bir be’s yok” değerlendirmesinde 
bulunmuştur. 41 Ancak İbn Hacer bu değerlendirmeyi tenkit 
etmiş ve mezkur ravinin münekkit muhaddislerce metruku’l-
hadis, vâhî ve zayıf görüldüğünü nakletmiştir.42 Taberânî de 
hadisi farklı lafızlarla rivayet etmiş ve Atâ’dan Abdülaziz b. Ebî 
Revvâd’ın dışında başka bir ravinin bu rivayeti nakletmediğini 
belirtmiştir: 

تىِ لهَُ اجَْرُ شَهِيد كُ بِسُنَّتىِ عِنْدَ فسََادِ امَُّ  الَْمُتمََسِّ

 “Ümmetimin fesadı zamanında sünnetime sarılana bir 
şehit sevabı vardır.”43 

Heysemî de Mecmeu’z-Zevâid de hadisi Taberânî’nin 
naklettiğini belirttikten sonra ravilerden Muhammed b. Salih’in 

                                                           
39 Medeniyet, 27.10.1934, s. 2. 
40 Beyhakî, Ebubekr Ahmed b. el-Huseyn, Kitâbü’z-Zühdi’l-Kebîr, thk. 
‘Amir Ahmed Haydar, Müessesetü’l-Kütübi’s-Sakafiyye, Beyrut, 
1996, s. 118. 
41 İbn Adiy, Ebu Ahmed el-Cürcânî, el-Kâmil fî Du’afâi’r-Ricâl, el-
Kütübü’l-İlmiyye, Beyrut, 1997, III/174. 
42 İbn Hacer, Ebu’l-Fadl Ahmed b. Ali el-Askalânî, Lisânu’l-Mîzân, 
Dâru’l-Ma’rifi’n-Nizâmiyye, Beyrut, 1971, II/246. 
43 Taberânî, Mu’cemu’l-Evsat, V/315. 
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hakkında bir değerlendirme görmediğini, ancak diğer ravilerin 
sikâ olduğunu ifade etmiştir.44 Münzirî de İbn Abbas’tan gelen 
rivayetin Beyhakî tarafından nakledildiğini; Ebu Hureyre 
tarikinin ise Taberânî tarafından tahrîc edildiğini ve bu tarikin 
isnadında bir beis olmadığını belirtmiştir.45 

Hadisin şerhinde, öncelikle “temessük” kelimesinin 
anlamı verilmiştir. Buna göre, temessük, i’tisam ve iktida’ 
anlamına gelmektedir. Daha sonra sünnetin tanımı yapılmıştır 
ki sünnet-i kavliyye, sünnet-i fiiliyye ve sünnet-i takrîriyyedir. 
Ümmetin fesadından maksad ise, dinde bid’at ihdas etmek ve 
müfsid insanlara ittiba etmektir.46 

Bid’at, Hz. Peygamber’den sonra ihdas edilen dinî 
uygulamalar olarak bilinmektedir. Tarihî süreçte ilk bid’at 
tanımı Halil b. Ahmed’e (175/791) aittir: Bid’at; dinin içinde ve 
dinin haricinde yeni üretilen şeylere verilen isimdir. 
Rasulullah’tan (s.a.v) sonra ortaya atılan istek ve davranış 
nev’inden olan şeylerdir.47 Şatıbî’ye göre bid’at ise, Allah’a daha 
çok ibadet etmek kastıyla ihdas edilen ve sonradan ortaya 
konulan dinî görünümlü yoldur.48 Bid’at, Şari’nin belirlediği 
yolların dışına çıkan,49 sünneti değiştiren ya da kaldıran yeni 
uygulamalardır.50 Kur’an ve sünnetin temel espirilerine aykırı 
düşen hareketlerdir.51 Bid’atlar, inanç ve ibadet olarak Hz. 
Peygamber’den sâdır olmayan davranışlar ve O’nun örnek 
olduğu yolun dışındaki uygulamalar olduğundan dolayı, yüce 

                                                           
44 Heysemî, Mecmâu’z-Zevâid, I/172. 
45 el-Münzirî, Ebu Muhammed Abdülazîm b. Abdülkaviy, et-Terğîb 
ve’t-Terhîb, Mektebetu’l-Mustafa’l-Bâbi’l-Halebî, Mısır, 1968, I/80. 
46 Medeniyet, 5.11.1934. 
47 Halil b. Ahmed el-Ferâhidî, Kitâbu’l-Ayn, thk. Mehdî el-Mahzûmî-
İbrahim es-Samerrâî, Dâr ve Mektebetu’l-Hilal, Beyrut, 1988, II/54-55. 
48 Şatıbî, Ebu İshak İbrahim b. Musa, el-İ’tisam, Edt. Ahmet Yaman, 
İ’tisam Yayınları, 5. Baskı, Ankara, 2009, I/47. 
49 Şatıbî, a.g.e, I/47. 
50 Şatıbî, a.g.e, I/37-38. 
51 Raşit Küçük, “Bid’at Kavramı ve Boyutları”, İslâm, Yıl: 5, Sayı: 58, 
1988, s. 12.  
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peygambere karşı yapılmış olan -deyim yerindeyse- 
düşünsel/teorik ve davranışsal/pratik iftiralardır.52Bazı müfrit 
tanımlar dışarıda bırakılacak olursa bid’at tanımları içerisinde 
ortak olan noktaların, bir düşünce ve uygulamanın yeni olması 
yani Hz. Peygamber’den sonra ihdas edilmesi, dinî bir 
hüviyetinin olması ve bir sünneti ortadan kaldırmasıdır. Her 
tanımın eksiklikleri olabilir. Bize göre bid’at, Rasulullah’tan 
sonra dinî alanda ihdas edilen, genel anlamda Kur’an ve 
Sünnet’in lafzına ve ruhuna aykırı olan, özelde bir sünneti 
değiştiren, kaldıran, ona alternatif olarak görülen her 
uygulamadır. 

Bid’atlar, Hariciler ile birlikte dikkat çeken seviyede 
müslümanların hayatına girmiştir. Günümüze değin, farklı 
zaman ve coğrafyalarda örfün dinleşmesi bağlamında muhtelif 
bid’atların toplumsal hayatta yaygınlık kazandığı görülmüştür. 
İslâmın güçlü ve hâkim olduğu dönemlerde dahi bid’atlar 
varlıklarını sürdürmüşlerdir. İslâm alimleri, bid’atlarla 
mücadeleyi bir görev ittihaz etmişler, te’lifât53 ve ikazlarıyla 
Sünnet’e dönüşü vurgulamışlardır. Sünnetin birey ve toplum 
düzleminde uygulanmasında oluşan boşluk bid’atler 
tarafından doldurulmaktadır. Art niyetli olarak oluşturulan 
bid’atler bir kenara bırakılacak olursa, sünnetin terki 
sonucunda oluşan boşluğun, bid’atlar için uygun bir ortam 
sunduğu söylenebilir. Özellikle ilim ehlinin bid’atlerle 
mücadelede, Sünnetin önemini vurgulaması bu nedenledir. 
Bid’atleri tenkid edenlerin, Sünnet’i değersizleştirme ve 

                                                           
52 Kadir Gürler, “Bid’at Kavramı Üzerine”, Din Bilimleri Akademik 
Araştırma Dergisi, C. III, Sayı: 1, 2003, s. 78. 
53 Osmanlı Devleti’nin en güçlü olduğu dönemlerde yaşayan bir İslam 
alimi Birgivî Mehmed Efendi, eserlerinde bid’atlardan sakınma ve ehli 
sünnet inancına sahip olma konusuna ehemmiyetle ve ısrarla vurgu 
yapmış; kendi dönemindeki bid’atları sıralamış, çözüm yolları 
sunmuş ve devlet idarecilerini bu konuda ikaz etmiştir. Geniş bilgi için 
bkz. Huriye Martı, “XVI. Yüzyıl Osmanlısında Bir Ehl-i Sünnet 
Müdafii: Birgivî Mehmed Efendi”, Marife, Yıl:5, Sayı: 3, Kış 2005, s. 287 
– 298. 
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tarihselleştirme çabaları ise büyük bir tezat teşkil etmektedir. 
Çünkü bid’atlerin kaldırılmasından sonra, onun yerine ikame 
edilecek ve Sünnetin dışındaki her düşünce ve uygulamanın 
bizzat kendisinin bid’at olma ihtimali çok yüksek olacaktır. 

Meşrutiyet sonrası dönemden günümüze değin toplumu 
irşad ve tebliğin en önemli aletlerinden olan gazete ve dergiler 
vesilesiyle daha geniş bir kesimedinin mesajları iletilmek 
istenmiştir. Medeniyet gazetesindeki Hadis-i Şerif bölümleri ile 
özellikle bid’atlerden sakınma, Kur’an ve Sünnet’e sarılma gibi 
konular üzerinde durulmuştur. 

23 Nisan 1935 

ى أعدائكم ما دمتم متمسكين بسنتي، فان خرجتم عن سنتي لا زلتم منصورين عل

 سلط الله عليكم من أعدائكم من يخيفكم، فلا ينزع خوفه من قلوبكم حتى تعودوا الى سنتي

''Sünnetime sarıldığınız müddetçe Allah sizi 
düşmanlarınıza (kâfirlere) karşı galip ve muzaffer edecektir. 
Sünnetimi terk ettiğinizde Allah kâfirlerin korkusunu 
kalbinizde yerleştirir. Kalplerinizdeki o korku ancak Sünnetime 
dönerseniz geçer.''  

Hadis-i Şerif başlığı altında verilen ve Ebû Dâvûd’un 
tahric ettiği bir hadis olarak verilen rivayet, tetkiklerimize göre 
müellifin hiçbir eserinde bulunmamaktadır. Yazının müellifi, 
zannımızca sehven bunu yazmıştır. Ebu Dâvûd’un Sünen’inde 
de, rivayetle benzer bir manaya sahip hadis vardır: 

عَليَْهِ وَسَلَّمَ عَنْ ابْنِ عُمَرَ رَضِيَ اللَّهُ عَنْهُما قاَلَ : سَمِعْتُ رَسُولَ اللَّهِ صَلَّى اللَّهُ  

رْعِ ، وَترََكْتمُْ الْجِ  هَادَ ، سَلَّطَ يَقوُلُ : )إذِاَ تبَاَيعَْتمُْ باِلْعِينةَِ ، وَأخََذْتمُْ أذَْناَبَ الْبَقَرِ ، وَرَضِيتمُْ باِلزَّ

 اللَّهُ عَلَيْكُمْ ذلُاا لَا يَنْزِعُهُ حَتَّى ترَْجِعوُا إِلَى دِينكِمُْ 

“Birbirinizi aldatarak faizle alış veriş yaptığınız, öküzün 
kuyruğuna yapışıp ziraata razı olduğunuz ve cihadı terk 
ettiğiniz zaman, tekrar dininize döneceğiniz vakte kadar Allah 
sizi asla üzerinizden kaldırmayacağı bir zillete düçar eder.” 54 

Ebu Davud tarafından rivayet edildiği belirtilse de aslına 
rastlanılmayan rivayette, sünnet-i seniyyeye sarıldıkça 

                                                           
54 Ebu Dâvûd, Kitabu'l-İcâre, 54. 
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müslüman toplumların muzaffer olacağı, aksi durumda İlahî 
yardımdan mahrum kalacakları ve bu durumun tekrar sünnet-
i seniyyeye dönmelerine kadar devam edeceği vurgulanmıştır. 
Bulgaristan Müslümanlarını intibaha getirmek gibi bir amaca 
hizmet eden gazete, ayet ve hadislerden özellikle inzâr 
niteliğine sahip olanları ön plana çıkararak ve yayımlanan 
yazılarda bu delilleri şahit göstererek özellikle okur-yazar olan 
ve çevrelerini etkileyebilecek müslümanları harekete geçirmeye 
çalışmıştır.  

Hadisin şerhinde, o dönemin müslümanlarının da her hal 
ve hareketinde, Rasül-i Ekrem’i örnek alması, O’nun (s.a.v) 
sünnetine temessük etmesi gerektiği vurgulanmıştır. 
Sünnetinin terk edilmesinden dolayı o dönemin 
müslümanlarının başlarında musibetlerin eksik olmadığı, eski 
izzet ve güçlerini kaybettikleri, sürekli korku cezası ile tecziye 
edildikleri hatırlatılmıştır. 55 

23 Nisan 1935’teki bu sayıdan itibaren Hadis-i Şerif 
başlıklı bölümlere ara verilmiştir. Yaklaşık iki buçuk yıllık bir 
aradan sonra 5 Kasım 1937’de الصوم يورث الصبر başlığı ile tekrar 
müstakil bir hadis bölümüne yer verilmiştir.56 

5 Kasım 1937 

 ”.Oruç sabrı netice verir“ = الصوم يورث الصبر

Manası sahih ve makul olan bu cümle hadis 
kaynaklarında yer almamaktadır. Ancak yakın lafızlarla 
nakledilenالصوم نصف الصبر "Oruç, sabrın yarısıdır." 57 hadisi, İbn 
Mâce tarafından tahric edilmiştir. Fahreddîn-i Râzî, tefsirinde, 
orucun şehveti kırması ve hevâyı kesmesi bağlamında, bu 
cümleye benzer bir şekilde, الصوم يورث التقوي ibaresini 
kullanmıştır.58 

                                                           
55 Medeniyet, 23.04.1935, s. 2. 
56 Medeniyet, 5.11.1937, s. 3. 
57 İbn Mâce, Sıyâm, 44. 
58 er-Râzî, Fahruddîn Ebu Abdillah Muhammed b. Ömer, Mefâtîhu’l-
Gayb, Dâr İhyâi’t-Turâsi’l-Arabî, Beyrut, 1420, V/240. 
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1937 senesinin Ramazan ayında kaleme alınan yazıda, 
insanın bu dünyada enbüyük amacının Allah’ın rızasını tahsil 
olması gerektiği, bunun için de O’nun emir ve yasaklarına 
uyulması gerektiği, nefsin bu hususta başlangıçta zorluk 
çıkardığı, bu durumun izalesi için nefsin terbiyesi gerektiği ve 
bunun için de orucun büyük faydalar içerdiği vurgulanmıştır. 
Orucun öneminden, hikmetinden ve faydalarından 
bahsedilmiştir. Kişinin nefsinin istekleri karşısında sabırlı 
olması gerektiği ifade edilirken الصوم يورث الصبر “Oruç sabrı 
netice verir.” Sözüne hadis-i şerif olarak atıfta bulunulmuştur. 
Halbuki bu noktada İbn Mâce’nin rivayet ettiği hadise atıf 
yapılsaydı daha münasip olurdu. Yazının müellifinin, hadis 
ilmiyle meşguliyetinin az olduğu ve hadislerin kaynaklarına 
vukufiyetinin olmadığı anlaşılmaktadır. 

16 Kanun-i Sani 1939 

 Hac, Arafattır.” 59“الحج عرفة 

16 Kanun-i San (Ocak) 1939’da yayımlanan gazetede yine 
bir rivayetin Arapçası başlık olarak verilmiş ve altında rivayet 
şerh edilmiştir. Hadis, Nesaî ve Tirmîzî vb. muhaddislerce 
rivayet edilmiş sahih bir rivayettir. İlim ehli bu hadisle amel 
etmiştir.60  

Hacc mevsiminde telif edilen yazı bu konunun önemi ile 
ilgili açıklamaları hâvîdir. Ayrıca o sene Arefe gününün Cuma 
gününe denk gelmesinin Hacc-ı Ekber olarak adlandırıldığı, Hz. 
Peygamber’in Veda Haccı’nın da böyle bir tevafuka mazhar 
olduğu, dolayısıyla bu durumun o günün Müslümanları için bir 
sevinç ve müjde olduğu anlatılmıştır. 

1942 yılında 4 sayıda Hadis-i Şerifler başlığı ile yaklaşık 
40 hadis paylaşılmış ancak bu hadisler şerh edilmemiştir. 1943 
yıllarında ise gazetenin yine 4 sayısında 40 hadis paylaşılmıştır. 
Bu hadislerin ortak özelliği ise Kur’an-ı Kerim ve önemi 

                                                           
59 Tirmîzî, Hac, 57; Nesaî, Menâsiku’l-Hacc, 203. 
60 Aclûnî, İsmail b. Muhammed, Keşful-Hafâ, Mektebetu’l-Kudsî, 
Kahire, 1351, s. 351. 
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hakkında olmalarıydı. Ancak bunlar müstakil Hadis-i Şerif 
başlığı altında zikredilmemiş ve şerhleri de yapılmamıştır. 

 

Sonuç 

1934 ile 1944 yılları arasında Bulgaristan’daki 
Müslümanlar tarafından çıkarılan ve Osmanlıca harfleri tab’ 
edilen Medeniyet gazetesi, yörede yaşayan Müslümanların dinî 
ve millî kimliklerini muhafaza etmeyi amaçlamış; bu yönde 
yazılara ağırlık vermiştir. Müslümanların şuurlandırılması için 
yazılan yazılarda sıklıkla ayet ve hadisler şahid gösterilmiş; 
tefsir ve şerhlere yer verilmiştir. 

Gazetede ilk defa 1 Eylül 1934’te Hadis-i Şerif başlığı ile 
müstakil bir bölüm oluşturulmuştur. Bu başlık altında bir hadis-
i şerifin Arapçası ve Osmanlıca tercümesine yer verilmiştir. 
Bilahere hadis kısaca şerh edilmiştir. Müellifi belli olmayan bu 
yazılarda Emr-i bi’l Maruf Nehyi ani’l-Münker konulu hadisler 
seçilmiştir. Bu hadisler şerh edilerek Bulgaristan’da yaşayan 
Müslümanların dünyevileşme ve sefahete düşme tehlikelerine 
karşı uyarılması amaç edinmiştir. Yaşadıkları topluma 
uymamaları, dinin rükünlerini terk etmemeleri ve başkalarını 
da uyarmaları noktalarında telkinde bulunulmuştur. Ancak bu 
yazı serisi uzun bir süre devam ettirilememiştir.  

Hadislerin çoğunun mutemed hadis kaynaklarında yer 
alan rivayetler olduğu tespit edilmiştir. Az sayıda zayıf ve 
aslına rastlanılmayan rivayet de mevcuttur. Hadislerin 
seçiminde sıhhat seviyelerden ziyade halkı dinî yönden 
şuurlandırma ve uyandırma maslahatı esas alınmıştır. Gazetede 
yer verilen ve şerh edilen hadislerde işlenen temalar, iyiliği 
emretmek kötülükten sakındırmanın önemi, terkedilmesi 
durumunda bireysel ve toplumsal olarak karşılaşılacak 
zararlar, tam olarak tatbik edemese de kişinin bildiği şeyleri 
tebliğ etmesinin haram olmaması, kıyamete yakın dönemde 
gelecek olan sefih yöneticilerin en belirgin sıfatlarından birinin 
sünnetten uzak bir yaşantıya sahip olmaları, bu tür yöneticilere 
yardım edilmemesi, icraatlarının tebrik edilmemesi, zulümleri 
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karşısında sessiz kalınmaması, sünnet-i seniyyeye sımsıkı 
tutunulması ve bid’atlardan kaçınılması, Müslümanların 
muzafferiyetinin sünnet-i seniyyeye temessüke bağlı olması, 
oruç ve Hacc gibi ibadetlerin ehemmiyeti gibi konulardır. 

Medeniyet Gazetesi, yakın zamanda en büyük hamisi 
olan Osmanlı Devleti’nin dağılması ile gayr-i müslim bir 
idarenin altında kalan Bulgaristan Müslümanlarının kimlik 
bunalımını çözmeye çalışan, günah ve bid’atlerin yaygınlaştığı 
bir ortamda onlara iyiliği emreden ve menhiyattan sakındıran, 
ümitsizlikten kurtarıp intibaha getirmeye çalışan yazılarla 
önemli bir boşluğu doldurmuş ve ehemmiyetli bir vazife 
görmüştür. Bunu yaparken sünnet-i seniyyenin en önemli 
düstur olduğunu hemen her sayısında vurgulamış, ayrıca 
müstakil Hadis-i Şerif bölümlerinde yukarıda zikredilen 
konularla ilgili hadisler intihap edilerek muhatapların 
şuurlandırılması ve Müslüman toplumun ayakta tutulması 
temin edilmeye çalışılmıştır. 
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